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EFSANE VE MĠTLERĠN ĠġLEVLERĠ VE MODERN TOPLUMDAKĠ 

YANSIMALARI: SARIKIZ EFSANESĠ ÖRNEĞĠ 

 

Bu çalıĢmanın amacı, mit ve efsanelerin iĢlevlerini ve modern toplumdaki 

yansımalarını modern toplumlardan bir örnek de sunarak incelemektir.  

Ġlk bölümde mit ve efsane kavramları tanımlanmıĢ, onları etkileyen temalar ve bu 

kavramların etrafında gerçekleĢen tartıĢmalar, değiĢen algılar tarihi sürecinde 

incelenmiĢtir. Ayrıca mit ve efsanelerin masal, menkıbe ve halk hikayesi gibi diğer anlatı 

türleriyle benzer ve farklı yönleri ortaya konulmuĢtur. 

Ġkinci bölümde mit ve efsanelerin iĢlevleri, birey ve toplum açısından önemi 

Joseph Campbell ve Mircea Eliade’ın eserleri temel alınarak ortaya koyulmuĢtur. Bunun 

yanında mit ve efsanelerin modern toplumdaki yansımaları incelenmiĢ, çeĢitli sinema 

filmlerinden örnekler verilmiĢtir. 

Üçüncü ve son bölümde ise örnek olay olarak Sarıkız Efsanesi incelenmiĢtir. 

Modern bir toplumda mitik bir kahramanın hikayesi etrafında gerçekleĢtirilen törenler, 

ritüeller ve inançlar incelenmiĢ, mitsel arka planıyla değerlendirilmiĢtir. 
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FUNCTIONS OF LEGENDS AND MYTHS AND THEĠR REFLECTĠONS ON 

MODERN SOCĠETY: THE CASE OF SARIKIZ  LEGEND  

 

           

The purpose of this study is to analyze the theories of myth and legends, and their 

functions in  society, taking the Sarıkız Legend as a case. 

In the first chapter the concept of myths and legends have been identified and  

historical processes and themes affecting them were investigated.  The concepts of  myth 

and legends are compared and contrasted with other similar aspects of the narrative form 

of legends. 

Based upon Mircea Eliade’s and Joseph Campbell’s Works, the second chapter 

analyzes the functions of myth and legend and its importance for the individual and 

society. The functions of legends and myths have been examined in the light of the 

contemporary situation by reference to, several movies, as examples. 

In the third chapter, Sarıkız Legend was examined as a case study. Accordingly, 

it is concluded that  myths and legends are as influential in modern society as they had 

been in pre-modern times as the Sarıkız Legend shows. 

Keywords: 

Myth Mythology Legend 
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ÖNSÖZ 

 

Günümüzde gerek akademik çevrede, gerekse popüler kültürde mit ve efsaneler 

“yeniden” ilgi odağı haline gelmiĢtir. Ġlk olarak Avrupa’da neĢ’et edip sonrasında 

neredeyse tüm dünyada etkin hale gelen sekülerizm ile birlikte dinî ve mitik olgular arka 

plana itilmiĢ ve hatta bu olguların artık geçerliliğini yitirdiği, boĢ masallardan ibaret 

olduğu ve nihayet modern dünyanın mitlerden arınmıĢ bir dünya olduğuna dair akademi 

dünyasında genel bir kanaat oluĢmuĢtu. Ancak son zamanlarda yazılan eserler, ortaya 

çıkan görüĢler mitlerin ortadan kaybolmadığını, ancak farklı kılıklar içerisinde varlığını ve 

etkisini devam ettirdiğini savunmaktadır. Sinema, tv dizileri, reklamlar, romanlar, Ģarkı 

klipleri birçok mitik unsuru yeniden gün yüzüne çıkarmakta ya da modern dünya bir 

Ģekilde kendi mitlerini oluĢturmaktadır. Dolayısıyla mit ve efsanelerin etkileri ve iĢlevleri 

günümüz dünyasında da bir Ģekilde varlığını sürdürmektedir.  

Bu çalıĢmada öncelikle mit kavramının üzerinde durulmuĢ, konunun daha iyi 

anlaĢılması açısından kavram etrafında gerçekleĢen tartıĢmalar irdelenmiĢ ve efsane, 

menkıbe, masal gibi mitik anlatılarla ilgili olan diğer anlatı türleri ile benzer ve farklı 

yönleri ortaya konulmuĢtur. Bundan sonra mitlerin iĢlevleri ve modern toplumdaki 

yansımaları ile ilgili düĢünceler özellikle Mircea Eliade, Joseph Campbell ve Ernst 

Cassirer’nin eserlerinde ortaya koydukları bilgiler esas alınarak değerlendirilmiĢtir. 

ÇalıĢmamızın örnek olayı Balıkesir Edremit bölgesinde etkisi görülen Sarıkız 

Efsanesi ve etrafında geliĢen inanç ve ritüellerdir. Örnek olay yalnızca mitlerin iĢlevleri 

açısından ele alınacak olup, Alevilik kültürü konu dıĢında kalacaktır. 

ÇalıĢmamızı gerçekleĢtirme sürecinde maddi ve manevi ve ilmî desteklerini 

esirgemeyen, her adımımda yardımcı olan, yol gösteren, kıymetli Hocam ve danıĢmanım 

Sayın Doç. Dr. Kemal ATAMAN’a sonsuz teĢekkürlerimi sunarım. Lisans ve yüksek 

lisans hayatımdaki katkısı, akademiye ve din sosyolojisine yönelmemde büyük etki ve 

desteği olan, ilk adımlarımızda bizlere rehberlik eden kıymetli Hocam Sayın Prof. Dr. 

Vejdi BĠLGĠN’e; çalıĢmam boyunca bana her türlü desteği ve kolaylığı sağlayan, kıymetli 

Hocam ve Dekanım Sayın Prof. Dr. Bayram Ali ÇETĠNKAYA’ya teĢekkürü bir borç 

bilirim. Bu çalıĢmayı ortaya çıkarma sürecinde benden maddi ve manevî desteğini 

esirgemeyen, çalıĢmanın son okumalarını yapan müstakbel eĢim Mustafa DĠKMEN’e 
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GĠRĠġ 

 

Mit, efsane ve halk hikayeleri insanların hayatlarını anlamlandırma noktasında 

önemli bir yer iĢgal eder. Bu konuyla ilgili olarak Batı ve Ġslam dünyasında önemli  bir 

literatür ortaya çıkmıĢtır.  Bu çalıĢmada Batı ve Ġslam dünyasında oluĢan bu literatür 

dikkate alınarak mit ve efsanelerin iĢlevlerini, modern toplumdaki yansımalarını ve bir 

örnek olay olarak Sarıkız efsanesinin, o bölgede (Balıkesir- Edremit Kazdağları) yaĢayan 

farklı dini gruplar üzerindeki etkisinin analizini yapmak amaçlanmıĢtır. 

Mit ve efsaneler ait olduğu toplumun inanç ve anlam dünyalarını oluĢturmaları 

sebebiyle aynı zamanda o toplumun milli ve kültürel kodlarını oluĢturmuĢlardır. Bu 

nedenle mit ve efsaneler ait olduğu toplumun kimliğini, kültürünü korumada, o toplumun 

değerlerinin zorlama olmadan benimsenmesi ve icra edilmesi konusunda, insanın kutsal 

olana, doğa üstü olana yaklaĢma ihtiyacının gerçekleĢtirilmesinde tarihin ilk devirlerinde 

olduğu gibi modern zamanlarda da çok önemli iĢlevlere sahiptir.  

Günümüz dünyasında mitler bir yandan kendini sinema, tv, radyo gibi alanlarda 

farklı bir kılık içerisinde gösterirken diğer yandan çeĢitli dinî ve kültürel nitelikli bayram 

ve festivallerde göstermeye devam etmektedir. Sarıkız efsanesi ve bu efsanenin etkisinde 

belki de yüzyıllardır gerçekleĢtirilen festival ve ritüeller bunun bir örneğidir.  

Bu araĢtırmada öncelikle mit kavramı irdelenmiĢ, tarihi seyri içinde mit kavramı 

etrafında gerçekleĢen tartıĢmalar incelenmiĢ, diğer anlatı türlerinden farkı, genel anlamda 

toplumsal iĢlevleri ve modern dünyadaki yansımaları ortaya konulmuĢtur. Sarıkız efsanesi 

ise örnek olay olarak incelenmiĢtir.  

Mit ve Efsanelerin ĠĢlevleri konusunda müstakil olarak herhangi bir yüksek lisans 

ya da doktora çalıĢması bulunmamaktadır. Sarıkız efsanesine dair de herhangi bir 
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akademik tez çalıĢması bulunmamakla birlikte konu ile ilgili birkaç makale
1
 

bulunmaktadır. Bu çalıĢmalar da felsefî ya da edebî ve folklorik niteliklidir. Bu çalıĢma ise 

mit ve efsaneleri sosyolojik açıdan ele almaktadır. Sarıkız Efsanesi örneği de yine birkaç 

akademik çalıĢmada yer almıĢ ancak bu folklorik nitelikte olmuĢtur. Bu çalıĢma ise mit ve 

efsanelerin iĢlevlerini sosyolojik açıdan değerlendirmekte ve ayrıca modern toplumda da 

etkilerinin hala devam ettiğini göstermek amacıyla Sarıkız Efsanesi örneği ile teyit 

edilmektedir. ÇalıĢmamızın mit ve efsanelerin toplumdaki yeri ve iĢlevleri konusunda 

akademi dünyasına katkıda bulunacağını düĢünüyoruz.  

Dolayısıyla bu çalıĢmanın amacı, mit, efsane ve halk hikayelerinin bireylerin 

hayatlarını anlamlandırmalarındaki yeri nedir;  Sarıkız efsanesi, farklı mezhep ve meĢrebe 

bağlı birey  ve toplumların sosyo-kültürel ve dini hayatlarını nasıl ve hangi noktalarda 

etkilemiĢtir; söz konusu efsanenin farklı gruplar arasındaki algılanması hususundaki 

benzerlikler ve farklılıklar nelerdir; bu farklılık ve benzerliklerin sebepleri nelerdir, gibi 

soruları cevaplamak, mit ve efsanelerin bir çok sosyolojik iĢlevi olduğunu ve bunların 

geçmiĢ dönemlerde olduğu gibi, farklı vizyonlarla da olsa geçerliliğini ve etkisini hala 

devam ettirdiğini ortaya koymaktır.  

ÇalıĢmamız üç bölümden oluĢmaktadır. Birinci bölümde mit kavramının kökenine, 

mit ile ilgili çalıĢmalar gerçekleĢtiren önde gelen araĢtırmacıların mit ile ilgili verdikleri, 

sosyolojik, psikolojik, antropolojik ve dinler tarihi açısından tanımlarına yer verilmiĢtir. 

Bundan sonra mit kavramı, ilk zamanlardan günümüz kadar tarih boyunca değiĢen algı 

bağlamında ele alınmıĢtır. Buna göre bilhassa Antik dönemde hayatın merkezinde ve 

vazgeçilmez bir gerçeklik olarak benimsenen mit, dini algının zayıflamasına paralel olarak 

on altıncı yüzyıldan itibaren baĢta Avrupa ülkeleri olmak üzere zamanla neredeyse tüm 

dünyada geri plana itilmeye, boĢ ve saçma inançlar olarak değerlendirilmeye baĢlanmıĢ ve 

nihayet 19. Yüzyılda Nietzsche’nin “tanrının öldüğü”nü ilan etmesiyle birlikte geçerliliğini 

yitirmiĢ olarak görülmeye baĢlanmıĢ, dünyanın artık mitlerden arınmıĢ bir dünya olduğu 

kabul edilmiĢtir.  

                                                           
1
 Bkz. Ali Duymaz, “Kaz Dağı ve Sarıkız Efsaneleri Üzerine Bir Değerlendirme”, Balıkesir Üniversitesi 

Sosyal Bilimler Dergisi, S.5, 2001; Fatma Ahsen Turan, “Sarıkız Efsanesi ve Sosyal Kültürel Tesirleri”, 

Hacı Bektaş Velî Araştırma Dergisi, S.22, 2002; Adem Aydemir, “Sarıkız Efsanesindeki Sarıkız ve Eski 

Türk Ġnançlarındaki Albız Üzerine”, International Periodical For The Languages, Literature And History 

of Turkish or Turkic, C.8/6, 2013, http://asosindex.com/journal-article-

abstract?id=31183#.U7Uwx32hnMl (25.05.2014). 
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Ancak yirminci yüzyılın ortalarından itibaren bu tezin çok da gerçekçi olmadığı 

sinemalarda, romanlarda mitik ögelerin kendini göstermesiyle ya da ilksel mitik 

kahramanlarla paralel özelliklere sahip modern mitik kahramanların meydana çıkmasıyla, 

çeĢitli ritüellerin gerçekleĢtirildiği mitsel nitelikli bayram ve festivallerin, inançların devam 

etmesiyle ortaya konulmuĢtur.  

Tezin ikinci bölümünde ise mit ve efsanelerin iĢlevleri ve modern toplumdaki 

yansımaları konusu yer almaktadır. Bu bölümde Joseph Campbell’ın ve Mircea Eliade’ın 

mitlerin iĢlevleri hakkındaki görüĢleri temel alınarak konu incelenmiĢtir. Ayrıca örnek 

olayın kısmen “menkıbe” türüne girmesi sebebiyle kahraman miti olarak menkıbeler ve 

Türk-Ġslam toplumundaki yeri ve iĢlevlerine yer verilmiĢtir. Bölümü sonunda mitlerin 

modern dönemdeki yansımalarına değinilmiĢ, günümüz dünyasında mitlerden 

uzaklaĢmanın toplum üzerindeki etkilerine değinilmiĢtir. Bunun yanında mitlerin bir 

Ģekilde varlıklarını devam ettirdikleri bilhassa sinemalardaki mitik motifler örnek 

gösterilerek incelenmiĢtir. 

Üçüncü bölümde ise mit ve efsanelerin iĢlevlerine ve modern toplumdaki 

yansımalarına dair ortaya konulan veriler, bir örnek olarak Sarıkız Efsanesi üzerinde 

değerlendirilmiĢtir.  

Bu çalıĢma mit ve efsane kavramlarını yalnızca sosyolojik açıdan ele almaktadır ve 

konu mitlerin iĢlevlerinin ortaya konulmasıyla sınırlıdır. Örnek olayda ise, incelenen 

toplum yalnızca mitik inançların hala devam ettiği bir toplum olarak ele alınacak, Alevi 

kültürü konunun dıĢında kalacaktır.  

Bu çalıĢma gerçekleĢtirilirken ilk iki bölümde literatür incelemesine dayalı 

deskriptif bir yöntem benimsenmiĢtir. Üçüncü bölümde ise Balıkesir-Edremit-Kazdağları 

bölgesinde, 21.08.2013-05.09.2014 tarihleri arasında Balıkesir-Edremit-Zeytinli Beldesi 

Mehmetalan Köyü’nde, Tahta KuĢlar Köyü’nde özellikle Alevi toplum üzerinde ve 

efsanenin etkili olduğu sünnî toplum olarak Çanakkale-Çan yöresi üzerinde bir alan 

araĢtırması gerçekleĢtirilmiĢtir. Bu araĢtırmada derinlemesine mülakat yapılmıĢ, görsel ve 

iĢitsel materyaller kullanılarak katılımcı-gözlem vasıtasıyla konu yorumcu ve diyalojik bir 

yöntemle ele alınmıĢtır. Bölgede yapılan gözlem esnasında Balıkesir- Edremit ve 

Çanakkale yöresinden ortalama 30 kiĢi ile mülakat yapılmıĢtır. Mülakat yaptığımız kiĢiler, 

konunun daha iyi analiz edilebilmesi açısından 80 yaĢ üstü Alevî ve Sünnî köylüleri, 17-25 
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yaĢ arasında üniversite öğrencisi olan ya da olmayan gençler, yine doğduğu yörenin dıĢına 

çıkmıĢ, üniversite eğitimi almıĢ ya da akademik kariyer yapmıĢ olan Alevî ve Sünni 

kimliklere sahip Ģahıslardan oluĢmaktadır.  
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BĠRĠNCĠ BÖLÜM 

KAVRAMSAL ÇERÇEVE: MĠT,  

EFSANE VE DĠĞER ANLATI TÜRLERĠ 

 

1.1.  Mit: Kökeni ve Tanımları 

“Her tanımlama bir sınırlamadır” der Andrè Suarès. Her türlü kavramlaĢtırma ve bir 

kavramı tanımlama giriĢimi, bir çerçeve oluĢturma zorunluluğundan dolayı genellemeler 

yapmak ve o kavramın herhangi bir iĢlevini dıĢarıda bırakmak demektir. Çünkü kavramlar 

insanlar gibidir; yaĢamakta, geliĢmekte, değiĢmekte ve bu değiĢikliklere uygun olarak yeni 

formlar kazanmaktadırlar. Ġnsana ve kültüre iliĢkin kavramlar insanla birlikte sürekli bir 

geliĢim ve değiĢim içindedir. Bu yüzden onları bir an bile dondurmak imkânsızdır. Ancak 

her tanımlama bir bakıma o kavramın sahip olduğu anlamı dondurmak demektir. Bir de bu 

kavram mit gibi neredeyse her gün yeni bir anlam boyutu kazanan bir kavram ise “efrâdını 

câmî, ağyarını mânî” bir tanımlama yapabilmek çok daha zordur. Fakat tanımlama 

yapmadaki bu zorluk ve eksiklikten dolayı suskun kalmak söz konusu olamaz ve bu 

yüzden kavramlaĢtırmalara ve tanımlamalara baĢvurmak kaçınılmaz olacaktır.
2
 

Bu araĢtırmayı yaparken incelenen kaynaklarda kimi zaman birbirine yakın kimi 

zaman ise birbirine tamamen zıt sayısız mit tanımıyla karĢılaĢıldı. Eserlerde mitin kesin bir 

tanımı yapılmayıp aksine böyle bir tanımlama yapmanın zorluğu üzerinde durulmuĢ ve 

“genellikle, Ģuna göre, buna göre” gibi tam bir sınırlama yapmayan ifadelerle mitin 

mahiyeti anlatılmıĢtır. Çünkü mit terimi hem çağdaĢ bilimsel literatürde hem de teolojik 

literatürde çok farklı Ģekillerde kullanıldığından bu konudaki herhangi bir tanım tüm bakıĢ 

açılarını yansıtan bir tanım olarak görünmemektedir.
3
 Ernst Cassirer bu durumu Ģöyle dile 

getirmiĢtir: 

                                                           
2
  Dursun Ali Tökel, Divan Şiirinde Mitolojik Unsurlar, Akçağ Yayınları, Ankara, 2000, s.1; Kasım 

Küçükalp, Nietzsche ve Postmodernizm, Paradigma Yayınları, Ġstanbul, 2003, s. 47. 
3
  Turan Koç, Din Dili, Ġz Yayıncılık, Ġstanbul, 2012, s.118. 
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Söylence ne demektir? Ġnsanın kültürel yaĢamındaki iĢlevi nedir? Bu soruyu 

sorduğumuz anda, çatıĢan görüĢler arasındaki büyük bir savaĢın içine dalmıĢ 

oluruz. Bu durumda en ĢaĢırtıcı özellik deneysel verilerimizin eksikliği değil 

bolluğudur. Soruna her açıdan yaklaĢılmıĢtır. Söylencebilimsel düĢüncenin hem 

tarihsel geliĢimi hem de ruhbilimsel temelleri, özenle incelenmiĢtir. (…) Ama 

söylence kuramı henüz büyük ölçüde tartıĢma götüren bir kuramdır. Her okul bize 

değiĢik bir yanıt vermekte ve bu yanıtlardan bazıları birbiriyle çok açık bir Ģekilde 

çeliĢmektedir.
4
 

 

Aslında tüm bu karıĢıklıklar ve belirsizlikler, mitlerin insanla ilgili çok zengin ve 

sınırsız bir malzemeyi kendinde barındırmasından, insanlık tarihinin derinliklerine ıĢık 

tutmasından kaynaklanmaktadır. Nitekim Joseph Campbell Shakspeare’in sanatın iĢlevine 

dair olan tanımını mitolojinin de tanımı olarak kabul edilebileceğini söyler: “Doğayı 

olduğu gibi gösterecek aynayı tutmak”
5
. Ancak bu tarif de zihinleri karıĢtırabilir çünkü bu, 

mitolojiye soyut bir düzlemde yaklaĢmayı gerektirir ve yalnızca mitolojinin iĢlevlerinin 

sanatsal çözümleniĢi olarak kabul edilebilir. Dolayısıyla Eliade’ın da dediği gibi “mit çok 

sayıda birbirini bütünler nitelikteki bakıĢ açılarına göre ele alınıp yorumlanabilen son 

derece karmaĢık bir kültür gerçekliğidir.”
6
  

Mitler neredeyse araĢtırmacıların elinde körlerin tuttuğu file benzemiĢtir. Herkes 

onun ne olduğundan ziyade, kendisinin ne aradığıyla ilgilenmiĢ ve o doğrultuda bir 

tanımlama, açıklama getirmiĢtir. Kimileri miti ilkel dönem toplumlarında ortaya çıkmıĢ 

milli ve yaratıcı özellikleri olan bir tür olarak tanımlarken, kimileri de halkların kolektif 

Ģuurla kendi tarihini ve kahramanlarını kurgulayıp, inanç ve fikirlerini bedenleĢtirdiği, 

kendi kültürel unsurlarını temsil eden geleneksel halk hikâyeleri olarak tanımlamıĢtır.
7
 

Dilbilimciler, antropologlar, sosyologlar, psikanalistler, felsefeciler, tarihçiler hepsi mit 

üzerinde önemli çalıĢmalar gerçekleĢtirmiĢ ve neticede kendilerine göre açıklamalar 

yapmıĢlar, kendi aradıklarını onda bulmuĢlardır.
8
   

Mitin mahiyeti hakkındaki bu güçlük ve karmaĢayı –aynı zamanda zenginliği- göz 

önünde bulundurarak Ģimdi mit ve mitolojiyi iliĢkin tanımlara geçebiliriz. 

                                                           
4
  Ernst Cassirer, Devlet Efsanesi İnsan Üstüne Bir Deneme, çev. Necla Arat, Ġstanbul, Say Yayınları, 2005, 

s. 230; Orijinal metin için bkz. Cassirer Ernst, The Myth of The State, Yale University Yayınları., Londra, 

1946, s. 4. 
5
  Joseph Campbell, Yaratıcı Mitoloji, çev. Kudret Emiroğlu, Ġmge Kitabevi Yayınları, Ankara, 1994, s. 14. 

6
  Mircea Eliade, Mitlerin Özellikleri, çev. Sema Rifat, Simavi Yay. Ġstanbul, 1993,  s. 13. 

7
  Tökel, a.g.e., s. 4; Ġsmail TaĢ, “Mit ve Mitik DüĢüncenin Yapısı”, Dinî Araştırmalar, C.III, S.8,  “y.y.”, 

2000, s. 57. 
8
  Bilge Seyidoğlu, Mitoloji Üzerine Araştırmalar, Dergâh Yayınları, 5. b., Ġstanbul, 2011, s. 15-20. 
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Mitoloji kavramı myth ve logia kelimelerinin birleĢiminden meydana gelmiĢtir. 

Myth’e kaynaklarda kelime, söylem, kurgu hatta masal, hikaye, efsane gibi birbirinden çok 

farklı karĢılıklar verilmektedir. Ancak genel kabule göre myth köken itibariyle 

Yunancadaki “söz”, “söylenen ve duyulan söz”, anlamlarındaki mythos (muthos) 

kelimesinden gelir.
9
  Azra Erhat’ın verdiği bilgilere göre Antik Yunan devrinde “söz” 

kavramını karĢılayan üç kelime vardır: “mythos”, “epos” ve “logos”. Bunlardan mythos 

masal, öykü, efsane anlamına gelen, söylenen veya duyulan söz demektir. Ancak 

Mythoslara güven olmaz, çünkü insanlar gördüklerini, duyduklarını anlatırlarken içine 

yalan da katabilmektedirler. Nitekim tarihçi Herodot mythos’a tarihî değeri olmayan 

güvenilmez söylenti derken Platon da mythos’u gerçeklerle iliĢkisiz, uydurma, boĢ ve 

gülünç masal diye tanımlar. Epos ise belli bir düzen ve ölçüye göre söylenen söz 

anlamında Ģiir, destan, ezgi gibi Tanrı armağanı bir yetenekle söylenen sözleri, ozanların 

sözlerini ifade etmek için kullanılmıĢtır. Mythos ile epos arasında en baĢtan beri bir 

yakınlık vardır; mythos söylenen sözün içeriği, epos ise onun aldığı ölçülü, süslü ve 

dengeli biçimidir. Epos ne kadar güzelse mythos da o kadar etkili olur. Epos ile mythos’un 

bu uyumlu birlikteliği sayesinde yüzyıllar öncesine ait efsaneler, destanlar, ezgiler özlerini 

ve etkileyiciliklerini kaybetmeden günümüze kadar ulaĢabilmiĢlerdir.
10

 

Logos ise gerçeğin insan sözüyle dile gelmesidir. Logos bir yasal düzeni yansıtır; o 

insanda düĢünce, doğada kanundur, her yerde ve her Ģeyde vardır, ortaklaĢa ve tanrısaldır. 

Logosu bulmak, sırlarını açığa çıkarmak düĢünürün asıl görevidir. Buradan hareketledir ki 

"logos-logia (loji)" bir bilimi dile getirmek için kullanılan bir son ek haline gelmiĢtir.  

Eposun tersine logos ve mythos arasında en baĢtan beri var olan ve gün geçtikçe 

keskinleĢen bir karĢıtlık söz konusudur. Ege kıyılarında destanlar, ezgiler, efsaneler 

yeĢerirken, Ġyonya’da matematik, fizik tarih coğrafya gibi bilimler doğup geliĢmekteydi. 

Ġyonya’da bilim adamları mythos’un uydurduğu, eposun dillendirdiği tanrı hikayelerini 

eleĢtirip hor görürlerdi. Yalnız yine de birçok bilgin eserlerini kaleme alırken eposa özgü 

heksametron ölçüsünü kullanmaktan kendilerini alamamıĢlardır. Ancak mythos, epos ve 

                                                           
9
   Kees W. Bolle, “Myth”, Encyclopedia of Religion, I-XIV, C.IX, ed. Lindsay Jones - Thomson Gale, 2. b., 

USA, “ts.”, s. 6359; Behçet Necatigil, 100 Soruda Mitologya, Gerçek Yayınevi, Ġstanbul, 1998, 4. b., s. 7; 

Samuel Henry Hook, Ortadoğu Mitolojisi, çev. Alaeddin ġenel, 4. b., Ġmge Kitabevi Yayınları, Ankara, 

2002, s. 13. 
10

  Azra Erhat, Mitoloji Sözlüğü, 2. b., Remzi Kitabevi, Ġstanbul, 2012, s. 6-7; Muharrem Kaya, Mitolojiden 

Efsaneye, Bağlam Yayıncılık, Ġstanbul, 2007, s. 1. 
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hatta giderek logos bile zamanla birleĢmiĢlerdir. Nitekim günümüzde mythosları inceleyen 

bilimi ifade etmek için mytho-logia (mitoloji) kelimesini kullanılmaktadır.
11

 

Mit ve mitoloji kavramlarının kökeni böyledir. Sözlüklerde ise mit genel olarak, 

“tanrılar, kahramanlar ve önceki çağların olayları üzerine anlatılanlar, masallar, öyküler; 

bir toplumda öykü biçiminde canlı olarak yaĢayan eski gelenek ve görenekler bağlamı; 

insanlığın en eski yaĢantı ve düĢüncelerinde dile gelmiĢ olan öyküler; imgeleme ürünü 

olarak estetik incelemenin konusu olan öyküler; ulusların en eski yaĢantılarının simgesel 

olarak dile geliĢi”
12

; “Geleneksel olarak yayılan veya toplumun hayal gücü etkisiyle biçim 

değiĢtiren alegorik bir anlatımı olan halk hikâyesi; efsaneleĢen kavram veya kiĢi”
13

; ilkel 

dünyadan bir görüntü sunan, atalarla, kadın veya erkek kahramanlarla, olağanüstü olaylarla 

ilgili geleneksel hikayeler
14

 olarak tanımlanmaktadır. Bu tanımlarda da görüldüğü gibi, 

sözlüklerde mit kavramı aynı zamanda diğer anlatı türlerinin de üst baĢlığı olarak 

değerlendirilmiĢtir.  

Mitoloji ise “bir halkın söylencelerini, tanrılar üzerindeki öykülerini bütünlüğü 

içinde toplama, söylenceler üzerinde bilimsel araĢtırma yapma”
15

; “mitleri, doğuĢlarını, 

anlamlarını yorumlayan, inceleyen bilim; bir ulusa, bir dine, özellikle Yunan, Latin 

uygarlığına ait mitlerin, efsanelerin bütünü”
16

 Ģeklinde tanımlanmıĢtır. 

Mit kavramı etrafında çalıĢan araĢtırmacıların neredeyse hepsine göre mit teriminin 

anlamında ve kullanımında azımsanmayacak ölçüde bir bulanıklık vardır. Çünkü mit 

sonsuz sayıda kendine özgü tanımın konusu olan bir kavramdır.
17

Behçet Necatigil mitleri, 

“ilkel insan topluluklarının evreni, dünyayı ve doğa olaylarını kiĢileĢtirerek yorumlamak, 

henüz sırrını çözemedikleri yaĢamın ve evrenin çeĢitli görüntülerini bir anlam kolaylığına 

bağlamak gereksiniminden doğmuĢ öyküler”
18

 Ģeklinde tanımlamıĢtır. Necati Gültepe ise 

miti, “ilkel medeniyetlerin ilmi çalıĢmalarını sözlü kültür yoluyla da olsa kendinde 

                                                           
11

  Erhat, a.g.e.,  s. 11. 
12

  Bedia Akarsu, Felsefe Terimleri Sözlüğü, 9. b., Ġnkılap Kitabevi, Ġstanbul, 1998, s. 163 
13

  Türk Dil Kurumu, “Mit”, Büyük Türkçe Sözlük, “ts.”, 

http://www.tdk.gov.tr/index.php?option=com_bts&view=bts , (25.03.2014) . 
14

  James H. Birx, (Editör), Encyclopedia of Anthropology, Sage Yay. Londra, 2006,  C. V, s. 1650. 
15

  Akarsu, a.g.e., s. 163. 
16

  Türk Dil Kurumu, “Mitoloji”, Büyük Türkçe Sözlük, “ts.”. 

http://www.tdk.gov.tr/index.php?option=com_bts&view=bts , (25.03.2014).  
17

  Hook, a.g.e., s. 13; Cengiz Batuk, “Mit, Tarih ve Gerçeklik Sorunu Üzerine Notlar”, Milel ve Nihal, C.VI, 

S.1, 2009, s. 27, http://www.milelvenihal.org/milel-ve-nihal-dergisi/91-milel-nihal-dergi-cilt6-sayi1.html 

(05.06.2014). 
18

  Necatigil, a.g.e., s. 13. 
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barındırıp sonraki kuĢaklara aktarması sebebiyle ilk bilimsel çalıĢmaları, kozmik bilgilerin 

sembolleĢmiĢ kaynağı olması sebebiyle ilk dini inançları,  sosyo-kültürel açıdan insanı 

"iyi" ve “kötü" olarak sınıflandırması çerçevesinde ilk siyaset bilimini, toplumda kutsal 

güçlerle iliĢkiyi sağlayacak bir düzen oluĢturduğu için ilk ideolojiyi, sanat türlerini, felsefi 

bilgiyi ve etnik medeniyetin bütün katmanlarını kendinde toplayabilen bir sistem” olarak 

tanımlamıĢtır.
19

 Dolayısıyla mitler birbirinden farklı birçok konuyla ilgilidir ve bu yüzden 

hepsini tek bir tanıma sığdırmak oldukça zordur. Mitleri felsefi, psikolojik, sosyolojik ya 

da antropolojik tanımlarla indirgemek de, bütün mitlerin yalnızca tanrılarla, kahramanlarla 

veya tabiatüstü olaylarla ilgilendiğini söylemek de eksik kalan bir tanımlama olacaktır.  

Mit bir söz ya da sanat olarak da görülebilir. Nitekim Karen Armstrong onu Ģöyle 

tanımlar: “Mitoloji, tarihin ötesinde insanın varoluĢundaki zamansızlığa iĢaret eden, 

geliĢigüzel olayların çapraĢık akıĢından çıkıp gerçeğin özüne Ģöyle bir göz atmamızı 

sağlayan bir sanat biçimidir.”
20

 Bu durumda onun gerçekliğini kendi içinde aramamız 

gerekir. Ancak tüm mitlerin soyut bir hakikatin sembolik ifadeleri olduğunu kabul etmek 

de mümkün değildir. Mit, içerdiği bilgilerin doğru olmasından dolayı değil, etkili 

olmasından dolayı gerçektir. Bu durumları göz önünde bulunduran bazı araĢtırmacılar 

mitleri, toplumdaki iĢlevlerine göre tanımlama ve sınıflandırma yoluna gitmiĢlerdir.
21

 

Bronislav Malinowski'nin tanımı böyle bir tanımdır: "mit, inancı ifade eden ve 

sistemleĢtiren, ahlakı koruyan ve bu konuda kurallar koyan ve ayinlerin etkisini pekiĢtiren 

bir kıssadır".
22

 Burada mit bir hakikate tekabül etmeyip, insanın ruhî durumunun ve 

yatkınlıklarının bir ifadesi olarak görülmektedir. Ernst Cassirer'in "dünyayı bilim öncesi bir 

zihniyetle algılama ve onun hakkında belli bir tarzda konuĢma" Ģeklindeki tanımı da bu 

düĢünceyle aynı paraleldedir.
23

 ĠĢlevselci tanımlar mitin ne olduğuna bazı yönlerden 

açıklık getirmiĢ olsa da mitin ne kastettiği, anlatanın veya dinleyenin ruhî durumu 

içerisinde bir belirsizlik içinde kalmaktadır. Bu yaklaĢıma eksikliklerinden dolayı karĢı 

çıkanlar kapsamlı bir tanım ortaya koyabilmek amacıyla aĢırı bir genellemeye giderek miti 

                                                           
19

  Necati Gültepe, a.g.e., Resse Kitabevi, Ġstanbul, “ts.” s. 19. 
20

  Karen Armstrong, Mitlerin Kısa Tarihi, çev. Dilek ġendil, Merkez Kitapları, Ġstanbul, 2006, s. 11. 
21

  Koç, a.g.e., s. 119, Hook, a.g.e., s. 13. 
22

  Bronislav Malinowski, Büyü, Bilim ve Din, çev. Saadet Özkal, 2. b., Kabalcı Yayınevi, Ġstanbul, 2000, s. 

96. 
23

  Cassirer, a.g.e., s.3. 
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"doğru (inanılabilir) olan ya da olmayan yaratılıĢa iliĢkin kutsal bir hikaye" olarak 

tanımlamıĢlardır.
24

  

ĠĢlevi esas alan tanımlara göre mitler, "düzmece ve hayali olan Ģeylere iĢaret 

etmelerinin yanında felsefi soyutlamalar ve dini önermelerle ifade edilemeyecek kadar 

karmaĢık ve derin olan gerçeklikleri anlatma aracı" olarak da iĢlev görürler. Bunlara ilk ve 

en önemli örnek olarak Mircea Eliade'ın tanımını verebiliriz:  

Mit kutsal bir öyküyü anlatır; en eski zamanda "baĢlangıçtaki" masallara özgü 

zamanda olmuĢ bitmiĢ bir olayı anlatır. Bir baĢka deyiĢle mit, Doğaüstü Varlıkların 

baĢarıları sayesinde, ister eksiksiz olarak bütün gerçeklik, yani Kozmos olsun, 

isterse onun yalnızca bir parçası (sözgelimi bir ada, bir tür bitki türü, bir insan 

davranıĢı, bir kurum) olsun, bir gerçekliğin nasıl yaĢama geçtiğini anlatır. Demek 

ki mit, her zaman bir "yaratılıĢ"ın öyküsüdür: Bir Ģeyin nasıl yaratıldığı, nasıl var 

olmaya baĢladığı anlatılır. Mit ancak gerçekten olup bitmiĢ, tam anlamıyla ortaya 

çıkmıĢ olan Ģeyden söz eder.
25

  

 

Mitlerin iĢlevlerini, etkilerini, nasıl iĢ gördüğünü açıklayabilmemiz için önce onun 

ne olduğunu bilmemiz gerekir. Onun insan ve toplum üzerindeki etkilerini ancak onun 

genel doğasına iliĢkin açık-seçik bir görüĢe sahip olduğumuzda görebiliriz.
26

 Bunun için de 

öncelikle mitlerin beĢeriyet yaĢamında edindiği yeri ve düĢünce dünyasında verdiği 

savaĢımı tarihsel süreç çerçevesinde incelemek faydalı olacaktır. Bu inceleme yapılırken, 

sosyoloji, psikoloji, dil, tarih gibi alanlardaki araĢtırmacıların mit hakkındaki düĢünce ve 

tanımlamalarına da yer verilecektir.  

1.1.1. Felsefî, Dinî ve Bilimsel DeğiĢimlere Bağlı Olarak Mit Kavramının 

Tarihî Serüveni 

Mitler ilk zamanlardan beri insanoğlunun hayatında yer almıĢtır. Arkeolojik 

çalıĢmalarda bilhassa mezar kalıntılarından elde edilen veriler bunun en temel 

delillerindendir. “Hayatı anlamlandırmak” mitolojinin en büyük iĢlevi olduğu için her çağ 

ve dönemde insanoğlu mitlere ihtiyaç duymuĢtur.  Karen Armstrong Mitlerin Kısa Tarihi 

isimli eserinde insanlığın ilk devirlerinden baĢlayarak günümüze kadar mitin insan 

yaĢamındaki yerini ve bu kavram ekseninde gerçekleĢen tartıĢmaları ele almıĢtır. Her ne 

                                                           
24

  Koç, a.g.e., s.119. 
25

  Eliade, a.g.e., s. 13. 
26

  Cassirer, a.g.e., s. 4. 
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kadar evrimci ve lineer bir anlayıĢla meseleye indirgemeci yaklaĢmıĢ olsa da konuyla ilgili 

oldukça önemli bilgiler serd etmiĢtir.  

Armstorng’un verdiği bilgilere göre MÖ yaklaĢık 20.000 ile 8000'i kapsayan 

Paleolitik dönemde kutsal-profan ayrımı yoktu ve her Ģey kutsalla, tanrılarla iç içeydi. 

Mitin en önemli fonksiyonu ise insanın kutsala katılımını sağlamaktı. Logos ise mitin 

tersine nesnel gerçekliklere karĢılık gelmekteydi.
27

 Neolitik Çağ’da (MÖ yaklaĢık 8000-

4000) logosun ürünü olarak tarım sanatı ortayı çıktı. Ancak tarım sanatına dinsel bir 

saygıyla yaklaĢılırdı. Ekip-biçme ve hasat törenleri ayinsel bir hava içinde 

gerçekleĢtirilirdi. Bu çağda toprak kadına benzetildi, kadın ile özdeĢleĢtirildi ve buna 

paralel olarak ilk “tanrıçalar” bu dönemde ortaya çıkmıĢtır.
28

 

Ġlk uygarlıkların ortaya çıkmasıyla birlikte (MÖ yaklaĢık 4000-8000) insanlar öne 

çıkmaya, tanrılar geri planda kalmaya baĢladı. Kent yaĢamı mitoloji algısını değiĢtirmiĢti. 

Artık tanrılar uzak görünüyorlardı. Ancak bu dönemin mitolojiye en önemli katkısı yazının 

bulunması ve dolayısıyla artık mitlerin sözlü kültürden yazılı kültüre aktarılıp kalıcılığının 

sağlanması olmuĢtu.
29

 

Büyük dinlerin baĢlangıcını da temsil eden ve Eksenel Çağ (MÖ yaklaĢık 800-200) 

olarak adlandırılan dönemde artık antik mitolojiler pek hoĢ karĢılanmıyor ve her medeniyet 

kendi mitolojisine bir takım içsel ve ahlâkî yorumlar katıyordu. Mitoloji artık gerçek 

sayılmamaya ve eleĢtirilmeye baĢlanmıĢtı. Ġnsanlar kendilerini kutsalla iç içe 

hissetmiyorlardı, kutsala ulaĢmak için çabalamak, çile çekmek gerekiyordu. Mesela 

Hindistan’daki Budistler kutsal olana eriĢmek için yoga alıĢtırmaları aracılığıyla kendi 

bilinçlerine karĢı direniyorlar ve ancak böylelikle kutsal huzur ortamına eriĢebiliyorlardı.
30

 

Eski Yunan’da mitlerden daha farklı bir zihinsel aĢamada iĢleyen logos, Eksenel 

Çağın itici gücü idi. Mit herhangi bir anlam çıkarmak için duygusal bir katılıma ya da 

ayinsel bir törene ihtiyaç duyarken logos yalnızca eleĢtirel aklın anlayabileceği biçimde 

özenle araĢtırarak gerçeği oluĢturur. Ġyonya’daki Grek toplulukları, evrene dair olarak ilk 

mitik açıklamaları logosun yardımıyla akılcı bir temele dayandırmaya çalıĢmıĢlardı. Ancak 

bu çabaları yine de mitolojik düĢünce biçimlerinin sınırları dıĢına çıkamamıĢtı. 

                                                           
27

  Armstrong, a.g.e., s. 15-33. 
28

  Armstrong, a.g.e., s. 33-42; GeniĢ bilgi için bkz. Mircea Eliade, Dinler Tarihine Giriş, çev. Lale Arslan, 

2. b.,  Kabalcı Yayınevi, Ġstanbul, 2009, s.243-262 ve 324-329. 
29

  Armstrong, a.g.e., s. 43-54. 
30

  Armstrong, a.g.e., s. 60. 
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Anaksimondros (MÖ 611-547), Anakimenes (MÖ 585 - 525), Heraklitos (MÖ 535? - 475), 

Empedokles, (MÖ 490-430) Parmenides (MÖ yaklaĢık 500-600?)  gibi filozoflar evreni 

her ne kadar rasyonel olarak yorumlamaya çalıĢmıĢlarsa da mitolojik düĢünme biçiminin 

dıĢına çıkamamıĢlardır.
31

  

Mitolojiyle ilgili anlatılar söz konusu olduğunda çoğu çalıĢmada hep Yunan 

mitolojisi merkeze alınarak değerlendirmeler yapılır. Bunun sebebi Batı merkezli bilim 

anlayıĢının yanında Yunanların mitoloji unsurlarını daha erken dönemlerde yazıya 

geçirmeye baĢlamıĢ olmalarıdır. Nitekim birçok kaynakta mitolojiyle ilgili ilk çalıĢmalar 

olarak Homeros ve Hesiodos’un teogoniyle ilgili bilgilere yer veren eserleri kabul edilir.
32

 

Milattan önce dördüncü yüzyılda yaĢayan Evhemeros ( MÖ 340-260) ise mitlerin 

doğuĢuyla ilgili ilk rasyonel yorumu ortaya koyan düĢünürdür. O, halk tarafından 

“uydurulan” mitlerde, daha önceki kralların ve kahramanların tanrılaĢtırıldığını ileri 

sürerek tarihî bir gerçeklik bulmuĢtur.
33

 

Platon mitleri fazlaca duygusal bulur ve ruhun akıldıĢı yanını beslediğini ancak 

insanların bütün gizil güçlerinin yalnızca logos aracılığıyla açığa çıkabileceğini savunurdu. 

Aynı zamanda Platon -Epikürcüler de aynı düĢüncedeydi- devlet dininin doğaüstü 

inançlarını bozulmamıĢ tutmak ve tarihi gerçekleri halktan saklamak için mitlerin 

kullanıldığını belirterek onları reddetmiĢtir. Aristo da Platon’la aynı paraleldeydi; o da eski 

mitleri anlaĢılmaz bulmuĢ ve mitlerin, halkı yönetebilmek ve daha iyi yönlendirebilmek 

için kanun koyucular tarafından uydurulduğunu söylemiĢtir. Ancak Aristo yine de mitlerin 

bir takım mucizevi ve ĢaĢılacak unsurlardan mürekkep olduğunu da ifade etmiĢtir.
34

 

Görüldüğü üzere filozofların bu dönemdeki düĢünceleri mythos ile logos arasında 

keskin bir uçuruma yola açmıĢa benzer. Bu tarihten itibaren logos, mythosa karĢı çıkıyor 

gibidir ancak yine de Yunan filozofları onu “rasyonalist düĢüncenin ilk atası olarak 

görmelerinden ya da dinsel söylem için gerekli olduğundan”
35

 dolayı kullanmayı 

sürdürmüĢlerdir. 

Eksenel Çağ sonrasında (MÖ yaklaĢık olarak 200 – MS 1500) karĢılaĢtırılabilir 

büyük bir değiĢim yaĢanmamıĢ, Ġlkçağda Sofistler ve Yeni Platoncular mitleri, ahlak ve ruh 

                                                           
31

  Armstrong, a.g.e., s. 68; Bolle, a.g.e., s. 6365. 
32

  Batuk, a.g.m., s. 30. 
33

  Bolle, a.g.e., s. 6365; Kaya, a.g.e., s. 11; TaĢ, a.g.m., s. 59. 
34

  TaĢ, a.g.m., s. 59. 
35

  Armstrong, a.g.e., s. 71. 
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gerçekliklerinin birer sembolü olarak görmüĢlerdir.
36

 II. yüzyılın baĢlarında Aelius Theon 

Progymnasmata isimli eserinde miti “hakikatten söz eden uydurma bir açıklama” olarak 

tanımlamıĢtır.  III. yüzyılda ise Plotinos ve Prophyrios mitleri, felsefî düĢünceler, gelenek 

ve dini inançların sembolü olarak tanımlamıĢtır.
37

 Ortaçağda Yahudi-Hıristiyan geleneği 

antik mitolojileri gözden düĢürmüĢ, yalan ya da hayal alanına itmiĢtir.
38

 Bu dönemde 

mitler hakkındaki görüĢler ilk Hıristiyan bilginlerin düĢünceleri çerçevesinden çıkamamıĢ 

ve MS 16. yy’a dek mitin durumu neredeyse aynı kalmıĢtır.
39

 

16. yüzyıldan sonra ise miti incelemek için Batı’ya yönelmek gerekir
40

. Bunda Batı 

merkezli çalıĢma anlayıĢının etkisi olsa da yine de asıl sebep, konuya dair Batı dünyasında 

oldukça önemli bir literatürün oluĢmasıdır. Bu yüzyılda Kopernik (1473-1543) devrimi ile 

birlikte Batı’da, daha sonra tüm dünyayı etkileyecek nitelikteki değiĢimin temelleri 

atılmıĢtır.
41

  

Avrupa’nın üç yüz yıl süren çağdaĢlaĢma sürecinde kökten değiĢimler yaĢanmıĢtı; 

artık geridekilerin, eskinin, geleneksel olanın bir değeri yoktu. SanayileĢmeyle birlikte yeni 

koĢullara uyum sağlamak üzere toplumu yeniden örgütlemek için siyasal ve toplumsal 

devrimler gerçekleĢtiriliyordu. Bunların sonucunda Avrupa, miti “yararsız, uydurma ve 

çağdıĢı” olarak gören entelektüel “Aydınlanma” çağına geldi.
42

 Bu değiĢimin belki de en 

önemli sonucu inancın, dinin geri plana atılması ve mitolojinin ölümüdür. Çünkü Batılı 

anlamda modernlik logosun çocuğuydu: 

Mitin tersine logos, gerçeklerle uyum sağlamalıdır; özünde gerçekçidir; bir Ģeyin 

olmasını istediğimizde kullandığımız düĢünce biçimidir; çevremizi daha çok 

denetim altına almayı ve yeni bir Ģeyler keĢfetmeyi baĢarmak için sürekli ileriye 

bakar. Batı toplumunun yeni kahramanı, bundan böyle toplumunun yararı için 

bilinmeyen dünyalara girmeyi göze alan bilim adamı ya da mucit olmuĢtu.
43

 

 

Batılı insanlar artık evrene sahip olduklarını, ona hükmettiklerini düĢünüyorlardı. 

Çünkü artık kutsal, değiĢtirilemez yasalar yoktu. Ancak insan yaĢamına ve varoluĢun 

                                                           
36

  Kaya, a.g.e., s.12. 
37

  Eliade, a.g.e., s. 155. 
38

  Eliade, a.g.e., s. 10. 
39

  Armstrong, a.g.e., s. 73; TaĢ, a.g.m., s.59; Bolle, a.g.e., s. 6366. 
40

  Karen Armstrong’a göre bunun sebebi uygarlığın 16. yüzyıldan itibaren Batı’ya geçmiĢ olmasıdır. 
41

  Richard S., Westfall, Modern Bilimin Oluşumu, çev. Ġsmail Hakkı Duru, 16.b., TÜBĠTAK Yayınları, 

Ankara, 2008, s. 1-3. 
42

  Armstrong, a.g.e., s.84. 
43

  Armstrong, a.g.e., s. 84. 
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yapısına anlam kazandıran Ģeydi mit; ve artık modernleĢme ilerliyor, logos ses getiren 

baĢarılar elde ediyor, mitolojinin değeri gitgide kayboluyordu. Fakat logos da insanoğluna 

hiçbir zaman ihtiyacı olan önemi vermiyordu. Bu yüzden daha 16. yüzyılda Batılı 

toplumlarda bir ruhî bunalım ve baĢıboĢluğun ortaya çıktığı görülür. Bu yabancılaĢma 

Avrupa dinini biçimlendirme ve onu daha çağdaĢ kılma çabaları içinde olan reformcularda 

da görülmekteydi. Martin Luther (1483-1546), Ulricvh Zwingli (1484-1531) ve John 

Calvin (1509-1564) Hıristiyanlığı yeniden yorumlayarak çağdaĢ ruhun mitolojik bilince 

nasıl karĢı olduğunu göstermiĢlerdir.
44

  

Kopernik devrimi ile birlikte hız kazanan bilimsel keĢifler de mitolojinin otoritesini 

sarsmaktaydı; önce Francis Bacon (1961-1626) sonrasında da Isaac Newton (1642-1727) 

bilimi öne çıkarıp bilimin öğretileriyle mitolojiyi çürütmeye çalıĢtılar. Onlara göre mitoloji 

ve gizemcilik düĢünmenin ilkel biçimleriydi.
45

  

18. yüzyıl felsefesi, “Aydınlanma felsefesi” olarak nitelendirilmiĢtir. Burada 

aydınlanmak isteyen insan, aydınlatılmak istenen de insan hayatının anlam ve düzenidir. 

Bu durum tipik bir tarihi fenomendir; hayatı düzenleyen formlar canlılıklarını yitirince 

yeni düĢünceler aranır. ĠĢte aydınlanma da tıpkı böyle bir sürecin sonunda ortaya çıkmıĢtır.  

Aydınlanmanın ne olduğu genel olarak “insanın düĢünme ve değerlendirmede din 

ve geleneklere bağlı kalmaktan kurtulup kendi aklı, kendi görgüleri ile hayatını 

aydınlatmaya giriĢmesi” olarak tanımlanır.
46

 Bunun yanında Aydınlanma’nın en önemli 

düĢünürü olarak kabul edilen Immanuel Kant (1727-1804) “Aydınlanma Nedir?” isimli 

yapıtında onu “insanın kendi suçu ile düĢmüĢ olduğu bir ergin olmayıĢ durumundan 

kurtulup aklını kendisinin kullanmaya baĢlamasıdır”
47

 Ģeklinde tanımlamıĢtır. Buradaki 

akıl, “eleĢtiren” bir akıldır, metafizik olanı reddeder ve deneye dayanır. Bu dönemin 

filozofları yalnızca akla dayanırlar ve metafizik iĢlevin yer almadığı olgular alanını 

araĢtırırlar.
48

 

                                                           
44

  GeniĢ bilgi için bkz. Hakan Olgun, Luther ve Reformu Katolisizmi Protesto, Fecr Yayınevi, Ankara, 

2001, s. 39-47 ; Armstrong, a.g.e., s. 85. 
45

  Armstrong, a.g.e., s. 88; Westfall, a.g.e., s. 165-188; Cemal Yıldırım, Bilim Tarihi, 2. B., “Yay.y.”, 

Ġstanbul, 1983, s. 123-126. 
46

  Macit Gökberk, Felsefe Tarihi, 13. B., Remzi Kitabevi, Ġstanbul, 2002. 
47

  Ġmmanuel Kant, “Aydınlanma Nedir? Sorusuna Yanıt (1784)”, İmmanuel Kant Seçilmiş Yazılar, çev. 

Nejat Bozkurt, Remzi Kitabevi, Ġstanbul, 1984, s. 213. 
48

  Jacqueline Russ, Felsefe Tarihi, Aklın Zaferi, Çev. Ġsmail Yergüz, ĠletiĢim Yayıncılık, Ġstanbul, 2012, s. 8. 
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Aydınlanma giriĢimi aslında Rönesans ile baĢlamıĢtır fakat bu dönem bir geçit 

dönemi olduğu için yeni bir dünya görüĢü hakkındaki düĢünceler bulanıktır, parçalıdır, 

bütünlüğü yoktur. On sekizinci yüzyıl Aydınlanma dönemi boyunca düĢünce dünyasındaki 

sis perdesi artık kalkmıĢ ve bu giriĢim doruk noktasına yükselmiĢtir. Yüzyılın sonunda 

düĢünceler bir bütünlük arz edecek Ģekilde belirli bir zemine oturmuĢtur.  

Aydınlanma düĢüncesi katı bir Ģekilde akılcı olma ve metafizik olanı reddetme 

anlayıĢından dolayı mitlere karĢı da olumsuz bir tavır sergilemiĢtir. Bu dönemin rasyonalist 

filozoflarının geneli için mitler garip ve anlaĢılmaz karmaĢık düĢünceler, büyük bir boĢ 

inançlar yığınından ibaretti ve mitik düĢünce tıpkı karanlığın yerini aydınlığa bırakması 

gibi rasyonalist düĢünmenin baĢladığı yerde sona erecekti.
49

 Nitekim Aydınlanmanın önde 

gelen düĢünürlerinden John Locke (1632-1704) kutsalın varlığının kanıtlanmasının 

olanaksız olduğu sonucuna ulaĢmıĢtı, ancak Tanrının varlığından ve daha iyi bir çağa 

girildiğinden de kuĢku duymuyordu. Alman ve Fransız Aydınlanma filozofları, John 

Toland (1670-1722), Matthew Tindal (1655-1733) gibi Ġngiliz teologları de eski gizemci 

dinî inançları ve mitolojileri çağdıĢı görüyor, insanlığı doğruya götürecek tek Ģeyin logos 

olduğunu savunuyorlardı.
50

 

Aydınlanma çağı rasyonalistleri arasında mitlere karĢı genel olarak olumsuz bir 

yaklaĢım sergilenmiĢ olsa da David Hume (1711-1776) gibi bazı düĢünürler mitlerde bir 

takım rasyonel ögeler bulunduğunu ve dolayısıyla anlaĢılmalarının imkân dâhilinde 

olduğunu savunmuĢtur: 

Ozanlarca aktarılan eski pagan mitolojisini önyargısız olarak incelersek, baĢtan 

bulabileceğimizi zannettiğimiz öyle korkunç saçmalıklar göremeyiz. Bu görünür 

dünyayı biçimlendiren güç ya da ilkeler her ne idiyseler yine onların, öteki 

canlılardan daha incelmiĢ bir yapısı ve daha büyük bir yetkesi olan, zeka sahibi bir 

varlık türü de yaratmıĢ olduğunu düĢünmek niçin güç olsun? Bu yaratıkların gelgeç 

hevesli, öç alıcı, tutkulu, Ģehvet düĢkünü olabilecekleri kolaylıkla kavranabilir; 

kaldı ki, bizim aramızda da, bu gibi kötü huylara kapılmak için, mutlak yetkeli 

olmanın her Ģeyi mübah kılması kadar elveriĢli bir durum yoktur. Kısacası bütün 

mitoloji sistemi öylesine doğaldır ki, bu evrende yer alan bütün o engin gezegen ve 

dünyalar çeĢitliliği içinde, Ģurada ya da burada, bir yerde gerçekte var olması olası 

olmaktan da öte kesin görünmektedir.
51

 

 

                                                           
49

  Cassirer, a.g.e., s. 181. 
50

  Armstrong, a.g.e., s. 88. 
51

  David Hume, Din Üstüne, çev. Mete Tunçay, Ġmge Kitabevi Yayınları, “y.y.”, 1995, s. 70; Bolle, a.g.e., s. 

6366. 



 

16 
 

Aslında mitin Aydınlanmaya ve Pozitivizme karĢı koyuĢu daha öncelerde 

Giambattista Vico’yla (1668-1744) baĢlar. O, mitlere dair ortaya koyduğu düĢüncelerle ilk 

kültür felsefecisi olarak kabul edilir.
52

 Vico’ya göre mitler uydurma masallar olmayıp, 

hayatı, evreni, yaĢamı anlamlandırma ihtiyacından doğmuĢ gerçek öykülerdir.
53

 Vico 

mitlerin ilk bilim olduğunu iddia eder. Ona göre mitler bir insan topluluğunun sosyal 

düzeni, ekonomik uğraĢları, sanatları, becerileri, dinî ya da büyüsel inançları ve dini 

törenlerinin tümüdür. Mit, inancın ifadesidir ve ilkel kültürlerde vazgeçilmez bir konumu 

ve iĢlevi vardır.
54

 

18. yüzyılın sonuna doğru Rasyonalist akıma karĢıt olarak geliĢen Romantizm 

akımı mitlere karĢı en ilginç tavrı sergiler. Bu filozofların nazarında mitler en yüksek ilgi 

konusu olmanın yanında aynı zamanda korkuyla karıĢık bir sevgi ve hayranlık konusu da 

olmuĢtur. Onlar mitleri insan kültürünün ana kaynağı olarak kabul ederler. Buna göre 

sanat, tarih, felsefe ve Ģiir mitlerden doğmuĢtur.
55

 Gerçek bir romantik için Ģiirle hakikat 

arasında herhangi bir ayrım olmadığı gibi, mitle hakikat arasında da herhangi bir ayrım 

olamaz. ġiir ve gerçeklik ya da mit ve gerçeklik tamamen iç içe girmiĢ birbirine uyan 

Ģeylerdir. Romantik akım ile rasyonalist akım arasındaki bu karĢıtlık temelde onların tarihe 

dair farklı yaklaĢımlarından kaynaklanmaktadır. Rasyonalistler açısından tarih incelemesi 

yalnızca geçmiĢe bakıp insanlığa daha iyi bir gelecek hazırlamak, yeni bir siyasal ve 

toplumsal doğuĢu gerçekleĢtirmek için gerekliydi. Onlara göre tarihte yaĢananlar olması 

gerekenler değil, olup bitmiĢ Ģeylerdi. Romantikler için ise tarih yalnızca bir olgu değil, 

aynı zamanda en yüksek ülkülerden biridir. Dolayısıyla Romantiklerin en önemli ayırt 

edici özelliklerinden biri geçmiĢi ülküleĢtirmeleri ve tinselleĢtirmeleri olmuĢtur.
56

    

Friedrich W. J. Schelling (1775-1854) ve Ernst Cassirer (1874-1945) mitlerin 

sadece birer sembolden ibaret olarak nitelendirilmesine karĢı çıkıp, mitlerde bir realite 

formu bulunduğunu savunmuĢlardır. Romantik felsefenin ilk tezahürleri Schelling’in 

eserlerinde ortaya çıkar. Onun düĢüncesinde felsefe, mitlerin karĢıtı olmak yerine dostu ve 

bütünleyicisi olmuĢtur. Ġlk kez onun yapıtlarında doğa, tarih ve sanat felsefeleriyle yan 

yana yer alan bir mitoloji felsefesi ile karĢılaĢılmaktadır. Dolayısıyla bu eserlerde dile 

                                                           
52

  Doğan Özlem, Kültür Bilimleri ve Kültür Felsefesi, Notos Kitap Yayınevi, Ġstanbul, 2012, s. 202-204 
53

  Batuk, a.g.m., s. 41; Kaya, a.g.e., s. 12. 
54

  Sema Önal AkkaĢ, Milli Folklor, “Mit ve Felsefe”, s.77, 2008, 

http://www.millifolklor.com/tr/sayfalar/77/83-88.pdf , (25.03.2014), s. 83-87. 
55

  Cassirer, a.g.e., s. 181; TaĢ, a.g.m., s. 60. 
56

  Cassirer, a.g.e., s. 181; Bolle, a.g.e., s. 6366. 
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getirilen görüĢler ile Aydınlanma rasyonalistlerinin görüĢleri arasında büyük bir karĢıtlık 

söz konusudur. Rasyonalistlerin nazarında çok aĢağı görülen mit, Romantiklerde 

birdenbire en yüksek onura sahip olan bir konuma yükselmiĢtir. Schelling’in sistemi, öznel 

ve nesnel dünya arasında mutlak ayrımı kabul etmeyen bir “özdeĢlik” sistemidir. Bu 

sistemde evren tinseldir ve sürekli, kopmayan bir bütün oluĢturmaktadır. “Ġdeal” olanı 

“reel” olandan ayırmaya yol açan her Ģey ise yanlıĢ bir düĢünce eğilimi ve yalnızca bir 

soyutlamadan ibarettir. Bu teoriye göre ideal olan ile reel olan birbirine karĢıt olmayıp 

uyum içindedirler. Schelling bu düĢünceleriyle mitin rolüne dair daha önce eĢine hiç 

rastlanmamıĢ olan felsefe, tarih, mit ve Ģiir bireĢimi bir görüĢ geliĢtirmiĢtir.
57

 

Cassirer ise çoğu insanbilimcinin mitlere dair yaptığı psikiyatrik, felsefi, 

antropolojik ve sosyolojik açıklamaları, onu bir yanılsamadan ve “ilkel insanın 

budalalığından” doğduğunu öne sürdükleri için eleĢtirir ve mitlerde bir gerçeklik payının 

bulunduğunu savunur: 

Söylencebilimsel düĢüncenin insanın tarihindeki geliĢimini incelemeye baĢlar 

baĢlamaz önemli bir güçlükle karĢılaĢırız. Büyük kültürlerin hepsi tarihsel 

bakımdan söylencebilimsel öğelerin egemenliği altına girmiĢ ve onlarla dolup 

taĢmıĢ kültürlerdir. Öyleyse tüm bu kültürlerin -Babil, Mısır, Çin, Hint, Grek 

Kültürlerinin- “insanın temeldeki eski budalalığının” çeĢitli maske ve 

gizlenmelerinden baĢka bir Ģey olmadıklarını; temelde herhangi bir olumlu değer 

ve anlam taĢımadıklarını mı söyleyeceğiz?
 58

 

 

Bu akımın savunucularından olan Nietzsche ve Emerson gibi düĢünürler "mitin Ģiir 

gibi hakikat veya hakikate eĢdeğer kabul edilmesi gerektiğini, bilim ve tarihe karĢıt bir 

konuma yerleĢtirilmesinin yanlıĢ olacağını, çünkü mitin bilim ve tarihi bütünleyici bir 

niteliğe sahip olduğunu" belirtmiĢlerdir.
59

  

On dokuzunca yüzyıla gelindiğinde Avrupa toplumları arasında dinin aslında 

zararlı olduğuna dair düĢünceler yayılmaya baĢlamıĢtı. Fuerbach, Marx, Engels gibi 

düĢünürler dini hasta toplumların belirtisi olarak görmekteydiler. Dolayısıyla bu dönemin 

araĢtırmacıları ve düĢünürleri mitlerin metafizik yönü ile ilgilenmeyip ona deneysel 

yönden yaklaĢmaktaydılar. Sanayi devriminin gerçekleĢmesi ve dolayısıyla sömürgeciliğin 

de ortaya çıkması ile birlikte ilkel toplumlara yönelik Hegel ve Romantiklerden bu yana 
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  Cassirer, a.g.e., s. 3; Ernst Cassirer, “Mitik DüĢünme”, Sembolik Formlar Felsefesi II, çev. Milay 

Köktürk, Hece Yayınları, Ankara, 2005, s. 7. 
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  Cassirer, The State of The Myth, s. 4. 
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  Kaya, a.g.e., s. 13.  
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gelen olumlu bakıĢ yönünü değiĢtirmiĢ ve onların dünyasının yamyamlık vb. rezaletlerle 

dolu olduğuna dair düĢünceler ileri sürülmeye baĢlanmıĢtı. Böylelikle emperyalist güçlerin 

onları gerilikten kurtaracağı gibi söylemlerle o toplumlar üzerindeki politik düĢüncelere 

meĢrulaĢtırıcı bir zemin oluĢturulmuĢtu. Böyle bir ortak sonucun çıkmasının ardında ise 

16. yüzyıldan beri gerçekleĢen bilimsel geliĢmeler ve bu bağlamda din ve bilim arasında 

ortaya çıkmıĢ olan çatıĢmalar yatmaktadır. Son halka olarak Darwin’in evrim teorisini 

ortaya atmasıyla birlikte Avrupa toplumunun sahip olduğu inanç yapısı oldukça sarsılmıĢtı. 

Artık logos ile mythos arasındaki kopma sonuçlanmıĢ ve toplum mitolojik olanla 

rasyonalist bilim arasında bir seçim yapmak zorunda kalmıĢtı. Ancak hakikat “gözle 

görülebilir olana” indirgenmiĢti. Bu ise dini, mitolojiyi, sanat ve müzikle anlatılan 

gerçekleri dıĢlıyordu. Nihayet yüzyılın sonunda Friedrich Nietzsche mit, kült, ayin, ahlakî 

davranıĢ gibi unsurların olmadığı yerde kutsal olanın yaĢayamayacağını vurgulayarak 

“Tanrının öldüğünü” ilan etmiĢti.
60

  

ĠĢte bu arka planın bir neticesi olarak 19. yüzyılda araĢtırmacılar ve düĢünürler 

dinin kökenini bulma çabasına girmiĢ ve bunun için birçok etnografik, antropolojik ve 

sosyolojik çalıĢma gerçekleĢtirilmiĢtir. Bu dönemde antropoloji, felsefe, sosyoloji, 

psikoloji, dinler tarihi, sanat tarihi gibi farklı alanlardan araĢtırmacıların her biri mitleri 

kendi bakıĢ açıları çerçevesinde tanımlamıĢlardır. Bu alanlardaki en belirgin ortak nokta 

neredeyse tüm tanımlamalarda mitlerin hakikat payı olmayan, insanî ya da toplumsal 

sebeplerden dolayı ortaya çıkmıĢ birer “yanılsama”dan ibaret olarak tanımlanmasıdır. 

Neticede dinin kökenlerinin ilkellere ait mitlere dayandığı ve mitlerin de yanılsamalardan 

ibaret olduğu sonucuna ulaĢılmıĢtır.
61

 

Mitlere deneysel yönden yaklaĢanların ilki Altın Dal isimli eseriyle James 

Frazer’dır (1854-1941). Frazer’a göre mitleri anlamak için onu insan düĢüncesinden ayrı 

bir alana koymaktan vazgeçmek gerekir. Çünkü ona göre insan düĢüncesinde hiçbir 

köktenci ayrıma yer yoktur. O, büyüyü mitin ilk hali ve aynı zamanda ilk bilimsel 

teĢebbüsler olarak değerlendirir. Büyücü de laboratuvarda deney yapan bir bilim 

adamından farklı değildir.
62

 Bu konuda Edward Tylor (1832-1917) da Frazer’la aynı 
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  Armstrong, a.g.e., s. 90-91. 
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görüĢü paylaĢır. Ona göre ilkel insanın düĢünme biçimiyle uygar insanın düĢünme biçimi 

arasında temelde hiçbir fark yoktur. Ġlkel insanın düĢüncesi ilk bakıĢta garip görünse de 

yanlıĢ değildir. Bu bağlamda her iki düĢünürün de Kant’ın “türdeĢlik felsefesi”nden 

hareket ettiklerini ve mitleri rasyonel olana indirgeyen bir yaklaĢımla değerlendirdikleri 

görülür.
63

 

Bu yüzyılda mitlere dair kayda değer çalıĢmalar gerçekleĢtiren bir diğer araĢtırmacı 

da Max Müller’dir. Bir filolog olan Max Müller için mitleri anlamanın yegâne yolu 

dilbilimsel araĢtırmalardan geçmektedir ve ona göre mitlerin kaynağı dil hastalığı denilen 

anlam kaymalarında yatmaktadır. Çünkü dil, mantıksal ve ussaldır ancak aynı zamanda 

yanılsamalarla doludur. Müller’e göre mitler dilden kaynaklanan yanılsamalardan 

oluĢmuĢtur.
64

 A. Kuhn, W.Schwarts, ve Michel Brean da Müller’in görüĢünü paylaĢırlar. 

Ancak mitleri linguistik yaklaĢımla çözümlemeye çalıĢanların son derece indirgemeci 

olduğu görülmektedir. Çünkü mitler yalnızca sözlü gelenekte mevcut değillerdir, aynı 

zamanda –hatta daha güçlü olarak- ritüellerde ve daha baĢka kültürel olgularda kendilerini 

gösterirler. Eğer mitler gerçekten basit bir dil hatasının ürünü olsaydı, bu durumda insanî 

uygarlık tarihi basit bir yanlıĢ anlamadan ibaret olurdu.
65

 Bu deneysel yaklaĢımların her 

ikisinde de önemli bir husus göz ardı edilmektedir ki o da mitlerin ve mitik düĢüncenin 

yalnızca akla indirgenmiĢ olup duygusal ard alanının değerlendirme dıĢı kalmıĢ olmasıdır. 

Psikolojik boyut ise ilk olarak Henri Bergson tarafından değerlendirilmiĢtir. 

Bergson, Ahlak ile Dinin İki Kaynağı isimli eserinde mitolojiyi psikolojiye havale ettiğini 

ifade etmiĢtir. Ona göre içgüdünün baskısıyla zekânın masal (mit) uydurma fonksiyonu 

ortaya çıkar. Bundan sonra da insan zihni, ruhları, efsanevi kahramanları ve tanrılarını 

üretir.
66

  

  Bergson’ın mitlerle ilgili psikolojik bakıĢ açısı, daha kapsamlı ve sistemli olarak 

20. yüzyılda Sigmund Freud (1856-1939) tarafından ele alınmıĢtır. Mitleri "insanın bilinç 

dıĢında tuttuğu arzularının bir yanılsaması" olarak tanımlayan Freud, mitik düĢüncenin 

kaynağına götürecek ipuçlarının insanın duygusal dünyasında aranması gerektiğini 
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1967, s. -148-166. 



 

20 
 

savunur.
67

 Buna göre mit, insan doğasının derinliklerinden kaynaklanmakta olup, doğası ve 

öz yapısı henüz belirlenmemiĢ olan temel ve karĢı konulamaz bir içgüdüye dayanır. 

Freud hastalarıyla uğraĢırken elde ettiği psikanaliz verilerinden hareketle mitleri 

değerlendirmiĢtir. Freud’a göre psikanaliz, dinin baĢlangıcının çocuk güçsüzlüğü olduğunu 

göstererek yetiĢkinlerin içindeki çocuksu istek, arzu ve ihtiyaçları ortaya çıkarmak 

suretiyle dinsel dünya görüĢünün eleĢtirisini hedeflemektir. Freud ilkel inancın çocukça 

durumunu “ne denli inceden inceye yapılırsa yapılsın, hiçbir araĢtırma bizim dinsel 

anlayıĢımızın çocukça durumumuzca belirlendiği kanımızı sarsamaz” ifadesiyle 

vurgulamaktadır.
68

 O yaratılıĢ mitlerini de aynı yolla değerlendirmiĢtir. Buna göre inanan 

kimse dünyanın yaratılıĢını kendi doğumuna benzetme yoluyla tasarlamıĢtır. 

Freud’un iddialarından anlaĢıldığı üzere o, ilkellerle nevrotiklerin ruhsal yaĢamları 

arasında bir özdeĢlik olduğunu varsaymıĢtır. Dolayısıyla Freud bu hastaların psikanalizini 

gerçekleĢtirirken ilkellerin psikanalizini de gerçekleĢtirmiĢ oluyordu. Sonuç olarak Freud’a 

göre mit, insan doğasının derinliklerinden kaynaklanmakta olup, doğası ve özyapısı henüz 

belirlenmemiĢ olan temel ve karĢı konulamaz içgüdüye dayanır.
69

    

Yirminci yüzyıla gelindiğinde mitlere dair gerçekleĢtirdikleri çalıĢmalarla Mircea 

Eliade, Joseph Campbell, Rudolf Bultmann gibi düĢünürler öne çıkar. Bu araĢtırmacılar 

miti daha çok iĢlevleri açısından incelemektedir. Örneğin Mircea Eliade miti dini 

deneyimlerin ortaya çıkardığını, onda kutsallıkla bağlantılı tecrübelerin bulunduğunu ve 

mitin en temel iĢlevinin yaratıcı geçmiĢi geçici olarak Ģimdiki zamana taĢımak olduğunu 

belirtmiĢtir.
70

 Antropologlardan Claude Levi-Strauss ise mitlerin insan düĢüncesinin soyut 

kurguları olduğunu düĢünmüĢtür.
71

 Yine bu dönemin önemli antropologlarından olan 

Bronislaw Malinowski miti, sosyal gerçekleri ve inançları onaylayan gereklilikler olarak 

belirtmiĢtir.
72

 Bu araĢtırmacıların bulguları mitlerin iĢlevleri bölümünde daha ayrıntılı 

olarak incelenecektir. 
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Mitlerle ilgili tartıĢmalar felsefe dünyasında son dönemlerde daha çok “mitoloji ve 

hermenötik” sorunu bağlamında gerçekleĢmiĢtir. Bu noktada “demitolojizasyon” 

çalıĢmalarıyla Bultmann ön plana çıkmaktadır. Bultmann’ın tanımladığı mit ile eski Yunan 

ve Roma kültüründeki sırf sanatsal kaygılarla üretilmiĢ olan mitoloji arasında bir paralellik 

kurmak mümkün görünmemektedir. Ona göre mitolojik tasavvurlar aslında ilahi olanın 

beĢeri terimlerle izah edilmesinden baĢka bir Ģey değildir; mitoloji Tanrı hakkında 

düĢünmenin ilkel yoludur. Dinler tarihi ekolü ise dinsel hayat ve dini tecrübeye daha fazla 

önem atfederek sembolik değer taĢıyan mitolojik betimlemeleri ikincil plana itmiĢtir. Bu 

durumda Yeni Ahit öğretisinin gerçekliğini anlamak ve koruyabilmek için yapılabilecek 

yegâne Ģey onu mitolojiden arındırmaktır.
73

 Bultmann’ın mitolojiden arındırmaktan kastı 

mitin tamamen ortadan kalması değildir, yalnızca mitin tarihsel anlam dünyası değiĢmiĢtir 

ve modern insan metni yeniden yazmak yerine metinle yeniden diyaloğa geçmek 

durumundadır. Nitekim Paul Ricoeur’a (1913-2005) göre Bultmann’ın demitolojizason 

yöntemi anlamanın inanmayı, inanmanın da anlamayı gerekli kılmasını ifade eden 

“hermenötik daire”ye iĢaret eder. Anlam ve iman arasında diyalektik bir süreç vardır ve 

hermenötik daire imanı düzenleyen obje ve anlamayı düzenleyen metotla oluĢturulur. 

Anlamak metne bir Ģeyler dayatmak değil, doğrudan metnin söylediğini kavramaktır. 

Bultmann modernizmi, modern bilim düĢüncesini fazlasıyla önemser ve tüm çabası da 

Yeni Ahit öğretisinin modern insana da bir Ģeyler verebileceğini göstermektir.
74

 

ĠĢte yirminci yüzyıl, mitolojiden arınmıĢ, kopmuĢ ya da en azından mitolojiden 

arınmayı öngören bir dönem olmuĢtur. Mitolojinin geçmiĢten bu güne insan hayatındaki 

yerinin ve düĢünce dünyasındaki değerinin yaĢadığı değiĢimi inceledikten sonra Karen 

Armstrong’un yaptığı yirminci yüzyılda mitolojinin yerine dair değerlendirmeyle konuyu 

sonlandırmak mitik düĢüncenin iĢlevlerinin önemini kavramak açısından faydalı olacaktır:  

Mitolojik düĢünme yüzyıllar boyunca insanların yaĢamlarına dair bir anlam çatısı 

oluĢturmalarına, tükenme ve hiçlik olgusuyla yüzleĢebilmelerine, bir ölçüye kadar 

bu gerçeği kabullenmelerine yardımcı olmuĢtu. Fakat yirminci yüzyıl, aydınlanmıĢ 

olmanın, mitolojiden arınmıĢ olmanın, çağdaĢ olmanın vaat ettiği umutları 

vermemiĢti. 1912’de Titanic gemisinin batması teknolojinin kırılganlığını gösterdi; 

Auschwitz, Gulag ve Bosna kutsallık duygusu elden gittiğinde neler olabileceğine 

sahne oldular. Akılcı bir eğitimin insanlığı barbarlıktan kurtaramayacağını, ölüm 
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kamplarının büyük bir üniversitenin çevresinde bulunabileceğini öğrendik. 

HiroĢima ve Nagasaki üzerinde patlayan ilk atom bombaları çağdaĢ kültürün 

yüreğinde yer alan kendi yıkımını getiren nihilist mikrobu bütün çıplaklığıyla 

gözler önüne serdi. Logos pek çok yönüyle yaĢamlarımızı daha iyi kılmıĢtı, 

gelgelelim bu sancısız bir baĢarı değildi. Mitolojiden arınmıĢ dünya bazı konularda 

rahat bir dünya olarak görünse de Bacon ve Locke’un öngördüğü yeryüzü cenneti 

olmadığı kesin.
75

 

 

1.2. Efsane: Kökeni ve Tanımları 

Mitler bilhassa bir edebi tür olarak ele alındığında, çoğu zaman efsane, masal, 

destan, halk hikâyeleri ve menkıbelerle karıĢtırılmakta ya da diğer anlatı türlerinin üst 

baĢlığı olarak görülmektedir.
76

 Bu karıĢıklığın sebebi, bahsedilen nesir türlerinin hepsinin 

konusunun olağanüstü kiĢi, olay veya mekân olmasıdır. Fakat her ne kadar kesin sınırlarla 

ayrılamamıĢ olsa da bu türlerin hepsi mitten ve birbirlerinden farklıdırlar. Bu bölümde 

efsane ve mitle yan yana anılan ya da karıĢtırılan edebi türlerin tanımları yapılacak ve ortak 

yönleri ile birbirinden ayıran temel özellikleri incelenecektir. 

Efsane kavramı, anonim halk edebiyatı nesir türlerinden biri olmasının yanında 

aynı zamanda sosyal bilimlerin de önemli bir araĢtırma dalı haline gelmiĢtir. Bilhassa on 

dokuzuncu yüzyıldan itibaren efsane üzerine Doğu ve Batı literatüründe kayda değer 

çalıĢmalar gerçekleĢtirilmiĢtir. Efsanenin mit ile olan yakın iliĢkisi, kendisine olan ilginin 

artmasının baĢlıca sebeplerindendir. Nitekim efsane kavramının çoğu zaman mit ile yakın 

anlamda hatta direkt mit kavramının yerine kullanıldığı görülmektedir.
77

 

Efsane kelimesi Türkçe’ye Farsça’dan geçmiĢtir. “Hile”, “mekr” ve “tezvir” 

anlamlarında kullanılan “füsun” ve “efsun” kelimeleri ile aynı kökten gelen efsane, 

“büyü”, “büyücüler” ve “sihirbazlar” anlamına da gelmektedir. Mehmet Korkmaz’ın 

verdiği bilgilere göre Farsça sözlüklerde efsane, “hikaye, serüven, eskilerin hikayeleri, aslı 

esası olmayan ahlaki veya eğlendirme amacı güdülerek anlatılan hikayeler; ünlü, herkesçe 

bilinen, doğru olmayan, yalan söz” anlamında kullanılmaktadır.
78

 Mehmet Kanar’ın 
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Farsça-Türkçe sözlüğünde efsane kelimesinin karĢılığı “masal, hikaye ve öykü”dür.
79

 

Arapça’da ise efsane kelimesinin karĢılığı olarak “ustûre” veya “esâtir” kelimeleri 

kullanılmaktadır.
 

“Batı dillerinde efsane kelimesi Ġngilizce’de “legend”, Fransızca’da 

“legѐnde”, Almanca “legende (ayrıca sage)”,  Ġtalyanca’da “leggenda”, Ġspanyolca’da 

“leyenda” terimleri ile ifade edilmektedir”.
80

 Yunanca’da ise “söylenmekte olan, söylence” 

anlamlarındaki “legontas” terimi efsane kelimesinin karĢılığı olarak kullanılmaktadır. 

Avrupa dillerinde efsane kavramına karĢılık olarak kullanılan kelimelerin ortak kökeni 

Latince “legendus” kelimesidir ve Hıristiyan azizlerin bayramlarda, kutsal törenlerde 

okudukları, azizlerin hayatlarına dair konuları, onların serüvenlerini ve yaptıkları iĢleri 

anlatan hikayeleri ifade eder.
81

 

Efsane kavramı için birçok araĢtırmacı tanım ortaya koymuĢtur ancak bu tanımlar 

birbirinden çok farklı yönler ihtiva etmekte ve dolayısıyla genel geçer bir efsane 

tanımından söz edilememektedir.
82

 AraĢtırmanın bu bölümünde efsane ile ilgili 

çalıĢmaların hız kazandığı dönem olan on dokuzuncu yüzyıldan günümüze kadar Doğu ve 

Batı literatüründe ortaya konulan efsane tanımlarından en çok kabul görenlerine yer 

verilecektir.  

TDK sözlüğünde efsane “Eski çağlardan beri söylenegelen, olağanüstü varlıkları, 

olayları konu edinen hayalî hikâye, söylence; gerçeğe dayanmayan, asılsız söz, hikâye”
83

 

olarak tanımlanırken, Saim Sakaoğlu efsanenin en çok kabul gören ve diğerlerinin 

dayandırıldığı tanım olarak Grimm kardeĢlerin “efsane, gerçek veya hayalî muayyen Ģahıs, 

hadise veya yer hakkında anlatılan hikayedir”
84

 Ģeklindeki tanımını verir ve kendisi de 

efsaneleri tanımlarken bu görüĢü benimser.
85

 ġükrü Elçin ise efsaneleri “insanoğlunun 

tarih sahnesinde göründüğü ilk devirlerden itibaren ayrı coğrafya, muhit veya kavimler 

arasında doğup geliĢen; zamanla inanç, adet, an’ane ve merasimlerin teĢekküllerinde az 
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çok rolü olan bir çeĢit masallar”
86

 olarak tanımlamaktadır.  Ali Berat Alptekin ise 

efsaneleri “dinî, inandırıcı, kısa ve nesir Ģeklindeki halk anlatmaları”
87

 olarak tanımlar. 

Batı dünyasında Grimm kardeĢler baĢta olmak üzere, Max Luthi, Linda Degh, 

Robert Georges gibi pek çok araĢtırmacı efsane terimi üzerinde çalıĢmıĢ ve bu kavramın 

tanımını yapmaya çalıĢmıĢlardır. Saim Sakaoğlu bu araĢtırmaları değerlendirerek Batı 

kaynaklı tanımlarda efsanenin Ģu dört unsurunun öne çıktığını ifade eder: 

“a) ġahıs, yer ve hadiseler hakkında anlatılırlar. 

  b) Anlatılanların inandırıcılık vasfı vardır.  

  c) Umumiyetle Ģahıs ve hadiselerde tabiatüstü olma vasfı görülür. 

  d) Efsanelerin belirli bir Ģekli yoktur; kısa ve konuĢma diline yer veren bir 

anlatmadır.”
88

 

 Sakaoğlu’nun maddeleĢtirmelerine ek olarak Wilfried Buch’ın dikkat çektiği bir 

özelliği de eklemek uygun olacaktır: 

e) Efsane kültürle uzlaĢma sağlamaktadır.
89

  

Efsanenin tanımlanmasına dair son olarak Ferhat Aslan’ın bugüne kadar yapılan 

efsane tanımlamalarından yola çıkarak ortaya koyduğu, efsanenin yapısı, içeriği, icrası ve 

iĢlevi yönünden özelliklerine değinmek meselenin daha iyi kavranması bakımından faydalı 

olacaktır. Buna göre efsaneler, sözlü geleneğin ürünü olan mensur ve nispeten kısa 

anlatılar olmasının yanında “anlatılanlara göre” vb baĢlangıç ifadelerine sahip olan bir 

yapıda olmalıdır. Efsanelerin içeriği ise tarihî veya dini bir olay, kiĢi ya da yer olmalı; 

gerçeklik, inandırıcılık, kutsallık ve olağanüstülük özelliklerini haiz olmalıdır. Efsaneyi 

anlatan kiĢi, o topluluk içinde yaĢlı, güngörmüĢ, saygı duyulan bir kiĢi olmalı; yazılı kültür 

ortamında ya da tarih kitaplarında yer alabilmeli; anlatıcılar ve dinleyiciler tarafından tarihî 

ya da dinî gerçekler üzerine kurulduğuna inanılması gerekmektedir.
90

 

ĠĢlev açısından ise efsaneler, insanların merak ettikleri sorulara cevap vermesi, 

olağan üstü durumları açıklaması, öğüt vermesi ve örnek model göstermesi, toplumsal 
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kural ve davranıĢları gösterip, uygulamaya teĢvik etmesi, toplumun hoĢ karĢılamayacağı 

tutum ve davranıĢlardan men etmesi, toplumsal hafızanın ve toplumsal ideallerin canlı 

tutulmasına hizmet etmesi gibi özelliklere sahiptir.
91

 

 

1.2.1. Mit ve Efsane: Benzer Özellikler ve Ayırd Edici Özellikler 

Efsane ile mit arasındaki en belirgin ortak özellik onların gerçekliğine olan inançtır. 

Efsane ve mitin anlatıcıları ve dinleyicileri anlatılanların gerçek olduğuna inanırlar. 

Efsaneler mitlere göre daha yakın bir geçmiĢ zamanda cereyan ederler. Günümüzde yeni 

efsaneler gerçekleĢebilir ancak mit için böyle bir durum söz konusu değildir. Ayrıca 

efsanelerin bahsettiği dünya bugünkü dünya ve bahsedilen olaylar bu yüzyılda ya da birkaç 

yüzyıl önce gerçekleĢmiĢ olaylar iken mitlerin dünyası baĢka bir dünya yahut daha evvelki 

bir dünyadır.  Mitler genellikle tanrılardan ya da yarı tanrılardan bahsettiği için kutsiyet 

ifade ederler. Efsaneler ise çoğunlukla savaĢlardan, kahramanlardan, zaferlerden, baĢarılı 

komutanlardan veya kâmil insanlardan bahsettiği için mitlere göre daha sekülerdir;  

kutsiyet kimi zaman vardır, kimi zaman yoktur. Yalnızca konusunda din veya dinî lider 

olan efsaneler için kutsiyet söz konusu olabilir.
92

  

Efsaneler kimi zaman periler, cinler, gömülü hazineler gibi mitik temaları 

kullansalar da tarihin sözlü tamamlayıcıları gibidir; bahsedilen kiĢi, olay veya mekan tarih 

yazınlarında yer alabilmektedir. Ancak mitler tanrı veya yarı tanrılardan bahsetmektedirler. 

Dolayısıyla mit ve efsane arasındaki bu Ģahıs kadrosu farkı önemli bir ayırt edici 

özelliktir.
93

  

Dursun Ali Tökel mit ve efsane arasındaki sınırları daha kesin çizmiĢtir. Buna göre 

efsanelerde bahsedilen kiĢi, olağan üstü iĢler yapmıĢ olan gerçek bir kiĢidir. Olayın geçtiği 

mekan bellidir; gerçek bir mekandır. Mitlerde ise mekan belli değildir. Mit, efsaneye göre 

daha az tarihîdir. Mit olağanüstü ve kutsal olanı anlatır iken efsane tarihî bir olayı anlatır.
94

 

AraĢtırmacılar her ne kadar mit ve efsane arasındaki ayrımı bu Ģekilde belirlemeye 

çalıĢmıĢlarsa da özellikle metinler arasına hiç evlenmeyen, atların arasında yaĢayan, kara-
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sarı (saçlı) kız, alkarısı, albastı vs olarak anlatılan olağanüstü Ģahıslarla ilgili anlatmaların 

dâhil edilmesi efsane ile mitin ayrılmasını zorlaĢtırmaktadır.
 95

 Ali Berat Alptekin’e göre 

bu tür olağanüstü Ģahıslarla ilgili hikayeler mitolojik anlatılar içinde değerlendirilmelidir. 

Bunun yanında taĢ kesilme, kuĢlar, dağlar ile ilgili efsaneler de sembolik mit olarak 

değerlendirilebilir.
96

 

1.3. Efsane ve Mitlerin Ġlgili Olduğu Diğer Anlatı Türleri 

Mitle olan iliĢkisi bakımından destanları efsanelerle aynı kategoride 

değerlendirilebilir. Çünkü her iki türde cereyan eden olaylar masaldan farklı olarak 

gerçektir, tarih yazınlarında yer alabilir. Fakat destan efsaneye göre daha eski bir zamanda 

gerçekleĢmiĢtir. Mekân olarak da mitlerden farklı olarak yaĢadığımız dünyada cereyan 

etmiĢlerdir. Efsaneler ve mitler kutsiyet özelliği taĢırlarken destanlar kutsal olmayıp 

millîdir. Efsanelerin benzerleri baĢka kültür ve milletlerde görülebilir fakat destanlar 

yalnızca tek millete özgüdür.
97

 

Mit ve efsane gibi mit ve masal da birbirine karıĢmaktadır. Çünkü masallar en 

önemli mitik unsurları ihtiva etmektedirler. Bu yüzden kimi araĢtırmacılar mitlerin 

masallardan türediğini öne sürerken, kimileri de aksine masalların mitlerden türediğini 

savunmaktadır. Her iki tür de geçmiĢte yaĢanan olağanüstü meselelerden bahsetmektedir. 

Ancak mit ve efsanenin hem anlatıcıları hem de dinleyicileri ona inanırken masal 

anlatıcıları ona inanmazlar.
98

  

Mitlerde insanlardan Ģeytanlardan, tanrılar ve yarı tanrılardan, yaratılıĢtan 

bahsedilir.  Masallarda da mitlerde olduğu gibi cinler, periler, tanrılar gibi dinî unsurlar 

olabilir ancak bu durum onların doğruluğuna inanılması için yeterli değildir.  Masallarda 

yalnızca üzerine kurgulanan ahlâki ilke doğru kabul edilir. Masalların iĢlevleri daha çok bir 

takım davranıĢları yerleĢtirme noktasındadır.
99

  

Mircea Eliade’a göre masal ve mit arasındaki fark Ģudur ki, mitlerde anlatılan 

Ģeyler ait olduğu kabilenin yaratılıĢını, eylemlerini ve tüm anlam dünyalarını belirlerken 
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masalların insanlığın durumunu etkilemek gibi bir iĢlevi yoktur. Mitlerin bu önemine bağlı 

olarak masallar, herkesin içinde ve her zaman anlatılabilirken mitler, ayinlerde ve bayram 

zamanlarında kadın ve çocukların olmadığı bir ortamda anlatılır.
 100

    

AraĢtırmacılara göre mit ve masal arasındaki en bariz ayırt edici özellik “zaman” 

unsurudur. Masallarda zaman önemli değildir; nitekim masal anlatıcısı söze “bir varmıĢ bir 

yokmuĢ” gibi zamanı önemsemeyen ifadelerle baĢlar. William Bascom masalları inanıĢ 

açısından kurmaca, zaman açısından zamansız ve mekansız (yani herhangi bir zaman veya 

mekanda kurgulanabilir) olarak tanımlamıĢtır.
101

  Fakat mitlerde zaman çok önemli bir 

husustur. Bu konuda Mircea Eliade önemli vurgular yapmıĢtır. Eliade’ın ifadesine göre 

mitlerde zaman kutsaldır ve bu zaman kronolojik zamanın dıĢındadır: “Ġnsan, mitleri 

“yaĢarken” kutsal olmayan ve kronolojik özellikteki zamanın dıĢına çıkar, nitelik açısından 

farklı bir zamana, hem en eski, hem de sonsuza dek yakalanabilecek olan “kutsal” bir 

zamana açılır.”
102

 Bu zaman noktasındaki farka rağmen masallar içlerinde barındırdıkları 

mitik ögeler sebebiyle mitoloji araĢtırmalında çok önemli ipuçların kapı açan anahtar iĢlevi 

görürler.
 103

  

Mitik unsurları içinde barındıran bir diğer anlatı türü de halk hikâyeleridir. 

Hikâyeler her toplumda bulunur ve genellikle kurgu olarak kabul edilir. Hatta bazı 

araĢtırmacılar masal ve halk hikâyesini aynı kategoride değerlendirmektedir.
104

 Ancak kimi 

araĢtırmacılara göre de halk hikâyelerinde masallardan farklı olarak zaman ve mekân 

unsurunun nispeten daha belirlidir. Mitlerde ise tam aksine zaman ve mekân unsurlarında 

belirlilik ve kesinlik söz konusu değildir. Fakat araĢtırmacıların halk hikayesinin 

mahiyetine dair ortak bir tanıma ulaĢamadıklarını, birbirlerinden çok farklı tarifler 

yaptıklarını da belirtmemiz gerekir. Halk hikâyelerine dair yapılan tariflerde genel olarak 

onun efsane ve mitlere göre daha basit sosyal durumların, korku ve hazların anlatıldığı, 

dinleyici ve anlatıcı için yalnızca eğlence iĢlevi gören bir anlatı türü olduğunu ifade 

etmektedirler. Ġçerik bakımından efsane ile halk hikâyelerinin aynı özellikleri sergilediği 

söylenebilir.
105

 Her ikisinin de içeriği olağan insanlar ile olağanüstü insanlar arasındaki 
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savaĢlar, etkileĢimlerdir. Mitlerde ise her iki taraf da olağanüstüdür ve yaratılıĢ gibi 

konular anlatıldığı için basit temalardan bahsedilemez.
106

  

Mitle iliĢkili olan bir diğer anlatı türü de menkıbelerdir. Menkıbeler araĢtırmacıların 

çoğunluğu tarafından efsanelerin bir alt türü olarak değerlendirilmektedir. Menkıbe 

kavramının kökenine dair Ahmet YaĢar Ocak Ģöyle söylemektedir: “Arapça “nekabe” 

(isabet etmek, bir Ģeyden bahiste bulunmak yahut haber vermek) kökünden türeyen 

menkabe (çoğulu menâkıb) sözlükte, “öğünülecek güzel iĢ, hareket ve davranıĢ” 

manalarına gelmektedir.”
107

 Terim olarak ise “menkabe yahut menâkıb, tasavvuf tarihinde, 

sûfilerin izhar ettikleri harikulâde olaylar demek olan kerametleri nakleden küçük 

hikayeler manasında tahminen IX. yüzyıldan itibaren kullanılmaya baĢlanmıĢtır. Pek 

yaygın olmamakla beraber keramet kelimesinin çoğulu olan kerâmât da menkabe veya 

menâkıb yerine kullanılmıĢtır. ġu halde menkabelerin esasını kerametler teĢkil 

etmektedir.”
108

   

 Menkıbeleri diğer efsane türlerinden ayıran en önemli özellikler Ģahsa bağlı 

olmaları ve kerâmet adı verilen olağanüstü olaylara yer verilmiĢ olmasıdır.
109

 

Menkıbelerde dikkat çeken bir diğer önemli husus da anlatılan kahramanın mezarının 

türbeye dönüĢmüĢ olmasıdır.  Türbede yatan veli kutsallaĢtırılmıĢ olduğu için kimi zaman 

buradan sesler geldiğine, savaĢlarda, zor zamanlarda, afetlerde, askerlere, polislere, darda 

kalanlara yardım ettiğine inanılmaktadır. Bugün Türkiye’de toplumun her kesimi bu 

türbeleri ziyaret etmekte, dua etmekte ve yardım istemektedir. Bununla da kalınmamakta, 

duanın sonunda türbede mum yakılmakta, dilek taĢı yapıĢtırılmakta, türbenin baĢındaki 

ağaca bez bağlanmaktadır.
110

 

Keramet gibi olağanüstü olaylara yer veren efsanelere menkıbe deniliyor olsa da bu 

ayrımı her efsanede kesin olarak yapabilmek yine de mümkün değildir.  
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ĠKĠNCĠ BÖLÜM 

MĠT VE EFSANELERĠN ĠġLEVLERĠ  

VE MODERN TOPLUMDAKĠ YANSIMALARI 

2.1. Mit ve Efsanelerin iĢlevleri 

Ġlk devirlerden beri insanoğlunun yaĢamında oldukça önemli bir yere sahip olan 

mitler, gerek bireysel, gerek toplumsal yaĢamda vazgeçilmez nitelikte birçok iĢlevi icra 

etmektedir. Her ne kadar insanlığın ilk çağlarında ortaya çıkmıĢ ve tesiri de o dönemlerin 

toplumlarında daha belirgin görünüyor olsa da, modern zamanlar da dahil olmak üzere 

mitler, insanlık tarihi boyunca farklı kılıklar için de kendini göstermekte, hayatın hemen 

her yönünde etki ve iĢlevlerini sürdürmektedir.  

Mitler salt eğlence için dile getirilen masal ve hikaye gibi anlatı türlerinden 

farklıdır. Bu farklılık her Ģeyden önce mitlerde anlatılanların kutsala dair olması, yahut da 

kutsal addedilmesi ile kendini göstermektedir. Mitler, doğaüstü varlıkların öykülerini 

oluĢturmaları, insanın ve evrenin yaratılıĢına dair olması, insana kendisinin ve diğer 

nesnelerin kökeninin bilgisini vermesi sebebiyle “kesinlikle gerçek” olarak kabul edilen 

kutsal anlatılardır.
111

  

Mitler, toplumların varlık kazandığı ilk zamanlarda ortaya konulduğuna göre bu ilk 

zamanlara dair araĢtırma yapmak ve hatta bugünkü birçok eylemin ard alanını, aslını 

öğrenmek de mitler aracılığıyla mümkün olacaktır.
112

 Çünkü mitler, ait olduğu milletin 

genetik Ģifreleridir; bir toplumun yaratılıĢından, yaĢamlarında yer alan tüm eylemleri, 

tarihi, kültürel değerleri, toplumsal normları, ahlaki değerleri kısacası o toplumun tüm 

mukadderatı mitlerde yer alır. Mitler, dünyanın ve içindekilerin yani insanların, 

hayvanların, bitkilerin ve diğer tüm nesnelerin, kökenlerini, yaradılıĢlarını ve bugüne kadar 

evrende gerçekleĢen tüm olayları; insanlığın ölümlü, cinsiyetli, toplum halinde 
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örgütlenmiĢ, yaĢaması için çalıĢması gereken ve kurallara göre çalıĢan bir varlık durumuna 

gelmesine kadar olup biten tüm serüveni anlatır. Yani mitlerin tarihi bir bakıma insanlığın 

tarihidir.
113

  

Hâlihazırda mitler, efsane, destan, halk hikayesi ve menkıbe gibi edebî türlerin, 

daha yakın zamanlara gelindiğinde film, roman gibi sanat yapıtlarının içinde yaĢamaktadır. 

Bu türlerin incelenmesi ve mitlerinin araĢtırılması, onları ortaya koyan milletlerin insan, 

doğa, yaratılıĢ, doğum, ölüm gibi konulardaki en hayatî görüĢlerinin neler olduğunu ortaya 

koyacaktır. Dolayısıyla mitlerin yapısını ve iĢlevini incelemek, aslında insanlık tarihinin 

derinliklerine ıĢık tutmak demektir. Aynı zamanda bu incelemenin günümüz toplumları 

üzerinde gerçekleĢtirilmesi de çağdaĢlarımız arasından bir kategoriyi daha iyi anlama 

iĢlevini yerine getirir. Nitekim bir kargo kültün (ya da modern toplumların/insanların) bir 

takım davranıĢlarını mitsel arka planını bilmeden anlamlandırabilmek mümkün değildir.
114

  

Mitleri türlerine göre sınıflandırma çalıĢmaları onların iĢlevlerinin insan yaĢamında 

ne derece etkili olduğunu göstermektedir. Ġlk olarak Samuel Henry Hook, mitleri, “ritüel 

mitosları”, “orijin mitosları”, “kült mitosları”, “prestij mitosları” ve “eskatologya 

mitosları” olarak sınıflandırır.
115

  Malinowski ise Büyü, Bilim ve Din isimli eserinde 

mitleri, “doğuĢ mitleri”, “ölüm mitleri” ve “büyü mitleri” olarak sınıflandırır, ancak bunun 

yanında “aĢk miti”, “kano miti”, “deniz yolculuklarıyla ilgili mitler” Ģeklinde sınıflandırma 

ifadeleri de kullanır.
116

 Dursun Ali Tökel ise mitleri, “kozmogonik mitler”, “insan 

hayatının önemli anlarına iliĢkin mitler”, “av ve ziraat mitleri” ve “olağan üstü Ģahıslarla 

ilgili olan mitler” olarak sınıflandırmıĢtır.
117

 Eric J. Sharpe ise efsane ve miti aynı 

kategoride ele alarak “yıldızlarla ilgili efsaneler”, “tabiat efsaneleri”, “sosyal efsaneler” ve 

“kökenleri açıklayıcı efsaneler” olarak değerlendirmiĢtir.
118

 Bu sınıflandırmalardan da 

anlaĢılacağı gibi mitler insanın doğumdan ölüme kadar tüm yaĢamını açıklamaktadır. 

Ġçinde yaĢadığı evrenin ve kendisinin nasıl ve neden var olduğunu, kendisini kuĢatan 

toplumun – ya da genel olarak evrenin- ilk var olduğu günden bugüne gelene dek hangi 
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süreçlerden geçtiğini, inanç sistemini ve ögelerini, uyması gereken kuralları ve sahip 

olması gereken değerleri, gerçekleĢtirdiği eylemlerin ard alanını, içinde bulunduğu 

kutsallığın kaynağını mitlerde bulur. Bu durum da mitlerin hayatın tüm alanında bir takım 

temel iĢlevlere sahip olduğunu gösterir.  

Mircea Eliade’a göre mitlerin görevi “insanı uyandırmak, nesneleri olduğu gibi 

görmesini sağlamak ve cehaleti uzaklaĢtırmak amacıyla insanın iç görüĢünü kapatan 

kabukları parçalamaktır. Ġnsanı, profan zamanın, göreli ve fani zamanın her an maskelediği 

Hakikat içerisine tekrar yerleĢtirmektir.”
119

 O, mitlerin özelliklerini, insan yaĢamındaki 

yerini ve iĢlevlerini kutsal-dindıĢı dikotomisiyle anlattıktan sonra yapısını ve iĢlevlerini Ģu 

beĢ maddede özetlemiĢtir
120

: 

1- Mit, Doğaüstü varlıkların eylemlerinin öyküsünü oluĢturur. 

2- Bu öykü kesinlikle “gerçek” ve Doğaüstü varlıklar tarafından yaratılmıĢ olması 

sebebiyle “kutsal” olarak kabul edilir.  

3- Mit her zaman için bir “yaratılıĢ”la ilgilidir. Bir Ģeyin yaĢama nasıl geçtiğini ya 

da bir davranıĢın, bir kurumun, bir çalıĢma biçiminin nasıl yaratılmıĢ olduğunu 

anlatır; iĢte bu nedenle de mitler insana özgü her anlamlı eylemin örnek 

tiplerini oluĢtururlar. 

4- Ġnsan miti bilmekle nesnelerin “köken”ini de bilir, bu nedenle de nesnelere 

egemen olmayı ve onları istediği gibi yönlendirip kullanmayı baĢarabilir; 

burada “dıĢtan” ve “soyut” bir bilgi değil de (mitin ya tören havası içinde 

anlatılması ya da kanıtını oluĢturduğu ritüelin gerçekleĢtirilmesiyle) rit 

biçiminde “yaĢanan” bir bilgi söz konusudur.  

5- ġu ya da bu biçimde insan, miti yeniden anımsatılan ve yeniden gerçekleĢme 

aĢamasına getirilen olayların kutsal, coĢku verici gücünün etkisine girmek 

anlamında “yaĢar”.  

 

Joseph Campbell’a göre ise insanlık tarihi boyunca mitlerin dört temel iĢlevi öne 

çıkmaktadır. Bunlardan en önemlisi ve ayırt edici olanı –diğerlerine de can veren- varlığın 

gizemi karĢısında insanda huĢu duygusu uyandırması ile mistik fonksiyondur.  Mit, evrene 

dair getirdiği açıklamalarla dünyayı gizem boyutuna, tüm formların altında yatan gizemin 

fark edilmesine açar. Böylelikle insan evrenin ve kendisinin ne kadar harika olduğunu fark 
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eder ve bu gizem karĢısında huĢu duyar. Bu gizemin her Ģeye tecelli etmesiyle de evren 

tümüyle kutsal bir resim haline gelir.
121

  

Campbell’a göre mitolojinin ikinci iĢlevi bir kozmoloji yaratmasıdır. Kozmoloji, 

“huĢu duygusuyla desteklenen ve onu destekleyen, varlığın gizemine ve gizemin varlığına 

bağlı evrenin imgesidir”
122

. Bu konuyla bilim ilgilenir; insana evrenin Ģeklini ve yapısını, 

gizemi yeniden ortaya çıkaracak Ģekilde insana gösterir.  

Mitolojinin üçüncü iĢlevi ise sosyolojik fonksiyondur; mitler belirli bir toplumsal 

düzeni destekler ve geçerli kılar. Bireyi içinde yaĢadığı grubuyla organik bir bütünlük 

içerisine sokar. Mitolojinin ve onu kuran ritüellerin sosyolojik iĢlevi, gurubun her üyesinde 

onu sağlam bir Ģekilde ve sonsuza kadar bağlayacak “duygular sistemi” yaratmaktır. 

Mitlerin toplumdan topluma farklılık göstermesinin sebebi de temelde budur. Avcı 

topluma uygun düĢen duygu sistemi, tarımsal toplumun duygu sistemi ile aynı olmaz; 

anaerkil olan babaerkil olan ile uyuĢmaz.  Bir mitoloji baĢtan sona poligami yahut 

monogami hakkında olabilir. Bu tamamen o mitolojinin ait olduğu topluma bağlıdır.  

Ġnsanlık tarihinde mitolojinin öne çıkan fonksiyonu bu sosyolojik fonksiyondur –ve 

Campbell’e göre artık bunun modası geçmiĢtir-.
123

 

Mitolojinin dördüncü iĢlevi ise psikolojik-pedagojik iĢlevdir. Buna göre mitler 

insanı kendi ruhsal zenginliğine ve nesnelleĢmeye doğru götürerek, kendi ruhsal 

gerçeklerine ulaĢtırır. Her türlü koĢul atında insana hayatın nasıl yaĢanması gerektiğini 

öğretir.
124

  

Campbell’in ve Eliade’ın mitlerin iĢlevlerine dair ortaya koydukları bu maddeler, 

mitler hakkında yapılan diğer çalıĢmaları da kapsar niteliktedir. Dolayısıyla bu çalıĢmada 

mitlerin iĢlevlerine dair verilen bilgiler Campbell ve Eliade’ın düĢüncelerini açıklar 

nitelikte olacaktır. 

Mitolojiler, her Ģeyden önce dinî ve metafizik gerçeklikleri hayalî ya da düzmece 

öykü kalıpları içerisinde sunarlar. Bu noktada mitik anlatılar, kutsala, evrene, insana ve 

yaĢama dair  felsefî soyutlamalar ve dinî önermelerle ifade edilemeyecek kadar karmaĢık 
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ve derin olan hakikatleri basite indirgeyerek anlatma/aktarma iĢlevi görürler.
 125

  Nitekim 

Bultmann mitolojik tasavvurların aslında ilahî olanın beĢerî terimlerle ifade edilmesinden 

ibaret olduğunu söyler.
 

Böylelikle mitler, dünyevî olmayana dünyevileĢme imkanı 

sunmaktadır:
 126

  

Mitoloji, tahayyülün dili ve her çağın dünyasının anlayıĢına göre aĢkınlığın 

insanın hayatına giriĢidir. Mitoloji bir olayın nasıl ve niçin meydana 

geldiğini anlatırken, dünyaya ve beĢeri varlığa bir anlam kazandırır ve 

böylece insana bir model, bir varoluĢ ve tavır alıĢ biçimi sunar. 

 

Mitik anlatılar, insanın ve evrenin varoluĢuna, hayata, evrende gerçekleĢen tüm 

hareketlere dair bir izah sunar; bireyin yaĢamını ve tüm tecrübelerini anlamlandırmasını 

sağlar. Mitler insanın ve evrenin nasıl var olduğunu, geçmiĢte neler yaĢandığını ve 

gelecekte insanı neler beklediğini, evrende veya insan yaĢamında meydana gelen bazı 

hadiselerin sebebini; yağmurun neden yağdığını, bolluk ya da kuraklığın neden geldiğini, 

bazı gök cisimlerinin mahiyetini ya da bir insanın baĢına neden kötü iĢler geldiğini 

açıklar.
127

 Bu noktada mitler insan yaĢamına dair kutsal bir makuliyet çatısı oluĢturur: 

Mit,  kendi içinde bir iyilik ya da ahlak güvencesi değildir. ĠĢlevi, modeller 

açıklamak ve böylelikle Dünya’ya ve insanın varlığına bir anlam vermektir. Mit 

sayesinde gerçeklik, değer, aĢkınlık fikirleri yavaĢ yavaĢ ortaya çıkmaya baĢlar. 

Mit sayesinde Dünya, Kozmos olarak, yetkin bir biçimde eklemlenmiĢ, 

bütünlenmiĢ, anlaĢılır ve anlamlı bir Kozmos olarak kavranmaya baĢlar. Mitler, 

Ģeylerin nasıl gerçekleĢtiğini anlatırken, bunların kimler tarafından, niçin ve hangi 

koĢullarda yapıldıklarını da açıklığa kavuĢturur. Bütün bu “açıklamalar”, insanı az 

çok dolaysız biçimde bağımlı kılar, nedeni de “kutsal” bir tarih oluĢturmalarıdır.
128

 

 

Eliade’a göre mitik öyküler daima bir yaratılıĢa dairdir. Her mit evrenin ve 

evrendeki bir “gerçek”liğin nasıl var olduğunu anlatan kutsal bir tarihtir. Evrenin, insanın, 

evrende var olan her Ģeyin, insanın yaĢamı boyunca gerçekleĢtirdiği eylemlerin ilk ortaya 

çıkıĢları mitlerde anlatılır. Yaratmaya dair olan mitlerin yani orijin mitlerinin baĢlıca dört 

büyük konusu vardır. Bunlardan teogoni tanrıların nereden geldiklerini; kozmogoni 

evrenin nasıl oluĢtuğunu; antropogoni insanların nereden geldiklerini ya da nasıl 
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oluĢtuklarını; eskatoloji ise insanın ve dünyanın geleceğini açıklar.
129

 Her mit bir 

gerçekliğin nasıl varlık kazandığını anlatır; bu gerçeklik tam hakikat olan Kozmos yahut 

bir ada, bir bitki türü, sosyal bir kurum olabilir: 

 

Mit, yeni bir kozmik “durum”un veya ilksel bir olayın zuhurunu ilan 

etmektedir. Demek ki her zaman bir yaradılıĢ anlatısıdır: bir Ģeyin nasıl icra 

edildiği, nasıl var olmaya baĢladığı anlatılmaktadır. ĠĢte mitin ontoloji ile 

dayanıĢma halinde olmasının nedeni budur: mit yalnızca gerçekten olan 

hakikatlerden, tam olarak tezahür edenden söz etmektedir.
130

 

 

Nitekim Cassirer de Devlet Efsanesi isimli eserinde Dionysusçu kültlerin mitinde 

insan ırkının ortaya çıkıĢının nasıl anlatıldığına yer veririr:    

 O, Zeus ve Semele’nin oğlu, babası tarafından sevilen ve kabul edilen ama 

Hera’nın kıskançlık ve nefreti tarafından öldürülen biri olarak betimlendi. Hera, 

Titan’ları Dionysus’u bebekken öldürmeleri için zorladı. Dionysus Ģeklini 

durmadan değiĢtirerek Titanlardan kaçmaya çalıĢtı. Ama sonunda bir boğa 

biçimindeyken yakalandı. Bedeni parça parça edilip düĢmanları tarafından yutuldu. 

Titanlar iĢledikleri suçun cezası olarak Zeus’un yıldırımlarına çarptırıldılar ve yok 

edildiler. Küllerinden ise insan ırkı doğdu. Bu ırkta, Dionysus Zaegrus’taki iyi ile 

Titancı öğenin Ģeytanlığı ve kötülüğü kökenine uyan bir biçimde birbirine 

karıĢmıĢtır.
131

 

 

Bu öykü, mitik öykülerin köken ve anlamlarına iliĢkin tipik bir örnektir. Burada 

anlatılanlar ne tarihsel ne de fizyolojik bir olaydır. Doğanın bir olgusu yahut bir kahraman 

atanın yapıp ettikleri de değildir. Ancak yine de bu öykü, ait olduğu toplumda belli bir 

“gerçekliği” göstermektedir. Fakat bu gerçeklik fiziksel ya da tarihsel bir gerçeklik 

olmayıp, törensel bir gerçekliktir. Nitekim Cassirer’e göre nesnelerin, insanın ve tüm 

evrenin yaratılıĢı fizyolojik güçlerden ziyade insan yaĢamıyla özdeĢ bir biçimde mitolojik 

bağlam etrafında gerçekleĢir. 

Tümüyle olağanüstü ve hayali bir anlatı olarak mit, burada, aĢırı yeme-içme ve 

eğlence içerisinde gerçekleĢtirilen ayinlere bir meĢruiyet verme iĢlevi görür: öyküde, insan 

ırkının yaradılıĢı anlatılmaktadır. Cassirer’nin verdiği bilgilere göre bu mit, Dionysusçu 

kültlerin dini bayramlarında anlatılır ve taklit edilir; tören, tanrının tezahürüyle 
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sonuçlanırdı. Mitin anlatılmasından sonra coĢkunluk doruk noktasına ulaĢtığında tanrıya 

seslenilir, gelmesi için yalvarırlardı. Tanrı da bu isteği kabul edip törene gelir, kutsal 

coĢkunluğu paylaĢır, kendisine kurban edilen hayvana saldırıp onu yerdi. Böylelikle 

ayinlerde aĢırı yeme-içme ve kendinden geçme bir delilik olarak algılanmıyor, aksine 

“kutsal bir çılgınlık” olarak kabul ediliyordu.
132

  

Mitler yalnızca dünyanın ve diğer varlıkların kökenini anlatmakla kalmaz, insanın 

bugün içinde bulunduğu duruma gelene kadar gerçekleĢen tüm önemli olayları anlatır. 

Tüm bu anlatılarla mitler insanlara Doğaüstü Varlıklara özgü hareketlerin nasıl 

yineleneceğini, dolayısıyla Ģu hayvanın ya da bitkinin çoğalmasının nasıl sağlanacağı gibi 

meseleleri de öğretir. Dolayısıyla insan miti bilmekle nesnelerin kökenini de bilir ve 

böylelikle nesnelere egemen olmayı ve onları istediği gibi yönlendirip kullanmayı 

baĢarabilir.   

Mitler evrenin ve tüm varlıkların kökenini, en eski zamanlardan insanın bugün 

içerisinde bulunduğu duruma gelene kadar gerçekleĢen tüm önemli olayları anlatması 

sebebiyle aslında aynı zamanda insanın tüm anlamlı eylemlerinin “ilk ve örnek 

modelleri”ni de göstermiĢ olmaktadır. Mesela balıkçılıkla geçinen bir kabilenin atalarına, 

mitik zamanlarda, doğaüstü bir varlık balıkların nasıl avlandığını ve piĢirildiğini 

öğretmiĢtir. Bu kabilenin mitinde Doğaüstü varlık tarafından gerçekleĢtirilmiĢ ilk balık 

avlama eyleminin öyküsü anlatılır. Dolayısıyla bu mit hem tanrısal bir eylemi ortaya koyar, 

hem insanlara örnek bir model oluĢturur, hem de kabilenin neden bu Ģekilde geçimini 

sağladığını açıklar.
133

 Dolayısıyla kurban gibi bir takım ritüellerin ortaya çıkıĢı da mitlerde 

yer almaktadır:  

(…) orada bir yerlerde yaĢam ve ölümün görünür ovasının üstünde “baĢ hayvan” 

vardı ve insanların üzerinde ölüm ve yaĢam güçlerine sahipti: Eğer hayvanları 

tekrar kurban edilmek için geriye yollamazsa avcılar ve onun kanından gelenler 

açlıktan ölürdü. Böylece erken toplumlar “hayatın özünün öldürmek ve yemek 

olduğunu” öğrendiler. Avlanmak, bir kurban ritüeli oldu ve karĢılığında avcılar da 

hayvanların ruhları karĢısında kefaret eylemlerinde bulunarak onları tekrar dünyaya 

gelip kurban edilmeye ikna etmeyi umdular.
134

 

 

Bu örnekte olduğu gibi mitler aynı zamanda ritüelleri temellendirme ve açıklama 

fonksiyonu icra ederler. Nitekim Bronislav Malinowski, William Robertson Smith ve 
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Emile Durkheim’a göre mit, ritüelin bir açıklamasıdır ve ritüelin büyülü anlamı 

unutulduktan sonra ortaya çıkar. Harrison ve Hook için ise mit ritüelin bir niteliğidir ve 

onunla birlikte ortaya çıkmıĢtır ve mitin tekrar edilmesi ritüelin gerçekleĢtirilmesiyle eĢit 

etkiye sahiptir.
135

  

Bu örnekte kurbanın, yani ritüelin iĢlevi ise inanan insanı kutsala yaklaĢtırması, 

onunla bir bağ kurmasını sağlamasıdır. Çünkü inanan insan/dindar insan kutsal ile bir 

Ģekilde irtibat kurmak ister. Bu amaçla çeĢitli ayinler, ibadetler, dua ve ritüeller 

gerçekleĢtirir. Bu noktada kurban da bir ritüel olarak temelde kutsala yakınlaĢmayı ve 

onunla bir Ģekilde iletiĢim kurma amacıyla bir Ģahsı, bir hayvanı veya bir objeyi bir tanrıya 

adama eylemidir.
136

 

Kurban, kurban olarak sunulan Ģey ile bir yönden kiĢinin, tanrıya olan yakarıĢını, 

ona karĢı Ģükrünü, minnet duygusunu, günahlardan piĢmanlığını ve geleceğe 

yönelik istek ve temennilerini dile getirirken; bir baĢka yönden bu vesileyle kiĢinin 

kutsala özgü gizli bilgiye/bilgilere ulaĢmasını, kutsal alanla iletiĢim kurarak normal 

insanlar için sıra dıĢı olan güç ve yetiler elde etmesini de hedeflemektedir.
137

 

 

Kutsal varlıklara kurban olarak sunulan Ģeyler, kesmek, yakmak veya kısmen 

kanını akıtmak Ģeklinde herhangi bir canlı olabileceği gibi yiyecek, içecek, bitki, tahıl, 

meyve, mücevherat gibi Ģeyler Ģeklinde de olabilir. Bu noktada kurban kanlı kurban ve 

kansız kurban olmak üzere ikiye ayrılır. Kanlı kurbanlarda özellikle, at, deve, koyun, keçi 

cinsinden hayvanlar kesilirken kansız kurbanlarda ise süt, ayran, Ģarap, rakı cinsinden 

içecek, yahut da meyve, çerez vs. gibi çeĢitli yiyecekler bir yere bırakılır ya da insanlara 

ikram edilir. Ayrıca tüy, bez parçası, ip gibi nesnelerin bir yerlere, -kutsal kabul edilen 

ağaçlara, türbelere vb.- asılması veya bağlanması da kansız kurbana dahildir. 
138

 

Ġster kanlı ister kansız olsun, tüm kurbanların sunumu temelde doğaüstü güçlerin 

gazabından korunmak ve onlara yakın olmak, onlarla iletiĢim kurmak amacıyla 

gerçekleĢtirilir. Fakat bunun yanında kurban sunumlarının daha farklı vesilelerle 
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gerçekleĢtirilmesi de söz konusudur. Kurbanın bir ibadet olarak yerine getirilmesinin 

sebepleri beĢ madde olarak sınıflandırılabilir:
139

 

1. Hayranlık: Ġnsanlar içinde yaĢadıkları evrene ve onda bulunan bazı Ģeylere 

hayranlık duymuĢlar ve bu duygularını da hayran oldukları varlıklara kurban sunarak ifade 

etmiĢlerdir. 

2. ġükran: Kendisine verilen nimetlerin bilincine varan insan, onları kendisine 

ihsan ettiğini düĢündüğü tanrı ya da tanrılara bir teĢekkür olarak kurban sunar. 

3. Gönül alma: Özellikle ilkel kabilelerde insanlar, tanrı ya da tanrıların 

gazabını dindirmek için kurban eyleminde bulunmuĢlar ve kurbanı bir tür “gönül alma” 

vesilesi olarak kullanmıĢlardır. 

4. Pazarlık (Adak): Ġnsanlar bazı isteklerinin tanrılar tarafından kabul 

edilmesini dilerler. Mesela bir çocuğun doğması, bir mala yahut mevkiye sahip olmak gibi. 

ĠĢte bu isteği dile getirilerken, gerçekleĢince kendisine bir kurban sunacağını vaad edip, 

gerçekleĢtiğinde sözü verilen kurbanın kesilmesidir. 

5. Kefaret: ĠĢlenen bir günahın ya da kusurun karĢılığı olarak, bilhassa dinsel 

bir normun çiğnenmesinde günaha karĢılık kurban eyleminin gerçekleĢtirilmesidir. 

Kurban ritüelinin gerçekleĢtirilmesinde mekan olarak kutsal addedilen mekanların 

seçilmesi de önemli bir noktadır. Örneğin ġamanist Tük halkları, Kurban merasimlerini 

gerçekleĢtirmek için dağ, su kenarı, mağaralar, ulu ağaç altları gibi yerleri seçerlerdi. Bu 

konuyla ilgili olarak zikredilmeye değer olan “dağ” faktörüdür. ġamanist Türkler için dağ, 

göğe yakın ve heybetli oldukları için kutsalın tezahür ettiği bir mekan olarak 

benimsenmiĢtir ve bilhassa Gök Tanrı kurbanı olmak üzere, neredeyse tüm kurbanlarını bu 

kutsal mekanlarda gerçekleĢtirmiĢler ve hatta bu dağların kendileri için de kurban 

kesmiĢlerdir.
140

 

Mitlerin anlatımı ve ritüellerin icrası esnasında insan -kutsal bir mekana yöneldiği 

gibi- kutsal olmayan kronolojik zamanın dıĢına çıkar, nitelik açısından farklı bir zamana, 

hem en eski hem de sonsuza dek yakalanabilecek olan “kutsal bir zaman”a açılır. Bu ise 

mitlerin anlatıldığı esnada gerçekleĢtirilen ritüeller aracılığıyla sağlanır. ĠĢte insan, mitlerin 

böyle manevi ortamda anlatılması ile mitleri yaĢamakta ve Hakikate tutunmaktadır.   
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Evrenin, insanın ve diğer varlıkların yaratılmasından sonra, varlıklarının 

devamlılığının korunması “sürekli olarak yenilenme” ile gerçekleĢebilecektir. Bunun 

sağlanması da mitlerin iĢlevleri arasına girmektedir. Bu mitler dine yeni girenlere de 

anlatılarak “yeniden gerçekleĢme” aĢamasına getirilirler. Bunun yanında mitler bir 

hastalığın tedavisi amacıyla da ayinsel bir ortamda anlatılır. Özellikle evrenin yaradılıĢına 

dair mitin ayinsel olarak söyleniĢi bir tedavi yöntemi olarak uygulanır. Çünkü böylelikle 

insan varlığının yeniden diriltilmesi amaçlanmaktadır. Kozmogonik mitin anlatıldığı hasta 

bu ayin esnasında dünyanın baĢlangıcına katılmakta ve hiç kullanılmamıĢ bir enerji 

toplamıyla hayatına yeniden baĢlamakta ve dolayısıyla iyileĢebilmektedir. Böyle ayinlerde, 

anlatının sonuna “ilacın kökenini anlatmak gerekir; yoksa ondan söz edilemez” gibi 

ifadeler eklenir. Çünkü büyülü sözlerin tedavide etkin olabilmesi, ayin esnasında dünyanın, 

hastalığın ve tedavinin kökeninin mitik zamanının yeniden güncelleĢtirilmesine bağlıdır. 

Dolayısıyla bir ilaç ancak hastanın yanında onun kökenlerinin anlatılmasıyla etkin hale 

gelebilir.
141

 

Ġnsanın sürekli olarak yenilenmesi fizyolojik değil, toplumsal edimler yoluyla olur. 

Bu iĢlevin en açık örneği ise “üyeliğe kabul” töreni ile bir geçiĢ töreninde görülebilir. 

Doğum ölüm, ergenliğe girme gibi geçiĢ törenlerinde yahut hastalıkların tedavisinde ve 

çeĢitli devrevî bayramlarda mitler anlatılarak yinelenir ve evrenin kutsallığının devamı 

sağlanır. Çocukluktan yetiĢkinliğe geçiĢte ilkel toplumlarda o kiĢi ayinsel bir tören 

içerisinde çeĢitli sınavlardan geçirilir. Tüm sınamalara dayanabilirse erkeklerin arasına ve 

toplumun büyük gizine kabul edilir. ĠĢte bu kabul ediliĢ gerçek bir yeniden doğuĢ, yeni ve 

daha yüksek bir yaĢam biçiminin baĢlangıcıdır.
142

  

Tüm bu eylemler mitlerde yer alıp ayinsel ortamında ve ritüeller eĢliğinde 

anlatıldığı için bir “kutsiyet” kazanmaktadır. Varlıkların kökeninin mitlerde yer almasıyla 

bu eylemler, nesneler, insanın var oluĢu ve yaĢamı mitsel inanca sahip insan için kutsallık 

arz eder. Bu konuyu Mircea Eliade Kutsal ve Dindışı isimli eserinde tüm ayrıntılarıyla 

incelemiĢtir. Dindar insanın kutsal ve profan ayrımını bilmek onu ve eylemlerini daha iyi 

anlamlandırabilmek açısından faydalı olacaktır.   
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2.1.1. Kutsal ve DindıĢı 

Eliade’a göre mitik anlatılar, Doğaüstü olanı ve dolayısıyla “kutsal olanı” 

anlattıkları için alelade zamanlarda ve mekanlarda anlatılmazlar. Bayram ya da festival 

denilen ve kutsal olduğuna inanılan zamanlarda ve genellikle kadın ve çocukların olmadığı 

yine kutsal olduğuna inanılan mekanlarda ve o toplumun bilge kiĢileri ya da otorite olarak 

kabul edilen kiĢileri tarafından özel bir ayin eĢliğinde, manevî bir atmosfer oluĢturularak 

çeĢitli ritüellerle anlatılırlar.
143

 Burada Eliade’ın temel tezi, ilk olarak, insanoğlunun dünya 

üzerinde “kutsal” ve “dindıĢı” olarak birbirinden kesin olarak ayrı ve birbirine zıt iki 

varoluĢ tarzının olduğudur. O, mitlerin iĢlevlerini, değerini ve önemini insan ve toplum 

yaĢamının tamamını kaplayan bu kutsal ve dindıĢı ayrımından yola çıkarak inceler. Buna 

göre kutsal, her Ģeyden önce dindıĢının zıddı olarak tanımlanmaktadır. Aynı zamanda 

kutsal, her zaman doğal gerçeklerden farklı bir gerçek olarak tezahür eder.
144

 Ancak 

herhangi bir nesne kendindeki kutsalı ortaya çıkartırken aynı zamanda kendisi olmaya da 

devam etmektedir. Kutsal bir taĢ, dindıĢı bir bakıĢ açısına göre yine diğer taĢlar gibi bir 

taĢtır. Fakat dindar insana göre o taĢın gerçekliği artık doğaüstü bir gerçekliktir:  

 

Kutsal taĢ, kutsal ağaç, taĢ veya ağaç olarak tapınma nesnesi değildirler; 

onlara tapınılmaktadır, çünkü onlar birer kutsal tezahürdürler, çünkü onlar 

artık ne taĢ, ne de ağaç olan ama kutsal olan, ganz andre olan bir Ģeyi “açığa 

çıkartmakta”dırlar.
145

 

 

Dolayısyla dindar insan için evrenin tamamı kutsalın bir tezahürüne dönüĢebilir. 

Buradan hareketle Eliade tüm dinlerin ve inançların tarihinin, kutsalın tezahürlerinin 

birikiminden oluĢtuğunu öne sürer. Çünkü eski toplumlara mensup insanlar kutsal olanın 

içinde ya da ona yakın olmak eğilimindedirler. Bunun nedeni de “gerçeğe katılma” 

isteğidir; kutsal, gerçekle, güçle ve ebediyetle eĢdeğerdir.
146

  

 

2.1.1.1. Kutsal Mekan 

Bu bağlamda Eliade’a göre dindar bir insan için mekân türdeĢ değildir, farklı 

niteliklerde mekân parçaları bulunmaktadır. Bu ayrım kutsal mekân-kutsal olmayan mekân 

ayrımına dayanır. Dolayısıyla dindar insan için bir kutsal mekân bir de kutsallaĢtırılmamıĢ 
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olan diğer mekânlar vardır. Kutsal mekânın tezahürü aynı zamanda dünyanın oluĢumunu, 

yaratılıĢını da açıklar. Çünkü kutsal mekân bir anlamda evrenin merkezidir ve evren bu 

mekân çevresinde inĢa olunmuĢtur. Bu durumda kutsal mekânın keĢfi, dindar insan 

açısından son derece önemli bir değere sahiptir.
147

 

 DindıĢı insan için ise mekân türdeĢtir; hiçbir mekânın bir diğerinden niteliksel 

olarak farklı olması söz konusu değildir. Fakat yine de böylesine mutlak bir dindıĢı varoluĢ 

düĢüncesine rastlamak nadir görülebilecek bir durumdur. Çünkü yaĢadığı dünyanın 

kutsallıktan arındırılma derecesi ne olursa olsun, dindıĢı bir hayatı seçmiĢ olan insan, 

dinsel tavrı bütünüyle yok etmeyi baĢaramamaktadır. Kutsallıktan en fazla arınmıĢ varoluĢ 

bile, dünyanın dinsel olarak değerlendirilmesine dair izleri hala taĢımaktadır.
148

 Bu noktada 

“değerler” mekânın türdeĢ olduğu inancına müdahale eden en önemli unsurdur; doğduğu 

yerlerin manzarası, ilk âĢık olunan yer, gençlikte gezilen bir kentin cadde ve sokakları gibi 

yerler dindıĢı insan için de ayrı bir değer ifade etmektedir ve diğer mekânlardan niteliksel 

olarak ayrılmaktadır. Bu yerler o insanın özel evreninin “kutsal mekânları”nı oluĢturur.
149

 

Her kutsal mekân, bir toprak parçasını çevredeki ortamdan ayıracak ve onu 

niteliksel olarak farklı kılabilecek etkiye sahip bir kutsalın tezahürünü gerektirmektedir. 

Kimi zaman tanrının ya da kutsalın bir zuhuru, kimi zaman da yalnızca bir iĢaret o 

mekânın kutsallığını belirtmek için yeterlidir.
150

 Dolayısıyla Eliade’a göre insanlar kutsal 

mekânı seçmekte özgür değillerdir; kutsal ya kendiliğinden tezahür eder ya da insanlar onu 

arayıp esrarlı iĢaretler vasıtasıyla keĢfedeceklerdir. 

Dindar insan kutsala yakın hatta onunla iç içe yaĢamak ister. Çünkü o, AĢkın olana 

doğru bir açıklık olmadan yaĢayamaz. Bu yüzden kutsal mekân, merkez olarak kabul 

edilen ve kutsal bir iĢaretle belirlenmiĢ, yeryüzü ile gökyüzünü birleĢtirdiğine inanılan bir 

direk ya da dağ gibi sembolik bir olgunun etrafında inĢa edilir.
151

 Çünkü gökyüzüne en 

yakın olan yer kutsala daha yakındır. Bu direk ya da dağ aynı zamanda kaostan kozmosa 

geçiĢ iĢlevi görür. Çünkü toprak bunun etrafında oturulabilir hale gelmiĢ; bir “dünya” 

haline dönüĢmüĢtür. Kutsal direk ya da dağ hem dünyanın inĢasındaki merkezi konumu 
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hem de AĢkın olan ile yani “gökyüzü” ile iletiĢimi sağlaması sebebiyle son derece önemli 

bir ayinsel iĢlevi de üstlenmiĢtir.
152

 

Dindar insan için bir mekânın kutsallaĢtırılması, yeni bir dünya inĢası, direk dağ 

gibi simgeler aracılığıyla AĢkın olan gökyüzüyle bağ kurma, hakikate ve kutsala daha 

yakın olmak sonuçlarından dolayı “evrenin yaradılıĢı”na eĢdeğerdir ve onlara göre kutsal 

mekânlar, bilhassa tapınak gibi yerler dünyanın kutsallığının sürekliliğini sağlamaktadır.
153

 

 

2.1.1.2. Kutsal Zaman 

Dindar insan için mekân olduğu gibi zaman da ne türdeĢ ne de süreklidir. “Kutsal” 

niteliği ile diğer zamanlardan farklı olan bayramlar (çoğunlukla periyodik bayramlar) 

vardır. Dindar insan için bunun dıĢındaki zamanlar, dinsel anlamdan yoksun sürelerdir ve 

dindıĢı zamandan kutsal zamana ayinler ve ritüeller aracılığıyla geçilebilmektedir. Kutsal 

zamanı dindıĢı zamandan ayıran en temel özellik kutsal zamanın bizzat doğası gereği 

tersine dönebilir, bulunduğu yönde Ģimdi haline getirilebilen bir “ezelî mitik zaman” 

olmasıdır.
154

 Çünkü her kutsal tören ve kutsal bayram mitik tarih içerisinde meydana 

gelmiĢ olan bir olayın yeniden güncelleĢtirilme ameliyesidir; her periyodik bayramda 

tezahür eden kutsal, bir önceki yılın veya bir yüzyıl öncesindekinin aynısıdır. Bir bayrama 

dinsel olarak katılmak, mitik zamanla yeniden bütünleĢmek üzere dindıĢı zamandan 

çıkmayı gerektirmektedir. Bu durumda kutsal zaman, tekrarlanabilir ve telafi edilebilir bir 

nitelik arz eder.
155

  

Bayramlarda, “kutsal zamanın ilk beliriĢi” yeniden görülebilmektedir. Çünkü 

bayramlarda ve kutsal törenlerde söylenen mitik anlatılar evrenin kökenine ve yaradılıĢına 

dairdir. Evrenin yaradılıĢı aynı zamanda kutsal zamanın yaradılıĢını da içermektedir. Dinî 

törenlerdeki ve bayramlardaki ayinlerde dindar insan aynı zamanda kutsal zamanla 

bütünleĢmeye dolayısıyla dindıĢı zamandan çıkıp “ebediyet”e ulaĢmaya çabalamaktadır. 

Dindar insanın zaman algısı, dindar olmayan insanın zaman algısından bu noktada ayrılır. 

Çünkü dindar olmayan insan için zamanın bu nitelikte bir anlamı ya da kutsallığı yoktur. 

Fakat yine de kutsal mekânda olduğu gibi kutsal zaman hususunda da “değerler” dindar 

olmayan insanın türdeĢ ve süreklilik arz eden zaman algısına müdahale eder. Dindar 
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olmayan insan da çeĢitli zamansal ritimlere göre yaĢamakta ve farklı derecede 

yoğunluktaki zamanlara aĢina olmaktadır; en sevdiği müziği dinlerken, aĢık olduğu insanı 

beklerken ve ona kavuĢtuğunda, yahut da canı sıkılırken, çalıĢırken, üzülürken kendini 

farklı zamansal ritimler içerisinde hissetmektedir.
156

 

Dindar insan, aslında, bayram esnasında bayramsız zamanlardakiyle aynı eylemleri 

gerçekleĢtirmektedir. Fakat bayram dönemlerinde baĢka bir zamanın içinde yaĢadığına 

inanmakta ve öyle hissetmektedir. Bu kutsal zamanlarda bir takım tabular ve yine 

yapılması gereken bir takım eylemler, ayinler vardır. ĠĢte bu birçok ayinsel tören tanrıların 

örnek hareketlerinin tekrarıdır ve görsel olarak da olağan eylemlerden ayrılır. Böylelikle 

dindar insan kutsal zamanlarda tanrısal eylemlerin periyodik güncellenmesi vasıtasıyla 

“tanrıların çağdaĢı” olur. Dindar insan için bu bayramlar mitlerin içerisinde yer alan “örnek 

davranıĢ ve yaĢam modelleri”nin kutsallıklarını göstermektedirler.
157

  

Mitlerin içeriğinde yer alan bu tanrısal modellerin periyodik bayramlar ve kutsal 

törenlerle tekrar edilmesinin ve böylelikle bir mitin yasalarının, ahlaki normlarının ve 

değerlerinin o toplumda geçerliliğini koruması gibi bir takım iĢlevleri vardır. Bir yandan 

insan tanrıları taklit ederek, kutsala ve dolayısıyla hakikate tutunmaktadır; diğer yandan 

örnek alınacak tanrısal hareketlerin sürekli olarak güncelleĢtirilmesiyle mitler canlı 

tutulmakta ve böylelikle dünyanın kutsallığının devamı sağlanmaktadır.”
158

 

Görüldüğü gibi nasıl ki kutsal mekânların dindar insanın kutsal olana ve tanrılara 

yakın olup, onlara katılmasını sağlamak gibi bir iĢlevi varsa, kutsal zamanlar da mitlerin 

anlatıldığı periyodik ayinler aracılığıyla, dindar insanın tanrılarla çağdaĢ olmasını sağlar ve 

ona eylemlerini belirleyecek olan “örnek modelleri” gösterir. 

 

2.1.1.3. Doğanın ve Ġnsanın Kutsallığı 

Zamanın ve mekânın kutsal ve dindıĢı olmak üzere iki niteliksel türü olduğu gibi 

dindar insanın nazarında evrendeki diğer tüm olgularda da kutsal ve dindıĢı ayrımı vardır.  

Dindar insana göre doğa, hiçbir zaman bütünüyle doğal değildir; o kutsaldır. Çünkü evren 

tanrının yani kutsal olanın eseridir; dünyanın yapısında ve kozmik olgularda kutsalın çeĢitli 

veçheleri tezahür etmektedir. Dindar insana göre evren aynı anda hem hakiki, hem canlı 
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hem de kutsaldır. Eğer kutsal bir taĢa tapılıyorsa, bunun nedeni onun taĢ olması değil, 

gerçek özünü ifĢa eden taĢ olma hali aracılığıyla tezahür eden kutsallığıdır.
159

 

Eliade doğadaki kutsal ve dindıĢı ayrımını gökyüzü, su, toprak, güneĢ, ay, ağaç gibi 

doğa unsurlarının dindar insana nasıl göründüğünü ve kutsallıklarını nasıl ifĢa ettiklerini 

inceleyerek ortaya koymuĢtur. Çünkü bu olgular neredeyse tüm toplumlarda kutsal olarak 

algılanır. Örneğin gök kubbe ulaĢılamaz olanı, aĢkın olanı ifade eder. Gök kubbeyi 

seyretmek dahi sonsuz yüksekliği göstererek insanlarda dini duyguları ve dolayısıyla 

aĢkınlık düĢüncesini uyandırmak için yeterlidir.  Buralara ancak bazı ayrıcalıklı insanlar bir 

takım ayinler vasıtasıyla eriĢebilirler. Oraya ulaĢanlar da artık olağan insan olmaktan 

çıkmıĢ ve doğaüstü bir duruma katılmıĢ olurlar.
160

  

Gökyüzü, insanların göksel tanrılara olan inançtan uzaklaĢtığı dönemlerde bile 

sembolizm vasıtasıyla dini hayatın içinde yer almaya devam etmiĢtir. Nitekim gökyüzü 

sembolizmi “kendi hesabına birçok ayini (yükseliĢ, tırmanıĢ, katılma, krallık vb. ayinleri), 

mitleri (kozmik ağaç, kozmik dağ, yeryüzünü gökyüzüne bağlayan ok zinciri, vb.), 

damgalamakta ve desteklemektedir”.
161

  

Birçok toplumda tanrıyı ifade etmek için kullanılan kelimenin kökeni gökyüzüyle 

ilgilidir. Örneğin Moğolca’daki “tengri”, Çincedeki “Tien”, Babilcedeki “anu” gökyüzü 

kavramını ifade etmektedir. Ancak buradan bir “doğalcılık” düĢüncesine gidilmemelidir. 

Çünkü bu insanlara göre gökyüzü, tanrı ile özdeĢ değildir. Zaten gökyüzünü de Tanrı 

yaratmıĢtır. Ancak o gücünü, aĢkınlığını gök kubbe aracılığıyla tezahür ettirmektedir.
162

  

Doğanın bir diğer önemli unsuru olan su ise dindar insan için “gizil güçlerin 

evrensel toplamı”nı sembolize etmektedir. Antik dönemlerden beri herĢeyin kaynağı su 

olarak bilinir. Su sembolizmi, “sudan çıkma” ve “suya batma” figürleriyle su ile arınmayı, 

ölümü ve (yeniden) doğumu ifade eder. Su dört elementten biridir ve temizliği, arınmayı, 

günahlardan sıyrılmayı sağlar.
163

 

Su simgeciliği ölümü olduğu kadar yeniden doğumu temsil etmektedir. Suyla 

temas her zaman bir yeniden canlanma içermektedir; çünkü çözülmenin ardından 

bir “yeni doğum” gelmektedir ve çünkü sudan çıkma hayat potansiyelini artırmakta 
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ve verimlileĢtirmektedir. (…) Birkaç dinsel bütünde rastlanılmasına rağmen sular 

iĢlevlerini değiĢmez bir Ģekilde muhafaza etmektedirler; sular biçimleri bozmakta, 

ilga etmekte, “günahları yıkamakta” ve hem saflaĢtırıcı, hem de canlandırıcı 

olmaktadırlar.
164

 

 

Vaftiz edilme, abdest alma, ölünün yıkanması gibi ritüeller daima aynı sembolik 

düĢünceyi yansıtır; su ile erginlenme ve yeniden doğuĢ. KiĢi suyla arındıktan sonra farklı 

bir boyut ve anlayıĢa geçmiĢ olarak kabul edilir.  

Eliade’a göre Hıristiyan inancında önemli bir yer tutan “vaftiz edilme” ayininin 

temelinde bu evrensel nitelikteki su sembolizmi vardır. Çünkü sular, biçimleri bozmak ve 

ilga etmek, günahlardan arındırmak, hem saflaĢtırıcı, hem de canlandırıcı olmak gibi 

sembolik iĢlevlere sahiptirler.
165

 

Toprak ise “Toprak Ana” ifadesi ile sembolize edilmiĢtir. Bu sembolizmin arka 

planında ise yine tanrıların eylemlerinin örnek model olarak taklit edilmesi yer almaktadır. 

Buna göre insan türünden olan “anne” toprağın ilksel hareketini taklit etmekte ve 

doğurmaktadır. Daha da ileri olarak bazı dini inançlara göre kozmik yaratılıĢ, Gök Tanrı ile 

Toprak Ananın evlilikleri neticesinde gerçekleĢmiĢtir. ĠĢte görüldüğü gibi kozmogonik mit 

dindar insan için bir örnek model iĢlevi görmüĢtür; evlilik kozmik kutsal evliliğin bir 

taklidi olmaktadır.
166

  

Gökyüzü, su ve topraktan baĢka birçok nesne farklı farklı toplumlarda ortak olarak 

kutsalın tezahürü olarak görülmüĢtür. Örneğin evrenin kendisini sürekli yenileyen canlı bir 

organizma olduğu inancına dayalı olarak birçok toplumda ağaç, evreni sembolize etmiĢtir. 

Aynı zamanda ağaç, gençliği, ölümsüzlüğü ve bilgeliği de sembolize eder.
167

 TaĢlar ise 

iktidar, dayanıklılık ve sürekliliğin sembolüdür. O, bu özellikleriyle en mükemmel varlık 

tezahürüdür; “her Ģeyden önce taĢ vardır, her zaman kendi olarak kalmakta, değiĢmemekte 

ve insanı yok edilmez ve mutlak olmasıyla çarpmakta ve böylece ona benzetme ile 

Varlığın yok edilmezliğini ve mutlaklığını ifĢa etmektedir.”
 168

 TaĢın bu kendine özgü 

varoluĢ tarzı, insana zamanın ötesinde “mutlak bir varoluĢ”u ifĢa etmektedir.  

Benzer Ģekilde ay sembolizmi de ayın devreleri aracılığıyla yani ayın “doğumu”, 

“ölümü” ve “yeniden doğumu” ile insanların evrendeki varoluĢlarının ve ölümden 
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sonrasının bilincine varmaları noktasında bir iĢlev görür. Böylelikle ay sembolizmi, 

varoluĢu dinî bir çerçevede ifade etmekte ve insanoğlunu “ölüm” olgusuyla 

uzlaĢtırmaktadır. GüneĢ ise daha farklı bir sembolik değere sahiptir. O her zaman hareket 

halindedir ve değiĢmeden kalmaktadır; karanlıklara savaĢ açmıĢtır. Bu yüzden birçok 

mitolojide kahraman, güneĢle özdeĢleĢtirilmiĢtir.
169

 

Dindar insana göre evren Tanrı yarattığı için var olmuĢtur. O, kutsalın 

tezahürleriyle doludur ve kendisi de kutsaldır; yaĢamakta ve konuĢmaktadır. Ġnsan da bu 

kutsal kozmik yapının içerisinde kendini bir “mikro kozmos” olarak kavrar. Çünkü insan 

evren içerisinde tanrının bir eseri olarak yer almaktadır ve buna bağlı olarak dindar insan 

evrende tanıdığı kutsallığı kendinde de bulmaktadır.
170

 Bu durum insanın bütün fizyolojik 

tecrübelerinin ve tüm eylemlerinin mitik bir anlamı olduğu varsayımına dayanmaktadır. 

Çünkü bu varsayıma göre –ya da dindar insanın bu inanıĢına göre- “tüm insan davranıĢları 

tanrılar ve medenileĢtirici kahramanlar tarafından ihdas edilmiĢlerdir; bunlar yalnızca 

çeĢitli iĢleri, çeĢitli beslenme biçimlerini, çeĢitli aĢk ve ifade Ģekillerini vb. ortaya 

koymakla kalmamıĢlar, aynı zamanda görünüĢte önemsiz olan hareketleri de ortaya 

çıkarmıĢlardır”.
171

 ĠĢte dindar insan gerçekleĢtirdiği eylemlerin anlamını mitlerde bulunca 

doğal olarak kendinde de kutsalın tezahürlerini görmeye baĢlar.  

 

2.1.2. Sembolizm ve ÖzdeĢleĢtirmeler 

Ġnsanın kendisini kutsal olarak kavramasındaki bir diğer etken de sembolizm ve 

özdeĢleĢtirmelerdir. Birçok toplumda batın veya rahim mağara ile, bağırsaklar labirent ile, 

nefes almak rüzgar ile, bir evde yaĢamak ruh-beden iliĢkisi ile vb. Ģekillerde 

özdeĢleĢtirmeler yapılmıĢtır. Bu özdeĢleĢtirmeler dindar insanın “açık” bir dünyada 

yaĢadığını ve varoluĢunun dünyaya “açık” olduğunu göstermektedir. ÖzdeĢleĢtirmelerin 

mitik açıdan iĢlevi ise iki baĢlık altında özetlenebilir
172

: 

1) ÖzdeĢleĢtirmeler insanın tanrılarla iletiĢim halinde olmasını sağlarlar. 

2) ÖzdeĢleĢtirmeler aracılığıyla insan evrenin kutsallığına katılabilmektedir.  
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Cassirer’in Devlet Efsanesi’nde verdiği bilgilere göre mitlerin yaĢadığı toplumlarda 

insanlar kendilerini, toplumun ve doğanın yaĢamıyla özdeĢleĢtirmek için derin ve yoğun 

bir istek duyarlar. Bu istek dini törenlerle gerçekleĢtirilir. Bu törenlerde insanlar “tek bir 

bütün” içerisinde erirler. Ġlkel bir kabilenin erkekleri savaĢta ya da tehlikeli bir eylem ile 

uğraĢtıkları zamanlarda, evde kalan kadınlar ayinsel danslarla erkeklerine yardım etmeye 

çalıĢırlar. Bu davranıĢ, ampirik düĢünce ya da nedensellik ölçüleri ile değerlendirilirse 

saçma ve anlamsız olarak görülür. Fakat fiziksel deneyimle değil de toplumsal deneyimle 

yorumlandığında anlamlı ve kavranabilir bir hale gelir. Çünkü bu kabilede kadınlar savaĢ 

danslarında kendilerini kocalarıyla özdeĢleĢtirmekte ve onların umutlarını, korkularını, risk 

ve tehlikelerini paylaĢmaktadırlar. Aynı zamanda bir nedensellik değil de bir duygudaĢlık 

arz eden bu bağ, kadın ve kocası arasındaki bağı, mesafelere rağmen daha da güçlendirir. 

Ġki ayrı varlık, bu özdeĢleĢme vasıtasıyla tek bir varlık haline gelir. Ayrıca bu tarzdaki 

kural ve uygulamalar topluluğun tüm üyeleri için geçerlidir. Benzer Ģekilde bir kabilenin 

üyeleri ormanda avlanmaya çıktığında, köyde kalanlar elleriyle ne yağa ne de suya 

dokunabileceklerdir. Çünkü eğer dokunurlarsa, avcıların hepsinin elleri yağlanacak ve av 

ellerinden kayacaktır. Buradaki iliĢki de nedensel değil, duygusaldır. Önemli olan, 

nedenlerle etkiler arasındaki ampirik iliĢki olmayıp, insani iliĢkiler arasında hissedilen 

derinlik ve yoğunluktur. 
173

 

ÖzdeĢlik kurma yalnızca insan iliĢkileriyle sınırlı değildir. Ġnsanın ve evrenin 

yaradılıĢı ve varoluĢlarını devam ettirmelerine dair inĢa edilen mitik anlam çatısı da 

özdeĢleĢtirmeler aracılığıyla gerçekleĢir. Nitekim ilkel düĢüncede kan bağı yalnızca 

fizyolojik olarak yorumlanmaz; insanın doğuĢu dahi fizyolojik olmaktan ziyade mitik bir 

eylem olarak kabul edilir. Cinsel oluĢumun yasaları bilinmediği için doğum her zaman bir 

“yeniden doğuĢ” olarak görülür. Bu konuda da nedenselliğin yerini özdeĢlik almıĢtır. 

Nitekim totemci kabilelerde yaĢayan bir insan, neslinin, genellikle bir hayvan olan 

atasından türediğine inanır ve aynı zamanda kendisi bu ataların bir sembolüdür.  Kutsal 

bayramlarında mitlerini anlatırken atalarının yaĢamlarına ve yaptıklarına öykünürler; 

ayinsel bir hava içerisinde atalarının mitlerde anlatılan eylemlerini taklit ederler. Ayrıca bu 

törenlerde onların varlığı ve bir takım iyi etkileri duyulup görülür. ĠĢte bu sürekli etki 

sayesinde insan yaĢamının devamı sağlanır. Eğer ataların etkisi kaybolursa yağmur 

yağmaz, güneĢ doğmaz, toprak ürün vermez olur. Bu özdeĢleĢme ile ilkel insan, insan ya 
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da hayvan olan atalarıyla olan temel birliğini öne sürmekte ve aynı zamanda kendi 

yaĢamını doğanın yaĢamıyla özdeĢleĢtirmektedir.  

Ġnsanın, içinde yaĢadığı evreni, etrafındaki varlıkları ve nihayet kendini 

anlamlandırma kutsiyet atfetmesindeki vasıta sembollerdir. Bundan dolayı mitolojinin 

iĢlevlerini açıklama konusunda değinilmesi gereken önemli bir konu da semboller 

olmaktadır. Çünkü mitoloji, kozmik bilgilerin sembolleĢmiĢ kaynağı konumundadır ve 

insan hayatının anlamlandırılma sürecini sembolik bir biçimde canlı tutulmasını sağlar. 

Sembolizmin insanın dini hayatında çok önemli iĢlevleri vardır. Her Ģeyden önce 

semboller insan-tanrı iliĢkisinde nispeten soğuk ve katı bir yapıya sahip olan teolojik dili 

daha benimsenebilir bir niteliğe büründürmekte ve ifade edilenin anlam alanını 

geniĢletmektedir. Semboller nesneleri, kutsal olmayan deneyimden farklı bir Ģeye, kutsala; 

geçici ve parçalı yapılarından bünyelerinde tüm sistemi canlandıran bir yapıya 

dönüĢtürürler.
174

  

Sembollerin önemini her zaman ve mekanda somut bir biçimde açıklamak imkan 

dahilinde değildir. Semboller tarihin belli dönemlerinde esin kaynağı niteliğinde bir iĢlev 

de gerçekleĢtirirler ve onlardan toplumun ihtiyacı olan mesajlar üretilir, toplumsal iliĢkiler 

yeniden düzenlenebilir. Böylelikle insanlar hem yeni bir toplumsal düzen kurnayı baĢarır 

hem de inanılan değerlerle uyumlu bir tecrübe yaĢama imkanına sahip olur.
175

   

Dilbilimsel sembolizm ile mitik sembolizm birbirinden farklıdır. Ġlki duyusal 

izlenimlerin nesnelleĢtirilmesi iĢlevini görürken ikincisi duyguların nesnelleĢtirilmesini 

sağlar. Duygular insanda yoğunluğun doruğuna ulaĢtığında fiziksel bir tepki ya da 

sembolik anlatım aracılığıyla boĢalırlar. Fiziksel tepki ile dile getirilen duygular hemen 

akabinde yok olurlarken sembolik anlatım, duyguların yoğunluğunu hem güçlendirir hem 

de kalıcı yapıtlara dönüĢmelerini sağlar. 

Ernst Cassirer sembolizm konusunda fiziksel anlatım ile sembolik anlatım 

arasındaki ayrıma dikkat çeker. Fiziksel anlatım insana özgü bir anlatım olmayıp 

hayvanlarda da vardır; insan da hayvan da kızdığında, korktuğunda, canı yandığında fiziki 

olarak (yüz kızarması, bağırmak, ısırmak, vurmak vb.) duygularını anlatabilir. Sembolik 
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anlatım ise yalnızca insana özgüdür ve tüm kültürel etkinliklerdeki, Ģiir, dil, sanat, din, 

bilim ve nihayet mit unsurlarının kaynağını oluĢturur. Ġnsan duyguları bu sembolik 

anlatılar aracılığıyla nesnelleĢir. Algılarımız dilbilimsel anlatımla yeni bir biçim kazanır ve 

böylelikle artık bireysel özyapılarını terk edip genel “adlarla” gösterilen sınıf kavramının 

altına girerler. Adlandırma ameliyesi, nesnelerin kavranmasının, nesnel-deneysel gerçeklik 

hayalinin ön koĢuludur. Mit ise bu deneysel gerçeklikten oldukça uzaktır ve o bütünüyle 

hayalî bir dünya kurar gibi görünmektedir ancak yine de belli bir iĢlevsel yanı vardır.
176

  

Ġnsan his ve düĢüncelerinin sembolizm ile nesnelleĢme ve somutlaĢma süreci 

özellikle Ģiir ve sanatta görülür ancak bu ikisinin muhteviyatında sanatkârın bireysel 

itirafları yer alır. Mitolojik düĢünce ve imgelemde ise bireysel itiraflarla karĢılaĢılmaz 

çünkü mit, insanın bireysel yaĢantısının değil, toplumsal yaĢantısının 

nesnelleĢtirilmesidir.
177

  

Eliade’a göre miti yaĢayan bir olgu olarak kabul edildiği toplumlarıdaki bir insan, 

“Ģifreli ve “gizemli” olmasına karĢın “açık” bir dünyada yaĢar. Ona göre dünya konuĢur, 

bu dili anlamak için de mitleri bilmek ve sembolleri çözmek gerekmektedir.
178

 Semboller 

her Ģeyden önce evreni “açık” kılmaktadır. Evren bu sayede “saydam” hale gelmekte ve 

aĢkınlığı “gösterilebilir” olmaktadır. Semboller sayesinde insan kendi özel konumundan 

çıkıp, evrensele açılmakta ve ona kavuĢabilmektedir. Sembolizm kiĢisel tecrübeyi 

uyandırmakta ve dünyanın metafizik bir halde kavranmasını sağlayarak manevi bir eylem 

haline dönüĢtürmektedir. Sembol bir yandan insanın tarih ötesi dünyaya açılımını, diğer 

yandan aĢkın olanla temasını sağlar.
179

 Bunun yanında sembolik anlatım duyguların 

nesnelleĢmesidir.    

Eliade’ın verdiği bilgilere göre dinî sembolizmin özellikleri Ģöyle özetlenebilir:
180

 

1) Dinî semboller, doğrudan deney düzeyinde belirgin olmayan bir dünya yapısını 

ya da gerçeğin bir modelini ifĢa ederler.  

2) Semboller dinîdir, çünkü ya gerçek bir Ģeyleri ya da dünyanın bir yapısını 

belirtirler.  
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3) Dinî semboller birden fazla anlama sahiptir; aynı anlamda belli sayıda anlamı 

ifade ederler.  

4) Çok anlamlı olmaları hasebiyle, farklı türden gerçekler bir bütün halinde 

eklemlenebilmektedir.  

5) Dini semboller paradoksal durumları ifade edebilirler.  

6) Dini semboller daima bir gerçeğe ya da insan varoluĢunu etkileyen bir duruma 

gönderme yaparlar.   

Mitlerin en önemli özelliklerinden biri de sembolleri, sembolize ettikleri Ģeylerden 

bilinçli bir Ģekilde ayırd etmemiĢ olmalarıdır. Çünkü mitik bilinçte öznel olan ile nesnel 

olan arasında kesin bir ayrım bulunmaz. Bu bakımdan mit ile sembolün gerçekliğe 

nüfuzları birbirinden farklıdır. Ġkisi arasındaki en belirgin fark ise sembol statik bir 

mahiyet arz ettiği halde mitin, olay ve entrikalarından dolayı, daha dinamik ve canlı bir 

yapıda olmasıdır.
181

  

Cassirer sembolizm ve özdeĢleĢtirmenin iĢlevlerinden yararlanılarak mitlerin 

insanın korkularıyla ve bilhassa ölüm korkusuyla uzlaĢım sağlama noktasında bir 

fonksiyon icra edeceğini öne sürer. Buna göre çoğu kez mit ve dinin salt korku ürünleri 

olduğu iddia edilmiĢtir. Çünkü mitlerdeki öyküler son derece derin duygular ve oldukça 

korkutucu görüntülerle doludur. Ancak Cassirer’e göre insan mitlerde “dile getirme 

sanatı”nı öğrenmeye baĢlar. Bu da onun çok derinlerden kaynaklanan içgüdülerini, umut 

ve korkularını düzenlemesi anlamına gelir. ĠĢte bu düzenleme gücü, insanın en büyük 

korkusu olan “ölüm”le karĢılaĢtığında kendini en kuvvetli biçimde gösterir. En ilkel 

uygarlıklardan en yüksek uygarlıklara kadar tüm toplumlarda ölüm mitleri anlatılmıĢtır.   

 

2.1.3. Mitler ve Kültürün Korunması 

Mitlerin, ait olduğu toplumun tüm dinî, ahlakî ve kültürel norm ve değerlerini 

içermesi ve inancın ifadesi olması sebebiyle çok önemli bir iĢlevi de ait olduğu toplumun 

kültürel ve ahlakî değerlerini, inançlarını koruması ve sonraki nesillere aktarımını 

sağlaması ve insan için örnek oluĢturacak pratik kuralları göstermesi ve öğretmesidir. 

Çünkü mitler, değersiz bir anlatı olmayıp insan uygarlığının temel bir parçasıdır; 
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entelektüel bir açıklama ya da sanatsal bir canlandırma değil, inancın ve ahlakî bilgeliğin 

bildirgesidir.
182

 Bu da mitin sosyolojik fonksiyonundandır. Mitler etik kanunlar ortaya 

koyarak belirli bir sosyal düzenin oluĢumunu ve bu düzenin geçerli kılınıp korunmasını 

sağlar.
183

 Malinowski’ye göre mit, bu özellikleri aracılığıyla toplumun tüm ögeleriyle, 

kurumlarıyla, inançlarıyla ve insanların eylemleriyle bağlantı içerisindedir. Bu bağlantı çok 

önemlidir, çünkü mit bağlı bulunduğu etkinlikler ve kurumlar için bir meĢruiyet belgesi, 

bir ruhsatname hatta çoğu kez pratik bir rehber niteliğindedir. Bu noktada Malinowski’ye 

göre mitin en önemli iĢlevi “kültürel bir güç” olmasıdır; “o, geleneğin özüne ve kültürün 

sürekliliğine, yaĢlılık ve gençlik arasındaki iliĢkiye ve insanın geçmiĢe karĢı tutumuna sıkı 

sıkıya bağlı kendine özgü bir iĢlev görür. Mitin iĢlevi, kısaca söylenirse, ilk olaylardaki 

daha yüksek, daha iyi, doğa üstü bir gerçeğe dayandırarak geleneği güçlendirmek ve onu 

büyük bir değer ve saygınlıkla donatmaktır.”
184

 Bu güç ile mitler her Ģeyden önce 

toplumdaki sosyal düzeni kurar ve çeĢitli festivaller, ayinler, ritüeller aracılığıyla 

yasalarının korunup canlı tutulmasını ve dolayısıyla da kurmuĢ olduğu sosyal düzenin 

sürekliliğini sağlar. 

Mitler oluĢturduğu inançlar ile doğa karĢısında ve toplumda istikrarlı ve ahlakî bir 

düzeni savunmaktadır. Ayrıca mitler, insanı doğa yahut coğrafya ve tarihle koĢullanmıĢ 

toplumsal grubunun gereksinimlerine göre biçimlendirir. Bu biçimlenme doğal ve 

biyolojik ortamdan gerçek bir kopuĢ haline gelebilir. Örneğin bazı inançlar, kurban, adak, 

çeĢitli dövmeler çaput bağlamalar ve benzeri ritüeller, insan bedenini basit, doğal halinden 

daha kapsamlı, daha uzun süreli kültürel bir gövdeye üye yapmanın toplumsal yolları ve 

ürünleridir. Böylelikle birey toplumsal olanın bir organı haline gelir. Sonuç olarak her ne 

kadar kaynakları doğal olanla bir Ģekilde bağlantılı olsa da, insan iliĢkileri toplumsal olarak 

kurgulanıp üretilir ve böylelikle toplumsal hayatın devamlılığı korunmuĢ olur. Örneğin 

Hindistan’da var olan kast sistemi, reenkarnasyon ve Sati ritüeli mitik arka planlarında 

birbirlerine bağlı olan sürekliliklerdir. Sati ritüelinde kadın, ölmüĢ olan kocasının cesedinin 

yakılması esnasında ateĢin içine atlar ve  kocasının cesediyle birlikte yanar. Toplum 

tarafından kabul edilen ve bir ritüel olarak onaylanan bu eylemle kadın, aileye karĢı 

sadakatin önemini ve dul bir kadının ailesi için ne kadar büyük bir onur kaynağı 
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olabileceğini göstermiĢ olur. Aynı zamanda bu davranıĢıyla kadın, ölüm sonrasında daha 

üst bir varlık konumuna yükseltileceği inancına uygun davranmıĢ olmaktadır.
185

 

Mitlerin bir diğer iĢlevi de her türlü koĢul hayatında insanın nasıl yaĢaması 

gerektiğine dair yol gösteren psikolojik-pedagojik fonksiyondur. Böylelikle bireyin 

yaĢadığı dünyaya uyum sağlaması gerçekleĢir.
186

 Ayrıca mitlerin toplumsal iĢlevleri de 

mitik anlatıları toplumun eğitimi konusunda fonksiyonel ve değerli kılar. Çünkü mitler, 

kutsal sayıldıkları gibi ait olduğu toplumun ahlak kurallarını, inanıĢlarını, kültürel 

değerlerini, sosyal normlarını içlerinde barındırırlar ve bu anlatıların bireylere, bilhassa 

çocuklara anlatılmasıyla da toplumda birtakım değerlerin ve normların yerleĢmesini 

sağlamada önemli bir fonksiyon icra ederler. Mit ve efsaneler edebî eserlerin içinde yer 

alarak yüzyıllar boyunca çoğunlukla fark edilmeden bu iĢlevlerini yerine getirerek kültürü 

koruyup, sonraki nesillere aktarmıĢlardır.
 187

 Nitekim Saim Sakaoğlu bu durumun Ģöyle 

dile getirir: 

Efsanelerin hemen hepsinde ortak bir hususiyet olarak, insanların doğruluktan 

ayrılmamaya davet edildiğini görürüz. Yalan söyleyenler, tartıda hile yapanlar, 

emanete ihanet edenler, doğru söze kulak asmayanlar, kendini beğenmiĢler ve daha 

baĢkaları, efsanelerde ya cezalandırılırlar veya uygun bir Ģekilde ikaz edilirler. 

Gözlerini mal hırsı bürüyen pek çok insan, efsanelerin büyülü havasında iyilik 

yapmayı, doğru yola girmeyi kolaylıkla öğreniverir.
188

  

 

Mitlerin anlatılması ile çocuğa (ya da toplumun üyelerine) o toplumun değerlerini 

haiz bir örnek model sunulur ve böylelikle mitik anlatılar geleneği korumanın yanında, 

geleneğin taĢınması iĢlevini de gerçekleĢtirir. Geleneğin bu Ģekilde korunmasını sağladığı 

gibi mitik anlatılar, “milli kimlik kazandırma”  noktasında da önemli bir iĢleve sahiptir. 

Doğa üstü unsurlarla bezenerek anlatılan efsaneler, mitik anlatılar bir takım önemli 

Ģahsiyetlerin, mekanların, kurumların ve önemli olayların unutulmamasını, milli hafızaya 

kazınmasını sağlarlar.
189

  

Tüm bahsedilen iĢlevlerin etkisi sonucunda belli yerlere bağlı olarak anlatılan 

efsaneler bugüne kadar o toprakların kutsal ve değerli kabul edilmesini, böylece o çevrenin 
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korunup, hizmet almasını sağlamıĢtır. Bunun yanında böyle mekanlar iç ve dıĢ turizmin 

ilgisini çekme noktasında da bir iĢlev gerçekleĢtirmiĢlerdir. Özellikle gezilip görülen 

yerlerle ilgili olarak, efsaneleri olan mekanlar unutulmazlar arasına girmiĢ ve ayrı bir değer 

kazanmıĢlardır. Bu durum da o yerleri görmemiĢ olanlarda merak duygusu 

uyandırmıĢtır.
190

  

Birçok araĢtırmacıya göre mitler edebiyat sanatının ilk örneklerini oluĢtururlar. Bu 

bakımdan mitoloji, edebiyatın ortaya çıkmasını sağlamıĢ ve onun kaynağını teĢkil etmiĢtir. 

Dolayısıyla mitler, sanatın ve edebiyatın ardında ne olduğunu gösterir. 
191

 Özellikle ayinsel 

mit kuramcılarına göre mit, ayinden koptuğu anda dünyevî ya da salt bir edebî eser haline 

gelir; ayine bağlı mit ise dinî edebiyattır. Yani ayin olmaksızın mit, yalnızca edebî bir 

anlatımdır. Robert Segal’ın verdiği bilgilere göre bazı mit araĢtırmacılarına göre, 

edebiyatın ve hatta sanatın çıkıĢ noktası da mitlerdir. Nitekim Jane Harrison, Gilbert 

Murray ve F. M. Cornford gibi araĢtırmacılar Yunan epiği, tragedyası ve komedisinin, 

hatta Sakespeare’in eserlerinin mit kökenli olduğunu savunurlar. Onlara göre bir kez ayine 

bağlanan mit, geliĢerek bu eserlerin ortaya çıkmasını sağlamıĢtır.
192

  

Mitler, medeniyetleri harekete geçirici, kurucu ve dönüĢtürücüdürler. Bu sebeple 

farklı toplumların ve uygarlıkların tarih içinde kurulması, yükselmesi ve yıkılması, onları 

destekleyen mitik arka planın iĢlevleri olarak değerlendirilebilir. Çünkü mitsel inançlar, 

toplumların harekete geçmesini tetikleyen semboller dizgesidir. Örneğin Türk tarihindeki 

“Ergenekon” destanı mitolojik bir ilham kaynağıdır. 

 

2.1.4. Kahraman Mitleri ve ĠĢlevleri 

Mitlerde yer alan fail Ģahıslar olağan insanlar olmayıp, tanrılar, yarı tanrılar, yahut 

da medenileĢtirici kahramanlardır. Dolayısıyla mitik anlatılar aynı zamanda tanrıların, 

tanrısal varlıkların ve kahramanların zamanın baĢlangıcında gerçekleĢtirdikleri eylemleri 
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içeren bir anlatıdır.
193

 Prestij mitosları olarak sınıflandırılan bu mitlerin iĢlevi ise öncelikle 

bir halk kahramanının doğuĢuna ve gerçekleĢtirdikleri eylemlerine bir gizem havası 

vermektir. Örneğin Musa’nın doğuĢu ve sazlardan yapılmıĢ bir sepetin içinde Nil’e 

salıveriliĢi hikâyesi her ne kadar bir tarih bilgisi geleneğine dayandırılmıĢ olsa da, halk 

hikayelerinde yer alan kahramanların hikayeleriyle paralellik arz etmektedir.
194

 Bu 

anlamda Cassirer’ye göre tüm mitolojiler özünde aynı hedefe yöneliktir:  

Ġster Kongo’nun gözleri kan çanağına dönmüĢ bir büyücü-hekimin düĢe benzer 

zırvalamalarını mesafeli bir keyifle dinleyelim, ister mistik Lao-Tse’nin sonelerinin 

düz çevirilerini hararetli  bir coĢkuyla okuyalım; ister Aquinas’ın argümanlarından 

birinin sert kabuğunu birden bire kıralım, ister garip bir Eskimo masalının görkemli 

anlamını birden bire yakalayalım: bulduğumuz Ģey hep Ģekil değiĢtiren fakat buna 

rağmen olağanüstü biçimde aynı kalan o hikaye ve daima bilinen ya da 

anlatılandan daha fazlasının olduğuna dair kıĢkırtıcı derecede ısrarlı bir histir.
 195

 

 

Mitolojilerde çok sayıda kahraman hikayeleri vardır. Bunlar kayda geçmeye değer 

hikayelerdir, çünkü kahramanlar bir takım değerler uğruna kendilerini feda etmiĢ olan 

insanlardır. Hikayeler her ne kadar birbirinden farklı olsa da aslında tüm kültürlerdeki –

tüm mitolojilerdeki- kahramanların eylemleri özde aynıdır. Kahramanın gerçekleĢtirdiği 

eylem ise iki türdür: ilki fiziksel eylemdir. Burada kahraman bir savaĢta kahramanlık 

gösterir ya da hayat kurtarır. Ġkinci tür eylem ise ruhsal olandır. Burada kahraman doğa 

üstü bir deneyim yaĢar ve sonunda bir mesajla geri döner.
196

  

Bir mitik kahraman genelde bir Ģeyin, yen bir çağın, yeni bir dinin, yeni bir Ģehrin, 

yeni bir yaĢamın kurucusudur. Yeni bir Ģey kurabilmek için, kiĢinin eskiyi bırakıp o yeni 

Ģeyi meydana çıkarabilecek olan oluĢum aĢamasındaki düĢüncenin, tohum niteliğindeki 

düĢüncenin peĢinden gitmesi gerekir.
197

  

Kahramanın macerası genel olarak birinin elinden bir Ģeyin alınmasıyla ya da 

birinin kendi topluluğunun üyelerinin yaĢayabildiği yahut yaĢanmasına izin verilen normal 

deneyimlerde eksik bir Ģeyin varlığını hissetmesiyle baĢlar. Bu kiĢi daha sonra olağanüstü 

deneyimler edinmek üzere yola çıkar. Bunu yapmadaki amacı, ya kaybolmuĢ bir Ģeyi 
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bulmak ya da hayat veren bir iksiri keĢfetmektir. Bu genelde bir döngü Ģeklindedir; önce 

gidilir ve sonra dönülür.
198

 

Kahramanlık macerasının ilk belirtileri, ya da yapısal olarak ilk örnekleri erken 

kabile topluluklarının ergenliğe geçiĢ ritüellerinde görülebilir. Bu ritüellerde çocuk, 

çocukluktan çıkıp, erginliğe ulaĢmaya zorlanır. Buna çocuk ruhunu öldürerek kiĢilik sahibi 

bir birey olarak geri dönmek de denilebilir. Bu, herkesin geçmesi gereken temel bir 

psikolojik dönüĢümdür. Bu psikolojik olgunlaĢmamıĢlık durumundan, kendinden sorumlu 

olmanın gerektirdiği cesur ve emin konuma doğru evrimleĢebilmek ölümü ve yeniden 

doğumu gerektirir. ĠĢte kahramanın macerasının evrensel teması budur: belli bir koĢuldan 

çıkarak sizi daha zengin ya da daha olgun bir duruma getirecek hayat kaynağını bulmak.  

Bu arada insanın doğumdan ölüme ve hatta anne rahmine düĢmekten olgun bir 

insan konumuna gelmesindeki tüm süreçte “anne” tarafında da bir kahramanlık söz 

konusudur. Bu da tüm kahramanların erkek olmayabileceğinin bir göstergesidir. Erkeğin 

daha ön planda olması yalnızca hayat koĢullarından dolayıdır; erkek dıĢarıda iken kadın 

içeride, evindedir. Ancak bir çok inanıĢta savaĢta ölüp cennete gidecek olan kahramanlarla, 

doğum yaparken ölen kadınların gideceği yer aynıdır. Çünkü bir baĢkasına hayat vermek 

için kendinden vaz geçmek anlamına gelen “doğurmak” tüm toplumlarda kahramanca bir 

eylem olarak kabul görür. Çünkü “anne” olmak, genç kızlıktan itibaren çıkılmıĢ bir macera 

yolculuğudur ve kadın bu maceradan bir yolculukla geri döner.
199

 

Kahraman, yaĢamı boyunca, kurtuluĢa ulaĢana kadar –ve hatta bazen ölene kadar- 

pek çok sınavdan ve çilelerden geçer. Bunların amacı hem o kiĢinin istidadını ölçmek hem 

de maceranın sonucunda ulaĢacağı mükafatın bedeli olarak değerlendirilmektedir. Nitekim 

üç büyük dinin kutsal metinlerinde bu minvalde ifadelere yer verilmektedir. Örneğin 

Kur’an-ı Kerim’de “Sizden öncekilerin geçtiği sınavlardan geçmeden cennete gireceksiniz 

mi sandınız?” denilmektedir. 
200

 

Kahramanın macerasında aslolan bilinçsel bir dönüĢüm yaĢamaktır. Bilincin 

dönüĢümü ise sınavlar ve çileler aracılığıyla gerçekleĢir.  Kahraman, üstesinden geldiği 
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imtihanlar sonucunda aydınlatıcı ilhamlarla kurtuluĢa erer ve daha önceki bilinç halinden 

baĢka bir bilinç haline geçer. 
201

 

Kahraman, her zaman için bir Ģeylere ulaĢmak için yolculuğa çıkar. Ancak burada 

iki tür macera durumundan bahsetmek gerekecektir. Belli bir tür macerada kahraman 

sorumluluk sahibi olarak yola koyulur ve eylemleri kendi iradesiyle gerçekleĢtirir. Bir de 

kahramanın maceranın, yolculuğun içine itildiği durum vardır. Mesela askere çağrılmak 

buna örnek olabilir. KiĢi bunu kendi iradesiyle yapmaz, bir ölüm ve yeniden doğum yaĢar. 

Artık üniforma giymektedir ve bambaĢka bir varoluĢ içerisindedir. Ya da Kelt mitlerinde 

görüldüğü üzere kahraman bir geyiğin cazibesinin peĢinden daha önce hiç girmediği bir 

ormana giren soylu bir avcı olabilir. Bu mitte geyik, ormana girince biçim değiĢtirir ve 

kraliçe ya da ona benzer bir varlığa dönüĢür. Bu, kahramanın ne yaptığının farkında 

olmadığı ve kendini birden bire baĢka bir dünyada bulduğu bir macera türüdür.
202

 

Toplumların kahraman mitine, yani kahramanlara ihtiyacı vardır. Çünkü tüm bu 

eğilimleri birbirinden ayırmak, bunları bir amaca yöneltmek ve belli bir yolu izlemek için 

insanları bir araya toplayan imgeler olmalıdır.  

Kahramanların çoğu baĢkaları için yahut da –çoğunlukla- baĢkalarının hataları 

dolayısıyla kendilerini feda etmiĢlerdir. Ve hatta kahramanın baĢardığı Ģeyler, elde ettiği 

mükafatlar onu takip edenler yüzünden yıkılmaktadır. Mesela Odissesus’un gemisi 

parçalanır ve tayfalar gemiden suya düĢerler. Dalgalar Odissesus’u sürükleyip götürür. 

Odissesus bir direğe tutunur ve kıyıya ulaĢtığında Ģöyle der: “Sonunda yalnızım. Sonunda 

yalnızım.” Yani aslında tüm kahramanlar yalnızlıkla birliktedirler.
203

  

Dünya çapında ve tarihin pek çok dönemindeki hikayelerde eylemlerin belirli ve 

tipik bir sıralaması olduğu saptanabilir. Pek çok ülkede pek çok insan tarafından hayatı 

sürekli tekrarlanan tek bir mitolojik kahraman arketipi olduğu söylenebilir. Tüm 

kahramanların hikayelerinde özdeĢ eylemlere rastlanabilir. Mesela Buda inzivaya çekilip 

bo ağacının altına oturmuĢ ve orada 25 yüzyıl boyunca tüm Asyayı aydınlatacak olan bir 

ilhamın alıcısı olmuĢtur. Benzer Ģekilde Vaftizci Yahya tarafından vaftiz edildikten sonra 

Ġsa, 40 gün boyunca çölde kalmıĢ ve mesajını çölden döndüğünde getirmiĢtir. Ya da yeni 

bir Ģehri kuran kahramanların hikayelerinde de aynı paralellikler görülmektedir. Nitekim 
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eski Yunan Ģehirlerinin neredeyse hepsi, bir arayıĢa çıkan, olağanüstü maceralar yaĢayan 

ve bu macera sonucunda bir Ģehir kuran kahramanlar tarafından kurulmuĢtur.
204

 

Mitik anlatıların, ait olduğu toplumun üyeleri için örnek modeller sunan bir iĢlevi 

olduğundan yukarıda bahsedilmiĢti. Mitik hikayelerin bu özelliğine bağlı olarak kahraman 

mitlerinin toplumlarda neden çok önemli olduğu açıklanabilir. Kahramanların 

gerçekleĢtirdiği eylemler ve hedefe ulaĢma sürecinde karĢılaĢtığı zorluklarla baĢ etme 

yöntemleri o toplumun bilhassa gençleri ve çocukları için örnek model niteliğindedir. 

Ayrıca kahramanın kendini uğruna feda ettiği değerler de o toplumun değer yargılarını 

belirler. Bu özellikleriyle kahraman hikayeleri bilhassa kriz dönemlerinde insanlara 

baĢlarına gelen olayları anlamlandırma, üstesinden gelme ya da meĢrulaĢtırma noktasında 

yardım ederler.
205

  

 

2.1.4.1. Kahraman Miti Olarak Menkîbeler ve ĠĢlevleri 

Prestij mitlerinin, yani kahraman mitlerinin Türk-Ġslam kültüründeki menkıbeleri 

kapsadığı savunulabilir. Nitekim menkıbeler, tasavvuf ve edebiyat tarihinde, “velîlerin 

izhar ettikleri harikulade olaylar demek olan kerametleri nakleden küçük hikayeler”
206

 

olarak tanımlanmaktadır.  

Menkîbelerin kahramanı “velî”dir. Velî kelimesi sözlükte “dost, ahbap, arkadaĢ, 

yardımcı, komĢu gibi anlamlara gelmekte olup çoğulu “evliyâ”dır. Ancak Türkçe’de halk 

arasında evliyâ da tekil manada kullanılmaktadır. Tasavvuf ıstılahında ise velî, “Allah’ı 

seven, dost edinen ve O’nun tarafından dost edinilen” manasında kullanılmıĢtır. Bu kavram 

zamanla geniĢletilmiĢ ve “benliğini Allah’da yok etmek suretiyle bir takım üstün vasıflar 

kazanarak harikulade Ģeyler izhar edebilen büyük insan” mânâsını almıĢtır.
207

 

Velîlerin, yani fevkalade kuvvet ve kudretlerle mücehhez olup Tanrı’ya yakın kabul 

edilen bir Ģahsiyetin, herhangi bir konuda –sağ veya ölü iken- yardımının dokunacağına 

inanılması ve bunu temin için ritüel yollara baĢvurulması ile “velî kültleri” teĢekkül 

etmiĢtir.
208

 ÇeĢitli velî kültleri incelendiğinde kült konusu velîlerin, ait oldukları toplumun 

                                                           
204

  Campbell, a.g.e., s. 180. 
205

  Campbell, a.g.e., s. 180. 
206

  Ahmet YaĢar Ocak, Kültür Tarihi Kaynağı Olarak Menâkıbnâmeler, Türk Tarih Kurumu Basımevi, 2.B., 

Ankara, 1997, s. 27. 
207

  Ocak, a.g.e., s. 1. 
208

  Ocak, a.g.e., s. 6. 



 

57 
 

sosyal, dinî veya ahlâki normlarının tamamının yahut bir kısmının temsilcisi olduğu, en 

azından buna inanıldığı görülür. O toplum söz konusu değerler ile takdis ettiği veliyi 

özdeĢleĢtirmiĢtir. Böylelikle o velî, o toplum için sade bir insan değil, inandığı değerler 

bütününün kendisi olmuĢtur. Nitekim bu konuda Veysel Karanî çok iyi bir örnektir. Bütün 

müslümanlar onu anneye bağlılık ve peygamber sevgisi olgularıyla özdeĢleĢtirmiĢler ve 

kendisine pek çok yerlerde türbeler, makamlar izafe etmiĢlerdir.
209

 

Menkîbelerin esasını ve velayetin isbatını ise “kerametler” teĢkil etmektedir. 

Keramet velinin ayrılmaz bir parçası olarak görülmektedir. Keramet velinin velâyetini 

Allah’a karĢı korkusunu, alçak gönüllülüğünü artırıp Ģükür duygusunu takviye eder.
210

 Velî 

kültünün oluĢumunda da kerametin yeri ve iĢlevi son derece belirgindir. Velî daha hayatta 

iken, yaĢanılan dünyadakinden bambaĢka, doğaüstü olaylarla bezenmiĢ bir dünya ile 

kuĢatılır. Velî öldükten sonra da, hayatta iken sahip olduğuna inanılan insan üstü 

hüviyetinin, güç ve kudretinin devam ettiğine inanılır; hatta bu güç ve kuvvet, bir gizliliğe 

bürünerek daha da artar. Artık o velî etrafında, onun bu doğaüstü yönünü ortaya koyan 

kerametlerden oluĢan bir menkıbeler ağı teĢekkül eder ve zamanla çığ gibi büyür.  

Velî kültünün oluĢum aĢamasında kerametlerin yayılmaya baĢlamasından sonra, 

sosyal ve psikolojik  bir takım inanç ve unsurların geliĢmesiyle kült tamamlanmıĢ olur. Bu 

unsurlar Ģunlardır:
211

 

1. Velî fevkalade ruhânî kudretlerle mücehhez olduğu için, artık toplumda ona 

karĢı korku ile karıĢık bir saygı duygusu hakim olmaya baĢlar. Velîye karĢı 

yapılacak herhangi bir saygısızlığın, çarpılma, âniden veya fecî bir Ģekilde ölüme 

yakalanma vs. Ģeklinde cezalandırılacağına inanılır. 

2. Buna paralel olarak velinin söz konusu ruhanî kudretinden, bir takım iyiliklerin 

cezbedilmesi ve kötülüklerin giderilmesi yolunda faydalanma arzusu doğar (feyz 

ve bereket kavramı).  

3. Nihayet, dünyada bu tarzda menfaati sağlanacak olan velinin, öbür dünyada da 

Tanrı katında yardımcı olması için onu memnun etme çabası ortaya çıkar ve bunun 

sonucunda bir tatmin duygusu müĢahede edilir. 

 

Bir velinin kült konusu yapılmasının da bir takım göstergeleri vardır. Bunun için 

öncelikle velî adına yapılmıĢ bir mezar veya türbenin, yahut kendisinden kaldığına inanılan 
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bir takım eĢyaların bulunması; bu mezar yahut eĢyaların bazı dileklerin gerçekleĢmesi ya 

da hastalıklara tedavi olması gibi herhangi bir sebeple kutsanması ve ziyaret edilip uğruna 

adak ve kurban kesilmesi; dua mahiyetinde olarak velî ile ilgili ve onun adı geçen bir takım 

sözlerin var olması gerekir.  

Bu türbe veya mezarlar normal mezarlıklarda yer almayıp yerleĢim birimlerinin en 

iĢlek yerlerine, yol kavĢaklarına inĢa edilir. Yahut da dağ ve yüksek tepelere inĢa edilirler. 

Böyle yerlere inĢa edilmiĢ olan türbelerin etrafında oluĢan velî kültü ise genellikle “hayalî 

velîler” olarak tanımlanan gruba girerler. Çünkü bu velîler halk arasında kült konusu 

yapılmakla birlikte ne yazılı ne de sözlü kaynaklarda haklarında bir bilgi bulunmayan, 

gerçekten yaĢamıĢ olduklarına dair geride hiçbir belge olmayan velîlerdir. Bu tip velî 

kültleri üzerinde araĢtırma yapıldığında, onların Ġslam öncesi Orta Asya Türk kültürüne 

dayandıkları görülür. Türkler Anadolu’ya yerleĢtikten sonra da bazı dağ ve tepeleri, daha 

önce Orta Asya’da olduğu gibi kutsamıĢlar ve bunları hayalî velîlerle 

ĢahıslandırmıĢlardır.
212

 

Anadolu’da, ister gerçek manada bir türbe, isterse basit bir mezar Ģeklinde olsun, 

halkın genellikle “türbe” diye tabir ettiği mezarlara sahip velîlerin hepsi de, kendilerine 

göre bir kısım hastalıkların tedavisinde, yahut bazı dileklerin gerçekleĢtirilmesinde ün 

yapmıĢtır. Bazıları, çocuğu olmayanları çocuk sahibi yapmak, delileri, saralıları 

iyileĢtirmek gibi hususlar için ziyaretlere sahne olurken bazıları yalnızca tek bir konuda 

yetkilidir.  

Türbede yatan velinin –hatta direkt türbenin- kutsallaĢtırılmasından dolayı zaman 

zaman buradan sesler geldiğine, darda kalanlara, yolunu kaybedenlere, askerlere, polislere 

vs. burada yatan velinin yardıma koĢtuğundan söz edilmektedir.
213

  

 Bugün toplumun büyük bir kesimi bu türbeleri ziyaret etmekte, dua etmekte ve 

yardım istemektedir. Çoğu zaman ziyaret esnasında koyun, keçi, horoz gibi bir hayvan 

kurban edilir. Ya da meyve, Ģeker gibi gıdalar ikram edilir, hatta varsa türbenin 

yakınındaki ağacın meyvesinden yenir. Yahut da küçük bez parçaları bağlanıp, mum 

yakılıp yapılan dualarla dileklerin kabul edilmesi istenir. Yine velîlerin türbelerine yakın 

yerlerde çoğunlukla bir akarsu, çeĢme ya da kuyu bulunur ve bu suyun Ģifa olduğuna, hatta 
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iyi kalpli ziyaretçilere tertemiz akıp, kötü kalplilere bulanık akacağı yahut da hiç 

akmayacağına inanılır. Tüm bunlara zamanla yeni usuller eklenerek kültün aktüel kalması 

sağlanır.
214

 

Destan, efsane, masal gibi mitik anlatı türlerinde cereyan eden doğaüstü olaylarda 

sık sık tekrarlanan ve bu olaylara belli bir özellik veren bir takım unsurlar vardır ki bunlara 

“motif” denmektedir. Evliya menkıbelerinde de bu motifler daima vardır. Bu motiflerin 

kaynakları ise, Ġslam öncesi Türk inançlarına, Kur’an-ı Kerîm ve Hadislere, Kitab-ı 

Mukaddes’e ve bir takım halk geleneklerine dayanmaktadır. Bu motifler, yüzlerce yıllık 

anlatılarda belli bir sınır aĢmayacak orandadır. Bu motiflerden genel olarak bahsedersek, 

varı yok etmek, yoku var etmek, gizli Ģeyleri açığa çıkarmak, aynı anda muhtelif yerlerde 

görünmek, öldükten sonra yeniden dirilmiĢ görünme, açlığa, susuzluğa ve aĢırı soğuk ya da 

sıcağa uzun süre direnebilme, cinsî duygulardan uzak olma, doğum esnasında ve ölümü 

esnasında fevkalade halleriz zuhuru, bitkileri ve çeĢitli cisimleri taĢa çevirme, göğe 

yükselme, darda kalanlara –ölü ya da diri iken- yardım etme, hastalıkları iyileĢtirme gibi 

motifler daha ön planda yer almaktadır.
215

 

Evliya menkıbeleri, kahramanının o toplumun değerlerinin temsilcisi olma 

özelliğine bağlı olarak, toplumda ortak değerlerin paylaĢımını, bu hikayenin dilden dile 

aktarılarak yayılmasını ve ortak bir değer sistemi oluĢturulup, bunun geçmiĢte, Ģimdi ve 

gelecekte yerleĢmesini sağlamıĢlardır. Aynı zamanda bir sonraki nesillere aktarımı ile 

kültürün korunması ve devamlılığı sağlanmıĢtır. Nitekim birçok sosyal bilimciye göre halk 

dindarlığının geliĢimi bu menkıbeler ve velî kültleri aracılığıyla gerçekleĢmiĢtir.
216

Ġnsanlar 

baĢlarına gelen olumsuz vakalarda, elde etmek istedikleri, arzuladıkları Ģeylerde, bir 

hastalığa tedavi bulma konusunda bu velilerden yardım ummaya ve talep etmeye 

baĢlamıĢlardır. Böylelikle velî kültleri insanların baĢlarına gelen olayları anlamlandırma 

noktasında bir iĢlev görmeye baĢlamıĢtır. Nitekim herhangi bir dileğinin gerçekleĢmesi için 

daha önce çaput bağladığı, adak adadığı konunun gerçekleĢmesini o veliye 

bağlayabilmektedirler. Benzer Ģekilde dileğinin gerçekleĢmemesini ya da baĢına kötü bir 

olay gelmesini de gönülden bağ kurduğu velîye bir saygısızlık yaptığı yahut da ziyaretini 

ihmal etmesine bağlayabilmektedirler.   
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2.2. Mit ve Efsanelerin Modern Toplum Üzerindeki Yansımaları 

2.2.1. Modern Toplum ve Kutsallık 

       Ġnsan varoluĢsal olarak içinde yaĢadığı evreni anlamlandırmak ister. Buna bağlı 

olarak mitler, toplumsala iliĢkin kurgulardır ve toplumun iç dünyasının dıĢ dünya ile 

buluĢmasını sağlarlar. Bu bağlamda mitoloji, dünyayı algılama sistemi olup bu algılamayı 

sistemleĢtiren dünya görüĢüdür.
217

Dolayısıyla mitler, insanlık tarihinde ilksel 

anlamlandırmayı sağladığı için merkezî bir öneme sahiptir. Her ne kadar modern dönemde 

mitlerin geçerliliğinin, etkisinin ve herhangi bir iĢlevinin kalmadığına dair görüĢler (genel 

bir algı) varsa da aslında mitler farklı kılıklar içerisinde, ama çoğunlukla kendilerini 

gizleyerek varlıklarını sürdürmektedirler.
218

 

Kültürel ya da dinî bir paradigma kırılmasına bağlı olarak mitler, her dönemde 

pragmatik bağlamda kendilerine yer edinirler. Ortaçağda Hıristiyanlığın yükseliĢe 

geçmesiyle birlikte çeĢitli pagan mitolojik nesnelerinin bu dine dahil olduğu 

gözlemlenirken modern zamanlarda ise çeĢitli festivaller, bayram kutlamaları, çeĢitli 

yazınsal eserler ve bilhassa sinemalar gibi kültür araçlarıyla mitler kendilerini 

göstermiĢlerdir.
219

 

Nitekim Mircea Eliade “ilkel” olarak nitelenen toplumlardaki birçok fonksiyon ve 

hayat tezahürlerinin modern toplumlarda da kamufle edilmiĢ olarak devam ettiğini, temel 

çıkıĢ noktası ve beĢeri muhakeme bakımından hiçbir fark bulunmadığını öne sürer.
220

 

Mircea Eliade modern dünyanın içinde bulunduğu ruhani bunalımın bilincindedir. Hitap 

ettiği kitle modern insandır. ÇağdaĢlarının birçoğu gibi Eliade da Martin Buber’ın 

“Tanrı’nın gözden kayboluĢu” olarak adlandırdığı durumu gözlemler ve hisseder. Ancak 

hakikatin rasyonel ilkeler aracılığıyla fethedileceğini kanıtlamaya çalıĢan Modern dönem 
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din tarihçilerinin aksine Eliade daha çok Rönesans insanını anımsatan bir konumda yer 

alır.
221

 

Eliade’a göre dindar insan, içinde yaĢadığı tarihsel bağlamı ne olursa olsun, 

“mutlak bir Hakikat”in var olduğuna, aĢkın olan ancak dünyada çeĢitli veçheleriyle tezahür 

eden ve bu vesileyle dünyayı kutsallaĢtırıp hakiki kılan bir “Kutsal”ın varlığına her zaman 

inanmıĢtır. Dindar insana göre hayat kutsal bir kökene sahiptir ve insanın varoluĢu 

hakikate katıldığı ölçüde bu ezelî kutsallık güncellenecektir. Tanrılar evreni yaratmıĢ, 

medenileĢtirici kahramanlar da bu yaratılıĢı tamamlamıĢlardır. Bu yaratılıĢın tarihi ise 

mitlerde muhafaza edilmektedir. Dindar insan bu mitleri ayinlerde ve bayramlarda 

anlatarak, tanrısal davranıĢları taklit ederek onlara yakınlaĢmakta, yani hakikate ve anlamlı 

olana tutunmaktadır.  

DindıĢı insan ise aksine aĢkınlık olgusunu reddetmekte, hakikatin rölatifliğini kabul 

etmekte ve hatta varoluĢun anlamından dahi Ģüphe duyabilmektedir. GeçmiĢ toplumlarda 

da dindıĢı insanlara rastlanmaktadır ancak dindıĢı insan yalnızca çağdaĢ Batı toplumlarında 

tam anlamıyla serpilebilmiĢtir.
222

 Modern insan ve modern kültür, tanrı kavramının 

düĢüĢünün nihai ve en uç noktasını temsil etmektedir.
223

 Modern insan kendi tarihsel insan 

durumunu tek hakiki gerçek kabul ederek, kendine tamamen farklı bir varoluĢsal konum 

belirlemiĢtir.
224

 Ona göre “insan kendini kendi yapmaktadır ve kendini tam anlamıyla, 

ancak dünyayı ve kendini kutsallıktan arındırdığı ölçüde yapabilmektedir. Kutsal onun 

özgürlüğü karĢısındaki asıl engeldir”.
 225

 DindıĢı insan ancak “tanrıyı öldürdüğünde” 

gerçekten özgür olabilecektir. 

Eliade’a göre dindıĢı insan ne yaparsa yapsın kendini dindar insanın izlerinden 

kurtaramayacaktır. Çünkü o, ataları olan dindar insanın mirasçısıdır ve geçmiĢini ilga 

edebilmesi söz konusu değildir. DindıĢı insan, varoluĢunun kutsallıktan arınma sürecinin 

bir ürünü olmaktan ibarettir. Bu insan kendini tanımlayabilmek için, atalarının yaĢamıĢ 

olduğu dünyayı kutsallıktan arındırmıĢ ancak bu esnada kendi türünün öteden beri var 

olagelen tavrının tersini benimsemek zorunda kalmıĢtır. Fakat atalardan beri gelen bu 
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eğilimi, varlığının derinliklerinde güncelleĢmeye hazır bir Ģekilde hissetmektedir. Ayrıca 

daha önce de belirtildiği üzere Modern toplumların kutsallıktan en fazla arınmıĢ 

olanlarında bile saf haliyle dindıĢı insana rastlamak son derece nadir bir durumdur. Daha 

da önemlisi Eliade’a göre “kendini dindıĢı sayan ve böyle olduğunu iddia eden modern 

insan hala koskoca bir gizli mitolojiye ve çok sayıda yozlaĢmıĢ ayinselliklere sahiptir”.
226

 

Örneğin yeni yıla girilirken yaĢadıkları coĢku, çeĢitli bayramlar, evlilik, yeni bir iĢe girme 

veya yükselme durumlarında yapılan kutlamalar ya da prosedürler laik bir ayinsel yapı 

taĢımaktadır. 

Aslında modern dönemde görülen bu mitik unsurlar yalnızca arkaik kalıntılardan 

ibaret görülmemelidir, çünkü mitik düĢüncenin bazı özellik ve iĢlevleri insan yaĢamının 

önemli bir parçasını oluĢtururlar.
227

 DindıĢı insanlar mitolojilerden kurtulamamıĢlardır; 

mitlerin birçok fonksiyonu ve versiyonu modern toplumlarda kamufle edilmiĢ bir biçimde 

varlığını devam ettirmektedir. Kitle iletiĢim araçlarıyla insanlara zorla benimsetilen imge 

ve davranıĢlar mitik bir yapı arz etmektedir. Çizgi resimlerdeki anlatı ve kahramanlar 

mitolojik unsurların modern varyantlarıdır. Modern insanın mitleri, filmlerinde, hayran 

kaldığı gösterilerde ve hatta okuduğu kitaplarda gizlidir: 

ÇağdaĢ insanın mitleri, bayıldığı gösterilerde, okuduğu kitaplarda gizlenmiĢ 

mitolojileri hakkında koskoca bir kitap yazılabilir. ġu “rüya fabrikası” sinema bir 

çok efsanevî temayı ele almakta ve kullanmaktadır: kahramanla canavar arasındaki 

mücadele, katılmaya iliĢkin kavga ve sınamalar, örnek tip ve imgeler (”Genç kız”, 

“kahraman”, cennet manzarası, cehennem vs.). Okuma bile mitolojik bir davranıĢ 

içermektedir; bunun nedeni yalnızca ilkel toplumlardaki efsane anlatımı veya 

Avrupa’nın kırsal cemaatlerinde henüz canlı olan sözel edebiyatı ikâme etmesi 

değil, aynı zamanda ve özellikle çağdaĢ insana, efsanelerle gerçekleĢtirilenine 

benzeyen bir “zamandan çıkıĢ” sağlamasıdır. Ġster polisiye bir romanla zaman 

“öldürülsün”, ister yabancı bir zamansal evrene nüfuz edilsin, okuma çağdaĢ insanı 

kiĢisel süresinin dıĢına atmakta ve onu baĢka ritimlerle bütünleĢtirmekte, onu baĢka 

bir tarihin içinde yaĢatmaktadır.
228

  

 

Joseph Campbell’a göre mit, Tanrı’nın/kutsalın sayısız maskelerinden biridir ve 

bulunduğu zaman ve mekana göre değiĢiklik gösterir. Modern dönemde de mitler bir 

Ģekilde vardır ancak kendilerini farklı kılıkların içinde gizlemektedirler.  
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Çoğu düĢünürün savunduğu gibi Campbell’a göre de modern dünya mitolojiden 

arındırılmıĢ haldedir. Fakat mitoloji insanın dünyayı anlamlı kılmasında, algılamasında 

vazgeçilmez bir yere sahiptir. Mit, toplumda, insan iliĢkilerinde otorite iĢlevi görür. Bu 

yüzden mesela kanunların zorlamadan da öte bir otoriteye sahip olması için 

mitolojikleĢtirilmesi gerekir.  

Bir toplum güçlü bir mitolojiyi içten benimsemediği zaman o toplumda kargaĢa, 

Ģiddet, huzursuzluk ve derin bir ruhani boĢluk meydana gelir. Campbell bunu Newyork 

Times gazetesindeki Ģiddet içerikli eylemleri içeren günlük haberlere dikkat çekerek 

temellendirir. Çünkü ona göre Amerika’nın bir etosu yoktur. Gençlere yönelik geçiĢ 

ritüelleri olmayan bir toplumda yetiĢen genç insanlar “yetiĢkin insan” olmayı, içerisinde 

yaĢadığı toplumda belirli bir “geçiĢ dönemi”nden sonra toplumun bir üyesi olarak nasıl 

davranması gerektiğini, sorumluluklarını öğrenemezler. Ve Campbell’a göre çocukların 

Ģehirlerde yetiĢtiği yerlerde mitleri olmayan çocuklar, kendi mitlerini oluĢturmaktadırlar: 

Bu çocuklar mitlerini kendileri oluĢturuyorlar. Bu yüzden Ģehrin her yerinde grafiti 

görüyoruz. Bu çocukların hepsinin de kendi çeteleri, kendi erginlenme törenleri, 

kendi ahlakları var ve ellerinden geleni yapıyorlar. Ama bunların tehlikeliler çünkü 

onların kanunları Ģehrin kanunlarına benzemiyor. Toplum kabul törenleri 

yapılmamıĢ.
229

 

 

Campbell’a göre bu durum, bir etos’u olmadığı için Amerika’da daha yaygındır. 

Nitekim Amerikan futbolunun kuralları da çok katı ve karmaĢıktır. Ancak Ġngiltere gibi bir 

ülkede futbol kuralları o kadar da katı değildir. Çünkü “belli bir süredir homojen bir halde 

olan bir kültürde, insanların bunlara göre yaĢadıkları bir dizi anlaĢılmıĢ, ancak yazılı 

olmayan kurallar vardır”, yani bir etos, sözle ifade edilmemiĢ bir mitoloji vardır.
230

 

Campbell’ın ifadesine göre aslında modern toplumlarda da bir takım mitolojik 

ritüeller uygulanmaktadır. Mesela yargıç salona girdiğinde herkes ayağa kalkar. Onu bu 

role değer yapan Ģey, o rolün prensiplerinin temsilcisi olarak dürüstlüğüdür. Bu yüzden 

insanların önünde ayağa kalktıkları Ģey mitolojik bir karakterdir. Bunun gibi evlilik 

seremonileri, cenaze törenleri, orduya katılmak, üniforma giymek, aslında hepsi temelde 

mitolojik ritüellerdir.
231
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Modern toplumlarda her ne kadar bir Ģekilde mitolojik uzantılar görülse dahi 

bilhassa ruhani literatürün dıĢlanmasıyla birlikte Saul Bellow’un ifadesiyle bir “inanç 

temizliği” yapılmıĢ ruhî ihtiyaçlar karĢılıksız bırakılmıĢtır. Ancak mitler, insana hayat 

modelleri sunar. ĠĢte bu modellerin yaĢama geçirilebilmesi için, içinde yaĢanılan zamanla 

uyumlu olması gerekmektedir. Hâlbuki zaman o kadar hızlı değiĢmektedir ki 50 yıl 

öncesinin erdemi bugün kusur olarak görülebilmektedir. Dolayısıyla bu dönemin insanları 

–özellikle gençleri- bu eksiklikten dolayı içlerine kapanmakta ve mistik deneyimler elde 

etmek için farklı yollara baĢvurmaktadırlar; mesela uyuĢturucu ya da farklı mistik nitelikli 

gruplar. 
232

  

Joseph Campbell çoğu düĢünürün aksine, modern insanı kutsallıktan koparan Ģeyin 

bilim olduğunu düĢünmemektedir. Ona göre bilimin yeni keĢifleri, insan, onun kulakları, 

gözleri, düĢüncesi ve konuĢması –ya da teolojik bir ifadeyle Tanrı’nın kulakları, Tanrı’nın 

düĢüncesi ve Tanrı’nın Sözü- olsun diye tüm bu evrende kendi en içsel doğasının bir 

yansımasını görmesini sağlayarak “antiklere katılmayı” sağlar.
233

 Böylelikle modern 

dünyada bilim, mitlerin bir fonksiyonunu icra ederek insanın Doğaüstü olana, kutsala 

yakınlaĢmasını sağlamaktadır. 

Bunun yanında Campbell, bilimin ürünü olan makinaları da mitolojik ögelerle 

sembolik anlamda eĢleĢtirir. Mesela ona göre uçak, kuĢları simgeler. Silahlar ise Ölüm 

Tanrısının modern kıyafete bürünmüĢ Ģekli olabilir. Bu bağlamda aslında yeni mitler, eski 

hikâyeleri hizmet etmektedir.
234
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2.2.2. Hurafeler, Modern Dönem ve Mit 

Günümüzde mitolojik anlatıların bir sonucu olarak yahut da kendisini mitolojik 

anlatılarla destekleyen, hurafeye inanç ve eylem ortaya çıkmıĢ ve yaygınlık kazanmaktadır. 

Mitoloji hurafenin olmazsa olmaz bir parçasıdır. Çünkü mitoloji, hurafenin meĢrulaĢmasını 

ve insanların bunu kanıksayıp içselleĢtirmesini sağlamaktadır. Hurafe bir eylemi 

gerçekleĢtiren bir insana bunu neden yaptığı sorulduğunda mutlaka onunla ilgili bir öykü 

anlatacaktır ve böylelikle davranıĢını meĢru hale getirecektir.
235

 

Kökü bir Ģekilde mitolojiye dayanan yahut da mitik bir anlatıyla temellendirilen 

inanç ve davranıĢlar olan hurafelerin, ilksel dönemlerden beri –çağdaĢ zamanlar da dahil 

olmak üzere-  insanların yaĢamında önemli bir yeri vardır. En basitinden hapĢıran birine 

“çok yaĢa” demek bile buna örnek olabilir. Çünkü hapĢırmaya verilen bu tepkinin, ruhun 

geçici olarak bedenden ayrıldığına dair eski inançlardan gelmiĢ olabileceği düĢünülebilir. 

“Çok yaĢa” diyerek belki de ruhun esenlikle geri dönmesine yardım etmeye 

çalıĢılmaktadır.
236

 

Modern toplumlarda rakamlara, günlere, bir takım nesnelere ya da durumlara 

uğursuzluk yüklenmesi ve bunların insan yaĢamını etkilemesi de mit kaynaklı batıl 

inanıĢların zaman ve mekan ayırmadan varlıklarını koruduğunu göstermektedir. Hala 

birçok insan merdiven altından geçmenin, gece tırnak kesmenin, kapı eĢiğinde oturmanın, 

evde Ģemsiye açmanın uğursuzluk getireceğine, giysi üzerinde iken dikiĢ yapılırsa 

kısmetinin kapanacağına dair inançlar beslemekte ve yaĢamında bunları uygulamaktadır.
237

  

DavranıĢların yanı sıra uğur ve Ģans getirdiğine inanılan nesnelere değer atfedilmesi 

de hurafe olarak nitelendirilir. Kötülüğü, kötü ruhları –ya da negatif enerjiyi- kovduğuna 

inanılan, rüya kapanı gibi çeĢitli materyaller olduğu gibi olumlu tesir getireceğine inanılan 

tavus kuĢu tüyü, dört yapraklı yonca, hayvan diĢi, taĢ kabuk, çeĢitli meyvelerin çekirdeği 

kullanılır, bedene yakın bir yerde taĢınır. ĠĢte her ne kadar çağdaĢ insanla uyumsuz görünse 

de toplumların benimsemiĢ olduğu batıl inançlar eskiye ait inanıĢ biçimlerinin etkisi ile 

bilinçlerde kök salabilmekte ve insanın yaĢamını etkileyebilmektedir.
238

   

                                                           
235

  ġinasi Gündüz, “Menkıbecilik Hurafeciliği Besler mi?”, 

http://www.dunyabizim.com/ilgilihaber/8909/menkibecilik-huraeciligi-besler-mi.html (03.06.2014), s. 2. 
236

  Ulutürk, a.g.m., s. 870. 
237

  Ulutürk, a.g.m., s. 872. 
238

  Ulutürk, a.g.m., s. 871. 



 

66 
 

ġinasi Gündüz’e göre hurafe yalnızca bu tarz eylem ve materyallere olan 

inançlardan ibaret değildir. Hurafe sürekli üretilen bir fenomendir ve her çağın kendine 

özgü hurafeleri vardır. Bunlar bazen siyasi bir liderle, bir film oyuncusuyla, toplum 

lideriyle ya da bir akımla, kurumla ilgili olabilir: 

Bir Ģeyin hurafe olabilmesi için mutlaka onun kutsal bir öykü ile desteklenmesi 

gerekir. Modayla ilgili de bir mitolojik dil ortaya çıktığını görüyoruz. Herhangi bir 

moda veya herhangi bir fanatiklik, bir sanatçının hayranı olmak ya da bir futbol 

takımına aĢırı bağlanmak gibi insanı bir takım aĢırılıklara sevk ediyorsa, orada bir 

kutsalın tezahürü vardır. Kendilerini jiletleyen hayran kitlesinde veya “ölmeye 

geldim” diyen takım taraftarlarında bunun izi vardır. Hurafeyi sadece türbelerde, 

yatırlarda çaput bağlamaya hasretmemek gerekir.
239

 

 

2.2.3. Modern Toplum ve Bir Mit Olarak Ġdeolojiler 

 “En kutlu yaĢam için model olma” görevini modern toplumda filozoflar ve 

düĢünürler alırken, ideolojiler ve küçük dini gruplar Mitolojik inançların yerini almıĢtır.
 

Örneğin Karl Marx’ın önderliğinde yayılan Komünizm akımı mitolojik bir yapıya sahiptir. 

Proletaryaya tanıdığı peygamberane rol, kendini feda ederek insanlığı kurtarma iĢlevi, 

proletarya ve burjuva arasında yaĢanan ve burjuvanın zaferiyle sonuçlanacağına inanılan 

mahĢeri çatıĢma, “iyi” ve “kötü” arasındaki mücadeleye kolaylıkla 

yaklaĢtırılabilmektedir.
240

 

Cemil Meriç de mitlerin modern zamanlarda “ideolojiler” olarak yaĢadığını söyler 

ve C. Lèvi Strauss’tan Ģu alıntıyı yapar: “Mite en çok benzeyen Ģey siyasi ideolojidir. Belki 

de çağdaĢ Batı cemiyetinin bütün yaptığı, mitin yerine ideolojiyi geçirmek olmuĢtur.”
241

 

DeğiĢen ekonomik ve sosyal düzen insanların mit üretme, yaĢama ve paylaĢma 

ihtiyacını farklı Ģekillerde etkileyip geliĢtirmiĢtir. Modern dünyada sinema bunun en büyük 

örneğidir. Sinema hem mitolojik ögelere göndermelerle doludur, hem de bu ögeler 

aracılığıyla çeĢitli ideolojilerin dile getirilmesinde, yayılmasında ve etki göstermesi 

noktasında önemli bir iĢlev gerçekleĢtirir. “Büyülü “hale”sini toplumsal imgelemde 

söylemselin etkisiyle kuran, bu bağlamda toplumun hayal gücüne, imgelemine özgürlük 

tanıyan bir yapıya sahip olan ideoloji, sinemanın görsel eklemlenimi ile imgelem gücünü 
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toplumsal olandan alır ve sinemanın bu bağlamda kültürel alanda egemen olan yapının 

kullanımına verir.”
242

Sinema her ne kadar doğal gözükse de aslında (egemen) ideolojinin 

bir parçasıdır.  

 

2.2.3. Modern Toplumların Miti Olarak Sinema 

Bir gerçekliğin anlamlandırılması olarak mitler, toplumsal değiĢimle birlikte bir 

değiĢim ve dönüĢüm geçirirler. Bu bağlamda sinema, hem modern dönemde tezahür eden 

kutsalın maskelerinden bir maske ve aynı zamanda ideolojinin dile getirilip 

toplumsallaĢtırılmasını sağlayan bir araç olmuĢtur. Sinema insanlara kendi gerçekliklerini 

anlamaları bağlamında etkin olanaklar sunan düĢsel bir dünyadır.  Mitoloji günümüzde en 

etkin biçimde sinemada kendi varoluĢ koĢullarını üretmiĢtir. Bunun yanında mitolojik 

yapıdan beslenen sinema, toplumun bilinç yapısı üzerinde etkin bir kültürel araç 

olmuĢtur.
243

 Sinema, fetiĢler yaratır ve bu fetiĢleri mitlere eklemleyerek kendini kutsal bir 

alan olarak sunar. Sinemasal mekan ve zaman da bu süreçte kutsallaĢır.
244

 

Sinemanın mitoloji ile yapı ve iĢleyiĢ bakımından birçok ortak yönü vardır. “DüĢ 

üreten bir fabrika” olarak sinema mitolojiden ayrı düĢünülemez. Çünkü sinema da kutsal 

bir öyküyü anlatmaktadır ve içerdiği tüm ögeleri “kutsayan”, “tanrısallaĢtıran” bir yapıya 

sahiptir. Her ikisi de dünyayı insanlar için anlamlandırılabilir kılmaya çalıĢır.  

Sinema ve mitik anlatılar bir bakıma aynı iĢlevlere sahiptir; insanların 

yabancılaĢtıkları gerçeklikleri kurgusal bir yapı aracılığıyla kabul edilebilir hale getirirler. 

Sinema da mitler gibi tüm insani gerçekliklere değinebilen ve toplumsal ruhu etkisi altına 

alıp yönlendirebilen bir yapıya sahiptir. Sinema estetiği ile mitsel estetik de benzerlikler 

taĢır, bu noktada sinema mitolojik olanın en etkin olduğu sanat dalıdır. Bunun yanında 

mitsel esneklik sinemanın anlatım tarzında da mevcuttur; sinema yaratıcılığı ve 

esnekliğiyle insanların mitsel dönemden kalan “nesnelerin ve genelde evrenin üzerinde 

kontrol sahibi olma” gibi isteklerini doyurmuĢ olur. Dolayısıyla sinema günümüz 
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dünyasında mitolojinin yeniden üretilmesini sağlayan ve bunun yanında ideolojik içerik ve 

iĢlevleri de olan, en önemli aygıttır. 
245

  

Sinema modern dönemde mitleri “yeniden üreten” bir yapıdadır. Bu iki Ģekilde 

gerçekleĢmektedir. Ġlk olarak sinema klasik çağdan bu yana anlatılan ve etkisini sürdüren 

mitleri yeniden üretir; ikinci olarak ise bu mitlerin gizem halesini kullanarak yeni mitler 

yaratmaktadır. Bu bağlamda mit, geçmiĢten gelen efsanelerin içinde kalmayıp bilhassa 

sinema gibi modern kültür vasıtaları aracılığıyla yeni baĢtan inĢa edilmektedir.
246

 

Mitolojilere göndermelerle dolu bir kültür vasıtası olan sinema seyircileri mitolojik 

bir atmosfer içine almaktadır. Seyirciler de sinema salonlarında konsantre olarak bu 

atmosferin etkisine katkıda bulunmaktadır. Bu durumda, sinema salonu bir katedral gibi 

kutsal bir mekan olmakta, film izleme eylemi ise bir tür ritüel mesabesinde olmaktadır. Mit 

ile ritüelin birbirini tamamlaması gibi, seyirci de izleyeceği sinema filmini hal ve 

hareketleri ile tamamlar, filmle –mitle- adeta özdeĢleĢir.
247

 Nitekim konuyu en güzel izah 

edecek Ģekilde Ģu değerlendirmeyi yapmıĢtır
248

: 

Öyle görünüyor ki günümüzde sinema salonlarında film izleme deneyimi, kabile 

ateĢinin etrafında toplanarak anlatıcıyı dinleme ritüelinin yerini almıĢtır. Sinema 

izleyicisi, karanlık salonda oturur ve projeksiyonun yansıttığı imgelerin titrek 

ıĢığına bakar. Tıpkı ateĢin çevresinde oturup oynaĢan alevleri izlerken kendilerini 

yansıtan, tanımlayan, belirleyen ve böylece yeniden yaratan öyküleri birbirlerine 

anlatan atalarımız gibi. Sinema salonları, insanların mitolojik öyküleri, masalları, 

çeĢitli klasik anlatıları öğrendikleri modern çağ tapınakları haline gelmiĢtir. 

Kültürel mirası mitoslar biçiminde aktarmak artık ġaman’ın ya da kabile 

ihtiyarlarının görevi değildir. 

Film yönetmenleri yeni mitos yaratıcıları ve öykü anlatıcıları olmuĢlardır. Bu 

bağlamda mitoloji ve sinemanın benzerlikleri ve iĢleyiĢleri alegorik bir dilde 

buluĢur, kullandıkları simgeler ile gerçeklerden yola çıkan olayları aktarır, 

önermeler sunarlar. Sinema, temellerini oluĢturan mitos ile bağlarını her zaman 

güçlü tutmuĢ, ondan beslenmekten hiçbir zaman kaçınmamıĢtır. 

 

Bill Moyers’ın Ģu ifadesi de modern zaman insanlarının –bilhassa gençlerin- sinema 

salonunda film izlerken kutsala yakınlaĢma isteğinin yerine geldiğini göstermektedir: 
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En küçük oğlum Yıldız Savaşlarını on ikinci ya da on üçüncü kez izlemeye 

gittiğinde ona “Neden bu kadar sık gidiyorsun?” diye sormuĢtum. “Sen 

hayatın boyunca Ġncil’i neden okuduysan o yüzden” diye karĢılık verdi 

bana. Yeni bir mit dünyasıydı.
249

  

 

Mitoloji sinemaya aktarılırken genelde iki yol izlenmektedir. Ya doğrudan 

hikayenin filmini çekmek (Beowolf, Minatoru, Clash of the Titans..vs) ya da mitolojik 

hikayeyi çağdaĢ bir metne sokmak (Yüzüklerin Efendisi, Star Wars, Narnia Günlükleri 

vs.). Örneğin Narnia Günlükleri, dünya çapında milyonlarca satmıĢ ve klasikler arasına 

girmiĢ, sinemaya da aktarılmıĢtır. C. S. Lewis tarafından çocuklar için yazılmıĢ ana 

kaynağı mitoloji olan yedi kitaplık bir fantastik roman serisidir. Kurgusal bir yer olan 

Narnia, hayvanların konuĢabildiği, sihir ve büyünün olduğu, iyi ile kötünün birbirleriyle 

savaĢtığı bir dünyayı ve bizim dünyamızdan o dünyaya teleport olan dört kahraman 

çocuğun maceralarını anlatır. 2000’li yıllarda dünya özellikle Avrupa ve Amerika 

toplumlarının dinî-mistik yönelimleriyle birlikte mitik, büyüsel hikaye ve olgulara da ilgi 

artmıĢtır. Bu durum kendini sinemalarda da göstermiĢ, Harry Potter ve Yüzüklerin Efendisi 

gibi filmler özellikle genç kuĢak arasında uluslararası bir dalga oluĢturmuĢtur.
250

 

Kitleler üzerinde oldukça etkili olan ve yine uluslararası bir dalgaya sebep olan V 

for Vendetta filminde de “kahramanın serüveni” üzerinden yürütülen bir mitik motifler ağı 

mevcuttur. Ġlksel toplumların kahraman mitlerinde yer alan birçok unsur ve Ģahıs 

özellikleri film içerisinde çok net biçimde kullanılmıĢtır.
251

  

V for Vendetta, toplumun daima gözetim altında tutulduğu,  sansürün ve “Big 

Brother”ın varlığının her köĢede hissedildiği faĢist bir yönetimi göz önüne sermektedir. 

Devlet temsilcileri filmde dev ekrandan “herkesin bize neden ihtiyacı olduğunu 

hatırlamasını istiyorum” diye haykırır ve böylelikle insanlara devlet olmadığında 

güvenliklerinin tehlikeye düĢeceğini hatırlatarak devletin otoritesi sağlamlaĢtırmak istenir. 

Ancak Ģiddetten korkan ve kurtulmak isteyen insanlar ironik bir biçimde devletin 

uyguladığı Ģiddetle karĢı karĢıya kalırlar. Ve filmde “Ģiddetin iktidarın önemli bir aracı 

olabileceği” vurgulanarak ortaya konulur.
252
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Böylelikle film ilk olarak bir takım fikir ve ideolojilerin en etkileyici biçimde 

insanlara sunulmasına aracılık etmiĢtir. Bu iĢlevi yerine getirme sürecinde de mitolojinin 

büyüleyiciliğinden yararlanılmıĢ ve film baĢtan sona mitik figürlerle donatılmıĢtır. Filmin 

kahramanı V’nin doğumu, macerası, macera boyunca geçirdiği aĢamalar, geçiĢ ritleri, 

ölümsüz olması vs. tüm motifler klasik mitolojideki mitik kahraman motifleriyle aynıdır.
253

  

Örneğin V, araĢtırma merkezinin patlaması esnasında ateĢte yanmıĢtır. Ancak alevler 

içinden canlı olarak çıkar ve böylece yeniden doğar. Artık o, eski kusur ve hatalarından 

arınmıĢ, yeni bir kiĢi olmuĢtur. GeçiĢ ritlerinde ateĢ, yakıcı ve dönüĢtürücü özelliklere 

sahip olmasıyla önemli bir unsurdur. AteĢ, dönüĢtürücü, arındırıcı ve iyiyi kötüden ayırd 

edici özellikleri bünyesinde taĢır. AteĢ, tanrısal bir güçtür. AteĢin yaktığı Ģeylerden 

yükselen duman göğe yükselerek Tanrı’ya ulaĢır. Bu yüzden ateĢte yanmak, tanrıya 

ulaĢmak ve tanrılaĢmak anlamına da gelir. ĠĢte filmde ateĢin geçiĢ ritlerindeki bu 

niteliklerinden yararlanılarak film kahramanı V’ye tanrısal bir imaj, filme de kutsal bir 

aura kazandırılmıĢtır.
254

 

Mitolojinin sinemaya direkt aktarımı dıĢında kalan bu örnekler, modern insanın 

sınırları aĢan hayal gücünün teknoloji ile birleĢmesinin tezahürleridir. Mitolojik unsurlar 

burada varlığını kutsal ve dinî olandan almak yerine kendi ürettiği argümanlardan 

almaktadır.
255

 

Sinemanının mitleri/mitik kahramanları -V for Vendetta örneğinde olduğu gibi- 

mitolojik tanrıların gücüne sahip kılınmıĢ “yıldızlar”dır.
256
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ÜÇÜNCÜ BÖLÜM 

SARIKIZ EFSANESĠ ÖRNEĞĠ 

 

3. 1. Sarıkız Efsanesinin Varyantları 

Balıkesir-Çanakkale yöresinde yer alan hem Sünnî hem de Alevî literatürde Sarıkız 

efsanesinin önemli bir yeri vardır. Dolayısıyla dini ve etnik kimlik  ayrımından 

kaynaklanan farklı Sarıkız efsaneleri ortaya çıkmıĢtır. Ancak bu çalıĢmada konunun 

dıĢında kalan ayrıntıları araĢtırma dıĢı bırakıp yalnızca genel tema itibariyle de farklılık arz 

eden varyantlarına yer vereceğiz. 

3.1.1. Varyant I 

Sarıkız, Çanakkale iline bağlı Ayvacık’ın bir köyünde ailesi ile yaĢarken, küçük 

yaĢta annesi vefat eder. Babası Sarıkız’a "biliyorsun anneni çok severdim, burada çok 

hatırası var, anneni unutmam zor oluyor, buradan göçelim der" ve Kaz dağlarının 

eteğindeki Güre köyünün yakınlarında bulunan Kavurmacılar köyüne yerleĢirler. Burada 

çobanlık yaparak geçimlerini temin eden Sarıkız ve babası köyde çok sevilirler. Köyün 

yaĢlıları, gençleri Sarıkızın babasına akıl danıĢırlar, onun ermiĢ olduğunu düĢünürler. 

Aradan yıllar geçer Sarıkız büyür güzel bir kız olur. Babası da yaĢlanır. Aklında hep hacca 

gitme fikri vardır. Hacca gidebilmek için sürekli Allah'a yalvarır. Sarıkız babasının bu 

isteğini yerine getirmesi için onu teĢvik eder. Babasına artık büyüdüğünü kendisine 

bakabileceğini, daha fazla yaĢlanmadan hacca gitmesi gerektiğini söyler. Bunun üzerine 

babası kızını komĢusuna emanet ederek hacca gider. Ancak o zamanlar hacca gitmek 

aylarca sürmektedir. 

Babası hacca gittikten sonra, köyün delikanlıları, Sarıkıza talip olurlar. Sarıkız 

hiçbirine ilgi göstermez. Bu durumu gurur konusu yapan delikanlılar ve Sarıkızın 

güzelliğini kıskanan kadınlar Sarıkıza iftira atarlar, erkeklerle gönül eğlendirdiğini 

yayarlar. 

Baba hacdan dönünce köyde kimse yüzüne bakmaz, selamını almaz olur. Kızını 

emanet ettiği komĢusuna bunun sebebini sorduğunda, Sarıkızın kötü yola düĢtüğünü 
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söyler. Baba günlerce düĢünür. Adet olan hac hayrını da yapamaz. Köyde yaĢayabilmesi 

için namusunu temizlemesi gerekmektedir. Fakat çok sevdiği kızını öldürmeye kıyamaz. 

Yanına aldığı birkaç kazla, kızını, Kaz dağının zirvesine götürüp oraya bırakır. Orada 

yabani hayvanlara yem olacağını düĢünür. 

Aradan yıllar geçer. Ġnsanlar Bayramiç tarafından gelen yolcuların dağda yollarını 

kaybettiklerinde, darda kaldıklarında kendilerine sarı bir kızın yol gösterdiğini, yardım 

ettiğini söylerler. Kazlarının olduğunu, hatta bunların bir gün Bayramiç ovasına inerek 

çiftçilerin mahsülüne zarar verdiğini, köylülerin bu durumu Sarıkıza söylemeleri üzerine, 

Sarıkızın eteğine doldurduğu taĢları saçarak, bir avlu oluĢturduğunu, kazlarında artık 

aĢağılara inmediğini söylerler.  

Bu hikayeleri dinleyen baba, bunun Sarıkız olabileceğini düĢünür. Dağın yolunu 

tutar, zirveye vardığında, duvarlarla çevrili kazların bulunduğu bir alanla karĢılaĢır. Kızını 

bugün Sarıkız tepesi diye anılan yerde bulur. Sarıkız, babasını gördüğüne sevinir. Ona 

saygı gösterir, hürmet eder. Babası namaz kılmak için abdest almak ister. Sarıkız, abdest 

alması için babasının eline su döker. Babası suyun tuzlu olduğunu söyler. Sarıkız aceleden 

yanlıĢlıkla denizden aldığını söyler ve testisini vadilere doğru uzatır. Yeni doldurduğu suyu 

babasının eline döker. Babası buz gibi tatlı suyu tadınca kızının erdiğini anlar. O sırada 

siyah kara bir bulut gökyüzünü kaplar, Sarıkız kaybolur. Babası kızının erdiğine, sırrının 

açığa çıkması nedeniyle de kaybolduğuna kanaat getirir. O da üzüntü ile tepelerde 

dolaĢırken bugün Baba tepe denilen yerde ölür. Yöre halkı Sarıkıza ve babasına dağın yassı 

taĢlarını üst üste koyarak mezar yaparlar. Sarıkızın mezarının olduğu tepeye Sarıkız tepe, 

Babasının bulunduğu tepeye Baba tepe derler.
257

 

3.1.2. Varyant II 

Osmanlının kuruluĢundan kısa bir süre sonra Assos tarafında bir çobanın hanımı 

ölür. Küçük kızıyla birlikte kalan adam kızıyla birlikte Güre köyüne gelir. Yörük 

aĢiretlerinden oldukları için birinin koyunlarına çoban olarak girer adam. Kız da bu esnada 

kaz çobanlığı yapar. Kız ve babası birlikte Ġlkbaharda dağa çıkıp, sonbaharda inerler. 

Zamanla baba yaĢlanır, kız büyür. Böyle olunca adam kızına “kızım ben artık çobanlık 

yapamayacağım, hacca gitmek istiyorum”, der. (Buradan Sarıkız ve babasının sünnî 

                                                           
257

  http://www.antandrospansiyon.com/a/id4.html ; Ayrıca ropörtajlarda aynı motiflerle efsane TahtakuĢlar 

Köyü’nden Nursel KOCABIYIK’tan dinlendi.; Fatma Ahsen Turan, “Sarıkız Efsanesi ve Sosyal Kültürel 

Tesirleri”, Hacı Bektaş Velî Araştırma Dergisi, S.22, 2002, s. 4. 
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olduğu anlaĢılır.) Kızı da babasını hacca gitme konusunda destekler. Baba hacca giderken 

kızını bir imam ailesine emanet eder ve kızına kendisi hacdan dönmeden evlenmemesini 

söyler.  

Bu insanların yanında kız tasavvufa yönelir. Baba hacda iken kıza delikanlılar 

dünürcü gönderir ancak kız babasına verdiği sözden dolayı hiçbir teklifi kabul etmez. Bunu 

gurur meselesi yapan erkekler “acaba kızın söz verdiği bir delikanlı mı var” diye dedikodu 

çıkartırlar ve hatta bu söylenti kızın iffetine dair iftiraya kadar ilerler. Ancak Sarıkızın tüm 

bunlardan hiç haberi olmaz. Derken babası hacdan döner.  Kızı kıskananlar babaya baskı 

yaparlar “sen iyi adamsın ama kızın köyümüze gölge düĢürdü bunu öldür” diyerek. Babası 

her ne kadar kızına güvendiğini söylese de insanları ikna edemez. 

Baba baskılara dayanamaz ve kızını öldürmeye karar verir ve kızına “artık çobanlık 

yapamayacağız ama hadi çobanlık yaptığımız yerleri bir gezip gelelim” diyor. Birlikte 

çıkıyorlar. Ancak kızın güzelliğini kıskanan kadınlar-kızlar babasının yanında kızı bozuk 

yumurta yağmuruna tutuyorlar.  Sarıkız “ne yapıyorsunuz?” diyor. “Sen kötü kızsın” 

dediklerinde, “iftiraya uğramıĢım haberim yok, bacılar yapmayın etmeyin ben bir kötülük 

yapmadım, hadi özür dileyin de affedeyim sizi” diyor. Ancak kadınlar dinlemeyip hakarete 

devam ediyorlar, tepeden tırnağa sapsarı yumurta içinde kalıyor. Böyle olunca da çocuklar 

sapsarıkız, Sarıkız olmuĢ diyor. Böylece adı “Sarıkız kalıyor.” O da köye “sularınız soğuk 

olsun, kızlarınız kovuk olsun” diye beddua ediyor.  

Bu yaĢananların üzerine baba kızını alıp, öldürmek niyetiyle Ģimdiki Sarıkız 

tepesine çıkarıyor. Ancak Allah’tan da korkuyor. Bu yüzden önce iki rekat namaz kılayım 

der baba ve abdest almak için kızından su ister. Kız babasına iki defa tuzlu su veriyor aynı 

kapta. Baba suyu beğenmiyor döküyor ve “kızım koca dağda tatlı su kalmadı da mı tuzlu 

su veriyorsun” diyor. Sarıkız da “Baba acele ettim de ben onları denizden aldım” diye 

cevap verir. Baba o zaman kızının ermiĢ olduğunu anlar, çok piĢman olur. “Kızım ben çok 

yanıldım, iftiracılara inandım. Özür dilesem affedersin ama benim senin yüzüne bakacak 

halim kalmadı, sen Ģöyle dur da ben bir gezeyim geleyim” der.  

Baba oradan ayrılınca zifir gibi kapkara bir duman çıkıyor dağın üzerine. Çobanlar 

bunun bir felaket iĢareti olduğunu düĢünüp çardak altlarına, kaya kenarlarına sığınırlar. 

Saatler sonra bulut kalkar. Çobanlar bu bir felaket herhalde, bakalım belki de yardıma 

ihtiyacı olanlar vardır diyerek dağda dolanmaya baĢlar. Gezerken bir de görürler ki kız 
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Ģimdiki Sarıkız tepesinde, baba da iki saat ötede Ģimdiki Baba tepe denilen yerde ayrı ayrı 

anında ölmüĢler.
258

 

Bu varyant farklı motiflerle Ģöyle de dile getirilmiĢtir: 

Körfez yöresinde yaĢayan bir çoban, eĢi ölünce kızıyla birlikte Güre köyüne gelir. 

Baba, koyun; kızı da kaz çobanlığı yaparak hayatlarını sürdürür. Baba, yaĢlanınca Hacca 

gitmek ister, yola çıkmadan önce kızına, kendisinin dönüĢünden sonra evlenebileceğini 

söyler. Ancak, babanın gidiĢinden sonra köyün gençleri, güzel kızın peĢine düĢer. Kız, 

babasının vasiyetini tutarak yıllarca kimsenin yüzüne bakmaz. Delikanlılar, çeĢitli 

dedikodu ve iftiralarla kızı zor duruma sokmak ister. Kızın babası döndüğünde, halk 

tarafından, "kızı iffetini yitirdi" diye dıĢlanır, hakaretlere maruz kalır. Tek çare olarak, 

adama kızını öldürmesini tavsiye ederler. Bu iftiralara kanan baba, kızını öldürmeye karar 

verir ve kızını yanma alarak dağa doğru yola çıkarlar. Durumu sezinleyen kızın yüzü 

sapsarıdır. Onları gören çocuklar, "Sarı kız, sarı kız..." diye alay ederler. Kızın adı kalır, 

Sarıkız. Sarıkız, çocukları susturamayınca: "Suyunuz soğuk, köyünüz koğuk olsun..." diye 

beddua eder. Baba, kızını Ģimdiki türbenin bulunduğu tepeye çıkarır; "Ġki rekât namaz 

kılayım da sonra kızımı öldüreyim" diye düĢünür ve kızdan abdest suyu ister. Kızın verdiği 

su, tuzludur. Kız özür dileyerek babası acele ettiğinden suyu denizden aldığını söyler. 

Kızın verdiği son su tatlı olunca, baba kızın durumundan Ģüphelenir. Onun ermiĢ olduğunu 

anlar ve davranıĢından piĢmanlık duyar. Kızı öldürmenin büyük günah olacağını düĢünen 

baba, karĢı tepelere doğru kaçar. O anda dağın üstünü kapkara bir bulut kaplar. Baba-kız 

bulutun içinde kaybolur. Neden sonra olay yerine gelen çobanlar, kızın bir tepede, babanın 

da 10 km uzakta baĢka bir tepede öldüklerini görürler. Onları gömüp mezarlarını türbe 

haline getirirler. Yıllar sonra kitleler halinde yöreye gelen Türkmenler, dağda baĢı boĢ 

gezen kazları görüp, bu olayı da iĢitince; "Biz anayurdumuzda -Ortaasya'da- kazı kutsal 

sayardık. Neden bu dağı da kutsal saymayalım?" demiĢler ve o zamandan beri dağın adı 

Kaz dağ olarak adlandırılmıĢ. Babanın medfun olduğu tepeye de Babadağ adı verilmiĢ.
259
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3.1.3. Varyant III 

Sarıkız'ın babası Babakale'de denizcilere kötü havalarda ateĢ yakarak yol gösteren 

bir adamdır. Daha sonraları ise kızıyla birlikte Güre'ye gelirler. Kız son derece güzel ve 

alımlıdır. Bu yüzden köyün bütün delikanlıları ona âĢık olur. Ancak bu kız beslemekte 

olduğu kazlardan baĢka hiçbir Ģeyle ilgilenmez.  

Sarıkız bir gün kazlarını otlatırken bir çobanla karĢılaĢır. Çoban, kızı görür görmez 

gönlüne aĢk ateĢi düĢer. Sarıkız da bu aĢka ilgisiz kalmaz. Bu aĢkın köyde duyulmasıyla 

hemen kız hakkında asılsız dedikodular, iftiralar yaratılır. Bu söylentileri duyan baba 

namus ve haysiyetinin zedelendiğini düĢünerek, çareyi kızını dağlara terk etmekte bulur. 

Kızının gömleğini hayvan kanına bulayarak köye dönen baba onu öldürdüğünü yayar.  

Aradan epey zaman geçince baba, kızının hasretiyle yanıp tutuĢmaya baĢlamıĢ ve 

acısını unutmak için Hacca gitmeye karar vermiĢtir. Kabe'de tavaf ederken bir ara arkasına 

bakan baba Sarıkızı görür ve ĢaĢırır kalır. Köyüne dönüp durumu herkese anlattıktan sonra, 

kızını aramak üzere dağa çıkar. Günlerce süren aramalardan sonra ana-baba kızlarını 

çimenler arasında bıraktıkları gibi gencecik ve eski güzelliğinde bulurlar. Bunlar 

birbirlerine sarılıp ağlaĢırken aĢağılardan ezan sesi gelir. Sarıkız babasına abdest suyu 

almak için elini Edremit Körfezi'nin gümüĢ sularına uzatır. Ama aldığı su tuzludur. Sarıkız 

telaĢlanıp bu kez Güre'nin soğuk, bal suyundan alır. Babası bu mucizevi sudan abdest alıp 

namazını tamamladıktan sonra bakar ki, sevgili, aziz kızı orada ruhunu teslim etmiĢtir. 

Günlerce orada ağlayıp sızlayan ana-baba, Sarıkız'ın öldüğü yerde türbesini yaparlar. 

Sarıkız ve yedi kazının mezarı Kaz dağı tepesinde, babanın mezarı da Babadağı'nda, kutsal 

karataĢın yanındadır.
260

  

3.1.4. Varyant IV 

Bir zamanlar Zeytinli köyünde dünyalar güzeli bir Türkmen kızı yaĢarmıĢ. 

Kendisinin peĢindeki gençlerle hiç ilgilenmez, "Benim iĢim Hak iĢi, yolum Hak yolu". 

Köyün delikanlılarının iftiraları sonucu kızın babası; "Onun cezasını vermek bana düĢer" 

diyerek, almıĢ Sarıkız'ı kazlarıyla, çıkmıĢ dağa. Günlerden soğuğun en alası. Gece uykuya 

dalınca, babası kızını orada bırakıp köye dönmüĢ. Aradan 20-30 yıl geçmiĢ. Günlerden bir 

gün çobanlar dağ baĢında dünya güzeli san saçlı bir kızın kaz güttüğünü söylerler. Kızının 
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  Metin Karadağ, “Sarıkız Efsanesi Varyantları ve KarĢılaĢtırılması”, http://halkbilimi.blogcu.com/sarikiz-
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hasretinden ciğeri yanmıĢ baba, yollara düĢmüĢ ve yıllar önce terk ettiği kızını bıraktığı 

gibi bulmuĢ. Babasının tüm ısrarlarına rağmen Sarıkız köye dönmeyi reddetmiĢ. Babası 

namaz kılmak istediği zaman, Sarıkız ellerinde duman duman tüten Güre kaplıcalarının 

suyunu babasına sunmuĢ. Babası ĢaĢırmıĢ. Sarıkız; "Babacığım, yazın sıcaklarında serin 

deniz suyu ile abdest alırdın, değil mi?" diyerek bu kez de denizden aldığı suyu elleri ile 

babasına uzatır. "Su tuzlu geldiyse sana bu dağların pınarlarından billur sular getireyim" 

diyen Sarıkız, babasını iyice hayretler içinde bırakır. Kızının ermiĢliğine artık iyice inanan 

baba, vedalaĢıp ayrılırken, ilk tepede ruh teslim eder. Oraya "Babadağ" demiĢler. Babasını 

izlemek için bir tepeye çıkan Sarıkız da orada yaratıcısına kavuĢmuĢ. O tepeye de "Sarıkız" 

adını vermiĢler. 
261

 

3.1.5. Varyant V 

Alevi Tahtacı Türkmenleri arasında Sarıkız efsanesinin bir baĢka anlatması vardır. 

Bu varyantta Alevîlik inançlarından izler taĢınmaktadır. Ancak bu anlatı halk arasında çok 

yaygın olmamakla birlikte bilhassa eğitimli kesim tarafından aktarılmaktadır. Anlatının bu 

derece değiĢtirilmesinde Sarıkız’ı Alevilik kültürüne hamletme amacından 

kaynaklanmaktadır. 

Bir gün Fatma ana Hz. Ali savaĢtayken, çok kederli imiĢ. Onun bu halini sezen Hz. 

Ali, odasına götürmüĢ ve niçin geldiğini sormuĢ. O da; "Ġki oğlumuz var, keĢke bir de 

kızımız olsa" demiĢ. Fatma anamız, o an kendini kucağında dünya güzeli bir kız çocuğu ile 

Kabe'nin içinde bulmuĢ. Bu yeni yavrusuyla Hz. Muhammed'e varmıĢ; "Gör bak Ali ne 

verdi..." demiĢ. O da; "iyi evladım, ama benim iki gözüm Hasan ile Hüseyin'im var. Bunu 

Ali'ye götür, Hakka emanet etsin. Torunlarımı kıskandırmasın" demiĢ. O da; "Bu benim 

kusurum, ben istedim ne eyleyeyim, geri almaz." "Öyleyse  Selman-ı Farisi’ye ver onu Kaz 

dağına götürsün” demiĢ. Selman-ı Farisi nur topu gibi kızı alıp Kaz dağı’na götürmüĢ. 

Zamanla kız büyümüĢ, güzelleĢmiĢ Selman-ı Farisi yaĢlanmıĢ. Bir gün Selman kızın 

büyüyüp güzelleĢtiğini görüp ona âĢık olmuĢ ama pir halinden, yaĢlılığından da ızdırap 

çekermiĢ. Bir gün Allah’a kendisini bir geceliğine gençleĢtirmesi için dua etmiĢ. Selman-ı 

Farisi’nin duası kabul olmuĢ ve ikisi birlikte göğe yükselmiĢler.
262

 

                                                           
261

  Karadağ, a.g.m., s. 4. 
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  Tuncel Kurtiz, Ġz Tv http://www.youtube.com/watch?v=ei2hqPE6Szc ; Karadağ, a.g.m., s. 4. 
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3.2. Sarıkız Efsanesinin Varyantlarındaki Motifler 

Sarıkız efsanesi, birbirinden farklı onlarca varyantında birçok mitsel motif 

içermektedir. I. varyantta Ģu motifler öne çıkmaktadır: Çok güzel bir kız olan Sarıkız’ın 

annesi vefat eder. Bundan sonra babasıyla birlikte Kaz dağının eteklerine göç ederler. 

Sarıkız’ın macerası bu göç ile baĢlamaktadır. Sarıkız genç kız olmaya yakın iken babası 

hacca gider ve kız yalnız kalır. Yalnız kalan Sarıkız rahatsız edilir, iftira atılır. 

Çevresindekiler tarafından dıĢlanır ve yalnızlaĢtırılır. Ancak Sarıkız ahlaki değerlere 

haizdir, iffet sahibidir. Sabreder. Babası dahi köylülerin sözüne inanır ve Sarıkız babasının 

desteğini de kaybederek mutlak olarak yalnızlaĢır. Babası onu Kaz dağının zirvesine 

götürür ve yanında birkaç kaz bırakarak yabani hayvanlara yem olacağı düĢüncesiyle 

dağda bırakıp geri döner. Ancak Sarıkız aĢırı soğuğa, açlığa susuzluğa ve yabani 

hayvanlara karĢı direnebilmiĢ, aylar hatta yıllar geçmesine rağmen yaĢamaktadır. Ayrıca 

yolda kalanlara yol göstermekte, darda kalanlara yardım etmektedir. Kendisini aramaya 

gelen babasına Edremit körfezinden ve Güre çayından anında su getirerek keramet gösterir. 

Sırrının açığa çıkmasıyla kara bir bulut gelir ve bulut kalktıktan sonra Sarıkız 

kaybolmuĢtur.  

Ġkinci varyantta ise farklı olarak baba, Sarıkız’ı öldürmek maksadıyla dağın 

zirvesine çıkartıyor. Ancak Sarıkız’ın Edremit Körfezinden ve Güre çayından elini 

uzatarak su getirmesiyle kızının ermiĢ olduğunu anlıyor ve öldürmekten vazgeçiyor. Ancak 

o anda siyah bir bulut geliyor ve kalktığında bir tepede Sarıkız’ın 10 km. ilerideki bir 

tepede de babasının cansız bedenleri bulunuyor.  

Üçüncü varyantta Sarıkız bir gence aĢık olması üzerine iftiraya uğrar. Baba kızını 

dağa götürür, orada bırakır, kızın gömleğini bir hayvanın kanına bulayarak köye döner, 

onu öldürdüğünü söyler. Baba hacca gider ve orada kızını görür. Döndüğünde kızını 

bıraktığı yerde sapasağlam ve hala gencecik olarak bulur. Kız babasına kerametini gösteriri 

ve o esnada ölür. 

Dördüncü varyantta baba yine iftiraya uğramıĢ olan kızını Kaz dağına bırakır, onu 

görenlerin olduğunu duyunca 20-30 yıl sonra gider ve kızını aynı haliyle bulur. Bu 

varyantta kız babasına önce Güre kaplıcalarının kaynak suyundan sonra ise Edremit 

Körfezinin deniz suyundan verir. Her ikisi de kerametin ifĢasından hem sonra ölürler. 
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BeĢinci varyant diğerlerinden son derece farklıdır. Burada Alevilik kültürünün 

etkisi görülür. Sarıkız Hz. Ali’nin kızıdır. Mucizevi bir biçimde dünyaya gelir. Selman-ı 

Farisi ile Kaz dağına gitmesiyle macerası baĢlar. Selman-ı Farisi ona aĢık olur ve sonunda 

ölmeyip birlikte göğe yükselirler. 

Sarıkız Efsanesinin isminde her ne kadar “efsane” kelimesi yer alsa da birbirinden 

farklı motiflere sahip olan bir çok formunun olması sebebiyle efsane mi hikaye mi 

menkıbe mi olduğuna karar verebilmek kolay değildir. Ancak bilhassa Balıkesir-Çanakkale 

yöresinde yaĢayan insanlar Sarıkız efsanesinin tüm varyantlarının, ya da herhangi birinin 

bir gerçekliği anlattığına inanmaktadırlar. Bu yönüyle Sarıkız Efsanesi masal ve hikaye 

türünden ayrılmaktadır. Dinî bir temaya sahip olması, kerametler içermesi, velayet sahibi 

bir kahramanın macerasını anlatması sebebiyle de Sarıkız efsanesi, efsane türünün de 

dıĢında menkıbe türünün özelliklerini de taĢımaktadır. Ancak çok fazla varyantının olması, 

Sarıkız’ın kimi yerde bir çobanın kızı iken kimi yerde Hz Ali’nin kızı ya da Hz Ali’nin 

aĢık olduğu kız olarak geçmesi, çevresinde yüzyılı aĢkın süredir çeĢitli ritüeller ve ayinler 

gerçekleĢtiriliyor olması anlatıyı menkıbe türünün de dıĢına çıkarmaktadır. Dolayısıyla bu 

çalıĢmada Sarıkız efsanesi, kutsal bir temaya sahip olması, doğaüstü güçlere ve varoluĢa 

sahip bir kahramanın macerasını anlatması, ait olduğu toplumun üyeleri için bir “örnek 

model” konumunda olması, toplum tarafından her yıl kutsal addedilen zaman ve mekanda 

bir takım ritüeller aracılığıyla anılması, kendisine dua edilip medet umulması, meydana 

gelen bir takım olayların Sarıkız’a bağlı olarak anlamlandırılması sebebiyle bir kahraman 

miti olarak mitik anlatı kategorisinde değerlendirilecektir.  

Yukarıdaki motifler göz önünde bulundurulduğunda, anlatının kahramanı olan 

Sarıkız’ın olağanın dıĢında bir doğumu ve yaĢamı olmuĢtur. Çoğu varyantta küçük yaĢta 

annesini kaybederek hayatın zorlu yüzüyle karĢılaĢan bir kız çocuğu olan Sarıkız,  beĢinci 

varyantta tamamen doğaüstü mucizevi bir varoluĢla dünyaya gelir. Mucizevi bir biçimde 

varoluĢ kahraman mitlerindeki en önemli motiflerden biridir.  

Sarıkız’ın Kaz dağlarına yerleĢmesiyle macerası baĢlar. Önce annesi, sonra babası 

tarafından yalnız bırakılan Sarıkız son olarak da içinde yaĢadığı toplum tarafından iftiraya 

uğrar, dıĢlanır, yalnızlaĢtırılır. Kahramanın macerasında asıl olan bilinçsel bir dönüĢüm 

yaĢamaktır. Bilincin dönüĢümü ise sınavlar ve çileler aracılığıyla gerçekleĢir.  Kahraman, 

üstesinden geldiği imtihanlar sonucunda aydınlatıcı ilhamlarla kurtuluĢa erer ve daha 
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önceki bilinç halinden baĢka bir bilinç haline geçer.
263

 Sarıkız da daha küçük yaĢlardan 

itibaren büyük çilelerle yüzlemiĢ, her Ģeye rağmen iffetini, ahlakını korumuĢ ancak yine de 

iftiraya uğramıĢtır. Daha da kötüsü babası da toplumun baskısı altında kalmıĢ ve kızını 

öldürmek niyetiyle Kaz dağının zirvesine götürmüĢtür. Babanın kızını buraya 

getirmesindeki sebep dağ zirvelerinin kurban yeri olmasından kaynaklanmaktadır. Nitekim 

ġamanist Tük halkları da kurban merasimlerini gerçekleĢtirmek için dağ, su kenarı, 

mağaralar, ulu ağaç altları gibi yerleri seçerlerdi. Bu konuyla ilgili olarak zikredilmeye 

değer olan “dağ” faktörüdür. ġamanist Türkler için dağ, göğe yakın ve heybetli oldukları 

için kutsalın tezahür ettiği bir mekan olarak benimsenmiĢtir ve bilhassa Gök Tanrı kurbanı 

olmak üzere, neredeyse tüm kurbanlarını bu kutsal mekanlarda gerçekleĢtirmiĢler ve hatta 

bu dağların kendileri için de kurban kesmiĢlerdir.
264

 

Kahramanın macerasındaki eylem iki türlü gerçekleĢir; kahraman bir savaĢta 

kahramanlık gösterir ya da hayat kurtarır. Ġkinci tür eylem ise ruhsal olandır. Burada 

kahraman doğa üstü bir deneyim yaĢar.
265

 Sarıkız efsanesinde kızını öldürmeden önce 

abdest alıp namaz kılmak isteyen babaya, Sarıkız’ın deniz suyu, çay suyu ya da kaplıca 

suyunu bakracını zirveden uzatarak getirmesi ile baba kızının kerametini yani doğaüstü 

güçlere sahip olduğunu, normal bir insan olmadığını ve çileleri sonucunda bu mertebeye 

ulaĢtığını anlar ve yaptıklarından, niyetinden piĢman olur. Çünkü Sarıkız, macerasının 

sonunda doğa üstü bir deneyim, ruhani bir tecrübe yaĢamıĢ, farklı bir bilinç haline 

geçmiĢtir.  

Sarıkız’ın bu Ģekilde bir Edremit körfezinden, Güre kaplıcasından ya da Güre 

çayından keramet göstererek su getirmesi, halk arasından onun sulara hükmettiği ve hatta 

hâlâ suların içinde gezindiğin dair bir inancın oluĢmasına sebep olmuĢtur. Tüm mitolojik 

öğretilerde su, temizliği, arınmayı, masumiyeti ifade eder. Suya girme, sudan çıkma, 

sularda yaĢama mitik kahramanın özelliklerindendir.
266

 Özellikle Çanakkale ve Balıkesir 

yöresinde, kuyulara fazla eğilen ya da akarsuya fazla yaklaĢan çocukları korkutmak için 

“fazla yaklaĢma, kuyuların içinde Sarıkız vardır seni yanına çeker” denir.  
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  Campbell, Mitolojinin Gücü, s. 167. 
264

  Engin Akgün, “ġamanist Türk Halklarında Kurban Sungusu ve Kendisine Kurban Sunulan Varlıklar”, 

Gazi Üniversitesi Türk Kültürü ve Hacı Bektaş Velî Araştırma Dergisi, S. 44, 2007, s.4-6. 
265

  Campbell, a.g.e., s. 163. 
266

  Eliade, Mitlerin Özellikleri, s.108; Kemalettin Özden, a.g.m., s. 205. 
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Efsanenin bazı varyantlarında babası Sarıkızı öldürmeye kıyamamıĢ ve onu yabani 

hayvanlara yem olur düĢüncesiyle Kaz dağı’nda bırakıp köye dönmüĢtür. Ancak Sarıkız’ı 

yıllar sonra görenler olmuĢ, Bayramiç civarında sarı saçlı güzel bir kızın yolda kalanlara 

yol gösterdiği, darda kalanlara yardım ettiği rivayet edilmiĢtir. Kızını tekrar aramaya giden 

baba, yıllar sonra onu aynı haliyle bulmuĢtur. Sarıkız dağın zirvesinde çok sert geçen 

kıĢtan, soğuktan, yabanî hayvanlardan ve geçen yıllardan hiç etkilenmemiĢ, aynı halini 

koruyarak hayatta kalmıĢtır. Neredeyse bütün kahraman mitlerinde olduğu gibi Sarıkız, 

aylar ve hatta yıllar boyunca Kaz dağı’nda kalmıĢ, sonunda çektiği çilelerin bedeli olarak 

ilahî bir mükafat olan velayet makamına yükselmiĢtir.
267

 

Tüm kahraman mitlerinde olduğu gibi Sarıkız’ın ölümü de olağandıĢı 

gerçekleĢmiĢtir. Macerasının sonunda ruhanî bir deneyim yaĢayarak farklı bir bilinç haline 

geçen Sarıkız, masumiyetini ve iffetli olmanın üstünlüğünü göstererek görevini 

tamamlamıĢtır. Kerametinin ortaya çıkmasıyla birlikte siyah bir bulut gelmiĢ, bulut 

kalktıktan sonra karĢı karĢıya yer alan iki tepede Sarıkız ve babasının cansız bedenleri 

bulunmuĢtur. Ya da anlatının beĢinci varyantında olduğu gibi Sarıkız ölmemiĢ, göğe 

yükseltilmiĢtir. 

Sarıkız efsanesinin bu birbirinden farklı varyantları ve içerdiği motifler aslında 

daha da çoğaltılabilir. Ancak bu varyantlar halk arasında bilinmemektedir. Hatta aslında 

hem Sünni hem de Alevi halk arasında yalnızca  birinci ve ikinci varyantlar 

anlatılmaktadır. Özellikle Alevilik ve ġaman kültürüne ait motiflerin bulunduğu 

varyantların, yaptığımız gözlem ve röportajlar sonucunda  tespit edebildiğimiz kadarıyla 

yalnızca belirli bir eğitim almıĢ (lise veya üniversite) Alevî Türkmenleri tarafından 

anlatıldığını gördük. Bunun sebebi ise kanaatimizce Sarıkız Efsanesini Alevilik ya da 

ġamanizme hamletme amacından kaynaklanmaktadır. Nitekim TahtakuĢlar Köyü'nde özel 

etnografya müzesinin sahibi olan Alibey KUDAR, Sarıkız Efsanesi'ni beĢinci varyanttaki 

haliyle, yani Sarıkız'ı Hz. Ali'nin kızı olarak anlatmıĢtır. Yine TahtakuĢlar Köyü'nden olup, 

Ġstanbul Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü'nden yüksek lisans mezunu olan Sinan 

Kahyaoğlu ise Kazdağından Esintiler isimli eserinde Sarıkız'ın Hz. Ali'nin kızı olduğuna 

dair anlatılan efsanenin Osmanlı'nın son zamanlarında ortaya çıkarılmıĢ olduğunu, sünni 

varyantların ise "Sarıkızı sünnileĢtirme amacıyla" yirminci yüzyılda üretildiğini öne 
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  Bkz. Campbell, a.g.e., s. 55. 
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sürmektedir. Ona göre Sarıkız aslında Ġslamiyet öncesi Türk inançlarında yer alan bereket 

tanrıçasıdır: 

Yöremize gelen Türkmenler eski Ana Tanrıça Ma'nın tapınağının olduğu 

tepeye ise kendi inançlarındaki Sarıkız'ın adını vererek, eski geleneklerini 

burada devam ettirmeye baĢlamıĢlardır. Sarıkız Göktanrı'nın kızıdır ve 

görevi yeni doğan çocuklar ile yavru hayvanlara süt gölünden süt alıp birer 

damla ağızlarına damlatarak yaĢamalarını sağlamaktır. Diğer adları Ayzıt 

Ana veya Umay Ana'dır. Sarıkız Tepe'nin ilk dönemlerindeki diğer adı 

Ayda doruğudur. Dağın diğer doruğuna ise (ki burası Pagan dönemde 

Zeus'un makamıdır) önderleri Sarı Saltuk'un adını vererek orayı da onun 

makamı haline getirmiĢlerdir. Sarı Saltuk kendilerini dağa bağlayan kiĢidir. 

onuniçin adı zamanla Cilibağ'dan Cılbak'a dönüĢmüĢtüri Cilibağ Ģaman 

geleneğinde çaput bağlanan ip demektir. 
268

 

 

Ancak yukarıda da ifade ettiğimiz gibi, bu versiyonların anlatımına Kazdağı 

yöresinde yer alan Alevî ya da Sünnî halk arasında rastlanmamaktadır.   

3.3. Sarıkız Efsanesinin Modern Toplumdaki Yansımaları ve ĠĢlevleri 

3.3.1. Günümüz Toplumunda Sarıkız Efsanesi Etrafında TeĢekkül Eden 

Ġnançlar 

a- Çanakkale-Balıkesir yöresindeki inanca göre Sarıkız’ın babası, kızının iftiraya 

uğradığını anlayınca hem üzülmüĢ hem de kızmıĢ ve “Güre’nin kızları kovuk, suları soğuk 

olsun,”
269

 Kavurmacılar için de “biri iki olmasın” demiĢ. Güre halkı “kızlarımız hiçbir 

yerden kovulmadı ama sularımız buz gibi” diyorlar. Sarıkız’ın babasının Kavurmacılar için 

ettiği bedduanın da yerine geldiğine inanılıyor. BeĢ yüz hanelik Kavurmacılardan bugün 

beĢ hane kalmıĢ. Sarıkız’ın da Edremit için “Bundan böyle kazları yağlı, kızları sevdalı 

olsun” ya da “bundan böyle sularını soğuk, kızlarınız kovuk
270

 olsun” diye beddua ettiğine 

inanılır.
271

 

b- Sarıkız’ın Güre’deki evinin çınarın altında dibek taĢının yanında olduğu 

söylenmektedir. Zaman zaman Sarıkız’ın saçlarının dibektaĢının üstünde olduğuna dair 
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  Sinan Kahyaoğlu, Kaz dağından Esintiler, Çakıroğlu Grup, Ġstanbul, 2013, s. 162. 
269

  Kadın Doğan, Balıkesir-Edremit Zeytinli Beldesi, Mehmet Alan Köyü. 
270

  KovulmuĢ ya da dul anlamında kullanılmaktadır. 
271

  Turan, a.g.m., s. 9. 
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inanıĢlar mevcuttur. Sarıkız’ın bu metrûk evi dolaĢtığı, ayak seslerinin duyulduğu da 

rivayetler arasındadır.
272

 

c- Sarıkız hayrı için piĢirilen yemeklerin herkese yettiğine inanılmaktadır. 

d- Bir çok kuytu orman bölgelerinde yalnız Tahtacıların bildiği makamlar vardır. 

Sarıkız’ın ara sıra oralara geldiği rivayet edilir. 

f- Bugün Sarıkız’ın sürekli uçup dolaĢtığı ve evlatlarının mutluluğu için “hay” 

(canlı-diri) ve “ölümsüz” kaldığına da inanılır. Güre köyünün halkı Sarıkız’ı bir ateĢ 

yumağı olarak gökyüzünden Güre’ye inerken gördüklerini söylemektedirler.
273

 Ayrıca 

Sarıkız’ın babasına denizden ve vadiden anında su getirerek keramet göstermesinden 

dolayı sulara hükmettiği ya da hala suların içinde yaĢadığına dair bir inanç vardır. Nitekim 

çocuklar kuyulara eğildiklerinde ya da akarsulara fazla yaklaĢtıklarında “fazla eğilme 

Sarıkız seni içine çeker!” diye korkutulur.
274

  

g- Sarıkız ziyaretine ancak gönülden samimiyetle gitmek isteyenlerin 

gidebileceğine, diğerlerine bir takım engellerin çıkıp gidemeyeceklerine inanılır.
275

 

h- Sarıkız’ın dört tarafı çevrili, çatısı olmayan mezarında dilek mumlarının 

yakıldığı yerler vardır. Duvara monte edilmiĢ metal bir kutu bulunmaktadır. Ġnsanlar kabul 

olmasını istedikleri dileklerini bu çekmecede bulunan deftere yazarlar. Tutulan dilek 

gerçekleĢtiği takdirde, adak sahibinin tekrar Sarıkız ziyaretini gerçekleĢtirmesi ya da 

adadıysa kurban kesmesi gerekmektedir.
276

 (Bkz. Ek 1) 

i- Sarıkız’ın mezarının etrafı çakıl taĢı doludur. Ġnsanlar dileklerinin gerçekleĢip 

gerçekleĢmeyeceğini, o yıl hasta olup olmayacağını, ölüp ölmeyeceğini bu taĢları 

kaldırarak öğrenmek isterler. TaĢların altından uğur böceği çıkarsa dileğinin olacağına 

delalettir.
277

 

j- Sarıkız ziyaretindeki uğrak yerlerinden biri de Baba tepesindeki Sarıkız’ın 

babasının mezarının bulunduğu yerdir. Burada bulunan zemzem pınarının suyunun 
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  Turan, a.g.m., s. 9. 
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  Turan, a.g.m., s. 9. 
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  Hafize Aydın, Çanakkale-Çan-Büyük Tepeköyü. 
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  Hülya Kocabıyık, TahtakuĢlar Köyü. 
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  Nur Kadın Doğan. 
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  Fatma Ġlhan Küçük, Çanakkale-Çan. 
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niyetinize göre akıp veya çekildiğine inanılır. Eğer iyi kalpli iseniz su berraklaĢır ve akar, 

kalbiniz kötü ise su bulanır ve çekilir.
278

 (Bkz. Ek 2) 

k- Sarıkız tepesindeki kaz avlusu batıya doğru takip edildiğinde mermer kırıntıları 

görülür. Halk bunların Sarıkız’ın kazlarına ait yemler olduğuna inanır. ĠnanıĢa göre Sarıkız 

eteğindeki taĢları buraya saçmıĢ ve taĢlar kaz yemine dönüĢmüĢtür. 
279

 (Bkz. Ek 3) 

l- Sarıkız’ın türbesini ziyaret etmek üzere bir adam sabahın erken saatlerinde 

Sarıkız tepesine çıkar, etrafta kimse yoktur. Bir anda uzaklardan sapsarı saçları olan bir kız 

etrafındaki kazlarla birlikte kendisine doğru gelir. Ġyice yakınlaĢınca kız kendisinin Sarıkız 

olduğunu söyler. Adam da hemen “sana bir adak yapsam kabul eder misin?” diye sorar. 

Sarıkız da “ederim ancak geciktirme” der. Bunun üzerine adam hemen köye iner, adağını 

yerine getirir ve tekrar tepeye çıkar. Kız hala oradadır. Adama adağını yaptığını söyler, 

Sarıkız da kabul ettiğini söyleyip uzaklaĢmaya baĢlar. Adam kıza nereye gittiğini 

sorduğunda kız “sizin aranızda iyi kalpli insanlar çok ancak kötü kalpliler de var, bu 

yüzden biz sizlerden kaçarız” der.  

m- Sarıkız tepesinin kuzey tarafına yaklaĢık 200 m civarında yer alan kız pınarı, 

suyu bol bir pınardır. Evlenmek isteyen kızların bu pınarın suyu ile yıkandığı, elini 

yıkadığı ya da suyunu içtiği takdirde amacına ulaĢtığına inanılır.
280

 

n- Balıkesir-Edremit yöresinde yer alan bazı bölgelerin isimlerinin Sarıkız ya da 

Sarıkız efsanesi kaynaklı olduğuna inanılmaktadır. Kaz dağı, Güre, Kaz avlusu, Akçay. 

Akçay ismini açıklayan efsaneye göre susuz kalan köylüler Sarıkız’dan medet isterler. 

Sarıkız “ak çay!” der ve çay akmaya baĢlar. Bundan sonra oradaki yerleĢim yerine Akçay 

denilir.
281

 

o- Sarıkız'ın türbesinin üzerine her gece nur yağdığına inanılır.
282
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  Hülya Kocabıyık. 
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Bilimler Dergisi, S. 5, 2001, s. 99. 
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  Cansever Eyüboğlu, Sarıkız ve Kazdağı Masalları, S'imge Yayınevi, Balıkesir, 2008, s. 11. 
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3.3.2. Günümüz Toplumunda Sarıkız Efsanesi Etrafında GerçekleĢtirilen 

Ritüeller ve Törenler 

Balıkesir-Edremit yöresinde Sarıkız ile ilgili farklı tarihlerde ve farklı mekanlarda 

bir çok etkinlik gerçekleĢtirilmektedir. Bu etkinlikler genellikle yaz aylarında 

gerçekleĢtirilmektedir. Örneğin Edremit Kavurmacılar köyünde her yıl Ağustos ayının on 

altısından sonra nohut, pilav, patlıcan, patates gibi yiyecekler yapılır ve herkese ikram 

edilir. Ancak son yıllarda bu iĢ belediyenin organizasyonuyla yemekler kazanlarla köy 

meydanında hazırlanıp ikram edilmektedir. Halk bu yemeklerin herkese yettiğini, arttığını 

ancak yetmemek gibi bir durum olmadığına inanıyorlar. Ayrıca yöre halkı eğer Sarıkız 

hayırı yapılmazsa o yıl uğursuzlukların yaĢanacağına inanmaktadırlar. Nitekim 

anlatılanlara göre Sarıkız hayırının yapılmadığı bir yıl Güre köyünü sel basmıĢ ve büyük 

maddi kayıplar yaĢanmıĢtır.
283

  

Akçay’da Temmuz ayında Zeytin festivali de Sarıkız meydanında yapılmakta ve 

yine Sarıkız anılmaktadır. Ancak Kaz dağları bölgesinde Sarıkızla ilgili olarak 

gerçekleĢtirilen en büyük tören, her yıl Ağustos ayının son on gününde gerçekleĢtirilen 

Sarıkız ve Cılbak Baba ziyaretleridir. 

Sarıkız anlatısının etrafında bir “velî kültü”nün teĢekkül ettiği görülmektedir. Bir 

velinin kült konusu yapılmasının da bir takım göstergeleri vardır. Bunun için öncelikle velî 

adına yapılmıĢ bir mezar veya türbenin, yahut kendisinden kaldığına inanılan bir takım 

eĢyaların bulunması; bazı dileklerin gerçekleĢmesi, hastalıklara tedavi olması gibi herhangi 

bir sebeple kutsanması ve ziyaret edilip uğruna adak ve kurban kesilmesi; dua mahiyetinde 

olarak velî ile ilgili ve onun adı geçen bir takım sözlerin var olması gerekir. 
284

 

Çevresinde bir velî kültü oluĢan türbe ve mezarlar, normal mezarlıklarda yer 

almayıp yerleĢim birimlerinin en iĢlek yerlerine, yol kavĢaklarına yahut da dağ ve tepelerin 

zirvelerine  inĢa edilirler. Böyle yerler inĢa edilmiĢ olan türbelerin etrafında oluĢan velî 

kültleri genellikle “hayalî veliler “olarak tanımlanan gruba girerler. Çünkü bu velîler halk 

arasında kült konusu yapılmakla birlikte ne yazılı ne de sözlü kaynaklarda haklarında bir 

bilgi bulunmayan, gerçekten yaĢamıĢ olduklarına dair geride hiçbir belge olmayan 

velîlerdir. Bu tip velî kültleri üzerinde araĢtırma yapıldığında, onların Ġslam öncesi Orta 
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Asya Türk kültürüne dayandıkları görülür. Türkler Anadolu’ya yerleĢtikten sonra da bazı 

dağ ve tepeleri, daha önce Orta Asya’da olduğu gibi kutsamıĢlar ve bunları hayalî velîlerle 

ĢahıslandırmıĢlardır.
285

 ĠĢte Sarıkız efsanesi etrafında teĢekkül etmiĢ olan velî kültünün de 

bu kategoride yer aldığı gözlemlenmektedir. 

Sarıkız ve Cılbak Baba’nın makamları her yıl Tahtacı Türkmenleri ve Sünnî 

yörükler tarafından Ağustos’un son on gününde ziyaret edilir. Yörükler Sarıkız’ın türbesini 

yalnızca bir veli olması sebebiyle ziyaret ederler ve dualarını edip geri dönerler. Ancak 

Tahtacı Türkmenlerinin ziyaretleri tam bir devrevî bayram niteliğinde gerçekleĢmektedir. 

Zirveye çıkılacak gün neredeyse herkes yöresel kıyafetlerini giyer. Sarıkız ve 

Cılbak Baba türbeleri daha önce de geçtiği gibi Kaz dağının zirvesinde karĢılıklı iki tepe 

olarak yer almaktadır. Kaz dağının eteğinde bulunan dokuz Alevî köyü (TahtakuĢlar, 

Mehmetalan, Çamcı, Yassıçalı, Hacıhasanlar, Doyran, Yörükobası, Kavlaklar, Poyralı) 

Ağustos ayının son on günü Sarıkız tepesine çıkıp, orada çadır kurarlar. Zirveye çıkarken 

izlenen yol köyün bulunduğu mevkiye göre değiĢir. Örneğin Mehmetalan köyü, “Tozlu 

mevkii”nde mola vererek yolculuklarını tamamlıyor. Sarıkız tepesine varıldığında 

öncelikle çadırlar kurulur. Her ailenin belli bir yeri vardır ve kimse kimsenin yerini iĢgal 

etmez. Ayrıca herkes ilk günden zirveye çıkmak zorunda değildir, on gün boyunca çadırlar 

yavaĢ yavaĢ artar ve sekizinci gün neredeyse tüm Tahtacı Türkmenleri zirvede toplanmıĢ 

olur. (Bkz. Ek 4)  

Neredeyse her çadırda Türk bayrağı asılıdır. Ayrıca kazayağı figürü de 

Türkmenliğin bir sembolü olarak çeĢmelerde, çeĢitli eĢyalarda yer almaktadır. Her çadırın 

önünde taĢlardan oluĢturulmuĢ bir ocak vardır. Kesilen kurbanların etleri buralarda piĢirilir 

ve birkaç aile birlikte olarak yemek yenir. Yine ortalama her beĢ çadıra bir çeĢme düĢecek 

Ģekilde bilhassa Alevî Dedelerinin adına yapılmıĢ hayrat çeĢmeleri vardır. Herkes bu 

çeĢmelerde kendi ihtiyacını giderir, baĢka çadırlara ait olan çeĢmeyi kullanmak hoĢ 

karĢılanmaz.  

Çadırların bulunduğu bölgede TahtakuĢlar Köyünden Ali Kocabıyık (Çakal Dede) 

tarafından yaptırılmıĢ, üst üste konulmuĢ taĢlardan oluĢan, ortalama iki metre 

yüksekliğinde ve on beĢ metrekare alana sahip, üzeri brandayla örtülü ibadethane 

niteliğinde bir mekan bulunmaktadır (Bkz. Ek 5). Tahtacı Türkmenleri, Sarıkız ziyaretinin 
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son Cumartesi gecesi burada semah dönüp secde etmektedirler. Ancak bu ayine hiçbir 

Ģekilde yabancı bir kimsenin girmesine yahut da seyretmesine müsaade edilmektedir. 

Bunun sebebi ise ibadetin kutsallığına saygıdan ve folklore indirgenme korkusundan 

kaynaklanmaktadır.
286

 

Çadırlar kurulduktan sonra her köyün “Dede günü” var. O gün hangi köyün dede 

günüyse onlar çadırlarının önünde kurbanlarını kesip, adaklarını adarlar. Her aile kendi 

baĢına bir kurban kesebildiği gibi, birkaç ailenin bir araya gelerek bir kurban kesmesi de 

söz konusudur. Çadırın önündeki ocakta kurbanın etleri piĢirilip mutlaka rakı eĢliğinde
287

, 

çoğunlukla birkaç aile bir araya gelerek yemek yenir. Kurban, dua ve yemekten sonra 

kurban/adak sahibi köyüne iner ve yöresel kıyafetlerini giyerek Dede’yi ziyaret eder. (Bkz. 

Ek 6). Dede’ye “ben adağımı adadım, kabul ettin mi” diye sorar. Dede de kabul ettiğini 

söyler ve ona dua eder.
288

 Bundan sonra kurban sahibi köydeki evinde karpuz, kavun, 

üzüm gibi meyveler hazırlar ve komĢularına, köye gelen misafirlere ikram eder. (Bkz. Ek 

7) 

Kurban kesilirken Tahtacı Türkmenlerinin dikkat ettiği en önemli husus, kesilecek 

hayvanın erkek olmasıdır. Bundaki sebep ise üretimin aksamamasıdır. Bayram boyunca 

kesilen kurbanların etleri hem ihtiyacı olanlara dağıtılmakta hem de konu komĢu ile 

birlikte yenmektedir. 

“Sarıkız hayırı”
289

 olarak adlandırılan bu devrevi bayram süresince kurban kesmeye 

gücü olmayanlar onun yerine çeĢitli yiyecekler ikram ederler. Yahut da dağa çıkmaya gücü 

yetmeyenler kurbanlarını köyde, evlerinde keserek ibadetlerini gerçekleĢtirirler. 

Sarıkız hayırı son iki güne yani son Cumartesi-Pazar gününe kadar bu Ģekilde 

sırasıyla “Dede günleri” gerçekleĢtirilerek devam eder. Ancak Cumartesi günü geldiğinde, 

daha önceki günlerde zirveye çıkmamıĢ olanlar da o gün toplanır. Cumartesi günü “Sarıkız 

günü”dür. Sarıkız türbesi ziyaret edilir, Sarıkız için kurban kesilir, Sarıkız’a adak adanır, 

Sarıkız’a dua edilip, ondan yardım istenir. 
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  Nur Kadın Doğan. 
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  Kurban etlerinin yenildiği bir sofrada yaptığımız ropörtajda, rakının kendileri için vazgeçilmez olduğunu 
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Cumartesi günü, sabahın ilk saatlerinde herkes yöresel kıyafetlerini giyer ve 

Sarıkız’ın türbesine doğru ziyaret baĢlar. En gencinden en yaĢlısına kadar herkes Sarıkız’ın 

türbesinin bulunduğu tepeye –kimileri hürmet için emekleyerek- çıkar. Sarıkız’ın türbesi 

ziyaret edilir, herkes tek baĢına olarak türbenin içine girer, mum yakıp oraya diker, dileğini 

diler, elindeki bezi taĢlara bağlar. Türbenin içinde yer alan çekmecenin içindeki deftere –

isterse- dileğini yazar. Yahut da kendisi dileklerini yazmıĢ olduğu kağıdı taĢların arasına 

sıkıĢtırır. Bereket için ekmek ya da buğdaydan yapılmıĢ bir gıda yahut da yeĢil ot 

yaprakları türbenin taĢları arasına sıkıĢtırılır. Yine bazı ziyaretçiler türbeyi oluĢturan 

taĢların üzerine dileklerinin resmini çizerler. Sonunda türbede bulunan bir taĢ kaldırılır, 

eğer altından uğur böceği çıkarsa, dilek kabul olacak demektir. (Bkz. Ek ,8,9,10) 

Ziyaretten sonra türbenin yanındaki alanda kurban kesmek isteyenler kurban 

keserler, kesemeyenler/kesmeyenler ise kavun, karpuz, Ģeker gibi yiyecekleri orada 

bulunanlara ikram ederler. Ġnanca göre eğer Sarıkız’ın türbesinde yapılan dilek o yıl 

gerçekleĢirse, o kiĢi ertesi yıl yine Sarıkız’ı ziyaret etmek ve ona kurban kesmek 

zorundadır. Hatta eğer birden fazla dilek dilemiĢ ve yine birden fazlası kabul olduysa o 

sayıda kurban keser. Kesilen bu kurbandan kazanlarda kavurma ve pilav yapılır. Çadırların 

bulunduğu bölgede yol boyuna kazanlar konulur ve gelen geçen herkese tabaklarla ikram 

edilir.
290

 (Bkz. Ek 11)  

Sarıkız günü akĢamı çadırların bulunduğu bölgedeki meydanda sofralar kurulur, 

kurban etlerinden yapılan yemekler kadın-erkek genç-yaĢlı hep birlikte yine rakı eĢliğinde 

yenir. Bundan sonra sofralar kaldırılır ve yukarıda bahsettiğimiz ibadethane niteliğindeki 

mekana gidilir. Bilhassa gençlerden oluĢan gruplar burada semah dönerler, saz çalınır. 

Sonrasında da gençler ateĢ yakıp etrafında toplanarak sohbet eder, eğlenirler.   

Ertesi gün yani Pazar günü ise “Baba günü” ya da “Cılbak günü”dür. Bugün Cılbak 

Baba’nın türbesi ziyaret edilir, ona kurban kesilir, adak adanır, dilek dilenir.  

Cılbak Baba türbesi Sarıkız tepesinin tam karĢısında yer almaktadır. Ancak birkaç 

yıl önce türbenin bulunduğu tepeye askerî radar merkezi kurulduğu için türbe biraz aĢağı 

taĢınmıĢtır. Sarıkız türbesine göre daha basit yapıda olan bu türbe üst üste konulmuĢ düz 

taĢlardan oluĢmaktadır. Önünde mermer bir levhada “Cılbak Baba” yazmakta ve yine kaz 

ayağı motifleri yer almaktadır. Bugün Cılbak Baba için kurban kesmek isteyenler 
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kurbanlarını çadırlarında keserler ve sonrasında Cılbak Baba türbesini ziyaret edip dilek 

dilerler, çaput bağlarlar. Ancak burası askerî bölgeye yakın olduğu için mum yakmak 

yasaktır. Bu yüzden yalnızca mumlar türbenin içine atılır. Ayrıca yine bisküvi, ekmek gibi 

yiyecekler bereket getirmesi için türbenin kenarlarına konur, taĢlara ya da kağıtlara dilekler 

yazılır, ev-araba resimleri çizilir, çaputlar bağlanır. O gün içinde kesilen kurbanlar, 

dağıtılan adak meyveleri hep Cılbak Baba  adına yapılır. (Bkz. Ek 12) 

Cılbak Babanın türbesi ziyaret edildikten sonra 20 metre aĢağıdaki “zemzem suyu” 

diye adlandırılan pınara inilir. ĠnanıĢa göre bu su iyi kalpli olanlara akar ve berraklaĢır; 

kötü kalpli olanlar geldiğinde ise bulanır ya da tamamen çekilir.
291

 

Cılbak babanın türbesinin tam karĢısında üzerinde dikili bir taĢ olan yüksek bir tepe 

var. Bu tepede önceden Türkmenler semah dönerlermiĢ.
292

 

Cılbak Baba ziyareti Sarıkız hayırının / bayramının son ritüelidir. Bundan sonra 

akĢama kadar çadırlar toplanır ve köye dönüĢ baĢlar. 

Kaz dağı Türkmenleri arasında Sarıkız ve Cılbak bayramı/hayırı boyunca Ģu deyiĢ 

de ritüeller esnasında dua maksatlı dile getirilmektedir: 

Hey kurbanın olam Zülfikar Ali 

Sen yarattın yeri göğü ezeli 

Dünya hiç görmemiĢ böyle güzeli 

Hey kurbanın olam Zülfikar Ali 

 

Fadime nurundan Kâbe’ye düĢen, 

Mevla nefesinden süzülüp geçen 

Sarıkız elinden doldurup içen 

Hey kurbanın olam Zülfikar Ali 
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  Gözlem esnasında bizimle birlikte olan Tahtacı Türkmen bir bayan, babaannesi ile birlikte bu suya 

geldiklerinde suyun tamamen çekildiğini,  kendileri içmek istediklerinde ise suyun gayet berrak bir 

Ģekilde akmaya baĢladığını ve zaten babaannesinin kötü kalpli kötü huylu biri olduğunu ifade etti. 
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89 
 

EĢiğin yanında yan yatan Sultan 

Sar’kız divanında kurulan aslan 

Bu sırr-ı esrarı bilendir Selman 

Hey kurbanın olam Zülfikar Ali 

 

Malımı canımı helâl aldın mı? 

Arzımı, kanımı helâl aldın mı? 

Sarı Sultan’ımı helal aldın mı? 

Hey kurbanın olam Zülfikar Ali
293

 

Sarıkız hayırı ya da Sarıkız bayramı olarak kabul edilen bu on gün içerisinde büyük 

bir ehemmiyet ve saygı ile Türkmenlerin yanı sıra sünnî yörükler yahut da yerli ve yabancı 

turistler, Sarıkız’ın velayetini duyup ziyaret etmek, dua etmek için bir çok insan bu 

bölgeye akın etmektedir. Ancak çadırların bulunduğu bölgeye Türkmenlerin dıĢındaki 

insanların girmesi hoĢ karĢılanmaz. Fakat Sarıkız’ın türbesinin bulunduğu yer çok 

kalabalıktır.  

Sarıkız’ın türbesinin yanında yalnızca Türkmenler kurban kesmektedir. Bazı 

yörükler adak olarak kavun-karpuz kesip ikram ederlerken ziyaret için gelen diğer insanlar 

yalnızca mum yakıp, çaput bağlamakta yahut da tamamen turistik amaçlı ziyaret 

etmektedir.  

Türbenin bulunduğu tepede sarı çiçekli otlar göze çarpar. Bunlara yalnızca Sarıkız 

tepesinde bulunmasından dolayı “Sarıkız otu” denilmektedir. Adaçayına benzeyen bu ottan 

yapılan çaya da “Sarıkız çayı” denilmekte
294

.  

Sarıkızı ziyarete gelenler yalnızca türbeyi ziyaret etmekle kalmaz, Sarıkız’ın 

yaĢadığı ve çeĢitli kerametlerini gerçekleĢtirdiği, kutsal kabul edilen yerleri de ziyaret 

ederler. Bunlardan biri de “kaz avlusu” denilen yerdir.  Çadırların üst tarafında, etrafı 

taĢlarla çevrilmiĢ mercimek tanesi büyüklüğünde mermer taĢlar bulunmaktadır. ĠnanıĢa 

göre Sarıkız, babası onu dağda terk ettikten sonra kazlarını otlatırken kazlar Bayramiç’in 
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köylerine iner ve köylülerin mahsullerine zarar verirler. Bundan dolayı insanlar 

rahatsızlıklarını dile getirdiklerinde Sarıkız bu tepede eteğindeki taĢları yere saçar ve hepsi 

yem olur. ĠĢte bu taĢlar Sarıkız’ın kazlarının yemidir aslında. Bu bölgedeki taĢlardan 

herhangi biri alınır ve ertesi yıl geri getirilmezse o kiĢinin baĢına muhakkak bir uğursuzluk 

geleceğine inanılır. 

Sarıkız efsanesinin, Sarıkız hayırları/bayramları ile her yıl Ağustos ayının son on 

gününde ve kutsal addedilen Sarıkız tepesinde yinelenmesi, Mircea Eliade’ın Kutsal 

zaman-kutsal mekan tezinin bir örneğini oluĢturmaktadır. Eliade’ın tezine göre dindar 

insan için zaman ya da mekan türdeĢ olmayıp kutsal-kutsal olmayan ayrımına sahiptir.  

“Kutsal” niteliği ile diğer zamanlardan farklı olan devrevî bayramlar ve diğer mekanlardan 

farklı olan kutsal bölgeler vardır.  

Dindar insan için kutsal zamanın dıĢındaki zamanlar dini anlamdan yoksun 

sürelerdir ve dindıĢı zamandan kutsal zamana çeĢitli ayinler ve ritüeller aracılığıyla geçilir. 

her kutsal tören ve kutsal bayram mitik tarih içerisinde meydana gelmiĢ olan bir olayın 

yeniden güncelleĢtirilme ameliyesidir; her periyodik bayramda tezahür eden kutsal, bir 

önceki yılın veya bir yüzyıl öncesindekinin aynısıdır. Bir bayrama dinsel olarak katılmak, 

mitik zamanla yeniden bütünleĢmek üzere dindıĢı zamandan çıkmayı gerektirmektedir. 

Dinî törenlerdeki ve bayramlardaki ayinlerde dindar insan aynı zamanda kutsal zamanla 

bütünleĢmeye dolayısıyla dindıĢı zamandan çıkıp “ebediyet”e ulaĢmaya çabalamaktadır. 

Dindar insan, aslında, bayram esnasında bayramsız zamanlardakiyle aynı eylemleri 

gerçekleĢtirmektedir. Fakat bayram dönemlerinde baĢka bir zamanın içinde yaĢadığına 

inanmakta ve öyle hissetmektedir. Bu kutsal zamanlarda bir takım tabular ve yine 

yapılması gereken bir takım eylemler, ayinler vardır.
 295

 Kutsal ya da tanrısal kabul edilen 

bu eylemlerin periyodik bayramlar ve kutsal törenlerle tekrar edilmesinin ve böylelikle bir 

mitin yasalarının, ahlaki normlarının ve değerlerinin o toplumda geçerliliğini koruması gibi 

bir takım iĢlevleri vardır. Bir yandan insan tanrıları taklit ederek, kutsala ve dolayısıyla 

hakikate tutunmaktadır; diğer yandan örnek alınacak tanrısal hareketlerin sürekli olarak 

güncelleĢtirilmesiyle mitler canlı tutulmakta ve böylelikle dünyanın kutsallığının devamı 

sağlanmaktadır.
296

 

                                                           
295

  Eliade, Kutsal ve Dindışı, s. 49. 
296

  Eliade, a.g.e., s. 79. 
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Sarıkız bayramı da her yıl Ağustos’un son on günü gerçekleĢtirilmektedir. Bu süre, 

Tahtacı Türkmenleri tarafından “kutsal zaman” olarak addedilmekte ve büyük bir titizlikte 

her nevi iĢ-güç bırakılıp maddi imkanlar da zorlanarak bu süre yalnızca Sarıkız bayramına 

ayırılmaktadır.  

Sarıkız bayramının gerçekleĢtirildiği mekan da “kutsal” niteliği ile diğerlerinden 

ayrılan bir mekandır; Sarıkız’ın türbesinin yakınında ve Kaz dağının en yüksek 

zirvelerinden birinde. Eliade’a göre insanlar kutsal mekânı seçmekte özgür değillerdir; her 

kutsal mekan, bir toprak parçasını çevredeki ortamdan ayıracak ve onu niteliksel olarak 

farklı kılabilecek etkiye sahip bir kutsalın tezahürünü gerektirmektedir. Kimi zaman 

tanrının ya da kutsalın bir zuhuru, kimi zaman da yalnızca bir iĢaret o mekânın kutsallığını 

belirtmek için yeterlidir.
297

  Kutsal mekân, merkez olarak kabul edilen ve kutsal bir iĢaretle 

belirlenmiĢ, yeryüzü ile gökyüzünü birleĢtirdiğine inanılan bir direk ya da dağ gibi 

sembolik bir olgunun etrafında inĢa edilir.
298

 Çünkü gökyüzüne en yakın olan yer kutsala 

daha yakındır. 

Kutsal bir zaman ve kutsal bir mekanda gerçekleĢtirilen devrevî nitelikli Sarıkız 

bayramlarında uygulanması gereken bir takım ritüeller ve tabular vardır. Bayram mekanı 

olarak kabul edilen bu mekanda her bir taĢ dahi kutsal kabul edilir. Bölgede bulunan ve 

“kaz avlusu” denilen yerde çok sayıda çakıl taĢları bulunmaktadır. ĠnanıĢa göre bunlar, 

Sarıkızın kerametiyle yemlere dönüĢen taĢlardır. Yine orada bulunan herhangi bir taĢ 

yerinden alınmaz, ve götürülmez. Çünkü bu taĢın yerinden götürüldüğünde uğursuzluk 

getireceğine inanılır. 

Herkes geleneksel kıyafetlerini giyer, kurban keser, adak dağıtır. Birbirine saygı 

göstermek, bir aileye ait olan çadır yerini iĢgal etmemeye özen göstermek gerekmektedir. 

10 gün boyunca Tahhtacı Türkmenleri olarak birlikte hareket edilir, birlikte ibadet edilip, 

birlikte yemek yenir, sohbet edilir. Bunun her yıl gerçekleĢtirilmesiyle de kültürel ve 

geleneksel unsurlar, milli kimlik korunmuĢ olur. 

Neredeyse her çadırda Türk bayrağı ve kaz ayağı motifleri bulunmaktadır. Her ikisi 

de kutsal ve Türkmenliğin sembolü olarak kabul edilmektedir. Kaz ayağı motifi de 

kutsaldır, çünkü Ġslam öncesi Türklerin inançlarında kaz, tanrılarla iletiĢim kurmayı 
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  Eliade, a.g.e., s. 7. 
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 Mircea Eliade, Dinsel İnançlar ve Düşünceler Tarihi, I-III, C. I, çev. Ali Berktay, Kabalcı Yayınevi, 2. b., 

Ġstanbul, 2009, s. 60. 
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sağlayan bir canlıdır, yükseklerde uçar, tanrılara daha yakındır. Zaten Tahtacı 

Türkmenlerinin Kaz dağını ve Sarıkız anlatısını bu derece benimseyip kutsamalarındaki en 

büyük etken de budur. 

Sarıkız bayramı boyunca Sarıkız için kurbanlar kesilir, “adak” adı altında ikramlar 

dağıtılır. Kurban, dindar insanın kutsala yaklaĢmasını, onunla bağ kurmasını 

sağlamaktadır. inanan insan/dindar insan kutsal ile bir Ģekilde irtibat kurmak ister. Bu 

amaçla çeĢitli ayinler, ibadetler, dua ve ritüeller gerçekleĢtirir. Bu noktada kurban da bir 

ritüel olarak temelde kutsala yakınlaĢmayı ve onunla bir Ģekilde iletiĢim kurma amacıyla 

bir Ģahsı, bir hayvanı veya bir objeyi bir kutsal olana adama eylemidir.
299

 Sarıkız 

bayramında da ya Sarıkız’ın aĢkınlığına hürmet için, ya bir dileğin gerçekleĢmesi için 

yahut da gerçekleĢmiĢ olan bir dileğin karĢılığını vermek için kurban kesilir ya da kansız 

kurban da denilen adak meyveleri, çerezleri dağıtılır. Böylelikle insanlar Kutsal olanla, 

Sarıkızla bir bağ kurarlar, ona yakınlaĢırlar. 

Sarıkıza adak adamanın en belirgin iĢlevi ise baĢa gelen iyi yahut kötü olayların 

Sarıkız’ı ziyaret edip etmemek, ona adak adamak, yerine getirmek ve getirmemekle 

anlamlandırılmasıdır. Eğer bir kiĢi ev almak ya da çocuk sahibi olmak istiyor ve bu 

gerçekleĢmiĢ ise, bu Sarıkız’a olan bağlılığının, onu ziyaret etmiĢ olmasının ya da ona 

adamıĢ olduğu adaktan dolayıdır. Eğer bir önceki yıl Sarıkız’a bu yönde bir dilekte 

bulunmuĢ ve adak adamıĢsa, Ģimdi onu gerçekleĢtirmesi, yani kurban kesip insanlara ikram 

etmesi gerekmektedir. Benzer Ģekilde bir insanın baĢına kötü bir olay gelmiĢse o da 

Sarıkız’ı ziyareti ihmalinden yahut da ona karĢı gerçekleĢtirmiĢ olduğu bir hatadan 

kaynaklanabilir. 

 

3.3.3. Sarıkız Efsanesinin Modern Toplum Üzerindeki Sosyo-Kültürel 

Tesirleri ve ĠĢlevleri 

Sarıkız efsanesi, bölge halkı arasında ne kadar etkili olduğunda sosyal hayata ve 

sanata aksediĢi ile kendini göstermektedir. Örneğin Alibey KUDAR’ın TahtakuĢlar 

köyünde kurduğu özel etnografya müzesi Sarıkız’a dair unsurlarla doludur. Ayrıca Alibey 

KUDAR, “Sarıkız Efsanesi Rehberi” adı altında bir broĢür hazırlamıĢtır. BroĢürde, Sarıkız 
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  Yümni Sezen, Antropolojiden Psikanalize Kurban ve Din, Ġz Yayıncılık, Ġstanbul, 2004, s. 44-45; Sharpe, 

a.g.e., s. 44. 
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efsanesi, Sarıkız’ı ziyaret için dağa çıkma hazırlıkları, dağ yolculuğu, Sarıkız tepesi, 

Cılbak Baba tepesi, KarataĢ tepesi ve civardaki kutsiyet atfedilen diğer mekanlar tüm 

teferruatıyla anlatılır.  

Sarıkız Efsanesi, bölge halkının sanat ve edebiyat ürünlerinde de kendisini 

göstermektedir. Örneğin Sarıkızı, kazlarını ve efsanesini konu edinen birçok resim tablosu 

vardır.
300

 (Bkz. Ek 13) Bunun yanında ressam ve heykeltraĢ M. Selim Turan’ın Sarıkız 

efsanesiyle ilgili resimleri ve heykeli vardır. Sarıkız’ın hem Edremit belediye binası 

önümde hem de Akçay meydanında kazlarıyla birlikte temsil edilen heykelleri vardır. Yine 

Edremit ve Akçay sahili boyunca ziyaretçiler için “hediyelik eĢya” olarak satıĢa sunulan 

Sarıkız heykelcikleri vardır.
301

 

Balıkesir bölgesinde birçok mekan, kurum veya gıda da Sarıkızın ismini almıĢtır; 

Sarıkız kooperatifi, Sarıkız Zeytinleri, Sarıkız çayı, Sarıkız otu, Sarıkız Motel, Sarıkız 

Meydanı, Sarıkız Madensuyu, Sarıkız Lokantası, Sarıkız Ballı lokma tatlısı, Sarıkız 

ayranları, Sarıkız meyve suyu, Sarıkız çerez vs. Aslında bu durum mitik anlatıların ciddi 

bir ticari iĢlevinin olduğunun da göstergesidir. Nitekim bu tür yeme içme ve konaklama 

mekanlarının yanında bir çok turizm Ģirketi de baĢta Sarıkız tepesi olmak üzere efsanenin 

etkili olduğu mekanlara sürekli geziler düzenlemektedir. Bu durumun artmasından sonra, 

Kazdağı bölgesinin korunması amacıyla dağa giriĢler ücrete tabi ve rehber kiralamak da 

zorunlu olmuĢtur.  

Sarıkız efsanesinden ilham alarak Ali Erdin tarafından 2 ciltlik Sarıkız Efsanesi 

romanı kaleme alınmıĢ ve Kaz dağı yayınevi tarafından basılmıĢtır. Yine Cansever 

Eyüboğlu tarafından Sarıkız ve Kaz dağı Masalları adı altında, Kaz dağı yöresinde 

anlatılan masal ve efsaneleri derleyen bir eser yayımlanmıĢtır.  

Sarıkız Efsanesi üzerine ya da Sarıkız adına bir çok Ģiir dile getirilmiĢtir:  

Sarıkız 

Efsanen ünlü tüm yurtta bilinir 

Kaz dağlarının zirvesi Sarıkız 

Duyanların gönül pası silinir 
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  Bu tablolardan birçoğu Alibey Kudar’ın etnografya galerisinde yer almaktadır. 
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  Turan, a.g.m., s. 17. 
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Kaz dağlarının zirvesi Sarıkız 

 

Sarı Ģaman dinininde sarısı 

Oldu sana Sarıkız’ın yarısı 

Tanrı Ülgen’in Ayzıt adlı kızı 

Kaz dağlarının zirvesi Sarıkız 

 

Tanrıların dağında kaz güdersin 

Kutsal kaz ile menzile yetersin 

Kaz avlusunda kazları beslersin 

Kaz dağlarının zirvesi Sarıkız 

 

Efsaneye göre köyün kavlaklar 

Sana çıkan herkes gönlünü paklar 

Zirvede kim bilir ne sırlar saklar 

Kaz dağlarının zirvesi Sarıkız 

 

Kahyaoğlu karĢısında Cılbak baban 

Sarı Saltuk makamı acep neden 

Ünün duyuldu, yayıldı hep buradan 

Kaz dağlarının zirvesi Sarıkız
302

 

 

Edremit’te kaymakamlık yapmıĢ olan Ömer Bedrettin UĢaklı da Sarıkız Mermerleri 

isimli Ģiirinde Sarıkız’ı anlatır
303

: 
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  Kahyaoğlu, s. 41. 
303

 Eyüboğlu, a.g.e., s. 45. 
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Afrodit saltanatlar sürmüĢ mavi tepende 

Yakub’un rüyasından bir ateĢ gizli sende! 

ġahikanda yaĢamıĢ efsane dünyaları, 

Senden birer parçaymıĢ kâinat dağları… 

Yalçın tepelerinde kartal saklı yuvalar; 

Eteğinde AĢil’den ses veren Troya’lar… 

Binbir çiçek açarken ormanlarında yer yer, 

Saçlarını tararmıĢ körfezinde periler… 

Bahar, meĢ’alelerle sende alkıĢlanırmıĢ; 

Yapraklar solarken de baĢında ağlanırmıĢ… 

Venüs, sahillerinde yatarmıĢ kumsallara 

Her taĢın bir taç gibi sunulmuĢ krallara… 

Ġlyad’ı çamların dibinde yazmıĢ Homer, 

Lesbos’tan akĢamları seyretmiĢ seni Bodler… 

Barbaros göklerinde tanımıĢ ülkerini, 

YeĢil ormanlarında yapmıĢ gemilerini… 

Sarıkızın derdiyle çatlamıĢ kayaların, 

Sarıkız’ı anarak esiyormuĢ rüzgârın; 

TaĢında ve suyunda ağlıyor onun sesi, 

Zümrüt tepelerinde Türkmenlerin Kâbesi! 

Mağrur güzelliklerin ruhumda ve tenimde, 

Senin yüksek baĢından dileğim var benim de; 

Bir Ģey istemiyorum ne çiçek ne de çimen; 

Ne dağ çiçeklerinden ne beyaz çam balından! 

Ne gemiler yapılan o kızılçam dalından! 
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Ne ceylân ne de ince Türkmen dilberlerinden 

Sarıkız’ın gözyaĢı damlamıĢ bir yerinden 

Bir parça istiyorum meĢhur mermerinden… 

GüneĢinde büyümüĢ bir dağ sümbülü için; 

Toprağına gömdüğüm bir küçük ölü için… 

 

Sarıkız Efsanesi, her Ģeyden önce insanların inanç dünyalarında sağaltıcı bir etkiye 

sahip olmuĢtur. Her yıl düzenlenen Sarıkız hayırı / bayramı ve bu bayramda uygulanan 

ritüeller ile dindar insanın kutsala yakınlaĢma ihtiyacının karĢılanmasında temel bir vesile 

olmuĢtur. Bu bayram yahut hayırların her yıl yinelenmesiyle de kutsalın canlılığın devamı 

sağlanmıĢtır; Tahtacı Türkmenleri ve hatta Sünnî halklar için dahi Sarıkız manevi olarak 

hala yaĢamakta, duaları kabul etmekte, kimi insanlara görünmekte, darda kalanlara yolda 

kalanlara yardım etmekte, hata yapana, kötü kalpli olana çeĢitli uğursuzluklarla kendi 

varlığını hatırlatmaktadır.  

Bir mit olarak Sarıkız efsanesi, o toplumdaki değerlerini kendinde 

barındırmaktadır. Anlatının kahramanı olan Sarıkız da bu toplum için “örnek bir model” 

oluĢturmaktadır. Küçük yaĢlarda itibaren çilelerle yüz yüze kalan Sarıkız, babasının hacca 

gitmesiyle daha da yalnız kalmıĢtır. Çok güzel bir kız olmasına ve kendisine çok fazla 

talep olmasına rağmen babasını beklemiĢ, iffetini korumuĢtur. Sarıkız tüm çabalarına ve 

sahip olduğu güzel ahlaka rağmen, yine de iftiraya uğramıĢtır. Daha da ötesi tek varlığı 

olan babası dahi buna inanmıĢ ve kendisini öldürmeye niyet etmiĢtir. Sarıkız ise tüm 

bunlara yine sabretmiĢ, babasına da asla saygıda kusur etmemiĢ ve nihayet velayet 

mertebesi ile mükafatlandırılmıĢtır. Böylelikle Sarıkız, iffet, sabır, güzel ahlak, masumiyet 

gibi değerleri kendinde taĢıyan bir örnek model olmuĢtur. 

Sarıkız Efsanesi ve efsanenin çeĢitli ayin ve ritüellerle her yıl yinelenerek canlı 

tutulması o toplumdaki bir takım kültürel unsurların ve geleneksel değerlerin korunmasını 

ve nesilden nesile aktarılarak devamlılığını sağlamaktadır. Yöresel kıyafetlerin giyilmesi, 

çeĢitli deyiĢlerin söylenmesi, gelene geçene çeĢitli yiyeceklerin ikram edilmesi ve en 

önemlisi de Tahtacı Türkmenleri olarak birlik içerisinde her yıl Kaz dağına çıkılması ve on 
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gün boyunca orada birlikte vakit geçirilmesi, bu toplumdaki “birlik” duygusunu 

güçlendirmekte, kendi etnik kimliklerini daha iyi tanıyıp korumayı sağlamaktadır. 

Sarıkız Efsanesi ve bayramları Tahtacı Türkmenlerindeki birlik duygusunu 

güçlendirmesinin yanında farklı etnik gruplarda “ortak bir inanç teması” oluĢturmaktadır. 

Nitekim Sarıkız yalnızca Aleviler nazarında veli değildir, sünnî yörükler ve bölgede 

yaĢayan diğer insanlar için de velidir. Ve Ağustos ayının son on günü her ne kadar Tahtacı 

Türkmenleri gibi olmasa da Balıkesir-Çanakkale yöresinde yaĢayan farklı etnik kimliklere 

sahip birçok insan Sarıkız’ı ziyaret etmekte, dua edip, yardım talep etmektedir.  

Birçok insanın Sarıkız’a bu Ģekilde değer atfedip hürmet göstermesi, zamanla daha 

geniĢ çevrelerde duyulmuĢ, merak ve ilgi konusu olmuĢtur. Son yıllarda Sarıkız tepesinde 

ve Kaz dağı bölgesinde Sarıkız efsanesi ve Sarıkız bayramları çeĢitli TV programlarına 

konu olmuĢ, belgeseller çekilmiĢtir. Böylelikle Sarıkız’ın ünü çok daha geniĢ kitlelere 

ulaĢmıĢtır. Günümüzde Sarıkız’ı yerli ve yabancı çok sayıda turist –gezi amaçlı ya da inanç 

odaklı- ziyaret etmektedir.  Bu durum bölgeye olan ilgiyi arttırmıĢ, kutsallık kazandırmıĢ 

ve tanınmasını ve doğal güzelliklerin korunmasını sağlamıĢtır.  

 

 

 

 



 

 

 

SONUÇ VE DEĞERLENDĠRME 

 

Mitler ve efsaneler, ait olduğu toplumun kültürel kodlarıdır; o toplumun inançlarını, 

ahlakî normlarını, yaĢamlarını anlamlandırma biçimlerini, hayalgüçlerinin renklerini, 

korku ve umutlarını, kutsallarını bir Ģekilde motiflerinde iĢlemiĢtir. Bu özelliklerine bağlı 

olarak mitlerin birey yaĢamında ve toplumsal anlamda vazgeçilmez nitelikte iĢlevleri 

vardır. AraĢtırmamızın bireyin ve toplumun yaĢantısında mitlerin yerinin ve bu iĢlevlerin 

neler olduğunu ortaya koymaktır. Ancak modern toplumlarda sekülerleĢme ile birlikte dinî 

olana, kutsal olana karĢı ilgi ve inancın azaldığına, hatta modern dünyanın mitlerden 

arınmıĢ bir dünya olduğuna dair özellikle akademi dünyasında genel bir kanaat mevcuttur.  

Üç bölümden oluĢan çalıĢmanın ilk bölümünde mit ve efsane kavramlarının 

tanımları, diğer anlatı türleriyle benzer ve farklı yönleri ortaya konulduktan sonra mit 

olgusuna dair ilk dönemlerden günümüze kadar değiĢen algı tarihi seyir içerisinde 

sosyolojik, psikolojik, antopolojik ve felsefî açıdan incelendi. Buna göre  mitler tarihin ilk 

devirlerinden beri insanın anlamlandırma dünyasında yer almaktadır. Nitekim Karen 

Armstrong Mitlerin Kısa Tarihi isimli çalıĢmasında, arkeolojik verilerden yararlanarak 

M.Ö. 80000’li yıllardan itibaren mitlerin insan yaĢamının merkezinde yer aldığını ortaya 

koymaktadır. Ancak mitler özellikle Anik Yunan devrinde en gösteriĢli halde birey ve 

toplum yaĢamında yer almıĢtır. Günümüzde mit denilince ilk olarak Antik Yunan 

mitlerinin akla gelmesinin bir sebebi de budur.  

Ortaçağda Yahudi-Hıristiyan geleneğinin yükseliĢiyle birlikte özellikle antik Yunan 

mitleri ikinci planda kalmaya baĢlamıĢtır. Fakat 16. yüzyıldan itibaren Avrupa’da 

gerçekleĢen bilimsel geliĢmelerle birlikte dinî olanla bilimsel olan çatıĢmaya baĢlamıĢ, 

neticede kutsal olana inanç ve ilgi son derece zayıflamıĢtır. Aydınlanma dönemi olarak da 

adlandırılan 18. Yüzyılda ise mitler, “yararsız, uydurma ve çağdıĢı” inançlar olarak 

değerlendrilmiĢtir. Yine bu yüzyılda ortaya çıkan Romantizm akımında Aydınlanma 
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düĢünürlerinin aksine mitlere bir değer atfedilmiĢ, ne olursa olsun mitlerde bir realite 

formunun olduğu öne sürülmüĢtür.  

19. yüzyılda Avrupa’da ortaya çıkıp neredeyse tüm dünyayı etkisi altına alan 

pozitivist-materyalist akımların etkisiyle kutsal olan olgular “bir yanılsamadan” ibaret 

olarak değerlendirilmiĢtir. Dolayısıyla mitler de bu düĢünceden nasibini almıĢ, psikolojik 

ve antropolojik çalıĢmalarda dinî olan herĢey “sosyal bir olgu”ya indirgenmiĢtir. 20. 

Yüzyılda ise M. Eliade, C. L. Strauss gibi araĢtırmacılar mitleri iĢlevleri açısından ele 

almıĢlar ve mitleri insanın anlam dünyasında “gerçekleri açıklayan kutsal bir anlatı” olarak 

değerlendirmiĢlerdir. 

Ancak mitler bireyin ve toplumun yaĢantısından her ne kadar uzaklaĢmıĢ, modern 

dünya mitlerden arınmıĢ olarak görülse de son zamanlarda gerçekleĢtirilen çalıĢmalar 

mitlerin bir Ģekilde insan yaĢamında varlığını devam ettirdiğini göstermektedir. Bu mitlerin 

efsanelerde, masal ve hikaye motiflerinde, çeĢitli bayram ve festivallerde kendini 

konumlandıracağı gibi, sinema, roman, Ģarkı kılipleri, tv programları gibi araçlar 

vasıtasıyla yeni kimliklerle kendi varlığını korumaktadır. Dolayısıyla mitler, Joseph 

Campbell’ın deyimiyle çeĢitli maskeler vasıtasıyla her dönemde kendilerini yeniden 

üreterek varlıklarını korurlar.  

Ġlk devirlerden beri insanoğlunun yaĢamında oldukça önemli bir yere sahip olan 

mitler, gerek bireysel, gerek toplumsal yaĢamda vazgeçilmez nitelikte birçok iĢlevi icra 

etmektedir. Her ne kadar insanlığın ilk çağlarında ortaya çıkmıĢ ve tesiri de o dönemlerin 

toplumlarında daha belirgin görünüyor olsa da, modern zamanlar da dahil olmak üzere 

mitler, insanlık tarihi boyunca farklı kılıklar için de kendini göstermekte, hayatın hemen 

her yönünde etki ve iĢlevlerini sürdürmektedir.  

Mitler, toplumların varlık kazandığı ilk zamanlarda ortaya konulduğuna göre bu ilk 

zamanlara dair araĢtırma yapmak ve hatta bugünkü birçok eylemin ard alanını, aslını 

öğrenmek de mitler aracılığıyla mümkün olacaktır. Çünkü mitler, ait olduğu milletin 

genetik Ģifreleridir; bir toplumun yaratılıĢından, yaĢamlarında yer alan tüm eylemleri, 

tarihi, kültürel değerleri, toplumsal normları, ahlaki değerleri kısacası o toplumun tüm 

mukadderatı mitlerde yer alır. Mitler, dünyanın ve içindekilerin yani insanların, 

hayvanların, bitkilerin ve diğer tüm nesnelerin, kökenlerini, yaradılıĢlarını ve bugüne kadar 

evrende gerçekleĢen tüm olayları; insanlığın ölümlü, cinsiyetli, toplum halinde 
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örgütlenmiĢ, yaĢaması için çalıĢması gereken ve kurallara göre çalıĢan bir varlık durumuna 

gelmesine kadar olup biten tüm serüveni anlatır. Yani mitlerin tarihi bir bakımı insanlığın 

tarihidir. 

Mitler insanın doğumdan ölüme kadar tüm yaĢamını açıklamaktadır. Ġçinde 

yaĢadığı evrenin ve kendisinin nasıl ve neden var olduğunu, içinde yaĢadığı toplumun – ya 

da genel olarak evrenin- ilk var olduğu günden bugüne gelene dek hangi süreçlerden 

geçtiğini, inanç sistemini ve ögelerini, uyması gereken kuralları ve sahip olması gereken 

değerleri, gerçekleĢtirdiği eylemlerin ard alanını, içinde bulunduğu kutsallığının kaynağını 

mitlerde bulur. Bu durum da mitlerin hayatın tüm alanında bir takım temel iĢlevlere sahip 

olduğunu gösterir. 

Mit ve efsanelerin iĢlevlerine dair diğer çalıĢmalar Campbell ve Eliade’ın 

maddeleĢtirdiği iĢlevler temel alınarak gerçekleĢtirilmiĢtir. Ancak bunlara ek olarak 

mitlerin bir de pedagojik fonksiyonu vardır. Buna göre mitler, ait olduğu toplumun ahlak 

kurallarını, inanıĢlarını, kültürel değerlerini, sosyal normlarını içlerinde barındırırlar ve bu 

anlatıların bireylere, bilhassa çocuklara anlatılmasıyla mitler, toplumda birtakım değerlerin 

ve normların yerleĢmesini sağlamada önemli bir fonksiyon icra ederler. Nitekim Saim 

Sakaoğlu’ya göre mitlerin anlatılması ile çocuğa (ya da toplumun üyelerine) o toplumun 

değerlerini haiz bir örnek model sunulur ve böylelikle mitik anlatılar geleneği korumanın 

yanında, geleneğin taĢınması iĢlevini de gerçekleĢtirir. Geleneğin bu Ģekilde korunmasını 

sağladığı gibi mitik anlatılar, “milli kimlik kazandırma”  noktasında da önemli bir iĢleve 

sahiptir. Doğa üstü unsurlarla bezenerek anlatılan efsaneler, mitik anlatılar bir takım 

önemli Ģahsiyetlerin, mekanların, kurumların ve önemli olayların unutulmamasını, milli 

hafızaya kazınmasını sağlarlar. 

Tüm bahsedilen iĢlevlerin etkisi sonucunda belli yerlere bağlı olarak anlatılan 

efsaneler bugüne kadar o toprakların kutsal ve değerli kabul edilmesini, böylece o çevrenin 

korunup, hizmet almasını sağlamıĢtır. Bunun yanında böyle mekanlar iç ve dıĢ turizmin 

ilgisini çekme noktasında da bir iĢlev gerçekleĢtirmiĢlerdir. Özellikle gezilip görülen 

yerlerle ilgili olarak, efsaneleri olan mekanlar unutulmazlar arasına girmiĢ ve ayrı bir değer 

kazanmıĢlardır. Bu durum da o yerleri görmemiĢ olanlarda merak duygusu uyandırmıĢtır. 

Bu çalıĢmada örnek olay olarak, toplumsal etkisi Balıkesir-Edremit-Kazdağları 

yöresinde olan “Sarıkız Efsanesi” ele alınmıĢtır. ÇalıĢmanın ilk iki bölümünü kapsayan 



 

101 
 

teori kısmında literatür taramasına dayalı deskriptif bir yöntem benimsenmiĢti. Alan 

araĢtırması kısmında ise, derinlemesine mülakat,  görsel ve iĢitsel materyal kullanımı  ve  

katılımcı-gözlem aracılığıyla konu, yorumlayıcı ve diyalojik bir yöntemle ele alınmıĢtır. 

Alevî ve Sünnî literatürde yer alan ve bir menkıbe ya da bir kahraman miti olarak 

etkisini sürdüren Sarıkız efsanesi, mit ve efsanelerin modern toplumdaki iĢlevlerine ve 

yansımalarına dair iyi bir örnektir. Efsanenin motifleri incelendiğinde Sarıkız’ın bir 

kahraman mitine karĢılık geldiği görülmektedir. Sarıkız, efsanede yer alan olaylar 

incelendiğinde bir “ahlak ve iffet örneği” olarak bilhassa gençlere örnek bir model 

olmaktadır. Bunun yanında Mircea Eliade’ın kutsal zaman-kutsal mekan ayrımı, 

bayramlarda kutsala yakınlaĢma ritüelleri, yöre halkının yüzyılı aĢkın süredir her yılın 

Ağustos ayında Kazdağı’nın zirvesinde yer alan Sarıkız’ın türbesi olarak addettikleri kutsal 

mekana gidip iki hafta boyunca orada çeĢitli ritüeller gerçekleĢtirmeleriyle kendini 

göstermektedir. Yöre halkının Sarıkız adına gerçekleĢtirdikleri bu törenleri tam bir 

bağlılıkla her yıl yeniden gerçekleĢtirmeleri, kültürlerinin korunmasını, kimliklerini genç 

kuĢaklarca daha iyi tanınıp benimsenmesini sağlamaktadır. Böylelikle gelenekler daha da 

sağlamlaĢarak korunmakta ve yeni nesillere aktarılmaktadır.   Ayrıca Sarıkız Efsanesinin 

bu Ģekilde halk arasında yayılması ve ritüeller eĢliğinde canlı tutulması sayesinde, Kaz 

dağları bölgesi seyahat edenler açısından bir ilgi odağı olmuĢ, yörenin ve efsanenin 

tanınmasını sağlamıĢtır. 
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(Ek 10: Sarıkız türbesini ziyaret eden insanlar) 



 

114 
 

 

(Ek 11: Adak Kurbanından Yapılan Yemekler) 

 

 

(Ek 12: Cılbak Baba ) 
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(Ek 13: Alibey Kudar Müzesinden Sarıkız’ı konu edinen birkaç tablo) 

  



 

116 
 

ÖZGEÇMĠġ 

 

Adı, Soyadı FATMANUR İLHAN 

Doğum Yeri ve Yılı BURSA 1990 

Bildiği Yabancı Diller İNGİLİZCE  

ve Düzeyi ORTA  

Eğitim Durumu Başlama - Bitirme Yılı Kurum Adı 

Lise 2004 2008  

BURSA İPEKÇİLİK ANADOLU İMAM HATİP 
LİSESİ 

Lisans 2008 2012 ULUDAĞ ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT 
FAKÜLTESİ 

Yüksek Lisans 2012 -  

ULUDAĞ ÜNİVERSİTESİ SOSYAL BİLİMLER 
ENSTİTÜSÜ 

Doktora    

 

Çalıştığı Kurum (lar) Başlama - Ayrılma Yılı Çalışılan Kurumun Adı 

                                 1. 2013 - BÜLENT ECEVİT ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT 
FAKÜLTESİ 

                                 2.    

 

                                 3.    

Üye Olduğu Bilimsel 
ve Mesleki Kuruluşlar 

 

Katıldığı Proje ve 
Toplantılar 

Proje: “Velilerin Çocuklarında Görmek İstedikleri Değerler, Bu 
Değerlerin Okul Tercihlerine Etkisi ve Okulların Beklentileri 
Karşılama Düzeyi”. (Yrd. Doç. Dr. Hasan MEYDAN 
koordinatörlüğünde Bülent Ecevit Üniversitesi’nde halen devam 
etmektedir). 

Toplantı: IX. DİN SOSYOLOGLARI KOORDİNASYON TOPLANTISI 
(SİVAS-2013) 

Yayınlar:  

Diğer:  

İletişim (e-posta): fnur227@gmail.com 

Tarih 

İmza 
Adı Soyadı 

04.07.2014 

 

Fatmanur İLHAN 

 

mailto:Fnur227@gmail.com

