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TEŞEKKÜRLER 
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ten'in danışmanlığı altında başladı. Çalışmanın ilk aşamalarındaki taslak­
larla ilgili danışmanlığı ve eleştirileri için ona teşekkür etmeliyim. Çalış­
manın ilk aşamaları bir doktora tezi üretmekten çok bir öğrenme süreci 
idiyse de, bu dönemde üretilen materyaller sonradan tezin temelini oluş­
turmuştur. Tezin çoğu, çok şey borçlu olduğum, Profesör lain Hampsher­
Monk'un danışmanlığı altında üretilmiştir. Profesör lain Hampsher-Monk, 
Alan Patten'in Kanada'ya McGill Üniversitesi'ne gitmesinden sonra, ne­
zaket gösterip danışmanlığımı üstlenmişti. Onun danışmanlığı altında bu 
çalışmadaki argümanlar önemli ölçüde düzeltilmiş ve taslaklar son şekil­
lerini almıştır. Dahası onunla çalışmak, bu süre içinde profesyonellik, an­
layış ve işbirliği hakkında çok şey öğrendiğim, paha biçilmez bir yaşam 
deneyimi olmuştur. 

Doktora tezi yazmak, birçok iniş ve çıkışlarla dolu, zaman zaman bir 
kimsenin arkadaş, meslektaş ve sevdiklerinin destek ve teşviklerine ihti­
yaç duyduğu, uzun ve güç bir süreçtir. Bu süreçte destek ve teşviklerini 
esirgemeyen Hisayo Kuraoka, Mark Tawlforth, Sahir Özdemir ve Yun Joo 
Lee'ye çok özel teşekkürlerimi sunuyorum. Aynca kitabın baskısını titiz­
likle gerçekleştiren Ayrıntı Yayınları'nın çalışanlarına şükranlarımı sunu­
yorum. 
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Ön söz  

B u  kitabım büyük ölçüde Wıll Kymlicka 'nın Liberalizm, Cemaat 
ve Kültür (1989) ve Çokkültürlü Yurttaşlık (1995) adlı kitapların­
dan esinlenmiştir. Exeter Üniversitesi 'nde (İngiltere) yüksek l isans 
öğrencisi iken kendisi de bir Kanadalı olan ve bu nedenle Kana­
da ' daki çokkültürlülük tartışmalarını çok yakından bilen değerli 
hocam Dr. Alan Patten'in önerisi üzerine okuduğum bu kitaplardan 
çok etkilenmiştim. Kymlicka bu kitaplarında Kanada' daki etno­
kültürel çeşitliliğin yol açtığı sorunlardan yola çıkarak etno-kültü­
rel çatışmaların doğasını anlama ve bu çatışmalar için adil ve ahla­
ki çözümler üretme arayışı içinde idi . Azınlık haklarının liberalizm­
le nasıl bağdaştığını göstererek, azınlık haklarının bir liberal teori­
sini geliştiriyordu. 
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Sözkonusu kitapları okuduktan sonra, etno-kültürel çeşitl il iğin 
yol açtığı sorunlar ve bunlara yönelik çözüm arayışları üzerine olan 
tartışmalara merakım arttı . Hem Kymlicka 'nın azınlık haklan teori ­
sinin geçerliliğini irdelemeye hem de konu hakkında Charles Tay­
lor ( 1 992), Michael Walzer ( 1 992; 1 995a; 1 997a) , Joseph Raz 
( 1 994b; 1 994c), Yael Tamir ( 1 993),  Jeff Spinner-Halev ( 1 994) ve 
iris Marion Young ( l 990) gibi diğer siyaset teorisyenlerinin düşün­
celerini okwnaya başladım. Bu süreç içinde etno-kültürel çoğulcu­
luk konusunda kendi düşüncelerimin olgunlaşması ile birl ikte , kül­
türe ilişkin meseleler için kimlik temelli bir yaklaşım gel iştirdiğim 
elinizdeki bu kitap ortaya çıktı. Bu önsözde kitabın içeriğine il işkin 
üç temel meseleyi açıklığa kavuşturmak istiyorum: Bu meseleler­
den ilki kitapta işlenen konuyla çok yakından ilgili olduğunu dü­
şündüğüm halde, ayn bir çal ışmaya konu olması gerektiğine inan­
dığım için burada yeterince ele almadığım yurttaşlık eğitiminde ka­
musal eğitim sisteminin rolüdür. Üzerinde durmak istediğim ikinci 
mesele kitabın ana temalarından birisini oluşturan liberal olmayan 
seçenekler ve kültürler meselesidir. Sonuncusu da kitapta geliştir­
diğim teori ve bu teorinin daha iyi anlaşılması için verdiğim somut 
örneklere ilişkindir. 

Yurttaşlık Erdemlerinin Kazanılması, Katılımcı Demokrasi ve 
Kamusal Eğitim Sistemi: Etno-kültürel çeşitlilik meselesinin çözül­
düğü ve bu yüzden de birlik ve istikrarlarının güvence altında oldu­
ğunu düşündüğüm liberal-demokratik Batı ülkelerinde bu mesele 
üzerine tartışmaların ortaya çıkması ve hızla yayılması önceleri ba­
na şaşırtıcı geldi . Öyle ki, son on yıldan biraz fazla bir zaman dili­
mi içerisinde Batı 'da çokkültürlülük, azınlık hakları, etnisite, milli­
yetçilik ve vatandaşlık üzerine geniş bir literatür ortaya çıkmıştır. 
Ancak sözkonusu tartışmalardan haberdar oldukça asıl şaşırtıcı ola­
nın, Türkiye gibi Osmanlı Millet Sistemi geleneğine sahip çokkül­
türlü bir ülkede konu üzerine düşüncelerin, tartışmaların ortaya çık­
maması olduğunu düşünmeye başladım. B u  da beni katılımcı de­
mokratik bir kültürün yeşermesinde ve bireylere iyi yurttaş olma­
nın erdemlerini kazandırmada kamusal eğitim sisteminin rolü ve 
Türkiye ' deki kamusal eğitim sisteminin bu konudaki durumu üze­
rine düşünmeye sevk etti . 
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Aslında makul düşünce ve tartışmaların ortaya çıkmaması sade­
ce etno-kültürel çeşitlilik konusuna özgü değildir Türkiye 'de. fakat 
daha genel ve derin bir meseledir. Liberal demokratik Batı ülkele­
rinde siyasal meseleler üzerine düşünülmesi, fikir üretilmesi ve tar­
tışmalar yapılması iyi bir vatandaşlığın gereği olan en önemli er­
demlerden biri olarak görülürken. pek de hoş görülmez bizim ülke­
mizde; eğer siyasal olan meselelerde düşünce üretilecek. ifade edi­
lecek ve tartışmalar yapılacaksa bunu yapacak olanlar yurttaşlar de­
ğil, yetkili resmi devlet organlarıdır. Yurttaşlara düşen ise sadece 
"daha iyi bilenlerin"aldığı kararlan pek de öyle sorgulamadan ka­
bul edip izlemektir. Bu anlamda yaklaşık seksen yıllık demokratik­
leşme tarihirıe rağmen, katılımcılığı hfila yakalayamamış, bunun 
gereği olan düşünen. sorgulayan, eleştiren. tartışan ve bunu sorum­
luluk bilen birey-yurttaşı yaratamamıştır Türkiye; katılımcı demok­
ratik siyasal bir kültürden hfila yoksundur. Oysa yurttaşların kendi­
lerini ilgilendiren siyasal meseleler konusunda düşüncelerini orta­
ya koymaları ve tartışmalara katılmaları siyasal sistemi ve bu sis­
temden çıkan kararları (muhalifler içirı bile) meşrulaştırır ve böyle 
tartışmalara izirı veren devlete ve kurumlarına onların bağlılığını 
arttırır. 

Demokrasirıirı bir yaşam biçimi olarak benimsenip kökleşmesi 
için gerekli siyasal kültürün ve bu kültürü özümseyen, katılımcı, 
hak ve sorwııluluklarını bilen yurttaşların yaratılmasında kamusal 
eğitim sistemirıirı rolü çok büyüktür. Bir siyasal toplumun üyeleri­
nirı farklılıklara karşı hoşgörülü olma, başkalarının hak ve özgür­
lüklerine saygı duyma, empati yapma, ilgili bağlamlarda kamusal 
çıkarları kendi bireysel çıkarları üstünde tutma, hak ve sorumluluk­
larını bilme, siyasal (kamusal) meselelerle ilgili olarak fikir beyan 
etme, tartışmalara katılma, başkalarının fikir ve düşüncelerini din­
leyip anlamaya açık ve hazır olma, siyasal ve sosyal kurumların 
adil işlemesiyle ilgili olarak üzerine düşeni yapma gibi iyi vatan­
daşlık içirı gerekli erdemleri kazanmalarında kamusal eğitim siste­
mi hayati bir işlev görür. Aslında kamusal bir eğitim sisternirıirı en 
temel iki işlevi siyasal toplumun birey üyelerini hayata hazırlamak 
ve onlara iyi birer vatandaş olmak için gerekli siyasal erdemleri ka-
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zandınnaktır. Ancak Türkiye'de kamusal eğitim sisteminin bu iki 
işlevi yeterince yerine getirdiği söylenemez. Bizim eğitim sistemi­
miz eleştirel düşünen, sorgulayan, hak ve sorwnluluklarını bi len, 
katılımcı birey-vatandaşlardan çok, pek de fazla sorgulamadan ita­
at eden. biraz da tektipleştirilmiş birey-vatandaşlar yetiştinnek eği­
limindedir. Siyasal ve toplumsal kurumların demokratik işlemesi­
nin doğal bir sonucu olarak ortaya çıkan dini, siyasi, felsefi ve ah­
laki öğretilerdeki ve etno-kültürel kimliklerdeki çeşitlilik pek de 
doğal görülmez öyle ; yadsınmasa bile görmezlikten gelinir ve top­
lumsal çeşitliliğe saygının gereği yeterince vurgulanmaz. Asl ında 
bu çoklukların, çeşitliliklerin biraz da tekliğe evrilmesi arzulanır. 
eğer mümkünse (ancak demokratik bir siyasal sistemde bu imkan­
sızdır, esas olan çoğulculuktur, çeşitliliktir). Bütün bu ortaya konan 
düşüncelerden çıkan sonuç, Türkiye' de genel olarak siyasal mese­
leler konusunda, özel olarak da etno-kültürel çeşitlilik konusunda 
yeterince düşünce ve tartışma üretilmemesi, katılımcı bir demokra­
tik kültüre sahip olmamamızdan, bu da kamusal eğitim sistemimi­
zin iyi vatandaş olmanın gereği olan erdemleri kazandınna işlevini 
yeterince yerine getirememesinden kaynaklanmaktadır. Burada kı­
saca altını çizdiğim bu meselenin daha detaylı bir şekilde başka ya­
zı ve kitaplarda ele alınması gerektiğine inanıyorwn. 

Liberal Olmayan Seçimler ve Kültürler Meselesi: Bu kitapta ele 
alınan temel meselelerden biri de liberal olmayan seçimler ve kül­
türler meselesidir. Bu konu anlaşılması ve çözüm bulunması güç 
olan, tartışılagelen bir meseledir. Bu kitapta konu ile ilgili olarak 
ortaya konan yaklaşım, özerk bireylerin liberal seçimler gibi liberal 
olmayan seçimler de yapabileceğini kabul eder. Özerk birey yaşa­
mını biçimlendirme, yaşamı ile ilgili seçimler yapma kapasi tesine 
sahip bireydir. Eğer birey özerkse, yaşamı ve nasıl bir kişi olmak is­
tediğine i lişkin seçimler yapmaya, seçimlerinin içeriğini belirleme­
ye hakkı ve kapasitesi olan odur. Bu anlamda liberal bir yaşam bi­
çimi ve kimlik seçen bir bireyin özgürlüğüne nasıl saygı gösteriyor­
sak, liberal olmayan seçimler yapan, liberal olmayan bir yaşam bi­
çimi ve kimlik seçen bir bireyin bunu yapma özgürlüğüne de saygı 
duymamız gerekir. 
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Burada vurgulanması gereken nokta yapılan seçim ister liberal 
ister liberal olmayan bir seçim olsun seçimi yapan kişinin özerk ol­
ması gerektiğidir. Sadece anne-babalarından, atalarından öyle gör­
dükleri için, başka yaşam biçimlerini, yasal hak ve özgürlüklerini 
ve bunları nasıl kullanacaklarını bilmedikleri için, kısaca cehaletle­
rinden dolayı belli bir yaşam biçimini ya da kimliği seçen ve bu ya­
şam biçimine göre ve bu kimlikle yaşayanların yaptıkları bu seçim­
lerin gerçekte özgürce yapılmış seçimler olduğu söylenemez, çün­
kü seçimi yapan bireyler, bireysel özerklik için, hayatları ile ilgili 
özgürce seçimler yapmak için, gerekli donanıma, kapasiteye sahip 
değildir. Bireysel özerkliğe sahip sayılabilmeleri için en azından 
anatoplumdaki kendi yaşam biçimlerinden farklı diğer yaşam bi­
çimleri, anayasal hak ve özgürlükleri ve bunları nasıl kullanacakla­
rı hakkında yeterli bilgiye sahip olmaları gerekir. En azından bu 
bilgilerle donatılmış bireyler olarak seçimlerini yapıyorlarsa. o za­
man seçimlerini özgürce yaptıkları söylenebilir. Bireyin bu bilgiler­
le donatılmasında ise kamusal eğitim sistemi hayati bir rol oynar. 

Kamusal eğitim sisteminin ilk işlevinden, iyi bir yurttaş olmak 
için gereken erdemleri bireylere kazandırmadaki işlevinden, yuka­
rıda bahsetmiştik. İkinci işlevi de bireyleri hayata hazırlamaktır; 
nasıl bir yaşam sürmek ve nasıl bir birey olmak istedikleri konu­
sunda anlamlı seçimler yapabilmelerini sağlayacak kapasiteyi ka­
zanmalarını sağlamaktır. Kamusal eğitim sistemi hiçbir kapsayıcı 
öğretiyi, dini, siyasi, felsefi ya da ahlaki öğretiyi, kimlik ya da ide­
olojiyi ya da yaşam biçimini dayatmaya, empoze etmeye çalışma­
malı, ancak bunlar hakkında analitik bilgi verip, toplumda bunların 
birer seçenek olarak var olduğunu ve özerk bireyler olarak bu seçe­
nekler arasından özgürce seçim yapma hakkına sahip olduklarını 
öğretmelidir. Kısacası kamusal eğitim sisteminin işlevi bir tür top­
lum mühendisliği olmamalı, bireylere bireysel özerklik ve iyi va­
tandaşlık için gerekli donanımları kazandırmak olmalıdır. 

Bu şekilde özerk, seçme kapasitesine sahip bir birey liberal ol­
mayan seçenekler seçiyorsa, onun bu seçimi özgürce yaptığına ve 
bu özgürlüğüne saygı duyulması gerektiğine inanıyorum. Modernite 
içinde özerk bireylerin daima liberal seçimler yapacağını, liberal 
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olmayan seçimler yapanların bu seçimleri daima yeterince özerk 
olmadıkları için. ya da cehaletlerinden dolayı yaptıklarını düşün­
mek yanıltıcıdır. Özellikle medya ve iletişim teknolojisi sayesinde 
insanların dünyanın en ücra köşelerindeki kültürleri. yaşam biçim­
lerini ve gelenekleri öğrenebildikleri bir çağda. onların cehaletle­
rinden dolayı liberal olmayan seçimler yaptıkları fikri pek de ger­
çekçi gelmiyor bana. Modernite içinde özerk bireyler bu özerklik­
lerini liberal olan seçimler yapmak için kullanabilecekleri gibi. li­
beral olmayan seçimler yapmak için de kullanabil irler. Aksini dü­
şünmek özerk bireyle liberal bireyin birbiri ile aynılaştırılması an­
lamına gelir ki. bundan da her özerk bireyin liberal seçenekler 
(kimlikler. yaşam biçimleri, değerler) seçeceği anlamı çıkar. Bu 
yüzden, özerk bireyle liberal bireyi özdeşleştirmek yanlıştır; ikinci­
si özerk olarak yapılmış gerçek bir seçimdir, birincisi de bu seçimi 
yapmanın önkoşuludur. Bu yüzden, liberal olmayan yaşam biçim­
lerini, kimlikleri seçenlerin bu seçimleri bize pek makul ya da doğ­
ru gelmese de. özerk bireylerin özgürce yaptığı bu seçimlere müda­
hale etme hakkımız yoktur, çünkü birey yaşamını içeriden, değer 
hakkındaki inançlarına göre seçimlerini yaparak biçimlendirdiği ve 
bu şekilde bir yaşam sürdüğü zaman sözkonusu yaşam onun için 
anlamlı ve önemlidir. Bireysel özerkliğe saygı, bize makul gelme­
yen, liberal olmayan, seçimler yapanların bireysel özerkliğine de , 
yaptıkları seçimlerin içeriğine bağlı olmaksızın, saygı duymamızı 
gerektirir. 

Burada liberal olmayan kültürlerin üyelerinin niçin bireysel 
özerkliği kabul edecekleri sorusu akla gelebilir. Onlara bireysel 
özerklik için gerekli donanımları kazandırmayı haklı kılan nedir? 
Özerklik kim olduğumuzla ilgili olarak merkezi öneme sahip oldu­
ğunu düşündüğümüz amaç, bağlılık, sadakat ve seçimlerin gerçek­
leştirilmesini mümkün kıldığı için önemlidir. Kendi iyi yaşam kav­
rayışımızı oluşturma, kendi kimliğimizi tanımlama ve kişiliğimizi 
gerçekleştirmemiz için bir önkoşuldur ve bunu yapmadaki çıkarı­
mız bireysel özerkliğe sahip olmamızı haklı kılar. Liberal olmayan 
kültürlerin üyelerinin özerk olmalarını haklı kılan da yine kendi 
(liberal olmayan) iyi yaşam kavrayışlarını oluşturma, kimliklerini 
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tanımlama ve kişiliklerini gerçekleştirmedeki çıkarlarıdır. Liberal 
olmayan yaşam biçimleri ve kimlikler seçenlerin, kim oldukları ve 
nasıl bir hayat sürmek istediklerine ilişkin bu önemli seçimleri ce­
haletlerinden dolayı değil, bilinçli olarak, belli bir derece eleştirel 
düşünce kullanarak, yani özerk bireyler olarak yapmaları, hem ken­
di iyilikleri ve esenlikleri açısından, hem de üye olmayı seçtikleri 
liberal olmayan kültürlerin devamlılığının onların (üyelerin) dış 
dünya hakkındaki cehaletine dayandırılmaması açısından önemli­
dir. Bu anlamda bireysel özerklik belli bireysel hak ve özgürlükler 
için ve kabul edilebilir bir adalet teorisi için minimum bir temeldir 
ve kabulü bir liberal yaşam biçimi ya da kimliğin dayaulması de­
ğil, fakat hiçbir kültüıiin makul bir şekilde üyelerini mahrum ede­
meyeceği bir saygı biçiminin (kişilere onların insanlıkları temelin­
de saygı göstermenin) gereğidir. 

Liberal olmayan kültürlerle ilgili olarak kitapta cevap aranan 
sorulardan biri de bazı kültürlerin niçin baskıcı olduğu sorusudur. 
Baskıcı olma nedenlerine göre kültürler ikiye ayrılıyor: içkin ola­
rak baskıcı kültürler ve azınlık olma, kendini korunmasız hissetme 
gibi deneyimlerinden kaynaklanan kendine güvensizliğin bir sonu­
cu olarak baskıcı olan kültürler. Birincisinde baskı kültüıiin içkin 
bir parçasıdır, ikincisinde ise tepkisel bir kültürel korunma aracıdır. 
İkincisinde· uygun şartlar sağlandığında, yani statü, tanınma ve ko­
runması güvence altına alındığında ve bu nedenle kendini aruk sa­
vunmasız hissetmediğinde, kültürdeki baskıcı unsurlar ortadan kal­
kacakUr. Birincisinde ise baskıcı değerler, inançlar ve pratikler, dış­
sal etkenlerden kaynaklanmayıp kültürün içkin bir parçası oldu­
ğundan, kültür var olmaya devam ettikçe bu baskıcı unsurlar da 
onunla birlikte var olmaya devam edecektir. 

Burada vurgulamak istediğim önemli bir nokta kültürlerin bas­
kıcı ya da liberal olup olmamasını doğasına atfeden, bu nedenle de 
siyaseti dışlayan, .özcü bir yaklaşım ortaya koymadığımdır. Baskıcı 
kültürlerin baskıcı olma nedenleri ya da baskıcı unsurları barındır­
ma biçimleri bakımından yukarıdaki gibi iki türe ayrılabileceğini ve 
bu türlerden birinin de baskıcı değer, inanç ve pratiklere kendisinin 
içkin bir parçası olarak sahip olan (içkin olarak baskıcı) kültürler 
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olduğunu söylemek istiyorum, yalnızca. Tabi ki, zaman içinde kül­
türler değişir ve uygun şartlarda liberalleşebilir; öte yandan en libe­
ral kültürler bile belli şartlar altında baskıcı eğilimler gösterebil ir. 
Kültürlerin büyük çoğunluğu bu özell ikleri gösterir. Ancak içkin 
bir parçası olarak baskıcı değer. inanç ve pratiklere sahip olan ve 
zaman içinde bu özellikleri değişmeyen Amiş ya da Aşırı (Ultra) 
Ortodoks Yahudi Cemaati gibi içkin baskıcı kültürler de vardır, sa­
yıları oldukça az olsa da. Bu tür kültürlerin baskıcılığının dış etken­
lerle bir ilgisi yoktur; üyeler, şartlar ne olursa olsun, kültürlerini 
belli bir iyi kavrayışına sıkı sıkıya dayalı olarak ve baskıcı unsurla­
rı "doğru" yaşam biçimlerinin içkin bir parçası olan emir ve yasak­
lar olarak görerek liberal olmayan bir biçimde yorumlamaktadırlar. 
Bu tür kültürler hukuki ya da siyasi güç ve otorite arayışı içinde de­
ğildirler; siyasal güç ve ortak vatandaşlık statüleri ile entelektüel ve 
kariyer başarıları ile ilgilenmezler. Üyeleri üzerinde siyasi ya da 
hukuki otoriteleri yoktur; üyeler üzerinde sadece onların gönüllü 
olarak kabul ettikleri iç kurallar uygularlar. İçkin baskıcı kültürle­
rin tek istedikleri şey yalnız bırakılmaları ve kendi yaşam biçimle­
rine göre yaşamalarına izin verilmesidir. Kitapta ortaya konan yak­
laşım bu tür (içkin olarak) baskıcı kültürlere üyel iği seçen bireyle­
rin bile bu seçimlerini bilinçli olarak, anatoplumdaki diğer yaşam 
biçimlerinden, yasal hak ve özgürlüklerinden ve bunları nasıl  kul­
lanacaklarındarı haberdar olarak, yapmalarını gerektirir. 

Bazı kültürlerin baskıcı değer, anlayış ve uygulamalara kendile­
rinin içkin unsurları olarak sahip olabileceklerini söylemem kültür­
lerin l iberal olup olmamasını onların doğasına atfetmem anlamına 
gelmeyeceği gibi kültürleri homojen olarak gördüğüm anlamına da 
gelmez. Bu kitapta ortaya konan yaklaşım kültürün önemini onun 
bireyin kimliğini -bireysel ve toplumsal- tanımlamadaki rolüne 
dayandırıyor. Bireyin kimliğini tanımladığı süreç , yaşadığı sosyo­
kültürel çevre içerisinde başkaları ile etkileşim içinde kendini tanı­
yıp keşfetmeyi ve eleştirel düşünce kullanarak yaşamı ile ilgili 
önemli kararları almayı içerir. Özerk bireyin, kendi toplumsal ve 
kişisel kimliğinin tamımlanmasında oynadığı bu asl i  rol dikkate 
alındığında, kitapta ortaya konan yaklaşımın kültürleri homojen 
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olarak görmediği çok iyi anlaşılacaktır. Ancak şu da bir gerçektir 
ki, bir kimse bir kültüre tamamen kendi şartları ile üye olamaz. 
Kültürün ortak (paylaşılan) olabilmesi için üyelerinin kendilerini 
onun tanımlayıcı karakteristikleri ile ili şki içerisinde tanımlamaları 
gerekir; bu tanımlayıcı karakteristikler de üyelerin bir kültürel kim­
likle il işkili olarak kendilerini tanımlamasının bir sonucu olarak sa­
hip oldukları sorumluluk ve bağlıl ıklardır. B u  sorumluluk ve bağlı­
lıklar sorgulanabil ir, değişebilir ya da yeniden yorumlanabilir; an­
cak bir kültüre üyelik için önkoşuldurlar. Bu ortak tanımlayıcı ka­
rakteristiklerin nasıl tanımlandığı,  nelerden oluştuğu, üyeler tara­
fından nasıl algılandığı da kültürlerin homojenlik derecesini etkile­
yen önemli faktörlerden biridir. 

Bütün bunlardan çıkan sonuç kültürlerin homojenlikleri bakı­
mından çeşitlilik gösterdiğidir. Örneğin, en homojen kültürler üye­
leri belli bir iyi kavrayışına dayanan (daha çok dini) bir yaşam bi­
çimine göre yaşayan kültürlerdir. Göçmen kültürler de göç ettikle­
ri ülkede kendi yaşam biçimlerini sürdürmek için, özell ikle bell i  bir 
bölgede bir ölçüde yoğunlaşmaları durumunda. kendi yaşam biçimi 
ve kültürel pratiklerine daha sıkı sarılıp tatbik etme ve böylece kül­
türel açıdan homojenlik gösterme eğiliminde olurlar. Ancak belli 
bölgelerde yoğunlaşmayıp, göç ettikleri ülkeye bireyler ya da birkaç 
aileden oluşan gruplar biçiminde dağılmaları durumunda. anatop­
lumla etkileşimleri ve anatoplum içinde faaliyette bulunmaları öl­
çüsünde homojenliklerini yitireceklerdir. Ortak kimliği belli bir iyi 
kavrayışından çok dilsel özelliklere dayanan etnik gruplar (etno­
dilsel gruplar) daha az homojenlik göstereceklerdir. Muhtemelen 
en az homojen olan kültürlerin içlerinde birçok (etnik, dini. dilsel. 
etik vb. )  farklılığı barındıran ve üye sayıları diğer kültürel gruplar­
dan fazla olan (özell ikle liberal-demokratik) ulusal kültürler oldu­
ğu söylenebilir. Ancak ulusların homojenlik derecesi de büyük öl­
çüde kendilerini nasıl  tanımladıklarına ve yönetildikleri siyasal re­
jime göre değişecektir. Kısacası kültürel grupların homojenlik de­
receleri grubun yaşam biçimine,  üye sayısına, bir bölgede yoğunla­
şıp yoğunlaşmadığına, diğer kültürlerle etkileşim derecesine ve 
üyelerine özel ve kamusal yaşamlarında ne derece serbestlik tanıdı-
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ğı gibi faktörlere bağlı olarak değişecektir. 
Kitabın Teorisi ve Kitapta Verilen Örnekler Üzerine: Bu kitap 

siyaset felsefesi alanında çokkültürlülük meselesi üzerine yapılmış 
teorik bir çalışma sunmaktadır. Siyaset felsefesi alanında yapılan 
teorileştirmeler ve analizler genellikle aklın, bilginin ve insanın do­
ğası gibi en temel ilkelerden başlar ve bir hayli soyut kalır. Ancak 
siyaset felsefesi alanındaki çalışmalarda soyut teori, fikir ve argü­
manlann, soyut analiz, kavram, ayrım ve kategorilerin daha iyi an­
laşılmasını sağlamak için, somutlaştırılması için, gerçek dünyadan 
örnekler verilmesi Will Kymlicka ile başlayan ve benim de benim­
sediğim bir yöntemdir. Teori ve pratiğin etkili bir sentezine daya­
nan bu yöntem ne siyaset teorisi alanında ortaya konan alışılagel­
miş teoriler kadar üst düzey bir genellik ve soyutluğa ne de pratik 
uygulama ve örnek olaylara dayanan ampirik çalışmalar kadar alt 
düzey bir özellik ve somutluğa kaçar. Elinizdeki bu kitapta da bu 
yöntem benimsenmiş ve soyut felsefi analizlerin ve kavramsal tar­
bşmaların daha iyi anlaşılmasını sağlamak için gerek gerçek dün­
yadan gerekse hayali pek çok değişik örneklere yer verilmeye çalı­
şılmıştır. Bu kitap esas itibarıyla teorik bir çalışma sunduğu için 
asıl önem taşıyan felsefi analizler, analitik ayrım ve kategoriler ile 
kavramsal tartışmalardır; bu nedenle bazı etno-kültürel grupların 
isimlerinin kitapta daha sık geçmesi, bazılarının ise daha az geçme­
si hiçbir şekilde birincilere daha çok ağırlık verildiği, ya da ikinci­
lere daha az ağırlık verildiği anlamına gelmez . Asıl olanın teorik 
boyut ve kategoriler olduğu hatırda tutularak, hiçbir etno-kültürel 
gruba ağırlık verme kaygısı güdülmeden, durumun en iyi anlaşıl­
masını sağladığı düşünülen ilk akla gelen (ve tabii olarak da benim 
en çok aşina olduğum) örnek ya da örnekler kullanılmıştır. Bu ne­
denle adı burada az veya çok geçsin ya da hiç geçmesin, kitapta or­
taya konan argümanlara, analizlere, ayrım ve kategorilere uygun 
düşmeleri şarb ve ölçüsünde, kitabın teorisi tüm etno-kültürel grup­
lar için geçerlidir; kitap bu şekilde okunmalıdır. 

Ancak kitapta yer alan teorik fikir, argüman, kavram, analiz ve 
çözümlerin hiçbir şekilde nihai ve kesin olduğu düşünülmemeli, ki­
tap bu şekilde okunmamalıdır; aksine bu teorik fikir, argüman, kav-
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ram, analiz ve çözümlerin tartışılmayı, eleştirilmeyi ve hatta geçer­
siz kılınmayı (çüı1itülmeyi) beklediği bilinmelidir ve bunun bilim­
selliğin bir gereği olduğu unutulmamalıdır. Aynca, teorik düzeyde 
üretilen ideal, ahlfilc.i çözümlerin uygulamaya geçirilmesinin çoğu 
kez çok zor, hatta bazen olanaksız olduğu da hatırda tutulmalıdır. 
Ancak, bu tür teorik çalışmalar sorunların doğasını ve onlara yöne­
lik doğru ya da haklı çözümlerin neler olduğunu anlamamıza yar­
dımcı olur, demokratik tartışma kültürünün gelişmesine katkıda bu­
lunur. Öte yandan düşünce ve ifadeye konan yasaklarla hiçbir yere 
varılamayacağı, bu yolla ancak sorunların görmezden gelineceği, 
bunun ise hiçbir şeyi çözmeyeceği, aksine sorunları daha da kötü­
leştireceği açıktır. Düşünce ancak ve ancak düşünce ile geçersiz kı­
lınabilir; yasaklarla değil. İfade edilen düşüncelerin ve argümanla­
rın, yine düşünce ve argümanların ortaya korunası suretiyle, tartı­
şılması, eleştirilmesi ve hatta teorik ve pratik yönden geçersiz kılın­
ması ile bilim daha ileri bir noktaya varabilir, herkes bir şeyler öğ­
renebilir ve bu suretle zengin bir siyasal ve sosyal düşünce kültürü 
ortaya çıkarılabilir. 

Nafiz Tok 
Niğde, Mayıs 2003 
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1 
Giriş 

Soğuk Savaş Dönemi 'nin sonu, daha barışcıl bir dünya için ümitle­
ri yeşertmesiyle, yirminci yüzyıl ın kapanışındaki en önemli olay­
lardan biri oluyordu. Ancak, ekonomik küresel leşmeye ve ortaya 
çıkmakta olan ulus-üstü siyasal, ekonomik ve güvenlikle ilgili olu­
şum ve kuruluşlara rağmen, Soğuk Savaş Dönemi 'nin ideolojik ça­
tışmasının yerini, etnik, dini ve ulusal gruplar arasında ortaya çıkan 
çatışmalarda hızlı bir artışın aldığını gördük. "Kabilelerin" geri dö­
nüşüne şahit olduk. (Walzer, l 995a). Dünyanın her köşesinde insan­
lar etnik, dini ve ulusal kimliklerinin bilincine giderek daha fazla 
varıyorlar ve kimliklerinde daha ısrarcı oluyorlar. Farklılıklarının 
tanınması ve barındınlması için bastırıyorlar ve kültürel kımlikleri 
adına çeşi tli taleplerde bulunuyorlar: Kültür ve dillerinin korunma-
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sını, çocuklarını kendi anadillerinde eğibne hakkını, kendi özel gün 
ve sembollerinin ulusal gün ve semboller olarak tanınmasını, içeri­
sinde yaşadıkları toplwnlara kültürel ve tarihi katkılannın tanıruna­
sını, gruplarının siyasal temsilini, siyasal özerklik ve hatta bazı du­
rumlarda bağımsızlık talep ediyorlar. Bu talepler, uzun süre ihmal 
edilmiş olan kültüre ilişkin konuları siyasetin kalbine yerleştirerek, 
siyasal yaşamı onlarca yıldır yönebniş olan anlayışların, ilkelerin 
ve varsayımların sorgulanmasına neden oluyor. 

İhmal edilmiş olmalarına rağmen, kültüre ilişkin konular aslın­
da, devlet ve kültürün evliliğini gerektiren, milliyetçiliğin ortaya çı­
kışı ile siyasete girmişti (Gellner, 1997: 50-51). Milliyetçilik siya­
sal ve kültürel birimlerin uyumlu olmasını gerektiriyordu; siyasal 
toplumların kültürel olarak homojen olmasını gerektiriyordu (Gell­
ner, 1983 ). Ancak, çoğu devlette daima kültürel bir çeşitlilik olagel­
mişti ve bu kültürel olarak homojen devlet idealini gerçekleştirme 
teşebbüslerinde devletler kültürel azınlıkları ile uğraşları için çok 
çeşitli politikalar ve stratejiler izlediler (soykırım, toplu sürgün ve 
zorunlu asimilasyon gibi). Topraklarındaki kültürel farklılıkları or­
tadan kaldırarak (elimine ederek), ikincil kılarak ya da asimile ede­
rek homojen siyasal ve sosyal birimler yarabnaya teşebbüs ettiler 
ve çoğu zaman da bu teşebbüslerinde direnişle karşılaştılar. Bu ne­
denle, kültüre ilişkin konular uzun süredir milliyetçilik politikası­
nın merkezinde yer aldı. 

Ancak, siyaset teorisyenleri kültüre ilişkin meseleleri ve bunla­
rın siyasal olarak ne ifade ettikleri konusunu pek önemseyip işle­
mediler. Ya değerler, inançlar, yaşam biçimleri, çıkarlar ve iyi hak­
kındaki bireysel görüşlerdeki farklılıkların siyasal olarak ne ifade 
ettikleri üzerine odaklanarak, basitleştirilmiş, kültürel olarak ho­
mojen olan bir ulus-devlet modeli ile, 1 ya da kültüre ilişkin konu­
larda devletin tarafsız olduğu ideali ile çalıştılar.2 Ancak devletler 

1 Örneğin bkz. John Rawls, A Theory of Justice (Oxford : Oxford University 
Press, 1 972) ve Political Uberalism (New York: Colombia University Press, 
1 996) .  
2 Örneğin bkz. Michael Walzer, "Comment", Arny Gutmann (der.). Multicultura­
lism and "the Politics of Recognition· (Princeton : Princeton University Press, 
1 992) içinde ,  s. 1 00- 1 0 1 .  
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ne kültürel olarak homojendirler ne de tarafsız. Kültüre ilişkin so­
runlar bugün çatışmaların en yaygın kaynaklarından biridir ve çok 
önemli siyasal sonuçlar ifade ettiklerini gerçekten ispatlamaktadır­
lar. B u  yüzden, bundan böyle önemsiz olarak algılanamazlar ve ele 
alınıp işlenmeleri zorunludur. 

Özellikle Soğuk Savaş Dönemi 'nin sona ermesinden beri etnik, 
dini ve ulusal çatışmaların yeniden canlanması siyasal düşünürlerin 
ilgisini nihayet kültürel çeşitliliğin siyasal sonuçlarına çekti . Belki 
de Will Kymlicka 'nın yepyeni bir bakış açısı getiren Liberalizm, 
Cemaat ve Kültür adlı çalışmasının 1989 yılında basımı bu alanda 
bir dönüm noktası oldu.1 O zamandan beri , siyasal düşünürler ara­
sında etno-kültürel çeşitliliğin ortaya çıkardığı (dil ile ilgili haklar, 
eğitim müfredatı . göç, bölgesel özerklik, federalizm ve kültürel 
grupların siyasal temsili gibi) sorunlar üzerine giderek daha fazla 
tartışma olmaktadır. Siyasal düşünürler kültüre ilişkin çatışmalar 
için ahlfilc.i olarak savunulabilir ve politik olarak uygulanabilir çö­
zümler üretmeye çalışmaktadırlar ve onların bu çalışma ve tartış­
maları özgürlük, eşitlik, adalet, vatandaşlık ve demokrasi gibi te­
mel kavram ve ilkelerin geleneksel anlamlarını büyük ölçüde de­
ğiştirmiştir ve değiştirmeye de devam etmektedir. 

Bu kitap çokkültürlülük üzerine olan tartışmalara. Batılı siyasal 
düşünürler tarafından daha az bilinen ve ele alınan Türkiye ve Es­
ki Sovyet Cumhuriyetleri gibi ülkeler üzerine daha çok odaklana­
rak, bir katkıda bulunmayı amaçlıyor. Bu gibi ülkelere odaklanarak 
kültüre ilişkin sorunlara bakmanın, kültürel kimliğin ve kültüre iliş­
kin meselelerin öneminin hem liberal hem de liberal olmayan kül­
türel gruplar için daha iyi anlaşılmasını sağlayacağına inanıyorum. 
Giderek çokkültürlüleşen bir dünyada kültür ve kültürel kimliğin 
daha iyi ve tam olarak anlaşılmasının gereği açıktır. Elinizdeki ki­
tap kültüre ilişkin talepler, adalet, vatandaşlık ve siyasal toplum 
hakkında bir düşünce biçimi öneriyor : Dini ,  etnik ve ulusal grupla­
rın kültüre ilişkin taleplerinin değerlendirilebilmesi ve haklı olup 
olmadıklarına karar verilebilmesi için uygun bir zemin sağlamaya 

3. Will Kymlicka, Uberalism, Community and Culture (Oxford : Clarendon Press, 
1 989) . 
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teşebbüs ediyor ve bu taleplerin adalet, vatandaşlık, milliyetçi lik ve 
siyasal toplum açısından neler ifade ettiğini araştırıyor. Kültüre iliş­
kin sorunlar hakkındaki düşünce biçimim herkes gibi belli faktör­
ler ve deneyimler tarafından şekillendirilmiştir ki, burada bunları 
kısaca açıklamak yerinde olur. 

A. ÇALI Ş M ANIN ARKA PLANI 

İ lk olarak, etnik ve kültürel çeşitliliğe sahip bir ülkede , Türkiye'de 
yaşamak bana kültüre ilişkin meseleleri kavramam için paha biçil­
mez bir imkan verdi . Halkın etnik ve kültürel çeşitliliğe bakışının 
ne kadar olumlu ve pratik olduğunu gördüm. İnsanların nasıl ken­
dilerini Çerkes,  Tatar, Kürt, Laz, Boşnak vb. ,  olarak tanımladıkla­
rını ve komşuları tarafından da aynı şekilde tanımlanıp saygı gör­
düklerini gözlemledim. Bu etnik ve kültürel çeşitliliğin nasıl ve ni­
çin devlet için güvensizliğe sebep olabileceğini ve gerçekten sebep 
olduğunu da anladım. Ülkemde yaşayan hemen herkes gibi , büyük 
acılara, kan dökülmesine ve binlerce kişinin ölümüne sebep olan 
PKK'nın şiddete dayalı milliyetçi hareketine şahit oldum. Bu beni 
milliyetçi çatışmaların ne tür meseleler üzerinde ortaya çıktığı ve 
bunlara ahlaki açıdan uygun ve siyasi açıdan uygulanabilir çözüm­
ler bulmanın mümkün olup olmadığı üzerine düşünmeye sevk etti . 
Bütün bunların yanında, Mifslürnan çoğunluk nüfusa sahip laik bir 
ülkede yaşayan biri olarak, dini taleplerin (bazı Müslüman kadınla­
rın kamusal yerlerde başörtüsü takmalarına izin verilmesi konusun­
daki talepleri gibi) ve köktendincilik tehlikesinin uyandırdığı laik­

liğin anlamı ve yorumu etrafında yoğunlaşan problemli konuların 
da farkındayım. 

İkinci olarak, Çerkes asıllı olmam, hayatımın bir bölümünü di­
ğer etnik gruplar tarafından çevrelenmiş bir Çerkes cemaati içinde 
yaşamış olmam ve yaşamımın çok büyük bir bölümünde Türk top­
lumu içerisinde farklı etnik gruplardan gelen birçok kişi ile karşı­
laşmış olmam farklı kültürlerin, bireylerin kimlik, düşünce biçimi 
ve davranışlarını nasıl biçimlendirdiğinin farkına varmamı sağladı. 
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İnsanların bir emik ya da kültürel gruptan diğerine, yeni kültürel 
davranış kuralları benimseyerek ya da evlil ik yoluyla, nasıl geçtik­
lerini gördüm. Ne olduğunu dahi bilmeden asimilasyonu yaşadım. 
Geriye baktığımda, köyümde ilkokul öğrettnenimin niçin okul sa­
atleri dışında bile anadilimizi konuşmamızı yasakladığını bugün 
daha iyi anlıyorum. Türk toplumunda başarmak zorunda olan Çer­
kes asıllı bir kişi olarak, asimilasyon, eğitim, emik ve kültürel se­
çenekler ve kökenin kültürü ve anatoplumun kültürü ile bu ikisinin 
ilişki ve işlevleri hakkında çok şey öğrendim. Dil ve eğitimin siya­
set bakımından ne kadar önemli olduğunu öğrendim. Aynı zaman­
da, eğitim ve modernleşmenin. insanları asimile ettnelerine rağ­
men, bireysel etnik ve kültürel kimliklerin daha çok farkına varıl­
masına yol açtıkları dikkatimi çekti . B ütün bu deneyim ve gözlem­
ler aklıma birçok soru getirdi : Kültürel ve emik kimlik seçilebilir 
miydi? Kendini bir etnik ve kültürel kimlikle sembolik olarak ta­
nımlamanın önemi neydi? Farklı emik ve kültürel grupların birbir­
lerinin farklılıklarını tanıyarak ve saygı göstererek aynı devlette ba­
rış ve huzur içerisinde birlikte yaşamaları mümkün müydü? Asimi­
lasyon yerine farklılıkların bütünleştirilmesi (entegrasyonu) ve ta­
nınması yolu ile ortak bir ulusal kimlik yaratılması mümkün müy-
d .. ? u .  

Üçüncü olarak, Sovyetler Birliği'nin dağılması sürecinde ve 
sonrasında yaşanan olayların sonucu olarak, anavatan ve diaspora 
milliyetçiliği, milliyetçiliğin emo-kültürel boyutu ve ulusal daya­
nışma ve hareket yaratılmasında psikolojik bağların önemini kavra­
dım. Emo-kültürel devamlılık kaygısının harekete geçirdiği Abhaz­
ya-Gürcistan ve Çeçenistan-Rusya çatışmalarının Türkiye' deki 
Kuzey Kafkas diasporası arasında nasıl milliyetçi hisler uyandırıp, 
bu hisleri nasıl güçlendirdiğini ve bu grubun Abhaz ve Çeçenlerin 
davasını nasıl benimsediklerini gördüm: Çatışmalar boyunca, Ku­
zey Kafkas diasporası Abhaz ve Çeçenleri desteklemek için göste­
riler düzenledi, dayanışma komiteleri oluşturdu, yardım için para, 
yiyecek ve giyecek topladı ve Abhaz ve Çeçen saflarında savaşmak 
üzere gönüllüler gönderdi. Uğruna savaşmaya hazırlandıkları ülke­
yi hiç görmemelerine ve orada hiç yaşamamalarına rağmen onu 
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atavatanlan olarak gören, diasporanın dördüncü neslinden olan gö­
nüllülerle karşılaştım. Bunu psikolojik özdeşleşmenin gücü ve tari­
hi etno-kültürel kimliklerinin kendileri için öneminden başka ne 
açıklayabilirdi? Diasporadakilerin etno-kültürel kimliği ile anava­
tandakilerin etno-kültürel kimliği gerçekten aynı mıydı? 

Son olarak, Britanya'da yüksek lisans ve doktora öğrencisi ola­
rak geçirdiğim yıllar, bakış açımı genişletip, bilgimi derinleştirmek 
suretiyle, bana hayatımın en aydınlatıcı kültürel deneyimlerini ka­
zandırdı. Ülkeye ulaştığımda konuşamadığım bir dili öğrenme ve 
tam olarak tanımadığım bir kültüre uyum sağlama süreci göçmen­
lerin göç ettikleri topluma entegre olma konusunda karşılaştığı ve 
karşılaşabilecekleri zorlukları daha iyi anlamamı sağladı. Bu süreç 
içinde aynı zamanda insanların kişisel ve mesleki ilişkilerinde kül­
türel farklılıklara daha duyarlı olması gerektiğini öğrendim. Liberal 
demokratik bir toplumda yaşamakla daha az liberal bir toplumda ya 
da, başka bir deyişle, hfila liberalleşme ve demokratikleşme süre­
cinde olan bir toplumda yaşamak arasındaki farkı gördüm. Dünya­
nın her köşesinden farklı kültürlerden gelen insanları, dolayısıyla 
bir ölçüde de onların kültürlerini tanıma imkanım oldu. Akademik 
düzeyde, liberal bir abnosferde çalışmanın ne demek olduğunu, gö­
rüş, fikir ve düşüncelerini sözlü ve yazılı olarak özgürce ifade et­
menin ne kadar önemli olduğunu daha iyi anladım. Sosyo-politik 
düzeyde, Britanya sisteminin faklı ulusal gruplarını, yani İngilizle­
ri, Gallileri, İskoçları ve Kuzey İrlandalıları (bu sonuncusu prob­
lemli de olsa) ve eski kolonilerden çeşitli etnik grupları nasıl barın­
dırabildiğini gözlemledim. Aynı zamanda, bu sistemin eksiklikleri­
ni ve zorluklarını da anlamaya çalıştım. 

Bu deneyimleri anlabnaktan maksadım kendi kişisel deneyim­
lerimizin teorik konular hakkındaki-düşünce biçimimizi nasıl şekil­
lendirdiğini göstermektir. Bu çalışmada kültüre ilişkin meseler hak­
kındaki yaklaşımım büyük ölçüde yukarıda bahsedilen deneyimler 
ve gözlemler tarafından biçimlendirilmiştir; bunları mevcut çalış­
manın arka planı olarak görüyorum. Burada önerdiğim, kültüre iliş­
kin talepler, adalet, vatandaşlık ve siyasal toplum hakkındaki dü­
şünce biçimi bazı farklı özelliklere sahiptir ki, şimdi bunları, bu 
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kitapta kullandığım bazı anahtar kavram ve analitik ayrımları tanı ­
tarak, ana hatlarıyla açıklayacağım. 

B .  ANAHTAR KAVRAMLAR VE ANALİTİK AYRI MLAR 

Bu kitap kültüre ilişkin taleplere kimlik temeline dayalı bir yakla­
şım geliştiriyor. Kültüliin önemini kişisel kimliğin oluşwnundaki 
rolüne dayandırıyor. Bu yaklaşıma göre, kültür, kimliğin tanımlan­
ması, ifade edilmesi ve geliştirilmesi için, kişinin kendini gerçek­
leştirmesi için bir önkoşul olduğundan ve kimliksiz (hiç bir) kişi 
var olamayacağından, kültür olmaksızın (hiç bir) kişi var olamaz. 
Bu yüzden, kültürel kimlik gerçek (somut) kişilerin zorunlu bir un­
surudur. Ancak, bu yaklaşımda, kişisel kimliğin oluşumundaki işle­
vine rağmen, kültür kalıtsal bir olgu değildir. istem ve iradenin rol 
oynamadığı bir durum olmaktarı çok bir seçim meselesidir. Kültü­
rel amaçlarımız, bağlılıklarımız, özdeşleşmelerimiz ve uygulama­
larımız s�eye konudurlar fakat, seçmeye konu olmalarına rağ­
men, kişisel kimliklerimizin teşkil edicisidirler. B u  kimlik temeline 
dayalı yaklaşımın, kültüliin üyeleri için önemini Kymlicka gibi si­
yasal teorisyenlerin kültürü bireysel özgürlüğün ( özerkliğin)4 önko­
şulu olarak gören özgürlük temeline dayalı yaklaşımlarından daha 
iyi açıkladığını ileri sürüyorum. 

Özgürlük temeline dayanan yaklaşıma göre, kültür, özgürlüğü 
teşvik eden rolünden dolayı önemlidir. B ireysel seçim için seçenek­
ler ve anlamlar sağlamak suretiyle özgürlüğü teşvik eder. B undan 
başka, bu yaklaşıma göre, kültür bir seçme meselesi değil , fakat is­
tek ve iradenin rol oynamadığı, koşulların getirdiği  bir durumdur; 
kişisel kimliğimizin kalıtsal bir öğesidir. Özgürlük temeline daya­
nan yaklaşım, kültürün önemini onun özgürlüğü teşvik eden rolüne 
dayandırdığı için, bireysel özgürlüğü teşvik etmeyen, hatta sınırla­
yan, liberal olmayan kültürlerin önemini açıklayamaz. Kimlik te-

4 Bireysel özerklik, bireyin kendi iyi yaşam kavrayış ın ı  oluşturma, yaşamı ile i lgi l i  
anlamlı  seçimler yapma kapasitesini ifade eder. Ancak, bu kapasiteye sahip birey 
yaşamın ı  özgürce biçimlendirebi l ir ve hayatına anlam veren seçimleri özgürce 
yapabi l i r. Bu anlamda özerk birey özgür bireydir. 
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meline dayanan yaklaşım ise kültür-özgürlük ilişkisini farklı bir bi­
çimde görür. Kültürü özgürlük için bir önkoşul olarak görmez, fa­
kat özgürlüğü kültürel özdeşleşmelerimiz ve seçimlerimiz için bir 
önkoşul olarak görür. 

Burada geliştirdiğim kimlik temeline dayalı yaklaşım seçme 

bağlamı olarak kültürü kimlik bağlamı olarak kültürden ayırıyor. 
Seçme bağlamı olarak kültür siyasal toplumun kurumsallaşmış res­
mi, siyasal ve hukuki düzeni ile ortak kamusal kurumlardan oluş­
maktadır. Siyasal toplumun üyeleri hayatlarını devam ettirebilmek 
için seçme bağlamı olarak kültürdeki faaliyetlerine bağımlıdırlar. 
Seçme bağlamı olarak kültür siyasal toplumun üyelerinin, eşit ya­
sal hak ve özgürlüklere sahip olarak, yaşamları için elzem olan ge­
lir, refah, fırsat, meslek ve güç gibi değerlere erişmeye çalıştıkları 
alandır. Kimlik bağlamı olarak kültür ise, üyeleri, ortak tarihi dene­
yim ve değer verilen (inanç, yaşam biçimi, gelenekler, dil ve ortak 
vatan gibi) kültürel özelliklerin bir bileşimine dayanan ortak bir 
kimliğin sürekliliği duygusunu paylaşan ulusal, etnik ve dini grup­
ların kültürüdür. Kültür bu anlamda belli bir toplumun özel toplum­
sal kimliğirıi ve o toplumun kültürü ve tarihi tarafından oluşturulan 
belli etik seçenek ve anlamları ifade eder. Kültür, üyeler için her iki 
anlamda da önemlidir: seçme bağlamı olarak ve kimlik bağlamı 
olarak. Seçme bağlamı olarak kültür bireysel özgürlük için ve kim­
lik bağlamı olarak kültür de kişisel kimlik için bir önkoşuldur. Bir 
siyasal toplumun üyeleri hem gelir, fırsat, meslek ve güce, güvenli 
bir erişime sahip olma hem de kültürel kimliklerinin statüsü ile ya­
kından ilgilidirler. 

Kültürün seçme bağlamı ve kimlik bağlamı olarak ayrımı bizi 
bir başka önemli ayrıma götürür: seçme bağlamının temeli olarak 
(bireysel) özerklik ve liberal kimlik bağlamının temeli olarak (bi­
reysel) özerklik. Seçme bağlamının temeli olarak özerklik gerçek 
seçimlerimiz için, kültürel özdeşleşmelerimizi ve sorumlulukları­
mızı gerçekleştirmemiz için bir önkoşuldur, oysa liberal kimlik 
bağlamının temeli olarak özerkliğin kendisi (yapılmış olan) bir ger­
çek seçimdir. Birinci anlamda özerkliğimizi kullanmanın sonucu 
olarak ikinci anlamda özerkliğe bağlı bir duruma geliyoruz. Özerklik 
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ikinci anlamda liberal kültürlerin onaylayıp. el üstünde tuttukları 
bir değerdir; birey ve toplum anlayışlarının merkezinde yer alır. Bu 
yüzden bir temel etik değer olarak özerkliğin korunup. yayılması 
ve seçme ile eleştirel düşüncenin merkezinde yer aldığı ilgili birey 
anlayışının devam ettirilmesi sosyo-kültürün yeniden üretilmesi 
açısından önemlidir. Ancak seçme bağlamının temeli olarak özerk­
lik, liberal olsun ya da olmasın, tüm kültürel seçimlerimiz, özdeş­
leşmelerimiz ve bağlılıklarımız için bir önkoşuldur, ama onların zo­
runlu bir unsuru değildir. Özerkliğin seçme bağlamının temeli ve li­
beral kimlik bağlamının temeli olarak ayrımı özellikle liberal olma­
yan kültürel seçimler. özdeşleşmeler ve sorumluluklar açısından 
önemlidir. Kısacası bu bağlamda özerk bireyle liberal bireyin birbi­
rinden farklı olduğunu algılamamız büyük önem taşımaktadır. 

Kültür, seçme bağlamı olarak ikili bir fonksiyona sahiptir: sade­
ce tüm toplumun resmi siyasal ve hukuki düzeni olarak bir işleve 
sahip değildir, aynı zamanda kimlik bağlamı anlamında baskın-ço­
ğunluk grubun kurumlaşmış kültürüdür. Seçme bağlamı olarak kül­
türün bu ikili fonksiyonu azınlık ulusal. etnik ve dini grupları kim­
lik bağlamı anlamında kültürleri ile ilgili olarak dezavantajlı kılar. 
Seçme bağlamı olarak kültür bu fonksiyonu ile siyasi toplumun 
tüm üyeleri için gelir, fırsat, kariyer ve güce erişmede resmi eşitli­
ği garantilerken, aynı zamanda azınlık ulusal. etnik ve dini grupla­
rın üyelerini, yaşamsal yönden baskın çoğunluk kültüre bağımlı 
kılmak suretiyle, kimlik bağlamı anlamında kendi kültürleri ile iliş­
kili olarak dezavantajlı kılar. Bu süreç seçme bağlamını azınlık ulu­
sal, etnik ve dini grupların asimile edilmesinin bir aracı haline ge­
tirir. Bu yüzden azınlık ulusal, etnik ve dini grupların kültürel talep­
leri seçme bağlamı olarak kültürle değil, kimlik bağlamı olarak kül­
türle ilgilidir. Kymlicka gibi düşünürlerin özgürlük temeline daya­
nan yaklaşımları kültürün seçme bağlamı olarak önemini göstere­
bilse de, ulusal, etnik ve dini azınlıklar kültürel taleplerinde kimlik 
bağlamı olarak kültürü öne çıkarıyorlar. Kimlik bağlamı olarak kül­
tür liberal olsun ya da olmasın tüm kültürlere üyeliğin önemini 
açıklayabilir. 

Bireylerin çıkar, gelir, fırsat, kariyer ve güçle ve ulusal, etnik ve 
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dini kimliklerinin statüleriyle ikili ilgileri ulusal , etnik ve dini azın­
lıkların üyelerinin kültürel taleplerini anlamada önemli bir rol oy­
nar. Bu  ikili ilginin birl ikte gerçekleştirilmesi sadece kültürleri her­
kes için seçme bağlamı olarak ve kendileri için kimlik bağlamı ola­
rak işlev gören baskın çoğunluk kültürün üyeleri için mümkündür. 
Diğer grupların üyeleri için bu ikili ilginin aynı anda gerçekleştiril­
mesi azınlık oldukları mevcut sosyo-kültürel bağlamda mümkün 
değildir. Bu yüzden ikili ilgiden hangisine, ne derece öncelik vere­
cekleri ile ilgili olarak zor bir seçimle karşı karşıyadırlar. Verdikle­
ri karar kültürel kimliklerinin tanınması için talep ettikleri siyasi 
düzenlemelerin çeşidini ve anatoplumdan ne derece ayn kalıp, ona 
ne derece entegre olmak istediklerini belirler. 

B ireylerin ikili  ilgileri azınlık kültürlerin üyelerinin anatopluma 
niçin asimilasyon yolu ile değil fakat bütünleşme (entegrasyon) yo­
lu ile dahil edilmek istediklerini açıklar ki, bu da bu çalışmadaki bir 
başka önemli ayrımdır. Asimile edici dahil edilmede. azınlık kültür­
lerin üyeleri, gelir, fırsat, kariyer ve güce erişmek için kültürel kim­
likleri ile ilgilerini feda etmek zorundadırlar. Baskın grubun kadın 
ve erkekleri gibi olmak zorundadırlar: kendi kimliklerini çıkarıp at­
mak ve baskın çoğunluk kültürel grubun kimliğini almak zorunda­
dırlar ki, bu ödemek istemedikleri bir bedeldir. Bütünleştirici (en­
tegre edici) dahil edilmede ise azınlık kültürlerin üyeleri baskın 
kültürün erkek ve kadınları gibi olmak zorunda değildirler, fakat 
kendi kültür ve kimliklerini anakültür ve kimliğe dahil ederek, ikin­
cisini değiştirirler; onun bir parçası haline gelirler ve onunla kendi­
lerini özdeşleştirebilirler. Bu süreçte, anakültür ve kimlik siyasal 
toplumun tüm üyelerinin kültür ve kimliği haline gelir. 

Azınlık kültürel grupların farklı kültürel uygulama ve kimlikle­
rinin tanınması suretiyle anakültüre dahil edilmesi hem adaletin 
hem de siyasal toplumun birlik ve istikrarının gereğidir. Yaygın li­
beral yaklaşım devletin kültürel konularla ilgili olarak yansız olma­
sını gerektirir. Devlet, kültürü özel bir mesele olarak görmeli ve si­
yasal toplumdaki herkese etnik, dini ve ulusal kimlik farkı gözet­
meksizin eşit vatandaşlık statüsü vermelidir. Ancak devlet kültürle 
ilgili olarak yansız değildir, olamaz da. Devlet ve kurumları belli 
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kültürleri kaçınılmaz olarak temsil eder ve destekler. Dahası adale­
tin, yansızlık olarak, sosyo-kültürel farklılıkları dışlayarak tesis 
edilmesi adaletin gerekleri hakkında baskın çoğunluğun göıiişü­
nün, bakış açısının dayatılması ile sonuçlanır ki , bu da azınlık kül­
türlerin ihtiyaç, ses, deneyim ve perspektiflerinin dikkate al ınma­
ması, onların marjinalleştirilmesi ve göıiinmez kıl ınmasına yol 
açar. Bu yüzden adaletin, tüm tarafların adaletin gerekleri konusun­
daki perspektiflerinin dahil edilmesi suretiyle, sosyo-kültürel fark­
lılıklara duyarlı bir biçimde tanımlanmasını öneriyorum. Böylece 
bu çalışma geçerli yaygın liberal adalet anlayışı olan "hariç tutarak 
yansızlığa" karşı "dahil ederek yansızl ık" olarak adlandırdığım bir 
adalet anlayışı savunuyor ve kültürel sorunların ele alınmasında so­
yut adalete karşı somut gerçeklik ve şartlara göre özelleştirilmiş 
adalet diye adlandırdığım bir taktik öneriyor. Dahil ederek yansız­
lık, çokkültürlü bir devlette ortak vatandaşlık statüsünün (herkes 
için eşit forrnel hak ve özgürlüklerin) eşit vatandaşlık anlamına gel­
mediğine işaret ediyor. Çokkültürlü bir devlette eşit vatandaşlık zo­
runlu olarak özel siyasi ve hukuki düzenlemeleri -bu düzenlemele­
ri üç gruba ayırıyorum: muafiyet politikaları (exemption policies) ,  

intibak ettirici tanı(n)ma politikaları (kamusal alana bir kültürel 
kimlik ve uygulamanın girişine izin vererek tanıyan politikalar da 
denebilir) (accomodative-recognition policies) ve özyönetim hakkı 
veren politikalar (self-government policies)- içeren ve gruplara gö­
re farklılaşan bir vatandaşlık olacaktır. 

Son olarak siyasal toplumun birlik ve istikrarının sağlanmasın­
da ortak bir ulusal kimliğin rolü ortaya konuyor. Yaygın olarak 
yurttaşlık milliyetçiliği (sivil ya da siyasal milliyetçilik olarak. da 
adlandırılır) olarak adlandırılan milliyetçilik anlayışında uzun süre­
dir ihmal edilmiş olan ulusal kimliğin kaçınılmaz etno-kültürel un­
surları ortaya çıkarılıyor. Ait olma duygusunun ve üyeler arasında 
psikolojik (subjektiO özdeşleşme duygusunun siyasal toplumun 
birliği için önemi vurgulanıyor. Azınlık etnik, dini ve ulusal grup­
ların kültürel taleplerinin karşılanması ve tanınması için özel poli­
tika düzenlemeleri savunulurken, azınlık kültürlerin üyelerinin, 
farklılıklarına rağmen, kendilerini özdeşleştirebilecekleri kapsayıcı 
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bir ulusal kimlik ve kültürün yaratılması gereği kabul ediliyor ve 
bunu yapmanın yollan ele alınıyor. 

C .  KİTABIN ANA HATLARI 

Kitap dokuz bölümden oluşuyor. Bu giriş bölümünü takip eden iki 
bölümde etnik, ulusal ve dini azınlıkların kültüre ilişkin taleplerinin 
değerlendirilmesinde kullanılabilecek temellerin ortaya konması 
suretiyle kültürün öneminin gösterilmesi amaçlanıyor. i l .  Bölümde 
özgürlük-kültür ilişkisi araştırılıyor. Kymlicka gibi bazı liberal te­
orisyenler azınlık kültürel haklarının savunmasını kültürün özgür­
lüğü destekleyici rolüne dayandırıyorlar. Kültürün bireysel seçme­
ler için seçenek ve anlam sağlamak suretiyle özgürlüğün gerçekleş­
tirilmesine katkıda bulunmasından dolayı önemli olduğunu savu­
nuyorlar. Bu görüşe göre , kültür bireysel özgürlük için bir önkoşul­
dur; ancak, kültürel kimliğin kendisi bir seçme meselesi değil, kişi­
sel tercih ve iradenin rol oynamadığı koşulların getirdiği bir durum­
dur. Bölüm Kyrnlicka 'nın özgürlük-kültür ilişkisi teorisinin eleşti­
rel bir analizi ile başlıyor. Kymlicka 'nın söz konusu teorisinin ge­
çersiz kılınmasından sonra, kültürel kimlikle ilgili olarak seçmenin 
söz konusu olduğu ve özgürlüğün kültürel özdeşleşmelerimiz ve 
bağlılıklanmız için bir önkoşul olduğu ileri sürülerek, Kymlic­
ka 'nınkini tersine çeviren bir özgürlük-kültür ilişkisi teorisi öneri­
liyor. Bu görüşe göre, kültüre soyut bir biçimde bireysel özgürlüğü 
desteklediği için değil, fakat kişisel kimliğimizi oluşturan kültürel 
özdeşleşmelerimizi, amaçlarımızı, bağlılıklanrnızı ve seçimlerimi­
zi mümkün kıldığı için önem veriyoruz. 

111 . Bölüm kişi, kimlik ve kültür arasındaki ilişkiyi inceliyor. 
Bölüm liberal ve cemaatçi (cornrnuniterian) kişi anlayışlarının kim­
lik ile ilgili olarak ne ifade ettiklerinin bir tartışması ile başlıyor. 
Her iki kişi anlayışının da yetersizliği gösterildikten sonra kimliğin 
kişi kavramındaki merkezi önemini vurgulayan pozitif bir kişi-kim­
lik ilişkisi teorisi sunuluyor. Kişinin kimliğini nasıl tanımladığı ir­
delenmek suretiyle kişisel kimliğin oluşumunda kültürün kaçınılmaz 
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rolü gösteriliyor ve kültürel kimliğin gerçek (somut) kişilerin zo­
runlu bir öğesi olduğu ileri sürülüyor. Daha sonra kişisel kimlik, 
kendine saygı, tanınma ve kültürel üyelik arasındaki ilişki irdeleni­
yor ve kimliğin tanınmasının nasıl kendine saygıyla ilişkili olduğu 
ve kültürel kimliğin tanınma sürecinde niçin hayati bir rol oynadı­
ğı gösteriliyor. 

iV. Bölümde kültür hakkının bir bireysel hak mı, yoksa bir grup 
hakkı mı olduğu tartışılıyor. Kültür hakkının bireysel bir hak oldu­
ğunu ve bireysel bir çıkar -bireyin kişisel kimliğini tanımlamadaki 
çıkarı ve kültürel kimliğin bireysel kimliğin oluşumundaki rolü- ta­
rafından meşru kılınmasına rağmen, uygulanması ve devamlılığı­
nın doğal olarak, bireylerin demek kurma hakkı ve toplu ibadet et­
me hakkında olduğu gibi, bireylerin toplu performanslarına dayalı 
olduğu ileri sürülüyor. Kültür hakkının kullanılmasının toplu ve bi­
reysel boyutları arasında ayrım yapılıyor ve her bir durumun baş­
kalarına yüklediği ödevler tartışılıyor. Kültür hakkı bireylerin ken­
di kültürlerine hakkı olarak görülüyor; azınlık kültürlerin korunma­
ya hakları olarak değil. Daha sonra bir kültürün azınlık statüsünün 
onun üyelerinin kültür hakkına sahip olmalarına ilişkin olarak ne­
ler ifade ettiği ele alınıyor. Azınlık kültürlerin durumu ile ilgili ola­
rak grubun azınlık statüsünün üyeleri kültür haklarını kullanma ye­
tenekleri açısından dezavantajlı kıldığı iddia ediliyor. Bu yüzden, 
birey-üyelerin kültürel üyelikteki çıkarı bu dezavantajların gideril­
mesini gerektiriyor, bu da somut durumlara göre çeşitlenen özel po­
litika (siyasa) düzenlemeleri gerektiriyor. Bölüm, kültürel gruplar 
tarafından farklı statülerinin tanınması için talep edilen politika dü­
zenlemrlerini üç kategori içerisinde sınıflandırarak sona eriyor: di­
ni gruplar için muafiyet politikaları (siyasal nitelik taşımayan ayrım 
politikaları), etno-kültürel gruplar için intibak ettirici-tanı(n)ma po­
litikaları (bütünleştirici dahil etme politikaları) ve ulusal gruplar 
için statü-verici tanı(n)ma politikaları (siyasal ayrım politikaları) . 

V. Bölümde, ayrımcılık yapmamaya dayalı yaygın liberal poli­
tikanın kültürel azınlıkların kültüre ilişkin taleplerini karşılamaya 
niçin yeterli olmadığı ve kültürel azınlıkların niçin özel politika dü­
zenlemeleri talep ettikleri araştırılıyor. Ayrımcılık yapmama mode-
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linin dayandığı herkes için eşit vatandaşlık ilkesi ile kültür karşısın­
da devletin yansızlığı ilkesinin kültürel azınlıkların taleplerini kar­
şılamaya niçin yeterli olmadığı gösteriliyor. Ayrımcılık yapmama 
modelinin, kültür karşısında devletin yansızlığını açıkça iddia et­
mesine rağmen aslında siyasal toplumun kültürel homojenliğine 

dair gizli bir varsayıma dayandığı savunuluyor. Bu gizli varsayım. 

devleti ve kurumlarını yöneten ilkeler üzerinde uzlaşmaya varma­
da ve siyasal toplumun birlik ve istikrarının sağlanmasında ortak 
bir ulusal kimlik ve. kültürün rolü yanında, kültürel çeşitliliğe iliş­
kin adalet meselesini de gözden saklıyor. Kültürel homojenlik ko­
nusundaki bu gizli varsayım bir kere kaldırılırsa kültür kamusal 
alana geri dönüyor ve kültürel çeşitliliğe ilişkin adalet meselesi ile 
siyasal toplumun birliği meselesini gündeme getiriyor. Bu bölüm­
de özel politika düzenlemelerinin kültürel çeşitlilik koşullarında 
adaletin gereği olduğu ve siyasal toplumun birliğine, tehdit etmek 
bir yana. katkıda bulunabileceği sonucuna varılıyor. 

Ayrımcılık yapmama temeline dayalı liberal modelin bur.a uy­
gun bir milliyetçilik anlayışı.  vatandaşlık milliyetçiliği (sivil ya da 
siyasal milliyetçilik) vardır ki , bu anlayış ulusu tamamen siyasal te­
rimlerle, hiçbir etno-kültürel unsuru olmayan bir varlık olarak ta­
nımlamaktadır. VI .  Bölümde bu milliyetçilik anlayışının uygulana­
bilirliği tartışılıyor. Günümüz ulusal çatışma ve hareketlerinin, mil­
leti ortak bir köken açısından tanımlayan etnik milliyetçiliğin dış­
layıcı doğasının bir sonucu olduğuna dayanan yaygın görüş redde­
diliyor. Günümüzdeki çoğu ulusal hareket ve çatışmaların etnisite­
den bağımsız olarak, tamamen siyasal terimlerle tanımlandığı iddia 
edilen yurttaşlık milliyetçiliğine bir tepki olarak ortaya çıktığı ileri 
sürülüyor. Kendi etno-kültürel unsurlarını göz ardı eden yurttaşlık 
milliyetçiliğinin ulusal hareket ve çatışmaları ortaya çıkaran gerçek 
meseleyi -sosyo-kültürün yeniden üretimi- nasıl gizlediği gösteri­
liyor. B ölümün geriye kalan kısmında kültürün korunması konusu 
ulusal azınlıklarla ilgili olarak tartışılıyor ve modernleşme, ilerleme 
ve kültürel etkileşimin bir kültür için kaçınılmaz ve arzu edilir ol­
duğu ve bu yüzden kültürel değişimin de kaçınılmaz ve arzu edilir 
olduğu ileri sürülüyor. İlerleme ve modernleşmenin sonucu olarak 
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ortaya çıkaıı arzu edilebilir değişiklikler, kültürün varlığını tehdit 
eden ve bu yüzden kültürün korunmasıyla ilgili endişeler ortaya çı­
karaıı değişikliklerden ayrılmaya teşebbüs ediliyor ve bu şekilde 
ulusal varlığın sürdürülmesi, kültürel kurumsallaşma ve özyönetim 
hakkı arasındaki ilişki açıklığa kavuşturuluyor. 

Vll .  Bölümde baskıcı kültürler ve bunlar içerisindeki azınlıkla­
rın nasıl korunacağı sorununu ele alıyorum. Niçin baskıcı olmaya 
yönetebileceklerine bağlı olarak iki tip baskıcı kültür ayırt ediyo­
rum: İçkin olarak baskıcı kültürler ve azınlık durumundaıı kaynak­
laııan güvensizliğin bir sonucu olarak baskıcı olaıı kültürler. Daha 
sonra bu iki tip baskıcı kültürün üyeleri ve aralarında yaşayaıı ' iç­
lerindeki diğerleri ' ile ilgili olarak yarattıkları problemleri tartışıyo­
rum ve bu iki tip baskıcı kültüre nasıl muamele edilmesi gerektiği­
ni irdeliyorum. 

Özel politika düzenlemelerinin -muafiyet politikaları, intibak 
ettirici-taııı(n)ma politikaları ve özyönetim politikaları- siyasal 
toplumun birlik ve istikrarı üzerine etkileri ne olabilir? Bu soru 
VIII .  Bölümde ele alınıyor. Çokkültürlü bir devlette eşit vatandaş­
lık zorunlu olarak azınlık kültürlerin kültüre ilişkin taleplerinin ka­
bulü ve tanınması için üç tip özel politika düzenlemesinin uygulaıı­
masını içeren, gruplara göre farklılaştınlmış bir vatandaşlık olacak­
tır, aııcak acaba bu gruplara göre farklılaştırılmış vataııdaşlık siya­
sal toplumun birlik ve istikrarını tehlikeye atmaz mı? Acaba herkes 
için aynı vatandaşlık statüsü çokkültürlü bir devlette birlik ve bü­
tünlüğü daha iyi sağlamaz mı? Çokkültürlü bir devlette çokkültür­
lü ya da gruplara göre farklılaştırılmış üç boyutlu (hukuki, siyasi ve 
psikolojik boyutları olaıı) bir vatandaşlığın siyasal toplumun birlik 
ve bütünlüğüne daha fazla katkıda bulunabileceğini ileri sürüyo­
rum. Daha sonra dini gruplar için çeşitli muafiyet politikaları ile et­
nik gruplar için intibak ettirici taııı(n)ma politikalarının gerçekte 
bunu nasıl başarabileceklerini gösteriyorum. Ulusal azınlıklar için 
özyönetim politikaları da birleştirici, bütünleştirici midir? Özyöne­
tim politikaları belli bir derece siyasi (kurumsal) ayrılık hedefler. O 
zamaıı azınlık ulusal gruplara özyönetim politikaları sağlanması 
ayrılıkçı eğilimleri güçlendirmez mi? Özyönetim hakkı sağlanma-
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sının problemin kendisini oluşturmadığını. aksine özyönetim için 
taleplerin ortaya çıkmasının siyasal toplumun birliğinin zaten sağ­
lam olmadığını gösterdiğini ileri sürüyorum. Bu yüzden bu taleple­
rin üzerinde düşünülüp tartışılmaksızın reddedilmesi aslında ayrı­
lıkçı eğilimleri daha da güçlendireceğe benziyor. Ulusal azınlıkla­
rın özyönetim konusundaki taleplerinin uygun düzenlemelerle kar­
şılanmasının en güçlü ayrılıkçı talepleri bile azaltacağını ileri sürü­
yorum. Ancak bu taleplerin kabulü çokuluslu bir devlette birlik so­
rununu otomatik olarak çözmüyor; fakat aynı siyasal toplumun 
içinde farklı ulusal grupları birbirine bağlayacak bağlar için bir ih­
tiyaç olduğu gerçeğini ortaya seriyor. Daha sonra bir çokuluslu 
devletin birliğin kaynağının neler olabileceğini araştınyorum. 

Son bölümde giderek küreselleşen ve ekonomik ve politik ola­
rak bütünleşen bir dünyada ulusal. etnik ve dini kimlikler ile kül­
türlere ilişkin sorunların geleceği hakkında bazı sonuç niteliği taşı­
yan görüşler ortaya koyuyorum. 
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i l  
. .  Ö zgürlük ve kü l tür: 
Ozgürlüğün  yerinin tespiti 

Azınlık kültürler için bir azınlık hakları teorisi geliştinneyi amaç­
layan bir proje, kültürün değerini göstererek işe başlamalıdır. Azın­
lık kültürlerin kültürel haklar taleplerinin değerlendirilmesinde kul­
lanılacak esasların açıklığa kavuşturulması ve bu zeminde taleple­
rin haklı olup olmadığına karar verilmesi gereklidir. 

Kültürün birey-üyeler için iki hayati rolü olduğu kabul edilebi­
lir: Kültür, bireysel özgürlük için bir önkoşuldur ve kişisel kimlik 
için bir önkoşuldur. 1 Buna uygun olarak kültürün öneminin değer­
lendirilmesi için iki temel yaklaşım vardır : ilkine özgürlük temelli 

1 .  Will Kymlicka, çeşitli kitap ve makalelerinde. kültürün bu iki rolüne dikkat çeki­
yor. Kültürün özgürlüğü destekleyip, teşvik etliği için önemli olduğunu i leri sürü­
yor ve bu argümanına kültürün kişisel kimliğin oluşumundaki kurucu rolü yüzün-
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yaklaşım ve ikincisine de kimlik temelli yaklaşım adını vereceğim. 
Kültürün önemini göstermek için kültürün bu iki işlevini inceleye­
ceğim ve azınlık kültürlerin taleplerini değerlendirmede hangisinin 
daha yeterli dayanak sağladığını göstereceğim. Doğru bir özgürlük­
kültür ilişkisi teorisi nasıl olmalıdır? Özgürlük temelli yaklaşımın 
iddia ettiği gibi kültür gerçekten bireysel özgürlük için bir önkoşul 
mudur'! Kültür, özgürlüğü destekleyici rolü yüzünden mi önemli­
dir. yoksa özgürlük-kültür ilişkisi bunun tersi midir: özgürlük, kül­
türel özdeşleşmelerimiz ve bağlılıklarunız için bir önkoşul mudur? 
Bu bölümdeki düşüncelerin ışığında, kültürün ikinci rolünü -kişi­
sel kimliğin oluşumunda kültürün kurucu rolünü- bir sonraki bö­
lümde tartışacağım. 

Özgürlük ve kültür arasındaki ilişkinin analizinde iki grupta sı­
nıflandırdığım sorulara cevap arayacağını: l )  Kültürün önemi onun 
özgürlüğü destekleyici rolüne dayandırılabilir mi? Her kültür öz­
gürlüğü destekleyip, teşvik eder mi? 2) Kültür bir seçim meselesi 
mi, yoksa insan iradesinin ve tercihinin rol oynamadığı bir durum 
mudur? Kültürel kimlik bireysel seçime konu olabilir mi? Bu me­
seleler üzerine düşünülmesi bizi özgürlük-kültür ilişkisinin doğru 
bir teorisine götürecektir. 

Yukarıdaki iki grup sorulara verilebilecek muhtemel cevaplara 
göre özgürlük-kültür ilişkisi ile ilgili olarak genellikle iki model or­
taya aulıyor : 

Model 1 ,  özgürlük temelli : Bu görüşe göre, birinci gruptaki so­
rulara cevap olarak, kültür bireysel özgürlük için bir önkoşuldur ve 
bireysel seçim için seçenek ve anlamlar sağlayarak onu teşvik eder. 

den , herhangi  bir kültüre üyeliğ in deği l ,  bir kimsenin kendi kültürüne üyeliğinin 
önemli olduğu argüman ın ı  da ekliyor. Bkz. Kymlicka ( 1 989: Bölüm 8, özellikle, 
1 62- 1 66, 1 74- 1 78) ve ( 1 995a : Bölüm 5 ,  özell ikle, 83-94) . Ancak bu bölümde gös­
tereceğim gibi ,  Kymlicka'nın özgürlük-kültür arasındaki i l işkiyi yanl ış tasawur et­
mesi yüzünden,  kültürün rolü hakkı ndaki iki argümanı birlikte çal ışm ıyor; Kymlic­
ka'n ın istediği  işi görmüyor. Bu nedenle, onun özgürlük temell i  yaklaşımı  kültürün 
önemini göstermede başarıs ız oluyor. 
Bhikhu Parekh , Kyml icka'yı eleştirisinde benim yaptığıma benzer bir ayr ım yapı­
yor. Kültürün özgürlük inşa edici rolünü,  onun cemaat inşa edici rolünden ayı rı­
yor ve Kymlicka'n ın i lk görüşü, kültürün özgürlüğü büyütüp geliştirdiği görüşünü 
benimsediğine ve bu yüzden liberal olmayan kültürlere üyeliğin önemini göster­
mede başarısız olduğuna d ikkat çekiyor. Bkz. Parekh ( 1 997: 56, 58-60) .  
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İkinci gruptaki sorularla ilgili olarak kültür, bir seçim meselesi de­
ğil, fakat bireysel irade ve tercihin rol oynamadığı bir durumdur. 
Kişi kültür içinde doğar ve büyüyüp geliştikçe onu keşfeder. Bu 
model içinde, kişisel kimliğimizi şekillendiren kültür, bir seçim 
meselesinden çok, bireysel tercihin rol oynamadığı bir durum oldu­
ğundan, kimliğimizin doğuştan gelen kurucu bir parçasıdır. Hatta 
kültür hakkının, kültürel üyeliğin bu kalıtsallığındarı dolayı, bir se­
çimin sonucu olmamasından dolayı, tanınması ve saygı duyulması 
gerekir. Sonuçta. Yael Tamir 'in (1993: 38) de doğru bir şekilde ile­
ri sürdüğü gibi , bu görüş, kültür hakkını kültürel üyeliğin kalıtsal 
doğasına bağımlı kılarak. başka kültürlere göre yaşamayı ve başka 
kültürel değerlere bağlılığı seçenleri kültür hakkından haksız bir bi­
çimde mahrum bırakıyor. 

Model 2, kimlik temelli : Bu modelin teorisi. kültürün bireysel 
özgürlüğü teşvik etmesinden dolayı önemli olduğu değil. fakat öz­
gürlüğün kimliğimizi oluşturan kültürel özdeşleşmelerimizi ve se­
çimlerimizi mümkün kılmasından dolayı önemli olduğudur. B irey 
özgürlüğünü kullanmak suretiyle bir kültürle kendini tanımlar. B u  
model, tıpkı birinci model gibi, kültürel üyeliğin doğumla kazanıl­
dığını ve biz büyüyüp geliştikçe keşfedildiğini kabul ediyor. Hangi 
kültür içerisinde doğduğumuz tercih ve irademizin rol oynamadığı 
bir durumdur, ancak onu kabul etmekte hata seçimin rolü vardır, 
çünkü bir kültür tarafından biçimlendirilmekte bir kültürle kendini 
tanımlamak aynı şey değildir. B ir kimse içerisinde doğduğu kültür 
tarafından biçimlendirilebilir, fakat onunla kendini tanımlamayabi­
lir. Ancak bir kimse bir kültürle bir kere kendini tanımladığında, o 
kimse bu kültüre özgü ilişkiler, uygulamalar ve anlayışlarla bağlı­
dır. B ir kimse, bu ilişki, uygulama ve anlayışlara eleştirel bir gözle 
bakabilir, fakat o kültürle kendini tanımladığı sürece, bu ilişki, uy­
gulama ve anlayıştan ya da onlar hakkındaki kendi yorumunu 

onaylar ve dolayısıyla üyeliği kabul eder. Bhikhu Parekh' in (1997: 
61) belirttiği gibi, bir kimse kendi şartları ile , kendi dilediği şekil­
de, bir kültürün üyesi olamaz. Böylece, bu görüşe göre kültürel se­

çimler ve bağlar, bireysel kimliği biçimlendirir; bu yüzden bunlar 
kurucu seçimlerdir, yani kişisel kimliği oluştururlar. 

40 
Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org



Kültür-özgürlük ilişkisinin birinci modelinin merkezinde yer 

alan. kültürün özgürlüğü destekleyici rolü yüzünden önemli olduğu 

fikri . genel olarak liberal milliyetçi argüman olarak bilinir ( Patten: 

1 999). Kültürün özgürlüğü destekleyici rolü yüzünden önemli ol­
duğunu iddia eden ve ulusal kültürlerin koruıunasını bu temelde sa­
vunan bu argümanın savunucuları arasında Will Kymlicka ( 1 989: 
Bölüm 8, ve 1 995a: Bölüm 5) .  Joseph Raz ( 1 994c :  1 60- 1 6 1 ) , Da­
vid Miller ( 1 995 : 85-86, 1 46)  ve Yael Tamir ( 1 993 : 36, 84) sayıla­
bilir. Ancak l iberal milliyetçi argümanın savunucularının hepsi öz­
gürlük-kültür il işkisinin birinci modelini benimsemez. örneğin Ta­
mir ( 1 99 3 :  20-22, 25-32. 36-37),  kültürel üyeliği irade ve seçimin 
rol oynamadığı, seçimden çok genellikle gönüllü olmayan ölçütler 
tarafından belirlenen bir şey olarak gören liberal milliyetçi argüma­
nın diğer savunucularından (Kymlicka, 1 989:  1 86- 1 90 ve 1 995a: 
1 08- 1 1 6; Raz ve Margalit, 1 994b: 1 1 7- 1 1 8 :  Miller, 1 995 42-43) 
farklı olarak, kültürel üyeliğin seçim konusu olduğunu düşünür. 
Kültürün özgürlüğü teşvik ettiği için önemli olduğu liberal milli­
yetçi argümanın bir savunucusu olmasına rağmen, bu konuda Ta­
mir ikinci, kimlik temelli, model kategorisine

· 
girer. B unun yanı sı­

ra, Tamir ( 1 993 : 35-38)  kültürün önemi hakkında başka argüman­
lar da (kültürel üyelik kişisel kimliğin önemli ve kurucu bir unsu­
rudur ve kültürel tercihlerimiz özgürce yapılmış seçimlerimizi yan­
sıtır gibi) kullanıyor ki, bu da kendisini açıkça ikinci kampa yerleş­
tiriyor. 

Kymlicka muhtemelen kültür-özgürlük ilişkisinin birinci, öz­
gürlük temelli modelin en kuvvetli savunucusudur ve birçok kitap 
ve makalesinde bu modeli işleyip geliştirmiştir. Kymlicka 'nm bir 
çok eleştirmeni (Kukathas, 1 992 and 1 995;  Parekh. 1 997 : Forst, 
1 997;  Levey, 1 997) özgürlüğü destekleyici kültür görüşünün libe­
ral olmayan ve özellikle anti-liberal kültürlere üyeliğin önemini 
açıklamadığını vurgular: ancak özgürlük-kültür ilişkisi üzerine al­
ternatif bir teoriyi tam olarak geliştirmez. Bunun istisnası, geliştir­
diği alternatif özgürlük kültür ilişkisi teorisi ikinci, kimlik temelli 
modelin en iyi ifade edilen versiyonlarından biri olan, Geoffrey 
Brahm Levey 'dir. 
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Özgürlük ve kültür arasındaki ilişki üzerine araştınnam Model 
1 'in en detaylı ve kapsamlı şekilde işlenmiş versiyonu olarak kabul 
ettiğim Kymlicka 'nın modelinin eleştirel bir analizi ile devam ede­
cek. Bu yaklaşımın eksiklerini göstereceğim ve daha sonra Model 
2 'nin bir versiyonu olan özgürlük-kültür ilişkisi üzerine kendi te­
orimi ortaya koyacağım. Böylece kişisel ve kültürel kimlik arasın­
daki ilişkiyi ele alacağım Bölüm il 'nin tartışma konusu için bir ze­
min oluşturulacak. 

A. KYM LICKA' NI N  ÖZGÜRLÜK-KÜLTÜR İLİ Ş K İ S İ  
TEORİ S İ ' Nİ N  B İ R  ELEŞTİRİS İ  

Kymlicka '  n ı n  az ı n lık hakları teorisi 

Kymlicka'nın özgürlük temelli azınlık hakları teorisi Model 1 'de 
olduğu gibi bir özgürlük-kültür ilişkisi portresi çiziyor. Kymlicka 
( 1 989:  1 62 ve 1 995a: 80-84, 1 08- 1 1 5) argümanını iki aşamalı ola­
rak ortaya koyuyor. İlk olarak, kültürel üyeliğin, liberal düşünce 
geleneği içinde John Rawls ve Ronald Dworkin gibi çağdaş düşü­
nürlerin açıkça kabul ettiklerinden daha önemli bir statüye sahip ol­
duğunu, bireyler için önemli, ' asli bir iyi ' olduğunu göstermeyi de­
niyor (bu argümanı özgürlük argümanı olarak adlandırıyorum). 
İkinci olarak, azınlık haklarının, azınlık kültürlerin üyelerinin 'kül­
türel üyelik iyisi 'ne ilişkin olarak yüz yüze kaldıkları dezavantajlar 
tarafından haklı kılındığını ileri sürüyor (bu argümanı eşitlik argü­
manı olarak adlandırıyorum). Rawls ve Dworkin ' in bir ulus-devlet 
içerisinde eşit haklar ve kaynaklar için ileri sürdükleri argümanla­
rı, çokkültürlü bir devlette azınlık kültürlere özel statüler verilme­
sini savunmak için kullanmaya teşebbüs ediyor. Liberalizmin bi­
reysel özgürlük temel ilkesinin kültürel üyeliğin önemini açıkladı­
ğını, diğer temel liberal ilkenin, eşitlik ilkesinin ise, azınlıkların 
'kültürel üyelik iyisi ' ile ilgili olarak tecrübe ettikleri dezavantajla­
rın düzeltilmesini gerektirdiğini savunuyor. Bu argümanın daha ya­
kından bir incelemesine başlamadan önce, argümanın başarısının 
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birinci aşamaya bağlı olduğuna dikkat çekmek istiyorum. İ lk önce 
kültürel üyeliğin asli önemi doğrulanmadıkça, bir azınlık kültüre 
üyelikten kaynaklanan dezavantajların düzeltilmesi için eşitlik ar­

gümanına başvurulamaz, çünkü ilgili dezavantajların ne olduğuna 
ve bu dezavantaj ların giderilmesinin azınlık haklarına başvurmayı 
haklı kılıp kılmadığına karar veremeyiz. Bu yüzden, azınlık kültür­
ler için hakların uygun şekilde yapılan bir savunması, ilk önce , kül­
türün ve kültürel üyeliğin önemini göstermek ve daha sonra da, bu 
önemin azınl ık haklarını haklı kılmaya yeterli olup olmadığını de­
ğerlendirmek zorundadır. 

Kymlicka kültürel üyeliğe ne gibi bir önem atfediyor? Kültürel 
üyeliğin önemine ilişkin argümanı kendine saygının, ya da özsay­
gının (ki, Rawls ( 1 972: l 7 8 ,  440) bunun en önemli ' asli  iyi ' oldu­
ğunu söylüyor) gerekl i sosyal önkoşullarını teşhis etmek savında­
dır ki, bu önkoşullar bir kimseye ' yaşam planının devam ettirilme­
ye değer olup olmadığını yargılama yeteneğini verir ' (Kymlicka :  
1 9 8 9 :  6 1 -6 1 ) . Kymlicka, kültürel üyeliğin değeri hakkındaki argü­
manını Rawls 'ın kendine saygı için bir araç olarak özgürlüğün de­
ğeri hakkındaki argümanı üzerine inşa ediyor. Böylece kültürel 
üyeliğin önemini kişisel özgürlüğün değerine dayandırıyor. 
Kymlicka 'ya göre, l iberalizmin özgürlüğe öncelik vermesi, kültü­
rel üyelik ve kültürel bağlama çok büyük bir değer atfedilmesi ge­
rektiğine i şaret eder. Kymlicka 'nın argümanı aşağıdaki şekilde 
özetlenebilir. 

İyi  bir yaşam sürdürmede asli bir çıkarımız vardır (Kymlicka, 
1 989:  1 0  ve 1 995a: 8 1  ) .  İyi bir yaşam sürdürmedeki bu asli çıkarı­
mızın karşılanması iki hayati önkoşula bağlıdır: Yaşamımızı, yaşa­
ma neyin değer verdiği konusundaki inançlarımıza göre, içeriden 
yönlendirmek ve bu inançları sorgulama. yeniden gözden geçirme 
ve gerekirse değiştirmede özgür olmak (Kymlicka, 1 989: 1 3  ve 
1 995a: 8 1 ) . Bu iyi bir yaşam sürdürmedeki asli çıkarımızın izlen­
mesinin bizim özerk ( autononwus) olmamızı, kendimiz için yaşam­
da neyin değerli olduğuna akıllıca karar vennemiz için gerekli olan 
kaynak ve özgürlüklere sahip olmamızı gerektirdiği anlamına gelir. 
Özerk bir birey olmak kendine saygı açısından, bir kimsenin yaşam 
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planının devam ettirilmeye değer olduğunu idrak edebilmesi açı­
sından önemlidir (Kymlicka, 1989: 1 64). Belli amaç, hedef ve pro­
jeleri , bunlara sahip olma, yerine getirme ya da başarmanın değer 
olduğuna inandığımız sürece , gerçekleştirmeye çalışırız. "Değer 
hakkındaki inançlarımız yaşamamıza anlam verir, neyi niçin yaptı ­
ğımızı açıklar" (Kymlicka l 989 :  1 63 ). Değer hakkındaki inançları­
mıza bağlı olarak, yaşamdaki en önemli kararlarımızı alırız; bu 
yüzden bu inançların doğru mu yanlış mı olduğu bizim açımızdan 
önem taşır. Yanlış inançlar temelinde bir yaşam sürdürmek isteme­
yiz (Kymlicka, 1 989:  i l ,  1 64 ve 1 995a: 8 1 ). Eğer hedef, amaç ve 
projelerimizin izlenmeye değer olmadığım düşünseydik, o zaman 
bunları icra etmenin bir anlamı olmayacakb. Bundan çıkan sonuç 
yaşam planımızın devam ettirilmeye değer olduğundan emin olma­
mız için inançlarımızı gözden geçirme ve değerlerini doğrulama 
özgürlüğüne sahip olmamız gerektiğidir (Kymlicka, 1 989:  1 64 ve 
l 995a: 8 1 ) . Kendimize saygı duygumuz özerk bir organ olmamız 
duygusuna çok yakından bağlıdır. Bu yüzden, bireysel özerkliğimiz 
için sosyal önkoşullar aynı zamanda kendimize saygımız için de 
sosyal önkoşullardır. 

Özerkliğimizi ve böylelikle kendimize saygımızı garanti eden 
bu sosyal önkoşullar nelerdir? Biraz önce gösterdiğim gibi , 
Kymlicka için kendimize saygımızı garantileyen şey değer hakkın­
daki inançlarımıza dayalı bir yaşam planı oluşturmak kadar bu 
inançları sorgulayıp, gözden geçirme ve gerekirse değiştirme öz­
gürlüğüdür. B ir yaşam planım oluşturma ve gözden geçirip yenile­
me, ahlaki gücümüzü özerk bir biçimde kullanmak için, özgürlük, 
seçme için seçenekler ve bu seçeneklerin değeri hakkında inançla­
ra gereksinimimiz vardır. Özerkliğimizi garantileyen ve bu suretle 
kendimize saygımızı sağlayan, özgürlüğümüzü güvence altına alan 
vatandaşlık özgürlükleri ile bize seçim yapmak için seçenekler ve 
bu seçeneklerin değeri hakkında inançlar sağlayan kültürel bağlam­

dır (Kymlicka, 1989:  1 64 ve 1995a: 83-84). Yani, bir yaşam planı­
m oluşturma, gözden geçirip yenileme ahlaki gücümüzü özerk bir 
şekilde kullanmak için gerekli sosyal önkoşullar, vatandaşlık öz­
gürlükleri ve kültürel üyeliktir. Her nasıl  özgürlük kendimize say-
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gımız için bir sosyal önkoşulsa kültürel üyelik de öyledir. Kültürel 
üyelik, "bizim için anlamlı seçenekler sağlama kapasitesinde, ya­
şam planlarımızın değerini kendimiz için yargılama kabiliyetimizi 
destekleyen" (seçtiğimiz özel yaşam planımıza bağlı olmaksızın 
değer verdiğimiz bir iyi )  bir asli iyidir (Kymlicka: 1 989: 1 66). So­
nuç olarak, Kymlicka için, vatandaşlık özgürlükleri yanında kültü­
rel üyelik de özerkliğimiz için bir önkoşuldur ve bu yüzden de ken­
dimize saygımız için hayati bir önem taşımaktadır. Kültürel yapı , 
içerisinde özgürlüğümüzü kullandığımız seçme bağlamıdır. 

Ancak bu argüman sadece bir seçme bağlamı olarak güvence al­
tındaki bir kültüre üyeliğin önemini açıklar, bir kimsenin kendi kül­
türürıe üyeliğinin önemini değil. Burada söz konusu olanın herhan­

gi bir kültüre üyelik değil, bir kimsenin kendi kültürüne üyeliği ol­
duğunu göstermek için, Kymlicka başka bir argüman ortaya auyor. 
"Bir kimsenin kim olduğu hissinin onun sahip olduğu kültürel mi­
rasa yakından bağlı  olduğunu; bir kimsenin yetişme tarzının hemen 
silinebilecek bir şey olmadığını ; o kişinin kim olduğunun kurucu 
bir parçası olduğunu ve öyle kalacağını" savunuyor (Kymlicka, 
1 989:  1 75 ve 1 995a: 89-90). Bu yüzden herhangi bir kültüre üyelik 
değil, bir kimsenin kendi kültürürıe üyeliği önemlidir ve insanları 

kendi kültürlerinden alıp, başka bir kültüre yerleştirme onlar için 

ciddi bir zarar teşkil etmektedir. Kymlicka ( 1 989: 1 87- 1 90 ve 
1 995a: 1 08- 1 1 6) ,  kültürel üyeliğin bir asli iyi olduğunu ve kültürürı 

bir seçim meselesi değil, fakat irade ve seçimin rol oynamadığı bir 
durum olduğunu ileri sürerek. kültürel üyelik iyisi ile ilgili olarak 

azınlık kültürlerin üyelerinin yüz yüze kaldığı dezavantajların gide­

rilmesi gerektiği ve bu gereksinimin azınlık haklarına başvurmayı 

haklı kıldığı sonucuna varıyor. 

Kymlick a '  nın azınlık hakları teorisine üç itiraz 

Şimdi Kymlicka'nın yukarıda açıklanan duruşunun bize doğru bir 

kültürel üyelik ve özgürlük-kültür ilişkisi açıklaması sağlayıp sağ­
lamadığını görelim. Acaba kültürel üyeliğin önemini bize göster­
meyi başarıyor mu? Başaramadığını düşünüyorum. Kymlicka 'nın 
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kültürel üyeliğin değeri hakkındaki argümanına ve özgürlük-kültür 
ilişkisi açıklamasına üç itiraz yöneltiyorum. İ lk olarak, kültürel 
üyeliğin bireysel özgürlüğü destekleyen asli bir iyi olduğu savına 
itiraz ediyorum, çünkü tüm kültürler özgürlüğü desteklemez. Sade­
ce liberal kültürler bireysel özgürlüğü güvence altına alır ve bu 
yüzden onlar (Kymlicka 'nın ifade ettiği anlamda) seçme bağlamı 
olarak görev yapan özgürlük kültürleridir. Bireysel seçimi ve eleş­
tirel düşünmeyi desteklemeyen liberal olmayan kültürler de vardır; 
bunlar özgürlük kültürleri değildir. Bu yüzden. Kymlicka 'mn tüm 
kültürleri sanki hepsi seçme bağlamı görevi yapan özgürlük kültür­
leriymiş gibi ele alması hatalıdır. Özgürlük kültürü olmayan kültür­
lerin var olduğu gerçeği bunlara üyeliğin önemini ya da bunların 
korunmasını neyin haklı kıldığı sorusunu gündeme getiriyor. Bu 
konu üzerinde düşünülmesi özgürlük bağlamı (seçme bağlamı) ola­
rak kültürle, kimlik bağlamı olarak kültür arasında ayrım yapılma­
sının gerekliliğini ortaya çıkarıyor. İkinci itirazım Kymlicka 'nın 
özgürlüğün değeri hakkındaki iki argümanının (kültürün bireysel 
özgürlüğü destekleyen bir seçme bağlamı olduğu argümanı ve bir 
kimsenin kültürel üyeliğinin onun kimliğinin kurucu bir parçası ol­
duğu argümanı) bir kimsenin kendi kültürüne üyeliğinin niçin 
önemli olduğunu gösterecek haklı bir neden sağlamada birlikte iş­
lemediğidir. Bu itirazın ele alınması yine özgürlük bağlamı (seçme 
bağlamı) olarak kültürle, kimlik bağlamı olarak kültürün birbirin­
den ayrılması gereğini açığa çıkarıyor. Üçüncü itirazım Kymlic­
ka'nın argümanının ikinci aşamasına yöneliktir ki , burada Kymlic­
ka azınlıkların kültürel üyelik iyisi ile ilgili olarak yüz yüze kaldık­
ları dezavantajları gidermek üzere azınlık haklarının verilmesini 
haklı kılmak için seçim/durum aynmına başvuruyor. İtirazım, bir 
kimsenin seçme şansının olmadığı,  doğuştan gelen yeteneklerin ya 
da sosyal çevrenin sonucu olan dezavantajlardan farklı olarak. kül­
tür konusunda seçimin söz konusu olduğudur. Kymlicka ilgili de­
zavantaj ların seçimin değil, koşulların sonucu olduğunu göstere­
mediği için azınlık haklarını haklı çıkaramaz. Şimdi bu kısaca bah­
settiğim itirazları detaylı bir şekilde işleyeceğim. 

İtiraz 1. Kültür�n değeri liberalizmin bireysel özerklik (özgür-
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tük) kavramına dayandırılamaz. Özgürlük bağlamı olarak kültür ve 
kimlik bağlamı olarak kültür arasında ayrım yapmalıyız. Kymlicka 
kendine saygı duygusuna sahip olmanın özerk olmayı gerektirdiği­
ne ve özerk bir birey olmak için iki önkoşulun -birincisi ,  özgürlük 
ve ikincisi, seçim için seçenekler ile bu seçeneklerin değeri hakkın­
daki inançlardır- gerektiğine inanmakta haklıdır. Ancak, kültürel 
üyeliğin sadece ve sadece bireysel özerkliği (özgürlüğü) destekle­
diği için önemli olduğuna inanmas ı hatalıdır. Her kültürel bağlam 
üyelerine seçim için seçenekler ve anlamlar sağlayabilir, fakat on­
lara muhakkak bireysel özerklik sağlamaz . Örneğin Aşın ( Ultra) 
Ortodoks Yahudi Cemaati , Amiş Cemaati ve bazı İslami Cemaatler 
üyelerine seçenekler ve anlamlar sağlarlar, fakat kişisel ve sivil öz­
gürlükler sağlamazlar. Bu tip kültürler, üyelerinin özgürlüklerini et­
kin bir biçimde sınırlarlar; üyelerini ve üyelerinin çıkarlarını cema­
ate tabi kılarlar. Bu tip cemaatlerin kültürel bağlamı, liberal anla­
yışta olduğundan farklı olarak, bireysel özgürlüğe, seçime ve eleş­
tirel düşünceye pek fazla yer vermeyen belli bir iyi yaşam anlayışı­
na dayanır (Kukathas. 1 995 : 24 1 -242 ve 1 992: 674-680) . Cemaatin 
ortak yaşam biçimi, üyelerin cemaatin temel ortak değer ve pratik­
lerini ya da bu ortak yaşam biçiminin bazı yönlerini sorgulamama­
larını, gözden geçirip değiştirmemelerini, fakat eleştirel olmaksızın 
bunları kabul etmelerini gerektirebilir. 

Örneğin, İslami düşüncede,  bir Müslüman'ın İslam' ın temel il­
kelerine meydan okuma hakkı yoktur. Bir Müslüman olarak Al­
lah 'tan başka tanrı olmadığını . Muhammed'in O ' nun elçisi olduğu­
nu ve Kur 'an' ın Allah ' ın kelamı olduğunu inkar edemez. Liberal 
toplumun bir vatandaşı olarak özgürce konuşma hakkı vardır ama 
bir Müslüman olarak İslam'ın temel i lkeleri konusunda bu özgürce 
konuşma hakkından vazgeçmek zorundadır. Benzer bir şekilde li­
beral toplumun bir vatandaşı olarak bir kimse eşcinsel tercihlere sa­
hip olabilir ya da domuz eti yiyebilir, fakat bir Müslüman olarak bu 
tercihleri bırakması gerekir. Diğer antiliberal . üyelerinin (özel ve 
kamusal) yaşamlarının tüm yönleri üzerinde mutlak kontrole sahip 
olan Amish ve Aşın Ortodoks Yahudi cemaatleri gibi kültür örnek­
lerini düşünün. Bu cemaatler üyelerinin nasıl giyinmesi ve davranması 
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gerektiğine , neye sahip olup neye sahip olmaması gerektiğine , ne­
yi okuyup neyi okumamaları gerektiğine, ne düşünüp ne düşünme­
meleri gerektiğine karar verirler. B unlar erkek ve kadını eğitim, iş 
ve boş zaman faaliyetlerinde, ayıran ve farklı roller atfeden, cinsi­
yete göre belirleyici olan (gender-specifıc) kültürlerdir. Bu antilibe­
ral yaşam biçimlerine göre yaşamak büyük ölçüde bireysel özgür­
lükten ve belli sivil hak ve özgürlüklerden feragat etmeyi gerekti­
rir. Ancak bu kültürlerin üyeleri hala bu antiliberal yaşam biçimle­
rine değer veriyorlar; bu yüzden yaşam biçimleri i le uyumlu olan,  
ya da en azından aykırı olmayan seçenekleri seçerek ve inançları 
takip ederek özgürlüklerinin kullanımını gönüllü olarak sınırl ıyor­

lar. Bu antiliberal kültürler, kültürel yapılarının temelinde yer alan 
belli bir iyi yaşam anlayışıyla uywnlu ya da ona doğrudan aykırı ol­
mayan seçenek ve anlamlar sağlarlar ve bu seçenek ve anlamlar ka­
dar bu yaşam biçimine bağlılıktan kaynaklanan bireysel özgürlük 
üzerindeki sınırlamalar da söz konusu kültürlerin üyeleri için bü­
yük önem taşır. Bu tip antiliberal kültürlerin, üyelerine özerkliğin 

(özgürlüğün) önkoşullanndan birini -seçenek ve anlamlar- sağla­
dıklarını, ama diğer sosyal önkoşulu -sivil hak ve özgürlükleri­

sağlamadıklannı söyleyebiliriz. O halde bu tip kültürler özgürlüğü 

destekler mi? Eğer göıiindüğü gibi cevap hayır ise, Kyrnlicka öz­

gürlük, kendine saygı ve kültürel üyelik arasındaki ilişkiyi yanlış 
mı anlıyor? B u  sorulara cevap vermek için daha fazla araştırma 

yapmamız gerekiyor. Kyrnlicka 'nın teorisinin farklı tip kültürel ce­

maatlere üyeliğin önemi ile ilgili olarak neler ifade ettiğine bakmak 

bu soruları yanıtlamamıza yardımcı olabilir. 

Kyrnlicka'nın Liberalizm, Cemaat ve Kültür'de ortaya koyduğu 

azınlık hakları teorisi özellikle Kanadalı aboriginal grupların mese­

leleri ile ilgilidir. Bu eserde farklı kültürel grup çeşitleri arasında 

ayrım yapılmıyor, fakat ortaya atılan teorinin tüm azınlık gruplara 

uygulanabilir bir genel teori olduğu ima ediliyor. Çokkültürlü Yurı­
taşlık 'ta, Kyrnlicka ( 1 995a: B ölüm 2) iki tip kültürel grup ve bun­

ların hakları arasında ayrım yapıyor: özyönetirn hakkı olan ulusal 

gruplar ve çoketniklilik hakkı olan emik gruplar. B elli bir bölge ya 
da toprak parçası üzerinde yoğunlaşmış olmamaları, kurumsal olu-
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şumdan yoksun olmaları ve göçmenliğin gönüllü yanı, göçmen 

grupların sahip olduktan hakların özyönetim haklanna kadar var­
madığı anlamına geliyor. Göçmen grupların sadece , bireysel özgür­

lüğü destekleyen yeni toplumsallık kültürlerine dahil edilmelerini 

kolaylaştıracak önlemler olan, çoketniklilik hakları vardır. Kymlic­

ka her ne kadar yukarıda bahsedilen ikinci kitabında teorisini geniş­
letiyor ve daha detaylı bir şekilde işliyorsa da, argümanı özü itiba­

rıyla ilk kitabındakinin aynısıdır : kültürel üyelik bireysel özgürlü­

ğü (özerkliği) teşvik ettiği için önemlidir ve bir seçim meselesi ol­
mayıp, kişisel irade ve seçimin rol oynamadığı bir durum olduğun­

dan kişisel kimliğimizin kurucu bir parçasıdır. 
Kimlik ve seçim/durum aynını konularını daha sonra detaylı bir 

şekilde tartışacağım. Ancak, bu konuların, Kymlicka 'nın çoketnik­

lilik haklarını özgürlüğü destekledikleri temelinde haklı kılmaya 
çalışan argümanının başarısızlığına işaret eden birtakım sonuçları 

vardır ki, bu noktada bunlardan bahsetmek yerinde olur. Kymlic­
ka 'nın argümanında, kültürel üyeliğin seçilmeyip, doğuştan kaza­

nıldığı fikrinin, azınlık kültürel grupların azınlık haklarına sahip ol­

maya hak kazanmalarında hayati bir rol oynadığına dikkat etmek 

gerekir. Ancak, göçmen grupların üyelerinin, kendi toplumsallık 

kültürlerine olan haklarından, göç edip, yeni toplumsallık kültürle­

rini seçmek suretiyle, gönüllü olarak vazgeçtiklerini ileri sürmesi­
ne rağmen, Kymlicka ( 1 995a: 96) hdld onlann çoketniklilik hakla­

rına sahip olduğunda ısrar ediyor. Göçmen grupların üyeleri için 

çoketniklilik haklarının haklı kılındığını, çürıkü bu hakların, onla­

rın yeni toplumsallık kültürlerine dahil edilmelerini sağlamak sure­

tiyle, bireysel özgürlüğe katkıda bulunduğunu iddia ediyor. "Bu 

hakların tanınmaması" göçmen grupların üyelerini "bireysel özgür­

lüğü destekleyen türdeki seçme kültürel bağlamından yoksun kıla­

caktır" (Kymlicka 1 995a: 1 0 1 ) .  Şimdi şu noktaya dikkat edelim: 
göçmen grupların üyeleri yeni toplumsallık kültürlerini gönüllü 

olarak seçiyorlar; başarı ve yaşam şansları bu kültürle bütünleşip, 

orada faaliyette bulunabilmelerine bağlıdır. Yeni kültür onlara kar­
şı ayrım yapmamayı garanti ettiği ve eşit vatandaşlık hak ve özgür­

lükleri ile yeni toplumun dilinde eğitimi garantilediği sürece, birey-
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sel özgürlüğü destekleyen yeni toplwnsallık kültürüne dahil olma­
ları güvence aluna alınmış olacaktır. Yeni toplumsallık kültürüne 
dahil edilmenin sağlanması bunların ötesinde önlemler gerektirmez 
(Levey: 1 997: 226). Bunun yanında Kymlicka 'nın ( l 995a: 30-3 1 ,  
97-98 , l l4- l l  5 ,  l 76- 1 8  l )  çokettıiklilik haklan olarak adlandırdığı 
bazı önlemler -Yahudi ve Müslümanların hayvan kesimini düzen­
leyen yasalardan muaf tutulmaları : emik demek ve vakıflara, der­
gilere, festivallere, dini ve etnik okullara kamusal destek; kamusal 
tatil ve devlet protokollerinde grupların sembolik tanınması- yeni 
toplumsallık kültürüne dahil edilmekten çok ondarı ayn kalmaya 
yöneliktir.2 Kymlicka çoketniklilik haklarını , yeni toplumsal lık kül­
türüne dahil olmanın bir aidiyet duygusu içerdiği ve bunların yeni 
toplumsallık kültürüne dahil olmayı bir aidiyet ve özdeşleşme duy­
gusu sağlamak suretiyle güvence altına aldığı temelinde savunuyor. 
Kymlicka'ya çokkültürlülük haklarının yeni kültüre bir aidiyet ve 
yeni kültürle bir özdeşleşme duygusu yarattığı, böylece onunla bü­
tünleşmeyi kolaylaştırdığı konusunda katı lıyorum (Kymlicka: 
l 995a: 96-97, l l 4- l l 5 ,  l 76- l 8 l ). Ancak bu haklar, özellikle dahil 
olmaya değil de, ayrı kalmaya yönelik olduklarında, yeni kültür 
içinde özgürlüğü her zaman desteklemezler. 

Şimdi ulusal azınlıklar konusuna gelelim. Kymlicka bireysel 
özgürlüğü destekleyen toplumsallık kültürlerinin korunması gerek­
tiği temelinde ulusal azınlıkların özyönetim haklarına sahip olduk­
larını söylüyor. Ancak. acaba tüm ulusal kültürler bireysel özgürlü­
ğü destekler mi? Azınlık ya da çoğunluk olsun birçok (liberal olma­
yan) ulusal kültür, sivil hak ve özgürlükleri belli bir düzeyden faz­
la desteklemez. B ireysel özgürlüğü farklı derecelerde desteklerler: 
bazıları az, bazıları çok, ama hiçbiri l iberal kültürlerin desteklediği 

2. Kymlicka, göçmen gruplar ın  üyelerinin yeni toplumsal l ık  kültürlerine kat ı l ımla· 
r ına ve uyum sağlamalarına yard ım edeceğini düşündüğü çokküllürlülük hakları ­
n ın oldukça gen iş  b i r  l istesini veriyor. Ayr ımcı l ığ ı  önleyici tedbirler ve di l  eğil imi 
yanında, pazar günleri işyerlerinin kapalı olmasını  gerektiren kanundan ve bell i 
giyim kuralları ndan muafiyetten , etnik dergi ve bayramlar için kamusal yard ım· 
dan, göçmen di llerinin okul larda öğretiminden ve kamusal tati l lerde ve devlet pro­
tokollerinde grupların simgesel tan ınmasından bahsediyor. Ancak, Levey' in 
( 1 997 : 220-22 1 )  doğru bir şekilde işaret ett iği gibi, bu önlemlerden çoğu yeni top­
lumsal l ık kültürüne kat ı l ıma deği l ,  ondan korunmaya yönelik tedbirlerdir. 
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derecede onu desteklemez. Bazı ulusal kültürler, ulusal kültür ve 
kimliklerinin dayandığı iyinin özel anlayışı ile ilgili olarak, birey­
sel özgürlük ve eleştirel düşünceyi hiç savunmazlar. Ancak, eğer 
kültürel üyelik, Kymlicka'nın savunduğu gibi , özgürlüğümüzü des­
teklediği için önemli bir iyi (bir asli iyi) ise. bir ulusal kültür kişi­
sel özgürlüğümüze daha fazla katkıda bulundukça daha fazla de­
ğerlidir anlamı çıkar. Eğer kültürel üyeliğin önemini bu açıklıyor­
sa. bir ulusal azınlığın kültürü daha çok liberal oldukça. daha çok 
özyönetim hak ve güçlerine sahip olmaya hak kazanacak demektir. 
O zaman. örneğin İskoçya özyönetim haklarına Çeçenistan'dan da­
ha fazla hak kazanacak ve Kanada yerlileri özyönetim haklarına 
Fransız Kanadalılar 'dan daha az hak kazanacaklar demektir. Bir 
kimsenin hedeflerini seçme bireysel özgürlüğüne değer vermeyen 
(çeşitli aboriginal gruplar gibi ) bir çok azınlık ulusal grup düşünü­
lebilir. Eğer kültür bireysel özgürlüğü desteklediği için önemliyse, 
Kymlicka hala böyle ulusal gruplara özyönetim hakkı verilmesini 
neyin haklı kıldığını bize söylemek zorundadır. 

Buradaki önemli nokta yine tüm ulusal kültürlerin özgürlük 
bağlamı ya da kültürü olmadığı gerçeğidir. B ireysel özgürlüğü, 
eleştirel düşünce ve seçimi desteklemeyen fakat hfila üyelerinin 
(kendisine) bağlılık ve özdeşleşmelerini sağlayan liberal olmayarı 
ve hatta antiliberal kültürler de vardır. Üyeler bu kültürleri bireysel 
özgürlüklerini destekledikleri için değil .  fakat kültürün kendisine 
ve onun temelini oluşturan değerlere değer verip, onunla kendileri­
ni tanımladıkları (özdeşleştikleri) için değer veriyorlar. B undan 
başka bu kültürler, muhakkak suretle özgürlüğü desteklemeseler 
de, seçenek ve anlamlar sağlayarak. hfila üyeleri için seçim bağla­
mı görevi yaparlar. Liberal olmayan ya da antiliberal bir kültüre 
bağlılık, üyelerin belli bir derece bireysel özgürlüklerinden vazgeç­
melerini gerektirir, çünkü o kültürün temelini oluşturan bel irli iyi 
anlayışı kendisi ile uyumlu olmayan seçenek ve anlamların ayık­
lanmasını gerektirir; bu seçenek ve anlamların bazıları liberal ka­
rakterde olabilir. 

Kymlicka 'nın özgürlük argümanının kültürel üyeliğin önemini 
göstermede başarılı olduğunu düşünmüyorum. B u  noktayı daha da 
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açıklığa kavuştunnak için, aşağıda belirtilen dört durum üzerinde 
düşünelim ve Kymlicka 'nın kültüre l üyelik hakkındaki özgürlük 
temelli argümanının bu dört durumda bize ne söylediğini kendimi­
ze soralım. 1 )  Genel toplwnun liberal demokratik, ulusal azınl ığın 
liberal olmadığı durumda (AB D ve buradaki yerli gruplar gibi), 2) 
hem genel toplumun hem de özyönetim hakları talep eden azınl ık 
ulusal grubun liberal olmadığı durumda (Iraklılar ve Kürtler. Sri 
Larıkalılar ve Tamiller) , 3) Genel toplwnun l iberal olmadığı ve 
azınlığın liberal olduğu durumda ve 4) hem çoğunluk hem de azın­
lık kültürel grubun liberal olduğu durumda (Britanyalı ve İskoç . 
Belçikalı ve Flamanlar) . 

1 .  Durumda, Kymlicka 'nın argümanı bize. liberal demokratik 
bir siyasal toplumda, liberal olmayan ya da anti liberal bir ulusal 
azınlığa özyönetim haklan vennenin üyelerinin özgürlüklerini teş­
vik etmediğini , aksine sınırlandırdığını söylüyor. 2. Durumda. hem 
çoğunluk hem de azınlık kültürün liberal olmaması durumunda, her 
iki kültürel grubun özyönetim haklarını haklı kılan nedir? Kymlic­
ka 'nın argümanı bu konuda sessizdir. Bu tür durumlarda kültürle­
rin hiçbiri özgürlüğü teşvik etmiyor, fakat üyelerine seçim yapma­
ları için anlam ve seçenekler sunuyorlar ve üyeler her bir ulusal 
kültüre özel farklı nitelikleri yüzünden değer verip, onunla kendile­
rini özdeşleştiriyorlar. B ir ulusal azınlığa özyönetim haklan verme­
nin üyelerinin özgürlüğünü teşvik ettiği tek durum, çoğunluk kül­
türel grubun liberal olmadığı ve azınlık kültürel grubun liberal ol ­
duğu, 3 .  durumdur. Ancak var olabilirse de, bu duruma ilişkin ger­
çek dünyada örnek bulmakta zorlanıyorum. 

Ya 4 .  durum hakkında ne söyleyebiliriz? Hem çoğunluk hem de 
azınlık kültürler sivil haklan ve kişi haklarını desteklediklerinde, 
yani her iki kültür de bireysel özgürlüğe değer verdiğinde, Kymlic­
ka 'nın argümanı azınlık kültüre özyönetim haklan verilmesinin bi­
reysel özgürlüğü teşvik ettiği için haklı olduğunu söyleyecektir. Bi ­
reysel özgürlük için gerekli sosyal koşullan yeniden hatırlayalım: 
sivil hak ve özgürlükler ve bireysel seçim için anlam ve seçenekler 
sağlayan, güvence altında olan bir kültürel bağlam. Hem azınlık 
hem de çoğunluk kültürün, sivil hak ve özgürlükleri destekleyen ve 
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anlam ve seçenekler sağlayan özgürlük kültürü olduğunu ve bu su­
retle her ikisinin de bireysel özgürlüğü teşvik ettiğini dikkate alır­
sak. azınlık kültürlerin üyelerinin özyönetim haklan talep etmek 
için ne gibi sebepleri vardır? Çoğunluk kültürde sosyalleşebildikle­
ri sürece. bu kültür onlara anlam ve seçenekler sunabilir ve özgür­
lüklerini destekleyebilir. 1 Böylece onları çoğunluk kültür içeri sinde 
asimile etmek de özgürlüklerini , belki de kendi azınlık kültürel 
bağlamları güvence altına alındığında olacağından daha az bir ma­
liyetle ve daha büyük bir oranda, teşvik eder.4 Çoğunluk l�ültür içe­
risinde asimile edilmek onları anlam ve seçeneklerden yoksun bı­
rakmıyor. fakat değer verdikleri ve kendilerini özdeşleştirdikleri 
anlam ve seçeneklerden yoksun bırakıyor. O zaman. üyeler için bir 
kültüre üyeliği önemli kılan her iki kültürde de ortak oları değil 
-yani özgürlüğü destekleyen bir özgürlük bağlamı olmak değil- fa­
kat sunuları anlam ve seçeneklerin farklı karakteristikleri ile o kül­
türün farklılığına üyelerce atfedilen değerdir; yani onun bir kimlik 
bağlamı olmasıdır. Liberal bir çoğunluk içerisinde yaşayan bir libe­
ral azınlığın özyönetim hakları talep etmesindeki temel neden. öz­
gürlüğün desteklenmesi değil, fakat kendi kültürlerine verdikleri 

3 . Daha sonra göstereceğim gibi ,  özyönetim hakları talep eden ulusal azın l ıkla­
rın çoğunun üyeleri çoğunluğun kültürel bağlam ında sosyalleşmişlerdir. Çoğun­
luğun kültürü onlar için seçme bağ lamı olarak görev yapar. Çağ ımız  koşu l ların­
da, başar ı l ı  olmalar ı ve hayatlar ın ı  sürdürmeleri toplumsal l ık kü ltüründe (çoğun­
luk ulusal kültüründe) iş görebi lme yeteneklerine bağl ıd ır. Çoğu vakada subjektif 
(psikoloj ik) yönü d ışı nda, çoğunluk kültüre asimile olmuşlard ır. Kendi di l lerinde 
yazamaz, halta konuşamazlar, fakat çoğunluğun dil ine hakimdirler ve çoğunlu­
ğun kültüründe rahatl ıkla faaliyette bulunurlar. Bu yüzden çoğu vakada, kendi 
ulusal kültürlerinin güvence altına al ınması çoğunluk kültür içerisinde iş görebil­
melerini sağlamaktan daha zahmetli ve pahal ıd ır, halla kendi kültürlerinden da­
ha çok, çoğunluk kültüre bağıml ı  olduklar ı için , bireysel özgürlüklerini s ın ı rlar. 
4. Kymlicka ( 1 989 :  1 75) bu noktada insanların önemli yollarla kendi kültürel ce­
maatlerine bağl ı  olduklarını  ve kendi kü ltürlerine üyel iklerinin ya da aidiyetlerinin 
kim olduklarının kurucu bir parçası olduğunu savunan başka bir argümana baş­
vuruyor. Bu yüzden bir kimseyi kendi kültüründen al ıp ,  başka bir kültüre (zorla) 
yerleştirmek zarar vericidir. Bu argüman ın özgürlük temelli argüman -seçme 
bağlamı olarak anlam ve seçenekler sağlayan kültürün özgürlüğü desteklediği 
için önemli olduğu argüman ı- ile birl ikte bir kimsenin kendi kültürüne üyeliğinin 
niçin önemli olduğunu göstermede çalışacağın ı  düşünüyor. Ancak, bu bölümde 
daha sonra göstereceğim gibi, bu iki argüman birlikte çal ışmıyor. Şu anda önem­
li olan, l iberal azın l ık  ulusal kültürlerin , Kymlicka'nın argümanının özyönetim hak­
ların ı  haklı kı lmak için gösterdiği sebeplerden farkl ı sebeplere sahip olmasıd ı r. 

53 



önem ve onunla kendilerini özdeşleştirmeleridir. ' Eğer temel kaygı­
ları özgürlüğün desteklenmesi olsaydı . herhangi bir özgürlük kültü­
rü onlara bunu sağlayabilirdi. Ancak bir liberal azınl ık kültürün 
üyeleri iç i n  kültürlerinin liberalliğinin önemli olduğunu da inkar 
ediyor değilim. Kültürlerinin liberalliği muhtemelen onun en 
önemli niteliği, ama bu bize hikayenin tümünü anlatmıyor. Kültür­
lerinin onların özyönetim hakları istemelerine yol açan değer ver­
dikleri başka özel nitelikleri de vardır. Özyönetim hakkı istemele­
rinde önem taşıyan şey diğer liberal uluslarla neyi paylaştıkları de­
ğil. bu uluslardan onları neyin farklı kıldığıdır. Bu nedenle Kymlic­
ka 'nın yaklaşımı sadece onların kültürünün liberalliğinin önemini 
anlatır, fakat kültürün kendisinin önemini değil .  

Bütün bu noktalar dikkate alındığında, Kymlicka 'nın kültürel 
üyeliğin önemi hakkındaki argümanının kültürel üyeliğin önemini 
göstermede başarısız olduğu görülüyor. B u  argüman, bir yandan. 
kültürleri sadece, özel anlam ve seçenekler sağlayan, bir kimlik 
bağlamı olan, ama bireysel özgürlüğü destekleyen bir özgürlük 
bağlamı olmayan, l iberal olmayan kültürler için işlemiyor. Diğer 
yandan, l iberal azınlık kültürlerle ilgili olarak, onların l iberal bir 
çoğunluk kültür içerisinde asimilasyonları da özgürlüklerini aynı 
biçimde destekleyeceğinden dolayı , kültürlerinin niçin önemli ol­
duğunu açıklamıyor. Kültürel üyeliğin bireysel özgürlüğü destekle­
diği için büyük değeri olduğu argümanı sadece bir l iberal kültüre 
üyeliğin önemini açıklıyor, ama bir kimsenin kendi kültürüne üye-

5. Kyml icka, kü ltürlerin l iberalleşmesinin ,  onlar ı  birbirine benzetmesine rağmen, 
"insanlar ın kendi kültürleri içerisinde yaşama ve çal ışma arzular ın ın yaygın l ığ ın ı  
ve yoğunluğunu azaltmadığ ı "  bulmacası üzerine düşünürken , bir az ın l ık liberal 
ulusal kültürün, bir l iberal çoğunluk ulusal kü ltürden özyönetim hakları talep et­
mesinde asıl sebebin her ikisinde de ortak olan ın ,  yani kültürün l iberalliğ inin de­
ğil, fakat azın l ık  kültürün farkl ı özel karakterleri olduğuna asl ında dokundurmuş 
oluyor. Kymlicka'n ın belirtt iği gibi  ( 1 995a : 87-89) , "bir kültür liberal leştikçe -ve 
böylece üyelerine geleneksel yaşam biçimlerini sorgulama ve gerekirse reddet­
me imkanı verdikçe- ortaya çıkan kültürel kimlik hem daha ince hem de daha az 
farklı  olacaktır. Yani bir kültür l iberalleştikçe, üyeleri ayn ı iyi yaşam anlayış ın ı  gi­
derek daha az paylaşacağa ve diğer l iberal kültü rlerde yaşayan insanlarla ayn ı  
temel değerleri giderek daha fazla paylaşacağa benzer.• Ancak, bütün bunlar in­
sanlar ın kendi kültürleri i le özdeşleşmelerini ve ona bağl ı l ıklar ın ı  azaltm ıyor. 
Kymlicka, bütün bunları düşünmesine rağmen, hala kültürün değerini onun öz­
gürlüğü teşvik edici rolüne dayandırmakta ı srar ediyor. 
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J iğinin önemini açıklamıyor. Eğer bir azınlık kültürün azınlık hak­
lanna sahip olmasını haklı kı lan temel neden özgürlüğü destekle­
mesi ise . ne liberal olmayan ne de liberal azınlık kültürler bunlara 
hak kazanırlar (ikinci durum için çoğunluk kültürün liberal bir kül­
tür olması durumunda bu geçerlidir) . İ lki ( liberal olmayan kültür) 
özgürlüğü desteklemiyor, ikincisinin (l iberal bir azınlık kültürün) 
sadece korunması değil ,  fakat bir liberal kültür içerisinde asimilas­
yonu da özgürlüğü destekliyor. O zaman eğer temel kaygımız öz­
gürlüğün desteklenmesi ise, bu azınlık kültürlerin korunmasını de­
ğil. asimilasyonunu gerektirmektedir. 

Kyrnlicka kimlik bağlamı olarak kültürün. özgürlük bağlamı 
olarak kültürle (ya da Kymlicka 'nın kendi deyimi ile seçme bağla­
mı olarak kültür ile) muhakkak olarak aynı olmadığını kabul etmi­
yor. Sanki her kimlik bağlamının, sivil hak ve özgürlükleri garanti 
eden, bir özgürlük (ya da seçme) bağlamı olduğunu düşünüyor. 
Charles Taylor ' ın özel olarak liberal kültürler için ortaya koyduğu 
sosyal tez argümanını tüm kültürlere i lişkin olarak genelliyor.6 An­
cak, liberal olmayan kültürler bireysel özgürlüğün desteklenmesi 
için gerekli sosyal önkoşulların tamamına sahip değildir. Üyelerine 
anlam ve seçenekler sunarlar, ama sivil hak ve özgürlükler sağla­
mazlar. O zaman, eğer bu kültürlere üyelik önemli ise, buna sebep 
(Kyrnlicka'nın i leri sürdüğü gibi ) özgürlüğü desteklemeleri ola­
maz. 

Genel olarak, eğer kültürel üyelik özgürlüğü desteklediği. bir 
asli iyi olduğu için önemliyse (ki Kyrnlicka öyle olduğunu iddia 
ediyor},  o zaman sadece l iberal bir kültüre üyelik önemlidir. Eğer 
öyleyse, bireysel özgürlüğe değer vermeyen l iberal olmayan kül­
türlere niçin saygı duymalıyız? Onların önemini ne açıklar? Libe­
ralleşip, bireysel özgürlüğe ve eleştirel düşünceye değer vermedik­
leri sürece korunmaya hakları yok mudur? Üyelerinin azınlık hak­
larına hak kazanmaları, l iberalleşmeleri ve bireysel özgürlük ve 
eleştirel düşünceyi  desteklemeleri koşuluna mı bağlıdır? 

6. Kymlicka ( 1 989: Bölüm 5, özel l ikle, s. 79-80) Charles Taylor'un sosyal tezinin 
eleştirel bir analizini yapıyor. Charles Taylor'un sosyal tez argüman ı için bkz. Tay­
lor ( 1 985) .  
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Kymlicka liberal olmayan kültürlerin özgürlük argümanına yö­
nelttikleri meydan okumanın farkındachr ( 1 995a: 94-95 , 1 63- 1 70). 
B una rağmen, azınlık kültürlerin sadece eş zamanlı olarak hem li­
beralleşmelerini hem de korunmalarını istemekle kalmamakta, fa­
kat korunmalarının haklılığını da liberal leşmeleri koşuluna dayan­
dırmaktadır ( 1 995a: 1 53 ). Ancak şu ana kadar gördüğümüz gibi 
stratejisi başarılı olamıyor. Kymlicka "azınlık kültürlerin üyelerine 
gerçek anlamda sivil haklar sağlamayan her teorinin liberal açıdan 
ciddi bir biçimde yetersiz" olduğunda ısrar ediyor ( 1 992: 1 44 ve 
1 995a : 1 64). Kymlicka 'ya göre ( 1 992: 142 ve 1 995a: 35-37) ,  azın­
lık haklarının liberal bir teorisi. azınlık kültürle anakültür arasında 
koşullardan (seçimin rol oynamadığı durumlardan) kaynaklanan 
eşitsizlikleri gidermek için, azınlık kültüre anatoplum karşısında 
özel haklar verilmesini onaylamalıdır, fakat azınlık kültüre kendi 
üyelerine karşı böyle haklar verilmesini onaylamamalıdır, çünkü il­
ki azınlık kültürlerin üyelerinin özgürlüğünü korurken, ikincisi bu 
özgürlüğü sınırlar. Azınlık kültürlerin üyelerinin hak ve özgürlük­
lerinin sınırlandırılması bireysel özgürlük ve seçim fikirleri ile 
uyuşmaz ve gerçekten "liberallerin kültürel üyeliğin korunması 
için sahip oldukları sebeplerden birisini -yani bir kültüre üyeliğin 
bir kimseyi hayatını nasıl yönlendireceği konusunda bilinçli seçim 
yapmaya muktedir kılmasını- ihlal eder" ( 1 992: 1 42 ve 1 995a: 
1 69). Vurgulamamdan da anlaşılabileceği üzere, Kymlicka 'nın kül­
türel üyeliğin korunması için gösterdiği sebep, l iberal bir sebeptir 
ve sadece liberal kültürlerin talepleri için geçerli olabilir. B u  sebep 
bireysel özgürlük ve eleştirel düşünceye ilişkin liberal kaygıyı pay­
laşmayan antiliberal kültürler için geçerli olmayacaktır. 

Kymlicka 'nın azınlık hakları sistemi liberal olmayan azınlık 
kültürel cemaatlerin iç yapılarının özgürlük, seçim ve eleştirel dü­
şünce liberal değerlerine göre yeniden düzenlenmesi gerektiğini 
ima etmektedir. Liberal olmayan azınlık kültürlere liberal değerle­
rin zorla kabul ettirilmesi, dayatılması gerektiğini ima etmektedir. 
Ancak üyeler için kültürel üyeliğin değeri, o kültürü seçip, kabul 
etmelerine bağlıdır. Eğer bireysel özgürlük, seçim ve eleştirel dü­
şünce liberal değerlerini onlara zorla benimsetirsek ve cemaatleri-
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nin iç yapısını liberal ilkelere göre düzenlersek. o zaman bu değer 
ve ilkelere değer vermedikleri sürece, kültürlerine üyelik ()lllar için 
önemli olmayacaktır ve ona değer vermeyeceklerdir. Bundan baş­
ka. amaçlananın tam tersine, bu onların özerkl iklerinin (özgürlük­
lerinin) -bireysel ve toplumsal- soyut olarak tasarlanan bir bireysel 
özgürlüğün desteklenmesi adına ihlal edilmesi anlamına gelir. 
Kymlicka 'nın duruşu -liberalleşmeleri şartıyla kültürlerin korun­
ması- niçin asimilasyondan daha çok istensin ve antiliberal kültür­
lerce niçin kabul edilsin? Bu duruşun asimilasyondan farkı nedir? 
Bir antiliberal kültürün üyelerine. liberalleşme asimilasyonla aynı 
görünebilir. İlkini de ikincisi kadar reddedebilirler. O zaman. 
Kymlicka. Kukathas 'ın itham ettiği gibi , azınlık kültürlerin iç yapı­
larına 'müdahaleden yana olmuyor mu ' (Kukathas: 1 995 : 242)? 

Kymlicka bu ithamı, azınlık haklarının bir liberal teorisinin ta­
nımlanıp geliştirilmesi ile bu liberal teorinin zorla benimsetilmesi­
nin iki farklı konu olduğunu ve kendisinin ödevinin ikincisi oldu­
ğunu savunarak reddediyor ( 1 992: 1 44 ve 1 995a: 1 64  ) . Azınlıkla­
rın liberalizmi reddetmeleri durumunda. Kymlicka liberallerin gö­
rüşlerini onlara zorla benimsetmeye haklan olmadığını ileri sürü­
yor; bunun yerine "daha liberal çoğunluk kültürün üyeleri. azınlık 
kültürün üyeleri ile oturup birlikte yaşamanın bir yolunu bulmak 
zorundadırlar" ( 1 992: 145  ve 1 995a: 1 67- 1 68) .  Bu durumlarda. 
kültürlerarasındaki ilişki diyalog . müzakere ve uzlaşma yoluyla be­
lirlenecektir ve varılan sonuç duruma göre farklı olacaktır: modi vi­
vendi7 ve antiliberal kültürler için hoşgörü ilkesine dayalı kültürel 
vakıf ve dernekler gibi. Bu, Kymlicka 'nın uygulama düzeyinde 
üyelerin hak ve özgürlüklerini sınırlayan antiliberal uygulamalara 

-izin verdiği ve bu durumun da teorisi ile çatıştığı anlamına gelir. 
Ancak, Kukathas ' ın işaret ettiği gibi ( 1 992: 678) ,  bir kimsenin ken­
di teorisinin pratik sonuçlarını kabul etmemesi makul bir duruş de­
ğildir. B undan başka. bunun teorik düzeyde de önemli sonuçları 
vardır: B u, Kymlicka'nın liberal olmayan azınlık kültürlerin azınlık 

7. Modi vivendi terimi (teki l i  modus vivend� inanç, yaşam biçimi ,  değer vb. açı­
lardan farklı gruplar ın birlikte yaşamak için zorunluluktan oluşturdukları (fakat iç­
ten benimsemedikleri) düzenlemeler olarak anlaşı labilir. 
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hak.lanna hak kazanmalarının bu azınlık kültürlerin bireysel özgür­
lüğü desteklediği görüşüne dayanmadığını . istemeyerek de olsa, 
kabul ebnek zorunda olduğu ve bu durumlarda teorisini terk ettiği 
anlamına gelir. 

Özetleyecek olursak, Kymlicka kültürel üyeliğin öneminin 
onun asli bir iyi olması olduğunu gösteremiyor. Özgürlük ve kültü­
rel bağlamın bireysel özerklik için sosyal önkoşul lar olduğuna ve 
bu yüzden özsaygıyı güvence altına aldığına inanıyor. Ancak, gör­
düğümüz gibi, tüm kültürler özgürlük kültürü, bireysel özgürlüğün 
kullanılacağı bağlam değildir; onların tümü, belli anlam, seçenek 
ve kimlikler sağlayan kimlik bağlamlandır, fakat sivil hak ve öz­
gürlük.leri güvence altına alan özgürlük bağlanılan değildirler. Ba­
zı kültürler bireysel özgürlük için gerekli sosyal önkoşulların birin­
den yoksundurlar. Eğer Kymlicka 'nın özgürlük, kültürel üyelik ve 
özsaygı arasındaki ilişki hakkındaki açıklaması doğru ise, bazı kül­
türler özsaygıyı güvence altına alamazlar demektir. Kültürel üyeli­
ğe özsaygıyı desteklediğinden dolayı bir asli iyi statüsü verildiği 
için ve bu destek kültürün özgürlüğü teşvik edici rolü tarafından in­
şa edildiği için, kültürel üyelik sadece üyelerinin sivil hak ve öz­
gürlüklerini güvence altına alan kültürler için, yani sadece l iberal 
kültürler için, bir asli iyidir. Liberal bir kültüre üyeliği bir asli iyi 
yapan, l iberal kültürlerin hem özgürlük bağlamı hem de kimlik 
bağlamı olmalarıdır. Eğer hak ve özgürlükleri sağlamayan, yaijnz­
ca bir kimlik bağlamı olan bir kültüre üyelik bir asli  iyi değil ise, o 
zaman asli iyi olan şey kültürel bağlam değil ,  özgürlüktür. Kymlic­
ka, liberal kültürlerde ortaya çıkan, onların hem özgürlük hem de 
kimlik bağlamı olması rastlantısını , yanlışlıkla tüm kültürler için 
genell iyor. Bu yüzden özgürlük, kültürel üyelik ve özsaygı arasın­
daki ilişkiyi yanlış tasavvur ediyor. 

İtiraz 2. Kymlicka' nın kültürün değeri hakkındaki iki argümanı 

birlikte işlemiyor. İ lk itirazı görmezlikten gelip, Kymlicka'mn, bi­
reysel özgürlüğü destekleyen bir asl i  iyi olarak kültürel üyeliğin 
önemini gösterebildiğini kabul etsek bile, bir kimsenin kendi kültü­
rüne üyeliğinin niçin önem.li olduğu açık değildir. B ir kimsenin gü­
vence altındaki herhangi bir l iberal kültüre üyeliği onun anlamlı bi-
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reyse) seçimler yapmasını sağlayacaktır. Üyelerinin istikrarlı bir 
çoğunluk kültür içerisinde asimi lasyonu da onlara anlam ve seçe­
nekler (ve muhtemelen daha çok anlam ve seçenek) sağlayacağına 
göre. zayıf bir azınlık kültür niçin korurunalıdır'! Kymlicka bu so­
runu görüyor ve kültürel üyeliğin -bize seçenek ve anlamlar sağla­
yan ve böylece anlamlı bireysel seçimi mümkün kılan- bir asli iyi 
olduğuna dair argümanını, kişinin kimliğinin kendisini içerisinde 
bulduğu kültürel cemaate önemli yollardarı bağlı olması yüzünden. 
onun herhangi bir kültüre üyeliğinin değil, kendi kültürüne üyeliği­
nin önemli olduğunu savunan, bir başka argümanla destekl iyor 
( 1 989 :  173- 1 76 ve  1 995a: 84-93) .  

Kültürel üyelik, bir seçme bağlamı sağlamasına ek olarak. bir 
kimsenin özkimliğini oluşturmadaki rolü ve bu yüzden bir kimse­
nin aidiyet duygusu. özsaygısı ve gururu üzerine etkileri yüzünden 
önemlidir. Bir kimsenin kişisel kimliği ve kültürel üyeliği arasında­
ki bu i lişki yüzünden, onun (gönüllü olmayan) asimilasyonu ve 
kültürünün korunması aynı ölçüde meşru seçenekler değildir 
(Kymlicka, 1 989: 1 76).  Her iki yol da, bir kimseye anlam ve seçe­
nekler sağlasa da, birincisi bireyleri gerçek bir zarara maruz bırakır. 
Bir kimsenin kendi kültürüne üyeliğinin önemini göstermek için iki 
argümanın (özgürlük argümanının ve kimlik argümanının) birlikte 
işlemesi gerekir. 8 

Kymlicka 'nın formülünde, bir kimsenin anlamlı bireysel seçim­
ler yapmasını mümkün kılan kültür (seçme bağlamı). o kimsenin 
ait olduğu ve kendini özdeşleştirdiği kültürdür (kimlik bağlamıdır). 
Bir kimsenin kendi kültürüne üyeliği bu yüzden bir asli iyidir. An­
cak, azınlık kültürler için bu ikisi -ait oldukları kültür ve onlar için 
seçme bağlamı görevi yapan kültür- aynı kültür değildir. Bir göç­
meni düşünelim: Kimliğinin kurucu bir parçası olarak anakültürü­
ne üyeliğinin önemi ne olursa olsun, gönüllü olarak onu bırakıp, 

8. J. W. Nickel ( 1 994: 636-638) ,  Kymlicka'n ın kültürel üyeliğin değeri hakkı ndaki 
iki argümanın ın  birl ilde çal ışmadığ ın ı  gösteriyor :  Güvenli kültürel üyeliğin seçme 
için anlaml ı  seçeneklere sahip olmada zorunlu olduğu argüman ın ın yetişkinler 
için değil, fakat çocuklar için doğru olduğunu ve "kültürel asimi lasyona tabi tutul­
maktan kaynaklanan zarar argümanın ın· ise çocuklar için deği l ,  fakat yetişkinler 
için doğru olabileceğin i  i leri sürüyor. 
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başka bir kültüre üyeliği seçmiştir. Hfila anlamlı bireysel seçimler 
yapmaya muktedirdir. Yeni kültür seçenek ve anlamlar sağlayarak, 
onun için seçme bağlamı görevi görür. fakat eski anakültürüne üye­
liğinden ve diğer yollardan kazandığı deneyim. hayal gücü,  bilgi ve 
örnekleri de. anlamlı seçimler yapmak için hala kul lanır (Nickel. 
1 994 : 637). Yeni bir çevrede yaşamaktan kaynaklanan. yeni bir di­
li öğrenme ve yeni bir kültürde etkin ve başarılı bir şeki lde iş göre­
bilme gibi, birtakım güçlüklerle yüz yüze kalabil ir. Ancak, göç­
menlik gönüllü olarak aldığı bir karar olduğu için ve geleceği ve 
hayatını devam ettirebilmesi yeni toplumda yeterli bir şekilde işlev 
görebilmesine bağlı olduğu için. bunun gereklerini yerine getirme­
ye çalışır. B u  tip bir güçlük, göç edilmiş olan ev sahibi toplumla bü­
tünleşmeye teşvik edilmeleri ve onlara karşı ayrımcılık yapılmama­
sı şartıyla, gelecek nesiller için, göçmenlerin çocukları için. ortaya 
çıkmayacaktır. Kymlicka'nın kültürel üyeliğin değeri ile ilgili argü­
manlarından hiçbiri (ne özgürlük argümanı ne de kiml ik argümanı) 
göçmenler için geçerli değildir. Gönüllü olarak kendilerini anakül­
türlerinden ayırıp, göç ettikleri ev sahibi topluma yerleştirirler; 
seçenek ve anlamlardan yoksun kılınmış değillerdir. Kültürlerini 
değiştirmelerinden dolayı bir zarara uğramaları söz konusu değil­
dir. 

Şimdi de Çerkesler gibi zorunlu göçe tabi kıl ınan toplulukları 
düşünelirn.9 Gönüllü olmayan toplu bir göçe (özellikle 1 864 ve 
1 900 arasında) tabi tutularak, kendilerinden köklü bir biçimde fark­
lı bir kültüre göç etmeye zorlanmışlardır. O zamanki Osmanlı Dev­
leti 'ne ulaştıklarında, ev sahibi ülkenin her tarafına dağıtıldılar. On­
larca köyden oluşan cemaatler halinde yerleştiler. Ev sahibi ülkenin 
dil ve kültürü kendilerininkinden aşırı bir şekilde farkhydıysa da, 
hiçbir zaman seçenek ve anlamlardan yoksun kalmadılar. Başlan­
gıçta. kapalı kırsal cemaatler olarak yaşarlarken. kendi kültürleri 
anlam ve seçenekler sunarak, onlar için seçme bağlamı görevi yap­
tı ve kültürün yeniden üretimi de belli bir derece mümkündü. An-

9. Rus-Çerkes Savaşları ,  Ruslar ' ın  yapt ığ ı  Çerkes soykı r ımı  ve Çerkesler' in top­
lu sürgünü için bkz. A. Kasumov ve H. Kasumov ( 1 995) ve H. Krag ve L. Funch 
( 1 994) .  
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cak. ev sahibi toplumun modernleşmeye ve kentleşmeye başlaması 
ile birlikte, onunla daha çok temasta bulunmak zorunda kaldılar. 
Kurumlaşmış kültür -ev sahibi toplumun kültürü- seçme bağlamı 
olarak yavaş yavaş kendi kültürlerinin yerini almaya başladı , çün­
kü hayatlarını devam ettirebilmeleri modernleşen ev sahibi toplum 
içerisinde etkin bir biçimde faaliyette bulunabilmelerine giderek 
daha fazla bağlı olmaktaydı. Sonuç olarak, yavaş fakat kendil iğin­
den gelişen bir asimilasyon süreci başladı (asimilasyonları için iz­
lenen bilinçli politikaları bir kenara bırakırsak) .  Bu durumdaki in­
sanların seçenek ve anlamlardan hiçbir zaman yoksun olmadıkları­
nı , fakat ev sahibi ülkenin kültürünün giderek onlar için seçme bağ­
lamı olarak işlev gördüğünü söyleyebiliriz. Asimilasyon süreci, 
Çerkesler için öyle yavaş ve kendiliğindendi ki, Kymlicka'nın tar­

tıştığı anlamda gerçek bir zarara yol açmıyordu. Bundan başka kül­
türlerini kurumlaştırmaya muktedir olmadıkları sürece, asimilas­
yon anlamlı bireysel seçimler yapabilmeleri için tek araçtı . Eğer. 
Kymlicka 'nın düşündüğü gibi, özsaygı , anlamlı bireysel seçimler 
yapma kabiliyetine bağlı ise, Çerkes cemaatinin üyeleri daha çok 
ve çabuk kendilerini kabul eden toplumun kültürüne uyum sağla­
yıp, bu kültürde faaliyette bulunabildikçe, özsaygılannı daha çok 
güven altına alabilirlerdi. 

Özsaygının anlamlı seçimler yapma kabiliyetimize bağlı olduğu 
doğrudur. Ancak, ilk itirazımı yöneltirken de gösterdiğim gibi, kül­
türel üyelik, özgürlük ve özsaygı arasındaki ilişki Kymlicka 'nın 
düşündüğü gibi değildir. Orada da gösterdiğim gibi, eğer, Kymlic­
ka 'nın inandığı gibi, özsaygımızı güven altına alan kültürün özgür­
lüğü destekleyen rolü ise , sadece liberal kültürler özsaygırnızı gü­
ven altına alabilir. O zaman, özsaygı ve liberal olmayan kültürlera­
rasındaki ilişkiyi nasıl açıklayabiliriz? Kültürel üyelik her durumda 
muhakkak surette bireysel özgürlüğü teşvik etmiyor, ama bir kül­
türle kendini özdeşleştirmenin ve bir kültüre bağlılığın kendisi bi­
reysel özgürlüğün bir kullanımını oluşturuyor. Bu yüzden, bir kül­
türle özdeşleşmemizi ya da bir kültüre karşı bağlılığımızı gerçek­
leştirmeye muktedir olamamamız özgür olma duygumuzu yaralar 
ve böylece özsaygımızı zedeler. 
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Ancak, yukarıdaki Çerkesler örneğinde olduğu gibi, göç ettikle­
ri topluma asimilasyon sürecinde olan bir göçmen cemaatte . cema­
atin üyeleri bu değişimin ve geçişin farkında olabil irler ve bunu ka­
çınılmaz görebilirler. Bu yüzden, kendi kültürleri ile özdeşleşmele­
rini simgesel bir düzeye indireceğe benzerler. Değişim ve geçiş sü­
recinde bir cemaat oldukları ve modem dünya koşullarında, kurum­
laşmış kültür içerisinde faaliyette bulunamadıkları sürece, yaşamla­
rını devam ettiremeyecekleri ve daimi bir şekilde marjinal leşecek­
leri bilgisinin ışığında, kültürel pratiklerini değiştirecek gibi görü­
nüyorlar. Kültürel kimliklerinin sembolik olarak tanınması ve kül­
türlerinin bazı yönlerinin ifade edilmesine izin verilmesi kültürel 
aidiyetlerine ilişkin özsaygılarını koruyabilir. Buna ek olarak, öz­
saygılarının belli bazı yönleri (seçme bağlamı olarak kültürden ge­
len yönleri) de göç ettikleri toplumda etkin bir şekilde işlev görme 
kabiliyetlerine bağlıdır. Bu yüzden, bir göçmen azınlık kültürün 
üyeleri için bir seçme bağlamı olarak görev yapan kültür ve bir 
kimlik bağlamı olarak aidiyet duygusu besledikleri kültür farklı 
olabilir. Seçme bağlamına kültürel üyelik ve kimlik bağlamına (ai­
diyet ya da özdeşleşme duygusu şeklinde) kültürel üyelik ve bu iki 
anlamdaki kültürel üyeliğe ilişkin özsaygı duyguları birbirinden 
farklı olabilir. Ancak, farklı kimliklerinin tanınması ve ifadesine 
izin verilmesi şartıyla, göçmenlerin kendi anakültürlerine aidiyet 
ve onunla özdeşleşme duyguları , göç ettikleri topluma kültürel üye­
likleri içerisinde (seçme bağlamları içerisinde) yer bulacak şekilde, 
düzenlenebilir. 

Ulusal azınlıklar için bu daha belirgindir. Kendilerini özdeşleş­
tirdikleri, bir aidiyet duygusu ile bağlı oldukları kültür ile onlara se­
çenek ve anlamlar sunan, bir seçme bağlamı olarak görev yapan 
kültür farklıdır, aynı kültür değildir. Modem ulusal azınlıkların 
üyeleri , göçmen grupların ilk nesillerinden farklı olarak, çoğunluk 
ulusal grup içerisinde sosyalleşmişlerdir. Anlamlı bireysel seçimler 
yapabilme bakımından, göçmen grupların ilk nesillerinden daha az 
dezavantaja sahiptirler. Hayatlarını devam ettirebilme şansları ku­
rumsallaşmış toplumsallık kültürüne -baskın egemen çoğunluk 
kültüre- bağlı olageldiğinden ve hfila giderek artan ölçüde bu kül-
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türe bağlı olduğundan. çoğunluğun di line hakimdirler ve olmak da 
zorundadırlar. Gerçekte/pratikte, çoğu büyük ölçüde asimile ol­
muştur. Hatta çoğu kendi anadilinde okuyup yazmayı dahi bilme­
yebilir. Hatta tarihleri, dilleri ve kültürleri hakkında çok az şey bi­
liyor da olabilirler (çoğu çoğunluk ulusun azınlıklar hakkındaki 
gerçekleri çarpıttığı , gizlediği, öğrenilmesini yasakladığı ya da en 
azından teşvik etmediği ve çoğu azınlık ulusun da kültürlerini araş­
tıracak, yeniden örgütleyip düzenleyecek ve devamlılığını sağlaya­
cak kurum ve kaynaklardan yoksun olduğu dikkate alınırsa kendi 
dil ve kültürleri hakkında az şey bilmeleri doğaldır), ama hata psi ­
kolojik düzeyde de olsa kendi anakültürleri i le özdeşleşip, ona bir 
aidiyet hissi ile bağlı olabilirler. 

Yukarıdaki düşüncelere ek olarak, aile ve yerel cemaatin yanı 
sıra, medyanın, eğitim sisteminin, üniversitelerin, ekonomik ku­
rumların -kısacası kurumlaşmış kültürün- bir kimsenin kimliğini 
biçimlendirmedeki önemli rolü ve bütün bu kurumların egemen ço­
ğunluğun dilinde işlediği dikkate al ınırsa, azınl ık ulusal kültürlerin 
üyelerinin kişisel kimliklerinin, kendi anakültürlerinden daha ziya­
de, yaşam şanslarının bağlı olduğu çoğunluk kültür tarafından bi­
çimlendirildiği kabul edilebilir. Ancak, kişisel kimlikleri kendi ana­
kültürlerinden daha çok çoğunluk kültür tarafından biçimlendiril­
miş olsa da, azınlık ulusal kültürlerin üyelerinin çoğu kendi ulusal 
anakültürleri ile özdeşleşebilirler ve kendi ulusal kültürlerinin de­
vamlılığını destekleyebilirler. Bu bağlamda Basklar. Kürtler, Kata­
lanlar ve hatta İskoçlar hemen akla gelen örneklerdir. Asıl i lginç 
olan, çoğu ulusal azınlık için, sadece kendi kültürlerini kurumlaş­
tırma, yeniden düzenleyip, örgütleme ve desteklemenin çok zor, 
birçok kaynak ve emek gerektiren bir iş olması değil, fakat üyele­
rinin, anadil lerini yeniden öğreıune vb. yollarla, kendi anakültürle­
ri içerisinde nasıl faaliyet göstereceklerini öğreıunek zorunda kala­
bilmeleridir, çünkü azınlık kültürlerin üyeleri zaten çoğunluk kül­
tür içerisinde büyük ölçüde asimile olmuşlardır. 10 Bu nedenle, azın­
lık kültürlerin üyeleri için ulusal kültürlerini yeniden inşa edip, de-

1 0. Örneğin,  m il l iyetçi Kürt örgütü PKK l ideri Abdullah ÖCalan' ın Kürtçe konuşa­
mad ığı  söyleni r. 
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vamlıl ığını güvenceye almak pek çok fedakarlık gerektirir ve aslın­
da onların özgürlüklerini ve anlamlı seçim yapabilme kabiliyetleri­
ni sınırlandırır, fakat onlar hfila bunu yapmayı isterler. 

Kyrnlicka aidiyet duygusu hissettiğimiz, kendimizi özdeşleştir­
diğimiz kültürün ve bireysel seçim yapmamızı destekleyip bizim 
için seçme bağlamı olarak görev yapan kültürün daima aynı kültür 
olacağını düşünüyor. Bu yüzden de kültürel üyel iğin değeri hakkın­
daki iki argümanının -kültürün bir kimseye seçenek ve anlamlar 
sağladığı ve bir kimsenin kültürel üyeliğinin onun kişisel kimliği­
nin kurucu bir parçası olduğu argümanları- birl ikte çalışacağını 
zannediyor. Ve herhangi bir kültüre üyeliğin değil. bir kimsenin 
kendi kültürüne üyeliğinin önemli olduğunu söylüyor. Bu nedenle , 
asimilasyon ile bir kimsenin kültürünün korunmasının eşit meşru 
seçenekler oluşturmadığını düşünüyor. Ancak gördüğümüz gibi. 
çoğu ulusal kültürün üyeleri halihazırda büyük ölçüde asimile ol­
muşlardır; kendi kurumlaşmamış kültürleri ile özdeşleşip, onu ku­
rumlaştırmayı ve devamlılığını sağlamayı arzularken, çoğunluk 
ulusun kurumlaşmış kültürü içerisinde sosyalleşmiş olup, hayatla­
rım sürdürmek için gerekli faaliyetlerde burada bulunmaktadırlar. 
Anlamlı bireysel seçimler yapabilme yeteneklerine i l işkin olarak 
herhangi bir dezavantajla karşı karşıya değillerdir. Aksine, ulusal 
taleplerinirı tam olarak gerçekleştirilmesi (ana kültürlerinin ulusal 
kültür olarak kurumsallaştırılması) şimdiki nesilleri anlamlı seçim­
ler yapabilme yeteneklerine ilişkin olarak dezavantajlı kılabil ir. 
Kymlicka'nın iki argümanı birlikte çalışmıyor. Kendi anakültürle­
rini (kimlik bağlamlarını) kurumlaştırıp, devamlılığını güvenceye 
almak isteyenler, onlar için seçme bağlamı olarak görev yapan ço­
ğunluk ulusal kültürün içerisinde, asimile olmuşlardır ve bu yüzden 
bireysel seçim yapmak için gerekli anlam ve seçeneklerden yoksun 
değildirler. · 

Kymlicka, herhangi bir kültüre değil ,  fakat bir kimsenirı kendi 
kültürüne üyeliğinin bir asl i  iyi olduğunu göstermek için kimlik ve 
aidiyet terimlerini kullanıyor. Ancak argümanının carı alıcı noktası, 
anlamlı bireysel seçimi desteklediği içirı kültürün önemli olması ol­
duğu sürece , bir kimsenin kendi kültürüne üyeliğirıin niçin önemli 
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olduğunu gösteremez. Çoğu modem ulusal azınlıklar için (Aborigi­
nal halklar hariç), onlara seçme bağlamı görevi yapan kültür ile ai­
diyet duygusu hissettikleri kültür birbirinden farklıdır; kendilerini 
özdeşleştirdikleri kül türü seçme bağlamları olan kültür yapmak, en 
azından kısa dönemde, onların anlamlı bireysel seçimler yapabilme 
yeteneklerine bazı sınırlamalar getirir. Bundan başka, eğer bir kim­
se için, anlamlı bireysel seçim yapmasını destekleyen ve kişisel 
kimliğini önemli ölçüde biçimlendiren seçme bağlamı olarak işlev 
gören kültür, özdeşleştiği kültürden farklı ise, o zaman bu özdeşleş­
menin kendisi ,  o kimsenin bireysel özgürlüğünün bir ifadesidir; bu 
özdeşleşmenin kendisi gerçek bir seçimdir. 

İtiraz 3. Kültür: bir seçim meselesi mi yoksa seçimin , iradenin 
rol oynamadığı bir durum mudur ? Kültürel üyelik bir seçim mese­
lesi midir, yoksa iradenin ve seçimin rol oynamadığı bir durum mu­
dur? Kymlicka için irade ve seçimin rol oynamadığı bir durumdur. 
· Bu yüzden, asli bir iyi olarak kültürel üyeliğe ilişkin dezavantajla­
rın olması özel koruyucu önlemler alınmasını haklı kılar. Bu konu­
daki argüman basitçe şu sekilde özetlenebilir: Liberalizmde birey­
lerin kendi seçimlerinin sonucu olarak ortaya çıkan eşitsizlikler 
kendi sorumluluklanndadır, iradenin ve seçimin rol oynamadığı 
durumlardan kaynaklanan eşitsizlikler (sosyal çevre koşullarından 
kaynaklanan yoksulluk ve doğuştan gelen sakatlık gibi eşitsizlik­
ler) ise, bireylerin kendi sorumluluklarında değildir (Kyrnlicka, 
1989: 1 86 ve 1 995a: 1 09). İkinci tür eşitsizlikler, Rawls ' ın deyi­
miyle, ahlaki açıdan tesadüfidir (Rawls, 1 972: 74-75 ,  1 0 1 - 1 02). Bu 
yüzden, liberaller genel olarak sosyal çevreden kaynaklanan ve do­
ğuştan gelen eşitsizliklerin telafi edilmesinden yanadırlar. 

Kyrnlicka, azınlık haklarını haklı kılmak için, kültürel üyeliğe 
ilişkin eşitsizliğin bir seçim meselesi değil; irade ve seçimin rol oy­
namadığı bir durum olduğunu öne sürerek, seçim ve durum arasın­
da liberaller tarafından yapılan bu aynına başvuruyor. Ancak bura­
da sorulması gereken soru şudur: Acaba kültürel üyelik gerçekten 
bir seçim meselesi değil; seçim ve iradenin rol oynamadığı bir du­
rum olarak kabul edilebilir mi? B urada söz konusu olan dezavan­
taj,  fiziksel olarak özürlü birinin, ya da yoksul bir ortamda doğan 
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birinin sahip olduğu dezavantajla aynı mıdır? John R. Danley ' in 

( 1 99 1 :  1 76) belirttiği gibi , "kültürel üyeliğin bir engele sahip ol­
makla karşılaştırılması pek de dürüstçe bir yaklaşım deği ldir. Çoğu 

engelli eğer yapabilselerdi engellerini atıp, bu durumdan kurtulma­

ya razıdır, fakat bunu yapamazlar; azınlık kültürlerin üyeleri ise ge­

nellikle kendi kültürlerine üyeliklerini bırakmaya hiç de arzulu de­

ğildirler, fakat isterlerse bunu yapabilirler. " 

Kyrnlicka 'nın, bir kimsenin kültürel üyeliğinin kendi seçimin­
den çok, kişisel sorumluluğunun olmadığı bir durum olduğuna iliş­

kin argümanının başarısı, kültürel üyelikle ilgili dezavantajın, fizik­
sel bir engelden kaynaklanan dezavantaja benzer olduğunun göste­

rilebilmesine bağlıdır. Kyrnlicka insanların kültürel üyelikleri ile il­

gili olarak seçme imkanına sahip olmadıklarını göstermek zorunda­

dır. B ir kimsenin, sadece kendi kültürünün anlamlı seçim yapması­

nı mümkün kılarak, onun için bir seçme bağlamı olarak görev ya­

pabileceğini ve bu yüzden de bir kimsenin kendi kültüründen alı­

nıp, başka bir kültüre yerleştirilmesinin ciddi bir zarara yol açtığı­

nı göstermek zorundadır. Kültürel üyeliğe ilişkin söz konusu deza­

vantajın, bir fiziksel engellinin sahip olduğuyla aynı tür bir deza­

vantaj olduğunu göstermek için, kültürün değeri hakkındaki iki ar­

gümanının (kültürün anlam ve seçenekler sağlayan bir seçme bağ­

lamı olduğu ve kültürel üyeliğin kişisel kimliğimizin kurucu bir 
parçası olduğu argümanları) yine birlikte çalışması gerekir. Eğer 

ikinci itiraza ilişkin olarak gösterdiğim gibi bu iki argüman farklı 

yönde çalışıyorsa, Kymlicka söz konusu dezavantajın bir seçim de­

ğil, fakat bir durum meselesi olduğunu gösteremez. 

Bir kimse nasıl  engelli  olmamayı seçme imkanına sahip değil­

se, aynı şekilde bir azınlık ulusal kültür içerisine doğmamayı seç­

me imkanına da sahip değildir. Ancak, engellinin durumunda mev­

cut dezavantajı gerçek anlamda düzeltecek bir imkana sahip deği­

liz; sadece onun yaşamını kolaylaştırmaya çalışabiliriz.  Ancak, 

eğer kültürel üyeliğe ilişkin dezavantaj bir kimsenin anlam ve seçe­

neklerden yoksun kılınması ve anlamlı bireysel seçimler yapama­

ması ise . kültürün korunması yanında, asimilasyon seçeneğine de 

sahibiz . 
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İkinci itiraza ilişkin olarak gördüğümüz gibi , modem liberal 
dünya koşullarında, kültürel azınlıkların üyeleri -g�ınen grupların 
üyeleri ya da ulusal grupların üyeleri ol sun- anlam ve seçenekler­
den yoksun değildirler. Pratikte, genell ikle büyük ölçüde çoğunluk 
kurumsallaşmış kültürün içerisinde asimile olmuş ve sosyal leşmiş­
Ierdir. Çoğunluğun kurumsallaşmış kültürü seçme bağlamı olarak 
onlara anlam ve seçenekler sunar ve yaşam şansları zaten o kültüre 
bağlıdır. Ayrımcılık yapılmaması şartı ile, bu anlamda bir dezavan­
taj söz konusu değildir. Bu nedenle, Kymlicka bir kimsenin sadece 
kendi kültürünün onun için anlam ve seçenekler sağlayabi leceğini 
göstermeyi başaramaz. Bunu göstermede, bir kimsenin kültürel 
üyeliğinin. onun kimliğinin kurucu bir parçası olduğu şeklindeki 
ikinci argümanı da pek bir yarar sağlamıyor. çünkü çoğu ulusal kül­
türün üyeleri için anlam ve seçenek sağlayıcı kültür çoğunluğun 
kurumlaşmış kültürüdür. Kültürel üyeliğin değeri hakkındaki argü­
manın can alıcı noktası kültürün özgürlüğü teşvik edici işlevi oldu­
ğu sürece, Kymlicka bir kimsenin kendi kültürüne üyel iğinin niçin 
önemli olduğunu gösteremez. Bu nedenle, seçim yapmak için seçe­
nek ve anlamlar sağlayan kültürürı bir kimsenin iradesinin ve seçi­
minin rol oynamadığı bir durum olduğunu gösteremez. 

Ulusal azınlıklara ilişkin olarak. özdeşleştikleri kültürle onlar 
için bir seçme bağlamı olarak görev yapan kültürün aynı olmadığı 
ve önemli ölçüde zaten asimile oldukları gerçeği kültürle ilgili ola­
rak seçimin yapıldığını gösterir. Eğer bir azınlık ulusun bir üyesi 
egemen ulusal kültürde asimile olmuş ve işlevlerini yerine getirebi­
liyorsa, fakat hfila kendi anakültürünü kurumlaştınp devamlılığını 
güvenceye almayı arzuluyorsa. bu seçim ve iradenin rol oynamadı­
ğı bir durum değil ,  fakat bizzat bir seçimdir. Aslında arzusunun ger­
çekleştirilmesi seçiminin sonucu olan bazı dezavantajlar ortaya çı­
karır. B ütün bunlardan, Kymlicka'mn. bir kimsenin kendi kültürü­
ne üyeliği ile ilgili olarak söz konusu olduğunu düşündüğü deza­
vantajların -seçenek ve anlamlardan mahrum olmak- düzeltilmesi 
amacıyla azırılık haklarının verilmesini haklı kılmak için, seçim/ 
durum ayrımına başvuramayacağı sonucu çıkar. Bir sonraki altbö­
lümde göstereceğim gibi, kültüre ilişkin söz konusu dezavantaj bir 
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kimsenin seçtiği kültürle kendini özdeşleştirememesi ve seçtiği 
kültürün gereği olan taahhütleri yerine getirememesidir. 

B .  KİMLİK TEMELLİ BİR YAKLAŞIM İÇİN 
BİR ÖZGÜ RLÜK-KÜLTÜR İLİŞKİS İ  TEORİSİ  

Kymlicka 'nın özgürlük-kültür ilişkisi teorisinin yukarıda yaptığı­
mız eleştirisi şunları gösterdi : 1 )  Kültürün değeri onun özgürlük 
destekleyici işlevine dayandırılamaz, çünkü tüm kültürler kimlik 
bağlamlarıdır, ama mutlak özgürlük (seçme) bağlamları değildirler: 
2) Kültürel azınlıkların tanııuna ve statü elde etmeye yönelik talep­
leri seçme bağlamı olarak kültürle değil ,  fakat kimlik bağlamı ola­
rak kültürle ilgilidir, çünkü anlamlı bireysel seçimler yapabilme ye­
teneği bakımından değil, ama daha çok kültürlerinin yeniden üretil­
mesi ve seçtikleri kültürel özdeşleşmelerini gerçekleştirebilme ye­
tenekleri bakunından dezavantajlarla karşı karşıyadırlar; 3 ) .  Kültü­
rel kimlik irade ve seçimin rol oynamadığı bir durum olmaktan 
çok, bir seçim meselesidir. 

Varılan bu sonuçlar ve ayrımlar kültürün değeri konusunda öz­
gürlük temelli yaklaşımların yetersizliğini ve kimlik temelli yakla­
şımların bu konuda daha geçerli olacağına işaret ediyor. Özgürlük­
kültür arasındaki ilişkinin irdelenmesinde dikkatimizi seçme bağla­
mı olarak kültürden kimlik bağlamı olarak kültüre çevirmemiz ge­
rektiğini gösteriyor. Bu bölümün geri kalan kısmında ve sonraki 
bölümde kültürün önemini göstermek için, bu bölümün başında 
Model 2 olarak açıklanan, özgürlük-kültür ilişkisinin kimlik temel­
li modelinin ilkelerine dayanan, bir kimlik temelli yaklaşım gelişti­
receğim. Kültürel üyeliğin bireysel seçime konu olabileceği,  kültü­
rel seçimlerin ve özdeşleşmelerin kişisel özgürlüğün bir kullanımı 
olduğu ve kültürel seçimlerin kimliği biçimlendiren kurucu seçim­
ler olduğu ilkelerinden hareketle, bu bölümün geri kalanında yapı­
lan tartışma, gelecek bölümün konusunu oluşturan, kültürün öne­
minin değerlendirilmesi için gerekli temeli üç aşamada hazırlıyor. 
Birinci aşamada seçme bağlamı olarak kültür ve kimlik bağlamı 
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olarak kültür arasındaki aynın (ki � bu aynına Kymlicka 'nın yakla­
şımının yukarıda yapılan eleştirisinde vanlmıştır) açıklığa kavuştu­
ruluyor ve kültürün her iki anlamda da bireyler için önemi vurgula­
nıyor. İkinci aşamada iki özerklik fikri arasında bir ayrım yapılıyor : 
seçme bağlamının temeli olarak özerklik ve liberal kimlik bağlamı­
nın temeli olarak özerklik. İ lki kültürel özdeşleşmelerimizin, taah­
hüt ve seçimlerimizin gerçekleştirilmesi için bir önkoşulken, ikin­
cisinin kendisi yapılmış olan bir seçimdir. B ir kimse birinci anlam­
da özerkliğin kullanılmasının bir sonucu olarak, ikinci anlamda 
özerkliğe bağlı duruma gelir. Bu ayrım özellikle l iberal olmayan 
kültürel seçimler açısından önemlidir, çünkü liberal olmayan se­
çimleri ve özdeşleşmeleri mümkün kıları özerklik. ikinci anlamda­
ki değil ,  birinci anlamdaki özerkliktir. Son aşamada kültürel seçim­
lerimizin doğası açıklığa kavuşturuluyor ve kültürel özdeşleşme ve 
bağlılıklarımızla ilgili  olarak seçimin söz konusu olduğu gösterili­
yor. Özgürlük-kültür ilişkisi konusundaki teorim, genel olarak, kül­
türel seçim ve özdeşleşmelerimizin kendimizi tanımlama, ifade et­
me ve gerçekleştirme bakımındarı önemli olduğu sonucuna vanyor; 
yani kültürel seçim ve özdeşleşmelerimiz kendimizi belirleme hak­
kımız bakımından önemlidir ki , bu da gelecek bölümün başlangıç 
noktası olacaktır. 

Kimlik bağlamı o larak kültür 
ve seçme bağlam ı olarak kültür 

Kymlicka 'nın yaklaşımına yönelik eleştirim azınlık kültürlerin ta­
nınma ve statüye yönelik taleplerinde seçme bağlamı olarak kültü­
rün deği l ,  ama kimlik bağlamı olarak kültürün önem taşıdığını gös­
termişti.  Şu ana kadar ki tartışma bu iki kültür anlayışını bell i  bir 
derece açıklıyor, ancak yine de bunları daha fazla açıklığa kavuş­
turmamız ve birbirinden ayırmamız gerekiyor. Kültürün her iki an­
lamda değerini anlamak kadar bu iki anlamda kültür arasındaki ge­
rilim ve ilişkileri anlamak da önemlidir. 

Kimlik bağlamı olarak kültür tarihsel olarak gelişmiş olan belli 
ortak bir benlik anlayışını ve buna uygun bir ' iyi cemaat' kavrayı­
şını ifade eder. Türk'üz, Kürd'üz, Yahudi 'yiz, Bask' ız, İngiliz ' iz, 
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İskoç 'uz, Sırp ' ız, Arniş ' iz, Müslüman'ız ya da Katolik 'iz dediği­
mizde kimlik bağlamı anlamında kültürel kimliğimizi dile getiriyo­
ruz. Önemli özel nitelikleri olan ortak bir benlik anlayışına ve bu­
na uygun cemaat anlayışına atıfta bulunarak, kendimizi tanımlıyo­
ruz. Seçme bağlamı olarak kültürden farklı olarak, bu anlamdaki 
kültürde önemli olan kültürün sağladığı etik seçenek ve anlamların 
sayısı değil, fakat "kültürün bir üyesi olarak bir kişiye açık olan etik 
seçeneklere o kültürün yüklediği tarihsel olarak gelişmiş, özel an­
lamdır". 11 Burada söz konusu olan, bel li bir cemaatin kültür ve tari­
hinin oluşturduğu özel bir cemaat kimliği ile özel etik seçenek ve 
anlamlardır. Bu nedenle bu kültür anlayışında bir kültürün farkl ılı­
ğı, ya da özellikleri önem taşır. 

Kimlik bağlamı olarak kültürler kimlik gruplarının kültürleridir; 
etnik, dini ve ulusal grupların kültürleridir. Bu gruplar. üyeleri . or­
tak tarihi deneyim ile inanç, yaşam biçimi, pratik, dil ve ortak bir 
yurt gibi, değer verilen kültürel özelliklerin bir bileşimine dayanan 
sürekli ve yaygın ortak bir kimlik duygusu paylaşan, psikolojik ce­
maatlerdir (Gurr ve Harff, 1 994 : 5) .  B azı kimlik grupları için, dil­
leri ve tarih içerisinde oluşmuş ortak yaşam biçimleri, farklı cema­
atsel kimliklerini oluşturmaktadır. Çoğu etnik ve ulusal grup bu ka­
rakteristikleri gösterir. Örneğin Adige12 (Çerkes) kimliği , Adige di­
li ve yüzyıllardır sosyal yaşamı ve ilişkileri düzenleyen ve yöneten 
Adige xabze (yaşam biçimi) tarafından oluşturulmuş olan, özel bir 
etnik ve etik kimliği ifade eder. Adige xabze, Adige kimliği içeri­
sinde ifadesini bulur ve Adige kimliği ile özdeşleşmiş olanlar Adi­
ge ' lere özgü özel anlayışları, anlamları ve davranış biçimlerini, ya­
ni Adige xabze gösterirler. Bu yüzden Adige kimliği Adige dilini 
konuşabilen ve Adige xabzeyi benimseyenleri ifade eder. Ulusal 
gruplar ve etnik gruplar genellikle aynı karakteristikleri gösterirler. 
Ulusal grupları etnik gruplardan ayıran, ulusal grupların bir bölge-

1 1 .  Seçme bağlamı olarak kültür ve kiml ik bağlamı olarak kültür ayı r ımına var­
mamda R. Forst'un ,  Kymlicka'nın Multicultural Citizenship ( Çokkültürlü Yurttaş­
lık) kitabını eleştirisi bana çok önemli bir bakış açısı kazand ırd ı .  Bkz. Fors! ( 1 997 :  
66) . 
1 2 . Adige Çerkeslerin kendilerine verd ikleri add ır. Diğer toplumlar tarafından Çer­
kes olarak bilinir ve adland ır ı l ı rlar. 
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de yoğunlaşma, sosyal bakımdan bütünleşmiş olma ve kültürlerinin 
belli bir derece de olsa kurumsal olarak vücut bulup ifade edilmesi 
gibi. diğer bazı farklı karakteristikler sergilemeleridir. Amiş, Aşırı 
Ortodoks Yahudiler, Müslümarı ve Katolik gibi bazı kimlik grupla­
rı kendilerini dini inançları bakımından tanımlarlar. Kimlikleri dini 
bir doktrine ve onun biçimlendirdiği yaşam biçimine dayanır. Bü­
tün bunlardan çıkan sonuç, kimlik bağlamlarının genel ayırt edici 
özelliğinin, belli bir cemaatin tarih ve kültürü tarafından oluşturu­
lan ve üyelerinin iyiliği için önemli olan özel ortak bir kimliği ifa­
de etmeleridir. Üyelerinin kimliklerini biçimlendirirler ve bu yüz­
den tanınmaları, statüleri, yeniden üretilmeleri ve devamlılıkları 
üyeler için önemlidir. 

Seçme bağlamı olarak kültür siyasal toplumun kurumsallaşmış 
kamusal ve siyasal kültürünü, toplumsallık kurumlarının kültürünü 
ifade eder. Kamusal alanın, devlet ve sivil toplum kurumlarının 
kültürüdür. B ireylerin yaşamları için elzem olan, gelir, fırsat, kari­
yer, entelektüel başarı ve güç gibi şeylere ulaşmaya çalıştıkları 
alandır. B ireylerin maddi çıkarlarını takip edip, ilerlettikleri yerdir. 
Bir ülkede eblo-kültürel grupların tüm üyeleri hayatlarını devam et­
tirmek için seçme bağlamı içerisindeki faaliyetlerine bağımlıdırlar. 
Bu yüzden seçme bağlamı özgürlüğe, güvence altına alınmış sivil 
hak ve özgürlüklere ya da en azından herkes için kanun önünde 
eşitlik ilkesine dayandırılmalıdır. Seçme bağlamı sivil bir atmosfer 
sağlamalı ,  bu anlamda bir ölçüde liberal olmalıdır. 

Bir seçme bağlamı olarak kültür, cemaat düzenlerinin bir teme­
li olarak farklı iyi anlayışları ve bunlara uygun kişi anlayışlarına sa­
hip birçok farklı kimlik bağlamı barındırır. Örneğin Britanya 'nın 
seçme bağlamında İskoçların, Gallilerin, İngilizlerin, Anglikanla­
rın, Katoliklerin ve Müslümanların kimlik bağlamları gibi pek çok 
ayn kimlik bağlamı vardır. Ancak bir kimlik bağlamının üyeleri 
mutlaka aynı seçme bağlamını paylaşmazlar. Örneğin, İsrail 'deki 
bir Ortodoks Yahudi Cemaati ABD 'deki ile aynı kimlik bağlamını 
paylaşır, ama aynı seçme bağlamını değil. Aynı durum Rusya. Tür­
kiye, ABD, Suriye, İsrail ve Ürdün'deki Çerkesler ile Türkiye, İran, 
Irak ve Suriye ' deki Kürtler için geçerlidir. 
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Kimlik bağlamı ve seçme bağlamının çok yakın ve karışık etki­
leşim ve ilişkileri vardır. Belli bir kimlik bağlamının üyelerinin 
günlük yaşamlarını devam ettirmek için içerisinde faaliyette bulun­
dukları seçme bağlamına bağunlıl ıklarının o kimlik bağlamı üze­
rinde önemli etkileri vardır. Kurumlaşmamış olan.  özell ikle etno­
dilsel (etno-linguistic) bir anlayışa dayalı kimlik bağlamlarını de­
ğiştirir ve parçalanma tehlikesi i le karşı karşıya bırakır, çünkü azın­
lık kimlik bağlamının üyelerinin günlük yaşamlarını sürdürmek 
için bağımlı olduktan seçme bağlamı aynı zamanda çoğunluk kül­
türel grubun kurumlaşmış kimlik bağlamıdır. Bu  sebeple, örneğin, 
AB D, Ürdün, İsrail, Türkiye ve Rusya 'da yaşayan Çerkesler, ger­
çekte bu ülkelerin her birindeki çoğunluk kültürlerle, birbirleri ile 
olduğundan daha çok şey paylaşırlar. Ancak kendi aralarında ortak 
bir kültürel kimliği ve bu kültürel kimliğe ilişkin olarak aynı arzu 
ve idealleri paylaşırlar ve karşılıklı  olarak birbirleri ile özdeşleşir­
ler. Seçme bağlamları farklı olduğundan ve kimlik bağlanılan üze­
rinde seçme bağlamlarının kuvvetli etkileri yüzünden, gerçekte asi­
mile olmuşlardır; kimlik bağlamları değişmekte ve egemen çoğun­
luk kültürün kimlik bağlamına dönüşmektedir. Ancak asimile ol­
mak istemeyebil irler; kimlik bağlamlarının varlığının devamlılığı­
nı arzulayabilirler. Kimlik bağlamlarının geleceği i le ilgili olarak 
aynı ümitleri, idealleri ve arzuları paylaşabilirler. 

Kimlik bağlanılan ile ilgili olarak azınlık kültürlerin üyeleri için 
temel mesele ortak kimliklerinin tanınması ve statüsüdür: Bu kim­
liği ifade edip edememeleri, temel değerlerini ve belli benlik (kim­
lik) anlayışlarını koruyup, destekleyebilip destekleyememeleri ve 
kültürel kimliklerini yeniden üretip üretememeleri. Kültürel kim­
liklerinin yeniden üretimi niçin tehlikedir? Sebep seçme bağlamı­
nın ikili işlevidir : ülke içindeki herkes için seçme bağlamı olarak 
işlev görmesi ve egemen çoğunluk grubun kültürünün yeniden üre­
tilmesi için bir araç işlevi görmesidir. 

Seçme bağlamı sadece siyasal toplumun resmi , hukuki ve siya­
sal yapısı değil, fakat egemen çoğunluk grupların kimlik bağlamı 
anlamında daha az resmi kurumlaşmış kültürüdür. B u  yüzden Jür­
gen Habermas ' ın da kabul ettiği gibi, seçme bağlanılan etik olarak 
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biçimlendirilmişlerdir (Habennas, 1 994 : 1 24- 1 26) .  Bunun ötesinde 
belli bir etno-kültürel kimliği yansıtırlar. Çoğunluk kültürel grup 
için kimlik bağlamı görevini de yaptıklarından çoğ .ınluk kültürün 
(kimlik bağlamının) yeniden üretimi için bir araçtırlar. Bu ikili iş­
levi yüzünden, seçme bağlamı olarak kültür siyasal toplumun tüm 
üyeleri için gelir, fırsat, kariyer ve güce erişme bakımından eşitliği 
garantiye aldığı noktada, azınlık kültürel gruplar için, onların üye­
lerini egemen çoğunluk kültüre (egemen çoğunluğun kimlik bağla­
mına) bağımlı kılmak suretiyle, kültürlerinin yer iden üretilmesi ba­
kımından bir eşitsizlik yaratır. Azınlık kültürlerin üyelerinin hayat­
larını devam ettirebilmeleri , iyilik ve refahları. çoğunluğun kurum­
laşmış kültürü içerisinde iş görebilmelerine bağlıdır. Bu durum seç­
me bağlamını azınlık kültürel grupların asimilasyonlarının bir ara­
cı haline getirir. Çoğu azınlık kültürel grubun kültürel kimliklerinin 
tanınmasını talep etmelerinin ve kültürlerinin yeniden üretiminin 
güvenceye alınmasını istemelerinin sebebi budur. Gelir, fırsat, güç, 
kariyer, vb., şeylere erişimi ve aynı zamanda kültürel kimliklerinin 
ifade edilmesini ve devamlılığını güvenceye almak istiyorlar. 

Bütün bunlardan çoğu kültürel gruplar için her iki bağlamın da 
önemli olduğu sonucu çıkar. Seçme bağlamı evrensel ve genel ola­
nın, özgürlük ve eşitliğin bağlamı olarak, kimlik bağlamı ise özel 
olanın, farklı olanın bağlamı olarak önemlidir. İçinde bulunduğu­
muz küreselleşme, ekonomik ve siyasal bütünleşme ve (eğitim, iş .  
daha iyi bir yaşama sahip olma gibi amaçlarla göçlerin yaygınlaştı­
ğı ve pek çok insanın doğduğu ülkelerin dışında yaşadığı bir) kitle­
sel hareketlilik çağında, seçme bağlamları içerisinde tanınmış ve 
güvence altına alınmış kültürel kimlikleri ile faaliyette bulunmaya 
muktedir olmak, giderek daha çok birey için önem kazanmaktadır. 
Bunun gelecek için çok önemli sonuçlara işaret ettiği söylenebilir. 
Bu sonuçlardan ilki, kültürel grupların üyelerinin gelir, fırsat ve 
güç gibi iyilere eşit erişim ile farklı kimliklerinin tanınması ve ko­
runması yönündeki ikili arzularının, AB örneğinde olduğu gibi da­
ha geniş seçme bağlamlarının ve tanınmış ve kurumlaşmış yeni 
kimlik bağlamlarının ortaya çıkmasına yol açabileceğidir. Seçme 
bağlamının sınırlarının ulus-devletten bölgesel ve hatta global dü-
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zeye genişlemesinin bir sonucu olarak, ulus-devlet bir seçme bağ­
lamı olarak önemini kaybedebil ir. Bu,  azınlık ulusal kültürlerin fe­
deralizm. özyönetirn ve yerel yönetim birimleri içerisinde örgütlen­
melerine imkan verebilir. Sonuçta. azınlık ulusal grupların üyeleri 
çıkarlarını daha geniş seçme bağlamlarında takip edip. ilerletebilir­
ler ve aynı zamanda kimlik bağlamlarını yerel düzeyde güvence al­
tına alabilirler (bunun bir örneği AB içerisinde Bask özyönetim 
bölgesi olabilir). 

İkinci önemli sonuç, daha fazla ekonomik bütünleşmenin, artan 
özgür nüfus hareketlerinin, modernleşmenin ve bireylerin etkin 
olarak iş görme bakımından giderek daha geniş seçme bağlamları­
na bağımlı olmalarının bir sonucu olarak, kendi kültürel cemaatle­
rinin dışında yaşayan ve çalışan bireylerin sayısının artacağı gerçe­
ğidir. Yurtsal (ya da bölgesel) temellerini kaybedecek kimlik bağ­
lamları artacaktır; öz (kendini) ve kolektif ifade giderek artan ölçü­
de çokkültürlüleşen geniş bağlamlarda önem kazanacaktır. Bu ne­
denle özyönetim ha.klarına varmayan (intibak ettirici/uyum sağlatı­
cı tanı(n)ma hakları adını verdiğim)13 kültürel hak çeşitleri ile bir­
likte insan hakları ve sivil hak ve özgürlükler giderek çokkültürlü­

leşen bir dünyada daha fazla önem taşıyacağa benziyor. 
Üçüncü sonuç, kültürel grupların üyelerinin daha geniş seçme 

bağlamları içerisinde kendi faydalarını takip edip, elde etmedeki ve 
bu yüzden de seçme bağlamlarını daha fazla genişletmedeki çıkar­
larının. kurucu kültürel kimliklerin tanınması ve kendilerini ifade 
etmeleri için yer verilmesi şartıyla, çokkültürlü devletler ile gelece­
ğin AB gibi ulus-üstü devletlerinin birlik ve bütünlüğü için gerekli 
temelleri sağlayabileceğine işaret ediyor. 

Bu sonuçlar, seçme bağlamının sadece kültürel grupların üyele­
rinin içerisine girmede çıkarlara sahip oldukları bir bağlam olduğu 
için değil .  fakat aynı zamanda onların özelliklerine, farklılıklarına 

1 3 . İntibak etti rici ya da uyum sağlatıcı tan ınma polit ikaları kavramı  için bkz. Bö­
lüm iV. Bunlar kabaca özyönetim polit ikalarına kadar varmayan politikalard ır . 
Göçmenler, farkl ı l ık duygular ın ı  yit irmemiş olan eski göçmenler, etno-l inguisl ik 
(kiml iğ i  di le dayal ı etn ik) gruplar ve bazı dini gruplar ın ,  tan ınmak ve bazı farkl ı l ık­
larına anatoplumun kamusal alan ında yer veri lmesi için talep ettikleri polit ikalar­
dır . 
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yer verebilip veremediği için de önem taşıdığına işaret ediyor. Kül­
türel grupların iki li isteklerini tanıyarak ve imkanlar ölçüsünde kar­
şılayarak daha özgür, daha banşcıl, daha zengin ve daha meşru seç­
me bağlamları yaratabiliriz. Bu ikil i  talebin karşılanması, mevcut 
tanınmış kültürel kimliklerin devlet düzeyinde paylaşılan bir üst 
kimlikle bütünleşmelerini sağlayabil ir. •• 

İki (bireysel) öz erklik fikri :  
Seçme bağlam ı n ı n  temeli  o larak ve  

l iberal  kimlik bağlamın ın  temeli  olarak 

Seçme bağlamı olarak kültür fikri ile kimlik bağlamı olarak kültür 
fikri arasında ayrım yapıp, her iki anlamda da kültürün önemini 
vurguladıktan sonra, şimdi özerkliğin bu iki kültür fikri ile i l işkisi 
üzerine düşünmemiz gerekiyor. Bu bölümün başında Kymlicka 'nın 

kültüre özgürlük (ya da özerklik) temelli yaklaşımına, tüm kültür­
lerin özgürlüğü desteklemedikleri, ama kendi temel değerlerini , 
kendi birey ve cemaat anlay:şlarını destekleyip, teşvik ettikleri ze­
mininde karşı çıkmıştım. Sadece bireysel özerkliği ve özerkliğin 
merkezinde yer aldığı kişi  anlayışını temel değerleri olarak kabul 
edip, el üstünde tutan kültürler (yani liberal kültürler) özgürlüğü 
teşvik ederler. Ancak kültürler temel değerlerini, iyinin ne olduğu 
konusundaki anlayışlarını, kişi ve cemaat anlayışlarını destekleyip 
teşvik edebilmek için bell i  bir derece özerk olmalıdırlar. Bu neden­
le, kültürürı göreli özerkliği kültürel devamlılık ve kültürün yeni­
den üretimi için bir önkoşuldur. O zaman, iki farklı özerklik fikri­
miz vardır. İlki liberal kimlik bağlamının temeli olarak özerkliktir. 
Özerklik bu anlamda l iberal kültürlerin temel bir değeridir ve onla­
rın kişi ve toplum anlayışlarının merkezinde yer alır; bu yüzden 
desteklenip, teşvik edilmesi büyük önem taşır. İkincisi seçme bağ­

lamının temeli olarak özerkliktir. Özerklik bu anlamda kültürel se­
çimlerimizi yapmamız, kültürel özdeşleşme ve bağlılıklarımızı ye­
rine getinnemiz için bir önkoşuldur. Seçme bağlamının temeli ola-

1 4. Azın l ık kQltürler için özel politika düzenlemeleri yapı lması(özyönetim, di l  ve 
muafiyet gibi) , çokkültürlü bir devletin birl ik ve istikrarı meselesini gündeme geti­
riyor. Bu konuyu V l l l .  Bölümde ele alacağım .  

7 5  



rak özerklik, kimlik bağlamı olarak bir kültürle özdeşleşme için, 
ona üye olma için, bu kültürün özerkliği teşvik edip etmediğine 
bağlı olmaksızın, bir önkoşuldur. Bu savları şimdi daha yakından 
ve detaylı olarak görelim. 

Yukarıda açıklandığı gibi , kimlik bağlamları esaslı bir iyi anla­
yışına ve buna uygun bir kişi anlayışına (kimliğe) dayanır. Bu yüz­
den cemaatsel düzenlerdir. Özerklik liberal kimlik bağlamının te­
melidir, fakat mutlaka her kimlik bağlamının temeli değildir. İnsan­
lar, önemini kabul etseler de, özerkliği kendi cemaatsel düzenleri­
nin temeli yapmayabilirler. Bunun yerine kendi ortak değerlerini. 
ortak yaşam biçimlerini ve kişi anlayışlarını destekleyip, el üstün­
de tutabilirler. örneğin bir kimlik bağlamı olarak Müslüman kültü­
rü bell i  bir iyi anlayışına dayanır-Allah ' ın insanlık için Kur 'an'da 
ifade ettiği emirler. Gerçekten ' Müslüman' kelimesi Allah ' ın irade­
sine ve buyruklarına kendisini teslim eden ve bunlarla uyum içinde 
hareket eden belli bir öz/birey anlayışını ifade eder. 1' Müslüman ki­
şi ve gruplar bu esaslı iyi anlayışına ve bu özel etik kişi anlayışına 
göre kimliklerini biçimlendirirler ve hayatlarını yaşarlar. 

Benzer şekilde, liberal kimlik bağlamı da özerkliğin, seçimin ve 
eleştirel düşüncenin merkezinde yer aldığı özel bir birey anlayışına 
dayanır. Liberal kimlik bağlamı, bireysel özerkliği, seçimi, eleştirel 
düşünceyi temel ahlaki değerler olarak kabul edip destekliyor ve bu 
değerler üyelerinin davranışlarını biçimlendiriyor. Raz ' ın i şaret et­
tiği gibi, " [liberal toplumlarda] bireysel özgürlüğün pek çok düşün­
ce akımı tarafından, pek çok dini ve felsefi eğilim tarafından des­
teklendiği gerçeği ,  [liberal kültürlerin üyelerinin] bu ideale ve onun 
[liberal kültürler için] önemine bağlılıklarının gücünün bir delili­
dir" ( l 994a: 82) .  Liberalizmin temel değeri olarak l iberal özerklik 
ilkesi "kişisel iyiliğin gönüllü olarak izlenen şeylerdeki haşan tara­
fından kısmen belirlendiği düşünsel noktasını aşar ve amaç ve iliş­
kilerin özgürce seçilmesinin bireysel iyiliğin zorunlu bir parçası ol­
duğu fikrini destekler" (Raz, 1 986 : 369). Ancak, özerkliğin liberal 

1 5 . Müslümanların kendilerini nası l  anlad ıkları ve bu kendini anlamada İslami ka­
nunun rolü ve genel olarak Müslüman azınl ıklar ve onların Avrupa"ya uyumlar ı  
için bkz . J .S. N ielsen ( 1 987) . 
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kişi ve toplum anlayışındaki önemi Batı toplwnlarının kendine öz­
gü tarihsel ve entelektüel koşullarında kökleşmiştir ve bu kültürler­
de yeşermiştir. Bu yüzden, bireysel özerklik diğer kültürlerin kişi 
ve iyi toplum anlayışlarında merkezi bir önem taşımayabilir. 

Taylor 'un ( 1 992:  62) da kabul ettiği gibi, "liberalizm tüm kül­
türler için muhtemel bir buluşma zemini değildir, fakat bir dizi kül­
türün siyasal ifadesidir ve diğer dizi lerle pek de uyumlu olmayabi­
lir" . Liberal izm de "bir savaşçı itikat" ya da Rawls 'ın deyimiyle 
"kendine özgü bir iyi kavrayışı olan bir kapsayıcı doktrindir" . Bi­
reyleri belli bir iyi yaşam anlayışına göre, liberal yaşam biçimine 
göre yaşamaya muktedir kılma iddiasındadır. Önemli, esaslı bir iyi 
yaşam fikri sunmaktadır (Rockefeller, l 992: 90-9 l ) .  Liberal bakış 
açısına göre, bireysel düzeyde özerk bir yaşam ve sosyal düzeyde 
bireysel özerkliğe ve özgürlüğe diğer bütün değerlerden daıia çok 
öncelik veren ve liberal değerlere göre yönetilen bir toplum, iyi bir 
bireysel yaşamı ve iyi bir toplumu oluşturur. Bu nedenle, liberalizm 
farklı ve özel bir ahlfilci inanç ve yaşam biçimidir. Bu anlamda libe­
ralizm, özel bir yaşam biçimini, kendi değerleri , karakteristikleri ve 
özellikleri ile farklı bir kültürü niteler. 

Her ikisi de özerkliğe dayansa da, bu liberal kimlik bağlamı seç­
me bağlamı i le karıştırılmamalıdır. Seçme bağlamının temeli olarak 
özerklik ile liberal kimlik bağlamının temeli olarak özerklik, özel­
likle liberal olmayan seçimlerle ilgili olarak çok önemlidir. 16 Libe-

1 6. Kymlicka gibi bazı l iberaller (bireysel kendini belirleme hakkı için önkoşul 
olan, her bireyin seçme ve kendini gerçekleştirme kapasitesini ifade eden) seç­
me bağlamın ın  temeli olarak özerklik ile (seçme bağlamı içinden bireylerin sür­
meye karar verebilecekleri bel l i  bir yaşam biçiminin temel d&Oeri olan) liberal kim­
lik bağlamın ın temeli olarak özerkl ik arasındaki ayrımı göremiyorlar. Bunu göre­
memelerinin sonucunda, l iberal kimlik bağlam ın ın  temeli olan özerkliği yanl ış bir 
biçimde seçme bağlamın ın  temeli olarak alg ı l ıyorlar. Bu durum l iberal i lkelerin 
genelleştiri lmesi ve l iberal değerlerin ve l iberal kişi anlayış ın ın tüm kimlik bağlam­
larınca onanan ve benimsenen değerler ve kişi anlayışı olduğu iddiası i le sonuç­
lan ıyor. Kymlicka kültürün deOerini onun özgürlüğü/özerkliği destekleyen rolüne 
dayandırd ığ ında bunu yapıyor. İki özgürlük fikri arasındaki ayr ımı görememe, so­
mut bir kişisel seçmenin ( l iberal özerkl ik ve kişi anlayışının) soyut bir evrensel il­
ke olan insanın seçim yapabilme genel kabiliyeti ile ayn ı görülmesine ve ayn ı 
muameleye tabi tutulmasına yol açıyor. Bu muamele l iberal olmayan seçmeleri 
de içerebilen gerçek bireysel seçmelerin d&Oil ,  fakat sadece soyut seçme kabil i­
yetinin sayg ı görmesi i le sonuçlan ıyor. 
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ral kimlik bağlamının temeli olarak özerkliğin liberal kişi anlayı­
şında merkezi bir rolü vardır. Bu yüzden, bir liberal kimlik bağla­
mı için. asl i  bir etik değer olarak özerklik ilkesinin korunup yayıl­
ması ve (seçim ve eleştirel düşüncenin merkezinde yer aldığı) bu­
na uygun kişi anlayışının yaşatılması kültürün yeniden üretilmesi 
açısından önemlidir. 

Ancak. tanımsal olarak özerklik her kişi anlayışının merkezinde 
mutlaka yer almaz. 11 Özerkliğe bağlılığın kendisi diğer kişi anlayış­
larının (özerkliğin merkezinde bulunmadığı l iberal olmayan kişi 
anlayışları da dahil) varlığının kabülünü gerektirir. Gerçekten de 
özerklik, tamamen bu sebeple yani bireyler farklı ,  hatta çatışan ki­
şi anlayışları ve iyi kavrayışlarına sahip oldukları için önemlidir. 
Kapsayıcı l iberalizmin yapbğı, bireylerin yaşamlarını biçimlendir­
meye ve yönetmeye muktedir yani özerk, bu yüzden de farklı ol­
dukları ve özerkliğin merkezinde yer aldığı aynı kişi anlayışını be­
nimsedikleri iddiaları birbiri ile çelişmektedir. Eğer hepimiz özerk­
liğin merkezinde yer aldığı aynı kişi anlayışını benimseseydik, kül-

1 7 . Rawls' ın son çal ış_malarında kapsayıcı liberal izmden siyasal l iberal izme ge­
çişinin sebebi budur. Onceki A Theory of Justice ( Bir Adalet Teorisı) ( 1 972) kita­
bında, doğruluk olarak adaleli bir kapsayıcı öğreti olarak sunmuştu . Son büyük 
çalışması ,  Political Liberalism (Siyasal Liberalizm) kitabında ( 1 996) , doğruluk 
olarak adalet l iberalizmin orij inal bir siyasi versiyonu olarak sunuluyor. Bu anla­
yış değişikliği i le Rawls insanların farkl ı iyi ve kişi anlayışlarına sahip olduklar ın ı  
ve özerkliğin her kişi an layış ın ın merkezinde yer almadığ ın ı  kabul ediyor. Bazı 
kimseler için , amaçları ,  iyi an layışları ve kendilerini nası l  an ladı kları (tanımlad ık­
ları) sorgulanabi l i r, eleştiriye tabi tutulabi l ir ve değiştiri lebil ir değildir ( 1 996 : 3 1 ) .  
Bu yüzden Rawls, doğruluk olarak adaletin kapsayıcı l iberalizme dayandır ı lması 
durumunda, herkes için kabul edilebil ir olamayacağı ve siyasal toplumun istikra­
r ın ı  tehlikeye atabileceği sonucuna varıyor ( 1 996 : 1 34) .  Bu yüzden özerkl iğin ala­
n ın ı  siyasal bağlamlarla s ın ırlandırarak, özerkl iğin merkezinde yer ald ığ ı  özel bir 
kişi anlayı şın ı  insanlara dayatacak bir durumu destekler görünmekten kaçınma­
ya çal ışıyor. Rawls, sadece siyasal bağlamlarda, kamusal hak ve sorumlulukla­
r ımızı  belirlemek amacıyla l iberal özerk birey anlayışına başvuruyor. Bu nedenle 
insanlara hem kamusal hem de özel yaşamlarında özel bir kişi an layışı dayatan 
kapsayıcı l iberal izm ile karşı laştır ı ld ığ ında, siyasal l iberalizm bunu sadece kamu­
sal alanda yapıyor. Bu durum şüphesiz kapsayıcı l iberalizmin konumundan daha 
tutarl ı ve makuldur. Ancak çoğulculukla ilgili tüm meseleleri çözemez. Kamusal­
özel alan ayrımın ı  tanımayan ve buna izin vermeyen, hatta özel alan gibi kamu­
sal alan ın da kendi iy i  anlayışlar ına göre düzenlenmesini isteyen kapsayıcı öğre­
tilerle ulusal farkl ı l ıklar gibi meseleler hala çözüm bekleyen sorunlar olarak kalı­
yor. 
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türlerin, değerlerin, inançların ve kimliklerin çokluğu belki de da­
ha az önemli olacaktı ; hepimiz özdeş bireyler olacaktık. 

insanların gerçek seçenekleri liberal seçenekler kadar liberal ol­
mayan seçenekleri de içerir. Özerk bir kişi liberal olup olmamalan­
na bağlı olmaksızın, gerçek seçimler yapma kapasitesine sahiptir. 
insanlar özerk oldukları için, sadece kendileri seçimlerinin içeriği­
ne karar verebilirler. Özerklik önemini gerçek bireysel seçimlere 
katkısından, bireyler için gerçek seçimler yapmayı mümkün kılma­
sı gerçeğinden alır. Özerk olma erdemi sayesinde, bireyler gerçek 
seçimlerini yapar ve ne çeşit insan olmak istediklerini tanımlarlar. 
Bir kimseyi özerk olarak nitelediğimizde. teorik olarak. seçenekle­
ri üzerinde ya da seçimini yapmada içsel ya da dışsal sınırlamala­
rın olmadığı, genel ve nötr bir durumda olduğunu ve bu yüzden de. 
eğer seçimini yapmaya muktedirse , özgür olduğunu belirtmiş olu­
ruz. Ona kendi yönettiği, yönlendirdiği bir yaşam sürme kapasitesi 
ve hakkını atfederiz. Ancak, gerçekte her birey yaşam hakkındaki 
karar ve seçimlerini, ilk olarak kendisine sosyal olarak atfedilen, 
fakat daha sonra kendisince bir kendini tanımlama ya da kendine 
referans sürecinden geçmek suretiyle içselleştirilen, somut bir (ah­
laki ve sosyal) kimlikle yapar. Herhangi bir anda belli bir kimlik ve 
belli bir geçmişe sahip olarak seçim yapmak, seçimi yapan kişinin 
anlam ve seçeneklerini belirler ve sınırlar. Aynı birey bir Katolik 
kimliği ile bir Müslüman ya da Yahudi kimliği ile sahip olacağın­
dan farklı anlam ve seçeneklere sahip olacaktır. Benzer şekilde bir 
kimse bir Çeçen kimliği ile bir Rus kimliği ile sahip olacağından 
farklı seçenek ve anlamlara sahip olacaktır. 

Özerk bir birey, kendisini seçme kapasitesini kullanarak yapmış 
olduğu seçimlerin doğasında yer alan sınırlamalarla kısıtlar. Örne­
ğin, kendisini bir Müslüman olarak tanımlayan bir kimse. bu etik 
kimliğe, bu kimliğin temel değerlerine ve hatta kendi İslam anlayı­
şının doğasındaki ödev ve sınırlamalara değer verir. Onun için, 
önemini kabul etse de, özerkliğin kullanımının sürdürülmesi kişi 
anlayışı içerisinde merkezi bir yere sahip değildir. Allah'a ibadet, 
İslam dini tarafından kendisine yüklenen ödevlerin yerine getiril­
mesi ve bu yaşam biçiminin gerekleri doğru ve anlamlı bir yaşam 
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biçimidir. Bu  temelde İslami yaşam biçimi ile uyumlu olmayan, al­
kol tüketimi ya da eşcinsellik gibi seçenekleri eler ve İslami yaşam 
biçiminin gerektirdiği gibi . kendisini ve özerkliğini Allah'a tabi kı ­
lar. Kendisini Müslüman olarak tanımlaması açıkça onu daha az 
özerk kılar. Kendi dini değerlerine ve dini kişi anlayışına bireysel 
özerklik, seçim, eleştirel düşünce ve liberal kişi anlayışından daha 
çok öncelik verdiği için, yaptığı seçim liberal bir seçim değildir. 
Kymlicka 'nın savının aksine , yaptığı seçim, kendini Müslüman 
olarak tanımlaması, özerk olarak yaptığı seçimin sonucu olsa da, 
hiçbir şekilde bireysel özgürlüğüne ve özerkliğine katkıda bulun­
maz. Ancak, özerkliğe bağlılığın ta kendisi ve her bireyin seçim 
yapmaya ve kendi hayatını yönetmeye muktedir olduğunun kabulü 
liberal seçimler kadar liberal olmayan seçimlere de saygıyı gerek­
tirir. 11 

Eğer bireyler seçtikleri etik değerler, kimlikler ve yaşam biçim­
leri uğruna daha az özerk olmaya ve yaptıkları seçimler tarafından 
kendilerine yüklenen sınırlamaları yerine getirmeye hazırlarsa, bu 
soyut bireysel seçme kapasitesini ifade eden bireysel özerklik ilke­
sinin kendisine değil, gerçekte yapmış oldukları seçimlere, özerk 
olarak seçtikleri ve biçimlendirdikleri yaşam tarzlarına değer ver­
dikleri anlamına gelir. Onlar için kendi gerçek seçimleri öncelikli 
öneme sahiptir ve özerklik ilkesi gerçek seçimlerini yapmalarını 
mümkün kıldığı ölçüde önemlidir. Eğer soyut kapasiteye öncelik 
verilirse, sadece liberal seçeneklerin korunup liberal olmayan se­
çimlerin dışarıda bırakılmasına yol açar ve bu yüzden de özerklik 
ilkesi liberal kimlik bağlamının temeli durumuna gelir. 

Yukarıda belirtildiği gibi, özerklik ilkesi her kişinin seçme ve 

1 8 .  Benzer b i r  yaklaşım için bkz. Maeve Cooke'un mükemmel makalesi "Authen­
ticity and Autonomy· (Otantiklik ve Özerklik) ( 1 995 : 28 1 ) .  Cooke şöyle diyor :  "Bi­
reysel özerkl iğin ağı r  basan önemine varoluşumuzdan gelen kaçını lamaz bağl ı ­
l ığ ımız b i le biz i ,  bu bağl ı l ığ ı  bizimle paylaşmadıkları iç in eş i t  siyasal tan ımayı 
esirgediğimiz sosyal gruplara karşı , ahlaki sorumluluktan kurtaramaz. Eşi t  siya­
sal tan ınmanın böyle gruplardan esirgenmesinin asl ı nda tam da bu ideale bağl ı ­
l ığ ımız yüzünden ahlaki bi r  problem ortaya çıkardığ ı  ileri sürülebil ir. Eğer bi reysel 
özerkl ik idealinin her kişinin kendi iyi yaşam anlayışın ı  oluşturma kapasitesine,  
bu anlayışın muhtevasına bağl ı  olmaksız ın ,  sayg ı göstermeyi gerektirdiğini kabul 
ediyorsak, o zaman bazı kişilerden,  etik bağl ı l ık  ve inançların ın  muhtevası teme­
linde, siyasal tan ınmanın esirgenmesi ahlaki boyutlu bir problem ortaya çıkarır. • 
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kendi iyi yaşam biçimini oluşturma kapasitesine , bu iyi yaşam bi­
çiminin içeriğine bağlı olmaksızın, saygı duyulmasını gerektirir. 
Bu ilke, gerçek bireysel seçimlerin liberal seçimler kadar, liberal 
olmayan seçimleri de içerdiğini kabul eder. Özerk bir birey seçme 
kapasitesini hem liberal hem de liberal olmayan seçenekleri seç­
mek için kullanabilir. Eğer özerklik ilkesine öncelik veri lirse ve bu 
prensibin korunup yayılmasının kendisi gerçek bireysel seçimler­
den daha önemli hale gelirse, o zaman ilke bireysel özerklik ve se­
çimi en önemli değerler olarak kabul edip, el üstünde tutan özel bir 
yaşam biçimine dönüştürülür. Artık liberal olmayan seçimler, 
özerkliğin bundan böyle gerçek bireysel seçimlere katkısından do­
layı önemi olan genel bir ilke olmadığı, fakat belli bir yaşam biçi­
mine -liberal yaşam biçimine- göre yaşayan insanların temel değe­
ri olduğu, bu yaşam biçimi ile uyumlu değildir. İlke böylece liberal 
kimlik bağlamının temeli haline gelir. Bu nedenle özerklik liberal 
kimlik bağlamının en önemli değerini ve temelini oluşturduğu za­

man, kendisi bizzat seçim için gerçek bir obje (seçenek) olur, sade­
ce seçim yapmanın bir aracı değil. 

Şu ana kadarki tartışma, özerkliğin seçme bağlamının temeli 
olarak, liberal kimlik bağlamının temeli olarak olduğundan daha 
farklı bir rol oynadığını gösterdi. Seçme bağlamının temeli olarak 
özerklik, bireyin kendini belirleme hakkının, yani bireylerin kişisel 
ve cemaatsel (toplumsal) kimliklerini tanımlama haklarının önko­
şuludur. Bu sebeple, liberal ya da liberal olmayan tüm seçenekleri 
içerir ve bireylerin seçme ve kendini yönetme soyut kapasitelerini 
ifade eder. 

Liberal kimlik bağlamının temeli olarak özerklik somut bir bi­
reysel seçimin muhtemel içeriğini, seçme bağlamı içinden seçilmiş 
bir kültüre özgü etik bir değeri, ifade eder. Burada özerk birey ve li­
beral birey arasındaki ayrım bu noktayı aydınlatmada bize faydalı 
olabilir. Özerk bir kimse kendini liberal olarak tanımladığında, 
özerkliği temel değeri olarak kabul edip, el üstünde tutan ve teşvik 
eden ve özerklik merkezli bir birey anlayışı üretip yayan bir kültür­
le kendini özdeşleştirmektedir. Ancak, özerk bir kimse kendisini 
özerkliği teşvik etmeyen bir kültürle de özdeşleştirebilir. B ir seçme 
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bağlamı içerisinde bir birey, kendini belirleme hakkını bireysel 
özerklik, seçim ve eleştirel düşünceye bağlı lık yönünde kullanabi ­
leceği gibi, cemaatsel dini değerlere bağlılık yönünde de kullanabi ­
lir. Her iki seçim de, seçme bağlamı içerisinde eşit bir şekilde özerk 
olarak yapılmış seçimlerdir ve bireyin kendini belirleme hakkının 
farklı yönlerde, belli  biçimlerde kullanılmasını ifade ederler. Bura­
da önemli olan nokta l iberal bireysel özerkliğe ve seçime bağlı ol­
mayan, fakat tüm yaşamı boyunca belli bir dine bağlılık gösteren 
bir kişinin, liberal bireysel özerklik ve seçime bağlı olan bir kimse 
ile eşit bir şekilde kendini belirleyici olabilmesidir. Liberal bireysel 
özerkliğe ve seçime bağlılık, kendini belirlemenin bir önkoşulu de­
ğil, fakat bir kimsenin seçme bağlamında kendini belirleme hakkı­
nı o yönde kullanmasının bir sonucu olarak vardığı bir durumdur. 
Ancak, seçme bağlamının temeli olarak özerklik, bireysel kendini 
belirleme hakkı için bir önkoşuldur, çünkü bireye seçim yapın? ka­
pasitesi verir. B u  yüzden bireyin kendini belirleme hakkı bu kapa­
sitenin bell i  bir yönde kullanılmasıdır: kendini şu ya da bu çeşit bir 
kişi olarak tanımlamak için kullanılmasıdır. 19 

B ütün bunlardan, özerklik ve kimlik bağlamı olarak kültür ara­
sındaki ilişkinin Kymlicka'nın düşündüğünün tersi olduğu sonucu 
çıkıyor. Kültürümüze soyut bir şekilde özerkliğimizi desteklediği 
için bağlı  değiliz ve değer vermiyoruz. Özerkliğe değer veriyoruz. 
çünkü kendi başına değeri olan kültürümüze bağlılığımızı gerçek­
leştirmemizi mümkün kılmaktadır. Hatta kültürel bağlılıklarımız. 
sadakatlarırnız ve pratiklerimiz, özerkliğirniz üzerine gönüllü sınır­
lamalar getirebilir. Belli bir iyi fikrine bireysel özgürlükten daha 
çok öncelik verip el üstünde tutan bir kültürle kendimizi özdeşleş­
tirip, ona bağlı olabiliriz. Böyle bir kültürle özdeşleşmemizin sonu­
cu özgürlüğümüzün artması ya da teşvik edilmesi değil ,  fakat onun 
gönüllü olarak sınırlandırılması olacaktır. Ancak, o kültürle özdeş­
leşmemiz, kültürel bağlılıklarımız ve pratiklerimiz, özerkliğimizin 
kullanımının ifadeleridir. B unlar seçme kapasitemizi kullanmamı­
zın bir sonucu olarak ulaştığımız gerçek seçimlerimizdir. 

1 9 . Burada bireysel kendini belirleme hakkı anlayışım büyük ölçüde Tamir ' inkine 
dayanıyor. Bkz. Tamir ( 1 993: Bölüm 3,  özell ikle, s. 69-72 ve 1 99 1 : 581 -586) .  

82 



Bir seçenek olarak kü ltürel  kimlik 

Kültürel özdeşleşmelerimiz ve bağlılıklarımızın olmak istediğimiz 
kişi türü ve sürmek istediğimiz yaşam biçimi hakkında özerk bir bi­
çimde yaptığımız seçimleri yansıttığı iddiası , kültürel üyeliğin se­
çimden daha çok doğumla kazanıldığı gerçeği ile çel işiyor gibi gö­
rünüyor. İçerisinde doğduğumuz etno-kültürel grubu, dini grubu ya 
da ulusal grubu seçmediğimiz doğrudur. İngiliz olarak, Çerkes ola­
rak, Yahudi olarak, Katolik Hristiyan olarak, Müslüman vb. ,  olarak 
belli kimlik bağlamları içerisinde doğarız. Belli kültür bağlamları 
içerisinde yetiştirilip, sosyalleştiriliriz. Cemaatimizin değerleri , 
inançları, ilişkileri , '  yaşam stilleri , davranış kalıpları ve sosyal rol­
leri bize aşılanır. Kültürel cemaatimizin yaşam biçimini keşfettiği ­
miz ve öğrendiğimiz süreçte, kişisel kimliğimiz biçimlenir. Sonuç 
olarak, bu süreçte doğurrıla gelen kültürel kimliğimizi , seçmekten 
çok benimseyip kabul ettiğimiz söylenebilir. 

Kültürel üyelik, o zaman, en azından başlangıçta, bireylerin öz­
gürce, üzerinde düşünüp taşınarak onlara açık çeşitli alternatifler 
arasından seçtikleri bir şey değil ,  fakat zaman içerisinde, çocuklar­
la ana-baba arasındaki ilişki gibi, gönüllü olarak benimsedikleri bir 
şeydir. Başlangıçta kültürel kimliklerini seçme kapasitelerini kul la­
narak kazanmazlar, fakat keşfederler ve bir sosyalleşme süreci için­
de kökenlerinin kültürel kimliğini gönüllü olarak benimseyebilirler. 
Ancak bu doğuştan gelen kültürel kimlikleri, kültürel değerleri ve 
yaşam biçimleri üzerine hiç düşünüp taşınmadıkları anlamına gel­
mez. Kişisel kimliğin biçimlendiği ve bir kimsenin kökeninin kül­
türel kimliğini benimsediği süreçte bile , belli bir derece eleştirel 
düşünce zorunludur. Bundan başka, liberal bir toplumda sosyalleş­
menin sonraki aşamaları, bireylerin maddi çıkarlar peşinde koştuk­
ları, gelir, iş ,  fırsat ve güç gibi iyilere ulaşmaya çalıştıkları daha ge­
niş bir bağlamda, yani bir özgürlük (seçme) bağlamında cereyan 
eder. B ireyler özgürlük bağlamındaki faaliyetleri sayesinde, diğer 
kültürlerin üyeleri ile karşılaşır, çalışır, i letişir ve örneğin, aynı 
derslikleri ve işyerlerini paylaşırlar. Kendi doğrudan deneyimleri 
yanında, iletişim teknoloj isindeki i lerlemeler de onları en uzak 
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köşelerdeki toplumların kültürlerinden haberdar kılar. Diğer kimlik 
bağlamlarını ve onların kültürel . etik değerleri ile yaşam biçimleri ­
ni bilir duruma gel irler. Diğer seçeneklerin varlığının farkında ol­
ma. onlara doğuştan gelen kendi kültürel kimlikleri . kültürel değer­
leri ve yaşam biçimleri üzerinde eleştirel olarak düşünmeleri için 
bir imkan verir. Sonuç olarak kültürel kiml iklerini ve değerlerini 
benimseyip. yeniden onamaya ya da onları yeniden yorumlamaya 
ya da onları terk edip yeni kültürel özdeşleşmeler benimsemeye ka­
rar verebil irler. Bu nedenle, ilk kazanımı doğumla olsa da ve daha 
sonra benimsenmesi seçimden çok gönül lü onay yolu ile olsa da. 
kültürel kimlik eleştirel düşünceye konu olabilir. Eleştirel düşünce 
her zaman değişimle, farklı  bir seçim yapma i le sonuçlanmaz. Eleş­
tirel düşünerek, toplumsal özdeşleşmelerimizi yeniden onama ve 
kültürel kimliğimizi benimseyip desteklemeye karar verme de na­
sıl bir kişi olmak istediğimiz ve ne çeşit bir yaşam sürmek istediği­
miz hakkında özerk olarak yaptığımız bir seçimdir. 

Ancak, bir kimse arzu ettiği herhangi bir kültürel kimliği be­
nimseyip edinmeyi seçebilir mi? B ir Nijeryalı bir Türk olabilir mi 
ya da bir Japon İsveçli olabilir mi? İlke olarak cevap evettir, bir 
kimse istediği herhangi bir kültürel kimliği edinmeyi seçebilir ve 
bu kararını uygulamada da başarılı  olabil ir. Göçmenler ve din de­
ğiştirenler bu tip radikal kararların ve bu kararların uygulanmaları­
nın mümkün olduğunu gösterir. Bir kimse dilini öğrenerek. kültü­
rel pratiklerine katılarak. kısacası o kültürel bağlamda faaliyet gös­
tererek, seçtiği kültürün bir üyesi olabil ir. Ancak bu çeşit bir karar 
alan bir yetişkin kararını uygulamada çok büyük güçlüklerle karşı­
laşabilir. Kimliğinin anakültürü tarafından halihazırda biçimlendi­
rildiği düşünülürse. yeni yaşam biçimine uyum sağlamadaki , yeni 
kültürel pratiklere katılmadaki, kısacası seÇtiği kültür içinde asimi­
le olmadaki başarısı .  iki kültürün benzerliği, iki kültürün açıklığı .  
kendi kişiliği ve asimilasyonu güçleştiren deri rengi gibi birtakım 
fiziksel özelliklere sahip olup olmaması gibi pek çok faktöre bağlı 
olacaktır. Bu yüzden yabancı bir kültürel kimlik benimseyip, edin­
meye karar veren yetişkin bir kimse bu kararını gerçekleştirmek 
için gerekenleri yapabilir ve hedefine de yaklaşabilir ama kararını 
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gerçekleştirme konusunda tam haşan garanti edilemez. 
Ancak bu durum seçimlerle ilgili olarak sık karşılaşılan bir du­

rumdur. Tüm seçimlerimizi, tüm hedeflerimizi gerçekleştirmeye 

muktedir miyiz? Bazen zor. radikal seçimler yapar ve kararımızı 
gerçekleştirmeye çalışırız, fakat bu hedefimizi yakalamada başarı­
sız oluruz . B ir seçim yapabilmek onun gerçekleştirilmesini garanti 
etmeyi gerektirmez. Sadece arasından seçim yapabileceğimiz bazı 
makul seçeneklere sahip olmamızı gerektirir. Keyfi ve makul olma­
yan seçimler yapmayız. 

Kültürel kimliğin seçimi de çeşitli sosyal. siyasal . dini . ekono­
mik ve kültürel sebepler tarafından güdülendirilir. Bu yüzden, in­
sanlar genellikle çok radikal, daha da önemlisi çok keyfi ve makul 
olmayan kararlar vermezler. Artalanlarına uygun ve gerçekleştiril­
me şansı en iyi olan seçenekler arasından seçimlerini yaparlar. Din 
değiştirme, göç etme ve siyasi  sığınmacı olma muhtemelen en ra­
dikal kültürel seçimlerdir, ancak keyfi ve makul olmayan seçimler 
değildir. B unlar, dini inançlardaki değişmeler. evlilik, ekonomik 
zorluklar, yoksulluk, siyasal baskıya uğrama gibi sebeplerin hare­
kete geçirdiği (güdülediği) seçimlerdir. B undan başka. bir siyasal 
sığınmacı, bir göçmen ya da din değiştiren bir kimse hangi ülkeye 
siyasal sığınmacı olacağını, göç edeceğini ya da hangi dine girece­
ğini keyfi bir biçimde rastgele seçmez. Seçenekleri konusunda ön­
ceden bilgi ve haberleri vardır ve üzerinde düşünerek en iyisini, en 
uygununu seçer. B ir siyasi sığınmacı,  örneğin, yaşamının. hak ve 
özgürlüklerinin güvence altında olduğu ve anavatanı ile ilgili bir ta­
kım siyasi faaliyetlerine devam edebileceği İsveç veya Hollanda' yı 
seçer. B ir göçmen daha müreffeh bir hayat sürebileceğine inandığı 
ABD, Avustralya ya da Kanada 'yı seçer. Bir kimse hiçbir bilgisi ol­
madığı bir dine girmez; tanıdığı. bildiği ve aradığı . doğru yol oldu­
ğuna ikna olduğu dine girer. 

Bir seçim yapacağımızda, pek çok faktör -kişisel geçmişimiz ve 
kimliğimiz, güdüleyen sebeplerimiz. ilgi ve bilgilerimiz, görüş ve 
bakış açımız ve seçimimizin gerçekleştirilmesinin mümkün olup 

olmaması- seçim yapacağımız seçenekleri belirler. Bu yüzden ra­
dikal bir seçim yaptığımızda bile, seçimimiz bilinçli bir seçimdir. 
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Kendi kültürü tarafından biçimlendirilen bir kimse başka bir kültür­
le özdeşleşmeyi ve onu benimsemeyi seçebilir. Bir kimsenin, kim­
liğini biçimlendiren kültürle mutlak surette özdeşleşmeyip, yeni bir 
kültürel kimlik benimsemeyi seçebilmesi gerçeği, kültürel kimlik­
le ilgili olarak seçimin gerçekten rol oynadığını gösterir. 

Ancak kültürel seçimler zor seçimlerdir, çünkü onlar kurucu 
(hatta yeniden kurucu) seçimlerdir. Bu yüzden çoğu birey, yabancı 
bir kültürü benimseme gibi, radikal seçimler yapmaz. Kültürün 
kapsayıcı doğası ,  kişisel kimlikle ilişkisi ve kişisel kimliğin oluşu­
mundaki rolü yüzünden, kültürel seçimlerle ilgili seçeneklerimiz 
sınırlıdır. Kültürel seçimlerimizi yaparken, kişisel kimliğimiz önce­
den önemli bir derece kimlik bağlamlarımız tarafından şekillendi­
rilmiştir; bu yüzden genellikle kimliğimizin içerisinde oluştuğu 
kültürle özdeşleşmeye yöneliriz. Fakat, bugünün çokkültürlü dün­
yasında, çoğumuz için, kimlik birden fazla kültür tarafından biçim­
lendirilmiştir, çünkü yaşadığımız ülkeler çokkültürlüdür. B ir kimse 
bir azınlık etno-kültürel grubun (belli bir kimlik bağlamının) üyesi 
olabilir ve aynı zamanda bu kimsenin hayatını devam ettirmesi, yu­
karıda açıklandığı gibi, aslında çoğunluk kültürel grubun kültürü 
(kimlik bağlamı) olan, devletin kurumlaşmış kültürtinde (seçme 
bağlamında) iş görüp görememesine bağlı olabilir. B öyle bir kim­
senin kimliği her iki kültür tarafından da biçimlendirilir. Sonuçta, 
böyle bir kimse gruplar arasındaki ilişkiler, ekonomik, siyasi ve 
maddi çıkarları veya kökeninin kültürüne ne kadar önem verdiği gi­
bi faktörlere bağlı olarak, çoğunluk kültür ile özdeşleşmeyi, azınlık 
kültürle özdeşleşmeyi , ya da her ikisi ile de özdeşleşmeyi seçebilir. 
Maddi çıkar için, gelir, kariyer, fırsat ve güce erişmek için ya da 
kendisi için çoğunluk kültürün daha iyi olduğunu düşündüğü için, 
aynı zamanda çoğunluğun kimlik bağlamı olan kurumlaşmış kül­
türle özdeşleşmeyi seçebilir. Eğer anakültürünü kişisel kimliğinin 
merkezinde görüyor ve kendisini asimilasyon baskısı altında hisse­
diyorsa, o zaman anakültürü ile özdeşleşmeyi seçebilir, hatta kültü­
rel kimliğinin devamlılığını arzulayabilir ve bu yüzden de kimlik 
bağlamının kurumlaşması için çabalayabilir. Ya da çoğunluk kül­
türden elde ettiği avantajları yitirmek istemeyebilir, ama aynı za-
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manda anakültürünü de kişisel kimliği açısından önemli görebil ir, 

bu yüzden, kimliğinin tanırunası ve saygı duyulması şartı ile, her 
iki kültürle de kendini özdeşleştirebi lir. Seçiminin altındaki güdü 
ne olursa olsun, burada önemli olan nokta kültürel özdeşleşmeleri 

ile ilgili  olarak seçme imkanına sahip olmasıdır. 
Şimdi bir başka durum üzerinde düşünelim. B ir kimsenin doğup 

yetiştiği kültürle kökeninin kültürü aynı olmayabilir. Bir kimse kö­
keninin. atalarının, hatta ana-babasının kültüründen farklı bir kül­
türde doğup yetişebilir. Böyle bir kimse, kökeninin kültürü tarafın­
dan değil ,  fakat doğduğu kültür tarafından şekillendirilmiş olsa da, 
merakından kökeninin kültürünü öğrenebilir ve onunla özdeşleşe­

bilir. 
Bu örnekler kültürle ilgili olarak seçimin söz konusu olduğunu 

gösterir. Bugünün küreselleşen, ekonomik ve politik olarak bütün­

leşen dünyasında, kültürel kimlik, giderek daha fazla kişi için, bir 
seçim meselesi haline gelmektedir; fakat zor ve önemli bir seçim. 
Modernleşme ve ekonomik bütünleşmenin bir sonucu olarak, seç­

me bağlamı anlamında kültür önemli hale gelmektedir. B ireyler, 
yaşamlarını sürdürmek için, gelir, kariyer ve güce erişmek için ve 

diğer maddi çıkarlarını takip etmek için, bu bağlamda faaliyette bu­
lunmak zorundadırlar. Yaşamlarını devam ettirebilmeleri bu bağ­
lamda iş görebilmelerine bağlıdır. Bu bağlamdaki faaliyetler insan 
yaşamında en önemli yeri işgal eder ve bireyler çoğu zamanlarını 

burada harcamak zorunda kalırlar. Böylece bu bağlamın hem alanı 
genişler hem de önemi daha da artar. B u  bağlamda yapılan faaliyet­

lerin artan öneminin, modernleşmenin ve ekonomik faaliyetlerin 

giderek küreselleşen doğasının zorunlu bir sonucu olarak, seçme 

bağlamları giderek birbirine benzemeye başlıyor. Bir bakıma birey­

ler özgürlüğün aynı küresel bağlamında faaliyette bulunmaya baş­
lıyorlar. Ekonomik ve siyasi bütünleşme eğilimleri bunu yansıbyor. 

Bu eğilimin yaşam stilleri ve yaşam biçimleri -kısacası kimlik bağ­
lamları olarak farklı kültürler- üzerine kaçınılmaz bazı standartlaş­
tıncı etkileri vardır. Bu kaçınılmaz eğilimin homojenleştirici etkisi 

daha çok hissedildikçe. kimlik bağlamlarının sağlayıcıları olarak 
kültürlerin varlıklarını sürdürmeleri problematik, fakat daha önemli 
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bir hale geliyor. Kimlik bağlanılan olarak kültürler modernleşme­
nin ve ekonomik ve siyasi bütünleşmenin homojenleştirici etki leri 
ile başa çıkacak yollan bulmaya zorlanmaktadırlar.2° Küresel öz­
gürlük bağlamıyla bütünleşmeyi başarmak ve aynı zamanda farklı­
lıklarını koruyup devam ettirmek zorundadırlar. 

Özgürlük bağlamları birbirleri ile bütünleşerek daha fazla birbi­
rine benzedikçe ve genişledikçe, kimlik bağlamlarının alanları da­
ralırken üyeleri için önemi daha fazla artıyor. Kültürlerin farklılık­
larının korunması üyeleri için daha önemli, fakat aynı zamanda da­
ha zor hale geliyor. Bireyler özgürlük bağlamlarında bir çıkara sa­
hip oldukları için ve aynı zamanda da kültürlerine değer verdikleri 
için, kültürel seçimlerini iki çatışan güdü arasında yapıyorlar : öz­
gürlük bağlamı içerisinde çıkarlarını takip edip sağlamak ve farklı 
cemaatsel kimliklerini korumak ve ifade ebnek. B ireylerin çoğu 
her iki hedefi de gerçekleştirmek ister: özgürlük bağlamına girip et­
kin bir biçimde faaliyette bulunabilme ve cemaatsel kimliklerinin 
tanınması.21 Sonuç olarak, bireylerin çoğu özgürlük bağlamı içeri­
sinde etkin olarak iş görebilmeyi ve kendi kimliklerinin (kimlik 
bağlamlarının) tanınmasını talep ederler. Göçmenler ile etnik ve di­
ni azınlıkların uyum sağlatıcı tanınma hakları için talepleri bu çeşit 
taleplerdir. Ancak, ulusal azınlıkların üyeleri için her iki hedefi de 
gerçekleştirmenin tek yolu kendi kültürlerini (kimlik bağlamlarını) 
seçme bağlamı olarak kurumlaştırmak ve onu küresel özgürlük 
bağlamı ile bütünleştirmektir. Çağdaş koşullarda, bir ulusal azınlık, 
kültürünü özgürlük bağlamı olarak kurumlaştırmadıkça. kültürü­
nün yeniden üretimini ve devamlılığını güvence altına alamaz, çün­
kü üyelerinin yaşamlarını devam ettirmesi çoğunluk ulusal grubun 

20. Modernleşme,  küreselleşme, ekonomik bütünleşme ve i letişim teknolojisin­
deki i lerlemeler etno-kü llürel ve dini  grupların ,  özell ikle Budist, Hindu, İslam , Ya­
hudi ve Katolik kü ltürler gibi geleneksel kültürlerin var l ıklar ın ı  sürdürmelerine 
meydan okuyor. Sonuç olarak bu gruplar modernite içinde varl ıklar ın ı  devam et­
tirmenin yol lar ın ı  bulmak zorundadı rlar. Modernliğin ortaya koyduğu problemler 
ile uğraşmak ve bunlara cevaplar üretmek zorundad ırlar. Kendini bel ir leme hak­
ların ın  bir gereği olarak kültürlerinin hangi yönlerinin nasıl değiştiri leceği ve han­
gi yönlerinin ayn ı kalması gerekliği konusunda karar verebilmeli ler. Bu konuda 
Bkz .  Ahmed ve Donnan ( 1 994) . 
2 1 . Bu meseleyi detayl ı bir biçimde iV. Bölümde ele al ıyorum.  
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kurwnlaşmış kimlik bağlamına bağlıdır ve bu durum asimi le olrna­

lanııa yol açacaktır. Bu sebepten dolayı , Çek ve Slovakların aynl­
ması fakat her ikisinin de AB içerisinde olmayı talep etmeleri ; Bal­
tık Devletlerinin Rusya 'dan aynlmaları ve AB içerisinde olmayı ar­
zulamaları; İskoç ve Baskların İngiltere ve İspanya ile bağlarını 
gevşetmeyi istemeleri , ama her iki sinin de AB içinde kalmayı arzu 
etmeleri ; Çeçenistan ' ın Rusya 'dan ayrı lmak istemesi ,  fakat 
BDT 'nin bir üyesi olmak istemesi gibi örnekler anlaşılabilir görü­
nüyor. 

Şu ana kadarki tartışma kültürel özdeşleşmelerimizin ve bağlı­
lıklarımızın bir seçim meselesi olduğunu gösteriyor. Küreselleşme. 
modernleşme ve ekonomik bütünleşme kültürel seçimlerimizi daha 
zor ve daha paradoks hale getiriyor. Sonuç olarak, giderek daha 
fazla kişi kültürel özdeşleşme ve bağlılıkları ve maddi çıkarları ile 
ilgili olarak yapılması güç seçimlerle yüz yüze kalıyorlar. Çağdaş 
dünyamızda kültürün her zaman olduğundan çok daha fazla bir se­
çim meselesi olduğunu söyleyebiliriz. Ancak, seçmenin söz konu­
su olması kültürel seçimlerimizi önemsizleştirmiyor. Kültürel se­
çimler, bir kimse doğuştan kazandığı bir kültürel kimliği benimse­
meye devam etmeyi ya da yeni bir kültürel kimlik benimsemeyi 
seçse de, kurucu seçimlerdir. Bir kimsenin kişisel kimliğinin önko­
şuludurlar. Kendini tanımlama, ifade etme ve gerçekleştirme açı­
sından önemlidirler. 

Sonuç olarak, bir kimsenin kültürel seçimleri ve özdeşleşmele­
ri, bireysel kendini belirleme hakkı olarak kabul ettiğim, kendi 
kimliğini tanımlama ve ifade etme hakkı açısından önemlidir. 
Özerk olma erdemi ile her bireyin kendini belirleme hakkı vardır: 
kişisel ve cemaatsel kimliğini tanımlama hakkı vardır. B ir kimlik 
bağlamı olarak bir kültürle özdeşleşmek bir kimsenin kendini belir­
leme hakkını kullanmasıdır. Bunun ötesinde bir kere kültürel öz­
deşleşme gerçekleştirildiğinde, kimlik bağlamı olarak kültürürı 
kendisi kişisel kimliğin tanımlanması ve gelişmesi için, bireysel 
kendini belirleme hakkı için, önkoşul durumuna geliyor, çünkü bir 
kimsenin kimliğinin ahlaki ve toplumsal/cemaatsel yönlerini tanım­
lama hakkı ancak o kimsenin özel kültürü, seçtiği kimlik bağlamı 
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ile ilişki içerisinde gerçekleştirilebilir. Kültürel üyelik, o zaman, bir 
kimse_lİn kendini belinne hakkını kullanabilmesi için zorunludur. 
Bu nedenle kültür hakkı bireysel kendini belirleme hakkına daya­
nır. B ir kimse bireysel kendini belirleme hakkını kullanarak kimli­
ğini nasıl tanımlar? Kişisel kimliğin oluşumunda kültürün rolü ne­
dir? Kişisel kimlik ve kültürel kimlik arasındaki ilişki nedir? Bu 
önemli sorular kültürün değerini ele aldığım bir sonraki bölümün 
konusunu oluşturuyor. 
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1 1 1  
K ü l türün önemi : 

Kişi , kim lik ve k ü l tür 

Şu ana kadar yaptığım, bireysel kendini belirleme hakkının kültü­
rel azınlıkların tanınma ve statü taleplerinin değerlendirilmesi için 
yeterli ve objektif bir zemin sağladığı yönündeki önermem, kültü­
rel üyelik ile kişisel kimlik arasındaki ilişkinin analizinin yapılma­
sını gerektiriyor. Yani, kültür hakkı bireylerin kimliklerini -kişisel 
ve toplwnsal- tanımlama ve ifade etme hakkına dayandığı için, bir 
kimsenin kimliğinin tanımlanmasında kültürel kimliğin oynadığı 
rolün araştırılması gerekiyor. Kimlik nedir? Niçin önemlidir? Bi­
reyler kimliklerini nasıl tanımlarlar? Bir kimsenin kendini belirle­
me hakkını kullanmasında kültürün işlevi nedir? Bu bölümdeki tar­
tışma, bu sorulara tatmin edici bazı cevaplar bulmayı amaçlıyor. 
Tartışmanın birinci altbölümü liberal ve cemaatçi kişi anlayışlan-
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nın kimlik açısından neler ifade ettiklerini araştırıyor ve her iki an­

layışı da yetersiz buluyor. Daha sonra kimliğin kişi fikri içerisinde­
ki merkezi önemini ve bir kimsenin kimliğinin tanımlanması ve ifa­
de edilmesinde bir kimlik bağlamı olarak kültürün kaçınılmaz rolü­
nü gösteren pozitif bir kişi-kimlik il işkisi teorisi ortaya koyuyor. 
İkinci altbölüm bir kimsenin kimliğini nasıl tanımladığını. bu süreç 
içinde iki aşama bel irleyip, bunları birbirinden ayırarak açıklıyor: 
Kimliğin bir kimsenin seçenek alanını belirleyen bir kimlik bağla­
mı (genellikle bir kimsenin doğduğu kimlik bağlamı) ile il işki içe­
risinde tanımlanması ve o kimlik bağlamı içerisinde , yaşamla ilgili 
seçimler yapılarak, kimliğin ayrıntılı olarak işlenmesi ve geliştiri l­
mesi .  Bu iki aşamanın dikkate alınması bir kimsenin kimliğinin olu­
şumunda kültürün kaçınılmaz rolünü gösterecektir. Son altbölüm, 
kişisel kimliğin tanınmasının niçin önemli olduğunu ve tanınma sü­
recinde kültürel kimliğin niçin hayati bir rol oynadığını gösteriyor. 

A. KİŞ İ  ANLAY I Ş I :  K İ Ş İ ,  İ N S ANLIK VE K İ M Lİ K  

Kimliğin kişi için önemi nedir? Kimlik niçin önemlidir? Kişinin 
kurucu bir unsuru mudur, yoksa önemsiz bir parçası mı? Bu soru­
lar kimlik konusundaki tartışmamızın kimliğin önemini ve kiş i  i le 
ilişkisini gösteren bir kişi kavrayışının ortaya konulması suretiyle 
başlaması gerektiğine işaret ediyor. 

Kişi fikri, liberallerle cemaatçiler arasında süregelen tartışma­
nın merkezinde yer almaktadır; 1 bu yüzden bu tartışma kimlik me­
selesine ışık tutabilir. B u  altbölürnde ilk önce l iberal ve cemaatçi 
kişi anlayışlarını kısaca özetleyeceğim2 ve kimlik bakımından ne 
gibi sonuçlar ifade ettikleri üzerinde duracağım. B u  kimliğin kişi 
1 .  Liberaller i le cemaatçiler arasındaki tart ışma konusunda pek çok kaynak var­
dır. Bkz. örneğin Mullhall ve Swift ( 1 996) ; Avineri ve Avner de-Shalit ( 1 992) ; ve 
Sandel ( 1 984) .  
2 .  Liberal ve cemaatçi kişi anlayışlarının değişik versiyonları vard ı r ;  ancak her  bi­
risi için birer genelleştiri lmiş anlayışı kabaca çizebi li riz . Yayg ın önemli etkisi dik­
kate al ın ırsa, Rawlsçı l iberal kişi anlayışı ve Rawlsçı kişi anlayışını n doğrudan bir 
eleştirisi sonucunda ortaya konduğu dikkate al ın ı rsa, Sandelci cemaatçi kişi an­
layışı ,  genelleştiri lmiş birer l iberal ve cemaatçi kişi teorisi resmetmek için yeterin· 
ce örneklendiricidir. Bkz. Rawls ( 1 972 ve 1 996) ; ve Sandel ( 1 998) .  
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fikri içerisindeki merkezi rolünü ve aynı zamanda hem liberal hem 
de cemaatçi kişi anlayışlarının yetersizliğini gösterecektir. Daha 
sonra kendi pozitif kişi-kimlik il işkisi teorimi ortaya koyacağım. 

L iberal ve cemaatçi kişi an layışları 

Liberal kişi görüşü kiş inin amaçlarına önceliği olarak formüle edi l­
miştir (Rawls, 1 972: 560) . Bu görüşte. kişiyi oluşturan. özerk bir 
organ olması ,  akla sahip olmasıdır. Bu görüş amaçlarımızı . hedef­
lerimizi . tasarılarımızı ve bağlılıklarımızı kişiliğimizin kurucusu 
olarak görmüyor. Kişi i le amaç ve hedefleri arasında bir mesafe 
vardır; kişinin sahip olduğu değerler, bağlılıklar ve hedefler ile kim 
olduğu arasında bir ayrım vardır (Sandel , 1 992:  1 8 ) .  Rawls ' ın kişi­
yi "orij inal/ilk durum"da "bilgisizl ik/cehalet perdesi"nin arkasında 
resmetmesi, kişi ile amaç ve bağlılıktan arasındaki bu aynını yan­
sıtır ( 1 972:  1 36- 1 38 ) . Amaç ve bağlıl ıklar kişinin kurucu unsuru ol­
madığı için, kişi onların belli bir mesafe arkasında durup, onlar 
üzerirıe düşünmeye, onları gözden geçirip, gerekirse yeniden ta­
nımlamaya veya yenilerini seçmeye daima muktedirdir. Kişiyi ta­
nımlayan seçtiği amaç ve bağlılıklar değil ,  fakat bu seçimleri yap­
ma kapasitesidir (Rawls, 1 972: 560 , 544) .  Bu nedenle, l iberal bi­
reyci (neo-Kantçı) kişi görüşü, kişi kavramını ortak insanlığımıza, 
akıl sahibi olmamıza, indirger. 

Cemaatçi görüş, sadece pratik akla sahip olmanın oluşturduğu, 
amaç ve bağlılıklarından ayn olan, bu l iberal kişi fikrini reddedi­
yor. Kişirıirı amaç ve bağlılıklarına önceliği fikrirıi reddediyor ve 
hedef, amaç ve bağlılıkları kişinin kurucu unsurları olarak görüyor. 
"Belli özellikleri"(Sandel, 1 998 :  1 00) ya da "kurucu amaç ve bağ­
lılıkları" (Sandel ,  l 992: l 8 ,  23) olan ve belli bir sosyo-kültürel çev­
re içerisinde yer alan "yoğun" bir kişi  fikrirıi gözünde canlandırı­
yor. Öznelerarası il işkilerin ve cemaatsel bağların kişinin oluşu­
mundaki önemine dikkat çekiyor (Sandel ,  1 998 :  1 50). Liberal ve 
cemaatçi kişi anlayıştan arasındaki diğer önemli bir fark da pratik 
aklın kullanımı konusundadır. Liberal görüşte, pratik akıl kullanımı 
düşünme yoluyla yapıla11 seçim olarak anlaşılırken, cemaatçi görüş-
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te bu kendini keşfetme olarak anlaşılır (Kymlicka, l 989: 53 ;  Sandel, 
1 998 : 58) .  İkinci görüşe göre, kişi, amaç ve bağlılıklarını "seçerek" 
değil, fakat onları "keşfederek'', onların "farkına vararak" oluşuyor 
(Sandel, 1998 : 58) .  Kişi kendisini oluşturan amaç ve bağlılıklan 
seçmez, fakat, "kendisi üzerine düşünerek ve kurucu doğasını sor -
gulayarak, kendi kanun ve zorunluluklarının farkına vararak ve 
amaçlarının kendisinin olduğunu onaylayarak, bir kendini keşfetme 
süreci içinde onları bulur" (Sandel , 1 998 : 58) .  

Her iki kişi anlayışı da yetersizdir, çünkü hem eksik hem de in­
dirgeyicidir. Liberal görüş, radikal bir biçimde bedeninden ayrılmış 
(cismi olamayan) bir kişi portresi çizerek; cemaatçi görüş de, radi­
kal bir biçimde bir sosyo-kültürel çevreye yerleştirilmiş olan ve bu­
raya bağımlı olan bir kişi portresi çizerek, kişiliğin sadece bir yö­
nünü vurgular (seçim ya da bağımlılık. düşünerek yapılan seçim ya 
da kendini keşfetme, genel ya da özel) .  Bu yüzden iki görüşten hiç­
biri tek başına yeterli bir kişi anlayışı teorileştiremiyor. Halbuki , 
her iki görüş tarafından (diğer tarafın vurguladığı yönlerin karşılık­
lı olarak dışlanması pahasına) vurgulanan yönler yeterli bir kişi 
kavrayışı içerisinde doğal olarak vardır ve bu yönler, çatışmadıkla­
rı söylenemezse de, birbirini tamamlayıcıdır. Bu noktaya daha son­
ra, bu altbölümün sonunda kendi kişi anlayışımı teorileştirirken dö­
neceğim, ancak şimdi her iki kişi anlayışını da yakından incelemek 
ve yetersizliklerini göstermek istiyorum. Her iki kişi anlayışının da, 
açık ve yeterli bir kişi-kimlik ilişkisi açıklaması sağlayamadığını ve 
bu açıklamanın yokluğunun her iki anlayışın da kişi görüşlerinin 
eksik ve indirgeyici olmasına yol açtığını göstermek için, onları 
kimlik fikri açısından inceleyeceğim. 

Liberal ve cemaatçi kişi anlayışlarını incelememde odak nokta­
sı her ikisinde de kimliğin yeri olacaktır. Bu kişi anlayışlarında 
kimlik tam olarak nereye denk geliyor? Bu kişi anlayışları kimlik 
kavramı açısından neler ifade ediyor? İncelememize l iberal kişi gö­
rüşü ile başlayalım. 
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liberal k i şi anlayışında k imli�in yer i 

Yukarıda özetlendiği gibi , liberal ler, zayıf, saflaştınlmış (bedenin­

den ayrılmış/cismi ve yükü, yükümlülüğü olmayan) pratik alrla sa­

hipliğin oluşturduğu bir kişi fikri tasavvur ediyorlar. Bu görüşe gö­
re. bir kişiyi oluşturan onun insanlığı,  insana özgü evrensel seçme 

kapasitesidir. Kişi amaç ve bağlılıkları karşısında öncelikl idir ve bu 
ikinciler kişinin kurucu unsuru değildir. Kişi amaç ve bağl ılıklarını 
değiştirebilir ve yeniden tanımlayabilir, fakat zaman içinde olan bu 
değişim ve yeniden tanımlamalar, o kişinin kim olduğu konusunda 

bir şüphe yaratmaz (Rawls,  1 996 : 3 1  ve 1 998 :  63) .  Hiçbir amaç. 

bağlılık, değer, inarıç ya da sadakat bir kimseyi kendisini bunlarsız 
göremeyecek, düşünemeyecek şekilde tanımlamaz . Bu nedenle, ki­
şi ilk ve son olarak amaçlarındarı öncelikli olarak tanımlanmış ve 
sınırları önceden sabitleştirilmiş tir (Sandel, 1 998 : 57, 62). Böyle 
olduğu için, bu anlayışta kişi amaç ve bağlılıklarını sorgulayıp, ye­

niden tanımlayabilir, fakat kendisini oluşturanı sorgulayıp yeniden 

tanımlayamaz . 
Bu kişi anlayışı nasıl bir kimlik fikrine yol açıyor? B u  kişi an­

layışında kimliğin yeri nedir? Şu noktaya dikkat edelim: kişiyi her 
ne oluşturuyorsa (onun ne olduğu), ilk ve son olarak, amaç ve bağ­
lıhklarındarı (onun neyi olduğundarı) öncelikli bir şekilde tanımlan­

mıştır ve kişinin sınırları içerisirıde yer alır. B undarı, eğer kimlik ki­

şinin kurucu bir unsuru ise, onun değişmediği, aynı kaldığı sonucu 

çıkar, çünkü bu durumda kimlik ilk ve son kez tanımlanmıştır ve 

kişinin önceden sabitleştirilmiş olan sınırları içerisirıde yer almak­

tadır. B u  yüzden, ilk ve son kez sabitleştirilmiş olduğundarı, kimlik 

sorgulanmaya, yeniden tanımlanmaya ya da değişime konu olmaz. 

Ancak, bu liberal görüş için arzulanan bir durum değildir. B u du­

rum, kimlik bunalımları ve kimlik arayışları gibi olayları anlama­

daki en basit sezgilerimize ters düşmektedir. Kimliklerimiz ilk ve 

son olarak bir kerede sabitleştirildiği için, ne çeşit bir insan olmak 
istediğimiz sorusunu makul bir soru olmaktan çıkarıyor. B undan 
başka, bu sabit kimliğirı amaç ve bağlılıklarımızdarı öncelikli, on­

lardarı bağımsız olması ve önceden ilk ve son kez tanımlanmış ol-
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ması,  onun içeriğini neyin oluşturduğu sorusunu da gündeme geti­
riyor. 

O zaman, kimlik, belki de, kişinin kurucu bir unsuru değildir. 
Nasıl kişi ile amaç ve bağlıl ıkları arasında bir mesafe varsa aynı şe­
kilde kişi ile kimliği arasında da bir mesafe vardır. Birey kimliğini, 
amaç ve bağlılıkları ile ilgili olarak yaptığı gibi, sorgulayabilir, ye­
niden tanımlayabilir ya da değiştirebilir. Böyle bir kimse, sadece 
amaç ve bağlılıklarından değil, kimliğinden de öncelikli ve bağım­
sızdır. Ancak, bu noktada, kimliğinden böyle uzakta ve ondan böy­
le öncelikli ve bağımsız bir durumdayken, acaba hata tutarl ı bir ki­
şi kavrayışından söz edebilir miyiz? Eğer kimlik. kişinin kurucu ol­
mayan bir öğesi olarak kişiyi oluşturan sınırların ötesine yerleştiri­
lirse. gerçek (somut) kişi ortadan kaybolmaktadır ve geriye sadece 
soyut pratik akıl kalmaktadır. Bu kişi görüşü kişiyi pratik akılla 
eşitleyecek kadar indirgeyici olmaktadır. Bu durumda, kişi hiçbir 
sekilde gerçekte ortaya çıkmış olmamaktadır; var olan soyut bir ev­
rensel insan kapasitesi, bir özelliktir; pratik akıldır. 3  B u  nedenle her 
iki durum da -ister kimliğin ilk ve son kez sabitlendiği ve kişinin 
kurucu bir öğesi olduğu, fakat sorgulanmaya konu olmadığı duru­
mu, ister kimliğin kişinin kurucu bir öğesi olduğu. fakat sorgulan­
maya konu olduğu durumu kabul edelim- liberal kişi anlayışı açı­
sından istenmeyen sonuçlar doğurmaktadır. İ lk durumda, kişi  kim­
liğini yeniden tanımlamaya ve değiştirmeye muktedir değildir; 
ikinci durumda ise kişi yok olmaktadır. 

Bu liberal kişi fikri i le onun kimliği arasındaki ilişkiyi kurgula­
manın başka bir yolu var mıdır? Bu (amaç ve bağlılıklarından ön­
celikli ve bağımsız) liberal kişi tasvirinin kendisini bir kimlik ola­

rak düşünebiliriz. Kişinin amaç ve bağlı lıklarından önceliğinin ve 
bağımsızlığının kişinin doğuştan gelen kurucu karakteristikleri ol­
duğu (yani her kişinin bunlara aynı biçimde sahip olduğu) varsayıl­
madıkça, bu kişi anlayışı  genel bir kişi anlayışı değil , fakat özel 
kimlikli -liberal kimlikli- bir kişi anlayışıdır; yani bir liberal kişi 
anlayışıdır. Ancak, kişinin amaç ve bağlılıklarına önceliği kişinin 

3. Sandel ( 1 998 : 94 , 1 00) ve Nozick ( 1 974 :  228) Rawlsçı liberal kişi anlayış ına 
bu it irazı yöneltiyorlar. 
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genel, doğuştan gelen kurucu bir özelliği değildir. Bir kimsenin 
amaç ve bağl ılıkları ile olan il işkisini tasavvur etmenin sadece bir 
yoludur; kendilerini bu şekilde düşünen insanları tanımlayan bir 
özel kimlik, bir liberal kimliktir. Bazı kişiler kendilerini bu şekilde 
düşünebilirler, ama herkes kendisini amaç ve bağlılıklarından önce­
likli ve bağımsız olarak düşünmez . Rawls ' ın rnn yazılarında kabul 
ettiği gibi, 

bazı kişi lerin uzak durmadıklarına, duramadıklarına ve aslında durma­
maları gerektiğine ve salt rasyonel iyi kavrayışlarından kalkarak yan­
sız olarak değerlendiremeyeceklerine inandıkları tutkuları, duygulan 
ve bağlılıkları olabilir ve normal olarak her zaman vardır. Kendilerini 
belli dini, felsefi ve ahlaki inaıuşlardan ya da belli bazı kalıcı bağlılık­
lardan ve sadakat duygularından ayn görmeyi düşünülemez olarak te­
lakki edebilirler ( 1996 : 3 1 ). 

Farklı kişiler amaç ve bağlılıklar ile olan ilişkilerini farklı biçimler­
de tasavvur eder ve bunu yapış biçimleri kimliklerinin çok önemli 
bir parçasını oluşturur. B u  görüşe göre, amaç ve bağlılıklarından 
öncelikli olarak kişinin tasavvuru genel bir kişi teorisi değil, ama 

belli bir kimlik tipinin -liberal kimliğin- genel bir teorisidir. Ken­
dini amaç ve bağlılıklarından öncelikli ve bağımsız gören bir kişi, 

liberal özerklik ve rasyonel düşünce ilkelerine bağlı olmanın erde­
mi ile ve liberal bir kimliğe sahip olmanın erdemi ile, bunu yapma­
ya muktedirdir. Kendini amaç ve bağlılıklarından öncelikli ve ba­
ğımsız görmek, liberal kişi fikrine bağlı olmak bizzat kurucu bir 
bağa, özel bir kimliğe sahip olmaktır. Liberal kişi anlayışı bu son 

noktayı görememesi yüzünden ve kişinin amaç ve bağlılıkları ile 
ilişkisinin özel bir anlayışını, belli bir özel kimliği ,  kişinin doğuş­
tan gelen genel bir özelliği olarak sunması yüzünden genel bir kişi 

teorisi olmaktan çıkmaktadır. 

Liberal kişi anlayışının bu son şekilde okunmasından şunlar çı­

kar: a) her genel kişi teorisi için kimlik fikri merkezi bir önem ta­
şır, çünkü onsuz kişinin muhtevası yoktur; b) kimlik bir kimsenin 

amaç ve bağlılıkları ile ilişkisini nasıl anladığı ile ilgili bir konudur; 
c) kimlik bu şekilde, bir kimsenin amaç ve bağlılıkları ile ilişkisini 
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anlayış biçimi olarak, subjektif ve tartışmalı bir konudur, fakat her 

genel kişi anlayışının merkezinde yer alır; d) amaç ve bağlılıkların­
dan öncelikli ve bağımsız liberal kişi anlayışı. genel bir kişi anlayı­
şı değil, fakat özel bir kendini anlama biçimi, özel bir kimliktir. 

Liberal kişi anlayışının kimlik fikri açısından neler ifade ettiği ­
ni gördük ve liberal kişi-kimlik ilişkisi teorisini üç farklı biçimde 
yorumladık. Kişi-kimlik ilişkisinin ilk iki yorumunu eksik ve hata­

lı bulduk ve üçüncü yorum ise liberal kişi anlayışının aslında biz­
zat bir özel kimlik olduğu ve kişilerin farklı kimlikleri olduğu so­

nucuna vardı. 
Ancak son zamanlarda liberaller. cemaatçi eleştirmenlerin mey­

dan okumaları karşısında ve onların eleştirilerinden öğrendiklerinin 
ışığında, kişi anlayışlarını yeniden gözden geçirip yenilediler. Libe­

ral kişi anlayışının cemaatçi yorumu, onun yetersizliğini ve özel ol­
duğunu göstermede o derece başarılı olmuştur ki, cemaatçi eleştir­
menlerin güçlü meydan okumalarına cevap olarak, eleştirilerin 

merkezinde yer alan, en seçkin çağdaş liberal teorisyen, Jolın 
Rawls, ilk kitabı Bir Adalet Teorisi 'nde başlangıçta ortaya koymuş 

olduğu kişi teorisinden vazgeçip, son yazılarında kişi anlayışını 

yenilemiştir. Rawls 'ın şu andaki kişi anlayışı ve onun kimlik açı­

sından ne gibi sonuçlar ifade ettiği detaylı bir incelemeyi hak edi­
yor. 

Rawlsçı siyasal kişi kavrayışında kimlik fikri 

Rawls son yazılarında, daha önceki çalışmalarında ortaya koyduğu, 

amaç ve bağlılıklarına öncelikli kişi anlayışının, genel bir kişi teori­

si olmadığını, fakat belli bir kapsayıcı öğreti ile -kapsayıcı libera­

lizm- bağlantılı özel bir kişi anlayışı olduğunu kabul ediyor. Ancak 

pek çok kişi amaç ve bağlılıkları ile olan ilişkilerini farklı biçimler­

de anlayabilir. Kendileri ile ilgili farklı anlayışlara sahip olabilirler. 

Kendilerini belli amaç ve bağlılıklardan ayrı düşünemeyebilirler 

(Rawls, 1 996: 3 1 ve 1 998 : 64). Bu nedenle, insanların amaç ve bağ­

lılıkları ile olan ilişkilerini nasıl düşündükleri kimlikleri ile ilgili bir 

meseledir, kimlik meselesi ise bir metafizik ihtilaf konusudur ve 
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Rawls kendi adalet teorisinin amaçları için kimlik meselesini bu 
durwndan kurtannanın yollarını aramaktadır. 

Rawls doğruluk olarak adaletin liberal özerk kişi anlayışına da­
yandırılması durumunda, bunun, bir kapsayıcı ahlaki ve felsefi öğ­
reti ile ilişkili her kişi fikri gibi , herkes için kabul edilebilir olma­
yacağını ve siyasal toplumun istikrarını tehlikeye atacağını kabul 
ediyor ( 1 996 : xviii, xlii, xliv-xlv ve 1 998:  67); bu belli özel bir ki­
şi anlayışının, özel bir kimliğin, kendileri ile i lgili farklı anlayışla­
ra, farklı kişi anlayışlarına sahip olanlara dayatılması demek ola­
caktır. Rawls liberal kişi anlayışının işlev gördüğü alanı sınırlandı­
rarak bu duruma düşmekten kurtulmak istiyor. Özel bağlamlarda 
amaç ve bağlılıkların, rasyonel sorgulamaya meydan vermeyecek 
bir biçimde, insanların kimliklerini oluşturabileceğini kabul eder­
ken, liberal kişi anlayışına artık sadece siyasal bağlamlarda vatan­
daşların hak ve sorumluluklarını belirlemek amacıyla başvuruyor 
(Kymlicka, 1 995a: 1 59 ;  Rawls, 1 998 : 67). Bu nedenle Rawlsçı ki­
şinin iki kimliği vardır :  vatandaş olarak kamusal ya da kurumsal 
kimliği ve kamusal olmayan kimliği, yani amaç ve bağlılıkları ile 
olan i lişkisini düşünüş şekli (Rawls, 1 996 : 30-3 1 ve 1 998:  59-60). 
Rawls iki kimlikli bu kişi kavrayışının liberal demokratik Batı top­
lumlarının kamusal kültürüne yerleşmiş olan sezgi yoluyla öğreni­
len (sezgisel) temel bir fikir olduğunu ileri sürüyor (Rawls, l 996 : 
1 3 - 14 ve 1 998 :  60). 

Rawls 'ın şu andaki duruşu, kapsayıcı liberalizm ile bağlantılı 
bir duruştan daha makul görünüyor. Bu duruş, liberal kişi anlayışı­
nın genel bir kişi anlayışı olmadığını, fakat diğerleri arasında özel 
bir kendini anlayış (özanlayış), liberal kimlikli bir kişi resmedilme­
si olduğunu ve ihtilaflı olsa da, kimlik meselesinin kişi anlayışında 
merkezi bir yeri olduğunu kabul ediyor. Özerk bir kişi olmanın li­
beral bir kişi olmakla sınırlı olmaması gerektiğini ima ediyor.4 
Kimliğini amaç ve bağlılıklarına öncelikli (liberal) olarak gören bir 
kimse gibi, kimliğini amaç ve bağlılıkları tarafından oluşturulmuş 
olarak gören bir kimse de özerk bir kişidir. Her iki kişi de özerktir; 

4. Özerk ve l iberal kişi arasındaki ayrım için liberal kimlik bağlamın ın temeli ola­
rak ve seçme bağlam ın ın  temeli olarak özerkliği tart ıştığ ım 1 .  bölüme bakın ız .  
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fakat özerk bir biçimde sahip olduk.lan farklı kimlikler ile. Kişiler 
farklı özanlayışlara, kişisel kimlikleri hakkında farklı görüşlere, sa­
hip oldukları için adaletin savunması kişisel kiml ik gibi tartışmalı 
bir konuya dayandırılamaz. Bu yüzden. Rawls , şimdi kişisel kiml ik 
meselesinin adalet kavrayışı ile ilgisiz olması gerektiğine inanıyor. 
Bu konudaki stratejisi, amaç, hedef, bağlılık ve kimlik gibi tartış ­
malı konulan, bir bireysel seçim meselesi olarak, kamusal alandan 
çıkarmak ve bu alanda siyasal bir adalet kavrayışı üzerinde kısmi 
olarak örtüşen uzlaşmaya varmaktır. Ancak, acaba Rawls kimlik 
meselesini adalet ile ilgisiz sayarak dışarıda bırakabilir mi? S iyasal 
adalet kavrayışını kimlik gibi tartışmalı bir zeminde savunmaktan 
kaçınabilir mi? 

Rawlsçı siyasal kişi kavrayışının iki kimliği olduğunu hatırlaya­
lım:  vatandaş (özgür ve eşit bir kişi) olarak kamusal kimliği ve ka­
musal olmayan kimliği, yani amaç ve bağlılıkları ile ilişkisini düşü­
nüş biçimi. Rawls 'a  göre, insanlar arasında anlaşmazlık konusu 
olan onların kamusal olmayan (etik) kimlikleridir. Vatandaş olarak 
sahip oldukları, sabit olan ve siyasal bağlamlarda kendilerini amaç 
ve bağlılıklara öncelikli görmelerini gerektiren kamusal kimlikleri 
ise anlaşmazlık konusu değildir. İnsanların kamusal olmayan kim­
likleri bir bireysel seçim meselesidir ve zaman içerisinde değişebi­
lir. Vatandaş olarak sahip olduk.lan kamusal kimlikleri, ilgili alan­
larda, kamusal olmayan kimliklerinden bağımsız ve önceliklidir. 
Bir kişinin kamusal olmayan kimliğindeki değişmeler onun vatan­
daş olarak kamusal kimliğini etkilemez. B ir kimse amaç ve bağlı­
lıkları ile ilişkisini nasıl düşünürse düşünsün ve bu ilişkiyi düşünü­
şünde zaman içerisinde ne gibi değişiklikler olursa olsun, o kimse 
hukuki açıdan aynı kişidir, değişmemiştir. Kamusal kimliği , vatan­
daşlık statüsü açısından bir kayıp değildir (Rawls, 1 996: 30-3 1 ve 
1 998 : 63) .  

Kamusal olmayan kimlikten öncelikli ve bağımsız olan bu sabit 
kamusal kimlik nedir? Neden tartışmalı bir konu değildir? Yeni 
Rawlsçı kişi anlayışının kamusal kimliği olan şeyin amaç ve bağlı­
lıklarına öncelikli ve bağımsız olan onun önceki liberal kişi kavra­
yışının ta kendisi olduğu kolayca görülebilir. Böylece, kişinin amaç 
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ve bağlılıklarından önceliği artık genel bir kişi kavrayışı deği ldir, 
fakat kişilerin, sabit, değişmez kamusal kimlikleridir. Rawls . adalet 
kavrayışını amaç ve bağlılıklarına öncelikli olan önceki liberal kişi 
anlayışına dayandırarak savunmaktan, bazı ki şilerin amaç ve bağlı­
lıkları ile plan ilişkilerini bu şekilde anlamadıkları ve bu yüzden de 
liberal kurumların bu liberal kişi anlayışına dayandırılarak savunul­
masının herkes için kabul edilebilir olmayacağı ,  bunun bu anlayışı 
paylaşmayanlara belli bir kişi anlayışını. belli bir kimliği dayatmak 
anlamına geleceği nedenleriyle vazgeçmişti. Ancak amaç ve bağlı­
lıklarından öncelikli olan bu kişi kavrayışı .  kişilerin siyasal bağ­
lamlarda benimsemek zorunda oldukları değişmez kamusal kimlik­
leri olarak, şimdi geri dönüyor. Bu  Rawls 'ın kaçınmak istediği bir 
durum. belli bir kimliğin kişilere dayatılması demek değil midir? 
Rawls 'ın cevabı , kişilerin amaç ve bağlılıkları ile olan ilişkilerini 
nasıl düşündüklerinin, kişisel kimliklerinin, kamusal kimlikleri ile 
değil, fakat kamusal olmayan kimlikleri ile ilgil i  bir konu olduğu­
dur. Ancak, aynı zamanda, insanlar, "yaşamlarının diğer alanların­
da genellikle liberalizm ile ilişkilendirilen, özerklik ve bireysellik 
gibi, kapsayıcı ahlaki ideallere bağlı olmaksızın", siyasal bağlam­
larda, kendilerini amaç ve bağlılıklarına öncelikli (liberal bir kim­
liğe sahip) olarak görmeyi kabul edebilirler (Rawls: 1 998 : 67, be­
nim vurgum). 

Rawls, bu adımıyla, özel alanda kişiler üzerine belli bir kiş i an­
layışı -belli bir kimlik- dayatmaktan kaçınıyorsa da, onun adalet 
teorisini siyasal müdafaası kamusal alanda liberal bir kişi fikrini 
dayatmaya devam ediyor. Belli bir benlik anlayışına sahip olanlar­
dan kamusal alana girdikleri zaman kimliklerini çıkarmalarını ve li­
beral kişi anlayışını benimsemelerini istiyor. Genelde nasıl bir ben­
lik anlayışına sahip olduklarına bağlı olmaksızın kamusal alanda li­
beral olmalarını talep ediyor. Ancak, eğer, Rawls' ın kendisinin de 
kabul ettiği gibi, amaÇ ve bağlılıklara öncelikl i ve bağımsız liberal 
kişi anlayışı genel bir kişi teorisi değil de. kapsayıcı liberalizm ile 
bağlantılı özel bir benlik anlayışı ise, kişi  anlayışının uygulandığı 
alanı kamusal alanla sınırlamaya dayalı bu Rawlsçı strateji, tartış­
malı kişisel kimlik konusuna girmekten nasıl kaçınabilir? (Belli bir 
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kapsayıcı felsefi öğreti i le ilişkilendirilen) belli bir kişi anlayışının 
(özel alanda değil de) sadece kamusal alanda dayatılması onu özel 
olmaktan çıkarıp, genel ve herkese kabul edilebilir mi kı lıyor? 
Kimliğini amaç ve bağlı lıklarından oluşuyor olarak gören bir kim­
se, siyas!ı.l alanda kendisini amaç ve bağlılıklarına öncelikli olarak 
gönneyi niçin kabul etsin (Kymlicka 1 995a: 1 60)? 

Rawls ' ın cevabı, insanların farklı , çatışan kişi ve iyi anlayışları­
na sahip oldukları modem demokratik toplumlarda, eğer karşılıklı 
saygı temelinde sosyal işbirliği gerçekleştirilecekse, onların siyasal 
bağlamlarda kendilerini liberal kimlik sahibi olarak gönneyi kabul 
etmelerinin zorunlu olduğu şeklindedir (Rawls, 1 996 : 1 57) .  Ancak. 
karşılıklı saygı temelinde sosyal işbirliğini sağlamak önemli olsa 
bile, bu çıkarın insanların kimliklerinden, amaçlarından, bağlılıkla­
rından ve ahlaki ve dini görüşlerinden kaynaklanan her rakip çıkar­
dan her zaman daha ağır basacak kadar önemli olduğunun garanti­
si nedir?' Örneğin dindar bir kimse, genel olarak, karşılıklı saygı te­
melinde sosyal işbirliğinin değerini ve bu yüzden de siyasal bağ­
lamlarda kendisinin liberal kimliğe sahip olduğu fikrini kabul ede­
bilir. Ancak böyle bir kimse, dini kimliği için çok önemli olan (por­
nografi, kürtaj gibi) belli bir temel siyasal meseleyle ilgili olarak 
kamusal ve kamusal olmayan kimliklerinin gerekleri çatıştığı za­
man, hala kamusal olmayan kimliğinden kaynaklanan görüşlere 
öncelik verebilir. Örneğin, kürtajın ya da pornografinin devlet tara­
fından yasaklanmasını ,  bu özel meselelerde kamusal olmayan kim­
liğinden kaynaklanan çıkarların kamusal kimliğinden kaynaklanan 
çıkarlardan daha ağır bastığı temelinde, isteyebilir. Rawls,  siyasal 
değerlerin, normalde, onlarla çatışan her siyasal olmayan değerden 
daha ağır bastığını söylediğinde, bu çeşit istisnaları kabul ediyor gi­
bi görünür ( 1 996 : 146, 1 57) .  Ancak kürtaj vakasını tartışırken, 
onun bu tip vakaları siyasal değerlere öncelik veren genel kurala bir 
istisna olarak kabul etmediğini görüyoruz ( 1 996 : 243-244, n. 32 ve 
1 999 : 169- 1 70). 
5. Bkz. Sandel ( 1 994 : 1 777) . Siyasal l iberalizm kuşkuculuğa dayanmad ığına ve 
bazı kapsayıcı öğretilerin doğru olabileceklerini kabu l  ettiğine göre , güvenl i  sos­
yal işbirl iğ inden kaynaklanan çı karların kiml iklerimizden , bağ l ı l ıklar ımızdan , 
amaçlarım ızdan ve ahlaki ve dini görüşlerimizden kaynaklanan çıkarlardan n için 
her zaman daha üstün olacağı açık değildir. 
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Bundan başka, Mullhall ve Swift ' in ( 1 996 : 232) de dikkat çek­
tiği gibi , Rawls ( 1 996: 1 57 ), kısmen örtüşen uzlaşma siyasal adalet 
kavrayışını desteklediği zaman, siyasal ve diğer değerler arasında­
ki şiddetli çatışmaların azalacağını ve siyasal değerlerin içkin bü­
yük önemine başvurmaya gerek kalmayacağını ileri sürüyor. Böy­
lece bir kısmen örtüşen uzlaşma sağlandığında, siyasal değerler 
(örneğin, kamusal kimlik gibi) onlarla çatışan diğer değerlerden 
(örneğin, kamusal olmayan kimlik gibi) daha ağır basar. Ancak, ya 
kısmen örtüşen uzlaşma sağlanamazsa, o zaman ne olacak? B u  du­
rumda siyasal değerler ağır basmayacak mı? Siyasal olanın siyasal 
olmayana önceliği, üzerine kısmen örtüşen uzlaşma aranan siyasal 
adalet kavrayışının bir parçası olduğu için, kısmen örtüşen uzlaşma 
sağlanırsa siyasal değerler siyasal olmayan değerlerden daha ağır 
basar dernek, niçin daha ağır basmaları gerektiğini ya da niçin da­
ha ağır bastıklarını açıklamıyor. O zaman siyasal adalet üzerine kıs­
men örtüşen uzlaşmanın niçin ve nasıl sağlanacağını bilmemiz ge­
rekiyor. Rawls, farklı kimliklere, değerlere ve bağlılıklara sahip in­
sanların siyasal adalet kavrayışı üzerine uzlaşacaklarını niçin düşü­
nüyor? Bu sorunun cevabı onun makul çoğulculuk gerçeği ve mu­
hakeme yükleri ile ilgili açıklamalarında bulunabilir. 

Rawls 'a göre, "modem demokratik toplumları tanımlayan sade­
ce kapsayıcı dini, felsefi ve ahlaki öğretilerin basit bir çoğulculuğu 
değil, fakat uyuşmayan ama makul kapsayıcı öğretilerin bir çoğul­
culuğudur" ( 1 996 : xviii, 36, benim vurgum). Bu yakın bir gelecek­
te sona erecek önemsiz bir tarihi durum değil, fakat demokratik re­
jimin kamusal kültürünün daimi bir özelliğidir. "Bir anayasal de­
mokratik rejimin özgür kurumlarının bünyesinde insan aklının kul­
lanılmasının normal sonucudur" ( 1 996 : xviii, 36). Özgür kurumlar 
niçin makul çoğulculuğu doğuruyor? Makul anlaşmazlıklar nasıl 
ortaya çıkıyor? Rawls ' ın cevabı makul anlaşmazlıkların kaynakla­
rının ya da sebeplerinin, anlaşmazlıkta olanların makullüğü ile ta­
mamen uyumlu olan ve onların makullüğüne gölge düşürmeyen 
(olaya ilişkin delilin karmaşıklığı; delile verilecek ağırlık konusun­
daki anlaşmazlıklarımız;  kavramlarımızın muğlaklığı ve zor örnek­
lere konu olmaları; özel deneyimlerimizin muhakernelerimiz üzeri-
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ne etkileri gibi),  muhakeme yükleri olduğudur ( 1 996 : 55-56). Bu  
nedenle, "muhakeme yükleri -makul kişiler arasında- siyasal yaşa­
mın normal akışı içerisinde akıl ve muhakeme gücümüzün doğru 
(ve dürüst/vicdanlı) kullanımı ile ilgili risklerdir." Aynı kapsayıcı 
öğreti üzerine makul anlaşmaya varma konusunda ortaya çıkan en­
gellerdir. B aşkalarına akla uygun bir şekilde haklı gösterilebilecek 
şeyleri sınırlar (Rawls,  1 996 : 6 l ) .  

Rawls ' ın farklı kimlik, amaç ve bağlılıkları olan kişilerin siya­
sal adalet kavrayışını onaylamada (ve siyasal bağlamlarda kendile­
rini liberal kimliğe sahip olarak görmede) anlaşacakları inancı ma­
kul kişilerin temel siyasal meselelerle ilgili olarak muhakeme yük­
lerini kabul edecekleri ve sonuçlarına katlanmaya razı olacakları 
varsayımına dayanıyor ( 1 996: 58-6 1 ) . Bu kabul etme ve rıza gös­
termenin siyasal adalet kavrayışının onaylanması ile sonuçlanaca­
ğını düşünüyor. Muhakeme yüklerini kabul etmeyip, temel siyasal 
meselelerle ilgili olarak kendi kapsayıcı inançlarında ısrar edenler, 
makul değildirler diyor. 

Muhakeme yükleri, temel siyasal meselelerle ilgili muhakeme­
ler, yani siyasal bağlamlarda yapılan muhakemeler için geçerlidir. 
Temel siyasal meselelerle ilgili olarak kendi kapsayıcı inanç ve de­
ğerlerimizde ısrar etmememizi ve makul kapsayıcı görüşleri bastır­
mak için siyasal güç kullanmamamızı gerektirirler ( 1 996:  6 1 ) . An­
cak siyasal bağlamlarda muhakeme yüklerinin sonuçlarının tanın­
ması, kişilerin, kendilerinin ve diğerlerinin kapsayıcı öğretilerini, 
bu yükleri kabul edecek bir şekilde yorumlamalarını gerektirir. 
Rawls ' ın da itiraf ettiği gibi : 
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Muhakeme yüklerinin açık sonucu makul kişilerin hepsinin aynı kap­
sayıcı öğretiyi onaylamadık.landır. B u ndan başka, makul kişiler, ken­
dileri de dahil, tüm kişilerin benzer biçimde bu yüklerle karşı karşıya 
olduklarını ve pek çok makul kapsayıcı öğretinin onaylandığını, bun­
ların hepsinin doğru olamayacağını (hatta hiçbirinin doğru olamayabi­
leceğini) da kabul ederler. Herhangi bir makul kişinin kabul ettiği öğ­
reti diğerleri arasındaki makul öğretilerden sadece birisidir (1996 : 60). 



Bir başka yerde, Rawls,  muhakeme yüklerinin makul olan (bir ada­

let duygusu oluşturma kapasitemiz) kadar, rasyonel olan (bir iyi gö­
rüşü oluştunna kapasitemiz) için de, geçerli olduğuna dikkat çeki­
yor ( 1 996 : 56). B undan muhakeme yüklerinin kamusal olmayan 
alanlarda kişilerin kapsayıcı öğretileri üzerine de etkileri olacağı 
sonucu çıkıyor. Asl ında, eğer kişiler kamusal alanda muhakeme 
yüklerinin sonucunu kabul edeceklerse, bunun böyle olması zorun­
ludur. Callan' ın ( 1 997 : 40) ileri sürdüğü gibi , "muhakeme yükleri­
ni siyasal liberalizm için gereken anlamda kabul etmeyi öğrenmek, 
genelde (sadece siyasal olarak değil )  etik olarak özerk olmayı öğ­
renme süreci olarak neyi anladığımızdan, kavrayış olarak ayrıla­
maz" . Muhakeme yüklerini kabul etmeyi öğrenmek, önemli bir etik 
özerklik kazanmak, siyasal bağlamlarda olduğu kadar siyasal olma­
yan bağlamlarda da kendimiz ve başkaları hakkında belli bir kişi 
anlayışını benimsemek, anlamına geliyor. Bu nedenle , Rawls, onun 
l iberal kişi kavrayışının alanını sadece siyasal bağlamlarla sınırlan­
dırmayı başaramıyor. Onun siyasal kişi kavrayışının temel bir par­
çası olan muhakeme yüklerinin kabulünün, siyasal olmayan bağ­
lamlarda insanların kendilerini amaç ve bağlılıkları ile ilgili olarak 
nasıl görmeleri gerektiği konusunda önemli sonuçları vardır. 

B unun ötesinde, muhakeme yüklerine başvurmak, Rawls 'a, adil 
sosyal işbirliğinin değeri hakkındaki ilk argümanını reddedenleri 
siyasal olanın önceliği konusunda ikna edebilecek, bağımsız bir ar­
güman sağlamıyor (Mullhall ve Swift :  1 996, 237). Gördüğümüz gi­
bi, Rawls insanların niçin siyasal kişi kavrayışını (genel olarak da 
siyasal olanın siyasal olmayana önceliğini) kabul etmeleri gerekti­
ğine dair iki argüman sunuyor: adil sosyal işbirliğinin değeri ve 
muhakeme yüklerinin sonuçları. Muhakeme yükleri argümanına si­
yasal olanın olmayana önceliğini ve (siyasal olanın önceliği için ilk 
argümanı olan) adil sosyal işbirliğinin değerini reddedenleri ikna 
etmek için başvuruyor. Siyasal olanın önceliği hakkındaki iki argü­
man "(epistemolojik unsurları olsa da) epistemolojik bir fikir ol­
maktan çok, kamusal aklı da içeren demokratik vatandaşlık siyasal 
idealinin bir parçası olan", makul olan kavramının iki temel yönü­
dür (Rawls, 1996: 54, 62). Makul olanın birinci yönü hiç kimsenin, 
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toplumu özgür ve eşit vatandaşlar arasındaki adil işbirliğinin bir 
sistemi olarak kabul etmedikçe . makul olamayacağını ima ederken 
(Rawls, 1 996 : 49-50), ikinci yönü bir kimsenin makul olmak için 
muhakeme yüklerinin sonuçlarını kabul etmesi gerektiğini ima edi ­
yor (Rawls, 1 996 : 54). Aslında, makul olanın birinci yönünün, si­
yasal olanın olmayana önceliğini, tanımsal olarak, garantilediğine 
dikkat ediniz. Makul olanın iki yönünü birlikte düşünmeyi ve oku­
mayı denersek şu şekilde anlaşılıyor gibi görünüyor: sadece toplu­
mu özgür ve eşit bireyler arasındaki adil işbirliğinin bir sistemi ola­
rak zaten görenler muhakeme yüklerinin sonuçlarını siyasal libera­
lizmin gerektirdiği biçimde kabul edeceklerdir. Bu nedenle . siyasal 
liberalizmin kalbindeki bu toplum ve kişi anlayışını ve siyasal ola­
nın siyasal olmayana önceliğini niçin kabul etmemiz gerektiği ko­
nusunda tatmin edici,  bağımsız bir cevaptan hata yoksun bırakılı­
yoruz; bize sadece bu görüşü kabul etmeyenlerin makul olmadığı 
söyleniyor. 

Rawls, onun kişi ve toplum görüşünü reddedenlere onları kabul 
etmeleri için bağımsız bir sebep gösteremezse, muhakeme yükleri­
nin sonuçları hakkındaki argümanı onları siyasal olana siyasal ol­
mayan üzerinde öncelik vermeleri konusunda ikna edemez. B u du­
rumda, muhakeme yüklerinin sonuçlarının siyasal değerlerin siya­
sal olmayan değerlere önceliğini tanıyacak bir şekilde kabul edil­
mesi Rawls 'ın kendi kapsayıcı öğretisinin bir gereği olarak görüle­
bilir. Mullhall ve Swift ' in işaret ettiği gibi ( 1 996:  238-239), aslın­
da Rawls, inançlarının tamamen akıl tarafından doğrulanabileceği­
ni savunan ve bu yüzden makul çoğulculuk gerçeğini kesin bir şe­
kilde reddeden rasyonalist inananı tartışırken, bunu kabul ediyor 
(Rawls, 1 996: 1 52- 1 53) .  B u  örnekte, Rawls akılcı inananın makul 
çoğulculuk gerçeğine kendisinin verdiği değer ve önemi vermeye­
ceğini kabul ediyor (Mullhall ve Swift, 1 996:  239). Bu yüzden, 

Rawls makul çoğulculuk gerçeğinde ısrar etmekten ve bu ısrarın 
kendi kapsayıcı öğretisinin belli yönleri üzerinde bir ısrar olduğu­
nu kabul etmekten kaçamaz (Rawls, 1996 : 1 52- 1 53) .  Rasyonalist 

inanan örneği tek değildir. Rawls, kürtaj gibi , makul çoğulculuk 
gerçeğine verdiği önem ve değere i tiraz edildiği durumlarda, kendi 
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kapsayıcı öğretisinin unsurlarına başvurmaktan başka bir şey yapa­

maz (Mullhall ve Swift ,  1 996: 239-240). Rawls'ın makul çoğulcu­

luk gerçeğine verdiği değer ve önemin kendi kapsayıcı bağlılıkları 
tarafından belirlendiği görülüyor. Bu nedenle , muhakeme yükleri­

nin sonuçlarının, siyasal olanın olmayana önceliğini tanıyacak bi­

çimde kabul edilmesi aslında Rawls ' ın kapsayıcı inanışlarının bir 
fonksiyonudur. 

Rawls ne her bir kapsayıcı ahlaki ve felsefi öğretiden bağımsız 

bir siyasal kişi kavrayışı sağlayabiliyor, ne de bu kişi kavrayışının 

kullanımını sadece siyasal bağlamlar ile sınırlandırabiliyor. Rawls 
( 1 996 : xliv, 1 0, 223 ve 1998 :  67) ortaya koyduğu siyasal adalet 
kavrayışını ,  her bir kapsayıcı dini ve felsefi öğretiden, hatta kapsa­

yıcı liberalizmden bile , bağımsız olduğu iddiası ile sunsa da, bu 
kavrayış kapsayıcı liberalizmin unsurları olmaksızın işleyemez ve 

bu yüzden, Mullhall ve Swift ' in işaret ettiği gibi, "kendi yansızlık 

iddiasını gerçekleştiremez" (Mullhall ve Swift,  1 996:  245 ).6 
Rawls 'ın adaleti siyasal yönden savunması belli bir kapsayıcı fel­
sefi öğreti ile bağlantılı bir kişi anlayışını kamusal alanda kaçınıl­

maz bir biçimde dayatıyor. Dahası, gördüğümüz gibi, muhakeme 

yüklerinin sonuçlarının siyasal liberalizmin gerektirdiği şekilde ka­

bul edilmesi ,  kamusal olmayan bağlamlarda belli bir kişi anlayışı­

nın dayatılması ile sonuçlanıyor. Sonuçta, Rawls kamusal alanda 

kişisel kimliği çevreleyen ihtilaflı konulardan kaçınamıyor. Bu ne­

denle siyasal adalet kavrayışını sadece yansız olması temelinde 

toplumun tüm üyelerine haklı gösteremez. 
B ütün bunlar Rawlsçı siyasal kişi kavrayışının herkes için ka­

bul edilebilir olamayacağı anlamına geliyor. Kendilerini zaten li-

6. Ayn ı  zamanda bkz. Callan ( 1 997 : 1 3 , 40) .  Callan , "Rawls' ın siyasal l iberal izmi­
nin asl ında kapsayıcı l iberalizmin sakl ı bir örneğ i ,  bir çeşit gizl i kapsayıcı libera­
lizm• olduğunu ileri sürüyor. Ona göre, "muhakeme yüklerini siyasal l iberalizme 
gereken anlamda kabul etmeyi öğrenmek genelde (sadece siyasal olarak değil) 
etik olarak özerk olmayı öğrenme süreci olarak neyi anlad ığ ımızdan kavrayışta 
ayr ı lamaz . Rawls muhakeme yüklerini kabul edecek duruma gelmenin teorisinin 
öngördüğü  eğitimin niyetleni lmemiş bir etkisi olduğunu tutarlı bir biçimde söyle­
yemez. Ve yükleri kabul etmeyi öğrenmek önemli bir etik özerklik kazanmak an­
lamına geldiği için ,  özerkl iğin kazanı lması nı daha mütevazı eğitim hedeflerinin 
takip edilmesinin tamamen tesadüfi bir sonucu olarak göremez."  
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beral olarak anlayanlar için kolayca kabul edilebilir olacaktır, ama 
kendilerini antiliberal (illiberal) olarak algılayanlar için, siyasal 
adalet teorisinin merkezindeki kamusal/özel ayrımını kabul etme­
yen, hatta özel yaşam gibi kamusal yaşamın da antiliberal bir iyi 
kavrayışına göre düzenlemesini gerektiren bir kapsayıcı öğretiye 
bağlı olanlar için, kabulü zor olacaktır. O zaman; siyasal adalet 
kavrayışı üzerine kısmen örtüşen bir uzlaşmaya varmak, insanların 
kamusal olmayan kimliklerinin bu adalet kavrayışı tarafından da­
yatılan liberal kamusal kiınlikleri ile uygwıluğunu gerektiriyor gibi 
görünüyor. Sadece özanlayışları bu liberal kişi anlayışı ile uyumlu 
olanlar kendilerini kamusal alanda amaç ve bağlılıklarına öncelikli 
olarak görmeyi kabul edeceğe benziyorlar. Ancak bu kişiler zaten 
Rawls ' ın ilk kitabı, Bir Adalet Teorisi 'nde sunulduğu şekliyle , bir 
kapsayıcı adalet kavrayışını kabul edeceğe benziyorlar. Siyasal 
adalet kavrayışı bundan daha fazlasını başarmayı amaçlıyor. Libe­
ral kurumları benlik anlayışları liberal kişi anlayışı ile uyumlu ol­
mayanlara bile kabul edilebilir bir şekilde savunmayı amaçlıyor. 

Ancak, liberal kişi anlayışına sadece kamusal alanda başvurma 
ve herkesi kamusal olmayan kimliklerini istediği biçimde görmede 
serbest bırakma stratejisi ,  özellikle bu stratejinin yöneltildiği,  l ibe­
ral kişi anlayışına uygun olmayan özanlayış ya da kimliğe sahip 
olanlar için, başarılı değildir.7 B unların liberal kurumlara ve siyasal 
toplumun birlik ve bütünlüğüne yönelttiği sorunlar çok daha bü­
yüktür. Bu antiliberal kiınliklere sahip olmanın, sadakatin ve bu ya­
şam biçimlerine göre yaşamanın gerekleri , kamusal kimlikleri ola­
rak kabul etmeleri istenen liberal kimliğin gerekleri ile sıkça catı­
şır.8 Demek ki ,  siyasal adalet kavrayışı herkes için kabul edilebil-

7. Eğilim poli tikası i le  i lgi l i  olarak Brilanya'daki liberal olmayan azı nl ıklar ın  gün­
deme getirdiği meseleleri cevaplamada Rawlsçı stratej inin s ın ı rları için, bkz . Ba­
umeisler ( 1 998a) . 
8. M9slüman cemaatlerin çocuklar ın ı  kendi değerlerine göre eğilmek amacıyla 
ayrı lslami okul larda, kız ve erkek çocukların karma değ i l ,  ayr ı  ayrı eğilim alma­
ları için talepler i ,  mevcut dini eğilim politikalarına itirazlar ı ,  dini eğil imin doğasın­
da ve içeriğinde değişiklikler için talepleri ve Amiş cemaatinden olan ana-baba­
ların devlet okullar ın ın müfredatlar ın ın kendi dini görüşleri ile çelişir olarak gör­
dükleri yönlerinden çocukların ın  muaf tutulması talepleri bu çatışmalardan bazı 
örneklerd ir. Müslüman cemaatlerin talepleri i le i lgi l i  bir tartı şmaya bkz . Baumeis­
ter ( 1 998a) ve Amiş örneği i le ilgili bir tartışma için  bkz. Macedo ( 1 995) . 
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meye, tüm farklılıkları ve tüm farklı kimlikleri onlara hiçbir mali­

yeti olmaksızın barındırabilmeye yetecek kadar yansız olduğunu 

iddia edemez. Antiliberal (illiberal) özanlayışlarının gerekleri ka­

musal kimlikleri olarak kabul etmeleri istenen liberal kimliğin ge­

rekleri ile çatışan ve bu yüzden de liberal vatandaşlığın gereklerini 

kabul etmeyecek gibi gözüken en azından bir insan kategorisi var­

dır. Rawls ' ın stratejisi onlardan siyasal adalet kavrayışının gerekle­

rini (siyasal liberalizmin indirgenemez özü olan kişi ve toplum kav­
rayışlarını)  kabul etmelerini istiyor; eğer kabul etmezlerse , onların 
kamusal olarak makul olmadığını ilan ediyor (Rawls, 1 996: 6 1 -62). 
Ancak, Rawls 'ın stratejisi ,  her bir kapsayıcı öğretiden bağımsız ol­
duğunu iddia ettiği halde, kapsayıcı liberalizme başvurduğu sürece, 
onların siyasal adalet kavrayışını kabul etmelerini haklı kılacak bir 

argümarı sağlayamaz. 
Rawls 'ın siyasal liberalizminin kapsayıcı l iberalizmin unsurla­

rını kullanması ,  uygulamasının sadece siyasal bağlamlar ile sınırlı 
olmayıp, hayatımızı şekillendirmesi ve siyasal olmayarı bağlamlar­
da kimliklerimizi nasıl düşünmemiz gerektiği konusunda önemli 
sonuçlan olması dikkate alınırsa, bunun kapsayıcı liberalizmin, ya 
da tam bir ifade ile kısmi kapsayıcı liberalizmin bir örneği olduğu 
ortaya çıkıyor. Rawls o zamarı neye dayarıarak siyasal l iberalizmi­
nin kalbinde yer aları (öne sürdüğü gibi bir siyasal kavrayış değil, 
fakat kısmi bir kapsayıcı kavrayış oları) özerklik fikrini haklı gös­
terebilir? Rawls ' ın özerkliğe sadece siyasal bağlamlarda başvurma 

girişimi böylece başarısızlığa uğramaktadır. Ancak, bu girişim bi­
ze, kısmi bir kapsayıcı özerklik kavrayışı için, "değer hakkında te­
orik metafizik görüşler ya da tartışmalı sezgilerden değil, fakat bir 

karşılıklılık ilkesinden ve bu ilkeye göre yaşamaya çalıştığımızda, 
birbirimizle oları ilişkilerimizde uymamız gereken aklın sınırlarının 
ortak bir kabulünden çıkanları", farklı ve güçlü siyasal bir argüman 
sağlıyor (Callan, 1 997 : 4 1 -42). Rawls 'ın özerklik için siyasal argü­
manı, insarılar arasında karşılıklı saygıya dayalı bir sosyal işbirliği 
sistemi tarafındarı gerektirilen siyasal koşulları ortaya koymayı he­
defliyor. Bu argüman tamamen, böyle saygın bir sisteme girmekle, 
bu yüzden de vatandaşlık ve kamusal aklı bu sistemin gerektirdiği 
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gibi görmekle, elde edeceğimiz kamusal faydalara odaklanıyor. 
Ancak, gördüğümüz gibi, siyasal olarak özerk olmayı öğrenmek 
kaçınılmaz olarak etik olarak özerk olmaya da neden olduğundan 
ve siyasal kişi  kavrayışını kabul etmek (siyasal bağlamlarda kendi­

ni özerk görmek) siyasal olmayan bağlamlarda insanların kimlikle­
rini nasıl görmeleri gerektiği konusunda sonuçlar taşıdığı için, ta­
mamen siyasal olana odaklandığı sürece bu argüman eksiktir (Cal ­
lan, 1 997:  42). Bu  nedenle, söz konusu olan özerklik kavrayışı kıs­
mi bir kapsayıcı kavrayış olduğu için, özerkliğin önemini sadece si­
yasal bağlamlarda değil,  fakat siyasal olmayan bağlamlarda da de­
ğerlendirmek gerekir. 

2. Bölümde ileri sürdüğüm gibi, özerklik kim olduğumuzla ilgi­
li  olarak merkezi öneme sahip olduğunu düşündüğümüz amaç, bağ­
lılık, sadakat ve seçimlerin gerçekleştirilmesini mümkün kıldığı 
için önemlidir. Önemini gerçek seçim, bağlılık ve özdeşleşmeleri­
mize katkısından alır. Kim olduğumuz ya da olmak istediğimizi ta­
nımlamak ve gerçekleştirmek için bir önkoşuldur. Ancak, 2. bölüm­
de ileri sürdüğum gibi, bir kimlik ve yaşam biçiminin gerçekleşti­
rilmesinin bir önkoşulu olarak bu özerklik kavrayışı (Özerklik 1 ) , 

liberal özanlayışta ve liberal yaşam biçiminde merkezi olan liberal 
özerklik kavrayışından (Özerklik 2) farklıdır.9 Özerklik 1 liberal ol­
sun olmasın tüm seçimlerimizin gerçekleştirilmesi için bir önkoşul 
iken, Özerklik 2 'nin kendisi, özerkliğin merkezi olduğu belli bir iyi 
ve kişi kavrayışı, bizzat bir gerçek seçimdir. Özerk bir kimse 
-Özerklik 1 anlamında- bir liberal yaşam biçimi ve özanlayış ka­
dar bir dini yaşam biçimi ve özanlayış da seçebilir. Her iki seçim­
de özerk olarak yapılmış gerçek seçimlerdir. Ancak bir kere seçim­
ler yapıldıktan sonra, özerklik birinci somut seçime değil, ikinci so­

mut seçime merkezidir. Başka bir ifadeyle, özerklik iyi bir yaşam 
hakkındaki somut seçimlerimizi yapmamız için bir önkoşuldur, fa­
kat onların zorunlu bir unsuru değildir. Özerklik 1 i yi liğimiz için 
zorunludur, ama Özerklik 2 değildir. Bu nedenle, Özerklik 1 liberal 

ve liberal olmayan kimlikler, seçimler ve bağlılıklar arasındaki or­
tak zemindir. Belli bireysel hak ve özgürlükler için ve kabul edile-

9. Bu iki özerklik anlayışı arasındaki farklar için önceki bölüme bakın ız .  
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bilir bir adalet teorisi için minimum bir temeldir. Bu yüzden, 
özerklik 1 'in kabulü bir liberal yaşam biçiminin ya da kimliğin da­

yatılması değil, fakat hiçbir kültürün akla uygun bir şekilde üyele­

rini mahrum edemeyeceği, temel bir saygı biçiminin (kişilere onla­

rın insanlıkları temelinde saygı göstermenin) gereğidir. 
Özerklik 1 ' in kabulü siyasal adalet kavrayışı konusunda kısmen 

örtüşen bir uzlaşmaya varmanın bir öngereği olduğuna göre, kişisel 

kimlik meselesi i lgisiz kabul edilerek bir kenara bırakılamaz; bir si­
yasal toplumda adalet ve istikrarın gerçekleştirilmesi için merkezi 

bir öneme sahip olarak görülmek zorwıdadır. Bir siyasal toplumun 

üyeleri ister liberal ister liberal olmayan kimliklere sahip olsunlar, 
herhangi bir kabul edilebilir adalet kavrayışının ve bu yüzden de, 

siyasal adalet kavrayışının da minimum temeli olan, Özerklik 1 ' i  
kabul etmek zorwıdadırlar. Dahası, aşağıda göstereceğim gibi, 
Özerklik 1 ' in kabulü bile tek başına yeterli olmayabilir. Siyasal 

toplumun tüm üyeleri Özerklik 1 'e bağlılığı paylaşsalar bile (ya da 

tümü bir liberal kimliğe sahip olup, Özerklik 2 'ye bağlılığı paylaş­

salar bile), Rawls ' ın dikkate almadığı ulusal kimlik ve kültürlerin 

çoğulculuğu meselesi yüzünden, bu tek başına bir siyasal toplumda 

adalet ve istikrarı sağlamak için yeterli olmayabilir. 

Rawlsçı siyasal adalet kavrayışı sadece liberalizm ile bağdaş­

mayan özanlayışa sahip olanları barındmnada zorlanmıyor; özanla­

yışları liberal vatandaşlık statüsü ile mükemmel bir şekilde uyum­

lu olanları da barındırmada zorlanabiliyor. Bu Rawls ' ın ulusal kim­

lik (ve kültür )-kişisel kimlik ilişkisini ele almaması yüzündendir. 

Kişisel kimliği sadece çatışan fakat makul ahlaki, dini ve felsefi 

kapsayıcı öğretilerin çoğulculuğu ile ilgili olarak ele alıyor; ulusal 

kimlik ve kültürlerin çoğulculuğu ile ilgili olarak değil .  Bu neden­

le, ulusal kimlik ve kültürlerin çoğulculuğunun kişi-kimlik ilişkisi 

teorisi ve genel olarak siyasal adalet kavrayışı açısından sonuçları­
nı göremiyor. 

Rawls ' ın ulusal kimlik (ve kültür)-kişisel kimlik ilişkisini göre­

memesi bir siyasal toplumun tüm üyelerinin aynı ulusal kimlik ve 
kültürü paylaştığı ,  yani siyasal toplumun ulusal olarak homojen 
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olduğu gizli varsayımının bir sonucudur. 1° Rawls 'ın üleştirici (dist­
ributive) ilkeleri üstü kapalı olarak üyelerinin dayanışma bağlarına 
sahip oldukları bir ulusal toplum bağlamında çalışıyor (Miller, 
1 995 : 1 77- 1 78) .  Bir Adalet Teorisi 'nde , Rawls adalet tasarımının 
sınırlarının "bağımsız bir ulusal toplum fikri tarafından belirlendi ­
ğini" açıkça kabul ediyor ( 1 972: 457).  Siyasal Liberalizm 'de .  ada­
let kavrayışının uygulanacağı toplum hakkındaki varsayımları bu 
toplumun üyelerinin ortak bir milliyet paylaştıklarını ima ediyor 
( 1 996: 277). Böylece, Rawls, siyasal liberalizmde de ulusal toplu­
mun birleştirici gücüne, ulusal homojenlik varsayımına hala üstü 
kapalı bir biçimde başvurmaya devam ediyor. Rawls bu varsayıma 
en azından iki sebepten dolayı ihtiyaç duyuyor: ilk olarak, bu var­
sayım olmadan üyelerin başka yerlerde uygulanan üleştirici (distri­
butive) ilkelerden daha çok yararlanabilecekleri durumlarda siyasal 
toplumdan ayrılmaya niçin eğilim göstermeyecekleri açık değildir 
ve ikinci olarak, azınlık ulusal grupların niçin özerklik ya da ayrı­
lık peşinde koşmayacakları açık değildir. Ancak bu üstü kapalı ulu­
sal homojenlik varsayımı kişi-kimlik ilişkisi içerisinde kültürün 
önemini gizliyor. Sonuç olarak Rawls ' ın kişi-kimlik ilişkisi teorisi 
önemli bir boyuttan, kültürel boyuttan, yoksundur. 

Bundan Rawls 'ın stratejisinin makul ancak çatışan kapsayıcı 
felsefi ve dini öğretilerin aynı ulusal kültürde kök saldığı gizli var­
sayımına dayandığı sonucu çıkar. Çatışan fakat makul kapsayıcı 
felsefi ve dini öğretilere bağlı olanlar farklı amaç ve bağlılıklara sa­
hiptirler ve bu amaç ve bağlılıkları ile olan ilişkilerini (yani kimlik­
lerini) farklı biçimlerde düşünürler ama aynı ulusal kimliği payla­
şırlar ve aynı ulusal kültüre aittirler. Rawls ' ın stratejisindeki bu giz­
li varsayım kimlik meselesini aynı ulusal kültür içerisindeki etik 
çoğulculuk meselesine indirgiyor. Sonuç olarak, Rawls ' ın stratejisi 

kimlik meselesini sadece etik çoğulculuk ile i lgili olarak ele almak­
tadır. 

Siyasal toplumun tüm üyeleri aynı ulusal kimliği paylaştıkları 

10 .  Kymlicka ( 1 989:  1 77- 1 78) bu eleştiriyi sadece John Rawls'a deği l ,  fakat Ro­
nald Dworkin ve çoğu savaş sonrası dönemin  siyasal teorisyenine yöneltiyor. On­
lar ın üstü kapalı olarak ve yanlış bir biçimde siyasal toplumun kültürel olarak ho­
mojen olduğunu varsayd ıklarını  düşünüyor. 
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için (ülke düzeyinde ulusal kimlik üzerine genel bir gizl i uzlaşma 
olduğu için),  üyelerin kişisel kimliklerindeki farklıl ıklar aynı ulusal 

kültürdeki etik çoğulculuğun bir sonucudur. Üyelerin çatışan ama 
makul kapsayıcı felsefi ve dini öğretilere bağlıl ığının, sahip olduk­
tan amaç ve sadakatlerin bir sonucudur ve bireylerin amaç ve bağ­
lılıkları ile ilişkilerini nasıl düşündükleri bir bireysel seçim mesele­
sidir; özel bir meseledir. Bu nedenle Rawls ' ın stratejisi ,  sadece ve 
sadece kamusal alanda ulusal kimlik üzerine genel bir uzlaşmanın 
varl ığını üstü kapalı varsayarak, ihtilaflı kişisel kimlik meselesini 
adaletle alakasız olarak kamusal alandan hariç tutabilir. Aslında 
stratejisinin hariç tuttuğu üyelerin kişisel kimliklerindeki farklıl ık­
lardır, fakat üyelerin kişisel kimliklerinde paylaştıkları şey (ulusal 
kimlik) üzerine bir uzlaşma kamusal alanda adalet üzerine kısmen 
örtüşen bir uzlaşmaya varmanın gizli bir önkoşulu olarak hala bu­
lunmaktadır. 

Bu son nokta, paylaşılan ulusal kimlik konusundaki gizli varsa­
yımı kaldırıp, ulusal kimlik ve kültürlerle ilgili olarak farklılığı he­
saba kattığımızda daha açık hale gelir. Siyasal toplumun üyelerinin 
bir kısmı geriye kalanlarla aynı ulusal kimliği paylaşmadığı ,  fakat 
kendilerini farklı bir ulus ve farklı ulusal kimlik ve sadakate sahip 
olarak gördükleri zaman, ortak kimliğin adalet ve istikrar meselesi 
ile ilgisi açık bir hale geliyor. Ortak kimlik (ulusal kimlik) üzerine 
uzlaşma bozulduğunda, siyasal adalet kavrayışı üzerine uzlaşma da 
bozuluyor. B u  koşullarda Rawls ' ın beklentisi gerçekleşeceğe ben­
zemiyor; yani Rawlsçı adalet kavrayışı (örneğin, eşit vatandaşlık 
statüsü) tek başına siyasal toplumun birlik ve istikrarını güvenceye 
alacağa benzemiyor. B unun birinci sebebi, kendilerini farklı bir 
ulusal kimliğe sahip ve farklı bir ulus olarak görenler kendi ulusal 
kimliklerinin tanınmasını talep edebilirler; bu Rawlsçı siyasal ada­
let kavrayışının gerektirdiğinden daha fazlasını gerektirir. Eşit va­
tandaşlıktan fazlasını gerektirir, örneğin, özyönetim hak ve güçleri 
gibi. İkinci sebep, her iki grubun üyeleri de Rawlsçı adalet anlayı­
şına bağlı olsalar bile (her iki grup ayrı ayrı tüm üyeleri için eşit va­
tandaşlık hakları istese bile), bu tek başına tek bir siyasal toplum 
oluşturmak için yeterli bir sebep olmayacaktır. örneğin, Fransa ve 
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İngiltere vatandaşlarının aynı liberal demokratik ilkelere bağlı ol­
duğu söylenebilir, fakat bu tek başına onlara tek bir siyasal toplum 
oluşturmaları için yeterli bir sebep vermez. Aynı biçimde bir ulusal 
azınlığın ulusal çoğunlukla aynı siyasal ilkelere bağlılığı da tek ba­
şına onlara çoğunlukla tek bir siyasal toplum oluşturmak için bir 
sebep sağlamıyor. Sonuçta, bu durumlarda kimlik meselesi bireysel 
düzeyde değil, ama grup düzeyinde bölücü bir mesele olarak kamu­
sal alanda görünmektedir; bireysel bir mesele olarak özel alana bı­
rakılabilir değil, ama adalet tarafından ele alınması gereken bir me­
seledir bu. 

Bütün bunlardan çıkan sonuç. kamusal alanda, Rawls ' ın istedi­
ği şekilde, adalet üzerine kısmen örtüşen bir uzlaşmaya varmanın. 
üstü kapalı olarak, kamusal alanda siyasal toplumun üyelerinin or­
tak ya da kısmen örtüşen kimliği üzerine önceden varılmış olan bir 
anlaşmayı gerektirdiğidir. Üyelerin kişisel kimlikleri içinde ortak 

olan (şey) kamusal alanda bir karara bağlanmadıkça, onların kişisel 
kimliklerindeki farklılıklar özel alana bırakılamaz. Üyelerin kişisel 
kimliklerindeki ortak olan şey ile ilgili anlaşma onların kişisel kim­
liklerindeki farklılıkları birbiri ile uyumlu kılar. Üyelerin kişisel 
kimliklerinde ortak olan şey aracılığı ile, etik çoğulculuğun bir so­
nucu olarak birbirinden farklı olan kimlikler kamusal alanda ifade 
edilmiş ve tanınmış olur. Kamusal alandaki ortak kimlik üzerine 
anlaşma Rawlsçı hariç tutma stratej isini ve bu yüzden de adalet ko­
nusunda kısmen örtüşen uzlaşmayı mümkün kılıyor. Siyasal top­
lumda ulusal kimlik ve kültürlerin bir çoğulculuğunun var olması 
Rawlsçı adalet üzerine anlaşmaya varmayı güçleştirecektir ve siya­
sal toplumun birlik ve istikrarını tehlikeye atacaktır. B u  durumda 
(ülke içerisinde farklı ulusal gruplar olduğu zaman), kimlik mese­
lesi adalete konu olması gereken ihtilaflı bir mesele olarak kamusal 
alana geri dönecektir. 

Rawlsçı kişi kavrayışının kamusal kimliği o zaman sadece va­
tandaşlık statüsü tarafından değil , fakat Rawls ' ın olduğunu varsay­
dığı, vatandaşlık statüsünün bir öngereği olan, ortak bir ulusal kim­

lik tarafından da oluşturulur. Adalet konusunda kısmen örtüşen uz­
laşmayı mümkün kılan ve siyasal toplumun birlik ve istikrarını sağ-
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tayan ortak bir kimlikte (ulusal kimlikte) eşitliktir; sadece vatan­
daşlık statüsünün kendisi değil. Aslında vatandaşlık statüsü, siyasal 
toplumun tüm üyelerinin kişisel kimliklerini ifade eden bu ortak 
kimliğe bağlanmıştır. Bu ortak kimlikte eşitlik olmaksızın, "vatan­
daşları birarada tutacak hiçbir şey yoktur; rolü [vatandaşlık statüsü­
nü] diğerlerini değil , ama sadece şu kişileri kapsayacak şekilde ge­
nişletmek için sebep yoktur" (Miller, 1 992: 94). Bu nedenle , ortak 
bir ulusal kimlik olmaksızın, vatandaşlık statüsü boş bir formel si­
yasal ve hukuki statüdür. Üyelerin kamusal ve kamusal olmayan 
kimlikleri arasındaki bağlantıyı sağlayamaz ve bu bağlantı olmak­
sızın toplumdarı bahsedemeyiz. Bütün bunlar Rawlsçı siyasal kişi 
kavrayışının bir ulusal kimliğe sahip olmaksızın yapamayacağını 
göstermektedir. 

Rawls ' ın yeni (siyasal) kişi anlayışının kimlik bakımından ne 
ifade ettiği ile ilgili olarak tartışmayı özetleyecek olursak, bu yeni 
anlayış amaç ve bağlılıklara öncelikli kişinin genel bir kişi anlayışı 
olmadığı ,  fakat özel bir kişi anlayışı, özel bir kimlik olduğunu ve 
insanların farklı özanlayışlara sahip olduğunu kabul ediyor. Bu ye­
ni duruş kimlik meselesinin ihtilaflı , fakat kişi kavrayışında merke­
zi olduğunu kabul ediyor. Aslında Rawls ' ın siyasal adalet kavrayı­
şı siyasal toplumun üyelerinin çatışan özanlayışlannı bağdaştırmak 
için bir girişimdir. B u  nedenle, bu yeni kişi anlayışı ve yeni kişi­
kimlik ilişkisi anlayışı, Bir Adalet Teorisi 'nde sunulan öncekine gö­
re, daha makul görünüyor. 

Ancak, Rawls 'ın farklı ve çatışan özanlayışlan bağdaştırmak 
için kullandığı strateji -ihtilaflı kişi meselesini kamusal alanın dı­
şında tutup, vatandaşlık statüsü üzerine kısmen örtüşen bir uzlaş­
maya varmak- ile ilgili değerlendirmemiz liberal olmayan grupla­
rın ve ulusal grupların barındırılmasında ortak kimlikte eşitlik fik­
rinin önemli rolünü (ki, Rawls bunu görememiştir) ve Rawlsçı ada­
let kavrayışının sınırlarını gösterdi. Rawls 'ın, onun adalet kavrayı­
şı içinde ortak ulusal kimliğin rolünü. bu ortak kimliğin mevcut ol­
duğunu varsayması ve sadece kimlik, etik çoğulculuk ilişkisini ele 
alınası yüzünden, göremediğini keşfettik. B ir siyasal toplumun 
üyelerinin kişisel kimliklerindeki ortak olanın tanınmasının onlaı ın 
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farklı ve çatışan kamusal olmayan özanlayışlarını bağdaştırdığını 
gördük. Genel olarak, Rawls 'daki kişi-kimlik il işkisi üzerine olan 
değerlendirmemiz, siyasal toplumda adalet ve istikrarın sağlanma­
sında ortak kimliği (ulusal kiml iği) taııımanın önemine işaret edi­
yor. Her bir makul kişi anlayışı içerisinde kültürel kimliğin önemi­
ni gösteriyor. 

Bu sonuçlar, kültürün, cemaatsel amaç ve bağlılıkların, kiml ik 
için önemine ilişkin, cemaatçi savları doğruluyor gibi görünüyor. 
Mevcut liberal kişi anlayışına yönelik cemaatçi eleştirilerin güçlü 
etkilerine de daha önce dikkat çekmiştik. Bu yüzden, kendi kişi  
kavrayışımı ve bunun kimlikle ilişkisini anlatmadan önce cemaat­
çilerin bize makul bir kişi-kimlik ilişkisi anlayışı sağlamayı başarıp 
başaramadıklarına bakalım. 

Cemaatçi kişi an layış ında kimliğin yeri 

Cemaatçi görüşte , kişi sadece onun evrensel insan kapasitesinden 
-insanlığından- oluşmaz; amaç, hedef ve bağlılıklarından da oluşur 
(Sandel , 1 998 : 1 79- 1 80 ve 1 992: 23-24).  Ancak bu amaç, hedef ve 
bağlılıklar kişiye verilmiş (kalıtsal olarak kazanılmış) kabul edilir ;  
bir seçim meselesi değil, bir kendini keşfetme/benliğini anlama 

meselesi olarak görülür. Burada doğduğu cemaatte bulduğu ve ye­
tişirken cemaatinin diğer üyeleri ile kişilerarası il işkileri sonucun­
da, keşfederek kazandığı amaç ve bağlılıklardan oluşan, özel nite­
liklere sahip, yoğun (detaylı) bir kişi anlayışına sahibiz (Sandel .  
1 998 : 1 50- 1 5 1 ,  58) .  Ancak, eğer kişi seçimden ziyade keşif, farkı­
na varma yoluyla kazanılmış amaç ve bağlılıklardan oluşuyorsa, yi­
ne belli niteliklere sahip (ama bu defa detaylı, yoğun), sınırları sa­
bit ve özeleştiriye , değişmeye tabi olmayan bir kişi anlayışı bulu­
ruz. Bu  nedenle , cemaatçi anlayışta, kişi  kendisini oluşturan amaç 

ve bağlılıklar üzerine eleştirel düşünemez, onları sorgulayamaz, ye­
niden tanımlayamaz ve değiştiremez; sadece keşfedebilir ve gerek­
lerini yerine getirebilir. Liberal kişi görüşü gibi bu da makul bir 
kavrayış değildir. 
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Yeterli bir kiı i - insanlık -kimlik iliıkisi teorisine doğru 

Amaç ve bağlılıklara öncel ikli olarak kişi anlayışı . kişi kavrayışını 

evrensel insan karakteristiğine -pratik akla- indirgiyor ve bu yüz­

den özel amaç ve bağlılıkların kuruculuğuna meydan venniyor. 
Amaç ve bağlılıkları tarafından oluşturulmuş olarak kişi anlayışı 
ise seçme ve eleştirel düşünceye meydan venniyor; amaç ve bağlı­
lıkları seçilmiş olana değil ,  verilmiş olana indirgiyor. Bu yüzden ne 
liberal ne de cemaatçi kişi -kiml ik ilişkisi anlayışı yeterlidir. Bu ye­

tersiz ve eksik kişi anlayışları kişiyi oluştunnada pratik akıl ile 
amaç ve bağlılıklar arasındaki ilişkinin tanımlanması gerektiğini 
gösteriyor. Bu nedenle , yapmamız gereken kişinin kurucularının ve 
onların il işki lerinin açıklığa kavuşturulmasıdır. Yani ,  ' insanlık ' ,  
'kişilik ' v e  ' kimlik '  g ibi terimlerin birbirleri ile i l işkili olarak kulla­

nımlarını açıkl ığa kavuştunnamız gerekiyor. 
Benim anladığım şekliyle , kişi kavrayışı bir kimsenin kendi 

özel ve bağımsız (kendine özgü) insan olma biçimini ifade eder. B u  
kişi tanımı kişiyi oluşturanın hem onun insanlığı hem de onun özel­

liği olduğunu gösterir. B irincisi evrensel insan kapasitesine -pratik 
akla- sahip olunması ve i kincisi ise kimliğe sahip olwıması ile ilgi­

lidir. Kişi iki temel kurucusu -akıl ve kimlik- arasındaki karmaşık 

etkileşim tarafından meydana getiril ir. Akla sahip olmak kişiyi bir 

insan olarak tanımlayan, ona insanlığını veren şeydir. Tüm insanla­

rın paylaştığı bu evrensel kalıtsal insan potansiyeli, ya da kapasite­

si, onu insan kategorisine yerleştirir. Kimlik bir kimsenin insanlığı­
na özünü, özelliğini veren şeydir ve bir kimseyi sadece herhangi bir 
insan değil,  özel bir insan, bir kişi yapan şeydir. Daha da önemlisi.  

kimlik evrensel insani potansiyelin gerçekten mevcudiyet kazan­
ması için gerekli önkoşuldur; bu nedenle de kişinin gerçekten mev­
cudiyet kazanması için gerekli önkoşuldur. 

Kişi. onun evrensel kalıtsal insani kapasitelerinin gerçek varlı­
ğına dönüşmesi ile, mevcudiyet kazanır (Geertz, 1 973 :  52). Bu dö­
nüşüm sürecinde kimlik oluşur. Kimliğin tanımlandığı süreç aynı 
zamanda kalıtsal insani kapasitenin, bu suretle de kişinin, gerçek­
ten mevcudiyet kazandığı süreçtir. Kimliğin oluşup, şekillendiği ve 
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kişinin mevcudiyet kazandığı süreç , hem benliğin keşfi. hem de 
eleştirel düşünceye tabi tutulması olarak, pratik usa vurma süreci­
dir. Bu süreçte. bir sonraki altbölümde göreceğimiz gibi, kişi kalıt­
sal insani kapasitesini, başkaları ile il işki içerisinde . sosyal çevre­
sinde, kendisini tanımlamak ve gerçekleştirmek için kullanarak 
(hem sosyal çevresinde bulduğu şeyleri keşfedip, kazanarak, hem 
de bunları eleştirel düşünce süzgecinden geçirip. seçimler yaparak) 
içsel olarak kendini yaratır. 

Şu ana kadar ortaya koyduğum işlevsel kimlik tanımı kimliğin 
kişi için önemini gösteriyor. Ancak, şimdi. bu işlevsel kimlik tanı­
mı üzerine daha fazla düşünerek. kimliğin unsurlarını ve onun ben­
liği tanımlama sürecindeki rolünü göz önüne sermeyi amaçlıyo­
rum. İşlevsel kimlik tanımı şunları ortaya koyuyor: 

1 .  Kimlik kişi tarafından hem keşfetmeyi hem de eleştirel dü­
şünmeyi içeren bir usavurma sürecinde öznel bir biçimde tanımla­
nır. Bu süreçte kişinin kalıtsal kapasiteleri gerçekleştiril ir ve onun 
gerçek varlığına; belli özel davranışlara, alışkanlıklara, karakter 
özelliklerine. seçimlere, fikirlere , inançlara, değerlere ve belli bir 
dil vs. sahip bir kişiye dönüştürülür. 

2. Kimliğin tanımlandığı, kişinin kalıtsal kapasitelerinin gerçek 
varlığına dönüştürüldüğü ve bu yüzden kişinin gerçekten mevcudi­
yet kazandığı süreç , diğer kişilerle etkileşim içerisinde sosyo-kültü­
rel bir bağlamda oluşan, öznelerarası bir süreçtir. Kimlik yalnızca 
bir kimlik bağlamı (kültür) ile i lişki içerisinde tanımlanabilir ve bu 
yüzden kişi sadece bir kimlik bağlamı ile ilgili olarak mevcudiyet 
kazanabilir ve kendini gerçekleştirebilir. Bu bir kimsenin kimlik 
bağlamının ya da kültürel kimliğinin, onun kişisel kimliğinin, bu 
nedenle de onun benliğinin, zorunlu bir önkoşulu olduğunu göste­
rir. Netice itibarı ile, bir kimsenin kimliği onun kültürel kimliği ile 
iç içe dokunmuştur (Habermas , 1 994 : 1 29).  

3.  Kendilerini aynı kimlik bağlamı ile ilişki içerisinde tanımla­

yan ve bu yüzden de aynı kültürel ya da sosyal kimliğe sahip olan 

iki kişi aynı kişi değildir (çünkü farklı sosyal ve doğal donanımla­

ra, kişisel geçmişlere ve deneyimlere sahiptirler ve aynı kimlik 
bağlamında farklı seçimler yaparlar). Aynı şekilde aynı kişinin kim-
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J iği de zaman içerisinde radikal bir biçimde değişebi lir; söz konusu 

kişi hala aynı kişi olarak kalırken kimliğini radikal bir biçimde ye­

niden tanımlayabilir veya değiştirebilir. 
4 .3 .  Nokta kişiye, kişisel özelliğini veren, onunla aynı toplum­

sal ya da kültüre sahip olanlardan onu /arklı kılan ve aynı zamanda 

kimliğinde meydana gelen radikal değişmelere rağmen. onun kişi­

sel bütünlüğünü sağlayan bazı kimliğe ait unsurlarının varlığını be­

lirtiyor. Bundan herkesin bir maddi benliği , bedeni ve fiziksel gö­
rünüşü olduğu gibi (onları aynı toplumsal kimliğe sahip olanlardan 
ayıran ve kimliklerini radikal bir biçimde yeniden tanımlamış olsa­
lar bile , kişisel bütünlüklerini sağlayan) bir içsel , öznel varlığı da 
olduğunu çıkarabil iriz. 

Bütün bunlardan kimlik kategorisi altında üç grup unsurun ayırt 
edilebileceği sonucu çıkıyor : 1 1  

a )  B ir kişiye özelliğini, (aynı kolektif kimliği paylaştığı insan­
lardan bile) farkını veren ve kimliği (kimliğinin karakter, kolektif 
kimlik gibi diğer unsurları) değiştiğinde bütünlüğünü sağlayan ve 
aynı kişi olduğu hissini veren unsurlar. 

b) Kişilik ya da Kişisel Karakteristikler. Bu unsurlar hem bir 
kimsenin (zayıf ya da güçlü kişilikli olması gibi) psikolojik özellik­
leri ile hem de hayatını biçimlendirip. yön vermede kullandığı 
(doğruluk, yaşamda uyulacak bazı standartlara sahip olma vs. gibi ) 
ahlaki ilkeleri , idealleri, inançları ve değerleri ile ilgilidir. Kültür 
kişilerin karakterlerinin oluşumunda hayati bir rol oynar. B ir kim­
senin kişiliği ve kişisel özellikleri zaman içinde değişebilir. Kolay 
olmamasına rağmen, bir kimse inzivai bir yaşamı bırakıp, aktif bir 
yaşamı benimseyebil ir, ya da hayatını biçimlendirip, yön verdiği 

inanç, değer ve ilkeleri değiştirebilir. 
c) Sosyo-kültürel unsurlar, Kişinin kendine uyguladığı (self­

applied) sosyo-kültürel kimlik (dini, etnik ve ulusal kimlikler): ki­

şinin kendini tanımladığı kültürel kimlik (kimlik bağlamı) ve bu 
kültürel kimlikle özdeşleşmenin bir sonucu olarak sahip olduğu 
amaç. bağlılık ve sadakatlerdir. 

B urada özellikle sosyo-kültürel unsurlar (kimlik bağlamları) ile 

1 1 .  Kimlik unsurlar ın ın  benzer bir sınıflandırması için bkz. Margalit ( 1 996 :  1 34) .  
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ilgileniyorum. Sosyo-kültürel unsurlar bir kimsenin kimliğini bir 
bütün olarak tanımlaması için önkoşuldurlar. Rehberl ikleri altında, 
yaşamımıza biçim, düzen, anlam ve yön vermek suretiyle, kişi ler 
olarak mevcudiyet kazandığımız kültürel modelleri, tarihsel olarak 
yarablmış olan anlam sistemlerini sağlarlar (Geertz, 1 973 :  52). Se­
çenek sahamızı, değer ve inanç sistemlerimizi sağlar, belirler ve sı­
nırlarlar. Değerlerimizin, inançlarımızın, bağlılıklarımızın, amaç ve 
sadakatlerirnizin, kısacası benlik anlayışlarımızın kaynağıdırlar. 
B ir kimsenin kişiliğini ve ahlaki yaşamını biçimlendirmede güçlü 
bir etkileri vardır. Bu yüzden, yukarıda listelenen ilk iki grup unsur 
ne gibi psikolojik ya da öznel yetenekleri kapsarsa kapsasın. bunla­
rın yanında kültürel kimlik de bir kimsenin kişisel bütünlüğünü ve 
tutarlılığını sağlamada önemli bir rol oynar. Bu nedenle, sosyo-kül ­
türel unsurların kişisel kimlik oluşumundaki, kişinin mevcudiyet 
kazandığı süreçteki , kaçınılmaz rolü düşünülürse, bunların gerçek 
(somut) kişilerin zorunlu unsurları olduğu sonucu ortaya çıkar. 

Şimdi kişi-insanlık (özerklik)-kimlik ilişkisi teorimizin son for­
mülasyonuna ulaşıyoruz. Kimliğin kaçınılmaz bir kolektif ve kül­
türel boyutu var. Kimlik yalnızca öznelerarası olarak ve bir dizi 
özel anlam ve seçenekler sağlayan bir kimlik bağlamı (bir kültür) 
ile ilişki içerisinde tanımlanabilir. Kimlik, kimlik bağlamlarırnızda 
hem seçme hem de keşfetme yoluyla kazandığımız amaç, bağlılık 
ve özdeşleşmelerimiz tarafından oluşturulur. Bu şekilde oluşmuş 
olan kimlik kişinin gerçekten mevcudiyet kazanmasının gerekli ön­
koşuludur. Kişiyi açıklar, ona anlam ve bütünlük verir; bu yüzden 
kişi için merkezi önemdedir. B öylece kişinin sınırlan hem özerkli­

ği, kalıtsal insani potansiyelini ,  hem de kimliği -hem insanlığı hem 
de özelliği- ihtiva eder. Ancak kimlik yeniden tanımlanabilir oldu­
ğuna göre (amaç, bağlılık ve özdeşleşmelerimizi değiştirebileceği­
mize göre), kişinin sınırları esnektir, değişkendir. 12 Kişi kimliği ve 

1 2 .  Bazen Sandal benzer bir kişi-kimlik i l işkisi teorisi öneriyor gibi görünüyor. Ki­
şiyi , açık s ın ı rlara sahip ve "onun öncülünden çok ürünü" olan , "kimliğinin oluşu­
muna katı lmaya muktedir" olarak formüle ediyor. Ancak, "burada bahsedilen kişi­
nin gönüllülükle deği l ,  ama idrak edici l ikle  i lgi l i  olduğunu ; benl iğin seçme ya da 
eleştirel düşünme ile değil ,  benlik anlayış ın ın objesi o lan öznenin bi l inmesi (ya da 
araşt ır ı lması) yoluyla amaçları tarafından oluşturulduğunu" söylediğine bakı l ı rsa, 
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özerkliği tarafından oluşturulur ve kimliğin yeniden tanımlanması 

ya da yeni bir kimliğin benimsenmesi suretiyle yeniden oluşturula­
bilir. Bu hiçbir şekilde bir kimsenin gerçekte kimliksiz var olabile­
ceği anlamına gelmez. Sadece bir kişinin kendi benliği için merke­
zi önemde gördüğü kiml iği yeniden tanımlayabileceği ya da yeni 
bir kimlik benimseyebileceği anlamına gelir. 

Kimlik ve onun kişi için önemini açıkladıktan sonra şimdi de bir 

kimsenin kimliğini nası l  tanımladığına göz atmak istiyorum. i şlev­

sel kimlik tanımımın işaret ettiği gibi , bir kimse kimliğini iki aşa­
mada tanımlar: ilkinde, bir kimse seçme sahasını belirleyen kimlik 
bağlamını (etnik, dini ve ulusal kimliğini ) seçer; ikincisinde ise. bir 
kimse kimlik bağlamı tarafından belirlenen seçme sahasında yaşa­
mı ile ilgili seçimler yaparak (bu seçtiği kimlik bağlamı içerisinde) 
kimliğini detaylı bir şekilde işler, biçimlendirir ve geliştirir. 

B .  Kİ Ş İ S EL KİMLİGİN OLUŞTURULMASI  

Önceki altbölümde önerdiğim kişi kavrayışı kimliğin önemini gös­
teriyor. 1 )  Kişinin hem insanlığından hem de özelliğinden, hem 
özerkliğe hem de kimliğe sahip olmasından oluştuğunu; 2) kimli­
ğin soyut insan kapasitesinin gerçekten mevcudiyet kazanması için. 
kişinin gerçekten mevcudiyet kazanması için, gerekli önkoşul oldu­
ğunu; 3) kimliğin yalnızca bir kimlik bağlamı (etnik, dini ve ulusal 
kimlik) ile ilişki içinde tanımlanabileceğini ve gerçekleştirilebile­
ceğini ve bu yüzden bir kişinin yalnızca bir kimlik bağlamı ile iliş­
ki içerisinde gerçekten mevcudiyet kazanabileceğini ileri sürdüm. 
O zaman, kültür bir kimsenin kimliğinin ve bu sebeple de bir kim­
senin benliğinin (kişisinin) gerçekten mevcudiyet kazanması için 
gerekli önkoşuldur. Bu nedenle, kültürel kimlik gerçek (somut) ki­
şilerin zorunlu bir öğesidir. 

onun anlayışında, kişinin kimliğini oluşturma gücü benliğin keşfi ile sı nır l ı  gibi gö­
rünüyor ( 1 998: 1 52 ,  58) .  
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Kim lik ve kimlik batlamı o larak kültür 

Önceki bölümde tanımlandığı gibi, kimlik bir kimsenin insanlığına 

özel içeriğini veren ve onu sadece herhangi bir insan değil, ama 
belli bir kişi yapan şeydir. Bir kişinin özel anlamı, tanımı veya fark­

lılığıdır (Thiebaut, 1997 : 96). Öznel olarak, bir kişinin, kendi varl ı ­

ğının e n  anlamlı v e  önemli yönü olarak gördüğü şeydir (Halberta l ,  

1 996 : 1 09).  Kişinin İnançlarında, değerlerinde, seçimlerinde, bakı ş 

açısında, fikirlerinde, arzularında, hırslarında, tepkilerinde , hatta 
duygularında; kısacası yaşamını nasıl  sürdürdüğünde ifadesini bu­

lur ve yansıtılır. B ir kimsenin belli  bir insan (kişi)  olarak temel ta­
nımlayıcı karakteristikleridir. 

Belli insanlar olarak temel tanımlayıcı karakteristiklerimizi an­
layışımız kimlik bağlamımız olarak gördüğümüz şeyle alakalıdır. 

Kimlik bağlamları belli bir cemaatin tarih ve kültürü tarafından 

oluşturulmuş, üyeleri için özel bir anlamı olan ve bu yüzden onla­

rın iyiliği için önemli olan, belli bir ortak kimliği (ya da bir tipi) ifa­
de eder. Üyelerine açık olan etik seçeneklere belli bir anlam yükler. 

Kendimizi kimlik bağlamımız olarak gördüğümüz şeylerle i l işki 

içerisinde tanımlarız. Bunu yapmak "yaşadığımız olaylara bir an­

lam vermemizi, yaşamın akışı içerisinde kendimizi bir yere yerleş­
tirmemizi ve yönlendirmemizi mümkün kılar" (Geertz, 1 973 :  45) .  
Önemli ahlaki ve manevi sorularla ilgili olarak nerede ve nasıl  dur­

duğumuzu bilmemizi mümkün kılar (Ancelovici ve Dupuis-Deri,  

1 998 : 254) . Seçenek ve değerlerimizi belirler ve sınırlar; seçimleri­
mizin, hedeflerimizin, bağlılıklarımızın, sadakatlerimizin, arzuları­

mızın, faaliyetlerimizin, duygularımızın ve tepkilerimizin altında 

yatan ve onları açıklayandır. Bu nedenle, kim olduğumuza gerçek­

ten neyin önemli ve merkezi olduğunu vasıtası ile anladığımız, bel­

li insanlar olarak temel tanımlayıcı karakterlerimiz kabul ettiğimiz 

şeyleri, kimlik bağlamlarımızdan alırız. 

Kendimizi kimlik bağlamımızla ilişki içerisinde tanımlarız, ama 
burada (bizim) kimlik bağlamımız neyi ifade ediyor? İçerisinde 

doğduğumuz kimlik bağlamı mıdır, yoksa seçtiğimiz mi? 2. Bö­
lümde savunduğum gibi, doğduğumuz kimlik bağlamı i le özdeşleş-
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sek de, yeni bir kimlik bağlamı seçip, benimsesek de, kimlik bağ­

lamımızla ilgili olarak bir seçme söz konusudur. ı 1  Dahası, bir kere 

belli bir kimlik bağlamı ile özdeşleşmeye karar verdiğimizde, bu 
kimlik bağlamı yaşamımızı belirler ve ona yön verir. Kimliğimizi 
detaylı olarak işleyip, oluşturduğumuz kimlik bağlamımız olur. Bu 
yüzden bir kimlik bağlamı seçmekle bir kimlik bağlamı içerisinde 
seçim yapmak apayrı şeylerdir. İkincisi, basit bir seçimdir, bir kim­
senin seçme sahası içerisindeki seçeneklerden birinin seçimidir, bi­
rincisi ise bir kimsenin seçme sahasını bel irleyen bir kurucu seçim­
dir, bir kişinin varlığının en önemli yönlerinin seçimidir. Bu yüz­
den birinci tip seçim zor bir seçimdir. 

Kimlik oluşum sürecinin en yaygın örneği bir kimsenin doğdu­
ğu kimlik bağlamı içerisinde kimliğini oluşturmasıdır. Bu anlamda 
bir kimsenin kimlik bağlamı ona verilmiş (doğuştan kazanılmış) ve 
o kimse, önceden verilmiş olan bu kimlik bağlamı içerisinde, yal­
nızca kişisel kimliği üzerine çalışıp, onu biçimlendiriyor gibi görü­
nüyor. Bundan bir kimsenin belli bir insan olarak temel tanımlayı­
cı karakteristiklerinin ya da daha tam bir ifadeyle kimliğinin kendi­
sine verildiği anlamı çıkıyor gibi görünüyor. Her birimizin en azın­
dan bir kimlik bağlamı ile belli bazı ilişkiler içerisinde doğduğu ve 
bir kimlik bağlamı tarafından biçimlendirilmiş olmanın bize onun­
la özdeşleşmek için çok güçlü bir güdü (motivasyon) sağladığı doğ­
rudur. Ancak, bu, önceki bölümde ileri sürdüğüm gibi, ne kimlikle­
rimizin bize verildiği,  ne de asli olarak bizi biçimlendiren kimlik 
bağlamı ile her zaman özdeşleştiğimiz anlamına gelir. 

Kimlik, belli insanlar, kişiler olarak temel tanımlayıcı karakte­
ristiklerimiz kabul ettiğimiz şeylerdir. B ir kimlik bağlamı içerisin­
de doğduğumuz ve belli  bir ortak kimlik tipinin (ya da belli bir or­
tak kimlik tipinin temel tanıyıcı karakteristiklerinin) sosyal olarak 
bize yüklendiği gerçeği (o kimlik bağlamı ile özdeşleşmemiz için 
bize çok güçlü sebepler sağlasa da}, biz bu yüklenen kimlikle öz­
deşleşmeyi seçmedikçe, kendi başına bizi tanımlamaya yeterli ola­
maz. Bu yüzden, kimliğimizi tanımlayan biziz. Kimliğimizi tanım-

1 3. Kültürel seçimlerin ve bir kültürel kimlik seçmenin doğasını 2 .  Bölümde tar­
tışt ım .  
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lama konusunda, bize verilmiş olan kimlik bağlamı ile ilgili tutu­
mumuz önemlidir: o verilen ortak kimliği benimsiyor muyuz , yok­
sa bir başkasını seçmeye mi yöneliyoruz? Benl iğin tanımlanması 
(kendini tanımlama) fikri kimliğimizin biçimlenmesinde irademi­
zin kullanımının önemli bir rol oynadığına işaret eder. 

İçerisinde doğduğumuz kimlik bağlamı tarafından biçimlendi­
rilmiş olsak ve bu kimlik bize sosyal olarak yüklenmiş olsa bi le, öz­
deşleşmeyi seçmediğimiz sürece, bu kimlik bizi tanımlayamaz ve 
kimliğimizin kurucusu olamaz. "Bir kimliğe sahip olmak ve kendi 
kimliğimize sahip olduğumuzu belirbnek ilk ve temel olarak bir bi­
rinci kişi [ben] davranışı içinde yapılan bir şeydir" (Thiebaut, 1 997: 
98). Bundan kimliğin oluşumunda irade için bir yer olmak zorunda 
olduğu sonucu çıkar (B .  Williams, 1 995 : 10) .  Bizi biçimlendiren 
her şeyi kimliğimizin kurucusu görmeyiz. Yaşamımızı biçimlendir­
diğimiz ve kim olduğumuza merkezi önemde kabul ettiğimiz i lke­
lerin, değerlerin, amaçların, bağlılık ve sadakatlerin; bizi biçimlen­
dirmiş olan, ama kim olduğumuza merkezi önemde ya da gerçekte 
kendimize ait kabul etmediğimiz, başka bazı arzularımız, güdüleri­
miz, hedef ve bağlılıklarımız tarafından engellendiğini düşünebili­
riz. "Bu ikinci arzular, güdüler, hedefler ve bağlılıkları durumumuz 
ve kim olduğumuza dair oldukça hatalı bir değerlendirme içeriyor 
olarak gördüğümüz" için, onlarsız hiçbir şey kaybetmediğimizi, 
hatta daha iyi duruma geldiğimizi düşünebiliriz (Taylar, 1 985 :  
226). Böylece sahip olduğumuz bazı güdüleri , amaç, arzu ve bağlı­
lıkları , bizi biçimlendirmiş olsalar da, bizi doğru bir şekilde tanım­
lamıyor olarak görebiliriz. Onların tabiatımıza aykırı olduğunu ve 
gerçekten kimliğimize ait olmadığını hissedebiliriz. Bu yüzden, on­
larsız daha iyi olacağımızı düşünebilir ve onlardan kurtulup, kimli­
ğimizi yeniden tanımlamak isteyebiliriz. Hatta bizi biçimlendiren­
.den oldukça farklı bir kimlik bağlamı ile özdeşleşmeye başlayabi­
l iriz (ki bu radikal bir biçimde kimliğimizi yeniden tanımlayan bir 
adımdır) .  B izi biçimlendiren her şeyi kimliğimizi doğru bir biçim­

de tanımlıyor görmememiz ve kimliğimizin hatalı şekillenmiş ol­
ması ihtimali bir kimsenin kimliğinin oluşumunda iradenin kulla­
nılmasının ve seçimin önemini gösterir. Eğer bilinçli irademiz kim-
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J iğimizin oluşum sürecinde hiçbir rol oynamasaydı, eğer kimliğin 
oluşumu yalnızca geriye dönük olarak tanınan bir süreç olsaydı , 

kim olduğumuzu sorgulamamız. kimlik arayışlarımız ya da kimlik 
bunalımları yaşamamız anlamsız olacaktı . 1• 

İster doğduğumuz, ister somadan benimsediğimiz bir kimlik 
bağlamı olsun, kimliğimizi , özdeşleştiğimiz ve doğru bir biçimde 
kendimizin kabul ettiğimiz bir kimlik bağlamı ile ilişki içerisinde 
tanımlarız. Gerçek, doğru kimliğimizi orada bulduğumuzu hissede­
riz; tabiatımızın orada bulduğumuz kimlik ile uyumlu olduğunu 
hissederiz; O kimlik bağlamında bulduğumuz belli kişi kavrayışı­
nın bizim özel bir insan oluş biçimimiz (ya da özel bir insan oluş 
biçimimizi ifade edici) olduğunu, hissederiz. Bu yüzden kimliğimi­
zi bir kimlik bağlamı ile ilişki içerisinde tanımladığımızda keyfi bir 
seçim yapmıyoruz, basitçe diğerleri arasında bir kimlik bağlamı 
seçmiyoruz, fakat tabiatımızın özdeşleşmeyi seçtiğimiz kimlikle 
uyumlu olduğunu veya bir başka deyişle, özdeşleştiğimiz o belli 
kimlik bağlamında ahlaki ve antropolojik varlığımızın uyuştuğunu, 
hissedecek bir biçimde irademizi kullanıyoruz. 

Kendimizi bir kimlik bağlamı ile ilişki içerisinde tanımlamak 
kimliğimizin tanımlanması ,  gelişmesi ve ifade edilmesi için bir ön­
koşuldur. İkinci aşama, kimliğimizin, seçenek dizilerimizi oluştu­
ran ve sınırlandıran kimlik bağlamlarımız içerisinde, detaylı bir şe­
kilde işlenip, geliştirilmesidir. Kimliğin tanımlanmasında birinci 
aşama daha önemlidir, çünkü bir kimlik bağlamı ile ilişki içerisin­
de kendimizi tanımlama kararımız, bizi kimliğimizi oluşturup ge­
liştirdiğimiz bağlama yerleştirir ve bu yüzden bu karar kimliğimiz 
açısından kurucu bir karardır. 

B ir kimsenin kimliğini tanımladığı kimlik bağlamı hakkındaki 
kararı ve bu bağlamda kimliğini nasıl oluşturup geliştirdiği, i l .  B ö­
lümde de savunduğum gibi, bir kimsenin kendini belirleme hakkı 

1 4. Kimliğimizi geriye dönük bir biçimde tanımamız,  kişimizin (benimizin) bir an­
layışına, neyin bizim için önemli neyin deği l ,  neyin kim olduğumuz için merkezi 
neyin değil olduğuna dair bir anlayışa, sahip duruma gelmemizi içerir. Bu , mev­
cut kimliğimizin benl iğimize uyup uymadığ ın ı ,  kimliğimizin doğru bir biçimde bize 
ait olup olmadığ ın ı  anlamam ız için ve aynı kimlikle yaşamaya devam etmek ar­
zusunda m ı ,  yoksa yeni bir kimlik için çabalamak arzusunda mı olduğumuza ka­
rar vermemiz için ,  mevcut kiml iğimizin yeniden değerlendirilmesini içerir. 
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ile -bir kimsenin (kişisel ve toplumsal) kimliğini tanımlama hakkı 
ile- ilgilidir. Şu ana kadar burada ve özgürlük-kültür ilişkisini ele 
aldığım önceki bölümün sonunda birinci aşamayı -kimlik bağlamı 
hakkındaki kararı- tartıştım. Şimdi ikinci aşamayı -kimlik bağlamı 
içerisinde bir kimsenin kimliğinin oluşturulup geliştirilmesini- ele 
almak istiyorum. Yukarıdaki nitelemeleri ve kimlik bağlamı ile il­
gili olarak seçimin söz konusu olduğu varsayımını hatırda tutarak, 
kimlik oluşwnunun en yaygın biçimine -bir kimsenin doğduğu 
kimlik bağlamı içerisinde kimliğini nasıl tanımladığına- bakalım. 

Bir kimsenin doğduğu kimlik bağlamı içerisinde kimliğin olu­
şwn sürecine bakmayı yeğliyorum, çünkü çoğu birey doğduğu 
kimlik bağlamı (bağlarnlan) ile özdeşleşmeyi ve kimliğini onunla 
ilişkili olarak tanımlamayı seçer. Yukarıda çeşitli yerlerde işaret et­
tiğim gibi, bir kimlik bağlamı ile belli ilişkiler içerisinde doğmak 
(bir cemaat içinde doğmak, bir kültür içinde yetişmek ve onun ta­
rafından şekillendirilmek ya da bir kimsenin atalarının bir kültüre 
ait alınası) bireylere o kültürle özdeşleşmeleri için güçlü psikoloj ik, 
sosyolojik ve dilsel sebepler verir. Ancak bu sebeplerin araştırılma­
sı bu çalışmanın kapsamı dışındadır. Bu çalışma için önemli olan 
bir kimsenin doğduğu kültür ile ya da bir başka kültürle özdeşleşme­
sine sebep olan faktörler değil, fakat bu seçimin bir kimsenin kimli­

ği ve kendini (benliğini) gerçekleştirmesi bakımından önemidir. Bu 
yüzden bir kimsenin doğduğu kimlik bağlamı içerisinde kimlik olu­
şum sürecine bakarken sonradan seçilip, benimsenen bir kültürün 
de seçenin kimliği açısından aynı sonuçlara ve öneme sahip oldu­
ğunu daima göz önünde tutacağım. Hatta bir kimsenin, kimliğini 
(yeniden) tanımlamak için, o ana kadar kimliğini önemli bir ölçüde 
biçimlendirmiş olan doğduğu kimlik bağlamından farklı bir kimlik 
bağlamı seçmesi ve bu süreçteki güçlükler ve sıkıntılar bu kararın 
bireyler açısından önemini gösterir. B undan başka, basitlik ve ko­
nunun kolay anlaşılması için, yalıtılmış bir biçimde sadece bir kim­

lik bağlamı içerisinde kimliğin oluşumuna odaklanıyorum. Yoksa 
böyle yapmam bireylerin giderek daha çeşitli ve daha çok çelişen 
kimlik bağlamlarına sahip olduklarının bir inkan değildir. 1' 

1 5 .  Walzer ' in dikkat çektiği gibi ( 1 994 : 85) , "Kişi kendini kiml ikleri arasında bölü-

1 26 



B ir kimsen in kimlik bağlamında 
kimliğ inin o luşturulması ve geliştirilmesi 

Bireyin kişi sel ve toplumsal kimliğini tanımlamada hayati bir çıka­
rı vardır. çünkü kimlik onun varlığının en önemli ve anlamlı yönü­
dür. Birey, kendini bel irleme hakkını kullanarak, bir kimlik bağla­
mı ile ilişki içerisinde kimliğini tanımlar. Kimliğimizi tanımlarken, 
boş bir sayfa ile işe başlamayız . Kişi ve değer kavrayışımıza soyut 
bir biçimde akıl yürüterek varmayız ve hangi kimliği benimseyece­
ğimize bu perspektiften karar vermeyiz (Miller. 1 995 : 44).  Kimli­
ğimizi yaşadığımız koşullardan bağımsız bir biçimde oluşturup ge­
liştirmeyiz; fakat sosyal bir çevrede bunu yaparız. Önceden kurul­
muş ilişki ağlarına. inanç ve değer sistemlerine, davranış kuralları­
na ve kurumlara sahip. zaten var olan cemaatler içerisinde doğarız. 
Belli ana-babaların çocukları olarak, farklı yaşam biçimlerine. iliş­
ki ağlarına. değer ve inanç sistemlerine sahip belli (dini , emik. ulu­
sal ve siyasal) cemaatlere ait olarak ve belli bir coğrafi yere ait ola­
rak yaşamımıza başlarız. Kısacası ,  Sandel 'in meşhur deyimi ile 
( 1 998).  tamamen "yerleştirilmiş benlikler" olarak yaşamımıza baş­
larız. B elli bir cemaate ve onun yaşam biçimine aidiyetin bir sonu­
cu olarak, o cemaatin değerleri, inançları. ilişki biçimleri, yaşam bi­
çimleri, davranış kalıpları ve sosyal rolleri bize aşılanır. Sosyal ve 
ahlaki açıdan neyin değerli ,  kabul edilebil ir ve tercih edilebilir ol­
duğu neyin olmadığı, bizden neyin beklendiği neyin beklenmediği 
bize öğretilir. Seçenek ve fırsatlarımızı, sosyal ve ahlaki değer sis­
temini, yaygın sosyal anlayışları , genel olarak cemaatimizin yaşam 
biçimini bilir duruma geliriz. Doğduğumuz toplumdaki önceden 
kurulmuş olan ilişki biçimlerini, mevcut değer ve inançları ve dav­
ranış kalıplarını (kendi anlayışımıza göre yorumlasak da) genelde 
onaylarız. Yani genelde cemaatimizin yaşam biçimini onaylarız. fa­
kat bu o yaşam biçimi içerisinde yaptığımız bell i  seçimlerde muha­
keme, sorgulama ve usavurınaya başvurmadığımız anlamına gel­
mez. Doğum ile kazandığımız yaşam biçimini genelde onaylasak 

yor ; kendini aynı anda ailesi , u lusu ,  d in i ,  cinsiyeti, siyasal bağl ı l ıkları vb. açı lar­
dan tan ımlayarak pek çok ada/kimliğe cevap veriyor. Daha geniş bir kişi (ben) 
içerisinde bütünleşmiş olan farkl ı tarihlerle, geleneklerle, ayinlerle, tatil lerle ve 
bütün bunlar ın ötesinde farkl ı insan gruplarıyla kendini özdeşleştiriyor·. 
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da, onun bazı yönlerine karşı çıkabilir ve onu farklı yorumlayabi l i ­
riz. İyi kavrayış ımıza ulaşmada başvurduğumuz muhakeme, sorgu­
lama ve usavurınada hfila cemaatimizin (benimsediğimiz) temel 
değerlerini ve anlamlarını veri olarak kullanırız. Sürmek istediği­
miz t.ayat, o lmak istediğimiz kişiye ilişkin önemli seçimler yapar­
ken, kimlik bağlamımız tarafından sağlanan anlam ve değer sistem­
leri değerlendinnemizde bizim için ölçüt görevi yapar. 

Seçenek ve fırsatlarımızı, cemaatimizin değer ve inanç sistemi­
ni ve yaygın sosyal anlayışları tanıdıktan sonra, özel seçenek bağ­
lamımızdaki seçenekler arasından, eleştirel düşünce yoluyla. se­
çimlerimizi yaparız. Bazı değerlere öncelik veririz, bazılarına ise 
artık kendimizi bağlı hissetmeyiz, fakat onların seçenek oluşturucu 
olarak varlığını ve önemini biliriz ve -en azından bazı üyeler için­
cemaatirnizin yaşam biçimi ile uygunluklarını kabul ederiz. Kısa­
cası ,  seçimlerimizi (içinde doğduğumuz cemaatin yaşam biçimi ta­
rafından belirlenen) seçenek ve fırsatlar arasından eleştirel düşüne­
rek ve (cemaatimizin yaşam biçimindeki) değer ve inançları yo­
rumlayarak yaparız. Bu süreç içinde doğduğumuz cemaat bağla­

mında kimliğimizi biçimlendirir ve geliştiririz. Bu nedenle (sonra­
dan benimseyip, özdeşleşmeyi seçsek de, üyeliğini tamamen tesa­
düfi elde ettiğimiz) belli bir bağlamda, seçimlerimiz için seçenek­
ler sağlayan, onları biçimlendiren ve onlara anlam veren bir bağ­
lamda, kimliğimizi oluşturup, geliştirmemizin bir sonucu olarak, 
kişisel kimliğimizin bazı kurucuları seçilmiştir; fakat diğerleri de­

ğil. 

Yukarıda ileri sürdüğüm gibi kimliğimizi iki aşamada oluşturu­
ruz. İ lk adımda, irademizi belli bir kimlik bağlamı ile ilişki içerisin­
de kullanırız ve onunla özdeşleşiriz. İkinci adımda, kişisel kimliği­
mizi detaylı bir biçimde işlemek ya da başka bir ifadeyle, özel va­
roluş biçimimizi oluşturmak, kişisel özelliğimizi, farklılığımızı ya­
ratmak için, seçtiğimiz kimlik bağlamı içerisinde irademizi yaşamı­
mızla ilgili seçimleri yapacak yönde kullanırız. Bu iki aşama ara­
sındaki ilişki nedir? B irbirlerine nasıl bağlılar? Onları birbirlerine 
ne bağlıyor? Birinci aşama kişisel kimliğin tanımlanması için ön­
koşuldur. Bir kez bir kimlik bağlamı ile özdeşleşmeyi ve kimliği-
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mizi onunla il işki içerisinde tanımlamayı kabul ettiğimizde, o kim­
l ik bağlamının doğasında var olan koşul ları kabul ederiz, o özel 
kimlik bağlamının dayandığı temel değerleri ve iyi ve kişi kavra­

yışlarını onaylarız. Aslında o kimlik bağlamı ile özdeşleşmeyi seç­
memizdeki temel sebep onun dayandığı temel iyi ve kişi anlayışla­
rının doğamızla uyumlu olması (ya da öyle olduğunu hissetmemiz) 
ve insan olarak doğru temel tarumlayıcı karakteristiklerimizi orada 
bulmamızdır. Bu o kimlik bağlamı ile özdeşleşme konusundaki se­
çimimize bir anlam verir; onu keyfi bir seçim olmaktan kurtarır ve 
benliğimizi (kendimizi) gerçekleştirmenin bir önkoşulu yapar. 

Ancak bu, bir kere belli bir kimlik bağlamı ile i l işkili olarak 
kendimizi tanımlamayı seçtiğimizde, ilgili ortak kültürel kimliği, 
onunla giden sorumluluk ve kısıtlamalar ile birlikte kazanma taah­
hüdü altına girdiğimize de işaret eder. Getirdiği sorumluluk ve kı­
sıtlamalar ile birlikte bu ortak kültürel kimliği tanımakla bağlıyız 
ve zorunluluktan (bu bağlılığa uygun şekilde) hareket ederiz . Bu 
bağlılığı kim olduğumuz açısından merkezi ve zaruri olarak gördü­
ğümüz için, söz konusu bağlılık temelinde belli bir şekilde hareket 
ederiz. örneğin, eğer kendimi bir İrlandalı,  Müslüman ya da Amiş 
olarak tanımlıyorsam, kim olduğuma merkezi kabul ettiğim o kül­
türel kimliğe bağlılığımdan, "İrlandalı gibi", "Müslüman gibi" ya 
da "Amiş gibi" davranırım. Kendimi İrlandalı, Müslüman ya da 
Amiş olarak tarumladığımda, o kültürel kimlik İrlandalı, Müslü­
man ya da Amiş bir kişi olarak bana hangi seçenek ve fırsatların 
açık olduğunu hangilerinin açık olmadığını belirler. B u  yüzden bir 
İrlandalı ,  Müslüman ya da Amiş olarak kendimi tanımladığım sü­
rece, onlar gibi davranmaya, hareket etmeye bağlılığım bir seçenek 
değil ;  fakat bir zorunluluktur. Ancak seçim sahamda İrlandalı, 
Müslüman ya da Amiş olmanın, onlar gibi davranmanın ve şeyleri 
yapmanın alternatif yolları vardır. 

Bir kültürel kimlikle ilişkili olarak kendimi tarumlamamın bir 
sonucu olarak sahip olduğum bağlılıklar seçim sahamda değildir, 
fakat zorunluluk sahasındadır. 16 B u  bağlılıklar seçim için seçenek-

1 6. Ross Poole ( 1 996-97 : 1 35,  1 4 1 - 1 42) zorunluluk sahasını  ve seçim sahasın ı  
kimlik ve vatandaşlık açısından tart ışıyor. 
F9ÖN/Killt0r, Kimlik Ye Siyuet 1 29 



terimi belirler; seçenek dizilerimi oluşturur; hayatıma bir bütün ola­
rak bir anlam verirler. Kim olduğum konusunda merkezi bir önem­
de gördüğüm o özel kimlik bağlamının varlığının koşuludur/ar. 
Sporla ilgili bir mecaz kullanacak olursak, bu bağlılıklar oyunun 
kurallarıdır. Örneğin bir kişinin futbol ya da voleybol oynama ara­
sında bir seçime sahip olduğunu düşünelim. Futbol oynamayı sevi ­
yor ve futbola karşı daha yetenekli olduğunu ve hünerlerinin voley­
boldan daha iyi futbolda sergileneceğini düşünüyor. B u  yüzden fut­
bol oynamayı seçiyor. Ancak bir kere seçimini yaptıktan sonra oyu­
nun kuralları ile bağlıdır. Futbolun kurallarına göre oynamak zo­
rundadır. Futbolu arzu ettiği gibi ya da örneğin," voleybol kuralları ­
na göre oynayamaz. Futbol bir faaliyet olarak ancak onun kendi ku­
ralları ile mümkün olabilir. Kurallar seçim sahasında değildir, ama 
futbol oyununu anlamlı ve mümkün kılan şeylerdir. Futbolun bir 
faaliyet olarak varlığının koşullarıdır ve bu yüzden zorunluluk sa­
hasında yer alırlar. 

Diller bize başka, belki de daha iyi, bir mecaz sağlayabilir. Dil­
ler kel imelerin kullanımına dayanan özel ifade sistemleridir. Kendi 
yapısal, gramer ve ses kuralları vardır. Bu kurallar dillerin kurucu­
sudur. Bir dili konuşmak ya da yazmak için bir kimse o dilin kural­
larına uymak zorundadır; aksi halde o dilde konuşmak ve yazmak 
mümkün değildir. Dilin kurallarına uyarak bir kimsenin kendi özel 
ifade biçimini, kendi konuşma ve yazma stilini geliştirmesi müm­
kün ise de, dilin kurallarına uyma bir seçenek değil;  fakat bir zo­
runluluktur. Bu dillerin kurallarının değişmediği ya da değişemedi­

ği anlamına gelmez. İlişki iki yönlüdür: Kullanıcılar bir dili kulla­
nırken yavaş yavaş onun gramer ve kelimelerini değiştirirler. Kısa 

dönemde kullanıcılar dilin kuralları ile bağlı olsalar da, uzun dö­

nemde kurallar kullanımla oluşturulur ve değiştirilir. 
B enzer bir biçimde, bir kimlik bağlamı ile özdeşleşmeyi seçmek 

bir kimseyi onun zorunluluk sahasına bağlı kılar. B ir kişi kimliğini 
aslında bu zorunluluk sahasının ta kendisi ile il işki içerisinde ta­

nımlar, çünkü bu saha onun seçim sahasında değildir; fakat onun 
seçim sahasının belirleyicisi veya kurucusudur. Tamamen bu se­
bepten dolayı , zorunluluk sahası tanımlayıcıdır. Bir kimse, zorun-
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Juluk sahasına bu bağlılığı kabul ettneksizin, belli bir kimlik bağla­
mı ile özdeşleşemez ve bu kimlik bağlamı onun için tanunlayıcı 
olamaz. Bir başka kiml ik bağlamı ile özdeşleşmeyi seçtiğimizde 

seçenek dizilerimizin belirleyicileri değişir. çünkü artık kendimizi 
(onwıla) ilişki içerisinde yeniden tanımladığımız yeni bir kimlik 
bağlamının zorunluluk sahasına bağlıyızdır. B u  nedenle bir kimlik 
bağlamı ile özdeşleşmeyi seçmek kaçınılmaz olarak onun zorunlu­
luk alanına bağlı olmayı gerektirir. 

Bir kimse bir kimlik bağlamı ile özdeşleşmeyi seçtiği sürece, 
onun zorunluluk alanına bu bağlılığın olması seçmeli değildir. çün­
kü kimlik bağlamları tiptirler. pek çok birey üyenin kendilerini on­
larla ilişki içerisinde tanımlamaları anlamında. ortak kültürel kim­
liklerdir. Onlarda tanımlayıcı olan ve bu yüzden ortak olan zorun­
luluk alanıdır. B ir dil nasıl onu konuşanların onun yapısal ,  gramer 
ve ses kurallarına uyması ile paylaşılan bir dil durumuna gelirse, 
bir kimlik bağlamı da onunla özdeşleşenlerin onun zorunluluk ala­
nına bağlılıkları ile paylaşılan bir kimlik bağlamı olur. Bu yüzden 
eğer zorunluluk alanı yoksa ya da zorunluluk alanına bağlılık seç­
meli ise, bir kimlik bağlamının varlığından bahsedilemez. çünkü 
ortak bir bağlam ya da bir tip olmayacaktır. 

Bir kimsenin kimliğinin bazı kurucularının niçin bir seçim me­
selesi olduğu, bazı kurucularının ise niçin seçim meselesi olmadığı 
şimdi açıktır. B ir kimsenin kimliğinin bazı kurucuları bir seçim me­
selesi değildir, çünkü bir kimsenin belli bir kimlik bağlamı ile öz­
deşleşmeyi seçmesi, o kimsenin seçme ufkunu belirleyen, bu kim­
lik bağlamının zorunluluk alanına bağlılığı kaçınılmaz olarak zo­
runlu kılar. Ancak, bir kimsenin seçim ufku bir kere açık ve bilinir 
olduğunda, o kimse bu ufukta yaşamı hakkında önemli seçimler ya­
parak kimliğinin detaylarını işler. geliştirir ve biçimlendirir. B u  bel­
li ortak kimlik bağlamı içerisinde, özel var olma biçimini geliştirir 
ve kendini gerçekleştirir. (Bir başka öğretici mecaz sunacak olur­
sak, bir kez bir kimse kurallarına göre satranç oynamayı öğrendi­
ğinde, kendi özel satranç oynama yöntemini geliştirir, ama hala ku­
ralları izler.) 

Kimliğin oluşturulması ve geliştirilmesinde esas aktör bireydir. 
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Ancak, bunu onun seçim ufkunu belirleyen ortak bir kimlik bağla­
mı ile ilişki içerisinde yapması, aynı kimliği paylaşanlarla etki leşiın 
içerisindeki bir süreçte onun kendi kimliğini oluşturduğuna ve ge­
liştirdiğine işaret eder. Herhangi bir anda bir kimsenin kimliğinin o 

andaki karakteristikleri olarak gözlemlediğimiz, zevkler, tercihler, 
arzular, inançlar, bakış açıları. davranışlar, tepkiler ve hatta duygu­
lar yalnızca başkaları ile bir etkileşim sürecinde ve bir kimlik bağ­
lamı içerisinde kazanıl ır. Yalnızca, diğerleri ile etkileşim içerisinde 
kendi farklı kimliğini oluşturduğu, bu süreç karşısında bir anlaın 
ifade ederler. 11 B u  bir kimsenin kimliğinin mevcut karakteristikleri­
nin benimsendiği. geliştirildiği. biçimlendirildiği .  bireyselleştirildi­
ği ve kazanıldığı özgeçmiş sürecidir. Kimliğin tanımlanmasında bi­
reyin girişim ve seçimleri ası l  rolü oynasa da, kimliğin aynı kültü­
rel kimliği paylaşan başkaları ile etkileşim içerisinde, bir kiml ik 
bağlamı ile i lişkili olarak tanımlanmasının kaçınılamazlığı . bu sü­
reçte kimlik bağlamı olarak kültürün ve diğerlerinin rolünü göste­
rir. Bu kaçınılamazlık kimliklerimizin diğerleri ile temas halinde 
inşa edildiğine ve bu yüzden kimliğimizin bazı yönlerinin başkala­
rı tarafından biçimlendirildiğine işaret eder. 

Charles Taylor ( 1 992: 32) beşeri şartların asli diyalojik karakte­
rinden bahsederken, kimliğimizin oluşum sürecinde diğerlerinin 
rolüne -<liğerleri ile diyalojik ilişkilerimizin rolüne- işaret ediyor. 
Zevklerimizi, arzularımızı , bakış açılarımızı, fikirlerimizi ve inanç­
larımızı kendi başımıza yoktan yaratmayız; fakat diğerleri ile etki­
leşim içerisinde toplumumuzun dilinin (sadece kelimeler değil, fa­
kat sanat dili ve kendimizi tanımladığımız jest ve beden dilinin) 
edinimi ile yaygın inançlar, fikirler, görüşler, değerler, seçenekler, 
kavrayış ve ifadeler bize sunulur ve öğretilir. Diğerleri ile etkileşim 
yoluyla kazandığımızdan (cemaatimizin yaşam biçiminden) işe 
başlarız ve onu işleyerek, diğerleri ile aynı etkileşim sürecinde, 

1 7 . Örneğin ,  bazı kişiler kahvalt ı larıntla çorba ya da pirinç yemeyi tercih ederken 
niçin  bazı ları zeytin ve peynir yemeyi tercih ederler? Bu tercih ler yalnızca kimlik­
lerin biçimlendiri ldiği geçmiş karşısında bir anlam ifade eder; aksi halde bunlar 
keyfi tercihler gibi görülüyor. Benzer şeki lde, bir kimsenin niçin alkol içeren içe­
cekler içmediği ya da domuz eti yemediği ya da y ı l ın  belli bir zaman ında bir ay­
l ık  oruç tuttuğu yalnızca bu kimsenin kiml iğinin biçimlendiri ld iğ i ,  bu davran ış ve 
tercihleri açıklayan süreç karşısında bir an lam i fade eder. 
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kendi tatlarımızı. arzularımızı , fikirlerimizi . inançlarımızı . ilkeleri­
mizi ve görüşlerimizi oluşturur, geliştirir ve biçimlendiririz. Bizde 
farklı olanı , kendi özel varoluş biçimimizi-yani kendi farklı kimli ­
ğimizi-oluştururuz. Bu nedenle, kimliğimiz kendi farkl ılığına sa­
hip olsa da. bizim ve cemaatimizin diğer üyeleri tarafından ona 
merkezi görülen ve cemaatimizin yaşam biçimi tarafından belirle­
nen ve biçimlendirilen bazı unsurlan vardır. Bu kimliğimizi kimlik 
bağlamımızla il işki içerisinde tanımlamanın ve bizim ortak kimlik 
bağlamımızın özelliğinin esasını oluşturan zorunluluk alanına bağ­
lılığımızın kaçınılmaz bir sonucudur. 

C .  Kİ M LİK,  ÖZS AYGI ,  TANl ( N ) M A  VE KÜLTÜR 

Önceki altbölümdeki tartışma kimlik bağlamı olarak kültürün öz­
kimliğin tanımlanması ve ifade edilmesindeki kaçını lamaz rolünü 
gösteriyor. Kültürün bu hayati rolü yüzünden, tanınma talebi genel­
likle bir kimsenin kimliğinin kolektif boyutu, yani onun kültürel 
kimliği (etnik, dini ve ulusal kimliği) ile ilgili olarak ortaya çıkıyor. 
Bu altbölümde, ilk olarak bir kimsenin kimliğinin tanınmasının na­
sıl onun özsaygısı ile bağlantıl ı  olduğunu göstereceğim. Haysiyet 
ve özsaygı fikirlerini daha önce ortaya koyduğum. insanlığı ve 
kimliği tarafından oluşturulan kişi kavrayışı ile i lgil i  olarak ele alı­
yorum. İkinci olarak, kültürel kimliğin kişinin tanınması sürecinde 
niçin hayati bir rol oynadığını irdeliyorum. B ir kimsenin kimliğinin 
tanımlanmasında ve ifade edilmesinde kültürün oynadığı kaçınıl­
maz rol düşünülürse, kişilerin tanınma sürecinde kültürün niçin ha­
yati bir rol oynadığı zaten açık olmalıdır. Eğer kültür, i leri sürdü­
ğüm gibi, kimliği tanımlamanın, ifade etmenin ve gerçekleştirme­

nin zorunlu bir önkoşulu ise, bir kimse yalnızca kimliğini (onunla) 
ilişkili olarak tanımladığı, kimlik bağlamı olarak kültürünün tanın­
ması ile tanınabilir. 
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Kişi, kimlik ve haysiyet 

Kimliğimizin tanınmasına yönelik talepler özsaygımızla -kendimi­
ze verdiğimiz değer duygumuzla ya da haysiyetimizle- yakından il­
gilidir. Bu sebeple, kimliğimizin tanınması çok büyük bir önem ta­

şır. Özsaygıya sahip olma bir kişi olmanın öneminin kıymetinin Ia­
yıkıyla bilinmesidir. Özsaygımızın temeli ayrılamaz ve devredile­

mez insan haysiyetidir-kendi başına bir amacın (insanın) sahip ol­
duğu biricik değerdir (Kant, 1 99 1 :  96-97). Böylece, özsaygıh kişi 
bir çeşit kazanılmamış, değişmez ve devredilmez (Dillon, 1 995 :  21 ) , 

fakat yalnızca insan olma erdemi ile kendi benliğinde (kiş isinde) 
var olan değerin -haysiyetin- kıymetini takdir eder; bu suretle ken­
disini diğer tüm kişilerle eşit ahlaki statüye sahip olarak görür ve 
değer verir. B wıdan haysiyetimizin temelinin insanl ığımız olduğu 
sonucu çıkar. Tüm kişiler, insan olma erdemi ile onları eşit ahHiki 
statüye, hak ve özgürlüklere sahip kılan haysiyete sahiptir. Kendi­
ne saygılı kişi bunu tanır. 

Ancak, eğer "bir kimsenin kendi benliğindeki (kişisindeki) in­

sanlık" ona haysiyetini veren ve onu (başkaları ve kendisi tarafın­
dan) saygı gösterilmeye layık kılaıı ise, bir kimsenin "kendi benli­
ğindeki insanlığı ne oluşturur"? B ir kimsenin kendi benliğinde in­
sanlıktan başka bir şey var mıdır? Bir kimsenin insanlığı ve kişili­

ği arasındaki farklar ve ilişkiler nelerdir? Kant'tan beri, insaıılığı­
mızı oluituranın, yaşamımızı ilkeler ile yönetme kabiliyetine sahip, 
rasyonel özerk organlar olma statümüz olduğu yaygın kabul görür. 
Tam detaylı tanım ne olursa olsun, insanlığımızı neyin oluşturduğu, 
bu suretle de haysiyetimizi neyin verdiği ve bizi saygıya neyin de­
ğer yaptığına ilişkin sezgimizin temeli,  kendi başına değerli olaıı 
(rasyonel varlıklar, özerk varlıklar olarak) yaradılıştan gelen doğa­
mız olagelmiştir. Bu yüzden bizi saygın kılan, haysiyetimizin teme­
li, "bir evrensel insaııi potansiyel , tüm insaııların paylaştığı bir ye­
tenek olarak anlaşılır" (Taylar, 1 992: 4 1 ) . 

Kaııtçı formülümüze dönecek olursak, formül şimdi şu şekilde 
okunabilir :  B ir evrensel insani potansiyel, hepimizin paylaştığı bir 
yetenek (özerk bir organ olmak) "kendi benliğimizdeki insanlığımı-
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zı" oluşturur (Kant, 1 99 1 :  9 1 ) . Formül özel olan içinde, yani kendi 

benliğimiz içinde bize haysiyetimizi veren genel olanın -evrensel 

insani potansiyelin- değerine dikkat çekiyor. Kişilere saygıyı onla­
rın insanlığından türetiyor. Ancak bu Kantçı formül evrensel insani 

potansiyelin bizi saygıya değer yaptığını belirtse de, kendi benliği­
mizin (kişiliğimizin) bundan ibaret olmadığını da ima etmektedir. 
O zaman şimdi sormamız gereken soru kendi benliğimizi bu evren­
sel insan yeteneğinden başka nelerin oluşturduğudur. Kendi benli­
ğimizin bu diğer yönlerini önemsiz görebilir miyiz? Daha da önem­
lisi varlığımızın bu diğer yönleri olmaksızın kendi benliğimiz­
den/kişiliğimizden bahsedebilir miyiz? Kişi kavrayışını evrensel 
bir insan potansiyeline ya da Clifford Geertz' in deyimiyle, "yalın 
bir düşünüre" indirgeyebilir miyiz (Geertz, 1 973 :  35)? 

Önceki altbölümlerde geliştirilen kişi kavrayışı kişinin hem in­
sanlığı hem de özelliği tarafından oluşturulduğunu gösteriyor. Bu 
görüşe göre , kişilik, kültürel kimlik (kimlik bağlamı) tarafından 
gerçek (ve özel) kılınan bir insanlık içeriyor. B u  yüzden (bu iki bo­
yutlu yeni kişi kavrayışında) kişilere saygı birinci (evrensel) ele­
mentlere saygı kadar ikinci (gerçekleştirici) elementlere de saygıyı 
içermelidir. Saygıyı emreden benliğimizdeki evrensel insani potan­
siyel, fakat saygıya layık olan varlıklar biz, özelleştirilmiş somut ki­
şileriz (yani saygıya layık olan bizim kendi benliğimizdir). Bu  ev­
rensel insani potansiyel olmadan (akla sahip olmadan) kişi (var) 
olamaz, ama özellik olmadan da kişi (var) olamaz. Eğer evrensel 
insani potansiyel her kişiyi tanımlayan bir normatif karakteristikse. 
özellik de öyledir. Dahası ,  bir kimsenin kendi benliğindeki özellik 
evrensel insani yeteneğin dikte ettiği bir şey olarak ortaya çıkar 
(Mosher, 1 99 1 :  302). İnsanoğlu olmanın bir sonucu olarak sahip ol­
duğumuz evrensel yetenekler bizi kişiler olarak tanımlayamaz, ama 
insanlar olarak tanımlayabilir. B izi kişiler olarak tanımlayan, bu 
doğuştan gelen yetenekleri sosyal çevremizdeki diğer kişilerle etki­
leşim içerisinde ve kimlik bağlamımız olarak bir kültürle ilişki için­
de kullanıp, bu yolla özelliğimizi yaratan, kendimiziz. Yani bizi ki­
şiler olarak tanımlayan herhangi bir insan olmamız değil -yalnızca 
evrensel doğal insani yeteneğe sahip olmamız değil- fakat bu ev-

1 35 



rense! doğuştan gelen insani yeteneğin bizim gerçek seçimlerimize ,  
davranışlarımıza, faaliyetlerimize ; kısacası kendi benliklerimize 
(kişilerimize) dönüştürülüş biçimidir (Geertz . 1 973 :  52) .  Genel 
olan ve özel olan arasındaki bağ bizi kişiler olarak tanımlayan şey­
dir. Ve kimliğin oyuna girdiği yer tam da bu dönüşüm sürecidir ve 
bu bağlantıyla ilgil idir. Önceki altbölümde gösterilen bir kimsenin 
kimliğini tanımlamada kültürün oynadığı kaçını lmaz rol dikkate 
alınırsa, ortak kültürel kimlik olmaksızın bu dönüşüm ve bağlantı­
nın mümkün olamayacağı açıktır. Genel ve özel arasında bu bağ­
lantı yoksa kişilerden bahsedemeyiz. Bu yüzden, bir kimsenin kim­
liğini yalnızca kimlik bağlamı olarak bir kültürle ili şki içerisinde 
tanımlayabileceğini tekrar hatırlayacak olursak. kültür olmaksızın 
kimliğin (var) olamayacağı sonucu çıkar. Bu da kültür olmaksızın 
kişi (var) olamaz demektir. 

O zaman kişiler olarak bizi oluşturan evrensel insani yetenek i le 
kişimizdeki (şahsımızdaki) kimliktir. B ir kişi olmak yalnızca evren ­
sel insani yeteneğe sahip olmak değildir, fakat bir kimlik içinde ve  
(bir kimlik) i l e  ona sahip olmaktır. Kimlik evrensel insani yetene­
ğin -ve bu yüzden bir kişinin- gerçekten mevcudiyet kazanması 
için gerekli önkoşuldur. Bu yüzden, kimlik olmaksızın, özerklik tek 
başına kişiliğimizin temeli olamaz. Sahip olduğumuz doğal evren­
sel insani yetenek insan olma biçimimizi belirlememizi, kendimizi 
tanımlamamızı dikte eder. Doğuştan gelen insani yeteneği gerçek 
varoluşumuza dönüştürerek içsel olarak kendi kişimizi (benimizi) 
yaratırız, ama bunu yalnızca bir kültürle ilişki içerisinde kendimizi 
tanımlayarak ve sosyal çevremizde diğerleri ile etkileşim içerisin­

de özelliklerimizi yaratarak yapabil iriz. Bu kompleks süreçte doğal 
insani yeteneğimiz -insanlığımız- ve kimliğimiz kendi kişimiz­
de/şahsımızda kaynaşır ve bu kendi özel insan olma biçimimizi 
oluşturur. 

O zaman, özerklik -evrensel  insani yetenek- bir kimsenin kim­
liğini oluşturmada zorunlu olarak kullanılır. Ancak bir kimsenin 
kimliği onun varlığının en önemli ve doğrudan anlamlı yönüdür. 
B ir kimsenin bireyselliğidir, insan olma konusundaki perspektifini 
temsi l  eden, onu sadece herhangi bir insan değil, bir kişi yapan şey-
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dir, onu özdeşleştiği değer ve inançları paylaşanlara bağlayandır; 
ve bir kimse bir kimlik olmaksızın bir kişi -belli (özel) bir insan­
olarnaz. Bu yüzden bir kimsenin kiml iği önemlidir ve tam da bu se­
bepten dolayı özerkl iği de önemlidir; bir kimsenin bir insan olarak 
sahip olduğu evrensel insani yetenek kendisini ve insan olma biçi­
mini tanımlamada, kimliğinin gerektirdiği yaşam biçimini sürmede 
ve seçtiği (var)oluş biçiminin doğasındaki inanç ve değerlerle öz­
deşleşmede zorunlu olarak kullanılması anlamında önemlidir. Hem 
özerklik hem de kimlik bir kişinin zorunlu kurucusu olduğu için, 
bir kimsenin kişi olarak tanınması onun kimliğinin tanınmasını ge­
rektirir. B ir kimseye haysiyetini veren evrensel insani yetenektir 
(bir özerk organ olmasıdır) ama haysiyetinin gerçekleştirici ele­
mentleri onun kimliğidir. Başka bir ifadeyle, doğal insani yeteneğe 
sahip olmaları tüm insanlara haysiyetlerini verir. Ancak, bir kimse 
bu doğal insani yeteneği kendi özel insan oluş biçimine dönüştür­
medikçe, verilen haysiyet bireyselleştirilemez veya gerçekleştirile­
mez. Eğer verilen bu haysiyet bireyselleştirilemezse, onu kendi 
haysiyetim olarak adlandıramazsam, benim özsaygımın temeli ola­
maz. Evrensel insani yeteneğe (yaşamımın odağında olarak ve var­
lığımın en önemli ve anlamlı yönü olarak gördüğüm) bir kimlik 
içinde ve (bir kimlik) ile sahip olmam yani belli bir kişi olmam 
haysiyeti bireyselleştiriyor ve onu özsaygımın temeli yapıyor. İnsan 
olma ve özel olma arasındaki bu kannaşık ilişki kimliğimizin niçin 
özsaygırnızla ilişkili olduğunu ve her insanın sadece beşeriyete ai­
diyetle sahip olduğu haysiyetin nasıl bireyselleştirildiğini ve özsay­
gımızın temeli olabildiğini açıklar. 

İnsanlık (özerklik) bir kimsenin haysiyetinin temelidir. Kişiler 
insanlıkları (özerklikleri) yüzünden saygıya layıktırlar (saygı gör­
me hakkına sahiptirler) . Ancak bir kimsenin benliğindeki insanlık 
(özerklik), kimlik bağlamı olarak bir kültürle ilişki içeris inde ta­
nımlanan bir kimlik içinde ve bir kimlik ile gerçek kılınabilir. Ev­
rensel insani yetenek (özerklik) yalnızca bu şekilde oluşturulmuş 
olan bir kimlik içinde ve bir kimlik ile gerçekte mevcudiyet bulabi­
lir. Sonuçta insanlık (özerklik) sadece böyle oluşturulmuş bir kim­
lik içinde ve bir kimlik ile kişinin haysiyetinin temeli olabilir. Bu 
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yüzden, saygı gerektiren gerçek (somut), kültürel olarak farklılaş­
mış kişilerdir; bu kültürel olarak tanımlanabilir kişi lerin tanınması ­
nı gerektirir. 

Evrensel insani kapasite, bir kimsenin mevcut kimliğini gerçek­
leştirip, ifade etmesinin ya da onu yeniden tanımlamasının ya da 
yeni bir kimlik benimsemesinin bu erdemle mümkün olması anla­
mında, kimliğin temelidir. Kimliğinin yeniden tanımlanmasının ya 
da yeni bir kimliğin benimsenmesinin mümkün olması hiçbir za­
man bir kişinin kimliksiz olabileceği anlamına gelmez. Bir kişinin 
kendi benliğinin odağında gördüğü şeyi yeniden tanımlayat::ileceği 
ya da yenisini benimseyebileceği anlamına gelir. Özerklik bir kişi 
için sadece belli bir kimlik içinde ve belli bir kimlik ile tanımlayı­
cı olabilir. Özerklik önemlidir, çünkü bir kişi için varlığının en 
önemli ve anlamlı yönü olarak gördüğü şeyi, insan olma konusun­
daki perspektifini tanımlamayı ve bunun korunma ve gerçekleştiril­
mesini mümkün kılar. Kimliksiz bir kişi ,  perspektifi olmayan, ne­
rede durduğunu ve yaşamdan ne istediğini bilmeyen bir kişidir. 
Özerkliğini nasıl kullanacağı konusunda perspektifi olmayan boş 
bir kişidir. Böyle bir kişi gerçekte var olamaz . 

Kimliğin kişi kavrayışı içindeki önemi ve merkeziliği, pozitif 
bir benlik ilişkisi (self-relation) kurma ve sürdürmede kişilerin di­
ğerlerinin olumlu onamasına bağımlılıkları yüzünden, onları birbir­
leri ile olan ilişkilerinde savunmasız kılar ve kimliği tanı(n)maya 
konu eder. Bu yüzden bir kimsenin varlığının en önemli ve anlam­
lı yönü olarak gördüğü şeyin tanınmaması ya da hatalı tanınması o 
kimsenin haysiyetini zedeleyebilir ve yaralayabilir. Tanınmayan ya 
da hatalı tanınan kişinin hala evrensel insani kapasi teye bu yüzden 
de atfedilen bir nitelik olarak haysiyete sahip olduğuna dikkat ede­
lim. Ancak onun haysiyet sahipliği yalnızca formeldir; onun oda­
ğında yer alan tanınmadıkça, gerçek anlamda haysiyet sahibi ola­
maz. Kimlik bir kimsenin benliğinin odağında yer tuttuğu için onu 
tanımaksızın bir kimsenin insanlığı -bir özerk organ olması- layı­
kıyla tanınamaz. Eğer bir kimse inanç ve değerlerine değerli bir ya­
şamın temeli olarak saygı duyulduğunu ve yaşam biçiminin anlaşı­
labilir ve değerli bulunduğunu görmezse, formel olarak hala tama-
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men haysiyet sahibi olsa da, haysiyeti gerçek anlamda zedelenebi­

lir. Bu yüzden, bir kimsenin özerk bir kişi olduğunun tanınması 
onun varlığının odağında yer tutanın, kimliğinin, tanınmasını ge­
rektirir. 

Tan ı(n)ma,  statü ve kültürel  kimlik 

Tanınma kişi için niçin önemlidir? B ir kimsenin kimliğinin tanın­
ması ne gerektirir? Bir kimsenin kimliğini nasıl tanırız? Tanınma 
ihtiyacı ne zaman tatmin edilir? Tanınma, kimliklerin tam gelişimi 
ve kendini tam gerçekleştinne için önemlidir (Honneth, 1 995). 
Charles Taylor ' ın vurguladığı gibi, "tanıma yalnızca kişilere borç­
lu olduğumuz bir kibarlık değildir. Hayati bir insan ihtiyacıdır" 
(Tay lor, 1 992:  26) .  Altbölüm B 'de,  ömelerarası kimlik oluşum sü­
reci üzerine düşüncelerimiz tanınmış olma duygusunun, genel ku­
ral olarak, inforrnel bir şekilde bu süreçte geliştiğini gösterdi . Ta­
nınma talebi bir kimsenin kimliğini tanımlayabilmesi, geliştirebil­
mesi ve ifade edebilmesi için bir taleptir. Böyle olmakla, eşit vatan­
daşlık statüsü ve kendisinin de tanıdığı diğerleri tarafından infor­
mel bir biçimde tanınmaktan başka bir şey gerektirmez. Böylece 
bir kimlik bağlamı ile özdeşleşen ve kimliğini o bağlamda tanımla­
yan bir kimse, bunu yapmakta özgür olduğunda ve kimlik bağlamı­
nın diğer üyeleri tarafından kabul edildiğinde, tanınmış olur. Bu dü­
zeyde tanınma talebinin müşterek üyelere yönelik informel bir is­
tek olduğuna dikkat ediniz. 

Ancak alt bölüm B 'deki, kimlik oluşum sürecinde kimlik bağla­
mı olarak kültürün kaçınılmaz rolü üzerine düşüncelerimiz bir kim­
senin özdeşleştiği ve kendini ait hissettiği kültürün statüsünün öne­
mine de işaret ediyor. Önceden de belirttiğim gibi, kişiler hem in­
sanlıkları hem de kimlikleri tarafından oluşturulurlar. Kişilik kültü­
rel kimlik tarafından gerçek kılınmış bir insanlık içerir. Böylece bi­
zi eşit saygıya layık kılan (bize eşit saygı görme hakkı veren) insan­
lığımız seçtiğimiz kimlik bağlamımızda gerçek (somut) benlikleri­
mizin oluşturulması ile gerçek kılınır. Kimliklerimizi kimlik bağ­
lamlarımızla i l işki içerisinde tanımlarız. Kimlik bağlamlarımız 
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kişisel kimliklerimiz için içerik sağlarlar; etik inanışlarımızın , 
inanç. değer. amaç ve bağlıl ıklarımızın kaynağıdırlar. Kişiliğimizin 
temel tarumlayıcı karakteristiklerini onlardan alırız. Kimliğimizi 
diğerleri ile etkileşim içerisinde kimlik bağlamlarımızda oluşturur 
ve geliştiririz. Kısacası. kimlik bağlamları insanl ığımızın gerçek 
kılınması için gerekli araçları sağlarlar. Bu yüzden kültürel kiml ik­
ler -etnik, dini ve ulusal kimlikler- gerçek (somut) kişi lerin yaygın 
ve devamlı öğeleridir. Kişi olmanın odağında yer tuttnalan yüzün­
den tanınmaları önemlidir. O zaman. tarunma meselesinin yaygın 
ve önemli bir şekilde bir kimsenin kişisel kimliğinin kolektif boyu­
tu ile. yani ortak kültürel kimliği ile ilgili olarak gündeme gelmesi 
şaşırtıcı olmamalıdır. 

B ir kimsenin kimlik bağlamı olarak kültürü, kimliğinin tanım­
lanması. geliştirilmesi ve ifade edilmesi için, kısacası bir kimsenin 
kendini gerçekleştirmesi için önkoşul olduğundan. statüsü önemli­
dir. Bu yüzden bireyler etno-kültürel kimliklerinin tanınmasını ta­
lep eder ve kimlik bağlamlarının statüsünü güvence altına almayı 
arzularlar. Bu ikinci düzeyde , birinci düzeyden farklı olarak, etno­
kültürel kimliklerin tanınması talebi üye olmayanlara ve devlete 
yönelik olarak gündeme gelir ve ulusal düzeyde görülebilir olmayı 
ve yer bulmayı amaçlar. Bu yüzden tanınma talebinin karşılanması 
eşit vatandaşlık haklarından daha fazlasını -bazı siyasi ve hukuki 
düzenlemeler yapılmasını- gerektirebilir. Tanınmamanın baskı ya 
da sindirme biçiminde olması gerekmez, fakat kabullenmeme. say­
mama, görmezlikten gelme. marjinalleştirme ya da statü noksanlı­
ğı şeklinde de olabilir. B ir etno-kültürel kimliğin bastırılması zaten 
kabul edilebilir değildir, çünkü özerkliğin doğrudan bir ihlalidir ve 
zarar vericidir. Tanınma talepleri, herkese eşit vatandaşlık hakkı ve­
rilmesinin herkesin tanınması ile değil ,  kimliği, normları, dili, ide­
alleri , ümit ve gelenekleri -kısacası özelliği- kamusal alanda ifade­
sini bulan ve statüsü bu açıdan güvence altına alınmış olan çoğun­
luğun tanınması ile sonuçlandığı için, gündeme geliyor. Aslında, 
herkes için formel vatandaşlık hak ve özgürlüklerinin garanti altına 
alındığı liberal demokratik devletlerde de, etnik, dini ve ulusal 
grupların tanınmaya yönelik taleplerinin ortaya çıkması ,  proble-
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min. basit bir şekilde, yalnızca eşit vatandaşlık statüsü ile ilişkili ol ­
madığını gösterir (Tamir. 1 997a: 304) .  Azınl ık kültürel kimliklerin 
tanınmasının ve statülerinin güvenceye alınmas ının niçin eşit va­
tandaşlık haklarından fazlasını gerektirdiğini V. Bölümde tartışaca­
ğım; burada ilgilendiğim konu kültürel kimliklerin tanınmasının ve 

statülerinin güvenceye alınmasının bireysel kendini belirleme hak­
kı açısından, bireylerin kimliklerini tanımlamalan açısından önemi­

dir. 
Kişiler eşit saygı (görme) hakkına basitçe insanlıktan (özerklik­

leri ) temelinde sahiptirler ve eşit saygı görme haklan eşit fonnel 
vatandaşlık haklarına sahip olmalan biçiminde tanınır. Özerk ol­
mak. eşit hak ve özgürlüklere sahip olmak. kişi liğin tam olarak ger­
çekleştirilmesi ve ifadesi için zorunludur. Ancak. gördüğümüz gibi , 
kişiler bazı kültürel özlerle gerçek mevcudiyet kazanırlar. Kişiler­
deki insanlık, soyut insanlık kavrayışı için gerekli gerçekleştirici 
elementleri sağlayan, kimlik bağlamları olarak kültürler ile gerçek 
kılınır. B u  yüzden, saygı kamusal alanda kültürel olarak farklılaş­
mış gerçek kişiler için istenmektedir ve bu kişilerin kültürel özel­
liklerinin (farklı hak ve muamele biçimleri içerisinde) tanınmasını 
gerektirmektedir. Sonuç olarak, kişilere saygı hem gerçekleştirici 
unsurlara -kültürel kimliklere- hem de evrensel unsurlara -insanlı­
ğa- saygıyı gerektirir. Gerçekleştirici unsurlara saygı onların farklı 
hak ve muamele biçimleri içerisinde tanınmasını gerektirebilir. 

Kimlik bağlamları olarak kültürler kimliklerin tanımlanması. 
geliştirilmesi ve ifade edilmesi için ve bu yüzden de kişiliğin öz­
gürce gerçekleştirilmesi için bir önkoşul olduğundan. eğer bir kim­
senin kimlik bağlamı tanınmazsa ve statüsü güvence altına alın­
mazsa, birey kişiliğinin odağında yer tutan ve onu anlamlı kılan öz­
den/içerikten yoksun bırakılmış olur. Bu öl/içerik olmaksızın, bi­
rey kişiliğinin özgürce gerçekleştirilmesinden yoksun bırakılır. İn­
sanlığının gerçek kılınması için gerekli araçlardan yoksun bırakılır. 
Seçtiği kültürel bağlam içerisinde gerçek kişisini (benini) oluştur­
maktan alıkonur. B ir  başka deyişle, kimliğini tanımladığı ve kişili­
ğini gerçekleştirdiği kimlik bağlamı tanınmaksızın, tam eşit fonnel 
vatandaşlık statüsüne sahip olsa bile, kimliğini geliştiremez, ifade 
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edemez ve gerçekleştiremez. Çünkü tam fonnel eşit vatandaşlık 
hak ve özgürlüklerine sahip olsa bile. insanlığının gerçek yapılma­
sı için gerekli araçlardan yoksun bırakılabilir. 

Eğer kimlik bağlamını tanınmazsa, o zaman bireysel hak ve öz­
gürlükler kişiliğimi tam olarak gerçekleştirmem ve ifade etmem ko­
nusunda tek başına yeterli olmayacaktır. Eğer kim olduğum ya da 
kim olmak istediğim (örneğin kendimi bir Bask olarak tanımlıyo­
rum) biçiminde tanınrnazsam ve başka bir şey (örneğin bir İspan­
yol) sayılırsam, bu beni, haysiyetin de bir parçası olduğu, kişiliğin 
hür gerçekleştirilmesinden yoksun bırakır. Bu durumda. sanki ken­
dimi tanımlamaya ve belirlemeye muktedir değilmişim gibi, yani 
özerk bir organ değilmişim gibi muamele görürüm ve varlığımın en 
önemli ve anlamlı yönü olarak gördüğüm şeyden yoksun kılınmış 
olurum. Bu aslında yaşamımın kendisini anlamsız kılabilir ve öz­
saygırnı zedeleyebilir. Eğer, kim olduğuma, kim olmak istediğime 
karar veremezsem ve buna benim için karar verilir ve bu bana da­
yatılırsa, o zaman tam fonnel vatandaşlık hak ve özgürlüklerine ve 
kişisel fiziksel güvenliğe sahip olsam da, kendimi özyönetirnli bir 
organ olarak göremem. Bu hakları, sadece bana dayatılan kimlik ile 
ilişkili olarak, tam gelişme ve ifade için kullanabilirim. Tam eşit va­
tandaşlık haklarına kim olduğum erdemi ile değil, fakat olmam is­
tenen kişi ile özdeşleşmemin erdemi ile sahibim. Isaiah Berlin ' in 
açıkladığı gibi, 

142 

hak ve özgürlüklerden mahrum olduğum zaman kendini yöneten birey 
insan olarak tanınmama anlamında kendimi özgür hissetmeyebilece­
ğim doğrudur; fakat tanınmayan veya yeterli bir şekilde saygı duyul­
mayan bir grubun bir üyesi olarak da bunu hissedebilirim: o zaman 
tüm sınıfımın ya da cemaatimin, ya da u lu sumun, ya da ırkımın, ya da 
mesleğimin özgür kılınmasını arzulayabilirim. B unu öyle arzulayabili­
rim ki, statü için keskin mücadelemde, kendileri tarafından bir adam 
ve bir rakip olarak -yani bir eşit olarak- tanındığım, kendi ırkımın ya 
da sosyal sınıfımın bazı üyeleri tarafından ezilmeyi ve hatalı yönetil­
meyi, olmayı dilediğim biçimde beni tanımayan, daha yüksek ya da 
daha uzak (yabancı) gruplardan biri tarafından iyi ve hoşgörülü yöne­
tilmeye tercih ederim. B u  hem bireylerin hem de grupların ve günü-



müzde de mesleklerin, sı nıfların, uluslan n ve  ırkl arı n  tanı nma iç in bü­
yük fery atları nı n merkezinde yer a la n  sebeptir (1969: 157) . 

Kim olduğwn veya olmak istediğim erdemi ile bireysel hak ve öz­
gürlüklere sahip olduğum zaman, kendimi kendi kendini yöneten 
bir organ olarak görebilirim. Aslında, kim olduğum biçiminde ta­
nınmadıkça, hak ve özgürlüklere kendim olarak değil, ama başka 
bir varlık olarak sahibim. Kendim olarak değil, ama başka bir var­
lık olarak bir kendini yöneten organım. Bu durumda gerçekten ken­
dini yöneten bir organ mıyım? 

Kimlik bağlamım tanındığı ve statüsü güvenceye alındığında, 
ben kendi kendime insanlığımın özünü/içeriğini belirliyorum. Artık 
sadece herhangi bir insan değil, benim, kendimim. Doğru kişiliğim 
içinde varım. Varlığım ile ilgili bir mesele olmadığından ve özelli­
ğim içinde tanındığım için, bu anlamda kendimi özgür hissetme­
mem için bir sebep yoktur; bu yüzden fiziksel güvenliğim ve hak 
ve özgürlüklerimle ilgili olacağım. Herhangi bir diğer tanınmış ki­
şi gibi, kendimi hak ve özgürlüklere sahip görmemem için bir en­
gel yoktur. B ir organ -herhangi bir organ olarak değil, fakat olmak 
istediğim organ- sayıldığım için, eğer bireysel hak ve özgürlükler­
den mahrwn kılırursam, ben, olmayı dilediğim organ olarak, kendi­
ni yöneten olmak için mücadeleme başlayabilirim. Bu nedenle, bir 
kendini yöneten organ olmak içirı, önce bir organ olarak tanınmam 
gerekir; kimliğimi tanımlayabilmem ve bunun olması için de kim­
liğimi tanımladığım kimlik bağlamımın tanırunası gerekir. 

Bu bölümdeki tartışmayı özetleyecek olursak, ortak bir kültürel 
kimlik (kimlik bağlamı) kişisel organ olma duygwnuzun odağında 
yer alır. Özerk bir organ olarak tanınmamız, özerkliğe sahip olma­
mızın dikte ettiği bir şey olarak ortaya çıkan kişisel kimliğimizle 
ilişkili olarak önemlidir ve anlamlıdır. Bu yüzden kendimizi bir 
kimlik bağlamı ile ilişki içerisinde tanımlamak ve o bağlam içinde 
özelliğimizi oluşturmak ahlaki yeteneğimizirı -özerkliğimizin- bir 
kullanımıdır. B u  süreç içerisirıde, insan oluş biçimimizi oluşturarak 
ve bizim için ahlaki olarak neyirı önemli olduğunu keşfederek, hay­
siyetimizi kazanırız; daha doğrusu yalnızca insan olma erdemi ile 
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sahip olduğumuz haysiyeti bireyselleştiririz. Bu herkesin, ilke ola­

rak, insan olma erdemi ile. seçim yapma ve kimliğini tanımlama 
yeteneğine sahip olması ile bizimle paylaştığı haysiyetimize anlam 
ve özünü/içeriğini verir. Herkes için ortak olan erdem sayesinde . 

insan olma erdemi sayesinde, haysiyetimizin eşit tanınmasına 
(olan) soyut hakkımız özel bir insan oluş biçimimizi tanımladığı­

mız süreçte bireyselleştirilir ve gerçekleştiri lir. B u  yüzden kendimi­

zi tanımlamaya ve belirlemeye muktedir olamama, haysiyetimizi 
yaralar ve ona zarar verir. Haysiyetin de bir parçası olduğu, kişili­

ğin özgür gelişiminden bizi yoksun kılar. Bu soyut insanlık kavra­
yışına karşı bile bir hatadır, çünkü onu gerçek kılmak için gerekli 

araçlardan -seçilen bir bağlamda gerçek (somut) bir kişinin (benin) 

oluşturulmasından- bizi yoksun kılar. Bu nedenle kişilerin kültürel 
kimliklerinin tanınması (veya kültürel olarak tanımlanabilen kişile­

rin tanınması). herkesin insan olma erdemi ile eşit olduğu, haysiye­

timizin tanınmasının gereğidir. B aşka bir ifade ile, bu Charles Tay­
lor ' ın "eşit haysiyet siyaseti" olarak adlandırdığı ( 1 992: 38) .  tüm 

insanların (ya da vatandaşların) eşit haysiyetleri ile eşit saygı ve il­

giye prima facia haklarını vurgulayan evrenselcilik siyasetinin ge­

reğidir. 
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iV 
K ü l t ür hakkı , azı n l ı k  statü sü  ve 

öze l  po l itika düzenlemeleri 

Önceki bölümde, bir kimsenin kişisel kimliğini tanımlamadaki çı­
karının ve bu kimliğin oluşumunda o kimsenin kültürel üyeliğinin 
oynadığı rolün kültürün önemini açıklamada yeterli bir temel sağ­
ladığını ileri sürdüm. Genel bir kişiye saygı kavrayışının gereklili­
ği dikkate alınıp, bir kimsenin seçtiği kültüre göre yaşayabilmesi­
nin kişiliğin gerçekleştirilebilmesinin bir önkoşulu olduğu konu­
sundaki i lk iki bölümde sunulan argüman kabul edildiğinde, kültür 
hakkı için prima f acie ilk elde bir dayanak ortaya konabilir. Ancak, 
önceki bölümlerden dolaylı olarak çıkartılabilecek sonuçlar dışında 
kültür hakkı konusunda henüz pek bir şey söylemedim. Kültür hak­
kını nasıl anlıyoruz? Neyi içeriyor? B ireysel bir hak mı, yoksa bir 
grup hakkı mıdır? Sadece müdahale etmemeyi gerektiren negatif 
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bir hak mıdır? Yoksa başkalarına destekleme ödev ve yükümlü­
lükleri dayatmayı gerektiren bir hak mı? Bunlar bu bölümde cevap 
arayacağım sorulardan bazılarıdır. 

Tartışmama, her bir bireyin seçtiği kültüre hakkı olduğunu ileri 
sürerek başlayacağım. Bu spekülatif bir iddiadır, çünkü kültürün 
kolektif olarak üretilen ve yararlanılan ortak bir iyi olduğu düşünü­
lürse, sadece bir bireyin bu hakka sahip olmak için kültürel üyelik­
te yeterli çıkarı olup olmadığı sorusunu yani "hak sahibi olma ehli­
yetini (kapasitesini)", gündeme getiriyor. Bir bireyin kültür hakkı­
na sahip olmak için kültürel üyelikte yeterli çıkarının olduğunu , an­
cak bu çıkarın, tek başına, başkalarına müdahale etmeme dışında 
başka ödevler yükleyemeyeceğini savunacağım. Hakkın objesi 
-kültür- kolektif olarak mevcut olan ortak bir iyi olduğu için, tek 
bir bireyin kültürünün tüm yararlarından istifade edebilme kapasi ­
tesi sınırlıdır. Kültür hakkının tam kullanımı ve devamlılığı yeterl i 
sayıda ilgili bireyin varlığına ve onların kolektif performansına 
bağlıdır. B u  yüzden, kültür hakkını bir azınlık kültürün kendi kül­
türünü korwna hakkı değil, bireylerin kendi seçtikleri kültüre hak­
ları olarak görüyorwn. Bir azınlık kültürün durwnu ile ilgili olarak, 
grubun azınlık statüsünün onun birey-üyelerini kültür haklarını 
kullanma kabiliyetleri bakımından dezavantajlı  kıldığı söylenebilir. 
Bu nedenle, birey-üyelerin kültürlerindeki çıkarları ve kültür hak­
larını kullanmaları bakımından yüz yüze kaldıkları eşitsizliğin or­
tadan kaldırılması azınlık kültürel grupların özel politika düzenle­
melerine sahip olmalarını gerektirir. Bu argümanları ortaya koy­
duktan sonra, bu özel politika düzenlemelerini tartışıyor ve onları 
farklı etno-kültürel azınlık statüsü çeşitlerine göre sınıflandırıyo­
rwn. 

A. BİREYSEL HAK MI ,  YOKS A GRUP HAKKI MI? 

Önceki bölümün analizleri ışığında, şimdi her bir birey-insanın seç­
tiği kültüre hakkı olduğunu ileri sürüyorwn. B ireyin kişisel kimli­
ğini tanımlamadaki çıkarı ve kültürel kimliğin, kişisel kimliğin olu-
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şum sürecindeki rolü her insanı , kişiliğinin gerçekleşmesinin bir 
gereği olarak, kültür hak.kına sahip kılar. Ancak, kültür hakkı bir bi­
reysel hak olmasına ve bireysel bir çıkar tarafından haklı kılıruna­
sına rağmen, onun kullanılması ve devamlılığı. bireylerin demek 
kurma ya da toplu dini ibadet yapma haklarında olduğu gibi , onla­
rın kolektif perfonnanslarına bağlıdır. Önceki bölümde gösterdiğim 
gibi . birey, kimliğini diğerleri ile etkileşim içinde . kültürel cemaati­
nin özel yaşam biçimi içerisinde oluşturur. Kültürel kiml iği kişisel 
kimliğin ayrılmaz bir parçası kılan "bir kimsenin kimliğini tanım­
lamasının diyalojik karakteri", kimliğinin oluşumunda başkalarının 
rolü. kültürün kolektif boyutunun önemini, bir katılımcı iyi olarak 
kültürün önemini . ortaya koyuyor. Hak.kın objesi (konusu) -kültür­
kolektif olarak üretilen ve yararlanılan bir iyidir. Bu yüzden, bir tek 
bireyin ondan yararlanma kabiliyeti onu üretmeye arzulu yeterli sa­
yıdaki kişinin varlığına bağlıdır. Aslında. tanım olarak kültür hak­
kı, cemaatsel/toplumsal bir yaşam biçiminin yaratılması ve yeniden 
üretiminde diğerlerinin katılımını içerir; bu yüzden, bu hak ortak 
bir yaşam biçimi yaratma hakkıdır. Belli bir yaşam biçiminin sür­
dürülmesi hakkıdır ve bir yaşam biçimi bir bireyden çok bütün bir 
cemaatin/toplumun bir özelliğidir (Margalit ve Halbertal. 1 994 : 
499). 

Ancak, her bir birey-insanın kültür hak.kına sahip olduğu iddi­
ası, kültür hak.kının bir yaşam biçimini sürdürme hakkı olduğu sa­
vı ve bu hak.kın kullanım ve devamlılığının kolektif performansa 
bağlı olduğu savı ile çelişmiyor mu? Eğer kültür hakkı ,  bir birey­
den çok bir grubun niteliği olan, belli bir yaşam biçiminin sürdürül­
mesi hakkı ise ve sadece kolektif olarak kullanılabilir ve devam et­
tirilebilirse, niçin onu bireysel bir hak olarak görelim? Kültür hak.­
kına sahip olmaya kimin -bireyin mi grubun mu- kapasitesi oldu­
ğunu ne belirler? B u  soruları cevaplamak. için. yaygın kabul gören 
bir hak tanımı ile işe başlayalım:  eğer X' in iyiliğinin bir yönü baş­

kalarına bazı ödev ve sorumluluklar yüklemek için yeterli bir sebep 

ise, X bir hakka sahiptir (Raz, 1 986:  1 66) .  B u  hak tanımı, hak sa­
hibi olma kapasitesini, çıkarın nasıl korunduğunun değil, fakat ki­
min çıkarının korunduğunun belirlediğini ortaya koyuyor. B ir baş-
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ka deyişle, bu tanım, hakka sahip olma kapasitesinin bir hakkın 
kullanılış biçimi ya da objesi (konusu) tarafından değil. ama o hak­
kı neyin haklı kıldığı tarafından belirlendiğine işaret ediyor. 1 

Bu durumda, şu anda sormamız gereken soru, bir bireyin kültür 
hakkına sahip olmak için kültürel üyelikte yeterl i bir çıkarı olup, 
olmadığıdır. Önceki iki bölümde gösterdiğim gibi , bireyin kendini 
belirleme hakkı -kimliğini tanımlama hakkı ve kimliğin oluşum sü­
recinde kültürün rolü- onun hakka sahip olması için yeterli bir se­
bep oluşturur.2 Ancak, kültürün sosyal bir olgu, ortak bir yaratım, 
bir katılımcı iyi olduğu göz önünde bulundurulursa, hakkın yeterl i 
bir biçimde yalnızca kolektif olarak kullanılabileceği sonucu çıkar. 
Hak yalnızca kolektif olarak tam anlamıyla gerçekleştirilebilir. 

Kültür hakkını haklı kılan bir bireysel çıkardır: bir bireyin kim­
liğini tanımlamadaki çıkarı ve kimliğin oluşum sürecinde kültürün 
rolü .  Hakkın objesinin -kültürün- kolektif olarak üretilen ve yarar­
lanılan bir ortak iyi olduğu gerçeği ve bu yüzden hakkın tam bir şe­
kilde yalnızca kolektif olarak kullanılabilmesi bu hakkı kolektif bir 
hak yapmaz. Şu arıa kadar i leri sürdüğüm gibi, bir kültüre üyelik ve 
bir kültürel bağlam, kültürün üyelerinin iyiliklerine katkıları dışın­
da, kendi başlarına herharıgi bir değere sahip değildirler. Şu ana ka­
dar kullanılan argürnarılara göre, kültürel cemaat, kendi başına, 
üyelerinin çıkarlarından bağımsız herharıgi bir çıkara sahip deği l ­
dir. B ir kültürün devam ettirilmesinde ne tür bir çıkar olursa olsun 
bu bir türetilen çıkardır, üyelerin kendilerini belirleme haklarında­
ki -kişisel ve toplumsal kimliklerini belirleme haklarındaki- çıkar­
larından türetilmiştir. Eğer üyeler kendilerini grupla özdeşleştir­
mezlerse ya da grubun yaşam biçimini benimsemezlerse. o kültürel 
grubun korunmasında ne gibi bir çıkar olabilir? 

Ancak sosyo-kültürel  çeşitlilik argümanına başvurmak suretiy­
le, bir kültürün devam ettirilmesinde üyelerinin çıkarlarındarı ba­
ğımsız çıkarlar olduğu ileri sürülebilir. Sosyo-kültürel çeşitlilik ar-

1 .  Tamir ( 1 993 :  43-44) ve Hartney ( 1 995 :  2 1 8-2 1 9) de bu ayrımı  yap ıyorlar ve her 
ikisi de bir hakkı n kullan ı l ış  biçimi tarafından deği l ,  onu hakl ı kı lan şey tarafı ndan 
tan ımlandığ ı  sonucuna varıyorlar. 
2. Burada kültür hakkı türeti lmiş bir hak olarak görünüyor. Bir asli hak, genel bi­
reysel kendini belirleme hakkı , kültür hakkı için bir temel sağl ıyor. 
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gümanı, kültürel çeşitlil iğin toplumun tüm üyeleri için bireysel se­
çenekleri genişlettiğini , kişilerin yaşamlarını zenginleştirdiğini ve 
daha ilginç bir dünya yarattığını ileri sürüyor (Kymlicka, 1 995a : 
1 2 1 ) . Bu yüzden farklı kültürlerin yaşatılmasında, toplumun tüm 
üyeleri için bireysel seçimin genişleti lmesindeki liberal çıkar ya­
nında, tüm toplum için hatta tüm insanlık için estetik ve eğitimsel 
çıkarlar da vardır. Bu çıkarların üyelerin çıkarlarını aştığına dikkat 
ediniz; bu çıkarlar üye olmayanların çıkarlarıdır. Böylece, sosyo­
kültürel çeşitlilik argümanı grup üyelerinin çıkarlarına değil , fakat 
dışarıdakilerin, hatta tüm insanlığın çıkarlarına dayanıyor. 

Sosyo-kültürel çeşitl i l ik argümanının yapabileceği en iyi iş bi­
rey üyelerin özel kültürlerini sürdürmedeki çıkarlarına dayanan 
adalet argümanını desteklemektir. Eğer üyeler halihazırda kültürle­
rine değer veriyor ve onu varlıklarının önemli ve anlamlı bir yönü 
olarak görüyorlarsa, sosyo-kültürel çeşitl i l ik argümanı o zaman 

belli bir kültürün yaşablması için ek sebepler sağlayabilir. Ancak 
bu argüman tek başına bir kültürün yaşatılması hakkını haklı gös­
teremez. İlk olarak, her sosyo-kültürel çeşitlilik bireysel seçimi ge­
nişletmez. Sadece kültür içi çeşitl ilik bunu yapar. Bu yüzden. sos­
yo-kültürel çeşitl ilik argümanı temelde tüm üyeler için bireysel se­
çimi genişleten aynı kültür içindeki yaşam stillerinin. değerlerin, 
inançların çeşitliliği için (Kyrnlicka, 1 995a: 1 2 1  ) ,  yani kültür içi çe­
şitlilik için, bir argümandır, fakat kültürlerarası çeşitl ilik için bir 
argüman değildir. Farklı etnik, dini ve göçmen grupların farklılık­
larının tanınması suretiyle anatoplurnla bütünleştirilrneleri (entegre 
edilmeleri ) bireysel seçimi genişletir ve anakültürdeki çeşitlil iğe 
katkıda bulunur. Ancak, kültürlerarası çeşitlilik,  yani ulusal azınlık­
ları onları kurumsallaştırarak koruma, anatoplumun üyeleri için bi­
reysel seçimi genişletmez. Aslında, azınlık ulusal kültürlerin, onla­
ra bazı özyönetirn hak ve güçleri verilmek suretiyle kururnlaştınl­
maları ,  çoğu zaman çoğunluk kültürün üyelerine açık olan seçenek 
sahalarını sınırlandırır. Çoğu zaman anakültürdeki çeşitliliği azaltır. 
Anatoplurnun üyelerinin hareketlerini, onların azınlık ulusal kültü­
rün toprak ve kaynaklarına erişimlerini, kısıtlar. Bu nedenle, kültü­
rel çeşitliliğin bireysel seçimi genişlettiği konusundaki sosyo-kül-
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türel çeşitlilik argümanı ulusal azınlıkların korwunasını haklı kıla­
maz. 

İkinci olarak, estetik ve eğitimsel sebeplerden dolayı azınlık 
kültürlerin korunması gerektiği konusundaki sosyo-kültürel çeşi tl i ­
l ik argümanı, bir azınlık kültürün üyeleri .  kültürlerine değer verme­
seler ve onu yaşatmak istemeseler bile , o kültürün korunmasını ge­
rektirebilir. Argümanın bu versiyonuna göre. kültürlerarası çeşi tli­
l ik çoğunluk kültürün üyelerine açık olan bireysel seçenekleri ge­
nişletmezse de, u lusal kültürlerin korunmasının daha zengin ve il ­
ginç bir dünya yarattığı ve alternatif sosyal ve siyasal kurumlar sağ­
ladığı i leri sürülebilir. Bu yüzden herhangi bir ulusal kültür ve dilin 
yok olması bütün insanlık için bir kayıpbr. Kolayca görülebileceği 
gibi, bu argüman ulusal azınlıkların korunmasını. varlığı tehlikede 
olan bitki ve hayvan türlerinin korunması ile bir tutuyor. Bu argü­
manda bazı doğrular olmakla birlikte benzerlik çok i leri götürülme­
melidir. Varlığı tehlike altında oları bitki ve hayvanlardan farklı ola­
rak, kültürel azınlıkların birey-üyeleri seçme kapasitesine sahiptir­
ler; iradeye sahiptirler; özerk organlardır. Bir  azınlık kültürün yok 
olması koşullar yüzürıden olabileceği gibi, üyelerin seçimlerinin bir 
sonucu olarak da olabilir. Bir kültürün yok olması üyelerinin tercih­
lerinin bir sonucu olduğu zaman, bir kültürel grubun üyeleri kendi 
yaşam biçimlerine daha fazla değer vermeyip, onu bırakmak iste­
dikleri zaman, sosyo-kültürel çeşitlilik argümanı onların kültürleri­
nin, onların iradesine rağmen, korwunası gerektiğini ima ediyor. 
Bu,  bireylerin hiçbir çıkarlarının olmadığı bir kültüre hapsedilmesi 
ve onların baskıya uğratılması demektir. Azınlık ulusal kültürün 
üyeleri için, kültürlerinin yaşatılması bundan böyle bir hak değil .  
üye olmayanların çıkarlarının haklı kıldığı bir ödevdir. Bu  yüzden. 
azınlık kültürlerin korunmasının gerekçesinin üye olmayanların çı­
karlarına dayandırılması istenmeyen ve paradoksal sonuçlara yol 
açar (Tamir, 1 993:  46-47). Üyelerin çıkarlarını dikkate almaksızın, 
sadece dışarıdakilerin çıkarlarına dayanan sosyo-kültürel çeşitlilik 
argümanı tek başına kültür hakkını haklı kılamaz. 

Kültür hakkı, o zaman, yalnızca onun üyeler için değerine, üye­
lerin çıkarlarına referansla haklı gösterilebilir. Kültür hakkının çı-
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karlarını koruduğu birey-üyelerdir ve bu yüzden hakka sahip olan­
lar, Raz' ın da ileri sürdüğü gibi , sadece iyilikleri nihai değer olan­
lardır: yani birey-üyelerdir.1 Kültürün katılımcı bir iyi olması. 
önemli  kolektif pratikler içermesi, kültür hakkını kolektif bir hak 
yapmıyor, çünkü söz konusu olan haklılaştırıcı çıkar bir bireysel çı­
kardır. 

Kültürün hem kolektif hem de bireysel boyutları vardır; kültür 
hakkının kullanımının da kolektif ve bireysel boyutları vardır. Ko­
lektif boyutların kullanımı yeterli sayıda ilgili bireyin varl ığını ge­
rektirir (Margalit ve Halbertal, 1 994 : 50 1 ;  Tamir, 1 993 : 44). Kültü­
rel olarak izole bir birey kültür hakkını belli bir dereceye kadar kul­
lanabilirse de, kültürünün tüm faydalarından yararlanma kabi liyeti­
nin sınırlı olduğu kuşkusuzdur, çünkü tek başına kültürünün kolek­
tif boyutlarını ifade edemez/yerine getiremez. Kültür hakkının kul­
lanımının bireysel ve kolektif boyutlarını birbirinden ayırabildiği­
mize göre şimdi her bir durumda başkalarına yüklenen ödev ve so­
rumlulukları görelim. 

Kültürel olarak izole bir bireyin kendi kültüründeki çıkarının 
başkalarına herhangi bir sorumluluk yükleyip yüklemediğini sora­
rak işe başlayalım. Eğer cevap olumlu ise ne tür sorumluluklar yük­
ler? B u  sorunun cevabı kültürel olarak izole olan bir bireyin tek ba­
şına kültür hakkını (bir ortak iyi hakkını) ne derece kullanabilece­
ğine bağlıdır. B ir örnek bu noktayı anlamamıza yardımcı olabilir. 
Bir Çerkes, Jan. İngiltere · de yaşıyor. Jan 'ın kendi Çerkes kültürün­
deki çıkarı İngilizleri bir sorumluluk altına sokmaya yeterli bir se­
bep oluşturabilir mi? Eğer burada İngilizlerin bir sorumluluğu var­
sa, bu müdahale etmeme sorumluluğudur. Jan'ın kültür hakkı onun 
kültürünü tatbik etme özgürlüğü ile sınırlıdır. Başkalarının desteği­
ni gerektiren herhangi bir ek talepte bulunamaz. Sadece kendi ça­
baları ile yapabildiği ölçüde kültürünü özgürce tatbik edebilmeyi 
talep edebilir: kendini bir Çerkes olarak tanımlamakta özgürdür; 
kendi dilinde ya da kendi kültür ve tarihi hakkında kitaplar, poster­
ler ve gazeteler alabilir; kendi dilinde şarkılar dinleyebilir, ülkesi ve 

3. Raz ( 1 986: 1 79- 1 80) sadece iyilikleri n ihai o larak değerli olan larla tüzel kişile­
rin haklara sahip olma kapasitesinin olduğunu ileri sürüyor. 
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kültüıii hakkında video-kasetler ve filmler izleyebilir; ilgilenenlere 
ve öğrenmek isteyenlere yazılı. görsel ve işitsel materyaller sağla­
yarak, kültür ve tarihini anlatabilir; hatta ilgi lenen kişilere özgün ve 
geleneksel halle danslarım öğreterek onlardan oluşan bir halk dans­

ları grubu kurabilir; kendi kültür. tarih ve siyasetinin bel li yönleri 
üzerinde araştırmalar yapabilir; kültürü , tarihi ve anavatanının siya­
seti üzerine tartışma grupları ile iletişim kurabilir. bunlara katılabi­

lir ve bu amaçla İnternet imk3nlarından faydalanabilir; kültürü ve 

kültürünün politikaları üzerine resmi olan ya da olmayan bazı aka­
demik tartışmalara katılabilir ve ilgili dergilerde yazabilir; üzerin­
de geleneksel ulusal, kültürel sembol ve motifler olan elbiseler gi­

yebilir, takılar takabilir; vb. şeyleri yapabilir. 

Bütün bu faaliyetlerin özel faaliyetler olduğuna dikkat ediniz. 

Bütün bu durumlarda, Jan' ın genel özgürlük hakkı (yani faaliyetle­

rini müdahale edilmeksizin serbestçe yüıütme hakkı) onun kültür 

hakkını kullanması için yeterlidir. Jan'ın kendini Çerkes olarak ta­

nımlaması ve kültüıiinü özel alanda çeşitli faaliyetleri ile ifade et­
mesi ve sunmas ı engellenmemelidir. Jan ' ın kültür hakkının diğerle­

rine yüklediği tek sorumluluk müdahale etmemedir. Müdahale et­

meme Jan 'ın İngiliz toplumunda kültür hakkını kullanmasının sı­

nırlarını da gösterir. Jan devletin kendi kültüıüne ilişkin festivalle­

ri ya da sanat faaliyetlerini, kitap, dergi ve poster basımını, kendi 
dilinde ya da kültüıü hakkında filmler yapılmasını desteklemesini 

talep edemez. Çerkes dilinin devlet okullarında öğretilmesini ya da 

bu okullarda Çerkesce eğitim verilmesini talep edemez. Kısacası 

başkalarını müdahele etmeme dışında başka bir yükümlülük altına 

sokan herhangi bir talepte bulunma hakkına sahip değildir. Yalnız­

ca müdahale edilmeksizin yapabildiği en iyi ölçüde kültürünü izle­

me, tatbik etme, hakkına sahiptir. 

B u  örnek bize kültür hakkının minimal (en dar) bir yorumunu 

sağlıyor. Bu hakkın temel yönlerini açıklığa kavuşturuyor: 1 )  Kül­

tür bir müşterek olgu olmasına rağmen ve kültür hakkı tam biçim­

de bir kültürel cemaatin üyelerinin kendi yaşam biçimlerini sürdür­

me hakkı olarak anlaşılmasına rağmen, bu hakkın kültürel olarak 
izole bir bireyin tek başına ifade edebileceği ve tatbik edebileceği 
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boyutları da vardır, 2) Kültürel olarak izole bir bireyin bu hakka sa­
hip olmak için yeterli bir çıkarı vardır. fakat bu çıkar tek başına mü­
dahale etmeme dışında başkalarına bir yükümlülük getirmez. 

Kültürel izolasyon koşullarında. bir bireyin cemaatinin yaşam 
biçimine (kendi kültürüne) göre yaşama hakkı , herhangi bir bireyin 
özel faaliyetlerinin sınırları içinde bel li bir yaşam stilini izleme 
hakkı gibi olmaktadır.4 Ancak, kültürün bir katı lımcı iyi olduğu ve 
diğerlerinin kolektif pratiklere ve kültürün yaratılması ve ifade 
edilmesi sürecine katılımlarının kültürün devamlılığı için zorunlu 
olduğu dikkate alınırsa. örneğimizde Jan, kültürünün devamlılığı 
için zorunlu olan onun kolektif yönlerini ifade edebilme yeteneği­
ne sahip değildir. B ir kültürün devamlılığı için zorunlu olan kolek­
tif yönlerin tatbik edilmesi ve ifade edilmesi başkalarına müdahale 
etmemenin ötesinde . yükümlülükler getirmeyi haklı kılan yeterli 
sayıda bireyin varl ığına bağlıdır. Bu koşul karşılanmadıkça. kültür 
hakkı tam olarak kullanılamaz. Bu yüzden Jan 'ın kültür hakkına sa­
hip olmak için yeterli sebebi ve çıkarı olmasına rağmen, çıkarının 
tek başına başkaları için, müdahale etmeme dışında, yükümlülükler 
getirmeyi haklı gösterememesi sürpriz olmamalıdır. Bu durumda 
kültür hakkı bir kimsenin kendi kültürünü yaşatma hakkı olarak de­
ğil, kendi başına yapabileceği faaliyetler ile kültürünü tatbik etme 
hakkı olarak yorumlanmalıdır. Bu onun kültürünün yaşatılmasının 
gerçekte tatbik edilebilir olmaması yüzündendir. Bu koşullarda. 
Jan 'ın kültürünü yaşatma hakkını kullanılabilir (tatbik edilebilir) 

4. Kültürün özel bir konu olarak görülüp, görülemeyeceği bir sonraki bölümde tar­
tışı lacakt ı r. Burada bir kültürün bireysel pratiğinin kültür hakkın ın sadece özel 
alanla s ın ı rl ı  bir boyutu olduğunu vurguluyorum. Bir kültürün kolektif pratiği kamu­
sal alana gi rişi gerektiren , kültür hakkın ın bir başka, fakat hayati bir boyutudur. 
çünkü bu bir kültürün yaşatı lması için zorunludur. Bu yüzden kültür hakkı hem bir 
bireyin kendi kültürünü tatbik etme hakkın ı .  hem de yeterli sayıda bi rey-üyenin 
kendi kültürlerini koruyup yaşatma hakkın ı  içerir. Bir birey hem kültQrünü tatbik 
etme hakkına, hem de kültürünü koruyup yaşatma hakkına sahiptir. Ancak tek 
başına bir birey için sadece (özel alanda) kültürünü tatbik etme hakkın ın kullan ı l­
ması yalnızca bell i bir derece mümkündür. Kültürünün korunup yaşatı lması hak­
kın ın kullan ı lması tek başına bir birey için mümkün değild ir, çünkü bu kolektif pra­
tikler, yeterli sayıda i lgi l i  bireyin varl ığ ın ı  gerekti rir. Kültür hakkın ın tam bir şekil­
de kullan ım ı  ve bu hakkın devaml ı l ığ ı  kültürün korunup yaşatı lması hakkın ın et­
kil i  olup olmamasına (kullan ı labilmesinin mümkün olup olmad ığına) bağl ıd ı r ;  ya­
ni kültürün kolektif pratiğine ve ifadesine bağl ıd ı r. 
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yapmanın tek yolu diğer kişilere Çerkes olmaları yükümlülüğü ge­
tinnektir. Ancak, bu, bireylerin kendi kültürel kiml iklerini seçme 
genel hakları ile uyuşmayacaktır ve bir birlikte mümkün olmama 
durumunu ortaya çıkaracaktır.' 

Bu tip bazı durumlarda bir hakkın kullanımı ile ilgili gerçekte 
bir uygulanamazlık durumunun ortaya çıkması bir kimsenin o hak­
ka sahip olmasını hükümsüz kılmaz, fakat hakkı etkisiz kı lar. Bu­
nun açık bir örneği demek kunna hakkıdır. B ireyler bu hakka sa­
hiptir, ancak sadece tek bir birey için bu hakkın kul lanımı müm­
ktiiı/tatbik edilebilir değildir. Bu hakkın kullanılabilmesi ortak çı­
karlarını gözeunek için biraraya gelmeyi arzulayan yeterli sayıda 
kişinin varlığına bağlıdır. Eğer bir kişi için demek kunna hakkını 
kullanmasının gerekli koşulları oluşmamışsa, o kişi hala bu hakka 
sahiptir, ama hakkı tatbik edilebilir değildir. Tüm hakların gerçek­
leştirilmesi ile ilgili olarak şu genelleme yapılabilir:  "Herhangi bir 
hakkı etkili kılmak için karşı lanması gereken daima hakka eşlik 
eden bazı koşullar -yani başkalarını yükümlü kılmayı haklı göste­
recek sebepler- vardır. Kültür hakkı örneğinde hakka eşlik eden bu 
koşul aynı kültüre hak talep eden yeterli sayıda başka kişilerin ol­
rnasıdır."6 

Kültür hakkı tarafından korunan çıkar bir kolektif çıkar deği l ,  
bir bireysel çıkar olsa da ve bu hakkın kolektif kullanımı onu ko­
lektif bir hak yapmasa da, Reaume gibi bazı yorumcular, bir hak­

kın konusu (objesi) ortak bir iyi olduğu zaman, bu iyiye ancak ko­
lektif bir hak olabileceğini i leri sürüp, kültür hakkının bir bireysel 

5. Jan ' ın  kendi Çerkes kültürünü koruyup yaşatma hakkını  kullanması için diğer 
kişileri Çerkes olmaya zorlamak ve diğer kişi lerin kendi kültürel kiml iklerini seç­
me konusundaki genel haklar ın ı  kullanmaları ayn ı anda mümkün olmayacaktır. 
Compossibility terimi İngi lizcede birl ikte pratiğe geçirebilmeyi, iki şeyin birl ikte 
mümkün olmasın ı  ifade ediyor. Non-compossibi/ity terimi ise "her biri tek başına 
mümkün olan iki şeyin birl ikte mümkün olamayacağın ı ,  birisinin varl ığ ın ın  diğeri­
nin varl ığ ın ı  önlediğini ,  hatta diğerinin var olmamasın ı  gerekti rdiğini" ifade ediyor. 
Bkz. Waldron (2000: 1 59 ve n .  5) . Haklarla i lgi l i  olarak iki şeyin birlikte mümkün 
olamaması (non-compossibility) durumunun detayl ı bir tartışması için bkz. Ste­
iner ( 1 994 :  33-4 1 ve 86- 1 01 ) . 
6. Margalit ve Halbertal ( 1 994 : 50 1 )  bu noktayı vurguluyorlar. Bireylerin kültür 
hakkına sahip olduklar ın ı ,  fakat ayn ı talepte bulunan yeterli sayıda başka kişi ler 
olmadıkça bu hakkın etkisiz olduğunu savunuyorlar. 

' 
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hak olduğu şeklinde bir itiraz getirebilirler (Reaume, 1 994 : 1 2 1  ve 
Raz. 1 986:  1 98-203). B ir hakkın konusu iki durumda ortak bir iyi­
dir. B irincisi söz konusu iyinin ancak kolektif olarak varolabilmesi 
dururnudur. 1 Raz ' ın, "kamusal iyiler" olarak adlandırdığı bu iyiler 
temiz hava gibi bağlı kamusal iyiler i le hoşgörü, iyi eğitim ve refah 
gibi bir toplumun doğasından kaynaklanan genel fayda sağlayıcı 
niteliklerden, yani içkin kamusal iyilerden oluşur (Raz, 1 986: 198-
199). Raz'a göre ( 1 986:  1 98) ,  "bir iyi , belli bir toplumda, eğer sa­
dece ve sadece, söz konusu iyinin faydalarının o toplumdaki bölü­
şümü, kendi sağladığı faydayı kontrol eden her bir potansiyel fay­
da sağlayıcıdan başka hiç kimsenin gönüllü kontrolüne tabi değil­
se , kamusal bir iyidir." Bu  tanımdan da anlaşılacağı gibi. bir kamu­
sal iyinin temel özelliği onun hariç tutmama özelliğidir. Raz, söz 
konusu iyinin hariç tutmayan özelliğinin -iyinin faydalarının dağı­
bmı üzerine kontrolün imkansızlığının- (temiz hava ya da bir şeh­
rin içme suyunun sağlanması örneklerinde olduğu gibi) bağlı bir 
sebep yüzünden mi yoksa (hoşgörülü, müreffeh ya da özerk bir top­
lum örneklerinde olduğu gibi) içkin bir sebep yüzünden mi olduğu­
na göre, bağlı  kamusal iyileri içkin kamusal iyi lerden ayırıyor. Bir 
hakkın konusunun kamusal bir iyi olduğu ikinci durum, söz konu­
su iyinin bizzat kendisinin, üretim ve tüketimi birçok kişinin kaulı­
mını gerektiren, kolektif bir faaliyet olması durumudur. Bunlar Re­
aume'un "katılımcı iyiler" adını verdiği, bir oyun, orkestra, arka­
daşlık ya da kültürel faaliyet iyisi gibi iyilerdir ( 1 994 :  1 20- 1 2 1 ) . 

Raz ' ın "içkin kamusal iyiler" ve Reaume 'un "kablımcı iyiler" 
olarak adlandırdıklarının aynı türden iyiler olduğuna dikkat ediniz.' 
Bu tür iyilerin temel özelliği hariç tutrnamadır: "Hiç kimse kendi 
arzusu olmaksızın onlardan [yararlanmaktan] alıkonamaz/hariç tu­
tulamaz (tüketimin kamusallığı) ve üretilmeleri için çoğunlukla 
birçok kişinin çabası gerekir (üretimin kamusallığı) ." Bundan baş-

7. Hartney ( 1 995: 207) bunları "kolektif olarak varolan iyiler" diye adlandır ıyor. 
8. Reaume ( 1 994 : 1 39, n. 7) kat ı l ımcı iyiler olarak adlandırd ığ ı  iyilerin "kamusal­
l ıklar ın ın  basil bir biçimde bağl ı  (koşullu) bir olgunun ürünü olmaması itibarıyla" 
Raz' ın içkin kamusal iyileri gibi olduğunu söylüyor. Ancak, Reaume

_ 
i�in ,  "bu iy�­

lerin değeri onların  kamusal doğasında yatar"; bu Raz tarafından belırtılmeyen bır 
noktadır . 
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ka bu iyilerin değeri "ya üretimlerinin ya tüketimlerinin ya da her 
ikisinin de kamusallığında yatar" (Reaume. 1 994 : 1 20). Ortak iyi­
lerin bu özellikleri- "kolektif olarak var olan iyi ler" olmaları (hariç 
tutmama ve onlar içindeki çıkarın bireyselleştirilememesi özellik­
leri) ve "katılımcı iyiler" olmaları (tek bir birey tarafından faydala­
nılamaması ,  fakat yalnızca başkaları ile birl ikte faydalanılabilmesi 
özellikleri)- dikkate alınarak, onlara hiçbir bireysel hak olamaya­
cağı iddia edilmektedir. 

Ancak bir iyinin kolektif olarak varolması ve katılımcı olması 
bu iyiye bireysel bir hak olamayacağı anlamına mı gelmektedir? 
B ir iyinin hariç tutrnayıcı olması. tek bir birey için tamamen mev­
cut olamaması ve yalnız başına tek bir bireyin ondan faydalanama­
ması, söz konusu iyiye hakkı haklı gösteren sebebin, bireylerin o 
iyideki çıkarlarından başka bir çıkara dayandığı sonucunu mu ver­
mektedir? Bir iyinin kolektif olarak var olması ve katıl ımcı olması 
gerçeği o iyinin, haklı kılan sebebi bakımından,9 bireysel bir iyi ol­
madığı anlamına gelmez ve bir hakka sahip olma kapasitesini belir­
leyen, yukarıda savunduğum gibi, o hakkın kimin çıkarını korudu­
ğudur. 

Kültürün, Raz 'ın deyişiyle "içkin bir kamusal iyi" ya da Reau­
me 'un deyişiyle "katılımcı bir iyi" olduğu kesindir. Hiç kimse ken­
di rızası dışında kültürden faydalanmaktan alıkonamaz10 ve hiçbir 
birey tek başına ondan faydalanamaz; yalnızca başkaları ile birlik­
te ondan tam olarak faydalanılabilir. Kültür iyisinin varlığı ve sü­
rekliliği, kültürün yaratılması (ve yeniden yaratılması) ve ifade 
edilmesi süreçlerine birçok kişinin katıl ımını gerektirdiğinden, kül­
tür iyisinin katıl ımcı (ya da içkin kamusal)  karakteri bu iyinin tek 
başına bir birey için mevcut olamayacağı anlamına gelir. Ancak, bu 
bir tek bireyin, kültür iyisi içerisinde, kültür hakkına sahip olması-

9. Asl ı nda Hartney ( 1 995 : 207) "değer bi reyselci l iği nedeniyle , tüm iyilerin daya­
nakları ya da hakl ı kı lan sebepleri bakımından bireysel olduğunu" ileri sürmekte­
dir. 
10 .  Bir kimse kendi kültürel cemaatinden d ışlanmak suretiyle kültüründen fay­
dalanmaktan al ıkonabilir. Ancak, bu durum kültürün ,  kültürün üyelerinin ondan 
faydalanmadan hariç tutulamamalarına dayal ı (üretim ve tüketiminin kamusal l ı ­
ğ ına dayal ı ) ,  içkin kamusal bir iyi olma (ya da kat ı l ımcı bir iy i  olma) özel l iğini et­
kilemez. 
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nı haklı kılmak için yeterl i bir çıkan olmadığı anlamına gelmez. 
Tek bir bireyin hala kültür hakkı vardır, fakat bu hak, daha önce 
gördüğümüz gibi , etkili değildir; yani bir bireyin çıkarı tek başına 
müdahale etmeme dışında başkalarına bir yükümlülük getirmez. 
Sadece eğer aynı kültüre hak talep eden yeterli sayıda kişi varsa, bi­
reyin kültür hakkı etkili olabilir ve müdahale etmemenin ötesinde 
başkalarına yükümlülükler getirebilir. Bu yüzden, kültür ya da kül­
türel cemaat iyisi kolektif olarak mevcut , ya da katılımcı bir iyidir, 
fakat birey-üyelerin ondaki çıkarları yüzünden önemlidir. Birey­
üyelerin iyiliklerine, saadetlerine katkısı yüzünden değerlidir. Bir 
kültürün her bir üyesinin o kültürde bir çıkarı vardır ve kültür ortak 
iyisinin korunması suretiyle korunan bireyin çıkarıdır. Haklara sa­
hip olanlar çıkarları korunan bireylerdir. Hakkın konusunun (obje­
sinin) kolektif olması onu kolektif bir hak yapmaz. Kültür hakkını 
haklı gösteren sebep bir bireysel çıkar -bireyin kimliğini tanımla­
madaki çıkan ve kimliğin oluşum sürecinde kültürün rolü- oldu­
ğundan, bu hak hata bir bireysel haktır. B undan başka, bir kültür ya 
da kültürel grubun, üyelerinin çıkarlarının üstünde, bir çıkarı oldu­
ğunu ve bu yüzden de kültür hakkının sahibi olduğunu söylemek 
anlamsız bir iddiadır-böyle bir sav, kültürün üyelerinin çoğu ona 
değer vermese, pratiklerine katılmak istemese ve ona olan hakları­
nı bırakmak isteseler bile, grubun o şekilde (üyelerinin çıkarların­
dan farklı olarak) kendi varlığını sürdürmede bir çıkan olduğu an­
lamına gelecektir. 

Şu ana kadarki argümanlardan anlaşılabileceği gibi , kültür hak­
kına, azınlık kültürlerin korunma hakkı açısından değil, bireyin 
kültür hakkı açısından yaklaşıyorum. Bu yaklaşımda kültür hakkı­
nı haklı kılan sebep bir kültürün yok olma tehlikesi içinde olması 
değil, fakat bireylerin kimliklerindeki çıkan ve kişisel kimlikleri ile 
kültür arasındaki il işkidir. Kültür hakkına sadece azınlık statüleri 
yüzünden kültürleri tehlike altında olanlar sahip değildir; fakat her 
bir birey temel ve asl i  bir hak olarak kültür hakkına sahiptir. 

Kültür hakkını azınlık kültürlerin korunma hakkı olarak görmek 
sadece azınlık kültürlerin üyelerinin kültür hakkına sahip olduğu 
şeklindeki yanlış anlamaya yol açabilir. Kültür hakkı o zaman bir 
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hak olarak değil, yalnızca azınlık kültürlerin üyeleri tarafından sa­

hip olunan bir ayrıcalık olarak görülebilir. Ancak, şu ana kadar gös­
terdiğim gibi, kültür hakkı, ister bir azınlık kültürün ister bir çoğun­

luk kültürün üyesi olsun, her bir bireyin hakkıdır. Bir kültürel gru­
bun azınlık statüsü ile ilgili olarak sorulması gereken soru. söz ko­
nusu azınlık statüsünün, kültür hakkını kullanma yetenekleri ile i l­
gili  olarak, kültürün üyelerini dezavantajlı kılıp kılmadığı ve bu du­

rumun çoğunluk kültürün üyelerine daha fazla yükümlülükler ge­
tirmeyi haklı kılıp kılmadığıdır. 

Azınlık kültürlerin üyeleri kültür haklarını kullanma yetenekle­
ri bakımından gerçekten dezavantajlı durumdadırlar. Bu,  V. Bölüm­
de göreceğimiz gibi, egemen çoğunluk kültürle sosyo-politik ve 

hukuki sistemin iç içe geçmesinin bir sonucudur. Siyasal ve top­

lumsallık kurumları egemen çoğunluk kültüre uygun bir biçimde 

şekillendirilmiştir; onun sosyal yeniden üretiminin bir aracı olarak 

görev yaparlar. Azınlık kültürlerin üyeleri ise aynı kurumlara ya­
şamlarını sürdürmek için, gelir, güç, kariyer ve statüye erişimleri 

için, bağımlıdırlar. Bu yüzden azınlık kültürlerin üyeleri , egemen 
çoğunluğun normlarını, değerlerini, inançlarını, kimlik ve kültürü­

nü yansıtan, fakat kendilerininkini yansıtmayan bir kamusal alan­

da, sosyal, eğitimsel , siyasal ve ekonomik kurumlarda faaliyet gös­

terirler. Azınlık grupların üyeleri egemen çoğunluk grubun ethos ve 
kültürünü temsil eden ve yansıtan toplumsallık kurumlarına bağım­

lı  olduklarından, kendi kültürleri onlar için tamamen mevcut değil­

dir (yalnızca özel alanda mevcuttur). Kültürlerinin mevcudiyeti ba­

kımından marjinalleşmişlerdir ve bu yüzden kültür haklarını kul­
lanma yetenekleri bakımından dezavantajlı kılınmışlardır. Adalet, 

kültür iyisi ile ilgili olarak, "her kültürel talep ve kimliğe . . . .  herkes 

için eşit saygı ilkesine bağlılık çerçevesinde mevcut koşullar altın­

da uygun önemin verilmesini" ve uygun önlemlerle dezavantajların 

ortadan kaldırılmasını gerektirir (Carens, 2000: 1 2) .  

Bu  azınlık kültürlerin üyelerinin, kültür haklarını özgürce kulla­

nabilmek için, müdahale edilmemenin ötesinde tedbirler isteyebile­

cekleri anlamına gelir. Dezavantajlı durumları yüzünden genel öz­

gürlük haklan kültür haklarını kullanabilmeleri için yeterli olmaya-
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bilir. Dezavantajların ortadan kaldırılması. kültürel grup çeşitlerine, 
vakalara ve koşullara göre değişip çeşitlilik gösteren, (özyönetim 
hakları. özel temsil haklan, bel li giyim kurallarından muafiyet, dil 
ve eğitim hakları gibi )  uygun politika düzenlemeleri gerektirebilir. 
Bu özel politika düzenlemeleri, kişilerin kültürel grupların üyeleri 
olarak adil muamele görmesini gerektiren adaletin zorunlu bir ge­
reğidir. 

Azınlık kültürel grupların birey-üyeleri , kültür haklarının kulla­
nımına ilişkin dezavantajları ortadan kaldıracak uygun özel pol iti­
ka düzenlemelerine kolektif olarak sahip olabil irler. 1 1  Özel politika 
düzenlemeleri azınlık kültürel grupların üyelerinin çıkarlarını koru­
mak ve bu çıkarlara hizmet ebnek üzere tasarlanmışlardır. Özel po­
litika düzenlemelerine kolektif talebi haklı kılan çıkarın, hala birey­
üyelerin çıkarları olduğuna dikkat ediniz. Ancak, özel politika dü­
zenlemeleri (ki , sık sık kültürel haklar diye adlandırılır) grup tara­
fından (çıkarları söz konusu olan bireylerin kültürel kolektivitesi 
tarafından) talep edilmeleri ve üyelerin çıkarları adına gruba veril­
meleri yönünden yalnızca kolektif haklardır. Burada kolektifin hak 
sahiplerinin yapısını/doğasını ifade ebnediğine dikkat ebnek çok 
önemlidir. B urada kolektif, özel politika düzenlemelerinin talep 
ediliş, yürütülüş ve kullanılış biçimini ifade eder. Hak sahipleri ha­
la birey-üyelerdir. B unun ötesinde. bu özel politikaların bazıları bi­
reysel olarak üyeler tarafından kullanılır, örneğin belli giyim kural­
larına ya da işyerlerinin pazar günleri kapatılmasına ilişkin mevcut 
kanunlardan muafiyet gibi. Özyönetim hakları gibi diğer bazı poli­
tikalar kolektif olarak kullanılır, ancak bunlar hfila üyelerin kültür­
lerinin tanınmasında ve statüsünde olan çıkarları tarafından haklı 
kılınırlar. 

B ireylerin kültür haklarını talep edebilmeleri ve gerçekleştire­
bilmeleri için kültürel kolektivitelerinin bir birlik, yani bir kişi -bir 
tüzel kişi- olarak hareket edebilmesi gerekir. Eğer bireyler kültür 

1 1 .  Kültür hakkın ın  gerçekleşti ri lmesinin koruduğu çıkarlar birey-üyelerin çıkarla­
rıdır. Bu yüzden bu hak bi reysel bir hakt ır. Ancak kültür hakkın ın  gerçekleştiri lme­
sinin gerektirdiği bağl ı  yükümlülükler olan özel pol itika düzenlemeleri yaln ızca 
bunlardan yararlanacak yeterl i  sayıda birey varsa haklı gösterilebil ir. Bu nokta 
için bkz. Tamir ( 1 993: 45) . 
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haklarını birlikte kullanacaklarsa ya da ödevlerini birl ikte yerine 
getireceklerse, kültürel gruplarının birlik haline gelmesi gerekir. 
Azınlık kültürel gruplar birlik olarak hareket etmelerini sağlayacak 
bir biçimde örgütlendikleri sürece, özel politika düzenlemelerine 
haklan bakımından devlete, hak ve ödevleri olan tüzel (yapay) bir 
kişiye, benzer bir şekilde görülebilirler. 12 Devletin faaliyetlerini , ic­
raatlarını haklı kılan sebep daima üyelerinin çıkarlarıdır. Devletin 
kendi başına, üyelerinin çıkarlarından bağımsız ve onların çıkarla­
rının aksine herhangi bir çıkarı yoktur. Üyeler devletin faaliyet ala­
m içerisine giren çıkarları konuswıda kendileri faaliyette bulun­
mazlar; devlete çıkarlarım onlar adına gerçekleştirecek politikaları 
yürütmesi için yetki verirler. Bu devlet politikaları ve faaliyetleri 
üyelerin seçimlerini, kararlarım ve arzularım yansıtır. Örneğin, bir 
devlet, üyelerinin çıkarlarının ötesinde ve üzerinde bir çıkar için 
değil, üyelerinin çıkarları için uluslararası ilişkilere girer ve anlaş­
malar yapar. 

Benzer bir biçimde, bir azınlık grup bir bütün olarak üyelerinin 
çıkarları için özel politikalar talep eder. Nasıl bir hükümet siyasal 
toplumwı üyelerinin irade, faaliyet ve kararlarını temsil ediyorsa , 
aynı şekilde bir kültürel grubwı (çoğu zaman forrnel olmayan) tem­
silcileri ve liderleri, grubu oluşturan bireylerin kültür ve kimlik ta­
lepleriyle ilgili meseleler hakkındaki irade, faaliyet, perspektif, ih­
tiyaç ve kararlarım temsil ederek, üyelerin çıkarları için özel poli­
tika düzenlemeleri talep ederler. Özel politika düzenlemeleri (ya da 
sık sık adlandırıldığı gibi kültürel haklar) yalnızca, bir azınlık kül-

1 2 . Raz' a göre ( 1 986 : 1 79- 1 80) , "yaln ızca iyilikleri nihai olarak değerl i  olanlar" ve 
"yapay (tüzel) kişi ler" haklara sahip olabili rler. O zaman gruplar, ya iyil ikleri nihai 
değerse, ya da yapay (tüzel) kişiler olarak görülebil irlerse, haklara sahip olabi l ir­
ler. Hartney ( 1 995 : 2 1 5) devleti hukuki anlamda yapay (tüzel) bir kişi olarak gö­
rüyor. Kültürel cemaatleri de yapay (tüzel) kişiler olarak kabul ediyor görünüyor 
( 1 995 : 2 1 6-2 1 7) .  Ancak, bir siyasal cemaate ya da bir kültürel gruba bir yapay 
(tüzel) kişi olarak muamele etmenin o cemaat ya da grubun hak sahibi olması an­
lamına gelmediğini ileri sürüyor ;  böyle olması için kolektif hakların  yapay (tüzel) 
kişi yerine gerçek anlamda kolektivitenin kendisine verilmesi gerektiğine inan ı ­
yor. Bunun ötesinde, kültürel cemaatin varl ığ ın ı  sürdürmesini haklı  kı lan çıkar bi­
rey-üyelerin kültür ortak iyisindeki çıkarlarıd ı r. Bu yüzden ,  Hartney' e göre , birey­
üyeler hakkın sahibidirler. Ancak Reaume ( 1 994: 1 24- 1 25) Hartney'in görüşünü 
reddediyor. Gruplar ın yapay (tüzel) kişiler olarak kabulünün grupların hakk2 sa­
hip oldukları anlam ına geld iğini düşünüyor. 

160 



türel cemaatin temsilcileri ve liderleri tarafından grubu oluşturan 

birey üyeler adına talep edi lmeleri ve cemaate verilmeleri bakımın­
dan kolektif haklardır. Ancak, grubun lider ve temsilcileri , birey 
üyelerin kültür hakkını kullanmadaki dezavantajlarını ortadan kal­
dırmak için bu önlemleri talep ederler. Bu önlemlerin talep edilme­

sini haklı kılan çıkar bir bireysel çıkardır. Bu açıdan bu politikalar 
hala bireysel haklardır. fakat üyelerin karar. seçim, ihtiyaç , pers­
pektif ve arzularına uygun olarak kültürel grubun temsilci organla­
rı tarafından takip edilirler. 

Burada devlet (hükümet anlamında) gibi , azınlık kültürleri de 
kültür ve kimlik talepleri hakkındaki meselelerle i lgi l i  olarak tüzel 
(yapay) kişiler gibi görüyoruz. Devleti resmi ya da hukuki tüzel 
(yapay) kişi olarak görmek yaygındır; 1 3  bir kültürel grubu değil .  
Ancak, kültürel gruplar da, birl ik oluşturmak şartıyla, tüzel kişi ler 
olarak görülebilir. Kültürel meseleler hakkındaki özel politika dü­
zenlemelerine hak kazanmalarıyla ilgili olarak tüzel kişiler gibi gö­
rülebilirler. Ancak, bir kültürel grubun bir tüzel kişi olarak kabul 
edilmesi , Reaume ' un iddiasının aksine, 1• grubun hak sahibi olması 
anlamına gelmez. Hakkı talep etme ve yürütme yetkisinin üyeler­
den tüzel kişiye (azınlık kültürün temsilci organına) devredildiği 
anlamına gelir. Bu  nedenle , eğer birey üyeler kültür haklarını ko­
lektif bir şekilde gerçekleştireceklerse, azınlık kültürlerin bir şekilde 

1 3. Örneğin devletler sadece uluslararası hukukta hak sahibi olan hukuki kişiler 
olarak görülmezler; u luslararası i l işkiler teorisinde de devlet ve kişi ( ulusal özerk· 
lik ve bireysel özerklik) benzeştirmeleri uzun,  yerleşmiş bir geleneğe sahiptir. Bu 
benzetmenin u luslararası ilişkiler teorisindeki etkisi için ,  bkz. Beitz ( 1 979) , özel­
likle 1. ve i l .  Kısım .  Beitz , devlet ve kişi arasındaki benzetmeyi uzun uzun inceli­
yor ve benzetmenin yan ılt ıcı olduğunu i leri sürüyor. U luslararası i l işkilerde birey­
sel özerkliğ in uygun benzerinin ulusal özerkl ik deği l ,  fakat bi r devletin uygun ada­
let ilkelerine uyması olduğunu savunuyor ( 1 979: 8, 1 22) .  Beitz'in argümanı mü­
dahale etmeme ve kendi kaderini beli rleme ilkelerini haklı kı lan ve sın ır layan se­
bepler açısından önemlidir. Bir devletin adalet i lkelerine uymaması durumunda 
müdahalenin hakl ı o lacağı sonucunu veriyor ;  yani ,  müdahale etmeme ve kendi 
kaderini belirleme hakları mutlak değildir. Ancak Beitz'in argüman ından hiçbir şe­
kilde tüzel kişi olarak devletlerin u luslararası ilişki lerde hak sahipleri olmadıkları 
anlamı çıkmaz. Devletler ve kişiler (u lusal ve kişisel özerkl ik) arasındaki benzet­
menin en güçlü savunucularından biri M ichael Walzer 'dir; bkz. Walzer ( 1 985a, 
1 985b ve 1 977) .  
1 4. Reaume ( 1 994: 1 24- 1 25) , yapay (tüzel) kişiler olarak grupların kolektif hak­
la,ra sahip olduğunu savunuyor. 
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bir birlik oluşturması gereklidir. B ir tüzel kişi gibi hareket etme ye­
teneği, grubun sahip olduğu politikaların yürütülmesi bakımından 
önemlidir. İ lke olarak, grubun birey üyeleri hala hakkın sahibidir -
ler. 

B .  KÜLTÜREL GRU PLARIN TANINMA 
V E  STATÜ TALEPLERİNİN KARŞILAN M A S I  İÇİN 

POLİTİ KA DÜZENLEM ELERİ 

Şu ana kadar bir kültürel grubun azınlık statüsünün üyelerini kültür 
haklarını kullanma yetenekleri bakımından dezavantajlı kıldığım 
belirttim. ı ı  Azınlık konumları (statüye sahip olmama ve tanınma­
ma) 16 onları görünmez kılar, marj inalleştirir ve kültürel devamlılık­
larını tehdit eder. Bu yüzden, bir azınlık konumunda olmak bir kül ­
türel gruba (eşit vatandaşlık haklarının ötesine giden) özel koruyu­
cu politika düzenlemelerine sahip olma hakkı verir. 17 Ancak şu ana 
kadar (bir kimlik bağlamı olarak) kültürü ve bir azınlık olma statü­
sünü genel olarak, kültürel grupların farklı çeşitleri arasında ve on­
lara i lişkin azınlık statüleri arasında aynın yapmaksızın tartıştım. 
B ir kez kültürel grupların azınlık statülerine dayalı olarak özel si­
yasi ve hukuki düzenleme haklarından bahsetmeye başladığımızda, 
ilgili politika düzenlemelerinin kültürel grupların farklı türdeki 
azınlık statülerine göre sınıflandırılmasının gerekliliği ortaya çıkı­
yor. 

Azınlık konumunda olmak kültürel grupları genel olarak özel 
koruyucu politikalara hak sahibi kılar. Ancak, kültürel grupların 
azınlık durumuna geldiği süreçler (göç, sürgün, başka kültürel 

1 5 .  Bi reysel kimliğin oluşumunda kültürün önemi göz önüne al ın ı rsa, birey üye· 
ler için, kü ltür ortak iyisi bakım ından dezavantaj l ı  kı l ınmak kiml iklerini tan ımlama, 
ifade etme ve gerçekleştirme bakım ından dezavantajl ı  k ı l ınmak demektir. Bkz .  
1 1 1 .  Bölüm. 
16. Etno-kültürel kiml iklerin tanınması n ın ve statü lerinin güvenceye al ı nmasının 
birey üyeler iç in niçin önemli olduğunu 1 1 1 .  Bölüm'ün sonunda tart ışm ışt ım.  
17 .  Azın l ık  kültürel gruplar ın  taleplerinin n için eşit vatandaşl ık statüsünden fazla· 
sı n ı  gerektirdiğini ve eşit vatandaşl ık statüsünün onların kü ltür haklar ın ı  ku llan· 
malarını sağlama açısı ndan niçin yeterli olmadığ ın ı  detayl ı bir biçimde V. Bö· 
lüm'de tartışacağım.  
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gruplar tarafından işgal ve hükmedilme gibi) ve kültürel grupların 
türleri (etnik, dini , göçmen ve ulusal gruplar gibi) farklıdır. Bu yüz­
den talep ettikleri ve hak kazandıkları özel hukuki ve siyasi düzen­
lemelerin türleri de farklıdır. Özel poli tika düzenlemelerini grupla­
rın farklı türdeki azınlık statüleri ile il işkili olarak sınıtlandmnadan 
önce, bu özel siyasi ve hukuki düzenlemelerin azınlık ve çoğunluk 
kültürel gruplar i le siyasal toplum için ne gibi sonuçlar ifade ettiği­
ne genel olarak bakmak istiyorum. 

Azınl ık kültürel gruplar tarafından hissedilen. tanınmama, bir 
statüye sahip olmama. sesini duyuramama. ortak mesele ve kader­
leri üzerinde kontrole sahip olmama. sosyo-kültürel yeniden üre­
timlerini gerçekleştirememe korkusu onların bazı özel pol itika dü­
zenlemeleri -siyasal ve hukuki düzenlemeler- talep etmelerine yol 
açar. Bu talepler doğaları itibarıyla siyasaldır ve bu durum onları 
ihtilaflı kılar ve çözülmelerini güçleştirir. Ancak. bu özel pol itika 
düzenlemeleri adalet adına, azınlık grupların üyelerinin kültür hak­
larının kullanımı ile ilgili olarak karşı karşıya olduktan bir eşitsiz­
liği gidermek için talep edilir. 11 Bu nedenle .  bu  taleplerin dikkate 
alınıp, çözüme kavuşturulmaya çalışılmaması .  adalet sağlamada bir 
başarısızlık olarak ve belli cemaat kimliklerine karşı adaletsizliğin 
sürdürülmesi olarak görülebilir. 

Ancak, bu taleplerin karşılanması siyasal statükonun değiştiril­
mesi, ülkedeki kültürel gruplar arasında siyasal gücün yeniden da­
ğıbmı anlamına gelir. Bu egemen kültürel grup için siyasal. sosyal 
ve kültürel güç üzerindeki egemenliğini bırakması anlamına gelir. 
Bazı maddi çıkar ve yararların da kaybı anlamına gelebilir. Bunun 

ötesinde ve daha önemlisi, bütün bunlar, egemen kültürel grupların 

üyelerinin kolektif kimlikleri ile ilgili olarak yeni bir anlayışa sahip 
olmalarını gerektirir (Smith, 1 996 : 1 99) :  ülkedeki diğer etnik. dini 
ve ulusal grupların varlığını ve onların kimliklerini tanımalarını; 

ulusal kültür ve kimliğin yalnızca kendilerinin kültür ve kimliğini 

yansıbnadığını , yalnızca onların ve onlar için olmadığını. tüm 

1 8. Bu politika düzenlemeleri azın l ık  grupların birey-üyelerinin kiml iklerini tan ım­
lama, ifade etme ve gerçekleştirme bakımından karşı karşıya oldukları bir eşit­
sizl iğin ortadan kald ır ı lması için talep edil ir. Bunlar her bir kişiye eşit sayg ı ve i lgi 
göstermenin bir gereğidir. Bkz . V. Bölüm. 
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grupların kültürel miraslarının bel li yönlerini içine alarak. ülkedeki 
tüm kültürel grupların ortak kültürünü ve kimliğini oluşturduğunu 
kabul ebnelerini: bütün bunların diğer etno-kültürel grupların kül­
tür ve kimlikleri hakkındaki talepleri ile ilgili olarak çeşitli pol itika 
düzenlemelerine haklan olduğunu tanımak anlamına geldiğini ka­
bul etmelerini gerektirir. Bütün bunların egemen kültürel gruplar 
için kolay olmayacağı açıktır, çünkü onların kendilerini kolektif 
(ortak) algılayış biçimlerini (kolektif özalgılamalarını) değiştinne­
lerini gerektirir. 

Her iki taraf için de -egemen ve diğer kültürel gruplar için- me­
sele basit bir biçimde sadece çıkarlarla ilgili değildir: temelde ce­
maatsel/toplumsal kimliklerle , grupların statüsü, güvenl iği ve ta­
nınması ile ilgilidir ve bu da kaçınılmaz bir biçimde siyasal güçle 
bağlantılıdır. 19 Bu tür bir çatışmanın çözümü, çözümün grup üyele­
ri tarafından kendi statü ve kimliklerinden ödün vennek olarak al­
gılanabilmesi yüzünden, güçleşir. Farklı kültürel grupların çatışan 
siyasal talepleri karşısında adaletin gerçekleştirilmesinin güçlüğü 
yüzünden, statüsüz ve tanınmayan grupların üyeleri sık sık, hayal 
kırıklığı ve adaletin sağlanmadığı hissi ile , adaletin gerekleri konu­
sundaki inançlarını şiddet yöntemleri ile, ölüm, fiziksel  şiddet, 
üzüntü ve yıkıma; nihai olarak bizzat adaletsizliğin kendisine yol 
açarak gerçekleştirmeye yönelirler. Adaleti gerçekleştirmek için 
adil olmayan yöntemler kullanırlar. 

Kültürel grupların taleplerini ele almayı, tartışmayı ve görüşme­
yi reddebnek, bunun yerine onların cemaatsel  kimliklerini inkar et­
mek, bastırmak ya da ortadan kaldırmaya çalışmak, onların üyele­
rinin kendi kültürel kimlikleri ile özdeşleşmelerini radikalleştirebi­
lir. Üyeler tamamen ve belki de narsist bir biçimde kültürel varlık­
lar haline gelebilir.20 Michael Walzer 'in de işaret ettiği gibi ( 1 995a: 

1 9 . Kiml ik ve çıkar çat ışmaları arasındaki farkl ı l ı klar için V. Bölüme ve i l .  Bö­
lüm'ün "Seçme Bağ lamı olarak Kültür ve Kimlik Bağlamı olarak Kültür" altbaşl ığı ­
na bakınız .  
20 . Bir tür narsizm olarak (etn ik) mi l l iyetçi l iğ in hoşgörüsüzlük i le i l işkisi üzerine 
bkz . lgnat ieff ( 1 996 :  özel l ikle s. 2 1 5-222) . lgnatieff bir tür narsizm olarak etnik 
mi l l iyetçil iğ in ,  kendi etno-ulusal karakteristiklerine aşı r ı  değer vererek ve d iğer 
u lusal ve etnik grupları küçümseyip, hor görüp ,  d ışlayarak, hoşgörüsüzlüğe yat­
kın olduğunu i leri sürüyor. Etnik mi l l iyetçi l iğ in tabiatı itibarıyla narsislik karakteri 
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332), "Cemaatselciliğim tehdit edildiği zaman, o durumda, tama­
men, kökten bir şekilde cemaate ait olurum: bir Sırp, bir Polonya­
lı . bir Yahudi ; başka hiçbir şey." Güvensizlik koşullarında radikal­
leşen kültürel kimlikler iddiacılık, ısrarcılık ve saldırganlık üretir. 
"Şiddet üretmeye yönelen tehdit edilen kimliklerdir. Bir kere şiddet 
içeren çatışma başladıktan sonra, yenilme ihtimali sosyal kimlik 
için bir sonraki tehdittir" (Smith, 1 996:  206). Bu durum etnik ve 
ulusal çatışmaları ağırlaştırır: yenilgi etnik ve ulusal aşağılanma ve 
cemaat kimliğinin daha fazla alçaltılması demek olduğu için çatı ­
şan kültürel grupların üyeleri,  cemaat kimliklerinin statüsünü gü­
venceye almak için, sayısız tehlikelerle yüz yüze gelmeye. hatta ya­
şamlarını bile tehlikeye atmaya hazırdırlar. Eğer bireyler bu amaç 
için yaşamlarını bile riske atmaya hazırlarsa. gerekirse bu amaç 
için öldürmeye de hazır olabilirler (Tamir. 1 997a: 3 1 2) .  

B irey üyelerin cemaat kimliklerinin statüsü için yaşamlarını bi­
le riske atmaya hazır olmaları onlar için bu kimliklerin önemini 
gösterir. Fiziksel acı ve sıkıntı çekme korkusunu, hatta öldürülme 
korkusunu bile aşan, cemaat kimlikleri ile ilgili  bir korkuya işaret 
eder. B u  etnik, dini veya ulusal fanatiklikle açıklarıabilir mi? B unun 
yeterli bir açıklama olduğunu düşünmüyorum, çünkü fanatiklik bir 
sebep değil, bir sonuç, bir tepkidir. İnsanoğlunun en büyük korku­
sunun fiziksel acı, zulüm ve ölüm korkusu olduğu düşünülebilir. 
"komşu (ulusal ve) etnik toplumlara karşı ya da kendi siyasal toplumları ndaki [ulu­
sal ve) etnik azın l ıklara karşı hoşgörü lü olmayı sadece güçleştirmez fakat bu ko­
nuda bir isteksizl ik hatta antipati de yaratır· .  Etnik mi l l iyetçi l ik taraf ından . aşağ ı­
lanan , d ışlanan ve baskı alt ına al ı nan gruplar, tepki olarak, kendi etno-kültürel 
kimliklerine saldı rgan ve narsislik bir biçimde sar ı l ı rlar. Böylece etnik mi l l iyetçili­
ğin narsislik karakteri etno-kültürel hareketler ve çat ışmalar üretir. lgnatieff, ge­
nel olarak etn ik mi ll iyetçil iğ in ,  tabiat ındaki narsizm yüzünden, d ışlayıcı ve çatış­
ma ve hoşgörüsüzlüğün bir kaynağı olduğunu, vatandaşl ık (sivil) mil l iyetçi l iğinin 
ise demokratik, bar ışçı ve hoşgqrü lü olduğunu düşünüyor. Vatandaşl ık (sivil) mil­
liyetçi l iğ i  i le etnik mi l l iyetçiliği hoşgörü ve hoşgörüsüzlük i le i lişki içerisinde ele 
alan bir tart ışması için bkz. lgnatieff ( 1 994) . Ancak, lgnat ieff etnik mil liyetçil iğin 
dışlayıc ı l ığ ın ın  yeni  mil l iyetçi hareket ve çatışmalara yol açt ığ ı  konusunda haklı 
ise de, etnik ve mi l l iyetçi hareketlerin l iberal demokratik Batı toplumlarında (sivi l 
uluslarda) da ortaya çıkması sadece etnik d ışlayıcı l ığ ın ve baskın ın  mil l iyetçi ve 
etno-kültürel iddialara yol açmadığına, fark edilmemenin ,  marjinalleşmenin ,  ta­
nınmaman ın ve güvence alt ındaki bir statüye sahip olmamanın ve kültürel de­
vaml ı l ık  bakımından dezavantaj l ı  olman ın  da bunlara yol açtığına işaret etmek­
tedi r. Bu konudaki ayr ınt ı l ı  tart ışma için bkz. lgnatieff ( 1 994 :  V I .  Bölüm) .  
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Ancak, cemaat kimliklerinin statüsünü güven altına almak için gru­
bun birey-üyeleri bu korkuyu yeniyor. O zaman bu fiziksel acı ya 
da ölüm korkusunu aşan, farklı türde bir korku vardır: sosyal zulüm 
ve imha korkusu, sosyal baskı , marj inalleşme. fark edilmeme ve 
statüsüzlük ve tanınmama korkusu (Tamir, l 997a: 302). Bu tür kor­
ku fiziksel acı ve ölüm korkusunu alt ederek, sosyal baskının. mar­
jinalleşmenin ve fark edilememenin kaynakları olarak görülen şey­
leri yok etmek ve fark edilmek, statü ve tanınma elde etmek ama­
cıyla, saldırganlığa. ölmeye ve öldürmeye yol açar. Aslında, sadece 
ulusal çatışmaların merkezinde değil , pek çok terörist hareketin, 
özellikle intihar saldırıları gibi en aşırı olanların merkezinde de sos­
yal zulüm ve imha korkusu ve deneyimi yatar. Bu  bakış açısı hem 
bu çatışmaların şiddete dayalı doğasını anlamaya yardım eder hem 
de kimliğin önemini ve merkezi rolünü gösterir. 

Şu ana kadarki düşüncelerimiz kültürel grupların kimliklerinin 
tanınması ve statülerinin güvenceye alınması yönündeki talepleri­
nin karşılanması için yol ve yöntemler bulmamız gerektiğini göste­
riyor. Bu neleri içeriyor, neleri gerektiriyor? Minimum fakat zorun­
lu şart, bir kültürel grubun üyelerinin, egemen grubun kültürel kim­
liği ile özdeşleşmeleri gerekmeksizin, kendi kültürel kimlikleri ile 
kamusal alana girebilmeleridir. Her nasıl egemen kültürel grubun 
üyelerinin tam formel vatandaşlık statüsüne, sosyal ve siyasal katı­
l ıma haklan olması ,  onların kendi kültürel özelliklerini bırakmala­
rını ve bir başka grubun kültürel kimliği ile özdeşleşmelerini gerek­
tirmezse, aynı şekilde azınlık kültürel grupların üyelerinin tam for­
mel vatandaşlık statüsüne, sosyal ve siyasal katılıma haklan olma­
sı da onların kültürel özelliklerini bırakmalarını ve egemen grubun 
kültürel kimliği ile özdeşleşmelerini gerektirmez. B unu gerektiren 
bir siyasal sistem azınlık grupların kültürel kimlikleri ile ilgili ola­
rak adaleti gerçekleştiremez ve bu nedenle onların sistemle özdeş­
leşmelerini başaramayabilir. 

Kültürel grupların üyeleri, kendilerini ait hissettikleri zaman. 
sistemle özdeşleşirler : kim oldukları tanındığı zaman kendilerini 
sisteme ait hissederler: sistem onların kültürel özelliklerine yer ver­
diği zaman, seslerinin ve fikirlerinin işitildiğini hissettirdiği zaman. 
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bütünün bir parçası oldukları ve kendi evlerinde oldukları hissini 
verdiği zaman.21 Evde olma hissi ile aidiyet hissi. bu yüzden de öz­
deşleşme hissi arasında güçlü bir i l işki varchr (Margalit ,  l 997b: 
85) .  Sistem bireylere evde oldukları hissini vermedikçe. bireyler 
onunla özdeşleşmezler. Grupların üyeleri, kamusal alanın kültürle­
rini . normlarını , dil lerini . tarihlerini ve ümitlerini yansıttığını gör­
dükleri zaman. kendilerini evde hissederler. Bu nedenle, kültürel 

kimliğin tanınması grubun üyelerinin kendi kimlikleri ile kamusal 
alana girebilmelerini gerektirir: grubun dili , normları, gelenekleri. 
davranış kalıplan . inançları ve bağlılıkları. tarih ve özlemleri ka­
musal alanda ifade edilmeleri için bir yer buldukları zaman bir kül­
türel kimlik tanınmış olur (Tamir: 1 997a: 305 ) .  

Ancak, bir  kimsenin seçtiği kimlik içerisinde kamusal alana gir­
me hakkı politika (düzenlemeleri) açısından neler ifade eder? Ülke­
deki tüm kültürel gruplar aynı kamusal alana mı gireceklerdir. yok­
sa her biri kendi kamusal alanlarına mı sahip olacaklardır? Bu se­
çenekler ne gibi somut politikalar ve politika düzenlemeleri ile 
uyuşacaktır? Bu soruların cevapları somut koşullara ve vakadaki 
kültürel grupların özell iklerine göre değişecektir. Ancak, en temel 
ve genel gereklilik tüm kültürel grupların kamusal alana girmeleri­
ni sağlayacak birtakım politika düzenlemelerinin yapılmasıdır.22 
Bazı gruplar çok küçük bir çaba ile, bazı sembolik politika düzen­
lemeleri ile, kendilerini evde hissederlerken, diğer gruplar için iste­
nen politika düzenlemeleri daha fazla çaba gerektirebilir. Bazı 
gruplar ayrılma dışında hiçbir politika düzenlemesiyle kendilerini 
evde hissetmeyebilirler. 

2 1 .  Charles Taylor'un belirttiğ i gibi "insanlar ın  bir ülkenin geleceği için sorumlu­
luk hissetmeleri ve siyasal yaşama katı lmaları için [bir vatandaş olarak içerisinde 
geliştikleri siyasal kimlik ile özdeşleşmeleri için) , kim olduklar ın ın  kabul  edilmesi 
gerekir . . . .  Seslerinin işiti leceğini ve bütünün bir parçası olduğunu hissetmeleri 
gerekir. Bel l i  bir karşı l ıkl ı  tan ı(n)ma olmaksız ın ,  seçmen kendisin i .  bölgesel, ya 
da Afrikal ı-Amerikal ı lar gibi ,  ahlru<i (moral) yönden, böler ki , bu tüm toplumu 
olumsuz etkiler. " Bkz . Ancelovici ve Dupuis- Deri ( 1 998 : 253) . 
22. Göreceğimiz gibi ,  bu gerekl i l iğin çok az istisnası vard ı r. Anaküllürden ve mo­
dern dünyan ın  tüm kamusal kurumlarından tam bir ayr ı l ık ve özel alanda kendi 
dini inanışlarına göre yaşama özgürlüğü talep eden Amiş Cemaati bu istisnalara 
bir örnektir. 
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Bu politika düzenlemelerini farklı türdeki azınlık statüleri ile 
ilişkili olarak şu şekilde sınıflandırabiliriz:  

Muafiyet  politikaları 
(siyasal ni telik taşımayan ayrım politikaları )  

Bu politikalar genellikle, dini yaşam biçimlerinin gerekleri yüzün­
den anatoplumdan belli bir derece ayrılık (ya da daha fazla mahre­
miyet) arzulayan dini gruplar tarafından talep edilirler. Talep edilen 
ayrılığın derecesi bir grup� diğerine çeşitlilik gösterir. Amiş23 gi­
bi bazı gruplar nerMeyse anatoplumdan tam bir ayrılık istiyorlar. 
CemaatseVortak iyi kavrayışlarına göre yalıtılmış cemaatler olarak 
yaşamak istiyorlar. "Öteki dünyevi" dini yaşam biçimleri modem 
toplumun "yozlaşmış kurumlarından" uzak durmalarını gerektiri­
yor. Sosyo-kültürel olarak, ekonomik olarak, siyasal olarak ve eği­
timsel olarak anatoplumla bütünleşmek istemiyorlar. Anatoplumda 
ne olup bittiği ile ilgili değiller; siyasal güç ve ortak vatandaşlık 
statüleri ile ya da entelektüel ve kariyer başarılan ile ilgilenmiyor­
lar. Ortak kamusal alana ya da kamusal kurumlara girmeyi talep et­
miyorlar; anatopluma dahil edilmek istemiyorlar. S iyasal faaliyet­
lere karışmıyorlar; sivil toplum faaliyetlerinde de pek yer almıyor­
lar. Aslında yalnız bırakılmak ve cemaatsel yaşam biçimlerine gö­

re yaşamaktan başka bir şey istemeksizin. özel alanda "kısmi va­
tandaşlar" olarak yaşıyorlar.24 Arnişler radikal bir biçimde anatop­
lumdan ayrı kalmak istiyorlarsa da, anatopluma karşı hukuki veya 
siyasi güç ve otorite arııyışı içinde değiller: Üyeleri üzerinde huİCu­
ki ya da siyas i  otoriteleri yoktur. Ancak, onlar üzerinde, onların gö­
nüllü olarak kabul ettikleri , "iç kurallar" (üyelerin özel ve kamusal 
hayatlarını düzenleyen geleneksel dini kurallar) uygularlar (Spin-

23. Amiş cemaati i le i lgi l i  detayl ı bilgi için bkz . Spinner ( 1 994 : V. Bölüm) .  
24 .  Kısmi vatandaşl ık kavramı  için bkz.  Spinner ( 1 994 : 95-99) .  Kısmi vatandaş­
l ık ,  ayr ımcı l ık  ya da ikinci s ın ı f  vatandaşl ık olarak görülemez, çünkü Amişlerin 
kendi seçimleridir ve ayrımcı l ığ ı  değil, onların talepler in i  karşı lamayı amaçlamak­
tad ır. Ayrıcalıkl ı  bir vatandaşl ı k  statüsü olarak da görülemez, çünkü modern top­
lumun pek çok n imetini ve avantaj ın ı  b ı rakmakta ve vatandaşları olarak devlet­
ten hemen hemen h içbir talepte bulunmamaktadı rlar (Spinner, 1 994 : 1 05) .  
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ner, 1 994 : 89-9 1 ). Amiş yaşam biçiminin bu i)zellikleri dikkate alı­
nırsa, talep ettiklerinin "siyasal olmayan tam ayrılıkçılık" olduğu 
söylenebilir (Walzer, 1 995a: 328) .  

Diğer gruplar, Amiş cemaati kadar radikal ve  tam bir ayrılık ta­
lep etmiyorlar. Örneğin ayn mahalleler biçiminde yaşayan ve ço­
cuklarını kendi cemaat okullarında eğiten Hasidik Yahudiler! 
(Amişlerin yaptığı gibi) ekonomik, eğitim ve sosyo kültürel bakım­
dan anakültürden ayrı kalıyorlar, fakat (Amişlerden farklı olarak) 
politik olarak ayn durmuyorlar. Siyasal faaliyetlerde (oy verme. ye­
rel yönetim mevkileri için seçimlerde aday olma ya da yerel siya­
sal kurul ve komisyonlarda görev yapma gibi ) yer alıyorlar (Spin­
ner. 1 994 : 109).  Çeşitli  Hıristiyan ya da Müslüman tarikatlar. Yah•ı­
di gruplar ve hatta bazı etno-dilsel cemaatler. farklı dini ve kültürel 
pratiklerini gerçekleştirmenin. anatoplumdan sosyo-kültürel olarak 
ayn kalmanın bir aracı olarak, eğitim bakımından ayn olma arayı­
şı içindedirler, fakat siyasal ve ekonomik olarak anatoplumla bü­
tünleşmişlerdir. Ancak tam siyasal ve ekonomik bütünleşme eği­
timsel bütünleşmeyi de gerektirdiğirıden,26 etno-kültürel ve dini 
grupların çoğu eğitim yönünden de anatoplumla bütünleşmeyi ve 
ondan sadece sosyo-kültürel yönden farklı kalmayı istiyorlar. 

S ivil toplumun faaliyetlerinde ve kamusal alanda tam olarak yer 
alıp aynı zamarıda sosyo-kültürel olarak ayrı kalma bir etno-kültü­
rel ya da dini grup için kolay değildir; bu durum. çoğunluk için de, 
çeşitl i  alanlarda kamusal politikalar ve düzenlemeler hakkında. zor 
meseleler ortaya çıkarabilir ve sık sık çıkarmaktadır da. Egemen 
grubun kültür. kimlik ve ethosunu yansıtan aynı sivil ve kamusal 
alanı ve kurumları (kamusal okullar, çalışma yerleri. büroları gi­
bi), egemen kültürün üyeleri ile paylaşma ve aynı zamanda sosyo­
kültürel olarak ayrı kalma ikili amacı, çoğunlukla kültürel grupla­
rın bazı ortak kanun ve politikalardan muafiyet talep etmeleri ile 

25. Hasidik Yahudi lerle i lgi l i  olarak ayrınt ı l ı  bir tartışma için bkz. Spinner ( 1 994 :  
1 08- 1 1 2) .  
26. Azın l ık  etno-kültürel grupların üyelerinin, aynı ekonomi.k, sivil ve  siyasal alan­
da çoğunluk gruplar ın üyeleri ile etkileşmek ve yar ışmak için ,  bunu yapacak ye­
tenek ve bilgiye sahip olmaları gerekir ve bu da eğitim bakımından bütünleşme­
yi gerektiri r. 
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sonuçlanır.21 Bir muafiyet çoğunlukla, bir kültürel pratiğin egemen 
olmayan bir grubun üyeleri için önemli, farklı anlam ve statüsü ol­
duğu, bu yüzden de genel kanun ya da politikanın uygulanmasının ,  
söz konusu pratiği bozarak ya da inananları dinleri tarafından ya­
saklandığına inandıkları bir şeyi yapmaya iterek, o pratiğe farklı  bir 
yük getirdiği temelinde talep edilir (Levy:  1 997 : 25, 27).28 

B ir azınlık dini ya da kültürel grubun üyeleri çoğunluk grubun 
üyeleri ile aynı sivil ve kamusal alanı daha fazla paylaşıp etkileş­
tikçe, genel kanun ve politikalardan bell i  muafiyetler. intibak ettiri­
ci tanıma politikalarına giderek daha fazla benzer duruma gelir. 
Özellikle, anatoplum ile ekonomik, siyasal ve eğitim yönünden bü­
tünleşmeyi, fakat sadece özel alanda belli  bir derece sosyo-kültürel 
ayrım arzulayan çoğu dini cemaatlere tanınan bazı genel  kanunlar 
ve politikalardan muafiyetler (belli  kamusal giyim kurallarından 
muafiyet gibi) anatoplumdan ayn kalmayı sürdürmenin bir aracı 
değildir. B u  tür muatiyetler (dini ve kültürel bakımdan onlar için 
önemli olan ve bu nedenle çoğunluğun kültürel pratiklerine daha 
duyarlı olan genel kanun ve politikaların uygulanmasının ağır bir 

27. Çoğu etno-kültürel grubun (gelir, güç, kariyer ve fı rsata erişim ve kültürel kim­
liklerinin tan ınması ve statüsüne yönel ik) iki l i  arzusunu .  i l .  Bölüm'de, seçme bağ­
lamı olarak kültür ve kimlik bağlamı olarak kültür ayrım ın ı  yaparken ele almıştı m .  
Bu  ikil i arzunun i l k  kısmı anatoplumla (ki, bunu seçme bağlam ı olarak adlandır ı ­
yorum) ekonomik, siyasal ve eğitimsel bütünleşmeyi gerektirir. İkinci bölümü sos­
yo-kültürel ayr ım (bell i bir derece güvence allı na al ınmış bir kimlik bağlamı na sa­
hip olmayı) gerektiri r. Kültürel grupların kültürel taleplerinin karşı lanması için is­
tedikleri politika düzenlemelerinin çeşid i ,  içeriği ve ölçüsü , grup üyelerinin bu iki· 
l i arzudan hangisine daha çok önem verdiklerine göre değişecektir. (Örneğ in , 
ulusal az ın l ıklar ın özyönetim hak ve güçleri talep etmelerini her iki arzudan da 
ödün vermeme isteklerinin bir işareti olarak görüyorum . )  Baumeisler ' in ( 1 998) 
Britanya'da l iberal olmayan azınl ıklar ın (özell ikle  Müslüman cemaatlerin) eğitim 
politikası ile i lgi l i  o larak ortaya çıkard ıkları sorun lar i le ilgil i tartışması etno-kültü· 
rel gruplar ın üyelerinin ikil i arzu ları i le ilgil i argümanım ı  doğruluyor. Halstead' ın 
araşt ırmasını  ( 1 995) referans göstererek, Baumeister "Britanya Müslüman ce­
maatlerinin eğitimsel amaçlar ın ın esas itibarıyla ikili olduğuna işaret ediyor :  Müs· 
lüman ana-babalar bir yandan çocuklar ın ın genel eğitim sistemi tarafından sunu· 
lan olanaklara sahip olmalar ın ı  arzularken, diğer yandan da farkl ı inanç ve değer­
lerin i ,  hem bunlar ı doğrudan çocuklar ına öğreterek, hem de bu değerlerin veril· 
diği bir okul  sistemi yolu ile, korumak, sürdürmek ve aktarmak isterler" (Baume· 
ister, 1 998a: 925-926) .  
28 . Bu son nokta muafiyet politikalar ın ın niçin ayrıcal ı k  olarak görülemeyeceğini 
açıklar. 
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yük getireceği) bazı farklı pratiklerini tanıyıp, kapsamak suretiyle, 
onların kamusal alan ve sivil topluma girmelerine ve katılımlarına 
yardımcı olan araçlardır. Kendi kimlikleri ile . kim oldukları için 
önemli olan kültürel gereklil ikleri bırakmak zorunda olmaksızın. 
çoğunluk grubun üyeleri ile aynı kamusal ve özel alanlarda faaliyet 
göstermenin aracıdır. Bu muafiyetlerin verilmesinin kamusal ve si­
vil toplumda genel yaşam üzerinde etkileri olabi lir. Çoğu muafiyet 
talebi doğası itibarıyla dini olduğu için, laik demokratik düzeni teh­
dit eden köktendincilikle ilgili endişeler uyandırır. Ancak. laik de­
mokratik düzeni tehdit eden köktendinci emelleri dini grupların 
üyelerinin anatoplurnun kurumlarına katılımını ve anatoplurnla bü­
tünleşmesini amaçlayan muafiyet taleplerinden ayırmak gerekir. 
Anatoplumla böyle bir siyasal . ekonomik ve eğitimsel bütünleşme 
liberal demokratik vatandaşlık açısından arzu edilen bir şeydir ve 
farklı kültürel grupların üyelerini aynı siyasal toplum içinde birara­
da tutan bazı bağlan sağlayabilir. 

Bir azınlık dini grubun üyeleri aynı kamusal ve sivil alanları ço­
ğunluk ile daha az paylaşıp. etkileştikçe (Arnişlerin yaptığı gibi 
anatoplumdan ayrı kalmayı daha çok istedikçe). muafiyet talepleri 
çoğunluğun yaşam stillerini, genel kanun ve politikaları daha az et­
kiler. Kamusal ve sivil alanda hiç faaliyet göstermedikleri için (ya 
da çok sınırlı bir şekilde faaliyet gösterdikleri için), bu taleplerin bu 
alanlara ve çoğunluğun yaşam biçimine etkisi çok sınırlıdır. Ancak 
sivil ve kamusal alanların azınlık kültürel grupların üyeleri tarafın­
dan bu en az düzeyde kul lanımı liberal demokratik vatandaşlık açı­
sından arzu edilen bir durum değildir. Kamusal ve sivil alanı hiç 
kullanmayan ya da çok sınırlı bir şekilde kullanan bu tür cemaatle­
rin üyeleri iyi vatandaşlar olarak görülemezler; sayılarındaki artış 
demokratik vatandaşlık bakımından arzulanan bir durum değildir. 
Ancak, anatoplumdan tam ayrılık (cemaatleri için negatif özgürlük, 
siyasal nitelik taşımayan bir özerklik) talep eden kültürel cemaatle­
rin sayısı modem dünyada çok azdır. 

Muafiyet politikalarının ya da taleplerinin pek çok örneği var­
dır : Amerika ' da Amiş ve İsrail '  de aşırı Ortodoks Yahudiler ve Müs­
lüman Araplar gibi bazı dini grupların üyelerinin askerlik hiz-
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metinden muaf tutulmaları (Levy, 1997 : 26; Margal i t  ve Halbertal , 
1 994 : 496 ); Amerika · da Arniş ve Britanya 'da Çingeneler gibi bazı 
cemaatlerin, çocuklarının okula gibne zorunluluğu ile ilgili kanun­
lardan muafiyetleri (ya da muafiyet talepleri) (Spinner, 1 994 : 1 05-
1 08 ;  Kukathas, 1 995:  247-248) ya da Hıristiyan ve Müslüman 
grupların çocuklarının dini inançları ile çelişen bel li derslerden mu­
af tutulmaları talepleri (Macedo, 1 995 : 468-496; Spinner, 1 994 : 
1 06- 1 07;  Baurneister, 1 998a: 925-929) ; Aborijinal halkların av ka­
nunlarından muafiyeti (Levy:  1 997: 26 ); Amerikan yerl ilerinin dini 
amaçlı uyuşturucu içeren bitici kullanmalarının narkotik kanunlar­
dan ve Yahudi ve Katoliklerin törensel amaçlı şarap kullanımının 
AB D'deki alkol yasağından muafiyetleri (Levy: 1 997 : 26); B azı İs­
lami devletlerde Müslüman olmayanların alkol yasağı dışında bıra­
kılmaları (Levy: 1 997 : 26); Pazar günleri işyeri kapatı lmasına iliş­
kin kanunlardan muafiyet (ya da muafiyet talebi) (Kyrnlicka 1 995a: 
31 ) ;  Batı devletlerinde Yahudi ve Müslümanların hayvan kesim ka­
nunlarından muaf tutulmaları (Kyrnlicka 1 995a: 3 1 ) ; dini ve etnik 
tatillerde okula devam ve çalışmadan muafiyet (ya da muafiyet ta­
lebi) (örneğin Müslümanlara toplu ibadetlerini gerçekleştirmeleri 
için cuma günü öğleyin gerekli zamanın verilmesi) (Parekh, 1 998:  
397-400); Sihlerin motosiklete binerken ya da inşaat alanlarında 
çalışırken koruyucu kask giymekten muaf tutulmaları (Levy, 1 997: 
400-40 l ) ;  Kamuya ait yerlerde uygulanan belli giyim kurallarından 
muafiyet -ya da muafiyet talebi- (örneğin, Sihler türban giymeleri 
ile ilgili dini gereklilik yüzünden polis giyim kurallarının bir parça­
sı olan resmi şapka giymekten muaf olmayı talep ebnektedirler) 
(Levy, 1 997 : 26; Kymlicka : 1 995a: 3 1 ) , Ortodoks Yahudiler başlık­
larını (yarrnulklerini) takabilecek şekilde Hava Kuvvetlerinin gi­
yim kurallarından muaf tutulmayı istemektedirler (Levy, 1 997: 27; 
Kyrnlicka: 1 995a: 3 l )  ve Müslüman kadınlar kamusal okullarda ve 
işyerlerinde başörtüsü takmak istemektedirler) .29 

29. Müslüman kızların kamusal okul larda başörtüsü takma talepleri için Galeotti 
( 1 993 ve 1 994) i le Moruzzi ( 1 994a ve 1 994b) arasındaki tartışmaya bakı n ız .  Ay­
nı  zamanda bkz . Parekh ( 1 998) . Bu çalışmalar başörtüsü problemini ,  Batı liberal , 
demokratik, laik siyasal toplumları bağlamında, l iberal olmayan Müslüman göç· 
men cemaatlerin ortaya çıkardığ ı  bir mesele olarak incelemektedirler. 

172 



Bir  muafiyet pol itikası için bir talebin ne baştan kabulü ne de 
baştan reddi uygun değildir. Adillik bir muafiyet politikasının lehi ­
ne ve aleyhine tüm görüşlerin ilgili taraflar tarafından dikkate alı­
nıp tartışılmasını gerektirir. Bu bağlamda tarafların birbirlerini din­
lemeye ve tartışmaya hazır olmaları önemlidir. Tüm tarafların çıkar 
ve görüşlerinin, muafiyet politikasının talep edildiği kültürel prati­
ğin birey üyeler için öneminin, talep edilen muafiyet politikasının 
anatoplumun yaşam biçimi , istikrarı . etkinliği ve tÜIIl siyasal toplu­
mun ortak çıkan üzerine maliyet ve etkilerinin hesaba katılması ve 
buna göre uygun önlemlerin alınması gerekir. Bu düşünceler sade­
ce muafiyet politikaları için değil. fakat intibak ettirici tanınma po­
litikaları ve özyönetim politikaları için de geçerlidir. 

İntibak ettirici tanı (n)ma poli tikaları 
(bütünleştirici dahil etme) 

i l .  B ölümde i leri sürdüğüm gibi , çoğu kültürel cemaatlerin üyeleri­
nin bir ikili arzulan vardır : gelir, güç, kariyer, fırsatlara vb. erişim 
ve kültürel kimliklerinin tanınması ve devamlılığı . Bu ikili arzunun 
gerçekleştirilmesi sadece egemen kültürel gruplar için birlikte 
mümkün olabilir, egemen kültürel gruplar dışındaki gruplar için ise 
ikili arzunun gerçekleştirilmesi çelişebilir ve çelişir. Azınlık kültü­
rel gruplar için birinci arzunun (tam olarak) gerçekleştirilmesi ana­
toplumla (tam) bir bütünleşmeyi gerektirirken, ikinci arzunun (tam 
olarak) gerçekleştirilmesi (tam) ayrılığı gerektirir. Her iki arzunun 
da tam olarak birlikte gerçekleştirilmesi sadece bir grubun çoğun­
luk oluşturduğu kendine ait bir kamusal alanı varsa mümkündür. 
Bu  yüzden, azınlık etno-kültürel gruplar için her iki arzunun da ay­
nı anda tam olarak gerçekleştirilmesi (azınlık oldukları mevcut sos­
yo-politik bağlamlarda) mümkün değildir. Mevcut sosyo-politik 
bağlamlarda iki arzu çeliştiğinden, arzulardan birinin gerçekleştiril­
mesine öncelik vermek diğerinin gerçekleştirilmesinden belli bir 
derece ödün vermek anlamına gelir. Bu azınlık etno-kültürel kim­
liklerin yüz yüze kaldıkları zor bir seçimdir. Bu arzulardan hangi­
sine (ne derece) önem vermeleri gerektiği konusundaki kararları 
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kültürel kimliklerinin tanınmasını gerçekleştirmek için ne tür poli ­
tika düzenlemeleri talep ettiklerini ve anatoplumla ne ölçüde bütün­
leşip ne ölçüde ondan ayn kalmak istediklerini belirler. 

Gelir, güç ve fırsata en geniş erişime sahip olurken aynı zaman­
da belli bir derece kültürel devamlılığı sağlamak, tam ekonomik, si­
yasal ve eğitimsel bütünleşme, fakat en azından özel alanda da sos­
yo kültürel ayrılık gerektirir. Aslında geleneksel liberal ayrımcılık 
yapmama politikasının, etno-kültürel cemaatlerin üyeleri için, ge­
l ir, güç ve fırsata mümkün olan en büyük eriş imi sağladığı aynı za­
manda da özel alanda onların etno-kül türel varlığını koruduğu uzun 
süredir düşünülegeldi . Bu bir derece, özellikle dini kültürel gruplar 
için doğru olabilir. 30 

Ancak çoğu kültürel grup için, özellikle etno-dilsel cemaatler 
için, geleneksel liberal ayrımcılık yapmama pol itikası bu iki arzu­
nun en azından bir karışımını gerçekleştirmek için yeterli değildir. 
(Öncelikle hedeflediği gibi) Gelir, güç ve fırsata mümkün olan en 
büyük erişimi sağlayabilir, ancak (kültürü özel bir mesele gördü­
ğünden) bell i  bir derece kültürel tanınma ve devamlılığı sağlamayı 
başaramaz.3 1  Bir kimsenin kamusal ve özel yaşamı arasındaki yakın 
ilişki, modem bireyin yaşamı için egemen etno-kültürel grubun et­
hosurıu, kültürünü yansıtan sivil toplum ve kamusal alana bağımlı­
lığı, azınlık kültürel grupların kültürel devamlılıklarını sadece özel 
alanda gerçekleştirme hedeflerini hemen hemen olanaksız kılar. 
Azınlık etno-kültürel gruplar için kamusal alana ve sivil topluma 
erişimin bedeli  genellikle asimilasyondur; kendi kültürel kimlikle­
rini bırakmak ve egemen olanınkini benimsemektir. Ancak, ikil i  ar­
zu var olduğu sürece, azınlık etno-kültürel grupların üyeleri ana-

30 . Dini gruplar ın ,  üyelerinin yaşamların ı  düzenleyen iç kuralları vard ı r. Üyeler 
özel alanda bu kurallara bağl ı  oldukça, grup üyeleri kamusal alanda ve sivil top­
lumda yer al ıp ,  diğer grupların üyeleri i le iletişim içine girseler de, dini yaşam bi­
çimi var olmaya devam edebilmektedir. Tabii ki , bu durum dini inançları modern 
toplumdan tamamen uzak durmayı gerektirmeyen dini gruplar için geçerlidir. Yu­
karıda belirtt iğim gibi , Amiş ve Hasidik Yahudiler gibi gruplar dini yaşam biçimle­
rine tam bir öncelik veriyorlar ve kamusal alana ve sivil topluma pek kat ı lm ıyor­
lar. 
3 1 . Geleneksel l iberal ayr ımcı l ık yapmama politikasın ın kü ltürel az ın l ıkların ta­
leplerini niçin karşı layamad ığ ın ı  gelecek bölümde inceleyeceğim . 
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topluma asimilasyon yolu ile dahil edilmeyi istemezler. Ekonomik, 
siyasal ve eğitim yönünden dahil edilmeyi arzularken, cemaatsel 

kimliklerinin bazı yönlerini korumayı ve bütünün önemli bir parça­

sı olarak kabul edilmeyi isterler. Asimilasyon yolu ile değil ,  bütün­
leşme (entegrasyon) yolu ile dahil edilme arayışındadırlar. Bu du­

rumda intibak ettirici tanı(n)ma politikaları adını verdiğim politika­

ları talep etmektedirler. 
İntibak ettirici taru(n)ma politikaları etno-kültürel grupların 

üyeleri tarafından yapılan aşağıdaki türden talepleri içerirler : karar 
alma mekanizmasında özel temsil politikaları ; pozitif ayruncılık 
programları: göçmenlerin farklı kültürel ihtiyaç ve pratiklerinin an­
laşılması ve tanınmasına yönelik kültürel çeşitlilik ve sosyal algıla­

ma programları ; etnik temelli vakıf, demek, dergi ,  festival, okul ve 

araştırma kuruluşlarının kamusal yardım alması :  azınlık dilinde 

radyo ve televizyon yayını ve okullarda anadil eğitimi verilmesi; 32 

eğitim müfredatında yapılacak bazı değişiklikler ile ve önemli fes­

tivallerin ya da tarihi önemi olan günlerin resmi olarak tanınması 
suretiyle grupların değerlerinin, statülerinin, varlıklarının ve katkı­

larının tanınması .33 

Bu tür politikalar daha çok Kuzey Amerika, B atı Avrupa ve 

32. Levy ( 1 997 : 29-32) bu politika düzenlemelerine "yard ım haklar ı"  ad ın ı  veriyor. 
Kymlicka ( 1 995 : 30-3 1 )  ise bu düzenlemeleri muafiyet politikaları olarak adlan­
d ı rd ığ ım politikalarla ayn ı kategoriye koyuyor ve ikisine birden "çoketnikl i l ik hak­
ları • ad ın ı  veriyor. 
33. Levy ( 1 997 : 46-48) bu tür politikalara "sembolik talepler" adın ı  veriyor. 
Kymlicka ( 1 995a : 30-3 1 )  için bu pol itikalar, muafiyet politikalarını da içeren,  ge­
niş kapsaml ı  haklar olan "çokkültürlülük hakları" adın ı  verd iği politikalar ın bir par­
çasıd ır. Benim "intibak ett irici tan ı (n)ma pol itikaları" kategorim , Kymlicka'n ın "çok­
küllürlülük hakları ·  kadar geniş değildir, çünkü muafiyet politikaları ad ını verdiğim 
politikaları içermiyor, Levy'nin birbirinden ayı rd ığ ı  "yard ım· ve "sembolik talepler· 
gibi bazı kategorilerini de içeriyor. Bunun ötesi nde, her ikisinden de farklı olarak, 
kota gibi mekanizmalar vasıtası ile hükümet organlar ında azınl ıkların temsil ini 
sağlayan politikaları "intibak ettirici tanı (n)ma politikalar ın ın" bir parçası olarak 
görüyorum.  Bu politikaları farklı bir kategori olarak görmüyorum , çünkü ne yeni 
bir kamusal alan yaratmayı ne de azınl ığa özyönetim haklar ı vermeyi amaçlıyor. 
Bunun yerine azınl ığ ı  daha görülebilir yapmayı ,  hak ve çıkarlar ın ı  korumayı ve 
ses ve perspeklifterinin karar alma mekanizmasına dahil ed ilmesini amaçlıyor. 
Temsil haklar ın ın ,  u lusal az ın l ıklar için federal düzenlemeler biçimindeki özyöne­
tim hakları i le birl ikte ku l lan ı labileceğini ve sık sık da kullan ı ld ığ ın ı  kabul ediyo­
rum.  
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Avustralya 'ya giden yeni göçmenler tarafından talep edi lmektedi r. " 
Göçmenler. kültürel miraslarının ve kimliklerinin bazı yönlerine 
yer vermek suretiyle anatoplumla bütünleşmelerine yardımcı ola­
cak türden politika düzenlemeleri talep etmektedirler. Bu pol itika 
düzenlemeleri kamusal alanı ve sivil toplumu göçmen kimliklerine 
ve onların bazı kültürel pratiklerine açar. Göçmenlerin göç ettikle­
ri topluma entegre olmalarında karşılaştıkları güçlükleri kolaylaş­
tırmayı amaçlar. Formel . hukuki vatandaşlık ile psikolojik özdeş­
leşme (aidiyet hissi) arasındaki boşluğu· doldurmayı amaçlar. 

Ancak. Eski Dünya 'da da pek çok etno-kültürel grup intibak et­
tirici tanıma politikaları talep etmektedir: uzun süre önce göç etmiş 
olan göçmen toplulukları (örneğin. Ürdün. İsrail .  Suriye ve Türki ­
ye 'de yaşayan Çerkesler ve yeni kurulan Baltık Devletleri 'nde ya­
şayan Ruslar) . uzun süre önce yaşadıkları bölgeye yerleşip. yurt 
edinmiş olan etno-dilsel gruplar (örneğin. Yunanistan'daki Türk­
ler. 35 Slovakya · daki Macarlar. Britanya · daki Galliler ve Kırım ' daki 
Tatarlar) ve etno-dini gruplar (örneğin Türkiye ' deki Aleviler) .  Böy­
le gruplar üzerine ulus-devlet inşa edilmiş.  ulus-devlet çatısı altın­
da birleştirilmişlerdir. Devletin ve milletin oluşumunda yer almış 
ve katkıda bulunmuş olmalarına rağmen. ulus-devletin kurulmasın­
dan sonra kimlik ve kültürel mirasları ulusal kültür ve kimlikten 
dışlanmış, onlar içerisinde kendilerine yer bulamamıştır. Bunun ye­
rine egemen kültürel grubun kimlik ve kültürü onlara dayatılmış ve 
asimile edici politikalara tabi tutulmuşlardır. Eşit vatandaşlık hak­
larından yararlanmaktadırlar, fakat cemaatsel kimlikleri tanınma­
mıştır. Bu gruplar da günümüz göçmenleri tarafından talep edilen-

34 . Ekonomik ve siyasal sebeplerden dolayı göçün yönü bu l iberal demokratik ve 
gelişmiş ü lkelere doğrudur. 
35. Yunanistan'daki Türk etnik azınl ığ ın tanınması  talebi zaman zaman azın l ık li­
derleri tarafından ortaya at ı lmaktad ır. Yunan d ışişleri bakanı Yorgo Papandreu bir 
görüşmede Türk azın l ık etnik grup konusunda genel fikirlerini açıklad ı .  Papand­
reu Türk azınl ık etnik grubun, Türk etn ik kiml iğin,  varl ığ ın ın tan ınması konusuna, 
ülkenin sını rları ve birl iği tart ışı lmadığı  sürece, olumlu bakıyor. Farkl ı dinlerden 
olanların korunması ve onlara anatoplumun bir parçası oldukları h issin in veri lme­
si gerektiğine i şaret ediyor. Türk Müslüman azınl ığ ın  evinde olduğunu hissetme­
si ve Yunan Devleti i le özdeşleşmesini güçlendirmek için ,  hal ihazırda h içbir ca­
misi olmayan Atina'da, bir cami inşa edilmesi gerekliğini söylüyor. Bkz. "Bravo 
Yorgo", Hürriyet, 28 Temmuz 1 999. 
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Jere benzeyen bütünleştirici dahil etme politikaları talep etmekte­
dirler. 36 Talepleri dahil edici, intibak ettirici ve bütünleştirici çok­
kültürlü politikalar içindir. Kimliklerinin ve pratiklerinin kamusal 
alana ve sivil topluma girmesini ve ulusal kültür ve kimliğin bir 
parçasını oluşturmasını istemektedirler. Hal ihazırda, asimilasyon 
yolu ile büyük ölçüde dahil edildikleri kamusal alanı, gelenekleri­
ni , normlarını , dil lerini ve tarihlerini yansıtacak biçimde yeniden 
şekil lendirmek istemektedirler. Sadece formel olarak değil,  ama 

aynı zamanda gerçek anlamda ulusun bir parçası olmak istemekte­
dirler. 

Birtakım özyönetim politikaları için aday olan bölgesel olarak 
yoğunlaşmış etno-kültürel gruplar bile belli uygun intibak ettirici 
tanınma politikaları ile tatmin olabil irler. Örneğin, Türkiye ' de 
Kürtlerin çoğunluğu özyönetim hakkı deği l ,  daha liberal ve demok­
ratik pol itikalar ile birl ikte bu tür politikalar ( intibak ettirici tanıma 
politikaları) talep etmektedir. Sivil halka karşı bile şiddet kullan­
maktan çekinmeyen, ayrıl ıkçı terör örgütü PKK 'nın başı Abdullah 
Öcalan bile, yargılanması sırasında, iki halk arasındaki karşılıklı 
evlilikler ve karışım ve bölgenin Türkiye ' ye coğrafi ve ekonomik 
yönden bağımlılığı düşünüldüğünde, ayrılığın gerçekçi olmadığını 
itiraf etmiştir.37 B irtakım intibak ettirici tanınma politikalarının da­
ha liberal demokratik tedbirlerle birlikte sorunu çözmeye yeterli 
olacağını söylemiştir. Aslında, çoğu etno-kültürel ve milliyetçi ça­
tı şmada, grupların üyelerinin ikili  arzuları göz önüne alınırsa. inti­
bak ettirici tanınma politikalarının kabulü ayrılık ya da özyönetime 

36. Hem yeni hem de eski göçmen kültürel grupların uygun intibak ettirici ta­
nı(n)ma polit ikaları için talepleri önceki bölümde ortaya konan kişilere saygı kav­
rayı şı ve kültürel kiml iğin gerçek kişilerin zorunlu bir unsuru olarak önemi hakkın­
daki argüman temelinde hakl ı gösterilebil ir. Bundan başka, eski göçmen gruplar 
hak etme ve karşı l ıkl ı l ık  temelinde grup hakkına dayal ı bir başka argümana da 
başvurabi lirler. Eskiden göç ettikleri ve ulus devletlerin oluşumunda yer al ıp kat­
kıda bulundukları için ve devleti kendi devletleri ve ülkeyi kendi anavatanları ola­
rak gördükleri için ,  kendi lerini yeni göçmenlerden daha fazla intibak ettirici ta­
nı(n)ma polit ikalarına hak kazanmış görebilir ler. Bir bakıma kuruluşuna katkıla­
rından dolay ı ,  içinde yaşamaya ve diğer etno-kültürel gruplarla bir ulus oluştur­
maya bağ l ı l ıklar ından dolay ı ,  devlete sadakatlerini ispatlad ıkların ı  i leri sürebil ir­
ler. 
37. "Kürt Devleti Gerçekçi Deği l " ,  Hürriyet, 1 Haziran 1 999. 
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yönelik eğilimleri zayıflatacağa benzer. 
İntibak ettirici tanınma politikaları asimilasyondan çok enteg­

rasyon yolu ile dahil etmeyi amaçlar. Bu politikalar, etno-kültürel 
azınlıkların kimliklerinin, kendileri için yeni ayrı bir kamusal alan 
yarablmaksızın, mevcut ana kamusal alanda tanınmalarına yönel ik 
talepleri karşılamayı amaçlar. Azınlık grupları siyasal ya da hukuki 
güç ve otoritelerle donatmaz. Kamusal alanı, söz konusu grupların 
norm, kültür ve kimliklerini de kapsayacak biçimde, daha heterojen 
bir şekilde yeniden biçimlendirmeyi hedefler. B u  tür vakalarda ye­
niden biçimlendirilmesi ve yapılandırılması söz konusu olan yal­
nızca bir kamusal alan vardır. B u  tür politikalar talep eden gruplar 
kendi kamusal alanlarını oluşturma, kendi kamusal kurumlarını ya­
ratma ve onlar üzerine kontrol ve güç kullanma arayışında değildir. 
Anatoplumda daha fazla fark edilme ve tanınma, ortak kamusal 
alan ve sivil toplumda kimlikleri ve kültürlerinin bazı yönlerinin 
yer ve ifade bulması için bir alan arayışı içerisindedirler. 

Ancak, etno-kültürel grupların üyelerinin. anatopluma enteg­
rasyon (bütünleşme) yolu ile dahil edilmeyi kabul ederlerken, asi­
milasyon yolu ile dahil edilmeye niçin karşı çıkbklarını sorabil iriz? 
Eğer, modem dünyanın imkanlarına erişim arzusu ile hareket ede­
rek anatoplwna dahil edilmeyi arzuluyorlarsa (çünkü yeni bir ka­
musal alan oluşturmak ve kendi kamusal kurumlarını yaratmak is­
temiyorlar; çoğunlukla birlikte aynı kamusal alan ve sivil toplum­
da yer almak istiyorlar), asimilasyon yolu ile değil, fakat entegras­
yon yolu ile dahil edilmeleri niçin bir fark yaratsın? Entegrasyon 
yolu ile dahil edildikleri zaman, kültür ve kimlikleri değişmiyor mu 
ya da onları daha iyi mi koruyabiliyorlar? Kısacası, asimilasyon 
yolu ile dahil edilme ile entegrasyon yolu ile dahil edilme arasında­
ki fark nedir? 

Asimilasyon yolu ile dahil edilme "eğer kimliğini çıkartıp, sö­
ker atar ve bizimkini benimsersen, bizden biri olursan, o zaman re­
fahımızdan, zenginlik ve imkanlarımızdan bir pay alabilirsin" ima­
sını taşıyor. Azınlık etno-kültürel grupların üyelerinin, modern 
dünyanın imkanlarına erişim için, kendi kimlikleri1ıi egemen gru­
bun kimliği ile değiştirmelerini gerektiriyor. Böylece, asimilasyon 
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yolu ile dahil edilmede, homojenlik için, anakültür ve kimliğin saf­
l ığı ve egemen (belki de üstün) statüsü için üstü kapalı bir istek söz 
konusudur. Asimilasyon yolu ile dahil edilmenin aksine, entegras­
yon yolu ile dahil edilme azınlık etno-kültürel grupların kültür ve 
kimliklerinin bazı yönlerini alıkoymalarına izin veriyor, farklılıkla­
rının tanınmasını ve barındırılmasını sağlıyor ve kamusal alana 
kendi kimlikleri ile girmelerine yardımcı oluyor -farkl ı bir kültürel 
grup olarak kültürel devamlılıklarını gararıti etmese de. 11 Böylece, 
entegrasyon yolu ile dahil etme, melezliği ,  karşılıkl ı  kültürel deği­
şimi , çeşi tliliği ve heterojenliği teşvik ediyor. Asimile edici dahil 
edilme arıakültür ve kimliği egemen çoğunluğun kültür ve kimliği 
olarak görür; entegre edici dahil edilme ise arıakültür ve kimliği. ül­
kede yaşayan tüm etno-kültürel grupların kültür ve kimliklerini bir­
leştirmek suretiyle, onların ortak kültürü ve kimliği olarak görür. 
Asimile edici dahil edilme etno-kültürel grupların üyelerinden özel 
kolektif arıılarını ve bağlılıklarım bırakmalarını ve egemen grubun­
kileri benimsemelerini istemektedir ki, bu çoğu zaman onlar için 
kabul edilemezdir. Ancak, bütünleştirici, entegre edici dahil etme, 
azınlık etno-kültürel grupların kültürel kimliklerini birleştirmek su­
retiyle, ortak kolektif anılar ve bağlılıklar yaratır. Entegrasyon yo­
lu ile dahil edilme sürecinde, hem arıakültür hem de azınlık kültür 
karşılıklı etkileşimleri sonucunda dönüşüm geçirir. B ir noktada 
anakültür artık ne egemen çoğunluk grubun kültürü ile özdeşleşti­
rilebilir, ne de azınlık kültür aynıdır, sadece azınlık gruba aittir. En­
tegre edici dahil edilmede, azınlık etno-kültürel grubun üyeleri ege­
men kültür türünde kadın ve erkekler haline gelmezler; kültür ve 
kimliklerinin birleştirilmesi suretiyle arıakültür ve kimliği değişti­
rerek onun bir parçası haline gelirler. B u  süreç içinde, anakültür ve 
kimlik ülkede yaşayarı herkesin kültür ve kimliği haline gelir. 

38. Modern dünyaya entegre olmak isteyen azın l ık  etno-kültürel gruplar, çoğun­
luk ve diğer etno-kültürel gruplarla aynı kamusal alan ve sivil toplumda yer al ıp 
faal iyette bulundukları sürece, kü ltürel olarak farkl ı gruplar biçiminde devaml ı l ık­
ların ı yalnızca özel alanda garantileyemezler. 
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Statü verici tanı (n)ma po litikaları 
(öz yönetim politikaları-siyasal ayrım pol itikaları) 

Bölgesel olarak yoğunlaşmış etno-kültürel grupların çoğu -be lli bir 
bölgeyi tarihi yurtları olarak gören ulusal azınlıkların çoğu- arzu­
larının hiçbirinden ödün vermek istemezler. Öncelikle kültürlerin in 
varlığını devam ettirmeyi arzularlar; aynı zamanda modem dünya­
nın olanaklarına mümkün olan en büyük erişime sahip olmayı da 
isterler. Modem dünya ile , kültürlerini kurumlaştırarak ve bu suret­
le farklı bir kültürel grup olarak devamlılıklarını güvenceye alarak 
bütünleşmek isterler. Bunu başarmak için, VI. Bölüm · de gösterece­
ğim gibi, egemen grupla aynı ortak kamusal alana girmek onlar için 
yeterli olmaz. İntibak ettirici tanı(n)ma pol itikaları her iki arzuları­
nın gerçekleştirilmesi için yeterli değildir; bu yüzden bu gruplar. 
kendi siyasal cemaatlerini oluşturmak için -kendi kamusal alanla­
rını oluşturmak, kendi siyasal,  eğitimsel ve sosyal kurumlarını ya­
ratmak ve onlar üzerinde kontrole sahip olmak için- bazı özyöne­
ti.m hakları arayışı içindedirler. 

Ulusal azınlıklar tarafından talep edilen özyönetirn politika dü­
zenlemeleri çeşitlilik gösterir. Bazı etno-kültürel gruplar tam ayrı­
lık talep ederler ve bu talepleri reddedildiğinde, terörist faaliyetleri 
de içeren şiddet hareketlerine başvururlar. Çeçenlerin Rusya ' dan, 
Abhazların Gürcistan 'dan, B askların İspanya 'dan, Tamillerin Sey­
lan' dan ve Filistinlilerin İsrail ' den ayrılma talepleri bu türün örnek­
leridir. Bazı  etno-kültürel gruplar, Slovakların Çeklerden ve Eski 
Sovyet Cumhuriyetlerinin Eski Sovyetler B irliği 'nden ayrılmala­
rında olduğu gibi, demokratik bir biçimde ayrılmayı başarmakta­
dırlar. Bazı etno-kültürel gruplar ayrılığa kadar varmayan özyöne­
tim hak ve güçleri talep etmektedirler. B irçok grup yaşadıkları böl­
gede kendileri için siyasal özerkliği mümkün kılan ve aynı zaman­
da ana siyasal toplum içinde kalmalarını sağlayan federal düzenle­
meler talep ediyorlar. Katalonya, Quebec, İsviçre, Tataristan ve İs­
koçya böyle federal düzenlemelere örnektir. En çok talep edilen öz­
yönetim düzenlemeleri federal düzenlemelerse de, sahip oldukları 
özyönetim haklan rezerve edilmiş toprak sistemine bağlı olan, yarı 
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bağımsız ABD ve Kanada Yerli ulustan gibi farklı statülere sahip 
düzenlemeler de vardır. Hollanda, Belçika ve Avusturya gibi dev­
letlerdeki bölgesel olmayan güç paylaşımı (consociationalism) bir 
başka özyönetim biçimidir (Lijphart : 1977;  1995 : 275-287). 

Ulusal azınlıkların özyönetim hak ve güç talepleri ile yaşadıkla­
rı bölgenin kendi yurtları olduğu iddiası arasında yakın bir ilişki 
vardır. Bu yüzden yaşadıkları bölgede onlara belli bir derece özerk­
lik sağlayacak bel li siyasal ve hukuki güçler talep ediyorlar. Bazı 
ulusal azınlıklar tam ayrılık talep ettiği için, merkezi devlet ve ana 
siyasal toplum ayrılığa kadar varmayan özyönetim hak ve güç ta­
leplerine. belki de onları haklı olarak ayrıl ıkçı ve siyasal toplumun 
birlik ve istikrarına yönelik bir tehdit olarak görerek karşı çıkma 
eğiliminde oluyor. Ancak bu talepleri görmezlikten gelme ya da 
bastırma, istenenin tersine sonuçlar doğurabilir, "çünkü bir hükü­
metin uygun özerklik vermeye istekli olması ile ayrılıkçı duygula­
rın düzeyi arasında ters bir ilişki vardır" (Conner, 1 999 : 1 69- 1 70). 
Talepleri görüşmek ve ulusal azınlıklara uygun özyönetim hak ve 
güçleri vermek en güçlü ayrılıkçı eğilimleri bile kırabilir. 

Bu bölümdeki tartışmayı özetleyecek olursak, her bir bireyin kültür 
hakkı olduğunu savundum. B ireyin kendi kişisel kimliğini tanımla­
madaki çıkan ve kültürel üyeliğin kimliğin oluşum sürecindeki ro­
lü bu hakkı haklı kılmaktadır. Ancak, bu hakkın kullanımı ve sür­
dürülmesi tabiatı itibarıyla, bireylerin demek kurma ya da toplu 
ibadet etme haklarında olduğu gibi, bireylerin kolektif performan­
sına bağlıdır. Kültür hakkının kullanımının kolektif ve bireysel bo­
yutlarını birbirinden ayırdım ve her bir durumun başkalarına getir­
diği yükümlülükleri inceledim. Tek bir bireyin kültür hakkına sahip 
olmak için yeterli çıkarı olduğunu, fakat onun çıkarının tek başına, 
müdahale etmeme dışında, başkalarına yükümlülükler getiremeye­
ceğini savundum. Böylece kültür hakkını , azınlık kültürlerin ko­
runma hakkı olarak değil;  bireylerin kendi kültürlerine haklan ola­
rak ele aldım. Azınlık kültürlerin durumunda, grubun azınlık statü­
sünün birey-üyeleri kültür haklarını kullanma yetenekleri ile i lgili 
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olarak dezavantajlı kıldığını ileri sürdüm. Bu  yüzden, birey-üyele­
rin kültürel üyel ikteki çıkarları ve kültür hakkının kul lanımındaki 
dezavantajlarının ortadan kaldırılması koşullara ve vakalara göre 
çeşitlenen, uygun özel birtakım politika düzenlemeleri gerektirir. 

İkinci altbölümde, azınlık kültürel gruplar tarafından talep edi­
len politika düzerilemelerini farklı azınlık statülerine göre üç grup­
ta sınıflandırdım: dini gruplar için muafiyet politikaları (ya da siya­
sal nitelikte olmayan ayrım için politikalar); etno-kültürel gruplar 
(yeni göçmen gruplar, eski göçmen gruplar ve eskiden beri var olan 
etno-dilsel ve dini gruplar) için intibak ettirici tanı(n)ma politikala­
rı (bütünleştirici dahil etme politikaları); u lusal gruplar için statü 
verici tanı(n)ma politikaları (ya da siyasal ayrım için politikalar) .  
Bunlar temel kategorilerdir, fakat sınıflandırmamdan da anlaşılabi­
leceği gibi, bu politikalar siyasal nitelikte olmayan tam aynın poli­
tikaları i le siyasal nitelikte olan tam aynın politikaları arasında bir 
doğru oluşturuyor. B ir sonraki bölümde, geleneksel ayrımcılık yap­
mama l iberal politikasının kültürel azınlıkların taleplerini karşıla­
maya niçin yeterli olmadığını ve kültürel azınlıkların niçin özel po­
l itika düzenlemeleri istediklerini ele alacağım. 
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v 
K ü l tür, kam u s a l  a l an ve 

dev l etin yans ız l ı ğ ı : 
Etno-kü l türe l  çoğu lcu l uk niçin ve nas ı l  

herkese  eşit forme l  vatandaş l ık statü s ü  için 
bir sorun te şkil  ediyor 

Kültürel azınlıkların kültürel kiırJiklerinin ifadesi v e  tanınmasına 
yönelik günümüzdeki talepleri özel politika düzenlemeleri gerekti­
riyor. Kültürlerinin, normlarının, geleneklerinin, tarihlerinin, dille­
rinin ve kimliklerinin bir yer bulabileceği kamusal alana1 erişim ko­
nusunda güçlü bir arzuyu yansıtıyor.2 Bu,  devletin tarafsız olduğu 
varsayılan, etnisite ve kültürde aynın gözetmeksizin, herkese eşit 
formel vatandaşlık statüsü veren, yaygın liberal ayrımcılık yapma­

ma politikasına meydan okuyan güçlü bir taleptir. Söz konusu libe­
ral politikanın, farklı hak ve uygulamalar biçiminde etno-kültürel 

1 .  Kamusal alan kavram ın ı ,  devleti ve sivi l  toplumun temel ekonomik, sosyal ve 
eğitim kurumlarını içerecek şeki lde kullanıyorum. 
2. Azınl ık kültürlerin üyelerinin söz konusu arzuları konusunda bkz. iV. Bölüm. 
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farklılıkları tanıyan bir politika lehine aşılmasını hedefler. 3 Bu bö­
lümde, devletin kültürel farklılıklara karşı yansızlığı fikrine ve her­
kese aynı hakları sağlayan bir programa dayalı liberal ayrımcılık 
yapmama politikasına yönelik etno-kültürel meydan okumayı ele 
alacağım. Yaygın olarak uygulanan liberal ayrımcılık yapmama po­
litikasının kültürel azınlıkların talepleri ile ilgili olarak adaleti niç in 
sağlayamadığını göstereceğim. 

Birinci altbölümde, liberal ayrımcılık yapmama politikasının te­
mel özelliklerini etno-kültürel çoğulculukla ilişki içinde ortaya ko­
yuyorum ve doğasındaki bir belirsizliğe işaret ediyorum. Ayrımcı­
l ık yapmama yaklaşımının dayandığı, etno-kültürel farklılıklar kar­
şısında devletin yansızlığı fikrinin geçersizliğini gösterdikten son­
ra, bu yaklaşımın, kültürel farklılıklar karşısında devletin yansızlı­
ğı konusundaki açık iddiasına rağmen, aslında üstü örtülü olarak si­
yasal toplumun kültürel homojenliği hakkında gizli bir varsayıma 
dayanarak işlediği ve bu yüzden kültürel çeşitliliğin siyasal sonuç­
larını göremediğini ileri sürüyorum. İkinci altbölümde Rawlsçı ay­
rımcılık yapmama modelinin (Siyasal Liberalizm) değer çeşitliliği 
ve kültürel çeşitlilikle ilgili olarak ifade ettiği sonuçlan irdeleniyor 
(Rawls, 1 996) .  Rawlsçı siyasal liberalizm, ayrımcılık yapmama 
modelinin en orijinal ve iyi işlenmiş versiyonlarından biridir, belki 
de en önemli ve meşhur olanıdır. Çoğulculuk karşısında devletin 
yansızlığını haklı göstermeyi ve bunu da devletin yansızlığını hak­

lı kılan yansız (neutral) bir sebep ortaya koyarak yapmayı amaçlar. 
Devletin yansızlığını,  hiçbir özel iyi kavrayışına başvurmaksızın ve 
bu yüzden de herkesçe kabul edilebilir olacak yollarla haklı kılma­
ya çalışır. Bundan başka, vatandaşlar arasında adalet üzerine tartış­
mayı mümkün kılan kamusal akıl fikri ile Rawlsçı siyasal l ibera­
lizm aslında bir tartışmacı demokrasi modelidir de (Rawls,  1 999: 
1 38) .  Üçüncü altbölümde, Rawlsçı kamusal akıl fikrini kullanarak, 
kültürel çeşitli likle ilgili olarak adaletin gerekleri hakkında Rawls 
gibi devletin yansızlığı ilkesine bağlı birisinin ulaştığı sonuçtan 

3. Başka şekilde belirti lmedikçe. "etno-kültürel çeşitlil ik" (ya da "sosyo-kültürel 
çeşitl i l ik") teriminin bu çal ışmadaki kullan ı l ış ı ,  etnisite, kü ltür ve mi l liyetteki farkl ı ­
l ıklar ı ,  yani kimlik bağlamı olarak kültürdeki çoğulculuğu. ifade eder. 
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farklı bir sonuca ulaşan, bir azınl ık hakları argümanı sunuyorum. 
Bu bizi dördüncü altbölümün konusuna götürüyor, temel bir mese­
lenin ele alınması : adaletin azınlık kültürlerin tanınma talepleri ile 
ilgi li olarak ne gerektirdiği konusundaki fikir aynl ıkları. Bölüm 
kültürel çeşitlil ikle ilgili olarak adaletin neyi gerektirdiği konusun­
da iki perspektifi -hariç tuuna olarak yansızlık ve dahil etme ola­
rak yansızlık- irdeliyor ve ikincisini savunuyor. Son bölümde 
Rawls ' ın siyasal adalet kavrayışının ortak bir ulusal kimlik gerek­
tirdiğini i leri sürüyorum ve siyasal toplumda adalet ve istikrarın 
sağlanmasında ortak bir ulusal kimliğin rolünü gösteriyorum. 

A. AYRIMCI LI K  YAPMAMA MÔDELİ VE 
KÜLTÜREL ÇOG U LCULUK M E S ELES İ 

Yaygın olarak uygulanan liberal aynmcılık yapmama politikası . de­
ğer çeşitliliği ve kültürel çeşitlilik karşısında devletin yansızlığı fik­
rine ve bireysel inançları, değerleri ve kültürel kimlikleri dikkate 
almaksızın, tüm vatandaşlar için bir eşit hak ve özgürlükler sistemi 
sağlanması ilkesine dayanır. Bu politikanın din, ahlaki değerler ve 
inançlar gibi ihtilaflı meselelere (yani değer çoğulculuğuna) yakla­
şımı, bunları özel meseleler olarak görerek kamusal alandan çıkar­
mak olmuştur. Kamusal-özel alan ayırımına paralel bir biçimde, 
hakkın iyiden ayrılması bu tür ihtilaflı konulara en iyi çözüm ola­
rak görülmüştür. İyi, bir bireysel karar meselesi olarak, eşit hakları 
kamusal alanda garanti edilmiş olan bireyler tarafından özel alanda 
takip edilecektir. Devletin ve kurumlarının rolü üyelerin kendi iyi 
kavrayışlarını izlemeleri için eşit fırsat sağlamak olacaktır. Bu ne­
denle, devlet bireylerin iyi kavrayışları i le ilgili olarak yansız ola­
caktır; herhangi bir özel iyi kavrayışını benimsemekten ya da lehi­
ne olmaktan kendisini alıkoyacaktır (Dworkin, 1 986; Rawls 1 996). 

Etno-kültürel kimliklerle ilgili olarak, liberal aynmcılık yapma­
ma politikası aynı pozisyonu benimsemekte ve onları özel bir me­
sele olarak görmeye yönelmektedir. Ancak bunu yapma biçimi çe­
lişkilidir. Açık bir biçimde devletin etno-kültürel kimlikler karşısın-
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da yansız olduğunu i leri sünnektedir. Devletin kültürler karşısında 
yansız olduğu ve siyasal toplumun üyelerinin etno-kültürel kimlik­
leri dikkate alırunaksızın eşit vatandaşlık statüsüne ve kamusal 
alanlara eşit erişime sahip olduğu bir siyasal toplum tasvir etmek­
tedir. Devleti kültürden, ikincisini özel ilgi meselesi olarak görerek, 
ayırır. Bu model kamusal ve özel alan ayırımına dayanıyor. Kamu­
sal alanda, etno-kültürel bağlan ne olursa olsun, siyasal toplumun 
her bir üyesi aynı eşit hak ve özgürlüklere sahiptir. Bu eşit hak ve 
özgürlükler her bir bireye eşit saygı ve alaka gösterilmesini garan­
ti eder. Böylece. azınlık kültürel grupların üyeleri ayrımcılığa ve 
önyargıya karşı korunurken, özel alanda kendi özel gayretleri ile 
yaşam biçimlerini ve kültürel kimliklerini devam ettinnekte özgür 
kılınırlar. 

Bu  görüşe göre . her kişiye eşit saygı ve alaka ile davranmaya 
bağlılığın bir sonucu olarak, devlet etno-kültürel grupların yaşam 
biçimleri ve kültürel kimlikleri ile ilgili olarak yansızdır (Dworkin, 
1 986 : 1 90- 1 9 1  ) . Kamusal poli tikalan ile hiçbir kültürü desteklemez 
ya da cezalandırmaz ya da kültürel grupların yeniden üretiminde 
herhangi bir rol oynamaz (Walzer, 1 992:  99- 1 03) .  Devlet herhangi 
bir kültürel ya da dini projeye, "ya da aslında vatandaşlarının kişi­
sel özgürlüklerini ve fiziksel güvenlik, refah ve emniyetlerini aşan 
hiçbir tür kolektif amaca sahip değildir" (Walzer, 1 992: 99). B una 
uygun bir biçimde, ulus tamamen siyasal terimlerle tanımlanmıştır. 
Aynı devletin ülkesinde yaşayanlar ve yönetimi altında olanlar bir 
ulus oluştururlar; etno-kültürel kimlik ve bağlılıkları göz önüne 
alınmaksızın, eşit vatandaşlık hak ve hürriyetleri ile donatılmışlar­
dır.' Devletin (yansız olarak) bu tasvirinin ve buna uygun olan (ta­
mamen siyasal) ulus anlayışının bir sonucu olarak, ayrımcılık yap­
mama modeli etno-kültürel kimlikleri ve bağlan kamusal alanla (ve 
ulusal kimlikle) ilgisiz özel bir mesele olarak görür. 

Ancak, etno-kültürel kimlikler karşısında devletin yansızlığı ve 
devletin kültürden ayrılması en azından üç temel sebep yüzünden 

4. Bu tür mi l liyetçil ik anlayışı için bkz. Walzer ( 1 992) ve lgnatieff ( 1 994) .  Bu mil­
liyetçil ik an layışını ve bu anlayışın günümüz ulusal hareket ve çatışmalar ın ı  açık­
lamadaki yetersizl iğini VI .  Bölümde tart ışacağ ım .  
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mümkün değildir. Birincisi, eğer siyasal rejimin istikrarı koruna­
caksa, siyasal toplumun üyeleri vatandaşlık kimliğini hak ve so­
rumlulukları ile birl ikte benimsemelidirler. Ortak vatandaşlık kim­
liklerinin gereği olan bel li davranış .  norm ve eğil imleri kazanmalı­
dırlar. Bu. liberal demokratik ülkelerin liberal demokratik bir siya­
sal kültüre sahip olmaları gerektiği ve bu siyasal kültürün. kültürel 
kimlikler ve iyi kavrayışları ile ilgili olarak yansız olmadığı, bazı­
ları ile diğerlerinden daha uyumlu olduğu anlamına gelir (B ader, 
1 997 : 784-792; Carens , 2000: 9; O ' Neill, 1 997 : 24-29) .  İkincisi , si­
yasal kurumların liberal demokratik ilkeleri somut temsil ediş ve 
hayata geçiriş biçimleri kaçınılmaz olarak ülkelerin özel ulusal ta­
rihlerini. kültür ve kimliklerini yansıtır ve oluşturur (Bader. l 997 : 
777 , 779. 780, 784, 788 ;  Carens. 2000: I 0- 1 1 ;  O 'Neill ,  1 997 :  25-
26) .  Böylece, vatandaşlar soyut liberal demokratik ilkelere değil. 
bu ilkelerin kültürel ve tarihi olarak temsil edilen ve hayata geçiri­
len biçimlerine bağlılık gösterirler ki.  bu özellik, en azından kıs­
men, vatandaşların devlet ve kurumlarına bağlılıklarının kaynağını 
oluşturur. B undan başka (sosyal ve ekonomik) dağıtım ilkelerinin 
(vergi yoluyla gelir dağılımındaki adaletsizliğin önlenmesi gibi) ve 
diğer vatandaşlık ödev ve sorumluluklarının kabulü siyasal toplu­
mun üyeleri arasında karşılıklı güven ve dayanışma gerektirir ki. bu 
da bir ortak kültürden kaynaklandığı varsayılan ortak bir kimlik 
duygusu tarafından yaratılır (Kymlicka, 1 995 : 77; Miller, 1 995 : 83 ,  
90-93) .  Üçüncüsü. devlet, dil, iç s ınırlar, kamusal tatiller ve  devle­
te ait resmi semboller gibi konularda karar almaktan kaçınamaz ve 
bu kararlar yansız değildir, çünkü kaçınılmaz olarak belli bazı kül­
türel grupların ihtiyaç ve kimliklerinin tanınmasını , karşılanmasını 
ve desteklenmesini içerir, fakat diğerlerinin değil (Kymlicka. 1 995 :  
1 08- 1 1 5 ; Bader, 1 997 : 784-785). 

Eğer devlet. ayrımcılık yapmama modelinin açık iddiasına rağ­
men, etno-kültürel kimlikler karşısında yansız değilse ve yansız 
olamazsa, etno-kültürel çeşitliliğin adalet, vatandaşlık statüsü ve si­
yasal toplumun birlik ve istikrarı açısından ifade ettiği siyasal so­
nuçların ele alınması gerekir. O zaman , ayrımcılık yapmama yakla­
şımının etno-kültürel çeşitlilik meselesini ve siyasal sonuçlarını ih-
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mal etmesini nasıl açıklayabiliriz? Bu sorunun cevabı , ayrımcıl ık 
yapmama modelinin, değer çoğulculuğunu ele alırken, gizli bir kül ­
türel homojenlik varsayımı i le  işlemesinde gibi görünüyor 
(Kymlicka, 1 989: 1 77- 1 78 ;  Parekh. 1 998 :  408; Tamir. 1 993 :  1 1 8 ,  
1 4 1 ) . Bu model, aynı ülkede yaşayanların aynı kültüre ait olduğu 
ve aynı kültürel kimliği paylaştığını ima ediyor. Siyasal toplumun 
(ulus-devletin) kültürel olarak homojen olduğu varsayımına daya­
nıyor.5 Gerçekten, ayrımcılık yapmama modeli, adalet ve istikrarla 
ilgili olarak değer çoğulculuğunun neler ifade ettiğini ele al ırken, 
bu kültürel homojenlik varsayımına dayanmadıkça. etno-kültürel 
çoğulculuğu ilunal etmesini haklı gösteremez; çünkü etno-kültürel 
çoğulcuiuğun adalet, vatandaşlık statüsü ve siyasal toplumun birl ik 
ve istikrarı ile ilgili olarak ifade ettiği önemli siyasal sonuçlar var­
dır. Bu  yüzden aslında etnik, kültürel ve ulusal çeşitlilik olan yer­
de, bu tür çeşitl iliği ele almak değer çeşitlil iğini ele almaktan önce 
gelir, çünkü i lk türdeki çeşitlilik siyasal toplumun birliğine yönel ik 
bir sorun yaratır ve siyasal toplumun birliği meselesi istikrarı me­
selesinden önce gelir. 

Ayrımcılık yapmama modeli, o zaman, etno-kültürel kimlikler 
karşısında devletin yansızlığı konusundaki açık iddiasına (ve dev­
letin kültürden ayrılığı iddiasına) rağmen, üstü kapalı olarak siya­
sal toplumun kültürel olarak homojen olduğu varsayımına dayanır. 
Bu gizli varsayım, etno-kültürel bağların ve kimliklerin kamusal 
alanla (ve ulusal kimlikle) i lgili olduğunu ifade etse de. etno-kültü­
rel çoğulculuğun ortaya çıkardığı sorunları gizler. Bu varsayımla, 
ayrımcıl ık yapmama model i  basit bir biçimde siyasal toplumun tüm 
üyelerinin aynı kültüre ait olduklarını ve aynı kültürel kimliği pay­
laştıklarını kabul eder ve etno-kültürel çoğulculuk meselesini ele 
alması gerekmeksizin, kendisini aynı homojen kültür içindeki de­
ğer çoğulculuğu meselesi ile sınırlar. Etno-kültürel çoğulculuğun 
sonuçlarını basitçe bir tarafa bırakarak, çoğulculuk meselesini ba­
sitleştirir ve bu suretle ayrımcılık yapmama modelini çoğulculuğun 
yol açtığı çatışan meseleleri çözmede yeterli gibi gösterir. 

5. Kymlicka ( 1 989: 1 60,  1 77- 1 78) Rawls ve Dworkin gibi önde gelen l iberal fi lo­
zoflar ın çal ışmalarında bunu gözlemliyor. 
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8 .  RAW LSÇI AY RIMCI LI K  YA PMAMA MOIJELİ : 
S İ YA S A L  Lİ B ER A LİZMIJE ÇOG U LC U LUK MES ELESİ 

Rawls ' ın siyasal liberalizmi, ayrımcılık yapmama modelinin oriji­
nal ve belki de en meşhur versiyonudur. Sadece devletin yansızlığı 
fikrine ve herkes için eşit haklar ilkesine dayanmaz; devletin yan­
sızlığını haklı gösteren yansız bir sebep de sağlamayı amaçlar.6 Si­
yasal liberalizm, hiçbir özel kapsayıcı dini,  felsefi ya da ahlaki öğ­
retiyi gerektirmeme anlamında, iyi kavrayışları ile ilgili olarak yan­
sız olan bir adalet kavrayışı üzerine makul kişiler arasında kamusal 
alanda bir anlaşma arayışı içindedir. B undan başka. siyasal libera­
lizmin kamusal akıl fikri vatandaşların adaletin gerekleri ile ilgili 
görüşlerini sunmalarını ve adalet ve siyasal ahlakın temel ilkeleri­
nin anlam ve içeriği ile ilgili tartışmalar yapmalarını mümkün kılar. 
Şimdi , Rawlsçı ayrımcılık yapmama modelinin genel olarak çoğul­
culuk meselesi ve özel olarak da etno-kültürel çoğulculuk meselesi 
ile ilgili olarak ifade ettiği sonuçları tartışmak istiyorum. 

Siyasal Liberalizm 'de Rawls modem toplumlardaki makul fakat 
çatışan kapsayıcı öğretiler arasında bir çözüm arıyor (Rawls, 1 996: 
xx-xxi, xxvi-xxvii) .  "Makul kapsayıcı öğretiler" ile, bireylerin dini , 
siyasi ,  felsefi ve ahlaki öğretilerini kastediyor (Rawls, l 996 : 59, 
l 75) .  Makul fakat çatışan kapsayıcı öğretilerin bu çoğulculuğu çağ­
daş toplumların doğasında olan bir özelliktir (Rawls , 1 996 : xx, 
xxviii , 36). Çatışan makul kapsayıcı öğretilerin teşkil ettiği prob­
lem adaletin gerçekleştirilmesi ve siyasal toplumun birlik ve istik­
rarının sağlanıp sürdürülmesi için ortak bir zeminin bulunmasıdır 
(Rawls, l 996: xx, xxvii, xli) . İnsanların kapsayıcı öğretileri (dini ve 
ahlaki inançları) bir noktada birleşmeyeceğe benzediğine göre . her­
hangi bir kapsayıcı öğreti üzerinde bir uzlaşmaya varmalarını bek­
lemek gerçekçi değildir. Makul çoğulculuk göz önüne alındığında, 
bu kapsayıcı öğreti lerden herhangi biri açısından tanımlanan ve 
onunla ilişkili olan hiçbir adalet kavrayışı, diğer öğretileri benimse­
yenler için kabul edilebilir olmayacaktır. Ancak Rawls, kapsayıcı 

6.  Devletin yansızl ığ ın ı  yansız bir biçimde haklı göstermenin l iberalizm açısından 
önemi için bkz. Larmore ( 1 987: 50-55) . 
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öğretilerle ilgili çatışan çıkarlara ve uzlaşmazlıklara rağmen, siya­
sal alanda adalet ilkeleri üzerine, yansız kamusal bir bakış açısın­
dan veya kamusal akıl bakış açısından, bir uzlaşmaya varılabi lece­
ğine inanıyor (Rawls, 1 996: 37-38, 1 33 - 1 72). 

Rawls kapsayıcı öğretiler üzerine uzlaşmazlıkların modern top­
lumun kalıcı bir özelliği olduğuna ve adalet ve siyasal toplumun is­
tikrarı meselelerini ortaya çıkarttıklarına işaret etmekte haklıdır. 
Ancak bu meselelere, bir siyasal adalet kavrayışı üzerine kısmen 
örtüşen bir uzlaşmaya varılması süretiyle, bir çözüm bulunacağını 
ümit etmekle fazla iyimserdir. Rawls ' ın iyimserliği onun çoğulcu­
luk ve çauşma konusunu eksik ele almasından kaynaklanır. Rawls 
üç temel tip çoğulculuk ve çatışma olduğunu düşünüyor (Rawls, 
l 996 : lx; l 999 : l 77). Çıkar çatışmaları kaynakların kontrolü ve da­
ğıtımı konusunda ortaya çıkmaktadır: statü, sınıf, meslek, cinsiyet, 
ırk ve etnisite farklılıklarından kaynaklanan çatışmalar gibi. B u  tür 
çatışmalar üzerinde uzlaşılmış olan adalet ilkelerinin (Rawls ' ın 
fark i lkesi ya da daha somut olarak sosyal hak ve politikaları) uy­
gulanması suretiyle çözülür. Değer çatışmaları Rawls ' ın siyasal 
adalet kavrayışının öncelikle çözmeye çalıştığı kapsayıcı öğretiler 
arasındaki çatışmalardır. B ireysel değerler, inançlar, inanışlar, iyi 
kavrayıştan ve yaşam biçimleri (yaşam stilleri) arasındaki çatışma­
lardır. Bu tür çatışmaları çözmenin yolu, bunları özel karara konu 
olan meseleler olarak görerek, kamusal alanın dışında bırakmaktır. 
Kapsayıcı öğretilerimiz uzlaştırılamaz ve bunlardan ödün verile­
mez olsa da, siyasal bağlamlarda bizler vatandaşlar olarak bir baş­
ka çeşit aklı, yani siyasal adalet kavrayışı açısından yürütülen ka­
musal aklı, paylaşabiliriz (Rawls, 1999: l 77). B ireylerin kapsayıcı 
öğretileri ile ilgili olarak ileri sürdükleri talep ve iddialar, eğer sa­
dece kamusal akıl bakımından ifade ediliyorsa, kamusal alana gire­
bil ir. Vatandaşlar, fikirlerini, devletin faaliyetleri ile ilgili çeşitli 
meselelerde savundukları politika ve i lkeleri devlete ait aynı ahlaki 
ve siyasal yapı içerisinde tartışır ve ifade ederler. Bu tür çatışmala­
rı çözmek için, ortak insan aklına dayanan, yansız, formel ve prose­

düre/ kamusal bir bakış açısı olan, kamusal akla başvurarak, kamu-
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sal alanda oluşan siyasal kültüre ya da kamusal diyaloğa katılırlar.7 
Bu yüzden. makul insanlar arasındaki bu tip normatif ihtilafları si­
yasal yönden çözmek için, temel siyasi ahlak ve yapı ile prosedüre! 
kurallar üzerine genel bir uzlaşma vardır.• Rawls ' ın ele aldığı üçün­
cü tür çatışmalar muhakeme yüklerinden kaynaklanan çatışmalar­

dır (Rawls, 1 999: 1 77). Muhakeme yükleri (farklı türdeki delil ve 
değerlerin önemini tartmak gibi) makul ve rasyonel kişiler arasın­
daki makul uzlaşmazlıkların kaynağıdır (Rawls, 1 996 : 54-58). 

Hem teorik hem pratik muhakemeleri etkilerler. 
Rawls '  a göre ( 1 996 : lx; 1 999 : 1 77) .  onun ayrımcılık yapmama 

modelinin bünyesinde, çıkar çatışmaları çözülebilir ve değer çatış­
maları hafifletilebilir (fakat çözülemez). Sadece muhakeme yükle­
rinden kaynaklanan çatışmalar daima kalıcıdır ve muhtemel bir uz­
laşmanın alanını sınırlarlar ( 1 996: lx; 1 999 : 1 77) .  Etnisite. kültür ve 
milliyetteki farklılıklara ne demeli? Rawls bunlar hakkında neler 
söylüyor? Rawls ' ın ayrımcılık yapmama modeli kimlik çatışmala­
rı adını verdiğim, etnisite . kültür ve milliyetteki farklılıklarla i lgili 
olarak ne ifade eder? Rawls bu farklılıklardan kaynaklanan çatış­
maları açıkça ele almıyor. Onun siyasal liberalizminin temel ilgi 
alanı uzlaştınlamaz kapsayıcı öğretilerden kaynaklanan çatışmalar­
dır. Ancak, Raws siyasal liberalizminin etnisite. kültür ve milliyet­
teki farklılıklardan kaynaklanan çatışmalara ilişkin pozisyonuna kı­
saca değiniyor (Rawls ,  1 996 : lx; 1 999 : 1 77).  Bu tip çatışmaları ,  çı­
kar çatışmaları ile aynı biçimde ele alıyor gibi görünüyor (Rawls. 
1 996 : lx ;  1 999 : 1 77). Vatandaşların temel çıkarlarından -(sınıf, 
meslek ve ırk gibi) siyasal, ekonomik ve sosyal çıkarlardan- kay­
naklanan çatışmalar arasında açıkça etnisiteden bahsediyor. Makul 
şekilde adil bir anayasal rejimin adalet i lkelerinin, vatandaşların 

7.  Bkz. Rawls ( 1 996) '  ın "Kamusal Akıl Fikri" üzerine olan V. dersi . Rawls burada 
kamusal aklı demokratik bir halkın özell iği olarak tanıml ıyor : "Onun vatandaşları­
n ın ,  eşit vatandaşl ık statüsünü paylaşanlar ın ,  akl ıd ır. Bu aklın konusu kamunun 
iyiliğ idir :  siyasal adalet kavrayışın ın toplumun kurumlar ın ın temel yap ısı ve bu ku­
rumlar ın  h izmet ettikleri hedef ve amaçlarla i lgi l i  olarak neler gerektirdiğidir" 
(Rawls,  1 996: 2 1 3 ,  bkz . ayn ı zamanda 224-225, 226) . 
8. Bu tür çat ışmaları çözmek için ,  özel l ikle , siyasal haklar ın ,  ifade, i letişim, der­
nek, vakıf kurma ve katı l ım hürriyetlerini de içerecek şekilde, adil olarak kullan ı l· 
masın ı  sağlamak gerekir. 
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temel çıkarlarından kaynaklanan bu tür çatışmaları çözebileceğini 
düşünüyor. Bir kere adaletin ilkelerini kabul ettiğimizde ya da on­
ları (en makul olarak değilsı: bile) en azından makul olarak gördü­
ğümüzde ve siyasal ve  sosyal kurumlarımızın bu ilkelere uyduğu­
nu bildiğimizde , bu tip çatışmaların ortaya çıkmaması gerektiğini 
ya da ortaya çıkıyorsa bunun zorlama ile olacağını ileri sürüyor. 
Makul şekilde adil bir anayasal rejim tarafından bunların ortadan 
kaldırılacağına inanıyor. Böyle bir rejimin kültür ve milliyet f ark/ı­
lıklarını, bunları devletten ayırmak suretiyle, adil bir biçimde hal ­
ledeceğini düşünüyor ( 1 996 : Ix. n. 37).  Rawls ' ın milliyet, kültür ve 

etnisitenin devletten ayrılmasıyla ne kastettiği açık değildir. Ancak, 
Rawls ' ın yaşam biçimleri ve kapsayıcı iyi kavrayışları karşısında 
devletin yansızlığına bağlılığı göz önünde bulundurulursa. etnisite , 
kültür ve milliyeti devletten (bu nedenle de milliyeti vatandaşlık­
tan) ayırmak süretiyle, etnik, kültürel ve ulusal farklılıklar karşısın­
da da devletin yansızlığını onayladığı çıkarılabilir. B öylece 
Rawls ' ın etnisite, kültür ve milliyetteki farklılıklardan kaynaklanan 
çatışmalara ilişkin çözümü iyi bilinen liberal bir çözüme benziyor: 
Devlet kültür, etnisite ve milliyetle ilgili olarak yansız olacaktır; 
kültürel, etnik ve ulusal kimlikleri bir kamusal politika meselesi 
olarak değil, bir bireysel seçim ya da bireysel bağlılık meselesi ola­
rak el � alacaktır. 

Ancak, daha önce 2. altbölümde gördüğümüz gibi , devletin (va­
tandaşlık ve siyasal kültürün) milliyet, etnisite ve kültürden ayrıl­
ması ve ulusal, etnik ve kültürel farklılıklar karşısında devletin ta­
rafsızlığı mümkün değildir. Etnik, kültürel ve ulusal grupların üye­
lerinin tanınma ve statü talepleri tarafından tartışma konusu yapılan 
ve itirazda bulunulan tam da bu çözümün olabilirliğidir. B u  grupla­
rın üyeleri bu yüzden herkes için formel eşit vatandaşlık statüsünün 
ötesine giden özel politika düzenlemeleri (gruplara göre farklılaştı­
rılmış haklar) talep ediyorlar ve bunları etnisite, kültür ve milliyet 
farklılıklarına ilişkin olarak adaletin bir gereği olarak görüyorlar. 
Onların bu talepleri , yansız olmayan, ama etnisite, kültür ve milli­
yet farklılıklarına duyarlı ,  farklı bir adalet anlayışının gerekliliğine 
işaret ediyor. 
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C .  R AWLSÇI KAMUSAL AKIL Fİ KRİNİ  KULLANA RAK B İ R  
AZINLI K HAKLARI  ARG ÜMANI S UN U M U  

Rawls etnisite . kültür ve  milliyetteki farklılıklardan kaynaklanan 
çatışmaların bunların devletten ayrılması suretiyle çözülebi leceğini 

savunduğu zaman ( 1 996 : lx, n. 37) ,9 onun, kendi kamusal akıl tar­
tışmasının etnisite, kültür ve milliyet çoğulculuğu bakımından ifa­
de ettiği sonuçları takip etmediğine inanıyorum. Rawlsçı ayrımcı­
lık yapmama modeli kamusal akıl fikri ile birlikte bir tartışmacı de­
mokrasi modeli oluşturmaya yöneliyor. Adalet üzerine farklı pers­

pektiflerin sunulması yoluyla. Rawls 'ın modeli adalet ilkelerinin ve 
siyasal ahlakın anlam ve içerikleri üzerine tartışmalara olanak sağ­
lıyor ve bunu teşvik ediyor (Rawls, 1 999: l 70- 1 7 1 .  l 38- l 39) . Böy­
lece. Rawls, etnik, kültürel ve ulusal grupların onun kamusal akıl 
tartışması içerisindeki yerini özellikle ve yeterli bir biçimde ele al­
masa da, onun kamusal akıl kavramı azınlık etnik, kültürel ve ulu­
sal grupların etnisite, kültür ve milliyetteki farklılıklara ilişkin ola­
rak adaletin ne gerektirdiği konusundaki görüşlerini sunmalarına 
olanak vermektedir. 10 Bu yüzden, Rawlsçı kamusal akıl fikri içeri­
sinde azınlık etnik, kültürel ve ulusal gruplar için bir grup farkına 
dayalı haklar argümaru sunulabileceğine inanıyorum. 

9. Bu çözümü Rawls' ın  kendi siyasal adalet kavrayışının kü ltürel çeşitl i l ikle i lgi l i  
olarak gerektirdiği çözüm olarak algı l ıyorum . Rawls şüphesiz bu çözümü, kültü­
rel çeşit l i l ikle ilgili o larak farklı siyasal adalet kavrayışlar ın ın sunulmasına izin ve­
ren,  siyasal liberal izmin bir gereği olarak görmeyecektir. 
1 0. Rawls son yazılarında ( 1 996 ve 1 999) iyi kavrayışların ın  ve etno-kü llürel kim­
likler in ,  bun larla i lg i l i  meselelerin/taleplerin kamusal akı l  içerisinde sunulabi lirl iği 
ölçüsünde, kamusal alanla i lgi l i  olabileceğin i  kabul ediyor. Göreceğimiz gibi ,  iyi 
kavrayışları ile ilgil i meseleler/talepler (kürtaj meselesi gibi) ve etno-kültürel kim­
likler i le ilgil i meseleler/talepler (azınl ık kültürlerin özel hak talepleri g ibi) kamusal 
akı l içinde ifade edilebil ir. Ancak, burada problem şudur:  Rawls' ın yeni konumu, 
kamusal akı l  içerisinde sunuldukları sürece iyi  kavrayışları ve kimlikler i le i lgi l i 
mesele ve taleplerin kamusal alanda sunulmasına olanak veriyorsa da, adaletin 
gerekleri i le ilgili olarak bu taleplerin ifade ettiği sonuçlar Rawls' ın kendi siyasal 
adalet kavrayış ın ın gerekleri ile çatışabil ir. Diğer bir ifadeyle, esnek ve çoğulcu 
bir kamusal akı l fikri ile, Rawlsçı ayr ımcı l ık  yapmama modeli (siyasal l iberalizm) 
kamusal akı l içinde, kamusal akl ın gereklerine uygun olarak sunulan meselele­
ri/talepleri içine alabi lir, fakat bir kere bu mesele ve talepler başarı l ı  bir şekilde su­
nulduğunda, adaletin gerekleri Rawlsçı adalet kavrayışının gereklerini aşabil ir. 
Böyle bir durum, 4. altbölümde göreceğimiz gibi , adaletin gerekleri üzerine bir uz­
laşmazl ığa yol açar. 
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Her ne kadar bu çalışmada azınlık hakları ile ilgili argümanları­

mı Rawlsçı teriminoloj i içinde ortaya koymasam da, aslında bu ko­

nudaki argümanlarım geniş bir Rawlsçı kamusal akıl fikrine başvu­
ruyor ve bu açıdarı ifade ediliyor. Bu yüzden. bu noktada argüman­
larımın Rawlsçı siyasal kavramlarla nasıl bağdaştırı labileceğini 
açıklamak gerektiğine inanıyorum. Kültürel kimlik lehine olan ar­
gümanlarımın, belli bir kapsayıcı iyi kavrayışından türetilen bir ki­

şi kavrayışına değil; (gerçek/somut bir kişi olarak) siyasal bir kişi 
kavrayışına dayandığına ve azınlık kültürler için özel politika dü­
zenlemelerini (kültürel hakları) temel bireysel özgürlüklerin korun­

ması konusunda özel bir hassasiyet içinde savunduğuma dikkat edi­
niz. I I I .  Bölümde. kültürün kimlik bağlamı olarak önemini göster­

miştim. Kişi kavrayışının hem insanlığı hem de kimliği tarafından 
oluşturulduğunu savundum. Kimlik olmaksızın bir kişi gerçek 

mevcudiyet kazanamaz . Kimlik bağlamı olarak kültürün kimliğin 
oluşum sürecindeki rolünü göstererek, kültür olmaksızın (hiçbir) 

kişinin olamayacağını ileri sürdüm: kültürel kimlik gerçek kişilerin 

zorunlu bir unsurudur ve bundarı soyut bir biçimde bir siyasal kişi 
teorileştirmek isteyen liberal argümanlar (insanlık ve kimliği tara­

fındarı bu şekilde oluşturulan) kişinin zorunlu kimlik boyutunu gör­

mezlikten geliyor. Rawlsçı siyasal kişi kavrayışını tartışırken.  

Rawlsçı siyasal kişi kavrayışının kamusal kimliğinin sadece vatan­
daşlık statüsü tarafındarı değil; ortak bir kültürel (ulusal) kimlik ta­

rafındarı da oluşturulduğunu gösterdim. Rawlsçı siyasal kişi kavra­

yışının kamusal kimliğinin -herkes için ortak vatandaşlık statüsü­

nün- aslında (önceden) ortak bir kültürel (ulusal ve etnik) kimlik 

gerektirdiğini ileri sürdüm. Bu ulusal homojenlik varsayımı altın­

da, kişilerin ortak vatandaşlık statüleri ve ortak bir kültürel kimlik­

le özdeşlik duyguları uyuşacağından, kültürel (ulusal ve etnik) kim­

liklerinin statüleri ile ilgili olarak adaletin sağlanması bir sorun ola­

rak ortaya çıkmaz. Bu yüzden Rawls, basitleştirilmiş bir siyasal 

toplum modeli üzerinde, tüm üyelerin aynı kültürel kimliği paylaş­

tığı bir ulus devlet modeli üzerinde çalışarak, ortak bir kültürel 

kimliğin onun siyasal kişi kavrayışının kamusal kimliğinin kurucu­
larından biri olduğunu görmezlikten gelebiliyor. Bu ihmalin kültü-
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rel olarak (ulusal ve etnik yönden) homojen bir siyasal toplumda 
adalet ve birlik konusunda önemli sonuçlan olmayacaktır. 

Ancak, çokkültürlü bir devlette, kültürel homojenl ik varsayımı­
na dayanarak, kültürel kimliğin (ortak vatandaşlık statüsü ile birlik­
te) Rawlsçı siyasal kişinin kamusal kimliğinin kurucularından biri 
olduğu gerçeğini gözardı etmek, kültürel (ulusal ve etnik) kimlikle­
rin adaletle ve siyasal toplumun birl ik ve istikrarıyla ilgi lerini gör­
meyi engelleyecektir. Azınlık etnik ve ulusal grupların üyeleri için 
Rawlsçı siyasal kişinin kamusal kimliğinin iki kurucusu -ortak va­
tandaşlık statüsü ve üyelerin özdeşleştikleri ulusal ve emik kimlik­
uyuşmayacaktır, egemen etnik ve ulusal grupların üyeleri için ise 
bu ikisi uyuşacaktır. Çokkültürlü bir devlette, kültürel kimliğin 
Rawlsçı siyasal kişi kavrayışının kamusal kimliğinin kurucuların­
dan biri olarak bir kenara bırakılması  ve ortak vatandaşlık statüsü­
nün kişilerin kamusal kimliğinin tek kurucusu olarak kabul edilme­
si, tanınmış olan egemen çoğunluğun kültürel kimliğinin herkesin 
kamusal kimliği olarak görülmesi ile sonuçlanır. Çokkültürlü bir 
devlette , ortak vatandaşlık statüsü herkes için eşit vatandaşlık anla­
mına gelmeyecektir. 1 1  Söz konusu siyasal toplum bir çokkültürlü si­
yasal toplum olduğunda, vatandaşlığa i lişkin eşitlik, vatandaşlığın 
etnisite, kültür ve milliyetteki farklılıkları görmezlikten gelerek ta­
nımlanmasını değil, bunları tanıyıp kapsayacak bir biçimde tanım­
lanmasını gerektirir. Bir çokkültürlü devlet için uygun vatandaşlık 
kavrayışı tek ortak bir vatandaşlık değil, çokkültürlü bir vatandaş­
lık olacaktır. Bu yüzden, çokkültürlü bir devlette, vatandaşlığın ba­
zı unsurları grup farkına dayalı olabilir ve eşit vatandaşlık azınlık 
etnik, kültürel ve ulusal gruplar için özel politika düzenlemeleri ge­
rektirebilir. 

Benim etnisite , kültür ve milliyet çeşitliliği konusunda adaletin 
gereğinin ne olduğu konusunda ulaştığım bu sonuç. Rawls ' ın (ya 
da devletin yansızlığına bağl ı  herhangi birisinin) aynı konuda 
adaletin gereği olarak düşündüklerinden -herkes için tek aynı va­
tandaşlık statüsü ve etnisite, kültür ve milliyet karşısında devletin 

1 1 .  Bu konu hakkında çokküllürlü bir devlet için üç boyutlu bir vatandaşl ık kavra­
yışı gel iştirdiğim Vl l l .  Bölümün 1 .  Altbölümüne bkz . 
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tarafsızlığı- çok farklıdır. Ancak. etnisite . kültür ve milliyet farklı ­
lıklarına ilişkin argümanlarımın Rawlsçı bir kamusal akıl kavrayışı 
içinde sunulduğuna ve Rawlsçı bir kişilere saygı düşüncesi ile bi­
çimlendiğine dikkat ediniz .  O zaman, niçin Rawls ve ben etnisite , 
kültür ve milliyetteki farklıl ıklara ilişkin olarak adaletin gerekleri 
konusunda çok farklı görüşlere ulaştık? B urada adalet hakkındaki 
görüşlerimizde bir uzlaşmazlık yok mu? B u  ne tür bir uzlaşmazlık­
tır? Bu  uzlaşmazlık adaletin ilkeleri üzerine midir? Yoksa. aynı il­
kelerin farklı yorum ve uygulamalarına ilişkin bir uzlaşmazlık mı­
dır? Her ikimizin de pozisyonu hem makul hem de çok farklı oldu­
ğuna göre, hangi pozisyonun geçerli olduğuna nasıl karar verece­
ğiz? Etnik, kültürel ve ulusal kimliklerin çeşitliliğine ilişkin olarak 
adaletin bu çok farklı gerekleri arasında karar verecek bir yola. 
yönteme sahip miyiz? 

D. S İYASAL LİBERALİZMDE ADALET ÜZERİNE 
UZLAŞ MAZLI K  PROB LEMİ : HARİÇ TUTARAK 

TARAFSIZLI K  V E  DAHİL EDEREK TARAFS IZLIK 

Gördüğümüz gibi, azınlık etnik ve ulusal grupların taleplerini ka­
musal akıl içinde sunmaları bir başka çatışma biçimi içinde, adalet 
hakkında bir uzlaşmazlık içinde, sonuçlanabilir. Ancak, bu konuda 
azınlık kültürlerin durumu tek değildir. Aşağıda kürtaj meselesi ile 
ilgili olarak göreceğimiz gibi, makul kapsayıcı öğretiler tarafından 
yapılan taleplerin kamusal akıl içinde sunulması da adalet hakkın­
da uzlaşmazlığa yol açabilir. B elli meselelerle ilgili olarak ve dev­
letin belli politikalarının haklı kılınması ile ilgili olarak adaletin ne 
gerektirdiği konusunda çatışan görüşler olabilir. Daha genel bir ifa­
deyle, farklı makul kapsayıcı öğretilere ve farklı kültürel kimlikle­
re sahip kişilerin adil ve iyi düzenlenmiş bir toplumun nasıl organi­
ze edilmesi ve yönetilmesi gerektiği konusundaki görüşleri,  bu gö­
rüşlerin hepsi kamusal akıl içinde sunulmuş olsa bile, farklı olabi­
lir. Bu nedenle, bazı durumlarda, kamusal akıl herkes için kabul 
edilebilir bir çözüm üretmiyor; çatışan çözümler ortaya çıkarıyor. 
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Rawls adalet üzerine makul uzlaşmazl ıkların olabilirliğini görü­
yor, 12 fakat bu konuyu yeterli bir şekilde ele alıp, ne gibi sonuçlar 
ifade ettiğini irdelemiyor. Belki de. Rawls, kapsayıcı öğretiler tara­
fından adalet için yapılan talepler kamusal akıl içinde sunuldukları 
sürece, adalet hakkındaki uzlaşmazlığın, adaletin i lkelerinin kendi­
leri hakkında değil ; paylaştığımız adalet i lkeleı inin yorumu ve uy­
gulama biçimleri hakkında olacağını düşünüyor. 1 3  Ancak, adalet 
konusunda uzlaşmazlıklar paylaştığımız ilkelerin uygulama biçim­
leri hakkında olabileceği gibi (örneğin, ifade özgürlüğünün temel 
hak ve özgürlükler arasında olduğu konusundaki genel bir uzlaşma 
olmasına rağmen. bu hakkın ırkçı küçük düşürme içeren ifadeleri 
ya da şiddet içeren pornografik anlatımları da içerip içermemesi ge­
rektiği konusunda bir görüş birliği yok), i lkeler hakkında da olabi­

lir (örneğin, vergi ,  sosyal yardım ve çokkültürlülükle ilgili adalet 
hakkındaki tartışmalar) (Sandel, 1 994 : 1 783- 1 784 ). Rawls muhte­
melen. o zaman, ilkeler üzerine uzlaşmazlıklar olabileceğini fakat 
bunların makul uzlaşmazlıklar olmadığını ifade etmek istiyor; ada­
let üzerine makul uzlaşmazlıklar yalnızca i lkelerin uygulanması ve 
yorumu üzerine olabilir; i lkelerin kendileri üzerine olamaz (Rawls, 
1 996 : 229-230). Ancak, bazı durumlarda, çatışma içindeki taraflar 
aynı genel ahlaki i lkeler üzerinde uzlaşmış olsa da, adaletin gerek­
leri üzerine hala makul ahlaki uzlaşmazlıklar olabilir ve böyle ma­
kul uzlaşmazlıkların (örneğin, kültürel çeşitlil ikle ilgili olarak ada­
letin ne gerektirdiği konusundaki uzlaşmazlık gibi) uygulama dü­
zeyinde değil ,  fakat ilkeler düzeyinde olduğunu düşünüyorum. 

Konuyu açıklığa kavuşturmak için, yaygın olarak ele alınan 
kürtaj meselesine bakalım. B u  meseleyle i lgil i  olarak taraflar 

1 2. Bu Rawls ( 1 999)'da açıkça görülüyor. örneğin ,  "vatandaşların ,  en makul ol­
duğunu düşündükleri siyasal adalet kavrayışları i le ilgil i olarak elbette farkl ılaşa­
caklar ın ı "  söylediği s. 1 37 ve (özgür ve eşit kişiler olarak vatandaş ve adi l  bir iş­
birl iği sistemi olarak toplum) temel siyasal fikirlerin farkl ı yorumları yüzünden , 
adaletin i lkelerinin farklı formülasyonlarına sahibiz dediği s. 1 4 1 'e bkz. 
1 3. Bkz. yine Rawls ( 1 999: 1 37, 1 4 1 ) .  Bkz. ayn ı zamanda Rawls ( 1 996: 229-
230) , burada Rawls makul uzlaşmazl ıkların ,  temel hak ve özgürlük i lkeleri ile sos­
yal ve ekonomik adalet ilkelerini hangi politikaların gerçekleştireceği konusunda 
ortaya çıkabi leceğin i  söylüyor. Ancak Rawls ekl iyor : "bu doğru i lkelerin hangileri 
olduğu konusunda bir uzlaşmazl ık değ i l ;  yalnızca ilkelerin gerçekleştiril ip gerçek­
leştiri lmediğ in i  görmedeki güçlükten kaynaklanan bir uzlaşmazl ıktır" . 
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-yaşam hakkı taraftarları ve seçim hakkı taraftarları- adaletin ge­
rekleri konusunda çatışan fakat makul pozisyonlara sahiptirler. Her 
iki tarafın pozisyonu da makuldür çünkü her iki pozisyon kamusal 
akla başvurulmak suretiyle ifade edilmektedir. Sonuç olarak, her iki 
taraf da makul bir kişinin reddedemeyeceği genel ahlaki ilkeler 
üzerinde uzlaşmışlardır : masum kişilerin meşru müdafaa durumu 
dışında öldürülmemesi gerektiği ve kadınların kendi bedenleri i le 
ilgili olarak seçme özgürlüğü olması gerektiği ,  fakat bu özgürlüğün 
masum bir insanın ölümünü içennediği ahlaki ilkelerini paylaşıyor­
lar (Gubnann, 1 993 :  1 96; O 'Neill, 1 997 : 27-28) .  Tarafların kürtaj 
konusundaki görüşleri çatışıyor. çünkü hakkın kimin -kadının mı . 
yoksa ceninin mi- olduğu konusunda ve kimin hakkının öncel ikli 
olduğu konusunda uzlaşamıyorlar. Adaletin kürtajla ilgili olarak ne 
gerektirdiği konusundaki bu çatışan görüşler tarafların ceninin sta­
tüsü üzerindeki uzlaşmazlıklarından kaynaklanıyor, bu , tarafların 
kapsayıcı ahlaki öğretileri arasındaki çatışmalara dayanan ve bu ça­
tışmalar tarafından biçimlendirilen bir uzlaşmazlıktır (0 'Nei l l ,  
1 997 : 28) .  Her iki pozisyon da nihai olarak tarafların kapsayıcı ah­
lfilci öğretilerinden kaynaklanan kısmi bilgi ve perspektiflerini yan­
sıtıyor ve bunlar tarafından şekillendiriliyorsa da, her ikisi de ma­
kuldür, çünkü her iki pozisyon da kamusal aklın kullanılması sure­
tiyle oluşturulmuştur ve her ikisi de başkalarına tarafsız bir biçim­
de açıklanabilir. Bu nedenle pozisyonlardan hiçbirisi diğer tarafa 
haklı gösterilemez. 

Kürtaj örneğinde de görüldüğü gibi, bazı durumlarda adaletin 
ne gerektirdiği konusunda makul temel ahlaki uzlaşmazlıklar var­
dır. B u  durumlarda akıl herkes için kabul edilebilir bir çözüm üret­
miyor; çatışan çözümler üretiyor. B undan başka, bu çözümler nihai 
olarak söz konusu vakadaki tarafların kapsayıcı ahlfilci öğretileri ta­
rafından biçimlendirilmiştir. Tarafların muhakeme yüklerini kabul 
ediş biçimleri (ve bu sebeple, kürtaj konusunda adaletin ne gerek­
tirdiği konusundaki düşünceleri) aslında kendi kapsayıcı öğretileri­
nin bir işlevidir. 14 Bu yüzden, bir çözümün, örneğin siyasal liberal 
çözümün, devlet tarafından kabulü diğer taraflar tarafından haklı 

1 4 . Bu konu için ,  Rawlsçı siyasal kişi kavrayış ın ı  tart ışt ığ ım 1 1 1 .  Bölüm'e bkz. 
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görülmeyecektir; bel li bir kapsayıcı ahlak öğretisinin bir dayatıl­
ması olarak hissedilecektir. Kürtaja izin veren bir devlet kapsayıcı 
liberal olan iyi kavrayışının lehine olmaktan kendini alıkoyamaz 
(O' Neill, 1 997 : 28 ).  Genel olarak, eğer Rawlsçı liberal adalet kav­
rayışı kapsayıcı l iberalizmi yansıtıyorsa ve bu ikincisi tarafından 
biçimlendirilmişse, liberal olmayan ahlfilc.i görüşlere sahip olanlar 
için niçin geçerli (uyulması gereken bir otorite) olması gerektiği 
açık değildir. 1 ' Kürtaj örneğinin de gösterdiği gibi , Rawls basit bir 
biçimde kendi siyasal l iberal adalet kavrayışını kabul ettneyenlerin 
makul olmadığını ileri süremez. 

Adaletin ne gerektirdiği konusunda makul ahlaki uzlaşmazlıkla­
ra yol açan çatışma tiplerinde akılların bir çoğulculuğu vardır ve bu 
akıllar, tarafların bilgi , deneyim ve perspektifleri tarafından biçim­
lendirilmiş olarak, kamusal akıl içinde sunulabilirler. Her nasıl 
Rawls ' ın tarafsızlığı onun (kısmi) kişisel bilgisi ,  deneyimi ve pers­
pektifi (özellikle bir liberal kapsayıcı öğreti) tarafından biçimlendi­
rilmişse, diğer tarafsız bakış açıları da onları oluşturanların dene­
yim, bilgi ve perspektiflerinin (ve kapsayıcı öğretilerinin) kısmiliği 
tarafından biçimlendirilmiştir. "Bireyler veya gruplar her biri çıkar 
ve ilgilerinden uygun bir biçimde kendilerini soyutlayarak kamusal 
duruşlarını oluştursalar bile, çoğulcu toplumlarda çeşitli tarafsızlık 
standartları ya da bireyselleştirilmiş tarafsız i lgilerin olması kaçı­
nılmazdır" (Bohman, 1 995 : 257). Ötenazi , tüp annelik, idam ceza­
sı, Salman Rüşdi olayı bağlamında ifade özgürlüğü ve görmüş ol­
duğumuz kürtaj gibi meseleler hakkında adaletin ne gerektirdiği 
konusundaki temel ahlfilc.i uzlaşmazlıklar, farklı tarafların, bu mese­
lelerle ilgili olarak, tarafsız fakat kapsayıcı ahlaki öğretiler tarafın­
dan biçimlendirilmiş olan kendi kamusal duruşlarını oluşturabile­
ceklerini gösteriyor. Ancak, sözkonusu tarafların hiçbirisinin ka­
musal duruşu makullük ya da haklılık konusunda meşru bir biçim­
de tekel iddia edemez, çünkü tüm kamusal duruşlar başkalarına ta­
rafsız bir biçimde açıklanabilir, hepsi makuldür ( Guttnann, 1 993 : 
1 94 ;  Bohman, 1 995 : 260). B u  meselelerde, "akıl" tarafların kapsa-

1 5. Asl ında siyasal liberalizm (siyasal liberal kavrayı şlar) kapsayıcı liberalizmin 
(kapsayıcı l iberal kavrayışlar ın) kamusal akı l  içinde sunulması gibi görünüyor. 
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yıcı ahlaki bağlılık.lan tarafından biçimlendirilen "çatışan çözümler 
sunar" (Gubnann, 1 993 :  1 95).  

Ettıisite , kültür ve milliyetteki farklılıkların bir sonucu olan 
kimlik çatışmaları ettıo-kültürel kimliklerle il işkili olarak adaletin 
ne gerektirdiği konusunda benzer bir uzlaşmazlığa işaret eder. Ege­
men çoğunluk kültürler ve azınlık kültürlerarasındaki kimlik çatış­
maları bağlamında, ettıo-kültürel çeşitlilik i le ilişkili olarak adale­
tin gerekleri konusunda iki farklı perspektif önümüze getiri l iyor. 
İki perspektif de her bir kişiye eşit saygı ve ilgi ile muamele edil­
mesi temel liberal ilkesine bağlıysa da, bu ilkenin ne gerektirdiği 
konusunda uzlaşamıyorlar. Her iki perspektif de kamusal aklın kul­
lanımı ile oluşturulup ifade edilmiştir, fakat ilgili tarafların özel de­
neyimleri, bilgileri ve perspektifleri tarafından biçimlendirilmişler­
dir. Etno-kültürel çeşitlilikle ilgili olarak adaletin ne gerektirdiği 
konusundaki uzlaşmazlıklar kültürün statüsü ve önemi hakkındaki 
uzlaşmazlıklarından kaynaklanır; tarafların ke�di kültürlerinin sta­
tüsü ile ilgili olarak özel bilgi ve deneyimlerini yansıtan ve bunlar 
tarafından şekillendirilen bir uzlaşmazlıktır bu. Bu uzlaşmazlık ta­
rafların kültürün siyasal sürece nasıl aracılık ettiğini anlamaların­
daki bir asimetrinin sonucudur. 

Rawls her iki tarafın da perspektiflerini kamusal akıl içinde sun­
malarını isteyecektir. Tarafların toplwnu özgür ve eşit kişiler ara­
sında adil bir sosyal işbirliği sistemi olarak kabul ebnelerini ve et­
no-kültürel kimliklerle ilgili olarak adaletin ne gerektirdiği konu­
sunda bu perspektiften akıl yürütmelerini isteyecektir (Rawls ,  
1 999 : 1 7 1 ) . Bunu isteyecektir, çürıkü muhakeme yükleri göz önün­
de bulundurulursa, taraflardan herhangi birisinin perspektifinden 
adalet hakkında akıl yürütmek makul olmayacaktır; yalnızca özgür 
ve eşit kişilerin perspektifinden (özel olan şeylerden soyutlanarak) 
akıl yürütme makul olacaktır. Ancak, eğer, daha önce gördüğümüz 
gibi, devlet ettıo-kültürel kimlikler karşısında yansız değilse ve 
yansız olamazsa, onlardan bazılarını kaçınılmaz olarak tanıyıp des­
teklerken, diğerlerini tanıyıp desteklemiyorsa, ettıo-kültürel kim­
likleri tanınmayanların eşit ve özgür kişilerin perspektifinden ada­
let hakkında akıl yürütmelerini istemek, etno-kültürel kimliklerinin 
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tanınmadığı gerçeğinin ta kendisini görmezlikten gelmelerini iste­
mek anlamına gelecektir. Bu durumda üstü kapalı olarak kimlikle­
ri tanınmayanlardan kimlikleri tanınanların pozisyonlarından akıl 
yürütmelerini istiyor olacağız; bu durum Rawls ' ın makul olma 
(makullük) kavrayışını ihlal edecektir, çünkü bu artık özgür ve eşit 
kişilerin pozisyonundan akıl yürütme olmayacaktır. Etno-kültürel 
çeşitli likle ilgili olarak adaletin gerekleri konusunda akıl yürütür­
ken. Rawlsçı özgür ve eşit kişi perspektifinin benimsenmesi ,  sade­

ce siyasal toplumun tüm üyelerinin aynı etno-kültürel kimliği pay­
laştık.lan varsayımı altında, yansız bir bakış açısından akıl yürütme 
sonucunu verecektir. Etno-kültürel çeşitli lik koşullarında, tüm et­
no-kültürel kimlikler değil fakat yalnızca bazıları tanındığı zaman, 

herkesten eşit ve özgür kişiler perspektifinden adalet hakkında akıl 
yürütmelerini istemek (bu özel koşullardan soyut bir biçimde akıl 
yürütme anlamına geldiği zaman) akıl yürütme sürecinde etno-kül ­
türel kimlikleri tanınanlar lehine bir eğilim yaratacaktır. Sonuçta. 
bu koşullarda, kamusal akıl ,  Rawls tarafından formülleştirildiği bi­
çimiyle, etnik, kültürel ve ulusal azınlık kişileri kamusal rolleri içe­
risinde tanımada yetersiz kalacaktır. 

Azınlık etnik, kültürel ve ulusal grupların üyeleri (adalet hak­
kında düşünürken özel durumundan kendini soyutlayan) Rawlsçı 
özgür ve eşit kişi perspektifinden adalet hakkında akıl yürütmenin 
kendilerine gerçekten özgür ve eşit olarak muamele etmekte yeter­
siz kaldığını görerek, uygulamada olan adalet anlayışında kendi 
perspektiflerini de kapsayacak bir şekilde değişiklik talep ediyorlar. 
Etno-kültürel özelliklerinin tanınması için özel politika düzenleme­
leri talep ediyorlar ki, bu, sosyo-kültürel farklılıkları dikkate al­
maksızın, herkes için tek tip vatandaşlık haklan ile özdeşleştirilen, 
geniş kabul gören "farklılıklar karşısında kör" liberal adalet kavra­
yışını zorlayan bir taleptir. Azınlık etnik, kültürel ve ulusal grupla­
rın üyelerinin talebi etnik, kültürel ve ulusal farklıl ıklara duyarlı. 
farklı bir adalet anlayışına işaret ediyor. Bu anlayışta. bireylere 
"eşit saygı ve ilgi" ile muamele etme, kültürel ve ulusal gruplara 
üyelikten kaynaklanan farklılıkların görmezlikten gelinmesini de­
ğil; grup f arklılıklanna dayalı hak ve uygulamalarla tanınmasını 
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gerektirir. 16 Bu, her bireye eşit saygı ve ilgi i le muamele edilmesi 
için sivil ve siyasal haklar ile asli iyi lerin. "ahlaki açıdan tesadüfı"1 7  
olan sosyal ve doğal farklılıkları dikkate almayacak bir şekilde, da­
ğıtılmalarını gerektiren, yaygın liberal adalet anlayışı ile ters düşer. 

Her iki adalet anlayışının da başlangıç noktasının aynı olduğu­
na dikkat ediniz: her ikisi de her bir kişiye eşit saygı ve ilgi ile mu­
amele edilmesi ilkesine bağlıdırlar. Farklılık gösterdikleri nokta bi­
rincisinin grup farklılığına dayal ı hak ve uygulamaların gerekl i l iği 
görüşünde olması. ikincisinin ise herkes için aynı, tek tip evrensel 
vatandaşlık haklarında ısrar etmesidir. Aynı bağlılık niçin birbiri i le 
uyuşmayan. hatta çelişen. iki farklı biçimde yorumlanabiliyor'! Bu 
iki adalet anlayışında bireylere eşit saygı ve ilgi ile muamele etme­
nin gerekleri, bu adalet kavrayışlarının tanımlanma biçimleri yü­
zünden, birbirinden farklıdır. Bu adalet anlayışlarının nasıl tanım­
landıkları da, tarafların kendi kültürel kimliklerinin statüsüne i l iş­
kin özel deneyimlerini. bilgilerini ve perspektiflerini yansıtır; onlar 
tarafından biçimlendirilmiştir. Her bireye eşit saygı ve ilgi ile mu­
amele edilmesi i lkesinin gerektirdiği şeyler konusundaki bu uzlaş­
mazlık, nihai olarak, bu ilkeye bağlılığın adalet hakkında akı l  yü­
rütmede kişiliğin etno-kültürel içeriğinin herhangi bir rol oynama­
sını gerektirip gerektirmediği konusundaki bir uzlaşmazlıktan kay­
naklanır. Bu nedenle bu uzlaşmazlık il. ve I I I .  Bölümlerde tartışı l­
mış olan kişilikte kimliğin yeri ve önemi konusundaki .uzlaşmazlık­
la i lgilidir. 

"Farklılıklara kör" ya da "iyi niyetli ihmal" adalet anlayışı, sos­
yo-kültürel farkl ılıklarla ilgili düşünceleri dışlamayı ve bu suretle .  
bu farklılıkların adaletin tanımında hiçbir rol oynamamasını sağla­
mayı amaçlayan, tarafsız olduğu söylenen bir akıl yürütme süreci 
(örneğin, Rawls 'ın orijinal durum pozisyonu ve bu pozisyonun bir 

1 6 . Bu adalet anlayışı için ,  diğerleri yanında, W. Kyml icka ve 1 .  M. Young' ın  ça­
l ışmalar ına bakınız.  Kymlicka özell ikle etnik ve ulusal gruplar ile i lgi l i iken, Young , 
di lsel , ırki ve kültürel azı n l ıklar ile birl ikte engel l i  ya da özürlü kişi leri , kadınları . 
eşcinselleri, işçi sınıf ına ait kişileri, fakirleri ve yaşlı ları da içine alan daha g&niş 
kapsaml ı grup farkl ı l ıklar ını  ele al ıyor. Bkz. Kymlicka ( 1 989 ve 1 995a) ve Young 
( 1 990 ve 1 998) . 
1 7 . Rawts' ın bu ifadesi için bkz. Rawls ( 1 972: 75) . 
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parçası olan cehalet perdesi) ile oluşturulmuştur. Böylece tarafsız 
olarak tanımlanan bu adalet kavrayışı herkese eşit saygı ve ilgi ile 
muamele edilmesini güvence altına alıyor, çünkü ahlaki açıdan 
keyfi görülen sosyo-kültürel farkhhklan dikkate almaksızın, tüm 
vatandaşlara hak ve kazanımlarla ilgili olarak eşit bir durum sağlı­
yor. Bu görüşe göre , sosyo-kültürel farklıl ıklar ile ilgili düşüncele­
rin adalet tanımına dahil edilmesi ve grup özelliklerine dayalı hak 
ve uygulamalar için yapılan talepler "tarafsız" liberal adalet kavra­
yış ını ihlal eder. Ancak, bu talepler gerçekten herkesin eşitliği ilke­
sini ihlal ediyor mu? Bu taleplerle ilgili olarak sorulması gereken 
soru , bunların ( ırkçıların ya da aristokratların taleplerinde olduğu 
gibi), refah, güç ve statü gibi konularda belli avantaj ve ayncalık­
lara sahip olmak istedikleri için, başkalan ile hak ve kazanımlar ko­
nusunda eşit konuma sahip olmak istemeyen kişiler tarafından ta­
lep edilip edilmediğidir. Eğer öyleyse. bunlar adil olmayan talepler­
dir ve tüm vatandaşlara eşit muamele edilmesi ilkesini ihlal ederler. 

Ancak, bu taleplerin herkese eşit saygı ve ilgi ile muamele edil­
mesi adına yapıldığına dikkat ediniz. Grup farkına dayalı haklar ta­
lep edenler, yaygın adalet anlayışının, sosyo-kültürel farklılıklar 
karşısında tarafsız olduğu iddiasına rağmen, aslında taraflı olduğu­
nu ileri sürüyorlar (Young, 1 998 :  270, 282) .  Devlet belli kültürel 
biçimleri desteklemeden yapamaz (Kymlicka, l 995 : 1 10- 1 1 3  ). Ta­
nımsal olarak, yaygın adalet anlayışı kendisinin sosyo-kültürel 
kimlikler karşısında yansız olduğunu ileri sürüyor, fakat aslında 
devletin kurumlannda egemen çoğunluğun özel tarih ve kültürünü 
yansıtacak bir şekilde varlık buluyor. Adaletin ilkeleri (liberal de­
mokratik ilkeler) kültürel ve tarihi olarak somut varlıklarını bulur. 
B u  yüzden vatandaşlar liberal demokratik ilkelerin (adalet ilkeleri­
nin) soyut biçimlerine bağlı değildir; liberal demokratik ilkelerin 
kültürel ve tarihi belli somut biçimlerine (Fransız ve İngiliz vb. ver­
siyonlanna) bağlıdırlar (O 'Neill . 1 997: 25-26) . B ir kişi bir l iberal 
olarak liberal demokratik ilkelerin soyut biçimlerine bağlı olabilir. 
fakat bir vatandaş olarak belli bir devlete ve onun kurumlarına bağ­
lılığını belirleyen, bu kurumların liberal demokratik i lkeleri o siya­
sal toplumun tarihi ve kültürel farklılığını (ulusal kimliğini) ifade 
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edecek şekilde somutlaştırmasıdır. Bu nedenle, siyasal toplumları­
nın ulusal kültürü ve ulusal kimliği ile özdeşleşmek, vatandaşlar 
için, devlete ve onun kurumlarına bağlılığın ve devlet otoritesinin 
meşruluğunu kabul etmenin kaynağı haline gelir. 

Ancak, kültür ve kültürel kiml iğin bu önemli işlevine rağmen, 
yaygın adalet anlayışı, devletin sosyo-kültürel farklıl ıklar karşısın­
da yansızlığını ileri sürerek, sosyo-kültürel çeşitliliği niçin açıkça 
adalet tarumının dışında bırakıyor? Cevap. şu ana kadarki tartışma­
dan da anlaşılabileceği gibi, bu adalet anlayışının tanımının ege­
men çoğunluk grubun (Rawls gibi) üyelerinin kendi kültürlerinin 
statüsü ile ilgili olarak özel deneyimleri , bilgileri ve perspektifleri 
tarafından biçimlendirihniş olduğudur. Çoğunluk kültürlerin üyele­
ri , kültürleri güvencede olduğu için, kendi kültürlerinin varlığı ko­
nusunda endişelenmeksizin ve kültürün önemi üzerine düşünmele­
ri gerekmeksizin kültürlerinden yararlanıyorlar. Kendi kültürleri 
anakültür olduğundan ve devlet ve kamu kurumlarında temsil edi ­
l ip ifade edildiğinden, siyasal toplumu kültürel (ulusal )  olarak ho­
mojen görmeye yöneliyorlar. Çoğunluk kültürlerin üyeleri, kültür­
lerinin yok olması ,  marjinal leşme, statü ve söz sahibi olmama gibi 
durumlarla yüz yüze kalaıı azınlık kültürlerin üyeleri ile aynı dene­
yimlere, bilgi ve perspektiflere sahip değildirler. Sonuçta, çoğunluk 
kü.ltürlerin üyeleri "yalnızca azınlık kültürlerin üyelerinin gözlerin­
den bakıldığında açıkça görülebilen", kültürün birey-organ için 
önemini göremiyorlar (M.S.  Williams, 1 994 : 53) .  Bu yüzden, yay­
gın adalet anlayışı, tanımı sadece çoğunluk kültürlerin üyelerinin 
kendi kültürleri ile ilgili özel deneyim, bilgi ve perspektifleri tara­
fından biçimlendirildiği için, azınlık kültürlerin üyelerinin kendi 

kültürleri ile ilgili özel deneyim, bilgi ve perspektiflerini dışlamaya 
yöneliyor. Sonuçta, kültürel ve ulusal kimlikleri bakımından azın­
lık statüsünde olanlara eşit saygı ve ilgi ile muamele edilmiyor, 
çünkü adaletin tanımı onların bakış açılarını değil, sadece egemen 
çoğunluğunkini içeriyor. Bu koşullarda, kültürel ve ulusal azınlık­
ların üyelerine eşit (formel) haklar verilmesi onlara eşit olanaklar 
sağlanması için yetersizdir. Adalet egemen çoğunluk kültürel gru­
bun perspektifinden oluşturulduğu ve yönetim kurumları bu özel, 
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kısmi adalet kavrayışını uygulamak üzere tasarlandığı için, bu özel 
adalet anlayışının ethosu ve yönetim kurumlan ile özdeşleşen ço­
ğunluk avantajlıdır. "Eşit" hakların değeri onlar için daha büyüktür 
(Tamir, 1 993 : 146).  

Bütün bunlardan, tarafların, farklı deneyimleri yüzünden, kültü­
rel çeşitlilikle ilgili olarak adaletin ne gerektirdiği konusunda fark­
lı perspektiflere sahip oldukları sonucu çıkıyor. Kültürel ve ulusal 
azınlıkların üyeleri her bireye eşit saygı ve ilgi ile muamele edilme­
si adına grup farklılıklarına dayalı haklar talep edip, herkes için ay­
nı eşit vatandaşlık haklarını bu amaca varmak için yetersiz görür­
ken, liberal çoğunluğun perspektifinden. grup farklılıklarına dayalı 
haklar, aynı ilkenin -bireylere eşit saygı ve ilgi ile muamele edilme­
si ilkesinin- gerçekleştirilmesi konusunda bir engel olarak görülür. 
Bu çalışmada ulusal , etnik ve kültürel azınlıkların taleplerinin da­
yandırılabileceği ahlaki bir zemin sağlamaya çalışıyor ve bu zemin­
de onlar için özel politika düzenlemeleri savunuyorsam da. burada 
işaret ettiğim nokta farklıdır. Burada amacım, kimlik çatışmaların­
da etno-kültürel kimliklerle ilgili olarak tarafların adaletin gerekle­
ri konusundaki anlayışlarının, onların kendi kültürlerinin statüleri 
hakkındaki özel deneyimleri , bilgileri ve perspektifleri tarafından 
biçimlendirildiğini göstermektir. Burada, iki ayrı adalet anlayışına 
sahibiz: her biri kamusal akıl içinde sunulan kendi akıl yürütme bi­
çimlerine sahip, azınlık ve çoğunluk adalet anlayışları. Daha da 
önemli olan, eğer tarafsızlık. iyi niyetli ihmal modelinin iddia etti­
ği gibi tüm sosyal farklılıkların adaleti tanımlayan prosedürlerin dı­
şında bırakılmasıysa ya da tüm sosyal farklılıkların bir tek bakış 
açısına indirgenmesiyse. bu iki adalet anlayışının ikisinin de taraf­
sız olmadığıdır. Bu anlamda prosedürel tarafsızlık imkansızdır. Ta­
rafsızlık bu anlamda "formel bir biçimde kurallar ve prosedürler ile 
oluşturulduğunda bile egemen bir kültürel ethosu (etiği) yansıtır ve 
bu ethosu paylaşanların gelişmelerini mümkün kılarken, onunla çe­
lişenleri engeller". 18 Tamir ' in belirttiği gibi : 

1 8. Modooo (2000: 1 90) Young gibi farklıl ık teorisyenlerinin argümanlarını  onay­
layarak bu noktayı wrguluyor. 
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En genel prosedüre) i lkeler bile neyin adil ve etkin olduğu hakkında 
inançlar yansıtır. Prosedürlerin adilliği hakkındaki görüşler bel li bir iyi 
kavrayışını ifade eder, çünkü etkinlik hakkındaki görüşler, amaçlar be­
l irlenmedikçe, tam olarak geliştirilemez ve bir amacın belirtilmesi ki­
şisel iyilik ve tercih edi len siyasal düzen hakkında zorunlu olarak bir 
görüş yansıtır. 19 

Yaygın adalet kavrayışı egemen çoğunluk kültürün perspektifini 
kaçınılmaz bir biçimde yansıttığı için, tüm sosyal farklılıkların ada­
leti tanımlayan prosedürlerin dışında bırakılması ve bu suretle kül­
türel farklılıklar karşısında tarafsız olan bir adalet kavrayışının 
oluşturulması imkansız bir görev gibi görünüyor. O zaman, sosyo­
kültürel farklılıklar karşısında tarafsızlık, bu farklılıkların adaletin 
tanımı dışında tutulması olarak değil, fakat kültürel azınlıkların 
perspektiflerinin adaletin kurulmasına dahil edilmesi olarak anla­
şılmalıdır. Grup farklılıklarına dayalı haklar modeli bu dahil etme 
olarak tarafsızlık anlayışına doğru önemli bir adımdır. 

Dahil etme olarak tarafsızlığı, hariç tutma olarak tarafsızlığa ni­
çin tercih etmeliyiz? Hariç tutma olarak mutlak bir tarafsızlığın 
gerçekleştirilmesi mümkün olmasa bile , bu hedef için çalışılabile­
ceği ve hedefe yaklaşılabileceği , hala ileri sürülebilir. Ancak, "aynı 
biçimde, çokkültürlü dahil etme tam olarak mümkün olmasa bile, 
yansızlıktan [hariç tutmak olarak tarafsızlıktan] çok dahil edilme 
için [dahil edilme olarak tarafsızlık için] çabalamamız ve bu hede­
fe yaklaşmamız gerektiği savunulabilir" (Modood, 2000: 1 9 1 ) . 
Hiçbir yaklaşık hariç tutma olarak tarafsızlık bell i  kültürel biçimler 
lehine ve diğerleri aleyhine olmaktan kaçınamaz; bu yüzden daima 
bazı kültürel grupları avantajlı, diğerlerini dezavantajlı  kılacaktır. 
Ancak, dahil etme olarak tarafsızlık egemen ethos tarafından mar­
jinalleştirilenlere farklı ihtiyaç, perspektif ve seslerinin temsil edil­
mesi için özel bir platform sağlama avantajına sahiptir. Bu neden­
le, daha adil; meşruluk ve demokratik katılım açısından daha kabul 
edilebilirdir. 

1 9 . Bkz. Tamir ( 1 993: 1 46) ve Tamir' in bu noktayı belirtirken atı fta bulunduğu 
Raz'ın  katı siyasal yansız l ığ ın olanaksızl ığ ı  konusundaki tartışması ( Raz,  1 986: 
1 1 7- 1 24) . 
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Siyasal liberalizm, onun kamusal akıl ve tartışmacı demokrasi 
fikirleri ile ,  vatandaşların adaletin gerekleri hakkında görüşlerini 
belirtmelerini ve adaletin anlam ve içeriği üzerine tartışma yapma­
larını mümkün kılar. Adaletin gerekleri üzerine temel uzlaşmazlık­
ları çözmese de; adaletin anlam ve içeriği üzerine bir uzlaşma ga­
ranti etmese de, makul ahlaki farklılıklara saygıya dayanan kamu­
sal tartışma bir kararı daha iyi bir şekilde haklı gösterip, onu uyul­
ması gereken meşru bir karar kılabilir. Ancak, adalet hakkında ka­
musal tartışmanın mümkün olması için ve çıkan sonucun geçerli ,  
kabul edilebilir olması için, vatandaşlar arasında güven ve dayanış­
ma gibi belli koşulların olması gerekir. Bu güven ve dayanışmanın 

kaynağının ne olduğu önemli bir sorudur ve bir sonraki altbölümün 
konusunu oluşturmaktadır. 

E .  ADALET VE İ STİKRARIN SAGLANMASINDA 
ORTAK ULUSAL KİMLİGİN ARACILIK ROLÜ 

Eğer, gördüğümüz gibi , devlet kültür ile ilgili olarak yansız değil ve 
belli kültür biçimlerini destekliyorsa; bir ulusal kültür ve kimlikle 
özdeşleşme vatandaşların devlet ve devlet kurumlarına bağlılığının 
ve devletin meşruluğunu kabul etmelerinin en azından kısmen kay­
nağını oluşturuyorsa, Rawls gibi liberal teorisyenlerin etnik, kültü­
rel ve ulusal çeşitliliğin adalet ve istikrarın sağlanması bakımından 
ifade ettikleri sonuçlan niçin ele almadıklarını nasıl açıklayabili­
riz? Üstelik bu tür çeşitliliği ele almak, değer çeşitliliği meselesini 
ele almaktan daha acil bir görev gibi görünüyor, çünkü bu tür çeşit­
lilik siyasal toplumun birlik ve bütünlüğünü doğrudan tartışılır ha­
le getirir. B irlik ve bütünlük meselesi istikrar meselesinden önce 
geldiğinden, kültürel çeşitliliği ele almaksızın değer çeşitliliğini ele 
alan bir teori, bu durumu yalnızca ulusal homojenlik varsayımına 
dayanarak haklı gösterebilir. Aslında ortak bir ulusal kültür ve kim­
likle özdeşleşmenin, en azından kısmi olarak, vatandaşların devlet 
ve kurumlarına bağlılığının ve onun meşruluğunu kabul etmeleri­
nin kaynağını oluşturduğu dikkate alınırsa, kültürel homojenlik 
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varsayımı adalet ve istikrarın sağlanmasında örtülü bir aracılık ro­

lü oynuyor gibi görünüyor. 
Siyasal toplumun bütünlüğünü tartışmalı kılan kültürel ,  etnik ve 

ulusal çeşitliliği ele almadığına göre, Rawls. onun siyasal adalet 
kavrayışı tarafından yönetilenlerin. toplumsal hayatları düzenle­
nenlerin. tek bir homojen kültüre ait oldukları ve aynı ulusal kimli­
ği paylaştıkları gizli varsayımına dayanmadıkça. onun çeşitl i l ik ve 
çabşma kuramları eksiktir.20 Yalnızca bu varsayımı kullanarak ço­
ğulculuk problemini aynı ulusal kültür içinde etik çoğulculuğa in­
dirgeyebilir ve kültürel çoğulculuk meselesini ele almaktan kaçına­
bilir. Aslında adalet ve istikrar sorunlarının çabşan fakat makul öğ­
retilerin çoğulculuğunun bir sonucu olarak ortaya çıkbğı toplumun 
özellikleri ile ilgili anlatımı, Rawls 'ın bu varsayıma dayandığını 
gösteriyor (Rawls, 1 996 : xlv, 1 2, 1 36, 277). Bu toplumun kapalı  bir 
toplum olduğunu ve sadece doğumla ona kabldığımızı . içerisinde 
tüm yaşamımızı sürdüğümüzü ve sadece ölüm ile ondan ayrıldığı­
mızı söylüyor. Bu yüzden, bu topluma üyelik, değişmez ve doğum­
la birlikte edinilmiş (seçilmemiş) olarak görülüyor. Bu toplumun 
bünyesinde, şahsımızın muhtemel pek çok biçiminden birini ger­
çekleştiririz. "Kişilere ve yerlere, topluluklara ve cemaatlere ve 
kültürel bağlarımıza karşı oluşan bağlılıklarımız normalde bırak­
mak için çok güçlüdür ve bu gerçekte pişman olwıması gereken bir 
şey değildir" (Rawls, 1996 : 277) .  B u  varsayımlar toplumun üyele­
rinin ortak bir ulusal kültür ve kimliği paylaşıyor olmalarına daya­
nır. 

Bir Adalet Teorisi 'nde Rawls ( 1 972 :  457),  adalet projesinin sı­
nırlarının "kendine yeterli bir ulusal toplum fikri tarafından belir­
lendiğini" söylüyor. Ancak, Rawls 'ın ulusal toplumla ifade ebnek 
istediğinin vatandaşlan adalet ilkelerini kabulleri ile birbirlerine 
bağlanmış olan bir devlet olduğu açıkbr. Rawls ' a  göre, vatandaşla­
n birbirlerine bağlayan bireyler arasındaki yakınlık hissinden kay­
naklanan bağlar değil, adalet ilkelerini kabul ebneleridir (Rawls. 

20. Kyml icka ( 1 989 : 1 60 ,  1 77- 1 78) bu eleştiriyi sadece Rawls'a deği l , fakat 
Dworkin ve savaş sonrası dönemin çoğu siyasal düşünürüne yöneltiyor. Onların 
üslü kapalı ve yanlış bir biçimde siyasal toplumların kültürel olarak homojen ol­
duklarını varsaydıklar ın ı  düşünüyor. 
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1 972:  474). Böylece, Rawls ulusu hiçbir etno-kültürel unsuru ol­

maksızın tamamen siyasal açıdan (siyasal terimlerle) tanımlıyor:21 

Aynı devletin topraklarında yaşayanlar ve üzerinde uzlaşbkları ada­

let ilkelerini gerçekleştiren devletin ve kurumlarının otoritesinin 
meşruluğunu kabul edenler bir ulus oluşturur. Rawls 'ın saf siyasal 
milliyetçilik anlayışı. devlet ve kültürün ayrılabilirliği ve ortak bir 
adalet kavrayışının ortak bir ulusal kimlik yaratabileceği fikirlerine 
dayanıyor. Bu nedenle, Rawls için, ulusal toplumun birliğinin te­
meli ortak bir adalet kavrayışıdır. 

Ancak, gördüğümüz gibi, devlet ve kültür ayrılamaz ve devlet 
ve kurumları tarafından kültürel ve tarihi özelliklerin yansıblması 
ve ifade edilmesi en azından kısmen vatandaşların sadakatlerinin 
kaynağını oluşturur. Vatandaşlar soyut adalet ilkelerine bağlılık 
göstermezler; onların kültürel ve tarihi olarak temsil ve ifade edilen 
biçimlerine bağlılık gösterirler. Milliyetçilik ve ulusal kimliğin ka­
çınılmaz bir kültürel boyutu vardır. Bu yüzden, ortak bir adalet kav­
rayışı tek başına bir ulusal kimlik yaratmaz: Siyasal toplumun üye­
leri kültür ve tarihlerinin farklılıklarına dayanan farklı ulusal bilinç 
hissine sahip oldukları zaman , ortak bir adalet kavrayışı tek bir si­
yasal toplum oluşturulması için tek başına yeterli sebep sağlamaz. 
Bu olduğu zaman. taraflar hem kendi ulusal özelliklerini yansıtan 
hem de adalet ilkelerine saygılı kendi ulusal devletlerine sahip ol­
mayı tercih edebilirler. Bütün bunlar, bir siyasal toplumun birliği­
nin temelinin, ortak bir adalet kavrayışından daha çok, ortak tarih 
ve kültürden kaynaklanan ortak bir ulusal kimlik olduğunu gösteri­
yor. B u  yüzden, Rawls ya siyasal toplumda adalet ve istikrarın sağ­
lanmasında kültür ortaklığına dayalı ortak ulusal kimliğin rolünü 
kabul etmelidir ya da kültüre dayalı ulusal üyeliklerin çoğulculuğu­
nun ifade ettiği sonuçları adalet ve istikrar ile ilgili olarak ele alma­
lıdır. 

Ortak bir ulusal kimlik adalet ve istikrarın sağlanmasında nasıl 

bir rol oynar? İlk olarak, siyasal toplumun tüm üyeleri aynı ulusal 

kimliği paylaştığı için, hiçbir etnik ya da kültürel grup ayrılık eği­

liminde olmayacak ya da siyasal özerklik talep etmeyecektir. İkin-

2 1 .  Bu mil l iyetçil ik anlayış ın ın eleştirisi için bkz. V I .  Bölüm. 
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ci olarak, üyeler diğer siyasal toplumlarda uygulanan ekonomik ve 
sosyal dağıbmla ilgili adalet ilkelerinden daha çok faydalanacak ol­
salar bile, siyasal toplumlarından ayrılmaya yönelmeyeceklerdir. 
Bu yüzden bir siyasal toplumun üyelerinin ortak biJ ulusal kimliği 
olduğunda, siyasal toplumun birlik ve bütünlüğü güven altındadır. 

Bundan başka, adaletin ve istikrarın sağlanması bireyler arasın­
da karşılıklı dayanışma ve güven duygularının var olmasına bağlı­
dır. Adalet üzerine bir uzlaşmaya varılması, vatandaşların, adalet 
üzerine akıl yürütürken, "adalet duygusu kapasite"lerine " iyi kav­
rayışı kapasite"lerinden daha çok öncelik vermelerini gerektirir 
(Rawls, 1 996 : 52). Başkalarına karşı adil olma arzu ve iradesine sa­
hip olmalarını gerektirir; adil davranma yükümlülüklerini dar kişi­
sel çıkarlara ve kişisel iyi kavrayışlarına tercih etmelerini gerektirir 
(M. S.  Wılliams, 1 995 :  86). Vatandaşlar, karşılıklı  bir dayanışma 
duygusuna sahip oldukları zaman birbirlerine güvenirler ve karşı­
lıklı dayanışma duygusu ortak bir ulusal kimlik tarafından yaratıla­
bilir (Miller, 1 995 : 93 ,  98) .  Ortak ulusal kimlikleri tarafından sağ­
lanan karşılıklı güven ve dayanışma vatandaşların adalet duygusu 
kapasi teleri ile iyi kavrayışı kapasiteleri arasındaki çahşmaları uz­
laştım. Ortak bir ulusal kimliği paylaşan vatandaşlar, adaleti ,  ken­
dilerinin ve ulusun diğer üyelerinin kendini gerçekleştirme koşulla­
rının ortak bir kader içinde iç içe geçmiş olduğu ve varlığı konu­
sunda duyarlı oldukları, siyasal toplumun ayrılmaz bir parçası ola­
rak görürler (Callan, 1 997 : 96).22 Bu yüzden, adaletin gerektirdiği 
fedakarlık ve ödünleri, bunları kendi çıkarları bakımından tama­
men kayıp olarak görmeksizin yerine getirebilirler. 

O zaman, ortak ulusal kimlik, vatandaşlığın gerekleri (vatandaş­
ların devlete, kurumlarına ve onları yöneten ilkelere bağlılığı) ile 
taraflılığın gerekleri (vatandaşların özel çıkarları, değerleri ve bağ­
lılıkları) arasındaki boşluğu kapabr. Başka bir ifade ile, aynı siya­
sal toplumda yaşayanların aynı ulusal kültüre ait olduğu ve aynı 
ulusal kimliği paylaşbkları varsayımı vatandaşların ortak kamusal 

22. Callan burada "mil l iyetçilik" yerine "vatanseverlik" terimini kullanmayı tercih 
ediyor. Ancak, vatandaşlar ın  siyasal adaletin belli tarihi ve kültürel bivimlerine 
bağl ı l ığ ından söz ettiğine göre , "vatandaşl ık" teriminin kullan ımı  amacımız açı­
sı ndan bir farkl ı l ık  yaratmıyor. 
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kimliklerini (vatandaşlık statülerini ) onların çeşitli kamusal olma­

yan kimlikleri ile uyumlu hale getirir. Eğer yöneten ilkeler ve ana­
yasa, siyasal kurumlar ve devlet sadakatimizi kazanacaksa ve siya­
sal toplumu birarada tutma görevini yerine getirecekse, bizim ol­
mak zorundalar (Taylor, 1 989:  1 66- 1 70) .  Onları bizim yapan (onla­
rın) ortak ulusal kültür ve kimliğimizi temsil ve ifade etmeleri , vü­
cuda getirmeleridir, yani birbirimize bağlı lığımızı , aynı ulusun üye­

leri olmamızı temsil ve ifade etmeleridir. 
Canovan'ın belirttiği gibi, milliyet, gücünü çeşitl i çelişen bakış 

açılarını birarada tutma kabiliyetinden alan bir aracılık olgusudur. 
Canovan (Canovan, 1 996 : 76) şöyle devam ediyor : 

B ir ulus öznel özdeşleşme olmaksızın var olamaz ve bu yüzden bir öl­
çüde özgür bireysel seçime bağımlıdır, fakat bu seçim bireyselliği aşan 
bir kader olarak algılanır; [mill iyet) siyasal kurumlan, söz konusu olan 
akrabalık bağlan oldukça metaforik olsa da, bir tür geniş aile mirası 
durumuna getirir; doğanın düzeninin parçası gibi hissedilen tesadüfi 
bir tarihi üründür; bireyi ve toplumu, geçmiş ve bugünü birbirine bağ­
lar; soğuk, kişisel olmayan yapılara sıcak ve yakın bir birliktelik hissi 
verir. 

O zaman, vatandaşların zaten kendilerini birbirlerine bağladıkları­
na inandıkları ortak ulusal kültür ve kimliğin devlet ve kurumların­
da temsili ve ifadesi, varlık bulması, onları devlete bağlar ve kamu­
sal yaşam için gerekli olan bağlılığı -hem diğer vatandaşlara hem 
de devlet kurumlarırı.a bağlılığı- sağlar (Pole, 1 999 : 1 08) .  Ulusal 
kimlik üzerine (örneğin İsrail ulusal kimliği), vatandaşların kişisel 
kimliklerinde ortak olan üzerine, kısmen örtüşen bir uzlaşma kişi­
sel kimliklerdeki farklılıkları (örneğin, laik, aşırı (Ultra) ortodoks, 
liberal, sosyalist, Etiyopya, Rus ya da Avrupa kökenli Yahudi) bir­
birleri ile uyumlu hale getirir. Herkes tarafından paylaşılanın -or­
tak ulusal kimliğin- kamusal alanda kabulüyle, (değer çoğulculu­
ğunun bir sonucu olarak birbirlerinden farklı olan) herkesin kişisel 
kimlikleri kamusal alanda temsil edilir ve tanınır; vatandaş olarak 
"(ortak ulusal) kimliklerinin kamusal alanda kabul edildiğini gör­
dükleri için, kendilerini vatandaşlığın gereklerini yerine getirmeye 
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hazır hale getirirler" (Pole, 1 999 : 1 07) .  Bu nedenle, siyasal toplu­
mun üyeleri ortak ulusal kimliklerinin (kişisel kimliklerinde ortak 
olanın) kamusal alanda ifade edildiğini ve kabul edildiğini gördük­

lerinden ve bu nedenle devleti kendilerinin olarak gördüklerinden, 
kamusal olmayan kimlikleri ne olursa olsun, vatandaşlık statüsünü 
(vatandaşlığın gereklerini) kamusal kimlikleri olarak benimseyebi ­

lirler. 
Bir siyasal toplumun üyeleri ortak bir ulusal kimliği paylaştık­

ları zaman, bu kimlik tarafından yaratılan karşılıklı dayanışma ve 

güven rakip iyi kavrayışlar arasındaki çatışmaları hafifletebilir. 
Makul kapsayıcı iyi kavrayışlarının çoğulculuğu gerçeği ve makul 

kapsayıcı iyi kavrayışlarının bile (siyasal ve hukuki süreç üzerine 
uzlaşmalarına rağmen) adaletin gerekleri konusunda makul uzlaş ­

mazlıkları olabileceği gerçeği göz önünde bulundurulursa, ortak bir 
ulusal kimlik tarafından sağlanan güven ve dayanışmanın adalet 

hakkında akıl yürütmede çok önemli olduğu sonucu ortaya çıkar. 
Bu güven ve dayanışmanın yokluğunda, vatandaşlar kimliklerin­

den, amaçlarından, bağlılıklarından, ahlaki ve dini görüşlerinden 

kaynaklanan kendi kişisel dar çıkarlarını adil davraıuna yükümlü­

lüklerine tercih edeceğe benzerler. Uzlaşmazlık içinde oldukları ki­

şilerin fikirlerini, doğru ya da yanlış, makul olmayan çoğulculuk 
örnekleri olarak yorumlamaya yönelirler (Callan, 1 997: 95) .  Böy­
lece, adalet için gerekli olan uzlaşma ve ılımlılık engelleneceğe 

benzer. 

Ortak ulusal kimlik tarafından yaratılan dayanışma ve güven 

bağlan, sahip oldukları çatışan iyi kavrayışlarına rağmen, ulusun 

üyelerini birbirine bağlar ve onları birarada tutar. İsrail örneği bu 

noktayı iyi açıklar. Yahudi vatandaşlan arasında -hepsi,  tek bir ah­

laki, dini değerler dizisine ve ortak bir etnisiteye dayanan ortak bir 

kimliğe bağlılıkları yüzünden İsrail 'dedirler- farklı kültürel köken­

lerden, inançlardan, pratik ve yaşam biçimlerinden kaynaklanan 

büyük çatışmalar olduğu açıktır. B u  farklılıklara rağmen, ortak bir 

etno-dini kimlik retoriği -İsrail ulusal kimliğine merkezi bir Yahu­

di kimliği- onları birleştiriyor ve birarada tutuyor. Diğer yandan, 
aynı dini (İ slam) paylaşan ve aynı dili (Arapça) konuşan ve aynı 
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ırksal özelliklere sahip, Filistinliler, Ürdünlüler ve Mısırlı lar aynı 
ulusal kimliği paylaşmıyorlar. 

Üyeler, İ srail örneğinde olduğu gibi, ortak bir ulusal kimliği 
paylaştıklarında, kişisel iyilikleri ile herkesin iyiliği, ulusal toplum­
larının iyiliği , arasında bir uyum görme eğiliminde olurlar. Ahlaki 
değerlerini ve inançlarını, ortak bir ulusal kimlik miti üzerine kıs­
men örtüşen bir uzlaşma vasıtasıyla, aynı ulusal kültür içinde kök­
leşmiş olarak algılama eğiliminde oluyorlar. Sonuç olarak, ahlaki, 
siyasal ve dini kapsayıcı öğretiler, çatışsalar ve uzlaştırılamaz olsa­
lar da, ortak ulusal kültür ve kimlikle uyuşur ya da uyuştuğu düşü­
nülür. B u  öğretiler, her bireyin seçtiği, değer verdiği ve kendi açı­
sından yorumlayıp, yerine getirdiği ortak kültürün çeşitli boyutları 
ile bağlantılı olarak görülürler. 

Tüm üyeler, benimsedikleri çatışan kapsayıcı öğretilere rağmen, 
ortak bir ulusal kimliği paylaştıkları için, ulusal düzeyde sosyo-kül­
türün yeniden üretilmesiyle ilgili bir sorun ortaya çıkmaz. Üyelerin 
çatışan kapsayıcı öğretileri , onların bireysel yaşam konusunda ol­
duğu kadar, toplumun sosyal, siyasal, kültürel, ekonomik ve ahlaki 
meseleleri üzerine özel perspektiflerini de yansıtır. Toplumun siya­
sal ve sosyal yönden en iyi şekilde nasıl yönetilebileceği ve bir 
kimsenin en iyi biçimde nasıl hayatını sürebileceğine ilişkin olarak 
özel inançlar, değerler, anlayışlar ve yorumlar içerir. Üyeler, söz 
konusu toplumun hangi özel erkek ve kadın tipinin devlet tarafın­
dan yeniden üretilmesi gerektiği konusunda farklı, çatışan görüşle­
re sahip olmalarına rağmen, o tür toplumun (ulusun) erkek ve ka­
dın tipinin yeniden üretilmesi konusunda aynı arzuyu paylaşırlar. 
Örneğin, Türk toplumunda Kemalistler, liberal demokratlar, sosyal 
demokratlar, İslamcılar, Türk etnik milliyetçileri gibi akımlar var­
dır. Muhtemelen ayrıldıkları nokta hangi özel Türk tipinin yeniden 
üretileceği konusudur, fakat hepsi Türk tipinin yeniden üretilmesi­
ni isteme noktasında uzlaşırlar. 

Aynı homojen ulusal kültür içinde etik çoğulculuk olması duru­
munda, ulusal düzeyde sosyo-kültürün yeniden üretilmesi sorunu 
ortaya çıkmaz. O toplumun sosyo-kültürel üretimi garanti altında­
dır: o toplumun (ulusun) kadın ve erkek tipi devlet ve kamusal 
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kurumlar tarafından zaten yeniden üretilmektedir. Üyeler aynı or­
tak milliyeti paylaştıktan ve bu yüzden de ulusal düzeyde sosyo­
kültüıiin yeniden üretilmesi i le ilgili bir mesele ortaya çıkmadığı 
zaman, çatışan kapsayıcı öğretiler arasında ortaya çıkan temel 
problem ulusal düzeyde sosyo-kültüıiin yeniden üretilmesi süreci ­
ne hangi tür değerlerin ve erdemlerin sokulacağıdır. Başka bir ifa­
de ile, bu durumda problem kapsayıcı öğretilerin toplumun siyasal 
meseleleri ile ilgili çatışan perspektiflerinin nasıl adil bir biçimde 
uzlaştırılacağı ve siyasal toplumun istikrarının nasıl sağlanacağıdır. 
Ortak bir ulusal kimliğin paylaşımı siyasal toplumda adalet ve is­
tikrarın sağlanmasına katkıda bulunur, çünkü ortak bir ulusal kim­
liğin paylaşımı üyeleri birlikte yaşamaları için üzerinde uzlaşabile­
cekleri koşulları bulma konusunda bağlar. Bu bağlılık bir kere oluş­
tuğu zaman, adalet konusunda tartışma ve arayışlar da mümkün 
olur; adalet üzerine uzlaşma için ortak temeller bulma arayışına ge­
çilebilir. Siyasal ve hukuki sürecin meşruluğu üzerine genel bir uz­
laşma olması koşuluyla, toplumsal meselelerin çözümü ve toplu­
mun yönetimi konusunda farklı kapsayıcı öğretiler arasındaki ihti­
lafların (pratikte sadece bir modus vivendi ile sonuçlansalar bile) si­
yasal yönden ve adil bir biçimde çözülebileceği beklenebilir. 

Ulusal kültür ve kimliğin devlet kurumlarının meşruluğunun 
kaynağı olarak rolü ve işlevleri , (kürtaj meselesinde olduğu gibi) li­
beral demokratik vatandaşlığın gerekleri ile uyuşmayan kapsayıcı 
ahlaki öğretilere sahip olanların bile devlete ve kurumlarına sada­
kati olabileceğini gösteriyor. Bu önemlidir, çünkü daha önce gördü­
ğümüz gibi, Rawls, onun anayasal devletinin siyasal ahlakını (siya­
sal liberalizmin kalbindeki siyasal kişi ve toplum fikrini) kabul et­
meyen kapsayıcı öğretilerin makul olmadığını ileri sürüyor. Ancak, 
daha önce gösterdiğim gibi, Rawlsçı anayasal devletin siyasal kül­
tüm farklı kapsayıcı öğretiler karşısında yansız değildir; liberal 
kapsayıcı öğretilerle, diğer kapsayıcı öğretilerle olduğundan daha 
uyumludur. Yalnızca liberal kapsayıcı öğretileri benimseyenler 
Rawlsçı anayasal devletin siyasal ahlakını, hiç güçlük çekmeksizin, 
modus vivendi olarak değil; inanıp, benimseyerek kabul edeceğe 
benziyor. Rawlsçı siyasal liberalizmin ahlaki ilkeleri ile uyuşmaya-
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bilen, fakat hala makul olabilen pek çok (liberal olmayan) kapsayı­
cı öğreti vardır. Bunların (bunları benimseyenlerin) devlet ve ku­
rumlarına bağlılığını sağlayan Rawlsçı adalet ilkelerini kalpten be­
nimsemeleri değil, siyasal alanda onanan ulusal kimliği benimse­
meleridir. Bu nedenle, liberal olmayan kapsayıcı görüşlere sahip 
olanların devlete ve kurumlarına, bunları yöneten ilkeleri benimse­
meseler de, bağlılıklarını sağlayan bu kurumlarda temsil ve ifade 
edilen, somutlaşan, ortak ulusal kimlik ve kültürdür. Devlet ve ku­
rumlarının ortak ulusal kimlik ve kültürü cisimleştirmesi . temsil ve 
ifade etmesi. devlet kurumlarını yöneten bazı ilkeleri onaylamasa­
lar da. onların devletin kendilerinin olduğunu ve kendilerinin de 
devlete ait olduğunu hissetmelerini sağlar. 

Argümanlarım siyasal toplumun birlik ve istikrarını sağlamada 
ulusal kimlik ve kültürün öne çıktığını gösteriyor. Ulusal kültür ve 
kimlik siyasal toplumun üyeleri arasında bağlar ve bağlılık yaratır. 
Siyasal toplumun üyelerinin kimler olduğunu ve bu yüzden. devlet 
ve kurumlarını yönetecek ilkeler üzerine uzlaşmaya varma konu­
sundaki arayışa kimlerin katılacağını belirler. Rawls gibi. adalet 
meselesi  ile uğraşan çoğu siyasal teorisyenin açıkça ele almaksızın 
var olduğunu kabul ettikleri nokta budur. Teorileri birarada tutan 
bağları sağlayan bir ulusal kültür ve kimliğin önceden varlığını ve 
bu yüzden de bir ulus biçiminde siyasal toplumun halihazırda ön­
ceden var olduğunu farz eder. Bu varsayım ulusal kültür ve kimli­
ğin siyasal toplumun istikrar ve birliğini sağlamada ve siyasal ku­

rumları yöneten ilkeler üzerine uzlaşmaya varmada oynadığı rolü 
görmemizi engeller. 

Ulusal kültür ve kimliğin bu işlev ve önemi ve kamusal alanla 

ilgisi devletin etno-kültürel kimlikler karşısında yansız olmadığına 

ve olamayacağına işaret eder.21 Devlet, siyasal toplumun üyelerini 

23. Devletin etno-kültürel kiml ikler karşısında yansızl ığ ı  i lkesi bir çok düşünür ta­
rafından eleştiri lmiştir. Örneğ in ,  bkz. Kymlicka ( 1 995a: özellikle 4. Bölüm) ve Ta­
mir ( 1 993: özell ikle 7. Bölüm). Bu konuda Bader ' in ayd ınlatıcı makalesi ( 1 997) de 
önemlid ir. Bader, Fransız Cumhuriyetçi modeli i le ABD ve Kanada liberal çoğul­
cu modellerini analiz ederek, bu modellerin idealleştirilmiş olan iddialarına rağ­
men , devlet ve kültürün ya da siyasal ve etnik kültürün ayrışmasının tarihi o larak 
başarı lamadığ ın ı  gösteriyor. Etnisiteden ve kültürden ayr ışmış olduğu ve kat ı l­
mayı seçen herkese açık  olduğu iddia edilen ulusal kimlikler ve vatandaşl ık  kav-
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birbirlerine ve devlete bağlayan ulusal kimlik ve kültürü yansıtır, 
temsil ve ifade eder. Ancak, ulusal kültür ve kimliğin devlet ve ku­
ruınlanna bağlılığın kaynağı olarak önemi ve kamusal alanla ilgisi, 
siyasal toplum çokuluslu olduğunda, büyük bir güçlük ortaya çıka­
rır, bu siyasal toplumun ulusal homojenliği önvarsayımı tarafından 
üstü örtülen bir güçlüktür: Siyasal alanda onanandan başka bir ulu­
sal kimlik ile özdeşleşenlerin devlete bağlılıklarını ne sağlayacak­
br? Bunun ötesinde, ulusal kimlik ve kültür siyasal alanla ilgili ol­
duğuna göre, adalet etno-kültürel çeşitlilikle ilgili olarak ne gerek­
tirir? 

Şu ana kadarki tartışma yaygın liberal yaklaşımın yukarıda be­
lirtilen güçlüğü çözme konusundaki yetersizliğini ve herkes için 
eşit formel vatandaşlık statüsünü aşmanın gereğini gösteriyor. Bu 
güçlük adaleti etno-kültürel çeşitliliğe duyarlı bir şekilde tanımla­
manın ve aynı zamanda tüm vatandaşların özdeşleşebileceği kapsa­
yıcı bir ulusal kültür ve kimlik yaratılmasının gereğine işaret edi­
yor. Adaletin etno-kültürel çeşitliliğe duyarlı bir şekilde tanımlan­
ması grup farklarına dayalı vatandaşlık statüsünün yani azınlık 
grupların etno-kültürel kimliklerine yer verecek özel politika dü­
zenlemelerinin kabul edilmesi gereği ile sonuçlanır. Ancak, buna şu 
itiraz yöneltilebilir:  özel politika düzenlemelerinin kabulü, VIII . 
Bölüm'  de ele alacağını bir konu olan, siyasal toplumun birlik ve is­
tikrarı pahasına oluyor gibi görünüyor. B u  düzenlemelerin siyasal 
toplumun birliğinden ödün vermek anlamına gelmediğini göster­
mek için burada birkaç kelime söylemek yeterli olacakbr. Tersine, 
bu düzenlemeler, siyasal toplum içinde etno-kültürel çeşitliliği ta­
nıyıp barındırarak siyasal toplumun birliğini güçlendirmeyi amaç­
lıyor ki, bu yaygın liberal yaklaşınıın, siyasal toplumun kültürel ho­
mojenliği varsayımı yüzünden, üstesinden gelemediği ve hatta ye­
terince ele almadığı bir meseledir. 

rayışları gerçekte belli egemen kültür ve kiml ikleri yansıt ır. Bader, daha sonra, 
vatandaşl ığın u lusal veya etn ik kimliklerden ve kü ltürlerden tam bir ayrışım ın ın  
gerekli ve mümkün o lup olmadığ ı  normatif sorusunu e lo  alıyor. Bu ideal in başa­
r ı lamaz ve normatif o larak da gerekli olmadığı  sonucuna varıyor. Bader'e göre, 
etn ik ve siyasal kültürün (devlet ve kültürün) belli ölçüde karş ı l ıkl ı  olarak iç içe 
geçmesi kaçın ı lmazd ır. 
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Bir varsayıma dayanmak, bu varsayım geçerli olmadığı zaman, 
meseleyi çözmez. Aksine meseleyi örter. Eğer ortak ulusal kültür 
ve kimlik devlet ve kurumlarına bağlılığın önemli bir kaynağıysa, 
o zaman üyeler farklı ulusal kimliklerle özdeşleştikleri zaman, si­
yasal toplumun ulusal olarak homojen olduğunu varsaymak mese­
leyi çözmek yerine gizler. Yaygın liberal yaklaşımın yaptığı tam da 
budur. 

Özel politika düzenlemeleri hem etno-kültürel çeşitlilik konu­
sunda adaletin sağlanmasını hem de kapsayıcı bir ulusal kültür ve 
kimlik yaratılmaslill amaçlar. Bu ikili  amaç. önceki bölümün 2. alt­
bölümünde ele aldığım intibak ettirici tanı(n)rna politikalarında ve 
çoğu muafiyet politikalarında açıkça görülebilir. Azınlık etno-kül­
türel grupların anakültüre asimilasyon yolu ile değil ,  bütünleşme 
(entegrasyon) yolu ile dahil edilmesini amaçlarlar. Anatoplumda 
azınlık etno-kültürel grupların kimlik ve kültürüne bir yer vermeyi 
amaçlarlar. Önceki bölümde ileri sürdüğüm gibi, entegrasyonla da­
hil etme sürecinde, hem egemen hem de azınlık kültürler, karşılık­
lı etkileşimleri sonucunda, dönüşüm geçirirler. Bu süreç içinde bir 
noktada, artık ne anakültür egemen çoğunluk grubun kültürü ile öz­
deşleştirilebilir, ne de azınlık kültür artık sadece azınlık gruba ait­
tir. Azınlık etno-kültürel grupların üyeleri egemen kültürün erkek 
ve kadınlan haline gelmezler, kültür ve kimliklerini anakültürle bir­
leştirip, anakültür ve kimliği değiştirerek, onun bir parçası haline 
gelirler. Böylece, belli bir aşamada, anakültür ve kimlik herkesin 
kültür ve kimliği haline gelir. 

Azınlık ulusal gruplara özyönetirn hak ve güçleri verilmesi, bu 
hak ve güçler belli bir derece siyasal ayrılık için istendiğinden, si­
yasal toplwnun birliğine ciddi bir tehdit yöneltiyor gibi görünüyor. 
Ancak, özyönetirn hak ve güçlerinin verilmesinin değil; bunlar için 
taleplerin olmasının siyasal toplwnun birlik ve istikrarının zaten 
tartışmalı olduğunu gösterdiğine dikkat ediniz. Bu taleplerin olma­
sı siyasal toplwnun bağlarının zaten zayıf olduğunu gösterir. Azın­
lık ve çoğunluk ulusal gruplar arasında ortak bir ulusal kimliğin ol­
madığına veya olduğuna fakat bunun çok zayıf ve grupları birara­
da tutmaya yeterli olmadığına işaret eder. Eğer talepler görmezlik-
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ten gelinir ve, onlar hakkında tartışma ve görüşmenin olabil irliği 
bile düşünülmeksizin. reddedilirse, bu. ulusal gruplar arasında za­
ten gevşek olan bağları daha da gevşeterek ve ayrılıkçı eğilimleri 
güçlendirerek, durumu daha da kötüleştireceğe benzer. 

Grup farkına dayalı vatandaşlığın yaptığı, problemi (ortak ulu­
sal kimliğin yokluğunu ya da zayıflığını) kabul etmek ve azınlık 
ulusal gruplara (ayrılığa kadar varmayan) bell i  özyönetim hak ve 
güçleri vererek, onların kültürel farklılıklarını tanımak ve kültürle­
rini kururnlaşbrmalarını sağlamaktır. Bu onların kültürel olarak 
farklı gruplar biçiminde devamlılıklarını güvenceye alır. Ancak, bu 
hikayenin sadece bir bölümüdür. Grup farklarına dayalı yaklaşımın 
gerçek meselesi . (farklılıkları özyönetim politikaları ile tanınmış 
olan) tüm ulusal grupların üyelerinin, farklılıklarına rağmen, öz­
deşleşebilecekleri kapsayıcı bir ulusal kimlik ve kültür yaratmaktır. 
Ulusal kültürlerin farklılıklarının bazı özyönetim hakları vasıtasıy­
la tanınması kapsayıcı bir ulusal kültür ve kimlik yarablmasına 
doğru ilk adımdır. B u  tanı(n)ma azınlık ulusal grupların aynı geniş 
siyasal toplum içinde tutulmaları ve b\l yüzden de ayrılıkçı eğilim­
lerin önlenmesi için gereklidir. B ir kere bu yerine getirildiğinde, 
kapsayıcı bir ulusal kimliğin yaratılmasına doğru en önemli adım 
atılmış olur, çürıkü tüm gruplar siyasal toplum içinde kalma ve 
onun bir parçası olma yönürıde arzularını ifade edeceğe benzer. Si­
yasal toplumun kapsayıcı ulusal kimlik ve kültürünürı tüm grupla­
rın eşit katılımı ile tanımlanacağı süreç başlar. Bu yüzden, azınlık 
ulusal gruplara özyönetim hakları verilmesi, siyasal toplumun bir­
liğini tehdit ettiğ i  zemininde, baştan reddedilmemelidir, çürıkü si­
yasal toplumun birliğine yönelik olarak zaten var olan bir tehdide 
karşı panzehir görevi yapabilir. Aslında, uzun dönemde birliği güç­
lendirebilir. 

B u  bölümdeki tarhşma. yaygın liberal ayrımcılık yapmama mo­
delinin etno-kültürel çeşitliliğin ortaya çıkardığı meseleleri çözme­
ye yeterli olmadığı sonucuna varıyor, çünkü kimliğin manbksal 
olarak kişilikle ilgisini ve kültürel kimliğin kişinin kurucusu olarak 
önemini göremeyen bir kişi kavrayışı ile işliyor. Saygı gösterilme­
si gerekenin kültürel olarak tanımlanabilen gerçek kişiler olduğunu 
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ve bu yüzden de etno-kültürel kimlik meselesinin adaletle ilgisi ol­
duğunu göremiyor. Sonuç olarak, bu yaklaşım, azınlık etnik ve ulu­
sal gruplara, devletin etnik ve ulusal kültürler ve kimlikler karşısın­
da yansız olduğu ve bunların kamusal politika meselesi değil ,  bi­
reysel ilgi meselesi olduğu gerekçesi ile, özel politika düzenleme­
leri sağlamayı reddediyor. Siyasal toplumun tüm üyelerine, ulusal 
ve etnik bağlarını dikkate almaksızın, eşit vatandaşlık statüsü veri­
yor; ayrımcılık yapmama modelinin yakından bir analizi, onun, 
gerçekte devletin yansızlığı konusundaki açık iddiasından çok. si­
yasal toplumun kültürel olarak homojenliği gizl i varsayımına da­
yandığım gösteriyor; bu, ortak ulusal kimlik ve kültürün devleti ve 
kurumlarını yöneten ilkeler üzerine bir uzlaşmaya varmada ve siya­
sal toplumun birlik ve istikrarını sağlamada oynadığı rolü ve aynı 
zamanda etnik ve ulusal çeşitlilikle ilgili olarak adalet meselesini 
görmeyi engelleyen gizli bir varsayımdır. Bir kere, kültürel homo­
jenlik konusundaki gizli varsayıma bu dayanma anlaşıldığında, 
kültür, etno-kültürel çeşitlilikle ilgili olarak adalet meselesini ve si­
yasal toplumun birliği meselesini ön plana taşıyarak, kamusal ala­
na geri döner. Özel politika düzenlemeleri -muafiyet politikaları, 
entegre edici (bütünleştirici) dahil etme politikaları ve özyönetim 
politikaları- etnik ve ulusal çeşitlilikle ilgili olarak adaletin gereği­
dir ve siyasal toplumun birliğini tehdit etmekten çok, bu birliğe kat­
kıda bulunabilirler. 
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VI 
M i l l i yetç i l ik ,  dev let  ve 

kü l türe l  devam l ı l ık 

Muhtemelen, Soğuk Savaş Dönemi bitene kadar, pek çok kimse 
milliyetçilik çağının sona erdiğini düşünüyordu. Milliyetçilik son­
rası bir çağın başlangıcındaydık. Ancak kısa süre içinde bu varsa­
yımın yanlış olduğu anlaşıldı. Dünya, milliyetçi hareket ve çatış­
maların yeniden ortaya çıkmasına sürpriz bir biçimde tanık oldu. 
Milliyetçi hareket ve çatışmalar sadece Doğu Avrupa ve Eski Sov­
yetler B irliği topraklarında değil, tüm dünyada, hatta Batı Avrupa 
ve Kuzey Amerika'da da ortaya çıktı . Günümüz milliyetçi hareket­
lerinin temel özelliği bölücü ve ayrılıkçı olmalarıdır. B ir etno-kül­
türel grup millet olma ve bu temelde bölgesinde kaderini belirleme 
hakkına sahip olduğu iddiasındayken, kendisinden özyönetim hak 
ve güçleri talep ettiği geniş siyasal toplum onu ulusun bir parçası 
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olarak gönnekte ve üzerinde otorite iddia etmektedir. Tipik bir şe­
kilde , mevcut bir "ulus-devlet" içerisinde bir grup özyönetim hak­
kına sahip ayn bir millet oluşturduğunu iddia etmekte, fakat bu id­

dia "ulus-devlet" tarafından kabul edilmemektedir. 
Bu böl ümdeki tartışmanın amacı,  günümüz milliyetçi hareket 

ve çatışmalarının doğasını ve kaynaklarını açıklayan bir milliyetçi­
lik anlayışı ortaya koymaktır. Bazı gruplar niçin ana siyasal toplu­
mun ulusal kimliğini reddedip, farklı bir ulusal kimlikleri olduğu­

nu ve bu temelde özyönetim haklan olduğunu ileri sürüyorlar? Ni­

çin kendi siyasal toplumlarını oluştunnayı istiyorlar? Ulusal de­
vamlılık ve özyönetim haklan arasındaki ilişki nedir? Bu soruların, 
milliyetçiliğin kültürel boyutunu gönneyen bir milliyetçi lik anlayı­

şı tarafından yeterli bir biçimde cevaplanamayacağını ileri sürüyo­
rum. Milliyetçiliğin kültür, kültürel devamlılık hakkında olduğunu 

ileri sürüyorum; bu yüzden makul bir milliyetçil ik anlayışının bu 
kültürel boyutu gönnesi ve insanların kültürlerine bağlılıklarını ta­

nıması gerektiğini savunuyorum. 
Önceki bölümde liberal ayrımcılık yapmama yaklaşımının. et­

no-kültürel farklılıklar karşısında devletin yansızlığı konusundaki 

idealleştirilen iddiasına rağmen, kültürel (ulusal) olarak homojen 

bir siyasal toplum gizli varsayımına dayalı olarak işlediğini ve bu 

modelde bu varsayımın oynadığı rolü göstenniştim. B u  varsayımın 
aynı siyasal toplum içindeki ulusal çoğulculuk gerçeğinin siyasal 

sonuçlarını gönneyi nasıl engellediğini de göstermiştim. Liberal 

ayrımcılık yapmama model inin (kendisi ile uyuşan) bir milliyetçi­

lik anlayışı vardır: ulusu hiçbir etno-kültürel unsuru olmaksızın ta­

mamen siyasal terimlerle ya da tüm etno-kültürel özelliklerden ba­

ğımsız tek bir ulusal kültüre sahip olarak tanımlayan sivil/siyasal 

milliyetçilik (vatandaşlık milliyetçiliği) .  B u  bölümün birinci altbö­

lümünde, bu milliyetçilik anlayışının uygulanabilir olup olmadığı­

nı tartışacağım. Günümüz milliyetçi hareket ve çatışmalarının, ulu­

sal üyeliği ortak bir soya dayalı olarak tanımlayan etnik milliyetçi­

liğin ayrımcı karakterinin sonucu olduğu konusundaki yaygın gö­

rüşü reddedeceğim. B unun yerine, çoğu günümüz milliyetçi hare­
ket ve çatışmalarının yaygın olarak sivil milliyetçilik olarak bilinen 
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milliyetçiliğe bir tepki olarak ortaya çıktığını ve kültürlerinin de­
vamlıl ığını sağlamayı amaçladıklarını i leri süreceğim. Sivil mi lli ­
yetçiliğin, mill iyetçil iğin etno-kültürel wısurlarına önem vermeme­
si yüzünden, mill iyetçi hareket ve çatışmaların ortaya çıkış sebebi­
ni -sosyo-kültürün yeniden üretimi- nasıl gizlediğini gösterece­
ğim. 

İkinci altbölümde, modernleşmenin, ilerlemenin ve kültürel et­
kileşimin bir kültür için kaçınılmaz ve arzu edil ir olduğunu ve bu 
yüzden kültürel değişimin de böyle olduğunu savunup ulusal azın­
lıklarla ilgili olarak kültürün korunması meselesini ele alacağım. 
Daha sonra, i lerleme ve modernleşmenin bir sonucu olarak ortaya 
çıkan arzu edilir değişiklikleri, bir kültürün varlığını tehdit eden ve 
bu yüzden de kültürün korunmasına yönelik endişelere yol açan de­
ğişikliklerden ayırmayı deneyeceğim. Ulusal devamlılık, kültürel 
kurumlaşma ve özyönetirn haklan arasındaki ilişkiyi göstereceğim. 
Bu bölümün sonunda, siyasal olanla kültürel olan, siyasal güçle 
sosyo-kültürün yeniden üretilmesi arasındaki ilişki ve bu suretle de 
ulusal azınlıkların kültürlerini kurumlaştırmak için özyönetim hak­
ları istemelerinin arkasındaki sebep açıklığa kavuşmuş olacaktır. 

A. Mİ LLİ Y ETÇİLİK, KÜLTÜREL KİMLİKLER VE DEV LET 

Günümüz ulusal taleplerinin ve çatışmalarının doğası yaygın bir şe­
kilde yanlış yorumlanmaktadır. Bu talep ve çatışmalar genellikle , 
ulusal üyeliği ortak bir soya dayalı olarak tanımlayan ve böylece 
farklı etno-kültürel gruplardan kişilere üyelik hakkı vermeyen, et­
nik milliyetçiliğin ayrımcı karakterinin sonucu olarak görülürler. • 
Bir ulusal azınlığın (bölgesel olarak yoğunlaşmış bir etno-kültürel 
grubun) üyelerine eşit vatandaşlık hak ve özgürlükleri verilmeme­
sinin bir sonucu olarak ortaya çıktıkları düşünülür. Etnik ayrımcı­
lık, etno-kültürel grupların üyelerinin ulusal üyelikten dışlanması,  
şüphesiz bazı mil liyetçi talep ve çatışmaların sebebini oluşturur; 

1 .  Günümüz mil l iyetçi hareket ve çatışmaların ın etnik mil liyetçil iğinin ayrımcı ka­
rakterinin 'Sonucu olduğu görüşü için bkz. lgnatieff ( 1 994 : özell ikle s. 1 - 1 1 ) .  
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ancak, vatandaşlığı etnik bakımdan tanımlamayan liberal demokra­
tik Batı devletlerinde de milliyetçi hareketlerin varlığı, meselenin 
sadece etnik milliyetçiliğin ayrımcı karakteri yüzünden eşit vatan­
daşlık hak ve özgürlükleri talep edilmesinden ibaret olmadığını 
açıkça göstermektedir. Günümüz milliyetçi hareket ve çatışmaları­
nın çoğu yaygın bir şekilde sivil milliyetçilik olarak bil inen milli­
yetçiliğe bir tepki olarak doğmuştur ve kültürlerinin devamlılığını 
sağlamayı amaçlar. Genellikle, sivil milletlerin ulusal azınlıklarını 
zorla bütünleştirme girişimlerinin bir sonucu olarak ortaya çıkmış­
lardır (Kymlicka, l 995b: 1 32). 

Sivil milliyetçiliğin yaygın olarak demokrasi. barış ve libera­
lizm ile uyuşur görüldüğü düşünülürse, yukarıda ileri sürülen iddia 
şaşırtıcı görülebilir.2 S ivil milliyetçilik genellikle tamamen siyasal 
bakımdan tanımlanır (lgnatieff, 1 994 : 3-4;  Walzer, 1 992:  99- 1 01 ) :  
Aynı devletin yurdunda yaşayan, aynı hükümetin yönetiminde 
olanlar bir ulus oluştururlar ve etnik, kültürel kimlik ve bağlılıkları 
dikkate alınmaksızın. eşit vatandaşlık hak ve hürriyetleri ile dona­
tılırlar. Sivil bir millete üyelik, devlete , onun siyasal ilkelerine ve 
kurumlarına bağlılıktan fazla bir şey gerektirmez. Böylece, eşit va­
tandaşlık hak ve hürriyetleri ile donatılan ve ortak kanunlar tarafın­
dan birleştirilen birey-vatandaşların oluşturduğu sivil bir devleti 
gerçekleştirmekten fazlasını amaçlamayan (Hutchinson, 1 994 : 
1 22) sivil milliyetçiliğin açık ve herkesi kapsayıcı olduğu ileri sü­
rülür. Bu nitelikleri dikkate alındığında, sivil milliyetçiliğin yaygın 
bir biçimde liberaller tarafından daha iyi ya da tercih edilebilir mil­
liyetçilik biçimi olarak görülmesi şaşırtıcı olmamalıdır. 

O zaman, sivil milliyetçiliği günümüz milliyetçi hareket ve ça­
tışmalarının ortaya çıkmasından niçin sorumlu tubnalıyız? Çünkü 
günümüz milliyetçi hareket ve çatışmalarının sebep ve doğasını, 

2. Etnik ve sivil mil l iyetçi l ik anlayışları için bkz . lgnatieff ( 1 994 : 3-4) ve Kohn 
( 1 944: 8. Bölüm ; 1 994 : 1 62- 1 65) .  Tamir ( 1 993) ve Mi ller ( 1 995) gibi günümüz li­
beral mil l iyetçileri l iberal izm ve mil l iyetçil iği birbirine bağl ıyor ve mil l iyetçi l iğin l ibe­
ral bir versiyonunu savunuyorlar. Ancak mil l iyetçil iği tamamen siyasal açıdan 
sunmuyorlar; rnil liyetçi l iğin kültürel unsurlar ın ı  tanıyorlar. Mi l l iyetçil iğe ikili (sivil ve 
etnik, siyasal ve kültürel, doğu ve batı mi l l iyetçi liği gibi) yaklaşımın kökenlerinin 
bir anal izi için ve bu ikil i  yaklaşımın bir eleştirisi için bkz . Spencer ve Wollman 
( 1 998) . 
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milliyetçiliğin etno-kültürel unsurlarını küçümsemek suretiyle, göz 
ardı eden tam da bu idealleştirilmiş ve tamamen siyasal açıdan ta­
nımlanmış sivil milliyetçilik anlayışıdır. Aslında hangi biçimde -et­

nik ya da sivil- olursa olsun, milliyetçilik çok fazla kültürle ilgili­
dir; kültürel bir olgudur. Milliyetçiliği tamamen siyasal açıdan gör­
mek milliyetçi hareket ve çatışmaları ortaya çıkaran meselelerin üs­
tünü örter. B u  yüzden, tam eşit vatand.•şhk statüsüne sahip olan İn­
giltere ' deki İskoçlar, İspanya' daki Basklar, Türkiye ' deki Kürtler, 
ABD ve Karıada'daki Amerikan Yerlileri ve Kanada'daki Quebec­
liler gibi grupların milliyetçi talepleri olmasını ve milliyetçi hare­
ketler oluşturmalarını anlamakta güçlük çekiyoruz. 

Günümüz modemist milliyetçilik teorilerinin belirttiği gibi , mo­
dem toplumlar işlevsel bir zorunluluk olarak kültürel ve di lsel ho­
mojenlik gerektirirler (Gellner, 1 983 :  1 39- 140; Taylor, 1 997 : 32-
33).  B u, en azından üç sebeple böyledir. B irincisi,  geniş ölçekli 
ekonomiler olarak modem toplumlar, coğrafi ve mesleki yönden 
hareketli, okuma yazma bilen, eğitimli bir işgücüne ihtiyaç duyar­
lar (Gellner, 1 983 :  özellikle 3. Bölüm, s .  35-38) .  İkincisi, Kymlic­
ka 'nın da işaret ettiği gibi, kültürel ve dilsel homojenlik, modem 
devletin topraklarında yaşayan tüm insanlara fırsat eşitliği sağlan­
ması için zorunludur (Kymlicka, 1 996b: 1 0; 1 997: 56). Üçüncü se­
bep modem g�niş ölçekli toplumlarda sosyal adaletin sağlanması 
(Miller, 1 995 :  65-73, 85 ,  86; 1 994: 22) ve siyasal toplumun birlik 
ve istikrarının korunması (Mili, 1 993:  392) ile ilgilidir ki, her ikisi­
nin de gerçekleştirilmesi üyelerin, birbirleri ve ülkeleri için gerekli 
fedakarlıkları (vergi ve gerekirse kan, can vermek gibi) yerine ge­
tirmek için, dayanışmaya sahip olmalarım gerektirir. B u  dayanışma 
da ortak bir homojen kültür ve dile dayanan ortak bir kimlik duy­
gusu tarafından yaratılır. 3 

Böylece, en azından bu üç sebepten dolayı, kültür ve dil homo­
jenliği modern toplumlar için işlevsel bir gereklilik olarak görülür. 
Modem siyasal toplumlar için bu homojenlik siyasal bir bağ haline 
gelir; ortak kültür ve dile hakimiyet siyasal , ekonomik ve sosyal 

3. Taylar ( 1 997: 36-40) , Benedict Anderson'un hayali cemaatler argüman ın ın  ifa­
de ettiğ i sonuçları yorumlayarak bu noktanın alt ın ı  çiziyor. 
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vatandaşlığın önkoşulu olur (Gellner, 1997 : 29) .  Bu yüzden, Gell­
ner ' in ifadesiyle , devlet ve kültürün evliliğini gerektiren, milliyet­

çi bir zorunluluk doğmuş ol ur. 
Ancak, gerçekte, hepsinin değilse bile , çoğu devletin toprakla­

rında etno-kültürel ve dilsel çoğulculuk olduğu dikkate alınırsa. 
modem toplumun işlevsel bir zorunluluğu olan kültürel ve dilsel 
homojenlik devlet tarafından gerçekleştirilmek zorundaydı . Devlet­

ler gerçek durumla kültürel homojenlik ideali arasındaki boşluğu 

doldurmak zorundaydı ve bunu yapmakta iki ana strateji izlediler: 
dahil ebne ve hariç tutma (dışlama). Milliyetlerini etnik bakımdan 
tanımlayan devletler (Almanya gibi) dışlayıcı stratej iyi izlediler. 

Ancak, milliyetlerini sivil (siyasal) bakımdan tanımlayan çoğu dev­
let (Fransa ve Türkiye gibi) dahil edici stratejiyi izledi ler. Bir ulus 

inşa ebne işlemine giriştiler. yani ortak bir kültür ve dil yaratıp. top­
raklarındaki çeşitli halklar arasında yayma işlemine giriştiler. 

Şu ana kadar anlatılanlardan sivil milliyetçiliğin niçin tamamen 
siyasal terimlerle, rasyonel bir uzlaşmanın sonucu olarak tanımla­
namayacağı ve niçin kaçınılmaz bir kültürel boyutu olduğu açık ha­
le geliyor. Eğer uluslar ve ulusal yapılar, bir anayasa ve yazılı olan 
ya da olmayan bir kanun dizisi biçiminde sosyal sözleşmenin akıl­

cı temellerinden başka bir şeye dayanmayan bir biçirnde,4 tamamen 

siyasal olarak tarumlanabilseydi, muhtemelen milliyetçilik sorunu 
ile karşı karşıya kalmayacaktık. Bu durwnda, devlet, topraklarında­

ki herkesin ve topraklarındaki herkes için olabilirdi ve herkes tama­

men siyasal olan bir ulusal kimlikle özdeşleşebilirdi . Ancak, ger­

çekte , soyut evrensel ilkelere dayalı olarak ulusun tamamen siyasal 

yönden inşası imkansız bir görevdir, çünkü siyasal ilkeler ve ku­

rumlar üzerine rasyonel bir uzlaşmaya ulaşmak için, siyasal toplu­

mun üyelerinin halihazırda ön-rasyonel (pre-rational) bir uzlaşma­

ya -ortak bir toplumsal kültür ve kimliğe- sahip olmaları gerekir 

(Nodia, 1 996: 1 04).  Bu ön-rasyonel bağ olmadıkça, siyasal toplu­

mun üyelerinin kimler olduğu ve siyasal ilkeler ve kurumlar üzeri­

ne uzlaşma arayışlarına kimlerin katılacağı açık değildir. Mill iyet-

4. ôrneğin , Habermas ( 1 994; 1 995) ve Rawts ( 1 996) ulus ve ulusal yapın ın  ta­
mamen siyasal yönden inşasın ın mümkün olduğunu düşünüyor görünüyorlar. 
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çilik, yukarıda ileri sürdüğüm gibi, devlet ve kültürün evl iliğini ge­
rektirir; kaçınılmaz bir kültürel öğesi vardır. Bu nedenle kültür 
denkleme girmek zorundadır. 

Bu noktada sivil milliyetçiliğin muhtemel bir çeşidi olarak gör­
düğüm, Vıroli 'nin cumhuriyetçi yurtseverlik kavrayışından söz et­
mekte yarar vardır (Viroli,  1 995;  2000). Viroli cumhuriyetçi yurtse­
verliği milliyetçilikten ayırmaya ve birincisini ikincisinin aşınl ıkl a­
nna karşı bir panzehir olarak kullanmaya çalışıyor. Cumhuri yetçi 
yurtseverliği cumhuriyet ve vatandaşlan için, siyasal kurumlar için 
ve bir halkın ortak özgürlüğünü destekleyen yaşam biçimi için bir 
tutku olarak tanımlıyor. Ancak, Viroli cumhuriyetçi yurtseverliği si­

vil milliyetçilikten de ayırmayı deniyor. Sivil milliyetçiliği tama­
men siyasal bakımdan düşünüyor. Onun kelimeleriyle, "Cumhuri­
yetçi yıırtseverlik sivil milliyetçilikten, rasyonel uzlaşmanın sonu­
cu olmaması, bir tutku olması ile ayrılır; cumhuriyetçi yıırtseverlik 
tarihi ve kültürel olarak yansız evrensel siyasal ilkelere bağlılıkla 
değil, belli bir cumhuriyetin kanunlarına, anayasasına ve yaşam bi­
çimine bağlılıkla ilgilidir" (Viroli, 2000, 273). Viroli bize sivil mil­
liyetçilikte vatandaşların üzerinde uzlaştıkları soyut yansız siyasal 
ilkelere ve bu ilkeleri temsil eden kurumlara bağlı olduklarını, 
cumhuriyetçi yurtseverlikte ise siyasal ilkelerin tarihi ve kültürel 
olarak temsil ve ifade edilen belli özel versiyonlarına bağlı olduk­
larını söylüyor. Ona göre, patriaya (yıırda) bağlılığı sağlayan bu 
özel hal için bir tutkudur. Ancak, Viroli 'nin cumhuriyetçi yurtsever­
likle sivil milliyetçilik arasındaki bu aynını pek makul görünmü­
yor. çünkü, daha önce gösterdiğim gibi, sivil milliyetçiliğin. Viro­
li 'nin anladığı biçimde, tamamen siyasal açıdan tanımlanması im­
kansızdır. Sivil milliyetçiliğin her zaman kaçınılmaz bir kültürel 
boyutu vardır. Viroli de bize, özel nitelikleri, kültür ve tarihi olan 
bir cumhuriyetçi yıırtseverlik sunuyor. B u  nedenle ,  bir kere sivil 
milliyetçiliğin özel niteliğini, kültürel boyutunu gördüğümüzde, si­
vil milliyetçilikle Virolici cumhuriyetçi yurtseverlik arasında ne 
fark kalıyor? Viroli 'nin yaptığı, özel niteliğini ,  kültürel boyutunu, 
tanıyarak bize daha makul bir sivil milliyetçilik versiyonu sunmak­
tır; fakat bu sivil milliyetçilik versiyonuna "cumhuriyetçi yurtse-
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verl ik" adını veriyor. Virol i 'nin sivil milliyetçilik versiyonu bir 
devletin özel yönleri (tarihi , kültürü) konusunda daha açıktır. An­
cak. Viroli 'nin sivil milliyetçilik versiyonu -cumhuriyetçi yurtse­
verlik- da. günümüz milliyetçi hareket ve çatışmalarının gerçek 
doğasını ve sebeplerini gizlediği suçlamamızdan kaçamaz; çünkü 
bir devlet içindeki etno-kültürel çoğulculuğun muhtemel siyasal 
sonuçlarını dikkate almıyor ve kendisinin bir kültürel boyutu oldu­
ğunu kabul etmesine rağmen. ulusal çatışmaların ortaya çıkma ne­
deni olan bu kültürel boyuta pek önem vermiyor (Viroli .  2000 : 
268). 

Sivil milliyetçilik için asıl sorun. o zaman. bir kültürel unsuru 
olup olmaması deği l. fakat bu resmi kültür ve kimliğin ülkedeki 
herkesi kapsayacak bir biçimde nasıl oluşturulabileceğidir. Resmi 
olarak oluşturulan ulusal kültür ve kimlikle diğer, ikincil ,  yerel ve 
etnik kültür ve kimlikler arasındaki ili şki ne olacaktır? Resmi ulu­
sal kültür ve kimlik ikincil kültür ve kimliklerin bazı unsurlarını 
içerecek midir, yoksa yerel ve etnik kimliklere kayıtsız yeni bir kül­
tür ve kimlik mi yaratılacaktır? Resmi kültür ve kimliğin oluşturul­
ma biçimi ve bunların önceden beri var olan yerel . etnik kültür ve 
kimliklerle il işkisi günümüz milliyetçi hareketlerinin taleplerinin 
anlaşılmasında çok önemlidir. Aslında meselenin kalbinde bu res­
mi olarak oluşturulan ulusal kültür ve kimliğin çeşitli etno-kültürel 
gruplar tarafından nasıl algılandığı yatar. Eğer. milliyetçilik. amaç­
ladığı gibi . resmi bir kültürün devletle evliliği ile oluşturulan birleş­
tirici ve modernleştirici bir kuvvet ise . resmi ulusal kültür. yerel ve 
etnik bağlılıkları ne olursa olsun. ülkedeki herkesin bağlılığını ka­
zanabilmelidir. B u  nedenle, devlet ve kültürün ideal evlil iğinde, 
devletin topraklarındaki hiçbir grup farklı bir ulus olma iddiasında 
bulunmamalıdır; her bir grup devlet tarafından oluşturulan ve des­
teklenen ulusal kültür ve kimlikle özdeşleşmelidir. 

S ivil milliyetçil ik tamamen siyasal bakımdan tanımlanamaya­
cağından; kaçınılmaz bir kültürel boyutu olduğundan ve resmi ola­
rak oluşturulan ulusal kültür ve kimlikle diğer yerel etno-kültürel 
kimlikler arasındaki ilişki birlik ve istikrarın sağlanması için önem­
li olduğundan, çoğu sivil milletler, resmi olarak oluşturulan ulusal 
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kültür ve kimlikleri olduğunu kabul etseler de, bu kültür ve kimlik­
leri etnik kültür ve kimlik unsurlarından bağımsız görme eği limin­
de oluyorlar. Milliyetçiliklerini etnisiteden bağımsız olan ortak bir 

kültüre sahip olarak sunuyorlar (örneğin, ABD.  Fransa ve Türki­
ye) . '  B u  yaygın sivil milliyetçilik modeline göre, etnisiteden ba­
ğımsız olarak sunulan resmi ulusal kültür ve kimlik, ülkedeki her­

kesi,  etno-kültürel ve dini kimliklerini dikkate almaksızın, kapsar. 

Resmi bir biçimde oluşturulan ulusal kültür ve kimlik siyasal ve ka­
musal yaşamda egemen ve etkin olurken, etno-kültürel ve dini kim­
liklerin özel alanda kendilerini ifade etmelerine izin verilir. Devlet 
ulusal kültür ve kimliği destekler, fakat vatandaşlarının etno-kültü­
rel ve dini kimlikleri ile ilgili olarak yansızdır.6 

Ancak, bu model sivil milliyetçiliğin tamamen siyasal bakım­
dan tanımlanamayacağını kabul ediyorsa da, ulusal kültür ve kim­

liğe etnik kültür ve kimliklerden bağımsız muamele etme girişimi 
başarılı olmuyor. Daha önce gördüğümüz gibi , milliyetçilik devlet 

ve kültürün evliliğini gerektiriyor. Ulusal kül tür  ortak bir dile da­
yanmak zorundadır; yani siyasal, sosyal, ekonomik ve eğitimsel 

kurumlar belli standart ortak bir dilde işletilmek zorundadır. Ancak, 

çoğu devletin topraklarında etno-kültürlerin ve etno-dil gruplarının 

çoğulculuğu olduğu düşünülürse, resmi dil ya da toplumsal kurum­

ların dili hakkındaki karar çok önemli bir meseledir. Gellnerci ben­
zetmeyi kullanırsak, çoğu kez birden fazla gelin adayı vardır. Top­

lumsallık kurumlarının kullanması için hangi dil benimsenirse, bu 

o dili konuşan etno-kültürel gruplar lehine bir durum yaratır. O et­

no-kültürel grubun dili ve nihai olarak da kültürü ulusal dil ve kül-

5. Örneğin ,  Fransız mi l l iyetçil iği bu tür sonuçlar ifade edegeldi .  "Fransa tek bir 
kü ltüre dayalı tek ve bölünmez bir u lustu. Vatandaşı  olmak için bir kimsenin etnik 
ve diğer kültürel özell iklerini aşması , hatta atması ve Fransız kültürü içinde asi­
mile olması gerekliyd i .  Her Fransız vatandaşı Fransız u lusu ile doğrudan ve ara­
cısız bir i l işki içindeydi .  "Farklı olma hakkı "nı el üstünde tutan ve sonuçta azınl ık­
lar ını  gettolaşt ıran ve u lusların ı  parçalayan etnik yönden takınt ı l ı  "Anglo-Sak­
son"lardan farkl ı olarak. Fransa hiçbir etnik azınl ığ ı  tan ımadı ve tüm etnik ve di­
ni özbilinç biçimlerini reddetti . "  Bkz . Parekh ( 1 998 :  403) . 
6. Belki de , etnik grupları ndan farkl ı bir devlet kültür ve di l ine sahip en önemli 
çoketn ikli demokrasilerden biri olan Hindistan , etnisiteden bağımsız bir kü ltüre 
sahip sivil mi ll iyetçil ik modeline en yakı n örnektir. Ancak istisnaidir ve sorunsuz 
değildir. 
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türün çekirdeği olarak seçilmiş olur. Diğer etno-kültürel gruplar ni­
hai olarak egemen etno-kültürel grubun olan bu ulusal kültürle bü­
tünleşmek zorundadır. 

Bu yüzden, sivil ya ela siyasal milliyetçilikte, idealleştirilen id­
dianın aksine , devlet vatandaşlarının etno-kültürel kimlikleri karşı­
sında yansız olamaz. Ulusal kültür ve kiml iğin, resmi dille ilgili ka­
rar al ındığı andan i tibaren, bir etno-kültürel çekirdeği vardır 
(Kymlicka, 1 995a: 1 1 1 ;  1 996b : 6-9). Bundan başka, önceki bölüm­
de gördüğümüz gibi, devlet etno-kültürel kimlikler karşısında yan­
sız değildir : iç (eyalet gibi) s ınırlar, kamusal tati ller ve devlet sem­
bolleri vb. konusundaki hükümet kararları belli etno-kültürel grup­
ların (egemen çoğunluk etno-kültürel grupların) ihtiyaç ve kimlik­
lerinin kaçınılmaz bir biçimde tanınmasını , karşılanmas ı ve destek­
lenmesini içerir (Kymlicka, 1 995a: 1 08 .  1 1 3 ). Asl ında bu kararlar 
ulus inşa etme projeleri hakkında kararlardır. Bunlar hangi etnik 
kültürün (kültürlerin) resmi ulusal kültürü oluşturacağı konusunda 
kararlardır. Ulusal kültür ve kimliğin oluşumu kaçınılmaz olarak 
belli bir etnik kültürün (egemen etnik kültürün) ulusal kültüre dö­
nüşümünü ve diğer etno-kültürel grupların bu ulusal kültüre enteg­
rasyonunu içerir. 

Bu yüzden, üyelerinin etno-kültürel kimlikleri karşısında yansız 
olma iddiasına rağmen, sivil milliyetçil ik pratikte egemen etno-kül­
türel grubun kültür ve kimliğini ulusal kültür ve kimlik olarak tanır 
ve destekler; toplumsallık kültürü olarak onu kurumsallaştırarak 
egemen etno-kültürel grubun sosyal yönden yeniden üretimini gü­
venceye alır. Egemen olan dışında tüm etno-kültürel kimlikler kar­
şısında yansızdır ve onların özel alanda kendilerini ifade etmeleri­
ne izin verir. Egemen kültürel grubun kültür ve kimliğinin ulusal 
kültür ve kimlik olarak tercih edilmesi ,  diğer etno-kültürel grupla­
rın resmi sosyal yeniden üretim organlarına doğrudan erişimden 
yoksun bırakılmaları anlamına gelir (Walzer, l 995a: 322). Egemen 
etno-kültürel grubun erkek ve kadın türünü üretmek zorundadırlar. 
çünkü yaşam olanakları ulusal kültür ve kimliğe dönüştürülen ve 
kurumlaştıran o grubun kültür ve kimliğine bağlıdır. Bu nedenle di­
ğer etno-kültürel gruplar egemen etno-linguistik grubun kültürüne 
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(ulusal kültüre) asimilasyon yolu ile dahil edilirler. 
Egemen etno-kültürel grubun kültür ve kimliğinin ulusal kültür 

ve kimlik olarak kurumlaştırılması diğer etno-kültürel grupları kül ­
türel devamlılıkları açısından dezavantajlı kılar. Bu durum egemen 
etno-kültürel grubun sosyo-kültürünün güvence alt ına alınmasını 
sağlamakla kalmaz, aynı zamanda ulusal kimlik ve kültürü diğer et­
no-kültürel grupların egemen etno-kültür içinde özümsenmesinin 
bir aracı haline de getirir. Günümüz milliyetçi hareketleri, be lli öz­
yönetim hak ve güçleri talep ederek, bu asimile edici sürece bir tep­
ki olarak ortaya çıktı. Bu hareketler sosyo-kültürel bakımdan yeni­
den üretilmelerini sağlamak, kültürel sürekli l iklerini güvence altına 
almak arzusu ile güdülenrnişlerdir. 

Sivil milliyetçilik anlayışı ,  etnik kültür ve kimlikleri ulusal kül ­
tür ve kimlik ile bağlantısız görerek, günümüz ulusal hareketlerinin 
gerçek doğasını gizliyor. Bu anlayış devletin etnik kültür ve kimlik­
ler karşısında yansızlığını ve onların yeniden üretiminde aktif bir 
rol oynamadığını iddia ediyor (Walzer, 1 992: 99- 1 00). Bu yansız­
l ık ve herkesin, etno-kültürel kökeni ve kimliği dikkate alınmaksı­
zın, eşit vatandaşl ık statüsüne sahip olduğu göz önünde bulunduru­
lursa, sivil milliyetçilik anlayışına göre, hiç kimse dezavantajl ı  kı­
lınmamıştır. Bu  nedenle, devlet tüm birey-vatandaşlar içindir ve 
onlarındır. 

Ancak, sivil milliyetçiliğin bu şekilde tasviri yanıltıcıdır, çünkü, 
daha önce gördüğümüz gibi, vatandaşlarının etnik kültür ve kimlik­
lerinin tümü karşısında yansız değildir. Sivil ulus inşa etme politi­
kaları pratikte egemen etnik grubun kültür ve kimliğini ulusal kül­
tür ve kimlik olarak tanır, destekler ve diğer etno-kültürel grupların 
üyelerini (gerekirse zorla) bu kimlik ve kültür içinde asimile etme­
yi amaçlar. Aslında diğer etno-kültürel grupların egemen olan etno­
kültürel grup içinde asimile edilmesi, birincisinin etnikmerkeziyet­
çi (ethno-centric) bir aşağılanması ve bu asimilasyonun ilerlemenin 
bir gereği olduğu iddias ı  ile "haklı kılınmıştır". Örneğin, John Stu­
art Mill ( 1 993 : 395) "aşağı ve geri" etno-kültürel grupların "üstün 
ve medeni" etno-kültürel gruplar içerisinde asimile edilmesini şu 
meşhur pasajında savunmuştur: 

230 



Tecrübe, bir milliyetin bir başkası ile birleşip onun içinde özümsenme­
sinin mümkün olduğunu ispatlıyor:  ve bu (ulus) esasen insan ırkının 
daha aşağı ve geri bir kısmından olduğu zaman, özümsenme büyük öl­
çüde onun lehinedir. Hiç kimse, bir Briton ya da Fransa Naverra'sın­
dan bir Baskın yüksek bir medeniyetin ve kültürlü bir halkın fikir ve 
duygu akımına dahil edilmesinin -Fransız vatandaşlığının tüm aynca­
lıklanndan eşit şekilde yararlanabilen, Fransız himayesinin avantajla­
rını ve Fransız gücünün onur ve prestijini paylaşan, Fransız milliyeti­
nin bir üyesi olmasının- dünyada olup bitenlere katılmaksızın ya da il­
gi duymaksızın, geçmiş zamanlardan kalma bir yan vahşi gibi, kendi 
küçük akli yörüngesi etrafında dönerek, kendi zorlukları üzerine düşü­
nüp, somurtarak yaşamasından daha az yararlı olduğunu düşünemez. 
Aynı düşünce Britanya ulusunun bir parçası olarak Galli ya da İskoç 
dağlısı için de geçerlidir. 

Azınlık etno-kültürel grupların üyelerinin çoğu kez Mill 'le aynı fi­
kirde olmamaları şaşırtıcı değildi. Egemen etno-kültür içinde asi­
rnilasyonlarını kendileri için bir avantaj olarak ya da ilerlemenin bir 
gereği olarak görmediler. Tersine, asimilasyona direndiler. 

Etno-kültürel gruplar, ulusal kültür ve kimliğin oluşumundan 
dışlanmalarının bir sonucu olarak, aslında evliliğin devlet ve ege­
men etnik grubun kültürü arasında olduğunu ve bu kültür ve kimli­
ğin kendilerininkileri yansıtmadığını hissettiler. Kendilerini marji­
nalleşrniş ,  görünmez ve varlıkları inkar ediliyor olarak hissettiler. 
Devleti egemen etno-kültür için ve egemen etno-kültüre ait olarak 
gördüler.7 Sonuç olarak, kendilerini tanınma ve statüden yoksun, 
sadece formel vatandaşlık hakkına sahip ikinci sınıf vatandaşlar gi­
bi hissettiler (Taylor, 1 997 : 42) ve asirnile edici baskı yaşadılar. Si­
yasal topluma dahil edilmeleri için ve egemen etno-kültürel grupla 
eşit vatandaşlık haklarına sahip olmaları için ödemeleri gereken be­
deli  çok yüksek buldular. Bu bedel asimilasyondu: egemen etno­
kültürel grubun erkek ve kadın türünden olmak ve bu türü yeniden 

üretmek; kendi tarih, kültür ve kimliklerine bağlılıklarını bırakmak. 

Ancak "bu bağlılık (bu bağlılığın belli özel bir versiyonu değilse 

de)", Michael Walzer ' in de işaret ettiği gibi ( 1995a: 33 1 -332). "in­

san sosyal yaşamının sürekli ve kalıcı b� özelliğidir". Bu yüzden 

7. Bkz. Brubaker ( 1 996a) , aktaran Stepan ( 1 997: 24 ve not 24) . 
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"üstesinden gelinemez. fakat tanınıp. yer verilip, düzenlenmesi ge­
rekir". 

Sivil milliyetçi liğin tamamen siyasal açıdan ya da etnik kültür 
ve kimliklerden bağımsız bir ulusal kültür ve kimliğe sahip olarak 
sunulması yanıltıcıdır. Bu tür bir mill iyetçilik anlayışı. etnik kültür 
ve kimliklerin -bu hareket ve çatışmaları ortaya çıkaran sebeple­
rin- konuyla alakasız olduğunu iddia ederek, milliyetçi hareket ve 
çatışmaların gerçek sebeplerini gizler. Etno-kültürel grupların. ulu­
sal kültür ve kimliğin oluşumunun dışında bırakılmalarının bir so­
nucu olarak. tanınmaları ve sosyo-kültürlerinin yeniden üretilmesi 
ile ilgili olarak karşı karşıya olduktan dezavantajları gizler. Bu ye­
ni milliyetçi hareketlerin güdüsünü açıklayamaz: kültürel sürek/i­
liklerinin sağlanması . 

Sivil milliyetçiliğin tamamen siyasal açıdan veya etnik kültür 
ve kimliklerden bağımsız olarak sunulmasının yanıltıcı olduğunu 
göz önünde bulundurarak, bu tartışmayı sivil milliyetçiliği nasıl an­
lamamız gerektiği konusunda birkaç sözle sonlandırmak istiyorum. 
Çoğu sivil  milliyetçilik, gördüğümüz gibi . asimilasyon yolu ile da­
hil edicidir. Bu yüzden, bu tür milliyetçilikler, azınlık etno-kültürel 
grupların üyelerinin. kamusal alanda sadece egemen etno-kültürel 
grubun kimliği ile özdeşleşmeleri , bu alana girdiklerinde kendi et­
no-kültürel bağlılık ve kimliklerini çıkarmaları ve bunları sadece 
özel alanda ifade etmeleri şartıyla, siyasal toplumun eşit vatarıdaş­
lık haklarına sahip eşit üyeleri olabilmeleri anlamında sivildirler. 
Eğer azınlık etno-kültürel gruplar egemen grubun kültür ve kimli­
ğinin kendilerine dayatılmasına karşı koymaz, ulusal kültürü kabul 
eder ve hatta onunla asimilasyon yolu ile bütünleşmek isterlerse, o 
zaman kendilerine karşı ayrımcılık yapılmadıkça ve tam ulusal 
üyeliğin dışında bırakılmadıkları sürece , milliyetçilik gerçekten si­
vil, açık ve dahil edicidir. Asimilasyona ve egemen etno-kültür ve 
kimliğin dayatılmasına direndikleri ölçüde ve sonuç olarak devlet 
(egemen grup) onların gönüllü olmayan asimilasyonunda direttiği 
sürece, milliyetçilik rahatsız edici , yayılmacı ve hatta saldırgandır. 
Sivil milliyetçiliğin azınlık etnik grupların üyelerine egemen etno­
kültürel grubun üyelerininkine eşit vatarıdaşlık haklan sağlaması. 
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gönüllü olmayan asimilasyonu meşrulaştıramaz. Doğru sivil milli­
yetçilik bundan daha fazlasını sunmalıdır. Sadece açık ve dahil edi­
ci değil , asimile edici olmaksızın barındıncı (yer verici) da olmalı­
dır. Tüm kültürel unsurlardan (egemen çoğunluğun kültürel unsur­
larından bile), tüm etno-kültürel anlamlılıklardan arınmış bir ulusal 
kültürün oluşturulması imkansız olduğu için, doğru siyasal milli­
yetçilikte azınlık etno-kültürel kimlikler ulusal düzeyde görünür ve 
yer bulur olmalıdır. Bu nedenle, makul bir sivil milliyetçi liğin siya­
sal kültürü, ulusal düzeyde görülebilen ve yer bulabilen etno-kültü­
rel kimliklerin çokkültürlü bir kaleydoskopu olacaktır. Aslında 
böyle bir sivil milliyetçilik ve kamusal siyasal kültür anlayışı .  ger­
çek, kültürel olarak tanımlanabilen, kişiler için adaletin bir gereği­
dir ve kamusal alanda saygı görmesi gereken de bu kişilerdir. 

B .  MODERNLE Ş M E ,  KÜLTÜREL DEGİŞİM VE 
KÜLTÜREL KORUMA 

Birinci altbölümde, günümüz milliyetçilik hareketlerinin kültürel 
devamlılık arzusu ile güdülendiklerini öne sürdüm. Kültürel devam­
lılıklarının sağlanması için belli özyönetim hak ve güçleri talep edi­
yorlar. Farklı kültürlerinin devamlılığının sağlanması konusundaki 
bu arzuları bazı yorumcular tarafından kültürlerinin "saflığının" ve 
"otantikliğinin" korunmasına yönelik bir kaygı olarak yorumlan­
maktadır. Kültürel koruma fikri bir kültürün geleneksel şekliyle 
dondurulmuş ve değişmez bir biçimde yaşatılması olarak anlaşıl­
maktadır; bu da kültürel korumanın bir kültürün dış dünyadan izo­
le edilmesini gerektirdiği ve bu yüzden de i lericilik karşıtı olduğu 
endişelerine sebep olmaktadır. örneğin, Waldron ( 1 995:  1 00, 1 06-
1 07),  modem dünyada, ticaretin globalleştiği, toplu göç hareketle­
rinin yaygın olarak görüldüğli ve uluslararası kuruluşlar ve iletişi­
min geliştiği günümüzde, kültürlerarasında çok büyük bir karşıl ık­
lı değişim olduğunu gözlemleyerek, farklı kültürler fikrinin kendi­
sini sorguluyor. Kültürlerarasındaki karşılıklı etkileşim ve karşılık­
lı değişim nedeniyle, bir kültürün nerede bittiğini ve diğerinin ne-
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rede başladığını anlamlı bir biçimde söylemenin mümkün olmadı­
ğını ileri sürüyor. Farklı bir kültürü, bozulmamış bir biçimde, koru­
manın tek yolunun, onu beşeri olayların genel akışından yapay bir 
biçimde kopannak olduğunu öne sürüyor (Waldron, 1 995 : 1 0 1 ) . 
Bir kültürün azınlık haklan yoluyla korunmasına karşı çıkıyor, çün­
kü bunun söz konusu kültürü dış dünyadan ve ilerleme olanağından 
yalıbnayı gerektirdiğini düşünüyor (Waldron, 1 995: 1 00). 

Ancak, kültürün korunmasının, bu şekilde durağan, değişmez 
ve yalıtılmış bir biçimde korunması olarak anlaşılması hatalı bir 
yorumun sonucudur. Çoğu azınlık ulusal grup kültürlerini gelenek­
sel biçimiyle değişmez olarak korumak istemez. İ lerleme. ekono­
mik gelişme ve modernleşmeyi arzularlar.1 i l .  ve iV. Bölümlerde 
ele aldığım gibi, hem gelir, güç. fırsat ve modem dünyanın diğer 
kazanımlarına erişimlerini hem de kültürlerinin tanınma ve devam-

8. Asl ında mil l iyetçi lik, önceki altbölümde gördüğümüz gibi , modernleşmenin bir 
gereği olmuştur. Ancak, aynı zamanda bir modern leştirici güç ya da araç da ol­
muştur. Başlang ıçla -mill iyetçil ik çağında- mil l iyetçi l ik modernleşmenin bir gere­
ği idi ,  fakat daha sonra ve hala bugün, yeni ortaya çıkan mil l iyetçi hareketler için , 
modernleşme mil l iyetçi l iğin bir gereği olmuştur. Bir modernleşti rici güç olarak mil­
liyetçil ik gelişen ya da bir zamanlar sömürgeleştir i lmiş olan ülkelerin mil liyetçi l i ·  
ğinde daha bel irg indir. Ôrneğin ,  Türk mi ll iyetçi l iği ü lkeyi modernleştirme amacı ­
n ın bir parçası olarak ortaya çıkt ı .  Türk mi ll iyetçileri için modernleşme Bat ı l ı  güç­
lerin askeri tehditlerinden ve müdahalelerinden korunmak için tek çözümdü.  Bu , 
Bat ı l ı  güçler karşısında belli ekonomik, teknik ve askeri yönlerden geri kalmış  bir 
halkın tepkisel bir mi l l iyetçil iği idi . Böylece Türk mi l l iyetçileri modern laik bir dev­
let yaratmak ve devlet ve toplumu modernleşti rmek için mi ll iyetçi ideolojiyi ku llan� 
dı lar. Türk mil l iyetçi l iği , Bat ı 'n ın  siyasi, teknolojik ve askeri üstünlüğüne bir tepki 
olarak ortaya çıkmasına rağmen, Kosmopolitan birtakım çağrışımlara, an lamlara 
sahipti. Temel amacı "çağdaş meden iyet seviyesine ulaşmakt ı " .  Bu mil l iyetçi l ik, 
bi rçok kü ltürün ,  fakat, Aydınlanmacı terimlerle "insanl ığ ın maddi ve ahlaki i leri yü· 
rüyüşü olarak (Çağdaş Batı Medeniyeti olarak) tan ımlanan, tek bir evrensel me­
deniyetin olduğu inancından ilham alan, d ışa dönük bir mil l iyetçi l ikti . "Türk mi l le­
ti, kabul gören en yüksek davranış standartları olan, dünyanın  en iyi pratiklerini 
benimseyerek, dünya medeni ulusları cemaati içinde kimliğini mecburen gel işti­
recekti . "  Türk mi l liyetçil iğinin bu evrensel ya da medeni teması için bkz. Mango 
( 1 996/97: 87-88) . 

Türk mil l iyetçil iği gibi , Japon mil liyetçi l iği de Japon toplumunu bir mi l l iyetçilik 
ethosu altında modernleştirmeyi amaçlad ı .  Bir modern leştirici araç olarak ya da 
Aller' in deyimiyle, "reform mil liyetçi l iği" olarak Türk ve Japon mil l iyetçil iği hakkın· 
da bkz. Aller ( 1 983:  23-25) . Bugün tüm mi lliyetçi hareketler, belki Amerikan Yer­
lileri ve Aborijinal halkların mi l l iyetçiliği hariç, modern dünya ile bütünleşmeyi (en­
tegrasyonu) amaçlar. 
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lıl ığını güven altına almak isterler. Tam da bu ikili arzunun gerçek­
leştirilmesi için birtakım özyönetim hak ve güçleri talep ederler. 
Dünyadaki genel gidişata, Mill ' in tercih etti yol la değil -daha bü­
yük ve "daha medeni" bir ulus içinde asimile olarak deği l- kültür­
lerini modernleştirerek ve modern dünya ile bütünleştirerek, kendi 
kültürel kiml ikleri ile , katılmak istiyorlar.� 

Farkl ı bir kültürel grup olarak varl ıklarını korumanın modern­
leşme, değişim ve ilerlemeye engel olduğunu düşünmüyorlar. Ter­
sine , kültürlerini, modernleştirerek ve dönüştürerek, fakat aynı za­
marıda dağılmaktan koruyarak, sürekli bir i lerleme çizgisinde de­
vam ettirme arzulan, kolektif meseleleri üzerinde, "kültürel deği­
şimlerinin yönü ve orarıı" üzerinde, belli bir derece kontrole sahip 
olmalarını gerektiriyor (Kyrnlicka, 1995 : 102). Demek ki, azınlık 
ulusal gruplar kültürlerini izole olmuş bir biçimde değil , fakat iler­
leme içinde korumak istiyorlar ve tam da bu sebepten dolayı onla­
rın bell i  birtakım özyönetim hakları talep etmeleri bu bağlamda ol­
dukça arılaşılabilir görünüyor. 10 

Ancak, eğer modernleşme, ilerleme ve kültürel değiş tokuş bir 
kültür için kaçınılmaz ve arzu edilen bir şeyse, hangi değişiklikle­
rin bir kültürün bütünlüğü için bir tehlike teşkil ettiğini, harıgileri­
nin etmediğini nasıl bilebiliriz? Hangi değişiklikler i lerlemenin ve 
modernleşmenin bir sonucudur ve bu yüzden arzularıan değişimler-

9. Önceki altbölümde bel irttiğim gibi , John Stuart Mi l i  ( 1 993 : 395) "küÇOk ulusla­
rın" daha "büyük medeni uluslar" içinde asimi le edi lmesini ilerlemenin bir gereği 
olarak ve onları modern dünyayla bütünleştirmenin en iyi ya da tek yolu olarak 
gördü. Ancak azın l ık  ulusal g ruplar asimilasyona direndiler ve kendi ulusal kim­
l iklerini koruyarak, kültürlerini modernleştirerek, modern dünya ile bütünleşmeyi 
arzu ettiler. 
1 0. Gerçekten bazı özyönetim hak ve güçlerin in, sosyo-kültürlerinin yeniden üre­
timini sağlamak için gerekli kurumlar ın yokluğunda, azın l ık  mil l iyetçi gruplar, ken­
dilerine güvensizl ik yüzünden,  kültürlerini geleneksel biçimde korumaya yönele­
bil i rler. Asl ında geleneksel biçimiyle, değişmeksizin kültürlerini korumayı onu ko­
ruman ın tek yolu olarak görebil irler. Diğer taraftan sosyo-kültürlerinin yeniden 
üretimini sağlayan birtakım özyönetim hak ve güçlerine sahip olan ve bu yüzden 
de güvende olan bir ulusal kültür, kültürünü modernleşti rerek ve liberal leştirerek, 
modern dünya ile bütünleşmeyi daha çok ister gibi görünüyor. Kültürel devamlı­
l ığını sağlayacak özyönetim haklarına sahip olması şartıyla, modern dünya i le 
bütünleşme arzusu ve gelir, kariyer, güç gibi modern dünya nimetlerine erişim ar­
zusu bir ulusal kültüre modernleşme ve l iberalleşme yönünde bir eğ il im verir. 
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dir, hangileri bir kültürün varlığını tehdit eder? Bir kültürün varl ığı 
ne zaman sona erer? Kymlicka bu soruların cevaplarına ışık tutabi ­
lecek yararlı bir ayrım yapıyor. Bir tarihi cemaatin karakteri ola­

rak kültürü, bir seçme bağlamı olarak kültürden ayırıyor (Kymlic­
ka, 1 989 : 1 66- 1 67). Kültürün karakterinin değil ,  fakat varl ığının 
önemli olduğunu öne sürüyor. Kymlicka 'ya göre , kültürün karakte­
rindeki değişiklikler. modernleşme ve ilerlemenin bir gereği olarak 
kaçınılmazdır ve gerçekten arzulanır; bu değişiklikler kültürün var­
lığını tehdit etmez. 

Bir kültürün belli bir andaki karakterinin değil ,  fakat varlığının 
önemli olduğu konusunda Kymlicka ile aynı fikirdeyim. Kültürle­
rin karakterleri modernleşmenin, ilerlemenin ve kültürel etkileşi­
min sonucu olarak değişir. fakat varlıkları devam eder. Kültürlerin 
karakterlerindeki bu değişiklikler arzulanır ve modem dünya ko­
şullarında belli bir derece kaçınılmazdır. Ancak. bir kültürel yapı­
nın karakterinin onun varlığını tehlikeye atmaksızın değişebilmesi ,  
karakterdeki değişmelerin kültürel yapıyı değiştirmediği anlamına 
mı gelir? Eğer öyle değilse, yapı etkilendiği zaman kültüıün varlı­
ğının tehlikede olduğu sonucu mu çıkar? Kymlicka böyle düşünü­
yor gibi görünüyor; Kyrnlicka'nın kültürün bir asli iyi olarak değe­
ri konusundaki argümanı aslında tamamen kültürün karakteri ve 
yapısı arasındaki bu ayrımın korunmasına bağlıdır. 

B ir seçme bağlamı olarak kültür ve bir tarihi cemaatin karakte­

ri olarak kültür arasındaki bu ayrım Kymlicka 'nın asli bir i}'i ola­
rak kültürel üyelik argümanı için hayati bir önem taşır (Kymlicka, 
1 989 : 1 66- 1 69). "Bizim için anlamlı seçenekler sağlama kapasite­
siyle, yaşam planlarımızın değeri konusunda bir yargıya varma ye­
teneğimize katkıda bulunan, bir asli iyi olan," bir kültürel cemaatin 
karakterinin korunması değil, fakat seçme bağlamı olarak görül�n 
"[ istikrarlı ya da güvenli] bir kültürel cemaatin varlığıdır" çünkü il­
ki anlamlı bireysel seçimleri desteklemez fakat onları sınırlar 
(Kymlicka, 1 989:  1 69 ,  1 66, 1 67).  Gerçekten "kültürel seçme bağ­
lamına değer verme sebebimiz bir kültürel cemaatin karakterine 
[karakterini korumaya] karşı bir argüman oluşturur" (Kymlicka, 
1 989: 1 69). Kymlicka burada bir kültürel cemaatin karakterindeki 
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değişikliklerin onun yapısının varlığını tehlikeye atmadığını savu­
nuyor. B ir kültürün karakterindeki değişikliklerin onun yapısındaki 
değişiklikler olması gerekmez. Bu nedenle, Kymlicka 'ya göre, kül...ı 
türel yapının karakteri radikal olarak değiştiğinde bile kültürel ya­
pı değişmemiş olarak korunabilir (Kymlicka, 1 989:  1 67) .  Bu ayrım 
korunarnadıkça, Kymlicka asli bir iyi olarak kültürel üyeliğin öne­
mini gösteremez. Dahası, bu ayrım korunamadıkça, bir kültürü ya­
pı anlamında korumak onun karakter anlamında korunmasını ge­
rektirir; söz konusu kültürün karakter anlamında korunması üyele­
rinin seçme yeteneğini arttırmayacak. fakat bu kabiliyeti sınırlandı­
racaktır (Kymlicka. 1 989 :  1 67) .  Bu yüzden, kültürel üyelik daha 
fazla asli bir iyi olarak görülemeyecektir. 

John Tomasi 'nin Kymlicka 'nın azınlık hakları savım eleştirdiği 
mükemmel makalesinde gösterdiği gibi (Tomasi, 1 995 :  587-595 ) ,  
Kymlicka 'nın formülasyonu içinde bu aynın korunamaz ve bu yüz­
den Kymlicka kültürel  üyeliğin asli bir iyi olduğunu gösteremez. 
Ancak eğer yapı olarak kültür ve karakter olarak kültür arasındaki 
bu ayrım korunamazsa ve yapı karakterdeki değişikliklerden etki­
leniyorsa, ne zaman ve nasıl bir kültür istikrarlıdır ya da güven al­
bndadır, ne zaman ve nası l  bir kültür tehlikededir? Şu anda ele al­
mak istediğim soru budur. 

Bundan sonraki tartışma ilk olarak büyük ölçüde John Toma­
si 'nin yaptığı Kymlicka'nın analitik eleştirisine dayanıyor. Toma­
si 'nin yaklaşımım çeşitli kültürel cemaatlere uygulayacağım ve 
Kymlicka 'nın yapı olarak kültür ve karakter olarak kültür arasında 
yaptığı aynının aslında korunamadığım göstereceğim. Bütün ör­

neklerde karakterdeki değişiklikler yapıdaki değişikliklerdir. Yapı­
nın karakterdeki değişiklikler tarafından etkilendiği ve değiştirildi­
ği sonucuna vardıktan sonra, ikinci olarak, her yapısal değişiklikli­
ğin kültürün yok olmasına yol açmadığım ileri süreceğim. B ir kül­
türün varlığını sürdürmesi ya da yok olması yapısındaki değişiklik­
lerin doğasına -yapısındaki değişikliklerin dönüşüm olarak mı 
yoksa dağılma olarak mı ortaya çıktıklarına- bağlıdır. Yapıdaki de­
ğişikliklerin doğası da -dönüşüm ya da dağılma biçiminde olmala­
rı da- söz konusu kültürün kurumlaşıp kurumlaşmadığına, kültürün, 
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üyelerine kültürel değişimin yönü ve oranı üzerinde bel li bir kont­
rol veren, bazı özyönetim hak ve güçlerine sahip olup olmadığına 
bağlıdır. Eğer kültürel yapıdaki değişiklikler halihazırda zaten ku­
rumlaşmış. sosyal yönden varlık bulan, bir kültürün dönüşümü ola­
rak ortaya çıkıyorsa ve kültürün sosyo-kültürel yönden yeniden 
üretimini tehlikeye sokmuyorsa, o zaman yapısal değişikliklere 
rağmen. kültür varlığını sürdürür. Eğer kültürel yapıdaki değişik­
likler, kültür kendisinin sosyo-kültürel bakımdan yeniden üretimi 
için gerekli kurumlara sahip olmadığı zaman meydana geliyorsa ve 
bu yüzden yapıdaki değişiklikler kurumlaşmış olan bir başka kül­
türle yer değiştiıme biçiminde ortaya çıkıyorsa, o zaman. bu du­
rumda yapıdaki değişiklikler kültürün varlığını tehdit eder. 

Şimdi Kymlicka 'nın seçme bağlamı olarak kültür ve bir tarihi 
cemaatin karakteri olarak kültür ayrımını yakından görelim ve bu 
ayrımın niçin Kymlicka 'nın amacına -kültürel üyeliğin bir asli iyi 
olduğunu göstermeye- hizmet edecek bir biçimde korunamayaca­
ğını görelim. Kyrnlicka bu ikisi arasındaki aynını nasıl yapıyor? 
Kymlicka bize kültür, karakter anlamında kullanıldığında, "norm­
lardaki, değerlerdeki ve diğer mevcut kurumlardaki (kiliselere, si­
yasal partilere üyelik gibi) değişikliklerin bir kimsenin kültürünün 
kaybı anlamına geleceğini söylüyor" (Kymlicka, 1 989:  1 66) .  An­
cak, karakter anlamındaki bu değişikliklere rağmen. seçme bağla­
mı olarak kültürel cemaat ya da kültürel yapı bizzat var olmaya de­
vam eder (Kyrnlicka, 1 989:  1 67) .  Eğer "normlardaki, değerlerdeki 
ve mevcut kurumlardaki" değişiklikler bir kültürün varlığını tehdit 
etmiyorsa, varlığı ne zaman tehlikeye düşer? Ne tür değişiklikler 
bir kültürün varlığını tehdit eder? 

Kymlicka asli iyi olanın seçenek ve anlam sağlama kapasitesin­
deki seçme bağlamı olarak kültürün varlığı olduğunu söylediğine 
göre , bir kültürün anlamlı bireysel seçim sağlama kapasitesi tehli­
keye düştüğü zaman varl ığının da tehlike altında olduğunu söyle­
yebil iriz . Bir kültürün karakterindeki (normlarındaki, değerlerinde­
ki ve kurumlarındaki) değişmeler seçim için var olan seçenek ve 
anlamları değiştirir, fakat kültürün kendi varlığını tehdit etmez, 
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çünkü üyelerin seçme kabiliyetini tehdit etmez; 1 1  aslında bu kabili­
yetin kendi sini artırır. Örneğin, Cumhuriyetin i lanından sonra, Tür­
kiye modernleşti ve laikleşti . Türk toplumunun karakteri radikal bir 
biçimde değişti (kabaca muhafazakar, dindar, büyük ölçüde kır 
merkezli bir yaşam biçiminden, modem, laik ve daha liberal ve 
kentsel bir yaşam biçimine doğru değişti) .  Seçim için seçeneklerin 
alanı değişti ve genişledi ; yeni yaşam stilleri , seçenekler. değerler 
ve inançlar ortaya çıkarken, eski olanlardan bazıları yok oldu . Geç­
mişte Türk halkı dine dayalı bir iyi kavrayışı, bir yaşam biçimi pay­
laşıyordu . Ancak bugün, (mükemmel değilse de ve daha yapılacak 
çok şey olsa da) modernleşme ve liberalleşmenin bir sonucu olarak, 
Türk toplumu geniş bir çeşitlilik gösteriyor : dindarlar kadar laik ve 
hatta ateist kişiler de var; liberaller, sosyalistler, Kemalistler, muha­
fazakarlar var; çevreci hareketler, kadın hakları hareketleri, insan 
hakları hareketleri , gençlik hareketleri var; bürokratlar, işçiler, çift­
çiler. işadamlan var; klasik müzik sevenler, Batı pop müziği ,  caz, 
Türk pop müziği, Türk halk müziği, Türk sanat müziği , arabesk 
müzik sevenler var; Türk kültürünün karakterindeki bu radikal de­
ğişiklikler onun varlığını tehlikeye atmadı, çünkü bir seçme bağla­

mı olarak işlevine herhangi bir tehdit yöneltmedi. Türk kültürünün 
karakterindeki değişiklikler üyelerinin seçme kabil iyetini sınırlan­
dırmadı; tersine yeni seçenek ve anlamların bu kültüre girişini sağ­
layarak ı:eçme yeteneğini arttırdı. Türk örneğinden farklı olarak, 
değişiklikler sadece kültürün karakterinde meydana gelmez, onun 
ötesine giderek kültürün anlamlı seçimler yaptırma kabiliyetini et­
kilerse, o zaman kültürün varlığı tehlikeye düşer. Kültürel seçme 
bağlamı artık istikrarlı ya da güvende değildir. Ancak, bu ulaştığı­
mız çıkarım pek de yeterli ve yararlı değildir. Ş imdi ne tür değişik-

1 1 .  Burada bir kü ltürün karakterindeki değ işimin hız ı  önemli olabil ir. Bir kü ltürün 
karakterindeki değişikl ikler çok hız l ı  ve derin olduğu zaman, bazı kişiler hem es­
kiden sahip oldukları anlaml ı  seçeneklerden yoksun kalabi l irler hem de bu hızl ı  
ve derin değişiklikler yüzünden cemaatin yeni uygulama ve seçeneklerine ayak 
uyduramayacak şekilde geride kalabil irler. Böylece, seçme yetenekleri azalabi l ir. 
Böyle olduğu zaman , kültürün varl ığı tehlikededir ve bu onların kültürel korunma­
sı için bir dayanak sağlar. Ancak, bu tür vakalar günümüzde yayg ın deği ldir. Bu 
konuda bkz. Patten ( 1 999: 1 3- 1 5) .  
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liklerin, ne zaman, bir kültüıiin anlamlı bireysel seçmeyi destekle­
me kapasitesini tehdit ettiğim bilmemiz gerekiyor. 

Kymlicka 'ya göre, kültürel yapıya yönelik tehditler kültürün 
anlamlı bireysel seçimi destekleme yeteneğini zayıflatır. Ancak, di­
ğer taraftan, bir kültürel cemaatin karak\� ri değiştiği zaman bile , 
cemaatin kültürel yapısının değişmez olabileceğini ileri sürüyor. 
Kültürün karakterindeki değişikliklerin seçme bağlamı olarak kü l ­
türel yapıdaki değişiklikler olmaması, Kymlicka 'nın bir asli iy i  ola­
rak kültürün değeri hakkındaki argümanı için çok önemlidir. Bu 
yüzden, Kymlicka 'nın argümanında kültürel yapının, içeriğinden 
bağımsız olarak tanımlanması gerekiyor; aksi halde , kültürel yapı­
nın korwunası kültürün karakterinin korunması ile sonuçlanır ki, 
bu durumda kültürel üyeliğin bir asli iyi olduğu savunulamaz. Bir 
kültüıiin karakterinde değişiklikler olduğu zaman, kültürde değiş­
mez olarak kalan şeyin ne olduğunu bilmemiz gerekiyor, çünkü 
Kymlicka 'nın argümanında kültürel yapıyı oluşturan bu gibi görü­
nüyor. 

Kültürel yapının unsurları nelerdir? Kymlicka kültürü dil ,  tarih 
ve kültürel miras bakımından tanımlıyor. 12 O zaman, Kymlicka'nın 
formülasyonunda, bir kültürel cemaatin karakterindeki değişiklik­
ler cemaatin dil ,  tarih ve kültürel mirasını etkilememelidir. Eğer et­
kilerlerse, seçme bağlamı olarak kültürel yapı daha fazla bir asli iyi 
değildir, çünkü kültürel yapının korunması kültürün karakterinin 
korwunası ile sonuçlanır ve bu da üyelerinin seçme yeteneklerini 
zayıflatır. 

Karakterdeki -normlardaki ,  değerlerdeki ve süregelen kurum­
lardaki- değişiklikler grubun tarih, dil ve kültürel mirasındaki de­
ğişiklikler değil midir? Önceki örneğimizi hatırlayacak olursak, 
Türkiye bir cumhuriyet olduktan sonra, Türk toplumunun karakte­
ri radikal bir biçimde değişti. Toplum bir zamanlar dini bağlılıklar 
açısından tanımlanmışken, modern laik milliyetçilik açısından ye-

1 2 . Kültürün yapısal anlamda "ortak bir mirasa (dil, tarih, vb.) sahip bireylerin 
oluşturduğu yaşayabil ir bir cemaatinin varl ığı . . . • olarak tan ımland ığı s .  1 68'e 
(Kymlicka, 1 989) bakın ız .  Ayn ı zamanda bkz. s. 1 65 :  "Seçeneklerin alan ı kültü· 
rel mirasımız tarafından belirlenir" ve "seçenek ve seçimlerin bizim için anlam l ı  
hale geldiği süreç di l le v e  tarihle i lgi l i  süreçtir". 
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niden tanımlandı. Geleneksel olarak toplumu karakterize eden ve 
toplumun üyelerinin kendilerini özdeşleştirdiği Hilafet ve Saltanat 
gibi kurumlar kaldırıldı. Sosyal ve siyasal kurumlan ile birlikte ge­
leneksel dini toplum, bir dizi reform yapılarak, modem, cumhuri­
yetçi ve laik bir topluma dönüştürüldü. Dini tarikatlar, tekke ve za­
viyeler kapatıldı ; dini hukuk kuralları kaldırıldı ve Bab medeni hu­
kuk kuralları ile değiştirildi . Batı tarzı giyiruneyi ve şapka takmayı 
teşvik için Şapka Kanunu denilen bir kanun bile çıkarıldı (Kirişci 
ve Winrow. 1 997 : 1 0 1 ). İkinci Dünya Savaşı 'ndan sonra, çok par­
tili demokratik sisteme geçilmesi. liberalleşme ve demokratikleşme 
yönünde düzenlemeler yapılması, kentleşme ve modernleşme top­
lumu liberalleştirmeye ve demokratikleştirmeye başladı . 

Bu radikal dönüşüm toplumun karakterini , normlarını , değerle­
rini ve kurumlarını radikal bir biçimde değiştirdi. Toplum, yukarı­
da değindiğim gibi , inançlar, değerler ve yaşam sti l leri bakımından 
geniş bir çeşitlilik göstermeye başladı . Türk toplumunun üyeleri 
Curnhuriyet ' in kuruluşundan önce yaptıkları seçimlerden radikal 
bir biçimdP, farklı seçimler yapmaya başladı. Toplumun karakterin­
deki bu değişiklikler Türk toplumunun tarihinde, ya da bizzat kül­
türel mirasında meydana gelen değişmeler değil miydi? Geleneksel 
dini bir toplumdan modem laik bir topluma doğru olan bu değişim 
Türk tarihindeki anlamlı bir değişimdir13 ve Türk kültüründeki bir 
değişim olarak tarihi yönden anlamlı ve önemlidir. Değişmeksizin 
kalan yalnızca dil gibi görünüyor. Kyrnlicka karakterdeki değişik­
liklerle yapıdaki değişiklikler arasındaki ayrımını tamamen toplu­
mun dilindeki istikrara dayandırıyor gibi görünüyor. Kyrnlicka, bir 
kültürün karakterindeki değişiklikler söz konusu kültürün ait oldu­
ğu toplumun tarih ve kültürel mirasındaki değişiklikler olsa bile, dil 
istikrarlı oldukça, değişmedikçe, kültürün varlığının yapısal anlam­
da tehlikede olmadığını söylüyor gibi görünüyor. 

Ancak, Tomasi 'nin de işaret ettiği gibi ( 1 995 :  592), "bir sınıf-

1 3. Bu değişikl ikler asl ında Osmanlı  tarih ve mirası ile bir anlamda bağları .�par­
mak için yapı ld ı .  Türk tarihini iki an lamda değiştirmeyi amaçl ıyorlard ı :  yenı bır ta­
rih yapmak anlamında ve yeni bir tarih yazıp, icat etmek anlam ında. Bu yapı lmış 
ve icat edi lmiş yeni tarih ,  yeni laik, modern , cumhuriyetçi devlet ve onun toplumu 
için gerekliydi .  
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landınna meselesi olarak, bir dilin kendisi değişmediği zaman bi­
le", bir toplumun karakterindeki değişiklikler kültürel yapının dil 
yolu ile ilettiği seçenek ve inançları kolayca ve derin bir şekilde de­
ğiştirebilir. Bundan başka, yeni seçenekler ve inançlar ile birlikte , 
dile yeni kelimeler, kavramlar ve ifadeler girebilir ve bazı eski kav­
ram ve kelimeler önemlerini kaybedebilir ya da yok olabilir. Bir 
toplumun modernleşmesi onun dilinin belli refonnlar yoluyla stan­
dartlaştınlmasını. yeniden inşa edilmesini veya hatta yeniden icat 
edilmesini gerektirebilir. Bu  durum Türk toplumunun dönüşümün­
de çok belirgindir. Türkçe. Arapça ve Farsça 'nın bir karışımı olan 
Osmanlı Türkçesi çağdaş Türkçe ile değiştirildi. Arap alfabesi La­
tin alfabesi ile değiştirildi. Arapça ve Farsça kelimelerin temizlen­
mesi yolu ile dilin saflaştırılması için girişimde bulunuldu. Asl ında 
dildeki bu reformlar toplumun geleneksel dini karakterini değiştir­
meyi amaçladı ve söz konusu değişiklikler eski geleneksel sistem 
taraftarlarının karşı çıktığı önemli değişikliklerdi. Türkiye örneğin­
de, toplumun karakterinin değişmesi dil in değişmesini gerektiriyor­
du. Türkiye örneği kültürel karakterde değişimin ender ve aşın bir 
örneği olarak düşünülebilir. Ancak, amacımız bakımından istikrar­
lı bir kültürel cemaatin karakterindeki değişikliklerin o kültürün 

seçme bağlamı olarak yapısındaki değişiklikler olduğunu açıkça 
gösteriyor. 

Karakterdeki değişikliklerirı diaspora Çerkes cemaatleri gibi , is­
tikrarlı olmayan ya da güvende olmayan bir azınlık etno-kültürel 
cemaatin yapısını nasıl etkilendiğini gösteren bir başka örneğe ba­
kalım. Toplu olarak zorunlu göçe tabi tutulduktan sonra, bu cema­
atlerin karakteri radikal bir biçimde değişti. Göç ettikleri toplum­
larla etkileşimlerinirı bir sonucu olarak, kültürlerine yeni seçenek­
ler, inançlar, yaşam stilleri ve değerler girerken, baz ı  eski olanlar 
yok oldu. Pagan ağırlıkl ı  dini pratikleri İslami olanlarla değiştirildi. 
Bundan başka evsahibi toplumların karakterindeki değişiklikler di­
aspora Çerkes cemaatlerinirı karakterini daha da değiştirdi. Mo­
dernleştiler ve daha fazla liberalleştiler. Karakterdeki bütün bu de­
ğişiklikler onların tarih, kültür ve hatta dillerinde önemli değişik­
likler olarak ortaya çıktı. Buna ek olarak, diaspora cemaatlerinin ta-



rih, kültür ve dilleri ile anavatandaki cemaatlerinkiler birbirinden 
ayrıldı , daha sonra da çesitli diaspora cemaatlerinin tarih, kültür ve 
dilleri birbirinden ayrıldı . Karakterdeki değişikliklerin bu cemaat­
lerin yapılarını nasıl radikal bir biçimde değiştirdiği Ürdün, İsrail ,  
Türk ve Amerikan Çerkes cemaatlerinin karşılaştırılması i le kolay­
ca anlaşılabilir. Bu cemaatler çok farklı inanç, seçenek, değer ve 
yaşam biçimlerine sahiptir. Dernek ki. istikrarsız, güvende olmayan 
bir kültürel cemaatin karakterindeki değişiklikler, aynı istikrarlı gü­
venli bir kültürel cemaat örneğinde olduğu gibi, onun yapısını de­
ğiştirir. Dolayısıyla, Kyrnlicka 'nın karakter ve yapı arasında yaptı­
ğı ayrım işlemiyor gibi görünüyor. Eğer bu ayrım işlemiyorsa ve 
karakterdeki değişiklikler yapıdaki değişikliklerse , o zaman, yine 
sormamız gereken soru şudur: yapıdaki hangi değişikliklerin bir 
kültürel cemaatin varlığı için bir tehlike teşkil ettiğini ve hangi de­
ğişikliklerin tehlike teşkil etmediğini nasıl belirleyebiliriz? 

Güvende veya istikrarlı olan bir kültürel cemaatin kültürel yapı­
sı, karakteri radikal bir biçimde değiştiği zaman bile, aynı kalıyor 
değildir. B ir kültür, karakterinde ortaya çıkan değişiklikler yapısını 
etkileyip değiştirmedikçe güvende demek değildir; yapısındaki de­
ğişiklikler yıkıcı değilse , güvendedir. Karakterdeki değişiklikler ya­
pıdaki değişikliklerdir. Ancak, yapıdaki değişiklikler seçme bağla­
mı olarak istikrarlı ,  güvende olan, bir kültürün varlığını tehdit et­
mezken, bir azınlık kültürün varlığını, eğer güvende ya da istikrar 
içinde değilse, tehdit edebilir. O zaman, burada sorulması gereken 
soru bir kültür için istikrar ya da güvenliği sağlayanın ne olduğu so­
rusudur. 

Bir ulusal kültürün istikrarı ve devamlılığı onun kurumlaşması­
na bağlıdır : kendi devamlılığını sağlamak için gerekli birtakım öz­
yönetim hak ve güçlerine sahip olup olmamasına bağlıdır. Modem 
dünya koşullarında, bir ulusal kültür gerekli kamusal kurum ve 
güçlere sahip olmadıkça, onun sosyo-kültürel yeniden üretimi sür­
dürülemez. 14 Çoğunluk olsun, azınlık olsun, her kültür için karak­
terdeki değişiklikler yapıdaki değişikliklerdir. Ancak. yapıdaki 

1 4. U lusal kültür ve kimliğin desteklenip sürdürülmesinde devletin ve kurumları­
nın ve özell ikle de kamusal eğilim sisteminin rolü için bkz. Gellner ( 1 983) . 
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değişiklikler kurumlaşmış bir ulusal kültür için -egemen bir çoğun­
luk kültür için- yıkıcı deği ldir, fakat devamlılığı için gerekli  özyö­
netim hak ve güçlerine sahip olmayan bir ulusal azınlık kültür için 
aynı değişikl ikler yıkıcıdır. Bu durumlardan ilkine kültürel diinü­
şüm ve ikincisine kültürel dağılma adını verebiliriz. 

Yapıdaki değişimin doğasını -dönüşüm mü yoksa dağılma mı 
olduğunu- belirleyen kültürün kendi devamlılığı için gerekli ku­
rumlara sahip olup olmamasıdır. Her iki durumda da karakterdeki 
değişiklikler yapıdaki değişikliklerdir. Ancak. bir kültürel dönüşüm 
durumunda, kurumlaşmış .  sosyal yönden temsil ve ifade edilen kül­
tür. yapısındaki değişmeler<'. rağmen. sosyo-kültürünü yeniden 
üretme kapasitesine sahiptir. Böyle bir kültür, ortak kimliğinin nak­
li yoluyla, kendi kadın ve erkeklerini yeniden üretir ve söz konusu 
kültürün, yapısındaki değişimlere rağmen, aynı olduğu ve devam 
ettiği hissini verir. Kültürel dağılma durumunda ise, kültür kurum­
laşmamıştır; sürekliliği için gerekli kamusal kurum ve güçlerden 
yoksundur. Kurumlaşmadan yoksunluk yüzünden, çağdaş koşullar­
da, söz konusu kültürün üyelerinin yaşamları çoğunluğun kurum­
laşmış kültürürıde işlev görebilme yeteneklerine bağlıdır. Kültürün 
üyeleri kendi kurumlaşmamış kültürleri ile özdeşleşirken, çoğunluk 
kültürü onlar için giderek artan bir biçimde kamusal alanda seçme 
bağlamı görevi yapar. Sonuçta. azınlık kültür kendini ve insanları­
nı yeniden üretemez ve kurumlaşmış kültürün kadın ve erkek türü­
nü üretmeye başlar. 1' Böylece azınlığın kültürel yapısı giderek ku­
rumlaşmış çoğunluğun kültürel yapısı ile yer değiştirir. Yapıdaki 
değişiklikler yapının dönüşümü biçiminde değil, çoğunluğun ku­
rumlaşmış kültürel bağlamı ile yer değiştirmesi biçiminde olduğun­
dan, sonuç kültürün dağılması veya yok olması olacaktır. B u  ulusal 
azınlıkların kültürel devamlılıklarını sağlamak için niçin özyöne­
tim hak ve güçleri talep ettiklerini açıklar. 

B ir kültürel cemaatin karakterindeki değişmeler, o zaman, seç­
me bağlamı olarak görülen yapısındaki değişmelerdir, fakat yapıda­
ki değişiklikler her koşulda bir kültürün varlığına tehdit oluştur-

1 5 . Bu azın l ık bir kültürün erozyona uğradığ ı  mekanizmad ır. Bu asimile edici sü· 
recin tart ışması için bkz . 1 .  Allbölüm . 
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maz. Kültür kurumlaştığı zaman. yapısal değişiklikler onun varlığı­
nı tehdit etmez, sürekliliği için gerekli kurumlardan yoksun oldu­
ğunda onun varlığını tehdit eder. Bu tartışmanın bir başka sonucu 
da Kymlicka 'nın kültürün bir asli iyi olduğu konusundaki argüma­
nı ile ilgilidir. Karakterdeki değişiklikler yapıdaki değişiklikler ol­
duğu için, Kymlicka bir seçme bağlamı olarak kültürün asli bir iyi 
olduğunu bize gösteremez. Kymlicka'nın argümanını yeniden ha­
tırlayacak olursak, karakter olarak kültür ve yapı olarak kültür ara­
sındaki ayrım, karakterdeki radikal değişimlere rağmen, yapının 
değişmeden kalabileceğini göstermeyi amaçlıyor. Karakterdeki de­
ğişiklikler cemaatin varlığına tehdit değildir. çünkü bir asli iyi olan. 
anlamlı bireysel seçimleri destekleyen, seçme bağlamı olarak kül­
tür değişmez olarak kalır, fakat değişiklikler yapıyı tehlikeye attı­
ğında, cemaatin varlığının kendisi tartışmalıdır. Ancak, görmüş ol­
duğumuz gibi , karakterdeki değişikl ikler yapıdaki değişikliklerdir. 
B u  ikisini birbirinden ayıramıyoruz. Bu yüzden, Kyrnlicka'nın ay­
rırnı kültürün varlığının ne zaman tehlikede olduğunu bize söyleye­
mez. Bundan başka, eğer karakterdeki değişiklikler yapıdaki deği­
şikliklerse ve eğer yapı tehdit edildiğinde, kültürün varlığı tehlike­
deyse, o zaman yapının korunması karakterin korunması ile sonuç­
lanır. Kymlicka 'nın formülünde bu -kültürün karakter anlamında 
korunması- artık bir asli iyi olarak görülemez, çünkü kültürel üye­
liğe değer verme ve onun korunmasını savunma sebebimizin -ki bu 
sebep bireysel özerkliğin desteklenmesidir- altını oyar. Bu neden­
le, yapı olarak kültür ve karakter olarak kültür arasındaki ayrımın 
yıkıldığının gösterilmesi, Kymlicka 'nın kültürün önemini ve kültü­
rün korunmasının niçin önemli olduğunu açıklamaya çalışan öz­
gürlük temelli yaklaşımının, i l .  Bölüm'de gösterilmiş olan başarı­
sızlıklarına ilave olarak, bir başka başarısızlığının gösterilmesidir. 

i l .  Bölüm'de gösterdiğim gibi, Kymlicka 'nın özgürlük temelli 
argümanı, yani kültürün bireysel özerkliği desteklemesi .  bireysel 
seçim için seçenek ve anlamlar sağlaması yüzünden önemli olduğu 
argümanı, kültürün önemini göstermekte ve bu yüzden de kültürün 
korunmasını haklı göstermede başarısız oluyor. İ lk olarak, bireysel 
özerkliği desteklemeyen, fakat sınırlayan, liberal olmayan ve anti-
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liberal kültürleri niçin korumamız gerektiğini açıklayamıyor. İkin­
ci olarak, herhangi bir liberal kültüre üyelik bireysel özerkliği des­
tekleyeceğine göre ; seçim için seçenek ve anlamlar sağlayacağına 
göre, bir kimsenin kendi farklı kültürüne üyeliğinin niçin önemli 
olduğunu açıklayamıyor. Yani , Mill ' in önerdiği gibi, bir azınl ık 
ulusal grubu korumak yerine niçin daha gelişmiş bir çoğunluk kül­
tür içinde onu asimile etmeyelim? Son olarak, Kymlicka 'nın argü­
manı, üyeleri çoğunluk kültürle bütünleşebilecek olan fakat böyle 
yapmayı seçmeyen ya da üyeleri gerçek anlamda zaten büyük ölçü­
de çoğunluk kültürle bütünleşmiş olan fakat hala kendi kültürleri­
nin korunmasını arzulayan, bir azınlık kültürü niçin korumamız ge­
rektiğini b ize açıklayamıyor. Kymlicka 'nın özgürlük temelli argü­
manının ak� ine,  azınlık ulusal grupların kültürel korunmaya yöne­
lik talepleri ı ıde sorun kendi başına (seçenekler ve anlamlar sağlama 
kapasitesine sahip) bir kültürün korunması değildir; farklı bir kül­
türün, onların kültürlerinin farklılığının, korunmasıdır. Azınlık ulu­
sal kültürlerin üyeleri için önemli olan, kültürlerinin üye olarak on­
lara açık olan etik seçeneklere yüklediği ,  tarihi süreç içerisinde ge­
lişmiş olan. farklı anlamdır. Bu nedenle, ulusal azınlıkların üyeleri 
için kültürel korwnayı haklı gösteren bir kimlik bağlamı olarak kül­
türlerinin işlevidir -üyelere açık olan seçenek ve değerlere özel bir 
anlam veren, tarihsel süreç içerisinde gelişmiş,  farklı kültürel kim­
liğin üyelerin kişisel kimlikleri için önemi ve merkeziliğidir. i l .  ve 
I I I .  Bölüm'de ortaya konan, kişilerin kimliklerinde kültürün kuru­
cu rolü hakkındaki argümanlarım kültürün önemini ve kültürün ko­
runmasının niçin önemli olduğunu açıklıyor. 16 

Bu bölümde ortaya konan açıklamalara göre, günümüz milliyet-
1 6 . Ancak, kültürün kişilerin kimliklerindeki kurucu rolü hakkındaki argümanım bir 
azınl ık ulusal kültürün korunmasın ın bir aracı olarak siyasal ayr ı l ığ ı  hakl ı kı lmak 
için tek başı na yeterli değildir. Argümanım azın l ık  ulusal kü ltürlerin ulusal düzey­
de görülmesinin ,  tanınmasın ın  ve yer bulmasın ın  gerektiğini i fade ediyor. Bu ar­
güman , azın l ık ulusal kü ltürler için ,  özel vakaları n  gerçeklerine bağl ı  olarak, en 
fazla bazı özyönetim biçimlerini de içeren ,  fakat siyasal ayrı l ık  içermeyen ,  çeşitli 
özel politika düzenlemeleri gerektirebil ir. Eğer bir ulusal azın l ık  ayr ı l ık talebinde 
bulunuyorsa, bu talebin hakl ı gösteri lebilmesi için ,  aşır ı  baskı görmek gibi başka 
birtakım faktörlerin olması gerekliğ ine inanıyorum. Jeff Spinner-Halev'in savun­
duğu gibi (2000 : 340) ,  baskı ve zulme uğrayan bölgesel olarak yoğunlaşm ış bir 
ulusal grup ancak ayrı l ık  hakkı na sahip olabil ir. 
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çi hareketleri kültürlerinin korunması arzusu ile güdülenmiştir. Gü­
nümüz milliyetçi hareketlerinin azınlık ulusal grupların üyelerinin 
eşit vatandaşlık statüsünden mahrum bırakılmaları yüzünden orta­
ya çıktıkları konusundaki yaygın inancın aksine, açıklamalarım 
kültürel asimilasyona bir tepki olarak ortaya çıktıklarını belirtiyor. 
S ivil milliyetçiliğin tamamen siyasal bakımdan veya etnik kültür ve 
kimliklerden bağımsız olarak sunulmasının milliyetçi hareket ve 
çatışmaların ortaya çıktıkları zeminleri gizlediğini ileri sürdüm. 
Böyle varsayımlara dayalı bir milliyetçi lik anlayışı yetersiz, eksik 
bir anlayıştır. Milliyetçiliğin kaçınılmaz bir kültürel boyutu vardır. 
Aslında, Emest Gellner ' in tanımladığı gibi , milliyetçilik devlet ve 
kültürün evliliğidir. Modem toplumlarda. kültür devlet ve kurumla­
rı tarafından desteklenir; devlet ve kamusal kurumlar sosyo-kültü­
rün (ulusal olanın) yeniden üretiminde hayati bir rol oynar. Bu ulu­
sal azınlıkların niçin birtakım özyönetim hak ve güçleri talep ettik­
lerini açıklar. Bu hak ve güçlere sahip olmadıkça ve kültürlerini ku­
rumlaştırmadıkça, üyelerinin kurumlaşmış egemen çoğunluk kültü­
re bağımlılıkları onların kültürel asimilasyonlarına yol açacaktır. 
Kültürel devamlılıklanm sağlamak için kültürlerini kurumlaştırma­
lan gerekir. Ancak, kültürel koruma kültürün geleneksel biçimiyle 
adeta dondurulmuş bir biçimde korunması anlamına gelmiyor. Mo­
dem dünya koşullarında, değişim, modernleşme ve ilerleme kaçı­
nılmazdır ve çoğu ulusal hareket bu değişimleri ister. Gerçekten 
tam da bu sebepten dolayı, kültürlerini korurken kültürel değişim­
lerinin yön ve oranı üzerinde onlara bir miktar kontrol verecek ba­
zı özyönetim hak ve güçleri talep etmeleri onlar için makul görünü­
yor. B u  bölümdeki tartışmanın siyasal olanla kültürel olan arasın­
daki, siyaEal güçle sosyo-kültürün yeniden üretilmesi arasındaki 
ilişkiyi açıklığa kavuşturduğunu umuyorum. 
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Vl l  
B ask ıc ı  kü l türler mese lesi  

Ş u  ana kadar, emik, kültürel v e  ulusal azınlıkların tanınma v e  statü 
taleplerinin karşılanması için özel politika düzenlemeleri savun­
dum. Ancak, bu özel politika düzenlemelerine birçok yönden karşı 
çıkılabilir. Bu özel politika düzenlemelerine itirazlardan biri , azın­
lık ebıik, kültürel ve ulusal gruplara bu düzenlemeleri sağlamanın 
siyasal toplumun birlik ve istikrarına karşı bir tehdit oluşturabilece­
ği gerekçesi ile olabilir. Bu itiraza cevabımın nasıl olacağına V. Bö­
lümün sonunda kısaca işaret etmiştim ve bir sonraki bölümde bu 
konuyu daha detaylı bir şekilde işleyeceğim. Şimdi ele almak iste­
diğim itiraz, bir azınlık kültürel grubun tanınma ve statü talebinin 
özel politika düzenlemeleri yoluyla karşılanmasının grubu üyeler 
ve grup içerisinde yaşayan üye olmayanlara karşı güçlendirebilece-
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ği ve baskıya yol açabileceği itirazıdır : •  gruba üyelerinin bireysel 
hak ve özgürlüklerini kısıtlayacak yetki ve otorite verebilir ya da 
grubun içerisinde yaşayan fakat içerdeki "diğerleri" olarak (içerde­
ki ulusal , etnik ve dini azınlıklar olarak) görülen diğer kültürel 
grupların üyelerinin baskıya uğraması ile sonuçlanabil ir. Birinci tür 
baskıya muhalifler meselesi ve ikinci tür baskıya da içerdeki diğer­
leri meselesi adını vereceğim. İki meseleyi birden "içerdeki azınlık­

lar" başlığı altında toplayarak ele alacağım.2 Demek ki , azınlık kül­
türel gruplara güç ve yetki verilmesi içerideki azınlıkların -azınlık 
gruplar içindeki azınlıkların- durumuyla ilgili bir endişeye yol açı­
yor.3 Bu bölümde baskıcı kültürlerle nasıl uğraşmalıyız ve onlar 
içerisindeki azınlıkları nasıl korumalıyız sorusunu ele alacağım. l . 
Altbölümde baskıcı olma gerekçelerine dayalı olarak iki tür baskı­
cı kültür belirleyip bunlar birbirinden ayrılıyor: içkin olarak baskı­
cı kültürler ve azınlık olma deneyimlerinden kaynaklanan kendine 
güvensizl iğin bir sonucu olarak baskıcı kültürler.• İkinci ve üçüncü 
altbölürnlerde sırası ile bu iki tip baskıcı kültür ve onlara nasıl mu­
amele edilmesi gerektiği tartışılıyor. 

1 .  Burada "baskı " terimini bi reysel hak ve özgürlüklerin kısıt lanması anlamında 
kul lanıyorum.  Kölelik, işkence. kadınlar ın sünnet edilmesi , ai le içi şiddet. zoraki 
evl i l ik ,  vb. uygulamalar h içbir şekilde kabul edilemez. Hiçbir temelde haklı göste­
rilemez. Bunlar hoşgörü için en atı s ın ı r ı  oluşturur. 
2. Bu deyim Leslie Green'e aittir. Bkz Green ( 1 994 : 1 00- 1 1 7) .  
3 .  Bu endişe diğerleri yan ı  sıra Green ( 1 994) .  Kyml icka ( 1 995a : özel l ikle 1 1 1 .  ve 
Vl l l .  Bölüm) ,  Jones ( 1 999) ve Shachar (2000) tarafından da paylaşıl ıyor ve ele 
al ın ıyor. 
4 .  Bazı kültürel g rupların niçin baskıcı olmaya yönelebileceği konusunda li tera­
türde pek tatmin edici tart ışma bulamad ım .  Ancak, bu konuya dolayl ı olarak de­
ğinen bazı çal ı şmalar var : örneğin ,  Raz'ın hoşgörüsüz kültürlerle ilgil i tart ışması 
( 1 994c) ve Harel' in kapsayıcı bir yaşam biçiminin parçası olan hoşgörüsüz inanç 
ve pratiklere kat ı lmada bireyin sahip olabi leceği çıkar hakkındaki tartışması 
( 1 996) . Harel özellikle hoşgörüsüz değerler, inançlar ve pratiklere kültürlerinin 
ayr ı lmaz ( integral) bir parçası olarak sahip olan dini ve etnik azınl ıkları tart ışıyor 
ki, bu burada ele ald ığ ım örneklerden birisidir. 

249 



A .  İKİ TİP B ASKICI  KÜLTÜ REL GRUP AYRIMI  

Azınlık kültürel gruplar temel yönelimi baskıcı olan bir kültüre sa­
hip olmanın basit bir sonucu olarak baskıcı olabilirler. Bu durum­

da, üyelerin bireysel hak ve özgürlükleri üzerine olan iç sınırlama­

lar kültürün bizzat parçasıdır. Hoşgörüsüz görüşler, fikirler, değer­

ler ya da pratikler (cinsiyet ayrımcılığı yapan değer ve pratikler ya 
da eşcinsel ilişkilerin kınanması gibi ) yaşam biçiminin ayrılmaz 

(integral) bir parçasıdır (Harel,  1 996 : 1 1 6- 1 1 7). B u  tip baskıcı kül­

türlere içkin olarak baskıcı kültürler adını vereceğim. B unlar ge­
nellikle  ortak yaşam biçimleri katı bir şekilde belli  bir inanca daya­

nan, iç sınırlamaları kültürlerinin ayrılmaz bir parçası olarak görüp 
benimseyen ve sonuç olarak. da üyelerinin bireysel hak ve özgür­
lüklerini sınırlayan dini tarikat ve mezhepler gibi küçük boyutlu ce­
maatlerdir. Bu tür kültürler öncelikle üyelerinin yaşam biçimleri 

ile, üyelerinin cemaatin doğru kabul edilen özel yaşam biçimini ta­

kip edip etmedikleri ile ilgilidirler; aslında üyelerin bireysel hak. ve 
özgürlükleri üzerine iç sınırlamalar "doğru" yaşam biçiminin bir 
gereği olarak. görülebilir. B ir grup içkin olarak hoşgörüsüz oldu­

ğunda, gruba özel politika düzenlemeleri sağlanması hoşgörüsüz 

pratikleri sonlandırmayacak.tır, aksine onları kurumsallaştıracaktır. 

Ancak, azınlık kültürler, azınlık olma deneyimlerinden kaynak­

lanan kendine güvensizliğin bir sonucu olarak da baskıcı olabilir­

ler. Bu durumda kültürün temel yönelimi baskıcı olmayabilir, fakat 

çoğunluk kültürel grupla olan ilişkilerindeki deneyimleri (ayrımcı­
lığa tabi tutulmak veya düşmanca davranışlara hedef olmak gibi) 

veya asimilasyon korkusu, azınlık içindeki muhafazakar ya da ra­

dikal unsurları harekete geçirerek, baskıcı tutum ve davranış ları kö­

rükleyebilir ve aşırı korumacı tedbirlerin alınmasını gerektirebilir. 

Azınlık grup, üyelerinin ve içinde yaşayan üye olmayanların (içeri­

deki diğerlerinin) hak ve özgürlüklerini sınırlandırabilir. Bu durum­

larda, baskıcı önlemler söz konusu kültürün ayrılmaz bir parçası 

değildir; bir tepkisel kültürel korumacılık olarak. ortaya çıkmış ve 

benimsennıişlerdir. Pek çok azınlık ulusal ve etnik kültür bu özel­

likleri gösterebilir. İçkin olarak baskıcı kültürlerden farklı olarak., 
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baskıyı kültürel korumacılığın tepkisel bir aracı olarak benimseyen 
kültürler, öncelikli olarak, anatoplumla ilişkileri ve anatoplum için­
deki statüleri ile ilgilidirler. Kültürel korumacılığın bir biçimi ola­
rak bir kültürel grup tarafından hoşgörüsüz tedbirler benimsendiği 
zaman, gruba bir ölçüde tanınma ve statü veren uygun politika dü­
zenlemelerinin kabulü ve uygulanmas ı grubun hoşgörüsüz önlem 
ve uygulamalarını sonlandıracağa benziyor. 

Ş imdi sorulması gereken soru anatoplumun bu iki tip baskıcı 
kültüre karşı nasıl davranması gerektiğidir. B irinci durumda zor bir 
sorunla karşı karşıyayız. Bu meseleyi nasıl çözmemiz gerektiği ko­
nusunda çatışan sezgilerimiz vardır. B ir taraftan eşitlik ilkesi gere­
ği, baskıcı temel yönelimi olan bir kültürün bile tanırırnası ve ko­
runması gerektiğini düşünürüz.' Diğer taraftan bunun liberal an­
lamda adaletsizliğe yol açabileceğinin de farkındayızdır. İkinci du­
rum daha az problemli gibi görünüyor. Bu durumda, baskı bir azın­
lık grup olarak yaşanan (asimilasyon korkusu, tanınma ve statüden 
yoksunluk, sesini duyuramama gibi nedenlerden kaynaklanan) gü­
vensizliğin bir sonucu olduğu için veya çoğunluk tarafından yapı­
lan ayrımcılığa ve düşmanlığa bir tepki olduğu için, aynmcılık kar­
şıtı politikalar ve azınlığın kültürel kimliğini tanıyan ve statüsünü 
güvence altına alan özel politika düzenlemeleri üyelerin ve üye ol­
mayanların hak ve özgürlükleri üzerine olan iç kısıtlamaları azalta­
cağa benzer. 

İki tip baskıcı kültürü ve bunlara nasıl davranılması gerektiğini 
detaylı bir biçimde tartışmaya geçmeden önce, iki noktanın altını 
çizmek gerekiyor. Birinci nokta, yalnızca Amiş ve Aşırı Ortodoks 
Yahudiler gibi içkin olarak baskıcı azınlık kültürlerin olmadığı, 

5 .  Burada kısaca i l .  ve i l i .  Bölüm'de kültürün önemini hakl ı göstermek için orta­
ya koyduğum argümanı kısaca hatırlamakta yarar var. Kültürel kimliklerin (kimlik 
bağlamlar ın ın)  seçimlerinin kurucu seçimler olduğunu -bireysel kimliklerin kuru­
cuları olduğunu- ve bir kere seçildiklerinde, o kü ltürle özdeşleşmeyi seçenlerin ,  
seçenek alan ın ı  belirlediklerini savundum . Bireyler kiml iklerini yalnızca kültürler 
(kimlik bağlamları) i le i l işki içerisinde tan ımlayabi l ir ler; bu yüzden kültür olmaksı­
zın kişi de olamaz. Dahası , bir kimsenin,  i l işki içerisinde kimliğini oluşturduğu , 
kültürünün tanı nması o kimsenin özsayg ısı i le yakından i lgi l idir. Bu argüman hem 
l iberal hem de l iberal olmayan kültürler için geçerli olan , kültürün birey üyelere 
önemini haklı gösteren genel bir argümandı r. 
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eski Taliban rejimi altındaki Afganistan, Suudi Arabistan, İran ve 
Sudan gibi içkin baskıcı kültürlerin de olduğudur. Benzer şekilde , 
sadece güvensizlikten baskıcı olmaya yönelen azınlık kültürler 
yok, egemen çoğunluk kültürler de var. Çoğunluk ya da azınlık, ço­
ğu kültür -hatta en liberal olanlar bile- uygun koşullarda baskıcı 
olacak araç ve iradeye sahiptir (örneğin 1 950' 1erin AB D 'sindeki 
McCarthycilik). Kültürler güvende olduktan zaman, kendilerini 
tehdit altında hissetmedikleri zaman, çoğunlukla hoşgörülü olmaya 
yönelirler. Güvende olmadıkları zaman, kendilerini güvende hisset­
medikleri zaman, çoğu kez baskıcı eğilimleri tepkici kültürel koru­
macılığın bir aracı olarak öne çıkarırlar. Ancak, azınlık kültürler ço­
ğunluk kültürlere göre güvensizlikten dolayı daha çok baskıcı ola­
cağa benziyor. 

Altı çizilmesi gereken ikinci nokta azınlık gruplar için özel po­
litika düzenlemeleri ve bireysel hak ve özgürlükler üzerine iç kısıt­
lamalar arasındaki ilişkilerle ilgilidir. Yukarıda belirttiğim gibi, 
azınlık gruplara hak ve güçler verilmesine, bunun, grubu üyeler 
üzerinde güçlendirdiği ve "iç kısıtlamalara" yol açtığı temelinde 
karşı çıkılmıştır.6 "İç kısıtlamalar" kültürel gruplar tarafından ken­
di üyelerine karşı ve içerideki diğerlerine karşı talep edilirler; gru­
bu içerideki muhaliflerin veya içerideki diğerlerinin istikrarı bozu­
cu veya parçalayıcı etkilerinden korumak için hak ve özgürlüklerin 
kısıtlanmasını içerirler (Kyrnlicka 1 996d: 23).7 İç kısıtlamaların 

6. "İç kısıtlamalar" ve "d ış  korumalar" arasındaki ayrım Kymlicka'n ın  literatüre en 
önemli katkılarından biridir. " İ lki bir grubun kendi üyelerinden istek ve talepleriyle 
i lgi l idir ; ikincisi bir grubun anatoplumdan istek ve talepleriyle i lgi l idir. Her iki tür ta­
lep de ulusal veya etnik cemaatlerin istikrar ın ı  koruyor olarak görü lebil ir, fakat 
farklı  istikrarsızl ık kaynaklarına cevap veriyorlar. Birinci tür, grubu iç muhaliflerin 
istikrarsızlaştır ıcı etkilerinden (örneğin , birey üyelerin geleneksel pratik ve adet­
leri takip etmeme kararlarından) korumayı amaçl ıyorken, iki ncisi ise grubu d ış  
kararların (örneğin, anatoplumun ekonomik ya da siyasal kararlarının) etkilerin­
den korumayı amaçl ıyor. Kymlicka, "l iberallerin ,  gruplar arasında adalet sağladı ­
ğı  durumlarda, bel l i  d ış  korumaları onaylayabi leceklerini ve onaylamaları gerek· 
tiğini ,  fakat grup üyelerinin geleneksel otorite ve pratiklerini sorgulayıp ,  gözden 
geçirme haklar ın ı  sınır layan iç kısı tlamaları reddetmeleri gerektiğini i leri sürüyor". 
Kymlicka dış koruma biçiminde haklı gösterilen özel politika düzenlemelerinin iç 
kısı tlamalara kapıyı açabileceği konusunda bizi haklı olarak uyarıyor. Bkz 
Kymlicka ( 1 995a : 35, 37, 43) . 
7. Kyml icka iç kısıt lamaları yaln ızca grup ve üyeleri arası ndaki i l işki ile i lgi l i  ola-
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adaletsizliğe yol açabileceği yeterince açık olsa da, azınlık grupla­
ra hukuki hak ve güçler verilmesi ve onlar içinde iç kısıtlamaların 
varlığı arasında zorunlu bir il işki yoktur. Bazı durumlarda ikisi bir­
birine bağlı değildir : B ir azınlık kültürel grubun (bir dini cemaatin), 
anatoplum karşısında özel koruma politikalarına sahip olsun ya da 
olmasın. kültürünün içkin bir parçası olarak baskıcı pratikleri ola­
bilir. Ancak, bu durumlarda özel hak ve güçlerin verilmesi iç kısıt­
lamaları teşvik eder, baskıcı pratikleri hukuki olarak uygulanabilir 
hak ve güçlerle kurumlaştırır. Bu yüzden, sezgimiz onlara hukuki 
olarak uygulanabilir hak ve güçler venneme yönünde olacaktır. Di­
ğer durumlarda (örneğin ulusal azınlıklarla ilgili olarak), bir azınlık 
gruba hukuki ve siyasi hak ve güçler verilmesi iç kısıtlamaları ha­
fifletebilir. Ş imdi tanımlamış olduğumuz bu iki tip baskıcı kültürü 
tartışmaya geçebiliriz. 

B .  KÜLTÜRÜN İÇKİN BİR PARÇASI OLARAK BASKI  

Yukarıda da işaret ettiğim gibi, bazı kültürlerin doğası baskıcı ve 
hoşgörüsüzdür. B ir azınlık ya da çoğunluk olup olmadığı ya da dış 
korumalara ihtiyaç duyup duymadığı ile ilgili olmaksızın, kültür ya 
da kültürün bazı yönleri l iberal standartlara göre baskıcı olabilir. 
B u  tür kültürel gruplar, dini grup, tarikat ve cemaatler ile bazı göç­
men gruplardan mahallelere ve özel yerel geleneklerini sürdürmek 
isteyen, dış etkilere ve genel olarak yabancılara şüpheyle bakan 
yerleşimcilere sahip, küçük, sapa köy ve kasabalara kadar uzanan. 
genellikle göreceli olarak küçük ölçekli cemaatlerdir. Bu tip cema­
atlerin temel özelliği sıkıca belli bir iyi kavrayışına dayanmaları ve 
onun gereklerine göre yapılandırılıp. düzenlenmeleridir. Üyelere 
belli rol ve ödevler verilir ve cemaatin geçmişten gelen pratiklerini 
eleştirmeksizin kabul edip yerine getirmeleri beklenir. Grubun oto­
ritesi üyelerinin faaliyetleri üzerinde sıkı bir kontrole sahiptir. An­
cak burada şu nokta da belirtilmelidir ki, sadece küçük ölçekli dini 

rak görüyor. İç kısı tlamalarla i lgi l i o larak, yaln ızca iç muhalifleri ele al ıyor, içeride­
ki diğerleri meselesini ele almıyor. 
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gruplar değil, fakat İslam 'ın kab bir yorwnuna göre yönetilen Su­
udi Arabistan, İran, Sudan ve Taliban yönetimi altındaki , hatta şim­
diki , Afganistan gibi bazı ulus devletler de biraz önce tasvir ettiğim 
türe uygun düşebilir. 

B u  cemaatlerin temel kaygısı grup ve üyeleri arasındaki ilişki­
dir. İ lke olarak, üyelerinin faaliyetleri ve yaşam biçimleri üzerinde 
kontrol talep ederler. Onlar için önemli olan, üyelerinin grubun özel 
yaşam biçimini takip edip etmedikleridir. Bu cemaatlerin çoğu sı­
kıca ortak bir inanca dayandıkları ve üyelerin günlük yaşamları ve 
sosyal kurumlar bu inanç etrafında düzenlendiği için, üyelerin 
"doğru" kabul edilen o yaşam biçimini izlemeleri istenir. Aslında 
üyelik çoğunlukla cemaatin yaşam biçimini sorgulamaksızın, takip 
etmek anlamına gelir. İç muhalifler cemaatin "doğru" değerlerini 
ve yaşam biçimini yozlaşbrıyor ve zayıflatıyor olarak görülür. As­
lında bu tür cemaatler çoğu yabancının (üye olmayanların) yaptığı 
eleştirilerine kendi üyelerinin yaptığı eleştirilerden daha hoşgörülü­
dürler. B undan başka, muhalif pratikleri ,  eğer içlerinde ortaya çıka­
cak olursa, cezalandırmaya yöneliyorlar. B u  tür cemaatler öncelik­
le üyelerinin yaşam stilleri ve faaliyetleriyle ve onların grup norm­
larına ve grubun yaşam biçimine uygun davranıp davranmadıkla­
rıyla ilgili oldukları için, üyeleri üzerinde, onları herkese garanti 
edilen geniş hak ve özgürlüklerden izole edebilecek bir güç ve oto­
rite talep ediyorlar. 

Baskıcı yapısal nitelikleri olan bu tür kültürlere karşı nasıl dav­
ranılması gerektiğine karar vermeden önce, bu tür kültürler içeri­
sinde ortaya çıkan baskının doğasını anlamamız ve açıklığa kavuş­
turmamız gerekiyor. Kimlerin ne yönden baskıya uğrayabileceğini 
bilmemiz gerekiyor. B unun için hayali bir X cemaatini ele alalım. 
X cemaatinin belli bir dini inanca sıkı sıkıya dayanan özel bir ya­
şam biçimi olduğunu düşünelim. Bu inanç X'in üyelerinin faaliyet­
lerini ve seçim için seçenek alanlarını belirler, cemaatin yapısını 
düzenler ve üyelere belli rol ve ödevler yükler. B u  inanç üyelerin 
ve üyelerin çıkarlarının cemaate tabi kılırunasını gerektirir. B ir ke­
re üyeler bu cemaatin içinde yaşamayı seçtiklerinde (rıza gösterdik­
lerinde), mevcut pratikleri kabul etmeleri ve fazla eleştirel düşün-
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cede bulunmaksızın cemaatin yaşam biçimine katılmaları beklenir. 

Bu şekilde özellikleri belirtilen X. baskıcı kültürel özel liklere sahip 
bir kültür gibi görünüyor. Ancak, X baskıcı bir kültür müdür? Eğer 

öyleyse, kim için ve hangi biçimde baskıcıdır? 
Bu soruların cevabı , liberal standartlara göre kısıtlayıcı, hoşgö­

rüsüz ve hatta baskıcı olan pratik ve inançların üyeler tarafından 
nasıl algılandığına, görüldüğüne, bağlıdır. Söz konusu yaşam biçi­

mini gönüllü olarak kabul edip benimseyenler ve ona bağlı olanlar 
bu yaşam biçimini baskıcı olarak görmeyeceklerdir. Gerçekten ço­

ğu kişi tarafından baskıcı görülen şeyler. kutsal bir güçle bağlantılı 
olan emir ve yasaklar, onlar için, seçtikleri "doğru" yaşam biçimi­
dir. Örneğin, X 'in sosyal ilişkilerin geniş bir alanında. iş .  eğitim, 

eğlence gibi faaliyetlerde erkek ve kadın arasında ayrım yapan ve 
onların her birine belli roller yükleyen cinsiyete özgü bir kültür ol­
duğunu varsayalım. a) Kadının erkekten bu ayrımı kadın için aşağı 
bir statü ima eunedikçe, b) kadınlara tam gelişimleri ve kendilerini 

ifade euneleri için yeterli olanaklar sağlandıkça ve c) kadınlar bu 

cinsiyete özgü pratikleri belli bir derece eleştirel düşünce süzgecin­
den geçirerek gönüllü olarak kabul ettikleri sürece. bu pratikler on­

lar için baskıcı değildir. Belli bir derece eleştirel düşünce sonunda, 
bu cinsiyete özgü pratikleri kendi yaşam biçimlerinin ayrılmaz bir 

parçası olarak kabul edebilirler ve onları kutsal bir emre dayandıra­
bilirler. Kadınlar bu pratikleri gönüllü olarak kabul ettikleri ve ya­

şam biçimlerinin ayrılmaz bir parçası olarak gördükleri sürece, on­

ları baskı olarak algılamayacaklardır. 

Ancak, burada bahsi geçen uygun eleştirel düşünce derecesi ne­

dir? Uygun eleştirel düşünce derecesi olarak adlandırdığım şey 

anatoplumda var olan farklı yaşam biçimlerinin ve anayasal hak ve 

özgürlüklerin bilinmesini, bunlardan haberdar olunmasını gerekti­

riyor. Cemaatlerinin anti-liberal pratiklerini gönüllü olarak kabul 
eden ve anti-liberal yaşam biçimlerine bağlı olan üyelerin anatop­

lumdaki farklı yaşam biçimlerinin varlığından ve anayasal hak ve 

özgürlüklerinden haberdar edilmeleri gerekir. Gerçekten bu, üyele­

rin, kimliklerinin -kişisel ve kültürel- oluşumundaIC. ve kendileri­
ni gerçekleştirmelerindeki çıkarlarının bir gereğidir. III .  Bölüm 'de 
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savunduğum gibi , kültürel kimlik gerçek kişilerin zorunlu bir unsu­
rudur. Bireyler kimliklerini, seçenek serilerini çerçeveleyen, seçtik­
leri kültürlerle (kimlik bağlamlarıyla) ilişki içinde tanımlarlar ve 
yaşamları hakkında seçimler yaparak kimliklerini yine bu bağlam­
larda geliştirirler. Bu nedenle kültürel seçimler kurucu seçimlerdir, 
kişi için merkezi önemdedir ve onun parçası olan kimliklerin kuru­
cusudur; bir kimsenin seçtiği kültürden yararlanabilmesi kiş i l iğ in 
(personhood) gerçekleşmesinin bir koşuludur. Kimliğin oluşumun­
da ve kişiliğin gerçekleşmesinde kültürel seçimlerin önemi dikkate 
alınırsa, bu seçimleri yapmada belli bir derece eleştirel düşüncenin 
önemi ortaya çıkar. Kimliğin oluşumu, kişiliğin gerçekleşmesi .  
kendini keşfetme yanında belli bir derece eleştirel düşünceyi <le zo­

runlu olarak içerir. Bu liberal olanlar kadar liberal olmayan kimlik­
lerin oluşumu ve liberal olmayan kişiliklerin gerçekleşmesi için de 
böyledir. Ancak, bir kimse, belli bir derece eleştirel düşünce kulla­
narak, bir kere seçim yapıldıktan sonra, o kültürel kimlik ve yaşam 
biçimine hayati önemde görülen belli meselelere ilişkin olarak eleş­
tirel düşüncenin bırakılmasını ya da sınırlandırılmasını gerektirebi­
len, liberal karşıtı bir kültürel kimlik ve yaşam biçimi seçebilir. 
Başka bir ifade ile, eleştirel düşünce bir kimlik bağlamı olarak kül­
türün seçiminde kullanılır, fakat seçilen kültür içkin olarak baskıcı 
bir kültür olduğu zaman, anti-liberal olduğu zaman, bir kere seçim 
yapıldıktan sonra ve kişi  seçtiği kimlik bağlamında olduğu zaman, 
eleştirel düşüncenin aynı derece kullanılması gerekmez.  Eleştirel 
düşünce aslında cemaatsel düzenin parçası olmayabilir ya da üye­
lik için hayati önemde görülen belli konularda eleştirel düşüncenin 
kullanımı istenmeyebilir ve hatta yasaklanabilir. 

Kimliğin oluşumu ve kişiliğin gerçekleştirilmesi zorunlu olarak 
belli bir derece eleştirel düşünce gerektirdiği için, anti-liberal kim­
likler ve yaşam biçimleri seçenlerin kültürel seçimlerini yapmaları­
nı sağlayacak bilgileri kazanmaları gerekir. Farklı yaşam biçimleri­
nin varlığının, kanuni hak ve özgürlüklerinin ve onlan nasıl kulla­
nacaklarının farkındaysalar ve o yaşam biçimini belli bir derece 
eleştirel düşünce ile gönüllü olarak kabul ederlerse, onlara yönelik 
bir baskı olmadığını söyleyebiliriz. Hak ve özgürlüklerini "daha 
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büyük" bir ideal uğruna gönüllü olarak bırakıyorlar demektir. An­
cak, bu varsayılan koşullarda bile liberalizmin bazı versiyonları 
açısından kültürün hfila baskıcı yönleri vardır,• çünkü kültürün üye­
leri belli bir derece eleştirel düşünce ile bağlı olmaya karar verdik­
leri yaşam biçiminin temel ilkelerine eleştirel bakmayı, onları sor­
gulamayı ve yeniden gözden geçirmeyi reddedebil irler. 

Burada ele almak istediğim asıl baskı meselesi, ortak yaşam bi­
çimi belli bir inanca sıkı sıkıya dayanan X gibi bir cemaat içerisin­
de bir şekilde muhalif pratikler geliştiren üyeler ile ilgili olarak or­
taya çıkan baskıdır. İlk olarak, X 'in yaşam biçiminin dayandığı te­
mel inanç ilkelerine (örneğin, Tanrı, peygamber ve kutsal inanç an­
layışına) meydan okuyan ve inkar eden üye R 'nin durumunu ele 
alalım. R 'nin meydan okuduğu inanç i lkeleri, X 'in yaşam biçimi 
için o kadar hayati önemdedir ki, bu meydan okuma X 'in yaşam bi­
çiminin dayalı olduğu dini inancın tamamının inkar edilmesi olarak 
görülür. Muhalif R nasıl muamele görmelidir? Hayati önem taşıyan 
inanç ilkelerine meydan okumasına rağmen, R, X Cemaati 'nin üye­
si olmaya devam etmeli midir? Anatoplumun bir üyesi olarak R ifa­
de özgürlüğüne sahiptir (ve bu hakkını başkalarına hakaret etmek­
sizin, gücendinneksizin ve özsaygılannı zedelemeksizin kullanabi­
lir). Ancak, X ' in üyesi olarak R, X ' in yaşam biçiminin dayandığı 
temel inanç ilkelerine meydan okuma, onu inkar etme hakkına sa­
hip değildir. Onun böyle yapması X 'e  üyelik kuralları ile bağdaş­
maz ve bu yüzden üyeliğini sona erdirir. B u  nedenle R aynı anda 
hem X 'in temel inanç ilkelerine meydan okuyup, onları inkar ede­
mez hem de X 'in üyesi olamaz. Eğer R böyle yaparsa, X ' in R 'nin 
üyeliğine son verme hak ve yetkisi vardır. Ancak, X'in R'yi düşün­
celerini değiştirmeye ve onu kendi normlarına uymaya zorlama hak 
ve yetkisi yoktur. Eğer R X'in temel inanç ilkelerine meydan oku­
mak ve onları inkar etmek istiyorsa, X'e  üyeliğini bırakbktan son­
ra (yani X'den çıkış hakkını kullandıktan sonra) bunu yapabilir, fa­
kat X 'in üyesi olarak bunu yapamaz . 

8. Kültür l iberal standartlarla pratiklerini kabul eden herkes için eşit bir biçimde kı­
sıt layıcıdır, fakat üyelerin bakış açı larından kısıt layıcı değildir, çünkü kutsal bir 
güçle bağlant ı l ı  kabul ettikleri "doğru· yaşam biçiminin ayrı lmaz bir parçası ola­
rak gördükleri emir ve yasaklara uymayı gönüllü olarak kabul ederler. 
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Şimdi de bir başka duruma bakalım. X 'in temel inanç ilkelerin­
den birinin X 'in Tanrısı 'nın emirlerine karşı olduğu ve ciddi bir gü­
nah olduğu düşünülen eşcinsel pratiklerin kesin bir şekilde yasak­
lanması olduğunu düşünel im.9 Ancak her nasılsa X içerisinde eşcin­
sel tercihlere sahip üyelerin olduğunu varsayalım. X ' in yaşam biçi­
mi kesin bir şekilde eşcinsel pratikleri yasaklayan bir dini inanca sı­
kıca dayandığından ve bu pratikler X yaşam biçimi ile uyuşmaz gö­
rüldüğünden, eşcinsellerin doğalarının önemli bir yanını taunin et­
me ya da ifade eune kapasiteleri X kültürü içerisinde engellenecek­
tir. Cinsel tercihlerinin gelişim ve ifadesi olanağına sahip olmaya­
caklardır. Bu tercihlerini ancak saklı olarak taunin edebileceklerdir. 
Ancak, X gibi bir cemaat, üyeleri üzerinde sıkı bir kontrole sahip 
olacağından ve mahremiyet için fazla alan bırakmayacağından bu 
onlar için kolay olmayacaktır ve kendi başına bir rahatsızlık kayna­
ğı olacaktır. Cemaat, üyelerinden belli bir yaşta karşı cinsle evlil ik 
yapmalarını bekleyebilir veya hatta isteyebilir. Bu durumda eşcin­
seller, istemeseler bile, biseksüel olmak zorundadırlar. Numaradan 
da olsa, cemaatin kendilerine verdiği  ideal eş rolünü yerine getir­
meyi denemek zorunda kalacaklardır. 

Eğer cemaat eşcinsel pratiklere sahip üyelerin kendi içerisinde 
var olduğunu anlarsa, bu üyeler cezalandırılacağa, ayrımcılığa tabi 
tutulacağa ve sürüleceğe ya da cinsel tercihlerini değiştirip, X 'in  iyi 
üyeleri olmaya zorlanacağa benzerler. 10 B u  koşullarda eşcinseller 

9. Bu aşı rı ve gereksiz bir örnek olarak görülebil ir. Ancak, eşcinsel pratikler he­
men hemen her din tarafından yasaklanmasına rağmen, günümüz Batı toplum­
larında, eşcinseller, bu pratiklerinin tan ınmasın ı  ve bu şekilde kiliseler içerisinde 
din adamı olarak görev yapmalarına izin veri lmesini talep etmektedi rler. Bu talep­
ler de kil iseleri , inançlarına aykır ı ,  inançları i le çatışan birtakım taleplerle karşı­
laşmalar ı yüzünden, zor durumda bırakmaktad ır. X Cemaati örneği Batı 'daki bu 
vakalardan esinlenmiştir ve örneğin aşır ı l ığ ı  meselenin daha iyi anlaşı lmasın ı  
sağlayacakt ı r. 
1 0 .  X'in içinde hakim olan adalet kavrayışını n üyelerinin o "doğru" yaşam biçimi­
ne göre yaşamalar ın ı , kutsal emir ve yasaklara uymalar ın ı  gerektird iğine dikkat 
ediniz. Emir ve yasaklara uymayanlar X içerisinde hakim olan adalet kavrayış ın ı  
ihlal eder. Bu yüzden X bu kimseleri, üyelik iddiasın ı  taşıd ıkları sürece, davra­
nışların ı  değiştirmeye zorlayacak ya da onları cezalandı racaktı r. Ancak sezgimiz 
X'in yaşam biçiminin temel i lkelerinden baz ılar ın ı  paylaşmayan üyelerin cezalan­
dır ı lmamaları ya da tercihlerini X'in adalet kavrayışına uyacak şeki lde değiştirme­
ye zorlanmamaları gerektiğini söylüyor, çünkü art ık bu üyeler ne X'in yaşam biçi-
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için X içinde kalmak baskı altında kalmaktır ve bu da onlar için adil 
bir durum değildir. Bu durumla ilgili olarak ne yapılmalıdır? 

X ' in eşcinselleri kabul etmesi ve onların pratiklerine izin ver­
mesi bu soruya bir cevap olarak düşünülebil ir. Ancak, X ' in yaşam 
biçiminin merkezinde yar alan dini inancın eşcinsel pratikleri kesin 
bir biçimde reddettiği ve hemen hemen tüm üyelerin de o yaşam bi­
çiminin temel nitel iklerini, dini inancı , gönüllü olarak kabul ettik­
leri düşünülürse , X ' ten bazı üyelerinin eşcinsel pratiklerini tanıma­
sını istemek ondan yaşam biçimini radikal bir biçimde değiştirme­
sini istemek anlamına gel ir. Kutsal emir ve yasaklara uymak (ki , 
bunlar eşcinsel pratiklerin kesin yasağını içeriyor) X yaşam biçimi­
nin temel bir erdemidir ve X üyelerini bu anlayışa göre sosyalleş­
tirmeyi başarmaktadır. Eğer çoğu üyeler bu yaşam biçimini onayla­
masalar, X var olmayacaktır. Ancak, eşcinsel tercihlere sahip olan­
lar bu yaşam biçiminin ana ilkelerini paylaşmıyorlar. X Cema­
ati 'nin anlayışına göre, onun dini inancının temel ilkelerinden biri ­
sinin inkar edilmesi o dini inancın tamamının inkar edilmesi anla­
mına gelebilir ve aslında çoğu dini cemaatler için bu durum böyle­
dir. Ancak eşcinsel pratiklere sahip olan üyeler bu anlayışı paylaş­
mıyorlar. Bu üyeler eşcinsel tercihlerine dini inançtan daha fazla 
öncelik veriyor olabilirler; cinsel tercihlerinin günah olduğuna 
inansalar bile, arzularının, dürtülerinin bir sonucu olarak bu tercih­
lere yönelebilirler; veya dini inancı eşcinsel liğin reddinin onun te­
mel bir ilkesi olduğunu yadsıyacak bir biçimde yeniden yorumla­
yabilirler. Ancak, sebep ne olursa olsun, onların anlayışı X Cema­
ati 'nin anlayışındarı çok farklıdır ve onunla çatışmaktadır. Farklı 
tercihlerin, pratiklerin, anlayışların, değerlerin, inançların, yaşam 
stillerinin ve hatta yaşam biçimlerinin tanınması. hoşgörü görmesi 
ve yer bulması liberal demokratik toplumların temel bir erdemidir; 
dini ya da başka bir inanç tipine sıkıca dayanan X gibi cemaatlerin 

mini ne de X'in özel adalet anlayış ın ı  onaylıyorlar. Kutsal bir güce deği l , insani  
değerlere dayalı daha genel bir adalet kavrayışın ın varl ığ ın ın farkındayız .  X'in 
yaşam biçimini ve adalet kavrayışın ı paylaşmayanlara bu ikinci adalet kavrayışı­
na göre davran ı lmalıdır. Ancak, X'in üyelerinin yaşam biçimlerindeki çıkarları da 
bu ikinci adalet kavrayışı tarafından dikkate al ınmalıdır ki , her iki taraf için de 
adalet sağ lansın .  
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değil. Bu nedenle X ' i  temel yaşam biçimini böyle radikal bir bi­
çimde değiştirmeye zorlayamayız. X 'ten eşcinsel pratikleri tanıma­
sını istemek onun liberalleşmesini, yaşam biçimine merkezi olan 
bir unsuru değiştirmesini , talep ebnektir. Bu  liberalizmin kendisi ile 
bağdaşmaz, çünkü i l .  Bölüm'de savunduğum gibi ,  gerçek seçimler 
sadece liberal seçimleri değil, liberal olmayanları da içerir. 1 1 Her 
nasıl eşcinsel pratiklere sahip üyeler cinsel tercihlerini kullanma, 
doğalarının önemli bir yönü olarak gördükleri bu tercihlerini ifade 
ebne hakkına sahiplerse, emir ve yasaklara uymayı seçerek liberal 
olmayan hatta anti-liberal bir seçim yapan X ' in üyelerinin çoğun­
luğunun da tam gelişimleri ve kendilerini tam ifadeleri için tercih­
lerini kullanma haklan vardır. 

X Cemaati 'nin şu ana kadar anlatılan nitelikleri ve ilgili tartış­
malar dikkate alınırsa, en iyi çözüm eşcinsellere gerçek bir çıkış 
hakkı verilmesi gibi görünüyor. X gibi bir cemaatte, eşcinsel tercih­
lere sahip olanların X 'in yaşam biçimine merkezi olan kutsal emir 
ve yasakları ihlal ediyor ve cemaate ait değerleri zayıflatıp, yozlaş­
tırıyor olarak görülecekleri açıktır. X ' in liberalleştirilmesi durumu­
nun üyelerin haklarına maliyeti, çıkış haklarını kullanmaları duru­
munda muhaliflerin --eşcinsellerin- haklarına maliyetle karşılaştı­
rıldığında, çıkış hakkı daha iyi ve daha az maliyetli bir çözüm gibi 
görünüyor. 

Ancak, çıkış hakkı gerçek bir hak olmalı ,  sadece fonnel bir hak 
olmamalıdır. Böyle olması için birinci ve en önemli koşul cemaat­
lerinden ayrılmak isteyen bireylere açık bir anatoplumun varlığı­
dır. 12 Kukathas ' ın kaydettiği gibi, "çıkış, yalnızca, eğer anatoplum, 
içinde önemli ölçüde bireysel bağımsızlık barındıran ve sosyal yön­
den kapalı olmayan büyük ölçüde bir pazar toplumu gibi ise, işler­
liğe sahip olacaktır" (Kukathas, 1995 : 252). Yani, anatoplum (seç­
me bağlamı) büyük ölçüde liberal bir toplum olmalıdır. Tüm üyele­
rine tam gelişimleri ve kendilerini tam ifade ebneleri için belli öl­
çüde olanak ve kabiliyet sağlayabilmelidir. 

11 . Liberal ve liberal olmayan seçimler için bkz . i l .  Bölüm ,  özel l ikle " İki (Bireysel) 
Ozerklik Fikri" başl ıkl ı ,  Altbölüm. 
1 2 . Çıkış hakkın ın  önemi konusunda bkz. Kymlicka ( 1 992 : 1 43) ve Kukathas 
( 1 992 : 67ô-678 ; 1 995) arasındaki tart ışma. 
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İkinci olarak, X gibi cemaatler ayrılmak isteyen üyelerini zorla 
alıkoyma hakkına sahip olmamalıdırlar. Üçüncü olarak, cemaat 
üyelerine belli bir derece sivil eğitim verilmeli, anayasal ve yasal 
hak ve özgürlükleri ile anatoplwnun gerçeklerinden haberdar olma­
ları sağlanmalıdır. X gibi cemaatlerin üyelerinin dışarıdaki dünya­
yı tanımaları ve belli bir derece eleştirel düşünce kullanarak (özel­
likle cemaatin dini inancı tarafından sıkı bir biçimde düzenlenen bi­
reysel ve sosyal yaşam alanlannda, bireysel hak ve özgürlükler 
üzerine kısıtlamalar içerebilen) bu tür yaşam biçimlerini gönüllü 
olarak seçmeleri sağlanmalıdır. Diğer kelimelerle, yapabildiğimiz 
ölçüde , iç kısıtlamalar içeren ve inanç değiştirmeye ve temel inanç­
tan sorgulamaya izin vermeyen yaşam biçimlerini benimseyenle­
rin, cahillikten değil , bilinçli olarak. belli bir derece eleştirel düşün­
ce ile böyle yaptıklarından emin olmalıyız. B ir kültürün devamlılı­
ğı üyelerinin dış dünya hakkındaki cahilliğine dayandırılamaz. Ce­
maatlerinin özel yaşam biçimini, değerlerini ve anlayışlarını pay­
laşmayanlar bunun kanuni bir suç olmadığını , yalnızca cemaatleri­
nin yaşam biçimi ile bağdaşmadığını bilmeliler. Bu yüzden, eğer 
arzu ederlerse , çıkış hakları olmalıdır ve dışarıdaki dünya onları ka­
bul ettneye, yer vermeye, hazır ve muktedir olmalıdır. 

Biraz önce ortaya koyduğum argüman -kültürel devamlılığın 
cemaat üyelerinin dış dünya ve anatoplum hakkında cahil bırakıl­
malarına dayandırılamayacağı argümanı- kültürel cemaatlerinin 
devamlılığını sağlamak için, çocuklarını kanunlar tarafından öngö­
rülen yaştan önce kamusal okullardan almak isteyen Amiş gibi ce­
maatlerin bu taleplerine karşıdır. 13 Amiş gibi anti-l iberal grupların 
kültürel devamlılıklarını sürdürme, liberal standartlarla baskıcı ve 
hoşgörüsüz olan yaşam biçimlerine göre yaşama hakkına sahip ol­
duklarını kabul ediyorsam da, bu tür anti-liberal yaşam biçimlerine 
göre yaşamayı seçenlerin seçimle böyle yapmaları gerektiğini sa­
vunuyorum. Bu ise, anti-liberal grupların üyelerinin anatoplum, di­

ğer yaşam biçimleri ve anayasal hak ve özgürlükler hakkında iyi 

bilgilendirilmelerini gerektirir. 14 

1 3 .  Amiş örneği ve konuya benzer bir yaklaşım için bkz. Spinner ( 1 994: 5. Bölüm) 
1 4 . Bazı ebeveynler, Amiş Cemaati 'nden ebeveynlerin yapt ığı  gibi , çocuklar ına 
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Bu tarUşmalar, liberal standartlarla doğası itibarıyla baskıcı olan 
kültürlere karşı nasıl davranmamız gerektiği konusunda bize bazı 
yol gösterici kurallar sağlıyor. Yukarıda belirttiğim gibi bu kültür­
lerin temel kaygıları üyeleri ile il işkileridir. Üyelerden sıkı bir şe­
kilde o yaşam biçiminin emir ve yasaklarına uymaları, belli bir iyi 
anlayışına uygun bir şekilde, örneğin gelecek dünyada kurtu luşa 
erecek şekilde hareket etmeleri, yaşamaları beklenir. Aslında kutsal 
emir ve yasaklar biçimindeki iç kısıtlamalar kültürün parçasıdır. O 
yaşam biçiminin temel ilkeleridir. Bu  tür kültürler için diğer kültür­
lerle ilişkileri yalnızca iç düzenlerini ve üyeleri ile ilişkilerini etki­
ledikleri ölçüde önemlidir. Bu  yüzden genellikle anatopluma karşı 
hukuksal ve siyasal haklar talep etmezler; sadece müdahale edilme­
mek isterler. Liberalizm açısından baskıcı olan, fakat kendileri açı­
sından yaşam biçimlerinin temelini oluşturan iç kısıtlamaları uygu­
lamak isterler. B u  nitelikler göz önüne alındığında, bir genel ilke 
olarak baskıcı doğaya sahip bu tür kültürlere hukuksal ve siyasal 
otorite ve güç verilmemelidir. 

Ancak, iç kısıtlamaların yaşam biçiminin parçası olduğu dikka­
te alınırsa, üyelere gerçek bir çıkış hakkı sağladığımız, onları dış 

kendi kültürel ve dini pratik ve değerlerini öğretmek ve onları kendi kültürel ve di· 
ni yaşam biçimlerine göre yetişti rmek isteyeceklerdir. Ancak, kiml ikteki -kişisel ve 
cemaat kimliğindeki- ve kişil iğin gerçekleştiri lmesindeki çıkar, kişilerin yetişkinl ik· 
le yaşamak istedikleri yaşam biçimini ve o yaşama uygun olan kim lik türünü se­
çebilmelerini gerektirir. Bu yüzden , ebeveynler, yaşam için ,  yetişkinl ik için ,  çocuk­
larını haz ırlamada, çocuklar ına sadece kendi yaşam biçimlerine deği l ,  diğer ya­
şam biçimlerine de açık olmayı öğretmeliler ve onların sadece kendi yaşam bi­
çimleri hakkında deği l ,  diğer yaşam biçimleri ve genel hak ve özgürlükleri hakkın· 
da da bilgi sahibi olmaların ı sağlamal ıdı rlar. Bu nedenle, çocuklar bir kere yetiş· 
kin olduklarında, ebeveynlerinin yaşam biçimlerini b ırakıp, başka bir yaşam biçi· 
mini benimseyip benimsemeyecekleri onların bileceği bir iştir, fakat seçimi onlar 
yapabi lmelidirler. Ancak, birey seçim yapacak yaşa gelmeden önce uygulanan , 
üyel iği tan ımlayıcı olarak görülen,  sünnet (kad ın ya da erkeklerin sünnet edilme· 
si) veya vaftiz gibi ayinsel l iberal olmayan pratikler konusu gündeme getiri lebilir . 
Buna vereceğim yanı t  şudur :  eğer bu tür bir ayinsel pratik (kad ınlar ın sünnet edil· 
mesinde olduğu gibi) fiziksel ve psikolojik zarar içeriyorsa, yasaklanmal ıd ı r. Eğer 
(erkeklerin sünnet edilmesinde olduğu gibi) hafif bir acı içeriyorsa izin verilmeli· 
dir. Bu durumda pratiğe atfedilen önem ve anlam pratiğin içerdiği hafif acıya ağı r  
basar. B i r  bireye seçme yeteneğ ine sahip olmadan önce uygulanan herhangi bir 
ayinsel pratiğin ,  onu bir kültürel ya da dini yaşam biçimine hapsedebileceğ ini ya 
da hapsetmesi gerekliğini, ya da yaşam biçimini  ve kimliğini değiştirmesinde bir 
engel oluşturabi leceğini ve oluşturması gerektiğini düşünmüyorum.  
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dünya hakkında, anayasal ve yasal hakları ile bunları nasıl kullana­
cakları hakkında bilgi lendirdiğimiz sürece,  grup içinde iç kısıtla­
malara (liberal olmayan pratiklere) izin verilebil ir. Yaşam biçimi­
nin kendisi cemaate üyeler üzerinde büyük bir güç verdiğine ve 
grup için birinci derece önem taşıyan cemaatin üyeleri ile il işkisi 
olduğuna göre, gruba siyasal ve hukuksal hak ve güçler sağlama­
malıyız. fakat yaşam biçimine de müdahale etmemeliyiz. Pratikle­
rine karşı hoşgörülü olmalıyız. 

X gibi cemaatler demek kurma hakkının bir türü olarak görül­
melidir. B ireyler cemaat üyeliğini gönüllü olarak kabul ettikleri sü­
rece, onlardan cemaatin içsel düzen ve kurallarına. bu düzen ve ku­
rallar onların bireysel hak ve özgürlüklerine yönelik sınırlamalar 
içerse de, uymaları beklenir. Üyeler cemaat değerlerini ve yaşam 
biçimini paylaşmadıkları zaman. çıkış hakkına sahip olmalıdırlar. 
Ancak, gruba kanuni bakımdan uygulanabilir hak ve güçler sağlan­
mamalıdır, çünkü bu onu üyeleri üzerinde çok güçlü kılacaktır ve 
muhalifleri tehlike içine atacaktır. Bundan başka, böyle yapmak, li­
beral perspektiften kabul edilmez olan baskıcı pratilleri. kanuni ba­
kımdan uygulanabilir hak ve güçlerle kurumsallaştırmak anlamına 
gelecektir. 

Ancak çağdaş dünya koşullarında, X gibi kültürler çok azdır. 
Eğer varsa, Aşın Ortodoks Yahudiler, mahalle biçiminde yaşayan 
bazı Müslüman cemaatler gibi dini tarikat ve cemaatlerin veya coğ­
rafi olarak sapa ya da egemen toplumla çok az teması olan Amiş ve 
Pueblo gibi cemaatlerin kültürleridir. Uluslar kadar çok üyeleri 
yoktur ve kendilerini anatoplumdan uzak tutarlar. Anatoplumla bü­
tünleşmek ve etkileşmek istedikleri sürece, aynı biçimde varlıkları­
nı sürdürmeleri kolay olmayacaktır. çünkü üyeleri ana hukuksal ve 
siyasal düzenin de bir parçası olacaklardır (Kukathas. 1 995 :  25 1 ). 
Bundan başka, grubun üyeleri cemaatlerine üyeliğin gerekleri ile 
demokratik liberal vatandaşlığın gerekleri arasındaki çatışmayı da­
ha güçlü olarak hissedeceklerdir. B u  yüzden, bu tür kültürel grup­
ların üyeleri, kendilerini takdim edişleri ile ilgili kültürel gereklilik­
leri değiştirmek istemeden, anatoplumla daha çok etkileştikçe ve 
aynı kamusal alanlarda daha çok faaliyette bulundukça. onlar için 
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önemli anlamı olan dini ve kültürel pratiklerin tanınması ve yer 
bulması için özel politika düzenlemelerine ihtiyaç duyulabilir (Sih­
lerin motosiklete binerken emniyet başlığı takmaktan muaf tutul­
maları ya da Müslümanlara Cwna ibadetleri için işyerlerinden izin 
verilmesi gibi) ." 

C .  TEPKİ S EL KÜLTÜREL KORUNMA OLARAK B ASKI 

Bir kültür, daha büyük egemen bir cemaat yanında bir azınlık olma­
sından dolayı hissettiği güvensizlik ve savunmasızlığın bir sonucu 
olarak baskıcı olmaya yönelebilir. Bu durumda, kültürün temel yö­
nelimi baskıcı olmayabilir, fakat güvensizlik grubu üyelerinin ve 
içerisinde yaşayanların (içerideki diğerlerinin) hak ve özgürlükleri­
ni kısıtlamaya yöneltebilir. Azınlık kültürel gruplar tarafından his­
sedilen güvensizliğin en yaygın kaynağı asimile edilme korkusu­

dur. Azınl ık kültürel gruplar asimile edilme, tanınmama, statüsüz­
lük ve marjinalleşme korkusu yüzünden tepkici ve baskıcı olmaya 
yönelebilirler. Ancak, korku dışında, gruba karşı gerçek ya da algı­
lanan düşmanlık veya ayrımcılık da kültürdeki muhafazakar veya 
aşırı unsurları teşvik edebilir ve grup içinde değişime direnmeye 
yol açabilir (Raz, 1 994c:  1 70). Liberal devletlerde azınlık kültürel 
gruplar ayrımcılığa uğramayacağa ve düşmanlıkla karşılaşmayaca­
ğa benzer, ancak asimile edilme, marj inalleşme veya statü sahibi 
olmama, tanınmama ve sesini duyuramama tehdidi ile karşılaşabi­
lirler. 

iV. B ölüm'de tartıştığım gibi , azınlık kültürlerin hissettikleri 
güvensizlik ve korumasızlık onları kültürel kimliklerinin tanınma­
sı ve statüsü için ve kültürel devamlılıkları için bazı özel politika 
düzenlemesi türleri talep etmeye yöneltir. Bu talepleri üzerine dü­
şünmeyi, tartışmayı ve görüşmeyi reddetmek ve bunun yerine kül­
türel kimliklerini görmezlikten gelme, inkar etme, bastırma veya 
asimile etmeye çalışmak, üyelerin bu kimliklerle özdeşleşmelerini 
radikalleştirir. Üyeler tamamen etno-kültürel varlıklar haline gele-

1 5 .  1 1 1 .  Böiüm'deki muafiyet politikaları i le ilgil i kısma bakın ız .  

264 



bilir. Walzer ' in gözlemini hatırlayacak olursak, "Cemaatçi liğim 
tehdit edildiği zaman, o zaman tamamen, kökten bir �ekilde cema­
ate ait olurum: bir Sırp, bir Polonyalı, bir Yahudi : başka hiçbir şey" 
(Walzer, l 995a: 332). Güvensizlik durumunda etno-kültürel kim­
likler radikalleşmeye yönelirler ve radikalleşen etno-kültürel kim­
likler çoğunlukla hoşgörüsüzlük, ısrarcı lık ve hatta saldırganlık 
üretir. 

Bu günümüz milliyetçi hareketlerinin veya yeni ulus devletlerin 
birçoğunun niçin hoşgörüsüz, baskıcı, saldırgan ve hatta gaddarca 
davrandığını açıklayabilir. Üyelerinin ve özellikle aralarında yaşa­
yan üye olmayanların hak ve özgürlüklerini niçin kısıtlamaya yö­
neldiklerini açıklayabilir. Yeni kurulan ulus devletler genellikle 
otoriter ve baskıcı olma eğilimindedirler ve bu aslında onlardaki 
güvensizliği yansıtır. Ortak ulusal kimliklerini ya da onun çok 
önemli saydıkları bazı yönlerini paylaşmadıklarını düşündükleri iç­
lerindeki etnik ve ulusal azınlıkları asimile etmeye ya da sürmeye 
çalışırlar. Özellikle içlerindeki bu azınlıklar sayıca çok olduğunda, 
ulusal kimliğin güvenliği ve devamlılığı için bir tehdit olar<\k görü­
lebilirler. Örneğin, SSCB 'nin dağılmasından sonra Baltık Cumhu­
riyetleri -Estonya, Letonya ve Litvanya- ulusal kimliklerinin un­
surlarını yeni vatandaşlık kanunları ile tanımlamayı denediler. Lit­
vanya tüm daimi yerleşimcileri vatandaş olarak kabul ederken, çok 
büyük etnik Rus azınlığa sahip Estonya (nüfusunun yüzde otuzunu 
Rus etnik azınlık oluşturur) ve Letonya (nüfusunun yüzde otuz dör­
dünü Rus emik azınlık oluşturur) vatandaşlık kazanılması için dil 
ve yerleşim konularında katı şartlar talep ettiler (Neier, l 996 : 32; 
Suny, 1 996: 9 1 -92; Grigorievs, l 996 : 1 20- 1 35) .  Letonya ve Eston­
ya 'da doğan ve tüm yaşamlarını buralarda geçirmiş olan etnik Rus­
lara bile dil prensibine dayanılarak vatandaşlık verilmedi . Rus kö­
kene sahip olanlar kolonici ve işgalci görüldü ve pek çok alanda ay­
rımcılığa tabi tutuldular: vatandaşlıktan yoksun bırakılmaları ya­
nında, hükümet işlerinde çalışma ve toprak sahibi olma hakkından 
da yoksun bırakıldılar. 16 Özellikle nüfusun yüzde otuz dördüne ya-

1 6. Tabii ki, bir başka olgu daha var : dikkati sosyal ve ekonomik başarısızl ı klar ın­
dan başka taraflara çekmek için sömürebilecekleri meseleler yaratmaya çal ışan 
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kın bir kısmı vatandaş olmayanlardan oluşan Le ton ya · da, etnik Rus 
azınlık belli özel işyerleri kategorilerinden bile uzak tutuldu ve dü­
şük emeklilik maaşı ve sosyal yardım aldı. Kısacası, bağımsızlıktan 
sonra, her bir cumhuriyette egemen milliyetler, Rusları göç ile ye­
ni egemen ulusların kültürüne uyma arasında bir seçim yapmaya 
zorlayan, ulusallaştırma programları oluşturup, uygulamaya koy­
dular. 

Aslında bu tür durumlarla ulus-devletlerin yeni kurulduğu aşa­
malarda, ulus inşa edilmesi sürecinde sık sık karşılaşılır. Yeni kuru­
lan, uluslaşma sürecindeki devletler etno-kültürel ve diğer farklılık­
ları genellikle bu süreç önünde bir engel olarak görürler ve onlar 
için bu farklılıklar bir güvensizlik kaynağı oluşturur. B u  durum. 
pek çok ulus-devletin kurulması sürecinde olduğu gibi , modern 
Türk devletinin kuruluşunda da böyle olmuştur. Nüfustaki çeşitlilik 
devlet tarafından uluslaşma sürecinin önünde bir engel olarak gö­
rülmüş ve bunun bir sonucu olarak nüfustaki etno-kültürel farklılık­
lar yadsınmış, hem kamusal hem de özel alanda bu farklılıklar 
kontrol altında tutulmaya hatta zaman zaman bastırılmaya çalışıl­
mıştır. Etnik kökenleri dikkate alınmaksızın herkese eşit vatandaş­
lık statüsü sağlanırken, egemen etnik kimlik ve dil ulusal kimlik ve 
dil olarak hem kamusal hem de özel alanda dayatılmış ,  böylece va­
tandaşlar sadece politik olarak değil, etnik olarak da Türk olmaya 
zorlanmıştır. Örneğin, 1 930' larda Kürtçe müzik, Kürt etnik giyim 
tarzı vb. şeylere gelen yasaklarla Kürtlüğün ifade edilmesi yasak­
lanmıştır (Cirnent, 1 996 : 7 ve 1 08) . 17 Çocuklarına Kürtçe isim ver­
mek isteyen ebeveynlerin bu talepleri isimlerin Türkçe olmadığı 
gerekçesi ile reddedilmiştir. Kürtçe ve diğer etnik dillerin kullanı­
mı konusundaki yasak 1 99 1  'e  kadar sürmüştür. Kürt milliyetçiliği­
nin tepkisel ve şiddete dayalı karakterinin bu yasakların ve asimile 
edici politikaların bir sonucu olduğuna işaret edenler vardır. 18 An-

siyasetçilerin iç "düşmanlar" yarat ıp ,  onları hedef göstermeleri (örneğin ,  Mi lose­
viç' in Kosova'da ve Mugabe'nin Zimbabwe'de yaptığ ı  gibi) . Daha çok yeni ulus­
devletlerin böyle problemleri olduğu düşünülürse , bu durum açıklamalarıma uyan 
bir senaryodur. Bu noktaya dikkatimi çektiği için Prof. lain Hampsher-Monk'a 
minnettar ım.  
1 7 . Bu konularda ayn ı zamanda bkz. Marcus ( 1 993) ve ( 1 996) ; Leggewie ( 1 996) . 
1 8 . Kürt s:nik mil l iyetçi l iği Kürt nüfusu asimi le etmeyi amaçlayan Türk etnik mil l i -
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cak, son zamanlarda kısmen Türkiye 'nin AB üyeliğine adaylığı, 
kısmen de bölücü terör örgütü PKK'nin, lideri Abdullah ÖCalan' ın 
yakalanmasından sonra, gücünü önemli ölçüde yitirmesi, kültürel 
haklar, eğitim ve dil konularında daha özgür ve açık tartışmaların 
yapılabilmesi için bir ortam yaratmıştır. Bunun sonucunda da hükü­
metler AB 'ye üyelik şartlarını yerine getirmek için, başka birçok 
alanda olduğu gibi , kültürel haklar konusunda da anayasal ve yasal 
değişiklikler yapmak suretiyle önemli adımlar atmışlardır ve atma­
ya da devam etmektedirler. Bu tartışmaların yapılabilmesi ve adım­
ların atılabi lmesi uluslaşma sürecinin tamamlandığının ve devlette 
olan güven duygusunun göstergesi olması bakımından önemlidir. 

Baltık devletleri ve Türkiye örnekleri ulus-devletlerin yeni ku­
ruldukları dönemlerde (hukuki ve siyasal statülerini güvenceye al­
dıkları halde), uluslaşma sürecindeyken, nüfuslarındaki etno-kültü­
rel çeşitl iliğin sonucu olan güvensizlik yüzünden nasıl otoriter ve 
baskıcı olmaya yönelebi leceklerini gösteriyor. 19 Fakat hala tanınma 

ve statü arayışında olan Filistin milliyetçiliği gibi bir ulusal hare­
ket, tam da bu sebeple, yani ne statü ve tanınmaya ne de eşit vatan­
daşlığa sahip olmaması yüzünden, saldırgan ve şiddete dayalı bir 
karakter sergileyebilir.20 İsrailli sivillerin ortasında kendilerini ha­
vaya uçuran Filistinlilerin terör hareketlerinin gösterdiği gibi , Filis­
tin milliyetçiliği şiddete dayalı ve tepkici olmuştur.21 Şiddet yöntemi 

yetçi l iğinin yükselişine bir tepki olarak yavaş yavaş gel işmiştir fikri ve bu süreç 
üzerine detaylı bir tart ışma için bkz. Kirişci ve Winrow ( 1 997: 1 03- 1 1 4) ;  Oran 
( 1 990: 204-205) .  
1 9. Fransa ve İ ngi l tere g ib i  en eski ulus-devlet ler de etnik yönden çeşitli nüfusla­
r ın ı  birleştirip, bir ulus yaratmak için baskıcı ve otoriter asimile edici yöntemler 
kullanm ışlard ı r. Bu devletler bireyin devletleştirilmesi (ulusallaştırılması) adın ı  
verdiğim çağda baskıcı ve asimi le edici yöntemlerle u lus inşa etme gi rişiminde 
bulundukları zaman , ku l landıkları yöntemleri, "geri " etnik grupların üyelerinin da­
ha "medeni" olanlar içerisinde asimilasyonunun hem kendileri hem de insan l ık  
iç in  daha iy i  olacağ ı temel inde, haklı  göstermeye çalışm ışlardır  (Bkz. VI . Bö­
lüm'deki tart ışma). Ancak, bugün devletin bireyselleştirilmesi olarak adland ırdı­
ğ ım çağda yaşıyoruz ve mevcut liberal leşme ve demokratikleşme düzeyi ile in­
san haklarındaki gelişmeler dikkate al ındığında, asimilasyonda baskıcı ve otori­
ter yöntemlerle zor kullanı lmasın ı  haklı göstermek art ık güçtür. 
20. İ şgal altındaki Fi l istin 'de yaşayan (Gazze Şeridi ve Batı Şeria'da) Filistinl i ler 
hem kendi siyasal toplumlarına sahip değillerdir hem de özgürlükleri lsrail Yahu­
dilerinin tabi olmadığ ı  biçimlerde sın ı rland ır ı lmaktadır. 
2 1 . Mi l l iyetçilerin u lusların ı n  tan ınma ve statüsüne kişisel güvenl ik ve bireysel 
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kullanmaları ve kendileri ile başkalarının yaşamlarını bu şeki lde 
yok etmeleri , temelde anavatanlanru kaybetmekten. evlerine dön­
me haklarının engellerunesinden, tanınma ve statüden yoksun bıra­
kılmalarından. kendilerine ya özyönetim hakları ya da birinci sınıf 
vatandaşlık vermeyen bir yabancı yönetime tabi kı lırunalarından 
kaynaklanan adaletsizliğe uğradıkları duygusu ile ancak açıklana­
bilir.22 

Eğer Filistin milliyetçiliği sadece statü ve taruruna yokluğundan 
değil. onlara karşı yapılan ayrımcılık yüzünden de kötüleşmiş .  aşı­
rılaşmışsa, Çeçenistan bu sürecin daha açık bir başka örneği olarak 
gösterilebilir. Rusya ile mücadelelerinin uzun tarihi, daha soma 
Ruslar tarafından kolonileştirilme, yok edilme , ayrımcılığa ve düş­
manlığa tabi tutulma, Çeçen milliyetçiliğini daha da fazla radikal­
leştirdi .  Çeçenistan' da İslam 'ın radikalleşmesi durumunu ele ala­
lım. İslam 'ın Rusya 'ya karşı Çeçen direnişinin güçlü bir simgesi ve 
Çeçen ulusal kimliğinin ayrılmaz bir parçası haline gelmesi her 
şeyden daha çok Çeçenlerin Rusya'run ellerinde yaşadıkları olum­
suz uzun tarihi deneyimlerine borçludur. On sekinci yüzyılın sonla­
rına kadar Çeçenler ismen ya da yüzeysel olarak Müslüman idi. B u  
dönemde dinleri en iyi bir biçimde İslami-animist olarak tanımla­
nabilir.23 Onsekizinci yüzyıl sonlarından itibaren, Rus Çarlığının 
Çeçenistan 'ı topraklarına katma girişimi ve bu girişime yönelik şid­
detli Çeçen direnişi İslam'ı  Çeçenler arasında direniş simgesi ola­
rak yaydı ve pekiştirdi. Komünist dönem boyunca izlenen Ruslaş-

haklar için mücadelelerinin üzerinde nası l  önem verebilecekleri ve uluslar ın ın 
statüsü ve tanınması için korkuyu yenip, hayatların ı  nası l  tehl ikeye atabilecekle­
ri konusunda bkz. Tamir ( 1 997a : 303) .  
22.  Fil istinl iler ve İsrail l i ler arasındaki çatışma ve problem iç in önerilen ik i  farkl ı 
çözüm için bkz. Karmi ( 1 997: 200-202) ve Spinner ( 1 994 :  1 62- 1 63) . Karmi hem 
Yahudileri hem de Fil istinli leri içine alacak laik, demokratik tek bir devlet önerir­
ken, Spinner ayrı bir Fil ist in devletinin en iyi çözüm olacağ ın ı  savunuyor. Fi l istin 
mil l iyetçi l iğinin artan radikal izmi ile askeri işgalin baskısı ve yabancı bir halk ta­
rafından topraklar ın ın koloni leştiri lmesi arası ndaki i l işki için bkz . Rodenbeck 
( 1 998) . 
23.  Yedinci yüzyı ldan onsekizinci yüzyıla kadar Sünni İ slam yavaş yavaş Kaf­
kasya bölgesine girmeye başladı .  Ondokuzuncu yüzyı l sonlarında, Kuzey Kaf­
kasy� halkı ismen Müslüman 'd ı ;  pek çok pagan inanç ve pratiklere sahip ,  fakat 
hala lslam'ın gereklerini yaşayan Müslümanlar değildi ler. Bkz. Dunlop ( 1 998 : 3, 
1 0) .  
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tınna, devletleştirme. din karşıtı uygulamalar ve zorunlu toplu gö­
çe tabi tutulma İslam :ı Çeçen ulusal kimliğinin ayrılmaz bir parça­
sı olarak güçlendirdi .24 

Szajkowski 'nin i şaret ettiği gibi , komünist rejim boyunca Çe­
çenlere karşı yapılan ayrımcılığın, düşmanlığın ve İslam karşıtı 
kampanyaların bir sonucu olarak, İslam daha güçlü bir şekilde tu­
tuldu ve gerçekten Çeçen milliyetinin bir s imgesi oldu (Szajkows­
ki , 1 995 : 23 1 -232). 1 920' lerde ve 1 930' larda Rusların ve Kazaklar 
gibi diğer bazı milletlerin Çeçen topraklarına ulaşıp yerleşmeleri , 
uygulanan Ruslaştırma ve devletleştirme politikaları ile birlikte Çe­
çenleri komünizme ve Rus yönetimine direnmek için içeriye, ma­
neviyata dönmeye itti . "Bu süreç dini tarikatların etkisinin artması­
na ve geleneksel köy ve klan yapılarının, örf ve adetlerin korunma­
sına yol açtı" (Szajkowski, 1 995 : 23 1 -232). Çeçenlerin 1 944 'te 
toplu zorunlu göçe tabi tutulmaları bile Sufi tarikatları yıkamadı. 
Hatta bir tepki olarak onların yayılmasına yol açtı . "Göçe zorlanan­
lar için tarikatlar milliyetlerinin bir simgesi oldu, etkili düzenleyi­
ciler olduklarını ispatladılar ve onların devamlılıklarını sağladılar" 
(Szajkowski, 1 995 : 23 1 -232). 

İslam, Çeçen kültür ve kimliğinin merkezi bir unsuru olarak 
desteklenmesine rağmen, her zaman ılımlı olmuştur.23 Ruslardan 
farklılıklarını göstermenin ve Rus koloniciliğine karşı direnişin bir 
simgesi  olarak işlev yapmıştır. Çeçenler 1 990'da Sovyetler Birliği 
dağıldıktan sonra bağımsızlık ilan ettikleri zaman, amaç sivil bir 
cumhuriyetin yaratılmasıydı. Komünist rejim altında dinleri ile il­
gili olarak uzun süre yaşadıkları baskılara bir tepki olarak, Müslü­
man geleneklere bir geri dönüş olmasına ve İslam'ın Çeçen kültür 
ve kimliğinin parçası olarak sembolik kabulüne rağmen (örneğin, 
Çeçenistan'ın ilk başkam Dudayev göreve başlarken Kuran üzeri­
ne yemin etmiştir ve dinlenme gününü Pazar' dan Cuma 'ya almıştır), 

24. Rus-Çeçen çatışmasın ın tarihi için ve Çeçenlerin Çarl ık ve Komünist Rejim 
yönel imi altında çektikleri için bkz. Dunlop ( 1 998: özellikle ilk iki bölüm) ; Golden-
berg ( 1 994: özel l ikle, s. 1 83- 1 99) . . 
25. Bkz. Johanna Nichols "Who are the Chechens?", lnternet sayfası ,  http : 
www. hartford-hwp.com/archieves/63/077.html, Ocak 1 995. Genel olarak Kuzey 
Kafkasya Bölgesi'nde din için bkz. Krag ve Funch ( 1 994) .  

269 



yeni devletin İslami olacağına dair hiçbir işaret yoktu. Gerçekten 
Çeçenistan 'ın ilk başkanı Dudayev birkaç vesile ile Çeçenistan ' ın 
o dönemdeki nüfusunun dörtte birini oluşturan 300.000 Slav 'a  tüm 
milliyetlerin Cumhuriyet 'te eşit olacağının ve Rusça ve Çeçencenin 
her ikisinin de devlet dili olacağının garantisini vermiştir (Golden­
berg, 1 994 : 1 88) .  

Ancak, 1 994 'te Rus işgali başladığında, Dudayev Çeçen Cum­
huriyeti 'nin "bir İslami devlet" olmasını önerdi, "Şeriat hukukunu 
kabul etti ve Rus saldırısına karşı koymak için bir İslami tabur oluş­
turdu" (Dunlop, 1 998 :  149). Aslında 1 994- 1 996 Rus-Çeçen savaşı 
Çeçenistan 'ın siyasi anlamda İslamlaştırılması sürecini başlattı . 
"Şamil Basayev26 ve diğer Çeçen komutanlar l 995 'te ,  savaşın en 
zor döneminde İslamcılığı kabul etmeye başladılar" (Daruguian, 
l 999 : 9). Savaş sırasında başlayan bu dönem, savaş sonrasında Çe­
çen devriminin ideolojisinde bir dönüşümle sonuçlandı . "Çeçen 
devrimi, ideolojisini,  sosyalizm ve gelişmeciliğin ağırlıklı olarak 
hissedildiği , başlangıçta hakim olan laik emperyalizm karşıtlığın­
dan temelde B atı karşıtı bir İslami radikalizme dönüştürdü" (Daru­
guian, 1 999 : 24) .  İdeolojideki bu değişim asıl olarak daha güçlü bir 
devlet tarafından yaratılan devamlı bir dış tehditle bağlantılı faktör­
lerin bileşiminin bir sonucudur. B u  tehdit belli bileşenlerden olu­
şur: Rus askeri gücünün çok büyük üstünlüğü; savaşın vahşi etkile­
ri ; savaş sonrası dönemin sosyal ve ekonomik krizleri ve bunun so­
nucunda ortaya çıkan belirsizlik ve güvensizlik; Çeçenlerin Rus yö­
netimine ve kolonizmine karşı uzun direniş tarihlerine ve l 99 l 'de 
demokratik bir referandumla bağımsızlıklarını ilan etmelerine rağ­
men, uluslararası toplumun Çeçenistan' ı  tanımaması ;  önceki savaş 
boyunca (ve şu anda devam etmekte olan savaşta) uluslararası top­
lumun ve özellikle Batı 'nın meseleyi Rusya 'nın iç meselesi olarak 

26. Şamil Basayev Çeçen bağımsızl ık hareketinin en önemli l iderlerinden ve Çe­
çen bağ ımsızl ık  savaşın ın en meşhur cephe komutanları ndan birisidir. Birl iği 
1 995'te Rusya'n ın  güneyindeki Budionnovsky şehrini kısmen ele geçirdiği zaman 
(ki ,  bu olay 1 994- 1 996 yı lları arası ndaki 1 .  Rus-Çeçen Savaşı 'n ın Çeçenler lehi­
ne bir dönüm noktası olarak görülür) , tüm dünyada tanınd ı .  Şubat 2000'de Rus­
ların ablukaya ald ığ ı  Grozni'den kaçışta adamlarına önderlik ederken bir mayına 
basarak yaraland ı ve sağ ayağın ı  kaybett i .  Şami l  Basayev Çeçenler için bir ulu­
sal kahraman, fakat Ruslar için ele geçirmek istedikleri bir numaral ı teröristtir. 
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gören yaklaşımı ; geçen savaşta (ve yine sünnekte olan savaşta) 
uluslararası toplumun Rus askerleri tarafından sivillere karşı işle­
nen cinayetleri ve insan hakları ihlallerini durduramaması .  Vahabi­
ler gibi aşın İslamcı grupların Çeçenler yanında savaşa katılması da 
bu ideolojik değişimde önemli bir rol oynamıştır. Devam etmekte 
olan savaşın Çeçenistan'da aşırı İslamcılığı bir siyasal rejim olarak 
daha da yerleştirmesi beklenebilir. 

Liberal olmayan rejimlerde, aynmcılığa, baskıya uğrayan veya 
asimilasyona zorlanan azınlık kültürler, daha sert ve saldırgan ola­
cağa benziyorlar. Ancak, bu liberal rejimlerdeki azınlık kültürlerin 
tepkisel ve hoşgörüsüz olmayacakları anlamına gelmez. Liberal re­
jimler üyelerine, kültürel, etnik ve ulusal kimliklerini dikkate al­
maksızın, forrnel eşit vatandaşlık statüsü verirler, fakat onlara her 
zaman statü , tanınma sağlamazlar ve asimilasyondan, görünmez­
likten ve marjinalleşmeden korumazlar. Liberal rejimlerdeki ulusal 
hareketler de bu yüzden şiddet, saldırganlık ve ısrarcılık özellikleri 
gösterebilirler (Korsika, Bask ya da Kuzey İrlanda· daki İrlanda 
ulusal hareketleri gibi) ya da üyelerinin ve aralarında yaşayan üye 
olmayanların özgürlüklerini kısıtlayıcı önlemler alabilirler (Quebec 
milliyetçiliğinde veya Amerikan Yerli hareketlerinde olduğu gibi) .  

Bütün bu örnekler. asimilasyon. seslerini duyuramama. tanın­
mama ve statüye sahip olmama korkusundan kaynaklanan güven­
sizliğin bir sonucu olarak, veya onlara karşı yapılan düşmanlık. tı!h­
dit ve aynmcılığın bir sonucu olarak, azınlık kültürel grupların hoş­
görüsüzlüğe, baskıcılığa ve hatta saldırganlık ve şiddete sık sık yö­
nelebileceklerini gösteriyor. Azınlık kültürel gruplar farklı yaşam 
biçimlerini ve kimliklerini korumak için üyelerinin ve aralarında 
yaşayan üye olmayanların bireysel hak ve özgürlüklerine sınırlama 
getirme zorunluluğu duyabilirler. Hatta üyelerinin içe dönmelerini. 
yabancılarla temaslarını azaltmalarını ve cemaatlerinin özel pratik­
lerini ve yaşam biçimini sıkı bir biçimde yerine getirmelerini iste­
yebilirler. Bu durumlarda hoşgörüsüzlüğün, tepkinin ve baskının 
kaynağının çoğunluğun azınlığa olumsuz davranışı (düşmanlık ve 
aynmcılık gibi) veya azınlık grubun bu konumunun bir sonucu ola­
rak hissettiği güvensizlik olduğuna, fakat azınlık kültürün bizzat 
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mutlaka baskıcı olmadığı gerçeğine dikkat ediniz. Bu yüzden, iç kı ­
sıtlamalar meselesini ele alırken, Reaume 'un dikkat çektiği gibi : 

Bunun birey-üyelerin çatışan taleplerine karşı duyarsız ya da baskıcı 
olmaya yönelik doğal bir eğilimden çok, [azınlık kültürel grupların]  
diğer grupların üzerlerine düşen sorumlulukları yerine getirtme konu­
sundaki güçsüzlükleri i le ne kadar ilgili olduğunu sorgulamamız gere­
kir. Bir başka grubun, özellikle daha büyük ve daha güçlü bir grubun 
uzlaşmaz tavn karşısında, azınlık üzerinde belli bir kontrole sahip ol­
duğu tek varlığa -kendi üyelerine- yönelir (Reaume, l 994: l 34 ). 

Bazı azınlıkların, asimilasyon korkusu veya ayrımcılığa uğramala­
rı yüzünden, üyelerinin ve içlerindeki diğerlerinin bireysel hak ve 
özgürlüklerini kısıtlamaya yönelmeleri tabii ki bu iç kısıtlamaları 
haklı göstermez. Ancak, baskıcı pratiklerini eleştirmeden önce, 
anatoplumun veya diğer kültürel grupların onlara karşı sorumluluk­
larını yerine getirip getirmediklerine bakmalıyız. Bu nedenle, bas­
kı, asimilasyon, statü yoksunluğu ve tanınmama korkusunun bir so­
nucu olduğu zaman ya da azınlık gruba karşı düşmanlık ve ayrım­
cılığın bir sonucu olduğu zaman ve bunların sonucu olduğu ölçüde , 
azınlıkların meşru iddialarına saygı duyulmasının, düşmanlık ve 
ayrımcılığa son verilmesinin ve tanınma ve statü için taleplerini 
karşılayacak özel politika düzenlemelerinin sağlanmasının baskıcı 
pratikleri durduracağı ve liberalleşmelerini kolaylaştıracağı bekle­
nebilir. 

Bu durumlarda, özel politika düzenlemeleri sadece adaletin ge­
reği değildir; baskıcı kültürel pratiklere de son verebilir. Azınlık 
kültürlerin tanınma ve statü talepleri için düzenlemeler bir kez ya­
pıldığında, bu kültürlerin üyeleri etno-kültürel kimlikleri ile daha 
az ilgileneceğe ve kişisel iyi kavrayışlarına, çıkarlarına, kariyer ve 
statülerine daha fazla odaklarıacağa benziyorlar. Güven ortamında 
daha karmaşık, çok yönlü ve çeşitli kimlikler edinebilirler. Wal­
zer 'in işaret ettiği gibi, bir kimse aynı zamanda bir Amerikalı, bir 
Yahudi, bir Doğulu, bir entelektüel ve bir profesör olabilir. "Bir ke­
re kimlikler çeşitlendiğinde, tutkular bölünür ve dünya daha az teh­
likeli bir yer gibi görünmeye başlar" (Walzer, 1995a: 332). 

272 



Gerçekten çoğu azınlık kültürel grupların üyelerinin, iV. Bö­
lümde tartıştığım gibi, ikili bir arzuları vardır. Sadece kültürel kim­
liklerinin statü ve devamlılığını umursamazlar, fakat gelire, kariye­
re, olanaklara ve güce erişimle de ilgilidirler. B ir kez bu ikili arzu­
nun ilk kısmı için düzenlemeler yapıldığında, ikinci kısmı azınlık 
kültürel grupların modem dünya ile bütünleşmeleri için bir güdü 
sağlar. B ir kere kimlik talepleri tanındığında, azınlık kültürel grup­
ların üyeleri gelire, kariyere ve olanaklara erişim için çalışacaklar­
dır. Modem yaşamın olanaklarına erişmeyi başarmak için iki yolla­
rı vardır : anatoplumun modem siyasal, ekonomik ve eğitim kurum­
larına erişmek veya kendi bu tür kurumlarına sahip olmak. Çoğu 
azınlık kültürel grupların üyeleri birinci yolla modem yaşamın ola­
naklarına erişmeye çalışırken, ulusal azınlıkların üyeleri ikinci yol­
la bunu yapar. 

Her iki yol da kültürel etkileşime, aşinalığa, değişime ve hoşgö­
rüye yol açacak gibi görünüyor. Modem yaşamın olanaklarına bi­
rinci yolla erişmek isteyenler anatoplumda nasıl işlev görebilecek­
lerini öğrenmek zorundadırlar. Bu ilk olarak, kaçınılmaz bir biçim­
de devletin siyasal kültürünü öğrenmeyi gerektirir. İkinci olarak, iş­
ler, hizmetler ve mallar için yarışabilmek için, kısacası ekonomide 
etkin bir biçimde iş görebilmek için gerekli eğitim ve yeteneklerin 
kazanılmasını gerektirir. Aynı siyasal ve ekonomik çevrede yaşa­
mak ve etkileşmek, aynı kamusal kurumları, alanları, okulları, üni­
versiteleri ve işyerlerini paylaşmak, azınlık kültürlerin üyelerini ka­
çınılmaz olarak anatoplurnla bütünleştirecektir ve her grubun diğe­
rinin kültürünü daha iyi tanımasını sağlayacaktır. Bu karşılıklı ön­
yargılan azaltacağa, karşılıklı hoşgörüyü teşvik edeceğe benziyor; 
ve bu süreç içerisinde her iki kültür de değişirken, yavaş yavaş bir­
birleri ile bütünleşebilirler. Üyeler farklılıkları yerine ortak yönleri 
üzerine odaklanmayı ve onları öne çıkarmayı öğrenebilir, farklılık­
larını ise bölünmenin değil , zenginliğin kaynağı olarak görebilirler. 

İkinci yolla, kendi modem siyasal, sosyal, ekonomik ve eğitim 
kurumlarını kurarak, modem dünyanın olanaklarına erişmek iste­
yen ulusal azınlıkların üyeleri bölgesel ve global siyasal ve ekono­
mik örgütlere üye olmak istiyorlar. Aslında, günümüzde uluslar 
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ekonomik yönden birbirlerine her zamankinden daha çok bağıml ı ­
dırlar; tüm uluslar barış, güvenlik ve istikrardan teknolojik ilerle­
meye, ekonomik gelişmeye ve çevreye kadar uzanan çok çeşitli 
alanlarda ortak global veya bölgesel çıkarlara sahiptir. Bundan do­
layı, bölgesel ve global örgütler kuruyorlar veya mevcut kurulmuş 
olanlara katılıyorlar. Bu örgütler ortak bir global siyasal ve ekono­
mik kültür yaratmada çeşitli biçimlerde hayati bir rol oynamakta­
dırlar. İlk olarak. çoğu kez üye devletlerden insan hakları, demok­
rasi ,  azınlık haklan, ticaret, ekonomi vb. ile ilgili olarak belli siya­
sal ve ekonomik kriterleri yerine getirmelerini isterler ve bu yolla 
bu alanlarda belli bir standartlaşma düzeyini teşvik ederler. İkinci 
olarak, bu bölgesel veya global örgütlere üye devletlerin vatandaş­
ları bu oluşumlar içindeki tüm ülkelerde daha özgürce seyahat ede­
bilirler, göçebilirler, yaşayabilirler, çalışabilirler ve iş kurabilirler. 
Bu diğer kültürlere, siyasal sistemlere ve pratiklere aşinalığı artırır, 
önyargıları yıkar ve diyalog için uygun bir zemin hazırlar. Bu sü­
reçte, birçok ulus, gerçek anlamda liberalleşrneseler ve demokra­
tikleşrneseler bile, en azından daha hoşgörülü ve iletişime daha 
açık hale geleceğe benzer. 

Bu bölümdeki tartışmayı özetleyecek olursak, bazı azınlık kül­
türlerin niçin baskıcı olmaya yöneldiklerini ve bu kültürlere karşı 
nasıl davranılması gerektiği sorularını ele aldım. Niçin baskıcı ol­
maya yöneldikleri konusunda iki sebep ortaya koydum: baskı kül­
türün içkin bir parçası olabilir ve baskı azınlık konumunda olmak­
tan kaynaklanan güvensizliğin bir sonucu olabilir. Temel doğaları 
baskıcı olan kültürlerin demek kurma hakkının sınırlan içerisinde 
düşünülmesi gerektiğini savundum. B ireyler bu tür kültürlere üye­
liği gönüllü olarak kabul ettikleri sürece, onların bu kültürlerin iç 
kural ve düzenlerine (bu kural ve düzenler bireysel hak ve özgür­
lükler üzerine sınırlamalar içerseler bile) uymaları beklenebilir. İç 
kısıtlamalar (liberal olmayan, hatta liberalizm karşıtı pratikler) gru­
bun yaşam biçiminin içkin bir parçası olduğu için, bunlara karşı 
hoşgörülü olunmalıdır. Ancak, bu gruplara hukuki sonuçlar doğu­
ran, yükümlülükler getiren hak ve güçler verilmemelidir, çünkü bu 
onları üyeleri üzerinde çok güçlü kılacak ve baskıcı pratikleri de 

274 



kurumsallaşbracaktır ki , bu sonuçlar liberal perspektiften haklı kı­
lınarnaz. Baskı bir azınlık durumda olmaktan sonuçlanan güvensiz­
lik sebebi ile ortaya çıktığı zaman , azınlık kültürlerin kimlik talep­
leri için düzenlemeler yapmanın baskıcı pratikleri durdurabileceği ­
ni ve hoşgörü, diyalog ve hatta liberalleşme için ortam yaratabile­
ceğini savundum. Azınlık kültürlerin üyeleri yalnızca kültürlerinin 
statüsü ile ilgili değildirler; gelir, güç, kariyer vb. ile de ilgilidirler 
ve bir kez kimlik talepleri içirı gerekli düzenlemeler yapıldığında, 
bu ikirıci ilgi onlara kültürel etkileşim, değişim, açıklık, hoşgörü ve 
hatta liberalleşme içirı bir güdü sağlar. 

275 



vı ı ı  
Çokkü l türlü bir dev lette birlik ve is tikrar 

Azınlık ulusal ve etnik gruplara özel haklar sağlanmasına siyasal 
toplumun birlik ve istikrarını bozacağı gerekçesi ile karşı çıkılabi­
lir. B ir siyasal toplumun bjrliği karşılıklı dayanışmaya, üyelerinin 
diğer üyeler için ve siyasal toplum için fedakarlıklar yapabilmele­
rine, kısacası bir cemaat duygusunun varlığına, dayanır. Bu cemaat 
duygusunun kaynağı önemli bir meseledir ve bir siyasal toplumdan 
diğerine değişecektir. Ortak siyasal veya ahlaki ilke ve değerler, or­
tak bir tarih veya dil veya bazı durumlarda ortak bir din, bu kayna­
ğı oluşturabilir. Bu bölümün temel amacı çokkültürlü bir devlette 
birl iğin muhtemel kaynaklarının ne olabileceğini araştırmaktır. 

iV. Bölümde gördüğümüz gibi , farklı azınlık kültürel gruplar 
farklı türde politika düzenlemeleri talep ediyorlar: dini azınlıklar 
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muafiyet politikaları, etnik azınlıklar düzenleyici-tanınma politika­
ları (ya da intibak ettirici tanı(n)ma politikaları) ve ulusal azınlıklar 
özyönetim hakları talep ediyorlar. Bu özel politika düzenlemeleri­
nin siyasal toplumun birlik ve istikrarı üzerine farklı etkileri ola­
caktır. 

V. Bölümde ele aldığım gibi , çokkültürlü bir devlette eşit vatan­
daşlık, azınlık kültürlerin kültüre ilişkin taleplerinin tanınması ve 
bu talepler için gerekli düzenlemelerin yapılması için birtakım özel 
politika düzenlemeleri içeren, grup farklılıklarına dayalı bir vatan­
daşlık olacaktır, fakat tek ortak bir vatandaşlık statüsü olmayacak­
tır. B irinci altbölümde. grup farklılıklarına dayalı vatandaşlığın si­
yasal toplumun birlik ve bütünlüğünü bozup bozmayacağı ve her­
kes için ortak formel vatandaşlık statüsünün çokkültürlü bir devlet­
te birlik ve istikrarı daha iyi sağlayıp sağlayamayacağı sorularını 
soracağım. Çokkültürlü bir devlette üç boyuta (hukuki , psikolojik 
ve siyasal boyutlara) sahip, grup farklılıklarına dayalı bir vatandaş­
lığın siyasal toplumun birlik ve istikrarına daha iyi katkıda buluna­
bileceğini ileri sürüyorum. Bu üç boyutlu vatandaşlık, tüm üyelere 
perspektiflerini ifade etme, karar alma mekanizmalarında temsil 
edilme olanağı vererek, kimlik ve kültürlerini tanıyıp düzenleyerek 
ve norm, anlayış ve değerlerini yansıtarak, onların (farklı ulusal, et­
nik ve dini kimliklere sahip olmalarına rağmen) siyasal toplumla 
özdeşleşmelerini teşvik eder. Böylece onların sadece formel olarak 
değil ,  fakat gerçek anlamda siyasal topluma ait olduklarını hisset­
melerini sağlayacaktır. İkinci altbölümde dini gruplar için çeşitli 
muafiyet politikalarının (Altbölüm 2a) ve etno-kültürel gruplar için 
intibak ettirici (düzenleyici) tanınma politikalarının (Altbölüm 2b), 
azınlık etnik ve dini grupların ulusal kültürle psikolojik düzeyde 
vatandaşlık kimliği kazanmalarını sağlayarak, siyasal toplumun 
birliğine nasıl katkıda bulunabileceklerini göstereceğim. 

Ulusal azınlıklar için özyönetim politikaları da bütünleştirici 
midir? Ulusal azınlıklar, ortak toplumsallık kurumlarına özellikle­
rinin tanınması ve düzenlenmesi yoluyla dahil edilmek isteyen ço­
ğu etnik ve dini azınlıklardan farklı olarak, kendi kamusal kurum­
larını kurmayı amaçlarlar ve bu kurumlar üzerinde siyasal ve hukuki 
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otoriteye (özyönetim haklarına) sahip olup kullanmak arayı şı için­
dedirler. Bu demektir ki, özyönetim politikaları dahil etmeyi değil ,  

fakat belli bir derece siyasal (kurumsal) ayrımcılığı amaçlarlar. O 
zaman, azınlık ulusal gruplara özyönetim politikaları sağlamak ay­
rılıkçı eğilimleri arttırmayacak mıdır? Üçüncü altbölümde bu soru­
yu ele alıyorum ve temel meselenin bu taleplerin karşılanması ol­

madığını , fakat bu taleplerin varlığının siyasal toplumun birl iğinin 
zaten zayıf olduğunu gösterdiğini savunuyorum. Bu yüzden, bu ta­

lepleri ele almamak aslında ayrılıkçı eğilimleri daha çok arttıraca­
ğa benzer. Ulusal azınlıkların özyönetim politikası talepleri için uy­
gun düzenlemelerin yapılmasının en güçlü ayrılıkçı eğilimleri bile 

kırabileceğini ileri sürüyorum. Ancak, taleplerin kabulü çokuluslu 
bir devletin birliği meselesini kendiliğinden çömıez; fakat aynı si­

yasal toplum içinde farklı ulusal grupları birarada tutacak bağların 

belirlenmesi ihtiyacını ortaya çıkarır. Dördüncü altbölümde bu ih­

tiyacı ele alıyorum ve çokuluslu bir devlette birliğin muhtemel kay­

naklarını araştırıyorum. 

A. ÇOKKÜLTÜRLÜ DEVLETLER İÇİN ÜÇ B OYUTLU 
B İ R  VATANDAŞLIK KAVRAY I Ş I  

B ir siyasal toplumun birliği ve iyi işleyişi için bir cemaat duygusu­

nun olması zorunludur. Azınlık kültürel gruplar için özel politika 

düzenlemelerine karşı çıkanlar bu düzenlemelerin siyasal birliğin 

bozulmasına yol açacağı ve etnik ve ulusal çatışmaları daha da kö­

rükleyeceği gerekçesi ile çoğunlukla böyle yapıyorlar. 1 Haklı ola-

1 .  Bu it iraz hem politikacı lar hem de akademisyenler tarafından yapı lmışt ır. Tür­
kiye'deki resmi pozisyon da bu yöndedir. Örneğin,  eski Cumhurbaşkanı S. Demi­
rel , 1 995 i lkbaharın ın sonları nda, Kürtlere kültürel haklar veri lmesinin ve bu ko­
nunun Kürtlerle diyalog edilmesinin Sevr Antlaşmasında öngörülenden daha kö­
tü bir duruma yol açacağın ı  belirtmiştir. Türk halk ın ın ülkelerini bölmeyi amaçla­
yan bir demokrasi istemediğini söylemiştir. Kürtlere kü ltürel haklar vermenin Türk 
devletinin toprak bütünlüğünü ve istikrar ın ı  sarsarak yönetilemez duruma getire­
ceğini iddia etmiştir. Bkz. Turkish Daily News ( 1 0  ve 22 Mayıs 1 995) ; Kirişci ve 
Winrow ( 1 997 : 209-21 0) tarafından da aktar ı lm ıştır. Siyasal toplumun birlik ve 
bütünlüğü meselesinin teorik boyutuyla ilgili olarak bkz. Glazer ( 1 983 : özell ikle s. 
1 24 ,  227-229) ve ( 1 995) ; Walzer ( 1 995b) .  Hem Glazer hem de Walzer azınlık hak-
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rak, bir siyasal toplumun üyelerinin karşılıklı dayanışma duygusu­
na sahip olmaması durumunda, karşılıklı işbirliği yapma veya siya­
sal toplumun iyi işlemesi için hayati önem taşıyan, başkaları ve ül­
keleri için yapmaları gereken, fedak3.rlıkları yapma konusunda gö­
nülsüz olacaklarını düşünüyorlar. Böylece çokkültürlülük siyaseti­
ne karşı çıkanlar azınlık kültürler için özel politika düzenlemeleri­
nin siyasal toplumun üyeleri arasındaki karşılıklı dayanışma duy­
gusunu azaltacağını ileri sürüyorlar. Bunun yerine, siyasal toplu­
mun tüm üyelerinin eşit bireysel hak ve özgürlüklere sahip olması­
na dayanan ortak bir vatandaşlık anlayışını savunuyorlar. Herkes 
için ortak vatandaşlık statüsünün karşılıklı ilgi, işbirliği ve dayanış­
ma sağladığına ve bu yüzden siyasal toplumun birliğini oluşturma­
da bütünleştirici bir işleve sahip olduğunu savunuyorlar.2 

Grup farklılıklarına dayalı haklara karşı çıkanlara siyasal toplu­
mun iyi ve uyumlu işlemesi için üyeleri arasında bir dayanışma ve 
karşılıklı ilgi/alaka duygusunun varlığının zorunlu olduğu nokta­
sında katılıyorum. Ancak, grup farklılıklarına bağlı olmaksızın or­
tak vatandaşlık statüsünün dayatılmasının bu dayanışmayı sağlaya­
bileceği konusuna katılmıyorum. Bunun yerine, grup farklılıkları­
nın özel politikalarla düzenlenmesinin çokkültürlü toplumlarda 
toplumsal bağları zayıflatmaktan çok güçlendirebileceğini göster­
meyi amaçlıyorum. 

Ortak vatandaşlık statüsü tek başına bir cemaat duygusu yarat­
ma kapasitesine sahip değildir; ortak bir ulusal kimlik ve kültür ge­
rektirir. Ortak vatandaşlık statüsü sadece zaten var olan ortak bir 
ulusal kimlik ve kültür temeline dayandığı zaman uygun bir biçim­
de işlev görebilir ve siyasal toplumun birlik ve istikrarına katkıda 
bulunabilir. B u  temel olmaksızın, ortak vatandaşlık statüsü tek ba­
şına -yalnızca bir kanuni statü olarak- bir dayanışma duygusu 

ları yaklaşım ı "  ve her iki yazar da ikinci yaklaşımın kabulünün etnik çatışmaya ve 
nihai olarak da siyasal toplumun dağı lmasına yol açacacağ ı konusundaki endi­
şelerini dile geti rerek, ABD için iyi niyetli ihmal yaklaşımını  savunuyorlar. 
2. Örneğin ,  bkz. John Rawls ( 1 996: 1 57 ve 1 94) .  Rawts ortak vatandaşl ık statü­
sünün "hoşgörü ve diğerlerini yarı yolda karşı lamaya hazır olma erdemlerini , ma­
kul olma erdemini ve adalet duygusunu· yani siyasal toplumun birl iğini mümkün 
kı lan siyasal işbirliği erdemlerini teşvik edeceğini savunuyor. 
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yaratamaz. Sadece bir siyasal toplumun tüm üyeleri kendilerini or­

tak bir cemaat kimliği ile özdeşleştirdikleri zaman, herkes için ev­
rensel eşit vatandaşlık statüsü, herkese eşit sivil ve siyasal haklar 
vermek suretiyle, siyasal toplumda bir adalet duygusu yaratır ve 
toplumsal bağlan güçlendirir. Ortak vatandaşlık statüsünü savunan­
lar, herkes için eşit vatandaşlık statüsünün adaleti sağladığını ve si­
yasal toplumun birlik ve istikrarını desteklediğini ileri sürdükleri 
zaman, üyelerin zaten var olan ortak bir ulusal kimlikle kendilerini 
özdeşleştirdiklerini varsayıyorlar. 1 Ortak ulusal kimlik bakımından, 
siyasal toplumun homojen olduğunu varsayıyorlar. 

Bu gizli varsayım ortak vatandaşlık statüsünü çokkültürlü top­
lumlar için yetersiz kılıyor. Dikkatimizi sadece vatandaşlığın kanu­

ni yönüne -bir siyasal toplumun üyelerinin sahip olduğu formel 
hak ve ödevlere- odaklandınyor ve kanuni yönü dışında kalan psi­
kolojik ve siyasal yönlerini ihmal ediyor. Vatandaşlığın psikolojik 
yönü ile kastedilen bir kimsenin siyasal toplumun ortak ulusal kim­
liği ile özdeşleşme duygusudur, siyasal yönü ile kastedilen ise bir 
kimsenin kendi siyasal toplumunu yönetenlerin temsili meşruiyete 
sahip olduklarına ilişkin duygusudur.4 

Eğer vatandaşlık kavrayışı bir siyasal topluma üyeliği ifade edi­
yorsa, formel hak ve ödevlere sahip olma, bir siyasal topluma üye­
liğin yalnızca bir boyutudur (kanuni boyutudur) . Bir kimse, duygu­
sal bağlılıkları, özdeşleşmeleri ve sadakatlarıyla, siyasal toplumun 
ortak kimliği ile özdeşleşmek suretiyle de bir siyasal toplumun üye­
si olabilir (psikolojik boyut) ve bir kimsenin siyasal toplumu yöne­
tenleri meşru temsilciler olarak görmesi de önemlidir (siyasal bo­

yut) . Temsili meşruiyet sadece temsilcilerin seçmenler tarafından 
adil ve özgür seçimler sonucunda seçilmesine bağlı değildir; aynı 
zamanda kısmen kimlik meselesine de, yani seçmenlerle onları 
temsil etmek için seçilenler arasında belli bir derece ortak bir kim­
liğin olup olmamasına da bağlı olabilir (Carens : 1 996-97: 1 2 1 ) . 

3. Detaylı bilgi için bkz. V. Bölüm .  
4. Carens ( 1 996-97 : 1 1 1 - 1 24) vatandaşl ığ ın üç  boyutunu tan ıml ıyor :  kanuni ,  psi­
koloj ik ve siyasal . Carens gibi ben de tam ve eksiksiz bir vatandaşl ı k  kavrayışı­
n ın  bu farkl ı boyutları ve bunlar arasındaki karmaşık il işkileri tanıması gerektiği­
ni düşünüyorum .  
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Eğer vatandaşlık statüsü tamamen araçsal olarak kalmayacak, fakat 
üyelere birbirleri ve siyasal toplumları ile ilgili olarak bir karşılıklı 
dayanışma, fedakarlık duygusu sağlayacaksa, üyelerin büyük ço­
ğunluğunun siyasal topluma sadece kanuni yönden değil, fakat psi­
kolojik ve siyasal yönlerden de ait olması önemlidir. Bu nedenle. 
siyasal toplumun birlik ve istikrarı için, vatandaşlık statüsünün 
üyelerin tamamı için değilse bile, büyük çoğunluğu için üç boyu­
tuyla işlemesi önemlidir. 

Ortak bir ulusal kimlik ve kültüre sahip siyasal toplumlar için 
yaygın vatandaşlık kavrayışının yetersizliği çok belirgin bir mese­
le değildir. çünkü tüm üyelerin ortak vatandaşlık statüleri ile onla­
rın bir ulusal kimlikle özdeşleşme duyguları birbirleri i le uyumlu­
dur ve seçmenlerle seçilen temsilciler aynı ulusal kimliği paylaşır­
lar. Ancak, dünyadaki siyasal toplumların hepsi değilse bile. çoğu 
çokkültürlüdür -çoketnikli ve çokulusludur- ve üyeleri formel ve 
hukuki olarak geniş siyasal topluma aitlerken, kendi ulusal ve etnik 
cemaatleri ile kendilerini özdeşleştirmektedirler. Kendi kültürel 
kimliklerine ve bağlılıklarına geniş siyasal toplumun kimlik ve 
bağlılıklarından daha fazla öncelik verebilirler ve çoğu kez de ver­
mektedirler. Bu durumlarda üyelerin ortak vatandaşlık statüsü ve 
özdeşleşme duyguları uyuşmayabilir; aksine çatışabilir. Bundan 
başka, üyeler kültürel kimlikleri ile ilgili olarak seslerinin, perspek­
tiflerinin, ihtiyaçlarının ve çıkarlarının karar alma mekanizmasında 
yeterince işitilmediği hissine kapılabilirler. Temsil sürecinde temsil 
edilmedikleri , özelliklerinin tanınıp bunlar için gerekli düzenleme­
lerin yapılmadığı hissine kapılabilirler. Bu durumlarda vatandaşlı­
ğın sadece kanuni yönünü yansıtan ortak vatandaşlık statüsü tek ba­
şına siyasal toplumu birarada tutmak için gereken karşılıklı daya­
nışmayı sağlayamaz. 

Farklı ulusal ve etnik kimliğe sahip olanlar için ortak vatandaş­
lık statüsü, söz konusu siyasal topluma yalnızca formel ve hukuki 
olarak ait oldukları ve onun diğer üyeleri ile aynı formel hak ve 
ödevlere sahip oldukları, fakat kendilerini kendi ulusal ve etnik ce­
maatleri ile özdeşleştirdikleri anlamına gelir. Ulusal azınlıklar ge­
niş siyasal topluma zorla dahil edildiğinde siyasal topluma bu 
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forrnel aidiyet ve kanun önünde eşitlik bile onların üyeleri için faz­
la bir şey ifade etmeyebilir. Hatta bunu yabancı kontrol ve yöneti­
minin bir biçimi. bir yöntemi olarak bile görebilirler. ' Kanun önün­
de eşit olsalar ve siyasal toplumun diğer üyeleri ile aynı fonnel hak 
ve özgürlüklere sahip olsalar bile, özdeşleştikleri cemaatin anatop­
luma tabi kılındığını hissedebileceklerdir. Siyasal toplum bağla­
mında, azınlık ulusal ve etnik cemaatlerin üyeleri kültür hakkı ile 
ilgili olarak bir eşitsizlikle yüz yüze kaldıklarını düşünebilirler: si­
yasal toplum farklılıklarını düzenleyip barındınnıyor; özdeşleştik­
leri cemaatsel kimliği tanımıyor; seslerini , perspektiflerini ve ihti­
yaçlarını işitmiyor; özdeşleşebilecekleri kişilerin karar alma işlem­
lerinde varlığını sağlamıyor; anlayışlarını, normlarını, gelenekleri­
ni ve değerlerini yansıtmıyor; fakat bütün bunları egemen çoğunluk 
için yapıyor. Sonuç olarak, ortak vatandaşlık statüsünün, egemen 
çoğunluk için, görünmez bir şekilde de olsa, tüm boyutları ile tam 

ve yeterli bir statü olarak işlev gördüğünü, kendileri için ise formel 
düzeyde sadece kanuni boyutuyla işlediğini hissedeceklerdir. Va­
tandaşlık kavrayışı azınlık ulusal ve kültürel cemaatler için de tüm 
boyutları ile tam ve gerçek bir kavrayış olarak işlemedikçe , bir da­
yanışma duygusu sağlayamayacağı ve çokkültürlü bir siyasal top­
lumun birlik ve istikrarını destekleyemeyeceği açıktır. 

Aslında özel hak ve güçler peşinde koşan ulusal ve etnik grup­
ların günümüzdeki çatışma ve talepleri ortak vatandaşlık statüsü 
pratiklerinin çokkültürlü devletlerde başarısız olduğunu gösteriyor. 
Sadece tüm üyelere onların grup farklılıklarını dikkate almaksızın 
eşit forrnel vatandaşlık hak ve güçleri sağlayarak karşıl ıklı dayanış­
ma sağlayamayacağımızı ve siyasal toplumu birarada tutamayaca­
ğımızı göste�yor. Böyle yapmak azınlık kültürlerin üyeleri için va­
tandaşlığın diğer boyutları ile ilgili bir eşitsizlik yaratacaktır. Ortak 
eşit vatandaşlık statüsü -herkes için eşit forrnel hak ve özgürlük­
ler- çokkültürlü bir devlette eşit vatandaşlık anlamına gelmeyecek-
5. Örneğin Kanada bağlamında bazı Aborij inal halklar kendilerini hukuki yönden 
bile Kanada vatandaşı olarak görmüyorlar. Kanada vatandaşl ığ ın ı kendi i rade ve 
arzuları dışında zorla dayatı lan bir özdeşleşme olarak görüyorlar. Bazı Aborijinal 
olmayan kişi ve çevrelerin Kanada Bildirgesi 'n in herkese uygulanması yönünde­
ki ı srar ın ı  hegemonik yabancı kontrolünde bir ısrarcı l ık olarak görüyorlar. Bkz . 
Carens ( 1 996-97 : 1 2 1 ) . 
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tir. Önceden de vurguladığım gibi , ortak vatandaşlık (kanuni ve si­
yasal) statüsü vatandaşlık kavrayışının yalnızca bir boyutudur ve 
söz konusu siyasal toplumun tüm üyeleri aynı ulusal kültür ve kim­
lilde özdeşleşmedikçe iyi bir şekilde işlev göremez. 

Eğer söz konusu siyasal toplum çokkültürlüyse, vatandaşlığa 
ilişkin eşitlik, vatandaşlığın farklı boyutlarını -hukuki , psikolojik 
ve siyasal boyutlarını- görmemizi ve grup farklılıklarını el imine et­
mek, görmezlikten gelmek veya asimile etmektense, düzenlememi­
zi gerektirir. Çokkültürlü bir devlet için eşit vatandaşlık esas olarak, 
tek bir ortak vatandaşlık değil, bir çokkültürlü vatandaşlık, yani 
grup farkına dayalı bir vatandaşlık olmalıdır. Bu çokkültürlü top­
lumlarda vatandaşlığın bazı unsurlarının grup farkına dayalı olaca­
ğı ve eşit vatandaşlığın azınlık kültürlerin kültüre ilişkin talepleri­
nin tanınması ve düzenlenmesi için uygun özel politika düzenleme­
leri -muafiyet politikaları, intibak ettirici tanı(n)ma politikaları ve­
ya özyönetim politikaları- gerektireceği anlamına gelir. 

Bu grup farkına dayalı vatandaşlık tüm üyelerin siyasal toplum­
la özdeşleşmelerini sağlayacaktır ve onlara bir temsili meşruiyet 
duygusu, karar alma mekanizmalarında seslerinin işitildiği ve tem­
sil edildikleri, bir şekilde özelliklerinin tanındığı ve düzenlendiği 
hissini verecektir. Bunun gerçekleştirilme yollarının ve üyelerin si­
yasal toplumla özdeşleşme derecelerinin tüm vakalar için aynı ol­
ması gerekmez, çünkü farklı kültürel grupların farklı ihtiyaçları ve 
her ülkenin kendine özgü koşulları vardır. Yapılması gereken grup 
farklılıklarını düzenlemek, tüm ses ve perspektifleri dinlemek, kül­
türel kimlikler yelpazesini tanımak ve çeşitli anlayış, norm ve de­
ğerleri yarısıtmaktır. Bu nedenle azınlık etnik ve ulusal gruplar için 
özel politika düzenlemeleri siyasal toplumun birlik ve istikrarını 
tehdit etmekten çok onunla bütünleşmeyi (entegrasyonu) kolaylaş­
tırıp, destekleyeceğe benziyor. Aslında uygun politikalara karar 
verme konusundaki siyasal tartışma ve görüşme sürecinin kendisi 
-uygun şekilde idare edilmesi koşuluyla- hem kimlik temsilini 
hem de devletin meşruiyetini sağlamanın bizzat bir yolu olacaktır 
(Tully, 2000: 229-232). B u  süreç, en az süreç sonunda ortaya çıkan 
özel politika düzenlemeleri kadar önemli olacaktır. 
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B .  DİNİ V E  ETNİ K  GRUPLAR V E  
B ÜTÜNLEŞTİRİCİ D A H İ L  ETME 

önceki altbölümde çokkültürlü bir devletin birl ik ve istikrarı için 
vatandaşlığın, egemen çoğunluk kültürün üyeleri için olduğu gibi , 
azınlık kültürlerin (dini , etnik ve ulusal gruplar) üyeleri için de üç 
boyutuyla -hukuki, psikolojik ve siyasal boyutuyla- işlemesi ge­
rektiğini ve bu yüzden de azınlık kültürler için özel politika düzen­
lemelerinin gerekli olduğunu savundum. Özel politika düzenleme­
lerinin, siyasal toplumun birliğine bir tehdit oluşturmaktan çok, 
azınlık kültürlerin üyelerinin ona dahil edilmesini kolaylaştırıp des­
tekleyeceğe benzediği sonucuna vardım. Bu altbölümde, dini ve et­
nik gruplar tarafından sıkça talep edilen bazı özel politika düzenle­
melerini tartışmak suretiyle bu iddiaların geçerliliğini göstermeyi 
amaçlıyorum. Bu özel politika düzenlemelerinin dini ve etnik azın­
lıkların siyasal toplumla psikolojik ve siyasal düzeyde özdeşleşme­
lerini sağlayacağını göstermeyi amaçlıyorum. 

Dini  gruplar için muafiyet politika/arı 

Muafiyet politikaları, genellikle dini gruplar tarafından, belli bir 
pratiğin üyeleri için önemli bir anlam ve statüsü olduğu ve bu yüz­
den de genel bir kanun ya da politikanın uygulanmasının bu prati­
ği engelleyerek, ya da üyeleri dini bakımdan yasak olduğunu dü­
şündükleri bir şeyi yapmaya zorlayarak, onlara aşın ve makul ol­
mayan bir yük getireceği temelinde, talep edilir.6 Bu tür taleplere 
örnekler çoktur: Sihlerin polis giyim kurallarından ve inşaat alanla­
rında ve motosiklete binerken koruyucu başlık takmaktan muafiyet 
talepleri; Ortodoks Yahudilerin orduda kendi dini başlıklarını tak­
ma talepleri; Müslüman kız ve kadınların işyerlerinde ve kamusal 
okullarda başörtüsü takma talepleri ; Yahudi ve Müslümanların Pa­
zar günleri işyerlerinin kapatılmasına ilişkin kanunlardan muafiyet 
talepleri; Müslümanların Cuma günleri öğle vakti toplu ibadetleri-

6. Daha fazla detay için bkz. iV. Bölümün "Muafiyet Politikalar ı "  üzerine olan All­
bölümü.  
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ni yerine getirebi lmeleri için işyerleri ve okullardan izin talepleri . 
Bu taleplerin hiçbiri aynl ıkçılık amaçlamıyor; hatta hepsi grup­

lann, dini ve kültürel gerekliliklerini yerine getirmekten vazgeçme­
leri gerekmeksizin, kamusal kurumlara ve alanlara çoğunluğun ya­
nına dahil edilmesini ve buralarda faaliyet göstermelerini kolaylaş­
tınp desteklemeyi amaçlıyor. Ancak şu noktaya dikkat etmek gere­
kir. Bu  talepler bir bütünleşme arzusuna dayandığından, bunların 
reddedilmesi bu taleplerde bulunanlan zor bir seçimle yüz yüze bı­
rakır: dinlerinin gereklerini ihlal etmek veya kamusal ve sivil top­
lum kurumlarından dışlanmak. Bu  tür politikaları bütünleştirici 

muafiyet politikaları ve bunlan talep eden dini gruptan da bütün­

leşmeci dini gruplar olarak adlandıracağım. 
Ancak, tüm azınlık dini gruplar bütünleşmeci değildir ve dahil 

edilmenin bir aracı olarak muafiyet politikalan talep etmezler. İki 
tür dini grup, siyasal yönden pasif ve siyasal yönden aktif dini grup, 
bütünleştirici kabul edilemeyecek taleplerde bulunurlar. Amiş gibi 
birkaç grup siyasal fönden pasiftir ve anatoplumdan siyasal nitelik­
te olmayan tam bir aynlık talep ederler. iV. Bölümde gördüğümüz 
gibi, Amiş gibi gruplar izole edilmiş cemaatler olarak kendi cema­
atsel yaşam biçimlerine göre yaşamak istiyorlar. Ne kültürel , ne 
ekonomik, ne politik ne de eğitimsel olarak anatoplumla bütünleş­
mek istiyorlar. Onların "öteki dünyacı" dini yaşam biçimleri mo­
dem dünyanın "yozlaşmış" kurumlanndan uzak durmalarını gerek­
tiriyor. Siyasete ve sivil toplumda olup bitmekte olan faaliyetlere 
katılmıyorlar. Ne siyasal güçle, ne vatandaşlık statüleriyle , ne de 
anatoplumda entelektüel ve kariyer kazanımlanyla ilgililer. Vatan­
daşlık statülerini, hak ve sorumluluklannı bırakıyorlar. Ülkenin ka­
musal yaşamının dışında kalmalarına izin verilmesini , yalnız bıra­
kılmayı ve kendi cemaatsel yaşam biçimlerine göre yaşamayı arzu 
ediyorlar. Bunlara izolasyoncu dini gruplar adını veriyorum. Amiş 
gibi grupların izole edici muafiyet politika/arı taleplerinin bütünleş­
tirici olmadığı açıktır, fakat (sayılan çok fazla olmadığı sürece) si­
yasal toplumun birliğine yönelik bir tehdit de oluşturmazlar, çünkü 
bu gruplar sayıca çok azdırlar, siyasal yönden pasif ve sosyal yönden 
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izoledirler. Kyınlicka 'nın belirttiği gibi bu gruplar "modem demok­
rasiler için merkezi önemde değildirler" (Kymlicka, 1 998 :  1 9 1 ) . 

Siyasal olarak aktif dini gruplar ya da daha iyi bir terim kulla­
nacak olursak siyasal yönden fundamentalist gruplar tersine genel­
likle laik demokratik siyasal düzeni tehdit ederler. Onu dine dayalı 
bir siyasal sistemle değiştirmeyi amaçlarlar. Cezayir, Mısır ve Tür­
kiye gibi Müslüman bir çoğunluk nüfusa ve laik siyasal rejime sa­
hip ülkelerde faaliyet gösteren köktendinci emellere sahip dini 
gruplar buna tipik bir örnektir. Din temelli çatışmalara yol açarlar. 
İslam dünyasının içinde ve marjinleri etrafında ortaya çıkan günü­
müzdeki çoğu dini çatışmalar, laik ve dini ideolojik çatışma biçi­
minde olmaktadır. Laik yönetimlerin değer ve pratikleri karşısında 
geleneksel İslami değerlerde ısrarcı olma ve bunları yeniden geçer­
li kılma amacı gütmektedirler (Gurr ve Harff, 1 994 : 25). 

Bütünleşmeci dini grupların taleplerine karşı i tirazların çoğu­
nun, bu gruplarla siyasal yönden aktif dini grupları birbirine karış­
tırmaktan kaynaklandığına inanıyorwn. Ancak aradaki fark çok 
açıktır: bazı Müslüman kız ve kadınların dini inançlarından dolayı 
işyerlerinde, kamusal okullarda ve üniversitelerde başörtüsü tak­
mayı talep etmeleri bir şeydir; bir dini grubun tüm kadınları başör­
tüsü takmaya zorlayan ya da kamusal alanı onlara yasaklayan bir 
siyasal sistem kurmayı istemesi başka bir şeydir. İlki demokratik­
leşme, liberalleşme ve modernleşmenin bileşiminin bir sonucu ola­
rak ortaya çıkan, kimlik temelli bir taleptir ve amaç mevcut laik de­
mokratik ortama dahil edilme ve burada bir yer bulmadır; ikincisi 
ise aynı sürece bir tepkidir ve bu süreci değiştirme hatta tersine çe­
virme arayışındadır. Bu ikinci tür tepkiye karşı duyulan korkunun 
ilkine itirazın sebebi olduğunu düşünüyorum. B u  yüzden bütünleş­
tirici dini taleplerin fundamentalist dinci taleplerden ayrılması çok 
önemlidir. Liberal demokrasiler birinci tür taleplere açık olmalı ve 
bunları düzenlemelidir fakat ikincilere karşı sıkı bir şekilde korun­
malıdır. 
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Etno -kültüre l gruplar için 
intibak ettirici tanı (n)ma politikaları 

İntibak ettirici tanı(n)ma politikaları , muafiyet politikaları gibi , 
azınlık etnik grupların üyelerinin siyasal toplumla bütünleşmeleri­
ni destekler ve kolaylaştırır. Etnik grupların kültürel miras ve kim­
liklerinin belli yönlerini tanıyıp onlara yer verecek düzenlemeler 
yaparak ve bu suretle onlara bütünün bir parçası oldukları, sadece 
formel olarak değil, gerçek anlamda da siyasal toplumun bir parça­
sı oldukları hissini vererek, etnik grupların üyelerinin ortak kamu­
sal kurumlara girişlerini kolaylaştırmayı ve girdiklerinde de onların 
bu kurumlar içerisinde rahat etmelerini sağlamayı amaçlar 
(Kymlicka, 1 998 : 202). Bazı intibak ettirici tanı{n)ma politikaları­
na yakından bakalım. 

En yaygın olanlardan biri "özel temsil haklarıdır".1 Özel temsil 
politikaları , azınlık etno-kültürel grupların devletin karar alma or­
ganlarında (yasama organlan ve mahkemeler gibi) temsil edilmele­
rini garantiye alarak ya da destekleyerek, grupların farklı seslerinin, 
ihtiyaçlarının, çıkarlarının ve perspektiflerinin tanınmasını ve tem­
sil edilmesini sağlar. Bu politikalar amaçlan itibarıyla bütünleştiri­
cidir; azınlık etno-kültürel grupların üyelerinin karar alma meka­
nizmalarında yer almalarını, ortak karar alma süreçlerinde diğer 
azınlık etnik grupların ve çoğunluk grubun üyeleri ile işbirliği yap­
malarını ve alınan kararlara bağlı olmalarını sağlar (Kymlicka, 
1 998 :  202). Karar alma mekanizmalarında perspektiflerinin, ihti­
yaçlarının ve çıkarlarının temsil edildiğini ve seslerinin işitildiğini 
görmek azınlık etno-kültürel grupların üyelerinin bütünün bir par­
çası olduğunu hissetmelerini sağlar ve onlara bir temsil meşruiyeti 
duygusu verir. Karar alma mekanizmalarında temsil edilmedikleri­
ni, ses, ihtiyaç ve perspektiflerinin yansıtılmadığını gören azınlık 
etno-kültürel grupların üyeleri siyasal sürece daha çok yabancılaşa­
cağa ve onun meşruiyetini daha fazla sorgulayacağa benzerler. 

Etn.o-kültürel grupların üyelerinin temel eğitim ve ekonomi ku­

rumlarında temsillerini arttırmayı amaçlayan müspet eylem prog-

7. Özel temsil hakları hakkında bkz. Kyml icka ( 1 995a: V l l .  Bölüm) ve Levy ( 1 997: . 
43-46) . 
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ram/arı amaçları itibarıyla grup temsil politikalarına çok benzerler. 
"Çeşitli akademik ve ekonomik kurumlarda azınlık etno-kültürel 
grupların üyeleri için belli oranlarda yerler garanti ederek, anatop­
lumun kurumlarına katılan" azınlık etno-kültürel grup üyelerinin 
sayısını arttırmaya yönelik olarak düzenlenirler (Kymlicka, l 998 : 
202). Daha iyi niteliklere sahip veya daha yarışmacı bir adaydan bir 
eğitim ya da ekonomi kurumundaki bir yeri alıp, sadece bir azınlık 
etno-kültürel grubun üyesi olduğu için bu yeri daha az nitelikli bir 
adaya vermenin adil olmadığı gerekçesi ile müspet eylem program­
larına karşı çıkılabilir. Ancak, müspet eylem programlarının haklı­
lığı ve adilliği lehine ve aleyhine ne söylenirse söylensin. bunların 
azınlık etno-kültürel grupların üyelerinin anatoplumla bütünleşme­
lerini desteklediği kesindir. Sonuç olarak, hem grup temsil politika­
ları hem de müspet eylem programlan, azınlık etno-kültürel grup­
ların üyelerinin anatoplumun kamusal ve sivil toplum kurumlarına 
girişini desteklemeyi ve kolaylaştırmayı amaçlar (Kymlicka, 1 998 : 
202). 

Sembolik-tanı(n)ma politikaları intibak ettirici tanı(n)ma poli­
tikalarının azınlık etno-kültürel gruplar tarafından yaygın olarak ta­
lep edilen bir başka kategorisidir. Ülkenin ismi , ulusal gün ve tatil­
leri, bir kültürel grubun tanınacağı isim veya bir grubun tarih ve 
kültürünün okul müfredatında sunuluş biçimi gibi meselelerle ilgi­
lidirler. Etno-kültürel gruplar ülkenin kurucu halkı olduklarının, 
önemli katkılarda bulunduklarının veya farklı ve değerli bir kimlik­
le var olduklarının tanınmasını sağlamak için bu politikaları talep 
ederler (Levy, 1 997 : 46). B u  talepler devletin kimliği hakkındadır. 
Bunlar egemen çoğunluk grup tarafından devletin resmi statüsüne 
bir meydan okuma olarak görülebilir; bu yüzden "sembolik" terimi 
bu taleplerin önemsiz ya da kolayca karşılanabileceği anlamına gel­
mez. 

B ir ülkenin isminin siyasal toplumun birliği bakımından önem­
li sonuçları vardır. Bazı azınlık etno-kültürel gruplar yaşadıkları ül­
kenin ismini, kendi kültürel kimliklerini egemen çoğunluk kültürel 
grubunkine tabi kılıyor ve kendilerini görünmez kılıyor olarak algı­
layabilirler. Bu  yüzden, bir ülkenin ismi üzerine anlaşmazlıklar ve 
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tartışmalar ortaya çıkabilir. Örneğin, Çek ve Slovakların ayrılma­
sından önce , Slovaklar Çekoslavak olarak tanımlanmayı bir başka 
halkın kolonisi olmak gibi algıladılar (Schopflin, 1 996 : 1 54) .  29 
Mart 1 990'da Slovaklar devletin isminin Çeko-Slovakya olarak de­
ğiştirilmesini talep ettiler. 1 2  Nisan 1 990'da parlamento bir uzlaş­
maya vardı :  devletin resmi ismi, Çekoslavakya 'yı Çek ve Slovak 
Federal Cumhuriyeti olarak değiştirdi. Bu deği şiklik bir sembolik 
tanıma eylemiydi , Slovakları ülkenin kurucu halklarından biri ola­
rak tanıyarı bir eylemdi (Levy, 1 997 : 48) .  Devletin resmi ismini 
Slovak kimliğini tanıyacak biçimde değiştirmenin siyasal toplu­
mun birliğine katkıda bulunmadığı ve Slovakların ayrılmasını ön­
leyemediği düşünülebilir, fakat bu tam olarak doğru değildir. Slo­
vaklar bir ulus olarak geniş bir özerkl ik istiyorlardı, ayrılmayı de­
ğil .  1 992 seçimlerinden sonra Çek yönetimi beklenmeyen bir bi­
ç imde "statükonun arıormalliklerini daha fazla kabul etmeyeceğini 
iları etti ve Slovaklara sınırlı bir seçenek sundu : ya Slovak kurum­
larının Prag 'a tabi olduğu bir federasyon ya da bağımsızlık. Sonuç­
ta, Slovaklar bir arıda kendilerini bağımsız olarak buldular ki , bu 
pek de öyle arzu ettikleri bir şey değildi ve bunun için çok hazırlık­
sızdılar" (Schopflin, 1 996 : 1 54). 

Britanya gibi ülkedeki eblo-kültürel gruplar tarafından yansız 
ve herkesi kapsayıcı olarak algılarıarı ülke isimleri siyasal toplumun 
birliğine katkıda bulunabilirler. "Britanya" ve Britanyalı" terimleri 
hem yansızdır hem de ulus içindeki tüm ulusal ve eblik grupları 
(Kuzey İrlarıda Katolikleri dışında) kapsayıcıdır. Eğer ülkenin ismi 
İngiltere olsaydı ve orada yaşayan halka İngiliz denseydi, o zaman, 
İskoç, Galli  ve diğer gruplar kendilerini bütünün parçası olarak de­
ğil, dışlanmış hissedebilirlerdi. Bunlardan çıkan sonuç ülke isimle­
rinin siyasal toplumun birliği bakımından önemli sonuçları olduğu­
dur. 

Sembolik tarıı(n)ma iddialan sadece ülke isimleri üzerine orta­
ya çıkmıyor, fakat bölge, yer, şehir, köy, hatta birey isimleri ve tra­
fik ve yol işaretleri için hangi dillerin kullanılacağı üzerine de orta­
ya çıkabiliyor. Devletler asimilasyonu amaçlayarak ve bölücü gö­
rerek, azınlık eblik dillerde köy, bölge ve hatta birey isimlerini 
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yasaklayabilirler. 1 Azınlık etno-kültürel gruplar varlıklarının yad­
sınması olarak algılayıp buna karşı çıkabilirler ve köyleri , bölgele­
ri ve çocukları için etnik isimler talep edebilirler. Galler 'de olduğu 
gibi yol ve trafik işaretlerinde devlet dili yanında kendi di llerinin de 
kullanılmasını talep edebilirler. Bu taleplerin herhangi bir bölücü­
lük yanının olduğunu düşünmüyorum. Bu taleplere yönelik düzen­
lemelerin yapılması, azınlık etno-kültürel grupların üyelerinin, 
kendilerine saygı duyulduğunu ve ülkenin kurucu halklarından biri 
olarak tanındıklarını hissetmelerini sağlayabil ir. 

Azınlık etno-kültürel grupların tarihi ve kültürel katkılarını da­
ha iyi bir biçimde tanıyacak şekilde kamusal okulların müfredatı­
nın yeniden gözden geçirilmesirıe yönelik talepler de sembolik ta­
nı(n)ma içirı yapılan taleplerdir. Örneğin, Türkiye 'deki Çerkesler 
Çerkes Ethem olayının tarih kitaplarındaki sunuluş biçiminden ra­
hatsızlık duymaktadırlar. Çerkes Ethem, Türk Bağımsızlık Sava­
şı 'nda ( 1 9 19- 1 922) batıda Yunanlılara karşı ilk cephelerden birini 
kuran ve 1 9 19 'daki Bolu, Düzce ve Yozgat ayaklanmalarının bastı­
rılmasında önemli bir rol oynayan ve bu şekilde ulusal bir kahra­
man olarak bir dönem ün kazanan Balıkesir dolaylarından etnik bir 
Çerkes ' tir (Wesselink, 1 996 ; Çorlu, 1 993 :  1 2- 1 3 ) .  

Kendisine büyük bir sadakat gösteren birlikleri i le  önemli sayı­
labilecek bir askeri güç elde etti. Yozgat ayaklanmasının bastırılma­
sı sırasında Yozgat Valisi ile siyasal anlaşmazlık içerisirıe düştü ve 
sonuçta M. Kemal Atatürk 'ün otoritesini kabul etmeyi reddetti. 
1 920'de resmen hairı olduğu ilan edildi ve Yunanistan'a  kaçtı . Ba­
ğımsızlık Savaşı 'ndan sonra Çerkes Ethem olayı hükümet tarafın­
dan Kuzey Kafkasyalıların itibarını sarsmak için kullanıldı. Balıke­
sir ' de bazı Kuzey Kafkasya kökenli köyler başka yerlere göç etti­
rildi ve devlet Kuzey Kafkasyalılar içirı bir Türkleştirme politikası 
geliştirdi ve takip etti (Wesselink, 1 996; Çorlu. 1 993 :  1 2- 1 3) .  

Çerkes derneklerinden bir heyet birkaç yı l  önce eski cumhur-

a. Örneğin ,  Türkiye'de devlet zaman zaman köylerin Kürtçe isimlerini Türkçe 
isimlerle değiştirmiştir. Bkz. Kirişçi ve Winrow ( 1 997: 1 07) .  Ana-babalar da za­
man zaman çocuklarına Türkçeden başka isimler vermek istediklerinde güçlük­
lerle karşı laşmışlard ır. Fransız devleti de ondokuzuncu yüzyılda Briton isimlerine 
karşı benzer uygulamalar yürütmüştür. 
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başkanı Süleyman Demirel 'i ziyaret ettiği zaman, Çerkes Ethem 
olayının okul tarih kitaplarında Çerkes Ethem Olayı olarak değil, 
Ethem olayı olarak sunulmasını istediler. Söz konusu olayın (resmi 
versiyonun dışında) farklı versiyon!arı olsa da, Çerkesler okul ki­
taplarının Ethem' i  bir hain olarak sunmasına itiraz etmiyorlar, iti­
raz ettikleri nokta "Çerkes Ethem" ismidir. Bu etiketin Osmanlı 
devletinin son dönemindeki ve yeni ulus-devletin kurulmasındaki 
rollerini ve katkılarını yadsıdığını hissediyorlar. Çerkesler Osman­
lı devletinin son döneminde, 1. Dünya Savaşı,  Bağımsızlık Savaşı 
ve yeni cumhuriyetçi devletin kurulmasınclı önemli roller oynadık­
larına işaret ediyorlar. Kökenlerinden asla bahsedilmeyen. ülkeye 
hizmet eden birçok önemli Çerkes şahsiyeti oldu; sadece hain ola­
rak görülen Ethem'in Çerkes kökeninden bahsediliyor. Bu nedenle 
Çerkesler olumlu katkılarıyla değil, talihsiz bir olayla hatırlandık­
larını düşünüyorlar. Bu olayın isminin değiştirilmesine yönelik ta­
lepleri sadece olumlu katkılarının tanınması için bir talep değildir; 
aynı zamanda olumsuz etnik damgalamanın ve stereotipleştirmenin 
reddi içindir de ve bu talebin bölücü bir yönü yoktur. 

Son olarak, azınlık dilde eğitim ve yayın gibi yardım politikala­

rı gerektiren daha esaslı intibak ettirici tanı(n)ma politikası taleple­
rini tartışmak istiyorum. Kamnsal okullarda devletin dili yanında, 
öğrenmek isteyenler için bir azınlık dilini seçmeli ders olarak koy­
manın ayrılıkçı bir yönü olduğunu düşünmüyorum. Bu bir dilden 
fazlasını öğrenmekten başka bir şey değildir. Kurumsal ayrımcılık 
içermez. Azınlık diller, tarihler, edebiyatlar ve kültürler üzerine 
üniversitelerde bilimsel araştırma enstitüleri, merkezleri ya da bö­
lümleri açmak da kamusal okullarda azınlık dil eğitimi vermeye 
benzer. Diğer tüm entelektüel ve bilimsel araştırmalar gibi bu tür 
araştırmalar da aynı ortak akademik kurumlarda yapılır ve eğitim­
sel ve akademik alanlan zenginleştireceğe benzer. 

Eğer azınlık kültürel gruplar kendi özel yerel okullarını kurup 

kendi dillerinde eğitim yaparsa, kendi radyo ve televizyonlarını ku­

rup kendi dillerinde yayın yaparsa ve kendi dillerinde gazete çıka­

rırlarsa o zaman ne olacak?9 Bu taleplerin bütünleştirici olmadığı 

9. Bu az ın l ık  kültür kurumlarına devlet yard ım ın ın  adil olup olmadığ ı  bir başka 
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açıktır, 1° fakat siyasal toplumun birliğini tehlikeye atma anlamında 
mutlaka ayrıl ıkçı da değildirler. Ortak eğitim kurumlarının, siyasal 
ve ekonomik kurumların dil inin sorgulanmaması,  tartışılmaması 
koşuluyla, bu taleplerin içerdiği ayrılıkçılık tamamen özel alanda 
kalmaya mahkumdur ve onlardan yararlananlara eğlence , entelek­
tüel ve estetik doyum ve farklı bir düşünüş ve görüş biçimi verir. 
Bu özel kurumlardan yararlananların yaşam şansları devlet işleri­
nin resmi ortak dilinde işleyen ortak toplumsallık kurumlarına bağ­
lıdır. B ir kere kurumsal ayrılık söz konusu olduğunda siyasal top­
lumun birliği konusunda endişe etmeye başlayabiliriz, bu doğru . 
Ancak, azınlık kültürel gruplar devlet işlerinin dilini, ortak eğitim 
kurumlarının, siyasal ve ekonomik kurumların dilini sorgulamadık­
ça, siyasal toplumun birliğine yönelik bir tehdit söz konusu değil­
dir. 

Çoğu azınlık dini ve etno-kültürel grupların üyelerinin ikili bir 
arzulan vardır: sadece kültürlerinin tanınması ve statüsü ile ilgili 
değildirler; gelire , refaha, kariyerlere ve olanaklara da erişmek is­
terler. İkinci arzu onların ortak kamusal kurumlara katılmalarını ge­
rektirir, fakat birinci arzularının bir sonucu olarak bunun için asi­
milasyon bedelini ödemek istemiyorlar. Bu yüzden, iki arzunun bir 
bileşimi olarak anatopluma asimilasyonla değil , bütünleşme yoluy­
la dahil edilmek istiyorlar. 1 1  Bu bölümde gösterdiğim gibi , bütün­
leştirici muafiyet politikaları ve intibak ettirici tanı(n)ma politika­
ları azınlık etno-kültürel grupların üyelerinin bütünleşme yoluyla 
anatopluma dahil edilmesini destekler ve kolaylaştırır. Farklı kültü­
rel pratiklerinin ve kimliklerinin tanınması ve bunlara yer verilme­
si, katkılarının kabul edilmesi, seslerinin, perspektiflerinin ve ihti­
yaçlarının işitilmesinin sağlanması yoluyla, onların ortak eğitim 
kurumlarına, ortak siyasal ve ekonomik kurumlara dahil edilmesi­
ni destekler. Bu  dahil etme metodu farklı kültürel grupların üyele­
meseledir. Fikrimce kültür ve di l  bak ımından eşitl iğin sağlanmasında sınır l ı  bir 
devlet desteği hakl ı gösterilebil ir. Kültürel haklar ve kültürel eşitlik için bkz. iV. ve 
V. Bölüm. 
10 .  Bu azın l ık  özel kurumların ın  devlet güvenl iği ,  sosyal ahenk ve siyasal istikrar 
açısından devlet tarafından denetlenmesi gerektiği açıktı r. 
1 1 .  Bütünleşme yoluyla dahil edi lme ve asimilasyon yolu i le dahil edilme arasın­
daki ayr ım iç in bkz. iV. Bölüm. 
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rini aynı ortak kamusal kurumlar içerisinde biraraya getirir ve aynı 
zamanda onlara bu kurumlarla bir özdeşleşme duygusu verir, çün­
kü söz konusu kurumlar onların kültürel kimliklerini tanımakta ve 
onlara yer vennektedir. Dahası aynı ortak kurumları paylaşma ve 
diğerleri ile birl ikte aynı kurumsal kural ve ilkelere uyma zaman 

içerisinde farklı kültürel grupların üyeleri arasında bir psikolojik 
özdeşleşme duygusu yaratacağa ve farklı etnik gruplardan bireyler 
arasında arkadaşlık ve evlil iklere yol açacağa benzer (Kymlicka : 
1 998 : 206). Sonuç olarak, bütünleştirici muafiyet politikaları ve in­
tibak ettirici tanınma politikaları azınlık etno-kültürel grupların 
üyelerirıi gerçek anlamda vatandaş yapan, onlara vatandaşlığın psi­
kolojik ve siyasal boyutlarını sağlayan politikalardır. 

C .  U L U S A L  AZINLIKLAR V E  
ÖZYÖN ETİ M POLİTİKALARI 

Gönnüş olduğumuz gibi, bütünleştirici muafiyet politikaları ve in­
tibak ettirici tanı(n)ma.politikaları çokkültürlü bir devlette birlik ve 
istikrarı destekleyebilir, fakat azınlık ulusal kültürlerin talep ettiği 
özyönetim politikaları için ne demeli? Özyönetim politikaları açık­
ça kamusal kurumların kurulup desteklenmesini ve bunlar üzerinde 
siyasal ve hukuki güç kullanılmasını içennektedir. Belli bir derece 
siyasal (kurumsal) ayrılık amaçlıyorlar. Bu yüzden siyasal toplu­
mun birlik ve istikrarına yönelik daha ciddi bir tehlike oluşturuyor­
lar. 

Ulusal azınlıklar, farklı bir dil ve halk kültürü paylaşan ve yaşa­
dıkları bölgeyi tarihi anavatanları olarak gören, bell i  bir bölgede 
yoğunlaşmış tarihi cemaatlerdir. Özyönetim hak ve güçleri taleple­
ri ile yaşadıkları bölgenin anavatanları olduğu iddiaları arasında ya­
kın bir ilişki vardır. Yaşadıkları bölgede kendi özerk ya da bağım­
sız siyasal toplumlarını oluşturmak için genell ikle bölgesel özyöne­
tim haklan, hatta bazen ayrılma talep ederler. Bu yüzden, bu talep­
ler ortaya konduğu zaman, devlet ya da ana siyasal toplum muhte­
melen doğru bir şekilde bu talepleri siyasal toplumun bütünlük ve 
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istikrarını tehdit eden, ayrılıkçı talepler olarak görerek bu taleplere 
karşı çıkar. Aslında bu talepler siyasal toplumun mevcut siyasal sta­
tüsün:i sorgulamaktadır, fakat bir kez ortaya çıktıklarında bu talep­
leri gönnezlikten gelme, durumu daha da kötüleştireceğe benzer. 
Bu talepler üzerinde düşünmeyi, tartışmayı, görüşmeyi veya uzlaş­
mayı reddetmek şiddetli çatışmalara, kan dökülmesine ve insani fe­
laketlere yol açabilir. Bu,  sonuçta, tarafları kutuplaştırarak aynı si­
yasal toplum içerisinde bu taleplerin barışçı yollarla düzenlenmesi 
olasıl ığını zayıflatabilir ve nihai olarak ayrılıkçı eğil imleri güçlen­
direbilir. Böylece, bir kere bu taleplerin reddi şiddetli çatı şmalara 
yol açtığında, kimin galip geldiğine bağlı olarak iki aşın ve arzu 
edilmeyen çözümden biri ile karşı karşıya kalırız :  eğer ulusal azın­
lık galip ise, ayrılık kaçınılmazdır; eğer merkezi otorite ya da ege­
men çoğunluk galip ise, özyönetim hakkı talep eden ulusal azınl ık 
bu haklardan yoksun bırakılacaktır ve kendilerini özdeşleştinne­
dikleri ve işbirliği yapmaya gönülsüz oldukları bir siyasal toplum 
içinde kalmaya zorlanacaklardır. 

Aslında hangi taraf galip gelirse gelsin, çatışmanın sonucu daha 
fazla adaletsizliğe ve cefaya yol açacak gibidir. Eğer azınlık ulusal 
grup galip ise, şiddetli çatışmanın sonuçları dikkate alındığında, 
nefret ve güvensizlikten dolayı kendi azınlıklarına karşı ,  özellikle 
karşıt grupla aynı ulusal kökene sahip olanlara karşı ,  hoşgörüsüz 
olacağa benzer. Galip azınlık, kendi azınlıklarını potansiyel hainler 
olarak görerek, onları yakından takip edebilir, onlara baskı yapabi­
lir, hatta onları sürebilir ve sonuçta, galip azınlık kendini asla gü­
vende hissedeceğe benzemiyor ve muhtemelen sürekli bir parano­
ya durumunda yaşayacağa benziyor. Galip, eğer egemen grup ise, 
azınlık ulusal grubu konrol altında ve siyasal toplum içinde tutmak 
için onları zorla asimile edinceye kadar -eğer gerçekten bu müm­
künse tabii-12 sürekli olarak kuvvet kullanmak zorunda kalacaktır. 
Bu yüzden, bir kez taraflar şiddetli çatışma yaşadıklarında, açık ça­
tışma sona erse bile, çatışmanın barışçı çözümü, taleplerin barışçı 

1 2 .  Asimi lasyonun güçlüğü konusunda bkz. Schopfl in ( 1 996: 1 6 1 - 1 62) . Asimilas­
yonun güçlüğünü gösteren bir örnek, Komünist dönem boyunca devletin eğitim ,  
kü ltür ve siyasal güç  üzerinde tam b i r  otoriteye sahip olmasına rağmen, ulusal 
azınl ıkları asimile etmeyi başaramamasıdır. 
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yollarla düzenlenmesi ve söz konusu tarafların barışçı bir şekilde 
birarada yaşamaları pek mtimkün görünmüyor. Kazananın şartları 
zorla kabul ettiri l ir ve uygulanır: eğer birlikte yaşıyorlarsa, bu ba­
rışçı bir birl iktelik değildir, kazananın şanlarına dayalı , yalnızca 
kuvvete dayalı bir birlikteliktir; eğer ayrılırlarsa, yeni siyasal top­
lum asla kendini güvende hissetmeyecek, daima kendini tehdit al­
tında hissedecektir. Daima bir açık çatışma ihtimali  olacaktır. Da­
hası bu tür açık çatışmalar sonuçsuz ve her iki taraf için de yüksek 
maliyetl i  olabilir, Kuzey İrlanda, Sri Lanka, Rusya-Çeçenistan ve 
Hindistan-Pakistan örneklerinde olduğu gibi onyıllarca sürebilir. 

Pragmatik kaygılar bir yana, adalet, her ne gerektirirse gerektir­
sin, azınlık ulusal gruplara özyönetirn haklan verilmemesi için 
kuvvet kullanılmasına ve zorla onların ana siyasal toplwn içerisin­
de tutulmasına izin verrniyor. 1 1  Adalet bu tür çatışmaların barışçı 
çözümünü gerektiriyor. Ulusal taleplerin barışçı bir şekilde düzen­
lenmesini gerektiriyor. Düzenleme biçimleri ve araçları söz konusu 
tarafların perspektiflerine, ihtiyaçlarına ve çıkarlarına göre farklıla­
şacaktır. Taraflar görüşme, diyalog ve uzlaşma yoluyla düzenleme 
biçimleri konusunda karar vermelidirler. Düzenleme biçimleri üze­
rine işbirliği yoluyla, görüşmeler yoluyla, karar verildiğinde. orta­
ya çıkan sonuç ne asimilasyon ne de ayrılık olacağa benzer. Taraf­
lar barışçı bir şekilde birlikte yaşayabilecekleri mümkün olan en iyi 
siyasal düzenlemelere ulaşacak gibi görünüyorlar. 

Ancak. özyönetim taleplerinin düzenlenmesinin, şiddete dayalı 
çatışmaları ve kan dökülmesini azaltabilse de, daima daha fazla 
özerklik ve hatta ayrılık yönünde arzulara hala yol açabileceği ko­
nusunda endişelere sahip olabiliriz (Kyrnlicka, l 995a: l 85- l 86 ). 

Bu korku devletlerin her türlü özyönetim politikası taleplerine, hat­
ta ayrılık içermeyen taleplere bile karşı çıkmalarına ve ortak vatan­

daşlık statüsü üzerinde, hatta gerekiyorsa, kuvvet kullanarak asimi­

lasyon uygulanması konusunda ısrar etmelerine yol açar. Ancak, si­

yasal toplumun birliğini zayıflatan özyönetim politikası talepleri 

1 3. Bu ifade önemli bir kayıt gerektiriyor : adalet, potansiyel yeni rej im, Afganis­
tan'daki eski Tal iban rejimi gibi, açıkça adil olmayan bir rejim olmad ıkça, azınl ık 
ulusal gruplara özyönelim hakları verilmemesi için kuwet kul lanılmasına iz in ver­
miyor 



için gerekli düzenlemelerin yapılması değildir, bizzat bu taleplerin 
ortaya çıkışı birl iğin zaten güvende olmadığını göstermektedir. Da­
hası.  ampirik deliller en güçlü ayrılıkçı duyguların bile. uygun şe­
kilde düzenlenmeleri şartıyla. önemli ölçüde kırı labileceğini göste­
riyor. örneğin, Bask ve Katalan milliyetçiliklerini düşünelim. Bask 
ve Katalan halklarının Franko rejimi altındaki deneyimleri onların 
ayrılık yönündeki isteklerini güçlendirmişti. Ancak. Franko 'nun 

ölümünden sonra. yeni rejimin kapsayıcı. düzenleyici politikaları­
nın bir sonucu olarak -"bir kurucu meclis için devlet çapında bir di­

zi seçim, uzlaşmayla oluşturulan bir anayasa taslağı,  anayasa üze­
rine bir referandum. bölgelere güç ve yetki devri ile ilgili olarak 

merkez ve bölgelerden seçilmiş yetkililer arasında görüşmeler. 
böyle bir yetki devrinin parametrelerinin kabulü için Katalonya ve 

Bask ülkesinde bir referandum ve izleyen süreçte İspanya'nın yeni 
federal özerklik sisteminin uygulanması"- ayrılma arzusu keskin 
bir şekilde düştü ve Katalan ve Baskların çoğu kendilerini hem Ka­
talan veya Bask hem de İspanyol olarak tanımlamaya başladılar 

(Stepan, 1 997 : 25). Tataristan en radikal ulusal senaryoların bile 
barışçı bir şekilde düzenlenmesinin mümkün olduğunu gösteren bir 

başka örnektir. İki yıllık yoğun görüşmelerin sonucunda, Rus Fede­
ral yönetimi cumhuriyete çok geniş özyönetim hakları verdi ve bu­

nun ardından, cumhuriyet Rusya Federasyonu içerisinde kalmayı 
kabul etti (Tishkov, 1 996 : 35-36). B enzer şekilde, 192 1  'de İsveç ve 

Finlandiya arasında yapılan uluslararası bir anlaşma ile kendi kül­
türel ve siyasal kurumlarına sahip kılınan Finlandiya 'daki İsveç 

asıllı  azınlığın, seksen yıldan fazla bir süredir Fin halkı ile hiçbir 
ciddi sorunu olmamıştır (Gurr ve Harff, 1 994 : 5) .  

Azınlık ulusal gruplara bazı özyönetim hakları verilmesi mu­

hakkak ayrılığa yol açmasa da ve aslında ayrılıkçı eğilimleri kıra­

bilse de, bazı azınlık ulusal gruplar ayrılmaktan, tam bağımsızlık­

tan, ödün vermiyorlar. Siyasal toplum içerisinde kalmak istemiyor­

lar; kendi bağımsız devletlerini kurmak istiyorlar. Dahası ,  azınlık 

ulusal gruplara ayrılmaya kadar varmay
'
an özyönetim politikaları 

sağlamak ulusal gruplar arasında uyumlu bir işbirliğini ve siyasal 

toplumun iyi ve etkin işlemesini garanti etmiyor. B unun için gerek-
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li ortak özdeşleşme,  dayanışma ve güven hfila mevcut değildir. O 
zaman ayrılma niçin bu probleme bir çözüm olarak görülmesin'! 

Ayrılmanın ulusal problemler için uygun bir çözüm olarak gö­
rülebilmesi çok güçtür. Her nasıl asimilasyon azınlık ul usal gruplar 
için arzu edilmeyen bir durum ise, ayrılma da ana siyasal toplum 
için aynı şekilde arzu edi lmeyen bir durumdur. Ayrılma siyasal top­
lumun ve topraklarının bölünmesi ,  mevcut bir devletin dağılması 
demektir. Azınlık ulusal grupların yaşadıkları topraklar onlar için 
çok önemlidir. Tarihi ata toprakları olarak, ortak kimliklerinin bir 
parçası olarak görülür ve bu yüzden hiçbir şart altında kaybedile­
mez kabul edilir. Dahası .  toprak kaybı fikri . özellikle "toprağını 
-hiçbir şart altında kaybedilemeyecek bir şey- ulusal toprak olarak 
kutsallaştıran" modem ulus-devlet için, faciaya eşit olarak görüle­
gelmiştir (Schopflin 1 996 : 1 59) .  Bu yüzden pratikte demokratik ba­
rışcı ayrılmaların olması çok zordur. Çek ve Slovakların ayrılmala­
rında olduğu gibi nadir örnekler olsa da. çoğu durumda. toprak ve 
kaynaklar üzerine yapılan çatışan iddialar barışçı . demokratik ayrıl­
maları fiilen imkansız kılar. 

Ancak, özellikle bu küreselleşme. ekonomik ve politik bağımlı­
lık ve bütünleşme çağında, ayrılma, barışçı bir şekilde gerçekleşti­
rilebiliyor bile olsa, arzulanan ya da uygulanabilir bir seçenek ol­
mayabilir. Çağdaş koşullarda. devletler ekonomik, teknolojik ve 
pek çok diğer yönden (örneğin. güvenlik, istikrar, çevrenin korun­
ması gibi) her zamankinden daha fazla birbirlerine bağımlıdırlar. 
Bölgesel ekonomik ve güvenlik kuruluşlarının, ulus-üstü devletle­
rin, toplu göçlerin, uluslararası nüfus hareketlerinin ve uluslararası 
teşkilatların varlığı ulus-devletin tam egemenliğini sorgulanır duru­
ma getiriyor. Bu  nedenle, ayrılma, tam bağımsızlık, bu genel eği­
limle çatışıyor gibi görünüyor. Aslında bağımsızlık arayışında olan 
ulusal azınlıklar daha geniş ekonomik, siyasal ve güvenlik kuruluş­
larının ve bölgesel birliklerin (örneğin AB gibi) içinde kalmak isti ­
yorlar ve bu uğurda belli meselelerle ilgili olarak bazı egemenlik 
haklarını bırakmaya hazırlar. 

Dahası ,  her ulusal grubun kendi bağımsız devletine sahip olma­
sı imkansızdır, çünkü dünyada kurulması mümkün olan devletlerden 
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daha fazla sayıda potansiyel ulus vardır (Gel lner, 1 983 :  2) .  Böyle 
bir durum sonsuz parçalanmaya yol açardı. Eğer ayrılmanın amacı 
devlet ve etno-kültür arasındaki uyumu sağlamaksa bu milliyetçil ik 
problemini çözmeyecektir. •• Ayrılma etno-kültürel homojenlik adı­
na, devlet etno-kültür uyumunu sağlamak için istenmemelidir. 
Dünyada, eğer varsa, sadece birkaç devlet etno-kültürel bakımdan 
homojendir (Güney Kore ve Portekiz genellikle verilen örnekler­
dir) . Dünyadaki devletlerin çok büyük bir çoğunluğunda bölgesel 
olarak yoğunlaşmış birden fazla etno-kültürel grup vardır. VI .  Bö­
lümde savunduğum gibi, milliyetçi problemin kaynağı devletin 
egemen etno-kültürel (ulusal) grubun ve egemen etno-kültürel 
(ulusal) grup için olduğu fikridir. Bu fikir egemen olan dışındaki 
diğer etno-kültürel kimliklerin yadsınmasına ve eg�men kimliğin 
resmi ulusal kimlik olarak ülkedeki diğer etno-kültürel gruplar üze­
rine dayatılmasına yol açar. Dünyadaki devletlerin çok büyük bir 
çoğunluğu için devlet etno-kültür uyumunun gerçekleştirilmesi he­
men hemen olanaksızdır, çünkü azınlık etno-kültüı:el gruplar öldü­
rülmedikçe , sürülmedikçe veya zorla asimile edilmedikçe, bu ger­
çekleştirilemez. Bu yöntemler ne ahlak.i olarak kabul edilebilir ne 
de uygulanabilir. Sonuç olarak, hiçbir ayrılma devlet etno-kültür 
uyumunu sağlayacak gibi görünmüyor. 

Genel olarak, eğer milliyetçilik her ulusal grubun siyasal ve kül­
türel sınırlarının uyuşacağı kendi bağımsız ulus devletine sahip ol­
masını gerektiriyorsa, ayrılma milliyetçilik problemi için bir çözüm 
olamaz. Siyasal toplumun büyüklüğü ne olursa olsun, bu sınırlar 
çok nadiren uyuştukları için, etno-kültürel homojenlik olacak gibi 
görünmüyor. B ütün bunlardan çıkan sonuç ne ayrılmanın ne de zor­
la yapılan asimilasyonun milliyetçi meseleler için uygun ve adil bir 
çözüm olabileceğidir. O zaman, pratik gerekler kadar, bir genel il­
ke meselesi olarak da, mevcut siyasal toplumlar içerisinde azınlık 
uluslar için gerekli düzenlemelerirı yapılması gerekir : farklı ulusal 
gruplar içirı gerekli düzenlemeleri yaparken ve onlara farklılıkları­
nı düzenleyecek ve ifade edecek mekanizmalar sağlarken, aynı za­
manda siyasal bütünleşmeyi, demokratik siyasal rejimlere ve bir 
1 4 .  Gellner'e göre ( 1 983 : 1 ) ,  mil l iyetçil ik siyasal (devlet) ve ulusal (etno-küllür) 
birl iğin uy:.ımlu olmasını  gerekti ren bir siyasal i lkedir. 
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bütün olarak siyasal topluma sadakati teşvik edecek politikalar ve 
kurwnlar geliştirilmelidir (Stepan, l 997 : 24). Ayrılma bazı istisnai 
durwnlarda hala en iyi çözüm olabilir: bu, etno-kültürel homojen­
lik sağladığı için değil, fakat bir ulusal azınlık için mevcut devletle 
özdeşleşme olanağı olmadığı zaman ve alternatif bir siyasal felç 
durwnu olduğu zaman. ayrılmadan daha uygulanabilir bir çözüm 
olmadığı içindir. Ayrı lmayı haklı kılan nedenlerle ilgili olarak, hiç­
bir kültüre ilişkin talebin tek başına ayrılmayı haklı kılamayacağı­
na inanıyorwn. B ir ulusal azınlık ayrılma talep ettiğinde, ayrılma 
talebinin haklı gösterilebilmesi için aşırı zulüm ve baskı gibi başka 
bazı koşulların olması gerekir. 

D. ÇOKKÜLTÜRLÜ DEV LETLERDE 
B İ R LİGİN TEM ELLERİ 

Temel ödev bölgesel olarak yoğunlaşmış birden çok etno-kültürel 
grubun (potansiyel ulusun) birlikte yaşadığı devletlerin birlik ve bü­
tünlüğünü korurken, aynı zamanda bu grupların farklılıklarını dü­
zenlemek gibi görünüyor. Sadece, bunu yapmanın mümkün olmadı­
ğı ,  istisnai koşullarda, ayrılma olasılığını düşünebiliriz. Ancak, çok­
kültürlü bir devlette üyeleri birarada tutan bağlar nelerdir? Farklı 
ulusal grupları aynı siyasal toplwn içerisirıde birarada ne tutacaktır? 
Farklı ulusal gruplar ana siyasal toplumla özdeşleşip, aynı zamanda 
farklı özel bağlarını koruyarak, nasıl barış içinde birlikte yaşayabi­
lirler? 

Aynı siyasal değerlere ve ilkelere bağlılık bir çokkültürlü devle­
tin birliği içirı yeterli bir temel sağlayabilir mi? Sivil milliyetçilik 
taraftarları sağlayabileceğirıe inanıyorlar. ıs Aynı liberal demokratik 

1 5. Örneğin Michael Walzer sivil uluslar ın ulusal üyel iği tamamen belli siyasal de­
ğer ve ilkelere bağl ı l ı k  yönünden,  h içbir etno-kültürel unsuru olmaksız ın  tanımla­
d ıklar ın ı  sawnuyor. Bkz. Walzer, ( 1 992:  1 00- 1 0 1 ) . Habermas' ı n  "anayasal vatan­
severlik" kavrayışı  da yayg ın  bir biçimde sivil mi l liyetçi l iğin bir versiyonu olarak 
kabul edil ir. Bkz. Habermas ( 1 995: 333-343) .  Habermas' ın anayasal vatansever­
l iği hakkında bkz. Marken (2000: 39) . Ancak, VI . Bölüm'de tart ıştığ ım gibi bir sivi l 
u lusun hiçbir etno-kültürel unsura sahip olmaksız ın ,  tamamen siyasal biçimde 
oluşturulması imkAnsızd ı r. 
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değerler ve ilkelere bağlılığın farklı ulusal grupların üyelerini aynı 
devlette birarada tutabileceğine inanıyor gibi görünüyorlar. Böyle 
bir bağlılığın çokkültürlü bir devletin birliğini destekleyeceği ke­
sindir, ancak bu tek başına yeterli değildir. İskandinav uluslarının 
üyeleri (örneğin, İsveçliler, Norveçliler ve Finl iler) aynı siyasal il­
ke ve değerlere bağlıdırlar, fakat bu, tek başına, onların aynı devlet 
içinde birlikte yaşamaları için, tek bir siyasal toplum oluşturmaları 
için, bir sebep oluşturmaz. Benzer şekilde , hemen hemen tüm Batı 
Avrupa ulustan liberal demokratik ilkelere bağlılığı paylaşmakta­
dırlar, fakat bu onların aynı devlet içinde birlikte yaşamaları için 
yeterli bir sebep değildir. Sonuç olarak, aynı siyasal ilkeleri ve de­
ğerleri paylaşma tek başına çokkültürlü devletlerin birliği için ye­
terli bir temel sağlayamaz. 

Radikal olarak değil , yalnızca marjinal olarak birbirlerinden 
farklı olan ulusal grupların barışçı bir şekilde birl ikte yaşayabile­
cekleri yaygın bir kanıdır (Walzer, l 995a :  327). Ulusal grupların 
kültürleri , kimlikleri ve tarihleri radikal bir biçimde birbirlerinden 
farklı olduğu zaman, ayrılma en iyi çözüm olarak sunulur. Walzer 
"toplum tek bir vatandaşlığı olanaksız kılacak bir biçimde radikal 
olarak bölünmüşse, o zaman topraklarının da bölünmesi gerekir" 
diyor (Walzer, 1 983 :  62). Ancak, aynı siyasal toplum içinde barışçı 
birlikteliği engelleyecek ya da sağlayacak olan,  ulusal gruplar ara­
sındaki farklılıklardaki radikallik ya da marjinalliğin yeterlik dere­
cesini ne oluşturur? 

Bosnalılar, Hırvatlar ve Sırpların birbirlerinden farklılığı İ sviç­
re 'yi oluşturan ulusal grupların birbirlerinden farklılığından daha 
radikal bir farklılık mıdır? Tatarların Ruslardan farklılığı Çeçenle­
rin Ruslardan farklılığından daha mı azdır? Ya da Slovak ve Çekler 
veya Ukraynalılar ve Ruslar arasındaki farklılıklar Flaman ve Wal ­
loonlar veya İskoç ve İngilizler arasındaki farklılıklardan daha mı 
çoktur? B u  liste genişletilebilir, fakat bu örnekler bize gruplar ara­
sındaki farklılıkların radikallik ve marjinalliğini neyin oluşturduğu 
hakkında ve bunların barışçı birlikteliğe bir engel oluşturup oluş­
turmadığı hakkında yararlı bir ölçüt sağlamıyor. İsviçre 'nin ulusal 
gruplarının (dil , din ve etnisite bakımından) birbirlerinden farklılık-
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lan Bosnalı , Sırp ve Hırvatların birbirlerinden farkl ıl ıklarından da­
ha radikal bir farkl ılık gibi görünüyor. Tatarlar en az Çeçenler ka­
dar Ruslardan farklıdır. Slovak ve Çekler veya Ukraynalılar ve 
Ruslar arasındaki farklılıklar Flamanlar ve Walloonlar veya İskoç­
lar ve İngil izler arasındaki farkl ıl ıklardan daha radikal gibi görün­
müyor. Radikal bir biçimde birbirlerinden farklı gibi görünen bazı 
ulusal gruplar aynı siyasal toplum içinde barışçı bir şekilde birlikte 
yaşayabil irken, marjinal olarak birbirlerinden farklı gibi görünen 
bazı ulusal gruplar aynı siyasal toplum içinde barışçı bir biçimde 
birlikte olamayabilirler. O zaman , bazı grupların farklılıklarını ve 
kimliklerini birbiri ile uyumlu kılan ,  diğerlerininkini ise uyumsuz 
kılan ebnenler neler olabilir? Ne zaman ve ne tür paylaşılan unsur­
larla iki ulusal grup ortak bir milliyet duygusu gel iştirebilir ve bir­
likte yaşayabilir? 

Ortak bir di lin, iki grubun birlikte yaşayıp yaşayamayacağına, 
ortak bir milliyet duygusuna sahip olup olamayacağına, karar ver­
mede en önemli belirleyici olduğu düşünülebilir. John Stuart Mill 
( 1 993 : 392) "kardeşlik hissine sahip olma yan bir halk arasında. 
özellikle farklı dillerde okuyup yazıyorlarsa, temsili hükümetin iş­
lemesi için gerekli olan birleşik kamuoyu oluşamaz" dediğinde 
muhtemelen bunu kastediyordu. Fakat dil ortaklığı barışçı birlikte­
liği sağlamak için ne olmazsa olmaz bir koşuldur ne de tek başına 
yeterlidir. Belçika, İsviçre, Kanada, Britanya örnekleri farklı diller 
konuşan bölgesel olarak yoğunlaşmış etno-kültürel grupların (ulu­
sal grupların) aynı siyasal toplum içerisinde barışçı bir biçimde bir­
likte yaşayabileceklerini ve ortak bir milliyet duygusuna sahip ola­
bileceklerini göstermektedir. Diğer yandan, aynı dili konuşmak 
Sırplar, Hııvatlar ve Bosnalılar, Avusturyalılar ve Almanlar, İngiliz­
ler, Amerikalılar ve İrlandalılar, Danimarkalılar ve Norveçliler, ve­
ya Ürdünlüler ve Iraklılar arasında ortak bir ulusal duygu yaratmı­
yor. Daha da ilginci, Almanca konuşan Alsaslılar Almanlarla ortak 
bir ulusal duyguyu paylaşmıyorlar, fakat Fransızlarla paylaşıyorlar 
(Weber, 1 994 : 23) .  Dahası günümüzde çoğu ulusal hareketin üye­
leri (Çeçen, Bask, Quebecli vb.) ayrılmak istedikleri devletin dille­
rini konuşabilirler. Bu nedenle, dil, bölgesel olarak yoğunlaşmış 
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farklı etno-kiiltürel grupların, farklılıklarını koruyup ifade ederler­
ken, aynı siyasal toplum içerisinde barışçı bir biçimde birlikte olup 
olamayacaklarına ve ortak bir ulusal kimlik geliştirip geliştireme­
yeceklerine karar vermede bizim için kesin bir ölçüt görevi görmü­
yor. 

Dini farklıl ıklar farklılığın bir başka ölçüsü olarak görülebilir. 
İlk bakışta, dini farklılıklar modern zamanlarda milliyetçi mesele­
de önemli bir rol oynuyor gibi görünüyor. Diğer yönlerden birbir­
leri ile yakın akraba olan Sırp, Bosnalı ve Hırvatların eski Yugos­
lavya 'daki birlikteliklerinin sona ermesi dini farklılıklardan kay­
naklandı gibi görünüyor. B enzer bir şekilde İrlandalıları Britanya 
uluswıa dahil etmedeki başarısızlık, i lkinin Katolikliği ve ikincisi­
ni oluşturan etno-kültürel grupların çoğunun Protestanlığı ile ya­
kından ilgilidir. Dünyanın çoğu bölgesinde milliyetçi çatışmalar 
doğaları itibarıyla dini gibi görünmektedir: örneğin, Hindistan'da­
ki etno-dini gruplar (Sih, Hindu ve Müslümanlar) arasındaki, Sri 
Lanka 'daki Budist Sinhelesa ve Müslüman Tamiller arasındaki, 
Müslüman Azeriler ve Ortodoks Hıristiyan Ermeniler arasındaki, 
Müslüman Çeçenler ve Ortodoks Hıristiyan Ruslar arasındaki, 
Müslüman (çoğunluğu) Filistinliler ve İsrailli Yahudiler arasındaki 
çatışmalar gibi. Din birliği bir ülkede farklı ulusal gruplar arasında 
dayanışma sağlanmasına katkıda bulunabilir, fakat yine ne zorunlu­
dur ne de tek başına yeterlidir. İslam, Türk ve Araplar arasında or­
tak bir milliyet duygusu yaratmıyor. Farklı bir dine sahip olmak, 
Müslüman Kuzey Kafkasyalıların Ortodoks Hıristiyan Gürcülere 
karşı Ortodoks Hıristiyan Abhazlarla dayanışma göstermesini en­
gellemiyor. Dini farklılıklarına rağmen, Hıristiyan Abhazlar ve 
Müslüman Kuzey Kafkasyalılar güçlü bir dayanışma duygusuna 
sahip olup, birlikte yaşayabilmektedirler, fakat Hıristiyan Abhazlar 
ve Hıristiyan Gürcüler bunu yapamamaktadır. Çek Cunhuriyeti 'nde 
Katoliklik ve Protestanlığın birarada olması Çek olma duygusunu 
zayıflatmıyor, ne de İslam, Pakistanlılar ve Bangladeşlilerin ortak 
dini olarak, iki ulusal grup arasında onları birarada aynı siyasal top­
lum içerisinde tutma kapasitesinde bir dayanışma duygusu yarata­
bilmiştir. 
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Bölgesel olarak yoğunlaşmış etno-kültürel grupların, ortak bir 
dayanışma duygusu veya ortak bir kimlik duygusu geliştirmelerini , 
farklılıklarını korurken barışçı bir biçimde birlikte yaşayabilecekle­
ri bir siyasal toplum oluşturmalarını sağlamaya yeterli yalnızca tek 
bir objektif unsur yoktur. B u  yüzden, bazı ulusal grupların niçin or­
tak bir siyasal toplum oluşturabileceğini ve diğerlerinin niçin oluş­
turamayacağını veya ne tür benzerliklerin farklı ulusal grupların 
aynı siyasal toplum içinde barışçı bir biçimde birlikte yaşamalarını 
mümkün kılabileceğini bize söyleyen tek bir objektif unsur yoktur. 
Dil, din ve kültürel karakter gibi objektif farklılıklar, birliktelik için 
ne sebep ne de engel olmamaları anlamında, kendi başlarına aslın­
da nötr gerçeklerdir. Farklılıkların radikalliği veya rnarjinalliği her­
hangi bir objektif unsurdan çok anılar ve hislerle ilgilidir. Gerçek 
farklılıklar değil ,  fakat "sezilen veya hissedilen farklılıklar" radi­
kalleşir ya da radikal olarak algılanır (Conner, 1 996: 7 1 )  ve etno­
kültürel grupların birbirlerine karşı tavır ve davranışlarını etki­
ler. 16 

Ancak, sezilen ya da hissedilen radikal farklılıkların kendileri, 
etn.o-kültürel grupların birbirleri ile ilgili tecrübelerinin, anılarının 
ve yaşadıkları olayların tarihinin bir ürürıüdür. Tarih, belli özel ko­
şullar albnda, heterojen halkları kader birliği vasıtasıyla birarada 
eritir ve benzeştirirken (Weber, 1 994 : 25),  homojen halkları farklı 
gruplara böler. Aynılık ya da farklılık psikolojisini yaratan grupla­
rın birbirleri ile ilgili tarihi deneyimleridir. Bu tarihi ilişki ve dene­
yimlerin doğası (mücadele, sömürgeleştirme ve ortak bir düşman 
karşısında işbirliği ve ittifak gibi) ,  aksi halde nötr olan, etnik ve di­
ğer farklılıkları aynılık veya farklılık psikolojisine dönüştürür. Bu  
tarihi ilişki ve deneyimler zaman içinde (İsviçre örneğinde olduğu 
gibi) farklı gruplar arasında duygusal, rasyonaliteye dayanmayan 
bağlar, bir aynılık duygusu ve (Bosnalılar, Sırplar ve Hırvatlar ve­
ya Rus ve Ukraynalılar örneklerinde olduğu gibi) birbirleri ile ya­
kın bağlan olan halklar arasında bir farklılık duygusu yaratır. 

Türkler-Kürtler ve Ruslar-Kuzey Kafkasyalılar örnekleri bu 

1 6. Bu noktayla i lgi l i olarak S ı rp, Bosnalı ve H ırvat örneği için bkz. lgnatieff 
( 1 994 : 1. Bölüm, özellikle, 1 4- 1 9) .  
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noktayı iyi açıklığa kavuşturuyor. Türk ve Kürtler arasında bir psi ­
kolojik bağ, ortak bir kimlik duygusu mevcutken, Ruslar ve Kuzey 
Kafkasyalılar arasında bir farklılık. bir karşılıkl ı  düşmanlık psiko­
lojisi hakim olageldi . Bunun sebebi onların tarihi il işkilerinin doğa­
sında yatar. Türk ve Kürtlerin etno-kültürel kiml ikleri (en azından 
terör olaylarının yaşandığı son döneme kadar) birbirlerine karşı 
olarak değil. fakat birlikte, yan yana. dışarıdakilere karşı ortak bir 
zemin üzerinde oluşturulmuşlardır. 1 1 Bu yüzden Kürt ve Türklerin 
siyasal kaderleri. ayrı ayrı değil. en önemlisi de birbirlerine karşı 
değil .  birlikte ortak bir biçimde şekil lenmiştir. Diğer yandan. Rus 
ve Kuzey Kafkas halklarının kimlikleri bir mücadele ve düşmanlık 
tarihi ile birbirlerine karşı şekillenmiştir. 11 Aslında bizzat Rus ege­
menliğine karşı mücadelelerinin bu tarihi , Kuzey Kafkasya 'nın 
farklı etno-kültürel gruplarına ortak bir kimlik duygusu, ortak bir 
özdeşleşme ve karşılıklı dayanışma duygusu kazandırmıştır. Ortak 
tarih ve deneyimlerinin bir sonucu olarak Kürt ve Türkler farklılık­
larını marjinal olarak görürken, Kuzey Kafkasyalılar ve Ruslar 
farklılıklarını radikal olarak algılıyorlar. 19 

1 7 . Kirişci ve Winrow ( 1 997 : özel l ikle i l i .  ve iV. Bölüm) Türkiye'deki Kürt sorunuy­
la i lgi l i  detayl ı bir inceleme sunuyorlar. 
1 8 .  Kuzey Kafkasyal ı lar ve Ruslar arasındaki mücadelenin tarihi için bkz. Dunlop 
( 1 998) ,  Funch ve Krag ( 1 994) ve Goldenberg ( 1 994) . 
1 9 .  Kürt ve Türkler arasındaki ortak özdeşleşmenin tarihi için ve ayn ı  zamanda 
Kürt sorununun kaynakları için bkz . yine Kirişci ve Winrow ( 1 997) . Yazarlar, Ba­
ğ ımsızl ık Savaşı ( 1 9 1 9- 1 922) boyunca Kürt ve Türkler aras ındaki güçlü dayan ış­
ma ve özdeşleşmeye ve Kürtlerin , Türk ve Kürtleri ayırma çabalarına karşı ç ıkış­
larına dikkat çekiyorlar (s. 79-80) . Cumhuriyet' in kurulmasından sonra bu ortak 
özdeşleşmenin bel l i  bir derece zayıflamasına yol açan ve Kürtlerin etnik kimlikle­
rinin tan ınması ve ifadesine i l işkin talepleriyle sonuçlanan karmaşık süreci ince­
liyorlar ( iV. Bölüm) .  Kürt problemine i l işkin analizleri Türkiye'deki Kürtlerin çoğun­
luğunun "kimliklerini ülke dışında deği l ,  fakat Türkiye içinde ifade etmelerine izin 
verecek bir çözümden yana oldukları" sonucuna varıyor (s. 1 5 1 ) .  1 267 Deneğe 
uygulanan bir alan araştırmasına dayanan , Kürt sorunu üzerine hazırlanan 
TOBB raporu da ankete katı lan Kürtlerin büyük bir çoğunluğunun Türkiye içinde 
kalmak istedikleri ,  fakat çoğunun ayn ı zamanda devlet için yeni bir siyasal ve yö­
netimsel yapılanma arzu ettikleri sonucuna varıyor. Bkz. Türkiye Odalar ve Bor­
salar Birliği (TOBB) raporu ( 1 995) . Çoğu Kürt siyasal parti l ideri de Kürt ve Türk­
ler arasındaki yakın bağlara ve ortak siyasal kadere işaret etmekle ve Kürt soru­
nuna Türkiye içerisinde bir çözüm bulmanı n  gereğini ifade etmektedirler. Örne­
ğin, HADEP l ideri Murat Bozlak "istediğimiz kesinl ikle bir federasyon değildir fa­
kat Oniter devlet içinde eşit bireysel özgürlük ve Kürt kiml iğinin ifadesidir. Türk ve 
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Etno-kültürel grupların kimlikleri birbirlerine karşı oluşturuldu­
ğunda, gruplar için aynı sivil alanlan paylaşmak ve barışçı bir bi­
çimde aynı ülke içinde birlikte yaşamak, eğer olanaksız hale gelmi­
yorsa bile, çok zor bir hale geliyor. B aşka bir ifadeyle , iki etno-kül­
türel grup arasındaki tarihi ilişkinin doğası mücadele, çatışma ve 
kan olduğu zaman, bir tarafın gururu diğer tarafın utancı,  alçaltıl­
ması olduğu zaman ve bu gurur ve utanç olaylan söz konusu grup­
ların kimliklerinin oluşumunda önemli bir rol oynadığı zaman. ba­
rışçı bir birliktelik mümkün olacak gibi görünmüyor. Bu nedenle, 
Filistinliler ve İsrailliler, Kıbrıslı Türkler ve Rumlar, Kuzey Kaf­
kasyalılar (özellikle Çeçenler) ve Ruslar ve Sırplar ve Bosnalılar 
gibi karşıt ulusal gruplar arasındaki çatışmaların, akan kanların ve 
ortaya çıkan adaletsizliklerin tarihi dikkate alındığında, en azından 
yakın bir gelecekte bu ulusal grupların aynı ülke içinde barış için­
de birlikte yaşamaları mümkün görünmemektedir. Bu durumlarda 
tek devlet çözümünde ısrar etmek gerçekçi değildir; bu sad.ece kar­
şılıklı nefreti arttırabilir ve hatta gelecekteki iyi komşuluk ilişkile­
rini bile güçleştirebilir. 

B u  durumlarda en iyi çözüm görüşme ve anlaşma yoluyla barış­
çı ayrılmanın kabul edilmesi ve karşılıklı bölgesel çıkarlara dayalı 
yeni işbirliği biçimleri geliştirilmeye çalışılması gibi görünüyor. 
Ayrılık kaçınılmaz olduğu zaman, barışçı bir ayrılma en azından 
karşılıklı ekonomik ve siyasal çıkarları, ekonomik ve siyasal part­
nerliği ve muhtemelen gelecekte yeni gönüllü işbirliği ve hatta bir­
likte yaşama biçimlerini güvence altına alabilir. Aslında hegemonik 
olmayan, fakat görüşmeler ile karşılıklı ekonomik ve siyasal çıkar­
lara dayalı olarak oluşturulan, toplumların gönüllü bir siyasal birli­
ği istikrar ve barışçı birlikteliği sağlayacak en iyi yol gibi görünü­
yor. Ancak, kimlik meselesinin çıkar meselesinden önce geldiği yu­
karıdaki türdeki örneklerde, kimlikler güvenceye alınmadıkça, çıkar­
lara dayalı bir toplumsal birlik oluşturmak mümkün görünmüyor. 

Kürtler öyle iç içe geçmiş, birbirlerine karışmışlardır ki, onları bölgesel ya da si­
yasal olarak ayı rmak mümkün değildir. Eğer gemi, Türkiye , batarsa hepimiz ba­
tarız• d iyor. Bkz. Taha Akyol, "Kriz ve Kürt ler", Milliyet (20 Nisan 200 1 ) .  Kuzey 
Kafkasyal ı lar ve Ruslar ın durumu ile i lgil i olarak bkz. Dunlop ( 1 998) ve Golden­
berg ( 1 994) . 
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Yalnızca güvence altında olan, tanınan kimlikler çeşitli karşılıklı çı­
kar ve avantajlara dayalı bir siyasal birlik kurma yolunda harekete 
geçebilirler. AB bunun bir örneğidir. 

Bütün bunlardan çıkan sonuç , bir siyasal toplumun birl ik ve is­
tikrarı için gerekli psikolojik bağın --Ortak kimliğin- kurucu etno­
kültürel gruplar arasında yeşertilip yeşertilemeyeceğinin söz konu­
su grupların birbirleri ve yaşadıkları devletle olan ilişkilerinin do­
ğasına bağlı olduğudur. Eğer bir ulusal grup daha güçlü bir ulusal 
grubun ya da devletin ellerinde baskıya, sömürüye ve adil olmayan 
muamelelere maruz kalmışsa. üyeleri diğer grup ya da devletle öz­
deşleşmeyi güç bulabilirler (Mason, 1999:  285) ,  çünkü grubun 
kimliği diğer daha güçlü ulusal grubun ya da devletin kimliğine 
karşı şekillendirilmiştir. Bu  koşullarda grup ayrılmayı seçeceğe 
benzer. Grupların kimlikleri birbirlerine karşı oluşturulmadığı za­
man ve özyönetirn hakları farklılıkların düzenlenmesi için talep 
edildiği 7.amaD, özyönetim hakları bütünleştirici bir rol oynayabilir. 
Kimlikleri tanınan ve ifade edilmeleri için bir yer verilen ulusal 
gruplar bunun olmasını sağlayan devlet ve siyasal sistemle özdeş­
leşeceğe benzerler. Bir kere ulusal gruplar aynı devlete aidiyet his­
sine sahip olduklarında, aynı siyasal toplum içinde ilişki ve etkile­
şimleri ile (evlilik, arkadaşlık veya nüfusun coğrafik hareketleri ile) 
ve ülke düzeyinde ortak karar alma mekanizmalarına katılımları ile 
ömel bir özdeşleşme duygusu geliştirebilirler. 

Sonuç olarak bu çalışma boyunca ortaya konan çokkültürlü ada­
let ölçütü, çokkültürlü bir devlette eşit vatandaşlığın, azınlık kültü­
rel grupların kültüre ilişkin taleplerinin düzenlenmesi ve tanınması 
için çeşitli politika düzenlemeleri içeren, grup farklarına dayalı bir 
vatandaşlık olmasını gerektiriyor. Kurumları bu çokkültürlü adalet 
ölçütlerini karşılayan bir çokkültürlü devletin aynı zamanda kendi 
birlik ve istikrarını sağlayacağına inanıyorum. Olasılıklı bir argü­
man olsa da, farklı kültürel gruplar arasında bir adil toplum kurma 
siyasal projesi olarak anlaşılan bu çokkültürlü adalet fikri tüm fark­
lı kurucu kültürel gruplar tarafından paylaşılabilir ve siyasal toplu­
mun birlik ve istikrarı için gerekli ortak kimliğin temelini oluştura­
bilir. Tüm grupların ya da cemaatlerin üyelerinin vatandaşlık kim-
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liklerinin bir parçası halini alabilir ve çokkültürlü bir devletin temel 
yapısını meşrulaştırabilir. Bu nedenle vatandaşlannın kültüre iliş­
kin taleplerini dikkate alan ve onları uygun politika düzenlemeleri 
ile düzenleyip tanıyan bir çokkültürlü devlet. herkese ortak vatan­
daşlık statüsü dayatan ve vatandaşlarının kültüre il işkin taleplerini 
dikkate almayan bir çokkültürlü devletten daha fazla birlik ve istik­
rar içinde olacağa benzer. Bunun ötesinde, devlet çokkültürlü ada­
let ölçütlerine uygun davrandıkça, kurucu kültürel gruplar çokkül­
türlü siyasal toplumlarının birlik ve istikrarını korumakla ahlaki 
olarak yükümlüdürler. 
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IX 
B i t irirken 

Bu kitapta, kültürle ilgili meseleler, adalet, vatandaşlık ve siyasi 
toplum hakkında, insanlığı ve kimliği ile şekillenen kişiyi temel 
alan bir düşünce tarzı önerdim. Kültürle ilgili meselelere, bunların 
ahlaki ve siyasi boyutlarını ve etkilerini ortaya koyarak, "kimlik te­
melli" olarak adlandırdığım bir yaklaşım geliştirdim. Kültürel kim­
liğin merkeziliğinin siyasi yansımalarının adalet, milliyet, siyasi 
toplum gibi siyasi ilkelere ilişkin geleneksel anlayışımızı ne şekil­
de sorguladığını ve liberal siyaset felsefesindeki önemli çağdaş gö­
rüşlerin tartışmaya açık yönlerini ortaya koymaya çalıştım. Kimlik 
temelli yaklaşımımın öngördüğü, kişiyi ve kişinin kimliği ile ilgili 
haklarını temel alan yeni bir sosyo-politik düzendir. 

Milliyetçilik çağı, bireylerin "devletleştirildiği" veya daha doğ-
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ru bir deyişle bireylerin devlet tarafından ve onun kurallarına göre 
"milletleştirildiği" bir dönemdi . Günümüzde ise, devletin ve mille­
tin bireyleştirilmesi yani bireylerin devletten kendi kültürel kimlik­
lerinin tanınmasını talep etmeleri söz konusudur. Milliyetçilik ça­
ğında, ekonomik, sosyal ve siyasi hayatın odağı milli devletti . An­
cak, günümüzde bu anlayış .  milli devletin bireyin ekonomik, sos­
yal ve siyasi hayatının odağı olmasına farklı açılardan yaklaşan ve 
görünüşte çatışan iki eğilim tarafından sorgulanmaktadır. Bu eği­
limlerden birincisi, ekonomik ve siyasi bütünleşmelerin artmasına 
yol açan küreselleşmedir. İkincisi ise. yeni etnik. dini ve milli kim­
lik hareketleri ve taleplerinin ortaya çıkmasıdır. Küreselleşme. eko­
nomik-siyasi bütünleşme ve uluslarüstü örgütlerin ortaya çıkması; 
gelir, kariyer. iş ,  güç ve modern yaşamın diğer nimetlerine erişim 
bakımından insanların fırsatlarını genişleterek. onları artan biçimde 
çokkültürlü hale getiren kitle göçlerine ve ülkeler arasında yer de­
ğiştirmelere yol açmıştır. Diğer taraftan, küreselleşme ve ekonomik 
ve siyasi nitelikli uluslarüstü örgütler sayesinde, insanlar artan bi­
çimde etnik, dini ve milli kimliklerinin tanınması ve statüsü ile il­
gilenmeye başlamışlardır. S iyasi hayatı uzunca bir süre düzenlemiş 
olan siyasi ilkeleri, anlayışları ve kabulleri sorgulayarak, ulus dev­
lette geçerli olan sisteme çokkültürlü meydan okumanın diğer bir 
türünü ortaya koyan kimlik bağlantılı taleplerde bulunmaktadırlar. 
Böylece, ulusüstücü ve ulus-altıcı olarak adlandırabileceğimiz gö­
rünüşte birbirine zıt iki eğilim, ulus devletlerin geleneksel homoje­
nite siyasetine , iki farklı yönden çokkültürlü bir meydan okuma 
oluşturmaktadır. 

Küreselleşmenin, artan ekonomik, siyasi bütünleşme ve karşı­
lıklı bağımlılığın, farklılıkları azaltıp ortak yönleri çoğaltarak, kül­
türlerarasında homojenize edici bir etkiye sahip olduğu da bir ger­
çektir. B u  ise, milli , etnik ve dini kimliklerin önemini kaybedip yok 
olarak, sonunda yerlerini ortak küresel bir siyasi ve ekonomik kül­
türe terk edecekleri beklentisini doğurmaktadır. Bununla birlikte, 
küreselleşme ve ekonomik, siyasi bütünleşme: milli ,  etnik ve dini 
kimliklerin önemini ve bu kimlikleri taşıyanların onlara bağlılığını 
azaltmadığı gibi, asimilasyonu da kolaylaştırmamaktadır. Kültürler 
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değişmekte, kültürel kimlikler yeniden yorumlanmakta, eski kültü­
rel simgelerin yerine yenileri ortaya çıkmakta, ancak bunlar, kültü­
rel etkinliklere katılmayıp kendilerini yalnızca o kültürle özdeşleş­
tirenler de dahil olmak üzere, söz konusu kültür mensupları için 
önem taşımaya devam etmektedir. Kültürler, kitlesel hareketlilikle­
rin ve çatışmaların kaynağı olmayı sürdürmektedir. 

Ayrıca, teknoloj ide ve özellikle iletişim teknolojisinde meydana 
gelen ilerlemeler, homojenleştirici etki yapmak yerine , insanların 
etnik. dini ve milli kimliklerinin bilincine varmaları ve bu kimlik­
lerle özdeşleşmeleri sürecine hız kazandırmıştır. Nitekim, Gürcü­
Abaza ve Çeçen-Rus çatışmalarına ilişkin medyada yer alan haber­
lerin, Kuzey Kafkasya diasporasının farklı kültürel miraslarının ve 
kimliklerinin daha fazla bilincine varmalarına ve Abaza ve Çeçen 
davasını desteklemek üzere dayanışma toplantıları düzenlemek, 
gönüllüler göndermek, para, gıda ve giysi toplamak suretiyle hare­
kete geçnıderine yol açtığını gözlemledik. Kuzey Kafkasya dias­
porası dernekleri , her iki çatışmaya ilişkin gelişmeleri de, günlük, 
hatta saatlik gönderilen fakslar ve elektronik postalar vasıtasıyla ta­
kip etmişlerdir. Bilgisayar ve iletişim ağlarındaki gelişmeler, kültü­
rel mirasların ve kimliklerin muhafaza edilmesini kolaylaştırmak­
tadır. İnternet ana sayfaları , sohbet odaları, tartışma grupları ve 
elektronik posta imkanları; aynı etnik, dini ve milli kökenden gelen 
fakat farklı devletlerin vatandaşları olarak dünyanın her tarafına da­
ğılmış bulunan Kuzey Kafkasyalılar gibi insanları birbirine bağla­
maktadır. Söz konusu imkanlar; etnik, dini ve milli gruplar tarafın­
dan, üyelerini kültürel simgeleri , anavatanları, tarihleri, dilleri , ye­
mekleri, müzikleri, dansları, festivalleri ve diğer konularda yazılı 
veya görsel vasıtalarla bilgilendirmek amacıyla artan biçimde kul­
lanılmaktadır. Üyeler, İnternet üzerinden birbirlerine tarihlerini, 
kültürel miraslarını ve dillerini öğretmekte; kültür ve kimliklerini 
nasıl daha iyi muhafaza edebilecekleri ve kültürel bağlantı içinde 
bulundukları toplulukların diasporadan ne şekilde destekleneceği 
konusunda tartışmakta ve fikir alışverişinde bulunmaktadırlar. Tüın 
bu faaliyetler, iletişim teknolojisinin ve özellikle internetin, gele­
cekte kolektif kimlik oluşumunda ve kültürel mirasın korunmasın-
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da hayati bir rol oynayabileceğinin göstergesidir. Kültür bağlantılı 
taleplerin önemlerinden bir şey kaybebneksizin artması muhtemel­
dir. Başka bir deyişle, ulus-üstü eğilimler, ulus-altı düzeyde kimlik 
taleplerine dayalı daha fazla sosyo-kültürel harekete yol açmakta­
dır. 

Kültür bağlantılı talepler ve bunların siyasi yansımaları varol­
maya devam edecektir. Bununla birlikte, kültür bağlantılı hareket­
leri ve talepleri nasıl yorumlamak gerekir? Bunlar, küreselleşmeye 
ve ekonomik-siyasi bütünleşmeye tepki midir? Dünyanın modern­
leşmesine . demokratikleşmesine ve liberalleşmesine karşı bir eğili­
mi mi temsil etmektedir? Belki bazı geleneksel kültürler. öme�in 
Amiş ve diğer bazı dini kültüre dayalı topluluklar bakımından bu 
doğrudur. Ancak, çoğu etnik, kültürel ve ulusal hareket; yaşamak 
ve kendilerini ifade ebnek için, modernleşen ve ekonomik ve siya­
si olarak bütünleşen aynı ortamda kendilerine bir yer aramaktadır. 
Etnik, ulusal ve dini grupların kültür bağlantılı talepleri, mevcut 
sosyo-politik düzene bir meydan okuma içermektedir. Bununla bir­
likte, bana göre, söz konusu talepler, gereği gibi anlaşılmak ve li­
beral demokrasi ,  küreselleşme, ekonomik ve siyasi bütünleşme sü­
reçlerine dahil edilmek şartıyla, bu süreçler için bir tehdit oluştur­
mamaktadır. Esasen, bu talepler, bazen paradoksal olarak, liberal 
olmayan talepleri de içermekle beraber, modernleşme, liberalleş­
me, demokratikleşme ve artan ekonomik ve siyasi bütünleşme ara­
sındaki karmaşık ilişkilerin bir sonucudur. Ancak, bu liberal olma­
yan talepler sürpriz olarak görülmemeli ve çağdışı kabul edilmeme­
lidir. Liberalleşme ve demokratikleşme süreci, bireylerin kimlikle­
rini tanımlamalarını, ifade etmelerini ve kimlik bağlantılı talepleri­
ni, ihtiyaçlarını ve perspektiflerini ileri sürmelerini mümkün kılı­
yorsa, liberal olmayan taleplerin ortaya konması da. bu sürecin do­
ğal bir sonucu sayılmalıdır. Liberal olmayan talepler, liberalleşme 
ve demokratikleşme sürecine bir meydan okuma oluşturmamakta, 
aynı süreçte kendilerine bir yer aramaktadırlar. Liberal olmayan ta­
lepler, liberal olmayan yaşam biçimleri ve kimlikleri de kabul eden 
ve içine alan bir liberal demokratik düzen arzusunu ifade etmekte­
dir. 
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Etnik, dini ve ulusal grupların kültür bağlanbh taleplerinin ge­
reği gibi anlaşılması ve ele alınması, liberal teorinin günümüzde en 
acil meselesidir. Liberal demokratik düzenin, kültür bağlanbh hare­
ketlerin talep ve özlemleri tarafından tehdit edilmemesi için, bu ta­
lep ve özlemleri içine alacak şekilde gözden geçirilmesi gerekecek­
tir. Bu fenomen anlaşılmadığı sürece, yeni ortaya çıkmakta olan 
sosyo-politik düzenin esasları oluşturulamayacaktır. 
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