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Ezoterizm Igin

“Cogito neden zamaninda ¢ikmiyor?” sorusuna cevap isteyenlere hemen
soyleyeyim, artik sorunun muhatabi ben degilim. Yaklasik dort yil icinde
yaptiklarimizi 6zetleyecek olursak, Cogito'nun on iki sayisini hazirladik,
tilkemizin giizide tiniversitelerinden European Cultural Foundation’a, Goet-
he Enstitiisii'nden Kant Vakfi'na sayisiz kurumla birlikte genis katilml bes
uluslararas1 sempozyum, sayisiz panel ve acik oturum diizenledik, Cogito
yazarlariyla birlikte, ondan fazla dilde, uluslararasi platformda yanki bulan
bircok yayin yaptik — dolayisiyla bundan sonra benim duymak istedigim
sorular, “Az zamanda ¢ok ve biiyiik isler yaptik” cevabini pesinen yapistira-
bilecegim tiirden sorular; sonucta insan her seyi isteyebiliyor. Diger sikici
sorularin muhatab1 bundan sonra, Viyana Universitesinden yeni transferi-
miz, Cogito okurunun, yillardir Cogito i¢in yaptig1 ¢evirilerden tamidigi (ve
Saadet Ozen’le birlikte bu sayinin da skoreri olan) Seyda Oztiirk’tiir.

Elinizdeki saymin temelini bundan yaklasik bir yil ¢énce, Thierry Zarco-
ne'yle birlikte atmistik. Basta “Mistisizm”e yogunlasmak istemistik, sonun-
da ortaya boyle bir sey cikti. Thierry Zarconenin ¢abalariyla uluslararasi
ciddi bir katihm sagladigimiz, Jean-Pierre Laurant, Pier-Luigi Zoccatelli,
Xavier Accart gibi saygin uzmanlarin yazilarini ilk kez yayimlama sansi-
na sahip oldugumuz “Ezoterizm” sayisinin “Odak” boliimiinii, ayaklarimiz
biraz yere bassin diye, “Okiiltizm ve Fotograf” temasina ayirdik.

“Yeni Perspektifler” boliimiinde, David Wood'un, Zeynep Direk’in cevi-
risini yaptig1 ve yine ilk kez Cogito’da yayimlanan “Distance in Dwelling”
makalesini bulacaksiniz. Makale Woodun Galatarasay Universitesi'nde
verdigi bir semineri temel aliyor. Jose Medina'nin “Kimlik Sikintis1” maka-
lesi de, sevgili Agnes Heller'in i¢ agic1 yazisina eslik ediyor. “Kitap Elestiri”
bolimiindeyse, Sinik Aklin Elestirisi adli iki ciltlik efsanevi yapit1 ¢ok yakin-
da YKY’den ¢ikacak olan Peter Sloterdijk'in yeni ticlemesini konu alan bir
soylesiyi okuyacaksiniz.
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6 Cogito'dan

Cogito'nun 6niimiizdeki sayis1 “Derrida Ozel Sayis1”; konuk editoriimiiz,
ayni zamanda Yayin Kurulu tiyemiz Zeynep Direk simdiden c¢alismaya
basladi. ileriki sayilarda Biilent Somay’dan bir “Freud” dosyasi, Ferda Kes-
kin’den bir “Melankoli” dosyas1 géreceksiniz; dahas1 “Avrupa” sayimiz kadar
iddiali, biiyiik bir “Amerika” sayis1 gelecek. Bilginize.

E. Efe Cakmak
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Haklarin iadesi

yasa zoruyla hak sahibi yapilanlara...

Yasa ve haklar, insan tiirtiiniin kendi tiir-
sel varolusunun giivencesi olarak, ikili bir
iliskiye sokulmustur. Bu iliski, haklarin
zorunlulugunun yaninda yasanin zorunlu
olmasini, 6éte taraftan haklarin yasa tarafin-
dan bekgiliginin insan tiirtintin denetimine
verilmesini igerir. Dogustan gelen hakla-
rin, bir yaratilis kipi gibi, insan denetimine
verilmesi, insan tiirtiniin cansiz doga ve
var olan her canli tizerindeki hak iddiasini
dogallastirir. Bu noktada, insan tiirii disin-
daki her canlinin yasam haklari, insanin
eline verilmis olur.

Yasanin kapisinda bekleyen, yasanin 6znesi
oldugu iddia edilen soyut tiirler yaratilarak,
var olan tiirler, yaratilmis soyut diinya icine
yerlestirilir. Bu durum insan 6zne i¢in de
sorunludur. Kusatilmishk, yasanin kendi
Oznesini sarip sarmalamasi, 6zne tizerinde-
ki her tiirlii tasarrufun 6zne disindakilere
gecmesidir. Insan tiirii i¢in bu durum, kac-
ma olanagini iginde tasir. Yasanin yapici-
lari, yani haklarin dagiticilari, insan 6zne
olarak, kusatilmighk karsisinda kendilerini
koruma “hakkina” sahiptirler. Ayn1 kusatil-
mushik, diger tiirler i¢in bu kacis1 tasimaz.
Insan tiirti disindaki varlik, insan yaratimi-
na dontstiiriiliir ve boylece kacis imkani,
kendini koruma imkam yok edilir.

Haklarin belirlenmesi ve verilmesi insan
6zne i¢in gecerlidir. Bu disiinceden hare-
ketle hak ve hukuk iliskisi sadece insan
6zne igin gegerli olacaktir.

haklart dagitan, her hakka sahip oldugunu
iddia eder...

insan dis1 tiirlerin haklarini belirleyen
insan tiirti, hak dagiticisi roliinii bir denet-
lenemezlige vardirarak evrensel bir haklar
sistemi yaratir. Haklarin 6znesi, soéz sahi-
bi olamadig1, sézde bir adalet, koruma,
yardim iddiasinin 15181 altinda, karanhkta
birakilir. Hakkin muhatab1 ortada yoktur.
Soyut bir muhatap yaratilmistir. Yasanin

ilk ¢catlamasi: Hayvan haklar1 yasasi1 adi
altinda c¢ikarilan yasa, hayvanlar i¢in gerek-
li olan degil, yasa yapicilarin kendi yasam-
lar1 icin gerekli gordiigii haklardir. Bu yasa-
nin 6znesi hayvanlar degil, hala insandir.

hukukun oéznesi insandir; doganin oznesi
hayvandir...

Kendisi i¢in haklar ¢ikaran insan tiirii,
bu haklar1 baska tiirlere yaydiginda, bunu
bir vicdan, etik durumuna cevirerek tiiriin
disindakileri ka¢inilmazca kendine bagim-
I1 kilar. Yasamn ikinci ¢atlamasi: Vicdani
rahatlamanin 6znesi olan hayvanlar, kendi
tiirlerinin stirekliligi disinda tutularak bas-
ka bir tiirtin stirekliligine bagimh kilinr.
Haklar tizerinden bir yaklasim, hayvanla-
r1, kendi yasam kosullarinin disinda tutar.
Yasanin 6znesi bu durumda hayvan degil,
insanin, kendi tiirtinii tistiin géren insanin
kendisidir. “Haklar olsun, ama bu haklar
insan tiirtiniin kendisi icin, kendi kendini
koruyabilme olanaklilig1 i¢cinde agilsin”.
Hicbir hayvan bir yasa 6znesi olarak “dil-
lenip” kendini koruyamaz. Yasanin tigtincii
catlamasi: Hayvan haklar1 s6z konusu ola-
maz. Doganin icinde, korkusuzca dogayla
yasayan tiirlerin haklari, doganin pargasi
dahi olamayan tarafindan verilemez. Koru-
ma kanunlari, korunacak olam yasa yapici-
ya bagimh kilar.

Hayvan, 6zgiirlesmesi gereken bir canh
degildir. Yaratilisindan beri 6zgiir olanin
ozgiirlestirilmesi, onu ancak bagimh kila-
bilir. Ozgiirlestirme ¢abasi hayvan esare-
tinin artmasina neden olacaktir. Yasanin
dérdiincii ¢atlamasi: Yasa, 6znesini, insan
ozne gibi degerlendirirse, bu yasa insanin
yasasi olacaktir. Hayvanlar icin ¢ikarilan
yasada, haklarin insan aklimin kavradiginin
otesinde olmasi gerekecektir.

insan, Tanrt yerine diisiinemedigi gibi, hay-
van yerine de diisiinemez, Tanrt aklina sahip
olamayan, hayvan aklina da sahip olamaz...
Hayvan haklari, ya da yasasi, elestirel bir
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durus olmaktan o6teye gidemez. Akil sahi-
bi insan tiirti kendisi ic¢in yasalar, haklar
yapar, yapmalidir da. Ama akhinin sinir-
lar1 disindaki icin yasa yapamaz. Bu yasa
degil, her alani, her varhig kusatma poli-
tikasinin devami olarak, diger tiirleri bag-
lama yolu olur. Yasanin besinci catlamasi:
Hig¢bir canhya, kendisinden baskasinin
istegine bagl olacak bir yasama hakki
dayatilamaz.

hak, hak iddiasinda bulunan igindir...

Yasa, 6znesinin siirekliligini varsayar.
Cikarilmis olan hayvan haklar1 yasasi ise
“sozde 6zne”sinin bir giin tiikenecegini
var saymakta. Yasanin birinci béliimiiniin
besinci maddesinden alinti yapacak olur-
sak: “[M]usahede yerlerinde kisirlagtirilan,
asilanan ve rehabilite edilen hayvanlarin
kaydedildikten sonra oncelikle alindikla-
r1 ortama birakilmalar: esastir.” Dikkat
edersek, bu madde, i¢inde bir “tiir”iin yok
edilmesini sakliyor. Yasa 6znesini korur.
Onun bir giin yok olacagini beklemez. Ter-
sine 6znesi icin stireklilik olanagini sagla-
digin1 séyler. Burada ise tersi bir durum
s6z konusu. Giin gelecek yok olacak bir
“tir” i¢cin neden yasa, haklar ¢ikarilsin?
Bu, evrensel haklara aykiri1 bir durum-
dur. Bu noktada su soru kendini duyu-
rur: Cikarilmis olan bu yasa, aslinda bir
“tiir"tin modern yontemlerle yok edilmesi-
ni hedef edinmemis midir? Bu haliyle bir
hayvan haklar1 yasasindan bahsedilemez.
Yasanin altinci ¢atlamasi: Hig¢bir yasa,
haklar 6znesinin soyunun tiiketilmesini
kendine ilke edinemez. Béyle bir yasa, sug
isler, suca tesvik eder.

Ozellikle sokak hayvanlari s6z konusu
oldugunda, onlar icin evrensel haklarla ilgi-
li yasalar ¢ikarmak yerine, bir “tiir” olduk-
larinin taninmasiyla ugrasmak gerekir.
“Sokak hayvanlar1 soyu”’nun ortadan kaldi-
rilmasi planlar1 yerine, bu soyun korunma-
s1, bu soy i¢in en iyi sartlarin yaratilmasi
calismalar1 yapilmalidir. Yasanin yedinci
¢atlamasi: Hayvan haklar1 yasasi, koruma
degil, korumama iizerine oturtulmus, bir
tiirtin yok sayildigi yasadir.

Sokak hayvanlarinin uzaklastirilmasi,
uzakta tutulmasi ¢abasi, yasanin icinde
egreti olarak tutulmaktadir; boylece hay-
vanlar géziin asina oldugu “ucubeler’e
dontstirilir. Yasanin sekizinci catlamast:

Riizgar Giilii 9

Goziin onitindeki uzaklastirilir, korkula-
cak varliklara déntstiiriiliir; béylece yasa,
hakkin esirgendigi bir durum yaratir. Her
zaman insanlarla birlikte yasamis olan
sokak hayvanlarimin yasamin pargas1 oldu-
gu kabul edilecekken, aksine yasamdan
¢ikarilmalari i¢in yéntemler, argiitmanlar
aranmaya baglanir.

Tanr, ilk sugu isleyeni kendinden uzaklastir-
mustir. Suclu, sucuna devam etmekte...
Hukukta, yasalarin ve haklarin muhatapla-
r1 ihtiyaglarim bir esit olus icinde belirler.
Hayvan haklar1 yasasi i¢in boyle bir esit
olus s6z konusu olamaz. Bu yasanin 6zne-
si olan hayvan neye esit olacaktir? Yok
edilisi ilke edinilen bir “6zne” hicbir seye
esit varsayillamaz. Yasa ve hukuk, giiciini
“ortadan kaldirma”yla degil, “yasatma”yla
saglar. Buradan hareketle sunu soyleyebi-
liriz: Hayvan haklar yasasi yasa olmaktan
uzaktir. Var olamayacak bir yasanin, hak-
lar1 da var olamaz. Egreti bir yasa, huku-
kun siirekliligine terstir. Yasanin dokuzun-
cu catlamasi: Sokak hayvanlar1 konusun-
da biigiine kadar yapilmis olan yanliglar:
diizeltmek gerekirken, yasayla yeni yanlis-
lar tesvik on goriilmektedir. Oysa, sokak
hayvanlarinin yagsamin ic¢indeki varligimin
saglamlastirilmasi gerekir.

Bir tiirti “kapatmak”, yok etmek suglarin en
biytigudiir. Tarihte suclulari, igsizleri, akil
hastalarim kapatmis olan akil, simdi sokak
hayvanlarini kapatmanin, kapatarak yok
etmenin yollarin1 aramaktadir. Yagsama ait
olan yasamdan alinarak, bir su¢lu konumu-
na getirilmektedir.

Giindemde tutulmaya ¢alisilan olumsuz
ozellikler, sokak hayvanlarini bilingli ola-
rak sorun noktasina tasimaktadir. Boylece
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10 Riizgar Giilii

sessiz yasam dehsete ¢evrilir. Insan tiirti
yasamini sessizce yasayamaz. Sessiz olanin
yasami1 diismanca bulandirilir.

insan, olemez, ancak hayvan dlmeye mukte-
dirdir...

Kiltiir adina yapilan her insan eylemi icin-
de tim dogalligiyla yer alan hayvan, aym
dogallik i¢inde yasama “hak”’kindan yoksun
birakilir.

Bu metin, insan tiiriiniin haklara ihtiyaci
olmayan tiirleri haklar adina nasil kendi-

ne bagimli kildigimin duyurulmasidir. Bu
nedenle, bu metin verildigi sanilan haklarin
iadesidir. Hukuk 6znesi olan insan tiirii,
haklar1 ancak kendisi i¢in alabilir, varsa-
yabilir. Hayvan, hukukun 6znesi degildir.
Hayvan haklar1 yasasiyla yapilan, insan
tiriine 6ldiirme, yok etme, 6ldiirebilme
haklarinin verilmesidir.

ZELIHA BURTEK

Ten Uzerine Kis Gecesi ilhamlari

[Arapcasi: Sevanihu Leydli’s-Sitd ald besere-
ti'l-Ardr ve'l-Fend. Misir'da Arapga kaleme
alinmustir. ]

Ten Uzerine Yazi Kazuimak

1 Ten tlizerine yazmak insan ve diinya tize-
rine yazmak demektir.

2 Ten tizerine anlati diliyle yazdigimiz her
sey, tarif edilemez bir seyi tarif etmeye
kalkmak demektir.

3 Ciinkii ten, en soyut kavramlardandir.
Ciinkii tenin olusturdugu grupta onun
birinci esi ruh, ikinci esi kaygi, tigiinci esi
haz ve dordiincii esi kayip zaman algisin-
dan dogan nostaljidir ve bunlarin tiimi
soyuttur. Ten bunlar arasinda var olur; tip-
ki 1sikla golge gibi; siyah, kirmizi, mavi ve
yesilin karsisinda beyaz gibi. O halde bagka
bir yol bulmaliyim tarif i¢in.

4 Ten bize arzular ve tarif edilemez keder-
lerle dolu derin bir kuyu sunar. Bu kuyu-
nun agzi giinese bakar ve dibi yoktur.
Sinirsiz bir kuyuyu simirh kelimelerle tarif
edip isin i¢cinden ¢ikamam. Baska bir yol
bulmaliyim.

Ruhun Degil Tenin Belirisleri

5 Ten bizim 6zbenligimizin tesekkil saf-
halarinda karsimiza cikan ve diyalektik
bir tislupla siirdiirdiigii sonsuz savasinda
degise degise bizi biz yapan ebedi Ténnin
(: ejderha) midir? Yoksa ebedi ejderha/ten,
bizzat biz mi oluyoruz?

6 Degistim demekten korkma. “Ben o degil-
dim, ben hep buyum” deme. Zira “hep o”
veya “hep bu” olmadigimi anladigin anda
kendinden bile tiksinebilirsin. Sen ve tenin

bir irmak gibidir. Sabit kaldigim1 sanirsin
ama ne ¢ok sey akar senden.

7 Sehevi vuslat bile dikey ve yatay ¢esitlilik
(: yas seviyeleri ve es ¢oklugu) bakimindan
ne kadar zengin olursa olsun, tek basina
omiir boyu sevindirmez derin insani ve
teni. Ademoglu, cocugun olacak ve zaman
zaman bagirdigin o ¢ocuga kole olacaksin.
Ten yeniden canlanmis, hayat arzusu seni
yeniden istila etmistir o an.

8 Baba olmak sira dis1 bir seydir; tam
zamaninda ise muhtesemdir. Baba olma-
nin zaman yirmili yaslardir; ten riizgdrinin
en gir estigi taze ve kusursuz meyveler
verdigi yillar... Aptal ¢agin korkuta korku-
ta emrettigi kirkh yaglar degil. Baba olmak
aklin, ruhun, tenin; kisaca hayatin kema-
le yaklastig1 an olarak tasavvur edilebilir.
Kemal halinin ilk basamaklarina cosku ve
merakla geng yasta yiirtimek gibisi var m1?
9 Cocuk biiyiir ve dillere diiserek baska
anlamlara gelen savruk metinler gibi bazen
seni sarsar; bazen seni asar. Endise etme,
bu hep boyledir.

10 Yaziyorsan yazilarin ve kitaplarin senin
¢ocuklarin olur. Eylemlerin ve davranisla-
rin da senin ¢ocuklarindir. Hangi ¢cocugu-
nu hangi tarihte yitik, mahrum ve kovul-
mus biraktiysan git, onu ziyaret et; merha-
met et zatina ki merhamet edesin gayrina.
11 Bir giin ¢ocugunun tohum atma giicii-
ne sahip bagimsiz bir aga¢ haline geldigini
fark edeceksin. Birak onu, kendi meyvele-
rini yetistirsin. Savasacak caga gelmis bir
delikanliy1 kanadinin altina alman, onu
savasin ve savunmanin zevkinden mah-
rum edecektir. Ciinkii ten, sevismek kadar
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savagsmak anlamina da gelir. Feda
olmak ve feda etmek de hayati ihti-
yaglardandir. Kokmamis, bozulma-

mis yirmi dért ayar bir ten, gerekti-

ginde savasabilen bir tendir.

12 O halde oglunun savas¢1 olma

vakti gelmisse onu yalniz birak,
kadim Ispartalilar gibi! Bencil

olma, sal onu u¢urumlarin kiyisina.
Korkma baska seyler de seni avu-

tur; koyu yesil ormanlar, muhtesem
miizikler, denizler ve kitaplar...

13 Miizik insani delirtebilir ve tenin

en yogun belirislerindendir. Kha-
caturyan dinlerken kendini biiyiik

bir savas meydaninda bulabilirsin.
Wagner, tenine asili biitiin mahmur
tiyleri diken diken eder. Sarhos yat-

tigin bir gecenin sonuna dogru duy-

dugun muhtesem bir ezan... Ya da
bayram sabahi kulaklarin1 dolduran

Itr] tekbirleri... Bu tekbir kitlevi bir
ayinde icra edildigi zaman kiyidan

gecen bir miilhidin bile yiireginde
inanilmaz izler birakabilir. Bu yiiz-

den Peygamberin c¢evresinde gezen
diismanlar “aman ha kulaklarinmizi
tikayin, hepinizi biiyiiler bu Kur'an

sesi” demislerdi. Davud’'un Zebur'u
okundugunda tiim Cennet halkinin

bu sese kulak kesildigi séylenir.

14 Kitaplar da seni dort duvar ara-

sinda delirtecek kadar biyiik bir

keyif kaynag1 olabilir. Derhal disar ¢ik ve
baskalar: tarafindan rahatsiz edilmemek
i¢in siradan biriymis gibi gériin; sakla deli-
ligini. Deli oldugunu saklaman sana haz
verecek, tenini taze tutacaktir. Gizli deli,
belki de diinyanin en mutlu insanidir.

15 Korkma, kitabin tene, cana, insana ve
hayata bir zarar1 yoktur. “Kitap insam uyu-
suk yapar, tiim hayatini / hayvaniyetini
alir” diyenler yalan soyler. Tenin ve hayatin
tarih i¢inde kanla, sehvetle, aciyla, sevingle
sarmalanmis bir¢cok biiyiik belirisi, kita-
bin sihirli kelimeleriyle gerceklesmistir.
Peygamberlere inen vahiy bile ancak kitap
ismiyle anildiktan sonra demir yumruga,
merhamet eline, kitlelerin beyninde bas
edilemez giice sahip olmustur. Iste bun-
larin hepsi, sevsen de sevmesen de “tenin
tarih i¢indeki belirisleri”dir. Hegel, Prus-
ya'nin askeri basarilarina bakip halt etmis,
Tanrt'y1 ve pek mukaddes Geist'in1 kendi

Riizgar Giilii 11

devletinde gormiistiir. “Herkes, bulduguyla
avunmakta; kendi nezdindekiyle memnun.”
Opysa tarihte hep beliren tin degil tendir.

16 Tanri’nin Zahir ismi Batin isminden
daha cok 6ne ¢ikar, daha cok miitecellidir.
Tanri’'min rahmaniyeti, birbirine zit gorii-
nen tiim isimlerini ve tecellilerini saran ana
isimdir, ana agdir. Iste ten budur.

17 Ten zahirdir ve goériniirde kaybolup
ciirise de bir tohum birakir gelecege. Fele-
gin ¢arkinda dért mevsim donen, gah yese-
ren, gah kizaran; gah sararan, gah agaran
yeryiizii tendir. Baktiginda doyamadigin
uzun boyluy, iri kara gozlii esmer kiz tendir.
Ona dokundugunda seni titreten ince beli
tendir. Naz yapmak icin giiliip g6z ucuyla
sana nazar ettiginde icin gidiyorsa bu da
tenin tecellilerindendir. Onunla kenetlendi-
ginde seni hazdan uguran tendir.

Ten belki Gelecekten Yiyen Bendir; belki
“Ben de Anima”
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18 Insanin kendi teni ve caniyla ilgili mace-
rasina gelince, en biiyiik rahmet, herhalde
gelecegini bilmemektir; tenimizin yegane
gidas1 budur.

19 Gelecegini bilmeyen kisi heyecanl, kay-
gili, harshi, hiiziinli, sevingli olur. Birak
Aristoteles’i, bagka bir canl tarif etsin sana.
O canli, bu canli degil. Gelecegimizi ne
kadar bilirsek —ki paradoksal bir sekilde
hep bunu isteriz — o kadar mahzun ederiz
tenimizi; o kadar bezgin bakariz hayata.

20 Ten bilinmeyene yiiriiyerek var olan son-
suz devinimli ve kestirilemez hesaplar tize-
rine kurulu kaotik bir irmaktir.

21 Ten belki “Ben”dir.

22 “Ben”in hig¢bir zaman tutarli, sarsilmaz
bir tarifi yapilamamistir.

23 Cunkii “Ben”, sonsuz bir yanilsamadir.
“Ben” her an yeniden var olan ve sonra kay-
bolup yeniden var edilen bir hafiza seridi-
dir. Bu serit belki sadece insanda var; belki
her seydedir.

17

24 “O seridin sahibiyim!” diyorsan bos
konusuyorsun. Ciinkii bu asla ispatlana-
mayacak bir yargidir. Birak, hi¢ olmazsa
bu konuda sofist ol. Belki annemiz Tiirkce
imdadimiza yetisir. Ayn1 Farsca ve Arapca
gibi Tiirk¢ede de “have” “has” gibi haddi
asan ve olur olmaz her ciimleye yapisan bir
malikiyet fiili yok; yer, gok ve cansiz sayilan
pek cok sey, aym insan gibi eyler ve isler.
Ciinkii Giines dogar (bebek gibi), meyve
yiiklii dal egilir (geng kiz gibi). Birak, ana
karninda bu tiir fiillerin azaldig: dillerle
dogan geveze -loglar bizim gibi konusan-
lara animist desin. Onlar belki de tenden
kopup aline olanlardir. Belki de bir dil ne
kadar animist ise tenin o kadar farkindadir
ve onlar Tanr’min Hayy isminin varliklarda
nasil zuhur ettigini dile getiren herkese ani-
mist diyorlar.

1994 Kis1, Kahire, Roxy
A. SAIT AYKUT

Kendini Savunma Sanati:
Witold Gombrowicz’in Fikirlerle Diiellosu

Renzo Piano tarafindan tasarlanmis bej ve
kursuni renkli giizel bir bina olan Houston
Menil Collection’da, koleksiyon sahibinin
buyiik hayranhik duydugu siirrealistlere
tahsis edilmis biiyiik bir oda vardir. Bu
odada, Avrupa sirrealizminin neredey-
se biitiin saygideger ressamlar: ve onlarin
fantezilerinin resmedildigi tuvaller bulu-
nur — daglar, aynalar, semsiyeler, elmalar
ve sapkalar. Benim gibi siirrealizm hayra-
n1 sayillmayacak bir ziyaretci tek bir seye
vurulur: Biitiin o incelikli fanteziler arasin-
da yirminci yiizyilin gercek kabuslarinin,
ne felaketi 6nceden gérme, ne de sonradan
6zetleme anlaminda izi bile yoktur. Siir-
realistlerin genellikle 6viillen muhayyile-
leri beklentileri karsilamakta yetersiz kal-
mis olabilir mi? Bu ekolun savunucularsi,
dogal olarak, durumun boyle olmadigini,
ancak basit bir insanin strrealistlerden
gercek tarihin karmasalarini resmetme-
lerini bekleyebilecegini, oysa sanatcilarin
daha derindeki gerceklikle ilgilendiklerini
soyleyeceklerdir. Bu, benim siiphelerimi

gidermiyor — sapkalar, elmalar, semsiye-
ler ve aynalar yirminci yiizyilin sanatcilar
tarafindan degil de, cellatlar1 tarafindan
icat edilen dehsgetle yan yana konuldugun-
da neredeyse giiliing gériiniiyor.

1969’da 6len Polonyali romanci Witold
Gombrowicz vaktiyle bu dehseti anlamaya
ve onun hakkinda yorum yapmaya kalk-
misti. Kendisi bir siirrealist degildi, ama
duyarliliginin ve tislubunun belli 6zellikleri
onu bu hareketin simirina yerlestirdi. Ne
var ki, yazisindan ¢ok yasam oykiisiinde ve
kaderinde paradoksal bir yan var. Gombro-
wicz gegen yiizyilin biiyiik felaketine tanik-
lik edebilir, onu essiz bir bicimde yorum-
layabilirdi - hele ki, fevkalade bir ifadeyle
“kisileraras1 kilise” adini verdigi; kisilerin
etkilesimlerinde ve birbirlerine kars1 dav-
raniglarinda gerceklesip, siirekli olarak
ilerleyen bir psikolojik bi¢imlenme olarak
tamimladig1 kavramsal aracimi diisiinecek
olursak. Ama bu miimkiin olmadi, savas
patlak vermeden hemen 6nce, bir okyanus
kruvazorii kihgina biiriinen talih, Boleslaw
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Chrobry gemisi, onu tarihin adeta disinda
yer alan Arjantin’e nakletti — ironilerin iro-
nisi. Gombrowicz Giince’'de (1953-66), olup
biteni ¢iplak gozle gormedigi, bu yiizden de
korkung¢ ge¢misimiz hakkinda fikir sahibi
olamayacag1 yolundaki ardi arkasi kesilme-
yen ithamlara cevaben atesli bir savunma-
ya giristi. Dehsete tanik olanlarin onu anla-
makta aciz, ifade etmekte ise tiimden yeter-
siz oldugunu iddia etti. Kendini ustalikla
ve akillica savundu; ne de olsa, Arjantin’de
biiyiik yetenegini kaybetmemis, aksine bes-
lemisti. Bu konuyu Gombrowicz’i kinama-
ya hevesli oldugum icin agmadim; kald ki,
bu meseleyi, Avrupa’ya doniip tistiinde tini-
formasi ve elinde tiifegiyle (Gombrowicz,
elinde tiifekle!) Hitler'in ordularina karsi
savasmadi diye, Eyliil 1939’da ona saldiran
bazi hiddetli Polonyali vatanseverler gibi
Gombrowicz'in aleyhinde bir mesele olarak
goriiyor da degilim.

Bu meseleyi ele alistmin farkh ve Stirrea-
lizm tizerine diistincelerim dogrultusunda
biraz da soyut bir nedeni var; bir baska
neden de yirminci yiizyilin en yaratic: kisi-
lerinin, o zamanin korkung canavarlariy-
la oldukga ender yiizlestigi gercegi. Rilke
uzun siirlerinde I. Diinya Savasi’nda neyin
yeni ve dehset verici oldugunu anlatmaz.
Claudel, Proust'un bile Fransiz yakin tari-
hinde asil 6énemli olan1 kaydetmekte basa-
risiz olduguna, “le papotage dans le salon
de Mwme Verdurin”i [Madam Verdurin'in
salon dedikodular1] aktarmakla yetindigine
inanirdi. Buna karsin, Czeslaw Milosz'un
siiri imgelem ve tarihin i¢ ice gegisinin
en onemli 6rneklerinden biridir - Milosz
elbette Ferdydurke’iin yazarinin ortagi,
arkadasi, elestirmeni, yakin-¢agdasi, tar-
tigmacisi ve neredeyse karsitidir. Sanat,
Milosz'un muhtesem savas siirleri olmadan
—“Campo di fiori”, “Biedny Chrzescijanin
patrzy na getto” ve “The World” baslikli
serisi- diisiiniilemez.

Bu konuya burada bir son verelim. Boles-
law Chrobry onu Arjantina ovalarina gotiir-
meseydi, isgal edilmis Varsova’'da (ve hayat-
ta) kalsaydi, Gombrowicz'in neler yazmis
olabilecegini asla bilmeyecegiz. Yazarin bu
memlekette sessizlige gomiilmemis, yete-
neklerini bogsa harcamamis oldugu gergegi,
dilek-sart kipinde yaptigimiz spekiilasyon-
larla hayal edecegimiz mucizelerden ¢ok
daha biiyiik bir mucizedir.
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Milosz’a dénelim. Gombrowicz'in eserlerini
Milosz'un elestiri ve yorumlarimin 1s181n-
da ele almak aydinlatici olur. Milosz'un
Gombrowicz’e hayran kaldig1 belli - Gom-
browicz onu cezbetmis, sinirlendirmis ve
sasirtmis. Bu uzun omiirlii — ve karsilik-
I — hayranhigin ayrintili bir tasvirini yap-
mak i¢in baska bir makale yazmak gerekir.
Burada sadece Milosz'un, Gombrowicz'in
genel felsefi cizgisini katiyetle reddetmekle
beraber, insan ruhunun mevcut durumu-
na iliskin ¢6ziimlemesine hayran oldugu-
nu soylemekle yetinelim. Ornegin Milosz
Ziemia Ulro’da (Ulro Ulkesi) Gombro-
wicz'den bahsederken, ona gére insanin
bir sogana benzedigini soyler. Zarlar teker
teker soyulsa da, metafiziksel 6ziine ulagi-
lamaz. Bu muhtemelen béyledir — konuya
Gombrowicz'in entelektiiel savlarinin 15181n-
da baktigimizda onun, en azindan teoride,
insanin metafiziksel bir 6zii olduguna inan-
madigint goriiriiz. Ama Giince’sinin 6liim,
ac1 ve hastalik tizerine boliimlerini yazarken
tam tersine inanmis olmasi1 muhtemeldir.
Edebiyata giden en az iki yol vardir. ilk yol-
da, mevcut edebi tiirler ve formlar giiveni-
lir bir giris kapisidir: Bu yolu secen acemi
sairler cogu kez soneleri, agitlar1 ya da “vil-
lanelle”leri kendi yaratici calismalarim stir-
diirebilecekleri hazir odalar olarak goriirler
(Italyancada stanza’min aslinda “oda” anla-
mina gelmesi tesadiif degildir); bunlar sanh
atalar1 tarafindan insa edilmis ve yeni nes-
lin taze kanini, yeni kiracilarin1 bekleyen
evlerdir onlar icin. Ovidius'tan Auden’e,
Catullus'tan Ahmedova’ya - ve kendine -
kadar siirin kirilmayan stirekliligine inanan
Joseph Brodsky, edebiyata giivenen yazar
tliriine bir érnektir.

ikinci yol giivensizlik yoludur: miras alin-
mis edebi tiirlerin tiimiiniin kuskuyla, ara-
liks1z sorgulanmasinda ifade bulur. Cons-
tantin Jelensky'nin bir makalesinde olduk-
¢a yerinde bir ifadeyle belirttigi gibi, ¢agin
ruhunu bir kabus gibi algilayan Sandomi-
erz soylularinin bir tiyesi olan Gombro-
wicz, gelenege hig¢ itimat etmemisti. Ne
soneye ne de agita inanci vardi; romana
inanmadi; edebiyatin verili tiirlerine hicbir
sekilde inanmada.

Gombrowicz resme de inanmadi, 6zellik-
le soyut resme; “manzum siir” dedigi seye
de inanci yoktu. Halk konserleriyle ya da
miizik virtiiézlerinin géz boyayan gosteri-
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leriyle hig isi olmadi (aslinda, bu gibi etkin-
likleri miizikal at yarislar: gibi eglenceli
tanimlarla tasvir etti). Sanat eserleri karsi-
sinda kendini kaybeden kisilere inanmaz-
di, ona gore tiim bunlar yapmacikhiktan
ibaretti. Ilk romaninda sanat karsisinda
kendinden gegen “kiiltiirlii teyze” karak-
terini yaratmisti. Ne Marksistlerin ne de
Katoliklerin igtenligine giivendi. Olgunluga
inanmadi; yazilarindan da goérebilecegimiz
tizere, toylugu ve gencligi yiiceltti.

Bir roman yazarimin bu kadar ¢ok konu
hakkinda fikir yiiriitmesi gercekten garip
degil mi? Bu goriis ve kanaatler daha ¢ok
bir kiltir kuramcisina uygun degil mi?
Ama, Gombrowicz'in romanlar1 —Ferdydur-
ke, Atlantik Otesi, Kosmos, Pornografi— ger-
¢ekten roman mi? Her biri farkli bir dille
yazilmis; her biri bagka bir “soruna” isaret
ediyor; hi¢biri hayatin nehrine, gercgekli-
gin okyanusuna giivenle ag¢ilmiyor. Gom-
browicz bu romanlarda daha ¢ok, bircok
farklh dilde konugsmanin yollarim arayan ve
yazar kimliginin farkli vechelerini diyaloga
sokmak icin kurmaca sairler aracihigiyla
yazan, dis kimlikler teorisinin (ve pratigi-
nin) yaraticis1 Portekizli seckin modernist

Fernando Pessoa gibi hareket ediyor. Aslin-
da bu da oldukga garip - tek bir dili konug-
mak yeterince zor degilmis gibi, birden
¢ok dilde konusmaya ¢alismak. Siiphesiz
ki, sozciikleri kullanma sekli her seyi ifade
eder.
Gombrowicz'in, bir¢ok insan gibi bagyapiti
olarak gordiigiim Giince’si, sik¢a alintila-
nan bir pasajla baslar:

Pazartesi

Ben.

Sal

Ben.

Carsamba

Ben.

Persembe

Ben.
Okur bunun devaminda, tipki Cenova-
Ii filozof Henri-Frederic Amiel’in Journal
intime’inde oldugu gibi, insanin manevi
hayatinin ve ¢etrefil ruhsal durumlarimin
sonu gelmez bir analiziyle karsilasacagim
diistiniir. Oysa boyle olmaz - tistelik, heniiz
siirdeki “Ben” hakkinda herhangi bir bilgi
verilmemistir. Cuma’ya gelindiginde tonda
ani bir degisiklik olur: Haftanin ilk yari-
sindaki “Ben” yok olur ve (elbette ki Polon-
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yal1) miilteci basimin gecirdigi cinnetin bir
¢oziimlemesiyle karsilagirz.

Peki Gombrowicz'in bu itimatsizhigi, gele-
nege ve edebi tiirlere kars1 kuskuculugu
nereden geldi? Hans-Georg Gadamer oto-
biyografik makalesinde I. Diinya Savasi'nin
Avrupa kiiltiirtiniin mevcut formlarina iti-
bar etmeyen bir kusak yarattigini belirt-
mis, Heidegger’in felsefi yolculugunun nasil
basladigim1 anlamak icin buraya bakmak
gerektigini soylemisti. Ondokuzuncu yiizyil
Polonya edebiyatinin 1srarci vatansever-
liginden tiksinen Gombrowicz de, benzer
bir tutum sergilemektedir - hatta daha faz-
lasini. Gombrowicz’'in bu tutumunun salt
tarihsel bir nedeni olduguna inanmiyorum;
onun sanatsal yeteneginin, ¢esitli formla-
r1 ve esaslan siirekli sorgulayisinda en net
bi¢gimde ortaya ¢iktig1 tezini (her ne kadar
kanitlanamaz olsa da) éne siiriilmeye deger
buluyorum. O sadece edebi formlara ve kiil-
tiirel davraniglara muhalif olmakla kalmaz;
koklit muhalifligi ve analitik meraki, din
ve Tanri'yla, Polonya ve Polonyalilikla ve
Polonyali miilteci cemaatiyle iligkilerinde
de kendini gostermektedir.

Gombrowicz bir bakima miikemmel bir
modernistti. Modernizmin, ondokuzuncu
yiizy1l retorigine ve mantiksiz 1zdirabina
siZinmayi reddetme egilimini — T.S. Elli-
ot'in Jules Laforgue’un siirlerini ¢ok begen-
mesi tesadiif degildir — ¢ok giiclii bir bi¢im-
de dile getirmistir.

Gombrowicz'te anadili diinya edebiyatinin
efsanevi parlamentosunda temsil edilme-
yen, 6nemsiz sayilan bir tilkeden gelen bir
yazarin kurnazligi, ya da ayikligi, vardi. O
umursamaz tavrlyla, Amerikan tiniversite-
lerinin kampiislerinde yiiriitillen Bat1 ede-
biyat1 kriterleri tartismalarin1 éngérdiigi
gibi, 1980’lerde Kundera tarafindan baslati-
lan, Milosz ve bolgenin diger yazarlar tara-
findan stirdiiriilen Orta Avrupa hakkindaki
tnlii tartismay1 da éngérmiistii.
Gombrowicz bunu politik sebeplerden
degil, sanatsal yaraticilik tizerine yari-aris-
tokrat ve oldukga bireysel fikirleriyle basar-
mustir. O, sagma olani, kazara olan ve egi-
timsizligi hor géren, bakislarim yiikseklere
sabitlemis, Grek gelenegine hayran “Par-
nas¢l” yazar ve sairlerden nasil da farkh-
dir. Gombrowicz'in natiiralizmle pek bir
ilgisi olmamasina ve sokak diline 6zel bir
hayranlik beslememesine ragmen, ikincil,

Riizgar Giilii 15

bayag1 diye adlandirdig1 sey onu biyiilii-
yordu; hi¢bir sey onu degerli bir akademis-
yenin fikirlerinden daha ¢ok sikamazdi.
Diger taraftan, on sekiz yasindaki genglerle
yaptig1 sonu gelmez tartismalara diiskiindii
- ozellikle, kronolojik a¢idan ikinci ana-
vatani olan ama daha yogun deneyimleri
oldugu icin asil anavatani sayilan Arjan-
tin’de yaptig1 tartismalara. Bu tartismalar-
da arkadaslik ettigi, sakalastig1 ve tartistigi,
etkilemeye calistigl, hatta asik oldugu deli-
kanlilar etrafini sarardi. Tabii ki bunun,
Giince’'de sadece istii kapali bir bigimde
bahsi gegen escinselligiyle ilgisi vardi. Ama
bu diiskiinliigiin bir nedeninin de, zihnin
yasaminin gegici , kirillgan ve “yabancilas-
maya”, fosillesmeye ve hatta tahrife acgik
olmasi karsisinda duydugu sonsuz hayret
olduguna eminim. Bu durumda, yaraticili-
gin — Gombrowicz'in felsefi kelime dagar-
cigim kullanacak olursak, bayagihigin ya da
toylugun - kosullar1 ve topografisi de 6nem
kazanir. Ona gore yaraticilik genclikte ve
kendiligindenlikte bulunur— Nietzsche'nin
net bir tekrari.

Bu, Gombrowicz’'in, heniiz Tolstoy’lari,
Shakespeare’leri ya da Goethe'leri olmayan
tasra edebiyatlarinin, tagralihiklarim yiiksek
sesle duyurmalar1 ve hatta ona sevgiyle yak-
lagsmalar: sartiyla, samimiyet veya diirtist-
liikk i¢in 6zel bir firsat elde edeceklerini
diistinmesinin de nedenidir. Ancak o zaman
basarili olacaklardir. Burada, Gombrowicz'i
Sandor Marai gibi, siradis1 bir giinliik yaz-
mis olan ve kendi gibi minér bir dilin tem-
silcisi olan bir Macar yazarla karsilagtirmak
ilging olur. Bu iki yazar birbirinden o kadar
farkli ki! Hem de oldukga ilging yonlerden!
Oncelikle bicimsel agidan: Marainin giin-
liigiindeki yazilarin ¢ogu aforizmalar ya
da can alic1 bir ciimleyle biten kisa maka-
leler seklindedir. Diger taraftan, Gombro-
wicz, dﬁ§unme siirecinin sadece sonucunu
degil, cekinceleri ve diyalektigiyle biitiinii-
nii aktarmaya caligir.

Ama aralarindaki asil fark bu degildir.
Marai, gayet acik olan gercegin farkin-
dayd: - ¢ok sevdigi ve bedeni ve ruhuyla
ait oldugunu hissettigi Macar edebiyati
Avrupa’da hemen hemen hi¢ bilinmiyordu.
Gunlugiinde, siklikla bu gercege ne kadar
tiztildiigiinii belirtmis, buna ragmen bege-
ni kazanmak icin tagraliligimi kullanmaya
¢alismamistir — tersine, biiyiik bir kiiltiirel
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gelenek olarak tasavvur edilen Avrupa’ya
aidiyet hisleri giiclii ve saglamdir. Marai,
Avrupaliligi onaylanmis, sorgulanmayan
bir yazardi ve kederinin asil nedeni, bir
zamanlar ¢ok biiyiik basarilara imza atmis
bu kiciik kitanin ¢okiisiiyle birlikte Bati
diinyasinin ¢okiisii ve modern barbarligin
zaferiydi. Ote yandan, Gombrowicz tiimiiy-
le farkli bir Avrupaliydi - onun Avrupali-
hig1 kasitli bir meydan okuma igeriyordu:
asi, ironik, hatta alayci. O kiyamet tellal-
Iig1 yapmiyordu; kendi ikincilligine dair
¢oziimlemelerinin dogru insanlar —yani
birinci derece elestirmenler— tarafindan
farkedilebilecegine dair, belki biraz teatral
bir beklentisi vardi.

Minor bir dilde yazan bir yazar, sivrilmek
zorundadir. Bir sonenin aslinda bir sone
olmayabilecegini, “Paris’e ait giizelliklerin
garip bir sekilde yapay” oldugunu, Pro-
ust’'un bir sera bitkisi oldugunu séylemesi,
agiksozliiliik talep etmesi gerekir; “Avrupa
kiiltiiriiniin” ifade tarzimi kabul edemez.
Tium makbuzlarimizi gérmekte 1srar eden
titiz bir vergi memuru gibi olmalidir. Méara-
i, Gombrowicz'i kesinlikle anlayamazdi.
Gombrowicz'in sadece bir yazar olmadig:
muhakkak. Kitaplar1 Polonyaliligin sekil-
lenmesinde bir dereceye kadar etkili olmus-
tur — yeni Polonya’daki siyasal yasamu takip
eden herhangi birinin gorebilecegi tizere,
aslinda oldukca kiiciik bir kesime etki ede-
bilmistir. Basina garip bir olay gelmistir.
Ciinkiit Gombrowicz diiriist elestirmenler-
den, edebiyat odilleri jirilerinden ve bir
avug dolusu sadik hayrandan baska kim-
senin okumadigi, fakat éviilen ve sayilan
avant-garde yazarlardan olusan bir ailenin
mensubuydu — ya da bu ailenin bir mensu-
bu olma tehlikesiyle karsi karsiyaydi.
Elbette, Giince onu bu dar smirlarin disina
cekerek, genis kitlelere hitap eden farkli bir
yazar olmasim sagladi. Kitabin sayfalari-
na serpilmis yergiler sayesinde Gombro-
wicz, neredeyse Polonyalilarin —en azindan
bazilarinin- peygamberi, yasa koyucusu
haline geldi. “Birine firlatacak bardak hazir-
lamak” ginliik dilin bir parcas1 haline geldi.
Lehge’de artik “Gombrowiczge” konusula-
biliyor, “Gombrowicz-vari durumlar”dan
bahsedebiliyoruz. Ayrica, Polonyali entelek-
tiiellerin en azindan iki nesline giivensizli-
gini, stipheciligini, Polonyaliligin ne olmasi
gerektigine dair goriiglerini ~daha az yerli,

daha ¢ok 6zelestirel, daha ¢ok akilct ve ken-
diyle alay edebilen- telkin etti.
Gombrowicz’i ilk okudugum zamanlar: net
olarak hatirliyorum. O zaman bile iki ayr1
yazarla kars: karsiya oldugum izlenimi-
ne kapilmistim - biri, garip ve biiyiileyici
oykiiler yazan, ince bir avant-garde yazar;
digeri, alegorilere ya da bulmacalara bas
vurmadan okuyuculariyla dogrudan konu-
san deneyimli bir pedagog, mantikli ve
ozelestirel olmay1 6greten bir 6gretmen.
Gombrowicz'in, komiinist Polonya’da tama-
men yasal olmadiklar: i¢in tilkeye ¢antala-
rin dibine ya da paltolarin i¢ine saklana-
rak sokulan ve bu ytizden putkiriciliklar:
daha sansasyonel, pedagojileri daha etkili
hale gelen kitaplarim1 boyle okuyan tek kisi
olmadigimi biliyorum.

Kimileri, “Kimmis su sizin Gombrowicz?
Onunla neden ilgilenelim?” diye sorabilirler.
“Onun eserleriyle ilgili tereddiitleriniz ve
sorulariniz var gibi gériiniiyor. Gériislerine
katilmiyor ya da nispeten kuskucu yaklagi-
yorsunuz. Oyleyse, neden Gombrowicz?”
Ona soracagim sorularin giderek arttig1 ve
bazi teorileri karsisinda sabrimin tiikendigi
bir gercek. Bicim anlayisimi ilging buluyo-
rum ama provokasyon unsuru ve akademi
karsit1 itaatsizligi bir yana, toyluga ovgiisii
desteklemesi oldukg¢a zor bir goriis. Her
gecen yil Sheakespeare’in “Olgunluk her
seydir,” derken ne kadar hakli olduguna
daha ¢ok ikna oluyorum. Olgunluk toy-
luktan daha zengindir; toyluk oldugundan
fazla bir sey olamaz, olgunluk ise toylugun
heyecan verici enerjisini de icerir.
Gombrowicz Ferdydurke'te Polonyal
romantik ozan Juliusz Slowacki hakkinda
biiyiik bir sair oldugundan baska bir sey
soyleyemeyen gramer 6gretmeni Profesor
Pimko karakteriyle dalga gecer. Belki de
bu beceriksizce yapilmis, sézde tanima giil-
memeliyiz; belki de 6zel yazarlar hakkinda
¢ok fazla bir sey soyleyemedigimiz bir ger-
¢ektir. Onlarin giiclerinin ve higbir elestirel
kategorinin —6zellikle moda olan edebiyat
kurami kategorilerinin- ele gegiremedigi
mevcudiyetlerinin iktidar1 altinda eziliriz.
Gombrowicz de biiyiik bir yazards; fikirle-
riyle, teorileriyle ve konudan konuya atla-
yan tarzina ragmen biiytiktii. O biuyiik bir
yazardi; okuru kigkirtan, muhtesem ctimle-
lerle dolu buytileyici sayfalar yazma kabili-
yetine sahip bir yazar.
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Onun biyikligiini teorilerinde, pole-
miklerinde ve yari-felsefi ve antropolojik
derslerinde degil, daha derinde olan, daha
sade bir alanda aramaliy1z. Zaman, moder-
nizm ve yakin tarih tarafindan kiskirtilan
huzursuz bir ruh olan Gombrowicz, tiim
muhalefetinde ve tartismalarinda kendini
ifade eder, kendini anlatir, kendisi hakkin-
da, maceralar ve 1stiraplar1 hakkinda, aci
ve keyif hakkinda konusur — bunu agikca
yapmaz, ki onu asil ilgin¢ kilan da budur.
O, zamamimizin Sokaktaki Adam" gibidir;
sadece hastaliktan, gocten, yoksulluktan ve
yalmzliktan degil, fikirlerden de ¢ekmis bir
dostumuzdur.

Gombrowicz'in tiim yasami boyunca fikir-
lerle diiello etmis olmasi cesitli sekillerde
yorumlanabilir — érnegin, modern diistince
manzarasinda, heniiz ele gegirilmemis bir
yonelim arayan bir yazarin hirsi olarak. Ne
de olsa, modern diinyada kuramlar birer
iskence aletine déntismiislerdir. Kuramlar,
totaliter devletlerde kelimenin tam anlamiy-
la, yiikselen ve ¢okmekte olan demokrasiler-
de ise daha acis1z ve daha giiliing bir sekilde
bize ac1 ¢ektirebilirler. Bu yeni durumun
- sokaklarda, televizyonlarda ve polis kulii-
belerinde hiikiim siiren felsefenin - trajiko-
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mikligini ve verdigi 1stirab1 belki de Gom-
browicz'ten daha iyi kimse anlatamamustir.
Bu cogunlukla niiktedan, incelikli ve alay-
c1 zihin, kendini Giince’de teshir eder —
yaglanmanin ve acinin umutsuzlugunda,
bir gé¢gmenin sorunlarinda ve Polonya’dan
Arjantin’e giden, yillar sonra Avrupa'ya,
Paris’e donen; Berlin'de ve Provence'ta
yasayan; hasta ve asla yurdunda olmayan,
yurdunda olmayi basaramayan, zorunlu-
luktan dolay1 seyahat eden bu kisinin mace-
ralarinda. Gombrowicz, hayatim1 fragman-
lar halinde, engin ve canh bir lirik tarzla
teshir eder bize. Ve tam da bu fragman-
larda, siirsel dili en saf bicimiyle kullana-
rak ve varolusun biiyiik sairi haline gele-
rek, teorilerini ve saplantilarimi biitiiniiy-
le unutur. Witold Gombrowicz, ézellikle
hayatinin son giinlerinde, modern zamanin
Kral Lear1 gibiydi; Fransa’ya ve Arjantin’e
siirgiine gonderilmis bir Lear; Elizabeth-
¢i oyun yazarlar tarafindan terk edilmis,
uluslararasi edebiyat akademisyenlerinin
merhametine birakilmis, ironik ve ac1 dolu
otobiyografisini zamanmmizin buyruklarima
uygun bir bicimde yazan bir Lear.

ADAM ZAGAJEWSKI

Gilles Deleuze igin

30 Mart-6 Mayis tarihleri arasinda Akbank
Sanat’ta goriilebilecek olan “Gilles Deleuze
Icin” sergisinin kiiratorii Ali Akay’la, Gil-
les Deleuze’iin Tiirkiye'de alimlanisi ve bir
diistiniir tizerine diizenlenen az sayida ser-
giden biri olan bu serginin benzerlerinden
nasil ayrildig iizerine konustuk.

Seyda Oztiirk: Gilles Deleuze iizerine bir
sergi diizenleme fikri nasil olustu?

Ali Akay: Gilles Deleuze tizerine bir ser-
gi diizenleme fikri iki ii¢ seneden beri
aklimda vardi. Ben bu sergiyi daha énce
diizenledigim “Illahi Komedya” sergisine ve
Homeros'un Odysseia’s1 tizerine yaptigim
sergiye benzetiyorum. Yazarlar ve eserleri
lizerine sergi yapma istegim zaten vardi
ve Deleuze de o projelerin icinde bir yer-
deydi. Deleuze'iin felsefi ama ayn1 zaman-
da sanatsal bir tiretimi var. Yapitlarinda
edebiyattan, plastik sanatlara veya gorsel

sanatlara kadar uzanan bir ¢esitliligin
yaninda bir devamlilik da vardir. Sanat
eserlerinin Deleuze'iin diisiincesinde bagin-
dan beri énemli bir yeri oldugunu biliyo-
ruz. Bu sergi de Akbank Sanat'in programi-
na iki sene once alindi. Kisacasi, bu sergiyi
iki senedir tizerinde ¢alismis oldugum bir
proje diye tanimlamak lazim.

S.0.: Nicin baska bir filozof iizerine degil
de Deleuze tizerine bir sergi diizenlediniz?
A.A.: Deleuze’iin, déoneminin diger onemli
filozoflarindan farkh olarak, felsefeyi felse-
fe disina ¢ekmek gibi bir kaygis1 var. Hat-
ta, 1990 yilinda ¢evirdigim Diyaloglar'da
Bob Dylan’dan bir alint1 yapar ve, “Pop fel-
sefe yapmak isterdim,” der. Deleuze 6zel-
likle Félix Guattari'yle tamistiktan sonra
sanatla daha fazla ilgilenmeye baglamistir.
Guattari bildiginiz gibi, hem plastik ve gor-
sel sanatlara ¢cok yakin biri.
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Nicin bir baska filozof degil de, Deleuze
tizerine bir sergi diizenledigime dair soru-
yu, Michel Foucault tizerinden yanitlaya-
Iim. Deleuze, “Foucault benim esimdir,”
der, kendisiyle aym tip diisiinceyi paylas-
tigini distiniir; 1977 yilinda arzu ve zevk
kavramlari izerine tartisirken aralarimin
bozulmus oldugunu bilsek de, felsefeleri
¢ok yakindir. Bu yakinlig1 her ikisi de ifade
etmistir. Foucault “Giiniin birinde yiizy1l
Deleuze’cii olacak,” diyerek biiyiik bir say-
g1 durusunda bulunuyor. Ayni zamanda,
Foucault'nun Fransa’nin giineyinde ders
verdigi siralarda Deleuze’'ti oraya almak
istedigini, bunun icin biyiik bir miicadele
verdigini biliyoruz. Foucaultnun da Mag-
ritte tizerine yazdigi, “Bu Bir Pipo Degil-
dir,” caligmasi var; edebiyat tizerine calig-
malar1 var; fakat buna ragmen Foucault
sosyal bilime daha yakin, daha siyasi bir
yerde. Ikisi en cok “direnme” konusunda
ayri diiserler. Foucault son dénemlerinde
iktidara karsi direnmeye ¢ncelik verirken,
Deleuze i¢in direnme, eser iiretmekten,
sanat yapmaktan geciyor. Deleuze kagis
cizgilerini; kacarak bagka yollar bulmayi,
yeni yollar bulmay: 6n plana aliyor. Biitiin
bunlar sanatsal bir tavr1 ortaya ¢ikartiyor.
Sanatc¢ilarin da kendi ¢izgilerini ararlar-
ken stirekli bir arayis icinde olduklarini
biliyoruz; bu kendi ¢izgisini siirdiirmenin
getirdigi bir arayis. Ornegin Foucault'da
eksenler devamli degisir, farkli konulara
gecebilir; oysa Deleuze’'de ayr1 ayr1 konu-
lara deginirken, ele almis oldugu cizgiyi
sonuna kadar gétiiren bir tavir var. Deleu-
ze'tin sanata diger filozoflardan daha yakin
oldugunu diistiniiyorum, ki bu da giinii-
miiz sanatcilar: tarafindan ¢ok iyi algilan-
mis vaziyette. Deleuze’i filozoflardan ¢ok
sanatg¢ilar sahipleniyor.

S.0.: Peki bu sergiye dahil edeceginiz sanat
eserlerini nasil se¢tiniz?

A.A.: Bu sergide eserleri sergilenen iki
sanat¢i var: Jean Jacques Lebel ve Thierry
Kuntzel. Lebel, Deleuze ve Guattari'nin
yakin arkadasi. Kendisinin 60’1 yillardan
beri Fluxus sanatgis1 olarak yapmis oldugu
performanslar da ¢ok 6nemli. Lebel ayni
zamanda Deleuze ve Guattari'yi Amerika’ya
tasiyan ilk insan. Deleuze ve Guattari'yi
Anti-Oedipus’un yayimlanmasindan sonra
oraya ¢agirdiginda, bu diistinceyi Amerikan
felsefe diinyasina sokmak amacindaydi.

Ucii birlikte New York ve Kaliforniya'ya
gidiyorlar, ne var ki bu gezi sirasinda epey
bir igiyorlar, konferanslar: kagiriyorlar ve
Deleuze Amerikan diisiin diinyasina Fouca-
ult veya Derrida kadar ¢abuk giremiyor.
Belki de bu yiizden Ingilizceye en gec ter-
ciime edilen Fransiz diistiniirlerden biri.
Deleuze’iin ¢cogu eseri 6zellikle 90’ yillar-
da cevrildi ve giiniimiizde olaganiistii bir
prodiiksiyon var kendisinin iizerine; son
yillarda tizerine ¢ok fazla yaziliyor. Hatta
bunlarin kimisinin ¢ok yiizeysel oldugunu
soylemek bence miimkiin. Lebel o agidan
onemliydi; kendisi hem Guattari'yle dost-
lugu olan birisi, hem Marcel Duchamp’in
arkadasi, hem de biiyiik bir Dada koleksiyo-
nu olan bir aileden geliyor.

Kuntzel ise sinema tizerine tez yazmis biri.
Roland Barthes’la, Raymond Bellourle ¢ok
yakin dost. Deleuze onun “Dalgalar” adli
eserinde mevcut. Bu benim 2003’de Paris’te
Agnes B Galerisinde gérmiis oldugum bir
eser. Zaten goriir gérmez aklima hemen bu
sergi geldi. O zamanlar da bu sergi aklim-
daydi ama Kuntzel'i tanimiyordum; fakat
Bellour’la bir ahbapligimiz vardi ve ben
Berlin'de Humboldt Universitesi'nde ders
verdigim sirada Bellour da ders veriyordu.
Bir sohbetimiz sirasinda Bellour’'iin 2006
basinda Fransa’da bir Kuntzel sergisi yapa-
cagimi dgrenince, Bellour vasitasiyla ilis-
ki kurdum kendisiyle. Kuntzel Fransa'min
onde gelen sanat¢ilarindan biri. Cok yalniz
duran, ortaya ¢ikmayan fakat ¢ok kuvvet-
li calismalar yapan bir sanat¢i. Kuntzel'in
“Dalgalar” eserini aynen Agnes B Galerisin-
de sergilendigi gibi sergiliyoruz burada da.
Kuntzel'in Deleuze’'iin Le Pli (Kivrim) adli
kitabindan alintilamis oldugu yaz1 yine ser-
gide, eserinin yanindaki duvarda duruyor.
S.0.: Amerika’da Deleuze oldukc¢a geg¢ fark
edildi ve onun tizerine yapilan ¢aligmalarin
bazilarim ¢ok yiizeysel buluyorum, dediniz.
Peki, sizce Deleuze Tiirkiye'de nasil bir yere
sahip? Deleuze cagdas1 Fransiz diistiiniir-
lerden farkl bir yerde mi ve bu sergi onun
diistincesinin alimlanisini, Tiirk diistin diin-
yasindaki yerini nasil yansitiyor, ya da sim-
diye kadar ve sonrasinda buna nasil bir
katkisi oldu ya da olabilir?

A.A.: Evet Amerika’daki ¢alismalarin bazi-
larini, 6zellikle postmodernizm {izerine
caligmalarin ¢cogunu oldukga yiizeysel bulu-
yorum. Tiirkceye gelirsek, Deleuze’iin Tiirk-
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ceye ilk cevrilen kitabi Diyaloglar. 87-88 yil-
larinda Baglam Yayinlar tarafindan yayim-
landi. Deleuze benim tek ve belki de ilk
cevirmek istedigim yazar. Ceviri ¢cok zor ve
sabir isteyen, yorucu bir is. Ben ¢ok sabir-
s1z bir insanim ama, bu ceviriye ¢cok emek
vermistim; her giin birka¢ sayfa iizerine
yogunlasarak ilerledim ve ¢ok uzun siirdii
tabii. Ama bu ¢eviri siirecinde kendisinden
de ¢ok yardim aldim. Paris’te oldugum igin
sik sik ona gidip konusuyor, her bir kavra-
m1 kendisine agikliyordum, o da bana yol
gosteriyordu, ozellikle kavramlar konusun-
da. Ondan sonra birkag kitab1 daha gevrildi
ama cok biiyiik bir yere sahip oldugunu
soyleyemeyecegim. Foucault tizerine daha
fazla kitap g¢evrildi. Ben Tiirkiye'ye ilk gel-
digim yillarda Deleuze’ii ¢cok anlattim. O
donemde, Tiirkiye'nin siyasi ve sanatsal
bir¢ok problemi vardi. Bu baglamda, 90’la-
rin sonundan bugiine kadar stiregelen iki
dinamik goérityorum. Birincisi etnik, din-
sel, cinsel kimlikler tizerinden bag gosteren
genel kimlik problemi; o dénemde herkes
kimlikten bahsediyor, kimligi savunuyordu.
Ben bu tartismanin icine kimliksizlesme
kavramiyla oturdum. BiLAR’da yaptigi-
miz tartismalardan da 6te (bunlar1 Postmo-
dern Goriintii adlh kitabimda aktarmistim)
iskender Savasir, Orhan Kocak, Iskender
Bilgin, Giilnur Savran’la yaptigimiz tartig-
malarda, onlarin 6zdeslik ve kimlik tizeri-
ne 1srarlarinin karsisinda ben siirekli kim-
liksizlesme ve fark tizerinde duruyordum.
Ama bugiin etrafima bakinca kendimi artik
o kadar yalniz hissetmiyorum.

Ben bunu konustugum sirada Tirkiye'de
Kirt sorunu, Islam sorunu ve Bosna'daki
meshur savas giindemdeydi. Kimliklerin
her zaman basimizin belas1 oldugunu gor-
memiz gerektigini diistiniiyordum. Cum-
huriyetin kendi kimligini bulmasi ve tek
kisilikli bir vatandashk fikrini yerlestirme-
ye calismasi, ozellikle darbe sonrasinda
bas gosteren giineydogu sorunuyla ¢ok
daha fazla giindeme gelmeye baslamisti.
Buradaki on alt1 yillik yasamim siiresince
Kibris olsun, Tiirk-Yunan meselesi olsun,
Ermeni meselesi olsun, biitiin bu mese-
lelere siyasal ama ayni zamanda sanatsal
acidan yaklastim. Yunanlilarla yaptigimiz
sergiler, Ermenistan sergisi, 2004 yilindaki
Diyarbakir sergileri bu siirecin pargasidir.
Derslerde de tizerinde ¢ok durdugum “mi-
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nor politika”y1 (“minér edebiyat”tan édiing
aldigim bir kavram) kimliksizlesmeye gecis
kavrami olarak kullaniyorum. Bu kimlik
meselesi bence Deleuze’iin tartismaya gir-
mesi acisindan énemli. Sanatcilar 90’ yil-
larin bagindan itibaren Deleuze’le ilgilen-
meye basladilar. Once bir grup sanatciyla,
daha sonra daha genis bir grup sanatgiy-
la yaptigim ¢alismalarda Deleuze, ismen
olmasa bile diisiincesiyle her zaman mev-
cuttur. 1996 yilinda Habitat sirasinda, bir
geng etkinlik sergisinde “yersiz yurtsuzlag-
ma” ana kavram olarak belirlenmisti; geng
sanat¢ilardan olusan bir grup bu kavram
tizerinden Giineydogu sorununu, bosalti-
lan koéyleri ve bayrak meselesini giindeme
getirmisti.

“Gilles Deleuze I¢in” sergisinin yapis1 soyle:
Birinci katta Kuntzel'in ¢alismasi var; ikinci
kat belgesel formatina yakin bir kat, orada
dokiimanlar ve Felix Guattari aniti, Claire
Parnet’yle Deleuze’iin alti kavram tizerine
konusmalari, 1975 California resimleri vb
var. Uctincii kat konferans kati, 4. kattaki
kafeteryada da kitaplar var. Oraya Deleu-
ze'tin kitaplarini koymus olmamizin mev-
cut yaymcilik politikalariyla ilgisi var. Eski
kitaplar1 kesfetme imkanimiz artik yok;
¢ok satan kitap yayimlama politikas1 yay-
gin. Eski kitaplari, bulunmayan kitaplar:
bir yere toplamak yeni bir enformasyon
veriyor. Zaten ziyaret¢iler de soruyorlar-
mis, ‘Bunlar1 satin alabiliyor muyuz?’ diye.
Miizik dinleme odasinda ise Deleuze’iin
dort dersi var: Leibniz tizerine dersi, resim
tizerine iki ders ve Savas Makinesi tize-
rine bir ders olmak tizere 90’ar dakikalik
dort tane ders. Orada da Fransizca bilenler
dersleri dinleyebiliyor. Dersin nasil yapildi-
gimin duyulmasi da énemli. Yaz ile okuma
arasindaki fark ¢ok énemlidir. Kavramsal
metinler yer yer oldukc¢a karmasik ve zor-
ken, derslerde Deleuze’'un anlatma yetenegi
ve pedagojik formasyonu goriiliiyor.
Sergiye ilgiye gelince; serginin kurulma-
s1 asamasinda ikinci kattaki Clarie Parnet
konusmalarina ¢énce marangoz takildi. Alt-
yazilar1 okurken, “Ben bunlar1 gelip dinle-
yeyim,” dedi. Ardindan teknisyen takildi.
O da katilmak istedi, belki de geldiler din-
lediler. Deleuze’iin Spinoza icin soyledigi
su sey var. “Spinoza filozoflar icin degil,
halktan insanlar icin yazilmistir ve herkes
anlayabilir.”
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S.0.: Sizin de belirttiginiz gibi, Deleuze’iin
kitaplar1 genelde zor okunan kitaplar ola-
rak bilinir. Felsefeyi “kavram yaratma sana-
t1” olarak géren bir Fransiz filozofun stilini
ve terimlerini aktarmanin zorlugu agisin-
dan bakarsak, Deleuze Tiirkcede ne derece
var olabilir?

A.A.: Evet, ben ¢eviri yaptigim sirada
kitaplardan baz1 pasajlar1 Fransizlara oku-
yordum, bana, “Bu Fransizca degil” diyor-
lardi. Okumas1 zor bir yazardir Deleuze.
Ama dilinin icine girilebilen bir yazar ayni
zamanda. Dile bir kere girdikten sonra
biitiin o kitaplar kolaylikla okunabilir.
Dilinin icine girmek i¢in ¢aba harcamak
lazim.

Deleuze’ti Tiirkcede var etmek, her dilde
oldugu gibi, oldukca zor. Metinlerini Ingi-
lizceye terctime ederken, benim hi¢ hos-
lanmadigim sekilde ciimlelerini kesip kesip
anlagilir hale getiriyorlar. Kitaplarinin Ingi-
lizce gevirilerini okumak daha kolay oluyor
ama biitiin bir tislup yok oluyor, salt enfor-
masyon haline geliyor. Deleuze’iin sanat
icin de, edebiyat icin de soyledigi su sey cok
6nemli: Yazar, sanatgi, filozof enformasyon
tagiyan biri degildir, o reklamcilarin isidir.
Dolayisiyla ingilizce cevirilerde bir reklam-
cilik isi yapiliyor.

Dile girmek cok énemli bence, bir sanat-
¢inin vermis oldugu esere bakmak c¢ok
6nemli. Ben bunu hep bir armagan ver-
me-alma iligkisi olarak yorumladim; arma-
gana kars1 armagan tiretmek, onun harca-
dig1 zamanin bir kismini ona geri vermek
demek. Felsefe kitaplarinda da boyledir.
Onlarin yazilmasina harcanan zamana
karsi okurun bir ¢aba, zaman harcamasi
gerekli oluyor.

S.0.: Salt tiitketimden farkli olarak, beraber
tiretime girmek.

A.A.: Evet, orada okuyucu sadece seyir-
ci degil, ziyaret¢idir; basit bir iligski degil-
dir okumak. Ceviri ise zaten ihanettir. Bir
cevirmenin bagka bir ¢evirmeni begendigi
enderdir.

Sergide de sunu goériiyorum: Tiirkiye'de
son birka¢ yildir hakim olan yorgunluk,
bikkinlik diginda bir durumla kars: karsiya
kaldik, olaganiistii bir ilgi var. Biitiin kon-
feranslar oturacak yer kalmayacak kadar
kalabalik oldu. Cok heyecanla karsilan-
di. Tiirkiye'nin popiiler kiiltiirti, Barbie
operasyonunu, Agca’yl vs. konustugu bir
ortamda birinin gelip bir filozofun sergisi-
ni merak etmesi ¢ok heyecan verici. Tabii
Deleuze’tin popiilerlige ¢ok uzak durdugu-
nu soyleyemeyecegim. Parnet’yle konugsma-
larinda, pop felsefe yapmak isterdim diyor
ya, ben de o soylesiden popiiler acidan
daha ilging¢ olabilecek kavramlar: almayi
tercih ettim. Bir filozof tenis tizerine ne
diyebilir, i¢ki ve alkolizm tizerine ne diye-
bilir, onu gostermek istedim. Elbette ki o
konusmalarda felsefe tarihi de var, arzu
da var ama kolaylikla i¢cine girilebilecek
konular da var. Her dakika orada degilim
ama ilgi var. Belli bir ilgi olacagin1 tahmin
ediyordum ama bu kadarini degil. Bu sergi
medya tizerinden degil de daha ¢ok kulak-
tan kulaga iletilen bir sergi, herkes kendi
merakina gore geliyor.

S.0.: Deleuze sergisi, bir filozof, bir diisii-
niir tizerine diizenlenen ender sergiler-
den biri. Bu serginin benzerlerinden fark:
nedir?

A.A.: Fransa'da Barthes sergisi ve Jean Paul
Sartre sergisi olmustu; bu serginin onlar-
dan farki, mekan degil format farki. Bu
bahsettigim iki sergide Sartre’in veya Bart-
hes’in sanat tizerine yazilar veya onlar tize-
rine sanat eserleri vardi; bu agidan kapali
sergiler bunlar. Ama bu sergide, 6rnegin,
Kuntzel'in bagimsiz varligi, bir filozofun
kendi cevresi i¢inde tikanip kalmadigini,
disariya agildigimi gosterir. “Disar1” kav-
rami, disarinin diisiincesi 6éne ¢ikiyor. Bu
sergiyi duyunca Deleuze’iin ve Guattarinin
portrelerini vermek isteyen kisiyi reddet-
tim, ¢iinkii serginin konseptine uymazdi
bu; sergiyi bagka bir formata sokacak, “ici-
ne kapali” bigime getirecekti.
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Hilyetii’l-Ebdal:* Ruhi Aydinlanmanin
Onkosullari

iBN ARABT

Bize bilmedigimiz seyleri ilham edip 6grettigi icin Allah’a hamdolsun.
Allah’in tizerimizdeki inayeti biiyiiktiir, tartisitlmazdir. Serefli efendimiz
Muhammed’e selam olsun; en biiyiik makamda séziin en derli toplu ve kali-
c1 olan1 ona verilmistir.

Imdi ben Peygamber’in amcaoglu olan Abbas’i[n kabrini] ziyaret etme
miinasebetiyle gittigim Taif'te [h.] 592 yilinin Cumadelula aymnin 12. giiniin-
de (13 Nisan 1196) Pazartesi aksami el-Miyenin evinde istihareye yattim;
Rabbime “hayirli bilgiler nasib et” diye niyazda bulundum.3 Istiharemin
sebebi, Harranli Ebu’l-Ganaim’in azatlis1 olan Habesli arkadasim Eba
Muhammed Abdullah bin Bedr ile Tilimsanli Eba Abdullah Muhammed bin
Halid Sadefi'nin —Allah her ikisini de dogru tizerinde muvaffak kilsin- “su
miibarek ziyaret giinlerinde ahiret icin faydali olacak birseyler” yazmami
istemeleridir. Hemen bu gece Allah’tan hayirh [ilhamlar] murad ettim ve su
fasikiilii* yazaip “Hilyetii'l-Ebdal’ diye adlandirdim. Bu hilyeden zuhur eden
bilgi ve derin haller o iki arkadasima ve baskalarina saadet yolunda azik
olsun; [miiridin] iradesinin tiim renklerine ve dallarina acilan bir kap1 olsun

istedim. Varolusu® yaratandan destek ve yardim isteriz.

1 Giris

Hiikiim hikmetin sonucudur. Bilgi, marifet [denen derin arastirma ve
tahkikin] sonucudur. Hikmeti olmayanin hitkmii gecerli olmamalidir. Yara-
tanm1 hakkiyla bilerek yargida bulunan daima diktir, ayaktadir, pérsiimez.
Allah’t hakkiyla tamiyan daima tefekkiir halindedir. Bilgili olan hakimler

AP

“Lam” harfindendirler. Arif olan hikmet sahipleri ise “Ba” harfindendirler.
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2 Zuhur dncesi durum

Zahidin ihtiyac1 diinyay1 terkedebilmesiyle gerceklestigi, miitevekkil tiim
islerinde efendisi olan Tanr1’ya giivendigi, miirid sema ve vecd ile huzur bul-
dugu, abid, ibadet ve zorluklara katlanmayla tatmin oldugu; hikmet sahibi
arif Tanr’’'da yogunlasarak kendini gergeklestirdigi; manevi hiikiim ve giig
sahibi alimler Tanr’’'nin gayb hazinesinde eriyip yok olduklar: i¢in, onlarin
nasil bu hale geldiklerini hi¢bir alim, hi¢bir miirid hi¢bir abid tam olarak
bilemez. Onlarin bu haline hi¢bir miitevekkil ve zahid de geregince tanik ve
vakif olmamistir.6 [Hicbiri, kendi halleri hususunda hakiki suur sahibi ola-
madilar] Zahidin diinyay1 terkedisi elbette bir bedel icindir, miitevekkilin
tevekkiilit maksadinmi elde etmek icindir, miiridin vecdi ve coskusu ruhun-
daki sikintilar1 defetmek icindir, abidin zorluklara katlamis1 Tanri’ya yakin
olmak icindir. Arifin amaci ise Tanr1’yla bulusmadir.

Hak ancak tiim cizgilerini, resmini, ismini ve hiviyetini imha edene
yansir.

Marifet ve tiim diger derin nitelikler alfabedeki harflere benzer; hepsi de
bir baska sey icin vesiledirler, isarettirler. isim, cizgi ve resim gibi seylerin
tiimii, goziin saf gercegi gormesini engelleyen sebep perdesidirler; 15181 gol-
geleyen yapraktirlar.

Eger olus / olusum 6ne ¢ikmasaydi hakiki zat (el-ayn) tiim ¢iplakligiyla
zuhur ederdi. Isimler olmasaydi, sadece isimlerin sahibi belirgin hale gelirdi.

Sevgi olmasaydi kavusum / kabz daimi olur, [varlik hi¢ zuhura gelmezdi].

Kavusumun hazzi / nasibi olmasaydi sadece mertebeler egemen olurdu.

Hiuviyet [“0” olmak] olmasaydi enniyet [“ben” olmak] zuhur ederdi.

“0O” olmasaydi, “Ben” ortalig1 kaplardi.

“Sen” olmasaydi, bilinmezlik fermani heryere duyurulurdu.

“Anlamak / anlasilmak” olmasaydi, “bilme”nin iktidar: tek ceberrut olurdu.

Bu karanliklar dagilip fena (:yokluk) halinin ince kirmmtilar1 u¢usunca igi-
me su beyitler ilham edildi:

Sonsuz varlik yansidi, senin gonliine
En derin kuyularindan, ezelin ve ebedin
Gozler gormekten aciz kalip perdelenmisse

Bir mesel bu sadece, ama sebebi sensin.
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Ruhi Aydinlanmanin Onkosullart

Kalbin kanat ¢cirptig1 kafeste tek gercek,
“O”nu onda gorenin fani olmayacagiydi,
Ve mesaj, kelam gomlegiyle, bilgiyle sariliyds,

Goriindii isaret taslar zirvede, yer ve zamanin.

3 Abdiilmecid bin Seleme’nin aydinlanist

Endiiliis'te Mersanetii’z-Zeytun'da Allah’in ermis kullarindan biri var-
d1 Abdiilmecid bin Seleme adinda. Onu tanirdik; ¢cocuklara Kur'an 6gretir,
fikihtan anlar, hadisleri ezbere okur, Tanr1 sevgisiyle dopdolu oldugu her
halinden belli olurdu. Yoksullara yardim etmekten geri durmayan bu miite-
vazi kisi, bir giin bana sunlar1 anlatti, Allah onu dogruda baki kilsin:

“Bir gece herzamanki gibi bir miktar Kur'an okuyup seccademde sakin
bir sekilde oturmus, basimi dizlerimin arasina koymustum; Allah’t aniyor-
dum. Ansizin garip bir kuvvetin seccadeyi altimdan c¢ektigini hissettim. Bu
garip kisi hemen bir hasir buldu ve seccade yerine bu hasir1 sererek;

— Bunun tizerinde namaz kil! dedi.

Evimin kapis1 siki siki kilitliydi; onun nasil buraya girdigini anlamamus-
tim, korktum ve tir tir titremeye basladim. Ansizin seslendi:

— Tanrt'yla dost olan, hi¢bir seyden korkmaz.

Devam etti:

— Her zaman sadece Tanri’dan cekin.

Sonra sakinlestim, bana cesaret geldi ve ona dedim ki:

— Efendim, abdal nasil abdal olur?

— Eba Talib Mekki'nin Katu'l-Kultb kitabinda bahsettigi gibi dort asa-
madan ge¢mekle kisi ruhen olgunlasip abdal olur. Dile hakimiyet, mideye
hakimiyet, uykuya hakimiyet.’

Bu sozleri soyledikten sonra dondii gitti, nasil eve girdigini, nasil ¢iktigi-
1 asla anlamadim. Ama kapiya baktigimda hala agikti. Onun biraktig1 hasir
ise altimdaydi! Tiiylerim diken diken olmus vaziyette ardindan bakakal-
dim!”

Bu adam abdal tayfasindandi ve ismi Muaz bin Esres idi. Allah ondan
razi olsun. Onun bahsettigi dort esas, yolumuzun temel direkleridir. Kimin
ayag1 kayar da ana esaslara dikkat etmezse kendini kaybeder; bulamaz Tan-

ri'ya giden yolu.
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4 “Sumt”: Dile hdkim olarak aydinlanma

Dile hakim olmak yani dogru zamanda susmak, iki kisstmdir.

Allah’tan baskasiyla Allah’tan baska birsey konusmamak. Bu, zahiri ola-
rak masivadan tamamen kopabilmek demektir.

Esas sumt, kalbin her tiirlii diisiinceden, bosaltilmasidir. Mutlak surette
siiktit herhangi bir olay, kisi, sey hakkinda bile kalpten birsey gegcirmemeyi
basarmaktir.

Kim ki diline hakim olur da kalbine hakim olamazsa onun sorumlulu-
gu azalmis ama yok olmamustir. Daha ermemistir, hamdir o. Kim ki hem
dili hem kalbi derin siikut haline erismisse o, kendi ruhunun sirlarina vakif
olmaya baslamis demektir; ve Rabbi ona tecelli eder. Kim ki kalbini stikuta
erdirmis ama diline konusma hakki vermisse hikmet lisaniyla konusma sevi-
yesini tercih etmis demektir. Kim de ne diline ne de kalbine siikut dizgini
takmamissa seytanin maskarasi olur; ruhunu seytanin memleketine gevirir.

Dile hakim olmak umum halkin mertebesidir, hakikat yoluna ilk koyu-
lanlar da boyle yapar.

Kalbe hakim olmak, yiice tecellilere tanik olan mukarreb (: Tanri'ya
yakin olan) kisilerin halidir.

Yiicelme yoluna koyulan saliklerin siikut hali, manevi afetlerden uzak
durmaktir. Mukarreb kisilerin siikut hali ise, Tanr1'ya yakin olmanmn verdigi
hazz1 derin bir sukun i¢inde yasamaktir.

Kim ki bu anlamda suskunlugu tiim hallerinde yasarsa artik o sadece
Rabbiyle basbasa kalmay1 basarmustir. Aslinda susmak, 6zellikle de i¢ konus-
malar1 defetmek insan i¢in imkansizdir. Bu yiizden, hi¢ olmazsa, miitemadi-
yen baska varliklarla kurdugu diyalogun bitmesinin hemen ardindan Rabbiy-
le diyaloga gecerse bu durum, kendisi i¢cin daha hayirli olur. Kurtulus yolu-
nun kapisini aralar. O artik konustugunda dogruyu soyler, c¢iinkii kendini
Rabbinde fani etmistir; sanki Rabbinin terciimani olmustur. Kuran'da soyle
buyurulur: “O kendi arzu ve hevasiyla konusmadi!” (Necm Stresi, ayet: 3).

Dogruyu konusabilmek, dogru dilekte bulunmak, yanlis1 séylememekten,
yanlis seyi dilememekten gecer. Esasinda Tanr1 disinda birseyle konusmak
her haliikkarda sakincalidir; konustugunda Allah’in [tecellilerini] bulmamak
bash basina kétiidiir. Rabbimiz buyurdu: “Onlarin ¢ogu fisiltilarinda hayir
yoktur; ancak sadaka vermeyi, iyilik yapmay1 veya insanlar arasmi diizelt-
meyi isteyenler hari¢.” (Nisa Saresi, ayet: 114) Bu durumun tam yetkinles-

mesi ile ilgili olarak séyle buyurulur: “oysa onlar Hakk’a tapan, Allah’1 birle-
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yici olarak dini yalmzca Allah’a tahsis edip ona ibadet etsinler diye emrolun-
muslardi...” (Beyyine Sdresi, ayet: 5)
Sumt hali, vahiy tiirlerinden birinin makamidir.

Sumt, yani verimli siikut Tanr1 bilgisini getirir insana.

5 “Uzlet”: Yalniz kalarak aydinlanma

Uzlet derin sitkutun merdivenidir. insanlardan uzaklasan adam, konusa-
cak kimse bulamayinca dilini terbiye etmeyi 6grenir. Yalnizlik iki kisimdir:

Miiridlerin uzleti ki maddi yalmizlik demektir; baskalarindan fiili olarak
uzaklasmak demektir.

Tamamen kalbin yogunlasmasiyla gerceklesen ve dis diinyadaki herseyin
kalpten atilmasiyla son bulan, derin kisilerin (:muhakkiklerin) uzleti. Onla-
rin gonliinde Tanri bilgisinden baska birsey kalmaz. O kendi kalbinde Tan-
ri'y1 miisahede eder.

Yalnizlasanlarin ii¢c amaci vardir. Diger insanlarin muhtemel kétiiliikle-
rinden arinmak, kendisinin yikic1 etkilerinden baskalarimi korumak, -ki bu,
ilkinden daha yiicedir— ve Tanri ile dostlugu tercih edip tiim masivay1 bosa-
mak. Ikinci amac birinciden daha yiicedir demistik; ciinkii birinci amacta
insanlara suizanda bulunmak, onlar1 kétii saymak vardir; ikinci durumda
ise kisinin kendi nefsini muhasebe etmesi daha cok éne cikar. Senin kendi
nefsin hakkinda suizan etmen baskalar1 hakkinda suizan etmenden daha
iyi! Ciinkii sen kendini baskalarindan daha iyi bilirsin.

Ama yalnizlig1 tercih edenlerin en yiicesi, Rabbinin dostlugunu tercih
ederek inzivaya c¢ekilenlerdir. Kim, Rabbinin dostlugunu amaglayarak yal-
nizlasirsa kimse onu bilmez, Hak tarafindan ona verilen ruhi sir ve yetenek-
lerden kimse haberdar olmaz.

Yalmiz kalma isteginin bir kalbe yerlesmesi, iki basamakta gerceklesir;
once bir “yabancilasma” gereklidir. Yabancilasma, yabanil kalma hissi, kisi-
nin kopmak istedigi hal ve seylere (: masiva) kars: tepki alistir. Sonra var-
mak, siginmak istedigi seye dogru yanasmalk, ilismek, tinsiyet peyda etmek
basamag: gelir. Insan1 goniillii ve huzurlu yalmizhiga iten de budur.

Yalmizlik, verimli suskunlugu zenginlestirir; ona katkida bulunur. Sus-
kunluk, ashinda yalmizhigin getirdigi zorunlu hallerdendir. Burada dilin sus-
masini kastediyorum. Kalbi susturmak, uzlet yoluyla elde edilemez. Yalniz
kalan kisi ne denli gayret etse de Tanri’'dan baska biriyle masiva hakkinda
konusabilir. Bu yiizden susmay1 yolun esaslarindan kildik.
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Kim uzlete yapisirsa ilahi birligin sirlarina vakif olur. Boylece onun
oniinde ahadiyyet sifatimin (: Tanri’min mutlak birliginin makami) sirlar
acilir.

Uzlet hali, miirid veya muhakkikin tiim beseri niteliklerden soyutlanarak
yiicelmesi demektir. Uzletin en yiiksek derecesi, mutlak halvet makamidir.
Bu makam “yalnizlik icinde yalnizlik” demektir. Boyle bir uzletin seme-
resi, umumi uzletten daha giizeldir; daha verimlidir. Yalnizlasan, ayrilan
anlaminda “mutezil” kisi Tanr1 hakkinda kesin bir inan¢ ve giiven hissiyle
dolmalidir; ta ki hi¢bir fikir gegmesin gonliinden. Eger o, kesin giivenden
ve “Tanrr’y1 goriiyormuscasina bilme makami”’ndan (: el-yaqin) mahrum ise
uzlet zamanini bir tiir azik saysin; yalnizligi esnasinda ilahi yansimalarin
aynas1 olmak icin beklesin. Umulur ki ruhen giiglenir de Tanr1’y1 goriiyor-
muscasina inanma makamina yaklasir. Verimli uzletin 6én sartlarindan biri
de bu makama gecebilmektir.

Uzlet, diinya hakkinda agik ve dogru bilgiler getirir insana.

6 “Aclik”: Bedene hdkim olarak aydinlanma
Aclik, bu ilahi yolun ti¢tincii esasidir. Dordiincii esas olan uykusuzlugu
da igerir. Tipki uzletin siikitu icermesi gibi.

Aclik iki tarladiir.

Iradi achik: miiridin bilerek, nefsi terbiye etmek icin girdigi achktir.

Mecburi acglik: muhakkiklerin (: derin sufilerin) achig: bu tiirdendir. Zira
muhakkik kisi kendini “a¢ kalacagim!” diye bir amag ve niyet cercevesinde a¢
birakmaz. Ama ilahi tinsiyet makaminda ise yedigini azaltmak zorunda kalir
bazen. Muhakkik kisi, ilahi heybet dedigimiz gii¢ ve kudret makaminda ise
onun yemegi cogalacaktir. Muhakkik sufilerin yemek konusundaki rahatlik-
lar1, tanik olduklar1 azamet haline uygundur. Hakikat nuru, olanca agirhgiy-
la azamet renginde onlara yansiyinca buna dayanmak icin giiclii bir bedene
sahip olmak durumundadirlar. Eger muhakkik sufi az yeme durumundaysa
ona yansiyan tecellinin tinsiyet ve dostluk rengi tasimasindan o6tiirtidiir.

Ama bu yola yeni giren miiridde durum farklidir. Onun ¢ok yemesi, Tan-
r1 zikrinden ve fikrinden uzaklasmasina kanittir. Sanki Tanri'nin kapisindan
otelere stiriilmustiir de sehvetin dizginleri ele aldig1 nefis onu yonetmekte-
dir. Hayvani hisler onda giiclidiir. Miiridin az yemesi, ilahi raihanin kalbine
yavas yavas dolduguna isarettir. Boylece bedeninin isteklerini takip etme
derdinden uzaklasip yiicelmektedir.
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Aclik, zorlanma derecesine varan bir ifrata gidilmedigi stirece hem yeni
miirid hem de muhakkik i¢in iyidir. Yeni miiridi giizel ve tistiin hallere
hazirlar; muhakkiki ise ilahi sirlara vakif kilar. Ancak aclikta asiriya gidi-
lirse aklin yitirilmesine, sagma sapan hayallerin goriilmesine ve mizacin
bozulmasina yol agilmis olur.

Oyleyse miirid kendi kendine “ben yiicelecegim” diyerek aclik nobetleri-
ne giremez! Ancak ehil bir tistad nezdinde, onun uyar1 ve yonlendirmeleriyle
bu ise girisir. Tek basina bu ise karar vermemelidir. Miirid tek basina kal-
diginda aglik prensibini uygulamak istiyorsa yemegini dikkatli bir sekilde
azaltmali; oruc tutmali, gece ile giindiiz arasinda tek bir 6giinle yetinmeye
alismalidir. (....)8

Aghgin kendine 6zgii halleri ve mertebeleri vardir. Tevazu, efendilik,
sakinlik, acik kalplilik, fuzuli islerle ugrasmama, goniilden kotii seyleri
gecirmeme ve kendini Allah’a muhta¢ hissetme achgin miuridde olusturdu-
gu hallerdir. Aclik muhakkikte ise daha farkli hallere yol acar: ince ruhluluk,
merhamet, hos dillilik, dostluk, varlik ve sahip olmak hissinin kaybedilmesi,
Tanri’dan gelen izzet ve heybet sebebiyle beseri / hayvani niteliklerden uzak-
lasma gibi. A¢lik hali, muhakkiki “samedaniyet makami”na (: Tanri’'nin son-
suz gii¢ sahibi oldugunu ve higbirseye ihtiyaci olmadigini; herseyin Tanri'ya
muhtag oldugunu derinden hissetme) gotiirtir. Bu makam, kendine ait sirla-
r1, yansimalari olan yiice bir derecedir ve biz “Mevdqiu'n-Nuciim” kitabinda
kalpten s6z acinca bundan bahsettik. H. 596 yilinda Cabiye sehrinde bunu
yazmistim. Daha sonra bircok niisha kopye edildi ama ben orada yoktum;
bu kisim (: menzil) sabit degilmis o niishalarda.

ilahi gayret sahibinin faydalanacag: haller vardir aglikta. Yoksa siradan
birinin bu manada acliktan medet ummasi gereksizdir. Ama su da bir ger-
cek ki siradan kisinin achgl, mizacin diizene girmesine, bedenin daha sih-
hatli bir sekilde nimetleri tatmasina yol acabilir.

Ac¢lik insanin Seytami daha iyi tanimasina yol acar. Allah bizi ve sizi

korusun ondan.

7 “Uykusuzluk” Zihne hakim olarak aydinlanma

Uykusuzluk aslinda aghigin semeresidir. Mide tamtakir olunca uyku da
¢ekip gider. Uykusuzluk iki tiirlidiir:

Goziin acik kalmasi; fiili uykusuzluk,

Kalbin uyanik kalmasi, zihni uykusuzluk
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Kalbin uyanikligi anlaminda uykusuzluk, insanin ilahi miisahedeleri
talep ederek gafletten, aymazlik halinden uyanmasi demektir. Géziin uyanik
kalmasi ise geceleri uyumamak yoluyla kalpteki himmeti (: manevi yogun-
luk ve yiice bir amaca kilitlenme) artirmak icin yapilir.

Insan goziinii kapatip uykuya dalinca, kalbin manevi eylemi durur. Bede-
ni uyku devam etmekle birlikte kalp uyaniksa, onun istegi evvelce fiili olarak
uyanikken tanik oldugu seylere erismektir. (......)°

Uykusuzlugun faydasi, kalbin hi¢ ara vermeden manevi isine devam
etmesidir. Bu sayede ilahi hazinelere erismek miimkiin olur. Uykusuzluk bir
tiir bakim ve “vakti yenileme” demektir hem miirid hem de muhakkik aci-
sindan... Ancak muhakkik sufi, ilahi ahlak géomlegine daha fazla biiriiniir-
ken yeni miirid bunu bilmez, bunu tadamaz.

Uykusuzluk makami, kayyumiyet makamidir. (: Tanri’'min her an kainati
yonettigi ve bir an ilgisini esirgese herseyin yok olacagini yogun olarak his-
setme makami). Bazi1 dostlarimiz kisinin kayyumiyet makamiyla biitiinles-
mesini, kendini bu mertebede gerceklestirmesini yasakladilar. Bazi1 dostlari-
miz da bu makamin ahlakina biirtinmeyi yasakladilar.

Bir keresinde Ebi Abdullah bin Ciineyd’le goriistiim; o da bundan mene-
diyordu. Ama biz bu fikirde degiliz. ilahi hakikatler bize sunu 6gretti ki; in-
san-1 kdmil, ilahi mertebenin tiim isimlerini yiiklenecektir. Eger baz1 dostla-
rimiz bu konuda ¢ekimser kalip [tavakkuf ettiyse] insanin hakikati ve varo-
lusu hakkinda yeterince bilgiye sahip olamayislarindandir bu tavirlari. Eger
o dostumuz kendini hakkiyla tanisaydi, bu gibi hususlar ona zor gelmezdi.

Uykusuzluk insana nefsini tanitir.

Boylece ilahi bilgiyi elde etme yolunun, ruhi aydinlanmanin doért esasi
tamamlanmis oldu. Bilgi bunlarin tizerinde yiikselir. Allahn tamimak, ken-
di nefsini tanimak, diinyay1 tanimak ve Seytami tanmimak bu esaslar tizerine
dayanilirsa miimkiin olur. Insan kendi nefsinden kopup masivadan!0 uzak-
lasarak inzivaya cekilirse; Rabbini anarak baska seyi unutursa; bedeni gida-
y1 terkedip herkesin uyudugu zaman uyanik kalmay:1 basarirsa onda dort
temel nitelik “tahakkuk” etmis olur. Onun beseri / hayvani yonii melekilige
dontstir; ibadeti, efendilige dontisiir; zihni algilar1 somut [bes duyusu gibi]
keskinlesir, duyarl hale gelir. Bilmedigi, gormedigi seyleri yakndan bilmis,
goérmiis gibi olur. Icte kalan gizli hususlar ona asikar olur. O bir yeri ter-
kedip gittiginde kendi ruhi “bedel”ini oraya birakir; o sehrin ruhlar1 onun
yanina gelir; onunla sohbet eder.!! Eger o yerin halki bu ruhani varlig: sever
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ve bagirlarina basarlarsa onlar i¢in bedeni surete biiriiniir. Onlarla konu-
sur, aslinda onlardan uzaktadir ama dileklerini dinleyen, yerine getiren biri
karsilarindaymis gibi goriiniir oralilara. Bazen bu “bedel”in asil sahibi ken-
di vatanina dénmek isterse orali insanlarin herhangi bir talebi olmadan da
geliverir ve dolasir yurdunda.

Ama uzaklarda iken kendi vataninda goriinme, abdal olmayan kisiler
tarafindan da gerceklestirilir. Aradaki fark sudur: Yiice kisi bir abdal olarak
oradan gittiginde bilingli olarak kendi gortintiisiinii, “bedeli’ni birakir; o bu
isin bilincindedir. Ama abdal olmayan kisinin basina bu is geldiginde o ken-
di benzerini “bedel”ini orada terkettigini bilmez bile. Ciinkii o yukarda izah
ettigimiz dort esasa dayanmamas, bunlar1 hakkiyla uygulamamastir.!2

Allah sizleri ve bizleri bu esaslar1 anlama ve uygulama yolunda basarili

kilsin, hepimizi ihsan makaminda agirlasin. Daima veren dost odur.

Allah’a hamdolsun, efendimiz Muhammed’e,

Ailesine ve arkadaslarina selam olsun.

Ceviren: A. Sait Aykut

Notlar

1 Bashg1 “Abdallarin Hayat Tarz1” olarak gevrilebilecek bu risalede ruhun olgunlagsmasi ve
ezoterik aydinlanma icin gerekli olan nefis terbiyesinin esaslari; kisaca bu isin maddi kosul-
lar1 anlatihir. Baghgin devami bazi niishalarda soyle bir ciimleyle tamamlanir: “ve bu yolda
belirginlesen ruhi haller ve derin bilgiler” Bkz.; ibn Arabi, “Hilyetii'l-Ebdal”, Resdil, nesre-
den: Muhammed Sihabeddin el-Arabi Dar-1 Sadir, s. s. 507-513, Beyrut: 1997. Muhammed
Sihabeddin, bu nesrini h. 997’de istinsah edilmis bir niishaya dayandirmistir.

2 Endiilislii biiyiik sufi. Sevenleri nezdinde Seyh-i Ekber / En Biiyitk Ustad diye bilinir. 28
Temmuz 1165'te Endiiliis’iin Miirsiye kentinde (Giiney Ispanya) dogdu. Araplarin comert-
ligiyle iinlii Tayy kabilesine mensuptur. ibn Tufeyl ve Ibn Riisd’iin ¢agdasidir. Otuz yil
boyunca siirecek seyahatleri sonunda Sam’a yerlesti ve 1240 yilinda burada vefat etti. Kuzey
Afrika, Misir, Hicaz, Bagdat, Malatya ve Konya'ya gelen ibn Arabi, Anadolu tizerinde yogun
bir sekilde etkisini hissettiren diistiniirlerdendir. Ibn Arabi'nin irili ufakli 300 civarinda ese-
ri vardir. Basili eserleri 50 kadardir. En meshurlar1 Fustisu’l-Hikem ve Fut(that-1 Mekkiy-
ye'dir. ibn Arabi tizerine diisiilen serh, talikat, reddiye ve arastirmalar binlerle ifade edilir.
Bugiin bile yasiyormus gibidir; fikirleri, sicak miinakasalarin konusudur. Ibn Arabi aym
zamanda giiglii bir s6z ustasidir.

3 Hayirhisim istemek, istihareye yatmak: Yapilacak bir is veya agiklama i¢in dogru mu yanlhs
mu diye rityaya yatmak ve rityada goriilen sembollere gore hareket etmek demektir.
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4 Esas metinde el-Kiirrase deniyor. Kiirrase forma sisteminin atasidir; duruma gore 16 ya da
32 sayfaya denk diiger.

5 Metindeki terim “el-kevn”dir ve pasif anlamiyla varlik, kainat, varolus demektir. Aktif anla-
miyla varlik ise “el-viicid”dur.

6 Burada hicbir kisi ve varligin kendi hali ile ilgili olarak tam bir bilin¢ sahibi olamayigini /
Tanrisal bilince eremeyisini anlatiyor. Bu bilince eremeyis, ibn Arabi ontolojisinde varhigin
zuhurdan 6nceki mutlak yokluk haline benzetiliyor.

7 Eba Talib Mekki 996 yilinda Bagdat'ta vefat etti. Yukarda anilan eseri tasavvufun en énemli
klasiklerinden sayilmaktadir.

8 Burada silik bir boliim var. Okuyamadim.

9 Siliktir.

10 Masiva: Tanr gayrinda her sey; tiim fanilik alemi.

11 ibn Arabi bu satirlarda “abdal”1 tarif ediyor. Abdal, “bedel”in ¢oguludur, tebeddiil ile ayni
koktendir; degisim, doniisiim yasayan ulu eren demektir. Bu degisim hem ruhidir hem de
bedenidir. Abdallar, duas1 kabul olan kisilerdir; ama siradan biri gibi gortintirler. Eski Tiirk-
lerden kalan, “don” yani kilik ve sekil degistirme sonucu her yer ve iklimde zuhur edip iyile-
re, zayiflara yardim etme fikri de buna benzer bir anlayigtir.

12 Burada kisa bir siir var, dogru cevirememe kaygisiyla almadim.
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perspldsifler

Kimlik Sikintisi:
Kimliksizlik ve Farklilik Sorunu

JOSE MEDINA

Yirminci yiizyil degisik 6zgiirlesme hareketlerine taniklik etmistir: rksal
ve etnik hareketler, kadin hareketi ve gay hareketi. Bu farkli hareketler, fark-
liligin taminmasi icin verilen miicadelede ortak bir nedende bulusmus; kimlik
politikalart etiketi altinda simiflandirildiklarindan, kimlikleri baski altinda tu-
tulanlarin kurtulus ve onay kazanma savasiminin farkli cepheleri olarak anla-
silmiglardir. Bu acidan bakildiginda, farklilik sorununun kimlik politikalar da-
hilindeki farkli hareketlerin birlesmesine yol actig1 diistiniilebilir. Ne var ki, bu
sorun bir dayamisma kaynagi oldugu kadar bir boliinme kaynagi da teskil et-
mistir. Ozgiirlesme hareketleri dahilinde ittifaklar olusmasini uygun bulmayan
bircok kimse bu ittifaklarin yanlis yorumlanan bir dayanmisma adina farklilikla-
11 feda ettigini ileri siirmekte. Bu Kkisiler, kimlik politikasinin, her bir farkliligin
ve Ozgiirlesmesi icin yola ¢ikilan her ayr hareketin kendine 6zgiiliigiinii sindi-
rerek tiim farkliliklar aym sekilde ele almaya zorlayan ve boylece kendi ama-
cii yadsiyan homojenlestirici egilimine kars1 ¢ikiyorlar. Farkli irksal ve etnik
hareketler arasindaki ittifaklar siklikla bu tiirden direnislerle karsilasmaktadir.
Ornegin, Hispaniklerin kars1 karsiya olduklar1 sorunlarin Afrikali-Amerikali-
larin sorunlarindan biitiiniiyle farkli oldugu ve bu farkliliklar1 gérmezlikten
gelmenin her iki grubun da aleyhine oldugu ileri siiriilmiistiir.! Ote yandan,
gay hareketinin 1rksal ve etnik hareketlerle aym tiirden bir politik savasim
icinde oldugunu diisiinmenin de, ikinci grup, sémiiriiniin sosyoekonomik ko-
sullarimi degistirmeye ¢alisirken, ilkinin boyle bir derdi olmadigindan, bir hata
oldugunu ileri siiriiyorlar.2 Kimlik politikalarinin birlestirilmesine kars1 dire-
nisin bir¢ok bagka sekli zikredilebilir. Kimlik politikasinin degisik alanlarinda
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(toplumsal, ekonomik ve yasal) baskilara karsi verilen degisik savasimlarin,
aslinda, birbirlerinden radikal sekilde farkli olduklari, her birinin uzlasmaci
ittifaklara giivenmeksizin kendi yolunda ilerlemesinin ¢ok daha iyi olacagim
duymak hi¢ de alisilmamus bir sey degildir.

O halde, farklilik sorunu, farkli kimlik politikas1 hareketleri i¢in bir birlik
ve dayamisma kaynagi oldugu kadar, bir ¢capraz-savas kaynagi da olmustur.
Ayrica, farklilik sorunu, bu hareketlerin her biri icinde hem bir birlestirici
giic hem de bir i¢-kavga kaynag islevi gorerek, aym dinamikleri harekete
gecirmektedir. Farkliligin derine kadar indigi ve herhangi bir ortak kimlik
cagrisinin adaletsiz oldugu ileri siiriilmektedir. Bu hareketlerde bayrak ola-
rak kullanilan yaftalar (“kadin”, “Afrikali-Amerikali”, “Hispanik”, “gay”, “lez-
biyen”...vb), i¢ farkliliklar1 géz ardi ederek, cesitlilik iceren bir gruba ortak
bir kimlik dayattig1 i¢in, zzmnen baskic1 sayilmaktadir. Farkliligin taninma-
s1 i¢in savasim veren politik hareketlerin her biri icinde, farkliliklarin tanin-
mamasini, hatta hareketin ileri siirdiigii ortak kimlige dahil olmak tizere
bu farkliliklardan kurtulmaya kadar zorlaniyor olmayi protesto eden ¢ok
sayida tiye goriiyoruz. Irksal ve etnik azinlik gruplarina dahil kadinlar, femi-
nist hareket icinde kendilerine s6z verilmedigini ileri siiriiyor, bu hareketin
6znesiyle 6zdeslesemediklerini vurguluyorlar; gay’ler ve lezbiyenler, irksal
ve etnik hareketlerden dislandiklarindan (ya da kenarda birakildiklarindan)
yakimiyor; gay hareketi ise, erkek egemen ve beyaz-egemen olmakla eles-
tiriliyor. Bazilari, farklilik sorununun bir paradoksa, (kimlik politikasinin
temellerini zayiflatan) kimlik paradoksuna yol ac¢tigini ve kimlik politika-
sinin temellerini dinamitledigini soyleyecek kadar ileri gidiyor: Bir grubun
Ozgiirlesmesini ve giigclenmesini amag¢ edinen herhangi bir politik hareket,
o grubun kimliginin kesin olarak saptanmasini gerektirir, ¢iinkii boyle bir
hareket, grubun biitiin tiyelerinin ortak kimliginin cikarlarina gore belirle-
nir; fakat bu hareketler insanlar1 grup kimliginin sabit kaliplarina girmeye
zorlamakla, 6zgiirlestirmek tizere yola ¢iktiklar1 kimlikleri bastirmaya ve
baski altina almaya baslar sonunda.3

Asagida, farlilik sorunu denilen seyin, politik hareketler dahilinde ve
arasinda aldigr biitiin sekillerde, kimlik hakkinda temel yanlhis anlayislara
dayandigim1 goéstermeye calisacagim. Ilk yanlhis anlama, kimligi ve farklili-
g1 birbirinin ziddi olarak ele almay iceriyor, bu da bizi toplumsal cinsiyet,
cinsellik, 1rk ve etnisite gibi kimlik kategorilerinin (en azindan bir dereceye
kadar) homojen olmasi gerektigini varsaymaya zorluyor. Yani, politik hare-
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ketlerin dayandigi ¢esitli kimlik durumlarimin, bir kalicihiga sahip olacaklar-
sa, belli miktarda bir homojenlige sahip olmasi (ve bu 6l¢iide farkliliklarin
dislanmasi) gerektigi varsayiliyor. Benim farklilik sorunu teshisimle gos-
termeyi amacladigim ikinci yanlis anlama, kimligin ayrik unsurlardan ya
da boyutlardan olusan bir seymis gibi ele alinmasiyla ilgilidir. Gliniimiizde
toplumsal cinsiyet, cinsellik, irk ve etnisitenin, karmasik ve ilging bi¢cimlerde
birbiriyle iliskili oldugu evrensel olarak kabul edilmektedir. Ama yine genis
bir kesimde, bu farkli kimlik yénlerinin, her birinin digerlerinden soyutla-
narak ele alinabilmesi amaciyla analitik olarak, her birine iliskin farkli poli-
tik savaslarin birbirinden bagimsiz olarak yiiriitiilebilmesi icin de stratejik
olarak ayristirilabilecegi varsayilmaktadir. Bu tek boyutlu mantik, kimlik
incelemesini konu edinen akademik disiplinlerde ve kimlik politikasi uygu-
lamalarinda yaygindir. Bu mantigin, goriiniiste masum olmasina karsin,
kavramsal ve politik olarak kuskulu oldugunu ileri siirtiyorum.

Farklilik sorununa yol acan yanlis anlamalarla ilgili teshisimi ve elestirel
degerlendirmemi gelistirirken iki ana tez savunacagim. Oncelikle, kimli-
gin farklilikla yakindan baglantili oldugunu ve biitiin kimlik kategorilerinin,
temelinde heterojen ve zorunlu olarak istikrarsiz oldugunu ileri siirecegim
(¢tinkii bunlarin istikrarsizlik kaynaklari kendi i¢lerindedir ve ne denli kati
bicimde sabitlenmis olurlarsa olsunlar, bir istikrarsizlastirma stirecini elle-
rinde bulundururlar). ikinci olarak, kimligin, cogulcu ya da cok boyutlu
bir mantik gerektiren cok yonlii bir olgu oldugunu ileri siirecegim. Benim
goriisiime gore, kimligin farkli yonleri birbirinden ayri, teker teker ya da
esgiidiim icinde gelismemistir; toplumsal cinsiyeti, cinselligi, irki ve etnisi-
teyi sekillendiren stiregler, ayrilmaz sekilde birbiri icine karigmistir; oyle ki,
onlar1 ayristirmak (yalnizca analitik ya da stratejik olarak bile olsa) ¢arpitici
ve politik acidan tehlikelidir, ¢iinkii karsilikli baglilik iliskilerini yok eder,
direnme ve yikma yollarini tikar. Bu iki tezi gelistirirken, ge¢c Wittgenste-
in felsefesini ve toplumsal cinsiyet arastirmalarini, terso kurami [Siireyyya
Evren ve Erden Kosova, 2004 yilinda Bogazici Universitesi'nde diizenlenen
“Queer, Tirkiye ve Kimlik” konferansinda sunduklar1 “Terso Hamleler”
bildirisiyle “queer” kelimesini Tiirk¢ede en iyi karsilayacak terimin “terso”
oldugunu soylemislerdi — ed. n.] ile elestirel irk kuraminin kesisme nokta-
sindaki literatiirii kullanacagim. Ozellikle de feminist kuram ile terso kura-
minin kesisme noktasinda gelistirilmis olan, performans olarak toplumsal

cinsiyet ve cinsellik kuramindan tiiremis fikirlere bagvuracagim.4 Renkli
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kadinlarin feminist kurama yonelttigi elestirel meydan okumalar: temel ala-
cagim.5 Bundan baska, toplumsal cinsiyet, cinsellik, irk ve etnisite iizerine
calisan elestirel kuramcilarin disiplinlerarasi ¢alismalarina basvuracagim.®
Bu yazidaki amacim, farklilik sorunu adi verilen sorunu ¢é6zmek, daha dog-
rusu halletmek icin konuyla ilgili genel literatiirdeki farkl fikirleri ve argii-

manlar1 bir araya getirmektir.

“Biz bir aileyiz!”

Toplumsal cinsiyet, cinsellik, irk ve etnisiteden konusurken akla gelen
ilgili kimlik kavrami nedir? Hi¢ kuskusuz, birbirinden ayirt edilemeyenle-
rin mutlak 6zdesligi degil (herhangi bir canh varligin, boyle mutlak bi¢im-
de kendine 6zdes olmasi anlasilir sey degildir). Aymi toplumsal cinsiyetten,
ayni cinsellik yoneliminden, ayni irktan ya da ayni etnisiteden insanlar
tizerine konustugumuzda, gorece 6zdeslikten, yani bir bakima ézdeslikten
bahsediyoruzdur. Ozdeslik iddialarinin gereginden giiclii bir okumasindan
kacinmak icin, bu gorece 6zdeslik kavraminin bile daha ayrinth bir bicimde
nitelenmesi gerekmektedir. Ozdeslik belirli acilara gore gérecelendirildi-
ginde, baska agilardan farkliligin 6niine gegmez. Fakat gorece bir 6zdeslik,
ilgili yonde farkliligin olmadigr anlamina mi gelir? Duruma baghidir bu.
Bazen, iki sey, 6rnegin renk yoniinden, tam olarak 6zdestir deriz: Kesinlik-
le aymi renk tonuna, aym parlakliga, ayni1 koyuluga vb sahiptir bu iki sey.
Oysa bazen, ton, parlaklik, koyuluk vb bakimindan farkliliklar olsa bile,
hafif bir renk 6zdesliginden s6z ederiz. Gorece 6zdesligin bu gevsek anlam
benzerlik kavramiyla yakindan iligkilidir. Bir bakima benzer olan seyler, aym
bakimdan (6tekiler bir yana) birbirlerinden biraz farkli da olabilir; fakat
farkliliklar, bir grupta toplanabilmeleri ve aymi kategorinin ya da ailenin
tiyeleri olarak ele alinabilmeleri icin birbirine olabildigince yaklastirildikla-
11 bir baglamda gérmezlikten gelinir. Oyleyse, benzerlik bir farklilik baglanu
icinde ikili anlamda is goriir: Seylere, ilgili bakimdan oldugu kadar diger
bakimlardaki farkliliklar tizerinden de benzer olarak bakilabilir; bu farklar
gozardi edilebilecek ve hatta gozardi edilen farklardir. (ilgili) benzerlikleri,
ancak (ilgisiz) farkliliklara gozlerimizi kapadiginuz kadar gorebiliriz. Bu gor-
me ve bu korliikk birbirini énceden varsayar ve birbirinden bagimsiz olarak
anlagilamaz: benzerlik algis1 icin her ikisi de gereklidir.

Wittgenstein'in son dénem felsefesinden alabilecegimiz derslerden biri

sudur: Kendimizi ve diinyay1r tamimlamak icin kullandigimiz kavramlarin
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cogu, degismez, kesin 6zdeslik olgiitlerine gore kullanilmaz. “Oyun” ya da
“iskemle” gibi bir kavram kullanirken, farkli seylere, hicbir bakimdan tam
olarak 6zdes olmasalar da, ayni diye bakariz: yani, kategorilestirmelerimiz-
de, farkli seylere, ortak olarak sahip olduklari bir 6zellik (ya da o6zellikler
grubu) olmasa bile, aynmi kategorinin érnekleri olarak bakilir: farkli tiirden
bir¢ok etkinlik oyun diye adlandirilir, farklh tiirden bir¢ok esya da iskemle
diye adlandirilir ve bu genel kavramlar grubuna dahil olan seylerin listesine
her giin yeni maddeler ekleyebiliriz (her giin yeni oyunlar icat eder, yeni tiir
iskemleler tiretiriz). Wittgenstein bu kavramlarin, tiyeleri ¢esitli yonlerden
birbirine benzeyen aileler gibi oldugunu 6ne siirmiistii: bazilarinin saclari,
bazilarinin burunlar1 benzer olabilir, digerlerinin benzer konusma ya da
giilme tarzlar1 vb vardir. Aileler heterojen 6gelerden olusur; biitiin tiyeleri-
nin sahip olmasi gereken 6zel hicbir sey yoktur: yalmizca bazi benzerlikler
gosterirler, belli “ailevi benzerlikleri”7 paylasirlar, fakat tiyeligi belirleyen,
zorunlu ve uygun sabit kosullar grubu yoktur. Wittgenstein'in dedigi gibi,
aileler gibi islev géren bu kategorilerin tiyelerini bir araya getiren ve bir ara-
da tutan sey, “iist iiste gelen ve kesisen karmasik bir benzerlikler agidir.”8
Wittgenstein'in bir kavramin giiciiyle bir ipligin giicii arasinda kurdugu
benzesim bu noktayr aciklar: “Bir kavrami genisletiriz... [Blir ipi egirirken
bir lifi 6biiriiniin tizerine sardigimiz gibi. Ipin giicii, herhangi bir lifin boylu
boyunca 6tekinin tizerinden sarilmasinda degil, bircok lifin tist tiste gelme-
sindedir.”®

Demin gordiigiimiiz gibi, benzerlik ikili anlamda farkliliklara bagh oldu-
guna gore, bir kavramin tiyelerinin ailevi benzerligini olusturan bu benzer-
likler agina, iist iiste gelen ve kesisen iki farklilik aginin eslik etmesi gerekir:
Ailenin tiyelerini bagka ailelerin tiyelerinden ayiran bir ag; ailelerin kendi
tiyeleri arasindaki, temelde gizlenen ve ailevi 6zdeslik adina dikkate alinma-
yan farkliliklardan olusan bir bagka ag. Bu aglar1 bir arada tutan iliskinin
dinamik bir iliski oldugunu soylemeliyiz: bugiin bir aileyi 6tekinden ayiran
farkliliklar, yarin énemsiz hale gelebilir; 6te yandan, bugiin ihmal edilebilir
olarak diistiniilen i¢ farkliliklar, yarin, bazi kisileri aile tiyeliginden ¢ikarma
noktasina gidebilecek kadar 6nemli farkliliklara déntisebilir. Ayni zamanda,
farkliliklar arasindaki bu dinamik salinmalar, aile kimligini devam ettiren
benzerlikler ag: i¢cindeki degisimleri karsilar, ¢tinkii biitiin bu aglar karsi-
likli olarak birbirine baghdir ve eszamanl olarak olusur. Boylece aileler ve
kavramlar arasindaki benzesim, degisikligin altim cizer: Aile, tiyeleri ¢cabu-
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cak degisen canl bir birimdir; aym sekilde, bir kavramin kapsadig sey de
degisime ugrayabilir, ucu agik birakilmahdir. Ayrica, kavramin genisligi
degismese, aile icindeki tiyelik aym kalsa bile, aile tiyeleri arasindaki iliski-
ler (bunlarin baska ailelerle olan iliskileriyle birlikte) farklilastik¢a ve aile
baglar gevsedikce, degisir.10

Wittgenstein'in kategorize etme agiklamasina dayanan ailevi 6zdeslik
goriiniimii iki noktay1 6ne ¢ikarir: Ozdeslik, cesitlilige dayal heterojen bir
sey olarak ve dalgalanmaya tabi istikrarsiz bir sey olarak diisiiniilebilir.
Ozdesligi ailevi acidan ele alma, etnik saflik arayisinin yaniltici oldugunu
gostermek tizere etnik 6zdeslige uygulanmistir. Bu arayis etnisitenin homo-
jenligini ve sabitligini énceden varsayar; fakat etnik gruplar aileler olarak
kavramsallastirildiginda, etnik kimliklerin homojenliginin ve sabitliginin
mitlerden bagka bir sey olmadig1 apacik hale gelir. Jorge Gracia, Hispa-
nik kimligi ailevi agidan ele alirken, ailelerin katiksiz 6gelerden olusan
homojen biitiinler olmadiginin altimi ¢izer: “Bunlar catisik 6geler icerir ve
karistirmay1 gerektirir. Gercekten de karsithik ve karistirma 6ze ait gibidir,
ciinkii karsitlik ve heterojenlik olmaksizin, canli bir birlik olanaksizdir.”1!
Garcia bunun 6zellikle her diizeyde karistirma veya mestijaze (isp.: karis-
tirma) yoluyla kurulan Hispanik aile icin gegerli oldugunu soyliiyor: Ispan-
yol yasaminin dil, sanat ve dinden miizige, mutfaga ve giyime kadar biitiin
gortiiniimlerini nitelendiren, bu mestijaze'dir. Bu heterojen 6zellik varken,
Hispaniklerin paylasilan kimligini ortak 6zelliklere indirgeme girisimleri-
nin basarisiz olmasina sasmamali. Bu basarisizliklar, bircogunu, Hispanik
kimliginden vazge¢cmemiz ve ulusal kimliklere (Meksikali, Kiibali, Arjantinli
vb) déonmemiz gerektigi sonucuna gotiirmiistiir, fakat bu ortak kimliklerin
de aym soruna yol actig1 sonunda goriilmiistiir. Bu tepki, ortak ozellikler
yoksa, ortak kimlik de yoktur gibi 6zcii bir varsayima dayanir. Bu varsayim
ise bir yanlis anlamadir. Etnik bir grup olarak Hispaniklerin birligi, cesitli-
lik pahasina degil, onu temel alarak kurulabilir. Garcia’nin da soyledigi gibi,
Hispanik birligi, bir ortaklik birligi degil “bir gesitlilik birligi”dir: “degisen
tarihsel baglarin biricik aginin” olusturdugu bir aile birligi.12 Bu ailevi-ta-
rihsel goris, Hispanik kimligimizin olusumuna katkida bulunmus olan geg-
mis olumsalliklara ¢eker dikkatimizi; kimligimizin geleceginin acik oldugu-
nun altim ¢izer ve dolayisiyla sorumlulugunu yiiklenmek zorunda oldugu-
muz bir gorev verir bize. Bu goriise gore, etnik bir kimlik, devamli olusum

halinde olan ve asla sabit kalamayacak dinamik bir seydir.13
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Bu ailevi goriis, bir bireyle bir grup arasindaki baglantiy1 igeren diger
kimlik boyutlarina uygulanmak iizere genisletilebilir. Toplumsal cinsiyet,
cinsellik ve irk bu isleme uygun gériiniiyor; bir topluluga ya da aileye iiye
olma cercevesinde ¢oziimlenebilecek bir ortak kimligi icerir gibi goriiniiyor-
lar. Fakat ailevi gortisiin, kimlik kategorilerine 1s1k tutmak icin nasil kullani-
labilecegini gostermeye calismadan once, iki uyarida bulunmak gerekiyor.
Oncelikle, benim Wittgensteinci goriisiimde kullanildigr haliyle aile kavram,
salt biyolojik bir kavram olarak degil, daha ¢ok, biyolojik 6geler kadar top-
lumsal ve politik 6geleri de iceren melez bir kavram olarak anlasilmalidir.
Aileler yalnizca biyolojik gruplar degil, toplumsal yapilar ve yasal kurumlar-
dir. Yalnmizca biyolojik 6zelliklerin aile tiyeligi icin yeterli bir 6l¢iit olustur-
dugunu diistinmek yanlistir. (Aslinda, insanlar biyolojik olamayan neden-
lere dayanarak da ebeveyn haklar1 kazanip kaybedebilir.) Ikinci olarak, her
tiirden aile oldugunu, dolayisiyla ortak kimliklerin ¢6ziimlemesinde ancak
cogulcu bir “aile” kavraminin yararh oldugunu unutmamaliyiz. Benim Witt-
gensteinci yaklasimim belli bir aile kavramina dayanmamaktadir; 6zellikle
de Batr'da hakim olan ataerkil aile modeline. Jacquelyn Dowd Hall'un dik-
kati cektigi gibi!4# ABD'nin toplumsal, politik ve yasal kurumlar1 goz éniine
alindiginda, aile degerlerine atfedilen cazibe tipik olarak, eril bir ideolojinin
emrinde olan bir vesayet ve koruma retorigi icerir.!1> Bununla birlikte, giic
aile tiyeleri arasinda ¢ok farkli yollardan dagitilabilir: Ailenin bir reisi olabilir
de olmayabilir de; aile tiyeleri arasinda farkli bir yetke olabilir de, hi¢ olma-
yabilir de; benim aileyle ilgili goriisimiin gerisindeki soy yaklasimi ve kar-
silagtirmali goriis agisi, ataerkil aile iligkileri modeliyle uyumlu olmak soyle
dursun, bu modeli degistirmeye ve genellikle baskici aile yapilarim elestirme-
ye yoneliktir. Bu anlamda, benim aile goriisiim, bir aile kavramim yeni bas-
tan dile getirmek ve “aile degerleri"nden tipik olarak anlasilan seyi ortadan
kaldirmak tizere, kimlik iizerine literatiirde devam eden cabalarla (6zellikle
de feminist kuramdal® ve terso calismalarindal?) birlesir.

Bu uyarilarla, aile kavramini toplumsal cinsiyet, cinsellik, irk ve etnisite
gibi kimlik kategorilerini ¢oziimlemek iizere bir egretileme olarak kullanma-
y1 oneriyorum. Kimligin bu farkli yanlarini aile ¢ercevesinde diistinmenin
yararli olup olmadigimi belirlemek tizere, su iki soru tizerine odaklanmay1
oneriyorum: “Birisi nasil bu ailelerin bir tiyesi olur?” ve “Bu aileler birbiriyle
nasil iliskilidir?” Ailevi gériisiin bu sorulara iyi bir yanit olusturma kapasite-
sinin, toplumsal cinsiyet, cinsellik, 1rk ve etnisiteyi aydinlatma kapasitesine
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esit olacagini ileri siirmek hi¢ de inanilmaz gériinmiiyor. Yine, benim gorii-
stime gore, ailevi kimlik goriistintin, pratik yararlar kadar politik yararlari da
olabilir; ciinkii kimlik kategorilerinin daha iyi anlasilmasi, kimligin 6zgtirles-

mesini amaclayan politik olusumlarin gelismesini kolaylastirabilir.

Olmak ve olmamak: Kimligim denen bu karmasa

Insan nasil “kadin”, “lezbiyen”, “Hispanik” vb kimlik kategorileriyle belir-
lenen bu “ailelerin” bir tiyesi olur? Bu soruya verilecek Wittgensteinci bir
yanita dogru atilacak ilk adim, bu kategorilerde tiyeligin olgularla belirlen-
medigini belirtmektir. Bu, olgularin iiyelik sorusu i¢in énem arz etmedigini
soylemek degildir. Gergekte, bu soruyla ilgili bircok olgu tiirti (biyolojik,
tarihsel, toplumsal, 6zgecmissel vb) vardir. Esas olan, bu olgularin kendi
adlarina konusmamasidir, biz onlar adina konusuruz. Bunu da diskiirsif
pratiklerle ve diskiirsif normlara gore, diskiirsif baglamlarda yapariz. Ailevi
kimligin normatif olarak yapilanmis ve yerlesmis uygulamalar (ya da “dil
oyunlar1”) i¢inde ve onlar yoluyla sekillendigi savi, Wittgenstein'in gortisii-
niin énemli ti¢ parcasini zaten icermektedir: baglamsallik, islerlik ve diiz-
giisellik. Belli ailelerde belli seylerin tiyeligine, ancak belirli baglamlarda,
performans zincirleri yoluyla ve bunlarda devamli harekete gecirilen diizgii-
ler aracihigiyla karar verilebilir. Wittgenstein’in ileri siirdiigii gibi!8, baglam-
lardan, uygulamalardan ve normlardan soyutlama yaparsak, tiyelik sorusu
belirsizlesir ve yanitlanamaz: mutlak bir goriis acisinda, her sey baska her
seye benzer, aym1 zamanda bir¢cok bakimdan baska her seyden farklidir,
ailevi kimlik ise son derece keyfi olarak gortiliir. Fakat tiyelik sorusu, bagla-
ma bagli, eylem temelli ve diizgiisel olarak diizenlenmis bir sey gibi uygun
sekilde kavramsallastirildiginda, belirsiz ve keyfi olmaz. Goérdigiimiiz gibi,
ailevi kimlik, birbiriyle iligskili benzerlikler ve farkliliklar agiyla stirdiiriiliir;
bu aglar da, baz1 seylere ‘benzer’, bazilarina da ‘farkll’ muamelesi yapilan
uygulamalar (ya da “dil oyunlar1”) yoluyla canli hale gelir. Bu uygulamalar
boslukta degil, seylerin belirlendigi ve birlikte gruplastirildigi somut bag-
lamlar icinde olur; bu baglamlar da katilanlarin davramisinda sergilenen
zimni diizgiilerle (ya da diizgiisel beklentilerle) kurulur. Insan, bu uygula-
malarla egitilerek benzerlikleri ve farkliliklar1 daha cabuk fark eder hale
gelir (bu da gordiigiimiiz gibi, hem gérmeyi hem de korliigii igerir). insanin
ailevi 6zdeslikleri kavrayisi boylece ehlilesir.
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Benzerlikler ve farklhiliklar konusunda gérmemizi ve korligimiizi sekil-
lendiren mekanizmalar nelerdir? Daha belirli bir bicimde, seyleri aile sek-
linde gruplarken degil de, kendimizi belli ailelerin tiyesi olarak tanimlar ve
digerleri tarafindan béyle tamimlanirken mevzubahis olan mekanizmalar:
bilmek isteriz. Benzerliklerin ve farkliliklarin algilanmasina eslik eder gibi
goriinen iki agik aday vardir: 6zdeslestirme ve karsit 6zdeslestirme/kimlik ve
karsit-kimlik [identification/counter-identification]. Birine (ya da kendimize)
bir ailevi kimligi, bu kisiyi o ailenin tuyeleriyle 6zdeslestirerek veririz, yani
onun kimligini, onun o ailenin tiyelerini birbirine baglayan benzerlikler agi-
na katilis1 yoluyla yorumlayarak: boéylece birini, baska kadinlarla benzerlik-
lerine vurgu yaparak bir kadin olarak gorebiliriz. Fakat insan 6teki ailelerin
tiyeleriyle karsithik icinde olarak da bir ailevi kimlik edinebilir; yani, kimli-
gine, bir aileyi digerlerinden ayiran farklhiliklar ag:1 i¢cinde bakarak: boylece
birini, erkeklerle farkliliklarina vurguyla, bir kadin olarak tanimlayabiliriz.
Hem kimlikle ilgili benzerligin algilanmasi hem de karsit-kimlikle ilgili fark-
liligin algilanmasi kendisine tekabiil eden korliige 6nemli derecede baghdir.
Kuskusuz ki biz 6zdeslestigimiz kisilerden bircok yonden farkliyken, kar-
sit 6zdeslesme i¢cinde oldugumuz Kkisilere de bir¢ok yénden benziyoruzdur.
Fakat bu farkliliklara ve benzerliklere karsi, kimlik ve karsit-kimlik baglam-
larinda ve bu amaclarla, kértizdir. Kimligi olusturan bu mekanizmalarin
korligii mutlak ve tamir edilemez bir sekilde olusmussa, tamamen 6zdeslik
kategorilerine dahil oluruz; “aileler”imiz ya da kimlik gruplarimiz, temelle-
rindeki kesin kapsanma ve dislanma iliskileriyle, tiimiiyle kat1 ve yekpare
olur. Fakat aile kimliklerimiz bundan daha karmasiktir, kapsanma ve dis-
lanma iligkilerini ayn1 zamanda igerir, kimi zaman da kimlik ve karsit-kim-
lik arasindaki yariklara diigser. Daha énceden kurulmus bir kimlik kalibina
tamamen uymayan, kapsandig1 halde kendini disarida birakilmis hissetme-
yen kisi var midir acaba?

Kimlik sikintis1 her yerde vardir. “Ailelerimizi” etkileyen tiirlii kimlik
sikintis1 vardir. Bunlardan en temel olani, kimlikleri sistematik olarak biitiin
ailelerden dislananlarin, kimlikleri hi¢ taninmayan goériinmez yetimlerin
sikintisidir. Fakat kimlik gruplarinin tiyeleri de sikintidan uzak degildir. Bu
sikintilarin kaynaklar1 sikintilarin kendileri kadar ¢esitlidir. Kimlik sikinti-
sina, 6zdeslesememe neden olabilir (ailesinin tiyeleriyle karsit-kimlik icinde
olma, buna bir 6rnek olabilir). Karsit-kimlik belirleyememe (baskilayani
kendinden farkh ya da kendisiyle zithik i¢cinde gorememe de bu tiir sikin-
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tiya bir oérnektir) yiiziinden de olabilir bu. Fakat kimlik sikintisi, kimligini
belirleme ve karsit-kimlik belirleme siiregleri yerli yerinde ve en iyi sekil-
de calisiyor olsa bile devam edebilir. Kimlik sikintisinin, bu yazinin amaci
bakimindan beni ilgilendiren tiirii, aile kimligine ve temelindeki diglama ve
kapsama iligkilerine eslik eden, benzerliklere ve farkliliklara kars1 korliikte
koklenmektedir. Bu korliik, aile kimliginin esasina kazinmis olan yapisal
karmasiklig1 gizler: kimligi destekleyen i¢ ice gecmis benzerlikler ve farkli-
liklar aginin heterojen ve degisken karakterini icinde tasiyan bir karmasik-
liktir bu. Bu karmasiklik herhangi bir zamanda yiizeye ¢ikabilir ve sik sik
cikar da. Yiizeye ciktiginda, kendimizi aile tiyelerimizin yaninda huzursuz
hissederiz, tam olarak o aileye ait olmadigimiz1 hissederiz. Bu, goriisiimiiz
iyilestigi, aile tiyelerimizle farkliliklarimiza ve 6teki ailelerin tiyelerine ben-
zerliklerimize kars1 artik kor olmadigimiz zaman olur. Feminist kuramcila-
rin ve terso kuramcilarimin kimliksizlesme/6zdeslesmeme olarak tamimladik-
lar1 durumdur bu. Judith Butler bunu, “yanlis-tanima deneyimi, kisinin hem
ait oldugu hem olmadig: bir isaret altinda durmaktan duydugu rahatsizlik”
olarak tanimlamaktadir.19

Kimliksizlesme, 6zellikle berrak bir kimlik ya da karsit-kimlik tiirti ola-
rak da tanimlanabilir; yani, farkliliklarin1 gézden kacirmadan bir ailenin
uyeleriyle 6zdeslesmenin, ya da benzerliklerini gorerek baska ailelerin
uyeleriyle karsit-kimliklesmenin bir yolu olarak. Bununla birlikte, kimlik-
sizlesmeyi, yalnizca 6zel bir kimlik edinimi ve karsit-kimlik edinimi ola-
rak yorumlamak da yanlis olurdu. Bu yorum, kimliksizlesme iligkisinin en
karakteristik yanini; yani, hem benzerliklerin hem de farkhiliklarin insanin
kimligine aym1 zamanda uygulandigim gézden kac¢irmak olurdu. Kimlik-
sizlesme iligkileri, basit bir kimlik ve karsit-kimlik iligskisine indirgeneme-
yecek kimlik olusumu siirecinin karmasikhigina ilgi ceker. Kimliksizlesme
mekanizmasi her seyi karmakarisik eder ve aile kimliklerini devam ettiren
yerlesik benzerlikler ve farkhiliklar ag1 icin sikint1 yaratir. José Mufioz'un
dedigi gibi, “kimlik yitirmek, kendini ve kendi 6z yasam anlatisini, bir an
icinde, kiiltiirel agidan kimligini yitiren 6zneyle ‘baglanti kurmak’ tizere
kodlanmamus bir nesne ya da 6zne gibi okumaktir.”20 Mufioz hemen, bunun
sadece “insanin bir kimlik (ya da bir karsit-kimlik) ediniminden ¢ikardig:
seyi bulup secmek” olmadigini, insanin kimligindeki ya da baskalariyla kim-
lik iliskilerindeki cok daha derin bir doniisiimii igerdigini belirtir. Ornegin,

Murtioz, performans sanatindaki farkli kimliksizlesme érnekleri ¢oziimle-
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mesinde, gay Latin Amerikalilarin, Hispanik erilliginin kiiltiirel imgeleriyle
nasil 6zdeslesmedigini ve bu imgelere iligskin yikici ifadelerinin kiiltiirel kim-
lik paradigmalarinin doniismesine nasil katkida bulundugunu inceler.

Butler, kimliksizlesmenin yikic1 potansiyelini herkesten daha iyi tanim-
lamaktadir. Onun goriisiine gore, kimliksizlesme, kimligin gosterenlerinin
dengesinin bozulmasina yardim eder ve bir yeniden anlamlandirma siirecini
baslatir. Butler'in dedigi gibi, bir kimlik gostereni tarafindan “kurulmak”,
gosterenin kendisini “zikretmeye, tekrarlamaya ya da taklit etmeye zorlan-
mak” demektir; bu gosterenin gelecegi de bir “zikredilme zincirine”, yani
gosterenin 1srarli zikredilisi yoluyla c¢alisan bir anlam zincirine baghdir.
Fakat, kimlik gosterenlerinin bu edimsel yinelenebilirligi yeniden anlamlan-
dirmay: da igerir, yani “sadik kalarak tekrar etmeyen bir tekrar, kimlige kar-
s1 bir sadakatsizlik gostermek zorunda olan bir gosterenin, kendi gelecegini
emniyet altina almak icin tekrar zikredilisi — bir yanls-kullanim.2! Butler’a
gore, kimliksizlesme, gosterenlerin tortulasmasina karsi direncin kaynagi-
dir ve “bir yeniden ifade etme mecrasi1” olarak “diskiirsif bir umut firsati”
sunar.2? Butler, “kimliksizlesmeyi politize etme olanaklari”n1 acimlarken,
“elestirel terso” olmanin énemini vurgular.?23 Kimliksizlesmenin politik dog-
rulamasi, bir kimlik grubu igerisinde tersolugun elestirel olumlanmasidir:
“I¢sel farklihigin daha demokratlastirici bir olumlanmasi igin c¢ikis nokta-
s1.”24 Yinelenen kimliksizlesme, bir kimlik grubunu giderek farkliliga ve
cesitlenmeye acik hale getirir. Fakat kimliksizlesme isinin hep bitmemis ola-
rak kaldigini, ¢iinkii “sonul ya da tam bir kapsayicilik olamayacagim” belirt-
mek onemlidir.2>

Bu yazida gelistirmekte oldugum ailevi goriis bakimindan, kimliksiz-
lesmenin doniistiiriicii potansiyeli son derece énemlidir. Kimliksizlesme,
ailevi kimlikleri ayakta tutan benzerlikler ve farkliliklar aginin yeniden dile
getirilisini davet etmekle, aileler icindeki ve arasindaki iligkileri karmakaris
eder. Boyle olunca, kimliksizlesme, yerlesik benzerlik ve farklilik iligkileri ile
bunlarin iirettigi birlesmelerin ve ayrilmalarin bozulmasi icin, yikim2¢ icin
bir firsat haline gelir. Kimliksizlesmenin, bir kimlik kategorisinin ve onun
cevresinde orgiitlenmis olan toplulugun baglanisini nasil degistirecegini
aciklamak i¢in, Anglo-Amerikan feminizminde kadin kategorisinin gelisimi-
ni distinelim.

Norma Alarcén’un ileri siirdiigii gibi,27 Anglo-Amerikan feminist hareke-
tinin ilk agsamalari, 6zdeslesme ve karsit-6zdeslesme mantigiyla nitelenmek-
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teydi. Ilk asamada, kadinin kurtulusu erkeklerle 6zdeslesmeyi énceden var-
sayryordu: kadinlar, “6zerk, kendi kendini tireten, kendi kaderini belirleyen
6zne” fikrini kendilerine tahsis etmeye calisiyor, boylece, geleneksel olarak
erkeklerin ayricaligir olmus olan bir seyi kendileri icin de istiyordu. Ikinci
asamada egemen olan, karsit-kimlik mantig1 oldu: kadinlar kendilerini erke-
gin z1dd1 olarak tamimhiyorlar, “kadin yoéntemlerini” “erkek yontemleri’nin
karsisina dikerek kimliklerinin farkli yanlarim zit bir bi¢imde gelistiriyorlar-
di. Cok gecmeden, bu tiir karsit diistinmenin, feminizmin yikmasi gereken
aymi ikili mantig1 ayakta tuttugu soylenerek karsi ¢ikildi buna. Kimlik ve
karsit-kimlik mantig1 feminist hareketi ya erkek-egemen kimlik sekilleri-
ne asimilasyona ya da buna kars1 direnmeye, dolayisiyla hareketi bir erkek
ideolojisi tizerinde asalak olarak kalmaya zorluyordu. Feminist tartismalar-
da, kadinlarin birlestirilmis 6znelligi ya da ortak bilinci i¢in yeni bir séylem
gelistirme gereksinimi tekrar tekrar dile getiriliyordu. Kadinlar birlestiren
farkli “ortak adlar” oneriliyor ve tartisihyordu. Fakat bundan da énemlisi,
bu toplumsal cinsiyet tizerinden birligin kendisi, feminist kuramin béliitnmez
6zne arayisini yanlis yola siiriikledigini ileri siiren zenci radikal feministler-
ce sorunlastiriliyordu. Bu feminist distintirler, This Bridge Called My Back'te
(1981) wrksal, etnik, cinsel ve siif farkliliklar temalastirilmaksizin biitiin
kadinlarin boliinmez bir kategori altinda toplanmasiyla, feminist kuramin
one sirdiigi 6znenin, verili olarak, yalnizca orta siniftan heterosekstiel beyaz
kadinlara dontisttigiinii ileri siirtiyorlar, toplumsal cinsiyet kimliginin 1rksal,
etnik, cinsel ve siifsal kimlikten bagimsiz olarak anlagilamayacagim belir-
tiyorlardi. Bu gercek taninmadan, feminist hareket icinde var olan derin
boliinmelerin asilamayacagim séyliiyorlards, ciinkii, “Insan, sadece erkeklere
muhalefet etmekten cok daha karmasik yollardan ‘kadin olur.” ‘Asimetrik irk
ve smif iliskilerinin toplumun temel yapilanma prensibini olusturdugu’ kiil-
tiirlerde insan ‘diger kadinlara muhalefet ederek’ de kadin olabilir.”28
Alarcén’un belirttigi gibi, This Bridge’de zenci feministlerin meydan
okumalar1 “feminizmin kuramsal 6znesinin hakim olan formiilasyonlariy-
la 6zdeslesmeme siirecinden” ortaya ¢ikiyordu.2® Alarcén dokuz yil sonraki
bir yazisinda, feminist kuramda, i¢ farkliliklarla ugragsmak icgin gelistirilen
standart stratejinin onlar1 tanimakla yetinip bir kenara birakmak olmasi
nedeniyle bu meydan okumalarin hala karsilanmadigini 6ne stirer: “Farkli-
ik bir elle alinmis, 6teki elle verilmisti.”30 Bu stratejinin bir érnegi, Teresa
de Lauretis'de bulunabilir: “Bir kimligin heterojen ve heteronom toplumsal
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cinsiyet, 1k ve sinif temsillerinden olustugunu” vurguladiktan sonra, “Ka-
din 6znenin daima toplumsal cinsiyetten yola ¢ikilarak toplumsal cinsiyet-
le kuruldugunu ve tamimlandigini” séyleyerek, toplumsal cinsiyet yoluyla
birlik tizerinde 1srar ediyordu hala.3! Fakat tek basina toplumsal cinsiyet
bunu kaldiramaz. Irksal, etnik, cinsel ve sinifsal farkliliklara, ikincil ve top-
lumsal cinsiyet kimliginden analitik olarak ayrilabilir bir sey goziiyle bak-
makla, feministler biitiin kadinlar1 yapay bir birlige zorlamis oluyorlar. Bir-
lik, (geleneksel olarak varsayildigi gibi) dayanismanmn bir geregi olmak bir
yana, aslinda ona bir engel teskil eder. Istenen dayanisma tiirii, birlik degil
cesitlilik tizerine kurulmak zorundadir. Zenci kadinlar feminist kuramin
varsaydig1 boliitnmez 6zneyle 6zdeslesmeyerek yeni bir dayanisma ve doniis-
miis cemaat seklinin gerekliligini gostermektedir. Alarcon’un belirttigi gibi,
radikal feministlerin meydan okumalari, bizim “coklu karsithiklar’la ugras-
tigimiza ve “irklar, simiflar ve toplumsal cinsiyet(ler) arasindaki karsitliklar”
karsisinda birbirinden bagimsiz sekilde savasilamayacagim gosteriyor.32 Bu
meydan okumalara kimlik edinimi ve karsit-kimlik ediniminin tiniter man-
tigyla karsi ¢cikilamaz. Bunlar kimlik gruplarimin cesitlenmesini ve cogulcu
dontisiimiinii etkileyebilen cogulcu bir kimliksizlesme mantig1 gerektirir.
Kimliksizlesmenin ortaya koydugu cesitliligin ve ¢ogullugun yalnizca, bu
“cogul zithiklarin savasimi” i¢in olusturulmus topluluklarin yapisinda degil,
ayni zamanda bu topluluklara katilanlarin kimliklerinde de uzlagsmis olma-
lart gerekir. Bu ¢ogulcu kisilik gortisii, Gloria Anzaldtia ve Maria Lugones
gibi zenci feminist yazarlarin yazilarinda goriilebilir.

Anzaldua Borderlands/La Frontera: Yeni Mestiza'da, kisilikten, bir ¢cogul-
luk olarak, varligin ¢cogul sicillerine anlam veren bir ¢cogul sesler alani olarak
soz ediyor. Kisiligin ¢cogulcu dogasi, iki kiiltiir arasindaki simirlarda yasa-
yanlarin cok sesli 6znelliginde goriiniir olur. Fakat kimligimizin bu i¢ ¢cogul-
lugu, homojenlestirilmis kategorileri dayatan acimasiz bir profillestirmeyle
engellenir ve 6nlenir. ABD'deki mevcut politik uygulamalar, kimligimizi kati
kategorilesmelere tabi tutar ve farkl kiiltiirel alanlara dahil olanlarin (farkl
ailelerden olanlarin) seslerini susturur. Anzaldtdanin ¢esitliligi vurgulayarak
dontistiirmeyi amacladigr durum budur.

Maria Lugones’in yazilar1 da benzeri bir yikimi amaclar. Dikkatimizi,
bizden her yerde bir olmamizin, kisiligimizin farkli yonlerini birlesik bir
merkezde biitiinlemis olmamizin talep edildigine ceker. Bir olmanmn yarat-

t1g1 bu genel huzursuzluk bizde, bir kisilik kaybi ya da kisilik yarilmasi ola-
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rak betimlenen ikiyiizliiliikk ya da ¢ogulluk korkusuna neden olur. Lugones,
bu birlesik kendilik tablosuna kars1 “yaratici bir direnme stratejisi olarak”
muglaklig1 6neriyor.33 Onun gériisii, kimligin degiskenligini ve insanin ken-
di kisilikleriyle baskalariinkiler arasinda iliskiselligi vurgulayarak, kimlik
kategorileri i¢in ¢ogulcu bir mantik éneriyor. Ayni zamanda, kiiltiirlerara-
s1 ve wrklararasi1 kimlik ediniminin éniindeki engelleri asma yollar olarak,
“oyunculugu” ve “diinyayr dolasma”y1 salik veriyor.34 Lugones’in goriisiine
gore, “diinya-gezisi”, i¢inde farkli kimliklerin yeserebilecegi olaganiistii alan-
larin kesfini igerir; “oyuncu” olmaksa insanin kendisiyle ve i¢cinde bulunulan
“diinyalar”la ilgili deneysel bir davranisa sahip olmayi igerir. Bu neseli kesif-
ler yoluyla, kendimizden énemli derece farkli kimselere karsi sevgi dolu bir
duygu yakinlasmasi gelistirebilir, boylece onlarla yakinhigimizi1 doniistiirebi-
liriz; aym1 zamanda kendi kisiliklerimizi degistirir ve genisletebiliriz.

Zenci feministlerin gelistirdigi i¢goriilerden ve meydan okumalardan,
kimlik gruplar1 ya da aileler arasindaki karmasik iliskiler hakkinda oldugu
kadar (ailevi) kimligin karmasik yapisi hakkinda da ¢ok sey 6grenebiliriz.
Gergekten de, onlarin, feminist ailenin i¢ farkliliklar1 uzlastiramadigina dair
sikayetleri, bu ailenin 6teki ailelerle ya da kimlik gruplariyla iligkilerini dik-
kate alamadiklarina dair sikayetlerdir.

Ailelerin yasamlarini boliimlere ayirmada agik tehlikeler vardir. En azin-
dan, bir ailenin yasaminin bir baska ailenin yasamindan bagimsiz olarak
yorumlanmasi, bu ailelerin tiyeleri arasinda karsilikli umursamazhiga yol
acar. Fakat bolumlere ayirma, ¢ogu kez, yalnizca kimlik edinimi yollari-
n1 engellemekle kalmadigi, ayn1 zamanda karsi-kimlik edinim iligkileri de
yarattigi ve dolayisiyla, boliimlere ayrilmis gruplar ¢ogu kez sadece birbi-
rinden ayrilmis olmakla kalmayip, birbirine zithga da sokulmus oldugu i¢in
durum tipik olarak daha kétiidiir, bu da zit iliskileri yerlestirir ve pekistirir.
Boylece, aile gruplar béliinmiis duruma geldiginde, aralarindaki iliskiler ya
onemsizlesir ya da karsit olarak yorumlanir; sonucta, ya umursamazlik ya
da dismanlik olusur. Bu durumun bir an 6nce degistirilmesi gerekir, degi-
siklikse bolmelere ayirma stratejisinin ortadan kaldirilmasimi gerektirir (bu
da aile gruplarimi zayiflatir ve evcillesmelerine katkida bulunarak denetim
altinda tutar). Kimliksizlesme bu yikim i¢in uygulanabilecek araglardan
biridir. Ornegin, Hispanik kimliginin Asya ve Afrika kimliklerinden yapay
olarak ayrilmasina, Hispanik Filipinliler ve Afrikali-Karayibliler olarak kim-
liksizlesmeler gibi ¢esitli yollardan kars: ¢ikilmistir.
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Kimliksizlesme mekanizmasi bir grubu ¢esitlendirir ve gruplar arasin-
daki iliskileri gii¢clendirir. Bu mekanizmanin aileler arasindaki uguruma
koprii kurma ve her ailenin i¢ ¢esitliligini 6ne ¢ikarma giicii vardir. Bu
giiciin temeli, kimliksizlesme siirecinin ii¢ yéniinde bulunabilir. Ilk olarak,
kimliksizlesme, aileler arasindaki baglar1 koparmay1 ya da bu baglar1 (kar-
si-kimlik edinme yoluyla yapildig1 gibi) tamamen zitlik terimleriyle yorum-
lamay1 giiclestirerek, aile kimliklerini olusturan benzerlik ve farklilik aglar:
arasindaki karsilikli iliskilerin altini cizer. Ikinci olarak, kimliksizlesmenin
kendisi, aileleri birlestiren ya da ayiran benzerliklerin ve farkliliklarin degi-
simlere acik oldugunu anmimsatir bize; gercekten de kimliksizlesmenin ken-
disi bu benzerliklerin ve farkliliklarin yeniden dile getirilmesi ic¢in bir firsat-
tir. Uctincii olarak, bir aileye ait olmaktan ya da olmamaktan duydugumuz
rahatsizlik, kimligimizin bir aile tiyesi olmakla asla titkenmedigini, icimizde
daima bir fazlalik, icimizde, kimligimizin yetim yanlar1 kadar bagka aile bir-
liklerine katilan parcgalar1 da olusturan bir kimlik fazlalig1 oldugunu ortaya
cikarir. Kimligin ¢ok yiizlii 6zelligi, aslinda, birden fazla aileye eszamanlh
tiyeligi gerektirir.

Cok aileli birlikler temel olgusunu dogru olarak anlamak igin, aile egreti-
lemesinin tehlikeli bir sekilde basitlestirilmesinden ortaya ¢ikabilecek olasi
bir yanlis anlamaya karsi bir uyarida bulunmak énemlidir. Bu tehlike, bu
egretilemeyi, kimligi, birbirine eklenmis aile birlikleri cercevesinde birey-
sel olarak aciklanabilecek farkli 6gelerden olusuyormus gibi yorumlamada
kullanmaktir. Bir kimligin, insanin ctizdanindaki kimlik kartlarina bakarak
¢ikarilabilecegi anlamina gelirdi bu. Bu basitlestirme, insan kimliginin fark-
I1 yanlarinin birbiri icinde erimis oldugu gercegini gizler. insanmin kimligi-
nin karmagikhigini, farkl ailelerle olan baglarimin birbirinden ayrilmazlhigini
yalanlar. Insanin farkli ailelerdeki iiyeliklerinin birbirinden ayrilmaz bicimde
oruldigii, yukarida tizerinde durulan ailevi kimligin olusumundaki ti¢ 6zel-
lige gelisigiizel bir bakisla gosterilebilir: baglamsallik, islerlik ve diizgiisellik.

Evvela, ailelerimiz ya da kimlik gruplarimiz farkl bolgelerde barinmaz.
Bunlar, farkli alanlar1 olan kultipler gibi degildir. Toplumsal cinsiyet kim-
ligimiz i¢in 6zellikle 6nemli olan ya da etnisitemiz icin 6zel anlama sahip
olan 6zgiil baglamlar olabilir. Ashinda, kimligimizin bir yaninin 6ne ¢ikaril-
dig1 ve diger yanlarimin geri plana atildig1 baglamlar vardir. Fakat genellikle
kimligimizin farkli yanlar1 eszamanl olarak, toplumsal cinsiyet baglam-
larina, irksal baglamlara, simif baglamlarina net bir sekilde dahil edilerek
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siniflandirilamayan bir dizi durum dahilinde olusur ve gelisir. ikinci olarak,
kimligimizin farkli yanlarimin olusumuna tek tek katkida bulunan farkh
uygulamalar yoktur. Kimligimizi biraz cinsiyet, sonra da biraz irk vb kata-
rak olusturuyormusuz gibi bir durum s6z konusu degildir. Kimligin perfor-
mans igerigi ¢ok yiizlidir ve bu tiir bélitnmeleri kabul etmez. Toplumsal
cinsiyet performansimiz irk, etnisite ya da cinsellik performanslarindan
ayrilamaz; burada yapilacak herhangi bir ayrim yapay olur. Son olarak,
kimligin duzgiiselligi de kompartimanlara ayirma i¢in pek yer birakmaz gibi
goriniyor. Kimligimizin farkli yanlarina ait olan diizgiiler ya da diizgiisel
beklentiler karmasik yollardan (her zaman tutarli olmayarak) birbiri tize-
rine biner ve birbirini keser ve damitilamaz bir karisim i¢inde tipik olarak
birbirine karisir. Orta simif mensubu, heteroseksiiel bir beyaz kadindan ya
da is¢i simifina mensup bir escinsel Latino erkekten beklenen seyler, farkli
baglamlar ve eylemler tizerinden (ele alinabilir parcalar halinde degil) sekil-
siz beklentilerden olusan bir y1gin halinde sunulur bu insanlara.
Kimligimizin farkli yonlerini sekillendiren diizgiisel catilar, uygulama-
larimiz1 diizenleyen ve uygulamalarimizin yer aldigr baglamlar1 yapilandi-
ran diizgiisel bir karisim olusturarak, birbiri icine girer. Toplumsal cinsiyet
ve cinsellik tizerine literatiirde, toplumsal cinsiyet diizgiiselligi ile cinsellik
diizgiiselliginin, bu ikisinin diizgtileri kimligin evcillestirilmesinde birlikte
calistiklart igin, birbirinden ayirt edilemez oldugu vurgulanmaktadir. Aym
zamanda 1rksal diizgiilerin bu karisima eklenmesi gerektigi de ileri stiril-
mektedir. Irkei, erkekei ve heteroseksiiel ideolojiler, kimligimizi sekillen-
diren diizgiisel beklentilerin tizerini érter. Ve kisinin kimligi, bu diizgiisel
catilar karisimindan ne kadar saparsa, kisi o derece gii¢gstizlesir. Bu yiizden,
baslangicta, kimlik politikalar: i¢indeki farkli hareketlerin, aym1 zamanda
bir¢cok savas vermenin olanaksizligini (ya da intihar demek oldugunu) diisii-
niip, her defasinda bir farklilig1 6zgiirlestirmeye calismalar1 anlasilabilir
bir seydir. Gergekten de bu hareketler icinde bazi gruplara ayricalikli bir
konum verilmis olmasi rastlanti degildir: 6rnegin, feminist hareket i¢indeki
orta siniftan normal beyaz kadinlara ya da terso hareketi i¢indeki orta simif-
tan beyaz escinsellere; ¢iinkii bunlar, yerlesik diizgiisel catilardan (nispe-
ten) minimal sapmalarindan dolayi, toplumun kalaniyla konusmada (daha)
gecerli aracilar olarak goritiliirler. Bugiin, bu diistincelerin, baz1 insanlarin
kimlik politikasi icinde lider konumuna yiikselmesi i¢in yararl kanitlar ola-
rak dile getirildigini hala duyuyoruz. Bu kanitlarin, tehlikeli bir bolmelere
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ayirma stratejisine —distalayici bir hakim olma mantigiyla sug¢ ortakligini
iceren ve kimlik gruplarini i¢sel olarak baskici hale getiren bir stratejidir
bu- ortak olduklar: i¢in, kuskulu seyler oldugunu gosterecek kadar konus-
tum, umarim. (Bu mantigin, baska seyler yaninda, terso hareketi icindeki
cinsiyet degistirmis insanlarin sistematik olarak dislanmasi nedeniyle de
suclanmasi gerekir.) Devir (¢ok az olsa bile) degisti; kimlik politikas1 hare-
ketleri de yeni bir asamaya, insanlarin “bir¢oklu zithklar savasimi” i¢cinde
birbirlerini karsilikli olarak destekleyebildikleri bir asamaya girdi; birbirini
benimseyen i¢ farkliliklarin dayanismayi tehlikeye atmadigi, aksine giiclen-
dirdigi bir asamadir bu. Bana 6yle geliyor ki, burada soylediklerim, kimlik
politikasi i¢indeki farkli kurtulus hareketlerinin birlikte ¢alisabilmekle kal-
mayip buna zorunlu olduklarini diistiindiirecek haklh nedenler sunmustur.
Coklu savaslar vermenin zamamdir artik.

Bu boliimde gelistirilmis ailevi kimlik goriistinii, bir ailenin nasil tye-
si olundugunu, farklh ailelerin birbiriyle nasil iligkili oldugunu, bir hikaye
anlatarak ve boylece sordugum iki soruyu yanitlayarak bir sonuca ulas-
tirmak uygun geliyor bana. Dolayisiyla, bu goriis, kimligimizin farkli yan-
larina, onlarin ic iliskilerine, bunlarin ¢evresinde insa edilen topluluklara
biraz 1s1k tutabilir; bundan baska farklilik sorunuyla uzlasmada bize yardim
edebilir. Ama kimlik tartismami bitirmeden ¢nce, daldan dala atlayan bir
uygulamanin ya da “dil oyunu”nun, ailevi kimliklerin olusumuna ve onla-
rin i¢ iligkilerinin diizenlenmesine nasil katkida bulunacagina dair kisa bir
o6rnek sunayim. Bu 6zel érnegi secmemin ¢esitli nedenleri var: farkh ailevi
kimliklerin eszamanli olusumunu iceriyor; gesitli tiirlerden kimlik yitimle-
rine yer birakiyor ve kimligin arzunun evcillestirilmesi yoluyla nasil sekille-
nebilecegini gosteriyor. Bu son 6ge, burada sunulan aile oykiisiinde bir izlek
olusturmasa bile, onunla biitiinlestirilmesi gerekir. Aile éykiisiinii daha da
genisletmek ve yeni gelismelere yol acmak icin erotik 6geler kullanilabilir.
Ciinkii aslinda arzu énemli bir karmasiklik kaynagidir ve hi¢ kuskusuz aile

iliskilerini karistirabilir.

Bir ornek: Ortak bir kavga alani olarak Triana “Zencisi”

Ornek olarak, dogum yerim Andalucia’daki (Giiney Ispanya) Sevilla ken-
tinin yerel folkloruna ait bir 6ykiiyii kullanacagim. Oykii gercege dayansin
ya da dayanmasin, karanlik yerel tarihin bir parcasi olarak tipik bir gizlilik
havasi icinde anlatilir.35 Oykii, artik uygulanmayan ama 1990’lara kadar,
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Sevilla’daki en eski yorelerden biri olan Triana’min bas kilisesi Santa Ana
kilisesinde yapilan garip bir ritiielin anlati bolimiidiir. Ritiiel, 1845’te, kili-
senin arkasinda garip bir mezarin bulunmasiyla basladi. Mezar iizerine,
soylu giysiler giyinmis, siyah tenli bir geng¢ erkek figiirtinii betimleyen otuz
iki seramik ciniden yapilmis bir tas vardi. Tasin tizerinde sunlar yaziliy-
di: “Bu resim ve bu mezar, kole Ifiigo Lopes’e aittir. 1.S. 1503”; altinda da
biitiin zamanlarin en tinliit Avrupali seramikgisi Francisco Niculoso Pisa-
no’nun imzasi. Triana’da buytimiis bir ¢cocuk olarak, bu mezar tas: ve tize-
rinde betimlenen figiir beni biiyiilemisti. Beni biiyiileyen sey, Inigonun
gencligi ya da rengi degil, bir kolenin bir kilise icinde gomiilii olmasiydi,
¢iinkii Andalucia’da yalmizca resmen azizlik mertebesine ¢ikarilmis olanlar
ya da aziz ilan edilenler bu ayricaliga sahip olurdu. Fakat bu mezar tasinda
gerceklestirilen ritiiele tanik olduktan sonra hayranligim dehsete doniis-
tii. Kadinlarin, Ifiigonun yiiziinii defalarca, kesin olarak yedi defa, sert bir
bicimde tekmelediklerini goriince dehsete diistiim. Bu yedi tekmeli ritiielin,
iyi bir evlilik isteyen (daha ¢ok asagi siniflardan ve ¢ogunlukla ¢ingene)
kadinlarca yerine getirildigi soyleniyordu bana. Pek rahatlatmadi bu kafa-
mi. Gergekten de, bir mezar tasimi yedi defa tekmelemenin size nasil “iyi bir
koca” getirecegi hemen anlasilir bir sey degildir. Bu ritieli aydinhiga kavus-
turacak bir 6ykii olmaliydi. Bu 6ykiintin cesitli versiyonlarini duydum, ama
hepsinde de ayni temel 6geler var. Ben size standart versiyon oldugunu san-
digim oykiiytl anlatacagim; bu 6ykii, ritiielin nihayet, Santa Ana kilisesince
yasaklanmasindan hemen sonra, 12 Agustos 2000’de, ulusal El Pais gazetesi-
nin kiiltiir sayfalarinda yayimlanda.36

Oykiide, Ifiigo Lopes’in, “torunlarimi korumak tizere, ad1 verilmeme-
si gereken” bir Marki tarafindan oldiiriildiigii anlatiliyor. Devami soyle:
1493’te Kolomb, Borinquén’in (Puerto Rico) Karayip adasindaki bir kabile
reisinden geng bir yerlinin kendisiyle birlikte Eski Diinya’ya gelmesini ister.
Reis, Kolomb’a kendi oglunu verir; Kolomb, Sevilla’ya varir varmaz, emane-
tini Fransisken kesislerine verir, delikanli sekiz yil boyunca, trajik bir sekil-
de 6lene kadar onlarla birlikte yasar. Adi verilmeyen Marki bu noktada dahil
olur 6ykiiye: Manastirin koruyucusu olan Marki, Yeni Diinya’dan gelmis
bu delikanliyla ta basindan ilgilenmektedir. Ona, vaftiz babasi olarak Ifigo
Lopes adim1 veren de odur. Her giinkii 6gle sonras1 ziyaretlerinde Ifigo’ya
klasik diller ve bilim dersleri vererek ayni zamanda 6gretmenlik etmekte-
dir. Marki, manastirin basrahibini Ifiigo’yu kéle olarak kendisine satmasi
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icin ikna eder. Onun efendisi olduktan sonra bir 6gle sonu, Marki, Ifiigo’yu
kendisiyle yatmaya zorlar, fakat Ifigo reddeder. Marki diretir, hatta zorlayi-
c1 olmaya baslar. Ifidigo'nun direncini kiramayan Marki oldiiriinceye kadar
dover onu. Bundan sonra Marki'ye ne oldugu soéylenmiyor. Ifigo'yu oldiir-
menin cemiyette ona iyi bir iin kazandirmis olmasi1 miimkiin degil; fakat
kendi mali olan birinin hayatini aldig1 i¢in bu eyleminin cezalandirilmis
oldugu da diistiniilemez. Thigo'nun taninmis bir kilisenin bahg¢esine gomiil-
me onurunu kazandigini ve éliitmiiniin, (daha o zamanlar tanminan) diinyaca
tnlii bir sanat¢inin eseri olan bir mezar tasiyla yad edildigini biliyoruz.

Imdi, bu 6ykiiniin yedi tekme ritiielini (hakli gésterme bir yana) nasil
acikladigr diisiiniilebilir? Oykiiniin 1s181nda, ritiiel, resmi bir 6ldiirmenin,
Inigo’nun olduriliistiniin ritiiellesmis bir tekrari gibi gortinitiyor, ¢tinkii kili-
se mensuplariin Inigonun bedeninin simgesel temsiline attiklar1 tekmeler,
Marki'nin onun gercek bedeni iizerine uyguladig: siddet eylemini yeniden
canlandirmaktadir. Gergekten de bu ritiiellesmis 6ldiirmenin tekrar tekrar
canlandirilis1 Ifigo'nun simgesel bedeninin birebir yok edilisine yakin diis-
mektedir. Bu oldiirme ritiielinin boyuna tekrarlanisi seramikleri éylesine
ciddi hasara ugratmisti ki, sonunda Ifiigonun yizi silindi (bugiin o yiiz
hatlarim ve rengini ortaya ¢ikarmak bayagi caba ister). Oyle goriiniiyor ki,
ritiielin amaci, Inigonun amisini giderek oldiirmek, C. Morris’in deyisiyle,
animsatici ipucunu yok etmek idi.37 Ama neden? Ifiigo’nun anis1 neden uta-
nilas1 bir am1 olarak distiniilsiin ki? Onun 6liim 6ykiisiinde bir ayip varsa,
bu ayip neden Ifiigo’nun simgesel bedeniyle iliskilendirilsin? 1845’ten sonra
(agik¢a, 1503’te kazandig1 onurlan iptal etme cabasinda olan) bu davrani-
s1 hak etmek icin ne yapmisti? Herhangi bir seyden sug¢lu muydu? Kilise-
nin bahgesine, diger azizler arasina gémiilmiis olmasi, onun herhangi bir
giinahla suclanmadigimi akla getiriyor. Escinsel arzuya yenilmis, cinsellik
diizgiilerini ¢ignemis biri degildi. Aslinda, ona 6ldiikten sonra bir azize dav-
ranildig gibi davranilma onurunu kazandirmis olan sey, Ifiigonun temizligi
ve sugsuzluguydu. Hatta bir karsi cinse ilgi duyuyor olmamn bir kurbani
gibi diistintilebilirdi.

Bununla birlikte, Tnigo edebe uygun cinsellik diizgiilerini ¢ignememis
olmasina karsin, onun kars1 koymasi, agik¢a, toplumsal statiisiine ve irksal
durumuna eslik eden diizgiisel beklentileri cigneyen bir bagkaldir1 eylemi
olarak gortiliiyor. Markiyi tatmin etmeyi reddetmisti. Nasil cesaret edebilir-
di buna? Bir kéle, hem de bir “Zenci”! Oykii ve ritiiel, Ifiigonun, cezalandi-
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rilmay1 hak eden bir gurur sucu isledigini ima ediyor. Baska ne yapilabilirdi
ki? Markinin arzularina boyun mu egmeliydi? Belki. Her seye karsin, escin-
sel bir ask iliskisinin heteroseksiiel bir ekonomide yeri olabilir. Escinsel bir
iliskiye (hele de bir koleyle), o iliski kisinin evlilik gérevlerini yerine getir-
mesini engellemiyorsa, zorunlu bir heteroseksiiellikle uyumlu olarak baki-
labilir. Fakat oykiimiizde escinsel arzu nesnesi, bu sekilde heteroseksiiel bir
ekonomiyle biitiinlestirilemezdi ve bunun i¢in ciddi bicimde cezalandiri-
lirdi. Yedi tekme ritiielinde, kadinlar, escinsel arzu nesnesini tekrar tekrar
oldiirerek bu cinayeti yeniden canlandirmaktadir. Kadinlarca islenen cina-
yetin bu ritiiellesmis versiyonu, arzulayan 6zneyi, evlilik gérevlerini yapabil-
sin diye, escinsel igvalardan kurtarma girisimi olarak, ya da rekabetten bir
kurtulma yolu olarak bile yorumlanabilirdi: Thigo’yu ( ya da onun giizelligi-
ni) yok edebilirlerse, Markiyi ele gecirebilirlerdi belki!

Bu yazida, Triana “Zencisi” dykiisiine ve yedi tekme ritiieline baglanabi-
lecek biitiin kimlik edinim, kars1 kimlik edinim ve kimliksizlesme olasilikla-
rin1 aginlayamam. Ayrintili bir ¢6ziimleme yapmaya kalkismadan, yalnizca,
bu makalede gelistirilen kanit1 érneklemede kullanilabilecek ilging birkac
noktay1 yorumlayacagim.

ilk olarak, etnik ve 1rksal kimliklerin 6ykiide ve ritiielde 6zel bir tarzda
sekillendigini belirtmek 6nemli. Once, Karayipli yerli Sevilla’ya varir varmaz
asimilasyon baslamistir: vaftiz edilir ve Bat1 kanonuna gore egitilir; mezar
tasinda resmedildigi gibi, fiziksel goriintimiyle (giysilerine, sa¢ kesimine
ve manikiirlii tirnaklarina varincaya kadar) farkli bir bicimde Kastilyali
olmustur. Yani, Sevilla, kiiltiirel bakimdan homojen bir alan, yalnizca bir
tek yasam tarzina izin verilen bir yer olarak sunulmus oluyor. Bir yandan,
Ispanyol yasaminin, Iber Yarimadasi’'nda ¢ok farkl kiiltiirler bir arada yasa-
dig1 icin, kiiltiirel bakimdan homojen terimlerle betimlenmesi sasirticidir
ve tabii bu etnik cesitlilik, 1492’ye kadar esas olarak Araplarin oturdugu ve
ayn1 zamanda c¢ok giiclii bir Yahudi toplulugunun bulundugu Giiney Ispan-
ya’da belirgindi. Ote yandan, Sevilla'nin kiiltiirel yasaminin, Kastilyalhlarin
sert asimilasyon tavrinin egemen oldugu bir yer olarak tanitilmasi da sasir-
tict degildir. Araplar1 ve Yahudileri Yarimada’dan kovmus, kalanlari ise din
degistirmeye ve kiiltiirlerine asimile olmaya zorlamis olan Kastilyalilardan
baska ne beklenebilirdi? Bu da Ispanyol kimliginde Kastilya yapilanmasinin
basladig1 tarihtir. Ozellikle Gracia’nin ileri siirdiigii gibi,38 1492’den énce
tek bir Ispanyol kimligi diye bir sey yoktu. Sonunda, Ispanyol tac1 altinda
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birlestirilen topraklarda, daha ¢ok farkli dil ve geleneklere sahip halklar
(Galigyalilar, Katalanlar, Basklar vb) oturuyordu, bunlar da kendilerini bir
tek halk olarak gérmiiyordu. (Bundan sonraki yiizyillar boyunca, insanlar
bir tek Ispanya’dan degil, bircok Ispanya’dan, “Las Espafas”, soz edecek-
tir.) Ispanyol kimliginin kurulusunu siddetli iki tarih siireci kolaylastirmis-
t1: Kastilyalilarin onderlik ettigi Yarimadanin birlesme siireci ve Amerikan
topraklarinin fethi. Amerika’nin sémiirgelestirilmesi iberyalilara kendileri-
ni, Yeni Diinya halklarindan ayr1 bir halk olarak tanimlama firsatin1 verdi.
Ispanyol kimliginin bu karsit tanimi bir katkisizlik miti, Amerika ile karsi-
lasmadan 6nce var olan katkisiz bir Ispanyol kimligi mitini yaratti.

Yeni Ispanyol-Amerikan toplulugu, renk cizgisi boyunca diizenlenmisti.
iki temel karakterin, beyaz Marki ile renkli Amerikan yerlisi oldugu 6ykii-
miizde apaciktir bu. Oykiiyii anlatirken ya da tinlii mezar1 betimlerken,
insanlar, tipik olarak Ifiigo’ya “Triana Zencisi” diyor, sanki o zamanlar bu
yorede beyaz Ispanyollar icinde yalnizca bir tek Zenci varmis gibi. Ama Ifii-
go, din degistirmeye zorlanmalarindan sonra, 1492’den sonra hala Sevilla’da
yasayan bircok Araptan ve Yahudiden ya da geleneksel olarak Triana’'da
oturan, ondokuzuncu ve yirminci yiizyilda buytik olasilikla ¢ykii kisilerin-
den olan ¢ingenelerden daha koyu renkli olamazdi.39 Oykiide ten rengi,
Ispanyol olmamanin bir simgesi olarak veriliyor. Dolayisiyla, Ispanyollar
kendilerini beyaz olarak diisiinmeye (Marki ile ya da kesislerle, ya da oteki
ikincil karakterlerle 6zdeslestirmeye) cagiriyor. Oykiiye destek olan beyaz
diizgiiselligi diisiiniiliirse, beyaz olmayan Ispanyollara génderdigi mesaj,
tam Ispanyol olmadiklari, asimilasyona ve beyaz Ispanyollarin kurallarina
uymak zorunda olduklar1 mesajidir.40 Ayni1 zamanda, 6éykiideki kimlik edi-
niminin beyaz ve kara kutuplar acik¢a, renk kodlayan toplumsal ve siifsal
ayriliklardir, giiclii ve giigsiiz uyruklar arasinda kesin bir zithk koymaktadir.
Triana “Zencisi” oykiisii, beyaz-egemen bir toplulugun kurallariyla oynama-
ya zorlanmis ve kurallara uymayi ilk reddedisinde trajik olarak kaybeden,
glictinii yitirmis renkli bir uyrugun 6ykiisiidiir. Sosyoekonomik merdivenin
en alt basamaginda olanlar icin mesajin, kendi durumlarina uygun tek dav-
ranisin mutlak boyun egme oldugu goriiliiyor. Ne olursa olsun boyun egmek
zorundadirlar. Yasamlariyla oynama tehlikesini géze almak istemiyorlarsa,
iktidardakilerin, alisilmisin ne kadar disinda olursa olsun, emirlerine uymak
zorundadirlar. Oykiide ekonomik iyeligin girisilen cinsel iyelikten énce geli-
si rastlant1 degildir, sanki ¢nceki, sonrakinin bir énkosuluymus gibi ya da
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sonraki, yeterli bir boyun egdirme uygulamasiymis gibi. Ama, éykiiniin,
ondokuzuncu ve yirminci yuzyillarda, varlikli ve giiglii beyaz erkeklerin Tri-
ana’min asag1 siiftan sakinleriyle (6zellikle kadinlar, fakat ara sira da erkek-
lerle) (tamamen yaygin) cinsel iliskilerini yasallastirdigimi éne siirecek kadar
ileri gitmek istemiyorum. (Bu iliskiler, elbette hos goriilen yaygin bir olayds,
fakat gercekten cesaretlendirildigini gormek cok sasirtici olurdu.) Oykiiniin,
yedi tekme ritiielinde kadinlarca canlandirilan trajik sonunu akildan cikar-
mayalim. Inigo'nun kotii 6liimii farkli simiflarin ve irksal gruplarin tiyeleri
arasindaki cinsel iliskilerin tehlikelerine karsi bir uyar1 olarak okunabilir.
Oykii, kendilerini “Zenci” ile bir tutanlara sunu soéyliiyor: “Bir beyaz erke-
gin arzu nesnesi olmaktan kagin, c¢iinkii olursan, tam bir teslimiyete zorla-
nirsin, buna kars1 ¢ikmak ancak yasamina mal olur.” Kendilerini Marki ile
bir tutanlara ise 6ykii sunlar1 soylityor: “Arzunu bir Zenci'ye baglamaktan
kagin, ciinkii seni akil almaz agir1 uglara gitmek gibi bir davranisa zorlaya-
rak, kontrol edilemez hale gelebilir.”

Triana “Zencisi” oykiisiinde arzunun evcillestirilmesi ve kimligin evcil-
lestirilmesi eszamanli olarak gerceklesir. Irksal, etnik, sinifsal ve cinsel kim-
likler altta yatan bazi sézsiiz (zimni) diizgiilerin denetimi altina sokulur.
Bu diizgiiler, yedi tekme ritiielinde, apayr irksal, etnik ve sinifsal kimlige
sahip olan bir arzu nesnesinin simgesel 6ldiirtilmesi yoluyla performans
icerikli olarak c¢agirilir. Peki, ya toplumsal cinsiyet? Ritiielde ve onun anla-
tisal esliginde toplumsal cinsiyet nasil yorumlaniyor? Toplumsal cinsiyet
iligkileri nasil diizgiisel denetim altina aliniyor? Ritiielin kadinlar tarafin-
dan yapilmasi, kadinlarin “Zenci’nin simgesel bedeni tizerinde, yani, beyaz
erkegin arzu nesnesi lizerinde siddet uygulayan kimseler olmasi, son derece
o6nemlidir. Tersine, kadinlarin bu 6ykiide olmamasi kusku cekicidir; éykiide
hi¢bir kadin karakter olmadig: gibi, kadinlar arka planda bile yoktur. Sevilla
tamamen erkek diinyasi olarak, kadinsiz bir yer olarak betimleniyor éykii-
de. Stiphesiz ki, kadinlarin gériinmezlestirilmesi onlar: giicten diisiirmenin
radikal bir yoludur. Ote yandan, yedi tekme ritiieli yalmizca kadinlar tarafin-
dan gercgeklestirilmekte, boylece kadinlar ironik olarak erkekci ideolojinin
hizmetinde cellatlar olmaktadir, bu da cinsel, 1rk¢1 ve sosyoekonomik bir
baskidir. Ritiiel ona katilan kadinlari Tnigo ile kimlik karsitligina stiriikle-
yerek, yeni bir yoldan gii¢lerini elden almaktadir. Kadinlar, Ifigo'nun kar-
sisinda, onunla rekabet eder bir konumda yer almaya zorlaniyor; boylece,
kadinlarin yeri “Zenci’ninkine esit oluyor, yani, boyun egen bir konuma gel-
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mis oluyorlar (boyun egmekten baska elinden bir sey gelmeyen, giigsiizles-
tirilmis bir uyruk konumu). Bundan da kétiisii, ritiiel, kadinlari, kendilerini
tam bir teslimiyete sevingle birakarak ve boyle davranmadigi icin Ifigo’yu
cezalandirarak bu konumu, toplumda kendilerine ayrilmis bir yer olarak
bile isteye benimsemeye cagiriyor. (Aslinda, “iyi koca” yakalama amaci, sos-
yoekonomik merdivende daha yiiksek bir basamaga tirmanma istegini tem-
sil ediyor, fakat bu irksal, cinsiyet¢i ve heterocinsiyet¢i baskidan kurtulusu
getirmez.) Bu oérnegin, benim ailevi gorisiimiin 6nerdigi diskarsif kimlik
olusumuna iliskin ti¢c noktay1 destekledigini diisiiniiyorum. Birincisi, insan-
larin, aralarindaki bazi benzerlikleri ve farkliliklar: vurgulayarak ve 6tekileri
gizleyerek ya da silerek, kimlik gruplarina ya da ailelere nasil boliinebilece-
gini gosteriyor. Bu yoldan benzerlikler ve farklhiliklar agi insa ederek, 6zel
kimlik kaliplar1 yaratiliyor, bu da bize bu kaliplarin nasil kirilacagi konu-
sunda ipucu veriyor. Ikinci olarak, inceledigim anlat1 ve ritiiel, belli kimlik
edinimlerinin ve karsi-kimlik edinimlerinin nasil baskici1 olabilecegini ve
bunlara direnmek gerektigini érnekliyor. Burada karsi-kimlik edinimi bir
boyun egme mekanizmasi olarak kullamilabilir. Kadinlar, Inigo karsisinda
bir kimlik edinmek yerine onunla kimlik ayrismasina girmeyi tercih edebi-
lir, boylece ugradiklar: baskiy1r taniyip direnmeci bir egilim gosterebilirler.
Bu kimlik ayrismasi, bir boyun egme roliinii oynamay1 reddetmeyi igerir.
Oykiide ortaya cikan ve ritiielde performans olarak onaylanan farklilik mar-
jinallesmesini bozabilecek olasi irksal ve etnik kimlik ayrismalar1 da diisii-
niilebilir. Triana “Zencisi” ¢ykiistiniin, bu kimlik ayrisimlarini ve bunlara
uygun yikici degisimleri davet eden yeni versiyonlarin ileri siirmek hi¢ de
zor degildir.

Uctincii olarak, bu érnek, 1rkei, erkekei ve heterocinsiyetci diizgiisel ¢ati-
larin, belli bir tutarsiz uygulamada birbiri icine girerek ve birbirine destek
vererek nasil bir araya gelebilecegini de gosteriyor. Bu da irksal, cinsiyetci,
heterocinsiyetci ve siifsal baskiyla eszamanl olarak yiiz yiize gelindiginde,
tipik olarak “bir ¢oklu zithklar savasimi” ile karsilasabilecegimizi gosterir.
Bu farkli baski bicimleriyle savasirken, kimlik sikintilarina karsi tek bir kar-
masik savasim vermekteyizdir aslinda. Fakat bu kimlik sikintilarinin, ortak
bir farkliliklardan kurtulma savasi icinde birlestirilebilmesi, biitiin farklilik-
larin aymi oldugunu diistinmemiz gerektigi anlamina gelmez. Kimliklerin
evcillestirilmesine katkida bulunan (bu béliimde incelenene benzer) tutarsiz

uygulamalar, ortak bir kurtulus kavgasi1 bolgeleri olarak diistiniilebilir; ama
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bunlar, bu kavganin amaci olan farkh baski sekilleriyle (6rnegin, sinif, top-
lumsalcinsiyet, cinsellik, irk ve etnisiteye bagh baski) karistirillmamalidir.

Sonug: Farklilik, Korliik ve A¢cik Cemaatler

Bu yazida gelistirmis oldugum ailevi gortis, kimligin ¢ok ytizlii bir olgu
oldugunu ve biitiin farkli boyutlariyla kimligin, heterojen oldugunu, yani,
farklilikla yakindan iliskili oldugunu vurguluyor. Ozdeslik ve farklihga, kar-
sitlar olarak bakilmamalidir.

Farklilik kimlik icin bir sorun degildir. Farklilig1 bir sorun olarak yorum-
lamak, bu farkliligi, kim oldugumuzun bir parcasi olarak, kimliklerimizin
ve onlarin ¢evresinde olusturdugumuz topluluklarin yap1 tasi olarak kabul
etmeye direndigimizi gosterir. Yukarida onerildigi gibi, farkliligi bir sorun
olarak yorumlama tavri, kendimizin ve bagkalariyla iliskimizin baz1 yanlari-
na karsi korliigii, yani bizi, kendimizi 6zdeslestirdigimiz kimselerden ayiran
baz1 farkliliklara ve kendimizden farkli olarak diisiindiigiimiiz kimselere
yaklastiran benzerliklere kars: korliigii gosterir. Farklihik sorununun korlitk
terimleriyle bu ¢oziimlemesi, W.E.B. Du Bois'nin “Zenci sorunu” denilen
konu tizerindeki diistincelerini amimsatiyor. The Souls of Black Folk’ta Du
Bois, Zenci'yi, pece imgeli bir sorun olarak diistinmedeki korligii agikliyor-
du:4! “Pece’nin ardinda yasayanlar, pecenin disindakiler icin bir dereceye
kadar goriilmezdir; onlarin yasamlar: opaktir, onlar1 pecenin disindakilerin
yasamlarina zitlik icinde, onlar icin bir engel ya da sorun olarak gdésteren
filtreler yoluyla algilanir. Du Bois’ya gore, “Zenci sorunu” (pegenin digin-
da yasayanlarin nesnellestirici bakis acilarim1 énceden varsayan) bir ¢6ziim
degil, bir ¢oziilme gerektirmektedir; bu ise ancak perdeyi “yirtarak” (ve son-
rasinda kaldirarak) basarilabilir. Ayni sekilde, benim ¢6ziimlemem de fark-
Iilik sorununun, kimlik kategorilerinin homojen yorumlarindaki kérligiin
onarilmasini iceren bir ¢éziilme gerektirdigini ileri stiriiyor.

Kimlik ayristirmasinmin, farklilik sorununun sona erdirilmesi icin bir arag
olarak kullanilabilecegini ileri siirdiim, ¢iinkii bu, bizden gizlenmis olan
benzerlikler ve farkliliklar konusundaki goriisiimiizii diizeltmede bize yar-
dimi olabilecek bir mekanizmadir. Her kimlik grubunun karsisinda oldugu
kadar i¢indeki farkliliklara da korliigi kaldirabilecek benzer mekanizmalara
ihtiyacimiz var. Oteki yikic1 mekanizmalar kadar kimliksizlesme stratejileri
de topluluklarimiz ya da ailelerimizce desteklenmelidir. Topluluklarimizin
farklihiga kars1 esnekligini ve acikligini garanti altina almak i¢in kimlik ilis-
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kilerinin devamli déntisiimiiyle ugrasmaliyiz. Kimlik gruplarinin gesitlen-
dirilmesinin yalmzca topluma uyumsuz olanlar i¢in degil, herkes icin esas
oldugunun taninmasi ¢ok énemlidir (ciinkii katkisiz uyum diye bir sey yok-
tur). Kimliklerimiz baskalarinin kimlikleriyle baglantilidir; kimlikler karsi-
likl1 olarak birbirlerine baghdir. Kimliklerimiz birbiriyle etkilesim halinde
gelisir ve topluluk destegi ister; dolayisiyla da farkliliklar: taninmazsa engel-
lenebilirler. Benim ailevi gortisiimiin savi, farklihigin kimligi zayiflatmaya-
cagi, kimlik kategorileri cevresinde érgiitlenmis topluluklar: tehdit etmeye-
cegidir. Farkliliklardan korkmayan agik topluluklara ihtiyacimiz var, ¢tinkii

farkliliklarimizin degerini bilmeden kimliklerimizle éviinemeyiz.

Ceviren: Mehmet H. Dogan
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yani, kimliklerin gelisip serpildigi imgelem ve kendini ifade etme &zel alanini korumaktir.
(Rorty'nin goriisiine gére, bu Mill'in diisiinme, ifade, eylem ve birlesme 6zgiirliikleriyle
zaten basarilmistir.)

4 Ogzellikle bkz. J.Butler: Gender Trouble: Feminism and Subversion of Idebtity (New York:
Routledge, 1990) ve Bodies that Matter: On the Discursive Limits of “Sex” (New York: Rout-
ledge, 1994); ve E.Sedgwick: The Epistemology of the Closet (Berkeley: University of Califor-
nia Press, 1990).

5 Bu meydan okumalarin yapildig: esas yazilar iki seckide bulunabilir: C.Moraga ve G.An-
zaldua (ed.) This Bridge Called My Back. Writings by Radical Women of Color (New York:
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Kitchen Table Press, 1981); ve G.Anzaldua (ed.), Making Face, Making Soul/Haciendo Caras:
Creative and Critical Perspectives by Feminists of Color (San Francisco: Aunt Lute Boks,
1990).

Bkz. 6rnegin, José E. Munoz (1999) ve Siobhan B. Somerville, Queering the Color Line: Race
and The Invention of Homosexuality in American Culture (Durham: Duke University Press,
2000).

Bu tinlit Wittgensteinct kavram, ¢cogunlukla, tamamen bedensel benzerliklere géonderme
yapilarak ¢ok dar bir bicimde okunmaktadir. Bunun Wittgenstein'in aklinda olan sey olma-
s1 olanaksizdir, ¢iinkii o bu kavrami “oyun” ve “say1” gibi terimlerin anlamini aydinlatmak
i¢in ileri siiriiyor, bu da bir grup bedensel benzerliklere dayanmaz gibi goriiniiyor. Bkz.
Felsefi Arastirmalar ss. 66-67 (Oxford: Blackwell, 1976). “Ailevi Benzerlik” kavramimin dar
yorumundan kaginmak i¢in, bunun yerine, grup tiyeligini belirtebilecek her tiirden ortaklik-
lart kapsayacak daha genis ve daha soyut benzerlik kavramim kullanacagim.

A.g.e., s. 66.

A.ge., s. 67.

Ailevi kimligin gostergesi haline gelmis bu benzerlikler ve farkliliklar aginin bir tarihi oldu-
gunu belirtmek énemli: bunlar bazi1 kurumlarin devaml kullanimi sonucu, yani seylere,
ortak linguistik uygulamalarimizda 6zel bir sekilde davramisimiz sonucu ortaya ¢ikmigtir.
Dolayisiyla, bu benzerlikler ve farklhiliklar agi1, aciklanmamis agiklayicilar olarak diistinil-
memelidir; bunlar, sirf uygulamalarimizda onlara (elestirel) anlam verdigimiz igin, bir grup
i¢inde tiyeligin semptomlar1 olarak goriiliir olduklari i¢in tanisal bir deger kazanir. Benim
gorusiime gore, ailevi kimligi ayakta tutan benzerlikler ve farkliliklar ag1 bir soy ac¢iklama-
sina, yani uygulamalarimizla gii¢lendirilmis ortak konusma ve eyleme yollar1 araciligiyla
olusmalarina ait bir soy arastirmasina ihtiyac gosteriyor.

J.Gracia (2000), s. 50.

Gracia (2000), s. 49.

Yukarida kisaca verilen Wittgensteinci yaklagimi destekleyen noktalar1 Graciamin ailevi-ta-
rihsel agiklamasindan aldim. Fakat, (Etnisitenin tarihsel yapisina ekternalist bir yaklagimla
ilgili) bu aciklamanin, bu yazida gelistirdigim kimlik goriisiiyle uyusmayan taraflar var.
Gracia'min gorisiiniin elestirel bir degerlendirmesi i¢in bkz. (yakinda ¢ikacak) The Journal
Of Speculative Philosophy’deki degerlendirmem.

Bkz. J.Dowd Hall, “The Minds That Burns in Each Body: Women, Rape, and Racial Violen-
ce”, A. Snitow, C.Stansell ve S. Thompson'un (ed.) Powers of Desire: The Politics of Sexuality
(New York: Monthly Review Press, 1983) icinde, ss. 302-316

Dowd Hall, Ling olgusuna dair ilging bir ¢oziimlemede (1983), irksal ve cinsel baskinin il-
ging bir bicimde, on yillarca linci hakli gostermek ic¢in kullanilmis olan koruma retorigi ile
nasil iligkili oldugunu géstermektedir: beyaz kadinlar, ailenin kurumsal ¢ercevesinde korun-
ma i¢inde olanlards; siyah erkekler, korunma ihtiyaci i¢inde olanlardi. Aile kurumu ve ona
eslik eden koruma retorigi, boéylece 1rk¢i ve cinselci ényargilar (sirf siyah bir erkek oldugu
icin bir tehdit oldugu varsayimi; ya da sirf beyaz bir kadin oldugu i¢in, incinebilir, savun-
masiz ve cinsellikten yoksun birakilmis olma varsayimi gibi) siirdiirmekte kullanildi.

Bkz, 6rnegin, N.Armstrong ve L.Tennenhouse, The Imaginary Puritan: Literature, Intelectual
Labor, and the Origins of Personal Life (Berkeley: University of California Press, 1992).

Bkz, 6érnegin, Paris Yanwyor filminde, akrabaligin elestirel yeniden dile getirilisi tizeri-
ne diistinceler konusunda, Butler (1993), ss.124 dvm.1991 tarihli, (Jennie Livingstonin
yapimcisi ve yonetmeni oldugu) bu belgesel, Harlem’de, katilanlarin karsit cins giysileri
giydigi eglenceler (drag balls) tizerinedir; bu eglenceler (Afrikali-Amerikali ve Latinola-
rin), ana-baba figiirlii ve farkl tiirlerden rol modelleri iceren “aileler” olarak diizenlenen
“evler”inde yapilir.
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18 Philosophical Investigations' m 1.Boliimiinde, bu konuda bir belirsizlik kanitlar1 bataryasi
gelistirir. Bu kanitlarin bir ¢éziimlemesi i¢in bkz. benim The Unity of Wittgenstein’s Philo-
sophy: Necessity, Intelegibility, and Normativity adli kitabim (Albany: SUNY Press, 2002).

19 Butler (1994), s. 219

20 José Munioz (1999), s. 12

21 Butler (1994), s. 220

22 Butler (1994), s. 219

23 Butler (1994), s. 219 ve 223 dvm.

24 Butler (1994), s. 219

25 Butler (1994), s. 221

26 Kimliksizleg(tir)menin, insanin iktidar konumundakilerle farkliliklarini ve giigsiizlestirilmis
kimselerle benzerliklerini vurgulayan baski i¢in kullanilabilecegini yadsimak degildir. Kim-
lik ediniminin ve karsi-kimlik ediniminin her zaman baskic1 oldugunu soylemek istemiyo-
rum, ¢iinkii bunlarin yikici mekanizmalar olarak islev gordiigii baglamlar da vardir elbette.

27 N.Alarcon: “The Theoretical Subject(s) of This Bridge Called My Back and Anglo-American
Feminism”, G. Anzaldua (1990) icinde, ss. 356-369.

28 Alarcon (1990), s. 360.

29 Alarcén (1990), s. 366, benim vurgulamalarim.

30 Alarcén (1990), s. 364.

31 T. De Lauretis, “Feminist Studies/Critical Studies: Issues, Terms, and Contexts”, T. De
Lauretis’in (ed.) Feminist Studies/Critical Studies'’i i¢inde (Bloomington: Indiana University
Press, 1986),s. 9 ve s. 14.

32 Alarcén (1990), s. 366.

33 “On the Logic of Pluralist Feminism”, C.Card’in (ed) Feminist Ethics (Bloomington: Indiana
University Press, 1991) i¢inde, s. 43.

34 Bkz. Yazarin “Playfulness, ‘World Travelling, and Loving Perception”, Hypatia (1989), C. 2,
No.2, ss. 3-19.

35 Kurgusal ve tarihsel anlatilar arasindaki belirsizligi, ispanyolcada siirdiirmek kolaydir, ¢iin-
kit “historia” terimi “tarih” ve “6ykii” anlamina gelir ve bir¢cok baglamda bu sozciik her iki
anlami da iletir.

36 Surasi ilging: kilise, bu ritiiele bir buguk yiizy1l izin verdikten sonra, paha bicilemez seramik
portreyi korumak tizere ritiieli énleme 6nlemleri almistir; fakat ritiielin kendisinin kilise
tarafindan saldirgan, cirkin ve kinanacak bir sey olarak gorildiigiine dair bir isaret yoktur.

37 Bkz. Charles E. Morris, “My Old Kentucky Homo: Lincoln and Politicis of Queer Public
Memory” (Elyazmasi).

38 J.Gracia (2000), Boliim 5, 6zellikle ss. 90-96.

39 Aslinda, Inigo, seramik mezar tas1 portresinde oldukca soluk goriiniiyor, ama (biiyiik hasa-
ra ugramig) seramiklerin ilk rengi tamamen farkli da olabilir.

40 Bu yerel anlatinin, son iki yiizyilda Triana’daki ¢ingenelerle payolar (¢ingene olmayanlar)
arasindaki iliskileri diizeltmede yardimei oldugunu ileri siirmek inanilacak sey degildir.

41 Bkz. The Souls of Black Folk, ss. 359-360, W.E.B. Du Boismin Writings'i (New York: The Lib-
rary of America, 1986) i¢cinde.
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Ilkamet Etme’deki Mesafe

DAVID WOOD

Giris

(1) Cogu biiyiik boyuttaki antik ‘sanat’ eserinin en iyi gokytiziinden
gorildigi, bilinen bir gézlemdir. Bu gozlem, 60'larda gelisen yeryiizii sana-
t1 ~Walter De Marianin Col Kesisimi, Isamu Noguchi'nin Mars'tan Goriilecek
Heykel [gerceklestirilmemistir!] ve Dennis Oppenheim’in Iptal Olmus Hasat
gibi eserleri- i¢in de ¢ogunlukla dogrudur. Eski insanlarin gordiikleri de
ayni gokytizii miiydii? Ve ayricalikli gibi goériinen bu perspektifin anlamini
ve statiistinii nasil anlayacagiz? Hemen akla gelen birka¢ secenek var. Von

Distance in Dwelling

DAVID WOOD

Introduction

(1) It is a common observation about many ancient large scale ‘art’ works that they are
best seen from the sky. The same is often true of the earth art that blossomed in the 60s -
work such as Walter De Maria’s Desert Cross, Isamu Noguchi’s Sculpture to be seen from Mars
[unrealised!], and Dennis Oppenheim’s Cancelled Crop. Is this the same sky that the ancients
saw? And how are we to understand the significance and status of this apparently privileged
perspective? There are a number of immediate options. Von Daniken proposed a literal
realism (Chariots of the Gods) to explain ancient art-works - that human beings are aliens
from outer space, for whom a heavenly perspective would have seemed normal. Or again, we
might propose a theological interpretation - that they are attempts at communication with the
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Daniken antik sanat eserlerini agiklamak icin Tanrilarin Arabalari’nda literal
bir gercekgilik énerdi. Insanlar uzaydan gelen yaratiklar olduklar icin gok-
sel bir perspektif onlara normal goriinecekti elbette. Ya da buna benzer bir
bicimde, tanribilimsel bir yorum ortaya atabiliriz — antik sanat eserleri tan-
rilarla iletisim kurma girisimleriydi. Son olarak, onlar1 agiklamak i¢gin insa-
nin diis kurma giiciine bagvurmak gerektigi varsayilabilir. Bu eserler gok-
yiiziinde hayal edilmis bir bakis acisindan goriilmek icin tasarlanmislardi.
Ik iki secenegin, yani gercekci ve tanribilimsel yorumlarin, en iyi bi¢cimde
hayal giicti araciligiyla anlasilacagi savunulabilir.

(2) Yeryiiziinde ikamet edisimizi anlayisimizda hayal giiciiniin nasil bir
yeri vardir? 60’lar bir biitiin olarak yeryiiziiniin, “mavi gezegenin” uydudan
¢ekilmis ilk resimlerinin ¢ogalisina tanmiklik etti. Cografya derslerinde kul-
lanilan kiirenin déniisiinii gérmiis olanlar i¢in bile bu resimler olaganiistii
resimlerdi. O resimlere bakarken tistiinde durdugumuz yeryiiziiniin resim-
lerini goriiyorduk. Bu spekiiler deneyimde kacinilmaz olan, belli bir nes-
nelestirme vardi. Biz felsefecilere, uzun zamandir, s6z konusu nesnelestir-
meye yol acan bakis acisindan siiphe etmek 6gretilmisti. Merleau-Ponty'nin
‘kusbakis1 diisiince’, ya da ‘tanrinin géziinden gérme’ dedigi bakis acgisiydi
bu. Ve nesnelestirmeyi yabancilasmayla ve hatta daha koétii bir seyle 6zdes-

lestirenlerin kaygilari, gokyiiziinden fotograf ¢ekmeyi askeri amagh istihba-

gods. Finally it might be supposed that we need to invoke the power of human imagination.
These works were designed to be seen from an imagined viewpoint in the sky. Arguably, the
first two options, the realistic
and the theological, are both
best understood in terms of
imagination.
(2) But what place does
imagination have in our
understanding of our earthly
habitation? The 60s also saw
the proliferation of the first
satellite images of the earth as
a whole, the blue planet. These
were extraordinary pictures even
for those who had seen globes
rotating in geography class. We
were seeing pictures of the earth
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ratla, hedefleme ve bombalamayla tarihsel olarak iliskilendirseydik daha da
derinlesirdi. Tanrilarin yerine, simdi gokyiiziinden savasi yoneten AWAC la-
rimiz var. Spekiiler nesnelestirmenin, érnegin Sartre’in bakis agiklamasinin,
Medusa'min 6ykiisiiniin ve diger taslasma oykiilerinin onayladig: derin anla-
mi1 her zaman bu degil mi?

(3) 60’larin uydudan ¢ekilmis “mavi gezegen” fotograflar yesil gezege-
ne dair bir duyguyla ¢akisiyordu. Ormanlarin yok edilmesiyle yeryiiziiniin
yaralandig1 uzaydan goriliir olmustu. Diinya bir cisim olarak temsil edil-
mek suretiyle nesnelestirilen bir gezegen degildi yalnizca. Onun, her seyin
icerden birbirine bagli oldugu hassas bir biitiin, hatta belki de sikint1 icinde-
ki bir organizma, rahatsiz bir Gaia oldugu anlasilmisti.

(4) Kopernik devriminin insanin, bilim tarafindan, diinyanin merkezi
oldugu diisiincesinden edilisini simgeledigi bilinen bir goriistiir. Artik yeryii-
ziinde ikamet etmeyiz, hatta insanlar olarak ayricaligimiz sorgulanmaktadir.
(Bkz. Nietzsche, érnegin: “Bir zamanlar, yanip sénen sayisiz giines sistemine
yayllmis olan su evrenin ayak altinda olmayan bir késeciginde, tistiinde
yasayan zeki hayvanlarin bilmeyi icat ettikleri bir yildiz vardi.”) Husserl'in
doganin mekansalliginin fenomenolojik kaynagi iizerine denemesi (Edmund
Husserl, “The Phenomenological Origin of the Spatiality of Nature” [1934],
Husserl: Shorter Works, Notre Dame: Notre Dame University Press, 1981, ed.

on which we were standing looking at those pictures. In this specular experience was a
certain unavoidable objectification, from a perspective that as philosophers we had long
been taught to suspect - Merleau-Ponty’s ‘pensee du survol’, or god’s-eye view. And those who
would tend to identify objectification with alienation and worse would only have their worries
deepened if we were to plot the historical interweaving of aerial photography with military
reconnaissance, targeting and bombing. Instead of the gods, we now have AWACs directing
war from the sky. Is that not always the deep meaning of specular objectification, confirmed
for example, by Sartre’s account of the Look, by the story of Medusa and other petrifications?

(3) And yet coinciding with the 60s satellite photographs of the blue planet was the
sense of the green planet, the earth scarred by deforestation visible from space, a planet
not just objectified by being represented as a body, but also understood to be a fragile
interconnected whole, perhaps even an anguished organism, a Gaia in trouble.

(4) It is a common view that the Copernican revolution symbolized dramatically man’s
displacement from the center by science. No longer do we dwell on earth, rather our very
privilege as humans is on the line. (See Nietzsche, for example: “Once upon a time, in
some out of the way corner of that universe which is dispersed into numberless twinkling
solar systems, there was a star on which clever beasts invented knowing.”) Husserl’s
essay on the phenomenological origin of the spatiality of nature (Edmund Husserl, “The
Phenomenological Origin of the Spatiality of Nature” [1934], Husserl: Shorter Works, Notre
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Peter McCormick ve Frederick Elliston), bilincimizdeki bu déniisiimii giic-
lii bir bigimde yeniden gozden gegiren bir yorum sunar. Bu yoruma gore,
‘ilk tasit olan yeryiizii’ ile birlikte ‘canli organizmalar’ olan bedenlerimiz,
harekete iliskin olarak daha sonra ortaya ¢ikan her anlamin ve dolayisiy-
la hareketin bir tasar1 olarak firlattig1 mekansal uzamhligin yasantilanan
zemini olarak goriilecektir. Fiziksel mekanin bos uzamindan 6nce gelen sey,
bir hayvan organizmasinin (insan) yeryiiziinde ikamet etmesidir.

(5) Bu savda ikna edici bir taraf vardir. Mekana iliskin temel hissimizi
gormeye ya da hesap etmeye degil, sensori-motor, proprioseptif organiz-
manin zeminine, bizim, etkin varliklar olarak kendimizin merkezde oldugu
mekansalliga baglamasidir bu. Bedenlerimiz ve yeryiizii cisimler olarak nes-
nelestirilmeden dnce merkezler, evler ya da zeminlerdir. Fakat Kelt ve Yerli
Amerikan sanat1 ve yeryiizii eserleri, nesnelestirmeyi, Husserl'in ima ettigi
gibi, Galile’'nin ve Kopernikus'un modern bilimine baglayacak olan her dile
getirme girisimi icin sorun yaratacaktir. Insanin yeryiiziinde ikamet edisi
her zaman ‘gokler’le bir iligki icermistir ve hatta Eski Yunanlilarin tanrilar
tartismalarina bakildiginda da goriilecektir ki hayal giicii yoluyla, yeryiizii-
nii goren bir bakis acis1 edinme kapasitesi, ikamet etmek kadar ilkseldir.

(6) Yerytuiziiniin yeryiizii olarak kurulmasinin uzun bir tarihi vardir,

kiiresel kesfin, terra incognita'nin (bilinmeyen toprak) haritasimin ¢ikaril-

Dame: Notre Dame University Press, 1981, ed. Peter McCormick ve Frederick Elliston),
offers a strong revisionary interpretation of this transformation in our consciousness, one
in which ‘the original ark, earth’, together with our bodies as ‘animate organisms’, are
seen to be the lived basis of all subsequent sense of movement, and hence of the spatial
extendedness that that movement projects. Before the empty extension of physical space is
the dwelling of an animal organism (man) on earth.

(5) There is something compelling about this argument, which links our fundamental
sense of space not to vision or to calculation, but to the ground of our sensori-motor,
proprioceptive organism, the centered spatiality of ourselves as active beings. Our bodies
and the earth are centers, homes, and grounds before being objectified as bodies. But the
examples of Celtic and Native American art and earth works create a problem for any
formulation that would tie objectification to the modern science of Galileo and Copernicus,
as Husserl implies. Human dwelling on earth has always involved a relationship with ‘the
heavens’, and it is clear even from the Greeks discussions of the gods that the capacity to
take an imaginative perspective on the earth is as original as dwelling itself.

(6) There is a long history of the constitution of the earth as earth, a history mediated
by global exploration, mapping the terra incognita, discovering that the earth was spherical
(not flat), and so on. And throughout history, men have looked down at the earth from the
tops of mountains, they have painted landscapes from the slopes, they have commanded
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masinin, diinyanin yuvarlak (diiz degil) oldugunun kesfedilmesinin vs.,
dolayimladig bir tarihtir bu. Ve tarih boyunca, insanlar yeryiiziine daglarin
tepelerinden bakmislar, egimlerden manzaralar1 resmetmisler, yiiksekle-
rden savaslar yonetmisler, karay1 denizin uzakliklarindan gormiisler, kus-
larin ugusunu seyretmislerdir. Ve astronomiden 6nce, insanlar gokyiiziine
bakmus, giinesi, ay1 ve yildizlar1 gormiis ve yeryiiziinde evimizde olmamizin
tekinsizligini hissetmis olmalidirlar.

(7) Tim bunlar mesafenin her zaman ikamet etmenin bir parc¢asi oldu-
gunu, hayal edilmis, digsal durus noktalariyla yasama ve bunlar viicuda
getirme kapasitesinin ilksel ve indirgenemez oldugunu, ve hatta bu kurucu
mesafe almaya tarihsel bir bakis acis1 eklememiz gerektigini ima ediyor. Bu
mesafe alma bilimle baslamaz; bilakis bilim bu ‘mekani’ tikel bir bicimde
isgal eder ve yorumlar. Cagdas yeryiizii sanat1 bu sorulan tetkik etme isiyle
yakin bir bi¢cimde ilgilenmektedir.!

1960’lardan itibaren yerytizii sanatina, toprak sanatina iliskin bir dizi
goriintii sunacagim size. iddiam, bu eserlerin ele aldig1 merkezi sorunun
yerytiziindeki ikametimizin mekani oldugudur. Bu diisiinceye Heidegger'in
“Insa Etmek Ikamet Etmek ve Diisiinmek”te (“Building Dwelling Thinking”,
Martin Heidegger: Basic Writings, ed. David Farrell Krell, 1993 [BDT]) yap-

battles from the heights, seen the land from far out at sea, and watched the flights of birds.
And before astronomy, men have looked up at the sky, seen the sun, moon and stars, and
must have felt the uncanniness of our being at home on the earth.

(7) All this suggests that distance has always been part of dwelling, that the capacity to
live with and incorporate imagined external vantage points is primitive, even if we need to
add a historical perspective to this constitutive distantiation. It does not begin with science;
rather science occupies and interpretes this ‘space’ in a particular way. Contemporary earth
art is intimately involved in exploring these questions.!

I have a number of slides of earth art, land art etc from the 60s onwards to show you.
It will be my claim that the space of our dwelling on earth is the central question that they
explore. I shall approach this thought via some remarks on Heidegger’s discussion of what
it means to dwell in “Building Dwelling Thinking” “Building Dwelling Thinking” in Martin
Heidegger: Basic Writings, ed. David Farrell Krell, 1993 [BDT]) in which he gives us a rich
way of coming to think of distance in dwelling. This issue is for many people central to their

» @

judgement of Heidegger. If the way he understands dwelling is another one of those flights
from difference, an atavistic embrace of the desire for closure, Heidegger’s significance as a
thinker diminishes. But what is most intriguing about Heidegger is precisely the depth and
variety of ways in which Heidegger acknowledges, preserves and articulates the effects of
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t181 bazi saptamalar yoluyla yaklasacagim. Bu eserde Heidegger ikamet
etmedeki mesafeyi diistinmeye baslamanin zengin bir yolunu géstermek-
tedir bize. Bu mesele, elbette, cok kisi icin Heidegger hakkinda verdikleri
yarginin merkezinde bulunan meselelerden birisidir. Ikamet etmeyi anlama
bi¢imi farkliliktan bir kacis, ilksel bigime geri dénmek isteyen bir kapanma
arzusuysa, Heidegger'in énemi bir diistiniir olarak azalir. Heidegger'de insa-
nin kafasini en ¢ok kurcalayan sey, tam olarak, onun mesafenin etkilerini
kabul edisi, koruyusu ve ifade edisinin derinligi ve ¢esitli yollaridir. Burada
aklima ilk gelen sey, diinyada olmanin icinde yapilanmis olan kurucu ilis-
kisellik; dahasi, Heidegger'in Entfernung ya da mesafesizlestirme, Varhigin
geri cekilisinin ¢ift anlamliligi, ekstatik zamansallik aciklamasinda ortaya
¢ikan kendimizin disinda olmamiza iliskin tartismalari; 6zgiirligi ontik
olana mesafemize baglamasi ve 6liime- dogru-olmanin, acayipligin ve tekin-
sizligin biitiin izleklestirilmesi.

Fakat Heidegger'in Dortlii hakkinda yaptigi agiklamalara odaklanmak
istiyorum, ciinkii bu agiklama bize en dogal bi¢imde yeryiizii sanatint géz
oniine getirmek i¢in belli bir agilim saghyor gibi goriintiyor.

Heidegger'in BDT'de sundugu Gevierte agiklamasindan yararlanacagim
burada. Bu aciklama, tam olarak, baslarken degindigimiz ikamet etme soru-
suna odaklanacak.

distance. I am thinking here of the constitutive relationality built into being-in-the-world, of
his discussions of Entfernung or de-distancing, the ambivalence of the withdrawal of Being,
the standing-outside-of-ourselves in his account of ecstatic temporality, the way he connects
freedom with our distance from the ontic, and the whole thematization of being-towards-
death, strangeness and the uncanny.

But it is on his account of the Fourfold that I would like to focus, because this account
seems to me to most naturally provide a certain opening for our consideration of earth art.

T will draw here on the account of the Gevierte that Heidegger offers us in BDT which
focuses precisely on the question of dwelling with which we began.

By questioning what it is for man to dwell, Heidegger is setting out on a path of context
re-expansion. Through etymological reflection, he suggests, for instance that Nachbar
(neighbor, from neahgebur) means one who dwells near. And that even the bin of ich
bin / T am, derives from bauen to dwell. In other words, Heidegger is using the resources
of German to rescue us from the deflated undwelling of mere subjective existence. The
language we breathe already knows we dwell with others. Heidegger is here linking the
question of dwelling with that of community. And to the extent that dwelling has to do with
a way of being on earth, it is also something that in all our constructive activity we can lose
sight of. Dwelling is an end itself, something disguised by every association with means-
ends activity. And Heidegger concludes:
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Insan icin ikamet etmenin ne oldugunu sorgularken, Heidegger baglam
yeniden genisletme yoluna koyuluyor. Etimolojik diisiiniim yoluyla, érnegin
Nachbar kelimesinin (neahgebur kelimesinden gelen neighbor) yakinda otu-
ran anlamina geldigini soylityor. Ve hatta ich bin'in bin’inin bile bauen’den,
ikamet etmekten tiiredigini éne siiriiyor. Baska bir deyisle, Heidegger,
bizi salt 6znel varolusun ici bosalmis ikamet etmeyisinden kurtarmak icin
Almancanin kaynaklarini kullaniyor. I¢inde soluk alip verdigimiz dil bizim
baskalariyla ikamet ettigimizi bilir zaten. Heidegger burada ikamet etme
sorusunu cemaat sorusuyla bagliyor. Ve ikamet etme, yeryiiziinde olmanin
bir bicimiyle ilgili oldugu 6l¢tide, tiim kurucu etkinligimiz icinde gbozden kay-
bedebilecegimiz bir seydir ayn1 zamanda. Heidegger ikamet etmeyi kendi-
sinde bir amag olarak anlar, araglara ve amaglara dayanan etkinlige dair her
cagrisimin sakladig1 bir seydir bu. Ve biraz daha etimolojiden sonra, ki bu
esnada Heidegger 6zgiirliigii ve korumayi cikarir ortaya, vardigi sonug sudur:

Ikamet etmek, rahata ermek, baris icinde, muhafazali bir yerde, her seyi
kendi dogasinda muhafaza eden 6zgiir kiire icinde serbest kalmaktir. ika-
met etmenin temel karakteri bu bagislama ve korumadir. Ikamet etmeye
tiim mecrasinda niifuz eder bu. Bu mecra, insanin ikamet etmekten miite-

sekkil oldugu, aslinda burada, 6liimliilerin yeryiiziinde kalisi manasinda

To dwell, to be set at peace, means to remain at peace within the free, the
preserve, the free sphere that safeguards each thing in its nature. The fundamental
character of dwelling is this sparing and preserving. It pervades dwelling in its
whole range. That range reveals itself to us as soon as we reflect that human being
consists in dwelling and, indeed, dwelling in the sense of the stay of mortals on the
earth.2

Now Heidegger has not so much offered an argument here as found a way of laying
out, articulating, a vision. The two central ideas here are those of preservation and various
synonyms for a certain space that is the object of this preservation - range, sphere,
preserve. Heidegger is attempting to re-inflate, re-expand a space that has collapsed, as
one might try to re-erect a tent that had blown flat in the night. His idea is that it is within
a nexus of significant separation, one in which different dimensions are distinguished
sufficiently clearly for them to hold open such a space, that our dwelling can not only
become clear, but can, as it were, flourish.

It is at this point that he introduces the thought of the fourfold.

But ‘on the earth’ already means ‘under the sky.” Both of these also mean
‘remaining before the divinities’ and include a ‘belonging to men’s being with one
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ikamet etmekten bahsedildigi tistiine diisiinmeye baslar baslamaz hemen

ifsa edecektir kendisini bize. 2

Simdi Heidegger burada bir argiiman vermekten ¢ok bir goriisii ortaya
serme, ifade etme, bicimi bulmustur. Benim gordiigiim kadariyla, burada-
ki iki merkezi fikir muhafaza etme fikri ile bu muhafaza etmenin nesnesi
olan belli bir mekandir. “Mecra”, “kiire”, “muhafazali yer” bu mekandan s6z
etmek i¢cin kullanilan cesitli es anlaml sozciiklerdir. Heidegger ¢okmiis olan
bir mekan1 yeniden sisirmeye, yeniden genisletmeye girismektedir. Tipk1
geceleyin sénmiis, yere yikilmis bir ¢cadir1 yeniden kurmaya ¢alismayi andirir
bu. Heidegger'in 6ne siirdiigii fikir sudur: Ikamet etmemiz, anlamh bir ayri-
lik baglantililig1 icinde ki bu baglantililikta, boyle bir mekani agik tutmayi
saglayan, birbirinden yeterli bir bicimde ayirt edilmis farkli boyutlar vardir—
yalmizca agik hale gelmekle kalmaz, ayn1 zamanda da gelisir ve zenginlesir.

Dortliiye iligkin diisiincesini iste tam bu noktada sunmaktadir.

Fakat ‘yerytiziinde’ demek zaten ‘gokytiziiniin altinda’ demektir. Bunlarin
ikisi ‘tanrilarin éniinde kalmak’ anlamina da gelirler ve ‘insanlarin birlik-
te olmasina ait olmay’ icerirler. Ilksel bir birlik sayesinde dortlii —yeryii-

zii ve gokytizii, tanrilar ve dliimliiler— birde beraberce bulunurlar.

another’. By a primal oneness the four — earth and sky, divinities and mortals — belong
together in one.

What does Heidegger mean by earth? Not just soil, dirt, and flint. Rather:

Earth is the serving bearer, blossoming and fruiting, spreading out in rock and
water, rising up into plant and animal. [...] The sky is the vaulting path of the sun,
the course of the changing moon, the wandering glitter of the stars, the year’s seasons
and their changes, the light and dusk of day, the gloom and glow of night ... and blue
depth of the ether.

He calls the divinities ‘beckoning messengers of the godhead’, and men are the mortals.

Only man dies, and indeed continually, as long as he remains on earth, under the
sky, before the divinities.

Without doubt there is a strong claim here. The claim is that not only is human being
essentially relational (not e.g. monadic), but that these relations take the form of a primary
fourfold dimensionality. But what is the force or status of this dimensionality? Heidegger is
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Heidegger yeryiizii deyince ne demek ister? Toz, toprak, tas degil yalnmz-
ca. Daha ¢ok:

Yeryiizii hizmet eden tasiyicidir, ¢icek acan ve meyve veren, kayada ve
suda yayilan, bitkiye ve hayvana yiikselen. [...] Gokyiizii giinesin kubbe
seklindeki yolu, ayin degisiminin seyri, yildizlarin dolasan pariltisi, yilin
mevsimleri ve mevsimlerin degisimleri, giinisig1 ve safak, gecenin karanli-

81 ve karanlikta parlayisi... ve eterin mavi derinligi.

Tanrilar1 ‘bastanrinin isaret veren habercileri’ olarak adlandirir, insanlar
oliimludiir.

Yalnizca insan oliir ve gercekten de insan yeryiiziinde, gokyiizii altinda,

tanrilarin 6ntinde kaldig: siirece siirekli olarak oliir.

Siiphesiz burada oldukca giiclii bir iddia vardir. iddia, insanin 6zii iti-
bariyle yalmzca iliskisel (monadik degil) oldugu degildir, bu iligkiler ilksel
bir dort boyutluluk bi¢imini alirlar. Fakat bu boyutlulugun giicii ve statiisii
nedir? Heidegger yeryiizii ile gokyiizii arasindaki iliskiden bahsederken yal-
nizca ‘digsal’ mekansalliktan s6z etmez. Gergekten de kullandigr dilin ¢ogu

not just speaking of ‘external’ spatiality when he speaks of the relation between earth and
sky. Indeed most of the language he uses is inextricably temporal: blossoming, fruiting,
spreading, rising up, and then changing, wandering, and references to various cosmic
rhythms. He will speak of a gathering of the fourfold, and at this point it can be tempting
to think that in this gathering, there are things excluded and included. Is this the first step
to the renewal and consolidation of identity? What Heidegger is in fact getting at is best
thought of as a kind of dimensional responsibility, a bearing or preserving of a matrix of
constitutive relations, which are both singly and collectively fragile.

Heidegger now makes two very important claims. First he explains how dwelling
involves saving the earth, and how it requires ‘bringing the presencing of the fourfold into
things’. (BDT 150)

Mortals dwell in that they save the earth ... Saving does not only snatch
something from a danger. To save really means to set something free into its own
presencing. To save the earth is more than to exploit it or to wear it out. Saving the
earth does not master the earth and does not subjugate it; which is merely one step
from spoliation.

The distance that Heidegger marks in dwelling could said to be that of respect. And it is
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ayrilmaz bir bigcimde zamansaldir: ¢icek agma, meyve verme, yayilma, yiik-
selme, degisme, dolasma ve cesitli kozmik ritimlere yapilan gondermeler.
Dortliiniin bir araya toplanmasindan séz edecektir ve bu noktada, bu bir
araya toplanmada dislanan ve dahil edilen seyler oldugu diisiincesine kapil-
mak miimkiindiir. Ozdesligin yenilenmesine ve saglamlasmasina ilk adim
budur belki de. Aslinda Heidegger'in varmaya calistigi nokta, en iyi, bir tiir
boyutlu sorumluluk olarak diistiniilebilir. Hem tek tek hem de toplu bir
bi¢imde kirilgan olan kurucu iliskilerin matriksinin tasinmasi ve korunma-
sidir bu.

Simdi Heidegger cok degerli iki sey soyliiyor. Ikamet etmenin nasil yer-
yiiziini kurtarmak anlamina geldigini, bunun da nasil ‘seylere dortliiniin
mevcut kilisimi getirmek’ demek oldugunu aciklayacak.

Oliimliiler ikamet ederek yeryiiziinii kurtarirlar... Kurtarmak bir seyi kav-
rayip tehlikeden ¢ekip ¢cikarmak demek degildir yalmizca. Aslinda kurtar-
mak demek, bir seyi ona ait mevcut kilimista serbest birakmak demektir.
Yeryiiziinii kurtarmak demek onu somiirmek ya da yipratmaktan cok
daha fazlasidir. Yeryuzinii kurtarmak ona tahakkiim etmez, onu boyun-
durugu altina almaz; tahakkiim etmek ve boyunduruk altina almak yag-

malamaya bir adim mesafedir. (BDT, s. 150)

interesting to compare the position he is elaborating with that of earth art. Heidegger is not
just saying that to save the earth we need to become environmentalists. To save the earth goes
a step further back, to preserving the power of physis, the earth as a creative end-in-itself.
Against the attempt at mastery of the earth, and its subsequent spoiling and destruction, he
proposes a dwelling which would save the earth from losing, as he puts it, its own freedom and
capacity to presence. Many earth artists were deeply affected by the technological destruction
of the earth, and yet they did not just become environmental activists. They became artists too.
Perhaps they too could say that saving the earth means preserving the very idea of an earth
that is not just an object for exploitation. But there are a myriad ways of doing this, which
explains how we can talk in the same breath of Michael Heizer and Andy Goldsworthy.

The second important thing Heidegger says here has to do with the relation between
the fourfold and the thing.3

In saving the earth, in receiving the sky, in awaiting the divinities, in initiating
mortals, dwelling occurs as the fourfold preservation of the fourfold.[...] Dwelling
preserves the fourfold by bringing the presencing of the fourfold into things. But
things themselves secure the fourfold only when they themselves as things are let be
in their presencing. How is this done? In this way, that mortals nurse and nurture the
things that grow, and specially construct the things that do not grow. (BDT, p. 151)

Cogito, say1: 46, 2006



70 David Wood

Heidegger’in ikamet etmede isaretledigi mesafenin sayginin mesafesi oldu-
gu soylenebilir. Ve gelistirmeye ¢alistigi konumu yeryiizii sanatinin konumuyla
karsilastirmak ilging olacaktir. Heidegger yeryiiziinii kurtarmak i¢in yalmzca
cevreci olmakla yetinmeyi reddeder. Yerytiziinii kurtarmak bir adim daha geri
gitmek, yani physis'in giiciinii muhafaza etmeye, yeryiiziinii yaratici bir ken-
dinde erek olarak muhafaza etmeye geri donmek lazimdir. Yeryiiziine tahak-
kiim etmek girisimine ve bunu takip eden yagmalamaya ve tahribata karsi,
yeryliziinii, mevcut kilma 6zgiirliigiinti ve kapasitesini kaybetmekten koruya-
cak bir ikamet etme anlayisini 6neriyor. Bir¢cok yerytizii sanatgis1 yerytiziiniin
teknolojik tahribatindan oldukca derin bir bicimde etkilenmisti, buna ragmen,
yalnizca tipik bir bicimde cevreci aktivistler olmakla yetinmediler. Aymi zaman-
da sanatc¢i oldular. Belki onlar da yeryiiziinii kurtarmanin yalmzca bir sémiirii
nesnesi olmayan yeryiizii fikrinin kendisini muhafaza etmek anlamina geldigi-
ni soyleyebilirlerdi. Bunu yapmanin binlerce yolu olmasi, nasil bir nefeste Mic-
hael Heizer ile Andy Goldsworthy hakkinda konusabildigimizi aciklar.

Burada Heidegger'in soyledigi ikinci degerli sey (bizim amaclarimiz
bakimindan) doértlii ile sey arasindaki iliskiyle ilgilidir.3

ikamet etme, yeryiiziinii korumada, gokyiiziinii kabul etmede, tanrila-

r1 beklemede, oliimliileri yetiskinlige gecirmede dortliiniin dortlii olarak

I want to use this as a bridge, to considering earth art. Because Heidegger here is
pointing to a task that takes us beyond philosophy.

But before I do this, and comment on some specific pieces of earth art, I would like just
to focus for a moment on the question of the social and historical space which earth art
might be said to have entered in the late 60s. I suggest three lines of approach here:

A. The legacy of Hegel’s pronouncement of the end of art.

B. The popular dissemination of the first satellite pictures of the earth.

C. Michael Fried’s famous denunciation of that art which would abandon its own
proper frame as merely theatrical.

A. In his Lectures on Aesthetics (G.W.F. Hegel, Aesthetics: Lectures on Fine Art, 2
volumes, trans. T.M. Knox, Oxford: Oxford University Press, 1975), Hegel famously wrote
that ‘art is and remains for us, in terms of its highest destiny, a thing of the past’. What
ever did this mean? Hegel continued: ‘Art no longer counts for us as the highest manner
in which truth obtains existence for us.” and that whatever art may be able to do for itself,
‘its form has ceased to be the highest need of the spirit’. (all quotes from “The Origin of the
Work of Art”, Martin Heidegger: Basic Writings, 1993 [OWA])

Hegel is saying something like this: Plato was right - Socrates had become more

Cogito, say1: 46, 2006



Ikamet Etme’deki Mesafe & Distance in Dwelling 71

muhafaza edilmesi seklinde meydana gelir. [...] ikamet etme, doértliiniin
mevcut kilisini seylere getirerek dortlityii muhafaza eder. Fakat seylerin
kendisi dortliyii, yalnizea kendileri seyler olarak mevcut kilimislarinda
olduklar1 gibi olmaya birakildiklar zaman giivence altina alirlar. Nasil
yapilir bu? Su yolla ki: sliimliiler buyiittiikleri seylere bakar ve beslerler ve

ozellikle de biiyiimeyen seyleri insa ederler. (BDT, s. 151)

Bunu yeryiizii sanatini ele alirken kemerli bir gecit ya da bir képrii ola-
rak kullanmak istiyorum. Ciinkii Heidegger burada bizi felsefenin 6tesine
gotiiren bir goreve isaret ediyor.

Ama bunu yapmadan 6nce ve yeryiizii sanatinin 6zgiil baz1 parcalari
tistiine yorum yapmaya baslamadan, bir anligina da olsa, 1960’larin sonun-
da yeryiizii sanatinin girdigi séylenebilecek olan toplumsal ve tarihsel meka-
na iligkin soru tstiinde odaklanmak istiyorum. Burada ti¢ yaklasim cizgisi

onerecegim:

A. Hegel'in sanatin sonunu ilan edisinin biraktig1 miras.
B. Yeryiiziiniin ilk uydu fotograflarinin popiiler hale gelerek yayilmas.
C. Michael Fried’in, kendi ¢ergevesini, salt teatral oldugu icin terk eden

sanati reddetmesi.

important for the polis than Homer. It was philosophy and not poetry that was now in
the position to realize the highest aspirations of spirit, and grasp the truth as a whole.
For Hegel, the truth lay in the whole, and to grasp the whole we need to break with the
sensuousness of art, which limits its capacity to promote freedom. In the Epilogue to
his “Origin of the Work of Art”, Heidegger asks whether we can be content with Hegel’s
pronouncement as a final judgment. And his answer is that the question may have to be
re-opened if we understand truth differently from Hegel.

Art’s highest destiny with respect to truth and spirit would have to get cashed out in its
guiding of a community. And the problem of art for Hegel reappears as the absence of the
gods for Heidegger, with the difference that we can at least perhaps wait for the return of
the gods. And just as Heidegger will suggest that a different sense of truth as the happening
of unconcealedness can relaunch the significance of art, we might also ask whether the
capacity of art to constitute a community might not depend on how we think of community.

It is my sense that the situation to which earth art is a response is one with the
following features:

1. Globalization, (that is, the awareness that the multiplicity of human communities
operates within a single ‘space’ without there being any unifying principle), has become
a precarious ingredient of the consciousness of every concrete human community.
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A. Estetik Ustiine Dersler'inde (G.W.F. Hegel, Aesthetics: Lectures on Fine
Art, 2 cilt, cev. T.M. Knox, Oxford: Oxford University Press, 1975) Hegel'in
yazdig1 su sozler oldukega tinliidiir: ‘Sanat bizim igin en yiiksek kaderi baki-
mindan gecmise ait bir seydir ve ¢yle kalacaktir.” Ne anlama gelmekteydi
bu? Hegel Bize gore, hakikatin bizim icin varoldugu en yiiksek bicim sanat
degildir artik’ diyordu ve sanat kendisi icin ne yapabilirse yapsin ‘onun bigi-
mi tinin en ytiksek ihtiyaci olmaktan ¢cikmistir’ (tiitm alintilar i¢in bkz. “The
Origin of the Work of Art”, (“Sanat Eserinin Kaynag1”) Martin Heidegger:
Basic Writings, 1993 [OWA]).

Hegel'in soyle bir sey soyledigini diisiiniiyorum—Platon Homeros'un
Eski Yunan i¢in 6nemine karsi takindigi tavirda hakliydi, ve simdi Sokrates
kent (polis) i¢in Homeros'tan daha énemli oldugu i¢indir ki tinin en yiiksek
hedeflerini gerceklestirecek ve hakikati bir biitiin olarak kavrayacak konum-
da (dini bir yana birakirsak) felsefe bulunmaktadir. Hegel icin, hakikat
biitiinde yatar, ve biitiinii kavramak i¢cin sanatin duyumsalligindan kopma-
miz gerekir—duyumsalligl, sanatin 6zgiirliigii yitkseltme kapasitesini sinir-
lamaktadir. “Sanat Eserinin Kaynagi” adli denemesine yazdig1 Epilogue’da,
Heidegger, Hegel'in ilan ettigi bu gortisle nihai bir yarg: olarak yetinip yeti-
nemeyecegimizi sorar. Ve hakikati Hegel'in anladigindan farkli bir bicimde

anliyorsak bu sorunun yeniden agilmasi gerektigi yanitini verir.
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Sanatin hakikat ve tin bakimindan en yiiksek kaderinin bir cemaate rehber-
lik etmesinde somutlagtigimi diistiniiyorum. Ve Hegel'in sanatla ilgili sorunu
Heidegger'de tanrilarin yoklugu olarak yeniden ortaya ¢ikar, aradaki tek fark,
en azindan belki de tanrilar1 bekleyebilecegimizdir. Ve nasil Heidegger, giz-
lilikten aciga ¢ikma olaymin hakikatin farklh bir anlamimin sanatin anlamim
yeniden baslatabilecegini 6ne siirecekse, biz de sanatin bir cemaat kurabilme
kapasitesinin cemaati nasil diistindiigtimiize bagl olup olmadigim sorabiliriz.

Yerytizii sanatinin yanit verdigi durumun su 6zellikleri tasidig1 kanaatini
tasiyorum:

1. Kiiresellesme (insan cemaatlerinin ¢ogullugunun higbir birlestirici ilke
olmaksizin tek bir ‘mekan’ icinde isledigine dair farkindalik) her somut
beseri cemaatin bilincinin kirilgan bir icerigi haline geldi.

2. Insan projesini bir biitiin olarak kavrayabilecegimize iliskin hi¢bir umut
tasimiyoruz artik (Lyotard’a gore biiyiik anlatinin sonu).

3. Varligin biiyiik zincirinin en tepesinde insanlar olarak oénde gelisimizin ar-
tik bir giivencesinin kalmadigina iligskin gticlii ve yaygin bir his duymaktayiz.
4. Imkan, umut, kader ufkumuzun tahribatiyla yiizlesmek durumunda
degiliz yalmzca, yeryiiziiyle aramizdaki destek iliskisinin tahribatiyla da

yiizlesmek durumundayiz.

2. We no longer have any hope of grasping the human project as a whole. (The
end of grand narrative, as Lyotard put it.)

3. There is a strong and pervasive sense that our pre-eminence as humans at the
top of the great chain of being is no longer assured.

4. We find ourselves faced not just with the destruction of our horizons of
possibility, hope, and destiny, but also with the destruction of our sustaining
relationship with the earth.

5. We experience our relation to the cosmos as an uncanny displacement. The
Copernican revolution was just one of the highlights of the process.

These may seem dramatic claims. But actually they are actually fairly prosaic claims
about a dramatic change, one that we are still trying to understand. These claims,
separately and together, suggest a crisis in our capacity to represent the truth, a crisis in
the very idea of community, a crisis in the idea of the whole. Wouldn't this suggest that the
situation ‘remains’, as Hegel put it, one in which art is over, as far as its highest destiny is
concerned? Or if anything, that things have got even worse?

B. The second ‘phenomenon’ I would like to mention here is the proliferation of satellite
pictures of the earth in the 60s. Their impact was, I believe, far greater than that of any
meteor! There are many ways one could give voice to the topological shift.
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5. Evrenle iliskimizi tekinsiz bir yer degistirme olarak tecriibe ediyoruz.

Kopernik devrimi bu siirecin ilgi ¢cekici olaylarindan biriydi sadece.

Bunlar dramatik iddialar gibi gortinebilir. Ama halihazirda bunlar dra-
matik bir degisim hakkinda sairane olmaktan uzak iddialardir. Bu degisimi
anlamaya calistyoruz hala. Bu iddialar, ayr1 ayr ve birlikte, hakikati temsil
etme kapasitemizdeki bir krize isaret eder. Bu kriz, tam da cemaat fikri icin-
deki, butiin fikri icindeki bir krizdir. Hegel'in dedigi gibi, sanatin en yiiksek
kaderi itibariyla bittigi durumun ‘kaldigini’ ima etmez mi bu? Hatta her

seyin daha koétiye gittigini?

B. Burada s6ziinii edecegim ikinci ‘fenomen’ 60’larda yerytiziiniin uydu-
dan ¢ekilen fotograflarinin ¢cogalmasi. Bunlarin yarattigi etkinin herhangi
bir meteorun yerytiziine ¢carpmasinin yaratacagi etkiden daha biiyiik oldu-
guna inaniyorum! Topolojik degismeye sesini kazandirmanin pek ¢ok yolu
bulunabilir.

Eger insanlar yerytiziinde, tanrilar da goklerde oturuyorsa, biz tanr1 olduk.
Her ucak yolcusu tepeden asagiya, yeryiiziine bakiyor. Bu uydu resimleri,
koltuklarinda oturan bizlere tiim gezegenin en az bir yiiziiniin tanrt bakis
goriintiisiinii verdi. Aym1 zamanda, temsili bir sey oldu. Gercegin temsili énce-

If men inhabit the earth and the gods the heavens, then we have become gods. Every
airplane passenger looks down on the earth. These satellite pictures gave us, in our armchairs,
a god’s eye view of at least one face of the whole planet. At the same time, something happened
to representation. We are wedded to the thought that the real precedes representation,
that representation is a secondary, supplemental phenomenon. We distance ourselves,
with Merleau-Ponty, from the pensée de survol. But these pictures of the earth could not be
defended against so easily. They authenticated a perspective utterly alien to our daily lives. And
yet this occurred through a human tool, through photography. It is as if the relation between
men and gods were becoming infinitely more complex than Homer had ever imagined, or
Plato had ever feared. Finally, while the famous image was that of a blue planet, the most
powerful impression left on many people were the swathes of brown where there should have
been green. For the first time, through this seemingly alienating representation, people had
a glimpse of their world as a whole.# And it seemed to be dying. Through representation, a
mechanical eye in the sky, the aggregated effects of human lack of foresight became apparent.
Secondary vision challenges the certainties of our daily practices in no uncertain terms. (It is
ironic that one of the two main effects of the hole in the ozone layer is cataracts in the eyes!)

C. For item three I would like to take Michael Fried’s attack in a famous paper “Art
and Objecthood” in 1967, on what he called ‘the literalist espousal of objecthood’, and his
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ledigi, temsilin ikincil, ilave bir fenomen oldugu diistincesiyle evliyiz. Merle-
au-Ponty ile birlikte kusbakis1 diisiinceye mesafe aliyoruz. Ama yeryiiziiniin
bu resimlerinden, onlar1 boyle siniflandirmak suretiyle korunmak o kadar
kolay degildir. Bunlar giinliik yasamimiza son derece yabanci bir bakis acisim
gecerli hale getirir. Ve bu, insanin kullandig1 bir aragla, fotograf yoluyla oldu.
Sanki insanlarla tanrilar arasindaki iliski Homeros'un diisleyebileceginden
ya da Platon’'un korkabileceginden sonsuzca daha karmasik bir hale gelmek-
teydi. Son olarak, tinlii fotograf karesi mavi gezegenin bir pozu oldugu halde,
¢ogu insanda biraktig1 en giiglii izlenim yesil olmasi gereken yerlerde kahve-
rengi lekelerin biraktig1 izlenimdi. Ilk kez, bu yabancilastiric1 gibi gériinen
temsil araciligiyla insanlar, bir biitiin olarak diinyalarinin bir anlik bir gériin-
tiistinii elde ettiler.# Ve olityor gibi gériiniiyordu. Temsil yoluyla, gokyiiziin-
deki mekanik bir géz yoluyla, insanin éngérii yoklugunun bir araya gelmis
sonuglan goriiniir hale geldi. Ikincil olan gérme, giinliik pratiklerin kesinlik-
lerine kesinliksiz olmayan terimlerle meydan okumaktadir. (Ozon tabakasin-

daki deligin iki ana etkisinden birisinin gozlerdeki katarakt olmasi ironiktir!)

C- Uctincii olarak da, Michael Fried'in 1967 tarihli “Sanat ve Nesnelik”
yazisinda, “nesneligin literalist benimsenmesi” diye adlandirdigi durum

aleyhine soylediklerini ve modernizm savunusunu ele almak istiyorum.
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(Fried’'in Judd ve Morris’e yaptig1 elestirinin ayrintilarina burada girmek
istemiyorum). Fried, Greenberg'’i izleyerek, bu literalistleri teatral olmakla
ve hatta dogalcilik ve antropomofizmle itham eder. Fried’e gore, cilirtimiis
bir duyarliligi yansitan bu ¢alismalar1 yoz kilan sey, sanat eserini kendi
ortaminda ve kendi cercevesinde islemeye birakmak yerine ve nesne ile
gozlemci arasindaki estetik mesafeye riayet edip siirenin askiya alinmasi-
na agik bir kap1 birakmak yerine, bu insanlarin estetik mesafeyi tiyatro i¢in
bir firsat olarak kullanmalaridir. Ve Fried’e gore tiyatro, sanatin basarisi
karsisindaki, hatta sanatlarin ayakta kalmasi karsisindaki, en biiyiik tehdit-
tir; ctinkii tiyatro tefekkiir icin zorunlu olan estetik mesafeyi yok eder.
Fried daha ¢ok minimalizmle (ya da onun deyisiyle, literalizmle) ilgilen-
mis olmasina karsin, sdylediklerinin bir kismi genel olarak yeryiizii sanati
i¢in 6nemli ve gegerlidir. Fakat s6z konusu teatraliteyi bir kusur, bir sinirla-
ma veya bir yozlasma isareti olarak gormek yerine; kanimca bu 6zellik yer-
yiizii sanatina 6zgii bir tistiinliik olarak gortilebilir. Fakat bunu yapmak igin,
oncelikle, sanatin olanaklarini ¢ercevenin veya galerinin sundugundan daha
genis bir baglam icinde gérmemiz gerekir. Fried bunu ideolojik bir hamle
olarak goriir. Sanirim Fried'in burada séylemek istedigi sey, bu hamlenin,
kendileri aslen estetik olamayacak sosyal, siyasal, ve belki de kozmik soru-

lara verilmis bir karsilik oldugudur. Fakat estetik mesafenin birakilmasim
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bir geri adim olarak gérmek yerine biz bu 6zelligi, bir hareketlenme ve daha
kokensel bir mesafede, ‘ikamet etme’deki mesafede coklu ikamet etmenin
olanagimin acilisi olarak degerlendirebiliriz. Eger durum buysa, Fried'in
estetik mesafe anlayisini, mesafenin sanattaki islevinin 6zel bir ehlilestiril-
mesi olarak diistinebiliriz.

Simdi, yeryiizii sanat1 i¢inde ve yerytizii sanati olarak siirmekte olan
konusmalar1 anlamanin bir yolunu énermek istiyorum. Bu etkinliklerde
s6z konusu olan (benim Heidegger'e ve temsil sorunuyla ilgili Heideggerci
olmayan kimi baska fikirlere bagladigim) ikamet etmedeki mesafe, Hegel'in
sanatin sonu hakkindaki teshisine karsilik verecek bir sekilde sanatin hala
neler yapabilir oldugunu diistiinmemizi saglar. Ancak buna girismeden 6nce,
size bahsettigim [sey] hakkinda bir seyler gostermeliyim.

Asagidaki ayrimlar 6nemli ama kati degildir. Sunlar arasinda bir ayrim
yaplyorum:

a- Yerytizii sanati: Belirli bir anitsal karakteri olan sanat. Biiyiik kaya veya
toprak parcalarimi yerinden oynatmay1 iceren ve bu anlamda da kabile-
lerin ve eski uygarliklarin yeryiizii eserlerinin bir tiir devami olan sanat
¢alismalari. Michael Heizer'in calismasi bunun érnegidir.

b- Yer sanati: Yeryiizii parcalarin1 oynatmak veya yerinden c¢ikarmaktan

defense of modernism. (I do not propose to go into the specifics of Fried’s attacks on Judd
and Morris.) Following Greenberg, Fried charges these literalists with theatricality, and even
naturalism and anthropomorphism. What makes these works decadent, reflecting a corrupt
sensibility, is that instead of allowing the art work to operate within its own medium and
frame, and instead of respecting the aesthetic distance between observer and object, and
instead of allowing for the suspension of duration, these people turn aesthetic distance into
an opportunity for theatre. And theatre, for Fried, is the greatest threat to the success, even
the survival of the arts, because it destroys the aesthetic distance necessary for contemplation.

Now although Fried is largely concerned with minimalism, or as he calls it, literalism,
something of what he says is importantly true of earth art in general. But rather than seeing
this theatricality as a defect or limitation or a sign of decadence, I think we can see it,
instead as a distinctive virtue. For us to do this, however, we have to see the possibilities of
art within a wider context than the frame or the gallery. Fried sees this move as ideological,
by which I take it he means that it is a response to social and political and perhaps cosmic
questions that may not themselves be essentially aesthetic. But instead of seeing the
abandonment of aesthetic distance as a retrograde step, we might come to see it as opening
up the possibility of a mobilization and multiple inhabiting of a more original distance,
distance in dwelling. If that is so, we may come to think of Fried’s aesthetic distance as a
particular domestication of the function of distance in art.
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ziyade, yerin kendisini cesitli sekillerde isaretleyen, kaplayan, diizenleyen,

ya da yeniden kurgulayan sanat. Richard Long’un ¢alismasi bunun 6rnegi-

dir.

c- Dogada sanat: Dogada zaten bulunan nesneleri zarif bi¢cimlerde yeniden

diizenleyen sanat. Burada Andy Goldsworthy énde gelir.

d- Cevre sanati: Endiistri bolgelerinin, 1ss1z arazilerin, sehir i¢i alanlarin

sanatsal bir bicimde yeniden kazanilmasi1 ve déniistiiriilmesiyle ilgilenen

sanat. Peter Latz'in ¢calismasi buna iyi bir érnektir.

Bu ayrimlar stiphesiz eksiksiz degildir. Bunlardan baska kozmik bilin-

cimize hitap eden, aralarinda ayrim yapabilecegim, iki kategori daha var:

Gokyiizii eserleri ve Yeryiizii ile Gokytizii Arasindaki Eserler. Bu eserler,

Yerytizii ve Yer sanati arasindaki ayrimi (eserlerin yonlenimlerine ve kapla-

diklar1 alanlarin olgegine vurgu yaparak) ortadan kaldirmay: denerler._

Siniflandirma semamizdaki bu kii¢iik parantezden sonra, yaptigim

smiflandirmanin felsefi bir diisiincenin sonucu olmaktan ¢ok baslangig

niteliginde pratik bir siniflama oldugunu belirtmek isterim. Bunun nedeni

sadece ¢alismanin heniiz bitmemis olmasi degil; daha ziyade, en azindan

benim icin, burada bahsettigimiz eserlerin verili anlam kategorilerinden

kesin ve acik bir bicimde ve siirekli olarak uzaklasmalaridir. Ve acikcasi

Earth art is an ongoing conversation. I am claiming that the idea of a certain distance

in dwelling is at the heart of this conversation and offers us a way for art to move forward

in defiance of Hegel’s diagnosis. Before explaining that, however, I need to show you

something of what I am talking about.

I have sorted my images
into various categories
using distinctions which are
important, but not rigid. T
distinguish between:

a. Earth Art: art that has
certain monumental character,
that involves moving substantial
quantities of rock or earth, and
that, in this sense at least is
continuous with the earthworks
of tribal people and earlier
civilizations. Michael Heizer’s
work is exemplary here.

b. Land Art: art that
does not so much move or
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onlar1 ayr1 kilan asil 6zelligin bu oldugu séylenebilir. Bunu daha ayrintili
bir bicimde kisaca gostermeye calisacagim; ancak bu arada, zaman soru-
sunu ele alalim. Bu eserleri zamani veya mekan1 hareketlendiris bicimleri
acisindan siniflandirmanin daha énemli oldugu 6ne siiriilebilir. Walter De
Maria'min Simgsek Tarlast adli eserine ulasmak olduk¢a zordur, ¢ogumuz
ona ancak tek bir 1s1k parlamasinin fotografi bi¢ciminde erisebiliriz. Yani,
anlik bir olay olarak. O halde De Marianin bu ¢alismasini1 Nancy Holt'un,
giiniin tam yasanan saatinin beton borularin icine 1sik sekilleri seklinde
yansitildig1 Giines Tiinelleri adli eseriyle yan yana siniflandirmak gerekmez
mi? Ve Smithson'un Kismen Gomiilii Odunluk’u. Andy Goldsworthynin
konstriiksiyonlarinin bircogunun geciciligi; 6zellikle de géziimiiziin éniin-
de eriyormus gibi duran, buzdan yapilmis olanlar5. Bu eserlerin her biri
yalnizca zamani degil mekani da merkezi bir parametre olarak alir. Eser-
ler arasinda bu kiiciik gezintiyi yaptik, ¢iinkii daha basit¢e yapilmis olan
siniflandirmalarin, ele almamiza yardimci olduklar: eserlerin anlamina
onyargili yaklasmama gibi bir avantajlar1 oldugunu gostermek istedim. Bu
anlam her durumda cok boyutludur; ve belki de geleneksel ¢erceve ve galeri
sinirlandirmalarinin geride birakil-

mis olmasinin bir sonucudur.

displace the earth as mark, wrap, map or
reconceptualize it in some way or other. Here
the work of Richard Long is exemplary.

c. Art in Nature: art that delicately
rearranges found objects in nature in
aesthetically exquisite ways. Here Andy
Goldsworthy is pre-eminent.

d. Environmental Art: art concerned with
the artistic reclamation and transformation
of industrial sites, wasteland, inner city sites
etc. Here the work of Peter Latz is a good
example.

These distinctions are not exhaustive.
And I distinguish two more categories
that particularly speak to our cosmic
consciousness — Skyworks, and works
Between Earth and Sky. These tend to cut
through the distinction between Earth and
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Bagka bir vesileyle, burada ¢alismalarini gérdiigtimiiz cesitli sanat¢ilarin

kendi yaptiklarn hakkinda neler soyledikleri tizerinde de uzun uzun durmak

isterdim. Fakat su anda daha genel bir yorumlama ¢ercevesi sunmak ve yeryii-

zii sanatinin felsefeyi neden 6zel olarak ilgilendirdigini géstermek istiyorum.

Heidegger ikamet etmeyi, muhafaza etme, hatta “yeryiiziinii kurtarma”

acisindan anhiyordu. Fakat burada destekledigi sey, dogrudan, cevrecilik

degildir. Dortliiniin énemi bence sudur:
bizler boyutlar1 olan belirli bir sorumluluk
icinde yasayabilir ve kendimizi boyle gore-
biliriz; hatta bir anlamda buna ihtiyacimiz
vardir. Yani temel boyutlarin ve ufuklarin
bizi etkilemesine izin vererek, kendimizi
boyutlar1 olan bir iligkiye agik tutabiliriz.
Gokyiizii, diinyanin kapag degildir. Gok-
ylizil, yonimiizii bulmamiz kolaylastiran
karmasik bir yildizlar dizisidir ve simirsiz
bir maviliktir: Bu smirsiz mavilik kapan-
mayisin veya temel bir acikligin sembo-
lii olabilir pekala. Tanrilar siiphesiz asla

gelmeyecek olanlardir, fakat distintle-

Land Art by emphasizing the orientation of such
works, and the scale of the site that they take
themselves to be occupying.

It will be clear I hope that this classification is
very much an initial practical one, rather than the
outcome of philosophical reflection. Many of these
works operate in dimensions of meaning that
precisely and explicitly and repeatedly break with
assigned categories of significance. Indeed that
might be said to be what is distinctive about them.
Take for example the question of time. Someone
might say that we should have categorized these
works in terms of their mobilization of time or
of space. Walter De Maria’s Lightning Field, only
remotely accessible, is available to most of us in
the form of a photograph of a particular bolt of
lightning. That is, an instantaneous event. Should
we not, then, classify this work along with Nancy
Holt’s Sun Tunnels, in which the precise time of
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mez olan olanaklhilhigi dahi agik tutanlar da onlardir. Ve yeryiiziiniin kaderi,
dértliiniin diger boyutlar1 arasinda kurulabilecek rezonansa baghdir. Az
once gormiis oldugumuz yeryiizii sanat1 ¢calismalarinin ¢cogu disarida, halka
acik bir sekilde sergilenen, cercevelenmemis ve belirli bir katilimer karsi-
lik bekleyen calismalardir. Yeryiizii sanati, cok defa yalmzca gerceveyi veya
galeriyi reddetmekle kalmaz, bizzat cerceve sorusunun kendisini (sinirlar,
simur ¢izgileri vs.) sorunsallastirir ve dramatize eder. Smithson’in mevki/mev-
ki-olmayan arasinda yaptig1 ayrim, ya da Holt'un gértiniimleri ¢erceveleyen
tiinelleri, veya Drury’nin manzaranin kendisini bir gerceve olarak is gorecek
sekilde kullanan tas yigintilar1 bu tavra érnek olusturabilir. Felsefede Sokra-
tes ile baglamis olan, daha sonra Hegel yoluyla, Kierkegaard, Nietzsche ve
Heidegger'de bulabilecegimiz performativiteye dogru bir hareket vardir. Bu
diistintirlerin 1srarla dile getirdikleri bu performativite anlayisina gore haki-
kate ancak belirli bir baglanma deneyimi ile ulasilabilir, baglantisizlik ise
ancak 6zellesmis ve sinirh bir hakikat bi¢imidir. Ne yapacagimizi ve ne yap-
mayacagimizi buyurabilecek olan bu performativite ile ilgili anlayis, yeryiizii
sanatinda baska bicimlerde ortaya ¢ikmaktadir.

Peki Hegel'in sanatin sonuna iliskin teshisine nasil bir karsilik verir bu? Bu
konuyu Derrida’nin bir diisiincesini animsayarak ele alacagim.® Derrida'ya

gore bizim icin miimkiin olan tek cemaat (cemaate iliskin) sorunun cemaati-

day is reflected in the light patterns on the inside of her concrete pipes? And Smithson’s
Partially Buried Woodshed. And the temporariness of so many of Andy Goldsworthy’s
constructions,> especially those made of ice, which seem to be melting before our eyes.
But of course, each one of these works do not just take time but also space as the central
parameter. And it may be that the more rudimentary classifications we have proposed may
actually have the advantage in not prejudging the significance of the works they give us a
handle on. That significance is in each case multi-dimensional, a consequence, perhaps
of these works having left behind them the traditional delimitations of the frame and the

gallery.

On another occasion, I would like to spend far longer talking about what these
various artists have said about what they doing. On this occasion, I will offer a more
general interpretive frame, and suggest why I think this work is of special interest to
philosophy.

Heidegger understands dwelling in terms of preservation, even ‘saving the earth’,
but not directly promoting environmentalism. I understand the significance of his
introducing here the idea of the fourfold to be this: we need to both see ourselves as
having and live in a certain dimensional responsibility, by which I mean keeping open,
allowing ourselves to be affected, by fundamental dimensions or horizons. The sky is not
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dir. Ben de yeryiizii sanatinin (bir zamanlar bir halka bir diinya agmis olan
ama su anda artik bir diinya agmayan bos mabetten farkli olarak),? cesitli
sekillerde, sorunun cemaatine ve cemaat sorusuna tamklik ettigini ileri stir-
mek istiyorum. Eserler anitsallastikca manzara icinde bir mevcudiyeti bir
araya getirirler. Bu mevcudiyet gokyiiziiyle iliskimizi bir olgu olarak degil,
saygiyla karisik bir korku ve saskinlik vesilesi olarak baslatir. Bu anitsal eser-
lerin bir¢cogu kendi yapilis stireclerine daima eslik etmis olan bir soruya tanik-
lik eder: Yeryiiziinu sabanla siirerken veya kazip islerken ne yapmaktayiz?
Hatta en incelikli romantik calismalar bile baska olanaklari, farkl bir ikamet
etmeyi hatirlatirlar bize. Giintimiizde biiyiik sanat olmasa bile, biiyiikliik ola-
naklarini veya biiyiik felaketlerin olanaklarim sorgulayan eserlere sahibiz.

Sanatin kendisi diisiinmez mi?

Yerytizii Sanat1 hakkinda konustugumda, bu konudaki cabamin, felsefe-
de zaten gelistirilmis bulunan bir temay1 (zaman, uzam, temsil ve kozmos-
la iliskimiz) su veya bu eserin nasil érnekledigini gostermekten ibaretmis
gibi goriineceginden kaygilaniyorum. Halbuki boyle degil. Ancak bu yanlis
anlamay diizeltmek bana su soruyu sorma imkani tamiyor: Sanatin kendisi
diistinmez mi?

Belirli temalarin felsefede gelistirilmis oldugu gercegi, bu temalar1 bir

sekilde yalmzca felsefenin miilkii haline getirmez. Ornegin, felsefe “zaman”

the lid on the box, but a complex array of stars by which we measure and navigate, and
a limitless blue, perhaps a symbol of non-closure, or a fundamental openness. The gods
are precisely those who can never arrive, but who hold open even unthinkable possibility.
And the fate of the earth is tied up with the resonance available within the various other
strands of the fourfold. Much of the earth art that we have seen is out there, public,
unframed, demanding a certain participatory response. Often it does not just reject the
frame, or the gallery, but precisely problematizes, dramatizes the very question of frame
(limits, borders etc). See Smithson’s distinction between site/non-site, or Holt’s tunnels
that frame views, or Drury’s cairns which call on the landscape to function as a frame.
The movement towards performativity in philosophy, starting with Socrates, and then in
Hegel, through Kierkegaard, Nietzsche, and Heidegger, each time insists that the truth
could only come through a certain experience of engagement, and that detachment is
a specialized and limited form of truth. This insight about performativity, which can
prescribe what we do and do not do quite as rigorously as any other — is being enacted in
various ways in earth art.

How does this respond to Hegel’s diagnosis of the end of art? I take my cue from a
remark by Derrida,® in which he said that the only community possible for us at least
is the community of the question (of community). It is my claim that earth-art, (unlike
the empty temple that once opened a world for a people but now does not),’ in various
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temasini, fizigin, miizigin, edebiyatin veya tarihin bu konuda soyleyebile-
ceklerine kars1 savunarak sahiplenebilirmis gibi, “zaman” temas1 yalnizca
felsefeye ait bir tema olarak diisiiniilemez. Etkin ¢liimlii bir varhgin zaman
hakkinda kendiliginden neler diisiinebilecegi bir yana; felsefenin bu mese-
lelerle her zaman gereken incelikle ve en uygun tarzda ilgilenmemis oldugu
da soylenebilir. Felsefe bu meselelerle ugrasirken ¢ogu kez, sanati ilgilendi-
ren bircok konunun ¢api hakkinda siirlayici hiikiimler olusturan bir tarz
ve yontem gelistirmemis midir? Az 6nce degindigimiz uzam, zaman, temsil
gibi konularin yaninda duyarhilik icin de aym sey gegerli degil midir? Eger
bu konularin biitiiniiyle acilip havalandirilmasi onlarin “diistiniilmesi” icin
bir gereklilikse, o halde biz de Heidegger’i tekrar ederek “Felsefenin kendisi
diistiniir mii?” diye sorabiliriz pekala. Burada acgik¢a dayandigim diisiince su:
Mevcudiyet gibi, 6zdesligin yeniden tesisi gibi, degisimin, duyarhhgin ve tem-
silin diizenlenmesi gibi seylerin anlami, kaginilmaz olarak degilse de, dogal-
likla felsefenin ugrastig1 bircok seyi bize veriyor; fakat bu noktalara iliskin fel-
sefenin sergiledigi kapanmaya yonelik egilim, ilgilendigimiz meselelerin daha
derin boyutlariin kesfedilmesi éniinde gercekten de bir engel olusturuyor.
Eger bu dogruysa, veya kabul edilebilir bir bakis acisiysa, sanata iliskin
mevcut yaklasimimiz hakkindaki endiselerimiz de yeni bir sekil alacaktir.

Oncelikle “Sanat Diisiiniir mii?” sorusu su zimni bicimini yitirecektir: Evet

ways, bears witness to the community of the question, and the question of community.
The more monumental works gather to themselves a presence in the landscape that
opens up our relation to the sky, not as a fact, but as an occasion for awe and wonder.
(Compare the erection of monuments to extant power — pyramids, mosques...). Many
of them bear witness to the very question that haunts their construction — what are
we doing when we mark or plough or gouge the earth. And even the most delicately
romantic pieces remind us of other possibilities, a different dwelling. If there is no great
art today, what we do have are works that ask after the possibilities of greatness, or of
great disasters.

So, does not art itself think?

When T talk about Earth Art, I worry a little that my enthusiasm consists in showing
how this or that work exemplifies a theme already developed in philosophy - time, space,
representation, and our relation to the cosmos. I hope I am not just doing this, but
correcting this misapprehension gives me an opportunity to raise the question: Does not art
itself think?

The fact that certain themes have been developed in philosophy does not make them
somehow the exclusive property of philosophy, as if philosophy could somehow lay
claim to ‘time’, defending it against what physics, music, literature, or history might say.
Let alone what an active mortal being might spontaneously think about time. Perhaps
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biliyoruz felsefe diistiniir, ama sanat diistiniir mii? Artik bu noktada (nasil
yorumlanmis olursa olsun) felsefenin diistiniip diisiinmedigi de sorgulanmak-
tadir. Ikinci olarak, eger bakis acimiz dogruysa; sanatin diisiinmeye gercek
bir katki yapabilecegi fikrinin yaninda, sanat tizerine yaptigimiz diisiinmenin
ve asil olarak sanat¢cinin sanat icindeki ve sanat hakkindaki diisiinme etkin-
liginin, felsefenin ruhu i¢in verilmekte olan miicadeleyle alakali olabilecegi
fikri de dogar. Kiigiik bir 6érnek verirsek: Rengi ikincil bir nitelik olarak diisii-
nen felsefecileri izleyecek olursak, onlarin seyleri basit¢ce uzam ve katilik gibi
birincil niteliklerle tamimlayan goriislerini de onaylamis oluruz. Fakat renge
iliskin boyle bir yaklasima ve bu renk anlayisimin altinda yatan indirgeyici
ontolojik varsayimlara kars: ¢ikacak baska felsefeciler de vardir. Van Gogh’'un
yatak odasi sandalyesinin sarisi, Andy Goldsworthynin tivezlerinin kirmizi-
s1, ya da Dali’'nin gokytizii mavisi bir felsefi argiiman ya da ciirtitme degildir.
Tersine, bu ornekler, rengi ciddi bir sekilde ele aldigimizda kargilasacagimiz
seyi diisiinmekte bize gercek anlamda yardimei olabilirler. Ve burada “biz”i
yalnizca biz felsefeciler icin degil, duyumsayan varliklar olarak bizler icin kul-
laniyorum. Boyle diisiindiigiimiizde, sanat yalnizca felsefi bir iddianin 6rnek-
lenmesi olmaktan ¢ikip, diisiinmenin yeniden elde edilmesi diyebilecegimiz
cabaya etkin bir katilimci haline gelecektir. Eger bu dogru bir yaklasim ise,

felsefeci de, sanat hakkinda diistiniirken veya sanatla birlikte diisiinme ¢aba-

philosophy has not always dealt with these issues in the most subtle and responsive way.
Has not philosophy often cultivated a style and a method of dealing with these issues
which embodies restrictive decisions about the scope of many of the very concerns of
art — including just the ones we mentioned — space, time, representation — as well as
sensibility? If a full airing of these concerns was a requirement for ‘thinking’ about them,
then we might find ourselves echoing Heidegger when he wonders whether philosophy
itself can think. I am drawing on here the idea that the value of something like presence,
restitution of identity, the regulation of both change, sensibility and representation,
naturally inform and limit much of what philosophy is about, and that the tendency to
closure they represent inhibits the exploration of the deeper dimensions of these very
issues.

If something like this critical view of the project of philosophy itself is true, or
plausible, it would recast our worry about the ways in which we are treating art. First,
the question Does Art Think? would no longer have the tacit form — we know philosophy
thinks, but does art? The question of whether philosophy, construed in this or that
way, can think, is also at stake. But second, there is the suspicion that art might not
only make a real contribution to thinking, but that our thinking about art, and indeed,
artists thinking in and about art, might be relevant to the ongoing struggle for the soul
of philosophy. To take a small example. If we follow those philosophers who think of
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sinda, felsefenin cercevesinin disina ¢cikma firsati elde etmis olacaktir. Peki
sanat diisiiniir mii?

Bana gore, sanat eseri, hem yaratim hem de yorumlama siirecinde bizim
katilimimizi da isin icine katan kapsamli bir kararlar, secimler ve sorular
kiimesi (ve elbette bedensel bir tepki) olusturur veya sunar. Iste sanat bu
katilimda diistintir. Bu diisiinme dogrusal veya énermelerle gerceklestirilen
bir diistinme degildir; ve sonucglara ulasmaz. Ama zaten insanlar arasinda
gecen en iyi konusmalar da boyle degil midir? Sanatin distinmesinin yap-
t1ig1 sey, kamimca, belirli sorularin pesine diisiilmesine ve bu sorularin diger
baska sorularla i¢ ice gecmesine bir aciliyet ve 6zgiillitkk vermektir. (Ornegin:
icerisi ve disarisi arasindaki iligki; cercevelenmis olan ve cercevelenmemis
olan; odaklanabilecegimiz sey/bizi kusatan sey; meta olarak sanat/bu eko-
nomiden bagimsiz sanat.) Anitsal yeryiizii sanati eserlerinde bu aciliyet, s6z
konusu calismanin énemli ve gercek bir yer (galeriden farklh olarak, esas
anlamda estetik bir mekan olmayan bir mekan) kaphyor olmasi durumun-
dan kaynaklanir. Ve eserin devasa boyutlar1 dikkati hem eserin kendisine
hem de yerine yoneltir. Wallace Stevens, tinlii bir siirinde, Tennessee’deki
tepenin tizerine yerlestirilen bir kavanozun cevresini doniistiriisiinii betim-
ler.8 Yeryiizii/yer sanatinin bunu nasil yaptiginin tek bir formiilii yoktur.

Ama yine de yeryiizii sanatinda, bir galerinin veya bir ¢ercevenin bir res-

color as a secondary quality, we endorse their view of things as defined simply by such
primary qualities as extension and solidity. But there are other philosophers who would
contest this treatment of color and of the reductive ontological assumptions that underlie
it. The yellow of Van Gogh’s bedroom chair, or the red of Andy Goldsworthy’s rowan
berries, or the blue of Dali’s sky is not a refutation. But it may help us think through what
is at stake when we take color seriously. And the ‘we’ here is not just we philosophers,
but we sensuous beings. On this account, then, art is not just an exemplification of a
philosophical claim, but an active participant in what we might call the recovery of
thinking. If this is right, the philosopher, in thinking about art, or in trying to think
with art, is actually being offered an opportunity to let go of something of the frame of
philosophy. So does art think?

In my view, the work of art occupies or projects a whole set of decisions, choices,
and questions which in the process of creation and interpretation, and in our visceral
response, engages our participation. It is in this participation that art thinks. It is not
obviously linear or propositional, and it does not reach conclusions. But the same can
be said for the best human conversations. What it does, perhaps, is to give urgency and
specificity to the pursuit of certain questions, and their interlacing with other questions.
(Such as: the relation between inside and outside, the framed and the unframed, what we
can focus on/ what envelops us, art as commodity/art as free from the market economy.)
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me estetik bir hale verisinin bir tiir tersine ¢evrilmesi yok mudur? Yerytizii
sanatinda soz konusu olan sey yalmizca bu eserlerin, kendi etraflarina este-
tik bir hale veriyor olmalar1 degildir; ki cogu zaman durum acgik¢a budur.
Daha karmasik bir ifadeyle, yerytizii sanatinin, doganmin kirilgan kaderinin
sahneye koyulacagi olanaklilik mekanini dramatize ettigi soylenebilir. Yer-
yiizii sanat1 bunu dogal yaraticiligi taklit ederek, dogal materyalleri yerles-
tirerek, dogal gii¢leri uyandirirak ve onlar1 da isin i¢ine katarak yapar. O
halde doga, yalnizca bir ortam degildir. Doga, daha ziyade, sorunun ortaya
kondugu sahnedir. Ve tabii ki sonug olarak, yeryiizii sanatinin sorguladig:

insanin dogadaki ve dogayla beraber ikamet edisidir.

Sonug

Farkh bir yazi, yeryiizii sanati, yer sanati, ¢evre sanati arasindaki farklh-
liklar1 daha cok agiklayabilir, bu farkliliklar1 diisiinebilirdi. Ornegin Michael
Heizer'in ¢olde kanallar agmak i¢in buldozerleri kullanisindaki agresiflikle
Andy Goldsworhty'nin kirmizi tivezlerinin bir havuzdaki stiziiliisleri arasinda
duyarhilik bakimindan biiyiik farkliliklar vardir. Ancak ben bu yazida, biitiin
bu radikal farkliliklarin étesinde; ve biitiin bu ¢alismalarin acik mekanlarda,
galeri disinda bulunmalarinin; ve sahadaki dogal materyalleri kullanmalari-

nin 6tesinde, s6z konusu yapitlarda yeryiiziinde ikamet etme tizerine; ve bu

In the case of monumental earth art this urgency comes through the fact that the work
occupies substantial space, a space that is not essentially an aesthetic space. (Unlike
the gallery.) This scale calls attention both to the work itself, and to its site. In a famous
poem, Wallace Stevens describes the jar on the hill in Tennessee as transforming its
surroundings.8 There is no one formula as to how earth/land art does this. But perhaps
there is not something like a reversal of the way in which a gallery and a frame bestows
an aesthetic aura on a painting. It is not just that earth art bestows aesthetic value on its
natural surroundings, though that often clearly happens. A more complex formulation
would be that earth art could be said to dramatize the space of possibility within which
the precarious fate of nature will be played out. It does this by mimicking natural
creativity, by deploying natural materials, by evoking and implicating natural forces.
Nature, then, is not just the setting. Rather, nature is the stage of the question. And by
implication, of course, earthy art raises the question of human dwelling in and with
nature.

Conclusion

A different paper would have made more of the differences between, say, earth art, land
art, environmental art etc. There are vast differences in sensibility, for example, between
Michael Heizer’s use of bulldozers aggressively to carve channels in the desert, and Andy
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ikamet etmenin ¢esitli boyutlarinin (gokytiziiniin altinda, yeraltinda, giinesin
aydinlattigi, mevsimlerden etkilenen, kirilgan, gegici vs. bir ikamet etme) yeni-
den acilmasi iizerine derin bir diistiinmenin bulundugunu gostermeye calis-
tim. Ve bu agiga cikarma sanati, yeryiiziiniin tentesini yeniden kaldirip agmak
suretiyle, arka planinda incinebilir bir mevki olarak yerytiziinii aciga ¢ikarir.
Ve eger bizler, yiizeyde ikamet edenler olarak bu yaralanabilirligi hissediyor-
sak, belki de seylere yukardan goriilmek tizere yonelmis oldugumuz igindir,
sanki seyler bir tiir 6teye “Imdat! Kurtarin bizi- zira batiyoruz” diye bagirirmis
gibi.

Benim iddiam odur ki, Hegel'in sanatin sonunu ilan etmesi diistinildi-
giinde, yerylizii sanatinin anlami, en 6nemli cagdas ihtiyacimiza verilmis bir
karsilik olmasinda yatar. O ihtiya¢ da sudur: Bugiine kadar yasamlarimizi
ve yasamlarimizin anlamim diisiinegeldigimiz ¢ercevelerden kurtulup bun-
larin disina ¢ikmak; ve icinde yasadigimiz, hareket ettigimiz ve varligimiza
sahip oldugumuz temsil edilemez ¢ok boyutlulugu kendimize hatirlatmak.
Gok ve yeryiizii arasindaki bu oyun, insana 6zgii ikamet edisi ve boylece,
tekinsiz-olan’a bagli ve bu haliyle kapanma ve ice dénme egilimlerine dire-

nen insan cemaatini anlamakta bize yardimci olacaktir.

Cevirenler: Refik Giiremen ve Zeynep Direk

Goldsworthy’s floating of red berries in a rock pool. T have tried, however, to argue that
beyond these radical divergences, and beyond the fact that all this work is out-of-doors,
out-of-the gallery, and uses naturally available materials on site, there is a meditation on
dwelling on earth, and on opening up again the multiple dimensions of that dwelling —
under the sky, underground, lit by the sun, subject to seasons, fragile, transient etc. — and
that this art of disclosure, re-erecting the canopy of the earth if you like, is set against the
background of the earth itself as a vulnerable site. If we feel this as dwellers on the surface,
it is no accident that we make things intended to be seen from on high, as if to call out to
some beyond: help, rescue us — for we are going down.

The significance of earth art, I am claiming, in terms of Hegel's announcement of the
end of art, is that it is a response to our greatest contemporary need - to break out of the
frames within which we have come to understand our lives and their significance, and to
remind ourselves of the unrepresentable dimensionalities within which we live and move
and have our being. This play between earth and sky helps us understand human dwelling,
and hence human community, as bound up with the uncanny, and hence resisting the
temptations of closure and inwardness.
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Notlar

1 Felsefeciler bize ikamet etme hakkinda ne ogretiyorlar? “Ikamet etme”nin felsefi ve politik
soylemlerimizdeki hararetli ve bulanik kullanilisina bakip, bu kavramin gayet acgik oldugu
duistintilebilir. Fakat, muhtemeldir ki, ikamet etme tam da bu asinalikta gizlerini bizden sak-
lamaktadir. Derrida’min Heidegger’le ilgili elestirileri genel olarak soyle bir nokta etrafinda
doéner: Derrida’ya gore Heidegger, son ¢oziimlemede, farkin etkilerine bir ¢oziim bulmaya,
kaybin ve mesafenin bir tiir onarilmasina kalkismistir. Derrida’min Heidegger’i ¢cagdas bir
Parmenidesci haline getirdigini soylemek Derrida’y1 karikatiirize etmek olacaktir; ama yine
de yaklastig1 pozisyon budur. Heidegger’i elestirecek bir nokta bulmaya c¢alisanlar icin sasir-
tic1 ve umut kiric1 olan nokta, Heidegger'in mesafenin etkilerini hesaba katis seklindeki, bu
etkileri kabul edis ve hatta muhafaza edis tarzindaki derinlik ve gesitliliktir. Yeryiizii sanatin-
da olup bitenlere Heidegger'in sebep oldugunu soylemek istemiyorum; fakat yeryiizii sanati-
nin konusu olan ‘ikamet etme’deki mesafe oyunu diyebilecegimiz sey hakkinda Heidegger’in
bize bir ipucu verdigini diistiniiyorum.

Yeryiizii sanatiyla girilen bu diyalogun Heidegger'deki olanaklar1 su noktalarda yatar:

a- Kartezyen 6znelikten Diinyada-olmak’a yapilan temel gegiste.

Diinyada-olmak, (mesafenin farkli boyutlarimin dogabilecegi bir siire¢ i¢inde) diinya iginde-
ki seylerle yanyana olma ile bu ontik yansizlasmanin bir yanlis anlama oldugunun agiklik
kazandig1 ontolojik farkin 1s131inda yasamak arasina bir sahne yerlestirerek Heidegger’in
insanin varhg: kavrayisina iliskiselligi sokar.

b- Heidegger, Entfernung kavrami altinda, Dasein’in yaygin mesafesizlestirme, uzak olani
yakinlagtirmasini, asinalik kurarak mesafeyi indirgemesini tartisir. Bu, hem insanin varolu-
sunun kurucu bir 6zelligi hem de bir tehlike olarak belirir.

c- Ayni ¢iftli durum Heidegger’in Varlik'in geri cekilisine iliskin ¢esitli tartismalarinda da
ortaya ¢ikar. Varlik'in geri cekilisi, hem yasamsal bir anlam boyutunun yitirilmesidir; hem

Notes

1 What do philosophers teach us about dwelling? From the warm and fuzzy way in which ‘dwelling’ usually
operates in our philosophical and political discourse, you would think it was clear. But perhaps it is in
the very familiarity of dwelling that it keeps its secrets from us. The tenor of much of Derrida’s critical
response to Heidegger revolves around the sense that in the last analysis he is committed to a certain
kind of resolution of the effects of difference, a kind of recuperation of loss, and of distance. It would be
a caricature of Derrida to say that he makes Heidegger into a latter day Parmenidean, but even that is a
position he has brushed with. What is intriguing, however, and obviously frustrating for anyone trying
to get a critical handle of him, is precisely the depth and variety of the ways in which Heidegger could
be said to allow for, acknowledge, and even preserve the effects of distance. I do not want to say that
Heidegger is responsible for what is going on in earth art, but I do think he gives us a glimpse of what we
could call the play of distance in dwelling that is their concern. And, to be clear, it is just this aspect of a
conversation that opens and holds open this dimension that interests me, both in Heidegger and in earth
art, and, it goes without saying, between earth art, land art, art in nature and environmental art.
Heidegger opens this conversation,

1. In the most fundamental move from Cartesian subjectivity to Being-in-the-world. Being-in-the-world
builds relationality in to his account of man’s being, setting the scene, in the process for a different
dimension of distance to arise, between, on the one hand, being alongside things in the world, and
living in the light of the ontological difference, in which it is clear that that ontic neutralization is a
misunderstanding.

2. He discusses, under the expression Entfernung, Dasein’s pervasive de-distancing, bringing the distant
close, reducing distance through familiarization. This appears both a constitutive feature of human
existence, and as a danger.
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de Varlik'in (bir defa onu bu sekilde kabul ettigimizde) muhafaza edilebilecegi bir durum
olusturur; zira Varlikn “aleni hale getirmek” onu bir varolana doniistirmek demektir. O
halde biitiin bir geri ¢ekilme boyutu, zorunlu ama ayni zamanda sorunlu bir mesafe boyu-
tudur.

d-Heidegger'in zamana iligkin ¢esitli analizlerinin hepsi bu mesafe islemi tizerinde 1srarla
durur. Ornegin Varlik ve Zaman'daki ekstatik zamansallik analizi zamansalligin ekstatik —diiz
anlamiyla, disa duran- boyutunun deneyimimize soktugu bir mekansallagtirmanin analizi-
dir. Burada da yine mesafelilik her mevcudiyet i¢in kurucudur.

e- Heidegger, kendinden 6nce Hegel'in yaptig1 gibi, seyler diinyasindan aldigimiz ontolojik
mesafeyi, 6zgiirliik ile baglantilandirir. (Bkz. On the Essence of Truth”, Martin Heidegger: Basic
Writings, 1993.)

f- Biitiin bir Olime-dogru-olmak temasinda da “mesafe” s6z konusudur. Oliime-dogru
olmak, yasama karsit olmaktan ¢ok, yasamin i¢inde yasamla yakinligi olan bir mesafedir.
Evin anlamiyla yabancilik ve tekinsiz-olanin anlaminin értiismesinde de ayni1 mesafe soz
konusudur. Hatta Heidegger bir yerde, belirli oranda bir tekinsiz-olan (Unheimlich) soz
konusu olmadiginda ger¢ek anlamda evde olmadigimiz1 séyler.

Yukarida degindigimiz hususlarin her birinde, ve bunlar siraladik¢a, benim i¢in su nokta
giderek daha da aciklik kazaniyor: bunlar temel bir ilkeden dogmustur. Heidegger mesafeyi
ehlilestirmiyor veya mesafenin iistesinden gelmeye kalkismiyor; Heidegger mesafenin giicii-
nii muhafaza etmeye calisiyor.

BDT, s. 149.

Bkz. “The Thing” baghkli makale, Martin Heidegger: Basic Writings, 1993.

Krs. Lacan’n, ¢ocugun kendisini ilkkez bir biitiinliik olarak algiladigi ayna-evresini, yabanci-
lastirici bir temsil olarak ¢éziimlemesi.

Ayrica bkz. Andy Goldsworthy'nin zaman ve dogal stirecle ilgili filmi Rivers and Tides.

Bkz. Lévinas hakkindaki tinlii makalesi, “Violence and Metaphysics”in girisi. (Writing and
Difference, Chicago: University of Chicago Press, 1978.)

BN

w

3. The same doubleness arises in his various discussions of the withdrawal of Being, which figures
both as loss of a vital dimension of signification, and also as a way in which, once we recognize it as
such, Being is preserved, precisely because ‘making it explicit’ transforms it into a being. So the whole
dimension of withdrawal is a dimension of necessary and yet problematic distance.

4. Heidegger’s various accounts of time all insist on this operation of distance. For example, the original
account of ecstatic temporality in Being and Time is an account of the spacing introduced into our
experience by the ecstatic - literally standing outside — dimension of temporality. Again, distantiation is
constitutive of any presence.

5. Heidegger, like Hegel before him, links our ontological distance from the world of things, with
freedom. See “On the Essence of Truth”, in Martin Heidegger: Basic Writings, 1993.

6. The whole thematic of being-towards-death which is not so much opposed to life as an intimate
distance with in it, just as the imbrication of the value of home with that of strangeness and the
uncanny. At one point Heidegger even says that we are not properly at home in the world without a
dose of the uncanny, the Unheimlich, the not-at-home.

In each of these ways, and the more I enumerate them, the more obvious is it to me that they are
generated from a fundamental principle, Heidegger does not domesticate distance, or overcome
distance, but attempts to preserve its power.

BDT, p. 149

See “The Thing”, Martin Heidegger: Basic Writings, 1993

Compare Lacan’s account of the mirror-stage, in which a child attains to its first sense of self as a
whole, as an alienated representation.

See also the Andy Goldsworthy movie, Rivers and Tides, devoted to the exploration of time and natural
process.
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7 Akropolii olmadan ve tarihi olmadan, kendi eksikligine kor olan bir diinyasizligin gii¢lii bir
anit1 islevini géren Nashville Parthenonu’'ndan daha da farkh bir bigimde.
8 Kavanoz'un Anekdotu

Tennessee’de bir kavanoz koydum yere,
Yuvarlakti, bir tepenin iistiine.

O derbeder yabana

Sarmalatt1 tepeyi.

Yaban boy atip ulast1 kavanoza,

Sere serpe uzandi ¢evresinde, yabaniligi hak getire.
Kavanoz yuvarlak yer tizerinde,

Ve uzun ve havada bir bosluktan ibaret.

Her tarafa hitkmetmeye basladi.

Kavanoz gri ve ¢iplakti.

Ne bir bir kus kondu iistiine, ne ot yiridii,
Tennessee’deki hi¢bir seye benzemiyordu.

Wallace Stevens (The Collected Poems of Wallace Stevens, New York: Vintage, 1954)
Siiri ceviren: Seyda Oztiirk

6 See the beginning of his famous essay on Levinas, “Violence and Metaphysics” (Writing and Difference,
Chicago: University of Chicago Press, 1978.)

And even more unlike the Nashville Parthenon, which, without its Acropolis, and without history, serves
as a powerful monument to a worldlessness blind to its own deficiency.

Anecdote of the Jar

~

oo

I placed a jar in Tennessee,
And round it was, upon a hill.
It made the slovenly wilderness
Surround that hill.

The wilderness rose up to it,

And sprawled around, no longer wild.
The jar was round upon the ground
And tall and of a port in air.

It took dominion every where.
The jar was gray and bare.

It did not give of bird or bush,
Like nothing else in Tennessee.

Wallace Stevens (The Collected Poems of Wallace Stevens, New York: Vintage, 1954)
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Modern Etigin Iki Temel Diregi

AGNES HELLER

Modern etikle, moderniteyi, bilhassa moderniteyi nitelendiren, modern
diinyada yasayan tekil bireylerin ve toplumlarin kendi ethoslarindan bagim-
siz olarak paylagsmalar1 gereken etik ttirtinti kastediyorum. Modern diinya-
da erkekler ve kadinlar hala, farkli somut normlar1 ve kurallar1 olan farkh
topluluklar, kiltiirler, gelenekler icine dogmaktalar. En azindan baslangicta
bu normlar1 ve kurallar1 gegerli kabul ediyor; daha sonraysa, bu ahlaki kiil-
turlerin etkilerini isteyerek ya da istemeyerek kabul ediyorlar. Bir toplulu-
gun ethos’u digerlerinden daha kat1 ya da gevsek, daha evrensel ya da daha
az evrensel olabilir, ama bu, bu konusmanin konusu i¢ine girmiyor. Ben,
kelimenin gercek anlamiyla modern diinyanin, yani biitiin topluluklarin ve
kat1 veya gevsek her tiirlii ethos’'un toplaminin, bu iki temel diregi tanimasi
gerektigini soylemek istiyorum — bu iki temel diregin, bunlarin hepsine bir-
den zemin olusturmasi kosuluyla. Diinyalar1 binalarla karsilastirirsak, dene-
bilir ki, modern-6ncesi diinyalarda evin tamami topragin tistiinde giivenle
durmaktaydi; sabit bir temele, zemine dayaniyordu; buna karsin, tek tiik
topluluklarin hala kendi temelleri olsa da, modern diinyanin temeli diye
bir sey yok. Iste bu nedenle, modern diinyanin yeniden iiretimini saglamak
ve onu kaostan ya da biitiiniiyle ¢cokmekten kurtarmak icin iki ortak temel
direge gereksinim var. Asagida, bu iki temel direkten s6z edecegim. Norma-
tif kuramdan uzak durmaya ve ideallestirmeye girmemeye calisacagim ama
6nermem ampirik bir énerme de olmayacak. Yalnizca su 6neriyi savun-
makla yetinecegim: Modern etigin iki temel diregi diinyanin en azindan bir
kisminda gecgerli olarak taninirsa, modernite yasamaya devam edebilecek;
aksi takdirde edemeyecek ve hal boyle olunca da diinyamizda savas ve kaos

durumu hiikiim stirecek. Fakat bu iki temel diregin giderek artan sayida
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kiiltir tarafindan taninacagina inandigim igin, kétiimser senaryonun ger-
ceklesecegini diisiinmiiyorum.

Etigin veya ahlakin iki temel diregi oldugu énermesinde yeni bir sey yok.
Aristoteles de bu iki temel direkten bahsetmistir: Iyi insan ve adil yasa. Bun-
lar modern etigin de iki temel diregidir. Bununla birlikte, temel bir farklilik
var. Modern-oncesi diinyada, Aristoteles’in diinyasi da dahil olmak tizere, iyi
insanlar ve adil yasa ya da politik diizen, oérgensel olarak, temel toplumsal
yapl1 ve temel inancin saglam zemini tizerindeydi. Fakat bu durum modern
diinyada biitiiniiyle degisti. Ctiinkii modernite, mutlak bir inanca, hatta
kosulsuz olarak taninan bir toplumsal diizene degil, 6zgiirliige dayaniyordu.

Fakat ozgiirliik, temellendirmeyen bir temeldir. Ozgiirliikk temellendir-
meyen bir esas oldugu icin, modern diinyada bir temel boslugu ortaya cikar.
Bununla birlikte, ortak bir mutlak esas olmadan yasamak, tamamen temelsiz,
kurumsuz yagamak anlamina da gelmez. Bu anlama gelmis olsaydi, daha sim-
diden koktenci nihilizme siiriiklenmis olurduk. Ama durumun béyle olmadi-
gim saniyorum. Bir temellendirici, kurucu eylem olmadan, felsefe ya da her-
hangi bir kuram imkansiz hale gelir; ayrica, politik ve toplumsal birliklerin de
temellendirilmesi gerektirir. Anarsi, diger tiim nedenler bir tarafa, su neden-
den dolayi tutarl degildir bir kere: insanlar uzun siire anarsi durumunda yasa-
yamaz. Beklentilerin gerceklesmesi, s6zlerin tutulabilmesi icin bir giivenlik, bir
kesinlik, kararlilik, bir tiir diizenlilik, tekrarlanma ve tekrarlanabilirlik gerekir.

Tipk felsefede oldugu gibi, mutlak bir temelden yoksun olan bir diinya-
da da biitiin niteliklere sahip bir t6z yoktur. Bundan dolay1 kurumlar, deger-
ler, erdemler, begeni bilgisi tiirleri vb aym1 temele oturmaz. Bilginin hakika-
ti, bir dizenin giizelligi, bir yasanin adaleti, bir kisinin iyiligi artik ayn sabit
inancta koklenmez. Tam tersi gecerlidir. Bunlarin hepsi kendi ilkeleri dog-
rultusunda temellenebilir. Max Weber'in modern diinyay1 6ziinde ¢oktanrili
olarak tamimlamasinin nedeni budur: her alanin kendi mabudu vardir. Su
anda modern etigin yalnizca iki temel direginden, iyi insan ve adil yasadan
soz ettigime gore, baska yazilarda ele aldigim, modernitede hakikat kavra-
minin biitinliigiinin bozulmasi ve giizel kavramindaki degisimler sorunu-
nu, burada g6z ardi etmem gerekiyor.

Ahlaki iyilik ve adil yasa aymi agacin iki dali degildir yalnizca. Onla-
rin da kendi ilkelerine, farkli ilkelere dayandiklarini ve birbirinden farkh
temelleri oldugunu gostermeye calisacagim. Fakat beklenilecegi gibi, yapi-
larinda ortak bir seyin olmas1 gerekir; ikisinin de 6zgiirliik tizerinde, kendisi
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temellendirmeyen bir temel tizerinde kurulmus olmasi gerekir. Bunun nasil
yapildiginin izini siirmek istiyorum. Apagik olan sey pesinen séylenebilir:
Bunlar ancak, birincil deger olarak aldiklari, “Ozgiirliige baglilik”la, bir t6z
olmayan, daha cok tozden yoksunluk olan bir degere uyarak, —temellendir-
meyen- Ozgirliik tizerine temellenebilirler. Karsithg: vurgulayalim: Biitiin
Hiristiyan dinyasinin temeli olan Tanri, her tiirlii hakikatin, adaletin, iyili-
gin, giizelligin kaynagi, mutlak T6z ve mutlak degerdir.

Once ahlaki iyilik (namus) temelinden s6z edecegim, daha sonra da top-

lumsal ve politik adalet temelinden.

Ilk temel direk: modern insanin namusu

Modernitenin bilinci, baska seylerle birlikte, olumsallik 6z/bilincidir
de. Olumsallik deneyiminin ti¢ yonii vardir. Birincisi, Nietzsche'nin Tanri
oldii sloganiyla 6zetledigi kozmik olumsallik deneyimidir, kutsal saggorii
yerine doganin kor yasalarini koymanin sonucudur. Egemen diinya agik-
lamasi[nda], hakikat saglayici olan dinin yerini bilim alir. Cok biiyiik bir
degisimdir bu, ciinkii dinsel hakikatin tersine, bilimsel hakikat, yanlislana-
bilir bir seydir, ayrica, bir ahlak otoritesi, insanlar1 ahlak anlayislarinda ya
da yasam tarzlarinda yoénlendirmede bir yetke oldugunu iddia etmez. ikinci
olumsallik deneyimi, hiyerarsik olarak diizenlenmis bir modern-6ncesi top-
lumsal ve politik evrenin yikimi ve yapisokiimiiyle eszamanl olarak gelisir.
Maclntyre haklidir: Modern-oncesi toplumsal diizenlemelerde, insanlar ken-
di teloslarimi, kendi diinyevi istikametlerini dogumla edinmislerdir. Burada,
kisinin yolu rastlantisal dogumundan, dogumunda toplumsal olarak belir-
lenmis olan 6zgiin istikametiyle uyum icinde kendini tamamlamasina ya da
yetkinlesmesine kadar uzanir. Onlarin genetik onselleri (a priori) belli bir
toplumsal 6nsele gonderilmis bir zarf icindedir. Metaforik bir postaci, zarfi
belirli bir adrese teslim etmekte giiclitk cekmez. Ayni egretileme tizerinden
devam edecek olursak, modern erkekler ve kadinlar diinyaya adressiz bir
zarf icinde firlatilmiglardir. Toplumsal 6nsel, biiyiik 6l¢iide degismistir; yeni
dogmus bir bebege bir telos sunmaz ya da en azindan bunu yapmasi beklen-
mez. Sartre, Ozgiirliige, yani Hiclige, telossuz, hedefsiz bir ag olan olasilik-
lar ag1 icine firlatilmisiz derken bu durumu ¢ok iyi betimlemistir. Modern
erkek ve kadin diinyaya firlatildiklar1 zarfin tizerinde bir adres olmadigi
icin, zarflarinin tizerine kendi adreslerini er ya da ge¢ kendileri yazmak

zorundadir. Kendi zarfina adres yazmak, modern bireyin temel sorumlulu-
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gudur. Bu sozciigii vurgulamak isterim: femel. Ciinkii bu sorumluluk temel
olusturma hareketi ile iligkilidir.

Ahlaki karakterimize ve genel olarak karakterimize kars1 sorumlulugumuz,
kesinliklerin azalmasiyla kosutluk i¢inde artmaktadir. Modernler, gelenek-
sel degerleri, erdemleri, gorenekleri akil yargisina birakmaya baglamiglardir.
Ama biitiin degerler, erdemler ve etik yargilar siirekli aklin yargilama yetkisi-
ne birakilirsa, hicbiri bu yargilamadan basariyla ¢ikamayacag: icin, sonunda
kaybedene doniisiir. Biitiin degerlerin, somut normlarin ve somut etik ifade-
lerin dogruluklar1 aymi giicle onanip, yanlislanabilir ve bu kanitlama siireci
ad infinitum (sonsuza kadar) siirebilir. Bu siireci saglam bir zemin tizerinde
noktalamak ve eldeki eski yapitaslariyla yeni bir etik insasina baslamak igin,
sorgulama bir noktada durdurulmali, en azindan bir deger, kosulsuz olarak
gecerli varsayllmalidir. Aslinda, mesrulastirici/gayri-mesrulastirici argiimanlar
zinciri ¢cogu zaman sonsuza kadar devam etmez; bazen kalbin mantig1 geregi,
bazen de insanin kendi geleneginin fraksiyonlar tarafindan kesintiye ugratilir.

Hicbir seyin tartisma siirecini durduramayacagini, sinirlarin i¢inde yal-
nizca mesrulastiric1 ve gayri-mesrulastirict kanitlarin var oldugunu varsa-
yalim. Bu durumda, sirf bir etige sahip olmak adina, bir seyin, tartismaci-
lar i¢in bir ilk ilke olarak, sonul, kurucu ilke olarak kabul edilmesi gerekir.
Fakat hi¢cbir somut norm, deger ya da ahlaki inang ilk ilke roliinii oynaya-
mayacagindan, etik inanc¢larin gercekligini ve gercek disiligimi tartismali
olarak gosteren kisi tek kesinlik olarak kalir. Bu kisi, bu varolan, bilgi i¢in
degil ahlak icin temel aradigindan, bir tek varolanla sonuglanan siireg, yine
de bir etik tiretecektir: bir kisilik etigi. Boylece modern etigin dayanaklarin-
dan biri, belirli bir kisilik etigi degil, bir kisilik etigi olacaktir. Daha da basit-
lestirirsek: kendisi haline gelen kisi etigin saklandig1 yer olacaktir.

Fakat ahlakliligin 6zii Oteki ile olan iliskimizdeyse, tek varolan, ahla-
ki kesinligin kaynagi, kendi etiginin temeli roliinti nasil ustlenecektir? Bir
varolan olarak ben, iyiyi ve kotiiyii birbirinden nasil ayirt edebilirim? Benim
kendi emin olusumda ahlaki yargimin dogrulunu giivence altina alan bir
saglam temeli nasil bulabilirim? Ne yapmam gerektigine, benim i¢in dogru
seyin ne olduguna kendim karar verebilir miyim?

Bu sorulara verilecek yanitlar evet ya da hayir olabilir, ama her iki cevap
da bir stiphe icerecektir. Yine de kisi, bir eyleme girismeden ya da somut bir
yargi olusturmadan 6énce bu konu tizerinde diistindiigii, bunun dogru mu yan-

Iis m1 olacagim ve ancak sonrasinda yararli olup olamayacagimi énce kendi
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kendine sordugu icin bile, daha fazla ayrintiya ve degerlendirmeye girmeksi-
zin, bir kisilik etiginden hakl olarak s6z edilebilir ve hatta kisilik etiginin, mo-
dern diinya etigini tasiyan direklerden biri oldugu varsayimi kabul edilebilir.
iki tiir kisilik etigi vardir, hem yalmzca felsefede degil. Her ikisi de yiikse-
gi ve al¢ag, soyluyu ve degersizi birbirinden ayirt eder; kendini gelistirmeye,
karakter “saf”ligina éncelik verir; her ikisi de insanin en yiice gérevinin, ne
ise o olmak, sézlerini tutmak ve kendisi olmak konusunda asiriya kagmamak
olduguna inanir. Bununla birlikte, biitiintiyle formel bir etiktir bu; modern
bireyin, karsisinda kisisel kurtulus savasim baslattig1 6zcii tozel etigin tama-
men ziddidir. Burada temel, kendisine herhangi bir icerik verilmemis, kendi
kisisel 6zgiirliigii i¢indeki varolan olacaktir. Her ne kadar bu formel temel ¢cok
saglam olmasa da, ilgisiz ve anlamsiz da degildir. Bir kisinin tek 6zgiir simr-
landirmasimin kendi kendine koydugu sinirlandirma olmasi, modern diinyanin
imgelemine tastamam uygundur. Fakat su soruyu agik birakmak kaydiyla: Ne
tir bir simirlandirmadir bu? Herkes kendine tiimiiyle farkli bir sinirlandirma
m1 koyacak veya koymakta? Iyi ve kotii tizerinde hicbir mutabakat olasi1 degil
midir; iki insan arasinda bile, rastlantisal uyusma disinda, hi¢bir anlagsma
mimkiin degil midir? Diregi yere saglam tutturmak icin, kisilik etigi formel
kavramina zayif bir tézel belirleme/sinirlandirma eklenmesi gerekmektedir.

Buraya kadar modernitenin etik yonelimlerinin bir tanimlamasim yap-
tim. Kisaca 6zetleyecek olursak, bu yonelimler geleneksel etigin parcalari
ile, bu parcalardan birini ya da 6tekini kullanan kisilik etiginin; ve son ola-
rak kisilik etigini, ideolojik olarak kurulmus olsa da, saglam olan bir temele
dénme yoniinde ortadan kaldirmaya ¢alisan farkli tiirden koktenciliklerin
bir arada var olmasi olarak tanimlanabilir. Devaminda, diizenleyici bir fikir-
den bahsedecegim; bu diizenleyici fikir biiyiik olciide Kierkegaard felsefesi-
ne dayanan diizenleyici, ahlaki bir kisilik etigi fikri.

Kisilik etigine ahlaki bir igerik verilebilir. Ama nasil? Bir yandan, bir kisi-
lik etigi, metafizik temelli etikle aym1 sekilde temellendirilemez. Ote yandan,
deneysel kurallar1 ve normlar1 temel alamaz. O zaman bir kisilik etiginin
zayif olsa bile bir iceriginin olmasi nasil miimkiin olabilir? Kierkegaard'in
¢ozimii oldukga basit: eger kisi kendisini ahlakli bir kisi olarak segiyorsa,
olabilir. Her tur kisilik etigi insanin kendini varolussal olarak se¢mesinden
kaynaklanan etik olarak tanimlanabilir. Insan kendisini herhangi bir sey ola-
rak secebilir ve ne ise o olur. Insan iyi, namuslu bir kisi olmay1 secerse, varo-

lussal secimine zayif bir igerik verebilir ve ne ise o olur — namuslu, nazik, iyi
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bir erkek ya da kadin. Se¢im varolussal ve dolayisiyla 6zerk ve kendini-kuru-
cu oldugundan, varolussal secim herhangi bir seyin secimi degildir. Iyiligi ya
da namuslulugu, herhangi bir erdemi ya da degeri se¢gmiyor, namuslu bir kisi
olarak kendimi seciyorumdur. Kisinin kendini dogru diizgiin bir kisi olarak
secmesi ne anlama gelir? Kierkegaard, o kisinin iyi ile kétii arasinda segim
yapmay1 sectigini séyler. Ama bu yalmzca ilk adimdir. insan ne ise odur; yani
insanin iyi ile kétii arasinda bir ayrim yapmay1 genel olarak bilmesi gere-
kir. Insanin bir koltuk degnegine gereksinimi vardir. Fakat boyle bir destege
ancak kendini iyi bir kisi olarak sectikten sonra gereksinimi vardir. Bu hare-
ket, sadece formel kisilik etigiyle gerceklesemez.

Insanin bir destek edinmek icin yapay mantik érnekleri iizerinde fikir
tiretmeye gereksinimi yoktur. Fikir almak i¢in giivenle felsefi gelenege bas-
vurulabilir.

Sokrates/Platon, haksizliga ugramanin haksizlik yapmaktan, zarara ugrama-
nin baskalaria zarar vermekten cok daha iyi oldugunu kanmitlamak igin en iyi
argiimanlarini seferber etmistir. Aslinda kendi davasinin dogrulugunu ispatlar
ama apacik olan ac1 gercegin, adaletsizlige ugramaktansa adaletsizlik etmenin
daha iyi olduguna dair tam tersi ifadenin de iyi kanitlarla, aym etkiyle ve aym
ampirik dogrulama giiciiyle kanmitlanabileceginin farkindadir. Kant'in Pratik
Aklin Elestirisi'nde formiile ettigi antinomiye ¢cok benzeyen ahlaki bir catigkidir
bu. Fakat metafizik yoksa ve dolayisiyla insanlar bir yandan homo-nuomenon’a,
ote yandan homo phenomenon’a ayrilamazsa, catiski ¢coziilemez. Bir kisilik etigi
felsefesinde bu catiski bir paradoksa dontisiir. Bir modern ahlak felsefesi mut-
lak kesinliklere izin vermedigine, yine de en azindan bir kesinlik, - ilk ilke! — bir
temel ya da bir merkez olmaksizin ahlak felsefesi olamayacagina gore, ahlak da
yoktur; o zaman su onerilebilir: Sokrates’in diisturu kanitlanamasa da, ya da
tersine, onun tersi ayni giicte kanitlanabilse de, bir sey hala kesindir: Sokrates
icin, yani namuslu, diirtist bir insan i¢in bu ifade dogrudur. Sokrates aslinda
bu inanc1 dogrultusunda hareket etmis, onun ugruna élmiistiir.

Tekrar soyleyebiliriz bunu: kendini varolussal olarak namuslu, iyi bir
insan olarak se¢cmis olan kisi icin Sokrates’in ifadesi hem kuramsal hem de
pratik olarak dogrudur. Kendini iyi bir insan olarak se¢mis oldugu él¢iide
ahlaki kesinlik olarak se¢cmis olur. Dolayisiyla, kendine ahlaki bir icerik ver-
mis olan kisilik etigi, zaten bir temele sahiptir. Bir kisilik etiginin temeli dii-
riist, namuslu insanin kendisinden baska bir sey degildir. Iyi bir insanin 6zii,

Sokrates’in diisturunun kendisi i¢in dogru olusudur. Eger bir tanima gerek-
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sinim varsa, iyi bir insanin tanimi budur. Kendine ahlaki bir icerik veren bir
kisilik etiginde, kisinin iyiligi, 6zgiirce, 6zerk olarak secilmistir. Yalnizca iyi
ile kotii arasindaki ayrim degil, boyle bir ayrim yapmanin ahlaki olgiitleri de
varolussal olarak secilmistir.

Peki, neden baz1 erkekler ve kadinlar kendilerini namuslu kisiler ola-
rak seciyor da, digerleri boyle yapmiyor? Bu sorunun higbir yaniti yoktur,
yanit1 biliyormusuz gibi yapmamak en iyisi. Iyiligin kaynag1 askindir ve
“Bilmiyoruz”un olumlu formiilasyonu da iste budur. Ama, bir kisinin kendini
varolussal olarak diirtist bir insan diye sectigi nasil bilinir? Onun pratikteki
namuslulugundan, baska bir seyden degil. Kant'in, 6zgiir nedensellik yoluyla
dogaya yasa veren akil olgusu olarak askin 6zgiirliigii “ispatina” — ya da ispat-
lamamasina— benzer bu. Bu mantiksal veya askin bir ispat degil, bir jesttir.

Modern etigin ikinci diregi dzgiirliikler yasasidir.

Onceden belirtmeliyim ki, bu “hak” kavramui, iki temel diregi birbiriy-
le iliskilendirebilir, ama birlestirmek bir yana, asla bir araya getiremez.
Bunlar birbirinden ayr1 olarak kalir ve kalmalidir da. Hegel, Hukuk Felse-
fesinin Ilkeleri'nde, “ahlaki haklar” alt béliimiinde, kalic1 bir baglant1 lehi-
ne dikkate deger bazi tavsiyelerde bulunmustur. Hegel'in kavramini kisaca
aktaralim. U¢ ahlaki hak vardir: bireylerin kendi yeteneklerini gelistirme
hakki, kendi 6zel mutluluklarini arama hakki ve kendi iyilik kavramlarina
gore yasama hakki. Bu ii¢ haktan yalnizca tictinciisui etikle ilgilidir. Hegel'in
bu alt boliimde bir kisilik etigine olanak taniyip tanimadig: tartisilabilir:
i1k iki ahlaki hakki aciklarken formel bir kisilik etigine, {ictinciisiindeyse
hafif derecede bagimsiz bir kisilik etigine. Fakat Hegel hi¢cbir zaman ayri
bir temel direkten s6z etmiyor, ciinkii ahlaki haklar Sittlichkeit [torellik]
kurumlar tarafindan emilmis, dolayisiyla da karakterlerini ve gii¢clerini
yitirmistir. Bu nedenle bu béliim ikinci temel diregin tartisilmasi ile ilgilidir.

Modern etigin ikinci temel diregi tizerine tartismaya, birinciye sekil ver-
mis olan diistinceyle baslanabilir. Modern etik diizeni, modern éncesinin
aksine, mutlak olarak kurulmus degildir. Fakat temelsiz bir politik ya da
toplumsal diizen de olamaz. Bununla birlikte bu temeller prensipte degisti-
rilebilir olmalidir, ¢iinkii kutsal olmadiklarindan askinlik c¢itiyle korunmaz-
lar. Ebedi bir politik diizen olarak taninamazlar. Modern devletler insanlar
tarafindan kurulmustur; bazi modern devletler — 6zellikle de demokratik
devletler — yurttaghklarini devleti kurma eylemi i¢inde ve bu yolla kazanmis
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olan yurttaglar tarafindan kurulmustur ve kurulmaktadir kurgusuna daya-
nir. Kolaylik olsun diye bundan sonra yalnmizca bunlardan s6z edecegim.

Devletin temel yasas1 ~Grundgesetz— anayasadir. Temel s6zciigii —~Almanca
Grund- bir temele géonderme yapar, oysa anayasa —constitution— sézcugii de,
yurttasglar tarafindan kurulmus oldugu i¢in anayasanin kurucu niteligine isa-
ret etmektedir. Anayasa sézciigii insan-yapisi olma anlamini igerir. Bu, yasa/
yapmayi energeia degil de techne olarak tamimlayan Aristoteles tarafindan da
taninmustir. Fakat bu yasalar yapilmis olmakla kalmayip gelenek tizerine, etik
tizerine kurulmustu. Iste bunun icindir ki, Aristoteles’in Politika’s1 Nikomak-
hos’a Etik’inin devamdir, etigi onceden varsayar. Ikinci temel diregin birinci-
den daha temelsiz oldugu modern diinyada, hikaye de baska bir hal alir.

Fakat, yukarida tanimladigimiz, Hegelci ti¢ hakki garanti eden anayasa-
lar hangileridir? Modern anayasalarin hepsi insanlar tarafindan kurulmus
olsa da, modernitenin temeli olan 6zgiirliigiin kendisi temellendirici olma-
digindan, hepsi bunu yapamaz. Ancak, 6zgiirliigii, en azindan siyasi serbest-
lik olarak, adil devletin dayandig1 yiice bagimsiz deger olarak yorumlayip
kucaklayan, ya da taniyan anayasalar garanti altina alir onlar1. Ozgiirliikle-
rin yasalastirilmasindan, kurulma eyleminden 6nce, ézgiirliigiin yiice deger
olarak yorumunun imgelemde mevcut olmasi gerekir.

Ama ne tir bir kurulma eylemidir bu?

Kurulma eylemi, kurma fikirlerinin 6énceden varolmasimi gerektiriyorsa,
bu fikirler de apaciktir ki, baska bir sey tarafindan; geriye dogru sonsuz bir
siire¢ icinde, mantiksal ya da tarihsel olarak daha énceden var olan fikirler
tarafindan kurulmustur. Mutlak ve 6zgiir kurulus, gevsek kum tizerine bir
kosk kurmaya benzer. Gergekten de durum bu, ama tam degil.

Modern anayasalar ve 6zgiirliikleri kurma eyleminin kendisi, belirsiz,
aym derecede kurgusal bir dogal haklar diisiincesi tizerine kurulmustur.
Bunun icindir ki, Aristoteles’in tamimladigi, kurguya degil de gelenege daya-
nan anayasalardan esasen farklidirlar.

Amerika Birlesik Devletleri Bagimsizlik Bildirgesi'nin, 6zellikle de bil-
dirgenin kurucu ctimlesinin diizenlenisine bakalim: “Bizler, bu gerceklerin
kendiliginden ag¢ik oldugunu kabul ediyoruz...” ve bu gercekler siralanir:
Biitiin insanlar 6zgiir dogar, Yaratici tarafindan onlara akil ve biling bagis-
lanmustir vb. Kisaca acalim bu kurucu ciimleyi.

Biitiin insanlarin 6zgiir dogdugu belirtiliyor. Bu ifade, en az Kant¢1 “askin
ozgiirlik” kadar sorunlu. Ne ampirik, ne de kanitlanabilir ya da yadsinabilir
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bir ifade bu. Tanr'nin bizlere esit akil ve bilin¢ bagisladig1 ifadesinde durum
daha da kotii. Fakat bu ifadeler diizenleyici kuramsal ya da pratik fikirler
kapsaminda, oldukca Kantgi bir bicimde kavranabilir. Soyle diyebilirim: Ben
...burada adim geger... toplumsal ve politik konularda biitiin insanlar1 6zgiir
dogmus gibi diistiinmekle ve biitiin insanlarin esit 6zgiirliige sahip oldugunu
varsayarak hareket etmekle yiikiimliiytim. Fakat bu ifadeler kanitlanama-
yacagl ya da ciiriitillemeyecegi — ya da kanitlanmis veya ciirtitiilmiis olama-
yacagl — ic¢in, bunlarin kesin olarak dogru oldugunu nasil séyleyebilirim?
Buna su yamt verilebilir: bizler, bu ciimleleri imzalayanlar, imzalarimizla,
adimizla bu ctimlelerin dogru olduguna taniklik ederiz. Herkes bunu imza-
lamaya davet edilir. Bizler, bu anayasa yonetiminde yasayanlar, hepimiz, bu
ifadeleri imzalama siirecine katildik. Bunlar, onu imzalamig olan bizler i¢in
dogrudur, ama onu imzalamamis olanlar i¢in degildir. Bu bizim, ézgiir kur-
ma eylemimizce kurulmus olan ve hala kurulmakta olan ¢zgiir anayasamiz-
dir. Yani bu anayasa mutlak ama yine de kosulsuz bir temeldir, temel ifadeyi
imzalamak ve yeniden imzalamak kararimizla ve istegimizle kosullanmistir.

Kurucu atalar kurucu ciimlelerin dogrulugunun apagik oldugunu onayla-
muslardir. Apacik olan nedir? Sorgulamadigimiz her seydir. Biitiin insanlarin
ozgiir dogdugu ciimlesinin kendiliginden agik oldugunu onayliyorsak, onlarin
dogrusu, sorgulamamamiz gereken ve sorgulanamayacak mutlak dogru olur.
Ne var ki, bu apacik dogrularin o zamandan beri siirekli sorgulanmakta oldu-
gunu da gayet iyi biliyoruz. Irk kuramlar1 bu ctimlelerin esasini reddeder. Irk-
cilar bir irka ya da toplumsal cinsiyete ait olan insanlarin 6tekilerden iistiin
oldugunu ileri siirtiyor. Kendiliginden acik dogrular, yalnizca imzacilar ya da
kurgusal imzacilar icin kendiliginden agikken, ¢tekiler icin ne kendiliginden
acik ne de dogrudur. Boylece kurucu ciimleler, mutlak gegerlilik savinda olsa-
lar bile, gecicidirler ve 6yle kalirlar. Onlarin kalici kogullulugu derken kastet-
tigim de budur. Modernitede ortak hi¢cbir kurum sonsuza kadar hakliligi olan
bir gecgerlilik savinda bulunamaz, ciinkii kurucu ciimle, mutlak olmasa bile,
aslinda kendiliginden aciktir, her sey gecici kalmaya devam eder.

O zaman bu kurucu ciimleler hakkinda ne séylenebilir? Bunlar, her
modern erkek ve kadin tarafindan imzalanmak tizere boslukta bekleyen
cumleler olarak, modern diinyadaki toplumsal ve politik adaletin temelleri-
dir. Kurucu ciimlelerin — kurgusal dogal haklarin — kabuliit modern liberal/
demokrat politikalarin etik minimumudur. Ya da: antropolojik etigin mini-

mumunun, yalnizca yasal olarak (de jure) degil aym1 zamanda fiilen (de facto)
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genel kabuliine dayal1 bir politik diizen — anayasa — liberal olarak adlandirila-
bilir. Antropolojik minimum “insan imgesi” ile 6zdes degildir. Hegelci “ahla-
ki haklar’a doénecek olursak, bir liberal demokraside farkli hareketler, parti-
ler ve programlar, belki de daha somut olan kendi insan imgelerini, értiik ya
da belirtik olarak gelistirirler. Ornegin, bir sosyal demokrat refah devletinin
politikasimin ya da simirsiz bir ekonomik ya da politik liberalizm politika-
sinin veya militan bir demokrasi politikasinin hep kendi ”“insan imgeleri”
vardir. Fakat ancak bir antropolojik etik minimumunu paylasiyorlarsa, kuru-
cu ciimleleri imzaliyorlarsa liberal/demokratiktirler. Fakat kurucu ctimleyi
kendi adina imzalamis olan bir yurttasin iyi, namuslu bir insan olma zorun-
lulugu bulunmaz. Anayasa sosyopolitik adaleti kurabilir ve antropolojik etik
minimumu kurgusuna dayanabilir, ama hic¢bir toplum, hicbir kiiltiir, hi¢bir
diinya sadece 6zgiirce kurulmus bir anayasa tarafindan desteklenemez. Bu,
temel direklerden sadece bir tanesidir. Kendi basina birakildiginda bina
¢coker, ciinkii etik ve ahlak kodeksleri uyumsuz olan farkli yasam diinyalari,

kendilerine saglam bir temel olusturmayan bir zeminde yikilir.

Modern etigin iki temel diregini tartisirken, icerik ve 6z sorusuna degin-
medim, tek bir somut norma da génderme yapmadim. Ciinkii, basta da
soyledigim gibi, etik igerikler ¢cogunlukla miras alimir, bu geleneksel-sonrasi
toplumlar i¢in de bir dereceye kadar gecerlidir. Cesaret, merhamet, alice-
naplik gibi bir¢ok geleneksel erdem, yeni bir yorumlamada, 6rnegin cesa-
ret, medeni cesaret anlamina gelse bile, yine eskisi kadar saygindir. Modern
sahicilik erdemi, Oteki'nin 6zerkligine sayg1 gostermeye dair modern norm,
miras alinan normlarin igerigini degistirebilir. Cogu somut ahlaki norm,
emir kipinden c¢ikip tavsiyeye ve 6giide dontismiistiir. Fakat iceriklerin basi-
na ne gelmis olursa olsun, iyi, diirtist kimseler, kisilik etiginin 6ziine uygun
bicimde, giderek daha fazla “kendini kuran kisi”ye dénisiir (kisi haksizhiga
ugramak ile baskalarina haksizlik etmek arasinda bir secim durumunda
kalinca, haksizliga ugramay1 secer) ve sosyopolitik adalet, etik antropolojik
minimumun (her erkek ve kadin 6zgiir dogar ve ona esit derecede akil ve
biling bagislanmistir) kabuliinii temel alir. Bu ikisi modern etigin insanlar
tarafindan kurulmus iki temel diregidir.

Her iki temel direk kurgusaldir. Eskilerin mitleri kurguydu ve aslen hete-
ronomdular; bizim de kendi kurgularimiz var, 6zerk kurgularimiz. Kendi-

min varolussal olarak secilmesi, bir kurgudur, dogal haklar hikayesi de 6yle.
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Bununla birlikte, modern iki kurgu arasinda, en azindan benim yorumum-
da, temel bir farklilik vardir. Benim kisilik etigi modelim, maksimalisttir,
oysa adalet savasimi icin temel kurma modelim minimalisttir.

Biitiiniiyle ne ise o olacak bir tek kisinin bile bulunduguna inanmak
zorunda degildir insan. Model maksimalisttir ama kendisine yaklasilabilir,
yaklagma ise kestirmeden gitme degildir. Her seye karsin, her duiriist Kkisi,
erkek ya da kadin, kendince duriisttiir. Fakat merkezin nerde oldugunu gor-
meden-bilmeden-hissetmeden ona yaklasilamaz. Insan maksimuma, yani
merkeze yaklasir, fakat modernler i¢cin bu merkez namusun/diristligiin
icerigi degil, seklidir. Dinleyiciler, hentiz fark etmemisse, modern etigin bu
direginin olduk¢a Kant¢1 oldugunu simdi fark edecektir. Metafizik olmadan
Kantgidir; insanin biricikligi ve zayifligi bir engel degil de yaklasmanin ve de
merkezin kosuludur. Fakat bu temel direk zayif bir ethos bile saglayamaz.

Ikinci temel diregin modeli minimalisttir. Oncelikle, kurucu ifadeler
yaklasik olamayacag icin, mutlak baglayic1 olarak imzalanmalar1 gerekir.
Biitiin adalet savasimlar: kurucu ciimleye basvurmay: gerektirdigi ve boyle-
ce onun mutlak (fakat hicbir sekilde sonsuz ve kosulsuz olmayan) gecerlili-
gini tekrar dogruladig i¢in, modern etigin bu ikinci temel diregi modernlere
zayif bir ethos, bir yurttas ethosu saglar. Zayif ethos, imzacilar somut adalet
savasimi durumlarinda etkin yurttaslar olarak imzalarinin geregine uygun
davrandiklarinda, gii¢clenebilir.

Benim modern etigin iki temel diregine dair maksimalist ve minimalist
tanimlarim arasindaki fark, onlarin ilgili 6zneleri arasindaki farkta yatmak-
tadir. Kisilik etigi ¢érneginde 6zne, birinci tekil sahis, kurucu olan “Ben”dir;
ikinci durumda ise birinci ¢ogul sahis, “Biz”dir. Biri “Ben” derse, onun 6ne
c¢ikan modern ahlaki erdemi, resmi anlamda ya da zayif bir ahlaki icerikle,
kendine karsi dogru olmaya ve dogru kalmaya dair mutlak vaat olan sahi-
cilik olacaktir. Eger biri “Biz” derse, onun 6ne ¢ikan erdemi, zayif bir ethos
olarak formel anlamda dayanisma olacaktir, vatandasin adaletle ilgili sava-
simlara simetrik karsiliklilik konumunu kabul ederek istirak etmeyi vaat
ettigi tavirdir bu. Bununla birlikte, iki temel diregin ortak bir yam vardir.
Saglam durmak, temelsiz kalmakta olan bir s6ziin agirhigini tasimak icin
Atlas'in giiciine gereksinimleri vardir. Namuslu, diriist erkek ve kadinlar
temel direklerden birinin agirliginm tasir, iyi yurttaslar ise 6tekinin agirhigini.

Her ikisinin de ortak bir noktas1 vardir: sorumluluk alirlar.
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Modern diinyanin ahlaksizligindan sikayet etmek moda oldu. Insanin iyiyle
kotiiyti ayiramadigl, normlara ve erdemlere aldirmadigi, biitiin emirlere uyma-
dig1, yalnizca kendi ¢ikarlarim izledigi, yani hazci oldugu séyleniyor. Bu ve ben-
zeri sikayetler ahlakin kendisi kadar eskidir, belki bir istisna ile. Eski ahlak¢ilar,
¢agdaslarim ahlaki kinizmle, ikiytizliliikle, tutkularim izlerken ya da kendileri-
ni bile-isteye suc¢lu kilarken giinah islemekle suglarlardi. Bu giinlerde, her seyi
kaplayan, daha kapsaml suclama, iyi ile kétii arasinda ayrim yapma giictimiizii
yitirdigimiz yolundadir. Sanki erkekler ve kadinlar masumiyet haline, Cennet-
ten atilmadan 6nceki, iyi ile kotiiyii bilmezlik durumuna dénecekmis gibi. Ilk
sucsuzluk cennet sucsuzluguydu, fakat ikincisinin seytansi olacagi konusunda
1srar ediyorlar. Koktenci hareketler koklere donmeye, cennetteki emir ve ita-
at durumuna, atalarin diisiince-6ncesi diinyasina, her seyi kapsayan mutlak
temel 6gretiye cagirdiklarindan, bazen cekici bir taraflar1 var. Oysa boyle bir
temel yok artik. Fundamantalistler aym1 zamanda seciyorlar da. Fundamantalist
olmayi seciyorlar. Temeller olmadig1 icin de, biitiin temeller seciliyor. Insanla-
rin bu temellere déonme olasiligr mutlak olarak dislanmamaktadir, bu durumda
modern diinyanin ikinci temel diregini un ufak ederek tehlikeye atiyorlar. Fakat
tek bir Atlas, bir koktenci Atlas modern binanmin agirligim kaldiramaz; bu diinya
¢Oker o zaman, yerin dibine gomiiliir ve bilinen her uygarligi yok eder.

Modernlerin, ikinci-seytansi-sugsuzluga yaklastigina, ya da koktenci bir
Samson’un binay1 ¢okertmek icin ikinci temel diregi sarsacagina inansaydim,
bu makaleyi yazmazdim. Ben, felsefi yorumlamalarimda, daha ¢ok, modern
etigin umut verici, saglam bir versiyonu icin bir 6rnek koymak istedim ortaya.
Ozgiirliigiin modern diinyanin temeli oldugunu, 6zgiirliigiin temel atamayan
bir temel oldugunu kabul etmeme ragmen, modernlerin kendi temellerini, en
azindan modern diinyay1 saglam olarak ayakta tutabilecek iki temel diregi,
ozgiirce kurabileceklerinde 1srar ettim. Bu tiir temeller oldugu siirece, iyiyi
kotiiden ayirt etmek hala miimkiin olacaktir. Dogrudur, mutlak da olsa 6zgiir-
ce secilmis temeller de gecicidir, fakat kosulsuz bir gecicilik degildir bu. Diin-
yamizin, modern diinyanin, bir 6z-yikim hareketiyle kayitsiz kosulsuz temel-
lere donerek kendini modernlik disina ¢ikarip ¢ikarmayacagini ya da ikinci,
seytansi sugsuzluk durumuna gétiiren durdurulamaz bir egilim olup olmaya-
cagmni bilmiyorum. Fakat, daha iyi ve hala gecerli senaryolar varken, bu gibi

daha kétii senaryolar tizerinde durup diisiinmek istemiyorum.

Ceviren: M. H. D.
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“Padigah-1 Alem Olmak
Bir Kuru Gavga imis”

MAHMUD EROL KILIC’LA SOYLESI
A. SAIT AYKUT - E. EFE CAKMAK

A. Sait Aykut: Oncelikle, bugiin ezoterizm dendiginde neden bahsediyo-
ruz, siz ezoterizmden ne anliyorsunuz, bunlar1 konusalim isterseniz.

Mahmud Erol Kili¢: “Ezoterik” kelimesi “i¢” veya “dertini olan” anlam-
larina gelen Grekge “esoteros” kelimesinden gelmektedir. Tiirkgceye Fran-
sizcadan yapilan terciimeler yoluyla ithal edilmis olan bu kelime, kiiltii-
rimiizde yirminci yiizyilhin basindan itibaren kullanilmaya baglanmistir.
“Egzoterik” ise bu kelimenin zit anlamlisidir. Baz1 son donem yazilarinda
bu iki kavram “i¢reklik” ve “disraklik” kelimeleriyle karsilanmaya calisil-
makta; oysa, asirlardan beri kullanilmakta olan klasik Tiirk¢edeki karsilik-
lar1 “batin” ve “zahir”. Bu kelimelerin diistinsel koklerini dinler tarihinde
ve felsefe tarihinde, Pythagoras’ta, Platon’da, Yeni Platoncularda bulmak
miimkiindiir. Ezoterik diisiince Antik dénemden beri felsefe ve dinler tari-
hiyle atbasi gitmektedir. Esas1 suna dayanir: Yerytiziinde goriilen, olusage-
len her sey, her eylem ve her nesne aslinda bir hakikatin, bir gercekligin
disavurumudur. Hakikat sabittir, degismez ve evrenseldir, bu yiizden icte-
dir. Esyanin hakikati sabittir. Hakikatler i¢ten disa dogru cikisla tezahiir
ederler, ki ashinda nesnelerin olusu boyle gerceklesir. Olus goriintiidedir.
Bir disavurum s6z konusudur. Dista goriilen her sey goriintiidiir. O zaman
“var” degillerdir. Goriinen seylerin asil kaynaklari i¢te yatmaktadir, ki asil
olan, var olan onlardir. Dolayisiyla, “Ici bilirsek, icteki ana ilkeleri bilirsek,
dista tezahiir eden oluslarin da sirlarini ¢ézeriz” temeline dayanmaktadir

bu 6greti.
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Bu esas1 dine, dini goriislere, hatta felsefelere tatbik ettigimiz zaman,
sunu soyleyebiliriz: Dinlerin de bir i¢ esasi, bir de dista gézitken muame-
latlar1 vardir. Aslinda dinlerin esas mesaji burada, yani i¢cte yatandadir.
Dinlerin egzoterik yonleri, distaki diizenlemeleri, ritiielleri vs devre ve s6z
konusu peygamberin 6zelliklerine gore degisiklikler gosterir. Bu yiizden
Fikh-1 Ekber Serhi'nde “Siiphesiz ki, dinler degisir ama hakikat degismez”
[inne'd-dini kad biiddilet veldkinne'l-hakika lem viibeddil] denilmistir. Bura-
da kastedilen, Latinlerin religio perennis dedigi seydir — o degismez, asli, her
daim canli “din”. Allah katinda olan din, aslinda bir tanedir ve o da budur.
Insan katinda bu tek din cesitlilik gosterir.

Pythagoras olsun, Platon olsun, bugiin modernler tarafindan bir felse-
fi sistem kurucusu olarak anilan kimselere “ezoterik felsefe” zaviyesinden
baktigimizda, Misir ve Babilonya bilgeliginin dini okullarinda egitim almis
olduklarini gériiyoruz. Bu baglamda, Martin Bernal'in Kara Atina kitabinda
ileri stirdiigii tezi ve baska diisiiniirlerin benzer goriisleri hi¢c de hafife ali-
nacak cinsten degildir. Onlarin dedikleri 6zetle sudur: Grek felsefesi 6zgiin
degildir, Misir ve Babil bilgelik okullarinda 6gretilen ezoterik din felsefesi-
nin yaziya gecirilmesinden ibarettir. Pythagoras yirmi ti¢ yi1l Misir'da egi-
tim goérmustiir; o gordiugi egitim bir manastir, dergdh egitimidir. Oradan;
“Git, simdi bolgendeki insanlarin ehil olanlarina bu 6grendiklerini talim et!”
emriyle geri donmiistiir. Cunkii Pythagoras'in egitim sistemine baktigimiz
zaman, sadece zihinsel ¢ikarimlara hitap eden; bugiinkiit modern felsefe egi-
timinde oldugu gibi, baz1 kitaplar okutularak yapilan tartismalarla stirdiirii-
len bir egitim tarz1 olmadigini, bilakis adeta bir “usta-¢irak” veyahut “seyh-
miirit iligkisi” seklinde bir talim yapilmakta oldugunu gormekteyiz. Bu egi-
tim seklinde, 68renciyi 6gretmeni se¢mekte ve sectigi ehil 6grenciyle yirmi
dort saat beraber yasamaktaydi. Sabah safak sokerken baslayan derslerde
ilk olarak himmnoloji, yani tanrisal yakarislar ve dualar égretilmekteydi. Bun-
lar 6glene kadar ve a¢ karnina yapilan derslerdi. Ezoterik felsefe dersleri tok
karnina yapilmazdi, bunun sebepleri vardi. Dersten sonra yemek yenilirdi,
6gleden sonra ise istirahat ve ziraat isleriyle mesguliyet; sonra gece dersleri
ve nihayet aksam duasindan sonra uyku... Ozgiin anlamiyla ezoterik felsefe
bir rehabilitasyon, bir tedavi, bir kisisel gelisim programidir.

Platon’'un Diyaloglarina baktigimizda, sadece felsefi metinler olarak bili-
nen o metinlerin, aslinda ezoterik nitelikler tasidigini gériiyoruz. Bu metin-

lerde, insanin kendini, kendi 6ziinii tanimasinin, yani “Kendini tani, Tan-
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r1’'y1 tanirsin” vecizesinin sirlar1 égretilmekteydi. Bu esasin Islami versiyonu
“Men arefe nefsehil fekad arefe rabbehii” yani “Kendini bil, Rabbini de bilir-
sin” seklindedir. Veyahut, Delf Mabedinin girisinde yazildig1 sekliyle “Nove-
rim me, noverim te”. Bunlarin hepsi ayn1 manaya gelir. Platon’un diyalogla-
rindan 6zelikle Timaios’da acikca, “Ben bunu Dogu bilgelerinden 6grendim”
dedigini gormekteyiz. Fakat kim bu Dogu bilgeleri? Isim vermiyor.

Ezoterizmde, bilgelik, hikmet, yaziya gecirilmez. Bir sey yaziya geciril-
digi zaman kayda alinmis olur. Her tiirlii kayit onu zuhur haline getirmek
demektir; zuhur alemi, oluslar ve bozuluslar alemidir, kayitlar Alemidir. Nes-
neler bu dlemde miicessem, donmus halde bulunur. Bu agidan, ezoterik fel-
sefede riiyalar ¢cok énemlidir, ¢iinkii riiyalar kayitsizdir, sonsuz bir 6zgtirlik
alamidir. Size bir sekilde asil gercekliginizi yansitmaktadirlar. “Riiyay1 anlat-
ma!” denir; anlatilincaya kadar riiyalar muallaktadir, askidadir, ancak anla-
tilinca kayitlanmig olur. Kayitlanmis olmak, sinirlandirilmis olmak demek-
tir. Ciinkii “gériintii evreni”, klasik tabiriyle “sehadet alemi” beraberinde
siurlilik getirir. Herhangi bir seyi sinirlandirdiginiz zaman onu oliimlii hale
getirmis, ona fanilik damgasi vurmus oluyorsunuz ve o sey arizi bir hale
gelmis oluyor. Her ne sey ki arizidir, her ne sey ki kayithidir, mutlaklik tasi-
yamaz, mutlakligin olmadig1 yerde de insan mutlak huzura eremez bu esasa
gore. Dolayisiyla hakikatin, o kayitli olmayanda, mutlak olanda bulundu-
gunu gostermek isteyen ezoterik metinlere farkli bir gozle bakmalyiz. Bize
Aristoteles’i bile maddeci felsefenin babasi olarak 6grettiler. Oysa Aristoteles
der ki, “Platon da dahil olmak tizere, benim tiistatlarim daha cok metafizige
yogunlastiklar i¢in; metafizikten yola ¢ikarak fizik yapma isi bana kaldi.”
Hasihi Aristoteles’in Fizika’simi, Platon'un Metafizika’sindan soyutlayarak ele
almak bir Rénesans manipiilasyonudur. Aristoteles’i o biitiinciil yapidan
kopararak maddeci felsefenin babasi haline getirmislerdir. Zaten biitiinden
kopup, parcada odaklanma analitik felsefenin temel 6zelligidir.

Felsefenin modern donemlerde ezoterik koklerinden, asli koklerinden
koparilmis hali 6zellikle Aydinlanma sonrasinda modern insanin parcalayi-
c1 bakis agisimin olusumuyla saglamistir. Mevlana Mesnevi’'sinde bunu ¢ok
giizel bir benzetmeyle dile getirir; meshur “Korlerin Fil Tarifi” meseli... Fil
bir biitiindiir ama kor insanlara “Bu nedir?” diye soruldugunda, birisi baca-
gin1 tutar aga¢ oldugunu soyler, burnunu tutan hortum, piiskiiliinii tutan fir-
¢a der; higbiri biitiinii tarif ederek, “Ben bir fil tutuyorum” diyemez. Modern
insanin en biiyiik problemi de budur. Holistik olmadigi, biitiinciil yaklasima
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sahip olmadigi, “biitiin yap1”y1 bilmedigi icin, calismalarim sadece bir parca
olan madde iizerine yogunlastirmis ve felsefeyi bu hale getirmistir.

S.A.: Ezoterizmin Bat1 Ortacagi'yla iliskisi konusunda neler soyleyebili-
riz?

M.E.K.: Once ash bilmek gerekir... Ciinkii ezoterik felsefede dista olana
bakilarak hiikiim verilmez. Isi batina dogru gotiirmediginiz zaman prob-
lemi ¢6zmek miimkiin degildir. Baz1 arastirmacilara gore Bati ezoterik
gelenegi adi altinda ele alinan konular ayni ezeli gelenegin bir devamidir.
Fakat tam bu noktada René Guénon gibi, Martin Bernal gibi bir¢ok yazar
¢ok ilging bir tespitte bulunurlar: Bat1 ezoterik gelenegi denen sey aslinda
Batili degildir, Doguludur; yani hikmet masrikidir. Bernal ‘Kara Atina’ der-
ken, Atina’daki Grek felsefesinin aslinda Afrika, yani Misir kokenli oldugunu
ima eder. Gergek bilgeligin Babilonya’dan, Misir'dan, yani Ortadogu’dan
Yunan'a ge¢mesiyle beraber bir devrin kapanip baska bir devrin basladi-
gin1 soylerler. Fakat Guénon’a gore bu devre hakikatte bir dekadanstir;
bir diististiir. Ciinkii Ortadogu’da yasanan bilgelik Yunan’a gecince yaziya
dokiilmiistiir. Ik dénemlerde, Pythagoras'ta oldugu gibi, hem yaz1 hem de
metinle beraber yasant1 seklindeydi bu talim. Ama daha sonraki siirecte
“yasant1” kism1 ihmal edildi, elde sadece metin kaldi. Metin elde kalinca da
felsefenin inisiyatik ve ezoterik yonii unutuldu, ihmal edildi.

Bati'da ezoterik felsefe farkli amaclarla, farkli sekillerde ortaya ¢ikmis-
tir. Bazi Ortagag arastirmacilari, Hacli Seferleri’yle Dogu’ya gelen Batililarin
burada karsilastiklar1 ezoterik ve Safi cemiyet ve merkezleri gorerek Bati'da
bunlarin benzerlerini olusturdugunu 6ne stirerler. Hospitelyen tarikatimin, —ki
bugiinkii Bati’'da hastanecilik geleneginin kokleri buraya dayanir— Dogu’daki
Sifi ribat ve sifahanelerden etkilenilerek olusturuldugu iddia edilmistir.

Dogu’daki inisiyatik gelenekleri goren bazi gezginler, 6zellikle Hagh
Seferleri sirasinda gelmis olan Batililar, kendi iilkelerine dondiikleri zaman
bu ve buna benzer tarikatlar kurdular. Birtakim Masonik dayanigsma orgiit-
lenmelerinin de boyle olustugunu ileri siirmek miimkiindiir. Bu yapilar
aslinda “hermetik” bir karakter tasir. Batida dinin egzoterik yoniinii, yani
disla, sekille, yasayla ilgili yoniinii acimasiz bir sekilde temsil eden papazla-
rin, inanci kurumsallik i¢inde adeta bogmalar1 sonucunda Kilise baskici bir
kurum haline gelmistir. En u¢ sekliyle Engizisyonda tezahiir eden bu asiri
kuralct durumdan hosnut olmayan bazi dindar distinirler ezoterik 6greti-

lere siginmiglardir. Baskilar ezoterik yapilar ister istemez “hermetik” yani
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gizli bir hale getirmistir. Hermetik gruplar disa kapali gruplardir, disa kapal
olan her tiirlii yapiya “hermetik” grup denir. Burada amac “ehil olmayanlari
iceri almamak”tir. Bu anlamda avama acik, herkese acik bir anlayisa sahip
degillerdir, seckincilerdir. Ciinkii soyle bir mantiga sahiptirler: “Bu gelenek,
bu diisiintis sekli yiizyillarin gelisimi sonucunda tekamiil etmistir, siradan
adamin bunlar1 anlamasi miimkiin degildir.” Niyazi-i Misri'nin, “Arifin her
bir s6ziin anlamaya insan gerek — Sanma kim bu alemde hayvan olan anlar
bizi” so6zii ile Hz. Isa’nin “Inci tanelerini ineklerin 6niine sagmayiniz, onlar
bunun kiymetini idrak edemezler” s6zii ayni gelenekten ¢ikmistir.

Bugiin modernlerin elinde felsefe denen sey bir tiir beyin jimnastigi hali-
ni aldi, oysa ash oyle degildi. Kaynagindan kopan modern felsefenin otan-
tik, asli yapisinin ne oldugu ve nereye gotiiriilmesi gerektigi kimi diistiniir-
leri mesgul eder hale gelmistir. Bu anlamda Bat1 icerisinden bir¢ok filozof,
Dante, Spinoza gibi diistiniirlerle baglayan arayis ve sorgulama siirecine
sonradan dahil olmus, “Aydinlanma sonras: felsefenin kokleri nereye cik-
mali?” sorusuna cevap aramustir. Bu arayis Hegel'de de vardir. Bu noktada
Heidegger'in soyledigi soz ilgingtir. Vefatindan bir siire énce bir gazetecinin
kendisiyle yaptig1 roportajda séylemistir bunu: “Benim felsefemi o kadar
buytitmeyin. Zaten biitiin Bati disiince tarihi ya Aristoteles’e, ya Platon’a
diisiilen bir dipnottan ibarettir. Ben aslinda Platon’a diisiilen bir dipnottan
ibaretim, o gelenegi devam ettirmeye c¢alisiyorum. Beni anlamak istiyor-
sanmiz Platon’a ve Sehabeddin Siihreverdi'ye bakin!” der. Ciinkii Heidegger
talebesi olan Henri Corbin araciligiyla Siihreverdiyle tamismistir.

S.A.: Hermetik gruplar ve sembolizm iligkisi de bu anlamda énemli gorii-
niyor.

M.E.K.: Aslinda ezoterik felsefenin derinlerine indigimizde varolusta
goriilen her seyin bir sembolden ibaret goriildiigiinii anlariz. Yerytizii dahi
bir semboldiir. Kuran da, Incil de, bunlarin hepsi birer sembolden ibaret-
tir; semboliin Arapcadaki karsiligr “ayet”tir zaten. “Ayet” hakikat demek
degildir, isaret demektir; hakikate isaret eder. Dolayisiyla bir Miisliitmanin
ayetlere bakip, o ayetin hakikatine ¢ikmasi istenir. Koktenci, metin-mer-
kezci bakis acisinda ayet sadece ayet olarak gortiliir ve basin tistiine konur.
Ama ezoterist bir Miisliimana bu ayetler soyle der: “Bana bak, beni oku, beni
anla, benden iceri gir, benim katlarim var.” Hz. Peygamber bir hadiste soyle
buyuruyor: “Kuran’in yedi batni (boyutu) vardir.” Dolayisiyla ezoterik felse-
fenin temelinde, varhgin kath ve hiyerarsik olarak yapilandig1 goriisii vardir.
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Bu hiyerarside en dista, yani en asagida olan goriintii ashinda en icte olanin
uzantisidir. Mana icerdedir, s6z disarida. Insan bedeni disaridadir ama insa-
nin hakikati insanin icindedir. Dolayisiyla, Yunus, “Bir ben vardir bende,
benden icgeri” derken ezoterik bakisini ifade etmistir. “Bana bak ama benden
iceri gir” diyor; kendisi ti¢ bes sene sonra 6lecek, ama isaret ettigi mana baki
kalacaktir. Bu mertebenin fizik kurallarina gore, her dogan biiyiir, yetisir,
ilerler ve ¢oker. Isterse peygamber olsun; herkes bu yasaya tabidir. Ezoterik
bakis acisinda, her mertebenin tistiinde bir diger mertebe vardir ve mertebe-
ler arasinda bir gecis s6z konusudur. Ezoterizmin kaynagi ve temel ilkeleri
Kuran'da vardir ama ¢ogu Miisliiman bunun farkinda degildir. Ayette gectigi
gibi; “Allah yedi kat semay1 ve onun yedi kat mislini yaratt1.” Buradaki “Yedi
kat gokyiizii” astronomi veyahut jeoloji ilmiyle aciklanacak seyler degildir.
Pozitivizmin ne oldugunu dahi bilmeden ona asik olan bazi tasrali dindar
ilahiyatcilarin yazdig: tefsirler bu tiirden terciimelerle doludur. Ilging olan
ise, s6z konusu bu ayetin devaminda gelen “yetenezzelii’l-emru beynehiin”
yani “Allah’in emri bunlar arasinda inip ¢ikmaktadir” ayetini, bu kimsele-
rin bir tiirlii agiklayamamasi. Agiklayamazlar, ciinkii bilmiyorlar. Ibn Abbas

“

diyor ki, “Allah’in emri (isleri) ikisi (yer ve gok) arasinda iner c¢ikar’ ayetinin
Peygamberden isittigim anlamini sizlere agiklayacak olsam, bu kelleyi bu
govdede tutmazsiiz.” O da, daha 6nce temas ettigimiz “hermetik” ilkeden
hareketle bu sirr1 ifsa edemiyor. Yeryiiziinde gordiigiimiiz her sey, insan
bedeni, masa, sandalye, kitap, eger elimizdeyse, birer goriintiidiir, isarettir
ve nesnedir. Nesne ise olimliidiir. Kullanim nedeniyle vahyin kitaba biiriin-
diigii “Mushaf” sekli vardir. Islam'in ezoterik geleneginden degil de egzoterik
geleneginden beslenen ve koktenci bir bakis agisina sahip olanlar, Kur'an'in
maddelesmis hali olan mushafi havaya kaldirarak tekbir getirebilirler. Nite-
kim Imam-1 Ali'ye kars1 cikanlar da ellerindeki Kur'an yapraklarini havaya
kaldirarak insanlara géstermislerdi. Oysa Islam'in ezoterik yéniinii temsil
edenler hi¢bir zaman Mushaf yapragi géstermemislerdi. S6z konusu Hakem
Olayr’'nda, kararsizlar hangi tarafa gideceklerini diistiniirlerken, bazi uya-
niklar, “Kararsizlar etkilemek icin Kur'an’t gésterelim!” demis ve Kur’an
yapraklarint mizraklarina takarak havaya kaldirmislardi. Kararsizlardan
bazilari, “Bakiniz bunlarda Kur’an var, hakikat bunlarla olsa gerek!” diyerek
o tarafa dogru meylederken, Hz. Ali bir tepeden, “Ey insanlar, nereye gidiyor-
sunuz? Kur’an benim” (Ene’l-Kur'an) demistir. Fakat, “Kur’an benim” derken

bir kitab1 isaret etmiyor; kendisinin deruni anlamiyla yiiriiyen bir Kur'an
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oldugunu vurguluyordu. Bugiin Kur’an olarak bildigimiz kitap, Hz. Peygam-
berin elinde sayfalar halinde miidevven sekliyle yoktu. Ayetler ezberleniyor
ve onlarla hem pratik hem de ruhani agidan amel ediliyordu. Kur’an'in ken-
disi “Oku!” diyor. O zaman kastedilen neydi acaba? Bunu diisiinmek gerekir.

S.A.: Hz. Ayse, “Allah’in resulii yiirtiyen Kuran’di” diyor ya...

M.E.K.: Yine bir hadiste, “Insan ve Kuran ikiz kardestirler” denilmekte-
dir. Biri aym hakikatin harfe biiriinmisiidiir, “kitap” halindedir, digeri de
“insan” halindedir. Ezoterik gelenekte esas olan her zaman insandir, fakat
karsitinda esas olan insan degildir; bu yiizden “bu kitap bize yeter” derler.
Hayir, rehber bir insan olmazsa, o kitab1 sana yorumlayan insan olmazsa,
kitap tek basina anlam ifade etmez. Eger kitap tek basina yetseydi, peygam-
ber diye bir sey olmazdi, Allah herkese bir kitap génderebilirdi. Dolayisiy-
la “insan” veyahut “insan-1 kAmil”, ruhani olgunluk yolu diyebilecegimiz
ezoterizmde ¢ok énemlidir. Insan1 tanimakla baslanir ve oradan Tanr1'y1
tamimaya gidilir. Ancak dikkat edilmeli; buradaki hiimanizm Bat1 hiimaniz-
mi gibi degildir, insandaki derin kutsallig1 soyutlayan ve kenara atan degil,
insana kutsal koklerini veren bir insanseverliktir bu. Platon'un “Ey insan,

K

sen bir zaman Tanriydin, ama unuttun!” s6ézii ¢cok 6énemlidir. Bu niikteyi
Islam geleneginde yorumlarken “Tanriydin” soziinii koseli parantez icine alip
“Tanrisaldin / ilahi idin / kutsal bir yoniin vard1” seklinde yorumlarsak sorun
hallolur, “Ey insan, bir zamanlar ilahiydin, ama nefsinin tesiriyle bu vasfin
kaybettin.”

S.A.: Yani “aline” oldun, 6ziinden uzaklasip bir yabanci oldun, benligini
¢cole cevirdin ve kendi ¢oliinde yalniz kaldin... Peki ezoterik gelenekler ara-
sinda beliren farkliliklar niye?

M.E.K.: Ezoterik anlamda bakildiginda biitiin sahih gelenekler arasin-
da paralellikler goriilmekte, hepsi aym esasa dayanmaktadir. Ve goriinen
ihtilaflar, farkliliklar disavurum esnasinda goriilmektedir. Zuhurda oluyor
farklilik... Distan baktigimizda bedenlerimiz ayri, sen bir yerdesin, ben bir
yerdeyim; sen Tiirk’siin, ben Zenci. Ama hakikat itibariyle baktigimiz zaman
sen bir ruha sahipsin, ben de bir ruha sahibim; toplu igne batirdigim zaman
senin de canin aciyor, bana batirirsan benim camim aciyor; ortakliklarimiz
var. Ezoterik bakis acis1 hakiki ortakliklar tizerine dayalidir. Bu demek degil-
dir ki, ezoterizm, egzoterizmi tamamen bir kenara atmakta ve ona hicbir
ehemmiyet vermemektedir. Hayir, ezoterik felsefe der ki, siz igte yatam bilir-
seniz, dista olanin parallelliklerini de bulursunuz. Ciinkii dista yatan sonug-
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tur, sebep degildir; hakiki sebepler ictedir. Hermetik gelenekte bir ilke vardir:
“Asagida ne varsa, yukaridaki gibidir”. Hermetizm bunu yukari/agagi ifadesiy-
le sembolize eder. Ezoterik felsefe diyor ki, madem o vahdet noktasi iceride, o
6z en derinde; o sey nasil elde edilecek? Her g6z onu goremez, her insan ona
ulasamaz. Bu, egitim gerektirir; o egitim nerede baslayacak? Egitim distan
ice dogru gelisecek. Egzoterizm bu manada énemlidir; distan ice dogru gelis-
me demektir. Buna tasavvuf geleneginde “seyr-i ilallah” denilir yani distan ice
dogru yolculuk. Sonra “seyr-i anillah” gelir, yani “icten disa dogru” inis. Bu iki
“kavis”, iki yay seklinde ifade edilir. Birisi “kavs-i urtic” yani “yiikselis kavsi”,
digeri ise “kavs-i niiz(l”, yani “inis kavsi”. Cikisim1 yaptiktan sonra inis gelir.
Inisini yapan adam da ¢cikmistir ve inmistir; aramizdadir, bizim gibidir ama
Yunus'tur artik. Ete kemige buiriinmiistiir ama hakikat insanidir o.

S.A.: Cagdas Bat1 edebiyat1 ve diisiincesindeki ezoterizme gelirsek bu
akim veya olusumlarin kaynag hakkinda ne diyebiliriz?

M.E.K.: Daha o6nce de degindigimiz gibi, Bat1 ezoterizmi iizerine ¢ali-
sanlar Bat1 ezoterizm geleneginin aslinda Dogu’dan alindig1 goriisiindeler.
Fakat Dogu derken tam olarak ne kastedildigi konusunda bazi problemler
var. Ortacag ezoterizminde Dogu’nun, Ortadogu ve Islam tasavvuf gelenegi
oldugu agiktir. Ama onsekizinci yiizyildan sonraki Bat1 ezoterizminde Hint
etkisinin 6ne ¢iktig1 goriilmektedir. Bugiin 6zellikle modern Bati ezoterizmi-
nin kilometretas: olan sahsiyetlerin basinda Madam Blavatsky ve kurdugu
Teozofi Cemiyeti gelir. Blavatsky, Giirciyev, Bennett vb diistiniirler gorii-
niirde Hindu terminolojisiyle ezoterizm yaparlar. Fakat baz1 arastirmacilar
Blavatsky ve Giirciyev'in Kafkasya, Liibnan ve Istanbul’da Naksibendi, Hal-
veti, Melami ve Diirzi seyhlerle goriistiiklerini; onlardan bazi gorusler alip
sistem haline, diyagram haline getirdiklerini tespit etmislerdir. Giirciyev'in
sistemi Naksibendi egitim ve ruhani yogunlagsma esaslarina dayanmaktadir.
Hatta bu konuda Perry gibi bazi arastirmacilar “Giirciyev'in Hocalar1” gibi
kitaplar dahi yazmislardir. John Bennett ise Istanbul’a isgal kuvvetlerinin
bir istihbarat subay1 olarak gelmistir, fakat sahsi meraki olan maneviyat
arastirmalarini burada da siirdiirmiis ve baz1 Melami, Mevlevi biiyiikleri ile
gorismiuistiir. Fakat bu arastirmacilar Batiya geldikleri zaman bu diisiince-
leri “ennegram studies” (enegram calismalar) “dramatic universe” (dramatik
evren) ve “fourth way” (dérdiincii yol) gibi isimler altinda sunmuslardir.

Ayrica sunu da soylemek gerekir ki, Batida ezoterizm sadece ruhani aras-
tirma yapan birka¢ seyyah, dil uzmani ve Dogu meraklisindan ibaret kalmis
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temsilcilerle sinirli degildir. Ote taraftan mesela Newton, Einstein gibi bilim
adamlarimin mistik egilimleri, tarikat baglantilar1 maalesef ihmal edilmistir.
Einstein’in biitiin arastirma ve buluslarim1 bagh bulundugu tarikatin labora-
tuvarinda gerceklestirdigi sdyleniyor.

René Guénon der ki, Dogu akli aydinlanma esashdir, kategorik degildir;
yasama esashdir, seyyaldir; Bati1 akli ise tasnif¢idir, siralama, kategorize
etme pesindedir. Aslinda bir Dogu/Bat1 sentezi s6z konusu edilirse, Bla-
vatsky'nin yapmis oldugu bir tiir tasniftir. Masonlugun yaptig1 da bir tir
eklektik sistematize edistir. Gegmis biitiin ezoterik geleneklerden devsirile-
rek olusturulmustur. Epeyce bir Hindu, Zerdiist inisiyasyon motifi, Muse-
vi inisiyasyon motifleriyle karistirilmis olmakla beraber, fazlasiyla Islami
ezoterik motifler de vardir bu derlemede. Onun i¢in kendilerine on yedinci
derecede “Dogunun ve Batinin Sovalyeleri” adini verirler. Filistin'den Roma
yoluyla Iskocya’ya gelen Dogu sovalyeligidir esaslarr.

E.E.C.: Sufizm motifleri yani...

M.E.K.: Elbette, iistelik bu bir hayli fazladir. Calisma sistemi Ortacag
usta/kalfa iligkisine dayanmaktadir. Kendi torenlerinin de Ahilikteki Usta/
kalfa/cirak iliskisindeki sed kusanma torenleri ile benzerlikleri bulunmakta-
dir. Aslinda Masonlugun Islam tasavvufundan ne aldig1 konusu iizerine cid-
di anlamda calisilmamustir. Her ikisi de hermetik, yani gizli 6gretileri esas
alan yapilanmalardir; mesela Masonlugu anlayabilmek i¢in Mason olmak
gerekir, ¢iinkii kapali bir gruptur; islam tasavvufunun da kendine gore her-
metik dereceleri vardir.

E.E.C.: iki sorum olacak. Birincisi, ezoterizmi bu haliyle bir tiir moder-
nizm karsithg: gibi algilayabilir miyiz? Ikincisi de “Evrenin Ulu Mimar1”
mitiyle tasavvuf gelenegi arasindaki ortak noktalar: nasil yorumlamalyiz?

M.E.K.: Ezoterik gelenek Tanr1’yi, yaratici giicii, Allah’1, isimlendirmekten
ziyade bir zamirle ifade etmeyi tercih eder. Bu zamir de Islam tasavvufunda
HUVE zamiridir. ‘O’ demektir. Bizde, Stfi zikrinde “Ht1” demek, Hindu gele-
neginde “Om” demek gibidir; “Om” isim degildir, zamirdir. Neden sonsuz gii¢
sahibi yiice varlik boyle bir zamirle cagriliyor? Cinkii ben sana hangi ismi
verirsem vereyim, o ismi sana verdigim anda seni kayitlamis olurum. Oysa
zamir daha mutlak ve kapsamhdir. Stfi literatiiriinde “Hiiviyyet” diye bir
makam vardir. Makam-1 Hiiviyyet, Makam-1 Uluhiyyet'ten de daha yukaridir.
Neden? Tasavvuf gelenegi der ki, benim sana “el-Malik” diyebilmem icin orta-

da bir “memluk” olmasi1 lazim; benim sana “el-Halik” diyebilmem i¢in “mah-
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luk” olmasi lazim. Dolayisiyla bazi isimler ancak yaradilisi var etmenden
sonra aldigin isimlerdir. Yaradilis olmazsa, heniiz sen hicbir seyi yaratma-
migken sana nasil “el-Halik” diyebilirim ki? Bu mertebede Sen Rab bile degil-
sin, ¢iinkii “merbub” yok! Hatta sana “Ilah” bile diyemem, “me’lth” olacak ki
sana ilah diyebileyim. Oysa Tanr’min zati varligin mahlukatina bagh degil. Iste
bundan dolay1 bazi makamlar (el-hazarat) i¢in degisik isimler vermiglerdir.
Islam tasavvufunda “H(” isminin 6ne ¢ikmasinin, Allah'in isminin diger
isimlerin hepsini kusatan bir isim olarak alinmasi, Tanr’'nin yedi ana ismi
olmasi ve diger tiim isimlerin onlardan tiiremesi gibi nedenleri vardir ve
bunlarin kesfi ve tefekkiiri izahlar1 vardir. Bu isimler semasinda “el-Musav-
vir” (sekilleri veren, suretleri yaratan) “el-Bari” ve “el-Halik” gibi baz1 isim-
leri yan yana koydugumuz zaman “evrenin ulu yaraticisi, ulu mimar1” gibi
bir fotograf ortaya cikar. Yani Alemin yaraticisi ve tasarimcisi olan kudretli
yiice varlik. Burada Masonlugun on dérdiincii derecede Tanri’'y1 bu sekilde
isimlendirmeyi tercih ediyor olmasi, biraz da Musevi ezoterik geleneginin
sefirotlar icerisinde, yerytiziinii sekillendiren bir Tanr1 tasvirine dayaniyor
olmasiyla, bir tiir Kral Tanr1 sembolizmine dayanmasiyla ilgilidir. Bundan
dolayi, bu tiir ezoterik akimlarin yeryiiziinii de tanzim etme projeleri vardir.
Mesela Budist yolu, ice ¢ekilme yoluyla aydinlanma esasina dayali bir
ezoterizm iken, Bat1 ezoterizmi kendine has olusumu icinde disa da hakim
olunmasi temeline dayanan ve sosyopolitik teorilerini de beraberinde geti-
ren bir tarzi benimser. Bu manada onsekizinci yiizylldan sonra ve hatta
giiniimiizde bile Bat1 ezoterik akimlarimi Bati sanatindan, felsefesinden,
siirinden, sinemasindan soyutlayamayacagimiz gibi, politik goriislerinden
de soyutlayamayiz. Bu kiiltiirde, sosyopolitik hedeflerle kokende yatan ezo-
terik distinceler arasinda paralellikler s6z konusudur. Bugiin bir¢ok Batili
tist kademe yoneticinin birtakim ezoterik akimlara dahil oldugunu biliyo-
ruz. Aslinda bu manada ¢cogunun sanildig1 kadar da sekiiler olmadiklarin
biliyoruz. Dolayisiyla ezoterizm diinya siyasetini yonlendirmede etkin bir
rol almaktadir. Bizim tilkemizde ise bazi sebeplerden dolayr bu konular
ihmal ediliyor ve dikkatten kaciyor. Bu konuda soylenecek ¢ok seyler var,
konu baska yerlere gider. Dogrusunu séylemek gerekirse, 6zgiin Islam ezo-
terizmine baktigimizda mesela Selcuklu-Osmanl gelisim cizgisindeki Islam
ezoterizminin politik uzantilar1 da vardi. Bir yanda “Hiikiimet-i Zahiriyye”
yani gériinen yonetim varken, obiir tarafta bu giiciin mesruiyetini kendi-
sinden aldig1 “Hiikiimet-i Batiniyye” yani icsel, manevi bir otorite de hep
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olagelmistir. Mesela Ibn Arabi'nin metinlerinden birisinin ad1 “et-Tedbirat-1
Ilahiye fi Memleketi'l-insaniyye”dir. Yani “Beser Ikliminde Ilahi Tedbirler”.
Bu baglamda Michel Chodkiewicz'in giizel bir makalesini de anmak isterim:
“Islam Ezoterizminin Politik Boyutlar1”.

Modernitede icsel olan, batinda kalan anlam kaybolmus, disa feda edil-
mistir. Insanin kainattaki yeri ve ontolojik manas1 ihmal edilip goriintii
one cikarilmis; boylece “beden” mefhumu her sey demek olmustur. Viicut
calismalari, makyaj sanayi, sinema sanayi, gosteri, reklam vs tizerinden
her seyin metalastirilmasi siireci ister istemez modern insanin yalnizligim
da beraberinde getirmistir. Modern insan yalmzdir; goriintiiler ormani ice-
risinde yalniz kalmistir. Bu asir1 maddeciligi yasayan modern insan tabii
olarak bir sarka¢ salimimi gibi zit tarafa; ezoterizme, batini olana kacmak-
tadir. '68 kusaginin ¢icek ¢ocuklarla, hippilikle tanigip, bir tiir diizensiz mis-
tisizmin ardindan Dogu'ya, Hindistan’a kagisa yonelmesi manevi bir achgin
gostergesidir. Ruhun ihmali insanlar ister istemez maneviyat arayisina
yoneltmistir. Maneviyat, spiritiializm arayislart modernite sonrasi déneme,
postmodern déneme damgasini vuracaktir; sanatta ve her seyde bunun yan-
stmalar1 goriilmeye baslanmistir. Fakat su bir gercek ki, bu da beraberinde
bazi problemler getirmektedir. Belli bir inisiyatik temeli olmayan, gelenegi
olmayan, gelenege sahip olmayan, usta/cirak iligkisi olmayan bir sahte ezo-
terizm, dogal olarak majisyenlige, okiiltizme ve uyusma felsefesine dogru
genislemektedir. Miizikte, sanatta bunlarin yansimasi goriilmiistiir ve daha
cok goriilecektir. Uyusma ve kagma istegi vardir; ¢iinkii madde ormanini
andiran sehirlerde yasayan insanin zihni, taptig1 maddeler cogaldikca par-
calanmustir. Isin ilging yani, kapitalist zihniyet de su anda bir pazar olarak
mistisizme/ezoterizme egilmistir. Baz1 politikalar bunun tizerine insa edil-
mektedir. Modern dénemdeki mistik yénelimlerin de manipiilasyona acik
taraflar1 bulunmakta ve bunun tizerine planlar yapilmaktadir. Bu konuya da
dikkat ¢cekmek isterim. Uzun yillar kutsal yapisi icerisinde Dogu’da yapilan
meditasyon, yoga vb yontemler Hindistan’dan alinip Bati'ya getirildiginde,
kapitalist niyetlere alet edilmis; mesela isgiicii kalitesini artirmak icin kul-
lanilir hale gelmistir. Bu yaklasim buiyiik sirketler tarafindan bir insanin
aydinlanmasindan ziyade, daha fazla mal ve meta ¢ikarma amaciyla kullani-
lir hale gelmistir. Dolayisiyla Bati'min kendi kapitalist biinyesine adapte etti-
&i bu yeni “rahatlaticilar’a artik guru veya seyh denilmemekte, “ruhant kog¢”,
“maneviyat kocu” denilmektedir.

Cogito, say1: 46, 2006

113



114 Mahmud Erol Kili¢'la Soylesi

Ayni durum Islam ezoterizmi i¢in de s6z konusudur. Yillarca Hindis-
tan’dan guru ithal eden Bati, Islam medeniyetinden de baz1 seyhler ithal
etmekte veya kendi uydurdugu Mevlana’y1 pazarlamaya ¢alismaktadir. Yine
kendine uydurdugu, manipiile ettigi Yunus Emre ile kendine ¢evirdigi Muh-
yiddin ibn Arabi iizerinden, gelenekle asla ilgisi olmayan felsefeler gelistir-
mektedir. Oysa ki isin dogrusu Ibn Arabi gibi, Mevlana gibi biiyiik bilgeleri,
ait olduklar1 ezoterik gelenek icerisinde degerlendirmektir.

Ezoterik bakis ezoterik olan1 da kapsar; egzoterik olani da. Ciinkii
egzoterik olan ritiiellerin formudur. Ezoterik olani, icte durani, derindeki
anlami korumak icin bir kabuktur egzoterik olan. Kabuk olmadig1 zaman
ezoterik de var olamaz/korunamaz. Dolayisiyla madde planinda dissal ola-
na, zahir olana daima ihtiya¢ vardir ve bu batindaki esaslardan farkhdir.
Gergek Islam ezoterizmi, tamamen batini davranmak demek degildir, haki-
ki adlandirma ile buna “ilm-i batin” denir; “ilm-i batin” ile “Batinilik” farkli
seylerdir. Tamamen batini olmak, bir tiir ugtur. Nasil ki zahirilik, her seyi
zahire baglayip, zahir disinda hicbir sey yok diyorsa, tamamen batini tavir
da “zahirde hicbir sey yok, her sey batindir” demek suretiyle maddi plam
dislamak, reddetmek, maddede olan her tiir sembolizmi hakikatinden fark-
I1 bir yere koymak suretiyle bir tiir anarsiye yol agmaktadir. Bunun dogru
olani ana cadde Islam tasavvuf geleneginde temsil edilen ezoterizmdir. Bu
yolda dereceler vardir. Gergekligin elde edilisi, sende agiga cikisidir; senin
gercek oldugunu/hakikat oldugunu idrak edis siirecindir bu. Bu derece ice-
risinde egzoterik olan yani zahir olan, Bab-1 Seriat ile Bab-1 Tarikat’tir. Bu
ikisi dissal olami temsil ederler ve aractirlar, gaye degildirler. Ne seriat, ne
tarikat; ikisi de gaye degildir. Tamamen aractir; bunlar1 anlamak ve izle-
mek suretiyle ice gecilir; “i¢” de hakikatten ibarettir. Ger¢ek aydinlanma,
Bab-1 Marifetten Bab-1 Hakikate gegmek suretiyle elde edilir. Hakikatin
elde edilisi hakikat olmak demektir. Dolayisiyla siz hangi yolu izlerseniz
izleyin, su ya da bu olun; yakaniza kirk tane rozet takin, hakikati elde ede-
mediginiz siirece araglara takilmissiniz demektir. ibn Arabi’lerin, Yunus'la-
rin, Mevlana'larin isaret etmis olduklar1 esaslar énemlidir. Distan ice dog-
ru geciste icte elde edilecek hakikatin ne oldugu 6nemlidir. Daha 6nce de
degindigimiz gibi baz1 Bat1 ezoterik akimlari i¢i ihmal ederek zamanla disa
kaymislardir. Digla daha ilgilidirler; onlar icin politik teorileri daha énde-
dir. Bu yiizden bilge kisi tiretmek yerine artik politikaci, entrikaci, strateji

uzmanlari tiretir olmuslardir.
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E.E.C.: Peki Masonlukla tasavvuf arasinda bir catisma var m1 yok mu?
Ya da baz1 tasavvuf ekolleri de ge¢cmiste diinyevi egemenlige talip miydi,
degil miydi?

M.E.K: Konuya soyle bakmaliy1z: Modern 6ncesi dénemlerdeki islam
uygarhiginda Islam siyasi erklerinin neredeyse hepsi ezoterik temellere daya-
liydilar. Biitiin Sultanlar istisnasiz bir veli 6éniinde diz ¢cokmek suretiyle
mesru olurlar. Sadece tahta gegmekle sultan olunmaz, Osmanl sultaninin
sultanhiga baslangi¢c ani, Eyiip Sultan’da Nakibii'l-Esraf tarafindan kilig
kusatilmasiyla gerceklesir. Manevi hiyerarsi bakimindan tstte olan ehl-i
beyt soyundan gelen bir seyyiddir; nakibii'l-esraftir. Padisah onun 6ntinde
egilerek kilicint kusandiktan sonra sultan olur. Dolayisiyla padisahlarin 6zel
dini inanc¢lar dikkatle incelendiginde su goriilecektir: Biz mutlak monark
degiliz, mesruti monarkiz, biz ariflerin/manevi ustalarin/ruhani efendile-
rin hizmetkariy1z. Yeryiiziinii diizenlememiz, irfan1 diizenlemek i¢indir. Bu

anlamda mesela, Yavuz Sultan Selim’i hatirlayabiliriz;

Padisah-1 dlem olmak bir kuru gavgd imis,

Bir veliye bende olmak ciimleden dla imis

Yani “Bir diinya padisah olmak kuru laftan ibaret. Gergek sultanlik ashn-
da bir bilgeye talebe olabilmek imis” diyor. Modern siyasette ise tam ter-
sine bilgelik dislanmistir. Tam bu noktada Ernest Gelner’in Serif Mardin
Hoca'ya soyledigi bir s6z aklima geldi; diyor ki: “Ttirk erkeginin Cumhuriyet
oncesi iki 6zelligi vardi. Biri macoluk, digeri Stfi egitim neticesinde kazan-
mis oldugu zengin bir dervis kalbi. Tipk1 bir sévalye gibi. Modern dénemle
beraber, o Sufi egitim kesilince ortada Tiirk erkeginin sadece magoluk 6zel-
ligi kald1.”

Bu acidan baktigimizda manevi egitim verilmesi konusunun artik Tiir-
kiye’de —elbette ki ilmi acidan- tartisilmasi1 gerekmektedir. Tarikat kelimesi
—ki tilkemizde tabu kelimelerdendir- aslinda sanilandan daha genis anlamli-
dir. Tarik, yol demektir. Bu genis anlamiyla aslinda Masonluk da dahil bir-
cok felsefi okul, islevsel agidan birer tarikattir. Fakat bu ismi kullanmazlar.
Dolayisiyla tarikat1 tiimiiyle reddetmek yerine, belki iyi/kétii ayrimi yapi-
labilir. Ama tarikati tamamen disladiginiz zaman bu yapilanma yok olma-
makta, bilakis tiim olusumlariyla yer altina inmektedir. Manevi ihtiyaclarin
tatmin edildigi bu olusumlar sadece ad degistirip, bir yerlerde var olma-
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ya devam ederler. Ortadan kiilli olarak kaldirilmalari miimkiin degildir.
Mimkiin olsaydi 1925'ten beri kanunen yasak olmalarina ragmen, bugiin
hala boyle olusumlardan bahsediyor olmamamiz gerekirdi. Oysa ki varlar.
Kanun maddesi sadece ismi esas almaktadir. Bu ismi —yani tarikat ismi-
ni- kullanmadan da bir dernek catis1 altinda tarikat fonksiyonunu ifa ede-
bilirsiniz. Ayrica koktenci dini anlayis seviyeleri tasavvufi egitimin yasak-
lanmasiyla dogru orantili olarak artis gosterir. Tasavvufi egitim bir seviye
kazandirma egitimidir. Baz1 seylerin panzehiridir. Fakat her sey tepe taklak
oldugu icin, taslar baglanip képekler saliverilmistir. O zaman da sonuca iti-
raz etmemek lazim. Sovyetler Birliginde Ekim devriminden sonra 6zellikle
Stalin déneminde dinin kokiiniin kazindig1 iddia edildi. Camiler, kiliseler
vs kapandiginda manevi ve dini olan her seyin bittigi sdylendi ama bu sefer
her taraf majisyenlerle, biiyticiilerle doldu. Komiinizm déneminde Sovyetler
Birligindeki spiritiialist akimlar hi¢bir yerde olmadigi kadar yaygindi. Bu
damar yatak degistirdi ve akmaya devam etti. Hasila tiimiiyle kars1 ¢ikmak
ve onu yasaklamak yerine, sinerji yaratmanin yollar1 aranmali diye diisii-
nityorum. 1925’teki sartlar éyle icap ettirmis olabilir. Fakat artik uluslara-
ras1 insan haklar1 ve fikir hiirriyeti ile birlikte egitim ve 6gretim alma hiir-
riyetinin kapsami daha genis diistiniilmektedir. Biitiin diinya elitleri belli
“order”lara baghdirlar. Bu konunun ciddi ve ilmi olarak ele alinacag gercek
demokratik ortamlar lazim. Modernlik 6ncesi biitiin toplumlarda, ~buna
Ronesans 6ncesi Avrupa da dahil- ‘Bilge Kral’ anlayis1 vardi. “Ya krallar bil-
ge olmall, ya bilgeler kral olmal1”. Iste bu rahip/bilge/miirsit kral anlayisinda
kutsal olanla profan olan1 beraber tutabilme 6zelligi vardir. Bu ikisi zaman
zaman bir kiside bulusabilir. Bizde mesela bazen Veli Sultanlar olmus,
ornegin, II. Bayezid icin Bayezid-1 Veli tabiri kullanilmigtir. Yiikselis Déne-
mi'ne gelinceye kadarki Osmanl sultanlarinin her birinin bireysel, manevi
hayatlarinin da oldukca yiiksek diizeyde seyrettigine dair tarihi kayitlar var-
dir. Yiikselis Dénemi'nden sonrakilerde ise durum biraz farklilik arz ediyor.
Ezoterik Osmanli tarihine bakacak olursak, bana gore III. Murat bu konuda
kilit noktadir. Ondan sonra ezoterik olan kayboluyor yavas yavas.

Aslinda sordugunuz soru bu acidan énemli. Demek ki bunlar batini olana/
ezoterik olana baglysalar, o zaman batin bir sekilde zahiri —iyi veya koti-
yonlendirmis oluyor. Evet, gelenek der ki, yerytiziinde asgari mutlulugun
saglandig1 donemler ve yerler icle, batinla, ezoterik olanla ne kadar uyumlu
olduguna gore belirlenir. Yani ezoterik olanla dogru oranda iyi iliski kurulup
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denge saglanmiyorsa iste o zamanlarda, distaki iktidar/gii¢ ona gore adalet,
bilgelik ve hikmet sagiyor. Dis iktidar ve gii¢; icten ve manevi alandan kop-
makla bu denge bozuluyor. Bu durum bir bakima bastanbasa bir insanlik
tarihi ve dinler tarihi problemidir. Mesela René Guénon Maddi Iktidar, Ruha-
ni Otorite isimli kitabinda bu karsilikli iliskiyi inceler. Ona gére maddi olan,
iktidar sahibi olur ama otorite ve yetkinlik maddi alanda degildir, biitiin gii¢
ve iktidar sahipleri bir manevi otoriteye tabidir/tabi olmalidir. Guenon bunu
Hinduizmden verdigi bir 6érnekle temellendiriyor ve diyor ki, savascilar ve
idareciler (Ksatriya) evvelce tamamen Brahmanlara tabi idi; Brahmanlar
tarafindan yonlendiriliyorlardi. Ama seytanin nefslerini igvasi ve dogru diiz-
glin egitim almamalari vs neticesinde bazi Ksatriyalar “Bu Brahmanlara da
ne oluyor? Gii¢ sahibi biziz, bunlar bir kenara ¢ekilmisler, Tanr1'yla manevi
irtibatlart oldugunu savunarak 6ne ¢ikiyorlar; biz de Brahman islevi gorebi-
liriz!” diyerek, kendilerinde olmayan bir yetenegi kiskanmislardir. Nihayetin-
de Ksatriyalar Brahmanlar1 oldiirmek suretiyle layik olmadiklari, asla kazan-
madiklari, hak etmedikleri bir nitelik olan Brahmanlik derecesini de tistleri-
ne alarak bir bakima felaketi davet ettiler ve Hinduizmin sonunu getirdiler;
Hindu gelenegini bitirdiler. Oysa daha evvel uyum igerisinde yasiyorlardi.

Bu baglamda ezoterik geleneklerde “terazi” ve “kili¢” simgesi cok 6nem-
lidir, zahiri olanla batini olanin birlikteliginin sembolizmidir bu. Denge ve
orta yol. Ibn Arabi insan-1 kamilin iki tarafa da bakan bir yiizii oldugunu
soyler (zii'l-vecheyn). Hem oniinii ve hem de arkasimi gérmek gibi bir sey.
Islam tasavvufunda Hz. Ali'nin Ziilfikar1 cataldir; iki dillidir. Teber dedigi-
miz ¢ift tarafli balta da ¢ok énemlidir. Tarikatlarda teber vardir. Bugiin Bati
ezoterik geleneginde kullanilan sembollerden birisi olan ¢ift tarafli balta
buradan gelir. Tek tarafli baltanin bir anlam1 vardir, ¢ift tarafli baltanin
baska bir anlami vardir. Bunlar hep Islam tasavvufundan alinmadir. Fakat
René Guénon’a seyhi Ilis el-Kebir'in séyledigi gibi, “Bizde bunlarin hakikat-
leri var, onlarda ise sembolleri”.

Sahih gelenek der ki, maddi diinya, yani yeryiizii hicbir zaman cennet
olmayacak, maddi alanda huzur, toplumsal refah ancak izafi olarak mevcut
olacaktir. Bu diinya icle dogru orantili ve onunla uyumlu olarak yasandigi
siirece huzur ve giiven ortaminda kalabilecektir. Dolayisiyla mutlak bir cen-
net, mutlak bir adil yénetim hi¢cbir zaman bu diinyada olmayacaktir; sade-
ce belirli zamanlarda belirli donemlerde yiiksek bir adalet ve sosyal saadet
mevcut olacaktir. Burada Siilleyman Peygamber motifi, Davut Peygamber
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motifi 6nemlidir; kili¢ ve gii¢ sahibi peygamber, ayn1 zamanda iktidar sahi-
bi olan peygamberler de vardir, kAmil insanlar da. islam’da Hz. Muham-
med’in manevi 6zelligi itibariyle batin giicii, diger peygamberlerin hepsini
icermektedir. Bu 6zelliklerin her biri hakikatin bir yoniidiir: Davudi 6zellik
(iktidar), musevi ozellik (liderlik, gii¢, direng, yasa), isevi ozellik (ruhanilik,
merhamet, derunilik). Hz. Isa’da seriat yoktur, dolayisiyla o gelenekte yeryii-
zu ve iktidar énemli bir problemdir. Diger taraftan Hz. Musa'nin seriatinda
gii¢ ve yasa onde olunca baska problemler olusmustur. O yiizden Yahudi
geleneginde iktidar olma endisesi, yerytiziine hakim olma duygusu, gizli ve
acik sembollerle kudret ve zenginligin kaynagi oldugunu gosterme istegi
¢cok onemlidir. Bu anlamda Yahudi geleneginde tas, toprak, para, maden vs
¢ok onemlidir; zira bunlar giiciin kaynaginin isaretlenip, gelecek nesillere
taginmasi igin aragtirlar; ¢iinkii zaman zaman zahiri giigten uzak yasansa
bile yeniden giiciin elde edilecegine dair inanci beslerler ve bunu yeni nesil-
lere 6gretirler. “Yerusalim”siz bir din diisiinemezler. Islam tasavvufunda
ise tas, toprak ikincil olarak énemlidir. O da, ortada insan varsa énemlidir.
Bir mekanda serefli bir insan varsa, o mekan deger kazanir ve kutsallasir, o
yoksa Mekke bile olsa bir anlam ifade etmez. “Aradigin sendedir, Kudiis'te
Mekke’de, Hac’da degil” derken Yunus Emre bunlarin mevkilerini inkar
ediyor degildir. Sadece siralamayi dogru yapmaktadir. Dolayisiyla maden,
tas ve kili¢c dini degildir Islam. Hz. Muhammed’e indirilen mesajin igeri-
ginde onceki peygamberlerin tiim 6zellikleri aym1 anda bulunmaktadir. Hz.
Muhammed’in bir yoniiyle batin esaslarimi getirmesi, rahmet ve merhamet
peygamberi olmasi, diger yoniiyle de “kilic peygamberiyim” demesi, yani
adaleti tesis etmek esash bir peygamber olmasi, zahir ve batinin kendisinde
cem oldugunu gosterir. Diinya tarihi agisindan baktigimiz zaman, kargimi-
za evrensel bir sarkac cikar. Insanoglunun yeryiizii hayat1 basladigi andan
giiniimiize gelinceye kadar dinler tarihi hep ezoterizm-egzoterizm sarka-
c1 icerisinde devinip durmustur. Insan hayatim1 ya u¢ noktada zahire, ya
da diger u¢ noktada batina gétiirme sarkacidir bunun adi. Bunun tipik bir
ornegi Musevilik/Isevilik 6rnegidir. Hz. Musa'min getirdigi mesajin zaman
icerisinde ruhani boyutu unutuldugundan ve ana esaslar olarak sadece
hukuk ve norm esaslar1 kaldigindan dinin 6z, ici, asil fikri donup pihtilas-
maya baglamistir. Bu yiizdendir ki, ayni gelenek icerisinden manevi yone,
ice, 6ze agirlik veren Isa Peygamber gelmistir. Yahudi toplumuna bir Yahu-
di olarak gonderiliyor, getirdigi misyonun igerdigi anlamlar énemli. Tabir
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caizse diyor ki; “Ben size artik kural getirmiyorum. Zaten dini, normlar
igerisinde bogdunuz ve ruhu kacgirdimz, ben o ruhu yeniden tiflemek igin
geldim!” Dolayisiyla Isa’min misyonu bir bakima tasavvuf tarihinde tasav-
vuff eylemin karsiig1 olarak goriiliir. Bir bakima Isevi bir islevdir tasavvuf;
ruhun yenilenmesi, batin olanin dikkate deger kilinmasidir tasavvuf. Zaman
icerisinde, Yahudilikte oldugu gibi, esastan koparak “din esittir hukuk”
algilamasina gelindigi icin Islam arifleri tipk1 Hz. Isa gibi haykirarak; “Ey
hoca! Ey molla! Ey miifti! Ey zahid!” vb tabirlerle ruhun ihmal edildigine
dikkat cekmeye calismiglardir. “Savm u Salat u Hac ile sanma biter Zahid
isin — Insan-1 Kamil olmaya lazim olan irfan imis” derken Niyazi-i Misri bu
konustugumuz anlam kaymasina dikkat cekmek istemektedir. Din kural
demek degildir. “Elbette kurallar1 inkar etmiyoruz; ama kanunlarin bir ruhu
var, 6zii var; ruhu ihya etmeliyiz” diyen Stfilerin Islam tarihindeki islevleri
cok 6nemlidir. Bu bakimdan Stfiler, Musevi seriatina gelen Isa’nin islevinin
benzerini gerceklestirirler. Isa'nin getirdigi bir tiir ezoterizmdir; Musa seri-
atina gerekli olan ezoterizm. Islam’da ise Hz. Muhammed’e gelen mesaj her
iki tarafi da kusattigindan, hem Musevilik hem Isevilik kapsanmistir. Hukuk
da vardir, ¢ok zengin bir ezoterizm de vardir. islam maneviyatinin baslangi-
cindan itibaren bu boyledir. Hz. Peygamberin her peygamberde oldugu gibi
iki vechesi vardir: Diinyaya bakan yonii ve Hakk’a bakan yonii. Islam gele-
negi bunu ikiye ayirir: Niibuivvet kolu/Velayet kolu. Ama Velayet yonii daha
tstiindiir. Bunun sebebi velayetin Hakk’a doniik yiiz olmasidir. Hakk’a ve
diinyaya doniik yiizler, Mevlevi dervisinin el-kol sembolizminde de gortiliir:
Sag el dogrulugun, adaletin ve gercegin kaynag1 olan Hak’la kurulan irti-
bat1 temsil ederken, sol el, Hak'tan aldigin1 halka vermeyi temsil eder. Iste
bu noktadan baktigimizda, bir peygamberin sag kolu onun Velayet Kolu-
dur; Hakk'la olan irtibat1 temsil eder, sol kolu ise Niibiivvet koludur; halk-
la olan irtibat1 temsil eder. Dolayisiyla velayet niibiivvetten tistiindiir. Ama
bunu manipiile etmek suretiyle “Ibn Arabi, velinin nebiden, peygamberden
tistiin oldugunu savunuyor; kim boyle soylerse kafir olur, o da kafirdir!”
deyip Seyh-i Ekber aleyhine konusanlar olmustur. Bu tamamen saptirmadir,
manipiilasyondur; Seyh-i Ekber kesinlikle 6yle dememektedir. Dedigi ¢ok
acik: Bir peygamberin velayet yonii niibiivvet yoniinden tstiindiir. Cunki
bir peygamberin niibiivvet kolunda, yani halkla iliskilerinde sorun olabilir.
Ornegin bin sene yasayip kimseyi inandiramamis tek basia bir peygamber
olabilir. Bu onun peygamberlik riitbesine bir sey getirmez, yani sag kolunda
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Allah’la irtibatinda/velayetinde bir sorun yoktur. Iste bu manada ezoterizm,
egzoterizmden tistiindiir.

Ezoterizmin Islam’daki gériintiisiinde de zaman zaman bazi problemler
olmustur. Ilimler hiyerarsisinde ilm-i batin denilen, Bati’da ezoterizm olarak
karsilanan sey, ilm-i zahirle beraber ele alinmistir. Ilm-i batin, ilm-i zahir'in
yani zahirde olanin i¢ katmamdir. Zahirin kazilmasi suretiyle altta yatan
sebeplerinin ¢ikarilmasidir ilm-i batin. Suretten sirete, siretten surete gecis-
lilik s6z konusudur. Icten disa inis ve distan ice ¢ikis s6z konusudur. Bunlar:
birbirinden koparmamak gerekir. Fakat ezoterizmden egzoterizme gegisi de
koparmamak gerekir; ikisi arasindaki baglant1 asla yok sayillamaz. Ezoterizm-
den yani i¢cten kopmus dis kesiktir, dis1 olmayan i¢ de bir sey yapamaz. Bu
denge ¢ok 6nemlidir. Dinler tarihindeki bu sarkaci optimum noktada yaka-
lamak bir bakima Islam ezoterizminde miimkiin oldugu icin René Guénon,
Titus Burckhardt, Martin Lings gibi cagimizin baz1 6nemli disiintirleri, geng-
liklerinden itibaren 6énce Bat1 ezoterik akimlarina, ardindan Hindu ezoterik
akimlarina girmis, daha sonra da Islam’da karar kilmis ve bu yolda hakikaten
derin eserler kaleme almislardir. Mesela Guénon 6énce Mason olmus, ardin-
dan Martinizme girmis, degisik mistik akimlarla devam etmis bir insandir.
Ardindan “zahirle batinin kesistigi noktada giil biter” diyerek islam ezoteriz-
mine gegmistir. Yeri gelmisken sunu da eklemek gerekir ki, Giil-Hag cemiye-
tinin “hag ortasinda giil sembolii” de aslinda tasavvuftan alinmadr.

Tekrar etmem gerekirse, su nokta cok énemli: Biitiin ezoterik bilgiler
yerytiziine egzoterik kaliplar icinde kayitlanmis, sinirlanmis olarak gon-
derilmistir. Hi¢bir ezoterik bilgi havada durmaz. Ezoterik bilginin insana
ulasabilir bir mertebede inebilmesi icin zahire gecmesi gerekir. Bu nokta
kagirilmamalidir. Biz salt ezoterik nitelikteki bir Alemde yasamiyoruz; fizik
aleminde, ruhun bir bedene girdigi (tecessiim ettigi) Alemde yasiyoruz, dola-
yisiyla buradaki bedenin ve fiziki esaslarin o ruhani alanla irtibati1 vardir.
Zuhura gelmis her seyin 6ziinde ruhu aramak gerekir. Biz burada bedeni-
mizin i¢inde kalarak kendi ruhumuzu da arayacagiz. Ben bu bedeni oldiir-
diigiimde ruhumu yakalama ihtimalini kaybediyorum. Dolayisiyla beden
bana bahsedilen giizel bir ipucu, bir numune. “Bedenine iyi bak,” diyor Tan-
r1, “senin bedenin mabedindir, onun i¢indeyken yaparsin bana ibadetini.”
Beden sembolizmi bizde cami olarak goriiliiyor, caminin kendisini, duvarla-
rin1 yalasan da bir sey olmaz. Girip ibadet edersen bir anlam kazanir. Beden
salt beden olarak bir sey ifade etmez; onun i¢indeyken ilahi olani, ruhani
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olanmi anlarsan bir anlami olur hayatinin. Beden igerisinde ruh bulunacak,
distan ice gecerek. Iste asirilasmis ve dengesini kaybetmis ezoterizmde,
acikcas1 “Batinilik”te bu nokta yozlasmaya ugramistir. Batiniler, ilahi buy-
ruktaki biitiin emirlerin, normatif diizeydeki tiim yonergelerin anlamsiz
oldugunu soylediler. Bunu dediginiz zaman ortada hi¢bir kistas kalmaz. O
zaman sen ici bir tiirlit yorumlarsin, baskas1 baska tiirlii yorumlar; sahih
gelenekten kopmus, koksiiz ve amaci diinyevi zevk olan bir igselcilik ortaya
¢ikacaktir; iste bu bir kirilma noktasidir. Béyle olunca bazi siyasi iktidar-
lar, baz1 art niyetliler, baz1 ehliyeti olmayan kimseler, “iste o benim, iste o
bana isaret ediyor, bizim sultanimiza/iktidarimiza isaret ediyor” diyerek
yazilani carpitirlar. Ibn Arabi der ki, “tefsir ve te’vil makami cok énemli bir
makamdir.” Yani hermenoétik énemlidir. Ama yine der ki, te'vil, yani yorum,
“evvele” kokiinden gelir, yani ilke dondiirmek, ashina déndiirmek demektir.
Sen ilki bilmezsen, asli/otantik olani/sahih gelenegi bilmezsen, neyi nere-
ye dondiireceksin? Dolayisiyla te'vil/yorumlama bazilarinin iddia ettigi gibi
zirvalamak demek degildir; ash bilen bir ustanin ikinci-ti¢iincii dereceye
inen ve yorum bekleyen bir hususu, yeniden asla ¢cikarma yetenegidir. Ibn
Arabi der ki, “Kur’an ancak te’vil makamina sahip insanlarin agiklayabile-
cegi bir kitaptir.” Bir insanin Kur’an gramerini iyi biliyor olmasi, Kur'ant
aciklama, te'vil etme, yorumlama mertebesine sahip oldugunu géstermez.
Ornegin, Ibn Arabi 64 ciltlik bir Kuran tefsiri yazmistir, ama bu tefsir ehl-i
zahir tarafindan yakilip yikilmis, baz1 kiigtik boliimleri disinda giintimiize
ulagsmamuistir. Elimize ulasan kisimlarda soyle der: “Ben Kuran’in bir aye-
tini aliyorum, onu énce seriat cekmecesinden c¢ekiyorum, acikliyorum, tek-
rar yerine kapatiyorum. Sonra ayni ayeti bir iist cekmeceden cekiyorum ve
tarikat acisindan acikliyorum. Yani ‘yol” acisindan, daha iist mertebeye ¢ik-
manin yolu agisindan, bu ayette kisinin cikacagi yolculuk esaslarimin neler
oldugunu agikliyorum. Onu da yerine koyuyorum ve sonra aym ayeti en tiist
anlam katmani diizeyinden tekrar ele aliyorum. Bu sefer hakikat diizeyinde
neye tekabiil ettigi agisindan aciklamaya calistyorum.”

Bakiniz, bu dort, hatta bes derece tefsir demektir. Bugiin yeryiiziinde bu
anlamda bes dereceli Ku'ran tefsiri, yorumu yapacak insan yoktur. Su an
“Kur’an’1 ac¢ikliyorum, tefsir ediyorum” diyenlerin hepsi, Kur'an'in gramerini
aciklamaktan 6teye gecemezler. Bunlar kelime anlami agiklamalaridir. Onu
yapmak i¢in Miisliiman olmaya bile gerek yoktur. Cok iyi Arapca bilen ama
miimin olmayan bir oryantalist Kur'an1 agiklayabilir. Ama Kur’anin ruhu-
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nu, 6ziinii “mertebe-i hazret-i Kur'an”a ¢ikmis ve onun ikiz kardesi olmus
olanlar acgiklayabilir. Bu acidan dereceler, mertebeler anlayisi 6nemlidir;
derece ontolojisinin, “viicud mertebeleri” (Meratibii'l-Viicid) goriisiiniin
metne aktarilmasi so6z konusudur. Bu agidan bakildiginda metinde de kat-
lar vardir. Metnin en dis, en zahir katmani grameridir. Ama anlam katman-
lar igeridedir, metnin i¢indedir. Ona girebilmek icin de yolculuk yapmak
gerekir. Bunun icin denilir ki, Mislimanlarin elinde tuttuklar1 sey Kuran
degil, mushaftir. Diyelim ki, elimizdeki kitap bu, Kuran onun da tistiindedir,
Kuranin istiinde Furkan vardir, Furkan'in tistiinde Ummii’l-Kitap denilen
kitap, yani Kitaplarin Anasi vardir, onun iistiinde de Levh-i Mahftz deni-
len sey vardir. Allah diyor ki, “Bu gondermis oldugumuz kitabi size gizli bir
kitap olarak, kitabi kitabin icine koyarak gonderdik” (f7 kitabin meknun).

Batinilik akimi ise zahir olan1 kabul etmedigi icin isin 6l¢tisiinii 6biir
tarafa dogru kacirmistir. Batini goriis esasina dayali bazi dini akimlar ¢ik-
mastir. Isin ilging yani, zahirilerde oldugu gibi “Batinilik” iddias1 giiden boy-
lesi gruplardan da asla yiiksek irfan diizeyini yakalayan insan ¢cikmamistir.
Yiiksek irfan diizeyini yakalayan oénder sahsiyetler ve Stfiler daima zahir-
batin dengesini koruyanlar olmustur. Batinilik giiden akimlarin kaynakla-
r1 da Hz. Ali'dir, Ciineyd-i Bagdadi'dir, ibn Arabi’'dir, Mevlana’dir, Yunus
Emre’dir. Hepsi de ana cadde tasavvufunun temsilcileridir. Batinilerde her
sey keyfi tevil edildiginden, bunlar kendi davalar: i¢in miibalaga yapmaktan
cekinmezler ve “Mevlana da bizdendi, bir Batini dahisiydi, Yunus Emre de
bizdendi” gibi iddialarda bulunurlar. Fakat bunlar tarihi ve ilmi gercekleri
carpitmaktan éteye gecmeyen fantezilerdir.

Bir noktaya daha dikkat ¢cekmek istiyorum. Modern hayatta sahte ini-
siyasyonlar, sahte ezoterizmler de cogalmistir. Ustaya hizmet eden insan,
egitilir. Testinin dolabilmesi icin ¢cesmenin yanminda durmasi, 1s1k kaynagina
gotiiriilmesi gerekir. O talim neticesinde olgunlasir Miirid. Gegilen yolculuk-
ta sembolizm vardir; o sembolizmi ustaniz size yorumlar. Iceride ne varsa,
disar1 o sizar. Gortintiide olami gormek herkesin isidir. Gériintiiniin 6tesine
gecebilmek onemlidir. Oniimiizdeki donemde sahte inisiyasyonlar, sahte
mursitler, seyhler ¢ikacaktir. Bunun ¢6ziimii, bu ilmin kanunlarla yasaklan-
masi1 degildir. Bu tiir akimlar yasaklandiginda sahtekarligin da yolu acilir
aslinda. Bu evrensel bir gercektir.

Su da unutulmasin ki, Islam ezoterizmi babinda, 6zellikle giiniimiiz

Islam diinyasinda bir kuruluk, bir diizeysizlik varsa, onun sebebi Islam
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maneviyatinin degisik sekillerde ihmal edilmesi veya diglanmasidir. Biitiin
bunlar, Islam ezoterizminin otantik halini modern hayatta ihmal ettigimi-
zi gostermektedir. Yeniden dogus ve manevi zenginlik, Mevlana’larin, ibn
Arabi’lerin, Yunus Emre’lerin tarif ettigi o esaslarla olacaktir.

E.E.C.: Ezoterizmin bu iddiasinin karsisinda, yine onunla 6zdeslestirilen
baska bir terim var; hatta bu iki terimi biz ¢cogunlukla yan yana gériiyoruz —
ayaklarimizin yere basmasi i¢in, biraz da okiiltizmden bahsedelim mi, okiil-
tizm bu resimde nerede duruyor?

M.E.K.: Evet, bir de ezoterizm icerisinde addedilen bir okiiltizm prob-
lemi vardir. Ona Islam kiiltiiriinde “Ilm-i Havass” denir. ilm-i Havass baz1
ruhani esaslar1 kullanarak fizik dlem tizerinde calismak demektir, ki bu
anlamda fizik alem tizerinde ¢alismak, benzesmeler yasasi tizerine calig-
maktir. Bir sey tizerine tesir olusturmak, benzeyenlerden yola ¢ikarak tesir
olusturmaktir. Yani siz bir heykel, resim yaparsimiz, onu bir kisiye benze-
tirsiniz, o kisinin heykeline, suretine koétii enerjiler yiiklemek suretiyle o kisi
tizerinde etkili olursunuz. Bu etki iyi veya kotii yonde olabilir. Kara biiyii
dedigimiz sey mevcut biiyii tartismalarinin ana konusudur. Bizim zahir
alemde gordigiimiiz bazi maddesel 6zelliklerin aslinda ruhani 6zellikleri
vardir. Ve yasadigimiz alem tek boyutlu bir alem degildir, bir gegisler alemi-
dir. Paralel alemler vardir. Alemin icinde alem vardir; i¢ ice evrenlerde yasa-
riz ve herkes hangi dleme mensupsa oranin kurallar i¢inde yasar. Cinler
alemi, melekler alemi, iyi var kotii var, bunlar1 onlara, onlar1 bunlara karis-
tirarak sira dis1 yontemlerle is yapmak isteyenler birtakim formiillere bas-
vururlar. Eger sizde bir iist ahlaki ilke yoksa, her seyi tist ilkeden bagimsiz
olarak yapiyorsanmiz ciddi hatalar yapabilirsiniz. Bu tiir etkileme hadiseleri,
aslinda alt esaslardir. Ezoterik gelenekte bunlara majér/minor Arkana ayri-
m getirilir. Okiiltizm Islam geleneginde her zaman minérdiir, yani asli olan
degildir; bir iist esasa tabidir. Onun icin, sadece kamil anlamda Islam mane-
viyatina sahip bir insan bu tiir ilimleri dogru sekilde kullanir. Ama dogru
diizgiin bir maneviyata, inisiyasyona sahip olmayan birisinin bu tiir ilim-
lerle ugrasmasi, hem fizigini tahrip eder, hem de irfani maksada ulasma-
s engeller; o kisi insanliga hizmet edecekken bilakis ihanet eder. Bugiin
Bati'da ezoterizm denilen sey ¢ogunlukla buiyi, fal ve kehanet ¢alismalar:
haline gelmistir. Ulkemizde bile gayet orgiitlii bir sekilde, diisitk emeller icin
kullanilir hale gelmistir. Bu tiir bir okiiltizmin Islam ezoterizmiyle, yiice

ezoterik emellerle hicbir alakas1 yoktur ve sonu hiisrandir; buna ezoterizm
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denemez ve ikisi ayr1 tutulmalidir. Bunlarin gegcici bir siire i¢in belli etkileri
de vardir, belli bir mekanizmasi vardir; yaparsamz belki tesir elde edersiniz.
Ama her seyin bir faturasi vardir. Bu yiizden Sufi yolunda bu tir “diisiik
islerden” uzak durulur. Erenler demisler ki, “Benim varmak istedigim hedef,
kendi esasim olan Hak'tir; Hakk’n bulmaya calismaktir”. Oysa biiyii, okul-
tizm vb ¢abalar basittir ve Hak yolunun yolcusu i¢in oyalanmalardan ibaret-
tir. Gergekten bazi giicler elde edebilirsiniz; manevi zirhi, korunagi olmayan
zaylf insanlarla oynayabilirsiniz. Ama unutulmamali ki, bu tiir ¢abalarin
hepsi, bulundugunuz alemin temel yasalarina aykir1 hareket etmek demek-
tir. Sisteme miidahale eden herkes, yaptig: isin karsiligini alir; riizgar eken
firtina biger. Bu yiizdendir ki, biiyii yoluna gidenlerin hayati kétii sonlanir.

Islam biiyiiye norm diizeyinde yasak diyor. Islam bir din olarak “Biiyii-
niin ash yoktur” demez. Diger taraftan, din de bir beyaz biiyiidiir aslinda.
Mesela dinde aptes alirsimiz, dua edersiniz, bazi amaclarimizin gerceklesme-
si icin maneviyati kuvvetli bir arkadasinizdan size dua etmesini istersiniz;
daha da giiclii bir tesir olmasin istiyorsaniz ¢ok sayida arkadasinizin sizin
icin ayni anda dua etmesini istersiniz. Yani aslinda bir tiir ruhani orgiit
faaliyeti istenir. Dualarin, ibadetlerin, tesbihatin, ezkarin toplu yapilmasi ve
hatta bir dostuna “Allah senden razi olsun” bile denmesi tesir alani yaratir.
Kisi veya kisiler lanet okursa bu durum kétii buyii tesiri yapar, o kisiyi, gru-
bu, toplumu kilitler. Bizim gelenegimizde “iyi seyler yapmak ve hayir duasi
almak” diye bir husus vardir. Iste biitiin bunlar insan iizerine beyaz biiyii
tesiri yapar.

Imtihan mantig1 vardir sahih ezoterizmde; bir kisinin basina gelen her
sey, onun ihtiyaci oldugu i¢cindir; onunla pisecek, direnci artacaktir. Basini-
za bir bela gelirse, ona karsi tedbir almak, ¢6ziim yollarimi bulmak suretiyle
hem kendi eksiklerinizi tedavi edersiniz, hem de sizden sonrakilere dogru
bir ilke ve tecriibe birakirsiniz. Olaylara dogru bakarsaniz, imtihanlarla
olgunlasir ve hiiviyetinizi pisirir saflastirirsiniz. Ne oluyorsa sizin igin-
dir. Tiim sorunlardan ders ¢ikarmalidir kisi, hem bireysel hem toplumsal
anlamda.

Sel¢uklu, Osmanli, Cumhuriyet Dénemleri tarihi maalesef ezoterik agi-
dan yorumlanmamuistir. Bizde tarihe ve bilgiye sadece maddi acidan bakil-
dig1 icin, Osmanl tarihi bile sirf ekonomik parametrelerin degismesi tarihi
olarak goriiliir, ki bu bence suni ve yetersizdir. Once zihniyet diinyasinda
baz1 seyler doniismiis ve o da ekonomiye yansimigtir. Dergahlarin kapatil-
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masinin dahi bir ezoterik nedeni vardir, sebepsiz degildir. Ezoterizmde hig-
bir sey sebepsiz degildir. Her seyin icte yatan sebeplerini arastirmak gerekir.
Siyaset dahi boyledir. Bugiin devlet yonetimlerine baktigimiz zaman iyi
veya kotii inanilan bir ezoterik hiyerarsinin yansimasidir hepsi.

Diinya bilim tarihinde bulus sahiplerinin ¢ogu ezoterik akimlara dahil
insanlardir, c¢iinkii sebepleri arastirirlar. Bati’'da bazi1 ezoterik akimlarin
fizik literatiirai ve fizik alimleri tizerindeki tesirleri incelenmektedir. Kuan-
tum fizigi, butiinciil tip ve kisilik 6tesi psikolojisi vb alanlarda din ve bilim
bulusmasi bu ezoterik anlayisla giizelce sergilenmektedir. Guénon der ki:
“Ronesans sonrasi biitiin buluslar, bilim denen sey, aslinda ezoterizmin
buldugu fakat tadinda biraktig1 seylerdir.” Majisyenler yeni donemde fizik-
¢iye dontismuistiir. Maji, fizik alemindeki tesirleri inceleme ilmidir. Maji,
fizige tekabiil eden bircok seyi 6nceden bulmustu. Tamamen ruhani amach
bir calisma olan Simya, maddeler aras1 doniisiimler tizerinde uzun yillar
arastirma yapti ve modern kimyay1 dogurdu. Ezoterik diisiince, sonsuzluk
nedir, sonsuz olan nedir gibi konular iizerinde yogunlasinca bu diisiinceler
matematigi dogurdu, Pi sayisin1 dogurdu. Asal say1 nedir, tiirevler nelerdir,
bunlarin hepsi aslinda ezoterik, felsefi sorulardir; ontolojik sorulardir. Insa-
nin kendini tamimasi, alemi bulmasiyla ilgili sorulardir. Einstein'in izafiyet
teorisi sadece bir fizik dersi icin icat edilen bir denklem degildir. O bir var-
lik sorunudur. Dolayisiyla modern matematigin, modern fizigin arkasinda
da giiclii bir ezoterizm vardir.

Tanri, insana verdigi giicli ve yetenegi baska bir varliga vermemis. Tan-
r1 biitiin isimlerini sana verdi diyor, édiing verdi diyor Kutsal Kitap. Tanri
kendine muhatap aliyor seni; Tanri’min sohbetinde olabilmek, miithis bir
sey. “Ona halil olmak, dost olmak” deniyor Islam geleneginde buna; “Ibra-
him Halilullah” gibi. Ezoterizm insana dogdugu kaynaklar1 6égretebilmek ve
tekrar oraya cikarabilmek i¢in vardir. Hakiki ezoterizmin gayesi budur. Bu
gayeden bagka gayeler sapmadir. Kur'an’da: “Biz insani en miitkemmel suret-
te yarattik” deniliyor. Oyleyse bu hayatin ve buradaki biitiin egitimin amaci

basamak basamak onu tekrar o yiice mertebeye cikarabilmek olmalidir.
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Ezoterizme Genel Bir Girig

REFIK ALGAN

Bu dervislik beratin okumadi miiftiler,
Onlar ne bilsin onu, bu bir gizli varaktir.

Yunus Emre

Felsefe, mantik, matematik ya da miizik gibi disiplinlerde de oldugu gibi
ezoterizm ve mistisizmin de kendine 6zgii kavramlar1 ve tanimlar1 vardir.
Guinliik biling ile ya da sadece i¢inde bulundugumuz baska bir disiplinin
kavramlari ile ezoterizme yaklasmaya calismak, bu konuyu bize timiiy-
le kapatabilecegi ve biiyiik yanhslarla sonuc¢lanabilecegi icin, énce birkac

tanim ve ayrim tizerinde durmak yerinde olur.

Ezoterik Bilgi ve Okiilt Bilgi

Ezoterizm konusuna girmeden 6nce, bugiin genellikle kullanildig1 anla-
muyla belirli ve siirli bir grup ya da kisilere acik oldugu ve yalmz onlar
tarafindan anlasilabildigi éne siirtilen bir bilgi tiirtinii isaret eden “ezoterik/
icrek bilgi” ile dogaiistii giigler edinmeye yonelik oldugu sdylenen ve gizli
tutulan ve ancak belirli kisilere acgilan “okiilt/gizli bilgi”yi birbirinden ayir-
mak gerekir.

Ezoterik bilginin en son hedefi, kisinin diinyadaki bireyselliginin Tanrinin
varliginda eriyerek onun i¢cinde yok olmasi, kisinin kendi Tanrisal bireyselli-
gine kavusarak Tanri ile birlesmesi ya da zaten bir oldugunu anlamas (vuslat
ya da damlanin denize kavusmasi), bir diger deyisle 6zne ve nesne arasin-
daki uzakhigin gecici bir siire icin de olsa ortadan kalkarak Tanr1 varhginin
deneyimlenmesi iken, diger tarafta, Okiilt bilgi, madde ve diinya olaylar

tizerinde etkili birtakim giicler elde etmeye ve bunlar1 uygulamaya yoneliktir.
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Bu durum ise soziinii ettigimiz 6zne ve nesne arasindaki uzakhigin, zaman
zaman yakinlagmalar olsa bile, oldugu gibi korunmasi anlamina gelir.
Boylece, Semavi dinler ile biiyi arasindaki biiyiik ayrima gelmis bulu-
nuyoruz. Bir tarafta “6zne-nesne” uzaklhigini koruyarak kisinin kendi diin-
yasinmin yargilarina gére madde iizerinde etkili olmaya ¢abalamasi, ki en
ucta bizi “Biiyii” kavramina gotiiriir; diger tarafta da kisinin Tanri'ya yéne-
lip 6znel diinyasindan armarak, Tanr ile arasindaki “6zne-nesne” iligkisini

asmaya ¢abalamasi, teslimiyet ve sonugta da “vuslat” kavrami bulunur.

Oznel Diinya ve Nesnel Diinya

Ezoterik disiplinlere gore “Diinya” dendigi zaman, gergekte, nesnel diin-
yanin kisinin zihnindeki yansimalari, bunlar arasinda kurdugu iliskiler, kisi-
sel gecmisi ve beden siizgecinden gegerken kazandig1 degerler ve heyecansal
yiikler, kisilik yani 6znel psikolojik gerceklik anlagilir. Ge¢miste ve simdi de
biiyiik yanlislara neden olan bu noktanin iyi bilinmesi gerekir; ¢iinkii, diin-
yadaki tiim ezoterik disiplinler tarafindan israrla éne siiriilen ve hakikate
ulagsma yolunda “olmazsa olmaz” derecede bir éneme sahip olan “diinyadan
soyunmak / terk-i diinya” kavrami, yiizyillar icinde bulanarak bir¢ok cevre
tarafindan esas anlamindan sapmis bir bi¢cimde kullanilmaya ve uygulan-
maya basglamistir.

Diger tarafta, “Nesnel Diinya / Arz” ise, kisinin psikolojik siizgecinden
bagimsiz olarak dista varolan nesnel gercgekliktir. Kisinin kendi 6znel diin-
yasindan kurtularak goziinti agcacagn diinya, iste bu nesnel gerceklik bilinci
ile gorecegi dis diinyadir. Manevi yolculugunun bir evresinde, Hz. Muham-
med’in Tanri'ya esyay1 oldugu gibi gorebilmek icin yakarmasi, bu nesnel
gerceklik 6zlemini ve bir yonii ile bilimsel bilgiyi de isaret eder.

Bilimsel Bilgi ve Ezoterik Bilgi

Felsefedeki bilgi kurami baglaminda akilcilik ve deneycilik tartismasina
hi¢ girmeden ve her iki bakisin birbirinden ayrilamaz bir biitiin olusturdu-
gunu kabul ettigimizi belirttikten sonra, bilimsel bilginin en énemli 6zelli-
ginin herkese agik olmasi, deneye dayanmasi, herkes tarafindan deneylene-
bilir olmasi ve varilan sonuglarin ayni kosullar altinda baskalar: tarafindan
da gerceklenebilir olmasi oldugunu soyleyebiliriz. Burada dikkat edilmesi
gereken nokta, bilimsel bilginin ilk adimda “duyu verileri’ne dayanarak yola

¢ikmasidir, ki bu da bizi gozlemcinin i¢ 6zellikleri sorununa getirir.

Cogito, say1: 46, 2006



Ezoterizime Giris 129

Ezoterik disiplinlere gore, insan duyu verileri agisindan giderilmesi gere-
ken iki 6nemli i¢sel sorun ile kars: karsiyadir:

Birinci icsel sorun, bilimsel bilgiden ayr1 olarak, kisinin yasantisi icinde
diinyay1 algilama ve onunla iliski kurma bicimiyle ilgilidir. Kisinin varolus
diizlemine ait bu birinci sava goére, duyu verileri siirekli olarak kisinin psiko-
lojik varligi i¢inden sitiziilerek yorumlanmakta ve yargilanmakta, bu yiizden
de kisi, esyay1 oldugu gibi, yani nesnel bir biling ile gorememektedir.

Ezoterizme gore ikinci i¢sel sorun ise insanin bilinen duyu organlar:
disinda en azindan bir ya da daha fazla duyu organi ya da duyum islevine
sahip oldugu ve bunlarin bugiinkii insanlikta hentiz kapali, értila bulun-
dugu, bu nedenle algimizin sinirh oldugu ve bu duyu ve islevlerin fazladan

caligmalar yapilarak agilmasi gerektigi savidir.

Ezoterik Bilgi ve Nesnellik Sorunu

Yukaridaki savlar1 dogru kabul ettigimiz takdirde, eger fazladan bir caba
gosterip belirli ¢calismalar yaparak bugiin kapali ya da uykuda olan bas-
ka duyu organlarimizi ya da islevlerimizi ¢alisir duruma getirebilirsek, o
zaman i¢ ve dis diinyayr daha genis bir acidan ve nesnel bir bilincle gorebilir
ve yasayabilir bir duruma gelebilecegimizi rahatlikla soyleyebiliriz.

Peki simdi, herhangi bir kisideki boyle bir durumun gercek mi yoksa
kisisel bir vehim mi olduguna bizler nasil karar verecegiz? Ezoterik disip-
linlere gore, bu calismalarin icinden gegerek sonuca ulasmamis olanlar bu
karar1 asla veremezler; kisinin sozii edilen siireci tamamladigina ancak aymi
siireci daha 6énce tamamlamis olanlar karar verebilir. Bu nedenle, ezoterik
disiplinlerde bir kisinin bu siireci tamamlayip tamamlamadigina dair dis
diinyada da taniklik gerekir.

Eger bu sav da dogru ise, o zaman, duyu verileri ve alg1 acisindan ezo-
terizme gore, belirli sayidaki bir grup insan i¢in bizim bildigimiz nesnelligi
de icine alan daha genis bir nesnellik alam varoldugu sonucu ¢ikar, ki bu
da bizim nesnellik alanimizin, algimizin bu daha genis nesnellik alaninina
gore bir alt kiitme olmasi demektir. Boylece, ezoterizmdeki “seckin grup” ve
“ortiilt bilginin tstiiniin agilmas1” kavramlarinin da buradan kaynaklandigi
kolayca anlasilabilir. Demek ki, ortada apacik olan daha genis bir gercek-
lik alam1 var; bu gerceklik birileri ya da bir gii¢ tarafindan gizli tutulmuyor,
ama belirli calismalar yapilip da simdi uykuda olan duyular devreye sokula-
madigi i¢in bu gerceklik bizler icin ortiilii ya da gizli kalmaktadir.
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“Belirli kisilere ac¢ik oldugu séylenen bu cesit bir bilgi (irfan), bir alt diiz-
lemdekilere nasil aktarilacak ve onlar bunu nasil gercekleyecek?” diye sorul-
dugunda da bunun ezoterik disiplinler tarafindan verilen evrensel yaniti, bu
bilginin akil yolu ile aktarilamayacagi, bu isin bir “akil bilgisi (ilinz)” degil,
dogrudan deneyimlenen bir “géniil / ask” deneyimi ve bilgisi (irfarn) oldugu-
dur. Kisi, bu siireci daha 6énce tamamlamis bir kisinin kilavuzlugunda belirli
uygulamalar1 yapmali ve bu durumu dogrudan deneyimleyerek bizzat kendi
icinde gerceklemelidir. Bu nedenle “Tatmayan bilmez!” ilkesi gerekli kosul
olarak kisinin karsisina daima ¢ikar. Bu ayrim icin verilen érneklerden bir
tanesi, kendisi de kadin olan bir kadin-dogum uzmani doktorun, gebeligin
ve dogumun tiim evrelerini akil yoluyla bilebilmesine karsin, kendisi de biz-
zat gebe kalip bir cocuk dogurmadikca anne olamayacagi ve annelik duygu-
sunu yagsayamayacagidir.

Ezoterik Bilgi ve Felsefe

Kavramsal bilgi ile dogrudan deneyimden kaynaklanan bilgi arasinda boy-
lesine bir ayrim yapilinca, “Tasavvuf Felsefesi” diye bir kavramin ezoterizm
gercegini kisiye aktarmaktan ne kadar uzak oldugu dogal olarak ortaya ¢ik-
mus olur. Ezoterizme gore, Tasavvuf felsefesi, diinyadaki ezoterik disiplinler
tarafindan bir alt diizlemdeki kisilere aktarilan dolayh bilgilerden olusur ve
bu da ezoterik bilginin egzoterik/distaki yoniine aittir ve her zaman icin eksik
bir bilgidir. Diger bir deyisle, tasavvuf felsefesi, tasavvuf gerceginin felsefe,
akil diizlemindeki bir izdiistiimiidiir. Ikisi arasindaki ayrim, karni a¢ olan bir
kisiye okumasi icin yemek tarifi vermeye benzer. Yemek tarifini okumak nasil
kisinin karmim doyurmazsa, tasavvuf felsefesini bilmek de kisinin kendi igin-
de gerceklesmesi gereken degisiklikleri olusturmaktan o kadar uzaktr.

Burada belirtilmesi gereken ikinci bir nokta daha vardir. Ezoterik bilgi-
nin bu disa acik, dile getirilen yam (egzoterik), ezoterik disiplinlerin bu bil-
ginin ne kadarmi, kime aktarmak istedigi ile de simirlidir; ¢iinkii, ezoterik
bilgi, akil diizleminde bile herkese kolayca agilmamalidir.

Burada ezoterik disiplinlerin, kendilerine ait bilginin bir alt derecedeki
diizleme aktarma konusunda, Hindu yollar1 ve uygulamalari, Buda’min yolu
ve Hz. Ibrahim geleneginden kaynaklanan dinler boyunca neredeyse binler-
ce yillik bir deneyime sahip oldugunu ve kendine 6zgii ilkelere de siki sikiya
bagh bulunduklarini ve bu ilkelerin ¢ogunun da insanin yapisindan zorunlu
olarak kaynaklandiginmi belirtmekte yarar vardir.
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Ezoterik egitim, her seyden 6nce, bu egitimi talep eden 6grencinin lehine
uygulanmasi gereken pedagojik bir siyaset gerektirir. Bu siyaset nedeniyle,
bir alt diizleme aktarilan kavramsal bilgiler, diger bir deyisle ezoterik bilgi-
nin egzoteriklesmis yonii, hi¢bir zaman bir tist diizlemin yapisal ve iglevsel
bilgisi degildir. Disa agilan bilgi daima yolda yiiriiyecek kisinin isini kolay-
lastiracak bir bicimde verilir. Ornegin, hastaya ¢nce ilag verilir ve tedavi edi-
lir. Hastanmin tip okuyacak ve kendi hastaligina tani1 koyup kendi kendisini
sagaltacak zamani yoktur. Ancak iyilestikten sonra isterse tip egitimi alir ve
neyin i¢inden ge¢cmis oldugunu 6grenebilir.

O zaman, bizim bu durumumuzla hi¢cbir zaman icine giremeyecegimiz,
ama kendisini isterse bize acan ve yine kendisini bize kanitlamak zorunda
olmayan, ama tam tersine, bizim kendimizi kendisine kanmitlamamiz gere-
ken bir disiplin ve bir gerceklikle mi karsi karsiyay1z? Bu baglamda, tasav-
vufun, “Isteyene degil, kendi istediklerine verirler” séziinii animsamakta

yarar vardir.

Ezoterizm Bir Icat mudir Yoksa Bir Kesif mi?

Ezoterik bilgi ile felsefi bilgi arasindaki bir diger 6nemli ayrim da felsefe
bilgisinin ve yaklasimlarinin biiyiik bir cesitlilik gostermesine, genis bir yel-
paze olusturmasina karsin, ezoterik bilginin diglasmis yontiniin, diinyanin
farkli yerlerinde ve zamanlarinda hep aym savlari 6ne siirmiis olmasidir.
Tarihsel, kiiltiirel ve cografyaya ait ek ayrintilar ortadan kaldirildiginda tiim
buiyiik dinlerin ve yollarin icindeki ezoterik yaklasimlarin hep ayni ilkeleri
vurguladigini ve hep aym hedefi gosterdigini goriiriiz.

Felsefe tarihine baktigimiz zaman gordiigiimiiz felsefe sayist kadar filozof
olabilir, ama ezoterik bilgiye ulagsmis kisi sayis1 kadar farkli ezoterik disiplin
olamaz. Bu bize ezoterizmin yapisal temelini gosterir. Hindistan'da hazirla-
nan bir anatomi kitabx ile Tiirkiye'de hazirlanan bir anatomi kitabi, derinlik
ayrimi gosterseler bile, aymi gercekleri anlatacaktir, ¢iinkii tanmimladiklar:
yap1 aynidir. Bu nedenle, diinyanin farklh yerlerinde ve farkli zamanlarinda
ortaya ¢ikmis olan ezoterik disiplinler ve buyiik gizemciler arasindaki ortak
ilkeleri, 6zellikleri, uygulama ve yaklagimlar1 “yayilma kurami” ile agikla-
mak dogru degildir; bunlar insanin bedensel ve psikolojik yapisindan kay-
naklanan zorunluluklardir. Bu nedenle, diinyanin farkli din, tarih ve cograf-
yalarinda ortaya ¢ikmis bitiin biiyitk mistikler hep aym kilometretaslarini
gostermislerdir.
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Ezoterik Bilgi ve Islam Tasavvufu

Islam dini i¢inde de bir ezoterik gelenek bulundugu ve bunun bir yonii-
niin egzoterik bir bicimde “Tasavvuf Anlayis1” olarak disariya acildigim bili-
yoruz.

Burada “Sufizm” s6zciigii tizerinde kisaca durmakta da yarar var. Daha
cok Batili oryantalistler tarafindan kullanilan bu sozciik, Islam ezoterik
disiplinini akil yolu ile anladiklar1 ya da kendi anlayislar i¢indeki bir kate-
goriye oturtabildikleri yanilgisi ile birlikte yan yana bulunur. Batililar tara-
findan baz1 Islam gizemcilerine Stifi dendigi, hatta bazi biiyiik Islam gizem-
cilerinin kendilerini zaman zaman Safi olarak nitelendirdikleri de dogru
olmakla birlikte, tarihte hi¢cbir zaman “Safilik” diye bash basina bir akim,
bir yol, bir din ya da ezoterik okul varolmamistir. “Safi“ sézciigiiniin bazi
yerli kaynaklar tarafindan da kullanilmis olmasi, sosyolojik din ile aralarin-
daki anlayis farkin1 islam dis1 odaklara, onlarin anlayabilcegi bir bicimde
daha yumusak bir tutumla anlatabilmek ya da aktarabilmek kaygisindan
kaynaklanmis olabilir.

Islam Tasavvufunun Baslangict ve Sonrast

Yaygin goriise gore Islam tasavvufu Hz. Muhammed ve onun sofasinda
topladig1 yakinlari, baska bir deyisle ezoterik calismalar i¢cin en uygun ve
olgun buldugu kisiler ile yaptig1 sohbetlerle baslamistir. Yeni dinin ilkele-
rine ve kurallarina gore, bir yandan disaridaki toplum ve insan iliskilerine
yeni bir diizen getirilirken, diger taraftan da icerdeki bu kisilere egzoterik
dinin ezoterik yonii ve hedefi ile kutsal kitabin ezoterik anlami ve uygula-
malar aciklanmistir.

Bu uygulamalarin hedefi hi¢ kuskusuz ki baska disiplinlerde de “Nirva-

” o«

na” “Yeniden Dogus

» o« ” o« » o«

Aydinlanma” “Kalp Goziintin Agilmasi” “Arinma” ve
“Kavusma” gibi degisik adlarla tamimlanan ezoterik déniisiimiin yeni din
icinde de gerc¢eklestirilmesiydi. Hz. Muhammed’in ilk vahyini 40 yasinda
aldig1 ve 53 yasinda da Tanri katina yiikseldigi, yani mirac ettigi soylendigi-
ne gore, bu dontisiim siirecinin onun bizzat kendisi i¢in 13 yil stirmiis olabi-
lecegi soylenebilir.

Boylece Hz. Muhammed ile baslayan bu ezoterik déniisiimii yasamis
insanlar zinciri (Velayet), bir goriise gore sadece Hz. Ali, baska bir goriise
gore de Hz. Ali ve Hz. Ebu Bekir ve onlarin ardillar: ile giintiimiize kadar

surmustir.
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Islam dininin dért halife dénemi ve sonrasindaki siyasal nedenlerden
dolay1 ilk ezoterik okullari olusturan cekirdek ya da cekirdeklerin Arap
yarimadasindan Orta Asya’ya tasinmak zorunda kaldiklarim1 ve oradan da
Anadolu’ya gelmis olduklarini ileri siiren goriisler de vardir. Boylece, 6zel-
likle onikinci ve oniigiincii yiizyillardan sonra Islam ezoterik anlayisinin en
onemli merkezi Anadolu olmustur. Tarih boyunca, biitiin bu degisik cog-
rafya ve kiiltirler icinde baska baska goriintislere biirtinen ezoterik okullar
dista da toplumsal birer kuruma déniisen “yollar1” (tarikat) olusturmus ve
sonunda bugtine kadar gelinmistir.

Yalniz burada hemen belirtmek gerekir ki, baz1 gizemcilere gore, temel-
de Ortacaga ait toplumsal bir kurum olan tarikatlarin dénemi giintiimiizden
100 yildan daha fazla bir zaman énce ¢oktan kapanmis ve ezoterik disiplin-
ler acisindan artik bireysel doneme gecilmistir. Yani, icinde bulundugumuz
doénemde, ezoterik egitim artik kitlesel diizeyde degil, bireysel diizeyde, teke
tek verilmektedir. Bu goriise gore giiniimiizde hala varhiklarini bicimsel
olarak siirdiiren yollarin ise hemen hepsinin ici bosalmis ve birer Ortacag
kalintisina déniismiistiir. Bunlarin bicimsel olarak bile gelenegi stiirdiirdiigii
kuskuludur. Baslarinda ezoterik bir déniisiim gecirmemis kisiler bulunmak-
tadir. Ezoterik disiplinin gereklerini birakmislar ve distaki dine ait siyasal
akimlara doniismiislerdir, ki bu konuya daha sonra, Tarikat Sonras1 Dénem

ve Tartisma boliimiunlerinde tekrar donecegiz.

Ezoterizmin Dista Sundugu On Kabuller ve Bakis Noktast

Ezoterik bakisa gore “insan” biiyiik evren ve bir biitiin, distmizdaki evren
ise kiiciik evren ve parcalardir. Insanin, aslinda biiyiik evren ve bir biitiin
oldugu ve Tanrisalligi icinde barindirdig1 goriisiinden hareket etmeyen hig-
bir bakis acisi, ezoterik bakis acis1 olarak kabul edilemez.

Ezoterik calismanin hedefi ise kisiyi simdi icinde bulundugu, kendisini
distaki parcalar ile 6zdeslestirdigi durumdan kurtararak kendi biitiinselligi-
ne dondiirmek ve boylece evrensel bilinci, Tanrisal bilinci deneyimleyebil-
mek i¢in bir olasilik yaratmaktir.

Kutsal kitaplar, Tanri’nin insan1 kendi bi¢ciminde, en giizel bi¢imde
yaratmis oldugunu ve ona ruhundan tfledigini soylemektedir. Bu neden-
le de Tanri’nin evi insandir; ama bu bakis, insanin Tanr1 oldugu anlamina
gelmez. Nasil aynadaki goriintii kendi basina varolamazsa, insan da ayni
bi¢imde Tanr1 olmadan kendi bagina varolamaz.
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Tanr’'min insanda oldugu gergegi ve insanin bunu deneyimleyebilmesi
i¢in gerekli duyu organlar1 ve beyin islevleri, giinliik biling i¢inde perdelenir,
ortiiliir (Kzifr) ve bizler bundan habersiz, adeta bir uyku icinde yasariz. Yap-
mamiz gereken de bu perdeyi ortadan kaldirarak ¢znel bilincimize 6lmek,
boylece nesnel bilince dogmak ve biitiinselligi, evrensel bilinci deneyimle-
mektir, ki bu, “Olmeden 6nce 6lmek” olarak adlandirilir. Boylece kisi, séz-
ciiklerin ezoterik anlamiyla ortiliiliikk (kéifr) durumundan, yani kafirlikten,
aciklik, ici dis1 bir olma (miiminlik) durumuna gegmis olur. “Olmeden 6nce
o6lmek” biyolojik 6liimden 6nce deneyimlenmesi gereken bir durumdur, ki
buna “Yeniden Dogmak” ya da “Uyanmak” da denir.

Kisinin, biyolojik 6éliimii gerceklesmeden 6nce, “Uyanma” deneyimi yasan-
mazsa, yani ezoterik doniisiim tamamlanmazsa, 6liimden sonra biling devam
ettiginden dolayi, kisi, perdesinin kalinlig1 oraninda kendisini c¢esitli sorunlar
icinde bulur. Diger tarafta, bu tanimiyla “uayanma” ya da ezoterik déniistimiin,
bu ¢alismalar1 yapan herkeste gerceklesecegi gibi bir kesinlik de bulunmadig:
icin, kisi yasarken en azindan bu yonde bir caba gostermelidir ki biyolojik oliitm

sirasinda perdesi ince olsun ve 6liim sonrasi bir¢cok sorun ile karsilasmasin.

Ezoterik Yolculuk

Yaygin olarak kabul gérmiis bir simiflamaya gore kisi, dort kapisiz kapi-
dan gecerek ezoterik bilgiye ulasir. Bu kapilarin her birinden digerine geg-
mek i¢cin kendi bulundugu yerin kosullarini1 yerine getirmis olmasi ve orayi
gerektigi gibi bilmis olmasi gerekir.

Bu baglamda, Islam tasavvufu ii¢ degisik bilgi bi¢imi tanimlayarak yola
¢ikar:

1) Duyarak Bilmek: Futbolun adini bile duymamus bir kisi diisiinelim. Bu
kisinin bir arkadas1 baska bir tilkeye gider ve ona bir mektup yazarak bu fut-
bol oyununu ve kurallarin1 ona uzun uzun anlatir.

2) Gorerek Bilmek: Bu kisinin arkadasi kendi iilkesine dénerken berabe-
rinde futbol ile ilgili fotograflar ve filmler getirir ve bu kisiye gosterir ve fut-
bolun kurallarim 6gretir.

3) Olarak Bilmek: Bu kisi de futbolun oynandig o iilkeye giderek kendisi
de futbol oynamay1 6grenir ve bir futbolcu olarak sahalara ¢ikar.

Goruldugii gibi, bu stmiflamadaki ilk iki bilgi bicimi egzoterik, sonuncu-
su ise “olmak” yolu ile elde edilen dogrudan bilgidir, ki ezoterik yaklagimin
konu ettigi de bu bilgi tiirtidiir.
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Boylece kisi, “duyarak”, “gorerek” ve “olarak” asagidaki kapisiz kapilar-
dan ge¢melidir:

1) Toplum Yasalar1: Ezoterik bilgiyi isteyen kisinin diger insanlarla ilis-
kisinde evrensel hukuk yasalarina gére bir terslik bulunmamalidir. Yani,
adam oldirme, hirsizlik, bagkasinin hakkini yemek vs. Hz. Musanin getir-
digi belirtilen “10 Emir”deki suglarla ilgili goriilecek bir hesab1 bulunmama-
lidir. Dinsel bir terim kullanacak olursak, biiytik giinahlar islemekten uzak
olmasi ya da sonradan uzaklasmis olmasi gerekir > Seriat.

2) Yol: Kisi, ezoterik dontisiimii bizzat yasayarak kilavuzluk yapabilme
niteligi kazanmis birisini bularak onun verdigi egitimi almaya baslar. Eski-
den bu c¢alismalarin bir bolumii, toplu olarak tekkelerde yapilirdi. Bu egi-
tim, genel dinsel bir uygulama ile baslayabilecegi gibi, kisiye 6zel, esnek bir
ozellik de tasiyabilir > Tarikat.

3) Dogaiistii Deneyimler: Kisi bu calismalarda derinlestik¢e, birtakim
dogaiistii deneyimler yasamaya baslayabilir ki burasi, Okiilt Bilgi ile Ezote-
rik Bilgi'nin bir bakima kesisebilecegi bir yerdir. Ne var ki kisi arinma siire-
cini daha tamamlamadig1 i¢cin bu evrede ortaya ¢ikabilecek dogaiistii dene-
yimler genellikle ezoterik disiplinler tarafindan istenmez ve 6grencinin bun-
larin iginden hizla gegmesi ya da gecirilmesi gerekir. Ogrenci buraya takilir-
sa, ezoterik bilgiye ulasabilmesi olanaksiz derecede zorlasacaktir > Marifet.

4) Olmeden Once Olmek: Kisi arinma basamaklarin1 tamamlayarak ezote-
rik dontustimii gerceklestirmis, hakikat ile arasindaki perdeden kurtulmus ve
adeta yeniden dogmus, 6znel diinyadan nesnel diinyaya gelmistir > Hakikat.

Ezoterizme gore ancak bu doniisiimii tamamlamis bir kisi, hayvansal
sifatlar iizerinde egemenlik kazanabilmis ve “Olgunlasmis Insan / Insan-1
Kamil” olmustur; geri kalan biiyiik cogunluk ise, bu siirecin ister ayriminda
olsun ister olmasin, bunu evetlesin ya da evetlemesin, insanlasma siirecinin

daha heniiz baslangicindadir.

Ezoterik Anlamlandirma

Insanin tek basina “Biiyiik Evren” ve bir biitiin oldugu gercegi tiim ezo-
terik anlamlandirmalarin ¢ikis noktasidir ve kutsal kitaplar da dahil olmak
tizere her sey buna gore yorumlanir.

Ornegin, iki denizin arasinda bir perdenin bulundugu ve birisinin suyu-
nun tath, digerininkinin de ac1 ya da tuzlu oldugu ve bu iki denizin suyunun
birbirine karigmadiklarimi séyleyen bir Kur'an ayeti vardir. Kaptan Couste-
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au, Cebelitarik Bogazi'nda boyle bir durumu kesfettigi zaman, egzoterik din
anlayis1 bu bulusu, s6zii gecen ayetin dis diinyadaki bir kanit1 olarak gor-
miustiir. Oysa ki, ezoterik anlamlandirmaya gore tiim kutsal kitaplarin sade-
ce dista degil, tek bir insan tizerinde ve icte degerlendirilmesi ile de farkli
derinliklerdeki anlam katmanlarina ulasilir, ki ezoterik bilginin dista gosteri-
len kaynak yerlerinden birisi de burasidir.

Tek bir insanin biyolojik yapisi ele alindiginda, tuzlu olan kan ile tath
olan beyin-omurilik sivis1 arasinda bir kan-beyin seddi vardir ki bunlar da
asla birbirlerine karismazlar.

Biiyiik gizemcilerden Niyazi-i Misri de frfan Sofralar: adli yapitinda ayni
ayetin baska bir ezoterik anlamini gostermekte, sadece dista yasayan kisiler
(suyu ac1 olan deniz) ile hakikate ulagmis kisilerin (suyu tath olan deniz) bir
arada yasadiklarini, ama Tanri’min bu iki topluluk arasina bir sed ¢ektigi-
ni ve hakikate ulasanlarin asla dista yasayanlara dogrudan karismadiklar:
yoniinde bir yorum yapmaktadir.

Bu anlamlandirma bicimine gére, baska bir érnek olarak Hz. Musa,
Yahudi kavmi ve Firavun arasinda gecen olaylara bakacak olursak, kisi
(ego) kendi i¢ hakikatine (Hz. Musa’ya) uyarak Firavunun (nefsin / bedenin
sonsuz isteklerinin) zulmiinden kavmini (bedenini ve psikolojisini) kurtar-
malidir; “Vadedilmis Topraklar” da diinya cografyasi iizerindeki belirli bir
yer degil, ezoterik dontisiimii tamamlamis kisinin kendi i¢inde agilacak olan
hakikat alamidir. Hz. isa bunu Goklerin Krallig1 olarak adlandirmakta ve
bunun dista degil, icte oldugunu bizzat kendisi dile getirmektedir.

Distaki dine ait ¢evreler icin giiniimiiziin popiiler konularindan olan ve
Islami cevreler tarafindan da tartisilmaya baslanan Hz. Isa’nin ikinci gelisi
sorununa yine ezoterik acidan bakilirsa, distaki bu bekleyis ve belirsizligin,
bir bilgi ve anlayis eksikliginden kaynaklandig1 goriiliir. Goklerin kralligi-
nin dista degil, icte oldugunu ve diinyanin sonuna kadar insanlarla birlikte
olacagini Hz. Isamin zaten kendisi bizzat séylemisken, tarihsel Hz. Isanin
dista tekrar ortaya ¢ikmasimin ne anlami olabilir? Boyle bir sey gerceklesse
bile yinelenecek olan, tarihte olmus olan degil midir? Ayrica, kendisi zaten
bu diinyay1 terk etmemistir ki tekrar gelsin! Ama, bunu séylemek ne anla-
ma gelir?

Ezoterik okumaya gore, Hz. Isa'nin ikinci gelisini kisi kendisi tizerinde,
bireysel diizlemde anlamalidir. Hz. Muhammed'’in deyisiyle kisinin “6lme-
den 6nce 6lmesi” ya da Hz. Isa’nin deyisiyle “yeniden dogmas1”, yani herke-
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se acik olan “Isalik” makamini ve bilincini ezoterik déniisiim i¢inde dene-
yimlemesi sonucunda Hz. Isa o kisi i¢in gelmis olur, ki ikinci gelisin gercek
anlami da budur.

Yukarida verilen bu 6érneklerden kolayca anlasilacag: gibi ezoterik disip-
linler biitiin kutsal kitaplar1 ve 6zellikle de Kur'ant Kerim’i, en azindan
yedi degisik okunus tizerine gelmis oldugunun séylenmesinden de hareket-
le, egzoterik anlayistan farkli bir referans dizgesine gore yorumlamakta ve

degerlendirmektedir.

Tarihsel Goriiniim

Hinduizm adi altinda toplanan irili ufakli bazi din gruplari, Budizm
anlayis1 ve Hz. Ibrahim geleneginden kaynaklanan dinler (Yahudilik, Hiris-
tiyanlik ve Miisliimanlik) hep bir ezoterik ¢ekirdek ¢evresinde bir boliim-
leriyle diglagsmislar ve dinlerin toplumsal yoniinii olusturmuslardir. Hatta,
bir goriise gore, tek bir ezoterik anlayis olup, bu ezoterik ¢cekirdek de dinleri
dogurmustur. Bu dinlerin, herkese acilmayan ezoterik bir ¢ekirdegi, bir de
distaki toplum kurallarini, insan iliskilerini diizenleyen toplumsal yiizii var-
dir. Ideal olan, bu ezoterik cekirdek icindeki 6zel bilginin, tarih boyunca
bir zincir biciminde (silsile) kusaktan kusaga aktarilmasidir. Ne var ki, bu
zincir, tarih i¢inde zaman zaman kopmus ve/veya distaki dini ilk kuranlar
ortadan ¢ekildikten sonra distaki din kurumlar1 hizla bozulmus, ¢ikar grup-
lart olusmus, ilk amacindan sapmuis, ezoterik ilkelere uygunlugunu yitirmis-
lerdir. Buna gore, ezoterik igerigini yitirmis dinlerin i¢lerinin de bosalmis
oldugunu ve dinin 6ziindeki ezoterik déniisiim programini uygulamaktan
da uzak diisttigiinii soyleyebiliriz.

Dista kurulan dinler, tarih i¢inde toplumsal, ekonomik ve cografi neden-
lerle degisim gosterirken, ezoterik bilginin de insanlara dinin ilk kuruldugu
zamandaki kosullarindan, kat1 kurallarindan daha farkli ve daha esnek bir
bicimde iletilmesi gerektigi ortaya ¢cikmistir. Boylece ezoterik yollarin top-
lumsal dis yiiziinii olusturan “farikat” kurumu ortaya ¢ikmistir. Tarikatta,
egitim bir okul icinde ve toplu bir bigimde verilir. Belirli bir tekkede bir ara-
ya gelen insanlar genellikle ayn1 mizaca sahiptirler ve bu baglamda, herke-
sin kendi mizacina uygun tarikati sectigi de soylenir.

Kuramsal olarak, bir yolun basindaki kisinin bu ezoterik dontisiimii énce
kendisinin tamamlamis oldugu, sonra da bu konuda baskalarina kilavuzluk
yaptig1 kabul edilir. Ne var ki, tarikat kurumu da ¢cok ge¢cmeden, kendi igin-
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de tasidig1 soylenen ezoterik zincirin kopmasi, yani bu déniisiimii yasamis
kisilerin bu gercegi aktarabilecek kisiler bulamamalar1 nedeniyle, toplum-
sal olarak hizla yozlasma siirecine girmistir. Icleri hizla bosalan tarikatlar,
bicimsel uygulamalar1 yasatan, ama ezoterik doéniisiimden habersiz c¢ikar
gruplarina dontigsmiistiir.

ibn Arabi kendisinin 74 degisik 6gretmenini bizzat kendisi anlatirken,
bunlarin i¢inde ¢ok azinin tarikat yapisi i¢inde bulundugunu goriiriiz.
Yunus Emre, kendisinin Taptuk Emre'nin kapisinda pistigini soyler, ama
kendi déonemindeki tarikatlar1 elestirmekten hi¢ de geri kalmaz. Bu konuda
acik agik ve en agir konusan da Sems-i Tebrizi'dir. Makaldt yakindan ince-
lendiginde, Mevlana’ya ulagincaya kadar o ciippeli ve sarikh kisiler arasinda
birakin ezoterik bilgiye sahip yetkin bir kisi bulmayi, uygun bir 6grenciyle
bile karsilasamamis oldugu goriiliir.

Boylece, tarih icinde olumlu birka¢ 6rnek bulsak bile, genelde tarikat
yapisinin ezoterik hedefi gerceklestirmek konusunda toplumsal bir kurum
olarak pek basarili oldugunu séylemek olasi gériinmemektedir. Ayrica, tari-
kat egitimi, bircok yoniiyle Ortacag insanina gore, yani bireye gore degil,
tiplere gore tasarimlanmistir. Giiniimiizde, Ortacag’daki “tip”lerin yerini
“birey”in almasi gerektigine bakacak olursak, bugiin herkese aym tirasi yap-
tirip ayni elbiseyi giydirip sokaga salmanin ne kadar yersiz olacagi kolayca
goriliir. O zaman, giniimiizdeki tarikatlarin sayisini ve 6zellikle de teknolo-
jide ilerlemis baz1 uilkelerdeki cogalmayi nasil aciklayacagiz?

Teknolojide ilerlemis bircok iilke, goriintiiste “bireyler” yarattiklarini
soylemesine karsin, ekonomiye hakim olmak i¢in bireyi standartlagtirmak
gerektigi sonucuna varmis ve birey anlayisini da iki ya da daha ¢ok marka
arasindaki se¢ime indirgemis gibi gortinmektedirler. Boylece giiniimiizde,
sozde-birey, ama gercekte “tip”lerden olusan bu tilkelerde tarikat anlayisi
hizla taraftar bulmaktadir.

Yurdumuzdaki tarikatlarin da bugiinkii durumuna bakacak olursak,
bunlarin bazilar tarih icindeki yasal bir kaynaktan yola ¢cikmis olsalar bile,
bugiine gelinceye kadar coktan iclerinin bosalmis oldugunu goriiriiz.

Diger tarafta da, kendilerini ezoterik bir gelenege dayandirma geregi-
ni bile duymayan ve gercekte de dayanmayan din goriiniisii altinda siyasal
¢ikar gruplarindan olusan sozde-tarikatlar ve din liderleri tiiremistir.

Bu tarikatlarin ve din akimlarinin bazilarinin da ¢calint1 ve taklit bilgiler
ile kendilerini ezoterik bir bilgiye sahipmis gibi gosterdiklerini, ger¢ekte igle-
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rinin bombos olduklarini, giiniimiiziin biiyiik bireyci mistikleri soylemekte
ve kendileri ile tarikatlar arasina kesin ve kalin bir cizgi cekmektedirler.

Biitiin bu olumsuz érneklere bakarak belki tarihte de hep boyle olageldi-
gini soyleyebilir miyiz? Yunus Emre, “Peygamber yerine gecen hocalar / Bu
halkin basina zahmetli oldu” derken biiyiik bir olasilikla aymi gercegi dile
getirmekteydi.

Tarikat Sonrasit Donem: Gériinmeyen Yol

Bir dénemin gelecegi ve toplumsal kurum olarak tarikatlarin yozlasaca-
81, hakikatin artik tekkelerde degil de evler ve kahvehanelerde konusulup
tartisilacaginin, ezoterizmin gecmisteki bazi bireyci biiyiik ustalar: tarafin-
dan 6nceden haber verilmis oldugu gercekten dogru ise, onlarin ¢coktan hak-
I1 ¢iktig1 bir déoneme girmis bulundugumuzu bugiin rahatlikla séyleyebiliriz.

Bu goriise gore, ezoterik bilgi artik tarikat gibi toplumsal kurumlar i¢in-
de degil, halk icinde bireyden bireye aktarilmaktadir.

Bilindigi gibi, Orta Donem Melamiliginden sonra da tarikatlar1 dislayan
bir yol izlenmis ve bu durum onikinci ytizylldan sonra Ahi érgtitleri, yani
meslek loncalarinin kurulmasi ile sonuglanmisti.

Bugtin, tarikatlar1 dislayan ezoterik tutumun yepyeni bir yaklasim tiirii
mii olduguna yoksa Melamiligin baska bir ¢esitlemesi mi olduguna ise tarih

karar verecektir.

Tartisma ve Sonug

Kendine 6zgii bir deney alanindan kaynaklandig1 ve “kisiye 6zel” bir
“dogrudan bilgi” tiirii oldugu bizzat ezoterik disiplinler tarafindan iddia edi-
len ezoterik bilginin, bizim bugiinkii bilimsel anlayisimiz, bes duyumuz ve
aklimiz ile ele alinamayacag apacik ortadadir; eger alinabilseydi, o zaman,
kendi tanimina gore bu cesit bilgiye “ezoterik / icrek” degil “egzoterik / dis-
rak) bilgi dememiz gerekirdi. Ezoterik bilginin bize dista aktardigi savlar-
dan c¢ikan sonuca gore, ezoterik boyut bize gore hep bir tist dizge olarak var
olmakta ve bizim bugiinkii bilimsel deney ve gézlem yontemlerimizin disin-
da bulunmaktadir.

“Onde gelenlerin ayaklarinin kaydig: yer” diye de adlandirilan bu boyut,
isterse ve uygun gordiugii bicimde kendisini bize actigini soylemekte, tam
anladigimiz1 ya da yakaladigimizi sandigimiz bir anda belirsizlesmekte ve
elimizden kayip yok olmaktadir. Ezoterik disiplinin agarken kapatmak ve
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kapatirken de agmak gibi bir bicem 6zelligine sahip oldugu hep soylenegel-
mistir. Bu durumun psikolojik ve yapisal bir zorunluluktan kaynaklandigini
da yine ezoterizmin kendisi séylemektedir. Gercekte, birilerinden kagirilan
ya da gizli tutulan bir bilgi yoktur ortada; tam tersine, bu bilginin biitiin
insanliga aktarilmasi ve biitiin insanligin bu dontiisiimden gegmesi gerek-
mektedir. Ne var ki, ezoterik bilginin niteligi ve bu bilgiyi alacak olanin i¢
ozellikleri nedeniyle, bu hakikat bilgisi herkese agilamamakta, génderilen
bilgi ile alinan bilgi hep farkli olmaktadir. Bir agactaki meyvelerin hepsi
aym1 anda olgunlasmadig icin de ezoterizm, 6nce olgun meyveleri topla-
makta ve bu olgun meyvelerde, “ego”yu yeniden diizenledikten sonra, yani
bilgiyi alacak olani, bilgiyi alabilir duruma getirdikten sonra, ancak boyle
bir doniisiimii baslatabilmektedir.

Burada, “Béyle bir déniisiimiin iizerinde nigin 1srarla duruldugu” da soru-
labilir. Unutmayalim ki Kur'an1 Kerim’e gére, Hz. Muhammed, “Ibrahim
dini tizerine” génderilmistir. Hz. Ibrahim’in dini de “Hanif Dini,” yani, “insa-
na kendi dogasina uygun bicimde yasamasini égreten din” olduguna gore, bu
zorunlulugun yapisal bir zorunluluktan kaynaklandigir sonucu ¢ikartilabilir.
Kisi, icinde yasadigi kendi 6znel diinyasindan, zanlarindan olusturdugu diin-
yadan kurtulsun ki nesnel diinya icinde kendi dogasina gore yasayabilsin.

Biitiin bu biiyiik iddialar karsisinda ne soylenebilir ve insan ne yapabi-
lir? Hicbir bicimde bizim bilimsel deney ve bilgi alanimizin i¢ine girmeyen,
neredeyse “adi var, kendisi yok” bu kendi kendisini tasiyan disiplin hangi
kosullar altinda kisinin ilgisini ¢ekebilir? Toplumsal kosullar1 ¢coktan orta-
dan kalkmis ve sunulus bicimi de bu derecede bozulmus ve buna tepki ola-
rak da “Goriinmeyen Yol”a doéniismiis boyle bir konu ile bugiiniin insam
nigin ilgilensin?

Bu soruya kendi acimizdan degil de, ezoterizm agisindan yanit verelim.
Kisinin hayati1 boyunca verecegi vicdani kararlar1 ve ahlak tutumu, onu bu
konuya ag¢ik bir duruma getirir ve bu disiplinin bir temsilcisi ile karsilastirir.
“Boyle bir kisiyi nasil bulacagim ya karsilasirsam onu nasil tamiyacagim?”
diye sorulacak olursa da, bunun yanit1, bir 6nceki dinde Hz. isa tarafindan
zaten verilmistir: “Arayin, bulacaksimiz. Isteyin, size verilecektir. Kapiy1
calin, size acilacaktir.”

Bundan sonrasi iki tarafli bir iligkinin baslamasi icin bir olasilik demek-
tir. Kisi secilmis midir, yoksa o noktaya kadarki edimleriyle kendisi mi
kendisini se¢mistir? Her iki durum da gecerlidir. Bu konu, o kisinin ilgisini
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¢ekiyorsa ya da bu deneye girmeye kendisini hazir ve zorunlu hissediyorsa
ve kars1 taraf da onu uygun buluyorsa, ilk adim atilir.

Burada bu konuyu, modern Tiirkcenin biiyitk mimar1 ve biiyiik Tiirk
mistigi Yunus Emre’nin bir dogusu ile bitirelim. Hakikate ermek isteyen-
ler icin gerekli dort 6zelligi siraladiktan sonra, son ti¢ 6zelligin tek basina
ve yalmiz yapilan bir calisma (halvet) ile 6grenilecegini soyleyip, kendisi de
bakin nasil susuyor!

Vuslat halin aydirasam vuslat halin bilenlere

Yedi tiirlii nisan gerek hakiykate erenlere

(Bu) yedisinden birisi eksik olursa olmaya
Bir nesne eksik gerekmez bu sarp yola varanlara

Evvel nisan1 budurur yermeye ciimle milleti

Yerenler yerini kaldi yer degmedi yerenlere

Ikinci nisanm oldur kim nefsini semirtmeye

Zinhar siz ondan olmaniz nefsine kul olanlara

Uctincii nisan1 budur ciimle heveslerden gece

Hevesler eri yolda kor yetemez yol varanlara

Dordiincii nisani oldur diitnyadan miinezzeh ola

Diinya seni sayr1 eyler ne kul kay(g)is1 sayrilara

Yunus yedi nisan dedi evet ti¢iinii gizledi

Onu dahi deyiverem gelip halvet soranlara

[Yunus Emre Divani / Abdiilbaki Golpinarli: CCLXXXVI]
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Bati Ezoterizmi ve Dinler Bilimi

ANTOINE FAIVRE — KAREN-CLAIRE VOSS

Giris

Son zamanlarda, beseri bilimlerin, kapsami giderek daralan uzmanlik
alanlarina odaklanmis olmasi nedeniyle ihmal edilmis olan alanlara tiniver-
sitelerde ve arastirma enstitiilerinde daha cok ilgi gosterilmeye baslanmis-
tir. Bu ihmal edilmis alanlardan biri, sayisiz yazari, egilimi, felsefe yapitini,
dini eseri ve sanat, edebiyat ve miizik eserini icine alir. Bu alanin belli ortak
paydalarla tanimlanan 6geleri, bir kiitiiphanenin “ezoterizm” bashikli bir
boliimiinde bir araya getirilecek kadar tutarh bir yazili metinler toplulugu
olusturur. Ezoterik egilimler ya da akimlar simyayi, okiilt felsefeyi, Hiristi-
yan Kabalasini, Naturphilosophie’yi (yani, Paracelsusculugu ve takipgileri-
ni), teozofi'yi (Jacob Boehme ve takipgilerini), Giil-Hag¢ilig1 (ve daha sonra
ortaya c¢ikan erginlemeci topluluklarin ¢esitli kollarim1) ve Hermesciligi (ya-
ni, mitolojideki Hermes Trismegistus’a atfedilen yazilarin modern dénemde
kabuliinii ve etkisini) icine almaktadir.

Once, “ezoterizm” teriminin bugiin bircok farkli bicimde kullanildig1
belirtilmelidir. Cogu kez bir “gizli bilgi”den ya da “gizli bilim”den (yani, bir
disciplina arcana’dan), baska durumlarda ise bir tinsel “merkez”den ¢ikan ve
ancak, kendisine gotiiren belirli teknikler de dahil olmak tizere her sey asil-
diktan sonra ulasilabilen bir bilgi tiiriinden séz ediliyor. Bununla birlikte,
bugiinkii baglamda, biz “ezoterizm” terimini iiciincii bir anlamda, Batr'da
bir aile goriiniimii kazanmis, Ronesans’tan beri edinmis oldugu 6zgil
bicimden dolay1 dinler tarihinin bir parcasi olarak incelenmesi gereken bir
grup farkli yapita, yazara, egilime atfen kullaniyoruz.

Ezoterizm alaninin kapsamina dair bu 6n bilgiler, okurlarin, alanin
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biitiintiniin kapsamli bir bi¢imde kavranmasina yardimci olacak bilgileri tek
bir yazida iletmenin ne kadar gii¢ oldugunu gérmesini saglayacaktir. Dola-
yistyla, yazinin devaminda zengin ve ¢esitlilik gosteren bir alanin haritasin
cizmekle yetinecegiz —yani, ticiincii anlamda ezoterizmin. Bu haritanin bas-
ka arastirmacilarin kesiflerinde kilavuz gorevi gorecegini umuyoruz.
Elimizdeki malzemeyi su sekilde diizenledik: Once, modern ezoterik
calismalarin gelisiminin 6zetiyle birlikte alanin tarihsel ge¢misini kisaca ele
aliyoruz. Bundan sonra, Bati1 ezoterik akimlarin Rénesans’tan itibaren ele
alinisinda benimsenen tarzlarin bir 6zetini veriyoruz. Ezoterik ¢alismalarin
baska disiplinlerle karsilastirilarak dikkate alinmasini saglayacak olan bazi
yontembilimsel 6neriler sunarak stirdiirtiyoruz konuyu. Bunu, yine yontem-
bilimsel konulara agirlik verilerek siirdiiriilen, ezoterik incelemeler ve ezote-
rik diinya goriisleri arasindaki farkla ilgili bir tartisma izliyor. En sonunda,
ezoterizm alanimin akademi dahilinde bir biitiin olarak gelisebilmesi i¢in

birtakim 6zel tavsiyelerde bulunuyoruz.
Bat1 Ezoterizminin Ortaya Cikis1 ve Gelisimi

“Bat1” terimi burada, Musevilik ve Hiristiyanlik gibi dinsel geleneklerin
yiizyillarca bir arada yasadig1 ve zaman zaman Islami geleneklerle iliski
icinde bulundugu Ortagag ve modern Greko-Latin diinyasina atfen kulla-
niliyor. Biz esasen modern ezoterik akimlari, yani, onbesinci yiizyil sonun-
dan itibaren Latin Bati’da ortaya ¢ikan akimlar: ele almaktayiz. Bizim
konumuzla ilgili materyallerin, ilk olarak Ronesansin baglangicinda, eski
materyalleri homojen bir biitiin olusturacaklar1 inanciyla toplamay1 amacg-
layan bir kolektif iradenin belirmeye baslamasiyla bir araya getirildigini
goriiyoruz. Tabii, Ortak Devrin baslangicindan itibaren bu materyallerden
bazilar1 Helenistik felsefeye ve dinlere (6rnegin, Stoacilik, Gnostisizm, Her-
metizm,! Neo-Pisagorculuk) daha sonra da Ibrahimci ii¢ dinsel gelenege
baglanmus, fakat bunlarin karsilikli olarak birbirlerini biitiinledigi diisiincesi
ancak Ronesans’tan sonra ortak paydalarini aramak icin itici bir gii¢ sagla-
yabilmistir (krs. Marsilio Ficino, Pico della Mirandol ve baskalar1). Boylece,
ozellikle 1492’den sonra (Yahudilerin ispanya’dan siiriildiigii tarih), Yahudi
Kabalas1 Hiristiyan cevrelere sizmaya ve orada biraz da sasirtici bir bicimde
analoji ve evrensel uyum fikirleriyle 6ne cikan bir baglamda Neo-iskende-
riye Hermetizmiyle (Marsilio Ficinonun Corpus Hermeticum’unun Latin-
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ce cevirisi 1471’de ortaya c¢ikar) birlestirilmistir. Bu geleneklerin tiimiinii
kapsayacak bir yelpaze yaratmaya yonelik bir projenin varligir aciktir. Bu
geleneklere, bir calginin telleri ya da tuslariymisgasina, ¢cogul armoniler tire-
tecek sekilde yaklasildigini diisiinebiliriz.

Devaminda, Ortagagin prisca theologia’si bir degisime ugramis ve philo-
sophia occulta ve philosophia perennis olarak bilinir olmustur. Bu terimler
birbirinin yerine kullamilamasa da, her biri, ¢agin tanribilimden kendiligin-
den ¢oziilmiis olan zihinsel evreninde nispeten 6zerk bir nebulay1 gosterme-
de kullaniliyordu. Philosophia perennis’in tarihsel ya da mitsel temsilcileri-
nin bir zincirin halkalarimi olusturdugu diisiintilityordu: bunlarin arasinda
Musa, Zerdiist, Hermes Trismegistus, Orpheus, Sibyla, Pythagoras ve Platon
gibi adlar bulunuyor. Bu noktada, birkag¢ ince niians1 hesaba katmazsak,
philosophia perennis bugiin genellikle “Gelenek”? adi verilen seye doniis-
miistiir. Ezoterik arastirmalar yapan bilim adaminin gorevi, olaylar tari-
hinin o6rtiisti altinda sakh kalmig goriinmez bir “Gelenek”in, Rénesans’tan
once bu haliyle var olup olmadigimi kanitlamaktan ¢ok, bu fikrin son yiizyil-
larin imgeleminde ve séylemlerinde goriildigii sekliyle ortaya ¢ikisini farkl
yonleriyle kavramak ve tanimlamaktan ibarettir.3

Onaltina yiizyilda, Hermetizm, Hiristiyan Kabalasi, philosophia occul-
ta vb gelenekler resmi egzoterik dinlere gore “ezoterik” kalan ve bir bakima
ozerk referans noktalar1 olarak kabul edilmeye baslandi. Bu 6zerklesme,
bizim burada “ezoterizm” olarak tamimladigimiz sey icin gercek bir baslan-
gi¢c noktasi sagladi. Ortacagda, boyle bir 6zerklesme zorunlu degildi, ciinkii
bu referanslarin ele aldig1 sorunlar hakim paradigmalar i¢inde gomiiliiy-
dii, yani, tanribilimle genel olarak uyusmus durumdaydi. Bu sorunlar, esas
olarak, metafizikle evrenbilim arasindaki baglant1 ile iligkilidir; evrenbilim
alan1 (“ikinci nedenler” alani), metafiziksel (“birinci nedenler” alani) alana
bagimli oldugu siirece, bu baglantiyla ugrasan cesitli séylemler tanribilim
icin sorun olusturmuyordu. Tabii, durum béyleyken, ezoterizm diisiince-
si zihinlerde bir iz birakamazdi, fakat Doga bilimleri tanribilimden ayrilir
ayrilmaz, kendi baslarina gelismeye basladilar (bu siire¢ Hiristiyanlhikta ve
Islam’da onikinci yiizyilda basladi). Tanribilim bir zamanlar kendi parca-
s1 olan seyi reddedince, terk edilmis koskoca bir alan ¢ikt1 ortaya. Bu alan
¢abucak yeniden kuruldu, ezoterik egilimli hiimanistler tarafindan disari-
dan (yani, tanribilimin disindan) “yeniden yorumlandi”. Hiimanist bilim

adamlarimin modern ezoterizmin dogusunda oynadig1 rol ne kadar vurgu-
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lansa azdir. Bu Rénesans hiimanistleri, felsefenin skolastiklere tahsis edil-
mesine cevaben, Hermetizm ve Kabala gibi ezoterik dallar1 profesyonelles-
tirmeye baslayarak, kendileri de bir tahsis pratigine giristiler. iste o zaman,
ezoterizm, dinleyicileri zaten “6zel bilgiye sahip” kimselerden, yani kendile-
riyle ayn1 temel diinya goriisiinii paylasan ve temelde aym basvuru kaynak-
larim1 arastirma konusu edinen kimselerden olusan uzmanlarin ele alacag:
bir konu olmaya basladi. Bu hiimanistler, daha ¢ok metafizikle evrenbilim
arasindaki kesisim noktalariyla ilgileniyor, bu yolla evrenselle 6zel arasin-
daki baglantiy1 agiklamak icin bir tiir ekstra-tanribilim yéontemi modeli olus-
turuyorlardi. Bu kisilerin spekiilasyonlarinin genellikle metafizikselden ¢ok
evrenbilimsel oldugu ortaya c¢ikiyordu.

Ezoterizm alani, daha sonraki yiizyillarda bu Rénesans etkilerinin 1s181n-
da gelisti. Bu arada, cesitli gelenekleri icinde eritti ve bir kiilliyat olusturdu.
Simdi bu alani olusturan ana akimlara bir gbz atalim.

Bir tarafta, belirli bir caga aitmis gibi gériinmeyen ve ortaya c¢iktiklar:
caglardan asag1 yukar1 bagimsiz olarak anlasilan ti¢c “geleneksel bilim”, ti¢
nehir vardir: simya, astroloji ve Ronesans’taki magia kavramim karsilayan
biiyii. Tipik olarak, biiyii, aritmosofi’'nin, yani sayilar biliminin cesitli tiir-
leriyle baglantiliyd: (6rnegin, cesitli miizik ezoterizmleri sayilar bilimine
baglanir). Bugiin hala etkin olan bu ti¢ geleneksel bilim arasindaki yakin
iligkiler ve baglantilar siirmektedir. Bunlarin yani sira, siklikla kurucu bir
metinle baslayan bazi egilimlerin ortaya ¢iktig1 gézlenmektedir; bu egilimler
nispeten saptanabilir anlarda yataklarimi olusturan akarsulara benzetilebi-
lir. Bu akarsular, ti¢ biiyiik nehre hi¢ de yabanci degildir, ¢iinkii her biri bu
nehirlere karismaktadir. Bunlar, onbesinci yiizyillin sonundan baslayarak,
Hiristiyan Kabalasi (Yahudi Kabalasinin bir uyarlamasi); Neo-Iskenderiye
Hermetizmi; philosophia perennis ile “baslangigta var olan gelenek” fikrin-
den esinlenen soylemler ve Paracelsusgu Doga felsefesidir (Romantik, kis-
men Alman Naturphilosophie bu felsefeden tiiremistir). Onyedinci yiizyilldan
baslayarak, baslangicta ikisi de Alman olan teozofiyi ve Giil-Haggilig1; daha
sonraysa, hepsi baslangicta ayni 6zellikler tasiyan cesitli erginlik¢i topluluk-
lar1 iclerine alirlar.

Ronesans’la birlikte nehirlerin ve akarsularin kurumus olacag: diistini-
lebilir, ama onyedinci yiizyildaki biiyiik epistemolojik kopmay1 atlatmis bu
akimlar1 ondokuzuncu ytizyilin bilimciligi bile ortadan kaldiramamaistir.

O zamandan bu zamanda daim kalan bu ezoterizm bicimleri giiniimiizde,
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hi¢ olmadig1 kadar mevcut. Simdi, onlarin inat¢1 siireklilikleri, bizim tek-
no-bilimsel, diinyevilesmis diinya gériistimiiziin karsit1 gibi gériiniiyor, ama
onlarin uzun émiirlerini, sanala ve episteme in situ’ya (yerinde bilgi) tepki
gosterme ihtiyacina indirgemek basitlestirici ve hatali bir yaklasim olur.
Yalnizca moderniteye karsi gelismis bir tepkiden ibaret olan bir seyle degil
de, insan ruhunun kendini gerceklestirebilmesi icin, iki kutbundan birinin
buriandaga olast bigimlerden biriyle ugrasiyor da olabiliriz: yani, mitsel
oylum kutbuyla. (Oteki kutup da, Bati’da Aristotelesci mantig1 model almus,
ussal diistince adi verilen seydir.) Boylece, bu akimlarin Rénesans’tan bugii-
ne gosterdigi gelisme, modernitenin yeni felsefi egilimlerine (6rnegin, ato-
mizm, mekanizm vb) bir tepkiden ¢ok, diisiince ve tinsellik egilimlerinin bir
devamu olarak diistiniilmelidir.4

Bizim “ezoterik” diye adlandirdigimiz bu akimlar, yapitlar ve yazarlar,
kendi baglamlarinda, yani hem parcalarinin kendi aralarinda siirdiirdiikleri
iligkiler bakimindan, hem de iliskilendirildigi cesitli dinsel, politik, toplum-
sal, kiiltiirel ve hatta ekonomik baglamlarin bir islevi olmasi bakimindan
incelenmesi gereken, cesitli dallara ayrilmis bir materyal grubu olusturur-
lar. Yani ezoterizm, son derece karmasik icerigi olan zorlu ve meydan oku-
yucu bir kiilliyat olusturuyor. Ona ait olan herhangi bir sey neredeyse hi¢bir
zaman net bir sekilde adlandirilmadig icin isimiz daha da zor. Onu incele-
yen bizlere, yalnizca arastirmacilar olarak degil, onun genelde anlasilmaz

izlerini siirebilen dedektifler olarak hitap edilmesi sasirtici degil.
Ezoterik Akimlar Uzerine Calismalar

Romesans’tan onsekizinci yiizyil sonuna kadar

Ronesans ezoteristlerinin (Cornelius Agrippa, De Occulta Philosophia
[1533] ya da Venedikli Giorgio, De Harmonia Mundi [1532]) anladig1 sekilde
“philosophia occulta” eklektik karakterdedir ve bizim bugiin Bat1 ezoterizmi
diye adlandirdigimiz seyin biiyiik bir boliimiinii (¢ok sonra, onyedinci yiiz-
yildan sonra ortaya ¢ikan ezoterik hareketler haric; 6rnegin, Jacob Boeh-
me ve Rosicrucianism’den sonra, teozofi) kapsamaktadir. “Biiyiisel” Doga
felsefesi kadar, degisik Hiristiyan versiyonuyla birlikte Yahudi Kabalasini,
aritmosofiyi, simyay1, astrolojiyi ve Hermetizmi icerir. Philosophia occulta
tizerine tartismalar daha ¢ok taraftarlar1 ve karsitlar1 arasindaki tartisma-

lardan ibarettir; felsefenin kendisini inceleme cabasina o zamanlar ender
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rastlanir. Onyedinci yiizyll boyunca bu ezoterik akimlara sayisiz savas acil-
mistir. Cagdas arastirmacilara gore, akim karsitlarinin soylemleri en az
taraftarlarin soéylemleri kadar ilgingtir, ¢iinkii elestirilerini olduk¢a incelikli
kavramsal temellere dayandirirlar. Ornegin, René Descartes’in meslektasi
ve dostu Peder Marin Mersenne,5 cagdas1 Robert Fludd'in zamanin teozofik
diisiince sisteminin biitiiniinii temsil eden diisiincelerine kars1 savas agmis-
t1. Ehregott Daniel Colberg yiizyilin sonunda, bugiin bize bu gibi akimlarin
tanimlayici bir semasim saglayan benzeri bir saldirida bulundu.® Philosop-
hia occulta’min tarafinda savagsan Gottfried Arnold “mezhepler ve sapkin-
liklar tarihi” {izerine koskoca bir yapita adadi biitiin émriinii;? bu yapat,
tanittig1 tinsel akimlar iginde teozofiyi 6zgiil bir alan olarak ele almasa da,
bu hareketler i¢in degeri bigilmez bir kaynak olarak durmaktadir. Ayrica,
eserde bilgince ele alinmis olan 6zgiil gelenekler ezoterizmi oldugu gibi
sunma niyeti tasimiyor, daha cok, edebiyattan ve felsefeden secilmis belli
alanlarin genis kapsamli bir sunumunun parcgalarimi olusturuyorlardi. Bu
tiir bir calismaya giizel bir 6rnek, Johannes Albrecht Fabricus'un Bibliotecha
Graeca’sidir (1708-27); bu yapitta Iskenderiye kaynakli Hermetik metinler ve
Ronesans’tan itibaren ele alinislar tartisilmaktadir. Modern ezoterik akim-
larin ilk sistematik sunumunu Jacob Brucker, 1743’te kaleme aldig1 kapsam-
l1 eser Felsefe Tarihi'yle yapt1.8 Bu yapit, kusaklar boyu, felsefi sistemlerin ve
ekollerin tarihi tizerine yazilmis en yaygin yapit olarak kaldi.

Onsekizinci yiizyllin safaginda diisiinsel Masonlugun ortaya cikisi, bu
toplulugun kokenleri iizerine oldugu kadar, ezoterik geleneklerin kokenleri
tizerine de bolca diisiiniilmesine yol acti. Bu fikirler genellikle eskil bilgeligin
gizli 6gretilerine, eskil caglarin, 6zellikle de Misirin, gizemlerine génderme
yapiyordu. Bu yiizy1l boyunca Avrupa’da, “yan derece” ya da “yiiksek derece”

“mavi”lerin iistii olanlar: yani, Cirak, Birader ve Ustad) adi verilen riitbe-
lerin sayilar1 artt1; bu riitbeler her tiirden ezoterik simgeyle doldurulmaya
miisait bir tiir sandik hizmeti goriiyordu: teozofik, Giil-Hagg1, simyasal,
Kabalaci, Hermetik vb ezoterik olani almaya hazir bu gibi kaplarin salt var-
I1g1 bile, miimkiin olanin olasi1 varhigina, ¢agdas spekiilasyonlara gore, biitiin
ozgiil ezoterik akimlarin membra disjecta’simin (dagitilmis kisimlar ve par-
¢alar) temelini olusturan ve bu ritiiellerde yansitilan evrensel Gelenege olan
ilgiyi derinlestirme islevi goriiyordu. Spekiilatif Masonlugun dogusunda Giil-
Haccilarin etkisi olduguna dair iddia, Gul-Hagciligin ve diger akimlarin tari-
hi ve yapisi iizerine tartismalar besleyen fikir savaslarin1 baslatti. Ornegin,
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Friedrich Nicolai'nin® ve daha énemlisi Johann Gottfried Herder'in tartisma-
lar1 vardir. Herder ara sira, “esoterische Wissenschaften” (ezoterik bilimler)
adim verdigi seyle ugrasir; bunu yaparken, bu sozciigii burada kullanila-
na cok yakin bir anlamda kullanan ilk yazardir belki de.!0 Ayni1 dénemde,
Antoine Court de Gébelin Le Monde Primitifi yayimladi,!! bu yapitta, biitiin
bireysel akimlarin temelini olusturan gelenek fikrini gelistirdi ve (o zamanlar
moda olan Misir hayranligina uygun bicimde) Misir'a 6zel bir yer ayirdi. Bu
yapitin bir bolimiinii, her gelenegi biitiin diger geleneklere baglayan altin

anlam ipliginin sirrin1 agacak bir anahtar olarak goérdiigii Tarot’a ayirmisti.

1800’lerin baslarmdan 1965’e kadar

Bu dénem boyunca, bilimsel arastirmalarda gelisme kaydedildi ama
Brucker’inki gibi bir genel inceleme (bkz. supra) ya da en azindan boylesine
genis bir materyali kapsayan bir inceleme bulunmamaktadir. Ortaya cikanlar
belli alanlarla, yani, 6zel akimlarla simirliydi. Ote yandan, yiizyilin ortasinda,
I. Diinya Savasima kadar stirmiis olan Okiiltist hareketin ortaya cikisi, “gizli
bilimler”e olan ilgiyi besledi: Eliphas Lévinin yapitlari,!2 Kabala'ya, tarot’a,
teozofi'ye ve genel olarak “Magick”e olan yaygin popiiler ilgiyi yeniden can-
landirds; oysa eski ve yeni ezoterik topluluklarin (6rnegin, Martinizm, Altin
Safak ve Anglia’da [Ingiltere’de] Societas Rosicruciana) devam eden etkinligi
bu konudaki kitaplarin eszamanli olarak ortaya ¢ikmasini sagladi.

Romantizm, Ortacag doneminin ve eskil ¢aglarin geleneklerine oldugu
kadar, yeni kesfedilmis Dogu geleneklerine de biiyiitk merak uyandirmaya
hizmet etti. Jacques Matter, yalnizca Emmanuel Swedenborg’'un ve Loui-
se-Claude de Saint-Martin'in teozofisini degil, aym1 zamanda, ¢aginin ezo-
terik gelenekleriyle iliskilendirdigi erken Gnostisizmin tarihini de inceledi.
“Ezoterizm” adi (Fransizcasi, “ésotérisme”) ilk kez 1828’de, yaklasik olarak
bizim burada anladigimiz anlamda, Martin tarafindan kullanildi.!3 Daha
popiiler diizeyde ise, Joseph von Scheible’in eserleri, ezoterik akimlar konu-
sunda eski-yeni metinlerin baskilarindan olusan kapsamli bir dizinin sunul-
mas1 amaciyla yillarca basildi.!4 Georg Konrad Horst'un yayinlari da popii-
ler diizeyde dikkate deger eserlerdir.!> Scheible ile Horst kendilerini uzman
yayimcilar olarak sunmamalarina karsin, fin-de-siécle okiiltizm saflar1 icinde
Papus gibi (Gérard Encausse),1¢ ezoterik akimlar iizerine bilgi yayma isi-
ne araci olan ve kendilerini bu konunun uzmani olarak géren bircok yazar

bulunabilir. 1875’te kurulmus olan Teozofi Toplulugu da,!7 biitiin 6zel gele-
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nekleri semsiyesi altindan toplayan “ilksel Gelenek” fikrine oldugu kadar,
eskil ve modern ezoterik akimlarin popiilerlesmesine de katkida bulunmus-
tur — “Ilksel Gelenek”, 1893’te Chicago’daki Uluslararasi Dinler Konferan-
st'yla tesvik edilen bir goriistii. Ezoterik séylemle bilimsel arastirmanin orta-
sinda bir yerde, Alman yazar Karl Kiesewetter!® ve 6zellikle Ingiliz George
Robert Stow Mead!9 ve Arthur Edward Waite20 gibi bilgili yazarlarin yapat-
lar1 bulunmaktadir. Fakat bu dénem boyunca, 6zel ezoterik akimlar tizerine
akademik arastirmanin gelismis olmasina karsin, genel olarak ezoterizm
tizerine diisiincelerin pek bir gelisme gostermedigi de anlasilmaktadir.21
Bazilar1 1928’den bu yana belli bir akim {izerine uzmanlasmis olsa da,
genel olarak ezoterizm tarihi ile ugrasan herhangi bir ezoterist ya da aras-
tirmaci bulunmamaktadir; bu tarih, August Viatte’'nin 1770 ile 1815 tarih-
leri arasinda aydinlanmaci-teozofik akim {izerine éncii tezinin tarihidir.22
Daha sonra Francois Secret, altinci yiizyilldan onyedinci yiizyila Hiristiyan
Kabalasi iizerine aym calismayi yapt1.23 Belli akimlar iizerinde odaklanma
niyetimize karsin, burada ortaya ¢ikan bir baska egilim bulamiyoruz. Bel-
li bir dénem icinde ¢esitli ezoterik akimlara adanmis yapitlar buluyoruz:
Lynn Thorndike''n A History of Magic and Experimental Science’1?* ya da
Will Erich Peuckert’in Pansophie ve Rosenkreuzer'i25 gibi. Ezoterizmin yapi-
s1 tizerine diisiinceler bu zamanlarda baslar, 6rnegin Robert Amadounun

yapitlarimin bazilarinda.26

Son otuz yil

Viatte'nin ve Peuckert’in yaklasimlari nasil genig bir alamin 6zgilligiini
kurmaya yardim ettiyse, Frances A. Yates'in calismalar1 da aym seyi yap-
mastir.27 Yates'in yapitlar1 Rénesans’a ve onyedinci yiizyila adanmistir, fakat
onun “Hermetik Giil-Hag¢1” akima yaklasimi dar kapsamli uzmanlasmanin
otesine gecer, ciinkii bu hareketlerin (Hermetizm, Giil-Haggilik, simya) ilis-
kilerini, onlarin Avrupa’min politik ve kiiltiirel tarihiyle i¢ baglantilarini gos-
tererek aydinhiga cikarir. Ernst Lee Tuveson onsekizinci yiizyilda ve Ingilte-
re ile Amerika’da Hermetizmin kabuliinii ele alisiyla bizim i¢in buna benzer
bir hizmet goriir; Massimo Introvigne, ondokuzuncu ve yirminci yiizyil-
lardaki “biiyiisel” hareketler iizerine kitabinda?8 ayni isi daha da genis bir
olgekte yerine getirir. Introvigne disinda bu yazarlarin tiimii, sézciigii nere-
deyse hi¢ kullanmadiklarindan “ezoterizm”den bahsetmez gibi goriiniirler,
oysa ezoterizm gercekte, yapitlarinin ortak paydasidir.
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Yavag yavas, bu tiir calismalarin gelisimiyle, biitiin bu akimlarin 6zgiil
bir alana ait olduklarinin ve bu alanin anlatilmasi gerektiginin farkina varil-
di. Bundan baska, her yeni ortaya ¢ikmis disiplinde oldugu gibi, ezoterizm
kendi yontembilimlerini gelistirmeye basladi. Pierre Riffard?® ve Antoine
Faivre30 eszamanl olarak birer yéontembilim énerdi: ilki, genel antropolojik
bir ezoterizm kuramiyken, ikincisi daha ¢ok deneysel/tarihsel verilere dayali
bir yaklagimdi. Bundan kisa siire sonra, bizim ugrastigimiz materyalin kav-
ramlastirilmasina ilgi duyan bir arastimaci olan Wouter Hanegraaff3! kom-
su gorungiilerle iliskisi baglaminda anlasilan “gnosis” fikrine ¢cok yararl ve
kullanigh bir yaklagim 6nerdi.

Fakat bu elestirel kuramlar daha gelistirilmeden, “Bat1 ezoterik akimlar1”
diye adlandirilabilecek olan seyin bir aile gériiniimiine sahip oldugunun far-
kina varilmasi, Kuzey Amerika’da James Webb ve Joscelyn Godwin, Fransa'da
Jean-Pierre Laurant, Almanya’da Gerhard Wehr ve Karl Frick gibi arastirma-
cilarin yaklasimina yén vermisti.32 Son birkac yil i¢inde, Cauda Pavonis ve
Theosophical History gibi Bat1 ezoterizminin 6zel bir alanina odaklanmay1
tasarlamis olan dergiler, bu alan icindeki komsu sektérlerden gelen materyale
giderek daha agik hale geldi ve derginin 6zgilliigiine halel getirmeden bunu
yapmay1 basardi.33 Ezoterizm alanindaki arastirmalarin cesitli yonleriyle ilgili
yontembilimsel makaleler, kitap elestirileri, tez elestirileri vb’lerini yayimla-
yan Fransiz A.R.LE.S. (Association for Research and Information on Esoteri-
cism) dergisi; sadece bu tiir uzmanlasmis akademik bilgiye yer veren tek dergi
olma o6zelligini koruyor.34 Ayni zamanda, ezoterizmin ya diger konularla
birlikte ele alindig1 ya da ana tartisma konusu oldugu sempozyumlar, konfe-
ranslar ve seminerlerin sayisinda da bir artis var.35 Ezoterizm disiplinlerarasi
olma 6zelliginden dolay1,3¢ karsilastirmali yaklasimlara 6zellikle cok uygun-
dur. Ornegin, ezoterizm ve edebiyata ayrilan son sempozyumlar37 ve Karen-
Claire Voss'un ezoterizm ile feminizmi karsilastiran yapiti bunlara 6rnektir.38
Ayrica, bizim burada anladigimiz sekliyle ezoterizm kavramiyla ilgili bir¢cok
kitaplik ve koleksiyon olusturulmustur. Bunlardan en énemlisi, Amster-
dam’daki Joseph A. Ritman kitapligidir (Bibliotecha Philosophica Hermetica).
Kitaphgin dort ana boliimii bulunmaktadir: Hermetizm, Gil-Hageilik, teozofi
ve simya.39 Los Angeles’taki Manly P.Hall kitaphg ile Oskar Schlag kitaplig
(simdi Ziirih'teki Zentralbibliothek’e ait) da bahse deger kitapliklardir.40

Son olarak, bilgisayar devriminin ezoterik ¢alismalar1 da ihmal etmedi-
gini gorebiliriz. Su anda bir veya birden fazla ezoterik akimla ilgili yapit-
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lara ayrilmis veritabanlarina bilgisayar aglar1 yoluyla ulasilabilmektedir.
Son zamanlarda, “Iskenderiye: Evrenbilimsel Geleneklerin Tartisilmasi igin
Internet Mail Listesi” adl1 bir akademik tartisma grubu kuruldu. Bu grubun
iki ana alana odaklandig1 belirtilmekte: Helenistik Iskenderiye ve Batinin,
daha sonraki bilimsel ve mistik evrenbilimleri agirlikli olmak tizere tarih
ve holistik sistemlerin evrenbilimi ve felsefesi agirlikli olmak tizere, felsefe.
Grup kurulali heniiz birka¢ ay oldu, ama dinyanin her yanindan 120'nin
tizerinde tiyesi var, liyelerin cogunun genelde ezoterik akimlar konusunda
uzmanlasmis akademisyenlerle yakin iliski icinde.4!

Bu sekilde anlasilan ezoterizm, bir biitiin olarak akademi icinde 6zel bir
statii ve karakter de kazanmis durumda. Bu siireg, 1965 yilinda Fransa, Sor-
bonne’'da Ecole Pratique des Hautes Etudes’tin Dinsel Bilimler Boliimiinde
“Hiristiyan Ezoterizmi Tarihi” kiirsiisiiniin kurulmasiyla basladi. 1979’da bu
kiirsiiniin ad1 “Modern ve Cagdas Avrupa’da Ezoterik ve Mistik Akimlarin
Tarihi” olarak degistirildi. Boylece, ezoterizm ilk kez, bir dersin esas konusu
disinda kabul edilen gayriresmi materyaline rastlantiyla dahil edilmek yeri-
ne resmi ders programlari icinde kendi 6zel yerini almastir.

1980’de, ezoterik incelemeler alaninda calisan arastirmacilar arasinda-
ki aligverisi artirmak ve ilerletmek amaciyla Birlesik Amerika’da Hermetik
Akademi kuruldu. Akademinin bugiin, ¢cogunlugu akademik iliskisi olan
yaklasik 150 tiyesi var. Hermetik Akademi, Kuzey Amerika din bilginlerinin
en biiyiik ve en saygin profesyonel orgiitlerinden biri olan Amerikan Din
Akademisi'ne (AAR) bagl bir Bilimsel Orgiit'diir. 1986’dan 1990’a kadar,
Hermetik Akademi tiyeleri, “Ezoterizm ve Daimicilik Grubu” olarak AAR'In
yillik toplantilarinda makaleler sunmakta ve panellere katilmaktadir.42
Biitiin Birlesik Amerika’da sayilar1 her giin artan arastirmaci “ezoterizm”
konulu konferanslarda bildiriler sunmaktadir. Ayn1 zamanda, Berkeley,
Graduate Theological Union’da, ezoterizm, dinler tarihinde mezuniyet
uzmanlik dali olarak resmen kabul edilmistir.

Burada gordugumiiz iizere, ezoterik akimlar ve yazarlar tizerine aras-
tirmalar son yirmi yil icinde devaml olarak gelismektedir; dar kapsaml
uzmanlik alanlarina karsin, “ezoterik” baglamlarin ve konularin boyutu
hakkinda giderek daha bilin¢lenmekte olan bilim adamlar1 da bu konuya
yonelmektedir.43
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Bazi yéntembilim 6nerileri

Antoine Faivre'in gelistirdigi ezoterizm yaklagimina gore, ezoterizm, alti
temel 6zelligin ya da 6genin varlig1 nedeniyle taminabilen bir diiszince bicimi
olarak kabul edilebilir. Bunlardan dordii ickin kabul edilir, yani, incelemeye
tabi olan materyalin ezoterizme ait olarak siniflandirilmasi icin bu dérdiiniin
var olmasi gerekir. Bunlar, dogalar1 geregi birbirine bagl 6zelliklerdir, fakat
yontembilimsel nedenlerden dolay1 ayirt edilmeleri 6nemlidir. Oteki ikisi
goreceli kabul edilir, ¢iinkii cogu kez 6teki dort 6geyle birlikte goriilmelerine

karsin, tanim yoniinden vazgecilmez olmadiklarindan, esas 6ge sayilmazlar.

1) Benzerlik. Evrenin goriiniir ve goériinmez biitiin parcalar1 arasinda sim-
gesel ve reel bir benzerlik oldugu soylenir (“Asagida olan yukarida olanin
aynisidir, yukarida olan da asagida olamin.”). Burada eskil mikrokozmos
ve makrokozmos diistincesini buluruz; yani, evrensel birbirine bagimhlik
ilkesini. Yine denir ki, bu benzerlikler az ya da ¢ok értiik bir bicimde mev-
cuttur; sifre ¢ozer gibi anlamlandirilmay: gerektiren dogalarinin kaginilmaz
sonucudur bu. Tiim evren koskoca bir aynalar tiyatrosu, sifresi ¢oziilmesi
gereken bir hiyeroglifler toplulugudur.

2) Canli Doga. Doga, ¢esitli potansiyel aciklama ve anlamlar barindiran,
¢ok katmanli bir kitap gibi okunabilir. Rénesans imgeleminde biiyiik 6nemi
olan magia sbzcugii, tamamen, gorinir, taninir, biitiin parcalarinda esasen
canli olarak yasantilanan, ¢cogunlukla i¢inde dolasan bir 1s181n ya da gizli bir
atesin bulundugu bir Doga diisiincesini ¢agiristirir. Bu sekilde anlasildigin-
da, “biiyii”, aym1 zamanda sempatiler ve antipatiler aglarinin bilgisidir; bu
aglar, bu bilginin bildirdigi somut eylemler kadar doganin seylerini de birbi-
rine baglar.

3) Imgelem ve meditasyonlar. Bunlarin ikisi birbirine baghdir ve birbi-
rinin biitiinleyicisidir. Benzerlikler diisiincesi i¢inde imgelemin ortiik ola-
rak, gercekligin farkli diizeylerine girisi miimkiin kilan bir “ruh organi”
gibi degerlendirildigini44 goriiriiz. Imgelem, ritiieller, simgesel imgeler,
mandala’lar (evrenin gizemli simgeleri), araci ruhlar vb her tiirden meditas-
yonla baglant1 icinde islev goriir. (Bu baglamda melekbilimin [angelology],
bazen de, erginleyici ya da 6gretmen [“guru”] olarak ileten seyin ya da kisi-
nin 6nemi de buradan gelmektedir.) Doganmin hiyerogliflerine niifuz etmek,
uygunluklar kuramim etkin uygulamaya sokmak ve Doga ve Kutsal kiireleri
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arasinda calisan araci varliklari goz 6niine sermek, gérmek, bilmek, yasanti-
lamak icin bir gnosis gelistirmek amaciyla bu aracilarin, simgelerin ve imge-
lerin kullanimina izin veren de bu imgelem seklidir.

4) Doniistiirme deneyimi. Dort temel 6geden biri olarak diistiniilmeli-
dir bu deneyim, aksi takdirde burada tartisilan sey diisiinceye dayal tin-
selligin bir bicimi olmaktan 6teye gidemez. “Déntisiitm” “donitistiiriim”den
daha yetersiz bir terimdir, ¢iinkii onda tam bir kesinlik yoktur: mutlaka bir
diizlemden otekine gegisi ya da 6znenin kendi dogasindaki degisimi, yani
ontolojik degisimini gostermez. “Dontstiirim”, degisim olarak, kursunun
glimiise, giimiisiinse altina déntismesi icin, (“gnosis” anlaminda) bilgi ile
etkin imgelem arasinda bir isbirligini gerektirir. Modern Bati ezoterik akim-
larinda sikg¢a géonderme yapilan “gnosis”, 6zellikle teozofi igerisinde temel
bir kavram olan “ikinci dogus”a vesile olan bir durumla sonug¢lanan aydinla-
tilmis bilgi tirtdir.

Bunlar modern ezoterizm tamiminmin ve buna yéntembilimsel yaklagimin
dayandig1 dort temel 6gedir. Goreceli iki 68e ise sunlardir:

5) Ahenk praksisi. Bu, Bat1 ezoterizmi tarihi boyunca temel bir 6ge ola-
rak yer etmemesine karsin, modern ¢aglarin baslangicinda (yani, onbesinci
yiizyilin sonu ve onaltinc1 yiizyihin buitiiniinde; krs. philosophia perennis’le
ilgili olarak, supra) bulunan ve ondokuzuncu yiizyil sonunda farkli bir
bicimde yeniden ortaya cikan belirgin bir 6zelliktir. Ustiin nitelikli bir gno-
sis elde edebilmek amaciyla iki veya daha fazla gelenek arasinda, ya da tiim
gelenekler arasinda ortak paydalar bulmaya yonelik daimi girisim bu 6genin
kanit1 niteligindedir. Bu yonelim ondokuzuncu yiizyildan itibaren, o zaman-
lar yeni bir akademik disiplin olan “karsilastirmali dinbilimin” etkisiyle
Dogu’ya olan ilginin artmasi sonucunda oldukga agik bir bigim alir. “Daimi-
ciler” olarak da bilinen gelenekselcilik yandaslarimin tiim diger dini ve ezote-
rik geleneklere temel olusturan bir “Ilksel Gelenek”i varsayarak égretmeye
baslamasiyla zirve yapar.

6) Iletim. letime yapilan vurgu, ezoterik 6gretinin ustadan ciraga ya da
onceden belirlenmis bir kanal tizerinden ve belirli bir yol izlenerek iletile-
bilecegini ya da iletilmesi gerektigini ifade eder. “Ikinci dogus”’un bedeli
budur. Bundan iki sey ¢ikar: a) kusursuz bir sahicilige ya da “diizenlilige”
sahip bir inancin ilettigi bilginin gecerliligi (inanan, bir buttnligi oldugu
ve saygiy1 hak ettigi diistiniilen bir gelenege baglanmis olmalidir); b) genel-
likle bir ustadan bir ¢cémeze gecen bir erginleme. (Burada diisiince, bir kisi-
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nin erkek ya da kadin, kendini erginleme icin keyfi olarak secemeyecegi, bir
erginleyicinin yolundan ge¢gmesinin zorunlu oldugudur.)

Dolayisiyla, Bat1 ezoterizm akimlarimin tarihini incelemek icin, her sey-
den o6nce, icinde bulunabilecekleri yapitlarda bu dért ickin 6genin ve muh-
temelen gorece iki 6genin ayni zamanda var oldugunu belirlemek gerekir.
Bu dort 6geden her birinin esit agirlikli olarak ele alinmis olmasi zorunlu
degildir, ama bir yapitin ezoterizim yapiti olarak siiflandirilmasi icin hep-
sinin bulunmasi gerekir. Bu alti 6geden herhangi birini, bir séylemde, bir
yapitta, bir ritiielde vs saptayabilmenin en iyi yolu, 6gretisel ilkeyi aramak
degil, imgeler, simgeler, bicemler vb somut belirtilerde onlarin varliginin
tanitlarim bulmaya ¢alismaktir.

Bu noktada, bir uyar1 yapmak uygun gibi goriiniiyor. “Diinya ezoterizm-
leri” diye adlandirilan bir alan kurmaya ¢alisma tasarisinin (bu terimi, 6rne-
gin, “diinya dinleri” terimiyle karsilastirirsak— buitiin farkliligi ¢ogul halin
yarattig1 goriilecektir) tutarli oldugunu diisiinmek i¢in bir neden bulunsa
da, “evrensel ezoterizm” biye bir alan kurmaya calisma tasarisi, uzmanli-
gimiz1 saglam bir zemin tizerine kurmaya olasilikla yardimci olmayacak
bir tasar1 gibi gortiniiyor. Baska kiiltiir bolgelerinde (6rnegin, Eski Misir,
Uzakdogu, Amerika-Kizilderili uygarliklar1 vb) “ezoterizm”den s6z etmek
mumkiindir belki; bu olasilig1 gbz 6niine alarak —ki bizi ilgilendirmiyor bu-
evrensel bir ezoterizmi kavramaya calisarak, bazi ortak sabitler bulmaya
calisarak daha ileri gitme istegi anlagilir bir seydir. Ornegin Pierre Riffard
son zamanlarda yayimlanan eserinde, bu tiir sabitler sunmaya calismis-
11.45 Ona gore, bu sabitler sunlardi: yazarlarin anonimligi, kutsal olmayanla
erginlenmis arasindaki zitlik, hassas beden, benzerlikler, sayilar, gizli bilim-
ler, gizli sanatlar ve erginlemeler.4¢ Riffard’in 6énerisi bizimkinden farklidur.
O, bu sekiz evrenseli uygarlik tarihinin baslangicindan beri ariyor, cesur ve
kiskirtict bir girisimdir bu, ama akademik alanlar olarak (genis anlamda)
felsefe tarihi ya da imgelem tizerine yapitlar (nerdeyse yirmi yildir yon-
temlerini inceden inceye gelistirmis olanlar) ya da antropoloji (yine genis
anlamda) gibi zaten kurulmus olan arastirma alanlari i¢in bir arac1 gorevi
gormeye daha ¢ok uyar gibi goriintiyor. Riffardin modelinin buyiik giicligi
belki de c¢ok fazla kiiresel olmasidir; fazla kapsamli olmayi, bir tiir ezoterik
bilimler bilimi olmayr amagliyor. Onun modelini kullanirsak, anlasilmasi

zaten zor olan ezoterizm alani, tutarli, yaklasilabilir, yonetilebilir olmaktan
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bir kez daha uzaklasacaktir; oysa bizim bu yazidaki, ister a) uzamsal-za-
mansal olarak, yani belli bir tarihsel donem ya da cografya alaninda, isterse
b) kavramsal olarak, yani onlar1 bir biitiin olarak belirleyecek adlarin arasti-
rildig1 andan itibaren, bir araya getirilmis olan 6geleri arastirmaya cagiran
yontembilim 6nerilerimizin amacladigi sey bu degildir.

Yontembilimsel olarak, ezoterizmin bir Bati kavrami oldugu, bu kavra-
min bu baglam dahilinde incelendiginde yeterince sorunlu olan degisik ve
kimi zaman sorunlu materyal toplulugundan tiiredigi gibi deneysel bir goz-
lemle ise baslamak daha verimli gibi goriintiyor. Bu modern Bati1 ezoterik
akimlarinin dogusunu ve cesitli degisimlerini tarihsel gelisimleriyle paralel
bir bicimde incelemektir s6z konusu olan; bu sekilde, bu akimlarin bir bas-
ka akimla iligkisinde ya da diger diisiince bicimleriyle iligkilerinde goriilen
yakinlik ya da antipati kadar, 6zel akimlarin icindeki farkliliklar ve yikici
etmenler 6ne ¢ikarilir. Boylece, biitiin geleneklerin tizerinde olan ve tiimii-
nii kapsayan bir ezoterizmin “stirekliligi’ni géstermekten cok, bu etmenleri

vurgulamaktir s6z konusu olan.

Ezoterik incelemeler diger disiplinlerle karsi karsiya:
Ezoterizm uygulamasina karsi ezoterizmin incelenmesi

Dolayisiyla, burada ana hatlar cizilen yaklasim, alan c¢evresindeki ola-
s1 bir sinirin tanimlanmasinmi kolaylastiracak gibi goriinmektedir. Bu sinir,
elbette, ezoterizmin karakteriyle uyumlu olmak icin, sanatlara, edebiyata,
miizige, politikaya, kiiltiirtin, dinlerin ve diisiincelerin tarihine durmaksizin
sizan bir akiskanlikta olmak zorundadir.#’ Alamin simirlarim ¢izer duruma
geldigimizde, denge fikrine bagvurmamiz gerekmektedir, ¢iinkii bu simir ¢cok
akigkan olursa, bir simir olarak islev géremeyecektir. Ezoterizm, disiplinle-
raras1 bir karakter tasidigindan, bu 6zelligini korumak ve diger disiplinler
tarafindan yutulmaktan korunmak adina, akiskanlik ile kendi 6zgiilliigi
ve oteki disiplinlerin 6zgiiliigii icin sayg1 arasindaki dengeyi de tutturmaya
calismalidir. Kendi disiplinlerarasi karakteri tamamen anlasilirsa, ezoterizm
disiplinlere sayg1 duyacak, bu da genislemeci egilimleri olan komsu disiplin-
lerin onu kendi biinyesine alma girisimlerini bosa ¢ikaracaktir. Ayrica, ezo-
terizm, bir belirsizlik ve anlamsizlik denizinin icinde erimekten kurtulmak
i¢in kendi etkinlik alamni fazla kiiresellestirici ya da toplayici olmayan bir
tarzda belirlemek zorundadir. Bu noktayr géz ontine aldigimizda, tematik
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bir yaklagimin ezoterik alanin simirlandirilmasi i¢in neden yeterli olmaya-
cagini gorebiliriz, ¢iinkii onun i¢inde gelismis olan ¢ogu tema (6rnegin, iki
eseylilik, Sophia, Diinya Ruhu, melekler, Ilk Diisiis, dért 6ge vb) ezoterizmin
oldugu kadar (Jungcu okulunki gibi) arketipolojinin ya da mitolojinin ince-
leme alanina da girer. Erotisizm arastirmacilar1 temalara ve/veya arketiplere
ilgi duyabilir, fakat ezoterizm alami Jungcu ruhbilimle ya da genel olarak
imgelemin incelemesiyle uyusmaz. Bir temanin ya da arketipin bir yapit-
ta bulunusu, mutlaka, bu yapitin ezoterik kategoriye sokulacagi anlamina
gelmez. Eger durum boyle olsaydi, (ki boyle degildir, ¢iinkii, daha 6nce gor-
diugiimiiz gibi, bir materyali ezoterizm i¢inde nitelendirebilmemiz icin icin-
deki dort i¢csel 6genin eszamanli varhigimi belirlememiz gerekir) ezoterizmi
6zgil bir alan olarak tanimlayamazdik.

Yeniden kurmaya calistigimiz alanin yontembilimsel simirlarimi belir-
lemekle ilgilenmiyoruz yalnizca. Bunun 6tesinde, antropolojik konumun
karsisina tarihsel konumu yerlestirmekle ve de tersiyle ilgileniyoruz. Bu iki
konum arasinda, birbirlerinin tamamlayicis1 olmalarindan dolay1 ortaya
ctkiyor olmast gereken iliskiler, bazilarimin indirgemeci tarihselciligi, bazi-
larinin da toplayicilik egilimi yiiziinden bazen kesilir. Boyle bir durumda,
baska seylerle birlikte, farkli yaklasimlara temel olusturan sahalara ve onlar1
ortaya ¢ikarmis olan akla karsilikli saygi ile belirlenen, acik ve tarafsiz bir
iklimde yirtitiilecek olan “capraz-yontembilimselci” diyalog adi verilen seyi
cesaretlendirirdik.

Bu yontembilimsel 6nlemlerin yaninda, baska uyarilar da akilda tutul-
malidir. Religionswissenschaft'in yasal bir boliimii olarak ezoterik inceleme-
ler, ezoterizm uygulamasindan ayri tutulmalidir. Tabii, bir ezoterizm aras-
tirmacisinin kendisi, erkek ya da kadin, ezoterist olabilir, tipki bir tanribilim
arastirmacisinin da arastirdig: dinsel gelenegin uygulayicisi olabilecegi gibi;
fakat akademi salonlarinda, belli bir entelektiiel ya da felsefi konumu savun-
mak icin hakli nedenler bulunabilirse de, tek baslarina inan¢ konumlar:
savunulmaz. Tipki dinsel incelemelerde (Kuzey Amerika’daki genel adlan-
dirilis1 gibi) ya da dinlerbiliminde (Avrupa’da ¢ogu kez séylendigi gibi) din
incelemesi ile din uygulamasi1 arasinda bir ayrim yapmanin uygun oldugu
gibi, ezoterizm incelemesini ezoterizm uygulamasindan ayirmak aym sekilde
son derece 6nemlidir.

Wouter Hanegraaff son zamanlarda, bir incelemesini bitirdi: bu incele-

mede ezoterizme, dinci ya da indirgemeci yaklasimlarin bir alternatifi olarak
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ampirik bir yaklagim sunuyor. Ampirik yaklasim, deneysel durumlardan yola
cikarak teolojik ya da metafiziksel ilk ilkelerle ilgili sorular1 yanitlayamayaca-
gimizin kabuliinii gerektirir. Arastirmacilarin ampirik olmayanin gecerliligini
sorusturmalar1 kesinlikle miimkiin degildir. Bundan baska, arastirmacilarin
ampirik olmayan alanla ilgili herhangi bir seyi dogrulamasi nasil olanaksizsa,
aym nedenle, onunla ilgili herhangi bir seyi yalanlayamazlar. Hanegraaffin
acikladig1 gibi, “arastirmacilar olarak ampirik olmayana dogrudan girigleri
olmadigi icin [...] yontembilimsel bilinemezcilik tek uygun tavirdir.”48

Fakat, ezoterik incelemeler gibi alanlarda calisan arastirmacilarin, ampi-
rik olmayana herhangi bir sekilde girme savinda bulunanlarin davraniglari-
ni1, metinlerini, séylemlerini ve yapitlarint yorumlamaya ¢agrildiklar: da ger-
cektir. Fakat bu tiir yorumlarin “emic” bir karakteri degil “etik” bir karakteri
olmas1 gerekir; yani, ezoterizme ickin olmayan tarihsel, toplumbilimsel,
ruhbilimsel vb yorumlama yéntemlerini kullanmak zorundadirlar. Inananin
ampirik olmayan alanina, ampirik olarak yaklasmak ancak tarihsel olarak
verili ifadelerle ve yontembilimsel araglarla mimkiindiir. Bizim perspekti-
fimiz arastirmacinin perspektifidir ve tartisilan materyalden farkli yontem-
bilimsel araclarin kullanimiyla 6éne ¢ikar. Bu yontembilimsel araclar dilden
ve bilimsel arastirmaya uygun olarak kabul edilen kavramsal modellerden
olusur. Fakat sorusturmamizin amacina, ister onu hiikiimsiizlestirmek, suc-
lamak, isterse savunmak i¢in olsun, ényargilarimizin aksiyomatik temeller
gibi islev gormesine izin veren bir perspektifle bakarsak, arastirmacilik ala-
nindan ayriliriz.

“Etik/emic” ayrimi ilk olarak dilbilim uzmani Kenneth L. Pike tarafindan
dile getirildi. Pike’a gore, bir sistemi ya da bir sistemdeki 6geleri arastirma-
nin ilk etik asamasi (“etik veriler sisteme girisi saglar — ¢c6ziimlemenin basla-
ma noktasidir bu”), sistemin disinda ve ona yabanci genis bir cerceve gerek-
tirir. Emic asama (“sonul ¢é6ziimleme”nin ya da sunumun bu asamadan
kaynaklandigimi séyler) aym sistemin incelenmesini iceriyor, fakat bu kez
bir biitiin olarak ve biitiiniiyle, incelenmekte oldugu seyin icinden ¢ikmis
cerceve i¢inde. Pike, bu iki yaklasimin birbiriyle ikilik icinde diistiniillmeme-
sine karsin, birbiriyle hi¢bir sekilde 6zdes olmadigini ya da islevsel olarak
birbiri yerine kullanilamayacagini 6zellikle belirtmeye dikkat ediyor; her
yaklagim biriciktir ve her ikisi de bir materyal grubunun tam olarak anla-
silabilmesi icin aymi derecede gereklidir.49 Burada, bu iki yaklasima baka-

rak, bizim gortisiimiize gore, sempatiden ¢ok empatinin arastirmacilarin
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deneysel bir konumu siirdiirmelerini olanakh kildigim ekleyecegiz. Aradaki
fark, empatinin kendiliginden nesnel olmasi, sempatininse olmamasi degil,
oncekinin elestiriye acik olmasi, oysa sonuncunun hemen daima (belki de
daima) elestiriye acik olmayan bir tavir gerektirmesidir, bu da kisisel bir
inang ya da ideoloji tarafindan “kapatilmis” olmaya duyarh olan bir tavirdir;
en azindan ilke olarak, her zaman bozulabilir olarak kalir.50

Burada ortaya atilan diisiincelerden bircogu, genel olarak Religionswis-
senschaft’1 ilgilendiriyorsa da, burada onlara bir biitiin olarak ezoterizm
alanini tanimlama baglaminda odaklanmak, 6zellikle iki nedenden dolay1
onemli goriinmektedir. Once, eklektik yani, imgeleme verdigi énem (¢ok
kesin olarak anlasilmis olsa da) ve daha genis bir bicimde taninan dinsel
akimlar ve adlandirmalar karsisinda marjinalligi ytiziinden, ezoterizm ¢ogu
kez bilimsel a¢idan dikkate deger goriilmeyerek bir kenara birakilmakta,
dolayisiyla marjinallesmektedir. Bununla birlikte, tecriibelerin de gosterdigi
gibi bu, genelde sadece ezoterizm alani ile yiizeysel olarak karsilasmis olan-
larin sergiledigi bir tavirdir. Ayrica, ezoterizm ¢ogu kez, garip inanclar ya da
tinsel uygulamalar ve fazlasiyla 6zgiir imgelemden miitesekkil uygulamalar
olarak kabul edilip 6nemsiz sayilmakta, bu ise onun ciddiye alinmayip bir
kenara birakilmasimi yasallastirmaya yardim etmektedir. Agikgasi, burada
verilen bilgi, bilmezlikten gelinen sorunlar diizeltmeye yardim etmekten
uzaktir. Ikinci olarak, ezoterizmin, akademi icinde yeni bir disiplin olarak
kurulusu hentiz yenidir, bu nedenle de yanlis anlasilma tehlikesine aciktir.
Burada yine tecriibeler bize gostermektedir ki, ezoterizmin akademik ince-
lemesi, cogu kez, entelektiiel egitimlerine bakilmaksizin, yine de ezoterik
gelenek icinde bilimsel sorgulayici tavirdan ¢ok inan¢ konumlariyla éne
cikan ¢ok daha 6zel bir akimi temsil eden diisiiniirler tarafindan yapilmak-
tadir. Elbette, bizim yontembilimsel konulara odaklanmamizin ve ¢esitli

farkliliklara vurgu yapmamaizin ilk nedenlerinden biridir bu.
Perspektifler

Ezoterizm alaninin zengin bir hasada ulastigindan, bu alanda cali-
san herkesin ¢abasinin meyve vermeye basladigindan hi¢ kusku yok.
Ezoterizmin 6nemi genis dlciide tanindi ve nihayet akademik din arastirma-
lart icinde yalnizca yasal bir alan olarak degil, bir biitiin olarak bu disipline
degerli ve énemli katkilarda bulunabilecek bir alan olarak da tammmuistir.
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Fakat bunlar yalmzca ilk tirtinlerdir, simdi su soruyu sormamiz gerekiyor:
“Buradan nereye gidecegiz?”

Tabii, ilk olarak, yéntembilimle iligkili konularin tartismasinin siirmesi
gerek. Aslinda, adina layik bir disiplini, bu tiir tartismalar olmaksizin diisiin-
mek zordur. Uygun konu bulmak diye bir sikinti1 yoktur, yakin gelecekte
tartisilabilecek, bircogu celisik, ele alinmay1 bekleyen bir yigin konu vardir.
Yontembilimsel sorularla yakindan iligkili egitim sorunlar1 var. “Ezoterizm
nedir?” sorusunu yanitlamada, onu tanimlayarak éyle yol aldik ki, bugtin,
onun kapladig: alanla ilgili temel bir fikre ve onu betimlemek icin aradigi-
miz bir diistince bicimine sahip oldugumuzu kesinlikle séyleyebilelim. Fakat
is, bu yeni alani yansitan tiniversite ders programlarinin gelisimine geldigin-
de, hala emekleme asamasindayiz. Bu programlar hala gelistirilmemistir.
Buna ek olarak, program gelistirmede en énemli 6gelerden biri, dershane
gereglerinin sunumunu zenginlestirecek gorsel-isitsel gerecgler secme siire-
cidir (6rnegin, slaytlar, filmler, miizik kayitlar1 vb). Giivenle soyleyebiliriz
ki, biitiin olasiliklar i¢cinde, Bati'min ezoterik arastirmalarinda, iiniversite
ders programlarini gelistirmenin en ilging sonuclarindan biri, ezoterizm ile
sanatlar arasindaki iliskiye duyulan ilgiyi yiikseltmektir, bu da bu iliskiyle
ilgili ikincil kaynaklarin sayisinda bir artis meydana getirecektir. Son olarak,
ders programlar gelistirme siireci ciddi olarak baslar baslamaz ortaya cika-
cak soru, 6gretim yontemi ile ilgili olacaktir: “Ezoterizm incelemesini nasil
6gretiriz?”5! Buradan da anliyoruz ki, yéntem sorunlar1 son derece énemli
hale gelmekte; yakin gelecekte tartisma konularindan yoksun olmayacagiz.

Simdi de énce ezoterizm hakkinda kullanilmaya hazir bilimsel bilginin
niteligini gelistirmek (bununla ne kastettigimiz asagida aciklanmaktadir)
i¢in, ikinci olarak da arastirmacilar arasindaki aligverisi artirmak igin, dik-
katimizi kapsamli, programlayici yollar gelistirmeye ¢evirmeye baslamamiz
zorunludur.

Bilimsel aligverisle ilgili olarak, yerel ve ulusal diizeylerle simirli kalmayip,
ayn1 zamanda uluslararas: calisma gerekliliginin de bircok nedeni vardir.52
Ezoterik arastirmalar alaninin, bir biitiin olarak dinler tarihi disiplini i¢inde
bir varlik haline gelmesi gerceklesse bile, boyle bir girisim, onun bir kaynak
olma potansiyelini gerceklestirmeye yardim ederek, yaratict bir varlik olarak
stirekliligini garanti altina alacaktir. Bu girisim bir ¢l¢tide bu yoldadir, fakat
onun basarili olma sansini son raddeye ¢ikarmak i¢in bilingli bir niyet gerek-
lidir. Bu aligveris oncelikle iki grup arasinda olmalidir. Bir grup genellikle
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Bati ezoterizmi alaninda ¢alismakta ve/veya bu alamin akimlarinin bir ya da
daha fazlasinda uzmanlasmakta olan, birbirinden ayr1 kimselerden, ikinci
grup ise bu arastirmacilardan ve dinlerbilimin baska alanlarindaki arastir-
macilardan olusuyor. Bu girisimin, modern Bat1 ezoterizmi konulu konfe-
ranslar, sempozyumlar ve benzeri etkinlikler diizenlemeyi icerdigi agiktir;
ayni zamanda ¢esitli tiirlerden projelerin isbirligini, ortak ¢calismasini da ige-
recektir (6rnegin, bir kitap serisi ya da konferans editorliigii, yazi projeleri:
kitaplar, makaleler, 6dil énerileri vb). Bu tiir projeler muhtemelen son dere-
ce verimli olacaktir, ¢iinkii cogunlukla farkl tilkelerden kisiler ve akademik
birimler arasinda nispeten uzun siireli temasi gerektirecektir.>3

Ezoterizm hakkindaki bilimsel bilginin niteligini yiikseltmekle ilgili ola-
rak, modern Bati ezoterizm alaninin, Rénesans sirasinda ilgili bagvuru
kitaplarinin toplanmasiyla (bir “referans kiilliyat1” olusturulmasiyla) ortaya
¢tkmaya basladigini amimsayabiliriz. Ezoterizm bir referans kiilliyatin1 temel
almay1 siirdiiriiyor, ama simdi, Ronesans hiimanistlerinin aksine, metin
arastirmalarmi bilgisayarlar yardimiyla yapiyoruz. Bilgisayarlar1 bizim kul-
lanip kullanmadigimiza bakmaksizin gercekligini siirdiirityor bu durum,
¢iinkii modern bir kitaplikta ¢alisirken bilgisayarlara bagimli durumdayiz.
Kart katalog bilgileri kitaplik veritabanlarinca iki katina ¢ikarilmakta, kimi
zaman da asilmaktadir. Bibliyografya arastirmalari, diinya 6l¢iisiinde sinir-
siz veritabanlar1 yardimiyla yapiliyor. Aym1 zamanda bilgisayar aglarina ve
elektronik postaya da sahibiz. Bugiin diizinelerle, belki de yiizlerce uzman
veritabani, bilgisayar aglari araciligiyla yalnizca kitapliklara degil, akademis-
yenlerin ve akademi disindakilerin de kullamimina aciktir.54 Bu noktada, bu
bilginin bir bilgisayar veritabaninda, bir sozliikte, bir katalogda, bir metinler
kitabinda, bir ansiklopedide, bir kitabin dizininde kullanmak i¢cin mi, yoksa
bir kitap¢ida yalmizca bir boliimii belirlemek i¢cin mi bulunduguna bakmak-
sizin bilgilerin se¢imi ve smiflandirilmasi siirecinde gereken seyi goz onii-
ne almaliyiz. Bu gibi seyler icin bilgi seciminin bilgisayarlarca degil, kisiler
tarafindan yapildigin1 unutmamamiz gerekir. ideal olarak, bunlarin secim
stireci diizenlenmis bir siirectir; cogunlukla ezoterizm gibi yeni bir alanla
ilgili bilgiler durumunda ise s6z konusu degildir bu.

Burada, pek acgik olmasa da, kategori olusumunun 6nemini de hatirlama-
miz gerekir. Bilgileri siniflandirmada kullanilan biitin kategoriler, zorunlu
olarak su ya da bu tiirtin deger yargilarina gore olusturulan olctitlere bagl-
dir. Kategori olusum siirecinde ve kategorilerin burada tartisamayacagimiz
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islevinde var olan karmasik, ¢evrimsel bir dinamik vardir. Kisaca, bu dina-
mik su ya da bu tiir deger yargilarinin, bilgileri siniflandirmada kullanilan
kategorileri olusturmada kullanilan él¢iitiin icinde var olmasimi gerektirir.
Buna karsilik, kategorilerin kendileri de daha sonra bilgilerin kaynagina ait
yargilar olusturmada yardimci élgiitler olarak islev goériir. Bu durumda bil-
gilerin kaynagi ezoterizm alamidir. Bugiin, ezoterizmle ilgili bilgileri siniflan-
dirmada kullanmilan kategorileri incelersek, bircok durumda yetersiz 6l¢iitlere
dayali yargilara dair tamitlar bulabiliriz. Baska durumlarda ise, bunlarin hig-
bir olgiite dayanmadigimi gorirtiz; diger bir deyisle, keyfi simiflandirmalara
rastlariz. Fakat daha kotii durumlarda, kesinlikle bilimsel olmayan ve 6znel
olan goriiglerin olusturdugu kategorilerden ortaya ¢ikmig siniflandirmalar da
goriiriiz. (Burada elbette, yukarida ezoterizme yontembilimsel yaklagimlarla
ilgili olarak tartisilmis olan biitiin seyler énem kazamr.) Boyle durumlarda,
siiflandirmalarin kendisi, basmakalip ezoterik goriisleri giiglendirme islevi
goriir; akademi icinde karsimiza ¢ikan ve savasmamiz gerekenler icin de aym
sey gecerlidir. (Buna her tiirden referans kitabinda rasthiyor olsak da, 6zellik-
le capraz-referanslar buna daha da aciktir.)35

Bilgileri simiflandiran ve yayan kisilere daha iyi bilgi saglama isi énemli
olmakla kalmayip, aymi zamanda acil bir gorevdir. Bilgisayar teknolojisindeki
hizli ilerlemelerle birlesmis bilgisayar aglarmin ¢ogalmasi, olgek ve hiz baki-
mindan tarihte daha 6nce goriilmeyen bir devrimin ortasinda oldugumuzu
gosteriyor (bilgi, daha 6éncekinden ¢ok daha genis bir bicimde yayimlanmak-
tadir, bilgi sayis1 ise éncekinden ¢ok daha fazla miktardadir). Bu demektir ki,
yalnmizca genis ve hizli bilgi yayilmasi1 potansiyeli kadar, yanls bilgi yayillmasi
olanag1 da vardir. Bu yiizden, ugraslar bilgilerin toplanmasi ve simiflandiril-
masi olan kurumlara ve bireylere ezoterizmle ilgili bilgi ulastirilmasi i¢in yeni
yollar gelistirme isinin hem bir firsat hem de sorumluluk oldugu ortaya cikiyor.

Bu makale icinde, okurlar, baska kelimeleri ve kavramlar: amimsatir nite-
likte sozciiklere rastlayabilir. Bazilar1 akarsu, nehir ve akim gibi suyla, hare-
ketle ilgili; bazilariysa alan, hasat ve yetistirme gibi toprakla, biiyiitmeyle
ilgilidir. Bu makale bir ortak calisma oldugu icin, yazarken, yazarlardan her
birinin kesinlikle ayni tiirden s6zciikleri sectiklerini ve ayrica bunu birbirleri-
ne danismadan yaptiklarin1 gérmek ilging bir sey. Dolayisiyla, bu dilin, 6zgiir
bir secimin sonucu olmaktan ¢ok yazma stiresince kendiliginden ortaya ¢ikan
bir sey oldugunu goriiyoruz. Yakindan bakilinca, bu olgu, burada yazi1 bicem-
lerindeki aligkanliktan bagka seylerin rolii oldugunu akla getiriyor — Bat1 ezo-
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terizmi denilen referans toplulugunu olusturan elimizdeki materyalin ken-
dine 6zgii bir 6zelligi oldugunu, bununsa bir tiir betimleyici dil kullanimim
cesaretlendirme islevi géren, oysa ayni zamanda diger tiirlerin kullanimim
onleyen bir 6zellik oldugunu akla getiriyor. Eger bu dogruysa, o zaman, seg-
tigimiz betimleyici terimlere bakarak, bu sézciik toplulugunun 6zelliginden,
bunun duragan degil dinamik, 6lii degil canli oldugunu gérebiliriz. Yani,
Bat1 ezoterizmi alanm gercekten de canli bir alandir. Onun islenmesi yolunda
ilerlerken, herhangi bir canli yaratik karsisindaymisiz gibi, dikkatle, hatta ne
oldugunu degil, en azindan bize nasil gortindigiinii disiinerek, belki de bir

saygi Olctisiinde yaklasmamiz gerekir ona.

Ceviren: M. H. D.

Notlar

1 “Hermetizm” sézcuigi, ikinci ve tigiincii yiizyilda farkh yazarlarin, geleneksel olarak mistik
Hermes Trismegistus figiiriine atfedilen yazilar toplami olan Hermetica’ya ve ayn1 zaman-
da Hermetica tizerine c¢esitli yorumlara, serhlere vb géndermedir. “Hermetisizm” terimi,
Hermetizm, simya, Kabala vb. ¢esitli geleneklere gonderme olarak kullanildi. Bkz. Antoine
Faivre, Access to Western Esotericism (Albany, N.Y.: SUNY Pres, 1994), s. 35, ve onun “Her-
metizm” yazisi, Hidden Truths: Magic, Alchemy, and the Occult, ed. Lawrence E. Sullivan
(New York: Macmillan Publishin Company, 1989), ss.49-62.
(Biytik harfle) “Gelenek”in anlami, oldukca genistir ve bu yiizden ¢esitli yorumlara acgiktir.
Temelde bu terim, ilk baslangic zamaninda insanliga verilmis, fakat daha sonra unutulmus,
¢arpitilmis ya da artik ulagilamayacak seyler olduguna inanilan bir grup metafiziksel ger-
cegi gosterir. Bu “Gelenek”in “membra disjecta”’simin (dagilmis parcalarimin) értiik olarak
bulunduklar cesitli diinya dinlerinin égretilerinde ve agik olarak bulunduklar: baz1 ayrica-
likli rakamlarin égretilerinde (yukarda adi gecen “philosophia perennis”in temsilcilerinde)
bulunabilecegine inaniliyor.

3 “Imaginary” teriminin, daha ¢ok Fransa'da, insanbilimleri alaninda edindigi anlamda
(“l'imaginaire”, “un imaginary”) bu ad, bir séylem, bir konusma, yazinsal ya da artistik
yapit, bir diistince akim, artistik ya da politik bir egilimin vb altinda yatan ve/veya onun igi-
ni dolduran imajlari, simgeleri ve mitleri gosterir (bilingli olsun ya da olmasin). Bu anlam-
da, sozciik elbette “gercekdis’” anlamina gelmemeli ya da zihnin bir yetenegine gonderme
yapan “hayal-imagination” ile karigtirilmamalidir. Biz Bat1 Erotizm baglaminda “imgelem”
terimini, asagida tartisigimiz bir “diisiince bi¢imi” kavramina yakin geldigi i¢in kullaniyo-
ruz. (bkz. 44. nolu not.)

4 Bkz. Antoine Faivre, “Ancient and Modern Sources of Modern Esoteric Movements”,

N

Modern Esoteric Spirituality, ed. A. Faivre ve Jacob Needleman (New York: Crossroad,
1992), ss.1-70.

5 Bkz. Marin Mersenne, dérnegin, Questiones celeberrimae in Genesim cum accurata textus
explicatione...(Paris, 1623). Mersenne’in Fludd'la ilgili tartismalar: i¢in bkz.731, 1746, 1749
dvm. siitunlar...et passim. Aym kitapta Mersenne ayni zamanda Ronesans biiytisii, Herme-
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tizm ve Kabala'y1 da ele aliyor. Bkz. Mersenne’in Correspondences, adl yapiti, 2 cilt. (Paris:
Waard and Pintard, 1932) burada ayni konulara dikkat harcanmstir.

6 Ehregot Daniel Colberg, Das Platonisch-Hermetische Christenthum, begreiffend die historisc-
he Erzehlung vom Ursprung und vielerley Sekten der Heutigen Fanatischen Theologie, unterm
Namen der Paracelsisten, Wigelianer, Rosencreutzer, Qudcker, Béhmisten, Wiedertduffer,
Bourginisten, Labadisten und Quietisten (Frankfurt ve Leipzig, 1690-91; 2.bsm., 1714.)

7 Gottfried Arnold, Unpartheyische Kirchen — und Ketzerhistorie, wom Anfang des Neuen Testa-
ments bis auf das Jahr Christi 1688 (Frankfurt, 1690-1691; 2.bsm. 1714).

8 Jacob Brucker, Historia critica Philosophiae (& cilt.; Leipzig, 1742-44). 1,4,6.ciltlere bkz.
Brucker, bir karsittir, fakat onun ezoterik hareketler sunumu ¢ok gelismistir. Buna benzer,
fakat daha az ayrintili tartismalar i¢in bkz. A. Faivre, “Le courant théosophique (XVI-XX.
yy. sonu): Essai de périodisation”, Politica Hermetica, VII (1993), ss.6-41.

9 Friedrich Nicolai, Versuch iiber die Beschulddigungen, welche dem Tempolerden gemacht
worden, und iiber dessen Geheimniss (2.bsm.; Berlin: Stettin, 1782).

10 Johann Gotlieb Herder, Herder'in Scimtliche Werke'sinde yayimlanmis, 1782 tarihli cesitli
metinler, ed. B.Suphan (32 cilt.; Stuttgard: B.Suphan, 1888). Bkz. Cilt XV. ss. 57-11.

11 Antoine Court de Gébelin, Le Monde Primitif (8 cilt.; Paris, 1773-84).

12 Bkz. Ornegin, Eliphas Lévi, Dogme et Rituel de Haute Magie (Paris: Bailliere, 1855-56); ve
Philosophie Occulte (Paris: Bailliere, 1862-65).

13 Jacques Matter, Histoire critique du gnosticisme et de son influence (Paris: Levrault, 1828),
s.83. Krs. Jean- Pierre Laurant, L'Esotérisme chrétien en France au XIXeé siécle (Paris: L'Age
d'Homme, 1992), ss. 19, 42.

14 Kleiner Wunder-Schauplatz der geheimen Wissenschaften, Mysterien, Thesophie, gott-lichen und
morgenlindischen Magie, Naturkrdfte, hermetischen und magnetischen Philosophie, Kabala und
andern hohern Kenntnissen, Divination, Offenbarung, Vision, Combination und schwer begreif-
lichen Thatsachen...ed. Joseph von Scheible (Stuttgart: Joseph von Scheible, 1849-1860).

15 Zauber-Bibliothek oder von Zauberei, Theurgie und Mantik, Zauberern, Hexen, und Hexenpro-
cessen, Dimonen, Gespenstern, und Geistererscheinungen, ed. Georg Konrad Horst'un yoru-
muyla (6 cilt.; Mainz: F.Kupfenberg, 1821-26). Bu yapit, bashgina karsin, bir¢cok ezoterik
materyal iceriyor.

16 Papus, (Gérard Encausse), bu tip edebiyatin etkili bir popiilerlestiricisiydi, bircok dergi
yonetti (Traité de Science Occulte adli yapit1 1888'de ¢ikt1, L'Initiation’un ilk sayisiyla birlik-
te). Bu sirada ¢ok dergi vardir (6rn. The Occult Review, Le Voile d'Isis, ..vb.)

17 Helena Petrovna Blavatsky'nin (izleyicileri onu HPB olarak bilir) baslica yapitlari,
Isis Unveiled (New York: J.W. Bouton, 1877) ve The Secret Doctrine’dir (Londra: The
Theosophical Publishing Company, 1888.)

18 Karl Kiesewetter, Die geheimwissenschaften (Leibzig, 1895); ve Geschichte des neueren
Occultismus: Geheimwissenschaftliche Systeme von Agrippa von Nettesheim bis zu Carl du
Prel (Leipzig, 1891-95).

19 George Robert Stow Mead, genis bilgiye sahip bir bilim adam ve dergi editérii olarak ¢cok
etkindi. Lucifer, The Theosophical Review ve The Quest gibi dergiler ¢cikardi.

20 Arthur Edward Waite, The Occult Sciences (Londra: Kagan Paul, 1891); The Secret Tradition
in Alchemy (Londra: Kegan Paule, 1926); The Book of Kabbalah (Londra: Wlliams and Nor-
gate, 1929); ve daha niceleri. William Wynn Wesrcott'un ezoterik metinle baskilar1 da aml-
maya deger.

21 Bkz. Orn. Hermann Kopp, Die Alchemie in dlterer und neurer Zeit (Heidelberg: C.Winter,
1886).

22 August Viatte, Les Sorces Occultes du Romantisisme (2 cilt, Paris: Champion,, 1928; yeni
bas., 1965, 1979).
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Francois Secret, Les Kabbalistes Chrétiens de la Renaissance (Paris: Duniod, 1964; yeni bas.
Milano: Arche, 1985).

Lynn Thorndike, A History of Magic and Experimental Science (8 cilt, New York: The Mac-
millan Company, 1923-58; yeni bas. New York: Columbia University Press, 1984).

Will Erich Peuckert, Pansophie. Ein Versuch zur Geschiche der weissen und schwarzen Magie
(Berlin: E.Diederichs, 1943; yeni bas., Berlin: E.Schmidt, 1956); Die Rosenkreutzer. Zur
Geschichte einer Reformation (n.p., Jena, 1928; ¢ yani bas. , Berlin: E.Schmidt, 1973).

Bkz. 6rn. Robert Amadou, L'Occultism: Esquisse d'un monde vivant, Paris: Juillard, 1950;
yeni bas., Paris: Chanteloup, 1987).

Bkz. 6zellikle, Frances A. Yates, Giordano Bruno and the Hermetic Tradition (Londra: Rout-
ledge and Kegan Paul, 1964; yeni bas., University of Chicago Press, 1979) ve The Rosicruci-
an Enlightment (Londra: Routledge and Kegan Paul, 1972).

Ernst Lee Tuveson, The Avatars of Thrice Great Hermes: An approach to Romanticism (Lond-
ra ve Toronto: Associated University Press, 1982) ve Massimo Introvigne, Il Cappello del
Mago: I nuvoi mivimenti magici, dallo Spiritismo al Satanismo (Milano: Sucargo, 1990).
Pierre Riffard, L'ésotérisme: Qu'est-ce que l'ésotérisme? Anthologie de l'ésotérisme occidental
(Paris: R.Laffont, 1992).

Antoine Faivre, L'ésotérisme, “Que Sais-je” Serisi (Paris: Pres Univrsitaire de France, 1992).
Bkz. Wouter J. Hanegraaff, “A Dynamic Typological Approach to the Problem of ‘Post-
Gnostic’b Gnosticism”, A.R.I.LE.S. (Paris), No.17 (1992), ss.5-44.

Biitiin bu arastirmacilarin ¢alismalarimin ayrintili bibliyografisi i¢in bkz., “A Bibliographi-
cal Guide to Research”, Antoine Faivre'in Access to Western Esotericism (New York: State
University of New York Press, yakinda ¢ikacak 1994). (bkz. Not 1).

Cauda Pavonis: the Hermetic Text Society Newsletter, ed. Standon W. Linden. ki yillik,
1982’den beri. Stenton W.Lindenle dogrudan yazisma, Dept. of English, Washington State
University, Pulman, WA 99164-5020 US. Theosophical History. A Quarterly Journal of Rese-
arch, ed.James S. Santucci. 1985’ten beri. Ona bagh bir yayin icin bkz. The Theosophical
History Centre, bugiine kadar on cilt yayimlanmis durumda. Yazismalar, James S. Santucci,
Dept. Of Religious Studies, California State University, Fullerton, CA 92634-4080 US adresi-
ne yapilmalidir.

A.R.LE.S., Paris. 1985’ten beri La Table D’Emeraude tarafindan 18 say1 yayimlanmistir.
Yazigsmalar, A.Faivre, 8, Chemin Scribe, 92190 Meudon, France’a yapilmalhdir.

Orn. 500 Years of Gnosis in Europe, Mart 1993’'te Moskova’'da yapilmis bir sempozyum.
Buna eslik eden bir katalog, 500 Years of Gnosis in Europe. Exhibition of Printed Books and
Manuscripts from the Gnostic Tradition. Moskova & St. Petersburg, Bibliotheca Philosphica
Hermetica’'min himayesinde yayimlandi. (Pelikan’da: Amsterdam, 1993). A.Faivre, W.J.Ha-
negraaff, M.A.G. Th. Kloppenborg, J.Platvoet ve K.C. Voss, 1995 Agustosunda Mexico
City'de toplanacak olan Dinler Tarihi Uluslararasi Birliginin 17. Uluslararas1 Kurultay i¢in
“Bat1 Ezoterizmi ve Dinler Bilimi” adina bir sempozyum diizenlemistir.

Fizik¢i Basarab Nicolescu, “disiplinlerarasi yaklasim”in anlami ve imalari tizerine yayimn-
lar yapmaktadir. Arastirmalar: “disiplinleraras1” sozciigiiniin “Jean Piagetmin yapitlar ve
kisiligiyle popiilerlesmis bir ortak yaratim”dan gelismis, (yalnizca son otuz ya da kirk yildir
goriilen) yeni bir terim oldugunu gésteriyor. Nicolescu bu terimin, Jean Piaget, Erich Jan-
tasch, Andre Lichnerowicz ve Edgar Morin gibi cesitli diistiniirler tarafindan kullamldigim
belgelemektedir. Yine bkz. Antoine Faivre, “500 Years of Esotericism: A New Transdiscipli-
nary Field for the Academy,” “500 Years of Gnosis in Europe”, Moskova, 1993’teki sempoz-
yumda okunmus bir bildiri (Bkz. Not 31). Krs. Nicolescu'nun, “Vers la Transdisciplinatité”
ezoterizm'in “tendance transdisciplinaire”i iizerine diistinceleri, “Science et gnose”, (Sorbon-
ne, Paris, Haziran 4-5, 1993) ve “Colloque de Locarno. ‘Errances et convergens” (Monte
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Verita, Ascona, Eyliil 3-5, 1993) kolokyumuna sunulmus bir bildiri, Passerelles’ta yayimlan-
mustir, (Paris) No.7, ss. 105-115, 1993.

Orn. bkz. Création littéraire et traditions ésotériques (XVe-XXeé siécles), ed. James Dauphiné.
University of Pau Kolokyumunun Tutanaklari, Kasim 1989. (Pau: J.ve D., 1991).

Bkz. Karen Voss, “Disi’ bir Gnosis var m1?: Feminizm ve Ezoterisizim Uzerine Diisiinceler”,
A.R.IE.S. (Paris) No. 14 (1992), ss. 5-24.

Biitlin yazismalar Bibliotecha Philosophica Hermetica, Bloemgracht 19, 1016 KB, Amster-
dam C, The Netherlands adresine yapilmalidir.

Bkz. Kitaplik katalogu Alchemy: A Comprehencive Bibliography of the Manly P.Hall Collec-
tion of Books and Manuscripts, ed. Ron Charles Hogart. (Los Angeles: The Philosophical
Research Society, 1986). Oscar Schlag kitapligi1 1996’da halka agilmis olacak. Oteki uzman
kitapliklar icin bkz. A. Faivre, Acces..., (bkz. Not 1), ss.388-390. Ingilizcede, “A Bibliograp-
hic Guide for Research”, Access to Western Esotericism, not. 32'de.

“Alexandria: The Internet Mailing List for the Discussion of the Western Cosmological Tra-
ditions” i¢in e-mail adresi: alexandria@world.std.com. Listenin sahibi David R. Fideler. Pos-
ta adresi: Phanes Pres, P.O. Box 6114, Grand Rapids, MI 49516 US. E-mail adresi: phanes@
aol.com.

The Hermetic Academy (Co-Directors James B.Robinson ve Karen-Claire Voss) bir Related
Scholarly Organisation of the American Academy of Religion (AAR). (Diizensiz olarak bir
biilten ¢ikariyor: Hermes. Yazismalar James Burnell Robinson, Dept. Of Philosophy and
Religion, University of Northern Towa, Cedar Falls, Towa 50614-0501 US adresine génde-
rilmelidir. 1984-1985’ten beri Hermetic Academy, baslangicta, “Esotericism and Perrenni-

alism Comsultation” bashg: altinda yillik AAR toplantisinda oturumlar yapiyor. Sonradan,
statiisii “Group”a degistirildi ve 1986-90’dan itibaren, yeni bir baslik altinda: “Esotericism
and Perennialism Group” Hermetic Academy AAR’'in yillik toplantilarinda oturumlar
diizenliyor, bunlarda en az on ayri tema tizerinde otuz alt1 bildiri sunuldu. Son zamanlarda,
tiyelerinden biri: teozofide ve teozofik hareketlerde bir uzman olan James Santucci, A.Faiv-
re, J.Godwin, K.C.Voss (hepsi de Hermetic Academy tiyesi) ve “Theosophy and Theosophic
Issues” konusunda bir seminer i¢in AAR’a bag vuran J.P.Laurant’tan olusan bir komite top-
ladi. Seminer , “Thesophy and its Phases of Development” temasi iizerine materyel sunmak
ve tartismak tizere ilk kez AAR'1n 1993 yillik toplantisinda bir araya geldi. Bes yillik siire
sonunda, bu arastirma tizerinde bir kitap yayimlamay1 planhyor.

Bkz. A.Faivre'in bibliografisi (Not 32).

Bu baglamda, “yaratici imgelem” ya da “imaginatio activa” (Pascalin alay ettigi “maitresse
d'erreur et de fausseté” ye karsilik). Cogu teozofi'de, birinin, araci alanlara (kutsa ile doga ara-
sindaki mesokozmoslara) sokulmasi diisiiniilityor, yani “nazik bedenler” alanina, meleksi ya
da arketipsel kendilikler (boyle anlasilinca, Henry Corbin’in “mundus maginalis”- “imgelemsel
diinya” dedigi seye tekabiil ediyor.) Daha genel olarak, “etkin” ya da “yaratic1” imgelem, Holy
Writ'in ve Doga kitabinin ¢ok-kath anlamlarini kavramamizi miimkiin kilan gorsel yetenektir.
Bkz. Pierre A.Riffard, L'Esotérisme (Paris, R. Laffont, 1990) ss.311-364.

“Ince, nazik, hassas” (“le subtil”) ile gercekten maddesel olmayan fakat yine de kendisine
“nazik bir beden” (“le corps subtil”) bagiglanmis olan sey, érnegin melekler kastediliyor.
Fikirler tarihi konusunda, ¢cagdas ezoterizmin daha ilging yanlarindan biri, onun tensilcile-
rinden bazilar reddederken bazilarinin moderniteye uyum gosterme tarzlaridir.

Bkz. Wouter J. Hanegraaff, “Empirical Method in the Study of Esotericism”. Hanegraaff,
Jan Platvoet'in Compairing Religions: a Limitative Approach’ta (Mouton &Co., The Hague,
Paris, 1982) yaptig1, indirgemeci, dinci ve deneysel yaklagimlar arasindaki farki; ve ayri-
ca Platvoet’in (“The Definers Defined: Traditions in the Definition of Religion”, Method
and Theory in the study of Religion 2:2 1990)'da, kendisinin “deneysel sik” dedigi ¢cok par-

Cogito, say1: 46, 2006



49

50

5

—

52

53

54

55

Bati Ezoterizmi ve Dinler Bilimi

lak sunumu i¢in bir baglama noktas: olarak “tek kath” ve “cok katli kozmoloji” arasindaki
yontembilimsel ayrilig1 kabul ediyor. (Hanegraaff, biz bu makaleyi hazirlarken ¢alismasini
tamamladi, bunun elyazmasi bir kopyasim1 hemen bize verdigi ve onu burada zikretmemize,
ondan alintilar yapmamiza izin verdigi i¢in kendisine tesekkiir bor¢luyuz.)

Bkz. Kenneth L.Pike, Language in Relation to a Unified Theory of teh Structure of Human
Behavior (2. ve gdzden gegirilmis bsm. Mouton & Co.: The Hague, Paris, 1967), ss.38-39 et
passim. Yazarlarla kisisel bir yazismada (Aralik 1992) Wouter Hanegraaff, Jan Platvoet’in ve
digerlerinin emic/etic ayrimim kullanma tarzlarim acikladi ve onlarin bunu, dinler bilimin-
de yorumun statiisiinii ¢éziimlemede 6zellikle yardimer buldugunu ekledi.

Wouter Hanegraaff, 6zel bir yazismada (op.cit.) deneysel ve dinci yorumlar arasindaki fark-
liliklarla ilgili benzeri bir gozlemde bulunmustu.

Bu alana egitimsel yaklagimlar: gelistirmek i¢in egsiz bir model, “68retmenlere nasil 6gre-
teceklerini 6gretme” fikri cevresinde diizenlenmis, Berkeley/Chicago/Harvard Project for
the Study of Religion (B/C/H Project) olabilir. National Endowment for the Humanities
(NEH)'in tarihinde bugiine kadar verilmis en biiyiik bagislardan biri, baslangi¢ bagis siiresi
ti¢ yildi; sonradan, fon ek iki yil daha uzatildi. Baska seyler arasinda, proje, tiniversite 6gret-
menleri i¢in diinya dinlerinde giris kurslarinin nasil verilecegi konusu tizerinde alti1 haftalik
bir dizi yaz enstitiisiine parasal destek sagladi. Bu konuda basta gelen uzmanlar bu enstitii-
lere konusmaci olarak cagirildi. Proje ayni zamanda, her biri, projeyi yiirtiten ii¢ enstitiiden
biri tarafindan derlenmis ti¢ ders kitab1 ¢ikardi (burada, her metnin farkli bir yéntembi-
limsel yaklasimi yansittigini belirtelim) ve bu enstitiilerden birinde karsilastirmali dinler
tizerinde bir dizi konferans diizenledi. B/C/H Projesinin bir yan ¢alisma dalinin, dinsel aras-
tirmalar ders programlarinda kullanmak tizere gorsel geregler gelistirme amaci ile apayri ve
basarili bir NEH fonu i¢in 6neride bulundugunu da burada belirtmeliyiz.

Yillar énce, uluslararas: bulugsmalarin yapilabilecegi bir yer gereksinimi ortaya ¢iktiginda,
Amerikan Academy of Religion, gecici Committee on International Connections olustur-
du. Antoine Faivre, American Academy of Religion'n 1993 Kasiminda, Washington D.C.'de
yapilan toplantisinda bu komitenin oturumlarma katilmak tizere ¢agirilan arastirmacilar-
dan biriydi..

Bir tek 6rnek verecek olursak, Birlesik Devletler’de, NEH’in bir “Yorumlayic1 Arastirma
Program1” sundugunu goriiyoruz; bu program, acikca [insani bilimlerde] “fikirlerin agik
alisverisini cesaretlendiren [ve] bilimsel arastirmay1 uyaran ortak arastirma ¢abalarim artir-
mak [ve buna fon bulmak] icin tasarlanmisti. NEH'in literatiiriinde, bu programla ilgili ti¢
ornekten ikisi, giincel uluslararas: projeydi (ikisi arastirmalara fon bulmak; tigtinciisiiyse
konferanslar: parasal olarak desteklemek icindi).

Ornegin, American Academy of Religion'mn ti¢ aylik biilteni Religious Studies News Bahar
1993 tarihli sayis1, The Electric Mystic's Guide to the Internet: A Directory of Electronic Docu-
ments, Online Conferences, Serials, Software, and Archives Relevant to Religious Studies’in (2
cilt; 1993) yayimlanisi haberini verdi. Paha bicilmez bir referans araci olan bu say1, Michael
Strangelove (dept. Of Religious Studies, Univ. Of Ottawa) tarafindan derlenmisti. Strange-
love aym1 zamanda, dinsel incelemeler alaninda yayinlar ve egitim geregleri (6rn. bibliyogra-
filer, kitapciklar ve ders 6zetleri..vb.) hakkinda bilgiler iceren CONTENTS adli koskoca bir
veritabani hazirlayan kisidir.

Yetersiz ya da yanhs simiflandirma sorununun bulundugu bir baska alan, bagis ve burs icin
kamusal ya da 6zel fon kaynaklarinin ve kitapgiklar, tezler hakkinda bilgi saglayan/toplayan
profesyonel kuruluglari kullandig1 kategorilerdir. Her iki durumda da, béyle bir siniflan-
dirma, ezoterik incelemeler gibi alanlarda arastirmalar kisitlama islevi gormekte, dolayisiy-
la da bunlar kabul edilmez sayilmaktadir.
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Fakirler ve Ogretileri

IDRIS SAH

Kamil insan, bedeninde gizlenen mistik giicii gelistirerek
kuvvetlenir. Bu gii¢ Letaif-i Hamse'de, yani, Bes Gizli Uzuv'da
saklidir. Bunlar, Kalp Merkezi, Ruh Merkezi, Gizli Merkez, Sak-
I1 Merkez, En Gizli Merkez dir.

Seyh Ahmed el-Abbasi, Sifi Giiciiniin Sirlart, (Naksibendi

Seyhi Muhammed Gwat'in Esrdrii't-Tarikat'1 (izerine).

Sark kiiltiir ve diisiin diinyasim1 yok olmaktan kurtardigini, kimi zaman
mazur goriilebilecek bir bobiirlenmeyle 6ne siiren Bati, Fakirlerin! 6gretisi
olan Tasavvuftan biiyiik ol¢tide etkilenmistir. Ne var ki, bir avug Sarkiyatci-
dan baska bu 6greti hakkinda tutarh bir bilgi sahibine de rastlanmaz.

Yoga, Sintoculuk, Budizm, Taoizm ve Konfiicyiis 6gretisi Avrupa ve
Amerika'da oldukca yaygindir —~Araplarin, Iranlhilarin, Tiirklerin ve biitiin
Miisliiman diinyasinin mistik diinya goriisii olan— Sufizm, belki de gizemli
Dogu'nun son kapali sayfasidir.

Sufizm bir din mi? Bir kiilt mii? Yoksa bir yasam tarzi mi1? Bir bakima
bunlarin hepsi — bir bakima da hi¢biri. Dért ytiz milyon Miisliiman i¢in Tasav-
vuf hicbir politik, sosyal, ekonomik giiciin erisemeyecegi bir yetkeyi ifade eder.

Yar1 manastirvari, yar1 askeri bir sekilde 6rgiitlenmis olan bu felsefe eski
Arap simyacilar1 —fhvanii’s-Safa (Saflik Kardesleri)- Sudanli Mehdi savasci-
lar1, franh klasik sairler gibi cok farkli gruplar etkilemistir. Tiirk Imparator-
lugunun dervisleri, ‘Fakir’ namiyla (tam anlamiyla ‘Alcakgéniilliiler’) Viyana
kapilarina dayandilar. Afganli Stfiler mistik siirlerin etkisiyle (kimilerine

gore de dogaiistii giiclerinin yardimiyla) Hindistan1 fethettiler.
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Ote yandan Sufi edebiyat1 ve kiiltiiriiniin etkileri Asya’nin énemli mimari
ve sanat eserlerinin bazilarinda yanki bulur.

Cagdas arastirmacilarin bile Orta Dogu'nun en gii¢lii diisiince akimi
olarak nitelendirdikleri bu ilging kiiltiin kékenleri nereye dayaniyor? Dogu
dillerinde bu konuda bircok arastirma yapilmis olmasina karsin, kiiltiin
baslangi¢ evrelerine iligkin kesin bilgilerden yoksunuz. SGfi tarihcileri kuru-
cularinin Muhammed oldugunu bildirseler de, bu gizemli kiltiin, insanin
maddi diinyanin boyundurugundan kurtulma ugrasiyla basladigini 6ne
stirenler de vardir.2 Sufizm, erkegin ve kadinin yasamdaki roliinti belirleyen
6zgun ve eksiksiz bir yasama tarzidir.

Saf1 bilgeleri, insanin Ezeli Biitiin’iin pargasi olduguna, her seyin ondan
ciktigina ve sonunda her seyin ona dénecegine inanirlar. insanin gorevi ken-
dini bu déniise hazirlamaktir. Bu da ancak ruhsal arimmayla miumkiindiir.
Ruhla beden uyum icinde olursa, ruh beden iistiinde mutlak hakimiyetini
kurarsa, insan mitkemmel bicimini alir. Bat1 ve Dogu okiiltizminde érnek-
leri cok goriilen Kamil Insan tipinin, olaganiistii yeteneklere sahip “siiper-
man”e oldukc¢a benzer oldugu kabul edilir.

Safi, amacina ulasmak igin belirli asamalardan ge¢melidir. Ortagagin
kilise tarikatlarina benzer bir tarzda 6rgiitlenen (bu tarikatlarin Stfi modeli
ornek alinarak kuruldugunu 6ne siirenler vardir) Safi tarikatlarina katilmak
i¢in ilk sart, adayin ‘diinyada olmasi, ama diinyadan olmamasi’dir. Bu kiiltii
diger mistik felsefelerden ayiran énemli 6zellik budur. SGfi, yasamini yarar-
Ii bir ise adamalidir. Toplumun 6rnek bir tiyesi olma amacindan dolayz,
‘bu diinyada’ kalmasi, diinyayla iligkisini kesmemesi gerekir. Bir uzman bu
goriisii soyle ozetler:

Insan sosyal bir yasam siirmek i¢in yaratilmistir; diger insanlarla birlikte
yasamalidir. Sifilige hizmet ederken Sonsuzluga, kendine ve topluma hiz-
met etmektedir. Kendini bu yiikiimliiliikklerden soyutlarsa Stfi olamaz. En
degerli disiplin, ihtiraslara karsi uygulanandir. Bir cileci gibi ayartmalardan
ve diinya nimetlerinden uzaklasan insan giiclenemez. Ciinkii gii¢, zayifligin
ve belirsizligin ortasindan ¢ekilip kurtarilarak kazanilir. Biitiiniiyle inzivaya

cekilen ¢ileci, kendini aldatmaktan baska bir sey yapmamaktadir.3

‘Fakir’ kelimesi Bati’da bir tiir gezgin hokkabaz ya da sihirbaz gibi ¢cagri-
simlar yapsa da, gercekte yalmizca ‘kalender adam’ demektir. Salik’in algak-
goniullialigi ilk kosuldur. Yasam amacini dogrulukla saptayana dek diinya
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isleriyle ugrasmaz. Bu bir celiski gibi gériinse de, aslinda degildir. Insan,
alcakgoniillii olmayr 6grendikten sonra diinya nimetlerinden yararlanmaya
hak kazanir.

Stfilerin —Fakir ve Dervis rollerinde- yenilmez, yanilmaz, tistiin nitelik-
li kimseler olarak taninmalarini saglayan bu 6gretidir. Stfilerin dogatistii
giiclerinin zihni yogunlastirma yeteneklerinden kaynaklandig1 kuskusuzdur.
Safilerin olaganiistii becerilerini 6rnekleyen, tam bir tarihsel dogrulukla
kaydedilmis bircok vaka mevcuttur. Konuya miimkiin oldugunca bilimsel
bir bicimde yaklasirsak, bunlarin ¢ogunun, iyi niyetli ve saf halk yiginlari-
nm kandiran gézbagcilar oldugunu séylemeliyiz. Ote yandan pesin hiikiimlii
olmayan on binlerce kisi Tasavvufun, uygulayicilarina olaganiistii gii¢ sag-
layan bir yol oldugunu kabul etmektedir.

Burada, daha once de degindigimiz gibi, bu uygulamalardan ¢cogunun,
diis tirtinii degilse, bilimin heniiz ¢c6zemedigi dogal olaylar oldugu yolunda-
ki kanimiz1 yineleyelim.

Safi bilgelerine atfedilen gii¢c ve mucizeler nelerdir? Hemen hemen her
mucize ic¢in, bu mucizenin bir dervis tarafindan gerceklestirildigi one siirtil-
se de, bunlarin bazilari# kiiltiin karakteristik 6zelliklerini géstermesi baki-
mindan 6nemlidir. En énemli mucize, zamanin gercek-disiligi inancinin bir
uzantisit olan, alisildik zamani1 durdurma olayidir. Bu konuda, son derece
titiz ve objektif tarih¢iler tarafindan aktarilan ytizlerce 6ykii bulunmaktadir.

Seyh Sahabeddin’in basindan gecgenler bu 6ykiilerin en bilinenlerinden
biridir. Bu kisinin meyve, insan ve esya goriintiileri yaratabildigi soylenir.
Bir zamanlar Misir Sultani’'ndan basimi bir su kabina daldirmasini istemis.
Bu istege uyan Sultan bir anda kendini batan bir gemide bulmus; dalgalar
onu bilinmeyen kiyilara siirtiklemis. Oduncularin yardimiyla en yakin koye
giden Sultan, Seyh’ten intikam almaya yemin etmis. Birkag¢ y1l bu koyde esir
olarak calistiktan sonra ¢zgiirliigiinii kazanmus, is sahibi olmus ve evlen-
mis. Zamanla yeniden fakir diismiis ve karisiyla yedi cocuguna bakmak igin
hamallik yapmaya baslamus.

Giiniin birinde, deniz kiyisinda dolasirken, suya girip yikanmak istemis.

O anda kendini Kahire’'deki sarayinda, etrafinda maiyeti, Seyhin sakaci
bakislariyla karsi karsiya bulmus. Ona yillarca siirmiis gibi gelen deney, ger-
cekte birkag¢ saniyede olup bitmis.

“Stft’ye zamanin hitkmii yoktur” anlayisinin bir érnegi de Muhammed’in

yasamindan bir kesitle ilgilidir. Peygamber, mucizevi “Mirac”’inda Melek
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Cebrail’in esliginde, Cennet, Cehennem ve Kudiis'ii ziyaret eder. Tanr1'yla on
kez bulustuktan sonra diinyaya déndiigiinde, yola ¢ikarken devrilmekte olan
bir testiyi kaldirir; testiden bir damla su bile yere dokiilmemistir.

Zamani durduran Safi, istedigi anda mekan da degistirebilir. Unlii Stff
erenlerinin istedikleri anda istedikleri yerde goriindiikleri séylenmistir.
Bazilar1 binlerce kilometre uzakliktaki iki ayri yerde goriinebilirmis. En
tanminmis Stfilerden Abdiilkadir Geylani'nin, bir dostunun cenazesine katil-
mak icin ‘yildirim hiziyla’ bir anda binlerce kilometrelik yolu astig1 s6éylenir.

Su tstiinde yiiriimek, yerdekilerin gézii 6éniinde ¢ok uzun bir mesafeyi
havada ge¢cmek de bir Stfi icin siradan bir ismis.

Bu tiir mucizelerin peygamberlere 6zgii oldugu séylenir. Ancak ¢ok sayi-
da Suafi ereni de keramet gosterebilir. Biiyiiciilitk —saf insanlar1 kandirmak
icin yapilan goézbagcilik- yalan ve asagilik is anlamina gelen Istidrac sbzcii-
giiyle agiklanir. Ruhlarin yardimiyla mucize yaratmak igin yapilan gercek

biiyticiiliik ise okiilt bir bilim dalidir.>

Tarikatlarn Orgiitlenmesi

Tarikata katilmak isteyen Stfi adayimni kati kurallarla diizenlenmis bir
siire¢ beklemektedir. Biitiin adaylar bir Pir ya da 6gretmen tarafindan sor-
gulanir, kimi zaman deneyden gegirilir. Ogullar genellikle babalarinin tari-
katina katilir ve yalmzca yiiksek yoneticilerin onayladig1 adaylar ilk mertebe
olan ‘Salik’lige kabul edilir.

Kurucularinin adiyla anilan tarikatlar (Naksibendi, Kadiri, Cisti gibi)
gruplar halinde orgiitlenip bir hocanin yonetimi altinda ¢aligirlar. Bir tist
mertebeye gegmek, hocanin takdirine ve yetkisine baghdir. Belirli bir konu-
da kendini gelistirmek isteyen 6grenci énemli bir 6gretmenin ‘Halka’sina
katilmak i¢in Fas'tan Cava’ya, Cin'den Libya'ya gitmek zorunda kalabilir.
Hoca, aday1 bir siire deneyden gecirir. Bu siire i¢inde yoksul bir yasam
siiren, bir bez parcasina sarinarak ayak isleri yapan aday, en kati askeri
disiplinlere 6zgii bir baglilikla hocanin séziinden ¢ikmayacaktir.

Aday belli kutsal ve gizli metinleri okuma ritiiellerine katilir, bes vakit

namazini kagirmaz, aptes alir, orug tutar ve din biiyiiklerinin eserlerini okur.

Tarikatlar
Sufizm’de bir¢ok tarikat vardir. Hepsi de kurucularinin Hz. Muham-

med ya da Hz. Muhammed’in ¢evresindekiler oldugunu ¢ne stirer. Sufizm’i,
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Peygamber’in yakin cevresinden, Eshabii’s-Suffe adiyla bilinen mistik bir
toplulugun kurdugu da ileri stirtilmistiir. Hakkinda pek az sey bildigimiz
bu topluluk, kendilerini yararli ugraslara, ibadete, oru¢ tutmaya ve derin
diisiinceye adayan bireylerden olusmustur. Adlarinin kékeni bile bir sirdir.¢
Bu konuda en yaygin goriis, adlarini giydikleri yiin ctippeden (Arapcada yiin
anlaminda gelen szif) ya da safd (saflik) kelimesinden aldiklar1 yolundadir.

Giiniimiizde baghica Safi tarikatlar1 Naksibendilik, Cistilik, Kadirilik ve
Suhreverdiliktir. Bunlar disariya kapali topluluklardir; ancak aralarinda bir
hasimlik s6z konusu degildir. Ermisler ve uygulamalar ortak olabilir, biitiin
insanhigin, 6zellikle de Stfilerin ereklerinin ayni oldugu kabul edilir.

Fas'tan Cava'ya, Hindistan'dan, Afganistan’a bircok tarikata rastlanir.
Islam dininin girdigi her yerde tarikatlar da bulunur. Bunlarin hepsinde
torenler ve yazilar olduk¢a semboliktir.

Her tarikata girmek i¢in 6nce aday gosterilmek, sonra kabul (inisiyas-
yon) térenine katilmak gerekir.

Safilerin tarihsel ve toplumsal rolii, kesin cizgilerle belirlenmis olma-
makla birlikte ¢ok énemlidir. Sudanh dervisler, eskiden militan, bugiinse
hayirsever olan bir Stifi tarikatidir. Osmanh Imparatorlugu’nda korku salan
Yeniceriler,” Naksibendi tarikatiyla baglantisi olan askeri bir Stfi toplulu-
guydu. Eski Libya Krali Seyyid Idris bir Stfi seyhi idi ve tebaasimin hepsi
olmasa bile biiyiik bir boliimii kendilerini Stfi olarak gormekteydi. ‘Hindis-
tan'in Kuzeybat1 Siniri’'min basbelasi’ olan Fakir Ipi, bir Safi lideriydi. Bu
ornekler, Sufizmin militarist bir yapisit oldugu izlenimini birakabilir. Bu
ornekleri vermemin nedeni, bu kiiltiin diger yonlerinin Bati’da daha az bili-
niyor olmasi ve bu yonlerden baglamin disinda bahsetmemin okuyucunun

kafasini karistiracagidir.

Sufizm'in Erekleri

Sufizm’de siradan insan yar1 hayvan-yari ruh, eksik bir varhiktir. Biitiin
Saft 6gretilerinde ve ritiiellerinde arinmak, Kamil Insan, yetkin insan olmak
baslica erektir. Insanin bu biitiinliik haline kendi kendine, hatta Sufizm’den
baska yontemlerle de ulasabilecegi soylenir. Ancak Sufizm'’in, (belirlenmis
yontemleri ve o yolu 6nceden gegmis olan Ustayla) en giivenilir ve denenmis
yontem oldugu kabul edilir.

Safi, kiltiin eregi olan biitunliikk haline kavusunca Sonsuzluk’la uyum

icinde olur ve siradan, 6liimlii bir bireyken yakasini birakmayan tutkular ve
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belirsizlikler sona erer. Bu son mertebe, Vasl (Ulasma, Birlesme, Kavusma)
halidir.

Safi distiniarleri, diinya islerinden elini etegini ¢cekmeye ve inzivaya
cekilmeye karsidir. Topluma hizmet etmeyen, calismayan herkes, toplum
dis1 kalir. Toplum dis1 olmak Ilahi Tasarim’a aykiridir. Stifinin baslica ilkesi
‘diinyada olmak, ancak diinyadan olmamak’tir. (Der Diinya Bas, Ez Diinya
Nabas!)

Miisliman Safi erenleri, bu yiizden, adlar kadar yaptiklari iglerle de bili-
nirler. Attar, bir kimyager, Bahauddin Naksibendi ise ressamdi. Hindistan
ve Iran’da Safilige kabul edilen krallar, saraydaki islerinin yani sira baska
bir ugras da edinmisler ve kendi ihtiya¢larini, hazine yerine bu ugrastan

karsilamaya calismislardir.

Sufizm’in Goriinmeyen Yoneticileri

Biitiin SGf1 sisteminin lideri, Kutub adiyla anilir; biitiin Stifiler arasinda
en biiyiik ermis odur; Vuslat'a ermistir ve kimilerine goére biitiin Safi 6rgii-
tiiniin basidir. Cok biiyiik politik giicii oldugu 6ne suriiliir. Kimligi pek az
kisi tarafindan bilinir. Yalnizca tarikatlarin liderleriyle gortisiir. Zaman ve
mekan disinda’ telepatik konferanslar yonetir. ‘Vuslata Eren’ Stfi liderle-
rinin diledikleri zaman hiicrelerine kapanarak kilometrelerce otede ortaya
ciktiklar1 séylenir.

Kutub'un dort yardimcisina Evtad (Siitunlar) denir. Bunlarin gorevi diin-
yanin doért bir yaninda bilgi toplayip duruma hakim olmak ve her iilkede
olup bitenleri vakit gecirmeden Kutub’a bildirmektir. Avtad’in her biri kirk
Abdal'la (ruh¢a degismis olan) ¢alisir. Her Abdal’a yetmis Asil, her Asil’'e de
ti¢ yiiz Efendi yardim eder. Bu hiyerarside yeri olmayan Sufi erenlerine yal-

nizca ‘Aziz’ anlamina gelen Veli sifatiyla hitap edilir.

Kabul Toreni

Tarikatlara giris, biitiin Dogu alemine yayilmis bulunan yiizlerce Hal-
ka’dan biri tizerinden gerceklesir. Tarikatin daha gizli etkinliklerine iligkin
bilgiler disar1 sizdirilmaz; ancak genelde tarikat iiyelerinin kimliklerini sak-
lamadiklarini da belirtmek gerekir.

Bazi yorelerde babalar tarikat ritiiellerine ogullarim da goétiiriirler; boyle-
ce pek cok kisi kiiciik yasta Stifi Adetlerini tanir ve benimser. Safilerin ogul-

lar1 da ¢cogunlukla babalarinin tarikatina katilir.
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En alt mertebe olan Saliklige kabul edilen aday, kabul téreninden énce
bir siire toplantilara katilir. Aday Pirin basvurusunu kabul etmesiyle bir tist
mertebeye yiikselmis sayilmaz; Safiligin diger tarikat ve kiiltlerde rastlan-
mayan, kendine 6zgii kurallarindan biri de budur. Mertebeler ve gizli bilgi-
ler adaya, ancak hazir oldugu zaman verilir.

Aday aydinlanma i¢in ‘olgun’lasmadan (‘puhite’lesmeden) hicbir konuda
ilerleyemez. Kabul téreninden sonra tarikatin ritiiellerini uygular, yikiimlii-
liikklerini layikiyla yerine getirirse olgunlasma sansi da artacaktir. Baska bir
deyisle, Stfi olmayan biri bir Stafi Halkasina katilabilir, biitiin toplantilar:
izleyebilir, kutsal sozciikleri soyleyebilir, hatta kutsal torenlere katilabilir;
ancak tarikattan olmadig icin biitiin bu eylemlerden bir yarar saglayamaya-
cak, hicbir mertebeye hak kazanmayacaktir.

Bunun en can alic1 6rneklerinden biri Kibris'taki Mevlevi Tekkesi'dir;
bu Mevlevi tarikatinin ilging Sema Ayinlerine Miisliiman olan ve olma-
yan herkes katilabilir. Mevleviler inangsizlarin, inisiye olmamislarin, hatta
dikkat dagitan kisilerin ziyaretlerinden rahatsiz olmazlar, ancak bu téren-
lerden ve zikirlerden yalmizca tarikata kabul edilenlerin yararlanacagina
inanirlar.

Safi Halkasina takdim edilen yeni gelenler, her tarikatta degisiklik gos-
teren etkinliklere bircok kereler katilir. ilahiler, dualar, danslar her tarikat-
ta farkli yorumlamir. Baz1 tarikatlarda miizige izin verilirken, bazilarinda
dualar bile mirildanarak soylenir.

Torenin uygun bir aninda Saff adayr Halkanin liderine takdim edilir.
Aday1 sinamak icin bazi sorular sorulur. Kabul edilirse, lider ona el verir
ve kulagima kabul edildigini fisildar. Aday artik bir Salik’tir, bundan sonra
yapacag tek is, tarikata baglilik yemini etmektir. Salik bu yeminle, Pirine
kayitsiz sartsiz uymaya and iger.

Safiligin hemen her kolunda, Salikler tarikatin egitimden gectikten sonra
tarikat tiyesi olur. Ancak Uveysilik'te durum farklhdir; kurulu Safi diizeni-
nin ve diisiincesinin uygulandig1 Uveysilik'te Salikler tarikat iiyesi olmaz,
tarikatlarina bagli kalacaklarina yemin etmezler. Yemin téreni olmayan bu
tarikatin kurucusu, Peygamberle aym ¢agda yasayan ve hi¢ karsilasmadigi
halde onunla ruhsal iletisim kurdugu iddia edilen Veysel Karani'dir.

Uveysi 6gretisinde Sufizm'’in iki énemli 6gesi 6ne ¢ikar. Bunlardan ilki,
ruhsal ya da telepatik iletisimdir. SGfi i¢in aligilmig zaman kavraminin hig-
bir anlam1 olmadig1 gibi, ¢cok uzaklarda bulunan, hatta hayatta olmayan
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biriyle de iletisim kurulabilir. Baz1 SQfi erenleri hi¢ karsilasmadiklar1 ya da
cok onceleri 6lmiis biriyle konustuklarini ve onlardan talimat aldiklarim
one siirmiislerdir.

Ikinci olarak, Safilik’'te bir Pir ya da Efendi Hazretlerinin yardimi olma-
dan da cesitli mertebelere ulasilacagi kabul edilir. Ancak genel kani, boyle

bir asamay1 basarabilen giiclii kisilerin pek az oldugu yolundadir.

Sifi Yolu

Halka'nin lideri tarafindan kabul edilen Yolcu, Miirid (‘Ogrenci’) sifatin
alir. Bundan sonra ikinci mertebeye (‘Tarikat’) erismek, tarikat ehli olmak
i¢in zorlu bir hazirlik dénemi baslar. Bu ikinci asama Safiligin ilk gercek
mertebesidir ve ruhsal gelismenin kanitidir.

Birinci ve ikinci asamalar sirasinda 6grenci ritiielleri kacirmamali, Islam
dininin biitiin gereklerini yerine getirmeli, gosterilen kitaplari okumali ve
zikirler? icin yeterince zaman ayirmalidir. Bu uygulama, Pir'in géziinden
kacan eksiklerini tamamlamak ve inancimi giiclendirmek icin gereklidir.
‘Diinyada olmak, ama diinyadan olmamak’ diisturu ancak boyle bir egitim-
le yerlesir. Her Salik bu siirecte Pir'in diistincesini ve kisiligini éziimseme-
ye ¢alisir. Buna karsilik Pir de dikkatini 6grenciye ¢evirerek onun manevi
gliciiniin artmasini, ‘Ben’e karsi savasta gii¢lii olmasini saglar. ‘Ben’, ruhsal
gelismeyi 6nleyen tensel diskiinliklerdir.

Miiridlik asamasinda Salik, Dervislerin (Stfilerin) Halkalarinda tertip
ettikleri gece toplantilarina katilir. Bu toplantilarda birlikte zikir eden Sufi-
ler farkli asamalarda olabilir. Bu durum zikirin ve toplantiya katilanlarin
giictinii etkilemez; zikirin her agsamadaki Stff i¢in yararli olduguna inanilir.
Tabii buna ancak Pir karar verebilir.

Ogrenci, miirid olmaya hak kazandiginda —Pir'in karariyla ya da kendi-
si gelistigini bilme asamasina geldigi icin— diisiincelerini Pir'den tarikatin
kurucusuna cevirir. Pir bu asamada da dikkatini 6grenciye vererek onun
ruhsal yapisini giiclendirmeye calisir.

Iste bu asamada, Pir'i uygun olduguna karar verirse, 6grenci belli kera-
metcilik uygulamalarina baslayabilir. Ogrenci okiiltizm ve biiyii hakkinda
¢ok bilgili olsa da, bunlar1 sadece izin alarak uygulayabilir.

Safi artik Seferullah (Bilgiye Yolculuk) asamasindadir. Artik hocasi yeri-
ne tarikatin kurucusuyla 6zdeslesmeye calisir. Bu asamadan sonra lidere
Seyh ya da Miirsid diye hitap eder.
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Ogrenciler, Miirsid'in istegine bagh olarak, cok uzak iilkelere gidebilir-
ler. Kendilerinden istenmemisse ve bunun karsisindaki kisilere yarar sagla-
mayacagina inamyorlarsa, tarikatlarin1 yaymazlar. Mekke, Medine, Kudiis
gibi kutsal yerleri ziyaret ederler. Bu asama, bir éncekinden ¢ok daha uzun
surer.

Miirsidin katkis1 olmadan birinci asamadan sonuncu asamaya dek yiik-
selen 6grencilere de rastlanir.

Tarikat Ehli'nden sonra ti¢iincii mertebe Arifliktir. Bu asamada yol-
cu, tarikatin kurucusuyla beraberligini tamamlamis, artik diisiincesini Hz.
Muhammed’in diisiinceleriyle birlestirmeye yogunlastirmaya baslamistir.
Yolun bu boliimiine Sefer-lillah (Unutustan Oteye Yolculuk) denir.

Ariflik mertebesinde okiilt ve dogaiistii giicler 6éne ¢ikar. Ruh, eksik-
liklerden ve ihtiraslardan arimmistir. Benlik kontrol altindadir. Geriye en
yitksek asama olan Fena (Yokolma) kalmistir. Bu asamada Salik, kendisini
mutlak bilgiden uzaklastiran biitiin diisiinceleri yok eder. Bundan yiiksek
tek asama besinci asamadir — baskalarina yol gostermek icin giinliik yasa-

ma dénmek.

Siifilerin Mucizeleri

Taminmis Safi tarihgilerinden Kemaleddin, Naksibendi Tarikatima 6zgii
bir ‘6li diriltme’ olayini1 nakleder:

Naksibendi liderlerinden Kayyum, ti¢ giin énce 6ldiigii bildirilen toru-
nunu yasama dondiirmiis. Hazret, kiiciik kizin canli oldugunu 6éne siirii-
yormus. Kizcagizin bedeninde ¢iirtime belirtilerine rastlayinca (sicak Hint
ikliminin etkisiyle), Kayyum ona adiyla seslenmis... kiiciik kiz derhal ayaga
kalkmus.

Safi kadin evliyalarinin en taninmigi olan ve sekizinci yiizyilda yasamis
olan Rabiatii’l-Adeviye'nin mucizeleri de pek ¢cok oykiiye konu olmustur.
Yakin cevresinin bildirdigine gére bu evliyanin 6gretisi, cesitli dualara ve
bazi kutsal formiillere dayanmiyordu. Bu dualar1 okuyanlara Bilginin (dola-
yistyla Giiciin) kapilart agiliyordu. Bu evliya affedilmek ve selamete ¢ikmak
i¢in dua okunmasina karsiydi.

La ilahe Illallah (Tanridan baska Tanrn yoktur) formiilii ile odunsuz ates
yaktig1, evinden disar1 adimini atmadan yiyecek ve gereksinmelerine yetecek
kadar altin buldugu anlatilir.

Rabia kiigiik yasta esir pazarina diismiistii. Bir giin baginin tistiinde des-
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teksiz duran bir lamba géren efendisi bu durumdan o kadar rahatsiz olmus
ki, olay1 kimseye anlatmadan Rabiya'y1 azat etmis.

Safi erenleri dua ve ibadetten baska cesitli zikirlerle diisiincelerini
yogunlastirarak, hemen her tiirlii okiilt olay1 gerceklestirebilirler. Bu muci-
zelerden en yaygin olanlar1 hastaliklarin sagaltilmasi, agrilarin dindirilmesi,
g6z acip kapayana dek yapilan yolculuklar, gelecegi gérme, diisiinceyi, hatta

baska yerde bulunan kimselerin diisiincelerini okumaktir.

Sifi Zikirleri

Biitiin ilahi ve dualardan énce aptes alimir. Yolcu son zikrinden sonra
uyumussa biitiin bedenini yikamali, tistiinde basinda hicbir pislik olmama-
Ldar.

Zikir genellikle gece gec saatlerde cekilir. Dogaiistii bir amac gidiiliiyor-
sa, Ilahi Giiciin sifatlarindan biri zikirde kullanilir. Bir hastaligin iyilesme-
sini isteyen Safi, Tanr’'min iyilestirici yoniine seslenen bir sifatla zikir eder.
Safi bu yolla, sagaltima yonelik muazzam bir enerjiyi diisiincesinde yogun-
lastirir. Sonra bu enerjiyi, iyilesmesi arzulanan bireye yoneltir.

Herhangi bir iste basar1 kazanmak icin yardimina basvurulan Safi, per-
sembe aksamina kadar ti¢ gece, Tanr’'min sifatlarindan biri olan ‘Ya Fatih’
zikrini yineler. Persembe gecesi (haftanin en ‘giigli’ gecesi) diistincesinde
buytik bir gii¢ birikmis olacaktir. Stfi kendisine basvuran kisiye tistiinde
zikrin yazili oldugu bir tilsim, muska ya da benzeri bir sey verip tistiinde
tasimasini isteyebilir. Giiniimiizde de bitiin Miisliiman diinyasinda her
simiftan insan bu muskalardan tasir. Kimi zaman tarikatin -bazilar1 ¢oktan
o6lmiis olan- biiyiikleri gen¢ Stfileri ziyaret ederek, belirsizlige diistiikleri
konularda onlara nasihat ederler.

Egitimin ilk asamalarinda Yolcu, Sufizm’in gizemli yonleriyle pek ilgilen-
mez; kiltin kendine 6zgii formiilleriyle kendini gelistirmeye calisir. Bu for-
miillerin en 6énemlisi zikirdir. Bir seyhin gézetimi altindaysa, onun verdigi
zikirleri, eregine yalmz basina ulasmaya calisan bir Uveysi ise kendi sectigi
bir zikri buiyiik bir dikkatle ve sabirla yineler.

Zikir sessizce, fisildanarak soylenecekse (zikr-i hafi), her tanesinde bir
zikrin soylendigi doksan dokuz taneli bir tespih kullanilir; sesli séylenecek-
se (zikr-i celi) genellikle tespih kullanilmaz. Salik, bir halka toplantisinda
bulunmuyorsa, bulundugu odanin sessiz bir kosesine ya da yalnizca bu

amagla kullanilan bir odaya ¢ekilip zikrini tamamlar.
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Zikirle birlikte yuritiilen bir uygulama da, bir tiir meditasyon olan
fikir'dir. Fikir'de distinceler evrenin sonsuzlugu ya da arzulanan bir gii¢
tistiinde yogunlastirihir. Zikir ve fikir diistinceye isleyip giinliik yasamin bir
parcasi olunca, sira Zikir'in bir iist asamasina, nefesin kontroliine gelir.
Biitiin dikkat bir diisiince iistiinde yogunlastirilir; zikir bu kez nefesle birlik-
te, belli bir ritimle yinelenir.

Zikir distinceyle biitiinlesip, giic harcamaksizin, otomatik olarak agiz-
dan ¢ikmaya baslayinca, Yiiksek Zikir asamasina gelinmis demektir. Safi
ogretisine gore diistince ve beden ikilemi agilmistir.

Zikir, Stifiyi bir sonraki asama olan Vecd haline hazirlar. Sufizm’de 6zel
bir yeri olan bu asamaya zikir olmadan da erisilebilecegi kabul edilmekle
birlikte, en kestirme yolun zikir olduguna inanmilir. Cosku ve kimi zaman
bunu izleyen bilingsizlik halinde olan ruh, s6zle a¢iklanamayan bir degi-
sime ugrar. Gergek coskunluk olan Vecd hali, Hatrat (aydinlanma) yolu-
nu agar. Ruh ve diisiince bedenin sinirlamalarindan kurtulur, akli mesgul
eden gereksiz diisiincelerin yerini bilgi ve gii¢ alir. Cisti tarikatinda cosku
halini yaratmak i¢in miizikten yararlanilir. Kimi tarikatlarda Seyh’in gézii-
ne bakanlarin trans haline gectikleri 6ne stiriiliir. Tiirkiye’nin en popiiler
tarikati Mevlevilik'te Sema yapan dervisler tekdiize dontislerle cosku ve
trans haline ulasmaya c¢alisirlar. Cosku halindeki Stfilerin zaman, mekan
ve distince sinirlarim astiklarina inanilir. Siradan insanlarin karsilastiklar:
engelleri asabildikleri i¢in, imkansiz goriinen isleri basarabilirler. Stfilerin,
aciklamasi ¢ok zor ya da olanaksiz dogaiistii eylemlerine iliskin kayitlar
mevcuttur. Biitiin dinsel ve okiilt uygulamalar ana hatlariyla birbirine ¢ok
benzer. Liderlik makami, ¢omezlik siireci, disiplin, tefekkiir ve monoteizm,
diinyanin her yaninda rastlanan gizli tarikatlarin, pek o kadar gizli olma-
yan kurumlaridir.

Safilerin, Hindu Gurularin, Afrikali ve Amazonlu biiyiicii-hekimlerin
mucizeleri, gercekten bilimsel bir anlayisla incelenirse inanmak-inanmamak
ikileminden kurtulunur. Bu ritiillerin, doga karsisinda aciz kalan insanin
ustiinlitk arayisinin simgesi oldugu gibi kestirmeci aciklamalar yetersiz kal-

maktadir. Gizli, ezoterik bir kiiltiiriin varhigini yadsiyamayiz.
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Ben'im
(Ensari Mirza Han’dan Safi Siiri)

Ne oldugumu nasil anlatayim?

Onun inayetiyle varim, hem yokum.

Varliktan hiclik dogar,
Bu higligin anlam1 benim
Kimi zaman giines tstiinde bir zerre

Su tistiinde bir kipirtiyim.

Kimi zaman iligkiler riizgarinda ucan

Cisimsizlik diinyasinin bir kusuyum.

Kendimi dort 6geyle kusattim.

Gogiin yiiziindeki bulut benim.

Birlikten sonsuzluga ulastim,

Gergekten, var olan herseyde ben varim.

Canliligim yasamin kaynagindan gii¢ alir;

Ben, icimdekinin agzi, diliyim.

Her seyin i¢indeki gii¢ benim,
Herkesin icindeki goéren g6z benim.

Iradem ve egilimlerim herkesledir,

Kendi davraniglarindan kivan¢ duyan da benim.

Giinahkar ve harislere kars1 acimasizim;

Iyileri ise korur ve kollarim.
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SUFI YOLUNUN SEMASI
(TARIKAT-1 SUFIYYE)

Safi Yolunun 5. ASAMA
asamalaryl ‘Sefer Billah’ olarak bilinir:
ailiskilendirilen  Saff insanlara rehberlik

Okuilt Gortingiiler etmek icin onlarin arasina

Beka Velilik (Azizlik) derece-
si. Masaviu't-Tarafeyn, ya da

iki Gii¢c arasinda denge kur-
ma durumu.

karisir ve onlar gibi yasar.

1 Mucize.
Yalnizca
peygamberlere
mahsustur.
4. ASAMA

2 Keramet. ‘Sefer-lillah’ olarak Fena Yok olma. Zirve. Bilgiye ulas-
Orn.: Suda bilinir: Thmalcilikten mak ve Fena mertebesine ¢ikmak
yiirtimek, gelecegi uzaklasma icin tam manasiyla yalniz olmak ve
ongérmek. yogun mediatasyon yapmak gerekir.

Peygamberin Ruhuyla manevi biitiin-

3. ASAMA liige/birlige ulasan Salik

% Muavenat. Seferullah: Bilgiye Arif (Bilgi) Manevi ve okiilt giiclere
Orn.: Ugmak, yolculuk sahip olma.
mekansizlik

Pir'in (Tarikatin kurucusu) ruhuyla bir
olmaya /biitiinlesmeye ugrasan Salik.
Seyh Salik’in zihnine manevi giiciinii
yansitir.

2. ASAMA

Tari fizmin ilk k . -
4 Sihir. Seyhin arikat Sufizmin ilk gercek asamasi. Sey

o hin veya Mirsidin (manevi liderin) ruhuyla
izniyle iyi veya

birlige adanma.
Bu dénemde Salik Seyhini her konuda takip
eder, belirli calismalar1 ve manevi egzersizle-

“beyaz” biiyii
yapmak.

ri hi¢ sorgulamadan tatbik eder.

‘Diinyada olma ama diinyadan olmama’ 6gre-
tisine tekrar adanma dénemidir.
1. ASAMA
Miirit (Ogrencilik). Pir tarafindan Safi Yolu
i¢in uygun bir aday olarak kabul edilir.
Salik: “Yolcu”, Stfi yolundaki hak yolcusu.
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HATRAT
(Aydinlanma-Giig, bilgelik)

VECD
(Cosku)
ZIKR-I DEM
(Nefes ve yogunlasma calismalari)
ZIKR-1 HAFI ZIKR-1 CELI
(Sessiz Zikir) (Sesli zikir)

[Saf1 gizli 6gretisine gore, ii¢ tir Zikir (Tekrarlama) tizerinden
Aydinlanmaya gétiiren agsamalarin semasi]

Cisti Tarikatinin Orgiitlenmesi
Efendi Hazretleri

Gezgin Stfiler (Hacilar) Pir (‘Tekke Lideri’)

(Yerel Halka'min 6rgiit- Tekkede yasayan Stfiler: (I) Isciler

leyicileri ve yoneticileri) (IT) Yardimcilari
(IIT) Miinzeviler

Hac1 Safilerin denetimindeki bes Halka; kent, kasaba ve koylerdeki mer-
kezlerinden tarikatin yayilmasina ¢alisir.
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Diinya Safi Hiyerarsisinin Kuramsal Semasi

KUTUB- Mihver. Biitiin Stfilerin Lideri.

Birinci Imam Tkinci Imam
(‘Lider’) (Kutubun yardimcilari)
o o (0] o
Pusuladaki dort yonii simgeleyen dort Evtad
(Stitunlar)
o (0] o o o o (0]

Yedi Abdal-Evtadin yardimcilari ve yedi kitanin sorumlular:

0 (0] 0] 0] o
Abdallarin yardimcisi olan bes Amd (Yardimci)

Biitiin bolgeleri temsil eden Yetmis Asil
Ulkelerin icindeki bolgelerden sorumlu
olan Uc¢ Yiiz Lider
Belirli bir bolgeye bagh bulunmayan
Erenler
Erenlerle birlikte ¢alisan Yolcular
Ciraklar ve Hevesliler

Adayin uymasi gereken On Bir Gizli Kural

Biitiin Safi tarikatlarinda kurucunun —kimi kez kendinden sonra gelenle-

rin— koydugu ve yolcunun biiytik bir titizlikle uymasi istenen kurallar vardir.

Naksibendi tarikatinin kurallar1 sunlardir:

1. Nefes Bilinci — Yolcu her seyi, hatta her nefesini dikkatle izlemelidir.

Diistince Sonsuzluk tistiinde yogunlasmalidir.

2. Ulkenin Her Yanint Dolasmak — Stfi bir ‘yolcu’ — Stiff yolunun yolcusu

- oldugunu unutmamaldir.

3. Ayaklara Bakmak — Yolcu yiiriirken bakiglarimi ayaklarindan ayirma-

malidir. Bu, yolcuya nereye gittigini animsatan, simgesel bir kuraldir.
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4. Kalabalikta Yalniz Kalabilmek — Dikkat ve diisiince yogunlastirma yon-
temleri surekli olarak uygulandigi i¢in, yolcu kalabalik ve hareketli ortam-
larda bile asil goérevini unutmaz.

5. Amumsamak - Sufi, yola goniillii olarak girdigini hi¢bir zaman unutma-
malidir.

6. Kendini Tutmak — Zikir yonelmelerini giigclendirmek i¢in kisa dualar da
okunmalidir.

7. Dikkat — Diistince, 6niindeki engellerin farkinda olmali, bunlar1 asma-
ya calismalidir.

8. Akilda Tutma - Yolcu yogunlasmayi siirekli kilmak i¢cin dikkati dagitic
diistincelere kapilmamalidir.

9. Zamani Durdurma — Diistincedeki duraklamalar sirasinda Stfi davra-
nmislarimi gézden gecirmeli, hatalar: varsa diizeltmelidir.

10. Sayilart Durdurma — Zikir, gerekli sayidan eksik ya da fazla ¢ekilme-
melidir.

11. Kalbi Durdurma — Kalbin atmadig1 anlarda yolcu, kalbinde Allah’in
adinin yazili oldugunu hayal eder.

Notlar

1 Bu sozciik genellikle, Hindistan'daki gézbagcilar icin kullanilmistir. Ingilizcede de ‘magician’
sozeiigii cogu kez gozbagel, sahtekar anlaminda kullanilir.

2 Bu tiir mistikler ve mucize-ustalar1i Hz. Muhammed’'den 6nce de vardi. Baz1 Stfiler, kiiltleri-

nin Adem’e dayandigini ve yiiksek okiilt¢iiliigiin tek ‘gizli gelenek’i olduklarini 6ne siirerler.

Ekber Han, a.g.y.

Seyh Sahabeddin Suhreverdi, Avarif iil-Maarif ve Gayet iil-Lugat

Vide, infra, Boliim 8

Ferid-iid-din Attar, Tezkirat til-Evliya

Farsca Can-nisar, (Hayat dagitan)

Tipik zikirler: ‘La Havle ve la Kuvvete Illa-Billah (Allah’tan baska giiclii ve adil yoktur);

‘Estagfirullah’ (Allah’a sigimirim); ‘Allahii Ekber’ (Allah Uludur).

o N o bW
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Onsekizinci yiizyilldan kalma bir elyazmasindan bir parca. Bu madalyonda baslica Giil-Hag
sembolleri bulunmaktadir: Anka kusu, yanan yildiz, giil ve hag.



Ondokuzuncu Yiizyilda Ezoterizm

JEAN-PIERRE LAURANT

Ondokuzuncu yiizyilin basinda ezoterizm sézciigiiniin ortaya ¢ikmasi,
Fransiz Devrimi ve imparatorluk savaslarinin yarattigi dramlarin ertesin-
de “Avrupa bilincinin girdigi krizin” bir iiriinii olarak degerlendirilebilir.!
Yeni zamanlar icin “yeni bir bilimi” tarif eden terim, Fransizcada ilk ola-
rak 1828de “ezoterizm”le hig ilgisi olmayan “eklektizm”, “sosyalizm” ya
da “senkretizm” kavramlari? gibi, “izm”ler dalgasinin etkisiyle ortaya c¢ikt.
Alzash Protestan bir cevreden gelen inisiyatik bilgi tarihcisi Jacques Matter
(1791-1864), bu terimi dogmalarin boyundurugundan, metinlere getirilen

dini yorumlardan bagimsiz tinsel tartismalar icin bir 6zgiirliikk alanmim ifa-

L’ésotérisme au XIXE siecle

JEAN-PIERRE LAURANT

On peut considérer 'apparition du mot “ésotérisme” au début du XIX® siecle comme
un produit de la “crise de la conscience européenne” au lendemain des drames de la
Révolution francaise et des guerres impériales.! Le terme, destiné a désigner une “science
nouvelle” pour des temps nouveaux est apparu en francais tout d’abord, en 1828, porté par
la vague des “ismes” comme “éclectisme” ou “socialisme”? et “syncrétisme”, trois notions
non dépourvues de liens avec “ésotérisme”. C'est I'historien de la gnose Jacques Matter
(1791-1864) issu d'un milieu protestant alsacien, qui l'utilisa pour désigner un espace de
liberté pour la spéculation spirituelle hors du carcan des dogmes et des régles établies
de T'exégese religieuse.3 Sa génération n’avait pas été spontanée, le terme était dérivé des
adjectifs complément aires “exotérique” et “ésotérique” présents pour le premier dans
L’Encyclopédie (1755) et le second chez un auteur maconnique, La Tierce4 en 1742 et
des 1687 en anglais (Th. Stanley, History of philosophy). Tous deux faisaient référence a
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de etmek icin kullandi.3 Terim birdenbire dogmadi; birbirini tamamlayan
“egzoterik” ve “ezoterik” sifatlarindan tiiremisti; bunlardan ilki L’Encyclo-
pédie’de (1755), ikincisi ise 1742’de Mason bir yazar olan La Tierce? tarafin-
dan, 1687'de ise bir Ingiliz (Th. Stanley, History of Philosophy-Felsefe Tarihi)
tarafindan kullanilmisti. Her ikisi de halktan saklanan, ustadan ciraga akta-
rilan, sec¢ilmis bir elite 6zgii bir bilginin varligina géndermede bulunuyor-
du; kelimenin igeriyi (eso) ve disariy1 (egzo) ifade eden Yunanca kokeni de
bunu gosteriyordu. Kavram bunun yani sira Rénesans’ta kabala ve hermetik
kitaplar hakkindaki spekiilasyonlari, daha uzak bir gegmiste, milattan sonra
ikinci yiizyillda Iskenderiye gnostiklerinin metinlere getirdikleri yorumlar1
ve Pythagoras gizemlerine farkli bakiglarin1 da miras almisti. Farkli icerikle-
rin birbirine boyle karismasi, giintimiize kadar uzanan belli bir dalgalanma-
ya yol acgacakti; bunda etken olan ise, terimin ¢ift yonlii olarak, bilgiye sahip
olanlar ve halk tarafindan farkli sekilde kullanilmasiydi. Aym icerikteki
baska bir soziin, “okiiltizm”in ortaya ¢cikmasi tam da bu durumun bir yansi-
mas1ydi; okiiltizm yaygin bir kullanimdan dogmustu,> ama sonradan bilge-
lige gonderme yapan (ya da ona 6ykiinen) bir anlamda kullanilmist1. Uste-
lik her iki durumda da anlam, onsekizinci yiizyilda yakin kavramlar olan
“illiiminizm” ve “teozofi”’den anlagilandan farkliydi. Ayni “ezoterizm” terimi

Birinci Diinya Savasi’'ndan sonra “gelenegin” doniisiiyle, modern diinyanin

I'existence d'un savoir caché au vulgaire et transmis de maitre a disciple, pour une élite
choisie, comme l'indiquait la racine grecque renvoyant a l'intérieur (éso) et a I'extérieur
(ex0). La notion héritait également des spéculations de la Renaissance sur la kabbale et les
livres hermétiques et, dans un passé plus lointain, des exégeéses gnostiques alexandrines
du second siecle de l'ere chrétienne et a leur relecture des mysteres pythagoriciens . Un
tel mélange des contenus devait provoquer un certain flottement dominé par un double
usage savant et populaire qui s’est prolongé jusqu'a nos jours. L'apparition d'un doublon :
“occultisme”, issu justement d’'un usage populaire5 mais employé ensuite dans un sens
savant (ou qui se voulait tel) illustre cette situation. De plus, dans un cas comme dans
l'autre, le sens était différent de ce que le XVIIIC siecle avait connu avec les notions
proches “dTlluminisme” ou de “théosophie”. Ensuite, le méme terme “d’ésotérisme”, fut
utilisé avec une autre signification apres la Premiére Guerre mondiale avec le retour de
la “tradition” et le doute sur la capacité du monde moderne a opérer la transformation
spirituelle annoncée au début du XIX€ siecle et portée par les espérances des peuples.
Les enjeux de société ont ainsi joué un role déterminant dans I'élaboration de la notion
d’ésotérisme et de ses contenus ; le sens savant ayant changé plus rapidement que le sens
populaire.

La grande nouveauté portait sur la promotion de la raison devenue le recours ultime, a
la place de Dieu, alors qu’a la Renaissance la distinction entre le Livre de la nature, domaine
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ondokuzuncu yiizyilin baginda ilan edilen, halklarin umudunda yasayan
tinsel dontisiimii saglayabilecegine dair siiphelerin uyanmasiyla baska bir
anlam kazandi. Toplumun cikarlar1 boéylece ezoterizm kavraminin ve icerik-
lerinin hazirlanmasinda belirleyici bir rol oynamis oldu; bilgece anlam, yay-
gin anlama gore ¢ok daha hizhi degisti.

Biyiik yenilik, Tanr'nin yerine nihai care haline gelen aklin yiiceltilme-
siydi; oysa Ronesans’ta bilimin mesru alami olan Doga Kitabi'yla, tanrisal
Vahiy Kitabt arasindaki ayrim biiyiik bir titizlikle korunmustu. Misir'dan,
Antik Yunan’'dan bu yana mabetlerde aktarilan sir, her tiir hakikatin, 6zel-
likle tanrisal vahyin akilcl niteligine dayaniyordu. Inangla akil arasindaki,
akla tanrisal boyut kazandiran nihai sentezi gerceklestirmek, ondokuzuncu
yiizyila nasip olmustu.

Devrimler zamant

1792’den 1815’e dek Avrupa’y1 kasip kavuran savaglarin ardindan hakim
goriis, olagantistii bir karisiklik, bir israf yasandig1 yoniindeydi; bu kadar
katiksiz ideallerin bunca aciya, zincirinden bosanmis bunca anlayigsizli-
ga sebep olmasi nedendi? Neden halk ilk s6z sahibi oldugunda, bu kadar
yiirekler acis1 bir basarisizhiga ugramisti? iki ayr1 cephede, devrimci diisiin-

celere diisman olanlarla yandas olanlarin getirdigi cevaplar, ezoterik yorum-

légitime de la science, et le Livre de la Révélation divine avait été soigneusement maintenue.
Le secret transmis dans les sanctuaires depuis I'Egypte et la Grece antiques portait sur le
caractere rationnel de toute vérité, du message divin en particulier. Il appartenait au XIX¢
siecle d’'opérer la synthese finale entre foi et raison donnant a cette derniére sa dimension
divine.

Le temps des révolutions

L'opinion dominante apres les guerres qui avaient déchiré I'Europe de 1792 a 1815 était
celui d'un gachis extraordinaire ; pourquoi tant de souffrance et tant d'incompréhension
déchainées par des idéaux aussi purs ? Pourquoi la premiére prise de parole du peuple
avait-elle échoué aussi piteusement ? Les réponses apportées dans les deux camps opposés,
favorable et hostile aux idées révolutionnaires ouvraient la porte a des interprétations
ésotériques. Les tenants de la Restauration, appuyés sur le renouveau du sentiment
religieux sensible dans 'Europe entiére, interprétérent les malheurs des temps comme
signe du retour des dieux apres les épreuves. Leur porte parole le plus connu, Joseph de
Maistre (1753-1821), livra sa pensée dans Les soirées de Saint Petersbourg 6, annongant
dans le 11& “entretien” “un événement immense” pour lequel les peuples devaient se
tenir préts, I'avenement de I'Esprit qui donnera le sens des douleurs : le prix payé pour
I'Age d’Or a venir. Maistre s'opposait a Rousseau sur l'état de nature, liant la dégradation
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lara kapiy1 aciyordu. Restorasyon’u savunanlar, biitiin Avrupa’da hissedilen
din duygusunun tazelenisinden gii¢ alarak, o giiniin felaketlerini ¢ilelerden
sonra tanrilarin dontistiniin bir isareti olarak yorumladilar. En taninmais
sozciileri olan Joseph de Maistre (1753-1821), diisiincesini Les soirées de
Saint Petersbourg’da® ortaya koyuyor, on birinci “séyleside” “biiyiik bir olay”
olacagini haber veriyordu; halklar bunun i¢in hazir olmaliydi, acilara anlam
kazandiracak Aklin hiikiimranlig1 geliyordu: Yaklasan Altin Cag icin bedel
6denmisti. Maistre, doganin durumu konusunda Rousseau’ya kars: cikiyor,
insanoglunun gerilemesini bilgiyi kaybetmesine baglyor, “vahsi dilleri” asli
soziin taslagi olarak degil, artig1 olarak goriiyordu. Aydinlanma Cagi'nin
insam olarak, yasanan felaketlerden akli sorumlu tutmuyor, Masonlugu
asli bilgilerin aktarilmasinda kilit bir unsur olarak gérmekte inat ediyor-
du. Dolayisiyla, harap haldeki Avrupa’ya gercek bir spiritiiel ve entelektiiel
diizen getirmek i¢cin mesru krallik iktidarinin yaninda, Papa’nin otoritesi
altinda olmas1 kosuluyla, Masonluk da vazgecilmezdi.”7 Maistre’in diisiince-
lerine herkes katilmadiysa da, kitaplar1 devrim karsiti cevrelerde etkili oldu
ve bu, gtinimiize dek stirdii.

Modernizme diisman cevrelerin “spiritiiel canlanma”sina karsilik,
modernizm yandaglarinin “toplumsal dirilis” kavrami vardi; modernizm

yanlilarinin yaklasim tarzimin kokeni, Rénesans’ta ortaya ¢cikmis olan insan-

de 'homme a la perte de la connaissance et faisant des “langues sauvages” des restes et
non des rudiments de la parole originelle. En homme des Lumiéres, il ne rendait pas la
raison responsable des désastres survenus et persistait & voir dans la franc-magonnerie un
élément —clef de la transmission des connaissances originelles. Cette derniére était donc
indispensable au rétablissement d'un véritable ordre spirituel et intellectuel dans I'Europe
dévastée, a coté du pouvoir royal légitime et sous l'autorité du pape.” Méme si les positions
de Maistre n'emportérent pas I'adhésion générale, ses livres firent autorité dans les milieux
contre-révolutionnaires jusqu’a nos jours.

A la “Restauration spirituelle” des milieux hostiles 2 la modernité correspondait la
notion de “Régénération sociale” de ses partisans dont le mode d’approche s’enracinait
dans les spéculations sur les correspondances entre 'homme et le cosmos qui avaient fleuri
depuis la Renaissance. Le corps de 'homme, centre de l'univers a la facon dont Léonard
de Vinci l'avait représenté, était pris comme la mesure de toute chose en particulier de
la communauté humaine, que Rousseau, au XVIII® siecle, avait appelé dans son article
“Economie, morale et politique” de 'Encyclopédie : “le corps social”. L'idée était héritée
du Moyen Age par le jeu des assimilations symboliques autour de la notion chrétienne de
“corps mystique” et, au-dela, trouvait ses racines dans les Ecritures. Saint Paul était revenu
a plusieurs reprise sur 'appartenance collective a un seul corps: “De méme en effet que le
corps est un, tout en ayant plusieurs membres et que tous les membres du corps, en dépit
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la kozmos arasindaki iliskiler tizerine spekiilasyonlara dayaniyordu. Leonar-
do da Vinci'nin tasvir ettigi gibi evrenin merkezinde bulunan insan bedeni
her seyin, 6zellikle de insan toplulugunun élciisii olarak kabul ediliyordu;
Rousseau onsekizinci yiizyillda Encyclopédienin “Ekonomi, ahlak ve politi-
ka” maddesinde buna “toplumsal beden” diyordu. Bu diisiince, Hiristiyan
“gizemli beden” kavramimi kusatan sembolik oyunlarin bir mirasiydi, daha
otesinde kokleri Kutsal Kitap’a dek uzaniyordu. Aziz Pavlus pek cok kez,
herkesin tek bir bedene ait oldugunu sik sik vurgulamisti: “Ciinkii beden bir,
ve azasi ¢ok oldugu gibi, bedenin biitiin azas1 ¢ok olduklari halde beden bir-
dir; Mesih de boyledir. Ciinkii biz, gerek Yahudi gerek Yunanli, gerek kul,
gerek hiir, hepimiz bir beden olmak iizere bir Ruhta vaftiz olunduk.”8 Birey-
sel kurtulusla toplumun yenilenmesi arasindaki iliski, “ezoteriklerin” sik sik
basvurdugu bir kaynak olan Lyonlu Pierre-Simon Ballanche'in (1776-1847)
diistincesinde apayr1 bir rol oynamisti. 1793’te, Terreur zamaninda Lyon'un
kusatilisimi ve Fouché tarafindan alimisini gérmiis biri olarak, La ville des
expiations’da® Vahiy'deki goksel Kudiis'iin inisini model alarak genel bir
uzlasmadan s6z ediyordu; bu, bir bilgeler okulunun idareyi ele almasiyla
mumkiin olacakti, bilgelerse hem rahip, hem bilgin olacaklardi, tipki Antik
diinyanin mineccimleri gibi: Onlar diinyanin gidisini gézlemler, bildikle-

rinden sadece secilmis miritleri faydalandirirlardi. Diinyanin ezoterik bir

de leur pluralité, ne forment qu'un seul corps, ainsi en est-il du Christ. Aussi bien est-ce en
un seul esprit que nous avons été baptisés pour ne former qu'un seul corps, juifs ou grecs,
esclaves ou hommes libres...”8 Le lien entre la rédemption individuelle et la régénération de
la société avait joué un role particulierement important dans la pensée du lyonnais Pierre-
Simon Ballanche (1776-1847), une source oul puisérent abondamment les “ésotériques”.
Ayant vécu le siege et la prise de Lyon par Fouché au temps de la Terreur en 1793, il avait
imaginé dans La ville des expiations® congue sur le modele de la descente de la Jérusalem
céleste dans I'Apocalypse, une réconciliation générale rendue possible par le gouvernement
d'un college de sages, a la fois prétres et savants a la maniére des mages de I'Antiquité :
ces sages observaient la marche du monde et ne prodiguaient leur enseignement qu’a des
disciples choisis. Ce gouvernement ésotérique du monde rassemblerait les familles de Cain
et d’Abel autour de la royauté céleste du Christ dont le roi de France était 'image terrestre.
Dans son Essai de palingénésie sociale,10 il avait posé les bases de la régénération collective
par 'accumulation des rédemptions individuelles. La métempsycose lui permettait
d’échapper a la contradiction entre le destin mortel de 'homme et la pérennité des sociétés
humaines en renvoyant au débat millénaire sur la préexistence des Ames a la naissance.
“Palingénésie” fit partie du vocabulaire des premiers socialistes comme Pierre Leroux
(1797-1871) et Proudhon (1809-1865), de son c6té, a rendu hommage a Ballanche en
1843 : “Que de gens ont espéré voir jaillir de la palingénésie de Ballanche, du panthéisme
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sekilde yonetilmesiyle Habil ile Kabil'in aileleri Mesih’in goksel kralliginin
etrafinda toplanacaklardi; Mesih’'in diinya yiiziindeki tezahiirii ise Fransa
kraliydi. Ballanche, Essai de palingénésie sociale’dal® bireysel kurtuluslarin
birikmesiyle gelecek toplu bir canlanmanin temellerini ortaya koymustu.
Ruhgocii teorisi sayesinde, ruhun dogarken zaten var oldugu yolundaki bin
yillik tartismaya siginarak, insanmin 6liimlii kaderiyle toplumlarin kalicili-
&1 arasindaki celiskiden de kurtulmus oluyordu. “Palingenesis” (6liimden
sonra dirilme, 6liimden kurtulma), Pierre Leroux (1797-1871) ve Proudhon
(1809-1865) gibi ilk sosyalistlerin kelime hazinesinde yer aldi; Proudhon da
kendi paymna 1843’te Ballanche1 onurlandirdi: “Nice insanlar Ballanche’in
palingenesis’inde Alman panteizmini, Fransiz eklektizmini, toplumu tutus-
turacak, diinyay1 canlandiracak saf, yakici bir 1s1k gordiiler...”1! Bunun yam

”» o«

sira Dictionnaire de ['Académie francaise’in 1837'de “sosyalizmi” “toplumun
canlanmasini hedefleyen 6greti” olarak kabul etmesinin dogal olup olmadig:
da tartisilabilir.

Ezoterik diisiince ise palingenesis’ten onu kendi boyuna gére tekrar yon-
tarak, yani spiritizmaciligin, ardindan Dogu dinleri modasinin etkisiyle yeni-
den dogusu da icine dahil ederek beslendi. Bunun yani sira sayilar iizerine
yapilan Kabala yorumlarindan yararlandi, ama isin anahtari, aktarimla ilgili

yeni bir teorideydi. Bu teori temel, evrensel bir gelenege isaret ediyordu;

allemand, de 'éclectisme francais, une lumiére pure et ardente qui embraserait la société
et régénérerait le monde...”11 Aussi est-ce naturellement que le Dictionnaire de I'’Académie
frangaise intégra en 1837 “socialisme” comme une “doctrine qui prétend a la régénération
de la société”.

La pensée ésotérique, de son coté, s’'est nourrie de la palingénésie en la retaillant
a sa mesure, c'est-a-dire en y intégrant la réincarnation, sous l'influence du spiritisme
puis de la vogue des religions orientales. Elle fit également appel a 'aide de spéculations
kabbalistiques sur les nombres mais la clef de I'édifice se trouvait dans une théorie
nouvelle de la transmission se référant a une tradition primordiale et universelle, dans
la suite de la transmission apostolique chrétienne pour les uns, hors et méme contre elle
pour les autres.

Les modes de raisonnement étaient proches, incluant une dimension prophétique
et privilégiant le role des minorités “initiées”, mais les conclusions s’opposaient sur
la question des rapports aux institutions politiques et religieuses. Le témoignage du
révolutionnaire socialiste de 1848, Louis Constant (1810-1875) est explicite lorsqu’en 1856
il devint le mage Eliphas Lévi en publiant Dogme et rituel de la haute magiel? : “Le plus
grand génie catholique des temps modernes, le comte Joseph de Maistre, avait prévu ce
grand événement : Newton, disait-il, nous raméne a Pythagore, I'analogie qui existe entre
la science et la foi doit tot ou tard les rapprocher. Le monde est sans religion, mais cette
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kimilerine gore teori Hiristiyanliga 6zgii, havarisel aktarimin izinden gidi-
yordu, kimileri i¢inse onun tamamen disinda, hatta karsisindaydi. Her iki
kampin diisiince tarzlari birbirine yakindi; hepsi isin icine kehanet boyutunu
katiyor, “el almis” azinlhigin roliinii 6éne cikariyordu; ama varilan sonuglar,
politik ve dini kurumlarla iligkiler meselesinde birbiriyle ¢atisiyordu. 1848
devrimcilerinden Louis Constant'in (1810-1875), 1856’da, biiyticii Eliphas
Lévi kimligiyle Dogme et rituel de la haute magie'yil? yaymladigr zamanki
ifadesi ¢ok nettir: “Modern zamanlarin en biiyiik Katolik dehas1 olan Kont
Joseph de Maistre, bu biiyiik olay1 6nceden gormiistii: Newton, diyordu bize,
bizi Pythagoras’a geri gotiirtir; bilimle iman arasindaki benzerlik, ikisini ister
istemez birbirine yaklastiracaktir. Diinya dinsizdir, ama bu korkun¢ durum
fazla devam edemez: Onsekizinci yiizy1l hala siiriiyor, ama bitecek.”!3

Aktarmak

Ronesans’ta Kutsal Yazilarin icerdigi ipuglariyla, onlardan énceki ya da
alanlarina yabanci bilgiler arasinda kurulan uzlasma, ondokuzuncu yiizyilin
basinda, bir taraftan akilsal elestirinin, bir taraftan da ufkun Dogu'ya dog-
ru genislemesinin etkisiyle cok zedelenmis durumdaydi. Cizvit papazlarimin
biiyiik Konfiigytis metinlerini ¢evirmesinden hemen sonra Anquetil-Duper-

ron (1731-1805) 1771’de Zend-Avesta’nin ilk cevirisini yaymlamisti; Alman

monstruosité ne saurait exister longtemps : le dix-huitieme siécle dure encore mais il va
finir.”13

Transmettre

Le compromis élaboré a la Renaissance sur la question des rapports entre la révélation
contenue dans les Ecritures saintes et les savoirs antérieurs ou étrangers a leur domaine
avait perdu au début du XIX€ siecle beaucoup de sa pertinence sous la double poussée de la
critique rationnelle d'une part et de I'élargissement de I'horizon oriental de I'autre. Anquetil-
Duperron (1731-1805) avait publié en 1771 la premieére traduction du Zend-Avesta, précédée
par celle des grands textes confucéens par les Péres jésuites et le Romantisme allemand
avait combiné la renaissance religieuse postrévolutionnaire a ce nouvel universalisme
en rendant son droit de cité au symbolisme contre “I'esprit des Lumiéres”. C'est dans ce
contexte que Friedrich Creuzer (1771-1858) affirma dans Symbolik und Mythologie des alten
Volker...14 que les correspondances entre les religions anciennes de la Perse, de I'Egypte et
de la Grece prouvaient I'existence d’une révélation primordiale commune a tous les peuples.
La theése de Creuzer fut trés vite combattue en Allemagne mais elle connut le succes en
France, particulierement dans les milieux ot s'élaborait la notion d’ésotérisme. Face a la
raison conquérante se dressait le monde des symboles dont I'interprétation allait devenir un
important enjeu de société; une science sacerdotale avait-elle détenu par le passé les clefs
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romantizmi ise devrim ¢ncesinde dinde yasanan ronesansi, bu yeni evrensel-
cilikle birlestirmis, bunu da “Aydinlanma ruhuna” kars1 sembolizmaya yasa-
ma alani acarak yapmuisti. Iste bu baglamda Friedrich Creuzer (1771-1858)
Symbolik und Mythologie des alten Vélker...”de,1# eski Iran, Misir ve Yunan
dinleri arasindaki benzerliklerin, biitiin halklar i¢in ortak bir ilk vahyin var-
ligini ortaya koydugunu belirtiyordu. Creuzer’in tezi Almanya’da hemen
alasag edildiyse de, Fransa'da, 6zellikle ezoterizm kavraminin olgunlastigi
cevrelerde basar1 kazandi. Sembollerin diinyasi, muzaffer akla kafa tutuyor-
du; bu diinyanin yorumlanisi 6nemli bir toplumsal mesele haline gelecekti;
bu yorumun anahtarlarini gecmisinde tasiyan bir kutsal bilim olmus muydu,
olmussa mirasc¢ist kimdi? Ondokuzuncu ytizyillin basinda, bilgi aktarimini
elinde tutan Yahudi-Hiristiyan tekeline karsi insana 6zgii bilgilerin kokeni-
nin dayandirildigi Misir'in etrafinda atesli tartismalar doniiyordu. Tartisma-
lar bir énceki yiizyilda hiyerogliflerin i¢ yiizii!> hakkindaki polemikleri yan-
sitiyordu; daha 1767’de Abbé Terrasson'un (1670-1750) romani Séthos’un,
ya da “Illuminés d’Avignon”un (Avignon'un Aydinlanmislar1) kurucusu Dom
Pernety'nin (1716-1801) Les Fables égyptiennes’ininl® olaganiistii basarisin-
dan da anlasilan “ejiptomani’nin giictinii goézler oéniine seriyordu. Fransa'da
devrimci bayramlarin manzarasi, Bonaparte'in Misir seferinin kazandigi

popitilerlik bu duygunun ne kadar giiglii oldugunu gosteriyordu; bunun etki-

de cette interprétation et alors qui en était héritier? Le débat avait été vif au début du XIXe
siecle, autour des tenants de l'origine égyptienne des connaissances humaines, opposés
au monopole judéo-chrétien de la transmission, il prolongeait les polémiques du siecle
précédent sur la nature des hiéroglyphes!5 et illustrait la force de cette “égyptomanie” dont
témoignait déja en 1767 le succes extraordinaire du roman de 'abbé Terrasson (1670-1750)
Séthos tout comme Les Fables égyptiennes du fondateur des “Illuminés d’Avignon”, Dom
Pernety (1716-1801).16 Le décor des fétes révolutionnaires francaises et la popularité de
I'expédition de Bonaparte en Egypte montrent la vigueur de ce sentiment dont I'influence
s’est retrouvée dans les cultes nouveaux que la Terreur et le Directoire tentérent de
substituer au christianisme entre 1793 et 1799.

L’aile révolutionnaire des magonneries francaise et italienne se réclama ainsi
naturellement de 'Egypte ; des 1839 le “Rite égyptien” de Memphis faisait de 'ésotérisme,
sous la plume de son fondateur, Jacques-Etienne Marconis de Negre (1795-1868) la pierre
d’angle de son systeme de hauts grades d’ott venait “toute lumiére et toute science”.l7 Ce
rite prolongeait et plagiait une autre création “égyptienne”, le rite de Misraim, créé
vraisemblablement en Italie vers 1805 dans les milieux de 'armée révolutionnaire et installé
a Paris en 1815 par les freres Bédarride, des “juifs du pape”, c’est-a-dire d’Avignon,18
émancipés par la Révolution ; il succédait a plusieurs créations italiennes, spécialement
napolitaines, se rattachant de prés ou de loin au Rite Egyptien de Cagliostro (1743-1795)
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si 1793 ile 1799 arasinda, Terreur ile Directoire donemlerinde Hiristiyanhgin
yerine gecirilmeye ¢alisilan yeni kiiltlerde de gorilecekti.

Fransiz ve Italyan masonlarinin devrimci kanadi béylece dogal olarak
Misir’a yoneldi; 1839°da Memphis “Misir riti”, kurucusu Jacques-Etienne
Marconis de Negre'in (1795-1868) kalemi araciligiyla ezoterizmi, “biitiin 1s1-
gin ve biitiin bilimin” geldigi yiiksek dereceleri iceren sistemin kilit tasi haline
getiriyordu.l7 Bu rit, Misir'a dayanan bir bagska olusumu, Misraim ritini yasa-
tiyor, ona ¢ykiiniiyordu. Misraim riti ise anlagildig1 kadariyla 1805 civarinda
Italya’da, devrimci ordunun icindeki bazi ortamlarda kurulmus, Devrim’le
birlikte 6zgiirliigiine kavusan, Papa’nin korumasi altinda Avignon’'da yasayan
Yahudilerden olan Bédarride kardesler tarafindan 1815te Paris’e tasinmisti.18
Arkasinda, 1784’te Cagliostro’nun (1743-1795) kurdugu Misir ritiyle yakin ya
da uzak baglantilar1 olan Italyan, 6zellikle Napoli orgiitleri vardi. Marconis,
gizemlerin kokenini soyle tarif ediyordu: “Bir Yunan filozofu, Misir'1 adim
adim dolastiktan, belli bash bilim mabetlerini ziyaret ettikten sonra,” rahiple-
rin 6gretilerinin kutsal bilimin egzoterizm ya da dis bilim ve ezoterizm ya da
i¢ bilim olarak boliinmesine dayandigim séyler; ezoterizmden mabet disinda
bahsetmek yasaktir: “Bunlar gizem i¢inde gizemdir”. Yazar ardindan “uygar-
ligin” yolunu hazirlayan Hiristiyanlifa olan saygisim belirtiyordu, ama ezote-

rizmi insanhiga tamitmak, Memphis Masonlugunun goreviydi.

de 1784. Marconis décrivait ainsi 'origine des mystéres : “Un philosophe grec, aprés
avoir parcouru I'Egypte, et visité les principaux sanctuaires de la science, rapporte...” que
la doctrine de ses prétres était fondée sur la division de la science sacrée en exotérisme
ou science extérieure et I'ésotérisme ou science intérieure dont il était interdit de faire
état hors du temple : “ce sont des mysteres dans les mysteres” . L'auteur rendait ensuite
hommage au christianisme qui avait ouvert la voie a la “civilisation” mais il reviendrait a la
Maconnerie de Memphis de faire connaitre I'ésotérisme a 'humanité.

Cette macgonnerie ésotérique renvoyait aux “sciences occultes” dont la théorisation
fut élaborée dans la premiere moitié du XIX€ siecle pour trouver avec le “mage” Eliphas
Lévil? sa forme achevée : 'occultisme fut alors utilisé comme un synonyme d’ésotérisme
jusqu’a la fin du siecle. Il ne s’agissait pas de sciences stricto sensu mais d’'un systéme
de transmission des connaissances acquises dans le cadre des catégories de la pensée
rationnelle commune. La démarche était fondée sur le constat de I'échec de la raison
des Lumieres a transformer les sociétés européennes ; la faute en revenait au manque
d’éducation des peuples. Le Dr. Eusébe Salverte (1771-1839) et Ferdinand Denis (1798-
1890)20 développerent tous deux l'idée selon laquelle I'analyse historique, unique “firmum
et mensurum” des actions humaines selon la belle formule de Giambattista Vico (1668-
1744), laissait voir la rationalité sous jacente des savoirs accumulés de générations en
générations et exprimés dans les formes propres a chaque époque. L’astrologie était bien
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Ezoterik masonluk “okiilt bilimlere” gondermede bulunuyordu; bunun
teorisi ise ondokuzuncu ytizyilin ikinci yarisinda yapilmis, “biiyticti” Eliphas
Lévi'yle!® tamamlanmisti: Boylece okiiltizm yiizyilin sonuna kadar ezote-
rizmle esanlamli olarak kullanildi. S6z konusu olan dar anlamda bilimler
degil, edinilen bilgilerin ortak akilsal diisiince kategorileri ¢ercevesinde
aktarilmasini saglayan bir sistemdi. Yontem, Aydinlanma Cagi aklinin Avru-
pa toplumlarimi déniistiirmede basarisiz oldugu saptamasi tizerine kurul-
mustu; hata halklarin yeterince egitilmemesindeydi. Doktor Eusébe Salver-
te (1771-1839) ve Ferdinand Denis (1798-1890);20 Giambattista Viconun
(1668-1744) giizel ifadesine gore insan eylemlerinin biricik “firmum et
mensurum”u olan tarihsel analiz sayesinde, kusaktan kusaga biriken, her
donemin kendi tarzina gore ifade edilen derindeki akilsalligin goriilebilece-
gi diisiincesini gelistirdiler. Astroloji pekala astronominin atasi, simya ise
modern kimyanin anasiydi; bunlar bilginin art arda gelen hallerine denk
diisen ifadelerdi;2! dolayisiyla efsaneler, halk inanislar1 da, toplumun duru-
mundan kaynaklanan nedenlerle fantastik 6ykiilerin, mucizelerin o6rtiisii
artina gizlenmis ya da bilingli olarak degistirilmis olan gercgekleri tasirlar-
di. Eskilerin bilimi bir gerceklikti; ilk Vahiy'i ve birbirini izleyen kusaklarin
cabalarini kendinde birlestiriyordu. Kitlelerin cehaletinden ya da egemen

siifin ¢ikarlarindan ileri gelen tehlikelerden korunma zorunlulugu, akta-

lancétre de l'astronomie et 'alchimie la mére de la chimie moderne formulées selon
les états successifs de la connaissance?! ; ainsi les légendes et les croyances populaires
étaient porteuses de vérités volontairement travesties ou simplement cachées sous le
voile de récits fantastiques, de miracles et autres merveilles, pour des raisons en rapport
avec l'état de la société. La science des anciens était donc une réalité, elle combinait
l'acquis d'une Révélation primordiale aux efforts des générations successives. La nécessité
d’échapper aux persécutions provoquées par lignorance de la masse ou par l'intérét des
élites dominantes expliquait le recours a une transmission secréte dans la forme et le lieu
ou elle s'opérait. La Franc-magonnerie, dont le progressisme en France, en Italie et en
Belgique s'accommodait fort bien de la conception cumulative du savoir que les ésotéristes
partageaient avec leur temps leur paraissait la serre idéale ol devait germer le grain
nouveau.

Cette épistémologie d’'un nouveau genre permettait la redécouverte et la
réinterprétation de textes et de pratiques.

Dans le camp chrétien antimoderniste le recours a une forme de pensée ésotérique fut
en Allemagne ou I'héritage de la théosophie chrétienne du XVIII€ siecle était demeuré bien
vivant que l'idée d’'un retour au “vrai christianisme”, en marge de la transmission normale
des Eglises, par le biais des courants rosicruciens?2 notamment, fut la plus forte influencant
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rimin hem bi¢iminin, hem de gergeklestigi yerin neden sakh tutuldugunu
acikliyordu. Masonluk, onlara gore yeni tohumun filizlenebilecegi ideal
seraydi; masonlugun Fransa’da, Italya’da ve Belcika’'da ilerleyisi, ezoteristle-
rin de paylastigi, bilginin birbirine eklenmesi kavramiyla gayet uyumluydu.

Bu yeni tarz epistemoloji, metinlerin ve pratiklerin yeniden kesfedilmesi-
nin ve yorumlanmasinin éniinii agryordu.

Modernizm karsiti Hiristiyan cephesinde, ezoterik diisiince bi¢imi-
ne yonelme daha tstii kapali bir sekilde oldu; ama, terimi kullanmaktan
genellikle kacinsalar da, gene de ezoterizm varligini korudu. Onsekizinci
yiizy1ll Hiristiyan teozofisinden kalma mirasin canliligini korudugu Alman-
ya’da en ¢ok, masonlugun Kiliselerin olagan aktarma giiciinden ayr1 ola-
rak, Kiliselerin yerini alarak ideal Kilise'yi olusturmasini éngoren girisim-
ler etkili oldu; bunlar basta Giil-Ha¢ akimlar1 olmak tizere, 22 sézgelimi
Rus Ivan Lopukin'in (1756-1816) Quelques traits de I'Eglise intérieure’de?3
yaptig1 tiirden girisimlerdi. Bir baska Alman, “Sanskrit baron” Ferdinand
Eckstein (1790-1861)24 Fransa’'da Restorasyon déneminde Le Catholique
dergisinde gene bu paralelde, asli bilginin yozlasmasi iizerine fikirlerini
ortaya koymustu: Ilkellerin dini bir ruhban sinifina bagliydi ve asli vahiy-
den dogmustu; ama bu vahiyin merkezinde Mesih’in duyurulmas: vards;

ha¢ semboliiniin yaygin olarak kullanilmasi bu eski siirecin gercekten

par exemple la tentative du Russe Ivan Lopoukhine (1756-1816), dans Quelques traits de
I'Eglise intérieure,23 ol la magonnerie se substituait aux Eglises établies pour former 'Eglise
idéale. Un autre Allemand, le “baron sanscrit”, Ferdinand d’Eckstein (1790-1861),24 sous
la Restauration en France, avait développé dans la revue Le Catholique les mémes idées
de dégénérescence d'un savoir originel : la religion des primitifs était sacerdotale et issue
de la révélation primordiale mais une révélation centrée sur 'annonce du Christ ; 'usage
universel du symbole de la croix prouvait cette antériorité et confortait, pour Eckstein,
l'autorité de I'Eglise catholique.

Le recours a une transmission secréte se retrouve dans la recherche de textes guides
comme celui recopié par I'archéologue Didron (1806-1867) dans un monastere orthodoxe
du Mont Athos et publié sous le titre de Guide de la peinture?S liant a des pratiques rituelles
et corporelles la réalisation de I'’hypostase divine dans l'icone. La plus curieuse fut celle d'un
savant bénédictin, devenu cardinal romain, Jean-Baptiste Pitra (1812-1889) qui pensa avoir
retrouvé un texte du second siecle, La Clef de Méliton de Sardes, prouvant I'unité du sens
des symboles et établissant 'Eglise catholique dans le role de gardienne du sens ; le secret
du sanctuaire ainsi rétabli put abriter des spéculations kabbalistiques et pythagoriciennes
sur les nombres.26 Cependant, cette tentative du sacerdoce catholique fit rapidement long
feu alors que, dans l'autre camp, la “découverte” de manuscrits ésotériques mystérieux, de
vestiges archéologiques étranges en Egypte et en Babylonie, ou la rencontre d’énigmatiques
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yasandiginm1 kanithyor ve Eckstein’a gore, Katolik Kilisesi'nin otoritesini
kolaylastirtyordu.

Gizli aktarimlara bagvurma istegi, rehber metinler tizerinde yapilan arastir-
malarda da kendini gosteriyordu; arkeolog Didron'un (1806-1867) Aynaroz'da
bir Ortodoks manastirinda bulup Ressanun El Kitabi?5> adiyla yayimladigi, tan-
risal toziin ikonaya gecirilmesini birtakim térensel ve bedensel ibadetlere bag-
layan metin buna bir érnektir. Bunlarin en ilginci, sonradan Roma’da kardinal
olan Benedikten Jean-Baptiste Pitramnin (1812-1889) arastirmasi oldu; Pitra,
ortaya c¢ikardigi Sardes’li Melitones'in ikinci yiizyila ait Anahtar adli metninin,
sembollerin anlaminin bir oldugunu kamtladigini, Katolik Kilisesini de anla-
min bekgisi konumuna getirdigini diisiiniiyordu; mabet gizliligi yeniden sag-
landiktan sonra sayilar iizerindeki Phytagorasci ve kabalistik spekiilasyonlara
sahne olabilirdi.2¢ Bununla birlikte, Katolik din adaminin bu girisimi uzun
siirmedi; obiir cephede ise, gizemli ezoterik yazmalarin, Misirda ve Babil'de
tuhaf arkeolojik kalintilarin “kesfi”, ya da inisiyatik bir soyu mesrulastirabi-
lecek esrarli onciilerin birbiriyle karsilasmasi, biitiin yiizy1l boyunca siirdii:
Joséphin Péladan (1858-1919) ya da Harvey Spencer Lewis (1883-1939) Toulo-
use’da varligii koruyan bir Gil-Hag 6rgiitiiniin mirascilart olduklarin1 éne
stirerek kendi tarikatlarim kurdular.27 “Hermetic Order of the Golden Dawn”1n

kurucularindan olan Mathers (1854-1918), girisimini Paris’te, Arsenal Kiitiip-

initiateurs susceptibles de légitimer une lignée initiatique, perdura tout au long du siécle :
Joséphin Péladan (1858-1919) ou Harvey Spencer Lewis (1883-1939) se prétendirent
ainsi héritiers d'une Rose Croix survivant a Toulouse et fonderent leurs propres ordres.27
Mathers (1854-1918), un des fondateurs de “I'Hermetic Order of the Golden Dawn”,28
légitima son entreprise par la découverte d'un manuscrit magique a la Bibliotheque de
I'Arsenal a Paris ; il 'édita sous le titre : The Book of the Sacred Magic of Abra-Melin the
Mage.29

Les sciences et techniques nouvelles courtisées

Dans la mesure ot 'ensemble des sociétés européennes considérait la mondialisation
et 'accumulation des connaissances comme des pas décisifs vers la synthese finale, la
revendication par les ésotéristes d'un grand nombre de sciences nouvelles n’eut rien de
bien étonnant, revendication d’autant plus légitime que les critéres du statut scientifique ne
furent clairement acquis qu’a la fin du XIX€ siecle. Les interprétations ésotériques ont ainsi
trouvé naturellement leur place dans le grand brassage intellectuel postrévolutionnaire. La
découverte de I'électricité, par exemple, donna matiére a de nombreuses spéculations sur
les “fluides” et les différentes formes de magnétisme qui devaient bouleverser les rapports
de 'homme et de la nature. Les sciences occultes se présentaient alors comme des sciences
expérimentales associant, de facon hasardeuse certes, des spéculations intellectuelles a
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hanesi’'nde buldugu sihirli bir elyazmasiyla mesrulastirdi;28 kitabi The Book of
the Sacred Magic of Abra-Melin the Mage?® adiyla yayimladi.

Goz kirpilan yeni bilimler ve teknikler

Biitiin Avrupa toplumlar bilgilerin birikimini ve evrensellesmesini nihai
senteze dogru belirleyici adimlar olarak goriirken, ezoteristlerin pek ¢ok yeni
bilgi talep etmesinde sasilacak bir sey yoktu; kald1 ki bilimsel statii kistaslari-
na net olarak ancak ondokuzuncu yiizyilin sonunda kavustugumuz diisiiniil-
diigiinde, bu istegin mesrulugu iyice kendini gosterir. Ezoterik yorumlar dev-
rim sonrasi biiyiik entelektiiel karmasada béylece dogal olarak kendilerine bir
yer bulmus oldular. Ornegin elektrigin kesfi, “akiskanlar” ve manyetizma hak-
kinda pek ¢ok spekiilasyona zemin yaratti; bunlar da insanla doga arasindaki
iligkileri alt iist edecekti. Okiilt bilimler o siralar, tabii rastlantisal olarak ente-
lektiiel spekiilasyonlarla sihirli ritiiel pratiklerini ve teknik stirecleri bir araya
getiren, deneysel bilimler olarak gortilityordu. Polonyali matematik¢i Hoéne
Wronski (1778-1853) bu dogrultuda, risalelerinde30 yazdiklarim hayata geci-
rerek, i¢ ice ge¢cmis, yivli madeni halkalardan olusan, evrensel bir haberlesme
sistemi kuran prognometre diye tuhaf bir alet yapt1.3! Ezoteristler, aym sekil-
de tanrisal alemle iligki kurmay1 saglayan akigkan diinyalar1 inceleme perspek-
tifi dogrultusunda, fotografin kesfine ve gelismesine de biiyiik ilgi gosterdiler.

des pratiques rituelles, de type magique et des procédés techniques. Le mathématicien
polonais Hoéné Wronski (1778-1853) construisit ainsi, en démonstration de ses ouvrages
synthétiques,30 une étrange machine constituée de spheres métalliques emboitées et
coulissantes, le prognometre, établissant un systéme de correspondances universelles.3!
L’invention et le développement de la photographie furent également l'objet de tous les
soins des ésotériques dans la perspective de I'exploration des mondes subtils dans leur role
d’'intermédiaires avec le monde céleste.

L’exemple du magnétisme fut le plus significatif ; depuis Paracelse au début du XVI®
siecle et Van Helmont (1577-1644), au suivant, 'usage médical du magnétisme, s'inscrivait
dans un effort de médiation entre les sciences naturelles naissantes et le monde “subtil”
par l'influence exercée a distance sur les corps physiques, une forme modernisée de magie.
Avec les cures célebres autour du baquet d’Anton Mesmer (1734-1815) et celles du marquis
de Puységur (1752-1825) reliant ses malades par un fil & un orme, la mode magnétique
atteignit son paroxysme ; ce bio-magnétisme “animal” s’était affirmé et précisé comme
technique de guérison physique et “spirituelle” destinée a rétablir une harmonie entre les
deux ordres ; véritable psychothérapie, il put étre considéré, a juste titre, comme I'ancétre
de la psychanalyse. Puységur avait fait appel 2 un somnambule et son exemple devait
jouer un réle important dans la fortune de 'hypnose et la place accordée aux mediums
dans le spiritisme jusqu’a la fin du siecle la fin du siecle.32 Dans les années 1880-1900, au
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Manyetizma 6rnegi ise daha anlamlidir; onaltinci yiizyilin basinda
Paraselsus’tan, bir sonraki yiizyllda Van Helmont'tan (1577-1644) beri
manyetizmanin tibbi amacla kullanmimi, yeni dogan dogal bilimlerle “akis-
kan” diinya arasinda, bedenler iizerinde uzaktan etkide bulunarak, bir tiir
modern biiyii uygulayarak aracilik etme cabasini ifade ediyordu. Anton
Mesmer’in (1734-1815) su dolu teknenin etrafinda, Marquis de Puységur’iin
(1752-1825) hastalarim iple karaagaca baglayarak uyguladig: tinla tedavi-
lerle, manyetizma modas1 doruga ¢ikti; bu “hayvansal” biyomanyetizma,
fiziksel ve tinsel olarak iyilesmeyi saglayan, iki diizen arasinda uyum yara-
tan bir yontem olarak ortaya konulmus, kabullenilmisti; tam bir psikoterapi
olan biyomanyetizma, gayet yerinde olarak psikanalizin atasi olarak kabul
edildi. Puységur bir uyurgezerle ¢calismisti; bu érnek yiizyilin sonuna spiri-
tizmada medyumlara verilen yer iizerinde ve hipnozun kaderinde ¢énemli
bir rol oynayacakt1.32 1880-1900 yillar1 arasinda, okiilt cemiyetlerin biiyiik
basar1 kazandig1 sirada, Teozofi Cemiyetinin (Theosophical Society) kuru-
cusu olan Madam Blavatski (1831-1891) astral yolculuklarla Tibetli tistat-
lardan bilgi ediniyordu. 1914 savasina dek hemen hemen biitiin ezoterik
ve okiiltist dergiler, siitunlarinda hipnoza, spiritizmaya, manyetizmaya yer
verdiler; Fransa’da Mesmer ve Puységur’iin nobetini Deleuze (1753-1835)33

ve 1845’ten 1861’e dek Journal diye bir dergi yayinlayan bir manyetizma

moment ou les sociétés occultistes connaissaient un grand succes, Mme Blavatski (1831-
1891), fondatrice de la Société théosophique, recevait ses instructions de maitres tibétains
par l'intermédiaire de fluides astraux. Pratiquement toutes les revues ésotériques et
occultistes, jusqu’a la guerre de 1914, ouvraient leurs colonnes a 'hypnose, au spiritisme, au
magnétisme ; en France, Mesmer et Puységur avaient été relayés par Deleuze (1753-1835)33
et le baron du Potet (1796-1881), fondateur d'une société de magnétisme dont le Journal
parut de 1845 a 186134 ; en Angleterre, James Braid (1705-1860), un médecin écossais avait
adhéré aux doctrines magnétiques et publié en1843 ses interprétations des expériences sous
le titre : “neurypnology”.35 A la fin du siécle, on trouvait dans I'entourage du professeur
Charcot (1825-1893) a I'hopital de la Salpétriere a Paris des occultistes comme Papus36
participant aux expériences sur I'hystérie et les maladies nerveuses et, parallelement, les
occultistes cherchaient , a la méme époque, a fixer par la photographie les apparitions des
esprits, les corps subtils et autres interférences avec l'au-dela. Cest en Allemagne cependant
que les rapports du magnétisme et de 1'ésotérisme ont été les plus étroits toujours dans
la suite de la théosophie romantique ; Justinus Kerner (1786-1862) interpréta dans cette
perspective le cas de “la voyante de Prévorst”.37 Quel que soit le vocabulaire utilisé :
“hypnose”, “spiritisme”, “métapsychique”, “corps astral”, “périsprit”, “fluide nerveux”, la
parenté est demeurée étroite tout au long du siecle entre ces pratiques ésotérisantes qui
revendiquaient le statut scientifique et les sciences “psychologiques” en formation.
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cemiyetinin kurucusu Baron du Potet (1796-1881) devralmist1;34 Ingiltere’de
James Braid (1705-1860) adinda iskoc bir doktor manyetizma 6gretilerini
benimseyerek, deneyimleri hakkindaki yorumlarin1 1843’te “neurypnology”
bashigiyla yayimnladi.35 Yiizyilin sonunda, Paris’te, Salpétriere Hastanesi'nde,
Profesor Charcot’'nun (1825-1893) etrafinda, histeri ve sinirsel hastaliklar
iizerine deneylere katilan Papus3¢ gibi okiiltistler vardi; buna paralel olarak
okiiltistler ayn1 dénemde ruhlari, akiskan bedenleri ve 6te diinyadan buraya
karisan daha baska seyleri fotograflarimi ¢ekerek sabitlemeye calisiyorlardi.
Bununla birlikte gene romantik teozofinin etkisinden dolayil, manyetizmayla
ezoterizm arasindaki baglarin en siki oldugu yer Almanya’ydi; Justinus Ker-
ner (1786-1862) bu perspektif dogrultusunda “Prévorstlu medyum” vakasi-
nm1 yorumladi.37 Kullanilan kelime ne olursa olsun; “hipnoz”, “spiritizma”,
“metapsisik”, “astral beden”, “perispirit” (gercek beden), “sinirsel akigkan”,
bilimsel bir statiiye kavusmak isteyen, ezoterizme kayan uygulamalarla,
filizlenmekte olan “psikolojik” bilimler, biitiin yiizy1l boyunca birbirlerine
siki sikiya baglh kaldilar.

Insanlarin hayatinin, tinsel olanlar da dahil olmak {izere biitiin yonleri-
ni kucaklayan sosyoloji, yiizyilin sonunda okiiltistlerin de ilgisini ¢ekecekti;
ornegin Charles Barlet'nin (1838-1921);38 Saint-Yves d’Alveydre’in (1824-

1909) miiritlerinden olan Barlet, sinarsik toplumsal yenilenme sistemini

La sociologie qui englobait tous les aspects de la vie des hommes, y compris spirituels,
devait également attirer le regard des occultistes fin de siecle, tel Charles Barlet (1838-
1921),38 un disciple de Saint-Yves d’Alveydre (1824-1909), I'inventeur du systéme de
rénovation sociale de la synarchie, qui publia en 1894 Principes de sociologie synthétique.3°

Mais la découverte des textes sacrés orientaux par la nouvelle critique demeura la
grande affaire du monde ésotérique ; la science allemande joua ici encore un role décisif
avec les travaux de Max Miiller (1823-1900) sur le bouddhisme, ou du sociologue et
historien Max Weber (1864-1920) qui inspirérent et assurérent le succes des interprétations
syncrétiques de la “théosophie” de Mme Blavatski. Celle-ci tenta d’acculturer aux Etats-
Unis et en Europe un “bouddhisme ésotérique”#0 puis gagna les Indes anglaises en 1878
pour fonder a Adyar un centre d’étude et de méditation ot furent rassemblés des textes
fondamentaux de I'hindouisme et du bouddhisme ; c’est ainsi que l'orientaliste hollandais
Johan Van Manen (1877-1943) traduisit, a partir de 1909, les 350 volumes du canon
bouddhiste dans sa version du Kandjur et du Tandjur . L'apport scientifique de la Société
théosophique se révee de ce fait plus important que 'on aurait pu I'imaginer a lire les écrits
de ses maitres ; de plus son influence sur la mode des religions orientales dans 1'Occident
contemporain est évidente.

Ces quelques exemples ont tendu a montrer 'unité du tissu intellectuel dans lequel les
ésotéristes ont voulu exercer leur action ; ils se paraient volontiers de titres universitaires ;
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kesfetti, 1894’te Principes de sociologie synthétique’i39 yayimnladi. Ama yeni
elestirmenlerin Dogu'ya ait kutsal metinleri kesfetmesi, ezoteri diinyasinin
en biiyiik olay1 oldu; Alman bilimi bu noktada Max Miiller'in (1823-1900)
Budizm iizerine calismalariyla, ya da sosyolog ve tarih¢i Max Weber'in
(1864-1920) yaptiklariyla, belirleyici bir rol oynadi. S6z konusu calismalar
Madam Blavatski'nin “teozofisinin” senkretik yorumlarina ilham kaynagi
oldu ve basariya ulagsmasim sagladi. Madam Blavatski Birlesik Devletler'de
ve Avrupa’da “ezoterik Budizm”40 6gretmeye calisti; ardindan 1878'de Ingi-
liz Hindistanina giderek Adyar'da, Hinduizm'in ve Budizm’in temel metin-
lerinin bir araya toplandigi bir arastirma ve meditasyon merkezi kurdu;
Hollandali oryantalist Johan Van Manen de (1877-1943) 1909'dan itibaren,
Budist kitaplarin Kandcur ve Tancur versiyonundan 350 cildi bu sayede
cevirdi. Teozofi Cemiyetinin bilimsel katkisi, bu bakimdan baskanlarinin
metinlerini okumakla hayal edemeyecegimiz kadar biiyiiktiir; tistelik Bati’da
Dogu dinleri modasinin yayginlasmasinda ne kadar etkili oldugu da acik-
tir. Bu birka¢ 6rnek ezoteristlerin etkinlik gostermek istedikleri entelektiiel
dokunun 6zgiinliigiinii gosteriyor; seve seve akademik unvanlar aliyorlards;
Paris’teki okiiltist okullar Kabala lisansi, simya doktoras1 veriyordu.#! Bilim,
en yiice basvuru kaynagi olarak Tanri’min yerini almis oldugundan, onlar da
cosku icinde, bilimsel metodun maskesi altinda dinsizlesmis olan “diinyay1

les écoles occultistes parisiennes distribuant les licences en Kabbale et les doctorats en
alchimie.#! La science ayant remplacé Dieu comme référence ultime, ils se sont donc
avancés, dans l'enthousiasme, sous le masque de la méthode scientifique afin de “ré
enchanter le monde” sécularisé. Eliphas Lévi, dans le discours préliminaire de Dogme
et rituel de la haute magie pouvait présenter le “magisme” comme “révélant au monde
la loi universelle de I'équilibre et 'harmonie résultant de I'analogie des contraires, (il)
prend toutes les sciences par la base, et prélude par la réforme des mathématiques a une
révolution universelle dans toutes les branches du savoir humain...”

La transmutation sociale

Le point le plus sensible se trouvait dans la contradiction apparente entre I'idéalisation
d’un salut de I'ensemble de la société et les moyens de sa mise en ceuvre : la connaissance
d’une petite minorité. Comment assurer 'avéenement de la démocratie dans une
communauté formée d’'une somme d’individus ? La notion d’ésotérisme, dans son
sens populaire, fut utilisée dans des milieux politiquement engagés dans les luttes
du socialisme et son parcours, jusqu'a la crise de la Commune de Paris en 1871, fut
parallele a ce prophétisme sécularisé annongant les grands bouleversements a venir.
Cette utilisation fut en quelque sorte pédagogique, destinée a lever un coin du voile
pour indiquer au peuple l'existence de la vérité conservée par quelques uns dans le
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yeniden kendinden gegirmek” tizere ilerliyorlardi. Eliphas Lévi, Dogme et
rituel de la haute magie'nin girisinde “buiyiictiliigiin” “diinyaya zitlarin ben-
zerliginin bir sonucu olan uyumun ve dengenin evrensel yasasini ifsa ederek,
biittin bilimleri temelinden alir ve matematigi yeniden sekillendirerek insan

bilgisinin biitiin dallarinda evrensel bir devrimi miijdeler” diyebiliyordu.

Toplumsal doniisiim

En hassas nokta, toplumun tamamimin kurtulmasinin ideal haline geti-
rilmesiyle, bunun hayata gecirilis yollar1 arasindaki acik ¢eliskideydi: Kiiciik
bir azinligin bilgi sahibi olmasi. Bir bireyler toplamindan ibaret bir toplu-
lukta demokrasinin hakimiyeti nasil saglanabilirdi? Yaygin anlamiyla ezo-
terizm kavrami, sosyalizm miicadelesi veren politik ortamlarda kullanildi ve
1871’de Paris Komiinii krizine dek, yakinda buiyiik felaketler olacaginmi duyu-
ran laiklestirilmis kdhinliginkine paralel bir yoldan ilerledi. Bu kullanimin
bir bakima pedagojik bir yani vardi; amac értiiniin bir ucunu kaldirip halka
birkag kisi tarafindan bir mabette saklanan gercekligin varhigim géstermek-
ti; o sirada biitiin herkesin ilerlemesiyle o biiyiik giin de gelecekti: Tin'in
giinii. Sosyalist Saint-Simon okulu bu temeller tizerinde, Kadin Mesih’in42
gelecegini vaaz eden Pére Enfantin’in (1796-1864) etrafinda kurulmustu;

“ezoterizm” sozcuguniin 1852’de, popiiler bir yayin olan Maurice Lachat-

sanctuaire, en attendant que les progrés de tous permettent son apparition au grand
jour : le temps de I'Esprit. L’école socialiste saint-simonienne s’était constituée sur ces
bases, autour du Pére Enfantin (1796-1864), proclamant l'arrivée de la Femme Messie#2
et le lien est fait avec la premiére mention du mot “ésotérisme”, en 1852, dans un
ouvrage populaire le Dictionnaire universel de Maurice Lachatre (1814-1900) : “Du grec
‘eisothed’” ( ?), ensemble des principes d'une doctrine secréte, communiquée seulement
a des affiliés. Une fraction des saint-simoniens voulait faire de la partie la plus élevée de
leur doctrine une sorte d’ésotérisme.”43 Les dictionnaires et encyclopédies de Lachatre
étaient lus par un tres large public,44 ils annoncgaient le retour a l'unité premiere
par I'éducation du peuple : “L'Unité est le but a atteindre, de religion, de langue, de
philosophie, de gouvernement, législation, de poids et mesures, tous les progres doivent
aboutir a l'unité... une distribution judicieuse des fonctions aménera I’émancipation
intellectuelle et matérielle du genre humain ...”45 Les moyens proposés, a la lecture
des entrées des différents Dictionnaires, allaient du contréle des sciences nouvelles :
magnétisme, hypnose et spiritisme a 'engagement dans une franc-magonnerie ouverte sur
les questions politiques et sociales. Lachatre croyait en une révolution cosmique a laquelle
participeraient les esprits célestes et les anges autant que les vivants. La révélation finale
des vraies hiérarchies célestes, rendue possible par la maitrise de la “science des esprits”,
devait précéder la libération des peuples.
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re'm (1814-1900) Dictionnaire universel'inde gegmesiyle baglant1 kurulmus
oldu: “Yunanca ‘eis6thed’dan; gizli bir 6gretinin sadece tiyelere aktarilan
ilkelerinin biitiinii. Saint-Simoncu bir fraksiyon 6gretilerinin en yiiksek kis-
mim bir tiir ezoterizm haline getirmek istiyordu.”43 Lachatre’in sézliikleriy-
le ansiklopedilerinin ¢ok genis bir okur kitlesi vardi;44 halkin egitilmesiyle
asli birlige geri doniilecegini duyuruyordu bunlarda: “Birlik dinde, dilde,
felsefede, hiikiimette, yasalarda, 6l¢ti ve tartilarda gerceklesmesi beklenen
hedeftir... gorevlerin adil bir sekilde dagilmasi, insan tiiriiniin entelektiiel ve
maddi olarak 6zgiirlesmesini getirecektir...”4> Farkl sozliiklerdeki verilere
goz atildiginda, onerilen yontemlerin yeni bilimlerin kontroliinden gectigi
goriilityordu: manyetizma, hipnoz, siyasi ve toplumsal meselelere acik bir
masonluga bagh olarak spiritizma. Lachéatre, canlilar kadar goksel varlikla-
rin ve meleklerin de katilacagi kozmik bir devrime inaniyordu. “Ruhlar bili-
mine” vakif olunmasi sayesinde gercek goksel hiyerarsilerin ifsa olmasindan
sonra, halklar 6zgtirliige kavusacakti.

Bu sirada Eliphas Lévi, gene Dogmie et rituel de la haute magienin girisinde
tarihin sonunun geldigi kehanetinde bulunuyordu:4¢ “Bilim ve din, despotluk
ve ozgtirliik goriilmemis derecede azgin bir savasa tutustular ve uzlagsma kabul
etmez bir kin tizerine yemin ettiler. Gene de kanl goriintiilere aldanmayin:

Hepsi birlesmenin, bir daha kopmamak tizere kucaklasmanin arifesindeler.

A la méme époque Eliphas Lévi, dans le méme discours préliminaire de Dogme et
rituel de la haute magie, prophétisait la fin de I'histoire4¢ : “Plus que jamais la science et la
religion, le despotisme et la liberté, semblent se livrer une guerre acharnée et se jurer une
haine irréconciliable. N'en croyez cependant pas a de sanglantes apparences : elles sont
a la veille de s’unir et de s'embrasser pour toujours. La découverte des grands secrets de
la religion et de la science primitive des Mages, en révélant au monde l'unité du dogme
universel, anéantit le fanatisme en donnant la raison des prodiges. Le verbe humain s’unit
pour jamais avec le verbe de Dieu et fait cesser 'antinomie universelle en nous faisant
comprendre que 'harmonie résulte de l'analogie des contraires.” Ces textes faisaient suite
a une série d'ouvrages aux accents a la fois révolutionnaires et mystiques.4? L'influence
du nouveau mage s’est exercée sur 'ensemble du monde ésotérique tout au long du siecle.
En Angleterre, les sociétés occultistes issues de la magonnerie de marge (Fringe Masonry)
dans les années 1870-1890 telles que la SRIA (Societas rosicruciana in Anglia, 1866) ou
la Golden Dawn (1888) en firent leur référence principale ; il fut la source essentielle des
rituels magonniques élaborés par Albert Pike (1809-1899) aux Etats-Unis*8 et les occultistes
francais le proclameérent “le plus savant des hommes”. De facon générale le discours social
prophétique tel que le connurent en particulier les communautés socialistes fondées par
Pierre Leroux dans le centre de la France ou celles créées en Amérique par les disciples de
Charles Fourier (1772-1837) s’est référé par des spéculations sur les dates, l'interprétation
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Dinin ve Biiyiiciilerin ilkel biliminin sirlarinin kesfedilmesi, boylece diinyanin
evrensel 6gretinin birligini 6grenmesi, mucizelerin hakkini vererek fanatizmi
ortadan kaldiriyor. Insanoglunun sézii, bir daha ayrilmamacasina Tanri’nin
soziiyle birlesiyor ve uyumun zitlarin benzerliginden kaynaklandigimi anlama-
miz1 saglayarak, evrensel c¢atigkiy1 durduruyor.” Bu metinler, hem devrimci,
hem mistik bir dil kullanan bir dizi kitabi takip ediyordu.47 Yeni biiyiicii biitiin
ezoterik diinya tizerinde, yiizylin sonuna dek etkisini korudu. Ingiltere’de
1870-1890 yillarinda Fringe Masonry'den tiireyen SRIA (Societas rosicruci-
ana in Anglia, 1866) ya da Golden Dawn (1888) gibi cemiyetlerin temel bas-
vuru kaynagi haline geldi; Albert Pikenin (1809-1899) Amerika'da gelistirdigi
masonik ritiiellerin ana kaynag1 oldu#8 ve Fransiz okiiltistler onun “insanlarin
en bilgesi” oldugunu ilan ettiler. Genel anlamda bakildiginda, 6zellikle Pierre
Lerouxnun Fransa'nin gobeginde ya da Charles Fouriernin (1772-1837) 6gren-
cilerinin Amerika’da kurdugu sosyalist cemaatlerin benimsedigi toplumsal
kehanet séylemi, tarihler iizerinde yapilan spekiilasyonlarla, éncii isaretlerin
yorumlanmasiyla, gizli bir tarihe, ezoterik bir diistince bigcimine dayaniyordu.
Italya’da Misir masonlugunun pek cok yandasi gizli Carbonari orgiitii-
ne baghydi.49 Bunlar, ulusal birligin kurulmasinda énemli bir rol oynadi-
lar. Peter Deunov (1864-1944) tarafindan kurulan ve Ortodoks Kilisesi'yle
catisarak Bulgar ulusal uyamisinda etkili olan Evrensel Ak Kardeslik'i de

des signes avant-coureurs et le recours a une histoire secréte, 2 un mode de pensée
ésotérique.

De nombreux membres des magonneries égyptiennes en Italie appartenaient a la
société secrete des Carbonari4? et jouérent un role considérable dans le mouvement de
I'unité nationale. Une mention particuliére revient a la Fraternité blanche universelle
fondée par Peter Deunov (1864-1944) et qui fut un élément important de la renaissance
nationale bulgare, en opposition avec 'Eglise orthodoxe. Deunov avait été formé a Boston
dans une école biblique30 et appartenu a la Société théosophique ainsi qu’a différents
mouvements rosicruciens qui ont marqué profondément 'enseignement de la Fraternité qui
accompagna la vie spirituelle bulgare jusqu’a nos jours.

A T'ouest de 'Europe, cependant, I'imminence d’'une transformation radicale de la
société par d’autres voies que la force paraissait de plus en plus improbable dans la
seconde moitié du siecle ; les socialistes ne se référerent plus en général a2 une harmonie
du monde ot les correspondances naturelles auraient été rétablies, telle que la révaient
les ésotériques des années 1830. La maconnerie de son coté avait évolué en Europe
continentale dans le sens de la sécularisation des rituels, dissociant la pensée politique du
“spiritualisme” et en Angleterre dans le sens d'une pratique rituelle dépourvue d’arriere
plan idéologique. Les groupes ésotériques et leurs théoriciens qui se multiplierent
jusqu'a la Guerre mondiale profiterent de la mise en place des sociétés démocratiques
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ayrica kaydetmek gerekir. Deunov Boston'da, bir din okulunda yetismis-
t1.50 Teozofi Cemiyetinin yani sira, farkli Giil-Hac¢’c1 hareketlerin icinde de
bulunmustu; bunlarin Bulgar spiritiiel hayatina eslik eden Kardeslik 6gretisi
tizerindeki derin etkisi, giiniimiize kadar stirmiistiir.

Ne var ki yiizyilin ikinci yarisinda, Avrupamin batisinda toplumun giice
basvurulmaksizin, koklii bir sekilde degismesi giderek uzak gériinmeye bas-
lamisti; sosyalistler genel olarak, 1830'lu yillarin ezoteriklerinin yakistirdig:
gibi, dogal baglarin kurulacag: bir evrensel uyumdan bahsetmez olmuslardi.
Masonluk ise, kendi payina kita Avrupasinda ritiielleri laiklestirerek, siya-
si diisiinceyi “spiritiializmden” aywrarak; Ingiltere’'de ise ideolojik arka plam
olmayan ritiiellerle gelisiyordu. Birinci Diinya Savasina dek giderek ¢ogalan
ezoterik gruplar ve kuramcilar, bireyci demokratik cemiyetlerin kurulmasiyla,
bu cemiyetlerin korumasina siginarak protestocu gortislerini gelistirdiler.

Toplumsal rénesans arayisinda okiiltizm ve ezoterizm

Ezoterik kimdir? Bu hareketlere katilanlar, diitnyanin genel gelisiminin
temposuna uygun olarak degismis, aktivist devrimci ¢evrelerin yerini Ang-
lo-Sakson diinyada konformist olmayan, Piiritanizme ve “Establishment”a
diisman; Fransa, Italya ya da Belcika gibi Katolik iilkelerde ise Kilise karsit1

bir burjuvazi almisti. Fringe Masonry'nin icinden Ingiltere’de SRIA (Soci-

individualistes pour développer leur vision contestataire en bénéficiant de la protection
que ces sociétés leur assuraient.

L'Esotérisme et l'occultisme en quéte de reconnaissance sociale

Qui était ésotérique ? La clientele de ces mouvements avait changé au méme rythme
que I'évolution générale du monde, elle était passée des milieux révolutionnaires activistes
a une bourgeoisie non-conformiste, hostile au puritanisme et a “I'Establishment” dans
le monde anglo-saxon, anticléricale dans les pays catholiques, en France, en Italie
ou en Belgique. De la maconnerie de marge est issue en Angleterre la SRIA (Societas
Rosicruciana in Anglia) fondée par William Westcott (1848-1925), société qui donna
naissance en 1888 a la Golden Dawn (I’Aube dorée) ou s’illustréerent Samuel Liddell
Mac Gregor Mathers (1854-1918) et le plus connu de tous Aleister Crowley (1875-
1947) ; les fondateurs prétendaient tirer d’ordres rosicruciens allemands anciens leurs
connaissances et pratiquérent une magie fondée sur des “projections astrales”, explorations
de l'imaginaire conduites en suivant les axes des “séphiroth” de la kabbale. Crowley
qui avait été profondément marqué par son éducation puritaine devait développer
particulierement la magie sexuelle comme voie de libération spirituelle (Magic in Theory
and Practice,1929-1930) et la mettre en application dans son “Abbaye de Théleme” a
Cefalti en Ttalie5! ; il avait été précédé dans cette voie par un médium noir américain
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etas Rosicruciana in Anglia) cikmisti. William Westcott'un (1848-1925) kur-
dugu bu cemiyet, 1888’de Samuel Liddell Mac Gregor Mathers (1854-1918),
ve en taninmig sima olarak Aleister Crowley (1875-1947) gibilere iin kazan-
diran Golden Dawn’1 dogurdu. Eski Alman Giil-Haccilarin izinden gittikleri-
ni éne siiren kurucular, “astral kehanetler” tizerine kurulu bir biiyiiyii haya-
ta gecirdiler; bu, Kabala'daki “sefirotlarin” eksenini izleyerek, hayal giicii
icinde yapilan kesiflerdi. Aldig1 piiriten egitimin derin izlerini tasiyan Crow-
ley, spiritiiel kurtulus yolu olarak 6zellikle cinsel biiytiyii gelistirecek (Magic
in Theory and Practice, 1929-1930) ve bunu Italya’da, Cefalirdaki “Abbey of
Thelema”sinda hayata gegirecekti.5! Ondan énce Amerikali siyah bir med-
yum olan Paschal Beverly Randolph (1825-1875) ayn1 dogrultuda ilerlemis-
ti; kat ettigi yol, daha 6énce karsilastigimiz konularin bir 6zeti gibiydi: Avru-
pali Giil-Haggilara baglanmis, toplum i¢in hizmetlerde bulunmus (yoksullu-
ga ve kolelige kars1), zikirler ve ritiiellerle goksel hiyerarside yerini almist1.52
Randolph’un goriisleri 1880’li yillarda Ingiltere’de, Fransa’da ve Amerika’da
pek ¢ok grubu etkiledi. Bunlarin i¢inde kisa émiirlii “Hermetic Brotherho-
od of Luxour”, “Belle Epoque” devrinde filizlenen cesitli cemiyetlerin gizli
kiskirticisi, “Bilinmeyen Baskani” olarak gecgiyordu. Papus'un (Gérard Enca-
usse 1865-1916)33 Martinist tarikati, Stanislas de Guaita'nin (1861-1897)
kabalist Giil-Hag tarikati, ya da Joséphin Péladan’in (1858-1918) Rose Croix

Paschal Beverley Randolph (1825-1875) dont le parcours résume les themes précédemment
rencontrés : rattachement aux rosicrucianismes européens, engagement social (contre
la pauvreté et l'esclavage), rattachement aux hiérarchies célestes par l'intermédiaire
d’évocations et de pratiques rituelles.52 Les conceptions de Randolph inspirérent d’autres
groupes telle cette éphémere “Hermetic Brotherhood of Louxor” dans les années 1880 en
Angleterre, en France et aux Etats-Unis qui passa pour l'instigatrice secrete, le “Supérieur
Inconnu”, des diverses sociétés qui fleurirent a la “Belle Epoque”. L'Ordre Martiniste de
Papus (Gérard Encausse 1865-1916),53 L'Odre kabbalistique de la Rose Croix de Stanislas
de Guaita (1861-1897) ou I'Ordre de la Rose Croix du Temple de Joséphin Péladan (1858-
1918) ont constitué en France les meilleurs exemples de ces organisations initiatiques a
prétentions anciennes54 dont I'enseignement tendait a se couler dans le moule intellectuel
universitaire du temps>> et les activités semi mondaines se partageaient entre le secret
du temple et les événements de la “vie parisienne”. Péladan organisa ainsi des “Salons”,
expositions de peinture a la mode en 1892 et 1893 ou courut le “Tout Paris”. Le non-
conformisme de ce monde ésotérique fut marqué en fin de siecle par 'ambiguité ; le
socialisme affiché par nombre d’entre eux se résumant a des débats théoriques sans contact
avec la réalité du monde ouvrier et la science occulte finissant par se fondre dans le monde
qu’elle avait prétendu transfigurer.

Deux exemples illustrent cette situation, celui du théoricien d'une société idéale dans
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du Temple (Tapmagin Giil-Hag1) tarikati, eskiye dayandiklar iddiasindaki
inisiyatik 6rgiitlerin54 en iyi 6rnekleridir. Ogretilerini zamanin akademik
kaliplarina uydurmaya calisiyorlards;>> yar sosyetik faaliyetleri de hem tapi-
nagin gizliligini, hem “Paris hayatimin” etkinliklerini kapsiyordu. Péladan bu
dogrultuda Paris’in kaymak tabakasiin akin akin geldigi “Salon”lar, 1892’de
ve 1893’te moda olan resim sergileri diizenledi. Bu ezoterik diinyanin kon-
formizme uzak anlayisi, yiizyilin sonunda iki bagh bir karmasanin izini tasi-
yordu; i¢lerinden pek cogunun savundugu, is¢i diinyasimin gercgegiyle ilgisi
olmayan kuramsal tartismalardan ibaret sosyalizm; bunun yaninda bir de,
degistirecegini iddia ettigi diinyanin icinde erimis olan okiilt bilim.

Bu durumu resmeden iki 6érnegi ele alalim; bunlardan birincisi, “Sinar-
si”yi icat eden, Alexandre Saint-Yves d’Alveydre’in (1842-1909) durumudur;
Saint-Yves, Ballanche’'in ve Joachim de Flore'un® uzak ya da yakin miras¢i-
lar1 olan milenarist titopyacilarin ¢izgisinde bir ideal toplum teorisi ortaya
koymustu. Ikincisi ise, uluslararas1 capta son derece yaygin olan Teozofi
Cemiyeti'nin ¢alkantili 6ykiistidiir.

Saint-Yves'in gencligi macerali gegmisti. Bir ¢ocuk yetistirme yurdunda
kalmis, Jersey’e siiriilmiis, orada teozofist Fabre d’Olivetnin (1767-1825)
yazmalarimi 6grenmisti. Bir Rus aristokratiyla evlenerek servetini, diinyanin

sinarsik olarak, bilgeler tarafindan yonetilmesini 6ngéren projesine vakfet-

la ligne de Ballanche et des utopistes millénaristes héritiers plus ou moins lointains
de Joachim de Flore,5¢ Alexandre Saint-Yves d’Alveydre (1842-1909), inventeur de
la “Synarchie” et celui de I'histoire tumultueuse de la trés internationale Société
théosophique.

Saint-Yves avait eu une jeunesse aventureuse, passé par une maison de redressement
pour mineurs, exilé a Jersey ou il avait pris connaissance de manuscrits du théosophe
Fabre d’Olivet (1767-1825) il devait épouser une aristocrate russe et mettre sa fortune au
service de son projet de gouvernement mondial synarchique de sages fondé sur 'harmonie
des trois pouvoirs spirituel, politique et économique. Il s’adressait dans ses publications
d’égal a égal aux souverains et déclara avoir regu d’'un maitre hindou la révélation du
centre spirituel caché d’ou le “Roi du Monde” présidait aux destinées terrestres. La
Synarchie fut proposée a la Chambre des Députés francaise, aux syndicats et aux grandes
institutions démocratiques sous forme de pétitions publiques37 tandis que le maitre
travaillait dans ses dernieres années & mettre au point un systéme de correspondances
universelles : L'ArchéomeétreS8 entre les sons, les couleurs, les lettres, les symboles
astrologiques...

La Société théosophique de Mme Blavatski servit de plaque tournante a 1'ésotérisme
du dernier quart de siécle ; pratiquement tous les occultistes et sur les deux rives de
I'Atlantique étaient passés par elle, grace a 'habileté de sa fondatrice qui avait pu incarner
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misti; bilgelerin idaresi, tinsel, siyasi ve ekonomik iktidarin uyumu tizerine
inga edilecekti. Yazdiklarinda hiikiimdarlara esitleri gibi hitap ediyordu. Bir
Hindu tstattan, “Diinyanin Krali”’min fanileri yonettigi gizli spiritiiel merke-
zin yerini 6grendigini ilan etti. Sinarsi, acik dilekgelerle Fransiz kabinesine,
sendikalara ve biiyitk demokratik kurumlara teklif edildi;57 bu sirada tistat
son yillarini evrensel bir uyum sistemi: sesler, renkler, harfler, astrolojik
simgeler arasinda bir Archéomeétre kurmak icin cabalamakla gecirdi.58
Madam Blavatskinin Teozofi Cemiyeti ise, yiizyilin son ceyreginde ezo-
terizm igin bir bulusma noktasi oldu; kurucusunun buyiik bir beceriyle,
Bati’daki zengin burjuva topluluguna “oryantalist” hayaller uyandirma-
y1 basarmasi sayesinde, Atlantik’in iki yakasindaki okiiltistler arasinda bu
cemiyetten gecmeyen hemen hemen kalmadi. Aslen Rus bir aristokrat olan
Helena Petrovna Blavatski, Kafkaslarla Misir arasinda maceral bir hayatin
ardindan medyumluk yeteneklerini kullanarak, spiritizma modasinin da yar-
dimiyla 6biir diinyadaki varliklarla iliskiye gecti ve derhal, bunlarin Tibetli
tistatlardan yayildigina karar verdi. Onlardan aldig1 gii¢cle Isis Unveiled’da
(1877) ve The Secret Doctrine’de (1888) ondokuzuncu yiizyilda Batimin bakis
acisina gore yeniden sekillendirildigi bir Budizm’den yola ¢ikarak senkretik
bir ezoterik doktrin gelistirdi; cemiyetini de masonik modele gore yapilan-

dirdi; merkezini ise Hindistan'in giineyindeki Adyar’a aldi. Teozofik 6greti,

les réves “orientaux” de la riche société bourgeoise occidentale. D’origine aristocratique
russe et aprés une vie également aventureuse entre le Caucase et 'Egypte, Helena Petrovna
Blavatski avait su utiliser ses dons de médium et la vogue du spiritisme pour communiquer
avec des entités de l'au-dela qu’elle identifia rapidement pour étre des émanations de
maitres tibétains. Forte de cette autorité elle put développer une doctrine ésotérique
syncrétique a partir d'un bouddhisme retaillé a la mesure de la vision occidentale du
XIXe siecle dans Isis Unveiled (1877) et The Secret Doctrine (1888) et structurer sa société
sur le modele macgonnique tout en fixant a Adyar, dans le sud de 'Inde, le quartier
général de la Société. L'enseignement théosophique renvoyait a I'ambiguité signalée
précédemment, écartelé entre le souci scientifique réel qui animait la recherche des textes
orientaux anciens et leurs traductions et l'interprétation finale donnée par “l'institution”
théosophique. La volonté affichée de vulgarisation des connaissances cachées qui
s’inscrivait dans le grand projet d’éducation populaire du début du siécle permit un temps
d’esquiver la contradiction. Les organisations occultistes controlées a Paris par Papus,
un transfuge de la théosophie, connurent les mémes problémes au point que 'ensemble
de I'ceuvre du maitre fut présenté comme une vulgarisation.3® Le successeur de Mme
Blavatski,®0 Annie Besant (1847-1933), une authentique militante socialiste féministe, tenta
de promouvoir, dans l'esprit prophétique du début du siécle, un nouveau Messie instructeur
de I'humanité (le Seigneur Maitreya) qui aurait été préparé a cette fin au sein de la Société.
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daha 6nce soziinii ettigimiz celiskiyi barindirtyordu; Dogu'nun eski metinle-
rinin arastirilmasini, cevrilmesini tesvik eden gercek bilim kaygisiyla, teozo-
fik “kurum” tarafindan verilen nihai yorum arasinda bocaliyordu. Teozofist-
ler, halkin egitilmesini 6ngoéren yiizyil basina ait biiyiik projenin izinden
gidip gizli bilgileri yayginlastirmayi istediklerini ilan ederek ¢eliskiyi bir siire
icin savusturmus oldular. Paris’te, teozofiden ayrilmis Papus'un denetimin-
deki okiiltist orgiitler de aym sorunlarla kars: karsiya geldiler; 6yle ki tistadin
eserlerinin tamami, bir halka acilma olarak takdim edildi.3® Madam Bla-
vatski'nin halefi, gercek bir sosyalist, feminist militan olan®® Annie Besant
(1847-1933), yiizyil basinin kehanet séylemi dogrultusunda insanlig1 egite-
cek, gorevine Cemiyet’in i¢inde hazirlanacak yeni bir Mesih'i (Seigneur Mait-
reya) one ¢ikarmaya ¢alisti. Bu rol, gen¢ Hintli Jiddu Krishnamurti'ye (1896-
1986) verildiyse de, 1832’de Saint-Simoncularin Kadin-Mesih olarak sectigi
Claire Bazard gibi o da bu agir sorumlulugu iizerinden atti.

Biitiin bu inanilmasi gii¢ olaylarin iistiine, bazi kisilerin 6zellikle
“Dogu”nun bakisiyla Hiristiyan gelenegi arasindaki uyumsuzluklar: ve celis-
kileri gbz oniine seren skandallar1 eklendi; 6rnegin Anna Kingsford (1846-
1888) Ingiltere’de 1884 ile 1887 arasinda Teozofi Cemiyetinden bagimsiz
olarak, Incil'in feminist gézle okunmasina dayali Hermetic Society’yi kurdu.
Fransa’da H.P. Blavatskinin arkadasi1 Lady Caithness (1830-1895), Paris’in

Le role fut confié a jeune Indien Jiddu Krishnamurti (1896-1986) qui rejeta finalement
cette lourde charge comme l'avait fait Claire Bazard choisie par les saint-simoniens comme
Femme-Messie en 1832.

A toutes ces invraisemblances s’ajouterent des scandales de personnes qui mirent au
grand jour un certain nombre d'incompatibilités et de contradictions, en particulier entre
la conception “orientale” et la tradition chrétienne; c’est ainsi que Anna Kingsford (1846-
1888) développa en Angleterre une Hermetic Society entre 1884 et 1887 fondée sur une
relecture féministe de la Bible et indépendante de la S.T. En France Lady Caithness (1830-
1895), une amie de H.P. Blavatski, prit la téte d'une théosophie chrétienne scissionnaire
en profitant du passage par son salon de la quasi-totalité du monde occultiste parisien.
La question du christianisme provoqua également la rupture de Rudolph Steiner (1861-
1925) dans le monde germanophone a la veille de la guerre, soucieux d'intégrer l'acquis
traditionnel occidental dans sa démarche d’acculturation de l'ésotérisme au monde
moderne.

L’émiettement fut accéléré par le caractére nécessairement individualiste de la
démarche ésotérique et la voie de la littérature empruntée depuis le début du siecle, le
“mage romantique” se considérait comme un missionné destiné a remplacer le prétre.6!
Presque tous les occultistes furent d’abord des écrivains soutenus par un large public,
Zanoni (1842) d'Edward Bullwer-Lytton (1803-1875) Les grands initiés ' Edouard Schuré
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neredeyse biitiin okiiltistlerinin salonuna gelip gitmesini firsat bilerek,
teozofinin i¢inde Hiristiyan bir hizibin énderligini yapti. Savagin arifesin-
de Almanca konusanlar arasinda Rudolph Steiner’in (1861-1925) yarattigi
ayriligin temelinde de gene Hiristiyanlik meselesi vardi; Steiner, ezoterizmi
modern diinyaya 6gretirken, Bati'min geleneksel birikimini de isin icine kat-
mak istiyordu. Ezoterizmin ister istemez bireycilige kayan dogasi ve yiizyilin
basindan beri edebiyatin ¢izgisinin benimsenmis olmasi, parcalanmayi hiz-
landirds; “romantik biiyiicii”, rahibin yerini almanin kaderine yazilmis bir
gorev oldugunu diisiiniiyordu.6! Hemen hemen biitiin okiiltistler, éncelikle
genis kitlelerin destekledigi yazarlardilar; Edward Bullwer-Lyttonun Zano-
ni’si (1842), Edouard Schurénin (1841-1929) Les grands initiés’si®? biitiin
dillere ¢evrilmis, inanilmaz bir basariya ulasarak defalarca tekrar basilmisti.

Sonug

Okiiltizmin i¢inde bilimle dini uzlastirmak icin basvurulan yollar, ¢ikma-
za girmisti; yirminci yiizyilin basindan itibaren bazi ezoterik cevrelerde bile
acik¢a bunun farkina varilmisti; bunun sebebiyse, devrimci ve emperyalist
savaslarin ertesinde yapilan segcimleri belirleyen énvarsayimlarin ¢oktiigiiniin
goriilmesiydi, tistelik trajik Birinci Diinya Savasi érneginin yasanmasindan

once olmustu bu. Bu sirada tarihe elestirel bakisin gerekleri, arastirmacilar:

(1841-1929)62, traduits dans toutes les langues, avaient connu un immense succes et
d’innombrables rééditions .

Conclusion

Les voies empruntées pour réconcilier dans l'occulte la science et la religion avaient
abouti a des impasses ; la conscience en apparaissait clairement des le début du XXe siecle
a l'intérieur méme de certains milieux ésotériques au vu de I'effondrement des présupposés
qui avaient motivé les choix au lendemain des guerres révolutionnaire et impériale et cela
avant la tragique démonstration de la Premiére Guerre mondiale. En méme temps les
exigences de la critique historique invitaient & une exploration plus rigoureuse des “terrae
incognitae” de la kabbale, du soufisme et de I'Extréme Orient tandis que I'immersion dans
le milieu intellectuel fin de siécle invitait a changer le regard sur les institutions religieuses
dont les doctrines avaient nourri la pensée ésotérique dans ses sources a la Renaissance et
dans la réaction chrétienne romantique apres les Lumieres. Paul Vulliaud (1875-1950) fut le
meilleur représentant de ce regard nouveau sur la tradition qui allait prendre une direction
profondément différente avec René Guénon (1886-1951). Il publia entre 1906 et 1914 une
revue littéraire, artistique et ésotérique, Les Entretiens idéalistes qui opéra des ruptures
importantes dans la vision de la Renaissance congue dans la continuité du Moyen-Age et
de sa culture chrétienne ; Léonard de Vinci n’était plus présenté comme un génie individuel
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Kabala'nin, Sufiligin ve Uzak Dogunun “terrae incognitae”sini daha siki bir
sekilde ele almaya davet ediyor; bir yandan da yiizyil sonu entelektiiel orta-
mundaki ¢okiis, dini kurumlara bakisi degistirmeye cagiriyordu; bu kurum-
larin 6gretileri Ronesans’tan getirdikleri kaynaklarla ve Aydinlanma Cagi’min
ardindan romantik Hiristiyan tepkisiyle ezoterizmi beslemisti. Paul Vulliaud
(1875-1950) gelenege bu yeni bakisin en iyi temsilcisi oldu. Bu bakis, René
Guénon’la (1886-1951) apayr1 bir yone sapacakti. 1906’yla 1914 arasinda
yayinladigi edebiyat, sanat ve ezoteri dergisi Les Entretiens idéalistes Orta-
¢ag'in ve Hiristivan kiltiirin devami olarak kavranan Roénesans’a bakista
onemli kirilmalara yol a¢ti; Leonardo da Vinci artik zamaninin 6niine ge¢mis,
deha bir birey olarak degil, Hiristiyan ikonografisinin gelisiminin binlerce yil-
lik bir tiriinii olarak tasvir ediliyordu.®3 Guénon aym paralelde, Kabala'ya da,
okiiltist seleflerinin hafiflikleriyle ¢elisen yeni yorumlar getirecekti.64
Ezoterizmin ve okiiltizmin, sonunda galip gelen bilimsel mantikla olan kav-
galari, temelde yerlesik biiyiik dinlerin verdigi savaslardan farkl degildi; ve
yukarida saydigimiz basarisizliklara ragmen, katkis1 marjinal eylemlerden iba-
ret kalmadi. Bu diisiince tarzi Bati'nin hayal giiciinii besledi; bugiinkii zihinsel
aligkanliklarimizin pek ¢ogunun temelinde yatan ondokuzuncu yiizyilin ente-
lektiiel ve spiritiiel dokusunun ayrilmaz bir pargasi oldu.
Ceviren: Saadet Ozen

en avance sur son temps mais le produit millénaire de I'évolution de l'iconographie
chrétienne.3 1l devait également apporter de nouvelles lumiéres sur la kabbale contrastant
avec la l1égereté de ses prédécesseurs occultistes.o4

Les démélés de I'ésotérisme et de l'occultisme avec la raison scientifique triomphante
ne furent pas fondamentalement différents de ceux que connurent les grandes religions
établies et son apport, malgré les échecs mentionnés ci-dessus, ne se résume pas a des
actions marginales. Cette forme de pensée a nourri I'imaginaire occidental et fait partie
intégrante du tissu intellectuel et spirituel constitué au XIX€ siecle et sur lequel repose
encore aujourd’hui bon nombre de nos habitudes mentales.

Notes

1 Paul Hazard avait dressé sous ce titre (Paris, Boivin, 1942) un bilan de I'état des mentalités au siecle
des Lumiéres.

2 Le philosophe Victor Cousin avait mis cette “école” a la mode dans son cours de 1817 ; “socialisme”
et “socialism”, en anglais, sont mentionnés en 1822 (Pierre Leroux) et 1831 (in Association of all
Classes of all Nations de Robert Owen ), précédés de “socialismo” en italien des 1803.

3 Histoire critique du gnosticisme, Paris, Berger Levrault, 1828.

4 Nouvelles obligations et statuts de la trés vénérable corporation des francs magons, Francfort, F.
Varentrapp.
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Notlar

1 Paul Hazard bu baglik altinda (Paris, Boivin, 1942) Aydinlanma Cagi'ndaki zihinsel yapila-
rin bir bilangcosunu ¢ikarmistu.

2 Filozof Victor Cousin bu “okulu” 1817’de moda haline getirmisti; Fransizca “socialisme” ve
Ingilizce “socialism” 1822’de (Pierre Leroux) ve 1831'de (Robert Owen'in Association of all
Classes of all Nations'da) kullamld; Italyanca “socialismo” ise onlardan énce, daha 1803’te
kullanilmasti.

3 Histoire critique du gnosticisme, Paris, Berger Levrault, 1828.

4 Nouwvelles obligations et statuts de la trés vénérable corporation des francs magons, Frankfurt,
F. Varentrapp.

5 Richard de Radonvilliers'nin Dictionnaire des mots nouveaux’sunda 1842’de zikredilir.
“Occultism” Ingilizce olarak 1870’li yillarda Madam Blavatski tarafindan kullanilmis ve
“Theosophical Society” tarafindan yayginlastirilmis gibi goériinmektedir.

Oliimiinden sonra yayinlandi, Paris, Librairie grecque, latine et francaise, 1821.

Devrim'in sorumlusu olarak goriilen Masonlugun inkar edilmesine yonelik genel harekete
kars1 ¢ikiyordu (Barruel, Mémoires pour servir a Uhistoire du jacobinisme, Hamburg, Fauc-
he, 1797).

1 Co, 12, 12-30. Organik metafor “materyalist” Thomas Hobbes'ta da (1588-1679) goriiliir; o
da Léviathan'da (1669) siyasi biitiinii hastaliklarla, kaslarla, sinirlerle vb. anlatir.

9 Paris, A. Pinard, 1832.

10 Paris, J. Didot, 1827-1829.

11 Le Trésor de la langue francaise’de geger.

12 Paris, Bailliere, 1856.

13 1930, Chacornac baskisinin 3. sayfasi.

14 Leipzig und Darmstadt, K. W. Leske, 1810-1812, Guigniaut'nun Fransizca ¢evirisi, 1825-1851.

15 Bkz.: William Warburton, Essai sur les hiéroglyphes égyptiens, Fransizca cevirisi Paris
Guérin 1744, ya da bir énceki ytizyilda Cizvit Peder Athanase Kircher, Lingua aegyptiaca
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5 Le Dictionnaire des mots nouveaux de Richard de Radonvilliers le signale en 1842. “Occultism”
semble avoir été employé en anglais dans les années 1870 par Mme Blavatski et largement diffusé
par la “Theosophical Society”.

6 Edition posthume, Paris, Librairie grecque, latine et francaise, 1821.

7 1l s’inscrivait en faux face au mouvement général de dénonciation de la Magonnerie tenue pour
responsable de la Révolution (Barruel, Mémoires pour servir a Uhistoire du jacobinisme, Hambourg,
Fauche, 1797).

8 1 Co, 12, 12-30. La métaphore organique est aussi présente chez le “matérialiste” Thomas Hobbes (1588-
1679) qui décrit le corps politique avec des maladies, des muscles, des nerfs etc. in Léviathan (1669).

9 Paris, A.Pinard, 1832.

10 Paris, J. Didot, 1827-1829.

11 Cité dans Le Trésor de la langue frangaise.

12 Paris, Bailliere, 1856.

13 P. 3 de I'édition Chacornac, 1930.

14 Leipzig und Darmstadt, K.W. Leske, 1810-1812, traduction francaise de Guigniaut, 1825-1851.

15 Voir : William Warburton, Essai sur les hiéroglyphes égyptiens, traduction francaise, Paris Guérin
1744 ou au siecle précédent le Pere jésuite Athanase Kircher, Lingua aegyptiaca restituta, Romae,
sumptibus H. Scheus, 1643 et Ralph Cudworth,, le plus fameux des “platoniciens de Cambridge” :
The Intellectual System of the Universe, London, R. Royston, 1678.

16 Paris, Jacques Guérin, 1731 et Paris, Bauche, 1758.

17 ['Hiérophante, développements complets des mystéres magonniques Vallée de Paris, 5839.

18 Sur la question de l'origine des maconneries égyptiennes, voir Gérard Galtier, Magconnerie égyptienne,
Rose Croix et Néo-chevalerie, Monaco, Ed. du Rocher, 1989. Avignon avait été résidence pontificale
de Clément V a partir de 1309, ce qui avait provoqué un schisme.
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restituta, Romae, sumptibus H. Scheus, 1643 ve Ralph Cudworth, “Cambridge’li Platoncula-
rin en Unliisii”: The Intellectual System of the Universe, Londra, R. Royston, 1678.

16 Paris, Jacques Guérin, 1731 ve Paris, Bauche, 1758.

17 Hiérophante, développements complets des mystéres magonniques, Vallée de Paris, 5839.

18 Misir masonlugunun kékeni meselesiyle ilgili olarak bkz. Gérard Galtier, Magconnerie égypti-
enne, Rose Croix et Néo-chevalerie, Monaco, Ed. du Rocher, 1989. Avignon 1309’dan itibaren
V. Clementius'un Papalik merkezi oldu, bu da bir ayriliga yol act1.

19 Alphonse-Louis Constant (1810-1875) yoksul bir aileden geliyordu; Paris’te, Saint-Sulpice
papaz okulunda yatili okumustu, ama davramslar yiiziinden higbir zaman papaz olmamis-
t1; 1856’dan itibaren Eliphas Lévi imzasiyla yazacakti.

20 Des sciences occultes, Paris, Sédillot, 1829 ve Denis i¢in, Tableau analytique et critique des
sciences occultes, Paris, Encyclopédie portative, 1830. Salverte 1810'dan itibaren L’Esprit des
journaux’daki makalelerinde benzer tezler gelistirmisti.

2

—

Ezoteristler Auguste Comte’un ti¢ hal yasasina nadiren deginirler, ama “bilim éncesi harika-

lar” hakkindaki analizleri, pozitivizmin kurucusunun bakisiyla uyumludur.

22 Onyedinci yiizyil Giil-Hagyla ilgili ¢esitli Manifestes’ler, mesruluklarim saglamlastirmak
icin teolojik tartismalara yabanci olan bu formda daha énceden sunulmustu.

23 1798'de Rusca, 1801’de, Paris’te Fransizca yayinlandi, sonra da Almanca’ya cevrildi. Bkz. A.
Faivre, “Lopukhin”, Dictionary of Gnosis and Western Esotericism, Leiden, Brill, 2005.

24 Once Luteryenlige, ardindan Katoliklige gecen, Schlegel'in arkadasi olan bu Yahudi serii-
venci, Heidelberg Universitesinde Creuzer'in derslerini izlemisti. Siirgiindeki Bourbonlarin
davasi igin c¢alisan, bir dénem onlarin giivenligini de tistlenen Ferdinand Eckstein, Resta-
uration déneminde Paris’e hem sosyetik hem de “bir davaya baglh”, karsi-devrimci, entelek-
tiiel, bilgece bir hayat getirmisti.

25 Iconographie chrétienne, le guide de la peinture, Paris, Imprimerie royale, 1843.

26 Bkz. Monseigneur J. B. Devoucoux, Histoire de lantique cité d’Autun, Autun, Dejussieu,

1846.

19 Alphonse-Louis Constant (1810-1875), de famille pauvre et ancien pensionnaire du séminaire de
Saint-Sulpice a Paris n’avait jamais été ordonné prétre pour des raisons de comportement, il devait
publier sous le pseudonyme d’Eliphas Lévi a partir de 1856.

20 Des sciences occultes, Paris, Sédillot, 1829 et pour Denis, Tableau analytique et critique des sciences
occultes,Paris, Encyclopédie portative, 1830. Salverte avait développé dans ses articles de L'Esprit
des journaux des théses comparables des 1810.

21 La loi des trois états d’Auguste Comte est rarement citée par les ésotéristes mais leurs analyses du
merveilleux préscientifique correspondent a la vision du fondateur du positivisme.

22 Les différents Manifestes Rose Croix du XVII¢ siecle s'étaient déja présentés sous cette forme
étrangere aux débats théologiques pour asseoir leur 1égitimité.

23 Edité en russe en 1798 et en frangais, Paris, -1801, traduit ensuite en allemand. Voir A.Faivre,
“Lopukhin” in Dictionary of Gnosis and Western Esotericism, Leiden, Brill, 2005.

24 Cet aventurier israélite, converti au luthéranisme puis au catholicisme, ami de Schlegel, avait suivi
les cours de Creuzer a I'Université d'Heidelberg. Lié a la cause des Bourbons en exil et responsable
un temps de leur sécurité, il avait mené dans le Paris de la Restauration une vie a la fois mondaine
et savante d’intellectuel contre-révolutionnaire “engagé”.

25 Iconographie chrétienne, le guide de la peinture , Paris, Imprimerie royale, 1843.

26 Voir Mgr. J.B. Devoucoux, Histoire de l'antique cité d’Autun, Autun, Dejussieu, 1846.

27 Ordre de la Rose Croix du Temple (1892) pour Péladan initié par son frére (mort au moment
de cette affirmation) ; Ordre Rose Croix Amorc pour Lewis (1915, la rencontre du mystérieux
personnage ayant eu lieu dans un donjon de Toulouse en 1909).

28 Samuel Liddle Mac Gregor Mathers appartenait avec ses cofondateurs a la magonnerie de marge
britannique.

29 ....as Delivered by Abraham the Jew to his son Lamech, A.D. 1458, London, JM Watkins, 1898.
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27

28

29
30

31

32
33

34

35

36

37

38

Kardesi tarafindan inisye edilen Péladan’a gére Rose Croix du Temple Tarikati (1892);
Lewis’e gore Rose Croix Amorc Tarikati, gizemli kisiyle, 1909’da, Toulouse'daki bir zindanda
gorusildii.

Samuel Liddle Mac Gregor Mathers 6biir kurucularla birlikte, ingiliz Fringe Masonry'nin bir
parcastydi.

... as Delivered by Abraham the Jew to his son Lamech, A.D. 1458, Londra, JM Watkins, 1898.
Philosophie de Uinfini contenant des contre-réflexions sur la métaphysique du calcul infinitésimal,
Paris, Didot, 1814 ve Messianisme ou réforme absolue du savoir humain, Paris, Didot, 1847.

Bir eskicide 6mriinii tamamlayan bu nesne Eliphas Lévinin elinden ge¢mis olmali. Saint-
Yves d’Alveydre (1824-1909), sliimiinden sonra yayinlanan Archéometre’deki levhalarda
diisiinceyi tekrar iglemisti.

Mesmer’in “evrensel akiskan” ifadesi Allan Kardec tarafindan kullanildi (1804-1869).

Histoire critique du magnétisme animal, Paris, Mame, 1813; Instruction pratique sur le mag-
nétisme animal, Paris, Dentu, 1825. Bunun yam sira manyetizmay1 savundugu ve kanitlama-
ya ¢alistig1 pek ¢cok mektup yaymladi.

Jules de Sennevoy, Baron du Potet, Cours de magnétisme animal, Paris, yazarm kendi yayim,
1834; La magie dévoilée ou principes des sciences occultes, Paris, Imp. Pommeret, 1852; Thé-
rapie magnétique, régles de lapplication du magnétisme a l'expérimentation pure et au traite-
ment des maladies... Paris, 1863.

Neurypnology: or the rational of nervous sleep, considered in relation with animal magne-
tism..., Londra, John Churchill, 1843.

Gérard Encausse (1866-1916), Belle Epoque zamaninda Paris’te okiiltist hayata en ¢ok canlilik
katanlardan oldu. Papus tip okumustu; arkadaslar1 ve miiritleri arasinda pek ¢ok doktor vardi.
Bkz. Bertrand Meheust, “Animal magnetism”, Dictionary of Gnosis and Western Esotericism,
Leiden, Brill, 2005.

Paris’teki hemen hemen biitiin ezoterik cemiyetlerin tiyesi ve “Hermetic Brotherhood of
Louxor”un Fransa'daki temsilcisiydi.

30 Philosophie de linfini contenant des contre-réflexions sur la métaphysique du calcul infinitésimal,
Paris, Didot, 1814 et Messianisme ou réforme absolue du savoir humain, Paris, Didot, 1847.

31 Eliphas Lévi devait avoir entre les mains cet objet qui finit chez un brocanteur. Saint-Yves
d’Alveydre(1824-1909) en reprit I'idée dans les planches de son Archéomeétre (publication posthume).

32 L’expression mesmérienne de “fluide universel” fut utilisée par Allan Kardec (1804-1869).

33 Histoire critique du magnétisme animal, Paris, Mame, 1813 ; Instruction pratique sur le magnétisme
animal, Paris, Dentu, 1825. Il publia également de nombreuses lettres de défense et de justification
du magnétisme.

34 Jules de Sennevoy, baron Du Potet, Cours de magnétisme animal, Paris, l'auteur, 1834 ; La magie
dévoilée ou principes des sciences occultes, Paris, Imp. Pommeret, 1852 ; Thérapie magnétique,
régles de lapplication du magnétisme a l'expérimentation pure et au traitement des maladies...Paris,
1863.

35 Neurypnology : or the rational of nervous sleep, considered in relation with animal magnetism...,
London, John Churchill, 1843.

36 Gérard Encausse, (1866-1916) fut le grand animateur de la vie occultiste parisienne pendant la
Belle Epoque. Papus avait fait des études de médecine et comptait nombre de ses médecins dans ses
proches amis et disciples.

37 Voir Bertrand Meheust “Animal magnetism” in Dictionary of Gnosis and Western Esotericism,
Leiden, Brill, 2005.

38 Membre de presque toutes les sociétés ésotériques parisiennes et représentant en France de
“I'Hermetic Brotherhood of Louxor”.

39 Paris, Chamuel.

40 La “Theosophical Society” fut fondée 2 New York en 1875, des branches créées ensuite a Londres, a
Paris et Adyar, prés de Madras, dans le sud de 'Inde qui devint le quartier général de la Société.
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Paris, Chamuel.

“Theosophical Society” 1875’te, New York’ta kuruldu, ardindan Londra’da, Paris’te ve Hin-
distan'in giineyinde, Madras yakinlarinda bulunan Adyar’da subeleri agildi. Adyar sonradan
Cemiyet’in genel merkezi haline geldi.

Ozellikle Stanislas de Guaita (1861-1897), Kabalist bir Giil-Hag tarikatinin kurucusuydu.
1832’de mahkemede suglu bulunan grup, Misir'a goé¢ etmek zorunda kaldi.

Paris, yazarin kendi yayini. Dictionnaire... abonelik sistemiyle alfabetik sirayla, her biitgeye
uygun sekilde, art arda dagitiliyordu.

Okur kitlesi Larousse ve Littré gibi biiyiik sozliikleriyle basabasti. Biiyiik bir soylu aileden
gelen, devrimci orduda ve imparatorluk ordusunda gérev yapmis bir generalin oglu olan
yayinci, uzun yillar hapiste kalmis, son derece savas¢i bir devrimci militandi. Karl Marx’i da
Fransizcada ilk o yayinladi.

Dictionnaire frangais illustré'nin abonelerine mektup, 1858.

Laik versiyon, “celiskilerin yogunlagmasini” ve nihai devrimi iceren Marx'in diisiincesinde
de okunabilir.

Ozellikle kadin mesih temas: tizerinde duruyordu. Giris metninde, biraz ileride Fransiz
Devriminin “tanrisal bir tecriibe” oldugunu belirtiyordu.

Morals and Dogma of the Ancinet and Accepted Scottish Rite of Freemasonry, 1871.

italyan Carbonariler, tipki Fransiz Charbonnerie’si gibi, gizli olmalarina ragmen dar anlam-
da “ezoterik cemiyetler” olmadilar.

American School of Theology and Science.

Mussolini Vatikan’la anlagmaya vardiktan sonra onu siirecekti.

Randolp 6zellikle sihirli aynalar kullandi.

1893’te oglu Philippe Encausse’a gore: Papus..., Paris, Ocia, 1949, tarikatin biitiin diinya-
da 173 kurulusu vardi; Papus da gene biitiin diinyayla mektuplasiyordu. PH. Encausse,
27/01/1893’te Sultan II. Abdiilhamit’e génderilmis bir mektubun metnini verir (s. 380).

41 Notamment Stanislas de Guaita (1861-1897), fondateur d’'un Ordre kabbalistique de la Rose-Croix.

42 Condamné en 1832 par les tribunaux, le groupe devait émigrer en Egypte.

43 Paris, chez l'auteur. Le Dictionnaire...était vendu par abonnements en livraisons successives, en
suivant les lettres de 'alphabet, de facon a étre a la portée de toutes les bourses.

44 Son audience était comparable aux grands dictionnaires de Larousse et de Littré. L'éditeur,
descendant d'une grande famille aristocratique et fils d'un général ayant rejoint les armées
révolutionnaires et impériales, fut un militant révolutionnaire particulierement combatif, passant
de nombreuses années en prison. Il fut le premier éditeur de Karl Marx en francais.

45 Lettre aux abonnés du Dictionnaire frangais illustré, 1858.

46 La version sécularisée est visible dans la pensée de Marx avec “l'exaspération des contraires” et la
révolution finale.

47 Tl développait notamment le theme du messianisme féminin. Un peu plus loin dans le discours
préliminaire, il affirmait que la Révolution francaise avait été “une expérience divine”.

48 Morals and Dogma of the Ancient and Accepted Scottish Rite of Freemasonry, 1871.

49 Les Carbonari italiens comme la Charbonnerie francaise, malgré leur caractere secret ne furent pas
des “sociétés ésotériques”, stricto sensu .

50 American School of Theology and Science.

51 Mussolini devait I'expulser apres ses accords avec le Vatican.

52 Randolph usa particulierement de miroirs magiques.

53 En 1893 I'Ordre comptait, selon son fils, Philippe Encausse Papus..., Paris, Ocia , 1949, 173
établissements dans le monde entier ; la correspondance de Papus était également mondiale. PH.
Encausse donne le texte d'une lettre envoyée au Sultan Abdul-Hamid IT du 27/01/1893 (p. 380).

54 Le Martinisme de Papus prétendant fonder sa légitimité sur une continuité de transmission depuis
le théosophe du XVIII€ siecle Louis-Claude de Saint Martin (1743-1803).
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54 Papus’un Martinizm'’in mesrulugu, onsekizinci yiizyil teozofu Louis-Claude de Saint Mar-
tin'den (1743-1803) beri kesintisiz devam eden bir aktarim tizerine kuruluyordu.

55 Guaita Kabala dalinda lisans ve doktora veriyor, Papus, resmi egitim yontemlerini kullana-
rak dersler ve alistirmalar yaptirdig: bir Ecole Hermétique okul idare ediyordu.

56 1130-1202, sistersiyen din adami, sonradan pek ¢ok spekiilasyona yol acan Commentaire sur
I'Apocalypse’in yazariydi.

57 Bkz. Jean Saunier, Saint-Yves d’Alvedyre ou une synarchie sans énigme, Paris, Dervy-Livres,
1981.

58 Yarim kalan eser 6liimiinden sonra yayinlandi; evrensel ilk dili yeniden kurdugunu iddia
ediyordu.

59 Boylece Ibraniceyi hi¢ bilmedigi halde Kabala metinlerini ingilizceden gevirdi.

60 Teozofi Cemiyeti'nin kurucularindan ve baskanlarindan olan Albay Olcott (1832-1907)
Madam Blavatski'nin 1907’de 6lmesinden sonra tek basina cemiyetin basina gegti.

61 Bkz. Paul Bénichou, Les mages romantiques, Paris, Gallimard, 1988.

62 Paris, Perrin, 1888.

63 La pensée ésotérique de Leonard de Vinci, Paris, Bodin, 1906.

64 Biiyiik bir titizlikle ibranice calismisti. La Kabbale juive, Paris, Nourry, 1923.

55 Guaita distribuait des licences et des doctorats en kabbale, Papus dirigeait une Ecole Hermétique
avec des cours et des exercices calqués sur I'enseignement officiel.

56 1130-1202, moine cistercien, auteur d'un Commentaire sur '’Apocalypse qui alimenta de nombreuses
spéculations ultérieures.

57 Voir Jean Saunier, Saint-Yves d’Alveydre ou une synarchie sans énigme, Péris, Dervy-Livres, 1981.

58 La publication de I'ceuvre inachevée fut faite apres sa mort, il prétendait avoir reconstitué la langue
primordiale universelle.

59 1l put ainsi donner des traductions de textes de Kabbale a partir de 1'anglais en ignorant
completement 'hébreu.

60 Le colonel Olcott (1832-1907) co-fondateur et président de la S.T. fut seul a la téte de la société de la
mort de Mme Blavatski a 1907.

61 Voir Paul Bénichou, Les mages romantiques, Paris, Gallimard, 1988.

62 Paris, Perrin, 1888.

63 La pensée ésotérique de Leonard de Vinci, Paris, Bodin, 1906.

64 1l avait étudié tres soigneusement 'hébreu. La Kabbale juive, Paris, Nourry, 1923.
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René Guénon ve “Geleneksel” Okul

XAVIER ACCART

Ogreti bakimindan, René Guénon (1886-1951) “ezoterizmin” cagdas
simalar1 arasinda hi¢ tartismasiz en 6nde gelenlerden biridir. Miiritleri
oldugunu reddetmis, en ufak bir orijinal fikir ortaya koydugunu bile hep
inkar etmisse de, yapitlarimin pariltisi, “gelenekci” diye adlandirilmis olan
okulun dogmasina yol agmistir. Etkisi bugiin de biitiin diinyada giderek
buiyiiyor. Ananda K. Coomaraswamy ve Frithjof Schuon yirminci yiizyil-
da bu akimin en taninmis temsilcileri oldular. Burada onlari, Guénon’'un

diisiincesinin iki temel yaniyla iliskileri baglaminda tamtacagiz.

René Guénon et I’école “traditionnelle”

XAVIER ACCART

Sur le plan doctrinal, René Guénon (1886-1951) est sans conteste I'une des principales
figures contemporaines de I “ésotérisme”. Bien qu'il ait toujours refusé d’avoir des disciples
et nié la moindre prétention a l'originalité, le rayonnement de son ceuvre a suscité ce
que l'on a appelé I'école “traditionnelle”. Son influence ne cesse aujourd’hui de croitre a
travers le monde. Ananda K. Coomaraswamy et Frithjof Schuon en furent au XXe siecle,
les représentants les plus connus. Nous les présenterons ici respectivement en relation avec
deux aspects principaux de 'ceuvre de Guénon.

Une vision de la métaphysique orientale adoptée par le savant Ananda K. Coomaraswanry
René Guénon a deés sa jeunesse été habité par la certitude que toutes les traditions
spirituelles manifestaient une méme vérité surnaturelle (“méta-physique”), échappant elle-
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Bilge Ananda K. Coomaraswamy'nin Dogu metafizigine bakist

René Guénon daha kiiciik yasta, biitiin spiritiiel geleneklerin tek bir
dogaiistii gercegi (“metafizik”) ortaya koyduguna kesin olarak inaniyordu.
Bu gercek hicbir sekilde bicimsel olarak (grafik ya da so6zlii) tasvir edilemez-
di ve uygun olan, bilin¢ merkezinin bagka yere aktarilmasiyla onun biitiin
diisiincelerin otesinde “gerceklestirilmesiydi”. Bu inancin kaynagi iizerine
¢ok kafa yorulmustur. Kimileri, Bat1 Katolik gelenekgiliginin mirasinin ya
da Guénon’'un gengliginde i¢inde bulundugu okiiltist ¢evrenin tizerinde dur-
dular. Kimileri ise Guénon’un Ibn Arabi ekoliine (vahdet-i viicut) bir borcu
oldugunu vurguladilar; zira metafizik¢i Guénon 1911°'de Sazeliye tarikatina
girmisti. Bununla birlikte goriiniise bakilirsa, metafizik 6gretisinin temelini,
1908’den itibaren, Paris’e yolu diisen Hindulardan égrendigi védanta-advaita
olusturmustu. Kendisi de zaten A.K. Coomaraswamy’ye, éncelikle bir efrad,
Hizir'a intisab ederek insani olmayan bir tarikat silsilesine baslamis bir
salik oldugunu soylemisti.

19201 yillarda, cift yonlii bir ¢calismayla Paris’in entelektiiel sahnesine
¢ikti. Bunlardan olumsuz olan birincisini, ilk dért kitabinda ele aldi [Int-
roduction générale a l'étude des doctrines hindoues (1921), Le Théosophisme
histoire d'une pseudo-religion (1921), L'Erreur spirite (1923), Orient et Occi-
dent (1925)] ve La Crise du monde moderne’le (1927) devam etti. Yapmaya

méme a toute détermination formelle (graphique ou verbale), et qu'il convenait, grace a
un transfert du centre de la conscience, de “réaliser” au-dela méme de toute pensée. On
s’est beaucoup interrogé sur l'origine de cette certitude. Certains ont insisté sur I'héritage
occidental du traditionalisme catholique ou du monde occultiste que Guénon fréquenta
dans sa jeunesse. D’autres ont souligné sa dette envers 'école d’'Tbn Arabi (wahdat
al-wujud), le métaphysicien ayant été agrégé a la tarika shadhiliyya en 1911. Le védanta-
advaita, que lui enseignérent des hindous de passages a Paris dés 1908, semble toutefois
avoir été la principale matrice de sa doctrine métaphysique. Lui-méme laissa entendre a
A. K. Coomaraswamy qu’il était avant tout un afrad, un initié isolé, rattaché a une chaine
initiatique non-humaine par al-Khidr.

Dans les années 1920, il fit son entrée sur la scéne intellectuelle parisienne par un
double travail. Le premier, négatif, occupa ses quatre premiers ouvrages [Introduction
générale a l'étude des doctrines hindoues (1921), Le Théosophisme histoire d'une pseudo-
religion (1921), L'Erreur spirite (1923), Orient et Occident (1925)] et se poursuivit a travers
La Crise du monde moderne (1927). 1l s’agissait de déblayer le terrain en montrant que la
modernité occidentale était un hapax dans l'histoire universelle, une monstruosité qui
s’était développée depuis la Renaissance sur 'oubli que 'homme était beaucoup plus que
I'homme, qu'il avait en lui, ou plutdt aux confins de son individualité, un organe capable
d’assentir la Vérité métaphysique. Il retraca pour se faire une généalogie des idées,
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¢alistigl, Bati modernizminin evrensel tarih i¢inde bir daha tekrar etme-
yecek bir durum, Roénesans’tan itibaren gelisen bir canavarlik oldugunu,
temelinde de insanoglunun insan olmaktan ¢ok daha 6te bir sey oldugunun,
icinde, daha dogrusu bireyselliginin sinirlarinda, metafizik Gergegi kabul
edebilen bir uzva sahip oldugunun unutulmasinin bulundugunu géstere-
rek, alani temizlemekti. Bu ugurda disiincelerin soyagacini yeniden ¢izdi
ve boylece insanliktan bireysellige, materyalizme, pragmatizme, yasamsal
sezgicilige diistiigtimiizii gosterdi. Bunun yani sira, Madame Blavatsky'nin
teozofizmi gibi gercek tinselligin taklitlerini, her tiirden spiritizmacilig,
okiiltizmi ifsa etti.

Hazirlik niteligindeki bu ¢calisma tamamlandiktan sonra, kendini s6zcii-
sii olarak kabul ettigi metafizigi tanitti. Bunu temel olarak L’Homme et son
devenir selon le Védanta (1925), Le Symbolisme de la croix (1931) ve Les Etats
multiples de l'étre’de (1932) hayata gecirdi. Tanrnisal Ilke —ki bu da Varlik'in
otesinin ilk tarifiydi- hi¢ degismeksizin, simirlayici varlik kosullar1 tarafin-
dan belirlenen pek cok farkli derecede kendini gosteriyordu. Varolusun her
bir derecesine varligin bir durumu tekabiil ediyordu. Boylece insanlik duru-
mu, varligin bes kurucu kosulunun bir tezahiirii oluyordu: bi¢im, madde,
zaman, uzay ve hayat. Varlik, insanlik durumun icinde bireyselligini asan

olanaklarinin bilincine varmali, “Insan-1 Kamil”e yiikselmeliydi (islam ezo-

montrant comment on avait chuté de ’humanisme, a l'individualisme, au matérialisme,
au pragmatisme, a l'intuitionnisme vitaliste. Il dénong¢a en méme temps les contrefagons
de la spiritualité véritable tels que le théosophisme de Madame Blavatsky, le spiritisme ou
l'occultisme sous toutes ses formes.

Ce travail préliminaire effectué, il présenta la métaphysique dont il se voulait le porte-
parole. 11 le fit essentiellement dans L’Homme et son devenir selon le Védanta (1925), Le
Symbolisme de la croix (1931) et Les Etats multiples de I'étre (1932). Le Principe divin — lui-
méme premiere détermination de 'au-dela de I'Etre — se manifestait, tout en restant inchangé,
en une multiplicité de degrés définis par des conditions d’existence limitatives. A chacun de ses
degrés d’existence correspondait un état de I'étre. Ainsi, 'état humain était une manifestation
de l'étre selon cing conditions constitutives : la forme, la matiere, le temps, 'espace et la vie.
1l s’agissait pour I'étre dans sa condition humaine de prendre conscience de ses possibilités
supra-individuelles et de réaliser I’ “Identité supréme” (selon un vocabulaire emprunté a
I'ésotérisme islamique). Durant les années 1920, Guénon insista sur la double nécessité de
concentrer sans cesse son attention sur le Principe et d’acquérir une formation doctrinale. Lui-
méme montra comment 'on pouvait retrouver le sens profond de la métaphysique chrétienne
en s'aidant des doctrines orientales. Il appela ainsi les hommes “qualifiés” a chercher un appui
dans les écoles spirituelles de I'Orient afin de constituer une élite intellectuelle dont I'action
d’influence contribuerait a ramener le monde occidental vers une société “traditionnelle”.
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terizminden alinmis bir s6zdii bu). 1920’li yillarda, Guénon dikkati Ilke tize-
rinde yogunlastirmanin ve bir ¢gretiyi igsellestirmek i¢in belli bir formas-
yondan gecmenin gerekliligi iizerinde durdu. Kendi de Dogu 6gretilerinin
yardimiyla Hiristiyan metafiziginin derin anlaminin nasil bulunabilecegini
gosterdi. Boylece “nitelikli” adamlar1 Dogu’daki spiritiiel okullarda bir des-
tek aramaya, etkisiyle Bat1 alemini “gelenek¢i” bir topluma geri déndiirebi-

lecek entelektiiel bir elit olusturmaya ¢agirdi.

Guénon’un kiilliyatinin bu ilk béliimiiniin, taninmis bir diistintiriin tize-
rinde derin bir etkisi oldu: Ananda Kentish Coomaraswamy (1877-1947).
Seylan asilli olan Coomaraswamy, Londra’da, University College’dan jeoloji
diplomas1 almisti. Bununla birlikte vataninda tistlendigi baz1 goérevlerden
dolayi, calismalar1 Dogu sanatinin incelenmesine kaymisti. 1917’de Amerika
Birlesik Devletleri'ne yerlesti, kisa bir siire sonra da Boston'da, Museum of
Fine Artsin Asya boliimiiniin basina gecti. Avrupa’da taninmasina Romain
Rolland'in katkida bulundugu ¢alismalarina Guénon olumsuz bir tepki gos-
terdi; Guénon Coomaraswamy'yi, geleneklerinin anlamini yitirmis, batililas-
mis dogululardan sayiyordu. Boston'daki tarihg¢i o siralar “Bati gengliginin
yigitligiyle Asyali ihtiyarlarin dinginligini” kendinde birlestiren, kozmopo-

lit bir elit tarafindan yonetilecek, irklarin ve uluslarin étesinde bir insan

Cette premiere partie de I'ceuvre eut une influence profonde sur un penseur reconnu :
Ananda Kentish Coomaraswamy (1877-1947). Originaire de Ceylan, il avait obtenu un
diplome en géologie a 'University College de Londres. Toutefois des missions dans son
pays natal lui firent orienter ses travaux vers 'étude de l'art oriental. Installé en 1917 aux
Etats-unis, il prit rapidement la téte de la section asiatique du Museum of Fine Arts de
Boston. Ses travaux que Romain Rolland contribua a faire connaitre en Europe, suscitérent
une réaction négative de Guénon qui voyait en lui un de ces orientaux occidentalisés
ayant perdu le sens de leur tradition. L’historien de Boston révait alors d'une civilisation
humaine, au-dela des races et des nations, dirigée par une élite cosmopolite unissant “la
virilité de la jeunesse occidentale a la sérénité de la vieillesse asiatique”. Il imaginait que
la rencontre de 1'Orient et de I'Occident devait se faire par 'Esprit, notion entendue dans
son acception moderne sans référence a la transcendance. La connaissance restait un fait
humain. Dans cet universalisme laic, I'Eveillé bouddhiste était identifié au surhomme
nietzschéen. Coomaraswamy avait poursuivi sa réflexion en se fondant essentiellement sur
les transcendentalistes américains, Nietzsche, William Blake, et William Morris.

En 1930, il découvrit les ouvrages de Guénon dont l'influence se fit sentir de facon
croissante dans les années qui suivirent. Ils lui permirent d’approfondir des intuitions qui
avaient germé en lui. Sa compréhension de la métaphysique orientale et ses vues a propos
de l'art et de I'esthétique en furent profondément modifiées. Son analyse de ce qu’était
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uygarliginin hayalini kuruyordu. Dogu ile Bati'min Akil yoluyla karsilasmasi
gerektigini kurguluyordu; Akil kavrami modern anlamiyla, agkinhiga basvu-
rulmaksizin kullaniliyordu. Bilgi, insani bir olguydu. Bu laik evrensellikte,
Uyanmis Budist, Nietzsche’'nin istiin-insanmiyla 6zdeslestirilmisti. Cooma-
raswamy, ozellikle Amerikan deneyiistiiciilere, Nietzsche, William Blake ve
William Morris’e dayanarak diistincesini gelistirmisti.

Coomaraswamy 1930’da Guénon’un yapitlarini kesfetti ve bunlarin onun
tizerindeki etkisi ileriki yillarda giderek artti. Bu yapitlar, icinde filizlen-
mekte olan sezgileri derinlestirmesini sagladi. Dogu metafizigini kavrayisi,
sanata ve estetige bakisi alt tist oldu. Gelenekgi topluma dair yaptigi ana-
liz, onu Bat1 kuiltirinii olumsuz bir sekilde yeniden degerlendirmeye itti.
Coomaraswamy, artik agkin bir ¢ercevede algiladig: spiritiiel ilkelerin énce-
ligini yavas yavas kabul edecekti. Bireyi Ust-ben'’i kesfetmeye itebilecek, ash
ortaya cikarilmis, kokii deneyiistii olan “Olgiillemez Gergeklik”le 6zdesles-
tirilen tistiin bir 6gretiyi benimsedi. Guénon ve Coomaraswamy, Cooma-
raswamynin adim atmasiyla iliskiye gectikleri 1935’ten itibaren, gercek
bir igbirligi i¢cinde bulundular; bunun da Guénon’un yapitinin gelisiminde
belli bir etkisi olacakti. Isbirligi dahilinde, bakis acilar1 ve belgeler payla-
sildi. Sanat tarihgisinin ¢alismalari, Kahireli metafizik¢inin 6gretisindeki

bazi hususlar gelistirmesine firsat verdi. Hatta Coomaraswamy Guénon’a

une société traditionnelle, le conduisit a réévaluer de facon négative la culture occidentale.
Coomaraswamy allait peu a peu reconnaitre la primauté des principes spirituels, entendus
désormais en un sens transcendant. Il adhéra a la conception d'une doctrine d’ordre
supérieur, identifiée a la “Réalité non mesurable” d’origine transcendante, révélée a
l'origine et susceptible de conduire I'individu a la découverte du Soi supréme. A partir
de 1935 ou le contact fut établi entre les deux hommes a l'initiative de Coomaraswamy,
une véritable collaboration se développa, laquelle eut a son tour une influence certaine
sur le développement de 'ccuvre de Guénon. Elle consista en un échange de vues et de
documentation. Les travaux de l'historien d’art furent pour le métaphysicien du Caire
l'occasion de développer des points de doctrine. Coomaraswamy parvint méme a faire
réviser a2 Guénon le jugement qu'il avait porté sur le bouddhisme ; non en remettant en cause
sa vision doctrinale, mais en montrant qu'un défaut de documentation l'avait conduit a se
prononcer trop vite. Le métaphysicien expliqua ainsi au public la transformation de son
jugement dans une nouvelle édition d’'Introduction générale a l'étude des doctrines hindoues :

“[...] lorsqu’a paru [la] premieére édition, nous n’avions aucun motif de mettre en
doute que, comme on le prétend habituellement, les formes les plus restreintes et les
plus nettement antimétaphysiques du Hinayana représentaient I'enseignement méme
de Shakya-Muni ; nous n’avions pas le temps d’entreprendre les longues recherches
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Budizm hakkindaki yargisini gozden gecirtmeyi bile basardi; ogretisindeki
bakis1 tartisarak degil, yetersiz belgelere dayandigini, vaktinden erken yar-
gida bulundugunu gostererek. Metafizikci boylece Introduction générale a
l'étude des doctrines hindouesnun yeni bir baskisinda yargisindaki degisikli-

gi kamuoyuna acgikladi:

“(...) ilk bask1 ¢ciktiginda, genellikle iddia edildigi gibi HinayaAna’nin
en kisith ve en agikca antimetafizik bigcimlerinin bizzat Shikya-Muni'nin
Ogretisini temsil ettigine siipheyle yaklasmak ic¢in hi¢bir nedenimiz yok-
tu; bu soruyu derinlestirmek icin gereken uzun arastirmalara girismeye
de vaktimiz olmadi, hem zaten o siralar Budizm hakkinda bildiklerimiz
kesinlikle bizi buna tesvik edecek tiirden degildi. Ama o zamandan beri,
A.K. Coomaraswamy'nin ¢alismalarinin ve asli Budizme getirdigi yeni
yorumun pesinden isler bambaska bir gériiniim kazandi (...); kald1 ki son-
radan gelip Budizm’in iizerine yapisan ve ilk baskida dogal olarak gozii-
miiziin éniinde olan biitiin sapkinliklarin anlamini ortaya koymak son

derece zordur (...)"1

Guénon bunun tizerine Hindouisme et bouddhisme’in savas sonrasinda,

Fransa'nin en biiyiik yayincilarindan Gallimard biinyesinde onun i¢in kuru-

qui auraient été nécessaires pour approfondir davantage cette question, et d’ailleurs,
ce que nous connaissions alors du bouddhisme n’était nullement de nature a nous y
engager. Mais, depuis lors, les choses ont pris un tout autre aspect par suite des travaux
d’A. K. Coomaraswamy [...] et de sa réinterprétation du bouddhisme originel, dont
il est si difficile de dégager le sens de toutes les hérésies qui sont venues s’y greffer
ultérieurement et que nous avions naturellement eues surtout en vue lors de notre premiére
rédaction [...]".!

Guénon souhaita ainsi qu'Hindouisme et bouddhisme paraissent aprés-guerre dans la
collection Tradition créée pour lui chez Gallimard (un des plus grands éditeurs francais).
Ce fut la I'un des rares ouvrages a large diffusion de Coomaraswamy. Il concentra en effet
l'essentiel de son énergie a écrire des articles scientifiques extrémement documentés. A la
différence de Guénon, il considérait que sa “fonction premiere” n’était pas d’écrire des livres
ou des articles “readable”, mais de s’adresser en priorité aux professeurs et aux spécialistes,
a ceux qui avaient “miné le sens des valeurs et dont I'érudition tellement vantée était en
fait tres superficielle”. Il pensait que commencer par s’adresser a ce qui était considéré
comme le “sommet” permettrait a la rectification de trouver “sa place dans les livres et
dans les encyclopédies”. De par cet aspect de son ceuvre, il obtint sur Guénon la préférence
d’universitaires intéressés par la perspective “traditionnelle” comme Mircea Eliade.
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lan Tradition (Gelenek) dizisinde yayimnlanmasini istedi. Coomaraswamy’nin
genis kitlelere ulasan nadir eserlerinden biri oldu bu. O enerjisini aslinda,
inanilmayacak kadar ¢ok belgeye dayanan bilimsel makaleler yazmaya vak-
fetmisti. Guénon’dan farkli olarak, “ilk islevinin” okunabilir kitaplar ya da
makaleler yazmak degil, 6ncelikle profesorlere ve uzmanlara, “degerlerin
anlamini ¢okertmis olanlara, o kadar ¢viilen seckinlikleri de esasinda son
derece yiizeysel kalan” kisilere seslenmek oldugu goriistindeydi. “Zirvede”
goriilenlere seslenmekle baslarsa, diizeltmenlerin ona “kitaplarda ve ansik-
lopedilerde hak ettigi yeri” verecegini diistintiyordu. Eserlerinin bu yanyla,
Mircea Eliade gibi “gelenekci” perspektifle ilgilenen akademisyenler tarafin-
dan Guénon’a gore daha ¢ok tercih edilir oldu.

Frithjof Schuon’un tarikati:

Guénoncu inisiyasyon teorisini gerceklestirme yolunda bir girisim

1930’lu yillarin sonunda, Guénon'un Katolik ¢evrelerdeki ¢alismalari
(onun goziinde Kilise, Masonlukla birlikte Bati’'da varligimi koruyan biricik
“gelenekci” orgiittii), umursamazlikla karsilandi. Bu basarisizlik, 20’lerin
sonunda esini, onlarla birlikte yasayan teyzesini ve evlatlik kizin1 (her ti¢ii
de Katolik’ti) kaybetmesiyle st tiste geldi. 30’larin basinda, Sufilere ait

metinler bulup bastirmak amaciyla Misir'a giden Guénon, sonugta oraya

La tarika de Frithjof Schuon :

une tentative d'aboutissement a la théorie guénonienne de l'initiation

A la fin des années 1930, l'action de Guénon au sein des milieux catholiques (avec la
franc-maconnerie, I'Eglise était 2 ses yeux la seule organisation “traditionnelle” encore
subsistante en Occident) se heurta a une fin de non-recevoir. Cet échec coincida a la fin
des années 1920, avec la perte de son épouse, de sa tante qui vivait avec eux, et de sa fille
adoptive (toutes trois catholiques). Parti en Egypte au début des années 1930 chercher des
textes soufis en vue de les éditer, Guénon décida finalement de s’y installer. Il se remaria en
1934 et acheva sa vie en pratiquant l'islam. Ayant conclu a la fin de certaines possibilités
historiques, il développa a partir du début des années 1930 un nouvel aspect de son ceuvre :
sa théorie de l'initiation.2 Comme il 'avait expliqué dans Le Roi du monde (1927), les
hommes avaient a l'origine possédé le “sens de I'éternité”, c’est-a-dire qu’ils participaient
consciemment a la Tradition primordiale. Cette réalité centrale aussi ancienne que le
monde était un “faire-étre” : un corpus symbolique et doctrinal support d’'une grace qui
permettait la réalisation d’'un état spirituel. Toutefois en vertu d'une involution cyclique,
les conditions du milieu humain s’étaient transformées et ses facultés de connaissance
atrophiées. Les réadaptations de la Tradition devenues dés lors nécessaires avaient donné
naissance aux différentes traditions spirituelles.

Au cceur de celles-ci demeurait une voie d’acces plus directe a la Tradition primordiale :
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yerlesmeye karar verdi. 1934’te tekrar evlendi ve hayatini dindar bir Miis-
liiman olarak tamamladi. Baz1 tarihi olasiliklarin émriinii tamamladigina
karar verdikten sonra, 1930’larin basindan itibaren diisiincesinde yeni bir
yoniinii gelistirdi: Inisiyasyon teorisi.2 Le Roi du monde’da (1927) anlatmis
oldugu gibi, insanoglu aslinda “sonsuzlugun anlamina” sahip olmustu, yani
asli Gelenek’e bilingli olarak katilmisti. Diinyayla yasit olan bu temel gercek-
lik bir “yapmak-olmak”ti: simgesel, 6gretisel bir corpus, bir tinsel halin ger-
ceklesmesini saglayan bir destek. Ne var ki, aklin maddeye dogru doéngitisel
hareketinin etkisiyle insanlarin bulundugu ortamin kosullar1 degismis, insa-
nin bilme yetenegi de korelmisti. Bu noktadan itibaren Gelenek’in yeniden
uyarlanmasi gerekli hale gelmis, bu da farkl spiritiiel geleneklerin dogmasi-
na yol agmustu.

Bunlarin merkezinde, asli Gelenek’e dogrudan ulasmanin yolu vardi:
inisiyasyon. Farkli sekillerde olsa da, daima bireysel-iistii durumlara ulasma
hedeflenirdi bununla. Bireyselligin sinirlarindan c¢ikarabilmek icin, insa-
ni halindeki varlik, inisiyatik bir érgiite katilmak zorundaydi — bu katilim
bash basina tinsel acidan etkilenmek demekti. Bunun ardindan iistat ya da
orgiit inisiye olana, birtakim tinsel teknikler verecekti; bu basamakli giizer-
gahin belli basl evreleri ise sunlardi: Insanlik halinin merkezine doniis,

ardindan varligin farkli hallerine yiikselis. “Dinlerin” bagrinda (Guénon bu

I'initiation. Multiple dans ses formes, elle a toujours pour fin 'accés aux états supra-
individuels. Pour sortir des limitations de l'individualité, I’étre dans son état humain doit
s’agréger a une organisation initiatique — l'agrégation consistant elle-méme a la réception
d’'une influence spirituelle. Le maitre ou l'organisation fournira par la suite a l'initié
des techniques spirituelles correspondant a un itinéraire gradué, dont les principales
phases sont : le retour au centre de I'état humain, puis 'ascension des états multiples de
Iétre. Au sein des “religions” (Guénon réserve ce terme aux traditions abrahamiques),
le domaine de l'initiation correspond a ce qu’il appelle, par opposition a 'exotérisme,
I'ésotérisme. L'exotérisme religieux exprime les vérités métaphysiques en des formes
anthropomorphiques et sentimentales et son domaine est limité au domaine individuel.
La voie mystique appartient a ce cadre limité et se distingue ainsi essentiellement de la
voie initiatique. Elle implique également un manque de lucidité (ce que Guénon appelle
une “passivité”) face aux états réalisés. Toutefois, il ne faudrait pas trop vite taxer la
position guénonienne de “batinisme” car, a la différence de Corbin, il n'oppose pas
orthodoxie religieuse et vérités initiatiques.3 Exotérisme et ésotérisme sont deux aspects
inséparablement liés d'une méme tradition, et celui qui veut accéder au domaine de
I'ésotérisme doit au préalable avoir satisfait aux prescriptions religieuses.

Cette théorie de l'initiation eut pour corollaire un intérét accru pour deux formes

traditionnelles restées jusque-la dans son ceuvre au second plan : la franc-maconnerie et,
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terimi sadece Ibrahimci gelenek icin kullanir), inisiyasyonun alani egzote-
rizmin (digrakg¢ilik) tersi olarak ezoterizm (i¢rekgilik) olarak adlandirdig:
seye tekabiil ediyordu. Dinsel egzoterizm metafizik gercekleri insana uygun
ve duygusal bicimlerde dile getirir, alan1 da bireysel alanla sinirhdir. Mistik
yol bu siirli gerceveye aittir ve boylece inisiyatik yoldan temelden ayrilmis
olur. Aym1 zamanda, gerceklesmis olan haller karsisinda yeterince uyanik
olmamaya da isaret eder (Guénon buna “pasiflik” der). Bununla birlikte
Guénon'un durumunu hemen “Batiniye”yle karistirmamak gerekir, c¢tinkii
Corbin’den farkli olarak dinde tutuculukla inisiyatik gercekleri kars: karsiya
getirmez.3 Egzoterizm ve ezoterizm ayni gelenegin, birbirinden ayrilmaz iki
yuzidir ve ezoterik alana ulagsmak isteyen 6ncelikle dini vecibeleri yerine
getirmek zorundadir.

Bu inisiyasyon teorisinin dogal sonucu olarak, Guénon’'un o giine dek
yazdiklarinda hep ikinci planda biraktig1 iki gelenekg¢i forma kars: ilgisi
artti: masonluk ve daha 6tesi, Islamiyet. Guénon Orient et Occident’da Isla-
miyet'e referans yapmanin yersiz oldugunu vurgulamisti; ciinkii bu dinsel
anlamda bir rekabeti akla getirebilirdi. Oysa kendi kesinlikle baska tiirlii
diistiniiyordu. Kendi bir Miisliiman gibi yasarken, hicbir zaman din degis-
tirmedigini belirtiyordu; sadece 1911’den beri islami inisiyatik tarikatlara

intisap ettigini soylityordu, bu da onun géziinde din degistirmekten bam-

plus encore, I'islam. Dans Orient et Occident, Guénon avait souligné le caractére inopportun
de la référence a l'islam, car elle risquait de faire penser a une concurrence sur le terrain
religieux. Or, la n’était point sa pensée. S'il vivait lui-méme en musulman, il affirmait ne
s'étre jamais converti & quoique ce soit ; il disait simplement appartenir depuis 1911 a des
organisations initiatiques islamiques, ce qui était a ses yeux bien différent d'une conversion.
Bien qu'il ait toujours refusé qu'il soit fait état de ses options personnelles et n’ait en aucun
cas voulu imposé a ses lecteurs un quelconque choix en matiére spirituelle, l'itinéraire, au
début des années 1930, d'un jeune lecteur suisse eut une influence considérable dans les
milieux se réclamant de son ceuvre.

Dessinateur sur textile de son métier, Frithjof Schuon (1907-1998) était revenu a la
pratique du catholicisme en 1921. Ayant découvert 'ceuvre de Guénon, il écrivit en 1930 au
métaphysicien pour lui demander s'il restait des formes d’initiation dans le christianisme
oriental. Ce dernier, lui répondit que cela était difficile a déterminer. Cet échange
épistolaire eut pour effet d’'orienter le jeune homme vers l'islam, ce qui le décida a se rendre
en Algérie pour recevoir l'initiation des mains du cheikh Alaoui qui avait alors un grand
rayonnement. Au cours des années 1930, il prétendit avoir recu un dipléome de moggadem
(selon certains ce document ne l'autorisait en fait qu'a exposer les fondements de l'islam).4
Puis, apreés la mort du cheikh Alaoui, il considéra avoir été investi en réve de la fonction de
cheikh.
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baska bir seydi. Oldum olas1 kendi secimlerini ortaya koydugunu reddetme-
sine, okurlarina spiritiiel anlamda herhangi bir se¢cenegi dayatmay kesinlik-
le istememesine ragmen, 1930’lu yillarin basinda geng bir Isvicreli okurun
girdigi yol, Guénon’un kiilliyatini bilenleri epeyce etkiledi.

Kumas desinatérii olan Frithjof Schuon (1907-1998) 1921°de Katolik iba-
detine tekrar baglamisti. Guénon’un kiilliyatimi kesfettikten sonra, 1930’da
metafizik¢iye bir mektup yazip, Dogu Hiristiyanhiginda hala inisiyasyon
yollar1 kalip kalmadigini sordu. Guénon da cevaben, bunu belirlemenin gii¢
oldugunu belirtti. Bu mektuplasmanin sonucunda, gen¢ adam Islamiyet'e
yoneldi; Cezayir’e gidip, o zamanlarin parlak simasi Seyh Alevinin elinden
inisiye oldu. 1930’lu yillarda, bir mukaddem aldigimi iddia etti (kimilerine
gore, bu belge ona sadece Islamiyet’in temellerini anlatma yetkisini veriyor-
du).# Seyh Alevi'nin 6liimiinden sonra da, rityasinda Seyh’in gorevlerini iist-
lendigini soyledi.

Guénon, boyle Batili bir tarikatin kurulmasini, okurlarinin yapitlarini
somut bir noktaya ulastirmasini saglayacak bir olanak olarak degerlendir-
di. Boylece Schuon’u destekledi; kibrine, alinganligina, teknik ve 6greti agi-
sindan hazir olmayisina esef etse de zekasini takdir ediyordu. Batili “seyh”
kisa siire icinde Guénoncu cevrelerde yiikselise gecti, metafizik¢inin kimi

yandaslarinin manevi tistadi oldu. Savastan sonra Guénon, onun ilk yapit-

Guénon vit dans la création d'une tarika occidentale, une possibilité pour ses lecteurs
de trouver un aboutissement concret a son ceuvre. Il soutint donc Schuon dont il estimait
les capacités intellectuelles, méme s’il regrettait son orgueil, sa susceptibilité et son
manque de préparation technique et doctrinale. Le “cheikh” occidental gagna rapidement
un ascendant certain dans les milieux guénoniens en devenant le maitre spirituel d’'un
certain nombre de collaborateurs du métaphysicien. Aprés-guerre, Guénon souhaita
accueillir ses premiers ouvrages dans la collection Tradition. Schuon y publia notamment
L'Unité transcendante des religions (1948) qui reste le plus connu. Il y manifeste le désir
de renouveler le langage de Guénon, mais également d’ouvrir des perspectives nouvelles
en mettant I'accent sur le réle de l'art dans la transmission des vérités “traditionnelles”
et en soulignant la valeur de la tradition chrétienne. Cette derniére propension 'amena
a remettre en cause une thése importante de Guénon. Selon ce dernier, le christianisme
avait été a l'origine une tarika, une voie spirituelle pure qui, pour des raisons
providentielles, avait di étre transformée en religion pour le plus grand nombre. Dés lors,
les sacrements de 'Eglise avaient perdu leur valeur initiatique comme en témoignait le
baptéme des nouveaux-nés. Schuon contredit ouvertement cette thése dans les Etudes
traditionnelles, le périodique dont Guénon assurait la direction doctrinale. Cela entraina
une scission entre guénoniens et schuoniens, laquelle ne mit cependant pas fin a 'échange
épistolaire des deux hommes. A partir de ce moment, Michel Valsan (1907-1974), I'un
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larini Tradition dizisinde yaymlamak istedi. Schuon’'un yayimnlanan eserleri
arasinda en taninmis olani L'Unité transcendante des religions’dur (1948). Bu
eserde Guénon'un kullandig dili yenilemeyi, ama ayni zamanda “gelenekgi”
gerceklerin aktarilmasinda sanatin roliinii ve Hiristiyan geleneginin éne-
mini vurgulayarak yeni perspektifler agmak istedigini ortaya koyar. Bunun
sonucunda, Guénon’un énemli tezlerinden birini tartismaya basladi. Bu teze
gore Hiristiyanlik baslangigta bir tarikat, Tanri’'min inayetiyle, daha fazla
insana ulagmas i¢in dine déniismiis olan, tinsel bir yoldu. Bu noktadan iti-
baren, yeni doganlarin vaftiz edilmesinde gorildugi gibi, Kilise'nin sakre-
mentleri inisiyatik degerlerini kaybetmislerdi. Schuon, Guénon'un 6gretisel
idareciligini yaptig1 Etudes traditionnelles dergisinde bu teze acikca karsi
¢ikti. Bunun iizerine Guénoncularla Schuoncular kesin olarak birbirinden
koptular; ama bu, iki adam arasindaki mektuplarin kesilmesine yol acmadi.
Derken Lozanh seyhin miiritlerinden biri olan Michel Valsan (1907-1974)
bagimsizligim ilan etti ve Fransa’'da, Kahirelininkine daha yakin bir pers-
pektifi olan bir tarikatin basina gecti. Guénon’un, kisinin, belirli bir tinsel
yola tamamen kendini vermekle evrensele ulasabilecegi yolundaki goriisle-
rinden uzaklasan Schuon, seyh olarak roliinii Hiristiyanlar1 da kapsayacak
sekilde genisletti. Seriatin pek ¢ok vecibesini bir kenara birakarak, gitgide

evrensel bir tinsellik seklini hayata gecirme hirsina kapildi; Guénon da buna

des disciples du cheikh de Lausanne, prit son indépendance et dirigea en France une
tarika plus proche de la perspective du cairote. S’éloignant des vues de Guénon selon
lequel l'accession a l'universel impliquait I'engagement total dans une voie spirituelle
déterminée, Schuon élargit son role de cheikh a la direction de chrétiens. S’affranchissant
de nombre d’exigences de la sharia, il eut de plus en plus 'ambition de réaliser une sorte
de forme spirituelle universelle — ce qui faisait dire & Guénon que sa tarika donnait dans
un vague universalisme. Cela conduisit le cheikh de Lausanne a s’intéresser de plus en
plus 2 la tradition des indiens d’Amérique ce qui le poussa a s’installer aux Etats-unis

ou son ceuvre a eu une profonde influence sur d’éminents universitaires, historiens des
religions.

Influence de l'école “traditionnelle”

Entre 1945 et 1951, Guénon eut encore le temps de publier des ouvrages capitaux.
Le Reégne de la Quantité et les signes des temps (1945) — considéré par certains comme son
maitre ouvrage — éclairait la marche de I'histoire a la lueur du mouvement qui entraine le
cosmos tout entier du pole de la Qualité vers celui de la Quantité. Il mettait en évidence
la dialectique existant entre le temps et 'espace et confirmait sa vision apocalyptique
en déchiffrant dans les signes des temps la fin prochaine d'un monde. Ces perspectives
étaient complétées dans Les Principes du calcul infinitésimal par des considérations
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bakarak Schuon’un tarikatimin, belirsiz bir evrenselcilige acildigini soylii-
yordu. Bu durum, Lozanlh seyhte Amerika yerlilerinin gelenegine ilgi uyan-
dird1. Boylece, diisiincesiyle nice seckin akademisyeni, din tarihcisini derin-

den etkileyecegi Amerika Birlesik Devletleri'ne yerlesti.

“Gelenekgi” okulun etkisi

1945 ile 1951 arasinda, Guénon temel eserlerini yayinlama firsati buldu.
Kimilerinin basyapit1 olarak gordiigii Le Régne de la Quantité et les signes
des temps (1945), biitiin kozmosu Nitelik kutbundan Nicelik kutbuna dogru
suriikleyen hareketin 1s181nda, tarihin akisini aydinlatiyordu. Zamanla uzay
arasindaki diyalektigi gozler 6ntine seriyor, zamanin isaretlerinde diinyanin
sonunun yakin oldugunu okuyarak, kiyamet tezini saglamlastirtyordu. Bu
perspektifler Les Principes du calcul infinitésimal’de, varligin bir derecesin-
den bir baska derecesine gecisin kosullar1 hakkindaki goriisleriyle tamam-
laniyordu. La Grande Triade’da masonlugun inisiyatik birikimini yeniden
canlandirmakta ise yarayabilecek baz1 6gretisel noktalar1 aydinlatmak icin
temel olarak Uzakdogu gelenegine basvuruyordu. 1951 yilimin ocak ayinda
oldugiinde, La Théorie du geste ya da Les Conditions de l'existence corporelle
gibi kitaplarinda yer alanlarin da aralarinda oldugu biitiin projelerini basa-

riyla sonug¢landirabilmekten ¢cok uzakti. Schuon'un, Coomaraswamy'nin ve

sur les modalités du passage d’'un degré d’existence a l'autre. Dans La Grande Triade, il
faisait essentiellement référence a la tradition extréme-orientale pour éclairer des points
de doctrine pouvant se révéler utiles pour revivifier le dépot initiatique de la franc-
maconnerie. Lors de son déces, en janvier 1951, il était loin d’avoir mené a bien tous ses
projets comme ceux d'un volume sur La Théorie du geste ou Les Conditions de l'existence
corporelle. La perspective “traditionnelle”, répercutée a travers les ceuvres de Schuon, de
Coomaraswamy et de quelques autres,> a toutefois eu et continue d’avoir une influence
profonde dans des univers culturels et intellectuels variés. Nous avons mis récemment
en évidence 'ampleur de son impact sur la vie littéraire et intellectuelle francaise,®
Jean-Pierre Laurant a dressé un panorama international des milieux guénoniens,?’
Mark Sedgwick a étudié plus spécialement son influence dans les mondes russes et
islamique.8 Depuis deux décennies, 'école “traditionnelle” semble en particulier atteindre
des pays islamiques modernisés comme I'Tran et la Turquie.® L'avenir dira quels seront
les développements de l'influence singuliere d’'un penseur qui, dans le méme temps,
dénoncait kémalismel0 et salafisme, opposait coutume et tradition, uniformité et unité,
et appelait a trouver dans la singularité d'une tradition spirituelle I'universalité de la
connaissance.
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bunun gibi birkag kisinin5 yapitlar1 sayesinde yanki bulan “gelenek¢i” goriis,
gene de cok farkl kiiltiirel ve entelektiiel ortamlar1 derinden etkilemistir,
etkilemektedir. Bundan kisa bir siire 6énce Fransa’'nmin edebi ve entelektiiel
hayatindaki etkisinin ne kadar biiyiik oldugunu ortaya koymustuk;® Jean-
Pierre Laurant Guénoncu cevrelerin uluslararasi boyutta bir panoramasini
cizdi,” Mark Sedgwick ozellikle Rus ve Islam alemindeki etkisini inceledi.8
“Gelenekci” okul, iki yiizyildir esas olarak Iran ve Tiirkiye gibi, modern-
lesmis Islam tilkelerini etkilemis gibi goriiniiyor.9 Hem Kemalizmi,!0 hem
selef¢iligi kinayan, aliskanlikla gelenegi, tekbigimlilikle birligi kars1 karsiya
getiren, bir tinsel gelenegin 6zgiinliigiinde bilginin evrenselligini yakalama
cagrisinda bulunan bir diistiniiriin etkisinin nasil gelisecegini, zaman goste-
recek.

Notlar

1 René Guénon, Introduction générale a l'étude des doctrines hindoues, Paris, Guy Trédaniel,
1987,s.171-172, n.1

2 Bu meseleyle ilgili makalelerin en énemlileri Apercus sur linitiation (Editions Tradition-
nelles, Paris, 1945) ve Initiation et réalisation spirituelle’de (Editions Traditionnelles, Paris,
1952) toplanmusti.
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Yirminci Yuzyilda
Avrupa ve Osmanli Ezoterizminin Kesisimi:
Rudolf von Sebottendorf

THIERRY ZARCONE

Tiirk gizemciligiyle, daha acik olarak, tarikatlar biinyesinde gelistirildigi
haliyle Safilikle Bati'nin ezoterik diisiincesi arasindaki benzerlikler, bugii-
ne dek bilim adamlarinin pek dikkatini gekmedi. Bununla birlikte, yirminci
yiizyilin basinda yasamis ti¢ kisi; Rus 1. Giirciyev,! Alman Rudolf von Sebot-
tendorf ve Danimarkali Carl Vett? bu iki diisiincenin cakistig1 noktalar iize-
rine kafa yordular; i¢lerinden ikisi bu baglantiy1 somutlastird:, sekillendirdi

ve yapilandirdi. Giirciyev, Tiirk Safilerinin semasini inceleyerek bunu Bati

Un Aspect du croisement des ésotérismes entre
I’Europe et ’Empire ottoman au XX€ siécle:
Rudolf von Sebottendorf

THIERRY ZARCONE

La question des croisements entre la pensée mystique turque, plus précisément le
soufisme tel qu'il est cultivé dans le cadre des confréries (tarikat), et la pensée ésotérique
occidentale a peu retenu jusqu'a présent l'attention des scientifiques. Pourtant trois
personnages, le Russe I. Gurdjief,! 'Allemand Rudolf von Sebottendorf et le Danois Carl
Vett,2 qui ont tous trois résidé a Istanbul, au début du XX€ siecle, ont pensé et, dans le
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pratigine uyarladi — bu mesele hakkinda, su an tizerinde ¢alismakta oldu-
gum birka¢ Osmanlica taniklik mevcuttur. Sebottendorf ise, Bat1 tarzinda
simyacilikla birlestirdigi Turkiye'deki Safilik tecriibesinden bir tinsel ¢alis-
ma programi ¢ikardi ve bunu bir tiir “etkin Tiirk Masonlugu” olarak ortaya
koydu. Vett'in durumu ise farklhidir; ¢iinkii o bize istanbul’daki baz1 Stfi
cevreler hakkinda, 6zellikle Naksibendilerle ilgili cok net bilgiler aktarirken,
Danimarka’da ya da Birlesik Devletler'de bu dogrultuda herhangi bir ekol

kurmaya niyetlenmis gibi gériinmemektedir.

Tiirkiye'de bir Alman ezoteristi

Sebottendorfun Tiirkiye’deki ve Almanya’daki hayati, Eric Howe, Alb-
recht Géetz von Olenhusen ve Nicolas Goodrick-Clark tarafindan biiyiik bir
ciddiyetle kaleme alind1 - ki Giirciyev icin boyle bir sey yapilmamistir — bu
ti¢ bilim adami, Sebottendorf'un otobiyografik romanint mitkemmel bir
sekilde incelediler ve oykiilestirdiler.3 Ben ise bu yapit1 tekrar ele alacak,
Safiligi ve Turk gizli derneklerini tanmiyan biri olarak Tiirkiye'yle ve Stfilikle
ilgili boliimlerini okuyacak, ardindan aym bakis agisiyla kahramanin tin-
sel alistirma programim sergiledigi anahtar kitap olan Pratique opérative de
l'ancienne franc-maconnerie turque’i (Almanca ash: Die Praxis der alten tiir-

kischen Freimaurerei) irdelemeye ¢alisacagim. Amacim oncelikle Sebotten-

cas de deux d’entre eux, ont donné une matie¢re, une forme, une structure au croisement
de ces deux pensées. Gurdjief, qui a étudié les danses soufies turques, les a adaptées a
la pratique occidentale — c’est une question sur laquelle il existe quelques témoignages
en langue ottomane que je suis actuellement en train d’étudier. Quant a Sebottendorf,
il a tiré, de son expérience soufie en Turquie, qu’il combine a une quéte alchimique
occidentale, un programme d’exercices spirituels présenté comme une “franc-magonnerie
opérative turque”. Le cas de Vett est différent dans la mesure ou ce dernier, qui nous a livré
un témoignage précis sur certains milieux soufis d’'Istanbul, la Naksibendiye en particulier,
ne semble pas avoir tenté de faire école au Danemark ou aux Etats Unis.

Un ésotériste allemand en Turquie

L’histoire du séjour de Sebottendorf en Turquie et en Allemagne a été faite avec un
tres grand sérieux — ce qui ne I'a pas été en revanche dans le cas de Gurdjieff — par trois
scientifiques, Eric Howe, Albrecht Géetz von Olenhusen et Nicolas Goodrick-Clark qui ont
parfaitement exploité et historisé son roman a caractére autobiographique.3 Ce que je me
propose de faire ici est de reprendre cet ouvrage et de lire, avec les yeux d'un connaisseur
du soufisme et des sociétés secretes turques, les passages concernant la Turquie et le
soufisme, puis d’étudier, dans le méme esprit, le livre clé du personnage dans lequel est
exposé son programme d’exercices spirituels, sa Pratique opérative de l'ancienne franc-
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torfun “Safilik hikayesi’nin igerigini a¢iga ¢ikararak su soruya cevap ver-
mek: Sebottendorf, Istanbul’da kaldig1 siire icinde Stff olsun ya da olmasin,
Tiirk ezoterik gevreleriyle tam olarak nasil baglantiya gegmistir?# Ikincisi,
Masonlugu nasil degerlendirmektedir ve Tiirkiye’de nasil bir Masonluk ya
da Masonluk benzeri bir 6érgiit tecriibesi yasamis ya da yasamamustir? Son
olarak, mirasini derledigini iddia ettigi bu “operatif Tiirk Masonluk gelene-
gi” ne kadar gercektir?

Kahramanimizin “Tiuirkiye’deki hikayesini” miimkiin oldugu kadar agik
bir sekilde g6z 6ntine sermekle baslayalim ise. Hikayeyi kurmak kolay degil,
cuinkii elimizdeki temel kaynak olan, 1925’te Pfullingen’de yayinlanmis Der
Talisman des Rosenkreuzers, romanlastirilmis bir otobiyografidir.5 Pratique
opérative’i okuyanlarin genelde pek bilmedigi, yazarin pek ¢ok béliimiinii
Istanbul'daki hayatina ayirdig1 bir kaynaktir bu. Hatta Osmanli Imparator-
lugu i¢in bir gecis donemi olan yirminci yiizyillin basinda Bogaz kiyilarinda
bulundugunu kanitlayan baz tarihsel olaylar1 da aktarir. Ama en 6énemlisi,
Sebottendorf bize pek ¢ok Sifi tarikatin mensuplariyla olan iligskilerini anla-
tir; bunun tizerinden Pratique opérative de l'ancienne franc-maconnerie'nin
ana malzemesini olusturan tinsel alistirmalar1 nasil bir baglamda kesfetti-
gini okumak miuimkiindiir. Kitap, 6érnegin yazarimizin konustugu kisilerin

gercek adlarimi vermemesiyle ya da bazi boliimleri, s6zgelimi Safilik hak-

magonnerie turque. Mon objectif est, en premier lieu, de contextualiser 1”histoire soufie”
de Sebottendorf, pour essayer de répondre a la question suivante : quels sont les contacts
précis établis par Sebottendorf avec les milieux ésotériques turcs (soufis ou autres) durant
son séjour stambouliote ?4 Ensuite, quelle est sa vision de la franc-maconnerie et quelle
expérience magonnique ou paramaconnique a-t-il eue ou n’a-t-il pas eue en Turquie ?
Enfin, quelle est 'authenticité exacte de cette “tradition magonnique opérative turque” dont
il prétend avoir recuilli I'héritage ?

Commengons par établir de la maniere la plus claire possible quelle fut 1”’histoire
turque” de notre personnage. Il n’est pas facile de restituer celle-ci car la principale source
dont on dispose est une autobiographique romancée, “Le Talisman des Rosicruciens” (Der
Talisman des Rosenkreuzers), paru en 1925 a Pfullingen.5 C'est une source généralement
méconnue des lecteurs de la Pratique opérative — dans laquelle 'auteur consacre plusieurs
chapitres a son séjour stambouliote. Il témoignage méme de certains événements
historiques qui confirment sa présence sur les rives du Bosphore au début du XX¢ siecle,
époque charniére de I'histoire de 'Empire ottoman. Mais, surtout, Sebottendorf nous
rapporte ses divers contacts avec les membres de plusieurs confréries soufies. On peut y lire
encore dans quel contexte il découvre les exercices spirituels qui font la matiére principale
de sa Pratique opérative de l'ancienne franc-magonnerie turque. Certes I'ouvrage entretient
un certain mystére en ne livrant pas, par exemple, les noms réels des interlocuteurs que
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kinda edindigi bilgilerle ilgili olanlari, tistii kapali ge¢mesiyle belli bir gizem
barindirmiyor degil. Aslinda hayali bir otobiyografiyle tanikliklar1 birbirine
ekleyerek Pratique opérative’in zeminini yaratmis oluyordu.

Adam Alfred Rudolf Glauer, nam-1 diger Sebottendorfun (1875'te dog-
mustur) Turkiye’de tam olarak hangi tarihlerde kaldigi konusunda da pek
¢ok soru isareti vardir. 1908 ile 1913 arasinda, Sultan Abdiilhamit’'in otori-
ter rejiminin Jon Tiirklerin hareketiyle devrildigi sirada Bursa'da ve Istan-
bul'da yasadig1 kabul edilebilir (1911’de Turk tabiyetine gecti). Ardindan
Almanya’ya giderek Germaneorden igin ¢alisti, Thule Gesellschaft'in kuru-
lusuna katildi ve aryenlikle ilgili tezleri yaymaya giristi.6 1926 ile 1928 ara-
sinda tekrar Turkiye'de gortildii, sonra bir stireligine tekrar Almanya’ya gitti,
ama 1934’te Istanbul’da bir posta kutusu adresinin bulundugu biliniyor;
anlasilan bir ayag1 Istanbul’daydi. 1943’te kesin olarak Istanbul’a yerlesti,
1945’te de bir kaza sonucu Bogaz'da bogularak ¢ldii.” Bununla birlikte 2000
yilinda bir Tiirk gazetecinin Tirk istihbaratinin arsivlerinde yaptig: bir aras-
tirmadan anlasildig1 kadariyla, 6liimii bir mizansendi ve Sebottendorf yeni
isimlerle — s6zgelimi Rudolf Glauer olarak — Tiirkiye'de yasamaya devam
etmis, 1957'den itibaren Misir'da bulunmus, bu tarihten kisa bir siire sonra
da olmiistii. Muhtemelen Tiirkiye Cumhuriyeti, Nazi avcilar tarafindan ara-

nan Sebottendorf'u korumaya ve iliskiler agindan, haber alma konusundaki

notre auteur rencontre ou en brouillant certains épisodes, en particulier ceux qui ont trait
au savoir soufi qu'il regoit. Une autobiographie imaginée se superpose ainsi au témoignage,
préparant le socle de sa Pratique opérative.

Les dates exactes du séjour de Adam Alfred Rudolf Glauer alias Sebottendorf (né en 1875)
en Turquie pose encore plusieurs probléemes. On peut retenir qu'il réside 2 Bursa / Brousse
et a Istanbul / Constantinople entre 1908 et 1913, au moment ot le régime autoritaire du
sultan Abdulhamid est balayé par la Révolution des Jeunes Turcs, en 1908 (il obtient en 1911
la nationalité turque). Il regagne ensuite I'Allemagne ot il oeuvre pour le Germaneorden et
contribue a la fondation de la Société de Thulé, puis répand les théses de I'aryosophie.® 1
réapparait en Turquie, entre 1926 et 1928, puis accomplit un nouveau séjour en Allemagne,
mais on lui connait une adresse en poste restante a Istanbul, en 1934, ou il semble s’étre
rendu fréquemment. 1l s'installe ensuite d'une maniére définitive a Istanbul, a partir de 1943,
et meurt accidentellement de noyade dans le Bosphore en 1945.7 Toutefois, une enquéte
menée par un journaliste turc en 2000, dans les archives des services du renseignement
turc, laisse apparaitre que sa mort était une mise en sceéne, et que Sebottendorf vit toujours
en Turquie puis en Egypte (a partir de 1957), sous de nouveaux noms - celui de Rudolf
Glauer entre autres — et qu'il meurt peu apres 1957. La République turque aurait décidé de le
protéger, sans doute avec 'appui des Britanniques, car il était recherché par les chasseurs de
nazis, et d'utiliser son réseau de relations et ses compétences d’agent de renseignements.$
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yeteneklerinden yararlanmaya karar vermisti; biiyiik olasilikla Ingilizler de
buna destek vermisti.8

Sebottendorfun otobiyografisi 1925’te, kendisi elli yasindayken c¢ikti;
Pratique opérative’i de o siralarda yayimlandi. Bu acidan bakildiginda, soy-
ledigi gibi Pratique opérative’in Birinci Diinya Savasi’nmin basinda hemen
hemen tamamlanmis bir yazmanin tekrar islenmis hali olmasina, Le Talis-
man’da ise 1900 ile 1913 arasinda Misir'da ve Tiirkiye'de yasadiklarini elden
gecirmesine ragmen, bilerek ya da istemeden her iki kitaba da o giinkii
diistincelerini kattigina siiphe yoktur. Ne var ki 1919’dan itibaren Sebot-
tendorf Almanya’da st iiste basarisizliklar yasamus, biitiin politik hayalleri
¢okmiistii: Thule Gesellscahft ¢cokmiistii; bunun tizerine o da kendini tama-
men astrolojiyi ve ezoterizmi arastirmaya vermisti; boylece astroloji hakkin-
da yedi kitap cevirip yayimlatmist1.® Kisacas: Tiirkiye'de edindigini soyledigi
ezoterik bilgilerle Almanya’da derlediklerini bulusturmaya, bir sistem i¢cinde
bir araya getirmeye hazirdir.

Tiirkiye’de ne gibi bilgiler edinmistir peki? Buna verebilecegimiz birkag
kesin cevap var, ama pek ¢ok nokta gene de karanlikta. Béyle olmasini muh-
temelen Sebottendorf istemisti, ¢tinkii kurdugu sistemin mitolojisine fayda-
s1 vard1 bunun. Otobiyografisindeki bilgilere gére, daha 1900’de Islam top-

ragina, Kahire'ye ayak bastig1 anda Miisliiman gizemciligi ilgisini ¢cekmisti.

L’autobiographie de Sebottendorf parait en 1925 lorsque celui-ci a cinquante ans ; c’est
a cette époque aussi qu’il publie sa Pratique opérative. 1l faut donc admettre que méme
s'il reprend, comme il I'indique en ce qui concerne sa Pratique opérative, un manuscrit
déja presque achevé, au début de la premiére guerre mondiale, et qu'il revisite, dans Le
Talisman, son histoire égyptienne et turque, entre 1900 et 1913, nulle doute qu’il met
aussi dans ses écrits, involontairement ou a dessein, plusieurs de ses considérations
actuelles. Or, depuis 1919, Sebottendorf a perdu toute illusion politique en Allemagne ot
il accumule les échecs : la Société de Thulé s’est effondrée et il choisit alors de donner
tous son temps a l'étude de l'astrologie et de I'ésotérisme ; ainsi il traduira et publira sept
ouvrages sur l'astrologie.9 Il est donc prét pour rassembler en un systéme et pour croiser
les enseignements ésotériques qu'il dit avoir acquis en Turquie et ceux qu'il a réunis en
Allemagne.

Qu’a-t-il donc acquis en Turquie ? Sur ce sujet, nous pouvons apporter quelques
réponses précises mais de nombreux points restent néanmoins enveloppés de mystere, un
mystere trés certainement voulu par Sebottendorf parce qu'il sert la mythologie du systeme
qu’il a élaboré. Si l'on en croit son autobiographie, il s'intéresse a la mystique musulmane,
des qu’il met les pieds en terre d’islam, au Caire, en 1900. Il se rend ainsi a la rencontre des
derviches mevlevis (ou tourneurs) de la ville et s'informe sur leur danse, de méme chez les
soufis de 'ordre Bedeviye ot il se renseigne sur la pratique de la priere répétitive, le zikr,
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Boylece Mevlevi dervisleriyle tanismaya gidip sema hakkinda bilgi almas;
ayni sekilde Bedeviye tarikatina bagh Stfilerden de ayni duanin tekrarlan-
masina dayali zikri ve bunun hipnozla, vecitle baglantisim1 6grenmisti.10
Tiirkiye'de Istanbul’da Kasimpasa'daki “dans eden” dervislere, yani Mevlevi-
lere (tanzenden Derwische), Bursa’'da ise Pinarbasindaki tekkeye gitmisti.!!
Bunda kesinlikle uydurmaca, yalan yoktur; bu tekkeler sahiden de vardir
ve Sebottendorf seyhleriyle ve pek cok dervisle goriismiis, ayinlerine katil-
mistir.12 Ote yandan baska Tiirk Safi tarikatlarinin varligindan da habersiz
degildi; nitekim Bayramilerden, Naksibendilerden, Bektasilerden bahse-
der.13 Bir din adamindan Tiirkceyi 6grenmis olmas1 Stff ortamlarinda yasa-
dig1 tecriibeyi bir o kadar zenginlestirdi;!4 1913’te Leipzig Universitesi Tiirk-
¢e okutmaniyla birlikte Almanca-Tiirkge bir konusma kilavuzu yayimladi
(bu kilavuz 1916’da tekrar basildi).!5> Bununla birlikte Sebottendorf Pratique
opérative’de gizemcilik hakkindaki bilgisinin temelini kendisine onlarin
aktardigini belirtmesine ragmen Bektasi dervisleriyle olan iliskileri hakkin-
da ketum davraniyordu. Yer yer onlarla karsilastigindan dem vuruyor, bir
taraftan da hem Pratique opérative’de, hem de Talisman'da bir Bektasi'den
tig-bend (Almancada strick)1¢ aldigim séylityordu, bu da hi¢ kuskusuz tari-
kata kabul edildigine isarettir.17 Tig-bend kusanmak, tarik-i fiitiivvette,

loncalarda, Bektasilerde kabul téreninin esasidir; buna karsilik 6biir Safi

et sur les liens de cet exercice avec I'hypnose et I'extase.!9 En Turquie, il se rend chez les
derviches danseurs, en fait mevlevis (tanzenden Derwische), du quartier de Kasim Pasa,
a Istanbul, et chez ceux du couvent de Pinarbasi a2 Bursa.!l Aucune fabulation, aucune
invention, ces couvents existent bien et Sebottendorf a pu s’'entretenir, la, avec leurs seyhs
et plusieurs derviches, et participer a leurs cérémonies.!?2 D’'un autre coté, il n’ignore pas
I'existence des autres ordres soufis turcs et mentionne les bayramis, les naksibendis et les
bektasis.!3 Son expérience des milieux soufis est d’autant plus riche qu'il sait la langue
turque, apprise auprés d’un religieux!4 ; il publiera, en 1913, en collaboration avec le
lecteur de turc de l'université de Leipzig, un guide de conversation allemand-turc (réédité
en 1916).15 Cependant Sebottendorf reste discret sur ses contacts avec les derviches
bektasis dont il affirme pourtant, dans sa Pratique opérative, qu'ils sont ceux qui lui ont
transmis l'essentiel de son savoir mystique. Il mentionne ¢a et la quelques rencontres
mais révele, et dans la Pratique opérative et dans son Talisman, qu'il a recu, d'un de ses
membres, la “cordelette rituelle” (strick en allemand, et tig-bend en turc),16 signe qu'il sans
doute été admis dans cet ordre.!7 La remise de la “cordelette rituelle” constitue en effet le
moment central de la cérémonie de réception chez les Bektasis, dans la fiitiivvet et dans les
corporations de métiers (lonca), inexistant en revanche dans les autres confréries soufies.
Toutefois, Sebottendorf ne livre aucune indication sur les couvents bektachis de la capitale
ottomane qu'il a pu visités.18
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tarikatlarinda yoktur. Bununla birlikte Sebottendorf Osmanlh bagkentinde
ziyaret ettigi Bektasi dergahlari hakkinda hicbir bilgi vermiyordu.!8

Masonlukla karanlik, anlasilmaz iliskiler

Sebottendorf bir taraftan da Selanik’ten gelip Bursa'ya yerlesmis Yahudi
Termudi ailesiyle de dost olmustu. Ailenin babasi islerden elini etegini ¢ek-
mis, kabala, giil-ha¢ ve simya tizerine calismaktaydi. Sahip oldugu zengin
ezoterizm kitaplig1 Sebottendorf’a miras kalacakt1.!9 Termudilerin babasi,
yazarimizin gizemcilikteki kaderi tizerinde temel bir rol oynamistir; Sebot-
tendorf’a, Pratique opérative’de ortaya koydugu gizli alistirmalar1 Bektasi
dervisleriyle birlikte ona 6greten odur. Sebottendorf, bu alistirmalarin anla-
tildig1 Arapca yazilmis (acaba Arapca mudir, yoksa Osmanlica m1?) “Ilmii’l-
miftah” (anahtarlarin ilmi) adli son derece gizemli yazmay1 da onun Kkiitiip-
hanesinde bulmustu.20

Bunun yam sira Talisman'in kahramanini Masonlukla tanmistiranlar da
Termudilerdir. Ama hangi Masonlukla? Bir baska agidan Sebottendorfun
herhangi bir Mason locasina girip girmedigi de kesin degildir.2! Nitekim
1925’te Talisman yayinlandiginda, i¢cinde bulundugu cevrelerde Masonluga
iyi gozle bakilmamakta, o zamanlar Masonluk Yahudilere ve sosyalistlere

yakistirllmaktaydi. Mensubu oldugu Germaneorden sapina kadar anti-se-

Des relations obscures et ambigués avec la franc-magonnerie

D’un autre coté, Sebottendorf se lie d’amitié avec une famille de juifs originaires
de Salonique, les Termudi, établie a Bursa, dont le pére, retiré des affaires, étudie la
kabbale, la rose-croix et I'alchimie. Ce dernier posséde une riche bibliothéque ésotérique
dont Sebottendorf aurait hérité.!9 Termudi pére occupe un roéle central dans les destinés
mystiques de notre auteur car il est, avec les derviches bektasis, celui qui révele a
Sebottendorf les exercices secrets de sa Pratique opérative. C'est dans la bibliotheque de ce
dernier qu'il trouvera un trés énigmatique manuscrit, intitulé “Ilm el-miftah” (science de la
clé), écrit en arabe (s’agit-il de la langue arabe ou de la langue ottomane écrite en caractéres
arabes ?) ot sont exposés ces exercices.20

Les Termudi sont par ailleurs les introducteurs du héros du Talisman en franc-
magonnerie. Mais quelle franc-maconnerie ? D'un autre c6té, il n’est pas sir que
Sebottendorf ait jamais appartenu a une loge magonnique.2! En effet, quand il publie le
Talisman, en 1925, il n’est pas de bon ton dans les milieux qu'il fréquente d’appartenir
a la franc-macgonnerie, alors considérée comme le repaire des juifs et des socialistes. Le
Germaneorden dont il est membre est fermement antisémite mais présente néanmoins
une structure d’inspiration maconnique.?2 Il est étonnant donc — et je rejoins sur ce point
A. G. v. Olenhusen?23 —, que Sebottendorf fasse du héros de Talisman un ami et un intime
des juifs et des francs-macons alors qu’il publie, au méme moment, des articles antisémites
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mitistti, ama gene de yapilanmasinda Masonlugun etkisi goriilityordu.22
Dolayisiyla Sebottendorfun Vslkischer Beobachter gibi dergilerde antisemi-
tist makaleler yazarken, Germaneorden’de yoneticilik yaparken Talisman'in
kahramanini Yahudilerin ve Masonlarin dostu yapmasi sasirticidir — bu
noktada A.G. v. Olenhusen’le aym goriisteyim.23 Babas1 Mason olan, ken-
di de Bursa'da, Termudiler sayesinde diizensiz ve gizli bir Mason locasina
katilmaktan seving duyan bir adami neden romaninmin baskahramani yap-
mis olabilir?24 Ne var ki Bursa'da, 1930'da, bilinen obediyanslara bagh bir
loca yoktur.25 Gene de gizemci Yahudiler tarafindan kurulmus bir locanin
calismis olmasi da imkan dahilindedir. Termudilerin iliskilerinin bulun-
dugu Selanik’te ezoterizmin cazibesine kapilan ve bagl olduklar1 Fransa
Biiyiik Sark Locasi’'min politik sapmalarina kizan Yahudi Masonlar, 1905’te
Papus’'un Martinizmine ve Swedenborgizme yonelmislerdi ve Fransa Biiyiik
Locasina bagl yeni bir locanin i¢inde bir araya gelmeye calisiyorlardi. Nite-
kim Termudi, Sebottendorfa locasina baglanmasini teklif ederken bu obe-
diyanstan bahsediyordu.26 Bunun yam sira, Selanik’te, gene bu sehirdeki
Yahudi Masonlar1 bir araya getiren, Martinist oldugu séylenen iki locanin
kuruldugu biliniyor; bunlardan “Ben-Berith” Biiyiik Hiikiimran Iberik Kon-
seyi'ne ve Biiyitk Hiikiimran Sembolik ispanyol Locasi’na bagliydi; adina

“Selanik Swedenborg Locas1 ve Mabedi” denilen ikincisi ise Swedenborg

dans des revues comme Vilkischer Beobachter et qu’il occupe des fonctions de dirigeant
dans le Germaneorden. Pourquoi a-t-il donc fait du personnage central de son roman
un homme dont le pére appartenait a la franc-magonnerie, et qui est heureux d’adhérer,
lui aussi, a Bursa, par l'intermédiaire des Termudi, & une loge maconnique irréguliere et
secréte.24 Pourtant, on ne trouve pas de loges maconniques appartenant a des obédiences
connues, a Bursa, avant 1930.25 Il n’est pas impossible toutefois qu'une loge constituée
par des juifs mystiques ait fonctionné. Les Termudi étaient en relation avec Salonique out
des francs-macons juifs, attirés par I'ésotérisme et excédés par la dérive politique de leur
loge du Grand Orient de France, s'étaient tournés, en 1905, vers le martinisme de Papus
et le swedenborgisme, et tentaient de se regrouper dans le cadre d'une loge dépendant de
la Grande Loge de France. Or Termudi fait référence a cette obédience lorsqu’il propose
a Sebottendorf de rallier sa loge.26 On sait également que deux loges dites martinistes,
rassemblant les mémes francs-macons juifs de salonique, sont constituées dans cette
ville ; I'une, appelée “Ben-Berith”, est liée au Souverain Grand Conseil Général Ibérique
et a la Souveraine Grande Loge Symbolique espagnole ; l'autre, baptisée “Loge et Temple
swedenborgien de salonique”, est liée au Swedenborgian Rite (Swedenborgian Rite for the
United Kingdom of Great Britain and Ireland).27

La relation de Sebottendorf a la franc-magonnerie est donc ambigué. La référence
a l'ordre revient fréquemment dans Talisman?8 et traverse toute sa période turque ; la
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ritine baglhydi (Swedenborgian Rite fort the United Kingdom of Great Brita-
in and Ireland).2?

Dolayisiyla, Sebottendorfun Masonlukla iligkisi biraz karanliktir. Talis-
man’da siirekli olarak Masonluktan bahsedilir?8 ve Tiirkiye'de kaldig1 biitiin
doénem i¢in bu boyledir; hatta Masonluk sonradan Pratique opérative’in de
belkemigini olusturacaktir. Sebottendorf bunun yani sira 1717'de, Ander-
son Anayasasi'yla baslayan Masonlugun sadece “dogru yoldan bir sapma”
oldugunu ve Masonik “sirlardan” bazilar yazilarak halka ifsa edildiyse bile
— Léo Taxil'in kitaplarini sayar — Masonlugun i¢ sirrimin hala sakli kaldigini
anlatiyordu. Soyle yaziyordu: “Masonlugun sembollerin biiyiik bir kismini
oldugu gibi korudugu dogrudur; ne var ki ya anlamlari unutulmus, ya da
onlara digsaridan gelme, bagka bir anlam yakistirnlmistir.” Baska bir a¢i-
dan Sebottendorf “bugiin Masonlugun katiksiz bir insancil temel tizerinde
yiikseldigini” savunuyordu; Masonluk artik “bireylerin énce kendilerini iyi-
lestirmelerini gerektiren bir yontem o6greten” eski Masonluk gibi, bireyin
iyilesmesini ya da soylulasmasimi amaglamiyordu. Fakat Sebottendorf'un
bahsettigi metot ne felsefidir, ne de bir yargidan digerine varmaya dayanir;
alisirmalardan olusan, cilecilige yonelik bir metottur bu.29 Aslina bakilacak
olursa, yazarimiz eski operatif Masonlugun icinde aktif olarak gii¢lii bir tin-

sel pratik ariyordu, tipki René Guénon’la rakiplerinin yirmi-otuz yil kadar

franc-maconnerie constituera méme par la suite le canevas de sa Pratique opérative.
Sebottentorf explique par ailleurs que la franc-magonnerie de 1717, celle des
Constitutions d’Anderson, n’est qu'une “déviation du droit chemin” et que si certains
“secrets” macgonniques n’en sont plus, depuis qu'une littérature de divulguation les a
livrés au public - il cite les livres de Léo Taxil —, le secret intérieur de la franc-magonnerie
n’en est pas moins toujours dissimulé. Il écrit : “il est vrai que la franc-maconnerie a
conservé intacte une grande partie des symboles ; toutefois elle en a oublié le sens ou leur
a attribué un autre sens extérieur”. D'un autre coté, Sebottendorf soutient que la “franc-
maconnerie actuelle s’'est placée sur une base purement humanitaire” et qu’elle ne vise
plus I'amélioration ou l'ennoblisssment de l'individu, comme l'ancienne magonnerie qui
“enseignait une méthode selon laquelle les individus devaient commencer par s'améliorer
eux-mémes”. Mais la méthode évoquée par Sebottendorf n’est ni philosophique ni
discursive, c’est une méthode composée d’exercices, une méthode ascétique.29 En fait,
notre auteur recherche activement une pratique spirituelle forte dans la maconnerie
opérative ancienne, comme René Guénon et ses émules la chercheront quelques décennies
plus tard. Enfin, il révele 'existence d'une “franc-macgonnerie orientale, [qui] aujourd’hui
encore, demeure fidele aux philosophies anciennes, oubliées par la franc-magonnerie
moderne”.30 Sebottendorf défend donc avec conviction une franc-magonnerie qui
n’existait plus, et qui n’avait peut-étre jamais existé, une franc-maconnerie imaginée,
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sonra arayacaklar1 gibi. Sonunda “bugiin hala eski felsefelere bagh kal-
mis olan, modern Masonlugun unutmus oldugu Sark Masonlugunun” var
oldugunu ortaya koydu.30 Yani Sebottendorf, ortadan kalkmis, hatta belki
hi¢ var olmamis olan bir Masonlugu inatla savunuyordu. Giil-Hag¢ ve sim-
ya gelenegine yakin bu ezoterik, hayali Masonlugu sonradan Tiirkiye'de ve
Avrupa’da yeniden kesfedecekti.

Bir baska agidan Sebottendorf cagdas ezoterizmdeki, Dogu’ya gidilip
Bati'nin materyalizmine bir ¢are, dinin ve ezoterizmin ¢okiisiine bir ¢éziim
aranmasim iceren yeni harekete de dahil olmus oluyordu.3! Bunun sonu-
cunda “materyalizmden beslenen modern zihniyete” isyan ederek Islamiyet’e
kars1 neredeyse kor bir hayranlhiga kapiliyor, “Bati’nin goziinde Islamiyet bir
din olarak hemen hemen donup kalmistir. Bundan daha yanlis bir gériis ola-
maz. Islamiyet Hiristiyanlik dininden ¢cok daha canhidir” diye yaziyordu (der
Islam ist lebensfiihiger, als die christliche Religion).32 Pratique opérative’inin
amacinin da tam olarak “Islamiyet’in giiciiniin kaynagim” gostermek oldu-
gunu, bununla “bu kapagi ayni sekilde Hiristiyanlik dinin yararina sunmak”
oldugunu ekliyordu; “bu kaynagi bir tek materyalizm ve rasyonalizm (Rati-
onalismus und der Materialismus) kurutmay1 basarmistir.”33 Dolayisiyla
Sebottendorf, onunla ayn1 zamanda ya da daha sonra, ¢cokmekte olan, hatta

yok olmus bir tinselligi tekrar canlandirmak icin Miisliiman alemine, yahut

ésotérique, proche de la Rose-croix et de la tradition alchimique, qu’il réinventera ensuite
et en Turquie et en Europe.

D’un autre cbdté, Sebottendorf s’inscrit dans cette nouvelle mouvance de 1'ésotérisme
contemporain qui veut que l'on aille chercher en Orient un remede au matérialisme de
I'Occident et une solution au déclin de sa religion et de son ésotérisme.3! Il s’insurge,
en conséquence, contre “l'esprit moderne, nourri de matérialisme” et il développe une
admiration presque aveugle pour l'islam, écrivant que “aux yeux de 'Occident, l'islam, en
tant que religion, s'est pratiquement figé. Rien n’est plus erroné que cette opinion. L’islam
est bien plus vivant que la religion chrétienne” (der Islam ist lebensfihiger, als die christliche
Religion).32 1l ajoute que sa Pratique opérative a justement pour objectif de montrer “la source
de la puissance de l'islam” afin de “mettre également cette source a profit pour le plus grand
bénéfice de la religion chrétienne” ; “seuls le matérialisme et le rationalisme (Rationalismus
und der Materialismus) ont réussi a tarir cette source”.33 1l est donc clair que Sebottendorf
se rend en Orient, comme plusieurs autres Européens au méme moment ou apres lui, sont
allés dans le monde musulman ou en Asie, pour revitaliser une spiritualité déclinante sinon
disparue ; il est séduit par le mythe de I'islam comme religion encore vive... Plus encore,
dans Talisman, confronté a la modernisation de la Turquie, Sebottendorf explique, contre
les Jeunes Turcs qui comptent pourtant, dans leurs rangs, de nombreux bektachis et francs-
macons, quil serait préférable, plutét que d’apporter la culture européenne dans ce pays,
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Asya’ya giden pek ¢ok baska Avrupali gibi davranarak, Dogu’ya uzanmisty;
halen canliligini koruyan bir din olan Islam mitinin cazibesine kapilmistu...
Ustiine iistlitk Sebottendorf, Talisman’da Tiirkiye'nin modernlesmesi konu-
sunda, aralarinda pek cok Bektasi'nin ve Masonun bulunmasina ragmen
Jon Tiirklere karsi, Avrupa kiiltiiriinii iilkeye tasimaktansa, Dogu kiiltiirtinii
Avrupa’ya sokmanin tercih edilmesi gerektigini soylityordu.34 Sebottendorf
buna paralel olarak Ludwig Biichner'in (6liimii 1899) ve Ernst Haeckel'in
(6limii 1919) felsefesinden, 6zellikle “sahte monizmlerinden” igreniyordu,
oysa bu ikisinin kitaplarini cok begenen pek cok Bektasi vardi.33

“Operatif Sark Masonlugu”

Sebottendorf'un Tiirkiye’de kesfettigini soyledigi “operatif Sark Mason-
lugu” hangi temeller tizerinde yiikseliyordu? Bu, éncelikle La Pratique’de ve
Talisman’da pek ¢ok yerde Bektasilikle 6zdeslestirdigi, yoga tiiriinde bir dizi
egzersizdir. Osmanh Imparatorlugu'nda gecici olarak bulunan Avrupalilarin
yani sira pek ¢ok Tiirk’iin de bu iki 6érgiit arasinda, sembolleri, gizli olmalar1
vb... bakimindan birtakim benzerlikler oldugunu ortaya koydugu da dog-
rudur. “Sark Masonlugu” ya da “Miisliiman Masonlugu” ifadelerini pek ¢ok
yazar Bektasiligi anlatmak i¢in kullanir; yirmili yillarda da bir Osmanl 6rgii-

tii (Tarikat-1 Salahiye) bu iki gelenegin bir sentezini yapiyordu.3¢ Tiirkiye'ye

d’introduire sa culture orientale en Europe.34 De méme, Sebottendorf exécre la philosophie
de Ludwig Biichner (m. 1899) et de Ernest Haecklel (m. 1919), principalement leur “faux
monisme”, alors que les ouvrages de ces derniers font le délice de plusieurs bektasis.35

La “franc-magonnerie opérative orientale”

Sur quels fondements repose la “franc-maconnerie opérative orientale” que
Sebottendorf dit avoir découverte en Turquie ? C'est avant tout un exercice a caractére
yogique qu’il identifie au bektachisme, a de nombreux endroits, dans La Pratique et
dans son Talisman. Et il est vrai que nombreux sont les Turcs comme les Européens
de passage dans I'Empire ottoman qui ont relevé les analogies existant entre ces deux
organisations, leurs symboles, leur caractére secret, etc. Les expressions de “franc-
maconnerie orientale” ou “franc-magonnerie musulmane” apparaissent méme sous la
plume de plusieurs auteurs pour désigner la Bektasiye, et on rencontre, dans les années 20,
une organisation ottomane (Tarikat-i Salahiye) qui fera la synthese de ces deux traditions.36
Un franc-magon britannique, installé en Turquie, écrit, en 1927, que les derviches bektasis
“se considéraient quasiment comme des francs-magons et qu’ils étaient tout disposés
a fraterniser avec ces derniers”.37 Cependant, 1””ancienne franc-maconnerie turque”
d’inspiration bektasi de Sebottendorf pose probleme. Car, en premier lieu, il n’existe rien de
semblable dans la Bektasiye turque ni dans les corporations de métier contemporaines, et
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yerlesmis olan bir Ingiliz Mason 1927’de Bektasi dervislerinin “kendilerini
hemen hemen Mason olarak gordiiklerini ve Masonlarla dostluk kurmaya
can attiklarin1”37 yaziyordu. Bununla birlikte Sebottendorf'un Bektasilik'ten
esinlenen “eski Tiirk Masonlugu” sorunludur. Ciinkii, birincisi ne Bekta-
silik'te ne de o cagdaki meslek orgiitlerinde, hele yabanci localarda ya da
Osmanli Biiyiik Sark Locasi’nda buna benzer herhangi bir seye rastlanmaz.

Sebottendorf'un uygulanmasini énerdigi alistirmalar (Ubung), “kisinin
kendi tizerinde uyguladig1 eylemler” olarak tanitiliyordu; zaten Sebottendorf
bu pratigi hemen, Giil-Ha¢'¢cilarin gelistirdigi haliyle Avrupa simyaciligiyla
ozdeslestiriyordu. Dogu ezoterizmiyle Bat1 ezoterizmi arasindaki bu stirekli
bag, biitiin kitaplarinin belirleyici 6zelligiydi. Otobiyografik eseri olan Talis-
man’a, Pratique opérative de l'ancienne franc-magconnerie turque cevap veri-
yordu. Ezoterizmlerin ¢akistigi noktalar vardi.

Sebottendorf, sonradan tekrar ele alacagim bazi Tiirk gizemci gelenekle-
rinden etkilenmisti. Bunlar iki kesin alanda yeniden kuruyordu: 1) Sistemin
iskeletini olusturan yoga tipi alistirma, 2) Mason modelinden esinlenen,
uygun bir acilis ve kapanis ritiielini iceren yapisal cerceve.

1) “Alistirmalar”

Yoga tipi alistirma, Islamiyet’teki hurufat ilminden ve Bat1 simyacili-

gindan besleniyordu. Ama Sebottendorf'un muhtemelen bilmedigi, gene de

encore moins dans la franc-magonnerie des loges étrangeéres ou dans celle du Grand Orient
Ottoman.

Les exercices (iibung) que Sebottendorf propose de pratiquer sont présentés comme
une “action exercée sur soi-méme” et il identifie d’ailleurs immédiatement cette pratique
a l'alchimie européenne, telle qu’elle était cultivée par les rosicruciens. Ce lien permanent
entre ésotérisme d’Orient et ésotérisme d’Occident est la signature de tous ses ouvrages. A
son ouvrage autobiographique — le Talisman des rosicruciens — répond sa Pratique opérative
de l'ancienne franc-magonnerie turque. 1l y a croisement des ésotérismes.

Sebottendorf s’inspire de certaines traditions mystiques turques sur lesquelles je
reviendrai et qu'il recompose dans deux champs précis : 1) I'exercice de type yogique qui
est la charpente du systéme, 2) un cadre structurel qui est inspirée du modéle magonnique,
avec un rituel d’'ouverture et de fermeture approprié.

1) Les “exercices”

L’exercice de type yogique se réclame de la science des lettres en islam et de
l'alchimie occidentale. Mais il est important de noter un détail qu’ignorait certainement
Sebottendorf mais qu’il a pu retrouver, par le plus étonnant mais pas moins logique des
hasards, c’est que science des lettres et alchimie sont totalement identifiées en islam ou
elles sont rendues par un seul et méme terme, celui de al-simiyd, qui a, du reste donné,
notre mot “alchimie”. La science des lettres est en effet, comme 1’écrit Pierre Lory,
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son derece sasirtici olmakla birlikte hi¢ de mantiksiz olmayan bir tesadiif
sonucu bulabilecegi bir ayrintiy1 kaydetmek de énemlidir; islamiyet’te harf-
ler ilimiyle simya tamamen bir tutulmus, tek bir terimle, el simyd terimiyle
karsilanmustir, ki bundan da sonradan Bati dillerindeki “alchimie” sézctigii
tiiremistir. Harfler ilmi, Pierre Lorynin yazdigi gibi “s6ziin donitistiiriilmesi-
nin bilimidir”, simya ise “maddenin doniistiiriilmesinin bilimidir”.38
Alistirmalar konusunda ayrintilara girmeyecegim; sadece ii¢ sembolik
dereceden Masonlarin birbirini tanimasina yarayan isaretlerden esinlen-
mis bir dizi el hareketinin s6z konusu oldugunu belirtelim; Masonlarda bu
isaretlerin yani sira I, A, O sesli harfleri telaffuz edilir, kisinin ilerlemesine
gore bunlar bazi sessiz harflerle de birlestirilirdi. Harf birlesimleri rastgele
secilmezdi; bunlar gizemli diye bilinen, Kur'an’daki baz1 surelerin basinda
yer alan ve Islam alimleriyle stfilerin uzun uzun yorumladigr meshur tekil
harflerdi. Sebottendorf, bu alistirmalar1 simyacilikla birlestirme kaygisiy-
la, pratikteki ilerlemenin farkli etaplarimin kisinin bedeninde ortaya ¢ikan,
belirli ve 6zellikle renkli isaretlerle birbirinden ayrildigini séylityordu; bun-
lar Avrupali simyacilarin biiyiik eserlerinin hammaddesinde gozlemledigi
isaretlere benziyordu: Basparmakta hafif kiikiirt kokusu, isaret parmakta
civa siiblimesinin aci1 tadi vs. Renkler siyahimtrak bir lekeden maviye, ardin-

dan acik kirmiziya donitiyor, o da ¢ok gegmeden soluk yesil, derken sarimsi

“science de la transmutation de la parole”, et I'alchimie, “science de la transmutation
matérielle”.38

Je ne rentrerai pas dans les détails au sujet des exercices ; précisons seulement
qu'il s’agit d'une série de mouvements de la main inspirés des signes de reconnaissance
maconniques des trois degrés symboliques auquels est associée la prononciation de
trois voyelles, I, A, O, qui sont combinées, selon I'avancement du pratiquant, & certaines
consonnes. Les combinaisons de lettres ne sont pas choisies au hasard ; il s’agit des
fameuses lettres isolées, dites mystérieuses, qui figurent au début de certaines sourates du
Coran, et qui ont été le sujet de longues exégeses de la part des savants musulmans et des
soufis. Soucieux de rattacher ces exercices a la voie alchimique, Sebottedorf indique que
les différentes étapes de la progression dans sa pratique sont ponctuées de signes précis
apparaissant sur le corps du pratiquant, et de couleurs en particulier, qui rappellent celles
qui étaient observées par les alchimistes européens sur la matiére premiere de leur grand
oeuvre : légere odeur sulfureuse du pouce, gott amer du sublimé de mercure pour I'index
etc. Les couleurs vont de 'ombre noiratre au bleu, puis au rouge léger qui se change bientot
en un vert pale, puis au blanc jaunatre et au blanc aveuglant, enfin au rouge vif. L'évocation
des lettres est donc bien une transmutation du pratiquant.

Sebottendorf se livre constamment a des comparaisons avec 'ésotérisme occidental,
convaincu d'une réelle unité transcendantale des traditions ; il retrouve ainsi la science
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beyaz ve gz kamastirici bir beyaz, son olarak da canli bir kirmizi oluyordu.
Dolayisiyla harflerin telaffuz edilmesi, kisinin degismesi demekti.

Sebottendorf, geleneklerin gercek anlamda, askin bir birligine inanmig
olarak, siirekli Bat1 ezoterizmiyle karsilastirmalar yapiyordu; boylece Batili
simyacilarin kitaplarinda harflerin, sesli harflerin ilmini buldu: Kunrath’da,
Amphitheatrum sapientae aeternae’sinda (1619), Fransiz Mason Jacques
Coeur’iin dua kitabinda (onun anahtarlar ilmini onbesinci yiizyilda, Sam’da
6grendigini ileri stirtiyordu), Fribourg Katedralinin narteksinde, Albert le
Grand'in Giil-Hacgilara mal edilen kitaplarinda.3® “Simyacilarin ¢alisma-
larinin sirrinin, sesli harfler, isaretler ve el hareketleri arasindaki iliskide
bulundugunu kamtladig1” goriisiindeydi.40

Sebottendorf, harf kombinasyonlaryla ilgili alistirmalara “anahtarlar ilmi”
(ilmii'l-miftah) diyordu.#! Ne var ki, Osmanl Stfiliginde bu ad altinda bilinen
herhangi bir sey yoktur. Stfilik hakkinda uzman bir Tiirk’e bu soruyu yonelt-
tigimde beni onayladi ve bu kavramin Sifilikte yeri olmadigini, ama gene de
bir anlam tasidigini soyledi; “anahtarlar ilmi” asil seylerin nihai olarak anlasil-
masiyla ilgili bir ilimi dile getiriyor olabilirdi.#? Sebottendorf, bu terimin Ter-
mudi’nin kiittiphanesinde buldugu bir kitabin adi1 oldugunu soylityordu. Oysa
bu isimde bir kitabin Tiirkiye'de hi¢ bahsi gegmemistir. Sebottendorf acaba,

goristigii dervislerin kullandig1 terimlerden yola c¢ikarak bu deyimi kendi

des lettres, des voyelles dans des ouvrages alchimiques occidentaux : chez Kunrath et son
Amphitheatrum sapientae aeternae (1619), dans le livre de priére du franc-magon frangais
Jacques Coeur (il soutient que ce dernier aurait appris la science des clés a Damas au
XVe siécle), dans le narthex de la cathédrale de Fribourg, chez Albert le Grand, dans des
ouvrages attribués aux rose-croix.39 Il pense avoir apporté “la preuve que le secret des
travaux des alchimistes se trouve dans la relation entre les voyelles et les signes et gestes”.40

Sebottendorf appelle “science des clés” (ilm el miftah) les exercices qui mettent en jeu
les combinaisons de lettres.#1 Or rien n’est connu sous ce nom dans le soufisme ottoman.
Un spécialiste turc du soufisme auquel jai posé la question confirme mon jugement et
m’a dit que cette expression n’est pas un concept soufi mais qu’elle fait sens cependant,
dans le soufisme ; la “science des clés” pouvant s’apparenter a une science de l'ultime
compréhension des choses essentielles”.42 Sebottendorf indique que ce terme correspond
au titre d'un ouvrage qu’il a découvert dans la bibliotheque de Termudi. Aucun ouvrage
portant un tel titre n’a pourtant jamais été recensé en Turquie. Sebottendorf l'aurait-il
inventé, a partir de termes utilisés par les derviches qu'il fréquentait ? Le mystére est
entier. Par ailleurs, il indique, & un seul endroit de La Pratique, que “la science des clés est
également appelée la science de la balance, ‘ilm al nizan” (p. 82) (il faut bien sir corriger
nizan par mizan).*3 Or, cette “science de la balance” qui est aussi “balance des étres” (mizdn
al-hurdf) est justement celle qui fut pratiquée par l'achimiste arabe Jabir ibn Hayyan

Cogito, say1: 46, 2006



Rudolf von Sebottendorf 247

yaratmis olabilir mi? Cevap yok. Ote yandan La Pratique’in bir tek yerinde
“anahtar ilmine ayni zamanda teraziler ilmi, ‘ilmii'l-nizan’ (s. 82) (tabii nizan’1
mizan olarak diizeltmek gerekir)” dendigini belirtiyordu.#3 Ancak, bu “terazi-
ler ilmi” ayni zamanda “varliklarin ilmi”ydi (mizanii'l-hurtf), ve Arap simyaci
Cabir ibn Hayyan tarafindan uygulanmisti; harflerden farkli bilesimler yap-
maya dayanan, astrolojiyle ve simyayla siki sikiya bagli, “seylerle canli varlik-
lar arasindaki birtakim goériinmez iliskileri kullanan” bir bilimdi.4# Peki ama,
Sebottendorf bu terimi nereden 6grenmis olabilirdi? Osmanlilarin, Cabir ibn
Hayyan hakkindaki bilgileri sifir degilse de ona yakinds; P. Kraus gibi oryanta-
list bilim adamlarimin ¢alismalar1 da ancak 1935-40 yillarinda yayinlanacakti.
Sebottendorf Stfiler sayesinde, 6rnegin ibn Arabi gibi yazarlarin tekrar ele
aldig1 haliyle Cabir'in, ya da Ortacag'm Geber'in felsefesiyle tanigmis miydi?
Sonug olarak Batr'daki simya gelenegi (6rnegin Michael Maier) ve Giil-Hag
akimlan (Valentin Andreae) Geber'e yabanci degildi.#5 Buna da bir cevap yok-
tur. Ama aslinda yapilmasi gereken, dogru sorulari sorarak ise baglamaktir.
ibn Arabi'nin, 6zellikle Fiittihatii'l-Mekkiye'sinin, harfler ilminin anlatildig:
ikinci bolimiiniin La Pratique tizerinde etkili oldugu da séylenebilir; aslinda
harflerle rakamlarin salt spekiilatif ya da felsefi bir bakisla bir araya getiril-
medigi, “diisiince yetenegiyle (fikrive) yaratildig1 ya da hayal kurma yetenegi
sayesinde anildig1 (mustahdara)” nadir gizemci metinlerden biridir bu. Harf-

(le Geber médiéval) ; c’est une science de la permutation des lettres, intimement liée a
l'astrologie et a 'alchimie, “qui utilise une série de rapports non visibles entre les choses et
les étres vivants”.44 Or comment Sebottendorf pouvait-il connaitre ce terme ? Les Ottomans
savaient peu de choses, pour ne pas dire rien, de Jabir ibn Hayyan, et les travaux de savants
orientalistes, tels ceux de P. Kraus ne paraissent que dans les années 1935-40. Sebottendorf
a-t-il eu acces, grace a des soufis, a la pensée de Jabir, telle qu’elle a pu étre reprise, par
exemple, par des auteurs comme Ibn ‘Arabi, ou alors a celle du Geber médiéval qui n’était
pas inconnu du reste de la tradition alchimique occidentale (Michael Maier par exemple)
et des courants rose-croix (Valentin Andreae).4> La encore, le mysteére reste entier. Mais
encore fallait-il commencer par poser les bonnes questions.

On peut admettre aussi que La Pratique a subi I'influence de Ibn ‘Arabi et en particulier
du chapitre II de ses Futithdt al-Makkiya qui expose la science des lettres ; c’est en effet
l'un des rares textes mystiques ou les lettres et les chiffres ne sont pas combinées dans
une optique purement spéculative ou philosophique, mais congues “par la faculté réflexive
(fikriyya) ou évoquées (mustahdara) par la faculté imaginative”. Les lettres sont donc
évoquées — comme chez Sebottendorf ; Ibn ‘Arabi précise que par lettres évoquées, il entend
“celles que 'homme actualise par représentation mentale (wahm) et la force de 'imagination
en leur donnant une forme...”.46 Tbn ‘Arabi parle également au sujet des lettres d'une “clé de
tous les noms divins” qui nous fait songer a la “science des clés” de Sebottendorf...47
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ler, Sebottendorfun dedigi gibi anilmaktaydi; ibn Arabi, anilan harfler derken,
“insanin zihninde canlandirarak (velim) ve hayal giiciiniin sayesinde bir bi¢cim
kazandirarak oldurdugu harfleri” kastettigini belirtiyordu.4¢ ibn Arabi harfler
hakkinda buna paralel olarak, aklimiza Sebottendorfun “anahtarlar ilmini”
getiren “biitiin tanrisal adlarin bir anahtarindan” bahsediyordu.#7

Ne var ki La Pratique’in ana esin kaynagi, Sebottendorfun da ifade ettigi
gibi, sonug olarak Bektasilikteydi. Etki, Iran kokenli gizli bir hareket olan,
uzun zaman once basli basina bir yap1 olmaktan ¢ikarak Bektasilige sigin-
mis Hurufilikten geliyordu. Bu akim harflerle beden arasinda bir iligki gelis-
tirmisti, ki Islamiyet’te nadir goriilen bir seydi bu:48 Beden, yiiz harflerle ve
rakamlarla baglantilandirilmisti. Hurufilerde baskin olan diisiince, neopla-
toncu sidur felsefesiydi; bu harflerin, en saf kabul edilenlerden baslayarak
nasil yerlestirilecegini gosteriyordu. Bu durumda harfleri tanimak, evrenin
daralip genislemesini tanimak, kendini tanimak, Tanr1’y1 tanimak anlamina
geliyordu. Pek cok Tiirk ve Avrupali diisiiniir bu akimla Kabala arasindaki
benzerliklere dikkat ¢ekmistir. Ayrica, Bektasilikte, Hurufi karakterli son
derece zengin ve giizel bir tasvir sanati oldugunu da kaydedelim.

“Miftahii’l-Hayat” adindaki el yazmasi, Hurufiler tarafindan, sembollerinin
anlagilmasi i¢in bir anahtar olarak yazilmistir. Miftah terimi bagka yazmala-

rin adlarinda da vardir, ama bunlardan hicbiri “anahtarlar ilmine” (‘ilm-ii’l-

Mais la principale source d’inspiration de La Pratique réside bien, en fin de compte,
dans la Bektasiye ainsi que l'affirme Sebottendorf. Cette influence émane d’'un mouvement
secret d’origine persane, le hurufisme (science des lettres), disparue depuis longtemps
en tant que structure autonome, et qui a trouvé refuge justement dans la Bektasiye. Ce
courant a développé, chose rare en islam, une relations entre les lettres et le corps48 : le
corps, le visage sont mis en rapport avec des lettres et des chiffres. La pensée dominante
chez les hurufis est la philosophie néoplatonicienne de 'émanation qui donne son sens aux
déploiement des lettres a partir de celles qui sont considérées comme les plus pures. Ainsi
connaitre les lettres, c’est connaitre le mouvement d’expansion et de reflux de I'univers, c’est
se connaitre soi-méme et connaitre Dieu. De nombreux penseurs turcs et européens ont
noté les analogies entre ce courant et la kabbale. Notons aussi qu'il existe une tres riche et
tres belle iconographie de caractére hurufi dans la Bektasiye.

£ o«

1l existe un ouvrage manuscrit intitulé “Miftah til-Hayat”, composé par les hurufis pour
fournir la “clé¢” de la compréhension de leurs symboles. Le terme miftdh apparait également
dans le titre d’autres manuscrits mais aucun ne fait allusion a une “science des clés” (“ilm
al-miftah”). On peut néanmoins supposer que ces termes ont inspiré Sebottendorf.# Le
hurufisme a imprégné aussi la futuwwa turque : on trouve par exemple que les trois neuds
qui nouent la ceinture (sedd) dont on ceint le nouveau membre de la fiitiivvet — cérémonie

dont a hérité la Bektasiye — symbolisent les trois lettres “alif-la-mim”, que Sebottendorf
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miftah) gonderme yapmaz. Gene de bu terimlerin Sebottendorf’u etkiledigini
varsayabiliriz.49 Hurufilik, Tiirk fiitiivvetini de etkilemistir: Ornegin fiitiivve-
te yeni katilana kusandirilan seddin ti¢ diigiimii —Bektasilik bu ritiieli miras
almistir—, Sebottendorfun La Pratique’de islerlik kazandirdig “elif, 14, mim”
harflerini simgeler.50 Ve ayrica Hurufiler, aptes alirken, namaz kilmadan
once, otuz iki Arap harfinin amildig1 Farsca misralar okurlarda...51

Son olarak Sebottendorf'un alistirmalariyla Abraham Ebu’l-Efia’nin
(ontigtincii ytizyil; ki o da Safilikten etkilenmemis degildi) Kabala anlayisindan
dogmus cileci pratikler arasinda pek ¢ok benzerligin bulundugunu da vurgu-
lamak gerekir; 6zellikle Tanrimin adlarinin zikredilmesi olan, soluk alma, bas
sallama gibi hareketlerle harflerin telaffuz edilmesini bagdastiran hazkara’yla.
Acaba Yahudi gizemciliginin, Sebottendorfun itiraf etmedigi giiglii bir etkisi
olmus mudur alisirmalar tizerinde? Sebottendorf Kabala'ya ¢ok nadir degin-
mistir; Termudi'nin Kabala'y1 arastirdigindan ve kiitiiphanesinde bu konu hak-
kinda elyazmalarinin bulundugundan bile tistiin kérii bahseder. Ebu’l-Efiain
bir metninde (¢eviren P.B. Fenton), kabalistlerin cileci yontemiyle Sebotten-
dorf'un alistirmalar1 arasindaki benzerlikler sasirticidir: “Ilk basta (Tanri’nin
adindaki) biitiin sessiz harfleri kendini tamamen vererek, her harfe uygun
diisen tekdiize, ezgili bir sesli harf soyleyerek dile getireceksin... ilk serinin

sonuna kadar on sekiz nefeslik bir tempoyla yapacaksin bunu, tabii soluk alip

met en action dans La Pratique.50 Enfin, les hurufis avaient pour usage, lors des ablutions
et avant leurs prieres, de lire des vers persans qui évoquaient les 32 lettres arabes...5!

Enfin, il faut souligner que les exercices de Sebottendorf présente de trés nombreuses
analogies avec les pratiques ascétiques cultivées dans la kabbale de Abraham Abu 1-’Afia
(XIII€ siecle) (qui n’est pas sans avoir été également influencée par le soufisme), en
particulier avec la hazkarah, la méditation des noms divins, qui associe une gestuelle —
respirations, mouvements de la téte — aux prononciations de lettres. N’y aurait-il pas une
forte influence inavouée de la mystique juive sur les exercices. Sebottendorf fait rarement
référence a la kabbale ; a peine mentionne-t-il que Termudi peére étudie celle-ci et qu'il
posséde des manuscrits la concernant dans sa bibliotheque. Dans un texte d’Abu 1-’Afia
(traduction de P.-B. Fenton), les ressemblances sont étonnantes entre la méthode ascétique
du kabbaliste et les exercices de Sebottendorf : “au commencement, il faut énoncer chaque
consonne (du nom divin) avec une dévotion complete et un son vocalique uniforme
et mélodieux selon la vocalisation appropriée a chaque lettre... au rythme de dix-huit
respirations jusqu’a ce que tu arrives a la fin de la premiére série, 2 moins que 'inspiration
ne t'oblige a interrompre 'exercice (...) et quand tu commences a prononcer la consonne,
commence a mouvoir ta pensée et ta téte (...) déplace ta téte en dessinant la voyelle qui
vocalise la consonne que tu prononces...”>2 Il y a la clairement une piste qui devrait étre
approfondie quant a l'origine des exercices de La Pratique.
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verirken alistirmay1 kesmek zorunda kalmazsan (...) sessiz harfi telaffuz etmeye
baslayinca, zihnini ve basini da hareket ettir (...) telaffuz ettigin sessiz harfi ses-
lendiren sesli harfin seklini cizerek basii oynat...”>2 Bu acikca, La Pratique’teki
alistirmalarin kokeni hakkinda, derinine inilmesi gereken bir ipucudur.

2) Masonik model

Esas Hurufilikte sirlarin saklanmasi ¢ok onemliydi, Bektasilikte hala
onemlidir. Sebottendorf'un kitabinda ve sisteminde bunun bu kadar énem-
li bir yer tutmasinin nedeni de budur. Sebottendorf 6zellikle tarikatinin
“buytiklerinden” bahseder (“Miisliman kardesler” de denir); bunlar, “Ba-
t1 diinyasinda yayilan inangsizlik karsisinda” kitabinda birtakim ifsaatlar
yapmasi icin ona vekalet vermisglerdir: “Bana bu gorevi verenlerin dilegi ve
umudu, bu alistirmalardan bir boliimiiniin benimsenmesi, boylece kirilmaz
bir zincir kurulmasidir...”>3

Sebottendorf “modern Masonlugun” éncesindeki uygun bir Masonlugu
hayata gecirmeyi hayal ederek, alistirmalarinin uygulanisini Masonik bir
cerceve icinde tasarladi; bu alistirmalarin yapilmasi, dedigine gore “Sark
Masonlarimin ¢alismasina (daha dogrusu ¢alismalarina), islenmemis mad-
deyi kiip seklinde bir tasa doniistiirmiis olan bu c¢alismaya” tekabiil ediyor-
du.>4 “Sark Masonlar1 arasinda,” diye yaziyordu Sebottendorf, “calisma,

anahtarlarin taninmasi demek olan ‘ilmii'l-miftah’la tanimlanir; Masonlar

2) Le modeéle maconnique

La discipline de l'arcane était trés forte dans le hurufisme des origines et elle I'est
toujours dans la Bektasiye. Cela explique pourquoi elle domine l'ouvrage et le systeme
de Sebottendorf. Ce dernier fait référence en particulier aux “supérieurs” de son ordre
(appelés aussi “fréeres musulmans”) qui lui auraient donné mandat pour faire les révélations
exposées dans son livre, “face a l'incroyance qui s'étend sur le monde occidental” : “le
voeu et l'espoir de ceux qui m’ont confié cette mission est qu'un nombre important de ces
exercices soient adoptés de sorte qu'une chaine indestructible s’établisse...”.53

Sebottendorf, qui réve donc de remettre en vigueur une franc-macgonnerie conforme a
celle qui aurait existé avant la “franc-macgonnerie moderne”, donne une cadre magonnique
a la pratique de ses exercices dont I'accomplissement constitue, dit-il, le “travail (ou plutot
les travaux) des macons orientaux, tout ce travail proprement dit qui, de la matiére brute,
a fait une pierre cubique”.34 “Parmi les macons orientaux, écrit Sebottendorf, le travail est
défini par la connaissance des clefs, “ilm el-Miftach”, et les magons eux-mémes, précisent-
ils, se désignent fréquemment par les mots “Beni el-Mim”, fils des clés”. L'expression est
surprenante et ne correspond pas a la traduction qu’il en donne, car “Mim” signifie la
lettre arabe “M” et pas le mot “clé”. La lettre a peut-étre été choisie en raison de la place
importante qu’elle occupe parmi les “lettres mystérieuses” et donc dans les formules
évoquées au cours des exercices.
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da kendilerini sik sik anahtarlarin ogullari, anlamindaki ‘Beni el-Mim’ keli-
meleriyle tarif ederler.” Ifade sasirticidir, iistelik verdigi ceviriye uymaz,
¢iinkii ‘Mim’, Arapcada ‘m’ harfidir, ‘anahtar’ kelimesi degil. Mim harfi belki
de ‘gizemli harfler’ arasinda, dolayisiyla alistirmalar sirasinda séylenen for-
miillerde 6nemli bir yere sahip oldugu i¢in se¢ilmisti.

Sebottendorf'un operatif locasinda pek ¢ok ‘gorevli’ vardir: “Seyhlerin en
biiytigii baskanhg yiiritir”; “bir gozeti, bir muhasip, bir de peyik¢i secer.”
Toplanti,” der, “‘baslayalim’ anlamindaki ALAM kelimesiyle ac¢ilir.” Bu, Prati-
qgue’te anilan formiillerden biridir. Sebottendorf ardindan calismalarin basla-
masiyla ilgili Masonik modele uygun bir ritiiel hazirlar; buna gore gorevliler
A, 1, O harflerini, anahtarlari, renkleri anarlar. Toplantidan sonra, olmasi
gerektigi gibi bir kardeslik sofrasi kurulur. Loca iiyelerinin ayrica birbirini
tanimasina, yardimlasmasina vb. yarayan cesitli isaretler de vardir.35 Sebot-
tendorfun Masonik modele ve Masonlugun sembolik diline bagh kalmasinin
nedeni, yazdigina gore “Masonlugun sembollerin biiyiik bir béliimiinii oldugu
gibi koruyabilmistir; ne var ki bunlarin anlamlar1 unutulmus ya da disaridan
gelme baska bir anlam yakistinlmistir.”>¢ Ardindan Talisman’da, Istanbul’'da
amaglarma uygun gizli bir loca kurdugunu ve pek cok kisinin buna katildigi-
m1 ima eder;57 bu, “alistirmalarin” 6zel, gizli bir yap: icinde, bir Bektasi der-

gahinda ya da herhangi bir locada uygulanmadigini gosteren, “operatif Sark

La loge opérative de Sebottendorf comprend plusieurs “officiers” : “I'ainé des cheikhs
assume la présidence” ; il désigne un surveillant, un économe, un courrier”. L'ouverture
de l'assemblée se fait par le mot ALAM dans le sens, dit-il, de “commencons”. C’est
l'une des formules qui est évoquée dans La Pratique. Sebottendorf élabore ensuite une
rituel d’ouverture des travaux sur le modele maconnique dans lequel les officiers font
référence aux lettres A, I, O, aux clés, aux couleurs. L’assemblée est suivie, comme il
se doit, d’agapes fraternelles. Les membres de la loge possédent aussi divers signes de
reconnaissance, de secours, etc.55 Si Sebottendorf reste fidéle au modeéle maconnique
et a sa langue symbolique, c’est parce, écrit-il, “la franc-maconnerie a conservé intacte
une grande partie des symboles ; toutefois elle en a oublié le sens ou leur a attribué un
autre sens extérieur”.56 Ensuite, il laisse entendre, dans son Talisman, qu'il a constitué, a
Istanbul, une loge secrete, conforme a ses desseins, et qu'elle aurait acceuilli de nombreux
adhérents>7 ; c’est un indice que les “exercices” n’étaient donc pas pratiquées dans une
structure particuliere et secrete, ni dans un couvent bektachi, ou une quelconque loge,
et une confirmation que la “franc-maconnerie opérative orientale” est une création
artificielle. A-t-il tenté par la suite de l'introduire dans les sociétés secretes qu'il fréquentait
en Allemagne ?

Que conclure donc de cette enquéte qui n’est du reste pas encore achevée, mais qui
montre déja clairement que la Pratique opérative de l'ancienne franc-maconnerie turque de
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Masonlugunun” sahte oldugunu ortaya koyan bir ipucudur. Bunu sonradan,
Almanya’da i¢inde bulundugu gizli cemiyetlere sokmaya ¢alismis olabilir mi?
Bu arastirmadan c¢ikarilacak sonug nedir? Calisma, heniiz tamamlanma-
mis olmakla birlikte, simdiden Sebottendorfun Pratique opérative de l'ancien-
ne franc-magonnerie turque’tiniin, Bektasilik'ten, Kabala'dan ya da Masonik
bir orgiitlenmeden ve hatta bir Tiirk esnaf locasindan ¢ikmis eski, gelenek-
sel bir 6greti olmadigini, aslinda yapay bir yap1 olmaktan 6teye gitmedigini
ortaya koymaktadir; ama Pratique’in en 6nemli yani, iki gelenegin kesistigi,
bulustugu noktada bulunmasidir. Geleneklerden birincisi, géziim kapali tak-
dir edebilecegim gibi sahicidir, tabii Bektasiligi ve Hurufiligi kastediyorum;
oteki ise Avrupa simyaciligi, Giil-Hag ve hi¢c kuskusuz pratik kabalaciliktir.
Sebottendorfun Bektasilerin arasinda Sifilikle tamistigi s6z gotiirmez, ama
biitiin kanitlar bundan daha 6teye gitmek istedigini gosteriyor; muhtemelen
tarikatin Tiirkiye'de yolundan sapmasi onu hayal kirikligia ugratmisti. Aym
sekilde, cokmekte oldugunu diisiindiigii modern Masonlugu da asmaya caba-
lamuist1. Projesinin hayali bir Safilik temeli tizerinde, operatif bir Sark Mason-
lugu icat ederek Avrupa ezoterik gelenegini tekrar canlandirmak, Giil-Ha¢'¢1-

larin ideali tizerinde tekrar diistiinmek oldugu aciktir.
Arastirmaci, CNRS, Paris

Kyoto Universitesi Konuk Profesor

von Sebottendorf, loin d’étre un enseignement ancien et traditionnel issu du bektachisme
ou de la kabbale, ou d’'une organisation maconnique voire corporative turque, n’est en
fait qu'une construction artificielle mais dont le principal intérét est qu'elle se trouve au
point de rencontre et de croisement de deux traditions dont 'une - celle que je peux avec
compétence apprécier — est authentique, jentends bien str la voie bektasi et le hurufisme,
l'autre est celle de I'alchimie européenne et de la rose-croix, et sans doute de la kabbale
pratique. Sebottendorf a eu sans conteste une initiation soufie chez les bektachis mais tout
montre qu'il a voulu aller plus loin, sans doute dégu par les déviations que cette confrérie
connaissait en Turquie. De méme, il s’est employé a dépasser la franc-maconnerie moderne,
jugée décadente. Son projet est clairement de revitaliser la tradition ésotérique européenne
et de repenser l'idéal des rosicruciens, a travers un soufisme imaginé, en réinventant une
franc-magonnerie opérative orientale.

Chargé de recherches au CNRS, Paris
Professeur invité a 'Université de Kyoto
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Turnanin Semahi, Ezoterizmin Zamani:
Bektasi ve Alevi Zaman Kavrayislari

AYKAN ERDEMIR - RABIA HARMANSAH

“Ben babamin besigini tingir mingir sallar iken” diye baslayan masallari
kim sevmez ki?! Cogumuz, anakronik ifadeleri masallarda hi¢ yadirgama-
dan dinleyerek biiytimiisiizdiir. Hatta boyle kronolojik karisikliklar, zamana
baskaldirma keyfini, masallarda da olsa, yasatir insana. Bizler de yakin bir
gecmiste bu masallar1 dinlemis ve sonrasinda zamanin ezoterizmini ve ezo-
terizmin zamanini, Bektasilik ve Alevilik tizerine yirittiigiimiiz saha aras-
tirmalarinda ve yazdigimiz tezlerde bir kez daha sorgulama firsati bulmus
olan sosyal bilimcileriz. Bektasi ya da Alevi kokenden gelmeyen arastirma-
cilar olarak, inanclar1 ve insanlar1 iceriden anlamak ve deneyimlediklerimizi
ve duyumsadiklarimizi anlamlandirmak siirecinde farkli zaman kavramsal-
lagtirmalarini halen 6ziimseme c¢abasi i¢indeyiz. Bu siirecte okurlarla, kendi
kaplarimizin alabildigi enginlikteki bir batini okumay1 paylagsmak istedik.

Devre-i Yek: Ezoterizm ve Batinilik

Marshall Hodgson, Miisliimanlar tarafindan gelistirilmis olan ti¢ farkl
Ogretinin bugiin ezoterizm olarak adlandirildigini belirtmektedir: Feylesof-
lar'in metafizigi, Siiler'in vahiy yorumlar1 ve Stfi gelenegi (1977:196). Bu
ogretiler onuncu yiizyildan itibaren gittikce artan bir oranda ezoterizm ola-
rak kavramsallastirilir ve adlandirilir olmuslardir. Giintimiizde pek ¢oklar:
tarafindan Batinilik adi altinda tek bir anlayis olarak algilanan bu ezoterik
ogretiler, her ne kadar birbirlerini yakindan etkilemislerse de, tek ve homo-
jen bir inang sistemi olusturmazlar.

Batinilik s6z konusu oldugunda, Abdiilbaki Goélpimarlimin Tiirkiye'de
Mezhepler ve Tarikatler adli eserinde “Kur’an’in ve buyruklarla yapilmama-
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s1 emredilen seylerin batinimi bilen, bu anlayis seviyesine ulasan kisiden
zahirine riayet liizumu kalkar; artik ona, ibadetin liizumu yoktur kanaatini
giitmek, buna inanmak, Batiniliktir” seklinde sundugu tamim da ilk bakista
tek bir gelenekten s6z edildigi izlenimini verebilir (1997:116); fakat hemen
ardindan Golpinarli, Batinilik'in semsiye kavram niteligine dikkat ¢cekmek-
tedir: “Batinilik, umumi bir tabirdir; bu inanci benimseyen kisilere, hangi
mezhepten olurlarsa olsunlar Batini, yollarina Batinilik (Batiniyye) denir”
(1997:116).

Islam Ansiklopedisi'nde de, Ahmet Ates’in yazdig1 maddede, Abdiilba-
ki Golpinarli kadar kapsayict bir ¢ergeve sunulmasa da Batiniye su sekilde
tanmimlanmaktadir: “her zahirin bir batin1 oldugunu ve Kur’an ile hadislerin
ancak te'vil ile anlagilabilecegini iddia eden firkalara, V. (XII.) asirdan itiba-
ren... toptan verilen isimdir” (1997:339).

Giuinumiiz Tiurkiyesi'nde, Batinilik denilince genellikle SGfi gelenegi ve
tasavvuf akla gelmekte, Feylesoflar'in metafizigi ve Siiler'in vahiy yorumlari
¢ogu zaman gozden kacmaktadir. Bizim Bektasilik ve Alevilik okumalari-
mizda da her ne kadar Batinilik'in tasavvufi yonii merkezde olsa da, Feylo-
sof ve Sii geleneklerini de kategorik olarak disarida birakmamakta, dini pra-
tik ve inanclarin eklektik niteligini gz ard1 etmemekteyiz. Yine de merkeze
aldigimiz1 iddia ettigimiz tasavvufi Batinilik kavraminmi da operasyonel bir
tanima kavusturmak icin Hodgson’a dénmek istiyoruz. Hodgson, seriat ile
tasavvuf arasinda diyalektik inceliklerden ¢ok ag¢ik bir isbolimii oldugunu
savunmaktadir ve bu ayrimi su sekilde sematize etmektedir (1977:219):

Seriat Tasavvuf

zahir batin

giinliik yasamin “yolu” mistik yasamin “yolu”
ilim marifet

nitbiivvet velilik

tevhid vahdet

Tanrr’nin celaline teslimiyet Tanri’nin ceméline ask
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Bu semanin tefsiri elbette ki bu yazinin kapsami digindadir, ama en azin-
dan, tasavvufi okumalariyla az ¢ok hasir nesir olmus okurlarin ezoterizmin
merkezine oturttugumuz ilkeleri anlamasina yardimei olacaktir. Bu noktada
batini yaklagimlar1 zahiri yaklasimlardan ayirt eden en énemli 6gelerden

biri olduguna inandigimiz “zaman algis1” olgusuna yogunlasmak istiyoruz.

Devre-i Dii: Ezoterizmin zamani

Aydinlanma ve kapitalizm sonrasi giindelik hayatlarimizda genellikle
dogrusal (lineer) ve saatin hiitkmettigi bir zaman anlayisiyla hareket eder
olduk. Diin, bugiin ve yarimin ardilligindan ve onlarin tasidigina inandigi-
miz sirali gercekliginden neredeyse emin, hi¢ sorgulamadan hayati ve olay-
lar1 degerlendirme egilimi i¢indeyiz. Zaman kavramsallagtirmasi, hayatin,
oliimiin ve pek ¢cok degerin anlamlandirilmasinda temel hareket noktasi
olmasi nedeniyle, goériindiigiinden ¢cok daha fazla énem arz eder.

Dogrusal ile dongiisel olarak ikiye ayirmaya meylettigimiz farkli zaman
algilayiglari, ashinda kimi zaman yapildig1 gibi, belli toplum, grup ya da
inanglara 6zgii olarak nitelendirilemeyecegi gibi, arkaik ya da modern algi-
layislar olarak da tanimlanamaz. Zaman kavraminin degisken, soyut ve
gorece niteligi, genelleme yapmanin imkansizligim yeterince aciklikla orta-
ya koyar. Bunun yaninda, éyleymis gibi gériinmelerine ragmen, bu iki farkl
algilayis aslinda karsilikli olarak birbirlerini diglar nitelikte de degildir. Dog-
rusalligindan emin oldugumuz saatin zamamn bile bir miktar dongiisellige
sahiptir; giinler gecelere, geceler giinlere doner. Zaten dogay1 temel alan bir
yaklagimi benimsedigimizde, “zamana ilkel yaklasim” (Leach 1956:114) ola-
rak tanimlanan tam déngiisel bir zaman algilayisina variriz ki, bu algilayis
dogada var olan insana bu dongiiselligini her zaman dayatir: giinesin dogu-
su-batis1 ve mevsimlerin doéngiiselligi gibi. Tersinden diisiindiigiimiizde de
benzer bir iliskiyi yakalariz: Dongiisellik de aslinda belli bir silsile izleyerek
icinde dogrusallig1 barindirir, ¢iinkii “belli bir olayin her tekrari, zorunlu

olarak daha oncekilerden sonra gerceklesir” (Munn 1992:101).

Devre-i Se: Bektasi ve Alevi repertuarinin ezoterik repertuarlar icindeki yeri

Bektasi ve Aleviler'in zaman algilayis1 repertuar: gerek eklektik ve hete-
rojen niteligi, gerekse de farkh ezoterik repertuarlardan bagdastirilmis 6ge-
ler icermesi nedeniyle dogrusal, dongiisel ve bunlarin disinda kalan farkh
zaman algilayislarini da icermektedir. Farriss'in de belirttigi gibi, “dogrusal
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ve dongiisel kavrayislar, ayni idrak sistemi igerisinde sik sik, muhtemelen de
cogunlukla, bir arada bulunabilirler” (1987:569). Bu durum, farkli inamslar-
dan etkilenmis pek ¢ok inang sisteminde (6rnegin Stinnilik ve Siilik) oldugu
gibi, Bektasilik ve Alevilik icin de gecerlidir. Hatta kimi zaman, birbirleriy-
le celiskili nitelikte olabilen bu etkiler, inang sistemi igerisinde yarattiklar:
gerilimle onun daha esnek, canli ve dolayisiyla ¢ekici olmasina neden olur.

Cogu Bektasi ve Alevi, giindelik yasamlarinda diinyevi nitelikteki zaman
algilayisina, dogrusal bir kavrayisa sahiptir ve kronolojiye basvururlar; fakat
inanclar1 ve dinsel hayatlarinda daha etkin olarak nitelendirebilecegimiz
dongiisel zaman algilayisina, giindelik hayatlarinda ve izledikleri stratejiler-
de atif yaparlar. Burada vurgulamak istedigimiz, bu kavramsallastirmalarin
Bektasi ve Aleviler’in tiimii icin gegerli olmak zorunda olmadigidir. Zaman
kavrayislari, olusturulduklar: ve kullanildiklar tarihsel, sosyo-kiiltiirel, ve
mekansal baglamlarindan ayr1 olarak degerlendirilemezler. Bu anlamda,
Bektasi ve Alevi inang sistemleri icin her zaman, her yerde ve hepsi icin
gecerli olacak bir zaman kavramsallastirmasindan bahsedemeyiz.

Bir adim daha ileri gidecegiz: Zaman algilayislarinin dogrusal kismini
bir tarafa koyarsak, Bektasi ve Aleviler'in zaman algilayislarimi degerlendi-
rirken literatiirde kullanilan dongiisel zaman algilayis1 ifadesini tercih ede-
cegiz,? fakat Bektasi ve Aleviler'in dongiisellik kavrayisinin, aslinda biraz

farkli bir nitelik arz ettigine de isaret edecegiz.

Devre-i Cehar: Kronolojinin reddi — Nesnel tarihin karsisinda zne

Bektasi ve Aleviler'in sahip olduklar farkli zaman kavramsallagtirma-
s1, onlarin olaylara yaklasim tarzlar1 ve hayata bakis ac¢ilarinda su yiiziine
¢ikar. Bu da ¢ogu zaman, tarihi ¢arpitma gibi bir elestiriye maruz kalma-
larina neden olur. Reha Camuroglu, Bektasi menakibnamelerinde, farkl
zamanlarda yasayan insanlarin biraraya gelmesi ya da uzun mesafelerin bir
anda katedilmesi gibi disardan bakan birisi tarafindan algilanan karmasa
duygusunun, aslinda Bektasiler'in zaman algilayisina tamamen uygun oldu-
gunu ifade eder (1993:59-60). Camuroglu'na gore, nesnel tarih cizgisinde
degerlendirilmemesi gereken bu mitolojik gergekler, Bektasiler acisindan
onemli islevlere sahiptir; bu anlamda Bektasiler'in ne anlattiklarindan c¢ok,
bununla neyi amacladiklarina bakilmalidir (1993:78-79).

Gergekten de, dongiisel zaman algilayiglarimin getirdigi farklilikla Bekta-

si ve Aleviler, zamam sekiiler zaman algilayis1 ve kronolojinin tasidigi man-
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tiksal silsile temelinden farkli bir nitelige btiriindiirtir. Bu déngiisel zaman
algilayisi i¢inde, olaylarin 6ncelik ve sonraligi 6nemini kaybeder. Bu anlam-
da, kronolojiye, dolayisiyla da dogrusal ve geri cevrilemeyen zaman algila-
yisina dayanan bir tarih algilayisiyla hareket ettigimiz zaman, Bektasi ve
Aleviler'in bazi olaylar1 degerlendirme sekilleri acik olarak mantiktan uzak
goriinebilmektedir. Kronolojiye dayanan tarih algilayisi, ardisik olaylar ara-
sinda 6ncekinin sonrakini belirledigi bir neden-sonug iliskisi kurar, belli bir
olay ya da durumu tarih ¢izgisi icinde belli bir “an”da konumlandirarak ona
anlamlar ytikler.

Daha once teolojik ve mitolojik zaman algilayislarimin etkisi ile tarih-
te kronolojinin 6nemini yadsiyan tarih algilayisi, sekiilerlesme ve bilimsel
arastirmalarin yiikselmesi sonucu yerini, tarihin kronolojik zamanda devam
eden bir siire¢ olarak algilandigi modern tarih yaklagimina birakir (Kraca-
uer 1966:65). Bat1 toplumlarinda olusan ilerleme fikri, dogrusal zaman algi-
layisim1 6ngoriir; “zamanin dogrusal degiskenligi, tek yonde aktigi diisiinii-
lerek, Bat1 insanimin gercegi algilayisinda temel bir faktor haline gelmistir”
(Marcus 1961:126).

Bununla birlikte, tarihin sadece kronolojinin bize ifade ettigi sekilde
olaylarin birbiri ard: sira gerceklesmesinden ibaret homojen bir siire¢ oldu-
gunu diisiinmek, yanilsamaya neden olacaktir. Ciinkii, ardil sekilde gercek-
lestigini diisiindiigtimiiz olaylarin kath zamanlar: ve birbirinin icine ge¢mis
sekilde ortaya c¢ikan pek cok farkli sonucu vardir (Kracauer 1966:68-69).
Kracauer’e gore zamamn akisi, birbirinden farkli alan ve boyutlar kapsar,
her birinin olay silsilesi kendine 6zgii bir nitelige sahiptir ve farkl sekillere
tekabiil eder (1966:67-68).

Bu anlamda, bu calismada, tarihsel gercekligi ifade ettigini belirten kro-
nolojiye dayal tarih yaklasimi ile kendi mitolojisini yaratan Bektasi ve Ale-
viler'in yaklasimina aymi mesafeden bakmayr amacghyoruz. Gergekliklerin
cogumuz i¢in algilarimizdan farkli ve bagimsiz bir anlam ifade etmedikleri
diistincesinden hareketle, Bektasi ve Aleviler'in, dongiisel zaman algilayisla-
rinin onlara sagladigr farkli perspektif ve bu perspektifin getirdigi serbesti
vasitasiyla diistincelerini ifade edis sekilleriyle ilgileniyoruz. Baz1 Bektasi-
ler ve Aleviler, 6zellikle bas edemedikleri kimi olaylar karsisinda izledikleri
stratejilerde kendi mitlerini yaratabilmekte, nesnel tarihin karsisina agik¢a
kendi yarattiklar: tarihi koyabilmektedirler.

Burada verecegimiz bir érnek olay, Bektasi ve Aleviler'in kimi durumlar
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karsisinda olaylari nesnel tarihten farkh sekilde degerlendirerek kendileri
i¢in anlamli kilma ¢abalarini yansitmaktadir:

1921 yilinda Aksam gazetesinde tefrika halinde basilmasinin ardindan,
1922 yilinda kitap olarak yayimlanan Yakup Kadri Karaosmanoglunun
Nur Baba romani, bir Bektasi babasi olan Nur Baba ile tekkesine onun
miiridi olarak giren Nigar Hamim arasindaki iliski ekseninde Bektasiler'in
yasam tarzlarini, ayinlerini ve aralarindaki iliskileri, onlar1 elestiren bir
tislupla anlatir. Yakup Kadri bu romani, Camlica’daki bir Bektasi tekkesi-
ne devam ettigi donemde yazmaya baslamis, ve 6énce anilarinda bu tekkede
neler yapildigimi anlattiginmi ifade ederken (1969:167), daha sonra yoneltilen
suclamalara cevap olarak kitabin 6nsoziine eklemek ihtiyaci duydugu izah
boliimiinde, anlattiklarinin hayal tirtinii oldugunu belirterek kendini savun-
mustur (2004:14). Ozellikle Bektasiler arasinda tepkiye neden olan roman,
Bogazi¢i Esrart adiyla Muhsin Ertugrul'un yonetmenliginde sinemaya da
uyarlanmus; ancak iddialara gore, Bektasiler filmin setini basarak oyuncula-
r1 tartaklamislardir (Odabas 2004:546). Hatta filmin ilgililerinin imzasiz teh-
dit mektuplar alarak zorlukla tamamladiklar iddia edilen film, ancak bir
sene sonra, 1923’te vizyona girer (Sener 1972:79).

Turgut Koca,3 Nur Baba romanin degerlendirirken, bir hayal {iriiniiniin
kisilere ithaf edilebilecegini, ama yola# ithaf edilmesinin dogru olmayaca-
g1 soyleyerek Yakup Kadri'yi elestirir. Film setinde ¢ikan olaylar1 kabul
etmekle birlikte, bunlarin 6nemsiz olduklarini vurgulamakta ve Atatiirk’iin
hi¢bir Bektasi hakkinda takip yapilmamasi konusunda talimat verdigini ifa-
de etmektedir. Asil 6nemli olan nokta, Atatiirk’iin bu olayin ardindan Yakup
Kadri'yi yurtdisinda gorevlendirerek uzaklastirdigini savunmasidir. Halbuki
cogu tarih¢i, Yakup Kadrinin yurtdisinda gorevlendirilmesini, Kadro hare-
keti ile baglantilandirarak aciklar: Yakup Kadri, 1932-1934 yillar1 arasinda
yayimlanan ve Tiirk devriminin ideolojisini olusturma amacim tasiyan Kad-
ro dergisinin 6nde gelen simalarindandi; ancak “iktisadi ve siyasi sorunla-
r acik sozlii tartismasi ve teklif edilen bazi irdeleme ve ¢oziimlerin dikkat
¢ekici radikal niteligi” (Lewis 2004:464) ve liderlerinin komiinist olarak tin
yapmis olmasi nedeniyle Kadro hareketi yasaklandi, Yakup Kadri Arnavut-
luk’a elci olarak siiriildii.> Tiran'da gérevlendirilme tarihinin 1934 oldugunu
g6z oniine aldigimizda, romanin yayimlanmasi ve filme alinmasi ile arasin-
da gecen oniki yil, bu iki olay arasinda dogrudan sebep-sonug iliskisi kurul-

masini zorlastirir.
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Turgut Koca'nin bu olay1 ifade edildigi sekilde anlamlandirmasinin altin-
da, pek ¢ok farkli neden bulunabilir: Bektasiler'in pek ¢cogunun Atatiirk’e
duyduklar: derin baglhlik duygusu, Cumhuriyet tarihi icerisinde maruz
kaldiklar1 kimi olumsuz politikalar karsisinda gelistirdikleri kabullenme
stratejisinin bir parcasi olarak aslinda Atatiirk’iin Bektasiler'e ayricalikli
davrandigi, hatta onun da Bektasi oldugu seklinde sik¢a rastlanan varsayim-
lar1 yaratmaktadir.6 Bektasiler’i, onlarin sirlarim ifsa ederek huzursuz eden
ve toplumda onlarla ilgili kétii bir imajin olusmasina neden olan bu romani
nedeniyle Yakup Kadri'nin, yurtdisina siirtilerek cezalandirilmis oldugunu
diistiinmenin rahatlatici niteligi de baska bir neden olabilir.

Kronolojinin ve onun tasidigr mantiksal silsile durumunun sagladigi,
olaylarin ve nesnelerin kesin, karsi konulamaz ve miidahale edilemez bir
sekilde tarihsel zamanda konumlandirilmalarina ag¢ikca meydan okuyan
dongiisel zaman algilayisini, etic (disardan) bir bakis acisi ile anlamlandir-
mak imkansiz gériinmektedir. Onlarla aramiza koydugumuz bu zamansal
mesafe de onlarin eylemlerini, yazdiklarini, sozlerini, davranmiglarimi, hayat
tarzlarini, inan¢larimi anlamlandirmamizi imkansiz kilar. Belki de Bektasi
ve Aleviler’'i anlamak icin, ne kadar iddiali bir ifade olsa da, baslangi¢ nok-
tas1 olarak onlarin zaman kavrayislarin1 anlamakla ise baslamak gerekir. Bu
sayede ki, kapali anlatimlarinin altindaki sakli anlamlara erismek miimkiin
olacaktir. Zamansiz ve mekansiz olarak tanimlanan bir noktaya, Insan-1
Kamil olma yoluna erisme cabasi icinde ortaya c¢ikan bu belirsiz konumlan-
dirma durumu, pesi sira getirdigi karmasayi, aslinda onlarin mantik ¢erce-
vesi i¢inde olduk¢a makul bir diizeye getirir. Bu sekilde degerlendirildikleri
zaman, nesnel tarih algilayisinda ¢arpitilmis olarak nitelendirilen anlatimlar
anlam kazanabilir, kendi ifadesi ve gercekligini bulabilir.

Bu calismada, Bektasi ve Aleviler’i, onlarin kendi kavramsallastirmalar:
ve algilar ile anlamlandirmaya ve olaylara onlarin bakis agilarindan bakma-
ya c¢alistik. Algilarimizin, cogu zaman onlar1 degerlendirirken kapali tuttu-
gumuz kapilarmi acarken, tamamen bu algilayisla benliklerimizi doldurup,
antropolojide going native denen, arastirilan 6znelerle aradaki mesafenin
kalkmas1 sonucu arastirmacinin onlardan biri gibi duyumsamasi1 durumu
olarak tamimlayabilecegimiz, duruma da kendimizi kaptirmadik; emic ile
etic arasinda gidip gelerek, onlara sempati ya da antipati duymak yerine,
empati duymaya calisarak yaklastik. Ciinkii, aksi takdirde, her iki durum

da onlarin zaman kavramsallagtirmalarin1 dogru degerlendirme konusun-
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da tehlikeler iceriyordu: Disardan bakmak, araya konan “zaman” mesafesi
ile onlarin yaptiklarini anlamlandirmayr imkansiz hale getirirken, tamamen
onlardan biri haline gelerek bakmak da aymi derecede onlarin algilayislari-
nin farkliligini ortaya koymay1 engeller diye diisiinmekteyiz.

Bu noktada biraz Bektasi ve Aleviler'in déngiisel nitelikteki zaman algila-
yislarina isaret ettigini diisiindiigiimiiz, inang¢ sistemlerindeki kimi kavram

ve inanc¢lardan 6rnekler vermek istiyoruz:

Devre-i Peng: Tendsiih ve varolus ¢cemberi — Devr-i daim, hayata ve dliime

Bektasi ve Aleviler'e gore, Tanr1 tek gercek varliktir, evren ise sadece Tan-
ri’min bir sQiretidir. Bektasiler, Tanr ile evreni ayr varliklar olarak algilayan
insanin aslinda i¢inde bu tek varlikla bir olmak, ¢ziine dénebilmek i¢in bir
istek oldugunu, bunun da ancak ask ve nefsin yok edilmesi (yani 6lmeden
once 6lmesi) ile gerceklesecegine inanirlar. Vahdet-i Viicud, yani Tanri’min
varligi ile bir olmak varolus cemberinde ulasilan son noktadir; ve Tanri’min
varliginda yok olan Insan-1 Kamil icin “hem zaman hem mekan yok olur,
yalmzca an-1 daim kalir” (Birge 1991:265).7 Var olunan anin (simdinin) gec-
mis ve gelecegi anlamsiz kilacak sekilde biitiin zaman katmanlarina hakim
olmasi, acik sekilde bir sonsuzluk inancina isaret eder; ancak Iinsan-1 Kamil
olana kadar ruh, farkli evrelerden gecerek (cansiz, bitki, hayvan, insan) diin-
yaya gelip gidecektir, yani devr edecektir (Noyan 1999:231-240). Bektasiler
icin 6litm hicbir zaman bir yok olusu ve sonu ifade etmez. Olen bir kisi icin
oldii demek yerine, “kalib1 degistirdi” (Noyan 1999:236) ya da “Hakk’a yiirti-
dii”8 ifadelerini tercih ederler. Mélikoff’a gore,

Devir (“donem”, “doniisiim” ve obirleri arasinda “dervislerin ¢enber
donitisleri” ve ruh-go¢ii (métempyschose, tenasiih), beden-degistirme
(transfiguration) anlamina bir Devriye sorunu her zaman bulunagelmis
olan Bektasi inanglarinda, ve genel olarak halk tasavvufunda da bu diisiin-
celerin ¢ok derinlere inen uzantilar vardir. “Devir’in, tasavvuf cercevesi
i¢cinde aldig1 anlam, dénen zaman kavrayisiyla ilgilidir. Gogerlerde, mev-
simlerin geri doniisleriyle olusan zaman kavrami, kendiliginden dénen bir

“cenber” diisiincesine yol acmistir. (1998:49-50)

Siiphesiz, Bektasi ve Aleviler'in zaman algilayisi, daha énce de bahsetti-

gimiz, Leach’in “zamana ilkel yaklasim” olarak tanimladig: bir zaman algi-
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layisindan ibaret degildir. Bu yaklasimda zaman, belirli bir silsile ile tekrar
eden olaylardan meydana gelen, mevsimsel etkinliklerin ve yasam akiginin
temelini olusturdugu, dénen bir ¢cember olarak tamimlanir (1956:114).

Bektasi ve Aleviler'in zaman algilayisi cok daha karisik bir nitelik arz
eder: Varolus cemberini ve insan hayatinin farkli evrelerden gegerek tekrar
tekrar hayata gelisini degerlendirdigimiz zaman, devamli bir devinimden
bahsedilebilir. Ancak, her seferinde varolus ¢emberinde (ister daha geriye,
ister ileriye gitsin) farkli bir duruma gelecektir, yani basa dontisten bahsedi-
lemez. Bu anlamda dongitisellik, hayatin ve 6liimiin 6ziinde varligimi korur;
ama kapal1 bir nitelik arz etmez.

Siri’nin devriyye’sinden? aldigimiz asagidaki iki dortliik, Bektasi ve Alevi-
ler’deki tenasiih fikrini acik bir sekilde ortaya koyar:

Su fena miilkiine ¢ok geldim gittim
Yagmur olup yagdim ot olup bittim
Urum diyarimi ben irsat ettim

Horasan'dan gelen Bektas idim ben

Gahi nebi gahi veli gériindiiom

Gahi uslu gahi deli gorindiim

Gahi Ahmet gahi Ali gorindiim

Kimse bilmez sirrim kallas idim ben
(Sirf’den aktaran Ozkirimh 1990:210)

Birge, oliimden sonraki hayat konusunda az sey soylemekle beraber Bek-
tagiler’in, Tanri'ya doniis fikrini vurguladiklarini belirtir (1991:148), ki bu da
bizi Bektasi ve Aleviler'in dongiisel zaman inamiglarimin bagka bir kaynagi-

na, Mehdi inancina gotiirtir:

Devre-i Ses: Mehdiler'in dirilisi — Mutlu son(suz)a dogru

Bektasilik ve Alevilik, Sii inang¢ sistemi ile Mehdi inancimi paylasirlar.
Kathryn Babayan’a gore Siiler’de, Kayip Imam’in ortaya c¢ikip cehaleti
yenecegi, Hz. Ali'ye ihanetin ve Imam Hiiseyin'in katledilmesinin 6ciinii
alarak diinya iizerinde son adil krallig1 kuracagi inanci1 vardir (2002:38).
Siiler’e gore, tarih, eskatolojik Mehdi'nin ortaya c¢ikmasi ile sonlanacak-

tir, herkes imamlar’a olan sadakati ve sevgisi ile yargilanacak ve Tanri'nin
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hiikiimranhig: yeniden kurulacak, sadik olanlar i¢in sonsuz cennet hayati
baslayacaktir (2002:38). Bektasi ve Aleviler, bir giin ortaya ¢ikacak bir Meh-
di'nin adaleti saglayacag1 konusunda Siiler'le hemfikir olmakla beraber,
Mehdi'nin ortaya ¢ikisi ile tarihin sonlanacag: ve herkesin yargilanip cen-
net ya da cehenneme gidecekleri inancin1 tagsimazlar. Bektasiler, varolus
cemberine gore, Insan-1 KaAmil olma asamasina gelene kadar insanin tekrar
tekrar diinyaya gelecegine inanirlar. Bu da, Safi inang sistemlerinde amag-
lanan Tanri'ya ulasma, onunla bir olma son hedefinden kaynaklanir. Bu
noktada, “Kur’an’a niifuz etmis olan yargi giinii korkusu” (2002:38), Safi-
ler’de yerini Tanr1 agkina birakir.

Mehdi'nin gelisi ile tarihin sonlanmasi, tek ve son bir Mehdinin var oldu-
gu varsayimini gerektirir, ki boyle ortak bir Mehdi inanci Bektasi ve Alevi-
ler'de yoktur. Erdemir’in belirttigi gibi, “Aleviler'in pek ¢ogu Siiler'in apo-
calyptic gorusini paylagsmakla birlikte, aralarinda Mehdi'nin déniip dén-
medigi ile ilgili catisan fikirler vardir” (2004:112-113). Bu noktada Bektasi
ve Alevilerin Mehdi inanci, Oniki imam Siiligi'nden farklilasarak, tenasiih
(metempsychosis) inancinin da etkisiyle, Mehdi'nin farkli zamanlarda farkli
kisiliklerde tezahiir edebilecegi seklinde bir nitelige dogru doner. “Alevi koz-
molojisine goére, Imam Ali'nin ruhunun kurucu evliya Haci1 Bektas'in bede-
ninde, ya da her ikisinin ruhlarinin Mustafa Kemal Atatiirk’te ortaya ¢ikma-
st mantiksiz degildir” (Erdemir 2004:114).

Mehdiler hi¢cbir zaman 6lmezler; hatta Birge'e gore, tekrar tekrar Bekta-
siler tarafindan yardima cagrilirlar (1991:148). Asik Hiiseyin Kaciran, siirin-
de onlarin 6liimsiizliigiine olan inanci agik sekilde ifade etmektedir:

Ismi anildik¢a goniiller cosar
Anit kabir ile dergaha kosar,
Bu diinya durdukga ikisi yasar
Biri Hac1 Bektas, biri Atatiirk.
(Asik Hiiseyin Kaciran’dan aktaran Noyan 1985:77)

Bu anlamda, Bektasi ve Alevi inan¢ sistemlerinin Ismaililik’e daha
yakin oldugu ifade edilebilir. Henry Corbin, Ismaililik’teki Mehdi diisiin-
cesi ve yeniden dirilmeyle ilgili kavrayislar1 agiklarken, farkli donemlerde
ortaya ¢ikan Imamlar'in nihai ve sonsuz bir Imam’in tezahiirii oldugunu
belirtir (1983:48). “Dirilis, tarihsel bir olay degil, litiirjik bir sirdir” (Corbin
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2004:121). Imamhik’in mistik varlig1 da dervislerin toplamindan olusur, her
dervis onu kendi varhginda yansitir; yani dervisler, sadece 6l¢iilebilen parcali
zamanlarda yasamazlar, aynm1 zamanda biitiin Imamlik mabedinin sorum-
lulugunu tasiyarak nihai dirilisin agmasini miimkiin kilarlar (1983:48-49).
Her dervis, kendisi gibi baska bir dervisi hayata dondiiriir, kendisi bir asa-
ma yiikselirken baska bir dervisin de bir asama yiikselmesine neden olur
(1983:43).

Dervislerin sonsuzlugu ve evreni i¢lerinde tasimalar1 konusunda, Bek-
tasiler de dervislere benzer bir nitelik atfederler. Bektasi 6gretisine gore
Insan-1 Kamil olabilmek icin gecilmesi gereken dort kapi vardir. Bunlar,
Seriat, Tarikat, Marifet ve Hakikat'tir. Birge'iin ifadesine gore,

Dort Kapi'nin biriyle 6zdeslestirilen dort tiir insan, dort unsurla bir
tutulur. Seriat’1 temsil eden abitler'in kékenlerinin hava oldugu, tari-
kat1 temsil eden zahitlerin kokeninin ates oldugu, marifeti temsil eden
ariflerin su oldugu, ve hakikat kavmi muhiplerin topraktan geldigi soy-
lenir... “Fustsii’l-Hikem’inde Ibniil Arabi, Tanri’'min kendi sifatlarinin
goriinmesini dilediginde, onun araciligiyla Tanrimin bilingliliginin, sirr,
kendisine goriinecegi bir mikrokozmik varlik olan Insan-1 Kamil'i yarat-
t1 der.” Bu kavramdan Tiirk mistikleri arasinda yaygin olan fikir dogar,
nasil ki tohum kendisinde bir agaci barindiriyorsa, insan da en azindan
ideal durumunda kendi icinde makrokozmu tasir... “insan-1 Kamil Bir ve

Cok’u birlestirir, bu nedenle Evren siirekli varolusu i¢in ona bagimhdir.”

(1991:134-135)

Bununla birlikte sadece dervislerin gectikleri asamalar, evrenin dort
unsuruyla bir tutularak evrenin varligir dervislere baglanmaz; genel olarak
insan, Bektasi ve Aleviler acisindan Tanri’min stretini yansittigi igin istiin
bir varliktir. Noyan’a gére “(a)lem ve Adem (Evren ve insan) birbirlerine
liizumludur. Biri olmayinca 6teki olmaz ve bu tertip tizre alemde hiida gel-
mis dem stiriiyor” (1985:239).

Yine, ismaililik ile paralel bir sekilde, dervislerin sorumluluklarindan da
bahsedilir. Insan ile Tanr1 arasinda araci bir nitelige sahip olduguna inani-
lan Evliyalar, tinsel bir hiyerarsi i¢indedir; 300 tane olduklarina inanilan ve
Abdal kelimesi ile isimlendirilen bu kisiler, insanlart maddi diinyadaki giysi-
lerinden kurtarip Tanri'min huzuruna gétiirebilir (Birge 1991:135-136).
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Devre-i Heft: Dem bu demdir, an bu an — Zamansiz ve mekdnsiz devinim

“Dem bu demdir dem bu dem” sézii soylendiginde insana verdigi dongii-
sel hareket duygusu nedeniyle Bektasi zaman algilayisinin en temel ifadesi
olarak kabul edilir. Reha Camurogluna gore, bu ifadede dort kez tekrarla-
nan “dem” kelimesi, insan, hayat, varlik, ask kelimelerine tekabiil ederken,
iki kez tekrarlanan “bu” kelimesi de simdiye vurgu yapar (1993:62). Stfile-
rin, “4n”1n 6nemi tizerinde duran ve onu ge¢cmise ve gelecege dogru genisle-
ten algilayislan ile aslinda zaman, hem kendi icinde dénen, birbirinin icin-
den gecen pek ¢ok zamani barindirirken, bir yandan da Safinin algilayisi
icinde “an”da takilip kalmis gibidir. Yani zamansiz ve mekansiz bir diizlem-
de var olmakta, yalmzca ge¢cmekte olan zamanin etkisi altinda kalarak, geg-
misle gelecek arasindaki ayrimi yok etmektedir.

Bektasi ve Aleviler'in hayatin uzunlugu ve degeri konusunda, kimi zaman
ifade ettikleri goriisleri, insanin kontrol edemeyecegi bir hayat ¢izgisi ve
sonunda da kaginilmaz olarak varilacak bir yarg: giiniine inang seklindeki
kaderci yaklasimdan ziyade, insanin kendi irade ve istegiyle, Tanri’yla bir
olma hedefine varabilecegi zannina dayanir. Ornegin, Sakir Kegeli'nin ifa-
desine gore,10 insanin yasayacaglr émriin uzunlugu, sene ve giinlerle degil,
aldig1 nefesle olgiiliir. Tanrimin insana bir liituf olarak verdigi nefesi iyi kul-
lanip émriinii nasil degerlendirdigi, kisinin kendisine baglidir. Yasanan giin
ve yillar1, yasami hesaplamada bir kriter olarak gormeme konusunda Turgut
Koca da,!! benzer ifadeler kullamir. Koca'ya gore, “cok yasam” onu nasil
yasadigimiza baghdir: “Bazi giin olur ki ti¢ giin yasarsin bir giinde; baz1 bir
hafta geger, bir giin yasamis olmazsin.” Turgut Koca, bunu agiklayan bir de

anekdot anlatir:

Bektasi fukarasi seyyah olup gidiyormus. Mezarligin yamindan gecerken,
gireyim Fatiha okuyayim kabirlere demis, bu arada kabir taslarindaki
yazilart da okumus. Biitiin mezarlarin tistiinde “bir hafta yasadi 61di”, “on
bes giin yasadi 6ldii” yaziyor. Aramis, taramis, en ¢ok “bir ay yasadi oldi”
yaziyor. Burada hep c¢ocuklar élityor diye diisiinmiis, kéye girmis bakmisg
ki, hepsinin sakallar belde, taacciib!? etmis oturmus. “Niye béyle taacciib-
le bakiyorsun” diye sormuslar. Adam “mezarhga gittim, bir ay1 gecen yok,
buraya geldim, herkes gobegine kadar sakalli, bu nasil istir, burada ¢ocuk-
lar1 6ldiriip siz mi yasiyorsunuz?” demis. “Yok, biz 6yle yapmiyoruz; kdye

bir insan gelince, heyet toplaniyor, kag giin insan gibi yasadiysa onu tespit
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edip kabrine onu yaziyoruz” demisler. Adam, “evlat, fakir!3 burada &liir-

sem, hemen kabir tasina dogar dogmaz oldii diye yazin” demis.

Bu anlatida da goriilebilecegi gibi zamanin akiginin kriteri ve tempo-
su gorecelidir ve uhrevi bir nitelik arz etmektedir. Zamani, insanlarin ona
yiikledigi anlamin 6tesinde bir anlam ifade eden, belirli bir kriter tizerinden
akip hayatlarimizin ve olaylarin ona gore asamalandirildigr bagimsiz bir
deger olarak ele almak yerine, hayattaki devinime gore sekil alan bir ara¢
olarak algilarlar. Dolayisiyla zaman, farkli kisi, durum ve “4n”lara bagh bir
degisken niteligine biiriinmektedir. Onemli olan, evrenin ve insanin devini-
midir, ki Bakhtiar bunun Stfiler’de genel olarak var olan bir algilayis oldu-
gundan bahseder: “Evren, Safi bakis acisinda, her dakika yeniden yaratil-
maktadir” (1976:17). “An”a ve onda gerceklesen devinime 6zel deger atfeden
Bektasi ve Aleviler de, bunun zamansal karsiligina ya da tarihsel ¢izginin
neresinde konumlandirilacagina bakmaksizin, nihai bir hedefe ulasmay1
amaclarlar: Bir yanilsama olarak gordiikleri fiziksel diinyay: ve ikilikleri asa-
rak Tanrr'yla bir olmak. Bu hedef, diinyevi biitiin degerlerin, zamansal ve
mekansal olgularin anlamlarini kaybettigi ve hiclendigi bir kavrayis1 yansi-
tir. Yola giris i¢in miirsidinden nasip alacak bir adayin, gerceklestirilen ayin-
de kendi cenaze namazim kilarak “6lmeden énce 6lmesi”, kefeni sembolize
eden kiyafete biiriinmesi ve yeni bir hayata basladiginin kabul edilmesi,14
dogrusal bir zaman algilayisinda bir insan hayati icin ¢ok kesin bir kirilmay:
ifade eden, oliim ile hayat arasindaki ¢izgiyi bile yok etmektedir. Boyle bir
algilayis, ne dongiisel ne de dogrusal olarak nitelendirilebilir, her ikisinin de
disina tasarak kendi gercekligini savunur: Zamansizlig1 ve mekansizhigi.

Zamanin ve mekanin yaniltici olduklarimi vurgulayan benzer bir goriis de
Nasir-i Tusi tarafindan ifade edilmektedir:

Bu diinyaya gelmek ve bu diinyanin zamanina gelmek, varlik diinyasinda-
ki bedensel varolusla karistirllmamalidir... Bu diinyaya gelmenin, ...kendi
metaforik gercekligini (mecaz), gercek Hakikat'e ¢cevirmekten baska bir
6nemi olamaz... Bu diinyaya gelmis goriintiisiine sahip olmalarina rag-
men, hi¢cbir zaman gelmemis olan varliklar vardir. Tersine, ... bu diinyay1
goriiniiste terk ettigini diistindiigiimiiz insanlar vardir. Oliidiirler ve artik
orada degildirler. Terk ettiler deriz, hayir, aslinda hi¢bir zaman bu diinya-

y1 birakip gitmemislerdir ve terk etmeyeceklerdir. Bu diinyay1 terk etmek
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icin 6lmek yeterli degildir... Nasir-1 Husrev'in soyledigi gibi, kis mevsimin-
de canli ile 6lii bir agaci ayirt edebilir miyiz? Ikisi de, dogrudur ki, madde-
sel olarak oradadir. Ama birinde 6z gizlice yirtimektedir. Digerinde 6zii
yiriimez, ¢uinkii kokleri oliidiir. Bahar geldiginde —ki bu imamin dirilisi-
dir- baharin cagrisiyla sadece birincisi ¢icek ve lezzetli meyvelerle dona-
nacaktir. (Nasir-i Tusi’den aktaran Corbin 1983:57-58)

Varolus ¢emberi, icerdigi asama silsilesini diisiindiigiimiiz zaman, her
ne kadar i¢inde belli bir dogrusallig1 barindirsa da, ismi ve niteligi itibariyle
dongiisel bir nitelik arz eder. Sonsuzlugu ve tenasiihii daha iyi ifade etmesi
acisindan dongiisel bir sekil, Bektasi ve Aleviler'in zaman algilayisin1 dogru-
sal bir sekle nazaran daha iyi yansitacaktir; ancak bu sekli kapali bir daire
olarak farz etmek, onlarin zaman algilayislarini agiklamamizi saglayan bazi
ozellikleri yansitmasini engelleyecek sorunlar1 da icinde tasir. Déngitiselligi
kapali bir daire olarak tasavvur ettigimiz zaman, bir insan ya da durumu
degerlendirebilmek icin bes 6nemli ve zorlu soruya cevap vermek gereke-
cektir: Degerlendirdigimiz olay ya da insan dairenin hangi noktasinda duru-
yor? Onu degerlendiren kisi, yani biz, bu olay ya da insana dairenin hangi
noktasindan bakiyoruz? Cember donmeye nereden baslamistir? Cemberin
dénmeye basladigr noktaya karar verebilme noktasinda olsak bile, bunu
hangi olay ya da duruma atif yaparak yapacagiz? Son olarak, cember hangi
yone dogru donmektedir? Bu noktada kapali bir dongiisellik, icinde cevap-
lanmas1 imkansiz gibi goriinen sorular barindirmaktadir, ki aslinda zaman
Bektasi ve Aleviler acisindan bu tarz bir nitelik arz etmez. Bektasi ve Alevi-
ler'in algilayisinda, zamanda degisimi ifade eden, zamanmn biikiildiigii nok-
talar daha belirgin goriinmektedir, ki bunlar Mehdi'nin ortaya ¢ikisi, ya da
bir hayat evresinin sona erip bir bagkasinin baglamasi gibi olaylara tekabiil
eder. Bu anlamda paralel noktalar icermesi bakimindan bir déngiisellige
sahiptir, ama ayni noktadan ge¢cmedigi i¢in de kapali bir daire degildir. Bu
algilayisi, daha ¢ok paralel noktalardan gecen ama asla aym noktadan geg-
meyen bir zamanin sarmal hareketine benzetebiliriz.

Bektasilik ve Alevilik'teki zamana iligskin repertuar, daha énce de degin-
digimiz tizere, eklektik, bagdastirmaci, heterojen ve de yer yer i¢ celiskiler
barindiran kavramsallastirmalar barindirir. Bu karmasik repertuar: dairesel
bir analojinin iki boyutluluguna ve tekdiizeligine hapsetmenin dogru olma-

digim distiniiyoruz (krs. Camuroglu 1993, Bilgin [Safak] 1996). Zaman kav-
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rayisimin biitiinciil bir sembolizasyonu olarak semahin, dairenin ifade ettigi
dongtisellige oranla karmasik yapiy1 basitlestirmeden aciklayabilecek bir
nitelige sahip oldugunu savunmaktayiz.

Semahin, Bektasilik ve Alevilik’'teki zaman kavrayiglarinin bes ayr1 yonii-
niin ezoterik niteliklerinin anlamlandirilmasina yardimeci olabilecek heuristic
bir ara¢ oldugunu diistiniiyoruz. Semahta sembolize edildigini distindiigii-
miiz zaman kavrayisini bir yandan asagida 6zetlerken bir yandan da dongii-
selligi okura duyumsatmak icin okuru metnimizin basindaki béliimlere geri
dondiirecegiz. Bu dongiiler tizerinden farkli bir zaman algilayisinin bizzat
deneyimlenmesi siirecinin miirsidligine soyunacagiz. Bektasi 6ze doniis
orneklerinde oldugu gibi, metnin basina dénmek durumunda kalan okur da
ashinda —nasil bir Bektasinin dondiigii bas, yola basladigi 6z degilse— metni
ilk okuyan kisi olarak metnin basina donemeyecektir. Okuyucu, metnin icin-
de ilerleyen bir 6zne olmaktan ¢ok semah donen bir talip misali pisecektir.

Devr-i Daim: Turnanin Semaha,
Ezoterizmin Zamant ya da Zaman yok olanda

Birinci Kapi: Semah hizlanip
yavaslayanda...

Turnalar Semahi’'ndal5 agirla-
ma, karsilama ve hizlanma denilen
farkli tempolu boliimlerde de gori-
lebilecegi tizere (Giilgicek 2004:708-
714), semahta adimlar hayatin aki-
sinin degiskenligine ve izafiligine
uyum saglar; zaman bu temponun
ritmine gore akar. Turgut Kocanin
ifade ettigi gibi bazen yavas, bazen
hizl1 isler (Devre-i Heft’'e dénii-
le). Bu, zamanin hayata ve Insan-1
Kamil olma hedefine boyun egisi ve
hareketin 6énemi tizerinde yapilan-
dirilmis bir anlayis karsisinda yok
olusudur. Dolayisiyla, insan hayati-

Birinci Stret: Tugba Tanyeri-Erdemir, 2001,
Tekkekoy

na oldugu kadar, Mehdi'nin ortaya
¢iktig1 zamanlara da isaret eder:
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Mehdi'nin ortaya ¢iktig1 dénemler kotiiliigiin hizinin kesildigi ve zamanin
hizlandig1 dénemlerdir. Farkli kisiliklerde tezahiir edebilen Mehdiler’'in
ortaya c¢iktiklar1 devirlerin diger devirlerden ayirt edilmesinin gerekliligi,
zamanin dogrusalligini reddeder. Zaman, eger mutlaka bir sekle tekabiil
edecekse, dalgali bir sekille ifade edilmelidir.

Ikinci Kapi: Semahg1 kendi ekseni etrafinda dénende...

Kendi ekseni cevresinde dénen semahgi imgesinin (Birinci Stret’e baki-
la) tenasiith ve 6ze doniis fikrine tekabil ettigini diisiinmekteyiz. Varolus
¢emberinde, her seferinde farkli niteliklerle yeniden diinyaya gelisin asa-
malarini ve sonunda ulasilan Insan-1 KAmil noktasinda insanin kaynagina,
yani Tanri’'ya déonmesini agiklar (Devre-i Penc’e déniile). Corbin’in ifade
ettigi gibi, “beseri benlik ile kozmik benligin yiiz yiize gelisi... ruh[un]
sonunda kendi kendisini gor[mesidir]” (1983:57). Semahc¢inin kendi ekse-
ninde dénmesi, fiziksel varhiginin icinde var olan bu benligi yakalaya-
bilmek icin sanki kendi icine dogru kivrilmasidir. Bu sarmal hareketle,
bedeninin kendi i¢ini gérmesini engelleyen duvarlarini yikmaya, ikiligi
kaldirmaya ve ruhu ile kars1 karsiya gelebilmeye ¢abalamaktadir. Semah,
aymi zamanda kisinin bu diinyadan ve nesnel gergeklikten bir siire kopa-
rak, bedeninin doéniisiin verdigi sarhoslugun etkisiyle 6ziiniin ve ruhunun
farkina varmasina aracilik eder (Doérdiincii Kapi'dan girile). Bu sarhosluk
kisinin sadece i¢ diinyasi ile ilgili degildir; kendi etrafinda dénen bir kisi,
etrafinda var olan herkesi ve her seyi aymi bulanik goériintiiyle gorecek-
tir, insanlar ve esyalar yanindan akip gider, hepsi de ona aynm1 mesafede
yabancilagir, uzaklasir; hatta aynilasir, ytizlerdeki farklilhiklar gériinmez
olur. Bu yabancilasma ve aynilasma, Bektasi ve Aleviler'deki esitlik diisiin-
cesine eslik eder; semahin tek basina yapilamayan bir ritiiel olmas1 gibi
Bektasi ve Aleviler'in muhabbete dayali olan ayinleri de, insanlarin esit-
ligine vurgu yapar. Zaman da Bektasi ve Aleviler i¢in oyledir: “dongiisel
zaman esitleyicidir... Devir inanci, mineralden insana kadar bir yelpaze
icinde kutsal bir akrabalik iligkisi varsaymakta, boyle bir iliski kurmakta-
dir” (Camuroglu, 1993:72-73).

Uctincii Kapi: Semahgilar hep birden meydanda dénende...

Kendi ekseninde déonmekte olan semahgilarin meydanda topluca belli bir
yonde dairesel hareketi imgesi, evrensel zamana ve onun devinimine isaret
eder (Ikinci Stret’e bakila). Evren ile insanin varoluslarimin karsilikli ola-
rak bagimli oldugu seklindeki inan¢ da, biitiinliik, uyum ve ahenk icindeki
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semahcilarin birlikteliginde beden bulur. Bu aym1 zamanda, Mehdi'nin bir
tek kisi yerine, aslinda temel bir prensibi ifade ettiginin ve farkli zamanlar-
da farkli kisiliklerde tezahiir edip biitiin insanlig1 adaletli bir topluma gotii-
recegi seklindeki inancin bir ifadesidir. Anadolu’da Mehdi prensibinin Haci
Bektas Veli, Sah Ismail, Atatiirk ve Deniz Gezmis'te beden buldugu ve imam
Mehdi'de tekrar tezahiir edecegi fikri bu anlayisa dayanir. Bir semahgi,
kendisinden 6nceki semah¢inin bastig1 yerden gegmekte, onu da bir bagka
semahci takip etmektedir. Bu, evliyalarin ve Mehdiler'in ayn1 amacla hare-
ket ederek benzer noktalardan (yani diinyadan) ge¢meleri, her seferinde
yerlerini bir sonra gelecek kisiye birakarak bir biitiintin parcalarini olustur-
malar1 ve evrenin onlardan bagimsiz olmadig: diisiincesiyle paralellik tasir
(Devre-i Ses’e doniile). Bu baglamda, Kurbani Kili¢'in, ilk bakista anakronik
olarak algilanan, “Atatiirk ilkeli Hac1 Bektas” deyisi aslinda, biitiin Mehdi-
ler'in dayandigi temel prensiplerin varhigi ve ayni1 zamanda Mehdiler'in fark-

I1 stiretlerde dirilisi diisiincesine uygundur:

ikinci Stiret: Tugba Tanyeri-Erdemir, 2001, Tekkekoy
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Izinde yiiriiriim sasmam yolumdan

Imamlar torunu Pir Hac1 Bektas.

Her zaman her yerde diismez dilimden

Atatiirk ilkeli Pir Hac1 Bektas.

(Kurbani Kili¢'tan aktaran Noyan 1985:75)

Dordiincii Kapi: Semahgi esriyip ayagi yerden kesilende...

Semahta temponun yiikseldigi anlarda, esrik semahgilarin ayaklarinin
yerden kesildigine taniklik edenler coktur. Semahgi, turna misali, vahdet
halinde zamandan ve mekandan koparak dongiiselligi asabilir (transcendan-
ce). Semahgi, bu sayede aslinda Insan-1 KAmil olmanin kendisine yasataca-
&1 sonsuzluk duygusunu tadacak; zamandan ve mekandan, yani sadece bu
diinyaya ait olan (ve aslinda var olmayan) her tiirli kavramdan bagimsiz-
lasarak bu idealin ulasilabilirligini de hissedecektir. Bu duyguyu yasayan
bir insan, artik diinyevi zevklerin ve isteklerin yetersizligini duyumsayacak,
ruhun ¢ektigi acinin nedenini anlayacak ve ruhunun kendisini buldugu o
ana tekrar ulagsmaya calisacaktir (Devre-i Ses’e doniile).

Uclerin, Beslerin, Yedilerin, Onikilerin Kapisi: “Her giin Asure, her yer
Kerbela” olanda...

“Her giin Asure, her yer Kerbela” deyisinde de ifade edildigi tizere, zama-
nin ve mekanin gaybi hi¢ de anlasilmaz bir hal degildir. Zaten cem ayinleri
ve semah da, bir bakima, Kirklar Cemi'nin ve Kirklar Semahi'nin yeniden
canlandirlmasidir (re-enactment). Alevi Miraclama anlatisinda da karsimi-
za ¢iktig1 tizere, Kirklar'la birlikte engiiriin suyundan esriyen Muhammed’in
dondiigii semah, her cem ayininin Mira¢lama kisminda yeniden yasanmak-
ta ve “Cemimiz Kirklar Cemi ola, Semahimiz Kirklar Semahi ola” ifadelerin-
de karsimiza ¢ikmaktadir. Buna ek olarak, semahin ve cem ayinlerinin her
zaman ve her yerde yapilabiliyor olmasi, zamanin Bektasi ve Aleviler icin
bir ara¢ olmanin 6tesinde bir anlam ifade etmedigini diistindiirtiir. Zaman,
ayak uydurulmasi gereken bir gerceklik degil, istenildigi gibi oynamip degis-
tirilebilecek bir kavramdir. Zamanin hiitkmiine biat ve simirlarina riayet

etmeyen bir tavirla karsi karsiya bulundugumuz séylenebilir.

Sonug olarak, Bektasi ve Alevi zaman kavramsallastirmalarimin hakikati-
ne varma siireci Kapilar’dan gecilen, Devreler'e doniilen ve Stretler’e bakilan
bir varolus halidir. Bu ¢esme-i dii-ser’'in kurnasinda, her okur kendi kabinin
aldig1 enginlikte bir ummanin hakikatine gark ola. Gergegin demine hii!
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Notlar

1 Bu makalenin yazimi asamasindaki elestiri ve katkilar1 i¢cin Tugba Tanyeri-Erdemir’e,
yiireklendirici tavri i¢in de Ertan Keskinsoy'a tesekkiirti bir borg biliriz.

2 Déngiisel zaman kavramsallagstirmasi i¢in bkz. Camuroglu (1993). Camuroglu modeli tizeri-
ne insa edilen diger cesitlemeler i¢in bkz. Giinay (2002), Bilgin [Safak] (1996).

3 Turgut Koca ile 1987 yilinda yapilmis bir séylesinin bant kaydindan. Kaynak: Sakir Kegeli.

4 Turgut Koca, yol kelimesi ile Bektasi tarikatin1 kastetmektedir. Tarikat kelimesi, Arapca
tarik (yol) kelimesinden gelir, tarikat “Allah’a ulasmak arzusuyla tutulan yol” anlamindadir
(Devellioglu, 1996:1034).

5 Yakup Kadri, Arnavutluk’a siirtilmesi ile ilgili amilarin1 Zoraki Diplomat adh kitabinda anla-
tir.

6 Atatiirk’iin Bektasiligi konusunda bkz. Noyan (2003:57-58), Sener (1994:27-79), Oz (1990:1-
21).

7 Bu konuda daha detayh bilgi icin bkz. Birge (1991:125-142); Noyan (1999:158-191).

8 Ornegin, Bedri Noyan'in Biitiin Yénleriyle Bektasilik ve Alevilik kitaplarini yayina hazirlayan
Sakir Kegeli, kitaplarin bagina ekledigi 6énsoziinde kitabin yazari i¢in bu ifadeyi kullanmak-
tadir.

9 Devriyye: Insan ve kainatin Tanri’dan cikip Tanri’ya dénmesi felsefesine gore bu devir saf-
halarini anlatan tasavvuf siiri (Devellioglu 1996:182).

10 Kisisel iletisim, 2005.

11 Turgut Koca ile 1987 yihinda yapilmis bir sdylesinin bant kaydindan. Kaynak: Sakir Kegeli.

12 Sasakalma.

13 Fakir, derviglerin “ben” s6zctigii yerine kullandiklar: bir kelimedir.

14 Bkz. Ziya (1931, 10 Subat, s.11).

15 Ismail Ozmen, Turnalar Semah: ile ilgili olarak su aciklamayi sunar: “Bektasi Velilerinde
kusa dontisme kiiltii (kus metamorfozu) vardir. Her velinin kus bigimi vardir. Haci Bek-
tag'in giivercin, Hac1 Dogrul’'un sahin, Ahmet Yesevi'nin turna olusu gibi v.s. Turnalar
Semahi1 denen bir térensel oyun da bu olguyu simgeler ve animsatir... Aslinda Alevi-Bektasi
inancinda turnalar, Ebedi Déniisiim ve Dénen zamanin, sonug olarak ruhun beden yolculu-
gunu (reincarnation) simgeleyen gé¢men kuslaridir” (2000:284).
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PIER-LUIGI ZOCCATELLI

New Age’i Tanimlamak

1990’'lh yillardan baslayarak, “yeni dinsel akimlar” adi verilen akimlar
tizerine akademik arastirmalar alaninin yani sira, yavas yavas yeni bir aras-
tirma alani dogdu: Bu yeni alanin amaci, Wouter J. Hanegraaffin “halk
dininde belirgin ve hatir1 sayilir bir kiiltiirel ve dinsel anlami olan bir olgu”
seklinde tamimladig1 ve New Age olarak adlandirilan yaygin dinsel ve/veya
tinsel [spirituale] altkiiltiirii arastirmakti.”!

New Age, dinsel bir akim ile yeni bir inang¢ arasinda bir ara nokta olarak
degerlendirilebilir: Ele avuca sigmayan, tanimlamalara sigmayan bir olgudur;

Esoterismo e New Age nel mondo contemporaneo

PIER-LUIGI ZOCCATELLI

Definire il New Age

A partire dagli anni 1990 & emerso gradualmente un campo di studi, a lato del territorio
di ricerche accademiche sui cosiddetti “nuovi movimenti religiosi”, che si & proposto
di studiare la diffusa subcultura religiosa e/o spirituale chiamata New Age, definita da
Wouter J. Hanegraaff “un fenomeno saliente nella religione popolare, con un considerevole
significato culturale e religioso”.!

Il New Age pud considerarsi una via di mezzo fra un movimento religioso e una nuova
credenza: & un fenomeno che appare inafferrabile, che elude le definizioni e che — secondo
i suoi stessi portavoce — avrebbe come caratteristica principale proprio quella di non poter
essere definito, ma costituirebbe un “ambiente”, uno “stile di vita”, secondo le parole di
un suo autorevole esponente come David Spangler, una “metafora per 'espressione di uno
spirito trasformativo e creativo”.2

Eppure, nonostante 'apparente impossibilita di circoscrivere una definizione che vada
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zaten sozciilerine gore, akimin temel 6zelligi tamimlanamamasidir, o bir “or-
tam” bir “yasam tarz1” David Spangler gibi yetkili temsilcilerinden birine gére
“déniistiiriicii ve yaratici bir ruhu ifade etmeye yonelik bir mecaz” olusturur.?

Ne var ki, yalmizca Ingilizce New Age séziinii —ki s6z konusu olgunun bir
“Yeni Cag” ya da “Yeni Dénem” beklentisini dile getirdigini ortaya koymak-
tadir— ¢evirmekle kalmayip, bunun 6tesine giden bir tanimlamada bulun-
mak, goriiniirde olanaksiz olmakla birlikte, bilimsel diistince, 6zellikle inan-
diric1 bir dizi sonuca ulasmay1 basarmistir.3

Elimizden kagip giden, kavramakta zorlandigimiz bir gerceklik s6z
konusu oldugundan, soyle de denebilir: belirli bir aile bagi havasi tasiyan,
ama farkliliklar ve celiskiler de iceren bir iklim, bir ortam, bir atmosfer, bir
gerceklikler biitiinii s6z konusu oldugundan, konunun 6ziine iligkin, olabil-
digince sadik, genel bir goriis acisim1 6ne ¢ikarmak icin, bu yaz1 kapsamin-
da New Age olgusunu psikolojik, tarihsel, sosyolojik ve 6gretisel agilardan

betimleyen dértlii bir tanimlama yeterli olacaktir.

Psikolojik Perspektif
Her seyden once, New Age, psikolojik agidan bir ruh hali olarak; toplum-
sal agidan azimsanmayacak sayida insanin, yeni bir ¢aga girdikleri ya da

girmek tizere olduklar1 konusundaki ortak hisleri olarak (heniiz buna inan-

oltre la semplice traduzione della formula inglese secondo cui tale fenomeno attenderebbe

Eta Nuova”, la riflessione scientifica & riuscita a

ru

— appunto — un “Evo Nuovo” o un
produrre una serie di risultati particolarmente convincenti.3

Trattandosi di una realta fluida e sfuggente - si potrebbe dire di un clima, di un
ambiente, un’atmosfera, un insieme di realta che hanno fra loro una certa aria di famiglia,
ma che presentano anche differenze e contraddizioni —, per favorire una visione globale
quanto piu fedele possibile, sara sufficiente in questa sede una quadruplice definizione
di questo fenomeno rispettivamente in una descrizione di natura psicologica, storica,
sociologica e dottrinale.

Prospettiva psicologica

Il New Age pud essere anzitutto descritto in chiave psicologica come uno stato d’animo:
come la sensazione, prima ancora della convinzione, condivisa da un numero socialmente
significativo di persone di essere entrati, o di stare per entrare, in un’epoca nuova, che ¢
contrassegnata da cambiamenti radicali e qualitativi non in uno solo, ma in tutti i settori
della vita dell'uomo. I cambiamenti scientifici — reali o mitici — dovrebbero, per una sorta
di effetto domino, provocare una catena inarrestabile di cambiamenti globali cui nessun
campo di attivita dell'uomo dovrebbe sfuggire: cambiamenti politici, artistici, culturali,
filosofici e religiosi.
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madan 6nce) betimlenebilir: Bu yeni ¢agin ayirt edici 6zelligi, insan yasami-
nin yalnizca bir degil, her yoniinde koklii ve nitel degisimlere yol agmasidir.
Bilimsel degisimler — gercek ya da hayali — bir tiir domino etkisiyle, insana
iliskin hi¢cbir etkinlik alaninin disinda kalamayacagi, durdurulmasi olanak-
s1z bir kiiresel degisimler zincirini baslatacaktir: Siyasal, sanatsal, kiiltiirel,
felsefi ve dinsel degisimler.

New Age fikrinin diinya ¢apinda yayilmasina énemli 6l¢tide katkida bulu-
nan eserlerden birinin# yazar1 olan Marilyn Ferguson’a gore, toplumsal ola-
rak yayginlik kazanan bu his, kokenini bilimdeki ilerlemelerden ve bilim
filozofu Thomas Kuhn'un (1923-1996) “bilimsel devrimler” kuramindan
almaktadir (Kuhn, bilimde, yalmzca tek tek “kuramlar” degil, biitiin “para-
digmalar” degistiginde, bir “devrim”in ortaya ¢iktigimi 6éne stirtiyordu). Fer-
guson’un tezlerinden yola ¢ikarak, New Age’in kokenini, spekiilatif astrolojik
diistinceler ve alternatif politikalar baglaminda radikal ve kiiresel degisiklik-
ler 6ngoren ya da vaat eden diisiince akimlarindaki ruh hali olarak belirle-
yebiliriz. Bu acidan, New Age, “yeni bir ¢ag”in kahince beklenmesi degildir
yalnizca — aksine, gelecek cok énceden baglamistir — gizli [okiilt], ezoterik ya
da bilin¢dis1 diinyaya yonelik yeni bir ilgiye de indirgenemez, ciinkii siyasal,
ekonomik ve ahlaki alandaki “paradigmalar’in tersyiiz edilmesi de onun bir

pargasini olusturur.

Facendo astrazione dalle tesi di Marilyn Ferguson, autrice di una delle opere che ha
maggiormente contribuito a diffondere le idee del New Age nel mondo* — secondo cui
questa sensazione socialmente diffusa trarrebbe origine dai progressi della scienza e
dalla teoria delle “rivoluzioni scientifiche” del filosofo della scienza Thomas Kuhn (1923-
1996), il quale sosteneva che quando nella scienza non sono soltanto singole “teorie”, ma
interi “paradigmi” a cambiare, si determina una “rivoluzione” -, possiamo rintracciare
le origini del New Age come stato d’animo in correnti di pensiero che annunciavano o
promettevano cambiamenti radicali e globali nell’ambito di speculazioni astrologiche e

ra

delle politiche alternative. In tal senso il New Age non & solo l'attesa profetica di un’“eta
nuova” — al contrario, il futuro & gia cominciato da tempo — né si riduce a un rinnovato
interesse per il mondo occulto, esoterico o inconscio, perché ne fanno parte allo stesso
titolo movimenti di rovesciamento dei “paradigmi” in campo politico, economico e
morale.

Dal punto di vista astrologico l'idea dell“evo nuovo” (o della “nuova era”) si fonda sulla
versione moderna della teoria — di per sé molto antica — della precessione degli equinozi,
per la quale il sole cambierebbe di segno zodiacale ogni 2160 anni. L’elaboratore moderno
di questa teoria & stato l'esoterista francese Paul Le Cour (1871-1954), nella sua opera del
1937 L'Ere du Verseau,3 secondo cui I'Eta dei Pesci, iniziata approssimativamente verso
I'anno 1 dopo Cristo, dovrebbe cedere il passo all’Eta dell’Acquario verso 'anno 2160 (in
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Astrolojik a¢idan “yeni dénem” (ya da “yeni ¢ag”) fikri, giindéniimle-
ri devinimi kuraminin modern ¢esitlemesini temel alir (kuramin ash ¢ok
eskilere gider); buna gore, giines her 2160 yilda bir bur¢ degistirecektir. Bu
kuramin modern gelistiricisi, 1937'de yayimladig1 L'Ere du Verseau (Kova
[Burcu] Cag1)5 bashikli yapitiyla Fransiz ezoteristi Paul Le Cour (1871-1954)
olmustur; Cour'un kitabinda belirttigine gore, 1.S. yaklasik 1 yilina dogru
baslamis olan Balik [Burcu] Cagi, 2160 yilina dogru yerini Kova Cagi'na
birakacaktir (sonradan baska hesaplar ¢nerilmis ve Kova Cagi'na giris icin
1920 ile 2300 arasinda sayisiz tarih saptanmistir).

Sunu da hemen amimsatmak gerekir ki, bir baska acidan, Hint, Yunan,
Misir, Stimer, Hindu, Cin gibi buyiik uygarliklarin biiytik boliimiinde karsi-
lagtigimiz insanhgin cevrimleri yasasi gelenegine gore, bu ¢ag bugiin Demir
Cagr'ndan Altin Cagi'na gegis noktasina varmis olmahdir. Kronolojik 6rtiis-
meler dizisi ve astrolojik Balik simgesinin Isa'nin simgesi [olan] balikla
ozdeslestirilmesi —“Kurtaric1 Baba'min Oglu isa Mesih” yakarisinin kokenini
olusturan Yunanca fkhtus (“balik”) akrostisine gére- Balik Cag1 ile Hiristiyan
dénemi arasindaki ve bunu izleyen Kova Cagi ile Hiristiyanliga nazaran yep-
yeni bir seyin belirecegi bir dosnem arasindaki ¢agrisimi kolaylastiriyordu.

Ezoterizm tarihgisi Robert Amadou'nun belirttigi gibi, Paul Le Cour'un

kurdugu yapiy1, ondan énce yazmis olan bir dizi yazar etkilemis ise,® bir

seguito sono stati proposti altri calcoli e I'ingresso nell’Eta dell’Acquario e stato fissato in
numerose date fra il 1920 e il 2300).

E appena il caso di ricordare che, su un altro versante, secondo la tradizione della
legge dei cicli dell'umanita — che si ritrova nella maggior parte delle grandi civilta, indiane,
greche, egiziane, sumere, indi, cinesi — quest’ultima sarebbe arrivata oggi al punto
di passaggio dall’'Eta del Ferro all’Eta dell’Oro. La serie di coincidenze cronologiche e
Iidentificazione del simbolo astrologico dei Pesci con il pesce come simbolo di Cristo
— secondo l'acrostico greco di Ichtis (“pesce”), che da origine all'invocazione “Gesu
Cristo Figlio di Dio Salvatore” — rendevano facile I'associazione fra 'Eta dei Pesci e l'era
cristiana, e la successiva Eta dell’Acquario con un’era in cui sarebbe apparso qualcosa di
radicalmente nuovo rispetto al cristianesimo.

Se, come ha osservato lo storico dell’esoterismo Robert Amadou, una serie di autori
precedenti avevano influenzato lo schema di Paul Le Cour,® va notato come per Le Cour — in
parte diversamente dai suoi posteri, pitt 0 meno al corrente di questo loro precursore — I'Eta
dell’Acquario sarebbe stata caratterizzata da un nuovo cristianesimo, non pitt gerarchico
sotto il segno di san Pietro, ma spirituale ed esoterico sotto il segno di san Giovanni.

Negli anni 1960 il tema astrologico dell’Eta dell’Acquario come “evo nuovo” & diventato
popolare negli Stati Uniti e nel 1968 — una data particolarmente ricca di suggestioni
storiche, che ci ricorda anche l'altra radice psicologica del New Age: i postumi delle rivolte
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noktaya dikkat cekmek gerekir: Le Cour i¢cin — énciileri Le Cour’dan az ¢ok
haberli olan ardillarindan kismen farkli olarak — Kova Cagimin belirleyici
ozelligi yeni bir Hiristiyanlik olacakti: Aziz Petrus’'un hiyerarsik Hiristiyanli-
g1 degil, Aziz Yuhanna'min manevi ve ezoterik Hiristiyanhigi.

1960’1 yillarda “yeni déonem” olarak astrolojik “Kova Cag1” temasi, Amerika
Birlesik Devletlerinde popiiler hale geldi ve 1968’de — bize New Age’in oteki psi-
kolojik kokiinii hatirlatan, tarihsel imalar agisindan 6zellikle zengin bir tarih:
“Fransiz Mayis1” 6grenci ayaklanmalarinin ve bir¢ok genci yeni-tinselligin
egzotik bicimlerini yeniden kesfetmeye stiriikleyecek olan Amerikan kampiis-
lerinin sonuclar1 — genclik sarkilar1 da bu yeni ¢agi yiiceltmeye basladilar, tipk:

tinlit Hair mizikalindeki Kova parcasimin giris sézlerinin animsattig1 gibi:?

Ay, Yedinci Evdeyken

ve Jiipiter Mars'la hizalandiginda,

O zaman baris yonlendirecek gezegenleri
Ve sevgi yonetecek yildizlar

Kova Cagi'min dogusudur bu,

Kova Cagi,

Kova! Koval

Uyum ve anlayis,

studentesche del “maggio francese” e dei campus americani, che spingeranno molti giovani
verso la riscoperta di forme esotiche di neospiritualismo -, anche le canzoni giovanili
cominciarono a inneggiare a questa nuova era, come ricordano le parole d’esordio del
brano Aquarius della celebre commedia musicale Hair:7

When the moon is in the Seventh House
and Jupiter aligns with Mars

Then peace will guide the planets

And love will steer the stars

This is the dawning of the age of Aquarius
The age of Aquarius

Aquarius! Aquarius!

Harmony and understanding

Sympathy and trust abounding

No more falsehoods or derisions
Golden living dreams of visions

Mystic crystal revelation

And the mind’s true liberation
Aquarius! Aquarius!”
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Anlagma ve giiven, tasarcasina,

Sahtelik ya da alaylar yok artik,
Altindan canh diisleri goriilerin,
Mistik berrak aydinlanma

Ve zihnin gercek 6zgiirlesmesi

Kova! Kova!

Tarihsel Perspektif

Tarihsel agidan, kiiltiirel olarak daha incelikli analizler, New Age’i revival
—“uyanis hareketi’- kategorisi icinde goriiyor; su da var ki, din tarihgileri,
Ingiliz-Amerikan baglaminda, bu kategoriyi daha ¢ok yirminci yiizyilin ilk
yillarindan baslayarak Protestan diinyanin yeniden uyanis hareketi olarak
ortaya ¢ikan Pentekostalizm olgusu i¢in kullanmiglardir.

New Age, Ingilizce kiiltiir alaninda, artik Hiristiyan diinyanin degil, laik
diinyanin bir uyanis hareketi olarak karsimiza cikar. Kiiltiirel 6érgiitlenme-
si biiyiik 6l¢iide mason localarina ve Teozofi Dernegimnin daha élgiilii (ama
daha az 6nemli olmayan) etkisine birakilmis olan bu ortam da, ikinci Diin-
ya Savasi yillarindan baslayarak, tarihte sik olarak revival olgusunu yara-
tan bir sogukluk ve kisirlik icinde bulunuyordu. Ozellikle, mason ve teozofi

cevreleri, ¢cag1 yorumlama ve alisilageldik kiiltiirel 6rgiitlenme roliinii yerine

Prospettiva storica

Dal punto di vista storico, le analisi culturalmente pit sofisticate riconducono il New
Age alla categoria del revival, del “movimento di risveglio”, nonostante il fatto che gli storici
delle religioni, soprattutto in ambito anglo-americano, abbiano applicato questa categoria
particolarmente al fenomeno del pentecostalismo, presentatosi a partire dai primi anni del
XX secolo come movimento di risveglio del mondo protestante.

Il New Age si pone come movimento di risveglio, nell’area culturale di lingua inglese,
non pit del mondo cristiano ma del mondo laico. Anche questo ambiente — la cui
organizzazione culturale era largamente affidata alle logge massoniche e alla pit discreta
(ma non meno importante) influenza della Societa Teozofica — si trovava, a partire dagli
anni intorno alla Seconda guerra mondiale, in uno di quegli stati di freddezza e di aridita
che producono cosi spesso nella storia i fenomeni di revival. Gli ambienti massonici e
teozofici, in particolare, denunciavano una preoccupante incapacita di interpretare i tempi
e di svolgere il consueto ruolo di organizzazione culturale. Nel mondo teozofico il disagio
si era tradotto in una serie di scismi, il pitt rilevante dei quali era stato promosso da Alice
Bailey (1880-1949), la quale del resto aveva soggiornato ad Ascona, presso il Monte Verita,
in Svizzera, “santuario” di una nuova religiosita che rappresenta la preistoria del New Age.

Proprio Alice Bailey aveva cominciato negli anni 1920 a utilizzare 1'espressione “New
Age” nel senso attuale. Pochi anni dopo la morte di Alice Bailey, alcuni fra i suoi pit
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getirme konusunda kaygilandirict bir yetisizlikten yakiniyorlardi. Teozofi
diinyasinda bu rahatsizlik bir dizi béliinmeye dontismiistii; boliinmelerin en
dikkat ¢ekici olaninin bagini Alice Bailey (1880-1949) ¢ekiyordu. Kaldi ki,
Bailey, New Age’in tarihoncesini temsil eden yeni bir dinselligin “tapinag”
olan Ascona’da, Monte Verita yakinlarinda da (Isvicre) yasamist.

Alice Bailey, 1920’li yillarda “New Age” ifadesini bugiinkii anlamiyla
kullanmaya baslamisti. Alice Bailey'in ¢liimiinden birkac yil sonra, Ingiliz
ogrencilerinin en parlaklarindan bazilar1 (Sheena Govan, Dorothy Maclean,
Peter Caddy, Eileen Combe), bu grubun en ¢nde gelen kisilerini hac yolcu-
luguna cikaran bir maceray: baslattilar: Biiyiik Britanya’nin Kelt ve Arthur
gecmisinin efsaneleriyle baglantili Glastonbury’sine, Iskocya’daki Forres'e
—-burada Cluny Hill Hotel turistik merkezinin canlandiricilar olarak ise alin-
may1 basarmis ve s6z konusu yeri bir teozofi merkezine doniistiirmiislerdir—
ve son olarak Iskogya’nin kuzeyindeki 1ss1z bir fundaliga, Findhorn’a gidildi;
Findhorn'da, 1962’de, bir bahce cemaati kurdular.

New Age’in tipik modellerine gére bir “kiiresel koy” ve ekolojik cema-
at olan Findhorn, Caddy-Maclean ciftinin —onlarla birlikte, kitleler halinde
Findhorn’a gelen ve kalic1 binalar insa etmek zorunda kalan izleyicilerinin—
bulusmalarinin ve mesajlarinin yeridir: Tanri, devas (gezegenlerle baglantili

doga tinleri), melekler, kader tanricalari, hatta 6lmek tizere ya da ¢oktan

brillanti allievi inglesi (Sheena Govan, Dorothy Maclean, Peter Caddy, Eileen Combe)
iniziano un’avventura che conduce le figure pitl rappresentative di questo gruppo originario
in un pellegrinaggio che li porta da Glastonbuy, collegato alle leggende del passato celtico
e arturiano della Gran Bretagna, a Forres, in Scozia — dove riescono a farsi assumere come
animatori del centro turistico Cluny Hill Hotel, che trasformano in centro teozofico —, e
infine in una landa desolata del Nord della Scozia, Findhorn, dove nel 1962 fondano una
comunita-giardino.

“Villaggio globale” e comunita ecologica secondo modelli tipici del New Age, Findhorn
¢ anche il luogo degli incontri e dei messaggi che i coniugi Caddy e la Maclean, insieme
ai seguaci che affluiscono numerosi e che costringono a costruire strutture permanenti,
ricevono da vari tipi di “entitd”: Dio, devas (spiriti della natura associati alle piante), angeli,
fate e perfino un “centro di luce” composto da un gruppo di prigionieri politici sovietici,
morenti o anche gia morti, capaci di comunicare dal fondo di una miniera di sale siberiana.

La fama di Findhorn cresce sino a estendersi rapidamente anche oltreoceano: gia nel
1962 — che puo essere ritenuta (sulla base anzitutto della fondazione della stessa Findhorn)
la data pitt convincente della nascita del fenomeno New Age come oggi lo conosciamo —
era stato fondato a Esalen, in California, un centro di incontri e seminari ispirato a simili
principi; e sempre dagli Stati Uniti arriva a Findhorn David Spangler, il quale contribuisce
non poco a far conoscere questa nuova realta nel continente americano attraverso la
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6lmiis olan ve Sibirya’daki bir tuz madeninin derinliklerinden onlarla ileti-
sim kurabilen bir Sovyet siyasal tutuklular grubunun olusturdugu bir “i1s1k
merkezi"nden gelen mesajlardir bunlar.

Findhorn’un iinii giderek yayilmis, hizla okyanus 6tesine ulasmistir:
Daha 1962'de —1962, bugiin bildigimiz sekliyle New Age olgusunun en inan-
dirict dogus yili olarak kabul edilebilir (6zellikle, Findhorn'un kurulusu
temelinde)- Esalen’de (California) benzeri ilkelerden esinlenen bir bulus-
malar ve seminerler merkezi kurulmustur; keza, David Spangler, Amerika
Birlesik Devletleri'nden Findhorn’a gelmis, 1970’li yillar boyunca New Age’in
en etkili manifestolarim1 yayimlamak suretiyle bu yeni gercekligin Amerika
kitasinda taninmasina azimsanmayacak katkilarda bulunmus, boylece bas-
langicta Avrupa’da dogmus olan bir gercekligin daha sonra diinya olceginde

yayginlasmasina ve basarisina elverisli bir zemin hazirlamistir.

Sosyolojik Perspektif

New Age’e iliskin ticiincii, gerekli bir “betimleme” sosyolojik niteliklidir.
Degisik disiplinlerden arastirmacilarin New Age olgusunda dikkati cektikleri
goriiniirdeki kavranilamazhiga daha once deginmistik. Sosyolojik baglamda
da, yeni-dinsel galaksinin bu yeni gercekligi, cesitli sorunlar1 beraberinde

getirir; bunun baslica nedeni, yeni ¢cagdas dinsellik olgular1 icin genellikle

pubblicazione dei pit influenti manifesti del New Age durante gli anni 1970, favorendo cosi
la successiva diffusione e successo su scala mondiale di una realta originariamente nata in
Europa.

Prospettiva sociologica

Una terza, necessaria “descrizione” del New Age ha carattere sociologico. Si & gia
accennato all’'apparente inafferrabilita notata nel fenomeno New Age da studiosi di diverse
discipline. Anche nell'ambito sociologico questa nuova realta della galassia neo-religiosa
pone diversi problemi, anzitutto perché non si presta a essere inquadrata facilmente in
nessuna della categorie interpretative normalmente utilizzate per i fenomeni della nuova
religiosita contemporanea. Per facilitare la comprensione del fenomeno ci riferiamo
dunque a una categoria — il cui studio & stato sviluppato dai sociologi della religione proprio
in riferimento al New Age - indicata con il termine network.

Per comprendere che cos'® un network & opportuno partire dalla sua differenza con
la nozione di “movimento” elaborata da quegli specialisti di scienze sociali che hanno
definito, per esempio, i cosiddetti nuovi movimenti religiosi. I movimenti sono sistemi
sociali con un minimo di struttura, una gerarchia riconoscibile, punti di riferimento sul
territorio e nella societa quali sedi, giornali, attivita che seguono — in un modo pitt 0 meno
rigido — un programma preciso, e cosi via. I movimenti possono essere politici, culturali,
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kullandigimiz yorum kategorilerinden higbirine kolaylikla uymamasidir. Bu
yiizden, olgunun anlasilmasini kolaylastirmak igin, network (“ag, sebeke”)
terimiyle gosterilen bir kategoriye basvuracagiz — bu tiir bir incelemeyi, tam
da New Age'le ilgili olarak, din sosyologlar1 gelistirmislerdir.

Bir network’iin ne oldugunu anlayabilmek i¢in, sozgelimi yeni dinsel
hareketler adini verdigimiz hareketleri tanimlayan sosyal bilim uzmanlari-
nin gelistirdikleri “hareket” kavramiyla farklihigindan yola ¢ikmak yerinde
olacaktir. Hareketler, asgari bir yapisi, taninabilir bir hiyerarsisi, tilkede
ve toplumda kesin bir programi —az ¢ok kat1 bir bicimde- izleyen merkez-
ler, gazeteler, etkinlikler, vb. referans noktalar1 olan toplumsal sistemlerdir.
Hareketler, siyasal, kiiltiirel, dinsel olabilirler; biiyii, uzun bir stire agirlikli
olarak bireysel bir etkinlik olarak goriilmekle birlikte, 6zellikle yirminci yiiz-
yilda “yeni biiyii hareketleri” olarak adlandirilabilecek gruplar da belirmistir.

Bununla birlikte, ortak ilgileri paylasmak icin bir araya gelen kisiler,
zorunlu olarak bir hareket olusturmazlar. Cok daha teklifsiz arkadas ¢evre-
leri, “hareket”ten —bu terimin cagdas sosyal bilimlerde kullanildig1 anlamuiy-
la— s6z edilebilmesi icin gerekli asgari yapidan yoksun cevreler, s6z konusu
olabilir. Bir astroloji tutkunlar1 grubu, fikirlerini paylagsmak icin diizenli ola-
rak bir araya geliyorsa, heniiz hareketten soz edilemez. Ustelik, bu astroloji

tutkunlar1 grubunun aym sehirdeki, ya da baska, hatta cok uzak sehirlerdeki

religiosi; benché la magia sia stata considerata a lungo un’attivita prevalentemente
individuale, sono emersi specialmente nel XX secolo anche gruppi che si possono chiamare
“nuovi movimenti magici”.

Tuttavia, le persone che si riuniscono per condividere interessi comuni non formano
necessariamente un movimento. Puo trattarsi di cerchie amicali molto pitt informali, che
mancano di quel minimo di struttura necessario perché si possa parlare di “movimento”,
nel senso in cui questo termine & utilizzato nelle scienze sociali contemporanee. Se un
gruppo di appassionati di astrologia si incontra periodicamente per mettere in comune
le proprie idee, non si pud ancora parlare di movimento. E possibile peraltro — e anzi, per
la struttura delle comunicazioni nelle societa contemporanee, & frequente — che questo
gruppo di appassionati di astrologia sia in contatto con gruppi simili nella stessa citta,
o magari anche in altre, perfino molto lontane. Da questi contatti, evidentemente, pud
nascere un movimento che si dota di strutture e di gerarchie. Ma i contatti possono anche
rimanere informali, e pud accadere che si voglia tematicamente evitare il formarsi di
gerarchie e di strutture. I vari piccoli gruppi, rimanendo autonomi e diversi, cercheranno
occasioni d’incontro: una riunione annuale, un congresso, un bollettino, per non
parlare delle possibilita di comunicazione messe oggi a disposizione dall’elettronica. Se
continueranno a mancare elementi di struttura e di gerarchia, ci si trovera di fronte a un
network: per esempio, in questo caso, al network degli appassionati di astrologia, o magari
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benzeri gruplarla temas halinde olmalar1 miimkiindiir — bu, miimkiin olmak
bir yana, ¢agdas toplumlardaki kitle iletisim araclarinin yapisi dolayisiyla
sik sik olan bir seydir. Bu temaslardan, bariz olarak, yapilar:1 ve hiyerarsileri
olan bir hareket dogabilir. Ama temaslar resmi bir yapiya kavusturulmamis
olarak da kalabilir ve insanlar 6zellikle hiyerarsilerin ve yapilarin kurulma-
sindan uzak durmak isteyebilirler. Cesitli kiigctik gruplar, 6zerk ve farkh kal-
mak yoluyla, bulusma firsatlar1 arayacaklardir: Yillik bir toplanti, bir kong-
re, bir biilten, bunun yani sira elbette giiniimiizde bilgisayarin hizmetimize
sundugu iletisim olanaklari. Yap1 ve hiyerarsi 6geleri var olmamay stirdii-
rityorsa, bir network’le karsi karsiyayiz demektir: S6zgelimi, bu durumda,
astroloji ya da belki de belli bir tiir astrolojinin tutkunlarimin network’iiyle,
¢tinkii artik birbirinden ¢ok farkl astroloji okullar: ve tisluplar: vardir.
Cogunlukla, network’lerin gesitli hizmetlere gereksinimleri vardir: Kitap-
lar, nesneler, organizasyon isleriyle ugrasacak birisi -ne kadar esnek bicim-
de olsa da- bulusmalar ve toplantilar. Bir network, 6zellikle yeniyse, bir
bicimde kaynaklar1 paylagsmak icin mevcut baska network’lerden destek
alabilir, baska hi¢cbir sey icin olmasa da ekonomik nedenlerden 6tiirii. Boy-
lece, bir onceki ornegi siirdiirmek gerekirse, belli tiirden bir astroloji net-
work’tine, ayn1 zamanda da az ¢ok yakin éteki pek ¢ok nerwork’e —sdzgelimi,

kristallerin s6zde giiglerinin tutkunlarimin olusturdugu network, keza reen-

di un certo tipo di astrologia, giacché ormai vi sono scuole e stili di astrologia molto
diversi.

I network hanno spesso bisogno di servizi: libri, oggetti, qualcuno che si occupi di
organizzare — per quanto in modo elastico — momenti d’incontro e riunioni. E facile che
un network, soprattutto se nuovo, si appoggi ad altri network esistenti per condividerne
in qualche modo le risorse, se non altro per ragioni di economia. Cosi — per rimanere
all'esempio precedente — sono sia pubblicati guide e annuari, sia organizzate riunioni,
esposizioni e “fiere” che si pongono al servizio del network di un certo tipo di astrologia e
contemporaneamente di un buon numero di altri network pitt o meno affini: per esempio,
quello degli appassionati dei presunti poteri dei cristalli, e ancora i network degli entusiasti
della reincarnazione, delle medicine alternative, delle nuove psicologie, e cosi via. Questi
network sono affini fra loro anche perché & probabile che un certo numero di persone
coltivi con sufficiente continuita non uno solo ma due o pitt fra questi vari interessi e
partecipi quindi contemporaneamente a vari network. Fra diversi network, che hanno fra
loro un certo grado di affinita, nasce cosi un “network di network”, che & stato chiamato
metanetwork.

Seguendo l'esempio dell’astrologia, siamo appunto gia risaliti dal network degli
astrologi pitt o meno dilettanti al metanetwork che costituisce, propriamente, il New
Age. Si tratta di un metanetwork particolare, cresciuto a dismisura perché - grazie
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karnasyon, alternatif tiplar, yeni psikolojiler vb. meraklilarinin olusturdugu
network’ler— hizmet eden kilavuzlar ve yilliklar yayimlanmis, toplantilar,
sergiler ve “fuarlar” diizenlenmistir. Bu network’ler birbirine yakindir, ¢iin-
kii belli sayida kisinin belli bir stireklilik gosterecek bigcimde bu degisik ilgi
alanlarindan yalnizca biriyle degil, iki ya da daha ¢coguyla ugrasiyor, dolayi-
siyla ayn1 anda farkh network’lere katiliyor olmasi olasidir. Boylece, arala-
rinda belli bir yakinlik derecesi olan farkli network’ler arasinda, bir “network
network’i” dogar; buna, metanetwork adi verilmistir.

Astroloji ornegini siirdiirecek olursak, tam da az ¢cok amatér astrolog-
larin network’iinden ¢ikarak, gercek anlamiyla New Age’i olusturan meta-
network’e gecmis oluruz. Ozel, oransizca biiyiimiis bir metanetwork'tiir bu;
cuinkii —New Age’i olusturan psikolojik tutum sayesinde- “New Age” meta-
network’ii, ¢cok sayida farkl network’ii icine alabilir (bunlarin ortak noktasi,
nitel ve radikal yeniliklerin hiikiim siirmeye basladig1 ya da yakinda basla-
yacag fikridir): Boylece, New Age’in festivallerine, toplantilarina, bulusma
merkezlerine ekoloji, pasifizm, Dogu tiplari/ilaglari, okiiltizm ve uzaylhilarin
gonderdigi mesajlara inang gibi birbirinden cok farkli nerwork’lerin tiyeleri
katilabilirler. Ama metanetwork, bu durumda da bir hareket degil, bir net-
work’tiir: Heniiz kat1 aidiyet bicimleri, baskanlar yoktur, belli bir yerde net

olarak belirlenmis hiyerarsik bir organizasyon da. Var olan yapilar, hizmet

all’atteggiamento psicologico che costituisce il New Age - il metanetwork “New Age”
pud inglobare un gran numero di network diversi, accomunati dall’idea secondo
cui sono in corso, o sono prossime, novita qualitative e radicali: cosi ai festival, alle
riunioni, ai centri d’incontro del New Age possono partecipare membri di network
tanto diversi fra loro come l'ecologia, il pacifismo, le medicine orientali, I'occultismo
e la credenza nei messaggi trasmessi da extraterrestri. Ma il metanetwork rimane un
network e non un movimento: continua a non avere forme di appartenenza rigide, né
capi, né un’organizzazione gerarchica stabilita in modo articolato sul territorio. Le
strutture — che non mancano - sono strutture di servizio — che si occupano, per esempio,
della vendita per corrispondenza di libri e di altri prodotti — piuttosto che strutture di
appartenenza.

Il quadro completo delle varie tipologie di network che partecipano al metanetwork
New Age sarebbe particolarmente articolato; basti invece in questa sede il riferimento —
certo, come tale semplificativo — a tre network principali il cui punto d’incontro ¢ il New
Age:

a) il network delle “spiritualita alternative”, cui fanno riferimento tutti coloro i quali
hanno un interesse per il sacro, ma che sono alla ricerca di qualcosa di diverso dalla
tradizione cristiana che ha caratterizzato per secoli la vita religiosa occidentale: dalle
religioni tradizionali non cristiane (orientali, pre-colombiane, dei nativi americani,
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yapilaridir; bunlar, aidiyet yapilar1 olmaktan c¢ok, sézgelimi, mektup yoluyla
kitap ve oteki tirtinlerin satisiyla ilgilenen yapilardir.

New Age metanetwork’iine katilan degisik network tipolojilerinin eksiksiz
bir resmini ¢izmek, 6zellikle uzun bir tanimlama ve siralamay: gerektire-
cektir; bunun yerine, bu yazida, bulusma noktasi New Age olan ti¢ ana net-
work’e deginmekle yetinecegiz (elbette, bu niteligiyle, basite indirgeyici bir
deginme olacaktir bu):

a) “Alternatif tinsellikler” nerwork’i: Bu network, Kutsal’a yonelik bir
ilgisi olan, ama yiizyillarca Bat1 dinsel yasamini belirlemis olan Hiristiyan
geleneginden daha degisik seylerin —(Dogu'nun, Kolomb Oncesi'nin, Ameri-
kan Yerlilerinin, Kuzeylilerin vb) Hiristiyan olmayan geleneksel dinlerinden,
channeling’in bilimsel kiliga buirinmiis degiskesiyle New Age ortamina kabul
edilen spiritizme, reenkarnasyon ve modern astrolojiye olan inanglara, ucan
dairelerin génderecegi mesajlara olan ilgiye, cok ¢esitli ezoterizm ve okiil-
tizm akimlarina— arayisinda olan kimseleri bir araya getirir;

b) “Alternatif terapiler” network’ii: Resmi tiptan ayr1 olan, ruhsal-bedensel
iyilesme ve esenlik arayisi bicimlerinden olusur; bu network’ti anlamak icin
en énemli zincir, 6zellikle New Age’in Isvigreli psikanalist Carl Gustav Jung’a
(1875-1961) atfettigi oncii nitelemesi dolayisiyla, alternatif psikoterapilere

iliskin olamidir. Bu ac¢idan, Jung'un kuramlarinin, channeling’in kendisine ilis-

nordiche, e cosi via), allo spiritismo - accolto in ambiente New Age secondo la variante
rivestita di panni scientifici del channeling -, alle credenze nella reincarnazione e
nell’astrologia moderna, all'interesse per i messaggi che verrebbero trasmessi dai dischi
volanti, alle molteplici correnti dell’esoterismo e dell’'occultismo;

b) il network delle “terapie alternative”, costituito da forme di ricerca della guarigione
e del benessere psico-fisico diverse dalla medicina ufficiale: la sequenza piti importante
per comprendere questo network attiene alle psicoterapie alternative, in modo particolare
per la qualifica di precursore che il New Age attribuisce allo psicoanalista svizzero Carl
Gustav Jung (1875-1961). Da questo punto di vista non si puo non rilevare il ruolo cruciale
che hanno giocato le teorie di Jung nel preparare le interpretazioni che il channeling da
di se stesso. C'¢ chi ha del resto messo in luce le analogie (cosi come le differenze) fra
I'“immaginazione attiva” di Jung, mediante la quale si entra coscientemente nel regno

«

dell'inconscio, e la “visualizzazione creativa” del New Age, secondo cui “la forma segue
Iidea”, e se riusciamo a creare delle immagini sufficientemente “vive” di persone o di
eventi questi finiranno probabilmente per “manifestarsi” nella nostra vita. E non manca
chi ritiene che il punto d’'incontro fra “immaginazione attiva” junghiana e “visualizzazione
creativa” possa essere reperito nella “psicosintesi” dell'italiano Roberto Assagioli (1888-
1974) - allievo prima di Sigmund Freud (1856-1939) e poi di Jung, membro della Societa

Teozofica, amico e collaboratore di Alice Bailey, segnato dalla tradizione mistico-esoterica
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kin yorumlarimi hazirlamada oynadig1 ¢ok énemli rolii vurgulamazlik edeme-
yiz. Zaten Jungun “aktif imgelem”i ile New Age’in “yaratici gorsellestirme”si
arasindaki benzerlikleri (ve farkliliklar1) ortaya koyan arastirmacilar olmus-
tur: “Aktif imgelem” aracihigiyla bilingli olarak bilingdisi bolgesine girilir;
“yaratic1 gorsellestirme”ye gore ise, “bicim, fikri izler” ve kisilerle olaylara ilis-
kin yeterince “canli” imgeler yaratmay basarirsak, bunlar sonunda biiyiik bir
olasilikla yasamimizda “belireceklerdir”. Baz1 arastirmacilar da, Jung'un “ak-
tif imgelem”i ile “yaratic1 gorsellestirme” arasindaki bulusma noktasinin, ital-
yan Roberto Assagioli'nin (1888-1974) “psikosentez” goriisii olabilecegi kani-
sindadirlar. Assagioli, énce Sigmund Freud'un (1856-1939), sonra Jung'un
6grencisi olmustu, Teozofi Dernegi tiyesiydi, Alice Bailey'in dostu ve ¢alisma
arkadasiydi, mistik-ezoterik Kabala geleneginin etkisiyle yetismis ve Kafkas
ezoterist Georgiy Ivanovi¢ Giirciyev'den (1866-1949) —New Age tinselligi icin
o6nemli bir bagka referans noktasi— etkilenmistir, 1960l yillarda transpersonal
psikoloji ad1 verilen hareketin kurulusuna katilmis bir psikanalisttir;

¢) “Siyasal alternatifler” network’ii: Biitiin bu alternatifler, degisik bi¢im-
lerde, 1972’den baslayarak, Norvecli filozof Arne Naéss'in gelistirdigi eko-
lojik kuramlardan tiiremistir; Naéss, New Age’in Fritjof Capra gibi popiiler
bilim adamlarimi esinlemis olan “derin ekoloji"nin kurucusudur. Naéss,

yiizeysel ekoloji ile derin ekolojiyi birbirinden ayirarak (ilki, yalnizca belir-

della gabbalah e influenzato dall’esoterista caucasico George Ivanovitch Gurdjieff (1866-
1949), un altro importante punto di riferimento per la spiritualita del New Age -, uno
psicoanalista che partecipa negli anni 1960 alla fondazione della cosiddetta psicologia
transpersonale;

c) il network delle “politiche alternative”, tutte variamente derivate dalle teorie
ecologiche elaborate a partire dal 1972 dal filosofo norvegese Arne Naéss, il fondatore
dell“ecologia profonda”, che ha ispirato popolari scienziati del New Age come Fritjof
Capra. Distinguendo fra ecologia di superficie ed ecologia profonda (la prima essendo
quella che si occupa solo di problemi concreti specifici: per esempio, di salvare le foreste),
Naéss identifica il vero avversario nell'antropocentrismo, una visione che vede 'uvomo come
il centro del mondo e lo considera qualitativamente superiore alle altre forme della natura,
mentre 'essere umano non sarebbe altro, in realta, che una delle tante forme viventi,
senza un valore intrinseco superiore particolare. Piti recentemente — e nell’'ottica di una
natura intesa come manifestazione di un’Energia cosmica in continuo divenire -, I'ecologo
australiano Warwick Fox ha proposto un perfezionamento delle teorie di Naéss attraverso
I'incontro fra ecologia profonda e psicologia transpersonale che dovrebbe generare una
“ecologia transpersonale”.

Analizzati questi tre network principali sara opportuno ricordare che chi coltiva
uno di questi interessi (ma molti ne coltiveranno pit di uno) potra, naturalmente,
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li somut sorunlarla ilgilenir: sézgelimi, ormanlarin kurtarilmasiyla) gercek
diismanin insanmerkezcilik oldugunu belirler; insanmerkezcilik, insan
diinyanin merkezi olarak géren ve onu nitelik olarak doganin 6éteki bicimle-
rinden tistiin kabul eden bir goriistiir, oysa insanoglu, aslinda, canli bir¢ok
bicimden biridir yalnizca, 6zel olarak iistiin, i¢sel bir degeri yoktur. Daha
yakin zamanlarda — ve siirekli olus halindeki kozmik bir Enerji'nin tezahtirii
olarak anlasilan bir doga perspektifi cercevesinde — Avustralyali cevrebilimci
Warwick Fox, derin ekoloji ile transpersonal psikolojinin bulusmasi yoluy-
la Naéss'in kuramlariin yetkinlestirilmesini 6énermistir; bu bulusma, onun
goriisiine gore, “transpersonal bir ekoloji”yi doguracaktir.

Bu baslica ii¢ network’ii gozden gecirdikten sonra, bir noktayr animsat-
mak yerinden olacaktir: Bu ilgi alanlarindan birine yonelen kisi (ama birco-
gu birden ¢ok alana yonelecektir), dogal olarak, sonunda dinsel ya da biiyii-
sel bir harekete katilabilecektir, ama bir harekete baglanmay1 reddederek,
yalmizca bir network’te kalabilecek ya da bir gruptan étekine bir gécebe gibi
yer degistirebilecektir; alternatif tinselliklerle, alternatif terapilerle ya da
alternatif siyasetlerle ilgilenen kisi, yalnizca bir giris kapisinin éniinde, New
Age’e gotiiren bir giizergdhin baslangicinda durmus olur. Kapinin ille de
gecilmesi ya da giizergadhin zorunlu olarak bastan sona katedilmesi gerek-

mez: Ancak ve ancak network’ten metanetwork’e gegmeyi, aym anda —ve bir

finire per aderire a un movimento religioso o magico, ma potra anche rifiutare la scelta
dell’adesione a un movimento rimanendo semplicemente in un network o spostandosi
nomadicamente da un gruppo all’altro: chi si interessera di spiritualita alternative, oppure
di terapie alternative, o ancora di politiche alternative, si mette davanti soltanto a una
porta di ingresso, all'inizio di un itinerario che conduce al New Age. La porta non sara
necessariamente attraversata, né l'itinerario obbligatoriamente percorso: solo chi accettera
di passare dal network al metanetwork, di interessarsi contemporaneamente — globalmente —
di spiritualita, di terapia e di politica approdera a quella che propriamente puo essere
definita la visione del mondo del New Age.

Prospettiva dottrinale

Dal punto di vista dottrinale offrire una descrizione del New Age sembra
particolarmente difficile, tanto pitt che i suoi promotori si fanno premura normalmente di
spiegare che il New Age non ¢ né ha una “dottrina”. Volendo perseguire una descrizione di
tipo dottrinale, si dovrebbe piuttosto insistere su un principio di carattere epistemologico,
cioé su una forma particolare - e particolarmente radicale — di relativismo. L'idea secondo
cui non esiste la verita — oppure esiste, ma 'uomo comunque non pud conoscerla — ¢ antica
quanto 'uomo. Tuttavia, nessuna forma di relativismo & uguale alle altre. 1l relativismo
del New Age sostiene non soltanto che ognuno di noi ha la sua verita, ma che ognuno di
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biitiin olarak- tinsellikle, terapiyle ve siyasetle ilgilenmeyi kabul eden kisi,
yerinde olarak New Age diinya goriisii seklinde tanimlanabilecek seye yakla-
sacaktir.

Ogretisel Perspektif

Ogretisel acidan New Age’in bir betimlemesini sunmak 6zelllikle gii¢ gorii-
niiyor; ozellikle de, New Age’in yayicilar1 New Age’in bir 6greti olmadigini ve
bir 6gretisinin olmadigim aciklamaya 6zen gosterdikleri igin. Ogretisel tiirden
bir betimlemeye ulasmak istersek, daha cok epistemolojik nitelikli bir ilkede
- yani goreliligin 6zel ve 6zellikle radikal bir biciminde — 1srar etmek zorunda
kaliriz. Hakikatin var olmadig1 —ya da var oldugu, ama her durumda insanin
onu bilemeyecegi- fikri, insanlik tarihi kadar eskidir. Bununla birlikte, hi¢bir
gorelilik bigimi, 6tekilerle ayni degildir. New Age goreceligi, yalmizca her biri-
mizin kendi hakikatinin oldugunu degil, her birimizin sézciigiin gercek anla-
muyla kendi gercekligini yaratabilecegini 6ne siirer; boylece, gercekligini yara-
tan kisi, onun hakikat olciitlerini ve yasalarini koyma yetkisine sahip olacak-
tir. Aslinda, New Age’in “diinya goriisii” bahsinde paradoksal, belki de kigkir-
tic1 bir yan vardir, ¢iinkii hareketin sézciileri 1srarla bu olgunun kendine 6zgii
6zelliginin, bir dinya goértisiinden ve herhangi bir 6gretiden yoksun olmasi

oldugunu belirtmektedirler. Her durumda, asgari bir ortak payda olmaksizin

noi puo letteralmente creare la sua realta, di cui quindi sara autorizzato a porre i criteri di
verita e le leggi. Effettivamente, nel parlare di una “visione del mondo” del New Age vi ¢
qualcosa di paradossale, forse di provocatorio, visto che i portavoce dello stesso affermano
tenacemente che lo specifico del fenomeno ¢ l'assenza di una visione del mondo e di
qualsivoglia dottrina. Comunque sia, poiché non si darebbe unita — nemmeno quell’'unita
fluida e instabile che caratterizza il New Age — senza un minimo comune denominatore, &
possibile ricondurre a sei temi principali quella trama di fondo costitutiva della “dottrina”
del New Age:

a) la premessa necessaria per qualunque “visione del mondo” del New Age &, come
abbiamo detto, di carattere epistemologico: non esistono verita assolute;

b) un secondo elemento comune ¢ una diffidenza nei confronti dell'idea di “religione”,
sostituita dalla pitt vaga “spiritualita”;

¢) per quanto riguarda il concetto di Dio, di cui il New Age parla volentieri, non si
tratta di un Dio personale, ma piuttosto di un sottofondo cosmico, di un’energia cosmica
immanente;

d) la visione dell'uomo si riassume nel noto slogan dell’attrice Shirley MacLaine —
che per anni ha svolto il ruolo di missionaria internazionale del New Age —: “Noi siamo
Dio”;

e) relativamente a Gesu Cristo, il New Age preferisce riferirsi a “il Cristo”, quella
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bir birlik ~New Age’in karakteristik 6zelligini olusturan akiskan ve istikrarsiz
bir birlik bile- saglanamayacag icin, New Age’in “6greti”’sini olusturan temel
yapiyl alt1 ana tema halinde siralamak miimkiindiir:

a) New Age’in herhangi bir “diinya gortisii” icin gerekli énciil, daha 6nce
belirttigimiz gibi, epistemolojik niteliklidir: mutlak hakikatler yoktur;

b) ikinci bir ortak 6ge, son derece belirsiz bir “tinsellik”in yerini aldig:
“din” fikri karsisinda duyulan giivensizliktir;

c) New Age’in seve seve soziinii ettigi Tanr1 kavramina gelince, kisisel bir
Tanr degildir bu, kozmik bir arka planin, i¢kin bir kozmik enerjinin Tan-
risidir;

d) insan gortisiinii, yillarca New Age’in uluslararasi misyonerligi gérevini
tistlenmis olan aktris Shirley MacLaine'in tinlii slogamiyla 6zetlenebilir: “Biz
Tanriyiz”;

e) Isa Mesih’le ilgili olarak, New Age “Mesih”e gonderme yapmay yegler;
Mesih, her birimizde olan ve New Age’in 68rettigi ¢cok sayidaki teknikle yeni-
den canlandirilabilecek olan Tanrisal kivilcimdir;

f) son olarak, altinci birlestirici tema, giinah kavraminin reddidir; bunun
yerini hastalik kavrami alir: Hastalik, diinyanin sorunlarini ¢ézecek olan
genel bir biling degisimiyle agilabilir.

scintilla divina che & in ciascuno di noi e che pud essere risvegliata attraverso la
molteplicita di tecniche che il New Age insegna;

f) infine, il sesto tema unificante ¢ il rifiuto della nozione di peccato, sostituita da
quella di malattia, che pud essere superata con un generale cambiamento di coscienza che
risolvera i problemi del mondo.

Esoterismo e New Age

Riassumendo alcuni degli elementi esemplificativi che abbiamo cercato sin qui di
evidenziare, si potrebbe dire che, dal punto di vista della fenomenologia religiosa, il
New Age costituisce un complicato paradigma della nuova religiosita, o meglio ancora —
come ha ricordato recentemente Liselotte Frisk — un “nuovo paradigma della religiosita
contemporanez;l".8 Ci pare opportuno concentrare la nostra attenzione su alcuni caratteri
che, in un certo modo, fanno da sfondo alla problematica.

Normalmente, le proposte classificatorie riguardanti i nuovi movimenti religiosi
ruotano attorno a un’ipotesi tipologica molto semplice. Tralasciando in questa sede
le modalita di radicamento dei nuovi movimenti religiosi, come pure le tipologie piu
articolate, in genere si raggruppano i nuovi movimenti religiosi in tre grandi contenitori:
nuovi movimenti religiosi di origine cristiana; nuovi movimenti religiosi che affondano le
loro radici nel patrimonio filosofico-religioso di origine orientale; e infine, la cosiddetta
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Ezoterizm ve New Age

Su ana kadar sergilemeye calistigimiz 6érnek unsurlardan bazilarim 6zet-
lersek, sunu soyleyebiliriz: Dinsel fenomenoloji agisindan, New Age yeni din-
selligin karmasik bir paradigmasini ya da daha dogrusu —yakinlarda Lise-
lotte Frisk'in amimsattig1 gibi- “cagdas dinselligin yeni bir paradigmasi”m38
olusturmaktadir. Dikkatimizi bir bi¢cimde bu sorunsalin arka planini olustu-
ran bazi 6zelliklere yoneltmemiz yerinde olacaktir kamisindayiz.

Genel olarak, yeni dinsel hareketlerle ilgili siniflandirma onerileri, cok
basit bir tipolojik varsayim ¢evresinde déner. Bu yaz1 kapsaminda, yeni din-
sel hareketlerin kok salma bicimlerini, keza daha ayrintili tipolojileri bir
yana birakacak olursak, yeni dinsel hareketler genellikle ti¢ biiyiik baglik
altinda toplanmaktadir: Hiristiyan kokenli yeni dinsel hareketler; koklerini
Dogu kokenli felsefi-dinsel mirastan alan yeni dinsel hareketler ve son ola-
rak, “yeni gnosis” adi1 verilen alan. “Yeni gnosis” ilk iki tarihsel-cografi alana
baglanamayan, gene de butiunligi icinde New Age olgusunun bir pargasini
olusturuyor gortinen hareketleri, kiiltleri, gruplar: iceren ti¢tincii bagliktir.

“Yeni gnosis” alaniyla, Batih ve Dogulu ezoterik geleneklerin olusturdu-
gu gonderge ya da referans noktasi kastedilmektedir. Bu yorum alanini 6éne-
ren kisi — Hiristiyanlik tarihg¢isi Giovanni Filoramo — her durumda, yanlis

anlamalardan kacinmak i¢in sunu belirtmektedir: “Bu durumda, gnostizmin

area della “nuova gnosi”, ovvero quel tertium in cui rientrano quei movimenti, culti,
gruppi che non possono essere ricondotti alle prime due aree storico-geografiche, e che
nondimeno paiono far parte del fenomeno nel suo insieme. E proprio in questo segmento
che, tenuto conto di una serie di fattori, & possibile fare rientrare quella enorme galassia
che si usa definire “New Age”.

Per area della “nuova gnosi” si intende il referente o polo di riferimento delle tradizioni
esoteriche occidentali e orientali. Il propositore di questa area interpretativa — lo storico
del cristianesimo Giovanni Filoramo - precisa comunque a scanso di equivoci che, “in
questo caso non si ha a che fare con forme di pensiero direttamente collegate alle tradizioni
antiche dello gnosticismo (anche se alcuni esempi in questo senso non mancherebbero),
quanto piuttosto con la ripresa indiretta di tradizioni esoteriche che, dal punto di vista
della comparazione fenomenologica, presentano sorprendenti corrispondenze strutturali,
ruotanti intorno al tema autoredentivo della religione del S¢”.9

E gia stato osservato come l'approccio esoterico al sacro sia un momento decisivo
nell’attuale processo di ristrutturazione del campo religioso, come pure il posto che
occupano le tradizioni esoteriche quali fattori di rivitalizzazione mitico-religiosa del
patrimonio di simboli intorno a cui ruota e da cui trae alimento questa religione del sé,
“variante [...] contemporanea dell’antica gnosi”.10 Si potrebbe in questo caso evocare il
modello etno-antropologico di Gregory Bateson (1904-1980) — un autore che ha avuto
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eski gelenekleriyle dogrudan baglantili diisiince bilimleri s6z konusu degil-
dir (bu anlamda baz1 6érnekler var olacaksa da); daha ¢ok, ezoterik gelenek-
lerin dolayli olarak yeniden ele alinmasi s6z konusudur; bu gelenekler, feno-
menolojik karsilastirma acisindan, Kendilik dininin kendi kendini kurtarma
temasi cevresinde dénen sasirtic1 yapisal denklikler gostermektedir.”®
Filoramo, kutsala yonelik ezoterik yaklasimin, dinsel alanin halihazir-
daki yeniden yapilanmasi siirecinde nasil belirleyici bir an oldugunu; keza
“eski gnosisin ¢cagdas . . . degiskesi”10 olan bu kendilik dininin gevresinde
dondigii ve beslendigi simgeler mirasinin mitsel-dinsel yeniden-canlandiril-
mas1 etmenleri olarak ezoterik geleneklerin isgal ettigi yeri yazilarinda daha
once ortaya koymustur. Burada, New Age tizerinde de 6nemli etkisi olmus
olan Gregory Bateson'in (1904-1980) “dinin ¢6ziilmesi”yle!! ilgili olarak
gelistirdigi etno-antropolojik model amimsatilabilir: Frangoise Champion'un
biiyiiniin geri doniisii seklindeki cagdas fenomenoloji konusunda hesaplasti-
81 ve onu “mistik-ezoterik bir bulutsu [nebiil6z]”dan s6z etmeye gotiiren bir
varsayimdir bu; “mistik-ezoterik bulutsu” inang¢lardan, zihniyetlerden, ama
ayni zamanda su karakteristik 6zellikleri olan hareketlerden olusur: “Dene-
yimsel olan”in ayricaligi (“inanmak degil, denemektir s6z konusu olan”);
“ruhsal-bedensel ya da ruhsal-ezoterik teknikler sayesinde kendi kendini

dontistirme girisimi”; “insan ile Tanrt arasindaki ayrim”in “dialist postula-

tra I'altro una notevole influenza sul New Age — a proposito della “dissoluzione della
religione”,!1 un’ipotesi con la quale si ¢ confrontata la studiosa francese Francoise
Champion a proposito della fenomenologia contemporanea del ritorno del magico e
che I'ha portata a parlare di una “nebulosa mistico-esoterica” costituita da credenze,
mentalitd, ma anche movimenti caratterizzati dalle seguenti caratteristiche: il privilegio
dell’“esperienziale” (“non si tratta di credere, ma di sperimentare”); il “tentativo di
auto-trasformarsi grazie a tecniche psico-corporali o psico-esoteriche”; un “carattere
‘progressista’ della concezione monista del mondo” con il “rifiuto del postulato dualista”
della “separazione fra I'umano e il divino” (concezione “olistica” del sacro; “coscienza
planetaria”); ottimismo, “anche se si tratta di un ottimismo moderato”; primato
dell“amore”: un comportamento & eticamente giusto quando ¢ ispirato dall’“amore”;
esperienza di “realta non ordinarie” (con un ritorno dell'interesse per esperienze occulte,
psichiche, esoteriche); “ricerca di una felicita privata, qui e ora”.12

Conclusivamente, vale la pena di evidenziare appieno il carattere epistemologico della
categoria “nebulosa mistico-esoterica”, cosi importante — a nostro avviso — per delineare un
intero habitat dal quale tutta la galassia neo-religiosa attinge. Un “clima” che pare svolgere
la non insignificante funzione di rimettere in circolazione, adattandole alle peculiari
esigenze dell’attuale contesto socio-culturale, forme religiose alternative — di cui il New Age
& un tipico esempio contemporaneo — alla tradizione spirituale dell’Occidente.
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s ret” yoluyla “diinyaya iliskin monist kavrayisin getirdigi ‘ilerici’ bir 6zel-
lik” (kutsalin “biitiinsel” [holistik] kavranisi; “gezegenler bilinci”); iyimserlik,
“ol¢iilii bir iyimserlik s6z konusu olsa da”; “sevgi’nin énceligi: bir davranis,
“sevgi”’den esinlendigi zaman, etik olarak dogrudur; “siradan olmayan ger-
ceklikler”in yasantilanmasi (okiilt, psisik, ezoterik yasantilara yonelik ilginin
geri doniisiiyle birlikte); “6zel, simdi ve burada bir mutluluk arayis1.”12
Sonug olarak, kanimca, tiim yeni-dinsel galaksinin yararlandig1 bitin
bir habitat'in c¢ercevesini cizmek i¢in son derece énemli olan “mistik-ezo-
terik bulutsu” kategorisinin epistemolojik 6zelliginin altin1 ¢izmek yerinde
olacaktir: Bati'min tinsel/ruhsal gelenegine alternatif din bicimlerini —New
Age bunun tipik ¢agdas bir 6érnegidir—, bunlar1 halihazirdaki toplumsal-kiil-
tiirel baglamin kendine 6zgii gerekliliklerine uyarlayarak, yeniden dolagima
sokmak gibi énemsiz sayillamayacak bir islevi yerine getiriyor goriinen bir
“iklim”dir s6z konusu olan.
Ceviren: S. O.
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~Hayalet Diyalektigi: Eglence ve
Inan¢ Diinyasinda Hayalet Fotograflar

CLEMENT CHEROUX

Nisan 1891’de bir fotograf dergisinin okurlarla iletisim késesinde asagi-
daki mektup yayimlandi:

Le Progrés photographique
Yayin Yonetmenine

Beyefendi,
Bos zamanlarimda, jelatin giimiis bromiir kullanarak kendi cam levhala-
rim1 hazirladigimdan, basarisiz veya saklamaya degmeyecek fotograflarin
cam negatiflerini siklikla kullanmaktayim. Eski levhalar1 temizlemek icin
olabilecek en kuvvetli yontemlere basvurmama, en etkili reaktif mad-
deleri kullanmama ragmen levhalarin bazilarinda eski fotograflardaki
manzaralardan veya yiizlerden izler kaliyor. Bu izleri silmenin imkansiz
oldugunu goriince, zaten zar zor goriilebilen sekillerin baskiya kotii etki
etmeyecegini disiinerek cam levhalar1 emiilsiyonla kaplamaya karar ver-
dim. Ne kadar da yanilmisim! Hicbir sekilde temizlenmeyen izler yeni
katmanin altinda sakli ve goériinmez kalmak yerine, daha da net bir sekil-
de goriiniir olmus, fotografimi hayaletlerle dolu bir manzara fotografina

déniistiirmiislerdi. !

Benzer fotograflardan giiniimiize yalmzca birka¢ tane numune kalmis
olsa da, bu tiir kazalara bir zamanlar cok sik rastlanirdi. Iyi temizlenme-
mis levhalar kullanan fotograf¢ilar, dagerotip veya kolodyon kullaniminin
yaygin oldugu giinlerde siklikla, jelatin giimiis bromiir kullaniminin yaygin
oldugu giinlerde ise daha ender olarak, Le Progrés Photographique’e yazan
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kisinin hos bir ifadeyle resimlerde beliren istenmeyen “hayaletler” olarak
adlandirdigi seyle karsilasiyorlardi. “Hayalet” kelimesinin bu kadar dogal-
likla kullanilmasinin nedeni siiphesiz ki, tist iiste ¢cekim teknigiyle, Roman-
tizm’'de pek gozde olan arketipsel hayalet temsillerine garip bir sekilde ben-
zeyen, maddi olmayan, yar1 saydam sekiller elde edilebilmesidir.2 Théophile
Gautier'nin 1865’te kaleme aldig1, Spirite bashikh kisa hikayesinde, bir haya-
letin belirisini anlattig1 pasajinda bu temsilin bir 6rnegini buluruz.

Parlak buharin icinde hos bir kadin silueti sekillenmeye basladi. Gortintii
ilkin o kadar saydamdi ki, ana hatlarin arasindan arkadaki nesneler gorii-
nityordu, berrak bir nehrin dibinin gériinmesi gibi. En kii¢iik bir madde-
lesme belirtisi olmadan, canli bir insan sekli alana kadar yogunlasti, ama
o kadar hafif, dokunarak hissedilemeyen ve havaya ait bir candi ki bu,

bedenin kendisinden ¢ok, aynadaki aksine benziyordu.3

Ust iiste koyma teknigiyle tiretilen fotograf formuyla# geleneksel hayalet
tahayyiilii arasindaki garip analojiye o dénemde iki ayr1 yorum getirilmisti.
Fotograflarda bu tiir hayaletimsi imgelerin belirmesini sans ve beceriksizli-
gin etkisine atfeden ¢ok sayida gézlemci, bu vakalar: salt kaza olarak nitele-
mislerdir. Fakat, 1840’larin sonunda Amerika Birlesik Devletlerinde, izleyen
on yilda da Avrupa’da gelisen spiritiialist akimin temsilcileri, oliilerle iletisi-
min olasi oldugunu ileri siirerek bu fotografik hayaletlerin gercek hayaletler
oldugunu 6ne siirmiislerdir. 1850’lerin ortalarinda, cektikleri fotograflar-
da miisterilerinin bedenleri tizerinde beliren belli belirsiz sekillerin gercek
hayaletler oldugunu ileri siiren ¢ok sayida fotografci oldugunu gériiyoruz.>

Bu vakalarda, fotograf¢ilik tarihinde siklikla gortildigi tizere, kaza uygu-
lamaya yol acmistir.® 1850lerde birkac fotografci, fotografik iist iiste koy-
ma teknigiyle elde edilen efektlerle zamann kolektif imgelemindeki hayalet
imgeleri arasindaki benzerlikten yararlanarak, hayalet fotograflari iiretmeye
baslamistir. Burada da iki farkli yaklasim arasinda bir ayrim yapmak gerek-
lidir. Hayalet fotografciliginin ilk tiirii eglenceye yonelik bir baglamda gelis-
mistir. Fizik¢i David Brewster 1856’da yayimlanan ilk ti¢ boyutlu fotograf
rehberinin bir boliimiinii stereoskopun bir eglence araci olma potansiyeline
ayirmistir. Bu boliimde, sekillere “hayalet goriiniimii” vermek ve izleyiciyi
“dogatistiiniin alanina gotiirmek” isteyenlere tist tiste cekim teknigini tav-

siye eder.” 1860’larda ve izleyen on yillarda London Stereoscopic Company
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London Stereoscopic Company / Stereoskoptaki hayalet

ve Amerikan firmasi Underwood & Underwood gibi “binokiiler” fotograf
yayimcilari, halki eglendirmek i¢cin hayalet, melek ve peri fotograflarindan
olusan seriler pazarlamaya baslamist1.® Stereoskopik serilerin bu sistema-
tik kullanimindan baska, bagimsiz calisan fotograf¢ilar da zaman zaman
iist iiste ¢cekim teknigiyle calisiyorlardi. Ornegin, 1863’te Parisli fotografc
Eugeéne Thiébault, ruh ¢agirici Henri Robin’in Boulevard du Temple’'da her
aksam sahneye koydugu fantastik sovuna cikardigi hayaletlerin fotografla-
rindan olusan bir seri hazirlamak icin bu teknigi kullanmistir.?

Eglenceye yonelik bu uygulamalarin gelisimine paralel ama oldukca
farkli amach bir ikonografi gelismekteydi. Bu resimler eglendirme amacg-
I1 degil, oliilerin ruhlarinin fotografini ¢cekme olasiligina dair inanci yayma
amachydi. Sir Arthur Conan Doyle, Spiritiializmin Tarihi'nde 1851’'in ilk
ciddi hayalet fotografcilig1 girisimlerinin yapildig1 tarih oldugunu belirtir.10
Rus spiritiialisti Alexander Aksakov ise bu girisimlerin 1850’lerin ortalari-
na dogru basladigim yazar.!! Ne var ki, arastirmalarda, 18507lerdeki erken
deneylere ait hicbir resim bulunamamistir. Muhafaza edilip kayitlara geg-
mis en eski hayalet fotograflari Amerikal1 William H. Mumlerin 1861’den
itibaren cektigi fotograflardir.12

Ozet olarak, 18607larin ilk yillarinda hayalet fotograf¢ihiginin Janus gibi
iki ytizii vardi; hem aldatma hem de acgikliga kavusturma amaclariyla kul-
lanilmaktaydi. Bir yandan, sadece gorsel bicimde olsa bile éliilerle iletisim
kurulabilecegine dair spiritiialist savi destekliyor, 6te yandan bu inang-
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la kibarca dalga geciyordu. Bu
makale bu iki islev arasindaki
diyalektik iliskiden dogan soru-
nu incelemek amaciyla kaleme
alinmistir. Bu, basit bir cokan-
lamlilik durumuna indirgene-
meyecek bir sorundur. Fotog-
rafcilik tarihinde, bir seyi ve
ziddin1 ayn1 karede gosteren
bircok fotografa rastlanir ve
tist tiste ¢cekmenin eszamanh
olarak bir inang¢ ikonografisi
ve eglence ikonografisi tiretmis
olmasi sasirtict degildir. Yine
de bu iki islevin eszamanlili-
g1 ve bir arada var olmalarinin
hem onlar tiretenlerin hem de
izleyicilerin zihinlerinde yarat-
t1g1 gerilim arastirmaya deger.

Bu soruna ilk Fransiz haya-

. Henri Robin ve bir hayalet / Eugéne Thiébault, 1863
let fotograf¢is1 Edouard Isidore
Buguet tizerinden yaklasarak
oldukca verimli sonuglar elde edebiliriz. 1840’ta dogan Buguet ilk olarak
1860’larin ortasinda portre fotografcilar birliginde karsimiza c¢ikar.13 1870
savasindan ve Paris Komiinii'nden sonra, Paris'te Francois Emile Graffe'la
birlikte ¢calismistir. Haziran 1873’te 5 Boulevard Montmartre adresinde,
meshur Théatre des varietés’'nin yanindaki Hausmann binasinin cati katin-
da bir stiidyo kiralamastir. 1873’tin sonlarinda Buguet, kendisine Mumler’'in
cektigi fotograflar1 gosteren aktor Etienne Scipion’un tavsiyesine uyarak
hayalet fotograflar: iiretmeye baglamustir.

Hayalet fotografciligi Fransa’da, Amerika’dan on yil sonra, boyle basla-
mustir. Bu uzun ara, Fransiz spiritiializmi baglaminda agiklanabilir. 1863’te
Mumler’in etkinlikleri Fransiz basininda duyuruldugunda, Fransiz spiri-
tiializminin lideri olan Allan Kardec konuyla biraz ilgilenmis ama ihtiyati
elden birakmamastir. Mart 1863’te hareketin ana yayin orgam olan Revue
Spirit'te soyle yazmastir:
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Bu kesif gercekse, cok énemli getirileri olacag: ve bizim ilgilendigimiz
olgularin en énemli tezahiirlerinden biri olacag: siiphesiz; ne var ki, bu
kesfi ihtiyatla karsilamak durumundayiz; bizi sayisiz konuda ge¢mis
olan Amerikalilar, asilsiz dedikodular konusunda da bizden ¢cok daha
ilerideler... Siipheli durmak en akillisi. Gergek pay: varsa, zaten popiiler-
lesecektir; bu arada spiritiializm diigmanlarinin, hareketi komik duruma
diistirmek i¢in yaydiklar1 inanilmaz hikayelere ve bunlara gézii kapali ina-
nanlara da giivenmemeliyiz. Bunun yerine, a¢iklayamadigimiz tiim garip
goriingiileri ruhlara atfetmeden once iki kere kontrol etmeliyiz; dikkatli
bir inceleme bu goriingiilerin daha énce fark edilmemis maddi bir nedeni

oldugunu ortaya ¢ikarmaktadir sik sik.14

Kardec, basit ve kaba bir yaklasimi oldugunun diistintilmemesi icin
fotografcilikla amator olarak ilgilenen geng bir Ingiliz lordunun hikayesiyle
destekler gorisiinii. Bu lord bir giin 6lmiis olan kiz kardesinin bir fotogra-
finda goriindiigiine ikna olmus, ama daha sonra iyi temizlenmemis bir lev-
hanin kendisini yamlttigim1 gérmiistiir. Kardec, Ingiltere’de yetenekli fotog-
rafcilarin olaganiistii manzaralar elde etmek icin aymi yontemi kullandigin
da belirtir. Ruh fotograf¢iliginin 1860’larda Fransa'da gelisimini engelleyen
iste Kardec’in bu saggortilii uyarisidir.

izleyen on yilda Buguet, o zamanin vakaniivislerinden birinin ifadesiyle
“hayaletler ¢ikartan kiiciik isletmesini”15 actiginda, durum oldukca farkliy-
di. 1869'da 6len Kardec’in karizmatik liderliginden yoksun kalan spiritii-
alist hareket, Nicole Edelman’in ifadesiyle, “zayif diismiistii”.16 Spiritiialist-
ler, yandaslarin inancini tazelemek ve yeni tiyeler edinmek icin hareketi
daha bilimsel bir diizeye ¢ikarmiglardir. Bir stire i¢in Kardec'in varisi kabul
edilen Camille Flammarion, Allan Kardec’in mezar1 basinda, spiritiializmin
gercek bir bilime donitistiiriilmesini tesvik eden bir konusma yapmisti: “Bu
karmasik inceleme alani artik bilimsel asamaya ge¢melidir... Spiritializm
bir din degil, alfabesini pek iyi bilmedigimiz bir bilim dalidir. Dogma cag1
sona ermistir... Hentiz taninmayan bir bilimin dogusuna tanik olmakta-
y1z.”17

Ayni zamanda, Ingiltere’de kimyager ve fizikci Sir William Crookes, tera-
ziler, galvanometreler, dinamometreler ve benzeri 6l¢iim aletleri kullanarak
medyum Daniel Douglas Home'un giiglerini bilimsel agidan ¢6ziimleme

calismalar yapiyordu. Crookes, medyumun telkinlerinin gorgii taniklari-
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m etkileyebilecegine ama ol¢iim
aletlerinin yaniltilamayacagina
inaniyordu. Bu tiir teknik aletler
hem bu géringiiniin gergekligini
garanti ediyor hem de bunlari
nicelenebilir verilere doéniistiir-
meye olanak taniyordu.l® Genel
amag, spiritiializmin deneysel
yonteme tabi tutulmasiydi.
Fransiz spiritiialistler, Kar-
dec’in 6limiinden sonra bu
deneysel modeli temel alarak
spiritiializmin giincellestirilme-
sini talep etmislerdir. Kardec'in
oliimiiyle Revue spirite’in basina
gecen Pierre Gaétan Leymarie,
Crooke’'un deneylerine 6zel ilgi
duymaktaydi. 1874’te Home'la
yapilan seanslarin dokiimlerinin
Fransizca terciimesini dergide
yayimladi.19 Italyan astronom
Tremeschini’'nin aktardigina
gore, Crooke’'un deneylerinden
ozellikle biri Leymarie’yi ¢ok
etkilemistir. Bu deneyde, med-
yum Florence Cook’un Katie
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Herrod ve ruhu / William H. Mumler, 1870

King'in hayaletiyle birlikte bir fotografi ¢ekilmistir.20 Leymarie ve calisma

arkadaslar icin fotograf, spiritiializmi ussallastirma projesinde kullanilacak

esas arac olabilirdi.

Ne var ki, 1870lerin basinda fotografciligin bilimsel protokollerde etkili

kullanimina nadiren rastlanmaktaydi. Fransa'daki deneylere 6rnek olarak,

astronomiden (Auguste Bertsch, Alfred Doné ve Léon Foucault), tiptan (Alf-

red Hardy, Jules-Bernard Luys ve A. de Montméja) ve fizyolojiden (Guilla-

ume Duchene de Boulogne ve Charles Ozanam) birka¢ uygulama gosterile-

bilir ama bu deneyler fotograf¢cihigin daha genis kullanimina yol acamamais

miinferit vakalar olarak kalmistir.2! Etkili uygulamalardaki bu a¢iga rag-
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men, Frangois Arago'nun fotograf ¢ekme siirecini ilk olarak tanittig1 yil olan
1839’dan beri fotografcilik tartismalarinin tiimiinde bir bilimsellik havasi
hakimdi.

Leymarie, spiritiializmi nesnellestirme projesinin merkezine fotograf¢i-
Iig1 yerlestirmek icin bu bilimsel itibardan yararlanmistir. 1870’lerin ilk yil-
larinda Revue spirite’de yayimlanan yazilarinda, fotografciligi, spiritiializmi
resmi bilim alanina tasimaya yardimci olacak bir nesnellik araci olarak gor-
digiinii aktarir. Ornegin, Nisan 1873te, “Fotograf, ruhlara kendi varliklarim
ve bizim aramizda olduklarini ¢iiriitillemeyecek bicimde kanitlamalari igcin
verilmis bir aractir” der.22 Leymarie fotografin “ciiriitiilemeyecek kanitlar”
sagladigini veya “gercegin bir boliimiinii”23 gosterdigini soyler; fotografciliga
“doktrinin dile getirdigi gerceklerin en goriineni”24 olarak tamimlar. Spiri-
tialistler fotografi ¢ift fayda getiren bir nimet olarak gérmiislerdi: Sadece
inanch olanlarin inancimi giiclendirmekle kalmayacak, yeni takipcileri ikna
etmeye de yardimci olacakti. Hem inanci giiclendirme araci hem de yeni
takipgileri spiritiializmin saflarina ¢ekme araci olan fotografin spiritiialist-
ler tarafindan “her seye muktedir’2> gériilmesinin nedenini anlamak kolay-
dir; 1870’lerin basindan itibaren spiritiialistlerin fotograf¢i, fotografcilarin
da spiritiialist olmaya tesvik edilisinin nedenlerini anlamak da. Leymarie
1871’de Revue spirite’te yayimlanan bir yazisinda, “Fotografcilikla ugrasan
bir medyumun bir hayaletin 6zelliklerinin réprodiiksiyonunu yapmay tist-
lenmesini isteriz,” demistir.26

Ekim 1871’de yapilan bu ilk davetle Buguetnin Ocak 1874’te Revue
spirit sayfalarinda tamitilmasi arasinda iki yildan fazla bir zaman ge¢mis
olmasi, teoriden pratige gegisin pek de kolay olmadigimi gostermektedir.
Ruh fotografciligina duyulan bu ilk 6zleme ragmen, fiilen uygulanmaya
baslanmasimin olduk¢a uzun siirmiis olmasi nasil agiklanabilir? Bir yeni-
lenme siirecine adanmis bir hareketin olduk¢a uzun bir siire siirtincemede
kalmasini, ertelenmesini nasil yorumlamaliy1z? Ilk akla gelen neden, Kar-
dec’in hayalet fotografciliina stipheyle yaklasmis olmasi. Bundan baska,
1870’lerin ilk yillarinda ruh fotograf¢iliginin stereoskoplar sayesinde yaygin
olarak eglence amacl kullanildigi ve boylece inang ikonografisinin itibari-
nin daha en basindan azaldigr da unutulmamalidir. Kardec’'in baslangictaki
siipheleri ve eglence amach ruh fotograflarinin varhig: spiritiialistleri, fotog-
raf1 itibarli kilmak icin kuvvetli bir strateji aramaya itmistir. insanlari, Mar-
cel Mauss’'un tamimladig1 bi¢cimde, éliilerin fotograflarinin ¢ekilebilecegine
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“inandirmak”27 gerekiyordu. Ne var ki bu amac1 gerceklestirmek icin iki yil
yeterli degildi.

Spiritualistlerin ikna retorigi, Revue spirite’in 1871 ve 1875 yillar1 ara-
sindaki sayilarindan kolaylikla gériilebilir. Oncelikle, spiritiialist inang
sisteminin fotograf¢iligi kabul etmesi gerekiyordu. Bu amaci gerceklestir-
mek icin Kardec’e bagvuruldu — kelimenin her anlamiyla. Kardec’'in Mum-
ler'in fotograflariyla ilgili ¢ekincelerini ifade ettigi 1863 tarihli makalesine
hi¢ atifta bulunulmadi ama baska yazilarindan alintilar yapildi. Kardec’'in
fotografcilik {izerine bircok yazi yazmis oldugu dogrudur. Ornegin, Le Livre
des médiums’da (1861), “beynin iizerine basili bir resimden” bahseder.2® La
Genese'de (1868), “Diistince akiskan imajlar iirettiginden, perisprital bedene,
aynaya yanslyan bir imaj gibi yansir; orada viicuda gelir ve bir bakima ken-
di fotografini ceker” diye ekler.29 Temmuz 1870'te, Kardec'in 6liimiiniin iize-
rinden bir yildan fazla zaman ge¢misken, bu son pasaj Revue spirite’'te “usta-
nin” bir seans vasitasiyla ote diinyadan yaptig1 birkac degisiklikle birlikte
yayimlanir. Leymarie, “Bu makaleye, M. Allan Kardec’in ruhlar diinyasina
karistiktan sonra, bizimle iletisim kurarak ilettigi diisiincelerini eklememiz
gerektigini diisiindiik” diye yazar.30 Kardec, orijinal yazilarinda fotograf-
¢iliktan sadece beyne islenmis bir fotografik imaj egretilemesi tizerinden
bahseder. Ama 1870’lerin ilk yillarinda, Kardec'in yorumcular1 tarafindan
gozden gegirilmis versiyonlar1 basilan bu yazilarda, onun fikirlerinin ¢ar-
pitildigini ve hayalet fotograf¢iligini onaylarmis gibi gosterildigini gortiriiz.
Kardec oliitmiinden sonra, hayalet fotograf¢ciligina itibar kazandirma proje-
sinin bir par¢asi olmustur.

Spiritiialistler ¢iplak gozle goriilemeyen bir seyin, 1s18a duyarh bir cam
levha tizerinde nasil olup da iz birakabildiginin “bilimsel” bir agiklamasi-
n1 yapmak ic¢in ¢ok ugrasiyorlardi. Nisan 1873’te, hayalet fotografi ¢cekme
yoénteminin teknik terimlerle aciklandig1 bir makale yayimlandi.3! Hayalet
fotografciligiyla, eglence ikonografisi ve sihirbazlik gosterilerinde kullanilan
hileler arasinda bir ayrim yapmak da gerekiyordu. Buguet, sihirbaz Robin’in
teknigine benzer bir teknik kullandigindan siiphelenildiginde, bu sonugla-
r1 elde etmek icin kullanilan teknikleri ¢ok iyi bildigini ama Robin’in, en az
kendisine poz vermek i¢in gelen ruhlar kadar zor elde edilen hayaletlerinin
yiizlerindeki maskeyi indirmek isteyenlere kars1 koyacagini séyledi.32

Fotografi giivenilir bir tanik kilmaya yonelik projeye fotografcilar da
dahil edilmisti. Buguet, spirititialistler tarafindan oldugu kadar, harekete
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dahil olmayan Belgikali mithendis ve kimyager Augustin Boyar, fotografci-
lar Jean-Marie Bérot, Charles Albert Bertall, (Saint Edme adiyla taninan)
Edmond Choisy ve Farnham Maxwell-Lyte gibi uzmanlar tarafindan siki bir
sekilde kontrol ediliyordu. Buguet 1874 yilinda gerceklestirdigi bir Londra
ziyareti sirasinda, Crookes'un gii¢lerini incelemesine izin verdi. Bu uzman
degerlendirmelerinin hepsi daha sonra Revue spirite’te ayrintili olarak agik-
laniyordu. Okurlar fotograf¢inin spiritiialist harekete dahil olusuna asama
asama tanik oldular. Nihayetinde, Subat 1874’te deneme siiresi sona erdi ve

Revue spirite’de su agiklama yayimlandi:

M. Buguet’yi tanmiyor, deneylerini dikkatle ve titizlikle takip ediyoruz; kul-
landig1 tiim tekniklerde hi¢ hile yapmadigina ve ruhlarin varhgma tiim
kalbiyle inanan bir adam olduguna inaniyoruz; bizim doktrinimiz i¢in ¢cok
6nemli olan bir olgunun gercekligini kanitlamada sadece pasif bir ara¢
rolii oynayan bu fotografciyr tiim okurlarimizin giivenle ve tereddiit etme-

den ziyaret edebilecegini acikliyoruz.33

Haziran 1874’te, sanat¢inin 6rnek fotograflarinin, bu fotograflardaki
ruhu tamidiklarini resmen agiklayan miisterilerinin 6ykiileriyle birlikte der-
gide yayimlanmaya baslanmasiyla birlikte spiritiialistlerin Buguet'ye olan
itimatlar1 iyice artmistir. O zamanlar 1,500 tirajli bir dergide gercek fotog-
raflar kullanmanin maliyeti ve teknik zorluklari, hareketin Buguet'nin itiba-
rina yaptig1 yatirnmin boyutlar1 hakkinda bir fikir verebilir. Bundan bir siire
sonra basin Buguet'ye saldirmaya basladiginda, Allan Kardec’in ruhu yardi-
mina kosmus ve dul karisinin fotografinda belirerek el yazisiyla su mesaji
birakmastir: “Sevgili karim, medyum Buguet'ye goz kulak ol, su anda sahte
spiritiialistler tarafindan taciz edilmekte. Tek gercek olan o. Doktrinimizin
gelismesine yardimci olan, herkesten énce o. Leymarie ona yardimci olmali.
Seninleyim. Biraz cesaret ve elveda, 14 Kasim 1874, Allan Kardec.”34

Fotografcinin itibar1 boylelikle spiritiializmin en biiyiik otoritesi tarafin-
dan iade edilmistir. Ama Buguet de insanlarin kendisine inanmasi i¢in ¢ok
¢aba harcamistir. Zamanin gazetecilerinden biri fotografcinin, “insanlari
dogaiistui efektlere inandirma c¢agrisina bir nevi dini 6zellik” kattigin belir-
tir.35 Inang, ritiieli de beraberinde getirir ve Buguet'nin stiidyosundaki otu-
rumlarin hepsinde ritiiel hakimdir. Okiilt bilimlerdeki prosediirlere uygun
bicimde, miisteri uzun bir siire icin bekletilir: miisteride beklenti yaratil-
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masi gereklidir. Fotografcinin medyum giicleri bir 6énceki seansta titkendigi
icin, uzun bir siire bekleyen ¢ogu miisteriye bir baska giin tekrar gelmesinin
soylendigi de olmustur.3¢ Miisteri nihayet stiidyoya alindiginda asil ritiiel
baslar. Buguet stiidyoya trans halinde girer. Fotograf makinesinin etrafinda
dolanip biyiilii sézler soylemeye ve elleriyle makinenin etrafindaki havayi
yoklamaya, basim ellerinin arasina almaya veya inlemeye baslar. Bazen ruh-
larin gelmesini kolaylastirmak i¢in bir miizik kutusu kullandig1 anlasilmak-
tadir. Kisacasi, miisteriyi inandirmak icin gerekli tiim 6gelerden yararlanil-
maktadir.

Spiritiialistlerin ve Buguet'nin insanlarin inancini canlandirmak ig¢in
gelistirdikleri uygulamalarin, en azindan hareketin takipgileri tizerinde etki-
li oldugu anlasiliyor.37 Boulevard Montmartre iizerindeki stiidyonun isleri
de acilmastir. Geleneksel portreler cekmeye de devam eden Buguet, ayda
yaklasik elli tane ruh fotografi siparisi almaya baslamistir. Stiidyosuna biz-
zat gelemeyen miisterilerden, fotografimi ¢ekmesini istedigi ruhun bir port-
resini vermelerini ister. Ruh ticareti Buguet'nin yillik gelirini yiizde yirmi
artirmaya yardimci olmustur.38 Buguet'nin durumu iyidir.

Ne var ki, 1874 yilimin sonlarinda Buguet, Paris polis departman sefi
Léon Renault tarafindan bolge amirliginde bir fotograf departmani olustur-
makla gorevlendirilen Guillaume Lombard adinda bir polis memuru tara-
findan teftis edilir.39 Politik teftis uzmam olan Lombard, spiritiialist hare-
ketteki gelismeleri yakindan takip ediyor ve sosyalist gruplardaki yansima-
larina 6zel ilgi duyuyordu. Revue spirite’i emniyet amirligine getirtip okuyan
Lombard, derginin sayfalarindaki ruh fotograflarimi gérdiigiinde, bunlarin
sahte oldugunu tahmin ederek Buguet'yi arastirmaya karar verir. 22 Nisan
1875 giinii saat 14:00’te Buguet'yi isim vermeden ziyaret eder ve fotografciyi
suciistii yakalamak amaciyla fotograf ¢ektirdikten sonra, bir tutuklama emri
cikartir.40 [ki ay sonra, 16 ve 17 Haziran 1875te, Buguet, Leymarie ve Ame-
rikali medyum Alfred-Henry Firman, Seine boélgesi mahkemesinin yedinci
durusma odasinda sahtekarlik sugundan yargilanirlar.

Bundan alt1 yil 6nce Mumler da New York’ta ayni suctan yargilanmastir.
Fakat, Fransa'daki durusma New York’takinden ¢ok farkliydi. ifadesinde
dogaiistii giiclerinin hakiki oldugunda 1srar eden Mumler'in tersine, Buguet
tutuklanir tutuklanmaz bir medyumun giiclerine sahip olmadigim ve fotog-
raflarindaki hayalet goriintiilerini tist tiste ¢ekimle elde ettigini itiraf etti.
Birlesik Devletler'deki durusma ruh fotograf¢iliginin taraftarlar ve karsit-

Cogito, say1: 46, 2006



310 Clément Chéroux

lar1 arasindaki miicadeleyi gézler 6niine sermigken, Fransa’daki durusmada
Buguet'nin ihaneti isi oldukca karmasiklastirmisti. ki farkli menfaat grubu
degil, iic grup olusmustu: spiritiializme kesinlikle karsi olan iddia makama,
Leymarie’ye destek olan spiritiialistler ve sahtekar fotografci.

Durusmada esas tartisma konusu, inang tesvik etmeye yonelik spiritii-
alist stratejiydi. Savci jiiriye, “Sizlere kanit olarak bu kisilerin ikna yon-
temlerini sunuyorum”4! dedi. U¢ tarafin her biri bu ikna stratejisine dair
savlarimi sundular. Bolge savcisi Maitre Dubois’nin son konusmasinda spi-
rittialistlerin kurdugu inang sistemini madde madde ¢iirtitmeye ugrasmasi-
nin nedeni bakanhgin siyasi ve dini bir gii¢4? teskil eden ruh fotografciligim
ortadan kaldirmak istegiydi. Sadece onlarin “tuhaf ve giiliing doktrinleri-
ni”43 ifsa etmekle kalmadi, miisterilerinin “sarsilmaz safligini”44 ve fotograf-
¢imin kusursuzlastirdigl “inanilmaz hileleri”#> de gozler 6niine serdi.

Bu son noktada Buguetnin de savciya yardimci oldugu belirtilmelidir.
Fotografci sahtekarhigi kabul etmekle kalmadi, tiim inang sistemini sistema-
tik olarak c¢iirtitmeye de koyuldu. Ne spiritiialist ne de medyum oldugunu
acikladi: “Hayir, ben bunlardan hi¢biri degilim; ben sadece ustaca hileleri
olan bir fotografciyim; bunu itiraf ediyor, bunu acikliyorum.”46 Durusma
sirasinda acik ettigi bu hileler sasirtici derecede basitti. Miisteriler fotografi-
m gormek istedikleri hayaletin simasi hakkinda aciklama yapmay1 reddetti-
ginde stiidyonun kasiyeri Mlle Léonie Ménessier’yi miisterilerle sohbet edip
bu konuda bilgi almakla gorevlendiriyordu. Kasiyer edindigi bilgileri Bugu-
et'ye iletiyordu. Fotografci1 bekleme odasimin yanindaki stiidyoda tizerine bir
tiilbent ve yaklagik 250 fotograftan olusan bir koleksiyondan segtigi, hayale-
tin tanimina uyan bir biiyiitiilmiis portre yerlestirilmis kiiciik bir kuklanin
fotografini ¢ekerek tist tiste cekim tekniginin ilk asamasimi gerceklestiriyor-
du. Isin geri kalam sahne yénetimine ve el cabukluguna kaliyordu. Fotograf-
c¢inin trans hali ve inlemeleri hep roldii, miisteri de fotograflarin birbirine
ilave edilmesi asamasi icin gereken siire kadar bekletiliyordu; sahtekarlik
arastirmasi yapan uzmanlar gizli bir ¢ekmeceyle aldatilmisti, Kardec’in
mesajini yazan Léonie Ménessier'ydi, vs. Ne var ki, Buguet durusma sira-
sinda hilelerini aciklamakla yetinmedi. Cezasinin hafifletilmesi teklifi kar-
siliginda, sayesinde ruh fotografciligr isine girdigini soyledigi Leymarie’yi
mahk(m ettirmekten de cekinmedi. O zamanlar, “Conciergerie ve Mazas
hapishanelerinin hiicreleri bana hig iyi gelmiyor” diye yazmigti. “Burada bir
yil gecirmektense élmeyi tercih ederim.”47
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Leymarienin hem kendisi hem de avukati Maitre Charles-Alexandre Lac-
haud tarafindan yapilan savunmasi ise iki baslh bir canavar gibiydi. Avukatin
stratejisi Leymarienin Buguet tarafindan oyuna getirildigini éne siirerek iki-
si arasinda bir iligski olmadigim1 gostermek tizerine kuruluydu. Mahkemeye,
“Buguet bir dolandiricidir, Leymarie de onun ilk kurban1” dedi.48 Leymarie
ise spiritiialist inanci elinden geldigince kurtarmaya c¢alisti. Buguet'nin iti-
raflar1 inancin ana direklerinden birini yerle bir etmisti. Bu diregin yerine
bir baskasini koymasi gerekiyordu. Bunu da savunmasini Buguetnin fotog-
raflarindaki hayaletleri teshis eden miisterilerinin hikayelerine dayandirarak
yapti. Leymarie Revue spirite’te yayimlanan kiictik bir duyuruya gonderilen
yiiz elli hikAyeyi mahkemeye delil olarak sundu ve bunlar1 durusmadan
sonra temyiz icin yayimladi.4® Leymarie'nin savlari, inancin fotografcidan
fotograflara kaydirilmasini temel aliyordu.>9 Leymarie'nin taktigi savunma
avukatinin taktigiyle bir¢cok yonden celisiyordu. Fotograf¢cinin fotograflari-
na inanmay1 siirdiiriirken, kendisini tanitmamak nasil miimkiin olabilirdi?
Bu nedenle mahkeme oldukea ilging olaylara sahne oldu. Durusma sirasinda
sahteciligin tiim kanitlar1 sunulmus olmasina ve Buguet'nin kendisi sahte-
karhg: gayet net bir bicimde kabul etmis olmasina ragmen, miisterilerinin
bazilar1 sevdikleri kisilerin yiizlerini fotograflarda goérdiiklerinde 1srar edi-
yorlardi. Bu durusmanin arkasinda politik ¢ikarlarla ilgili bir tezgdh oldu-
guna, yeni bir Engizisyon>! veya Galileo vakasiyla kars1 karsiya olduklarina
inanan spiritiialistler, inanglarin1 kaybetmemek icin ellerinden geleni yapti-
lar ve inanc¢larini kaybetmek bir yana, kandirildiklarini bile kabul etmediler.

Spiritiialistlerin tiim durusma boyunca inang¢larim1 ne olursa olsun kay-
betmemeleri, 1870’lerin basindan itibaren yiiriitiilen inang stratejisinin hig
beklenmedik derecede basarili oldugunu gosterir. Sabirla siirdiirdiikleri
retorikle olusturulan inan¢ o kadar saglam ve biitiindii ki hi¢cbir argiiman
onu yikamadi. Ceyrek yiizyil sonra Gustave Le Bon, hacimli eseri Psycho-
logie du socialisme’in bir bélimiinii inan¢ fenomenine ayirmis ve hayalet
fotografciligr vakasinin kér inancin mitkemmel bir érnegi oldugunu belirt-

mistir:

Meshur hayalet fotograflar1 durusmasi bu konuda olduk¢a aydinlaticidir.
Fotograf¢i B... mahkemede saf miisterilerine verdigi hayalet fotograflari-
nin hepsinin énceden hazirlanmis kuklalarin fotograflar1 oldugunu itiraf

etmistir. Gayet net olan bu itiraf, inananlarin inan¢larimi kesinlikle zedele-
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memistir. Miisteriler, sahtekar fotograf¢inin itiraflarina ragmen, fotograf-
larda gordiikleri yiizlerde 6lmiis yakinlarinin ifadelerini gordiiklerini canla
basla savunmuslardir. Bu essiz inang¢ inadi oldukca egiticidir ve inancin

giiciinii iyice anlamamiza yardimer olur.52

Spiritialistlerin inanglarini savunmaya yonelik tiim girisimlerine rag-
men ceza agirdi: Buguet ve Leymarie 500 Frank para cezasina ve bir yil
hapis cezasina carptirildi. Firman ise 300 Frank para cezasi ve alt1 ay hapis
cezas1 aldi. Hitkiim 6nce temyizde sonra da yiiksek mahkemede onaylan-
d1.33 Bu durusma, yargilanan kisilerden baska, hayalet fotograf¢iligimi da
mahktm etmisti. Mumler'in beraatimin hakimlerin hayalet fotograf¢iligini
zimnen de olsa onaylamalari olarak yorumlandigi Amerika’daki durusma-
dan farkli olarak, Buguet'nin mahk(miyeti spiritiializm uygulamalarina - en
azindan hayalet fotografciligi uygulamasina — 6liimciil bir darbe indirmistir.
Mahkemeden sonra olayin basinda alayci bir iislupla aktarilmasi da Fran-
sa’da hayalet fotografciliginin tiim itibarim kaybettigini gésterir.54 Bundan
yirmi y1l sonra Gabriel Delanne hayalet fotografciligi konusunda sunlar:
yazmustir: “Fotografci Buguet'nin 1875te yargilanmasindan sonra kaybet-
tigi itibarim1 tekrar kazandirmaya yetecek hicbir sey yapilamazdi artik.”55
1895’te sihirbaz Albert, “[Bu durusmal] ticari hayalet fotografcilig: seriiveni-
ne son noktay1 koymustur” diye yazmistir.56

Fransa’'da hayalet fotograf¢ilig1 1875’ten sonra eglenceye yonelik iglevini
tekrar kazanmistir. Buguet de eglenceye doniisiin énciilerinden biri olmus-
tur: Mahktmiyetinden kisa bir siire sonra artik bir “sihirbaz fotografc1”
oldugunu aciklamistir.57 Durusmadan iki hafta sonra Bibliothéque nationa-
le’deki dépot légal’de eglendirme amach kisisel portrelerden olusan alisilma-
dik bir fotograf sergisi acarak yeni mesleki yonelimini acikca belirtmistir.
Fotograf¢1 bu fotograflarda, kendi hayaletiyle birlikte, Pagani'nin hayale-
tiyle birlikte ve bir masay1 cevirirken goériilmektedir. Buguet bu fotograflar:
kanunsuz isler yaptig1 giinlerde kullandig1 teknikle tiretmistir, ama burada,
bu teknigi inandirmak i¢in degil eglendirmek i¢in kullanmistir. Artik vizite
kartinda “hayalet karsit1” fotografci yazmaktadir.58

izleyen yillarda eglenceye yonelik hayalet fotografcilign amator fotog-
rafciligin gelismesinden yararlanmistir. 1880’lerde daha esnek ve islenmesi
daha kolay olan yeni bir jelatin giimiis bromiir emiilsiyon tipinin ¢ikmasiyla
amator fotograf¢ilarin sayist artmistir. Zevk igin fotografcgilik yapan kisilerin
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Buguet'nin hayalet-karsiti déneminden fotograflar / Edouard Isidore Buguet

sayisindaki artis, 6zellikle bu kisiler diistintilerek tasarlanmis olan ve “fotog-
rafik eglence” adi verilen yeni, eglendirme amacli uygulamalarin gelisimine
yol a¢t1.59 Bunlarin ¢ogu mevcut uygulamalarin (bilimsel fotografcilik, stiid-
yo hileleri, ¢esitli deneyler) eglenceye yonelik kullanim icin uyarlamalariydi.
Hayalet fotografciligi bu yeni eglencelik repertuara tiimiiyle entegre oldu;
uzman yayinlar ve dergiler araciligiyla, kendisini hentiz kesfetmemis ama-
toérlere tamtilan bir bos zaman degerlendirme araci haline geldi.®0 Jacques

Henri Lartigue’nin giinliigiinde de yazdig gibi,

Gegen yil kameramin objektifini ac¢ip, éniinde durmak i¢in hizla kos-
tugumda, kendimin bir fotografim1 ¢ekmeyi basardim, ama fotografta
timiyle seffaf citkmistim. Bugiin, aymi yontemi kullanarak, diin gece arka-
daslarimla birbirimize anlattigimiz hikayelerdeki hayaletlere benzer seffaf
figiirlerin fotograflarini cekip ¢ekemeyecegimi merak ettim. Zissou'dan
bedenine bir ¢arsaf dolamasini istedim. Objektifin éniinde durdu. Objekti-
fi actim. Tekrar kapattim. Zissou durdugu yerden uzaklasti ve ben o kare-
den ¢ikmigken objektifi tekrar agtim. Giizel bir hayalet resmi elde ettigimi

umuyorum.61
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Fransa’da inananlara yonelik hayalet fotografciligi oldukca kisa bir
doénem, 1873-1875 yillar1 arasinda hiikiim siirmiistiir. Ama bu iki senelik
donemde, Buguet'nin “gercek” hayaletleri eglencelik fotograflardaki sahte
hayaletlerle yakin temas icinde olmustur. Bi¢cim agisindan benzer ama fark-
I amaglara hizmet eden resimlerin bu eszamanli var olusu spiritiialistleri
bir¢cok agidan kisitlamistir. Ruh fotografc¢iligini itibarli kilmak i¢in karma-
sik bir ikna sistemi olusturmak zorunda kalmislardir. Bu iki tiir arasindaki
diyalektik gerilimin etkilerini ¢6ziimlerken, tireticilerle alicilar arasinda bir
ayrim yapmak gereklidir. Bu resimlerin bir arada bulunusu spirittialistler
i¢in bir utan¢ kaynagiyken, halki hi¢ rahatsiz etmemistir. Halkin bigim aci-
sindan benzer ama igerik acgisindan celiskili temsil kategorilerinin bir arada
var olusuna alisik oldugu agiktir.

Bundan on yil 6énce, 1863’te, her gece Paris tiyatrolarinin (Robin, Chate-
let, Déjazet ve Ambigu) sahnelerine cikartilan hayaletler spiritiialist seansla-
ra ¢agirilan hayaletlerle bir arada yasamaktaydi. Paris’te bu tiir eglenceleri
moda haline getiren Henri Robin, spiritiializme kesinlikle karsiydi.62 Sovla-
rinda, spiritiializm gériingiilerini, onlarin anlamsizligini daha iyi sergilemek
icin taklit ettigini acik¢a belirtirdi. Bu eglencelik hayaletler spiritiialistler
icin bir tehlike kaynagiydi; bu tehlikeye karsin 1863’te dergilerinde yayim-
ladiklar1 makaleler icin 6zel bir retorik gelistirmek zorunda kaldilar.63 On
yil sonra, ruh fotograflar i¢cin de benzer bir retorik kullanacaklardi. Ama
o zaman bile, bu iki temsil kategorisi halkin zihninde, saldirinin siddetin-
den ve savunmanin inceliginden bagimsiz olarak, herhangi bir celiskiye yol
agmadan bir arada var olmaya devam edecekti. Kardec’in gayet iyi ayirdina
vardigr gibi, “sahte elmaslar gercek elmaslarin degerini azaltamaz; yapay
cicekler, gercek ciceklerin varligimi yok edemez.”64

Daha o6nceki fantazmagoryalar —onsekizinci yiizyilin sonunda Robert-
son’in tanittigl, “gorsel illiizyondan yararlanarak hayalet veya ruh gosterme
sanat1”’— sonraki ytizyilda spiritiializmin gelismesine engel olmamustir. Max
Milner fantazmagorya tizerine kitabinda, “ayni anda inanca ve inangsizli-
ga oynamak, alg1 diizeyinde eszamanli kabuliin ve reddin yol agtig1 karar-
sizliga neden olmak ... yeteneginin”65 “fantastik gorseller’66 adimi verdigi
resim kategorisinin esast oldugunu aciklar. Hayaletler, muglak Dioskurlar
[“Zeus'un delikanlilar1” anlamina gelir. Ikiz kardesler Kastor ve Polyde-
ukes’e verilen ad] gibi, cifter cifter gelirler. Oliimiin hayaleti alayciligin hort-
lagini golgeler. Birlikte bize musallat olurlar.
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Fantazmagoryanin hareketsiz resimleri veya ruhani eglence tiirleri olan
hayalet fotograflari, fantastik gorseller kategorisine dahildir. Ama eglence ve
inang¢ arasindaki gerilime tabi olduklarindan, bu ikonografi tiiriiniin diya-
lektik modeline mitkemmel bir bicimde uyarlanabilirler; hem hayalet fotog-
rafcis1 hem de hayalet karsit1 fotografci olan Edouard Isidore Buguet bunu
¢ok giizel bir bicimde gostermistir.
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Paranoyayla Dogaiistiiniin Kesigsme
Noktasi: Hayalet Fotograflari
Uzerine Spekiilasyonlar

LOUIS KAPLAN

Hayalet, spekiilasyonun goziinii alir hep, onu biyiiler.

Jacques Derrida, Marx'tn Hayaletleri

Hayalet Cagirmak

Saibeli bir uygulama olan hayalet fotografciligi ondokuzuncu ytizyil
fotograf¢iliginin en ilging tiirlerinden biridir. Sonradan fotograf¢i olan Bos-
tonlu oymaci William H. Mumler, Mart 1861°de stiidyosunda yalmzken ¢ek-
tigi bir fotografin1 banyo ettiginde, kendisinin yaninda -kimilerinin daha
sonra 6lmiis kuzeninin hayaleti olarak tanmimlayacagi- ikinci bir seklin (ya
da hayaletin) belirdigini goriince hayalet fotografcihigim “kesfetmis” oldu.
Fonunu Sivil Savas déneminde yasamin (ve 6liimiin) olusturdugu hayalet
fotografciligl, yakinlarinin yasini tutan ¢ok sayida insana trajik kayiplariy-
la bas etmede yardimci oldu. Yiizyilin ortasinda medyum seanslari, masa
yiriitme vb diger okiilt uygulamalarla Amerikan popiiler kiiltiirtinii kasip
kavuran spiritiializm dalgasindan nasiplenen hayalet fotograf¢ilari, yakin-
larim1 kaybetmis kisilere, onlarin hayaletlerini tizerlerine fotograf kamera-
smin 11811 tutarak gostermek iddiasiyla, fotografin ailevi islevine de yeni
bir boyut kazandirmis oldular. Spiritiialistlerin 6liimden sonra yasama ve
oliilerle iletisime olan inanci, cam levhalara basilan bu hayalet fotograflariy-
la goériiniir olanin alaninda dogrulanmistir. Ne var ki, siiphe hermenétigi ve
gizem bozma pratikleri, spiritiialistlerin hayaletlerin tecelli ettigi meydanda

denetlenmeden at kosturmalarina izin vermeyecekti. Mantiksiz dini inang-
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larin veya iist iiste ¢cekim sahtekarhginin dogal sonucu olarak nitelendirilen
hayalet fotograf¢iliginin, nihayetinde fotografik poza bagimh olmasi, bu
dogaiistii fotografik goriingiiler icin uscu ve ussallastirici agiklamalar iire-
tilebilmesine yol acacakti. Bu makalede, hayalet fotograf¢iliginin, hem bu
fotograf hayaletlerine inananlar hem de ona siipheyle yaklasanlar i¢in bir
paranoya durumu tiretisi ve paranoyak bilgi kaynagi haline gelisi ele alina-
caktir. D.A. Miller'in “insan ancak kendisi de paranoyak bilme durumun-
da olarak paranoyayi anlayabilir” hiikmii dogru kabul edilecek ve hayalet
fotografciligr iizerine spekiilasyon yiiriiten herkes icin gecerli sayilacaktir.!
Boyle ele alindiginda, bu spekiilasyonlar dogatistii fotografciligin tiretimine
ve alimlanisina paranoya soylemini uygularlar.

Hayalet fotografciligi soyleminin astronomik veya mikroskobik bilimsel
fotografciliginkine benzer bir islevi oldugu unutulmamalidir. Fotografin
gozle gorilmeyeni géorme ve ¢iplak goziin giictinii asan gergekleri ortaya
cikarma ozelligini dile getirmenin bir baska yoludur hayalet fotografcili-
g1. Bu nedenle, Dogaiistii Fotograflar1 Inceleme Toplulugu baskan1 James
Coates 1911 tarihli kitabina “Gériinmeyenin Fotografin1 Cekme” baghgini
uygun gérmiistiir.2 Bu inanan kisinin aciklamasina gore, gézle goriilemeyen
X 1sinlarmin icadi hayalet fotografciliginin gerceklik iddialarini desteklemis
ve septiklerin “sahtekarlik suclamalarinin bertaraf edilmesini” saglamistir.3
Boylece Coates, deneysel bilimi yeni fotograf teknolojisi sayesinde ortaya
¢ikan manevi gerceklerin hizmetine kaydeder. Hayalet fotografciligir soy-
lemi, “Gergegi goriiyor muyuz?” ya da daha karmasik olan, “Bu gercekler
goriilmek icin midir?” gibi paranoyakca sorular etrafinda déner. Inananlar,
dogaiistii fotografciigin algimin normal giiclerinin 6tesindeki “manevi ger-
cege” ulasmalarim sagladigimi iddia ederler. Mumler hatiratina su sézlerle
baslarken de bu iddiay:1 dile getirmektedir: “Manevi gerceklerin en ciddi
bicimde tetkik edildigi su giinlerde, on dort yillik hayalet fotografcilig1 dene-
yimim sirasinda edindigim ve éliimden sonra var olus hakkinda ipucu vere-
bilecek her seyi bu arastirmalarin hizmetine sunmakla yiikiimliiytim.”4

Dogaiistii fotograf, izleyeni su paranoyak soruyla karsi karsiya getirir:
“Gergekten manevi bir gergekligi mi géormekteyim?” Ondokuzuncu ytizyil-
da, septiklerle inananlar arasinda yiirtitiilen hayalet fotograf¢ilig: tartisma-
s1 bu soruya verilecek olumlu veya olumsuz yanit etrafinda sekillenmistir.
Bu yazinin amaci bu karsit konumlari psikanalizin ve diger kuramlarin

yardimiyla acikliga kavusturmak ve aralarindaki o hayaletimsi sinir1 netles-
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tirmektir. Ciinkii hayalet fotografciligr séylemi, Jacques Derrida’nin musal-
lat-bilimi> [hauntology] adim verdigi seyin o tirkiitiicii mantigina gore isler
— ‘varligi, kendisini bir hayalete doniistiiren, kendisine musallat olan seye
gore belirleyen’ anlamina gelen bir neolojizmdir hauntology. Hayalet fotog-
rafciligi hayaletlerin musallat oldugu bir 151832 yaz1 yazmak gibidir — bu yaz1
ister siipheyle okunsun, ister ciddiyetle, her zaman i¢in paranoyanin hakim
oldugu bir okuma olacaktir bu. Hayalet fotografcilig1 tizerine bu spekiilas-
yonlarda, dogatistii goriingiilere inananlara ve onlara siipheyle yaklasanlara

paranoyanin — ve birbirlerinin — musallat olusunu goriiriiz.

Septiklerin Paranoyasi

Eve Sedgwick, “Paranoid Reading and Reparative Reading” (“Parano-
yak Okuma ve Onarict Okuma”) makalesinde paranoyayi, cagdas elestirinin
yaygin bir tarz1 olarak ele alir. “Giintimiiziin elestiri pratiklerinde siiphe
merkeze oturtulur ve paranoya kavramina éncelik taninir.”® Bu paranoyak-
ca okuma sekli, “gercek bilgiye benzersiz bicimde erisimi vaat eder,”? ve
inceleme stirecine engel teskil eden siipheli 6zelliklerin maskesini indirmeyi
saplant1 haline getirir. Stiphe hermenétigini harekete gegiren paranoyanin
ne oldugu sorulabilir. Belki de septigin yeterince bilimsel ve rasyonel ola-
mama korkusu, diinyada hala yogun bir okiiltizmin hakim olduguna dair
korkusu. Ya da hayalet fotografciligina inananlarin o kadar da sahtekar
olmama olasiligindan korkmasi ve bu dogaiistii olasilig1 yok etme istegi.
Sedgwick’in siraladig1 paranoyakca bilme bi¢imlerinin 6zellikleri arasinda,
hayalet fotografciligini alasag1 etmek isteyen septikler icin en énemli olani,
listenin sonundaki, “paranoya ifsaya inanir,”8 6zelligidir. Stipheciler hayalet
fotografciligimin entrikalarini ve hokkabazliklarini ifsa etmeyi amaglarlar.
Inananlarin gériinmez olanin fotograf yoluyla goriiniir hale geldigine dair
iddialarina meydan okumak ve dogaiistii imge adi verilen seyin gercek yiizii-
nii ortaya ¢ikarmak isterler.

Siipheli septik “dogaiistiiniin” maddi veya dogal nedenlerle agiklanabile-
cegi varsayimindan hareket eder ve bu fotografik goriingiilerin manevi ger-
cekleri ortaya cikardigi 6nermesine meydan okur. Septikler hayalet fotog-
rafcilig1 tiretiminin ve alimlanmisinin ayaklandirdigi hayaletleri kovalar. Her
durumda, septik kisi, bu fotograflardaki aracinin resmi iireten veya izleyen
insanlar degil de resimde goriilen hayaletler olabilecegine dair paranoyayla
yasar. Hayalet fotografcisimin, iskambil kagitlariyla hile yapan majisyenler
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gibi, hileli levhalarla is gordiigiinden ve bu inanilmaz hayalet goriintiilerini
bu yolla elde ettiginden siiphelenirler. Tarih¢ci Ruth Brandon, The Spiritu-
alist’te, Mumler’in fotograf goértingiilerinin sirrini bu sekilde aciklar. “Bu tiir
fotograflar1 — tist iiste ¢cekim teknigiyle veya énceden hazirlanmis levhalar-
la — {iretmenin kolaylig1 herkes tarafindan kabul edilmekteydi.”® Mumler’a
kars1 paranoya yiiklii bir baska su¢lama da Robert Hirsch'in, fotografcilik
tarihi kitab1 Seizing the Light'ta verdigi bir dipnotta goriilebilir. “Sonralari,
Mumler'in ¢li kisilerin fotograflarini akrabalarinin evinden ¢alip kendisi-
ne getirecek, fotografin kopyasi alindiktan sonra tekrar yerine koyacak bir
adam tuttugu soylentisi yayildi. Bu kisi daha sonra bu akrabalar1i Mumler'in
tist tiste ¢ekim teknigi ve birkag kiiciik hileyle istenen sonucu, yani 6lmiis
kisinin hayaletinin fotografini elde ettigi stilddyosuna yonlendiriyordu.”10
Okult goriingiilerin tezahiirti her zaman bu tiir yorumlara yol agmistir.
Hirsch'in septik kisinin irrasyonel olana besledigi paranoyakca korkuyla
dollenen “hikayeleri” dogaiistii olan i¢in mantikli bir aciklama bulma ihtiya-
cindaki gizli ajanlar ve casuslarla doludur.

Yukaridaki siipheli hikayeler hayalet fotograflarinin hile yoluyla tiretimi-
ne odaklanirken, bazilar1 da bu kadar ¢ok insanin bu aldatmacaya inanma-
siin nedenini incelemek amaciyla dikkatlerini bu fotograflarin alimlanisina
yoneltirler. Oliver Wendell Holmes, “Doings of the Sunbeam” (1863) baslikli
makalesinde, hayalet fotograf¢ilignt modasimi tiimden reddeden ve hayalet
resimlerini, sevdiklerini kaybetmis olanlarin hiisniikuruntular: olarak goste-
ren bir agiklama sunar.!! Bu aciklamaya gore arkadaslarini veya akrabalari-
nm1 kaybeden insanlar bu zor zamanlarinda bu fotograflara caresizce sarilir
ve onlarda ne gormek istiyorlarsa onu goriirler. “Gozleri gozyaslariyla kor
olmus zavalli anne icin, bir bebegin giysisine benzeyen bir kumasg parcasi-
nin ve bir yiize benzeyen bulanik ve yuvarlak hamurumsu bir nesnenin res-
mini gérmek yeterlidir: Kisi bu hayaletimsi portreyi golgeler diinyasindan
gonderilen bir mesaj olarak gérmeye hazirdir.” Holmes’a gére, “Bu tiir yer-
lerde medet arayan zayif insanlar sanriya kapilmistir.” Holmes, yas tutan ve
histerik davraniglar sergileyen anneleri giinah kecisi yapip bir sanriya kapil-
diklarimi agiklayarak paranoya vurgusunu siiphecilerden inananlara kaydi-
rir. Ne var ki, toplumsal cinsiyetcilik ytiklii bu agiklamaya karsin, Mumler'in
durusmasinda lehte ifade veren erkekleri veya 1900’de Cinli bir camasirhane
iscisinin oglunun hayaletiyle fotografim ¢ceken Edward Wylie'yi nasil acikla-
yacagimiz merak konusudur. Her durumda, Holmes hayalet fotografciligim
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sanriyla ve delilikle (“zihinleri hasta insanlar”) bagdastiran bu aciklamasi-
nin, kendisinin de hayaletlerden ve 6riimcek aglarindan korkarak kac¢tigini
gosterdigini fark etmez.

Holmes'un “mahrum kalmis 6zne” tartismasi, hayalet fotografciligimin
dogusunu, ondokuzuncu yiizyilda insanlarin 6liimii karsilama bigimleri
baglaminda inceleyen kiiltiirel tarih¢i Dan Meinwaldun calismalariyla bag-
lasiktir. Meinwald’a gore hayalet fotograflar1 memento mori'nin daha egzo-
tik bir tiirti olarak gorilmelidir. Memento mori, 6lilerin anilarim yasatmak
icin gobmmeden 6nce fotograflarinin ¢ekildigi popiiler bir fotograf¢ilik tiirti-
diir.12 Fotografciligin baslangicindan itibaren, ergen yasta ¢len ¢ocuklarin
cenaze fotograflarim ¢ekmek popiiler bir dagerotip tiirii olmustur. Bu aci-
dan bakildiginda, yas tutan kisilerin fotograflardaki suretleri 6lii atalari-
nin hayaleti olarak goérmelerini saglayan hayalet fotografciligi, bu gelenegi
“oliimden sonra yasam”in alanina tasimistir. Boylece, hayalet fotografi,
insanlarin sevdiklerinin kaybiyla bas etmelerini ve onlarla umut dolu bir
baglant1 kurmalarin saglayarak, fotografin ailevi islevini de tekrar gozler
ontine sermektedir. Meinwald'in bu ¢oziimlemesi, sevdiginden mahrum kal-
mus hayalet fotografi tiiketicisinin inang sistemine etki eden sosyo-psikolojik
mekanizmalara aciklik getirmektedir.

Holmes gibi, hayalet fotograf¢iligimi sapkin veya anormal bir psikolojinin
olagandisi bir hali olarak kurmaktansa, fotograf ve giinliik hayat s6z konu-
su oldugunda inanmak istedigimize inandigimiz1 akilda tutarak, fotografla
alicis1 arasindaki ayricalikli iliski dolayisiyla farkina varilmayan bazi iki-
yiizliiliikler tizerine diisiinmek daha verimli olacaktir. Ornegin, mutlu bir
cocuklugun veya dinlendirici bir tatilin olumlu kanmitlar1 olarak gordiigiimiiz
fotograflarimizdaki giiliimseyen yiizlere yatirim yapar ve boylece olumsuz
olani1 bastiririz.13 Ister kuralci kriminal tipolojilere!4 yatirim yapmis olalim,
ister histerik kanitlara,!5 fotografin siyah-beyaz yalanlarimi ortaya cikarma
ihtiyaci her zaman vardir. Bu durumda, kusurlu olan sadece hayalet fotog-
rafcilign degildir. Fotografcilig1 sosyal kontroliin hizmetine sunan ve inan-
cimizi talep eden bilimsel ve otoriter yargilarda bulunan yapilar s6z konu-
sudur. Fotograf, her durumda, Carol Mayor'in, “izleyeni aldatmaya yarayan
bir mekanizma olan fotografin, olduk¢a paranoyak bir yonii vardir” goriisii-
nii temsil eden siiphelere yol acar.16

Bir bagka septik yaklasim da Freudyen psikanalizde saklidir. Tanri'nin
gonderdigi fotografik 1sinlarin mucizevi giiciiyle bir kadina doniistiirildii-
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gline inanan Yargi¢c Schreber’in hikayesi, Freudyen paranoya yorumlari-
nin kilit hikayesidir. Freud, Schreber vakasi tizerinden paranoyayi, ters ve
paranoyak arzularin psikopatolojiklestirilmesi ve birbiriyle iliskilendirilmesi
yoluyla homoseksiielligin bastirilis1 olarak ¢céziimlemistir. Freudun Totem
ve Tabu’ da sundugu ruh ve seytan ¢éziimlemesi de hayalet fotograf¢iligimin
paranoyayla baglantisi tizerine psikanalitik acidan fikir ytiriitmede basvu-
rulacak alternatif bir kaynaktir. Freud ruhlarin ve seytanlarin, 6lii atalarin
yansitilmasindan baska bir sey olmadigini ileri stirer. “[Slipiritler ve seytan-
lar, ilkel insanmin duygusal egilimlerinin projeksiyonlarindan baska bir sey
degildir. ilkel insan bu egilimlerini kisilestirir, diinyay1 béylece kendi yarat-
t1g1 cisimlesmis seylerle doldurur ve kendi disinda kendi 6z psisik stirecle-
rini tekrar bulur.”!7 Freud hayaletlerin varligini akli siireclerin disavurumu
tizerinden aciklamak i¢in yansitma mekanizmasina bagvurur.

Bu acgiklamay1 cam levha negatifine uygularsak, 6lmiis bir atanin hayale-
tinin fotografini, yas tutan kisinin, diinyasini bu tiir hayalet goriingiileriyle
doldurma ve artik diinyada olmayan kisilerle baglantisini siirdiirme ihtiya-
cinin yansimasi olarak gorebiliriz. Bu yansitilan ruhlar, onlara karsi hem
sevgi hem de nefret besledigimiz i¢in aleyhimize déniip paranoyaya neden
olurlar. Bu muglak iliskinin yansitilmasi bir izlenme kompleksiyle veya Fre-
ud’'un “paranoyada patolojik siire¢” adini verdigi seyle sonuclanir.!8 Gizem
bozucu bu aciklamada, ruh fotograf¢iligina inanan kisi, hayalet fotografinin
kendi acisinin yansitmasi oldugunu unutur ve hayaletin suglayic1 bakislari-

na maruz kalarak, bu patolojik paranoya siirecine yatirim yapar.

Inananlarin Paranoyast

Jacques Lacan’in Psikanalizin Dort Temel Kavrami'ndaki bakis analizinde
paranoya hakimdir; 6tekinin bakisina maruz kaldiginizi, birisinin sizi izle-
digini veya daha da kétiisii, birinin sizin fotografimz ¢ektigini (Lacan’in,
“bakis benim fotografimin cekilmesine yarar,”19 goriisiine uygun bicimde)
hissedebilirsiniz, ama bu bakisin kaynagini, goriis ¢izgisini asla konum-
landiramazsimiz. Lacan’1 tekrarlayacak olursak, “Benim maruz kaldigim
bakis goriilen bir bakis degil, benim 6tekinin alaninda imgeledigim bakis-
tir.”20 Iste bu etki insam cildirtabilir. Lacan insanin kendisini izleyen gozii
gordigi anda bakisin yok olacagini da vurgular. Hayalet fotograf¢iligina
inanan kisinin hayal ettigi bakis da benzer bicimde isler. Sonucta, hayaleti

goriip, bakisim1 konumlandirmak imkansizdir, ama kisi birinin kendini izle-
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digini hisseder ve hayalet fotografi da
kanit olarak sunulduktan sonra bu inan-
c1 dogrulanmis olur. Boylece tatmin olan
kisi, hayalet fotografina yatirim yapar ve
mezarindan kendisini gozleyen olii arka-
dasin veya akrabanin bakisina maruz
kaldigina dair paranoyak diirtiiyii kabul
etmis olur. Atalar tarafindan gézlenme
durumundaki “Buytik Birader” vurgusu
asikardir.

Ama hayaletler tarafindan gozetleni-
yor olmak garip bir umut ve rahatlama
hissi de vermektedir. Eski asistani (ve
muhtemelen sevgilisi) Mabel Warren'in
ani olitmiinden sonra bircok seansa kati-
lan Moses A. Dow’'un (Waverly Dergisi
editorii) ifadelerinde bu his ag¢iga ¢ikmak-
tadir. Dow bir seansta, bir medyum araci-
ligiyla kendisiyle konusan Mabel tarafin-

dan, Mumlerin stiidyosuna yonlendiril-
Waverly Dergisi editorii Moses A. Down’in

, Mabel Warren'in hayaletiyle fotografi.
goriinecektir. Fotografta, Mabel'in sikin- Fotograf¢1 William H. Mumler, 1871

mistir; Mabel Dow’a fotograf araciligiyla

tili goriinen hayaleti, yanagini Dow’un
alnina dayamis, bedeni bir perde gibi
onun bedenini kaplamigtir. Aralarindaki yakinlasmanin gorsel kaniti Dow'un
manevi inancim giiclendirmistir. Oliim korkusunun bu kadar giiven verici bir
bicimde yiicelestirilmesi, ruh fotografcihigina musallat olan paranoyanin 6teki
yiiziinii (ve bastirma girisimini) gosterir. Dow soéyle der: “Bu resim beni arka-
daslarimizin bizimle olduguna, her zaman yukaridan bizi izlediklerine ikna
etti; ... bizi hayatin sinavlariyla uzlastirmak icin bunu yaptiklarina inandim.”2!
Inanan icin paranoyak diirtiiniin onay1 asla bir sanr1 veya psikopatoloji
gostergesi degildir. Bunlar, septiklerin spiritiialist tezahtirlere yakistirdiklar:
yaftalardir. Inanana gore, hayalet fotografciliginin paranoyak 6zelligi, yani
izlenmeyi ve korunmay1 temsil etmesi, spiritiializmin inandig1 olgularin
kanitidir. Mumler da, hayat1 boyunca verdigi eserleri canla basla savunur-
ken, (“hayaletler tarafindan biiyiilenmis”) bu spekiilasyona kapilir. Mumler,
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olimden sonra yasama dair bildiklerini ve ruhlarla paylasimin gercekligini
resmen ilan etmek i¢in miisterileri ve medyum fotografciligr hileleri araci-
higiyla ¢agirdign ekstra varliklar adina konusur. “Ge¢misteki deneyimlerime
bakinca, oliimden sonraki yasama dair bilgi adina bulundugum tiim feda-
karliklara ve katlandigim tiim zorluklara ragmen etrafimizi saran gériinmez
kalabaligin ellerinde, ruhlarla paylasimin giizelligini yaymaya yarayan aciz
bir ara¢ olmanin verdigi tatmin duygusu, bana kazanan taraf oldugumu
gosteriyor.”22 Bu pasajda, aracilik kavraminda bir kayma olur; septigin,
fotograf¢iyr bu spiritiiel diizenbazligin tek araci ve ana kuvveti yapmaya
yonelik paranoyak ihtiyacina karsin, inanan kendisinin sadece bir medyum,
goriinmez kalabaligin elindeki aciz bir arag¢, bu paranoyakga tezahiirlerin
aracisi oldugunu iddia eder.

Hayalet fotografciligina ve genel olarak fotografciliga niifuz etmis olan
paranoya dinamiklerini anlamak i¢in Lacan'in ayna evresi agiklamasina
da basvurulabilir. Parlak cilali ve giimiis levhali dagerotipin “hafizali ayna”
olarak bilinmesi sasirtic1 degildir. Lacan, “Ben”in, cocugun kendini aynada
goriip kendisi sandig1 bu imgeyi coskuyla karsilamasiyla kuruldugunu éne
siirer. Lacan, ayna evresini “6znenin, bir imgeyi gercek sayarak gecirdigi
donitisiim” olarak tanimlar ve bu evrenin “cocugun ayna imgesini coskuyla
gercek saymasindan” ibaret oldugunu séyler.23 Ayna evresi, 6znenin, kendi-
ni aynadaki yansimayla (veya bir fotograftaki resimle) yanhslhikla 6zdesles-
tirmesi sonucunda yarik ve yabancilasmis olarak kurulusunun aktarildigi
resimsel bir kissadir.24 Cagdas film ve fotografcilik kuraminda, bu gériislere
oldukga sik bagvurulur.

Lacan bundan bagka, paranoyak yabancilasma olarak tanimladig: seyin
“aynadaki Ben'in sosyal Ben’e déniismesiyle basladigim1” éne siirer.25 Haya-
let fotografi bu paranoyak yabancilasma animin bir érnegi olarak goriilebi-
lir. Dirilen 6liiniin, resme, yanlis teshis edilecek ikinci bir 6ge olarak giri-
siyle (veya doniisiiyle), izleyenin imgeyle olan iliskisi, benligin, aynadaki
oteki-olarak-benlik imgesiyle kurdugu salt aynasal iliskiden, Lacan’a gore,
“Ben’i toplum tarafindan belirlenmis durumlara”2¢ bagh kilan toplumsal bir
iliskiye donusiir. Hayalet fotograf¢iligi durumunda, 6lmiis olan aile bireyi,
sosyokiiltiirel ve dinsel gelenegin ve otoritenin sembolik temsilcisi olarak
islev goriir. Insan, bu [yabancilasma] anindan 6nce, Narkissos'un sunagin-
da kendine tapinmaktadir. Bir baska deyisle, insan kendini gézlerken, o da

[kendi] insam gozlemektedir. Ama bu andan sonra, Paranoyanin sunagin-
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da tapinmaya baslar. Bir bagka deyisle sosyal benlik olarak kurulan kisi,
“gdzlenmekte” ve “gdzlemlenmektedir”. Artik, Oteki'nin alaninda (6teki-ola-
rak-kendi'nden farkli bir Oteki), her taraftan kendisine “bakilan” bir kisidir.
Hayalet fotografinin bakisi, “yanlis anlamlandirmanin” sosyal sahnesini
kurar; hem kisi kendine bakmaktadir hem de kendi — ve kisinin devamli
pesinde olan ama asla géremeyecegi, atas1 oldugunu iddia eden siipheli bir

karakter — kisiye bakmaktadir.

Musallat-Bilimsel Cikarimlar

Jacques Derrida Marx'in Hayaletleri'nde ondokuzuncu yiizyil ortasin-
da Komiinist Manifesto’'yu yazan Karl Marx'in hayaletimsi siirselliginin
bir okumasini yapar. Marx'in yazilarini spiritiializmin yiikselisiyle aym
zamanda kaleme aldigin1 ve bu yazilarin bu ¢ilginligi defetme amach tarih-
sel materyalist girisimler oldugu unutulmamalidir. Derrida, paranoyayla
dogaiistii fotografciligin (yani, hayalet fotografciliinin) kesisme noktasina
uyarlanabilecek bir sorgulama yapar: “Bir hayaletin pesi sira gitmek de ne
ki? Peki, ya onun pesine takilmak, onun pesimize takilmasi, bir an olsun
birakmamasi, bizim siirdiigiimiiz o amansiz takibi onun da bize uygulamasi
haline gelirse?”?7 Hayalet fotograf¢iligina musallat olmus paranoyaya sahip
¢ikmak isteyenlerle onu defetmek isteyenler arasindaki ¢ekismede, takip
etmekle takipte olmak arasinda bir kayma oldugu genelde unutulur. Her iki
tarafa da hayaletler ve fotografik bilginin paranoyak bilgi oldugunun kabu-
liinde sekillenen paranoya musallat olmaktadir. Hayalet, ne ttiimiiyle iceride
ne de tiimiiyle disarida konumlandirilabilen ve hayalet fotografinin parano-
yaya sebep vermesine neden olan o belirsiz (hayaletimsi) simirda durur.

Derrida ayni baglamda hayaletimsi musallat-bilimi kavramini sunar;
musallat-bilimi “musallat olma mantigina” gore isleyen bir ontoloji (veya
varlik felsefesidir).28 Hayalet fotografciliginin etkilerini (yetersiz bir bicim-
de olsa bile) kavramak i¢in basvurulacak tek yontemdir musallat-bilimi.
Septigin paranoyasiyla inananin veya sanri gérenin paranoyasinin birbirine
ayna tutusunu agiklar. Zaten Freud da Dr. Schreber’i bir tiir “seytani ikinci
kisilik” olarak gérmiis ve paranoyaklarin sanrilariyla filozoflarin sistemleri
arasinda nahos bir benzerlik ve histmlik oldugunu itiraf etmistir.29 Hayalet
fotografciligi tizerine bu spekiilasyonlardan ¢ikarilacak bir musallat-bilimsel
sonug da sudur: Hayalet fotografciligl, hayaletler tirettigi kabul edilen fotog-
rafciligin simgesi haline gelir. Roland Barthes'in, fotograf ¢ekiminde poz
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vermenin bir hayalete doniismeye benzedigine dair tespitini hatirlayalim:
“O anda ¢limiin (arada kalan olayin) bir mikro ¢esidini yasarim: tam anla-
miyla bir hayalet haline gelirim.”30 Bu bakimdan, Mumler'in kesfinin dog-
ru veya yanlis, bir diizenbazin aldatmacasi veya spiritiiel bir tezahiir olup
olmamasinin bir 6énemi yoktur. Hayalet fotografinin diinyada var olusu - ki
bu var olus ancak “musallat olma” olarak agiklanabilir — bize tiim fotografik
yeniden tiretimde, hayaletimsi bir tiretimin izi oldugunu hatirlatir. Fotograf,
fotografi ¢ekilenin — ister 6li olsun ister canli- ruhunu alir. Ve bu ruhlar,
paranoyak kisiye mecburdurlar ¢iinkii, Derrida'nin da soyledigi gibi, “baki-
sin oldugu her yerde, hayaletler vardir”.3! Iste paranoyakla dogaiistii tam
burada ve tam da bu nedenden dolay: kesisir.

Ceviren: S. O.

Notlar
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Novel Gazing (Durham: Duke University Press, 1997), s. 10.
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3 Age.,s. 16.
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Conan Doyle: Siyah Beyaz Sorusturma

SOPHIE SCHMIT

Sherlock Holmes’un yaraticisi olarak taninan Sir Arthur Conan Doyle'un
yasaminin ikinci yarisim spiritiializme adadigi, giiniimiizde pek az kisi tara-
findan biliniyor.

22 Mayis 1859’da Edinburgh’da dogan Doyle, 1882’de Portsmouth’un bir
ilcesi olan Southsea’de pratisyen hekimlik yapmaya basladi. Telepati, oto-
matik yazma, masa cevirme ve medyum seanslar: gibi spiritiialist etkinlikle-
re olan ilgisi orada basladi. Konu hakkindaki ilk makalesi spiritiialist dergi
Light da 2 Temmuz 1887'de, ilk Sherlock Holmes oykiisii olan Kizil Sorus-
turma [A Study in Scarlet] ile ayn1 y1lda yayimlandi.!

1892 veya 1893 senesinde, 1891’de iiyesi oldugu Psisik Arastirmalar
Dernegi (SPR- Society for Physical Research) tarafindan Dorchester’daki
bir poltergeist vakasim arastirmaya gonderilmesi Conan Doyle’'un spiritii-
alizmle olan iliskisinin déniim noktasidir. Yazara gore bu vaka 6te diinyaya
dair bilinmeyen ve olagantistii seyleri bu diinyada da gorebilecegimizin bir
kanitiyd1.2 Spiritiializme verdigi destegi, 21 Ekim 1916’da, Light dergisinde
oliilerle iletisime inandigini yazarak resmen aciklamistir. Bu destegini 1918
senesinin haziran ayinda The New Revelation kitabinda da dogrulamistir3.

Conan Doyle fotografcilik konusunda da iiretken bir yazardir.# Fotograf-
ciligin oliilerle iletisimde énemli bir rolii olduguna ve spiritiializmin yiik-
selisi gibi 6te diinyadan énceden bildirildigine inaniyordu.> 1918'de oglu
Kingsley savagta aldigi yaralardan 6len Conan Doyle, 1919 yazinin sonlarina
dogru hayalet fotografcis1 William Hope'u (1863-1933) ve medyumu Mrs.
Buxton’1t Crewe’da ziyaret etti. Conan Doyle icin Hope'un hayalet fotografla-
rinin ¢ogu “kisilerin, hayattayken ¢ekilmis fotograflarinin hi¢birine benze-

meyen, 6ldiikten sonraki hallerini goésteren ” fotograflardi.® Hope'la tigiincii
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seansinda oglunun? bir suretini gérdii; ve oglu olduk¢a ding goriindiigi icin
hayal kirikligina ugramis olmasina ragmen; William Hope'un atesli savunu-
culardan biri olarak kaldi.

Hope'un fotograflar1 bundan kisa bir siire sonra, miifettisleriyle gortis-
meyi reddettigi SPR tarafindan sorgulanacakti. 24 Subat 1922’de, SPR
icin ¢alisan fotograf sahteciligi uzmanlar1 Harry Price ve James Seymour,
Hope'un 59 Holland Park’ta, British College of Psychic Science (BCPS)'nin
Londra binasindaki stiidyosunu ziyaret ettiler. Fotograf¢inin gercek kimlik-
lerini bilmedigi bu “ajanlar” silah olarak tizerine X-1sinlariyla ¢iplak gozle
goriilemeyen bir arslan amblemi kazinmis levhalar tasiyorlardi.8 Seansin
sonunda levhalardan birinin tizerinde bir hayalet resmi belirdi, ama arslan
amblemi yerinde yoktu. SPR Hope'u sahtekarlikla® (levhalari ve levha tasiyi-
cilar1 degistirmekle) sugladi. Kolej'in mavi antetli kagidina sarilmis bir lev-
hanin 3 Mart 1922’de isimsiz bir zarf icinde SPR’ye goénderildiginin ve orada
bir cekmeceye koyuldugunun 6grenilmesi tizerine olaylar yon degistirdi. Bu
levha banyo edilince iizerinde hem bir hayalet goriintiisit hem de bir ars-
lan amblemi oldugu goriildii. Conan Doyle, Hope'la kisisel deneyimlerini
de anlattig1 kitab1 The Case for Spirit Photography’del0 fotografciya yonelti-
len suclamalara katilmadigini agik¢a belirtti. Ona gore SPR’ye gonderilen
imparatorluga ait levhanin surr1 aydinhiga kavusmadikca, Hope ve Buxton
sucsuzdu ve higbir sekilde su¢clanmamaliydilar. Yazisina tiim suglamalari
teker teker ciirtiterek devam etti. BCPS baskan1 Hewat McKenzie, tiyele-
ri arasinda Conan Doyle’'un da oldugu bir arastirma komitesi olusturdu.
Komite SPR’nin ve Hope'un medyumlara ve psisik bilime kars1 ¢ikan birileri
tarafindan oyuna getirildigine karar verdi. Hope suclu konumundan ilk kur-
ban konumuna, oradan da su¢layan konumuna terfi etti. Conan Doyle 1923
senesinde SPR’den ayrildi.

izleyen yil, Conan Doyle o alisildik saldirgan tutumuyla bir baska Ingiliz
hayalet fotografcisi olan Ada Emma Deane’in savunmasin iistlendi.!! Deane
futbol ve boks diinyasindan, aslinda hayatta olan on ii¢ kisinin fotografin,
olu askerlerin ruhlarimin fotografi olarak satmakla su¢lanmiyordu. Fotograf
Londra Whitehall'da 11 Kasim Armistice Day seremonisinde ¢ekilmisti.

Conan Doyle kisa bir siire sonra perilerin varligini tiim diinyaya kanitla-
mak icin yeni bir kampanya baglatti. Kahramani1 Sherlock Holmes'un yap-
t1g1 gibi, resmi kanitlar incelemek icin giiglii bir buytite¢ kusandi. “Resmi
kanit,” 1917 yazinda Elsie Wright (1901-1988) ve kuzeni Frances Griffith

Cogito, say1: 46, 2006



332 Sophie Schmit

(1908-1986) tarafindan ¢ekilmis iki fotografti. Bu iki kiz Yorkshire, Cotting-
ley’deki aile evlerinin arka bahgesinde perilerle oynadiklarini iddia ediyor-
lardi. Cok popiiler bir dergi olan Strand Magazine'in12 1920 Noel sayisi icin
(ki 0 zaman yazarin bu iinlii fotograflardan heniiz haberi olmamusti) periler
tizerine bir makale yazmakla gorevlendirilmis olan Conan Doyle i¢in, perile-
rin varligini kanitlamak yeni bir diinyaya acilan kapilar1 aralamak anlami-
na geliyordu.!3 Doyle ailesinin tiim bireyleri perilere ilgi duymaktaydi: Sir
Arthur'un amcasi, Punch’'in kurucularindan biri olan Richard Doyle, babasi
Charles Doyle gibi peri resimleri ¢izmisti.!4

iki kuzenin Agustos 1920’de cektigi fotograflardan olusan serinin ikinci
ve sonuncusul5 Conan Doyle’un perilerin varligina ve ilk serinin sahiciligi-
ne olan inacim percinledi. The Coming of the Fairies kitabinda yazdig1 gibi
“Biz seanslarimizda goriiniir bir isaretin gelecegine dair mesajlar aldik —
kast edilen belki de buydu.” Ortag1 teozof Edward L. Gardner!® (1870-1970)
bu alanda arastirmalar yaparken, hicbir zaman Cottingley’e gitmemis olan
Conan Doyle, arastirmaya edebi katkida bulundu: Makalelerini ve 1917-
1920 arasinda ¢ekilen fotograflar1 1922’de, gercegi yilmadan arayisinin hika-
yesi olarak gordiigii The Coming of the Fairies’de yayimladi.17

Cottingley Perileri. Frances Griffiths, Elsie Wright, 26 Agustos 1920
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Cottingley perileri makalelerde, calismalardal8 radyo ve televizyon yayin-
larinda ve filmlerde tartismaya yol agmaya devam etmistir. Frances ilk
fotograftaki perilerin Princess Mary’s Gift Book 'tan alinma oldugunu ancak
1981 yilinda Joe Cooper’al? itiraf etmistir.20 Kuzeni Elsie — evlenmeden
6nce miicevherat tasarimcisiydi.2! cizimleri kopya etmis, tekrar diizenle-
mis ve bir kartonun tizerine yapistirarak kesmisti. Bu karton ¢izimler, sapka
ignelerine tutturulmustu.22

Conan Doyle spiritiializmle ilgili konularda olduk¢a fazla eser vermistir.
Kurdugu yayimevi The Pyschic Press’in 1925’ten itibaren ¢ikardigr yaklasik
kirk kitap23 yazarin Victoria Street’te bulunan ve en biiyiik kiza Mary Lousie
tarafindan yonetilen kitabevi “The Psychic Bookshop” tarafindan dagitili-
yordu. Gariptir ki, fotografcilifa, yazarin meshur kahramani Sherlock Hol-
mes’'un maceralarinda ender olarak rastlanir.24

Biiyiik igler basarmak icin diinyaya geldigine inanan bu adam, iki basa-
risiz politikaya atilma girisiminden sonra, sanini kisisel olarak ve tutkuyla
ilgilendigi konularin hizmetine sundu. Boer Savasi25 iizerine kaleme aldig1
yazisindan haksizca suclanan insanlarin (1907’de Georges Edalji ve 1927'de
Oscar Slater) savunmasin iistlenmesine; (Fox Kardesler ve Amerika’daki
“Margery” Crandon da dahil olmak tizere) sahtekarlikla suglanan medyum-
lara verdigi destekten 1926 yilinda ortadan kaybolan Agatha Christie'nin
pesine diismesine kadar, tim cabalarinda bu davadan ne parasini ne de
enerjisini sakindi.

1917'den itibaren ikinci karis1 Jean Leckie’yle birlikte (“yetenege” sahip
bir medyum) siklikla seyahate ¢ikmis2¢ ve spiritiializm konferanslarina
katilmis; bir yandan da kendi inanglarindan siiphelenen SPR uzmam Harry
Price ve majisyen Harry Houdini gibi elestirmenleri de yilmadan, kinle takip
etmeye devam etmistir. Bir slayt sovla sonlandirdig1 konusmalarini dinle-
meye spiritiialistler, septikler ve salt merakli insanlardan olusan kalabalik
bir izleyici toplulugu gelirdi. Fotograflarinin bazilar1 Hope'la yasadikla-
rindan sonra tiyesi oldugu Dogaiistii Resimleri Arastirma Toplulugu'ndan
alinmaydi; digerleri de Sir William Crookes ve medyumu Florence Cook,
Gustave Geley ve Eva C.nin2?7 fotograflarindan, Seattle’ll Dr. Littlefield'n
zihinde olusan kristal aranjmanlarin mikroskopik resimlerini iceren kisisel
koleksiyonundan parcalard.

Sprititializm sézciistt 7 Temmuz 1930 giinii saat 9:00’da Sussex, Crowbo-
rough’daki evinde 6ldii. Aradan daha alt1 saat gegmeden “geri doniisii” Ingil-
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tere’nin i¢ kesimlerinde, daha sonra Van-
couver, Paris, Lyon, New York, Milan'da
ve basgka yerlerde duyuruldu. Sureti, kari-
sinin ve ogullar1 Denis’in fotograflarinda
ve 1933’te Ingiltere’de Rhp. C. L. Tweeda-
le’in ve Seattle’da Yarbay W. H. Lucas’in
fotograflar1 da dahil olmak tizere, bir¢ok
psisik fotografta yer aldi. Conan Doyle'un
sureti 27 Haziran 1932’de Winnipeg'li Dr.
Hamilton'in medyum Mary Marshall'la
birlikte diizenledigi bir seansta bir ektop-
lazma tizerinde de belirdi.

Tiim bunlar, 1903’te kamu baskisiyla
Sherlock Holmes'u diriltip Dr. Watson'la
birlestirmis bir adama oldukc¢a dolu gecen

bir ikinci yasam saglamuastu.
Sir Arthur Conan Doyle’'un hayaleti

kimligi belirsiz bir kadinin fotografinda. . .
William Hope, 1931 Ceviren: S. O.
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damgasi bulunurdu.

Cogito, say1: 46, 2006



Conan Doyle 335

9 Harry Price’in SPR’nin dergisinde yarymlanan makalesi daha sonra Cold Light on Spiritu-
alistic “Phenomena”: An Experiment with the Crewe Circle baslikh kii¢iik bir kitapcik olarak
yayimlanmistir. (Londra: Kegan Paul, 1922).

10 Conan Doyle, vb., The Case for Spirit Photography (Londra: Hutchinson, 1923).

11 Ada Emma Deane’nin ¢ektigi fotograf 13 Kasim 1924’te Daily Sketch’de yayimlanmisti;
Londrali fotograf¢i bundan iki giin sonra sahtekarhkla suclandi. Spor diinyasindan tinlii-
lerle kendi resmindeki hayalet portreleri arasinda hicbir benzerlik géremedigini séyleyerek
kendini savundu. 19 Kasim 1924’de Conan Doyle fotograf¢iyr kamu 6niinde savunmaya bas-
lada.

12 “Fairies Photographed: An Epoch-Making Event”, The Strand Magazine (Aralik 1920): s.
463-468; birkag giin icinde titkenen bu baskida 1917 tarihli iki peri fotografi bulunmaktadir.
Anonim kalmalar: icin Elsie’ye Iris, Frances’a Alice adi verilmistir. Resimlere E.L. Gard-
ner'in “peri vadisinde” yaptig1 ti¢ resim eslik eder. Bunlar, peri fotograflarinn bir stiidyoda
degil, dogal ortamda ¢ekildigini kanitlama amachdir.

13 Conan Doyle, The Coming of the Fairies (Londra: Hodder and Stoughton, 1922).

14 Richard Doyle, A.R. Montalba'nin Fairy Tales from All Nations (New York: Harper, 1850)
kitabini ve William Allingham’in bir siirini iceren In Fairyland: A Series of Pictures from the
Elfworld (New York: D. Appleton, 1870) kitabin1 da resimlemistir. Charles Doyle taslak def-
terlerine, 6zellikle de 1889'da, depresyon ve alkol tedavisi i¢in yattigi Montrose Loyal Luna-
tic Asylum’da tamamladig1 defterine peri resimleri ¢izerdi. Bu resimler Robert R. Wark'in
Charles Doyle’s Fairyland (San Marino California: Huntington Library, 1980) kitabinda
yayimlanmistir.

15 Ug resmin ikisi daha sonra The Strand Magazine'in Mart 1921 sayisinda yayimlanmistir.
Agustos 1921'de — Elsie ve Frances'in resimleri artik taninirken — daha fazla benzer resim
yapma girisiminden, E.L. Gardner'in kullanima sundugu bir stereoskopik kamera ve kameo
kameradan olusan “en iyi fotograf ekipmaninin” kullanimina ragmen bir sonu¢ alinama-
mustir. Conan Doyle bu basarisizligl, kismen oray: ziyaret eden yiizlerce gezginin ve turistin
“periler vadisini” kirletmis olmasina, kismen de Elsie’nin evlenme ¢agina gelmis olmasina
baglamistir.

16 E.L. Gardner, Fairies: The Cottingley Photographs and Their Sequel (londra: The Theosophi-
cal Publishing House, 1945; 2'nci basim: 1972). Londra Teozofi Toplulugu Blavatsky Locasi
Bagkani olan ve levhalar1 elinde bulunduran ve fotograflar1 Doyle’a gonderen E.L.Gardner,
Cottingley’e 1920 yilinin agustos ve eyliil aylarinda gitmistir.

17 Arkadas: fizik¢i ve spiritiialist Sir Oliver J. Lodge “Ingiltere’nin kirsal bélgesinin ist iiste
fotograf ¢cekme teknigiyle fotografinin ¢ekilmesi” fikrini éne stirmiistiir. “Ruhsal rehberi”
perilerin Paris’e 6zgii sa¢ modellerinden rahatsiz olan bir medyum ise sahtekarlik duyuru-
sunda bulunmustur. Higbir belirli fikri olmayan Kingsway Kodak laboratuvarlarindan Mr.
West taniklik etmeyi reddetmistir. Harrow fotografcisi Swelling, baska bir fotografei arkap-
lanin boyanmis oldugunu 6ne siirdiigiinde ¢ok sasirmistir.

18 Bkz. Geoffrey Crawley'nin The British Journal of Photography’de yayimlanan en énemli eseri
“The Astonishing Affair of the Cottingly Fairies” (Aralik 1982-Nisan 1983).

19 Joe Cooper, “Cottingley: At Last the Truth”, The Unexplained no.117 (1982); Joe Cooper, The
Case of the Cottingly Fairies (Londra: Robert Hale, 1990), s. 446.

20 Princess Mary’s Gift Book (Londra: Hooder and Stoughton, 1915). Kitapta Alfred Noyes'in
siirleri Claude A. Shapperson tarafindan resimlenmistir. Bu kitapta Conan Doyle’un da
“Bimbashi Joyce” baglikhi bir hikayesi bulunmaktadir.

21 Conan Doyle'un makalesinin Aralik 1920’de The Strand Magazine’de yayimlanmasindan son-
ra, Cottingly Perileri tizerine, aralarinda Elsie Wright'in Westminster Gazette’de (12 Ocak
1921) yayimlanan “ge¢cmis” makalesi de olmak tizere pek ¢ok makale yayimlanmigtir.
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Rolf H. Krauss, Beyond Light and Shadow (Miinih: Nazraeli Press, 1995), s. 196. Sa¢ tokalar1
fotograflarda ya topraga ya da agag¢ goévdesine tutturulmustu.

The Parasite (1894), The Lost World (1912), The Wanderings of a Spiritualist (1921), Our
American Adventure (1923), Our Second American Adventure (1924), The Land of Mist (1926)
ve Bilinmeyenin Kiyisitnda (1930), cev. Anita Tathier (Samsara Yayinevi, 2001) bu kitaplar-
dan bazilarndir.

Bohemya'da Skandal’da bir fotograf santaj malzemesi olarak kullanilir; Kizil Sa¢lilar Kulii-
bii'nde ise su¢ mahalini goriintiilemek igin. Arslan Yelesinin Macerasi'nd (1891) kurbanin
yaralarimin biiytitiilmiis fotografi sucluyu bulmaya yardimer olurken, Bos Ev'de (1903) ve
Kaymn Agaglar’nda (1892) kahramanin siipheleri bir fotograf sayesinde kotii insanlarin tize-
rinde yogunlagir.

9 Agustos 1902’de kendisine sovalyelik unvani verilmesini saglayan The Great Boer War
(Toronto: G.N. Morang, 1900).

Birlesik Krallik’a, Avustralya’ya, Amerika Birlesik Devletleri'ne, Kanada'ya, Giiney Afrika'ya,
Kenya'ya, Yeni Zelanda'ya, Hollanda’ya ve iskandinav iilkelerine gitmislerdir.

Doyle derslerinde 1922 yilinda Sorbonne’da medyum Eva C. ile goriismelerinde “dokun-
dugu” “ektoplazmalardan” bahseder, “Sir Arthur Conan Doyle et 'ectoplasme”, Revue
métapsychique (Eylil-Ekim 1922) s. 337.

» o«
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Yercekimine Karsi

BETTINA FUNCKE - PETER SLODERDIJK

Alman filozof Peter Sloterdijk felse-
fe, tarih, antropoloji, siir, edebiyat kura-
m1 ve konusma dilini serbestce kaynasti-
ran, ¢ok ¢ehreli bir yazi tislubu sundugu
Sinik Aklin Elestirisi [Kritik der Zynischen
Vernunft] adli yapitiyla [...] elestirel kura-
min en parlak devrinde takdir (ve genis bir
okur kitlesi) kazanmisti. Bu benzersiz soy-
lemsel repertuar, felsefenin roliine yepyeni
bir yaklasim olarak algilandi; bu yaklagim
Sloterdijk’in yapitinin alimlamisinda etki-
sini hala koruyor. Sloterdijk’in Sinik Aklin
Elestirisinin hemen ardindan Ingilizceye
cevrilen kitab1 Sahnedeki Diisiiniir: Nietzsc-
he'nin Materyalizmi [Der Denker auf der
Biihne: Nietzsches Materialismus] yazarin
(kitabin konu edindigi Nietzscheci projenin
bir devam niteligindeki) edimsel felsefesi-
nin izini siirtiyorduysa da, bashigi, okurun
beklediginin aksine Sinik Aklin Elestirisi nin
devami niteliginde bir yapit oldugu izleni-
mini vermiyordu... Sloterdijk’in eseri 80’ler
doénemine ait bir eser olarak gortildii.

Ne var ki, Sloterdijk Almanya’nin en
unlii ve popiiler entelektiiellerinden biri;
geleneksel akademik arenayla yetinmeyip,
medyada da boy gostererek sivrilen diisii-
niir, hem felsefecinin geleneksel yetki ala-
ninin sinirlarim zorlad: hem de bu alanin
tamiminmi genisletti. Bu riskli bir hamley-
di; ¢iinkii boyle yaparak her iki tarafta da
marjinal bir konuma diismek durumunda
kaldi. Ama gercekte Sloterdijk'in girisimi,
Frankfurt Okulu gelenegine bagh kalarak,
elestirel diistinceye daha fazla énem atfe-
dilmesini saglamaya yonelik bir girisimdi.

Viyana ve Karlsruhe akademilerindeki pro-
fesorliiklerine ve son yirmi yilda, yilda bir
ya da iki kitap tiretmesine ek olarak, Sloter-
dijk Alman medyasinda her yerde karsimiza
¢ikabilecek bir figiir. Alman televizyonun-
da yayimlanan soylesi programiyla genis
bir izleyici kitlesine ulagsmakla kalmiyor;
genetik mithendisligi etigi tizerine Jiirgen
Habermas’la yaptigi, biiyiik ilgi uyandiran
tartismadakine benzer cikislariyla biiyiik
ilgi ¢ekiyor.

Sloterdijk, sol elestirel diisiinceye itiba-
rin1 iade etmek amaciyla, bilhassa giincel
sorunlara el atmistir - ilk nesil Frankfurt
Okulu diistintirlerinin karsilastigi sorun-
lardan farkl sorunlardi bunlar. Gegen yil,
Sloterdijk’in (yaklasik iki bin bes yiiz sayfa-
lik) en kapsamh projesi, Yuvarlar [Sphéren]
ticlemesi, yedi yillik bir yazma siirecinden
sonra tamamlandu. [...]

Bettina Funcke: Uclemeniz yayimlana-
na kadar, yuvar imgesinin ¢agdas kuramsal
soylemde pek bir yeri yoktu. Son yillarda
sizin i¢in giderek daha biiyiik bir 6nem
kazanan bu metaforla nerede kargilastiniz?
Hangi yazarlara ya da metinlere basvurdu-
nuz?

Peter Sloterdijk: Verili bir kiiltiir asla
eksiksiz bir kelime dagarcigina sahip ola-
maz. Mevcut dil oyunlar belli bagh konu-
lar1 vurgular, diger fenomenleri dikkate
almaz. Yirminci ytizyilin son ¢eyregindeki
kuramlarin kelime dagarcigi icin de gecer-
lidir bu. Gegen on yillarda, modern diinya-
nin gegici yapisiyla ilgili her sey hakkinda,
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incelikli ve en kiigiik ayrintilar1 bile énem-
seyen bir tislupla konusulabiliyordu. Her
seyin tarihsellestirilmesi, geleceklestirilmesi
ve iglenmesi tizerine tonlarca kitap basildi —
bunlarin ¢ogu bugiin tamamen okunamaz
halde. Buna karsilik, on yil énce, modern
diinyada varolmanin uzamsallagsmasi iizeri-
ne makul yorumlar yapmak, bugiine kiyasla
daha zordu; kuram alanini kaplayan kahn
sis tabakasi hentiz dagilmamisti. Yakin
zamana kadar goniillii bir mekansal korlik
vardi — ¢iinkii, zamansal sorunlar ilerleme-
ci ve ilging bulunurken, mekansal sorunlar
eski moda ve muhafazakar, yash adamlarin
ve sefil emperyalistlerin konular1 olarak
gorilityordu. Deleuze ve Guattari'nin Bin

Yayla’da mekan iizerine kaleme aldikla-
1 biyiileyici ve yenilik¢i boliimler bile bu
durumu degistirmeye yaramadi, ¢iinkii o
giinlerin kronofil veya zamana tapan Zeitge-
ist'ina oranla oraya c¢ok erken varmislardi.
Aynisi, son donemlerinde, benzer bigcim-
de bir uzam c¢agina girmekte oldugumuzu
diistinen Foucault'nun programatik éneri-
leri i¢in de gecerlidir; onlar da kaleme alin-
diklar1 zamanda herhangi bir déniisiime
oncii olamamuslardir.

Yuvarlar iiclemem gecen on yilin sey-
rinde ¢agdas diisiincenin kalelerinde yer
edinmis olan felsefi ve kiltiirel-kuram-
sal soylemleri tersine ¢evirmeye yonelik
giderek yayginlasan hareket biinyesinde

degerlendirilmelidir. 1990’da yazmaya bas-
ladigimda, Bard College, New York'ta bir
ogretim tiyesiyken, kiiltiir kuramindaki bu
topolojik degisimle ilgili muglak bir 6nse-
zim vardi yalnizca. Ancak simdi, ticleme
tamamlandiktan sonra, eserimin Homi
Bhabba, Arjun Appadurai ve Edward S.
Casey gibi yazarlarin eserleriyle baglantih
oldugunu daha net goriiyorum. Ilya Kaba-
kov'un enstalasyonlari ve Frei Ottoi, Grims-
haw ve Ortaklar1 ya da Rem Koolhas gibi
mimarlarin isleri de bu kuramsal iliskiler
halkasina dahildir. O dénemde, Viyana ve
New York'taki, ¢ogunlukla geng¢ sanatgilar-
dan olusan 6grencilerime felsefi diisiinceye
bir giris sunabilmek i¢in daire ve ok figiirle-

riyle ¢alismay istedim. Grafik sekillerin bu
baglamda faydali olabilecegini diistindiim.
Martin Heidegger’in altmislarda, Isvig-
re’de bir seminerde, psikiyatristlere onto-
lojik tezlerini daha iyi izah edebilmek igin
tahtaya c¢izdigi sekilden de c¢ok etkilendim.
Bildigim kadariyla Heidegger'in mantiksal
olgular acgiklamak icin gorsel araglara bas-
vurmasinin tek 6érnegi budur; aslinda bu
gibi felsefe dis1 araglar biitiiniiyle reddeder-
di. Heidegger'in ¢izdigi sekilde yarim daire-
sel birer evrene dogrulmus bes ok goriirsii-
niiz — daima geri ¢ekilen bir diinya ufku-
na dogru firlatilma durumu olan Dasein’'in
muazzam derecede soyut bir sembolizasyo-
nudur bu (ne yazik ki, psikiyatristlerin buna
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nasil tepki gosterdikleri bilinmiyor). O sekli
gordiigiimde tiiylerimin diken diken oldu-
gunu hatirhyorum; izleyen yillarda bu heye-
can verici dirtii uzamsal diisiincenin hakiki
bir arkeolojisinin yolunu hazirladi. Cikis
noktam Avrupa-merkezciydi belki, ama Cin
ve Hindistan basta olmak tizere, Avrupa dis1
kiltiirleri de stirekli diisiiniiyordum. Etki-
sinden uzak durmak i¢in biiyiik caba sarf
etmis olmama ragmen, Gaston Bachelard'in
Mekan Poetikasi'na da bir seyler bor¢luyum.
BF: Uzamla ilgili diger yeni séylem-
lerde yer, mesken, bolge, yerel, kiiresel vb
ayaklar1 yere basan kavramlar kullanilir-
ken, sizin eserinizde 6zellikle gége dair bir
kavram, yuvar (-sfer) kavrami 6éne ¢ikiyor.
PS: Bunun kismen dilbilimsel, kismen
olgusal farkh nedenleri var. Burada 6zellikle
o6nemli olan, yuvar kelimesinin sadece mar-
jinal bir rol oynadigr modern kelime oyun-
larinin ince katmaninin altinda, ¢ok daha
giiclii, eski bir katman olmasidir — buna,
eski-Avrupali “yuvar diistincesinin” iki
bin yillik etki alani da denilebilir. Biz mo-
dern entelektiieller, Platon ve Leibniz arasi
zamanda, Tanr1 ve diinya ile ilgili séylenilen
hemen her seyin bir yuvarbilime dayandigi-
n1 unuturuz. Ortagag teozofisinin Tanri’min
merkezi her yerde olan, gevresi olmayan bir
yuvar oldugunu 6ne siiren sihirli temel ilke-
sini diisiintin. Modern ¢agin bireyciliginin,
bu dogmanin bilingsiz bir idrakina isaret
ettigi soylenebilir. Goethe ve Heiddegger
arasi donemde yuvar kelimesi, yasam don-
giisii ya da anlam diinyasinin neredeyse es
anlamlist olarak kullanildigindan, Alman
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Martin Heidegger'in ¢izimi,
1960 civari.

anlambilimi de kavram secimimde bir rol
oynuyor — ve tabii ki bu; canli, bireylerarasi
ve gercekiistii uzama uygun bir dil aradigim
yolculukta bana uygun bir barinak saghyor.

BF: Yuvarlar'in ii¢ cildinin basliklar:
—Baloncuklar, Kiireler ve Kopiik— giindelik
dile daha yakin goériinen bir dilbilim evre-
ninde yaratilmig gibiler, ama alisilmadik
olduklar kesin.

PS: Biraz once kullandiginiz metafor
terimi beni biraz tereddiitte birakti; ciin-
kit bana gore yuvar ya da kiire gibi keli-
meler metafor degil diisiince imgeleri, ya
da daha dogrusu, distince figiirleridir.
Sonucta, geometri kaynakhdirlar ve antik
Yunan’'dan itibaren tistlendikleri acik mor-
folojik anlam, Platon’la birlikte kozmolojik
bir anlama dénmiistiir. Birinci ve ticiin-
cii ciltlerin bashiklarinda, Baloncuklar ve
Kopiik, durum daha farkli. Burada, en azin-
dan ilk okumada, gercekten metaforlar-
la ugrasmaktayiz. Baloncuklar’la insanlar
arasi ikili rezonans uzamim tanimlamaya
calistim, ki buna sembiyotik iliskilerde rast-
lariz — anne ve cocuk, Filemon ve Baukis,
psikanalist ve analizan, mistikler ve Tanri
vb. Buna karsilik, tamamen tiikkenmis bir
kavram olan roplumun yerine kullandigim
Kopiik, mecazi anlaminin yaninda, elbet-
te ki temel anlamiyla da kullamilmaktadir.
Fizikte, birbirini olduk¢a siki geometrik
yasalara gore sinirlayan ve deforme eden,
gaz basinci ve yiizey gerilimi tarafindan
bigimlendirilen alanlar iceren, ¢ok odacikli
sistemleri tanimlar. Modern sehir sistem-
lerinin, bu kesin, teknik képiik analiziyle
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analoji kurularak kolaylikla anlasilabilece-
gini diistintiyorum. Yuvarlar 111 bu sezgiden
ortaya ¢ikti. Bu melez kitapta sosyolojinin
genel bir “havalandirma” kuramina déniisii-
mii lizerine genis bir agiklama bulunabilir.
Amerikali bir mimarlik grubu olan Morpho-
sis’'in otuz yil 6nce ifade ettigi gibi: Kopiik;
yani, “birbirine bagh tecritlerde” yasayan
modern insanlar. Sosyal kopiikte “iletisim”
-bu da mahserini bekleyen kelimelerden bir
digeri- yoktur, sadece iginekapaliliklararast
[interautistic] ve mimetik iliskiler vardir.

BF: Kitaplar1 okurken her bir ciltte ti¢
ayr1, birbirini izleyen yonelim noktasi1 ya
da yontemi oldugu izlenimine kapildim. ilk
cilt ezoterik, ikinci cilt egzoterik ve ticiin-
ci cilt de Zeitdiagnostik, yani mevcut anin
tanisi olarak tarif edilebilir mi?

PS: Bu soru beni oldukga kisisel bir
bigimde etkiliyor, ¢iinkii rahatsiz edici dere-
cede derin bir teshisle ilgili. Yuvarlarm ii¢
cildinin birbirini tekil bir yoriingede izleme-
digi dogru; her birinin kendi yonii ve ikli-
mi var. Timiiniin gercekten tek bir yazarin
elinden ¢ikip gikmadigi bile merak edilebilir.
Ug cildi de bizzat kendim yazdigimi bildi-
gimden, bu soru anlamsiz. Yine de bu, kitap-
lar1 yazdigim yedi y1l boyunca aymn kisi oldu-
gumu kanitlamaz. Postmodern doktorlarin
icad1 olan “coklu kisilik bozuklugu”nun, mo-
dern edebiyat elestirisinin —yazarin ortadan
kaybolusunu giindelik kisiligin par¢calanma-
s1 seklinde geri dondiiren- kliniklesmesini
temsil etmedigini kim séyleyebilir?

Bildiginiz gibi, filozof mu, yazar m1
oldugum sorusunun cevabini miimkiin oldu-
gunca agik biraktim, ama simdi siz beni
koseye sikistirtyorsunuz. Bir filozof olarak
konustugumdan ve sanatsal siik(inete s181-
namayacagimdan, hakli oldugunuzu kabul
etmek durumundayim. “Ezoterik” ifadesini
dogru anladigimiz1 varsayarsak, iiclemenin
baslangicinin ezoterik bir tarafi oldugu dog-
ru. Yedi yiize yakin sayfada, Baloncuklar,
oziinde kokli bir ironi barindiran bir kuram,
tagkin bir ciftler kurami sunuyor. Her ne
kadar giindelik hayat ciftlerle ilgili her seyi
bildigine inansa da —yani, ¢iftin “bir art1
bir”in sonucu olduguna (ki, biyografik aci-

dan bakildiginda bu bir “karsilasma” sonu-
cunda ortaya ¢ikar)- ben, “¢ift-olma”’nin
[PaarSein], biitiin karsilasmalarin ne derece
otesine gectigini gosterecek bir deney yap-
may1 amagladim. Cift analizimde iki sayisi,
ya da ikili, mutlak figiir, “iki kutuplu katiksiz
bigim” olarak belirir. Buna bagh olarak cift,
onu olusturuyormus gibi gériinen, “bir ara-
ya getirilmis” iki tekil birimden 6nce gelir.
Anne-cocuk iligkisi bunun en acik 6rnekle-
rinden birisidir - ya da, fetiis ve plasenta ilig-
kisi. Boylece, bireyselligin éncelikli olusuyla
ilgili genel inangtan uzaklasan radikal felsefi
psikolojinin alanina giriyoruz. Gergekten
ezoterik olan, havaalanlarindaki kitapgilar-
da bulunmaz; o, birey-6ncesi, 6zne-6ncesi,
bencilik-6ncesi durumlari aklimiza getiren,
psikanalitik yaklasimi benimseyen psiko-
lojidir. Bu beni, psikanalizin “demokratik
ezoterizmi’nden bahseden Lacan’a oldukca
yakin bir yere getirdi. Kitabimin, kimilerinin
ayiplayacagi, “negatif jinekoloji” ve rahimde
dogum oncesi varolus tizerine boliimlerinde
hangi sahaya girdigimizi simdi anlayabilir-
siniz — baz1 okuyucularin bunu dehset verici
bulmasinin nedenini ¢ok iyi anliyorum.
ikinci cilt, bu temel varsayimlarin kamu-
sal ve siyasal sonuglarimi genigletiyor; bu
anlamda, projenin egzoterik bileseni olarak
tanimlanabilir. Bu ciltte daha eski kiiltiirle-
rin diinyay1 esasen igine ruh-agilanmis bir
daire olarak tahayyiil etmis olduklart fikri
incelenmektedir. Kiireler'de evrenin Grekler
tarafindan nasil geometriklestirildigini gos-
termeye ¢alistim; daha sonra bana fikirler
diinyasi tarihindeki en heyecan verici defter-
lerden birini yeniden agma hissi veren bir ise
giriserek, neo-Platonik filozoflarda Tanri'min
geometriklestirilmesini yeniden yapilandir-
dim. Tiim bunlarn sonucunda, kiiresellesme-
nin felsefi tarihi kendi kendine ortaya ¢ikti:
ilk 6nce geometri sayesinde evren, sonra da
sermaye sayesinde yeryiizii kiiresellesmistir.
Son olarak, Yuvarlarn ticiincii cildinde,
modern diinyayi bir uzamsal ¢okluklar kura-
mu cergevesinde temalastirdim. Buna diin-
yanin, klasik holist diisiincedeki gibi tek-kii-
resel ve tiim-iletisimsel degil, cok-yuvarli ve
gerizekaliliklararast [interidiotically] bir yapi-
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ya sahip oldugu fikriyle basladim. Bu cildin
merkezinde bir immiinolojik mimari kurami
durmakta, ¢iinkii, evlerin inga edilmis bagi-
siklik sistemleri oldugunu diistinityorum. Bu
yiizden, bir yandan modern yasam alaninin
bir yorumunu yaparken, diger yandan, kitle
konteynerleri hakkinda yeni bir goriis belir-
tiyorum. Fakat, apartmani ve spor stadyu-
munu modernligin en énemli mimari bulus-
lan olarak vurgulayisim sanat-tarihsel ya da
kiiltiir-tarihsel ilgimden kaynaklanmiyor.
Asil hedefim atmosferlerin tarihine yeni bir
yaklasim saglamak; bana goére, apartman
ve spor stadyumu esasen atmosferik kuru-
lumlar olarak énemlidir. Bu ikisi modernin
acik sirrimi tamimlayan bollugun gelisiminde
merkezi bir rol oynarlar. Kitabin sonundaki
likkse 6vgii, bana goére, su anin teshisi baki-
mindan sonuca gétiiren bir fiildir.

BF: Ozellikle iiciincii ciltte, yeni ve
¢aga uygun bir elestirel kuram terminolo-
jisi gelistirerek Frankfurt Okulu’'ndan kalan
kavramlar: tarihsel agidan baglamsallasti-
rip smirhyorsunuz. Kitap boyunca elesti-
rel kuramdan miras kalanlarin ¢agimizda
algilanisinin genis kapsaml bir elestirisini
yapiyorsunuz. Ozellikle, Amerikan akade-
misinin size goére yaniltici olan elestirel
kuram yorumlarim elestiriyor ve devrim ve
toplum gibi kavramlarin kavramsal tarihini
ve tarihsel konumlanisim gézden geciriyor-
sunuz. Bu elestirinin igerigini ve bunun igin
neden yepyeni bir kelime dagarcigi olustu-
rulmasi gerektigini 6zetleyebilir misiniz?

PS: Kiiltir bilimlerinde yeni bir ter-
minolojiye neden ihtiya¢ oldugu sorusuna
basit bir bicimde, bes kelimeyle cevap verile-
bilir: Ciinkii eski kelime dagarcigi faydasiz.
Neden? Ciinkii, kuramsal séylem de dahil
olmak tizere, 6nceki biitiin dogal diller, agir
ve kat1 maddeler diinyas: icin gelistirilmis-
tir. Bu ytizden, hafifligi ve iligkiler diinya-
sinin deneyimlerini ifade etmekte yetersiz
kalirlar. Sonug olarak, hareketlilige ve yiik-
leri hafifletmeye dayali bir diinya kuran
modern ve postmodernin temel deneyim-
lerini ifade etmek i¢in uygun degiller. Bu
bile Frankfurt Okulu’nun elestirel kurami-
nin miadinin doldugunu ve yerini tamamen
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farkli bir séyleme birakmasi gerektigini gos-
terir. Elestirel kuramcilar, Marksizm mirasi
nedeniyle, hafifi goriintis, agir1 da 6z olarak
yorumlamanin gercekci cazibesine yenik
diiserler. Bu nedenle, gercegin agirhigl adina
goruntisiin hafifligini “meydana ¢ikardikla-
r1” eski usul bir elestiri yaparlar. Gergekte,
agir olanin, modernde bollugun olugsmasiyla
goriiniise donistiigiini diisiiniiyorum - ve
artik “6zsel” olan, hafifte, havada, atmos-
ferde bulunuyor. Bu anlagildiginda “elestiri-
nin” kosullar1 énemli 6l¢tide degisir. Marx,
biitiin elestirilerin din elestirisiyle bagladig1-
n1 savunmustu; ben olsaydim, biitiin elestiri-
lerin yercekimi elestirisiyle bagladigim séy-
lerdim. Ayrica, Avrupa “elestirel kuraminin”
Atlantik yolculugunu sag salim tamamla-
yamadigim kabul etmeliyiz. Ozgiin elestirel
kuram “yurdunda” her seyden énce, bir tiir
gizli teolojiydi: Yaratilisin hatalarini (diger
adiyla toplumu) ele ald1 ve gercekligi sonsu-
zun (adlandirilmamisin) adina elestirdi. Bu
yaklagim oyle zekice kodlanmist1 ki, Ame-
rikali sosyolog ve edebiyat elestirmenleri
¢okkiiltiirlii toplum adina bir savunma oku-
duklarina tereddiitsiiz bir bicimde inandilar.
BF: Imgeleri, felsefe kitaplarinda gérme-
ye alisik olmadigimiz bir sekilde kullaniginiz,
Alexander Kluge, Klaus Theweleit ve, bir
dereceye kadar da, W.G. Sebald gibi Alman
cagdaslarinizi animsatiyor. imgeler, illiistras-
yondan ¢ok paralel kurgular olarak kullani-
liyor. Walter Benjamin'in Pasajlar Projesi de
benzer bicimde kapsamli bir imge bélimii
iceren tarihsel bir model olarak ele alinabi-
lir mi? Pasajlar Projesime atifta bulunmaniz
akla yatkin, ¢tinkii bu kitap da ¢aginda iz
birakan alanlarin ve atmosferlerin oldukca
farkl acilardan incelemesini amacliyor. Yir-
minci ylizyilin stadyum ve apartmanlar tize-
rine kaleme aldigimz inceleme, Benjamin'in
calismasinin bir devamidir, diyebilir miyiz?
PS: Metnin akisina imgeleri dahil
etmem, uzamsal bilincin modern kuram-
daki doéniisiimiine cevabimdir. Medya tarihi
acisindan diistiniildiigiinde, felsefe yazila-
rimi artik defter sayfasina degil, monitére
yaziyorum - yani, sanal olarak, hipermetin
alaninda. Monitér alami, modern sergi alan-
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laryla yakindan iligkili, bir ¢esit beyaz elekt-
ronik kiip. Orada ¢alisirken sézlii metnin
“yaninda” ikinci ve tigiincii bir metin tasav-
vur etmeniz mantikly; gorsel paralel-kurgu-
larla ¢alisan yazarlarin yaptigi tam budur.

Bu baglamda, Walter Benjamin’e atifta
bulunmak yerinde olur, ismini telaffuz etmeni-
ze ¢ok memnun oldum. Benjamin’le iligkimin
o kadar da basit olmadigini itiraf etmeliyim.
Bir taraftan, Pasajlar Projesi bugtiniin kiiltiirel
kuramu i¢in mitkemmel bir 6rnek teskil eder;
¢tinkii, sonradan énemli olacak hemen her
seyi ongoriir — arsive olan tutku, ayrintinin
“mikrolojik” incelemesi, medya kurami, soy-
lem analizi ve kapitalist biitiinliigiin kavrana-
bilecegi hakim bir gortis agis1 arayisi.

Diger taraftan, Benjamin'in eserinin ¢ik-
maza girdigine ve kendisinin bir kuramci
olarak basarisiz olduguna inaniyorum. Bir
sonraki kitabim, Iim Weltinnenraum des Kapi-
tals: Fiir eine philosophische Theorie der Glo-
balisierung [Diinya Sermayesinin Dahili Ala-
nt Icinde: Felsefi Kiiresellesme Kuranu Icin,
2005], sonuglar1 yikici olan bir Benjamincilik
elestirisi igeriyor. Benjamin’i, kapitalizmde
yeni i¢ mekanlar yaratilmasiyla ilgili, bizzat
kendisine ait olan mitkemmel fikirlerini anla-
yamamakla, sonucta onlar1 yarim goniille
takip etmekle su¢luyorum. Benim i¢in daha
kotiisii, Benjamin'in, kendi yasadig1 dénemde
kapitalist i¢ mekanlarin pasaj safthasim ¢ok-
tan ge¢mis oldugunu gézden kagirip, tarihsel
olarak modasi ge¢mis bir mimari tiir olan
pasaji analizinin merkezine koymasidir. Stad-
yumlar, kongre merkezleri, biiyiik oteller ve
tatil koyleri Benjamin’e daha uygun olacak-
t1. “Ondokuzuncu yiizyilin en eski tarihini”
yazmak isteme fikrinin temelinde bir yanhs
anlama yatmaktadir. Bu nedenle, kapitalist
i¢ mekanlarin kendi kavramlariyla incelen-
mesini éneriyorum; ki bu da bizi képiik kura-
mina gotirir. Bugiin ihtiyacimiz olan sey,
biiyiik sosyal birimler i¢in bir “havalandirma
projesi” ya da genellestirilmis bir “sera proje-
si”dir. Yuvarlar III'tin okuru kitapta, modern
ve postmodernin ¢ogullastirilmis uzamsal
olusumlarimin Benjamin-sonrasi ele alinisimin
baslangiclarini bulacaktir.

BF: Bir diger Benjamin sonrasi kitap da

Negri ve Hardt''n Imparatoluk'u. Yuvarlarn
tigtincii cildinde bu yazarlarin ¢okluk kavra-
mina yaklagimim elestiriyorsunuz. Size gore
bu inceleme neden basarisizlikla sonuglandi?
PS: isterseniz 6nce Negri ve Hardt'in
basarisin1 konusalim: Mevcut radikallik
arzusuna bir novum organum kazandirma-
y1 basarmis olmalari takdire sayandir. Aym
zamanda, kitabin basarisinin incelikle gizlen-
mis dinsel tonlara atfedilebilecegini diisiinii-
yorum. Aziz Francesko, Marx ve Deleuze’iin
yanina kondugunda, o giizel eski-sol radika-
lizm hemen ayirt edilemiyor. Fakat azizler-
le yapilan bu yeni ittifak, Marksizm-sonrasi
ortamdaki sol radikalizmin durumu agisin-
dan olduk¢a aydinlatici. Giiniimiizde kok-
tenci muhalefet yapacak birinin, bu diinya-
dan olmayan bir miittefike ihtiyaci vardir.
Sol radikalizminin bu garip durumunu daha
iyi kavramak icin, Leon Festinger’in bilissel
uyumsuzluk kurami animsanmalidir. Festin-
ger'e gore, artik sartlara uyum saglamayan
ideolojiler, miiminleri tarafindan, sartlara
uyar gibi goriinene kadar yeniden yorumlanmr
- bunun sonucunda kuramlar tuhat bir hal
alir. Gershom Scholem, Yahudi peygamber-
ciliginin kaderiyle ilgili benzer bir seyi agikli-
ga kavusturmustu. Soylediginin esas1 sudur:
Peygambercilik ¢oktiigiinde, mahseriyetcilik
ortaya ¢ikar; mahseriyetcilik ¢oktiigiindeyse
gnosis. Paralel bir yiikselis hareketi, 1789'dan
beri siiregelen siyasi muhalefette gozlemle-
nebilir: Burjuva devrimi ¢oktiigiinde ya da
yetersiz kaldiginda, sol radikalizm ortaya
¢ikar; sol radikalizm ¢oktiigiinde ya da yeter-
siz kaldigindaysa, protestonun esrar1 ortaya
¢ikar. Bana oyle geliyor ki, Negri tam olarak
bu noktada geldi. Onun “cokluklari,” halis
bir muhalefet atesiyle yanan 6fkeli azizler
cemaatini uyandiriyor — ne var ki, devrimci
bir proje 6énermiyor; salt varolusuyla, evrensel
kapitalizm karsit1 bir diinyaya taniklik ediyor.
Negrimin 6nerdigi kuramsal iskeletin daya-
niksiz oldugu soéylenemez — dayaniksizhigini
bu kuramsal iskelete dahil etmisti zaten. Belki
de siyasi devrimcinin ruhani bir 6égretmene
doniistigiinii soylemek daha dogru olur. Bu,
sol i¢in 6fke ve hinci asan, ciddi bir dil gelis-
tirmeye calisan herkesin 6deyecegi bedeldir.
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