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“WAGNER’IN PARSIFAL OPERASINDA AYDINLANMA” iZLEGI:
EZOTERIK PERSPEKTIFTE MIT, iNANC VE DiN SOYLEMIi
Ertugrul Murad TOPRAKSEVEN

Bu tezde 19. ylizyildan giliniimiize biiyiik izler birakan iinlii Alman besteci,
filozof, librettist ve sair Richard Wagner’in ideolojik, teolojik ve felsefi gelisiminin
nihai mertebesi olarak tanimlayabilecegimiz, sanat¢inin gériinenin arkasina biiyiik bir
beceri ve ustalikla yerlestirdigi evrensel gizleri barindiran, tartisma yaratan ve hala
hakkinda bir¢ok noktada fikir birligine ulasilamamis ¢ok katmanli ‘miizik dramasi’

Parsifal (1882), tiim alegorik yapistyla irdelenecektir.

Opera’nin merkezine yerlesen ve esasen Pagan Kelt kokenine sahip Orta Cag
Ingiliz ‘Kutsal Kase’ mitine (sdylencesine) ve Arthur romanslarina ezoterik (batini)
bir bakis gelistirilecek; Jung’cu bir okumayla ana karakter Parsifal’in “spiritiiel
kahraman” konumu {izerinden arketiplerin bireysel ve kolektif bilin¢gdigina olan
etkileri incelenecek, bununla birlikte eserde bulunan diger karakterlerin Parsifal’in
bilincinde gelisen igsel eyleme dair islevleri sorgulanacak; dramanin igindeki
mitolojik ve dini simgelerin arkasinda yer alan ‘spiritiiel aydinlanma’ olgusuna,
bestecinin bizzat etkilendigi Budizm, Hinduizm, Sufizm ve Kabala inanc1 gibi Dogu
dinleri ve mistisizm (gizemcilik) oldugu kadar, kokenleri antik Yunan felsefesine
dayanan ve kadim Pagan inanislariyla koparilamaz bir bag olusturan Gnostisizm (diger
adiyla “Hristiyan Tasavvufu”) baglaminda makro bir boyut kazandirilacak; sanat¢inin
Hristiyan teolojisine dair okumalarinda ve Parsifal eserini olusturmasinda son derece
kilit bir rol oynayan Schopenhauer’in “isteng” kavrami ve merhamet etiginin, eserde

karakterler ve dramatik eylem akisi i¢inde islenisi ¢oziimlenecektir.

Sonug olarak, tiim bunlarin temelinde Parsifal’de Hristiyan mitolojisine ve
Eski Ahit’in Tekvin (Genesis) kitabina ait simgelerin arkasinda yatan gizil degeri
bulmak i¢in soyut arkeolojik kazilar yapilacak; varolusa igkin gelistirilecek olan
evrensel ve agkin okumalarin, insanin yeryiiziindeki tarihine, miicadelesine, evrimine

ve psikolojisine 151k tutulmast hedeflenecektir.
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Anahtar Kelimeler: Simge, Mit, Kolektif Bilingdisi, Arketip; Teoloji,
Mistisizm (Gizemcilik), Ezoterizm, Gnostisizm, Sufizm, Kabala, Hinduizm, Budizm;
Spiritiiel Aydinlanma, Inisiasyon, Merhamet Etigi, isteng, Nefs, Vahdet-i Viicut,
Olmeden Olmek, Samsara, Nirvana; Mesih, Kurtarici, insan-1 Kamil; Komiinyon,

Kase, Mizrak, Simya, Ekmek ve Sarabin Doniistimii.
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ABSTRACT

THE THEME OF “ENLIGHTENMENT IN WAGNER’S PARSIFAL”: THE
DISCOURSE OF MYTH, FAITH AND RELIGION IN ESOTERIC
PERSPECTIVE
Ertugrul Murad TOPRAKSEVEN

In this thesis, internationally renowned composer, philosopher, librettist and
poet Richard Wagner’s multi-layered ‘music drama’ Parsifal (1882), whose traces
from 19" century onwards can still be found today, will be analyzed with its entire
allegorical aspect. This highly controversial music drama, which could perhaps be
defined as the zenith of Wagner’s theological and philosophical development -a
masterpiece on which no intellectual and academic agreement has ever been settled so
far- comprises universal mysteries which the artist proficiently and masterfully hid
behind what seems ‘apparent’ before us.

In this thesis, first and foremost the famous Middle Age ‘Holy Grail’ myth and
Arthurian romances of Britain which originally have their roots back in the Pagan
Celtic Culture of the pre-Christian era, will be tackled in an esoteric perspective;
through the protagonist Parsifal’s ‘spiritual hero’ identity and also by referring to
Jung’s psychoanalytical theory, the individual and collective effects of archetypes will
be analyzed, and moreover, the question of what other characters surrounding Parsifal
might be providing in the internal actions taking place in his psyche will be
problematized; a macro framework will be drawn regarding the theme of ‘spiritual
enlightenment’, a concept deeply embedded in the mythological and religious symbols
in the drama within the context of Eastern mystical faith systems such as Buddhism,
Hinduism, Sufism and Kabbalah as well as Gnosticism (aka “Christian Sufism”),
whose origin is inextricably linked to ancient Greek philosophy and Pagan traditions
by which Wagner was personally very much inspired; and more importantly, the issue
of how Schopenhauer’s groundbreaking philosophical concept of “Will” and the ethics

of compassion -which played a pivotal role in Parsifal’s creation process and had a



leading effect in Wagner’s profound readings of Christian theology- was applied in
the text regarding the characters and the flow of dramatic action, will be contemplated.

As a result, on the basis of all these concepts, in order to be able to find the
latent value lying behind the symbols that belong to Christian mythology and Genesis
of the Old Testament in Parsifal, some abstract archaeological diggings will be made
to help reveal certain universal and transcendent readings regarding existence. Thus,
these are all expected to shed light on the history of mankind, his everlasting challenge,

his complicated psychology and evolution.

Keywords: Symbol, Myth, Collective Unconscious, Archetype; Theology,
Mysticism, Esotericism, Gnosticism, Sufism, Kabbalah, Hinduism, Buddhism;
Spiritual Enlightenment, Initiation, Ethics of Compassion, Will, Nafs, Wahdat al-
Wujud, Dying Before Death, Samsara, Nirvana, Messiah, Redeemer, The Perfect

Being (insan-1 Kamil); Communion, Grail, Spear, Alchemy, Transubstantiation.
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ONSOZ

Oncelikle tiim arastirma yolculugum boyunca, tez konusu segimimden teslim
asamasina kadar, sundugu sinirsiz akademik o6zgiirliikkle her asamasinda g¢alisma
sahama gilivenerek beni sabir ve saygiyla karsilayan, yaptigimiz goriismelerde
kendisiyle ayn1 dili merak ve heyecanla konustugum, karsilikli olarak son derece
keyifli ve yapici bilgiler paylastigim degerli tez danigmanim sevgili Prof. Sebnem
Unal’a; Yiiksek Lisans egitimim boyunca bir sanatg1 ve bir yol gdsterici olarak, gerek
sagladig gliven gerekse kisisel birikimiyle bana ilham veren, kadim Alevi-Bektasi
geleneginin derinliklerini anlamamda yardimci olan, yazdigim tezle dogru oranda
yasadigim bu kisisel yolculukta hem entelektiiel hem manevi anlamda destegini
esirgemeyerek ortaya ¢ikan bu isi olabildigine zenginlestiren; Tasavvuf felsefesinin
ezoterizmini biiylik bir ustalik ve ender goriilen bir estetik algi ile sunarken, duru ve
sade bir anlatim1 hem akil hem kalp diline muazzam bir yogunlukta cevirdigi Kirklar
Meclisi eseri sayesinde insana i¢kin tanrisallig1 algilamami ve bir ‘Varliklar Meclisi’
olarak evrendeki tiim varoluglarin birbirinden koparilamaz iliskiselligini Wagner’in
essiz vedast Parsifal (1882) {lizerinden anlamami, hissetmemi ve ¢ozliimlememi
saglayan; her agsamasinda bana giivenen ve bu tezin gerceklesmesini yasadigim tiim
zorluklara ragmen beni cesaretlendirerek miimkiin kilan sevgili dostum, yol
arkadasim, seramik sanat¢is1 Ali Konbal’a; gerceklestirdigimiz essiz derinlikteki
sohbetlerimizde, sahip oldugu engin bilgiler araciligiyla Bektasi geleneginin sir
perdesini benim i¢in aralayan ve hala aktif olarak Cemler diizenleyen, Liileburgaz
Cesmekolu koyiliniin 6nde gelen Bektasi babalarindan Bahtiyar Konbal’a; miizik
egitimim boyunca armoni birikimimin temelini atarak beni bir miizisyen olarak daima
gelismem i¢in motive eden ve tezimde, Wagner’in diger eserlerinde oldugu gibi
Parsifal’in zorlu armonik yapisini, gelenekdist yonelimini ve miiziksel agidan
bestecinin devrimsel niteligini benimsememi saglayan Dr. Ogretim Uyesi ilke
Karcilioglu’na ve son olarak tiim egitim hayatim boyunca benden maddi ve manevi
destegini esirgemeyen, her zaman yamimda olan sevgili aileme igtenlikle

tesekkiirlerimi sunarim.
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Daha once Tiirkiye’de lizerine akademik anlamda cok fazla egilinmemis,
Ozgiin ve bakir bir alan olan ezoterizm ve Hristiyan teolojisinin, 6zellikle Klasik Bati
Miiziginin devrimei ‘ustasi” Richard Wagner ile baglantisini kurmanin ve bunun i¢in,
sanat¢cinin zihin ve yaraticiligiin derinliklerini kavramaya soyunmanin, her seyden
once cesaret gerektiren bir proje oldugunu itiraf etmeliyim. Dogu’dan Bati’ya bir¢cok
dini ve mitolojik 6genin insana dair evrensel birer kiiltiirel miras olarak izlerini
stirmek, benim i¢in ¢ogu zaman uzun ¢aligma saatlerine malolan, yer yer yorucu ve
kafa karistirict ancak biitiiniinde muazzam boyutta heyecan ve ilham verici bir siireg
oldu. Bu cesareti bana saglayan, kendime ve yaptigim ise kattigim her bilgiye ve bu
stirecte bana dokunan herkese tekrar minnettar oldugumu belirtmek isterim. Umarim
bu tez, okuyucuyla bulustugunda emekle yazilan her ciimlenin bir diisiinsel ve
duygusal karsiligi da olacaktir. Zira bunun, benim ve okuyucunun arasinda

gerceklesecek organik ve diislinsel bir diyalog haline gelmesi en biiyiik temennimdir.

ISTANBUL, 2018
ERTUGRUL MURAD TOPRAKSEVEN
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GIRIiS

Bu tezin amaci, varolusun yeryiiziindeki tarihi hakkinda 6nemli ipuglar1 igeren,
eserin temel diisiinsel ve simgesel araci olarak sunulan ‘mit’ kavramint Jung’un
arketipleri ve kolektif bilingdis1 terimleri c¢ergevesinde inceleyerek, Hristiyan
mistisizminin tlim evrensel baglantilarin1 tarihsel ve teolojik bir baglamda
coziimlemek, Richard Wagner’in Parsifal (1882) operasinin igine 6zenle saklanmig
derinlikli ve sifreli dili irdelemek ve sonug olarak ‘ezoterizm’ kavramina dair evrensel

askinlikta bir okuma yapmaktir.

Devrimci durusuyla caginin ¢ok ilerisinde bir felsefi altyapiya, sentez
kabiliyetine, tarihsel birikime ve fiitiirist bir vizyona sahip olan Richard Wagner,
arkaik dini yazitlar titizlikle incelemis; bunlar1 bilim, felsefe, sanat ve varolusun en
gizli Ogretileri ile son eseri Parsifal’de bulusturmayr basarmustir. Parsifal adeta
goriicliye ¢ikmay1 bekleyen, bilgelik sandiginin ig¢inde 6zenle saklanmis, sadece
simgelerini ¢6zmeye goniillii ve buna muktedir olan kimselerin onu alip ‘gériiniir’ hale
getirmesini bekleyen bir cevher gibi 6nlimiizde tim magrurluguyla durmaktadir. Eser,
yillarin 6tesinden bizlere maddesel, simgesel, spiritiiel ve simyasal bir ahenk, biitiinliik
ve miikemmellikle uzanirken; teoloji, felsefe, evrim bilim, miizik, edebiyat ve
tiyatroya dair engin bir bilesimi ¢ok az eserin bir arada kotarabildigi bir ustalikla
sunmaktadir. Abartili olmamakla birlikte, eseri incelemek ayni zamanda Adem ve
Havva’dan baglayan tiim yaratilis mitolojisine, dinler tarihine ve din-sanat iliskisine,
varolusun derinligine ve ‘evrensel birlik’ olgusunun sinirsiz ve gizil kdkenine dair bir
okuma yapmakla esdegerdir. Parsifal, okuyucudan kendi biling katmanlarinin
merdivenlerinden Dantevari bir inis yapmasini, ana karakter Parsifal’in zorlu macerasi
iizerinden kendi seytanlartyla miicadele etmesini ve adeta bir Orlimcegin sayisiz
algoritma hesabiyla 6rdiigii agdaki ince detaylari okuyarak ‘merkeze’ dogru ulagsma

becerisini talep etmektedir.

Tez, temelde bir inang¢ pratikleri biitiinii ve kurumsal yapi olarak ‘din’
olgusunun yeryiiziinde tiirlii cografyalara ve zamana ait yaratilis mitlerinin sekil

degistirmis, Ortiilmiis ve hatta dogmalagtirilmig tezahiirleri oldugu fikri iizerinden
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yliriiyecektir. Diger bir deyisle, din kurumunun ve iginde bulunan tiirlii arketiplerin,
inanis ve efsanelerin, mucizelerin ve ritiiellerin mitoloji ile baglantis1 kurulacaktir. Tez
buradan hareketle, mitolojinin insanin evrensel varolus seriivenini ve edimlerini, i¢
catigmalarini ve psikolojisini dogatistii gligler ile anlatma gelenegini benimseyen bir

inanglar biitlinli olmasi diisiincesinden ilerleyecektir.

Kitab-1 Mukaddes’teki'* yaratilig hikayeleri, ‘Adem ve Havva’nin cennetten
kovulusu’, ‘Nuh Tufanr’, ‘Mecdelli Meryem’in Mesih’e teslimiyeti’, ‘Isa’nin kendini
carmihta feda edisi’ ‘Ekmek ve sarabin mucizevi doniisiimii’ ve Orta Cag Arthur
romanslarindaki ‘Kutsal Kase’yi arayis’ gibi kavramlar, binlerce yillik evrensel
hikayeleme birikiminin diga vurumu olup, temelde insan bedeni ve bilincinin, evrenle
ve kendi varolusuyla kurdugu bagin simgesel anlatimlar1 olarak kargimiza
cikmaktadir. Antik donemlerden bugiline insanin merakini cezbeden, kendini
inceleyebildigi ve varolus dongiistinii miimkiin kilan en 6nemli olgu olan cinselligin
ve buna bagli olarak {iremenin, yeryiiziiniin disil-eril prensiplerinin ve cinsel enerjinin
tiim yasam enerjisiyle biitiinlesik dogasinin derin ¢agrisimlar1 tiim mitlerin ¢ikis
noktasini olusturmustur. Temele oturan ‘cinsellik’ olgusundan yola ¢ikilarak, zaman
icinde insanin spiritiiel yolculuguna dair birtakim g¢ikarim ve Ogretiler gelistirilip
sistemlestirilmis ve hatta siire¢ igerisinde bu metaforik (mecazi) anlatilarin simgesel

perspektifi ‘esas gercek’ kabul edilerek, dogma haline getirilmistir.

! *Kitab-1 Mukaddes (Tr. Kutsal Kitap): Yahudilik ve Hristiyanlik dinlerine ait kutsal kitaplarin
biitiiniine verilen ad. Temel olarak Hristiyanlarca yapilan bir tanimlamadir, zira Isa ve Tanr1 arasinda
gerceklestigine inanilan Yeni Ahit’in (Tirk¢e adiyla Yeni Antlasma’nin) daha dnce yazilmis olan
digerini ‘Eski’ kilmis olmasi iizerine olusturulmus bir tanimlamadir. Buna ragmen iki kitap arasinda
inang ve tarihsel baglamda bir siireklilikten bahsedilebilir. Kitab-1 Mukaddes; Yahudiler’e ait olan Eski
Ahit (ibr. Tanakh) ve Hristiyanlara ait Yeni Ahit (Ar. /ncil/ Tr. Miijde) olmak iizere iki ana kisimdan
olusmaktadir. Toplam 39 kitap igeren ilk kisim Eski Ahit’in dort boliimii vardir: Bunlar, Musa’nin yasa
kitabi olarak da bilinen ve bes boliimden olusan Tevrat (ibr.7ora) (1.yaradilis1 anlatan Tekvin/Genesis,
2.Misir’dan Cikis/Exodus, 3.0n emri belirten Levililer/Leviticus, 4.Sayilar ve 5.Musa’nin olimiini
anlatan Tesniye/Deuteronomy), Tarihsel Kitaplar, Peygamberlik Kitaplari (ibr. Neviim), Ozdeyis ve siir
Kitaplar’dir (Ibr. Ketuvim). Orijinal olarak Ibranice ve Aramice yazilmistir ve Israilogullarina hitap
etmektedir. Toplam 27 kitaptan olusan Yeni Ahit/ Incil ise orijinal olarak Grekce yazilmustir ve Isa’nin
yasamy, dirilisi ve sonrasin1 konu almaktadir. incil, herhangi bir kavim gdzetmeksizin tiim diinyaya
hitap eder. Matta, Markos, Luka ve Yuhanna olarak yazarlarn adlariyla amilan ilk dért incil, Isa
peygamberin yasamuni farkl agilardan ele almaktadir. Incil’in diger kitaplari Elgilerin Isleri, Pavlus’un
Mektuplari, Diger Mektuplar ve Incil’in son kitab1 olan Peygamberlik kitab-1 Vahiy’dir. (Cevrimigi)
http://www kitabimukaddes.com/kutsal-kitap-hakkinda-bilgilendirme-ve-tam-metni/, 16 Aralik 2017.
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Nitekim Wagner, dogmalarin otesine gecerek geleneksel dini ritiiel ve
simgelerin, farkli cografyalardan gelen binlerce yillik mitolojik ve felsefi
baglantilarini kesfetmistir. Wagner, kokenleri antik Kelt kiiltiiriiniin Pagan inaniglarina
dayanan ancak zaman i¢inde Orta Cag Hristiyan Avrupa’sina ait kilinmig ‘Kutsal
Kase’ mitinden esinlenerek yazdigi Parsifal’de, ‘Amfortas’n yarasinin’ bireysel
durusunu kullanarak insana dair daha kolektif bir ¢ikarim yapmay1 hedeflemis, bunu
da Arthur Schopenhauer’in ‘isteng’ kavrami iizerine temellendirmistir. Wagner, insant
bu ‘yara’dan kurtulusa gétiirecek kisisel aydinlanma ve tekamiil yolunu ise geleneksel
Hristiyanligin dogmatik derinliklerine gémiilii buldugu bir cevher ile sunmustur: isa,

yani Mesih?*-Kurtarici arketipi ile...

Daha derin bir baglamda, Hristiyanlik teolojisinin bu en 6nemli figiiriiniin
‘orijinalligini’ sorunsallastiran, ona elestirel ve teozofik’* bir bakigla yaklasan
Wagner; bununla baglantili olarak adeta Dogu mistisizminin (Hint mitolojisi, Kabala,

Budizm, Sufizm), Paganizm’in ve antik Yunan felsefesine dayanan Gnostisizm’in**

2 *Mesih: Etimolojik olarak “Arapga msh kokiinden gelen masth s sozciigli” ile baglantili olan
Mesih, “Aramice/Siiryanice msh kékiinden gelen mostha Xmwn *yagla ovulmus olan, Isa’ sézciigiinden
almtidir. Bu sozciik Ibranice mastha mwn  ‘l.yagla ovulmus, 2. kiyametten 6nce gelmesi beklenen
peygamber, mesih’ sozciigii ile es kokenlidir. Ibranice sdzciik Ibranice ve Aramice/Siiryanice #msy mwn
‘yagla ovma’ kokiinden tiiretilmistir.” (Cevrimigi) https://www.etimolojiturkce.com/kelime/mesih, 3
Ekim 2017.

3 *Teozofi: “Yunancada ‘tanri’ anlamna gelen theos ile ‘bilgelik’ [anlamimna] gelen sophia’dan
tiretilmis “Tanr’nin bilgeligine ulasma yolu” anlamindaki terim: ‘tanriya-erme-bilgisi’. Kisinin
gizemci (mistik) bir i¢ yasantiyla, icrek (batini) ogretilerle, gizlici (okiiltist) etkinliklerle tanrisal
bilgelige ulasacagini; Tanr1’nin bilgisine ermeyle de tiim bir ‘olug’un ya da evrenin sirrina varacagini
one siiren 6greti” (Cevrimigi) https://www.turkcebilgi.org/sozluk/felsefe-terimleri/teosofi-11688.html,
21 Kasim 2017.

4 *Gnostisizm: Kokeni Yunanca gndsis’e dayanan terimdir. Webster sozliigiine gore Gnosis, ezoterik
ya da batmi bilgi anlamina gelmekte olup, kisinin kendini bilmesi ve tanimasina isaret etmektedir.
(Cevrimigi) https://www.merriam-webster.com/dictionary/gnosis, 12 Ekim 2017. Tiirk¢ebilgi sozliigi
ise Gnostisizm’i ‘Bilinircilik’ olarak ¢evirmistir. (Cevrimigi) https://www.turkcebilgi.com/gnostisizm,
2 Kasim 2017. Thamos’a gore, “Gnostisizm ‘bilgi ile kurtulus’ 6gretisidir. [...] Yahudilik, Hiristiyanlik
ve neredeyse tiim [semavi] inang dizgeleri, ruhun kurtulusunun Yiice Tanrisal Giig’e akil ve irade ile
boyun egmekle, yani iman ve ibadet ile saglanacagini dngérmiislerdir. Oysa Gnostisizm’in dikkat ¢ekici
farklilig1, ruhun kurtulusunun evren gizemlerinin bilgisine ‘sezgi’ ile ulagsmakla ve bu bilgiyi agiklayan
biiyiilii formiilleri 6grenmekle saglanacagini varsaymasidir.” Thamos’un belirttigi gibi, kokenleri
iizerine tartisma uzun yillardir siirmektedir. Onceleri “Hiristiyanligin bozulmus bir tiiri olarak
degerlendirilmesine kargm, giiniimiizde Gnostik akimlarin ilk izlerinin isa’dan énceki yiizyillarda
oldugu kanitlanmustir. Hindistan dinleri ile baglantisi kanitlanmaya ¢aligilmig, anavatani olarak Suriye
ve Finike belirtilmig, Mazdeizm ile iliskileri arastirilmis, Platon felsefesi ve Helen Gizem Dinlerinin
etkisinde oldugu ileri siirlilmiigtiir. Hiristiyan inanglariin  Helenlestirilmesi bigiminde de
tanimlanmustir.” Haz. Thamos, ©2004, (Cevrimigi) http://www.hermetics.org/Gnosis2.html, 3 Subat
2018. Yiiksel’in belirttigi gibi, genel tanim itibariyle ise Gnostisizm; antik Misir ezoterizmi, Pisagor
(Pthyagoras) ve Platon’un énciiliigiinii yapti§i Antik Yunan felsefesinin ezoterik dgretileri, Ibrani
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asirlardan giiniimiize uzanan rotasii ¢izmistir: isa Mesih, Buda Shakyamuni, Kabala
inancinin Adam Kadmon’u yahut Tasavvuftaki insan-1 kamil mertebesi... Hepsi ayn

oziin farkl sekillerdeki yansimalaridir.

Wagner’in Orta Cag Avrupa’sina ait olan ‘Kutsal Kase ve Sovalyeler’ mitini
tekrar yorumlamasi sadece bir pastis olmaktan son derece uzaktir. Bu miti ele alisiyla
birlikte Wagner, insani ¢ikmaz’* (human predicament) i¢inde bogulan bireyi aci
cekmekten kurtulusa gotiiren gizli yolu, Tevrat’taki yaradilis mitolojisinin ve Yeni

Ahit’teki Mesih figiirliniin ezoterik baglantilarin1 Nors mitolojisinin ve diger Wagner

geleneklerini, Zerdistgiiliigli, Dogu dinlerini ve Hristiyan mitolojisini sentezleyerek sunan mistik
felsefedir. Berk Yiksel, “Gnostisizm”, Milliyet Blog, 25 Subat 2008, (Cevrimigi)
http://blog.milliyet.com.tr/gnostisizm/Blog/?BlogNo=94353, 3 Mayis 2019. Ozgiiney, Gnostisizm’in
Misir Iskenderiyesi’nde M.S. 100-200 yillarinda spiritiiel feslefenin babasi Clement (M.S. 150-215)
tarafindan olusturuldugunu belirtir. Yazar makalesinde, Gnosis igin “Hakikatin deneysel bilgisi...bir
varolus hali...disaridan bakinca” algilanamayan “i¢sel bilgi” tarifini yapmistir. Buna gore Gnosis, akil
yoluyla kavranamayacak ‘askin ve evrensel bir bilgi’ tiiriidiir. Tipki Hinduizm geleneginde oldugu gibi
Gnostisizm felsefesi, igsel bilginin sezgi ve tefekkiir yoluyla edinilebilecegini dogrular. Gnostik terimi
ilk defa Pisagor (Pythagoras) tarafindan kullanilmistir. Atina Delph mabedinin tepesine ‘Gnothi Seaton’
yani ‘Kendini Tani’ diye yazdirmistir. Daha sonra takipgisi Parmenides ve Sokrates bu terimi
kullanmaya devam etmis; Parmenides M.O. 480°de yazdig1 bir siirde Gnosis sahibi kisiye ‘Tanrica’nin
her yerde yol gosterdigini’ anlatmistir. Bu fikre gore, mistik bilgiyi deneyimleyen her gnostik, evrenin
tek bir enerji ve biling diizeyinden olustugunu ve bunun her bireyin i¢indeki ‘bilingte’ sakli oldugunu
algilar. Kim oldugunu kesfeden kisi ayni zamanda tanrisal olani da kesfetmis olur. Ozgiiney, Pagan
gnostiklerin her seyde ortak olarak bulunan ve kral imgesiyle simgelestirdikleri ‘yegane tanrisal biling’
fikrinin daha sonra Hristiyanlar tarafindan adapte edilip, isa/Christ haline déniistiiriildiigiinii belirtir.
Dolayistyla her gnostik kisi, metaforik olarak bir ‘Isa’ haline gelebilecektir. Gnostik Bilge Clement,
bilmenin inanmaktan daha iistiin oldugunu belirtmis; Carpocates (M. S. 210) 6zgiirliigiin vaat edilen
bagka bir diinyada degil bu bedende oldugunu, Sliimsiizligiin ise islenen sevaplar sayesinde cennete
gitmekten degil, gergeklige ‘simdi ve burada’ erisilmesi fikrinden gectigini ifade etmistir. Hakikat
Incili’nin yazari, Gnostik sair Valentinus (M.S. 100-170) ise “Yahudilerin tanrisi Yehova’y1, Platon’un
mimar tanrisi Demiurgos ile 6zdeslestir[mis], Yehova’nin gergek tanr1 degil ikincil bir tanrisal varlik
oldugunu belirt[mistir]. Eski Ahit’te Yehova sdyle soyler: ‘Ben kiskang bir tanrryim ve benden bagka
higbir tanr1 yoktur.””” Valentinus’un Gnostik metinlerinde ise Yehova’nin annesi Sophia (bilgelik) onu
azarlayarak sOyle der: “Sen birincil tanr1 degilsin. Yukarida her seyin tanrisi ilk insan var.” Valentinus,
Roma kilisesi tarafindan ‘heretik’ (kafir) olarak suglanmustir. Turgut Ozgiiney, “Gnostisizm,” Diisiin-
ii-yorum, say1 10, Mart 2011, (Cevrimigi) http://www.dusunuyorumdergisi.com/gnostisizm/, 19 Ekim
2017. Unlii ezoterik¢i yazar Samael Aun Weor’a gére Gnosis, tiim dinlerin sentezine verilen addir.
Weor, ig¢sel bilginin kutsal bir kitap ya da din otoritesinin araciligiyla degil, sadece kisinin kendi
varolusuna donerek, onu algilayarak erigebilecegi bir 6z oldugunu vurgular. Tiim dinlerin sentezi olan
Gnosis, bilingli bir istengle kisiyi igsel yolculuguna gétiirecek yolu hazirlar. Samael’e gore bu bir kuram
veya inan¢ meselesi degildir. Bu i¢sel yolculuk ve sonunda kazanilan biling hem psikolojik hem
spiritiiel olarak tatbik edilmesi gereken bir deneyimdir. Samael Aun Weor, (Cevrimigi)
https://gnosticteachings.org/fags/psychology/1761-what-is-ego.html, 21 Temmuz 2017.

5 *Insani ¢ikmaz: Bu kavram, Hinduizm ve Budizm’e gore samsara, diger bir deyisle sonsuz yasam
dongiisiinde takilip kalmislik demektir. Bu fikre gore, insan varolusunun temel sorunu ‘kisisel bir
Tanr’ya (a personal God) karsi isyan ve itaatsizlikten kaynakli bir giinah degil, gercekligin esas
dogasina kars1 kor ve kayitsiz kalmaktir. Harold Netland, Encountering Religious Pluralism: The
Challenge to Christian Faith & Mission, USA, Downers Grove, 111.: InterVarsity Press, Apollos,
©2001, p.184.
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eserlerindeki karakterlerin kusursuz fiizyonuyla bagdastirarak gostermistir. Tarot,
Kabala, fizik, meditasyon ve Gnostik bilgi lizerine yayimladig1 sayisiz eserle taninan
inlii ezoterik¢i Samael Aun Weor’a gore tam da bu ‘karmasik’ durusu ve niiktedanligi
nedeniyle anlagilamamis olan Wagner, aslinda higbir zaman Parsifal’i kendi diliyle
agik¢a anlatmamigtir. Bu nedenle anlatinin temeline oturdugu ve esinlendigi ezoterik®*
gelenekten bihaber olan bir¢ok elestirmen, yazar ve diisiiniir eserin gizemini ¢ozmeye

calismigsa da basarili olamamigtir.”

¢ *Ezoterik (Yun. Esofericos): Candan’m belirttigi gibi, Ezoterik kelimesi Tiirkgcede ‘igrek’,
Osmanlicada ‘batini’ anlaminda olup, insanin igsel gercekligine dayanan bilgi hazinesine karsilik
gelmektedir. Bu ifadeyle “’igte kalan, sakli’, yani ‘gizli Ogreticilik’ kastedilmektedir.” Ezoterik’in
karsit1 olan ‘egzoterik’, Tiirk¢e’de ‘disrak’, Osmanlica’da ‘zahiri’ye karsilik gelmekte olup, kelime bu
dissal bilgi anlamim tasimaktadir. Ergun Candan, Gizli Sirlar Ogretisi, Ed. Niliifer Ding, 13. bsk.,
Istanbul, 1998, Sinir Otesi Yayinlari, s. 33. Meydan Larousse Ansiklopedisi ise Tiirk¢e esanlamlist
‘igrek’ basligr altinda “Yalmz vakif olanlara 6gretilen, vakif olmayanlarca anlasilmayan bilgi ve ya
eserler” tanimini yaparak daha kapsamli bir agiklama sunmustur. (Meydan Larousse, 14 c., C. VIIL,
s.364) Menemencioglu’nun belirttigi gibi, Ezoterizm, Antik Misir kiiltiirii ve Yunan Felsefesi basta
olmak tizere, Hinduizm, Kabala ve Tasavvuf gibi mistik (gizemci) dinlerde evrensel varolus yasalarina,
insanin olgunlasma stirecine, birlik bilinci ve tanrisalliga dair anlatilan tiim bilgilerin ortiik anlamidir.
Bu baglamda digsal, genel gecer bilinen ya da yilizeyde goriinen gergeklikle arasinda bir sinir vardir.
Etimolojik olarak eski Yunanca’dan (Grekge) Bati mistisizmine dahil olmustur. Ezoterik agidan ¢ok
zengin olan Yunan felsefesinin, antik donemde Anadolu uygarliklarina ve Akdeniz havzasina etkisi
bliyliktiir. Yazar soyle belirtir: “Grek felsefesi, antik ¢aglarda Anadolu, Yunanistan ve civar Akdeniz
iilkelerinde yaygindi. Grekler, istila ettikleri yerlerde kendilerinden dnceki kadim Pelask ve diger kayip
Anadolu uygarliklarmin bilgilerini 6ziimsemislerdi. Roma Imparatorlugun yayilmasi ile bu degerlerde
bir ¢okiis yasandi ve Romalilarin varisi Bizans Imparatorlugunun kurulusu ile Hiristiyanlik yayilds,
kadim bilgelik, ilim ve uygarligma sirt ¢evrildi, anitlar1 yagmalandi, yazili eserleri yakildi ve karanlik
bir devire girildi. Bu karanlik devir, Ronesans doneminde, Hiristiyanlik oncesi bilgeligin
kesfedilmesine dek devam etti. Bu nedenle, Anadolu, Misir ve Mezopotamya uygarliklarinin varisi olan
eski Grek uygarligi, ona sirt geviren Bizans’a kiyasla oldukga farkli bir niiansa sahipti ve insanliga yerel
degil evrensel degerler birakti.” Kemal Menemencioglu, “Temel Ezorerik ve Okiilt Terimler ve
Kavramlar”, ©2007 (Cevrimigi), http://www.hermetics.org/Terimler.html, 3 May1s 2018. Diger tarafta
Hutin, Ezoterizm‘in koken olarak Yunanca “eisétheé kelimesinden gelmekte” oldugunu ve birebir
terciimesiyle “giris yapmak™ anlamina geldigini belirtmistir. Dolayisiyla buna gére Ezoterizm, “[g]iris
yapmak, disaridaki insanlarin igeri girmelerini saglayacak bir kapt agmaktir. Sembolik olarak gizli
hakikati, gizli bir manayr meydana ¢ikarmaktir.” Serge Hutin, Gizli Cemiyetler: Masonluk, Gizli
Dinler, Cinai Cemiyetler, Karbonari, Ku-Klux-Klan, Cev. Mehmet Arik, Istanbul, Aml Yaymevi,
1965, s.14. Gener’e gore, “Ezoterik’ ya da ‘Batmi’ doktrinler...varolusun, ancak sevgi ile
algilanabilecek ve akilcilikla ortaya konulacak sebeplerini savunan ve yegane hedefi insanin tekamiil
ederek kamil insan haline doniismesi ve boylece tanri ile birlesmesi[ni ongoéren] bir akimdir.[...]
Masonluk ile ¢agdas diinya tizerindeki biiylik etkisini gdstermis ve gliniimiiz bati uygarliginin
olusumunda biiylik rol oynamistir.” Cihangir Gener, Ezoterik-Batini Doktrinler Tarihi Kitabi,
Ankara, Gece Yayinlari, 1994, s. 9. Ote yandan karsilastirmali tahlilinde Demirci, din olgusunun iki
yorumu (batini-zahiri) arasindaki fark i¢in su ifadeyi ekler: “[G]elencksel ve egemen yorum -ki biiyiik
oranda zahiridir- zahir ve batin arasindaki boslugu 6rtmeye ¢alisir veya farkliliklart gérmezden gelir.
Bu da genelde egemen olan zahiri anlayigin kurguladigs siyasal bir retorik ¢ercevesinde yapilir. [Agikca
itiraf edilmese de] iki gelenek (zahiriler-batiniler) arasinda bir miicadelenin olmadigini sdylemek
miimkiin degildir.” Kiirsat Demirci, Yahudi Mistisizmi veya Kabalacihk: inanglar ve Tarih,
Istanbul, Ayisig1 Kitaplari, 2015, s. VII.

7 Samael Aun Weor, Parsifal Unveiled, y.y., Glorian Publishing, ©2013. Kitabin tanitim yazisindan.
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Biriktirdigi tiim teolojik altyapisinin bir sonucu olarak yasaminin sonlarina
dogru Parsifal eserinde ‘Hristiyan tasavvufu’ olarak adlandirilabilecek mistik bir
arayls i¢ine giren ancak aslinda dogmatik din anlayisindan son derece uzak duran ve
Parsifal’de mistik simgelerin ortiik bir terclimesini yapan Wagner, Altar’in belirttigi
gibi “antikrist bir filozof olan Nietzsche’yi bu hareketiyle miiteessir etmis olacak ki
filozof, Wagner sanatini bir anda inkar etmigtir”.?

Bu tezde Parsifal eserinin karmagik yapisini yukaridaki kavramsallik 1s181inda
cozlimlemek icin oncelikle Wagner’in kisaca yasamina, eserlerine ve miizik tarihine
damgasin1 vurmus Gesamtkunstwerk (Biitiinliikli Sanat Eseri) kavramina; sanata,
miizige ve operaya bakisi iizerinden kendinden sonraki dénemler i¢in ne tlir koklii
degisikler yaptigina dair genel bir bakis gelistirilecek; Nietzsche’nin, Wagner’in
eserinde kullandig1 Hristiyan unsurlarina karsi takindigi elestirel tutumun altinda yatan
gerekceler temelinde, Wagner’in ayriksi durusu ve bununla baglantili olarak
Parsifal’de gelistirdigi ‘mit’ kavrami iredelenecek; bu tamimlar baglaminda
Hristiyanlasan Avrupa’da Kutsal Kase (Graal) epik eserlerinin ve Hristiyan mitlerinin
icindeki Pagan esintilerinin, Wagner tarafindan nasil ve ne amagla kullanildig:
yorumlanacaktir. Bunu takiben, Jung’un analitik psikolojisi, genel olarak miizigin ve
0zel olarak Wagner eserlerinin psikeyle olan koparilamaz iliskisi, arketipler
(ilkornekler) ve kolektif bilingdisi kavramlar1 incelenecek; sunulan arketiplerin,
Parsifal karakterinin bireylesme yolculugunda hangi karakter ve unsurlara karsilik
geldigi psikanalitik agidan tartisilacaktir. Parsifal’in, Wagner’in diger operalartyla
olan iligkisi {izerinden karakter karsilagtirmalar1  yapilacak; Wagner’in,
‘postmodernist’ addedilebilecek metinlerarasilik teknigi lizerinden libretto ile iliskili
farkli tarihsel ve edebi metinlerin etkisi lizerinde durulacaktir. Ayrica eserde alegorik
olarak iglenmis aydinlanma diigiincesi ve kurumsal din dogmatizmi karsitligi masaya
yatirilacaktir. Buradan yola ¢ikilarak Wagner’in yasami boyunca iizerinde derinlikli
caligmalar yiiriittiigli ve tez i¢inde dort evrede incelenecek olan Hristiyan teolojisine

yaklagimi, Schopenhauer’in ‘isteng’ felsefesi ile tanigmasi ve bu iki unsuru Dogu

8 Cevad Memduh Altar, “Biiylik Bestecilerden Richard Wagner,” Ulus, 22.1V.1944, (Cevrimigi),
http://cevadmemduhaltar.com/makale-wagner.html, 12 Ocak 2019.
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mistisizminin farkli ekolleri ile iligkilendirmesi bakimindan Parsifal in ¢ok katmanh

yapisi ve sanat¢iya ne ifade etmis olabilecegi ezoterik agidan irdelenecektir.
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L.RICHARD WAGNER’IN OPERA TARIHINDEKI YERIi

Resim 1.1: Richard Wagner (1813-1883)

www.gettyimages.com

22 Mayis 1813 tarihinde, Almanya’nin Leipzig sehrinde dogan Wilhelm
Richard Wagner, Alman bir besteci, sef, tiyatro yonetmeni, filozof ve bir makale
yazar1 olmakla birlikte, esasen miizik tarihine imzasini atmis olan opera eserleriyle
bilinmektedir. Bir¢ok {inlii opera bestecisinin aksine, senaryo ve librettolarini kendi
yazmay1 tercih eden Wagner, miizik diinyasina devrim niteliginde ses getirmis ve
farkli tiirde tepkileri lizerine ¢ekmis nadir bestecilerdendir. Eserleriyle ilgili yorumlar;
biiyiik seviyede duyulan hayranliktan, islerini ve fikirlerini topyeklin reddetmeye
kadar giden, birbirine taban tabana zit tepkileri barindirmaktadir. Kendisine karsi
duyulan muglak goriislere ragmen Wagner’in 19. yiizyll Almanya’sinin ve diger

tilkelerin kiiltiirel ve spiritiiel yasamina olan etkisi oldukga biiytiktiir.”

19. yiizyilda opera kavraminin gidisatin1 dramatik o6l¢iide degistiren Wagner,
hicbir miiziksel materyal ve ezgi tekrarinin olmadigi, geleneksel form anlayisini
zorlayan ve siirekli degisen bir akista ilerleyen, reform niteligindeki beste yapisiyla

gerek orkestranin gelisimine sagladigi katki, gerek yeni bir sanci tiirii yaratmasi

? Asja Nina Kovacev, “Return to the Origins-Wagner, Jung, and Symbolic Forms,” Musicological
Annual, Ljubljana University Press, Faculty of Arts, No:45, 1 Haziran 2009, s. 104.

29



gerekse taetral disavurumun birgok alanini etkilemesiyle miizik tarihine damgasini

vurmustur.'?

Wagner bestelerinin 6zellikle ge¢ donemde gelisim gosteren temel 6zellikleri
arasinda kontrpuantal doku!!*, zengin kromatizm, armoni ve orkestrasyon sunumu ve
ayrica leitmotif’lerin (yonlendiren motif) yogun kullanimi sayilabilir. Wagner, siradist
kromatizm ya da ani degisen merkezi ton kullanimi gibi yeniliklerle miizik dilinde
radikal buluglara imza atmis, Avrupa Klasik Miiziginin 20. yilizy1ldaki gelisimine 6ncii
olmustur.'? Miiziksel diisiinceyi Gesamtkunstwerk (Biitiinliiklii Sanat Eseri) adini
verdigi, siirsel, gorsel, dramatik ve plastik sanatlarin sentezini yaptig1 kavramla en

olgun seviyesine yiikseltmistir.'3

Wagner’in, operalarinda sundugu ve bir¢cok yazisinda tartistigi, eserlerinin
gecirdigi evrim ve yaratici prensipler, ¢aginin bir¢ok farkl diisiiniir ve ideolojilerinden
etkilenmistir. Baglangicta Fransiz filozof Jean Jacque Rousseau’dan ilham alan
Wagner, ilerleyen yillarda Alman teolog, sair ve filozof Johann Gottfried von Herder
(1744-1803); Fransiz ressam Pierre-Paul Prud’hon (1758-1823) ve Alman ‘rasyonel
metafizik¢i’ Friedrich Hegel’1 (1770-1831) incelemis, ayrica Alman filozof ve ahlake1
Ludwig Feuerbach’in (1804-1872) idealist felsefesinden ve Fransa’daki 1848 is¢i
devrimi fikirlerinden biiyiikk Olclide etkilenmistir. 1854 sonrasi ise Arthur
Schopenhauer’in (1788-1860) ‘karamsar’ kuramindan ilham almig olan Wagner,
felsefi gelisimini ‘isteng’ (A4/m. Wille) kavrami iizerinden isleyerek, son eseri

Parsifal’de (1882) ‘dini mistisizm’ boyutunda zirveye ulagtirmigtir.'*

Honolka v.d., Wagner’in kendi eserlerinin sadece tiyatro ve operay1 degil, tim

insanlig1 ve sosyal dinamiklerini degistirip, ayni zamanda bir reform niteligi

19 Barry Millington v.d., The New Grove Dictionary Of Music And Musicians, Ed. Stanley Sadie
and John Tyrrell, 2.bs., 29¢., C.XXVI, London: Macmillan, 2001, s. 931.

1 *Kontrpuantal miizik temel tamimiyla, neredeyse birbirinden bagimsiz olan farkli ezgilerin ayni anda
esit onem verilerek bir araya getirilmesidir. Dolayisiyla miizigin dokusu, destekleyici armonilerden
degil, birbirleriyle rekabet eden, yer yer zitlasan ama biitiiniinde birbirlerini tamamlayan ezgilerin
kesisiminden olusmaktadir. (Cevrimigi) https://study.com/academy/lesson/what-is-contrapuntal-
music-definition-texture.html, 29 Eyliil 2017.

12 1an Dallas, The New Wagnerian, Freiburg, Freiburg Books, 1990, s.37.

13 Kovadev, a.g.e., s. 104.

14 Martin Gregor-Dellin, Richard Wagner-His Life, His Work, His Century, Cev. J. Maxwell
Brownjohn, San Diego, Harcourt Brace Jovanovich, 1983, s.42
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kazandirmasini hedefledigini belirtmistir. Bunu, daha ileride ayrintili islenecek olan
Die Kunst und Revolution (1849), Das Kunstwerk der Zukunft (1849) ve Oper und
Drama'>* (1851) gibi makalelerinde gormek miimkiindiir. Reformcu hareketi, her ne
kadar hedefledigi biiylik sosyal, kiiltiirel ve dinsel doniisiimii saglamasa da eserlerinde
ve yazilarindaki sorunsallagtirmalar, birgok diisiinlir ve sanatgiya ilham kaynagi
olmustur. Wagner, nihilizmin babast Friedrich Nietzsche’den (1844-1900),
operalarinda Alman ekoliiniin birikimini kendi sira disi armonik kullanimlariyla
canlandiran Richard Strauss’a (1864-1949) ve II. Viyana Okulu’nun kurucusu,
modern ve atonal miizigin yaraticist Arnold Schonberg’e (1874-1951); iinlii Fransiz
sair Charles Baudelaire’den (1821-1867) The Perfect Wagnerite’n yazari irlandali
Nobel odiillii yazar George Bernard Shaw (1856-1950) ve 20. yiizyilin en 6nemli
Alman yazarlarindan biri olan Thomas Mann’a (1875-1955) kadar bir¢ok sanat¢1 ve

diistiniiriin sanata ve sanat felsefesine bakisini derinden etkilemistir.!'®

Holland’1n belirttigi gibi, Wagner’in miizik tarihinde ¢igir agan {inlii ‘Tristan
akoru’ kendinden kisa bir siire sonra ortaya cikacak empresyonist akimin yolunu
acmis, Fransiz besteci Claude Debussy’nin (1862-1918) operalarinda duyulan ¢oziime
ulagsmayan akorlarin ve ‘askinlik’ duygusunun -ait oldugu Fransiz miiziginin etkisiyle
Wagner’i deforme ederek de olsa- en biiylik ilham kaynagi olmustur. Debussy’nin
egzotik muglakligi, paralel hareketle ilerleyen akorlarin belirsizlestirdigi puslu
formlar, miizige biiyiilii bir hava ve gizem katan artmis besli akorlar ve ¢dziime
ulagmayan tam ton dizileri'”* Wagner’in dolayli da olsa saglamis oldugu etkilerdendir.
Ancak Debussy’nin ‘Fransiz i¢giidiileri’, baskin ve kdseli Alman metodolojisinden
uzaklagmasina sebep olmustur. Nitekim Holland’a gore, Debussy‘nin Pelléas et
Meélisande (1902) isimli operast Alman ekoliiniin, uslanmaz ‘ders verme’ egiliminden
ve Wagner’in megaloman durusundan arindirilmis bir Fransiz versiyonudur. Tipki
Wagner operalarinda oldugu gibi, Debussy’nin karakterleri de asil ve gizemli olmakla
birlikte, belirsiz bir Orta Cag gecmisine aittir, ancak Wagner’in aksine bu karakterler

‘sudan’ meselelerden bahsetmekte, giindelik islerine dair anlatilarda bulunmaktadir.

15 *Oper und Drama makalesinin tamamin1 incelemek i¢in Bkz.:
http://users.belgacom.net/wagnerlibrary/prose/wlpr0063.htm
16 Kurt Honolka v.d., Knaurs Weltgeschichte der Musik, Miinchen, Droemer Knaur, 1968, s.267.

17 *Tam ton dizisi, yalnizca Biiyiik (Major) Ikili araliklardan olusan dizidir.
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Mutsuzluklart veya tutkular1 biiyiik ‘kurtulug’ meseleleriyle ilgili degildir; nutuk

cekmezler, durus sergilemezler veyahut bir monolog i¢inde i¢ ¢atisma yasamazlar.'®

A. Wagner ve ‘Gesamtkunstwerk’ (Biitiinliiklii Sanat Eseri ya da
Biitiin Sanatlarin Birlesimi'®*) Kavram

Wagner’a goére operanin en bliylik sorunu, bir ‘ifade araci’ olmasi gereken
miizik sanatinin, estetik bir ‘amac’ haline gelmis olmasidir. Bu nedenle Wagner, kendi

islerinde oncelikle ‘miizik ve drama’ birligini yakalamay1 hedeflemistir. Bunu elde

9920

etmek icin de Millington’in ifade ettigi gibi, “tim sanatlarin bir sentezi”*® olan

Gesamtkunstwerk (Biitiinliikkli Sanat Eseri) kavramini gelistirmis, miizige ek olarak
baska sanat form ve araglarini da ahenkli bir biitiin olusturacak sekilde bir araya
getirmistir?! Cevad Memduh Altar’in  kaleminden dokiilen asagidaki tanim,

Gesamtkunswerk kavraminin icerigine dair 11k tutmaktadir:

“Bir opera eserinin meydana gelmesinde miizisyenin oynadigi rol ¢ok biiytik,

clinkli o eserin yaraticis1 miizisyen[dir]. Boyle bir eseri sahneye koyacak
rejisorliin oynayacak artiste ihtiyaci var. O eseri oynayacak artistin, yani
basinda rejisore ihtiyaci var. Ve daha nelere ve nelere ihtiya¢ var. Bunu
operacilar ¢ok iyi bilirler. Fakat ig bununla da bitmiyor. Sahne lazim, sahnenin
dekoru lazim. O zaman ressam, heykeltiras, mimar ve silisleme sanatlari igin
icine giriyor. Onun i¢in operaya en giizel terimi biiyiikk Alman bestecisi
Richard Wagner bulmus ve soyle demis: “Gesamtkunstwerk”, yani sanatlarin
bilesimiyle meydana gelen bir sanat. O halde opera esittir sanatlar bilesimi!
Burada her sanat¢inin emegi var, her sanat¢inin rolii var. Bagka hicbir sanat,
kendi disindaki sanatgiy1 yardimer olarak géremez kendi icinde!’?

18 Bernard Holland, “Critic’s Notebook; How Debussy Defused Wagner In His ‘Pelleas’”, New York
Times, 1983, s.16, (Cevrimigi) https://www.nytimes.com/1983/01/27/arts/critic-s-notebook-how-
debussy-defused-wagner-in-his-pelleas.html, 14 Mart 2018.

19 *Say, kdseyazisinda Gesamtkunstwerk kavramini “Biitiin Sanatlarin Birlesimi” olarak adlandirmustir.
Bkz.: Ahmet Say, “Wagner ve Verdi”, Sol, 6 Aralik 2013, (Cevrimigi)
http://haber.sol.org.tr/yazarlar/ahmet-say/wagner-ve-verdi-83722, 12 Mart 2018.

20 Barry Millington, The Wagner Compendium, London, Thames & Hudson, 2001. s. 232.

21 Carl Dahlhaus, Richard Wagner’s Music Dramas, Cev. Mary Whittall, 2. bs., New York,
Cambridge University Press, 1992, s. 4.

22 Cevad Memduh Altar, I. Opera ve Bale Kongresi, 16-18 Mayis 1989, Cevad Memduh Altar’mn
irticalen yaptigt konusmadan alinti, (Cevrimigi) http://cevadmemduhaltar.com/1-opera-ve-bale-
kongresi-konusmasi.html, 4 Aralik 2017.
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Bu yalin ve ayrintili agiklama, belki de Wagner’in kendine has iislubunu en iyi
dile getiren ifadelerden biridir. Zira Wagner’e gore, bu tanim1 karsilayan bir opera
eseri, kusursuz bir kimyanin bilesenini olusturmaktadir. Boyle bir bilesenin
yaratilmasi, oncelikle ‘uygun’ sanatlarin ustaca bir araya getirilmesine ve daha sonra
seyircinin bu kusursuz kimyayla biitiinlesmesini saglayacak bir felsefe, miizik ve
drama etkisi olugturmasina baglidir.?> Mastrogiovanni, Wagner’in Gesamtkunstwerk
(Biitiinltiklii Sanat Eseri) kavramini tiim sanat formlarini birlestiren bir performans
olarak tanimladigini ve tiim yasami boyunca hem operada hem edebiyatta bunu
gelistirmeye calistigin1 belirtir. Gesamtkunstwerk sadece miizik, drama, plastik
sanatlar, siir, resim, edebiyat, dans ve sahnelemenin bir araya getirildigi bir derleme
degil ayn1 zamanda ayr1 ayr1 formlarin kuvvetli bir sinerjisi olarak da diistintilmelidir.

Dolayisiyla, Gesamtkunstwerk, diger bir deyisle duyularin sentezidir.?*

Gesamtkunstwerk kavrami ilk defa Alman filozof ve yazar Eusebius
Trahndorff (1783-1863) tarafindan, 1827 tarihli Asthetik oder Lehre von der
Weltanschauung und Kunst (Dlinya Goriisli ve Sanatin Caligsmasi veyahut Estetigi)
adli makalesinde kullanilmistir. 2> Wagner’in bu makaleden haberdar olup olmadig:
hakkinda kesin bir goriis yoktur. Bununla birlikte, Wagner’in 1849 tarihli Die Kunst
und Revolution (Sanat ve Devrim) adli makalesinde kullandigi bu kavram, daha
sonraki yillarda opera sanatinin gelisimine biiyiik katki saglamistir. 1849°da
yayimlanan Das Kunstwerk der Zukunfi’da (Gelecegin Sanat Eseri) ise bu kavrami
detayli sekilde anlatmistir. Dahasi, 1851°de tamamlanan Oper und Drama (Opera ve
Drama) adli kitabinda, kullandig1 her ayri sanat formunun belirli ortak bir amaca
hizmet ettigi ‘opera ve drama birligi® fikrini derinligince isledigi goriilmektedir.?
Daha sonra miizik diinyasinda, Wagner’in yaratti1 bu senteze ve operalarina miizik

dramasi (Musikdrama) denilmesi tercih edilmistir. Ancak Dahlhaus, miizik dramasi

23 John L. Mastrogiovanni, D. Min., Parsifal, The Will and Redemption: Exploring Richard
Wagner’s Final Treatise, Middletown, DE, y.y., ©2014 pp. 28-29.

2 A, 52627,

25 Krisztina Lajosi, “Wagner and the (Re)mediation of Art: Gesamtkunstwerk and Nineteenth-Century
Theories of Media”, Frame: Literatuur en Muziek, 23.2, Kasim 2010, s.43, (Cevrimigi)
http://www.tijdschriftframe.nl/wp-content/uploads/2014/11/03.-Krisztina-Lajosi-Wagner-and-the-Re-
mediation-of-Art-Gesamtkunstwek-and-Nineteen-Century-Theories-of-Media-main.pdf, 17  Subat
2018.

26 Kovacev, a.g.e., 105.
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ifadesinin kullaniminin, Wagner tarafindan reddedildigini belirtir. Gelgelelim, kendi
eserlerini tanimlamak icin kullandig1 ‘gelecegin sanat eseri’, ‘s6z ve miizik i¢in
drama’, ‘eylem/aksiyon’, ‘festival dramasi’ gibi isimler bu tiire dair kullanimda
pratiklik saglamadig1 gerekgesiyle, miizik dramasi bir tiir olarak (Wagner’in tiim

goniilsiizliigiine ragmen) opera literatiiriine gegmistir.?’

Dahlhaus, Wagner’in Oper und Drama’daki cesur argiimaninda kullandig:
(artik diististe olan operanin tamamlayicist ve onun yerine gegecek) ‘gelecegin sanat
eseri’nde, dramanin ‘amag¢’ veya ‘sonug’, miizigin ise ‘ifadenin bir araci’ olmasi
fikrinin olduk¢a yanlis anlagildig1 kanisindadir: ‘Drama’ya sadece metinden ibaretmis
gibi yaklagmanin ve ayrica miizigin, dramanin ‘aracist’ oldugunu kavrayabilmek i¢in,
sOzlerle miizik arasindaki iligkinin ve miizigin metne olan bagimliliginin analizinin
yeterli oldugu kanisinin yetersizligini vurgular. Oysaki miizik dramasinda metin,
eylemin tiim malzemesi degil, unsurlarindan yalmzca biridir. Wagner, burada daha
bliylik bir amag giitmiistiir: miikemmellestirilip arindirilmis insan dogasinin kosulsuz
ve aracisiz temsilini yaratmak! Boylelikle ahlaken yozlasmis ve uyusmus modern bir
toplumda zar zor tanmabilen insan dogasi, miizikle yeniden canlandirilmak
istenmistir. Yagsamin ve insan dogasinin yeniden sahiplenilmesi fikri Wagner i¢in
onemlidir, zira miizik insanin arkaik kdkenlerini hatirlama giicline sahiptir. Ancak,
miizigin bir aracisi olan insan dogasinin temsili, sozlerden ziyade sahnedeki eylemin
sahasit olarak on plana g¢ikmaktadir.?® ‘Metin’ ile ‘drama’nin Ozdeslesmesiyle
karmagiklasan kategoriler, Wagner’in miizik ve drama ile ilgili farkli zamanlarda
yaptig1 tanimlarindaki tutarsizliklar nedeniyle anlasilmasi daha da gii¢ hale gelmistir.?°
Wagner, 1870’te yayimlanan Beethoven adli makalesi ile birlikte, bundan yillar 6nce
‘Gelecegin Miizigi’ (Zukunftmusik) ile basladig1 bir ‘yeniden yorumlama’ siirecini
tamamlamis olur. Bu siire¢, Oper und Drama’da Wagner’in miizigin bir ‘ifade aract’
oldugu argiimani ile Schopenhauer estetiginden ilham aldig1 donem arasinda gegen

siireye karsilik gelmektedir.*°

27 Dahlhaus, a.g.e., s.4.

B Ae.,s 4-5

29 Ace.,s.5

30 Millington v.d., The New Grove, s.938.
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Wagner, ‘Gelecegin Miizigi’nde (Zukunfimusik) enstrimantal miizigin
Otesinde yer alan, metin temelli miiziksel sdylem tiirlerini giderek gelistirmistir. Ancak
bu iddia -6zellikle Beethoven’a ait- senfonik miizik kategorisinin sanat¢1 tarafindan
yeniden ele alinmasiyla farkli bir yone evrilmistir. Wagner, Beethoven’in eserleriyle
birlikte, miizik ve sdzlerin nihayet tam anlamda esit bir statiiye sahip olamayacagini
kabul etmistir: Schopenhauer‘in ‘metafiziksel miizik’ kavramiyla ise miizigin,
ifadenin nihai amaci oldugu argiimanini benimsemistir. Ancak miizigin sozlerle
birlesimi, ayr1 ayr1 olmalarindan c¢ok daha genis bir duygusal ifade Ozgilirliigii

saglamaktadir.’!

Oper und Drama’da Wagner’in miizige dair ¢izdigi estetik tasarinin, gerek
1854 sonrasi baslayan Schopenhauer okumalari, gerekse Nibelung Yiiziigii (bundan
sonra Yiiziik olarak adlandirilacaktir) ve Tristan und Isolde (Tristan ve Isolde-1865)
eserlerini besteleme siirecindeki tecriibeleri nedeniyle iyice muglak ve grilesen bir
alana kaydig1 gozlemlenmektedir. Ornegin Beethoven’m ilk sayfalari, bir kaynak
olarak miizigin ‘dramay1 yalnizca icerdigi’ savunusuyla baslarken, birkac sayfa sonra
miizigin drama tarafindan ‘belirlendigi’ fikri 6n plana ¢ikmaktadir. Dahlhaus, bu
durumun Wagner’in miizigi iki anlamda ele almasiyla aciklar: birincisi, metafiziksel
olarak-ki bunu Schopenhauer’e borgludur- digeri ise gilindelik ve empirik olarak.
Wagner’e gore, ‘yasamin tezahiirii’ olan metafiziksel miizik, dramanin kaynagidir ve
hicbir sekilde ona engel olusturmamaktadir. Drama ise miizigin kendini
gercekleyebilmesi igin gereken ‘bigimlendirici motif’tir. Dolayisiyla Wagner igin
‘mutlak’ miizik kavrami miizik sanatinin gercekligini yansitan bir kavram degildir.
Zira ona gore miizik, her zaman digsal 6gelerle belirlenlenmektedir: sozlerle, dansla,

sahnedeki eylemle ve karakterlerin psikolojisiyle.*?

31 Millington v.d., 5.938.
32 Dahlhaus, a.g.e., s. 5-6.
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B. Wagner’in Klasik Miizige ve Opera Sanatina Getirdigi
Yenilikler

Borchmeyer’in belirttigi gibi, Gesamtkunstwerk’in, bir halk masal1 veya mitin
tiim ulusal 6zelliklerinden soyutlanarak evrensel bir fabla donligmesinin en derinlikli
ve en berrak ifadesi olmasi hedeflenmistir.>> Wagner, Yunan trajedilerinin (6zellikle
Aesychlus’un eserlerinin) biitlinliiklii sanat sentezinin en rafine 6rnekleri oldugunu,
ancak bu sentezin zaman icinde bozuldugunu diisiinmiistiir. Insanlik tarihi boyunca,
Wagner’in yasadigi ¢ag olan 19. yiizyilin yarisina kadar olan siirecte sanat dallari
giderek birbirinden uzaklagmistir.>* Opera reformu ve operayr Yunan tiyatrosundaki
kokenine geri dondiirme ¢abasi, aslinda ilk defa Wagner’in ortaya attig1 bir mesele
degildir. 18. ylizy1lda Wagner’den once de ‘reform operasi’ ad1 altinda konuyla ilgili
birtakim adimlar atilmaya baglanmigtir. Buna ragmen Wagner, bu fikri gelistirmis,
drama ve miizigin birlesiminden meydana gelen farkli bir opera tiirii ortaya
cikarmigtir. Ayn1 zamanda kendi librettolarin1 da yazan Wagner, sahneleri miizikal
olarak siirekli aklinda planlayarak librettoya uyumlu hale getirmeye ¢alismistir. Bu
nedenledir ki metinleri muazzam bir miizikal kalite ve derinlik tasimakta; gelistirdigi

otantik miizik, sanat¢inin ayriksi ruhunu birebir yansitmaktadir.®

Eserlerinin temel 6zelliklerinin arasinda sonsuz ezgi, kendine has sira dist
kromatizm ve leitmotif kullanimi sayilabilir. Ayrica miizikal motifleri harekete
geciren, sekillendiren ve doniistiiren orkestra ve ona yapilan vurgu sayesinde,
miiziksel materyalin senfonik bir kimlige biirtinmesi fikri de Wagner’in 6nemli
yeniliklerinden biridir. Bu kavramlar asagidaki alt bolimlerde ayrintili olarak

inecelenmistir.

33 Dieter Borchmeyer, Drama and the World of Richard Wagner, Cev. Daphne Ellis, Princeton,
New Jersey, Princeton University Press, 2003, s.180.

34 Lajosi, a.g.c., s.47-49.

35 Kovacev, a.g.e., s.106.
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1. Sonsuz Ezgi

Italyan stilinde bagimsiz sarki niteliginde ‘drama biitiinliigiinden kopuk bir
miizik’ kullanimina karsi ¢ikan bir anlayistir. Wagner kullandig1 sz, ses, orkestra ve
sonsuz ezgi bileskesiyle kesintili resitatif-arya formunu yapibozuma (deconstruction)
ugratmistir. Eserlerinde bitmeyen ve sonsuz akista seyreden bir ezgiyi oyunun akisina
ve kahramanlarin i¢gsel dinamigine adapte ederek sunar.’® Campbell’in belirttigi tizere
Wagner, seyircinin kulagina hos gelecek standart algidaki ezgiler yerine, insanlarin
sanata ve sanat eserine bakisini dramatik sekilde degistirecek, operanin hem
metafiziksel hem psikolojik olarak daha derinlikli olmasin1 saglayacak bir miizik
pesindedir. Sonsuz ezgi kavramiyla, seyirciyi miizigin insan psikesini ¢ok iyi ifade
edebildigi derinlikli bir boyuta tagimak istemistir. Wagner operasindaki san partileri,
metnin vurgularini ve i¢sel degisimini genisletir; bu miizikte daha onceki geleneksel
operalarda duyulan melizmatik®’* yazimlara rastlanmaz. Bunlar, drama ve miizigin i¢
ice daima akis icinde oldugu, geleneksel arya yapilarindan, koro bdliimiinden, baleden
ve resitatiflerden arindirilmis eserlerdir. Wagner’e gore, gelenegin bu reddi melodinin
eksikligi degil, aksine fazlasidir. Siirekli ¢ogalan, akis icinde olan bitmeyen bir

melodidir bu.3®

Bu ezgiyi tam anlamziyla sonsuz yapan sey, geleneksel anlamda bilinen ezgisel
noktalama isaretlerinin yoklugudur. Klasik miizikte, kadanslarla biten diizenli miizik
climlelerine rastlanir. Ancak Wagner, buna alternatif olarak bir dizi ezgisel fikri
bazilarin san sesi, bazilarini ise salt oyunculuk araciligryla bir araya getirerek metinle
organik bir bag olusturacak sekilde islemektedir. Dolayisiyla sonsuz ezgi, metinle
biitiinlesik dogasiyla siirekli bir fikirden bagka bir fikre akmakta, sonug¢ olarak
kadanslarin saglayacagi standart vurgular1 yok sayarak adeta metafiziksel bir agkinlik
kazanmaktadir. Bu nedenle, 6rnegin Yiiziik’te kolayca eserden ¢ikarilip bir konser

repertuvaria yerlestirilebilecek bdliimler, aryalar, ezgisel tekrarlar veyahut akilda

36 (Cevrimigi) https://www.learnclassical.com/the-courses/wagner/wagner-5-endless-melody/, 21
Eyliil 2017.
37 *Melizmatik: Miizigin bir heceye birden fazla nota gelecek sekilde yazilmasidir.

38 Michael Campbell, Music 2: Student Edition, 2. bs., Stamford, USA, Cengage Learning, 2015, s.
214.
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kalic1 tinilar bulunmaz. Wagner’in tekrardan ve gelenekten sakinan bu tutumu bir

bakima hem seyirciye hem kendi sanat¢i durusuna karsi bir meydan okumadir.®”

2. Kromatizm

Feridunoglu’nun belirttigi iizere,

“[k]romatik modiilasyonun 6zelligi[;] arada ortak akorun bulunmayis,
ortak seslerin olusudur. Degisime ugrayan akorun temel sesi, ii¢liisii ve
beslisi, hatta biitiin sesleri ayn1 anda degisebilir. Kromatik modiilasyon
ani bir ton degistirim seklidir. R. Wagner, R. Strauss, C. Franck
kromatik modiilasyonu en sik kullanan bestecilerdir. Chopin ve Brahms
da bu tiir modiilasyonlara yer vermislerdir.” 4°

Wagner; cagdasi olan diger bestecilerden farkli olarak, tonal kromatizmin
tarihinde bir ¢igir acarak bu kullanimi ¢ok farkli boyutlara tasimistir. DeVoto’nun
belirttigi gibi, Tristan ve Isolde operasmin agiligindaki iinlii Preliid, Wagner’in
eserlerinde kullandigi kromatizmin sira dist kullanimima verilebilecek 6nemli ve
belirleyici bir 6rnektir. Armonik olarak Bach ve Mozart’1n sayisiz 6rneklerinden ilham
almig Chopin’in bazi erken donem eserlerinde de tekrar eden sekvensler*! * aracihigiyla
gerceklesen ‘uzatilmis modiilasyon zincirleri’ne rastlanmaktadir. Daha sonralari, hem
Chopin’in gorece ge¢ donem eserlerinde hem Schubert’de, daha uzak tonlara yapilan
beklenmedik modiilasyonlar da gézlemlenmektedir. Ancak Tristan’daki fark, tiim bu
stireglerin gerginligi ve beklentiyi arttiran, son derece siiriincemeli ve geciktirmeli bir
sekilde islenmesidir. Nitekim, 77istan’in II. perdesinin tamami neredeyse birbirini
takip eden diyatonik ve kromatik kirik kadanslardan olusmaktadir.** Sonug olarak bu
beklenmedik miiziksel ‘virgiiller’, armonik acidan beklenti ve gerginlik hissini

per¢inlemektedir.

¥ Ae.

40 Dog. Z. Lale Feridunoglu, Miizige Giden Yol: Gen¢ Miizisyenin El Kitabi, Istanbul, inkilap
Kitabevi, ©2004, s.73.

41 *Sekvens (ing. sequence): Bir motifi bir ton asagidan veya bir ton yukaridan galmak ya da sdylemek
demektir. Klasik armonideki mars kavraminin karsiligidir.

42 Mark DeVoto, “A  Field Guide to Chromaticism”, s. 4 (Cevrimigi)
http://emerald.tufts.edu/~mdevoto/Chromaticism.pdf, 29 Nisan 2018.
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Gorsel 1.1: Tristan ve Isolde, Preliid, 1-3. Olgiiler
https://www.laits.utexas.edu/tristan/motivel-3.php

Gorsel 1.1 Tristan ve Isolde 6rneginde goriildiigii gibi, Preliidiin baslangicinda,
2. 6l¢iide duyulan iinlii Tristan akoru, bir yar1 eksik 7’li akorun (Fa, Sol#, Si, Re#) tiim
seslerini barindirmaktadir. Akor, ¢6zlilmek yerine bagka ¢6ziimsiiz akorlara dogru bir
akisa gecer. Sol# notasi sirayla La, sonra La# ve Si seklinde kromatik olarak yiikselir.
Ancak Terry ve Bowman’1n analizinde belirtildigi gibi bu akor, La mindr tonunda V7’1
(dominant yedili akorunu) onceleyen bir ‘ek altili akor’ (Fr+6), diger bir deyisle La
mindrde II. derecenin 1. ¢evrimi olarak da adlandirilmaktadir. Wagner, burada Sol#
apojatiir notasinin siiresini uzun tutarak gerginligi arttirmistir. Zira buradaki Fr+6
akoru, Sol# notas1 2. dlgiiniin son sekizlik vurusundaki La sesine ¢oziilene kadar
tamamlanmaz. 3.0l¢lide ise La mindr tonunun V7°si goriilmektedir. Sopranoda
bulunan La# gegit notasi, Si’ye kromatik ge¢is saglar. Dolayisiyla V7 akoru, “Mi,
Sol#, Si, Re” seklinde yine geciktirilerek tamamlanmis olur.** Bu kisa érnekten
anlagilacagi gibi, temel olarak tonal bir armoni kullanilmasina ragmen, basvurulan
geciktirmelerle birlikte kromatizmin miizikte kullanimina dair daha 6nce denenmemis

ve devrim niteliginde bir yaklagimdan bahsetmek miimkiindjir.

Wagner’in miizikte kromatizme sagladig1 bu katki, Beaumont’e gore, bircok
farkli platformdaki sanatgilara ilham kaynagi olmustur. Bu katkinin bazi tiyatro, miizik
ve sinema eserlerinde saygi ya da parodi seklinde yansimalar1 dikkat ¢ekmektedir.
Tristan akoru, elbette bunlarin arasinda en popiiler 6rnek olarak sanat diinyasinda

ayricaliklt yerini almistir. Miizik tarihinde Tristan akorunu alintilayan ilk sanatgi,

43 Paul Terry & David Bowman, A Student’s Guide to A2 Music for the Edexcel Specification 2006-
2007, London, Rheingold Publishing Ltd, 2005, s.34.
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Gilbert ve Sullivan sohretinin*** bestecisi Arthur Sullivan’dir (1842-1900). Sullivan,
Tristan’1, promiyeri 1882’de gerceklesen komik operasit lolanthe’in uvertiiriiniin
girisinde alintilamistir. Uvertiirde surdinli*** yayllar ‘Tristan akoru’na ilerlerken,
Wagner’in sonsuz ezgisine evrilmek yerine, birdenbire, onu hicvetmeyi hedefleyen
Mendelssohn’cu bir parodiye ¢oziiliirler. Elbette Sullivan bunu alintilayan tek sanatg1
degildir. Tristan ve Isolde operasina biiyiik hayranlik besleyen Debussy, Golliwog’s
Cakewalk*®* (1913) adl1 eserinde bu akora agikea atifta bulunmustur. Ancak daha 6nce
de belirtildigi gibi, Wagner’e duydugu hayranliga ragmen, Debussy’nin ‘Fransiz’
durusu, onu bu miizikteki gerilim ve ciddiyeti ‘hafife’ alma egilimine itmistir. Nitekim
Debussy, neseli bir piano eseri olan Golliwogg’s Cakewalk’da Tristan Preliid’iiniin
yogunlugunu bariz bir sekilde tiye alir. Asagidaki ornekte goriildiigl gibi, Tristan
akorunun hasret duygusunu temsil eden ¢ikict motifi, birdenbire kaba ve grotesk bir
tintya doniiserek sanat¢inin acimasiz parodisinde uygunsuz araliklarda defalarca

tekrarlanmigtir.*’

Céde: a Tempo
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Gorsel 1.2: Golliwog’s Cakewalk ve ‘Tristan Akoru’ gondermesi, 61-63. Olgiiler

44 *Gilbert and Sullivan: Librettist W. S. Gilbert (1836-1911) ile besteci Arthur Sullivan’in (1842-
1900) Viktoryen donemindeki ortakligina atifta bulunan terimdir. 1871 -1896 yillar arasinda, birlikte
on dort komik opera yazmuslaridir. En bilindik o6rnekler arasinda H.M.S. Pinafore, The Pirates of
Penzance, and The Mikado sayilabilir. Peter G. Davis, “Smooth Sailing”, New York, 21 Ocak 2002,
(Cevrimigi) http://nymag.com/nymetro/arts/music/classical/reviews/5596/, 17 Subat 2018.

45 *Surdin: (Fr. sourdine): Enstriimanlarin sesini kismaya ya da dramatik etki i¢in koyulastirmaya
yarayan bir nevi susturucu alet.

46 *Golliwog Cakewalk: 1906-1908 arasinda Debussy tarafindan bestelenen Children’s Corner adli
stiitin, altinci ve son eseridir. Eser, kiigiik kiz1 ‘Chouchou’ takma adiyla bilinen Claude-Emma’ya ithaf
edilmistir. Elizabeth de Martelly, “Signification, Objectification, and the Mimetic Uncanny in Claude
Debussy’s ‘Golliwog’s Cakewalk’”, Current Musicology, No.90, Sonbahar 2010, Trustees of
Columbia University in the City of New York, s.7, (Cevrimigi)
https://currentmusicology.columbia.edu/article/signification-objectification-and-the-mimetic-
uncanny-in-claude-debussys-golliwogs-cakewalk/, 4 Nisan 2018.

47 Rachel Beaumont, “Quoting Tristan: Echoes of Wagner over 150 years of music and film: Richard
Wagner’s iconic masterpiece pervades Western culture”, 3 Aralik 2014, (Cevrimigi)
http://www.roh.org.uk/news/quoting-tristan-echoes-of-wagner-over-150-years-of-music-and-film, 29
Agustos 2017.
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Martelly’nin belirttigi gibi, Golliwog’s Cakewalk’un 61-63. Olciilerinde
‘parodi’ seklinde alintilanan Tristan akoru, siiregiden miizigin gidisatina miidahale
etmekte ve eseri farkli bir ruh haline yonlendirmektedir. Tristan leitmotifi, eserde tam
dort kez tekrarlanir ve Debussy, her alintilamanin ardindan miizige cakewalk un**
carpma notalarini iligtirir. Bu siisleme notalarinin eklenmesi, Golliwog un bedeninin
Tristan miiziginin i¢ine yerlestirilmesini temsil etmektedir.** Ayrica akorun tagidigi
gerginlik, masumane Golliwog’s Cakewalk’a ironik bir hava da katmaktadir. (Bkz.:
Gorsel 1.2)

Guerpin’e gore Debussy, 20. yiizyilin basinda Fransa’da kabare ve
miizikhollerde ¢alinan ve pek ‘seckin’ bulunmayan (caz miizigin gelisimine zemin
hazirlayan) ragtime tiiriiniin i¢ine, duygularin ve ask temasinin miiziksel anlamdaki
temsili ve Romantizm’in zirvesi kabul edilen bu akoru koyarak, Wagner’in
miizigindeki ‘Alman ciddiyeti’ni kendi iislubu ile hicvetmistir.>°

Bu akoru alintilayanlar arasinda {inlii siirrealist sinemact Luis Bunuel ve
ressam Salvador Dali da bulunmaktadir. Senaryosunu beraber yazdiklar1 Bir Endiiliis
Kopegi (1927) ve daha da dnemlisi iki asigin tutkulu ve act dolu hikayesini sosyal bir
elestiri temelinde anlatan A/tin Cag (1930) adli stirreal filmler, Wagner’in sadece
sahne miizigi i¢in degil aym1 zamanda yedinci sanat i¢in de verimli bir alan
olusturdugunu kanitlamigtir.>!

Wagner’in Parsifal eserinde kromatizm kullanimina 6rnek olarak, Kase’nin
habercisi ‘seytani’ Kundry karakterine ait ezgi verilebilir. Everett’in belirttigi gibi,
dramaya biiyiik dl¢iide yon veren kadin karakter Kundry, 6zellikle gerginlik yaratan
ve ¢Ozillmek isteyen triton (‘seytan arali§i’), yani artmug dortlii araligiyla
Ozdeslestirilmigtir. (Triton, ayn1 zamanda Yiiziik serisinde Hagen ile 6zdeslesen
araliktir.) Gorsel 1.3’te kirmizi olarak isaretlenen yerler tritonun belirgin 6rnekleridir

(2. 6l¢iideki Mi-La# gibi). Bu leitmotifin 6ne ¢ikan 6zelligi ise inici kromatizmidir ve

48 xCakewalk: 1900’larin basinda oldukga popiiler olan, kazanan ¢iftin sonunda siislii bir pasta ile
odiillendirildigi bir salon dansi. (Cevrimigi) https://www.britannica.com/art/cakewalk, 24 Ocak 2018.
49 Martelly, a.g.e., s.27.

30 Martin Guerpin, “Why Did Art Music Composers Pay Attention to ‘Jazz’?: The Impact of ‘Jazz’ on
The French Musical Field, 1908-1924”, Eurojazzland: Jazz and European Sources, Dynamics, and
Contexts, Ed. Luca Cerchiari, Laurent Cugny ve Franz Kerschbaumer, Boston, Norhteastern University
Press, ©2012, s.68.

> Beaumont, a.g.e.
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bu, Kundry’nin seytani kahkahasinin miiziksel karsiligidir. Bu ezgi 1. perdede
Kundry’nin gokyliziinden bir atla sahneye girisinde de calinir. Buradaki kromatizm,

ayni zamanda atin dort nala gelisini temsil etmektedir.>?

Gorsel 1.3: Kundry’nin kahkahasi

3. Leitmotif (Yonlendiren ya da Kilavuz Motif)

Say’in ‘Kilavuz Motif” olarak da nitelendirdigi bu kavram “opera sanatinda
kimlik belirtmenin miizik dilinde anlatilmasidir. Eserin seslendirilmesi sirasinda
aralarda duyulan melodik, armonik ya da ritmik motif, dramatik bir durumun, bir
olayin, bir karakterin ya da belli bir diisiincenin miizik diliyle ifade edilmesidir.”?
Eser i¢inde tekrar eden ve belirli bir kisi, olgu ya da nesneyi ¢agristiran leitmotif’ ler
onceleri sadece kisa bir melodi olarak kullanilmig, daha sonralar1 bir akor veya sade
bir ritim seklinde de eserlere yerlestirilmistir. Eserin, igeriginde tutarli bir biitiin
olmasin1 saglayan bu miizik unsuru, bestecinin hikayesini, s6z ya da fazladan bir
katman eklemeden seyirciye ulastirir.>* Bir dramatik eserde leitmotif: belirli karakter,
fikir, olgu, ruh hali veya nesnelerle iligkilendirilen ses simgelerinin, dramatik eylem

sirasinda yogunlagtirilip i¢ ice gegirilmesi sonucu karakterlere ve psikelerine hayat

verirken, bir yandan da sira dis1 bir ifade giicii yaratilmasma olanak saglar.>

32 Derrick Everett, 1996-2018, (Cevrimigi) http://www.monsalvat.no/motiftop.htm, 21 Haziran 2017.
>3 Ahmet Say, Miizik Sozliigii, Ankara, Miizik Ansiklopedisi Yayinlari, 2002, s. 321, (Cevrimigi)
http://dergipark.gov.tr/download/article-file/192454, 21 Mayis 2018.

>4 Campbell, a.g.c., s. 214.

>3 Arnold Whittall, “Leitmotif”’, The New Grove Dictionary Of Music And Musicians, Ed. Stanley
Sadie and John Tyrrell, 2. bs., 29¢., C.XIV, London, Macmillan, 2001, s.530.
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Kovacev’in belirttigi gibi, leitmotif’ler belirli bir Olclide arketiplerin miiziksel

simgeleri olarak da diisiiniilebilir.>®

Tarihsel olarak bakildiginda, tekrarlayan motiflerin orkestra miiziginde kisa ve
karakteristik olarak kullaniminin 18. yilizyilin sonuna kadar uzandig1 goriilmektedir.
Donemin Fransiz operalarinda, eser i¢inde daha dnceki olaylara ¢cagrisim yapmak igin
kullanilan ‘animsama motifleri’ (reminiscence motifs) bununla paralel diisiintilebilir.
Ancak kullanimlar1 hi¢bir zaman Wagner kadar sistematik ve yaygin olmamugtir. Carl
Maria von Weber gibi 19. ylizy1l Romantik bestecileri de pekalad bu teknigin giiciinii

kesfetmistir.>’

Beethoven’in 5. Senfonisindeki agilis temasi bunun ¢ok iyi bir
ornegidir. Cooper’in belirttigi gibi, Beethoven’in arkadasi ve biyografi yazar
Schindler, bu ana motif igin ‘kapiy1 ¢alan kader’ ifadesini kullanmistir.>® Hector
Berlioz’un Symphonie Fantastique (1830) eserindeki ‘idée fixe’ (sabit fikir) kullanimi
da bu yonteme verilebilecek baska bir 6rnektir. Berlioz eser boyunca bu temayi, bir

sanatginin sevgilisine duydugu takintili agka ¢agrisim yapmak i¢in kullanmgtir.>

Bu motifi kullanan tiim besteciler arasinda /letimotif terimiyle en sik
iliskilendirilen sanat¢1 elbette Wagner’dir. Yiiziik serisinde belirli karakter ve olaylara
gonderme yapan diizinelerce leitmotif vardir. Bazilar1 sadece serinin tek bir
operasinda, bazilar1 ise tiim seri boyunca kendini gostermekte olup, bu leitmotifler
durum, karakter ve simgeler arasinda baglanti kurulmasin1 saglamaktadir. Simgesel
bir librettosu olan Lohengrin operasinda ¢ok gelismis bir leitmotif kullanimi vardir.®°
Ornegin, karakter Lohengrin ve Kase krallig1 La major, Elsa ise Lab majér (ve mindr)
ile temsil edilmekte, diger tarafta Ortrud ve sihirli gii¢leri, Lohengrin leitmotifinin ilgili
mindrii olan Fa# mindr, Kral’in sahnedeki trompetcileri ise Do major ile
iligkilendirilmektedir. I. perdenin birinci ve ikinci sahnelerinde, birbirlerine yarim ton
uzaklikta olan Elsa ve Lohengrin tonaliteleri, simgesel ve son derece ifadeli bir etki

yaratacak bicimde verilir. Ayrica Tannhduser’da Tanriga Veniis’iin Dag1 ve sarki

36 Kovagev a.g.e., s.106.

T Ace., 5.106-107.

38 Barry Cooper, Beethoven and the Creative Process, New York, Oxford University Press Inc.
Clarendon, 1990. s. 42-43.

39 (Cevrimigi) https://www.britannica.com/art/idee-fixe, 4 Ekim 2017.

60 Michael Tanner, Wagner, New Jersey, Princeton University Press, 1995, s.25.
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yarigmasinin diizenlendigi Wartburg ile baglantili olarak ‘duyumsallik, cile, sehvet’
ve ‘spiritliellik, agkinlik, ahlak’ arasindaki zitlik miicadelesi belirli motifler ve
ozdeslesen tonaliteler araciligiyla sunulmustur. Ornegin, Veniis Dagi Mi majér ile
temsil edilirken, hacilar, ilahi ask ve kurtulus temas1 Mib major ile temsil edilmistir.
Bunun disinda, sadece bireyler ya da tekil kavramlar degil, grup halindeki karakterler
de belirli ton ve motiflerle 6zdeslesmistir. Buna 6rnek olarak, Valkiireler’in Si minor

ve Nibelunglar’in Sib minér ile iliskilendirilmesi verilebilir.5!

Parsifal’ de ise Komiinyon (Sevgi Soleni) ve Kutsal Kase gibi 6nemli leitmotif
ornekleri mevcuttur. Bunlarin teolojik icerigi, armonik agidan ayrintili bigimde IV.

Boliimde incelenecektir. (Bkz.: Gorsel 1.4 & 1.5)
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Gorsel 1.4: Kutsal Kase leitmotifi

(http://www.monsalvat.no/motiftop.htm)
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Gorsel 1.5: Komiinyon (Sevgi Soleni) Leitmotifi

(http://www.monsalvat.no/motiftop.htm)

Ayrica Kundry’nin II. perdede Mesih’i kastederek soyledigi “sein Blick” (onun
bakisi) leitmotif’i Tristan ve Isolde operasinda Tristan’1n Isolde’ye duydugu ‘6zlem ve
arzu bakist’ ile Ozdeslestirilmis, her ikisinde de La#-Si ‘kiiglik ikili’ aralik
kullanilmigtir. Carmihtaki Mesih, zalim Kundry’nin goézlerine ve aslinda ruhunun

derinliklerine bakmistir. O bakis ki onlarca yasam gecirse de asirlarin Gtesinden

1 Millington v.d., 5.945-947.
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uzanarak Kundry’nin aklindan asla ¢ikmayacaktir. Zira Kundry, o zamandan beri
isledigi ‘korkung’ giinahin cezasini, aklindan ¢ikmayan ve ona iskence eden bu bakis
ile 0demektedir. Boylelikle Wagner, kendi operalarinin arasinda da leitmotifler

araciligiyla siirsel bir iletisim kurmay1 basarmigtir.5?
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Gorsel 1.6: Tristan Leitmotifi

(https://www.laits.utexas.edu/tristan/motive1-3.php)

Wagner’in iinlii Tristan akoru ayni zamanda leitmotif kullanimi i¢in de
verilebilecek ¢ok iyi bir Ornektir. Akor, klasik armoni geleneginin 6n gordiigii
bi¢cimde, donemin dinleyicisi tarafindan beklenen ¢6ziim hissine ulasmadig icin ‘bitis
belirttigi gibi, donemin opera izleyicisi lizerinde sok bir etki yaratmis ve akor, bir
devrim niteliginde miizik tarihine imzasin1 atmistir. Opera boyunca Tristan karakteri
ile 6zdeslesen bu akor, aslinda onun arada kalmishigini temsil etmekte; belirsiz ve
¢Ozlimili olmayan yasaminin bir yansimasi olarak kullanilmaktadir. Depresyon, 6zlem
ve arzunun insani tliketen hisleri miiziksel olarak dinleyicinin zihnine bdylelikle
kazinmis olur. Fry, bu sayede Wagner’in bir besteci olarak zekasinin, bir dramatist
olarak iistiin yetenegiyle 7Tristan’da bulustugunu vurgular. Zira Wagner, tiim eser
boyunca seyirciyi, akorun dayanilmaz gerginliinin bertaraf edilmesi ve akorun
cozlilmesi igin ¢aresizce bekletmeyi basarir. II. perdede asiklarin gizlice bulusmasinda
neredeyse ¢Ozliime ulasacak bir his yaratilmasina ragmen (Liebesnacht/Asiklarin
Diieti), Wagner esas ‘miizikal orgazmi’ dort saatlik dramanin sonuna, Isolde’nin

Liebestod aryasinin bitis akoruna ve nitekim ‘6liim’ fikrine saklamistir.> Ayrica bu

62 Richard H. Bell, Wagner’s Parsifal: An Appreciation in the Light of His Theological Journey,
Eugene, Oregon, Cascade Books, ©2013, 5.97.
63 Stephen Fry, (Cevrimigi) https://www.youtube.com/watch?v=dWLp7IBomW8, 30 Ocak 2018.
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eksilmis yedili akor, Parsifal’de Kundry’nin 6piiciigii sahnesinde de modifiye edilmis
bicimde ‘gizli’ olarak duyurulur. Bu ‘metinlerarasi’ ¢agrisimin simgeselligi, IV.

boliimde ayrintili olarak islenecektir.

Sonug olarak bakildiginda, aslinda Wagner leitmotif kullaniminin sahipligini
hicbir zaman {stlenmemistir. Genelde ‘Grundthema’dan (ana fikir) ya da sadece
‘Motif’ten bahsetmistir. Wagner’den sonra leitmotif fikri Richard Strauss (1864-
1949), Sergey S. Prokofyev (1891-1953), Giuseppe Verdi (1813-1901), Giacomo
Puccini (1858-1924) ve yukarida bahsedildigi iizere Claude Debussy gibi Romantik,

Post-Romantik ve Modern besteciler tarafindan kullanilmaya devam edilmistir.5*

4. ‘Senfonik Opera’ Kavrami ve Wagner Orkestrasi

Wagner dramaturjisinin diger iki Onemli temel etkeni, armoni ve
enstriimantasyon kullanimidir. Kovacdev’e gore, armoninin disavurumcu giicii,
ozellikle Tristan ve Isolde’de en zengin ve yogun halini almistir: Wagner, daha 6nce
kullanilmamis oktav araliklar1 kullanmis, genis bir niians yelpazesi olusturmus, giiclii
ve alisilmisin disinda etkiler yaratmis ve sira disi ses araglari icat etmigtir. Wagner’in
miizikal anlamdaki reformu son derece planli ve derinliklidir. Gelistirdigi ¢algi
zenginligiyle orkestraya senfonik bir anlamla birlikte, karmagik ve polifonik bir yap1
katmis, Der Fliegende Holldnder (Ug¢an Hollandali-1843) operasindan baslayarak

miiziginde gozlemlenebilir bir gelisme gdstermistir.®

“Wagner’in orkestraya kazandirdig1 ¢ok sayidaki yeni nefesli ¢algi, miizige
muhtesem bir canlilik katmistir. Nefesli enstriimanlarin tiirleri bdylece
cesitlenerek cogalmaya devam etmistir. Orkestrada bu kadar yeni nefesli
calgmmin yer almasi, renklerin ¢ogalmasi ve maksimum fortissimo
kullanilmasina ragmen, kadife yumusakliginda seslerin ortaya ¢ikmasin[i
saglamigtir.] Wagner, bakir nefeslilere melodi sunma fonksiyonu veren ilk
bestecidir. Wagner daha 6nce var olan kromatik enstriimanlari, partisyonunda
genisce kullanmaya 6zen gostermistir. Korno ve trompetin yeni modellerini,
eski nefesli aletlerle birlikte kullanmasi orkestranin temelini degistirmis ve
[orkestraya] yeni bir renk katmistir. ‘Tannhaeuser’ uvertiiriiniin rdpriz
boliimiinde, ii¢ trompet ve {i¢ trombonun gii¢lii bir bi¢imde unison olarak

64 Kovadev, a.g.e., s. 107.
0 Ae.

46



duyulmasi1 gibi. Wagner’in Lohengrin operasinin giris sahnesinde trompet,
kendi parlak sesiyle 6n plana ¢ikmaktadir™®

Orkestranin roliinii gittikge bagimsizlastiran Wagner, orkestrasyonu felsefi
diistinceleri iletmek i¢in kullanmig, bu nedenle ¢cogu zaman sarkicilari neredeyse
golgede birakmay1 tercih etmistir. 19. yiizyilin genel egilimiyle baglantili olarak
Wagner’in olgunluk riistiinli ispatlayan zengin orkestrasinin en biiyilik 6zelligi, tahta
iiflemeliler ile birliktelik saglama amagcl, giiglii bir yayli enstriiman takviyesidir.
Yiiziik i¢in 16 birinci ve 16 ikinci olmak iizere toplam 32 keman, 12 viyola, 12 ¢ello,
8 kontrbas talep etmistir.5” Ayrica daha dnce pek ender goriilen tahta nefeslilerdeki
ticlii grubu Parsifal’de oldugu gibi Yiiziik i¢in de dortli olarak kullanmis ve bunu
standartlastirmistir.®® Ancak Tristan igin liglii, Die Meistersinger von Niirnberg
(Niirnberg’in Usta Sarkicilari-1868) i¢in de ikili (ve ilaveten piccolo/iiglincii fliit)
kullanmay1 tercih etmistir.*”

Wagner’in miiziginde orkestral kaynaklarin genislemesi, hem hali hazirdaki
enstriimanlarin yeniden ele alinmasini hem de icat edilmis yeni enstriimanlarla ilham
verici tecriibeler yasanmasini saglamistir. Bunlarin baginda trombonlar gelmektedir.
Wagner’in trombonlara kazandirdigi 6zgiin ve bagimsiz ses, enstriimanin 19. yiizyilda
Avrupa’nin tiim opera salonlarinda yaygin bir kullanim alan1 edinmesine olanak
vermistir. Ornegin, Parsifal’de Mizrak motifine yapilan vurgu, ya da Yiiziik’teki
‘Lanet’ temas1 trombonlar sayesinde etkisini artirmig, bu da Wagner’i takip eden
donemlerde enstriimana yonelik daha da radikal yeniliklere zemin hazirlamigtir.”

Wagner orkestrasinin icat ettigi belki de en 6nemli yenilik tinli Wagner
tubalaridir. “Richard Wagner tarafindan siparis verilerek bakir tiflemeli c¢algi
tasarimcilarina yaptiritlan Wagner tubalari...gliniimiizde senfoni orkestralarinda
kullanilmaktadir. Ring [Yiiziik] tubalar1 olarak adlandirilan bu ¢algilara yazilmis olan

partiler, genellikle korno sanatgilari tarafindan ¢alinmaktadir. A. Bruckner, 1.

66 Aydin Mecid, “Romantizm Ddnemi Bestecilerin Eserlerinde Nefesli ve Vurmali Calgilar”
Yayinlanmamis Yiiksek Lisans Tezi. Afyon Kocatepe Universitesi Sosyal Bilimleri Enstitiisii, Afyon,
2005, s.31.

67 Millington v.d., 5.952
68 Mecid, a.g.e., s. 31.
% Millington v.d., 952.
0 Ae.
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Stravinsky ve Mahler gibi besteciler, Wagner tubalarina partisyonlarinda yer

vermiglerdir.””! Mecid’in belirttigi gibi,

“Wagner, Berlioz’dan daha oteye giderek orkestra kadrosunu gogaltir
[...Tipki tahta nefeslilerde oldugu gibi blakir nefeslileri kullanmada da
sinirlart asmistir. [ Yiiziik’te] bakir nefesliler grubunu, dort Wagner tubasi, bas
trompet ve bestecinin istegi iizerine yapilmis kontrbas trombonuyla
birlestirmistir. “Tannhaeuser” operasindaki sovalye mars1 sahnesinde
Wagner, trompet sayisimi on ikiye ¢ikarmistir. Bestecinin partisyonunda, ilk
kez “Ucan Hollandal1” operasinda tuba kullamlir. Ozellikle “Niirnbergli Usta
Sarkicilar” operasinda tubanin rolii biiyiiktiir”’?

Tenor ve bas olmak iizere iki ¢esit olan tuba, genelde korno dortliisii tarafindan
korno agizliklartyla iiflenmektedir. Bunun amaci ise kornolarla trombonlar arasindaki
boslugu kapatmaktir. Ayrica Wagner, ozellikle Parsifal ve Yiiziik i¢in alto obua
yaptirmig, ancak bu enstrliman zaman icinde kalict olmamistir. Bas klarnet bir
‘Wagner icad’’ olmamasina ragmen, Tristan’da olduk¢a yaygin bicimde
kullanilmigtir.”

Bir diger onemli Romantik donem bestecisi olan ¢agdasi Giuseppe Verdi
(1813-1901) ile karsilastirildiginda, Verdi’nin operalarinda orkestranin san sesine
eslik ettigi goriiliirken, Wagner’in operalarinda insan sesinin orkestra ile biitiinliik
olusturdugu dikkat ¢ekmektedir. Sarkicilarin, tiim esit dengeler arasinda birer
‘anlatic1’ olarak nispeten 6n planda olmalarina ragmen, melodi ve eslik arasinda diger
tiirlerde oldugu gibi yine de keskin bir ayrim bulunmamaktadir. Sarkicilar, yiizeydeki
eylemin devamliligin1 saglayan birer arag niteligindedirler. Zira orkestra, en az insan
sesi kadar Oonem tagimaktadir. Akilda kaliciligi bakimindan Wagner’in orkestral
yaziminin vokal yazimindan daha {istiin oldugu bile sdylenebilir. Bu durumu
Wagner’in  Bayreuth Festspielhaus’t tasarimlama biciminden anlamak da

miimkiindiir: orkestra ¢ukurunun tepesine konan bdlme, sesin dogrudan sahneye

& Dogan Cakar, “Senfonik Orkestrada Yer Alan Bakir Uflemeli Calgilarda Doguskanlar, Valf
Sistemleri Ve Pozisyonlar”, Sahne ve Miizik Egitim-Arastirma e-Dergisi, 5. Say1, Temmuz 2017, s.
242, (Cevrimici) http://dergipark.gov.tr/download/article-file/327981, 29 Mayz1s, 2018.

2 Mecid, a.g.e., s.31.
73 Millington v.d., s. 952.
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gelmesini ve dolayisiyla orkestra miiziginin seyirciye ulasmadan 6nce sahnede sarki

soyleyen insan sesleriyle karismasini saglamaktadir.”* (Bkz.: Resim 1.2)

Resim 1.2: Bayreuth orkestra ¢ukurunun iistiinde bulunan engelleyici bélme

(https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Bayreuth Festspielhaus_orchestra_pit.JPG)

Wagner operasinin orkestrasyonu Oylesine giiclii ve siddetlidir ki miizik
literatilirtine Wagner Stimme (‘Wagner sesi’) ve Heldentenor (Kahraman tenor) gibi
yeni kavram ve ses kategorileri kazandirmistir. Wagner sarkicilarinin 6zellikle alt ve
orta tonlarda biiylikk ve koyu rezonansa sahip olmalari, bununla birlikte yiiksek
oktavlarda parlak bir tenor/soprano tinis1 yakalayabilmeleri ve ayrica koca bir Wagner
orkestrasini asacak sekilde saatler (6r. Parsifal yaklasik dort bucuk saat siirer) boyunca
eserin teatral derinliginden 6diin vermeden, ifadeli bicimde sarki sdyleyebilmeleri

gerekmektedir.”

74 Campbell, a.g.c., s. 215.

7S Neil Howlett, “What is a Heldentenor?” 10 Ocak 2010, (Cevrimigi)
http://meilhowlett.com/articles/what-is-a-heldentenor/, 27 Ekim Ocak 2017.
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C. Wagner Eserlerindeki Mitolojik Ogeler ve ‘Kurtulus’ Temasi

Wagner, operalarinda zaman ve mekan algisinin yikimi, riiya ve gerceklik
arasinda belirsizlesen ¢izgiler; inang, korku ve diinyaya kars1 takindig: trajik tavirdan
dolay1 bireyin sahip oldugu yiik ve ‘giinah’ gibi kavramlar gelistirmistir.” Wagner’in
Alman ulusal kdkenlerini arayisi, lizerlerinde derinlikli incelemeler yaptigi Jakob
Ludwig Carl Grimm (1785-1863) tarafindan 1835‘te yazilan Deutsche Mythologie
(Alman Mitolojisi)’’*, Georg Gottfried Gervinus’un (1805-1871) 1834 tarihli Zur
Geschichte der Deutschen Literatur (Alman Edebiyat Tarihi) ve Wolfram von
Eschenbach’in (1170?-1220) Parzival (1200-1210) adli epik siiri gibi eserlerde

yankisini bulmaktadir.”® Wagner, operalarinda Téton”* efsanelerinden ve mitolojiden

76 Robert W. Gutman, Wagner: The Man, His Mind and His Music, 2. bs., Orlando, Florida, Harcourt
Brace Jovanovich Publishers, 1990, s. 367.

7% James Steven Stayllbrass tarafindan Ingilizce adiyla “Teutonic Mythology” seklinde ¢evrilen eser
1888 yilinda yayimlanmustir.

8 Kovadev, a.g.e., s. 109.

7 *Tgton (Ing. Teutonic): 1. Antik Germen ya da Kelt halkina ait olan 2. Hintavrupa dil ailesinin
Germen koluna ait bir dil konusan halka mensup kimse. (Cevrimigi) https://www.merriam-
webster.com/dictionary/Teuton, 12 Ekim 2017. Nisanyan sozligi; “Fr. teuton: Alman, 6zellikle eski
Alman kavimleri; Lat. Teutones: Romalilarin Germen kavimlerine verdigi ad” seklinde tanimlar.
(Cevrimigi) http:/www.nisanyansozluk.com/?k=t6tonik, 12 Ekim 2017. Demirci, makalesinde T6ton
efsanelerinin tarihselligini soyle agiklar: “Avrupa’nin giineyindeki Greko-Romen dinlere kars1 kuzey
bolgelerinde de yine ig¢inden geldikleri etnik gruplara gore sonralari Kelt, Slav ve Téton dinleri
denilecek olan birtakim yerel dinler ortaya ¢ikmistir. Greko-Romen dinlerinden farkli olarak bu dinlere
ait kaynaklar azdir ve gogunlugu Hiristiyan yazar ve seyyahlardan gelir. Bu ii¢ din igerisinde 6zellikle
Kelt ve Toton dinleri Hiristiyanliga yaptiklar katki agisindan onemlidirler. Slav dini Hiristiyanlik’la
Avrupa’nin dogusunda ve ge¢ bir zamanda tanistigl i¢cin bu anlamda pek etkili olamamigtir. Kiigiik
Asya’da Galatlar ad1 ile ortaya ¢ikan Keltler milattan 6nce IV. ylizyildan itibaren Orta Avrupa’da
goriinmeye baslamiglardir. Cok tanrili bir dine sahiptiler. Bunlarda Druidler denilen ve ayni zamanda
¢aglarmin bilim adamlari olan rahipler kadrosu 6nemlidir; bunlar 6zellikle astronomiyle yakindan
ugrasmuslardir. [...] Hiristiyanlifa gegen Kelt (bazi uzmanlara gore To6ton) unsurlan arasinda en
onemlileri yeni yil kutlamalarindaki bazi inanglardir. Cam agacit motifi (biiylik ihtimalle Toton
kaynaklr) ve Kristmas’ta ocaga getirilen kiitiik (bu inang 6zellikle Kuzey Hiristiyanliginda yaygin olup
Keltler’in Samhain &yinindeki Yule kiitiigiiniin ocaga getirilmesi inancindan alinmistir), Roma Katolik
Kilisesi’nin ‘Mundus Patet’ adiyla benimsedigi ‘ruhlar giinii’ (2 Kasim; Yule festivalinde oliilerin
belirli aylarda ve giinlerde yasayanlarin yanlarina geldikleri yolundaki inancin kutlandig1 giin) ve cam
agaclaria hediye asilmasi gelenegi Kelt kokenlidir. Cok tanrili ve ruhlara tapar (politeistanimist)
nitelikte bir din olan T6ton dini de Hiristiyanliga yaptig: katki agisindan 6nemlidir. Toton gok tanrisinin
adi olan Tyr (Alm. Ziu, Ing. Twi) bugiin ‘Tuesday’ kelimesinde yasamaktadir. Ingilizce’deki
‘Wednesday’in ‘wed’i de Totonlar’in tanrt Wodan’idir. Kuzeydeki popiiler Hiristiyan inanglari,
oOzellikle Totonlar’in mevsim ve tarim kiiltlerinden oldukga etkilenmistir. IX. ylizyilda St. Gall adindaki
bir rahip bu inan¢larin Hiristiyanliga girmesinde oldukga rol oynamustir. Kuzeyli milli aziz St. Olaf kizil
sakali ve elinde baltasiyla Té6ton tanrist Fhor’un geg tipidir. Cok tanrili nitelikte olan Slav dini de
oldukea soyut kavramlara sahiptir ve Rus Ortodokslugu’nun mistik olusunun baslica sebebi budur. Slav
dininin en 6nemli tanrilar1 Chursu (giines tanrisi), Makosi ve Simaruglu’dur.” Kiirsat Demirci, Avrupa:
Fiziki ve Beseri Cografya/Din, C. IV, Bolim 2, 1991, s. 132-133. (Cevrimigi)
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alintiladig1 dogaiistii kahramanlar1 sik¢a kullanmig ve simgesellige olduk¢a Gnem
vermistir. Bircok operast giiclii bir vatanseverlik ve ulusal kimlik fikrini
yansitmaktadir.®® Operalarinda kullandigi mitolojik hikayeler; Antik Yunan
tragedyalari, Orta Cag Hristiyan efsaneleri (0zellikle Kase romanslar1) ve elbette
Kuzey mitlerinden esinlenilmistir. Mistik temalar ve eski efsaneler ilk defa Ugan
Hollandalr operasinda kendini gostermis, daha sonraki operalarda Wagner tarafindan
gelistirilmis ve kurguladigi Gesamtkunstwerk kavramina uygulanmistir.®!

Alman efsanelerine ait dogaiistii kahramanlar ve mitolojik diinya kullanimi
Yiiziik dortlemesinde doruga ulagmistir. Wagner, antik T6éton mitolojisi ile insanlarin
Tanr1 ve doga ile olan karsilikli iligkisini ve ¢atigsmalarin1 sunmusg ancak alegorik bir
temelde toplumsal yapiy1r ve modernitenin de getirdigi tiirlii bireysel ve toplumsal
ahlaki sorunlar1 sorunsallastirmay1 hedeflemis; bdylelikle nesne, simge ve karakterleri
kullanarak dini, toplumsal ve ekonomik bazda ¢ikarimlar ortaya koymustur.®? Eserde
“[y]ar tanrilar burjuvaziyi, cliceler de goziinii yukartya dikmis kompleksli, paranin
pesinde kosan kii¢iik insanlar1 temsil eder. Dortlemenin bagkarakteri Siegfried, dogada
bliylimiis [,] korkusuz bir kahramandir [; m]aneviyatin temsilcisidir ve bu yiizden
insanligin ve doganin yok olmasim1 onun gibi dogadan gelen tertemiz bir ruh
kurtarabilir™®® Ayrica, Refig’in, Yiiziik serisinin son operasiyla ilgili tahlili ise dikkat
cekicidir: “Die Gotterdimmerung operasinin finalindeki kiyamet[;] Avrupa’da
Ronesansla baslayan kiiltiirel, sanatsal gelismeye tarihsel gercekeilik ve yaraticilik
acisindan son noktayr koymaktadir. Bu geligmenin varacagi nihai hedef, ancak
insanligin sonu olabilir. Yani; kiyamet.” 8
Wagner, tematik bakis agisindan Romantik miizik edebiyatinda ¢ok orijinal bir

yere sahiptir. Honolka, Wagner’in miizik dramalarinda yer alan - Niirnberg’in Usta

http://www.islamansiklopedisi.info/dia/ayrmetin.php?idno=040132&idno2=c040126#1, 4  Aralik
2017.

80 Asja Nina Kovacev, “Cognitive functions of myth: Explaining the universe and surpassing
alienation”, Lo Straniero 38, 2003, s. 43-67.

81 Kovagev, “Return to the Origins” s.109.

8 Ae.

8 Ayse Tiil Demirbas, “Wagner Operalarinin Diisiinsel Altyapisi”, Ed. Yrd. Dog. Dr. Esin Ulu, Miizik-
Bilim Dergisi, istanbul, Mimar Sinan Giizel Sanatlar Universitesi Yayinlari, Sayi:1, Bahar 2012, 5.22.
84 Gilper Refig, Richard Wagner ders notlari, s. 11.’den alintilayan Ayse Till Demirbas a.g.e s.22’den
alindi.
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Sarkicilart harig- en temel meselenin ‘kurtulus’ temas: oldugunu belirtir. Ugan
Hollandalr operasinda kendi sugunun yiikiinii tasiyan bir adamin asik bir kadinin
fedakarligina bagh kurtulusu ile baslayan izleksel siireklilik; Tannhduser’in feraha
ermesi, Lohengrin’in zorlu basarisi, Tristan ve Isolde’nin lanetlenmesi ve
Briinnhilde’nin kendini feda etmesi sonucu tiim diinyanin yeniden dogusu ile devam
eder ve son olarak Parsifal’in kefareti (redemption) ve Kase toplumuna vaad ettigi
kurtulus (salvation) ile son bulur.?

‘Kurtulug’ temasi, temel olarak Hristiyan teolojisine ait bir kavramdir ve
Wagner, eserlerinde bu kavrami Yeni Ahit’i referans gostererek ‘kefaret 6demek’ (to
redeem) ve ‘kurtulus’ (salvation) olarak iki kademede ele almistir. Kefaret; Eski
Ahit’in Tekvin bdliimiinde Adem’in isledigi glinahin (Bilgi Agaci’ndan yedigi
elmanin) bedelinin Isa tarafindan carmihta 6denmesi, ‘miikkemmel ilahilik’ ve ‘kusurlu
insanlik’ arasindaki yarigm kapatilmasi, Tanri’nin Isa aracilifiyla insanligi geri
kazanmasi ve kendi ilahi planini diinya iizerinde gerceklestirebilmek i¢in insanlig1
‘asli sug¢’tan (original sin) arindirmast anlamina gelir. Dolayisiyla ‘kefaret’ insanlik
adma atilan ‘ilk’ adimdir. Diger tarafta ‘kurtulus’ ise insanin, bu bedel 6dendikten
sonraki adimini, yani insanin Tanri’nin huzurunda kurtulusa ermesi, affedilmesi,
cezadan kurtulmasi, yenilenmesi, O’nun sonsuz yasam ve merhametine kavusmasi,
nihayetinde O’nun bir pargasi olmasi anlamina gelmektedir.3

Tim bu karakterlerin tasidigi ortak kader ayni ‘kurtulus’ fikrini
yansitmaktadir. Yiiziik serisinde tiim geleneklere bagkaldiran dogaiistii kahraman
Siegfried ve Valhalla’nin kurucusu tanr1 Wotan dahil olmak tizere, Wagner’in tiim
karakterleri ¢ogunlukla erkektir ve Wagner’in kisiliginin bir yanini temsil etmektedir.
Bu karakterlerin temelinde hep derin bir kotiimserlik yatar. Wagner, “hep yalniz olan,
bagkalar1 tarafindan tam olarak anlagilamayan bu karakterlerle kendi yalnizligini
yansitmigtir. Bu yalniz erkek tanrilar[in], savasg¢ilarin baskahraman olmasi, adeta
Beethoven’in 3. Senfoni’sinde Prometheus temasini kullanarak kendini Prometheus
ile benzer kilmasi gibi, Wagner’in de kendi tanrisalligini ama ayni zamanda

yalnizligini ortaya koyus bigimidir.”®’

85 Honolka v.d.,age. s. 178.
86 Carlos Madrigal, Kurtulus Yasasi, y.y., Haberci, 2013, s. 4-24.
87 Demirbas, a.g.e., s. 22.
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D. Bayreuth Opera Binasi (Bayreuth Festspielhaus) ve Parsifal

Resim 1.3: Bayreuth Opera Binasi
(https://www.gettyimages.com)

Yasaminin son yillarinda gegirdigi ekonomik sikintilari, 1864’ten sonra
Bavyera Krali II. Ludwig’in (1845-1886) finansal destegiyle asan Wagner, kendi
operalarinin sahnelenmesi i¢in tasarladig1 Bayreuth Opera Bina’sin1 dort yil siiren bir
insaat sonrasinda tamamlatir.®® Elgilik sekreteri von Leinfelder’in ifadesiyle Kral’in
iizerinde ‘seytani bir etki’ yaratan Wagner, bdylelikle bugilin hala siiren Bayreuth
Opera Festivali’ni 13 Agustos 1876 yilinda baglatmis olur.®® Sanat¢inin, Orta Cag
Hristiyan efsanesi ‘Kutsal Kase’ {izerine temellenen mistik temali son eseri olan
Parsifal, Wagner i¢in ayricalikli bir yere sahiptir. Bircok Orta Cag sairinden
esinlenilerek yazilan eser, temel olarak Wolfram von Eschenbach’in Parzival’inden

ilham alinmustir.”°

88 Gregor-Dellin, a.g.e., s. 336.

89 Manfred Eger, “The Bayreuth Festival and the Wagner Family,” Wagner Handbook, Ed. Ulrich
Miiller & Peter Wapnewski, Cev. ed. John Deathridge, VI. Boliim 19. Kisim, Cambridge, MA, Harvard
University Press, 1992, s. 491.

20 Lucy Beckett, Richard Wagner: Parsifal, Cambridge Opera Handbooks, Cambridge University
Press, 1981, s. 1-3.
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Wagner’in promiyeri 26 Temmuz 1882 yilinda yapilan Parsifal’in, Bayreuth
Opera Binasi’nin disinda bir yerde sergilenmesine yasak koymasina ragmen,
oliimiinden sonra bu yasak delinmistir. Parsifal, 1914 yilinin Ocak ayinda Avrupa’nin
bir¢ok Onemli opera salonunda temsil edilmeye baslanmistir. Dahasi, New York
Metropolitan Operast’nin tiirlii yasal engelleri agip dnemli miktarda bir ceza 6deyerek
ilk performansi 1914 yilindan 6nce gerceklestirdigi sdylentisi de mevcuttur. 1914 yili,
bilindigi gibi ayn1 zamanda 1. Diinya Savasi’nin da baslangic tarihidir. Wagner’in bu
vasiyeti gerceklestirilmemistir, zira telif hakkina ait uluslararasi antlagmalar bu
vasiyeti askin niteliktedir. Yasal koruma otuz yillik siireyi astigt i¢in 1914 yilinda
Almanya’da da Parsifal’in telif hakki gegerliligi ortadan kalkmis olur.®! (Ayrintili
performans tarihleri i¢cin Bkz.: Ek 1)

Ilgingtir ki Wagner’in ailesi igin biiyiik bir hayal kiriklig1 ve mutsuzluga sebep
olan bu durum, diinya i¢in biiyiik bir ustanin bagyapitiyla tanisma firsatina ve
mutluluguna doniismiistiir. Bencillikten arinmig bir sevgi ve merhamet erdeminin
onemini vurgulayan, spiritiielligin ve mistisizmin gizli 6gretilerini ustalikla isleyen
Parsifal’in, yeryiiziinlin sosyal, ekonomik, kiiltiirel dinamiklerini sarsacak, sayisiz
yikim ve felaket getirecek olan bir savasin arifesinde diinyaya agilmasi elbette biiyiik
bir ironidir. Wagner, bu muazzam eserin diinyaya ag¢ilmasini istememis olsa da
kosullar, yaklagsmakta olan ‘toplu felaket’in sinyallerini almigcasina, eserin diinyaya
kanatlanmasina zemin hazirlayacak sekilde gelismistir. Tktidar miicadelesi, gelisim ve
ekonomik rant ugruna dogay1 ve insani yok sayan modern insana yakilan bir agit
niteliginde, tiim diinya seyircisiyle bulusan Parsifal, belki de gizliden gizliye tiim
insanlig1 uyarmak i¢in sahneye ¢ikmanin vaktini sakince gozetmistir. Bugiin hala
gecerliligini ve derinligini koruyan eserin mesaj1 ve derinligi diisiiniildiiglinde bunun

aksini iddia etmek elbette imkansizdir.

1 Weor, Parsifal Unveiled, s.70-71, 103.
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ILMIT, °‘KUTSAL KASE’ ALEGORIiSIi VE HRISTiYAN
TEOLOJISINDEKI PAGAN ETKIiLERI

A. Teolojiye Yaklasim Baglaminda ‘Nietzsche ve Wagner’ Ihtilafi

Wagner, Parsifal dahil biitiin eserlerinde, yalnizca bir yenilik¢i olmanin
Otesinde bir devrimci olarak da adimi tarihe kazimistir. Caginin ¢ok otesinde bir
diislinlir ve bir miizisyen olan Wagner; sanat, din ve politika dahil bir¢ok alanda
toplumsal ve kiiltiirel bir doniisiim hedeflemis, Freud un ortaya koydugu psikanalitik
kuram heniiz gelismemisken insan psikolojisine dair énemli ¢ikarimlar yapmis ve
bunlar1 miiziginde incelikle ve cesaretle islemis; sonu¢ olarak her daim mubhalif
durusuyla spekiilatif bir yasam stirmiistiir.*?

Altar’in belirttigi gibi, cagmin tiim siradisi akimlarina daha iyi kulak
verebilmelerine ve acik goriisliiliiklerine ragmen, iki biiyiik filozof olan Nietzsche ve
-Wagner’in 6zellikle Parsifal eserinde bizzat etkilendigi- Schopenhauer, Wagner’in
mistisizmini kavrayamamis ve onu sert bir sekilde elestirmigler ya da esere ilgisiz
kalmiglardir.®® Altar’in aralarindaki bu anlagsmazligin sebebine dair tahlili dikkat ¢ekici

niteliktedir:

“Acaba bu iki taninmis filozofla Wagner arasindaki anlagsmazliga sebep olan
su mu idi: Schopenhauer ve Nietzsche, her ikisi de miitemadiyen hayata yol
arayan, hayata bag arayan ve aradiklarini kendileri i¢in bulamadiklaridan
bedbin olan filozoflardi; Wagner ise, hele Parsifal operasina kadar yazdigi
eserlerle, miitemadiyen metafizige kacan, mitolojiye dayanan, kurtulusu 6z
sevgide bulan, yarattigi tiplerde ilahlardan, insaniistinden daha asagi
diismeyen bir sanatkardi; ve son eseri olan Parsifal’de ise biitlin bunlardan
yiiziinii ¢evirerek Dbirdenbire Hiristiyanliga iltica edivermisti: halasi
[kurtulusu], iki filozofun tamamen aksine...Hiristiyani bir tasavvufta
bulmustu.”*

Tarihi olarak bakildiginda iki diisiiniir yollarin1 1876’da ayirmasina ragmen,

Nietzsche’nin Wagner’e dair yayimladigi elestirileri, Wagner’in 1883 yilindaki

92 Bryan Magee, Aspects of Wagner, 2. bs., New York, Oxford University Press, 1988, 5.36-37.
93 Altar, “Biiyiik Bestecilerden Richard Wagner”
94

Ae.
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olimiinden sonra gerceklesmistir. Diigiinsel yollarinin ayrilmasinda belki de en kilit
sebeplerinden biri Parsifal’in spiritiiel ve felsefi icerigi olmustur. Ayni donemde
Nietzsche, ‘en 6nemli bagyapitim’ diye addettigi Boyle Buyurdu Zerdiist (Also Sprach
Zarathustra-1883-85) adli eserini yazarken Wagner de kendi operatik diinyasini
gelistirmekle mesguldiir.”> Ozetlemek gerekirse, “Tanr1 6ldiigiine gore dinin dayattig:
ahlak¢1 ve iyiliksever tutumun gerekliligi, bununla birlikte varolugsun bir Yaratici
tarafindan diizene ve gelisime yonlendirildigi yanilsamasi da ortadan kalkmistir. O
halde iyilik ve merhametin, dogada yalniz kalan bireyi tutsaklastirmaktan baska bir
islevi de yoktur. Bu nedenle yasamin dayanilmaz zulmiinden kurtulabilmek i¢in tiim
kiigtikliikleri yikmak, zayifliklar1 ezmek ve {lstiin bir birey olarak acimasiz bir
yasamda galip gelmek gerekmektedir.” diyen Nietzsche’nin tiirlii aforizmalarla
sundugu eserinde, bir ‘iistinsan’ (Ubermensch) modeli olarak yaratilan Zarathustra
adindaki mistik karakterin igsel yolculugu anlatilmaktadir. Neredeyse otobiyografik
bir temsil sunan Zarathustra, Wagner’in Yiiziik serisindeki Siegfried karakterinden ¢ok
da farkli degildir. Ancak kisa siirede kendi ayriksi ve otantik yolunu bulan Wagner,
Nietzsche’nin keskin teoloji reddine tezat olusturarak farkli bir yone sapmus,
Schopenhauer’in isten¢ kavramindan etkilenmesine ragmen ne onun karamsarligini
edinmis ne Nietzsche’ nin bu yikici, asi ve spiritiielligi topyekin reddeden sert tavrini
benimsemis ne de (belki de en dnemlisi) Hristiyanligin dogmatizmine sarilmistir.
Siegfried’in kisa siirede Parsifal olarak reenkarne olmasi, nihilist filozof
Nietzsche icin elbette dehsetengiz bir durum yaratmis; kendisine biiyilik ilham veren
ve felsefi bir idol olarak benimsedigi Wagner gibi bir aydinin “Hristiyanlik denilen

zay1fliga” boylesine yenik diigmesine biiyiik tepki gostermistir:

“Kesinlikle artik veda etme zamani gelmisti: hemen akabinde kaniti da geldi.
Richard Wagner [....] birdenbire, garesizce ve yikilmig bir sekilde Hristiyan
carmihinin Oniinde egildi. Higbir Almanin gozleri yok muydu basinda ya da
acimadi m1 bu korkung goriintiiye karsi [Wagner’in] edindigi vicdana? Tek
sanciyan ben miydim? Yeter; bu beklenmedik hadise yildinm gibi ¢oktii
iizerime [...] Mahkum oldum artik...daha dnce hi¢ olmadigim kadar yalniz
olmaya. Zira benim Richard Wagner disinda kimsem yoktu zaten.”

% Mastrogiovanni, a.g.e., 21-22

96 Frederick Nietzsche, “The Anti-Christ”, The Portable Nietzsche, Ed. ve Cev. Walter Kaufmann,
New York, Penguin Books, 1976, s. 676.
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Aslinda geng yaslarinda Nietzsche i¢in hem bir idol hem de bir takint1 haline
gelen Wagner, Nietzsche’nin son derece anlamli buldugu bir seyi icra etmistir.
Wagner’in miizigi; onun i¢in yasami, beraberinde gelen tiim acilara ragmen, katlanilir
hale getiren zor bulunur bir cevherdir. Wagner’in miiziginde ve ayn1 zamanda Yunan
tragedyasinda gordiigli fark, aci ¢eken bireylerin Hristiyan teolojisinin Onerisi gibi
kurtulusa acidan gecerek varma yanilsamasi yerine, bireyin kolektif bir sanatsal
deneyimle degisip boylece hayatinin olumlu sekilde donlismesine imkan
saglamasidir.’” Ancak bir donem Wagner’in operasini kendi diisiinselliginin kutsal
mabedi olarak goren Nietzsche i¢in Bayreuth’teki tecriibesi bir hayal kirikligi olmus
ve Yiiziik ile yollar1 ayrilmistir.”8

Yillar i¢inde felsefesini gelistiren Nietzsche, modern ve rasyonel toplumla
ilgili Avrupa’y1 kasip kavuracak bir kehanette bulunmustur: Neredeyse iki bin yildir
hiikiim stiren Hristiyanlik ve Tanr1 inanci, aydinlanma diisiincesinin bir sonucu olarak
yok olmaya yliiz tutacak; insanligin o ana dek inandig1 tiim ahlaki ve dini degerleri
yerle bir olacak ve kacinilmaz bigimde varolusunu sorgulayarak kisa siirede kendini
koca bir anlamsizlik bulutunun i¢inde bogulurken bulacaktir. Bu karamsar ve son
derece iddiali ongorii, haklilik payr bir yana, en basta Nietzsche’nin bizzat kendi
yasami boyunca i¢inden ¢ikamadigi bir sorunsal ve miicadele alani olarak varligini
siirdiirecektir.”” Ancak Wagner, Nietzsche’den farkli olarak, insanin ilahi inang
yoksunlugundan dolay1 burun buruna geldigi varolussal krizi Hristiyan teolojisinin bir
‘aldatmaca’ oldugu diislincesinden yola ¢ikarak anlamlandirmaya ¢alismamistir. Bu,
aksine Wagner i¢in geleneksel anlamdaki dinin, hitkmiinii yitirdiginde ele alabilecegi
yeni bir alan olusturmustur. Wagner’e gore bu kriz dinden uzaklasmakla degil, onun
altinda yatan metafor ve mitolojik baglami, kendi sanati araciligiryla yeniden ve
ozgiirce tUretmekle atlatilabilirdi. Wagner, tim dini Ogretilerde, Nietzsche’nin
gormedigi ve belki 6zellikle de gormemeyi tercih ettigi merhamet etigini farketmistir.

Bu, Wagner’i Schopenhauer’e daha ¢ok yaklastiran bir degerdir.

97 “Modern Diinyanin Dahisi” Belgeseli, Sunan Bettany Hughes, BBC-Open University Production,

Ingiltere, 1. Sezon 2. Béliim, 2016.
o8 Georges Liébert, Nietzsche and Music, Cev. David Pellauer & Graham Parkes, Chicago &
London, The University of Chicago Press, ©2004, s. 67-68.

9 “Modern Diinyanin Dahisi” Belgeseli
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Nietzsche’nin, Wagner’e dair yukarida belirtilen bu yirtict serzeniginden
anlasilacaglr gibi Wagner’in Parsifal’de Hristiyan unsurlarini da arkasma alarak
yoneldigi merhamet etigi, bircok ‘diisiinilir’ tarafindan son derece spekiilatif ve sok
edici bulunmustur. Zira Nietzsche i¢cin merhamet olgusu, insan gelisimi i¢in belki de
en bliylik zayifliklardandir. Bu nedenle yasamin, Wagner’in aksine, her zaman ytice
idealler ugruna bir gii¢ miicadelesine indirgenmesi gerektigini savunmustur.'” Bu
biiyiik tezata ragmen Nietzsche nin Parsifal’in miizigi i¢in “hayatimda duydugum en
giizel miiziklerden!?! dedigi kaydedilmis; Wagner’in miizikal dehasi tiim ‘Hristiyan
unsurlarina’ ragmen yine de tiim c¢evrelerce takdir edilmistir. Diger tarafta,

Schopenhauer’e gelince,

“Wagner sanatina gosterdigi ilgisizligin sebebini, felsefi kanaatlerden ziyade,
Schopenhauer’in miizikte belki de fazla amatoér kalmasinda veya sanat
alaninda degismez kanaatler elde eden ihtiyar filozof tarafindan Wagner
yaratmalarinin ¢ok modern bir sanat telakki edilmis olmasinda aramak dogru
olur.”102

Peki, Wagner gercekten de -Nietzsche ve g¢agdaslarmin diisiindiigli gibi-
Hristiyan ¢armihinin 6niinde egilmis midir?

Wagner’in, goriinlirde ‘Hristiyan teolojisi’ ve ‘geleneksel din’ unsurlariyla
bezenmis dramasi1 Parsifal, Wagner’in oliimiinden ¢ok sonra da ¢dzmesi zor bir
bilmece olarak yaklasik yliz seneyi askin bir siiredir bir¢cok sanatseveri, filozofu,
miizikologu ve konuyla ilgili yazip ¢izen, eser iistiine diisiinen tiim intelligentsia ’y1
pesinden siiriiklemistir. Katman katman agilan, i¢ ice gegmis metafor ve simgeleri
alegorik bir anlatimla sunan; derinliklerinde mitoloji ile dinin adeta esrarengiz bir
ahenk icinde dans ettigi, seyirciye mistisizmin doruklarinda oksijen saglayan bu

eserin, ‘kutsiyet’ unsurlart igerdigi inkdr edilemez bir gergektir. Bir

190 1 esley Chamberlain, “The political message of Nietzsche’s ‘God is dead,” The Big Ideas, The
Guardian, 7 Subat 2012, (Cevrimigi)
https://www.theguardian.com/commentisfree/belief/2012/feb/07/political-message-nietzsche-god-is-
dead, 26 Aralik 2017.

101 By, a.g.e.,s. 23.

102 Altar, “Richard Wagner ve Devrinin Filozoflar1”, 1947, (Cevrimigi)
http://cevadmemduhaltar.com/makale-richard-wagner-ve-devrinin-filozoflari.html, 26 Aralik 2017.

58



Biihnenweihfestspiel'®* (Sahneyi Kutsayan Senlik Oyunu) olarak Parsifal’in sadece
miizigi bile bu konuda oldukga ikna edicidir.!%*

Wagner’in insan kurtulusuna dair aradig1 yol, dinin prangalarindan ve diger
tim toplumsal tabulardan arinmig, otantik ve Ozgiirlesmis bir spiritiiellikten
gecmektedir. Bizzat kendi insa ettirdigi Bayreuth operasinda sahnelenmesini istedigi
Parsifal, Wagner i¢in tam da bu spiritiiel yolun 6ziinii ifade etmektedir. 28 Eyliil 1880

tarihli mektubunda bunu agikga ifade etmistir:

“Olur da bir giin, sadece ciddiyetsizlikten keyif alan bir seyircinin karsisinda,
son derece kutsal addedilen gizemlerin temsillerine satafath bir gevseklik ve
ciddiyetsizlik hakim olursa, mesru bir karsi c¢ikis sergileyecek Kilise
otoritelerini kesinlikle su¢lamamam gerekir. Bu eseri ‘Sahneyi Kutsayan
Senlik’ olarak adlandirmakta son derece hakliydim. Simdi bunun i¢in bir
sahne kutsamaliyim ve bu sadece benim Bayreuth’taki senlik tiyatrom
olabilir. Parsifal sadece ve sadece orada oynanacak, bugilin ve her zaman;
baska bir tiyatroda higbir zaman seyirci igin bir eglence araci olarak
sunulmayacak.”!%

Bu ifadeden de anlasilacagi gibi Parsifal, Wagner i¢in ayn1 zamanda seyircinin
icsel diinyasina niifuz edecek bir misyon gorevi de iistlenmektedir. Seyirci ‘iyi vakit
gecirmek’ ya da hali hazirda kiliselerde asina oldugu ve (temsil ettikleri simgeselligin
oziinden ayristirilmis olan) birtakim ritliellere operatik bir gozle yaklasmayacaktir.
Parsifal aynt zamanda bir uyanis itkisi olmali, 6grenme ve bilme arzusunu
tetiklemelidir: Bu, insanin varoluguna dair ezoterik derinliginin bilgisidir.

Parsifal’in dini meselelerle olan birbirinden koparilamaz gerilimli iligkisi
ayrintili ve dikkatli bir degerlendirmeyi hak etmektedir. Yukarida da belirtildigi gibi
eserle ilgili tepkiler bugiin bile hala birbirinden u¢ yonlere savrulmakta ve siiregelen
entelektiiel tartisma platformu olduk¢a zit kutuplara sahne olmaktadir. Ornegin
Gutman; eseri “ilk bakista sakin ve heybetli bir duvar siisii gibi goriiniirken daha
yakindan incelendiginde, icinden kesintili ve tuhaf bir perspektifle tasarlanmis
arkaplanlarin oniinde grotesk ve kukla gibi hareket eden figiirlerin ortaya ¢iktigi

korkutucu unsurlarla dolu bir pasticcio” olarak tanimlamis ve Parsifal’in Bir Hristiyan

103 *Wagner, Parsifal’i tanimlamak i¢in bu kavramin kullanilmasini tercih etmistir.

104 Ulrike Kienzle, “Parsifal and Religion: A Christian Music Drama?” A Companion to Wagner’s
Parsifal, Ed. William Kinderman & Katherine R. Syer, NY, Camden House, 2005, s. 81.

105 81, 5. 903.
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eseri olarak algilanmasina sagirdigini belirtmistir.!% Diger taraftan Beckett, “Hayirli

3

Cuma sahnesi” i¢in “‘sairin miidahalesi olmadan yaratilan diinyaya ait’ olan tiim
modern kutlamalarin  en etkileyicisi” tanimimi  kullanmis,  “Parsifal’deki
Kase’nin...Isa’nin, insanlar arasinda devam eden varligini temsil eden Son Aksam
yemegindeki kupa olarak tam da en Hristiyan baglam ve anlamda algilanmay1 hak

ettigi”ni belirtmistir.!°” Wagner ve eseri hakkinda taban tabana boylesine zit goriiglerin

varlig1 elbette Borchmeyer’in anlamli analizine 1s1k tutmaktadir:

“Kural geregi, hayatlar1 boyunca siddetli bicimde tartisma yaratan tiim
sanatcilar er ya da gec klasik statiisiinde bir yerde rafa kaldirihrlar ve
sonrasinda ne muhalif bir duruslar1 kalir ne de aykirilik atesine kivileim
olabilirler...Oysa Wagner’in eserleri, kendi sanat¢i kisiliginin de etkisiyle,
uzlagsmazlik iiretmeye devam etmekte, kendilerinin klasiklesmelerini
engellemek igin essiz saldirganliklarini siirdiirmektedirler.”!%®

Michael Tanner ise “[i]lnanmasi zor olsa da huzur ve baris lizerine yazilan
Parsifal, gegmiste oldugu gibi bugilin de en sert miinakasalara ve c¢ekismelere yol
agmustir.” diyerek Parsifal’in ironik tabiatina dikkat ¢ekmistir.!%° Kienzle nin belirttigi
gibi, yiizeysel bir bakisla oldukga ‘sasirtict’ yahut ‘geleneksel tavirda’ gibi goriinse de
eserde daha derin bir baglamda kullanilmis olan Hristiyan mitolojisine ait gorsel
ve spiritiiel i¢erikler, nevi sahsina miinhasir olmakla birlikte aslinda son derece radikal
bir perspektifte Hristiyan dogmastyla ¢elismekte, hatta adeta bu dogmaya rest ¢ekerek
onu kendi ‘silah1’ ile alasagi etmektedir.'!”

Peki, tiim tarih boyunca Bat1 diinyasinda biiyiik 6l¢lide toplumsal ve siyasal bir
iktidar alan1 ve ayricalik elde eden, buna ilaveten son derece kati, dogmatik bir inang
sistemini yasalartyla beraberinde getiren ve neredeyse iki bin yildir hiikiim siiren bir
vahiy dini s6z konusuyken acaba Parsifal baglaminda ‘mit’ten s6z etmemize izin var
midir? Diger bir deyisle, geleneksel anlamdaki Hristiyanlik ya da diger semavi dinlerin
mesrulugu ‘tartigilabilirlik’ platformundan boylesine uzakken bu dinleri ve azizlerini,

inang sistemlerini ve ritiiellerini ‘mit’ kategorisi altinda tanimlamak bir oxymoron

106 Gutman, a.g.e., s. 432, 439.
107 Beckett, a.g.e., s. 148,140.
108 Borchmeyer, a.g.e., s. vii.
109 Tanner, a.g.e., s. 184.

10 Kienzle, a.g.e.,s. 8l.
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(tezat) degil midir? Hristiyanliktan bahsederken ‘mitoloji” kelimesini yanina
ekledigimiz an, Hristiyanliga dair tiim baglamin sahip oldugu ¢agrisim ve anlamlari
elbette ters yiiz edilmekte ve dolayisiyla bir olgu olarak ‘mit’i incelemeyi zorunlu
kilmaktadir. Iste bu noktada tezin esas sorunsali karsimiza ¢ikmaktadir: Parsifal’de,
Hristiyan unsurlariyla ‘kutsanmis’ edim ve eylemler ‘mit’ kategorisi disinda baska
nasil anlasilir kilinabilir? Bu temel sorunsal, ‘mit’ kavramini derinligince incelemeyi

gerektirmektedir.

B. Evrenin Simgesel Bilgisi: Bir Yaradilis Hikayesi Olarak ‘Mit’
(Soylence)

Insanmn yeryiiziindeki arkaik ge¢misi ve varolusun ge¢misine dair her
kavramda oldugu gibi, mitin de dogas1 geregi karmasiklig1 ve gizemliligi elbette g6z
onilinde bulundurulmasi gereken bir 6n kosuldur. Bununla birlikte asagida tartisilacak
olan tanimlar, okuyucuya Wagner’in Parsifal’ de Nors ve 6zellikle Hristiyan mitolojisi
iizerinden neyi amacladig1 konusunu sorunsallagtirmada ve eseri ¢éziimlemede fayda

saglayacaktir.

Kovacev’in belirttigi gibi, antik medeniyetler, yarattiklar1 mitler ile insan
ozlinlin 6nemli sorunsallarini agiklayabilmeyi hedeflemis; onu dogal, toplumsal ve
tarihsel olaylara anlam verebilme amaciyla icat etmislerdir.!'! Mit, Jung’un ortaya
koydugu ‘kolektif bilingdisi” kavraminin kendine has bir bi¢imi olmakla birlikte,
tarihteki en erken bilis formlarindan sayilmaktadir. insanin dogal ve toplumsal
etkilesimine dair muazzam temsiller sunan karmasik bir sistem olarak karsimiza
¢ikar.!'2 Tarih boyunca filizlenip ¢ogalan, ¢ogaldik¢a anlam zenginligi kazanan mitler,
insanligin tiim yaratic1 edimlerine ilham kaynagi olmustur. Campbell ise iddiali bir
tanimla mitin, kozmosun bitip tiikenmeyen enerjilerini insanin  kiiltiirel
disavurumlarinin i¢ine akmasini saglayan gizli bir esik oldugunu belirtmis; dinlerin,
felsefelerin, sanatlarin, ilkel ve tarihsel insanin toplumsal bi¢imlerinin, bununla

birlikte bilime ve rahatsiz edici riiyalara dair baglica kesiflerin, daima mitin o temel,

1 Kovagev, “Myth as a form of cognition”, Anthropos, 2000, s. 36, 58-77.
12 Kovagev, “Return to the Origins” s. 99.
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biiyiilii dongiisiinden fiskirmakta oldugunu vurgulamistir.''3 Dardel ise mitin, 6zsel
olarak 6nem tastyan bir kavram oldugunu ve yeryiiziindeki bir yasam bi¢imini temsil
ettigini; 6znenin bu aracla kendini evrende var etme ve konumlandirmaya calisarak
yagama ve varolusa dair temel sorulara cevap aradigini 6ne siirer.!!* Diger tarafta Keen
ve Valley-Fox, miti “kisiye, topluma ve kiiltlire bilgi, en yiiksek seviyede anlam ve
yon veren, i¢ ice geemis hikayeler, ritlieller ve gelenekler” olarak tanimlamislardir. Bu
tanimin Freud’un bilingdis: tanimiyla paralellik gostermekte oldugu sdylenebilir; zira
mit, ylizde 10’u yiizeyde goriilebilen, yiizde 90’1 ise biling sinirinin altinda kalan bir

buzdagidir.!'?

Mitoloji uzmanlarinin ¢ogu, bir kiiltiirii belirleyen mitlerin yaratici veya yikici,
saglikli ya da patolojik 6zellikte olabildiklerini diisiinmektedir. Mit, olaylarin sebebini
aciklayan bir diinya resmi ve hikayeler dizisi olusturarak bir fikir birligi yaratir; sosyal
diizeni takdis eder ve bir yasama bicimi sunar. Fakat kisilere giivenlik ve kimlik
kazandirdig1 gibi ayn1 zamanda secici korliik, katilik ve goriis darligi da zerk eder
ciinkii temelinde muhafazakardir. Mitler, insanlar1 atalarinin inanglarini takip etmeye
tesvik ettigi gibi, hikayelerdeki kahramanlarin edimlerini taklit etmelerini de
ogiitler.!'® Dolayisiyla insanlar, i¢inde bulunduklar: kiiltiire ait mitsel kahramanlarin
ya da dini anlatilardaki azizlerin yaptiklar1 eylemleri, ¢esitli ritiiellerle tekrar iiretme
yoluna giderler ve hikayelerde anlatilan ezoterik ve simgesel anlamlar1 gérmezden
gelirler. Sistem ise bu korliigii belirli siyasi, dini ve ekonomik ¢ikarlar yiiziinden kasith
olarak iiretmeye devam etmektedir. Birey tarafindan i¢sellestirilen sistem aygitlari ise
artik basli basina organik bir mekanizmaya doniistiigiinden, asirlar boyu tekrar edilen

hikaye ve eylemler kolektif bilin¢gdisinin da etkisiyle insanlarin bir baski gérmeden

13 Joseph Campbell, Kahramanin Sonsuz Yolculugu, Cev. Sabri Giirses, Istanbul, Kabalci
Yaymeilik, 2013, s. 13.

4 Eric Dardel, “The Mythic,” Sacred Narrative: Readings in Theory of Myth, Ed. Alan Dundes,
Berkeley, University of California Press, 1984, s. 226.

115 Sam Keen & Anne Valley Fox, Your Mythic Journey: Finding in Your Life through Writing
and Storytelling, Los Angeles, Jeremy P. Tarcher, 1989, s. XI-XII.

116 Kovacev, a.g.e., s. 99.
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goniillii sekilde uyguladiklari, yeniden iirettikleri ve gelecek nesillere aktardiklari birer

yagam pratigi haline gelir.!!”

Kirk, mitlerin kutsal bir dogaya sahip olmalar1 gerektigini diisinmemektedir.
Ona gore mitler bir¢ok farkli form ve islevde karsimiza ¢ikabilir. Dolayisiyla mitin
higbir tekil tanimi tiim olasiliklar1 kapsayamaz; tist tiste bindikleri yerler olabilir ancak

hi¢bir zaman tamamen Ortiismezler.!!®

Yine de mitin temel unsuru hayal giicii
oldugundan bilimden farkli bir bilis tiirii olarak karsimiza ¢ikar.!'” Rogerson’ a gore,
18. yiizy1l sonlarinda ve 19. yiizyil baglarinda yeseren Romantik Hareket, Aydinlanma
Felsefesinin iddiasinin aksine, mitleri insanin en derin yaratici potansiyelinin bir diga
vurumu olarak gérmiistiir. Rogerson mitin; bircok oyun yazarina, miizisyene, sair ve
ressama son derece saglam bir ilham kaynagi olarak, ‘insan varolugunun derin
gercegini’ ifade etmelerine hizmet ettigini belirtir.!?° Larsen’m mit yorumu da bu
baglamda paralellikler tasir. Zira ona gdre mit, ‘insan hayal giiciiniin evrensel
dili’dir.'?! Buna bagl olarak, sanatginin mitolojik hayal giiciiniin, sadece zengin bir
fantezi diinyas1 veya klasik mit ve fabllara yeniden yasam verme fikri olarak
diisiiniilemeyeceginin altin1 ¢izmistir. Ona gore mitler, goriiniirde siradan olan ‘gizli

sebeplere’, yani ylizeyin altindaki mitsel ve arketipsel izlere isaret eden fenomenleri

derinligince anlamamizi saglamaktadir.!??

Literalizm'?** hastaliktir, diyen Hillman ise mitleri /iteral olarak algilamanin
tarihsel incelemelerdeki en biiyiilk handikap oldugunu belirtmistir. Mitin kendini
‘hakikat’, ‘esaslara dayanan’, ‘dogru’ vs. olarak sunmayan, diger bir deyisle literal

olmayan tek aktarim bi¢imi oldugunu vurgulayan Hillman; mitsel hikayeleri hem

117 Kars. Louis Althusser, ideoloji ve Devletin ideolojik Aygitlari, 1978. Althusser’in eseri bu konuya,
farkli bir bakis acis1 getirmekte; modern devletin, bireyi politik agidan sistemi nasil igsellestirmeye
yonlendirdigini gozler oniine sermektedir.

18 Geoffrey S. Kirk, “On Defining Myths”, Sacred Narrative: Readings in Theory of Myth, Ed.
Alan Dundes, Berkeley, University of California Press, 1984, s. 58.

19 John William Rogerson, “Slippery Words: Myth”. Sacred Narrative: Readings in Theory of
Myth, Ed. Alan Dundes, Berkeley, University of California Press, 1984, s.65.

120 Ae.

121 Stephen Larsen, The Mythic Imagination: Your Quest for Meaning Through Personal
Mythology, New York, Bantam Books, 1990, s. XVII.

122 Ae. s, 50.

123 *Literalizm: Anlatmm tim yan anlamlarindan, ¢agrisim, simgesellik ve mecazi kullanimindan
arindirilarak salt sozliik anlamiyla algilanmast.
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insan tecriibesinin arketipsel bigimlerinin birer sunumu hem de farkli kiiltiirlerin (Kelt,
Nordik, Yunan) konulu masallar1 niteliginde degerlendirmistir.'>* Ote yandan Gaster,
mitin, her seyin ayni anda iki agidan da degerlendirilebilecegini 6ne siiren fikrin bir
disa vurumu oldugunu belirtir: Bir tarafta seyler gecici ve ani olabilirken diger tarafta

sonsuz ve askin birer nitelik kazanabilirler.!?>

Eliade’a gore, giiniimiizde hala canliligini koruyan bir mit, her daim dini
edimlere ilham veren ve onlar1 hakli gosteren bir kiilt ile baglantilidir. Bu fikirden yola
cikarak mitsel diigiincenin yapisini algilayabilmenin en iyi yolunun, hala canliligin
stirdiiren mitin (par excellence gercegi aydinlattigina inanilan mitsel 6genin) ait
oldugu kiiltiirii incelemek oldugunu one siirer.!?® Dardel ise mitsel olanin mantigi
dislamadigini ya da zaman i¢inde onu Oncelemedigini belirtir. Mit, mantigin
varolusuyla birden yok olmaz; onunla ayni anda varlik kazanir ve hatta onu tamamlar
niteliktedir. Dolayisiyla bu durum ‘¢agdas’ entelektiiellerin bile i¢inde var olmaya
devam eden ilkel ve kadim insanin kalintilarina benzetilebilir.!?” Bu 6nerge Larsen’1n,
kisilerin farkinda olmadan her giin mit irettikleri fikriyle de Ortiismektedir.
Dolayistyla mit, insan psikesinin derinligindeki her tiirlii gercekligi, ona yon ve deger
vererek aydinlatmaktadir; bu nedenle insanligin kalbinin derinlerinde hi¢ eskimeden
yasayan, insanin 0ziine ickin bir katmani isaret, s6z ve bigimler araciligiyla a¢ik eden
evrensel ve temel bir olgudur.!?® Diger bir deyisle, mitleri incelemek aslinda insanin
kadim ve daha ilkel bir donemine taniklik etmektir. Bu ge¢mis, yasayan her canlidan
daha 6nce var olmus olaylara, kahramanlara ve tanrilara ait bir ge¢mistir.'>® Ote

yandan, Larsen’1n kisisel mitolojiyle ilgili yorumu dikkat ¢ekicidir:

124 James Hillman, “A Note on Story,” Parabola, IV:4, 1979, s. 43,45.

125 Theodor Herzl Gaster, “Myth and Story,” Sacred Narrative: Readings in Theory of Myth, Ed.
Alan Dundes, Berkeley, University of California Press, 1984, s. 37.

126 Mircea Eliade, “Cosmogenic Myth and ‘Sacred History,”” Sacred Narrative: Readings in Theory
of Myth, Ed. Alan Dundes, Berkeley, University of California Press, 1984, s. 138.

127 Dardel, a.g.e., s. 241.

128 Larsen a.g.e.,s. 62.

129 Dardel, a.g.e., s. 230.

64



“Kisisel mitoloji bireyin zamansizliga dair farkindaligiyla baslar. Bununla
birlikte, kendi kisisel yasamimiz sonsuz bir simdilik i¢inde yer almasina
ragmen, aslinda o duragan nokta aracilifiyla yasammmizin tiim zaman ve
mekanlara ait olan insanlara baglh olduguna dair bir duyum da gelisir. Biz
hayattayken, antik samanlarin {izerinde dans edip ruhani sarkilar soyledigi ve
Kral Arthur’un adamlariin kutsal Kase arayisinda ata bindikleri ayni topraga
bastyoruz. Acaba yasam seriivenimiz onlarinkinden daha az hayret verici
olmayabilir mi?”!3°

Tiim bu tanimlarin 15181nda, mitin belki de en 6nemli 6zelliginin ‘simgesellik’
oldugu agikca goriilmektedir. Mit sadece bir hikaye degil; ayn1 zamanda kendini dilde,
sanatta, dinde, bilimde ve siyasette yansitan, Jung terminolojisiyle, 6zel bir formdaki
‘kolektif bilingdisi’dir. Mit ile ilintili simgeler ve metaforlar, insanin tiim kiiltiirel
edimleriyle derin bir baglanti i¢indedir. Yine de en 6nemli islevlerinin sanatsal ve dini
alanda oldugu soylenebilir.!*! Nitekim Segal’in belirttigi gibi, mit, en Onemlisi
yeryiizli ve yasamin yaratiligina dair bir anlati niteligi tasimaktadir. Bu nedenle Kitab-
1 Mukaddes’teki o6zellikle yaratilis (Tekvin, Bolim:1-2), Adem ve Havva’nin
Aden’den kovulusu (Tekvin, Boliim: 3) ve Nuh Tufani (Tekvin, Bolim: 6-9) gibi
hikayeler ‘mit’ kategorisinde yer almali ve buna goére incelenmelidir.'*? Tarihsel
acidan bakildiginda mit ve dinin, sanatsal iiretimdeki Onemli etkisini gormek
miimkiindiir. Elbette bu etkilesimin en iyi 6rneklerinden biri de Wagner’in mitsel
anlatty1 temeline yerlestirdigi Parsifal’dir. Eserin ezoterik agidan yorumlanmasi ve
simgelerin dilinin ¢oziilebilmesi i¢in bahsi gecen mitlerin ve teolojik kiiltiiriin altinda
yatan gizli anlamlarin sorgulanmasi gerekmektedir. Bu nedenle oncelikle, eserdeki
Hristiyan unsurlarina farkli bir boyut getirecek ve okuyucunun eserin derinliklerine
inen yolculugunda ona rehberlik edecek ‘ortiik> Isa figiiriiniin mitolojik ve Pagan

kokenlerine i¢kin baglantilar incelenecektir.

130 [ arsen, a.g.e.,s. 19.
131 Kovacev, a.g.e., 101.

132 Robert A. Segal, Myth: A Very Short Introduction, New York, Oxford University Press, 2004,
s. 5.
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C. Antik bir Giines Tanris1: isa Miti

2007 yilinin biiyiik yanki uyandiran Zeitgeist: The Movie, Myth of Jesus adli
belgeseli, Hristiyanligin kutsal peygamberi Isa’nin, antik Pagan inanglarina ait bir kiilt
olduguna dair 6nemli tarihi saptamalar yapar. Elbette tezin amaci, belgeselde bahsi
gecen ‘kutsal’ figiirlerin gergekten var olup olmadigini kanitlamak degil, mitolojik
acidan bu figiirlerin ve simgelerin Parsifal’de neden kullanildigini aragtirmaktir.
Ancak, tiim dini yazitlarin alegorik ve simgesel niteliklerinin bilincinde olmak bu tiir
bir ¢oziimleme icin gerekli bir 6n kosuldur. Belgesel, aldigi gelenekdisi konum
sebebiyle Hristiyan ¢evreler tarafindan diinya ¢apinda biiylik elestirilere maruz kalsa
da 151k tuttugu tarihsel noktalar tezin amacina hizmet ettiginden biiyiik dl¢iide fayda
saglamaktadir. Belgeselde Isa peygamberin, Hristiyanlik 6ncesi kadim Pagan
inanglartyla ve insanligin ¢ok eski caglardan beri merakini cezbeden astroloji ile olan

baglantis1 dikkat ¢ekicidir.

Insan, yeryiiziindeki varolusunun baslangicindan  beri  gokyiiziinde
gozlemleyebildigi en 6nemli cisim olan Giines’i incelemis; onun hareketlerine,
yeryiiziinde olusturdugu etkilere, yaydigi aydinliga ve dolayisiyla yasamin en 6nemli
kaynagi olmasina tiirlii anlamlar yiiklemistir. Insanlik, bahar gelince her yerin
yesermesini, tiim doganin tekrar uyanmasini saglayan, her giin dogdugunda tiim
yeryiiziinii aydinlatan, yasami1 miimkiin kilan bu cismin, yoklugunda tim doganin
cansizlastigini, topragin verimsizlestigini, yasamin zorlastigini gézlemlemis; dogal
olarak zaman i¢inde ve 6zellikle tarim toplumuna gecildikten sonra yasam pratiklerini,
tarimsal dongiilerini, zaman kavramlarini ve elbette inang sistemlerini hep bu altin gibi
1s1yan, besleyen, biiyiiten ve 1sitan cisme gore belirlemistir. Antik ¢aglardan beri bu
nedenle Giines; ‘yasam’, ’aydinlik’, ‘iyilik” olarak addedilirken onun yoklugu “6liim’,
‘karanlik’, ‘kotiiliik’ ile 6zdeslestirilmis; tiirlii mitlerde iyiyle kotiiniin savasi ezoterik
olarak Giines’in varlig1 ve yoklugu iizerinden islenmistir. Kadim uygarliklarin benzer
bir motivasyonla yildizlar1 incelemeleri de onlara uzun vadede gergeklesen dogal olay
ve dongiileri tanimalarini ve elbette bunlara karsi hazirlikli olmalarin1 saglamistir.
Glines’e ‘tanrisallik’ atfedilmesi, Hindistan’dan antik Misir’a, Yunanistan’dan diger
Mezopotamya uygarliklarina kadar bircok kadim medeniyette gdzlemlenmistir.

Belgesel, tarihi olarak en giincel olan ve bu mitolojik Giines Tanrilar1 arasinda hala
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kiiltiirel gegerliligini koruyan mitsel figiiriin Isa oldugu bilgisini sunmaktadir.

Akali’m da belirttigi gibi “Hiristiyanlarin 6ldiiriilen ve dirilen Isa’[si]Jnin hikayesi,

biiyiik olgiide Gilines-tanrilarin veya pagan kurtarict tanrilarin 6zelliklerinden

tiiretilmigtir™!33

Asagida farkli cografya ve zamanlara ait Gilines Tanrilarinin

bulundugu gorselden anlasilacagi gibi Misir’daki (Giines Mesihi olarak bilinen)
Horus, Frikya’daki Attis, Pers kiiltiiriindeki Mithra, Hindistan’daki Krishna, Antik

Yunan’daki Dionysus gibi Roma-Yunan uygarliginda bulunan Tanri-insanlarin ortak

ozellikleri, tipk1 Hristiyan teolojisindeki Isa gibi, kis giindéniimiiniin ertesi giinii yani

Aralik’in 25’inde bir bakireden dogmalari, yeniden dirilmeleri, ¢armiha gerilmis

olmalar1 ve/veya 12 sayist ile olan baglantilaridir. (Bkz.: Resim 2.1)

EGYPT - 3000 BC

HORUS
25 ARALIKTA
DOGDU.

DOGUDA BIR YILDIZ
3 KRAL
TARAFINDAN TAKIP
EDILDI.

12 YASINDA
OGRETMEN.

30 YASINDA VAFTIZ
EDILDI.

12 HAVARISI VAR.

MITRA
BIR BAKIREDEN
25 ARALIKTA
DOGDU.

12 HAVARISI VAR.
3 GUN OLU KALDI
VE DIRILDI.

PERSIA - 12008C

GREECE - 500 BC

Resim 2.1: Farkli Cografya ve Zamanlara ait Antik Giines Tanrilarindan Cesitli Ornekler

DIONYSUS
BIiR BAKIREDEN

25 ARALIKTA
DOGDU.
MUCIZELER
YARATTL
“KRALLARIN
KRALI” OLARAK
BILINIRDI.
OLDUKTEN SONRA
DIRILDI.

GREECE- 1200 BC

INDIA - 900 BC

7N
'®)
O

ATTIS
BIiR BAKIREDEN

25 ARALIKTA
DOGDU.

CARMIHA GERILDI.
3 GUN OLU KALDI
VE DIRILDI.

KRISHNA
BIiR BAKIREDEN
DOGDU.

DOGUDA BIR YILDIZ
HABERINi VERDI.
MUCIZELER YARATTI
VE DIRILDI

MESIH iSA

BIiR BAKIREDEN
25 ARALIKTA
DOGDU.
“DOGUDA BiR
YILDIZ”
MUCIZELER
YARATTL

12 HAVARISi VARDI.
3 GUN OLU KALDI
VE DIRILDI

133 Kiirsat Haldun Akalin, “Yunan-Roma Uygarliginda insan-Tanrilara Tapinma Téreni Olarak: Kilise
Ekmek-Sarap Ayini,” Atatiik Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, Erzurum, 2014, Say1: 41, s. 130.
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Ornegin, Resim 2.2’deki mozaik eserinden anlasilacagi gibi, Isa’nin basinda halesi
bulunan ‘Tanrisal ¢ocuk’ tasvirlerinin, Pagan tanrisi Osiris-Dionysus’la!3#* biiyiik

benzerlik tasidigi goriilmektedir. '3

Resim 2.2: Kibris, Paphos’ta bulunan ‘Dionysus’un Evi’ndeki Mozaik Gorseli, M.S. 4. Yiizyil
(http://www.lost-history.com/dionysus.php)

134 *QOsiris-Dionysus: Roma-Yunan kiiltiiriinde “Tanr1’nin ogludur. Babasi Tanr1 ve annesi 6liimlii bir
bakiredir. 25 Aralik’ta {i¢ ¢gobanin Oniinde bir magarada ya da bir inek barmaginda dogmustur. O,
diinyanin gilinahlar1 nedeniyle, bir kurban olarak Paskalya zamaninda oliir. O, 6liimiin ardindan
cehenneme iner, ii¢iincii giin dirilir ve ihtisam iginde gége ylikselir. Onun taraftarlari, kiyamet giinleri
boyunca, onun yargi¢ olarak geri donmesini beklerler. Onun 6liimii ve yeniden dirilisi, onun etini ve
kanim sembolize eden ekmek-sarabin yenilmesinden olusan bir ritiiel ile kutlanir. isa, 6liimiinden énce
sarap ve ekmekten olusan sembolik bir son yemek kutlar. Isa, Incillerde ben yasamin ekmegiyim der ve
son yemek sirasinda ekmegi parcalar ve alin bunu bu benim bedenim diyerek onu havarilerine verir.
Aynmi sekilde gizem tanri-insani da sembolik olarak, ekmek ve ekmegi olusturan bugday ile
iliskilendiriliyordu. Osiris’in paramparca edilerek 6ldiigii soylenirdi; bu, un iiretmek i¢in bugdayin
doviilmesini sembolize eder. Olii Adonis’in kemiklerinin bir degirmende &giitiildiigii, daha sonra
riizgara sagildig1 sdylenirdi. Incillerde Isa ayrica ben gercek sarabim der ve son yemek sirasinda bu
benim kamm diyerek bir kap sarabi havarilerine verir. isa gibi Dionysus da asma ve sarapla
iliskilendiriliyordu. Dionysus pargalanarak 6liiyordu, bu pargalanma sarap tiretmek igin {iziimlerin
ayakta ¢ignenmesini sembolize eder. Isa’nin havarileri, onun sundugu ekmek ve sarab1 yiyip icerek,
sembolik olarak onun bedenini yer ve kanini i¢erler, bdylece Christ ile bir olmus olurlar. Bu tiir kutsal
bir komiinyon, Osiris-Dionysus ile bir olmanin bir araci olarak gizemlerde de uygulaniyordu. Tanriy1
yeme vasitastyla tanrisal komiinyon fikri dyle eski bir ayindir ki, Misir Oliiler Kitabinda gériilir.
Paganlar Christ’in olimden dirilisinin, Attis’in yeniden dirilisinin...bir taklidinin oldugunu;
Hiristiyanlar ise Attis’in yeniden dirilisinin, Christ’in yeniden dirilisinin bir taklidi oldugunu iddia
etmislerdi. Antik bir Hiristiyan gelenegine gére, Isa 25 Mart’ta 6lmiistii. Bu, Attis’in yeniden dirilisinin
Roma’da resmi olarak kutlandig1 giinle ayniydi. Bir bagka antik Hiristiyan gelenegi, Christ’in dliimiinii
23 Mart ve yeniden diriligini 25 Mart olarak belirler; bu, Attis’in 6liimii ve 6liimden dirilisiyle tam ayn1
zamana rastlar.” Akaln, a.g.e., s. 130.

135 Timothy Freke ve Peter Gandy, isa’min Gizemleri: “Gergek isa” Bir Pagan Tanrist miydi?, Cev.
Asli Bengisu, 2. bs., Istanbul, Ayna Yayinevi, 2011, 5.222.
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Resim 2.3: Misir Heykeli, Bakire Isis ve oglu Horus M.O. 3. yiizy1l (solda)
Resim 2.4: Bizans ikonasi, Bakire Meryem ve oglu Isa M.S 13. yiizyil civari (sagda)
(https://www.eyeofhorus.biz/power-of-myth/horus-and-jesus-the-egyptian-revelation/)

Hristiyanli§a ait Meryem Ana ve bebek Isa simgesinin, tipki Paganlarm mucizevi
¢ocugu Osiris-Dionysus gibi, Antik Misir’daki Isis ve oglu Horus gorseliyle de
baglantis1 dikkat gekicidir. Isa érnegindeki gibi, cogu antik Tanr1 mitinde bakire bir
anneden dogum simgesi mevcuttur. Tarihte, farkli cografyalarda bunun 6rneklerine

rastlamak miumkindiir;

“Kiigiik Asya’da [Anadolu’da] Attis’in annesi bakire Kibele’dir. Suriye’de
Adonis’in bakire annesinin adi Myrrh’dir. Iskenderiye’de Aion, bakire
Kore’den dogmustur. Yunanistan’da Dionysus, Zeus’u tim ihtisami iginde
gbrmeyi arzulayan ve onun yildinmlarindan biriyle esrarengiz bir sekilde
dollenen, 6liimlii bir bakire olan Semele’den dogmustur. Isa’nin, Meryem’in
rahminde sadece yedi ay kaldigi inanci, ilk Hiristiyanligin en ¢ok alintilanan,
Yeni Ahit dis1 metinlerinde yazili olan popiiler bir inangtir. Pagan tarihgi
Diodorus, Dionysus’nun annesi Semele’nin de ayn1 sekilde sadece yedi aylik
bir hamilelik gegirmis oldugunun sdylendigini anlatir.”!3¢

136 Ae, s. 39.
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Zeitgeist, Isa’nin diger tanri-insanlarla baglantilarim1 Pagan Zodyak c¢aprazinda

coziimler:

Sembol 2.1: Pagan Zodyak Capraz
(Zeitgeist: The Movie, Myth of Jesus)

Zodyak caprazi, tarihin en eski kavramsal isaretlerinden biridir. Giines’in bir
yil i¢inde 12 biiylik takimyildizi iginden gecisini tasvir eder. 12 ay1, 4 mevsimi, giin
donitimlerini ve ekinokslarini belirtir. Her takimyildiz1 antropomorfize edilmis, hayvan
ya da doga figiirleriyle kisisellestirilmistir. Caprazin ortasindaki Glines simgesi ise
goriilemeyen yaraticinin sureti, yani Tanr1 olarak kisisellestirilmistir.

Isa 6rnegine bakildiginda, Kutsal metinlerdeki anlatilarda Isa’nin 25 Aralik’ta
Bethlehem’de (Beytiillahim) dogdugu, doguda bir yildizin bunun haberini verdigi,
yildiz1 ise ii¢ kralin izledigi yazilmaktadir. isa’ya ‘Tanri’nmn oglu’, ‘Diinyanim Isi81’,
‘Insanligin Kurtaricis1’ gibi isimler atfedilmistir. Dogumuyla ilgili bu bilgilerin
astrolojiyle baglantis1 dikkat cekicidir. Zira doguda gece gokyliiziinde goriinen en
parlak yildiz olan Sirius, 24 Aralik’ta 3 parlak yildizla ayn1 hizalanmaya gecer. Antik
zamanlardan bugiline ayn1 isme sahip olan bu yildizlarin adi ‘3 Kral’dir. Sirius ve 3
Kral, 25 Aralik’ta Giines’in dogusuna isaret etmektedir. Bu nedenle 3 Kral, dogudaki

yildiz1 takip etmekte ve Isa’nin yani aslinda Giines’in dogusunu miijdelemektedir.
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“SKRAL'm =~ ¥
(Orion Kemeri) ¥

 sipiug’ *
(Dogu'nun Yildizi) 798, .

-‘K@Mevsiminde e

“TANRININ GONESININ DOGUSU”. -

Resim 2.5: Dogudaki en parlak yildiz1 (Sirius) takip eden 3 kral ve isaret ettikleri Giines (Isa)
(Zeitgeist: The Movie, Myth of Jesus)

Freke ve Gandy, Sirius’un Giines’e dogru yiikselisinin Nil nehrinin habercisi
oldugunu ve asirlar boyunca Misir halki tarafindan Misir Tanr1’s1 Osiris’in 6liimden
dirilisi ile iliskilendirildigini de belirtmistir.!3” Ayn1 hikaye Krishna, Mithra, Dionysus
ve diger tiim Gilines-tanrilarinda goriilmektedir. Akalin, Hristiyanligin vahiy kitaplari
disinda Isa’nim yasadigina dair higbir tarihsel delil olmadigini, higbir resmi veya tarihi
kayitta ismine rastlanmadigini, dénemin higbir yazar ve tarihgisinin Isa’nin varligina
dair en ufak bir ifade kullanmadigini belirtmistir.'>® Isa’nin yasadigina dair bir kant
olmadigin1 onaylayan Freke ve Gandy, buna ek olarak daha da 6nemli bir konuya
deginerek Isa’nin yeni bir ¢cagm kurtaricist olma mitinin arkasinda yatan astrolojik
baglantiya dikkat cekmistir:

“Yahudi tanri-insanina, ‘Baligm oglu Jesus’ anlamma gelen, Exodus'’*

peygamberi Joshua ben Nun’a'*’* atfen Joshua/Jesus ad1 verilmisti. Bu, Balik
tarafindan sembolize edilen, yeni astrolojik Pisces Cag1 i¢in tasarlanan bir
kurtaric1 figiirii icin miikemmel bir addir. Isa’nin ‘dogumu’ igin segilen
zaman, onu, Yeni Pisces Cagi’nda baslayan ... O6nemli bir astrolojik
kavusumla iliskilendirir...Yildizlar ile ilgili bu kavusum, ayni1 zamanda,
Pagan mitinde tanri-insanin dogumunu 6nceden bildiren yildiz haline gelir.

37 Ace., 5.307.

138 Akalin, a.g.e., s.131.

139 *Exodus: Tevrat’in ilk bes boliimiinden biri olan Misir’dan Cikis adli kitabu.

140 «Nun: Ibranice’de 7 Nun, ‘balik’t temsil etmektedir. Samael Aun Weor, balik imgesinin tim
dinlerde, 6zellikle Hristiyanlikta olduk¢a 6nemli bir simge oldugunu belirtmistir. Nedeni ¢ok az kisi
tarafindan bilinmekle birlikte, eski Hristiyanlarin ilk kutsal simgesi aslinda hag degil, baliktir. Weor,
26 Mart 2014, (Cevrimigi) https://gnosticteachings.org/fags/scripture/3394-what-is-the-meaning-of-
noah-and-the-ark.html, 30 Mart 2017.

71



Bu yiizden, isa sembolik olarak, Yeni bir Cag’in yeni kurtaricis1 haline
gelir.”*!

Zeitgeist, bu detay1 ¢ok O6nemli bir astrolojik gerceklige deginerek agiklar:
Incil’de ‘¢ag’ (aeon) kavramina yapilmis cok sayida referans vardir. Gokyiiziinii
inceleyen ve astrolojiyle i¢ ice olan Antik Misir’lilar ve ondan 6nceki kadim kiiltiirler
ortalama her 2150 yilda bir ilkbahar giindoniimiiniin (21 Mart) sabahinda Giines’in
Zodyak’taki farkli bir burgta, yani takimyildizinda gergeklestigini fark etmiglerdir. Bu,
Diinya’nin  kendi ekseni etrafinda donerken gergeklestirdigi ufak yalpalama
hareketinden kaynaklanmaktadir. Nitekim, Zodyak haritasindaki yildizlar normal
dongiileri yerine, tersine ilerlemektedirler. Bu yalpalama hareketiyle beraber tiim 12
burcun tamamlanmasi ise ortalama 25,765 yila karsilik gelmektedir. Bu dongiiniin
farkinda olan antik toplumlar buna ‘Biiyiikk Yil’ demiglerdir. Dolayistyla her bir
takimyildizi i¢in gegen 2150 yillik siireyi bir ‘¢ag’ olarak adlandirmislardir.'#?

Incil (Yeni Ahit) temelde 3 ¢agdan bahsederken 4. cagin da gelisini
miijdelemektedir. Bu astrolojik referanst Eski Ahit’te de gérmek miimkiindiir: Musa,
Sina Dagr’'ndan 10 emri alarak indikten sonra Israilogullarinin altin bir buzagiya
taptigin1 gordiigiinde ¢ok ofkelenir. Tas tabletleri kirar, altin buzagiy1 pargalar ve
halkina, armabilmeleri icin birbirlerini 6ldiirmeleri gerektigini soyler. Incil
akademisyenlerine gore bu davranig Musa’nin Tanr1’nin birligine karst gelindigi igin
verdigi hakli bir tepkidir, ancak astrolojik acidan bakildiginda durumun tamamen
simgesel oldugu gozlemlenmektedir. Zira burada bahsedilen altin buzagi, Zodyak
dongiisiindeki Boga takimyildizina yapilan bir gondermedir ve Musa, tarih itibariyle
tam da Boga takimyildizindan sonra gelecek olan Kog¢ takimyildizinin ve aynm adli
¢agin simgesidir.!** Dolayisiyla Musa’nin 6fkesi, Tanr’nin birligini bozmalariyla
ilgili degildir, yeni ¢agin gelebilmesi icin eskinin yikilmasi gerekmektedir. Musa, bu

simgeselligin ortiik bir isaretidir.'**

141 Freke & Gandy, a.g.e., s. 234.

142 Buna gore, M.O 4300-2150 aras1 Boga ¢ag1, M.O. 2150-M.S. 1 aras1 Kog ¢ag1 ve hala iginde
bulundugumuz dénem olan M.S. 1- 2150 arasi ise Balik ¢ag1 olarak adlandirilmistir. Dolayisiyla
sirada ise Kova ¢ag1 vardir.

143 By nedenledir ki Yahudiler bugiin de hala ritiiel olarak Kog¢ ¢agini simgeleyen Kog¢ boynuzunu
iflemektedirler.

144 24 Mart 2008, (Cevrimici) www.webskeptic.wikidot.com/zeitgeist-transcript, 29 Ekim 2017.
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Bu sistem iizerinden bakildiginda Isa’nin, Kova ¢agindan 6nce gelen Balik
cagimi temsil etmekte oldugu goriilmektedir. Incil’deki ‘balik> simgeselligi son derece
belirgindir. ‘Biiyiik Balik¢1® olarak da bilinen Isa’nin, Matta Incil’inde agliktan dlecek
5000 insan1 ekmek ve ‘2 balik’ ile besledigi yazilmistir:

“Isa kiy1ya ¢ikar ¢ikmaz biiyiik bir toplulukla karsilasti. Onlara kars: yiiregi
actyla doldu; hasta olanlar1 sagliga kavusturdu. Aksam olunca &grencileri
kendisine yaklasip, ‘Burasi 1ssiz bir yer’ dediler, ‘Vakit de oldukga ilerledi.
Artik toplulugu sal; kasabalara gitsinler, kendilerine azik satmn alsinlar.” Isa,
‘Buradan gitmeleri gerekli degil’ diye yanitladi. ‘Siz onlara yiyecek verin!’
Ogrenciler, ‘Burada bes ekmekle iki baliktan baska hicbir seyimiz yok ki’
dediler. Isa, ‘Onlar1 buraya bana getirin’ dedi. Tiim topluluga gayira
oturmalarin1 buyurdu. Bes ekmekle iki baligi eline aldi. Gozlerini goge
kaldirip onlann kutsadi. Ekmekleri pargalayip boldii 6grencilere verdi,
ogrenciler de topluluga. Herkes doyasiya yedi.” (Matta 14:15-20)

Ayrica, Markos Incil’inde Isa’nin gizem yolculuguna, Celile (Galilee) denizine yakin
olan Copernaum adli sehre gittiginde basladigi yazilmustir. Incil, Isa’min Celile

kiyilarinda ytirtirken gordiigii iki havariden bahseder:

“Isa, Celile [Denizi’ni]n kiyisindan gegerken, gole ag atmakta olan Simun ile
kardesi Andreas’1 gordii. Bu adamlar balikgiydu. Isa onlara, ‘Ardimdan gelin®
dedi, ‘Sizleri insan tutan balik¢ilar yapacagim’ Onlar da hemen aglarm
birakip O’nun ardindan gittiler.” (Markos 1:16-18)

Psikoposluk tacinin (mitre) da aslinda bir balik agz1 seklinde olmasi isa’nin bir
figiir olarak Balik Cagi’ni yansitisinin ¢ok 6nemli bir gostergesidir. Ancak bu tag
Hristiyanliga ait orijinal bir simge degildir. Filistin ve Babil balik-tanris1 Dagon’un
tasvirlerinde ¢ok benzer bir ta¢ kullanilmaktadir. Joseph kitabinda, papalik tacinin
antik Pagan balik-tanrisi Dagon ve tanrica Kibele’nin birebir uyarlamasi oldugunu
belirtmistir.!* Papalik taci, Dagon’un agik agizli balik bagini temsil etmektedir. Sivri
ucu ve agik tepesi bunun ¢ok belirgin bir kanitidir. Ayrica Werness’in belirttigi gibi,
Hristiyanliktan ¢ok 6nce ‘Biiyiik Anne’ olarak bilinen balik agz1 simgesi, ucu agik oval

bir bosluk olusturan gorseliyle, ‘rahim’ ile iliskilendirilmistir. Bereket, dogum ve

145 Ruben Joseph, Why Are The Young People Leaving The Church-What We Need To Do To
Keep Them In, USA, Xlibris Corporation, 2011, s.25.
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kadn cinselligi ile baglantili olan balik, Keltler ve kuzey Avrupadaki Pagan kiiltiirler

tarafindan da benimsenmistir.'4

Resim 2.6: Solda, Filistin balik-tanris1 Dagon; kafasindan asag: sarkan balik goriiniimiindeki
pelerini
Sagda, Kibele; Anadolu ve Mezopotamya tanricasi, kafasinda iki u¢lu balik agz seklindeki taci
Ortada, Roma Katolik Kilise’sine ait balik agz seklindeki tac¢ gorseli

(Jack Dunn, Dagon’s Hat)

Isa’nm balik ile olan tiirlii baglantilar1 ve insanlar1 ‘2 balik’ ile beslemesi

Zodyak ¢emberinde kendini gorsel olarak tezahiir etmistir:

AL

X1
&
D A/

Sembol 2.2: Balik Burcu’nun temsili: “2 Bahk”

"a \

)

Aym zamanda Isa’ni dogumu olarak kabul edilen zaman, Balik Cagi’nin da
baslangic1 olan M.S. 1. yiizyildir. Luka Incil’inde Isa’ya ihanet edip onu ortadan
kaldirmaya calisanlarin ‘hain’ planlar yapti§i hamursuz bayrami arifesinde Isa,

havarilerine kendisinden sonra torenin nerede kutlanacagini soyler:

Passah [Fisth] in kutlanisi olarak bilinen mayasiz ekmek toreni yaklastyordu.
[...] Yahuda gitti, basrahiplerle ve tapinak gorevlileriyle Isa’yi onlarin eline

146 Hope B. Werness, The Continuum Encylopedia of Animal Symbolism in Art, Newy
York/London, Continuum Publishing, 2003, s. 177.
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nasil verecegini danisti. Onlarsa sevindi, kendisine para vermek igin
anlastilar. Yahuda kabul etti. Toplulugun ortalikta olmadig bir sirada Isa’yi
ele vermek icin elverisli ortami kollamaya basladi [...] Isa, Petros’la
Yuhanna’ya buyruk vererek kendilerini saldi: [...] Onlar, ‘Nerede hazirlik
yapmamizi istiyorsun?’ diye sordu. Isa, ‘Kente girdiginizde, sizi testiyle su
tasiyan bir adam karsilayacak.’ dedi. ‘Kendisini izleyin.” (Luka 22: 1; 4-6; 8-
10).

£\

OO0UARIUS

Sembol 2.3: Kova Burcu ve “testiyle su tastyan adam” gorseli

Yukarida koyu renkle yazilmis ifade, belki de Incil’deki en bariz astrolojik
referanslardan biridir. Testiyle su tasiyan bir adam, elbette Zodyak haritasindaki
Kova (Aquarius) burcu ve takimyildizinin 6rtiik bir simgesidir. Kova, Balik’tan sonra
gelecek olan ¢ag1 temsil etmektedir ve Giines, Isa’nin temsil ettigi Balik Cag1’n1 geride
biraktiginda Kova Evi’ne girecektir. Dolayisiyla Isa, burada Kova Cag1’nin gelecegini
miijdelemektedir. Matta Incil’inde Mecdelli Meryem ve Bakire Meryem, Isa’nin
mezarina geldiklerinde bir melek onlara Isa’nmin 6lmeden 6nce vaad ettigi gibi
dirildigini sdyler. Isa’y1 goren herkes kendisine tapinir. Bazisi ise kuskuya diiser. Isa

onlara yaklasir ve sdyle der:

“’Gokte ve yeryiiziinde tiim yetki bana verilmistir.” dedi. ‘Gidin, biitiin uluslari
ogrencim yapin. Onlart Baba, Ogul ve Kutsal Ruh adiyla vaftiz edin. Sizlere
buyurdugum her seyi tutmalar icin kendilerini egitin. Bilesiniz ki tiim giinler
boyunca, ¢ag sona eriginceye dek sizlerle beraberim.”” (Matta 28: 18-20)

Burada bahsedilen cag (aeon) kavrami, ¢ogu zaman ‘kiyamet giinii’ seklinde
adlandirilan ahiret, diinyanin sonu, yargilanma giinii vb. sekillerde yorumlanmaktadir.
Ancak burada astrolojik agidan metin dogru bir seye isaret etmektedir: isa, Balik Cag1

boyunca, yani dogumundan (M.S. 1.ylizy1l) 2150 yilina kadar insanlig1 takip edecektir.
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Incil’deki ¢ag bitimine dair ifadeler tamamen dogmatik sekilde yanlis yorumlanmis
astrolojik bir alegoriden ibarettir.'4’

Astrolojiyle baglantili bir diger 6nemli figiir ise Isa’nin annesi Bakire
Meryem’dir. Meryem aslinda Virgo (7r. Basak) takimyildizini temsil etmektedir.
Latince’de ‘bakire’ anlamina gelen Virgo, ayni zamanda ‘Ekmek Evi’ olarak da
bilinmektedir. Virgo’nun simgesi elinde basak olan bir bakiredir. Virgo, Agustos ve
Eylil’ii yani Kuzey yarimkiirede hasat zamanini temsil etmektedir. Virgo
takimyildizina gonderme yapan Bethlehem ise ‘ekmek evi’ demektir ve aslinda
yeryliziinde degil, gokyiiziinde bir yeri isaret etmektedir. Zira Pagan takviminin igaret
ettigi “Giines tanrilarinin biitiin bakire anneleri gibi Hz. Meryem de 8 Eyliil giinii

dogmustur”. 148

VIRGO

Sembol 2.4: Elinde Basak tutan ve Hasat Mevsimini Simgeleyen Bakire

Kuzey yarimkiirede, kis glindoniimiinde ya da 25 Aralik’ta gerceklesen baska
bir olgu da dikkat ¢ekmektedir. Yaz giindoniimiinden (21 Haziran), kis glindoniimiine
(21 Aralik) kadar giinler kisalir; hava sogur ve Giines kuzey yarimkiireden, daha kiiciik
ve uzak sekilde goriinmeye baslar. Antik donemlerde gilinesin bu uzaklagmasi ‘6lim’
siirecinin simgesi olarak algilanmaktadir. Bu, Giines’in o6limidiir. 22 Aralik’ta
Giines’in ‘inigi’ tamamiyla algilanir duruma gelir. 6 ay boyunca siirekli olarak giineye
kayan Giines, 22 Aralik’ta en algak seviyede seyreden yiikselisini yasar. Bundan sonra
Giines, 3 giin boyunca -en azindan algisal olarak- giineye kaymay1 durdurur. Bu
tarihten sonra 25 Aralik’ta Glines, her giin 1 derece kuzeye hareket etmeye, dolayisiyla

daha uzun giinleri, sicaklig1 ve bahar1 miijdelemeye baslar. Bu nedenle “Giines (Isa)

147 24 Mart 2008, (Cevrimigi) www.webskeptic.wikidot.com/zeitgeist-transcript, 29 Ekim 2017.
148 Akalin, a.g.e., s. 132.
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oldi, 3 giin 6li kald1 ve sonra dirildi.” denmektedir. Bu, Giines’in Kuzey yarimkiireye
dogru kaymadan dnceki gecis periyodudur: O, bahari ve ‘kurtulus’u getirendir. Isa’nin
diger tiim mitolojik Giines tanrilar1 gibi dogumgiinii bu nedenle 25 Aralik’tir. Ancak
yeniden dirilisi bahar ekinoksuna kadar kutlanmamaktadir, ¢iinkii ancak bu dénemde
Giines, ‘kotii karanliga’ galip gelir; yerylizii 1smir, doga canlanir ve bahar gelir.
Giindiizler de 21 Mart’tan sonra uzamaya baslar.

Hristiyanlikta kutlanan Paskalya Bayrami, Gregoryen ve Jiilyen takvimlere!47*
gore degisiklik gosterse de asag1 yukar1 Mart sonu-Nisan basina denk gelir. Isa’nin son
aksam yemegini yedigi giin Persembe olarak kabul edilir. Cuma giinii ¢armihta 6liir.
Bu nedenle o giine ‘Hayirli Cuma’ denmektedir: O, kendini insanlik i¢in feda etmistir.
3 giin sonra dirildigi i¢in pazar giinii ‘yeniden dogus’, yani Paskalya kutlanmaktadir.
Wagner’in Parsifal eserinin III. perdesinde ‘Hayirli Cuma’ (Karfreitag) baglaminda
kullandig1 ritiiel ise Komiinyon’dur'>%*, yani Isa’nin 6lmeden &nce havarileriyle
yedigi son aksam yemegi. Osiris, Attis, Dionysus ve diger Giines tanrilar1 da ‘Hayirli
Cuma’da Tanr1 kuzusu olarak ¢armiha gerilmis, 6lmiis ve 3 giin sonra dirilmislerdir.
Kurtaric1 Tanri-insan, tipki Hristiyanlikta oldugu gibi baharin gelmesi ve doganin
canlanmasi baglaminda biiylik bir cosku ve kivangla kutlanmistir. Dirilisin pazar
giiniine denk gelmesi bircok dilde bugiinii Giines giinii (/ng. Sunday; Alm. Sonntag;
Lat. dies Solis) diger bir deyisle ‘efendinin giinii’!>!* olarak kabul edilmesine yol

agmugtir.!>

149 Gregoryen takvime gore 22, 23 Mart; Jiilyen takvime gore ise 3,4 Nisan civarinda kutlanmaktadir.
150 *Komiinyon: Yun. (edyopiotia) ‘Efkaristiya’ ya da ‘Evharistiya’; Osm. ‘Asai Rabbani Ayini’;
Ing. “The eucharist’ ya da ‘Lord’s supper’. Katolik Kilisesinde Isa peygamberin son yemegi ve onun
Ogretilerinin anildig1 sarap ve ekmek yeme ayini. (Cevrimigi)
http://www.nisanyansozluk.com/?k=Komiinyon&Ink=1, 5 Subat 2018.

151 seincil hikayesinin ger¢ekten Adonis dininden ve diger putperest dinlerden 6diing alinmig goriinen
bir 6zelligi de cehenneme inistir. Isa’nin Cuma gecesinden Pazar sabahina kadar cehennemde veya
Hades’te kaldig1 sdylenir. Kilise, Hiristiyanlar tarafindan reddedilmis olan Ibrani Sabat yerine, o giin
yeniden dirilme giinii oldugu i¢in, Pazar giliniinii kutsal giin ilan etti. O giin, haftalik giines festivali
olarak da yaygin bi¢imde kullaniliyordu. Giines festivali olarak Pazar (Sunday), Mithra’nin giiniiydii.
Mithra’nin Domius Rab olarak c¢agrildigini belirtmek [de] ilging olacaktir; dolayisiyla Pazar giinii
Hiristiyanlardan uzun zaman 6nce de Rab’bin giinii olarak anilmis olmalidir. Rab’bin giiniinden kasit,
Rab’bin yeniden dirildigi Pazar giiniidiir. Isa’nin 6liimden dirildigi giin olmasi nedeniyle, Pazar giinii
bir araya gelinmesi ilk yiizyilda zaten gelenek olmustu.” Akalin, a.g.e., s. 131. Bkz.: Arthur Weigall,
Hiristiyanh@imizdaki Putperestlik, Istanbul, Ozan Yayincilik, 2002, s. 52, 71, 124.

152 Akalin, a.g.e., s. 131.
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Isa ile ilgili en bariz astrolojik simgesellik ise 12 sayisidir. 12 sayis1, Isa’nmn
yani Giinesin beraber hareket ettigi, diinyadan goriinen 12 takimyildizinin astrolojik
karsihigidir. Zodyak caprazi, Giines’in figiirsel olarak bir yillik dongiisiinii tasvir
etmektedir. Isa, 12 havarisinden biri olan Yahuda (Judas) tarafindan ihanete ugramus,
“yaz ortasinin ertesi giinii yani 24 Haziran’da ¢ok sevdikleri 6grencileri (Isa’nin
Yuhanna havarisi) dogmustur. Bu se¢kin 6grencinin dogum giinii Gilines tanrisinin ya
da tanrinin oglunun dogumuna (Hiristiyanlikta Christmas) denk derecede kutsal giin
ilan edilmigtir.”!> Virgo takimyildizinin hareketine bagli olarak tiim Giines
tanrilarinin mitolojik olarak ‘“sonbahar mevsimine giriste izleyicileriyle celiskiye
diistiikleri gibi, giiniimiiz incillerdeki Isa da ayn1 giinlerde havarileriyle fikir ayriligina
diismiis ve catigsmaya girmistir. Kisin en soguk gilinlinde pek ¢ok paganin Giines’in
yeniden dogacagindan derin kuskuya kapilip inancini sorguladigi gibi” Isa’nin
simgesel olarak ihanete ugramasi ve carmiha gerilmesinin altyapisi bu sekilde
hazirlanmig olur.'>*

Zodyak ¢aprazi elbette sadece Giines’in hareketlerini algilamak i¢in icat edilen
sanatsal bir ara¢ degildir. Bu ayn1 zamanda bir Pagan spiritiiel simgesidir. Zeitgeist
belgeseli, Hristiyanlik haginin bir Pagan ¢aprazi adaptasyonu oldugunu belirtir. Bu
nedenle eski okiilt sanatta Isa’nin kafas1 her zaman hacin ortasinda resmedilmistir. Zira
Isa, yani ‘Tanr’nin Giines’i’, ‘Diinya’mn 15181° ve ‘dirilmis Mesih’ olarak, her sabah

oldugu gibi yeniden gelecektir.

Sembol 2.5: Pagan Capraz Resim 2.7: Carmuihta betimlenen isa

153 Ae.
154 Ae., s 132.

78



Hristiyan geleneginin iddia ettigi gibi Isa, hag iizerindeki ‘dikenli tag’ ile ya da ‘Giines’
olarak yaydigi 1sinlari ile her y1l bahar mevsiminde Paskalya’da dirilerek, kurtulusu

ve yeniden dogumu miijdeleyecektir, yeryiiziinde milyonlarca yildir oldugu gibi...

/ 1 \
Resim 2.8: Giines Mesihi
(Zeitgeist)

D. Kelt Mitolojisinden Hristiyan Dogmatizmine ‘Kutsal Kase’
Alegorisi

Din yapaylastiginda [ve orijinalligini yitirdiginde] sanat, dinin oziinii kurtarma

gorevini, icindeki mitolojik simgelerin ortiik anlamlarim oziimseyerek iistlenmek
durumundadir; boylece sanat, din olgusunun bizlere ‘hakikat’ olarak sundugu bu
simgelerin aslinda birer metafor oldugunu gosterebilir, bu simgeleri yiiceltebilir ve

boylelikle icerdikleri derin, sakli anlami gérmemizi saglayabilir. 155

-Richard Wagner, Din ve Sanat, 1880

Tarihi olarak Isa diye bir peygamberin gercekte yasayip yasamadigi bir yana,
Myth of Jesus belgeselindeki astrolojik referanslar; Weigall’m da belirttigi isa
figliriiniin simgeselligine, Hristiyan gelenegindeki bir¢ok ritiiel ve inanigin Pagan ve
diger antik kokenlerine dair 1g1ik tuttugu goriilmektedir.'*® Ancak Wagner, yillara
yayilan tiim teolojik arastirmalarmin sonunda, isa figiiriinde ve de onunla baglantili

tiim Ogreti ve ritliellerde insana dair daha duru, daha hakiki bagka degerler gérmiistiir.

155 Richard Wagner, “Religion and Art”, Cev. W. Ashton Ellis, Lincoln & London, 1994 reprint,
University of Nebraska Press, Richard Wagner’s Prose Works, C.VI, 1897, s. 213.

156 Arthur Weigall, Hiristiyanhgimizdaki Putperestlik, Istanbul, Ozan Yayncilik, 2002, s. 65, 85,
112.
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Wagner gerek felsefesini gelistiritken gerek teolojinin mistik boyutuyla olan
baglantisinda, asla spiritiielligi tamamen reddeden kat1 ‘rasyonelist’ bir durus ya da
Nietzsche’ci bir nihilizm sergilememistir. Aksine, varolusun derinligine ve insanin
yeryiiziindeki hikayesinin bagindan beri onu alt eden ¢ikmazlarina, hiizniine, sevgisine
ve sevgisizligine; onaylanma ihtiyacina ve var olabilmek i¢in kendine ve tiim dogaya
zarar veren ‘yikic1’ enerjisine dair bir i¢ gorii gelistirmis, ‘kurtulus’un insantistii ilahi
bir kanaldan degil insanin 6zlinden gelecegini vaat etmis; Parsifal’de Hristiyan
mitolojisinin tiirli baglantilarin1 da gozeterek spiritiiel ve psikolojik c¢ikarimlar

yapmuistir.

Kienzle, Wagner’in mit kavramimni kendi mantig1 ve gercegi olan 6zgiin bir
diistince bi¢imi olarak gordiigiinii belirtir. Wagner’e gore mit, kendini bigim ve
karakterlerin arketipsel dogas1 ve imge kullanimiyla felsefenin akilciligindan ayirir;
geleneksel unsurlara tekrar anlam kazandirarak onlar1 yeniden yaratabilmek ve
canlandirabilmek i¢in yiiklendigi 6zgiirliik fikriyle kendini dogmatik dinden uzak
tutmayi bagarir.'”” Alman filozof Hans Blumenberg (1920-1996) bu yaratim siirecini
betimlemek icin “Arbeit am Mythos” (“Mit Uzerinde Calisma”) terimini
kullanmustir.!>®  Parsifal eserinin merkezinde yer alan Kutsal Kase hikayesi de tipki
boyle bir mitolojik unsur olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Wagner, kendi de belirttigi
lizere bahsedilen Kutsal Kase efsanelerinden esinlenmistir.!>® Ancak Parsifal’i sadece
geleneksel Hristiyanliga dair dini bir drama olarak gormek ya da Orta Cagda yazilan
Arthur romanslarinin operatik bir pastisi oldugunu diisiinmek Wagner’in bagyapitini
ve derinligini basite indirgemek, onu kiiciimsemek demektir. Zira hikaye, buzdaginin
goriinen kismidir. Wagner’in bu hikayedeki simgelerle ne ulagtirmak istedigi esas

olandir.

Eserde digsal eylemler icsel dinamiklerden ayri hareket eder. Igsel eylem
basrole igkindir: Yeni tecriibeler ve anlatidaki gelismeler, spiritiiel kahraman

Parsifal’in bilincini ve aklin1 etkiler. Amfortas, Kundry, Klingsor ve Titurel bagimsiz

157 Kienzle, a.g.e.,s. 8l.
158 b.a. Hans Blumenberg, Arbeit am Mythos: Suhrkamp Taschenbuch Wissenschaft, Frankfurt am
Main, Suhrhkamp Verlag, 1979.

159 Kienzle, a.y.
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hareket eden dis eylem karakterleri olsalar da ayni zamanda Parsifal’in bilincinde,
icsel eyleme ickin birer simge olarak da islev goriirler. Ancak Parsifal’de kullanilan
oryantal simgeler, doktrinler, efsaneler ve ritiiel ayrintilar1 zahiri (digrak) perspektife
sahip ‘standart Bati izleyicisi’ i¢in Onemsiz, dekoratif ve tesadiifi olarak
goriintirler. Derrick Everett, bu nedenle cogu prodiiktoriin, operadaki dini 6geleri ve
ritiel sahnelerini fazla ‘dini’, ilgisiz veya uzun bulduklar1 i¢in prodiiksiyondan
cikardigint belirtmistir. Fakat tam da bu ylizden Wagner’in sahne talimatlarini yok
saymakta ve yazilmis her detaymn arkasindaki simgesel anlami kacirmaktadirlar.
Maalesef, bu eksiltilmis prodiiksiyonlar seyirciye sadece digsal eylemi aktarip
dramanin i¢ dinamiginden ve karakterlerin igsel eylemlerinden mahrum

160 Ornegin, Parsifal’in Klingsor’u yok edip kozmik bir bulut haline

birakmaktadirlar.
getirmeden hemen 6nce Mizrak ile yaptig1 Hag isareti veya anlati boyunca simgesel
Oonem tasiyan Mizrak ve Kase’nin, eserin sonunda gorsel olarak ‘bir’lesmesi bu
ihmalkarliktan nasibini alan ve elbette eserin ezoterik anlami i¢in ¢ok biiyiikk 6nem
tastyan unsurlardandir. Sonug itibariyle kugu, Kase, Mizrak, huzursuz Kundry ve

merhemi, Amfortas ve yarasi, antik Titurel ve hasmi Klingsor gibi karakterler ve

nesnelerin simgesel ve alegorik anlamlar1 ortiilmiis olur.

1. Orta Cag ‘Kase’ (Graal) Mitleri ve Parsifal

Kase (Graal) mitinin en 6nemli edebi Ornekleri olan Chrétien de Troyes,
Robert de Boron ve Wolfram von Eschenbach’in epik eserleri 12. yiizyil sonu ve 13.
ylzyilda yazilmistic: Hepsi de Kral Arthur ve Yuvarlak Masa Sovalyeleri'é'* Kelt
efsanesini Hristiyan mistisizminden dogan unsurlarla sentezleyerek yeniden
uyarlamistir.!6? Efsaneye gore 12 Sovalye’nin, diger bir deyisle ‘Havarinin’ etrafinda
toplandig1 ve bag sovalye Kral Arthur tarafindan idare edilen yuvarlak masa, bilge

biiyiici Merlin tarafindan yaratilmigtir. Yuvarlak masa, evrenin yuvarlakliini temsil

160 Everett, (Cevrimigi) www.monsalvat.no/introduction.htm, 4 Mayis 2017.

161 *Kra] Arthur’un sovalyelerinin ismi; Lancelot, Percival, Degore, Bedivere, Koy, Galahad, Bors,
Gawain, Tristan, Brunor ve Hector’dur.

162 Kienzle, a.g.e., s. 81-82.
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etmekte fakat daha derin bir baglamda 360 derecelik kapali bir gember olarak aslinda
miikemmelligi, birligi ve dolayisiyla tanrisallig1 simgelemektedir. (Biitiinliigii temsil
eden kapali cember motifi -III. boliimde Jung’un arketipleri agiklamasinda goriilecek
olan- Dogu mistisizmine ait biitlinlesme ¢emberi, yani mandala simgesiyle paraleldir.)
Efsaneye gore, “Adem peygamberin insanlik sugundan sonra kaybettigi bu graal’i
iiclincli oglu Seth bulmustu[r]. Graal’in kaybedilmesi bilginin kaybedilmesi ve
gizlenmesi demektir ki onu yeniden bulmak gerekmektedir.”'®> Ortiik olarak
bulunmasi gereken ‘ezoterik bilgiyi’ isaret eden mit, bdylece Hristiyan teolojisindeki
‘asli giinah’ kavramiyla iliskilendirilmis olur. Hutin’in Graal efsanesine dair
yazdiklari, Wagner’in Parsifal’inde Monsalvat mabedini kuran ‘6liimsiiz’ Titurel

karakterine ve eserin gectigi Ispanya bolgeselligine 151k tutmaktadir:

“Henri Martin’in Titurel isimli eserinde bir nevi gizli sovalyelik olan La
Massenie du Saint Graal’dan bahsedilmektedir. Buna gore Graal Britanyada
degil, Golya’da yani Ispanya hudutlarinda bulunmaktadir. Titurel isimli bir
kahraman onu muhafaza etmek ic¢in bir mabet kurmustur ki [...] bu gizli
mabedi Graal efsanesi azizlerinden Merlin meydana getirmistir. Boylece
Graal sovalyeligi Massenie yani zahitlerin mensup oldugu bir frankmasonluk
haline gelmistir.”'**

Mite gore, Kase’yi sadece kahramanlik koduna uyan en erdemli, yiirekli, saf,
ahlakl1 ve bencilliginden arinmis olan sdvalye, belirli agamalardan gecerek ve testlere
tabi tutularak bulmaya hak kazanir.!®> Sovalyelerin Kase’yi arama miicadelesinin,
ileride tartisilacak olan Simurg efsanesinde, kuslarin Simurg/Tanr1’y1 arama yolunda
agsmalar1 gereken yedi dipsiz kuyuya (ki bu simgelestirilen nefs asamalaridir)
benzemesi ise Parsifal baglaminda gbéz Oniinde bulundurulmasi gereken bir
paralelliktir. Ayrica, Paganizmle i¢ ige olan Kelt kiiltiirli g6z 6niine alindiginda, Kutsal
Kase’yi arayan Kral Arthur ve sdvalyelerinin, Isa’nin havarileriyle esit sayida, yani 12

kisi olmasi ise ayrica dikkat gekicidir.!6*

163 Hutin, a.ge.,s. 44.

164 Ae., 44-45.

165 (Cevrimigi) http://www.medieval-spell.com/Medieval-Code-of-Chivalry.html, 24 Mart 2017.

166 %12 Sovalye; Olimpos Dagi’min 12 biiyiik tanrisi, Israil’in 12 kabilesi ve Islamiyetteki 12 imam
orneklerinde de karsiligimi bulmaktadir. Candan, ¢aligmasinda 12 sayisinin ezoterik simgeselligine
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Parsifal karakteri esasen Arthur efsaneleriyle iliskilendirilmis mitsel bir
figlirdiir. Parsifal ya da diger ismiyle Sir Percivale’e, Kutsal Kase’yi arama goreviyle
sereflendirilmis bir prens olarak ilk defa Mabinogion adiyla bilinen, eski gelenege
dayali Welsh masallar1 koleksiyonunda Peredur ismiyle rastlanir. Parsifal karakterine
tamamen odaklanmis olan ilk eser, Chrétien de Troyes’nin tamamlanmamis Perceval
le Gallois (Welsh’li Perceval-M.S.1180?7) adli epik manzumesidir. Eserde Kase,
Komiinyon’da kullanilan kutsal ekmegi (Eucharistic host) tutan gizemli kupadir ve
yagsam bahsetmektedir. Perceval, Kase’yi bulur ve 6lmek {izere olan Kase muhafizini
iyilestirir. Robert de Boron ise ayni1 karakterle baglantili, Joseph d’Arimathie, Merlin,
Perceval (M.S. 1200 civari) adli bir triloji sunmustur.!” Kutsal Kase’yi Arthur
geleneginin i¢ine kalict olarak yerlestiren ve ‘kayaya sapli kili¢’ motifini ortaya
cikaran kisidir.'®® Robert’e gore Kase, Isa ve havarilerinin ‘Son Yemek’te iginden
sarap ictikleri ve aym1 zamanda Joseph D’Arimathie (Tiirkge adiyla Aramatyali
Yusuf’un), isa’nin carmihtayken damlayan kanlarin1 igine akittigi kupadir. Aramatyali
Yusuf, takipgilerine kupay1 Britanya’ya getirmelerini sdyler. Kupaya sadece onun
soyundan gelenler tarafindan sahip cikilabilecektir. Perceval, dogrudan Yusufun

soyundan geldigi i¢in sonunda Kase’yi elde eden tek sovalye olur.!®

Wagner’in  Parsifal’i  olustururken bizzat etkilendigi Wolfram von
Eschenbach’in Parzival eseri (1200-1210) ise Kase’yi gizemli ismi lapsit exillis'7**
olan muazzam bir ‘kaya’ olarak yorumlar. Sadece vaftiz olanlar ona bakabilmeye hak
kazanirlar. Kase, sonsuz yasam ve mistik aydinlanma bahsettigi gibi sadece Kase
tarafindan davet edilen kimseler onun harikalarini tadabilmektedir. Ancak ana karakter

Parzival bile kendini ilk seferinde kanitlayamaz ve Kase Kale’sinden kovulur.!”

Yunan tanrilart 6rnegi tizerinden dikkat ¢ekmistir: “Nasil ki Olimpos bagli basina bir sembolse,
Olimpos’ta oturdugu ifade edilen bu 12 tanrmin da her biri ayn bir semboldiir. Bunlarin higbiri
“Yaradanr’ ifade etmez. O devirde yasayan insanlarin ¢ok tanr1 inanci birden fazla Yaradan’a taptiklari
anlamima da gelmez. Biitlin bu Tanrilar, inisiyatik bilgilerin halka sifrelendirilerek anlatiimasinda
kullanilan araglardan ibarettir. Yani bir senaryonun oyuncularidir. Bunlarin her birinin ifade ettikleri
anlam bagkadir.” Candan, a.g.e., s. 150.

167 Beckett, a.g.c., s. 1-3.

168 (Cevrimigi) https://www.timelessmyths.com/arthurian/quest1.html, 15 Nisan 2017.

169 Kienzle, a.g.e.,s. 82.
170 *(Lat) Lapsit exillis: Genelde lapsit’in Latince’de bir c¢esit lapis, yani ‘tas’ oldugu
varsayilmaktadir. Ifadenin olasi terciimeleri ‘siirgiin tag1’ ya da ‘6liim tast’dur.

171 Kienzle, a.e.
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Ingiliz yazar Sir Thomas Malory’nin (1415-1471) 1470°de yazdig1 Le Morte D’ Arthur
(Arthur’un Oliimii) adli eserine kadar yazilmis tiim eserlerde Arthur ve sdvalyelerin
efsanesi, zenginlik ve derinlik kazanarak biiytimiistiir. Farkli kaynaklardan ve Arthur
siirlerinden derlenerek yazilan Arthur’un Oliimii bir derleme olmaktan &te, kendi
0zglin durusunu sergilemekle bilinmektedir. Bu eserde Parsifal bir Yuvarlak Masa

sOvalyesi olarak betimlenir. Ancak Parsifal yerine Kase’yi Sir Galahad ve Sir Bors

bulur.!7?

Tiim versiyonlar temelde Hristiyan bir temelde bulusarak Kase (Graal)
efsanesinin simgeselligini Hristiyan Komiinyonu’na ait unsurlarla birlestirirler.
Dahasi, Wagner’in Parsifal’indeki ana karakterle baglantili olarak, Chrétien’in
siirindeki  Parzival karakterinin yetiskinlige ermesi ‘Hayirlh Cuma’® ile
bagdastirilmistir. Gelgelelim, Wagner’in eserini aligilagelmis Kase romanslarindan
ayiran en biiyiik fark, Parsifal’in geleneksel anlamdaki Hristiyan unsurlarinin tesine
uzanmasidir. Kienzle, Parsifal’in i¢inde Kase mitine dair islenen gizli ezoterik
boyutun 6nemini vurgulamistir. Eser, antik tarikatlarin ortiik simgeselligini, Orfeus’a
Ozgli gizemleri; yeniden dogusu simgeleyen Simurg/Ziimriid-i Anka (phoenix)
efsanesi, hermetik ve simya unsurlarini ya da Arabistan’daki gizli cemiyetlerin
Ispanya araciligiyla Avrupa’ya ulagmis Ogretilerini barimndiran Dogu dgretilerini
sunmaktadir.!” Kase’yi arayis, O’na ulasmak igin gecen siire¢ temelde ezoterik

ogretilere ait bir inisiasyon'’* siirecidir.

172 (Cevrimigi) https://www.timelessmyths.com/arthurian/quest!.html, 15 Nisan 2017.

173 Kienzle, a.e.

174 *Inisiasyon: Altunay, makalesinde “Tiirkge’deki erginlemenin Bati dillerindeki karsihig1 olan
Inisiyasyon/Initiation sézciigii[niin] Latince initiare [,yani] ‘baslamak’ sézciigiinden” geldigini belirtir:
“Bu sozciik ise yiiriimek, gitmek anlamina gelen ire fiili ve igerisine anlamini katan ‘-in’ takisi ile
alakalidir. Tiirkge’de yeni kullanilmaya baslayan ‘erginleme’ sozciigii ayni anlami vermese de iyi bir
karsilik olmaktadir. Daha onceleri karsilik olarak kullanilan ‘tekris’ s6zctigli genis bir kullanima sahip
degildir.” Erhan Altunay, “Ezoterizm nedir?”, ©1999, (Cevrimigi)
http://www.hermetics.org/Ezoterizm%20Nedir.html, 5 Ocak 2018. Candan kitabinda, inisiasyonu
“Ogretme, dogru yolu gosterme”, “baz1 sirlarin dgrenilmesinde izlenen yontemler toplulugu” olarak
tammlamustir. Candan, a.g.e., s. 31. Hutin ise bu kavrami, “Bireyde, varligin bir alt kademesinden bir
iist kademesine gegisi, ruhsal olarak gerceklestirmeye yonelen siire¢” olarak addetmistir. Hutin’e gore,
“cemiyete girigin devreleri sembolik olarak kainatin yaradilisinin devrelerini yeniden ortaya koymaktir.
[...] Ademin diisiisii ile insaniyetin kaybettigi imtiyazlarin tekrar hak edilmesi[dir: Inisiasyon] ile
adaylar milkemmel 6grenimi elde etmek, olgunlasip kemale ermek sartlarina uygulanirlar. [...Bu siireg
m]ikemmel bir yaratik olabilmek i¢in diinyevi arzularin dldiiriilmesiyle insamn temizlenmesidir ki bu
simyacilarin biiyiik sihiridir” Hutin, a.g.e. s.15-16. Tasavvuf inancindaki ‘6lmeden 6lmek’ kavramiyla
iliskilendirilebilecek inisiyasyon “en eski gizem dinlerinden beri varligini siirdiirmektedir. Inisiyasyon,
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a. Hristiyanlasan Orta Cag Avrupa’si ve ‘Kase’ Mitinin Yiikselisi

Orta Cag’a ait Kase eserlerinin, Avrupa’da dinsel karigikligin yiikseldigi bir
donemde, spiritiiel uyanis ve yeniden dogus vaadinde bulunan bir ¢ok giiciin ortasinda
yazilmalar1 tesadiif degildir elbet. Kurumsal Kilise’den bagimsiz olarak, orijinalinde
yukarida bahsedilen Dogu mistik simgeleri, Hint mitolojisi ve Budizm’deki evrensel
unsurlarin farkl sekillerini barindiran 12. ve 13. yiizyillarda yazilmis Kase efsaneleri,
bu ezoterik anlamlar1 yilikselen Hristiyanlik etkisiyle kasith sekilde yok
saymuglardir.!” Tarihsel olarak, Hristiyanligin Roma Imparatorlugu hiikiimdar 1.
Theodosius tarafindan kabuliiniin ilk donemlerinde (MS. 380)!76, Kilise kendi varolus
miicadelesi i¢in savagmis olup, baslangicta bu yeni inanca devsirilen geleneksel Pagan
ritliellerine tutunmalarina karsi toleransli davranmistir. Bugiin bile yaygin olarak
taninan (Paskalya, Noel, Komiinyon gibi) bir¢ok dini bayramin ve 6zel giiniin aslinda
antik Pagan festivallerinin Hristiyanlagtirilmig versiyonlari olduklari bilinmektedir.!””
Ancak 6zellikle Orta Cag’da Kilise gii¢ kazandikea iktidar miicadelesi farkli bir boyut
almigtir. Eski Pagan geleneklerine bagli olmak isteyenler marjinallestirilmis, yeni

sisteme uymayanlar ‘kafir’ (heretic) ya da ‘cadr’ olarak adlandirilmis; cezalandirilmig

miiridin bu yasamda 6liip sonsuz yagama dirilmesi ile sembolize edilir. Onun i¢in ritiellerde miiridin
6liim deneyimi canlandirilir. Inisiyasyon sembolizminde Nur’a ya da 1s18a kavusmak da énemli bir rol
oynar. Inisiyasyon adayin gegmis yasamuni terk edip ezoterik toplulukta yeniden yasama baslamasidir.
Bu siire¢ miiridin kendi i¢indeki tanrisal 6zii bulma yolunda alimmmasi gerekenleri aldig1 bir siiregtir. Bu
yoniiyle inisiyasyon miiridin ¢esitli egitimlerden ve sinavlardan da gectigi bir siiregtir. [...] Ezoterik
inisiyasyonun bir 6zelligi de 6gretinin yazili aktarilmasindan ¢ok sozlii, sembolik ve ritiieller yolu ile
anlatimidir. Tarih boyunca var olan birgok ezoterik orgiitten gliniimiize yazili belge kalmamasinin ya
da sadece sembollerin ve alegorik ifadelerin kalmasmin nedeni de bundandir. inisiyasyon sadece bir
egitim degildir. Ayn1 zamanda bireyin kendi i¢inde yaptig1 bir yolculuktur. Semboller ve ritiieller
yardimu ile birey, siire¢ boyunca kendi i¢inde de bir siire¢ yasar ve i¢indeki tanrisal 6zii kesfe koyulur.”
Altunay, a.y. Son olarak Arikdal’in inisiyasyon konusunda yazdiklar1 da kayda deger nitelik tasir: “Bir
tanim yapmamiz gerekirse Ruhsal bir tesirin nakledilisine hazir olmak diyebiliriz. Burada spiritiiel
(ruhsal) bir tesir s6z konusudur. Bu tesirin nakledilmesi lazim. Kisiden kisiye, toplumdan topluma bu
tesir nakledilecek. Zaten biitiin inisiyatik ¢aligmalarin esasi, bu tesirin bir taraftan alinip, bir tarafa
naklinden ibarettir ve bu nakli kolaylagtiracak biitiin ¢alismalar inisiyatik ¢alismalardir.” Ergiin Arikdal,
Gizli Ogreticilik, Ruh ve Madde Yaymlar, stanbul, 1997, s. 45.

175 Kienzle, a.g.e., s.82.

176 Greg Forster, The Contested Public Square: The Crisis of Christianity and Politics. VP
Academic, 2008. s. 41; Tony Honoré, Law in the Crisis of Empire 379-455 AD, Oxford University
Press, 1998, s.5.

177 Demirci, Avrupa: Fiziki ve Beseri Cografya/Din, s. 132.
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ve hatta katledilmistir.!”® Freke ve Gandy, Hristiyanlagsan Avrupa’da paganizmin
kasith olarak yok edildigini acikga dile getirmislerdir:
“Paganizm ‘0lii” bir dindir ya da daha dogru sekilde soylersek, ‘yok edilmis’
bir dindir. O, aktif bir sekilde bastirilmis ve imha edilmistir; tapinaklar1 ve
mabetlerine saygi gosterilmemis ve bunlar yikilmistir. Onun biiyiik kutsal
kitaplar ateslere atilmistir. Paganizmin antik inanglarini anlatacak higbir soy

birakilmamigtir. Bu yiizden, Pagan hayat felsefesi, giiniimiize kadar gelmis
arkeolojik kanitlardan ve metinlerden anlasilmaya c¢alisilmak zorunda

kalmmustir tipki dev metafizik bir resimli bilmece gibi.” '7°

Paganizmin Hristiyanlar tarafindan ugradig tarihsel kiyima 151k tutan Freke ve Gandy,
diger tarafta bu dinin Roma-Yunan kiiltiirine etkisinin altin1 ¢izmis, “Parthenon’un
miikemmel mimarisine, Phideas’in efsanevi heykellerine, Euripides ile Sophokles’in
etkili oyunlarina ve Sokrates ile Platon’un yiice felsefesine esin veren sey[in]
»180

Paganizm’in”"*®" spiritiielligi oldugunu belirtmistir.

Everett’in belirttigi gibi, Kelt mitolojisinden uyarlanmis Kase efsaneleri tam
da bu yok olusun arifesinde yazilmistir. Arthur ve Kase sdylencesine dini bir boyut
katan en onemli etkenler arasinda Hagli Seferleri vardir. Avrupa’y1 kasip kavuran
seferler bir¢cok yazar1 Avrupa’nin Hristiyanlik 6ncesi yazilmig mitlerine dini manalar
yerlestirme ihtiyacina itmistir. Arthur dykiilerinin en dnemli motiflerinden biri olan,
icinde Isa’nin kaninin bulundugu kupay1 arayis miti, diger bir deyisle Parsifal’in de
merkezine yerlesen kutsal ‘Kase’ simgesi, aslinda Kelt mitlerinin Orta Cag’da
Hristiyanlastirilmis bir devami niteligindedir. Kelt mitolojisinden alinan bu simgeler
belirli degisikliklere ve ‘ilahi’ yorumlamalara maruz kalmistir. Temelde ‘tanrigalarin
kazan1’ ya da tanrigalarin diinyay1 yarattiklar1 ‘rahim’ inanislari ile baglantist olan mit,
ezoterik acidan evrendeki disi yaratma enerjisine isaret etmektedir. Ancak daha
sonradan Hristiyan Avrupa ile meseleye ‘kutsiyet’ ve insanin 6tesinde bir ‘ilahilik’

atfedilmis, Kase, Isa’nin son yemeginde i¢inden sarap ictigi ve dliirken kanimin igine

178 (Cevrimigi) http://www.hereofcamelot.com/literature/influence-of-christianity, 30 Nisan, 2017.

179 Freke & Gandy, a.g.e., s. 25.
180 A e.
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damladigr somut bir nesneye doniistiiriilmiis, dolayisiyla; kullanilan metaforlar ve

hikayenin zahiri anlatis1 esas ‘gerceklik’ olarak kabul gérmeye baglamistir.!8!

Bununla baglantili olarak, Hristiyanlik etkisinde yazilan Kral Arthur ve
Yuvarlak Masa Sovalyeleri efsanesinin orijinal olarak Kelt folkloriine ait (Merlin’in
biiyticti kimligi ile baglantili) ‘okiiltist’!82* kokeninin, Hristiyan adaptasyonu sirasinda
bir ‘geligkiye’ sebep oldugu goriilmektedir. Hikayede merkezi bir rol oynayan biiyticii
Merlin karakteri konusunda adaptasyon sirasinda Ozellikle kavram karmasasi
yasanmigtir. Merlin iyi biridir, fakat sihir kullanir, bunu Hristiyan 6gretisine gore
aciklamak gerekmektedir: 12. yiizyilda Fransiz yazar Robert de Boron, trilojisinin
ikinci boliimiinde biiylicii Merlin’in hikayesini Hristiyan perspektifinden yeniden
anlattig1 bir siir yazar. De Boron’un eserine gore seytan, Isa’min diinyada yaptigi
sonsuz iyiliklere tahammiil edemez ve buna karsilik verebilmek icin bir Anti-Isa
yollama niyetine girigir. Bunun i¢in son derece dindar bir kadin1 igfal eder: Kadini
dollemesinden dogacak ¢ocuk Anti-Isa olacaktir. Ancak inanch kadin oglu dogmadan
onu vaftiz ettirmeyi basarir. Boylelikle, Merlin dogmadan ruhu bu seytani gligten

kurtulur. Gelgelelim, seytan-babasindan aldig1 ‘miras’ yliziinden sihirli gligleri

181 Everett, (Cevrimi¢i) www.monsalvat.no/introduction.htm, 4 Mayis 2017.

182 % Qkiiltizm: Fr. occulte: biiyiiye ve dogaiistii giiglere iliskin; Lat. occultus: gizli, drtiilii. (Cevrimigi)
http://www.nisanyansozluk.com/?k=okiilt, 5 Mayis 2018. Osmanlicaya ‘ilmi-i gayb’ ya da ‘ilm-i
lediin’, Tiirkgeye ise ‘gizli bilimler’ olarak ¢evrilen okiiltizmin, sézciik olarak kullaniminin ¢ok eskilere
dayandig1 bilinmektedir. Giiner’in belirttigi iizere, okiiltizm (Gizli bilimler) ifadesi, modern ¢agin
pozitif ve deneysel bilimlerinin disinda kalan; asirlardir varligin siirdiiren astroloji, simya, biiyii ve fal
gibi insan1 metafizik ve spiritiiel yoniiyle ele alip dogadaki ve canlilardaki fizik 6tesi yonleri kullanan
pratiklere isaret etmektedir. Okiilt bilgi ve uygulamalar tarih boyunca gizli tutulmustur. Simgesel
olarak, ‘Isis’in Pegesi’ terimi ile ifade edilen bu perdeyi aralamak, yola ¢ikanin bilgisine, gayretine ve
olgunluk seviyesine bagli gelisen bir siiregtir. Resat Giiner, Okiiltizm: Tarih Boyunca Gizli Bilimler,
Ege Meta Yayinlari, izmir, 1996, s. 13,17, 23. Bat1 okiiltist gelenegindeki bilinen anlanyla, temelde
tim okiilt pratiklerin altinda yatan kadim ‘gizli bir felsefe’den bahsedilmektedir. Bu gizli felsefe; bir
tarafta Helenistik biliyli ve simya, diger tarafta Yahudi mistisizmi, yani Kabala’dan tiiremistir. En
birincil Helenistik kaynak olan Corpus Hermeticum eseri, astroloji ve diger okiilt bilimler ve spiritiiel
yenilenme Ogretileri ile baglantist olan, ayrica tiim metinlerin ve edebi sanatlarin mucidi oldugu
diistiniilen Yunan Tanris1 (Misir’da Thoth ismiyle bilinen) Hermes’i konu almaktadir. Diger tarafta
Kabala ise Tekvin’in mistik ve gizli bir yorumu olarak Orta Cag’dan bu yana akademisyenlerin ilgi
alanina  girmis, Ronesans boyunca Hermetik metinlerle bagdastinlmistir. (Cevrimigi)
https://www.britannica.com/topic/occultism, 6 Nisan 2018. Gener’in belirttigi gibi, “sonralar1 Idris
Peygamber olarak tek tanrili dinlerin efsanelerine giren Hermes’e Yunanlilar, ayn1 zamanda hem kral
hem biiyiik rahip hem de din kurucusu olmasi nedeniyle ii¢ defa biiyiik anlamina gelen ‘trimejist’
stfatin1” eklemislerdir. Gener, a.g.e., s. 29.
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Merlin’e de gecmis olur. Nitekim, bu figiirin arkasinda yatan okiiltist baglantilar ve

simgeledigi ‘gizli felsefe’ de bu adaptasyon maskesiyle ortiiliir.!83

13. ylizy1lin basinda bulunan ve Arthur efsanesini dini bir perspektiften anlatan
Vulgate Cycle'®** adli anonim hikayeler biitiinii, de Boron’un yukarida bahsedilen
Merlin ve Aramatyali Yusuf konseptlerini de ig¢ine almistir. Ancak, burada Kase’yi
elde edebilen sovalyenin ismi Galahad ile degistirilir ¢linkii o hayat boyu bakir
kalmistir. Bu koleksiyonda Arthur’un sovalyelerinden olan Lancelot’un Kral
Arthur’un karis1 Guinevere ile olan yasak askinin alti1, efsanenin diger versiyonlarina
nazaran ¢ok daha fazla ¢izilir ve bu agk, ‘bedensel bir giinah’ kavramina doniistiiriliir.
Bu nedenledir ki Kase, Lancelot’a haramdir ve dolayisiyla sovalye ondan mahrum
birakilacaktir. Ote yandan, Perceval bekaretini korumustur ancak daha nceden cinsel
arzu beslemistir. Sadece Galahad boylesine seytani bir giinah islemedigi i¢in Kase’ye
erismeye hak kazanir. Sonunda ise Britanya, Kase’den topyekiin mahrum kalir zira

buna layik olmadigi anlagilmistir ve Kase gokytiziine, Cennet’e geri alinir. !

Wagner’in Kase efsanesiyle ilgili merakini cezbeden ve Parsifal’i yazmaya
iten en 6dnemli etmen, Wolfram’1n eseri de dahil olmak iizere, Orta Cag’da yazilan tim
Kase efsanelerinin Pagan ve Kelt kdkenleriyle olan tutarsizliklar1 ve kasti sansiirleri
olmustur. Wagner, Parsifal’i 19. ylizyil sonunda, ylikselen modernite ve donemin
(Nietzsche’nin basint ¢ektigi) Aydinlanma Felsefesi yiiziinden kurumsal dinin artik
inanmast gii¢ bir ‘bagnazlik’ haline geldigi bir donemde kaleme almistir. Wagner’in
dinle olan iliskisinin iki yonii vardir: Hem dine elestirel bir mesafededir hem de dine
derinde manevi olarak bir hayranlik besler.'®¢ Felsefi yonden belirli bir dini
oryantasyona sahip olmak gerekliligini savunurken Hristiyanligin ve diger tiim
monoteist ve mutlak¢r anlayistaki dinlerin kat1 dogmatizmine siddetle karst ¢ikmustir.

Wagner, ortodoksiyi'®’* temsil eden kurumsal dinin gelenek ve sdylemlerinin

183 (Cevrimigi) http://www.hereofcamelot.com/literature/influence-of-christianity, 30 Nisan, 2017.
184 *Vulgate Cycle: Yaklasik 1210-30 yillarina ait bes adet Fransizca yazilmis, Hristiyan temal1 Arthur
romans koleksiyonu. (Cevrimigi) https://www.britannica.com/topic/Vulgate-cycle, 19 Nisan 2017.
185 (Cevrimigi) http://www.hereofcamelot.com/literature/influence-of-christianity, 30 Nisan, 2017.

186 Kienzle, a.g.e., s. 82-83.

187 *Qrtodoksi: Prof. Giindiiz, ortodoksi ifadesinin ana-akim, egemen ve alisilmis merkezi inanglara
sahip din anlayis1 olarak kabul gordiigiini belirtir. Cogunlugun inancini veya inancin esasini temsil
ettiklerine dair iddialar1, tarih boyunca egemen siyasi giicii arkalarina almalarina ve dolayisiyla ciddi
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arkasinda, yok sayilmis son derece gizli bir katman oldugunu ve bunun muazzam bir
felsefi ve spiritiiel bilgelik 6zii tagidigini; kutsal metinlerin i¢inde varolusa dair
simgelestirilmis ezoterik bilgiler oldugunun farkina varmigtir.!8® Parsifal’de
Komiinyonun kutlanmasi, ayak yikanmasi, Hayirli Cuma’nin hiiznii gibi oldukca
geleneksel 6geleri miiziginde kullanmistir ancak onlar1 kilise baglamindan ¢ikarmistir.
Wagner, Parsifal igindeki bu unsurlari zaman ve mekandan bagimsiz nefes alir hale
getirmis, boylece onlara yeni bir felsefi yorum ve farkli bir spiritiiel tecriibe entegre
etmeyi hedeflemistir. Tam da bu sebeple eser, inangli Hristiyan kesim igin rahatsiz
edici, dini inangtan yoksun kimseler i¢in ise “ayin zirvaligr” (“liturgischer Shutt”)

olarak nitelendirilmistir.'%°

bir iktidar alan1 olugturmalarina olanak vermistir. Bunun Anadolu topraklarindaki en iyi 6rnegi, Stinni
Islam goriisiidiir. Osmanli Imparatorlugundaki halifelik sisteminden, Cumhuriyet’in ilanindan bugiine
dek Diyanet Isleri ile tahakkiim kurmus olan Siinni Islam ortodoksisi, inancindan bagimsiz olarak her
vatandagin vergi 6demekle yiikiimlii oldugu bir biat kiiltiiriine doniismiis, kurumun iktidarla 6zdeslesik
konumu toplumun her kesimini farkli sekilde etkilemistir. Ortodoksinin karsiti ise heterodoksidir.
Ortodoksi-heterodoksi ayrimi, farkli dini gelenekleri degil, belirli bir dini gelenek igindeki anlayis
farklihigina isaret etmektedir. Diger bir deyisle ortodoksi, egzoterik (zahiri), heterodoksi ise ezoterik
(batini) din anlayisma sahiptir. Heterodoksi, merkezi din anlayisinin disinda kalan, ¢ogunluga karsi
azmlig, iktidara karst muhalefeti temsil eden goriistiir. Prof. Dr. Sinasi Giindiiz, “Baskaldir1 Gelenegi
ve Heterodoksi,” Bilimname, VI, Mart 2004, S. 75-76. (Cevrimigi)
http://isamveri.org/pdfdrg/D02237/2004 6/2004 6 GUNDUZS.pdf, 26 Aralik 2017. Murray,
heterodoksi iginde geleneksel din anlayisina getirdikleri ezoterik yorumlar yiiziinden tarih boyunca
merkezi din anlayisim tehdit ettikleri, dogru olandan ayrildiklar diisiinceleriyle ‘sapkin inang’ ve
‘heretik’ (kafir) olarak anilan gruplarn tiirlii sekillerde cezalandirildiklarini vurgulamistir. Bunun
Anadolu’daki en iyi Ormegi, Hallac-1 Mansur’'un Ene’l-Hak (Ben Allah’im) deyisinden sonra
oldiiriilmesidir. David Christie-Murray, A History of Heresy, Oxford, Oxford University Press, 1976,
s.1. Heterodoksi, asil gergek olan goriisiin kendileri oldugunu ve aslinda ortodoks olarak bilinen goriisiin
zaman i¢inde yozlastigi i¢in kendilerinin ‘6ze doniis’ oldugunu iddia etmektedirler. Gener, “[t]iim dinler
insan1 olgunlastirmak, baris ve kardesligi yaymak icindir. Oysa zamanla dinlerin bu anlamlari
degistirilmis ve kati, c¢ekilmez kurallar getirilerek insanlarin yasamlari kisitlanmis, kendilerini
gelistirme imkanlarimin Oniine set ¢ekilmistir. Gergek yasaklar, seriatin ongordiikleri degil, tarikatin
temel ilkelerine aykirnn davramiglardir” diyerek heterodoksinin, ortodoksiden ayrilan yoniini
vurgulamustir. Buna &rmek olarak, Islam heterodoksisi olarak bilinen Alevilik ve Tasavvuf felsefesinin
‘Islam’in 6zii’ olduklarmi iddia etmeleri verilebilir. Gener, a.g.e., s.101. Teolojik agidan ve ‘Tanrr’
olgusu bakimindan ¢ok 6nemli farklara sahip ortodoksi ve heterodoksi goriisleri Parsifal baglaminda
tez i¢in okuyucuya 1s1k tutacaktir.

188 Mastrogiovanni, a.g.e., s.41-43.

189 paul-André Gaillard, “Der liturgische ‘Schutt’ im Parsifal,” Programmbhefte der Bayreuther
Festpiele 1965: “Parsifal” s. 38-46 (program aymi zamanda makalenin ingilizce terciimesini de
icermektedir)
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2. Wolfram von Eschenbach’in Parzival Siiri ve Parsifal’in

Olusum Siireci

Bell’in belirttigi gibi, tiim Orta Cag Kase mitleri arasinda Wagner’in 6zellikle
esinlendigi Wolfram’in siiri Parzival, teolojik derinligi agisindan, sanat¢inin dikkatini
en fazla ceken eser olmustur. Parzival, Tanr1 inanci, Tanr’nin Isa olarak yeryiiziinde
viicut bulmasi, insanin acizligi ve iman gibi kavramlarin yani sira Eski Ahit’in
Ketuvim (Yazilar)!*** boliimiindeki siirsel hikayeler gibi insanin yagam miicadelesine
dair genis bir spektrum sunmaktadir. Wolfram’in; 6zellikle Kase, Mizrak, Isa’nin kani
ve Paganizm’i anlama konusunda Wagner’in Parsifal’ine dair ipuglart verdigi

soylenebilir.!!

Wagner, 1813-1864 yillar1 arasindaki anilarini anlattigt Mein Leben (Hayatim-
1911) adli otobiyografisinde, 1845 yilinda Marienbad’daki bir tatili sirasinda
Wolfram’in Parzival’ini okudugunu belirtmistir.'”? Ancak o tarihten 6nce de Wolfram
ile ilgili bilgisi olduguna dair gdstergeler mevcuttur. Heniliz 1840 yilinda Prusyali
filolog Samuel Lehrs’in, Wolfram ile baglantisi olan Tannhduser ve Lohengrin
efsanelerini Wagner’e tanittig1 bilinmektedir. Wagner’in Parzival’e detayl sekilde
odaklandig1 donemden iki y1l 6nce, 1843 yilinda biiyiik basar1 getiren operast Ugan
Hollandalr sergilenmis ve heniiz bitirdigi Tannhduser operasinin promiyer tarihi Ekim
1845 olarak belirlenmistir. Bir sonraki eserinin de Lohengrin olmasi planlanmigtir.
Esere ismini veren kahraman Lohengrin, Parzival’in ogludur. Wagner’in aklindaki
seceneklerden bir tanesi Orta Cag Hristiyan diinyasini yansitan Lohengrin ve (0 zaman
planlanan ismiyle) Parzival operalarini bestelemektir. 10. ylizyilda gecen Lohengrin
tam da bu amaca hizmet eder niteliktedir ve tam ii¢ y1l sonra 1848’de tamamlanir ancak
Wagner son dramasi Parsifal’in 1882’de olgunlagip tamamlanmasi i¢in tam otuz yedi

yil daha bekleyecektir.!??

190 *K etuvim: Eski Ahit’in iigiincii bliimii Ozdeyis ve siir Kitaplar1’dir ve iginde 11 kitap barindirir.
191 Bell, a.g.e., s. 45-46.

192 Beckett, a.g.e.,s.2.

193 Ae., 46.
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a. Bir Etimoloji Hatasi: Parzival’den Parsifal’e

Wagner, iinlii teolog ve yazar Joseph von Gorres’in anonim Lohengrin epiginin
basindaki doksan dort sayfalik girisini okuduktan sonra Parzival ismini Parsifal olarak
degistirmeye karar verir. GOrres bu ismi -hatali olarak- ‘saf ya da zavalli aptal’ (der
reine oder arme Dumme) anlamia gelen ‘Parsi’ ya da ‘Parseh Fal’ kelimesinden
tiretmistir. Wagner, 1877 yilimn Mart’ma kadar ‘Parsifal’ yazimini

194

benimsememistir.'””* Bu ‘sozde etimolojiyle’ ilgili fikrinden Fransiz yazar Judith

Gautier’e 22 Kasim 1877 yilinda yazdig1 mektubunda bahsetmistir:

“Bu sabahlar Parsifal’e ¢ok kafa yoruldu. Bu bir Arap ismi. Eski Trubadurlar
bunun ne anlama geldigini bilmiyordu. ‘Parsi fal’in anlami su: ‘parsi’—ates
seven Parsileri'”* diisin— ‘saf’ anlaminda; ‘fal’ ise ‘deli’ demek, daha
yiiksek bir biling seviyesi anlaminda, diger bir deyisle bilgelige degil fakat
farkl1 bir dehaya sahip olan adam...Anlayacaksin...neden bu saf adamin bir
Arap ismine sahip oldugunu!” 1%

Buradan anlagilacag: gibi Parsifal, ‘saf delilik’ ¢agrisimi yapmakta fakat ayni
zamanda bir ‘deha’ya da isaret etmektedir. Ancak daha sonra etimolojinin ikna
ediciliginin ¢ok giiclii olmadigin1 fark eden Wagner, tarihsiz baska bir mektubunda
Judith’e, “Arap kelimelerin ger¢ek anlamlarindan bana ne, zaten seyircilerimin
arasinda fazla Oryantalist olacagimi da zannetmiyorum!”'®” demistir. Dolayisiyla,
mistisizm sularinda ylizen Wagner i¢in Gorres‘in  ‘etimolojik kusuru” 6nemli
olmamakla birlikte, Parsifal‘de gelistirmis oldugu spiritiiel aydinlanma diisiincesi ve
eserin ezoterik yaklasimi acisindan tatmin edici nitelik dahi kazandig1 sdylenebilir.
Zira Parsifal, ‘saf’lig1 sayesinde Klingsor’u yenecek ve Mizrak’1 Kase ile birlestiren,
varligin ‘gergek’ bilgisine ulasan Kurtarici, diger bir deyisle insan-1 kamil olacaktir.

Wolfram von Eschenbach’in 13. yiizyilin baginda tamamladig1 ‘sovalyelik

romans1’ Parzival, 16 kitaptan olusan, her boliimde 30 satir olan ve toplam 827 boliime

194 CD 14 Mart 1877: “artik Parsifal olarak adlandirilacak” Kars. CD 3 Mart ve daha 6nce kullandig1
ifadelerde Wagner, ‘Parzival’ ismini kullanmaktadir.
195 *parsiler, ya da Farsiler Bat1 Hindistan’da iki bilyilik Zerdiistilik cemaatinden biridir. Zerdiistiler,
Matta’nin Incil’inde gocuk Isa’ya altin, buhur ve miir getiren Mecusilerdir. Mastrogiovanni, s. 199.
196

SL, s.877.
197 Herbert Barth, Dietrich Mack & Egon Voss, Wagner: A Documentary Study, Thames & Hudson
Ltd, 1975, s. 240.
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ayrilmis epik bir eserdir. Eserin tamami 24,810 satirdir ve metin tiim derinligiyle
teolojik niteliktedir. Epik, Parzival adl1 gencin sovalyelik yasamini, ormanda babasiz
gegen cocuklugunu, annesinin onu koétiilikklerden koruyusunu ve nihayetinde Kase’nin
Lord’u olarak zafere ulagsmasini, donemin edebi karakterine uygun olarak boliimlii
bicimde aktarir. Parzival’in babast Gahmuret’in sadakatsiz esi Zazamanc kraligesi
Belacane’dan dogan (ve hikayenin ‘gilinahkar’ ve ‘sadakatsiz’ boyutunu temsil eden)
Feirefiz’e karsit olarak; Herzeloyde isimli ‘mazbut’ bir kadinla yaptig1 ikinci evlilik
sonucu diinyaya gelen Parzival, hikayenin ‘erdem’, ‘sadakat’ ve ‘iman’ boyutunu
temsil ederek merkeze oturmakta ve “daha derin bir seviyede Hristiyan sdvalyeliginin
iyi bir Ornegi olarak”®® Orta Cag Hristiyan doktrinini edebi anlamda
mesrulagtirmaktadir. Wagner, eserinde her ne kadar ‘glinahkar’ kavramini1 Wolfram’in
isledigi bicimde ele almasa da bu karakterin temsil ettigi kavramlarin Kundry
karakterinin karmasik yapisini gelistirmesinde etkili oldugu goriilmektedir.

Agilis beyti Wolfram’in ana fikrini 6zetler: “Ist zwivel herzen nachgebir, daz
muoz der séle werden siir”: Eger kalpte siiphe hiikiim siiriiyorsa ruh ona yol gosterir.'”®
Buradan anlasilacagi gibi eser; Parzival’in Kase’yi arama yolculugunda ona engel
olabilecek tiirlii sikintilara ve tereddiitlii duygulara, sahip oldugu maneviyat1 ve
(Wolfram’1 Wagner’den ayiran en Onemli noktalardan biri olan) ‘ilahi’ destegi
sayesinde goglis gerebilecegi, bu sayede ‘dogru’ yolu bulabilecegi ve sonunda
muzaffer bir sovalye olarak Kase’ye erisebilecegi bilgisi temeline oturmaktadir.
Dolayisiyla Parzival, toy ve cahil bir delikanlinin miikemmel bir sévalye ve miimin
bir Hristiyan olma yolculugunu anlatirken Wagner’in eserinde ise durum farklidir:
Zira Parsifal’de digsal bir etken olmaksizin ‘aziz’lige giden yol betimlenmekte ve
anlati, ezoterik (i¢rek) bir aydinlanma izlegi sunmaktadir. Wolfram’in Orta Cag
realizmi Wagner’in Romantik idealizmi ile bir tezat olustursa da Everett, aslinda
Wagner ve c¢agdaslarinin  Parzival’in igindeki alegorik ve mistik altmetni

okuyabilmeyi basardiklarin1 belirtmistir.?°° Nitekim Suneson, Wolfram’in siirindeki

198 WolPH, s. 426’daki Hatto’nun yorumudur.

199 WolPH, s. 15. Tiirkge geviri, A.T. Hatto’nun Ingilizce gevirisinden yararlanilarak yapilmistir. San-
Marte’nin ¢evirisi: “Verderben wird der Seele kund, Wohnt Zweifel in des Herzens Grund”. Simrock’un
cevirisi: “Wem Zweifel an dem Herzen nagt, Dem ist der Seele Ruh’ versagt.”

200 Bverett, “Ideas from Indian Religion, Philosophy and Literature in Parsifal,” 13 Nisan 2018
(Cevrimigi) http://www.monsalvat.no/suneson.htm, 3 May1s 2018.
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asir1 renkli Orta Cag diinyasinin, tezatlarin, karakterlerin, turnuvalarin ve savaslarin
Wagner’in operasinda yokluklariyla dikkat c¢ektiklerini belirtmistir. Wagner;
Wolfram’1 taklit etmemis, onlar1 kullanarak, gelistirdigi felsefe adina onun Gtesine
gecgen bir eser ortaya koymustur. Baglilik ve sadakat gibi Hristiyan kavramlarin aksine
Parsifal’de merhamet ve sevginin dnemi vurgulanmis; insantistii bir Yaradan’a kulluk

etme bilinci yerine, ‘insan’ temelli bir varolus ve tekAmiil halinin alt1 ¢izilmigtir.?%!

b. Parzival ve Parsifal’de Karakter Karsilastirmalari

Alman Orta Cag romanslarinin arasinda en 6nemlisi kabul edilen Parzival,
sovalyelik erdemi, yasanan macerali seriiven ve teolojik atmosferi agisindan
okuyucuya son derece zengin bir igerik sunmaktadir. Ancak Wagner, Wolfram’a sayg1
duysa da aslinda eseri tatmin edici bulmamig, metin iizerinde uzun ¢oziimlemeler
yapmig ve eseri sahneye uyarlayabilmek adma birgok sadelestirmeye gitmistir.
Wolfram’in eserinde ismi gegen yaklasik (6li ve diri) 180?°2* karakteri elemis olan
Wagner, kendi eserinde sadece Parzival, Anfortas, Klingsor, Kundry ve Gurnemanz’1
kullanmaig; bu karakterlerin herbirini ise Wolfram’a ait birden fazla karakterin karigimi
ile elde etmistir:?** Gurnemanz karakteri, Wolfram’in eserindeki Gurnemanz,
Kahenis ve Trevrizent’in; Klingsor ise Wolfram’in Clinschor’u ile Anfortas’in
bedenindeki yaraya sebep olan isimsiz ‘Pagan’ karakterin kombinasyonudur. Diger
tarafta, Kral Arthur figiirii tamamen ortadan kaldirilmistir.?** Kundry ise 6ncelikle
“Cundrie la sorciére” (Biliylicii Cundry), bir Kase habercisi; ikinci olarak biiyiicii

5

Clinschor’un giiciine (belirli bir olgiide) tabi olan Orgeluse?®> ve son olarak da

Parzival’in kuzeni, “melankolik bir bakire ve tovbekar?%

olan Sigune karakterinin
karisimi olarak sunulmustur. Wagner bu karakterleri sirayla ii¢ perde i¢cin Kundry’ye

uyarlamistir. Ayn1 zamanda, Parsifal’de Kundry i¢in, Wolfram’in eserinde ‘haberleri’

201 Carl Suneson, Richard Wagner und die Indische Geisteswelt, Leiden, E.J. Brill, 1987, s. 132.
202 *Bkz. Hatto’nun yazdig isim listesi: “Glossary of Personal Names”, WolPH, s. 439-447.

203 *Parsifal’de Herzeleide ve Gamuret karakterleri sadece birer isim olarak vardirlar.

204 Bell, a.g.e.,s. 53.

205 WolPH s. 309-310.

206 William Kindermann, “Introduction: The Challenge of Wagner’s Parsifal,” A Companion to
Wagner’s Parsifal, Ed. William Kinderman & Katherine R. Syer, NY, Camden House, 2005, s.13.
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(Alm. “die Kunde”) getiren Trevrizent karakterinin etkisinden de s6z edilebilir. Tipki
Kundry’nin yaptig1 gibi, Trevrizent de Parzival’e annesinin 6liimiinden bahseder.
Ayrica, eserin sonunda vaftiz edilen ‘Pagan’ Feirefiz de Wagner’in eserinin III.
perdesinde Parsifal’e hizmet eden, sakinlesmis Kundry’yi cagristirmaktadir. II.
perdede yasanan Kundry ile ‘talihsiz’ yakinlagma haricinde, Wagner’in eserinde
herhangi bir agk macerasina rastlanmamaktadir. Aslinda Wolfram’in epik eseriyle
karsilagtirildiginda karakterlerin fiizyonu disinda Parsifal’de ¢ok biiyiikk bir etki
goriilmez. Bell’in belirttigi gibi, Wagner’in bu karakterlerini aslinda ‘igsel’ olarak
gelistirip, kendi mistik boyutuna nasil tasidigi dnemlidir.

Wagner, Wolfram’dan iki 6nemli sahne almistir: Birincisi, Beckett’in
ifadesiyle, “Wagner’in dramatik hayal giiciinii atesleyen ilk kiviletm”, yani Parzival’in
5. kitapta Kase kalesinde Anfortas ile karsilasma sahnesidir. Burada “bilgi ve keder
sahibi yaslh bir adamla, onun varisi olacak tasasiz, cahil bir gencin dramatik tezati2’
ortaya konur. Bu, Parsifal’in 1. perdesini olusturan en temel dayanaktir. Tkinci énemli
sahne ise 9. kitaptadir: Burada Parzival, yash bir sévalye olan Kahenis’le karsilasir ve
Kahenis, tipki Trevrizent gibi bu kutsal giinde silah tasidig1 icin Parzival’i azarlar:
“Isa’nin, bu gordiigiimiiz giinde bizim igin viicuda gelisine ve Tutku’suna inanirsan,
kusandigin bu zirh nihayetinde sana yarasir. Bugiin Hayirli Cuma’dir; tiim diinya ayni
anda hem cosku duyar hem de hiiziinlenir”.2’® Wagner’in versiyonunda III. perdede
Gurnemanz’in Parsifal’e ‘Hayirli Cuma’ oldugunu sdylemesi dogrudan bu sahneden
alimmigtir. Sahne, Gurnemanz’in, lstiinde migferi ve kilictyla gordiigli Parsifal’e
iistiindeki her seyden arinmasini, zira Hayirli Cuma giintinde olduklarini sdylemesiyle
biiyiik benzerlik tasir. Bunun diginda 16. ve son kitapta Anfortas’in yarasinin
iyilesmesi ve Feirefiz’in vaftiz edilmesi yine referans olarak kullanilan 6gelerdendir.

Ancak Wagner genel olarak Wolfram’in temel fikirlerinden tatmin olmamustir.
Parzival’in “Tanr1’’dan umudunu kesmesi son derece aptalca ve sebepsiz, daha sonra
yine imana gelmesi ise hi¢ tatmin edici degil” diyen Wagner i¢in bu ‘siiphe’ (“zwivel”)
“diipediiz sagma ve resmen anlamsizdir.”?*® Aslinda ‘Yaradanci inang’ meselesi

iizerine odaklanmamis olan Wagner icin, Parzival’in ‘siiphe’si anlamini kaybetmistir

207 Beckett, a.g.e.,s.S.
208 WwolPH, s. 229.
209 Q1. 459; SB, 11:107.
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bile. Gelgelelim, bu durumda karakterin mistik ve igrek yolculuguna sekte
vurulmamasi adina, Parzival’i Anfortas ile iligkilendirebilmek i¢in bir alternatif
gerekmektedir. Libretto iizerinde yogun bigimde ¢alisan Wagner igin, Parzival’in
Anfortas’la ayn1 acty1 ¢ekmesi fikri, bunu saglayacak onemli bir gelisme olarak ortaya
¢ikar. Ancak bu baglanti i¢in de bir itkiye ihtiyag vardir.?!? 1858’de Mathilde
Wesendock’a yazdigi bir mektupta, “Parzival beni ¢ok mesgul ediyor: 6zellikle ilging
bir yaratik var, garip seytanilikte bir kadin (kasenin habercisi) bana inanilmaz bir
canlilik ve heyecan katiyor™?!! diyen Wagner, bunu sdylediginde Kundry’nin II.
perdede Parzival’in doniisiimiine sebep olacak karakterle ayni kisi oldugunu heniiz
bilmiyordur. Ancak fikir ¢ok gecikmez. Kase habercisi Kundry imdada yetismistir
bile.?!?

Bu sirada (6 Agustos 1859°da tamamlanan) Tristan ve Isolde’nin III. perdesi
iizerinde c¢alisgan Wagner, bu sahneyi Anfortas figiirii ile bagdastirmaya karar verir.
Tristan’in III. perdesi “en derin ve emsali goriilmemis bir 1zdirap ve hasreti
icermektedir” ve Wagner “hi¢ kimse[nin] bu meseleyi daha oOnce ciddiye
almadi[gimi]”?"3 diisiinmiistiir. Anfortas’in mizrak yarasi ve belki “kalbinde bir yara”
daha vardir ve dlmeyi arzular. Kaseye bir bakis atarsa iyilesecegini diigiiniir ancak
“sadece sureti bile insanlara oliimsiizliik vererek 1zdirabini arttirmaktadir.”*'* Wagner
itiraf eder: “Birdenbire farkina vardim: bu benim 7¥istan’1min {igiincli-perdesinin akil

almaz sekilde siddetlendirilmis hali.”?!>

210 Bey, a.g.e., s. 68.
211 Q1. 434; SB 10:211.
212 Bell, a.e.

213 81, 457; SB 11:104
214 pe.

215 Ae.
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c. Cennetten inen Tas’tan (Kara Tas) Kutsal Kase’ye

Son olarak, Wolfram’in Parzival’inde, tez i¢in ¢ok kilit bir motif sayilabilecek
onemli bir unsur yer almaktadir: Eserde, Kutsal Gral?'¢* bir ‘Kase’ degil bir ‘Tag’
olarak betimlenmistir. Bu ayrint1, okuyucuya Kase mitinin arkasinda yatan simgesellik
adima ¢ok Onemli bir ipucu verecektir. Bahsi gecen baglanti, Parzival’de, aym
zamanda Wagner’in versiyonunda Parsifal’in rehberi Gurnemanz karakterinin
olusumuna ilham veren, Trevrizent tarafindan dile getirilir. Trevrizent, Tanr1i’ya
duydugu tmitsizlikten ve giinahkar olmaktan yakinan, bununla birlikte Kase’ye

’6217

erismekle ilgili endisesini anlatan Parzival , Adem’in “diisiisii”, Isa’nmin “viicuda

218

gelisi” ve “tovbekarlik” ile ilgili nutuk ¢eker='® ve ona, insan1 yenileyen ve yaratici

giice sahip mucizevi bir tastan bahseder:

“Cennetteki kaderinde yazili olan kisi hari¢ Gral’e hi¢ kimse erisemez.
[Munsalvaesche‘de yasayanlar| saygideger savasci erkeklerdir...ve siirekli
taarruz halinde, macera pesinde kosarlar. [Bu tapinak sévalyeleri] ¢ok saf,
duru bir Tas’a bagh yasarlar. ‘Lapsit Exillis’dir adi. Bu Tas’in mucizesiyle
Phoenix [Simurg] yand: ve kiillerinden dogdu. Tiiylerini doktii. Yenilendi. Ve
simdi hi¢ olmadig1 kadar giizel parliyor. Giicii dyle yiicedir ki bu Tag’in, ne
kadar bedbaht olsa da bir adam; rengi ya da sureti nasil olursa olsun, artik
baskalar1 gibi 6lmez...Kemikleri etleri yaglanmaz bir daha. iste bu Tasm adi
‘Gral’dir.”??

Karsilagtirmak gerekirse, Wagner’in eserinin I. perdesinde Parsifal’in “Kimdir
Kase?” sorusuna Gurnemanz’in verdigi yanit ise sOyledir: “Bu, agiza alinmaz; bilgi
ancak onun hizmetine ¢agirilirsan sana acgilacaktir [...] kimse onu bulamaz, Gral’in
kendisi istemedigi siirece.” Wolfram’in versiyonundan oldukca farkli bir yaklagim
benimseyen Wagner, Parsifal’e Oncelikle “Ne” yerine “Kimdir Kase?” sorusunu
sordurur. Dolayisiyla daha soru zamirinden de anlasilacag: gibi Wagner, Kase’ye bir

nesne olarak degil, bir kimlik, bir persona ve bir arketip olarak yaklastiginin sinyalini

216 *Eserde Kase sOzcligii, Troyes’nin Fransiz epiginde kullamlan ‘Graal” kelimesi yerine, Almanca’da
‘Gral’ seklinde yazilmustir.

217 WolPH, 5.239.

218 Ae.,s. 236-38.

219 Ae.s. 239.
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vermis olur. Zira Kase bir simgedir; Isa’nim, Titurel aracilifiyla sovalyelere emanet
ettigi ylice bir miras goriiniimiinde, varolusa i¢kin bagka bir ‘degerin’ temsilidir. Yine
Trevrizent’in yanitindan farkli olarak Gurnemanz verdigi cevapta ‘kader’ ve ‘cennet’
gibi kavramlar1 kullanmak yerine, Kase’yi, zarafetle (4/m. Gnade) erigilmesi gereken
ve kendine has, gizli bir ‘bilgi’ye yonlendiren bir olgu olarak tanimlar.

Bu tanim; elbette Wagner’in Literalist Hristiyanliktan oldukg¢a farkli olan
Hristiyan Tasavvufunu, diger adiyla Gnostik Hristiyanligi??®* temele alan
diistinselliginin  kasith  bir {riiniidiir. Wolfram’in versiyonunda Trevrizent’in
gonderme yaptigi ve Wagner’in de Parsifal’i yazarken bizzat -etkilendigi

Simurg/Phoenix efsanesi ve ‘6lmeden dlmek’ kavrami, Tasavvuf??!'* (evrensel adiyla

220 *Gnostik Hristiyanhk: Ozgiiney makalesinde, Gnostikler’in zgiir diisiinsel bir yaptya ve ruha
sahip olduklarini; herhangi bir din ya da inanca taraftar kazandirma gibi bir hedefleri olmadigini ve
kitlesel dogmatik inanglar1 degil kendi varoluslarinin i¢ sesini dinlediklerini ve ezoterik (i¢rek) olanla
ilgilendiklerini belirtmistir. Ancak Literalistler’e gore gercek, yalnizca kutsal kitaplarda yazilan
sozciiklerdir ve Literalistler bunlara ezoterik derinlikler iceren metaforlardan bagimsiz bigimde
yaklagsmislardir. Ozgiiney, a.g.e. Freke ve Gandy, resmi olarak Roma Katolik Kilisesi formuna biiriinen
Literalist Hristiyanligin, siyasi iktidar1 arkasina aldiklarmni belirtmis, bu sekilde giiglenen Literalizm’in
Gnostik Hristiyanlig1 ‘heretik’ olarak tanimlamis olduklarini, orijinal Hristiyanligin i¢indeki mistik
egilimleri ve izlerini tamamen silmeye yoneldiklerini yazmislardir. Dolayistyla bu, sistematik ve siyasi
bir yokedis projesidir. Freke ve Gandy’nin aktardiklari bu karsitliga 1gik tutmaktadir: “Literalistler, kati
bir sekilde otoriterdi. Gnostikler ise mistik bireycilerdi. Literalistler, tiim Hiristiyanlar tizerinde ortak
bir din ilkesi uygulamak istiyorlardi. Gnostikler ise ¢esitli inanglara ve uygulamalara karsi
hosgoriilitydiiler. Literalistler, kutsal yazi olarak dort Incili secmisler idi ve geriye kalanlari, Seytan’in
heretik eserleri olarak atese atmuglardi. Gnostikler ise yiizlerce farkli Hiristiyan incili yazmslardi.
Literalistler, gercek Hiristiyanlarn, papazlar tarafindan kendilerine vazedildigi sekilde, Isa’ya
inandiklarin 6gretmislerdi. Gnostikler ise, hakiki Hiristiyanlarin, ‘Gnosis’i ya da mistik ‘Bilgi’yi kendi
baslaria deneyimlediklerini ve kendilerinin birer Christ olduklarini 6gretmislerdi. Gnostikler o kadar
etkili bir sekilde bastirilmislardi ki, yakin zamana kadar onlar hakkinda bil[inen] hemen hemen her sey
onlara golge distirenler ve baski yapanlar tarafindan yazilan metinlerden gelmistir. Literalist
Hiristiyanlar, Gnostisizmin, Isa’nin asil dgretilerini yabanci Pagan dgretileri ile karistiran, Hiristiyan
diisiincesinin bir ¢arpitilist oldugu fikrini ... miras birakmiglardir. 2000 yil boyunca bu, ortodoks
Hiristiyanligi tarafindan benimsenen fikir olmug ve muhalefeti basariyla bertaraf edip tiim kanitlart yok
ederken, genellikle, gercek olarak kabul edilmistir.” Freke & Gandy, a.g.e., s.105.

221*Tasavvuf: Gener, ezoterik akimun felsefi alanda ‘Panteizm’, Islami kiiltiir ve Anadolu topraklarinin
icinde ise ‘Tasavvuf’ adini aldigini belirttigi calismasinda, Tasavvuf inancinin tarihselligi hakkinda su
goriisleri paylasir: “Islamiyeti kabul eder goriinen iskenderiye okulu mensuplar1 derhal Yunanli
filozoflarin ve ozellikle de Pisagor ve Eflatun’un eserlerini yaymaya basladilar. Kuran’daki bazi
deyislerden faydalanmayi iyi bilen filozoflar, ‘“Tanrinin sifatlarindan birisi de Alim’dir. Bu yiizden
Tanriya en yakin kisiler bilginlerdir’ diyerek, kendilerine bir koruma kalkan1 kurdular ve dgretilerini bu
hiiviyetleri ¢ergevesinde daha da rahat yayma firsati buldular. Bu filozoflardan Veysel Karani dyle bir
mertebeye yiikseltildi ki, onun peygamberin 6gretmeni oldugu séylentisi dahi ¢ikti...Yeni Eflatuncu
filozoflarin etkileri kusaktan kusaga yayilarak siirdii. Onlarin goriislerinden etkilenen birgok kisi ve
mezhep oldu. Filozoflar bu akima Tasavvuf, kendilerine de Sufi adin1 verdiler. Bazi kaynaklar Sufi
kelimesinin, bu filozoflarin giydigi kiyafetten dogdugunu 6ne stirmektedir. Ancak bu, hem zamanin en
giiclii bilginleri olan filozoflar kii¢iik diistirmek hem de Ezoterik ogretiyi kiigiimsemek i¢in Siinni
Miisliimanlarca uydurulmustur. Sufilerin isminin, Suf adi verilen giysiden geldigi iddias1 tamamen
gegersizdir. Bugiine kadar hangi felsefi ekol, miiridlerinin giydigi elbisenin admi almistir? Aksine Sufi
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Islam mistisizmi) felsefesi adina biiyiik 6nem tasimaktadir. Jung ve arketipler
boliimiinde ayrmtili olarak islenecek olan iran kokenli bu efsane, Tasavvuf
edebiyatinda ve 6zellikle Mevlana’nin mesnevisinde derin ve ezoterik bir baglama
oturtulmakta, dahast Wagner’in Parsifal’de ulagtirmak istedigi anlam i¢in de bir
ongorii saglamaktadir.

Dogu mistisizmine olan ilgisi 1850’ lere dayanan Wagner,?*?> 1852’de eski
asistan1 August Rockel’e Ziirich’te, Waldheim hapishanesindeyken yazdigi bir
mektupta, Das Rheingold iizerinde calisirken kesfettigi (o donemler Hermann
Brockhaus tarafindan derlenen) 14. yiizyil iranli Sufi sair Hafiz’dan (asil adiyla
Semseddin Muhammed, 1325-1389) bahsetmistir: “Biz gosterigli Avrupali entelektiiel
kiiltiiriimiizle dogunun boylesine kendinden emin ve yiice bir zihin siikunetine sahip
bu Uriintiniin huzurunda gergekten utanmaliy1z.”??* diyen Wagner, Hafiz’in “gelmis

224 oldugunu vurgulamigtir. Wagner’in Hafiz’1

geemis, siir yazan en biyiik sair
okumasi1 ona Yiiziik serisiyle ilgili bir¢ok fikir vermistir. Rockel’e yazdig1 bagka bir
mektupta “Hafiz’1 diizgiin calis...Nibelung’umda ¢ok benzer bir sey olacak.” dedigi
kaydedilmistir.?%>

Kendinden vazge¢ip yanmay1 tercih eden ve baskalasarak yeniden dogan kus
miti, elbet Parsifal’in ‘aydinlanma’ yolculugunda ve Kase’yi Mizrak ile
bulusturmasinda Wagner i¢in diisiinsel olarak ¢ok etkili olmustur. Ancak Wagner,

Wolfram’in Kase’yi ‘cennetten inen’ Kutsal Tas (Lapsit Exillis) olarak kullanmasina

yine de elestirel yaklasmistir:

“Iste boyle. Wolfram; resmen olgun olmayan bir fenomen, gerci bunda iginde
yasadig1 barbar ve diipediiz kafasi karigik donemin de etkisi yok degil [...]

kelimesi, bu diisiince akiminin kaynaginin Yunan felsefesi oldugunun, kdklerinin Pisagor ve Eflatun’da
bulundugunun delilidir. Yunanca’da Sofos kelimesi, Akil-Hikmet veya Bilgelik anlamina gelmektedir.
Aym kokten gelen sufi kelimesi de Iskenderiye okulu yandaslarinca, bu anlamlari nedeniyle
secilmistir... Bu arada, filozof ve felsefe sozciikleri de aymi kokten tiiretilmistir. Bu kelimeler,
Yunancada sevgi ve giizellik anlamina gelen ‘Pilos’ ile ‘Sofos’un birlesiminden dogmustur. Diger bir
deyisle felsefe, akil ve hikmetin dnderligindeki giizellik ve sevgidir.” Gener, a.g.e, s.9, 74-75.

222 Ppeter Basett, “The Use of Buddhist and Hindu Concepts in Wagner’s Stage Works,” The
Wagnerian: Here, Time becomes Space, 1 Ocak 2014, (Cevrimigi) http://www.the-
wagnerian.com/2014/01/the-use-of-buddhist-and-hindu-concepts.html, 21 Ocak 2018.

223 8L, 5. 251.

224 Richard Wagner’in Eyliil 1852 tarihli Theodor Uhlig’e yazdigi mektubundan: Everett, “Spiritual
Masters,” 18 Nisan 2018, (Cevrimigi) http://www.monsalvat.no/masters.htm, 4 Aralik, 2017.

225 http://www.the-wagnerian.com/2014/01/the-use-of-buddhist-and-hindu-concepts. html
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Diisilinsene, tiim Kase yorumlarinin arasinda bu yiizeysel diisiiniir gidip en
anlamsiz olanin1 segmis.”??°

Mathilde Wesendock’a yazdigi 30 Mayis 1859 tarihli mektubunda, Kase’nin

Aramatyali Yusufun carmihtaki Isa’min kanimi igine akittigi kadeh/kupa olmasi

gerektigini sdyleyen Wagner, daha sonra Kase mitinin kdkeninden bahsetmis ve tiim

Hristiyan efsanelerin “bir yabanci, Pagan orijini” oldugunu belirtmis ve bu tasin

kendine has 6zelligini diislinerek altindaki anlami takdir etmistir. Wagner, bahsi gecen

‘kutsal tag’a sdyle referans gostermistir:

“Eski  Hristiyanlar, = Mekke Kabe’deki  Endiiliis = Emevi’lerinin
(Muhammed’den 6nceki dinden etkilenerek) mucizevi bir tasa tapindiklarini
O0grenmisler (glines tas1 ya da meteor tagi-ama her sekilde cennetten diismiis
varsayiliyor). Ancak Hristiyanlar kutsal nesneyi Hristiyan mitiyle
bagdastirarak, bu tagm mucizevi giiciinii hemen kendilerine gore uyarlamislar
[...] giiney Fransa’daki Aramatya’li Yusuf’a ait eski bir efsane bu durumu
kolaylastirmis. [...] Simdi mantikli ve anlamli geliyor, takdir ediyorum bu
Hristiyan mytho-genesis***’ unsurunu. Bu, her dinde olmas1 gereken fiziksel
ve spiritiiel bir dzdiir.”??

Resim 2.9: Kabe’deki Hacer-iil Esved, Tiirkce ismiyle Kara Tas

226 BEverett, “Wagner on Parsifal” 20 Nisan 2018, (Cevrimigi) http://www.monsalvat.no/writings.htm,

8 Ocak 2018.

227 « Mytho-genesis: Olay ve kisilere mitik bir anlam kazandirma veya mit yaratma gelenegi.

228 Q1 458.
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Mastrogiovanni’nin ileri siirdiigli gibi Wagner, yazilarinda Hristiyan efsaneleri
ve onlarin spiritiiel cagrigimlar1 arasinda her zaman bir ayrim yapnustir. ileride de
goriilecegi gibi birgok Hristiyan’in ¢ok biiyiik ilahi anlamlar yiikledigi kavramlar,
ritiieller ve geleneksel din olgusu, Wagner i¢in ¢ok bir sey ifade etmemistir. Bu efsane
ve simgeler Wagner’in 6zellikle Parsifal’de ortaya koymak istedigi ezoterik boyut igin
bir aragtir sadece. Wagner, Ozellikle bu simge ve efsaneleri kullanarak onlari
saklandiklari baglamdan ¢ikarma tesebbiisiiyle hareket etmistir.??° Wagner’in
mektubunda bahsettigi ‘cennetten inen tas’, Islam diinyasinin kutsal mabedi olan
Kabe’deki Hacer-iil Esved, yani Kara Tag’tir. Islam mitolojisine gére Adem’in
cennetten ayrilip yeryliziine geldikten sonra Tanri1 tarafindan beyaz renkte
gonderildigine inanilan tag, zamanla islenen gilinahlardan dolay1 kararmistir. O yiizden
ad1 kara tastir. Nuh Tufan1 déneminde Tanri, melegi Cebrail’e bu tasi Ebu Kubeys
daginda saklamasmi soylemistir. Rivayete gore, Kabe nin insasin1 bitiren ibrahim
peygamber, oglu Ismail’e tavafin baslangic sirasini bildirmek icin bir tas bulmasim
sOylemistir. O da Tufan’dan beri orada duran bu cennetten inmis tas1 getirip Kabe’ye
koymustur.

Islamiyet’ten 6nce esasen Arap Paganlarmin kutsal mabedi olan Kabe, daha
sonradan Islamlastirilmis olmasina ragmen birgok Pagan ritiieli Islam kiiltiiriiniin icine
aynen aktarilmistir. Paganlarin da tipki Miisliimanlar gibi yedi kez Kabe’yi tavaf
ettikleri, bes vakit namaz kildiklar1 ve kutsal saydiklar1 bu kara tasi Optiikleri
bilinmektedir.?*? Gorselden anlasilacag tizere, cennetten indigine inanilan bu tas, agz
acik metal bir formun i¢ine yerlesik goriinmektedir. Aslinda etrafindaki eliptik sekli
itibariyle tastan cok, acik bir agzin igindeki oyuga benzeyen siyah tas gorseli,
Wagner’in neden bu Arap Pagan inanigindaki ‘kutsal’ nesneye dikkat ¢ektigini gozler
Oniline sermektedir. Biitiin olarak bakildiginda tas yerine daha ¢ok dikey duran bir
‘Kase’ goriintiistinii andiran Hacer-iil Esved, ezoterik acidan onemli bir simgeyi
anigtirmaktadir. Hacer-iil Esved’in, Avrupa Kelt kiiltiiriindeki Kutsal Kase mitine,
yani ‘Tanricalarin kazani’ (The Cauldron of the Goddesses) veya ‘yasami yaratan

rahim’ inanglartyla gorsel olarak paralelligi elbette tesadiif degildir. (Bkz.: Resim 2.9)

229 Mastrogiovanni, a.g.e, s. 48.

230 The Encyclopedia of Religion, Ed. Mircae Eliade, 15 c., C. VII&VIIL, New York, MacMillan, 1987,
5.303ff.
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Kase’nin bilinen en eski ve en temel disi simgelerinden oldugunu sdyleyen
Gaarden, bu simgenin, dogmamis ¢cocugu i¢inde saklayan, muhafaza eden bir ‘tasiyict’
fikrinden geldigini belirtmistir. Ancak kase olarak kadin sadece bir tasiyici degil, ayn
zamanda kan ve tohumla miimkiin olan biiylik bir doniisiimiin de habercisi ve
yaraticisidir.23! Erich Neumann The Great Mother (Biiyiik Ana-1955) adli eserinde,
doniisiim kasesinin (vessel of transformation) simgesinin tarihteki izini siirmiistiir:
rahimden, arkaik insanlarin icat ettigi pisirme kaplar1 ve eski firinlara, Kelt mitindeki
yemek tedarik eden sihirli-kazana (magic-cauldron), Hristiyanligin Kutsal
Kasesi/Komiinyon kupasma ve vaftiz kurnasina (Bkz.: Gorsel 2.1) ve maddenin
doniigiimiinii saglayan simya imbigine (Bkz.: Gorsel 2.2).2*? Organik doniigiimii
saglayan bir kase daha sonra spiritiiel doniisiimiin de araci haline gelmis ancak orijinal
rahim-simgesinin yaygmhigi ve giicli sayesinde kokeninde her zaman disiyle olan
bagint korumustur. “Kase, bir tarafta icinde maddenin doniisiimiinii saglayan bir
formdur...fakat diger tarafta viicuda gelmenin [incarnation], dogumun ve yeniden
dogusun kazamdir.”?33 Ozellikle Jung’un arketipleri boliimiinde ayrintili gériilecek
‘disi prensip-spiritiiel dogum’ analojisi ve biitiinlesmesi, maddeyi icine alip
doniisiimiinii saglayan simya imbigi Ornegi iizerinden diisiiniildiiglinde Wagner’in
Parsifal’ de kullandig1 ve arkaik gegmisinden son derece haberdar oldugu bu Hristiyan
simgesinin ve III. perdedeki Komiinyon baglaminda kullanilan transubstantiation
(ekmegin ve sarabin Mesih bedenine doniismesi) ritiielinin ezoterizmine dair bir
ongorii olusturmaktadir.

Uzakdogu dinleri dahil olmak iizere, tim din felsefelerinde bu yaratici disi
O0genin izlerine rastlamak olasidir. Hinduizmin geleneksel dini formu, Tanriga
Shakti’yi temsil eden Yoni ve i¢ine yerlestirilmis Tanr1 Shiva’y1 temsil eden Lingam’in
gorseli de bu arkaik disi (ve beraberinde eril) formunun kadim evrenselligine ve

yayginligina verilebilecek dnemli bir 6rnektir (Bkz.: Gorsel 2.3).

231 Bonnie Gaarden, The Christian Goddess, Archetype and Theology in the Fantasies of George
Macdonald, Plymouth, Fairleigh Dickinson University Press, 2011, s.53.

232 Erich Neumann, The Great Mother: An Analysis of The Archetype, Bollingen Series, XLVII,
Cev. Ralph Manheim, New Jersey, Pinceton University Press, 2015. s. 281-336.

233 ALy, s. 287-288.
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Sembol 2.6: Fatima Ana’min Eli
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Ulkii’niin belirttigi gibi, Kabala®*** dgretisinde yer alan evren teorisi ve Islam
Tasavvuf’unda ongoriilen yaradilisla baglantili olarak Kabala simgelerinden ‘Hamse
eli’ ya da Alevi gelenegindeki ‘Fatima Ana’nin eli’ motifi de evrensel disi 6genin
kutsal kabul edilen ve yaygin kullanilan lakin simgesel anlami pek bilinmeyen
tezahiirlerindendir (Bkz.: Sembol 2.6). ibranice’de bes anlamina gelen ‘Hamesh’ veya
‘Miryam’in eli’®*** (Ing. Sister of Moshe Rabenu) gibi farkl1 isimleri de mevcuttur.

Islam ve Pagan Kkiiltiiriiniin bir iiriinii olmasina ragmen giiniimiizde Israil’in ve

234 *Kabala: “Yahudi mistisizmi’ olarak da bilinen Kabala’nin kokenlerinin kim tarafindan ve tam
olarak ne zaman ¢ikarildig1 bilinmese de asagi yukart M.O. 515 yilina, fkinci Mabet Dénemindeki
Ibrani Hahamlarin donemine kadar dayandig1 diisiiniilmektedir. Dr. W.W. Westcott, S.L. MacGregor
Mathers & Mark Stavish, Kabala’ya Giris ve Hermetik Gelenegi & Sefer Yetzirah (Olusum Kitabi),
Cev. Kemal Menemencioglu, 3. bs. Istanbul, Hermes Yayinlari, 2016, s.21. Demirci’nin belirttigi gibi
“[o]rjinalde kbl (veya mastar haliyle lekabel) (‘kabuk etmek’ fiil kokiinden) ‘geleneklesmis, kabul
edilmis’ anlamina gelen bu kelimenin mistik Yahudilik i¢in kullanilis1 kismen daha yenidir ve ancak
Ortacaglara uzanir.” Demirci, Yahudi Mistisizmi, s. 4. Ulkii’niin belirttigi gibi, “Kabala, XII.
ylizyildan baslayarak Yahudi gizemciligini tlimiiyle etkisi altina almig ezoterik bir akimdir” A. Ekrem
Ulkii, Yahudi Kadim Mistik Ogretisi: Kabala, Tarih serisi, Istanbul, Yeni Insan Yaynevi, 2008, s.11
“Kabala 6gretisi, hem antik felsefeye hem de ¢agdas felsefeye zengin anlayislar kazandirmistir. Felsefe,
psikoloji ve dine Kabala sembollerinin mercegi ile bakildiginda, daha derin anlamlar ortaya g¢ikar.
Bunun sonunda bu kadim mistik hazine, ¢agdas ve postmodern felsefe yaklagimi ile psikoloji ve
tanribilim ig¢inde yer bulabilir. Bir o6rnek vermek gerekirse, Kabala’nin kaynaklarmndan Sefer
Yetzirah’da anlatilan Evren Yaratilis siireci, modern bilimin benimsedigi Big-Bang teorisi ile bire bir
benzerlik gdstermektedir.” A.g.e., (Kitap Tamtim Ozetinden alint1). “Geleneksel (traditionalist) goriise
gore, mistik mentalite, ilahi bir bilgi tiiriinden beslenir ve biitiin dinlerin igerisinde mevcut askin bir
hakikat kaynagimi temsil eder [...B]u mentalite, adeta ilahi iradenin ‘beynini okuma’ ¢abasindadir. Bu
konuda usta ve uzmanlasmus elit kadrolarm (inisiye veya Islami terminoloji ile ‘seyr-i siiliik’ iinii
tamamlamis olanlarm) 6zel ve zorlu tecriibeleri sonucu ulastig1 mistik hakikat veya kutsalin i¢inde sakli
hakikate ait 6z, dinin zahiri yorumundan bir hayli farklilagir” Demirci, a.e., s. VI. “Mistik yorum
Yahudilik’te, en az islam’da tasavvuf akiminin tasidig1 6nem kadar nem tasir. [...] Siiphesiz tarihsel
siire¢ igerisinde Islam’in siyasal anlamda egemen olusu ve Yahudiligin ancak diasporada bir kiiltiir
modu olarak kalisindan kaynaklanan pek ¢ok sosyolojik farklilik iki 6rnegi bire bir eslestirmemizi
imkansiz kilar.” a.y., s. IX. Yine de bu iki diisiince sistemi arasindaki benzerlikleri hem ontolojik agidan
hem de kuramsal boyutuyla paralel gérmek mantiklidir. Yahudi mistisizminin, yani Kabala’nin tarihi
“her acili realiteye kars1 yazilan siirreel bir alternatif sagaltim tarihidir aslinda” a.y., s. X. Tarih boyunca
¢esitli siddet eylemlerine ve dislamalara maruz kalan Yahudiler’in mistisizme yonelmeleri adeta sosyo-
politik siirecin dogal bir sonucu olagelmistir. Bu anlayisa gore “[y]eryiiziinde tecriibe edilen her 1zdirap
aslinda semada yasanan ilahi kopuslarin izdiisiimleridir. Amag¢ ve hayatin anlami sadece, sudur
(emanation) ederek ‘dagilmis tanriy1 yeniden toplamak’ ve kurtulustur [salvation])” a.y. Carl Gustav
Jung’un Yahudi mistik anlayisina dair yaptig1 analize gore “[k]abalaci kozmoloji aslinda Yahudilerin
bilincinde 6zellikle Ispanya siirgiiniinden sonra (1492) ortaya biling ve bilissel diizeyde (cognitive)
yasanan 6fkenin, acinin ve kirilmanin dinsel bir ideoloji halinde ifade edilisidir” a.y., s. XI. “Kabalaci
gevrelere gore sliphesiz asil kaynak 6zelde Tevrat, genelde Eski Ahid’in biitiiniidiir. Kabalistik sifreler
Tevrat’ta bolca varsa bile, bunlarin agimlanmasi igin 6zel bir bilgiye ihtiyag vardir. Iste bu bilgi
Kabalac1 bilgidir” a.y., s. 9. Bu bilgiye sahip olmayan siradan kimseler ise sadece metinlerin /iteral
anlamini okumus olurlar. “Kabalacilarin ilgi odagina giren 6zellikle Tekvin’deki yaradilisla [Bereshit]
ilgili boliimler ve bunlarin yorumlan olmustur. Ciinkii Kabalact kuramin temeli varligin yaratilisi ve
tanrinin bu yaratilista varliklarla iliskisi iizerine oturur.” a.y., s. 10.

235 #Kitab-1 Mukaddes’te Miryam, Musa peygamberin ablasi olarak gegmektedir.
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Yahudiligin simgelerinden biri olarak kabul edilmektedir.?*® Bes sayis1 Tevrat’in bes
boliimiiniin gorsel karsiligr oldugu kadar, ayni zamanda insanin fiziksel diinyay1
algilamasini saglayan bes duyusunu ve bes uzvunu (bas, iki kol ve iki bacak) da temsil
etmektedir.

‘Fatima Ana’nin eli’nin Alevi-Bektasi inancindaki bir bagka yorumunu ise
seramik sanat¢ist Ali Konbal’in, Tasavvuf gelenegine ait ‘insan-Tanri iliskisi’,
‘Simurg’, ‘Musa’nin asastyla Kizildeniz’i ikiye bolmesi’, ‘Atlas’, ‘insan-1 kdmil olma’
gibi kavram ve mitleri simgesel bir gorsellikle anlattig1, kirk parcadan olusan Kirklar
Meclisi isimli sanat koleksiyonundaki Penge-i Al-i Abd eserinde gormek miimkiindiir.

(Bkz.: Gorsel 2.4)

Gorsel 2.4: Penge-i Al-i Aba-Ali Konbal

Farsca bes anlamina gelen ‘Peng’, eli temsil etmektedir. Kokeni Arapga olan
‘Aba’ ise Muhammed peygamberin giydigi rivayet edilen yiinden yapilmis, kalin,
genigge bir libastir (Bkz.: “Dervis hirkasi”). Al-i Aba; Muhammed’in hirkasinin
altinda olan Fatima Ana, Ali, imam Hasan ve Imam Hiiseyin’i kapsayan Ehl-i Beyt’i,

yani Muhammed’in kir ve koétiiliikten arinmis “piriipak’ soyunu temsil etmektedir.

236 A. Ekrem Ulkii, Yahudi Kadim Mistik Ogretisi: Kabala, Tarih serisi, istanbul, Yeni insan
Yayinevi, 2008, (Kitap tanitim 6zetinden alinti)
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Yukarida, eserin i¢ine ince bir zarafetle yerlestirilmis bu mitsel anlatimin, Konbal’in
ortaya koydugu sade ve soyut yaklagimla biitiinlestigi goriilmektedir. Tim aileyi hem
sag hem sol yandan kusatarak i¢ine alan ‘dervis hirkasi’, ortada birleserek birer yarim
kiire olugturmakta fakat ayni zamanda mitin simgeselligini ele verir sekilde i¢indeki
figtirleri tasiyip muhafaza eden, agz1 agik bir Kase formunu da anigtirmaktadir. Bu
anlatimla baglantili olarak Parsifal’in ezoterik ¢oziimlemesine 151k tutacak olan Kase-
Anne arketipi analojisini, Muhammed peygamberin kiz1 Fatima’ya dair aktarilan mitte

gormek miimkiindiir:

Tanr kdinat yarattiginda, daha kara pargalari yokken, yer ve gok su iken,
Kandilde bir Nur parladi. Bu nur’un i¢inde bir kadin goziiktii. Basinda bir
Tag, iki kulaginda iki Kiipe, belinde de bir Kemer vardi. Cebrail, Nur iginde
Kadin 1 gériince hayrete diistii. Hakk’a niyaz etti, kim oldugunu bilmek isted;.
Halkk 'tan bir nida geldi,; dedi: “Ey Cibril, O, Cennetin Seyyidesi Fatima-tiiz
Zehra’'dir.”

Cibril sual etti: “Ey Tanrim, ne kadar giizeldir.”

Tanrt buyurdu: “Biz O ’nu nur ala nur’dan yarattik.”

Cibril sual etti: “Ya Rab, basindaki nedir?”

Tanrt buyurdu: “Basindaki Ta¢, Tac-1 Deviettir ki bu Muhammed
Mustafa’dir.”

Cibril, belindekini sual eyledi.

Halkk buyurdu: “Ya Cibril, belindeki de Kemer olup, Fatima nin heldli olan
Ali’dir.”

Cibril sual etti: “Kulaklarindaki nedir?”

Halkk buyurdu: “Sebber-ii Stibber (Hasan ve Hiiseyin) Cennetin Efendileri.”

Yaratilisa dair evrensel bir¢ok mitte oldugu gibi, yukaridaki Tasavvufi mitsel
anlatimda da “ortada hicbir sey yokken, her yer su iken ortada bir nur belirdi” seklinde
bir ifade goze carpmaktadir. Ayrica, tipki Meryem Ana’ya cennetin kraligesi denmesi
gibi, burada Fatima’nin “cennet kadinlarinin efendisi” oldugu sdylenmektedir.
Bununla baglantili olarak, Anadolu’da anlatilan yaratilis hikayelerinin pek ¢ogunda
kandilin i¢inde bir nur’dan bahsedilir. Bu anlatimlarda yer yer nur, ‘i¢cinde nurlar olan

bir nur’ yani ‘cevher’ olarak da betimlenmektedir:**’

Halik-i Alem Tanrt kudretini asikar kilmak diledi; yiiksek, algak, sag, sol,
dogu, bati, kuzey, giiney, yer, gok, giines, ay, yildizlar, y1l, giin, biitiin bunlar:
dileyince, kemal-i kereminden ve liitf-u inayetinden bir seyil deniz yaratt.

237 Ayse Acar, “Fatima-tiiz Zehra,” Diisiin-ii-yorum, sayr 22, 22 Mart 2012, (Cevrimigi)
http://www.dusunuyorumdergisi.com/fatima-tuz-zehra/, 21 Ekim 2017.
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Sonra o denize bakiverdi. Deniz dalgalandi, costu ve bir cevheri digsariya
diigtirdii. Yiice Tanrt bu cevheri aldi, ikiye boldii. Pargalardan biri yesil, biri
ak; iki nur oldu. Yesil nur, Muhammed Mustafa 'min, ak nur da Murtaza Ali 'nin
nuru oldu...

Gorsel 2.5: Fatima’nin eli: icinde nur (i51k) olan bir kandil

Yaratilis1 olduk¢a masals1 bir dille anlatan Tasavvuf gelenegine ait bu mit, Asik

Meluli’nin satirlarinda tiim simgeselligiyle hayat bulmaktadir:

Bu diinyanin temelini
Kurup yoguran ben idim
Hig yokken Adem nesli
Adem’i doguran ben idim
Yesil kandil nuru benim
Cennetteki huri benim
Adem ata yari benim
Sit’i doguran benim
Gegen peygamber bir, bir
Hep benden ald: feyz-i- nur
Musa’ya dahi dag-1 Tur
Isa’yi doguran ben idim
Ta ezelden nur-u kandil
Fatima anamizdwr bil
O yuttu iki gonca giil
Hiiseyni doguran ben idim

Asik Meluli?3%*

238 *Aqik Meluli (1892-1989): Afsin’in Kotiire koyiinde dogdu. Asil adi Karaca Erbil’dir. Meluli,
siirlerinde insan ve sevgi 0gesini Oone ¢ikardi. Ancak politik taglamalardan Tasavvufa dek her konuyu
ele almistir. (Cevrimigi) http://ozanlar.biz/meluli/biyografi.htm, 15 Aralik 2017.
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Acar’mn belirttigi gibi, Meluli’nin siiirinde ge¢en maya, nur ve nur-kandil;
hepsi Fatima anayr isaret etmekte ve yukarida bahsedilen Kase-Anne arketipi

simgesinin 6ziinii agik etmektedir:

“Cevher, Maya, Nur, Nur-u Kandil; tim bu anlatimlar Fatima’y1 isaret eder.
Fatima baslangicta maya’dir, nur-u kandil de o mayayr tasiyandir ve
mayalanma ‘Fatima Eli’ ile gerceklesir. Anadolu tasavvufunda bastan sona
tim anlatimlarin 6zeti olan Muhammed ile Ali’nin muhabbeti, onlar1 cevher
olarak i¢inde tasiyan Mecmu-al Nurayn (iki nur) olan Fatima’dadur. [....] O,
disil bir 6ge olarak iginde sirlar tasiyan, Adem’i, Sit’i, Musa’y1, Isa’yi,
Hiiseyin’i doguran bir annedir. [...] Muhammed her devriye edisinde kevser
ile gelmis, o kevser her defasinda bir kadehte, bir kasede taginmistir. Cennetin
sirr1 olan ‘kevser sarabi’nda Muhammed sarap, Ali saki***, Fatima kadeh
olmustur. Sarap her defasinda ‘Fatima Kadehi’nde korunmustur. Kadim
Tasavvuf geleneginde kutsal emanet olarak tanimlanan Muhammed, kimi
zaman ahit sandiginda, kimi zaman da kutsal kasede, kadehte ... taginmustir.
Kadeh emanetin koruyucusudur.” 240

Buradaki ifadeyle “emanetin koruyucusu” olan Kase, Tasavvuf geleneginde oldugu
gibi, Wagner’in eserinde de Komiinyon ritiieli esnasinda tiim sovalyeleri Mesih’in
bedenine kavusturacak simyasal doniisiimiin gizil bilyiisiine igsaret etmektedir. Nitekim
Wolfram’in eserinde, Simurg’u bastan yaratan ve temelde Arap Paganizm’ine ait
Hacer-iil Esved’ten esinlenilmis ‘biiyiilii tasi’ (lapsit exillis) gibi, Parsifal’de de Kase,
spiritiie] doniisiimiin ve yeniden dogumun habercisi olarak belirmektedir. Wagner,
tiim bu simgeselligin odagini Parsifal karakteri iizerinde toplamaya karar vermistir.

Ancak bu siireg biiyiik usta i¢in kolay olmamustir.

3. Parsifal’in Dogusu

Yaptig1 derinlikli incelemeler sonunda Kase mitlerinin evrensel baglantilarini
cok 1yi Oziimseyen ve nihayetinde Wolfram’in epigini kendine gore mistik bir agidan
yorumlamay1 secen Wagner i¢in, geriye sadece karakterlerin yerli yerine oturmasi
kalmistir. Wagner’e goére bu noktada Parzival, “Anfortas’in ihtiya¢c duydugu

vazgegilmez bir kurtarict olarak” hikayede yerini almalidir. Fakat eger Anfortas,

239 *Qaki: Ickili toplantilarda ickiyi sunan kisi.
240 Acar, a.e.

107



“olmasi gerektigi gibi dogru 151k altinda tutulursa, o zaman ¢ok yogun trajik bir ilgi
cekecegi icin ikinci bir odak noktast belirtmek neredeyse imkéansiz hale gelecektir;

gelgelelim eger Anfortas, son anda biitlinliyle donup kalmamiza sebep olacak bir deux

2413 99242

ex machina olarak sahneye girmeyecekse bu odak noktasi Parzival olmalidir.
Parzival’i 6n plana nasil ¢ikaracagi konusu bir siire Wagner i¢in ciddi bir problem
olusturmustur. Neredeyse esere devam etmekten vazge¢gme noktasina gelen
Wagner**, bir mektubunda Hristiyan teolojisiyle ilgili ortaya ¢ikarmak istedigi
baglantilari, karakterlerin derinliklerini ve i¢ iceliklerini, ayrica Parzival’in dramanin

kurtaricisi olarak Anfortas’la 6zdeslesmesini {i¢ perde i¢inde nasil kotarabileceginden

emin degildir:

“Ve ben boyle bir seyin altina mi1 girecegim? Tanr1 korusun! Bugiin bu ¢ilgin
projeden elimi etegimi ¢ekiyorum; Geibel yazabilir ve Liszt besteleyebilir!
Eski dostum Briinnhilde cenaze atesine atlarken ben de arkasindan
atlayacagim ve bir Hristiyan olarak 6lmeyi umacagim! Oyle olsun! Amin!”?44

Niiktedan ve mizahi bir dille isyanin1 dile getiren Wagner, bir sene sonra Kundry’yi
bu sorun i¢in katalizor olarak kullanmaya karar verir. “Bu harikulade derecede vahsi
kase habercisi, ikinci perdedeki bastan ¢ikarict kadinla birebir ayni kisi olacak. Bu
duruma aydigimdan beri her sey giin gibi berraklasti benim i¢in™?#°. 1860 tarihli

mektubunda karakteri sdyle betimlemistir:

“Bu tuhaf], korkutucu yaratik, tipki bir kole gibi bitip tiikenmeyen bir hevesle
en zor gorevleri yerine getirerek Kase Sovalyelerine hizmet eder [...] ve bazen
de ortadan tamamen kaybolur, kimsenin onun nerede ve nasil oldugundan
haberi olmaz [...] yine de sovalyelere kars1 gizli bir kini vardir [...] gozleri
hep dogru kisiyi arar -ve kendini bir kere kandirmigtir- fakat bulamamigtir
onu. Fakat aslinda kendisi bile bilmez ne aradigimi: Bu tamamen
icgiidiiseldir.” 246

241 *pDeux ex machina: Tiirkgesi ‘makinadan ¢ikan Tanri’ seklinde tercliime edilebilecek edebi kavram,
eserin sonunda ortaya birdenbire ¢ikip tiim karmasay:1 ve sorunlari ¢dzen ‘tanrisal’ karaktere veyahut
olguya karsilik gelmektedir.

242 Q1. 459-60; SB 11:107.
243 Bell, a.g.e,s. 63.

244 SL 460 (SB 11:107-8; Richard Wagner an Mathilde Wesendonk: Tagebuchblitter und Briefe
1853-1871, Ed. Wolfgang Golther, Berlin, Duncker, 1904. s.148). Emmanuel Geibel, Brunhild (1857)
trajedisinin yazaridir ve Wagner’in ¢ok da hakim olmadig1 baz1 siirleri bestelemistir. Bell, a.y.

245 SL 500 (Golther, Mathilde Wesendonk, s.243).
246 Ay. (Golther, Mathilde Wesendonk, s. 243-44).
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Wagner boylelikle dramanin kilidini acarak Anfortas ve Parzival’i birbirine
baglamanin yolunu Kundry ile bulmus olur. Wolfram’1n eserinde iki erkek arasindaki
baglantiy1 az da olsa saglayan tek kadin karakter olan Orgeluse, Kundry’yi nispeten
cagristirmaktadir ancak Wagner bu baglantiy1 ¢cok daha giiclii kilarak psikolojik ve
dramatik olarak oldukga ¢ekici hale getirmistir.2*” Kundry’nin Wolfram’n siirindeki
diger karakterlerle olan baglantisinin yani sira, Parzival’in II1. perdesinde Hristiyan
mitolojisinin Isa’nin ayagini yaglayan tovbekar Mecdelli Meryem’ine yapilan atif ise
Parzival’i hem Mesih figiiriiyle bagdastirmis hem de eserin Hristiyan teolojisiyle olan
girift yapisini gozler oniine sermistir. Artik Parzival sahneye konmaya hazirdir.>#

Wagner, takip eden yillarda Yiiziik serisini tamamlamakla ugrasir ve
prodiiksiyonu ile yogun bicimde ilgilenmeye devam eder. 1876’da dortlemenin
promiyerlerini gergeklestirdikten sonra tiim odagini Parzival’e yoneltir. Eserin siiri
Nisan 1877°de tamamlanir ve libretto hazir hale gelir.** Miizigi ise iki taslak halinde
Eylil 1877 ve Nisan 1879 arasinda bestelenir. 13 Ocak 1882’de artik her sey
tamamlanmistir.?*° Yeni ismiyle Parsifal goriiciiye ¢ikmaya hazirdir. Ancak Wagner,
Kral Ludwig’in Parsifal’in higbir temsiline katilmayacagi haberini aldiginda

tizlintliyle su sozleri kaleme alir:

“Bu yazacagim son sey. Sadece su birkag satir1 yazma giicli vermesi diginda
beni bugiin korkung bir bitkinlige mahkum eden bu duygu, bana artik giiciimle
hangi noktada durdugumu soyliiyor. Benden daha fazla bir sey beklenemez
artik” Ve sozlerine son verir: “Seve seve ve hevesle yakinda 6lmek isteyen
birinden.”?>!

Bayreuth’da Hermann Levi’nin sefliginde 26 Temmuz’dan 29 Agustos
1882’ye kadar on alt1 performans gergeklesir. Wagner, alt1 ay sonra, 13 Subat 1883°de
Venedik’te Palazzo Vendramin’deki masasinda ¢alisirken altmis dokuz yasinda son

nefesini verir.2>2

247 Bell, a.g.e.,s. 63.
28 Ae., s. 64.

249 DEAP, 90-134.

250 Bell, a.g.e, s. 65.

231 81, 923; KB, 3:244.
252 Bell, ay.
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II.LWAGNER’DE PSIKANALIZ, MUZIK VE DRAMA ILiSKiSi

Miizigin insan psikesine olan etkisi psikanalizin ilk donemlerinde fazla dikkate
alimmamigtir. Psikanalizin babasi olarak bilinen Sigmund Freud (1856-1939), ‘akil’
yolu ile aciklayamadigi bu baglant1 konusunda ise 6zellikle geri planda durmayi tercih
etmigtir. Oysa miizigin dinleyicide yarattig1 hisler ve 6znenin tecriibesi iizerindeki
etkisi, salt ‘akil’ ile agiklanamamaktadir.?>® Cheshire’a gore Freud, psikanalizden daha
etkili olan miizigin ve operanin, kisi lizerindeki terapisel giiciinden c¢ekinmistir.
Bununla baglantili olarak bazi teorisyenler ortodoks psikanalizin, miizigin insan
organizmast lizerindeki etkisiyle ilgili saglam temelli bilimsel bir argiiman
254

Ote yandan Cora L. Diaz Chumaceiro Richard
Wagner’s life and music: What Freud knew (1993) adli makalesinde Freud’un

gelistiremedigini 6ne slirmislerdir.

psikanaliz ve miizik baglantisina farkli bir yorum getirmistir: Diaz’a gore Freud,
Wagner’in miizigi ve goriisleri hakkinda fazlaca bilgi sahibi olmasina ragmen
psikanalize olan etkisini bilingli olarak yok saymay1 tercih etmistir. Dahas1 Diaz,
Freud’un, Wagner’in insan psikesi hakkinda gelistirdigi derin teorik altyapisindan

korkmus olabilecegini 6ne sitirmiistiir.>

Wagner, miizigin insan biinyesine etkisi konusunda degerli aragtirmalar
yapmis ve Freud’un rilya teorisinden neredeyse yarim ylizyil dnce son derece giiclii
bir rilya teorisi gelistirmeyi basarmistir. Diaz’a gore neredeyse ‘intihal’ diizeyinde bir
fikir esinlenmesi gerceklestiren Freud, kendi riiya yorumlamalarinda Wagner’in
teorisinden yararlanmistir. Wagner’in devrimsel farki ise, basta bu tezin temeline
oturan Parsifal’de olmak iizere, cogu eserinde gelistirip kullandig1 miiziksel sisteme,
bulundugu ¢agin giincelligini yakalayan felsefi ve evrim bilimsel goriisleri, 6zellikle

Parsifal’de Hristiyan mitolojisi ve Dogu mistisizmini de katarak entegre etmesinde

253 Kovagev, “Return to Origins,” s. 89.

254 Neil M. Chesire, “The empire of the ear: Freud’s problem with music,” International Journal of
Psychoanalysis, International Psycho-Analytical Association; Institute of Psycho-analysis (Great
Britain); International Psycho-Analytical Association, Wiley, 1996, C. 77, pt 6, s.112-1135.

235 Cora L. Diaz de Chumaceiro, “Richard Wagner's Life and Music: What Freud Knew”, Feder,

Stuart, Karmel, Richard L., Pollock, George H., Psychoanalytic Explorations in Music, Second
Series, Madison CT, 1993, s. 250-255.
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yatmaktadir. Wagner’in bu anlamdaki onciiliigiine ragmen Freud, Wagner’i yine de
‘alintilamak’ istememistir. Diaz bu durumu ‘anlasilmasi gii¢ bir ihmalkarlik’ olarak

tanimlar.23¢

Freud, miizigin insan duygular iizerindeki derin ve gizil etkisini anlama
konusunda giigliik ¢ekse de diger bazi psikanalistler bu konuda daha dikkatli ve ilgili
davranmay1 tercih etmistir. Freud’un en eski O6grencilerinden olan Theodor Reik
(1953), Freud’un Psikanalize Giris Dersleri*>* (1916-17) eserindeki ‘kafaya takilan
ya da disiincede kalan ezgi’ olarak terciime edilebilecek olan haunting melody
temastyla, Freud’un aksine, miiziksel yapinin duygular1 temsil edebilecegi
konusundaki fikrini 6ne siirmiistiir. Reik’e gore, notalarin bilingli olarak 6zne iizerinde
belirli ¢agrisimlart uyandirabilme amagli bir araya getirilmesiyle meydana ¢ikan
miiziksel ahenk, kelimelerin ifade edebileceginden ¢ok daha fazlasinm1 disa
vurabilmekte, ‘bilinmeyenin’ sesi niteligindeki miizigin, ‘gizli’ mesajlar1 verebilme
tesebbiisiinde bir zorunluluk haline gelmektedir. Reik bu savunusunu, bilingdigini
olusturan iceriklerin salt diisiince yerine cogunlukla birer ezgi olarak aciga ¢iktigina

dair kesfiyle desteklemigtir.?%®

Kovacev’in belirttigi gibi, bu teoriyle baglantili olarak psikoterapide miizik
kullaniminin, salt sozIlii aktarim {izerinden giden geleneksel terapi anlayisindan ¢ok
daha etkili ve derinlikli sonuglar ¢ikartilabilecegi gézlemlenmistir. Takip eden yillarda
bir¢ok analist, psikanaliz biliminin insan psikesini anlama konusunda duvarlarini
genisletip derinlestirmesi gerektigini ve bunu da ‘duygunun lisan1” ve en miikemmel
hali olan miizik ile miimkiin olabilecegi konusunda fikir birligine ulasmislardir. Bu
fikre en erken sarilan isim, baslangicta Freud un hayrani olan, ancak daha sonra kendi
fikirlerini genisletip, teorik olarak tamamen yolunu ‘baba figiiriinden’ ayiran ve

aragtirma egilimlerini devrimsel bigimde déniistiiren Carl Gustav Jung olmustur.?>°

256 Diaz de Chumaceiro, s. 256-57.

237 % Freud’s Introductory Lectures on Psychoanalysis

258 Theodor Reik, The Haunting Melody: Psychoanalytic experiences in life and music, New
York, Farrar, Straus & Young, 1953, s. 78-92.

259 Kovacev, a.g.e., s.91.
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A. Jung’un Analitik Psikolojisi ve ‘Mit’ Kavramina Bakisi

Isvigre dogumlu psikiyatrist Carl Gustav Jung (1875-1961), Freud’un kuramini
gelistirerek ‘analitik psikoloji’ adin1 verdigi kuramini yaratmig; Alfred Adler, Erik
Erikson ve Karen Horney ile is birligi i¢erisinde neopsikanalitik okulunu kurmustur.
Jung ve arkadaslar1 ‘Yeni-Freudcular’ olarak da bilinmektedir. Jung, insan aklinin
psikolojisi iizerine gelistirdigi calismalar1 sayesinde 20. yiizyilin en ¢ok okunan
yazarlarindan biri olmustur. Onceleri galismalarina Sigmund Freud’la baslamis olan
Jung, ‘kisisel bilingdisinin’ (personal unconscious) 6nemini yadsimamakla beraber,
daha sonra gelistirdigi ‘kolektif bilingdist’ (collective unconscious) kavramiyla

meslektasindan farkli bir yone dogru evrilmistir.2°

Freud’un ‘bilin¢dis1’ teorisini tek yonli, kisitlayict ve oldukg¢a olumsuz bulan
Jung’a gore bilingdis1 sonsuz yaratict potansiyele sahiptir; arketipler ve kolektif
bilingdigt insan aklinin derinliklerinin kesfini, insanlik tarihindeki varolus
yolculugunu goz Oniinde bulundurarak miimkiin kilacak tilsimli anahtarlardir.2%!
Ilerleyen yillarda Freud’la yollarmi ayiran Jung, kendinden 6nce ve sonraki birgok
yazar ve Wagner gibi bestecilere ilham kaynagi olan farkl: kiiltiirlere ait mitolojik ve
dini simgesellik c¢aligmalariyla ilgilenmeye baslamigtir. Jung, Batili bireyin
bilingdiginin igerikleriyle, ilkel insanlarin mit, kiiltiir ve ritiielleri arasinda bir analoji

bulma yoluna gitmistir.262

Jung kendi klinik ¢aligmalarinin yani sira, Bati ve Dogu felsefesi, simya
astroloji, sosyoloji ve edebiyat gibi diger alanlarla da ilgilenmis, modern insanin
bilimsel diislinceye fazla bel bagladigini, hem spiritiiellikten feyz almalar1 hem de
kendi bilin¢diglarint tanimalar1 ve derinligini takdir etmeleri kosulunda ¢ok daha
anlamli bireysel bir biitiinliik kazanilabilecegini savunmustur.?%® Jung, ayrica kisinin

kolektif bilingdist ile olan baglantisinin riiyalar, sanat, mitoloji ve dini anlatilardaki

260 Ay,

261 Carl Gustav Jung, Collected Papers on Analytical Psychology, Cev. Constance E. Long, London,
Bailliére Tindall & Cox, 1916, s.124-130.

262 K ovadev, a.g.e. 92.

263 p.a., Jung, Psychology and Alchemy, Cev. R.F.C. Hull, 1953, 2.bs. London, Routledge, 1968.
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simge ve gostergeler araciligiyla gerceklestigini One silirmiistiir Bu simgesel dil
sayesinde sadece diinyaya agilarak ve ona kulak vererek arketipsel giiclerini algilayan
kisi, mikro boyutta kendi tarihine, makro boyutta ise evrene ve varolusa dair askin
okumalar yapabilmekte, yasamin1 daha uyumlu bir hale getirebilmektedir. Freud’un
teorisine olan engin hakimiyetini mitoloji, din ve felsefeye dair birikimlerini de
katarak, 6znenin ‘i¢sel uzamini/derinligini’ kesfetmek i¢in kullanmistir. 264 Ayrica,
Parsifal’in ortaya ¢ikisinda Wagner’e ilham kaynagi olan Gnostisizm ve Kabala inanct
gibi mistik geleneklere yonelmis, ¢alismalarinda bunlar1 tipki Wagner gibi Hinduizm
ve Budizm inanglariyla ustaca harmanlamistir. Jung’un bu calismalarin biitiintinde
hedefledigi sey, arketipler yoluyla simgesel formlarda kendini gosterme egiliminde

olan bilingdisina ve egilimlerine dair temel ¢ikarimlarda bulunmaktir.?63

Jung’un psikolojiye kattig1 6nemli kavramlardan bazilar1 sunlardir:

o Arketip (Archetype)

o Kolektif bilingdist (The collective unconscious)
o Kompleks (The Complex)

e Es zamanlilik (Synchronicity)

e Bireylesme (/ndividuation)

e Psikolojik tiirler (Psychological types)

Parsifal ¢oziimlemesinde arketip, kolektif bilingdist ve bireylesme kavramlari
tizerinde durulacaktir. Diger kavramlar tezle dogrudan ilintili olmadigindan ayrintili

olarak islenmeyecektir.

264 pa., Jung, Collected Works of C. G. Jung: The Archetypes and the Collective Unconsicous
(1934), Cev. R.F.C. Hull, 2. bs. 2.bsk., C. IX, Boliim: 1, Bollingen Series XX, Princeton, 1968.
265 Kovadev, a.y.
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1. Arketipler ve Kolektif Bilin¢dis1

“Arketip, i¢inde yasam suyunun yiizyillar boyu akarak kendine derin bir kanal a¢tig1 kadim bir su yolu

7266

gibidir

-Carl Gustav Jung

‘Arketip’ kelime olarak basit bir tanimi reddeder. Tiirk¢eye ‘ilkornek’ ya da

‘ilk niimune’ olarak cevrilen kelime?®’

, etimolojik olarak Yunanca arche ve tupos
kelimelerinden olusan bilesik isimden tiiremistir. Henderson’in belirttigi gibi, Arche
ya da ‘Onciil prensip’ dogrudan temsil edilemeyen ya da goriilemeyen yaratict kaynaga
isaret etmektedir. Tupos ya da ‘ifade’ ise ‘Onciil prensip’in sayisiz tezahiiriinden
herhangi birine génderme yapmaktadir.?®® Jung bizzat arketipin belirsizliginden ve
coklu anlamindan bahsetmis, kendi profesyonel yasantisinda da zaman iginde
kavramin igerigiyle ilgili degisen goriislerini belirtmekten sakinmamistir.?®® Jung
belirli simgesel temalarin tiim kiiltlirlerde ve medeniyetlerde, tiim farkli ¢aglarda ve
her bireyde var oldugunu kesfetmistir. Tiim bu simgeler, kolektif bilingdisinin
arketiplerini icermekte ve mitlerdeki ebedi gerceklerin temel unsurlarini temsil
etmektedir. Jung’a gore arketipler, mitleri, dinleri ve felsefi diislinceleri olusturan ve

her cagda farkli kiiltiirleri tesiri altina almis (ve Parsifal’in de temel izlegini olusturan)

‘kisisel aydinlanma’ yoluna ve gergegine ait simgesel igaretlerdir.?”°

Arketipler, Platon’un fikirlerine benzer olarak belirli kisi (6r. Parsifal’de isa
Mesih/Parsifal analojisi), nesne (6r. Amfortas’in yarasi, Kase ve Mizrak) ve
fenomenlerin (6r. Hristiyan teolojisindeki asli glinah, Aden/Cennet’ten kovulus, Kase
ve Mizrak’in birlesmesi gibi) ideal ve prototip modelleri olarak karsimiza

cikmaktadirlar. Ayn1 zamanda Jung’un arketipleri insanla simirli olmadig1 gibi bir

266 jung, C.W. of C.G. Jung: Civilization in Transition, Cev. R.F.C. Hull, Ed. Sir Herbert Reas,
Michael Fordham, M.D., M.R.C.P., & Gerard Adler, PH.D., C. X, Princeton,1964, s. 395

267 (Cevrimigi) http://www.nisanyansozluk.com/?k=Arketip, 6 Nisan 2018.

268 Joseph Henderson, “Archetypal Symbolism,” ARAS, C.1, s.8.

269 Jung, C.W, C. XVI, 5.491.

270 Jung, C.W, C. IX, s. 250-255.
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hayvan?’!* olarak da belirebilirler. Dolayisiyla Jung’a gore arketipler, bilingdiginin
belirli bir alaninda kiiltiir, zaman ve mekan1 asan bi¢cimde, yasayagelen tiim insanlarda
varliklarmni siirdiirtirler (Dolayisiyla, dogal ve doniisiimlii olarak kolektiflerdir). Bu da
evrensel arketiplerin mitoloji, edebiyat ve ka¢inilmaz olarak din olgusunun iginde

yasadig1 fikrini desteklemektedir.

Jung, kiiltlirlerin devamli olarak arketipleri tiretme ihtiyacinda oldugunu ileri
stirmiis, dahasi simgeleri ¢ozlimlemis bir kiiltiir ve nesilde (analitik) psikoloji pratigine
ihtiya¢ kalmayacagini iddia etmistir. Jung’a gore Ozellikle Bati kiiltiirii, ylizyillar
icinde simgeler konusunda muazzam bir fakirlesmeye gitmistir. Jung, kolektif
bilingdisinin evrensel 6zelliklerine ragmen, arketiplerin her yeni nesil i¢in yeniden
dogma ve yeniden yorumlanmaya mecbur olduklarini, aksi takdirde yok olup
gideceklerini belirtmistir. Bununla birlikte sanatin 6ncelikli amacinin ‘mitin riiyasint’,
eseri izleyenin gérmesini saglamak oldugunu ve insan yasamini en biitlinliikli hale
getirmek ic¢in kolektif bilingdisinin arketiplerine stirekli olarak yeniden anlam ve

yorum bulma gabasinda olmasi gerektigini savunmustur.?’?

Arketip, kisinin biricik yasam macerasinda ve bilgelik yolunda, ona derinlik ve
i¢ gorii sunan igsel rehberidir. Arketipler ne kotii ne de iyidirler, sadece vardirlar.
Psikenin kokeninde, en ham ve ilkel hallerinde bagimsiz bir varolus stirerler. Tarihteki
en giiclii fikirlerin kokeninde de hep arketipler vardir. Ozellikle dinsel dgreti ve
simgelerde belirmekle beraber, bilim, felsefe, etige ait temel kavramlar da bu konuda
istisna sayilmazlar. De Coster’a gore, bu simge ve gostergelerin bulunduklar1 formlar,
arketipsel fikirlerin, bilingli olarak uygulanmasi ve gerceklige uyarlanmasindan elde

edilen tiirevlerdir. Zira bilincin gorevi, sadece duyularimiz araciligiyla dissal diinyay1

271 #{leride islenecek olan Simurg efsanesi bunun igin uygun bir drnektir. Parsifal’de, Kundry’nin ilk
sahnede yar1 yilan goriiniimiinde ve vahsi bir hayvan gibi betimlenmesi; I. perdedeki vurulan kugu ve
son perdede 151k huzmesi big¢iminde simgelestirilen, Kase’ye inen giivercin motifi de eserden
verilebilecek drneklerdir.

272 Susan Mackey Kallis, “Jungian archetypes and the collective unconscious,” Encyclopedia of
Health, Salem Press, 2013, s. 5.
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tanimlamak ve asimile etmek degil, ayn1 zamanda i¢imizdeki diinyay1 goriilebilir bir

gerceklik diline doniistiirmektir.”?

Jung’a gore arketip terimi, siklikla belirli bir mitolojik imge ya da motif
anlamina geldigi diisiiniilerek yanlis algilanmaktadir. Aksine arketip, insan aklinin
mitolojik motiflerinin temsilini sekillendirme konusunda miras aldigi egilimdir. Bu
temsiller temel izleklerini kaybetmeden ¢esitli formlarda var olabilirler. Bu miras
alinmis egilim, yuva yapan kuslar, ag éren driimecekler ya da kuslarin gog¢ etmesi gibi
icgiidiiseldir. Neredeyse her yerde ve her zaman diliminde benzer ya da ayni motifler
olarak karsimiza ¢ikarak bulunurlar. Belirli bir zaman, kiiltiire ait degildirler. Orijinleri

anonimdir ve kendilerini tekrar iiretebilme 6zelligine sahiptirler.?’*

a. Kolektif Bilin¢dis1

Analitik psikolojide anahtar bir kavram olan kolektif bilingdisi, tim insan
tecriibelerinin toplami olarak tanimlanabilir. Ancak kisilerin, kolektif bilingdisina
dogrudan erigimi yoktur. Riiyalar ya da diger mistik tecriibelerde simgeler araciligiyla
algilanabilir. Jung kolektif bilin¢disini, kisisel biitiinliik ve kendini gerceklestirme
yolunda kisiye rehber olarak ve tiim insanlik evriminin binlerce yila dayanan spiritiiel
mirasinin her yeni dogan bireyin beynine aktarilan bir haznesi olarak sunmustur.
Dolayisiyla kolektif bilingdisi, antik bilgeligin yogun bir deposuna benzetilebilir.
Kisisel bilingdis1 komplekslerle (6rn. Odipal Kompleks) organize olurken, kolektif
bilingdis1 arketiplerle (6rn. Kutsal Kase, Isa, Havva) karakterizedir ve ancak riiyalar
ve mitlerde kesfedilebilir.?’> Daha ileride ayrtintili olarak yer verilecek, tinlii mitoloji
uzmani, yazar ve akademisyen Joseph Campbell bu nedenle Jung’tan esinlenmis,
arketip kavramini incelemis ve tiim kiiltlirlerin mitolojilerinde arketipsel izleri iizerine

caligmalar yapmustir. (b.a. Kahramanin Sonsuz Yolculugu)

273 Philippe L. De Coster, D.D., The Collective Unconscious and Its Archetypes, Gent, Belgium,
Satsang Press, 2010, s. 5-6.

274 Jung, CW, C.XVIIL s. 523.
275 Jung, CW, C.IX, s.42-50.
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Kolektif bilingdisi, kalitimsal o6zelligiyle bireye atalardan miras kalan bir
haznedir. Bu haznenin igerikleri, “[g]izil imgeler toplulugundan olusur. Bu imgeler
vaktiyle atalarinin gelistirmis oldugu tepkilere benzerlik gostermesine sebep olan
egilimler ve gizil giiclerdir.”?’® Ornegin, kisinin yilandan korkmasi icin hayatinda
yilan gormesi gerekli degildir. Ya da riiyada goriilen bazi imgelerin, diinyanin her
yerinde birbirinden bagimsiz yasayan her topluma ait bireyler i¢in ayni ¢agrisimlari
yapmasi da bunun iyi bir 6rnegidir. Bu tiir korkular veya ¢agrisimlar, atalardan bireye,
kusaklar boyu biriktirilen deneyimlerin sonucu olarak aktarilmaktadir. Dolayisiyla,
insan diinyaya bir ‘tabula rasa’ olarak degil, adeta i¢ine dogdugu diinyanin tiim

bilgisini i¢eren arketipleri barindiran bir ‘depo’ olarak gelmektedir.

b. Temel Arketipler ve Parsifal’daki Yansimalari

“Sadece ejderha ile savasmayr goze alan ve ona yenilmeyen defineyi, ‘elde edilmesi zor hazineyi’
kazanwr.”?"7

-C. Jung

Jung’un Arketipler ve Kolektif Bilingdist (1934) eserinde siraladigi baslica
arketip ornekleri sunlardir: kahraman/asama, ‘6z’, ‘persona’, ‘anima/animus’, biiyiik

anne, ¢ocuk ve ‘bilge yash adam’.

Kahraman (asama) arketipi tiirlii zorluklar, engeller asarak biiylik arayislar,
kesifler, kurtuluslar elde eden ve sonunda ulagsmasi gereken ‘hazine’ye ulasan
arketiptir. ‘Evden ¢ikis (Anneden ayrilma)-Yolculuk (Asamali miicadele)-Eve doniis
(Bilgelik)’ seklinde {i¢ evreye tabi olan kahraman arketipine ayni1 zamanda monomitos

da denilmektedir ve bu, tarih boyunca var olan bircok mit anlatiminda kendini

276 Dr. Ogr. Gor.Ibrahim Giirses, “Jung’cu Arketip Teorisi Baglaminda Tasavvufi Oykiilerin
Degerlendirilmesi: Simurg Ornegi,” Uludag Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, C.XVI, Say:1,
2007,s.79

277 Jung, CW C.14, par 756.
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gostermektedir.?’® Jung; kahraman arketipinin, Platon’un magara alegorisi®’?*

gibi
sadece bir projeksiyon (yansitma) olarak gdoriilen bir bilingdist hikayesi oldugunu
belirtmistir.?%° Hikayede gegen tiim anlat1 ve 6geler, yalnizca daha derin bir katmanin
yilizeydeki disa vurumlaridir. Mitolojik olarak kahramanin amaci hazineyi, bakire
prensesi, yiizligii, altin yumurtay1, yasam iksirini veyahut kilict bulmak ve onu ait
oldugu yere ulastirmaktir. Psikolojik olarak bunlar kisinin biricik potansiyeline ait
metaforlardir. Mit ve efsanelerde, kahraman tipik olarak uzak bir iilkeye, yerin yedi

kat dibine, Simurg?®!* mitinde oldugu gibi yedi dipsiz vadinin ardindaki Kaf Dagi’na

278 Ustiin Dokmen ve Zehra Dokmen, “Jung 'un Asama Arketipi'nin Testedilmesi”, Psikoloji Dergisi,
c.6, Say1 21, 1987, s.86.

279 *Bir magaranin iginde, magaramn girisine arkalar doniik ve sadece onlerindeki duvari gorecek
sekilde sabitlenmis insanlarin anlatildig: bir meseldir. Onlerindeki duvar diginda baska bir gergekligi
algilayamayan insanlar, magaranin girisinden gegen insanlarin ve tasidiklart nesnelerin duvara vuran
golgelerini ‘esas gergeklik’ sanirlar. Ancak daha sonra bu zincirden kurtulunca, aslinda goérdiiklerinin
birer yansima oldugunu fark ederler. Platon’un bu alegorik elestirisinde, gdlge olarak goriilen
insanlarin, diinyanin isleyisine ve kurgusalligina, diger tarafta nesnelerin de ideolojiler ve geleneklere
isaret ettigi diigiiniilebilir.

280 Jung, “The Dual Mother,” CW, C. V, par. 612.

281 *Simurg (Otuz Kus) Efsanesi: Esasen Pers kiiltiirline ait olan bu mitolojik hikaye, bir¢ok farkh
kiiltiir ve cografyada etkinligini siirdiirmiis ve benzer sekillerde anlatilagelmistir. Simurg, Arapga
Zumriid-ii Anka, Tiirk mitolojisinde Tugrul Kusu, Bati dillerinde Phoenix olarak bilinmektedir. Bu mit,
Mevlana’ya mesnevisini yazmasi konusunda ilham veren, ayrica iranl sair ve mutasavvif Feridiiddin-i
Attar’m (1136-1221) Mantik Al-Tayr (Tr. Kuslarin Dili) adli 4724 beyitlik Tasavvuf edebiyatina ait
mesnevisinde anlattig1, kendini yakarak kiillerinden yeniden dogan Simurg adli kusun hikayesidir.
Simurg, ezoterik agidan, spiritiiel olgunlasma ve Tanri’ya ulagma yolunda katedilen sufi yolunun
alegorik bir anlatimidir. Mantik Al-Tayr’da gegmese de Ziimriid-ii Anka’min (Simurg), Islam
kozmolojisinde ulasilmasi zor, engin okyanuslarla gevrili, yesil ziimriitten yapilmis ve tiim daglarin
anasi olan Kaf Dagi’nda yasadigi rivayet edilmis, bu ise insan-1 kAmil mertebesiyle 6zdeslestirilmistir.
Mantik Al-Tayr’in hikayesi soyledir: Bir araya toplanan kuslar diizen arayisi iginde kendilerine bir
padisah segmeye karar verirler. Bu arada Hiithiit kusu gelir; kendisinin Siileyman peygamberin mahremi
ve postacist oldugunu, kuslarin zaten bir padigahlart oldugunu fakat onlarin bundan haberi olmadiklarini
sOyler. Padisahin, kuslara kendilerinden bile daha yakin oldugunu dile getiren Hiithiit, kuslara hep
birlikte padisah1 arama cagrisinda bulunur. Isteksiz davranan kuslar bir bir ikna eder ve onlarin bu
yolculuktaki rehberleri olur. Kuslarin yedi dipsiz vadiden gegmeleri gerekir: Istek, ask, marifet, istigna
(goniilsiizliik), tevhid, saskinlik ve son olarak fakr u fena asamalarini gectikten sonra Simurg’a
ulasacaklardir. Yol boyunca kimi kus susuzluktan diiser oliir, kimi farkli engellere takilir, kimisi
tembellik yapar ve geri doner, kimisi yem arama ugruna bagka yollara sapar. Sonunda binlerce kugtan
geriye sadece otuz kus kalir. Simurg’u aray1p sorarlarken bir postaci gelir ve dnlerine bir kagit pargasi
koyar. Bu kagitta, vadiler boyunca baslarina gelen tiirlii zorluklarin teker teker anlatildigini goriince
sasirip kalirlar. Sonunda Simurg ortaya ¢ikar: O an Simurg’un aslinda otuz kus demek oldugunu
anlarlar. Aslinda basindan beri aradiklart ve simdi karsilarinda beliren kendilerinden bagkast degildir.
Simurg buranin bir ayna oldugunu soyler; ayrildiklar1 ve vardiklar1 yerin kendileri oldugunu anlarlar.
Artik rehber, yol veya yolcu kalmamustir. Arzu nesneleriyle 6zdeslesme siireci onlar1 hayrete diistirtir.
Ancak sonunda gergegi algilarlar ve hepsi Simurg’ta yok olurlar. Bu yok olus, Tasavvuf inancindaki
‘0lmeden O6lmek’ kavramum karsilar. Zira oliim, yeni bir yasamin baslangict ve mijedicisidir.
Ferideddin Attar, Mantik Al-Tayr, Cev. Abdiilbaki Gélpmarli, istanbul, MEB Yay., 1990, C.1, s. XII,
XIII. Hikaye ‘benlik’ten kurtulmak, tiim nefs mertebelerinden gegerek ‘6lmeden dnce dlmek’ fikrinin
ve spiritiiel aydinlanmanin alegorik bir anlatimidir. Simurg Tanri’dir. Vadiler, onlarin igsel
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ya da Islam teolojisinde {i¢ giin karanlikta kalan Yunus peygamber gibi balinanin
karnindan ¢ikis yoluna ulagmalidir. Kahraman kendi golgesiyle karsilasmali, bir
ejderhayla, bir deniz canavariyla ya da farkl tiirdeki zorluklarla miicadele etmeli,
sonunda bundan kurtulup eve doniis saglamali ve bu seriiveni konusunda sahitlik
etmeli, toplumun (Baba’nin Yasasi’nin) onaymi almalidir. Kisi bdylece gii¢lenir ve

bireylesmesine engel olan tiim engelleri ortadan kaldirir.

Jung’un temel kavramlarindan biri olan bireylesme siirecinde kahraman,
bilingdisindaki igeriklerini farkina varmali ve dengeye oturtmalidir. Kahramanin
yolculugu metaforu olarak sunulan bireylesme ilkesi, aslinda psikolojik bir
yolculuktur. Bireylesme, kahraman arketipinin yasadig1 mitsel ve mistik yolculuk gibi
cetin ve gizemlidir. Bu yolculukta kahraman, anlatilarda birer ‘karakter’ veyahut
‘nesne’ olarak sunulan biitlin diger arketiplerle karsilasacak, en 6nemlisi de gblgesiyle
(benliginin bastirilmis, sakli ve giiglii yoniiyle) tanisacaktir. Karsitliklarin kabulii ile
denge ve biitiinlesme saglanacaktir. Eger bu yoniine yenilmek yerine, onu kontrol
altina almay1 basarirsa kimsenin elde edemedigi hazineyi elde edecek ve aslinda temel
olarak ‘6z’ arketipine ait ne tiir degerler varsa onlara erisip ideal ve tanrisal olanla

biitiinlesecek, bilgelige ulasacaktir.

Uzak ya da ulasilmasi zor iilke metaforu, kisinin kendi bilingdisindaki
komplekslere olan uzakligina isaret etmektedir. Ancak aslinda kahramanin gittigi yer
kendi i¢ diinyasidir. Bu nedenle de bir bakima bu iilke ¢ok da yakindir. Zira insan
bilin¢dis1 ve kolektif bilingdisi ile beraber yasamaktadir. Burada kendine dair zayif ve
giiclii taraflarin1 kesfeder. Analitik psikolojide bahsedilen ‘bireylesme’ gerceklesir ve
asama kaydedilir.?®? Yukarida bahsedilen ii¢ evre (Evden ¢ikis-yolculuk-eve doniis)
bireyin biling ve bilingdisint birlestirme girisimidir. Asagida incelenecek olan 6z

arketipi, bu birlesim noktasini temsil etmektedir.

yolculugudur ve aslinda ‘ezoterik (batini) bir seferdir’. Ebu’l-Ala Afifi, Tasavvuf Islam’da Manevi
Hayat, Cev. Ekrem Demirli ve Abdullah Kartal, Istanbul, Iz Yay., 1996, s.120.

282 Dkmen & Dokmen, a.g.e., s. 87.
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“Riiyalarimiz kigisel mitlerimizdir, mitlerimiz kolektif riiyalarimizdir. Artik hepimize yol
gosteren ortak mitlerimiz yok, ama her gece uykunun o gizemli diinyasina c¢ekildigimizde kendi
mitlerimizle bas basa kaliriz.” 253

-J. Campbell

Joseph Campbell, Kahramanin Sonsuz Yolculugu (1949) adli eserinde Jung’tan
esinlenerek ¢esitli zaman ve cografyalara ait mitolojik ve dini anlatilar1 incelemis, bu
stirece dair dnemli ¢ikarimlar yapmistir. Campbell, bu yolculugun hem fiziksel hem
spiritiie] ve hem de duygusal olarak gerceklestigini belirtir. Maceraya davet edilen
kahraman ana rahminden ¢ikmis olur. Ona yardim eden bir rehber esliginde esigi
geger, zorluklarla miicadele eder, bastan cikaran (femptress) bir kadinla karsilasir.
Kahraman, ormanin en karanlik yerinden, okyanusun dibinden ya da yedi dipsiz
vadiden geger.?** Yolculugun sonunda tiim korkulariyla yiizlesen kahraman arketipi,
i¢c huzur ve bilgelik kazanir. Nihayetinde ‘6z’ olusmus olur. Ego ve id’den siyrilan
kahraman i¢in bu ayni zamanda tiim ezoterik Ogretilerde biiylik 6nem tasiyan ve
Parsifal’in temelini olusturan bir inisiasyon siirecidir. Macera yasam boyu devam etse
de (farkli engeller, miicadeleler ve yeni benlik olusumu dongiisii) Campbell, en
azindan kisinin varolusa dair sebep-sonug iliskisini ve yasam dongiisiinii algiladiging;
makrokozmos (evren) ve mikrokozmos (insan) iliskisini ¢6ziimledigini, nihayetinde
hem fiziksel hem spiritiiel olarak ‘iki diinyanin ustas1’ (master of two worlds) haline
geldigini sdyler.?®® Dolayisiyla, eskinin Oliimii yeni dogumu getirmis olur. Mistik
ogretilerin temelinde yatan ve ileriki bolimlerde Dogu mistisizmi baglaminda

islenecek olan tanrilagma fikri de buradan gelmektedir.

Bir erkegin bireylesme siirecindeki balina-ejderha simgesi aslinda anne ya da
anne ile ilintili olan anima’dir (bkz.: as. “anima”). Balinanin karninda kesilmesi
gereken ve ¢ikisi saglayacak hayati organ ise gobek bagidir. Jung’un sozleri bunu net

bir sekilde ortaya koyar:

283 Campbell, a.g.e., 30.
284 =gy asamalar temelde ana rahmine dair birer metafordur.
285 Campbell, a.g.e., s. 63-273.
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“Kahraman, ideal maskiilen figilirdiir: anneyi, yani yagamin kaynagini terk
eden kisi bilin¢digina ait bir arzuyla onu tekrar bulmak ister ve ana rahmine
doner. Onu yolundan alikoymak isteyen, kahramanin giiciinii gizil stiphelerle
kirip geriye (ve aslinda heniiz var olmadig1 bir noktaya) doniis 6zlemini
percinleyen ‘korkung anne’nin (anima’nin ‘olumsuz’ yani) tezahiirleridir.” 28

Farsifal eserindeki ana karakter tam olarak bu arketipe karsilik gelmektedir.
Bu ii¢ evreli taslak baglaminda bakildiginda eserin, annesinden ayrilmais, bilinci heniiz
uyanmamig saf bir gencin kendini gerceklestirme silirecinin Hristiyan unsurlari
iizerinden anlatimi oldugu goriilmektedir: ilk perdede ormanda avare dolanirken
Kutsal Kase Kralligint bulmasi, orada bilge sovalye Gurnemanz ile karsilasmasi,
Mesih’in mirasi olan kayip emanet Mizrak’in verdigi hiizne kral Amfortas’in yarasi
iizerinden tanik olmasi ve inisiye olma yoluna girmesi ilk evrenin, yani

ayrilmanin/evden ¢ikisin karsiligidir.

II. perdeye bakildiginda, 6ncesinde bir ¢olken onu okiiltist giiclerini kullanarak
‘biiyiilii’ bir bahceye doniistiiren, Parsifal’in karanlik tarafi olan Klingsor ve
Klingsor’un kdlesi, bastan ¢ikarici Kundry ile karsilagmasi ise ana rahmine doniisii
temsil etmektedir. Buradaki ‘bahg¢e’ motifi ise verimli yesil agaglar1 ve rengarenk
cicekleriyle, icine aldigir tohumu bereketlendiren topragi, yeryiiziiniin ve varolusun
disi prensibini ¢agristirmaktadir. Ancak buradaki bahgenin aslinda bir ‘¢6l” olmast ise
Parsifal’in icine diistiigii aldatict duruma ve dolayisiyla psikanalitik agidan ‘korkung
anne’ arketipine karsilik gelmektedir. (bkz.: as. “Korkun¢ anne”) Kundry’nin cinsel
davetine karsilik vermeyen Parsifal, kadinin imdat ¢agrisi iizerine kendisine saldiran
efendi Klingsor’u yok eder ve kendisini 6z arketipine gotiirecek olan emaneti, yani
Mizrak’t ele gegirir. Mizrak, Parsifal’de ‘asama’ evresinin sonunda kazanilmasi

gereken degerli hazinedir.

Il.perdede ise tekrar Kase Kralligina geri doniip orada yasa tarafindan
onaylanmasi, Mizrak’1 Kutsal kase ile bulusturup yarali kral Amfortas’in yarasini
iyilestirmesi ve Komiinyon ayinini, yani ekmek ve sarabin Mesih bedenine doniisme
ritlielini gerceklestirmesi ise tamamlanmaya ve iiciincii evreye karsilik gelmektedir.

Wagner’in eserini li¢ perde seklinde yazmasi elbette kahraman arketipinin ii¢ evresini

286 Jung, “The Dual Mother,” CW, C.V, par. 611
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kargilamaktadir. Eserin sonunda Parsifal’in yukar1 kaldirip ortiistinii agtigi Kutsal
Kase’nin lizerine diisen dikey 151k huzmesi ise Yahudi-Hristiyan gelenegine ait Nuh
Tufan’na yapilan agik bir gondermedir. Isik huzmesi, Tufan’in sonunda gelen
giivercinin, yani Kutsal Ruh’un simgesi olup temel olarak tamamlanmaya ve kurtulusa
isaret etmektedir. Bu simge, V. bdliimiin ezoterik ¢éziimlemesinde ayrintili olarak

incelenecektir.

Mitsel anlatimlarda kahraman arketipinin tiim asama siirecini gegirmesinin
temel motivasyonu ve hedefi olan ‘6z’ kisiligin merkezinde bulunan (yani biling ve
bilingdigi boliimlerinin merkezindeki) arketiptir. Karsitlik iceren c¢esitli psisik
ozelliklerin (disil-eril; ilahi-dogal; yasam-6liim; iyi-kotii; temiz-kirli vb.) arasindaki
denge ve ahenk olarak tanimlanir. Bilingdisina ait 6z arketipi, elde edilmesi zor bir

hazineyi andirir. Genelde bir biitiinlesme ¢emberi, yani mandala®®’*

olarak ya da dort
boliimii olan (dengeleyici 6zellikteki) figlirler, geometrik sekiller olarak tezahiir eder.
Oz, ayn1 zamanda 6nemli bir kisi ya da (Isa ya da Buda gibi) ilahi bir varlik formunda
da sunulabilir. Kisa’nin belirttigi gibi, mitsel agidan Musa peygamberin Yahve’yi
yanan ¢alida bularak bilgelige ulagsmasi ya da Yunus peygamberin Tanr1’y1 balinanin
karninda gormesi hikayesinde anlatilmak istenen kahraman arketipinin 6z’e erisimidir.
Cesitli simgeler ile anlatilan 6z, insanlikta kolektif olarak bulunan tamlik ve birlik
arzusunu yansitmaktadir.?®® Simurg efsanesinde, Kaf Dagi’nin 6tesine Simurg’u
aramaya ¢ikan kuslarin sonunda Simurg’un, yani Tanri’nin kendileri oldugunu
kesfetmeleri ve son vadi olan ‘yok olus’ta goniillii bir sekilde yanarak kiillerinden
yeniden dogmalarinda oldugu gibi, 6zii bulmak i¢in yapilan yolculuk aslinda bireyin
igsel ve ezoterik yolculugunu temsil etmektedir.?®” Zira “arketip gibi, nitelik olarak

Tanr1 da bireyin kolektif bilingdigindadir.”°

287 «Mandala: Hindu ya da Budist kiiltiire ait, birligi, biitiinliigii, 6zii isaret eden evrenin simgesi;
ozellikle iki tarafinda ilahi figiir bulunan bir kare formunu ¢evreleyen bir daire; karsitliklar1 biitiinleyen
dengeleyen geometrik formlar. (Cevrimigi), https://www.merriam-webster.com/dictionary/mandala, 24
Kasim, 2017.

288 Cihad Kisa, “Carl Gustav Jung’da Din ve Bireylesme Siireci,” izmir ilahiyat Vakfi Yay., izmir
2005, s. 100,103.

289 Afifi, a.g.e., 5.120.

290 Bkz. Abdiilkerim Bahadir, Jung ve Din, iz Yaymcilik, 2006, s.123; Kisa, a.g.e., s. 50; Dr. Bilal
Sambur, Bireysellesme Yolu: Jung’un Psikoloji Teorisi, istanbul, Elis Yayinlari, s.155.
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Parsifal’de kisisel yolculuk ve olgunlasma siirecine tanik oldugumuz ana
karakter Parsifal, seriiveninin sonunda 0z arketipiyle biitlinlesir. ‘Kurtarict’
(“Erloser/Heiland”) olarak addedilen ancak ismi hi¢bir zaman telaffuz edilmeyen isa
figiirii ile belirgin baglantilar1 olan Parsifal’in, II. perdede diismani Klingsor’u yok
etmeden Once yaptigt ‘Hag’ isareti, Dogu mistisizmine ait yukarida bahsedilen
mandala simgesinin Wagner’ci bir yansimasidir. Hag; disi ve eril 6zlerin birlesimini,
tanrisallifi ve evrensel birligi temsil etmektedir. Hikayeye (daha ileride goriilecek)
‘cocuk’ arketipi olarak baglayan Parsifal, daha sonra ‘aydinlanmais kisi’ ve ‘kurtarict’
olarak 6z arketipi, ya da tez baglaminda kullanilacak olan terim, ‘Mesih arketipi’ne
doniiserek yolculugunu tamamlar. Dolayisiyla sonunda, Simurg 6rneginde oldugu gibi
basindan beri bilingdisinda bir arketip gibi yasayan Mesih’in aslinda kisinin i¢inde var
oldugu gercegi Wagner’in ortiik anlatimiyla kesfedilir. Hikayenin merkezine yerlesen
ve tiim anlatinin etrafinda gelistigi en 6nemli olgusu ise fallik bir simge olan Mizrak
ve Kutsal Kase’nin ‘bir’lesmesidir. Parsifal’in tim edimleri Mizrak’t Kase ile
bulusturmaya yoneliktir. III. Perdenin sonunda gerceklesen bu iki prensibin simgesel
birlesimi Kase Kralligina huzur ve mutluluk getirecektir.

Persona, (Jung, 1934) insanlar {izerinde belirli bir etki birakabilmek i¢in giyilen
maskedir. Kisilerin gercek tabiatlarini saklayabilir veya acik edebilir. Genelde kisinin
gercek kimligi ile toplumun beklentileri arasindaki bir uzlasi seklinde tezahiir eder.
Ileride tartisilacak olan Kundry’nin giydigi maskeler buna isaret etmektedir.

Golge (Jung, 1934) kisinin temel i¢giidiileridir. Olumsuz, bayagi ya da agagilik
olarak goriilen taraflarini temsil eder. Homo Sapiens Oncesi atalardan alinan hayvani
egilimler olarak da kendilerini gosterirler. Oz arketipi i¢in Golge ile karsilasmak bir
zorunluluktur. Denge i¢in tiim karanliklarin tanmmast ve aydimnlatilmasi
gerekmektedir. Parsifal’in golgesi Kutsal Kase Kralliginin diigmani, kutsal emaneti
calan kotiiciil biiyiicli Klingsor’dur. Kahraman, kendi yolculugunu tamamlamak i¢in
oncelikle ona hizmet eden Kundry’yi reddecek, sonra da Klingsor’u yok edecektir.
Golge’den kurtardigi Kundry ise daha sonra Parsifal tarafindan ehlilestirilecektir.
Kundry ve Klingsor’un arasindaki bu bagimli efendi-kdle iliskisinin kaynagi daha
ileride ¢oziimlenecektir.

Anima/Animus, kisinin i¢sel dinamiginin ve edimlerinin karsiligidir. Anima,

erkegin i¢indeki disiyi temsil ederken, animus ise kadin psikesindeki erilligin
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karsiligidir. Anima/Animus, evrenin ve doganin isleyisini en temel bigimde
gorselleyen Cin sembolii Yin ve Yang ile agiklanabilir. Yang aydinligi, savasi, akli,
kuru olani ve eril prensibi temsil eder ve i¢inde yin tohumunu yani, karanligi, sogugu,
nemi, duygular1 ve disi olan1 barindirir. Yin de ayni sekilde, i¢inde eril tohum olan
Yang’1 sakli tutar. Jung bu teorisini, ana rahmindeki fetiisiin cinsiyetinin temelde eril
veya disi genlerin cogunlugunun belirlemesine ragmen, cinsiyet belli olduktan sonra
kars1 cinsiyete ait genlerin tamamen yok olmamasina dayanarak, biyolojik acidan da
destekler.?”!

Parsifal eseri, disi ve eril gliglerin birlesimi iizerine kuruludur. Wagner bu
birlesimi teolojik/spiritiiel, psikolojik ve biyolojik olarak farkli agilarda yansitmistir.
Kundry bir anima arketipi olarak Parsifal’e ickin disiligi temsil eder. Jung erkegin
bilingdigindaki animasini dort evrede inceler ve bunlar tarihi olarak kiiltlesmis dort
karakterde kisilestirir: Birincisi, Tekvin’deki Havva modelidir ve erkegin daha kendi
benliginden ayr1 algilamadigi ‘anne’ modeliyle 6zdeslesir. Hikayede bu fikir,
Parsifal’in Kundry ile karsilagmasinda onu ‘anne’ olarak goérmesiyle ve Kundry’nin
sefkatli tavriyla desteklenmektedir. ikincisi iinlii tarihi figiir Truva’li Helen’dir. Helen,
kolektif ve ideal cinsel nesne olarak var olur. Bu, Kundry’nin ‘bastan ¢ikarict’ ve Kase
Kralliginda ¢irkin ve hayvansi 6zellikler tasimasina ragmen Klingsor’un bahgesinde
giizellesen imgesinin karsiligidir: Parsifal’i, Lacan’ci terminolojiyle ‘simgesel
diizene’?”?* (symbolic order) sokacak itkiyle, yani cinsellikle tamistirir. Dolayisiyla
Kundry ayni zamanda bir aydinlanma aracidir. Ugiincii olarak Meryem Ana, spiritiiel
hisleri, ilahiligi ve giivenilir iliskileri temsil eder. Bu da Kundry’nin Parsifal tarafindan

reddedilisini takip eden evredir. Bu noktada Kundry’nin maskesi diiser ve iki karakter

291 Jung, CW, C.IX, s. 46-75.

292 *Simgesel diizen: Linguistik iletisimin toplumsal diinyas1, Ozneleraras: iliskiler, ideolojik
uzlasilarin bilgisi ve yasanin kabulii. (aym zamanda ‘biiyiik Oteki’ olarak da bilinmektedir.) Lacan’a
gore bir ¢ocuk dil diinyasina girdigi andan itibaren toplumun dikte ettigi kurallar1 kabul eder ve
baskalartyla iletisim halindeyken varligini siirdiirebilmeye dair bir i¢gdrii kazanir. Sembolik diizene
‘Babanin Adr’ nin kabiilii ile girilir. Bu, hem 6zne olarak kendi arzularini kisitlayan hem de iletisim
kurallarint kontrol eden bir yasadir. ‘Babanin Adi’ni kabiil eden kisi, baskalarinin da var oldugu bir
topluluga adim atmis olur. Dolayisiyla dil, kisiyi kendine yabancilastiran, bes duyusuyla algiladig
nesneler diinyasini ve kendi 6znelik konumunu ‘6tekiler’ tarafindan tanimlanan bir isaretler diinyasiyla
algilamaya maruz birakan ve bir yandan da ‘toplum’a yakinlastiran en 6nemli olgudur. Dil, 6zneleri
tek bir eylemde ortak olarak birlestiren pakttir. Insan eylemi par excellence sembol diinyasmin, yani
sozlesme ve yasalarin varliginda temellenmistir. Lacan, Jacques. Freud's Papers on Technique 1953-
1954. The Seminar of Jacques Lacan, Book 1. Trans. John Forrester. Ed. Jacques-Alain Miller. New
York: Norton, 1991, s. 230.
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oncelikle ¢ok biiylik bir catigsma i¢ine girerler. Ancak Parsifal’in olgunlagsmasinda ve
tanrisallig1 bulmasindaki en biiyiik itici giic de bu olur. En son ve dordiincii evre ise
Incil’de ‘Bilgelik’ anlamma gelen Sophia’dir. Sophia, animanm erkegin igsel
yasamina ve derinligine yolculuk yapmasinda rehberlik eden figiirdiir. Anlam arayist
ve 0z farkindaliga dair bir i¢gdriiniin rehberidir. Parsifal III. Perdenin sonunda
‘aydinlanma’ evresine geldiginde, hir¢inligindan ve sehvaniliginden eser kalmayan
Kundry’nin, Parsifal’e hizmet eden, son derece sakinlesmis ve itaatkar bir kadina
dontismesi bunun karsiligidir.?®®> Ayrica, Parsifal’in Kundry’yi i¢inden ¢ikamadig
kisir dongiliden ve hizmet etmek istemedigi efendisi Klingsor’dan ‘kurtarma’ eylemi,
Hristiyan teolojisine yapilan ¢ok acik bir géndermedir ve ileride ayrica tartigilacaktir.

Jung, anima ile ilgili hedefin, onun zorlu bir ‘diisman’dan, biling ve bilingdist
arasindaki iliskiyi saglayan bir isleve doniisiimiinii saglamak oldugunu belirtmistir.

294 %

Jung buna ‘bagimsiz kompleks*"** olarak animanin ele gecirilisi’ (the conquest of the

anima as an autonomous complex) ismini vermistir. Jung’a gore:

“Bu hedefin gerceklesmesiyle birlikte, egoyu biitiinlikle ve kolektif
bilingdisiyla baglantili tiim karmasasindan ayirmak miimkiin hale gelir. Bu
siirecle birlikte anima, bagimsiz komplekse ait seytani giiciinii kaybeder,
clinkdl iktidarim1 kaybetmistir. Artik bilinmeyen hazinelerin bekgisi; Kutsal
Kase’nin seytani habercisi, yar1 tanr1 yar1 hayvan Kundry olmaktan ¢ikar [...],
sezgisel bir dogaya ait psikolojik bir isleve doniisiir, tipki ilkel insanlarin, ‘O,
ruhlartyla konusabilmek i¢in ormana gitti’ ya da ‘Yilanim benimle konustu’
demeleri veya ¢ocukluga ait mitolojik dildeki ‘Kiiciik bir kus bana soyledi’
ifadesinde oldugu gibi.” 2%

Anne ya da Biiyiik Anne arketipi, ana tanriga, doga ana ya da ylice anne imgesi,

tiim kdiltiir ve dinleri sarip sarmalayan, farklilik gézetmeksizin neredeyse herkes i¢in

293 Jung, “The Psychology of the Transference,” CW XVI, par 361.

294 *Bagimsiz kompleks (autonomous complex): Jung, riiyalarda gériilen birgok unsurun aslinda
kisinin gergek hayatta bilingli olarak istediklerinin tam tersi yonde oldugunu belirtir. Bu nedenle
rityalarda goriilenlerin tamamen kisinin psikesine ait olmasi inandiriciligim yitirir. Ancak, benligin bazi
giidiileri ve alanlar bilingli olarak istenilenden bagimsiz olarak davranir ve ifade bulurlar. Bunlar
bagimsiz komplekslerdir. http://dreamhawk.com/dream-encyclopedia/autonomous-complex/

295 Collected Works of C.G.J.Volume 7, Two Essays in Analytical Pscyhology, Edited and Translated
by Gerhard Adler & R.F.C. Hull, Princeton University Press. 1966 “The Mana Personality”, IV,
paragraf 374, s.227
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ayni seyi ifade eden arketiptir. Yagsamin 6zii ve kaynagi olan Anne arketipinin fiziksel
tezahiirleri sayisizdir: Doga Ana, Kutsal Anne, derin su, rahim, kazan, kase, kupa,
deniz, ay, kiivet vb. gibi tiirlii sekillerde goriilebilir. Psikolojide dollenme, filizlenme,
bahge, magara, ya da ekilmis tarla kavramlariyla 6zdeslesmektedir. Cogunlukla
dogum, rahim ya da bunu anistiracak i¢i yuvarlak, oyuk ve nemli olabilecek her tiirlii
mekan ve seye karsilik gelebildigi gibi, ayn1 zamanda genisleme, yeniden dogum,
biliylili donilisim ya da sifa gibi mistik Ozelliklerle de benzesmektedir. Anne
arketipinin ‘olumlu’ olarak algilanan taraflarinin yani sira cadi, yutan ejderha, mezar,
girdap veya bogucu, yok edici herhangi bir enerji gibi ‘olumsuz’ taraflar1 da vardir.
Hristiyan mitolojisine ait olan Roma Katolik Kilisesi’nin Bakire Meryem imgesi,
besleyen, koruyan, sevgi dolu kutsal anne arketipini temsil ederken, Klasik Yunan
mitolojisinin cezalandiran-yutan ‘korkung’ annesi Medea ise bunun tam tersi olarak
varlik gosterir.?% Parsifal’de sovalyelerin ve Ozellikle yarali kral Amfortas’in
korudugu, iizerindeki ortiiniin kalkmasi gereken ve Isa’nin kaninimn igine damladigina
inanilan yiice emanet ‘Kutsal Kase’ anne arketipinin ¢ok iyi bir 6rnegidir.

Cocuk arketipi, (Jung, 1934) bireyin orijinal ya da ¢ocuksu halidir; o, bilingli
akla kokenlerini hatirlatir. Ayn1 zamanda Jung’un bir diger arketipi olan ‘yeniden
dogum’ arketipi ile baglantilidir. Oz farkindalik ve ruhsal olgunlugun tohumlarmi ve
yeniden dogumun potansiyelini i¢cinde barindirir. Diger bir deyisle ¢ocuk, potansiyel
biitiinliik ve birlik halinin a priori varolusudur; bireylesmenin habercisidir. Dahast,
kisiligin gelecekte degisebilmesine, tekamiil edip olgunlagsmasina zemin hazirlayan,
bunun sinyalini veren bir arketiptir. Zitliklar1 bir araya getirebilme giiciine sahip
oldugu gibi, bir aracit olarak insan psikesinin ikiye bdliinmiis halini, dagilmis
dengelerini diizelten, hatta sifalandiran ve nihai olarak ‘birligi’ yaratan bir 6zelligi
vardir.

Farsifal eserinde ana karakterin Kase Kralligina adim attigindaki hali ‘cocuk’
arketipini karsilar. Kundry’nin 6piictigline kadar adin1 bile hatirlamayan ve hikayede
sadece ‘saf aptal’ (Der Reine Tor) olarak addedilen Parsifal, Klingsor’un bahgesinde
degisime ugrar ve bireylesme siirecine adim atmis olur. Her sey yerli yerine

oturdugunda ise o artik karakter degisimini tamamlamig, Mizrak ile Kase’yi bir araya

2% Jung, CW, C.IX, 5.75-100
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getirmeyi bagarmis, dolayistyla Kéase Kralliginda huzur ve biitiinliik enerjisini yaratmis
olur. Hristiyan mitolojisinde, Isa’nin ¢armiha gerildikten sonra tekrar dirilmesi de
bununla baglantilidir.

Yash Bilge Adam arketipi, (Jung, 1934) ise evrensel anlam, ruh ve otoriteyi,
bilgeligi temsil ederken, ayn1 zamanda 6z arketipinin spiritiiel rehberi ve mentoru
olarak var olur. Parsifal’de bunun karsilig1 ise hem anlatict hem de Kase Kralliginin
en bilge, her seye hakim sovalyesi Gurnemanz’dir. Parsifal’e potansiyelini gosterir,
onu Kralliga davet eder ve kisisel yolculugunun baslamasini saglar.

Bu temel arketiplerin disinda, Jung’un ortaya koydugu bir diger 6nemli kavram
da ‘yeniden dogus’ arketipidir. Bu arketipin tecriibe edilmesinin iki temel yolundan
s0z edilebilir. Bunlardan bir tanesi, riiya terapisi veya hipnoz sonrasi gelen bir
‘farkindalik’ ve ‘aydinlanma’ halidir. Digeri ise tezle esas baglantili olan, arketipin
mitolojik cagrisimidir. Bu ¢cagrisim kendini en agik bigimde, Parsifal’in I11. perdesinde
‘Hayirli Cuma’ ve Komiinyon ayini baglaminda sunar. Komiinyon ritiieli, Hristiyan
mitolojisinde kiilt bir kahraman olan Isa Mesih figiiriiyle transubtantiation ya da
maddenin simyasal doniisiimii yoluyla 6zdeslesme; onun miikemmel ve ‘ilahi’ beden
ve zihnini, yani tiim varolusunu simgesel olarak ekmek ve sarap ile kendi i¢ine almak,
Isa Mesih bilincine ve miikemmelligine doniisme fantezisinin disavurumudur. Bir
baska deyisle Komiinyon, simgesel olarak insan-1 kamil olma mertebesine
yiikselmenin, maddenin simgesel ve simyasal doniisiimii fikri iizerinden tekrardan
iiretilmesi ve ritiiellestirilmesidir. Nitekim, Isa’nmin insanhig1 ‘kurtarma’ eylemi
tizerinden bir zihin genislemesi, kisinin spiritiiel zenginlik ve aydinlanma kazanmasi
fikri vardir.?’” Bu ayinin Hristiyanlik 6ncesi tarihsel baglanti ve ezoterik ¢agrigimlari
V. boliimde incelenecektir. Siradaki bolimde Wagner’in eserlerinde kullandigi
psikanalitik Ogeler, psikanalize olan genel etkisini takiben Parsifal’in psikanalitik

cozlimlenmesi yapilacaktir.

297 Jung, CW, C.IX, 5.105-134.
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B. Wagner Miiziginde Kullanilan Psikanalitik Ogeler

Maggee’nin de belirttigi gibi, Wagner eserleri ‘bilingdisi’na ait oldugu ve
dolayisiyla bastirildigr i¢in biling diizeyinde ve sanatin geri kalaninda algilanamayan
seyleri agiga ¢ikarmaktadir. Modern psikolojinin bu fikri diinyaya tanittigi hali hazirda
zaten bilinmektedir. Her birey biliylime asamasindayken, bagimsiz kisiligini
gelistirirken ve toplum iginde yasamay1 6grenirken bazi kuvvetli i¢gilidiisel arzularini,
ozellikle de cinsellige ve siddete dair olanlari, bastirmaktadir. Ebeveynlere ve
kardeslere hissedilen giiclii cinsel arzular, ya da duygusal olarak yatirnm yapilan
insanlar1 yok etme ve onlara zarar verme gibi istekler, kiside belirli bir psisik yiik ve
duygusal gerilim olusturacak sekilde bilingdisinda hapsedilmektedir. Toplumdaki en
biiyiik tabulardan olan ensest tabu insanda c¢ok biiylik oranda bir duygusal yiik
olusturmaktadir. Bu bastirma ve i¢ ¢atigma, herkesin kisiliginin ayrilmaz bir
pargasidir.?*® Ornegin, Bell makalesinde zina, ensest ve cinayetle i¢ i¢e olan Yiiziik
serisinin sayisiz Hristiyan tarafindan izlenmesini sorunsallagtirmistir. Zira Wagner,
seriye ait Die Walkiire eserinde sadece ensest tabu ihlalini sunmakla yetinmez, aksine
seyirciden Volsung ikizlerinin, kardes olmalarmni bilmelerine ragmen bunu
yagamalariyla ilgili empati talebinde de bulunur.?®® Cinselligi ‘giinah’ kavramiyla bu
denli Ozdeslestiren dinsel bir Ogretiye mensup kisilerin hangi psikolojik
motivasyonlarla sahnedeki eylemi izledikleri elbette merak konusudur. Hristiyan ya
da degil, elbette herkesin bir karanlik tarafi vardir, dolayisiyla Wagner’in miizigi ilging
bir psikolojik siire¢ i¢cinde izleyicinin bununla yiizlesmesini istemektedir.

Wagner’in iki operasi Siegfried ve Parsifal’de ensest tabuyla baglantili olarak,
Odipal cinsellik sunulur ve kesfedilir. Iki eserde de ana karakter, yasamla ilgili
oylesine saf ve masumdur ki ne cinsellik ne de korkuya dair bilgisi vardir. Ikisi de
cinsel anlamda bir bag kurmaya niyetlenmedigi bir kadinla karsilasir ve bu hem
Siegfried’e hem Parsifal’e ‘cinsel bilgi’ tohumunu eken hamle olur. Uyanan cinsel
arzu beraberinde korku ve aciyr getirir. Psikanalitik a¢idan bu korku, ‘su¢’ ile

baglantilidir: ensest tabunun ihlali ve beraberinde gelen sug.’? Diger tarafta, Tristan

298 Magee, a.g.e., s.34.
299 Bell, a.ge,s. 4.
300 Magee, a.g.e., s. 36.
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ve Isolde ise psikanalitik agidan erotizme dair belki de daha 6nce higbir sanat eserinin
ortaya koymadigi bir cesaret sergiler. Freud’un teorisine bir¢ok dnemli agidan onciiliik
eden Schopenhauer, sadece -Freud’un /ibido kavramimi gelistirmesinde etkili olan-
temel kavrami ‘isteng’ ile degil, ayn1 zamanda bastirma (repression) teorisi lizerinden
de Wagner’e ilham kaynagi olmustur.

Parsifal dahil ¢ogu Wagner eseri, Magee’nin ifadesiyle adeta “psikanalizin

»301 niteliginde karsimiza ¢ikarken, bunlari izlemek

canlandirilmis ders kitaplari
seyircinin bahsi gecen karanlik tarafla yiizlesmesini saglamaktadir. Wagner’in opera
sahnelerinde bir yandan arketiplere dayali psikoseksiiel durumlar gelisir ve bunlar
notalar esliginde karakterler tarafindan uzunca tartisilirken, diger yandan orkestra, bu
meselelerle baglantili olarak kelimeler ve edimlerle ifade edilemeyecek tiirde
duygular1 adeta coskun ve arsiz bir nehir gibi {izerimize ve psikemize akitmaktadir.
Herkesin ve Wagner’in son derece farkinda oldugu sey ise orkestranin tiim meselenin

302 Diger bir deyisle,

0zl oldugu ve dramanin tiim igsel yonlerinin burada yatmasidir.
yagsama dair en dnemli noktalarin, yani psikolojik ve duygusal unsurlarin ice yonelik
(psikeye igkin) olarak tecriibe edilmesi orkestrayla en coskun halini almakta ve
eserlerde bunun Onemi Ozellikle vurgulanmaktadir. Nitekim, Thomas Mann’in
belirttigi gibi Wagner orkestrasi “[o]rada [sahne iistiinde] konusulan, soziin bihaber

» 303

oldugu stibliminal bilginin kralligi[dir]”.

1. Insan Sesi Olarak ‘Ego’ ve Orkestral ‘Id’

Wagner’in orkestrasi, biling diizeyinin altinda kalan ilkel, dizginlenmemis,
olgunlasmamis duygularin miiziksel bir disavurumudur. Bu fikri kendi makalelerinde

de belirtmistir. Bunun tipik bir 6rnegi sudur:

“Entsriimanlarda yaratilis ve doganin asal organlari temsil edilmektedir. Tam
olarak ne telaffuz ettikleri hicbir zaman net bir sekilde anlasilamaz ya da
kararlastirilamaz; ¢iinkii onlar, belki daha ortada yiireklerine alabilecekleri bir
insanligin bile var olmadig1 bir zamanda, yaratilisin kaosundan kopup gelen

301 Magee, a.y.
302 Magee, a.y.
303 Thomas Mann’1 alintilayalan Magee, a.y.
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ilkel duygunun Oziinii sunarlar. Insan sesinin 6zgiin dehasi ise
enstriimanlardan oldukga farklidir. Ses, insan kalbini ve tiim sinirlandirilamaz
bireysel duygu diinyasini temsil eder; kisiye 6zgiidiir, biriciktir [...] Yapilmasi
gereken, bu iki unsuru bir araya getirmektir. Sesin temsil ettigi, insan kalbinin
en belirgin duygusunu, calgilarla temsil edilen en vahsi ve ilkel hislerle
birlestirin; bu, duygularin siddetini yatistirip, yumusatacaktir ve capraz
akislarin1 bir kanala yonlendirip, tekil ve belirgin bir hale getirecektir. Bu
arada, bu ilkel hisleri i¢ine alan insan kalbi ise sonsuz boyutta bir genigleme
ve gliclenme yasayacak, oOnceden sadece ‘yiice’ seyleri sezme
konumundayken, bdylelikle tanrisal farkindaligi tecriibe etme diizeyine
yiikselecektir.” 304

Wagner’in, eserlerinde karakterler i¢in yazdigi sozlerle duygusal agidan
celisen bir miizik ve armoni gecisi kullanmasi (Arkada gerilimin yiiksek oldugu,
kromatik inig ve c¢ikislarla dolu bir miizik calarken sakin ve huzurlu seylerden
bahsedilmesi gibi), Freud’cu bir terminolojiyle agiklamak gerekirse, sarkicinin sesi
olarak duyulan ego ve orkestral id arasindaki tekinsiz ve gerilimli iliskinin bir
yansimast olup, seyircide normal sartlar altinda erisilemeyecek, alisilageldik sinirlarin
Otesine gecen bir biling genislemesi yaratmaktadir. Wagner’in yarattii bu gerilimli
iliski, 6z benligimize dair algimiza ve 6z doniigsiimiimiize ¢ok az eserin yapabildigi
oranda yeni bir bakis gelistirmemizi saglamaktadir. Bell, Wagner’in bir¢cok agidan
Freud ve Jung’u c¢ok onceleyen diisiinsel altyapisinin sahnede seyircinin terapisti
olarak islev gorebilecegini belirtmistir.3%

Bir filozof ve makale yazar1 olarak Wagner, kitaplarinda isledigi konularla
gercekten de Freud’dan once Freud’cu ve Jung’dan 6nce Jung’cu oldugunu
gostermistir. Zira kitaplarinda mit ve riiyalarin psisik ifadesini, simge kullanim1 ve
bilingdis1 diline alternatif olarak kullanilan tiim araglarin islevini ve tim bunlarin
Gesamtkunstwerk igin Onemini goriilmemis bir icebakisla sunmustur. Magee’nin
yazdig1 gibi, siyasi ve toplumsal kurumlarin tamamen bir yanilsamadan ibaret
oldugunu diisiinen Wagner, Hristiyan geleneginin insanin kendi i¢giidiisel diirtiilerine
kismi olsa da yabancilagtirdigini ve arkaik insanin arketiplere dair kolektif bellekteki

i¢ goriisiinii nasil deforme ettigini anlatmigtir.36

304 Wagner’i alintilayan Magee, a.e., s. 36-37.
305 Bell, a.g.e., s.5.
306 Magee, a.g.e, s. 37.
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Freud’un Civilization and Discontents (1930) kitab1 yayimlanmadan seksen
sene once Wagner bu fikri Die Kunst und Revolution (1849) adli kitabinda zaten
yazmistir. Freud’un sozleriyle belirtmek gerekirse, “medeniyetin, i¢giidiisel hazlarin
(instinctual gratification) reddi lizerine kurulu oldugu gergegini yok saymak miimkiin
degildir, medeniyetin varolusu giiclii icgiidiisel aciliyetlerin tatmin edilmemesi
(itilmesi, bastirilmasi ya da baska bir sey?) kosulunu gerektirmektedir.”%7 Wagner
eserlerinde, medeniyetin yapay (arbitrary) temeline karst elestirel tutumuyla,
bastirilmig dogal isteklerin tekrar agiga ¢ikmasini ve seyircinin bunlarla yiizlesmesini
hedeflemistir. Wagner’e gore, ironik olarak tiim bu medeniyet ve kiiltiir birikimi,
doganin muazzam siddeti ve giicliniin tekrar geri kazanilmasina hizmet edecektir. Bu
giiciin kullaniminin adi ise devrimdir. Dolayisiyla Wagner’e gore sanatin {istlenmesi
gereken ozellikli gorev, bu toplumsal giicti, yani devrimi en gercek haline ve en ylice
dogasina yonlendirmektir. Ona gore, gercek sanatin kendini bu barbar medeniyetten
arindirip, olmasi gereken istiinliikk mertebesine yerlestirebilmesi, sadece Wagner’in

onciiliik ettigi biiyiik toplumsal hareketin sorumlulugundadir 3%

2. Wagner’in Jung Uzerindeki Etkisi

Wagner’in eserlerinden oldukga etkilenen Jung, bir¢ok makalesinde Wagner
operalarindaki bir karaktere (genelde Toton tanrilarina) ya da bir motife referans
gostermis, bunlarin simgesel 6zlerine dikkat ¢cekmistir. Symbols of Transformation
(1952) adli eserinde Jung, Siegfried’in kahraman ozelliklerinden ve kahramanin,
spiritiiel annesi Briinnhilde’ye duydugu hislerden s6z etmistir. Burada Briinnhilde
anima arketipi, Mime ise ‘cezalandirict korkung¢ anne’ olarak sunulmustur. Jung,
Siegmund’un ‘fallik bir imge’ niteligindeki kirilmis kilicindan bahsetmis, oglu
Siegfried’in kendini gerceklestirme ve kahraman olma yolunda kilict tamir etmek

zorunda kalmasinin altin1 ¢izmistir.3%

307 Sigmund Freud, Civilization and Its Discontents. Cev. Joan Riviere, Leonard &Virginia Woolf
at the Hogarth Press, London, 1930, III. Boliim, s. 6.

308 Magee, a.g.e., s. 38.

309 Jung, CW, C. V, par 520-570.
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Jung’un Toplu Eserlerinde (Collected Works) diger tiim eserlerinden daha fazla
olarak, Parsifal’e toplam 23 kez atifta bulunulmustur.’!® Jung, Pyschological Types
(1921) adhi kitabinda biiylik oranda Parsifal’e ve eserdeki simge kullanimina
gondermeler yapmis, eserin ‘anne arketipi’ olan Kutsal Kase’nin simgeselligine dikkat
cekmistir. Ayrica Amfortas’in yarast metaforuna vurgu yapmis ve bunu, kralin
psikesinde bulunan barbar ve medeni yonleri arasindaki bir yarik olarak
tanimlamustir. ' Pscyhology and Alchemy’de (1944) ates elementinin Wagner’in

miizigindeki kullanimina yer vermistir. Alchemical Studies (1968)*!?

ve Mysterium
Coniunctionis’de (1955) Parsifal’den bahsetmis ve Wagner’in miiziginin en temel
ozelliklerinden birinin arketipleri temsili oldugunu vurgulamistir.3!3

Tiim bu referanslardan anlasilacagi gibi Jung, Wagner’in eserlerinden oldukca
etkilenmis ve bunlar1 kendi olusturdugu analitik psikoloji baglaminda sikca
yorumlamayi tercih etmistir. Buna ragmen, Wagner’in operalarindaki (6zellikle Yiiziik
dortlemesindeki) her tema ve simgeyi elbette Jung’un teorisiyle ¢6ziimlemeye
calismak miimkiin degildir. Ancak eserlerinde gézlemlenebilen ¢ok belirgin bir sey

vardir ki o da hem Jung’un hem Wagner’in mit ile yakindan iligkileri ve mitin, iki

diisliniiriin insan ¢oziimlemelerinde ne kadar etkin rol oynadigidir.

3. Parsifal’in Bireylesme Yolculugu

Farsifal eseri Jung’un analitik psikolojisi ve arketipler baglaminda
incelendiginde, gen¢ bir adamin bireylesme siirecinin alegorik bir anlatimi oldugu
goriilmektedir. Hikaye en dis katmanda Parsifal’1n etrafindaki karakterleri Parsifal’dan
bagimsiz figilirler olarak sunarken, buna paralel olarak ve fakat daha derin bir

katmanda Parsifal’in psikesinde ilerleyen edimlere (ve makro boyutta tiim insanliga)

310 B, Forryan & J.M. Glover, Jung’un Toplu Eserlerinin Genel Indeksi, Ed. H. Read, M. Fordham, G.
Adler, & W. McGuire, The collected works of C. G. Jung, C. XX, Princeton, NJ, Princeton University,
1979, s.712.

31 jung, CW, C.XVIIL
312Jung, CW, C.XI11.

313 Jung, Mysterium Coniunctionis: An Inquiry into the Seperation and Synthesis of Psychic
Opposites in Alchemy, CW, 2. bs. C. XIV, London & New York, Routledge, 1970, par. 339-341.
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karsilik geldigini agik etmektedir. Parsifal’in etrafindaki karakterlerle olan iligkisi
kendi i¢sel dinamik ve ¢atismalarini temsil etmektedir.

Anlatinin kilit figiirii, cinsel arzuyu uyandiran bastan ¢ikarici Kundry karakteri,
Parsifal’in bilingdisindaki cinsel obje yani anne modeli olarak karsilanir. Ancak
Kundry, Parsifal’e annesi Herzleide olmadigini, annesinin 6ldiigiinii ve hatta bundan
Parsifal’in sorumlu oldugunu sdyler. Annesinin adinin Herzeleide, yani ‘Kalp sancist’
olmas1 da bundan sonra Parsifal’in psikesinde gerceklesecek ‘tekinsiz’ duruma dair bir
gondermedir. Parsifal, Kundry’ye bir ¢ocugun annesine sigindig1 gibi sigiir ve sug
hissinin verdigi aciyla, annesinin Oliimiine agit yakar. Parsifal’in ac¢igim1 kollayan
Kundry bunu firsat bilerek, ona sefkat ve yakinlik gosterir. Tipk:1 babast Gamuret gibi
aski 6grenmesini soyler: “Herzeleide 'nin tutkusu Gamuret’i yaktig1 esnada onu sarip
sarmalayan agki 6gren!” Kundry, bu sozleri sdyledikten sonra Parsifal’i tutkulu bir
sekilde oper: “Oliime ve aptalliga hiikmedebilmen icin sana beden ve yasam veren
[annen], bugiin sana, bir annenin son selami olarak, askin ilk opiiciigiinii
gonderiyor!” (Il. perde). Kundry’nin kendi s6zlerinin de acik ettigi anne-Kundry
analojisi, ensest arzunun agik bir gostergesi olarak belirmektedir. Kundry’nin
Oplsiiyle, anlatinin zirve noktasina ulastig1 bu sahnede Parsifal, geng lirik bir tenordan,
dramatik bir degisimle Heldentenor haline gelir. Cinselligin bilgisine erisen, bu
nedenle bogriinde bir yanma ve actyla kivranan Parsifal, miizigin de ani ve siddetli

degisimiyle “Amfortas!” diye haykirir:

Parsifal

Amfortas! Yara! Yara! Kalbimin icinde yanyyor! Ey agit! Agit! Korkung agit!
Kalbimin derinliklerinden haykirtyor! Ah Ah! Sefalet! Icler acisi! Gordiim
kanayan yarayi; simdi benim i¢imde kaniyor. Burada, burada! Hayir! Hayir!
Yara degil bu! Nehir gibi akiyor, kamim, yarann igcinden! Burada! Burada
kalbimde yanyyor! Hasret, duyularimi ele gegiren korkung hasret! Ah! Askin
acisi! Her sey nasil iirperiyor, sallanyyor, titriyor giinahkdr arzuyla! [...]
“Kurtarin beni, koruyun giinahla kirlenmis bu ellerden!” Iste boyle ¢inladi
ilahi agit, ruhumun iginde korkung bir netlikte! Ve ben-aptal, korkak, vahsi
toy ve ¢ocuksu iglere bulastim. Mesih! Kurtarici! Yiice Efendi! Ben,
glinahkdrim, nasil sucumu affettirivim?

(IL. perde)
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Psikanalitik acidan, Parsifal’in hissettigi bu acinin ensest tabunun verdigi sug
tizerinden okunmasi olagandir. Ancak Parsifal’in ayn1 zamanda kral Amfortas ile
Ozdeslesmesi baska bir psikolojik katmana da isaret etmektedir: Tiim anlatinin
odaklandig1 ve simetrik®'4* agidan ii¢ perdenin tam ortasinda yer alan bu 6zdeslesme
ani, yarali kral Amfortas’in aynm1 zamanda Parsifal’in alter egosu oldugunun
gostergesidir. ‘Babanin yasasi’na (Titurel’e) uymayarak Kundry’nin sehvani oyununa
yenilen ve ‘gilinah’ isledigi icin, ¢ok belirgin bir fallik simge olan Mizrak’1 diisiiriip
Klingsor’a kaptiran, bu nedenle de bogriinde bir ‘yara’ agilan Amfortas, aslinda biiyiik
bir ‘kastrasyon endisesi’ (castration anxiety) yasamaktadir. Psikanalitik agidan
kanayan ‘yara’ Odipal’dir ve yasadign nevrotik endisenin simgesel karsiligidir.
Babanin verdigi emaneti koruma gorevini yerine getiremeyen Amfortas, sovalyeler
tarafindan da hor goriilmektedir, yani o iktidarin1 kaybetmis bir kraldir. Tam da bu
noktada Parsifal devreye girer. Parsifal, Amfortas’in tam karsitidir: Gengtir,
saglikhidir; cinsellikten, yasamdan, acidan, yasadan ve en oOnemlisi ‘giinah’tan
bihaberdir. Ancak Parsifal, Kundry/anne ile en biiyiik ‘su¢’u isler ve ensest tabuyu
ihlal eder. Sahibinin ‘baba’ oldugu Kundry/anne modeli ile cinsel yakinlagmanin
cezasi elbette biiyiiktiir: Bu nedenle alter ego Amfortas’m Odipal karmasasini ve
beraberinde getirdigi kastrasyon endisesini ‘kanayan yara’ olarak hissetmeye baglar.

Zizek, ¢oziimlemesinde Parsifal’in bu noktada Amfortas’in travma anima geri
donerek onu telafi ettigini soyler. Parsifal, gegmiste ‘yanlis’ yapilmis bir seyi diizeltir.
Alter ego Amfortas, animanin sehvani oyununa yenilmistir. Ancak Parsifal bu sahneyi
‘bir yerden’ hatirliyordur. Parsifal, Amfortas’in Kundry’ye boyun egdigi o bastan

cikma anina geriler:

Kundry
Vaat edilmis kahraman! Birak bu kuruntuyu! Kaldir kafani! Selamla bu
giizel kadini!
Parsifal

(hala diz ustiinde, Kundry’ye gozlerini diker, bir yandan Kundry onu oksar)
Evet! Iste bu sesti! Boyle seslendi ona-iste bu bakigti, anlamini biliyorum artik
simdi-igte boyle giiltimsedi ona durmadan, dudaklarini-evet-boyle biizdii ona,

314 *Merkez ve simetri, 6z arketipine igkin bir 6zellik oldugundan bu sahnenin Parsifal’in bireylesme
ve 0z arketipine erisme yolundaki en kritik ve merkezi nokta oldugu bu sekilde vurgulanmis olur.
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boynunu biiktii [...] Iskencenin acilariyla birlikte, ruhun kurtulusunu operek
aldi ondan! (Y avasca ayaga kalkar) Ah! Bu opiiciik! (Kundry’yi iter) Ahlaksiz!
Uzak dur benden! Sonsuza kadar! Sonsuza kadar! - uzak dur!

(IL. perde)

Dolayisiyla Parsifal’in bu sefer ‘dogru’ davranarak tepki verdigi sey aslinda
‘orijinal’ degildir, o sadece bir tekrardan ibarettir.>!> Bu durum tam da travmanin
tanimin1 dogrulamaktadir: Gegmiste yapilan ya da maruz kalinan durum Oylesine
beklenmedik, dylesine anidir ki psike buna tepki verebilecek savunma mekanizmasini
yitirit. Psikanalizin Dort Temel Ogesi (1964) kitabinda Kierkegaard’a referans
gosteren Lacan’a gore, kisi ge¢misini travmasini disarida birakarak animsar, zira
travmatik olay 0zne i¢in sembolize edilememistir. Her ne kadar bunun igin c¢aba
harcasa da travmatik olaym agtig1 yarigin iistesinden gelinemez.>'® Diger bir deyisle
travmatik olay simgesel diizene miidahale ettiginde, Simgesel’de’!”* (Symbolique) bir
bosluk olusur. Bu bosluk, Lacan’ci terminolojiyle objet a olarak bilinmektedir.
Trieb’in (giidii) objet a etrafindaki dairesel hareketi tekrari olusturur. Bu nedenle kisi,
yasami boyunca psike buna tepki verebilsin ve bu sefer ‘dogrusunu’ yapsin diye o
kosullar1 tekrar tekrar yaratir. Travmanin tekrari aslinda bir iyilesme cabasidir.®!®
Elbette bunlarin hepsi Parsifal’in bilingdisinda gergeklesir: Kundry ile ‘tekrar’
karsilagsma, animasiyla catismasini ¢ézememis bir adamin kurdugu fanteziden

ibarettir.

315 Slavoj Zizek & Mladen Dolar, Opera’s Second Death, New York/London, Routledge, 2002, s.164.
316 Kierkegaard, S., Fear and Trembling/Repetition. Princeton University Press, 1983, s.131.

317 «Simgesel (Fr. Symbolique): Nasio bu kavramu sdyle agiklar: “Genelde simgesel (symbolique)
kelimesinin simgeden (symbole) geldigini diisiiniiriiz; bu bir hatadir. Lacan bu deyimi eserinin basinda
gergekten de simge degilmis gibi kullanirdi. Ancak yine de zihinsel yasamimizin bir boyutunu belirtmek
icin ‘simgesel’ sozcligiinii muhafaza etti. Simgesel, imgelerin olusturdugu bir yap1 degil, bir kumasin
ipligi gibi bir aga dagitilmis birbirine benzer Ogeler biitiinlidiir. Pamuk iplikleriyle degil de,
‘imleyen’lerle Oriilmiis bir arga¢ hayal edin. (argag: Dokuma tezgahlarinda enine atilan iplik,atkr)
Simgesel birbirlerine ¢ok siki kurallarla uyan ve her zaman birbirlerine bagli bir gosteren sistemidir.
Lacan simgesel kavramini ¢ok kesin bir sekilde tanimlamistir. Sonug olarak [biiyiik S ile yazilan]
Simgesel bir gizli sakl1 6geler sistemidir ve bu 6geler birbirlerine en dnemlisi su olan kurallarla baglhidir:
‘Bir’ imleyenin sadece ‘baska’ imleyenlerin yaninda degeri vardir. Lacan her zaman ‘Bir’in tek bagina
var olamayacagini, her zaman bagkalarini referans aldigini soylemistir. Boylece Simgesel’in iki birimi
vardir: Bir ve bagkalar.” J.D, Nasio, “Jacques Lacan Kurammin Genel Kavramlari”, Mono Kurgusuz
Labirent, Cev. Atakan Karakis, Monokl yaym, 2009 yaz, Yil:3, Sayr: VI-VII, (Cevrimigi)
http://www.cangungen.com/2012/08/24/jacques-lacan-kuraminin-genel-kavramlari-j-d-nasio/, 5 Nisan
2018.

318 Jacques Lacan, Anxiety: The Seminar of Jacques Lacan, Ed. Jacques-Alain Miller,
Malden/Cambridge, Polity Press, 2014, s. 114.
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Burada agik bir Incil gondermesi de vardir: Parsifal sadece Amfortas’m
yarasini degil, (Mesih) Isa’nin carmihtayken bdgriine Mizrak’la agilan yaray: ve tiim
cektiklerini de hisseder. (Iste béyle ¢inladi ilahi agit, ruhumun icinde korkung bir
netlikte!) Dolayisiyla Parsifal, bir anda tim aci c¢ekenleri hissettigi kozmik bir
clairvoyance ve ‘tanrisal’'%* algi biitiinliigii kazanir. Elbette isa ve Amfortas’in aym
anda Parsifal’de canlanmasi tesadiif degildir. Bu analojinin ezoterik boyutu incil’deki
pasajlar tizerinden daha ileride islenecektir. Zizek, bu ana kadar gizemli ve bastan
cikaran bir femme fatale kimliginde beliren Kundry’nin, reddedildigi anda son derece
icten, arzulayan bir asiga doniistigiinii ve aslinda teolojik agidan bir redemptrix®2**
ozelligi tasidigini belirtir. Parsifal’in animasi1 olarak Kundry, hem bir ‘fahise’ hem de
onu aydinliga kavusturacak bir ‘bakire’ ve bilge/sophia olarak tezahiir eder.?! (Ancak
Parsifal bu bilgelikle III. perdede biitiinlesecektir.) Kundry bu reddedilme anindan

sonra erkegine, onunla bir kerelik de olsa sevismesi icin yalvarmaya baglar; tiim

gercegini bir anda Parsifal’e kusar:

Kundry

(biytk bir tutkuyla) Ey zalim! Sen sadece baskalarinin acisim hissediyorsan
kalbinde, o zaman benimkini de hissetsene! Eger kurtariciysan, nedir seni
kurtulugum icin benimle birlikte olmaktan alikoyan? Asirlardir bekledim seni,
Kurtarici, ah! Cok ge¢! Bir zamanlar asagilamaya ciiret ettigim [Isa]. Ah! Bir
bilsen beni tiiketen bu laneti, uykuda ve uyanikken, yasamda ve éliimde, act
ve sevingte, yeni kederlere gark olan bu sonsuz varolugun lanetinde!

(IL. perde)

Eserde Parsifal ve Klingsor, arzulayan kadin Kundry’nin ve onun igdis edici
ozelliginin iki farkli ve zit yoniinli yansitirlar: Parsifal, cinsel arzuyu bir miinzevi
olarak tamamen reddeder, kadin1 geri cevirir ve onunla olabilecek potansiyel iliski
cemberini kapatir. Diger tarafta, aslinda eskiden Kése Kralligi’na ait bir sdvalye olan
Klingsor, arzunun bastan ¢ikarici atesine direnebilmek, Kundry’ye teslim olmamak ve

kutsal emanetlere laik olabilmek icin bu olasiligi kendini igdis ederek en bastan

319 *By tanrisal algi, daha ileride iglenecek olan Budist doktrindeki bodhisattva idealine kargilik
gelmektedir.

320 *Redemptrix: Redeemer, yani kefaret ddeyen Isa Mesih’e génderme yapan bu kavram, Hristiyan
teolojisinde Isa’nin annesi Bakire Meryem’in, insanin ‘kurtulusa’ giden yolda ona yardime1 olacagina
dair inancin ifadesidir. Redemptrix, etimolojik olarak Redeemer kelimesinin disi halidir.

321 Zizek & Dolar, a.g.e., s. 165.
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engellemistir. Fakat Kase Kralligindan da atilmasinin sebebi de budur. Kundry’ye
direnebilmek icin erkekliginden vazge¢mistir, ancak Amfortas’in babasi kral Titurel
(6lmeden oOnce?) sadece saglikli ve iiretebilir erkeklerin Krallikta olmasini sart
kosmustur, c¢ilinkii onlardan arzunun atesini sondiirmeden sehvete direnebilme
erdemine sahip olmalarin1 beklemektedir. (Cinsel enerjinin korunmasi meselesinin
Budist doktrinle olan baglantilar1 ileride incelenecektir.) Titurel ve Kase toplumuna
kars1 nefretle dolan Klingsor, bdylelikle kara biiyli kazanmis ve bir silah olarak
kullandigi Kundry’nin ‘efendisi’ haline gelmistir. Klingsor iktidarin1 Kundry’den
almaktadir: Zira Kundry, aslinda Klingsor’un artik sahip olmadigi fallusun ta
kendisidir. 1gdis edici Kundry, sovalyeleri teker teker bastan cikararak Klingsor’a
sadistik bir zevk vermeye mahkum edilmistir. Klingsor’un, fallus-Kundry’yi
kullanarak sovalyeleri bastan ¢ikarmasinin altinda gizli homoerotik bir diirtiilenme
olup olmadig: ise ayr1 bir tezin konusudur.

Her haliikarda Kundry, Parsifal ile karsilasana kadar efendisi Klingsor’un
isteklerini yerini getirmek zorunda kalmistir. Ancak Klingsor’un kendini igdis etmis
olmasi, yine de Kundry’nin bu mahkumiyetini tam olarak agiklamaz. Eserini ve
karakterlerini ¢oklu katmanlarda isleyen Wagner, elbette bu efendi-kole iliskisini
ezoterik bir baglama da oturtmustur. Psikanalitik ¢oziimleme, eserin ve karakter
iliskilerinin sadece bir katmanini okumaya izin vermektedir. Bu konu, ezoterik
cozlimleme boliimiinde ayrica islenecektir.

Kundry o ana kadar femme fatale kimligini bir maske gibi tagimistir. Bu, onun
giymek zorunda oldugu bir persona’dir. Maskesi diisiince acilar igindeki gergek
kimligi ortaya c¢ikar. Ancak Parsifal, Kundry’nin 1srarc1 ve bastan c¢ikarici
yalvarmalarina yenilmeyecektir. Bu durum aslinda Kundry’yi kurtulusa gotiiren
itkidir. Kundry’nin ¢eligkisi de burada yatar. Parsifal ile tanigsma gerceklesmeden dnce,
II. perdenin basinda Klingsor, neredeyse 0lii gibi yattig1 derin uykusundan uyanan
Kundry’yi, (tipki bir zamanlar Amfortas’t bastan ¢ikarttig1 gibi) Parsifal’i de bastan

cikarma konusunda ikna etmeye ¢aligir. Ancak acilar igindeki Kundry direnir:

Kundry:
Ah aci! Act! O [Amfortas] da zayifti! Zayif... hepsi! Ayni benim gibi, hepsi
lanetimin kurbani oldu! Ah sonsuz uyku, tek kurtulusum, nasil, nasil
kazanirim seni?
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Klingsor:
Hah! Sana karst gelen seni ozgiir kilacaktir; sana yaklagan bu oglanla dene
bi bakalim!
Kundry:
Ben...yapmayacagim!

Klingsor:
(aceleyle kulenin duvarina ¢ikarak) Kaleden yukari ¢ikiyor bile.

Kundry:
Eyvah! Eyvah! Bunun i¢in mi uyandim?

Klingsor:
(asag1 bakar) Hah! Oglan yakisikli!

Kundry:
Ah! Vay basima gelenler!

Tiim bu direnisin sonunda yenilen ve histerik kahkahalar atarak kendinden
gecen Kundry, sonunda femme fatale kimligini giyerek Klingsor’'un biiyiilii
bahgesinde Parsifal’i karsilar ve hikaye bu sekilde gelisir. Kundry’nin otoriteye karsi
gelmesi ve onu asagilamasinin en biiyiik simgesi ise bu histerik kahkahalardir. Bu,
Kundry’nin en 6nemli silahidir. Zizek, Kundry’nin ¢armihtaki Isa’nin acisina alay edip
giildighi travmatik am “kahkahanin ilk sahnesi” (primordial scene of laughter)3***
olarak tanimlamistir. Bu kahkaha sonradan hep tekrarlanmistir. Kime hizmet ederse
etsin (Gurnemanz, Klingsor, Amfortas) Kundry erkegine histerik olarak giilmeye
devam etmistir. Bu kahkaha aslinda bir ‘fazlalik’ (surplus) olarak tasidigi bilginin
disavurumudur. Zizek, bu giiliisiin ardinda “efendinin’ iktidarsizligi ve kendinin bir
‘sureti’ oldugu gergeginin yattigini belirtmistir. Bu kahkahanin muglak bir dogasi

vardir: Kundry sadece ‘Gteki’ ile alay etmek i¢in glilmez, ayn1 zamanda efendisinde

322 *primordial scene (ilk sahne): Freud’un psikanalitik teorisinde kullandig1 primordial scene,
bebegin anne-babaya ait cinsellige tanik oldugu, hafizada fotograflanip yer eden ilk aniy1 isaret eder.
Bu bir goriintii olabilecegi gibi, sadece bir ses de olabilir ve sonradan bir goriintiiye, abartil1 bir fanteziye
doniisebilir. Ebeveynlerin cinselligine dair bu ani, ¢ocuk psikesinde kendisine yapilan ‘taciz’
fantezilerine de doniisebilir. Bebek bu cinsel eylemi bir agresyon eylemi olarak algilayarak ona farkl
anlamlar yiikler. Cinsellik oncesi bir deneyim, ¢cocugun herhangi bir duygulanimi ve tasarimlamasi
olmadigindan anlamlandirilamadan bastirilir. Ergenlikte ya da yetigkinlikte herhangi ikinci bir sahne,
ilk sahneye cagrisim yapabilir ve onu ‘travmatik’ hale getirir; cinselligin itkisi kaygiya doniisiir.
Dolayistyla biitiin fantezilerin kaynag ilk sahnedir ve her zaman cinsellikle baglantilidir. Zizek’in
kullandig1 terim ise bu kavrama gonderme yapmaktadir. Dolayisiyla ‘kahkahanin ilk sahnesi’
(primordial scene of laughter) Isa’nin mazosizmi ve Kundry’nin sadistik fantezisine isaret etmektedir.
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giivenilir bir destek hissedemedigi i¢in duydugu caresizlikten dolayr da histerik
kahkahalar atmaktadir. Peki bu noktada Amfortas ve Isa’min yarasmin ortakligi
nereden gelmektedir? Zizek’e gore tek istikrarli cevap, Isa’nin da aslinda ¢armiha
gerilme yolunda aci ¢gekerken Amfortas gibi ‘saf ve temiz’ olmadigidir. Kundry,

323% oprmiistiir. Diger bir deyisle, Isa’nin

Isa’nin acisinda miistehcen bir jouissance
acidan dolay1 duydugu mazosist zevki tespit eder. Oysa Kundry’nin erkeklerde aradig:
sey, bunun aksine, erkeklerin kendi acisin1 sapkin bir zevke doniistiirmenin bastan
cikariciligima karst direnmeleridir. Ancak, Parsifal farklidir. Bu direnis, Kundry’yi
travmanin etkisinden arindirarak kurtulusa gotiirecektir.’>* Kundry’nin kurtulusu ise
Parsifal i¢in ¢ok biiylik 6nem tasir, ¢iinkli onun tim miicadelesi zitliklar1 bir araya
getirmektir. Bu zitlik en belirgin sekilde Kundry karakterinde tezahiir eder: Parsifal,
bilingdisinda femme fatale ve redemptrix seklinde var olan iki geleneksel zit disi
figilirii, yani animasin birlestirerek, bireylesme eyleminin ¢ok dnemli bir diiglimiinii
cozecektir.

Wagner bu konuyu 1860 yilinda Mathilde Wesendock’a yazdigi mektubunda
dile getirmistir: “Bu harikulade derecede vahsi kase habercisi, ikinci perdedeki bastan
cikarict kadinla birebir ayni kisi olacak. Bu duruma aydigimdan beri her sey giin gibi
berraklagti benim igin.”*?* Parsifal’in, III. perdenin sonunda Amfortas’a sdyledigi
sOzler, eserin mottosunu da olusturur: “Yalnizca tek bir silah yeterli. Sadece seni
yaralayan Mizrak seni iyilestirebilir”. Bu ifade o6zellikle Kundry ic¢in O6nem
tagimaktadir: Kundry’nin kimligi /iteral olarak bu ciimlenin karsiligidir. Okuyucunun
da simdiye kadar anlamig olabilecegi gibi, Kundry’nin ‘sirr1’, ger¢ek bir insanin
psikolojik biitlinliigiine degil, belirli bir ‘kordiigiimii’ ¢dzebilmek ic¢in olusturulmus

yapay bir flizyona’?®* sahip olmasidir. Elbette bu ‘kordiigiim’ Parsifal’in bilingdisina

323 *Jouissance: Lacan’mn kuramma ait Jouissance ve ilgili fiil jouir, olaganiistii zevk anlamina
gelmektedir. Bu Fransizca kelimeyi tam olarak terciime etmek miimkiin degildir. Sadece haz olarak
cevirmek kelimeyi karsilamamaktadir. Jouissance, O6liimciil bir ¢agrisimi olan paradoksal haz,
neredeyse katlanilmaz boyuta ulasan bir heyecanlanma hali anlamina gelir. Jouissance cinsel yasalari
ihlal eder. Fransizcadaki bu 6zel durumdan dolay1 genelde yazilarda terclime edilmemektedir.

324 Zizek & Dolar, a.g.e., s. 162-163.

325 SL, 500 (Golther, Mathilde Wesendonk, s.243).

326 * Aslinda bu flizyonun sadece psikanalitik ¢ziimlemeyle agiklanamayacak kadar fazla tarihsel ve
edebi karakterle baglantist vardir. Carl Dahlhaus, Kundry’nin Wagner dramalarinda yer alan en
karmasik ve en geligki igeren karakter oldugunu, bu nedenle de psikanalitik analize meydan okudugunu
belirtmistir. Kundry, Wolfram’in Parzival epigindeki Orgeluse, Gezgin Yahudi’de isa’nin acist ile alay
ettigi igin lanetlenen Herodias ve Ahasuerus, Incil’deki Vaftizci Yahya'min hikayesinde, Yahya’nin
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aittir. Bireylesme siirecinin gerceklesmesi i¢in dualiteye (ikilige) ihtiyag vardir. Oz
arketipinin (Parsifal ’deki Mesih arketipinin) zitliklar1 bir araya getirebilme 6zelligi,
yani dualiteyi birlige doniistiirme giicli bu noktada iglevini yerine getirmis olur.

Zatliklari birlesmesi olgusunu bireylesme kavraminin etimolojisi tizerinden de
gérmek miimkiindiir. Ingilizcede individuation (bireylesme) kelimesi, individual yani
birey soziinden tiiremistir. Individual (birey) ise in + dividual kelimelerinden olusur.
Kelimenin bagina gelen in takist olumsuzluk ekidir. Dividual ise Orta Cag
Latincesinde dividuus’dan gelir ve ‘(ikiye) boliinebilir’ anlami tasir. Dolayisiyla
in+dividuus ya da Ingilizcesi ile in+divisible, ikiligin birlesmesidir ve ‘biitiin’, ‘bir’
ya da ‘tek kisiye ait’ anlamimna gelmektedir.’?’” Buradan ¢ikan sonug, psikanalitik
teoriyle kuvvetle desteklenmektedir. Zira daha once de belirtildigi gibi bireylesme,
biling¢dis1 ve bilincin ortak bir zeminde bulusmasi, kisiligi saran zitliklarin birlesmesi,
golge ile tanisilip igsellestirilmesi anlamina gelmektedir. Dolayisiyla Kundry yani
Parsifal’in animasi, anlat1 boyunca tam da bu islev i¢in varlik géstermektedir.

II. perdenin sonunda, gdlgesi Klingsor’u yenerek Mizrak’1 kazanan Parsifal,
bireylesme siirecinin 6nemli bir adimini ger¢eklestirmis olur. Bunu takiben, dncelikle
bilge arketipi Gurnemanz’in, daha sonra da tiim Kase toplumunun onayini alan
karakter, Amfortas’in yarasini onu bizzat yaralayan Mizrak’la iyilestirir. Zizek, tim
aldatic1 goriintiiniin aksine, aslinda tiim bu felakete sebep olanin Amfortas’in kadin
tuzagina diismesi degil, korkung siiper ego Titurel’in Kase’ye olan agir1 takintisi
oldugunu sdyler. Titurel, adeta 6lmeyen, canavarimsti bir seyirlige doniismiistiir. Diger
bir deyisle gemberde bir bosluk yaratan, arzulayan Oteki’nin (Kundry ve Klingsor)
digsal miidahalesi degil, i¢sel gilidiiniin asirihigr ve jouissance-nesnesine (Kase)
duydugu asir1 ve bogucu takintidir.>?® Amfortas’in kastrasyonunun sebebi de aslinda
bu bogucu takintidan kaynaklanmaktadir. Anne arketipi olarak Kase, bu Odipal
karmagadaki ‘disi’ 6gedir. Babanin Kase’yi takintili bicimde sahiplenisi ve koruma
cabas1 (6liimiinden sonra bile) Amfortas ve dolayisiyla Parsifal’in {izerinde bir bask1

olusturmustur. Bu nedenle operanin sonunda ¢ok 6nemli bir degisim yasanir: Mizrak

kesik basini isteyerek Oliimiine sebep olan bastan cikarict danséz Salome ve en onemlisi, Isa’mn
kurtardign fahise/tovbekar Mecdelli Meryem’dir. Mecdelli Meryem analojisi III. perde iizerinden V.
bolimde ¢oziimlenecektir. Dahlhaus, a.g.e., s. 153.

327 (Cevrimigi) https://www.etymonline.com/word/individual, 21 Aralik 2017.
328 7izek & Dolar, a.g.e., s. 173.
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ve Kase’yi birlestiren Parsifal, Kale’nin kurallarini, yani babanin yasasini da degistirir
ve Kase’nin sonsuza kadar tiim halka ac¢ik olacagini sdyler. Parsifal’in gelisine kadar
sadece erkeklerden olusan krallik, onunla beraber disi 0geye de acilmis olur.
Cezalandirict siiper ego Titurel ise tipk1 golge Klingsor gibi ayn1 anda yok olur. Yani
simgesel olarak ‘baba’ oliir. Dolayistyla kastrasyon karmasasi sona erer. Parsifal
sonunda ego ideali, yani 6z arketipi olan Isa ile biitiinlesir. Artik kralligin kurtaricis,
uzun siiredir beklenen Mesih gelmistir. Tiim sovalyelerin, Parsifal’in zihninde
birlestikleri ve bir komiin olusturduklar1 gibi, Mizrak da Kase ile ‘bir’lesir. Bireylesme
boylelikle tamamlanmis olur.

Arketipler boliimiinde belirtildigi gibi Kundry, Parsifal’in bilin¢diginda anima
arketipine ait dort evrenin fiizyonudur. Ancak Wagner’in ezoterik agidan isledigi
baska katmanlar da mevcuttur. Kundry karakterinin ¢ok katmanli yapist ve
fiizyonunda kullanilan referans karakterler, tek yonlii bir bakistan fazlasini talep eder.
Kundry’nin ezoterik agidan neyin simgesi oldugu ve bu Opiiciigiin verdigi ‘bilgi’nin,
Parsifal’e ne tiir bir erisim sagladigi, cinselligin ve hissettigi acinin yaratilis mitosuyla
baglantisi, Amfortas ile nasil bir 6zdeslesme yasadigi daha ileride Schopenhauer’in
principium individuationis kavrami, Eski Ahit’teki Tekvin’in 1-3 béliimleri ve

Hristiyan mitolojisi baglaminda islenecektir.
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IV.WAGNER VE HRISTiYAN TEOLOJISi

Wagner’in eserini ‘Hristiyan teolojisi’ izerinden okumak intelligentsia arasinda
her zaman tartigmalara agik bir mesele olmustur.??° Ancak sanat¢inin gelistirdigi ve bu
tezin genelinde tartisilan felsefesi, Budizm’le olan baglantisi, Schopenhauer’ci bakisi
ve kurumsal din kavramini reddi, Parsifal’in geleneksel anlamdaki ‘Hristiyan
kutsiyetini’ tesfik etmedigine dair belirgin kanitlar sunmaktadir. Zira “Wagner’e gore
Hristiyanligin temel problemi insan gergegine ‘duyarsiz olan Dogma’dir”.33°

Wagner’in operalarina genel olarak bakildiginda rahatsizlik veren, gelenegi
asagilayan, ahlaki normlar1 alasagi eden birtakim unsurlar (6r. cinayet, sehvet, ensest,
iktidar tutkusu) ve bazi kabul edilemez (Or. anti-semitizm) ideolojiler bulundugu
veyahut Parsifal’de goriildiigi gibi son derece dogmalagmis inanglara, ritiiel ve
pratiklere mitolojik bir anlam, evrensel bir baglam ve askin mistik bir icerik
kazandirabilen bir yonii oldugu tartisiimazdir. Bell, tim bu ‘olumsuz’ ya da ‘gelenek
dis1’ olarak algilanabilecek unsurlara ragmen bunlar1 kabul edip, sadece eserden keyif
almanin 6nemini vurgulamistir.’*! Emslie ise daha da ileriye giderek, anti-semitizm ve
irkeilik gibi unsurlarin Wagner’in ilham kaynaklart oldugunu, dahasi saygin ya da
dokunulmaz addedilen bazi ahlaki veya dini degerleri sorguladigi ve alasag: ettigi
gercegini kabul edip, bunlarin arkasindaki temel konumlanmasi ¢dziimlenmezse,
Wagner’in dehasinin, eserlerinin estetik ve entelektiiel tecriibesinin takdir
edilemeyecegini belirtmistir. Ona gore, eserlerdeki bu ikircikli sorunlarla nasil basa
¢ikacag ise tamamen seyircinin kendi problemidir.>3

Wagner’in Parsifal’de Hristiyan teolojisine katkis1 elbet yadsinamaz derecede
biiyiiktiir ancak bundan Once, Yiiziik serisindeki ‘pagan’ arka plani da asli giinah
(original sin) kavraminin Hristiyan bir yansimasi olarak zaten gozlemlenmektedir.
Fransiz besteci Gabriel Fauré’nin (1845-1924) 6 Agustos 1896°da karisina yazdigi
mektupta kullandig1 ifade, Yiiziik dortlemesinin Parsifal’de (6zellikle Hristiyan

unsurlart {izerinden islenenen) insanin evrensel gercegine dair yansimalarini

329 Bell, a.g.e, s. 1-2.

330 pw, 2:166; GSD, 4:42; JA, 7:164.

31 Bell, a.g.e.,s. 4.

332 Barry Emslie, Wagner: Race, Nation, Culture, Wagner journal, C.2. No:2008, s.18.
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desteklemektedir: “Bu dortleme adeta bize ruhsal yoksullugumuzu ve boslugumuzu
gostermeye hizmet eden bir simgesellik ve felsefeyle yogurulmus. Sonuna
gelindiginde insan, evrensel sefalet ve ebedi 1zdirap konusunda gergekten ikna oluyor
ve hepsi bu iste! Tam anlamiyla insana yakilan bir agit; kelimenin en saf haliyle bir
tovbe ve pismanlik niteliginde.”3?

Yiiziik, ‘mistehgen hikayeler’ icermektedir elbet ancak Wagner’e gore Eski
Ahit’in igerigi ve buyurgan Tanrisi ¢ok daha i¢ kararticidir.>3#* (Bkz.: dipnot “Tekvin,
Hakimler: 19”) Boylelikle hem Yiiziik hem de Eski Ahit, Wagner’in Parsifal’de
referans olarak aldigi Hristiyan Incil’ine giden yolunu hazirlamis olur. Nitekim, tiim
gelenek dis1 tutumuna ragmen, Parsifal’i Hristiyan teolojisi agisindan incelemek ¢ok
yerinde bir hedef olacaktir. Zira Parsifal, Hristiyan unsurlarini ortodoks olmayan
yontemlerle igsellestirip sunan bir eserdir. Nihai amag¢ ise, din propogandasi
yapmaktan olduk¢a uzaktir. Nitekim, kendi donemine kadar, Hristiyan teolojisinin
mitoloji ve Dogu mistisizmi ile olan baglantilarin1 bu denli karmasik bir miizik ve
dramayla sunabilen bagka bir sanat¢1 olmamistir. Bu ayrikst konumuna istinaden dini
cevrelerden gelen ve hakaret boyutuna varan onca olumsuz elestirinin yaninda,>**

hatirt sayilir sayida teologun Wagner’in sanatin1 biiylik takdirle karsiladigi da

bilinmektedir.**¢ Bu nedenle Wagner’in, Parsifal’de sadece teolojiyi kullanmadigini

333Bayreuth: The Early Years, Ed. Robert Hartford, London, Gollanz, 1980, s.223.

334 Buna 6rnek olarak Eski Ahit’in Hakimler kitabmm 19. bolimiindeki ‘Levili ile Cariyesi’ hikayesi
verilebilir:

“Onlar dinlenirken kentin serserileri evi kusatti. Kapiya var giigleriyle vurarak yash ev sahibine, ‘Evine
gelen o adamu disar1 ¢ikar, onunla yatalim’ diye bagirdilar. Ev sahibi disariya ¢ikip onlarin yanma gitti.
‘Hayir, kardeslerim, rica ediyorum bdyle bir kotiiliik yapmaym’ dedi, ‘Mademki adam evime gelip
konugum oldu, bdyle bir algaklik yapmayin. Bakin, daha erkek eli degmemis kizimla adamin cariyesi
icerde. Onlan disar1 ¢ikarayim, onlarla yatin, onlara dilediginizi yapin. Ama adama bu kotiligu
yapmayin.’ Ne var ki, adamlar onu dinlemediler. Bunun iizerine Levili cariyesini zorla disar1 ¢ikarip
onlara teslim etti. Adamlar biitiin gece, sabaha dek kadinla yattilar, onun 1rzina gegtiler. Safak sdkerken
onu saliverdiler. Kadin giin agarirken efendisinin kaldig1 evin kapisina geldi, diisiip yere y1gildi. Ortalik
aydinlanincaya dek dylece kaldi. Sabahleyin kalkan adam, yoluna devam etmek tizere kapiy1 agti. Elleri
esigin tizerinde, yerde boylu boyunca yatan cariyesini goriince, kadina, ‘Kalk, gidelim’ dedi. Kadin
yanit vermedi. Bunun iizerine adam onu esege bindirip evine dogru yola ¢ikti. Eve varinca eline bir
bigak aldi, cariyesinin cesedini on iki pargaya béliip Israil’in on iki oymagia dagitti. Bunu her goren,
“Israilogullar1 Misir’dan ¢iktigindan beri boyle bir sey olmamus, gériilmemistir’ dedi.”

335 * Bkz.: Beaufils and Evans, New Catholic Enyclopedia, “Wagner” enrtry’si, s. 604.

336 Wagner’e hayranligini dile getiren iinlii teologlar arasinda Albert Schweitzer (Denken, s. 23-24,
108-10); Dietrich Bonheoffer (Bethge, Bonhoeffer, s.127); Hans Kiing (“Theology for Out Time”)
sayilabilir.
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ayni zamanda ona 0zgiin bir katki da sagladigin1 sdylemek ve bu eserin yaratim
stirecindeki bireysel yolculugunda Wagner’e eslik etmek yerinde olacaktir.

Eserlerini olusturdugu 1845-1882 yillar1 arasindaki teolojik gelisimine bakarak
Wagner’in diisiinselligine ve eserlerindeki felsefi altyapinin gelisimine dair ¢ikarimda
bulunmak miimkiindiir. Genel olarak yillar icinde teolojik bakis acist degisiklik
gostermis olsa da bu otuz yedi yil i¢ginde makalelerinde kullandig: ifadelerde, bir
felsefe olarak Hristiyanligin 6ziine karsi oldukg¢a olumlu ve hatta bu anlayis1 takdir
eden yaklagimlar1 dikkat ¢ekmektedir. Nitekim, Kienzle’nin de belirttigi gibi,
“Wagner kendini her daim 6zgiir bir diisliniir olarak tanimlamis ve elestirilerinin
hedefi Hristiyanligin kendisinden ¢ok, kurum olarak Kilise olmustur.”*3” Yasami
boyunca Nazaretli Isa (Jesus von Nazareth) figiiriine®*** ve Komiinyon ayinine
hayranlik besleyen Wagner, Mein Leben (Yasamim) adl1 otobiyografisinde inang, din
ve spiritiiellik lizerine diisiincelerini detayli olarak aktarmistir.

Hristiyan inancinin kokeni, annesine ve Ozellikle dgretmeni Possendorf’lu
Pastor’3** Wetzel’e dayanan Wagner otobiyografisinde 6gretmenine ve onun verdigi

0

egitime dair coskulu ifadeler kullandigi kaydedilmistir.*® Wagner ayrica,

cocuklugunda Dresden Kreuzkirche’ye (Protestan “Hag¢ Kilisesi””) nasil hayranlikla
baktigini ve hagtaki Mesih’in yerini almak istedigini hatirladigimi da yazmigtir.3*!
Kendi ifadesine gore hac imgesine dair “ekstatischer Begeisterung” (esriklik verici bir
cosku) hisseden**? ve bir Protestan olarak biiyliyen Wagner’in bu piefist

mistisizmine>**, daha ileriki yillarda Katolik mitolojisine duydugu romantik hayranlik

da eklenmistir.

37 Kienzle, a.g.e., s.83.

338 *Wagner, Isa peygamberi gercek tarihi bir figiir olarak degil, bir arketip ve bir kisilik olarak ele
almaktadir.

339 «Ppastor: Protestan onder

340 My Life, s. 5-6; Mein Leben, C.I, 5.12-13.

341 My Life, s. 20; Mein Leben, C.1, s. 27.

342 Mein Leben, C.I, s., 27.

343 *pjetist mistisizm: Hristiyanliga ait bir akim olan pietizm, mistik (gizemci) anlayistaki bir protestan
tarikatidir. Dinsel yasamda yenilenmeyi amaglayan bu diisiince akimi, mistik bir anlayisa sahiptir ve
dolayistyla heterodoksi din anlayisina aittir. Kisisel duyguyu ve bireysel yiiceligi dindarligin temel
0gesi sayarak kisisel ahlaki giiclendirmeye caligmis ve istikrarli bir Hristiyan yagami sunmayi
hedeflemistir. Dogmaciligin baskisina ve kilisenin ikiyiizliilik ve tutarsizliklarina karsi ¢ikan yerel
papaz ve din adamlarimin sahip ¢iktig1 bir 6gretidir. Ron Rhodes, The Complete Guide to Christian
Denominations: Understanding the History, Beliefs, and Differences, Harvest House Publishers,
2015, s. 230-35.
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Wagner, on ii¢ yasindayken Prag’a yaptig1 bir gezi sirasinda Katolikligin her
yerde bulunan simgelerinin, kiliselerin ve azizlerin resimlerinin kendi iizerinde
yarattig1 ‘siirsel etkiden’ ve tiim bu imgelerin insana tuhaf bir sekilde cosku veren
enerjisinden bahsetmistir.>** Kienzle, Wagner’in Katoliklikle olan bu karsilasmasinin
Wagner’in ‘yasayan mitolojiyle’ ilk ve belki de karar niteliginde etkili olmus en
onemli karsilasmasi oldugunu belirtir.>* Bu karsilasma ozellikle Parsifal baglaminda,
Hristiyan mitolojisinin askin ve evrensel kokenlerini anlamasinda bir bakima Wagner
icin bir kilometre tas1 olmustur. Ergenlik yaslarinda Hristiyanlikla muglak bir iligkisi
olan ve din olgusuna siipheci bir tutum sergileyen Wagner, tiim bunlara ragmen
ikonlarin ve azizlerin resimlerinde, Kitab-1 Mukaddes’te gegen yaratilis metinlerinde
ve Ozellikle de kendini tiim insanlik adina feda etmis Mesih’in c¢armihtaki
goriintlisiinde, o ana kadar anlatilagelmis geleneksel s6zlerin ve agiklamalarin 6tesinde
daha derinlikli seyler gérmeye baglamigtir bile. Wagner, kendi ‘iiyelige kabul’346*
ayinindeki (confirmation ceremony) Komiinyon’a siipheci sekilde katilmasina ragmen

“ekmek ve sarabi aldiginda hissettigi tirperti”4’

den dolay1 sagkinlik yasamistir. Bu
ifadenin dogrulugu ya da baska bir deyisle, bu sozleri simgesel 6ziinden bagimsiz
diistinmenin dogrulugu tartigmaya agik olsa da Wagner, yazilarindan goriildiigii izere
Komiinyon ayinine ve Isa Mesih kisiligine kars: hissettigi coskunlugu tiirlii sekillerde
acikca belirtmigtir.

Komiinyon’da hissettigi tuhaf {irpertinin ruhunu bozmamak icin bir daha

Komiinyon’a hi¢ katilmadigint ve zaten Protestanlar arasinda bir zorunluluk

olmadigindan bu durumun onun i¢in sorun yaratmadigindan bahsetmistir.*® Ancak

344 My life, s. 17; Mein leben, 1:23.

345 Kienzle kitabinda sOyle yazmustir: “Fiir Wagner bedeutete die Begegnung mit dem Katholizismus
die erste und vielleicht entscheidende Beriihrung mit gelebter Mythologie.” Bkz.: Ulrike Kienzle,
Religion und Philosophie, s. 23.

346 *Uyelige Kabiil: Birgok Hristiyan mezhebi tarafindan gerceklestirilen, belirli bir yasa gelen ve
katesizm denilen bir egitim biitiinlinii tamamlayan g¢ocuklarm olgunlagma siirecinin dini otorite
tarafindan onaylandig1 ve takiben ekmek-sarap ayinin gergeklestigi ritiieldir. Kabiil kelimesi, kisinin
Tann ile olan bagim ve inancini giiclendirmesini; diger bir deyisle imanin onaylanmasini isaret
etmektedir.

347 Mein Leben, 1:27.

348 Bell, “Bir daha komiinyona katilmadim” ifadesinin aslinda 1865-66 yillarina kadar gegerli oldugunu
yazmustir. Bell, a.g.e., s. 21.

145



Wagner daha sonra da Komiinyona katilacak ve bunun, sanat¢inin hayatinda bir
doniim noktasi yaratacak Parsifal’in miizigi lizerindeki etkisi ise muazzam olacaktir.

Bireysel boyutta dile getirilmis bu spiritiiel duygularin yogunluklu igerigi bir
yana, Wagner’in eserlerinde goriilen ikircikli pozisyonu net bir okuma yapmayi
zorlagtirmakta ve ardindan birgok tartigmayi1 da beraberinde getirmektedir. Bunun
onemli bir nedeni, Wagner’in tiim yasami boyunca ve eserlerini iirettigi donemde
teolojik ve felsefi olarak birden fazla kaynaktan beslenmesi, bazen kendiyle gelisik
gibi goriinen fikirleri dagarcigina katarak ilerlemesi, yergiden ve 0z elestiriden
cekinmeden, son derece karmasik ve zekice hamlelerle tiim bilgi birikimini kullanarak
cok katmanli okumalar talep eden eserler yaratmasindan kaynaklanir. Wagner’in
zihnindeki kapali kutunun derinlerinde yatan gizleri tiim netligince algilamak miimkiin
olmadigindan, gelisimini dogrusal ve ilerici bir anlayista boliip siniflandirmaya
calismak, Wagner’in ¢agdast herhangi baska bir diislinlir ya da miizisyene nazaran
daha zorlu bir miicadeleyi gerektirir. Zira Wagner, ¢ocuklugunda baslayan ve yasami
boyunca devam eden gézlemleri, 6ngoriisii; yasama ve varolusa karsi duydugu meraki,
insan1 ve evreni miizik, tiyatro ve siirle biitiinlestirerek anlama ve anlatma istegi;
kendine has gelistirdigi 6zel drama dili ile kendini diisiinsel olarak daha ¢ocuk yaslarda
var etmeye baslamis, adeta Onceden bildiklerini baskalarinin yasantisalliklar1 ve
diisiinceleriyle sadece teyit etmis, kendi sanatsal ve felsefi derinligini sarmal bir

diizlemde olusturmustur.

A. Wagner’in Teolojik Gelisim Evreleri ve Felsefesindeki
Yansimalari

Wagner’in teolojik gelisimi temel olarak dort evrede ele alinabilir: Bunlardan

ilki Wagner’in 1840’11 yillarda edindigi goriisii ve ilk ti¢ kanonik*** (canonical)

349 *Kanonik: Kanon kelimesi etimolojik olarak Yunanca “standart” anlamima gelir. Ancak Hristiyan
literatiiriinde “fikir birligi ile resmi olarak kabul gérmiis kitaplar listesi” olarak kullanilmaktadir. Isa’dan
sonra 2. yiizyilda bir araya getirilen Yeni Ahit, bir dizi konsey toplantis1 sonunda 397 yilinda, 3. Kartaca
Konsili'nde giiniimiizdeki bigimiyle onaylanmistir. Hristiyanlikta kanonik kabiil edilen dort Incil;
Matta, Markos, Luka ve Yuhanna’dir. Ancak bu kitaplarin yazarlarinin bahsi gecen sahislara ait olup
olmadigi hala bir tartisma konusudur. Hristiyan otoriteleri diger Incilleri ise apokrif addederck
reddetmistir. (Cevrimigi) http://www.islamansiklopedisi.info/dia/ayrmetin.php?idno=220271;
http://bilgioloji.com/pages/din/sami/hristiyan/temel/kanonik-incil-nedir/, 25 Aralik 2017.
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operasini yazdig1 donem; ikinci olarak 1849-54 arasinda Hristiyanliga elestirel bir
bakis gelistirdigi ve daha farkli bir miizik-drama anlayigina girdigi donem; ii¢ilincii
olarak 1854’te Schopenhauer’i kesfettigi ve felsefi olarak diisiincelerinden ilham
aldig1 donem ve son olarak da 1873-83 yillarinda son derece yogun bir teolojik
aragtirma donemine girdigi ve neticesinde eseri Parsifal’i ortaya cikarttig

dénemdir.3>°

1. Ilk Evre (1840’lar): Wagner Kanonu ve Sanatcinin ‘Hristiyan’
Kimligi
Bell, Wagner’in ilk donemi olan 1840’larda ‘dindarlik’ sinirlarini

zorladigindan bahsetmisgtir.3>!

Bu donemde en azindan eserlerinde sergiledigi
Hristiyan kimligini daha sonra farkli sekillerde yapibozuma ugratacaktir. Wagner,
yazdig1 koral eser Das Liebesmahl der Apostel’in (Havarilerin Sevgi Soleni)
promiyerini  Dresden’deki  Frauenkirche Kilisesi'nde 6 Temmuz 1843’te
gerceklestirmistir.®>>? Bu ‘dini’ igerikli otuz bes dakikalik eseri “kisa bir oratoryo”
olarak tanimlamis olan Wagner’in eser icin diisiindiigii asil alt metin, aslinda ‘Incil’den
Bir Sahne’dir (“eine biblische Szene”). Kirsch, ‘Incil’den Bir Sahne’ diisiincesini,
Lizst’in ortaya koydugu “tiyatro ve kilise arasindaki miizik” (Musik zwischen Theater
unf Kirche”) kavraminin son derece sira digi bir drnegi olarak tanimlar.>>® Ancak
Wagner’in, kardesi Cicilie’ye “daha Once baska higbir kilisede goriilmemis bir

29354

olay seklinde bahsettigi Das Liebesmahl der Apostel’e yillar sonra ayni gozle

bakmadig1 ve hatta eserini kiigiilk gorerek “bir tiir Ammergau oyunu” olarak

5

tanimladigi notlarinda kaydedilmistir.>> Eserin daha ileriki yillarda Parsifal

tizerindeki katkist biiyiikk olmustur, zira Liebesmahl der Apostel unsurlarinin

330 Bell, a.g.e., s 22.

331 Bell, ay.

352 Kienzle, a.g.e.,s. 83.

353 Winfried Kirsch, “Richard Wagners Biblische Scene Das Liebesmahl der Apostel ” Geistliche

Musik: Studien zu ihrer Geschichte und Funktion im 18. und 19. Jahrhundert, Ed. Constantin
Floros, Hans Joachim Marx, & Peter Peterson, Laaber, Germany: Laaber, 1985, s. 175.

354 SL,s. 111; SB C.2, 5.298 (13 Temmuz 1843 tarihli mektuptan): Etwas énliches, in einer Kirche-
hat noch nirgends u. niemal stattgefunden.”

355 Cosima Wagner die Tagebiicher. CT 17 Haziran 1897 (CD bunu “Oberammergau oyunu” olarak
yanlis tercime etmistir.) Bell, s 23
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Parsifal’de  kullanildigi  bilinmektedir.>>® Bell’e gore, Das Liebesmahl’in
Oberammergau passion oyunlarina benzemesi, Parsifal’i pekala bir “gizem dramas1”
(mystery drama) olarak degerlendirilebilir kilmaktadir.?>>” Nitekim, Wagner’in son
derece ilgili oldugu gizem (msytery) ve gizemcilik (mysticism) kavramlari bu donemde
yazilmis operalarinda (¢ok acik olmasa da) bir alt metin olarak kendini gostermeye
baslamistir. Bu kavram ve Wagner’in ezoterizmle olan iliskisi daha ileriki boliimlerde
Parsifal “‘in temel yapitasi olarak tartigilacaktir.

Wagner Das Liebesmahl adli eserinde, goriiniirde Pentekos?>%* mucizesiyle
kutsanan havarilere inan¢ konusunda kendi bireysel etkisini katarak bir itiraz yahut
siiphe atfetmemis, aksine Kutsal Ruh’un havarilerin iclerine isleyisini goérkemli bir
orkestral boliimle ve onu takip eden uzun bir a capella san partisi ile sunmustur.?>°
Buna ek olarak Wagner bu ilk donemde, Palestrina’nin Stabat Mater eserinin
diizenlemesini yapmigtir. § Mart 1848’de bizzat kendi sefliginde Dresden’de yapilan
temsil, iki yil sonra promiyeri yapilacak olan Lohengrin (1850) operasinin 1.

360

perdesinin Preliid’ine de ilham kaynagi olmustur.’®® ‘Wagner Kanon’u olarak

356 Werner Breig, “The Musical Works,” Wagner Handbook, Ed. Ulrich Miiller, Peter Wapnewski,
& John Deathridge, Cambridge, Harvard University Press, 1992, s. 420-21.

357 Kars. Volker Mertens, “Middle Ages”, 5.262-66, Parsifal’i “Evrensel Sovalye Romansindan Gizem
Oyununa” seklinde tanimlamistir. Stocker, “Parsifal”, s.455, Bayreuth’da sergilenen Parsifal’i
Oberammergau passion oyunlarina benzetmistir.

358 *Ppentekost: “Pentekost kelimesi Yunanca ‘ellinci giin’ (pentecoste) anlamina gelmektedir. (Dragas
1999: 893) Bu kelime, esas itibariyle Yahudilikte dnemli bir kutlama olan Fisih (Passah) bayramindan
elli giin sonraki bir baska bayramu, Israilogullarina Sina’da On Emrin verilmesiyle baglayan Tevrat’in
tebligi ile ilgili kutlamalar1 ifade etmektedir. Tevrat’in nazil olmasiyla ilgili bu kutlamalarin Yahudilikte
bir hasat bayrami anlami bulundugu i¢in Pentekost aym zamanda Hasat Bayrami (Misirdan Cikis,
34:22; Tesniye 16:10) donemini de [isaret] etmektedir (Russell 2007: 209) [...] Hristiyan inancina gore
Yahudilerin Fisth déneminde ¢armiha gerilen Isa, ii¢ giin sonra dirilmis ve belli araliklarla kirk giin
boyunca havarilerine goriildiikten sonra onlarin gozii 6niinde goge yiikselmistir. isa’nin gdge
yiikselmesinden birkag giin sonra Yahudilerin Haftalar veya On Emir’in verilis bayrami baglamis ve bu
donemde Kutsal Ruh alevden diller biciminde Isa’nin inanirlarimn {izerine inmis ve bunlarmn farkli
dillerde konusma (glossolalia) mucizesi gergeklesmistir. [...] Boylece Pentekost, Yahudilikteki anlam
ve 6nemi yaninda, Yahudilikten dogarak ayri bir din haline gelen Hristiyanlikta da yeni bir anlam
kazanmistir.” Ozlem Topcan, “Mistik Bir Hareket Olarak Pentekostalizm’in Dogusu: Tarihsel Bir
Degerlendirme”, Dini Aragtirmalar, Temmuz-Aralik 2016, Cilt 19, Say1 50, s. 161. (Cevrimigi)
http://dergipark.gov.tr/download/article-file/262087, 14 Mart 2018. Mucize, kanonik olmayan El¢ilerin
Isleri Incil’inde su sekilde aktarilmistir: “Pent[e]kost Giinii geldiginde biitiin imanlilar bir arada
bulunuyordu. Ansizin gokten, giiglii bir riizgarin esisini andiran bir ses geldi ve bulunduklan evi
timiiyle doldurdu. Atesten dillere benzer bir seylerin dagilip her birinin iizerine indigini gordiiler.
Imanlilarin hepsi Kutsal Ruh’la doldular, Ruh’un onlar konusturdugu baska dillerle konusmaya
basladilar.” (Elgilerin Isleri 2: 1-4)

339 Bkz.: Kirsch, a.g.e., s. 157-84.

360 Bell, a.g.c., 24.
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adlandirilabilecek bu evrede, yukarida bahsedilenlerden daha fazla kritik dneme sahip
olan, Hristiyan unsurlar1 barindirma konusunda ¢ok belirgin olmasa da teolojik olarak
son derece zengin kabul edilebilecek ve Parsifal in olusumuna farkli boyutlarda zemin
hazirlamis olan ti¢ operast Ucan Hollandali, Tannhduser ve Lohengrin’i yazmistir.
Ik déneminde sergiledigi bu ‘Hristiyan kimligi’ne karsit olarak, Wagner
operalarina bakildiginda, eserlerin Hristiyan unsurlar1 ve 6zellikle Katolik mezhebiyle
olan iligkisinin, diger Romantik ¢agdaslarina gore ¢ok “daha muglak ve hatta aksak™3!
islendigi goriilmektedir. Ornegin, Tannhdiuser’de Elizabeth’in ortaya koydugu
dindarlik meselesi, kilisenin temsil ettigiyle keskin bir zitlik gosterir: Eserde Papa,
yani Kilise Tannhduser’in giinahlarini affetmez ve bu ylizden karakter kurtulustan
mahrum edilir. Ancak diger taraftan Elisabeth’in ‘mistik sehitligi’ (mystical
martyrdom) lizerinden kefaret ddenir, ¢iinkii Elisabeth, bir kurum olarak dinin 6tesinde
baska bir ¢ikis aramig ve Bakire Meryem’e sevdigi adam i¢in dua etmistir. Diger
tarafta, Lohengrin Hristiyanligin son derece istikrarsiz oldugu bir doénemde
geemektedir: Bu, ‘Miisrikler’ (Paganlar) ile Hristiyanlar arasindaki miicadelenin tiim
yogunluguyla siirdiigii 10. yiizy1l Brabant’idir. Lohengrin karakteri, eserde Kilise’nin
bir temsilcisi olarak belirmez: O, Kase tarafindan goénderilmis askin bir giiclin
temsilidir. Bu gii¢, operanin sonunda, gérev tamamlandig1 zaman sahnedeki diinyadan
geri alinir. Lohengrin eseri, Kienzle’nin de belirttigi gibi askinligin sonunun (ibretlik)

392 jki eserde de yukarida bahsedilen mistik unsurlar

meseli olarak anlasilabilir.
karakterlerin ‘kurtulus’ ve ‘ilahi olanla bag’t bakimindan kendini gdstermekte ve

Parsifal’ e 151k tutmaktadir.

a. Nazaretli Isa ve Yeseren Mistik Egilimler

Wagner, sundugu kanonik eserleriyle birlikte, Hristiyan geleneginin temel
olarak bir mitolojiden ibaret olmas1 ve ger¢eklerden 6te metaforik anlamlari kargilayan

bir simgeler biitlinlinli teskil etmesi fikrini savunan, Das Leben Jesu (1835-1836)

361 Kienzle, a.g.e., s 84.
362 Ae.
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yazart David Friedrich Strauss (1808-1874) ile Tanri’nin sadece insanoglunun bir
projeksiyonu oldugu diisiincesini benimseyen Ludwig Andreas Feuerbach (1804-
1872) gibi, donemin ¢agdas din elestirmenlerinin diigiincelerine katkida bulunmak ve
onlara sanatsal agidan bir yorum getirmek istemistir.’®3 1848 yilinda, Hristiyanligin
“tarihin gerekli bir sapinci (aberration)” oldugunu yazmis olan Wagner, bu donemde
Incil’i incelemis, buna dair giincel elestiriler okumus ve de yogun teoloji
¢Oziimlemeleri yapmustir.’** Wagner’in, Dresden kiitiiphanesinde inceledigi Yeni Ahit
kopyasinin iizerinde 6zellikle sayfa kenarlarinda ¢ok sayida isaretleme ve yazilmis not
oldugu bilinmektedir. Bell, nadiren kitaplar1 iizerine not alan sanat¢inin en fazla
karalanmig kitabinin Yeni Ahit oldugunu, ayrica Roma rakamlariyla I’den V’e kadar
numaralandirilan metinlerin, bu donem iizerinde ¢alistig1 Nazaretli Isa (1848) adl1 bes
perdeli libretto taslaginin ilgili boliimlerine karsilik geldigini belirtir.3® Siegfiied 'in
Oliimii (Siegfrieds Tod-1848) adli siirini bir operaya doniistirmeyi tercih eden
Wagner>%®, eserin librettosunun Kasim 1848’de tamamlanmasindan 1849 yilinin
basina kadar gecen bir senelik®*”* siirecte besteledigi Nazaretli Isa’nmn da ilk kertede
muhtemelen bir opera olmasini planlamigtir.3%® Ancak Isa figiiriiniin ve acik Hristiyan
unsurlarinin bir opera halinde goriicliye ¢ikmasi Parsifal’e kadar gerceklesmemistir.
Zira, Wagner’in Schopenhauer’le tanigmasi ve teolojik bakisinin olgunlagmasi, ona
daha ileride Parsifal’de ortaya koyacagi evrensel mistisizmin kapilarini araladig: gibi
Hristiyan mitolojisinin ezoterik derinligini de sunacaktir.

Eserde Isa kimligi, cesitli incil versiyonlarina gore titizlikle incelenip ortaya
konmustur. Kienzle, Wagner’in farkl1 bir incil yorumu getirdigini ve bununla birlikte

Isa’nm ortak miisterekler ve komiinizm mantiginda bir diinya dini sundugunu; dini

363 Bkz.: David Friedrich Strauss, Das Leben Jesu: Kritisch bearbeitet, Tiibingen, C.F. Osiander,
1835-36; Ludwig Feuerbach, Das Wesen des Christentums, Leipzig, O. Wigand, 1841.

364 Kienze, a.ge.,s. 84.

365 Bell, a.g.c., s.24.

366 Barry Millington, The Wagner Compendium, s. 286’1 alintilayan Demirbas a.g.e.’den alindi,
s.21, (Cevrimigi) https://muzikbilimdergisi.files.wordpress.com/2014/06/mc3bczik-bilim-sayc4b1-
1.pdf, 21 Ekim 2017.

367 * Bkgz.: “A Communication to my Friends” (PW 1:378; GSD 4:331).

368 Bell 25, Bkz.: Eduard Devrient giinliigiinde, Wagner’in bir ziyaretinde kendisine “Christus”
trajedisi tizerine ¢alistigini ancak artik bundan vazgectigini soyledigini yazmustir. (Er sagte, er habe

diz Zeit her an einer Tragodie ‘Christus’ gearbeitet, das Unternehmen aber aufgegeben’’; Wagner-
Werk-Verzeichnis: 339.
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yasalardan bagimsizlagmay1 ve devletin prangalarindan kurtulusu 6n gordiigiinii; nihai
olarak bireysel ve kolektif bir 6zgiirlesme fikrini sevgi ¢atis1 altinda savunan bir figiir
olarak sundugunu yazmustir. Boylelikle Isa, diinyada esitsizlik, sahip olma arzusu,
nefret ve baski gibi kotiiliiklerin sebebi olan egoizmi yenmeyi dgretmektedir.’®® Bu
baglamda, akademisyen ve diisiiniirler arasinda farkli tartigmalar yaratsa da bir
‘toplumsal devrimci’ ve hatta bir ‘anarsist’ olarak bile algilanabilecek bu isa
versiyonu, elbette Wagner’in Dresden barikatlarindaki siyasi eylemleri ve kendi
devrimci kimligiyle de biitiinlestirilebilir. Ote yandan, Wagner’in Isa’sinm sevgiyi
asiladif1 gercegi, Incil’de gecen ‘iman’ sdzciigiinii kendi versiyonunda ‘sevgi’
kelimesi ile degistirmesinden de anlasilabilir.’’°* Ahlak¢1 bir 6gretmen olmaktan
oldukca uzak olan Isa’nin 6liimii, ‘kefaret 6liimii” (Erlésungstod, 111. Perde) ve fedakar
bir 6lim (Opfertod, 1V. Perde) olarak resmedilmistir. Yuhanna Incil’ine bariz
gondermeler yapan eserde, Isa’nin bu fedakar éliimiinden sonra Kutsal Ruh’un, O’na
ait olan ve onu takip eden kimselere goriinecegi fikri yatmaktadir. isa’nin 6gretilerinin
havarileri tarafindan derinligince anlagilmamasi Mesih’in tek endisesidir. Bu nedenle
kendini feda ederek Kutsal Ruh’un, sevgi ¢emberi i¢ginde olan tiim takipgilerine
dokunmasini ve dolayisiyla dgretilerinin iletilmesini saglayacaktir.

Toplumsal devrim {itopyasi iizerinde calisan Wagner, eserde alisilagelmedik
bir metafiziksel perspektif cizmistir: Bu metinde Isa, insanlarm oldiikten sonra
odiillendirilecekleri bir ‘Oteki diinya’ yahut ‘cennet’ vaadi vermez. Aksine,
havarilerine ve kendisini dinleyen herkese edimlerinin sonuglarinin bu yasamda
goriilecegini sdyleyen bir Isa vardir karsimizda: Insanlar1 yasanilan diinyada igsel bir
huzur ve mutluluk arayis1 yoniinde yiireklendirir, bireyin ve bireyselligin gegiciligine
(transience) dair bir i¢ bakis kazandirir ve egoizme listlin gelen 6liim fikri ile kisinin

goniilli sekilde kendi yasamindan vazge¢mesini 6giitler. Bu kavram, daha dnce de

369 Kienzle, a.g.e, s.84.

370 *Wagner, Incil’deki Romalilar 3:28 pasajim kendine gore su sekilde yorumlanistir: “So halten wir
es nun, dass der mensch gerecht werde ohn des gesetzes werk alleine durch die liebe”: Ciinkii insanin,
Yasa’nin gereklerini yaparak degil, sevgi ile aklandigi kanisindayiz. Orijinal Luther gevirisi ise su
sekildedir: “So halten wir es nun, dass der mensch gerecht werde ohn des gesetzes werk alleine durch
den Glauben” (Luther, Heilige Schrift, s. 2274): Ciinkii insanin, Yasa’nin gereklerini yaparak degil,
iman ile aklandig1 kanisindayiz. Bell, a.g.e., 25.
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3713

baglantilar1 kurulmug olan olan Alevi-Bektasi gelenegi ve mensup oldugu

Tasavvuf inancindaki ‘6lmeden 6lmek’ (Bkz. Simurg efsanesi) fikri ile 6zdestir. Bu,

371« Alevilik-Bektasilik: Alevilik ve Bektasilik, genel tanimlari itibariyle islam’m Tasavvufi ve
heterodoks bir yorumu olarak kabul gérmektedir. Ezoterik (batini) inanca mensup iki sistem de ahlak
esaslar1 ve edebiyatlar1 bakimindan ortaktirlar. Mélikoff’a gore temel sosyal ayriliklari, inang pratikleri
ve eylemlerinin stirdiirtildiigii ‘bolge’ farklarindan kaynaklanir. Anadolu’da 20. yy’da kirsaldan sehre
gergeklesen gocler, sinirlari belirsizlestirse de temelde Bektasilerin daha ¢ok sehirde yasamalari, gogebe
Alevilerin ise kirsalda bir hayat siirmeleri iki inang sistemi arasindaki en biiyiik farki olusturur. Bunun
disinda, Bektasilerin inanca yaklasimlar uzun siiredir bir tarikat olarak var olmalarindan dolay1 daha
organize ve sistematiktir. Diger tarafta Aleviler bu konuda daha plansiz ve dogaglama bir tutum
sergilemis, Bektasilere oranla yerel pratik ve efsaneleri kendi inanglarina daha fazla entegre etmislerdir.
Iréne Mélikoft, Hadji Bektach: un mythe et ses avatars: Genése et évolution du soufisme populaire
en Turquie, Leiden E.J., Brill, 1998, s. 162. Bektasilik kavrami, inang felsefesinin kurucusu Haci
Bektag-1 Veli’nin isminden gelmektedir. 13. yiizyilda Anadolu’nun birgok yerini dolasan Veli,
Yeseviligin devami niteliginde olan Bektasiligi yaymaya baslamistir. Gener, a.g.e., s.100. Geleneksel
inaniga gore Aleviligin kdkeninin, Hz. Muhammed’in yegeni Hz. Ali’nin dine dair daha derin, daha
felsefi olan yaklasimu ile baglantili oldugu diistiniilse de buna dair hararetli tartigmalar Aleviler ve
Bektasiler arasinda da siiregelmekte ve cemaatler arasinda i¢ catigmalara sebebiyet vermektedir.
Alevililigin ¢ekirdek teolojik temeli, sade bir deyisle dile getirilmistir: Eline, Beline, Diline Sahip Ol
Boylelikle, Alevilik inancinin spiritiiel-ahlaki 6gretiler biitiiniinii olusturan 4 Kap1 40 makami, insanin
bagkasina ait olan1 ¢almamasini (eline sahip ol), yorumlanmaya gore degisiklik gosterse de evlilik dis1
cinsel iliskiye girmemesini ya da genel olarak cinselligin kotiiye kullanilmamasini (beline sahip ol), ve
kisinin yalan sdylememesi, baskalarini yargilayici ve kiigiik diigiiriicii sekilde konugmamast ya da daha
varolussal tehlikeler karsisinda inanglarini saklamak konusunda ihtiyatl davranmasini (diline sahip ol)
tembihleyen bu ii¢ sdzle 6zetlenmis olur. Son derece yaygin bir aforizma olan bu tigleme, Alevi etiginin
ve Ogretisinin i¢inde her daim karsilasiimaktadir. Altan Gokalp, Tétes rouge et bouches noirs: Une
confrérie tribale de 1'Ouest anatolien, Paris, Socié¢té¢ d’Ethnograpie, 1980, s. 204. Alevi arastirmaci
yazar Erdogan Cinar Alevi inancinin semavi dinlerden ve geleneksel anlamdaki Islam teolojisinden
farkli oldugunu belirtmistir. Buna gorei ‘Yaratan-yaratilan’ ikiligini kabul etmeyen Alevi inanci,
varligin birligine (vahdet-i viicut) biat eder ve bu da Tasavvuf felsefesinin, yani Islam mistisizminin
temelini olusturur. Cinar, Alevi sozciligiiniin 7. yiizyilda yasamis olan halife Ali’den gelmedigini, alev,
yani 51k kelimesinden tiiredigini soyler. Arastirmalarinda, Alevilerin kdkenlerinin, M.O. 2000’li
yillarda Anadolu’da Luvi denilen kavme kadar dayandiginin ve bu halkin varolusa dair ¢ok kadim ve
derin bilgilere sahip olduklarinin altin1 ¢izer. Luvi, etimolojik olarak Hitit dilinde ‘1s1k insan1” demektir
ve giiniimiizde kullamilan birgok dilde “lu” kokii 151k anlaminda kullanilir (Ingilizce light, italyanca
luce, Almanca licht ve Latince liix gibi). Cinar, Alevilerin kendilerini, onlara uygulanmaya baglayan
katliamlara dek “isik taifesi” olarak adlandirdiklarini, Alevi sozciigiiniin ise ilk defa Kul Nimet’in
nefeslerinde, 16. yiizyilda kullanildigim belirtir. Aleviler, isimlerinin de ima ettigi gibi gibi ‘nur’dan
geldiklerine ve devriye ¢cemberi tamamlandiktan sonra ona geri doneceklerine inanirlar. Buna gore
insan, Kadir-i mutlaktan nura, nurdan da dort element olan ates, toprak, su ve havaya doniismektedir.
Bu da Sufi yaratilis kuramimin simyayla baglantisimi ortaya koyar. Diger tarafta Cimnar, Ali ismi ile
anlatilanin esasen ezoterik bir simge oldugunu, dahasi, Alevi Ayin-i Cem’inin evrenin ve insanin
varolusunun mistik bir sunumu oldugunu sdyler. Varligin birligi kavrami en iyi Ene’l-Hak (Ben
Allah 1m) sozciigiinde viicut bulur. Bu, yaratilmis her seyin, yaratanin bir pargast oldugunu, yaratilan
tiim parcalarin fiizyonuyla tanrisal 15181n olustugunu, dolayisiyla arada bir ikilik (dualite) ve hiyerarsi
olmadiginin metaforik bir anlatimidir. Yani, yaratilmisin 6tesinde ilahi bir varlik yoktur. Budizm’deki
reenkarnasyonla tam olarak aym olmasa da insani-1 kdmil (the perfect being) mertebesine ulagsmadan
Olen insanin devr-i asan olmasi istenir, bunun i¢in dua edilir. Olgun insan ise 0lmez, Hakk’a yiiriir, zira
Hakk gercegin kendisidir. Erdogan Cinar, Aleviligin Gizli Tarihi: Demirin Ustiinde Karinca iz,
Istanbul, Kalkedon Yayincihik, 2007, s. 34-47. Gelgelelim, biitiin Aleviler bu metafiziksel bilgilerle
ilgili ortak bir paydada bulusmus degildir. Cinar’in ileri siirdiigii tarihsel ve ezoterik meseleleri herkes
ayn1 dogrultuda paylasmamaktadir. Kars. Erdogan Cinar, Alevi adi Hz. Ali’den Gelmez, Aleviler
Aleviligi Tartistyor, Ed. Hakan Tanittiran ve Giilsen Iseri, Istanbul, Kalkedon Yaymcilik, 2006, s. 19.
Gener ise Alevilikle temel olarak ayni sisteme mensup Bektasiligin esas hedefinin, temelini sevginin
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Wagner’in Dogu mistisizminde ve farkli cografyalarda ortak oldugunu kesfettigi
‘evrensel enerjiyle bir olma’ halinin ve Tanrisalliga erigimin (Tasavvuftaki ‘varlik
birligi’ ya da ‘vahdet-i viicut’), diger bir deyisle spiritiiel olgunlagmanin karsiligidir.
Izzet Ers makalesinde, ‘vahdet-i viicud’ anlayismin Gnostizm ve Tasavvufun ana

ilkesini olusturdugunu belirtmistir:

“Varlik, ayrimlari i¢inde bir biitiindiir ve ondaki her etki biitiinsel bir tepkinin
neticesinde meydana gelir. Biiyiik alem (alem-i kebir) bir insanin viictdu
gibidir. Ondaki organizmal biitiinliigiin kavranmas1 ancak basiret gézii yani
biitiinsel bakma yetenegine sahip suurlar i¢in gecerlidir. Bu nedenle varlik bir
biitiindiir ama onu ancak o biitiinliik suuruna sahip kisiler gorebilir.”372

‘Vahdet-i viicut’ kavraminin altinda yatan ‘6lim’ fikri elbette tiim ezoterik
kavramlar gibi, simgesel bir nitelik tasimaktadir ve nitekim tez ¢ercevesinde de bu
sekilde diistiniilmelidir. Bu anlayista kisi, bilingli olarak ona ait oldugunu diistindiigii
her seyden feragat ederek, artik bireyselligi asan bir ‘6liimsiizlik’ kazanmakta ve
dolay1siyla yasamin sonsuz akigmnin dogal ve esnek bir pargasi haline gelmektedir. Iste
bu prensip, tam da Nazaretli Isa’nin carmihta gergeklesen simgesel sehitliginde viicut
bulmaktadir. Oliimii, goniillii bir sekilde {izerine alan Isa, bu simgesel 6liim ve 6dedigi

kefaret ile havarilerine 6gretilerinin 6ziinii aktarir; onlara kurtulus bahsettigi kadar

olusturdugu Tasavvuf inancinin ‘Evren-Tanri-Insan’ birligini kavramak oldugunu sdyler. Nitekim
“’Vahdet-i Viicud’ (varlik birligi) kavraminin sufiler arasinda yayginlasmasinda son derece etkili bir
rol oynamis olan Attar’a gore varolmak, yiice bir nur olan tanridan figkirmak, goriis alanina ¢ikmaktir”
“Insan bir sevgi varh@idir. Insan Tanrisal niteliklerle donatilmugtir. Basarimn ilk basamagi kisinin
kendisini tanimasi1 ve sevmesidir. [...] Diger Batini ekollerde oldugu gibi Bektasilikte de ruh
Olimsiizdiir. [...] Ruh gévdeye sadece dirilik saglamakla kalmaz, [0 ayn1 zamanda] anlayis, hatirlama,
bilme, tamima, diisiinme ve akiletme gibi yetilerin de kaynagidir. [...] Insan, yasadig1 ortamda bagimsiz
bir varliktir. Onun gorevi algak goniillii davranmak, 6ziinii arindirmak, olgunlagsmak, gosteristen uzak
durmak ve yiiregini doga, insan ve Tanri sevgisiyle doldurmaktir. insani bedenler amag i¢in sadece birer
vasitadir. Bu nedenle insanlar1 kadin-erkek diye ayirmak, ya da sosyal konumlarina veya irklarina
bakarak kiiciik gormek yapilabilecek en biiyiikk yanlistir. Kadin-erkek tiim insanlar esittir. [...]
Bektasilik, evrenin, Tanrinin sureti oldugunu, insanin da yer yiiziiniin Tanris1 konumunda bulundugunu
kabul eder. Tanr1 insanin i¢inde oldugundan, Tanrisal 6zellikler olan disiinme yetisi, irade, eylem
ozgirliigih de insanda mevcuttur. Gergek ibadet, insanin diislincelerini kendisi iizerinde
yogunlastirmasidir [, yani tefekkiir etmesidir]. Insamin kendi digindaki bir olguya ibadet etmesi
gereksizdir. Insanin kendi varlhigim diisiinmesi, ruhsal olarak gelismesini saglayacak ve bireyi Kamil
Insan konumuna ulagabilecektir. Kamil Insan da Tanri[ya, yani] bu evrende kendi bilincine varmanin
en {ist noktasina ulasir. Ancak Kamil Insanlar Tanriya donebilir ve onun tarafindan 6ziimsenir.” Gener,
s. 86, 100, 101.

372 fzzet Ers, “Astroloji ve Vahdeti Viicid,” Denemeler, Hikmet ve Tasavvuf, Kavramsal, Diisiin-ii-
yorum, 20 Aralik 2016, (Cevrimigi) http:/www.dusunuyorumdergisi.com/astroloji-ve-vahdeti-
vucud/, 30 Ekim 2017.
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yeni ve sonsuz bir yasam da armagan etmis olur. Kienzle’ye gére Wagner’in dini
acidan geleneksel ortodoksi sinirlarinin ¢ok 6tesine gegen bu yaklasiminda, Ludwig
Feuerbach’in Gedanken iiber Tod und Unsterblichkeit (Oliim ve Oliimsiizliik Uzerine
Diisiinceler-1830) adli makalesinin etkisi tartisilmaz derecede biiyiiktiir.>”3

Feuerbach, Tanr1’nin 6ziindeki gizin aslinda insanin kendi 6zii oldugu fikrini
savunmus, dinin ise 6ziinde binlerce yillik evrim neticesinde insanin kendi {izerine
diistinmesinin sonucu olarak varolugsal tefekkiiriin (existential contemplation)
zirvesini olusturdugunu 6ne siirmiistiir. Zira Feuerbach’a gore, “duyu verilerine konu
olan ve bdylece disimizda (bizden bagimsiz bir sekilde) var olan nesnelerden farkl
olarak dini inancin nesnesi olan Tanri insanin igindedir7* Eserdeki Nazaretli isa
figiirlinlin, temelde tanrisal 6z bir tasimasinin yansimalarini Feuerbach’in eserindeki
su sozlerde gormek miimkiindiir: “Tanr1 tim dogal sinirlamalardan kurtarilmas, saf ve
mutlak 6znellikti; o, bireylerin olmak istedigi ve olacaklari her seydi. Bu yiizden
Tanr1’ya inanmak insanlarin sonsuzluga ve kendi dogalarinin gercegine inanmastydi;
[lahi Varlik da mutlak &zgiirliige ve sinirsizliga sahip 6znel insand1.”?7

Bu noktada, V. boliimde ayrintili olarak tartigilacak olan antik Yunan felsefesi
ve teolojisine ait, ezoterik baglamda 6zetlemek gerekirse “kozmosa ickin ona bigim
ve anlam veren gizli yiice mantik”37¢ anlamina gelen logos kavraminin daha sonradan
“Hiristiyan inancina gore, insan kiligina giren isa’da gerceklesen ‘tanrisal sz’
olarak algilandigini belirtmek de fayda var. Bu baglantidan yola ¢ikarak, geleneksel
Roma Katolik inancindaki Isa figiiriinden oldukca farklilasan Nazaretli Isa
karakterinin; Wagner’in Protestan kimligi, sanat¢inin mistisizmle (gizemcilik) olan
yakin iligkisi ve donemin, Feuerbach gibi radikal Alman disiiniirlerinin teolojik

elestirilerinin birer yansimasi ve bileskesi oldugunu 6ne siirmek son derece yerinde bir

sav olacaktir.

373 Kienzle, a.g.e, s. 85.

374 Dr. Can Giingen, “Ludwig Feuerbach felsefesi,” (Cevrimigi)
http://www.cangungen.com/2011/03/08/ludwig-feuerbach-felsefesi/, 24 Aralik 2017.

375 “Ludwig Andreas Feuerbach Sozleri ve Hayati,” (Cevrimigi) http://www.sozkimin.com/a/1679-
ludwig-andreas-feuerbach-kimdir-sozleri-ve-hayati.html, 6 Ocak 2018.

376 https://www.britannica.com/topic/logos

377 http://www.felsefe.gen.tr/felsefe_sozlugu/l/logos nedir ne demektir.asp
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2. ikinci Evre (1849-54): 1848 lisci Devrimi*’®* Etkileri ve
Wagner’in Kurumsal Dini Elestirisi

Feuerbach’in yazilarindan oldukg¢a etkilenen Wagner, bu donemin sonunda
daha “diinyevi’ bir konumlanma almayi tercih etmis, yiiziinii Nazaretli isa’dan Nordik
(Iskandinav) mitolojisine ve Siegfried eserine gevirmeyi tercih etmistir. Boylelikle
1848-49 Is¢i Devrimi baglamindaki Mayis ayaklanmasiyla birlikte, Wagner’in de
teolojik olarak ikinci donemi baglamis olur. Bell’in belirttigi gibi, bir¢ok diisiiniir bu
donemde Wagner’in son derece keskin bir Hristiyanlik elestirisinde bulundugu
gozlemini yapmigtir.>”® Pek ¢ok agidan Wagner’in Hristiyanlikla arasinda mesafe
koydugu dogrudur. Ancak Wagner aslinda bu donem dinin kendisinden 6te, Kiliseye
kars1 bir tavir gelistirmistir. Ona gore Kilise, bir iktidar ve kontrol aracidir; bu sebepten
otiirii Wagner’e gore artik kurumsal olan dine ihtiyag yoktur. Wagner, din yerine
gececek, insanin komgusuna sevgi besledigi, ‘Gteki’ne merhamet duydugu ve
bencilliginden arimmig dzgiir bir toplum {itopyasi hayalini kurmaya baglamigtir.3%°

Wagner, sanattaki diisiis ve deger kaybindan dolay1r dini sorumlu tuttugu,
sanatin islevini kesfetmek i¢in Hristiyanlik 6ncesi Yunan Tragedyasina donme yoluna
gittigi bir sorgulama dénemine girer.>8! Bu dénemde Hristiyanligin tutumunu “son
derece carpitilmis ve zararli” olarak tanimlayan gen¢ Wagner, Hristiyan inancindan
nefret ettigini ve 6zellikle inancin sanatin son derece aleyhine oldugunu belirtmistir.382
Diger tarafta, dogmaya ve Kiliseye dair bu sert tutumuna karsit olarak, Wagner’in
Hristiyan mitolojisinin 6ziine karsi olduk¢a olumlu bir tavir gelistirdigi goriillmektedir.
Wagner’in su ifadesi fikrini agik¢a yansitmistir: “Hristiyan mitinin biiyiileyici giicli
‘Oliim Araciligiyla Baskalasim® (Verkldrung durch den Tod) sunumunda yatmaktadir.

Sevgili olanin tiim bilingliligi agan, bitip tiikenmis ve 6lii vecit hali, bize son defa kendi

378 *1848 Isci Devrimi: “Fransa’da 1830 ve 1848 yillari arasinda iscilerin onciiliigiinde baslatilmis
ozgiirliik ve devrim hareketleridir. Birgok Avrupa devleti bu dénemde biiyiik sarsintilar gegirmistir.
1848 devrimi oncelikle 24 Subat giinii Fransa’da patlak vermis ve tim Avrupa kitasina yayilmistir. 13
Mart’ta Viyana, 18 Mart’ta Berlin ayaklanms, 10 Nisan’da Ingiltere’de Caristler biiyiik bir gosteri
diizenlemis, May1s baginda italya’da bir halk ayaklanmasi kopmustur.”

(Cevrimigi) http://www.tarihiolaylar.com/tarihi-olaylar/1848-isci-devrimleri-230, 13 Ekim 2017.

379 Bell s. 26-27.

380 Kienzle, a.g.e,s. 85.

381 Magee, a.g.e., 5.80-82.

382 Wagner’i alintilayan Magee, Wagner and Philosophy, London, Penguin, 2001, s. 93.
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‘bakisi’nin (“Blick™) nurunu gonderiyor, en act veren istirabin etkisini lizerimize
yiikliiyor”?%** Burada bahsi gegen ‘0liim’ metaforu elbette yukarida bahsedilen
egonun/benligin Oliimii (6lmeden 6lmek) ile iliskilidir. ‘Sevgili olan’ seklinde
nitelendirilen ise siiphesiz yine Isa’dir. Dolayisiyla bu yazisinda bir kez daha Isa
figiirinlin, metinde kullanilan ‘baskalagim’ kavramiyla spiritiiel olgunlagsma
mertebesini temsil ettigi gortiilmektedir.

Ancak Wagner daha sonra Oper und Drama (Opera ve Drama) adli eserinde
Hristiyan mitolojisi hakkinda olumsuz goriislerini de belirtmistir. Mitin bu 6liim
Ozlemini, 6liimden Onceki yasami yerme anlayigini, aci kavramina odaklanmasini
“fazla karamsar ve hatta sikic1” oldugunu diigiinmiistiir. Tiim Hristiyan sanatinin esas
nesnesi[nin] fiziksel bedenden arinma ve 6liim metaforu iizerine kurulu” oldugunu
belirten Wagner, bu sanatin resminin yapilabilecegini, tarif edilebilecegini ancak
ozellikle bir drama olarak asla temsil edilemeyecegini yazmistir.’¥* Prose Works
(Diizyaz1 Eserleri) ¢cevirmeni William Ellis, bu sebepten otilirii Wagner’in Nazaretli
Isa eserini bir kenara biraktigin1 sdyler.’® Bell buna ek olarak, Wagner’in Hristiyan
mitinin drama i¢in uygun olmasa da miizik i¢in uygun olabilecegini diislindiigiinii
belirtir.38¢ Ancak, bu donemden sonra Schopenhauer’i kesfeden Wagner i¢in durumlar
degisecektir. ‘Act gekis’ ve ‘0liim’ kavramlariyla ilgili Hristiyan goriisiine olan sahsi
bakisini tersine ¢evirecek ve bunlart ileriki yillarda 6zellikle Parsifal eserinde teolojik
taslaginin 6nemli unsurlar olarak kullanacaktir.

Wagner’in Hristiyan mitine olan olumsuz tavri, Opera und Drama’da, Alman
halkinin mitini “Hristiyan mitinin karsisinda™®’ olarak gostermesinde de
gozlemlenebilir. Kovacev’in belirttigi gibi Wagner, sanatin giiclii ve ulus esasl

olabilmesi icin, sanat eseriyle iligkiye giren tiim kisiler tarafindan ortak sekilde

383 PW, 2:159; JA, 7:157; GSD, 4:36: “Die hinreiBende Gewalt des christlichen Mythos auf das
Gemiith besteht in der von ihm dargestellten Verkldrung durch den Tod. Der gebrochene
todesberauschte Blick cines geliebten Sterbenden, der, zur Erkennung der Wirklichkeit bereits
unvermogend, uns mit dem letzten Leuchten seines Glanzes noch einmal beriihrt, {ibt einen Eindruck
der herzbewiltigendesten Wehmuth auf uns aus”. Burada bahsedilen “bakis” (“Blick”), Parsifal’in 11.
perdesinde Kundry’nin, carmihtaki isa’nin, Kundry’nin {izerine bir lanet gibi diisiirdiigii “bakis1” ile
paraleldir. Bu anlati, ileride islenecegi gibi, operada 6nemli bir kirilma yaratmaktadir.

384 pW, 2:159-60; GSD, 4:37; JA, 7:158.
385 William Ashton Ellis, PW, 2:160.

386 pwy, 2:160-61.

387 pw, 2:161; GSD, 4:38; JA, 7:159.
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paylasilan bir mit {izerine kurulu olmasi gerektigini savunmustur. Yunan mitlerinin
gerek Avrupa edebiyatinda gerek miizik sanatinda (6zellikle operalarda) hali hazirda
gelistirilmis tlirlii uyarlamalarindan son derece hosnutsuz olan Wagner, tarihin
derinliklerinde kimsenin el atmadigr ve Alman ruhuna hitap edebilecek; kesfedilip,
gelistirilebilecek yeni bir mit arayisi i¢ine girmistir.®® Bu arayis elbette Yiiziik
serisinde viicut bulmugtur ki bunun Alman ve Yunan mitlerinin son derece yenilik¢i
bir bakis acisiyla ustaca bir araya getirilmesinden meydana geldigini sdylemek yeridir.
Wagner’i tam yirmi alt1 y1l (1848-74) mesgul eden bu dortleme serisi, izleyiciyi Pagan
mitolojisine dogru bir yolculuga ¢ikarmaktadir. Yukarida da belirtildigi gibi Wagner’e
daha ‘diinyevi bir konumlanma’ imkan1 veren Feuerbach felsefesi ve Pagan inang
mitolojisi etkisinde yazilmis olan Yiiziik, varolusa dair derin gercekleri agiga
cikarmaktadir. Elbette bu gercekler dogal olarak ‘insan’ temellidir. Buna ragmen
Yiiziik’lin salt insan ve psikolojisi iizerine bir alt metne sahip oldugunu ve Hristiyanliga
dair hicbir teolojik mesaj tagimadigini soylemek eserin karmasik yapisini basite

indirgemekle es deger olacaktir.

3. Uciincii Evre (1854-73): Schopenhauer ile Tanisma

“Schopenhauer felsefesi her baglamda iistiin bir manevi ve ahlaki kiiltiiriin temeli yapiimalidir. "%

— Richard Wagner

Wagner, basarisizlikla sonuglanan Is¢i Devrimi sonrasinda, Ziirich’te siyasi
stirglin olarak kaldig1 yillarda tiim yasamini etkileyecek ve sanat¢inin teolojik agidan
“Uiglincii evresi’ olarak degerlendirilebilecek donemin baglangicini saglayan felsefeyle
tanismistir. Kendi de bir siyasi siirgiin olan sair Georg Herwegh, Wagner’e Die
Walkiire nin miizigi iizerinde calisigi 1854 yilinda, Schopenhauer’in Isten¢ ve
Tasarim Olarak Diinya®°* (Die Welt als Wille und Vorstellung-1819, rev. 1844) adli

kitabini tanitmigtir.®®! Wagner’in entelektiiel heyecani, Lizst’e yazdig1 1854 tarihli

388 Kovacev, a.g.e, s.103.
389 (Cevrimigi) http://www.dmy.info/schopenhauer-felsefesi-hayati/, 3 Mart 2018.

390 «wille” kelmesi Tiirkge ceviride “Isteme” ve “Irade” olarak da kullanilmaktadir. Ancak tez boyunca
“Isteng” kelimesi tercih edilecektir.
31 Bell, a.g.e., s.29.
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mektubunda yazdig1 su sdzlerde acikca hissedilmektedir: “Iste simdi, bu yalniz
yasamima cennetten bir armagan gibi gelen bir adamla-sadece edebi platformda da
olsa-kafam Oylesine mesgul ki. Bahsettigim [sahis] Arthur Schopenhauer, Kant’tan
sonra gelen en biiyiik filozof.3%?

Elbette Wagner’in Schopenhauer’i okumasinin ona teolojik ve felsefi agidan
katkis1 tartisilmaz derecede biiyiiktiir. Diistliniirler arasinda bu hayranliga dair genel bir
ortak goriis de bulunmaktadir. Ornegin Chamberlain, Wagner’in Schopenhauer’i

kesfetmesinin “hayatinin en Onemli olay1™®?

oldugunu yazmis; bunu destekler
nitelikte olan Mann, “Wagner’in Arthur Schopenhauer felsefesiyle olan
yakinlagmasi[nin] yasaminin en biiyiik meselesi” oldugunu, “daha 6nce kurdugu higbir
entelektiiel temas[in (6rn.Feuerbach)] boylesine kisisel ve tarihsel énemlilige sahip”
olmadigini belirtmistir.** Wagner, 26 Eyliil 1854’te Rheingold eserinin yogun

caligmalarini tamamlamasinin ardindan O6zellikle Schopenhauer’in kitabinin sahsi

tizerindeki etkisini otobiyografisinde soyle belirtmistir:

“Sahsen ben [bu kitaptan] birdenbire etkilendim ve hemen iizerinde ¢aligmaya
basladim...En basindan beri son derece anlasilmasi zor metafiziksel
problemlere yaklagimindaki muazzam netlik ve cesur hassasiyet beni adeta
ele gecirdi. [...E]stetikle ilgili tutumu beni son derece memnun etti, 6zellikle
de sasitict ve Onemli olan sahip oldugu su mizik algis.
Panikledim...eserinde gelistirdigi ahlaki prensiplerden dolay1; zira burada,
isteng-in yok edilmesi ve sonsuz 6zveri, diinyayla miicadele icinde olan
bireyselligin kisitlayici zincirlerinden kurtulusun tek araglari olarak temsil
edilmektedir.” 3%°

Wagner’in boylelikle 19. ylizyilin son yarisinda Schopenhauer’in en biiyilik destekgisi
haline gelmistir. Kohler, Wagner’in Schopenhauer felsefesiyle olan yogun
etkilesimini, Schopenhauer olmasaydi “ne Tristan ne Hans Sachs ne de Parsifal

olurdu™® diyerek Ozetlemistir. Wagner’in 1854’{in sonbaharinda Schopenhauer’

kesfetmedigi takdirde Tristan ve Isolde ve Parsifal’in bugilinkii hallerinde var

392 SL, 323; SB, 6:298.
393 Houston Stewart Chamberlain, Richard Wagner, 6. bs., Miinchen, Bruckmann, 1919, s. 192.

394 Thomas Mann, “Sufferings and Greatness”, Essays of Three Decades, Cev. H. T. Lowe-Porter,
London, Secker & Warburg, n.d., s. 330.

395 My Life 508-9; Mein Leben 2:521-22.

396 Joachim Kohler, Richard Wagner: The Last of the Titans, Cev. Stewart Spencer, New Haven,
Yale University Press, 2004, s. 240.
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olmayacag1 neredeyse asikardir. Everett’in belirttigi gibi, felsefi acidan bu iki opera
arasindaki en 6nemli fark sudur: Tristan, Schopenhauer’in baz1 metafiziksel fikirlerini
ifade ederken, Parsifal daha cok etik meselerle ilgilidir ve en Onemlisi de
Schopenhauer’in merhamet kavramina vurgu yapmaktadir. Merhamet (Mitleid)
Parsifal’in merkezindeyken ‘hasret’ (Sehnen) ise Tristan ve Isolde’nin esas

meselesidir.??7

a. Schopenhauer Felsefesi

Alman filozof ve diisiiniir Arthur Schopenhauer (1788-1860), Felsefe
Tarihi’nde usaykirici (irrationalist) ve karamsar (pessimist) olarak bilinmektedir.
Felsefesi, genel olarak ‘depresif’ kabul edilen Schopenhauer’in en ¢ok ses getiren
eseri, heniiz otuz yasmna varmadan yazip yayimladig1 Isten¢ ve Tasarim Olarak
Diinya’dir3*® Schopenhauer tiim karamsarligina ragmen, Bati felsefe geleneginde
olusturulmus en orijinal diislince sistemlerinden birini sunmayr basarmistir.
Schopenhauer, Dogu geleneklerinden yararlanan ¢ok az sayidaki Bati diisiiniiriinden
biridir. Ayrica Nietzsche ve Wittgenstein gibi filozoflara ilham kaynagi olmustur.®’
Sundugu ‘isteng’ (Wille) kavramiyla felsefe tarihinde ¢1gir acan Schopenhauer’e gore,
aklin denetiminde olmayan isteng, diinyadaki tiim insanlar1 manipiile etmekte; gecici
arzu ve tatminlerle ve hicbir zaman ulasilamayacak hayallerle oyalamakta; onlar
icinden ¢ikilmaz bir act ve bikkinlik kisir dongiisiiniin i¢ine hapsetmektedir. Hindu ve
Budist felsefesinden oldukga etkilenmis olan Schopenhauer, nitekim anlamdan yoksun

400% yok edilmesi oldugunu

ve act veren bu hayattan kagmanin yolunun isteng-in
diistinmiistiir. Hinduizm ve Budizm Ogretisinde oldugu gibi, hayati bir miinzevi

(ascetic) olarak yasamayi, bencillikten arinip, empati ve merhamet sahibi olarak,

397 Bverett, (Cevrimig¢i) www.monsalvat.no/introduction.htm, 4 Mayis 2017.

398 (Cevrimigi) https://www.insanokur.org/universiteler-ve-felsefe-arthur-schopenhauer/, 4 Subat
2018.

399(Cevrimigi)
https://oregonstate.edu/instruct/phl201/modules/Philosophers/Schopenhauer/schopenhauer.htmlS5,
Subat 2018

400 *yazar Notu: Tez boyunca, felsefi kavramin orijinalligini bozmamak adina isten¢ kelimesine
eklenen iyelik ekleri sessiz yumusamasina bagvurulmadan, ‘tire’ (-) ile ayrilacaktir.
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baskalarina elimizden geldigince yardim ve destek vererek erdemli bir hayat
stirdiiriilmesi gerektigini savunmustur.

Schopenhauer’in 6zellikle arastirip inceledigi Budizm doktrininin en 6nemli
fikirlerinden biri yasadigimiz diinyanin (tecriibe edip, gozlemleyip ve bildigimiz
seylerin) aslinda bir ‘yanilsama’ oldugudur. Dolayisiyla, insanin tiim bildikleri kendi
perspektifinden kaynakli oldugu igin gercegi ya carpitacak veyahut sinirli bir
penecereden yansitacaktir. Bu felsefi goriis Siddharta Gautama’ya, yani Buda’ya (M.O
563-483) atfedilmistir. Schopenhauer felsefesinin temel derinligini anlamak, Budist

doktrinini incelemeyi gerektirir.

(1) Budizm

Resim 4.1: Siddharta Gautama’min Bodhi agacimin altinda aydinlanma kazandig ve Buda

oldugu soylenilen anin bir temsili.*"!

Buda (Buddha), Sanskrit dilinde etimolojik olarak ‘Uyanmis kisi’ anlamina
gelmektedir. Antik Hindistan’da Buda iinvani, cehalet uykusundan uyanmis ve

istiraptan kurtulusa erismis, ‘aydinlanmig’ kimse ile 6zdestirilmistir. Shakyamuni,

401 (Cevrimigi) https://www.diamondway-buddhism.org/buddhism/buddha/, 3 Aralik 2017.
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yani “Shakya klaninin bilgesi” olarak da anilan Buda, Budist metinlerde genelde
(‘Efendi’ seklinde terciime edilen) Bhagavat olarak da anilmaktadir 402

Siddharta Gautama, 2600 y1l énce Lumbini’de, Nepal ve Hindistan sinirina
yakin bolgede kraliyetin varisi olarak diinyaya gelmistir. Bir prens olmasina ragmen,
sartlara bagli olan tecriilbe ve keyiflerin, istiraptan kurtulus ve sonsuz mutluluk
getirmedigini fark etmistir. Uzun bir spiritiiel yolculuktan sonra derin bir meditasyon
siirecine girmis olan Gautama, o vecit halinde zihnin dogasini ¢éziimlemis, kosulsuz
ve ebedi mutluluga, yani aydinlanma ve Budalik mertebesine erigmistir. Rahatsiz edici
duygulardan Ozgiirlesmis olan bu zihin mertebesi, kendini korkusuzluk, nese ve
merhamet kavramlariyla ifade etmektedir. Bu noktadan sonra Buda, yagaminin diger
kisminda bu zihin mertebesine nasil erisilecegine dair dgretilerini comertce yaymaya
calismigtir. 493

Budizm inanisina gore, varolus dukkha yani ac1 ile dzdestir. Insanlarin siirekli
olarak ac1 ¢ekmelerinin sebebi ise evrensel birlik kavramindan yoksun olmalar1 ve
yasamin esnek bir parcasi olmayr reddederek siirekli yeni arzularini tatmin etme
pesinde kosmalarindan kaynaklanmaktadir. Ego, yani 6zgiin ve her seyden bagimsiz
bir benlige sahip olma fikri bir yanilsamadan ibarettir ve kisiye sadece ac1 vermektedir.
Insanlarin gergekligin akiskan ve siirekli degisen dogasina karsi duyarsiz olmalar1 bu
acilarin kaynagini olusturmaktadir.*%*

Budizm’de tiim evrenin karma, yani insan edimlerinin neden-sonug iligkisinin
(nedensellik zinciri) bir {iriinii oldugu kabul edilmektedir. Insanlar yasamlarinda
edindikleri tecriibe ve spiritiiel gelismislikleriyle orantili bi¢imde, siirekli olarak
yeniden diinyaya gelirler. Bu yeniden dogus dongiisii samsara*®>* (gezinme) olarak
adlandirilmakta ve 1stirap alani olarak kabul edilmektedir. Budizm’in nihai amaci da
bu istiraptan kagmaktir. Bu kagcis, kisi kendini miikemmellestirip, yasamin i¢indeki

karmik nedenselligi algilayip, yasam akisinda evrenle ve diinyada bulunan tiim

varliklarla farkli goriintii ve titresimlerde de olsa aslinda bir biitiin oldugunu fark edene

402 (Cevrimigi) https://www.britannica.com/topic/Buddhism, 3 Aralik 2017.
403 (Cevrimigi) https://www.diamondway-buddhism.org/buddhism/buddha/, 3 Aralik 2017.
404 (Cevrimigi) http://www.dmy.info/budizm-nedir/, 5 Subat 2018.

405 * Parsifal eserinde Kundry karakteri samsara’nin, yani yasamin aci dolu kisirdongiisiiniin
antropomorfik (kisisellestirilms) halidir.
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kadar milyonlarca yasam boyunca edinilemiyebilmektedir. Ancak bunu basaran kisi
samsara dongiisiinden kurtulabilmekte ve dolayisiyla Ogretiyi bagkalariyla
paylasabilmektedir. Bu 1stiraptan 6zgiirlesmeyi saglayacak yola ¢ikmaya ve bunu

baskalarina 6gretmeye niyet eden kimseye bodhisattva, bu Ozgilirlesme yolunu

kesfedip tamamlamis ve diinyaya aktarmis kimseye de buda denmektedir.*%

Buda, bu yola dort soylu gercegi algilamakla baslanmasi gerektigini

sOylemistir. Bunlar agagidaki gibidir:

1-Dukkha-Hayat bir katlanmadir (1stiraptir)

2-Samudaya-Istirap arzulara tutunmaktan dogar. Gegici seylere karsi hissedilen arzu.
3-Nirodha- Arzulara tutunma sona erdiginde 1stirap da sona erer.

4-Magga- Bu da ancak sekiz yol ile saglanabilir.

Sekiz Yol asagidaki gibidir:

Bilgelik

1-Dogru Bakis ve Kavrama: Dort soylu gercegi anlamak. Gergegi, dogruyu oldugu
gibi gérmek, bilme veya kavramak

2-Dogru Diisiince ve Niyet: Ofke ve nefretten, cahillikten, arzulara boyun egmekten
kacinmak.

Ahlakhhk

3-Dogru Konugma: Yalan ve yanlis konugsmamak, kotii veya incitici s6z sdylememek.
4-Dogru Davranma: Can almamak, canlilara zarar vermemek, hirsizlik-kandirma gibi
seylerden uzak durmak, merhametli davranmak, diiriist olmak.

5-Dogru Ge¢im (Dogru Yasama Bi¢imi-Geginme): Gegimini diizgiin, bagkalarina ve
hayvanlara zarar vermeyecek sekilde, diiriistce saglamak.

Konstanstrasyon

6-Dogru Caba: Dogru olmayan halleri engellemek, yanlis durumlar1 ve aligkanliklar
birakmak, iyi 6zellikleri beslemek ve onlarin ortaya ¢ikmasi i¢i ¢abalamak.

7-Dogru Farkindalik-Diigiincelilik: Bedene, hislere, zihne odaklanmak ve anlamak,
boylece ruhsal agligi, nefreti ve cehaleti bertaraf etmek.

8-Dogru Konsantrasyon: Belirli bir noktaya zihni yonlendirmek (Meditasyon yapmak)
ve nihai olarak kusurluluk (imperfection), gegicilik (impermenance) ve birlik (unity)
kavramlarina dair derin bir i¢ bakis gelistirebilmek. 407

406 (Cevrimigi) https://www.britannica.com/topic/Buddhism, 3 Aralik 2017.
407 (Cevrimigi) http://www.dmy.info/budizm-nedir/, 5 Subat 2018.
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Diger tiim dogu mistik inanislarinda oldugu gibi Budist pratigin de esas amact
ego yanilsamasindan kurtulmak; kisinin kendini diinyeviligin siradan arzu ve
hirslarindan 6zgiirlestirdigi bir varolus ve zihin yaratmaktir. Bunu yapabilen kisi,
samsara dongiisiinden kurtulur ve nirvana’ya erisir. Nirvana, Sanskrit¢e “bitmek,
tilkkenmek, sonlanmak” anlamindadir. Budist felsefede nirvana “acinin 6tesi, acinin
kalict olarak durmasi, tilkkenmesi olarak kullanilir; fiziksel bir yerden 6te, bir zihin ve
biling diizeyidir; bir olus halidir.”4%8

Gelgelelim, Budizmin ‘yasam dongiisii’ kurami 6nemli bir problemi aciga
cikarmigs ve Budist olmayan Hint filozoflar1 ve modern akademisyen cevreleri
tarafindan elestiri almigtir: Eger yasamlar ve bilingler aras1 devamliligi saglayacak
kalic1 bir 6zne yoksa, o zaman yeniden dogum nasil (ve neden) gerceklesecektir? Oliim
ve dogum arasinda zamansal bir devamlilik olmasina ragmen, mekansal yakinlik ve
devamlilik noksanlig1 nasil telafi edilecektir? Yeniden dogum baska bir bedende
gerceklesecegine gore, iki varolug arasinda temastan soz edilemez. Eger baska bir
bedene gecis yapacak bir 6z de yoksa ve olen insanla yeni dogan insan dogal olarak
ayni kisi degilse, o zaman kisi bir onceki yasamindaki kotii davranislarindan da
arinmis olmaz m1? Ve eger hal boyleyse, bu sistemde kisiye 6zgii ahlaki sorumluluk
nerededir? Reichenbach bunula ilgili olarak su argiimani sunar: “Budistler farkli
varoluslar arasindaki bu iligkiyi ates analojisiyle aciklamaktadir. Bu iligki, tipki ates
gibi, goriintiide sabit kalan fakat aslinda her gegen an farklilasan bir 6zii temsil
etmektedir. Bu 0z, siirekli degisen kimlikler arasindaki bir devamlilik olarak da
adlandirilabilir,”%

Elbette karma yasasini ve (dogum, aci, 6liim ve yeniden dogus dongiisii
anlamina gelen) samsara kavramini literal olarak algilamak tartismali bir konudur.
Her ne kadar Budizm, kendi inang sistemi i¢inde bu fikri varolussal bir yasa olarak
kabul eder goriinse de tez baglamindaki metin ¢oziimlemesinde bu kavrama simgesel

olarak yaklasilacaktir. Tipki Tasavvuf ve diger mistik Ogretilerde oldugu gibi, ex

408 Weor, Parsifal, s.281.

409 Bryce R. Reichenbach, The Law of Karma: A Philosophical Study, Library of Philosophy &
Religion, London, Palgrave Macmillan,1990, s. 130-132.
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nihilo*'°* Rabbinik Yahudiligi reddeden Kabala inancindaki sudur (emanation)
teorisi, yani tanrisal tozden ve birlikten kopup yeryiiziine gelen insanin, yasami
boyunca kendini miikemmellestirerek, egosundan armarak olgunlasma mertebesine
gelmesi ve i¢inden koptugu tanrisallikla tekrar bulugsmasi fikri, (Wagner’in de pekala
diistinmiis oldugu gibi) Budist doktrinle biiyiik oranda benzesmektedir.*!!* Bu fikirden
yola ¢ikilarak samsara dongiisii, tez baglaminda Schopenhauer’in isteng felsefesi ve

Tasavvuftaki nefs?/2*

ile paralel diisiiniilecektir. Hicbir zaman tatmin edilemeyecek
olan nefs veya-Schopenhauer terminolojisiyle-isteng, hayatin 6ziinii olusturmakta ve
bu nedenle de act vermektedir. Tez, Budizm’in samsara dongiisiinii bu kiskacta
stkigmig insanin bir metaforu olarak sunacak ve V. boliimde bunu Kundry karakteriyle
bagdastiracaktir. Bununla baglantili olarak, Budist doktrinde sayisiz yasamda
edinildigine inanilan ezoterik bilgi ve sonunda ulasilan Nirvana; Gnostik Hristiyanlik,
Tasavvuf ve Kabala inanglarindaki yagam dongiisiinii agiklama agisindan tam olarak
ayni anlami vermese de benzer bir zihinsel ve spiritiiel mertebe olarak kabul

edilmektedir.*!3* Bu nedenle Budizm’deki Buda mertebesi, evrensel bir bakis agisiyla,

Tasavvuf’taki insan-1 kamil, Kabala’daki Adam Kadmon, (Taoizm’de cheun-jen,

410 *Ex nihilo Tanr inanc: Ortodoksi anlayigindaki tiim tek-tanrici dinlerde oldugu gibi Rabbinik
Yahudilige gore de “Tanri hari¢ her sey sonradan mevcut olmustur ve ontolojik olarak yaratilmig higbir
varlik tanriyla ortak unsura sahip degildir. [... Dolayistyla] tek egemen tanridir, mahluklarin varligi
tamamen onun iradesi ve hitkkmiindedir” Demirci, Kabalacilik, s.17.

411 *Rabbinik anlayistan biitiiniiyle ayrigan Kabala yaratilis kurami ve diisiince sistemi, Islam
Tasavvufundaki sudur teorisi ile benzesmektedir. Kabalaci sudur teorisi erken donem[inde] “klasik
Yeni Platoncu bir sudur doktrinine sahipken 16. Yiizyilda Ishak Luria ile birlikte daha farkl bir sisteme
gecilmistir” Ancak Islam mistisizminden farkli olarak “Yahudi mistisizmi insan ve tanri ayniligi
konusuna sicak bakmamustir, daha dogrusu bunu agik¢a beyan etmemistir”. Demirci’ye gore “Kabalaci
kozmoloji en azindan erken donemlerde ontolojik anlamda panteistik, fakat [etik] anlamda dualistik bir
anlayisa sahipti[r]” A.e., s.17-18.

42 #pefs: “Arapga nfs kokiinden gelen nafs =& [#nfs fa'l ] “1. ruh, benlik, kimlik, can, kisi, 2. felsefede
ruhun maddeye yonelen veya hayvani diizeyi (appetitus veya spiritus appetens)” Arzulayan ve biiylik
bir istekle bir seyin pesinde olma durumunu yansilar. Temel olarak, insanin biyolojik ve bedensel tim
ihtiyaclart; arzu, istek, heves, hirs, sehvet gibi duygularin manevi adi seklinde tamimlanabilir.
(Cevrimigi) http://www.nisanyansozluk.com/?k=nefs, 20 Kasim 2017.

413 *Ornegin, Budizm’deki yasam dongiisiinii ve yeniden viicuda gelmeyi isaret eden metempsychosis
kavramu Tasavvuf’taki tenasiih’e karsilik gelmektedir. Ruhlarin gezinmesi olarak da bilinen kelime, bir
ruhun (genelde 6liimden sonra) baska bedenlere gecip yasamini siirdiirmesi demektir. Kars. Daniel
Gimaret, “Tanasukh” Encyclopaedia of Islam, Ed. P. Bearman, Th. Bianquis, C.E. Bosworth, E. van
Donzel, W.P. Heinrichs., 2. bs., t.y. Alevi arastirmaci Cinar, Miisliimanlarin, Yahudilerin ve
Hristiyanlarin aksine, Tasavvuf felsefesiyle i¢ ice olan Alevilerin cennet ve cehenneme inanmadiklarim
belirtir. Aleviler, milkemmel insan mertebesine erisen insanin (insan-1 kamil), tim yaratimin esas
kaynag1 olan ‘nur’a dondiiklerine inamirlar. Gelgelelim, biitiin Aleviler Cinar’in bahsettigi ayni
metafiziksel inanglara sahip degildir. Kars. Cinar, Alevi Adi Hz. Ali’den Gelmez, s. 19.
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Hinduizm’de purusha) ve tabi ki Parsifal’in temelini olusturan, Wagner’in Hristiyan
mitolojisinden dogrudan alintiladig1 (Jungcu terminolojiyle ‘6z’) ‘Mesih arketipinde’
karsiligin1 bulmaktadir. Zira Kabalacilig1 psikolojik kavramlarla aciklayan Jung’a
gore Adam Kadmon, aslinda egodan kopup gelmek isteyen ve dolayisiyla tanrisallikla
bulusmak isteyen benlik arketipini temsil etmektedir.*!* Gener ise diger tarafta, Adam
Kadmon olmanin “bireylerin siirdiirdii§ii yasam tarzina” bagli oldugunu belirtmis,
“varliklarin kendi iradeleri ile hareket edebilmeleri yasasi”nin 6nemini vurgulamigtir.
Dolayisiyla kisinin “Adam Kadmon haline gelebilmesi kendisine baghdir. [...]
Miikemmeli, yani Ilahi Sirri, ancak ona layik ise bulabilir”.#'* Bu, Tasavvuf

inancindaki insan-1 kdmil olmakla esdegerdir.

(2) Istenc ve Tasarim Olarak Diinya

Budist diisiinceyi Bati gelenegiyle birlestirmeyi hedeflemis olan
Schopenhauer’in iizerinde Immanuel Kant’in (1724-1804) Kopernik Devrimi (1787)
eseri Ozellikle biiyiik rol oynamaktadir.*!® Calisma odasinda Kant portresi ve
masasinda da bir Buda heykelcigi bulunmasi bu fiizyonun ve etkilesimin belki de en
belirgin gorsel izleridir.*!” Kant’in bilgi kurami ve elestirisi Wagner’in merakini
cezbetmistir ve elbette Schopenhauer’in Budist diisiinceyle olan baglantis1 da
doniisiimli olarak Kant’in felsefi goriisii sayesinde ortaya ¢ikmistir. Kant, tiim insan
tecriibesinin sadece dgrenilen kavramlar araciligiyla edinildigi ve dolayisiyla seylerin
gercekte oldugu, ya da Kant terminolojisiyle ‘kendinde sey’ (Osm. bizatihi sey. Ing.
thing in itself. Alm. Ding an sich.) olarak degil de sadece kisiye goriindiigii kadariyla
sinirlt oldugu (yani 6znel oldugu) fikrini savunmustur. Ozneden her zaman bagimsiz

ve ondan sakli olan ‘gergeklik’ ancak sahip olunan uzam, zaman ve nedensellik (space,

414 Demirci, a.g.e.,s. 25.

415 Gener ayrica, Kabala’da hickimsenin Adam Kadmon, yani insan-1 kdmil mertebesine tek bir
yasamda erisemeyecegi inancim vurgular ve ekler: “Oliimsiiz olan ruh, bedenden bedene gegerek,
miikkemmeli arar.” Gener, a.g.e., $.49.

416 (Cevrimici)
https://oregonstate.edu/instruct/phl201/modules/Philosophers/Schopenhauer/schopenhauer.html, 5,
Subat 2018.

417 Julian Young, “Arthur Schopenhauer: ilk Avrupali Budist” Cev. M. Kaan Erdogan, (Cevrimigi)
https://dusunbil.com/arthur-schopenhauer-ilk-avrupali-budist/, 5 Ocak 2018.
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time and causality) kavramlar1 lizerinden algilanmaktadir. Dolayistyla bes duyudan
bagimsiz olarak hicbir sekilde erisilemeyecek evrensel ‘gergeklik’, akilsal ya da
duyusal yontemlerle ulasilabilecek bir olgu degildir. Kant, duyularin ve 6znelligin
goreliligini asarak tipki fizikte oldugu gibi felsefede de herkesge kabul gorebilecek bir
bilgiye ulasmay1 hedeflemistir. Insanin duyulariyla algiladig1 fenomenin (gériingii)
karsisinda, seyin kendisi, yani numen (6z) vardir. ““Oz’e herkese gore degisebilen
deneyim ile ulagilamaz. Yani dis diinyadaki seyler gorindiikleri gibi degildir.”*!8
Kant’a gore ulasilabilecek tek sey (a priori) zihinde yer alan evrensel yasalardir.
Schopenhauer, Kant’in felsefe tarihinde ¢igir acan bu ¢oziimlemesini Budist
doktrinin diinyanin bir yanilsama oldugu fikriyle yaratici bir sekilde bir araya getirmis
ve kendi felsefi goriisiinii ortaya koymustur. (Budist doktrin ve Dogu mistisizminin
onemi de bu noktada on plana ¢ikmaktadir: Zira bu dgretilere gore ezoterik bilginin
akil yoluyla degil, diinyevi siradanliklarin 6tesine gecen bir zihin agilimi ve kalp
yoluyla igsellestirilmesi gerekmektedir.) Schopenhauer’in bu fikri Istenc ve Tasarim

Olarak Diinya eserinin ilk paragrafinda agikca goriilmektedir:

“’Diinya benim tasarimimdir’. Bu, [tipki Oklid’in matematiksel dnermeleri
(axioms) gibi] yasayan, bilen her sey i¢in gecerli bir dogruluktur. Gelgelelim,
bu dogrulugu diisiiniilmiis olmaya, soyut bilince ancak insan getirebilir. insan
bunu gergekten yaparsa, onda felsefi yargi giicii gelismis olur. O zaman da
insan i¢in sunlar agiklik kazanir, kesinlesir: O, gilinesi, yeryliziini
bilememekte, yalmizca gilinesi gbren gozii, yeryliziinii duyumsayan eli
bilmektedir, onu kusatan diinya olsa olsa tasarim olarak vardir- acikgasi,
diinya, ancak bagka bir seyle iligkisi iginde, tasarimi kavrayan bir[e]yle
iliskisinde vardir, bu da kendisidir.”*!”

Paragrafin da belirttigi gibi, her sey sadece kisinin algisindan ibaret
oldugundan tecriibe edilen ger¢eklik de kisinin tasarimi olan diinyadan baska bir sey
degildir. Ornegin politik goriisler baglaminda, insanlarin hali hazirda ‘dogru’ olarak
gordiikleri ve inandiklar ‘gergek’lerini ele aldigimizda, x partiye inanan insanlar ile y
partisinin taraftarlarinin tipatip ayni olaya, ayni sosyoekonomik verilerle bakip,
birbirinden tamamen farkli sonuglar ¢ikarimlamasi son derece karsilagilan bir

durumdur. Bu 6rnekle bagintili olarak, Schopenhauer, politik kosullara oranla bireysel

418 (Cevrimigi) http://www.dmy.info/kendinde-sey/, 7 Aralik 2017.
499TD, 5.8.
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etkinin, tasarim olan diinyay1 daha fazla etkiledigini sdylemektedir. Sahip olunan
zaman, mekan ve nedensellik kavramlar1 ve bununla beraber kisinin bedenine ve
eylemlerine dair algisi, hepimizin ‘diinya’ dedigi tasarimin bi¢cimlendirici parcalarini
olusturmaktadir.

Schopenhauer’e gore “Kant’in biliylik hizmeti, goriiniisii kendinde seyden
(Ding an sich) ayirmasidir”.*? Ancak buna ragmen Kant’ta eksik olan taraf, onun
“gOriinligiin tasarim olarak diinya, kendinde seyin ise [isten¢] oldugu bilgisine
ulasamamas1”dir.*?! Oysa Schopenhauer i¢in kendinde seyler isteng-ten ibarettir.
Bununla birlikte, Kant’in ‘kendinde sey(ler)’ kavraminin hicbir zaman
bilinemeyecegine dair verdigi yanit Schopenhauer’i tatmin etmemis, gercekligin

99422

“seylerin gorlinen ylizeyinin altini kazarak ulagilabilecegini savunmustur.

Felsefenin, gergeklik hakkinda bilimden, sagduyudan veya dinden daha derin bir
aciklama getirebilecegine inanan Schopenhauer, Kant’in bahsettigi ‘kendinde seylerin’

goriintlisiinden ayr1 olmasi sorunsalini radikal bir i¢ebakis yontemiyle ¢ozmiistiir:

“Govde [yani beden], bilginin 6znesine iki biisbiitiin ayr1 yoldan verilir. O[,]
govdeyle 6zdesligi araciligi ile birey olur. Govde, anlayan algida bir tasarim
olarak, nesneler arasinda bir nesne olarak verilir. O da nesnelerin yasalarina
baglidir. Gévde, ayn1 zamanda, herkes i¢in biisbiitlin farkli bicimde, dogrudan
bil[iJnen varlik olarak verilir. O, [istenc] sdzciigiiyle de gosterilir. [Istenc-in]
her gercek eylemi, 6ncelikle gévdenin bir devinimidir. [Isteng-in] bu kuralin
disinda kalan gergek bir eylemi yoktur. O, bir eylemi, eylemin aym1 anda
kendisini govdenin bir devinimi olarak ortaya ¢ikardiginin farkina
varmaksizin gercekten isteyemez. [Istenc-in] eylemi ile gdvdenin devinimi,
nesnel olarak bilinen, nedensellik bag ile birlestirilen iki ayr sey degildir.
Onlar neden-sonug iliskisi icinde degildir. Biitiiniiyle degisik iki yoldan - bir
yandan dogrudan aracisiz olarak, bir yandan da anlama yetisindeki algida -
verilseler de onlar birdir, aynidir. Gvdenin eylemi, nesnelesmis yani algiya
giren istemenin eylemi[nden baska bir sey degildir].”*?3

Schopenhauer, tasarim olarak goriinen diinyanin daha derin bir seviyede
‘isteng’ olarak, oncelikle de kendi bedensel (“gdvdesel”) eylemlerimizden gelen

bilingle agiga cikan bir olgu oldugunu belirtir. Ornegin, dissal olarak algilanan

420 Cetin Tiirkyilmaz, “Kant’ta ve Schopenhauer’de Kendinde Sey,” 1998, (Cevrimigi)

http://felsefet.home.uludag.edu.tr/kaygi/dergi002/3-2.pdf, 2 Nisan 2018,
21 A

422 Young, a.g.e.

423 0TD, 5. 41.
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bedenimizin dncelikle bir yiyecegi gordiigiinii farkedebilir, daha sonra ikinci adim
olarak ona uzanan elimizi gdzlemleyebiliriz. ilk ve ikinci adimlar arasindaki
baglantinin bir muamma olmamasi, sahip oldugumuz tek biling formunun bu
olmamasindan kaynaklanmaktadir. Zira igsel deneyimlerimiz yiyecegi goérme
algimizin ardindan gelen uzanma eyleminin sebebinin yeme arzusu oldugunu
bilmektedir. Dolayisiyla bu i¢ gozlem, kararlarimizi sekillendiren ve bizi eylemde
bulunma haline sokan itkinin temelde isten¢ yani, hisler, duygular ve arzular (ve
bunlar1 yerine getirebline bedenle baglantili) oldugunun ayirdindadir. Kienzle’nin
belirttigi gibi, “kendimizi bedensel varliimiz (corporality) ve 6z bilincimizin (self-
consciousness) ikileminde algilayabilir ve kendi bedenimizi, bizim disimizdaki
herhangi bir nesne gibi gorebiliriz. Ancak bedenimiz de 6z bilincimizi olusturan bir
sebeptir ki daha da 6nemli olarak bu 6z bilinglilik, Schopenhauer’in kitabinin en
onemli iki unsuru olan isteng (will) ve arzu (desire) giiglerinin de sahibidir”.*?*
Schopenhauer, var olma isteng-ini (will to exist), benligin O6tesinde, onun
iizerinde ve onu kontrol eden bir mekanizma gibi goriir. Seviyesi herkese gore
degismekle beraber dogada isteng-in etkisi kagimlmazdir. Isteng, diger bir deyisle
diinyanin en temel prensibidir ve var olan tiim seylerde- tas, bitki, hayvan ve
insanlarda- etkin haldedir. Tiim varliklar isteng-in nesnelesmis (objectified) halleri
olmakla birlikte sonsuzdur ve bu isteng uzam, zaman ve nedenselligin diginda varligin
ve islevini siirdiiriir. Istenc, tiim olgularda benzesik haldedir ve bu nedenle de daha
derin bir boyutta aslinda 6zilinde birlik (unity) iginde varligin siirdiiriir. Schopenhauer
sundugu bu kavramla, yersiz miinakasa alanim1 birakmis, kati anlamdaki felsefe
disiplinini terk etmistir. Bunun sebebi de kendi diisiinselligini mistik (gizemci) bir yola
dogru ilerletmis olmasi ve aslinda isteng-in metafiziginin (metaphysics of the will)
kendi basma bir ‘din’ niteligi kazanmasindan kaynaklidir.*?® Béylelikle Isten¢ ve
Tasarim olarak Diinya, iddial1 bir durus sergileyerek (en azindan felsefe alaninda
yetkin kimseler i¢in) din olgusunun gereksizligini vurgulamis olur. Schopenhauer’dan

etkilenmis bir filozof olarak Wagner de eserin bu metafiziksel argiimanini kendince

424 Kienzle, a.g.e., .86
425 iTD, 5. 87-92.
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icsellestirmis ve daha sonra gelistirdigi teolojik altyapisiyla birlikte Parsifal’de
Hristiyan mitolojisi tizerinde uygulamigtir.

Hayatin 6zii olarak isteng, kendini 6n plana ¢ikarmak ister. Isteng-e karsi
cikabilecek tek sey ise akildir. Schopenhauer bu catismay1 “gdzii gorebilen topal bir

adam1 omzunda tasiyan giiglii bir kor”#26

analojisiyle agiklar. Tipki kor bir devin
omuzlarinda dolagan, gérebilen ama sakat bir adam gibi akil, caresiz ve muhtagtir fakat
seylere hakimdir. Bu nedenle siradan idrak bireyin isteng-ine, diger bir deyisle kisinin
egoist ugrasilarina kole olmus durumdadir. Bu bilis her seyi nedensellik baglaminda
algilar; biligsel olarak temsiller diinyasin1 uzam, nedensellik, psikolojik, mantiksal ve
matematiksel agiklama bigimleriyle kosullar.?”

Schopenhauer’in diisiincesine ickin bir baska onemli 6zelligi de yukarida
bahsedilmis olan karamsarlik (pessimism) karakteridir. Young’in incelemesinde
belirttigi gibi, “Schopenhauer’in [en biiyiik] kesfi, yasamin altinda yatan ‘6z’{in, [yani]
yasam isten[¢-]inin mutluluk olmadigidir. Zira, Buda’nin ‘Doért [Soylu] Gergek’in
ikincisinde soyledigi gibi, isteng aci ¢ekmektir. ‘Gergek’lerin ilkinde [belirtildigi]
lizere yasam 1stirapsa, Schopenhauer bundan ‘var olmamanin bizim i¢in daha iyi
olacag1’ [karamsar] sonucunu ¢ikarir.”*?® Diisiincesinin bu karamsar karakteri, zamani
ve uzami asan tek bir isteng-in, zamana ve uzama bagl sayisiz nesnelere boliinmesi
(insan, bitki, hayvan vb.) teorisinin bir sonucudur. Schopenhauer zaman, uzam ve
nedensellik  formlart araciligiyla tecriibe ettigimiz dliinyamizi  principium
individuatonis (bireylesme ilkesi) olarak tamimlar.*? Istenc, “bu [ilke] aracilig1 ile
kendini sayisiz bireyde ortaya koyar.”*** Schopenhauer “[i]sten[¢-]in (¢ogunlukla) ac1
cekmek oldugu seklindeki iddiasin1 desteklemek iizere iki baglica argiiman
[gelistirmistir]: Birincisi... rekabet arglimani’. .., ikincisi ise ‘stres ya da can sikintisi
arglimani’dir.”#3! Bu fikre gore, ayn1 anda ayni yerde sayisiz birey yasamak istedigi
icin bir catisma dogar. Darwin’in Schopenhauer’den elli yil sonra ortaya koydugu

survival of the fittest (en giiclii olanin hayatta kalmasi) ilkesi bu teorinin temelini

426 yTD, 5. 111
27 Ae., 109-112.
428 Young, a.g.e.
29 11D, 5. 56
430§D, 5. 246-47
431 Young, a.g.e.
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olusturmaktadir. “Evrendeki her seyin oziinde bencillik vardir™*?

diyen
Schopenhauer’e gore diinya, son derece ¢etin bir rekabetin hakim oldugu, bir canlinin
ancak digerini yiyerek hayatta kalabildigi (insanlar hayvan ve bitkileri, hayvanlar da
hayvan ve bitkileri yemektedir) ve tiimel olarak bu nedenle tiim canlilarin doganin
yikict giiciine bagli olarak yagamaya mahk(im olduklar1 bir sistemden ibarettir. Her
bireyin edimi ve giidiileri son derece egoist (bencil) bir kuvvet tarafindan
yonetilmektedir ve birey kendi hayatini saglama alabilmeyi bir digerinin hayatin1 yok

ederek basarabilmektedir. Schopenhauer fikrini su sézlerle 6zetlemistir:

“Gergekten de dogal bakis agisindan, birey kendi varolusu, kendi esenligi
ugruna her seyi kurban etmege hazirdir. Birey kendini korumak, okyanustaki
bu damlay1 biraz daha biiyiitmek icin diinyay1 yok etmege hazirdir. Bu egilim
bencilliktir. [...] Bu nedenle [bireyin] kendi varligi, bu varligin korunmasi
biitiin &tekilerin varligindan daha 6nemlidir. Herkes kendi 6liimiine diinyanin
sonu diye bakar. Oysa tanidiklarimin 6liimiinii, onunla bir 6l¢iide kisisel
iligkisi yoksa, kendisininkiyle karsilastirildiginda ilgilenmeye degmeyen bir
konu sayar.”**3

Doganin, sistemini asir1 niifus sayesinde koruyabildigini heniiz evrim teorisi
ortaya konmadan once gozlemleyen Schopenhauer’e gore catiski “doganin tiimiinde
hiikkiim siirmektedir” ve “doga ancak didisme araciliiyla varolabilir”.*3* Dolayisiyla
“korku, ac1 ve oliim, iyiliksever bir diizenin tek tiik aksakliklar1 degil fakat dogal
ekosistemin ayrilmaz bir pargasidir.”** Zira doga, tiirlerin hayatta kalabilmeleri i¢in
yeterli miktarda ‘av’ meydana getirirken, avcilar1 beslemek i¢in fazlaliklar
iretmektedir. Gelgelelim, isteng-in sebep oldugu egoizme ragmen, “uygarligin, insan
tiiriine saygi gostererek doganin merhametsiz vahsetini bir dereceye kadar 1slah ettigi

dogrudur. Yine de 6ziinde, insan toplumu bir yarigma alanidir”.43

i. Can Sikintisi

Isteng-in diger argiimami olan ‘stres ya da can sikintis1 argiimani’nda

Schopenhauer, doganin acimasiz dongiisii ve kolektif ac1 ¢ekisten uzaklasip bireye

241D, 5. 246.
433 ITD, s. 246-247
B41TD, 5.90.

435 Young, a.g.e.
436 Ae.
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egilerek onu anlamaya ¢alismistir. Tatmin edilmemis her arzu bireyde kapanmayacak
bir ‘eksiklik’*7* hissi yarattigindan ve eksikliklerin de tamamen kapanmasi higbir
zaman miimkiin olmayacagindan kisi ac1 gekmektedir. Bu, biyolojik ve psikolojik her
tiirlii ihtiyag icin gegerlidir: Ornegin a¢ olan bir kisinin yeme istenc-i doyuma
ulasmadig gibi cinsel agidan ag olan bir insanin sehvet isteng-i talepkardir. Insan ile
hayvanin tiim varliginin istemek ve erigilmesi gereken arzular oldugunu sdyleyen
Schopenhauer’e gore, arzularin tatmin edilmesi kosulunda da ac1 sonlanmamaktadir.
Zira,
“biitlin istekleri[n] temeli gereksinimdir, eksikliktir - kisacasi acidir. Sonug
olarak insanin da hayvanin da dogas1 kaynagindan, 6ziinden aciya baghdir.
Ote yandan, doyumlar1 dogrudan, ¢abucak oldugu igin isteginin nesneleri
olmazsa insanin {istiine korkung bir bosluk, can sikintisi gelir. Agik¢ast onun

dogasi, varliginin kendisi, onun i¢in katlanilmaz bir yiik olur. Béylece onun
yasamu, bir sarkag gibi, ac1 ile sikint1 arasinda bir ileri bir geri gider gelir.” 43

Schopenhauer’e gore, doyuma ulasan arzunun akabinde bireyi kisacik bir nese
veya esriklik hali takip eder. Ancak bunun ardindan gelen “korkung bosluk ve can
sikintis1” bireyin alt edilmesine sebep olur. “Bu durum, ozellikle sekste gozle
goriiliirdiir; yine Romalilarin bildigi gibi, post coitum omne animalium triste est:
Seksten sonra tiim hayvanlar hiiziinliidiir. Bundan dolay1, yasam, biri yoksunluk diger

can sikintisi olan iki tiir 1zdirap arasinda ‘sarkag¢ gibi sallanir.””*° Schopenhauer

437 Kars. Jacques Lacan, Psikanalizin Dort Temel Kavrami: Seminer 11. Kitap, Metis Yayinlari,
1964. Cev. Niliifer Erdem, 2013, s. 32-95. Fransiz postmodernist diisiiniir ve psikanalist Jacques
Lacan’in “olma eksikligi g¢ekmek/olamamak (le manque-d-etre)” kavrami, psikanalitik agidan
Schopenhauer’in isteng-in tatmin edilememesi ve egonun bir yanilsamadan ibaret oldugu fikrini
karsilamaktadir. Odipal donem oncesinde (pre-oedipal stage) kisi kendini ilk defa ayna karsisinda
gordiigiinde, bu dissal ve yabanci goriintiiyii bedeninin ve kimliginin kendisi olarak tanimlar. Bu ger¢ek
bir ayna yansimasi da olmayabilir: bir fotograf, televizyondaki bir insan figiirii veya kisinin karsisinda
duran yasca daha biiyiik ve fiziksel agidan daha gelismis baska bir figiir de bunlara 6rnektir. Fakat bu
goriintii her zaman bir yanilsamadan ibarettir ve bir yabancilagmadir: insanin kendine olan ilk
yabancilagsmasi. Bu durum, kisinin ger¢ekte oldugundan daha gii¢lii, daha biitiin ve daha iistiin oldugu
yanilsamasini da beraberinde getirir. Dolayisiyla Lacan’a gore benlik (ego) olusumu her zaman ‘sahte’
bir olgudur ve i¢imizdeki hi¢bir zaman yeri doldurulamayacak ‘eksik’i gizlemektedir. Bu siireg, sadece
erken ¢ocuklugu degil tim yasam dongiisiinii sekillendirir. Kisi 6lene kadar bu evreyi tekrar tekrar,
baska simgesellikler ve goriintiilerle farkli sekillerde yasamaya devam eder. Bu, aslinda insanin ilk
travmasinin kendini siirekli tekrarlamasi anlamina gelir; bu isteng, siirekli olarak bir seylere ait olma,
onemsenme ve gii¢ sahibi olma arzusunu tetikler. Kisacas1 ‘6z’ (self), postmodern kuramin da belirttigi
iizere, hi¢gbir zaman var olmamuistir; 6z, sadece modernist bir yanilsamadan ibarettir.

$¥iTD,, 5. 231

439 Young, a.g.e.
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felsefesinde ve Budist teolojide Oonemli bir yer tutan ‘insani ¢ikmaz’ (human
predicament) kavramini son derece siirsel bir dramatizmle dile getirmistir: “Aci ile
sikintt [insanin] yapildigi 6gelerdir. Bu, su gozlemle hos bir bicimde dile getirilir:
Insan biitiin acilar1, iskenceyi cehenneme yolladiktan sonra cennette can sikintisindan

bagka bir sey kalmamigtir.”#40

‘Insani ¢ikmaz’, “kisisel bir Tanrr’ya isyan etmek veyahut yasalarin geregini
yerine getirmemekten kaynakli bir giinah, su¢ ve lanetlenme durumu degil; kisisel
olmayan karma’nin (impersonal karma) agir yiikiinden kurtulamamak ve samsara
dongiisiinden ¢ikamamak™ ##! anlamina gelmektedir. Bu kavram daha ileride Parsifal
tizerinden baglantilar1 kurulacak olan, Yahudi-Hristiyan teolojisindeki ‘Adem’in
giinaht’ ile hikayelestirilmistir. Sonu¢ olarak, Budist gelenegi takiben, tiim dogal
varliklarin en i¢ Ozlerinde biitiinlik ve birlik iginde olduklarin1 sdyleyen
Schopenhauer’e gore, yasama isteng-i kendiyle savas halindedir ve igrek olarak 6z
yikim (self-destruction) kodlarini barindirmaktadir. Bu son derece temel sebepten
dolay1 isteng, farkli nesnelerde kendi yikim dongiistinii devam ettirdikce diinya stirekli
olarak iiretilen aci ile dolu olacaktir. iste Schopenhauer’in karamsarligimin &zii

buradan gelmektedir.

b. Schopenhauer’e Evrimsel Bir Bakis: Homo Sapiens ve
Cikmazlan

Schopenhauer’in isten¢ ve aci kavramlarina son derece giincel bilimsel ve
evrimsel bir bakis agis1 getirmek de miimkiindiir. Insan irkinin Homo Sapiens tiiriine
evrimci bir bakis gelistiren ve Hayvanlardan Tanrilara: Sapiens (2012) eserinden
sonra yazdigt Homodeus (2016) kitabiyla da insanin gelecegine dair dikkat cekici
okumalar yaparak tiim diinyada yank1 uyandiran tarihgi-yazar Yuval Noah Harari’nin
biyolojik olarak insanin mutluluk kavramina dair analizleri Schopenhauer’in teorisine
onemli bir perspektiften 11k tutmaktadir. Budizm’in ‘arzudan kagimma’ ilkesini,

Epikiir’ti, Bentham ve Mill’in insan mutluluguna dair goriislerini inceleyen Harari,

440 41D, 5. 231.

441 Gerald R. McDermott & Harold A. Netland, Theology of Religions, An Evangelical Proposal,
New York, Oxford University Press, 2014, s.111.

172



mutlulugun psikolojik acidan nesnel sartlardan ¢ok beklentilere bagli oldugunu ve
celigkili bigimde insana ac1 veren seyin sartlar iyilestikge beklentilerin de giderek
biiyiimesi oldugunu sdyler. Insanhigin &zellikle son elli yilda gegirdigi muazzam
sosyal degisimlere ve kazanilan teknolojik ivmeye ragmen binlerce yil Oncesine
kiyasla hi¢c de tatminkar ve kanaatkar bir tavir sergilemedigi, aksine bunun,
beklentilerin daha da biiylimesine sebep oldugu gozlemlenmektedir. Harari, bunu
biyolojik olarak beklentilerimizin ve mutlulugumuzun ekonomik, sosyal ya da politik
kosullarla degil biyokimyamizla belirlenmesine baglamaktadir. Harari, Epikiir’iin
insanin haz aldig1 ve aci ¢ekmedigi siirece mutlu oldugu fikrinin Jeremy Bentham
tarafindan da benimsendigini, dolayisiyla dogay1 sadece iki efendi olan haz ve acinin
yOnettigi teorisini sunar. Mill’e gore de mutluluk acinin yoklugu, yani hazzin
kendisidir ve bu yiizden de haz ve acinin 6tesinde iyi ve kotii diye bir sey yoktur.
Harari buradan yola c¢ikarak, iyi ve kotiinlin din veyahut milliyetgi bir sdylem
tarafindan belirlenmesinin kandirmacadan bagka bir sey olmayacaginin altini gizer.
Bu tarz bir diisiince Epikiir doneminde kabul edilemezken 21. yiizyilda artik bilimsel
bir gerceklik haline gelmistir. Harai, insanin ac1 ¢gekisi ve haz alisina dair bu bilimsel

savini son derece radikal bir biyokimyasal siireci ortaya koyarak aciklar:

“Yasambilimlerine**** gére mutluluk ve 1stirap bedensel duyumlarin farkls

dengelerinden ibarettir. Higbir zaman dis diinyadaki olaylara tepki vermeyiz,
aksine sadece bedenimizin duyumlarina cevap veririz. Kimse igini kaybettigi,
bosandig1 ya da savas ¢iktig1 icin gekmiyor acty1. Insanlar1 mutsuz edebilecek
yegane sey kendi bedenlerindeki nahos duyumlardir. Isini kaybetmek tabii ki
depresyonu tetikleyebilir ancak depresyonun kendisi zaten nahos bedensel bir
duyumdur [...6fkenin kendisi soyut degildir.] Ofkeyi daha da rahatsiz edici
ve katlanilmaz hale getiren, viicutta terleme ve gerginlik olarak ortaya
¢ikmasidir™**

Harari’nin bu aciklamast Schopenhauer’in isteng-in bedenle olan iligkisine 11k
tutmaktadir. Siirekli haz alma pesinde oldugu icin, tatmin edilmeyen her istek ve

doldurulmayan her bosluk yiiziinden beden, daha biiyiik bir gerginlik, 6fke, hiiziin vb.

442 (ing. Life science) Yasambilimler: Yasayan organizmalari arastiran bilim dallarinin yani sira
biyoetik gibi konularla da ilgilenen disiplenlerarast bir alandir. Biyoloji bilimleri merkezde olmak
iizere, molekiiler biyoloji ve biyokteknoloji gibi bagliklarin gelismesiyle Ozellesmis ve cesitli
iniversitelerde ayri kiirsiiler kurulmustur. Yuval Noah Harari, Homodeus: Yarinin Kisa Bir Tarihi,
Istanbul, Kolektif Kitap, 2016, s.47.
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hislerle i¢inde bulunulan nahos ve istenmeyen duruma tepki vermektedir. Bedenimizin
ve varolusumuzun hissedilebilirligi sadece beynimizin algisiyla smirli oldugunu

sOyleyen Schopenhauer kitabinda sdyle yazmistir:

“Nesne olarak, agikcasi siiresi olan, uzayda yer kaplayan, eyleyen olarak ben,
kendi gévdemi ancak beynimin algisinda bilirim. Gdvdem, duyularla, onlarin
sagladig1 verilerle beyne iletilir, algilayici anlama yetisi, etkiden nedene
gegerek islevini yerine getirir. Boylece anlama yetisi, gdvdeyi goren goz ya
da gbvdeye dokunan el aracilig1 ile, yer kaplayan siiresi olan bu gévdeyi kurar.
O, uzamda kendisini benim govdem olarak sunar [...G]ovdenin varligina
iligkin...genel duygu, (kendini bilmedeki gibi) ancak iste[n¢] ile iligkide, -
acikcasi hos ya da hos olmayan olarak- dogrudan vardir. Bu duygu, iste[ng]
eylemlerinde etkin olarak vardir.” **

Isteng-in bedenden ayrilmazlig1 ilkesini bu sekilde agiklayan Schopenhauer’in teorisi
Harari’nin bahsettigi, arzularin tatmin edilmediginde bedende “nahos” durumlara
sebep olmasi biyokimyasal gerceginin adeta felsefi bir terciimesidir. Harari, bu
noktada tartigmay1 bir adim ileriye gotiirerek bilimin, insanlarin hayatta istedikleri
seyleri elde ettiklerinde, hatta yillarca pesinde kostuklar1 gercek aski bulduklarinda
bile mutlu olmadiklarin1 dogruladigin1 yazmstir. Elbette bu argiimandaki haklilik pay1
kayda degerdir. Nitekim, ¢ogu insan yasamlarinda ya giivensizliklerinden kaynakli
aldatilma ve terk edilme korkusu yasamaktadir ya da bencilliklerinden dolay1 her seyin
diledikleri gibi gelismesi icin bitip tiikenmek bilmeyen bir isten¢ duymakta veya
duygusal ve fiziksel baska arayislarla i¢cinde bulunduklar1 durumla yetinmeme egilimi
gostermektedirler.

Monogam bir iligkide deneyimlenen sevgi, giiven, sefkat gibi hisler veya yillar
icinde paylasilan ortak bir hayat gibi, zaman i¢inde siradanlagabilecek durumlar, yeni
bir bedenin gizemi ve onu kesfetmenin heyecani karsisinda ¢ogu zaman tekdiize ve
duragan goriinebilmektedir. Diger bir deyisle bir gemici icin giivenli limanlara
nazaran, firtinali denizlerin ardinda kesfedilecek gizler daha ¢ekici gelebilmektedir.
Iste bilim tam da bu ‘insani ¢tkmaz’a parmak basmaktadir, der Harari. Biyokimyamiz,
insan1 sadece ve sadece tek bir seyin memnun ettigini ileri siirmektedir: bedensel
hazlar. Schopenhauer’in ‘can sikintis1’ arglimani tam da bu noktada devreye girer, zira

bilimsel olarak hos duyumlar kisa siirede tekrardan nahos duyumlara evrilmektedir.

444 41D, 5.21, 22.

174



En biiylik terfiyi aldigimizda, o bekledigimiz golii attigimizda, istedigimiz rolii
kazandigimizda, en sevdigimiz yemeyi istahla yedigimizde veya ¢ok begendigimiz bir
partnerle cinsel doyum yasadigimizda yasanilan kisacik coskulu bir andan sonra o
coskun hisler nihai olarak tek seye mahkumdur: dibe ¢okmek. Oyleyse, der Harari,
stirekli olarak yeniden ve yeniden farkli bedenlerle seks yapmak, yeniden terfi almak
ve yeniden o cosku verici hisleri ne yagsatacaksa yasamak gerekmektedir. Anacak bu
miimkiin olmadigi i¢in {izgilin ve gergin hissetmek kaginilmaz olacaktir. Harari, bunu

“evrimin bir hatas1” olarak tanimlar:

“Tiim bunlar aslinda evrimin bir hatasi. Biyokimyasal sistemimiz nesiller
boyunca mutlulugumuzu degil, sag kalma ve iireme ihtimalimizi arttiracak
sekilde evrildi. Biyokimyasal sistemimiz, sag kalmaya, {iremeye yardimci
olan davramislar1 haz veren duygularla odiillendirir. Bunlar sadece gegici
hilelerdir. Aglik hissinden kurtulmak ve keyifli orgazmlarin tadim ¢ikarmak,
yemek ve es bulmayi gerektirdigi icin miicadele ederiz. Ancak haz veren
duygular ve keyifli orgazmlar ¢ok uzun slirmez, o anlarn tekrar yagsamak
istiyorsak disar1 ¢ikip daha fazla yemek ve es aramamiz gerekir” 443

Evrimin tiim insan ve hayvanlar1 genis bir yelpazeye yayilmis hazlarla kontrol ettigini
sOyleyen Harari, biliminsanlar1 tarafindan yapilmis bir sigan deneyini 6rnek verir:
Deneyde, beyinlerine elektrotlar baglanmig sicanlara bir pedala basarak
heyecanlanacaklar bir diizenek kurarlar. Bunun yani sira bir de lezzetli yemek parcasi
bulundururlar. Pedala basma ve leziz yemek arasinda se¢im yapma tercihi olan
sicanlarin  yorgunluktan ve agliktan bitkin diisene kadar pedala bastiklar
gozlemlenmistir.**® Siiphesiz, insanlarin da basarinin, orgazmin veyahut paranmn
pesinde kogmalar1 bu sicanin kaderine benzetilebilir. Zira evrimsel gelisim, insan1 ve
diger hayvanlari tim bu hedeflere erisim konusunda heyecan ve hazla édiillendirmeye
devam edecektir. Ancak alinan haz, bu deneyde goriildiigii gibi varligr her zaman

doyuma gotiirmeyebilir. Leziz yemegi yiyip hayatta kalmaktansa, pedala basip haz

445 Harari, a.g.e., 5.49.

446 Oliver Turnbull ve Mark Solms, The Brain and the Inner World [Ibranice], Tel Aviv, Hakibbutz
Hameuchad, 2005, 5.92-96; Kent C. Berridge ve Morten L. Kringelbach, “Affective Neuroscience of
Pleasure: Reward in Human and Animals,” Psychopharmacology, 199, 2008, s. 457-80; Morten L.
Kringelbach, The Pleasure Center: Trust Your Animal Instincts, Oxford, Oxford University Press,
2009.

175



almak tercih edilebilmektedir. Harari’nin deyimiyle “evrimsel hata” canlilarin ve
elbette insan irkinin beyniyle bdyle bir oyun oynamaktadir. Gelgelelim, eger tiim
hedefler sadece stres ve gerginlik gibi nahos duygular yaratsaydi kimse Everest’in
tepesine ¢cikmak istemezdi. Salgilanan adrenalin tiim engelleri gérmezden gelmeye, en
azindan risklerin goze almmaya degecegi konusunda bizi ikna eder. Ancak sorun,
Schopenhauer ve Budist 6gretinin de belirttigi gibi, bunun insan i¢in bir kisirdongii
yarattigidir. Zira biyokimyamiz az Once yasadigimiz hazzi hatirlama iizerine
programlanmamustir. Evrimsel 6diiliimiizii alabilmek icin her giin yeni bir heyecan
pesinde kogsma egilimi kacinilmazdir. Defalarca pedala basan siganlar gibi arzu
pesinde kosan herkes kendi psikolojik veya fizyolojik yikimini getirecektir, ¢linkii
Harari’nin dedigi gibi ‘diiniin miicadeleleri bugiiniin bezginligi’ haline gelmektedir.*4?

Epikiir (M.O. 341-270) de 2300 yi1l énce sinirsiz bir haz arayisinin insani
mutluluktan ¢ok sefalete siiriikleyecegini sdyledigini yazmistir. Elbette ondan 6nce de
Buda Shakyamuni ortaya koydugu dort soylu gercekte, daha da keskin bir tavirla
arzunun ve haz pesinde kosmanin 1stirabin tam da sebebi oldugunu savunmustur.
Dolayisiyla ne kadar ¢cok haz arayisinda olunursa sefaletin boyutunun da o denli
artacagi fikri temeldir. Bundan dolay1 insanlar ger¢ek mutluluga erismek istiyorlarsa
haz arayislarin1 hizlandirmak yerine aksine yavaslatmalidir. Harari, Budizm’in bu
goriisiiniin evrimsel agidan son derece mantikli goriindiiglinii ve biyokimyasal a¢idan
cok fazla ortakliga sahip oldugunu belirtmistir. Zira Buda’ya gore zihin meditasyon
yontemiyle, tiim arzularin gegiciligi konusunda ikna edilebilir ve egitilebilirdir:
“Zihnimiz, hazlarin gegici ve anlamsiz titresimlerden ibaret oldugunu kavradiginda,
duydugumuz arzuyu da kaybederiz. Hizla ortaya ¢ikip kaybolan bir seyin pesinde
kosmanin anlami ne olabilir ki?”*#4

Harari, mutluluk ve insanin arzu ¢ikmazi konusunda ahlaki, dini veyahut felsefi
bir konumlanma tercih etmemekle birlikte, 6zellikle evrimsel ve biyokimyasal
bulgularin Epikiir ve Buda’nin felsefeleriyle olan muazzam paralelligini ortaya sererek

nesnel bir yaklagimda bulunmakta; bununla baglantili olarak da okuyucunun

Schopenhauer diislincesini ve siiphesiz Parsifal’in felsefi altyapisini anlamasinda

T Ae., s. 49-50
448 A e, s 53,54.
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onemli bir icebakig ve referans olusturmaktadir. Zira Schopenhauer ve ‘karamsarlik’
diislincesiyle tanismasini bir ‘uyanis tecriibesi’ olarak tanimlayan Wagner, teolojik
altyapisini felsefi doktrinlerle besledigi gibi ayn1 zamanda donemin ¢agdas evrim
teorilerini de incelemis, eserlerinin biitiinligiinii gerek entelektiiel gerek dramatik
karmagikligini sadece miizikteki yenilik¢i ve siradist buluslartyla degil, ayn1 zamanda
diistinsel altyapisini da saglam tutarak da insa etmistir. Parsifal bunun en giizel

ornegidir.
c. Istenc-in Reddi: Estetik, Tefekkiir ve Miinzevi Yasam

Schopenhauer, ti¢lincii kitabinda isteng-in reddiyle ilgili genis spektrumlu bir
sanat felsefesi dnerir. Onceden de belirtildigi gibi yasam 1stiraptir. Dolayisiyla, insan
stirekli olarak isteng-ine bagl olarak gerceklesmeyen arzulariyla ilgili ac1 ¢cekmekte ve
gelecege dair de siirekli bir kaygi tasimaktadir. Ancak Schopenhauer’in sundugu
estetik bilingte, isteng-dolu benligin dtesine gecilmektedir. Ornegin, yiiksek kalitede
bir miizigin muhtesem armonisinin yarattig1 esriklige kapilabilir, meditasyon yaparken
zihnimizi durdurabilir ve kisacik bir an i¢in bile olsa doganin essiz renk ve giizelligini
takdir ederek tiim varolusla ayni birlik i¢in oldugumuzu hissedebilir, ask yasadigimiz
insana yazdigimiz bir siirin i¢inde kaybolurken, tiim kaygi ve acilarimizi ve isteng-
dolu bencilligimizi birakabilir ya da ay 1s18inin denizin dalgalar1 tizerindeki 1s1ltili
dansina baktigimizda yasamin inceligi ve mikkemmelligini kesfettigimizi
diistinebiliriz. Yani “Epikiir tarafindan ‘en yiiksek iyi’ ve tanrilarin mekéani olarak
degerlendirilen acisiz yerde” yasariz. Ve bu deneyimden ¢ikardigimiz sonug¢ sudur:
“Isten[¢-]i sessizlige gomiilen bir insanin hayat1 ne kadar [da] kutsal olmali; kisa bir
an i¢in degil, giizelligin keyfini ¢ikararak sonsuza dek”.*#

Schopenhauer’e gore, estetik tecriibe (yani sanat), 6znenin isteng-siz bir diinya
algisina ulagsmasini icermektedir. Kisi, bunu zekasi sayesinde, diinyay1 siradan yollarla
(iliski ve nedensellikle; istenc-in yoluyla) algilamaktan vazgecip; nerede, ni¢in, neden,
ne amagla gibi sorulardan siyrilip; olaya sadece ‘ne’ sorusuyla yaklagmakla

gerceklestirebilir. Diger bir deyisle, isteng-ten siyrilmis bir nesneler algisi, kisinin

449 Young, a.g.e.
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seylerin 0zlerinde ne olduklarimi anlamasini saglayacaktir. Schopenhauer’e gore,
estetik tecriibeye sahip olan kisi ‘bilisin saf 6znesi’ (pure subject of cognition) haline
gelir. Saftir, ¢iinkii 6znenin zekasi artik isteng-in hizmeti altinda c¢alismiyordur.
Kisinin, bireysel istenc-in koleliginden ¢ikmasi ayni zamanda ‘kisilikten soyunmast’,
yani egosundan vazgeg¢mesi anlamina da gelmektedir.

Kant’in estetik felsefesinde oldugu gibi, Schopenhauer’in gdziinde de 6zgiin
bir sanat eseri bir dahinin ya da ‘an i¢inde bir deha piriltisindan ilham almig’ kisinin
iretimidir. Dahi, dncelikle kendi hayal giiciinden yararlanip ideleri hem ger¢ek hem
de ger¢eklesmesi miimkiin olan tecriibeleri algilayacak noktaya gelir. Ardindan, teknik
becerileriyle bu ideleri baskalarinin algilayabilecegi bir forma biiriindiiriir (yerine goére
mermer, seramik, boya, siir, nota ya da yaziyla). Boylelikle, dahi kisi kendi {istiin
yetenegi ile hem gercek hem hayali seyler araciligiyla algiladigi ideleri, siradan
insanlara, yani ideleri fenomenler (goriingiiler) diinyasindan ¢ekip ¢ikarmakta gorece
zorluk geken kisilere aktarir.*>® Schopenhauer herkesin farkli seviyelerde de olsa bu

estetik algiy1 tasidigini diisiiniir, ¢iinkii ona gore,

“bu yetenek herkes[tle olmasaydi insanlar sanat yapitlarindan, onlarn
iiretenlerin  hoglandig1 gibi hoslanmazlardi, giizele, yiiceye kars1 bir
duyarliliklar1 da olmazdi. Oyleyse sunu kabul etmeliyiz: Biitiin insanlarda
seylerdeki idealar1 bilme yetisi var. Hi¢ estetik kaygi duymayan insanlar
olmadikga, sonugta onlarda da kisiliklerini bir an i¢in bir yana koyma yetisi
vardir. Dahinin siradan insana {stiinliigii, olsa olsa bu bilgi tiiriine siradan
insandan daha fazla sahip olmasidir.” 4!

Schopenhauer’a gore isteng-ten kurtulusun bir yolu diinya nimetlerinden arinip, sanata
adanan bir yagamla miimkiindiir. ‘Sanat i¢in sanat’ nosyonunu benimsemistir. Onun
icin sanatin varolus sebebi, ‘anlagilmak’ ile ilintili olmaktan ¢ikmistir. Schopenhauer,
sergiledigi ateist durusuyla sanat1 bir dine ¢evirmis, kurtulusun estetik deneyimlerde
olmas1 fikriyle sanatcilart bu dinin yeni rahipleri olarak ilan etmistir. Boylelikle,
sanat¢1 ve miisterisi arasindaki ekonomik iligski de kokli bir degisime ugramis olur:

Sanat, anlagilmak veya onaylanmak i¢in var olmadigina gore, sanat¢inin patronu da

430 §TD, 5.125-130.
S1ITD, 5.140-41.
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arttk kendisidir; kimsenin boyundurugu altinda ve siparis lizerine eserlerini
olusturmaz. Buluslarinin pesinde dalgin bir profesdr, akil hastanesinde bir Van Gogh,
ya da duymadigi halde senfoni yazan bir Beethoven gibi islerine u¢ boyutlarda
odaklanan ‘dahiler’, giindelik sikintilardan kurtulmus olur. Dahi, zekasinin
asiriligindan dolayi ayrikst bir yerde durur ki bu, onun diinyevi hayat islerinden daha
stk ve daha kalic1 sekilde g¢ekilmesine, boylelikle de seylerdeki ve insanin yasam
donglisiindeki ideleri algilamasina yardimei olur.*>?

Gelgelelim Schopenhauer isteng-ten kurtulmanin yollarini agiklarken bunun
yani sira, siradan idraktaki insanlarin her zaman var olduklarini ve bahsettigi diisiinsel

derinlige ve tefekkiire hi¢cbir zaman varamayacaklarini da itiraf eder:

“Siradan insan, doganin her giin binlercesini ortaya c¢ikardigi bir seri
iiretimdir. Daha 6nce de sdyledigimiz gibi, o, seyleri her anlamda biitiiniiyle
cikarsiz, kendisiyle ilgisiz olarak, gercek seyre dalistaki gibi gdz Oniine
alamaz. En azindan siirekli yapamaz bunu. Siradan insan, seylere, ancak
dolayli bile olsa kendi iste[ng¢-i]yle bazi iligkileri varsa dikkat eder. Bu
iligkilerin bilgisinden bagka bir sey istemez. Bunun i¢in seylerin soyut
kavramlan yeterlidir, gogunlukla soyut kavramlar daha bile iyidir. Bu ylizden
siradan insan salt alg1 lizerinde uzun uzun durmaz, dikkatini bir noktada uzun
uzadiya tutmaz. Tersine ona sunulan her seye, sandalye arayan tembel bir
adam gibi, yalnizca sunulan seyi yerlestirecegi bir kavram bulmak amaciyla
cabucak g6z gezdirir. Bundan sonrasi onu ilgilendirmez. Her seyin isini boyle
cabuk gérmesi bundandir.”**?

Ancak Schopenhauer’in karamsarlig1 bu noktadan sonra da pesini birakmaz.
Yasam istenc-ten ibaret oldugundan, istenc-in insan Olmedigi siirece tamamen
sessizlesmesi miimkiin degildir, der Schopenhauer. Young’in (2017) makalesinde
belirttigi gibi Schopenhauer’e gore “[m]iinzevi ve diisiiniir, kendilerini vita activa’dan
(aktif yasam) vita contemplativa’ya (tefekkiir [yasami]) nakletme hususunda bir
dereceye kadar basarili olabilecekleri halde, biri hayatta oldugu siirece kimse

biitiiniiyle isten[¢-]inden kurtulamaz” 4>

452 iTD, 5.126-46.
453 iTD, 5.132-33.
454 Young, a.g.e.
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Diger tarafta Kant’in kullandigi ‘kendinde seyler’ ¢ogulcu sdylemi
Schopenhauer’in elestiri oklarina maruz kalmistir: Bu cogulcu ifadenin anlamsiz
oldugunu sdyleyen Schopenhauer, yalnizca uzam-zamanin principium individuationis
(bireylesme ilkesi) yarattifini, dolayisiyla sadece uzam-zaman ve nedensellikte
dualiteden (ikilik) bahsedilebilecegini sdyler. Gelgelelim, askin idealizm
(transcendental idealism) kavramina gore uzam-zaman sadece ‘goriiniisler’i
yansilamaktadir. Bu nedenle Kant’in argiimanindaki ‘kendinde gerceklik’ ifadesinin
aslinda ‘cogulculugun 6tesinde’ oldugunu vurgular. Oysa isteng, ¢cogullugu temel
olarak alir, onu talep eder, en azindan 6zne ile nesne arasinda bir ayrim yapmak ister.
Bu nedenle isteng, birlik (unity) bilincini reddetmekte, onu yadsimaktadir.*>
Dolayisiyla, ¢ogullugun otesine gegmek, isteng-in hiikiim siirdiigii bilinglilik haline
ickin olan endise ve mutsuzluktan arinmakla esdegerdir. Cogulluktan tekillige dogru
akan alemde, birey her daim “Epikiiros’un en yiiksek iyi, tanrilarin durumu diye
ovdigii, acisizlik™® mekaninda yasar. Langdon, insana i¢kin ‘tanrisal mekan’

olgusunu mistisizmle incelikle bagdastirmistir:

“Bu, mistikler tarafindan sezgisel olarak kavranmistir. Her seyi ilahi bir
biitiinliik igerisine yerlestiren ‘panteist’ diislince, tiim mistik deneyimlerin ana
fikridir. Bu ylizden 6rmegin, Meister Eckhart’n 6grencisi vecd halindeyken
‘Efendim, Tanrilastigim**’* i¢in benimle sevinin’ diye haykirir. Hangi devirde
yasarsa yasasin, kiiltiirii ve dini ne olursa olsun tiim mistiklerin arka planda
soylemek istedigi, naklettiklerinin sanrisal (delusional) sayilarak
defedilemeyecegidir.” 4>

Schopenhauer, Uber die Grundlage der Moral (Ahlakin Temeli Uzerine-1840)

yapitinda insanlarin egoist egilimlerini nasil asacaklar1 konusunu sorunsallagtirmistir.

455 1TD, 5. 22-24;56-57.

456 1D, 5. 143.

457 *Byrada bahsedilen ‘Tanrilagsma’ fikrinin, tiim mistik inanglarla, ezoterizmle ve 6zellikle Tasavvuf
felsefesindeki ‘En-el Hak’ sdylemiyle paralelligi dikkat cekmektedir. Bkz.: Alevi dedelerinden Mehmed
Ali Hilmi Dedebaba, ‘nutuk’ formundaki siiri ve bestelenmis hali olan nefesinde “Ayna tuttum yiiziime
Ali gériindii goziime.” demistir. Bu diisiincenin Parsifal/Isa karakterindeki yansimalar1 ileride
Gnostisizm, Kabala inanc1 ve 6zellikle Schopenhauer’in felsefesi baglaminda irdelenecektir.

458 https://dusunbil.com/arthur-schopenhauer-ilk-avrupali-budist/
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Siiphesiz, bu, ilahi emirlerle ya da kosulsuz buyrukla*>°* (Kategorischer Imperativ)
elde edilebilecek bir durum degildir. Insan akilcihiginda ahlakin barmmadigini
sOyleyen Schopenhauer’e gore, tiim ahlaki eylemlerin 6zii, kitabinda alintiladig:
Latince “Neminem laede, imo omnes quantum potes, juva™® (Kimseye zarar verme,
tersine, herkese olabildigince yardim et) ifadesinde can bulur. Schopenhauer, empirik
arastirmalarin temelinde, insan eylemlerini motive eden sadece ii¢ temel tesvik edici

kavram gozetmistir:

a) Egoizm (Egoismus): Kisinin kendi ¢ikarina dair duydugu arzu
b) Kaétiiliik (Schadenfreude): Otekinin ac1 cekmesine dair duyulan arzu
¢) Merhamet (Mitleide): Otekinin refah1 ve mutlulugu i¢in duyulan arzu

Schopenhauer’e gore bu iig itki herkeste farkli ve akil almaz derecede degisken
oranlarda goriilmektedir. Bu oranlara bagli olarak itkiler devreye girecek ve eylemler

sergilenecektir,*6!

d. Merhamet (Mitleide) Etigi ve ‘flahi Ask’in (Agape) Wagner
Felsefesine Yansimalari

Schopenhauer tipki Buda gibi, acidan kagmanin bir yolunun isteng-in reddi
yani tevazu ve iffetlilik icinde yasanan miinzevi (ascetic) yasami oldugunu
diisiinmiistiir. Bu diislince, kadim zamanlardan beri tim dinlerdeki azizlerin bas
koydugu yoldur. Schopenhauer, mistiklerin bahsettigi dindeki vecd halinin isteng-e
hizmet etmeyi reddeden yeni bir tiir biling diizeyi oldugunu sdylemistir. Kisi ancak bu

sekilde isteng-ten vazgecebilecektir. Schopenhauer bu 6zgiirliige, ancak tiim yagamin

459 *Kosulsuz Buyruk: Kant, bu terimi kosulsuz ve tiim bireyler i¢in evrensel gegerliligi olan, bireyin
salt mutlulugunu ya da daha farkli kosul ve ¢ikar gézetmeyen bir ahlak yasasi olarak tanimlamistir. Ona
gore bu kategorik/kosulsuz yasa, higbir zaman bir ‘ara¢’ olarak degil, varilmasi gereken bir ‘amag’
olarak benimsenmelidir. Bu anlami dogrudan kendine igkin olan bir buyruktur. Kant, her zaman
davranislarin altinda barinan kuralin genel gecer bir kural olabilme ihitmalini talep edecek sekilde
yasanmasi gerektigini sdylemistir. Or. Tevrat’m 10 Emir’indeki “Calma (Thou shall not steal) Yasas1”
Bkz. www.britannica.com/topic/categorical-imperative

460 Arthur Schopenhauer, On the Basis of Morality. Cev. E.F.J Payne, Cambridge, Hackett Publishing,
1998, s. 147.

1 Ae.,s.29
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kimliginin genel isteng-in pargast olan ‘birlik’ oldugu fikrini benimsemekle ve
dolayistyla yasayan tim canlilara karsi merhamet (Mitleide) duymakla
erisilebilecegini sdyler. Schopenhauer’e gore merhamet, Otekinin acilarina karsi
duydugumuz, fiziksel bir his olan empatidir. Bu hisle birlikte Otekinin acisi
icsellestirilmekte ve kisi digeriyle biitiinlesik hale gelmektedir. Schopenhauer’in
dedigi gibi kisi “onunla bir sekilde 6zdeslesir.” (“auf irgend eine Weise mit ihm
indentificirt.”) Bdylelikle, “benim ve otekilerin arasinda bulunan, egoizmime bagh
tim farklilik en azindan bir sekilde ortadan kaldirilmis olur.” (“jener génzliche
Unterschied zwischen mir und jedem Andern, auf welchem gerade mein Egoismus

beruht, wenigstens in einem gewissen Grade aufgehoben.”)*6

Merhamet kavrami, ‘var olma isteng-i’ s6z konusu oldugunda tamamen
anlamsiz hale gelmektedir, zira merhamet isteng-i bastirir. Ancak bu, acidan arinmak
icin bir kefaret (redemption) araci olarak diisiiniildiiglinde metafiziksel boyutta
muazzam O6nem kazanmaktadir. Schopenhauer’e gére merhamet, diinyadaki baski ve
zulmii sonlandirmakta ve tiim canlilarin bir arada bariscil sekilde yasayabilecekleri bir
iitopya umudu vermektedir. Bu nedenle Schopenhauer i¢in merhamet; “etigin biiyiik
gizemi, Oncelikli olgusu ve sadece metafiziksel tahlilin girisimde bulunmaya ciiret
edebilecegi belirleyici isarettir.” (“das grofle Mysterium der Ethik, ihr Urphdnomen
und de[n] Grénzstein, iiber welchen hinaus nur noch die metaphysische Spekulation

einen Schritt wagen kann.”)*63

Bu kavram Wagner’in diisiinselligi ve eserleri i¢in de belirleyici bir nitelik
olusturmustur. Miizisyen ve ayn1 zamanda devrimci dostu August Rockel ve Franz
Lizst, daha sonra da Mathilde Wesendonck’a yazdigi mektuplarda, Schopenhauer’e
stirekli olarak atifta bulunmaktan c¢ekinmeyen Wagner, bu donemde devrimsel
diistincelerini terk etmis, farkl bir politik durus edinmis, yeni bir estetik konumlanma
gelistirmis ve teoloji iizerine 6zgiin diislinceler liretmeye baslamistir. Tristan ve Isolde,
Niirnberg’in Usta Sarkicilar ve tabi ki Parsifal eserlerinin biitiinii Schopenhauer’in

felsefesinin izlerini tagimaktadir. Kienzle’nin belirttigi gibi, “Schopenhauer’in

462 Arthur Schopenhauer, Preisschrift iiber die Grundlage der Moral, Ziirich, §6, s. 248.

463 “gchopenhauer, Uber die Grundlage der Moral, s. 248”1 alintilayan Kienzle a.y.
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merhamet etigi, Wagner’in Parsifal’i lizerine insa ettigi bir kilometre tag1 olmus, daha
sonraki yillarda bu etik {izerinden modern toplum ve ahlaki yozlasma iizerine yeni ve
ozgiin fikirler geligtirmistir.”*%* Bunlar, 6zellikle 20. yiizy1l baglarindan itibaren diinya
icin ciddi derecede endise yaratan ekolojik denge ve tehlike altindaki tiirleri koruma;
cevrecilik ve barigseverlik gibi bencillikten uzak, baskalarini (insan, hayvan ve bitki)

korumay1 gozeten karmasik derinlikte bir diizine fikrin toplamindan olusmaktadir.

Schopenhauer’in metafiziksel yaklasimi, dinlerin kdkenlerindeki ezoterik
anlamlar1 irdelemeyi ve bu inaniglarin tarihlerinde tiirlii arkeolojik kazilar yaparak
insanlik hallerine dair psikolojik ve evrensel ahlaki ¢ikarimlar yapmay1 hedeflemistir.
Schopenhauer, Hint dinleri olan Hinduizm ve Budizm disinda Hristiyanliga ayrica
deger vermistir. Bunun sebebi, “Hristiyanligin, varolusun dayaniksizligina ve
zayifligina isaret ederek merhametli sevgiyi (agape)*®>* en yiiksek deger olarak kabul
etmesidir.”*¢ Fransiz diisiiniir Comte-Sponville, agape’yi sevginin sinirsiz ve olglisiiz
bigimde bedeni ve insani asarak tanrisallasmasi olarak tanimlar.*®’ Fakat bu noktada
Hristiyanliktaki tanrisallik kavramina karsit olarak Schopenhauer 6nemli bir fark
yaratir: Daha once de belirtildigi gibi felsefesi ateist bir temel ilizerine kuruludur.
Schopenhauer, diinyay1 yaratan ‘kisisel bir tanri’ (a personal god) olgusunu
reddetmektedir. Ona gore diinyanin 6ziinde, onu yoneten tek sey sahsiyetsiz ve
amagsiz bir giidii olan isteng-tir. Gelgelelim Comte-Sponville’in Cinsellik, Ask ve
Oliim kitabinda sevgiye dair sdyledikleri de Schopenhauer’in felsefesinin yaratici-
Tanr1 olgusundan bagimsizligina 1s1k tutmaktadir. Zira Comte-Sponville i¢in de ‘ilahi
ask’ sozcligli dini manasi, gizemi ve muglaklifindan arindirilarak anlagiimalidir.

Ancak yazar, agape’nin 6zellikle Yahudi-Hristiyan geleneginde son derece 6zgiil bir

464 Kienzle, a.c., s. 88.

465 *Agape: Antik Yunanhlarin tanimladig1 dort agk tipinden (eros, agape, phileo ve storge) biri olan
agape olgun, fedakar, merhametli, affedici ve karsiliksiz olan aski tanimlamaktadir. Thayer sozligi
agape’yi, sevgi duyulan seyden alinan biiyiik haz, ona her seyden 6te deger verme ve onu terk etmeyi
higbir sekilde gdze almama olarak tanimlar. Gurur, kisisel ¢ikar ve amag gozetmeden duyulan, yogun
ve tanrnisal sevgidir. Sadece agape insanlik gafletinden uzaktir ve diger ask tiirlerini yapistiran ve onlar
basarisiz oldugunda kisiye bilgelik ve sabir veren sevgidir. (Cevrimigi)
http://www.dictionary.com/browse/agape?s=t, 21 Aralik, 2017.

466 Kienzle, a.e., s. 88.

467 André Comte-Sponville, Cinsellik, Ask ve Oliim, Cev. Canan Ozatalay, 2.bs., Istanbul, iletisim
Yaynlar, 2015, 5.102-103.
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cagrisimi  oldugunu, -mutlakiyet¢i bir yaklasimla- ‘yaratici-Tanri’ olgusunun
yansimasi olarak kabul edildigini ve bunun, agape’nin evrensel ve tarihi derinligini
daralttigin1 sdyler. Ancak ona gdre bu durum yine de kavramin igeriginin énemini
yadsimamaktadir. Bunun yaninda Schopenhauer’in da 6ziimsedigi Budizm ve Dogu
mistisizminde tanrisal agk olan agape’ye zahiri (egzoterik) baglamdaki ‘tanrisallik’
mertebesinden ziyade, batini (ezoterik) bir yaklasimla ‘insaniyet’ 6zii atfedilmistir.
Comte-Sponville’e gére merhamet, uysallik, iyilikseverlik veyahut insanlik (adina ne

denirse densin) cografya, kiiltiir, din ve zamana gore degisebilir olsa da 6zii temelde

468

ayni kalmaktadir.**® Comte-Sponville’in ‘ilahi agk’ olarak tanimlanan agape’ye dair

yaptig1 sorunsallagtirma dikkat cekici niteliktedir:

“*Ateist oldugunuzu sdylilyorsunuz ama siz sevgiye inaniyorsunuz [ben de]
sevgi tanrisia [inaniyorum...], benden daha fazla ateist degilsiniz!’ diye bana
itiraz ediyor genellikle Hristiyanlar [...] Sevgiye ebedi bir mutlak olarak
inanmadigim gibi [...], olimsiizliigline ya da her seye kadir olduguna da
inanmiyorum. Bu bakimdan ateistim. [...] Gergekten de sevgi, ancak her seye
kadirse, oliimsiizse ya da 6liimden daha kuvvetliyse kabul edilebilir bir tanri
olabilir. Bu, mihenk tasidir. [...] Eger tersine benim gibi sevginin her seye
kadir olmadigimi, ancak insani, dolayisiyla zayif, kirllgan, sinirlhi oldugunu,
sevginin 6liimden daha gii¢lii olmadigin1 ama ne yazik ki ondan daha az giicli
oldugunu diisiiniiyorsaniz o halde sevgi Tanr degildir ve ateistlerdensinizdir.
Kendi adima Tanri’nin var olmasini tercih ederdim (sevginin 6liimden daha
giiclii olmasim kim tercih etmez?) ve bu benim ateist olma nedenlerimden
biridir.”

Agape’yi tanrisalligindan ¢ekip ¢ikaran Comte-Sponville, 6liimiin sevgiyi yenmesine
dair sorgulayict yaklagimimin yani sira, insanlhigin tastyabilecegi merhamet ve
egoizmden arimmis ‘agkin sevgi’nin dnemine olan inancini sabit tutar. Ona goére Tanr1
sevgi degildir pekala, ancak sevgi insanda ‘Tanr1’ kavramina en ¢ok yaklasandir. Peki

sevgi nereden gelmektedir?

“Bana sik sik sorulan bir diger soru da budur: Sevgi Tanri’dan gelmiyorsa,
nereden geliyor? Yanitim, seksten ve kadinlardan geldigidir. Seksten gelir
(Freud: Her sevgi cinseldir) ama ona indirgenemez. [...] Cilinkii arzu, 6zellikle
ensestin yasaklanmasi bi¢imindeki yasaga toslar, Freud un dedigi gibi sevgide
yiicelir. Bizde bu cinsel itki olmasaydi, bizde arzu olmasaydi, asla sevgi

408 Ae., s.114.
409 Ae.s.115.
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olmazdi.” 470

Bu ifade, III. boliimde tartigilan, sevginin cinsellikten, yani aile ve (ensest)
yasadan geldigi fikrini dogrulamaktadir. Psikanalitik kuramin 6ngérdiigii gibi, insan
bebegi icin anne ile olan bagi cinselligin, dolayisiyla sevginin ilk adimidir. Daha sonra
yetiskinlikte ise annenin yerine diger partnerler (kadin ya da erkek) ikame
edilmektedir. Bu Freud’¢u yaklasim, egoizmden arinmis sevginin, (baska bir deyisle
zahiri din anlayiginin, yani ortodoksinin ‘Tanr1’ olarak tanimladigi ‘agkin yasam
kuvveti’nin), Schopenhauer’in isten¢ olgusuyla son derece paralel olarak, varolusu
saglayan cinsellik giidiisiiniin yliceltilmis (sublimated) hali oldugunu vurgulamaktadir.
Cinsel giidiiniin yliceltilmesi, egonun 6ldiiriilmesi ve yasamin temeli olarak cinsel
enerjinin doniistliriilmesi meselesi Wagner’in Parsifal’de kullandig1r karakterler
(6zellikle Parsifal, Kundry, Amfortas ve Klingsor) ve Hristiyan ritiiel unsurlar
(Hayirli Cuma ritiieli-Komiinyon’daki ekmek ve sarabin Isa’nin bedenine déniisiimii-
transubstantiation) lizerinden isledigi en temel meselelerden biridir. III. Perdede
simya (alchemy), ozellikle transubsantiation, yani maddenin Mesih’in bedenine
doniisiimii bakimindan 6nemli bir rol oynamaktadir. Bu son derece 6nemli baglantiya

V. boliimde ayrintili olarak yer verilecektir.

Comte-Sponville, Schopenhauer’in Dogucu Budist doktrinindeki merhamet
kavramina, tarifledigi ‘ilahi agk’ ile dnemli bir i¢ bakis saglamaktadir: Ona gore sevgi
“lyilikseverlikten bagka bir sey olmadiginda, 6tekini kendi iyiligimiz igin degil de
gercekten onun iyiligi i¢in sevdigimizde-her tiir sehvetten, g6z dikmeden, dolayisiyla
egoizmden kurtulmus [oldugumuzda agape aciga cikar.] Ilahi sevgi, eger varsa,
egodan kurtulmus sevgidir: Egoizmin, sahipleniciligin, aidiyetin, sinirin olmadig1
sevgidir.”#’! Comte-Sponville ‘tanrisiz’ ilahi askin, kiginin giicii olmasina ragmen
bunu sevdigi kisi karsisinda azami derecede kullanmaktan vazgecerek fedakarlik
gostermesi oldugunu sdyler. Asik kisi, daha az ‘var olmaya’ riza gosterendir. Sponville

bdylelikle arglimanina son noktay1 koyar:

470 A e, 5.116-17.
471 A e, 5.107.
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“Bir ateist i¢in ilahi agk; yalnizca arzunun ve yoksunlugun (eros) siddetini
azaltmakla kalmayip, tek baslara giiciin ve sevincin ¢ok giiclii, istila edici
ve neredeyse yayilmact (philia) olabilmesini zayiflatan “uysallik”, belki
Dogulularin sdyleyecegi sekliyle merhamet, Simone Weil’in tabiriyle geri
¢ekilme payidir.” 472

Tipki Schopenhauer ve elbette Wagner gibi, Sponville de son olarak temelde

insani kirllganhigin parcalarini bir araya getirmenin istii kapali 6gretisini sunan

Hristiyan teolojisinin ezoterik bakisini, mizahi bir dille agik etmekten ¢ekinmez:

“[K]endilerini tutkulu bir sekilde seviyorlar; Narkissos gibi kendi
gorlintlilerine, sevgili kiiclik egolarina tutsaklar, kendileri hakkinda
yanilsamalarina asiklar.[...]Freud’un Pour introduire au narcissisme
(Narsisizme Girig) baglikli bir metni vardir; ben seve seve Pour sortir du
narcissisme (Narsizimden Cikig) bashikli bir digerini yazarim. Kendini
sevmekten vazgegmek icin degil kesinlikle, kendini oldugu gibi, oldugu kisi
icin (herhangi biri), insani siradanligi i¢inde sevmeyi, dolayisiyla Narkissos
gibi yalnizca kendi goriintiisiinii [...] sevmek yerine, digerlerini de sevmeyi
ogrenmek i¢in. Ama boyle bir kitap yazmaya hi¢ gerek yok. Zaten var:
Incil 73

Yazarm ifadesindeki incil gondermesi, Schopenhauer’in teolojiye ve dzellikle

Hristiyanliga bakisin1 agik¢a yansitmaktadir: Tanrisiz bir doganin isteng ile hareket

etmesi temeline oturan felsefesi, (Budizm’in de Onerimi olan) egoizmden ve

dolayistyla narsisistik egilimlerden 6zgiirlesmis olan ‘merhametli sevgi’ ile insana

kurtulus vaat etmektedir. Elbette bu noktada, Schopenhauer’in merkezine koydugu

Budizm’in de ateist bir din oldugunu hatirlatmak 6nemlidir.

472 Ae.5.104

473 Ae., 5.105-106
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e. ‘Bir Yalan Gériintiisiinde Hakikat’ Sunumu: Mit ve Din Iliskisi

Schopenhauer i¢in, Budizm ve diger dinlerin 6tesinde Hristiyanlik, bir ‘¢calisma
alan1’ olarak her zaman ayr1 bir yere sahip olmus, ‘Yaradanci’ bir inaniga sahip
olamamasina ragmen Aziz Paul, Augustine ve Luther gibi 6nemli dini figiirlere biiyiik
hayranlik beslemistir. Ayrica teolojinin sadece bir felsefe sistemine indirgenmesi onu
lizmiis; onca metne, din adamina, mabetlere, anlatilan mucize ve efsanelere ragmen
bunlarin icerigindeki evrensel zenginligin ve ezoterik izdiisiimlerinin 6ncelikle (dini)
gelenegin kendisi ve tabi ki insanlik tarafindan yeterince algilanip takdir edilmedigini
belirtmistir.*’* Schopenhauer Hristiyan teolojisinin felsefeyle olan farkliliklarini
ortaya koymaya soyundugu dordiincii kitabin sonunda, temel olarak felsefenin ve
etigin teolojiden ¢ok farki olmadigi gercegini salikverir. Sozleri bunu agikca ortaya
koymustur:

“Bu etigin gercek Hristiyan Ogretisiyle biitiiniiyle uyustugunu, 6ziinde
ogretide bu etigin ortiik olarak dile getirildigini sergilemeyi amacladim. Bu
etik aym kesinlikle, Hindistan’in kutsal kitaplarmin etik dersleriyle,
ogretileriyle de uyumludur. S6z konusu 6gretiler de pek degisik bir bigcimde
sunulmugtur. Hristiyan kilisesinin O6gretilerinin animsanmas1 apagik bir
celiskiyi agiklayip tanmimlamaya hizmet etti. Bu ¢eliski, bir yanda belli
devindiricilerin uyarmasiyla karakterin kendini kacimlmaz bigimde ortaya
koymast (Doganin krallig1) ile 6te yanda, kendinde iste[ng-Jin Ozgiirliigi
(Kayra’nm krallig1) arasindadir. Iste[ng-]in 6zgiirliigii, kendini yadsima,

karakteri, bu karaktere dayanan devindiricilerin biitiin kacinilmazligiyla
birlikte ortadan kaldirma 6zgiirliigtidiir.”*">

Hristiyanligin 6zii ve ruhunu, Brahmanizm ve Budizm’le es tutmus olan
Schopenhauer’e gore bu inancglar, insan irkinin kendi varolusunun agir yikiinii
ogretmektedir, ancak sadece Hristiyanlik diger antik dinlerin aksine bu konuda kendini
dogrudan acik etmemektedir. ileride goriilecegi gibi Wagner ise Parsifal’de tam da
enigmay1 hedefleyerek Hristiyanliktaki ortiik sifreyi kendi 6zgilin dilinde kirmay1
basarmistir. Gelgelelim Schopenhauer icin (Kabala’dan biitiiniiyle ayrigsan Rabbinik)
Yahudilik’te durum farklidir: Kienzle’nin belirttigi gibi, Schopenhauer, Yahudiligi

474 ASSW, C.2, 5. 214,
475 §TD, 5.303, 304.
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“lyimser bir yanilsama” (optimistic illusion) oldugu i¢in reddetmis ve Wagner ise onun
bu diisiincesini siddetle onaylamistir.*’® Eski Ahit’e karsi son derece elestirel yaklasan
Wagner, 1878 yilinda Tevrat’in, Hristiyanli§in igindeki izlerinin yok oldugunu
gdérmeyi arzuladigini agikca dile getirmistir: “Iste Hristiyanligin laneti bu, Eski Ahit’e

olan bu bagimlilik, ne isim ama: Efraim!™*"’

Diger tarafta Hristiyanlik ve Islam’a gelince, Schopenhauer ‘ilahi’ kavramini
daha genis tutmustur: Ona gore bu dinler, yiizlerce yillik kutsal metinlerde anlatilan
hikayelerin sadece zahiri boyutunu ‘esas gerg¢ek’ olarak ifsa etmekte ve nesiller
boyunca bu sekilde aktarmaktadir. Schopenhauer’e gore dinler, mitolojik imgeler ve
simgeleri kullanarak agkinliktan (franscendence) s6z etmekte ve fakat bu hikayelerin
aslinda insanlik adina neler soylediklerini saklamaktadirlar. Diger bir deyisle, kutsiyet
atfedilmis efsane ve hikayelerle bir “yalan goriintiisiinde hakikati” sakli sekilde
sunmaktadirlar (“Wahrheit in Gewande der Liige”)*’®. Iste Wagner bu noktada bir kez
daha dinlerin, Jung’¢u terminolojiyle, aslinda mitolojik bir 6ze sahip oldugu ve Homo
Sapiens’in*”®* on binlerce yillik yasami i¢indeki varolusunu anlama gabasinin
hikayelestirilmis bi¢imleri oldugu gercegiyle tanigsmig olur. Ortodoksinin tarih
boyunca ezoterik doktrinin ic¢ine yerlesip, onunla adeta bir egemenlik savasina

girdigini belirten Gener, yaradanci bir anlayisa sahip olmayan panteizmin*®’* evrensel

476 Kienzle, a.g.e.,s. 88.

477 cp (Giinliigiin 13 Kasim 1878 tarihli ifadesi). Gelgelelim Wagner, Isa figiiriinii Nazaretli Isa
eserinin taslaklarinda evrensel bir figiir olarak sunmayi planlasa da Isa’mn Yahudi mirasindan
kurtuldugunu séylemek yine de zordur.

478 Bkz.: Alfred Schmidt, Die Wahrheit im Gewande der Liige: Schopenhauers
Religionsphilosophie, Munich, Piper, 1986.

479 *Harari, Homo Sapiens tiirtiniin 150 bin y1l dnce ilk defa Dogu Afrika’da yerlestigini, 70 bin yil
once ise Biligsel Devrim sayesinde diger insan tiirlerini ortadan kaldirarak diinyadaki varolusg
hiikiimdarligini evrimsel olarak baslatmis oldugunu belirtmistir. Harari, Modern Sapiens’in; efsaneleri,
mitleri, tanrilart ve dinleri ilk kez Biligsel Devrim ve gelismis dil becerileriyle ortaya cikardigini
vurgulamistir. Daha 6nce pek ¢ok insan ya da hayvan tiiriiniin “Dikkat et! Bir aslan!” diye uyarida
bulunabildigini ancak Bilissel Devrim sayesinde Homo Sapiens’in “aslan kabilemizin koruyucusudur”
deme becerisini kazandigini sdyler.

480 *panteizm: Gener’in belirttigi gibi, “Ezoterik-Batini doktrinler felsef[i] alanda Panteizm olarak”
tanimlanmaktadir. Gener, a.g.e., s.11. “Panteizme gdre Tanr1’nin evrenden ayr1 ve bagimsiz bir varligi
yoktur. [...] Panteistler evrende varolan her seyin (atom, hareket, insan, doga, fizik kanunlari,
yildizlar...) aslinda bir biitiin olarak Tanr1’y1 olusturdugunu sdylerler. Bu bakimdan evrende vuku bulan
her olay, her hareket aslinda dogrudan Tanri’nin hareketidir. Bu goriisiin ilging ve ¢arpict bir sonucu,
insanin da Tanri’nin bir pargasi oldugudur. [...] Evreni algilayis bi¢imi olarak Panteizm, Hindu, Buda
dinlerinde hayal giicii gelenegine uygun bir anlayistir. Felsefl bir tasarim olarak Panteizm ise, eski
Yunan felsefesinde Plotinos (205-270), Ronesans’tan sonra Giordano Bruno (1548-1600) ve Spinoza
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tarihine dair aciklamasinda ‘hikmet sevgisi’ niteliginde ortaya ¢ikan dgretilerin ¢ikis

noktasinin ne denli bir sapinca ugradigini aktarmustir:

“Efsanelerin de, [...] gercek bilginin eksikligi [ve batil inanglar] yiiziinden tek
Tanrili dinlerin blinyelerine girmesi, bu 6gretilerin dogmalagmalarina, giderek
son derece tutuculagmalarina ve tamamiyla akilciliktan uzaklagmalarina yol
acmigtir. Tek Tanrli dinin gercek anlamimi bilen ve Ezoterik &gretiyi
savunanlar ile daha sonra ortaya ¢ikan yaradanci dinlerin ortodoks inanirlart
arasindaki amansiz c¢atisma da, bu tarihten sonra baglamistir. Bu c¢atisma,
Yahudilerin Kabbalacilari, Katolik kilisesinin Ezoterik inan¢h Sdvalyeleri,
Stinni Miisliimanlarin da Mutasavviflar1 sapkin olarak nitelendirmelerine yol
acmistir. Bu yondeki tavir da, papaligin Templierleri [Tapiak Sovalyeleri]
yok etmesine, Masonlugu aforozuna, Siinni Miisliimanlarin ‘Enel ‘Hak’ diyen
Hallac El Mansur’un derisini yiizmelerine, Ismaililer ve Babailer gibi Batini
goriisii savunanlar1 daima ezmeye galismalarina neden olmustur.”**!

Gener’in bu tarihsel agiklamasi 6nemli bir noktaya parmak basmaktadir. Zira
Demirci’nin de belirttigi gibi “mistisizm[in] biitiin dini geleneklerde, ana ekolden

farkl1 bir yorum kategorisi...vardir™#%?

ancak ezoterik ve egzoterik inang arasindaki bu
catisma, temelde bir kolektif bilingdisi iiriinii olan mitolojinin ve dolayisiyla
Sapiens’in kurgu yeteneginin dinsel dgretilerin igine ne denli niifuz ettiginin agik bir
kanitidir. Harari, bu fikri destekler nitelikte, “[k]urgular hakkinda konusabilme

becerisi[nin], Sapiens dilinin en dzgii yan1™??

oldugunu sdylemistir. Harari’ye gore
kurgu, insanin sadece bir seyleri hayal edebilmesine degil ayn1 zamanda, Jung’un
kolektif bilingdisi 6nermesiyle de paralel olarak, bunu kolektif olarak yapmamiza da

olanak saglamaktadir. Iste bu sayede kurgu, Eski ve Yeni Ahit’teki yaradilis hikayesi,

(1632-1677) tarafindan temsil edilmistir. Diisiinsel kokii Antik Cag Yunan Stoaciligina dayanan
Panteizmin ileri siirdiigii ‘Evrenin Ruhu Anlayis1’, Hegelciligi ve Spinozaciliglr dogurmustur. [Sonug
olarak,] “[0]nsiliz ve sonsuz olan Tanri, hem makro kozmosta (evrende), hem de mikro kozmosta
(insanda) bulun[maktadir].” (Cevrimigi) https://www.turkedebiyati.org/panteizm/, 4 Subat 2018.
Nitekim, “Tanrisal nurun bir ciizii olan ruh hi¢bir zaman 6lmez ve yegane amaci ayrildigi kaynaga, yani
tanriya donmektir. Bunun da tek yolu, evrensel bir yasa olan evrim, yani tekamiildiir. [...] Yapilan
bilimsel arastirmalar, cansiz varliklar olarak kabul edilen kimyasal elemanlarin, uygun ortam
bulduklarin hayatin yapr taslari olan ‘rna’ ve ‘dna’ molekiillerine déniistiiklerini gostermistir. ilk kez
Darwin ile bilimsel bir izaha kavusan bu tekamiil yasasinin son asamalar1, memeli hayvanlar, maymun
tiirleri ve son olarak da insandir.” Gener, a.g.e., s 12-13.

Bl Gener, a.ge.,s. 44.

482 Demirci, a.ge.,s. IX.

483 Harari, Hayvanlardan Tanrilara Sapiens: Insan Tiiriiniin Kisa Bir Tarihi, istanbul, Kolektif
Kitap, 2012, s.37.
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Avusturalya yerlilerinin Dreamtime mitleri ve elbette ¢ikisina insanliin en yakindan
tanik oldugu ve Benedict Anderson’in kitabinda bahsettigi milliyet¢i mitler*®** gibi
kolektif mitler olusturulabilmektedir.*®> Harari, Bilissel Devrim (bkz.: yuk. dipnot no.
479) sayesinde, insan is birliklerinin kolektif olarak hayal edilen ortak mitler

tarafindan gelistirdigini sdyler:

“Birbirini tanimayan iki Katolik, yine de birlikte haclh seferine gidebilir veya
hastane yapimina bagista bulunabilirler, ¢iinkii ikisi de Tanri’nin insan
viicudunda [Isa olarak] canlandirildigina ve [Adem’in sebep oldugu]
giinahlarimizi bagislamak i¢in kendisinin ¢armiha gerilmesine izin verdigine
inanirlar. Devletler ortak milli mitler etrafinda orgiitlenir. Birbirini hig
tanimayan iki Sirp birbirinin hayatim kurtarmak ugruna 6liimii goze alabilir
clinkli ikisi de Sirp milliyetinin varli§ina, anavatanina ve Sirp bayragina
inanirlar.” 436

Harari’nin evrende hicbir tanri, dini yasa, insan hakki, milli degerler, adalet vb.
olgunun, kolektif hayal giiciiniin diginda var olamayacagina dair 6nermesi, Wagner’in
de bundan bir asir 6nce benimsemis oldugu ve teolojiye bakis acisini etkilemis olan
bir fikirdir. Wagner, tiim insanligin ortak zihinsel mirasi olan kolektif bilingdisi
sayesinde geleneksel din anlayisinin, mitolojinin suyunu tasiyan bir degirmen gorevi
gordiigiinii ve tiim insanligin birtakim dini ritiiel ve efsanelerin zahiri yorumlaniglarini
‘esas gercek’ olarak kabul ettiklerini algilamistir. Oysa Wagner, ezoterik
cagrisimlarindan armndirilmis higbir din ve pratiginin orijinal bir hilkkmii olmadiginin
bilincindedir. Metinlerde ‘ilahi’ goriintiiyle anlatilan mitolojik imgelerin sadece
goreceli olarak 6nem tagidigini iyi bilen Wagner i¢in, bu dini unsur ve simgelerin
yeniden sekillendirilmesi, farkli kombinasyonlar ve eslesmeler bi¢iminde kullanilmasi

son derece dogal bir olgu haline gelmistir. Geleneksel anlamdaki dini araglarin

484 Bkz.: Benedict Anderson, Hayali Cemaatler-Milliyetciligin Kokeni ve Yayilmasi (Imagined
Communities-Reflections on the Origins and Spread of Nationalism), 1983. Anderson’in modern ulus
devletlerini analiz ettigi eseri, milliyet¢i mitin ¢ikisina ve kiiresel olarak galip gelisine 151k tutmaktadir.
Son iki yiliz yildir insanlarin, ait olduklarini diisiindiikleri hayali topluluklar ve degerlerine bagliliklar
adina, diger ulus bireylerini nasil Otekilestirdiklerini, onlara kin ve diismanlik beslediklerini
incelemistir. Anderson, ¢alismasinda bir ulusa ait olma psikolojisini sorunsallastirmaktadir.

485 Harari, Sapiens, s. 33-38.

486 A e, s. 40.
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iletiminde sanatsal olugsum siireci her zaman 6nemli bir rol oynamistir ve bu nedenle
de dini araglar binlerce yillik yaratic1 siirecin kiiltiir igine isleyen sonuglaridir. Iste bu
fikir, Wagner’in Parsifal’deki Hristiyan ritiiellerine getirecegi yepyeni yorumun

firsatinin temelini atmis olur.

Daha 6nce de belirtildigi gibi Schopenhauer’e gore estetik ve sanat tecriibesi
kisinin bilincini, gegici siire i¢in de olsa doniistiirebilir niteliktedir. Estetik tefekkiirde,
kisi isteme evresinden ¢ikmakta ve bengi fikirlerin alanina giris yapmaktadir. Miizik,
Schopenhauer’in felsefesinde ayrica 6zel bir yere sahiptir, ¢linkii ona gore miizik,
diinya isteng-ine en yakin ifade giiciidiir ve nitekim diisiiniir i¢in metafiziksel bir arag
halie gelmistir. Wagner bu kavrami benimsemis ve miizigin in abstracto®’* felsefi
gercekligi ifade ettigi bir ‘miizik dramasi’ estetigi gelistirmistir. Zira bu gerceklik,
dolaylt olarak ifade edilebildiginden ve insan bilincine neredeyse erisimsiz
oldugundan, Wagner’in operalarindaki eylemler, felsefi igeriklerin bir nevi duyumsal

tasvir diline ‘terciime’ edilisi islevini gormektedir.*88*

Schopenhauer’i okuduktan sonra Wagner i¢in Hristiyanlik tamamen farkli bir
boyut kazanmistir. Schopenhauer’in ateist durusu benzer bir bakis agisina sahip
Wagner’in ilgisini ¢ekmis, tiim evrenin yaraticisi olan kisisel bir Tanr1 figiiriiniin var
olmasina ihtimal vermemistir. Ancak diger taraftan “Wagner, tanrisalliktan uzak bir
bakis agistyla [Kurtarici arketipi olarak] gordiigii Nazaretli isa figiiriine odaklanmis ve
ayni zamanda Hint mitolojisinin kadim diinyasindan bilyiilenmistir.”*%® Schopenhauer
kitabinda, diinya istenc-inin diger tiim tezahiirleriyle ayn birlik i¢inde oldugunu fark
etmeyen her varligin kor edici prangasini tanimlamak i¢in Hint terimi olan ‘Maya’nin
pecesi’ (Schleier der Maya) ismini kullanmistir: Pege, isteng-inden kurtulamamis ve
ezoterik bilgiye ulasmamis her bireyin tecriibe edebilecegi sarhos edici benlik
duygusunu besleyen yanilsamanin kadim ve simgesel bir anlatimidir. Schopenhauer,

‘Maya’nin pegesi’ni, tasarim olarak diinya doktriniyle ve diger disiiniirlerle

487 %L at. in abstracto: Felsefede, kavramlarin ‘soyut olarak’ ifade edilisi i¢in kullanilan terimdir.

488 *Wagner, Beethoven makalesinde Schopenhauer’c1 miizik felsefesi {izerine ayritili ¢dziimlemeler
yapmustir. Bkz.: SSD, C. IX's. 61-126.
489 Kienzle, a.g.e., s.89
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karsilagtirmali olarak su sekilde agiklamstir:

“Platon nesneyi, hep olagelen ama hi¢ var olmayan diizeyine indirgedi.
Spinoza onu yalniz basina var olan, kalic1 olan biricik téziin yalin ilinegi diye
adlandirdi. Kant, bdyle, agikcasi ancak goriingli [fenomen] olarak bilineni,
kendinde seyin karsisina koydu. Son olarak Hint felsefesinin eski ¢ag bilgeligi
sunu agiklar: ‘O Maya'dir, aldatmanin pege-sidir. Bu pege, oOliimliilerin
gozlerini Orter onlara bir diinya gdsterir. Kisi bu diinya vardir da diyemez
yoktur da diyemez. Ciinkii o bir diis gibidir. Kumda parlayan, gezginin
uzaktan su sandig1 giin 15181 gibidir; ya da o yere atilmis bir ip pargasidir da
gezgin onu yilan sanir.” (Bu benzetmeler Vedalarda, Puranalarin sayisiz
boliimiinde yinelenir). Ne var ki, biitiin diisiiniirlerin anlatmak istedigi, sdziinii
ettigi bizim su anda gdz Oniine aldigimizdan baska bir sey degildir-Yeter
sebep ilkesine bagh, tasarim olarak diinya...”*°

Schopenhauer, tiim evrenin birlik i¢cinde oldugu gercegini orten korliigl, yani
Hint simgesi ‘Maya’nin pegesi’ni kullanarak insan olmanin agir yiikii hakkinda 6nemli
bir tespit yapar. Peki Schopenhauer i¢in birlik kavraminin algilanmasi neden
gereklidir? Bencillikten siyrilmak ve merhamet sahibi olmak, isteng-ten ve dolayisiyla
daimi acidan 6zgiirlestirecek en onemli erdemlerdir siiphesiz. Zira, Maya’nin pegesi
egoyu beslemektedir. Ancak Comte-Sponville’in de bahsettigi gibi, egoizmden ve
dolayistyla narsisistik egilimlerden 6zgiirlesmis olan ‘merhametli sevgi’, kisiyi bu

yanilsamadan ve dolayisiyla ¢ogulluk bilincinden uzaklagtirmaktadir:

“Bu yanilsama, zayif kisiyi korkutur; ama iste[ng-]in kendi kendisi oldugunu,
tiim diinyanin iste[ng¢-]in nesnelesmesi oldugunu bilen biri iizerinde onun erki
yoktur. Bu ylizden, o, her zaman yasama giivenir, simdiye, iste[n¢-]in
gorilingiistiniin gercek, tek kalibina da... Onun i¢inde olmadigi, olmayacagi
[icin] sonsuz ge¢mis ile gelecek boyle birini lirkiitmez. Ciinkii o bunu,
Maya’ nin bos aldatmacasinin pegesi olarak goriir.” 4°!

Ancak Schopenhauer’in tespiti, daha derin, ezoterik bir boyut da tagimaktadir

ve Wagner’in aklini cezbeden ise tiim mistik inang¢lar gibi Hristiyan mitolojisindeki

041D, 5. 14.
Pl Ae s 217.
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bu gizli 6zdiir: Evrendeki tiim varliklarin -en temel hiicre ve atom boyutundan
baslayarak- ¢ogulluktan tekillige ulasarak olustugu gercegini anlatmak istemistir. Iste
cogullugun, daha spesifik olarak ise dualitenin (ikiligin) bir araya gelerek birligi
olusturma olgusunu Wagner, Parsifal’de anlatinin merkezine Orta Cag
romanslarindan esinlenerek ve ancak kendine has, son derece otantik ve yenilik¢i bir
baglama ustaca yerlestirerek Kase ve Mizrak simgeleriyle anlatmaktadir. Wagner
Parsifal’de, bir yandan etik felsefesinin altyapisim1 kurarak insani ¢ikmazi (human
predicament) anlatirken, bir yandan da varolusun esas gergegini eserin temeline
koymakta ve anlatiya birden fazla katmanda nefes aldiran bir yagam sunmaktadir.
Parsifal’in metinsel analizi yapilirken bu simgelerin ezoterik agilimlari ayrintili

islenecektir.

Schopenhauer, felsefesinde merhamet etigini  agiklayabilmek igin
Upanishadlar1 ve Budist efsaneleri alintilamistir. Yasamin sonsuz yaratimi ve
yikimini, ebedi samsara dongiisiindeki ruhlarin gociine (transmigration of souls)
benzetmis ve bu isteng-ten kurtulusu ise Budizm’deki Nirvana kavramiyla
tanimlamistir. Schopenhauer “Tiim diinyada... Upanishadlar kadar bu denli yararh
ve insan1 bu denli yiikseltip gelistiren ...bagka bir ¢aligma olamaz. Onlar, en yiiksek
bilgeligin triinleridir. Onlar, er ya da ge¢ tiim insanligin inanci haline gelecektir.”?
diyerek Hinduizm ve kutsal metinlerine olan hayranligini dile getirmis ve boylelikle
kendi felsefesiyle 0zdesligine dikkat ¢ekmistir. Bu noktada Hinduizm’deki yasam

felsefesi, tefekkiir bilinci ve kadim metinlerin 6zelliklerine kisaca goz atmak faydali

olacaktir.
f. Hinduizm ve Kutsal Metinleri

Hint din ve inanglarimin temel kaynagi, diinyanin en eski kutsal yazmalari
olarak bilinen, M.0.1500 yillarda yazildigi tahmin edilen Rig-Veda’dir. Hint-Avrupa
dillerinin en eski yazili kaynaklarindan oldugu i¢in Max Miiller ve Rudolph Roth gibi

Batili akademisyenlerin en fazla dikkatini ¢geken metin olmustur.*>® Sanatan-Dharma

492(Cevrimig;i) http://www.hinduwebsite.com/upaindex.asp, 4 Ocak 2018.
493 (Cevrimigi) http://www.newworldencyclopedia.org/entry/Rigveda, 4 Ocak 2018.
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ya da Vaidika-Dharma (sonsuz din) olarak da bilinen kadim Hinduizm dininin tarihi

kokeni konusunda kesin bir goriis yoktur.***

Brahmanizm ve Hinduizm dinleri Rig-
Veda’dan dogmustur. “Cok zengin felsefi ve mitolojik bir kaynak olan Veda’lara daha
sonra Mahabarata ve Ramayana**>* destanlar1 eklenmistir.”**® Rig-Veda’nin igindeki
bilgilere Vedanta denmektedir. Veda (bilgi) + Anta (erek-amag) kelimelerinden

olusan bilesik isim, Ereksel-Bilgi anlamina gelmektedir.*’

Vedanta ya da diger ismiyle Uphanishad felsefesi, yasamin kaynagi olan
varolussal gerceklere, doga ve yaratilis siirecine, gercekligin dogasina; fanilik,
hezeyan, esaret gibi kavramlara; spiritiiel bilgelik ve ruhun samsaradan kurtulusuna
dair bilgiler icermektedir. Upanishad’lar Veda’larin sonug boliimleri olmakla birlikte,
olusturmaktadirlar.**® Hint dininin ¢ok tanriciliginin 6ziinde panteist olduguna ve tek
bir tanrinin ¢ok goriiniislerini dile getirdigine, dolayisiyla evrendeki her seyin Tanrinin
0zl ve tezahiirli olduguna dair genel bir kan1 vardir. Ancak Hindu yazar Sivananda,
Hinduizm’in miinzevilik ya da yanilsamacilik*°*; ¢oktanricilik ya da panteizmle
birebir iliskilendirilemeyecegini belirtmis, Hinduizm’in tiim bunlar1 agsan ve hepsini

iceren derinlikli dogasina dikkat ¢ekmis, Hinduizm’i farkli tiirlerdeki dinlerin bir

494 Sri Swami Sivananda, “All About Hinduism”, A divine life society Publication, 1999, s.1
(Cevrimigi) http://www.dlshq.org/download/hinduismbk.pdf, 5 Subat 2018.

495 *Mahabarata ve Ramayana: “iki biiyiik destan olan Ramayana ve Mahabharata belki bir hayal
giicii tiriinil, belki de milyonlarca yil Oncesini anlatan epik donemin 6nemli eserlerindendir. Kozmik
giicler, tanrilar, diinyevi varliklar arasinda meydana gelen bilylik Bharata savasini resimsel olarak
anlatan Mahabharata destaninm yazar belli degildir. [...] Efsane de gegen ‘Adem Kdopriisii® ya da
‘Rama Kopriisi’ gilinimiizde uzman ve arastirmacilar tarafindan kesfedilen Hindistan’in giliney
ucundan Sri Lanka’ya baglanan bir yol oldugunu bilmektedir. Bu hikdyenin ge¢miste yasanmis ya da
maymunlar lideri Hanuman ve maymunlar ordusunun evrenin baslangicinda kiiltiirel evrimin olustugu
donemde ortaya ¢ikan ilk insan tiiriinii anlatiyor olabilir mi sorularmi akillara getirmiyor da degil.”
Nigiin Cevik Girel, “Ramayana Destani,” 19 Kasim 2016, (Cevrimigi)
http://www.dusunuyorumdergisi.com/ramayana-destani/, 2 Mayis 2017. “Bati diinyast bu ...dev
destan1 ancak, 18. Yiizyil’dan sonra tanimistir; o da destanin sadece kiigiik bir boliimii olan 1785°de
Londra’da  Charles Wilkins  ¢evirisiyle  yaymlanan  ‘Bhagavad-Gita’dir.”  (Cevrimigi)
https://insanveevren.wordpress.com/2011/04/17/429/, 21 Ekim 2017.

496 Atilla Genis, (Cevrimigi) http://atillagenis.blogcu.com/irfan-ogretileri-hint-irfani/264004, 21 Ekim
2017.

7 Ae.

498 (Cevrimigi) http://www.hinduwebsite.com/upaindex.asp, 4 Ocak 2018.

499 *yamlsamacihk (Ing. illusionism): Maddesel diinyanin sadece bir goriintii, hayal ya da yanilsama
oldugunu savunan felsefi diislince.
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sentezi olarak tanimlamigtir.>%°

Hinduizm’de “[t]im var olanlar Brahman adinda tanrisal tek bir giic olarak
soyutlanmigtir, Brahman, tek olmasina karsin {i¢lii bir bigimde tezahiir eder.”*°! Buna
Trimurti denir. (Yaratict Brahma-Tanrisal Kayra Vishnu- Yok edici Shiva).
Schopenhauer, bu anlayisin Hristiyanliktaki teslis (Baba-ogul-kutsal ruh) inancina
zemin olusturdugunu belirtmistir.’*? Schopenhauer ayrica, “Upanishadlar yasamimin
tesellisi ve 6liimiimden sonra da benim igin teselli olmaya devam edecekler” diyerek

bu felsefenin kendi yagamindaki 6nemini vurgulamistir.”%

“Upanishadlar’in felsefesi Atman [bireysel ruh] ve Brahman [tiimel ruh]
kavramlarn {izerinde yogunlagir. Bu iki varligin esasinda 6zdes ve bir oldugu
vurgulanir. Bunlarm hakiki dogasinin idraki i¢in bireyin yapmasi geren
eylemler bu metinlerde izah edilir. [...] Atman-Brahman 6zdesligi (tat tvam
asi), bu 0zdeslige mani olan cehalet (avidya), cehaletin yol a¢tig1 karma-
samsara’dan ancak bilgi yoluyla (jnana- marga) kurtulma (moksa), boylece
Brahman’da kaybolma, onda fena bularak ebedi hayati elde edebilme, sozii
edilen kutsal metinlerin temel konularidir.” ***

Tasavvuf inancindaki vahdet-i viicud anlayisina benzerligiyle dikkat ¢eken
Brahman’da kaybolma o&gretisi, mistisizmin Hinduizmle olan baglantisini agik
etmektedir. Egoizmden uzaklagmak ve adeta tiim tanrisal tozle biitiin olmanin tanimi
olan “[y]oga; solugun, aklin ve duyularin bir olmasi ve her tiirlii yasam durumundan
geri c¢ekilme halidir. Yoga, Atman’1t (Gergegi) Atman olmayandan (Goriintiiden)
ayirma anlamina gelir. Bu baglamda Yoga, zihnin faaliyetlerini kontrol altina alarak,

kisisel benligi evrensel benlikle birlestirme yontemidir.”% Bu ilahi metinler temelde,

“evrende insan benzeri terimleri, insani ve insan igindeki evreni agiklamaya
caligirlar. Bu durum ‘sen sanati’ (alem-prensibi) olarak kendini gosterir. Bu

300 Sjvananda, a.g.e.

01 Genis, a.ge.

S22 41D, 5. 295.

303 Sivananda, a.g.e.

04 Cemil Kutlutiirk, Upanishadlar’in Hint Kutsal Metinleri Arasindaki Yeri ve Onemi, Yiiksek

Lisans Tezi, Ankara, 2009, Ankara Universitesi Sos. Bilimler Ens. Felsefe ve Din Bilimleri (Dinler
Tarihi) Anabilim Daly, s5.63,64.

05 Ae., s.157.
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hali yakalayan kisi boylece ‘ben Brahmanim’ demesini bilir ve kendisinin
Oz’ii olan bu Evrensel Brahman’in, her seyin iginde oldugunu idrak eder. Bu
birlik sayesinde kisinin kendi 6zii her sey haline gelir. Bu tekligin bilgisine
sahip olmak ile her sey onun kontroliine geger. [...] Upanishad felsefesinin
0zlinl bu bilgi olusturur. Yani Upanishadlar’in temel hedefi, Bilgi sayesinde
ilk ve son olarak biitiin kainatin temel hakikatine ulasma ¢abasidir [...] Biitiin
Upanishadlar’in dillendirdigi ortak goriis, var olan seyler degisik goriiniimler
sergileseler de Tek olan ve hep ayn kalan bir 6zl (atman) paylagsmaktadirlar.
Bu sebeple de esasen Bir’lik i¢inde olan evrenin bize ¢okluk ve ¢esitlilik
olarak goziikmesi bir yanilsamanin (maya) sonucudur, seklinde
ozetlenebilir.”>*

Wagner de Schopenhauer’in Hindu bibliyografisinin izini stirmiis ve Hint
folklorunun bu 6nemli metinlerini bu evrede derinlemesine incelemistir. Wagner,
Avesta®®* metni ve Sanskrit dili ¢aligmalarina katkilariyla {inlii, 19. yiizyilin en
onemli Oryantalist Fransiz akademisyenlerinden Euegéne Burnouf’un (1801-1852)
Introduction a la histoire du Buddhisme indien (Hint Budizmi Tarihine Girig-1844)
eserini incelemis, Kuzey Hindistan’a ait ‘Mahayana’ Budizm’i ile tanismigtir. Ayrica,
Carl Friedrich Koppen’in Die Religion des Buddha und ihre Enstehung (Buda'nin Dini
ve Olusumu-1857) isimli makalesini okumus, Adolf Holtzmann’in daha genis caph

eseri Indische Sagen’1n i¢inde bulunan Mahabharata destani ve ayrica Ramayana epik

06 A e 576, 77.

307« Avesta: “Avesta eski iran dili (Pehlevice) ile yazilmis, zamanla bu giinkii iran Farsgasina gevrilen
Eski Iran dinlerinden olan Zerdiistiligin kutsal kitabidir. Avesta, avestak kelimesinden tiiremis olup,
genellikle ‘hikmet, bilgi esas metin, temel agiklayici bilgi’ anlamina gelmektedir. Avestak’in sadece
s0zlli rivayet anlamina geldigini diisiinenler bunun, Ermenice anlamak, rivayet etmek demek olan
‘avandem’ kelimesinden tiiremis olabilecegini iddia etmektedir.” Bkz.: Azizi Najiba Ziyayi,
Zerdiistiligin Kutsal Kitab1 (Avesta) Uzerine Bir Arastirma, Doktora Tezi, 2009, Ankara
Universitesi Sos. Bil. Ens. Felsefe ve Din Bilimleri Anabilim Dali (Dinler Tarihi), s.33

“Avesta’da yer alan metinlerin ger¢ek anlami, Batili Bilim Adamlar konuyla yakindan ilgileninceye
kadar, bu kitaplar1 kutsal ilan eden insanlar tarafindan bile bilinmiyordu. Dolayisiyla; Ronesans
deneyinden geg¢mis olan bu gibi iilkelerde ’fikri hiir’ olarak yetigmis bilim adamlarinin Avesta’ya
ulagsmasina bir ‘kesif” goziiyle bakmamak biiyiik bir haksizlik olurdu. Fakat Batili Bilim Adamlari
Avesta’y1 incelerken yine de -bilgi eksikliginden olsa gerek- Kiirtge’yi hesaba katmamak suretiyle goz
ard1 edilemez bir hata yaptilar. Bu arastirmacilar irani Uluslar s6z konusu oldugunda hep sadece
‘Persler’i s6z konusu ettiler. Dil olarak da sadece Persge’yi incelemeyi yeglediler. Diger irani Diller
g6z ard1 edildi. Oysa Kiirtce ve bilhassa Kiirt¢e'nin Zazaki ve Hewramani lehgelerinin hesaba katilmasi,
arastirmacilara hem Avesta’nin orijinal cografyasinin tayininde, hem de Peygamber Zarathustra’nin
kimliginin belirlenmesinde paha bigilemez bilgiler saglayacakt1.” (Cevrimigi)
www.dunyadinleri.com/tr-TR/dunya-dinleri/kutsal-kitabi-avesta/oku_zerdust-dininin-kutsal-kitabi-
avesta-zend-avesta, 3 Mart 2018.
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destan1 gibi birgok Hint metniyle alakadar olmugtur.>’8

g. Schopenhauer etkisinde Tristan ve Isolde, Die Sieger ve Parzival

Wagner’in daha sonraki calismalari bu felsefi ve din temelli tarihsel
aragtirmalarin bir sonucu olarak ortaya ¢ikmistir. Wagner’in Schopenhauer’i ilk defa
okudugu 1854 yilinda Tristan ve Isolde igin ilk fikir tohumlar1 da atilmis olur. Wagner
bundan birkag yil sonra (1857), bu tarihten on {i¢ y1l 6nce Wolfram von Eschenbach’in
Parzival epigini okudugunu animsamistir. Parzival, zamaninda Lohengrin’i yazma
konusunda ona ilham olmug ve bu sefer tekrar bir Kase dramasi iizerinde calisma
heyecanini tetiklemistir. O yil ¢aligmalarina baglayan Wagner, ayni zamanda bir
Budist efsaneden ilham alarak Die Sieger (Muzafferler) adl1 ‘kefaret’ temali dramasina
baslamistir. Yiiziik dortlemesine aniden ara veren Wagner, farkli bir felsefi
yonlenmeye dogru yelken agmustir.>%

Wagner’in yasaminda Kutsal Kase efsaneleri her zaman ¢ok 6nemli yer
tutmus, mitler besteciye biiyiik ilham kaynagi olmustur. Kase mitine atifta bulunan iki
eseri Lohengrin ve Parsifal, Wagner’in tiim eserleri arasinda kritik 6neme sahiptirler.
Mitolojik kaynaklarda Lohengrin®!?*, Parzival’in en biiyiik oglu olarak gegmektedir.
Bu nedenle aslinda Lohengrin (1848), Parsifal’in (1882) bir devami (sequel)
niteligindedir, ancak kronolojik olarak ters sekilde bestelenmis ve sahnelenmistir.

Wagner, Budist dramasi Die Sieger‘in  (Muzafferler) higbir zaman

308 Kienzle, a.g.e, 90. Bkz.: Euegéne Burnouf, Introduction a la histoire du Buddhisme indien (Paris:
Imprimerie royale, 1844); Carl Friedrich Koppen, Die Religion des Buddha und ihre Entstehung, Die
Religion des Buddha, 2 c., Berlin, Schneider, 1857-59; Rama, ein indisches Gedicht nach Walmiki,
Cev. Adolf Holtzmann, Karlsruhe, G. Holtzmann, 1843; Ramayana, poeme sanscrit de Valmiki, Cev.,
Hippolypte Fauche, 9 c, Paris, A. Frank, 1854-58; Adolf Holtzmann, Indische Sagen, 2 c., Stuttgart,
A. Krabbe, 1854. Wagner bu donemde, kiitiiphanesine birgok Hint edebiyati eklemistir. Kienzle,
donemin heniiz olusum asamasindaki Indoloji arastirmalart goz Oniine alindiginda, Wagner’in bu
inanisa bagli baz1 yanlhs ve eksik algilamalardan muaf olmadigini da ayrica belirtmistir.

N

310 *Wagner’in ana kaynagi olan Wolfram’in Parzival’inde, ismin orijinal yazilist ‘Loherangrin’
seklindedir, ancak Wagner genel olarak operalarinda Orta Cag kaynaklarindan esinlenerek aldigi
isimleri orijinal halinden farkli sekilde kullanmay1 tercih etmistir. Parzival’i Parsifal’e, Anfortas’t
Amfortas’a, Cundrie’yi Kundry’ye, Clinschor’u Klingsor’a, Herzloyde’yi Herzeleide’ye ¢evirmistir.
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gerceklesemeyecegini anladiginda, Parsifal’1t sanat yasaminin ‘son hamlesi’ olarak
kullanmay1 tercih etmigtir.>!!

Parsifal’in orijinal fikrinin ortaya ¢ikis1 Tristan ve Isolde ve Die Sieger
eserleriyle yakindan alakalidir. Ancak ii¢ eser de dine dair ti¢ farkli konumlanma tercih
etmistir: Ornegin Tristan ve Isolde’deki ‘ask’in metafiziksel gecesi hicbir standart
dinle 6zdeslestirilemez bir nitelikte olup, bunun yerine daha ¢ok Novalis’in Hymnen
an die Nacht (1800) adli eserinde ifade edilen ‘uhrevi’ mistisizm (unworldly
mysticism) formiilasyonlarin1 andirmakta ve Schopenhauer’in ‘ask’a dair sundugu
sosyobiyolojik teoriye bas kaldirmaktadir. Bundan apayr1 bir konumda olan Die Sieger
eserinde Wagner, Budist dinin aydinlanma diislincesiyle, kadin ve erkegin ‘esit glicler
olarak’ miinzevi mistik birlesimini resmetmistir. Son olarak Parsifal’de ise ozellikle
Hristiyan unsurlari ele alinmistir: Burada daha 6nce bahsedilen, Wagner’in ¢ocukken
yasadigt Komiinyon tecriibesi yillarin Otesinden wuzanarak son eserinde
gelenekselliginden ayristirilarak bambaska bir baglamda sunulmustur. III. perdedeki
‘Hayirli Cuma’ ve Komiinyon ayini ile diigiimii ¢6ziilen (Parsifal karakterine ickin ve
dolayistyla kolektif olan) catigmalar, Kase toplumunun huzura erisi, Amfortas’in
iyilesen yarasi ve tabi ki Kase ile Mizrak’in birlesmesi tiim simgeselligiyle seyirciyle
bulusmustur. Buna ek olarak “Wagner, Orta Cagda bulunan tiim olas1 Kase temsili
seceneklerinin arasindan (esas Wolfram’in Parzival’inden ilham almasina ragmen)
Robert de Boron’unkini segmis, Kase’yi Isa’nin Son Aksam Yemegi’nde icinden sarap
ictigi ve Aramatya’li Yusuf’un Isa’nin ¢armihtayken damlayan kanimi igine akittig
kupa olarak belirlemigtir.”>!?

Hem Parsifal hem Tristan, 1zdirabin yasamin ayrilmaz bir parcast oldugu ve
arzunun da 1zdirabin sebebi oldugu fikrini temele alan Schopenhauer’ci (ve aymi
zamanda Budist) doktrini yansitmaktadir. Parsifal’de, erkeklere arzunun 1zdirabini
bahseden ‘seytani’ bir kadin figiirii ve bu cinsel eylemin Parsifal karakterinde nasil bir
aydinlanma kivilcimi yaratabilecegi sunulmustur. Diger tarafta Tristan ve Die Sieger
operalar1 doneminde, Wagner’in erotik ve ‘seytani’ isteng-in, diger bir deyisle yasama

isteng-inin tezahiirii olarak cinsel sevginin kurtulusa engel olusturduguna dair

S11 Kindermann, a.g.e., s. 3.
312 Kienzle, a.g.e., s. 90-91.
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Schopenhauer’ci 6gretiyi hala reddettigi goriilmektedir. Ancak Everett’in de belirttigi
gibi, Parsifal’in librettosunu yazdig1 donemde Wagner, Tristan’da Tristan ve Isolde
karakterlerinin yasadigi tiirden bir cinsel sevginin kurtulug getirecegine dair
inancindan vazge¢mistir. Parsifal’in II. perdesinde Kundry, Parsifal’e cinsel sevgi,
('¢pwg ya da amor) sunar, ancak Parsifal ona merhametli sevgi (‘aydnn ya da caritas)
sunarak yanit verir. Schopenhauer’e gore ilki sadece 1zdiraba gotiiriirken, ikincisi

kurtulus vaad etmektedir.>!3

h. Wagner’in Schopenhauer elestirisi

Yukarida Tristan ve Isolde Orneginde bahsedildigi gibi, Wagner’in
Schopenhauer’e olan hayranliginin yani sira, ona karsi ¢iktig1 bazi noktalar da yok
degildir. Bunlardan bir tanesi ‘cinsel sevgi’ (ask) ve ‘insan kisisi’ kavramlariyla
ilgilidir. Wagner’in operalarinda isledigi ‘cinsel sevgi’nin temeli Schopenhauer’in
felsefesiyle ¢elismektedir. Schopenhauer’in Eseysel Sevinin Metafizigi Uzerine3'**
(Metaphysik der Geschlechtsliebe) adli ¢alismasinda tiirlerin iiremesine dair proto-
Darwinci teorisi, Tristan’in Isolde’ye, Siegmund’un Sieglinde’ye ve Siegfried’in
Briinnhilde’ye olan askiyla tezat olusturur. Zira Schopenhauer kuraminda, insanin tiim
doganin tek belirleyicisi isteng tarafindan yonetilen edilgen bir figiir oldugunu, cinsel
diirtiilerin tamamlayicis1 ‘cinsel (eseysel) sevgi’nin, yani ‘ask’ duygusunun ise tiiriin
korunup devam etmesi ig¢in var olan yasamsal bir itkiden ibaret oldugunu
savunmustur.>!3

Scruton argiimaninda, “Wagner, Schopenhauer’in 6liimiin bireyin sona ermesi
olduguna dair goriisiinii kabul etmekte, ancak isteng-in nihai gergeklik olduguna dair
fikrini reddetmektedir. Tam tersine ona gore nihai gerceklik insan bireyidir: yani

kendini ask ile ortaya c¢ikaran bilincin viicuda gelmis Oznesi” diyerek Wagner

13 Berett, (Cevrimigi) www.monsalvat.no/introduction.htm, 4 Mayis 2017.

Sl xpy kisim, ITD’nin 4. Kitabinin Ek boliimiidiir.

>13 Schopenhauer savini sdyle 6zetler: “Bireysel bilince kendini genelde cinsel diirtii olarak sunan karst
cinsin 6zel bir bireyine yoneltilmemis olan, kendinde, goriingiiden ¢ok yasama istegidir olsa olsa. Ama
bilingte kendini belli bir bireye yonelik cinsel istek olarak gdsteren, kendinde, diipediiz 6zel bir birey
olarak yasama istegidir. Bu durumda cinsel diirtii kendinde 6znel bir gereksinim olsa da ustaca nesnel
hayranlik maskesini takma, boylece bilinci aldatma ustalig1 vardir. Cilinkii doga, kendi amaglarina
ulagmak icin bu stratejiye gerek duyar.” ITD, s. 311.
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karakterlerinin birbirlerine duyduklar1 agk ile Schopenhauer’in teorisi arasindaki
tutarsizliga dikkat ¢ekmistir.’'® Wagner’in Schopenhauer felsefesinin baz1 agilarina
dair ilk elestirisi Mathilde Wesendonck’a 1858 yilinda yazdigi bir mektupta
goriinmektedir. Burada, Schopenhauer’in sadece ‘kurtulus’ goriisiinii sorgulamamus,
ayni zamanda isten¢ kavraminin idrak ile olan baglantis1 konusunda da sikintilarin
dile getirmistir. Bununla birlikte Bell, biitiinliyle Schopenhauer’ci bir etkide olmast
beklenen ve metafiziksel ask temelinde yazilan Tristan ve Isolde eserinin aslinda pek

de Oyle olmadigmi savunur.’!’

Scruton tarafindan ¢éziimlenen bu uyusmazhigin iki
temel noktasi vardir: ‘yonelimsellik’ (intentionality) ve ‘erotik sevgi’. Felsefi bir terim
olan ‘yonelimsellik’ Orta Cag Skolastik temelli bir kelime olup 19. yiizyilda Franz
Brentano®!®* tarafindan tekrar ele alinmigtir. “Etimolojik olarak ‘bir hedefe isaret
etmek’ anlamina gelen intendere fiilinden elde edilen intentio®'* sozcligiinden gelen
Latince kavram, felsefede zihnin bir nesneye ya da bir amaca dogru yonelmesini ifade
etmektedir.  Yonelimsellik  (intentionality), Ingilizcedeki intention (niyet)
kelimesinden farklidir ve kavram bu kelimeyle karistirilmamalidir.”>2°

Scruton, Wagner’i ilgilendirenin bahsi gecen bu ‘yoOnelimsellik’ kavrami
oldugunu belirtir. Zira bu kavram, sevilen kisi ugruna kendini feda etme arzusunun
nesneler diinyasinda viicut bulmus ‘6zgiir 6zneler’ olarak bizzat insanin varolusundan
kaynaklandigin1 ve bu nedenle nesneler diinyasinin talepleri kiskacinda sikistigini
gostermektedir. Scruton, Tristan’1 arzuladigi icin Isolde’nin kendini (Kant’¢1 bir

I Scruton,

soylemle) ozgiirliigiine meydan okunmus halde buldugunu sdyler.>
yonelimsellik meselesiyle baglantili olarak, Schopenhauer’in isteng ile ilgili

sosyobiyolojik teorisinin T7istan ve Isolde’de Wagner’in ortaya koydugu, asiklari

316 Roger Scruton, Death-Devoted Heart: Sex and the Sacred in Wagner’s Tristan and Isolde,
Oxford, Oxford University Press, 2004. s.190.

17 Bell, a.g.e., s.34.

>18 Brentano’ya gore yonelimsellik, zihinsel ve fiziksel olan arasindaki farki tanimlar. Bretano’nun
indirgenmezlik (irreducibility) tezi (“zihinsel olgular fiziksel olgularin bir tirii olamaz”) bir donem
zihnin ‘beynin kendisi’ olamayacagina dair fikri savunmak igin kullanilmistir. Ancak bu, simdi genel
kabul goren bir durum degildir. Bell, a.g.e, s. 34.

319 Carruthers, intentio kelimesinin Latince intendo (isaret etmek) fiilinden tiiremis oldugunu soyler.
Bkz. Marry Carruthers, The Craft Of Thought, Meditation, Rhetoric, And The Making Of Images,
400-1200. Cambridge University Press, UK, 1998, s.15.

520 (Cevrimigi) https://plato.stanford.edu/entries/intentionality/, 2 Ocak 2018.
21 Scruton, a.g.e, s. 150.
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olimden sonra da birlestirecek olan ‘uhrevi ask’in giiciinii agiklamakta basarisiz
oldugunu savunur. Ona gore, Schopenhauer’in Onerdigi sosyobiyolojik teorilerin
yalnizca bazilar1 altta yatan ‘lreme islevselligi’ bakimindan bu olgulari
aciklayabilmekte; ancak, sevilen kisiye duyulan arzunun son derece ayricalikli (ve
bireye ait) yonelimselligini ve dolayisiyla insan kisisinin bu duyulan arzudaki 6nemli
roliinii anlama konusunda yetersiz kalmaktadir. Dahasi, Schopenhauer’c1 (ve tabi ki
proto-Darwin’ci) sosyobiyolojik teoriler, 6rnegin kiskang insanlarin diismanlarini yok
etme istegine dair bir aciklama getirebilirken, bireylerin sadakatsiz asiklarini yok
etmek isteme nedenlerini ya da asiklari i¢in canindan vazge¢cmeyi goze almalarin
agiklayamamaktadirlar.>??

Scruton, Schopenhauer’in felsefesindeki eksik par¢anin Wagner’in dramasinin
merkezinde yer aldigini sdyler. Bu da bizi bahsettigi ikinci kavram olan ‘erotik
sevgi’ye getirir: Schopenhauer, Wagner’in dramasinin merkezindeki ‘erotik sevgi’
olgusuna agiklama getirememektedir. Schopenhauer’in, 6limii algilama bigimine,
deneyimsel diinyaya dair olumsuz bakisina ve birey teorisine’>3* (teoriye gore doga
bireye tamamen ilgisizdir) Wagner’in yasami ve devamliligin1 kapsayan ‘erotik sevgi’
olgusuyla meydan okunmaktadir. Dolayisiyla erotik sevgi 6ziinde bireysellestiricidir:
yonelimsel nesnesi ‘6teki’nin viicuda gelmis ve ikame edilemez 6znelligidir. Erotik
sevgide deger verilen sey, herkeste tezahiir eden, goriiniimlerin arkasindaki kisilikten
yoksun olan isten¢ degil, aksine birey olarak tam da oteki kisidir, onun ayriksi
oznelligidir (ki bu da Schopenhauer’in bireyin sadece isteng-in edilgen bir tezahiirii
oldugu fikriyle ¢elismektedir). Dolayisiyla erotik sevgi, gerek gelecek nesilleri
iiretmesi iglevi ile, gerek bireysel 6znenin varliginin kutlanmasi ve onaylanmasi olarak
yonelimselligi ile oliimiin ve onun hiikmiiniin alt edilmesi anlamina gelmektedir.>2*

Erotik sevgi ile ilgili en 6nemli uyusmazliklardan biri de ‘isteng-in reddi’ konusudur.

22 Ae., s.177-178.

523 *Schopenhauer’e gore, isteng bireyde viicut buldugunda kendine sadece bir iskence ve zuliim kapisi
daha agmaktadir. Ona gore, bu diinyada bireyi 6diilsliz hi¢bir arzu, amagsiz higbir ac1 ve ¢oziimsiiz
higbir catisma beklememektedir. Bireyin bakis agisindan, kendinin varolusu bir hatadan ibarettir: Ancak
bu, yasama istenc-inin kendini siirekli /de olarak ac18a ¢ikarmak igin yanip tutustugu bir hatadir. Isteng,
bireyselligin i¢ine ‘diisiiverir’ ve aslinda evi olan sonsuzluk okyanusunun serin diinyasindan alikonmus
bigimde, temsiller diinyasinda bir siireligine tutsak kalir. Isteng-in birey olarak yasamu, aslinda Adem’e
ait olan ilk glinahin kefaretidir: yani bizzat var olmanin agir sugunun. Scruton, a.e., s.130.

324 Scruton a.y.
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Erotik sevgi tabi ki 6zne olarak Gtekini arzulamakta ve isteng bu noktada dtekini isteme
seklinde tezahiir etmektedir.’*® Ancak Wagner, ask olgusu igindeki arzuyu, acidan
kaginmanin bir yolu olarak gérmez. Aksine ask, tasarim olarak diinyadaki olgular
arasindaki tiim isteng-lerden ayr1 bir yerde seyretmektedir. Bu anlamda “Tristan ve
Isolde, Schopenhauer’in ifade etmeye c¢alistigi, bireyselligin 6lmesiyle erisilecek

93526

nirvana kavraminin ‘sanatsal bir karsit1’ olarak karsimiza ¢ikmaktadir” =, ¢iinkii agk,
bireyselligi oncelemekte, kisiyi bireyselligiyle arzulamay1 hedeflemektedir.

Her seye ragmen Wagner’in sOylemlerinde elbette Schopenhauer etkisi
yadsinamaz derecede belirgindir. Ancak Wagner’in “Schopenhauer’1t kesfetmeden
once Schopenhauer’c1” oldugunu dile getiren ilk kisi Wagner makalelerinin ingilizce
terctiman1 William Ellis‘tir. Wagner’in 1834°te yazdig1 Pasticcio makalesi®?’, 1854’te
Isten¢ ve Tasarim Olarak Diinya’yr okumadan once bu fikirleri tasidigmin ilk

gostergelerindendir. Bir baska 6nemli 6rnek ise 1849°da yazilmis olan Das Kunstwerk

der Zukunft (Gelecegin Sanat Eseri) adl1 makalenin agilig sayfalarindadir:

“Doga sayisiz formunu kazara (absichtlos) ya da istemsiz (unwillkiirlich) bir
amacla degil, ihtiyaglarina (Bediirfnis) gore ve dolayisiyla Gereklilik
(Nothwendigkeit) yiiziinden meydana getirmektedir. Ayni1 Gereklilik, insan
yagaminin iiretimi ve sekillendirici giliclidiir. Sadece istemsiz ve rastlantisal
olmayan sey, gercek bir ihtiyagtan ortaya c¢ikabilir; Yasam’mn kendi ilkesi
sadece bu Ihtiyag temeli iizerine kuruludur.” 32

Ellis, bu paragraf ve bunu takip eden boliimlerden yola ¢ikarak Wagner’in
felsefesinin ‘kendine has’ oldugu hakli yorumunu yapmustir: “Wagner’in, ‘Isteng’
(Wille) yerine ‘Gereklilik’ (Nothwendigkeit) terimini kullanmasi disinda, tiim sema
basindan sonuna kadar Schopenhauer’c1 bir bakis acisina sahiptir ve ‘Isteng’in asamali

evriminin manifestosu, baslangi¢ giiciinden idrak ve Ruha kadar, yiizyiln en biiyiik

323 Bell, a.g.e., s.35.

326 Kienzle, a.g.e., s. 90.

27 PW, 8:65-66; JA, 5:19. Wagner makalesinde sdyle yazmistir: “Dramatik sanatin 6zii bizzat onu
yaratan 0zne veya bakis acisindan degil, suradan kaynaklanir: tiim insan yasaminin igsel ¢ekirdegi ve
eyleminin, yani /de’nin kavranisindan ve agiga ¢ikarihsindan. Dramatik eserler sadece bu kriter ile
degerlendirilmelidir, farkli bakis agilart ve onlari yazan farkli 6zneler sadece bu ide’nin ozel
gesitlilikleridir.”

528 PW 1:69; GSD 3:42; JA 6:9.
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filozofu tarafindan yazilmis olabilir?® diyen Ellis, Wagner’in felsefi orijinalliginin
altin1 ¢izmistir. Roger Hollinrake de yorumlarinda benzer bir goriis benimsemistir:
“Wagner’in Schopenhauer ile ilgili tavri, tipki Gen¢ Almanya, Hegel ve Geng
Hegelciler ile oldugu gibi, edebi bir bagimliliktan ¢ok yaratici ve geriye dontislii bir
ozdeslesmedir. Benzerlikler kadar uyusmazliklar da ayni 6lglide kayda degerdir.”3°
Ayrica, Wagner’in kendisi de Schopenhauer’in kendi diislincelerini -bilingdist bir
seviyede de seyretse- onayladiginin farkindadir. Schopenhauer’i okuyan Wagner’in
su sozleri bunu acikca vurgulamaktadir: “Iste nihayet simdi kendi Wotan’mmi
anlayabildim!”>3!

Wagner’in Schopenhauer’i okumadan 6nce bu fikirleri ne kadar tasidigi bir
yana, Schopenhauer’in Wagner’in felsefi ve sanatsal gelisimini ve 6zellikle Parsifal’i
olustururken ortaya koydugu teolojik taslagini ne kadar etkiledigi oldukca agiktir.
Ucgiincii dénemi sonlandirirken, Schopenhauer’in Wagner’in Hristiyanliga bakisini
derinden etkiledigini ve dinin 6ziine duydugu hayranligi nasil ¢ogalttigini bir kere daha
belirtmekte fayda var. Schopenhauer’in sundugu temel kavramlar olan ‘ac1 ¢ekis’ ve
‘yasama isteng-inin reddi’, Hristiyan mitolojisinde 6ncelikle Isa’min haginda
karsiligin1 bulur. Ancak bunun da Wagner’in Schopenhauer’i okumadan Once

Nazaretli Isa eskizlerinde zaten kabul ettigi bir anlayis oldugu bilinmektedir.

4. Dérdiincii Evre (1873-83): Wagner’in Teolojik Arastirmalari
ve Parsifal’in Dogusu

Wagner’in edindigi Hristiyan goriis, elbette sadece Schopenhauer’le sinirli
degildir. Gerek Nazaretli Isa gerek Parsifal igin kullandig1 teolojik ve mitolojik
baglam Wagner’in bagka 6nemli kaynak ve kavramlarla olan siki iligkisinin dogal bir
sonucu olarak ortaya konmustur. Teolojik olarak dordiincii ve son evresinde, Parsifal
eserinin tamamlanmasina kadar gecen yillar icinde Wagner’in Hristiyan teolojisiyle

olan bagi son derece yogunlagmistir. Wagner bu donemde yazdig1 Parsifal eseri ile

329 PW 1:69

330 Roger Hollinrake, “Philosophical Outlook,” The Wagner Compendium: A Guide to Wagner’s
Life and Music, Ed. Barry Millington, London, Thames and Hudson, 1992, s. 145.

331 My Life, s. 510; Mein Leben 2:523.
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yalnizca sanatsal zirvesine erismemis, ayni zamanda son derece zengin bir teolojik
birikim ve i¢ gorii de gelistirmistir. Wagner’in dordiincii evresine etki eden dnemli
faktorler arasinda mistisizm (gizemcilik), Ezoterizm, Gnostisizm gibi kadim felsefi ve
teolojik kavramlar oldugu kadar, Komiinyon ve vaftiz toreni gibi Hristiyan
ritiiellerinin ezoterik ve simyact bir bakis acisiyla ele alinmasi ve son olarak da gerek
Marthin Luther’e gerekse Meister Eckhart gibi ses getiren Orta Cag ve 19. ylizyil

mistik teoloji yazarlarina dair yaptig1 yogun okumalar bulunmaktadir.

a. Temel Bir Uzlagsmazhk: Wagner’in Merhamet Etigi ve Modern
Almanya Politikalar:

Wagner’in bu son donemini ve teolojik arastirmalarinin ardindaki ‘merhamet’
etigi kavramini derinden etkileyen onemli bir sosyopolitik gelisme Fransa Prusya
Savas1 (1870-1871) ve sanat¢inin buna gelismeye verdigi tepkidir. Savas esnasinda
Wagner’in benimsedigi milliyet¢i goriis ve duydugu cosku kisa soluklu olmustur.
Dagiik Alman devletlerinin birlesmesinin spiritiiel bir yenilenme getirecegini umut
eden Wagner, liberalist bir politikanin ve toplumsal adaletin benimsenecegini
diistinmiis, dolayisiyla kiiltiir ve sanatin bu konuda devlet tarafindan comertge
desteklenecegini ve tiim halki Dbirlestirip Almanlara kiiltirel bir kimlik
kazandirabilecegini  OngOrmiistiir. ~ Ancak, 1871°de  kurulan = Almanya
Imparatorlugu®?* son derece materyalist ve firsatc bir diisiince tarzini benimsemistir.
Biiyiik ig¢i gruplarinin fakirlesmesi, sehirlerin hizla biiyiimesi ve agikca desteklenen
militarizm, bir¢ok insanda oldugu gibi Wagner i¢in de bir uyanis yaratmis, politik
rejimin noksanlarint goriiniir kilmistir. Bu sosyopolitik diizlemde, bilgiye sadece
bilimsel ve pozitivist oldugu siirece deger verilmektedir. Sanat, yalnizca temsili bir
isleve sahip olmakla birlikte bu donemde son derece az devlet destegi gormiistiir.>3

Bu ortam elbette Wagner’in felsefi diisiince yapisiyla ¢elismistir. Bilindigi gibi
Schopenhauer’t okudugundan beri Wagner icin ¢ok biiyiik 6nem tasiyan merhamet
etigi, ‘uyum saglayanin hayatta kalmasi’ (survival of the fittest) yasam ilkesini

benimsemis bir iilkede pek az sey ifade etmektedir. Bu, Wagner i¢in -Schopenhauer’ci

332 % Das Zweite Deutsche Kaiserreich, 1871-1918
333 Kienzle, a.g.c., s. 105-106.
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terminolojiyle- isteng-in zalim hiikiimdarligidir. Boyle bir diizende rasyonel diisiince,
empati ve merhametten ¢ok daha fazla deger tagimaktadir. Nitekim, egoizmin alt
edilecegi litopyasi ve insanligin baris i¢inde yasayacagi fikri daha da uzaga itilmis olur.
Kienzle makalesinde Wagner’in geleneksel Eski Ahit’in cezalandirict ve yargilayici
Tanr1 imgesini bu konuda sorumlu tuttugundan bahsetmistir. Zira Wagner’e gore
Yahudilik egoist, kapitalist ve iyimserdir.’** Wagner’in metafiziksel gorisii kendi
cagdaslarindan dramatik Sl¢iide ayrilmis, hitkmeden materyalist anlayisa baskaldiran
bir dini diisiinceyi, sahsi felsefi konumlanmasina eklemlemeyi tercih etmistir: isa
Mesih ve onun merhamet dini. Wagner, Isa’nin yoksullugunu ve ac1 cekisini kendi
cagdas toplumunun egoist degerleriyle yanyana getirmis ve karsilastirmigtir. Wagner
her ger¢ek dinin, oOzellikle ‘fedakdr’ durusundan dolayr Isa figiiriiniin ve
Hristiyanligin, 6ziinde diinyanin ve insanlarin zaaflarin1 ve acizligini tanidigini;
mistiklerin tam da bu sebepten dinleri inga ettiklerini belirtmistir.’*> Tiim mistik
ogretilerin 6ziinde anlattig1 gibi, insanin kendi hayatin1 olumlu ydnde yaratabilme
giicii oldugunu, ancak bunu bencilliginden arinip, egosunu oldiirerek yapabilecegi
gerceginin altin1 ¢izen Wagner, yalnizca bu sayede siirekli arzulama halinden, yani
istenc-ten vazgegilebilecegini dngdrmiistiir. Tasavvuftaki nefs terbiyesinin karsilig
olan bu anlayis, Harari’nin ‘evrimsel bir hata’ olarak nitelendirdigi, Sapiens’e ait ebedi
tatminsizligine adeta 1s1k tutmaktadir. Bir irrasyonalist (usdisici) olarak
Schopenhauer’in de belirttigi gibi bu, akil yoluyla degil sadece sezgisel (intuitive)
olarak alginabilen bir 6greti ve erisilebilen bir birlik anlayisidir: Budizm’deki nirvana
ve Tasavvuf’taki vahdet-i viicud anlayisini karsilamaktadir.

Freke ve Gandy, “Pagan felsefesinin [de] merkezinde, tiim seylerin Bir
oldugunun kavranis1” oldugunu belirtmis, “ayr1 bir benlik (ego) olarak sinirli kendilik
hissini ve Tanr1 ile mistik birligi deneyimleyen inisiye” olmus kisinin yeniden dogmus
ve gergek huzuru bulmus bir insan olarak varligini siirdiirdiigiinti vurgulamiglardir.>3¢
Mistikler ‘insani ¢ikmaz’in (human predicament) son derece farkinda olarak binlerce
y1l i¢inde arzunun act veren devinimini sonlandiran ve dolayisiyla huzura, mutluluga

gotiiren Ogretiler biitlinlint gelistirmislerdir. Gelgelelim, geleneksel din anlayisindaki

34 Ae. s.106.
535 Ay.
336 Freke & Gandy, isa Miti, s. 27-28.
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iyimserlik (optimism), yani yaratici-Tanrt modelinin sayet ‘dogru’ davranilir ve
metinlerdeki kurallara uyuldugu takdirde insami bir ‘kul’ olarak kotiliikklerden
koruyacagina dair gelistirilmis ‘iyimser’ inang, Wagner’in teolojik ve felsefi
konumlanmasiyla tamamen ters diismektedir. Wagner bu sebeple, Schopenhauer’in
insan dogasina dair karamsar (pessimist) goriisiinii, cagdaslarinin ve geleneksel din
anlayisinin iyimser (optimist) durusuna tercih etmis, mistiklerin tiim dinlerin 6zlinde
belirttigi mermahet etigini, varliklari, korku ve zuliim sagan bir doga ve sonsuz acidan
kurtaracak tek ¢6zliim ve teselli unsuru olarak gérmiistiir.

Wagner’in teolojik olarak son doneminde olgunlastirdigi merhamet etigi ve
mistisizme olan ilgisi daha 6nce de belirtildigi gibi Schopenhauer felsefesini okumasi
ve dolayisiyla Budizm’le tanigmasiyla farkli bir boyut kazanmigtir. Wagner’in Bati
diinyas1 ve rasyonel diisiincenin acimasiz ve tekinsiz dogasiyla ilgili diislincelerine
gecmeden Once, bu noktada Hristiyanligin ve Eski Ahit’in de kdkenlerinin Dogu
mistisizmi olduguna dair Onemli tarihi bulgularin altini ¢izmekte fayda var.
Mastrogiovanni’nin belirttigi gibi, aslinda Konstantin’in (MS 4. yy) hiikiimdarligina
ve Roma Imparatorlugu’ndaki Kilisenin asimilasyonuna dek Hristiyanlik bugiin
anladigimiz anlamda ‘batililagsmamistir’. Bu nedenle Wagner Parsifal’de, Kilise’yi
geleneksel bat1 konjonktiiriinden ayristirdig1 bir baglama oturtmus, diger bir deyisle
Budizm ve Hristiyanhigim ozlerindeki ortiismeye dikkat g¢ekmistir.>®” Wagner,
yagsaminin son otuz senesinde, Hindistan’1n iki kadim dini olan Hinduizm ve Budizm’e
biiylik ilgi duymus ve onlar1 yakindan incelemistir. Schopenhauer’in Hristiyanlikla
ilgili tezini benimsemis olan Wagner, 1855’te Franz Lizst’e yazdigr mektubunda,
Hristiyanhigin Greko-Romen®3®* diinyasinda sahneye g¢ikmasina ragmen aslinda
Yahudilikten tiiremedigini, Hint dinlerinden ve Misir {izerinden Israil’e ulasan Budizm
unsurlarindan filizlendigini s6ylemistir. Aynt mektupta Wagner, insanlik tarihinin en
kutsal dini olarak nitelendirdigi Brahman 6gretilerinin ve bunun en miikemmel haline
ulastigi Budizm’e olan hayranligini dile getirmis, Isa ve M.O. 5. yiizyilda yasayan
Buda Shakyamuni‘nin Ogretilerindeki ortak ahlaki prensiplere dikkat ¢ekmistir.>*°

537 Mastrogiovanni, a.g.e., s.53.
338 *Greko-Romen: Ilkgag sonlarinda Akdeniz havzasina egemen olan kiiltiir.

339 Schopenhauer, Uber die Grundlage der Moral, s. 281; Wagner’in Franz Liszt’e yazdig1, 7 Haziran
1855 tarihli mektup, Briefwechsel zwischen Wagner und Lizst, Ed., Erich Kloss, Leipzig, Breitkopf
und Hértel, 1910, 2:79.
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Budizm’in, Hristiyanlik iizerinde ne denli etkili oldugunu tarihsel bir c¢erceveye
oturtmak pek miimkiin olmasa da 6nemli olan Wagner’in aralarindaki bu baglantiya
inanmig ve bu zenginligi kendi bireysel calismalarinda incelikle kullanmay1 tercih
etmis olmasidir. Dolayistyla Wagner’in Parsifal eseriyle, Hint mistisizmi, bununla
baglantili olarak  Yahudi-Hristiyan geleneginin ezoterik bakis acgis1  ve
Schopenhauer’in Isteng felsefesi temelinde bir sentez sundugunu sdylemek

miumkindiir.

b. Somiirii ve Siddet Araglar1 Olarak Kurumsal Din, Kapitalizm
ve Gelisim Etigi

Wagner’e gore Bati tarihi sadece bir savaglar silsilesi ve benzeri siddet
eylemlerinden ibarettir. Daha da acisi, bu eylemler tarih boyunca c¢ogunlukla
Hristiyanlik adina islenmis insanlik suglaridir. Bundan &tiiri Wagner tiim dini
kurumlar1 toptan reddetmistir, zira ona gore kurumsal din bir iktidar araci olarak her
daim kotiye kullanilmigtir. Buna karsit olarak en kadim Hristiyan Ogretilerinin

5403

kokeninde, Budizm’de ve Pisagorcularin gizli cemiyetlerinde kesfettigi gibi,

>40 *pisagor: M.0O. 570 yilinda dogan iinlii filozof, matematik¢i ve Pisagorculuk olarak addedilen
akimin kurucusu Pisagor ya da Pythagoras, inisiye edilerek Ezoterik doktrin diinyasina ilk adimim
atmustir. Ismet Zeki Eyiiboglu, Tasavvuf-Tarikatlar-Mezhepler Tarihi, Der Yayinlari, Istanbul 1990,
s. 53. Antik Misir Osiris dininin en gizli sirlarin1 6grenen Pisagor, sayilarin Ezoterik kullanimina ¢ok
onem vermistir. Zerdiist dinini, Hindistan’in kadim Rama dinini tanimis, Kudiis’te Kabala inanci
mensuplariyla temas kurmustur. Kabala inancindaki mistik say1 teknigini inceleyen Pisagor, otuz dort
yil sonra Yunan topraklarina geri donmiis ancak Ogretilerini burada yaymakta giicliik ¢ektigi igin
Italya’da Cratona kentinde kendi ekoliinii olusturmustur. Edouard Schure, Biiyiik Inisiyeler, RM
Yayinlan, Istanbul, 1989, s. 411. Amac1 sadece ezoterik dini bilgileri 6gretmek degil, ayn1 zamanda
siyasi bir orgiitlenme de yaratmak olan Pisagor kendi enstitiisiinii kurmay1 basarmistir. Inisiye edilen
tiim 0grenciler ayn1 zamanda fizik, psisik, dini ve siyasi tiim ilimleri de 6grenmislerdir. Gener, a.g.e., s.
54-55. Kabala inancinda da Onem tasiyan sayilar Pisagor’un kurdugu felsefi sistemde de kendini
gostermistir: Parsifal’ deki Kase ve Mizrak simgeleri, isa Mesih bedeni ve evrensel birlik kavramlariyla
baglantili olan Monad, Diyad, Triad ve Tetrad sayilari tez i¢in 6nem tasimaktadir. Gener’in belirttigi
gibi, Pisagor’a gére Monad, yani | sayisi, tanrisalligin, makrokozmosun, eril atesin, onii sonu olmayan
ebedi yaratici enerjinin simgesidir. Monad, ilahi Hikmetin karsiligidir. Ancak Tanrisallik, ayn1 zamanda
yeryiiziindeki tezahiirii olan insamin da simgesidir. Dolayisiyla Monad hem makrokozmos hem
mikrokozmos’tur. Bu diisiinceye gore, insan-1 kdmil olma mertebesine erigen inisiyeler, mikrokozmosu
makrokozmos ile birlestirebilme, ona erisebilme giicline sahiptirler. Parsifal’de Monad Mizrak’a
karsilik gelmektedir. Bu, Hinduizm’deki Atman (kisisel ruh) ile Brahman’i (evrensel ruh)
birlestirebilmekle esdegerdir. Diyad, yani 2 sayisi evrendeki ikiligin, yani dualitenin simgesidir. Bugday
tanesini ortadan bolen tekil ¢izgi yani Monad, Diyad’1 birlestiren temel prensiptir. Arap alfabesindeki
elifharfi (1) bu nedenle, tek bir ¢izgidir ve alfabenin ilk harfidir: Bugday ¢ekirdeginin bu siirsel gorseli,
insan tohumunda da saklidir ve tiim yaradilist yansilamaktadir. Diger bir deyisle Diyad, yani ikilik,
hayati tireten boliinmez aktif eril prensip ile yagsamu, i¢ine aldig1 tohum sayesinde yaratabilen boliinebilir
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bariscilik (pacifism) ve et yemekten uzak durma (vegetarianism) oldugu fikrine
ulagsmigtir. Wagner, insanligin savasma egiliminin ve ‘cinayet’ olgusunun aslinda
insanligin yemek i¢in hayvanlar1 katletmesine duydugu kayitsizligin son derece dogal
ve mantikli bir sonucu oldugu goriisiindedir.’*! Nitekim Bayreuth operasinin yapimi
ve acilist siiresinde Wagner’in vejetaryan oldugu bilinmektedir. Zira ona gore hayvan
eti yemek insan dejenerasyonunun ve dogasindaki zuliim potansiyelinin en biiyiik
koriikleyicilerinden biridir.>#?

Son yazilarinda Wagner, kendi ¢agdas toplumunu hem dinsel acima
duygusundan yoksunlugundan dolayr hem de aci c¢ekenlere karst merhamet hissi
beslemedigi icin son derece agir sekilde elestirmistir: Wagner’e gore, aglik ¢eken
isciler, kapitalizmin vahsi dogasi, somiiriilen ¢ocuklar ve ‘ilerleme’ adina bilimsel
deneylerde acimasizca iskence goren hayvan denekler, her ne pahasina olursa olsun
kar ve gelisim amaci giiden s6zde ‘medeni’ bir toplumun iizerine barbarligin kara
golgesini  diisiirmektedir. Boyle barbar bir medeniyete dair hicbir “umut
beslemeyen*3* Wagner, tam da bu sebepten sadece bireysel boyutta gelistirilebilecek
bir ‘kurtarict’ fikrine iman eder: Daha ileriki yillarda Parsifal’de gelistirecegi Isa
Mesih arketipi (Eski Ahit ve Hristiyan teolojisinde gegen) Adem’in ‘giinahini’>#4*
temizleyecek, icimizdeki merhamet duygusunu canlandiracak ve kurtulusu
saglayacaktir. Bu nedenle Wagner, geleneksel anlamdaki Isa figiiriine atfedilen tiim

pozitif ve bariggil 6zelliklere sarilmig, onlart kendi sanatsal dehasini kullanarak

disi prensibin ezoterik bir simgesidir. Parsifal’de Diyad Kase’ye karsilik gelmektedir. Monad ve
Diyad’1n birlesiminden meydana gelen Triad, yani 3 sayisi aktif ve disi prensipten ortaya ¢ikan bilgelik
eseridir. Misir inancindaki Osiris ve Isis’in oglu Horus’tur. Hristiyan mitolojisindeki Tanr1 ve Kutsal
Ruh’tan sonra gelen ogul, yani Isa Mesih arketipidir. Bir diger deyisle, evrensel birlik mertebesine
ulasan, tefekkiir ve felsefeyle yogurulan, nefsini terbiye eden nsan-1 kamil’dir. Triad, bilgeligin eseri
oldugundan ayn1 zamanda ilahi kelamdir (Logos). Eserde Parsifal karakteri burada bahsedilen Mesih
bedenini temsil etmektedir. Tetrad, yani 4 say1s1 ise sonsuzlugun simgesidir, maddesel diinyadaki dort
temel element olan hava, toprak, su ve ates’in karsiligidir. Semavi dinler bunu dort bagmelek olarak
kabul etmislerdir. Dikey ve yatay ¢izgi evrensel hag’1, yani Hristiyan mitolojisinde Mesih’in {izerinde
can verdigi ¢armih modelini olusturur. Temelde dort ucu, dort elementi, dort yonii simgelemekte ve
cizgiler birlestirildiginde ise 360 dereceyi, yani daireselligi ve birligi olusturmaktadir. Eserde, kahraman
Parsifal’in Klingsor’u dldiiriirken yaptig1 isaret bu hag simgesine ve fetrad sayisina denk gelmektedir.
Ae.,s. 58.

41 Kienzle, a.g.c., 5.106.

342 Mastrogiovanni, a.g.e., s. 172.

343 *Wagner, “Wollen wir hoffen?” SSD, C.X, s.123-24.

344 ¥ Adem’in giinahi, Parsifal eserinde Amfortas’in yarasiyla 6zdeslestirilmistir. Bu yaranin neyi temsil
ettigi, Hristiyan teolojisi, Schopenhauer felsefesi ve Harari’nin sundugu evrimsel bakis agisiyla ileride
islenecektir.
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Parsifal karakterinde kisisellestirmeyi hedeflemistir: “Yaratici’ tarafindan goklerden
gonderilecek ve insanligi gilinahlarindan kurtaracak bir peygamber degil, kendi
icimizden c¢ikaracagimiz, Ozlimiizdeki yaratict tohumlarimizda sakli, mistiklerin
eristigi Hikmet’in (Sophia) niivesi olan Mesih’in 1s1yan altin bedeni (Solar Logos) ...
Kienzle’nin belirttigi gibi, bu anlam ve ezoterik derinlikteki bir Hristiyanlik 6gretisi,
Wagner i¢in pekala “gelecegin dini” olabilecektir.*> Wagner’in Cosima’ya soyledigi
sOzler bunu agik¢a ortaya koymustur: “Bana kalirsa, Hristiyanlik yeryiiziine heniiz
gelmedi, ve tipki ilk [Gnostik] Hristiyanlar gibi ben de Isa’nin ikinci gelisini

beklemekteyim” 34

c¢. Wagner’in ‘Yaraticr’ ile Muhakemesi

“Tanri’ya degil ancak giinahsiz Isa’da kendini agiga ¢ikaran tanrisalliga inantyorum. 347

-Richard Wagner

Wagner’e gore sadece siradan halkin ‘ahmaklig1’ tizerinden ytiriiyen kurumsal
din iktidari, modern toplumda degerlerini yavas yavas yitirmekte ve modern bilim,
‘yaratici-Tanr1” modelini her gegen giin daha da imkansiz hale getirmektedir.’*®
Wagner’in bununla ilgili bir problemi yoktur, zira Schopenhauer’in isten¢ kavramiyla
tanistigindan beri ateist oldugunu zaten agikca vurgulamistir. Wagner; diinyayi,
cenneti ve tiim canlilar1 yaratip, onlar1 koruyup kollayan ‘insaniistii bir merhamet ve
sevgi iktidar1’ olmadigi kanisia ¢oktan varmistir.>** Wagner, acimasiz bir dogada
galip gelebilmek, arzularini tatmin edebilmek ve kendi varligini devam ettirebilmek
icin tiirlii fenaliklar yapabilme potansiyeline sahip canlilarin yasadiginin farkindadir.
Dahasi, insan irkinin, 6zellikle de kendi yasadig1 pragmatist, rasyonalist ve kapitalist
diizende zulim konusunda sistematik bir benzersizlik gosterdiginin bilincindedir.

Wagner’e gore kurumsal din ve tiim aygitlart ise bu konuda ikiyiizlii bir davranig

>4 Kienzle, s. 106-107.

46 €T, 1L, 5. 382.

347 Cosima’nin Giinliikleri, 20 Eyliil 1879 tarihinde yazilan ifade. ilahiyata dair, Bkz.: Religion und
Kunst, GSD, C. X, s.215; PW C. V1, s. 216.

348 «pyblikum und Popularitit,” SSD C.X, s.86.

349%By konuya dair belirgin kamtlar Wagner’in son mektuplarinda ve makalelerinde oldugu kadar
Cosima’nin giinliiklerinde de yer almaktadir.
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sergilemektedir. Din ugruna yapilan onca savas gercekten saf sevgiden ibaret bir
yaratici tarafindan desteklenebilir mi, diye sorar Wagner. Peki somiirge iilkelerin
yoksul topraklarinda agliktan 6lmek tizere yerde kivranan bir g¢ocugun olimiinii
bekleyen akbabayi, cocugu pargalayip yemekten kim alikoyabilir? Ya da zalim bir
ekonomik sistemin kolesi olan ig¢ilerin, insani sinirlart asan ¢alisma saat ve kosullarini
merhamet ve adalet duygusu disinda hangi kudret iyilestirebilir? Peki kiiciik bir
cocugun sevgi ve sefkat gormek yerine aile iginde seneler boyunca fiziksel ve
psikolojik tacize ugramasinin nasil bir ‘ilahi anlam1’® olabilir? Insanlara yapilanlar bir
yana, insanlarin hayvanlara ve dogaya verdigi zarari telafi edecek bir ilahi gii¢ var
midir? Eger Tanri tiim diigsiinen ve hisseden hayvanlari yarattiysa, neden yiizlerce
senedir mezbahanalerde vahsice katledilen, kiirkii i¢in derisi soyulan ya da insanlarin
avcilik merakinin birer kurbani olan hayvanlara merhameti yoktur? Kendilerini
insanlarin fenaliklarindan higbir zaman koruyamayacak birgok hayvan tiirliniin,
insanlarin kolesi olmasi hangi merhametli Tanri’nin evrensel adalet anlayisina
sigmaktadir? Ve eger insanlarin basina gelen katiiliikler ilahi bir sinavin parcasiysa ve
insan yeterince sabredip dua ettiginde cennetle ddiillendirilecekse, hayvanlarin basina
gelen vahseti, hayvanlar agisindan ilahi bir sinav olarak degerlendirmek miimkiin
miidiir? Diger bir deyisle ruhu olan insana, olgunlasmasi i¢in verilen aci, (teist dinlere
gore) ruhu olmayan hayvanlara neden verilmektedir? Eger aci da seving de
Yaratici’dan geliyorsa, en az insan kadar sosyallesme, duygusal bag kurma, yas tutma,
oyun oynama, sevgi besleme gibi his ve giidiilerle; ayrica son derece karmasik beyin
fonksiyonlartyla donatilmis (6zellikle memeli) hayvanlarin bu sistemdeki yeri ve
anlam1 nedir? Ve son olarak, eger Tanr1 onlar1 insan zulmiiniin karsisinda yalniz
biraktiysa ta en basta var olmalarinin nasil bir amaci olabilir?

Tiim bu sorgulamalarla geleneksel anlamdaki Tanr1 olgusunu bir kenara iten
Wagner, diger tarafta dinin iyimser ve bariggil 6ziinii toptan reddetmemis, aksine bunu
olabildigince kucaklamigtir. Mistisizmin bir ‘varliklar meclisi’ olarak gordiigii kainat
fikrini benimseyen Wagner, Hristiyanligin bir Tanri kavrami olmadan hayatta
kalamayacagini farketmistir. Esi Cosima’ya toplum oOnilinde Tanr1 kavramini

sorgulamanin bagina getirebilecegi belaya degecegini fakat bunu yapmanin ne denli
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zor bir misyon oldugundan dert yanmistir.>>° Yine de bu misyonu ¢agdas teologlara da
birakmaya niyetli degildir. Bu nedenle Wagner, yogun olarak birgok din ve tarih dersi

almaya baslamigtir.>!

d. Wagner’in Teolojik Okumalar1 ve Parsifal’e Etkileri

Daha once de belirtildigi gibi, Wagner’in mistisizme olan ilgisi dordiincii
evresinden ¢ok daha oncelere dayanmaktadir. Ancak bu dénem iginde, ileriki yillarda
Parsifal eserini sekillendirecek olan teolojik calismalara o6zellikle egildigi
goriilmektedir. 5 Nisan 1864 yilinda Mathilde Maier’a yazdigi mektubunda,
Wagner’in “Oniimde Alman Hristiyan mistikleri duruyor: bugiin sirada Tauler var
dedigi kaydedilmistir. Okumalar1 elbette sadece Johannes Tauler (1300-1361) ile
sinirli kalmamis, 6zellikle 1875 yilindan sonra yogunlasan caligmalarinda Alman
teolog, diislinlir ve mistik Meister Eckhart’1 (1260-1328), donemin ¢agdas ve One
cikan tarihgilerinden August Friedrich Gfrorer’in (1803-1861) Geschichte des
Urchristentums’ i, diisliniir ve teolog Joseph Von Gorres’in (1776-1848) Christliche
Mystik’ini>>3 ve Fransiz filozof-yazar Ernest Renan’in (1823-1892) Saint Paul adli
eserini incelemistir. Tiim bu yazarlarin Gtesinde esas olarak Protestanligin kurucusu
Marthin Luther’e (1483-1546) olan ilgisi on plana ¢ikmustir.>>* Wagner, Luther’in 16.
ylizyila ait ¢aligmalarinin sekiz ciltlik bir edisyonuyla birlikte Pertes tarafindan
yayimlanan (1844) segili eserlerin sekiz ciltlik bir edisyonunu, ilahiler kitabini®> ve
kisa da olsa Luther’in, Wagner ve cagdaslar1 iizerinde ne kadar etkili oldugunu
gosteren 6nemli bir kitap>>¢* edinmistir. Ayrica Luther’in yukarida belirtilen kimi

yazarlarla da baglantilar1 vardir: hem Tauler hem Eckhart’in, Luther’in birtakim

330 €T 2:472.

31 Kienzle, a.g.c., s.108.

332 QL s. 580. Tauler’e olan bu ilginin kaniti, My Life 736; Mein Leben 2:752’deki ifadelerle de
desteklenmektedir.

333 Bkz.: Joseph von Gorres, Die Christliche Mystik, 5 c., Regensburg, Manz, 1836-42; August
Friedrich Gfrorer, Geschichte des Urchristentums, 3 c., Stuttgart, E. Schweizerhart, 1838.

334 Bell 41.

333 Wackernagel, Martin Luthers Geistliche Lieder.

336 *Luther, Passional Christi und Antichristi: 1869-70 yillarinda I. Vatikan Konseyi’inde Papa Pius

IX’un, Papaligin yanilmazlig1 ve hatasizligina dair iddialarina, Almanlarin kars1 atak gelistirmek igin
kullandiklar1 eserdir.
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teolojik fikirlerini benimsedigi, bununla birlikte Gfrérer’in bir Lutheryen oldugu
bilinmektedir. Ancak 1853’te Roma Katolikligine ge¢mistir. Bell’in belirttigi gibi
“Wagner’in bunu dehsetle karsilamis olmasi elbette sasirtict degildir.”>%’

Tim bu calismalar 1875’ten sonra filizlenen projesi Parsifal’in taslak
caligmalarint biiylik Olgiide sekillendirmistir. Wagner’in bu teolojik c¢alismalara
odaklanirken ayni zamanda mistiklere karsi 6zel bir ilgi gelistirdigi goriilmektedir.
Cosima Wagner’in giinliiklerinde kullandig1 bir¢ok ifadenin isaret ettigi bu ilgi, 23
Eyliil 1875 yilinda yazilan su climlede agik¢a goriilmektedir: “R. aksamlari, Meister
Eckhart’1 agar, birkag satir bizi derinden etkiler, insanin bilgiden gecerek masumiyete
ulagmas1 gerektigine dair seyleri gérmek ve duymak-ne kadar da derin-iste orada
evinde hissettigini soyliiyor R.”.>® Eckhart’mn ilahiligi anlamasindaki karmagik
yaklasim Wagner’e son derece g¢ekici gelmistir. Kienzle bu fikrin, Yunan diisiintirii
Dionysius Areopagita’nin (M.S 1.yiizyil) ‘negatif teolojisi’ kavramina kadar gittigini
belirtir. Negatif teoloji, “ilahiligi bir taraftan tanimlanamaz ve her seyin iistiinde var
olan sekilde betimlerken, diger taraftan esassiz ve bir ‘higlik’ (“Nichts”) olarak ifade
etmektedir.”>° Bu aynm1 zamanda, Kabala ve Tasavvuf felsefesindeki evrendeki her
seyin Tanri’dan figkirarak sudur etmesi (emanation) ve sonunda O’na donmesi
kavramiyla da baglantilidir. Eckhart’a gore kisi ancak egoizmini yok etmesi kosuluyla
Tanr1’ya ulagabilmektedir. Eckhart, vaazlarindan birinde “Yaraticinin sonlandig:
yerde Tanr1 baglamaktadir” soziiyle diisiincesinin 6ziinii ifade etmistir.>°

[lahiligin higlikle 6zdeslestirilmesi fikrini kullanarak, ‘bilgiden gegerek
masumiyete ulagsma’ paradoksunu anlamak da miimkiindiir: Sadece “egoizmini geride
birakan ve (“Yaratict’ dahil olmak iizere) bildigi her seyi unutan kisi ancak ilahiligin
sir perdesini aralayabilmektedir.”?%! Bu noktada Wagner’in Parsifal karakterini insa
ederken bu diislinceyi benimsemis olmasini diistinmek neredeyse kaginilmazdir. Zira
kurtulus, (salvation) ancak egodan arinmig ve kendini unutmus insanligin

masumiyetinde saklidir. Masum insan prototipi olarak Parsifal, belki de tam da ‘aptal’

337 Bell, 41

38 CT, 1:937.

339 Kjenzle, a.g.c., s.108.

360 Meister Eckhart, Die Deutchen Werke, Ed. Josef Quint, Stuttgart, W. Kohlhammer, 1936-76, 1:92,
71f.

361 Kienzle, a.g.c., s.109.
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oldugu ve kendini, yani egosunu unuttugu i¢in, egoizmleri ve kendileriyle fazlaca
mesgul olan diger karakterlerin ¢atismalarini ¢dzmek igin var olmustur; bu onun
kaderinde vardir. Boylelikle, saf aptal Parsifal masumiyeti sayesinde daha iistiin ve
yiice bir bilgiye ulasabilir hale gelir. Sonug olarak Wagner, Orta Cag mistiklerinin bu
yorumlarini Schopenhauer’in isteng felsefesiyle biitiinlestirmis ve isteng-in yok
edilmesini Onermistir. Wagner, 27 Ekim 1873’te Cosima’ya “Tiim tasarimlarin
sessizlestirilmesi ruha kutsanmus bir huzur bahseder ve Isa, bu dingin huzura giden
yoldur%? demistir. Bu ifade Luther’e atifta bulunmaktadir, ancak Wagner’in Eckhart
okumalar1 ve ayn1 zamanda Hint mistiklerine dair ¢aligmalarinin bagka ¢agrisimlari da
vardir: Zira ‘tim tasarimlari sessizlestirmek’ (“schweigen aller Vorstellung”) Budist
meditasyonunun ilk hedefidir.>%*

Wagner’in, 6zellikle bu evrede siirekli olarak Tanri’nin felsefi anlamini
sorgulama egiliminde oldugu goriilmektedir. “Tanr1 sadece seylerin goriinlimiinden
degil, gercegi gorebilmekten ibarettir*** diyen Wagner, Schopenhauer’in Isten¢ ve
Tasarim Olarak Diinya eserine atifta bulunmus, ‘Maya’nin pecesi’ yliziinden ortiik
kalan Birlik gercegine, nesneler diinyasinin sessizlestirilmesi ve egoizmin devreden
cikarilmast kosulunda erisileceginin altini ¢izmistir. Wagner’in bu 0ngoriisiiniin
elbette antropolojik bir temeli vardir. Zira ona gore Isa, diinyay1 yaratan Tanrmin
Cennet’ten inen oglu/sureti degildir. Isa, onun icin sadece bir insandir; o ‘miikemmel
insan’ prototipidir. Iste ilahiligi®*>* tam da burada yatmaktadir. Wagner, teozofik
yaklagimiyla Hristiyan mitolojisinin Antik Yunan Pisagorculugundan aldig1, ‘monad’
(Bir) rakamiyla temsil edilen ‘ilahi hikmet’ kavraminin Mesih’in 1s1yan altin
bedeninde kisisellestirildigi gercegini bdylece kendi eserinde ortaya koymustur.
Wagner, bagka kaynaklarla beraber, “1874-75 yillarinda okudugu Gfrorer’in kapsamli

eseri Geschichte des Urchristentums sayesinde Yahudi mistisizmi ve Kabala dgretisi

262 CT 1:744.

363 Kienzle’nin belirttigi gibi, 20. ylizyilin daha ileriki yillarinda Meister Eckhart ve Uzak Dogu
mistisizminin paralellikleri ilk defa daha ayrintih bigimde arastirilmigtir. Kienzle, a.g.e., s.109. Bkz.:
Shitsuteru Ueda, Die Gottesgeburt in der Seele und der Durchbruch zur Gottheit, Giittersloh, G.
Mohn, 1965.

264 T 2:376.

365 *Tey boyunca Wagner’in kullandig1 ‘ilahi’ (Alm. Heiligsten) kelimesi sanatginin operalarinda,
makale ve mektuplarinda Tanrisallik, Kutsal Ruh, Mesih Isa, Sonsuz Yaratic1 Enerji, Yasamimn Kaynag1
ve Doga, Nirvana, Sinirsiz Biling, Sonsuz Yasam ve Spiritiiel tekamiil hakkindaki temel diisiincelerinin
amalgami ve evrimini kapsama amaclh kullanilmustir.
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ile tanmigmustir.”% Daha Once de belirtildigi gibi, Wagner geleneksel anlamdaki
Yaratict Tanriyr temele alan Rabbinik Yahudilige karsi olumsuz durusunu tiirlii
sekillerde belirtmistir, gelgelelim diger tarafta Yahudiligin ezoterik perspektifini
sunan Kabala inanci ona son derece ¢ekici gelmis, Eski Ahid’teki Tekvin’in 1-3
boliimlerinin ortiik simgelerini Parsifal 'de ustaca yerlestirmistir. Gfrorer kitabinda su

ifadeyi kullanmistir:

“Tanr1’nin oglunun, geleneksel dogmatizmin dgrettigi gibi metafiziksel bir 6z
olmasi fikrinin insan tecriibesinden son derece uzak oldugunu anliyorum,
aksine ben bu kavrami, Isa’nin [bir simge olarak] kendini diger insanlardan
ayrigtirabilmesine olanak taniyan etik ve spiritiiel tekamiiliin tanimim
yapabilmek i¢in kullantyorum” ¢

Bu sdylem, Wagner’in daha énce Nazaretli Isa eserinde vermeyi hedefledigi
fikri agikca sergilemektedir. Boylelikle Wagner’in tasarisi, Gfrorer’in ifadesiyle daha
da netlesir: Isa’nin ilahiligi, Wagner’e gore, ‘bilingli ve goniillii 1zdirap ¢ekme’
kapasitesi olarak tanimlanmis olur. iste Wagner icin insan gelisiminin ve spiritiiel
olgunlasmanin en yiiksek mertebesi, yani insan-1 kadmil olmak tam da bunu
karsilamaktadir: “Isa, tiim insanligin acilarm iizerine alir ve bu nedenle sonsuz
merhametiyle Adem’in sebep oldugu ilk giinah1 (original sin) yeryliziinden ve
insandan silmis olur. Uzam ve zamanda algilanmasi miimkiin olmayan isteng-in asal
temeli, istenc-in yok edilmesiyle anlasilir hale gelir. Isa’da kurtulusa erisen isteng
boylelikle ilahiligini de kazanmis olur.”®® Bu diisiinceyle Wagner, Schopenhauer’in
felsefesi temelinde Isa’nin ilahiligini yeniden tanimlar. Nazaretli isa, egoizmi yenerek
nesneler diinyasinin tiim tasarimlarindan arinmis bir 6zgiirliige giden yolu insanlik i¢in
acmis olur. O, benligini yok ederek Schopenhauer’in karamsarligina meydan okur ve

(113

doga kanunlarinin 6tesine gecer. Wagner’in benimsedigi ““1zdirap ¢ekme mistisizmi’

(mysticism of suffering) i¢inde yasadig1 modern ¢agin ‘ilerleme ve gelisim’ anlayisina

ve bencilligine meydan okumaktadir.”%°

366 Kienzle, a.g.c., s. 109.

567 Gfrorer, Geshichte des Urchristentums, 3. Boliim, s.3.
568 Wagner, “Heldentum und Christentum”, SSD, 10:281.
369 Kienzle, a.g.c., s.110.
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Wagner igin, Tanr1 anlayisinin Isa Mesih kisisinde merkezlenmesi elbette
sanat¢inin diisiince yapisini, teolojik bakis acisini ve tabi ki Parsifal eserini anlamakta
biiyiik 6nem tasir. Wagner’in 1840’larda Nazaretli Isa eseriyle baslayip, hayatmin
sonuna kadar es merkezli daireler halinde biiyiiyerek nihayetinde Parsifal’i yaratmasi
onun teolojik yontemini olusturmustur. Bell’in de belirttigi bu durum din olgusunu
topyeklin reddeden ateist gruplarla, Hristiyan inancinin koyu savunucular1 arasinda
biiyiik tartigmalara yol agmuis, her iki grup da Wagner’in ‘muglak’ konumlanmasini
kendi anladig1 sekilde yorumlamayi tercih etmistir. Wagner, bu donemde Yeni Ahit’e
referans gostererek Isa’min yiice fedakarligmin onemini pekald yinelemistir.
Gelgelelim, esi Cosima’nin 26 Eylil 1877 tarihli notlarindaki bir ifadesinde,
Wagner’le Isa figiirii hakkinda ne kadar derinlikli diisiindiiklerine ve sonug¢ olarak
Incil’in ‘insanlik tarafindan’ yazilmis en yiice metin olduguna dair agiklamasi ise bahsi

gecen tartigmalara ilging bir ironi katmakta, her iki tarafi da tatminsiz birakmaktadir.>”

e. Dinin Sanat Eserine Donusumii: Parsifal

571%

Wagner bu fikirler 1s18inda 1875 yilinda Parzival’e®’'* geri doniis yapar. 1880

yilinda Parsifal neredeyse tamamlanmisken yazdig1 Religion und Kunst (Din ve Sanat)
makalesinin giris paragrafi, belki de Wagner’in tiim diislinsel altyapisinin 6zetler

niteliktedir:

“Din yapaylastiginda [ve orijinalligini yitirdiginde] sanat, dinin Oziinii
kurtarma gorevini, igindeki mitolojik simgelerin Ortiik anlamlarmi
oztimseyerek {istlenmek durumundadir, bdylece sanat, din olgusunun bizlere
‘gercek’ olarak sundugu bu simgelerin aslinda birer metafor oldugunu
gosterebilir, bu simgeleri yiiceltebilir ve bdylelikle igerdikleri derin, sakli
anlam1 gdrmemizi saglayabilir” 372

370 Bell, a.g.e., s.43.

37! Daha 6nce de belirtildigi gibi, Wagner, 1877 yilinin Mart ayidan sonra eserin ismini Parsifal olarak
degistirmistir.

372 Richard Wagner’s Prose Works, C.VI, 1897, s. 213.
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Wagner’in de agikca belirttigi gibi sanat¢cinin son dramasi, dinin 6ziinii
kurtarma ve onu sanata doniistiirme c¢abasidir. Wagner bu sayede, mit iizerinde
calisarak  yozlasmig olduguna kanaat getirdigi  Hristiyanligin  mesajin1
yenileyebilecegini diigiinmiistiir. O, sanat araciligtyla ortodoks din anlayisini yiiceltme
gibi bir hedef asla benimsememistir. Wagner’e gore din, kendi yol gosterici ve felsefi
simgelerini algilama ve aciklama konusunda basarisiz oldugunda, sanat, kisisel
tekamiil ve olgunlagsma (self-perfection) yolundaki bireyi kendi spiritiiel yolculugunu
baslatacak kapiya ve evrensel ilahi birligin huzuruna getirecektir. Dinin sanata bu
yolda ¢anak tutmasi, Wagner’in sanat iiretimi ve yaraticiliginda yasami boyunca tutarl
bir seyir izleyecek onemli bir ifade giicii yaratmistir.

Wagner, 1877 yilinda bir bagka taslakla beraber ilk perde miiziginin biiyiik bir
bolimiinli de yazar ve eser nihayetinde 1882°de tamamlanir. Wagner, 1865’teki
taslagini korumus ancak tizerinde birkag oynama yapmustir’”> Boylelikle tiim
dramatik eylemi, dnceki planina gére daha da acik sekilde, ismi ifsa edilmemis bir
‘kurtarici’ merkezinde toplamis olur. ‘Kurtarict’nin ismi hi¢bir zaman telaffuz
edilmese de bunun Isa olduguna dair ¢agrisimlar pekala asikardir: isa, bu ‘Sahneyi
Kutsayan Senlik Oyunu’nun (Biihnenweihfestspiele) gizli merkezidir. Esere yerlesen

bu yeni bakis agisi en agik ifadesini Kundry karakteri ve ge¢misinde bulur. Kienzle’nin

574% 2575

belirttigi gibi “Wagner, onun antik lanetini dogrudan Passion ile iliskilendirir.
Kundry, ¢armihta ac1 ¢eken -eserde ismi telaffuz edilmese de- Isa ile karsilasmis ve
acisina giilmiistlir. II. perdede bunu Parsifal’e utangla itiraf eder. Wagner eserin
taslaginda Kundry’yi ayni lanetten muzdarip ve 6lmesi miimkiin olmayan Gezgin

Yahudi ya da diger ismiyle, Ebedi Yahudi’’®* Ahasuerus ile karsilastirmistir. Ancak

373 Kienzle, a.g.e., s.111.

374 *passion: Latince passus yani ‘ac1 gekmek ten tiiremis sdzciik, [sa’nin yargilanip carmiha gerilmesi
dahil olmak iizere, yasamindaki dramatik ve act dolu olaylar1 tanimlayan isimdir. Isa’nin Passion’u-ki
Tiirkgeye “Tutku” olarak ¢evrilmektedir-tiim Hristiyan cemaatlerin teolojik bakislarinda, O’nun neden
bu kadar asagilamp aci ¢ektigini agiklamalarinda biiytik rol oynar. Zira bu Tutku’da biiyiik vbir sevgi
ve fedakarhik yatmaktadir. Dért Kanonik incil’de, Isa’nin dliimiiniin tarif edildigi béliimlere ‘Passion
anlatilar’’ denmektedir. (Cevrimigi)
http://www.newworldencyclopedia.org/entry/Passion_(Christianity), 23 Aralik 2017.

375 Kienzle, a.y.

376 *Gezgin Yahudi: isa peygambere carmihtayken alay ettigi igin sonsuza kadar yiiriimeye mahkum
edilmis, Hristiyan mitolojisindeki mitsel bir karakterdir. Mit, 1602 yilinda bir Alman yazari tarafindan
“Kurze Beschreibung und Erzdhlung von einem Juden mit namen Ahasverus” (““‘Ahasuerus Adindaki
Bir Yahudinin Kisa Bir Tanimi ve Anlatis1”) adi altinda yeniden ele alinir. Bu, mitsel karakteri
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1877°teki metninde bu parelelligi ilk defa agimlamistir: “Kundry’nin avare
gezinmeleri artik Isa ile tekrar bulusabilmenin beyhude 6zlemine déniisiir.””’
Gorilinlirde imkansiz olan bu ‘vuslat’, III. perdenin sonunda Parsifal tarafindan vaftiz
edilince ‘bir bakima’ ger¢eklesecektir.

Buna ek olarak Wagner, Parsifal metninin son ¢alismalarinda, esere farkl bir
katman daha eklemistir: Eser, ac1 ¢eken Isa’nm, yani ‘kurtarilmayan kurtarici’nin
(unredeemed redeemer) dramasina da doniisiir. Bu fikrin tohumlar1 daha onceki
taslaklarinda da bulunmaktadir, ancak bu dénemde “Wagner, kadim Hristiyan ve
Gnostik mezhep arastirmalar1 sonucunda, Isa’nin hagtaki 6liimiiniin aslinda merhamet

gizeminin simgelestirilmis hali oldugu fikriyle iyice biitiinlegmis olur.”>78

Wagner’in
dramasinda Mesih, carmihtan sonra dirilmemis ve cennete yiikselmemistir. O, Kase
Kralligina kendi bedenini ‘kutsal emanetler’ olarak geride birakmistir: son Aksam
Yemeginde icinden sarap igilen Kase ve bogriinii yaralayan Mizrak. Isa’nin
Komiinyon Ayini ve Son Aksam Yemegi ile kurdugu bu merhamet dini, nesilden
nesile onun takipgileri tarafindan aktarilmaktadir. Titurel, Amfortas ve Parsifal,
Isa’nm takipgileridir. Ancak bu gorevi iistlenmekte basarisiz olan ve sehvet arzusuna
yenik diiserek kutsiyete ihanet eden Amfortas Mizrak’1 kaptirir ve ona Isa tarafindan
sevgiyle bahsedilen kurtulus gorevini tehlikeye atar. Parsifal, bu aci1g1 kapatacaktir.
Wagner, Offenem Schreiben an Herrn Ernst von Weber’de (Bay Ernst von
Weber’e Acik Mektuplar) hayvanlara yapilan zalim deneylere, karst bir durus
sergilediginden ve bununla birlikte, Isa 6rnek alinirsa tiim canli varliklarmn kurtulusa

ereceginden bahsetmistir.>”

Wagner, dramasinda ‘ilahilik’ kavramini, Yahudi-
Hristiyan geleneginin kadir-i mutlak ve giinahlar1 affeden Tanr1 modelindense, bu
kutsal goéreve ihanet edilmesine agit yakan, diinyanin isteng-ine bagimli ve 1zdirap

¢eken-ve biiyiik 6lgiide Pagan Tanri-insani Osiris-Dionysus’e>¥* atfen-‘Tanri-insan’

Ahasuerus adli bir Yahudi, yani ‘Ebedi Yahudi’ olarak betimleyen ilk eserdir. O zamandan beri birgok
oyuna, siire, romana ve gorsel sanata konu olan mit, 1609 yilinda Fransizcaya c¢evrilirken ‘Gezgin
Yahudi’ adin1 almistir. En bilindik yapitlardan birisi 1844°te, Eugéne Sue tarafindan yazilmis Romantik
eser ‘Gezgin Yahudi’ dir (Le Juif Errant). (Cevrimigi) https://www.britannica.com/topic/wandering-
Jew, 6 Mart, 2018.

377 Kienzle, a.y.

T8 Ae.

379 SSD, 10:200; 202.

380 *y_Boliimde, Osiris-Dionysus’un ‘fedakarhig: ve tutkusu’nun isa ile 6zdesik karakteri, Komiinyon
iizerinden iglenecektir.
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prototipi, Parsifal karakteriyle sunmustur. Dolayisiyla Parsifal aslinda merhametsiz,
suursuz ve nefsinin sebep oldugu yanilsamalar diinyasinda, dualitede sikisip kalmig
bir toplumun ¢okiisiine yakilan bir agittir. Wagner, tehlike altina girmis mitolojik bir
Kase Krallig1 alegorisiyle, aslinda kendi ¢agdas toplumuna Hristiyanligin 6ziindeki bu

mesaj1 vermek istemistir. Wagner’in hedefi belirgindir: Din acilen yenilenmelidir!

B. Wagner’in Parsifal’deki Teolojik Katkisinin Bir Taslag:

Wagner’in teolojiye ilk ve belki de en Onemli katkisi ‘insani ¢ikmaz’1

algilamasi ve sunumudur.®!

Elbette bu, Hristiyan perspektifindeki ‘giinah’
kavramimin agik bir yansimasidir, ancak genel olarak yeryiiziinde binlerce yildir
yasayagelen insanin ebedi caresizligi ve aci ¢ekisi iizerinden ezoterik bir yol
izlemektedir. Daha 6nce de bahsedildigi gibi Schopenhauer’in isteng felsefesi bu
kavrami anlamada 6nemli bir rol oynamaktadir. Zira, Budist felsefeden ilham alan
Schopenhauer, isteng-in ve bunun neden oldugu egoistik arzularin acty1 koriikledigini
belirtmistir. Zizek, bununla baglantili olarak dogru bir tespitle, Wagner
kahramanlarinda, 6liimde kurtulusa ve nihai huzura ulasabileceklerine dair kosulsuz
bir tutku oldugundan bahseder. Cikmazlari, ge¢mislerinde ‘korkung’ bir su¢ islemeleri
ve bundan dolay1 6lime degil, sonsuz aci getiren bir yagama mahkim edilmis
olmalaridir. Bu karakterler, caresizce etrafta dolanirlar ve simgesel isevlerini yerine
getiremezler. Zizek, 6rnegin bu nedenle Tristan’1n korkusunun Isolde’siz 6lmek degil,

382 Daha o6nce

o olmadan sonsuz yasam kiskacinda hapsolmak oldugunu belirtmistir.
de belirtildigi gibi, Tristan’1n sevgisi, isteng-i asan, duygusal ve cinsel bir yatirimdir.
Bu nedenle Isolde’siz olmak, bencilligin 6tesine gecen Tristan’a, kendi varolus
miicadelesinden daha da biiyiik bir ac1 vermektedir. Zira agape, yani merhametli
(cinsel) sevgi, insanin bencilliginden siyrilarak, dualiteden birlige; diger bir deyisle
tanrisal biitliinliige ve mitkemmellige ulagmasini saglayan aractir.

Wagner’in anlatilarina yerlestirdigi bu ‘korkun¢’ sug, aslinda tiim semavi

dinlerde kabul goren yaradilig mitinin baglangicinin, yani Adem’in Havva’ya uyarak

81 Bell, a.g.e., s.11.
382 7izek & Dolar, a.g.e., s.106-107.
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Bilgi Agaci’ndan ¢aldig1 elma ve cennetten (Aden) kovulus hikayesinin farkli bir
yorumudur ve elbette ‘cinsel ¢agrisimlar1’>®3* vardir. Samsara kavramina paralel olan
bu sonsuz yasam dongiisli Parsifal’de, belki de en iyi Kundry karakteriyle verilmistir.
II. perdede efendisi Klingsor’a direnmeye calisan Kundry, acisin1 kesintili ve aksak
bigimde murildanir: “Ah! Ah! En karanlik gece! Delilik! Ah Ofke! Ah sefalet!
Uyku...uyku... derin uyku! Oliim!” Kundry, acisinin sadece 6liim ile sonlanacagindan
emindir. Daha sonra, gecmiste carmihtaki Isa’ya giildiigiinii anlatmasindan hemen
once, hissettigi caresizligi Parsifal’e haykirir: “Ah, bir bilsen beni tiiketen, stirekli
olarak farkli sekillere biirlinen bu laneti; uykuda ve uyanikken, 6liimde ve yasamda,
ac1 ve sevingte, sonsuza dek bu varolusun iginde!”

Zizek’e gore psikanalizin nihai dersi, insan yasaminin sadece ‘yasam’dan
ibaret olmadig bilgisidir. Ona gdre insanlar, sadece ‘yastyor’ degildirler, onlar yasami1
‘asirilik’ta keyfini ¢ikarmanin tuhaf arzusuyla yanip tutugmakta; seylerin siradan
akisini rayindan cikaran bir ‘fazlalik’ haline tutkuyla baglanmaktadirlar. Wagner’in
operalari ise tam da bu bahsedilen, hayat1 asiriligiyla dolu dolu yasamak fikrini konu
almakta,’®* bu da Harari’nin ‘evrimsel hata’ diye nitelendirdigi durumu, yani genetik
kodlarin insan1 siirekli olarak ‘yeni av ve eslesecek partner’ pesinde kosma
ihtiyaclanmasina ve bununla baglantili olarak zevk diirtlisiiyle ddiillendirmesine
karsilik gelmektedir. Dolayisiyla Parsifal’de 6zellikle Kundry karakteri iizerinden
aksettirilen ‘sonsuzluk’ metaforunun (“Kundry’nin sonsuz yasama mahk{im olmasi1”),
yasambilimsel bir bakis agisindan, binlerce yildir evrimlesen Sapiens’in hayatta kalma
miicadelesi ve isten¢ dogrultusunda yasamasinin farkli bir yorumu oldugu elbette
soylenebilir. Zizek’in bahsettigi bu ‘asirihk’, insan bedeninde kendini bir ‘yara’
goriintlisiiyle var ederek 6zneyi 6liimsiiz kilmakta, diger bir deyisle 6znenin dlebilme
kapasitesini bir lanet gibi elinden almaktadir. Kahraman, ancak bu ‘yara’ iyilestikten
sonra huzurla olebilecektir. Elbette burada bahsi gegen ‘6lim’, Simurg mitinde
kuslarin yok olusu gibi simgesel olarak algilanmalidir. (Kundry’nin III. perdede vaftiz
edildikten sonraki 6liimii bu simgesel 6liimiin 6nemli bir 6rnegidir: Bkz.: 6/meden

olmek.)

383 *By cinsel cagrisim V. Boliimde yaratilis miti, Parsifal ve Amfortas’in Kundry ile olan iliskisi
baglaminda ve Kabala 6gretisi ekseninde ayrintili olarak incelenecektir.
384 7izek & Dolar, a.g.e., s.107.
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Zizek’in bahsettigi ‘yara’ metaforu, Parsifal’de en agik bir sekilde Amfortas’in
bedeninde viicut bulur.’®® Insanin acisi, nefsine hakim olamayan Amfortas’in fiziksel,
zihinsel ve spiritiiel igkencesi araciligiyla ifade edilmektedir. Ancak bu, paradoksal bir
bicimde II. perdede Kundry’nin Opiictifiinden sonra Amfortas’in acisini hisseden
Parsifal’in tepkisi lizerinden gozlemlenir (“Amfortas! Yara! Yara! Kalbimin icinde
yantyor!”).

Eserde ikinci olarak, insanmn bu caresizligi ve 1zdirabinin, Isa’nin acisi ve
Olimiiyle 6zdeslestirildigi goriilmektedir. Bu, insanin Tanri ile 6zdeslestirilmesinin
belki de en agik gdstergesidir. Ancak isminin hi¢bir zaman telaffuz edilmemesi bir
yana, burada “Erloser” ya da “Heiland” (Kurtaric1) olarak addedilen ve Almancada
sadece l¢iincii tekil sahis, “Er” (7r. O) veyahut ismin ‘—i’ hali (4kkusativ olarak) yani
“Ihn” (Tr. O’nu) seklinde belirtilen sahis zamirine ait figiir elbette Isa’dir. Daha énce
de vurgulandig1 gibi burada Isa, ortodoksinin savunusuna uygun bi¢imde ilahi bir elci,
bir peygamber olarak resmedilmez. O’nun anisi, anlati icinde adeta (Jung
terminolojisiyle) bir ‘arketip’ olarak kolektif bilin¢disinda yer etmistir. Diger bir
deyisle, Wagner’in ¢izdigi Isa portesi ‘milkemmel insan’ prototipini
betimlemektedir.’®** “Isa’nin acis1 eser boyunca temsil edilir. 1. perde Preliidii’nde
“Kurtaricinin Agitr” (“Heilandsklage™) temasiyla baslayip, III. perdede dramanin
zirveye ulastifi “Hayirli Cuma Biiyiisii”ne (“Karfreitagszauber”) kadar devam
eder.”%7

Uciincii olarak Isa’nin acis1 ve &liimii ‘digsal’ unsurlar olarak sunulmaz.
Wagner, Isa’y1 tiim ac1 ¢ekenlerle 6zdesik ve tiim insanlar1 da Isa ile biitiinlesik sekilde
betimlemistir. Bu birlesim eserde, insanin spiritiiel yenilenmesinin tamamen igsel
kaynakli olmasi fikriyle sonug¢lanir. Yani bu anlamda Budizm ve diger mistik
inaniglarda gecen ‘insanin igindeki Tanrisallik’ kavramini desteklemis, ayn1 zamanda
Hristiyanligin da tiim dinler gibi 6ziinde ayn1 ezoterik baglantilari tagidig: fikrini agik

etmis olur. (Oysa, Forsyth’in belirttigi gibi, “Tannhéuser’de kurtulus dis kaynakli bir

385 Bell, a.g.e., s.11.

386 *By fikir, Ezoterik-Batini doktrinin temel Ogretisini, yani insanin yeryiiziiniin Tanrist oldugu ve
evrenin mikro boyuttaki bir sureti oldugu dnermesini desteklemektedir.

387 Bell, a.g.e., s.11-12.
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giicten gelir, bu da Wagner’in yillar i¢indeki teolojik degisiminin agik bir
isaretidir.”>%%)

Dordiincti olarak, Wagner’in kurtulus ve yenilenme vizyonu insan sinirini asar:
Yaratilan tiim krallik bundan etkilenir; dolayisiyla kolektif ve evrenseldir.

Besinci olarak Wagner Hristiyan unsurlarini sunarak, Hristiyan mitolojisinin
ardinda yatan Pagan simgelerini ve Dogu mistisizmi ile olan kadim baglantilarini agik
eder.

Altinc1 olarak Parsifal, ‘Hristiyan kurtulusu’ getrefilli temasin1 Eski Ahit’le
karsilastirir. Eski Ahit’teki kizgin ve buyurgan Tanr elestirisi ortiik sekilde eserde yer
alir. Ancak buna ragmen Yahudi mistisizmi (Kabala) ile olan iliskisi sezilmektedir. V.
boliimde Kabala sifreleri iizerinden bunun analizi yapilacaktir.

Yedinci olarak ise Parsifal, Kundry ve Parsifal karakterleri iizerinden
egosentrik ‘sehvani sevgi’ (eros) ve benlikten 6zgiirlesmis ‘mermahetli sevgi’ (agape)
karsitligin1 masaya yatirir. “Seks, 6liim, kefaret gibi meseleleri ‘teolojik psikanaliz’
olarak tamimlayabilecegimiz bir basglik altinda toplar.”® Tim bunlar II. perdede

Parsifal’in Kundry ile karsilasma sahnesinde kesisir.

1. Wagner’in Teolojiyi Miiziksel Olarak Gelistirme Yontemleri

Wagner, daha once de belirtildigi gibi teolojiyi Oncelikle mit iizerinden
gelistirmistir. Bunu sadece Eski Ahit ve incil’e dair mitlerle degil, ayn1 zamanda Orta
Cag Kutsal Kase mitleriyle iliskilendirerek gerceklestirmistir. Tekvin’in 1-3 bolimii
ve Ozellikle etkilendigi Wolfram’in Parzival eserini gelistirererek muazzam derinlikte
bir mytho-genesis eseri ortaya koymayi basarmistir. Ancak Wagner’in belki de
teolojiyi gelistirmesindeki en 6zgiin katkisi ise miizigini librettoya iliskilendirme
becerisi ve bunun sonucu olarak en temel 6gesini yani, dramasin1 yaratmasidir. Bunun
en iyi orneklerinden biri asagida ayrintili incelenecek olan, II. perdede Kundry’nin
carmihtaki Isa’nin acistyla nasil alay ettigini (Bkz.: Schadenfieude) Parsifal’e anlattig

sahnedir. “Wagner’in teolojik icerigi boylelikle miizik ve metnin kusursuz birlikteligi

388 peter Taylor Forsyth, “Wagner’s ‘Parsifal,”” Religion in Recent Art, London, Hodder & Stoughton,
1901, s. 255.
389 Bell, a.g.e., s.12.
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ile dile getirilmis olur.”>*® Wagner, Leitmotif kullanimlariyla bir karakterin ya da bir
kavramin temel dogasinin duygusal ruhunu yakalamayi c¢ok ustaca basarmistir.
Ornegin, “Amfortas’in 1zdirabi, ¢ello ve kontrbasin inici motifine eslik eden birinci ve
ikinci keman ve viyolalarin tereddiitlii senkoplariyla biitiinlesir (I. 264-68)>!* (bkz.:
as. dipnot). ‘Inang’ temasi ise bazen bir leitmotif ile ‘dogmatik’ formunda’*>* bazen
de daha hafifletilmis bir formda verilir.”%3

Parsifal, karanlik salonun i¢inden sessizce yiikselen tek bir La bemol notasiyla
baslar, yavasca yiikselerek sirayla Do sonra da Mib notalariyla tamamlanir ve
bdylelikle seyirciye operanin ilk tonik akorununun (Lab major) arpejini duyurur: Bu,
“Komiinyon’un leitmotif’ini isaret etmektedir.”** Ancak bu akor, sadece ‘Hristiyan’
ritlielinin bir gondermesi degildir. Simdiye kadar anlagilmis olabilecegi gibi, Wagner
bir unsuru kullanirken (akor, nesne, kavram veya karakter) birden fazla katman1 ayni
anda vermeyi hedeflemekte; siirekli olarak dramatik, psikolojik, teolojik ve ezoterik
bir flizyon yaratmaktadir. Bu temanin ¢ok daha derin bir anlami vardir. Wagner,
seyirciyi et ve kemikten meydana gelen karnal bir diinyadan seyircinin ig¢sel bilincinin
‘Oteki’ diinyasina, yani kendi spiritiielligine davet eder. Boylelikle operanin sadece
birtakim geleneksel ve dini unsurlar barindiran bir ‘Kase miti pastisi’ olmadigi bastan
sezdirilmis olur. Wagner, “bazi anlarda yiikselen ve sonra inise gecerek yavas bir yay
olusturan, 1zdirap ve mizrak temalarini iceren bir motif sunar (I. 1-6). Fakat eserin
sonunda, Komiinyon gerceklesirken motifin ytikselen kismi duyulur. Bu, insanligin

kurtulusa ermis olmasinin miizikal olarak yansimasidir. (II1.1137-41)” 393

Sechr langsam a C d
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Gorsel 4.1: 1.Perde Preliidii Girisi “Komiinyon Leitmotifi”

0 A, s.14.

391 *Bu referans bigimi “I. 264-268”; strastyla perde ve 6l¢ii numaralarini ifade etmektedir.

292 *1, 44.55

393 Bell, a.g.e, s.13. Dogmatik form 6rnegi i¢in Bkz.: 1.59-65 veya III. 608-21 (“Kundry’nin Vaftizi”).
394 Mastrogiovanni, a.g.e, s.25

393 Bell, a.g.e.,s.13.
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Orkestral skorda bu kisimda Sehr Langsam, Sehr Ausdrucksvoll®®®*
yazmaktadir. Bu yonlendirme, miizigin sadece yavas bir tempoyla calinmasi
gerektigini ifade etmemektedir. Preliid’tin kadansi, 50 veya altinda bir metronom
hizinda ¢alindiginda, aslinda Uzakdogu meditasyon nefesini taklit ettigi
goriilmektedir. Bu tempoda ¢alindiginda, yaklagik 14-16 dakika siiren bu kisim
sayesinde, farkinda olmasak da Wagner tarafindan igsel bir meditasyona ve meditatif
nefese davet ediliriz. Daha ilging bir nokta da sudur: Parsifal’in Preliid’i dlgiliniin
basinda kuvvetli zamanda baslamaz. Aksine, zayif zamanda baslar. Prelid, 4/4’°liik
olarak yazilmistir. Yani her 6l¢ii standart olarak 1-2-3-4 formunda sayilir. Dolayisiyla,
kuvvetli zamanin 1, zayif zamanin da 2 ve 4 olmas1 beklenir. Ancak Wagner burada 2
ile baslamaktadir, yani zayif zamanda (Bkz.: Gorsel 4.1, “Komiinyon Leitmotifi”
boliim a). Bunun nedeni, miizikte kuvvetli zamanin nefes verise, zayif zaman ise nefes
alisa denk gelmesidir. Boylece Wagner Parsifal’de, tipki derin diisiince
meditasyonuna gecildiginde nefese odaklanilmasi gibi, seyircinin esere nefes verisi
takip eden bir nefes aligla baglamasini saglar.>’

Unlii orkestra sefi Antonio Pappano, Wagner’in hicbir baska eserinde ilk
notanin 2. vurugta ve dolayisiyla zayif zamanda duyurulmadigini belirtir. Pappano,
daha ilk 6lgiilerinde bir dizi senkop barindiran bu Preliid’li, 1882 yilinda orkestra
cukurunun istiindeki bolme yliziinden sefi ve enstriimanlar1 géremeden duyan
elestirmen ve miizisyenlerin, bu miizikte olan biteni anlamlandiramadigini,
alisilageldik ritim ve tempo algisinin ¢ok disinda oldugu icin bu giris temasini
inanilmaz derecede rahatsiz edici buldugunu belirtmistir. Nitekim, Wagner’in ulasmak
istedigi ise tam da bu ‘belirsizlik’ hissidir: giindelik diinyadan tamamen
uzaklagtirllmig, zaman ve uzamdan soyutlanmis ve askin bir diinya yaratmak...
Pespese birgok arpejle zenginlestirilmis olan bu giris temasi adeta miizigin uhrevi
baglamin1 genisletmekte, hemen ardindan gelen trompetlerin delici dogasi ise
dinleyicinin kalbine islemektedir (I. 9-15). 1k 6lciide kendini dncelikle bir arpejle (Lab
maj) duyurup sonra mindr tona ¢oziilmesiyle (Do min) dogas1 degisen tema, aslinda 4

saat boyunca izlenecek ve anlatinin merkezine yerlesen Amfortas’in (ve belki de

396 % “Cok yavas, ¢ok ifadeli”
397 Mastrogiovanni, a.g.e., 5.25-26.
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seyircinin kendi) 1zdirabinin ve Mizrak yarasinin habercisidir.>*® (Bkz.: “Komiinyon
Leitmotifi,” bolim b) Zayif zamanda baslayan bu kisim, tipki Niirnberg’in Usta
Sarkicilari’ndaki Preliid’iin vurgulu ifadesi gibi birdenbire tezahiir eder; baska bir
diinyadan gelircesine Oniimiizde maddelesir. Ancak Mastrogiovanni’ye gore, “bagka
bir boyuttan gelen sey aslinda notalar degildir, seyircinin kendisi bu ezgi esliginde
bagka bir diinyaya tasinmaktadir.”®® Tiim bunlar Wagner’in ‘Sahneyi Kutsayan Senlik
Oyunu’ ile sadece Hristiyan kutsiyetini yeniden liretmeyecegini, aksine eserin bu
unsurlart kullanarak -ve aslinda tam da bu geleneksel dini meseleleri kullandig1 i¢in
bunlarin arkasindaki ezoterik manay1 agik etmek iizere- eseri takip eden her bireyin
icsel diinyasiyla ilgili bir ‘sey’ sdylemekte oldugunun altin1 zerafetle ¢izmis olur. Bu
sayede, sahnede metafiziksel bir diinya beliriverir ve Wagner, ustalik ve sahneleme
yeteneginin, sairane durusunun ve essiz miiziginin seyirciyi ele gecirmesini miimkiin
kilar. Bu nedenle Everett, Preliid’{in “Wagner’in tiim ihtiyac1 olani i¢inde barindiran
ve tomurcugundan acan bir ¢igek gibi, i¢inde katmanlar gizleyen eserin, bir

Onizlemesi”°%

oldugunu sdylemekle son derece haklidir.
Bir diger 6nemli nokta ise Wagner’in ‘inang’ kavramin1 Kutsal Kase /eitmotifi
ile, “hem onu tersine ¢evirerek hem de bazen Dresden Amen®®'* olarak da bilinen

7602 By miizik

karakteristik ¢ikic1 altili araligi duyurarak (I. 59-63) vermesidir.
climlesini ilk defa Dresden’de bir ¢ocukken duyan Wagner, Parsifal’de bu temay1
Kutsal Kase’nin /eitmotif’i olarak sunmaktadir. Saksonya’da 1842-1849 yillar
arasinda Kappellmeister iken asina oldugu bu miiziksel temay1 kromatizmle birlikte
¢ok ozgiin bir bicimde Kase simgesi i¢in kullanmigtir.®®® Kase simgesinin derin

ezoterik anlami disiiniildiigiinde, tim opera boyunca belki de en fazla duyulan

leitmotif ‘in bu olmasi son derece manidardir. (Bkz.: Gorsel 4.2)

398 Antonio Pappano, (Cevrimigi) https://www.youtube.com/watch?v=fNDBgEL6Qx0, 4 Mart 2018.
399 Mastrogiovanni, a.g.e., s.26.

600 Everett, 1996-2018, (Cevrimigi) http://www.monsalvat.no/motiftop.htm, 21 Haziran 2017.

01 *presden Amen: Bu ayinsel akor sekansi Johann Gottlieb Naumann (1741-1801) tarafindan 18.
ylizyilda yazilmistir. Almanya’nin Saksonya eyaletinde hem Katolik hem Lutheryen Kiliselere hizla
yayilan tema Komiinyon i¢in ¢alinmistir. Tema daha sonra hem Wagner hem Mendelssohn tarafindan
kullanilmistir.  (Cevrimigi) http:/www.encyclopedia.com/arts/dictionaries-thesauruses-pictures-and-
press-releases/dresden-amen, 23 Kasim 2017.

602 Bell, a.g.e., s.13.
603 Everett, ay.
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Gorsel 4.2: Kutsal Kase Leitmotifi

Wagner, eser boyunca bazi akorlar1 belirli mod ve karakterleri sunmak icin de
kullanmigtir. Baslangictaki Lab notasi, ayni zamanda eserin bitig notasidir ve tipki
“Tristan’1n II. perdesinde oldugu gibi ‘gece’ ile 6zdeslestirilmistir.”%%* Lab ile sunulan
‘gece’ temasinin, Parsifal’in mistik temelini olusturan i¢sel ve spiritiiel derinligi, diger
bir deyisle ortiik olan1 simgelemekte oldugu 6ne siiriilebilir. Bunun en iyi 6rnegi, 11.
perdenin agilis1 ve bitisindeki Si minér tonudur. “Akor, 18. Ve 19. Yiizyillarda belirli
bir ‘etki’ (Affekt) ile 6zdeslestirilmistir. Beethoven ise eserlerinde Si minorii ‘karanlik
ton’ (schwarze Tonart) olarak diisiinmiistiir ve Wagner, bunu Hollandali, Hagan ve
Alberich’in laneti ve son olarak da Parsifal’de kétiiciil biiyiicii Klingsor i¢in “ikonik
bir ton seklinde” kullanmistir.”®*> Wagner’in, eserin teolojiyi miizik lizerinden
kullanominin en iyi 6rneklerinden biri “Kundry’nin Isa ile karsilasmasina dair
anis1”dir. Kundry zamanlar arasinda gezinebilen bir karakterdir. Bu, Gurnemanz’in I.
perdedeki Kundry’ye dair anlatis1 ve II. perdede Klingsor’un ona ‘Herodias’ diye
seslenisiyle zaten ima edilmistir. Kundry’nin bu alay edisi ‘Gezgin Yahudi’ mitine
atifta bulunmaktadir elbet, ancak Yahudi, Isa’ya ¢armiha gerilme yolunda hagini
sirtinda tasirken giilmiistiir. Burada ise Kundry, Isa’ya carmihta asiliyken giilmektedir.
Wagner bunu biraz sonra goriilecegi gibi, miizigi ile agikca belirtmistir.

Porges’in notlarina gore, Kundry bu karsilasma anini hatirlarken tipki bir
rityada gibi trans haline geger®%S: “Gordiim Onu-Onu-ve...giildiim (alay ettim). Bakisi
tizerime ¢oktii!” Bu sozler miizikle i¢ ice sekilde sunulur. Gorsel 4.3’de goriildigi
gibi, 1175. dlglide timpani “cok sessiz, ¢cok agir” (“sehr leise, aber schwer”) calar. Ayni

ritim Wagner’in bir baska operasinda 6liimii ifade etmek i¢in kullanilmigtir:

604 Bell, a.g.c., s.14

605 Carolyn Abbate, “Parsifal: Words and Music,” Parsifal, Richard Wagner, Richmond, VA,
Oneworld Classics, 2011, s. 58.

606 DEAP, s. 206: “Hier wird sie ganz entriickt, wie im Traum”
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Gizli Tristan akoru

Gérsel 4.3: Kundry’nin Isa’yla Karsilasmasina Dair Amisi

(Richard Bell, a.g.e., 5.95)
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Siegmund ve Siegfried’in vahsi Oliimlerinde. (Bkz.: Walkiire ve
Gotterddmmerung). 1177, 1179-80 ve 1189-90. dlgiilerde bu ritme yine rastlanir ve bu
¢ok net bir sekilde Isa’nin vahsice katledilisini ¢agristirmaktadir. 1176°da bas klarnet,
1zdirab1 ¢agristiran bir motif calar (Mi#-Fa#-Sol#-Fa#-Mi#). Bu kisa motif, ayni
perdede bir siire 6nce Kundry’nin Parsifal’e, annesi Herzeleide’nin (Kalp Sancist)
Olimiinii anlatirken de tekrarlanmistir (I1. 896-901; 907-8).

Kundry annesiyle ilgili Parsifal’i suglar. Ayni sekilde Parsifal’in yanitinda da
bu motif yinelenir (II. 923-25; 933-35; 947-53): “Eyvah! Eyvah! Ne yaptim ben?
Neredeydim ben? Anne! Tatl, sevgili annem! Oglun, oglun seni oldiirmek zorunda
kaldi! Ah aptal” Kirik bir kalple 6ldiigi i¢in miizik ayn1 zamanda annesinin
‘sancisina’ da isaret etmektedir. Daha sonra, 1177-82. ol¢iilerde surdinli gellolar,
ticlincli klarnet ve korangle (Alto obua) ‘Komiinyon’ (sevgi soleni) motifinin ilk
yarisini ¢alar. “Bu motif Parsifal’in basinda duyulan ve bir yay ¢izen motifin aynisidir.

[

Yaymn en tepesindeki bolim olan ‘¢, ‘izdirap’la iliskilendirilmigtir.”6%7
(Bkz.:“Komiinyon Leitmotifi” boliim c)

Eserin girisinden sonra, II. perdede de kullanilan bu Komiinyon motifinde iki
onemli degisiklik yapilmistir. Wagner, motifi mindr tonaliteyle degistirmistir. Ikinci
ve ¢ok onemli diger fark ise, motifin 1zdirap kismina (c) gegildiginde, motif sanki
takilip kalmiscasina 1179-81. olciilerde iic kere tekrarlanir: adeta motif
ilerleyememekte ve kendini tamamlayamamaktadir. Daha sonra 1181-82. dlgiilerde
fliit, obua ve klarnetin iiclii (Sib-Re) ve altili (Sol-Mi) araliklarda caldig1 iicleme
tarzinda bir motif goriiliir. Benzer bir ritim, Kundry, Parsifal’e annesinin 6ldiigiinii
soylerken de kullanilmis, ancak orada unison seklinde verilmistir (II. 915).908
Kemanlar daha sonra (1182-83), Wagner’in oldukga sik kullandig1 ve bol kromatizm
iceren bir Kundry motifi ¢alar. Burada kromatizmin verdigi gerginlik ve tehdit hissi,
elbette Kundry’nin ‘bastan ¢ikarici kadin’ dogasinin bir diga vurumudur. 1183. dlciide

bir ‘giilme motifi’ goriiliir ve Kundry bunu Sili-Do# aras1 iki oktavlik ani bir inigle

tamamlar: “lach-te” (“giil-diim”). Bu ani inis, arkasindan gelen utang ve pismanlik

607 Bell, a.g.e., s.96.

608 Bell, Kase motifinin yiikselen kisminin (ikinci 6lgiintin ikinci yarist) altili araliklarla seyredisinin
onemini vurgular. Zira Kase, Isa’ni kam ile 6zdeslestirilmistir. A.y.
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hissi, belki de opera tarihinde bir karakterin yiiziinde goriilebilecek, onun igsel

karmasasini ele veren en teatral, en dramatik ve en can alic1 anlarindan biridir.

Resim 4.2: Soprano Waltraud Meier’in oynadigi Kundry rolii ve gordiigii o “bakis”

Daha sonra 1184-85. dlgiilerde 1zdirap motifi (Wehelaut) belirir (klarnet ve
ikinci kemanlar, inici {i¢lii araliklar ¢alan ¢ello ve viyolaya doniistirler). 1185-88’de
ise cellolar, yukarida daha once bahsedilen “Kurtaricinin Agiti (“Heilandsklage™)
temasini ¢alarlar. Bu, La#’dan Si’ye (1188. 6l¢ii) giden yarim ton araligi, Kundry’nin
“sein Blick” (“onun bakis1”) kelimelerine eslik eder. Ayni yarim ton (I. Béliimde,
Wagner’in leitmotif kullaniminda bahsedildigi gibi) Tristan ve Isolde eserinde
Tristan’1n arzu ve hasretinin “bakigi”’n1 simgelemek adina kullanilmistir. Wagner’in,
Tristan’in askin1 simgelemek igin kullandig1 bu yarim ton araligini, Isa ve Kundry
iligkisi i¢in de kullanmasi oldukga siradisi bir se¢cimdir. Ancak Pedersen’in argiimani
bu duruma aciklik getirir: “Gozler ruhun gergegini ifade eden ve iginde iyilik mi

kotiiliik mi barindirdigini agik eden en 6nemli giigtiir”.*% Tristan’in ruhunun gergegi

609 Johs. Israel Pedersen, Its Life and Culture, I-11, Cev. Johs. Pedersen and Aslaug Mgller, 1926,
Reprint. London, Cumberlege, 1946, s. 175.
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olan ask gibi, Isa da Kundry’nin géziiniin i¢ine bakmus ve igindeki gergegi, yani saf
kotiiliigii (Schadenfreude) gdrmiistiir.

Bell, analizinde ¢ok 6nemli bir noktaya parmak basmustir, zira 1192. dlciide
algilanmasi zor bir durum beliriverir: {i¢ trombonun ve bas tubanin yedili bir akoru,
‘Tristan akoru’ formunda c¢aldig1 goriiliir (Fa-Si-Re#-Sol#).°!° Bu akor, Ornegin
Beethoven’in No. 18 Piano Sonati Mib Major op. 31 no.3’iinde (ilk boliim, 36-38.
olgiiler) oldugu gibi, baska miizisyenler tarafindan daha dnceden kullanilmis olsa da‘!!
Wagner’le beraber son derece 6nemli bir yer edinmis ve adi1 Tristan ve Isolde’deki
kullanimi sebebiyle ‘Tristan akoru’ olarak kullanilmaya baglanmistir. Bu akoru,

yukarida belirtildigi gibi, Kundry’nin “bakis” motifiyle ayn1 olan La#-Si aralig1 takip
eder. (Bkz.: Gorsel 4.4, 3. 6l¢ii)

Langsam und schmachtend.
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Gorsel 4.4: Tristan ve Isolde, 1. Perde Preliidii
(Richard Bell, a.g.e., s.97)

Tristan ve Isolde’nin erotik asklar1 dylesine yogun ve siddetlidir ki sadece
Olimle nihayete erebilir. 1192. Olglideki Tristan akoru neredeyse duyulmayacak
sekilde calinir (6zellikle pp (pianissimo) ve sonradan p (piano) olarak isaretlenmistir)
ve Tristan’daki Fa-Si-Re#-Sol# notalarinin aynist duyulur. Millington’a goére bu
kullanim, “dini olanla cinselligi yakinlastiran™®? bir hamledir. Ancak akorun
kullanimmin, Kundry’nin ac1 ¢eken Isa’ya karst duydugu cinsel arzudan®'** ote,

Isa’nm Kundry’ye duydugu merhametli sevginin (agape) siirsel bir ifadesi oldugunu,

610 Bell, a.g.c., 97.

11 Hermann Danuser, “Tristanakkord,” Die Musik in Geschichte und Gegenwart, Sachteil, C IX, s.
840-41.

612 Millington, Wagner, s. 263: “Kurtulusun erotik bir tarafi da vardir.”

613 *Kars. Kundry’nin Isa kars1 hisleri ve Strauss’un Salome eserindeki Salome karakterinin
Jokanaan’a duydugu saplant.
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bununla baglantili olarak akorun, (tipki Tristan ve Isolde gibi) Isa ve Kundry nin
birlesme arzusunu da temsil ettigini diisiinmek pekala olasidir. Isa’nin vermek istedigi,
ancak Kundry’nin alamadigi bir bakistir bu. Sevgiyi kabul edememenin travmasi
yiiziinden Kundry asirlar boyu diinyada avare sekilde dolanmaya mahkiim olmustur.
Bu, isledigi sugun en biiyiik cezasidir. (Bir sonraki boliimde Kundry ve kotiiliigiiniin,
neyi temsil ettigi Schopenhauer’in ‘isteng’ kavramu {izerinden incelenecektir.)

Bu goz alic1 pasajdan sonra, Kundry Mesih’le tekrar birlesme istegini dile
getirir. Ancak buna giicii yetmez, tovbesi nafiledir. Isa ile birlesemeyecekse, belki
Parsifal ile birlesebilecegini diisiiniir: “Birak da aglayayim onun [Isa’min] gégsiinde,
bir saatligine seninle birlessem, Tanri ve diinya beni reddetse de senin araciliginla
glinahimdan arimip  kurtulusa erebilirim!” (11.1259-66). Boylelikle Wagner,
Kundry’nin araciliiyla Parsifal’in, Mesih Isa’in yerine gectigini belirtmis olur. Ancak
bu birlesme IIl.perdenin sonuna kadar gerceklesmeyecektir.

Wagner, III. perdede Kundry’nin vaftizi sahnesinde (Bkz. Gorsel 4.5), 570-
607. Olgiller arasinda ve son dort ol¢li “Boylece ilk ayinimi/vazifemi
gerceklestiriyorum” (“Mein erstes Amt verricht’ ich so”) sozlerine denk gelecek
sekilde Si major tonunu kullanir. Ayni tonu Hayirli Cuma Miizigi’ nin ilk boliimi igin
de kullanmistir (III. 628-64). Bu iki boliim arasinda Kundry’nin vaftizi gerceklesir ve
Wagner burada Parsifal eserinin ana tonalitesi olan Lab major tonuna geger (I1I. 608-
27). Tonalitenin degistigi boliim baslarken fliit Solb majorde inang/giivercin temasini
calmaya baslar (Solb ve Dob olmak iizere iki ariza daha eklenerek alti bemol kullanilir.
Wagner, akorun beslisi olan Reb’yi, 612-13. o0lciilerde san partisinde
“Erloser/Kurtarict” kelimesi sdylenirken duyurur). Bu pasajda, modiilasyon oncesinde
(607 dncesi) ve sonrasinda (628 sonrasi) hakim olan Si major tonundan dolay1, aslinda
calinan Solb majoriin, anarmonigi Fa# (altt diyezli) major tonu ile cagrisiminin
oldukca giiclii oldugu da goriilmektedir. Isini genelde sansa ve tesadiiflere birakmayan
Wagner’in, belki de “burada Fa#/Solb major muglakligint ve gecisini, bir cesit

‘askinlik’ ve ‘spiritiiel seffaflik’ hissi i¢in verdigi diisiiniilebilir.”¢!*

614 Bey, a.g.e.,s. 99.
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Kundry “basin1 yere egip hickira hickira aglarken” Fa#/Solb major ‘askin’
inan¢ temasi birinci surdinli kemanlarla Lab’ye yonelir (II1.615-20). Ardindan,
Kundry vaftiz edildigi sirada oliimiin “yok edici sesi” duyulur. Cosima Wagner, 3
Subat 1879’da giinliigline su ifadeyi yazmustir: “[Richard] Kundry’nin vaftizini
timpaninin ‘yok edici sesi’yle... benim i¢in ¢aliyor: ‘[Bu, t]Jiim varligin, diinyevi
arzularim yok olusu’ dedi R.”®!> Wagner’in bununla ilgili olarak “timpaninin Sol
tonunda baglamasi...su an kadar yaptigim en iyi sey oldu™®!® dedigi kaydedilmistir.
Bell, Cosima’nin bu ifadesinin Wagner’in ikinci taslagini tamamlamasindan hemen
sonra yazildigmi ancak Wagner’in teknik meselelerden dolayr fikrini son
orkestrasyonda degistirmis olma ihtimalinden bahseder.®!” Zira final partisyonda Sol
tonunun timpani ile degil surdinli ¢ellolar ve kontrbaslar tarafindan c¢alinacagi
yazilmistir. Ancak buradaki esas mesele taslagi olusturulan ritmin, Kase motifinin ilk
yarisina ait olmasidir.%!'® Wagner burada agik¢a Kundry’nin vaftizinin aslinda ‘6lim’le
baglantili oldugunu gostermektedir. Wagner’in burada Schopenhauer’ct bir bakisla,
‘isteng-in reddi’ kavramina gonderme yaptig1r gézden kagmamaktadir. Ancak bunun
disinda hem Schopenhauer’i hem Wagner’i etkileyen baska bir etken daha vardir.
Incil’in Romalilar 6:3 béliimiinde Aziz Paul soyle der: “Mesih Isa’ya vaftiz
edildigimizde, hepimizin O’nun 6liimiine vaftiz edildigimizi bilmez misiniz?”. Vatftiz,
Isa ile birlik olmak anlamina gelmektedir. Bu birlesim 6:5a’da “Eger O’nunkine

b

benzer bir 6liimle O’nunla birlestiysek...” ifadesinde can bulur. Dolayisiyla,
Kundry’nin vaftiz edilerek 6lmesi, karakterin kendinden vazge¢mesi ve Isa ile, yani
tanrisallikla bir olmast anlamini tagimaktadir.

Kundry’nin ezoterik olarak hangi olgunun simgesi oldugu bundan sonraki
boliimde islenecektir. Ancak son boliim olan ezoterik analize ge¢meden Once,
Wagner’in diger eserlerindeki karakterlerle Parsifal karakterlerinin teolojik a¢idan bir

karsilagtirilmas1 yapilacak; esere Wagner’in yillara yayilan birikiminden ne gibi

referanslar yansidigi gozlemlenecektir.

615 Ae., 5.100

616 Ay.

617 Ay,

618 John Deathridge, “Strange Love, Or, How We Learned to Stop Worrying and Love Parsifal,”
Wagner Beyond Good and Evil, Berkeley, University of California Press, 2008, s.173.
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C. Parsifal ve Diger Wagner Karakterlerinin Teolojik A¢idan
Karsilastirilmasi: ‘Kurtulus’ ve ‘Kefaret’ Soylemi

Babasini ¢ok erken bir donemde, heniiz babasina dair hafizasinda hi¢bir ani
olusmadan once, alt1 yasindayken kaybetmis olan Wagner’e, daha sonradan annesiyle
evlenen Ludwig Geyer babalik etmistir. Wagner’in tiim egitim sorumlulugunu {izerine
alan Geyer, arkadas1 Pastor Wetzel’in egitiminde onu miizik ve 6zellikle Mozart ile
tanistirmis; Robinson Crusoe’nin maceralariyla biiyiitmiistiir. Bir rehber ve rol model
olan Geyer’in de ¢ok erken bir dénemde hayatin1 kaybetmesine ragmen Wagner
iizerinde olduk¢a yogun bir etki biraktigi, ileriki yillarda operalarinda kullanacagi
temalara biiylik oOlglide ilham kaynagi oldugu Wagner’in kisisel notlarinda
gorilmektedir.!?

Wagner’in operalarinda isledigi, babasiz biiyiiyen, Crusoe gibi heyecan verici
maceralar i¢inde yapayalniz bogusan ve sonra bir yol gosterici, bir inang adamiyla
tanistiktan sonra kendi spiritiiel yolculuguna adim atan gen¢ oglanin kurtulusa ermesi
sikca karsilasilan bir temadir. Bunlardan en bariz olan iki tanesi Yiiziik’teki Siegfried
karakteri ve eserle ayni adi tasiyan Parsifal karakteridir. Siegfried karakteri bizi
dogrudan Gotterdimmmerung’un son sahnesine gotiirlir. Bunun Parsifal ile
baglantisint kurmak icin, Wagner’in 11 Agustos 1873’te yazdigi mektubundaki

sozlerine kulak vermek gerekir:

“Insan edimlerinin siradanligindan son derece uzak bir yerde, sanata adanmig
bir Kase Kalesi insa edebilmek i¢in, kendimi, yazdigim Nibelung dramasim
kullanmaya mecbur hissettim: Zira sadece orada, Monsalvat’ta insanlara uzun
siiredir bekledikleri beceri ve ustalik bahsedilebilir. ..”6%°

Bir acidan, Wagner’in bu sozleri yazdiktan ii¢ yil sonra agilisin1 gergeklestirecegi
Bayreuth Opera Binasi’ndan (Bayreuth Festspielhaus) bahsetmekte oldugu
diistiniilebilir. Gelgelelim, tipki eserlerindeki dramatik anlatilarin girift yapis1 gibi,
burada da sozlerinin tekilligi asan dogasini anlamak i¢in daha ileri bir bakisla,

Wagner’in biitiiniiyle olgunlasmis felsefi, siirsel ve miiziksel birikimini ig¢ine akittig1

619 My life, s.5-6.
620 g1, 5. 823.
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Parsifal eserini incelemek gereklidir. Wagner’in drama yazimina yaklagimindaki
iistiin yetenegi ve zekasi, sanat¢inin metinlerarasiligi kullanarak birbirinden bagimsiz
edebi kaynaklar arasinda gezinmesinden ve orijinal hallerinde ¢ogu zaman tek yonlii
olan karakterleri bir araya getirerek insana dair -gercek¢i bicimde- son derece
karmagik bir vicdani, ahlaki ve psikolojik ¢ikmazlar biitiinii elde etme becerisinden
kaynaklanmaktadir.

Yakindan incelendiginde Yiiziik’te kullanilan materyalin Parsifal’e zemin
olusturdugu goriilmektedir. ‘Tanrilarin  Alacakaranlifi’ olarak c¢evrilebilecek
Gotterddmmerung’un finalinde alevler i¢inde yerle bir olan Tanrilar meclisi Valhalla,
Parsifal’de adeta kiillerinden dogmus ve Kutsal Kase Kalesi olarak yeniden
kurulmustur. Diger tarafta ise serideki sehvetli ciiceler, yenik Tanr1 ve Tanrigalar,
kahraman Siegfried ve Briinnhilde, Valhalla’nin kiillerinden ¢ikip Monsalvat’a, Kase
Kale’sine spiritiiel yolculuklarini tamamlamaya gelmislerdir. Wagner’in bu essiz veda
yolculugunda, “babasiz ve maceraperest Siegfried, ‘saf aptal’ Parsifal olarak yeniden
bedene kavusmus, Briinnhilde ise Kundry olarak can bulmustur.”%2! Kundry ve onun
Valkiire karsilig1 baglantisi, ikinci perde agilisinda kétiiciil biiyiicii Klingsor tarafindan

sOylenen bu sozlerde ifade bulmaktadir:

KLINGSOR
Efendin sana sesleniyor, isimsiz, yasl digi-gseytan!
Cehennemin Giilii! Herodias idin- baska nesin sen?
Gundryggia orada, Kundry burada!
(Parsifal: 11. Perde, 1. Sahne)

Briinnhilde analojisinden 6nce Kundry’ye yakistirilan isimlerin arasinda
Herodias ismi dikkat ¢gekmektedir. Bu isim, bir dnceki boliimde, miizik analizinde
kisaca bahsedildigi gibi, Orta Cag Edebiyati’ndaki bir arketipe, ‘Gezgin Yahudi’
mitindeki Herodias karakterine ¢ok acik bir gonderme yapmaktadir. Lanetlenen
Herodias’in cezast sadece dolagsmak degil, ayn1 zamanda gercegi de soylemektir. O,
aglama yetisini kaybetmis, sadece lanetli kahkahasini atarak bir sekilde var olmanin
dayanilmaz acisina zincirlenmistir. (Kundry’nin ‘Gezgin’ hali, ayn1 zamanda Budist

felsefesindeki samsara kavramina da karsilik gelmektedir.) Everett’in isaret ettigi gibi,

621 Mastrogiovanni, a.g.e, s.10.
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Kundry, ¢armihtaki Mesih’in acisina giilen ‘Gezgin Yahudi’, yani Ahasuerus eril
arketipine yolculugu sirasinda eslik eden ve Mesih tekrar gelene kadar tiim diinyay1
avare dolasmaya mahk(m edilmis disi karakter Herodias’in reenkarnasyonudur.®?? II.
perdede Kundry, Parsifal ile karsilagsmasi sirasinda Mesih’e giildiigiinii ve bu yiizden
(Herodias gibi) lanetlendigini kendi agziyla soyler: “Gordiim Onu-Onu-ve...giildiim
(alay ettim). Bakist tizerime ¢oktii! Simdi Onunla tekrar bulusabilmek icin diinyalar
geziyorum”. Diinyalar1 dolagmak zorunda kalan Kundry, bdoylelikle Klingsor’un
(goniilsiiz) kolesi olarak Kutsal Kase sovalyelerini bastan ¢ikarip onlara ac1 vermeye
mecbur kalir. Onun laneti, baskalarinin acisindan duydugu kétiiciil zevktir.®?** Sadece
onun sehvetengiz oyunlarini reddedecek bir erkek Kundry’ye ‘kurtulus’u getirecektir:
Bu erkek tabi ki Parsifal olacaktir.

Herodias ismi ayn1 zamanda Alman sair ve oyun yazar1 Heinrich Heine’nin
(1797-1856) siiri Atta Troll’deki (1843) eski Judea prensesine de gonderme
yapmaktadir. Borchmeyer’in belirttigi gibi, 19. ylizy1l boyunca (ve hatta Orta Cagin
sonlarindan itibaren) Incil’deki Vaftizci Yahya hikayesinde gegen Herodias karakteri
genelde kizi Salome ile 6zdeslestirilmistir. Heine’nin Wagner iizerindeki onemli
etkisinden bahseden Borchmeyer, Atta Trol’'un Kundry karakterinin ortaya
cikisindaki katkisinin altini ¢izer. Heine’nin siirinde, Vaftizci Yahya’nin basinin
kesilmesini isteyen (kiz1 Salome yerine) bu kez Herodias’tir. Heine’ye gore prenses
Herodias, alemleri zamanlar arasinda dolagsmaz, ancak ahiret giiniine kadar Kundry
gibi giilerek, oliimiine sebep oldugu Yahya’nin basiyla ve onu Operek goklerde
gezinir.5

Mastrogiovanni, burada 6énemli bir etimolojik gize isaret eder: Klingsor’un
Kundry’ye hitap ettigi bir diger isim ise Gundryggia’dir. Gundryggia, Odin’in en
favori Valkiirelerinden eski Iskandinav Valkiire’si Gundr (ya da Gunn) isminin
uzatilmis halidir ve ‘savas’ demektir. Ismin sonundaki ‘Rygga’ eki ‘gezmis’ anlamina

gelen bir fiildir. ‘Ryggia’ ise Norveg dilinde, kok halde ‘koruyucu’ demek olan fiilin

622 Everett, (Cevrimigi) http://www.monsalvat.no/kundry.htm#X2, 12 Aralk 2017.

623 *Wagner, Kundry’nin lanetini Schopenhauer’in ‘seytani kusur’ olarak nitelendirdigi Schadenfreude
kavramu ile ortiistiiriir. Bu kavram, Parsifal’in temelini olusturacak ve ana karaktere aydinlanma
getirecek olan ‘Merhamet’ (Mitleid) erdeminin tam karsitidir.

624 Dieter Borchmeyer, Richard Wagner: Theory and Theatre, Cev. Stewart Spencer, Clarendon
Press Oxford, 1991, s. 201-203.
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uzatilmis halidir ve ‘iri hayvan’ anlamina gelmektedir. Hepsi bir arada
diisiiniildiigiinde ‘Savas-Gezmis-Koruyucu-iri Hayvan’ anlamindaki Gundryggia ismi
son derece giiclii bir ‘savase¢1’ cagrisimi yapmaktadir. Tipki Valhalla’nin koruyucusu,
bas savas¢t Briinnhilde gibi, Valkiire Gundryggia da giiclii atiyla ve bazen de iri
kurduyla semalarda gezinmektedir.®*> Kundry ve Briinnhilde analojisi en bariz sekilde
Gotterddmmerung’un final sahnesinde, Briinnhilde’nin Siegfried’in cenaze atesine
atiyla atlayarak Tanr1 ve ciicelerin yiiziik kavgasina son vermesinde goze ¢arpar. Zira
Kundry’nin, Parsifal’in ilk perdesinde sahneye atiyla ucarak giris yapmasi

Briinnhilde’nin bu fedakar vedasini ¢cagristirmaktadir:

Ikinci Muhafiz
Bakn, ¢ilgin at binici!

Ik Muhafiz
Hey! Seytanin kisraginin yelesi nasil da ugusuyor!

Ikinci Sovalye
Ah! Kundry mi oradaki?

Ik Sovalye
Onemli haberler getiriyor olmali!

Ikinci Muhafiz
Kisrak sendeliyor.
(Parsifal: 1. Perde, 1. Sahne)

Kundry’nin bu ‘c¢ilgin’ hali ve ‘at binisi’, 6lmiis prenses Briinnhilde ya da
Valkiire Gundryggia’nin Parsifal’de Kundry olarak yeniden viicuda gelmis oldugu
fikrini desteklemektedir. Bu durum, eserde Kundry’nin ilk ve son defa at figiirii ile
bagdastirildigi sahnedir, ¢iinkii Wagner bu giris ile metinlerarasilik hamlesini
oynamis, baglantry1 gorebilen seyirciye Briinnhilde-Kundry analojisi konusunda goz
kirpmigtir.  Kiyametin sonunda alevlerin arasina dalan Briinnhilde, bdylelikle
Parsifal’in baginda Kundry bedeninde vahsi ve ¢ilgin bir at ile ‘geri donmiis’ olur.
Klingsor’un II. perdede Kundry’ye birden fazla isimle seslenmesi de daha once
yasadig1 hayatlarin varligina isaret etmektedir. Boylece Wagner’in Yiiziik serisinde

isledigi ‘kefaret (redemption) ve kurtulus’ (salvation) temasini son defa ve baska bir

625 Mastrogiovanni, a.g.e., s.10.
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boyutta ele alacagi sinyali verilmis olur. Parsifal’in en 6nemli izlegi olan bu kavram,
Wagner’in eserlerinde dikkatle isledigi, insanin siiregelen i¢ catigmalari, arzulari,
acis1, kibri ve nefsi gibi ahlaki, psikolojik ve toplumsal yansimalar1 olan konulara
gonderme yapmaktadir.

Miiziksel olarak da bu baglantry1 gérmek miimkiindiir. Sade bigimde deginmek
gerekirse, Gotterddmmerung’taki ‘Kurtulus’ leitmotif’ inde yaylilarin uzun ve siddetle
caldig1 son ton Lab’dir. Tabi ki Parsifal’in Preliidii’'nde yaylilarin ¢aldigi Komiinyon
leitmotif’inin de Labile baslamasi bir tesadiif degildir.®2° Dolayisiyla Yiiziik ve Parsifal
arasindaki miiziksel ve dramatik baglanti, Wagner tarafindan hem s6z hem sanatsal
eylemlilik acisindan seyirciye sunulmus olur.

Parsifal’de, Yiiziik serisindeki ‘kefaret’ (redemption) ve ‘kurtulus’ (salvation)
kavramlari iizerinden okunabilecek felsefi ve spiritiiel benzerlikler vardir. Briinnhilde
hari¢ diger tiim karakterler sonunda bir sekilde ya yok olurlar ya da spiritiiel bir
arinmadan olduk¢a uzak kalirlar.®?’* Briinnhilde, yliziigiin yani iktidarin kotii
etkilerini temizlemek i¢in kendini feda eder. Bu, ‘glinahtan’ kurtaran bir kefaret
eylemidir. Ancak sonunda kurtulusa asil eren Siegfried olur. Briinnhilde’nin affedisi
ve fedakarligindan dolay1 Siegfried, Wotan adina tasidigi lanetten armir. Dolayisiyla
Briinnhilde’nin kendini kurban edisi (immolation) sadece tek kisiye degil, nihayetinde
tiim insanliga kurtulusu getirmis olur. Burada sadece bir affedis ve arinma yoktur, ayni
zamanda 6liim ve yeniden dogus temasi 6n plana ¢ikar. Yiiziik, bir doniistimii de isaret
etmektedir. Eser felsefi olarak kurtarilig, lanetin durdurulmasi ve lanetin nedenleri
iizerine kafa yormakta ve hem dramatik hem de miiziksel agidan yeni bir diinyanin
dogusunu isaret etmektedir. Bu yeniden dogus ise Parsifal’de karsiligini Kase
Kralligi’nda bulacaktir.

Wagner’in daha erken donem eserleri olan Ugan Hollandali (1843) ve
Tannhduser’de (1845) ‘kurtulus’ daha dogrudan ve bireysel boyutta seyretmektedir.
Ornegin, Senta yalmzca Hollandali karakterine kurtulus ve kefaret getirir.

Tannhduser’da ise Elisabeth, Papa’nin imkansiz olarak ilan ettigi seyi Tanr1’ya ettigi

026 Ae.,s. 11-12.

627 *Ornegin, Alberich yasamaya devam eder ama kurtulusa ermez; Siegfried’in diigmam ve
Alberich’in oglu Hagan ise Ren Bakireleri tarafindan bogulur; Gibichunglar, Briinnhilde yiiziinden
saraylar1 yandig1 i¢in Oliirler; Tanrilar ve kahramanlar ise ayni sekilde yanip kiil olurlar.
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dualar sayesinde elde eder: Tannhduser kurtulusa erer ki bu da dogrudan ve kisiseldir.
Ancak Lohengrin’de (1850) bu tema daha karmasik islenmistir. Lohengrin
tamamlanirken, bir yandan da sahnenin yavas yavas Yiiziik serisi i¢in hazirlandig:
unutulmamalidir. Temel olarak anlati, Valhalla’nin Pagan tanrilar1 ve Kutsal Kase’nin
monoteist Tanr1 inanci arasindaki -Ourtrud ve Lohengrin iizerinden seyreden- spiritiiel
giiclerin catismasi {iizerine kuruludur. Ourtud’un yaptigi kotii biiyliden dolay1

kuguya628*

cevrilmis olan Brabant Diikii’niin oglu Gottfried’in, finalde Lohengrin
sayesinde tekrar yakigikli bir erkek haline gelmesi, Yiiziik serisindeki doniisiim
temasinin karsiligidir. Yeniden dogus ve kurtulus getiren Lohengrin, Kutsal Kase’nin
koruyucularindandir ve Parsifal’in de ogludur.®*®* Lohengrin, Gottfried’t Balabant
Diikii olarak ilan eder ve Elsa’y1 iizerine atilan sugtan kurtarir. Wagner, “burada
bireysel boyuttaki sade bir kurtulus yerine seyirciye daha genis bir yelpaze sunmustur:
Kugu metaforu lizerinden isledigi yeniden dogus ve aydinlanma temalariyla diikligiin
ve bir toplumun kurtulusunu isaret eder.”¢3°

Finalde, Lohengrin’in sessiz duasindan sonra biiyii bozulur ve kugu suya dalip
ciktiktan sonra Gottfried’e doniisiir. “Bu baskalasim (metamorphosis) Hristiyan
vaftizine gonderme yapmaktadir: Kisinin i¢sel doniistimiiniin disina yansimasinin bir
simgesidir; diger bir deyisle, i¢gsel oliim ve yeniden dogusun dissal tezahiiriidiir.”%*!
Bu tema, daha ileride Parsifal i¢cin Komiinyon iizerinden islenen ¢ok Onemli bir
metafor olacaktir. Lohengrin’in Yiiziik ile baglantis1 final sahnesinde Lohengrin’in
Elsa’ya verdigi kilig, boynuz ve yiiziik nesneleriyle kendini agik eder. Bunlar,
Wagner’in miistakbel kahramani Siegfried’in &nemli simgeleridir. Isimlerindeki
etimolojik bag durumu ozetler: “Gottfried, Bariggil Tanr1 ve Siegfried, Bariscil
Zafer.”®32

Gotterddmmerung eserinde Wotan’1n ebedi sugu Valhalla’ya yikim getirmistir

ancak kefaret sorumlulugu ‘Mesih’ simgeselligi lizerinden Siegfried ve Briinnhilde’ye

628 *Kugu, bir doniisiim habercisi, aydinlanmanin simgesi ve katalizorii olarak V. bolimde Parsifal
iizerinden iglenecektir.

629 % ohengrin (1850), Parsifal’den (1882) 6nce yazilmasina ragmen, igerik kronolojisi bakimindan
Parsifal’in devami (sequel) niteligindedir.

630 Mastrogiovanni, a.g.e., s.13.

01 Ae., s.16.

032 Ae.
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bahsedilir. Siegfried, Yahudi-Hristiyan gelenegine gore insanligin diisiisiine sebep
olan Adem’in giinahmin bedelini hag iizerinde kendini feda ederek 6deyen Mesih Isa
gibi, Wotan’1n herkesi etkileyen hatasini iizerine alir ve bunun kefaretini 6der. ‘Mesih’
simgeselliginin diger yarisi Briinnhilde de bencilliginden tamamen kurtulup ‘bilge’ bir
kadin olarak sevdigi erkege arinma bahseder ve Pagan Tanrilarinin dénemine de bir
son verir. Boylelikle Briinnhilde ve Siegfried ‘kefaret ve kurtulus’ getirip, yeni bir ¢ag
baslatirlar. Kutsal eril ve disil gii¢lerin birlesiminden olusan Mesih simgeselligi Dogu
ve Bat1 spiritiiel 6gretilerinde muazzam bir temel olusturmaktadir: Hinduizm’deki
Shiva ve Shakti, ya da Hristiyan teolojisindeki Isa ve kilisesi bunun en agik
orneklerindendir. Yeniden dogusun gerceklesmesi ve varligin olgunluk seviyesine
gelmesi, eril ve disi gligler bir araya geldiginde yaratilan bir olgudur: Eserde, kadin ve
erkegin simgesel olarak bir araya gelmesi, daha ileride Parsifal‘in ezoterik
cozlimlemesinde ¢ok biiyiik 6nem tagiyacaktir.

Wotan Oncelikle dirense de sonunda Briinnhilde ve Siegfried iizerinden
kurulacak yeni bir c¢ag1 ve yasami destekler. Wotan, Siegfried’in sevgiyle
biitiinlestigini ve kendi idaresi altindaki ciicelerin, devlerin, Tanrilarin ve insanlarin
aksine, Siegfried’in kiskan¢lik hissinden mahrum oldugunu belirtir: “Sevgiyle
biitiinlesmis, hasetten arinmis asaleti Alberich’in lanetini fel¢ edecektir, zira korku
ona yabancidir” (Siegfried, 111. Perde, 1. Sahne) Wotan, Briinnhilde’nin bir kahraman
olarak uyanacagini ve uyaninca kurtulusu saglayacagini da one siirer. Briinnhilde’nin
uykusu, uyanist ve ‘bilir’ olmas1 Kundry’yi ¢agristirmaktadir. Zira Kundry de siirekli
olarak oliir gibi uykulara dalmakta ve sonra bu uykulardan uyanmaktadir. Sanki her
uyanisl baska bir yagsamin ve yeni acilarin baslangicidir.

Briinnhilde’nin uyanmasi Sieigfried eserinin sonunda, I1I. perdede baslar ancak
uyanisin tamamlanmasi dortlemenin sonunda, Goétterddmmerung’un finaline
saklanmistir. Fiziksel olarak 6liip, daha yiice bir spiritiiellige uyanan Siegfried, disi
gii¢ Briinnhilde’nin uyanisin1 miimkiin kilan eril itkidir. Olmeden 6nceki son sdzleri

bu itkinin agik bir belirtecidir:
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Siegfried
Briinnhilde! Kutsal gelin! Uyan! A¢ gozlerini! Kim seni uykuya siiriikledi
yine? Kim bu huzursuz uyuklama halinde prangalara vurdu seni? Uyandwricin
geldi ve optii seni uyanasin diye ve kirdi gelinin zincirlerini yeniden:
Briinnhilde ona husu icinde giildii! Ah, o gozleri, ebediyen a¢ik artik! Ah,
nefesinin saadetli coskusu!...Briinnhilde beni sevgiyle ¢cagiriyor!

(Gotterdammerung: Ill.Perde, 1. Sahne)

Uyuyan Giizel (Alm. Dornréschen) masalinin prensesi Aurora karakterinin
Alman mitolojisindeki karsiligi olan Briinnhilde, prensin yani burada Siegfried’in
Oplisiiyle spiritiiel olarak uyanir. Alman mitolojisi lizerine egilen Grimm kardeslerin
kesfettigi gibi, Uyuyan Giizel esasen Alman bir kokene sahiptir ve gecmisi Eski Nors
siirleri ve efsanelerine dayanmaktadir. Everett’in belirttigi lizere, Uyuyan Giizel’in
orijinal ismi de ashinda Sigrdrifi’dir.5*3* Bu karakterin, Wagner’den 6nce, esasen -
Yiiziik icin de ilham kaynagi olan- Volsungasaga’nin yazari tarafindan Brynhild
karakterine evrildigi diistiniilmektedir. Mite gore, Brynhild bir diken yiiziinden uykuya
dalmis ve Sigurd tarafindan zirh1 kaldirilarak uyandirilmistir.  Wagner’in
Briinnhilde’si ise -ki bu, Brynhild’in Almanca versiyonudur- hem Wotan’in 6piictigii
ile uykuya dalar hem de Siegfried tarafindan verilen bir 6piiciikle uyandirilir.** Bu
opliciik, yukarida belirtilen, kutsal eril ve disil 6zlerin birlesimine karsilik gelmekte,
dolasiyla potansiyel olarak bulunan ve ancak eril miidahale ile canlanabilen
‘uykudaki’ disi giiclin ve farkindaligin uyanisina dair bir metafor olarak belirmektedir.
Eserin sonunda, Briinnhilde seylerin nedenini, evren ve doganin isleyisini ve yaradilist
kavrayabildigi biiyiik bir aydinlanma yasar. Uyanis1 sayesinde Briinnhilde artik ‘bilge’
olur ve kefaret eylemiyle Tanrilarin lanetli diinyasina bir son verir. Edindigi
‘aydinlanma’, Briinnhilde’ye kurtulus ve doniigiim yoluna gidecek olan gerekli icerigi
sunar.

Bu noktada ise Parsifal ve anlatinin merkezindeki disi karakter Kundry
hatirlanmalidir. Baglantry1 gormek etimolojik yaklagimi gerektirir: Mastrogiovanni
analizinde ‘Kundry’ ismini ‘Bilen’ olarak terciime etmektedir. II. perdede Kundry,

Parsifal’e seslendigi zaman ona haber getirdigini sdyler: “I/hn dir zu kiinden, harrt ich

633 Bu isim, Poetic Edda’mn igindeki Sigrdrifomal’de gegmektedir.
634 Everett, (Cevrimigi) http://www.monsalvat.no/sleep.htm, 21 Kasim 2017.
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deiner hier: was zog dich her, wenn nicht der Kunde Wunsch?” (Sana bu haberleri
vermek icin bekledim burada: seni buraya ne getirdi ki eger bilme istegi degilse?).
Kundry karakteri, Almancada ‘haber vermek’, ‘bildirmek’ anlamindaki kiinden
fiilinden tiiretilmis Kunde (bilgi, haber) sozciiglinti kullanarak, kendi bilgi sahibi olma
konumuna ismi iizerinden bdylece etimolojik bir gonderme yapar. Zira Kunde arketipi,
Perceval kaynaklarinda®* var olan haber ya da bilginin tagiyicisidir. Diger tarafta
Gundry(ggia) ismi ise Valkiire’nin isminin Wagner’in manipiilasyonuyla degistirilmis
halidir ve aslinda ‘Bilen’ kelimesinin ortiik terciimesidir.%*¢ Boylelikle karsimizda
Gundry(ggia) vardir: Doniisiim gecirmis Valkiire, Pagan savas bakiresi simdi Kundry
olarak ‘bilme’ halindedir. Isminin ¢agristirdi1 iizere Kundry, kendi spiritiiel
yolculugunu tamamladiginda tam bir aydinlanma evresine erigsecektir. Ancak dnce
Siegfried, simdi Parsifal olan kendi eril karsiligin1 topyekiin bir doniisiim ve kurtulug
mertebesine getirmek icin bir katalizor gorevi goriir. Siegfried’in aksine Parsifal, kadin
tarafindan Gpiilecek ve onun sayesinde bilgelik kazanacak, tipki Kundry gibi ‘bilme’
haline erigsecektir. Kundry’nin Parsifal’e nasil bir ‘bilgi’ sagladigi ise son boliimde
aydinlatilacaktir.

Wagner, Kundry’nin Isolde’nin baskalasimini defalarca tecriibe ettigini
belirtmistir. %7 Isolde, sonunda Tristan ile sonsuz bir yasamda bulusacaklarina dair bir
iimitle oliir. Ancak Kundry ve (1856°da Gotterddimmerung’un sonunda yeniden dogus
zincirinden kurtuldugunu dile getiren) Briinnhilde bir daha dogmayacaklarini bilerek
oliirler. Eger Schopenhauer’in karamsarligini kabul edip, varolusun agir bir yiik ve
yasamin da acidan ibaret olduguna inanirsak, Parsifal’in sonundaki 6liimiin Kundry

icin elbette olumlu oldugu diisiiniilebilir. Zira ylizyillar boyunca aci i¢inde gezen

633 Wagner, Kundry karakterini yaratma konusunda temel olarak Orta Cag Perceval kaynaklarini temel
alsa da egzotik Herodias dahil olmak iizere tamamen farkli mitolojik ve edebi geleneklerden de
faydalandigi bilinmektedir. Perceval kaynaklari; Wolfram von Eschenbach’in Parzival’i, Chrétien de
Troyes’in Perceval’i ve anonim Welsh/Breton Peredur manzumeleridir. Bu gelenekte Wagner’in hayal
giiclinii harekete geciren en 6nemli arketiplerden biri de Loathly Damsel dir. Bu yaratik, tiim siirlerde
kritik noktalarda goriiniir, haber getirir ve gelecekle ilgili éngoriilerde bulunur. Everett, (Cevrimigi)
http://www.monsalvat.no/kundry. htm#X2, 12 Aralik 2017. Loathly Damsel, ya da ‘Cirkin Gelin’ Kelt
masallarinda ve efsanelerinde de var olan, oldukga bilindik bir figiirdiir. Ahlaksizlara ¢irkin, erdemlilere
ise glizel goriinme gibi bir 6zelligi vardir. Joseph Campbell, The Masks of God: Creative Mythology,
4.c, Penguin, 1968, s. 455. Kundry de Kase Kralliginda tiksing, vahsi ve pasakli bir haldedir ancak
Klingsor’un biiyiilii bahgesinde son derece zarif, giizel ve ¢ekici bir kadina dontisiir.

636 Mastrogiovanni, a.g.e, s. 19.

637 Everett, (Cevrimigi) www.monsalvat.no/introduction.htm, 4 Mayis 2017.
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Kundry, huzurlu bir Nirvana’ya ermistir. Parsifal ise diinyada kalir ve kendini tiim ac1
ceken varliklar: hissetmeye adar. Dolayisiyla, ‘yasamdan taraf® degil gibi goriinse de
aslinda Wagner’in operasi tiim zorluklarina ragmen iyimserdir.

Tannhduser (1845) ve Niirnberg’in  Usta Sarkicilart (1868) da
reenkarnasyonlar baglaminda Parsifal’ ci bir finale sahiptirler. Ancak, Niirnberg eseri,
reenkarnasyonu daha farkli bigimde ele alir. Tannhduser’in yeniden viicuda gelmis hali
olan Walther von Stolzing’in hikayesinde yiiziik, kili¢, mizrak ve kale gibi unsurlar
yerine siir, miizik, kompozisyon kurallar1 gibi daha sanatsal ve =zarif Ogeler
kullanilmistir.*® Bunun yani sira Parsifal’de 6nemli bir yere sahip olan ‘sehvani
sevgi’ (eros) ve ‘sefkatli sevgi’ (agape) karsithigi bu eserde de yerini almistir.
Tannhduser sarkisini tamamlayamaz, ¢linkii cinsel safiyete ihanet etmistir ve bu
sebepten Elizabeth’i, yani disi karsiligini gelini olarak kazanamaz. Burada yine
Parsifal’de ezoterizm agisindan ¢ok onemli rol oynayacak Disil ve erilin birlesimi
temast karsimiza c¢ikar. Sonunda Tanr tarafindan affedilen Tannhduser ve esi
Elisabeth, daha sonra Niirnberg’de Walther ve Eva olarak viicuda gelirler. Hikaye,
yine bir sarki miisabakasi lizerinden gider ve bu sefer Walther kazanir. Tipk: Parsifal
gibi odiillendirilir ve esi Eva ile yani disi tarafiyla birlesir.

Parsifal’in antogonisti ve eserin karanlik karakteri Klingsor’un ise Wagner’in
diger operalarindaki karakterlerle dogrudan baglantisin1 kurmak gorece daha zordur.
O, daha ¢ok birden fazla karakterin amalgami gibidir. Yiiziik’teki Alberich karakteri,
yiiziigii dovebilme yetisini ve yliziigiin giiclinii elde edebilmek i¢in sevgiden vazgecer.
Alberich de ‘Doga’ya ait olan altin1 alir ve doverek yiiziik haline getirir. Alberich’in
ilk edimini Klingsor’un cinsel safiyet i¢in kendini hadim etmesiyle baglantilamak
miimkiindiir. Ancak Kase’nin koruyucusu Titurel, bu igdis edilme sonrasinda
Klingsor’u reddeder, ¢iinkii cinsel safiyet cinsel gii¢ hala varken onu terbiye etmekten
geemektedir. Bu reddedilis ise Kingsor’u iyice ¢ileden ¢ikarir ve Kase’yi elde etme
arzusu daha da alevlenir. Buna ek olarak Klingsor, tipki Alberich’in altini yiiziige
cevirmesi gibi, okiiltik giiclerini kullanarak ‘dogal’ olan ¢olii, bir bahceye cevirir.
Tipki Klingsor’'un Amfortas’1 yaraladig1 gibi, Gotterdimmerung’da Alberich’in oglu

Hagan da Siegfried’i mizrakla yaralar. Ancak Klingsor sonunda Wotan gibi hatalarini

638 Mastrogiovanni, a.g.e, s. 195-196.
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sorgulamaz ve iyilik erdemini edinmez. Parsifal’a mizrakla saldirdig: an ise silah1 geri
teper ve Klingsor sonsuza dek yok olur. Klingsor’un Tanr1 (ya da ilahi olana kars1)
inanc1 da yoktur. Okiilt giiglerini sadece kendi bencil istekleri ve erisemedigi Kase’yi
koruyan sovalyeleri bastan c¢ikarmak igin kullanir. Bu baglamda Klingsor’un
Yiiziik’teki baz1 kotii karakterlerin bir karisimi oldugunu sdylemek miimkiindiir.

Parsifal’deki Titurel’i ile Wotan arasindaki benzerlik de dikkat cekicidir. Ustii
kapal1 da olsa bir Tanr1 gibi sunulan Titurel, hikaye daha baglamadan uzun zaman 6nce
-tipk1 Wotan gibi ya da Wotan’in ele gegirdigi zamanda- Mizrak’1 ele gegirmistir.
Wotan gibi yari-Tanr1 mertebesinde olan Titurel, Kase mabedini, Wotan’in
Valhalla’y1 kurmasiyla ayn1 sebepten kurmustur. Titurel ve sovalyeler Kase’ye sahip
cikarak ebedi bir yagam siirliyor gibi goriiniirler. Bu, “Wotan ve Tanrilarin Freya’nin
altin elmalarindaki sonsuz yasamlarina karsilik gelmektedir.”%%°

Son olarak, Amfortas karakterinin silik izlerinin, bedbaht Wotan’da goriildigi
sOylenebilir. Gelgelelim, Wagner’in aklina 1850’lerin ortasinda (Yiiziik ve Tristan ve
Isolde’nin ilk toplantilarinin arasinda) gelen fikirden hareketle, Amfortas’in en giiclii
baglantisinin  Tristan oldugunu gormek miimkiindiir. Wagner, Mathilde
Wesendonck’a 30 Mayis 1859 tarihinde yazdigi mektupta bizzat su sozleri dile
getirmistir:

“...Tim dikkatin merkezi olan Amfortas...Birden farkinda vardim: bu benim
Tristan’1mi tglincii-perdesinin akil almaz sekilde siddetlendirilmis hali.
Mizrak yarasi ve belki kalbinde baska bir yara ile birlikte. Perisan adamin
acinas1 yiireginin icinde sadece 8lme arzusu alevleniyor.” 640

Tristan’in 6lme arzusu, Amfortas’in babasi Titurel’e seslenirken duydugu acisinda

yankilanir:
Amfortas
Eyvah! Basima gelenler bu acidan! Babam, liitfen bir kez daha bu kutsal
gorevi tistlen! Yasa, yasa ve birak ben de oleyim!.. Merhamet! Merhamet! Ey
Merhametli Olan! N olur bana merhamet et! Bu mirast al iizerimden, kapat
yarami, birak da kutsal, saf ve biitiin olarak 6leyim Senin i¢in!
(Parsifal: 1. Perde Il Sahne)
039 Ale., 5.20.

640 Q1. 457, SB 11:104.
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Arzusuna yenik diismesi yliziinden Kase Kralligint koruma gorevini yerine
getirememenin, Mizrak’1 kaptirmis olmanin yoksunlugu ve yarasinin verdigi fiziksel
(ve psikolojik) ac1 bu sozlerle dile getirilmistir ki bu, Tristan’in Isolde’siz yasama
fikrinin ruhuna verdigi dehseti farkli bir agidan gozler 6niine sermektedir.

Bu benzerligin yani sira, Wielend Wagner, biiyiikbabasinin Parsifal karakterini
Tristan ve Isolde’nin I11. perdesinde hasta Tristan’a tanistirma fikrinden bahsetmistir.
Bu fikre gore Parsifal, sahnede Kase’yi aramak icin gezinecek ve hasta yataginda
yarali yatan Tristan’la karsilagacaktir. Ancak sonradan bundan vazgectigini
belirtmistir 64!

Amfortas’ i durumu, Tristan gibi sadece “furchtbare Qual”**? (dayanilmaz
zuliim) halindeki bir askin arzularina bagh degildir; Amfortas, ayn1 zamanda kendini
kurtarict ile karsilagtirdiginda ne kadar yetersiz oldugunu da hissediyordur: Bu
baglamda aslinda kurtarici Isa ile dzdestir. Amfortas ve Isa’nin varolussal baglantisi,

Hristiyan teolojisi iizerinden son bdliimde ¢ozliimlenecektir.

641 Bkz. DEAP, 12 deki Wagner’in ifadesi.

642 Wagner, 23 Agustos 1856 ‘da August Rockel’e yazdig1 bir mektupta Tristan ve Isolde’nin
anlamini bu sekilde 6zetler. Bkz.: Ed. Hanjo Kesting, Richard Wagner: Briefe, Munich, Piper, 1983,
s. 336.
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V.EZOTERIK PERSPEKTIFTE PARSIFAL COZUMLEMESI

Parsifal
Cok az hareket ediyorum, ancak daha simdiden ne kadar ¢ok yol aldim.

Gurnemanz
Goriiyorsun ya ogul, burada zaman uzama déniisiir.
(L. perde)

Zamanin uzama doniigsmesi... Einstein’in gorelilik kurami sadece bir fikir
tohumundan ibaretken ve Kuantum fizigi heniiz embriyo seviyesindeyken, Wagner’in
bu ifadeyi kullanmasi, sdylemin derinligi ve karmasiklig1 diisiiniildiigiinde, elbette
sasirticidir. Ancak “bu diisiince aslinda tarihte cok gegmise uzanan kadim bir bilgiye
isaret etmektedir. Zaman ve uzamin ‘goreceliligi ve Oznelligi’ fikrinin spiritiiel,
teolojik ve felsefi kokenleri antik zamanlara kadar dayanmaktadir.”®** Wagner, 21.
yiizyi1lin modern bilimi haline gelecek bu bilgiyi kullanarak, Hristiyanliga, etkilendigi
Dogu Mistik diislincesine ve hatta Kabala inancinin, M.S. 2. ylizyila dayandig1 tahmin
edilen Zohar kitabina da dair 6nemli bir ¢ikarim yapmustir. Bununla birlikte
Kabala’nin esas kokenlerinin yaklasik 2600 yil onceki Babil siirgliniine kadar
dayandig1 diistiniilmektedir.®** Hristiyanlik, Kabala ve Budizm’de igsel bilincin
sonsuz spiritiiel diinyasinda zaman ve uzam aslinda var olmamaktadir. Bu boyutta
sadece spiritiiel digavurumlar ve oOzellikler mevcuttur. Kase Kalesi, spiritiiel
ozelliklerin bes duyuya ait olan fiziksel diinyay1 agtig1 zamansiz bir alandir.

Mastrogiovanni, zamanin uzama dOniistiigi bu yerde, Wagner’in,
Schopenhauer’in isteng felsefesine belirli bir mesafe aldigindan bahseder. Wagner,
istenc-i reddetmese de Parsifal eserinde fizikselligin Gtesine gegen bu agkin ‘ilahi’
prensiple iletisime gegmeye tesebbilis etmis, Nietzsche ve Schopenhauer’in
diistincelerindeki karamsar tutumun revizyonunu yapma ihtiyacina gitmistir.54
Wagner, spiritiiellik ve ezoterizmle ilgilenen bir diisiiniirdiir, ancak daha 6nce de
belirtildigi gibi, Schopenhauer bunu bir 6l¢iide ve Nietzsche ise tamamen reddetmis,

insan eylemlerinin sadece kolektif bir isteng ile belirlendigini diisiinmiislerdir. Wagner

643 Mastrogiovanni, a.g.e., s. 77
644 Dr, W.W. Westcott, S.L. MacGregor Mathers & Mark Stavish, a.g.e, s. 11.
643 Mastrogiovanni, a.g.e., s. 77-78.
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ise geleneksel anlamdaki din anlayisindan uzaklasarak spiritiielligi benimsemis,
insanin varolusunu anlamlandirmasima 06zgiin ve otantik bir igerik katmay1
hedeflemistir. Wagner, pekald Nietzsche’nin ‘Tanri 61dii” 6nerisinin belirttigi, modern
insanin yalnizlig1 ve derin anlam boslugunu farketmistir. Wagner’e gore de en azindan
Bat1 Greko-Roman-Nordik anlamdaki yaratici-cezalandirici Tanr1 dlmiistiir ki bunu
Yiiziik serisinin sonunda Valhala’nin yanip kiil olmasi tizerinden zaten ifade etmistir.
Ancak Wagner Parsifal’de esas olarak felsefi anlamdaki Tanr1’y1 aramaya yonelmis

ve insan bilincinin miikemmellik seviyesine ulagmasini irdelemeye koyulmustur.

Eserde Parsifal, insan-1 kdmil olma yolunda gitmesini, isteng-in reddini, Budist
doktrindeki Buda idealine ulagsmasini ve Hristiyan mitolojisinde Mesih’in 1s1yan
bedenine kavugmasini saglayan {i¢ ezoterik asamadan geger. Weor’un isaret ettigi gibi,
“bu ii¢ klasik ezoterik derece; Masonluk’taki ¢iraklar, kalfalar ve iistadlardir.”®%¢ 11k
bolimde varligin bilgisine erismemis toy Parsifal, sehveti, cinselligi, tehlikeyi
tanimaz; Klingsor’un satosunun sundugu binlerce giizel cicek perisinden, bedenin
isteklerinden ve elbette satonun krali¢e/kolesi Kundry’den bihaberdir. Parsifal hala bu
asamada bir ¢iraktir. Yasamin karanlik ormanlarinda gezinip, kendisine yol gosterecek
bir rehber, sancili kalbini rahatlatacak bir merheme sahip, sefkatli bir gezgin arayan
gocebelerden farksizdir. Ona bir guru, bir rehber gibi yardim eden antik miinzevi
prototipi (veyahut Jung’cu deyisle ‘yasl bilge adam’ arketipi) Gurnemanz’1 bulmak
ona biiyiik cosku verir. ikinci béliimde bilingli olarak Dantevari bir cehenneme iner,
Kundry’nin 6piistiyle cinsel bilgiye erisir, kendinin karanligiyla bulusur. Burada artik
Vulcan’in*%7 alevler i¢indeki demir ocaginda calisan kendini adamig bir kalfadir.
Parsifal, yedi berzahi gecen dervis, yedi dipsiz vadiyi asan Simurg, arzuya boyun
egmeyen bir mistiktir. Diismanini 6ldiirlir ve Mizrak’1 alir. Sonunda, bu kadar acidan
sonra tekrar tapinaga geri donen ve Kralliga huzur getiren bir usta olur. O, sufi yoluna
kendini adamuis, fena fillah olmus, ruhun beyaz diigiin elbisesini giymis bir iistattir.
Artik, icinde istliin bir duygu diinyasi, otantik bir akil ve bilingli irade barindirir.

Miinzevi Parsifal, kutsal bolgeye doner, maharetli elleriyle heybetli Mizrak’1 kavrar,

646 Weor, Parsifal Unveiled, s. 163
647 *Vulcan: Roma mitolojisinde atesin ve yanardaglarm Tanr1’s1.
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onu dimdik tutar ve bu kutsal emaneti ait oldugu yere, hasret ¢ektigi, 6zledigi; ona

erisebilmek i¢in tiirlii badireler atlattig1 biricik yuvasina getirir: Kutsal Kase’ye.

A. Parsifal’de Hindu ve Budist Referanslar

Eserin baginda, spiritiiel rehberimiz Gurnemanz, Monsalvat’ta Kutsal Kase
Kalesi yakinlarindaki giizel bir ormanda uyuklayan iki s6valyeyi uyandirir: “Hey! Ho!
Ormanin gardiyanlari, daha dogrusu uykunun [gardiyanlari], uyanin hemen simdi,
sabah oldu! [...] Duyuyor musunuz ¢agriy1?” Wagner, daha eserin basinda seyirciyi
bu sekilde ‘uyandirmis’ olur. Kendi i¢sel bilgisine uyanmasi gereken bir seyirci vardir
eseri izleyen. Orman metaforu ise, insanin derinliklerini ve spiritiiel potansiyelini
temsil eden bir olgu olarak sunulur. Boylelikle dramanin ne ile ilgili oldugu daha
basindan sezdirilir. Wagner, seyircinin i¢indeki diinyay1 uyandirma istegindedir. Bu
cagri, kisinin, i¢sel diinyasinda neler oldugunu 6nemsemeden, maddesel ve fiziksel
diinyaya dalip uyukladiginin, bir diger deyisle Hint simgesi Maya’nin pecesinin gozii
kor eden aldatmacasiyla yasayageldiginin simgesel bir disavurumudur. Eser, felsefi ve

ezoterik bakis acisin1 boylelikle bu ‘¢agr1’ ile duyurur.

1. Bir ‘Varhklar Meclisi’ Alegorisi: Kutsal Kase Kralh@inda
Hayvan, Insan ve Doga Dengesi

Wagner’in Parsifal’i olustururken Hint mitolojisinden tiirlii unsurlar 6diing
aldig1 goriilmektedir. Kase Kalesinin bulundugu bu orman, Kienzle’ nin isaret ettigi
gibi, ‘Hint tovbekarlar vadisi’ (Indian vale of penitents) modeline gore tasarlanmus,
insanin doga ve tiim canlilar ile baris i¢inde yasadig1 bir yer olarak betimlenmistir.®48
Bu siikinet ve barig ortami, 1. perdede Kundry ve sovalyeler arasinda gegen,
hayvanlarin kutsal olduguna dair bir diyalogla desteklenir. Burada hayvanlar,
insanlarla ayn1 haklara sahiptirler. ‘Varligin birligi’ kavrami, Kase cemaatinin inandig1
-ancak Kilisenin muhtemelen ‘kafirlik’ olarak degerlendirecegi- ve Wagner’in

kurmaca diinyasini kurumsal dinin dogmatik durusundan ayiran énemli ve temel bir

olgudur. Wagner, burada Schopenhauer’in da yazilarinda yer verdigi onemli bir

648 Kienzle, a.g.e., s.98.
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ipucuna isaret ederek, Kutsal Kase Kralliginin temeline oturan, hayvanlara ve tim
canlilara esit derecede saygi gosteren Budizm ve Brahmanizm inanglarinin aksine,
Yahudi-Hristiyan geleneginin hayvanlara karst somiiriicii tutumunun ardinda yatan
son derece pragmatik ve tarihsel sebebi gozler dniine sermektedir.

Harari, insanlarin hayvanlar iizerindeki hiikmiiniin teolojik destegini tarim
devrimiyle iligkilendirmistir. ~ Arkaik avci-toplayici  toplumlar  animist®4*
olduklarindan, onlar i¢in insanlar1 hayvanlardan ayiran bir fark olmamistir.
Gelgelelim, giliniimiizde gegerliligini siirdiiren en eski geleneklerimizin bile avci-
toplayict donemden binlerce yi1l sonra olusturuldugu bilinmektedir. Harari, 6rnegin
Eski Ahit’te gecen en eski hikayelerin dahi milattan 6nce iki bin yilima kadar
dayandigin1 belirtmis, ayrica yaratilig mitindeki Adem ve Havva’nin yasam tarzinin
avci-toplayici toplumla baglantisina dikkat ¢ekmistir.®>° Zira cennetten kovulmalari,

tarim toplumuna gegen insanla sasirtict derecede benzerlik tasimaktadir:

“RAB Tanri Adem’e,

‘Karimin séziinii dinledigin ve sana,

Meyvesini yeme dedigim agactan yedigin i¢in,

Toprak senin yiiziinden lanetlendi’ ded,

‘Yasam boyu emek vermeden yiyecek bulamayacaksin.
Toprak sana diken ve ¢ali verecek,

Yaban otu yiyeceksin.

Yaratilmis oldugun topraga doniinceye dek.

Ekmegini alin teri dokerek kazanacaksin. ” (Tekvin 3:17-19)

Harari’nin 6zetledigi gibi, “[k]izgin tanri, Adem’in meyve toplamaya devam
etmesine izin vermektense Adem’i ‘alin terini dokerek kazandigi ekmegi’ yemeye
mahkim eder:”*! Animizm, insani bir tiir hayvan olarak goriirken, Yahudi-Hristiyan
gelenegi, insanin, ilahi kudretin istiin bir yaratimi1 oldugu kanisini yerlestirmistir.
Tekvin bunu ¢ok agik bir sekilde belirtir: “Tanr1, ‘Insani kendi suretimizde, kendimize
benzer yaratalim’ dedi, ‘Denizdeki baliklara, gokteki kuslara, evcil hayvanlara,

stiriingenlere, yeryiiziiniin tiimiine egemen olsun.”’ (Tekvin 1:26)

649 * Animizm: Yeryiiziinde canli cansiz her seyin bir ruhu oldugu, bu nedenle insanla ayni derecede
saygiy1 hakkettigi diisiincesi temeline kurulu inang sistemi.

650 Harari, Homo Deus, s. 89.

651 A o
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Harari, bu noktada insan-hayvan iliskisini belirleyen ve Eski Ahit’le de
desteklenen bu hiyerarsik diizenin aslinda Tarim Devrimi’nin dogal bir sonucu
oldugunu hatirlatir. Ortadogu’da 7000 y1ldan daha uzun zaman 6nce gerceklesen tarim
toplumuna gegisle beraber daha 6nce benzeri goriilmemis yeni bir yagsam bi¢imi ortaya
cikmistir: somiiriilen evcil hayvanlar. Binlerce yildir ahirlarda yasamak zorunda kalan
birgok memelinin sadece biyolojik ihtiyaclarmin degil, duygusal ve sosyal
ihtiyaclarmin da oldugunu sdyleyen Harari, ciftgilerin bu davraniglarini Kutsal
kitaplara dayandirarak mesrulastirdiklarini vurgular. Evcil hayvanlar1 somiirerek
onlar1 insanin istek ve ihtiyaglarinin bir kolesi haline getiren ciftciler, tarim devrimi
sonrasinda mantar gibi yayilan teist (semavi) dinlerle kendi somiiriilerini hakli

652 Brahmanizm, Budizm, Alevi-Bektasi gelenegi gibi aslinda

gostermislerdir.
kokenleri cok daha eskilere dayanan ve tiim kainat1 bir ‘varliklar meclisi’ olarak géren
Dogu mistik inaniglarinin tersine, kronolojik agidan ¢ok daha giincel olan teist dinler
kainat1 yiice ve her seye hakim bir Tanri tarafindan yonetilen bir teokrasiye
doniistirmiistiir. Tzezana’ya gore, Yahudilik, Hristiyanlik gibi dinlerin teolojisi ve
ibadet ritlielleri, insanlar ve evcillestirdikleri hayvanlar1 merkez almistir. Temelde
koyliilere ve ¢cobanlara seslenen Yahudilik, tarim ve kdy yasamini konu almaktadir ve
dini tatiller de aslinda hasat kutlamalaridir.®> Dolayisiyla tiim canlilarin ruhlariyla,
tasiyla, agaciyla gokyiiziiyle rengarenk bir diinya resmi ¢izen animist dinlerden sonra,
teist dinler evreni sadece insan ve Tanri’dan olusan karanlik bir Ibsen tiyatrosuna
cevirmis olurlar. Hayvanlar, bitkiler ve dogal olaylar 6nemsiz birer figurana dondisiir.
Boylelikle de yeryiiziine sadece insan ve Tanr1’nin konustugu bir diyalog hakim olur.

Diger tarafta Budizm, Hinduizm, Jainizm gibi dinler hayvanlara saygi
gdstermis ve onlarla empati kurmuslardir. Insanlarla ekosistemin ve tiim varolusun
arasindaki koparilamaz bagi anlamis, kurduklari ahlaki sistemleri buna gore
temellendirmislerdir. Ornegin Incil’deki ‘Oldiirme’ emri yalmzca insanlar igin
gegerliyken, Hindu o6gretisindeki “ahimsa!” (“zarar verme!”) uyarisi; hissedebilen,

yagayan, nefes alan her canliy1 gézetmekte ve korumaktadir.®>

652 Ale. 5.88-89.
653 Roey Tzezana, The Guide to the Future, Haifa, Roey Tzezana, 2013, s. 209-233.
654 Ae. s.105.
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Insanin hayvanlarla olan iligkisinin Sapiens’in evrimsel siireci ve tarmm
toplumuna gegisle baglantisinin ve hayvan sOmiiriisiinii mesrulagtiran Yahudi-
Hristiyan geleneginin bilincinde olan Wagner, Parsifal’de bir yandan geleneksel
Hristiyan unsurlarini kullanirken bir yandan da tiim bu somiirii diizenini ters yiiz
edecek ‘varligin birligi’ mistik felsefesini 6n planda tutmustur. Wagner, Mathilde
Wesendonck’a yazig1 mektuplarda ve giinliigiindeki bir¢ok ifadesinde, neden -belki
insanlardan da c¢ok- hayvanlara bu kadar merhamet ettigini belirtmistir. Wagner’e
gore, en derin baglamda insanlarla 6zdes bir varolusa sahip olan hayvanlarin, maruz
kaldiklar1 acilara teslim olmak zorunda olduklarini ancak diger tarafta insanlarin
felsefi ongoriilerle ve tefekkiirle bir nebze de olsa acilarini anlamlandirma yetisine
sahip olduklarint vurgulamistir. Bu nedenle insanlik, metafiziksel teslimiyetle elde

ettigi ve hayvanlarin mahrum kaldig, derin ‘ilahi bir teselli” bulabilmektedir:

“Eger hayvanlarin ac1 ¢gekmesinin bir anlami varsa, bu sadece insanin
icindeki merhamet duygusunu uyandirmasiyla baglantili olmalidir:
Kisi, hayvanlarin varolusundaki yetersizligini {izerine alir ve
boylelikle varolusun hatasini tantyarak diinyanin kurtaricist olur” %3

Schopenhauer’e gore, insanlik sadece insanlara degil, ayni zamanda
hayvanlara da merhamet gostermelidir. Hint dinlerinde bu agik¢a belirtilmistir ve
Schopenhauer, Hristiyanligin da doktrinini bu yonde diizeltmesi gerektigini
diistinmektedir. Schopenhauer’i takip eden Wagner’e gore “her bir edim tiim evreni
ve varolusu etkilemektedir. Her siddet unsuru, titresimsel olarak failine geri dondiigii
icin aslinda kurban en derin anlamda katilin kendisidir. Dolayisiyla sevgi ve
merhametle yapilan her edim ‘varhigin birligi’ i¢in yapilmis olur.”%%¢ Boylelikle sadece
bir an i¢in bile olsa barig dolu bir toplu yasam {iitopyas1 gercek kilinabilir. Bu da Hint

kiiltiiriinde olumlu anlamiyla ‘karma’ya denk gelmektedir.

655 DEAP, s.14.
656 Kienzle, a.g.e., s.92.
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2. Miinzevi Yasam Kavrami ve Budist Cagrisimlar

Kase Kralliginda hayvanlarin higbiri vahsi degildir, ¢ilinkii onlar avlanip
oldiiriilmekten korkmazlar. Fakat tim bu huzur ortaminin siirerliliginin elbette bir
bedeli vardir: Kase sovalyeleri bedensel zevklerin cekiciligine direnmelilerdir.
Sofuluk (asceticism) Hristiyan 0Ogretisinin de bir unsurudur elbet. Ancak
“vejetaryanlik ve hayvanlara karst nezaket Hint dini inancinin ¢ok net bir

yansimasidir.”%’

Resim 5.1: Bir Hindu ‘Varhklar Meclisi’ Temsili

Diger tarafta, eski bir Kase Sovalyesi olan Klingsor’un bu sehvani hislerini
engellemek adma kendini igdis etmesi Titurel’in onu kaleden kovmasina sebep
olmustur. Wagner, bdylece dramasina kendi endolojik (indological) ¢alismalarinda
karsilasmis oldugu Buda’nin anahtar bir doktrinini transfer etmis olur. Titurel, tipki
Buda gibi takipeilerini sadece saglikli, cinsel olarak ‘iiretebilir’ geng¢ erkeklerden
olusturmustur. Boylece iradelerinin giiciinii test edebilmektedir. Bu, nefs terbiyesinin

658

ve bedensel hazzin géniillii reddinin anahtaridir.>® Ote yandan Klingsor, bir bakima

sOvalyeleri tam da bu nefs terbiyesi testine tabi tutar ancak bunu ters bir motivasyonla

657 Ae., 5.98.
658 Wagner ayn zamanda 1881°deki bir makalesinde bunu Hristiyanlikla da iliskilendirmistir. Bkz.:
“Heldentum und Christentum,” SSD, 10:279.
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eyleme doker. Reddedilmenin verdigi kin ve intikam hissiyle, diger s6valyelerin ne
kadar zayif oldugunu gostermek i¢in, satosunda hapsettigi binlerce giizel kadini
kullanarak onlar1 tek tek avlar. Bu nedenle son derece ‘steril’ yasayan Kase
Sovalyelerinin ideal diinyasina kara bulutlar ¢oker. Oyle gériinmektedir ki sadece
ortada bir ‘uyaran’ yokken miinzevi bir yasam siirebilmiglerdir. Oysa gergek nefs
terbiyesi, bastan c¢ikaran her tiirlii unsura ragmen arzu kiskacindan kurtulabilmek;
Alevi deyisiyle, “eline, beline, diline sahip ¢ikabilmektir”. Parsifal tam bu noktada
devreye girer. O, her tiirlii ¢agriya ragmen Kundry’yi reddedebilen tek karakter
olacaktir.

Gorilinlige gore Monsalvat’ta sovalyelerin safiyeti kadinlarin diglanmasina
baglhidir. Wagner 6zellikle boyle olmasini tercih etmistir, ¢ilinkii referans aldigir Orta
Cag Kase kaynaklarinda, sovalyelerin evlenmesine izin verilmese de kadinlar Kase
toplumunda mevcutlardir. Wagner’in Budist dramas1 Die Sieger’da tiim eylemin
amaci azizler topluluguna kadinlarin da kabul edilmesidir. Wagner icin, Buda
Shakyamuni’nin kendi aydinlanma yolculugunda 6grendigi en 6nemli sey, kadinlarin
spiritiiel olarak erkeklerle esit olmasidir. Wagner, “Parsifal’deki Kase sovalyelerini
tamamen erkeklerden olusan kapali bir cemaat seklinde sunarak, aslinda cinsiyet
ayrimi ile ‘temiz’ kalmaya c¢alisan bir dinsel kurumun celigkisini ve carpikligini
sorunsallastirmak istemis; tam tersine disil ve eril prensiplerin bir arada bulunusunun
evrensel miikemmellik, biitliinlik ve spiritiiel olgunlugun anahtar1 oldugunu
vurgulamigtir.”®

Aslinda Wagner geleneksel anlamdaki Hristiyanlik dininin bir takipgisi
olmadig1 gibi, Budizm’in de -ya da herhangi baska bir dinin- takipgisi olmamustir.
Daha ¢ok bu dinlerin igine girip, 6ziinde insana dair degerli buldugu cevherleri alip
kendi eseri i¢in kullanmayi tercih etmistir. Buna ragmen, zaman i¢inde Hristiyanliga
daha ¢ok egilmis olan Wagner, Isa figiiriinde Budizm’den farkli olarak daha kapsayici
bir kucak gdrmiistiir. Wagner, Brahmin doktrininin sadece ‘bilenler’e hitap ettigini,
dolayisiyla daha segkinci bir tavir benimsedigini, diger tarafta Hristiyanliktaki Isa
figlirtiniin ‘bilge’ degil ancak ‘ilahi’ oldugunu, 6gretisinin herkesi kapsadigini ve

goniillii 1zdiraba (free-willed suffering) sundugunu soyler. Dolayisiyla Wagner’e gore

659 Kienzle, a.g.e., 5.98-99.
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O’nun yolundan gitmek Mesih bilinciyle biitiinlesmek ve bencillikten arinmis bir

sevgiyle aydinlanmaya yonelmektir.56

3. ‘Spiritiellik’ ve ‘Kurumsal Din’ Karsithgi

Elbette Wagner’in diger operalarinda da nefsini yenememis insanin, maddesel
diinyanin aldatmacasiyla yiiz yilize olmasina dair drnekler vardir: Kibir ve kiistahligin
Hollandalt’y1 denizlerde gezinmeye mahkim etmesi; cinselligi istismar edisinden
dolayr Tannhduser’in diger sovalyelerden ve Roma’dan men edilmesi; diinyaya
hilkmedebilmek i¢in sevgiyi feda eden Alberich ya da Wotan’in bir aldatmacayla ve
yerine getirilmeyen vaatler lizerine kurdugu imparatorluk buna uygun orneklerdir.
Wagner’in diger eserlerinde karakterler iizerinden sorunsallastirdigi bu edim ve
isteklenmeler, her dinde oldugu gibi Hristiyanlik’ta da ‘gilinah’ olarak kabul edilmekte,
Budizm’de ise kotii karma olusturan fenaliklar seklinde algilanmaktadir. Ancak
“Wagner i¢in en biiyiik aldatmaca, tiim bunlardan 6te kurumsal dinin kendisidir. Zira
din, zehirleyen bir uyusukluk ve spiritiiel atalet getirmektedir.”¢®! Daha 6nce de
belirtildigi gibi Wagner, geleneksel anlamdaki din kavramini hi¢gbir zaman ‘olumlu’
olarak kullanmamustir. Aksine din olgusunu spiritiiellige, insanin gnostik bilgiye
erisimine, tanrisal olanla biitiinlesmesine, evrenin igleyis mekanizmasini anlamasina
engel olusturan bir dogma olarak konumlandirmistir.

Eserde, Kundry bu ¢eligkiyi en iyi veren karakterdir. Kundry olaylarin
isleyisinin farkindadir. Kase Kralliginda bir haberci ve Klingsor’un satosunda bir
femme fatale konumunda, yasamini iki bolge arasinda mekik dokuyarak
gecirmektedir. Amfortas kendi nefsine sahip ¢ikamadigi i¢in yaralandigini bilir, fakat
aslinda Kundry kendi ¢ikmazinin bilincinde olan tek karakterdir; buna ragmen
caresizdir. ‘Bilgi’ sahibi olmasi onun en biiyiikk act kaynagidir. Zira Amfortas’in
iyilesmeyen bir yarasi vardir, ancak Mastrogiovanni’nin son derece dogru tahlil ettigi

gibi, “Kundry higbir zaman iyilesmeyecek yaranin ta kendisidir.”*%? Kundry, sugunun

660 Mastrogiovanni, a.g.e., s. 34.
661 Ae., s. 40.
662 Ae.,s. 41.
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bilincinde olarak Kase sdvalyelerine yardim etmek ister. Fakat I. perdede sovalyeler,
Kundry’ye, bizzat kendi sebep oldugu Mizrak’in ele gecirilmesi aninda, neden onlara
yardim etmedigini sorduklarinda verdigi cevap caresizligini ve celigkisini ortaya
koyar: “Ben... hi¢hir zaman yardimct olmuyorum!” Kundry’nin ¢ikmazi, hatalarini
diizeltmeye dair duydugu takintili arzudan kaynaklanan kizisan i¢ karmasasidir.
Wagner’e gore bu, kurumsal din inancinin, diger bir deyisle ortodoksinin dayattigi
kolelikle es degerdir. “Spiritiiel ataletin tam merkezinde olan bu ‘affedilme’ endisesi,
yapay manevi bir yasamin mabedini insa etmektedir. Ancak bu, gercek anlamdaki
bireysel aydinlanma ve olgunlagmay1 getirecek ‘evrensel varligin birligi’ bilincini de
ortmektedir.”%®* Bunun sonucu ise dogmaya daha ¢ok sarilmak, kendince ‘dogruluk’
ve ‘ilahilik’ yoluna bas koymak ve igsel bir doniisiimden uzaklasmaktir. Kundry kendi
i¢c yarasini yapabildigi her tiirli iyi hizmetle kapatmaya ¢abalamaktadir. Amfortas’
iyilestirerek en biiyiik onay1 almay1 hedefler. Ancak Wagner’e gore, ortodoksinin
dayattig1 Ogretilerde ve buna bagli yasam pratiklerinde edilen dualarin, izlenilen
yollarin ve yapilan ibadetlerin, ya bir din otoritesi tarafindan onaylanmasi beklenmekte
ya da eger daha ice doniik yasaniyorsa bile ‘Tanr1’ olarak adlandirilan ‘yiice otorite’
den bununla ilgili bir isaret istenmektedir. Bunun altinda yatan temel ise kolektif
bilin¢digina ait bir fantezi olarak kurgulanilan, fiziksel diinyanin 6tesinde bir yerlerde
‘6diillendirilme’ arzusu beslenmesidir. Zizek, anlattig bir fikrayla, ‘Tanr’nin, insanin

i¢ diinyasindaki konumu hakkinda siradist bir noktaya parmak basar:

“Psikanalitik tedavinin esas bahsi ... budur: Hastay1 semptomlarinin bilingdisi
hakikatine ikna etmek yetmez; bilingdisinin kendisi de bu hakikati iistlenmeye
yanagtirilmalidir. Aym1 durum Marksizmdeki meta fetisizmi teorisi i¢in de
gecerlidir: Bir Marksizm dersi alip meta fetisizmi konusunda ders dinleyen
bir burjuva 6zneyi hayal edebiliriz. Dersin ardindan, hocasina gider ve meta
fetisizminden hala mustarip oldugundan sikayet eder. Hocas1 ‘Ama simdi
islerin nasil oldugunu, metalarin toplumsal iliskilerin tezahiirlerinden ibaret
oldugunu, onlarin sihirli bir yan1 olmadigin1 biliyorsun artik,” der. Ogrenci de
buna sdyle yanit verir: ‘Bunlarin hepsini tabii ki biliyorum, ama karsima ¢ikan
metalar bunu bilmiyor gibiler!”%®*

663 Ae.,s. 41-42.

664 Slavoj Zizek, Zizek’ten Niikteler: Su Hegel Fikrasim Duydunuz mu?, Cev.Erlan Unal, Ed.
Audun Mortensen, Istanbul, Encore, 2014, s.65.
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Lacan, ateizmin ger¢ek formiiliiniin, Nietzschevari bir sdylemle “Tanr1 6ldi” degil,
“Tanr1 bilingdisidir” oldugunu sdylerken aslinda tam da bunu anlatmaya
calismaktadir.%° Ote yandan ZiZzek, i¢inde yasadigimiz ideoloji-sonras1t (post-
ideological) ve din-sonrasi (post-religious) ¢agin ironik bir bicimde belki de tiim diger
caglardan ‘daha az ateist’ oldugunu vurgular ve sdyle devam eder: “Hepten siliphecilik
etmeye, sinik bir mesafeye koymaya, ‘hicbir yanilsamaya kapilmadan’ bagkalarini
somiirmeye, tiim etik kisitlamalari ihlal etmeye, asir1 cinsel pratikler uygulamaya, vb.
hepimiz hazirizdir-biiyiik Oteki’nin bunlar1 bilmemesinin verdigi sessiz farkindalikla
korunuruz.”%6°

Zizek’in burada génderme yaptigi (Lacan’ct bir terim olan) ‘bityiik Oteki’
olgusu elbette ki bilingdisindaki yaratici-Tanr1’y1 isaret etmektedir. Zizek’in bahsettigi
celiski suradan kaynaklanir: i¢inde yasanilan modern ve rasyonal diisiince sisteminin
hakim oldugu ¢agimizda bile, aslinda yalmzca biiyiikk Oteki’nin sessizlesmesinin
verdigi bir giiven duygusu bizi 6zgiir kilmaktadir. Ancak O, her zaman bilin¢disinda
var olmay1 siirdiirmektedir. Dolayistyla Wagner, ikna olmamis bilingdis1 yiiziinden
insanin duydugu bu ¢aresiz onaylanma arzusunun ve igsellestirilmis bir Oteki’nden
otirii duyulan sugluluk ve korku hissinin, heniiz psikanalitik kuram emekleme
asamasindayken nereyedeyse bir yiizyil 6nce din ile baglantisinin altin1 ¢izmis olur.
Wagner’e gore “esas problem, bu pratikleri gerceklestiren insanin igsel yarasinin
higbir gekilde kapanmamasidir.”®®’ Zira gnostiklerin dedigi gibi, her sey ‘kendini
bilmek’ ile dogru orantilidir. Eger insan evrimsel, biyolojik ve spiritiiel olarak
yaralarinin nereden kaynaklandigini bilmiyorsa ve aslinda nefsine hakim degilse dini
ritlieller hilkkmiinii yitirmektedir. Bektasi felsefesinin dngordiigii gibi “[g]ercek ibadet,
insanin diisiincelerini kendisi iizerinde yogunlastirmasidir. Insanin kendi disindaki bir
olguya ibadet etmesi gereksizdir.”°%® Unlii Anadolu Sufi sairi Yunus Emre nin (1238?-
1320?) ezoterik bilgiye erismeye ¢abalamaksizin, yalnizca kutsal kitaplar1 okuyup

ezberleyenlere elestirisi su dortliiglinde yankilanmaktadir:

665 Lacan, Psikanalizin Dort Temel Kavram, s. 66.

666 7izek, The Parallax View, Cambridge, Mass, MIT Press, 2006, s. 353.
667 Mastrogiovanni, a.g.e., s.42.

668 Gener, a.g.e., s.101.
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Ilim, ilim bilmektir,
Ilim kendin bilmektir.
Sen kendini bilmez isen,
Ya nice okumaktir
Yunus Emre

Ezoterizmin Anadolu’daki en 6nemli figiirlerinden biri olan Yunus Emre,
dinsel ibadetlerin insan1 atillagtirmasindan ve hatta Tanr1’ya ulagmay1 engelledigi igin
zararli oldugundan bahsettigi misralari, Wagner’in Parsifal’deki yaklagimina ayna

tutmaktadir:

Orug, namaz, gusiilii hac hicap asiklara,

Asik ondan miinehhez halis heves icinde.

Ey asiklar, ey asiklar Isk mezhebi dindir bana,
Gordii goziim dost yiiziinii, yas kamu diigtindiir bana.
Orug, namaz, zekat, hacc ciirmii cinayettir,

Fakir bundan azaddir, hassi heves icinde...

Yunus Emre

Amfortas’ta fiziksel olarak goriis alanina ¢ikan, Kundry’nin ise tiim
varolusunda hissettigi ve Olmesini engelleyen ‘yara’ metaforunun, eser ig¢indeki
karakter baglamini asan ve yaratilis metinlerinde viicut bulan cagrisimlar ileriki

altboliimlerde incelenecektir.

4. Kundry, Yasama Istenc-i ve Cinsellik

“Cinsel birlesmedeki esrime hali. Iste bu! Her seyin gercek ézii ve niivesi bu, varolusun amact ve
hedefi.”
-Arthur Schopenhauer

Wagner, din-spiritiiellik karsithigina dair fikrini eserin en basinda sunar:
Gurnemanz, 1. perdede sovalyelere, yarali Kral Amfortas’1 yikamalar1 i¢in harekete
geemelerini soyler: “Aciyt hafifletmeye ¢alismamiz ne aptalca. Oysa sadece gergek
sifa bize rahatlik verebilir! Bosuna arar dururuz tiim diinyayi iksirleri ve otlart bulmak

icin, sadece tek bir sifa var ona [Amfortas’a] yardim edebilecek-sadece tek bir adam!”
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Boylelikle eser -Amfortas’in iizerinden sunulan- insanin spiritiiel yarasinin
‘bilindik’ yoOntemlerle giderilemeyecegini sdylemis olur. Bu ‘yara’ ileride
gosterilecegi gibi, Eski Ahit i¢indeki yaratilis mitinde en dogru ¢agrisimini bulacaktir.
Burada bahsedilen ‘adam’ ise elbette kurtulusu saglayacak Parsifal’dir. Tam bu sirada
Kundry atiyla ugarak sahneye girer. Vahsi bir hayvan gibi, delici gozlerle bakar; yilan
derisini andiran teniyle siiriinerek golden ¢ikar. Buradaki yilan metaforu elbette
anlamli bir baglama oturmaktadir. Zira yilan, siirekli olarak deri degistirdigi igin
yeniden dogumu, dolayisiyla reenkarnasyonu temsil etmektedir. Kundry, Budist
doktrinde reenkarnasyonun bir ¢esidi olan metempscyhosis (tenasiih) -yani ruhlarin bir
bedenden bir bedene hafiza ya da kisilik aktarimi olmadan gezinmesini- tecriibe

etmektedir. Gurnemanz’in sozleri buna daha farkli bir aciklik getirir:

“Evet, o lanetli olabilir. Burada bugiin yasiyor-belki yeniden dogdu, daha
onceki bir yasaminda isledigi giinaha tovbe etmek icin; orada ve burada
affolabilmek icin. Simdi boyle isler yaparak sévalyelik diizenimize yarar
sagliyor, iyilik yapti, siiphesiz, hizmet etti ve bunu yaparak kendine de yardim
etti.”

Kundry, gilinahlarindan dolay1 metempsychosis’i yasamaktadir fakat Kundry
daha derin bir baglamda, aslinda samsara’nin -yasamin ac1 dolu kisirdéngiisiiniin-
antropomorfik halidir:%¢° sonsuz yasam ve yeniden dogus dongiisii olan Kundry, yani
samsara, hissedilen tiim 1stiraplari; basta yarasina sebep oldugu Amfortas ve daha
sonra onunla 6zdeslesen Parsifal’in hiizniinii soguran, i¢ine alan ve ¢eliskili bir sekilde
tiim bunlarin da kaynag1 olan acinin kisir dongiisiidiir. Metempsychosis ¢agrigimu I1.
perdede Klingsor’un “Cehennemin Giilii! Herodias idin- baska nesin sen? Gundryggia
orada, Kundry burada!” soziinde de yankilanir. Wagner, Mathilde Wesendonck’a

yazdig1 mektubunda bu yagsam dongiisiinden bahsetmistir:

“Kundry, stirekli olarak cesitli reenkarnasyonlar i¢inde hayale sigmayacak bir
yagam siirmektedir. Antik bir lanetin sonucu olarak, tipki ‘Ebedi Yahudi’ gibi,
erkeklere sehvetin iskencesini sunmaya mahk(im edilmistir; sadece en saf, en
geng delikanlinin, onun en giiglii bastan ¢ikarma oyununa direnmesiyle
[Kundry’ye] kurtulus, ¢oziiliis ve topyekun yok olus vaad edilmektedir.” ¢7°

669 Kienzle, a.g.e., s.99.
670 Wagner, Das Braune Buch, Ed. Joachim Bergfeld, Piper Verlag GmbH, 1991, 5.62.
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Kienzle’nin de belirttigi gibi, Wagner’in bu tanimi adeta Schopenhauer’in
felsefesinin mitsel bir anlatim formundaki 6zetidir. Metinsel analizin ilk agamasinda,
anlat1 bazinda Kundry sadece isteng-in kolesi olmus bir karakteri canlandiriyor gibi
goriinse de Wagner karakterlerini asla tek boyutlu olarak ¢izmemistir. Karakterler,
daha ayritili bir analiz talep etmekte ve katman katman kendini ele veren bir derinlik
tagimaktadirlar. Nitekim Kundry saf Parsifal’i bastan ¢ikarmaya ¢alisan, ‘koti’ bir
karakter degildir sadece. Daha agik sOylemek gerekirse, Kundry aslinda bir insani
temsil etmemektedir; o, var olma isteng-inin ta kendisidir. 4”! Dolayisiyla, 6liimsiizdiir
ve siirekli olarak baska bedenlere biirlinerek varolusunu devam ettirmeye ¢alisir. Bu,
onun gergeklestirebildigi tek edimdir. Tipki Budizm’deki samsara kavrami gibi,
Schopenhauer’in kuramindaki isteng olgusu da kor bir gii¢ olarak kendini ¢ogaltmaya
ve var olabilmek i¢in yeni bedenler aramaya devam etmelidir. Daha da 6nemlisi,
Kundry’nin kendini devam ettirebilme, ¢ogaltabilme isteginin sebebi ise en temelde
cinselliktir. Isteng, var olabilmek igin her seyden once ddlleme ve soyunu devam
ettirme egilimindedir. Schopenhauer’in 6ne siirdiigii, yasamin 1zdiraptan ibaret olmast
fikrini Parsifal’e adapte eden Wagner, boylelikle Kundry’yi “antik bir lanet” (“einer

uralten Verwiinschung”) olarak sunmustur.

Yasamin kendisi cinsellikle var olabildigi igin, isteng-in viicuda gelmis hali
olan Kundry’nin silah1 da sadece cinselliktir. Erkekleri bastan ¢ikaran bir femme fatale
olan Kundry ile yasanan miicadele aslinda insanin kendi isteng-iyle olan ¢atigmasini
ve ona yenik diismesini temsil etmektedir. (Feminist diisliniirlerin buna kars1 ¢ikmasi
olduk¢a muhtemeldir. Ama bu bash basina ayr1 bir tez konusu oldugundan {izerinde
durulmayacaktir.) Psikanalitik ag¢idan ise Kundry, kendini cinsellikle var edebilen
yasam enerjisinin, yani Freud’un terminolojisiyle libido’nun viicuda gelmis halidir.
Cinsellik yasam diirtlisiiniin ve elbette egoizmin anahtaridir. Schopenhauer’in
diisiinsel mantig1 Kundry’nin isteng olarak neden aci i¢inde oldugunu goézler 6niine
sermektedir: “Seylerin nedensel baglantis1 yiiziinden isteklerimizin ¢ogu zorunlu

olarak gerceklesmez. Bundan otiirii daha siddetli isten¢ daha siddetli aciy1 gosterir.

671 Kienzle, a.g.e.,s.99
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Ciinkii biitiin acilar[,] ger¢eklesmemis, onlenmis istengten baska bir sey degildir.” 2

Kundry adeta tuzagina diisiirdiigii erkekleri sogurur, i¢ine alir ve aldik¢a daha
cok kurban talep eder. Ancak her seferinde daha biiyiik acilarla yiizlesir. Klingsor’a
direnmeye calistig1 anda duyulan iniltili serzenisi bunu agik¢a yansitmaktadir: “Ah/
Ah! En karanlik gece! Delilik! Ah Ofke! Ah sefalet! Uyku...uyku... derin uyku! Oliim!”
Belirli araliklarla “oliir gibi’ uykuya dalan Kundry’nin her uyanisi adeta yeni bir
reenkarnasyon, yeni bir yasama gegistir: “Ah act! Aci! O [Amfortas] da zayifti! Zayif...
hepsi! Ayni benim gibi, hepsi lanetimin kurbani oldu! Ah sonsuz uyku, tek kurtulusum,
nasil, nasil kazanirim seni?” Bu sozlerden anlasilacagi gibi, insana -varligin1 en fazla
cinsel diirttilerle gosteren ve- ac1 veren isteng-in, yani Kundry’nin 6lmesi ya da onun
kontrol altina alinmasi onu kurtulusa gotiirecek yegane ¢aredir.

Aydinlanmaya giden yol, var olma miicadelesinden, isteng-ten vazgecmekle
miimkiin oldugundan Kundry’nin sehvetengiz tuzagina diisen herkes aci ¢ekmeye
devam etmektedir. Bu ac1 en bariz sekilde Amfortas’ta goriiliir: Kundry’ye, yani
isteng-e yenik diisen Amfortas’in bogriinde ‘iyilesmeyecek bir yara’ agilmigtir.
Kundry, isteng olarak varligin1 devam ettirmeye ¢aligmanin dayanilmaz agirligi altinda
ezilmektedir. Ancak, Harari’nin ‘evrimsel hata’ olarak nitelendirdigi durum, isteng-in
bizatihi varligin1 devam ettirme arzusunu koriiklemektedir. Zira, Kundry’nin
kurtulusu/6liimii sadece onu reddeden ‘sefkatle bilgelesmis, saf aptal’ (“durch Mitleid
wissend, der reine Tor”), yani Parsifal’in elinden olacaktir.

Schopenhauer’in kitabinda kullandigi tanim, Kundry’nin II. perdede Parsifal’e
pismanlikla anlattig1, Isa’nm acisindan aldig1 ve aslinda Kundry’nin lanetinin baslica

sebebi olan kotiiciil hazzin (Schadenfreude) 6zetidir:

“[S]iddetli ac1 siddetli istengten ayirt edilemedigi i¢in ¢ok kotii insanlarin
yiiziindeki anlatim iglerindeki acinin damgasini tagir. Bazi anlik kendinden
gegislerle ayaklarn yerden kesilmedikce ya da mutluymus gibi yapmadiklar
siirece onlar her zaman mutsuz goriiniirler. Icten ice yasadiklari bu iskencenin
onlar agisindan dogrudan, 6nemli bir sonucu vardir: Bagkalarinin acisindan
haz duyma. Bu, salt bencillikten degil aldirmazliktan da kaynaklanir, gergek
fenalig1 kurar[,] zalimlik diizeyine de ylikselebilir. Bagkalarinin acisindan
zevk alma, ondan gebe kalan zalimlik gibi, yalnizca kendi isteginin amacina

672 {TD, 5.264
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ulasmada bir ara¢ degildir kendi basina bir amagtir.”*”

Kundry bu nedenle uzlagmaz, kétiiciil, siddet dolu ve dengesiz bir karakterdir. O,
merhametin ve ilahiligin viicuda gelmis hali Isa’mn bile acisindan beslenen, bundan
zevk duyan, nice zaman dilimleri ve diinyalar arasina sikismis bir siirglindiir. Kundry,
bu nedenle her insanin i¢inde bulunan, baskalarinin acisin1 kendi giivenlik alanina

doniistliren sadistik egilimin de bir yansimasidir. Schopenhauer’in dedigi gibi,

“[h]er eksiklik otekinin zevki yiiziinden sinirsizca alevlenir. Bagkalarinin da
ayn1 yoksunlugu ¢ektiginin bilgisiyle yatisir. Toplu olarak ¢ektigimiz acilar,
insan yasamindan ayrilamayan rahatsizliklar, tipki iklime bagli, iilkenin
tiimiinde yasanan rahatsizliklar gibi, bize daha az sikint1 verir. Bizimkinden
daha biiylik acilart dile getirmemiz yiire§imize su serper. Bagkalarinin
cektiklerini gormek kendi cektiklerimizi yegnilestirir.”®”*

Kundry’nin, Mesih’e hag tlizerindeyken giiliisii, Schopenhauer’in bahsettigi,
merhamet (Mitleide) erdeminin karsiti olan, bagkasinin acisindan alinan zevke
(Schadenfreude) karsilik gelir. Daha 6nemlisi, bu fenalik arzusu isteng-in araci degil,
ayni zamanda amacidir. Bencillik, sadece kendine iyilik istemekle yetinmez,
bagkalarinin acilarindan beslenir ve bdylelikle kendi ‘giivende’liginin onayi1 almis
olur. Yani bireydeki isteng, Stekinin aci1 ve sefaleti lizerinden kendini tanimlar ve
onanir. Dolayistyla da aslinda 6ziinde sadistiktir. Iste Kundry tam da bu sadist

bencilligin viicuda gelmis halini temsil etmektedir.

Kundry, Parsifal’in egoizmini kdriikleyen yasamsal itkidir ve Tasavvufi agidan
o, nefstir. Aslinda Kundry, ‘kurtulus’ artyordur. Bu arayis elbette tesadiifi degildir.
Onun sehvet agina diisen sovalyeler ona ‘kisacik bir esriklik hali’ vermektedir ancak
Kundry aslinda mutsuzdur ve aci i¢inde kivranir. Bu gergegi, II. perdede Parsifal
tarafindan reddedilince haykirir saf oglana. Celigkilidir Kundry. Kurtarilmay1 bekler,

ancak sadece ona karsi ¢ikan biri onu kurtaracaktir, bunu bilmektedir pekala. Ote

673 {TD, 5.264
674 Ae.
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yandan hala caresizce Parsifal’i etkilemeye calisir. Reddedilince yalvarmaya baglar
onunla birlikte olmak i¢in, oysa biliyordur ki ancak reddedildigi takdirde huzura
erecek ve yeniden dogum dongiisiinden kurtulacaktir. Schadenfreude glinahindan
arinmasi buna baglidir. Diger tarafta Parsifal, cinselligin bilgisine erisip principium
individuatonis’e girdigi an, Amfortas’in yarasini hisseder hale gelir bir anda. Istenc-in
bitmek tilkenmek bilmeyen arzu taleplerinin getirdigi tatminsizlik ve sonsuz aciy1
anlar, hisseder. Dolayisiyla, Parsifal’in Kundry ile catigmasi daha derin bir seviyede

bir monologdur, onun i¢ ¢atigmasidir.

Wagner’in bahsettigi ‘antik lanet’ her cinsel birlesmede ve her dogumda, yeni
bir yasamla var olmaya devam etmektedir; her yeni varlikla birlikte de daha fazla ac1
aciga ¢ikmaktadir. Bu isteng, entelektiiel bir i¢goriiye sahip olmadigindan, Kundry de
acilarinin, ona gegici zevk veren insanlar1 bastan ¢ikarma edimiyle baglantisini
kurabilecek yetide degildir. Arzu, kontrol edilmek istemez. Isteng, kendini kurtaramaz
ya da kendini yok sayamaz; bu, onun dogasina aykiridir. O, tiim varolusu ayakta tutan
‘hayatta kalma miicadelesinin’ en temel itkisidir. Kienzle’nin belirttigi gibi, sadece bir
filozof, bir aziz ya da bir miinzevi buna direnebilir; bu kisilerde isteng, 6z farkindalik
kazanir ve nihai kurtulusa erisebilir. Wagner bunu Parsifal eserinde ‘en saf, en geng
adam’ imgesiyle simgelestirmistir. Parsifal, yasama isteng-ine direnir ve miinzevi bir
hayat1 yasamayi bilingli olarak tercih eder.®’

Ironik olan ise isteng-in reddinin, tam da isten¢/Kundry’nin reenkarnasyon
dongiisiinden kurtulma 06zlemini giderecek edimin bizzat kendisi olmasidir.
Kundry’nin ¢eligkisi de buradan kaynaklanir. Yukarida belirtildigi gibi, Wagner’in
Kundry’ye dair yaptig1 samsara baglamindaki agiklamasi, bu diislinceyi destekler:
kurtulus, ¢oziiliis ve topyekiin yok olus (Erldsiing, Auflosung, gdnzliches Erloschen).
Bu ii¢ asama, Schopenhauer’in Budist doktrindeki referans gosterdigi nirvana
(sonlanma, yok olma) mertebesinin karsiligidir. Bu baglamda bakildiginda, Wagner’in
Kase Kralliginda gecen ve goriiniirde ‘Hristiyan’ senaryosuna en uzak duran karakter
belki de yine Kundry’dir. I. perdede bir hisimla sdvalyelerin arasina atilan Kundry igin

“O bir kafir, bir biiyiicii” denilmesi bu fikri desteklemektedir. Wolfram’in epiginde de

675 Kienzle, a.g.e., s.99.
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goriildiigii gibi Kundry, Biiyiici Cundrie’nin (Cundrie la sorciere) farkli bir
versiyonudur. Dolayisiyla Kundry aslinda bir dinsizdir.®76*

Wagner, II. perdede Kundry’nin itiraf ve yalvariglarini igeren diyalogta,
Kundry’nin temsil ettigi cinsel enerji ve bunun kullanimiyla ilgili dnemli bir Budist

gonderme ilistirmistir Parsifal’in sozlerine:

Parsifal

Buraya senin kurtulusun icin de génderildim, bu nedenle arzularimi terk
etmelisin! Acularm  dindirecek olan merhem acilarimin  kaynagindan
gelmeyecek; kurtulus sen bunu miihiirlemedigin siirece senin olmayacak.
Baska bir kurtulus daha var -farkl bir secenek- gordiim ¢aresizlikleri igcinde
hasret ¢eken kardesleri; tahammiil edilmez bir gerginlikle kendi etlerini
cezalandirryorlar. Lakin bu sekilde kim kurtulusun tek sabit kaynagini agik ve
net bir sekilde gorebilir ki? Ah ne sefalet! Bu, kurtulusa engel olur!

Everett’in de belirttigi gibi, bu pasajda bahsi gecen “kendi etlerini cezalandirip
oldiirtiyorlar” ifadesi, Buda’nin topyekiin aydinlanmasindan sonra verdigi ilk vaaza
gonderme yapmaktadir. Tipk: Buda gibi, Parsifal de hem tensel zevklere bagl olmay1
hem de miinzeviligin asir1 ucunu (bedensel zevkleri durdurmay1) reddeden bir ‘orta

yolu’ nasihat etmektedir. Heniiz aydinlanmig Buda soyle demistir:

Ey kesisler, iki asirt u¢ vardir bir kesisin uzak durmasi gereken. Duyusal
zevklere baghilik bayagi ve asagiliktir...Ve diger aswri ug ise kisinin bedensel
isteklerine tamamen kilit vuracak eylemlere yonelmesidir, bu da son derece
aci vericidir son derece seytanidir.’”’

Mistisizmin her ekoliinde, cinselligin dogru kullanimi ve kontrol edilmesi anlayist

kisinin spiritiiel aydinlanmasina giden en 6nemli yol olarak sunulmaktadir. Bu noktada

676 Hint doktrinlerinde, ruhlarin gezinmesine dair bir ortak goriis bulunmamaktadir. M.O. 7. yiizyilda
ortaya ¢ikan 6greti ‘Vedanta’ya gore, bireyin varolusu (atman) farkli bedenlesmeler arasinda sabit kalir.
Diger tarafta Budizm’de ise bedenler aras1 gezen bireyin kimligine dair bir istikrar veya siirerlilik
yoktur. Sadece farkli dharmalar, yani bilinci yaratan, insamin olusum ve doniisiimiinii saglayan asal
yasam Ozlerinin ve kurallarinin bileskesi vardir. Bu kuram, 19.ylizy1ll Avrupa’sinda heniiz
bilinmemektedir. Kienzle, Wagner’in algiladigi Budist reenkarnasyon doktrininin; her bireyin bir
onceki yasaminda zarar verdigi bir kisinin goriiniimiinde tekrar gelmek ve uzun bir arinma siirecinden
sonra siddetten 6zgiirlesmis bir mertebeye erismek oldugunu belirtmistir. Bkz.: Briefwechsel zwischen
Wagner und Liszt, 2:78-79. Ancak bu fikir Kundry i¢in gegerli degildir. Onun durumunda ayni ¢atisma
stirekli olarak kendini baska bedenlerde tekrar etmektedir. A.e., s.100.

677 Bkz.: Lalitavistara, 416.16. Everett (Cevrimigi) www.monsalvat.no/trans2. Htm, 4 Mart 2018.
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Wagner’in, Parsifal’in sozleri araciligiyla ‘kontrolsiiz, histerik, vahsi ve ac1 ¢eken’ bir
kadin olarak antropomorfize ettigi Kundry karakterine dair gelistirip sundugu
‘ezoterik sir’ boylelikle agik edilmis olur. Tezin daha ileriki bdliimlerinde cinselligin
kullanim1 meselesi; yaratilis mitosu ve Komiinyon baglaminda en agik ¢agrisimlarina

kavusacaktir.

5. Budist Bir Mesih: Parsifal

Temel olarak Parsifal’in bireylesme yolculugu Budist 6gretideki ‘azizlige
giden yol’u temsil etmektedir. Ancak eserde gecen ‘irk’ kavramu farkli anlamlara
cekilmis ve elestiri oklarina maruz kalmistir. Bilge arketipi Gurnemanz, yarali kral

Amfortas i¢in asagidaki sozleri sarfeder:

Gurnemanz

Ne aci! Bunu gérmek nasil da izdirap veriyor bana,
Hayatinin baharinda,
Béyle muzaffer bir wkin efendisi
Bu hastaligin kurbani oldu!®’**

Everett, bu sozlerle ilgili 6nemli bir noktaya deginmistir. Ugiincii satirdaki
Geschlecht, yani Tiirk¢eye ‘irk’ olarak cevrilebilecek kelime, Wagner tarafindan
orijinalinde bir ‘azizler siifi’ olarak diisiiniilmiistiir: Insana ve varolusa i¢kin bilgiye
erismis (ezoterik bilgi), aydinlanmis kisilerin olusturdugu segkin bir smiftir bu.
Wagner’in bu ‘seckinci’ tavri onu irk¢ilikla su¢lanmaya itmis olsa da burada esasen
insanin rengine, dinine, kokenine, kanina baglh bir ‘wk’ ve ayricalik s6z konusu
degildir. Burada bahsedilen, emek verilerek elde edilen, tiirlii asamalardan gegilerek
sahip olunan bir bilginin getirdigi olgunlagsma, aydinlanma ve ayricaliktir.5”

Budist doktrinini ¢ok iyi arastiran Wagner, aydinlanma psikolojisi ve evrelerini

Parsifal’in karakter gelisimi ve bilincinin kademeli sekilde aydinlanmasi tizerinden

578 Oh weh’! Wie trag’ ich’s im Gemiite,
in seiner Mannheit stolzer Bliite
des siegreichsten Geschlechtes Herrn
als seines Siechtums Knecht zu seh 'n!

679 Everett, (Cevrimigi) http://www.monsalvat.no/racism.htm, 2 Subat 2018.
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resmetmis, bunun i¢in Buda Shakyamuni ve Hint ‘Bodhisattva’ Ornegini adapte

etmistir. Mahayana doktrinine gore,

“bodhisattva, tim varliklart miikemmel Aydinlanma evresine yonlendirir.
Kendisi i¢in degil, dncelikle bagkalari i¢in ister bu aydinlanmayi. Bagkalarinin
acilarinin yansimalariyla bitip tiikenir, kendi mutlulugunu G&nemsemez.
Diinyanin refahin1 ve saf iyiligi temenni eder.” ¢3¢

Suneson, daha sonraki Budist geleneklerde bodhisattva idealinin Buddha olmanin son
asamasina gegecek olan, ancak son agsamaya gecisi ertelemeye yemin eden kisi
oldugunu belirtmistir. Kainat1 bir ‘varliklar meclisi’ olarak goren bu anlayista, kisi
kendini sadece insanlarin degil tiim hisseden canlilarin kurtulusuna adar; yardima
muhtag olanlara yardim etme gorevini iistlenir. Bu yardimdan faydalanan her kimse
yeniden dogma dongiisiinden, yani reenkarnasyondan kurtulur; bununla birlikte
gecmis yasamlarina ait eylemlerinin sonuglari, yani karma’lar1 olgunluga erismez,
onun yerine bodhisattva’nin sinirsiz merhamet denizinin derinliklerine dogru
cekilir. 68!

Wagner’in, Euegéne Burnouf sayesinde tanistigi ‘Mahayana’ Budizm’inde
bilgelik (prajna) ve merhamet (karuna) en yiice etik degerler olarak kabul
edilmektedir. Bu iki kavram da Amfortas’in sifasi, Parsifal’e dair 1. perdede

gerceklestirilen kehanette gizlidir:

Gurnemanz

Kutsal mabedin oniinde bir kurtulus isareti icin yalvararak, sevkle
dua ederek uzandi Amfortas; sonra Kase nin iistiine geldi kutsanmis
bir nur; dylesine yiice, hayal gibi bir goriintii ona seslendi parlak ve
isiyan sozleriyle: “Sefkatle bilgelesmis, saf aptal; bekle onu, isaret
ettigimi.

Aslinda 1877 yilinda yazilan son librettodan farkli olarak, Parzival’in 1865
yilindaki taslaginda, “bilgisi, sefkatin sagladigi 1zdiraptan gelen bir aptalin”

680 Har Dayal, The Bodhissatva Doctrine in Buddhist Sanskrit Literature, Motilal Banardidass
Publishers, Delhi, 1932/1999, s.30. Bkz.: Derrick Everett, Parsifal Under The Boddhi Tree makalesi

%81 Carl Suneson, 1985 “Richard Wagner och den Indiska Tankvéarlden, Stockholm, tr. Derrick Everett”
http://www.monsalvat.no/introduction.htm
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Anfortas’in kurtulusu olacagi yazilmistir. Kase sovalyeleri bunun iizerine “Peki, kim
olabilir bu, merhametle 1zdirap ¢eken ve masumiyetiyle diger herkesten daha bilge
olan?”%%2 diye sorarlar. Wagner daha sonra bu paradoksu 1877°deki final metinde daha
farkli bir bicimde ortaya koyar ve merhamet ile bilgeligi birbiriyle iyice iliskilendirir.
Gurnemanz’in sozlerindeki kehanetle (Sefkatle bilgelesmis, saf aptal) bilgiye sahip
olmayan kisinin baskalarina gosterdigi sefkatle en ylice bilgelige eriseceginin altt
cizilmis olur. Boylelikle final versiyonu, 1865°teki taslakta hali hazirda gecen temel
fikrin &ziinii sunar: “Oteki ile 6zdeslesmek, yani empati en sezgisel aydinlanmay1 ve
ylice bilgiyi bahsedecektir.”6%3

Parsifal de tipk1 Prens Gautama (yani miistakbel Buda) gibi bir yolculuk yasar.
Ikisi de farkh sekillerde ‘masum’ olarak baslarlar yolculuklarna. Ikisi de son derece
kisith ve i¢ine kapanik bir varolus icindedirler. Gautama’nin cehaleti, Maya’nin
pecesiyle ilskilendirilebilecek olan Budist literatiirdeki avidya’dan®®** (cehalet)
kaynaklanmakta ve bu, felsefi bilgi eksikligine isaret etmektedir. Yolculugu sirasinda
prens, birbiri ardina yaslt bir adam, hasta bir adam ve 6lii bir adamla karsilagir. Bu
kargilagmalarin yarattig1 saskinlik hissi, ileride Buda olacak prensin ilk aydinlanma
evresine gecisini saglar. I¢inde son derece izole bir yasam siirdiigii evini, karisin1 ve
yeni dogmus oglunu terk eden prens bir kesis olarak yasamak icin diinyaya acilir.
Sar’nin belirttigi gibi, burada kullanilan ‘ev’ metaforu ile bahsedilmek istenen elbette
bireysel varlik ve egodur. Evin insasin1 yapan bireysel varligimiz, ego i¢in bir kafes
oren, giiciinii yanilsamadan, yani Maya'nin pegesinden alan zihinsel tutumdur.5%
Buda, insanin 1zdirabina ve bundan kurtulusuna dair ¢esitli fikirler gelistirmeye caligsa
da bunu basaramaz. En kat1 miinzevi tovbe etme ritiilleri bile ne acisin1 dindirmeyi ne
de buna dair bir i¢gdrii sahibi olmasini saglar. Sadece Bodhi agacinin altinda

meditasyon yaptig1 sirada tam anlamiyla bir aydinlanmaya kavusur. Bu aydinlanma

682 Bergfeld, Das Braune Buch, s.57

83 Kienzle, a.g.c., s.101.

684 *Avidya: Hinduizm’de ‘cehalet’ anlamina gelir. “Cehalet Brahman, Atman ve evrenin gercek
dogas1 hakkindaki bilgisizli[kte]n kaynaklanir. Kisi cehaleti yiiziinden kainattaki ¢oklugun ardindaki
tekligi yani brahman—atman 6zdesligini idrak edemez. Bu bilgisizlik, arzuya ve bencillige yol agar. Her
tiirli ac1 ve 1zdirabin asil nedeni cehaletten kaynaklanan isteklerdir. Kisisel arzular tatmin etmek igin
Ogrenilen bilgi de cehaleti ortadan kaldirmaz. Yani bilgi haz i¢in edinilmemelidir. Béyle bir amagla
Ogrenilen bilgi, kisiyi karanliga siiriikler.” Kutlutiirk, a.g.e., s.126-127.

85 Emre Sar1, Buda’nin Yasam OyKkiisii, NoktaE-Book Publishing, 2016, s.164.
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anindan hemen 6nce Buda, Hint mitolojisindeki 6fkeli ve seytani 6liim tanris1 Mara
ile karsilasmak zorunda kalir. Budist doktrinde tim varliklarin kurtulusa ermesini
engelleyen ve kotiiliigiin simgesi “Mara’y1 diinyadaki kotiliiklerin, [1]zdira[b]in
nedeni olarak degil, her 1[z]dirabin, her kétiiliiglin, koti islerin kigkirticist olarak,
diisiincelerimizdeki olumsuz yon olarak™ %8¢ degerlendirmek, bu nedenle isteng ve nefs
kavramlariyla baglantili diisiinmek daha dogrudur. Zira Mara, simgesel olarak insana
1zdirap veren arzu ve diisiincelerin tetikleyicisidir. Jung’un arketipleri boliimiinden
hatirlanacag gibi, Buda’nin evinden ¢ikip Mara ile, yani seytanla savagmak zorunda
kalmasi, psikanalitik ag¢idan Buda’nin kendi animasi ve egosuyla yasadigi i¢
catismanin mitolojik bir anlatim1 olarak degerlendirilmelidir. Mara, Buda’y1 bastan
cikarmak ve bir diskle dldiirmek i¢in, arzular1 temsil eden ‘Rati’, memnuniyetsizligi
temsil eden ‘Arati’ ve hirsi, acgozIiiliigii temsil eden ‘Tanha’ adindaki ii¢ giizel kizini
gonderir. Ancak silah onu dldiirecegine, 6lii bir yaprak gibi yere diiser. Buda, bu
asamay1 gectigini gostermek i¢in sag elini yere koyar ve toprak yerinden oynar.

Tiim bu asamalar elbette Parsifal’in aydinlanma modelinin neredeyse birebir
kopyasidir. Ancak Buda’dan farkli olarak, Parsifal’in yolculugunda bazi degisimler
yapilmistir. Bu 6nemli degisiklik, Wagner’in Schopenhauer diisiincesi ve Yahudi-
Hristiyan teolojisiyle olan baglantisin1 saglayacak dnemli bir ayrintidir. Parsifal evini,
cocuklugunu gecirdigi yeri, annesi Herzeleide’yi (Kalp sancist) terk eder etmez benzer
bi¢cimde 1zdirap, yaslilik ve 6liimle karsilasir. Parsifal, Kase Kralligina girmeden dnce
sonuclarindan habersiz bir sekilde bir kugu 6ldiiriir. Gurnemanz, Parsifal’e pervasiz
siddet eyleminin arkasindaki zalimligi gosterir. Bu, Wagner’in Schopenhauer’in
merhamet etigine yaptigr ilk géonderme olur. Pigsmanligin ardindan kuguya karsi
duydugu merhamet, Parsifal’i tim varliklar1 kapsayan merhamet bilincine ve

bodhisattva idealine gotiirecek ilk adim olur:

Gurnemanz

“Goriilmemis bir durum! Huzur ve siikiinetle cevrelenmis bu kutsal ormanda
cinayet mi isleyebiliyorsun?®*"* Bu ormanlik yerdeki hayvanlar sana evcil
sekilde yaklasmady mi? Seni dostca selamlamadilar mi? [...] Bu sadik kugu
ne yapti sana? Digisini aramak i¢in gol iizerinde ugtu yalnizca [...] Bu

686 Sari, a.g.e., s.164. Bkz. O.H., Buddha, Dinler Tarihi, s. 305.
87 *Burada ‘cinayet islemek’ (4/m. morden) fiili Wagner tarafindan kasten kullanilmstir.
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[durum] senin yayindan vahsi, toy bir ok firlamasima mi sebep oldu yalnizca?
[...] Vurdun onu sen, kani pithtisalti, nasil da diistii kanadi, kar beyaz tiiyleri
kana bulandi-gozleri donuklast; goriiyor musun bakisini?®***

Resim 5.2: Kuguyu vuran Parsifal

(Weor, Parsifal Unveiled, s. 14)

Burada bahsedilen ‘bakis’ (Blick) sdzciigii, onceden hatirlanacagi gibi, eserde
cok 6nemli bir sahneye atifta bulunmaktadir. Bu ‘bakis’, II. perdede ¢armihta ac1 ¢geken
Isa’nim ona giilen Kundry’ye bakigini israt eder. Benzer bir merhametsizlik ve bir diger
canliya zarar verme istegi (Schadenfreude), failin ruhunun derinliklerine igleyen (ve
kurbanin verdigi) tanrisal bir ‘bakig’la karsiligini bulmakta ve aslinda kisinin
aydinlanmasinda itici bir rol oynamaktadir. Burada kullanilan ‘bakis’ta,
Schopenhauer’in Uber Die Grundlage der Moral (Ahlakin Temeli Uzerine-1840)
eserinin etkisi goriilmektedir. VI. Bolim §19’daki bir pasajinda Schopenhauer,
okudugu bir amda Ingiliz bir adamin Hindistan’da avcilik sirasinda bir maymunu
oldiirdiigiinii ve maymunun goziindeki bakist unutamadigini, o zamandan beri de bir
daha maymunlara asla ates etmedigini belirtmistir. Ayrica, Almanca’da, kugunun
oldiriilmesine atfen kullanilan cinayet isleme fiili olan ‘morden’ yine
Schopenhauer’in izlerini tagimaktadir. Zira Schopenhauer, hayvanlara kars1 yapilan bir
siddet eyleminin insan i¢in kullanilandan farkli bir kelimeyle karsilanmasina karsi

cikmustir, %%

688 4Im. “Siehst du den Blick?”

689 Schopenhauer, Uber Die Grundlage der Moral, 1841, §19, s. 176, 179 (On The Basis of
Morality), Cev. E. F. J Payne, Hackett Publishing Company, 1995, Indianapolis/Cambridge.)
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I. perdede kugunun vurulmasindan sonra Kundry, Parsifal’e annesinin
olimiinden bahseder. Bu bilgiyi reddeden Parsifal, getirilen haberi yok etmek i¢in
‘haberci’ Kundry’ye saldirarak bogazini sikar. Bu siddet eyleminden sonra Parsifal
bilincini ve dolayistyla onu aydinlanmaya goétiirecek olan bilginin kaynagimi da
kaybeder. Artik Parsifal, II. perdeye, yani Kundry’nin bastan ¢ikarma sahnesine kadar
annesinin 6limiinii hatirlamayacaktir. Daha sonra Parsifal, mezarinda hala yasayan ve
Amfortas’in babasi olan ihtiyar Titurel’le karsilasir. Bu esnada hasta Amfortas’in
1zdirabina da tanik olan Parsifal, bu yaranin ne anlama geldigini algilayamaz.

Parsifal, boylelikle tipki Prens Gautama gibi sirastyla yaslilik, 6liim ve 1zdiraba
tanik olur. Ancak bu asamalar onun aydinlanmaya ulagsmasinda yetersizdir ve geng
adam ‘avidya’da takili kalir. Iste tam da bu noktada, Buda’nin yolculugunda yer
almayan Kundry karakteri ve ‘cinselligin bilgisi’ devreye girer. Buda, aydinlanma
oncesinde zaten cinsellikle tanigmistir; bir karist ve ¢ocugu vardir. Ancak Wagner,
Parsifal karakterinde onemli bir fark yaratarak cinsel uyanisi, aydinlanmanin en
onemli itkisi haline doniistiirlir. Parsifal, Kase bdlgesine girdiginde cinsellikten
bihaber olan bir bakirdir. Kundry’nin sahneye c¢iktigi an da bu andir. Zira
Schopenhauer’e gore cinsellik var olma isteng-inin merkezidir; “her seyin 6zl ve
niivesidir”. Wagner bu olguyu dramasinin merkezine yerlestirmistir. Kundry, var olma
istenc-inin fiziksel tezahiirii olarak, Parsifal’e bu cinsel uyanisi sunacak disi
karakterdir. Ileride goriilecegi gibi, cinsel enerji, kullanimina bagli olarak insan1 hem
ac1 ¢ikmazima siiriikleyebilecek hem de oOzgiirlestirip aydinlanmaya ulastiracak
kapasite ve giice sahip olan tek varolus enerjisidir. Weor’un dedigi gibi, “kurtulusu
bunun disinda aramak vakit kaybindan baska bir sey degildir”.®*

Her yasayan bireyin i¢inde can bulmakta olan Kundry, hayatta kalma istegi
icinde, siirekli olarak baska bedenlerde gezinmektedir. Parsifal, onun bastan
cikarmasiyla isteng diinyas: ile tamigir ve bdylelikle Schopenhauer’in bahsettigi
principium individuationis’e girig yapar. Tek bir isteng-in tezahiirleri olarak tiim
canlilarin kimligini algilar ve beraberinde tiim yasamin 1zdiraptan ibaret oldugunun

bilincine varir.®*! Bu biling, ona I. perdedeki Kase seremonisinde gordiiklerine dair bir

690 Weor, a.g.e., s.151
1 Kienzle, a.g.e., s.102.
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icgorii kazandirir. Olmesine ragmen, bir hayalet gibi Amfortas’in Kase seremonisini
devam ettirmesini, Kase’nin ortiistinii kaldirmasini ve Mesih’in anisina Komiinyon’u
gerceklestirmesini isteyen Titurel, oglu Amfortas’in yarasini daha ¢ok kanatmakta ve

ona ¢ok ac1 vermektedir:

Titurel
Amfortas, oglum, hizmet edecek misin? Kaseye bir kez daha bakip yasayayim
mi? Yoksa Kurtaricumin istedigi gibi oleyim mi?

Amfortas
Eyvah! Bu acidan basima gelenler! Babam, liitfen bir kez daha bu kutsal
gorevi tistlen! Yasa, yasa ve birak ben de oleyim!

Titurel
Mezarda Kurtarici'mn yiiceligiyle yasiyorum; fakat O’na [Isa’ya] hizmet
etmek igin fazla giigsiiziim. O’nun [Isa’min] hizmetindeyken giinahindan
arinabilirsin! Kaldir Kase 'nin értiistinii!

Amfortas
Hayir! Birak kapal kalsin! Ah! Kimseler, kimseler ¢ekmesin benim ¢ektigim,
sana béylesine cosku veren, iizerime yiiklenen bu aciyi! Béylesine artan
acisiyla birlikte yaram ne kalwr yaninda, bu yerine getirmem gereken gorevin
stkintist ve cehennemlik iskencesiyle karsilastirildiginda? Aci dolu bir miras
diistii tizerime benim, ben ki en biiyiik giinahkar, son derece kutsal olana
refakat etmeliyim, Saf Olan’dan beni takdis etmesini istemeliyim. Ah cezast,
miibareklikle yaralanmis olamin benzersiz cezasi, ah! O’nun i¢in, O’nun
miibarek selami igin sevkle yamip tutugmalyyim; tovbe ederek, ruhumun
derinliklerinde, O ’nunla bir olmak istiyorum.
Zaman daralyor; kutsal kupaya bir huzme 151k iniyor, kapak kalkiyor
tizerinden. Kutsal kadehin ilahi muhteviyati isiyan bir zaferle parliyor,;-
Coskunun acisiyla tutsak olmus sekilde, hissediyorum ilahi kan pinarinin
kalbime akigini, kalbim ki kendi su¢lu kam ¢ilgin bir seyir halinde beni geri
striikltiyor, vahgi bir dehset icinde giinah diinyasinn i¢ine siddetle akiyor, bir
kez daha kapuyr karip agiyor ve simdi hizla disart ¢ikiyor; burada, O nunkine
benzeyen su yaramin iginden, Kurtarici'yi yaralayan aym Mizrak'in
darbesiyle agilmis yaramin iginden gegerek; O ’nun, insanligin ayibu yiiziinden
merhametin ilahi arzusuyla icinden kan agladigi yara, - simdi benim
yaramdan, mekanlarin en mukaddes olaminda, en kutsal hazineye, kurtulug
merheminin muhafizina hizmet ederek, arzu pinarindan siirekli ¢ogalan
glinahin atesli kanini dokiip sagryor ki ah, hi¢chbir tévbe dindiremez bu giinahi!
Merhamet! Merhamet! Ey Merhametli Olan! N olur bana merhamet et! Bu
mirast al iizerimden, kapat yarami, birak da kutsal, saf ve biitiin olarak
oleyim Senin igin!

Sovalyeler ve Muhafizlar
“Merhametle bilgelesmis, saf aptal; bekle onu, isaret ettigimi!”
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' Sovalyeler
Iste sana vaat edildi; giivenli bekleyisinde, bugiin hizmet et mabede!

Titurel
Kaldir kapagini Kase 'nin!

Amfortas kisa bir siireligine Kase’nin ortiislinii aralar, onu nazikge iki yana
sallar. Bir 1s1tk huzmesi ic¢indeki kipkirmizi siviyr parlatir. Wagner’in burada
kullandi1g1, Kase ve igine diisen 151k sayesinde yasamin pariltisini yansitan kirmizi sivi,
ezoterizmin derinlikli sirlarini seyirciye usta bir siirsellikte sunmaktadir. Bu simgenin
ortiik anlamlart ileride anlagilir hale gelecektir. Kase nin ortiisti ortiildiikten sonra
Komiinyon i¢in ekmek ve sarap dagitilir. Parsifal, sahit oldugu seremoniye anlam
veremez. Amfortas’in, Kase’ nin ortiistinii agmakla ve Mizrak’1 geri kazanmakla ilgili
edimsizligi, ataleti, korkusu, iktidarsizlig1 aslinda spiritiiel olarak biitiinlesememis ve
aydinlanamamis olmasindan ileri gelir. Kundry’ye, yani isteng-e yenik diismesi, arzu
cikmazinda sikismisligi onda kanayan bir yara olarak tezahiir etmektedir. Amfortas’in
acist, II. perdede Kundry ile karsilasan ve dolayisiyla cinsellikle tanisan Parsifal’in
acisina doniislir. Schopenhauer’in 6ngordiigi merhamet gizemi burada Wagner’in
Parsifal’e dair yaptig1 tanmimla biitiinlesmis olur: “Merhametle bilgelesmis, saf aptal;
bekle onu, isaret ettigimi!”; bir baskasinin acisiyla aniden 6zdeslesme hali Parsifal’i
boylelikle Amfortas’in kimligine biirlindiirmiis olur. Wagner’e gore Parsifal,
sovalyelerin goremedigini gormektedir: Amfortas’in yarasi sadece bedeninde degil,
ayni zamanda ruhundadir: Parsifal, Amfortas’in agitinda ayni zamanda Mesih’in
“giinahla kirlenmis ellerden” kurtulma istegini de duyar. Giinahla kirlenen eller,
celigkili bir sekilde aslinda Amfortas’in elleridir; kutsal mabede yakismayan, ona
zeval getirmis ellerdir bunlar. Dolayisiyla “Mesih, mistik bir anlamda sadece Kase
seremonisinde simgesel olarak bulunmaz, O ayn1 zamanda Amfortas’in kimligine de
doniisiir.”*®> Wagner’e gore, Isa hem kurtarict hem kurtarilmaya muhtag olandir. II.
perdedeki “Die Gottesklage” (Ilahi Agit) (“Kurtarin, koruyun beni giinahla kirlenmis
ellerden!”’) bunun acik bir gostergesidir. Dolayisiyla bu girift kimligi, karmasasindan
kurtaracak ve sonunda Kase’nin ortiistinii sonsuza dek kaldiracak kisi ise Parsifal

olacaktir.

092 Ae., s.103.

270



Boylece, ‘merhamet gizemi’ araciligiyla Isa, Amfortas ve Parsifal iicliisii
birleserek tek bir kimlik olustururlar. Bu, mistik bir tecriibedir ve aydinlanma
bahseder. Tiim yasayan varliklar1 hissetmenin verdigi gii¢le Parsifal, Kundry’nin
cinsel davetini, yani isten¢-in bencil ¢agrisini geri ¢evirir ve dolayisiyla Wagner’in
Mathilde Wesendonck’a sdyledigi gibi ‘Diinyanin Kurtaricist’” (Erloser der Welf)
haline gelir.%% Parsifal, Amfortas’in diisiisiinii tersine ¢evirerek dramada bir doniim
noktas1 yaratir. Reddedilen Kundry bir histeri krizi halinde, efendisi Klingsor’dan
yardim ister. Tipki Budist efsanede Mara’nin dliimciil diskini Buda’ya attig1 gibi,
Klingsor da Parsifal’e mizrag: firlatir ancak Mizrak ona zarar vermek yerine basinda
doner ve tipki Buda’nin yere dokunup toprag: titretmesi gibi, Parsifal de Mizrak’1 alir
ve bir ‘ha¢’ isareti yapar. Dogu kiiltiirlindeki mandala, yani biitiinlesme ¢emberine
karsilik gelen ve ileride ezoterik anlami ¢oziimlenecek olan hag isaretiyle birlikte
mizrak, Klingsor’'un (esasen bir ¢0l olan) biiyiilii kalesini ve bahgesini, yani
yanilsamay1 temsil eden ‘Maya’nin pegesini’ sonsuza dek yok etmis olur.

Mastrogiovanni, Parsifal’in yaptigi1 hac isaretiyle Wagner’in Orta Yiiksek
Almanca sairi Rudolf Von Ems‘in (1230-1254) yazdig1 bir siire de gonderme yaptigini
belirtir.** Barlaam ve Josaphat isimli eser, temelde Gautama Buda’nin biyografisinin
Hristiyan adaptasyonudur. Efsaneye gore Hint krali, Aziz Thomas tarafindan kurulan
Hristiyan Kilisesini cezalandirmistir. Bununla birlikte astrologlar, oglu Josaphat’in
ileride Hristiyan olacagiyla ilgili bir kehanette bulunurlar. Josaphat, kralin her tiirlii
onlemi almasina ragmen, Aziz Barlaam ile tanisir ve sonunda Hristiyan olur. Kral daha
sonra bir biiyliciiye danisir ve ogluna, onu bastan ¢ikarmasi i¢in giizel bir kadin yollar.
Kadinla karsilasan Josaphat, onu ‘dogru’ yola sevketmeye calisir. Kadinin cazibesine

kars1 koymaya c¢alisirken, kadin Josaphat’a sdyle der:

“...eger ruhumu kurtarmak istiyorsan, bana kiiciiciik bir iyilik yap: bu gece
benimle yat, tek bir sefer ve sana s6z veriyorum yarin bir Hristiyan olacagim
[...] sadece istegimi bir kere yap ve benim kurtulusumu kazanacaksin”%%>

693 DEAP, s.14.
694 Mastrogiovanni, a.g.e., s.140.

695 Jacobo di Voragine, “Saints Barlaam and Josaphat,” The Golden Legend: Selections, Cev.
Christopher Stace, New York, Penguin Books, 1999, s.355.
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Ancak Josaphat kadinin teklifini reddeder ve seytani giicler tarafindan saldirtya ugrar.
Bunun lizerine gen¢ adam hag isaretini yapar ve kotiiciil giigler aniden kagarlar.
(Hollywood’un korku filmlerinde sik¢a rastlanilan, karakterlerin ‘seytan’ ya da
herhangi bir kotiiciil doga iistii giicii kovabilmek icin hag isareti yapmalarinin
arkasinda bu tarihselligin yatmasi olduk¢a muhtemeldir.) Buda’nin aksine, bu
noktadan sonra Parsifal’in kendini Kutsal Kase kralligina layik oldugunu kanitlamasi
gerekmektedir. Parsifal, IIl. perdede Gurnemanz’a evin yolunu bir daha
bulamayacagina dair umutsuzluga kapildigin1 soéyler. Kienzle, burada Hint
mitolojisinden direkt olarak Hristiyanliga adapte edilmis bir kavramdan bahseder:
zarafet (Gnade). Bu erdemin temelinde yatan fikir ise kurtulusun, kisinin kendi
yontemleriyle kazanacagi bir olgu olmadigidir. Kurtulus, kisiye bir zarafet edimi
yoluyla dzgiirce bahgedilir.® Bu da eserin sonunda gergeklesecek olan ve Parsifal
eserine ilham kaynagi olmus ‘Hayirli Cuma’ kavramini akla getirmektedir. Isa’nin
sevgi dolu merhametinin simgesel anlatimidir bu. Nitekim, Son Aksam Yemegi’'nin
yendigi ertesi giin, yani Cuma gergeklestigine inanilan Isa’nin ¢armihtaki sehitligi,
tiim doganin ve insanligin, yani varliklar meclisinin kurtulusu ve kutsanmasini temsil
etmektedir.

III. perdenin 1. sahnesinde yorgun argin geri gelen Parsifal, Gurnemanz ve
Kundry tarafindan temizlenir; {izerindeki tozlardan, Hint terminolojisiyle ge¢cmis
yasamlarinda biriktirdigi tim olumsuzluklardan, yani ‘karma’nin kalintilarindan
armdirilmis olur. Boylece tipki Isa gibi, Parsifal’in de hem kurtarilmaya muhtag hem
de kurtarici1 konumunda oldugunun alt1 ¢izilir. Bu son doniisiim aninda, kurtulus
saglayacag1 insanlarin bizzat onu temizlemesi ve ona yardim etmesi bu fikrin en
onemli gostergesidir. Dolayisiyla kurtarict ve kurtarilan, mistik bir topluluk
olusturarak ‘varligin birligi’ kavramin agiga cikarir.

Parzival’in  1865°teki taslaginda, eser, Hint ve Hristiyan unsurlari
birlestirilerek sona erer. Parzival, Anfortas’1 iyilestirmeden ve Kase’yi agmadan 6nce
“arzulayanin biiylisti giigliidiir, ancak vazgegenin biiyiisii daha da giigliidiir®®7 diyerek

Wagner’in kurguladig1 Budist formiiliin boylece 6ziinti aktarmis olur.

096 Kienzle, a.g.c., s.104.
697 Bergfeld, a.g.e, s.70
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B. Kutsal Metinler, Yaradihs Miti ve Parsifal

“Dinin en sevdigim tammi, ‘mitolojinin yanls yorumlanmasi dir. Bu yanlis yorumlanma, sanki spiritiiel
mitolojik simgeler gercekten tarihi olaylara atfediyormus gibi davranilmasina dayanmaktadir.”

-Joseph Campbell**®

Insanligin higbir zaman tatmin edilemez arzulari, hayatta kalma miicadelesi,

arzu-nefs-ac1 kisir dongiisii, Wagner operalarindaki karakterlerin en biiytik ¢ikmazlar

olarak sunulmustur. Ge¢miste isledikleri bir ‘giinah’tan dolayi, ya yasam boyu

kanayan bir yaraya, ya da siirekli olarak sucluluk i¢inde farkli bedenlerde can bulmaya

ve sonsuz yasama lanetine mahk(im edilmislerdir. Bunun Parsifal’deki en 6nemli iki

ornegi, Amfortas’in yarasi ve Kundry’nin aci i¢indeki ruhunun bir yagamdan digerine

stirglin olarak gezinmesidir. Ancak Wagner ¢ok katmanli olusturdugu dramasina ¢ok

onemli bir referans katmistir. Kendi sézleriyle bunu soyle agiklar:

“Cennetin hizmetkarlarini ve bastan ¢ikaran vaadini biliyorsun elbet: ‘iyiyle
kotiiyli bilerek Tanr1 gibi olacaksiniz’. Adem ve Havva ‘bilir’ duruma
geldiler. Onlar ‘giinahin’ farkinda’ oldular. Insan 1rk1, Isa onun adina kefaret
Odeyip giinahlarin1 dstiine alana dek, aci ¢ekerek ve utang duyarak bu
farkindaliktan dolay1 tovbe etmek zorunda kaldi. Sevgili arkadagim, boyle
derinlikli mevzular olunca bir giilimseme disinda nasil cevap verebilirim ki
karsilastirmak i¢in? Lakin, bunun derin anlaminin ne olabilecegini ancak ileri
goriislii biri anlayabilir. Adem art:1 Havva esittir Isa. Peki sunlar1 da eklesem
nasil olurdu bu denkleme: Amfortas arti Kundry esittir Parsifal? Ancak
dikkat! Amfortas’in giinaha bulagmasina sebep olan &piiciik, Parsifal’de bu
giinaha dair bir biling uyanis1 saglar: kendi glinah1 degil, Amfortas’a aci
vererek etkileyen bir giinah olarak. Daha 6nce bu acinin agitin1 hi¢ anlam
veremeksizin isitmistir ancak simdi bu giinahin duygusunu hissederek tiim
acikligryla farkina varmistir: 151k hiziyla kendi kendine soyle demistir: ‘ah! Su
ana kadar hi¢ fark edemedigim, onu aciya siiriikleyen zehir buymus demek!”
Boylelikle, digerlerinden daha fazla anlamaya baslar, 6zellikle de Amfortas’in
yarasinin sadece fiziksel oldugunu diisiinen Kase sovalyelerinden fazla.
Parsifal artik daha derin gorebilmektedir...” ¢

698 Joseph Campbell, An Open Life: Joseph Campbell in Conversation with Michael Toms, Ed.
John M. Maher & Dennie Briggs, New York, Larson Publications, 1988, s.76.

699 QL. 5. 664.
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Wagner’in de agikladig1 gibi, Parsifal higbir zaman iyilesmeyecek bir yarasi
olan Amfortas ve sonsuz hayata mahkum edilen Kundry karakterleriyle ‘Bilgi
Agac’nin elmasint yiyen Adem ve Havva’nin cennetten kovulus mitine gonderme
yapmaktadir. Parsifal, nefsine yenik diisen insanin sonsuz actya mahkum edilmesinin
alegorik bir anlatimidir. Hristiyan mitolojisindeki simgeler, Kabala §gretisinin giinah
ve ‘ilahilik’ kavramlar1 temelde insani ¢ikmazi anlatmakta olup, kurtulusa giden
aydinlanma yoluna dair bir ¢ikis sunmaktadirlar. Kundry karakterine atfedilen
sonsuzluk metaforu, insanin yeryiiziindeki binlerce yillik yasamini temsil etmektedir.
Zira isteng-in kisilestirilmis hali olan Kundry, insanligin tarihi kadar eskidir.
Schopenhauer, Hristiyan teolojisinde isten¢ kavraminin ‘Adem’in giinahi’ ile
simgelestirilmesine ve Tanr1’nin yansimasi olan Mesih Isa arketipinin yiiceltilmesinin

ardindaki mistik ‘kurtulus’ doktrinine dikkat ¢eker:

“Hristiyan tanribilimi; insan tasarimini [...] onun birliginde g6z 6niine alarak
dogayi, yasama istenc¢-inin onaylanmasini Adem’de simgelestirir. Biz,
Adem’in bize kalan giinahi yiiziinden aciyi, [sonsuz] Oliimi paylasiriz
(acikcas1 biz ideada Adem’le biriz) [...] Ote yandan, Hristiyan &gretisi
kayray1’°’*; isteng-in yadsmnmasini ve kurtulusu ete kemige biiriindiiren
Tanrr’da [Isa’da] simgelestirir. Tanr1 [yani Tanr1’min yeryiiziindeki yansimasi
olan Isa], her tiirlii giinahkarliktan, acikcasi her tiirlii yasama istenc-inden
armmustir. Boylece O, bizim gibi iste[ng-]in en gdzle goriiniir onaylamasidan
kaynaklanmaz. [...] O, saf bir bakireden dogmustur, yalnizca goriintii gévdesi
vardir.”""!

Hristiyan teolojisindeki Isa figiirii dahil, hicbir olgu ve figiiriin literal olarak
algilanmamasi gerektigini sdyleyen Schopenhauer’e gore, Incil (ve Eski Ahit) temelde
insana ickin varolussal sorunlari metafiziksel olgularla aciklayip mitlestiren bir

metinler butinudiir;

“Adem kotiiliik etti bizler, hepimiz onda kotiiliik etmis sayildik. Kokendeki
giinah, iste[ng-]in onaylanmasi dgretisi ile kurtulus (iste[ng-]in yadsinmasi)
ogretisi kesinlikle biiyiik bir dogruluktur. Hristiyanligm 6ziinii bu dogruluk
kurar. Bu arada, geri kalanlarin tiimii, olsa olsa Hristiyanligin giysisidir,
kumastir, yardimer seylerdir. Buna gore Isa, her zaman, genelde yasama
istegini yadsimanin simgesi ya da kisiles[tiriljmesi olarak kavranmalli], hi¢bir

700 *Kayra: Tanrisal lituf
1 §TD, 5.301.

274



zaman bireysel olarak anlagilmamalidir. Incillerdeki ona iliskin sdylence
Oykiisiine gore de onun temelindeki her halde dogru olan Gykiiye gore de
Isa’y1 boyle anlamak gerek. Bunlarin ne biri ne &teki bizi kolay kolay
doyuramaz. O, yalnizca her zaman olgusal bir seyler isteyen halk i¢in dnceki
aciklamanin bir aracidir. Son zamanlarda Hristiyanligin gergek anlamini|n]

unut[turulJup ortamali bir iyimserlikle yozlag[tirillmas1 burada bizi

ilgilendirmiyor”’"?

Schopenhauer boylelikle, isteng kuraminin, Hristiyan teolojisindeki simgelerini agik
etmis olur. Bu simgelerin anlamni ¢ok iyi kavramis olan Wagner, eserinde Adem-isa
ve Parsifal figiirleri {izerinden incelikli gecisler yapmus, yaratilis mitosunun Isa ile

baglantilarini kullanarak Parsifal karakterini gelistirmigtir.”0*
1. Adem, Isa ve Parsifal Analojisi

Okuyucunun hatirlayacagi iizere, ismi hi¢bir zaman ge¢cmese de eserde
‘Kurtarict’ (Erléser/Heiland) olarak bahsedilen kisinin Isa figiiriiyle olan baglantist
belirgindir. Kase mitlerinin ve Parsifal’in iliskilendirilebilecegi énemli bir Incil
referansi, ¢armihtaki Isa’nin bedeninin -Hristiyan mitolojisinde Centurion Longinus
adiyla bilinen- isimsiz bir Romali asker tarafindan mizrakla delinmesine dair
tanikliktir. Bu pasajda Isa’nin yan tarafina (bogriine) mizrakla bir yarik agilmasi;

oradan su ve kanin bosalmasi anlatilir:

Bunun iizerine askerler gidip birinci adamin, sonra da Isa’yla birlikte
carmiha gerilen oOteki adamin bacaklarim kirdilar. Isa’ya gelince O’nun
olmiis  oldugunu gordiiler. Bu yiizden bacaklarmi kirmadilar. Ama
askerlerden biri O’nun bogriinii mizrakla deldi. Bogriinden hemen kan ve su
akti. Bunu goren adam tamiklik etmistir ve tanikligi dogrudur. Dogruyu
soyledigini bilir. Siz de iman edesiniz diye taniklik etmistir. (Yuhanna 19:32-
35)

792§D, 5. 302.

703%Tillich, Schopenhauer diisiincesini destekler bigimde, Adem’in, c¢agdas teolojiye gore riiya
alemindeki safiyeti; inkar ve karar dncesindeki bir tiirlii gocukluk evresini temsil ettigini sdylemistir.
Bkz.: Paul Tillich, Systematic Theology, C.I Boliim: 2, Chicago, The University of Chicago Press,
1951, s. 259.
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Kase mitine gore, Incil’de bahsi gecen ve tarihi bir figiir olan Aramatyali Yusuf,
Isa’nim yarasindan gelen kan1 Kase’nin igine akitir. Eserde, Gurnemanz’in I. perdede
bu pasaja dogrudan gonderme yaptigr gorilir: “...koruyucu melekler, O ’nun son
vemeginde i¢inden ictigi, Hag tizerindeyken kanimin igine damladigi kutsal kupay
taswyarak indirdi bir gece, yarayi acan Mizrakla beraber. Bu mucizevi kutsal
emanetleri Kral'in korumas: icin getirdiler.” Mastrogiovanni’nin belirttii gibi,
Incil’de, Wagner’in eserinde de kullandigi Adem ve Isa baglantisina dair izler de
bulunmaktadir:’** “Nitekim séyle yazilmistir: ‘Ilk insan Adem yasayan bir can oldu.”’
Son Adem’se yasam veren ruh oldu.” (1.Korintliler 15:45). Bu ifade, Mesih Isa’nin
Aziz Paul tarafindan “yasayan son Adem” olarak adlandirildigini gostermektedir.
Peki, yasayan son Adem’in yan tarafinin agilip yarilmasmin 6nemi nedir? Bu,
Tekvin’de gecen Adem ve Havva’nin yaratilis mitine bakarak anlagilabilir. Zira

Havva, Adem’in viicudunun yanindaki kaburga kemiginden yaratilmistir:

RAB Tanri Adem’e derin bir uyku verdi. Adem uyurken, RAB Tanri onun
kaburga kemiklerinden birini alip yerini etle kapad.

Adem ’den aldigi kaburga kemiginden bir kadin yaratarak onu Adem’e getirdi.
Adem,

“Iste, bu benim kemiklerimden alinmis kemik,

Etimden alinnus ettir" dedi,

“Ona ‘Kadin’ denilecek,

Ctinkii o adamdan alindi. (Tekvin 2:21-22)

Béylece tipki Isa’nin yanindan ¢ikan kan ve su gibi, Havva da Adem’in yan tarafindan
dogmus olur: Adem’in gelini ve karsiligi/esi olarak. Ayni sekilde son Adem olan
Isa’nm da yarali bogriinden gelini ve karsilig: akar: en saf anlamiyla cemaati, yani
O’nu i¢ine alan, O’nun yolunda, suretinde yiiriiyen tiim insanlik ve Kilisesi.
Dolayisiyla, bogriinde bir mizrak yarasi agilan Amfortas’in Adem’le ve nihai olarak
Isa ile baglantis1 boylelikle kurulmus olur.

I1. perdede Wagner, Adem ve Isa baglantisina Kundry’nin 6piiciigii iizerinden
dogrudan bir gonderme yapmustir. Kundry, Eski Ahit’teki dnemli bir diger figiiriin
karsiligidir: O, Adem’i °‘Bilgi Agaci’'ndan elmay1 ¢almasi konusunda kisgkirtan

Havva’dir. Eser, Kundry’nin Opiiciigiinii, Havva’nin ‘Bilgi Agaci’ndaki elmay1

704 Mastrogiovanni, a.g.e., 5.52
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Adem’e sunmastyla iliskilendirir. Elmay1 yiyen Adem, Aden’den (cennet) kovulur,
diger tarafta Parsifal ise cinsel bilgiye ulagarak bogriinde Amfortas’in yarasini
hisseder. Ancak Parsifal bu bilgiyi, Amfortas’in tersine, merhamete doniistiirecek ve
‘ilahi’ olanla biitiinlesme ve kendi tekamiiliinii tamamlamak i¢in kullanacaktir. Aci
icinde kivranan Parsifal, sadece Amfortas’in acisin1 degil, annesi Herzeleide nin (Kalp
sancisi), kendi eril karsiligi olan esi Gamuret’i kaybetmesinin acisini ve yoklugunu da
hisseder ve yakarir: “...kalbim, ah sanci!”. Iste tam bu sahnede, eril ve disinin
embriyonik birlesimi agiga ¢ikmis olur. Parsifal’in i¢inde, yaradilis1 saglayan iki ayri
prensip, ‘bir’lenir. Bu embriyonik birlesim, onun Mesih’le 6zdeslesmesini ve acisini
hissetmesini saglayacaktir: “‘Kurtarin beni, koruyun giinahla kirlenmis bu ellerden!’
Iste boyle ¢inladi ilahi agit, ruhumun icinde korkung bir netlikte!” Burada bahsedilen
giinah, asli (ya da ‘ilk’) gilinahtir (original sin) ve Adem’in cennetten diisiisiini

simgeler.
2. Mizrak ve Kase Simgesi: Evrensel ‘ilahiyatin’ Ezoterik A¢ilimi

Wagner’in ‘Sahneyi Kutsayan Senlik Oyunu’nun basindan beri, anlatinin
merkezine yerlesen ve tim dramatik aksiyonun etrafinda dondiigii iki ana unsurun
simgesel degerleri ezoterik acidan biiyiik 6nem tagimaktadir. Mizrak ve Kase’nin
birlesimi hem spiritiiel hem simyasal, hem biyolojik baglamda evrensel birlik
enerjisine isaret etmektedir. Basindan sonunaa kadar tiim anlat1 -arada ¢okc¢a olay ve
ayrintt barindirmasina ragmen- aslinda temelde Mizrak’in Kase ile bulusma
miicadelesini/seriivenini anlatmaktadir. Simgesel olarak Mizrak, eril fallik simgedir ve
Verme Isteng-ini temsil etmektedir; diger tarafta Kase ise bunun disi karsihigidir ve
uterus 'u, yani Alma Isten¢-ini temsil etmektedir. Mastrogiovanni’nin belirttigi gibi,
ikisinin birlikteligi mistik boyuttaki Tanr1 imgesini olusturmakta, ilahi birligin en
mutlak ve miikemmel halini agiga ¢ikarmaktadir. Birlesimlerinde hem spiritiiel
anlamda hem de dogada sonsuz yaratici gii¢ var olur. Yaratim, tiim boyutlarda olusur:

hem spiritiiel hem dogal/biyolojik alanda.”®

705 Ae. 5.55.
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‘Verme, alma ve tekrar verme’ gii¢lerinde bir denge vardir ve bu, yasamin
sonsuz dongilisiinii meydana getirir. Topragin ekili tohum ve suyla bulusup agaca
doniismesi ve agacin bilyiiyiip tekrar meyve vermesi gibi, bu gii¢lerin dengesi yasama
hem fiziki hem de spiritiiel boyutta agkin bir huzur ve dinginlik kazandirir. Mizrak ve
Kase’nin ezoterik anlami, bu noktada kendi bireysel dini kokenlerini (Hristiyan,
Budist, Tasavvufi, Pagan ve Kabala) asarak tiim inanglar1 en temel ve en saf evrensel
bir gerceklikte ve ‘ilahi’ olanin tezahiiratinda bulusturur. Dogu ve Bat spiritiielliginde
‘ilahiyat’ ya da ‘yaratic’’ imgesi daima eril ve disi 6zelliklerin bir sentezi olarak
sunulmustur. Bir 6nceki boliimde belirtildigi gibi, Wagner bu sentezi Yiiziik serisi,
Tannhduser ve Tristan’da zaten gostermistir. Ancak Parsifal’deki Kase ve Mizrak
simgeselligi ezoterik agidan en biiyiik onem tasiyan eser olarak 6n plana ¢ikar.

Bunun semavi dinlerdeki en agik gostergelerinden biri, Tekvin’de Tanri’nin
isimlerinden biri olarak gegen Elohim (2°17R) kelimesinin etimolojik olarak iki giictin
birligini i¢inde saklamasinda yatar. Zira ‘EI’9R, Tanr1 ve ‘Eloah’n>R Tanriga anlamina
gelir. ibranice’deki ‘-im’ takisindan dolay1 cogul hale gelen Elohim, aslinda ‘Tanr1 ve
Tanrigalar’  demektir’® ve “‘Kozmo-yaraticilar’ veya Sanskrit inaniginda
Kozmik/Gezegensel Ruhlar diye bilinen Dhyan Choans (“Isigin Efendileri”)

kavramina karsilik gelmektedir.””%’

Dolayisiyla, Tekvin’in Tiirk¢e cevirisinde genel
olarak Rab’%%* yani Tanri/Yaratici seklinde gevrilen kelime, aslinda Ibranice’deki
Elohim’e, ilahiyatin olusmasi i¢in gerekli olan disi ve erilin birlesimine karsilik
gelmektedir.

[lahiyatin agilimi, Tekvin’in Ibranicesinde Elohim kelimesi kullanilarak su
sekilde verilir: “ve [Elohim] dedi: ‘Insani kendi suretimizde, kendimize benzer
varatalim’, [... Elohim] insant kendi suretinde yaratti. Boylece insan [Elohim]

suretinde yaratilmis oldu. Insanlari erkek ve disi olarak yaratti.” (Tekvin Bab 1:26-

27) Elohim’in kendisi disi ve eril oldugu i¢in insan/Adem de ayni sekilde yaratilir.

706 Weor, a.g.e., s. 272.

707 Roza & Margarita Riaikkenen, The Laws of Life: The Return of the Prodigal Son, Ed. Andres
Rooke, Canada, 2004, Trafford, s. 338.

708 *Rab: “4r. rabb & [#rbb] ulu kisi, efendi, sahip, tanr1; Aram. rav, rabba X27/27 [#rb] 1. biiytik,
cok (sifat), 2. ulu kisi, efendi; Akad. rabi biiyiik.

Not: Ar ya rabbi ve [br rabbi sozciiklerinde goriilen +i eki, her iki dilde de birinci tekil sahis iyelik
ekidir (‘efendim’).” (Cevrimi¢i) www.nisanyansozluk.com/?k=Rab&lInk=1, 2 Nisan 2018.
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Mathers, A¢imlanmis Kabala’da Kitab-1 Mukaddes’i terciime edenlerin,
muhtemelen ezoterik bilginin glivende olmasi agisindan ilahiyatin hem disi hem eril
oldugu gergegini saklamay1 ve bunu sadece inisiyelerin anlayacagi tiirden simgelerle
sunmay1 tercih ettiklerini belirtir. Daha da ilging bir noktaya deginerek, temelde disi
cogul kelime olan Elohim‘i Ibranice yazarken eril tekil hale getirdiklerini sdyler.
Buradaki dilbilgisi tutarsizligi dikkat ¢ekmektedir. Metinde ¢ogul olan bir isme
(Elohim- o19R), tekil bir yiiklem konulmustur (dedi- 2&). Eger sadece tekil bir Tanr1
tezahiirlinden bahsedilmek istenseydi, sadece E/ tercih edilebilirdi. Oysa durum
bundan farklidir. Eloah kelimesinin sonuna gelen ve ismi ¢ogul yapan ‘-im’ eki,
genelde eril kelimenin sonuna, kelimeyi ¢cogullastirmak i¢in konmaktadir. Dolayistyla
Tekvin’de, Elohim’e cifte 6z (eril ve disi), dolayisiyla hem iireticilik hem dogurganlik
vasfi yliklenmistir.”%” Bununla baglantili olarak Mathers, Hristiyanliktaki ‘Baba-Ogul-
Kutsal Ruh’ teslis inancindaki eksik goriinen ‘disi’ figiiriin aslinda Kutsal Ruh’a
karsihk geldigini vurgular.’!® Zira Eski Ahit’teki Kutsal Ruh (Ruach HaKodesh-
mn wTpn), metinde daima disi olarak betimlenmistir. Boylelikle Kutsal Ugleme
temelde Baba (eril), Ruh (disil) ve Ogul’a (yaratim) karsilik gelmektedir.”!! Ayrica
“Kabalada goriiriiz ki ‘Giinlerin Kadimi’ ayn1 anda hem Baba, hem de Ana’ya uyar ve
Ogulu dogurur. Bu [Yaratici] Elohim’dir.””!? Bu disi 6z, Yeni Ahit’te bir giivercin
olarak belirir. Oglun ‘bir’lenmesi ve ilahiyat1 aciga ¢ikarmasi icin bir karsiliga, bir
disiye ihityact vardir: Boylelikle (tipki1 Adem gibi) bogriinden Gelini, Kilisesi dogmus
olur.”'® (Bu mitolojik giivercin simgesi, Parsifal’in sonunda Kase’ye inerek kendini
belli eder.) Bu denklem, eserin sonunda en bariz simgesel tezahiiriinii Kase ve
Mizrak’in ‘bir’lesmesinde bulacaktir.

Diger tarafta Schopenhauer, bu f{i¢glemenin Hristiyanlik Oncesine uzanan
kokenine dikkat cekmistir: “Ucleme... Hristiyanlarin {iglemesinden ¢ok &nce
Hindistan’da Brahma-[S]iva-Visnu tigliisiinii birlestirip tek kisilikte toplayan trimurti

anlayis1 vardi. Bu anlayisa gore tektanri, yaratici olarak Brahma’da, yok edici olarak

709 Mathers, “A¢imlanmig Kabala,” Kabala’ya Giris, s. 94-95.
0 Ae.,s.95.

71 Mastrogiovanni, a.g.e., s.55.

72 Mathers, a.e.

713 Mastrogiovanni a.e.
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[S]iva’da, tanrisal kayra olarak da Visnu’da beliriyordu™!*

Freke ve Gandy ise
Hristiyan teolojisindeki teslis i¢inde yer alan tanrisal dogum mitinin ardindaki Pagan,

Misir ve Antik Yunan kdkenlerine igaret etmislerdir:

“Paganlar i¢in, tanrisal dogum miti metaforik bir 6greti hikayesi idi.
Gizemlerin inisiyelerine gore, bir insan fiziksel bir bedenden ve spiritiiel
(ruhsal) bir nefsten meydana geliyordu. Bizim tanrisal ‘babamiz’, bize
Oliimsiiz nefsimizi veren Tanr1’dir, maddesel annemiz, bize 6liimli bir beden
veren Topraktir (madde). Madde tek basina dogum meydana getiremez, ama
Yasam yaratmak i¢in goriinmez Ruh tarafindan Gizemli bir sekilde dollenir
ve bu ylizden ebedi bir bakire olarak tasvir edilir. Pagan filozoflarina gore,
hepimiz Tanri’nin ogullann ve kizlarnyiz. Osiris-Dionysus’un mucizevi
dogumu, inisiyelere bu ruhsal hakikati ifade eden bir alegoridir.” 7!3

Bakire Meryem arketipinin Pagan kdkenlerini agik eden bu pasajdaki tanrisal
dogum simgesi ve teolojideki alegorik yaklagim, Wagner’in Parsifal’de bizzat
alintiladig1 bir anlatim bigimidir. Bu konu ileriki bdliimde eser iizerinden aydinliga

kavusturulacaktir.

3. Simya, Yaratihs ve Parsifal

Operada higbir zaman tam olarak belirtilmemekle birlikte, Hayirli Cuma
aslinda ge¢miste yasanmis bir anm hatiras1 olarak kutlanir. Bu, Isa’nin havarileriyle
yedigi son yemeginin sevgi dolu anisidir. Dolayistyla ritiieli yoneten Parsifal, ‘Isa’nin
kendisi olmamalidir. Ancak Wagner eserini bu sekilde algilamamiza izin verecek
sadelikte islemez. Katman i¢inde katman saklidir ve her karakter ayni paralelde farkli
yoriingelerde birden fazla unsura ayni anda karsilik gelecek sekilde, ince bir niikteyle
tasarlanmistir. Wagner’e gore Isa’nin havarileriyle yedigi son aksam yemeginin tekrar
edilmesi, sadece bir hatirlama seremonisinden daha fazlasidir. Isa, seremonide bizzat
varligryla belirir. Bu fikir, “Kase’nin Isa’nin kaniyla dolu olmas1 ve iizerine Mabedin
kubbesinden siiziiliirek diisen ve Kutsal Ruh’u temsil eden ‘kor edici 1g1k huzmesi’
(blendenden Lichtstrahl) gorseli ile desteklenmistir.”’'® Peki bu ne anlama

gelmektedir?

744D, 5.295.
715 Freke & Gandy, a.g.e., s.307.
716 Kienzle, a.ge.,s. 97.
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Bu ezoterik gizi algilamak i¢in simyaya bagvurmak gerekir. Webster sozIiig,
simya terimini “bir seyi gizemli ve mucizevi bigimde bagka bir seye doniistiirebilme

glicii ve siireci””!”

seklinde tanimlar. Kadim bilgilere gore “[s]imya, elementleri eril
(ates ve hava) ve disi (su ve toprak) olarak ikiye ayirir...Bir bahcede toprak su ile
birlestigi zaman ¢igekler acar, bitkiler bliylir ve besinler olusur-hayat yaratilmig
olur”.”'® Tiim doganin ve aslinda temelde insanin da 6ziinii olusturan bu dort element

—ates, su, toprak ve hava- Tekvin’deki Yaratilis mitinde saklidir:

Aden’den bir irmak doguyor, bahgeyi sulayip orada dort kola ayrilyyordu.
Ilk wmagin ady Pison’dur. Altin kaynaklart olan Havila simirlart boyunca
akar. Orada iyi altin, regine ve oniks bulunur.

Ikinci irmagin adi Gihon dur. Kiis simirlart boyunca akar.

Uciincii irmagin adi Dicle dir. Asur 'un dogusundan akar.

Doérdiincii irmak ise Firat tir. (Tekvin, 2:10-14)

Bu dort irmak varolusun dort temel unsuruna mitolojik bir bakisla ayna
tutmaktadir. “Maddi diinyada dort elementi tanimlayan dort enerji-Merhamet (su),
Kudret (ates), Sonsuzluk (toprak) Ihtisam (hava)-Giizellik’le birlesir [...] Simya aym
zamanda, herhangi iki, u¢ sinirin birlesmesinin biiyiilii denge olusturdugunu ve bunun
Glizelligin esas 6gretisini aksettiren kestirme formiil oldugunu varsayar.”’!® Bilimsel
acidan bakildiginda atesin, insanin viicut sicakligini; topragin, insanin etini; suyun,
damarlarinda akan kani ve tiim viicut sivilarint ve son olarak havanin ise insanin
yasamasi i¢in ilk ihtiyaci olan seyi yani oksijeni temsil ettigi goriilmektedir.

Kienzle’nin belirttigi gibi, antik Hristiyan kaynaklara gore Kase nin tasidigi
kan, ‘6zii’, yani Isa’nmin ruhunu simgelemekte, kanin parlamasi ise hayatin 6ziiniin
canlilifini, sonsuz yasam giiclinii ¢agristirmaktadir. Diger taraftan yukaridan gelen
151k huzmesinin de ayr1 bir mitolojik degeri vardir. Cakan simsek simgesi, Yunan
mitolojisinde de oldugu gibi, ilahiyatin kendini insanogluna gdstermesiyle
ilintilidir.”?° Gokten gelen tanrisal 11k dikey olarak diiser. Yatay olarak duran

Kase’nin iizerine dikey diisen 151k, Hristiyan mitolojisinin en kutsal simgesini, yani

717(Cevrimi(;i) https://www.merriam-webster.com/dictionary/alchemy, 23 Mart 2018.

718 Gahl Sasson & Steve Weinstein, Bir Dilek Tut, Hayatin Degissin: “Kabala’min Gizemi,”
Istanbul, Butik, 2010, s.287-288.

9 Ae.,s.163-164.

720 Kienzle, a.g.e, s.97.
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Parsifal’in II. perdede Klingsor’u kovabilmek i¢in yaptigr Hag isaretini olusturur.
Nitekim Hag, tarihsel olarak Hristiyanligin ¢ok dncesine uzanmaktadir. Bir¢ok antik
kiiltiirde Hag’1n, evrensel birligi temsil ettigi bilinmektedir. Bir ¢esit Hindu mandala’s1
olarak hag, ilahi olanla yeryliiziinii baglar; manevi olanla maddi diinyay1 birlestirir,
oliimle yasamu biitiinler ve bosluga uzanan dort noktasi, simyanin dort ana elementini,
yani varlig1 ve yaratimi temsil eder. Ayn1 zamanda, Wagner eserde bunu daha temel
bir gercegi vurgulamak i¢in de kullanmigtir: iireme. Cennetten diisen dikey 1s1k
huzmesi, tipki Mizrak gibi, fallik cinsel giicli (phallus) temsil ederken, i¢inde kan
bulunan Kutsal Kase ise disiyi (uterus), yani kadinlik organini temsil etmektedir.
Kupanin icindeki sarap, dikey diisen 1sik sayesinde parildar; 1sik, icindeki siviyi
bereketlendirir ve ona hayat verir. Diger bir deyisle, dikey ve yatay ¢izgi, miikkemmel
kesisimi simgeler ve dort nokta birlestiginde 360 dereceyi tamamlar, yani evrensel
birligi -ki daha dnce belirtildigi gibi bu, mandala’nin bizatihi tanimidir.

Kase simgesi, Hint mitolojisi ve sanatinda karsiligin1 Yoni’de, yani Tanrica
Shakti’nin disi rahminde bulur. Dikey ¢izgi ise eril simge Lingam’da, yani esi
Shiva’nin délleyici giiclinde simgelesir. Bu, yatay ve dikey ¢izgilerin nasil milkemmel
bir biitlinli olusturdugunu ifade eden kadim bir gorseldir. Schopenhauer yazilarinda bu
simgeleri stirekli olarak kullanmistir. Parsifal’deki Mizrak hem fallik bir simgedir
hem de -zahiri Hristiyanlik anlayisinda- Mesih’in sehitligine gonderme yapan bir
aragtir.”?! Wagner’in dramasinda sadece Mizrak geri alindiginda kutsal emanetler

birlesecek, Krallik huzur bulacak ve miikemmel biitiinliik saglanacaktir.

Gorsel 5.1: Geleneksel lingam-yoni, eril ve disi yaratici enerjilerin birlesimini temsil eder

2l Ae.
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Weor, Kutsal Kase’nin Hinduizm’deki karsilig1 olan Shakti’nin disi rahminin,
icinde yasamin sivisini bulunduran bir bosluk anlamina geldigini belirtir. Tim
varolusun baglangici olan su, tam da bu nedenle yaratict giice sahip disi prensiple
Ozdestir. Tim gezegende verimlilik ve uyanis yaratan, yasam titresimlerini
hissettigimiz en Onemli kaynak Giines ve sahip oldugu atesten sonra gelen ‘su’ -
diinyadaki disi element-, Jung terminolojisiyle ‘Biiylik Anne’ olarak yasamin en
onemli temelini olusturmaktadir. Su, tiim teogonilerde’*** aya ait (lunar) binlerce
isimle karsimiza ¢ikar: Maya, Isis, Diana, Lucina, Ataecina, Calquihuitl vs.”>> Sasson
ve Weinstein, Ibrani alfabesindeki M harfinin iginde sakl1 olan kadim disi 6ze vurgu
yapmiglardir. Bir sonraki bdliimde islenecek olan Kabala Yasam Agaci’ndaki
‘Anlay1s’ kiiresinin karsilig1 olan ‘anne’ sdzciigii ibranice’de Ema demektir. Bunun
nedeni yeni maddeyi ve varligi dogurabilme 6zelligidir. Anlayis yani Ema, ¢ogu
kiiltirde anne sozciigiinii karsilamaktadir: Arapcada Ime, Farscada Madar,
Osmanlicada Mader, Latin dillerinde Mama, Rus¢ada Mat olarak karsilik bulur. Ma,
tiim evrensel antik 6gretilerde, hayat veren ‘Biiyiik Anne’ arketipini ¢agrigtirmaktadir.
Ibranice’de Ma’nin su anlamina gelmesi, evrim teorisine gore yeryiiziindeki yasamin
suda bagladig: bilgisiyle ortiismekte, ayrica varolusun gizil dilini ¢6zmiis kadim din
ve Ogretilerin ezoterik yoniinii bilimsel agidan da desteklemektedir. Sanskritce Ma;
yaratmak, forma sokmak, olusturmak, agiga ¢ikarmak eylemlerini kargilar. Bu kokten
tiiremis Maya isminin Buda’nin annesi olmast, tipki Isa’nin annesinin Meryem olmasi
gibi elbette bir tesadiiften fazlasina isaret etmektedir.”** Ma’y1 karsilayan bu eylemler
(yaratma, olusturma, forma sokma vs.) zaman ve mekan ile 6l¢ceklendirmeyi tanimlar
ve Romalilarin “[ii]¢ kader tanrigasinin verdigi zaman ve mekan realiteleri,
yagamimizin matriksinin, yani tiim yaratiliglarin meydana geldigi aile reisi kadinin
(matriarch) rahminin sinirlarin belirler. [Nitekim m]atriks, Latin kokenli bir kelime

olup ‘kaynak’ ve ‘anne’ anlamina gelir.””"?

722 *Teogoni (Tanridogum, tanritasarim): “Hesiodos un Theogoniasindan (M.O. VIIL. yiizyil) bu
yana ‘Tanrilarm Dogusu’nu sorusturan; tanrilarin kokenini, nasil ortaya ¢iktiklarim konu edinen
Ogretilere verilen ad: ‘tanrilarin soykiitigiinii ¢ikarma’ (Cevrimigi) www.turkcebilgi.com/teogoni, 2
Mart 2018.

723 Weor, a.g.e., s. 74.
724 Qasson & Weinstein, a.g.e., S. 91.
25 Ae., 5.100.
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Yeryiiziinlin bu kadim kristalimsi akigkan sivisi, Parsifal’de Monsalvat’taki
golde karsimiza ¢ikmaktadir. Tlim dramatik eylemin baslamasini saglayan Kugu’nun
okla vurulmasi, kugu goliin yani su elementinin {izerinde ugarken gerceklesmistir.
Dolayisiyla su, bir simge olarak tipk1 yaratiligta oldugu, eserdeki eylemin baslangicina
da isaret eder. Hayatin 6zii olan su, kendini her zaman iki zit yonde sunmaktadir:
duragan ve hareketli. Su; hem huzurlu, derin ve sevimli goldiir, hem de diger tarafta
giiriil giiriil akan, tagkin bir nehir. Ezoterik agidan incelenmeyi hak eden bu iki unsur,
yasamin ve Parsifal’ deki g6l metaforunun ardinda nice gizler barindirmaktadir:

“I¢ine alan, yenileyip doniistiiren, gole ait olan duragan su, ‘sonsuz sifir’in
muhtesem hiyeroglifini olusturur: yani O’1. Diger tarafta taskinca akan nehrin verimli
(dolleyen) suyu ise M harfinin temel hiyeroglifini gozler 6niine serer: I (T).7726
Ibranice’de M harfinin ses karsilig1 mem’dir ve bu, aym zamanda kadim zamanlarda
suya verilen isimdir. Suyun bilinen en temel evrensel simgesi zikzak ¢izgidir ki bu
motif, sudaki dalgalanmay1 tasvir etmektedir. (Bkz.: Sembol 5.1) Bu simge, Zodyak
tablosunda Kova, yani Aquarius’ta karsiligini bulur.”?” Kova simgesi, M harfinin en
kadim hiyeroglifidir, yani bir¢ok dilde sonsuz disi 6genin her yerde tezahiir ettigi
harftir: Mother, Mama, Mutter, Mater, Madre, Mary, Meryem, Maria, Madonna,
Maya, Mére, Mare...”?8

AQUARIUS

AAA
AAA

Sembol 5.1: Suyun en temel simgesi, “zikzak cizgi ve M harfi”

Huzurlu ve sakin goliin i¢ine arsizca akan coskun nehrin suyu ilk IO hiyeroglifini

olusturur, diger bir deyisle kutsal 10 rakamini: yani ondalik say1 sistemimizin

726 Weor, a.g.e., s.74.

727 The Penny Cyclopaedia of The Society for the Diffusion of Useful Knowledge, 30c., C. XIV,
Limonia-Massachusetts, 1839, s. 379.

728 Weor, a.e.

284



muazzam temelini.”?® 1, aktif olan eril giigtiir ve 0 ise sonsuz sifirdir, yani tiim evrenin

disi 6zii olan koca bir oyuk; varlig1 iginde yaratan, sevgiyi canlandiran, topragi

bereketlendiren, tohumu sogurup yeni bir varlik yaratan Biiylik Anne, ya da Doga Ana

arketipidir. Ikisinin birlesimi evrensel dengenin ve varolusun karsihigidr.

Gorsel 5.2: 1 ve 0 rakamlarinin birlesimini temsil eden bir Hat sanati 6rnegi

Su elementinin disi prensiple baglantist ve eril ile disinin birlesimi, Yeni

Ahit’te Isa’nin dirilisiyle ilgili pasajda belirgin bir sekilde goriinmektedir. Pasajda,

Tekvin’deki yaratilis mitosuyla Incil arasinda bir képrii kurulmustur. Burada Isa’nin

gelini Mecdelli Meryem’in, Adem’in disi karsihigi Havva olarak arketiplestigi

goriilmektedir:

Meryem ise mezarin disinda durmus agliyordu. Aglarken egilip mezarmn icine
bakt1. Beyazlara biiriinmiis iki melek gordii; biri Isa 'min cesedinin yattigi yerin
basucunda, oteki ayakucunda oturuyordu. Meryem’e, “Kadin, nigin
aglyorsun?” diye sordular.

Meryem, “Rabbim’i almislar” dedi. “O nu nereye koyduklarint bilmiyorum.’
Bunlari séyledikten sonra arkasina dondii, Isa 'min orada, ayakta durdugunu
gordii. Ama O’nun Isa oldugunu anlamadi. Isa, “Kadmn, nicin aglyorsun?”
dedi. “Kimi artyorsun?”’

Meryem O’nu bah¢ivan sanarak, “Efendim” dedi, “Eger O’nu sen
gotiirdiinse, nereye koydugunu séyle de gidip O 'nu alayim.”

Isa ona, “Meryem!” dedi.

O da dondii, Isa ya Ibranice, “Rabbuni!” dedi. Rabbuni, ogretmenim
demektir.

Isa, “Bana dokunma!” dedi. “Ciinkii daha Baba'mn yamina ¢cikmadim.
Kardeslerime git ve onlara séyle, benim Babam in ve sizin Babaniz tn, benim
Tanrim’in ve sizin Tanrimiz in yanina ¢ikiyorum.”

’

9 Ae.
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Mecdelli Meryem 6grencilerin yanmina gitti. Onlara, “Rab’bi gordiim!” dedi.
Sonra Rab’bin kendisine soylediklerini onlara anlatti. (Yuhanna, 20:11-18)

Isa’nm mezarinin basinda aglayarak bekleyen Mecdelli Meryem, dirilen Isa’y1
sadece bir bahg¢ivan olarak goriir, fakat tanimaz. Tipki Aden bahgesinde bogriinden
Kadim’1 ¢ikaran Adem gibi, Isa da bahgede betimlenmistir. Isa, Meryem’e ismiyle
hitap ettikten sonra Meryem’in gozleri acilir ve kadin, Isa’y1 o an tanir. Artik tiim
havarilere Mesih’in dirildigi gergegini sdyleyebilecektir. Meryem’in, disi figiir olarak
bahgede gozyas1 akitmasi ve dirilen Isa’y1 bir ‘bahgivan’, yani bahgeyi ekip bigen, onu
sulayan; topragin verimli ve yesil kalmasini saglayan bir figiir olarak gdrmesinin
ezoterik anlamlar1 gayet agiktir. Meryem’in gdzyaslari yagamin basladigi en temel
olguyu, su elementini ve ezoterik olarak ana rahmindeki rahim sivisini gagristirir.
Isa’nim bir bahgede tasvir edilmesi de yine bununla baglantilidir. Zira bahgedeki toprak
ve lizerindeki yesil bitki Ortiisii yine disi olana atifta bulunur. Yesillik, yasam, canlilik
‘toprak’ iistiinde ve ‘su’ sayesinde var olur, bunlar simyadaki iki disi elemente isaret
eder. Disinin karsisinda, yeniden dirilen Isa ise yatay pozisyondan dikey pozisyona
gelen fallik imgenin ortiik bir simgesidir. Fallus ve uterus’un birlesimini son derece
masals1 ve gizil bicimde anlatan pasajin sonunda, Isa Tanr1’ya ulasir; boylelikle eril ve
disinin birlesimi mutlak ilahiyat ve evrensel birlik yolunu tamamlamis olur. Buradaki
‘[6]limden dirilis motifi, ayrica, inisiasyonu ve ruhsal yeniden dogusu™’3°
simgelemektedir.

Diger taraftan, Meryem’e Isa (eril figiir) tarafindan hitap edilmesi ve bunun
sayesinde Meryem’in ‘gercegi gdrmesi’ metaforu, ‘Iyi ile K6tii'niin Bilgi Agac1’ndaki
yasak meyveyi yiyen Adem’in -yani yine eril olanin- tanimladigr Havva’nin durumu
ile 6zdeslik tasir. Tekvin bunu soyle anlatir: “Kadin agacin giizel, meyvesinin yemek
icin uygun ve bilgelik kazanmak icin ¢ekici oldugunu gordii. Meyveyi koparip yedi.
Yanindaki kocasina verdi. Kocasi da yedi” (Tekvin 3:6). Bundan sonra Tanr1 kizar ve
onlar1 lanetler. Hemen sonra gelen pasajda Kadmin ismi ilk defa sdylenir: “Adem
karisina Havva adint verdi. Ciinkii o biitiin insanlarin anasiydi.” (Tekvin 3: 20)

. ve boylelikle Aden/Cennetten kovulurlar (Diisiis): “Sonra soyle dedi:
‘Adem iyiyle kotiiyii bilmekle bizlerden biri gibi oldu. Simdi yasam agacina uzanip

730 Freke & Gandy, a.g.e., s.221.
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meyve almasina, yiyip oliimsiiz olmasina izin verilmemeli.’ Boylece RAB Tanri,
yvaratilmis oldugu topragi islemek iizere Adem’i Aden bahgesinden ¢ikardr” (Tekvin
3:22-23).

Kadim metin, Kadin’in Havva ismini Diisiis’e kadar almadigini belirtmektedir.
Hatta Adem de Diisiis’ten sonra birey olarak ismini Tekvin 3:17°de almistir, ancak
ondan Once hem eril hem disi bir biitiindiir ve ad1i Adem’dir. “Tiim kutsal metinlerde
oldugu gibi burada da isimlerin belirli anlamlar1 vardir her biri birer fonksiyona
karsilik gelir. Adem, Tanri’nin goriintiisiinde ve suretindedir, bu bir fonksiyondur.
Nitekim ezoterik 6gretiye gore, Adem hem eril hem disi 6zellikte bir varliktir, yani
mutlak ilahiyatin yansimasidir.””3! Tiim bu ¢agrisimlarin bilincinde olan Wagner’in,
I. perdede Parsifal’i Kundry ile bir ‘bahgede’ karsilastirmasi tesadiif degildir.
Parsifal’in ilk uyanisi bu sahnede goriiliir. O ana kadar ana karakterin ismi hig¢ telaffuz
edilmemistir; cinsellikten ve diinyanin bilgisinden bihaberdir. Yani bu gen¢ adam,
tipk1 Diisiis oncesindeki Adem gibi, heniliz bir isme sahip degildir. Ayni sekilde
Parsifal de Kundry’ye “Bana mi seslendin, ey isimsiz olan?” diye sorar. Dolayisiyla
Kundry de ‘isimsizlikle’ iligskilendirilmis olur. (Bkz.: II. perde, Klingsor’un Kundry’ye
seslenisi: “sen, ey isimsiz!”’) Bu ana kadar ismi hi¢ sdylenmeyen Parsifal’e, ilk defa
Kundry ismiyle hitap eder: “Parsifal! (Saf aptal)” Bu seslenis, Incil’deki Isa-Meryem
karsilagmasini anlatan boliimiin tam tersini yansitmaktadir. Kadim metnin aksine,
Parsifal’de disi olan erile seslenir. Burada Wagner, aslinda binlerce yillik yaradilis
mitini ¢ok zekice ters yiiz etmektedir. Wagner’in sozlerini tekrar hatirlayalim:
“Cennetin hizmetkarlarint ve bastan ¢ikaran vaadini biliyorsun elbet: ‘iyiyle kotiiyii
bilerek Tanri gibi olacaksiniz’. Adem ve Havva ‘bilir’ duruma geldiler. Onlar
‘giinahin’ farkinda’ oldular.” Aden/Cennetten diisiis metaforunda, giinah islendikten,
yani ‘Bilgi’ edinildikten sonra ilahiyat (eril ve disinin birligi) parcalanmistir. Oysa
“Klingsor’un bahgesinde, Wagner bu laneti tersine g¢evirecektir. Bu sefer erili
tanimlayacak olan disi taraftir. Ay varliklar olarak bah¢ede bulusurlar ve sonunda

‘bir’lesirler.”’*?

731 Mastrogiovanni, a.g.e., 5.98.
32 Ae., s.54.
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Sonu¢ olarak Wagner dramasinda; Havva, Mecdelli Meryem ve Kundry
iizerinden bir iz siirmiis olur. Tevrat’ta Adem’i bastan ¢ikaran ve ilk giinahla beraber
Aden’den kovulusa sebep olan Havva’nin eylemi, bdylelikle Mecdelli Meryem’in
Incil’deki ‘fahigse’ kimligiyle iliskilendirilmis olur. Kitabi-1 Mukaddes’in bu ‘tekinsiz’
kadinlar1 ise Wagner dramasinda Kundry’de viicut bulmustur. Tipki Isa tarafindan
kutsanarak ‘dogru’ yola getirilen ve onun gelini haline gelen Meryem gibi, Kundry de
Parsifal tarafindan ‘ehlilestirilir’ ve vaftiz edilir. Kurtulusu bu sayede gerceklesir.

Mecdelli Meryem ve Havva’nin neyi temsil ettigi ileride ayrintili olarak tartisilacaktir.

4. Kabala’a Ogreti Isiginda Parsifal Incelemesi ve Evrensel
Cagrisimlar

a. Kabala Yasam Agaci: Evren-Insan Yasasi ve Simya Simgeleri

Parsifal ¢oziimlemesini Kitab-1 Mukaddes’in ezoterizmi iizerinden algilamak
icin Kabala inancindaki Yasam Agaci’ni incelemek gerekmektedir. Simgesel olarak

733 jglevi goren 10 adet

insan bedeni iizerine oturtulan ve “kozmik enerji jeneratorleri
kiireye sahip Kabala Yasam Agaci, mistisizme dair 6nemli bir dngorii olusturur.
Demirci, Kabala’nin Rabbinik Yahudilikteki ‘egemen ve her seye hiikmeden Tanr1’
olgusunu reddettigini belirtmistir. Diger yandan bu sistemin biyat ettii panteistik
kozmoloji kurami ise Tanr1’nin en mutlak ve en miikemmel hali olan Ein Sof’ dan sudur
seklinde asagiya 10 farkli alem”3** tezahiir ettigini sdyler. Yaratilig siireci Ein
Sof'tan’>* ilk kopus olan Kether (Tag) sefirasi’nda baslar. Inen her bir kiire
tanrisalliktan daha fazla uzaklasir. Ancak bu uzaklagma ayni zamanda insan iginde
sakli olan kuvvetin agia ¢ikmasi demektir. Insan yasami boyunca bu tanrisalliga

ulagsmak i¢in ¢abalamalidir.”*¢ Kabala Yasam Agaci ve igerdikleri 10 kiire asagidaki

gibidir: (Bkz.: Sekil 5.1)

733 Qasson & Weinstein, a.g.e., s.25.

734 *Alem: Sefira, ogulu Sefirot’tur.

735 *En Sof (Ein Soph): Kabalacilar Tanrt igin “insanin idrakinin diginda anlamina gelen ‘En-Soph’
kelimesini” kullanirlar. “Tanrinin 6nsiiz ve sonrasiz oldugunu ifade eden bu kelimenin Misir kokenli
oldugu ve Yunanca’da ‘akil ve hikmet’ anlamina gelen ‘Sophus’ kelimesiyle ayn1 kokten geldigi
sanilmaktadir.” Gener, a.g.e., s.48.

736 Demirci, Kabalacilik, s. 19.
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Sag siitun:
o 2: Bilgelik (Hokmah); 4. Merhamet (Hesed); 7: Sonsuzluk (Netsah),
Sol siitun:
e 3: Anlayis (Binah); 5: Kudret (Gevurah); 8: ihtisam (Hod)
Orta Siitun (Bilin¢), Uyum ve Denge: Evrensel Birlik
o 1: Tag (Kether); 6: Giizellik (Tifereth); 9: Temel (Yesod); 10: Krallik
(Malkuth)

"n2
Kether

14 Daleth

ma%e
Malkuth

Sekil 5.1: Kabalistlerin 3 ayri siitun ve 10 ayri1 kiireden (sefirot) olusan Yasam Agaci

(Sasson &Weinstein, a.g.e., s.10)

Diger tiim mistik inang sistemlerinde oldugu gibi, Kabala’da da aga¢ motifi 6n
plana ¢ikmaktadir.”3” Agaglar, oksijenin dolayisiyla yasamin varolus sebebi ve 6zii
olarak, heniiz yeryiiziinde yasam baslamadan 6nce milyonlarca y1l boyunca yeryliziine
oksijen saglamis, canlilarin varolusu i¢in gerekli temelleri atmislardir. Britannica’nin

vurguladigi gibi, “yeryliziindeki yasamin var olabilmesini saglayan fotosentezin

737 Sasson & Weinstein, a.g.e., s.21.
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onemi anlatmakla bitmez. Eger bir anda fotosentez sonlansaydi, kisa siirede Diinya
tizerindeki yiyecek ve diger tiim organik maddeler tiikenirdi; ¢ogu organizma yok
olurdu ve dolayisiyla zamanla atmosferde yasami miimkiin kilan oksijen gazi tamamen
tiikenirdi.”*® Hint kiiltiirinde bu nedenle Prana, yani Tanri’nin nefesi olarak
betimlenen hava elementi aslinda insanin Brahman yani ‘bir’ ile olan en dogrudan
iliskisini yaratmaktadir. Zira Hristiyanliktaki Kutsal Ruh da tipki toprag:
bereketlendiren tanrisal baba gibi insan bedenine nefesi iifleyen ezoterik bir
simgedir.”’

Sasson ve Weinstein, aga¢ figiiriiniin bu nedenle mistik 6gretilerin ve dinsel
mitlerin tiimiinde 6nemli bir simge oldugunu belirtmistir. Musa’nin aydinlanmasinin
yanan bir calilik sayesinde gerceklesmesi ya da Isa’nin agaca sekil veren bir marangoz
olmasi, agactan yapilmis bir hagta carmiha gerilmesi, ha¢ iizerinde benliginden
vazge¢ip aydinlanmaya ulagmasi ve yeniden dirilmesi gibi mitsel dgeler, yeryiiziinde
evrimsel olarak yagamin baglamasina ¢agrisim yapan 6nemli kadim simgelerdendir.
Diger tarafta, Nors mitolojisi, ilk kadin ve erkegin iki agactan meydan geldigini ve
bunlara 10 adet insani Ozellik bahsedildigini belirtir. Sasson ve Weinstein’inda
vurguladigir gibi, bu 10 sayis1 elbette Kabala agacindaki 10 kiire ile tartisiimaz
derecede paralellik tasimaktadir. Bu durum mitlerin evrensel dogasina dikkat
cekmektedir. Kelt kiiltiirline ait Arthur mitlerinin biiyiiclisii Merlin de bir aacin i¢inde
dogmustur. Kuzeybati Avrupa’da yasayan ve ‘Mese Adamlar1’ olarak anilan Keltler
sadece agaglara tapinmiglar ve hicbir mabet inga etmemislerdir. Buda ise yine Boddhi
agacinin altinda aydinlanma yasamistir, ayrica ilk besyliz yi1l boyunca Buda
simgesinin, giilen yiizlii bir adam degil, dncelikle bir aga¢ oldugu bilinmektedir.”*°

Kabala Agact’nin i¢inde, Parsifal ¢éziimlemesine dair okuyucuya rehberlik
edecek, insana dair en ¢ok yiiceltilen 6zellik 4. kiiredeki Merhamet’tir. Zira bu kiire,
Isa’nm temsil ettigi en 6nemli dzelliktir ve ilahi bir erdemdir. Elbette daha ileride
goriilecegi gibi, Parsifal karakteri de bununla koparilamaz bir iligki igindedir.

Merhamet; egodan styrilmis, yargilardan arinmig bir sefkatlilik halidir, takdir veya

738 (Cevrimigi) https://www.britannica.com/science/photosynthesis, 3 May1s 2018.
739 Qasson & Weinstein, a.g.e., 21.
740 Ae. 22-23.
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kutsanma beklemeden nezaket, sevgi ve anlayis sahibi olma erdemidir.”*! Goriintiileri
yansitabilme ozelligiyle, su elementi Merhamet kiiresine hiikmetmektedir.
Yeryiiziiniin yaklasik %71’ini olusturan su maddesi’*?, disi bir element olarak
duygular1 ve bilingdisini temsil eder.”* Iginde adeta bir okyanus barindiran insan,
annenin su kesesi patlayinca diinyaya gelmekte; act, hiiziin ve diger asir1 u¢ duygulari
hissettiginde ise tuzlu gozyaslar1 akitmaktadir.

Farsifal’de kullanilan ‘Biiylik Anne’ arketipi olan kutsal Kase ve i¢indeki sivi
(ilahi kan/sarap), simyasal olarak Merhamet’i isaret ederken, Mizrak ise onun
Agag’taki tam simetrik karsiligi olan 5. kiireyi, Kudret’i temsil etmektedir. Eril
element ates ile disi element suyun birlesimi i¢gsel huzur ve barig getirmektedir. Arthur
mitindeki sovalyelerin, Kase’yi arama seriivenleri bir bakima bu simyasal siirecin
ortiik bir alegorisidir. Kudret’i temsil eden sovalyelerin, tiim yasamlarimi adayip,
aradiklart Merhamet’in simgesi Kutsal Kase’den kim sarap i¢mis ve sevdiklerine
dagitmigtir? Bu, elbette 6. kiireyi, yani Agactaki Giizellik’i temsil eden Mesih
arketipidir. O, Hristiyan teolojisine gore Adem’in giinahinin kefaretini 6deyerek
kendini feda eden, Tanr’nin yeryiiziindeki tezahiirii olan Isa’dir.”*

Merhamet, huzur ve uykuyu temsil eder. Ancak spiritiiel olgunluk i¢in Kudret
kiiresinin itkisine ihtiyag vardir. Merhametin yumusakligi, kudretin sertligini dengeler.
Kudret ise ters bir etkide, kisiyi, Merhamet’e i¢kin olan riiya diinyasinin atalet ve
fiziksel eylemsizliginden uyandirir. Dolayisiyla disi olan su elementini simgeleyen
mavi, atesi simgeleyen kirmizi ile birlesince spiritiiel denge saglanmig olur.”#3*

Tanri’nin Musa’ya kendisini yanan bir ¢alida gdstermesi, Kudret kiiresinin

ates elementiyle ilgilidir. Eski Ahit’te belirtildigi gibi, Tanr1, Musa’ya goriindiigiinde

A, s113.

742 (Cevrimigi) https://www.nationalgeographic.com/environment/freshwater/freshwater-crisis/, 4
May1s 2018.

3 Ae,s.116.

4 Ae., s.144.

745 *Mavi ve kirmizinmn psikanalizdeki kullanimi da bununla iligkilidir. David Lynch’in psikanalitik
kuramla i¢ i¢e sundugu Mulholland Cikmazi (2001) adl1 filmde; kirmizinin gergekleri, mavinin ise riiya
alemini temsil etmesi bununla baglantilidir. Bir diger 6rnek ise Wachowski kardeslere ait Matrix (1999)
filmidir. Morpheus tarafindan kendisine sunulan kirmizi ve mavi haplar arasinda kirmiziyi tercih etmesi
sonucunda Neo, gergeklikle yiizlesecek ve riiya aleminin uyusuklugundan kurtulacak, sonunda
beklenilen kurtarici, ‘Bir’ (The One) oldugunu farkedecektir. Neo, kirmizi hapi segerek -Morpheus’un
deyimiyle- “tavsan deliginin derinligine” inmeyi tercih eder. Bu ifadedeki simgesellik, yine Kase-
Mizrak simgelerinin baska bir yorumu olarak diisiiniilebilir.
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“Ben BEN OLANIM” demis ve sonra soyle devam etmistir: “ve dedi: Israilogullarina
boyle diyeceksin: Beni size BEN(IM) gonderdi.” (Misir’dan Cikis 3:14) Aslinda bu
mitsel anlatida ‘yanan ¢alilik’ seklinde tezahiir ettigi belirtilen tanrisal 1s1k, insanin
spiritiiel diirtiilerinin kendi iginden kaynaklandigmi gostermektedir.’*® Zira Sufi
diistintir Hallac-1 Mansur’un (858-922) Ene’l-Hak s6zlinlin simgeledigi gibi, insanin
en yiiksek varolus hali Tanr’nin kendisidir.”*” Asagidaki dortliik Mansur’un yasam

felsefesini 0zetlemektedir:

Seven ben, o sevilen de benim

Bir bedene girmisiz iki ruhuz biz
O diye gordiigiim benim bedenim
Bana bak onu gor hep aymi seyiz

Hallac-1 Mansur

Bununla baglantili olarak, Musa’nin, halkinin ‘kurtulus’u i¢in Kizildeniz’i
asastyla ikiye yarmasi simyasal ve ezoterik a¢idan énemli bir metafordur. Kizil rengi
atese yani Kudret’e isaret ederken, deniz ise suya yani Merhamet’e atifta bulunur.
Burada yine disil ve erilin birlesimi ve simyasal bir denge s6z konusudur.”*® Musa’nin
asasl, Parsifal’ deki Mizrak’la paralel olarak fallik bir simgedir ve Kizildeniz’in asayla
yarilmasi, fallusun uterus ile birlesmesini gizil bir dille hikayelemektedir. Mite gore
Musa, tiim halkini bu agilmis kanaldan gecirerek, kurtulusa yonlendirir. Dolayistyla
asanin mucizesi sayesinde acilan kanalda milyonlarca Israiloglu ilerler ve hedeflerine
ulastiklarinda yeni bir yagam baglamis olur. Tipki Mizrak ve Kase nin bulusmasindaki
gibi, Kudret’in asasi1 kolelik zincirlerini koparir ve yeryiiziine adalet dagitir.

Sanat¢1 Konbal, Kirklar Meclisi adli serisinin bir parcasi olan, ‘Musa’nin
asastyla Kizildeniz’i ikiye ayirisin1 betimledigi eserinde, Parsifal’de Mizrak ve Kase
olarak simgelestirilen disil ve eril prensiplerin mitsel anlatimmni goézler Oniine
sermektedir. Eser, yuvarlak bir formu ikiye bolerek iki yarim kiire olusturan ve

arasindan ge¢ip, Kase ile bulusan eril 6ziin son derece sade ve siirsel anlatimini temsil

76 Ae.,s5.147.
747 (Cevrimigi) http://www.sadikerenler.com/upload/Hallac-1%20%20Mansur.pdf, 9 Mart 2018.
748

A, s.148.

292



eder. ki yarim kiire hem yin yang’1 hem de bir bugday tanesini ikiye bélen dikey
cizgiyi yani Arap alfabesinin ilk harfi olan elifi ( ! ) amistirmaktadir. Ayrica burada
insanin, Adem ve Havva’nin sebep oldugu icsel boliinmesini ve nefsin aci ¢ekisini
simgeleyen dualitenin temelde ‘bir’ligi tamamladig: fikrinin alti da ¢izilmis olur.
Ancak daha derin bir baglamda, aslinda dualite, yani ikilik olmadan da varligin
olusamayacagini, yani birlik prensibinin ger¢eklesemeyecegini de vurgulamaktadir.

(Bkz.: Gorsel 5.3)

Gorsel 5.3: Musa’nin asasi ve Kizildeniz’in ikiye béliiniisii-A/i Konbal

Bu simgeye neredeyse her kiiltiirde, her kadim inanista rastlamak miimkiindiir.
Asagida Islam kiiltiiriine ait, Elif ve Vav harfinin birlesimini betimleyen bir hat sanati
ornegi goriilmektedir. (Bkz.: Gorsel 5.4) Zahiri din anlayisi tarafindan farkli anlamlar
verilerek simgelerin 0zii Ortiilse de eser, temelde fallik bir imge olan E/if harfinin,
yatay ve i¢i oyuk bir kavis olusturan Vav harfiyle bulusmasin1 anlatmakta ve nitekim
farkli zamanlarda da olsa, Musa’nin asasi ve Kizildeniz’in ezoterizmine 151k

tutmaktadir.”4*

749 %Qrtodokside bu gorsele dair rastlanan agiklamalardan birkagt su sekildedir: Tanri karsisinda Vav
gibi boynu biikiik bir kulun, Tanri’nin birligini temsil eden E/if ile birlesimine isaret etmesi; Tanr1’y1
temsil eden E/if harfinin, kainati temsil eden Vav’1n anahtar1 olmast, dolayistyla kainatin bilgisine ancak
Tanr inanciyla ulagilabilmesi; Vav gibi cenin seklinde dogan insanin, 6ldiigiinde diimdiiz yatirildig1 ya
da Tanri’nin birligine kavustugu igin E/if gibi uzun ve dimdik bir forma biiriinmesi gibi anlatimlar bu

293



Gorsel 5.4: Elif ve Vav harflerinin birlesimini temsil eden bir Hat sanati eseri

Kizildeniz’deki kolelikten ‘kurtulus’ siirecinden sonra, mite gére Musa Sina
Dagi’na ¢ikar ve 10 Emir’i alir. 10 Emir elbette Kabala Agaci’ndaki 10 kiireye karsilik
gelmektedir. 10 rakami1 1 ve 0’in yanyana gelmesinden olusur ve daha dnce de
belirtildigi gibi ondalik say1 sisteminin eril ve disi temelini yansilar. 1+0 ise yine 1°dir.
10, fallus ve uterus birlesimi olarak tekrardan basa doniisii ve tanrisal birligi isaret
etmektedir. Tevrat’in buyurdugu toplam 613 Mitsvot (emir) vardir. 6+1+3: 10’dur.
Hepsi ayni yola igaret eden bu niimeroloji’”*** (Osm. ebced) hesabinda disi ve erilin

birlesimine ve vahdet-i viicut anlayisina gonderme yapilmaktadir.”>! Bu anlayisa gore,

[v]arhigin higbir formu, bir digerini diglamaz. Mertebesi ile digerinden
baskalagir, kesafeti ve letafeti ile ayrisir, ama onu asla dislamaz. Bir tag
zamani saklar ve ses 1sikta gizlenir, ates papatyayr barindirir ve buz i¢inde
nice gilinesleri saklar. Ve en akil almaz olan, yarinin diinde saklanmasidir. Ve
biz bunu ancak simdide bilebiliriz.”**

10 emri aldiktan sonra Musa, halkinin, kendi zaferlerini kutlamak i¢in yaptig1

Tanr1 ikonu Altin Buzag1i’y1 putperestlik saydigi icin sinirlenerek kirmis, atese atmus,

simgenin ‘Tasavvufi goriinlimde’ ancak aslinda son derece ortodoks bir anlayisa sahip
yorumlarindandir.

750 *Niimeroloji: Sayilarin esrarini ve okiilt onemini agiklayan bilim.
731 Sasson & Weinstein, a.g.e., s. 148.
752 Ers, a.g.e.
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kiillerini suya karistirmis ve Israilogullari’na igirmistir. Musa, boylelikle simyasal
olarak Giizellik (altin), Merhamet (su), ve Kudret (ates) kiirelerinin fiizyonunu
yaratarak, simgesel olarak insana dair dnemli spiritiiel bir rehber olusturmustur.’3
Simya “herhangi iki ug¢ sinirin birlesmesinin bilyiilii dengeyi olusturdugunu ve
bunun Giizelli[k kiiresinin yani dengenin] esas Ogretisini yansitan kestirme formiil

oldugunu varsayar.”’>*

Tiim diger kiirelerden farkli olarak gezegen yerine bir yildiz,
yani Giines ile temsil edilen 6 numarali Giizellik kiiresi, Isa Mesih’in ‘Giines’ olarak
Pagan Zodyak Caprazina yerlestirilen imgesine karsilik gelmektedir (Bkz.: II. B6lim
Resim 2.7). Carmihtaki kafasi ve dikenli telleri Zodyak c¢aprazindaki Gilines ve
1sinlarmin mitolojik gorselini olusturmaktadir. Astrolojide Giines, ormanlarin krali
olan aslani temsil etmektedir.”>> Giines’in aslan imgesiyle biitiinlesmesi ise Pagan
gnostiklerin ‘yegane tanrisal bilinci’ temsil eden kral imgesini hatirlatmakta ve daha
once de belirtildigi gibi bu fikrin Hristiyanlar tarafindan adapte edilip, Giines-kral-
aslan fiizyonunun Isa/Christ haline déniistiiriilmesine isaret etmektedir (Bkz.: Giris,
dipnot: Grostisizm). Ayrica Alevi-Bektasi geleneginde Muhammed’in aslaninin Ali,
diger ismiyle Haydar’>* olmasi da yine bu simgenin evrenselligine dikkat
cekmektedir. Zira “[k]ral; insan ve Tanri’y1 ig¢inde sembolik olarak birlestiren
Tanr1’nin temsilcisi veya maddi diinyadaki yansimasidir.””>’

Gizellik kiiresinin ezoterik anlami tez i¢in ayrica 6nem tasimaktadir, ¢iinkii
Parsifal’in II. perdede Mizrak ile yaptig1 Hag isareti, bu kiireye ve Kabala Agaci’na
atifta bulunmaktadir. Giizellik, disi ve erilin bulugsmasinda, yani bir mandala olan
evrensel hacin ortasinda yer alir. Bu kesisimde egodan fedakarlik vardir. Giizellik
kiiresi Isa, diger bir deyisle “tanrisal 151k”; altin garmihta can vererek kendi olmaktan
vazgecmeyi, Simurg’un goniillii olarak yanip, kendini yeniden var edisini, ‘bir’lik
bilincini, vahdet-i viicud ve 6lmeden 6lmek kavramlarmi simgeler. Isa; Maya’nin

pecesini kaldirarak eril ve disili, ilahi olan ile olagan arasindaki yarig1 birlestirmis,

753 Qasson & Weinstein, a.g.e., s.149.

754 Ae., 5.163-164.

735 Ae., s.164.

736 *Haydar: “4r. haydar »us [#hdr] arslan” (Cevrimigi) www.nisanyansozluk.com/?k=haydar, 2
May1s 2018.

757 Sasson & Weinstein, a.g.e., s.165.
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Adem ve Havva’nin yarattig1 dualiteyi ortadan kaldirmustir. Insanligs, tiim var olmus
ve olabilecek giinahlardan arindirmak i¢in kendini feda etmistir.”>®

Bu fedakarligin eserle iligkisine bakildiginda, Parsifal karakterinin; Amfortas’1
yarasindan, huzursuz ve aci i¢indeki Kundry’yi sonsuz yasam dongiisiinden, bir
‘varliklar meclisi’ olarak betimlenen Kase Kralligin1 ise bekleyisten kurtaran bir
Mesih arketipine déniistiigii goriilmektedir. Zira Wagner, eserde Isa figiiriinii bir
insan-1 kamil prototipi, her insanin i¢indeki potansiyel Mesih bilinci; denge, merhamet
ve uyumun fiziksel/spiritiiel tezahiirii olarak konumlar. Isa, iki disi (su, toprak) ve iki

eril (ates, hava) elementin kesisim noktasidir. (Bkz. Sekil 5.2)

5:Ates 4:Su
Kudret Merhamet

6:1sa
Altin
Gilizellik

8:Hava 7:Toprak
[htisam Sonsuzluk

Sekil 5.2: Kabala Agaci’nda Giizellik Kiiresi’ni temsil eden Mesih

Kase ve Mizrak’in yaratilis mitiyle iliskisi Nors mitolojisinde de karsiligini
bulmaktadir. Zira Tanrilarin babasi Odin, ilahi bilgiye erisebilmek adina bir agac

dalindan yaptig1 Mizrak’1 karacigerine saplar, kendini bas asag1 Ygdrasil isimli ylice

738 Ae., s.166-167.
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bir disbudak agacinin dalina, nehrin iizerine bas asagi asar ve 9 giin sonra nehrin
icindeki cakil taglara sihirli harflerle ilahi hizmetin yazildigini fark eder. Burada
kullanilan nehir simgesi yine suya, disilige ve merhamete génderme yaparken; Mizrak,
eril giici ve Kudret’i karsilar. Agac¢ simgesi elbette dogay1 ve sonsuz yasami temsil
etmektedir. Tipk1 Hristiyan mitolojisinde, Isa’nin mizrakla acilan yarasindan akan su
ve kan gibi, Odin de 9 giin iginde karacigerinden ilahiyati dogurur.”* 9 sayisi, ayni
zamanda bir bebegin dogmasi i¢in gecen fiziksel siirece, yani 9 aya karsilik
gelmektedir. Odin’in bag agag1 durusu ana rahmindeki bebegi anistirmakta ve 9 sayist
ters cevrildiginde ise 6, yani yine Giizellik kiiresi, Mesih bilinci ve tanrisal tezahiir
elde edilmektedir.

Unlii Sufi diisiiniir ve sair Mevlana Celaleddin Rumi (1207-1273), ilahi “aska,
kisiyi zat1 ve sifat1 ile gosteren olaganiistii bir aynaya benzetir. Dolayisiyla ask
aynasina bakmak, kisinin kendisine bakmak imtiyazidir: ‘agk ayna gibidir, o aynaya
kim bakarsa / zat ve sifatim1 goriir, 6zgeye amadir!”7%* Mevlana, ayrica “[k]albin
sahibi, iginden Tanri’nin disaridaki alti yone baktigi, alti yonlii bir ayna olur’®!
diyerek, Tasavvuf diislincesindeki insan-Tanr1 iligkiselligine, Kabala Yagsam Agaci’na
yaptig1 ortiik bir génderme ile 151k tutmaktadir. Bu ifade, Antik Israil’in krali olarak
bilinen Davud’un 6 uglu yildizina (diger ismiyle oglu Siileyman’in miihriine), yani eril
ve disi prensiplerin birlesimine isaret etmektedir. Sasson ve Weinstein’in belirttigi
gibi, Yahudiligin kutsal simgesi olarak bilinen Davud’un yildizi, birbirine kenetlenmis
iki ticgenin goriintiislinli olusturur. Yukar1 bakan tiggen erkeklik organini (fallus) ve
atesi simgelerken, asagiya bakan iicgen ise kadin rahmini (uferus) ve suyu
simgelemekte; ikisinin birlesimi ise Parsifal’deki Mizrak ve Kase’nin evrensel
birligini olusturmaktadir.”®> Ayni zamanda birbirine kenetlenen bu iki {iggenin
kesisiminden dolay1 olusan ve aralardan gegen iki yatay cizgi de ikinci disi element
toprak ve diger eril element havanin simgesel gostergeleridir. Dolayistyla Davud’un

yildizi, Kabala Agaci’ndaki Mesih kiiresi olan 6 rakamina isaret etmekte, insan

739 Aee., 5.168,169, 269.

760 Ziya Yasar, “Mevlana Rubailerinde Gergek Askin Biiriindiigii Kisveler,” Berceste, 12 Mayis
2018, (Cevrimigi) http://akademik.semazen.net/author article print.php?id=1414, 23 Nisan 2018.
761 Mevlana’y1 alintilayan Sasson & Weinstein, a.g.e. s.178.

62 Ae.,s.179
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bedenini ve yeryiiziini meydana getiren 4 simya elementinin biitlinligiini

vurgulamakta ve Mevlana’nin belirtigi gibi evren-insan paralelligine ayna tutmaktadir.

DORT TEMEL GUC

N L &

Sembol 5.2: Davud’un Yildiz1 (Silleyman’in Miihrii) ve Simya’nin 4 Elementi

8U

(Gener, a.g.e, s. 67)

Kabala Yasam Agaci’nda 9. kiire olan ‘Temel’ (Yesod), Diinya’nin yegéane
uydusu Ay’a ve daha da 6nemlisi cinsellige karsilik gelmektedir. Cinsel enerji ve lim

I'.763

enerjisi Temel kiirede bir arada bulunu Cnsellik, yeniden dogumun ve yaradiligin

764%  seks ve Olim arasinda

anahtar1 oldugundan, ornegin Tibet Oliiler Kitabi
koparilmaz bir bag oldugunu belirmistir. Bu nedenle hem eski benligin 6liimiiniin hem
de spiritiiel dogusun yolu 9. kiireye uzanmaktadir. Budist inanistaki samsara’da
takilan, Schopenhauer’in kuramindaki isteng-e (Tasavvuftaki ismiyle nefsine) kole
olan insan, 6liim korkusu ve egonun ket vurmalarmdan dolay: cinsellik ¢akrasina ve
Temel kiireye diiger ve nitekim, heniiz aydinlanmaya uygun olmayan birey, “Temel’in
cinsellikle dolu ¢ekim alania yenilir”.763

Farsifal eserinde Amfortas’in yarast da bu sebepten kaynaklanir. Kundry’nin

sehvetengiz davetine yenik diisen Amfortas’in drami, aslinda egosunun tutsagi olmus

63 Ae., 5.254.
764 *Tibet Oliiler Kitabn: Orijinal ismiyle “Bardo Thodol, insan ruhunun 6lim olayindan tekrar
dogmasina dek i¢inde bulunacagi kosullart ve gegirecegi biling hallerini ayrintili bir bi¢imde agiklayan

ve ruha 0liim sonrasinda gegirebilecegi haller konusunda rehberlik yapan bir Tibet kitabidir. Bati’da bu
kitaba Tibet Oliiler Kitab1 denmistir.” https://medium.com/tiirkiye/tibet-6liiler-kitab1-41a059503075

765 Ae., 5.252.
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bireyin 6liim korkusundan dolay1 arzuya tutunmasinin alegorik anlatimidir. Evrimsel
olarak, 6liim korkusu kisinin lireme diirtiisiinii tetiklemektedir; zira Sapiens, 6liimden
kurtulmak ve hayatta kalabilmek i¢in tiremeye, dolasiyla ¢iftlesmeye, dol iiretmeye ve
varlik yaratmaya programlanmistir. Bu nedenle insan, fiziksel ve psikolojik stresle
bogustugunda, basarisizlik endisesi yasadiginda, 6liim korkusuyla yiizlestiginde ya da
Olimiin korku dolu nefesini ensesinde hissetmesine neden olacak bir kayip
yasadiginda (6rn. bir yakinin 6liimii) var olabilmeye devam edebilmek adina cinsel
diirtiilenme yasar. Bu, icgiidiisel olarak kendinden bir parga birakmak, yeniden
cogalmak ve hayatta kalma isteng-iyle dogrudan baglantilidir. Ancak bu, cinselligin
ego temelli kullanimidir. Dr. Joshua Stone’un belirttigi gibi, “spiritiiel anlamda
olgunlasan birey, cinselligi bir ‘rahatlama’ ya da ‘endise giderme’ araci olarak degil,
varolusun miikkemmel ve sevgi dolu bir pargasi olarak kullanmay tercih eder.””6¢
Diger taraftan seks, orgazm aninda egoyu yok etmenin tilsimli anahtarini da
sunar: Kendinden vazgecerek partneriyle ‘bir’ olma arzusu bir bakima egodan
fedakarliktir; bir 6liim ve yeniden dogustur. Bu baglantiyla ilintili olarak, Fransizcada
orgazma, la petite morte (kiiglik 6liim) denmesi elbette bir tesadiif degildir. Psikolog
ve Budist egitmen Jack Kornfield, “sehvetli hazzin ve biyolojik olarak iireme
diirtlisiiniin ardinda cinsellige kars1 duyulan yiice ¢ekimin sebebi[nin...] kendimizi
oldirme ve yeni ve muhtesem bir seyin pargasi olabilme firsat1 yaratmasi,™’¢’
oldugunu sdyleyerek, cinsel doyumda iki kisinin de birlesmis bir dualite olarak
yeniden dogabilme potansiyeline igaret etmistir. Temel kiire; cinsellik, mahremiyet,
oliim ve doniistim enerjilerini bir arada deneyimleme yolunu agmaktadir. Ancak sefirot
kiirelerinin hiiziinlii par¢alanmalar1 insan psikesinde sorunlar yaratir. Sasson ve
Weinstein, 9. Kiirede yasanan problemlerin, cinsellikle ilgili tiirlii tatminsizlik ve
hiisranlara yol agtigini belirtir: “Seksten korkmak, sekse bagimli olmak, seksi giic elde

99768

etmek ve egomuzu beslemek i¢in kullanmak, kiskanglik, sahiplenme gibi”’*® yikici,

olumsuz davranig ve duygular buradan kaynaklanmaktadir. Bu enerjinin iyi kullanimi

766 Dr, Joshua David Stone, How To Achieve Self-Realization Through Properly Integrating The
Material Face of GOD: A Compilation, United States of America, Writer Club Press, 2001, s. 218.

767 Jack Kornfield’i alintilayan Sasson & Weinstein, a.g.e., s.253.
768 Ace.,s. 253.
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egonun Oliimiine ve kisinin partneri ile lekesiz, kosulsuz ve merhamet dolu gercek bir
bag olugturmasini saglayacaktir.”®

9. kiirenin Ay ile iligkilendirmesi 10. kiirenin Diinya’y1 temsil etmesiyle
baglantilidir. 9. kiireye hitkkmeden ve Diinya’ya en yakin donen gok cismi olan Ay, 6
nolu Gilines (Gtizellik/Tifereth) ile 10 nolu Diinya (Krallik/Malkuth) kiireleri arasinda
konumlanmistir. Hem simgesel hem de astrolojik olarak Ay, en karanlik zamanlarda
Glizellik kiiresinin (Mesih bilinci-Gilines) 151811 Diinya’ya (Krallik) yansitir; bir
rehber gibi yolumuzu aydinlatir. Eril enerji olan Giines, kendi enerjisini iiretip etrafa
yayarken, Ay, disi enerji olarak Giines’ten aldig1 enerjiyi sogurarak ve doniistiirerek
Diinya’ya yansitir. Bu, Jung’cu kuramin Ongérdiigii ‘Biiyilk Anne’ arketipinin
izdiiglimidiir: Tipki simya imbigi ya da ana rahmi gibi Ay kiiresi de maddenin
doniisiimiinii i¢ine aldig1 digsal (Giines’e ait) enerjiyle saglamaktadir. Hinduizm’deki
Shakti ve Shiva, Jung’un anima ve animus’u, Islam ezoterizminde Rahim ve Rahman,
Cin kiiltliriiniin Yin ve Yang simgesi hem evrendeki disil-eril birlesimine, hem de
insanin icindeki disil ve eril prensiplerin dengesine isaret etmektedir. 6 numara olan
Glines ile 9 numara olan Ay birlestiginde ise 69 elde edilir. Bu, kainatin kusursuz
birlesimini yansitan Kama Sutra imgesini yaratir ve kadim mandala Yin Yang’a igaret

eder. (Bkz.: Sembol 5.3)

Sembol 5.3: Yin (Disil) ve Yang (Eril) Simgesi

769 Stone, a.g.e., s. 219.
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Mitolojik olarak Ay; disiyi, gizemliligi, ortiik olan1 ve karmagay1 yansitir. Bu
nedenle Ingiliz dilinde, Latince ‘luna’ kelimesinden tiiremis olan ve deli/kagik
anlamina gelen ‘lunatic’ kelimesi kullanilmaktadir. Ayn1 zamanda Ay’in evrelerinin
kadinlarin adet donemleriyle paralel olmasi, Ay’1n disi olanla 6zdesligini temsil etmesi
kadar, Temel kiireye denk gelen cinsel organlarin ve dolayisiyla 6liim, doniisim ve
yeniden dogus iliskisinin de bir yansimasidir.”’® Bu nedenle Parsifal, ‘silah1’ cinsellik
olan Kundry (isteng) ile karsilasarak aslinda 9.kiireye iner, spiritiiel doniisiimiinii
saglamak i¢in gerekli miicadeleyi verir ve eserin antagonisti Klingsor’u yok ederek,
Kundry’yi ehlilestirir. 9. kiirenin hiiziinlii par¢alanmasini yasayan ve bu nedenle eril
cinsel enerjiyi temsil eden Mizrak tarafindan yaralanan Amfortas’in aksine, Parsifal,
Mesih bilincine dogru emin adimlarla ilerler.

10. kiire olan Krallik, ‘almak’ demektir ancak Kabala’nin amaci, paylagmak
amaciyla almak ve bencil diirtiileri birakarak, ¢ikar ve kosul gdzetmeksizin, akabinde
tekrar verme eylemine gegmektir.””! Bu eylemlilik, Parsifal’deki Mizrak ve Kase ile
dogrudan ilintilidir. Zira Mastrogiovanni’nin belirttigi gibi Mizrak, eril enerji olarak
Verme Isten¢-ini, Kase ise disi enerji olarak Alma ve doniistiirerek Geri Verme Istenc-
ini temsil etmektedir.”’> Bu formiil, Ay’in Giines’ten aldig1 enerjiyi sogurup, i¢ine
alarak ve doniistiirerek Diinya’ya geri yansitmastyla 6zdestir. 10. Kiire sahip oldugu 1
ve 0 rakamlariyla aslinda bir’e, yani baslangica ve Tag kiiresine isaret eder. Boylelikle
Kabala, olusturdugu bu niimerik sistemle evrende her seyin ‘bir’e tamamlandigini
agik¢a vurgulamig olur.””3 Dolayisiyla, “asagidaki yukaridaki gibidir”, yani insanda ne
varsa evrende de o vardir, zira insan mikro evrendir. Isa, “Farkina varin, Tanrinin
Kralligi sizin iginizdedir” (Luka 17:21) diyerek tam da bu fikrin 6ziinii yansitmistir.

Evren, Tanr1 ve Krallik, hepsi ‘insant’ isaret etmektedir.

770 Sasson & Weinstein, a.g.e., s. 259,261.
T Ae., 5273

772 Mastrogiovanni, a.g.e., s. 54.

773 Sasson & Weinstein, a.g.e., s.285.
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Electron

Proton

eutron

Nucleus

Sekil 5.3: Atomun i¢ yapisi

Resim 5.3: Islamiyet’in mabedi Kabe ve etrafinda Tann ile bulugsmak icin tavaf eden hacilar

Resim 5.4: Galaksi formu
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Gorsel 5.6: Makro ve Mikro Kozmos (Evren ve insan) -Ali Konbal

Yukaridaki gorsellerden anlasilacagi gibi atom c¢ekirdegi etrafinda donen
elektronlardan, sperm ve yumurtanin bulugsmasina, gezegen ve yildizlarin form ve
doniis rotalarindan, i¢inde dairesel bir rotasyonla donen milyonlarca yildiz sistemini
barindiran galaksilere kadar kainatta varolusa dair her seyin en sade simgeselligini
sarmal yapisiyla 6n plana ¢ikaran Ali Konbal’in Makro ve Mikro Kozmos (Evren ve
Insan) adl1 eseri, (Bkz.: Gorsel 5.6) Tasavvuf ehli Mevlana’nin su dizelerinde can

bulmaktadir:

Senin cammin icinde bir can var, o cani ara

Daginin icinde bir hazine var, o hazineyi ara

Yiiriiyen dervisi aryyorsan, onu senden disarida arama,
Kendi nefsinde ara

(Mevlana, 1985: 11)""*

Mevlana, insanin Tanr1’y1 bu nedenle i¢inde aramasi gerektigini, zira evrende ne varsa
kendinde de o oldugunu sdylemektedir. Mevlana’ya gore insan, kendi i¢inde tiim

kéinatin sirrina sahip olan bir kitaptir. Insan, tanrisalligin kitabidr:

774 Mevlana Celaledddin Rumi, Fihi Mafih, Cev. M.U Tarikaya, Devlet Kitaplari, 1985, s.11,
(Cevrimigi) https://www kizildelisultan.com/alevilikte-tasavvuf/, 22 Haziran 2017.
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Ey Tanrt kitabinin 6rnegi, insanoglu,
Ey sahlik cemalinin aynas: mutlu varlk,

Her sey sensin, alemde ne varsa senden disarida degil
Sen ne ararsan kendinde ara, ciinkii her varlik sende

(Mevlana, 1985:286)"7

Tasavvuf’un ezoterik sirrmi1 agik etmekten c¢ekinmeyen Mevlana, bu

dizeleriyle aslinda yaratan-yaratilan kavraminin tevhid (birlik) inancina ters

diisecegini anlatmaktadir. Islam’in ezoterik goriisiiniin yayilmasmna én ayak olan bir

bagka Sufi de M.S. 1050’de Iran’da diinyaya gelmis, matematik¢i ve sair Omer

Hayyam’dir. Sufizm’in temel goriisiinii giinlimiize kadar aktaran Hayyam’n, asagida

dortliikler seklinde yazdigi rubailerinden alt alta siralanmis birka¢ 6rnegi, meselenin

Ozilinli aktarmaya yardime1 olacaktir:

Yasamin swrlarim bilseydin,

Oliimiin sirlarini da ¢ozerdin.
Bugiin aklin var bir sey bildigin yok,
Yarin akilsiz neyi bileceksin?

Bu diinyadan baska diinya yok, arama
Senden benden baska diigiinen yok, arama
Vazgeg otelerden, yorma kendini

O var sandigin sey yok mu, o yok, arama

Hep arar dururdum diinyaya geleli,
Alin yazisini, cenneti, cehennemi.
Hocam kesti atti saglam bilgisiyle;

“Alin yazisi, cennet, cehennem sende” dedi.

Biz aska tapanlariz, Miisliiman degil,
Ciliz karincalariz, Siileyman degil.
Biz eski giyen benzi soluklariz,
Pazarda sirma satan bezirgan degil.

Diin ozledim de seni costum birdenbire,
Ciktim senin yerin dedikleri goklere.
Bir ses yiikseldi ta yukardan, yildizlardan;

“Gafil” dedi, “Bizde sandigin tanri sende”.

775 Mevlana, a.e., s.286.

Omer Hayyam
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M.S. 1122°de yagamini kaybeden Hayyam’in mistik goriislerinin vardigi nokta
rubailerinde ¢ok acik sekilde goriilmektedir. Benzer bir goriisii paylasan Haci Bektasi
Veli de eseri Malakat’da insan-Tanr iliskisi {izerine ¢11r agan fikirler iiretmistir. Tki
cevirisi de dikkate alinarak yapilan sentezde, Hact Bektasi Veli’nin fikrinin 6zl sade

Tiirkge’yle asagidaki gibi ifade edilebilir:

Eger Muhiblere sorarlarsa Tanr1’y1 nice bildiniz, Muhipler cevap verirler,
kendi 6zlimiizden bildik ve hem kendi 6ziimiizii Calap Tanri’dan bildik.
Soziimiiziin delili, sartt budur ki Hazreti Resul, ‘her kim kendini bilirse
Tanr’y1 bilir’ soziidiir. Muhiplerin sdylediklerinin 6zii; Tanri, Adem sureti
i¢indedir, ayr1 yerde onu arayan nice bulasidir.””®

Modern ve bilimsel bir bakis agisiyla degerlendirildiginde, Hac1 Bektasi
Veli’nin bu sozleri; en kiiciik atom parcasindan baslayarak, insanin i¢inde var olan tiim
hiicre ve dokularin aslinda evrenin birer sureti oldugu, dolayisiyla fizik kurallar1 geregi
her seyin bir biitiin i¢inde benzer kurallarla igledigi ger¢cegine isaret etmektedir: Sperm,
cok uzun ve mesakkatli asamalardan ge¢ip yumurtayla bulusarak kendisi olmaktan
vazgecmekte ve insan canlisinin 6ziinii, bagka bir ‘sey’le, yumurtayla biitiinleserek ve
onunla ‘bir’ olarak var etmektedir. (Bkz.: Gorsel 5.5) Ayni sekilde Hac ritiielinde
Kabe’nin etrafinda dairesel bir formda tavaf eden insanlarin, kendilerinden vazgegerek
kainatin biitiinliyle, yani Tanri’yla birlesme fikrinde de yine makro-mikro evren
yasasinin simgesel anlatimi goriilmektedir. (Bkz.: Resim 5.3)

Tim ezoterik Ogretilerde insana ve yaradilisa masalsit ve mitsel bir dille
yaklagilmigtir. Nitekim, insanin bedenindeki oyuklar yeryiiziindeki c¢ukurlara,
magaralara; cikintilar1 daglara, tepelere; derisindeki tiiyler topraktaki galiliklara,
agaclara; icinden kan akan damarlar1 nehirlere, irmaklara, akarsulara; nefesi esen
rlizgarlara ve gezegendeki hava elementine; eti ve kemigi toprak ve tasa; ofkesi
firtinalara, giirlemesi ¢akan simseklere; gézyaslar1 yagan yagmurlara; ana rahminden
cikist acan ¢iceklere, topragi delip c¢ikan ekinlere, yeseren ve canlanan dogaya

benzemektedir. Simurg mitindeki ulasilmasi zor, etraft denizlerle ¢evrili Kaf Dagi da

776 Haci Bektas Veli, Makalat, Cev. Esad Cosan, Seha Nesriyat, Istanbul, 1971, s. 12; Hac1 Bektas-1
Veli, Makalat, Emek Basimevi, Ankara 1954, (Cevrimigi) http://www kizildelisultan.com/alevilikte-
tasavvuf/, 4 Mayis 2017.
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ana rahmindeki yumurta hiicresi ile essiz derecede benzerlik gdstermektedir. Yani,
“asagidaki yukaridaki gibidir”. Insan, yeryiizii ve evrenin suretidir. Bu fikirle
baglantili olarak Ers, incelikli analizinde mikro-makro kozmosun vahdet-i viicut
kavramiyla baglantisini bir bebegin diinyay1 algilamasi metaforuyla ¢ok giizel bir dille

aciklamistir:

“Kabala bunu anlatmak i¢in Tanri’nin El Hay Sadday (Kadir-i Mutlak) ismini
ornek gosterir. Bu ismin hamili bebektir. Bebek ayrimsiz bir suurla diinyaya
gelir. Zamanla ayrilig1 6grenir, onu duyumsar ve kendi dolaysiz i¢ biitiinliigi
bozulur. Bu bozulma suurlu bir birligin farkindalig1 i¢in zorunlu kabul edilir.
Yeniden birlige gelmesi artik varligin ayrimlan i¢inde bir biitiinliige sahip
oldugunun idrakiyle miimkiin olacaktir. Bu nedenle [...] varolustaki her seyin
birbiriyle ilgili ve iliskili oldugunun anlasilamamasi [] ¢ocuksu bir suur([la]
bagla[ntilidir]. Bu ¢ocuksu suurun biiyiiyiip olgunlastik¢a kemale erecegini ve
bdylece dlemin kemalini ve vahdeti de kavrayabilecegini [bilmek gerekir]. Bu
nedenle de bu gibi kdmil insanlarin kendi zamanlarinin 6tesinde yasadiklarini,
yani insanligin kendi ¢ocuksulugu ile ayni yasta olmadiklarimi sdylemek
olasidr.”””"’

b. Spiritiiel Alegori Olarak ‘Yaratihs Mitosu’: Adem ve
Havva’min Aden Bahcesi’nden Cikisi

“Dileyin, size verilecek; araywn, bulacaksiniz; kapryr ¢calin, size agilacaktir.”
-Matta 7:7

Kapiy1 calmak i¢in kapinin nerede oldugunu bilmek gerekmektedir. Kapi,
insana ickindir. Bu nedenle antik Yunan filozofu Pisagor “Gnothi Seaton” (Kendini
bil) demistir. Parsifal kapiy1 ¢almaya, kendini bilmeye, gnostik bilgiye sahip olmaya,
Mizrak’1 Kase ile bulusturmaya and i¢mis bir dervistir. Gegtigi tiim asamalar, karsisina
c¢ikan engeller, diismanlar, onu bastan ¢ikaranlar, hepsi kendi i¢ine yaptig1 yolculugun
simgesel unsurlaridir. Parsifal’in yolculugu, ezoterik bilgiye ulasmanin alegorik

anlatimidir.

Parsifal ¢oziimlemesinde, Wagner’in bagvurdugu teolojik baglantilar1 ve
ozellikle  Kundry-Amfortas-Parsifal  karakterlerinin ~ Kitab-1  Mukaddes’teki

karsiliklarini inceleyebilmek i¢in, bu boliimde Adem ve Havva’nin -Tiirk¢e’de Cennet

777 Ers, a.g.e.
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olarak bilinen- Aden bah¢esinden ¢ikisini, Kabala inanci ¢ergevesinde, ezoterik agidan
incelenecektir. Unlii ezoterik¢i Weor, gnostisizmle i¢ ice gegirdigi Kabalaci Tekvin
coziimlemesinde, Yaratilis hikayesinin insana dair bagka bir farkindalik siirecinin
metaforu oldugunu vurgular. Bu boliimdeki okuma onun analizleri ¢ergevesinde

ylriitiilecektir.

Yahudilik i¢indeki sayilarin esrarini agiklamayla ilgilenen niimeroloji, Kabala
sifrelerini ve Ortiik simgeleri aydinlatmada rehber gorevi goriir. Tekvin’deki bu
kovulus hikayesinde belirli kodlar karsimiza ¢ikar. Bu kodlar1 okumak, simgesel dili
¢cozmeyi gerektirir. Tiim dini yazitlar alegorik ve simgeseldir. Bazi karakterler, olaylar
vs. gergekten var olmus olsa da bu yazitlar, tez dahilinde yapilacak okuma i¢in tarihin
gercek birer yansimasit olarak kabul edilmemelidir. Okuyucuya bir Ongorii
kazandirmak ve takibini kolaylastirmak adina, agsagida 22 harflik ibrani alfabesi ve

fonetik okunuslart sunulmustur: (Bkz.: Tablo 5.1)

) I 2N

Dalet Gimel Bet Alef

 FERIE- R R

Arapea K Y T HH z
4. harf: Dal Kaf Yod Tet Chet Zayin

A 'lbgﬂﬂﬂbs

S N
‘Ayin Samekh Nun Mem Lamed
Fenike dili n w ﬁ ’ ?/'x
4. harf: Delt T SH RR Q TS
Tav Shin Resh Qof Tsadi

Tablo 5.1: 22 harflik ibrani alfabesi

7, yani Dalet, Ibrani alfabesindeki 4. harftir ve sayisal degeri de 4*tiir. Ezoterik
acidan Dalet ayn1 zamanda kapi/esik anlamina gelir. Dolayisiyla kutsal metinlerde bu
harf bir kelimede kullanildiginda hem 4 rakamint hem de ‘kap1’y1 temsil etmektedir.
Tekvin’de cennetten kovulma anlatisinin iki 6nemli ismi Adem ve Aden’dir. Adem:

7R -ADM (Aleph, Dalet, Mem) harflerinden olusur ve bu isimde Dalet (7) harfi
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ortadadir. Bunun hem spiritiiel hem de simgesel olarak dnemi biiyiiktiir. Digeri ise 779,
yani Aden’dir (4yin, Dalet, Nun) ve kelimenin orta harfi Dalet (7) olmakla birlikte,
kap1 simgesini igaret etmektedir. Bu kap1i, Adem ve Havva’nin Aden’i yani ‘Cennet’
olarak bilinen yeri terk ettikleri kapidir. Weor, “insanlik i¢in tekrar Aden’e donmek
Gnostisizmin en biiyiik amac1” oldugunu belirtmistir. Tipk1 Kabala Yasam Agaci’nda
oldugu gibi, aslinda Aden (Cennet) de yine insanin spiritiiel gelisimine ve bedenine
dair bir alegori olusturmaktadir. Aden’in iki seviyesi ya da yonii vardir: 1.Daath,
yukar1 Aden: shamayim 2. Yesod, asag1 Aden: mayim.”’8 Sekil 5.4’de gortildiigii gibi,
Kabala Yasam Agaci bir insan bedeni iizerine oturtuldugunda, Aden’in ilk seviyesi
olan Daath, nv1 (Gnosis, yani bilgi) tam olarak bogaz bolgesine denk gelmektedir.

Tekvin’de Tanri, varliklart bogaz yoluyla yani Kelam’mni (Logos)’®* kullanarak

778 Weor, 7 Daleth, 12 Ekim 2010, (Cevrimigi) https:/gnosticteachings.org/courses/alphabet-of-
kabbalah/716-daleth.html, 22 Kasim 2017.

779 *Logos (Yun. kelam, mantik, plan; ¢cogul logoi): Etimolojik olarak s6z veya kelam anlamina gelen
logos terimi, daha sonra felsefi ve metafiziksel baglamlarda eylem, diisiince, kavram, us, anlam, evren
yasasi, yasamin birlestirici ilkesi, evren usu, Tanr1 ve evren arasindaki araci, ilahi 151k olarak ¢aglar
boyunca farkl sekillerde kullanilmstir. (Cevrimici) http://www.kursunkalem.com/felsefe-terimi/logos/
, 18 Mart 2018. Yunan ve Ibrani metafiziginde, diinyanin birlestirici prensibi, kozmosa igkin ve ona
bicim, anlam veren gizli yiice mantik anlamina gelir. Logos, herkesin ve her seyin tezahiir ettigi
tanrisalliktir; her zaman ortiik olan evrensel sebebin sonucu ya da digsavurumudur. (Ornegin kelam,
diistincenin digavurumu yani logos udur) “Logos bir birey degil, tarif edilemez seyler ordusudur” diyen
Weor, boylelikle fiziksel olarak herhangi bir yaratimin meydana gelebilmesini saglayan evrenin
birlestirici prensibine ickin sayisiz pargaya (logoi’ye) atifta bulunmustur. Logos ii¢ boliime ayrilir: Bu,
evrensel olarak trinity ya da Hinduizm’de trimurti olarak bilinen Kutsal ti¢lii’diir ve Hristiyanliktaki
teslis inancinin yansimasidir. Ilk logos, baba, Brahma (yaratan); ikinci logos ogul, Vishnu (koruyucu),
liglincii logos ise Kutsal Ruh'tur, Shiva (yikic1). Weor, Parsifal, s. 280. Ibrani metafizigine gére
Tekvin’deki Kutsal Ruh Elohim’dir, Tanri’nin hayat veren dogum enerjisidir. Bir baba (tohum iireticisi)
cocuk fikrini barindirabilir ama ancak anne (bi¢im verici, doniistiiriicii, yaratict) onu dogurabilmektedir.
Elohim, diistinceleri kelama doniistiirendir, bu nedenle Tekvin’de Elohim’in sdyledigi sozler diinyada
yaratilmakta ve var olmaktadir. Sasson &Weinstein, a.g.e., s.102. Sosyolog Omer Yildirim, logos
denilen kavramin temelde doga yasalar oldugunu, yaradiligt miimkiin kildig1 diisiiniilen Tanri
figtirtiniin ise aslinda bu doga yasalar1 ve evrenin temel birlestirici prensibi oldugunu belirtmistir. Zira
doga yasalar1 da Tanr gibi 6ncesiz, sonrasizdir; insan diisiincesinden ve evrenden bagimsiz olarak igler.
(Cevrimigi) http://www felsefe.gen.tr/felsefe_sozlugu/l/logos_nedir_ne_demektir.asp, 3 Mart 2018.
Britannica ansiklopedisi, Logos terimiyle tarif edilen kavramin, koken olarak Antik Yunan, Hint, Misir
ve Iran felsefeleri ve teolojik sistemlerinde kullanildigini belirtir. Ancak daha sonra, 6zellikle Hristiyan
metin ve doktrinlerinde, Tanri’nin, kozmosun yaradiligini ve 6nii sonu olmayan yapisal devamliligin
saglayan etkin roliinii belirlemek ve O’nun, Adem’in yeryiiziinde sebep oldugu giinahin ‘kefareti’ ve
insanligin ‘kurtulus’ ile ilgili yiice planini gergeklestirebilmek icin Mesih Isa olarak olarak tezahiir
edigini tanimlamak igin kullanilmistir. Boylelikle teolojide ‘ilahi Logos’ kavrami, Isa’nin bagi sonu
olmayan varolusuna isaret eden temel Hristiyan doktrininin altmi ¢izmistir. Diger bir deyisle Isa,
Tanri’nin ‘insan-peygamber’ olarak tezahiir ettigi ilahi kelamdir. Terminolojik olarak logos fikrinin
ortaya konulusu antikgag Yunan diisiiniirii Herakleitos’a, tahmini olarak M.O. 6. yiizyila kadar
dayanmaktadir. Herakleitos, kozmosun yapisinda ve kozmik olusum siirecinde, insanin muhakeme etme
ve mantik  yiiriitme  kapasitesine = benzesik  temeller  gozlemlemistir.  (Cevrimigi)
https://www.britannica.com/topic/logos, 7 Nisan, 2018. Platon ve Aristoteles (M.O. 4 yiizy1l) logos’u
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yaratmistir. Bu olgu, tim kadim dinlerin kutsal metinlerinde benzer sekillerde
simgelestirilmistir:
Ve Tanri dedi: “Isik olsun” ve 151k oldu

- Tekvin / Beresit 1:3
Baslangigta Kelam vardr ve Kelam Allah’la birlikteydi ve Kelam Allah in kendisiydi. Kelam
ezelden beri Allah’la birlikteydi. Allah her seyi Kelam’1 vasitasiyla yaratti. Allahin Kelami
vasitasiyla yaratilmamus hicbir sey yoktur.

- Yuhanna Incili 1:1-3

Ben (Osiris) Kelamin Giicii olarak kendi ismimi agzima getirdim ve Ben derhal var oldum
Khepera (Yaraticy) cisminde ve onun cismi altindaki seylerin altindaki cisimde.

- The Book of Knowing the Evolutions of Ra, and of Overthrowing Apep

‘mantiksal temel’ olarak kullanns, daha sonra Stoa okulunun kurucusu Kibris’li Zeno (M.O. 4 ve 3.
yiizyillar) ise bu kavrami, evrendeki tiim gercekligi saglayan etkin ussal ve spiritiiel prensip olarak
tanimlamistir. Stoacilar logos’u; doga yasasi, Tanrt ve evrenin ruhu gibi terimlerle adlandirmuslar,
terimin, evrensel Jogos’un i¢inde bulunan birgok yaratict logoi’den olustugunu belirtmiglerdir. Yahudi
filozof Philon (M.S 1. yiizy1l) gibi Yeniplatoncular bu anlami giiglendirmis, /ogos’u ‘tanrisal s6z’ ve
‘evrensel gii¢’ olarak kullanarak metafiziksel anlamin1 pekistirmislerdir. Yeniplatoncular logos’u, Tanr1
ve kozmos baglantisini kuran bir aract olarak diisiinmiis, /ogosun hem yaratimdaki roliine hem de
insanin Tanri’y1 6grenip kavrayabilmesindeki etkin konumuna dikkat ¢ekmislerdir. Daha sonra
Augustine (M.S. 354-430) logos kavramina, bilginin erisimini miimkiin kilan ‘ilahi 151k’ 6zelligi
atfetmistir. Isik metaforu, Augustine’e gore aklin bilgiye ulagabilmesi i¢in kendi disinda ve ondan iistiin
olan bir kaynak tarafindan aydinlatiimasi gerekliligiyle oOrtiismektedir.  (Cevrimigi)
http://www felsefe.gen.tr/felsefe_sozlugu/l/logos_nedir_ne_demektir.asp.

Diger tarafta, Logos’un Hristiyanliktaki kullanimi Yuhanna Incil’inin birinci boliimiinde agikga
goriilmektedir. Burada Isa, ‘kelam’in (logos) bedene kavusmus hali olarak adlandiriimaktadir: “Keldm
insan olup aramizda yasadi. O’ndaki ululugu, Allah’in biricik semavi Oglu nun ululugunu gordiik. O,
Allah’in Litfuyla ve hakikatiyle doludur” (Yuhanna 1:14) Isa’min logos ile iliskilendirilmesinin kdkeni,
Eski Ahit’teki Yaraticr’nin kadir-i mutlak dogasmna atifta bulunan ‘Tanri’nin Kelami’ ifadelerine
dayanmaktadir. Yahudilerin, Tevrat kitabin1 Tanr1 ile aym anda (ezelden beri) var olmus kabul etmeleri,
Yuhanna’nin yazarmnin, Isa’yr yasamin ve aydinlanmanin kaynagmin kisisellestirmis hali olarak
gormesiyle biiyiik oranda 6zdeslik tagir. Dahasi, Yuhanna’da, tipki Augustinus’un diisiincesinde oldugu
gibi, Tanri’min ve dolayisiyla Isa’nin, ‘1s1k> (nur) metaforu iizerinden tanimlandigi gériilmektedir:
“Kelam hayatin kaynagidir, [bJu hayat biitiin insanlara nur oldy” (Yuhanna 1:4). Isa’nin logos ile
ozdeslestirilmesi daha sonra Kilise tarafindan, Eski Ahit’ten ziyade, ¢ogunlukla Yunan felsefi
diisiinceleri temelinde gelistirilmistir. Britannica, bu tesebbiisiin baslica sebeplerinden birinin Hristiyan
teologlarm Hristiyan inancinin Helenistik diinyada anlasilir kiliabilmesi ve Hristiyanligin Pagan
felsefesinden daha {istiin oldugunu gosterme cabasi oldugunu belirtmistir. Erken dénem Hristiyan
pederleri isa’y1 logos seklinde sunarak, Baba’nin (Tanr1), insanliga kendini insan kiliginda gosterdigini
ve logos olarak Isa’nin, Tanr1’nin Eski Ahit’teki tezahiirlerinin bir pargasi oldugunu kanitlamak istemis;
ayrica logos’un tiim insan 1rkinin paylastig1 ilahi mantik oldugunu ve daha da 6nemlisi M.O. 6. yiizyilda
yasayan ve bu ‘ilahi mantikla® diisiince iiretebilmis Herakleitos ve cagdasi filozoflarin ‘isa daha
yeryiiziine gelmeden dnce zaten Isevi (Hristiyan) olduklarini® ve logos’un ilahi irade ve kelam oldugu
iddiasin1 6ne slirmiislerdir. (Cevrimigi) https://www.britannica.com/topic/logos .
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Bir yil icinde O (Prajapati), konusmayr arzuladi. O, ‘bhurbhuva svar’ dedi. ‘Bhur’, yeryiizii
demektir, ‘bhuva’ yarati oldu ve ‘svar’ ise gokyiizii... agziyla yaratti tanrilart

- Satapatha Brahmana -Hindu Kutsal Kitab1

Bu antik Kelam’in baslangicidir... yapilmis her seyin potansiyeli [kullanilmaya hazir
bekleyeni, etkin olabilecek olan durum, gii¢ veya enerjisi] ve kaynagi.

- Popol Vuh (Olaylarin/Zamanlarin Kitabi)- Mayalilar’in Kutsal Kitab1
‘ =

Dy w\!,':

e A
Daath: ’'P »
Yukar1 Aden r"’@.
ey o
Yesod: =
Asagi Aden e
ot

I

Sekil 5.4: insan bedeni iizerine oturtulan Kabala Yasam Agaci: “Yukari ve Asag1 Aden”

(https://gnosticteachings.org/courses/alphabet-of-kabbalah/716-daleth.html)

Logos dipnotundan anlagilacagi gibi (bkz.: yuk), kokeni antik Yunan
felsefesine dayanan, etimolojik olarak soz/kelam anlami tasiyan ve “diinyanin
birlestirici prensibi, kozmosa igkin ve ona bigim veren evrensel us, tanrisal 151k olarak
tanimlanagelen ve daha sonra Kilise tarafindan Tanri’nin yeryiiziindeki bedenlenmis

hali Isa Mesih’in (ilahi kelam/isik) bizatihi kendisi olarak ilan edilen logos kavramu,
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Ibranice’de Aden’in ilk seviyesi Daath, ny1 (Dalet, Ayin, Tav) yani icrek bilginin
(Gnosis) simgeselliginin anlasilmasinda biiyiik 6nem tagimaktadir. Daath’in ilk harfi
Dalet’dir (7). Dolayisiyla, Daath’in, yani i¢rek bilginin baslangicinda bir ‘kapt’ (7)
vardir. Bu simgesellik, kendini yaratilis mitosunda agiga c¢ikarir. Daath (Gnosis),
Aden’e (yani Cennet’e) geri doniisiin kapisi ve onu acacak tilsimli anahtardir. Burada
dikkat edilmesi gereken ayrinti, her kapinin kisiye iki yon sunmasidir: hem igeri hem
disar1. Dolayisiyla, bilgiyle Aden’den igeri de girilebilir, disar1 da ¢ikilabilir. Bu iki
yonliiliikk elbette Daath yani igrek bilgi i¢in de gecerlidir. Bu nedenle, Tekvin’deki
yaratilis mitinde, Aden’deki Bilgi Agaci (Daath’m Agact), ‘lyi ve Kétii’niin Bilgi
Agacr’ olarak adlandirilmistir. Zira bu bilginin kullanimi, potansiyel olarak iki segenek
barindirmaktadir: hayir ve ser; iyi ve kotii; temiz ve kirli.”*

Bilgi, giic demektir. Gli¢ ise beraberinde muazzam bir sorumluluk
getirmektedir. Biling olmadan kullanilan bilgi ise sadece bireysel ve toplumsal boyutta
yikim ve zarara sebep olmaktadir. Wagner, bu gercegi i¢inde yasadigt 19. ylizyil
modern Avrupa’sinda gézlemlemis, insanligin sahip oldugu ‘bilgi’ ile yeryiiziine nasil
bir yikim getirebildigini gérmiis, insana igkin siddet ve kotiiliikk potansiyelini iyi
algilamigtir. Zira onu, Parsifal’i yazmaya iten en biiyiikk sebep de bu olmustur.
Wagner’in dramasi insanin kendi ile olan biitiinlesmesinin ortiik bir anlatimidir.

Weor, buradaki Daath terimi ile, kitaplardan 6grenilebilecek entelektiiel bir
bilginin kastedilmediginin altin1 siddetle ¢izmistir: Daath, olgunlasmis bir zihnin
yiiksek mertebedeki ezoterik bilgisidir. Yaratilis mitosunda Adem ve Havva’nin
giinaha girmeden, yani Bilgi Agaci’ndan elmay1 koparmadan 6nce yasadiklar1 yer
Aden’dir. Aden’in diger yonii (Asag1 Aden), Kabala Agaci’nda 9 numarali kiireye yani
Temel’e (Yesod) karsilik gelmektedir. Ibranice’de ¥ 2w ny77 vv kelimesi ‘Iyi ve
Kéti’niin Bilgi Agact’ anlamini karsilar. Tiirkge’deki ‘iyi” ve ‘kotlii” kelimeleri ise
Ibranice (210) Tob ve (¥7) Rah’nin terciimeleridir. Rah, kotiiye isaret etmektedir ve
kirlilik, saf olmayan, ya da kotii ruh anlamindadir. Havva, Bilgi Agaci’ndan yani
kadim simgesel Aga¢’tan elma yeme gafletinde bulunur. Yilan, ona “Tanr1 gibi bilmek

icin” elmadan yemesini sdylemistir. Wagner’in daha once de belirtilen szleri buna

780 Weor, 7 Daleth, 12 Ekim 2010, (Cevrimici) https:/gnosticteachings.org/courses/alphabet-of-
kabbalah/716-daleth.html, 22 Kasim 2017.
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atifta bulunur: “Cennetin hizmetkarlarini ve bastan ¢ikaran vaadini biliyorsun elbet:
‘iyiyle kotiiyii bilerek Tanri gibi olacaksiniz’. Adem ve Havva ‘bilir’ duruma geldiler.
Onlar ‘giinahin’ farkinda’ oldular.”

Havva, elmay1 Adem’e sunar ve ‘Tanri gibi bilme’ arzusu Adem’i yoldan
cikarir. Kapidan, yani Daath’dan (Gnosis) gecerek, Aden’i terk ederler. Temel kiire
yani Yesod’un son harfi de Dalet‘tir. Havva, Aden’i terk ederken Dalet’1 kullanmistir.
Daha o6nce de belirtildigi gibi Yesod, cinsel organlarin kiiresidir. Ancak kisi eger
donmek isterse kapi1 hala oradadir. Weor’un belirttigi gibi, tim bu simgesel
hikayeleme aslinda tek bir seye isaret etmektedir: Havva, insandaki cinsel organ ve

onun enerjisinin kisisellestirilmis halidir.

Adem: Beyin

Havva: Cinsel Organlar; isteng-in 6zii, Nefs

Sekil 5.5 Adem ve Havva
(https://gnosticteachings.org/courses/alphabet-of-kabbalah/716-daleth.html)

Tekvin, Adem ve Havva isimlerini simgesel olarak kullanmistir. Adem yani
eril gli¢, insanin beynini ve aklini; Havva yani disi ise alic1 gli¢ olarak cinsel organlari
simgelemektedir. Ikisinin iligkisi ise insanin ‘yaratma’ potansiyelini aciga
¢ikarmaktadir (Bkz.: “Tanr1 gibi bilir olmak™). insan, Daath’in (Bilgi) kapisi/esigi
sayesinde yaratmaktadir. Zira yaratim giiciiniin potansiyeli, insanin beyniyle cinsel

organlar1 arasindaki baglantida yatmaktadir. Weor, Tekvin’de yilana yenik
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diistilmesinin bir metafor olarak kullanildigini belirtir. Agacin meyvesi cinselligi
temsil etmektedir. Ancak meyveyi yemeden 6nce durum farklidir: “Adem de, karisi da
ciplaktilar, heniiz utang nedir bilmiyorlardi.” (Tekvin, 2:25). Meyveyi yiyen Adem
ve Havva’nin gozleri acilir. Daha 6nce gérmedikleri farkli bir sey goriirler: “Ikisinin
de gozleri acildi. Ciplak olduklarimi anladilar. Bu yiizden incir yapraklar: dikip
kendilerine onliik yaptilar.” (Tekvin 3:7). Zira onlar ergenlik ¢agina gelinmeden,
yaratma ve iretme becerisine erisilmeden ve cinselligin bilgisine sahip olunmadan
onceki bir evreyi isaret etmektedir. Bu ylizden meyve yenene kadar Adem ve Havva
aslinda ‘bir’dir ve Havva’nin ismi yaratilista o ana dek telaffuz edilmez. Eserle
baglant1 kuracak olursak, Parsifal’de Kundry II. perdede hem Klingsor hem Parsifal
tarafindan ‘isimsiz olan’ diye cagirilir. Bu, Kundry’nin Havva ile Onemli
baglantilarindan biridir.

Cinsel bilgiye erigmeden Once bir sey saklamasi gerektigi fikrine sahip
olmayan insanin, cinsellige ve bedenine ickin utang duygusu da gelismemistir. Adem
ve Havva meyveyi yedikten sonra yani viicutlar iiretir hale geldikten sonra cinselligin
bilgisine erisirler. ‘lyi ile Kotii’niin Bilgi Agac1’ndaki meyve, cinselliktir. Dolayistyla,

artik “Tanr1 gibi” bilirler:

“Sonra [TANRI] soyle dedi: ‘Adem iyiyle kotiiyii bilmekle bizlerden biri gibi
oldu. Simdi yasam agacina uzanip meyve almasina, yiyip éliimsiiz olmasina
izin verilmemeli.’ Béoylece RAB Tanri, yaratilmis oldugu topragi iglemek tizere
Adem’i Aden bahgesinden ¢ikardr.” (Tekvin 3:22-23)

Resim 5.5: “Cennetten Kovulus” Michelangelo, Sistine Sapeli Tavam, 1508-1512, Fresko,
Vatikan
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Bilgiye sahip yani yaratici giiciin olgunluguna ulasmis ve cinselligi tatmisg
insan, Aden’den kovulur. “Tanr1 gibi bilmek” de aslinda ‘yaratabilme’ potansiyeline
isaret etmektedir. Online Etymology sozliigiine gore, Aden (Eden) mutluluk, huzur
anlamina gelmektedir.”8! S6zciigiin etimolojisi kadim metinin sir perdesini aralar.
Cinsellige erisen insanin huzuru da kagmistir. Artik o, hep daha fazlasini isteyecektir.
Schopenhauer’in isteng felsefesi iste tam bu noktada Tekvin’in ezoterizmiyle ortiisiir.
Insan hormonlar1 degisirken, belirli kararsizliklar ve endiseler iiretir, daha sonra bu
bilgiyle tecriibeler yasamaya ya da kendi viicudu ve arzularina dair kesifler yapmaya
baslayinca ¢esitli hayal kirikliklari, utang ve korku hisleri de agiga ¢ikar. Hem insanin
icindeki Adem ve Havva’nin iliskisi ve ¢atismasi, hem Bilgi Agaci’nin (bilingsizce)
kullanimi insanmn arkaik 1zdirabmin en temel sebebidir. Iste bu, Amfortas’m
“kapanmaz yarasi”dir. Kral, onu bastan ¢ikaran Havva/Kundry’ye boyun egmis,
sehvetini dizginleyememistir. Kutsal metinler insanin binlerce yillik evrimsel
gelisimini ve yagamda kalma miicadelesini Adem isminde kisilestirerek anlatmistir.
Dolayisiyla Amfortas, kendi isteng-i (nefsi) ile ¢catisma halinde 1zdirap ¢eken simgesel
bir karakterdir: o Adem’dir.

Cinsellik yani elma, lyi ile Kétii’niin Bilgi Agaci’na aittir, zira cinsel giiciin
pozitif ve negatif getirileri vardir. O hem yaraticidir hem de kisiyi arzu (6fke, kibir,
iktidar tutkusu, hirs, haset ve 6zellikle de sehvet) kiskacina siiriikler. Tiim edimlerimiz
ve varolusumuz cinselligimize i¢kindir. Bu nedenle isteng, kendini en fazla sehvet
diirtisiinde aciga ¢ikarir. En zor kontrol edilen his de bu sebeple sehvettir. Kendini
cinsel arzu olarak agik etmese de diger tiim yikici egoist giicler, aslinda ¢iftlesme ve
dolayisiyla var olma diirtlisiinden kaynaklanmaktadir. Weor, dogaya bakildiginda
cinselligin tiim yaratimlarin istisnasiz tek sebebi oldugunu belirtmistir. Bir bestecinin
yaptig1 harikulade bir beste bile onun i¢indeki Adem-Havva iliskisiyle ilgilidir. Cinsel
giic ya da Freud’cu terminolojiyle libido, beyin tarafindan ele alinir ve kendini miizik
olarak ifade eder. Ya da baska bir dalda iiretim yapan bir sanat¢1 i¢in ayni yaratici gii¢
kaleminden c¢ikan kelimeler, tuvalindeki boya veyahut sekil verdigi seramik
malzemesinde can bulmaktadir. Tiim yaratimlar seylerin Dalet yani kapidan gecerek

uretilmesi ve ifade edilmesinin sonucudur. Kutsal metinlerde bu nedenle tanrisal olan

781 (Cevrimigi) https://www.etymonline.com/word/eden, 4 Mart 2018.
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ortiikk de olsa hem disi hem eril olarak ifade bulur (Shiva Shakti, Rahman Rahim,
Elohim gibi). Zira yaratim her zaman cinsellikle ilgilidir.”8?

Insan, cinselligin atesini kullaninca masumiyetini kaybeder. Nitekim
Amfortas, kendi cinsel diirtiisiine (Kundry) yenilen Adem’dir. Parsifal ise Bilgi
Agact’nin bilgisine -Kundry’nin 6piictigii ile simgelestirilen- cinsellik sayesinde erisir,
bu nedenle Aden’den diismiis olan Adem’in yarasini o an carpici bicimde hisseder.
Ancak Parsifal, Kabala Yasam Agaci’nin bilgeligine erisecektir. Parsifal, Temel’e
(Yesod), yani cinselligi temsil eden 9. kiireye iner. Cinsel enerji olarak Kundry ayni
zamanda bir ‘kurtarict’ ve ‘doniistiiriici’ islevi gormektedir, zira Parsifal’in
ozgiirlesmesi icin Oncelikle cinselligi ‘bilmesi’ gerekmektedir. Dolayistyla Kundry
hem yasamin kaynagidir hem de kurtaricidir. Bu sifreyi eski Ahit’in orijinal
versiyonunda bulmak miimkiindiir. Tekvin’in 3:20 pasajimnin (“Adem karisina Havva
adim verdi. Ciinkii o biitiin insanlarin annesiydi.”) Ibranice versiyonu asagidaki

gibidir:
M7 OR AT RO M NUR oY OINg XpN

Orijinal Ibranice versiyonda yukarida koyu renkle yazilmis kelime olan ( 737)
Chavah, Yasam-Veren anlamina gelmektedir. Wagner, Eski ve Yeni Ahit’in ‘orijinal’
versiyonlartyla yakindan ilgilenmis, Almanca gevirilerini ise nadiren okumustur.
Klasik Yunancay1 12 yasindan beri son derece akici sekilde okuyup yazabilen Wagner,
orijinali Yunanca yazilmis Eski Ahit’i Yunanca okumus, kadim metnin antik Yunan
filozoflarin eserleriyle olan baglantilarini da ana dillerinde inceleme firsat1 bulmustur.
Dolayisiyla Wagner, daha sonradan dogmatik dinin baskilar1 altinda yorumlanip
degistirilen metinleri degil, orijinal versiyonuna yakin olanlar1 okumugtur. Wagner’in
okudugu Eski Ahit versiyonunun ismi Septuagint’dir. Bu kitabin, orijinali ibranice
olan metnin ilk Yunanca gevirisi oldugu ve yaklasik olarak M.O. 3 yiizyilda yazildig

diistiniilmektedir. Tekvin 3:20’nin Yunanca ¢evirisi asagidaki gibidir’83:

82 weor, a.g.e.
783 Mastrogiovanni, a.g.e., s.100.
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Lovtov

Ibranice Chavah kelimesinin dogru Yunanca cevirisi olan Zoe (yukarida koyu
renkle yazilan, Zeomn) Kitab-1 Mukaddes’te en fazla gegen, cagrisimi en giiglii
kelimelerden biridir. Ikisi de ‘Yasam’a isaret etmektedir. Daha sonra Tekvin 4:1°de
Yunanca metnin, kadina; agiga c¢ikaran, ortaya koyan, goriiniir kilan anlamlarimni
cagristiran Eva (Evav) ismiyle hitap ettigi goriilmektedir. Bunun nedeni Chavah’nin
ikili bir anlam tagimasidir. O, sadece Yasam-Veren degil, ayn1 zamanda Yasam’i-
Ag1ga Cikaran, Goriiniir Kilan’dir. Metin, ¢ok agik bir sekilde Havva figiiriine yasamin
ortaya ¢ikis prensibi ve sebebi olan cinselligi atfetmistir.’®* Kundry, bu nedenle
dogadaki cinselligin ve dogal olarak insandaki cinsel diirtiiniin kisilestirilmis halidir.
Havva-Kundry aslinda bir kurtaricidir (“Erléser”). Nitekim, III. perdenin sonunda
Parsifal i¢in “Kurtariciya kurtulus!” denmesinin sebebi buradan kaynaklanir.

Weor, disaridan gelen higbir etkinin Adem ve Havva’nin isledigi ‘giinahi’
insandan arindiramayacagini soyler: “Digsal hicbir etki sonsuz mutluluk vaad etmez.
Sadece bir stireligine belirli bir arzuyu tatmin eder ancak yeni arzularin gelmesi uzun
siirmeyecektir.” Hayatta kalma miicadelesi i¢inde siirekli yeni es ve yeni yiyecek
arayan Sapiens’in evrimsel miicadelesi Adem evladinin pesini birakmamistir. Bu
nedenle mutluluk, insanin elde ettikleri ile ilgili bir sey degildir. Ger¢ek mutluluk
yiiksek bir bilinglilik halidir. i¢sel olarak gelisen bir titresimdir. Ruh, ancak arzu
kafesinden kurtuldugunda beklenilen huzur ve sevgi kapiyr calar. Gergek ve
merhametli sevgi (agape), kafesteki bir ruh i¢in uygun degildir. Zira kafeslenmis ruh,
narsisistik bir 6zsevgiyi igermektedir; bu da dogasi geregi yalnizca yikici, somiiriicii

ve sehvet temelli bir agk (eros) talep edebilmektedir. Weor un sozleri gayet agiktir:

“Diger yandan ruhu hapseden bir arzulanma hali olmazsa, mutluluk dogaldir,
normaldir. Korku dolu, sehvet dolu, bencil kalp ise dogal degildir. Ancak
insanlar, i¢inde nelerin olup bittigini farkinda varmadan 6liip giderler. Kutsal
metinlerde anlatilan Adem ve Havva metaforunun ne anlama geldigini
bilmeden, ibadet ederek, onlar1 Cennet’e gonderecek bir Tanri’ya ulagmaya
calisarak yasarlar. Ancak kendilerine doniip, her seyin kendilerinde oldugunu,
mutsuzluklarinin, korkularmin kendi iginde ¢6zemedikleri giiglerden

784 Ae., 5.101.
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kaynaklandigin1 anlamazlar. Refah seviyesi en yiiksek toplumlarda bile
intihar oranlari sasirtic1 derecede fazladir. Bu, sunu gdstermektedir: Insanligin
sorunu digsal etmenlerle (siyasi, ekonomik, kiiltiirel) bir yere kadar
coziilebilmektedir. Ancak asil cehennem, insanin i¢inde derinlerinde alev alev
yanarak ona aci vermektedir. Adem’in glinahin1 bu nedenle tiim insanlik
yasamaktadir.” 7%

S. Spiritiiel Psikoloji, Ego ve Klingsor

Tiirkge’ye ‘ben’ olarak ¢evrilebilecek ‘Ego’ kavraminin etimolojisi, Yunanca
Eyd kelimesine dayanmaktadir. Mistisizm, mitoloji ve din baglamindaki kullanimi
Freud’un psikanaliz kuramindaki kullanimiyla benzerlikler gosterse de aslinda
temelde oldukca farklidir.”®® Tarihsel olarak, Freud’un /d (ilkel Benlik), Ego (Benlik),
Super-Ego (Ust Benlik) kavramlarini 1911°e kadar sunmadigi diisiiniildiigiinde,
Wagner’in Ego terimini Parsifal’de psikanalitik degil, mistik ve spiritiiel baglamda

kullandig1 agik¢a goriilmektedir.

Mastrogiovanni kitabinda, Wagner’in, ‘aci’ ve ‘1zdirap ¢ekme’ arasindaki
farka isaret ettigini vurgulamistir. Wagner, acinin insan dogasmin kaginilmaz bir
pargast oldugunu ancak 1zdirap ¢ekmenin en biiyiik sebebinin yasama isteng-i,
dolayisiyla ego ile ilintili oldugunu belirtmistir. Insan ac1 ¢ekmektedir ciinkii ego,
bulundugu yerde, yetersiz kosullarda, isteng-inin tatmin edilmedigi o bosluk aninda
valigim silirdiirmeyi reddetmektedir. Ego, isteklenme halini daima tesvik eden ve
iiretilen arzunun, yalnizca tatmin edilmesi sartiyla bedenin ve ruhun huzura kavusacagi
yanilgisini siirekli olarak tireten en biiyiik yagamsal itkidir.”8” Nitekim daha onceki

boliimde belirtildigi gibi, evrimbilim de bu ger¢egi desteklemektedir.

Weor, spiritiiel psikolojinin ge¢misinin tiim biiyiik medeniyetlerin kdkenine
uzanan dini ve mitolojik simgeselligin niivesi oldugunu belirtmistir. Spiritiiel
psikolojiye gore ego, zihin iginde bilinci (Hinduizm’de Atman, Tiirk¢e’de Ruh,

Tasavvuf’ta kurtarilmasi gereken Nefs, Budizm’de Buda dogasi, Psikanalizde psike)

85 weor, (Cevrimigi) https://gnosticteachings.org/courses/alphabet-of-kabbalah/716-daleth.html, 2
Ekim 2017.

786 Weor, (Cevrimigi) https:/gnosticteachings.org/fags/psychology/1761-what-is-ego.html, 6 Ekim
2017.

787 Mastrogiovanni, a.g.e., s.83.
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tutsak eden tiim katman ve yapilara karsilik gelmektedir. insanin kendi varolusunu
‘kendisi’ yani ego olarak tanimlamasina ragmen Weor, aslinda egonun, “insanin ve
varolusun gergek dogasini hapseden bir kafes oldugunu” belirtir. Bu baglamda
bakildiginda, spiritiiel psikolojideki egonun, Schopenhauer’in kuraminda bahsettigi
Maya’nin pegesi kavramiyla paralelligi goriilebilir. Zira ikisi de insan bilincinde
‘varligin birligi’ bilincini Orten bir yanilsama yaratmaktadir. Weor, “kisinin gercek
dogasinin, ego i¢inde hapsolan ve oradan kurtarilmasi gereken bir 6z olduguna” igaret
etmektedir; dolayisiyla tiim kiiltiirlerde, antik mitlerde simgesellestirilen temel
karmasga budur.”®® Spiritiiel psikolojinin gosterdigi belki de en dnemli kavram, egonun
dogasi geregi glivenilmezligi, tutarsizligi ve gegiciligidir. Kisinin egoya ait ‘kendilik
algist’” kaygan bir zeminde ilerler, insanin kontrol etmedigi ve edemedigi gii¢ ve
itkilerin etkisi altindadir ve dolayisiyla ‘¢ogul’dur. Bu durum, kiside kaginilmaz olarak
1zdiraba sebep olmaktadir. Diger bir deyisle ego, kisinin iginde kontrol edilemeyen
coklu ve celiskili psikolojik unsurlarin toplamidir. Bu unsurlarin her biri bir ‘ego’ yani

‘Ben’i olusturmaktadir. Her bir ego, karmasa yaratan psikolojik bir kusurdur.”®

Bu kavrami Jung’un analitik psikolojisinde de bulmak miimkiindiir. Jung,
kendini etrafinda gordiigii diinya ve kosullariyla 6zdeslestirerek bir ‘kendilik algist®
olusturan insanin, gegici varolusun siirekli olarak degisen yapisina bagimli oldugunu
belirtmistir. Higbir tutarlilik, devamlilik ve bagimsizlik arz etmeyen bu olus bigimi,
yasam1 boyunca insana siirekli 1zdirap vermekte, insanin, varolusa i¢kin mistik ve
kolektif izleri kendi sahsi ve bogucu 6znel miicadelesi ugruna terk etmesine sebep
olmaktadir. Boyle bir varolusta dogal olarak depresyon, umutsuzluk, dogmatik dine
sarillma veya tam tersine isyankar bir nihilizmin (belki ateizm?) getirdigi varolussal
anlamsizlik gibi sonuglar ortaya ¢ikmaktadir. Jung’a gore bu, insanin gergek ve dogal
hali degildir. Zira Jung’a ve Gnostiklere gore zamana ve gecici kosullara baglh
olusturulan bu ‘kendilik algist’, yani spiritiiel psikolojideki ego, otantik ve gergek
benligi temsil etmemektedir. Jung’a gore gergek benlik tiim zaman ve uzam
kavramlarint asarak var olan ve devamlilik gosteren yiice bir bilinglilik halidir. Bu,

Budizm’deki Nirvana’nin karsiligidir. Ego bilingliligi ise buna karsit olarak varligini

788 Weor, (Cevrimigi) https://gnosticteachings.org/fags/psychology/1761-what-is-ego.html
789
Ae.
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stirdiiriir. Dolayisiyla Nirvana’ya eren bilge veyahut bir dervis aslinda psikesinde;

ozgiirlesmis, duragan, giivenilebilir, saglam bir temel olusturabilmektedir.”°

Weor’a gore, Gnostisizm’de Bilgi Agaci’nin getirdigi saf olmayan ruh, ego
olarak kabul edilmektedir. Ego, ¢coklu arzular biitiiniidiir ve cinsel enerjiyi tamamen
yikict bir yonde kullanan tiim psikolojik etmenlerden olusmaktadir. Hepsinin
kokeninde cinsel enerji vardir. Saf olmayan ruh yani Ra, insanin i¢indedir. Ego,
fiziksel degil ancak duygusal ve zihinsel bigimde varlik gdsteren cinsel giiclerin
parcaciklaridir. Psikeye ickin bu parcaciklar bir maddeye sahiptir. Ego bir maddedir,
ancak fiziksel anlamda bir madde degildir. Bu olusum enerjiyi tutsak eder ve bu madde
ortadan kaldirilmadan, yasam enerjisi tutsak kalir. Insanin tiim organizmasi siirekli
olarak psikolojik ve fiziksel olarak enerji alip onu déniistiirmektedir. Insan, enerjisini
Biling seviyesiyle ayn1 oran ve bicimde kullanmaktadir. Kisi, dikkatini nereye verip,
giiclerini yonlendirirse, bununla paralel olarak bir yaratim gerceklestirmektedir. Bu,
doganin igleyis bi¢imidir. Dolayisiyla kisi egosuna yenilip kibirli olmay1, 6fkelenmeyi,
ya da sehvet diiskiinli olmay1 tercih ediyorsa kendi yilaninin tuzagina diismiis olur ve
bu arzuyla beraber bir devinim yasar. Bu enerji, zihinde bir olusum yaratir. Bu
maddedir, gergektir. Mental diizlemde varligini siirdiiriit. Ancak bu sahte bir
yaratimdir. Iste ego budur, gercek 6zneyi kapatan kabuktur. Weor, yaratici potansiyele
erisen insanin tiim bu gerceklige gozlerinin kapali oldugunu, zira Daath’in yani
kapmin kullaniminin 6grenilmesi gereken bir yeti oldugunun altini ¢izer. Daath’1
kullanmay1 6grenmeden bu kabugun kirilmast miimkiin degildir. Bu islev Vav harfi
araciligiyla gerceklesir. Kabala sifrelemesinde Vav, omurgay: temsil etmektedir ve
Ibrani alfabesindeki 6. Harftir. Bununla baglantili olarak, Arcana Tarot kartlarinda 6
numara ‘kararsizligin’ simgesidir. Kart, biri bakire digeri fahise, iki kadin arasinda

sikigmis bir adami resmeder.”! (Bkz.: Gorsel 5.7)

790 Jung, “Gnostic Symbols of the Self,” The Gnostic Jung, 1992, s. 55-92.
(Cevrimigi) http://www.iep.utm.edu/gnostic/, 3 Mayis 2018.

P weor, (Cevrimigi) https://gnosticteachings.org/courses/daath-the-tree-of-knowledge/695-daath-
the-doorway-to-knowledge-1.html, 5 Eyliil 2017.
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Indecision

Gorsel 5.7: Kararsizhik — 6 ,1 (VAYV)

Vav karti, Bilgi Agaci’ndaki elmayla ne yapacagina karar veremeyen Adem’e
karsilik gelir. Tim bu siire¢ omurgayla dogrudan ilintilidir, zira omurga, beyinle cinsel
organlarimiz arasindaki kopriiyii saglayan tiim sinir sistemimizi ve i¢inde akan enerjiyi
barindirmaktadir. Omurganin en altinda Havva yer alir, yani cinsel organlardaki
yaratici enerji. Insanin icindeki Havva kendi arzusunu doyurmak icin cinsel enerjiyi
kullanir. Bu enerjiyi omurganin tepesine yani Adem’e yollar ve beyni haz duyumlarina
hizmet edecek sekilde sehvet ve arzu diirtiileriyle etkiler.”®? Yiizeyde cinsel arzu olarak
goriinmese de aslinda temelde tiim isteklenmeler daha once de belirtildigi gibi cinsel
enerjiyle ilgilidir. Beyin, tim bu isteklenme haline bagimhilik gelistirmekte;
kiskanglik, sehvet, aggozliiliik gibi yikict duyumlari, aslinda aci getirecegini bilse de
bu yonde calistirmaya devam etmektedir. Kisi korkularini, endiselerini, arzularini,
kisaca zihnini hapseden tiim saf olmayan unsurlar1 yeniden iiretmek i¢in enerjisini
kullanmaya yonlenir. Kisi, Maya’nin pegesiyle korlestigi icin gercekligini goremez
hale gelir. Gozleri sadece isteng ve arzu ¢ergevesinden bakmaya agiktir ve tiim diinyay1
arzular1 ve tatminsizlikleri lizerinde gormeye aliskanlik kazanir. Dolayisiyla yasam,
arzu takibi ve tatmin arayisindan ibaret bir hapishaneye doniisiir. Bu nedenle Amfortas

gibi, aydinlanma yasamayan insanin igsel yarasi bir tiirlii kapanmamaktadir.

2 Ae.
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Biling tamamen uyanmadan, Maya’nin pecesi ve Kutsal Kase’nin oOrtiisii
Parsifal tarafindan kaldirilmadan, ego tamamen yok edilmeden ger¢ek
goriilemeyecek; Budizm’nin Asamali Asil yolunun 8. basamagi asilamayacak; “iki
diinyanin ustasi” olunamayacaktir. Tiim mitsel anlatilardaki kahramanlar alegorik
temelde bu inisiyatik yolu tamamlamaktadirlar. Ego, tipk1 Aden’deki yilan gibi sinsi,
kurnaz ve marifetlidir. Ego, eger sonunda kendi ¢ikarina olacaksa, kisiyi act ¢gekmeye
iter. Ancak kurtarma isteng¢-inden dogan ‘gdniillii ac1 ¢ekis’ farklidir. O, seyleri kendi
icin yapan bir Ego’ya sahip degildir; aciyr sadece bagkalari adina tecriibe eder.
Inanctan degil, yarattig1 algi biitiinliigii sayesinde i¢indeki ilahilikle bulusan kisi, ayni
zamanda huzuru da kesfetmis olur. Bu ilahi spiritiiellige giden yol, yani ego’yu
susturmak ise Merhamet’tir.”3 Nitekim, Victor Hugo’nun dedigi gibi “Vicdan, insanin

icindeki Tanr1’dir.”7%*

Resim 5.6: Hon. John Collier, Priestess of Bacchus (Bakiis Rahibesi, 1885-1889)
Eser, spiritiiel olgunlasmanin simgesel gorselini sunmaktadir: Arzunun katledilmis derisi,
inisiyatik zaferin basa takilmis taci ve elde, tepesinde -aydinlanmus bir beyin epifizini ve
Brahma’nin goziinii temsil eden- bir cam kozalag bulunan -omurga (Vav) temsilindeki- asa.

793 Mastrogiovanni, a.g.e., s. 84.
794 Victor Hugo, Intellectual Autobiography: Ideas on Literature, Philosophy and Religion.
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Icinde cogulluk barmndiran egonun &liimii, cokluktan tekillige giden bir
yolculuktur. Bu, kisinin i¢inde var olan celiskili ve kontrol edilemez isteklenme
diirtiilerinin sessizleserek tekillige dogru yok olmasidir. Ezoterik gelenegin ilahi olanla
tekrar birlesme olarak adlandirdig: bu olgu, etimolojik olarak Ingilizcedeki religion,
yani ‘din’ kelimesiyle yakindan ilgilidir. Latince religio’dan gelen religion kelimesi,
re (yeniden) + ligare (birlestirmek, baglamak) olarak iki kelimeden olusan bilesik
isimdir ve Sanskrit dilindeki Yoga kavramini karsiladigi gibi temelde ‘yeniden
birlesmek/bir olmak’ anlamina gelmektedir.””> Dolayisiyla ego’nun dliimii, birlik
bilincinin bdliinmesine sebep olan etkeni ortadan kaldirmis olur. Bu kavrami temel
olarak aldigimizda, mitolojik anlatilarda gecen azizlerin simgesel Sliimiinii, yeralt:
diinyasina inigleri, Dante’nin cehennemini, ejderha ve canavarlarla savaslarin ne
anlama geldigine dair fikir gelistirmek miimkiindiir. Bu psikolojik 6liimlerle, Biling
ya da ruh (Hinduizmdeki Atman, Beatrice, Persephone, Helen, Sita vs.) kafesinden

kurtulur ve acidan 6zgiirlesme gerceklesir.”¢

Spiritiiel psikolojideki ego kavraminin Parsifal’deki karsiligi ana karakterin
savastig1 ve sonunda yok ettigi kdtiiciil biiyiicii Klingsor’dur. Satosunda Parsifal’i
bastan ¢ikarmaya ve aklim1 karigtirmaya calisan Klingsor’a ait binlerce peri ise

Parsifal’in egosunun ¢oklu ‘ben’lerine karsilik gelmektedir. Hint mitolojisinde insanin
i¢inde bir canavar olarak hayal edilen Papapurusha’nin”’* (Sa. 4r9gsY) yok edilmesi

sonucunda, Sanskrit¢e dzgiirlesen ve uyanan biling anlamina gelen Atma-Vidya elde
edilmektedir.”® Parsifal, Kase Kralligina girmeden once kuguyu yaraladiysa da
Monsalvat’a adim attiktan sonra sehvet ve arzu artik kalbinde barinmaz. O, kendinden
bir dervis yaratmis, icindeki tanrisallik ile bulusup 6z arketipine yani isa Mesih’e
doniiserek Kase Kralligimin kurtaricist olmustur. Asagida farkli mitolojik anlatilarda

egonun ¢oklu tezahiiriine kars1 verilen miicadele ve yolculuklarin 6rnekleri goriilebilir:

795 (Cevrimigi) http://www.dlshq.org/download/hinduismbk.pdf, 4 Nisan 2018.

796 (Cevrimigi) https://gnosticteachings.org/faqs/psychology/1761-what-is-ego.html, 21 Temmuz
2017.

797 *Papapurusha: Zalim, algak kimse

798 Weor, Parsifal, s.137-140.
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Resim 5.7: “Herkiil ve 9 bash canavar Hidra”: Egonun ¢oklu dogasimin mitolojik bir simgesi

Resim 5.8: “Kendisine bakam tasa ¢eviren yilan bash Medusa”: Egonun ¢oklu ve tekinsiz

yapisinin bir simgesi
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Resim 5:9: “’Daglarin anasy’, Kaf Dagi’na ucan ve sonunda yanarak tekillige kavusan Simurg”:
Islam mitolojisinde Ego’nun yok olus anlatisi

Resim 5.10: “Klingsor’un satosundaki binlerce cicek perisi”: Ego’nun aldatic yiizleri
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6. Spiritiiel Aydinlanma Temsilleri: ‘Biiyiilii Ha¢’ ve ‘Kundalini’

Weor’in belirttigi gibi, dikey fallus ve yatay uterus’un cinsel birlesimi
‘evrensel hag1’ olusturmaktadir. Ezoterik 6gretide Kundalini’?*, biyiilii S, ya da
diger adiyla y1lan; Hag ya da Ibranice’deki Tav®*** harfi ile yakindan baglantilidir.
Nitekim, goriildiigii iizere ‘+° harfi bir hag formundadir. Dolayisiyla yilanin atesi,
ancak hacin kutsal olusum giiclinde, yani disil ve eril prensibin birlesiminde
uyanisa gegcmektedir. Bu, aydinligin ve penetrasyonun aktif prensibi ile karanligin,
sogurmanin ve kabul edisin pasif prensibinin birlesimidir.®’! Diger bir deyisle, bir
mandala olan hag formu, cinsel ‘bir’lesimin antik ve ezoterik bir simgesidir. Resim
5.11°den anlagilacag: gibi, ‘T’ tizerindeki biiyiilii S (yilan), Yahudi mitolojisinde
Musa’nin Israilogullarin iyilestiren bronz yilaninda simgelesmistir. Aslinda bu,
icinden cinsel enerjinin gectigi ve cinsel sivilar1 {ireten omurganin kontrol altina

alinmasiyla ilgili bir metafordur.

Resim 5.11: Musa’min Tanr’min emriyle yaptig1 ve Israilogullarim iyilestiren bronz yilan:
T (hac) iizerinde biiyiilii S

799 *Kundalini: Evrenin en saf, elektrik ve okiilt giiciidiir; her bireyde potansiyel olarak bulunan
spiritiiel ve kozmik enerjidir. Weor, Parsifal, s. 278.

800 *#ay: Antik formu +’ seklindedir. Bu harfin modern ibrani, Yunan ve Arapcadaki karsilig1 Tav’dir
(n) ve Ibranice’de ‘isaret’ anlamina gelir. Ibranice, Yunanca ve Arapcadaki ses karsiligi “t> sesidir.
Kadim piktograf (ya da hiyeroglaf) ¥, Sami dilinde énce € seklini, daha sonra zamanla 9 halini
almistir. (Cevrimigi) http://www.ancient-hebrew.org/alphabet letters tav.html, 11 Subat 2018.

801 Weor, a.g.e., s.146.
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Asagida insan bedenine ait kadim ezoterik simgede goriildiigi gibi (Bkz:
Sembol 5.4) iki yilan; su ve atesi, yani disil-eril prensibin birlesimini, kanatlar ise
arinip yikselmeyi ve yiiksek bir bilinglilik halini temsil etmektedir. Weor, insan
kurtulusunun anahtarinin ilikte (medulla) ve seminal®®** enerjide gizlendigini, bunun
disinda aranacak tiim ¢ikis yollarinin ise anlamsiz oldugunu belirtmistir. Seminal
enerjinin beyne yiikselmesi, omurga diizeyinde var olan iki sinir kanalindan
gecmektedir. Kundalini, yilan giicii, mistik ates, ilkel enerji ya da Shakti potansiyeli;
koksiks kemiginin manyetik merkezinde, Muladhara c¢akrasinda uyur halde
bulunmaktadir. Aydinlanma i¢in Kundalini enerjisi beyne dogru ¢ikmalidir. Yilanin

glicii ancak hagin olusumu ile uyanigsa gegmektedir.8%

Sembol 5.4: Disil ve eril prensiplerin birlesiminde kanatlanan yiiksek Biling¢

Hacgin tepesine tirmanan S seklindeki siirlingen omurganin S sekliyle
baglantilidir. Her sey omurgada saklidir, ¢linkii beyin ve cinsel organlar arasindaki
tim sinir ve iletisim agini i¢inde saklayan hat, omurganin kendisidir. Cinsel sivi

omurilikte iiretilir. Weor, Masonluk’taki otuz {i¢ derecenin de buradan geldiginin altin1

802+ ar. Seminal: Latince sozciik semen ya da semin, ‘tohum’ anlamina gelmektedir. Giinlimiiz
Ingilizcesinde, “biyolojik olarak cinsel birlesmeyle iireyebilen erkek organizmalarin spermini tagtyan
meni,” anlaminda kullanilmakla birlikte, ezoterik gelenekte anlam olarak hem eril hem disil insan
organizmasinin igindeki dol suyunu ve cinsel enerjiyi karsilamaktadir. Bunun nedeni, kadin ve erkegin
de kendi yaratict ‘tohum’unu i¢inde barindirmasidir. Nitekim, yaradilis i¢in bu iki tohumun bir araya
gelmesi gerekmektedir. Weor, a.g.e., s.283. Thesaurus sozliigiine gore sozciik, 14. yiizy1l Latincesindeki
‘bitkilerin tohumu’ ifadesinden gelmis olup serere yani ‘tohum ekmek’ fiilinden tiiremistir. Latince
sozcliglin kokeni, Hintavrupa dilinde yazili 6rnegi bulunmayan *sg&- kokenine (tohumun 6zi, orijin,
yaymak, sebep) uzanmaktadir. (Cevrimigi) http://www.dictionary.com/browse/semen, 21 Subat 2018.
‘Evrensel birlik’ enerjisiyle biitiinlesmeyi saglayacak belirli fiziksel, zihinsel disiplin ve Ogretiler
barindiran Hindu felsefesine ait Yogik bilimine gore semen, tim bedende potansiyel bir gizlilikte
bulunmaktadir. Hiicrelerde varligimi her an siirdiiren semen, cinsel isten¢ ve orgazm aninda tim
viicuttan ¢ekilip yogunlastirilarak cinsel organa gonderilmektedir. Weor, a.e., s.283.

803 Ae.5.151,278.
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cizer: Nitekim otuz {i¢ derece, i¢inde seminal enerjinin bulundugu otuz ii¢ omura
karsilik gelmektedir.3%4

Kundalini enerjisi, her sufinin ve Nirvana’ya erisenin bedeninde gelismis
olarak var olur. Dolayisiyla, kisinin i¢indeki eril ve disil prensiplerin bulugmasi, kisiyi
spiritiie] uyanisa yonlendirmektedir. Zit kutuplarm birbirine akisiyla Kundalini’nin
potansiyele agia ¢ikar. Bilgi Agaci’ndan meyve yiyerek iyi ve kotlinlin bilgisine
erisen insanin, cinsel giiclinii nasil kullanacagina karar verme sorumlulugu da kendine
aittir: Yilana boyun egmek; yani egosunun ¢ogul seslerini susturmadan, isteng-e kole
bicimde yasamak ya da diger tarafta, bu enerjiye hakim olmak ve nefsini terbiye
etmek... Hangisini yapacag kisinin kendi se¢imidir ve simgesel olarak Aden’e girip
girmeyecegini kendi belirler. Eril ve disilin fiziksel birlesiminden dogan fiziksel
beden, organizmanin ig¢inde kullanildiginda yeni spiritiiel bir doguma olanak saglar.
Zaman, uzam ve egonun Yyitip gittigi, ezoterik bir bilincin yiikseldigi, ‘makro-mikro
evren’ prensibinin ve her seyin birbiriyle biitiin oldugunun algilandigi bu bilinglilik
hali, egoist bir varolustaki yikim getiren aci dolu yamlsamadan kurtulusu
miijdelemektedir.

Nitekim, tiim dinlerin derininde cinsel enerjinin aydinlanmaya giden yol
oldugu ortiik bir sekilde anlatilmistir. Campbell’in ifadesini hatirlayalim: “Dinin en
sevdigim tamimi, ‘mitolojinin yanlis yorumlanmasi 'dir. Bu yanlis yorumlanma, sanki
spiritiiel  mitolojik simgeler gercekten tarihi olaylara atfediyormus  gibi
davranilmasina dayanmaktadir.” Hristiyan gelenegindeki vaftiz ayininin mitolojik ve
ezoterik anlamlarma dikkat c¢ektigi pasajinda, Kutsal Ruh (ates) ve gizli yasam
suyunun sonucu olarak, Hristiyan teolojisinde ruhun yalnizca ‘ikinci bir dogum’ ile

var olabilecegi inancina isaret etmistir:

“Kutsal Ruh’un erkek atesiyle dollenen disi su, tiim mitolojik imgelem
dizgelerinde bilinen doniisiim suyunun esdesidir. Bu ayin, diinyay1 ve insani
yeniden ve yeniden yaratan kaynak-ananin, Hindu lingaminin simgeledigi
gizemin, kutsal evliliginin versiyonudur. Bu kurnaya girmek mitolojik alana
dalmaktir; ylizeyi kirmak gece-denize dogru esigi agmaktir. Simgesel olarak
cocuk, su basina dokiiliince bu yolculugu yapar; rehber ve yardimcilari rahip
ve vaftiz ebeveynleridir. Hedefi Ebedi Benliginin ebeveynleri olan Tanri’nin
ruhu ve Merhamet Rahmi'ni ziyaret etmektir. Sonra fiziksel gdvdenin

804 Ae., 5.278.
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ebeveynlerine dondiiriiliir. Kiliseye erginlenmemiz [inisiye olmamiz] olan
vaftiz ayinine dair ¢ok azimizin bir fikri vardir. Yine Isa’nin sozleri apagiktir:
‘Dogrusu ve dogrusu sana derim: bir kimse yeniden dogmadik¢a, Tanri'nin
kralligini géremez.” Nikodimos ona dedi: ‘Bir adam ihtiyarken, nasil
dogabilir? Anasimin rahmine ikinci kez girip dogabilir mi?’ Isa yamitlad::
‘Dogrusu ve dogrusu sana derim: Bir kimse sudan ve ruhtan dogmadik¢a
Tanri’'min kralligina giremez’ [Yuhanna 3:3-5]%%°

Campbell dogumun, -fiziksel ya da spiritiiel olsun- her zaman cinsellikle
baglantili olduguna dikkat ¢ekmis, mitolojinin temelde varolusun tiim katmanlarini
simgesel sekilde anlattigini vurgulamistir. Tipki fiziksel beden gibi ruhun da
yaratilmasi, dogurulmasi gerekmektedir. Bilgi Agaci’ndan yedigi elmayla cinselligin
bilgisine erigen ve dolayisiyla olgun bir spiritiiellik i¢in gerekli tohuma (semen) ve
potansiyele sahip olan insanin, kendinden yeniden dogmasi da cinsel bir olgudur. Bu
ezoterik giz, Tekvin’de ‘Nuh Tufani’ pasajinda da goriilmektedir. Tanri, selden
kurtulmasina yarayacak bir gemi insa etmesi i¢in Nuh’a ¢ok belirgin yonlendirmeler
vermektedir. Nuh, yeryiiziindeki canlilar1 kurtarabilmek i¢in ilahi emir buyrugu
altinda bir gemi insa eder. Bu emire gore sadece ‘temiz’ olanlar sag kurtulacaktir.
‘Gemiyi insa etmek’ eylemi burada yine simgesel anlamda kullanilmistir: “Kendine
gofer agacindan bir gemi yap. Icini disimi ziftle, iceriye kamaralar yap” (Tekvin 6:14).
Burada gecen ‘gofer’ in ne tiir bir aga¢ olduguna dair bir bilgi yoktur. Weor, ‘gofer’
(Ing. gopher) diye bir agag tiirii olmadigini, akademisyenler arasinda agacin kimligine
dair anlamsiz tartigsmalarin siirdiigiinii belirtmistir. Weor’a gore aslinda burada gecen
kelime literal anlamda bir aga¢ degildir. Tiirk¢ce Tekvin cevirisinde ‘gofer agacr’
olarak gecen kisim, Ibranicede 193%v seklinde yazilmaktadir.8® Weor, ilk iki harf
olan (yv) ‘ets’in (4yin, Tzadi) ‘odun’ ya da ‘aga¢’ olarak yorumlanabilecegini
soyler.8°” Daha 6nce de belirtildigi gibi Kitab-1 Mukaddes’te onemli olarak iki agagtan
s0z edilir ki ikisi de (yV) ‘ets’ ile yazilmaktadir:

onn vv: Yasam Agact
¥y 2w ny7a vy lyi ve Kot niin Bilgi Agact

805 Campbell, Kahraman, s.278-279.
806 (Cevrimigi) http://biblehub.com/text/genesis/6-14.htm 3 Subat 2018.

807 Weor, 26 Mart 2014, (Cevrimigi) https://gnosticteachings.org/fags/scripture/3394-what-is-the-
meaning-of-noah-and-the-ark.html, 30 Mart 2017.
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Cennetten kovulma hikayesi, Bilgi Agaci’nin koétiiye kullanilmasiyla
baglamistir. Bunu telafi edip Aden’a geri donmek de ayni agacin sayesinde
gergeklesecektir. Dolayisiyla bu ifadedeki yv kelimesini ‘odun’ degil, ‘aga¢’ olarak
diisiinmek daha dogrudur. Diger tarafta Weor, Ibranicedeki 93 gofer kelimesinin,
N3 gophyrith yani ‘siilfiir’ (kiikiirt) kelimesinin kisaltilmisi oldugunu belirtmistir.
Simyacilikta siilfiir, atesin simgesidir. Dolayisiyla bu pasaj aslinda sunu der: “Kendine
siilfiirlii agactan bir gemi yap” (Tekvin 6:14). Siilfiirlii agag, Eski Ahit’in ‘Misir’dan
Cikis’ kitabinda anlatilan (3:1-4:17), Musa’nin gordiigii ve aydinlanmasini saglayan
‘yanan calilik’ imgesiyle paraleldir. Bu imge, ates yakmak i¢in kullanilan bir ‘kibrit
¢cOpii’ yani iizerine siilfiir dokiilmiis bir odun/aga¢ metaforudur: Bu, Bilgi Agaci’nin ta

kendisidir:

“Musa kaymbabast Midyanli Kahin Yitro nun stiriisiini giidiiyordu. Siiriiyii
¢oliin batisina siirdii ve Tanrt ' min dagina, Horev’e vardi. RAB bin melegi bir
calidan yiikselen alevierin iginde ona goriindii. Musa bakti ¢ali yaniyor, ama
tiikenmiyor” (Misir’dan Cikis, 3:1-2)

Resim 5.12: Jerry Thompson, Moses and the Burning Bushes (Musa ve Yanan Calilik)
Kitab-1 Mukaddes’te ‘bilgi’ ya da ‘bilme’ eyleminin cinsel ¢agrisimlari vardir:

“Adem karisi Havva ile yatti. Havva hamile kaldi ve Kayini dogurdu. ‘RAB’bin
vardimiyla bir ogul diinyaya getirdim’ dedi” (Tekvin 4:1)
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Bu pasajin orijinalinde, ‘yatti’ kelimesi yerine Ibranicede v7> ya-da‘®*® kelimesi
kullanilmistir. Kelime, ‘bilmek’ fiilinin ge¢mis zamana gore c¢ekilmis halidir.
Dolayisiyla burasi, Tiirkcede “Adem karisi Havva'yr bildi” seklinde ¢evrilmelidir.
Burada ‘bilgi’, cinsel bilgiyi ima eder ki bu da ates ile baglantilidir. Bu, omurgada
yiikselen yilanin atesidir. Zira cinsel arzu ‘yanan’ bir enerjidir. Incil’deki bir diger

ornek asagidaki gibidir:

“Melek ona dedi: Korkma, Meryem, ¢tinkii Allqh ontinde inayet buldun. Ve

iste, gebe kalip bir oglan doguracaksin ve adini Isa koyacaksin.”

“Meryem de melege dedi: Bu nasil olacak? ¢iinkii ben er bilmem.” (Luka

1:30-34)
Buradaki yanan enerji, psikanalitik baglamda /ibido’ya karsilik gelmektedir. Bilindigi
gibi libido sadece cinsel enerji degil, aslinda tiim yasam enerjisinin toplamidir.
Dolayistyla lyi ve Kétii’niin Bilgi Agaci’nin ikili (dualistic) bir dogasi vardir. Dogal
olarak mistik Ogretiye gore, Nuh’un gemisini insa etmek ve Aden’e (cennet) geri
donmek icin kisi bu enerji ve bilgiyi dogru sekilde kullanmay1 6grenmelidir.

II.perdede Parsifal’in Kundry’nin &piictigliyle birlikte duyumsadigi yara bu

nedenle bir ‘yanma’ olarak hissedilir (“Amfortas! Yara! Yara! Kalbimin iginde
vaniyor!”). Kundry’nin, Aden’deki yilan gibi Parsifal’e elmayi, yani cinsel bilgiyi
sunmasi, Parsifal’i kurtulusa gotiirecek Daath’1 (Gnosis), yani tanrisal bilgiyi de ona
bahsetmis olur. Cinsel bilgi, Amfortas’in aksine, Parsifal’in erginlenmesini ve Mesih’e
doniisimiinii  saglayacaktir. Parsifal’in nefsi Kundry’nin reddedilmesi ve
ehlilestirilmesi onu kurtulusa gotiirecek yegane yoldur. Zira Kundry, bu zamana kadar
tatmin edildik¢ce daha ¢ok fetih talep etmis ve daha ¢ok aci ¢ekmistir. Kundry’nin
celigkisi burada yatmaktadir. Wagner’ci dramanin nefsi Kundry, kétiiciil gii¢ Klingsor
yani ego tarafindan hapsedilmis ve oyuncak haline getirilmistir. Aslinda o da Kase’nin
kutsal ideallerine hizmet etmek ister ancak her seferinde Klingsor’a yenilmekte ve
basarisiz olmaktadir. Bu nedenle Havva-Kundry’nin bu ‘kdlelik’ hali, Adem-
Amfortas’in, egonun kontroliindeki cinsel enerjisine ya da Schopenhauer

terminolojisiyle ‘isteng-in koleligine’ karsilik gelmektedir.

808 (Cevrimigi) http://biblehub.com/text/genesis/4-1.htm, 3 Mart 2018.
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Sekil 5.6’de goriildiigii gibi Parsifal, 6z arketipine yani Mesih’e doniiserek dort
koseli hagin ortasinda yerlesir. Boylelikle biitlinlesme ¢emberi mandala’y1
tamamlayan, zitliklar1 birlestiren, kusurlar eleyerek miikemmelligi olusturan kurtarici
haline gelir. Bir tarafta Parsifal’in yikici egosu Klingsor ve diger tarafta cezalandirici,
kisitlayict dogmatik dini temsil eden Titurel birbirlerini eler. Disi Kundry (Havva) ve
erkek Amfortas (Adem) birleserek Parsifal’i, yani Mesih Isa arketipini olustururlar.
Wagner’in kendi sozleri bu denklemi netlestirir: “Lakin, ancak ileri goriislii biri
anlayabilir bunun derin anlaminin ne olabilecegini. Adem arti Havva esittir Isa. Peki
sunlart da eklesem nasil olurdu bu denkleme: Amfortas arti Kundry esittir Parsifal?”
Klingsor’u, yani egoyu Oldiirmek icin yaptigi ha¢ isareti, Parsifal’in kendi icsel

doniisiimiiniin en biiyiik habercisi ve mandala simgesinin agik bir isaretidir.

Klingsor

(EGO)

PARSIFAL Kundry
(ADEM) (MESIH) (HAVVA)

Amfortas

Titurel

(DOGMA)

Sekil 5.6

III. perdede ormanda Gurnemanz ile karsilasan Parsifal’in Hayirli Cuma
giiniinde geri doniis yapmasi Incil’e ait 5Snemli bir referanstir. Carmihta egosunu feda
eden Isa’nin 6liim giiniinde, Parsifal da egosundan vazgecmis ve teslimiyet icinde

basladig1 noktaya geri donmiistiir. Uzerindeki siyah zirhim ¢ikararak, gercek oziinii
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orten Maya’nin pecesinden, isteng-ten ve egoizminden tamamen arinir. Gurnemanz,
Kundry ile birlikte onu yikamak i¢in mukaddes nehrin basina gotiiriir. Parsifal’i tekrar
Kale’ye donmesi, 0Ozellikle de Titurel’in cenazesine katilmast konusunda
cesaretlendirir. Burada “Wagner’in ortaya koydugu ilging nokta ise ‘Oliimsiiz’
Titurel’in, Klingsor (ego) yok edildiginde 6lmiis olmasidir. Bu bdlgede her sey
birbiriyle baglantilidir ve ikisi ayni spiritiiel 6zelligin iki zit yoOniinii temsil

etmektedir.”8% Zira Kase Kralligi, Parsifal’in spiritiiel yolculuk alanidir.

7. Dogmatik Din ve Rasyonel Diisiince: Titurel Klingsor’e Karsi

Daha once belirtildigi gibi, simgesel acidan Mizrak, verme isteng-i, yaratma
isteng-i ve en dnemlisi de kurtarma isteng-ini temsil etmektedir. Ancak ezoterik bilgiyi
icsellestirememis ve olgunlagsmamis kisiler icin Mizrak (yani fallik cinsel enerji ve
giic) sadece egoist arzularin tatmin edilmesi i¢in kullanilmaktadir. Bu gii¢, hiikmetme
isteng-i ve hayatta kalma isteng-i ile ilintilidir. Sosyal Darwinizm’i benimseyen
rasyonalist diisliniirler i¢in bu giliciin merhamet ve yasam vermek icin kullanilmasi
anlamsiz oldugu kadar ayni zamanda bir zayiflik gostergesidir. Zira daha 6nce de
bahsedildigi gibi Nietzsche merhamet duygusunun, varolusu itibariyle ‘insan
dogasina’ aykir1 oldugunu belirtmistir.

Titurel, ilahi birlik inancin1 koruyabilmek adina dinsel 6gretiyi, insandan ¢ok
daha iistiin bir yere koyan, onu sarip sarmalayan, onunla ilgili kurallar, cezalar koyan
dogmatik ve kurumsal Kilise’yi, ya da genel olarak geleneksel, zahiri perspektifteki
din anlayigini temsil etmektedir.®! Bu baglamda bakildiginda bagka bir 6nermenin
onli acilmaktadir: Titurel, Kutsal Kase Kralliginin iizerine ¢okmiis, ne 6li olan ne
yasayan, insanlarin bilingdiginda ‘giicti’ hissedilen, buyurgan ve cezalandirict ‘kadir-i
mutlak’ Tanr1 oldugu o6ne siiriilebilir. Gelgelelim, Baba-Tanr1 modeli Amfortas’in
acisina merhem olmak bir yana, onun yarasini daha da kanatmaktadir. Yaradilis

mitosunun Adem’de kisilestirdigi insan ve yarasi, kurumsal dinin baskilar1 ve

809 Mastrogiovanni, a.g.e., s.160.
810 Ae., s. 175.
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dogmatik kurallar ile yok edilememektedir. Din, ‘insani ¢ikmaz’1 algilamak yerine,
sadece ‘glinah’ kavramini yeniden iireterek, insanlar1 hi¢bir zaman erisemeyecekleri
bir ‘cennet’ vaadiyle oyalamaktadir. Wagner, bu karsitligi eserine yerlestirerek
kurtulusun dini kurallarda degil, isten¢-in reddi, egonun oOldiiriilmesi ve cinsel
enerjinin  dogru kanalda kullanilarak  Sapiens’in  evrimsel ¢ikmazindan
arindirilmasinda olduguna isaret etmektedir.

Diger tarafta Klingsor, bireysel bir katmanda Parsifal’in egosuna karsilik
gelirken Mastrogiovanni’ye gore bu karakter, daha makro bir bakisla, kendini bu
inancin i¢ine yerlestirememis ve dolayisiyla ona isyan eden Aydinlanma
Diislincesi’nin kisisellestirilmis halidir. Bu iki ana akim (dogmatik din ve rasyonalist,
pozitif diislince) diislincenin savasi arasinda gecen dramanin sonunda, iki gii¢ de
anlamini ve varhgin yitirmektedir.8!! Kurtulus ve aydinlanma, ilahilik ve birlikle
bulusulmasi bu iki baskici olgudan arinmayla gerceklesir. Zira aydinlanma ve biling
uyanisi, rasyonel diisiinceyle ya da bilimle varilabilecek bir yer degildir. Ezoterik
ogreti icrektir ve insanin kendi i¢ine donmesiyle ancak kalp yoluyla igsellestirilecek
bir bilgidir. Diger tarafta insani, dini dogma da aydinlanmaya gotiirmeyecektir.
Wagner’in sozleri buna agiklik getirmektedir: “...eger Insanoglu sevgiye kilit vurmak
icin yasa koyduysa...o aslinda kendi varolus yasasina karsi giinah islemistir ve bunu
yaparak kendini katletmigstir.”8'? Nitekim, Titurel (dogmatik din) gergekten de kendini
katleder. Kutsal emanetleri korumak icin bu kaleyi insa etmistir ve aslinda emanetleri
koruyarak onlara kilit vurmustur. Onlar1 korumalari i¢in sovalyeleri gérevlendirmistir.
Bilindigi gibi Klingsor da o sovalyelerden biridir. Titurel, Kase’nin herkese
yetebilecek sefkat ve affetme erdemini insanlara 6zgiirce bagislayacagina, Klingsor’u
kusurlar1 yiiziinden reddetmistir yani aslinda “sevgiye kilit vurmustur”. Ote yandan
Klingsor (dini reddeden Aydinlanma Diisiincesi), kendi ¢aresizligi i¢inde ilahi olana
ve spiritiiellige duydugu inanci yitirmis ve Titurel’in basarisizligini kanitlamak icin
Kase sOvalyelerini cazibe oyunlariyla fethetmeye baslamistir. Kase ve Mizrak’1 ele

gecirmek, Klingsor i¢in ilahi olanin var olmadigini ve dolasiyla Titurel’in hizmet ettigi

811 A e
812 pwy, 8:301.
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seyin bir safsatadan ibaret oldugu diislincesinin kanitlamakla es degerdir, bir bakima
Tanr1’y1 fethetmektir. (Nietzsche: “Tanr1 61di”)

Klingsor, saf Parsifal’e Mizrak’1 siddet amagh firlatarak onu yok edebilmeyi
hedeflemistir ancak Mizrak siddete boyun egmez. Karsisinda ezoterik bilgiye erigme
yolundaki Mesih arketipi vardir. Parsifal, (Yiiziik serisinde) siddetle karsilik veren
Siegfried’in aksine, bu sefer merhamet gosterir. Mizrak ile saldiran Klingsor, aslinda
Amfortas ile ayn1 spiritiiel seviyede seyretmektedir. Amfortas, Klingsor gibi kotii bir
karakter olmamasina ragmen Mizrak’1 sehveti yiiziinden diigiirmiistiir, sehvet ise yine
egoizmden kaynaklanmaktadir. Zira egoizm, yasama arzusu ve i¢giidiisiiniin bir
sonucu olarak cinselligi kontroliinde tutmaktadir. Bdylelikle, sehvet diiskiinliigii
egoizmin kullandig1r en onemli silah haline gelir. (Kundry’nin silahinin ‘cinsellik’
olmasi bunun en agik gostergesidir.) Titurel’in, Amfortas’in emanetleri korumasiyla
ilgili iizerinde kurdugu baski bu nedenle basarisizlikla sonuglanir. Kutsal Mizrak’1
(verme isteng-i) bir silah olarak eline alip kullanan Amfortas, Klingsor’un iizerine
sadece daha c¢ok lanet yagdirmis olur ve sonunda Amfortas, Klingsor’a av olur ve
kutsal emanet olan Mizrak’1 kaptirir. Sonug ise hi¢bir zaman iyilesmeyecek bir yaradir.

Amfortas Mizrak’1 egoist bir kibirle kullanmistir. Bu nedenle onu kendisi
diistiriir, Mizrak hi¢bir zaman ondan zorla alinmamustir. Din ve kutsiyeti koruma adina
verdigi kibir savaginda Mizrak’1 istemsizce yitirmis olur. Zira bu siddet eylemi aslinda
Mizrak’in kendine has dogasina aykiridir. Mizrak can verme isteng-idir, can alma
isteng-i degil.3!® Bu, biyolojik olarak erkek bedeninin dolleme kapasitesiyle paralel
diistinilmelidir. Mizrak fallik bir imge olarak, i¢inde hayat verecek tohumu barindiran
kutsal emanettir. Kase ise hayat veren 6ziin i¢ine akacagi uterus imgesidir yani rahmin.
Mizrak, yasami var edecek 0zii tasirken, Kase yasami yaratir. Yagamin var olabilmesi
icin Mizrak’in Kase ile bulugmast sarttir. Mizrak ve Kase dogalar1 geregi, sifa ve barig
saglayan adalet, kudret ve merhamet sayesinde iglevlerini yerine getirebilirler. Ancak
“din adina, varligin birligi (vahdet-i viicut) kavraminin yanhs sekilde kullanildig: -
yargilamak, lanetlemek, diglamak gibi- eylemlerde ilahi dogruculuk yoksundur. Dini

yasalar ise ektigini bigme zihniyetini ve cezay1 yani ‘dise dis kana kan’ fikrini

813 Ae., 5.180.
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destekler.”8!* Tevrat’in Misir'dan Cikus kitabindaki misilleme yasasi bu konuda gayet

aciktir:

“Bir adami vuran, vurdugu oliirse, mutlaka oldiiriilecektir.” (21:12)

“Ve babasina yahut anasina ldanet eden mutlaka oldiiriilecektir.” (21:17)
“Fakat zarar olursa, o zaman can yerine can, goz yerine goz, dis yerine dis,
el yerine el, ayak yerine ayak, yanik yerine yanik, yara yerine yara, bere
yerine bere vereceksin.” (21:23-25)

Klingsor’un, Titurel ve Amfortas tarafindan lanetlenmesi bdylelikle
Amfortas’a geri tepmis olur. Amfortas dinini sebep gostererek lanetler, Klingsor ise
ayni seyi Tanri’siz, istiin akil ile gergeklestirir. Ancak dengeyi bulan Parsifal
sayesinde Amfortas’in yarast onu en basta yaralayan Mizrak sayesinde iyilesir, ¢linki
sifay1 icine almis olur; o, kendi yarastyla ve sebebiyle ylizlesmistir. Bir zamanlar onu
yargilamak ve asagilamak i¢in kullanilan kutsal Mizrak, simdi ilahi amacina hizmet
ederek, yani affetmek ve sifa vermek i¢in kullamlir. Boylelikle paradigma degisir:
Sifa, muhafaza ederek degil, bahsederek gelmis olur. Amfortas boylelikle goniilli
olarak, Parsifal tarafindan 6zgiirce verilen sefkat ve sevgiyi i¢ine alir; affi igine alan,
onu kabul eden disil enerji agiga ¢ikar. Kral Amfortas teslim olur ve Mizrak’in bir kez
daha ‘onun tarafinda’ olmasma izin verir. Ancak bu seferki eylem spiritiiellikle
zenginlesmis bir ige aligtir, bir kabul edistir; karanliktan aydinliga ulastiran bir
eylemdir. Parsifal, sefkat ve tevazu hisleriyle Mizrak’t kullanarak Amfortas’1
iyilestirmistir. Amfortas, kendi disi tarafini, animasini tanimis, kontrol altina almis ve

onunla biitiinlesmistir.

8. Kundry, Havva ve Mecdelli Meryem Analojisi

Daha once de belirtildigi gibi Kundry birden ¢ok karakterin bilesimidir: O,
Gezgin Yahudi’nin Herodias’1, Valkiire Gundyrggia, Wolfram’m Orgeluse’ii, Incil’de
Yahya'nin Oliimiine sebep olan, yedi tiil dansi yapan bastan g¢ikarict dansoz
Salome’dir; ayrica simdiye kadar anlasildig: iizere, yaratilis mitosundaki Havva ile

baglantilart son derece belirgindir. Gelgelelim Kundry, Havva ile bire bir ilintili ve

814 Ae.s. 181.
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Incil’e ait cok ©nemli baska bir figiiriin daha yansimasidir. Wagner, Kundry
karakterini, Isa’min sayesinde kurtulusa eren fahise Mecdelli Meryem olarak
sunmustur. Bu analoji kendini en agik bi¢cimde III. perdede gosterir.

Lucy Beckett, Wagner’in 1848°deki Nazaretli Isa taslagindaki bir sahnede,
Mecdelli Meryem’in -III. perdede Kundry’nin Parsifal’e yaptig1 gibi- Isa’nin 6niinde
egilip onun bagini mesh ettigine ve ayaklarini yikadigina isaret etmistir.®'> Matta Incili
bunu acikca belirtmektedir: “Ve Isa Beytanyada ciizamli Simunun evinde iken, bir
kadin beyaz mermer bir kapta ¢ok kiymetli yagla ona geldi ve o, sofrada otururken
onun basina doktii.” (Matta 26:6-7) Burada bahsedilen kadin figiirii elbette Mecdelli
Meryem’dir. Mecdelli Meryem, “bazi Incil tarihgileri tarafindan Marta ve Lazarus’un
kizkardesi Beytanyali Meryem olarak da anilmaktadir”.3!6

Gnostik Incillerin ezoterik anlamlarini ¢éziimleyen Freke & Gandy nin yazdig1
Isa ve Kayip Tanrica (2001) adli eser, ilk Hristiyanlara ait mistik dgretilerin Roma
Kilisesi tarafindan bastiriligina ve bu 6gretilerde kullanilan figiir ve metaforlarin mitsel
dogalarindan saptirilip birer dogma haline getirislerine 151k tutmaktadir. Eser, Gnostik
Hristiyanlikta Isa ve Mecdelli Meryem’in mitsel birer figiir olarak ele alindigima ve

yasamlarina dair anlatilarin ise mistik aydinlanmaya giden yolun derinlikli felsefesini

sunan spiritiiel bir alegori olduguna isaret etmektedir:

“Misir’dan cikis alegorisinde, Joshua/lsa, Vaad Edilen Topraklar’a geldigi
zaman, fahigse Rahab’1, surlarla kapl Eriha sehrinden kurtarir. Burada Rahab
‘psise’yi, Eriha sehri ise ‘beden’i sembolize eder. Matta Incili, dzellikle
Rahab’1, Isa Mesih’in atalarindan biri olarak adlandirarak bu hikdye ile
Incil’deki, fahise Mecdelli Meryem’i kurtaran Isa Hikayesi arasinda mitolojik
bir yansitisa isaret eder. Gnostik Incillerde anlatilan bir isa Hikayesi'nde hem
Bakire Meryem ve hem de Kurtarilan Fahise Mecdelli Meryem Isa’nin
Carmihi’nin Onilinde dururken tasvir edilirler. Bakire Meryem Sophia’y1
(Cennet’teki nefs) ve Mecdelli Meryem Achamoth’u (diinyaya diismiis ve
cehalet icinde kaybolmus nefs) temsil etmektedir. Isa, Bakire Meryem’e
‘Anne bu senin ¢ocugun’ der, [yani aslinda ‘Bu senin diinyaya diismiis ve
cehalet icinde kaybolmus halin’ demektedir.]*'”* Mecdelli Meryem’e ise ‘Bu
senin annen’ der, [yani aslinda ‘Bu senin Cennet’teki halin’ demektedir.] O
andan sonra iki kadin ayni1 evi paylagsmaya baglarlar. Eleusis Miti’nin sonunda
Tanriga’min iki goriiniisii olan Demeter ile Persephone’nin birlesimi gibi, Isa

815 Beckett, a.g.e, s. 9ff.
816 Mastrogiovanni, a.g.e., s.160.
817 * parantez igindeki ifade, yazar Cengiz Erengil & Ahmet Y. Ozbilen’in sahsi notlaridir.
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Miti’nde de Bakire Meryem ile Mecdelli Meryem birlesir, isa ‘Tamamlandi!’
der.”8!8

Resim 5.13: “Elinde merhem sisesi tutan Mecdelli Meryem,” Luca Signorelli (1504) solda
Resim 5.14: Beytanyali Meryem tarafindan mesh edilen Isa (sagda)

Erengil ve Ozbilen makalelerinde, Isa ve Kayip Tanri¢a’ya atifta bulunarak Incil’deki
‘fahise’ Mecdelli Meryem’in aslinda yaratilis mitosunda anlatilan Aden’den diismiis
Havva’nin yeryiiziine inmis hali olduguna ve temel olarak bu iki kadin figiiriiniin da

gergek tarihi bir figiirii degil, insanin nefsini simgeledigine vurgu yapmislardir:

“Ezoterik Ogretilerde her insanin nefsi (sou/) Goklerden ya da Cennetten
yeryliziine diismiis olarak kabul edilir. Yeryiiziine diisen nefs ya da tanrisal
kivileim (divine spark) giindelik yasam icinde basibos dolasirken kaybolur,
cehalet i¢inde yasar ve tecaviize ugrar. Diismiis olan her nefs kaybolmustur,
cahildir ve tecaviize ugramistir. Sadece Bilgeligi ya da Hikmeti (Sophia)
kazanarak kisi bu durumdan kurtulabilir. Sophia, bu diismiis ve kaybolmus
nefsin Goksel Kaynagimi yeniden yasayis yolculugunda ona rehberlik
eder. Pythagoras kendisinin bir filozof ya da ‘Sophia’nin Asig1’ (Lover of
Sophia) oldugunu sdyleyen ilk kisidir.*"’

Kundry-Mecdelli Meryem analojisinin ezoterik agilimi, 6zellikle II. perdede
Kundry-Parsifal karsilasmasinda ve daha sonra III. perdede Hayirli Cuma’da kendini

818 Freke & Gandy, Isa ve Kayip Tanriga’y1 alintilayan Cengiz Erengil & Ahmet Y. Ozbilen, “Kutsal
Metinlerde ‘Tanrisal Olan’in Disil Yani’nin Bastirilis” Diisiin-ii-yorum, Mart 2012, Say1:22
(Cevrimigi) http://www.dusunuyorumdergisi.com/kutsal-metinlerde-tanrisal-olanin-disil-yaninin-ba/,
5 Aralik 2017.

819 Erengil & Ozbilen, a.g.e.
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gostermektedir. Gelgelelim bunlardan once, ilk perdede Mecdelli Meryem’le ilgili
onemli bir referans goze carpmaktadir. Atiyla ucarak gelen Kundry elinde tuttugu
siseyi Gurnemanz’a uzatarak, “Iste! Aln! Merhem...” der. Amfortas’a getirdigi
merhem, bir an i¢in Amfortas’1 rahatlatsa da onun asil kurtaricist Parsifal olacaktir.
Kundry’nin elindeki bu ‘sifa’ sisesi, Mecdelli Meryem’i veya diger bilinen ismiyle
Beytanyalit Meryem’i betimleyen bir¢ok dini igerikli resimde karsiligini bulur (Bkz.:
Resim 5:13 & 14). Wagner, bu analojiyi agik etmek adina karakterin sahneye girisinde
bu sise simgesini kullanmistir ancak I. perdede Kundry heniiz isa/Kurtaric1 arketipi,
yani Parsifal ile tanismamistir. O yiizden vahsi, yari-hayvan, ehlilesmemis, aldatici bir
figiir olarak belirir. Zira o, Klingsor’un kotii emellerini gerceklestirmekle yiikiimlii bir
koledir. O insanin egosuna kole olmus nefstir; isteng-in antropomorfize halidir.
Parsifal tarafindan reddedilen Kundry’nin, III. perdede hir¢in, tekinsiz ve
dengesiz halinden eser kalmaz. Boylelikle Kundry metaforu {izerinden sunulan nefs,
kontrol altina alinmig olur. O, artik efendisine hizmet eden, kutsal nehirden getirdigi
su ile ayaklarin1 yikayan ve sonra saglariyla ayaklarini kurutan sakinlesmis, huzur
bulmus nefstir; o, Isa’nin fahiselikten ‘kurtarilmis’ gelinidir/karsiligidir. Parsifal’deki
ayak yikama sahnesi Yuhanna Incil’inde de karsiligim bulmaktadir: “Meryem ise, bir
litre cok kiymetli halis nardin yagi alip Isa 'nin ayaklarimi meshetti, ayaklarini saglar

ile sildi ve yagin kokusu ile ev doldu.” (Yuhanna 12:3)

Resim 5.15 Veneto ya da Umbria, 1280-1300, isa’nin (Aydinlanms Biling) ayaklarim saclariyla
kurulayan Mecdelli Meryem (nefs)
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Luka Incili de Kundry’nin Mecdelli Meryem ile benzerligini acik¢a ortaya

koymustur:

“Sonra kadina bakarak Simun’a sunlari séyledi: “Bu kadini gériiyor musun?
Ben senin evine geldim, ayaklarim igin bana su vermedin. Bu kadin ise
ayaklarimi gozyaslaryla islatip saglariyla sildi. Sen beni opmedin, ama bu
kadin eve girdigimden beri ayaklarimi opiip duruyor. Sen basima zeytinyagi
siirmedin, ama bu kadin ayaklarima giizel kokulu yag siirdii. Bu nedenle sana
sunu soyleyeyim, kendisinin ¢ok olan giinahlar: bagislanmistir. Cok sevgi
gostermesinin nedeni budur. Oysa kendisine az bagislanan, az sever.” (Luka
7:41-47)

III. perdede Gurnemanz, Parsifal’i nehirde serinlettikten sonra, Kundry
dizlerinin 6niine ¢oker, biraz su alir ve Parsifal’in ayaklarini yikar. Parsifal ona huzur
ve sevgi dolu gozlerle bakar ve Gurnemanz’dan kendi basini yikamasini ister.
Gurnemanz, Parsifal’in kafasina, onu vaftiz eder gibi su serper. Bu sirada Kundry,
eteginden altin bir sise ¢ikarir. Siseyi acar ve Parsifal’in ayaklarina yag doker, daha
sonra Mecdelli Meryem gibi, yeni ‘efendisinin’ ayaklarimi kendi saglariyla kurutur.
Mastrogiovanni burada birka¢ dnemli noktaya deginmistir: Birincisi, mesh edilmek
kisiyi oniindeki spiritiiel yolculuga ve asamaya hazirlamakta olup temelde Kutsal
Ruh’a isaret etmektedir (bkz.: as. Dipnot, Eski Ahit, Samuel®?°%). Ikinci olarak mesh
edilmek bedeni cenazeye hazirlamakla da ilgilidir, dolayisiyla Parsifal’in simgesel
Oliimiinlin ve yeniden dogusunun sinyalini verir. Son olarak ve en dnemlisi de mesh
edilmek, Parsifal’in nefsinin simgesi Kundry’nin doniisiimiinii ve igten tovbesini ifade
etmektedir. Gelgelelim, bu tovbe daha onceki hizmet etme ugraslarindan farklidir.
Kundry’nin giinahlarin1 affettirmek icin yerine getirdigi hizmetler yine ‘Hayatta
Kalma isteng-i’ ile yani ego ile ilgilidir. Dinsel itaat maskesi altinda gizlenmis bir
ego’dur bu. Ancak simdi ise tamamen teslim olarak ve affedilisini kabul ederek mesh
edilmis olur.®?!

Kundry, boynunu topraga eger ve icgtenlikle, higkira hickira aglamaya baglar.

Toprak, kadinin gozyaslariyla 1slanmaya bagslar. Burada, toprak ve su elbette disi

820 *«Samuel yag boynuzunu alip kardeslerinin Oniinde ¢ocugu meshetti. O giinden baslayarak
RAB’bin Ruhu Davut’un iizerine gii¢lii bir bigimde indi. Bundan sonra Samuel kalkip Rama’ya dondii.”
Samuel 16:13

821 Mastrogiovanni, a.g.e., s. 161.
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elementlerini ¢agristirmaktadir. Parsifal arkasina doner ve nazik¢e ormana ve ¢imlere

bakar; sabahin ilk 1s1klartyla canlanan doga ve bahar onu biiytlilenmistir.

Parsifal

“Caywrlar ne giizel goriintiyor bugtiin! Bir keresinde bu biiyiilii ¢ciceklerin lekeli
dallart basima dolanmisti; ancak daha once hi¢ bu kadar yumusak ve sefkatli
gormedim bu ¢imleri, filizleri ve gicekleri; hi¢ bu kadar tath kokmamus, bu
denli nazik bir sevgiyle konugsmamiglardy benimle.”

Doga uyanmaktadir. Bahar gelmistir, Hayirli Cuma’nin, yani Isa’nin kendini
carmihta feda edip, yeniden dirilmesinin ezoterizmi tiim aydinligiyla agiga ¢ikmis
olur. Parsifal dlmeden Oliirken, kendi i¢inden yeniden dogmaktadir. Teslim olan
Kundry ise 1slanan, bereketlenen topragi yani canlanan ve varligi yaratacak olan Doga
Ana’y1 temsil etmektedir. Kundry’nin affedilisi, Parsifal’in kendini affedisidir. Bu
vaftiz, bu yikanma, bu yenilenme onun kendiyle ylizlesmesi ve gergek sevgiye
erisiminin gostergesidir. Wagner, bu noktada spiritiielligin 6ziinii ortaya koyar:
Gergek iman, goriilmeyen bir Yaratici’ya inanmak degil, affedisi ve sevgiyi igine
alabilmek, merhameti ve insan1 anlamak; insanin evrendeki yerini algilamak ve bunu
kalp yoluyla, sezgiyle igsellestirebilmektir. Nihayetinde Mesih bilincinin 6zgiirce
bahsettigi erdemi kabul edebilmektir. Bu “geri verebilmek icin alabilme isteng-idir”,
tipkt doganin dongiisiinde oldugu gibi, tipki en ufak atom parcasindan her hiicreye,
insandan evrene uzanan sonsuz ve sinirsiz biitiinsellikte oldugu gibi... Boylelikle disi
prensip Kundry, ona verileni alirken, veren Mesih bilincine gercek keyfi tattirmis olur.
Wagner, verebilene bahsedilecek en biiylik hediyenin, nese ve istekle almayi
bilmekten ge¢mekte oldugunu bizlere gostermektedir.

Parsifal, Kundry’yi alnindan nazikc¢e 6per. Bu 6piiciik dramanin ikinci ve son
kirilma noktasidir. II. perdede Kundry tarafindan verilen ‘sehvani’ dpliciige tamamen
z1t bir karakterde, merhametli bir Opiiciik kondurulur Kundry’nin alnina. Parsifal’in
bilinci, Kundry’nin 6piisii sayesinde Klingsor’un biiyiilii bahgesinde acilmistir ve geng
adam o an cinsel bilgiye uyanmistir. Burada ise Parsifal, verdigi opiiclik sayesinde

Kundry’ye ve kendine yeni bir biling kazandirir. Bu, agape’nin viicut bulmasidir.
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Resim 5.16: Kontrol altina alinan Kundry (nefs) ve Muzaffer Parsifal (Mesih bilinci)

Parsifal sonunda Kase Kale’sine doner ve Komiinyon’u gerceklestirir. Mizrak
ve Kase’nin birlesmesiyle Kundry cansiz yere yigilir. “Olmeden 6lmek” mertebesine
kavusan Parsifal, bdylelikle -Kundry’nin 6liimii {izerinden- var olma isteng-inden
vazgecer ve Kundry, binlerce yillik sonsuz yasam iskencesinden arinip huzura
kavusmus olur. Diger bir deyisle, Havva ile baslayan yaradilis mitosunun Mecdelli
Meryem’e uzanan baglantisi, Parsifal’de Kundry karakteri iizerinden masals1 bir dille
bu sekilde aktarilir. Eski Ahit’te Adem’in disi karsiligi, Aden’den diismiis Havva’nin
(nefs) hikayesi, Incil’de Isa’nin gelini olan Mecdelli Meryem’in ‘kurtulus’a ermesiyle

sonlandirilir.

9. ‘Hayirlhh Cuma’ ve Komiinyon Ritiieli

Wagner’in dramasinda III. perdede Hayirli Cuma (Karfreitag) giiniinde
gergeklesen Komiinyon sahnesi, Katolik tradisyona dig goriintiisii agisindan
benzemektedir. Kienzle burada 6nemli bir farka isaret etmistir. Parsifal’de ‘donilisiim’
(transubstantiation) ters sekilde gerceklesir. Ekmek ve sarap Isa’nin bedeni ve kanima
doniismez. Aksine, Isa’nin bedeni ekmek ve kana déniisiir. Wagner bunu tradisyonel

doktrine yenilikg¢i bir bakis getirmenin énemini vurgulamak i¢in kullanmigtir.3?? Zira

822 Kienzle, a.g.e., s. 96-97.
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Isa’nun ruhu -maddenin déniisiimii {izerinden- Mesih bilinci ve bir arketip olarak
oncelikle Parsifal’in ve sonra tiim Kralligin icine, zihinlerin derinligine isleyecektir.
Isa, Monsalvat’ta literal olarak aslinda hi¢ var olmamistir. Wagner bu ufak degisimle
seyirciye ‘simya’ kartiyla goz kirpar.

Ezoterikgiler, eserdeki bu ayrintiy1 destekler bicimde, maddenin doniistimiiniin
temelde simyacinin biling doniisiimiiniin maddesel ve disarlak bir ifadesi oldugu
konusunda fikir birligine ulagsmiglardir. Komiinyon’da oldugu gibi, ezoterik
ogretmenler simyasal siireci Ozellikle biiylik inisiasyon ritiiellerinde, bilincin
genislemesine atifta bulunmak icin kullanmakta ve onu ‘Biiyilkk Eser’ olarak

adlandirmaktadirlar®?3. Pauwels ve Bergier’e gore,

“simyac1 i¢in maddenin ve enerji lizerindeki giiciiniin ancak ikincil derece
Oonemi vardir. Simyacinin eylemlerinin esas hedefi, simyacinin kendini
doniistiirmesi ve daha yiliksek bir bilinglilik haline ulagmasidir. Maddesel
doniisiim sadece nihai sonucun, yani spiritiielligin bir taahhiidiidiir... insanin
kendi doniistimii. .. ilahi olan enerjiyle flizyonu yani tiim maddesel enerjilerin
sudur ettigi (emanate) sabit merkez.”***

Alice Bailey, Komiinyon’un geleneksel Hristiyan baglaminin 6tesine uzanan anlamina
dikkat cekerek ritiielin, Isa’min varligini tiim diinyaya giiclii bir simge olarak
sundugunu belirtmistir. Bailey’ye gore alegorik acidan, Komiinyon’un insanlari bir
araya getirerek diinyada gercek barig ve birlik saglama konusundaki potansiyeli

bliytiktiir:

“Insan gelecegi, dogru iliskileri, gergek bir birlikteligi, her seyin paylagimini
(sarap, kan, yasam ve ekmek, ekonomik [ve siyasal] istikrar) ve iyi niyeti
gorecektir. Ayni zamanda tiim uluslarin ortak bir zihinle birlestigi ve farkli
gelenekleri, kiiltiirleri, medeniyetleri ve bakis agilarini simgeleyen tiim farkli
diinya dillerinin, ahlakli ve merhamet dolu insan iligkilerine asla ket
vurmadig bir gelecek resmi var elimizde. Tiim bu resimlerin merkezinde ise
Isa bulunmaktadir.”®*

823 John F. Nash, “Esoteric Perspectives on the Eucharist,” Esoteric Quarterly, Yaz 2008,
(Cevrimigi) http://www.esotericquarterly.com/issues/EQ04/EQ0402/EQ040208-Nash.pdf, 10 Ocak
2018.

824 Louis Pauwels & Jacques Bergier, The Morning of the Magicians, Avon, 1960, s. 118.
825 Alice A. Bailey, The Destiny of the Nations, Lucis, 1949, s. 151,152.
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Gnostikler, Komiinyon’un sadece tarihi bir figiir olarak Isa’y1 degil, ayni
zamanda her insanin i¢inde potansiyel olarak bulunan ‘ilahi insani’ igerdigini de
belirtmislerdir. Hoeller’in belirttigi gibi, mitin giicii, elbette tarihselli§i ve gercek
yasanmusliklar1 éncelemektedir. Dolayisiyla, Isa’nin yasaminda var oldugu diisiiniilen
olaylara, insan ruhunun doniisiim mizanseni (Komiinyon) iizerinden mitsel bir 6nem
atfedilmistir. Campbell’a atifta bulunmak gerekirse, ‘metafor askinliga agiktir’ ve bu
nedenle metaforu barindiran mit, sadece sarap ve ekmekte degil aslinda simgesel

olarak insan karakterinin doniisiimiinde de mucizevi etkiler yarattig1 soylenebilir.%2¢

a. Ekmek ve Sarabin Doniisiimii: Bugday Tanesi ve Mukaddes
Meyve

Ekmegin 6zii bugday tanesinde gizlidir. Bugday ise tipk1 yin yang gibi disil ve
erili olusturan mandala’y1 temsil eder. Tiim makrokozmun goriilebilir en temel
simgelerinden biri olan bugday tanesi insanin toprakla, dogayla ve kiiltiirle olan
baglantisinin en kadim isaretlerindendir. Eril ve disilin arasindaki cinsel biiyii bugday
tanesinde saklidir: ortadan ikiye ayrilmus, iki yarim kiireden olusan bir tamlik ya da
oval bigimdeki bugday1 (Kase), ortadan ikiye bolen Arapc¢adaki Elif harfi (Mizrak).
Kabala Agaci’nda 6 no’lu kiireye (Giizellik/Tifereth) karsilik gelen yasamin aktif
kaynagi Gilines ve bununla iliskilendirilen Mesih imgesi, Hristiyan teolojisindeki
Logos’un, yani yerylizii ve evrenin birlestirici prensibinin karsiligidir. Dolayisiyla
1isiyan Mesih, yani Giines Logos’u®?’* (Solar Logos) etkili ve aktif dogasiyla bugday
tohumunun canlanmasini ve bitkinin sapimin bdylelikle milim milim biiyiimesini
saglar. Giines Logos, ¢ok kiymetli bir sandikta (Kadeh ya da Fatima’nin eli?)
muhafaza edilmisgesine -simya imbiginde saklanan ve sabirla doniisen madde gibi- bu
tohumun karanlik sertliginde saklanir.

Diger tarafta asma agacinin i¢ine niifuz eden Gilines’in fallik 1sinlar1 gelisir,
biiylir ve Komiinyon’un ‘mukaddes’ meyvesinin i¢inde olgunlasana kadar ortiik bir

sekilde kendini var eder. Giines, yeryiiziiniin eril prensibi ve atesi/isis1 olarak liziimii

826 Stephan  A. Hoeller, “The Gnosis of  The Eucharist,” (Cevrimigi)
http://gnosis.org/gnosis_eucharistl.html, 4 Ocak 2018.
827 *Giines Logos: Giines sisteminde yasam miimkiin kilan yaratici kozmik prensip.
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olgunlastirir. Icine aldig1 151k ve 1s1 -Kase Kalesi’nin kubbesinden gelen 1sik
huzmesinin Kase’nin i¢indeki sarabi canlandirmasi gibi- iiziimii canlandirir. Mesih,
Kabala Agaci’ndaki Gilines’in karsilig1 olarak, insanin bedenine simgesel bigcimde bu
iki madde araciligiyla girmis olur. Isa’nin bedeni metaforuyla, aslinda Giines’in
yeryliziindeki yagami1 var etme prensibine igaret edilmistir. Bu prensip, kendini kadim

Giines simgesinde gdsterir:

Sembol 5.5: Antik Giines simgesi

‘:'\‘ 2 ~. k_Q\ w “2.a
Gorsel 5.8: Mekke’deki Dikilitas ve icine oturdugu oval Kaide (Fallus ve Cteis)

Sembol 5.5°de goriildiigii tizere, Giines simgesinde ortada fallus yani yagsamin,

151810 ve kozmik bilincin prensibi dururken, etrafinda Cteis®?®* yani fallusun ya da

828 *Cteis (Yun. wreic, Kteis): Kadin cinsel organi, vajina; doganin pasif ya da yaratict giiciiniin
simgesi. Genelde Antik Roma anitlarinda Veniis’iin deniz kabugu (concha veneris), incir, arpa, misir
ya da delta harfi i¢in kullanilmistir. PRIAPEIA, sive diversorum poetarum in Priapum lusus, Cev.
Leonard C. Smithers & Sir Richard Burton, Library of Alexandria, USA [1890], s.6.
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dikilitagin icine yerlestigi ‘oyuk’ bir kaide bulunmaktadir. ikisinin birlesimi, doganin
iiretici (6zii ilireten) ve yaratict (0zii i¢ine alarak doniistiiren) prensibini agiklar. Bu
nedenle, “Gilines’e tapan kiiltiirlerin en kadim simgesi olan daire i¢indeki nokta
Giines’in, edilgen Diinya’ya (Toprak-Doga Ana) yasam veren 1sinlariyla niifuz edisini
temsil etmektedir.8?

Gorsel 5.8°de, bu antik Giines simgesinin izleri, Islamiyet’in kutsal mabedi
Kabe’nin yaninda bulunan -zahiri anlayista ‘seytan’ olarak adlandirilan- ve hac
ritlielinin onemli bir parcasi olan dikilitasta cok acikc¢a goriilmektedir. Aslinda bu yapit
fallus (Giines 15181) ve uterus’un (yeryiizil) birlesiminin ¢ok belirgin bir simgesi
olmakla birlikte, Kabe’nin Islam o6ncesi ge¢misine de 151k tutmaktadir. Arap
Paganlarin, yasamin 6zii olarak algiladiklar1 Giines 15181, burada erkeklik organi ile
0zdeslestirilerek hem makro (Gilines Sistemi) hem de mikro (insan) boyutta -yasamin
ve bereketin niivesi addedilerek- Islamiyet’ten ¢ok dnce asirlar boyunca coskuyla
kutsanmis ve kutlanmustir 830

Bu 151k altinda bakildiginda Parsifal’ de simyanin simgeleri netlesir. Varolugun
temel simgesi bugday, insan tohumunun o6ziinii barindirirken, iiziim baginin
‘mukaddes’ meyvesi ise yagamin en dogal amblemi olarak kendini tiim ihtisamiyla
sarap maddesinde aciga cikarir. Gnostisizm, boylece Komiinyon ritiielinin ezoterik
manasini agiklamis olur. Zira “Giines Mesih’inin bu kozmik maddesi ekmek ve sarap
icinde saklidir. Gnostik rahip ise, bu maddenin fiziksel elementlerini ayristirarak isevi

atomlarin insan bedenine girmesini saglar. Bdylelikle simyanin elementleri

829 Weor, “Cteis,” (Cevrimigi) https://gnosticteachings.org/glossary/c/2109-cteis.html, 4 Subat 2018.

830 *Hastings, ¢ok tanrili Arap Paganizmi’nde Giines Tanris1 igin [laha sdzciigiiniin kullanildigini, bu
nedenle A/lah’1n eril olan Giines’e isaret ettigini, diger tarafta Allat’1n ise Ay ya da yerylizii Tanriga’s1
olarak bilindigini yazmistir. Ed. James Hastings, Encyclopaedia of Religion and Ethics, C.III, NY,
Charles Scribner’s Sons, 1928, s. 248. Bu nedenle, Yahudilikteki tek Tanr1 Yahweh’den farkli olan Arap
kdiltiirtine ait A/lah anlayisinin, etimolojik olarak ¢ok tanrili Babil kiiltiiriine dayandig1 ve temelde eril-
disil birlesiminin bir pargast oldugu bilinmektedir. Stephen Herbert Langdon, The Mythology of All
Races, Ed. Canon John Arnott MacCulloch, D.D,13.c., C. V, New York, Archeological Institute of
America, Cooper Square Publishers, 1931(1964), s. 5-19. Hitti ise 4llah kelimesinin Islam 6ncesi
gecmisine 151k tuttugu calismasinda, A/lah’in “Al-ilah” kelimesinin kisaltilmig versiyonu oldugunu
vurgulamustir. Arapcada flah, ‘Tanri/Yaratict’ kelimesinin eril halidir. “Al-Ilat” ise kisaca A/lat haline
doniismiistiir ve -Hastings’in belirttigi gibi- disi olan Ay Tanriga’sin1 simgeler. Philip K. Hitti, History
of The Arabs, London, Macmillan, 1950, s. 8. Kur’an’da gegen diger Tann isimleri ise disidir: 4/-lat,
Al-uzza ve Manat, sirayla Giines, Veniis ve Kader’i temsil ederler. Bunlar, Mekke’de islam 6ncesindeki
Arap Pagan kiiltliriinde, Allah’in yani “Tanri’nin kizlar1” olarak bilinmektedir, bu nedenle A/-lat
‘Tanriga’ demektir. Alfred Guillaume, Islam, Penguin, 1956, s. 6-7.
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tamamlanmis olur”®*!: Giines, atesi (1s1s1) sayesinde sarap ve ekmegin varligini

miimkiin kilarken sarap, kan olarak su elementini; ekmek, insan bedeni olarak topragi;
hava ise -eril element olarak- tiim bu doniisiimii miimkiin kilan yagamin nefesini temsil
etmektedir.

Isa Mesih’in 8lmeden 6nce kendini sarap ve ekmek bahsederek feda etmesinin
Antik Yunan, Misir ve Pagan inanclarina uzanan kokenleri temelde insanin tarim
devrimi ile olan baglantisina ve yasam dongiisiiniin bu iki simge tizerinden
ritliellestirilmesine 151k tutmaktadir. Freke ve Gandy, ekmek ve sarapla
biitiinlestirilmis Isa figiiriiniin esasen Antik Misir ve Yunan kiiltiirlerinin ‘Tanri-insan’
kiiltii ile olan baglantisina dikkat cekmislerdir. Buna gore Isa, Pisagor tarafindan M.O.
5. ylizyillda Misir Gizemleri’nin ve Osiris kiiltiinlin Yunanistan’a getirilmesi ve
ardindan -Roma’daki karsilig1 Bakiis olan- Yunan sarap Tanr1’s1 Dionysus’un bir
versiyonuna doniistliriilmesi sonucu ortaya ¢ikmistir. Zamanla tim Akdeniz’e yayilan
bu Osiris-Dionysus kiiltii, 6len ve 6liimden sonra tekrar dirilen bir Tanri-insan haline
getirilmis; Hristiyanligin temelini olusturan ve sonrada “Isa/Christ” seklinde

sunulacak olan “Pagan Giines Tanr1’s1” fikrini etkilemistir.3*? Bu fikre gore,

“[T]anri-insanin 6liimii ve 6liimden dirilisi irlinlerin hasat ediligini ve
yeniden biiyliylisiinii temsil ediyordu. Misirlilar, ilk bugday1 bigerken
ve harman yerinde bugday1 ayaklan ile ezerken gdgiislerine vurarak
bir agit soyliiyorlardi, ¢linkii Osiris ‘0lmekte idi’, bdylece onlar
yasamak icin ekmek yapabilirlerdi. Aym sekilde Yunanlilar da
iziimleri ayaklar ile ezerken Dionysus maskeleri takiyorlar ve tanriya
kutsal sarkilar soyliiyorlardi, ¢iinkii Dionysus, onlara sarhos edici
sarab1 sunmak amaciyla ‘6lmekte idi’. Misirh rahipler, biiyiik ekim
festivallerinde, Osiris’in topraktan ve bugdaydan yapilmis
heykellerini  gomerlerdi; bunlarin, daha sonra topraktan
cikarildiklarinda, filizlenmis olduklar1 goriiliirdii. [Burada James
Frazer’e atifta bulunurlar:] ‘Bugdaym bu filizlenisi, iriinlerin
biiyiiyiisiiniin bir alameti ya da daha ziyade sebebi olarak kabul
edilirdi. Misir tanrisi, kendisinden bugday yaratmis; insanlar
doyurmak i¢in kendi bedenini sunmus, onlar yasayabilsin diye
Olmiistiir.” Ancak, incelendiginde, Osiris-Dionysus, sadece bir [M]isir
ya da sarap tanrisindan ¢ok daha fazlasidir. Misir hiyeroglifleri
Osiris’i “‘Yasam Glicii’ olarak adlandirir. O, Yasamin kendisi olan
esrarengiz 6liim ve 6liimden dirilis siirecini temsil eder. Plutarch gibi
Pagan yorumcular, Osiris-Dionysus mitlerindeki daha yiizeysel olan
tarim ile ilgili alegorileri kabul etmisler, ama dikkatleri, daha derin

81 Weor, Parsifal, s. 161.
832 Freke & Gandy, isa’mn Gizemleri, s. 217.
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olan mistik anlam’a ¢ekmiglerdir. Onlara gore, {irlinlerin hasat edilisi
ve yeniden biylylisiiniin kendisi, insanin Olimii ve yeniden
dogusunun bir alegorisi idi. Tipki bugdayin topraga ekilen
tohumlardan biiyiiyiisii gibi, insanlar da oldiikten ve gomiildiikten
sonra ruhsal olarak yeniden dogabilirlerdi.”*?

Dog¢. Dr. Akalin da makalesinde Paganlarin Hristiyanliktan ¢ok Once asirlardir
uygulayageldigi Komiinyon (Efkaristiya) ayininin Hristiyanlar tarafindan biraz daha
kutsiyet ve spiritiiellik katilarak ve Komiinyon torenlerinde ekmek ve sarabi ‘tanrisal’
madde seklinde sunarak Hristiyan kiiltiine adapte edilmis olduklarini ancak bu mitin
ve gelenegin cikis sebep ve baglaminin dogma tarafindan tamamen yok sayildigini

belirtmistir. Zira,

“Isa, tipk1 Adonis ve Attis, Osiris ve Dionysus gibi ve dzellikle de bunlarm
tiim niteliklerine tek bagina sahibi olan Romal1 tanr1 insan Mithras gibi, bakire
bir anadan dogmus, aci ¢ekmis ve 6lmiis, 6ldiikten sonra dirilmis, kendisine
tapinanlar kurtarmak i¢in mistik bir ihtirasa kapilmis; tanrinin etinin yendigi
bir [vahdet-i viicut] olma ayini esnasinda tapinanlari, tanri-insan ilahla yiiz
yiize geldiklerine, tanr kani olarak igtikleri kadehteki sarapla ayinin sirrina
vakif olarak 6liimsiiz hayata kavusacaklarina inanmiglardir.” 334

Hindistan’dan Misir’a ve oradan neredeyse tiim Akdeniz sahillerine niifuz eden
ve son olarak Yunanistan yoluyla “Roma imparatorlugunda biiyiik ragbet bulan bu
Giines tanrilar1 ya da tanrmin ogullari ile Hiristiyanlarin Isa’s1 arasinda daha pek ¢ok
benzerlikler bulunmaktadir. Ozellikle de Hiristiyanligin Isa’y1 anmak [,] daha gercekgi
bir ifadeyle de Isa’ya tapmak icin kiliselerde diizenledigi Evharistiya ayini, kismen
Giines’e tapilmasindan ve kismen de Magi dinlerinden etkilenerek aslinda tabiat
olaylarmn kutlandig1 paganizmden kaynaklanmigtir,”83

Tim bu tarihsellik baglaminda bakildiginda, Komiinyon ayininde hem
biyolojik boyutta hem de spiritiiel boyutta bir varolus ve doniisiim metaforu yer aldigi
goriilmektedir. Parsifal, III. perdede Katolik gelenegindeki Isa figiiriinii anistiran

durusu ve eylemiyle aslinda simgesel olarak seminal enerjiyi (Lat. ens seminis)

erdeme ve tanrisal bilinglilige (Lat. ens virtutis) doniistiiriip genisletmekte ve nitekim

833 Ae., s 313-314.
834 Akalin, a.g.e.
835 Ae.
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bir figiir itibariyle ‘insan-1 kdmil’i temsil etmektedir. Sonug itibariyle Komiinyon,
Kundry’nin (nefs) kontrol altina alinmasiyla, yaratici ve yanan enerjinin olgun bir
zihin haline yani Mesih’in 1s1yan Glines bedenine (Solar Logos) doniigiimiine isaret

etmektedir.
b. Vurulan Kugu ve Kase’ye inen Giivercin

Parsifal’de, kurtulusu miijdeleyen ve cinsel enerjinin iligkilendirildigi en
onemli simgelerden biri de I. perdede Monsalvat’ta vurulan kugudur. Mitolojik olarak
kugu, yasamina ¢irkin 6rdek olarak baslayan, ancak biiyiiyiip olgunlastik¢a giizellesen
bir sekil degistiricidir (shape-shifter). Kugu, Parsifal’de insanin tekamiiliinii temsil
eden spiritiiel bir nesne olarak sunulmustur. Kugu nadiren ugarken goriinen bir
hayvandir, ancak uctugu zamanda gol veya nehir lizerinde ugar, suyun yiizeyinde
stiziiliir. White, “Hinduizmin bin ta¢ yaprakli lotus (niliifer) cicegi, Hiristiyanligin
Kutsal Kasesi, Budizmin saydam aynasi, Yahudiligin Davud Y1ildizi, Taoculugun yin-
yang ¢emberi, dagin dorugu, kugu, dingin gol, gizemli giil, ebedi alev...”83¢ gibi
ogelere deginerek, aydinlanmanin mistik inaniglarda bircok imge ile simgelendigini
belirtmis ve kugu imgesinin evrenselligine dikkat cekmistir.

Kugu, I. perdede Parsifal’in sahneye c¢ikmasindan hemen 6nce Monsalvat
goliiniin {istiinde ugarken bir ok ile vurulur ve yeryiiziine diiser. Buradaki ‘diisiis’,
ezoterik acidan Adem’in Aden’den diisiisline karsilik gelmektedir. Tam bu esnada
heniiz ismi bilinmeyen gen¢ oglan elinde bir yay ile sahneye girer. Bu, karakterin ilk
goriindiigli andir. Kuguyu yaralayan Parsifal’in, boylelikle kugu ile baglantisi ortaya
konmus olur. Kugu’nun yarasi elbette Amfortas’in yarasini, diger bir deyisle Adem’in
‘disiisiinii’ amistirmaktadir. Sovalyelerden biri, “Kral, kugunun gél etrafinda
u¢masinin iyi bir isaret oldugunu soyledi, sonra bir ok firladi” der. Amfortas’in bu

ongoriisii uzun vadede dogrudur, zira aslinda kugu kendi yarasinin kurtulusunu

miijdeliyordur. Ancak Amfortas bundan bihaberdir. Bunun i¢in Parsifal’in belirli

836 John White, “Aydinlanma Nedir?” ¢ Diinyanin Kesfi, Cev. Cengiz Erengil, Ayna Yayevi, 2002,
s. 18.
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yollardan ge¢ip, olgunlasmasi ve daha sonra Amfortas’t, onu yaralayan Mizrak’la
iyilestirmesi gerekecektir.

Daha o6nce de belirtildigi gibi Parsifal, aslinda Yiiziik serisindeki Siegfried
karakterinin reenkarne olmus halidir. (Siegfried’in tek kusuru dizginleyemedigi siddet
diirtiistidiir.) Kendi adin1 bile bilmeyen Parsifal toylugu, bilgisizligi, isten¢ diinyasini
algilayamamasi ve Siegfried’e benzeyen siddet diirtiisii yiiziinden spiritiiel ytiksek
potansiyelini diisirmiistiir. Diger bir deyisle, kugu onu vuran saf aptal Parsifal’in ta
kendisidir. Ancak olgunlastikca siddet diirtisiinden armir ve Klingsor ile
karsilastiginda siddetten kaginir. Amfortas zamaninda Klingsor’a siddetle karsilik
vermistir, ancak Parsifal hem Amfortas’in alter egosu hem de Adem’in -ve her insanin-
icindeki potansiyel Mesih bilinci olarak siddeti reddeder. Gurnemanz, kuguyu
kastederek “esini aramak, gol iistiinde onunla gezinmek icin uguyordu” demistir.
Boylelikle Gurnemanz’in kullandig1 ifadeyle, yine disil ve erilin birlesimine gonderme
yapilmis olur. Dramanin sonunda mabedin kubbesinden gelen ve Parsifal’in basina
konan giivercin, aslinda biiylik gemberin kapanimina isaret etmektedir. Kase, Mizrakla
bulustugunda ve Parsifal tekamiil siirecini tamamladiginda yaralanan kugunun
beklenen esi bu sefer giivercin olarak gelmis olur.

Tapmagin kubbesinden Parsifal’in kafasina inen giivercin daha once de
belirtildigi gibi, Nuh Tufani’nin sonunda diinyaya inen giivercin simgesine yapilan
acik bir gondermedir. Nuh’un sel bagslamadan 6nce ugurdugu giivercin, sel bittiginde
bir zeytin daliyla kendisine geri doner. “Giivercin, yeni yasamin ve Tanr ile insan
arasindaki yeni antlasmanin simgesidir.”®*” Mizrak’m Kase ile birlesmesi, yani dikey
gelen ilahi nurun sarabi parlatmasi, temelde Nuh mitosunda sel felaketi metaforuyla
anlatilan ego miicadelesi ve gecilen nefs asamalarina karsilik gelmektedir. Tekvin’de,
Nuh’un sagladigi kurtulus ile Adem ve Havva’nin sebep oldugu dualite yarig1 kapanir
ve Aden’e geri doniis saglanir. Wagner, eserin sonunda bu simgeyi kullanarak,
bdylelikle yaratilig mitosunun alegorik ve simgesel anlamlarinin biitiinselligine dikkat

¢cekmis olur.

87 Kienzle, a.g.c., s.104.
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Resim 5.17: Kase’ye inen dikey giivercin motifi. (Parsifal and the Holy Grail,
Seymour Millais Stone, 1877-1957)

Resim 5.18: Nuh ve sel tufanim1 miijdeleyen giivercin

Sonu¢ olarak Komiinyondaki maddenin doniisiimii, Parsifal karakteri
iizerinden insanin kendi olgunluk mertebesine erisiminin simgesel ve masalsi
anlatimini sergiler. Ancak daha temelde disil ve erilin birlesimini, yasamin dogusunu

ve doganin dongiisiinii betimler. Tipk1 maddeyi icine alarak baska bir seye dontistiiren
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simya imbiginde oldugu gibi, Kase varligi dogurmus olur. Parsifal, kendini kendinden
dogurabilen, nefsini dizginlemis, egosunu yok etmis bir dervistir artik. Isa’nim dirilisi,
Yunus’un balinadan ¢ikisi, Muhammed’in bir ‘magara’nin i¢inde ilk vahiyi almasi ve
ilahiyatla bulugmasi, Parsifal’in Kase Tapinak’indaki muazzam zaferi ya da Mizrak’in
Kase ile bulugmasi... Hepsi ayn1 dogum simgeselligine isaret etmektedir.
Schopenhauer isteng-ten kacamayan insanin, miinzevilikte bile ger¢ek huzuru
bulamayacagin1 savunmustur. Her ne kadar tefekkiir ile arzu ¢ikmazindan bir nebze
olsa ¢ikilsa da topyekln ‘kurtulus’un sadece fiziksel 6liimde olabilecegini iddia
etmigtir. Oysa Wagner, her ne kadar Schopenhauer’in karamsarligindan etkilense de
sonug¢ olarak Parsifal’in finalinde insana dair gorece daha iyimser bir yaklasim

benimsedigini gostermis olur.

Resim 5.19: Parsifal’de Mizrak’in (phallus) Kase (uterus) ile birlesme an1

Bu baglantilar diisiiniildiigiinde incil’de bahsedilen belki de en belirgin ve en
can alic1 ezoterik metaforlardan birinin, Mizrak’1n isa’y1 bégriinden yaralamasi oldugu
goriilebilir. Isa, bunu egosu olmadan, ilahi gerceklikte, yani Kurtarma isteng-inde
yasayarak kabul etmistir. Verme isteng-i yani Mizrak, Isa’nm bedeninin yan tarafini
yarip agar ve oradan disi element olan su ve kan yani yagsam, sevgi ve merhamet akar.

Tipk1 yeni yagamin dogabilmesi i¢in dncelikle kan ve suyun bosalmasi gibi...
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Parsifal Amfortas’a ayni yasam veren ilahi merhametle dokunmustur. Mizrak
ile Kase bulustugunda Mizrak kanamaya baslar, kan damlalar1 -yagamin 6zii- Kase’ye
akar. Buradaki simgesellik Isa mitinin arkasindaki derin anlam1 son defa ve belki de
en acik sekilde gozler Oniine sermis olur. Amfortas’in arttk bu noktadan sonra
kendinden 6tedeki “ylice bir ilaha’ ibadet etmesi ya da tovbe etmesi gerekmez; o, tipki
Kundry gibi, sadece merhameti ve sevgiyi i¢ine alarak (Kase ile 6zdeslesip bizzat alma
isteng-ine doniiserek) dogal dongiiyli tamamlar ve kendi igsel biitiinliigiiyle birlesir.
I¢ine merhamet girmesine yani Mizrak’m kendisine dokunmasina izin veren Amfortas

olme isteng-ini, ilahi yasama isteng-i ugruna terk etmis olur.

Resim 5.20: Centurion Longinus, Isa’nin boégriinii Mizrak ile deler, icinden su ve kan akar

352



SONUC

Parsifal, bir bagyapit olarak bir¢cok insanin yasamdaki durusuna, konumuna ve
inanglarina gore farkli seyler ifade edebilir elbet. Bununla birlikte, ortak tek bir
cikarim yapilabilir ki o da Parsifal’in, din, dil, irk gézetmeksizin, dindar ya da ateist
olsun tiim insanligin kurtulusuna ve i¢sel doniisiimiine isaret ettigidir. Wagner, her
canlinin i¢inde var olan ‘aciyr’, ilk giinaha diisen Adem arketipi ile Amfortas
iizerinden sunmus, insanin baskalarinin acilariyla 6zdeslesmesindeki yiice degeri ve
merhametin gerekliligini ise Parsifal karakteri izerinden islemistir. Saf bir delikanlinin
‘biiytime’  seriiveni olarak da okunabilecek Parsifal, ‘merhamet etigi’ ile
aciklandiginda daha derin bir anlam kazanmaktadir. Michael Tanner’in sdylemis
oldugu gibi, goriiniirde ‘Hristiyan’ olan tiim Ogeler bu acidan incelendiginde,
ezoterizme ve bireyin spiritiiel yolculuguna dair ¢agrisimlar dogurmaktadir. Anlamsiz,
ayrintici, asir1 geleneksel, sikici veya sadece renk katma amagli konulmus gibi goriinen
bu dini 6geler, aslinda insanin varolusuna dair en temel kudreti yagamin 6ziinden alma
ve ‘aydinlanma’ fikrini iireterek, esere farkli katmanlarda derinlikli bir dramatizm

katmigtir.3%8

Parsifal, en dis boyutta Hristiyan bir aziz olarak Kundry’yi giinahlarindan
arindirir; Budist bir aziz olarak ise ona, daha Once yasadigi sayisiz yasamlarinda
edindigi erdemleri aktarir, onu yeniden dogum dongiisiinden kurtarir. Dolayisiyla
Kundry’nin gegmis yasamlarina ait eylemlerinin sonuglari, yani karma’lar1 olgunluga
erismez, onun yerine bodhisattva’nin siirsiz merhamet denizinin derinliklerine dogru
cekilir. Ancak daha derin bir boyutta Parsifal, esasen kendi kurtulusunu miijdeler.
Dramanin bitisindeki son sozler bunun acik bir gostergesidir: “Kurtariciya gelen

kurtulus!”

Tasavvuf dahil, tiim mistik inan¢ sistemlerinin 6zii, rasyonalizmden ve
‘tanrisalligl’ reddeden bir ateizmden bu anlamda ayrilmaktadir. Zira Tasavvuf (ve
ezoterik bilgiyi dnceleyen tiim inaniglar) aslinda goriiniir olmayan ‘Tanr1’y1 goriiniir

hale getirmeyi, yani tanrisallif1 insanda var edip derinlestirmeyi amaglamakta, bunu

838 Tanner, Wagner, s. 198-199.
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da tefekkiir ve felsefe (philos-sophos, yani hikmet sevgisi) ile gerceklestirmektedir.
Geleneksel din anlayisindaki yaratici-Tanri figiirlinlin 6tesine gecen, kulluk bilincini
reddeden ezoterizm, tanrisallig1 insan kisisinin iistiinde bir olgu olarak degil, insanin
tefekkiir ile ulasabilecegi en yliksek mertebe olarak gormektedir. “Evrende ne
artyorsan Once kendinde ara” fikridir bu. Sezgiye dayali, birlik inancin1 6zlimseyen,
insanin kendi ¢ikmazlarmi bilip tanimasim1 ve kendini olgunlastirmasini oneren
ezoterizm, Aydinlanma Diisiincesi’nin salt akla dayali rasyonel diisiincesinden siyrilir.
Rasyonel diisiince, sadece bes duyu ile algilanabilen nesneleri ve akil ile erisilebilen
bilgiyi tanirken, Wagner’in etkilendigi Schopenhauer diisiincesi -spiritiielligi diglasa
da- temelde irrasyonalisttir ve ger¢cege ancak sezgiyle ulasilabilecegini savunur. Sonug
itibariyle hem rasyonalizm hem sezgicilikte yaratici-Tanr1 inanc1 yoktur ancak bilgiye
ve gercege ulagsma konusunda ¢ok biiyiik yontem ve yaklasim farklar1 vardir.

Eser -bu 151k altinda incelendiginde- kisinin tekamiil siirecinin ve egoyu yok
ederek spiritiiel erigskinlige erme miicadelesinin oOrtiikk bir anlatimi olarak
okunmaktadir. Ancak tiim bu Ortiilk anlatim daha derinde sirlanmis baska bir 6zii
barindirmaktadir. Zira en temelde, hiicre yapisindan yetiskin insan bedenine kadar,
tiim varoluslar ve olgunlagma siiregleri aynidir. Biyolojik ya da spiritiiel, dogabilmek
icin belirli asamalardan ge¢ilmesi zorunludur. Kozmosta hepsi ayni1 baglam ve paralele
oturmaktadir. Nitekim Parsifal; Balina’nin karninda karanlikta kalan Yunus’tur,
Aden’den kovulan Adem’dir, Kizildeniz’i asasiyla yaran Musa’dir, sefkatle
aydinlanmis Isa’dir, zira Parsifal insandir. O, yedi berzahi asip kendi olmaktan
vazgecerek Simurg’da fena olan dervistir; otuz kusun ‘bir’e gidisidir. Bagindan beri
acik olan Kase, Mizrak ile birlesir. Varlik, bdylelikle iki Nur’un birlesiminden dogmus
olur. Mizrak ve Kase’nin birlesimi en temelde bu varolusun masals1 alegorisidir.

Farkli titresimlerde de olsa ‘Varliklar Meclisi’ni olusturan tiim canlilar, insanla
beraber ayn1 varolus donglisiinde uyum i¢inde yasamaktadirlar. Temelde bu yiizden
her sey ‘bir’ olmakla ilgilidir ve evrensel ‘bir’e erigmek dualitenin bir araya gelmesiyle
miimkiindiir. Bu durum evrendeki tiim canlilarin birbirinden ayrilamaz muazzam
biitiiniin parcalar1 oldugu gergegini dogrulamaktadir. Birlik bilincinin farkinda olmak
ve bunu miimkiin kilan varolusun sebebini kendi i¢inde, hi¢bir ilahi dig gii¢ etkisiyle

siislemeden ‘degerli’ ve ‘kutsal’ addetmek; bu fikri ic¢sellestirmek, Tasavvuf’taki

354



vahdet-i viicut kavramina fiziksel boyutta oldugu kadar biling diizeyinde de
erisebilmenin tilsimli anahtaridir.

Farsifal’de goriildiigii gibi varligin bilgisi, cinselligin uyanisiyla yani
iretebilme becerisiyle elde edilmektedir. Fakat, cinselligin icgiidiisel arzusu
uyandiginda bunun kisi i¢in birtakim sonuglar1 olacaktir. Cinsel olgunluk ve varligi
yaratma diirtiisii her insan1 arzu kiskacina siiriiklemektedir. Bu “antik lanet” insanlik
tarihi kadar eskidir. Nitekim, Adem ve Havva metaforuyla verilmek istenen sey tam
da budur. Yilan, cinsel bilgidir; bilgiye ulasma, hayatta kalma ve yasama isteng-idir;
sadece kendine alma arzusudur. Bu, Schopenhauer felsefesinde, her canliy1 yoneten
isten¢ kavraminin mistik boyuttaki yansimasidir.

Ego, bir yanilsama olarak tiim yikici giiciiyle bireyi hayatta kalma cabasina
itmektedir. Bu, Maya’nin pegesidir. Dolayistyla yasami miimkiin kilan cinsel enerji
ayn1 zamanda spiritliel /psikolojik acinin da temel sebebidir. O yiizden Parsifal’ deki
Mizrak hem yaralar hem iyilestirir 6zelliktedir. Varolugun 6zii cinsellikte sakli oldugu
gibi, kurtulug ve arinma da cinsel enerji araciligtyla saglanacaktir. Ens seminis’i ens
virtutis’e ¢evirmektir asil olan; iliklerimizdeki cinsel sivida bulunan enerjiyi erdeme
doniistiirmek, bir nevi simyact olmak... Ego’nun heniiz olugsmadig, ‘Gteki’nden ayri
konumlanan benlik algis1 akla yerlesmedigi, insan bebeginin kendi bedensel sinirlarini
cevresinden ayirt etme yetisinin gelismedigi o ana bilingli ve erigkin olarak doniiliir.
Arzu terk edildigi zaman acinin Gtesine gecilir ve orada ise daimi huzur vardir.
Nirvana kelime anlami olarak bu nedenle acinin 6tesi, acinin kalic1 olarak durmasi,
tilkenmesi demektir; fiziksel bir yerden 6te, bir zihin ve bilin¢ diizeyidir; bir olus
halidir.

Scott Derrickson’in yonettigi Dr. Strange (2016) adli filmde, spiritiiel hoca
Kadim Olan ve Dr. Strange arasinda gecen diyalog tanrisalliga ve egodan arinmis bir

biling¢lilik halinin 6zeti gibidir:

Kadim Olan
Her zaman bagsarili oldun ama basarili olma isteginden degil, basarisiz olmaktan
korktugun igin.

Dr. Strange
Beni harika bir doktor yapan da bu.

355



Kadim Olan
Seni yiicelikten alikoyan sey de tam bu. Kibir ve korku seni en sade ve en énemli dersi
ogrenmekten altkoyuyor.

Dr. Strange
Neymis 0?

Kadim Olan:
Mesele sen degilsin.

Mesele sen degilsin...Bu ifade her seyi 6zetlemektedir aslinda. Bir ‘Varliklar
Meclisi’ olan evrende bireyin kapladigi alan egoist bir varolusa sigamayacak denli
derinlikli ve biiyiiktiir. Egoist bir varolus sergilemis Dr. Strange, tipki Amfortas gibi
Mizrak’t yani giiclinli, cinsel enerjiyi kibri ve basarisizlik korkusu yiiziinden
kullanmigtir. Bunu farketmese de aslinda temelde onu yaralayan sey de budur. Oysa
miikemmellik, zaten tanrisal olandir. Tanrisal olana erismek icin kibir ve korku
duyulmaz. Kadim Olan, Gurnemanz gibi yagamin en sade ve temel bilgisini bu sekilde
aciklamis olur. Yiicelik ve miikemmellik, teslimiyetten ve birey olarak tiim varolus ve
evrenin ayrilmaz bir parcasi oldugunu igsellestirmekten gegmektedir. Basarisizlik ve
yargilanma korkusu ise egoizmin getirisidir, yani var olma isteng-inin. Oysa gergek
yiicelik ve bagari, 6liim korkusundan arinmig bir sadelik halinin dogal bir sonucu ve
yansimasidir. Egoya hizmet etmek i¢in degil, ondan vazge¢cmek, 6lmeden 6lmek i¢in
yasamak mistik uyanisin en temel 6gretisidir. Egonun sessizlesmesi ve teslimiyet,
insanin igindeki gergek giicli, yani evrenle bir oldugunu ve igrek olarak tanrisalliga
sahip oldugunu algilamasini saglayacaktir.

Simurg’un kendileri oldugunu anlayabilmek i¢in kuslarin dncelikle yolculuga

cikmalar1 gerekir. Zira ‘masumiyet’ kaybedilmeden yiicelik elde edilemez.
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EK 1: Parsifal Performans Tarihi

[k performans: 26 Temmuz 1882, Bayreuth Opera Binas: (Festspielhaus)

Oyuncular:

Parsifal : Hermann Winkelmann
Amfortas : Theodor Reichmann
Gurnemanz : Emil Scaria

Titurel : August Kindermann
Klingsor : Karl Hill

Kundry : Amalia Materna

1. Kase Sovalyesi : Anton Fuchs
2. Kase Sovalyesi : Eugen Stumpf
1. Muhafiz : Hermine Galfy

2. Mubhafiz : Mathilde Keil

3. Muhafiz : Max Mikorey

4. Muhafiz : Adolf von Hiibbenet
Alt-Solo : Sophie Dompierre
Cigekperisi : Pauline Horson
Cigekperisi : Johanna Meta
Cigekperisi : Carrie Pringle
Cigekperisi: Johanna André
Cigekperisi: Hermine Galfy
Cigekperisi: Luise Belce

Telif yasasindan dolayl, Parsifal’in Bayreuth Opera Binasi disinda bir yerde
sahnelenmesi yasaklanmistir.

IIk konser temsillerinin yer ve tarihleri asagidaki gibidir:

Birlesmis Krallik: 10 Kasim 1884, Londra (Albert Hall)
Amerika Birlesik Devletleri: 3 Mart 1886, New York
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Hollanda: 5 Aralik 1896, Amsterdam

Telif yasasinin uygulanmadi@ iilkelerdeki ilk sahne performanslarinin yer ve
tarihleri asagidaki gibidir:

Amerika Birlesik Devletleri: 24 Aralik 1903, New York (Metropolitan)

Kanada: Nisan 1905, Montreal

Hollanda: 20 Haziran 1905, Amsterdam

Monako: Subat 1913, Monte Carlo [6zel temsil]

Isvicre: 13 Nisan 1913, Ziirih

Esere ait telif yasasi, bestecinin oliimiinden otuz yil sonra, 31 Arahk 1913’de
sona ermistir. Yasanin sonlanmasin takiben gerceklesen ilk temsillerin yer ve

tarihleri asagidaki gibidir:

Ispanya: 1 Ocak 1914, Barselona

Cek Cumbhuriyeti: 1 Ocak 1914, Prag

Almanya [Bayreuth’un disinda]: 1 Ocak 1914, Berlin, Bremen ve Kiel
Macaristan: 1 Ocak 1914, Budapeste

Italya: 1 Ocak 1914, Bolonya ve Roma

Polonya: 1 Ocak 1914, Wroclaw

Rusya: 3 Ocak 1914, St. Petersburg

Fransa: 4 Ocak 1914, Paris

Belgika: 5 Ocak 1914, Briiksel

Avusturya: 14 Ocak 1914, Viyana

Birlesmis Krallik: 2 Subat 1914, Londra (Covent Garden)
Danimarka: 9 Nisan 1915, Kopenhag

Isveg: 21 Nisan 1917, Stokholm

Portekiz: Eyliil 1921, Lizbon

Kiiba: 1921, Havana

Hirvatistan: 28 Nisan 1922, Zagreb

Romanya: Aralik 1932, Biikres

Finlandiya: 1 Mart 1933, Helsinki
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Slovenya: 14 Nisan 1933, Ljubljana
Letonya: 14 Mart 1934, Riga
Yugoslavya: Haziran 1938, Belgrad

New York, Metropolitan Operasi’nda gerceklesen ilk temsil tarihi 24 Aralik
1903’tiir. 1975-1976 tarihleri arasinda toplam 184 temsil yapilmistir.

Referans: http://opera.stanford.edu/Wagner/Parsifal/history.html
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EK 2: Karakterler, Ses Tipleri ve Operanin Konusu
PARSIFAL (1882)
Ug perdelik Romantik mistik opera.

Karakterler: Gurnemanz (Bas), Kundry (Soprano), Amfortas (Bariton), Parsifal
(Tenor), Titurel (Bas), Klingsor (Bas).

Konunun gectigi ¢ag ve yer: Orta Cag, Ispanya’da Pirene daglarinda kutsal
Monsalvat satosu.

Konusu:

Kase iilkesinin krali Amfortas’in babasi Titurel, Kurtarict Mesih’in bogriinde
bir yara agan Mizrak’1 ve kaninin igine aktig1 kutsal Kase’yi saklayip korumak i¢in
Monsalvat adli1 satoyu yaptirmis, koruyucu olarak erdemli ve fedakar sovalyeleri
gorevli olarak almistir. Klingsor adli bir sovalye biiyiik ihtiras1 nedeniyle kendini
hadim ettigi icin Monsalvat’dan kovulunca 6¢ almak amaciyla biiyticiilik 6grenmis,
bahgesine giizel cigcek perilerini toplayarak sovalyeleri bastan ¢ikarmaya baslamas,
nihayetinde kral Amfortas’t da agina diisiiriince kutsal Mizrak’1 kralliktan ¢almay1
basarmistir. O giinden sonra Kral Amfortas’in viicudunda kapanmayan bir yara
acilmistir. Kundry adli yari siirlingen yar1 insan, oliimsiizliikle lanetlenmis garip bir
yaratik, krala ara sira bir merhem getirmektedir. Merhem yaranin acisini birazcik
rahatlatsa da Kral’1n yaras1 aslinda hi¢bir zaman kapanmamaktadir.

I. perdenin basinda, sOvalyelerin hi¢ sevmedigi tekinsiz Kundry gene
goriinmiis, merhemi yaslh ve bilge sovalye Gurnemanz’a uzatmistir. Bu esnada okla
vurulmusg bir kugu kiytya yonelir. Onu geng bir adam vurmustur. Bilge Gurnemanz,
delikanliy1 yaptiginin dogru olmadig1 konusunda uyarir. Geng adam kim oldugunu ve
gecmisini bilmemektedir. Kundry ise onun ge¢misi ile ilgili bilgiye sahip olan tek
karakterdir. Ona, annesinin Oliimiinden bahseder. Yabanci geng, bu bilgilerin
anlatilmasina kizarak kendini kaybedip Kundry’ye saldirsa da Gurnemanz durumu
onler. Kase satosunda biiyiik bir dinsel toren diizenlenmistir. Kutsal Kase getirilir ve
kralin Oniine konur, sovalyelerin korosu yankilanir. Yabanci delikanli, olan biteni

kipirdamadan seyretmektedir.
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Ote yanda biiyiicii Klingsor, satosunda Kundry’ye, safligmin verdigi giiciinden
endise duydugu bu gengten bahsetmektedir. Bu noktada Kralliktaki sovalyeleri bastan
cikaran kisinin Kundry oldugu &grenilir. Kundry, Klingor’un koélesi olmustur ve
asirlardir siiren ac1 dolu bir yasam dongiisiinde kivranmaktadir. Klingsor, Kundry’i
geng delikanliy1 bastan ¢ikarma konusunda ikna eder. Klingsor biiyli yaparak geng
adami oraya ¢ekecektir. Geng yabanci nihayetinde goriiniir, bilyiicii bir isaretle satoyu
yok eder ve giizel perilerle dolu bir bahge belirir. Kizlar, gencin aklini ¢elmeye
caligirlar. Tam bu sirada Kundry ona “Parsifal!” (“Saf Aptal!”) diye seslenir ve
delikanl1 bir anda annesinin de kendisini ayni adla ¢agirdigini hatirlar. Parsifal’e askin
biiylisiinli 6gretmeye ¢alisan Kundry, Parsifal’i zorla yoldan ¢ikarir ve onu sehvetli bir
bicimde Oper. O an Parsifal, Kundry’den bir hisimla kurtularak “Amfortas!” diye
bagirir, “Amfrortas! Yara! Yara! Burada! Yaniyor!” Parsifal, Amfortas’in yarasinin
kaynagi iste bu dpiiciik sayesinde ilk defa hisseder. Ikili arasinda uzun siiren bir
diyalog ve ¢atisma sonunda Kundry, efendisi Klingsor’u yardima g¢agirir. Bilyiicii
kutsal Mizrak’1 Parsifal’i yaralamak ig¢in firlatir. Ancak Mizrak, Parsifal’in basi
iizerinde havada kalip donmeye baglar. Saflig1 sayesinde zafer kazanan Parsifal,
Mizrak ile bir hag isareti yapar ve bu isaretle birlikte Klingsor’un biiytisii bozulur;
satosu ve sihirli bahgesi ise tamamen yok olur. Kundry sessizlik i¢inde diz ¢okerek
oldugu yerde kalir. Parsifal oray1 terk eder.

Aradan uzun bir siire geger. Isa’nin ¢armiha gerildigi ‘Hayirli Cuma’ giiniinde
Gurnemanz’in kuliibesi oniinde bir savaset belirir. Kundry ve Gurnemanz Parsifal’i
hemen tanirlar. Gurnemanz ona ihtiyar Titurel’in 6ldiiglinii, yarali Amfortas gorev
yapamadig i¢in sovalyelerin dagilmak iizere oldugunu soyler. Parsifal zirhini ¢ikarir.
Kundry ve Gurnemanz tiim zorlu miicadelesinden sonra Parsifal’i arindirmak i¢in dere
suyuyla yikarlar. Kundry, Parsifal’in ayaklarina sisesindeki kutsal yagdan siirer ve
saclartyla ayaklarini kurutur. Beraberlerinde Kundry’yi de alarak satoya yonelirler.
Cenaze toreni baglamistir. Parsifal, Mizrak’1 Amfortas’in yarasina dokundurur ve asla
iyilesmeyecek bu yara oracikta hemen kapanir. Sovalyelerin borusu bu mutlu an1 haber
vermek icin calar. Parsifal, Mizrak’1 Kase ile bulusturarak kralliga kurtulus getirmis
olur. Artik kutsal emanetler birlesmistir. O anda Kundry cansiz yere yikilir. Perde,

Amfortas ve Gurnemanz’in Parsifal’in 6niinde diz ¢okiisliyle kapanir.
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