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TESEKKUR

Calismamin hazirlik siirecinde, degerli bilgi birikimi, yol gostericiligi ve akademik
destegiyle her asamada bana rehberlik eden tez danismanim Dog¢. Dr. Fatma
Cakmak’a en icten tesekkiirlerimi sunarim. Kendisinin yonlendirmeleri, tesvik edici
yaklasimi ve titiz degerlendirmeleri bu ¢alismanin olgunlasmasina biiyiik katki
saglamistir.

Aragtirma ve yazim silirecinde manevi destekleriyle her zaman yanimda olan anneme,
babama ve kardeslerime tesekkiir ederim. Bu siirecte en biiyiik destek¢ilerimden biri
olan esim Ali Taskin’a ayrica minnettarim. Hem akademik hem de kisisel agidan en
zorlu donemlerde bana giic veren, motivasyonumu canli tutan ve her adimda
destegini hissettiren varligi, bu tezin tamamlanmasinda 6zel bir yere sahiptir. Sabirla,
anlayisla ve igtenlikle yanimda olusu, ¢alismanin siirdiiriilebilirligine énemli katki
saglamistir.

Ayrica, tez siireci boyunca moral destegini esirgemeyen, diisiincelerimi paylagsmami
kolaylagtiran ve her zaman yanimda olduklarini hissettiren dostlarima da tesekkiir
ederim. Onlarin varligi bu yolculugu daha anlamli kilmistir. Bu ¢aligma, tiim bu
kiymetli insanlarin destegi sayesinde ortaya ¢ikmuistir.
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OZET

YUKSEK LiSANS TEZi

KUTSAL YOLCULUGUN HAFIZASI: HAC UMRE HATIRALARI UZERINE SOSYOLOJIK
BiR iINCELEME

BUSRA TASKIN

HARRAN UNIVERSITESI
LISANSUSTU EGITIM ENSTITUSU
FELSEFE VE DiN BILIMLERI ANA BiLiM DALI

Tez Damisman: Prof. Dr. FATMA CAKMAK
Yil: 2026, Sayfa : 119

Hac ibadeti, tarih boyunca dini ritiiel boyutunun yani sira egitsel, sosyo-kiiltiirel ve kolektif hafizay1
insa edici yonleriyle de merkezi bir 6neme sahip olmustur. Bu kutsal yolculuk, sekilsel ve sembolik
farkliliklar gosterse de, toplumlar1 bir araya getiren ve yapilandiran gii¢lii bir sosyolojik olgu olma
ozelligini korumaktadir. Haci, ¢iktigi bu yolculukta haccin donistiiriicii giicliyle yalnizca bireysel
olarak etkilenmekle kalmaz; kutsalin tesiri, ¢evresine yayilarak kolektif bir biling ve manevi bir
atmosfer yaratir. Hac yolculugu, bireyi giindelik hayatin ve profan zamanin baglarindan siyirarak,
varolugsal bir kopusu gerekli kilar. Bu ig¢sel kopus, hacinin hayatinin merkezinden uzaklagarak
varligin disina dogru manevi bir yolculuk gergeklestirmesini saglar ve giindelik olant yeniden gézden
gecirme firsati sunar. Bu siiregte haci, farkli duygular ve beklentiler ile kutsalla biitiinlesir; arinma
duygusunu yogun bir sekilde deneyimleyerek yolculuguna devam eder. Hac yolculugunun
tamamlanmasinin ardindan ferdin ruhunda canlanan dini atmosfer ve duygusal yiicelme hali, bireyin
kimliginde kalic1 bir doniisiim yaratir. Bu ¢alismanin temel konusu, Hac yolculugunun seyahat ve
mekan baglaminda sosyolojik bir olgu olarak incelenmesidir. Birinci béliimde, yolculuk ve kutsallik
iligkisi, yol, yolcu ve seyahat kavramlarinin izinde ele alinmig, yolculugun kimlikle olan iliskisi ve
kutsal yolculugun mekéna varis ile sonlanmasinin ardindan ikinci boliimde hac ve yolculuk iligkisi
tartigtlmigtir. Caligmanin son boéliimiinde ise, kutsal yolculuga ¢ikmis olan kisilerin kaleme aldigt
hatiratlar duygu sosyolojisi 15181inda nitel analize tabi tutularak bu metinler {izerine derinlemesine
¢oziimlemeler yapilmistir. Bu ¢aligmada, nitel aragtirma yontemi kapsaminda teorik tarama ile tematik
analiz ve igerik analizi teknikleri kullamlmistir. Hac literatiirii, Islam dinini icerecek bigimde teorik
olarak tarandiktan sonra, Tiirk¢e’ye kazandirilmis veya Tiirk¢e yazilmis hatirat kitaplar: incelenmistir.
Bu kitaplardaki igerikler, kutsal yolculuk ve duygu sosyolojisi ekseninde analiz edilmistir. Caligmada,
taninmig yazar ve disilinilirlerin hatiratlarinin yani sira, siradan insanlarin bir duygu coskunlugu
gostergesi olarak kaleme aldiklar1 kitaplara ulagilmasi ve analiz de edilmesi amaglanmistir. Yapilan
analizler, hac ve umre deneyiminin hatiratlarda c¢ogunlukla duygusal yogunlagsma, mekansal
kargilagma ve doniislim temalar1 etrafinda anlamlandirildigint gdstermektedir. Kutsal mekanlarin
bireysel hafizay1r ve manevi yonelimi sekillendiren sembolik alanlar olarak temsil edildigi; hatirat
yaziminin ise bireylerin yasadiklart yogun deneyimi anlamlandirma ve kalici bir hafizaya dontistiirme
siireciyle iligkili oldugu anlasilmaktadir. Bu gercevede c¢aligma, hac ve umre deneyiminin ritiiel
boyutun 6tesinde, bireysel ve toplumsal hafiza baglaminda ¢ok katmanli bir anlam iiretim siireci
olarak degerlendirilebilecegine isaret etmektedir.

ANAHTAR KELIMELER: Kutsal Yolculuk, Yolculuk, Hac, Kolektif Hafiza
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MEMORY OF THE SACRED JOURNE : A SOCIOLOGICAL EXAMINATION ON HAJJ
AN UMRAH MEMORIES

BUSRA TASKIN

HARRAN UNIVERSITY
INSTITUTE OF GRADUATE EDUCATION
DEPARTMENT OF PHiLOSOPHY AND RELiGIOUS STUDIES

Thesis Supervisor: Prof. Dr. FATMA CAKMAK
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Throughout history, the Hajj pilgrimage has held a central position not only as a religious ritual but
also through its educational, socio-cultural, and collective memory—building dimensions. Despite
variations in its formal and symbolic expressions, this sacred journey continues to function as a
powerful sociological phenomenon that brings communities together and contributes to their social
organization. During the pilgrimage, the pilgrim is not affected solely on an individual level by the
transformative power of Hajj; rather, the influence of the sacred extends outward, generating a
collective consciousness and a shared spiritual atmosphere. The pilgrimage experience entails a
detachment from the routines of everyday life and profane time, requiring an existential rupture. This
inner separation enables the pilgrim to distance oneself from the center of daily existence and to
embark on a spiritual journey beyond ordinary being, thereby allowing a re-evaluation of the
mundane. Throughout this process, the pilgrim encounters the sacred with diverse emotions and
expectations, continuing the journey while intensely experiencing a sense of purification. Upon the
completion of the pilgrimage, the religious atmosphere and emotional elevation that emerge within the
individual often contribute to a lasting transformation in personal identity. The primary focus of this
study is the sociological examination of the Hajj journey within the context of travel and space. In the
first chapter, the relationship between travel and sacredness is discussed through the concepts of road,
traveler, and journey, while the connection between travel and identity is examined. The second
chapter explores the relationship between pilgrimage and travel following the arrival at the sacred
destination. In the final chapter, memoirs written by individuals who have undertaken the sacred
journey are subjected to qualitative analysis within the framework of the sociology of emotions, and
these texts are analyzed in depth. The study employs qualitative research methods, including
theoretical review, thematic analysis, and content analysis. After conducting a theoretical survey of
the Hajj literature within the context of Islam, memoirs written in Turkish or translated into Turkish
were examined. The content of these works was analyzed with a focus on sacred journeying and the
sociology of emotions. In addition to memoirs authored by well-known writers and intellectuals, the
study also aimed to access and analyze texts written by ordinary individuals as expressions of
emotional intensity. The analyses indicate that experiences of Hajj and Umrah are predominantly
interpreted in memoirs through themes of emotional intensification, spatial encounters, and
transformation. Sacred spaces are represented as symbolic environments that shape individual
memory and spiritual orientation, while the act of writing memoirs appears to be associated with the
process of making sense of intense experiences and transforming them into enduring memory. Within
this framework, the study suggests that the experiences of Hajj and Umrah may be interpreted as multi-
layered processes of meaning-making that extend beyond ritual practice, situated within the context of
individual and collective memory.

KEYWORDS: Sacred Journey, Journey, Pilgrimage, Collevtive Memory
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GIRIS B. TASKIN

1. GIRIS

Yolculuk, insan deneyiminin en eski ifade bi¢imlerinden biri olarak bireyin
diinyay1, benligini ve kutsali anlamlandirma ¢abasinin 6énemli bir unsurunu olusturur.
Farkl1 kiiltiirlerde ve donemlerde yolculuga yiiklenen anlamlar degisse de, bu eylem
cogu zaman kisinin kendisiyle ve icinde bulundugu toplumsal yap1 ile kurdugu
iliskiyi yeniden diisiinmesine imkan taniyan bir gecis niteligi tasir. Bu baglamda hac,
bir ibadet pratigi olmaktan ziyade, bireysel kimligin, toplumsal aidiyetlerin ve inang
hafizasinin yeniden sekillendigi ¢ok katmanli bir deneyim olarak dikkat cekmektedir.
Kutsal topraklara yonelim, bireyin giindelik yasamin alisilagelmis Oriintiilerinden
styrilarak baska bir varolus haline yoneldigi 6zel bir siire¢ yaratir. Haci, fiziksel
hareketliligin otesine gecen bu yolculukta duygusal, biligsel ve ruhsal boyutlarda
yogun bir donilislimiin i¢ine dahil olmakta; ritiieller, mekansal kargilagsmalar ve toplu
ibadet pratikleri, bu doniisiimiin temel dinamiklerini olusturmaktadir. Bu ¢ok yonlii
yapi, hacct din sosyolojisi kadar hafiza, mekan ve duygu sosyolojisinin kesisim

noktasinda yer alan verimli bir arastirma alanina doniistiirmektedir.

Giliniimlizde bireysel anlatilar ve taniklik bicimleri, toplumsal olgularin
anlasilmasinda klasik veri kaynaklarini tamamlayan gii¢li analitik imkanlar
sunmaktadir. Bu tiir metinler, bireyin deneyimini duyusal, duygusal ve sembolik
diizeylerde yeniden insa ettigi sdylemsel alanlar1 temsil eder. Hatiratlar bu baglamda,
bireysel hafizanin toplumsal g¢ergeveler iginde nasil sekillendigini goriintir kilan
0zgiin “hafiza unsurlar1” olarak degerlendirilebilir. Hac ve umre hatiratlar1 ise, kutsal
yolculugun bireysel algi, duygulanim ve mekénsal deneyim boyutlarinda nasil
anlamlandirildigima iliskin zengin bir malzeme sunar. Bu metinlerde duygular,
ritiieller ve mekanlar yalnmizca aktarilmakla kalmaz; aym1 zamanda belirli anlati
stratejileri, yoOnelimler ve sembolik kodlar araciligiyla diizenlenir ve yeniden
yorumlanir. Boyle bir sdylemsel yapi, bireyin Tanri ile kurdugu manevi iligkiyi,
kolektif dini toplulukla biitiinlesme pratiklerini ve kutsal olan karsisindaki 6znel
konumlanisin1 yeniden bi¢imlendiren ¢ok katmanli bir ifade alani olusturur.
Dolayisiyla hatiratlar, kutsal deneyimin bireysel diizeydeki igsel doniisiimiinii
toplumsal hafizanin kolektif oriintiileriyle kesistiren ve bu iki boyutu ayni analitik

zeminde bulusturan derin bir sdylem tiretmektedir.

Bu arastirma, hac ve umre hatiratlarinda yolculugun kutsal bir nitelik
kazanma siirecinin ve kutsal mekanla kurulan iliskinin anlatinin kurulusu tizerindeki
etkisini incelemektedir. Bu ¢er¢evede calismanin temel problemi su soru etrafinda
yapilandirilmistir: Hac ve umre hatiratlarinin yaziminda yolculugun kutsal bir nitelik

kazanmas1 ve mekanla kurulan iliskinin anlati1 tizerindeki etkisi nasil aciklanabilir?

1
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Bu problem dogrultusunda ¢alisma, ¢ok katmanli bir konuyu daha sistematik bir
bicimde ortaya koymak amaciyla altt boliim halinde yapilandirilmistir. Giris
boliimiinde arastirmanin konusu, amaci, énemi, yontemi ve siirliliklar ele alinarak
calismanin kuramsal ¢ergevesi ve metodolojik zemini olusturulmustur. Ikinci
boliimde yolculuk olgusu, etimolojik, kiiltiirel ve varolussal boyutlariyla tartisiimis
ve yolun kutsallagsma siiregleri ile kutsal mekanlara yonelim arasindaki iliski
degerlendirilmistir. Ugiincii boliimde Islam’daki hac ve umre ibadetleri tarihsel,
ritiiel ve sembolik yonleriyle incelenmis ardindan bu iki ibadetin bireysel hafiza ve
kolektif dini bilin¢ iizerindeki etkileri agiklanmistir. Dordiincii boliim ise tezin
analitik merkezini olusturarak hatiratlarin ayrintili ¢éziimlemesine ayrilmistir. Bu
bolimde duygularin mekanm1 agmasi, rutinin  kirilmasi, duygusal coskunun
ylkselmesi, entelektiiel derinlik ve doniisiim etkisi gibi temalar lizerinden kutsal
yolculugun anlatilarda nasil kuruldugu somut orneklerle ortaya konulmaya
calisilmistir. Besinci boliimde arastirma bulgular1 biitiinciil bir degerlendirmeyle
sonuglandirilmis ve altinct boliimde ise elde edilen bulgular 1s1831inda gelecekte
yapilabilecek caligmalara yonelik oneriler sunulmustur. Boylelikle ¢alisma, kutsal
yolculugun bireysel hafiza, duygusal yonelim ve mekansal deneyim baglamlarinda
nasil anlam kazandigini hem kuramsal hem de metinsel diizeyde ¢ok boyutlu bir

bakisla ortaya koymay1 amacglamaktadir.

1.1. Arastirmanin Konusu

Bu aragtirma, hac ve umre hatiratlarinda kutsal yolculugun nasil temsil
edildigini inceleyerek bireysel hafiza, duygulanim ve mekansal deneyim arasindaki
cok katmanli iligkileri sosyolojik bir perspektiften analiz etmeyi amaglamaktadir.
Calismanin temel odagini, ritiiel pratiklerin ve kutsal mekan karsilasmalarinin
bireysel anlatilarda hangi anlam c¢erceveleri i¢inde konumlandigi, deneyimin
metinlerde nasil yapilandirildigi ve dini tecriibenin anlati {izerinden nasil yeniden
kuruldugu olusturmaktadir. Farkl1 donemlerde, farkli sosyal konumlara sahip bireyler
tarafindan kaleme alinan 33 hatirat', hafizanin toplumsal ¢erceveler icinde islendigi,
duygularin mekanla kesistigi ve kutsal deneyimin ¢ok boyutlu bir sekilde ifade
edildigi metinsel alanlar olarak ele alinmaktadir. Bu baglamda aragtirmanin konusu,
hac ve umre yolculugunun bireyin kendilik algisini, Tanr1 ile kurdugu manevi iligkiyi
ve kolektif dini toplulukla biitiinlesme bi¢imlerini nasil doniistiirdiiglinti; bu
doniisiimiin hatiratlarda nasil dile getirildigini ve bu metinlerin kutsal deneyime dair

toplumsal anlam iiretim siireclerine nasil katkida bulundugunu kapsamaktadir.

! Calismada incelenen 33 hatiratin ayrintili bibliyografik kiinyeleri Ekler béliimiinde sunulmustur.
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, hafizanin toplumsal cerceveler i¢inde islendigi, duygularin mekanla kesistigi ve
kutsal deneyimin ¢ok boyutlu bir sekilde ifade edildigi metinsel alanlar olarak ele
alimmaktadir. Bu baglamda arastirmanin konusu, hac ve umre yolculugunun bireyin
kendilik algisini, Tanri ile kurdugu manevi iliskiyi ve kolektif dini toplulukla
biitiinlesme big¢imlerini nasil doniistiirdiiglinii; bu doniisiimiin hatiratlarda nasil dile
getirildigini ve bu metinlerin kutsal deneyime dair toplumsal anlam {iretim
stireglerine nasil katkida bulundugunu kapsamaktadir. Dolayisiyla calisma, dini
deneyimin bireysel diizeydeki icsel yogunluklarini, ritiiel pratiklerin toplumsal
orgiistinii ve hafizanin metinsel temsiller araciligiyla yeniden yapilanisini ayni
analitik zeminde bir araya getiren kapsamli bir sosyolojik ¢dziimleme sunmaktadir.

1.2. Arastirmanin Amaci

Bu arastirmanin temel amaci, hac ve umre hatiratlarinda kutsal yolculugun
bireysel hafiza, duygulanom ve mekansal deneyim boyutlarinda nasil
anlamlandirildigini sosyolojik bir ¢er¢evede ortaya koymaktir. Calisma, hatiratlarda
yer alan anlatimlar iizerinden hac deneyiminin bireyin duygu diinyasinda, benlik
algisinda ve kutsal mekanla kurdugu iliskide ne tiir dontistimler {irettigini analiz
etmeyi hedeflemektedir. Bu dogrultuda arastirma, ritiiellerin ve kutsal mekan
karsilagsmalarinin bireysel anlatilarda nasil temsil edildigini, bu temsillerin hangi
anlam katmanlarini {irettigini ve hac yolculugunun bireysel hafiza ile kolektif dini
hafiza arasindaki iligkiyi nasil sekillendirdigini incelemeye yoneliktir. Ayrica
calisma, hatiratlarin yalnizca kisisel deneyimlerin aktarimindan ibaret olmadigini;
ayn1 zamanda dini tecriibenin toplumsal olarak paylasilan sembolik kodlarla nasil
biitlinlestigini gostermeyi amaglamaktadir. Bu kapsamda arastirma, hac ve umre
pratiklerini duygu, hafiza ve mekan ekseninde ele alarak din sosyolojisi literatiiriine

kuramsal ve analitik bir katki sunmay1 hedeflemektedir.

1.3. Arastirmanm Onemi

Hac ve umre hatiratlarinin sosyolojik bir perspektiften incelenmesi, hem dini
deneyimin bireysel ve kolektif boyutlarin1 anlamaya imkéan tanimasi: hem de hafiza,
mekan ve duygu caligmalarini bir araya getiren disiplinlerarasi bir yaklagimi
miimkiin kilmasi bakimindan 6nemli bir arastirma alani sunmaktadir. Hac ibadeti
Islam diinyasinda koklii bir tarihsel siireklilige sahip olmasina ragmen, bireylerin bu
yolculugu hangi kavramsal ¢erceveler iginde anlamlandirdigi, deneyimlerini ne tiir
duygusal yogunluklarla ifade ettikleri ve kutsal mekanlarla kurdugu iliskinin
metinlerde hangi anlati bicimleri aracilifiyla goriiniir hale geldigi Tirkiye
literatlirlinde kapsamli ve sistematik bir sekilde incelenmemistir. Bu c¢aligma, bu
eksiklikten hareketle hatiratlar1 kisisel gézlem ve duygu aktariminin Stesine gegen

sosyolojik belgeler olarak degerlendirmekte; hac deneyiminin bireysel diizeydeki

3



GIRIS B. TASKIN

i¢gsel dontistimleriyle kolektif dini hafizanin yapisal oriintiileri arasindaki etkilesimi

goriiniir kilmay1 hedeflemektedir.

Ayrica bu ¢alisma, dini tecriibelerin metinsel temsillerinin sosyolojik agidan
ne Olclide anlamli oldugunu ortaya koymasi bakimindan 6nem arz etmektedir.
Hatiratlar araciligiyla bireylerin kutsal olanla kurduklari iliski, duygusal yogunluklar,
arinma ve siir deneyimleri, mekansal duyumsamalar ve kolektif ibadet pratikleri
biitiinliiklii bir analitik ¢ergeve icinde degerlendirilmektedir. Bu yoniiyle arastirma,
hac yolculugunu, giindelik hayatin askiya alindigi, benlik algisinin yeniden
diizenlendigi ve toplumsal aidiyetlerin giiclendigi bir doniisiim alani olarak ele
almakta; kisisel anlatilarin bu doniisiimiin en 6nemli izleklerinden biri oldugunu
gostermektedir. Metinlerdeki anlati Oriintiilerinin ¢oziimlenmesi, kutsal mekanin
bireysel ve toplumsal hafizadaki yerini aydinlatmakta; dini pratiklerin yalnizca ritiiel
diizeyde degil, ayn1 zamanda simgesel ve duygusal diizeylerde de toplumsal bir

anlam tasidigini ortaya koymaktadir.

Son olarak bu arastirma, Tiirkiye’de hac ve umre hatiratlarina yonelik
sosyolojik incelemelerin sinirlt oldugu dikkate alindiginda, literatiirde onemli bir
boslugu doldurmayr hedeflemektedir. Hatiratlarin birincil veri kaynagi olarak
kullanilmasi, dini deneyimin yalnizca normatif tanimlara dayali bi¢imlerde degil,
bireylerin kendi ifadelerini aktarim ve anlamlandirmalar1 {izerinden okunmasina
imkan tanimakta; bodylece hac yolculugunun hem bireysel diizeydeki igsel
doniisiimlerini hem de kolektif dini hafiza ile kurdugu iliskileri daha derinlikli bir
bicimde analiz etmeye olanak saglamaktadir. Bu calisma fikhi meselelerden
bagimsiz olarak hac ibadetinin, psiko- sosyal acidan fert ve topluma yonelik
etkilerini ortaya koymayi amag¢ edinmistir. Hac mekanlarinin kendine ait
hafizasindan ve yolculugun kisi iizerindeki ilahi giigle sembolik mekanlar araciliiyla
bulugsma etkisinden dolayr duygudas durumlarin yasanabilecegini gostermektedir.
Hac ibadetini hatiratlar lizerinden, duygu boyutu ekseninde kolektif hafizayla birlikte
incelemesi bu calismay1 diger calismalardan ayirmakta ve ayn1 zamanda ¢aligsmanin

Ozglinliigiinii ortaya koymaktadir.

1.4. Kapsam ve Sinirhliklar

Arastirmanin kapsamini, hac ve umre deneyimlerini farkli anlati bigimleri
araciligiyla ifade eden toplam 33 hatirat olusturmaktadir. Caligma, belirli bir tarihsel
donem, cografi bolge veya toplumsal grup ile sinirlanmamis; bunun yerine metinlerin
icerik zenginligi, anlat1 derinligi ve sosyolojik ¢cdziimleme kapasitesi temel alinarak

amagli Orneklem yaklagimi benimsenmistir. Ancak hatiratlarin analitik agidan
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sundugu veri niteligi birbirinden farkli oldugundan, duygu sosyolojisi, mekansal
deneyim ve doniisiim temalar1 agisindan yeterli igerik barindirmayan iki metin
tematik analiz kapsamina dahil edilmemistir. Bu yOntemsel tercih, arastirmanin
kuramsal odagin1 daha tutarli bir bicimde degerlendirebilmek amaciyla yapilmis
olup, analiz siirecinin derinligini ve kavramsal biitiinliigiinii artirmay1 hedeflemistir.
Boylelikle calisma, hac deneyiminin bireysel hafiza, duygulanim ve mekansal algi
baglamlarinda nasil kuruldugunu karsilagtirmali bir metinsel biitiinliik i¢inde
degerlendirmeyi miimkiin kilarken, dini tecriibenin metinsel temsillerinde iiretilen
sembolik diizenlemeleri, duygusal yonelimleri ve mekénsal karsilagsmalar

yorumlamaya dayanmaktadir.

Aragtirmanin ~ smirhliklari,  kullanilan ~ veri  tiirlinlin ~ yapisindan
kaynaklanmaktadir. 1lk olarak, calisma yalmzca yaymmlanmis hatiratlarla
sinirlandirilmistir. Bu nedenle s6zlii anlatilar, kisisel giinliikler, sosyal medya
icerikleri veya basili hile gelmemis diger anlat1 tiirleri kapsam dis1 kalmistir. Ikinci
olarak hatiratlar, dogas1 geregi 6znel metinlerdir; bireyin duygu durumu, inang
yogunlugu, yazinsal yetkinligi ve toplumsal konumu anlatinin bi¢imlenmesinde
belirleyici rol oynamaktadir. Dolayisiyla arastirma, deneyimin bireysel ve metinsel
diizlemde nasil insa edildigini anlamaya yonelik bir cerceveyle ele almaktadir.
Ucgiincii olarak ¢alisma, teolojik hiikiimlere, tarihsel dogruluk tartismalarmna ya da
ritielin normatif boyutuna odaklanmamakta; hac deneyimini hafiza, duygu ve

mekanin kesisimindeki sosyolojik bir olgu olarak degerlendirmektedir.
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2. ONCEKI CALISMALAR

Hac ibadeti, Islam diisiincesi ve dini pratikler baglaminda 6zellikle Temel
Islam Bilimleri alaninda uzun siiredir incelenen bir konu olmakla birlikte, sosyolojik
perspektiften ele alinis1 oldukga sinirlidir. Literatiirde yer alan ¢calismalarin biiyiik bir
kism1 ibadetin fikhi hiikiimleri, tarihsel gelisimi, uygulama bicimleri ve ritiiellerin
anlami {lizerine yogunlagmis; buna karsin bireysel deneyimlerin, hatiratlarin, duygu
ve hafiza siireclerinin ele alindig1 kapsamli sosyolojik arastirmalar oldukca sinirh

kalmistir.

Konuyla dogrudan iliskili olan erken donem akademik c¢alismalar arasinda
Zafer Civil’in “Din Sosyolojisi Ag¢isindan Hac” yiiksek lisans tezi yer almakta;
calisma, haccin toplumsal islevleri ve kolektif dini pratiklerle iliskisi lizerine ilk
sosyolojik degerlendirmelerden birini sunmaktadir. Benzer bigimde Nuran Sen’in
“Hac Ibadetinin Psiko-Sosyal Yonden Degeri” baslikli yiiksek lisans tezi, hac
deneyiminin bireysel donilisiim, duygu yoOnetimi ve dini motivasyon {izerinde
yarattig1 etkileri inceleyerek alana 6nemli bir katki saglamaktadir. Her iki ¢alisma da
haccin bireysel ve toplumsal boyutlarini icerse de, deneyim anlatilar1 veya hatirat
tiirli metinlere odaklanan bir yaklasim benimsememistir. Hac deneyimini toplumsal
hafiza baglaminda ele alan en 6nemli akademik caligmalardan biri Ali Bedir’in
doktora tezi “Bir Toplumsal Hafiza Bi¢imi Olarak Hac Anlatilari”dir. Bedir’in
calismasi, hatiratlar1 kolektif hafiza perspektifiyle degerlendirerek 6nemli bir teorik
cerceve sunmakla birlikte, metin analizinin kapsami1 ve tematik ¢esitliligi bakimindan
sinirlidir. Hac anlatilarinin  toplumsal statli, kimlik gostereni ve dini sembolik
sermaye baglaminda incelenmesi agisindan ise Do¢. Dr. Fatma Cakmak’in doktora
tezi “Dinsel Bir Itibar Gostergesi Olarak Hacilik” literatiirde kritik bir yere sahiptir.
Cakmak, calismasinda haciligi toplumsal konum ve dini prestij iligkileri kapsaminda
degerlendirmis ve Ozellikle hac hatiratlarinin sosyolojik analizinin eksikligine acgikca
dikkat ¢ekmistir.

Hac ibadetinin bireysel donilisiim boyutunu ele alan bir diger 6nemli ¢alisma
Ahmet Rifat Gecioglu’nun “Hac Ibadetinin Bireysel Dini Yasayis Uzerine Etkileri:
Bir Tipleme Denemesi” baslikli makalesidir. Bu ¢alisma, hacilarin doniisiim
siireclerini tipolojik bir yaklasimla smiflandirmaya calismakta; ancak metinsel
temsiller veya hatiratlar izerinden bir analiz yapmamaktadir. Benzer sekilde Mehmet
Altin’in “Kur’an’a Gére Hac Ibadetinin Birey Hayatindaki Degisim ve Déniisiime
Etkisi” adli makalesi, ibadetin ahlaki ve manevi doniisiim iizerindeki etkilerini
Kur’an perspektifinden degerlendirmektedir. Bu iki ¢alisma haccin bireysel doniisiim

yoniinii ele alsa da, empirik veya metinsel veriye dayali sosyolojik ¢oziimleme

6



ONCEKIi CALISMALAR B. TASKIN

sunmamaktadir. Hac olgusunu seyahat, modern hareketlilik ve dini turizm
baglaminda degerlendiren Nazife Sisman’in “Hacilar-Seyyahlar-Turistler” baslikli
makalesi ise haccin diger yolculuk bigimlerinden ayristigi noktalar1 kiiltiirel
antropoloji ve din sosyolojisi perspektifleriyle tartismaktadir. Sisman’in ¢alismasi,
hacilarin modern diinyada “yolculuk kategorileri” i¢erisindeki konumunu incelemesi
bakimindan Onemlidir; ancak yine hatirat metinlerini birincil veri olarak

kullanmamaktadir.

Bu literatiir taramasi, Tiirkiye’de hac ibadeti {lizerine yapilan calismalarin
cogunlukla ritiiel analizine, dini motivasyonlara, psiko-sosyal etkilere veya dini
statii/itibar iligkilerine odaklandigini; buna karsin hac ve umre hatiratlarinin
sosyolojik veriler olarak sistematik bicimde incelendigi ¢alismalarin sinirli oldugunu
acikca gostermektedir. Bu nedenle mevcut ¢alisma, s6z konusu boslugu doldurmaya;
bireysel anlatilarda hac deneyiminin hafiza, duygu ve mekan baglamlarinda nasil

insa edildigini tematik bir igerik analizi ile ortaya koymay1 hedeflemektedir.
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3. GEREC VE YONTEM

Bu arastirma, hac ve umre hatiratlarinda yer alan deneyim anlatilarini
sosyolojik bir ¢ercevede ¢oziimlemek amaciyla nitel arastirma yaklagimi temelinde
yapilandirilmistir. Calismanin veri kaynagini, farkli dénemlerde ve farkli toplumsal
konumlara sahip bireyler tarafindan kaleme alinmis 33 hac ve umre hatirati
olusturmaktadir. Belirli bir tarihsel sinirlama yerine, metinlerin igerik cesitliligi,
anlat1 yogunlugu ve sosyolojik temsil giicii esas alinarak amacl 6rneklem teknigi
dogrultusunda  segilmistir. On inceleme asamasinda toplam 33 hatirat
degerlendirilmis; bu metinlerden 31’1 arastirmanin veri setini olusturmustur.
Incelenen hatiratlarin bir boliimii entelektiiel, akademik ya da sanatsal kimlige sahip
yazarlar tarafindan yazilmis olup, bu metinlerde hac deneyimi agirlikli olarak
tefekkiir, varolugsal sorgulama ve diisiinsel derinlik ekseninde yapilandirilmaktadir.
Diger bir grup hatiratta ise hac ve umre deneyimi, giindelik pratikler, ritiiel
uygulamalar, duygusal yogunluklar ve kutsal mekanlarla kurulan karsilagsmalar

uzerinden aktarilmaktadir.

Veri seti igerisinde hac ve umre anlatilar1 birlikte yer almakta; her iki
deneyimin metinlerde benzer duygusal ve mekansal temalar etrafinda kuruldugu,
ancak hac anlatilarinda dontisiim, esik deneyimi ve benlik yeniden yapilanmasi
vurgusunun daha belirgin oldugu goézlemlenmektedir. Yazarlarin cinsiyet, egitim
diizeyi ve toplumsal konumlar1 farklilik gostermekle birlikte, hatiratlarda tekrar eden
anlat1 oriintiilerinin kutsal mekanla karsilagsma, arinma deneyimi, i¢csel muhasebe ve

benlik algisinin yeniden yapilandirilmasi etrafinda yogunlastigi goriilmektedir.

On inceleme siirecinde degerlendirilen iki hatirat ise, duygusal yogunluk,
mekansal deneyim ve doniisiim temalarimi yeterli diizeyde igermemesi nedeniyle
ayrintili tematik analiz kapsamina dahil edilmemistir. Bu yontemsel tercih,
arastirmanin  kuramsal odaginin ve analitik biitiinliigiiniin korunmasi amaciyla
yapilmis olup, veri setinin tutarliligin1 ve ¢6ziimleme derinligini artirmaya yonelik

bir sinirlama olarak degerlendirilmelidir.

Bu arastirma siirecinde kullanilan hac ve umre hatiratlarina ulasma asamasi,
calismanin 6nemli yoOntemsel bilesenlerinden birini olusturmustur. Hatirat tiirii
metinler, akademik veri tabanlarinda sistematik bigimde siiflandirilmadigindan, bu
eserlerin tespiti cogu zaman bireysel arama, yayimevleri kataloglari, saha taramasi ve
bibliyografik iz siirme yoluyla gergeklestirilmistir. Ozellikle siradan bireyler
tarafindan kaleme aliman ve smirli sayida basilan hatiratlara ulasmak, arastirma

siirecinde zaman ve emek gerektiren bir asama olmustur. Bu durum, ¢alismanin veri
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setinin rastlantisal degil, bilingli ve secici bir tarama silireci sonucunda
olusturuldugunu gostermektedir. Hatiratlara ulagsma siirecindeki bu zorluklar, ayni
zamanda bu metinlerin sosyolojik agidan neden sinirli bicimde calisildigimi da
aciklayict  niteliktedir.  Analiz  siirecinde  hatiratlardan  segilen  pasajlarin
belirlenmesinde, ayni deneyimin farkli metinlerde nasil anlamlandirildigi
karsilastirmali olarak degerlendirilmistir. Ozellikle Kabe’yi gorme ani, tavaf
deneyimi, Arafat vakfesi ve kutsal mekanlarla ilk karsilasma gibi tekrar eden
deneyim alanlarinda, duygusal yogunlugun, igsel muhasebenin ve doniisiim
vurgusunun daha belirgin bi¢imde ifade edildigi metinler analize dahil edilmistir. Bu
dogrultuda, ayni1 temaya iliskin anlatimlar arasinda, duygusal derinligi, betimleyici
glicii ve deneyimi anlamlandirma diizeyi daha belirgin olan pasajlar tercih edilmistir.
Bu yontemsel yaklasim, bireysel anlatilar arasindaki ¢esitliligi goriiniir kilmay1 ve
kutsal deneyimin metinsel temsillerinde 6ne ¢ikan ortak anlam Oriintiilerini daha net

bicimde analiz etmeyi amaglamaktadir.

Arastirmada kullanilan temel yontem nitel icerik analizi ve tematik analizdir.
Arastirmanin analiz siirecinde, her bir hatirat metninin sistematik bi¢imde
okunmasiyla baslamis ve bu asamada metinlerin genel yapisi, anlati tarzi, ritiiel
betimlemeleri, deneyim aktarim bigimleri degerlendirilmistir. On okuma asamasini
takip eden siirecte, metinlerde belirginlesen duygu ifadeleri, mekénsal tasvirler, ritiiel
pratiklere iliskin gozlemler ve doniisiim anlatilar1 temel kategoriler olarak
kodlanmistir. Kodlama islemi hem metnin kendiliginden iirettigi anlam Oriintiilerini
yakalamay1 amaclayan tlimevarimsal bir yaklasimi hem de arastirmanin kuramsal
cercevesiyle iligskilendirme olanagr sunan kuramsal kodlamayi1 icermektedir.
Tiimevarimsal kodlama, metinlerde kendiliginden ortaya ¢ikan duygu
yogunluklarini, mekansal karsilagsmalar1 ve ritiiel betimlemeleri 6zgiin kategoriler
halinde belirlemeye imkan tanirken; kuramsal kodlama hafiza c¢aligmalari, duygu
sosyolojisi ve mekan kurami gibi alanlarda gelistirilen kavramlarin (6rnegin yonelim,
liminalite, hafiza mekani, sinir ve arinma) hatiratlarda yer alan deneyim anlatilariyla
iligkilendirilmesini saglamistir. Analizin son asamasinda kodlar arasindaki iligkiler
degerlendirilmis, tekrar eden motifler belirlenmis ve benzer anlati oriintiileri tematik
biitiinlikler halinde bir araya getirilmistir. Bu temalar, hem metinsel ifade
bicimlerinin hem de kutsal yolculugun sosyolojik boyutlarini anlamayi miimkiin
kilan kuramsal cergeveyle birlikte yorumlanarak arastirmanin analitik temelini

olusturmustur.

Arastirmanin kuramsal temeli; hafiza ¢aligmalari, duygu sosyolojisi ve mekan

teorilerinden yararlanan disiplinlerarasi bir ¢erceve lizerinden olusturulmustur. Pierre
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Nora’nin hafiza mekani yaklagimi, hatiratlarin deneyimi nasil mekansallastirdigi ve
bireysel hafizanin metinsel temsilde nasil diizenlendigini anlamada analitik bir zemin
sunmaktadir. Sara Ahmed’in duygularin yonelimi teorisi, bireyin kutsal mekanla
kurdugu duygusal iliskiyi degerlendirmede; Victor Turner’in liminalite kavrami,
haccin giindelik yasamin sinirlarini askiya alan doniistiiricii yapisini ¢oziimlemede;
Mary Douglas’in smir ve arinma yaklagimi, ritiiellerin diizen kurucu niteligini
anlamada; Alfred Schiitz’iin fenomenolojik perspektifi ise hac deneyiminin bireyin
anlam diinyasini nasil yeniden yapilandirdigin1 degerlendirmede yol gosterici bir
cerceve sunmustur. Bu yontemsel yaklasim, bireysel hafizanin, duygusal
yonelimlerin ve mekansal karsilasmalarin bir araya geldigi sosyolojik belgeler olarak
ele alinmasim1 saglamaktadir. Boylelikle ¢alisma, hac deneyiminin ¢ok katmanl
yapisint hem metinsel ¢oziimleme hem de kuramsal iliskilendirme diizeyinde

kapsaml1 bir sekilde degerlendirmektedir.
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4. BULGULAR
4.1. Yol ve Yolculuk Kavramlarinin Etimolojik Analizi

Yol ve yolculuk, i¢inde gii¢lii anlamlar barindiran birbirleriyle baglantili
iki kavramdir (Bostanci, 2018). “Yol”, yalnizca iki mekan arasindaki fiziksel
baglantiy1 degil, ayn1 zamanda insanin kendi varolus seriivenini ifade eden sembolik
bir hatt1 temsil etmektedir. Bir¢ok dilde yol, dogruluk, erdem ve adalet kavramlariyla
i¢ ice gecerek hem ahlaki hem de metafizik bir anlam alan1 kazanmistir (Poyraz,
2018, s. 27). “Yolculuk” ise bir yerden baska bir yere gitme eylemi olmanin Gtesinde,

insanin i¢sel doniigiim siirecini ve anlam arayisini simgeleyen bir hareket bigimidir.

Kiiltiirel diizeyde yolculuk kavrami, farkli anlam ufuklar1 tasimaktadir. Dogu
diistincesinde yolculuk, bir arayisin, yani hakikate dogru yonelmenin simgesidir; bu
yoniiyle mistik ve i¢sel bir anlam tagimaktadir. Bati geleneginde ise yolculuk, kagis
ve geri doniis arasinda salinan bir varolussal metafor olarak yorumlanabilir (Simsek,
2018, s. 121). Bu karsitlik, yolculugun Dogu kiiltiiriinde igsel bir kesif, Bati’da ise
dissal bir macera olarak sekillenmesindendir. Ancak her iki gelenekte de yolculuk,
insanin kendini agsma ¢abasinin merkezinde yer almaktadir. Yolculugun iki asli
unsuru bulunmaktadir. Bunlardan ilki seyir digeri ise manadir ve bu iki unsur
olmadan yolculuk gerceklesmis olmaz (inam, 2018, s. 45). Seyir, bedensel hareketi;
mana ise ruhsal yonelimi temsil etmektedir. Dolayisiyla gergek bir yolculuk, hem

dissal adimi hem de igsel uyanisi i¢inde barindirmaktadir.

Etimolojik olarak “yol” sozciigii, Tiirkgede “ilizerinde yliriiniip gidilen yer”
anlamina gelmektedir. Ancak bu yalin tanim, kelimenin derin kdkeninde bulunan
zengin cagrisimlart tam olarak karsilamamaktadir. Yol sozciigii kokiinde “kut,
mutluluk, yazg1” anlamlarin1 barindirmaktadir ve bu baglamda yol, insanin kutlanma,
yani arinma ve bereket kazanma siireciyle iliskilendirilebilir. Eski sozciiklerde gecen
yolamak', yolki* yolunmak’, yolak® ve yollug’ sozciikleri ayri ayri anlamlar
icermesine ragmen hepsi yol kokiiyle baslamaktadir. Fakat her ne kadar yol
kelimesiyle baslasalar da yol kelimesinin kokiinde bulunan kut, san, {in ile yiiriinen

yol anlam1 arasinda bir baglanti bulunmamaktadir. Bu nedenle yol kelimesine baska

! Yolamak sozciigiiniin kelime anlami “yol gdstermek, karsisina ¢ikmak, karsilasmak™tir. Arapga
olarak ise “tesadiif”” anlamina gelmektedir.

Yolki s6zciigii “yolcu, yoldaki” anlamina gelmektedir.

Yolunmak sozciigii “yolda olmak” anlamina gelmektedir.

Yolak sozctigii “kiiciik yol, ¢igir, ¢ilga” anlamina gelmektedir.

Yollug sozctugii “kutlu, mutlu” anlamina gelmektedir (Eytipoglu, 2022, s. 761).

(U N VS S
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sozciikleri ayr1 ayr1 anlamlar icermesine ragmen hepsi yol kokiiyle baslamaktadir.

Fakat her ne kadar yol kelimesiyle baslasalar da yol kelimesinin kdkiinde bulunan
kut, san, iin ile yiirlinen yol anlami arasinda bir baglanti bulunmamaktadir. Bu
nedenle yol kelimesine baska acilardan bakmak gerekmektedir (Eyiipoglu, 2022, s.
761).

Birbirinden ayr1 kokten tliremis gibi goriinen yol sozciigiiniin o/u doniisiimii
sonucunda yul sozciigli ortaya ¢ikmistir. Yol ve yul sozciiklerinde kdken 6zdesligi
bulunmaktadir. Yul sozciigii “1s1mak, parlamak, yanmak, yalimlanmak”™ anlamlarina
gelir. Yol sOzciigiiniin, kut, mutluluk ve yazgi anlamlarma gelmesi ise inang
kurumlartyla ilgilidir. Buradan da kutsal mekan ve mabetlere mutluluk kazanmak,
arinmak, kutlanmak ve parlamak i¢in gidilmesi anlami ¢ikmaktadir. Boylece yol
(kut, san, {in) ile yul (parlamak, 1s1ma) sdzciiklerinin es kokliiliigii ortaya ¢ikmakta ve
yiiriinen yol ile anlam 6zdesligi meydana gelmektedir (Eyiipoglu, 2022, s. 761). Bu
durum, yolun yalnizca bir giizergah degil, 1s18a, arinmaya ve aydinlanmaya yonelen
bir siire¢ oldugunu gostermektedir. Dolayisiyla “yol”, fiziksel bir hat olmanin
Otesinde, kutsalliga uzanan bir sembolik eksen olarak kavranabilir. Eski Tiirk inang
sisteminde “kut” kavrami, Tanri’dan gelen yasam giicli ve bereketi temsil etmekte;
buna gore yola ¢ikmak, yalnizca mekan degistirmek degil, kut arayisina ¢ikmak, yani
ruhsal bir olgunlagsma siirecine girmek demektir. Bu agidan bakildiginda, “yol” ile
“yul” arasindaki es kokliiliik, kutsal mekanlara yapilan yolculuklarin da anlamini
derinlestirmekte: insan, 1s18a yaklasmak i¢in yiirlimekte, yiriidilk¢e armmakta,
arindik¢a varolusunun merkezine donmektedir.

4.2. Seyahat Etmenin Doniistiiriiciiliigii

“Seyahat” kelimesi Arapga s-y-h kokiinden gelmekte; “yeryiiziinde dolasmak”™
ve “gezmek” anlamlarimi tasimaktadir. Bu kokiin anlam alani, insanin hareketini
yalnizca fiziksel bir yer degistirme olarak degil, yeryiiziiyle ve varlikla kurdugu iliski
bicimi olarak yorumlamaya imkan vermektedir. Seyahat kavraminin temelleri,
yeryiiziinde ibadet maksadiyla yapilan yolcuklara dayanmaktadir (Secgkiner, 2020, s.
513). Seyahat kelimesinin kokii olan ‘seyh’ kelimesi “suyun yerin {istiinde stirekli
akmas1” anlamina gelmektedir (Bayraktar, 2011, s. 85). Burada suyun yeryiiziinde
akip gitmesiyle insanin seyahati arasinda bir baglant1 kurmak miimkiindiir. Su, aktig1
zaman sahip oldugu giicle bir taraftan gectigi yerleri sekillendirirken diger taraftan da
aktig1 her yerden bir seyleri kendisine katarak yoluna devam etmektedir. insan da
seyahat ederken suyun hareketine benzer bigimde gittigi yerlerde iz birakmakta ve
kendisine bir seyler katarak ilerlemektedir. Boylece kisi, seyahati boyunca
deneyimlerinden sekil almakta ve ayn1 zamanda etrafina sekil vermektedir. Seyahat

bu durumda yalnizca bir hareket degil, siirekli bir bicimlenme ve bigim verme siireci
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haline gelmektedir.

Seyahat sozctigii Latince’de ise zorluklara katlanmak anlamina gelen ‘travail’
sOzciigiinden tliremistir. Tarih boyunca seyahat etmek zorluklara esdeger
goriilmiistiir (Acar, 2020, s. 308). Bu nedenle, seyahatin insanit degistiren ve
doniistiiren baslica unsurlarindan biri onun tasidigi mesakkattir; ¢iinkii kisi konfor

alanin1 terk ederek yolculuga baslamaktadir.

Tiirkcede yolculuk ve seyahat kavramlari siklikla ayni anlamlarda
kullanilmaktadir. Fakat seyahat, amaci kendisi olan 6zel bir yolculuk bi¢imidir. Bir
yolculugun seyahat olabilmesi i¢in kisinin merak duygusuyla hareket etmesi gerekir.
Kisi, seyahatinde merakini tatmin etmek icin hedefine giidiilenmis bir sekilde
yolculugunu gerceklestirir. Boylece kisinin merak duygusu sonucunda seyahat

eylemi meydana gelir (Ugras, 2012, s. 23).

Higbir seyahat kisinin sadece disinda gerceklesmemektedir. Her seyahat
yapan kisi igten disa dogru bir yolculuk halindedir ve bunun sonucunda kisi
etkilenerek bir doniisiim igerisine girer. insanm kendini bilmesi ve tamimasi da
yolculuk kavramiyla birlikte agiklanir (Bostanci, 2018). Islam filozofu Imam-1 Gazali
iki cesit yolculuktan s6z etmektedir. Bunlarin ilki zahiri yani bedenle yapilan
yolculuk olup ikincisi ise kalben yapilan i¢ alem yolculugudur (Gazali, 2024, s. 11).
Insan, hayat: boyunca bu i¢ alem yolculugu igerisindedir. Yola dnce kisinin bedeni
cikmaktadir fakat yolculugun etkisi insanin sadece bedeniyle kisith kalmamaktadir.
Yiiriiyiisle insan, kendi icine yogunlastig1 i¢in bulundugu yere doniismiis bir sekilde
donmektedir (Le Breton, 2024, s. 11).

Seyahat ayn1 zamanda kisiye farkli insanlarla iletisim kurma ve onlar1 tanima
firsat1 sunar. Seyahat ile insan bir biitliin halindedir. Seyahat, hem insanin baskasina
yoneldigi hem de kendi i¢ine dondiigii bir hal olarak varlik kazanir. Kisinin kendini
bilmesi gibi baskasini da taniyip bilmesi de bir yolculuk halidir. Seyahat, insana
olaganin digina ¢ikma firsat1 sunarken kisiye yeni bakis acilar1 kazandirir. Seyahatle
birlikte kisi baskasinin yiiziinde kendini goriir ve o kisiyi kendine ayn kilar. (Alver,
2011, s. 74-75).

Seyahat eden yolcu diinyanin en yalin ve saf halini goriir, akip giden zamanda
bir an yakalar. Yolcu, bulundugu yerleri ve gordiiklerini i¢sellestirir ama seyahatinde
bulundugu yerlere ve gordiiklerine baglanmaz. Bu sekilde seyahat eden kisinin
doniisiimii baslar (Sert, 2011). Insan, seyahati ancak bilingle yaptiginda kendisine ve

cevresine olumlu sonuglar iiretebilir (Akin, 2011, s. 123).
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Insanin ¢evresinde olup bitenleri anlayabilmesi ve bagimsiz bir bakis agisiyla
diisiinebilmesi i¢in bulundugu mekandan ayrilmasi gerekir. Ciinkii incelikli
diisiinmek icin kisi mekandan baglarin1 koparmali ve serbest kalmalidir (Gros, 2024,
s. 28). Yiiriiyen insan, mekanin baglarindan kendini koparir ve yolda gereksiz
diisiincelerinden kurtulur sonugta gercekten nelerin kendisine ait oldugunu daha iyi
anlamaya baslar. Hayat1 boyunca uzun yiiriiylisler yapan Nietzsche ancak yliriiyiis
yaptiginda iyi diisiintilebildiginin farkina varir (Gros, 2024). Nietzsche, insanlara
devamli “Miimkiin mertebe az oturmali; agik havada yiiriirken dogmayan, senligine
kaslarin da katilmadigi higbir diisiinceye giivenmemeli. Onyargilarin hepsi
bagirsaklardan gelir. Daha evvel de sdyledigim gibi, Kutsal Tin’e karsi islenen esas

gilinah yerinden kipirdamamaktir.” seklinde 6gtitler verir (Nietzsche, 2020).

Seyahatin birey {lizerindeki donistiiricii gilicli sancili bir siirectir. Ebl
Hiireyre’den nakledildigine gore, Hz. Peygamber (sav) bir hadisinde sdyle
buyurmustur: “Uc dua siiphesiz kabul edilir: Babanin duasi, yolcunun duasi,
mazlumun duas1.” (Ozafsar vd., 2023, s. 388). Yolcunun duasmin kabul olmast,
seyahatin icinde barindirdigi mesakkatlerden dolayidir. Kisi gercekten seyahat
ediyorsa yol, mesakkatler sonucu hem bireyi hem de toplumu doniistiiriir. Nitekim
Hz. Peygamberin “Seyahat edin ki sihhat bulun”' hadisi beden ve ruh saghgma
dikkat ¢cekmektedir (Basoglu, 2020, s. 228). Sonug olarak seyahat, insanin hem digsal
hem ig¢sel diinyasinda doniisiimiin esigini olusturur. Birey, hareket ettikce
degismekte; konfor alanini terk ettikge kendini tanimaktadir. Kisi su gibi akarken
cevresini bigimlendirir, ama en c¢ok kendi i¢ini doniistiiriir. Boylece seyahat, hem

insan1 hem de diinyanin anlamin1 yeniden kuran bir tefekkiir bicimi haline gelir.
4.3. Yerlesikligin Otesine Gecmek

Insanoglu tarih boyunca yolculuk halinde olmustur. Tarihin her déneminde
insanlar, ihtiyaglarma gore seyahatler gerceklestirmistir. Ilk caglarda yiiriimek fiili,
yolculugun ilk araci olarak karsimiza c¢ikmakta. Yerlesik hayata gectikten sonra
insanlar yerlesim yerleri arasinda yollar insa etmislerdir. Her yeni arag, yalnizca
ulasimi kolaylastirmakla kalmamis, ayn1 zamanda yolculugun anlamini yeniden insa
etmistir. Yapilan yolculuklar basta kisileri sonra da toplumlari etkilemistir. Kesfetme
arzusu insanlik tarihi boyunca her zaman 6n planda olmus ve bu duygu seyahat

olgusunu dogurmustur (Ugras, 2012, s. 11).

! (Ahmed b. Hanbel, el-Miisned, II, 380)
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Yol, insanlik i¢in her zaman yalniz bir gecis hatti degil, varolusun kendisi
olmustur. Yol kavraminin metafor olarak kullanimi, bize hayati yol {izerinden nasil
anlamlandirdigimizi gostermektedir (Poyraz, 2018, s. 31). Filozof Karl Jaspers
felsefeyi “yolda olmak™ olarak tanimlamaktadir. Nitekim insan da hayati boyunca

yoldadir ve yolda oldugu miiddet¢ce var olmaktadir (Bayraktar, 2018, s. 191).

Bu anlamda yol, hem digsal hem de igsel bir hareketi temsil etmektedir.
Insanin kendi i¢ diinyasina dogru attig1 her adim, varolusunun anlamimi yeniden
kurdugu bir siirece doniismektedir. Bu varolussal yiirliyiis, kutsal boyutlarla anlam
kazanmaktadir. Hac ve umre gibi kutsal yolculuklar, insanin “yolda olma” halini
siradan bir diinyevi eylem olmaktan ¢ikararak ilahi bir yonelise doniistiirmektedir.
Bu yolculuklarda yiiriimek artik yalnizca mekan degistirmeyi degil kutsalin izini
siirmeyi ve varolusun kaynagina dogru yonelmeyi igermektedir. Hacca ya da umreye
giden kisiler i¢in yol, Tanr1’ya yaklagmanin bir bi¢imidir; bu nedenle her adim, hem

hatirlamanin hem de doniisiimiin mekanina doniismektedir.

Ahmet Hasim, 1930 yilinda yaptigi Frankfurt gezisi i¢in yazdigi eserin
mukaddimesinde seyahat i¢in “insan, hayatinin tatsizligindan ve etrafa goriip biktigi
seylerin o yorucu aleladeliginden bir miiddet kurtulabilmek timidiyle seyahate ¢ikar.
Bu bakimdan seyahat ‘harikuladelikler avi’ demektir” diye bahseder (Hasim, 2019, s.
169). Seyahat, siradan bir eylem degildir. Seyahat hem bireyi hem de kisinin

cevresindekileri etkileyen bir olgudur.

Jacques Derrida Istanbul’dan, arkadasi Catherine Malabou’ya yazdig
mektubunda seyahati “keyif almanin, kesfin, yabanci olana maruz kalmanin aslinda
sir olan bir gseyin korunmasi” olarak tanimlamistir (Derrida, 2006, s. 31). Kisi,
yiirlimekle mekanin ona dayattig1 endigelerinin agirligindan siyrilir ve bir stireligine
islerini unutur bdylece erteleme 6zgiirliigiine kavusur. Insan, sadece seyahat ederek
ve yiirlirken etrafi kesfederek hayatindaki mecburiyet yanilsamalarindan kendini
kurtarabilir (Gros, 2024, s. 11). Yiiriimek, yalnizca bedensel bir eylem degil, zihnin

kendini arindirma bi¢imidir.

Insanm varolus bicimini belirleyen en temel mekan evdir. Ev, dis diinyanmn
belirsizliklerine karsi korunakli bir alan sunar; bu koruma, bireye giiven ve aidiyet
kazandirir. Bu durum kiside gliven duygusunu dogurur. Ciinkii ev herhangi bir
yerden farkli olarak kisiye tam olarak nerede durdugunu bildirir (Akt., Goregenli,
2021, s. 127). Ancak bu giiven ayn1 zamanda bir sinira da déniisiir. Insan evden

ayrildiginda, rutinlerin siirekliligi bozulur; alisgkanliklar ¢oziilir ve diisiince
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Ozgiirlesmeye baslar. Tanidigi mekandan uzaklasan ve yola koyularak
bilinmeyenlere dogru ilerleyen insan yavas yavas baglarindan kopar. Evsiz ve
yurtsuz anlamina gelen Fransizca sans terre kelimesine olumlu agidan bakildiginda
“belirli bir yeri ve yurdu olmamak ancak her yerde evi olmak™ gibi anlamlara
gelmektedir (Thoreau, 2022, s. 12). Yiiriirken mekanin baglarindan kopabilen insan,
kendisi disindaki varliklarla ayni diizlemde oldugunu istirak eder ve bdylece ayni

evin verdigi gliven duygusunu i¢inde hisseder.

Yer, insan1 kendine baglar ve siirekli kisiye kendisini hatirlatir (Alver, 2017,
s. 270). Zorunlu bir sekilde seyahat eden kisinin, bulundugu mekéanin kendisine
verdigi aidiyet duygusundan kurtulmasi daha zor olur. Bundan dolay1 kisi seyahat
halindeyken tedirginlik ve huzursuzluk hissedebilir. (Siimeyra, 2011, s. 335). Ahmet
Hasim seyahat halindeyken yasanan bu duygu durumlarini “Seyahat ne kadar rahat
ve eglenceli olursa olsun yine i¢in i¢in, anlasilmaz bir endise tohumu tasir. En iptidai
ve agir kervan yliriiyiislerinden en siislii ekspres ve tantanali vapur seyahatlerine
kadar yolculugun biitiin ¢esitlerini denedim, hepsinde de ayni gizli acinin i¢imi
1sirdigint duydum” diye bahseder (Hasim, 2019, s. 174).

Insan, yasadig1 gevre ile hayatini ¢ogu zaman 6zdeslestirmektedir. Bulundugu
yere gore kendini sekillendirmeye baslayan insan ¢ogu zaman mekanin kendisini
kusattiginin farkina bile varmamaktadir. Seyahatin yol actigi kirilma ile kisi
toplumun ona dayattig1 algilar1 sorgulamaya baglamakta ve aligkanliklarindan
kurtulmaktadir (Akin, 2011, s. 122). Yiriirken kisi arzu ve diirtiilerini ayaklarinin
altina alarak yolculugunu gergeklestirir (Gros, 2024, s. 13). Amerikali sair Walt
Whitman’a gore yolda olmak “hayat1 aracisiz yasamak ve maddecilikten uzaklasarak
ruhun giiciinii sitnamak”™ demektir. Whitman ancak yolda olan kisilerin kdleligine
sebep olan  yerlesmislik, maddecilik ve siradanlik  hastaliklarindan
uzaklagsabileceklerini dile getirir. Yolda olan insan kendini sinar ve sonucunda
ozgiirlesir. Bundan dolay1 yol bizim maddi diinyanin 6tesine ulasmamiza yardimeidir
(Akt., Kiiciikhemek, 2017, s. 138). Seyahatle birlikte kisi mekéansal baglarindan
koparak yerlesikligin 6tesine ge¢gmektedir. Kisi, artik duygu ve diislincelerinde daha

Ozgiir hissederek i¢inde kirilmalar yasamakta ve seyahatin etkilerini hissetmektedir.

4.4. Yolun Kutsallasmasi: Kutsal Mekanlara Yolculuk

Insanlarin ayaklar1 iizerinde yiiriimesi hicbir zaman basit bir yiiriime
olmamistir. Bireyler kendi varliklarinda en yiice olan zirveyi, kutsal mekanlara
yaptiklar1 hac yolculuklariyla agiga cikarmaktadir. Haci, ortaya c¢ikan bu degerli

biling ve hissedis ile yaraticiyla bulusarak yeryliziindeki en anlamli seriivenini
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gergeklestirmis olmaktadir (Kursunoglu, 2013).

Tarih boyunca insan, i¢ diinyasinda bulunan kutsal duygusu sebebiyle kutsal
mekanlar insa etme ihtiyact duymustur. Kutsanan bu mekanlar, kendilerinde olan
kudret tecellileri sebebiyle inananlari tarafindan diger mekéanlardan iistiin tutulmustur
(Kursunoglu, 2013, s. 189). Boylelikle bu mekanlara giden yollar da kutsallagsmis ve

neticesinde yapilan bu yolculuklar kutsal kabul edilmistir.

Islami terminolojide hac “dini mecburiyet veya mucize elde etmek gayesi ile
kutsal bir yere dogru gerceklestirilen yolculuk™ olarak tanimlanmaktadir (Kiiciik vd.,
2016, s. 788). Hac yolculuguna ¢ikmadan once kisiler maddi ve manevi hazirlik
yapmaya baglamaktadir. Islam’da hac yolculugu éncesi manevi hazirlik olarak kisiler
dini konularda daha hassas davranmaya baslamakta ve ibadetlerinde gozle gortiliir
artis meydana gelmektedir. Maddi hazirlik olarak ise kisiler oraya gotiirecegi esyalar
ve oradan alacagi hediyelikler i¢in para birikimi yapmaktadir (Civil, 2003, s. 72).
Yolculuk boyunca tiirlii zorluklarla smanan haci, kutsalla bulugsma heyecani
icerisinde yolculuguna baglamaktadir. Haci, kutsal mekana vardiktan sonra ise
cektigi zorluklart unutmakta ve artik sadece O’nunla bir olmanin sevincini

yasamaktadir.

Kutsal yolculuga ¢ikacak olan birgok kisi, farkli duygular ve beklentiler ile bu
yolculuga ¢ikmaktadir. Kutsalla biitiinlestikten sonra haci, arinma duygusunu yogun
bir sekilde yasayarak yolculuguna devam etmektedir. Kutsal yolculugunun
sonrasinda kisi ruhen farkli bir yogunluk yasamakta ve bu hal igerisinde kisinin
duygular1 daha fazla yiicelmektedir (Hokelekli, 1996).

V. Turner ve E. Turner’a gore “hac ii¢ asamali ayindir. Ik asama ayricaliga
yolculuktur. Ikinci asama ise varilan hedefin tecriibe esigidir. Uciincii asama ise eve
doniis ve yeniden tesekkiil etmedir.” (Kursunoglu, 2013, s. 175). Yolculugun ilk
asamasi ile haci, diinyevi olani bir kenara birakarak yolculuga ¢ikmaktadir. Cilinkii
haci, esik noktasindadir ve kutsalla biitiinlesme tecriibesi igerisindedir. Haci, son
asamaya geldiginde ise hem i¢ diinyasindaki evine hem de dis diinyasindaki evine

donmiistiir ve asil olmasi gereken bigimi kazanmistir.

Kutsal mekanlar insanlara, kutsalin bilgisine ulagabilmek i¢in yolculugun
hedefledigi amaca ancak Tanriin yeryiiziinde sectigi bir mekanda ulagilabilecegini
gostermektedir. Haci, kutsal mekan ile Tanriy1 bilmenin ruhsal bir tecriibe olarak

yansimasinin imkaninin farkindadir (Kursunoglu, 2013, s. 191).
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Kutsal yolculuga c¢ikan haci, yolculuk boyunca ritiielleri gerceklestirmeye
baslarken kutsallik agisindan daha yogun bir zaman dilimine dahil olmaktadir. Her
hact kutsal yolculugunda, hayatinin merkezinden koparak varligin disina dogru
manevi bir yolculuk gerceklestirmektedir. Kutsal yolculuklar igsel bir kopusu gerekli
kilmaktadir. Bu sekilde kutsal yolculuga ¢ikan kisi, giindelik olanmi tekrar gozden
gecirme firsati bulmaktadir (Cakmak, 2022).

Kisi, kutsal kabul ettigi mekanda sembolik hafizanin izini siirerek mekanin
ruhunu yakalamaya calisir. Inanan kisinin ritiielleri aym sekilde tekrarlayarak
olusturdugu olaylar zinciri, kutsal mekanlarin saflig1 ile birleserek hacida kutsal
tarihin bilincini canli tutar (Cakmak, 2022).

Dini Antropolojinin temel meselelerinden biri olan hac, farkli inanglara gore
cesitlense de eski Misir dinleri, eski Yunan dinleri, Hinduizm, Budizm, Sintoizm,
Yahudilik, Hristiyanlik ve Islam gibi dinlerde mevcut olan bir ritiieldir (Erbas, 2002,
s. 97). Hac yolculugu farkli inanglar agisindan kutsal bir yolculuk olarak
tanimlanmaktadir. Maddi ve manevi olarak yapilan bir ibadet olmas: ve her ikisini
biinyesinde barindirmasi onu diger ibadetlerden ayirmaktadir. Kutsal yolculuga ¢ikip
hac ibadetini gergeklestirenler, sadece bedenen seyahat halinde degil ayn1 zamanda
ruhen de yolculuk igerisindedirler (Sen, 2003). Tarihin her déneminde, kutsallik
atfedilen ve biiyiik saygi duyulan bu yerlere inananlar1 tarafindan yolculuklar

gerceklestirilmistir.

Yahudilikte hac ibadeti, Kudiis’e/Beyti Mukaddes’e (Bet ha
Miktag=Siileyman Mabedi) yapilmaktadir. Daha Onceki donemlerde hac ibadeti
Yahudilerde, Siileyman Mabedi’nde (Bet ha Miktas) kurban sunma ritiieli seklinde
gerceklestirilmistir. Fakat Silileyman Mabed’inin (Bet ha Miktag) Romalilar
tarafindan M.S. 70 yilinda yikilmasindan sonra bir siire burada ibadetler
yapilamamigstir. Yahudiler, Mabed’en geriye kalan Bat1 Duvari’n1 ( Aglama Duvari)
hac ziyaretleri i¢in kullanmaya baglamigtir. 17 Temmuz aksami ritiiellerini
gerceklestirmeye baglayan Yahudi hacilar, 19 Agustos’a kadar ibadetlerini yapmaya
devam etmektedirler (Kii¢iik vd., 2016, s. 404-405).

Gilinimiizde kurban kesme ritiieli yerine Aglama Duvari’nda daha ¢ok giinah
itirafi, sadaka, dua ve aglayarak tarihi ge¢misi hatirlama seklinde hac ibadeti
yapilmaktadir (Adam, 2015). Tevrat’a gore Hac, korler, kadinlar, kiigiikler, Kudiis’e
gidebilecek durumda olmayanlar, akil ve beden hastaliklar1 olanlar harig, her Yahudi

erkegine farz kilinmistir (Kiiciik vd., 2016, s. 404). Fakat giiniimiizde kadinlar ve
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cocuklar da erkekler gibi hac ritiiellerini yapmaktadir (Erbas, 2002, s. 106). Hac
ibadeti, 6zel giinler olan Pesah/Fisth (Mayasiz Ekmek), Savvot (Giil/Haftalar
Bayrami), Sukkot/Sukot (Cardaklar/Cadirlar) ve Yom Kipur (Kefaret, Giinah
Cikarma) bayramlarinda gergeklestirilir (Kiigiik vd., 2016, s. 404).

Hristiyanlikta hac ibadeti ilk kaynak olan Yeni Ahit metinlerinde agik bir
sekilde ifade edilmemistir. Kutsal metinlerde gecen ciimlelerin yorumlanmast ile hac
ritiielinin nasil gerceklestirilecegi belirlenmistir. Ilk hac uygulamasi Konstantinler
zamaninda, Azize Helene’nin kutsal mekanlar1 ziyaret etmesiyle baslamistir (Erbas,
2002, s. 110). Hristiyanlar hacci, manevi yenilenme ve imani giiclendirme, kutsal
kabul edilen yerlerin tarihini ve dnemini anlamak icin yapmaktadirlar. Hz. Isa’nm
yasadig1 ve hatiralarinin gectigi yerler ile Azizlerin mezarlarinin bulundugu mekanlar
hac merkezi olarak kabul edilir. Hristiyan hacilar bu yerleri ziyaret ederek
ibadetlerini gergeklestirirler (Kiiciik vd., 2016).

Hristiyan hacilar ibadetleri sirasinda farkli sekillerde dualarini yapmaktadir.
Bunlardan biri bedeni duadir, elleri ¢apraz baglayip yiiz listli yere kapanarak yapilir.
Digeri ¢iplak ayakla agir agir dizlerin lizerine ¢okerek yapilan sessiz tovbedir (Erbas,
2002, s. 119).

Hz. Isa’min &liimiinden ii¢ yiiz yil sonra baslayan hac ziyaretleri kilise
papazlart arasinda tartismaya neden olmustur. Kimi Hristiyan din adamlart dini
duygular1 arttiracagl i¢in hac ibadetine olumlu yaklasirken kimileri de kutsal
metinlerde bulunmadigi ic¢in kars1 ¢cikmistir (Sen, 2003, s. 18). Kilise, yapilan hac
ziyaretleriyle itibarin1 ve otoritesini daha da giiclendirmistir. Bu giiciin farkina varan
kilise Kudiis ve ¢evresine yapilan yolculuklari siyasi bir nedene doniistiirerek tarihin
en ilging hac 6rneklerinden biri olan “Hagl1 Seferleri”ni baslatmistir. Roma Katolik
Kilisesi, Hagli Seferlerinin bekledikleri gibi sonug¢lanmamasi {izerine Kudiis’e
alternatif olarak Roma’yi ikinci hac ziyareti merkezi olarak kabul etmistir (Erbas,
2002).

Hinduizm’de hac ibadeti, ilahi c¢agriya cevap vermek olarak
degerlendirilmektedir (Kiicliik vd., 2016). Hinduizm’de hac ibadetini tamamlamis
kisilere, bir koylil ya da kendi koylinde istedigi gibi sofuluk hayat1 yasayan sanatkar
gbziiyle bakilmaktadir (Erbas, 2002, s. 103). Hinduizm’de hac ibadeti ¢ok énemlidir.
Biiyiik 6l¢tide Hinduizm, “hac yolculuklarindan ibaret bir din” olarak bilinmektedir.
Hatta hayatlarini sadece hac ibadetine adayan Sadular, dmiirleri boyunca hac ibadeti

icerisinde yasamlarini gecirmektedirler (Tagpinar, 2023, 5.29).
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Hinduizm’de hac ritiieli, yedi kutsal yerin ziyareti seklinde gerceklesir. Bu
yerler Ganj ve Jamna nehri, Brindaban, iki bin tapmagin bulundugu Banares ve
Himalaya’nin yliksek tepeleridir. Tanr1 Siva’nin evi olarak goriilen Banares’i ziyaret,
biitiin Hindu hacilarin arzusudur. Genellikle yaya olarak yapilan hac yolculugunda
hacilar, gidecekleri yere kadar ilahiler sdyleyerek ve dualar ederek yolculuklarini
tamamlarlar. Mabedler onlar i¢in ayn1 zamanda Tanrilar ile bulusma, onlara saygida
bulunma ve takdimeler sunma yeridir. Son olarak hacilar Ganj Nehri’ne giderler ve
orada yikanarak giinahlardan arindiklarina inanirlar (Kii¢iik vd., 2016). Ziyaret
edilen yerler gilizergah olarak daire seklindedir. Aym1 zamanda Hindu hacilar hac
mekanlarinda bulunan heykellerin etrafinda da daire ¢izerek yliriimektedirler. Hindu
hacilarin daire ¢izerek yaptig1 bu yiirime sekli “parikrama” ya da “pradaksina”

olarak isimlendirilmektedir (Taspinar, 2023, s. 39).

Budizm dininin kurucusu olan Buda’nin hayatinin gectigi yerler ayn1 zamanda
Budistlerin hac ibadeti icin ziyaret ettigi kutsal mekanlardir. Hac ibadeti i¢in ziyaret
edilen mekanlar sirasiyla Buda’nin dogum yeri olan Lumbini korulugu, Bodhgaya
denilen Buda’nin aydinlanma yasadig1 yer, aydinlanma yasadiktan sonra Buda’nin
ilk defa vaaz verdigi yer olan Sarnath Geyik Parki ve son olarak Buda’nin 6ldiigii yer
olarak kabul edilen Kusinara’dir (Yitik, 2015, s. 377). Budizm’in hac ibadetinde iki
farkli yorumu vardir. Bunlar Japon Budizmi ve Tibet Budizmi’dir. Iki farkli yorumun
bulunmasinin sebebi ise Tibet ve Japonya’ya Budizm dininin sonradan gelmesiyle
olusan entegredir. Japon Budizmi’nde hac ibadetindeki tavaf hareketi “junrei” olarak
adlandirilirken, Tibet Budizmi’nde tavaf hareketi “pradaksina™ olarak isimlendirilir
(Taspinar, 2023, s. 97).

Tibet Budizmi’nde hac ibadeti, (kora veya gnas-skor) Budist hacilarin, kutsal
kabul edilen esya, yer veya makami sag taraflarina alarak saat yoniinde tavaf
etmesiyle olmaktadir. Hacilar yanlarinda getirdikleri yiyecek ve igecekleri Buda’ya
takdim ederler. Japon Budistler ise hac ibadetlerini farkli sekilde gerceklestirirler.
Bunlarin arasinda en meshuru Saikoku’daki 33 tane bulunan mabedin etrafinda
gerceklestirilen tavaf ve Shikoku’daki 88 mabedin etrafinda gerceklestirilen tavaf
seklinde olamdir. Ozellikle yeni evlenecek olan geng kizlar Shikoku haccini,
hayatlarindaki karsilasacaklar1 zorluklara kars1 hazirlhik i¢in ve imanlarmi
giiclendirme adina gerceklestirmektedirler. Giinlimiizde ise bu iki hac ibadeti yerleri
anlamlarmi yitirmis ve tamamen turistik gezi amaciyla kullanilmaya baslanmigtir
(Akt., Tagpinar, 2023).

4.5. Hac Disindaki Onemli Yolculuk Tiirleri
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Hac yolcugu disinda 6nemli kabul edilen yolculuklar da bulunmaktadir.
Yolculugu, is, eglence ve rahatlama niyetiyle yapmanin sonucunda farkli toplumsal
kimlikler ortaya c¢ikar. Yolculuk amacina gore ortaya cikan tipolojilerden biri
seyyahtir. Seyyahlik bir meslektir ve yogun gozlem ile tefekkiiriin tiriintidiir.
Yolculuk esnasinda yolun smirlarin1 seyyahin zihni belirler. Seyyah, gezdigi yerleri
kendi kiiltiir diinyasiyla tekrardan yorumlar ve gordiigii mekanlara dair yeni manalar
iiretir. Seyyahlar, gezip gordiikleri yerleri kanavige isler gibi yaziya dokerler.
Seyyahlarin yazdiklar1 eserler tarihe 151k tutar. Bu eserlerin en iinlii olanlarindan
birisi Evliya Celebi’nin Seyahatname’sidir (Ugras, 2012). Osmanli klasik Caginin
adeta bir fotografin1 ¢eken Evliya Celebi bu seyahatlerini (6. 1095/1684 [?]) 10
Muharrem 1040°ta (19 Agustos 1630) gordiigii bir riiyaya baglar. Evliya Celebi
riyasinda Hz. Peygamberi goriir. Evliya Celebi, Peygamberin elini 6perken “Sefaat
ya Restlallah” demek yerine heyecandan “Seyahat ya Restlallah” demistir. Bu
durum karsisinda Hz. Peygamber Evliya Celebi’ye giiliimseyerek sefaati, seyahati ve
ziyareti kendisine miijdelemistir. Bu sekilde seyahat macerasi baglayan Evliya Celebi
once Istanbul’dan baslayarak Osmanli Devletinin topraklarin1 ve komsu iilkeleri

gezmis ve on ciltlik eserini ortaya koymustur (“Evliya Celebi”, 2020).

Peygamberlerin vahiy yoluyla aldiklar1 bilgileri insanlara ulastirmasi olan
teblig de bir yolculuk tiirii olarak 6ne ¢ikmaktadir. Teblig sozliikte “bir seyi veya bir
haberi ulagtirmak” anlamina gelmektedir (Boynukalin, 2011, s. 218). Da’vet ise
Islami inan¢ ve degerleri kabul edip uygulanmasmi hedefler. Da’vet kelimesi
sozliikte “cagirmak, seslenmek, adlandirmak™ gibi anlamlara gelir. S6zliik anlamlar
farkli olan teblig ve da’vetin uygulama ve gayeleri ayni oldugundan siklikla
birbirlerinin yerine kullanilirlar. Hz. Peygamberin teblig faaliyetlerinin basarili
olmasinin sebeplerin basinda da’vet ettigi dine samimiyetle inanmasi1 ve dinin
ilkelerine dikkat etmesi sayilabilir. Hz. Peygamber disinda bu gorevi iistlenen
Miisliimanlar iran, Horasan ve Afrika’nin gesitli yerlerine seyahatler gerceklestirerek

da’vet faaliyetlerini yapmislardir (Cagrici, 1994).

Islam dininde énemli kabul edilen yolculuklardan bir digeri rihledir. ‘Rahl’
kokiinden tiireyen ‘rihle’ kelimesi “yola koyulmak; bir seyin sirtina binmek”
anlamina gelir. Rihle, “muhaddislerle goriismek, mevcut rivayetleri derlemek ve
hadislerle ilgili bilgilere ulagsmak” amaciyla yapilir. Rihle, muhaddislerin hem ilm1
hem insani a¢idan olgunlagsmalarin1 saglayan bir yolculuktur. Rihle yapan sahabiler,
yolculuk adabmma uyma, ibadet ve zikirde devamlilik, comertlik ve yolculugun

mesakkatlerine katlanma gibi durumlara dikkat ederler (Hatipoglu, 2008, s. 106).
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4.6. Modern Zamanlarin Ruhu: Yolculugun Doniisiimii

Seyahat olgusunun kokleri insanlik tarihine kadar eskidir. Tarihi ¢aglar
degistikce insanlarin yolculuk yapma eylemlerinin nedenleri degisiklik gostermeye
baslamustir. Insanlar seyahat eylemini basta avlanma, saglik, merak, din, eglence,
ticaret ve bos zaman gecirme gibi farkli nedenlerden dolay1 gerceklestirmislerse de
giiniimiizde bu tatil odakli yolculuga doniismiistiir. Tarihte medeniyetlerin olusumu
ve gelisiminde énemli bir unsur olan seyahat olgusu giiniimiizde ekonominin énemli

ayaklar1 arasinda yer alan turizm sektoriine evrilmistir (Calli, 2015).

Turizm kelimesinin kokeni, Latincede donme hareketini ifade eden “tornus”
kelimesinden gelmektedir. Ingilizcedeki “tour” kelimesi, ‘“hareket edilen yere
donmek sartiyla yapilan seyahat” anlamina gelir. Turist sdzcligli ise, seyahat eden
anlamina gelen “tourist” kelimesinden dogmustur (Acar, 2020, s. 308). Bu etimoloji,
modern yolculugun en belirgin 6zelligini acgiga c¢ikarir: hareket vardir, ancak

doniisiim yoktur; gidilen yer ise gegici bir ugrak alani olarak kalir.

Fransiz Devrimi ve Sanayi Devrimi sonrast buharli makinelerin insan
hayatina girmesiyle ulagim faaliyetleri iyilesmis ve turizm hizla gelisim gostermistir
(Karamustafa & Ornek, 2019, s. 261). Ortacag’da pahali ve smirli bir imkan olan
seyahat, sanayi sonrasi donemde ticari bir etkinlige, “turizm endiistrisi”ne
doniigmiistiir. Ortagagda konaklama, ulasim ve yemeklerin pahali olmasindan dolay1
ve Ozellikle ¢aligma-dis1 nedenlerden Otiirlii seyahat, sadece zengin kesime hitap
etmekteydi. Dar bir kesimin yapabildigi seyahatler ayn1 zamanda bir statii isaretiydi
(Urry, 2018, s. 184). 1840 yilinda Thomas Cook’un kurdugu ilk seyahat acentesiyle
birlikte rotalar1 dnceden belirlenen geziler ve turlar baglamistir. Boylece seyahat
acenteleri hizla kurulmus ve turizm sektoriiniin maliyetleri diisiiriilerek turizm, orta
tabakaya da hitap edebilmistir (Giileryiiz, 2020).

Insanlarin sadece mekan degistirmek icin yolculuk yapmalar1 yeni bir
olgudur. Turizm, Aydinlanma ile degisen estetik anlayisi, teknolojik gelismeler, haz
odakl1 daha iyi bir yasam, toplumsal, kiiltiirel ve politik boyutlara sahip modernligin
getirisidir. Modern turizmin temellerini bos zaman, sehrin kalabaligindan
uzaklasarak rahatlama ve giindelik hayatin rutininden kagma ydnelimi
olusturmaktadir (Ozgen, 2023).

Gelisen ulasim imkéanlariyla birlikte artan gelir ve refah diizeyi calisma
saatlerini yeniden diizenlemeyi gerekli kilmistir. Nitekim modern ¢alisma saatleri

insanlarin belirli araliklarla dinlenmesini zorunlu hale getirmistir (Basoglu, 2020, s.
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230). Giindelik hayatin rutininden sikilan ve essiz deneyimler arayan insanlar

yolculuklar yapmaya baslamis ve bunun sonucunda turist kavrami ortaya ¢ikmustir.

Turistler, gittikleri yerlere kendilerini ait hissetmezler. Bauman’a gore turist,
bulundugu mekanin hem ic¢inde hem de disindadir. Turist, bulundugu yerdeki
eglence potansiyeli tiikendiginde rotasin1 hemen daha macerali yerlere cevirir. Daha
fazla uzam/mekan isteyen turist, istedigi gibi hareket etmesini Ozgiirlik ve
bagimsizlik olarak nitelendirir. Turist, gittigi yerde ne kadar kalacagini ve sonraki
duraklarinin planimni yapmaz. Turistin amaci bir yere varmak degil sadece hareket
etmektir. Turistleri, hacilarinki gibi yolda onlar1 ¢agiran amaclar1 yoktur (Bauman,
2013, s. 132-133).Paul Fussel’e gore turist, sahip oldugu diinya algisin1 bozmadan
gezisine devam eder. Turistin tek amaci “Oradaydim, gordiim” diyebilmektir. Turist,
ilging gordiigii ve kitle iletisim araglartyla oniine sunulan yerlerde fotograf ¢ekilmeyi
seyahat olarak goriir (Akt. Sisman, 2007, s. 34). Seyahatin doniistiiriicli giicli turisti

etkilemez.

Bu baglamda modern turizm, bireyin kimligini doniistiirmek yerine, mevcut
toplumsal imajin1 ve tiikketim pratiklerini yeniden tiretmektedir. Hac yolculugu gibi
kutsal seyahatler, bireyi varolugsal bir esige tasityarak kimlik, aidiyet ve anlam
diinyalarmi doniistiiriirken; modern turizm ¢ogu kez ylizeysel bir deneyimle sinirl
kalmaktadir. Boylece seyahat olgusu, modernligin getirdigi sekiilerlesme stireci
icinde kutsalin doniistiiriicli giiclinden uzaklasmis, fakat ayni zamanda bu ayrisma

sayesinde “hac” olgusunun essiz konumunu daha da goriintir kilmistir.

4.7. Hacda Ritiiellerle Kutsal Hafizaya Baglanmak

Hac kelimesi Arapcada “bir kisiye veya bir yere gitmek maksadiyla yola
cikmak, yiice bir seye yoOnelmek, ziyaret etmek” anlamlarina gelmektedir. Hac
kelimesi Islam’da terim olarak “Kabe’yi ve civarindaki belirli kutsal yerleri, belirli
vakitlerde wusuliine uygun olarak ziyaret etmek” anlaminda kullanilmaktadir
(Basoglu, 2020, s. 175). “Hac” kelimesinin sahip oldugu bir seye yonelme ve ziyaret
etme anlamlari, hacinin duygu, diisiince ve davranig olarak her seyiyle Yaraticiya
donmesine ve O’na ulasma cabasina isaret etmektedir (Kasapoglu, 2016, s. 10).
Islam’da hac ibadeti, zengin ve saghkli Miislimanlarin hayatlarinda bir defa
yapmalar1 gereken mali ve bedeni bir ibadettir (Kii¢ik vd., 2016, s. 593). Hz.
[brahim zamanindan bu yana devam eden haccin temel unsurlari ihram, Kabe’yi
tavaf, sa’y, vakfe, seytan taslama ve kurban kesme ritiielleridir. Miisliimanlar bu
ritielleri  Zilhicce aymnin sekizinci giliniinden baglayarak bes giin icinde
gerceklestirmektedirler (Ayar, 2015, s. 233).
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Islam’da hac mekanlar1 ayn1 zamanda diinyanin her tarafindan gelen
Miisliimanlarin birlik ve dayanisma i¢in toplandiklar yerlerdir (Kii¢iik vd., 2016, s.
595). Her smiftan, bolgeden ve irktan insanlar hacda tam esitlik igerisinde
ibadetlerini  gergeklestirirler (Hamidullah, 1984). Hac, inananlarin1 diinya
hazlarindan ve arzularindan kurtararak onlara hiirriyet kazandirmakla birlikte seyahat
etme firsat1 sunmaktadir (Kemikli, 2024, ss. 13-14). Islam dininde kulluk gorevini en
¢ok i¢inde barindiran ibadet olan hac, Allah’1 anma, namaz, sa’y, tovbe, dua, kurban,
sadaka, tevhid inanci, cemaat ruhu, yardimlagma, sabir, azim, tahammiil, tefekkiir ve
saygl gibi insanin ruhuyla birlikte bedenini de etkileyen ve icinde zengin degerler
iceren bir ibadettir (Kahraman, 2007, s. 455). Islam dininde hac ibadeti Sliime
hazirlanmaya benzetilmektedir. Hac ibadetinde bulunan ritiieller ve semboller, kiside
ilahi iradeye boyun egmeyi ve insanin her an 6liime hazir olmasi gerektigi bilincini
olusturmaktadir (Altuntag, 2021, s. 94).

Islam dininde hac, insanin manevi, ruhi, hissi biitiin duygularmni kusatarak onu
evrensel bir 6zneye doniistiiriir ve bireye i¢ tecriibe yasatir. Cilinkii birey bir bakima
diinya dis1 bir diizene ayak uydurdugunu hisseder ve kendisiyle hesaplagsma imkanini
derinden yasar (Sen, 2003). Hac ibadeti uzun bir siireye yayilmasindan dolay1 kisinin
giindelik hayatindaki rutin davranislar1 ile hacda gergeklestirdigi ibadetlerin ruhu
birleserek bireyin iizerinde farkl etkiler olusturmaktadir (Cakmak, 2022, s. 73). Hac,
icinde barindirdig: ritiieller ile tasidigi anlam bakimindan kutsal ile sekiileri, dinsel
ile tarihseli, kolektif ile bireyseli, manevi beklenti ile maddi girisimi bir arada
bulunduran bir ibadettir. (Oz, 2021, s. 604). Hacilar, psiko-sosyal acidan farkli
beklentiler icerisinde kutsal yolculuklaria ¢ikmaktadirlar (Gegioglu, 2019, s. 279).
Bununla birlikte hac yolculuguna ¢ikan her kisinin, haccin sembolik dilini kavrayisi
da kendi icinde sosyo-kiiltirel dinamiklerine gore degisim gosterebilmektedir
(Cakmak, 2022, s. 39).

Sara Ahmed, duygu (emotion) kelimesinin Latincede “hareket etmek, disar
c¢ikmak” anlamina gelen emovere kelimesinden tiiremesini 6nemli bulur. Ciinkii
hareket eden kisi, bedenin mesken edindigi yerden baglarini koparir ve diger
bedenlere duygusal anlamda baglanmaya baslar. Dolayisiyla hacilart harekete
geciren, hissetmeye sevk eden sey tiim hacilar1 bir arada tutan bagliliga
doniismektedir (Akt., Yilmaz, 2022, s. 50). Duygusalligin yiiksek seyrettigi durumlar
ise kisilerin tekrarlanan ortak tecriibelerinin yasandig: yerlerdir (Sezen, 2021, s. 145).
Nitekim hac, bireye hem ayn1 duygu ve diisiinceleri paylasan insan grubuyla birlikte
olup duygudaslik durumlar yasatan hem de ona kalabalik icinde eriyerek yalniz
kalabilmeyi saglayan bir ibadettir (Gegioglu, 2019, s. 266). Haci, kalabaligin i¢inde
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diger kisilerle girdigi etkilesimin sonucunda biling disinda gelisen “duygusal
bulagsma” (emotional contagion) olarak ifade edilen duygularin birbirine aktarilmasi
siirecini yasar (Bayhan, 2022, s. 194). icinde barindirdig1 bircok boyut sebebiyle hac
sirasinda ve hac doniisiinde bireyin yasaminda degisim ve doniisiimler meydana
gelebilmektedir. Haccin iginde tagidigi anlam orgiisii ile bulusan haci, belirli bir
varlik seviyesine ¢ikar (Abidoglu, 2021, s. 169). Kisi, hac ritiiellerini
gergeklestirirken istenilmeyen Ozelliklerini kitle igerisinde eritir. Hacinin, kotii ve
hos karsilanmayan davraniglarindan uzaklagmasi hacda daha kolay olmaktadir (Sen,
2003). Nitekim hac ile birlikte birey, ilahi kaynaktan baglayip kendi i¢ine donerek
kazandig1 bilingle benligini yeniden insa eder (Abidoglu, 2021, s. 168).

Hac, disaridan sembollerle ¢evrili bir ibadet olarak goriilse de gercekte kisiye
cesitli ruhsal egitimler saglayan davranig kiimelerinden olugmaktadir. Haci, yerine
getirdigi ritiieller ve katlandig1 giicliikler ile ruhsal bir egitim siirecinden gecer
(Kasapoglu, 2016, s. 122). Kisi, hac ibadetinin igerdigi fiziksel zorluklarin yaninda
bilissel zorluklar1 ve derin anlam katmanlarmi icsellestirerek varolusunu
sekillendiren anlayisa ve bilgiye ulagmaktadir (Abidoglu, 2021, s. 158). Ruhsal
olgunluga ulasan bireyin hacdan doniiste yasadigi zorluklar itibar saglayan bir
gosterge olan “hac1” unvanina doniismektedir. Hac ibadetini yerine getiren kisiler
Islam’da 6nemli bir itibar ve deger kaynag olarak goriiliir. Bu sebeple hacdan dénen
kisilere “hact” unvani verilmektedir (Onay, 2007, s. 475). Hac1 kavramsallastirmasi
icinde “taltif etme” ve bireyin manevi yogunlugu tecriibe etmesiyle birlikte yiiklenen
“sorumlulugu” i¢inde barindirmaktadir (Cakmak, 2022, s. 141). Hac, her ne kadar
kisinin degisim ve doniisiim yolculugunu zirve noktaya ¢ikarsa da dnemli olan kutsal
yolculuk sonrasinda bireyin hacda 6grendiklerini yasamina aktarabilmesidir (Serdar,
2021). Ciinkii kisiye verilen “hact” unvani bir takim yiikiimliiliikleri beraberinde
getirmektedir. Haccin kusatici giiciiyle bulusan haci, yasadigi deneyimleri ve
duygular1 hayatinin her alanina yansitmalidir. Bireyler, hacdan doniiste kendilerini
cevrelerine karsi daha sorumlu hissedebilir ve etrafinda yasanan olaylara kars1 daha
hassas davranabilirler. Bu sekilde kisi hacda kazandigi bilincle sadece kendisi
degismekle kalmamakta haccin etkileri bireyin ¢evresine de yayilmaya
baslamaktadir. Haci, toplumun kendisinden beklentilerini dikkate alarak hayatina
devam eder (Onay, 2007, s. 475).

Hac ibadeti, icerisinde kolektif ritiieller barindiran dini bir térendir. Belirli
zaman ve mekanda bir araya gelen hacilar ortak duygular1 deneyimleyerek kolektif
bir biling olusturmakta ve bdylece birbirlerine daha fazla kenetlenmektedirler.

Durkheim, kalabaliklar tarafindan gergeklestirilen ritiieller araciligiyla ortaya ¢ikan
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duygu durumunu tarif etmek i¢in “kolektif cosku” kavramlastirmasini
kullanmaktadir. Durkheim, bu kolektif duygu halini “Tanrinin yaninizda olmasindan
kaynaklanan bir giiven ve enerji duygusu” olarak tarif etmektedir (Akt., Yilmaz,
2022, s. 50). Hacilar uyguladiklar1 sembolik davranislar ile bedenen, zihnen ve
duygusal anlamda kolektif cosku igerisinde kutsal mekanda bir araya gelirler
(Kasapoglu, 2016, s. 144). Eliade’ye gore insanlar ritiieller araciligiyla gergekligin
ilk ortaya ¢ikan koken zamanini yeniden hayata gecirmeye calisir (Eliade, 2023, s.
77). Berger ise, tekrarlanan bu dini pratikleri, insanlara ‘“hatirlatma” siirecinin en
onemli pargasi olarak goriir (Berger, 1993, s. 74). Connerton, prototip niteligi tasiyan
kisilere ve olaylara dayanan ritiielleri “torensel yeniden canlandirma” olarak
betimlemekte ve toplulugun belleginin bigimlenmesinde Onemli bulmaktadir
(Connerton, 2019, s. 106).

Etkilesimci ritiiel kuramini destekleyen Randal Collins’ e gore duygular ancak
kisinin bagka bir birey ile ayni ortami paylastiginda agiga ¢ikmakta ve duygusal
enerji olusturmaktadir. Hac esnasinda bireyler ben’ini koruyarak kitlenin iginde
ritliellerini gergeklestirmekte ve boylece duygusal enerji yaratarak dayanisma
duygusunu artirmaktadirlar (Cirhinlioglu, 2021, ss. 95-96). Collins’e gore ritiieller,
seving, Ofke, hiiziin gibi birinci dereceden duygular ilkellik diizeyinden ¢ikartarak,
ist diizey sosyal duygulara doniistiirmektedir (Akt., Yilmaz, 2022, s. 50). Hacdan
once kisi ibadetlerinin ekseriyetini bireysel olarak gergeklestirdiginden kutsalla olan
bagint ve duygularim1i daha miiphem ve nahif hissedebilmektedir. Ancak hac
esnasinda kisi, diger hacilarla birlikte gerceklestirdigi ibadetlerle kolektif duygularin
(sentiment) icine girmekte ve hislerini daha kesin ve kararli yasayabilmektedir
(Cirhinlioglu, 2021, s. 88). Hacilar, hac ritiiellerini gerceklestirirken kapsam alanlar
genisler ve sosyal bir diinya insa ediyor olurlar (Berger & Luckmann, 2008, s. 87).
Hacda, farkli kimliklerle bir araya gelen kisilerin birbirleri arasinda bag olusur ve

kolektif bir bilingalt1 organizasyonu agiga cikar (Nora, 2022, s. 45).

Insan ontolojik varlig1 sebebiyle kutsalla olan iliskisini sadece kutsalin tecelli
ettigi (hierophanie) zaman ve mekéan iizerinden hissedebilmektedir (Karahan, 2021,
s. 178). Birey, gercek ve anlamli bir diinyay:1 ancak kutsalin kesfiyle gerceklestirir
(Eliade, 2020, s. 11). Eliade, kutsal olan agkin varligin tecelli ve tezahiirii i¢in “kutsal
bir seyin bize kendini gostermesi” anlamina gelen hiyerofani (hierophanie) terimini
kullanmaktadir. Dinsel insanin (homo religiosus) bir yeri kutsal olarak kabul
etmesinin nedeni o yerde kutsalligin tezahiir etmesinin bir sonucudur (Eliade, 2023,
s. 15). Turner’a gore ritiielleri gerceklestirirken kisiler “zamanin hem i¢inde hem

disinda” ve diinyevi toplumsal yapinin hem i¢inde hem disinda olan bir an ile
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karsilagir (Turner, 2020, s. 97). Birey, hac boyunca “olagan” zamansal siireden ¢ikip
mitsel zamanla biitiinleserek “baslangigta” yer alan kutsal bir hadisenin yeniden

giincellemesini gerceklestirir (Eliade, 2023, s. 63).

Hac ibadeti gerceklestirilme bicimi itibariyle hem zamana hem de mekana
bagli olan bir ibadet olup haci, kutsalla olan kalbi iletisimini ve iligkisini en {ist
seviyede deneyimlemektedir (Isik, 2020, s. 22-24). Hac yolculuguna ¢ikan bireyler,
kendi kutsallik anlayislariyla ziyarette bulunduklari kutsal mekanlar arasinda bag
olusturarak yolculuklarint  Yaratici’nin  yiiceliginin bulustugu bir seyahate
dondistiirtirler. Fakat hac yolculuklari, sadece kutsal mekanlara yapilan seyahatler
olmay1p i¢inde metafiziksel arayisi barindiran kozmik bir hareketliliktir (Cakmak,
2022, s. 24- s. 26). Insan, tarih boyunca kutsala karsi saygi duymustur ve bu tiir
degerlere ulagsmanin heyecani i¢inde kutsal yolculuklarma ¢ikmiglardir (Kahraman,
2007, s. 460). Haci, kutsal mekanlar1 ziyaret ederek aslinda kutsal-dis1 diinyay1
asmaktadir (Eliade, 2023, s. 26).

Mekéanlar, kendi imkéanlar1 iginde insanlara toplumsal hafiza ve biling
kazandirir ve bunlar1 sonraki nesillere aktarir (Can, 2021, s. 7). Siireklilik
duygusunun kokii olan mekanlar bir nevi hafizanin belirginlesip yerlestigi yerlerdir
(Nora, 2022, s. 19). Halbwachs’a gdre inanan biri kutsal bir mekana girdiginde, o
dine inananlan tarafindan deneyimlenen duygu durumlariyla, ortak yerde olugmus
diisiincelerle ve hatiralarla karsilasacaginin farkindadir (Halbwachs, 2017, s. 166).
Islam’da hac1, haccin gerekliliklerini yerine getirirken, Hz. Ibrahim, Hz. Ismail, Hz.
Peygamber ve onun sahabilerinin yasadigi devirleri ve hayat miicadelelerini zihnen
ve duygusal olarak kutsal mekanda deneyimleyerek tekrardan tecriibe etme firsati
bulur (Kasapoglu, 2016, s. 162). Hacinin hafizasi, gegmis ve simdiki zamanla bag
kurarak bireysel ve kolektif benliklerin tanimlandig1 zamanin i¢inde giiclii bir sekilde
var olur (Olick vd., 2020, s. 55). Haci, kendisi olmak i¢in ritiieller ve yasadigi
kolektif duygular ile hafizasin1 canlandirmakla birlikte, birey ve toplum, birey ve
mekan arasinda denge ve uyumu olusturarak mekana aidiyet duyar (Ayhan, 2022, ss.
9-10). Zaman ve mekan hafizanin temel bilesenleri olup ritiieller ve semboller ile
hacinin kolektif hafizasini sekillendirir (Alver, 2017, s. 269).

Hac aym1 zamanda seyahat kiiltiiriine yeni ufuklar kazandirmistir. Kutsal
yolculuga cikan bireyler hac ile ait olduklar1 diinyanin digina c¢ikarak kendi
gercekliklerini toplumsal gergeklige tasirlar (Dogan & Bulut, 2007, ss. 471-472).
Hayatlar1 boyunca bulundugu yerden hi¢ uzaklagmamis insanlar, hac ile genis

katiliml1 bir organizasyona dahil olma firsati bulmaktadir (Serdar, 2021). Hacca
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gelen insanlarm biiyiik bir kismi1 kutsal topraklara ilk defa gelmektedir. Her seyi ilk
defa deneyimleyen insanlar iglerinde, seyahatin beraberinde getirdigi endise ve
tedirginlikleri yasiyor olsa da hayatlarinin en hareketli ve olaganiistii haline taniklik
ediyor olurlar. (Kahraman, 2007, s. 463). Kur’an-1 Kerim’de hac i¢in ayette giicii
yetme anlamina gelen “istita’a” seklinde bahsedilmektedir. Dolayisiyla hac ibadeti
birey icin alisilmig adet ve taklitleri terk edip yola ¢iktigi maddi ve manevi
sikintilarla dolu bir siiregtir (Yilmaz, 1990, s. 56). Hac ibadeti genis bir zamana
yayilan ve haciy1 yonelis metaforuyla sekillendiren bir seyahattir (Abidoglu, 2021, s.
75). Hac yolculugunu diger seyahat sekillerinden ayiran en 6nemli 6zelligi ise haccin
onceden belirlenen yerlerde gergeklesen manevi bir yolculuk olmasi ve bu yolculuga
cikanlarin yeni yollar aramak yerine Onceki kisilerin gectigi yollarin izini

stirmeleridir (Sigsman, 2007, s. 34).

4.8. islam Haccimin Riikiinleri ve Sembolik Anlam

Dinlerde, kisilerin duygularin1 ifade etmelerine, g¢evrelerini tanimalarina
yardimci olan inang, degerler ve semboller yapist mevcuttur (Mardin, 2021). Her dini
semboliin kendine 6zgili bir bi¢imi, kutsalla iligkilendirilen 6zel bir yapisi ve buna
bagl kisinin davranigina aktarilan bi¢imleri bulunmaktadir (Persembe, 1998, s. 94).
Dini semboller, insan ruhundaki tecriibenin en derinliklerine ulasarak, kutsalin
boyutu olan mutlak gergeklige katilmaktadir (Kasapoglu, 2016, s. 12). Semboller,
insan1 fizigin Otesindeki anlama tasiyarak kisinin ifade edilemez olan bir seyi
anlamasini kolaylastirir ve kendisine kutsalin hakikati konusmasina olanak saglar
(Tillich, 2000). Ayn1 zamanda semboller ge¢mis, simdiki ve gelecek zaman arasinda
bag kurarak, toplumlarin hafizasin1 kaybetmemesini saglamaktadir (Aktirk &
Turhan, 2021, s. 78).

Hac esnasinda kisiler semboller vasitasiyla gecmisle ve hafizayla bir iliski
icerisindedir. Hervieu-Léger’e gore hafiza ancak ge¢misle bag kurulmasiyla
stirekliligini gerceklestirmektedir. Hervieu-Léger, hafizanin stireklilik
olusturmasinda en etkili olan dini gruplari, nesnel ve 6znel anlamda tarihi asan
“hafiza zinciri” olarak tanimlamaktadir. Dini ritiieller, semboller ve ayinler ge¢cmisin,
hafizaya tekrar ve tekrar ¢agrilmasini gergeklestirir. Hafiza zincirinin bir ritiiel olarak
gerceklestirilmesiyle ortaya sembolik zenginliklerle yogun duygu durumlar
¢ikmakta ve bu durum inananlarini manevi anlamda etkilemektedir (Akt., Dereli,
2022, s. 170). Dolayistyla hac ve umre ibadeti, kutsal anlamlarla yiiklii, i¢inde cesitli
ritlieller ve semboller barindiran en giiclii deneyimdir (Cakmak, 2015, s. 126). Kisi,
hac ibadetini gerceklestirirken semboller vasitasiyla kutsalligin anlam iceriklerini

tecriibe etmektedir. Bu sayede sembolik diizeyde bir anlam kategorisi iireten hac
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ibadeti, dinsel suurun evrensel boyutlarmi kisinin 6zel tecriibelerinde ortaya
cikarmaktadir (Abidoglu, 2021, s. 119). Hac ibadetinde bulunan yogun semboller,
mekanin kutsalli§i, tarihsel hatiralar, kisinin devamli uyarilmasinda ve suur
olusturmasinda etkilidir (Aktiirk & Turhan, 2021, s. 79). Hac ibadetiyle 6z denetim
duygusunu kazanan kisi, kutsal mekanlar1 ziyareti sonrasinda giindelik hayatinda

daha bilingli bir sekilde eylemlerini gergeklestirebilmektedir (Sezen, 2021, s. 135).

[slam dininde 6zellikle hac ibadeti bazi sembolik nesne, hareket ve sozleri
icinde barindirmaktadir. Hac ibadetinde bulunan, kendi i¢inde ilahi hikmetlere sahip
ve sembolik ritiieller barindiran sa’y, seytan taslama, kurban kesme ritiielleri, Hz.
[brahim ve ailesinin yasadig1 olaylara dayanmaktadir (Gegioglu, 2019, s. 223). Hz.
Ibrahim’in Allah’tan aldig1 emirle esi Hacer ile oglu Ismail’i o giin i¢in oldukca 1ss1z
olan ve suan Kabe’nin bulundugu yere gotiiriip birakmasiyla imtihani1 baslamistir.
Yillar sonra Hz. Ibrahim Mekke’ye giderek oglu Ismail’i ziyaret eder ve ona Allah’m
burada kendisi i¢in bir beyt yapmay1 emrettigi haberini verir. Allah daha sonra Hz.
Ibrahim tarafindan insa edilen Kabe’yi, insanlar igin ibadet edecekleri ve kendilerini
gitvende hissedecekleri bir yer oldugunu' ilan ederek hac ibadetinin duyurulmasini
ister” (Mart1, 2022, ss. 49-50).

Hac ibadetinde bulunan semboller igerisinde ihram, belki de Miisliiman
hacilar icin en c¢arpicti olamidir. Haci ihramla, diinya kiyafetlerinden ve
sembollerinden arinarak ilahi sembollere dogru yonelmis olur (Cakmak, 2022, s. 86).
Fitrata doniisii simgeleyen ihram adeta haciyr mahser giinline hazirlar (Hokelekli,
1996, s. 239). ihram, biitiin farkliliklara ragmen hacda herkesin biiriindiigii ve
Allah’in huzuruna c¢ikacagini hatirlatan, esitlenme bilinci sunan bir elbisedir
(Kasapoglu, 2016, s. 72). Kur’an-1 Kerim’in ifadesiyle ihram, takva elbisesine
biiriinmektir’. fhram elbisesini giyen kisi, Allah’a es olan hicbir ortagin olmayacagin
gostermis olur (Polatoglu, 2022, s. 124). Thram, sadece goriiniirdeki bir degisiklik
degil, kisinin davranis bi¢imini de etkileyen bir kiyafettir. Thrama giren kisi normal
zamanda kendisine mesru olan siis esyalarim1 kullanmak, tiras olmak, cinsellik,
canlilara zarar vermek gibi davraniglardan uzak durmaktadir (Gegioglu, 2019, s.
224). Ihram, bir elbise giymekten ziyade, kisinin iistiinden ¢ikardig1 elbiseler ve
hayatindan cikardig1 eylemlerdir (Demirli, 2024, s. 31). Ihrama giren kisi, ruhuna ve

gonliine agirlik veren ne varsa hepsinden siyrilarak haccin kutsal iklimiyle

! Bakara, 2/127-129
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. Thram elbisesini giyen kisi, Allah’a es olan higbir ortagm olmayacagmni gdstermis
olur (Polatoglu, 2022, s. 124). Thram, sadece goriiniirdeki bir degisiklik degil, kisinin
davranis bicimini de etkileyen bir kiyafettir. Thrama giren kisi normal zamanda
kendisine mesru olan siis esyalarin1 kullanmak, tiras olmak, cinsellik, canlilara zarar
vermek gibi davranislardan uzak durmaktadir (Gegioglu, 2019, s. 224). Ihram, bir
elbise giymekten ziyade, kisinin iistiinden ¢ikardig: elbiseler ve hayatindan ¢ikardigi
eylemlerdir (Demirli, 2024, s. 31). Thrama giren kisi, ruhuna ve génliine agirlik veren
ne varsa hepsinden styrilarak haccin kutsal iklimiyle bulugsmaktadir (Erul & Keles,
2018, s. 25).

[lahi davetin emir ve yasaklarma itaat niyetini gdsteren telbiye ise hacinmn
motivasyonunu yiiksekte tutarak devamli olarak kisiye telkinde bulunur (Abidoglu,
2021, s. 166). Hacilar telbiye seslenisi ile ortak bir frekansta bulusarak, dini
aidiyetlerine bagliliklarin1 sese ve harflere doniistiiriirler. Tavaf sirasinda devamli
telbiye getiren hacilar ayni1 frekansta bulusarak miiteyakkiz halde olurlar (Cakmak,
2022, s. 87). Telbiye ile hacilar ayn1 sdylemde bulusarak tevhid iizere olmay1 giiclii
bir sekilde gostermektedirler (Polatoglu, 2022, s. 125). Biitliin farkliliklara ragmen
kutsal mekanda bulugsmus olan hacilar, telbiye nidalariyla ayni dilde bulusarak
manevi atmosferi canli tutmaktadirlar (Abidoglu, 2021, s. 166). Yiiksek sesle telbiye
getirerek haci, Yaraticinin huzuruna geldigi i¢cin mutlulugunu gostermektedir (A.
Kahraman, 2021, s. 120). Telbiye, Yaraticinin ¢agrisina Tiirk¢e terclimesi “Buyur
(emret) Allah’im! Emrine amadeyim buyur! Senin hi¢bir ortagin yoktur. Emrine
amadeyim buyur! Siiphesiz hamd sana mahsustur. Nimet de miilk de senindir. Senin
hicbir ortagin yoktur” olan ve Arapca “Lebbeyk Allahiimme lebbeyk, lebbeyke 1a
serike leke lebbeyk, innel hamde ve’n-ni’mete leke ve’l-miilk, 14 serike lek™ diyerek
“Geldim ya Rabbi” nidasiyla icabet gostermek ve O’na verilen sozii hatirlayip
giinahlarina tovbe etmektir (Kaan, 2024, s. 121).

Kabe ise bizzat Islam’in karakterize ettigi istikrar1 sembolize etmektedir
(Sen, 2003). Kabe’yi tavaf eden haci, varolugsal ¢6zlime ulasarak inancini beden ile
destekler. Haci, kalbi ve bedeni ile ayn1 anda merkez olan Kébe’ye yonelir ve bu
sayede Yaraticiyla biitlinlesir. (Cakmak, 2022, s. 84). Nitekim tavaf kelimesiyle ayni
kokten tiiremis olan “taife” kelimesi bir biitlinliin parcast olmayi anlatmaktadir
(Kasapoglu, 2016, s. 82). Tavafla birlikte kisi, diinyevi olan ile kutsal olanin arasinda
irtibat kurarak hayatin dinamikleri olan akildan vahye, fitrattan dine, giinah ve
kusurdan, af ve magfirete giden yola dongiisel hareketlerle katilmaktadir (Abidoglu,
2021, s. 188). Kabe’nin sabit olmas1 Allah’in 6liimsiizliiglinii ve sonsuzlugunu temsil

ederken etrafinda donen kisiler yaratilmiglarin devamli degisim ve doniigiim i¢inde
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olduklarin1 gostermektedir (Kasapoglu, 2016, s. 83). Dolayisiyla tavaf, kozmik
hareketliligin kutsal sahnedeki temsilidir (Erul & Keles, 2018, s. 31).

Hacda bulunan biitiin sembolik dil seytan taglama ritlielinde zirve noktaya
ulagmaktadir (Abidoglu, 2021, s. 176). Hacilar seytan taglama ritiieliyle kotiiliigiin
sembolii olan nefislerine ve seytana savas acarak iizerlerindeki etkiyi kaldirmaya
calisirlar (Hokelekli, 1996, s. 240). Seytan taslama ritiieli, kisinin biitiin
pismanliklarinin  ortaya ¢ikmasi ve tovbe etmesinin ileri bir asamasini
olusturmaktadir (Kaan, 2024, s. 120). Haci, seytan taslamada aslinda nefsinde
bulunun biitiin kotiiliiklere karsi gelerek, heva ve heveslerini kontrol etmeyi
ogrenmektedir (Demirli, 2024, s. 44). Seytan taslama eylemi Hz. Ibrahim’den kalma
bir uygulamadir. Seytan taslama ritiieli esnasinda kisi Hz. Ibrahim’in roliinii
iistlenirken aym1 zamanda Hz. Peygamber’in siinnetini gerceklestirmis olmaktadir
(Erul & Keles, 2018, s. 48). Tarihin seyri iginde yasanmis bu olaylar hacinin
hafizasinda yeniden canlanir ve haci Islami degerlerle pratik bir iliski igerisine girer
(Cakmak, 2022, s. 93). Haci, insan benligi {izerinde etkili olan seytan taslama
ritiielini gergeklestirirken ayn1 zamanda Hz. Ibrahim’i aldatmaya calisan seytani
hatirlamakta ve bu yasanmishigi biling haline getirerek kendinde tutmaktadir
(Kasapoglu, 2016, s. 170).

Sa’y; Safd ile Merve Tepelerinin arasinda gergeklestirilen ibadettir ve bir
arayist sembolize etmektedir. Sa’y kelime anlamiyla “kosmak, hizli yiirtimek”
anlamlarina gelmektedir (Erul & Keles, 2018, s. 39). Haci, tavafta Kabe nin etrafinda
dongiisel hareketlerle Yaraticinin biricikligini sembolize ederken, Safd ve Merve
Tepelerinin arasinda gerceklestirdigi yiirliylisiinde ikiligin ¢izgisel diizleminde bu
diinyanin maddi plandaki ilerlemesini gosterir (Abidoglu, 2021, s. 140). Safa
kelimesi “temizlik” anlamina gelir ve esas olan hacinin temizlenmesidir. Merve ise
“miiriivvet” anlamindadir ve hacinin deger kazanmasina isaret eder. Haci, Sefa ile
Merve arasinda gidip gelirken bir yandan nefsini arindirip temizlerken diger taraftan
ahlaken miicehhez hale gelmektedir (Demirli, 2024, s. 46). Sa’y esnasinda haci, Safa
ve Merve arasinda, oglu i¢in kosarak su arayan Hz. Hacer’in ¢orak arazide zemzem
suyunu bulmasini hatirlamakta ve Allah’in kendisini de asla yalniz birakmayacagini
ve rizkin1 mutlaka verecegini bilmektedir (Kemikli, 2024, s. 27). Haci, yolculuk
boyunca deneyimledigi ritiieller ve karsilastigi sembolik dilin etkisiyle igsel bir
farkindalik gelistirerek evrendeki kendi varolusuna dair anlam1 yeniden kurmaktadir.
(Akt., Abidoglu, 2021, s. 103). Birey hacda gerceklestirdigi ritiieller vasitasiyla
kutsalla bulusur ve bas basa kaldig1 bir takim semboller ile toplumsal rollerinden

styrilarak sadece kul olmay1 deneyimler.
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4.9. Islam’da Zamana Kayitlanmamis Kutsal Bir Yolculuk Olarak Umre

Umre hacla ilgili bir terim olup belirli bir zamana bagli olmaksizin ihrama
girip, tavaf ve sa’y yaptiktan sonra tirag olup ihramdan ¢ikarak yapilan, kutsal kabul
edilen mekanda gergeklestirilen bir ibadettir. Umre sozcligli “ziyaret etmek, evi
mamur etmek, uzun Omiirlii olmak, korumak, bir yerde ikamet etmek, mali ¢ok
olmak ve Allah’a kulluk etmek” anlamina gelen “a-m-r”” kokiinden tiiremistir. Umre
ibadetini hac ibadetinden ayiran farklarin basinda, umrenin bir zamanla sinirh
olmamasi ve ayn1 zamanda Arafat ve Miizdelife vakfesi ile kurban kesme ve seytan
taglama ritiiellerinin bulunmamasi gelir. Bu sebeple Miisliimanlar arasinda hac
ibadetine “hacc-1 ekber” (biiyiik hac), umre ibadetine ise “hacc-1 asgar” (kii¢lik hac)
denmektedir (Karagoz vd., 2018, s. 200).

Umre ibadeti, hac ibadetiyle ortak riikiinlere sahip olsa da inananlari
tarafindan hacca kiyasla basit goriinmekte ve ibadet psikolojisi agisindan kendi
icinde avantajlar barindirmaktadir. Umre ibadetini yerine getirmek isteyen kisiler
senenin her doneminde bu yolculuklarina c¢ikabilmekte ayni zamanda hac ile
kiyaslandiginda ekonomik agidan daha uygun olmast ve kota sinirina tabi
olmamasindan kaynakli olarak daha c¢ok tercih edilmektedir (Karaca, 2016, s. 320).
Dolayistyla imkani olan her Miisliimanin hayati boyunca en az bir kez yerine
getirmesi gereken hac ibadetiyle karsilastirildiginda umre, inananlari tarafindan daha
fazla katilima sahip ve ulagilmasi daha basit olan bir ibadettir (Y1lmaz, 2018, s. 550).
Umre ibadetinin de tipk1 hacda oldugu gibi bireyler lizerinde ortak etkiler gostermesi
beklenir. Zira umre de bireylerin hayat anlayisini ve ruhsal durumunu etkilemektedir.
Umre ibadeti ile yeni bir manevi iklim kazanan Miisliiman birey, inandig1 degerler
istikametinde yasamay1 6grenmektedir (Erdem, 2007, s. 8). insan zihni ve génlii
devamli diinya mesgaleleri ile ilgilenmesi sonucu yorulur ve umre ibadeti bir nevi
insanin yenilenmesine ve tazelenmesine yardime1 olur (Ozdemir, 2017, s. 9). Umre,
kisinin manevi anlamda hayatini goézden gegirebilmesi ve ruhi bir yenilenme

gerceklestirebilmesi i¢in firsat olarak goriilmektedir (Keles, 2007, s. 7).

Resmi ve sivil kuruluglar tarafindan rekabet duygusundan etkilenen umre,
Ozendirilen ve Ozenilen bir ibadet haline getirilmistir. Tiirkiye’de Ozellikle
giinimiizde umre ibadeti, haccetmeyenlerin ve farkli kesimlerin ilgisini ¢ekmis ve
kiiltiirel bir etkinlik haline gelerek dini mahiyetinin sinirlart disina ¢ikmistir (Erdem,
2007, s. 8). Umre ibadetinin mali a¢idan daha uygun olmasi, seyahat anlaminda
pazarlanmasini kolaylastirdigindan turistik bir icerik kazanmasinda etkili olmustur.
Fakat Misliiman bireylerin beklentileri agisindan umre ibadetinin, salt tiikketim ve

likks temelli oldugu sonucunu ¢ikarmak dogru degildir (Kirboga, 2024, s. 142).
32



TARTISMA B. TASKIN

5. TARTISMA
5.1. Insan Mekan lliskisi: Duygularin Mekan Asmasi

Hac ve umre hatiratlarinda insan—mekan iliskisi, yalnizca fiziksel cografyayla
sinirlt kalmayan hafiza, duygu ve inang araciligiyla siirekli yeniden kurulan bir boyut
kazanmaktadir. Sara Ahmed’in vurguladig gibi duygular, belirli nesne ve mekanlara
yonelmek suretiyle toplumsal baglar1 giiclendirir ve yeniden iiretir (Ahmed, 2025).
Bu cer¢evede hac yolculugu, yalnizca kutsal topraklarda gerceklesen bir seyahat
degil, ayn1 zamanda yolculuk Oncesinden itibaren hafiza aracilifiyla insa edilen,
sonrasinda ise hatirlama pratikleriyle siirdiiriilen bir “mekansal genisleme” stirecidir.
Birinci boliimde deginildigi iizere yolculugun doniistiiriicii boyutu, bireyin giindelik
yasamda sahip oldugu smirlar1 asarak kutsal olanla biitiinlesmesine imkéan

tanimaktadir.

A. Surt Arvas’in hatirat, hac yolculuguna baslamadan 6nce bile duygular
aracilifiyla nasil toplumsal bir hafiza insa ettigini gdstermektedir. Yazarin ¢ocukluk
yillarinda sahit oldugu haci ugurlama merasimleri, bu durumu acik bi¢cimde ortaya

koymaktadir:

“Cocuklugumuzda haci ugurlama merasimleri haftanin olayiydi. Alli morlu
Magirus'lar gelin gibi siislenir, taa seher vakti vilayet oniine dizilirlerdi... O giin
tarifsiz bir heyecan duyardik, sanki yola ¢ikan bizlerdik. Ak elbiseli haci adaylar
ilan edilen vakitten saatler énce gelir, kalabaligi yara yara ilerleyen otomobillerin
icinden ese dosta selam dagitirlardr. Arkada bir manga ¢ocuk. Camdan sarkanlar,
ciglk atanlar, bayrak sallayanlar. Hangisi evden, hangisi komsu bilemezdiniz. Hos,

oyle bir ayiwrim yoktu, hepsi torundu” (Arvas, 2004, s. 13)

Arvas’in ¢cocukken hafizasina kazinan bu sahne, bireysel hafizanin toplumsal
ritlieller araciliiyla nasil sekillendigini gostermektedir. Arvas’in ¢ocuklugunda sahit
oldugu “haci ugurlama merasimleri”, haccin yalnizca bireysel bir ibadet olmadigini,
toplumsal bellekte kurumsallasmis bir kolektif olay olarak yasandigini ortaya
koymaktadir. Yazarin tarifsiz heyecani kisisel duygulanim ile toplulugun ortak
coskusu arasindaki geciskenligini goriiniir kilmaktadir. Bu noktada, siislenmis
otobiisler, bayrak sallayan cocuklar ve komsuluk baglarini asan kalabalik, haccin
giindelik yasamin i¢ine sizarak kolektif bir seving ritlieline doniislir. Heniiz yola
cikilmadan biitiin mahalle, kdy ya da kasaba, kutsal yolculugun parcasi haline
gelerek toplum, hac yolculugu iizerinden kendisini kolektif bir aidiyet duygusuyla

yeniden iiretmektedir. Durkheim’in “kolektif biling” kavrami bu baglamda agiklayici
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niteliktedir. Hacinin kutsal olanla kurulan bagi bireysel diizeyde siirli kalmayarak
toplulugun ortak heyecani ve hafizas1 araciligiyla pekismektedir. Boylece hac,
yalnizca kutsal topraklarda degil, daha yolculuk baglamadan 6nce toplumsal diizeyde
“hissedilen” bir mekan bilincine doniismektedir. (Durkheim, 2018, ss. 226-230).

Mekanin asilmasi yalnizca kavusulmasi hayal edilen Kébe’ye yonelik 6zlemle
sinirli kalmayip, yolculuk boyunca karsilasilan cografyalarin hissettirdikleri, tarihsel
ve dini baglamla birlestiginde daha giiclii bir duygusal yogunluk kazanmaktadir.
Nitekim Arvas’in Cidde-Medine giizergdhim1 anlatirken yasadigi farkindalik, bu

duruma Ornektir:

“Cidde Medine arasinda ne bir kéy goriiyoruz ne bir belde. Bir ka¢ bedevi
cadiryla, iki bilemedin ii¢ benzin istasyonunu da saymazsaniz her yer kuru sahra.
Tepeler yiiksek degil ama yekpare kaya. Kavruk zirveleri sivri sivri, sanki
yildirimlarla yontulmug gibi. Bu yeknesak manzara énceleri dikkat ¢ekmiyor, ama
hoca efendi mikrofonu eline aliyor ve "Biliyor musun?" diyor, "Efendimiz (Sallallahii
aleyhi ve sellem) kutlu hicret igin bu giizergahi se¢ti, yolculuk bu vadi i¢inde gecti”
(Arvas, 2004, s. 21).

“Iste simdi cografya mand kazaniyor, zihnimizde o yillari canlandirmaya
calistyoruz. Bir ka¢ lokma azik, kurumaya yiiz tutan kirbalar ve ayaklari paralayan
kayalar. Biktirict toz, yakici sicak, kavurucu riizgar. Yilan, ¢iyan, yabani hayvanlar.
Dahast  soluk soluga iz siiren acimasiz diisman. Hicretin  zorlugunu
diisiinebiliyordum, ama bu kadar degil. Bizim liiks otobiislerle katlanamadigimiz

mesafeler yaya olarak nasil biter?” (Arvas, 2004, s. 22).

Lefebvre’nin  mekanin  toplumsal {iretimi yaklasimi, bu pasajda
somutlagmaktadir. Cografya, tek basina ndtr bir doga parcasiyken, tarihsel ve dini
hafiza ile yliklendiginde bir anlam evrenine doniismektedir (Lefebvre, 2023).
Yolcularin hissettigi duygular yalnizca fiziksel ¢evreye degil, ayn1 zamanda bu
mekanda yasandigima inanilan tarihsel olaylara yonelmektedir. Boylece mekan,
“cografya” olmanin Otesine gecerek kolektif hafiza tarafindan kutsallastirilmaktadir
(Lefebvre, 2023). Yani mekan, duygularin yonelmesiyle siradanliktan ¢ikmakta,
“sosyal mekan” olarak kutsal bir anlam evrenine donligmektedir. Dolayisiyla, hac
hatiratlarinda duygularin mekani agmasi, hem bireyin hayal giicii hem de toplumsal
hafiza araciligiyla gerceklesmektedir. Mekan yalmizca goriilen, gidilen yer degil;
duygu, inan¢ ve hatiralarin tagindigi sembolik bir evren haline gelmektedir. Bu

durum, ikinci boliimde ele alinan “hac ritliellerinin hafiza iiretimi’ne yaptig1 katki ile

34



TARTISMA B. TASKIN

ilgilidir.

Leyla Ipek¢i’nin Sehrim Ask adli hatirati, duygularin mekani nasil astigini en
yogun bi¢cimde gosteren orneklerden biridir. Yazar, Kébe ile karsilasmasini yalnizca
gorsel bir olay olarak degil, duygularin tasarak varolugsal bir yeniden dogusa

doniistiigii bir sahne olarak aktarmaktadir:

“Alfabelerin tiim harfleri pitir pitir dokiiltiyordu Kabe'yi tavafimda. Toprak
bagrini a¢ip icine aldik¢a tohum oluyordu her harf. Tohum, Sevgilinin viicudunda
dolasincaya dek asamalardan asamalara geciyor, dlemlerden dlemlere intikal
ediyordu. Her biiriindiigii sekil, kendi tiiriiniin bir 6zelligiydi. Ve sonra tiim varliklar
bu sekilde, kendisine biitiin kelimelerin toplami verilen En Sevgiliye déniisiiyordu. O
kelimeler ki, edebiyle sarf edebilmek icin nefes gerekiyordu her birimize. Kalbin
zikrini idrak edebilen suurlu nefesler...” (Ipekgi, 2014, s. 20).

Bu anlatim, okura kutsal mekanin bireysel duygu diinyasinda nasil bir anlam
tiretim merkezine doniistiiglinii  gostermektedir. Sara Ahmed’in “duygularin
yonelimselligi’ne iliskin vurgusu bu noktay1 agiklayict niteliktedir. Duygular
yalnizca bireyin iginde kalmamakta, mekéna dogru yonelerek orada kutsalla
birlesmektedir (Ahmed, 2025). Ipekg¢i’nin anlatiminda Kabe, ibadetin nesnesi

olmanin 6tesine gecip duygularin yoneldigi bir 6zneye doniismektedir.

Mekanin bir aidiyet ve sigmak olarak tahayyiil edilmesi insan—mekéan
iliskisinin 6nemli bir boyutunu olusturmaktadir. ipekgi, Kabe’yi “ana yurduna”

benzeterek mekan i¢cinde mekan vurgusuyla bu i¢ iceligi soyle aktarmaktadir:

“Ev'e donebilirsek, sila-i rahim etmis olacaktik. Ana topragimiza donecektik.
Ana rahminden ¢iktigimiz gibi tertemiz ve arinmis olabilecek miydik acaba... Yarim
biraktigimiz vedalarda halen sakli olan kavusma umudunu yeniden bulabilecek
miydik... Ne ¢ok bedel 6demistik Kdbe've varmay1 arzulayana dek... Béyle bir arzuyla
tamsmadan ne ¢ok yil gecirmistik...” (Ipekci, 2014, s. 28).

Yazarm bu ifadesi, hac mekaninin yalnizca digsal bir yolculuk olmayip ayni
zamanda varolusun en temel katmanlarima doniisii temsil ettigini gostermektedir.
Turner’in “liminalite” kavramiyla disiiniildiigiinde bu deneyim, bireyin diinyevi
kimliklerinden styrildig1 ve kutsal mekan araciligryla yeniden dogdugu bir doniistim

bicimi olarak anlam kazanmaktadir. (Turner, 2020).

Son olarak Ipekgi, Kabe’ye bakisini sevilen bir yiizle kurdugu iliskiye
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benzeterek su soOzleriyle insan—-mekan bagmin duygusal yogunlugunu zirveye

tasimaktadir:

“Kabe'ye baktik¢a, tipki sevdigin birinin yiiziine baktigin zamandaki gibi, her
seyin her an yeniden yaratildigini, bir anin bir ana benzemedigini hissediyorsun. Ne
Kdbe've bakmaya doyabiliyor insan. Ne de sevdiginin yiiziine... Sevilmis ve seven
insan ile Kabe arasindaki baglantiyr Hazreti Insan iizerinden kurmaya

calistyorum...”

Bu tasvir insan-mekéan iliskisinde, mekanin bireyin i¢sel benligiyle
biitiinlestigi ve kalb i¢inde bir mekan haline geldigi noktay: isaret etmektedir.
Boylece mekan, duygularin etkisiyle yeniden anlamlanan ve iiretilen bir varolus

alanina doniismektedir.

Malcolm X’in hatiratinda Kabe’yi ilk goriis an1 da benzer bir varolugsal

kirilmaya isaret etmektedir:

“Terliklerimi tasiyarak, Mutavvifimizi takip ettim. Iste o zaman Kdabe'yi
gordiim. Mescid-i Haram'in ortasinda kocaman tastan bir ev. Binlerce dua eden (tiim
cinsiyetlerde, bedenlerde; renklerde) haci tarafindan tavaf ediliyordu, bunu yedi kez
gergeklestiriyorlardl. Mutavvif dua eden, ilahi séyleyen hacilar arasinda ilerlemek
icin miicadele verirken bana yedi kez tavaf yaptirdi. Sahit olunmas: gereken bir
manzaraydi. Cogu buraya gelmek icin bir omiir boyu beklemis ve Tanri'nin evinde
dua etmek, hamd-u senalarint sunmak icin bir omiir boyu biriktirdiklerini bu ugurda
harcamisti...” (X, 2019, s. 32).

Eliade’nin vurguladig: iizere kutsal mekan, profan zamandan ayrilmakta ve
bireyi askin bir diizene tasimaktadir (Eliade, 2023). Malcolm X’in anlatisinda Kéabe,
siradan bir yapidan oOte, biitiin insanligin esitlendigi ve ibadetle birlestigi bir odak
noktasina doniismektedir. Bu durum, Durkheim’in kutsal mekéanlarin kolektif
hafizayr ve ortak duygusal enerjiyi yogunlastirdigina iliskin tespitleriyle de
ortiismektedir (Durkheim, 2018).

Ali Seriati’nin Kabe’yi “bos bir kiip” olarak tanimlamasi hacinin mekanla
iliskisini yalnizca mimari degil, varolussal bir deneyim olarak kurdugunu ve esyanin
Otesine gecirdigini gosterir. Seriati, Mescid-i Haram’in esiginde yasadigi ani su
sekilde dile getirmektedir:

“Mescid-i Haram'in esigindesin. Iste Kabe, karsinda durmakta! Genis bir
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alan ve ortada bos bir kiipten baska hi¢chir sey yok! Ansizin viicudunu bir titreme
kaplwyor! Hayret ve saskinlik icinde kala kaliyorsun! Surada hi¢ kimse yok, burada
hi¢bir sey yok... Hatta seyredecek bir sey bile yok!” (Seriati, 2023, ss. 51-52).

Yazarin yasadigi bu durum Eliade’nin “axis mundi” kavramiyla dogrudan
ortiismektedir. Kutsal mekan, “diinyanin merkezi” olarak deneyimlenmektedir
(Eliade, 2023, ss. 36-40). Seriati’nin “bosluk™ vurgusu, bu baglamda, hacty1 giindelik
olandan koparip “mutlak” ve “ebediyet” tecriibesine acan bir esik islevi
iistlenmektedir. Buradaki bosluk, paradoksal bicimde hem yoksunlugu hem de
kutsalla temasin imkanini temsil etmektedir. Boylece haci, mekanin sundugu bosluk
tizerinden kendi varolusunu yeniden kurmaktadir. Haci, Kabe’ye bakarken yalnizca
bir nesneye yonelmemekte, aym1 zamanda kendi ig¢sel yoOnelimini yeniden insa
etmeye baglamaktadir (Ahmed, 2025). Bu durum ikinci boliimde islenilen
“duygularin mekan araciligiyla kolektiflestirilmesi” tartismasiyla paralellik

gostermektedir.

Hac yolculugu daha baglamadan, niyet ve bekleyisin iirettigi duygusal
yogunluk kiside “i¢sel bir mekan” kurmaktadir. Heniiz ayak basilmamis kutsal yer,
yonelimin siirekliligiyle zihin, kalp ve bedende Onceden orgiitlenmektedir. Zaman
daraldik¢a bu kurulum bedensel uykusuzluk, yogunlasma ve “cagrilma” duygusuyla
somutlasmaktadir. Bu noktada Yasar Alptekin hatiratinda su s6zleriyle bu ruh halini

dile getirmektedir:

“Resul’e kavusmaya 1iic ay vardi;, ama ben heyecandan yerimde
duramiyordum. Askerin giin saymasi gibi ben de o miibarek topraklara gidecegim
giinlerin ge¢mesini bekliyordum. Giinler ge¢mek bilmiyordu... O kutsal topraklara
ayak basmama bir hafta kalmigti. Giinleri birakin artik saatler ge¢mez oldu. Hele
Istanbul'dan ayrilmadan énceki son gece, goziime uyku girmedi. Allah sahidimdir, o

gece uyuyamadim” (Alptekin, 2009, ss. 18-19).

Bu anlatim, niyetin ritliel tecriibeyi baglatict ve mekani 6nceden kurucu
islevini agiga c¢ikarmaktadir. Turner’in “liminalite” kavrami baglaminda, heniiz
bedensel hareket baglamadan agiga ¢ikan bu yogun beklenti, bireyin kirilma esigi
yiiksek bir biling héline girdigini gostermektedir (Turner, 2020). Duygular bu
noktada yalnizca mevcut ana degil, gelecege de yonelmekte; bdylece birey, heniiz
ulagsmadig1 kutsal mekana simdiden duygusal bir aidiyet ve bag insa etmektedir
(Ahmed, 2025).

Kutsal mekanla ilk temas, her zaman yalnizca bir gérme edimi degil, ayni
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zamanda bedeni ve duygular1 kusatan bir “mahcubiyet” deneyimidir. Yasar
Alptekin’in Mescid-1i Nebevi’ye adim atmadan o6nce yasadigi duraksama, bireyin
kendisini kutsalin yargilayicit bakisina actigi bir i¢sel gerilim anidir. Bu gerilim,
siradan bir mekana giristen farkli olarak, 6znenin kendi giinahkarligiyla ytlizlesmesini
ve mekanin huzuruna kabul edilme arzusu ile korkusu arasinda sikismasini yansitir.

Alptekin bu ruh halini su sozlerle dile getirir:

“Mescit'e girmek icin kapilardan birine yaklastim;, ama bir tirlii adim
atamadim. Iceri giremiyordum. Kendimi, durumumu, halimi diigiindiim; iceri
girmeye kendimi hazir hissetmedim. Biiyiik bir mahcubiyet i¢indeydim. Bir siire

oldugum yerde dylece kaldim... Icimden soyle nida ettim:

"Ya Rab! Sen beni huzuruna ¢agirdin. Yetmis milyon insan arasindan beni
sectin. Yiiz bin kisiden biri olarak beni buraya getirdin. Madem é&yle, benim o yiiksek
Huzura ¢ikmam lazim. Biliyorum ki ben ¢ok giinahkarim. Cok giinah isledim ve
giinah islemeye miisaidim. Ama Sen diyorsun ki: Giinah islemeyen bir topluluk
olsaydi onlart helak eder, giinah isleyen bir topluluk yaratirdim. Ne olur, affet beni!
Bagisla beni! Huzuruna kabul et beni! Bu yiice dergdhina kabul et beni! Sen
affetmeyi seversin, beni de affet!.."

Bu duamin ardindan sanki bir giic beni iceri dogru cekti. Iceriye girdigimde
oramin havasini soluyunca ¢ok duygulandim. Bir siire insanlari izledim. Nasil
durduklarini, nasil bir dua halinde olduklarini gézlemledim. Tasini, duvarlarini bile
inceledim...” (Alptekin, 2009, s. 23).

Eliade’nin kutsalin profan zamandan ayrildigina dair vurgusu, bu deneyimi
aciklar niteliktedir. Birey, mekana adim atmadan Once bile zaman ve mekanin
degistigini hissederek giindelik kimliklerinden siyrilir ve kutsalin esiginde
konumlanir (Eliade, 2023). Ahmed’in duygularin yonelimselligine dair yaklasimi ise
bu mahcubiyetin yalnizca bireysel bir duygu olmadigini, mekana yonelerek kutsalin
kabul edici ya da reddedici kudretine baglandigini gostermektedir (Ahmed, 2025).
Boylece Medine’ye giris, bireyin sadece mekan: deneyimledigi degil, ayn1 zamanda

kendi varolusunu sorguladig: bir tefekkiir anina donligmektedir.

Kabe, hacmin bireysel algisin1 askiya alarak bedenini ritiielin akisina teslim
eden bir yogunlasma noktasidir. Kisinin bu deneyimi, yalnizca gorsel bir temas
olmayip zamanin ¢oziilmesi ve mekanin bir ¢ekim alani gibi isleyerek bireyi igine
almasidir. Bu ¢oziimleme baglaminda, Alptekin’in deneyim aktarimi dikkat

cekicidir:
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“Otobiisten iner inmez hemen Kabe've gitmek istedim. Birisine sordum ve
Kabe've dogru ilerledim. Saat kulesinin oldugu yere geldim. Baktim baktim; ama
giremedim. Sanki ayaklarima beton dokiildii. Biwrakin iceri girmeyi, adim
atamiyordum. Hareket edemedim. Oldugum yerde kala kaldim. Ne oldugunu da
anlayamadim. Birden her sey sifirlandi. Zihnimdeki her sey silindi. Bir anda dondum
kaldim... Herkes iceri girdi. Ben arkada kaldim. Cok heyecanlandim. Daha sonra

cesaretimi topladim ve hizlica igeri girdim.

Basimi bir kaldirdim... Oylece kaldim. Nefes almayr unutacak kadar
kitlendim, kaldim. Ne kadar siirdii bilmiyorum; ama biiyiik bir saskinlik yasadim;
ddeta nefesim tutuldu. Yillardwr fotograflarimi gérdiigiim, posterlerini seyrettigim
Kabe, tiim heybetiyle, tiim ihtisamiyla karsimda duruyordu. O bana bakiyor, ben ona
bakiyordum. Cok baska...

Hemen tavafa girdik ve o akinti iginde iigiincii savta kadar hicbir sey
hatirlamiyorum. Yalnizca Kabe duruyor, ben gidiyordum... Nefes almay
unutuyorsunuz, oraya bakiyorsunuz. O sizi ¢ekiyor, igine aliyor. Derken iginde
kayboluyorsunuz. Zaman asimina ugruyor her sey. Baska bir boyuta, baska bir

mekana giriyorsunuz...” (Alptekin, 2009, ss. 47-49).

Bu pasaj Halbwachs’in kolektif hafiza yaklagimiyla okundugunda, bireyin
Kabe karsisinda yasadigi donakalma ani, yalnizca kisisel bir duygulanim degil, ayni
zamanda limmetin ortak hatirasinin bedende yeniden kurulmasidir. Burada bireysel
deneyim, ge¢mis nesillerin biriktirdigi kutsal hafizanin gilincellenmesi ve tekrar
tiretilmesi iglevini tstlenmektedir (Halbwachs, 2017). Nora’nin “hafiza mekani”
kavrami1 da Kabe’nin bu yogunlugu nasil tasidigini agiklamaktadir. Kabe,
hatirlamanin ve duygusal yonelimin merkezi haline gelen bir odaktir. Bu nedenle
bireyin kisisel bellegi, ritiielin icrasi araciligryla kolektif hafizayla birlesmekte ve
kutsal mekan kozmik hatiralarin canlandigir bir sahne haline gelmektedir (Nora,
2022). Boylece, bireysel tecriibe ile toplumsal hafiza arasinda dinamik bir aligveris
kurulmakta; ritiiel, sadece tekrar degil, ayn1 zamanda hafizanin yeniden insas1 olarak

islev gormektedir.

Tekil duygulanim, kolektif hareket ve sesle ¢ogalmaktadir. Namaz ve tavaf
kisiye, bireysel hissin toplulukla birleserek kitlesel bir coskuya doniismesini
saglamaktadir. S0z konusu yogunlasma, Alptekin’in anlatisinda su sekilde

somutlasmaktadir:

“Ezan okundu ve namaza durduk. Namazda oyle bir sey oldu ki beni ¢ok
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etkiledi! Biitiin viicudumu titreme tuttu... Imam bir yerde tikandi kaldi. Once ses gitti.
Sonra aglamaya basladi. Ayni anda bes milyon insan aglamaya bagsladi. O nasil
aglamakti! O nasil yikanmakti! O nasil temizlikti! Oyle bir agladik ki ruhumuzda
kalan manevi kir kinintilarimi attik. Agladik, agladik, agladik... Gézyagslart icimizi
yikadi... Ilk basta ben anlayamamistim, imamin sesi kisildi zannettim. Zorland:
zorlandi. Sonra bagsladi; ama yine devaminda agliyordu, sesi gitmigti. Bu sefer bizim
sesimiz yiikselmeye bagsladi. Oyle bir agladik ki namazi aglayarak bitirdik. Cok giizel
bir namazdi. Hayatimda béoylesi kildigim birkag¢ namazdan bir tanesiydi” (Alptekin,
2009, ss. 60-61-62).

Burada ritiiel, bireysel bedensel deneyimin 6tesine gegerek kolektif hafizanin
giincellenmesine aracilik etmektedir. Halbwachs’in belirttigi iizere, toplulukla
birlikte gerceklestirilen ibadet, hatirlamanin en giiglii tasiyicisidir; ¢iinkii bireysel
bellek, ancak toplulugun ortak referans cergevesi icinde anlam kazanmaktadir.
Nora’nin  “hafizanin mekéna tutunmasi” kavramsallastirmasiyla  birlikte
diisiiniildiiglinde, Kéabe’nin sadece bir ibadet mekan1 degil, ayn1 zamanda ge¢cmisin
ve simdinin bulustugu bir “hafiza diigiimi” oldugunu ortaya koymaktadir (Nora,
2022). Dolayistyla, haci duygularimi yalnizca kendi i¢ diinyasinda degil, cemaatin
ortak varligryla Oriilmiis mekansal bir yogunluk i¢inde deneyimlemektedir. Bu,
ritlielin islevini basit bir tekrardan ¢ikararak, kolektif kimligin yeniden {iretildigi ve
kutsalin toplumsal diizlemde siireklilik kazandigi bir bellek sahnesi héline

getirmektedir.

Bireyin mekanla kurdugu bag siireklilik kazanmaktadir. Seyir ve tekrar,
tilketilemeyen bir huzur hissi iireterek kisisel aidiyet sdylemine dontigsmektedir.

Alptekin, bu duygusal yogunlugu su sozlerle betimlemektedir:

“Onu seyretmek o kadar huzur veriyordu ki... Saatlerce ayni noktaya bakmak
insani  yorar, bikkinlik verir, ama Kdbe oyle degildi. Onu seyretmeye
doyamiyorsunuz. Ciinkii ona doyulmuyor. Hep biraz daha, biraz daha, diyor insan...
Orada kendimi buldum. "Ben buraya aidim. Ben burada kalsam mi acaba?"
diyordum kendime. Hayatim boyunca orada kalmak istiyordum. Annem babam, kizim

olmasa oradan ayrilmazdim” (Alptekin, 2009, ss. 68-71)

Mekana duyulan bu aidiyet, bireysel hafizanin kolektif hafizaya eklemlenmesi
stirecini gorlinlir kilmaktadir. Halbwachs’in vurguladigi iizere, hatirlama eylemi
bireysel bilingte kapanip kalmamakta; toplulukla kurulan baglar ve ortak ritiieller

aracilifiyla siireklilik kazanmaktadir (Halbwachs, 2017). Bu ¢ercevede Alptekin’in
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“ben buraya aidim” ifadesi, mekanin yalnizca kisisel bir duygusal deneyim alani
olmadigini, aksine Uimmetin ortak hafizasina katilimin sahnelendigi bir odak
oldugunu gosterir. Kabe karsisinda hissedilen bu aidiyet, bireyin kimligini yeniden

konumlandiran bir hafiza performansidir.

Kutsal mekanlarda gilindelik zaman Orgiisii, ibadetin ritmine eklemlenerek
birey lizerinde diizenleyici bir etki kurabilmektedir. Alptekin’in anlatisinda bu durum

su sekilde ifadesini bulur:

“Hem Mekke'de hem de Medine'de hayat namaza endeksli devam ediyordu.
Tabiri caizse hayatimiz namazdan ibaretti. Yirmi giin boyunca namaz kildim, tavaf

yaptim, zemzem suyu i¢tim. Biitiin giintim bunlardan ibaretti” (Alptekin, 2009, s. 92).

Nora’nin yaklagimiyla bu deneyim, Kabe’nin ve Medine’nin yalnizca kutsal
mekanlar degil, ayn1 zamanda “zamani1 diizenleyen hafiza mekanlar1” oldugunu
gostermektedir (Nora, 2022). Zira giindelik yasamin ritmi, ibadet pratikleri iizerinden
yeniden kurgulanmakta; yemek, uyku ya da sosyal etkilesim gibi siradan zaman
orgiileri, namaz ve tavafin ritmine eklemlenmektedir. Bdylece mekan, bireysel
deneyimi kolektif ibadetin siirekliligine baglayan bir diizenleyiciye doniismektedir.
Bu baglamda kutsal sehirler, zaman1 dogrusal akisindan koparip dongiisel bir
kutsallik icinde yeniden bicimlendirir. Mekanin bu “zamansallastiric1” islevi,
yalnizca bireyin giindelik pratiklerini degil, hafizasini da
sekillendirmektedir. Boylece ibadetin ritmiyle kurulan bu bag, bireyin kisisel zaman

algisini Islam toplumunun tarihsel siirekliligiyle senkronize etmektedir.

Mekanla kurulan son temas anlari, ayriigin duygusal agirligimi hafizaya
kaydeden bir esik iglevi gormektedir. Geriye doniik bakisin tekrari, kutsal mekanla
kurulan bagin zihinsel ve duygusal diizlemde kalicilagmasini saglar. Boylece ayrilik,
hatirlamanin i¢ mekadnini ingsa eden bir yogunlagsmaya doniisiir. Bu baglamda

Alptekin, kutsal topraklardan ayrilisini su sozlerle dile getirmektedir:

“Ayrilma zamani gelmisti. Veda tavafimi yaptim... Hani bazi ¢izgi filmlerde
vardir. Birisi bir yere gitmek istemez ve zorla yerden siiriiyerek gotiiriirler de
tirnaklart yeri yarar ya ben de kendimi o ¢izgi kahraman gibi hissettim. Ayriimak
istemiyordum; ama eve donmek zorundaydim. Kdbe'den ayrilmadan once bir miiddet
Kabe'yi seyrettim. Sonra doniip otele dogru ilerlemeye basladim. Biraz yiiriidiim ve
tekrar doniip baktim. Doniip doniip baktim. Kdbe tamamen goéziimiin oniinden
kaybolana kadar boyle devam ettim” (Alptekin, 2009, ss. 97-98).
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Bu tiir deneyimler mekani ‘unutulmaz kilan’ kritik esiklerdir; zira mekan,
yalnizca hatirlamanin sahnesi degil, aym1 zamanda ayriligin duygusal enerjisiyle
yeniden kodlanan bir hafiza diiglimiine doniismektedir (Nora, 2022). Bdylece ayrilik
ani, bireyin kisisel duygulanimini asarak, kutsal mekanin siireklilesen kolektif hafiza

icindeki yerini pekistirmektedir.

Necip Fazil’in Kabe ile karsilagsmasi, gilindelik mekan algisinin ¢oziilerek
kutsalin mekan1 agkinlastirdig: bir esik deneyimi niteligi tasimaktadir. Bu an, bireyin
yalnizca gorsel algisiyla sinirli kalmayip biitiin varolusuna sirayet eden bir kusatilma
hali olarak belirmekte; mekan, bu baglamda, manevi vecdin merkezinde konumlanan

bir yogunluk alanina doniismektedir:

“...Cepcevre Mescidde ve tavaf meydaninda yiizbinlerin kaynastigi zemin
tizerinde birdenbire karsima ¢ikan "Beytullah"... Tepesine daha yakin bir kemer
halinde altun igleme mukaddes yazilarla cevreli simsiyah ortiisiiyle mik'ap (kiib)
seklinde, miicerret bir hacim ve mekan timsali, esrarli nokta... Zaten "Kabe" ismi iste
bu mik'ap seklinden geliyor. Onu goriir gormez mihlanip kaldim; tekbir, tehlil ve yol
boyunca devam eden "Lebbeyk’lerden sonra ellerimi agctim ve ne kadar muradim
varsa huzuruna doktiim” (Kisakiirek, 2023, s. 27).

Bu anlatim, mekanin yalnizca mimari bir yap1 olmayip bireyi asan kolektif bir
yogunluk alani olarak islev gordiigiinii ve duygularin mekanm askinlastirdigini
gostermektedir. Boylelikle Kabe, bireysel tecriibeyle toplu vecdin kesistigi bir
merkez haline gelmektedir.

Hac deneyiminin en gii¢lii boyutlarindan biri, mekénin siradan fiziksel
sinirlar asarak kutsalin tecriibesine aracilik etmesidir. Kabe nin sembolik mimarisi,
bireyin ve toplulugun zaman1 ve mekan1 asan bir tecriibeye katilimini miimkiin kilan
bir eksen islevi gormektedir. Bu baglamda hac, mekanin sembolik anlamlarla
yiiklendigi ve duygularin bu anlamlar araciligiyla tasarak kutsal bir boyuta ulastigi
bir tecriilbe alani haline gelmektedir. Eva de Vitray’in Kabe’nin mimari
sembolizmine dair ¢Oziimlemesi, hac mekaninin kozmik bir merkez olarak
kavrandigin1 géstermektedir. Onun tasvirinde Kabe, insanligin 6zlemlerini ve kutsal
ile kurdugu bagi goriinlir kilan bir eksen islevi tagimaktadir. Nitekim Vitray’in
ifadeleri, haccin mekan tiizerinden firettigi doniislim boyutunu anlamak agisindan
dikkat ¢ekicidir:

“Mimari a¢idan beyaz bir ¢ember iginde yer alan Kabe'nin siyah kiip

seklindeki yapisi, kdinat ¢emberi igindeki insanligin hdlini sembolize eder. Zira
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Kabe, gok ile yer arasinda bir eksen, bir kavusma noktasi olarak tasavvur edilir.
Kare icindeki varlik cemberin ozlemini ¢eker, tipki insanligin hdlinin g6gii, cenneti
ozlemesi gibi. Merkezde bulunuldugu i¢in mekdan ortadan kalktigi gibi, orasi
degismez merkez oldugu i¢in zaman da asilir, yani zamanin da iistiine ¢ikilir”
(Meyerovitch, 2003, s. 46).

Vitray’in Kabe’yi zamanin askiya alindigi bir merkez olarak yorumlamasi,
haccin bireysel deneyimin Otesine gegerek evrensel bir “kutsal zaman” bilincine
isaret etmektedir. Burada birey yalnizca duygulariyla mekana yonelmemekte ayni
zamanda mekanin tasidigi  sembolik  yogunluk araciligiyla  varolusunu

askinlastirmaktadir.

Hac anlatilarinda Kébe, yalnizca goriilen bir yapr olmayip benligin ¢oziiliip
yeniden kuruldugu merkezi bir esik olarak betimlenmektedir. Tavaf sahneleri bu
esikte yogunlasan deneyimlerin basinda gelmektedir. Bedenin hareketiyle mekanin
cekim giicli birleserek, bireyin iradesi kalabaligin akisinda erirken benlik yeni bir
diizenle bigimlenir. Senai Demirci’nin hatiratinda yer alan ifadesinde, Kabe’nin bu

doniistiiriicii mekansalligini giiglii bir bicimde dile getirmektedir:

“Kabe've varip, kibleye donerek, ben-merkezinin ydriingesinden c¢ikip,
Rabbimizin marziyati dairesinde bir tavafa girdin. Tavaf ile, kendi basinaligini terk
ettin, kendi heva ve hevesinin etrafinda pervane olmaktan vazgectin. Benligi asip
kulluga erdin, ¢oklugu yirtip birlige eristin. Yolculugun iilkeni terk etmekle basladi,
Kdbe'ye vardiginda da kendini terk ettin. Aslimin yokluk oldugunu bildin. Varliginin
ilkesini kesfettin” (Demirci, 2003, s. 318).

Demirci’nin pasajinda Kabe, kisinin benligini doniistiiren ve yeniden insa
eden bir merkez olarak konumlanmaktadir. Tavafin dairesel hareketi, bireyin kendi
“ben-merkezli” varligindan siyrilarak, kutsal merkezin ¢evresinde yeniden
konumlanmasini sembolize etmektedir. Burada mekan, ibadetin edilgen bir
sahnesinden ziyade Ozneyi doniistiiren etkin bir unsur olarak islev gormekte ve
metinde yazarin “goklugu yirtip birlige erismek” ve “aslinin yokluk oldugunu
bilmek” ifadeleri, bireyin giindelik kimliklerinden siyrilarak kozmik diizeyde tevhidi
bir biitiinliige yoneldigini gdstermektedir. Mircea Eliade’nin “axis mundi”
anlayisiyla iliskilendirdigimizde Kabe, kozmik merkez islevi gorerek hacinin,
diinyevi olanla agkin olan arasindaki bagini somutlastirmaktadir. Katilimci, tavaf
aracilifiyla yoniinii ve varlik anlayisini yeniden diizenlemekte ve mekéanin kutsalligi,

6znenin varolugsal doniisiimiiniin kaynagina dontismektedir.
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Yadigar’in anlatisinda Kabe, duygularin mekanla i¢ ice gectigi bir tefekkiir
alan1 olarak karsimiza c¢ikmaktadir. Yazar, kutsal mekani okura, salt goriilen bir
yapidan Ote, insanin i¢ diinyasmna temas eden derin bir anlam odagi olarak

hissettirmektedir:

“Kdbe'nin Ortiisii: Kdabe diinyanin en giizel ortiisiine sahip. Sonsuzlugu ifade
eden siyah sade bir ortii... Tavaf esnasinda ona doya doya bakarken gozlerimin
karasimin o siyahlik i¢inde bir iz biraktigim diistiniiyor, esya ve cografyamn tanikiik
edecegi giinde buraya biraktigim nazarlarin karsima ¢ikmasini niyaz ediyorum”
(Yadigar, 2007, s. 28).

Ayten Yadigar’'in Kébe ortiisiine iligkin betimlemesi, insanin kutsal mekanla
kurdugu iliskinin fiziksel smirlar1 asarak duygusal ve diisiinsel bir derinlik
kazandigin1 ortaya koymaktadir. Kébe, burada ilahi anlamin yogunlastigi bir
merkezdir. Kabe ortiisiiniin “sonsuzlugu ifade eden siyah” rengi pasajda, kutsalin
gizemini ve tevhid bilincini simgeleyen bir sembol héline gelmektedir. Yadigar’in
“gozlerimin karasinin o siyahlik i¢inde bir iz biraktigini diisiiniiyorum” ifadesi,
bireysel deneyimin inancin kolektif hafizasiyla kesistigi bir an1 isaret etmektedir. Bu
baglamda bakis eylemi, sadece gérme degil, inananin kutsala taniklik etme ve onunla
manevi bir bag kurma bi¢imine doniismektedir. Bu anlatida mekan, bireyin yalnizca
ibadet ettigi bir yer olmaktan ¢ikarak, inancin ve hatiranin i¢ ige gegtigi bir anlam
merkezine donilismektedir. Kébe nin oOrtiisii, hem sembolik hem de duygusal bir
yogunluk tasimakta bakis, dokunus ve dua eylemleri araciligiyla bireyin varligini

kutsal olanla biitlinlestirmektedir.

Kutsal mekan, insanda yalnizca dis diinyaya dair bir algi uyandirmamakta;
ayn1 zamanda i¢ diinyay1 harekete gegiren derin bir manevi yanki olusturmaktadir.
Haci, bu mekan icinde artik yalnizca goren degil, mekan tarafindan hissedilen bir
varhiga doniismektedir. Omer Kemal Agar’in Medine’ye yaklasirken yaptigi tasvir,
bu icsel temas: biitiin duyusal yogunluguyla goriiniir kilmaktadir. Hacinin duyular,
doganin unsurlariyla i¢ ige geger; riizgar, dag ve 151k, manevi bir karsilasmanin dili

haline gelir:

“Medineye dogru uzanan vadi yolundan ddeta ucar gibi geciyoruz. Iki
tarafimizda sivri ve ¢ok yiiksek olmayan zeytuni renkte ¢iplak daglar gériiyoruz.
Temiz ve serin hafif bir riizgar esiyor. Bunu i¢imize sindire sindire teneffiis ediyoruz.
Bu Yiice, Peygamberin medfun oldugu Medine ufuklarindan geliyor. Adeta bize hos
geldiniz diyor” (Agar, 1968, s. 67).
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Bu pasajda mekan, iletisim kuran bir varlik olarak temsil edilmektedir.
Medine ufuklari, haciyr “hos geldiniz” diyerek karsilayan bir 6zneye doniismekte;
boylece insan ile mekan arasindaki iligki karsilikli bir tanima eylemine evrilmektedir.
Hacinin duyular1 bu diyalogun aracidir; riizgarin “Peygamberin kokusunu tasimasi”,
mekanin kendi manevi hafizasini aktardigim1 géstermektedir. Bu durum, Eliade’nin
hierophany kavramiyla ortiismekte: belirli bir mekan, siradan doga olmaktan ¢ikarak
ilahi tecriibenin somutlastig1 merkez haline gelmektedir (Eliade, 2023).

Agar’in betimlemesinde daglar, riizgar ve ufuk birer doga unsuru olmaktan
cok, manevi hafiza tastyicilaridir. Medine’nin topografyasi, Peygamber’in hatirasiyla
birleserek bir tiir zamansizlik mekani olusturmaktadir. Béylece mekan, hacinin ruh
halini belirleyen degil, onu yonlendiren; duygusal ve inangsal eylemin 6znesi haline
gelen bir kudret kazanmaktadir. Bu anlatim, kutsal cografyanin insana “yer” degil,
aidiyet ve c¢agr1 sundugunu; dolayisiyla hac tecriibesinin mekansal derinliginin,

duygusal doniisiimiin 6niine gectigini gostermektedir.

5.2. Rutinin Kirilmasi: Giindelik Hayatin Doniisiimii

Hac deneyiminin hatiratlarda en belirgin yonlerinden biri, giindelik hayatin
olagan akisinin kesintiye ugramasi ve bireyin bambagka bir zaman—mekan
deneyimine taginmasidir. Alfred Schiitz’iin giindelik hayat analizinde vurguladigi
gibi, bireyler rutin pratikler, tekrar eden aligkanliklar ve siireklilik arz eden anlam
ufuklar1 i¢inde yasamlarint siirdiirmektedirler (Schiitz, 2020). Ancak hac, bu
stirekliligi askiya alarak bireyi yeni bir toplumsal ve manevi baglama yerlestirir.
Nitekim birinci boliimde islenen yolculugun doniistiiriicli karakteri, bu baslikta agik
bicimde goriiniir hale gelmekte, giindelik yasamin siirekliligi yerini olagandistii

deneyimlere birakmaktadir.

Abbas Hilmi Erhan’in hatirati, bu doniisiimiin en somut drneklerinden birini
ortaya koymaktadir. Yazar, evinden ayrildig1 ve otele yerlestigi ilk geceyi su sozlerle

aktarir:

“Odaya girdik, soyunduk. Ne kadar olsa birdenbire uyumaya imkan yok. Zira
bu anda biraktigimiz evimizi ve ¢oluk ¢ocugumuzu hatirladik ve yattik. Saga dondiik,

sola dondiik, en nihayet uyumusuz” (Erhan, 2023, s. 18).

Bu ifade, giindelik aile rutinlerinin bir anda kesildigini ve bireyin kendisini
farkli bir duygusal iklimde buldugunu gostermektedir. Burada Schiitz’iin “paranteze
alma” kavrami Onemlidir, giindelik yasamin siirekliligi gecici olarak askiya

alimmakta ve yerine yeni bir varolus baglami ge¢cmektedir (Schiitz, 2020). Aym
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zamanda Sara Ahmed’in duygularin mekan ve nesnelere yonelerek yeni baglar
kurdugu yontindeki tespitleri de bu anlatimi agiklamaktadir (Ahmed, 2025). Erhan’in
deneyimi, ev ve aile baglarinin gegici olarak geride birakildigi, duygularin yeni bir

mekana ve yeni bir topluluga yoneldigi bir esik anini temsil etmektedir.

Hac ibadeti yalnizca “yeni” bir kimlik insas1 silireci olmamakta ayni1 zamanda
“eski” aligkanliklarin taginmasi ve yeniden {iretilmesiyle kurulmaktadir. Erhan’in
yolculuk sirasinda aktardig: kiiciik ayrintilar, ritiielin doniistiiriicii boyutunun heniiz
sahneye ¢ikmadan, giindelik hayatin pratik kaygilari hac yolculugunu belirlemeye

devam etmektedir:

“Konya'va gelisimize kadar pek yemekle mesgul olunamiyordu. Lakin
Konya'dan Tarsus'a hareketimizde millet bir harekete gecti. Baktim sagdan soldan
kese kagitlari, ufak tefek ¢antacilar goriilmeye basladi. Hele miibarek hacilar, sanki
susuzluktan bogulacakmis gibi herkeste ibrik, bilmem naylon kaplar, neredeyse bu su
agirligi otobiisten daha agir. Zavalli otobiisgii de taswyip durmaktadir. Allah

soforiimiize kuvvet ve sabuwr versin” (Erhan, 2023, s. 20).

Erhan’in gbzleminde 6ne ¢ikan bu durum, hac yolculugunun heniiz ibadet
boyutuna ulasmadan Once bile giindelik aligkanliklarin giiglii bir sekilde kendini
stirdiirmesidir. Yolculuk sirasinda hacilarin yanlarina aldiklari nesneler, kutsal bir
seyahatin sahnesine tasinan gilindelik hayatin izlerini gdstermektedir. Bu durum
habitus kavramiyla diisliniildiigiinde, hacilarin toplumsal konumlar1 i¢inde
edindikleri bedensel ve zihinsel pratikleri, yeni bir baglama gecildiginde bile
kendiliginden isleyen ve siireklilik tireten bir egilimler dizisini olusturdugunu
gostermektedir (Bourdieu, 2015). Erhan’in deneyiminde goriilen hacilarin
“susuzluktan bogulacakmis gibi” davranmalari, yalnizca anlik bir kaygimin {riinii
degil, bireylerin gecmis deneyimlerden ve kiiltiirel imgelerden tiireyen habituslarinin
yolculuk ortaminda yeniden devreye girmesidir. Boylelikle otobiis, kutsal bir mekana
dogru ilerleyen gecici bir ‘kolektif yasam alani’na doniisse de, burada belirleyici olan
giindelik pratiklerin siirekliligi 6ncelikli hale gelmektedir.

Erhan’in bir bagka gbzlemi ise gilindelik zamanin ritliel zamana doniisiimiinii

gostermektedir:

“Bu sirada namaz zamami geldi. Saga sola baktim, kiime kiime orada burada
ikindi namazi kiliniyor. Abdest aldim, ge¢ kalmisim, yalniz farzi kildim. Cemaatten
kimisi bereli, kimi beyaz, kimi siyah™ (Erhan, 2023, s. 54).
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Yazarin anlattiminda burada, bireysel zaman algis1 yerini kolektif ritiiel
zamanimna birakmaktadir. Durkheim’in “kolektif biling” kavrami bu noktada
aciklayici niteliktedir: bireyler, farkli sosyal statiilerden gelseler bile, ayni ritiiel
icerisinde esitlenmekte ve kutsal olan etrafinda birlesmektedirler (Durkheim,
2018). Bu durum, ikinci boliimde ele alinan ritiielin kolektif hafiza {iretimi siireciyle
de ortiismektedir. Dolayisiyla Erhan’in hatirati, giindelik hayatin olagan akisinin hac
yolculugunda nasil doniistiigiinli; aile baglarinin geride birakilmasindan tiiketim
aligkanliklarinin yeniden diizenlenmesine, ibadetlerin ise giindelik rutinin merkezine
yerlesmesine kadar ¢ok boyutlu bir sekilde ortaya koymaktadir. Bu doniistim, bir
yandan bireyi yeni bir manevi atmosfere hazirlarken, diger yandan da hac

yolculugunun toplumsal ve duygusal derinligini gézler 6niine sermektedir.

Hac, giindelik hayatin alisilagelmis diizenini askiya alarak bireyi farkli bir
zaman ve mekan deneyimine tagimaktadir. Lefebvre’nin isaret ettigi gibi giindelik
hayat, tekrar eden aligkanliklarin, rutinlerin ve tiiketim pratiklerinin egemenliginde
sekillenmektedir (Lefebvre, 2017). Ancak hac yolculugu bu dongiiyii kirarak siradan
pratikleri ibadetin pargasi haline getirmektedir. Bu déniisiim, Leyla Ipekci’nin

Sehrim Ask adli hatiratinda acik bicimde goriilmektedir.

Leyla Ipek¢i’nin Sehrim Ask adli hatiratinda giindelik hayatin kirilmasini
giiclii imgelerle tasvir etmektedir. Yazar, yolculugun daha ilk agamalarinda yasadigi

aksakliklar1 su sozlerle aktarmaktadir:

“Davet herkese geliyor. Biz icabet edecegiz: Evet diyecegiz! Oraya
ulastigimizda Allah-u Teadld, bize ozel bir isim yaratiyor. Rahman'in misafiri.
Oliirsek O'nun misafiri olarak éliiyoruz... Medine'de ensar ziyareti yapacagiz. Bu ilk

gidisimiz.

Fakat daha ilk andan aksilik ¢ikiyor. Vizelerimiz geciktigi icin tura
vetisemeyebiliriz. Dolayisiyla gidemeyebiliriz. Bir odanmin igindeyiz. Alti yedi kigi.
Goziimiizden bulutlar gegiyor. Ama kimse olumsuz bir ciimle kurmuyor. "Olsun"
diyoruz” (Ipekgi, 2014, s. 27).

Bu pasajda giindelik yasamin pargast olan ‘kontrol etme’ arzusu yerini
bireyde teslimiyet ve tevekkiile birakmaktadir. Bu doniisiim, Alfred Schiitz’iin
giindelik hayatin olagan akisinin kesintiye ugradigi anlarda bireyin yeni bir anlam
ufku kurdugunu vurgulayan yaklasimiyla paralellik gdstermektedir. Zira Schiitz’e
gore giindelik biling, rutinin siirekliligiyle varligin1 korumaktadir. Ancak olagan

akisin - kirildigt  bu esiklerde birey, kendini farkli bir anlam evreninde
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konumlandirmaktadir (Schiitz, 2020). Hac baglaminda bu kirilma, bireyin gilindelik
kontrol mekanizmalarindan siyrilarak kutsalin belirledigi yeni bir diizenle
uyumlanmasi seklinde somutlagsmaktadir. Boylece birey, yalnizca bireysel bir
teslimiyet yasamamakta ayni zamanda giindelik olanin Otesine tasan, kutsalin

ritmiyle Oriilmis kolektif bir anlam diinyasina dahil olmaktadir.

Ipek¢i’nin tavaf sirasinda zaman algisini yitirmesi de rutinin kirilmasinin bir

diger gostergesidir:

“Zaman mefhumunu yitirmisiz. Ayni anda dua ediyor, yalvariyor, yakariyoruz

ama birbirimizi hi¢ duymuyoruz...” (Ipekgi, 2014, s. 48).

Mircea Eliade’nin “kutsal zaman” kavrami burada devreye girmektedir: ritiiel,
kronolojik zamani askiya alarak bireyi ebedi bir zamansalliga tasimaktadir (Eliade,
2023). Nitekim birinci boéliimde tartisilan yolculugun “olaganiistii zaman yaratict”

boyutu, Ipeke¢i’nin bu deneyiminde yeniden gériiniir hale gelmektedir.

Ipekgi’nin Mi’kat smirina iliskin anlatisi ise giindelik kimliklerin sembolik

olarak terk edilmesini ortaya koymaktadir:

“Bildigin biitiin kodlarini terk ediyorsun diinyanin. Kendine ait sandigin ne
varsa burada c¢ikarip atiyorsun... Zanlarin sonu mi'kat. Terk ediyorsun biitiin
vehimleri. Bir tiir 'son aga¢' burasi. Alemlerin dogal is1ginda yepyeni bir kdinatin

kapisindan geciyorsun” (Ipekgi, 2014, ss. 32-33).

Ipekgci’nin mi’kat anlatis1, insanim diinyayla kurdugu biitiin aidiyet baglarinin
¢oziilmeye bagladigi derin bir gecis halini ortaya koyar. Yazarin “kendine ait
sandigin ne varsa burada c¢ikarip atiyorsun” ifadesi, bireyin giindelik yasamin
bicimlendirdigi kimliklerden siyrilarak 6z varlifiyla yiizlestigi bir doniislim anini
betimler. Bu anda, kisi artik ne ge¢misin yiiklerini ne de toplumsal rollerin belirledigi
benligini tasir; yalnizca var olmanin ¢iplakligtyla bas basadir. Ipekci’nin “son agag”
benzetmesi, bu deneyimin derinligini somutlastirir. “Son agac¢”, hem diinyanin
sonuna yaklagsma hissini hem de yeni bir baslangicin sezgisini tasir. Boylece mi‘kat,
insanin hem kendinden uzaklastigi hem de kendine en ¢ok yaklastig1 bir doniisiim

alan1 haline gelir.

Haccin  mesakkat boyutu, gilindelik hayatin konfor aliskanliklarinin
¢Oziilmesini ve yerini ritlielin doniistiiriicii disiplinine birakmasini beraberinde

getirmektedir. Ipekci bu durumu su sozlerle aktarmaktadir:
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“Sunu oracikta fark ediyorum. Umredeki gibi bir husu beklentisinde
olmamalyim. Herkes i¢ sesiyle konusuyor burada. Ve bu daha baslangig.
Efendimiz'in buyurdugu gibi: "Hac mesakkat" demek. Ister ucakla gidelim, ister bes
yildizli otelde kalalim. Her ¢agin, her donemin, her insanin basina kendine uygun

sinav geliyor” (Ipekgi, 2014, s. 95).

Ipekci’nin hac yolculugunda deneyimledigi mesakkat, Victor Frankl’m
“anlam arayis1” kurami baglaminda derin bir varolugsal doniisiim siireci olarak
degerlendirilebilir. Nitekim insan, karsilastig1 ac1, yoksunluk ve sinavlara yonelirken,
onlara yiikledigi anlam araciligtyla kendini yeniden insa etmektedir (Frankl, 2019).
Hac ritlielinde yasanan zorluklar bu yoniiyle anlamin yeniden dogdugu bir siireci
temsil eder. Ipek¢i’nin “her dénemin kendine uygun sinavi vardir” sozii, bireyin act
karsisinda gelistirdigi bilingli tutumun déniistiiriici giiciinii ortaya koyar. Mesakkat,
insanin ruhsal derinligini genisleten, i¢sel farkindaligi yogunlastiran bir manevi
imkan haline gelir. Bedensel zorluk, kutsala yonelimin derinlestigi bir i¢sel uyanisa
kap1 aralar; mesakkat, varolusun anlamla yeniden Oriildiigli bir manevi yeniden

dogus alani olusturur.

Ali Seriati’nin Hac adli eserinde mi‘kat sahnesine iliskin tasviri, bu
doniislimiin yalnizca bireysel bir deneyim olmadigini, ayn1 zamanda kolektif bir

boyut tasidigini da agikg¢a goriiniir kilmaktadir:

“Mikat'a erigmissiniz, ihram elbisesini giyip birbirinize karisiyorsunuz! Bir
mahgeri olay. Sanki bir kryyamet! Herkes bir yabanciyt dost ediniyor, bir garibi kendi
kavminin yerine koyuyor. Herkes bir baskasinin ayakkabisint giyebilir ve her ihram,
senin ihramin olabilir” (Seriati, 2023, ss. 42-43).

Seriati’nin mi‘kat tasvirinde ihram, giindelik yasamda bireyleri birbirinden
ayiran toplumsal isaretlerin silinmesini saglamaktadir. Bu durum, Goffman’in
dramaturjik yaklagimiyla birlikte diisiintildiiglinde, olagan sosyal sahnede oynanan
rollerin gecici olarak geri ¢ekilmesi anlamina gelmektedir. Giindelik hayatta bireyler
toplumsal statiileri, meslekleri veya aidiyetleri araciligiyla farkli maskeler tagirken,
mi‘kat sahnesinde bu maskeler ¢ikarilmakta ve herkes ayni kostiimle goriiniir hale
gelmektedir (Goffman, 2024). Seriati’nin “herkes bir yabanciy1 dost edinir” ifadesi,
bu rol ¢ozlilmesinin yarattigi yeni bir birlik hissini ve kolektif kimligi aciga
cikarmaktadir. Boylece mi‘kat, toplumsal farkliliklarin goériinmez kilindigi, dini
cemaat bilincinin ortak bir sahne {izerinde tecriibe edildigi bir doniisiim alanina isaret

etmektedir.

49



TARTISMA B. TASKIN

Assmann’in kiiltiirel bellek yaklasimiyla bakildiginda, bu deneyim sadece
toplumsal esitlenme degil, ayn1 zamanda hafizanin ritiiel araciligiyla yeniden
kurulmasidir (Assmann, 2022). Thramin sembolik islevi ve toplumsal farkliliklarin
silinmesi, bireyleri ortak bir hafiza zemini iizerinde bulusturur. Béylece Hac, farkli
tarithsel ve toplumsal konumlara sahip bireylerin ayni hatirlama pratiginde
birlesmesini saglayarak, kiiltiirel bellegin siirekliligini temin etmektedir. Dolayisiyla
Hac, toplumsal tabakalasmanin ¢6ziiliip herkesin ayni ritmik akisa dahil oldugu bir
“sosyal farkliliklarin askiya alindig1 ve kolektif bellegin yeniden iiretildigi mekana
dontistirken, ayn1 zamanda kolektif hafizay1 giincelleyen ve gelecege aktaran bir

bellek ritiieli islevi gormektedir.

Michaela Mihriban Ozelsel’in hac hatirati Kalbe Yolculuk’unda, giindelik
hayatin siradan akigini kesintiye ugratan deneyimler acik bir sekilde goriiniir hale
gelmektedir. Hac, Ozelsel’in anlatisinda yalnizca ibadetlerin icrasi degil, Batili
modern bir yasamdan ayrilarak kimliklerin ¢6ziilmesi, duygularin tagmasi ve

mekanin donlismesiyle somutlasan bir esige adim atmaktir.

Ozelsel, Batili gevrelerde kendisine yakistirilan kimlik algisin1 hac yolculugu
baglaminda sorgulamaktadir. Glinliik hayatinda dig goriiniisiine ve estetik tercihlerine
onem veren bir kadin olarak taniabilecegini hatirlatir; ancak ihramin sadeligi i¢inde
bu imajm ¢oziildiigiinii ve yerini bambagka bir varolus tecriibesine biraktigini

vurgulamaktadir:

“Artik viicudum, yiiksek ategin yani sira, zorlukla bastirabildigim sessiz
kahkahalarimla da sarsiliyor. Beni Bati'daki halimle taniyanlarin bu sartlarda, bu
durumda asla gozlerinde canlandiramayacaklarini  diigiiniiyorum. Beni béyle
gorselerdi suratlarinin ne sekle girebilecegini tahmin edebiliyorum. Cok iyi
tammayanlar mutlaka, en onem verdigi seyin, ojesinin rengini kiyafetine ve
takilarina uydurmak olan, yiizeysel bir sosyete kadini oldugumu diisiiniiyordur. Iste
asil onlar beni bu halde gormeliydi. Bunlar diistinerek viicuduma yayilmig, ozellikle
de cigerlerime hdkim olan, toz ve hava kirliligi karisimi kokteyli icime ¢ekerken,
gittikce artan agrilarimi bir an olsun unutuyorum. Beni keyiflendiren bu an,
tekrardan burada bulunus amacima ve duaya konsantre olmama yardim ediyor:
"Lebbeyk, Allahiimme lebbeyk... Iste geldim Rabbim, buradayim..." Her Miisliimanin
yasaminda bir kere yerine getirmekle yiikiimlii oldugu hac ibadeti bu iste” (Ozelsel,
2016, s. 10).

Ozelsel’in bu anlatisinda goriildiigii {izere, giindelik yasamda digsal
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gostergeler tizerinden sekillenen toplumsal imaj, ihramin yalinhig igerisinde
gecerliligini yitirmekte; birey, mevcut kimlik kodlarinin ¢o6ziilmesiyle yeni bir
varolugsal diizenin esigine tasinmaktadir. Boylece ihram, bedensel sadelesmenin
Otesine gecerek toplumsal imajin askiya alindigi ve bireyin kendilik deneyiminin
yeniden bi¢imlendigi doniistiiriicii bir ritiiel haline gelmektedir. Schiitz’in glindelik
hayatin olagan akisinin kesintiye ugradigi anlarda “yeni bir anlam ufkunun”
kurulabilecegine dair yaklasimi, ithramin birey i¢in yalnizca goriiniirdeki kiyafet
degisiminden ibaret olmadigini, ayn1 zamanda sosyal ve ontolojik bir doniistim alani

actigini ortaya koymaktadir (Schiitz, 2020).

Rutinin kirilmasi yalnizca dissal kimlikle sinirli kalmamakta; ayni zamanda
bireyin duygusal kontrol mekanizmalarinin da c¢oziilmesiyle aciga c¢ikmaktadir.
Ozelsel, Frankfurt’tan ayrilirken yasadifi duygusal tasmayr su sozlerle

aktarmaktadir:

“Ugak yavas yavas ugus pistinde ilerlerken kaptan pilot biz yolcular
selamlyor ve karanlikta Frankfurt'un son isiklari kaybolurken Arapga bir dua
miridaniyor. Hepimizi bir huzur hissi kapliyor. Bir ucak dolusu insan, ayn amagla
yol alyor... Birdenbire ugcagin iginde, caglar otesinden gelen o sozlerin yumusak ve
tatl bir sesle soylendigi duyuluyor: "Lebbeyk, Allahiimme lebbeyk..." Diger sesleri
orten bu timt gittikce biiyiiyerek, tipki bir dalga gibi her yonden iizerimize geliyor,
icimizden gecerek kayip gidiyor... Benimse gézlerimden sel gibi yaglar bosanip
duruyor... Bu duygusal tepkimin gruptakileri rahatsiz etmedigini gérmek ne giizel...”

(Ozelsel, 2016, ss. 20-21).

Ozselsel’in gdzyaslar1 bireysel bir gézyas1 degil, biitiin bir toplulugun ayni
anda seslendirdigi zikirlerin tasidig1 kolektif cogsku ve enerjinin disa vurumudur.
Ozselsel’in yasadigi duygulamim, bireysel bir i¢c dokiimden ziyade, Tanrr’ya
yonelmis milyonlarin senkronize seslenisiyle kurulan kolektif bir yonelimin bedende
cisimlesmis tezahiirlidiir. Dolayisiyla gozyaslari, bireyin kendilik deneyimini asarak,

ritlielin kurdugu duygusal topluluk i¢inde anlam kazanmaktadir.

Rutinin kirtlmasinin bir diger boyutu mekan deneyiminde ortaya ¢ikmaktadir.

Ozelsel, mi‘kat smirin1 gegis aninda yasadig1 hissiyati su sozlerle betimlemektedir:

“Birden huzurlu atmosferimiz degisiyor, herkesin canlanmasina, hatta
telaslanmasina neden olan bir faaliyet basliyor: siniri ge¢mek tizereyiz. Bu sinir,
asagimizda kalan diinyanmin olagan gercekligini, hac ziyaretine tahsis edilmis kutsal

bolgeden (Mikat) ayirryor. Bu da bizim algiladigimiz sekliyle giinliik yasamimizi
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geride birakip bambaska bir hale giriyoruz anlamina geliyor. Bu ibadet oliimiin bir
sembolii. Diinyaya ait ne varsa bilingle verilmis bir kararla terk ediyorsun, kendini

tam anlamiyla "oteki tarafa” hazirliyorsun” (Ozelsel, 2016, ss. 21-22)

Bu pasaj, giindelik yasamin diizenli ve profan mekanlarindan kopusu, kutsal
mekanin liminal esigine yonelisini betimlemektedir. Lefebvre’in mekanin toplumsal
tiretimine dair kuramsal yaklasimiyla degerlendirildiginde, burada s6z konusu olan
siir salt cografi bir ayrim degildir; aksine, kiiltiirel ve dinsel pratikler araciligiyla
insa edilen sembolik bir iiretim alanmidir (Lefebvre, 2023). Mikat, giindelik rutinin
askiya alindig1i ve diinyevi pratiklerin gegersizlestigi bir esik olarak islev
gormektedir. Bu baglamda mikat, ritlielin siradan bir baslangic asamasinin 6tesine
gecerek, bireyin gilindelik toplumsal aidiyetlerinden ve kimliksel yiiklerinden siyrilip
kutsal mekanin ontolojik boyutuna yonelmesini saglayan doniisiimsel bir gegis alani

niteligi tasimaktadir.

Ozelsel’in Kabe ile ilk karsilasma ani, giindelik rutinlerin ¢dziilmesinin ve
benlik algisindaki kirilmanin doruk noktasini temsil etmektedir. Bu esiksel deneyimi

Ozelsel su ifadelerle aktarmaktadir:

“Yiiriimeye devam ederken, birdenbire Islam diinyasimn en kutsal abidesi
beliriveriyor karsimizda! Nefesimizi kesecek kadar ani oluyor bu karsilasma! O
kadar uzun stiredir bu ana hazirlamistik ki kendimizi, aslina bakarsaniz bir émiir
boyu hazirlanmistik! Iste simdi o beklenen an geldi! Bu hasmetli manzara bana
inanilmaz geliyor, miithig etkileniyorum. Bina normal boyutlarda, basit bir kiip
seklinde. Tamamiyla sade, ancak diinyamin en fazla hiirmet uyandiran yapisi!”

(Ozelsel, 2016, ss. 30-31).

Bu anlatimda giindelik estetik kategoriler —ihtisam, siisleme, biiyiiklik gibi—
gegerliligini yitirerek askiya almmakta bunun yerine sadeligin kendi i¢inde
barmdirdigi askilik ve husu belirginlesmektedir. Ozelsel’in deneyimi nesnenin
bicimsel ya da maddi 6zelliklerine yonelmis bir estetik algiin Stesine gegmektedir.
Burada Kabe’nin kutsalliga agilan bir esik, yani duygularin yoniinii tayin eden bir
odak noktasi olarak tecriibe edilmektedir. Dolayisiyla Kébe, yalnizca mimari bir yap1
olmaktan oOte, bireyin giindelik estetik duyarliliklarindan kopusunu saglayan ve onu
kolektif bir duygusal yogunlagsmanin igine yerlestiren “duygusal merkez” konumuna

gelmektedir.

Tavaf sirasinda Ozelsel’in tecriibe ettigi transa benzer hal, benligin rutin

diizenlemelerden ¢oziilerek yeni bir kimlik imkan1 i¢inde yeniden kurulmasina ve
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kisinin ortak bir manevi akisin parcasi haline gelmesine imkan tanimaktadir:

“..Bir an geliyor, "kendim'"den icime dogru yonelmeye c¢alismaktan
vazgegiyorum, sadece oniimdeki haciya tutunmaya odaklaniyorum, arkamda bana
tutunmaya ¢alisan hacinin beni ¢eken agirligini hissediyorum, o pek eski Arapga
zikirleri bazen anlayarak bazen anlamadan mirildaniyorum ve arka arkaya adimlar
atarak ilerliyorum. Icime yonelmeye calismaktan vazgectigimde, bir cesit "yiiriiyiis-
trans"ia girdigimi fark ediyorum; doniiyor, doniiyorum. Bu muazzam insan

kitlesinin bir parcasiyim, zaman ve mekan duygusunu kaybediyorum” (Ozelsel, 2016,

s. 32).

Schiitz’lin gilindelik bilincin askiya alinmasina dair vurgusu, tavaf sahnesinde
aciga c¢ikan doniisiimii kavramak icin Onemli bir imkan sunmaktadir (Schiitz,
2020). Bu deneyimde bireysel benlik, ritiielin akisi icinde ¢oziilmekte ve kolektif bir
biling akisina eklemlenmektedir. Dolayisiyla haci, sadece bireysel bir 6zne olarak
ritiiel icra eden degil; zaman ve mekanin sinirlarini asarak ortak bir varolus alaninin

kurucu pargasina doniisen bir aktor olarak goriiniir.

Hac deneyiminin en belirgin boyutlarindan biri, bireylerin etnik, sinifsal ve
kiiltiirel farkliliklarin1 asarak ayni yonelim ve ritim icerisinde birlesmeleridir.
Kabe’nin etrafinda icra edilen tavaf, mekansal devinimin Otesinde, ortak bir biling ve
aidiyet alaninin somut bir tezahiiriinii olusturur. Bu ritlielde birey, kendi tekil
kimliginin siurlarini gegici olarak askiya alir ve kendisini daha genis bir biitiinliigiin
parcast olarak konumlandirir. Durkheim’in kolektif biling anlayisi, burada ortaya
c¢ikan birlikteligin yalnizca sembolik bir duygulanim degil, ayn1 zamanda toplumsal
bir gergeklik ve siireklilik tasidigini gostermektedir (Durkheim, 2018). Eva de Vitray
da bu noktada haccin, farkl etnik ve sinifsal ayrimlar1 gegici olarak askiya alip biitiin
Miislimanlar1 “tek bir merkeze yonelen birlesik bir viicut” haline getirdigini
vurgular. Boylece bireysel tecriibe, evrensel 6l¢ekte bir biitlinliigiin pargasi olarak

yeniden anlam kazanmaktadir:

“Tpki Mekke'nin, diinyamin dort bir yaminda namaza duran miiminlerin
yoneldigi odak noktasi olmasi gibi. Iste hac: sinif, 1k aywrimi olmaksizin Tek Allah'a
ibadet eden herkesi bir araya toplamak suretiyle her haciya devasa bir toplulugun
bir pargasini olusturdugu, bu birlesik viicudun hiicrelerinden birini meydana
getirdigi, biitiin kardesleriyle birlikte zaman iistii ve tarih iistii bir bulusmaya geldigi
bilincine erdirir. Nitekim miisliiman bir mutasavvif olan Bayezid Bistami (vefati

874), bu hususta séyle der: ‘llk haccimda, sadece mabedi gérdiim. Ikincisinde, hem
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mabedi, hem de mabedin Rabbini gordiim. Uciincii defada ise, sadece Rabbimi
gordiim... ” (Meyerovitch, 2003, s. 41).

Bu ifadede hac, giindelik yasamin rutinlerini askiya alarak bireyi farkli bir
deneyim diizenine tagimaktadir. Normal kosullarda toplumsal hiyerarsiler, sinifsal
ayrimlar ve kiiltiirel farklar bireyler arasindaki sinirlar1 belirlerken, Kébe etrafinda
kurulan “birlesik viicut” hali bu smirlarin gecici olarak ¢oziilmesini saglar. Birey,
tekil kimligini askiya alarak ritlielin belirledigi ortak yonelim ve hareket diizenine
dahil olmaktadir. Bu durum giindelik yasamin siiregen aliskanliklarinin kirildig ve

yerine kolektif bir ritmin gectigi bir gecis anidir.

Ayten Yadigar’in anlatisinda zamanin akisi, gilindelik hayatin 6l¢iilebilir
siirlarint  agarak kutsalin ritmine katilmaktadir. Modern yasamin rutinleriyle
bicimlenen zaman anlayisi, hac mekaninda ilahl bir akisin siirekliligine
doniismektedir. Uyku ile uyaniklik arasindaki c¢izgi siliklesirken, birey ibadetin
kesintisiz dongiisii i¢inde farkli bir varolus temposunu tecriibe etmektedir. Yadigar

bu doniisiimii su sozlerle dile getirir:

“Burada zaman mefhumu da farkl isliyor. Giinliik telaslarin yonlendirdigi
hayatlaruimizi diisiindiigiimiizde, ¢ogumuzun bu saatlerde derin uykularda oldugumuz
bir gergek. Oysa burada kolay kolay uyumak yok... Serin hava ve 151l 151l aydinlanmis
gecede otobiise atlayp Kabe'de buluyoruz kendimizi... Duygular ¢ok yogun...”
(Yadigar, 2007, s. 21).

Yadigar'in goézleminde zaman, modern yasamin dogrusal ve oOlgiilebilir
diizeninden koparak kutsalin dongiisel ritmine dahil olmaktadir. Bu durum, “kolektif
zaman bilinci” kavramiyla Ortlismekte, bireysel zamansallik, cemaatin ibadet
temposuna uyumlanarak yeni bir toplumsal diizen iiretmektedir (Durkheim, 2018).
Uykusuz gecirilen geceler, bedensel yorgunlugu asan bir ruhsal farkindalik
tiretmekte birey, kendi varlifinin sinirlarii zorlayarak Tanri’ya yonelmektedir.
Yadigar’in “duygular ¢ok yogun” ifadesi, bu yonelimin hem bedensel hem duygusal
biitiinliglinii yansitmaktadir. Burada haci, zamanin akisina degil, ibadetin ritmine
teslim olmaktadir. Bu anlati, ayn1 zamanda modern bireyin giindelik telas i¢inde

yitirdigi manevi derinligin yeniden kazanimini da gostermektedir.

Hac tecriibesi, bireyi modern yasamin konfor ve kontrol aliskanliklarindan
uzaklagtirarak sabir, dayaniklilik ve tevazu merkezli yeni bir davranis diizenine davet
etmektedir. Glinliik rutinin Ongoriilebilir akisi yerini, belirsizlik ve mesakkatle

sekillenen kutsal bir 6grenme siirecine birakmaktadir. Ahmet Turan Alkan bu
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dontisiimii su ifadeyle 6zetlemektedir:

“Hac, megakkati ziyade bir ibadet ve galiba Hacc'in en miihim riiknii

megakkate katlanmak, sabretmek ve asla goniil incitmemek” (Alkan, 2010, s. 35).

Alkan’in bu gozlemi haccin, bireyin bedensel smrlari ve duygusal
tepkileriyle ylizlestigi bir egitim alani oldugunu gostermektedir. Modern yasamda
bastirilan sabir, tahammiil ve 6zdenetim gibi degerler, burada yeniden etkin hale
gelmektedir. Habitus kavrami baglaminda disiiniildiigiinde, bireyin davranis
orlintiileri bu ibadet deneyimi i¢inde yeniden bicimlenmekte, yiiriiyiis, bekleyis,
sicakta ibadet ve kalabalikla temas gibi eylemler, fiziksel rutini manevi bir disiplene
doniistirmektedir (Bourdieu, 2015).

Sabir, yalnizca pasif bir katlanma bi¢imi degil, ilahi bir terbiyenin kabulii
anlamina gelmektedir. Hac ibadetinin sabr yoniinii, bireyin mesakkat araciligiyla
benligini terbiye etmekte ve nefsin smirlarini agmaktadir. Alkan’in  “goniil
incitmemek” vurgusu, bu siirecin yalnizca bireysel bir dayaniklilik olmadigini ayni
zamanda ahlaki bir olgunlasma pratigi oldugunu ortaya koymaktadir. Haccin
mesakkatle yogrulan deneyimi, modern insanin “rahatlik kiiltiiri”ni kirarak, bireyi
yeniden topluluk i¢i dayanisma, paylasim ve 6zveri duygularma yaklastirmaktadir.
Nitekim hac, giindelik yasamin konfor merkezli rutinini sarsan, bireyi hem bedensel

hem ruhsal anlamda déniistiiren bir manevi yeniden yapilanma siirecidir.

Muhammed Esed’in yolculuga dair anlatisi, haccin bireyin giindelik
aligkanliklarinin ve zaman algisinin doniigiimiinii baglatan varolugsal bir siireg
oldugunu gostermektedir. Metinde yolculugun fiziksel uzunlugu, i¢sel bir bekleyisin

metaforuna donlismektedir:

“Buradan Mekke've daha on dort giinliik yol var, hatta yolumuzun iistiindeki
Hail ve Medine sehirlerinde biraz vakit gecirme ihtimalimizi sayarsak yolumuz daha

da uzun.

Alisilmadik bir sabirsizlik, izah edemedigim bir yetisme hevesi ¢okmiistii
tistiime. Simdiye kadar, ¢abucak menzilime varmak gibi bir diirtii hissetmeden,
keyfimce seyahat etmekten hoslaniyordum, yolculukta gecen giinlerim ve haftalarim
dolu doluydu ve menzil hep bir teferruat olarak durmaktaydi. Fakat simdi,
Arabistan'daki senelerimden evvel hi¢ hissetmedigim bir duyguya kapildim: yolun
sonuna ulasma sabwrsizligi. Hangi son? Mekke'yi gormek mi?” (Esed, 2023, ss.
181-182).
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Bu pasaj, Esed’in zamanla ve yolculugun anlamiyla kurdugu iliskinin nitelik
degistirdigi ana isaret etmektedir. Esed’in “Alisilmadik bir sabirsizlik, izah
edemedigim bir yetisme hevesi...” ifadesi, siradan seyyahligin dingin
zamansizligindan kutsal merkeze yonelen gecisi aciga ¢ikarmaktadir. Daha 6nce
“menzile ¢abucak varma” istegi duymayan Esed, artik zamani serbest bir deneyim
alan1 olarak yasamaktan vazge¢cmis, onu ilahi ¢cagriya cevap verme bilincinin ritmine
dahil etmistir. Zaman, bu noktada ol¢iiliip tiiketilen bir olgudan ¢ikarak manevi bir
yonelimin dinamigine donlismektedir. Esed’in “Yolun sonu” ifadesi, fiziksel bir
hedefi degil, ruhsal bir tamamlanmay1 simgelemektedir. Bedenin ritmi, sabrin esigi,
uykunun diizeni ve yiriylsiin temposu bu igsel doniisiime gore yeniden
bicimlenmekte ve giindelik aliskanliklar, haccin ruhsal temposuna eklemlenerek

insanin zamana, bedene ve varolusa dair biitiin algisin1 yeniden kurmaktadir.

Bu baglamda Mustafa Necati Ak’in ihrama biiriinme sahnesine dair
gbzlemleri, Esed’in bireysel donilisim anlatisinin kolektif boyutunu tamamlar
niteliktedir. Ak’in betimledigi manzara, modern diinyanin rekabet¢i, bireyci
atmosferinden siyrilarak siikinet, tevazu ve dayanisma temelli bir toplumsal

varolusun yeniden insasina isaret etmektedir:

“Artik o mahseri andiran kiyafet her nefis iizerinde kemal, olgunluk ve ahlak-1
hamide tesirlerini gostermis bulunuyor. Herkeste bir temkin, vakar, halim selim
sifatlar tezahiir etmektedir. Iste Islam ahkaminin hepsinde oldugu gibi haccin da
bir¢ok hikmetleri bulunup birisi de bu kemal ve siikunettir. Allah'tim ne giizel bir hal.
Simalarda metanet, dilde nezaket, ahlakta melahat. Yalan yok, yemin yok, ¢ekisme
yok. Herkes biitiin arkadaglara karst hiirmetkar, sefkat-perver, miitevazi. Degil
arkadas, bir sinegin kanadina dokunmay: bile istemez. Muhakkak ki su anda hacilar

meleklerden daha iistiin hal i¢inde bulunuyorlar” (Ozalp, 2011).

Metinde gecen “mahseri andiran kiyafet” ifadesi, bireylerin esitlenmesini ve
diinyevi statiilerin askiya alinmasini sembolize etmektedir. Ihram bireyin bedensel
davraniglarint ve toplumsal reflekslerini doniistiirerek yeni bir kutsal habitus
olusturmaktadir. Kiyafet, yalnizca bir giysi degil, etik ve duygusal bir yeniden
bicimlenme aracidir. Yazarin “yalan yok, ¢ekisme yok™ sozleri, bu doniisiimiin
ahlaki boyutuna isaret etmektedir. Burada birey, rekabet ve ¢ikar merkezli diinyevi
davranig bigcimlerini terk ederek dayanigma, nezaket ve siikiinetin hakim oldugu bir
topluluk bilinciyle biitiinlesmektedir. Ayrica, yazarin “meleklerden daha {istiin hal”
ifadesi, manevi doniligiimiin nihai noktasina dair bir sezgi sunmaktadir. Buradaki

“Ustiinliik”, diinyevi Olciitlerle degil, igsel safiyet ve teslimiyetle tanimlanmaktadir.
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Boylelikle Mustafa Necati Ak’in anlatisi, haccin giindelik hayati doniistiiren ahlaki-
ruhsal islevini somutlagtirmakta; bireyin varolusunu, tevazu ve dinginligin siirekliligi

iginde yeniden kurdugu bir biling mekanina doniistiirmektedir.

5.3. Duygusal Coskunun Artmasi

Hac ibadeti, bireysel ibadet pratiginin Otesine gegerek yogun bir duygusal
atmosferin tretildigi kolektif bir deneyim alanidir. Bu deneyim, katilimcilarin kutsal
mekanla kurduklart iligkinin yani sira toplulukla birlikte yasanan duygusal
yogunlukla sekillenmektedir. Durkheim’in ‘kolektif cosku’ kavrami, bu siireci
anlamlandirmada 6nemli bir ¢ergeve sunmaktadir. Zira bireysel hisler, kalabaligin
ortak ritimleri i¢inde giiclenerek sosyal baglar1 pekistirmektedir (Durkheim, 2018).
Bu baglamda hac, yalnizca ritiiellerin icrast degil, ayn1 zamanda toplulugun duygusal
enerjisinin yogunlastig1 bir birlesme noktasidir. Leyla Ipekci’nin Sehrim Ask adh
hatirati, bu donilisiimiin bireysel ve kolektif boyutlarini giicli betimlemelerle

yansitmaktadir.

Ipekci’nin Kabe ile temas sahnesi, bireysel duygu ile kolektif deneyimin ayni

anda tecriibe edildigi carpict bir 6rnek olarak okunabilir:

“Ikinci giiniim. Kabe'nin duvarina elimi siirdiim. Sonra diger elimi. Derken
yiiziimii. Kokusunu icime ¢ekerken aglamaya basladim. Herkeste baska bir koku
kaliyor Kabe'den. Dokunduk¢a ortiisiine ruhumla degmeye basladim. Bir baktim
herkes benim gibi. Her birimiz kendi dilimizde yakariyor, dualar ediyoruz, kimse
kimseyi gormiiyor, isitmiyor. Yamimdaki, onun yamindaki, arkamdaki, etrafimdaki
herkes tavaf esnasinda kendi basina. Mahser gibi” (Ipekgi, 2014, s. 48).

Ipek¢i'nin Kéabe'nin ortiisine dokunmasi ve kokusunu igine g¢ekmesi,
bedensel temas araciligiyla ruhsal bir yakinlasmaya doniismekte; aglama eylemi ise
bu kutsal mekanin duygusal yogunlugunu bedende somutlastirmaktadir. Bu sahne,
‘kolektif cosku’ kavraminin somut bir yansimasi olarak degerlendirilebilir. Zira
yazarin bireysel gozyaslar1 ve dualari, cemaatin ortak bir ruh haline eklemlenerek
kutsallikla biitiinlesmektedir (Durkheim, 2018). Boylelikle bireysel vecd, toplulugun
paylasilan manevi enerjisiyle birlesmekte; duygular artik yalnizca 6znel bir tecriibe
olmaktan ¢ikarak, ortak bir ruh halinin siirekliligini saglayan toplumsal bir forma
dontismektedir. Bu baglamda Kéabe, bireyin duygularini doniistiiren bir merkez
olmanin otesinde, duygulanimin cemaat iginde dolasima girdigi bir ‘kutsal

yogunlasma mekani’na doniismektedir.
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Ipek¢i'nin Kabe ile ilk karsilasmasindaki tasviri, bireyin benlik algisindaki

kirilmay1 agik¢a ortaya koymaktadir:

“Kesinlikle basit, yalin bir kiip duruyordu karsimda. Siyah ipek ortiisiindeki
altin ve giimiis iglemeli ayetleriyle miitevazi bir yapi. Bakakaldim...Onun bu diinyaya
sigmayan bir boyutu var. Apacik... Kimseye boyle bakmamigtim daha once. Kosulsuz,
karsilik beklemeden, ozlemle, coskuyla, tedirgin, ilirkekce, utangag, hevesli, azimli...
Halden hale geciyorum... Bizden bir sey var onda. Alamiyorum gozlerimi. Baktik¢a
bakiyorum...Bazen kedimiz Giimiis'ii sevecenlikle oksarken onun ne kadar giizel
oldugunu, onu Yaratan'in ne giizel bir Yaratict oldugunu hisseder, ibadet niyetine
severim. Kabe'yi gordiigiimde de béyle old u. Allah'tm, her yerde, her seyde Sen
varsin. Seni seyrediyoruz her seyde. Neden bunu kesintisiz olarak fark edemiyoruz...
Kdbe'nin arsa uzanan boyutunu diisliiyorum. Yiiksek semalardan inen nurun
taslasmig hali Hacerii'l-Esved bize sahitlik edecek. Onun orada, yerli yerinde, bize
kendini sunan varligini hissetmeye ¢alisiyorum. Biitiin bunlar saliseler icinde
oluyor... Bakmanin da bir ibadet oldugunu Kdbe'vi gordiigiimde anlyyorum. Kdbe,
yeryiiziinde bakilarak ibadet edilebilen tek yapr” (Ipekgi, 2014, s. 33).

Burada Ipekgi anlattiklartyla bize, bakisin siradan bir gérme ediminden
ibadete doniismesi ve bireyin benlik algisinda yasadigi kirilmayr gostermektedir.
Schiitz’lin gilindelik hayatin olagan akisinin askiya alinmasiyla bireyin yeni anlam
ufuklar kurabilecegine dair yaklasimi, yazarin yasadigi bu deneyim ile baglantilidir
(Schiitz, 2020). Ayrica, birinci boliimde ele alinan yolculugun doniistiiriici giicti
Ipekci’nin goérsel deneyiminde yeniden karsilik bulmaktadir. Kabe’yi seyretmek,
yalnizca kutsal bir mekanla karsilasma degil, benligin esige tasindigt bir doniistim
siirecinin  baslangicidir. Ipekci’nin daha sonraki kutsal yolculugunda Kabe’yi
gordiigli ana iliskin anlatim1 da bu doniisiimiin tekrar eden, siireklilik kazanan bir

deneyim bi¢imine doniistiigiinii gostermektedir:

“Evet, bir kez daha evime doniiyorum. Kalbin Kabesine yaklastik¢a evimizin
yolunu buluyorum. Kendi elimle dikip putlastirdigim eve degil, O'nun adiyla
sevdigim, kiymet verdigim eve giriyorum...” (Ipekgi, 2014, s. 197).

Ipekgi’nin “kalbin Kabe’sine doniis” anlatisi, bireyin kutsal mekanla kurdugu
temasin duygusal yogunlugun Gtesinde, benligin yonelimini yeniden yapilandiran
i¢sel bir siire¢ oldugunu gostermektedir. Pasajda Kabe’ye yaklagsmak, yazar agisindan
Tanri’ya yonelmenin somut bir tezahiirii haline gelmekte; bu yonelim araciligiyla

birey, i¢ diinyasinin eksenini kutsal bir merkeze gore yeniden bi¢imlendirmektedir.
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Charles Taylor’un “ahlaki yonelim” kavrami bu baglamda diisiiniilebilir. Benlik,
kimligini yalmzca kisisel deneyimlerinden degil, yoneldigi deger ufkundan, yani
“iy1” ve “dogru”ya dair ahlaki referans noktalarindan tiiremektedir. Bu yonelim ise
bireyin varolussal istikametini belirleyen bir ahlaki pusula islevi goérmektedir
(Taylor, 2018). Ipek¢i’nin anlatisinda “evine doniis” imgesi, bu pusulanin yeniden
hizalanmasina isaret etmekte: birey, diinyevi aidiyetlerinden siyrilarak kimligini
Tanr1 merkezli bir ahlaki ufukta yeniden kurmaktadir. Boylece kutsal yolculuk,
fiziksel hareketin Otesinde, benligin ahlaki ekseninin yeniden diizenlenmesiyle

sekillenen bir manevi doniisiim deneyimi olarak anlam kazanmaktadir.

Ipekci’nin hatiratinda ritiieller boyunca gdzyasi, vecd ve husu tekrar eden
motifler ve duygular olarak dikkat ¢ekmektedir. Yazar, tavaf sirasinda yasadigi

duygusal yogunlugu kitabinda su sozlerle anlatmaktadir:

“Sadece Kabe'nin etrafindayken birbirimizle halka oldugumuz bir 'dogal’
bicim olusturuyoruz boylece. Ancak toplulukla olusan bir form: Ortamizda,
merkezimizde bir bosluk ac¢ilmis. Orada hi¢hbirimiz mevcut degiliz artik. Ciinkii orasi
Kdbe’nin mahalli. Sadece ona ait. Tek basina asla olusturulamayacak bir bi¢im. Yiiz
yiize bakan sayisiz insamin varligiyla sekillenen, sadece Kabe've ait bir makam.
Viicuda gelmis her seyin bir mekani, kapladigi bir alan, dlemlerde bir izdiigiimii var,

evet. Bizim de...

Fark edilmek degil, fark etmek insan olmanin én sarti. Kabe'yi tavaf etmenin
tipki ¢ekirdegin etrafinda donen atomlar gibi, yoriingesinde donen gezegenler gibi,
gokadalar gibi, varligin birligine dogru sonsuz bir yolculuk, bitimsiz bir kucaklasma,
kesintisiz bir suur hali oldugunu hissediyorum. Insanligin kendi hakikatiyle

bulusmasi; agik uglu dairelerle ¢izilen sonsuzlukta devam edisi!” sozleriyle ifade
etmektedir” (Ipekci, 2014, ss. 42-43).

Ipek¢i’nin anlatisinda tavaf sahnesi, bireysel bir ibadet eyleminden gikarak
ortak bir manevi yasantiya donlismektedir. Metinde gecen “ortamizda, merkezimizde
bir bosluk acilmis™ ifadesi, hacilarin kutsal merkezin etrafinda ayni ritimle donerek
aralarinda goriinmez bir birlik olusturduklarini géstermektedir. Bu durum, Maurice
Merleau-Ponty’nin “bedensel biling” kavrami baglaminda degerlendirilebilir. Beden
yalnizca fiziksel bir varlik olarak degil, diinyanin anlamin1 kuran temel bir iligki alan1
olarak tanimlanir. Bu baglamda tavaf sirasinda bedenlerin eszamanli hareketi,
bireylerin kendi sinirlarin1 asarak ortak bir hissedis bi¢imi gelistirmesine imkan

vermektedir (Merleau-Ponty, 2017). Bu dogrultuda kutsal mekan, sadece goriilen bir
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yap1 olmaktan ¢ikarak, bedensel katilim ve ritmik hareket aracilifiyla hissedilen,

paylasilan bir deneyim alanina déniismektedir.

Ipekci’nin “cekirdegin etrafinda donen atomlar” benzetmesi, bu ortak
hareketin anlamini evrensel bir diizleme tasimaktadir. Dairesel doniis, hem kozmik
diizenin hem de insan toplulugunun Tanr1 merkezli uyumunun bir yansimasi haline
gelmektedir. Durkheim’in kutsalin toplumsal bigimlerde iiretildigine dair yaklagimi
bu sahneyi aydinlatmakta: bireysel eylemler, ritiielin ortak yapisi i¢inde birleserek
toplulugun kutsal biitiinliiglinii yeniden {iiretmektedir (Durkheim, 2018). Bu
baglamda Ipek¢i’nin anlatisinda tavaf, bedensel uyum ve duygusal yogunlugun
birlestigi, insanin hem kendisiyle hem de cemaatle biitiinlestigi derin bir manevi

deneyim olarak sekillenmektedir.

Ipekci’nin “Fark edilmek degil, fark etmek insan olmanin &n sart” ifadesi,
hac yolculugunun 6ziinii olusturan biling doniistimiinii giiclii bicimde yansitmaktadir.
Bu vurgu, bireyin bakis merkezli bir benlikten, taniklik ve idrak temelli bir 6zne
konumuna gegisini anlatmaktadir. Ipek¢i bu ifadesinde modern &znenin goriiniir
olma arzusunu geride birakarak, Tanri’nin mutlak varligini fark eden bir biling héaline
yoneldigini ima etmektedir. Bu yonelim, Charles Taylor’un “taninma siyaseti” ve
“ahlaki yonelim” kavramlariyla iliskilendirilebilir. Taylor’a gore modern birey,
kimligini baskalarinin onayinda ararken kendi varligmin anlammi digsal bakisa
teslim etmektedir. Ancak manevi deneyim, bu disa bagimli taninma bi¢imini asarak
6znenin kendi ahlaki ufkuna dénmesini saglamaktadir. (Taylor, 2018). Ipekgi’nin
ifadesinde, bu durum igsel doniisiimiin en yalin halidir. Hac ritiieli, bireyin goriilme
arzusunu askiya alarak “fark etme” eylemini merkeze tasimakta yani 6zne, artik
baskalarinin bakisinin nesnesi olmaktan ¢ikarak, ilahi hakikatin tanigi haline
gelmektedir. Bu baglamda “fark etmek”, yalnizca bir idrak degil, ayn1 zamanda
ahlaki bir yonelistir. Birey, kendi varligin1 kutsalin diizeni ic¢inde yeniden
konumlandirirken, benligin asli merkezinin Tanri’nin bakisiyla sekillendigi bir

farkindalik diizeyine ulagmaktadir.

Ipek¢i'nin gozlemlerinde, hacilarin ortak dualar ve ritmik hareketler
aracilifiyla birbirlerinin duygularina baglandiklar1 acik¢a ortaya g¢ikmaktadir. Bu
bag, bireysel duygulanimin topluluk icinde dolasima girerek ortak bir hissedis
bi¢cimine donligmesini saglamaktadir. Nitekim yazar, bu durumu tavaf sirasinda

yasadig1 deneyimi aktarirken su sozlerle ifade etmektedir:

“Zaman mefhumunu yitirmigiz. Aymi anda dua ediyor, yalvariyor,
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yakariyoruz ama  birbirimizi  hi¢ duymuyoruz... A¢idik¢a ac¢iliyoruz. Hig
kullanmadigim kelimeler geliyor dilimin ucuna yakarirken. Herkes kendi dilinde
aglyor... Ama bir siire sonra her dil, her dua, her yakaris ortak bir dil olacak”
(ipekei, 2014, s. 48).

Ipekci’nin bu anlatis, hac ritiielinin yalnizca bireysel bir dua ya da i¢sel vecd
alan1 olmadigini; duygularin eszamanl bir paylasim i¢cinde bedensel ve toplumsal
diizlemde dolasima girdigi bir atmosfer yarattigin1 gostermektedir. Hacilarin “ayni
anda dua edip birbirlerini duymamalar1” sahnesi, bireysel yonelimlerin bir noktada
ortak bir duygulanimsal yogunluga doniistiigiinii gostermektedir. Her bir hacinin
kendi dilinde yakarirken olusan bu sessiz uyum, duygularin 6znel sinirlar1 asarak
kolektif bir duygusal alan olusturarak acgiga c¢ikmaktadir. Bu durum, Brian
Massumi’nin duygulanimin bedensel dolasimi kavramiyla agiklanabilir. Duygular,
biligsel temsillerden 6nce ve onlardan bagimsiz olarak, bedenler arasinda devinen,
bulasan ve topluluklar icinde ortak bir enerji haline gelen kuvvetlerdir (Ozer, 2016,
ss. 41-42). Bu baglamda Ipekci’nin tasvir ettigi ritmik hareket, ses ve gdzyasi
birlikteligi; duygularin bireysel deneyim sinirlarini asarak toplumsal bir varolus

bicimi kazandig1 duygulanimsal bir alanin olusumuna isaret etmektedir.

Ritiiel siiresince ortaya ¢ikan bu ortak yogunluk, hacilarin hem kendi igsel
yonelimleriyle hem de ¢evrelerindeki diger hacilarla bedensel bir esgiidiim ve
duygusal uyum gelistirmelerini miimkiin kilar. Ipek¢i’nin anlatisinda gegen “Her
dilin, her duanin sonunda ortak bir dile doniismesi” ifadesi, bu uyumun en goriiniir
halidir; zira bireysel yakarislar, ritlielin ortak yapis1 i¢inde biitiinlesik bir duygusal
diizen meydana getirmektedir. Bdylelikle hac deneyimi, Massumi’nin
kavramsallastirdigi bigimiyle, duygulanimin yalnmizca bireysel bir tepki degil,
bedenler arasinda dolasan ve toplumsal bir duygusal alan insa eden dinamik bir siire¢
oldugunu gostermektedir (Ozer, 2016, ss. 41-42). Kabe etrafindaki ritmik hareket,
hacilarin farkli deneyimlerini ayni ritiiel bi¢im i¢inde ortak bir duygulanimsal biling
diizlemine tagimakta bdylece bireysel hisler, kolektif manevi atmosferin kurucu

unsurlarina dontismektedir.

Ipekci’nin yasadigt manevi yogunluk, zemzem suyuna iliskin tasvirinde
bedensel arinma ile ruhsal doniisiimiin i¢ ice gectigi bir deneyim big¢iminde goriiniir
hale gelmektedir. Yazar, zemzem igerken hissettigi duygusal ve bedensel tepkileri su

sOzlerle aktarmaktadir:

“Gidip ayakta Zemzem igecegiz, yine Kdbe've bakarak... I¢im yaniyor.
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Zemzem daha da harliyor atesimi. Serin bir ates... Hi¢cbir seyi gormiiyorum. Kendimi
gormiiyorum. Higbir sey yok... Sifalt bir su akiyor kana kana bogazimdan... Beni
temizliyor, yikiyor... Yoklugumun iizerinden akip gidiyor sonsuzluga..” (Ipekgi,
2014, s. 35).

Bu anlatida zemzem, fiziksel bir icecek olmanin Gtesinde, benligin
¢Oziilmesini ve yeniden ingasint miimkiin kilan bir arinma aracina doniismektedir.
Suyun “yakict serinlik” ve “yoklugun iizerinden akis” imgeleri, bedensel duyumlar
aracilifryla ruhsal bir yeniden dogusun semboliine déniismektedir. Ipekgi’nin
deneyiminde arinma, dissal bir temizlenmeden ziyade, benligin smirlarinin
¢oziilmesi ve “yokluk” i¢inde yeniden bicimlenmesi anlamina gelmektedir. Bedensel
biling kavramiyla iliskilendirdigimizde beden burada yalnizca ritiielin nesnesi degil,
manevi tecriibenin tastyicist ve anlamin iiretildigi bir varlik alani haline gelmektedir
(Merleau-Ponty, 2017). Zemzem, bu baglamda bir “duygulanimsal esik” olarak islev
gormektedir. Haci, bedensel hissedis yoluyla kutsal olanla temas kurarak; i¢ilen su,
fiziksel bir nesne olmaktan ¢ikip, manevi bir akisin semboliine doniismektedir.
Ipekci’nin “kendimi gdrmiiyorum” ifadesi, zemzem ile temasi sonucu benligin
askiya alinmasi ve kutsalin i¢inde erime metaforuyla biitiinlesmektedir. Dolayisiyla
zemzem, yalnizca bedeni temizlememekte, ayni zamanda benligi doniistiiren bir
duygulanimsal gecis nesnesi haline gelmektedir. Bu yoniiyle Ipekci’nin anlatisi, hac
ritlielinin duygusal coskusunu somut bir bedensel deneyim iizerinden yeniden
tiretmekte ve kutsalla kurulan iligkinin hem duyusal hem de ontolojik boyutlarini

goriiniir kilmaktadir.

Ipekci’nin anlatisinda arinma temasi, seytan taslama ritiielinde somutlasarak
bedensel bir disavuruma doniismektedir Yazar, Miizdelife’de tas toplarken yasadigi

deneyimi su ifadelerle aktarmaktadir:

“Biz ise taglarin derdindeyiz. Taslari iyice belirleyip keselere yerlestiriyoruz.
Cok tuhaf. Sanki giinahlarimizi keselerin igine hapsetmisiz. Onlari yakalayp
kelepcelemisiz. Disimiza c¢ikarmis, kendimizden uzaklastirmisiz. Aramiza mesafe
koymusuz artik. Avuclamisiz vicdanimizi rehin birakan biitiin su¢ ve kotiiliiklerimizi.

Elimize diisiirmiisiiz seytant” (Ipekgi, 2014, s. 139).

Bu pasajda giinah, soyut bir ahlaki ylik olmaktan ¢ikarak taglara aktarilmakta
ve bdylece somut bir arinma aracina doniismektedir. Ipek¢i’nin taslari “giinahlarim
hapsettigi” keselere benzetmesi, giinahin dissallastirilarak bedenden ve benlikten

uzaklagtirma siirecini goriiniir kilmaktadir. Bu durum, Mary Douglas’im “kir”
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kavrami ¢ercevesinde acgiklanabilir. Douglas’a gore kir, “yerinden ¢ikmis olan”dir;
dolayisiyla temizlik ve armmma ritiielleri, sinirlarin yeniden ¢izilmesi ve diizenin
yeniden kurulmasi anlamina gelmektedir (Dauglas, 2021). Ipekgi’nin tas toplama
eylemi, giinahin “yerinden edilmesi” ve benligin yeniden diizenlenmesi siireci olarak

diistiniilebilir.

Seytan taslama sahnesinde armmma, hem bedensel hem de duygusal bir
doniisiim siireci olarak tezahiir etmektedir. Giinahin taglara yiiklenmesi, bireyin i¢sel
yiikiinii somut bir nesneye devrederek kendisini yeniden sekillendirmesine olanak
tanimaktadir. Boylelikle seytan taslama, yalnizca kotiiliige karst sembolik bir
miicadele degil, ayn1 zamanda sugun yer degistirmesi araciligiyla gerceklesen arinma
(catharsis) eylemidir. Seytan taslama eylemi, bireysel vicdanin arinma edimi haline
gelirken; kolektif bicimde icra edilmesi bu pratige toplumsal bir arinma boyutu
kazandirmaktadir. Bu baglamda Ipekci’nin anlatisinda birey, seytan taslama ritiieli
araciligiyla yalnizca kendi sugunu digsallastirmaz; ayn1 zamanda toplulugun ortak
etik biitlinliiglinli yeniden insa ettigi bir sahneye donligmektedir. Boylece giinahin
taglar araciligiyla bedenden uzaklastirilmasi, kutsal mekanin smirlarini yeniden

tanimlayan, bedensel bir arinma pratigi olarak anlam kazanmaktadir.

Duygularin  bireyleri birbirine baglamasi, manevi yogunlugun zirve
noktasidir; bu baglamda haccin bireyi yalnizca Tanr1 ile degil, tiim varlikla bir araya
getirdigi goriilmektedir. Duygularin yonlendirci dogasi Ipekg¢i’nin su sozleriyle

acikca gozlenmektedir:

“Imam aksam namazinda Kiyamet suresini okuyor ve dnce sesi titriyor,
derken neredeyse hickirarak aglamaya bashyor. Inamilmaz bir an. Saf tutan herkes
aglyor. Gozyaslarimiz secde ediyor. Yildizla, melekle, bulutla bir oluyoruz. Tiim
kdinat agliyor. Sonsuzluga saf tutmusuz birlikte. Bos yok...” (Ipekgi, 2014, ss.
106-107).

Ipekci’nin anlatisinda imamin aglamasiyla baslayan durum, bireysel
duygulanimin cemaat i¢inde ¢ogalarak evrensel bir manevi titresime doniistiigii bir
ani1 ortaya koymaktadir. Pasajda gecen “gdzyaslarimiz secde ediyor” ve “tiim kainat
agliyor” ifadeleri, toplu bir duygusal yogunlugu asarak insanin yaratilmig tiim
varliklarla ortak bir ibadet haline katildigi mistik bir birlik tecriibesini
gostermektedir. Bu anlatida duygular, icsel bir tecriibeden ¢ok daha fazlasini temsil

etmekte; kutsal olana yonelmis varliklarin ortak dili haline gelmektedir.

Anlatida ortaya ¢ikan bu yogunluk, “kolektif cosku” kavraminin sinirlarini
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asan bir manevi paylasim bi¢imi olusturmaktadir. Toplumsal dayanigmanin 6tesinde,
insanin evrenle kurdugu kozmik bir birlik bilinci belirginlesmektedir (Durkheim,
2018). Ipekgi’nin “yildizla, melekle, bulutla bir oluyoruz” ifadesi, insanin biitiin
varlikla ayn1 yonelimi —yani secdeyi— paylastigina isaret etmektedir. Bu durum,
Ibn Arabi’nin “vahdet-i viicid” diisiincesinde vurgulanan, tiim varhigin ilahi kaynaga
yonelisiyle Ortlisen anlayisini ¢agristirmakta ve bireysel benlik ¢oziilerek, duygular

kainatin miisterek zikrine karismaktadir.

Ayni zamanda bu sahne, duygulanimi1 bedensel dolasim olarak tanimlayan
yaklasimla da ortiisen bir ornek sunmaktadir. Imamin sesiyle baslayan titresim,
bedenler arasinda hareket eden bir manevi akisa doniismektedir (Massumi,
2019). Gozyast, bu akisin somut goriiniimiidiir; her bedende eszamanli olarak beliren
ve bireysel smirlar1 asan bir kutsal enerjinin yansimasidir. Boyle bir ibadet ani,
duygularin bedensel aktarimi araciligryla hem kisisel arinmay1 hem de kozmik birlik
hissini kuran duygulanimsal bir tecriibe alani olusturmaktadir. Ipekci’nin ifadesinde
aglama eylemi, bir duygu taskinliginin oOtesinde, ilahi tecellinin bedende
yankilanmas1 bi¢ciminde anlam kazanmaktadir. Cemaatin gozyaslari, Tanri’nin
rahmetine ydnelmis ortak bir suurun sembolii haline gelmektedir. Ibadet, bu yéniiyle
toplumsal, bedensel ve ruhsal diizlemleri bir arada tasiyan bir biitiinlesme héaline
biirlinerek; birey, Tanri, topluluk ve evren arasindaki sinirlar gegici olarak

silinmekte, yerini miisterek bir manevi varolus bilinci almaktadir.

Duygular yalnizca bireyin i¢ diinyasinda degil, ayn1 zamanda kolektif ortamda
digerlerine yonelerek gili¢ kazanmaktadir. Malcom X’in yasadigi deneyim, bu

coskunun zirvesini temsil etmektedir:

“Kutsal Topraklarda, her renkten ve her wktan insan arasinda tesis edilmis
samimi misafirperverligin ve sarsimaz kardeslik ruhunun bir benzerine daha
rastlamadim. Bir haftadiwr, etrafimda her renkten insamin birbirlerine géosterdikleri
cana yakinlik karsisinda hayrete diistip duruyorum, adeta biiyiilenmis haldeyim” (X,
2019, s. 261).

Malcolm X’in Mekke gozlemleri, duygularin bireysel sinirlarmi asarak
evrensel bir birlik bilincine doniistiigi derin bir manevi doniisiim siirecini
yansitmaktadir. Onun “her renkten ve her irktan insan arasinda tesis edilmis

kardeslik ruhu” ifadesi, Islam’1n immet anlayisinin sahici bir tecessiimii olarak
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degerlendirilebilir. islam’da kardeslik, yalnizca kan veya soy bagini degil, inang
temelinde sekillenen ve tiim insanlig1 ortak bir tevhid bilinci etrafinda birlestiren bir
aidiyet bi¢imini temsil etmektedir. Bu baglamda Malcolm X’in tecriibesi, Kur’an’da
vurgulanan “miiminler ancak kardestir”' ilkesinin duygusal ve toplumsal diizeyde
somutlasmis halidir. Bu sahne, duygularin yalnizca bireysel bir yasant1 olmaktan
cikarak topluluk i¢inde ve hatta varlik diizleminde dolasima giren ve paylasilan bir
manevi enerjiye doniistiigiinli géstermektedir. Malcolm X’in Mekke’de yasadigi bu
tecriibe, liminal gecis sahnesi olarak degerlendirilebilir. Bu siirecte bireysel kimlik
askiya alinarak kisi, Tanri’ya yonelerek evrensel bir kardeslik bilincine adim
atmaktadir (Turner, 2020). Yolculuk, toplumsal statiilerin ¢oziilmesiyle birlikte
varolugsal ayrimlarin da gecici olarak askiya alindigi bir arinma alani yaratir.
Boylece hac, ruhun kendi smirlarini asarak insanligin ortak manevi dairesine dahil

oldugu bir doniisiim siireci haline gelmektedir.

Nitekim ayni1 kolektif coskuyu yasayan Ali Seriati de tavaf sirasinda yasadigi

coskuyu su sozlerle anlatmaktadir:

“Iste Kabe! Bir girdabin ortasinda. Haykirip giirleyerek Kabe'yi tavaf eden
bir girdabin. Ortada sabit bir nokta... Onun disinda her sey cevresinde hareket
halinde, ddire c¢iziyor...Sonsuz sabitlik ve sonsuz hareket!.. Ortada bir giines ve
cevresinde her biri bir yildiz, kendi yoriingesinde, daire ¢izerek giinesin etrafinda
doniiyor” (Seriati, 2023, s. 58).

Seriati’nin tasvirinde tavaf, ibadet eyleminin 6tesine gegerek bireyin benligini
kolektif hareket iginde erittigi ¢ok katmanli bir doniigim alan1 olarak
bicimlenmektedir. Yazarin “Ortada sabit bir nokta” olarak tanimladig1 Kabe, ritiielin
merkezinde yer alan ilahi hakikati temsil etmekte ve ¢evresinde donen hacilar ise
insanligin bu merkez etrafinda kurdugu varolussal birligi gostermektedir. Bu anlati,
“kolektif biling” kavrami gercevesinde degerlendirildiginde, bireylerin aynmi anda
ayni yone yoOnelmesiyle ortak bir manevi enerji alaninin olustugunu ortaya
koymaktadir (Durkheim, 2018). Bu enerji, bireysel duygularin sinirlarini asarak

toplumsal diizeyde hissedilen bir kutsallik bilincine doniismektedir.

Ote yandan, Seriati’nin “sonsuz sabitlik ve sonsuz hareket” ifadesi, Islam

diisiincesinde yer alan tevhid anlayisini ¢cagristirir. Biitlin varliklar, bir merkez

! Hucurat, 49/10
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etrafinda donerek hem hareket halinde kalmakta hem de o merkeze yonelerek anlam
kazanmaktadir. Tavafin dairesel formu, bu kozmik diizenin yeryiiziindeki
izdlisimiidiir; birey, kendi ekseninden c¢ikarak ilahi merkeze dahil olmaktadir.
Boylece hareket, hem toplumsal hem ontolojik diizeyde bir birlesme ritmi
kazanmaktadir. Seriati’nin anlatisinda bedensel hareket, ruhsal farkindaligin
tasiyicist haline gelmektedir. Haci, kalabaligin akisiyla birlikte bireysel sinirlarini
kaybederken, Tanrisal merkezde yeni bir kimlik kazanmaktadir. Bu durum, tasavvufi
gelenekte “fend” kavramiyla —benligin ¢oziliip ilahi varlikta erimesiyle—
iliskilendirilebilir. Seriati’nin sahnesi, bir yandan sosyolojik diizlemde kolektif bir
dayanigmayi, diger yandan tasavvufi diizlemde Tanri merkezli bir varolussal
biitiinlesmeyi temsil etmektedir. Tavaf, bu baglamda yalnizca bedensel bir ritiiel
degil; insanin hem cemaatle hem de ilahi hakikatle kurdugu bagi en yogun bi¢gimde

deneyimledigi bir “manevi merkezilesme” eylemi olarak anlam kazanmaktadir.

Seriati, toplulukla birlikte hareket ederken bireysel benliginin simirlarin
asarak kolektif bir ruhun pargasi haline gelmektedir. Bu deneyim, hiyerarsilerin
¢oOziildiigii, esitligin ve derin bir duygusal bagin ortaya ¢iktigi bir hali temsil
etmektedir. Seriati, bu manevi c¢ekimi ve duygusal yogunlugu su sozlerle dile

getirmektedir:

“Simdi artik yaratilis diizeninin bir pargasi oldun. Bu sistemin yoriingesine
oturdun. Diinya giinesinin ¢ekim alamina girdin. Soldan saga donen bir yildiz gibi
tavaf yapiyorsun. Allah'in ¢evresinde tavaf yapiyorsun. Doniiyor, doniiyor ve nihayet
bir hi¢ oldugunu hissetmeye basliyorsun. Artik kendini hatirlamiyorsun. Var olan,

valnizca asktir: Askin cazibesi. Sen ise bir meczub!” (Seriati, 2023, s. 63).

Seriati’nin tasvir ettigi sahne, ritiiel sirasinda duygularin yalnizca toplumsal
bir dayanismay1 degil, ayn1 zamanda varolugsal bir ¢6ziilmeyi de miimkiin kildigini
gostermektedir. Haci, tavafin ritmik dongiisii igerisinde hiyerarsilerin ortadan
kalktig1, farkliliklarin eridigi bir esitlik alanina dahil olmaktadir. Seriati’nin “yaratilis
diizeninin bir parcast olmak” ifadesi, insamin evrendeki konumunu yeniden
tanimladig: biitlinciil bir varlik bilincine isaret etmektedir. Bu noktada birey, kendi
benliginin sinirlarin1 asarak askin bir varlik diizenine katilmakta ve Seriati’nin “bir
hi¢ oldugunu hissetmek™ sozleri, hacinin kendi merkezinden siyrilarak ilahi varlikla
0zdeslestigi bir biling halini ifade etmektedir. Bu anlati, hem sosyolojik hem de
tasavvufl diizlemde ¢ok katmanli bir doniigiim siirecine isaret etmektedir. Sosyolojik
acidan, Seriati’nin deneyiminde gozlemlenen hiyerarsilerin askiya alinmasi,

“communitas” kavramini ¢agristirmakta; tavaf ritiieli, toplumsal farkliliklarin gegici
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olarak ¢oziildiigii bir esitlik alan1 yaratmaktadir (Turner, 2020). Ote yandan
Seriati’nin “askin cazibesi”ne yaptig1 vurgu, tasavvuf geleneginde “cezbe” olarak
adlandirilan, insanin ilahi ¢ekim alanina girerek iradesini Tanr1’nin iradesinde erittigi
vecd halini yansitmaktadir. Bu baglamda tavafin ritmik devinimi, bedensel bir eylem
olmanin Gtesine ge¢ip ruhun Tanr1 merkezli bir yonelime girmesini saglayan manevi

bir doniisiim siirecine karsilik gelmektedir.

Seriati’nin “artik kendini hatirlamiyorsun™ ifadesi, tasavvuf literatiiriindeki
“fend” kavramiyla —benligin yokluga agilarak ilahi wvarlikta erimesiyle—
ortiismektedir. Ancak bu yokluk, bir yitim anlami tasimamakta; aksine, varolusun
daha derin bir bicimde yeniden insasina isaret etmektedir. Birey, cemaatin akisi
icinde hem toplulukla hem de Tanri’yla ayni ritme dahil olarak benligini
doniistiirmektedir. Boylece Seriati’nin tasvir ettigi sahne, duygusal coskunun bireysel
bir vecd halini asarak, hem toplumsal esitligi hem de Tanr1 merkezli bir varolugsal

biitiinligli miimkiin kilan ¢ok katmanli bir manevi tecriibeyi goriiniir kilmaktadir.

Birinci boliimde tartigilan yolculugun déniistiiriicii  boyutu, Ozelsel’in
hatiratinda somut bir bigimde goriiniir hale gelmektedir. Yol, bireyi hem giindelik
olandan koparmakta hem de kutsalin alanina hazirlamaktadir. Ikinci béliimde
tartisildig: tizere ritlieller, yalnizca tekrar eden pratikler degil, ayn1 zamanda kolektif
hafizanin ve mekdnin inga edildigi sahnelerdir. Ozelsel’in Hacerii’l-Esved ile
karsilagma an1 bu iki boyutun kesisimini temsil etmektedir. Bireysel duygularin
tasarak kolektif hafiza ile biitiinlestigi esiksel deneyimini Ozelsel, su sozlerle tasvir

etmektedir:

“Dahasi kendimi namaza veremedigimi, oniime konsantre olamadigimi fark
ediyorum. Hacer'iil-Esved tam karsimda, sadece birka¢ metre uzagimda duruyor.
Diinya yikilsa goziimii ondan alamayacak gibiyim...Viicudum yapilmas: gereken
hareketlere odaklanmig, dilim okunacak ayetleri soylerken, biitiin varligimla
Hacer'iil-Esved'e yoneliyorum. Onun o kimil kimil yanan, capcanli varligina... Bir
tas gibi durmuyor, siyah gibi de degil aslinda. Bu goktasi, tastan ¢ok, koyu renk bir
cam gibi titrestiriyor 1s1gini, Kabe duvarmmin granit taslariyla karsilastirildiginda,
cansizdan ¢ok canli gibi” (Ozelsel, 2016, s. 133).

Ozelsel’in anlatisinda Hacerii’l-Esved, ritiielin baglami iginde canli, duygular
harekete geciren bir varlik haline gelmektedir. Kutsallik burada yalnizca sembolik bir
atif diizeyinde, bedensel duyular araciligiyla dogrudan tecriibe edilmektedir.

Ahmed’in vurguladig: gibi, duygular nesnelere sadece temas etmemekte; onlart belli
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bir dogrultuda ‘“harekete gecirir”’ ve Oznelligin yoniini tayin etmektedir (Ahmed,
2025). Bu baglamda Ozelsel’in Hacerii’l-Esved karsisindaki yogunlasmasi, tasin
fiziksel varligindan ¢ok, onun tasidigi askin g¢agrisimlara yonelmis bir duygusal
odaklanma olarak diisiiniilebilir. Merleau-Ponty’nin Alginin Fenomenolojisi’nde
belirttigi lizere, algi salt zihinsel bir temsil degil, beden araciligiyla kurulan ve
yasayan bir deneyim alamdir (Merleau-Ponty, 2017). Ozelsel’in Hacerii’l-Esved
karsisinda yasadigi “canlilik” hissi, bu bedensel alginin kutsal mekanda kazandigi
yogunlugu gostermektedir. Burada nesne, duygusal ve bedensel yonelim sayesinde

kozmik bir varlik haline gelmektedir.

Duygusal coskunun kolektif boyutu, Ozelsel’in yiiz binlerce kisinin ayn1 anda

‘amin’ deyisini betimledigi sahnede en yogun bi¢imde ag¢iga ¢ikmaktadir:

“Aksam namazinda, Fatiha suresini okumay: bitirirken, insamin icine igleyen
essiz bir tin1 ¢alintyor kulaklarima. Bir ari kovanindan ¢ikan sese benziyor, gittikce
kabariyor, ddeta dev bir dalga gibi yiikseliyor, zamanin durdugu bir an gibi havada
asitli kalyp séniiyor. Ilk duydugumda ne oldugunu anlayamamistim, tammam bir
dakika stirdii. Yaklagik bir milyon insanin hep bir agizdan "amin" deyisiydi bu, Tarifi
imkdnsiz bir tini. Artik yeri geldiginde bu sesi duymak icin dikkat kesiliyorum,
hiicrelerime kadar isliyor, titresimini biitiin benligimde algiliyorum. Bu ses ve yiiz
binlerce viicudun ayni ritimle egilmesini gérmek, gozyaslarima giicliikle hakim

olmama neden oluyor” (Ozelsel, 2016, s. 42).

Bu sahne, ‘kolektif cosku’ kavraminin somut bir tezahiirii olarak okunabilir.
Ozelsel’in bireysel gdzyaslari, cemaatin senkronize yakarislariyla birleserek bireysel
sinirlart agsan ve toplulugu kusatan miisterek bir enerjiye donlismektedir. Bdylece
kolektif cosku, yalmzca bireyin Tanr ile kurdugu iliskide degil, ayn1 zamanda
cemaatin birbirine yonelen ve birbirini ¢ogaltan duygularinda kok salmaktadir
(Durkheim, 2018).

Ozelsel’in tavaf sahnesinde betimledigi “tek viicut” deneyimi de bu kolektif

duygusal yogunlugun bedensel ifadesidir:

“Bir sekilde tekrar disari ¢ikiyoruz, kuvvetle akan insan wmaginin arasina
karisiyoruz, inanilmaz biiyiikliikteki, kapsayict bir organizmanin, kiigiik hiicrelerine
benziyoruz. Hepimiz TEK bir viicut, hedefe yonelmis tek bir varlik olarak daire
seklinde doniiyor, doniiyoruz. Bu wmakta, kendisiyle uyum icerisinde bir viicut

oluyoruz, sonra yine bu ahengin disinda kaliyoruz” (Ozelsel, 2016, s. 56)
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Ozelsel’in deneyiminde bireysel benlik, ritiielin ritmik akis1 icinde ¢oziilerek
cemaatin biitiinsel hareketiyle birlesir. Boylece duygusal cosku igsel bir deneyim
olmaktan c¢ikarak bedensel bir pratige doniismektedir. Bu sahne aym
zamanda “communitas” kavramiyla dogrudan iliski gdstermektedir. Toplumsal
farkliliklar ve hiyerarsiler askiya alinmakta, bireyler tek bir ritmik bedenin parcalari
olarak kutsalin etrafinda birlesmektedir (Turner, 2020). Dolayisiyla hac, kisinin
bireysel kimligin ¢oziilerek kolektif bir coskuya katildigi, duygularin bulasic1 bir
sekilde yayildig1 toplumsal bir yogunlagma alanidir.

Hac hatiratlarinda yogun duygularin en keskin bicimde ortaya c¢iktigt
mekanlardan biri Ravza’dir. Burada birey yalnizca kutsal bir yapinin karsisinda
bulunmaz ayni zamanda Hz. Peygamber’in varligiyla dogrudan temas halinde olma
hissi yasamaktadir. Birey hem mekinin hem de duygunun doniistiiriicii baskisi
altinda benligini yeniden kurmaktadir. Bu yogunlukta hayal ve hakikat, goriiniir ve
goriinmeyen i¢ ice gecer ve bireyin bedensel varligini asarak biitiiniiyle duygularin
akisina teslim olur. Necip Fazil Kisakiirek’in Ravza-i Mutahhara karsisindaki
gbzlemleri, bu yogunlugun bireysel diizeyde nasil tezahiir ettigini agik bigimde
ortaya koymaktadir. Onun satirlar1, kutsalin birey tizerindeki duygusal ve varolussal
etkisini kayit altina alan bir sahitliktir. Nitekim Kisakiirek, bu sahneyi su sozlerle dile

getirmektedir:

“Ezadan kurtulmak icin kendimi hayali bir (narkos-his iptali) tesirine
biraktim ve yiiriimeye ¢alistm. O dna dek ziyaret ettigim ulvi yerlerin verdigi
miicerret heybet ve hagyet, burada, bu Ars ve Kiirsiden iistiin yerde, miisahhas ve
biisbiitiin yakici ve eritici bir duyguya inkildp etmisti. Burada, bu Ars ve Kiirsiden
faziletli yerde, toprak altinda, yiizii Kabe istikametinde, hayy (diri) olarak her seyi ve
beni seyrettigini bildigim Allah’in Sevgilisi ve benim ask sermayemin topyekiin
sahibi yatiyordu. Bana oyle geldi ki, o kalabalik i¢inde bombos bir diizliikteyim... Ne
esya, ne insan... O, yere uzanmis, sag elini sag yanagina dayamis, beyaz aydinliga
"son!" emrini veren siyah aydinlik gozleri ve bir hayal edilemez giizelligiyle bana

bakiyor.

Cildiracak gibi oldum; fakat kimse, gozlerimden bosanan soguk yaslardan
baska bir sey goremedi” (Kisakiirek, 2023, s. 88).

Necip Fazi’m Ravza deneyimi, bireysel duygunun zirveye ulastigi bir
sahnedir. Kalabaligin i¢inde kendisini “bombos bir diizliikte” hissetmesi, bireysel

tecrilbenin toplumsal baglamdan siyrilarak salt duygunun hakimiyetine gectigini
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gostermektedir. Kutsalin topluluk i¢inde iirettigi yogunluk burada bireyin tekilliginde
kristalleserek cemaatin olusturdugu kolektif biling ile bireysel bir “yakic1 ve eritici”
duyguya doniismektedir. Durkheim’in ortaya koydugu kolektif cosku anlayisiyla
birlikte diistiniildiigiinde, topluluk i¢inde tiretilen kutsal yogunluk bireysel tecriibede
“yakici ve eritici” bir duygusalliga doniismektedir (Durkheim, 2018). Necip Fazil’in
kullandig1 betimlemeler -“hayy olarak seyrettigini bilmek™, “hayal edilemez
glizellik”’- duygunun maddi ger¢ekligi asarak metafizik bir boyuta tagindigini ortaya
koymaktadir. Bu deneyim, duygusal yogunlugun bireysel bir vecd haliyle birlikte

ayn1 zamanda varolusu biitiiniiyle doniistiiren bir anlama biiriinmesidir.

Hac tecriibelerinin aktariminda 6ne c¢ikan hususlardan biri, bireyin ritiiel
sirasinda yasadig1 olaganiistii duygusal anlarin, siradan biling durumlarini kesintiye
ugratmasidir. Bu tiir deneyimler, ibadetin formel icrasin1 asarak katilimciy1
beden—zihin biitiinliigiiniin sinirlarinin  Gtesine tasiyarak olagan biling hallerini
doniistiiren bir yogunluk yaratmaktadir. Rashid Begg’in hatiratinda yer alan ‘ruhun
bedenden ayrilmasi’ ve ‘biiyii ile sarhos olma’ tasvirleri, bu esigi asan deneyimlerin

somut Orneklerini olusturmaktadir:

“.JImamin namaz ritiielini baslatmasint  sabirla  bekledik. Sanki onu
gorebilecekmisim gibi oniimde Allah’a odaklandim. Onun beni gorebilecegini kabul
ettim. Imam isaretini verdikten sonra ellerimi kaldirdim... Aniden ruhum

bedenimden ayrildi.

Aniden siyah bir riizgdr stipersonik hizla gegti gitti. Bu riizgdr bana
dokunmugtu. Béyle bir siikiinet daha dnce hi¢ hissetmemistim. Gézlerimi agtigimi
tekrar Medine’de Seyh Sudai’nin giizel sesini dinleyen kardeslerimle beraber ayni
safta duruyordum. Sanki bir saniyeden daha fazla ayriimamig gibiydim. Deneyimim

gercekti. Buna inandim.

Yeniden sifir noktasindaydim. Yeniden gorkemli mabedde idim. Ne kadar ¢ok
calistiysam da bu sihri tekrar yapamadim. Basima gelen ozel bir sey vardi. Buna
ikna oldum. Baskasini ikna etmek zorunda degildim. Delili kendi bedenimdeydi.
Hava sayesinde bu é6zel yolculuktan énce on kat daha giiglii hissediyordum. Ayni

anda on erkekle fiziksel olarak déviisebilirdim. Zihnim daha gii¢liiydii.

Kendimden geg¢mis bir halde camiden c¢iktim. Biiyii ile sarhos olmustum”
(Begg, 2020, ss. 16-17).

Begg’in anlatimi, ibadet pratigi sirasinda yasanan duygusal yogunlugun
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siradan bir dini tecriibenin Otesine gecerek bedensel ve zihinsel smirlar1 asan bir
nitelik kazandigin1 gostermektedir. “Ruhun bedenden ayrilmasi” ifadesi, bireyin
deneyiminde olagan bilincin askiya alindigi, siradis1 bir igsel halin ortaya ¢iktigini
isaret etmektedir. Bu durum yalnizca bireysel bir duygu taskinligi degil, aym
zamanda kutsal mekanin ve kolektif ritmin drettigi atmosferin kisi tlizerindeki
dontstiiriicii etkisi olarak diisiintilebilir. Begg’in “Biiyiiyle sarhos olma” tasviri ise
dini tecriibenin akil ve irade sinirlarini asan boyutunu goriiniir kilarak, hac ibadetinin
rasyonel aciklamalarin 6tesinde, bedensel duyumlar ve yogun duygular iizerinden
kurulan bir anlam katmanmna sahip oldugunu ortaya koymaktadir. Begg’in
deneyimini ‘6zel’ ve ‘kaniti bedende sakli’ olarak tanimlamasi, bu tiir duygusal
yogunluklarin bireyin kisisel inang ve aidiyetini pekistirmede belirleyici bir islev

gordiigiinii gostermektedir.

Hac hatiratlarinda duygusal yogunluk cogu kez Kabe’nin etrafinda tecriibe
edilen sahnelerde doruga ulasmaktadir. Ozellikle hacilarin Kabe’yi ilk goriis anlar,
bireyin hem cosku hem de hayranlik duygularimin bir arada yasandigir esik
deneyimleri olarak aktarilir. Bu noktada anlatilar, hacinin kutsal mekanla temasinin
yalnizca gorsel bir karsilasma olmadigini, derin bir asinalik, sevgi ve pismanlik
duygusunu ayn1 anda harekete gecirdigini ortaya koymaktadir. Senai Demirci’nin

hatiratindaki su satirlar bu yogunlugu giiclii bicimde 6rneklemektedir:

“Hayret;, sasirmiyorum, sasiramiyorum. Etegine tutunmus, cezbe iginde
doniip duran sevgililerin enis nefeslerini hissediyor gibiyim. Bunca insanin sevgilisi,
vesile-i muhabbeti olmasi, Kabe'yi anlatilmaz derinlikte asind kiliyor insana. Yiizii
oylesine tanidik, oylesine enis ve sicak ki, baska her tiirlii muhabbeti unutuveriyor

insan.

Asinalik duygusu, tuhaf bir sekilde, derin bir ge¢ kalmishk duygusu da
uyandiryor. Zira bu kadar yakin, sicak ve tamdik bir sevgiliye, yillar yili bigane

kalmanin, sicakhiginm simdiye kadar hissetmemenin verdigi eziklik sariveriyor insani.

...Hele benden once gelmislerin bunca ¢oklugu, bunca velvelesi yalnizligimi,
gecikmisligimi, yolda kalmighgimi derinlestirdikge derinlestiriyor” (Demirci, 2003,
ss. 65-66)

Demirci’nin tasvirinde duygusal coskunun iki katmanli bir seyir izledigi
goriilmektedir. Demirci'nin ilk olarak Kabe’yi “tanidik™ ve “enis” bir sevgili olarak
betimlemesi, bireyin kutsal mekan karsisinda derin bir asinalik ve huzur duygusu

yasadigin1 gdstermektedir. Bu asinalik, sevgi ve yakinlik duygularini giiclendirerek
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hacinin tiim diger baglarin1 unutturan bir vecd hali yaratmaktadir. Diger yandan, ayni
asinalik hacida “gec¢ kalmishik” ve “pismanlik” hislerini de tetiklemekte ve Kabe’ye
bu kadar yakinken ondan uzun siire uzak kalmis olmanin yarattifi pigsmanlik,
coskunun yogunlugunu artiran ikinci bir boyut olarak ortaya ¢ikmaktadir. Kabe,
hacinin sevgisini, pismanlhigin1 ve yalnmizligini iizerinde toplayan, onlar1 diizenleyen
bir merkez islevi iistlenmektedir. Demirci’nin anlatisi, duygusal coskunun yalnizca
bir tagsma degil, bireyin benliginin hem bireysel pismanlik hem de kolektif aidiyet

duygusunu ayni anda harekete geciren bir deneyim oldugunu ortaya koymaktadir.

Hac ve umre anlatilarinda duygusal yogunluk genellikle kutsal mekanla temas
anlarinda belirginlesmektedir. Bu yogunluk, bireyin i¢ diinyasiyla sinirli kalmaz,
baskalariyla paylasim yoluyla hem kalicilasir hem de daha genis bir anlam boyutu
kazanir. Bu cergevede Garip Saglik’in umre giinliigiinde aktardig: satirlar, kutsal
mekanda yasanan coskunun bireysel bir vecd olmanin Gtesine gecerek toplumsal
paylagimla derinlestigini ve kolektif hafizada kalic1 bir karsilik buldugunu ortaya
koymaktadir:

“Mekke'de bir hafta kalmaya doyamamigtim bazen kendimi bir hayal
aleminde oldugumu zannediyordum. Gergekten kisinin yanminda onun anilarini,
sevincini ve tiziintiistinii paylasacak olan bir yakin olmadan yolculuga ¢ikmamaldir.
"Hayat zaten bir yolculuk degil mi?" diye diigiinmeden de edemiyorum. Yaninda
sevdiklerin yok ise diinyamin zenginligi, giizelligi, tadi her gsey bir anda

onemsizlesiyor, anlamini yitiriyordu” (Saglik, 2023, s. 130).

Garip Saglik, kutsal mekanda yasadigi duygusal yogunlugu ‘yakiniyla
paylasma’ ihtiyaci lizerinden ifade etmektedir. Bireyin duygularim1 paylagma istegi
yalnizca duygusal bir destek almak istediginden degil, ayni zamanda kisinin
deneyimini kalict kilmak istemesindendir. Bu baglamda duygusal cosku, tek basina
bireysel bir vecd olarak gecici kalma ihtimalini tasirken, baskalariyla paylasildiginda
toplumsal hafizayla biitlinleserek stireklilik kazanmaktadir. Hatiratin yazilis amaci da
bu noktada agiklik kazanmaktadir. Bireyin dogrudan aktaramadigi duygular,
hatiratlar araciligiyla kolektif bellege aktarilmaktadir. Boylelikle hac anlatilarinda
bulunan duygusal coskular, toplumsal baglar iizerinden kalic1 hale gelerek ortak bir

hafiza insasina katkida bulunmaktadir.

Hac ve umre hatiratlarinda Medine’ye yolculugu, yeni bir sehre varisin
Otesinde Hz. Peygamber’in hatirasiyla bulugmay1 temsil eden sembolik bir adim

olarak aktarilmaktadir. Bu yol, katilimcilarin duygusal coskusunu yogunlagtiran bir
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esige doniisgmekte ve bireyin kendini hem mekan hem de hatira {izerinden yeniden
tanimlamasina imkan vermektedir. Garip Saglik’in umre giinliigiinde aktardigi

satirlar, bu yogunlugun yolculuk sirasinda nasil katmanlastigin1 6rneklemektedir:

“Medine yolundayiz. Allah Rasilu'nu (s.a.v.) ziyarete gidiyoruz. Ayni
ilahilerde soylendigi gibi oraya ulasmanin meraki, sevinci, heyecani hepsi karigik
bircok duyguyu aym anda yasiyorsunuz. Suurlu biri olsaydim daha neler
hissederdim bilemiyorum” (Saglik, 2023, s. 132).

Saglik’in ifadesi, kutsal yolculugun duygusal boyutunun yalnizca seving ve
heyecan yogunluguyla sinirli kalmadigini, ayn1 zamanda bireyin kendi suuruna dair
bir sorgulamayr da igerdigini gdstermektedir. Saglik’in “Suurlu biri olsaydim”
ifadesi, yazarin kendi deneyimini yetersiz buldugunu ve kutsal olana yonelirken bir
eksiklik hissi tasidigin1 ortaya koymaktadir. Bu durum, liminalite kavrami
cergevesinde degerlendirildiginde, hacinin giindelik kimliginden siyrilarak gegici bir
kimlik asamasina girdigini diisiindiirmektedir. Bu asamada birey, heniiz “suurlu
hac1”’ya doniismemistir; fakat icsel bir doniisiim siirecinin tam ortasinda yer
almaktadir. Dolayisiyla Saglik’in anlatisi, duygusal coskunun yalnizca yogun bir
duygu ifadesiyle smirli kalmadigini, aym1 zamanda bireyin kendi benligiyle

hesaplagsmasini da igeren ¢ok katmanli bir manevi deneyimi goriiniir kilmaktadir.

Hac atmosferinde duygular, gilindelik hayatin Olgiilii sinirlarmi  asarak
ictenligin, masumiyetin ve teslimiyetin diliyle yeniden bicimlenmektedir. Birey
hacda duygularinin kaynagina donen bir varliga doniismektedir. Ahmet Turan
Alkan’m anlatisinda bu doniisiim, hacilarin yiizlerinde beliren dingin seving ve saf

bir cogku haliyle goriiniirliik kazanmaktadir:

“Giin battiktan sonra haci kafileleri, artik haci sifatini tasimaya hak
kazanmanin gururu ve nesesiyle arabalarina binerek Miizdelife've dogru hareket
ettiler. Otobiislerine binmek iizere siraya giren hacilari seyretmek ne kadar giizeldi.
Hacianneler, hacibabalar, bir cocuk kadar masum ve itaatkar bir haletle araclarinin
gelmesini bekliyorlardi. Evet, tabir yanls degil; ¢ocuk gibiydiler, ¢ocuksulugun
biitiin giizellikleri tizerlerindeydi” (Alkan, 2010, ss. 51-52).

Alkan’in “gocuk gibiydiler” ifadesi, bilincin bedensel ve duygusal diizeydeki
yeniden kurulusuna isaret etmektedir. Alkan’in anlatisi, kutsalin yalnizca diistinsel
degil, bedensel bir fenomen olarak algilandigini gostermektedir. Hacilarda ortaya
¢ikan masumiyet ve teslimiyet duygusu, bir bilgi veya diisiinceden ziyade bedenin

ortak bir ritimle uyumlanmasindan dogmaktadir. Bu nedenle “cocuksuluk”, duygusal
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bir metafor olmanin G6tesinde, benligin diinyevi gerginliklerden arinarak ilahi uyuma
eristigi bir biling halini temsil etmektedir. Alkan’in tasviri, duygusal coskunun
yalnizca bir tasma ya da yogunluk hali olmadigini; bireyin beden, duygu ve biling
biitlinliigii i¢inde kutsalla yeniden kurdugu iliskiyi ifade ettigini gostermektedir. Bu
deneyim, modern insanin parcalanmis benligini gegici olarak biitiinlestiren bir
varolugsal sadelesme anidir, tipki bir ¢ocugun diinyay1 ilk kez hayretle karsilamasi

gibi.

Arif Diilger’in anlatisinda Kébe’ye yeniden kavusma ani, bireyin zaman ve
mekan algisini agan bir manevi yakinlik hissi yaratmaktadir. Diilger’in satirlarinda bu
karsilagma, 6zlemin sevince, uzakligin kavusmaya doniistiigli derin bir duygusal esik

olarak belirmektedir:

“Cuma namazi i¢in Kdbe' ye gittim. Kabe'yi goren yakin bir noktada
namazimi kildim. Kabe ile 2-3 giin bir aradan sonra hasret giderdim. Sanki yillarca
ayrt kalmisim gibi bir his vardi iizerimde namaz oncesi. Kabe sevgisi insallah
oylesine gonliime girdi. Sevgilime kavusmus gibi mutlu hissettim kendimi” (Diilger,
2018, s. 57).

Diilger’in anlatisinda duygular, ibadetin i¢sel yOniinii derinlestiren bir
farkindalik alani olusturmaktadir. Kébe ile yeniden karsilasma ani, bireyin ruhsal
biitiinliiglinii yeniden kurdugu, 6zlem ve huzurun i¢ i¢e gectigi bir manevi deneyim
bi¢ciminde sekillenmektedir. Bu sevgi hali, inancin yalnizca ritiiel pratiklerle degil,
duygusal bir igsellestirmeyle de siirdiigiinii gostermektedir. Diilger’in kullandigi
“hasret” ve “kavusma” ifadeleri, bireyin kutsal olanla kurdugu bagi zamandan ve
mekandan bagimsiz bir yakinlik olarak yeniden tanimlamaktadir. Ortaya ¢ikan duygu
yogunlugu, hem kisisel bir arinmay1 hem de toplu ibadet atmosferinde paylasilan
ortak bir manevi coskunun giiglenmesini yansitmaktadir. Bu baglamda Diilger’in
deneyimi, haccin duygusal yogunlugu artiran, inanci giindelik bilincin 6tesinde bir

yasantiya doniistiiren yoniinii agik bigimde ortaya koymaktadir.

Ismail Giile¢’in Uhud anlatisi, kutsal hatiranin bireysel duygu diinyasinda
yeniden canlanigin1 yansitmaktadir. Giileg’in tarihsel olayin gegtigi mekana tanikligi,
bir bilgi aktarimdan ziyade duygularin derinlestigi bir deneyim alani iiretmektedir.
Mekanin fiziksel varligi, gecmisin soyut anlam katmanlariyla birleserek kiside hem

aidiyet hem de sorumluluk duygusunu uyandirmaktadir:

“Ilk énce Uhud Dagina gittik... Ilk gordiigiim anda cok etkilendim. Sanki az

once savas olmugs gibi bir his uyandi i¢cimde. Neredeyse kacan miisriklerin pesinden
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gidecegim. Insan Uhud savasimn yapildigi bu yerleri goriince ister istemez iiziiliiyor
ve gozleri doluyor... Burada ¢ok sayida Iranli ziyaretgi de vardi...Hocalar Uhud
savasim sanki naklen yayin spikeri gibi heyecanl bir sekilde anlatiyorlar. Oyle icten
ve heyecanli anlatiyorlar ki dinleyenler arasinda aglayanlar bile vardi. Biz onlara
gore biraz turist kaliyorduk. Biz seyrediyorduk, onlar ise adeta yeniden yasiyorlardi”
(Gtileg, 2000, ss. 31-32).

Giile¢’in gdzleminde “sanki az Once savas olmus gibi” ifadesi, hatirlamanin
zihinsel bir siliregcten 6te, duygular yoluyla yeniden yasanan bir deneyim oldugunu
acikca ortaya koymaktadir. Giileg’in “biz biraz turist kaliyorduk™ ifadesi, farkl
kiiltiirel dindarlik bicimlerinin hac mekaninda nasil bir araya geldigini
gostermektedir. Iranli hacilarin duygularini acik bicimde ifade etmeleri, duygusal
performansin kiiltiirlerarast farkliligini aciga cikarmaktadir. Her dindarlik bigimi,
tarthsel  olarak  yerlesmis davranis  kaliplariyla  duygusal  deneyimleri
diizenlemektedir. Dolayistyla Giile¢’in kendisini “seyirci” olarak konumlamasi ayni

zamanda duygusal ifadenin kiiltiirel olarak kodlandig bir farkin disavurumudur.

Mehmet Barut’un anlatisi, duygularin ritiiel yogunluk i¢indeki kolektif akisini
gozlemlememizi saglamaktadir. Yazarin betimledigi atmosferde beden, duygu ve

inang tek bir biitlinliik halinde hareket etmektedir:

“Artik miibarek beldenin ruhlara ingirah bahseden hayat kaynag: kokular
sineleri oksamaya baslamisti. Hacilarin tekbir ve saldtiiselam nidalart ova ve
dereleri ¢inlatiyordu. Yiiz ve gozlerde okunan negseleri tarifi kabil degildi. Seving
gozyaslarimin yikadigi yiizler daha da parildamaya ve onlara bakanlar: belirsiz bir

murakabeye gark ediyordu.

Bazi hacilar sessiz aglama perdelerini aralamis gézyaslart oniindeki setleri

hickiriklarla kaldirip atmigti. Medine ¢ok yaklasmisti” (Barut, 2022, s. 71).

Mehmet Barut’un anlatisi, duygularin sadece bireysel bir hissedis diizeyinde
degil, toplu bir manevi olus hali i¢inde bi¢imlendigi bir sahne sunmaktadir.
Metindeki yogun imgeler duygularin bedensel, mekansal ve isitsel bi¢imlerde
ifadesine isaret etmektedir. Bu ¢ok katmanli duygusal atmosfer, bireyin sinirlarini
asarak diger bedenlere, hatta g¢evreye sirayet etmekte ve bir “kolektif hissedis”
tiretmektedir. Duygu, bedende ve seste tecelli eden bir ibadet bicimine doniiserek her
nefes ve her bakista bir zikir halini almaktadir. Bu anlati, Islam diisiincesindeki
zahir-batin biitiinliiglinii ¢agristirmakta ve hacilarin sessiz aglayisi, sadece bir

duygusal bosalma degil, kalbin yeniden saflasmasin1 simgelemektedir. Bu baglamda
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Barut’un metni, haccin insan1 doniistiiren ilahi terbiyesini goriiniir kilar; birey,

bedenin sinirlari iginde ruhun sonsuzlugunu tecriibe etmektedir.

Topluluk halinde yiikselen hacilarin tekbir sesleri, duygularin bireysellikten
styrilip iimmet bilincine karistig1 bir biitiinliigli temsil etmektedir. Bu birlik, yalnizca
bir kalabaligin esgiidiimii degil, manevi bir yanki alanmidir ve her ses digerine
karigsarak tevhidin sesli ifadesine donlismektedir. Barut’un “ova ve dereleri ¢inlatan
nidalar” ifadesi, duygunun maddi ¢evreyle kaynasarak kozmik bir uyum
olusturdugunu ifade etmektedir. Boylece duygu, insanla mekan, bedenle ruh, bireyle

topluluk arasinda bir manevi bag dokusu kurmaktadir.

Esed’in tavaf anlatisi, i¢sel doniisiimii hem felsefi hem de sezgisel diizeyde
aciga cikarmakta, hareketin icinde anlamin, tekrarin iginde siirekliligin ve

teslimiyetin i¢inde 6zgiirliigiin belirdigi bir deneyim alani olusturmaktadr:

“Tavafa devam ettim. Dakikalar gecti; kalbimdeki kiiciik, siradan, aci veren
seyler bir bir ¢oziiliip kalbimi terk etmeye bagsladi. Dairevi bir akintinin pargasi
olmugstum. Yoksa yaptigimiz seyin manast bu muydu? Insamn, ashnda bir yériingede
siiregiden bir hareketin bir parcasi oldugunu idrak etmesi... Tiim kafa
karisikliklarinin sona erdigi yer burasi miydi? Dakikalar ¢oziiliip gidiyor ama zaman

durdugu yerde duruyordu, burasi evrenin merkezi olmalrydr” (Esed, 2023, s. 475).

Esed’in “Kalbimdeki kiiciik, siradan, aci veren seyler”in birer birer ¢oziilmesi
ifadesi duygunun yon degistirmesini gostermektedir. Parcali ve daginik ilgiler geri
cekilmekte kalp tek bir odaga kilitlenmektedir. Tasavvuf dilinde bu, kalbin tasfiyesi
ve sekinetin yerlesmesiyle betimlenen bir derlenme halidir; duygusal yogunluk
artarken gaye de berraklagmaktadir. Tavafin dongiiselligi, insanin Tanr1 merkezli
kozmos icindeki yerini sezgisel bi¢cimde hatirlatmaktadir. Bu hareket, merkezini
yitirmis modern bilincin yeniden denge kazandigi bir ontolojik daireye
doniismektedir. Insan, merkeze yonelirken aslinda kendi igsel dagmikligimni

toparlamakta; tavaf, parcalanmis benligin yeniden biitiinlesmesini saglamaktadir.

Hac anlatilarinda en belirgin olgulardan biri, duygularin ibadet ritmiyle i¢ ice
gecerek toplu bir ruh haline déniigmesidir. Nurullah Ozkilig’m gézlemi bu
doniisiimiin merkezinde yer alan manevi yogunlugu gostermektedir. Yazar, bireyin
kutsal mekanda yasadig1 i¢sel arinmayi toplu bir sezgi alanina tasimakta; ibadet eden
kalabaligin arasinda, ferdi bilincin ¢6ziiliip ortak bir huzur haline karigtigi bir

atmosfer tasvir etmektedir. Ozkilig bu durumu su sdzlerle ifade etmektedir:
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“Boylesine miibarek mekdnlarin ruhumuzu aydinlatan manevi havasinin
tesiriyle kalplerimize ihlas ve samimiyet hakim oluyor; Nefs, meydani terk ediyordu.
Kaynagsan, aglasan ibadet eden insan seli icerisinde goniiller Allah'a yonelmis,
kalpleri bir hasbilik kaplamisti. Herkes kendi halinde idi, etrafini goren yoktu,
mahseri bir manzara hakimdi. Kayanin iizerinde basimi secdeye mihlayip Cenab-1
Hakk'a uzun uzun yalvardim. Gozyaslarimin ¢aglayan seli arasinda secde mahallinin
deruni sessizliginde goniil dolusu dualarla hicranli bir yakarisin mutluluguna
kavustum” (Ozkilig, 1996, ss. 92-93)

Bu pasaj, insanin kutsal mekanla temas ettiginde yasadig: ic¢sel siikiinun ve
yogunlasmanin antropolojik bir taniklig1 gibidir. Metinde betimlenen atmosfer,
kalabaligin digsal goriintiisiiniin 6tesinde, bireysel farklarin yavasca eridigi manevi
bir uyum alan1 olarak belirmektedir. Bu hal, bedenlerin degil kalplerin hareket ettigi
bir birlik sahnesi yaratmaktadir. Herkesin “kendi halinde” olusu, yalnizlasma degil,
Tanr1 huzurunda esitlenmenin verdigi sessiz bir teslimiyetin ifadesidir. Yazarin
“nefsin meydani terk etmesi” vurgusu, hac ibadetinin doniistiiriicii giiclinii 6zli
bicimde yansitmaktadir. Burada nefis, insan ile diinya arasindaki mesafeyi agcan bir
perde gibidir; o perde aralandiginda birey, kendini biitiiniiyle ilahi kudretin i¢inde

hissetmektedir.

Metinde gecen “manevi hava”, “gdzyaslarmin c¢aglayan seli”, “secde
mabhallinin deruni sessizligi” gibi ifadeler, goérme, isitme ve hissetme duyularinin
kutsal mekanla yeniden bigimlendigini gostermektedir. Haci, kalabaligin “mahseri”
manzarasi i¢inde artik siradan bir gérme biciminden siyrilarak, dis diinyay1 degil, i¢
diinyanm 151811 “gérmeye” baglamstir. Isitme duyusu diinyevi giiriiltiiden armarak
“sessizlik” icinde ilahi bir yankiya doniismekte; kalabaligin ugultusu, bireyin
kalbinde yankilanan Tanrisal c¢agriya evrilmektedir. Dokunma ve hissetme ise,
hacinin secde halinde kutsal topraga temas etmesiyle, duyularin arinma ve teslimiyet
aracia doniismesini saglamaktadir. Boylelikle duyularin her biri, kutsalin ritmine
ayarlanarak bir manevi yogunlasma eksenine doniismektedir. Bu duyusal doniistim,
hacinin benligini diinyevi algilardan siyirip ilahi tecriibeye tasiyan, kutsalin duyular

tizerindeki doniistiiriicii kudretini agik bigimde ortaya koymaktadir.

5.4. Kutsal Yolculugun Entelektiiel Derinlige Doniismesi

Hac, ritiiellerin icrasinin Gtesinde, bireyin manevi, ahlaki ve diiglinsel
diinyasinda koklii bir yeniden yapilanmay1 miimkiin kilan biitiinciil bir tecriibe olarak
ortaya ¢ikmaktadir. Bu yolculuk, insan1 giindelik hayatin tekrar eden rutinlerinden

uzaklagtirarak kendi varolusuyla yiizlesmeye yoneltir. Kutsal mekanla temas, bireyi

77



TARTISMA B. TASKIN

hem duygusal hem de entelektiiel diizeyde derin bir sorgulamaya davet etmekte;
boylece ibadet eylemi, diisiinsel farkindaligin kapilarin1 aralamaktadir. Bu baglamda,
Gazali’'nin el-Munkiz Mine’d-dalal’de vurguladigi iizere hakikate ulasma siireci,
yalnizca akli bilgiyle degil, kalbin arinmasi ve sezgisel idrakle miimkiindiir.
Gazali’ye gore gercek bilgi, zihinsel bir kavrayistan ziyade, kalpte dogan bir “yakin”
halidir; bu hal, insanin Tanri’ya yonelisiyle birlikte igsel bir aydinlanma bigimine
dontismektedir (Gazzali, 2015). Hac, bu perspektiften bakildiginda, hem bilginin
hem de imanin yeniden kuruldugu bir manevi tefekkiir alani sunmaktadir. Hac
yolculugu, insanin yalnizca fiziksel bir hareketlilik i¢inde degil, ayni zamanda
diisiinme bi¢imini, diinyay1 ve kendini algilama tarzin1 doniistiirdiigii kapsamli bir

i¢sel siireci temsil etmektedir.

Talat Vasfi Oz’iin hatirati, bu siirecin somut &rneklerini sunmaktadir. Yazarin
daha yolculugun basinda dile getirdigi “istiyak” kavrami, yalnizca bireysel bir arzu

degil, ayn1 zamanda diisiinsel bir sorgulamanin da baslangicidir:

“Hacca gidebilmek, Kabe'vi tavaf edebilmek, Ravza'ya yiiz siirmek, yillar ve
yillarca dinmeyen ve siddeti daima artan bir istiyakimdi. Insan hasretini ¢ektigi ve
gonliiniin diledigi her seye kavusabiliyor. Dilemek vasil olabilmenin birinci sarti.
Dileklerimizin bizi ulagtirdigi hakikatlerin derinlik ve genisligini diistindiik¢e her
vakit tirperirim” (Karacaoglu, 2022, s. 15).

Oz’iin anlatisi, niyet ve Ozlemin bireysel bir duygu olmaktan ¢ikarak
toplumsal ve tarihsel baglarla i¢ ige gegtigini gostermektedir. Bu noktada Sara
Ahmed’in “duygularin yonelimselligi” yaklasimi, bireyin arzusunun yalnizca kendi
i¢ diinyasinda degil, aym1 zamanda kolektif hafizanin ortak nesnelerine dogru
yoneldigini anlamamiza imkan tanimaktadir (Ahmed, 2025). Oz’iin “istiyaki”,
yalnizca bireysel benligi asarak kutsal mekana yonelmis bir arzu degildir; ayni
zamanda tarihsel ve toplumsal baglarin ortak bir duygu nesnesine ydnelmesi
anlamima gelmektedir. Birinci bdliimde deginilen “yolculugun doniistiiriicii giicli”
burada bireyin arzusunun kolektif bir duygusal baga evrilmesiyle goriiniir hale
gelmektedir. Bu silire¢ yalnizca bireyin igsel doniisiimii degil, ayni zamanda
toplumsal baglarin duygular araciligiyla yeniden iiretilmesidir. Bu noktada “kutsal
0zlem” kavrami da agiklayicidir: 6zlem, siradan zamanin 6tesine gecerek kutsalin

cagrisina doniismekte ve bireyi agkin bir boyuta davet etmektedir (Eliade, 2023).

Oz’iin Mekke’ye yaklasirken yasadigi sessizlik ve igsel tefekkiir hali de bu

stireci giiclendirmektedir:
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“...Cok rahatiz. Zaman zaman deve, kamyonet ve otobiis kafilelerine rastlyyor
ve birbirimize el ve mendil salltyoruz. O zaman Lebbeyk sesleri daha tiz perdelerden
goklere yiikseliyor. Deminki hiizniimiiziin yerini tarifi imkdnsiz bir seving aldi. Bir
riiya ve mana dleminin essiz zevkine gomiilmiis ve maddiyatimizdan tecerriit etmis
gibiyiz. Ne istirap, ne susuzluk, ne sicak, ne bir parazit fikir, hi¢bir sey bizi izag
etmiyor. Konusmuyoruz da, sanki i¢ dlemimizin ifadelenmesi imkdani olmayan
miistesna halinin sarsilmasina, bozulmasina sebep olmasindan korkuyoruz. Kisa bir
zaman sonra biitiin 6mriimiizde istiyakiyla tutustugumuz kutsal bolgelere girecek ve
belki yine biitiin dileklerimizin tahakkukuna sahit olabileceSiz. Ifadesi imkan:
olmayan bir zevk ve heyecan i¢inde oldugumu itirafa mecburum” (Karacaoglu, 2022,

s. 45).

“...Hamuru topraktan olan insanoglu, omriiniin olgunluk ¢aglarinda
kesafetinden cehd ile tecerriit edip bir billur gibi seffafivet iktisap eyleyebildigi

zamandir ki mana dalemine niifuz edebiliyor” (Karacaoglu, 2022, s. 45-46).

Oz’iin anlatisinda sessizlik, yalmzca dissal bir durgunluk hali degil; beden,
zihin ve ruh arasindaki uyumun kuruldugu derin bir farkindalik ami olarak
belirmektedir. Bu sessizlikte, diinyevi mesguliyetlerden arinan birey, kendi icsel
alanmna yonelir ve manevi bir yogunlasma yasamaktadir. Schiitz’iin “diisiince
akigmin askiya alinmasi™na dair vurgusu, bu durumu agiklayicidir; ¢iinkii Oz’iin
deneyiminde sessizlik, dig diinyanin anlam kategorilerinden siyrilarak yeni bir algi
bi¢iminin agildig1 bir icsel derinlesmeye isaret etmektedir. (Schiitz, 2020). Oz’iin
“tecerriit” ve “seffafiyet” imgeleri, bu ge¢isin entelektiiel bir muhasebe ve ruhsal
armmayla birlestigini gostermektedir. Kutsal yolculuk, Oz’{in deneyiminde bedensel
ve zihinsel siirlarin inceldigi, bilincin sezgisel bir berrakliga kavustugu bir tefekkiir
alania doniismektedir. Bu igsel sessizlik, hem diinyevi baglarin ¢oziilmesiyle gelen
ruhsal arinmay1 hem de diislincenin saf bir farkindalik diizlemine yiikselisini temsil
etmektedir. Birinci boliimde tartisildigi {izere, yolculuk bireyi giindelik yasamin
sinirlarindan ¢ikararak kutsal olana ydnelten déniistiiriicii bir gii¢ tasimaktadir ikinci
boliimde ise ritiielin yalnizca tekrar eden pratikler degil, ayn1 zamanda kolektif
hafizay1 insa eden sahneler oldugu vurgulanmistir. Oz’{in yasadig1 “igsel sessizlik”,
bu iki boyutu birlestirerek gilindelik rutinlerin askiya alindig:1 bu ani, ayn1 zamanda
gecmisten bugiine aktarilan kutsal hafizanin bireysel deneyimde yeniden

uretilmesine aracilik etmektedir.

Oz’iin hatiratinda dikkat ¢eken diger bir boyut, bireysel tefekkiiriin toplumsal

sorumluluga evrilmesidir:
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“...Cehaletle Islamiyet asla bagdasamaz. Islam'in birinci vazifesi her seyden
once cehl ile cidaldir. Biitiin medeni alemin ilerleyisine yalniz ayak uydurmak degil,
onu birakildigi noktadan daha ilerilere gotiirebilmek icin ¢wrpinmak Miisliiman

cocuklarin en biiyiik vazifesidir” (Karacaoglu, 2022, s. 73).

Bu ifadede hac, bireyin Tanr1’yla kurdugu icsel bagi asarak, bilgi, ilerleme ve
sorumluluk ekseninde toplumsal bir misyona déniismektedir. Oz, kutsal yolculugu,
yalnizca ruhsal bir arinma degil, ayn1 zamanda diislinsel ve ahlaki bir uyanisin
kaynag1 olarak konumlandirir. Kolektif biling kavrami baglaminda bu doniistim,
bireyin topluluk yararina yonelmis bir biling formuna ulagsmasi seklinde okunabilir
(Durkheim, 2018). Ancak Oz’iin vurgusu yalmzca toplumsal dayanigmay1 degil, ayni
zamanda bilin¢li eylemin dini bir ylikiimliiliikk haline gelisini de icermektedir. Bu
durum, dini etik kavramiyla daha derin bir bag kurmaktadir. Weber’e gore dini
deneyim, toplumsal davranig kaliplarini doniistiiren bir i¢sel motivasyon kaynagidir
(Weber, 2020). Oz’iin “cehl ile cidal” vurgusu, inancin {irettigi ahlak merkezli
toplumsal sorumlulugu goriiniir kilmakta; ibadetin igsel yogunlugu, kamusal etik
yonelime evrilmektedir. Burada bilgi, yalnizca entelektiiel bir birikim degil,
Tanr’nin yarattig1 diizeni kavrama ve onu adalet temelinde yeniden kurma ¢abasinin
pargasidir. Bu durum, birinci bdliimde tartisilan “yerlesikligin Otesine gegis”
baglamiyla da Ortlismektedir. Zira yolculuk, bireyi yalnizca kisisel bir arinmaya

degil, ayn1 zamanda toplumsal sorumluluga yoneltmektedir.

Hac yolculugunun ilerleyen asamalarinda duygusal yogunluk, yavas yavas
yerini derin bir igsel siikiinete ve tefekkiire birakmaktadir. Bu noktada ritiiel, sadece
arinma eylemi olmaktan ¢ikarak bireyin diislinsel diinyasinda koklii bir yeniden
yapilanmay1 baslatmaktadir. Oz’iin Arafat tasviri, bu doéniisiimiin en belirgin

tezahtirlerinden biridir:

“Burada bir gecelik misafiriz. Yarin aksam namazi kilinmadan Miizdelife'ye
hareket edecegiz. Bir insan hayatimin nadir, miistesna mazhariyetlerinden birini
yasamaktayiz. Bir tek dakikanin bile gaflete gomiilmeden ve kiskanilarak harcanmasi
lazim. Kir ve levslerimizi burada terk edecegiz, giinahlarimizdan tamamen siyrilacak
ve sirf bir lutf-1 Ilahi olarak musaffa bir hiiviyete biiriinecegiz. Yalvarma, gozyasi
dokme zamani. Kulaklarimda inleyen tekbir ve tehlil seslerinin dalgalandirdig: i¢
kdinatimin derinliklerine gémiilmek ve huzur-1 Hak'ta inlemek ihtiyaciyla kivranarak
cadirima dondiim ve anamla Rizacigimin yam basinda seccademe diz ¢okiip
tespihime sarildim... Ilahi bir ziyafete kavusmus gibiyim. Beseri his ve ihtiyaglarin

kdabusundan kurtulabilmenin en biiyiik huzurunu tadryorum. Geceler bilirim ki ihya
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edebilmek i¢cin ¢irpinmama ragmen basimi sikistiran mengenenin tazyikinden
bunalmis ve maddi zaruretlere esir olmustum. Bu istiraplarin en hafifinden bile eser
yok... Bu maddi istiraplarin pengesinde kivrandigim sayili gecelerim vardir ki yillar
kadar uzun gelmisti. Gozlerim pencerelerden siiziilen karanliklarin ywrtilmasin
bekleyerek ne tiikenmez anlar yasamistim. Arafat'ta bu ilk gecem, bunlarin tam
ziddim  tegkil ediyor. Uzun bir gece bir an gibi swyrildi, siiziildii, gegti...”
(Karacaoglu, 2022, ss. 81-82).

Oz’iin Arafat anlatis1, ritiielin duygusal boyutunu asarak bireyin varolus
bilincini doniistiiren derin bir tefekkiir alanina isaret etmektedir. Bu sahnede arinma,
yalnizca gilinahlardan siyrilma siireci degil; insanin bilincini, degerlerini ve varolus
yonelimini yeniden diizenledigi bir igsel doniisiim amidir. Oz’iin sdzlerinde
yankilanan “musaffa hiiviyete biiriinmek™ arzusu, bedensel bir ibadetten ziyade
zihinsel ve ruhsal bir saflasmayr temsil etmektedir. Bdylece Arafat, Islam
diisiincesinde bilginin sezgiyle, diisiincenin maneviyatla bulustugu bir idrak mekan

haline gelmektedir.

Hakikate ulagmak icin dissal bilgiden igsel idrake gecis gereklidir; bu siirecte
kalp, bilginin mekan1 haline gelmektedir. Oz’iin “i¢ kainatimm derinliklerine
gdmiilmek™ ifadesi, tam da bu i¢sel idrak alaninin agilisini sembolize etmektedir. Dis
diinyanin giirtiltiisiinden uzaklasilan bu sessizlikte, insan kendi i¢ varliginin yankisini
duymaktadir. Bu, bilginin yalnizca rasyonel bir birikim degil, tecriibeyle yogrulan bir
sezgi haline geldigi noktadir. Arafat, bu anlamda, diisiincenin ve maneviyatin
birlestigi bir “zihinsel durulma” mekanina doniismektedir. Burada yasanan
farkindalik, hacinin diinyaya dair algisini yeniden bigimlendirmekte; bilgi, duygunun
ve sezginin i¢ ice gectigi bir biitiinliige kavusmaktadir. Oz’iin deneyiminde bu
tecriibe, hem Gazali’nin “kalbin bilgisi” kavramini hem de Islam geleneginde

bilginin ahlaki olgunlukla biitiinlestigi fikrini somutlastirmaktadir.

Son olarak veda tavafinda Oz’iin yasadigi derin duygular entelektiiel bir

muhasebeye doniismektedir:

“Veda tavafi hepsinden hazin oldu. Harem-i Serif’in ve Beyt-i Muazzam'in
manevi havasindan ayrilmak bizi ¢ok sarsti. Miiltezim'de ve Makam-1 Ibrahim'de dua
ederken gozyaslariyla tekrar bu miibarek makamlara yiiz siirmemizi nasip eylemesini
valvardik. Tekbir ve tehlillerle geri geriye bab-1 vedd'a geldik” (Karacaoglu, 2022, s.
100).

Yazarin bu ifadesi, hac yolculugunun birey i¢in yalnizca gecici bir tecriibe
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olmadigini; aksine Omiir boyu siirecek bir manevi ve entelektiiel sermaye biraktigini
gostermektedir. Bu durum, ikinci boliimde tartisildigi iizere ritiiellerin bireysel
deneyimleri asarak kolektif hafizayr canli tutma ve bireyi doniistiirme giiciiyle
dogrudan baglantilidir. Hac, bu baglamda, bireyin hem ge¢misle hem de gelecek
kusaklarla bag kurdugu stireklilik tireten bir hafiza mekan islevi gormektedir. Veda
aninda ortaya ¢ikan yogun duygular, ayriligin hiizniinden ¢ok bilincin derinlesmesine
isaret etmektedir. Bu anda birey, kutsal mekandan bedenen ayrilsa da zihinsel ve
ruhsal diizeyde onunla kalici bir bag kurmaktadir. Bu baglamda ayrilik, mekanin
kutsalligin1 eksiltmek yerine onu igsellestirmekte ve bireyin hayatina yon veren

kalic1 bir manevi ve entelektiiel iz birakmaktadir.

Ali Seriati ise hacci yalnizca bireysel bir ibadet degil, ayn1 zamanda bir

“Ogreti tiyatrosu” olarak kavramsallastirir. Onun betimlemesine gore hac:

“Hac, genel bir bakisla insamin Allah'a dogru varlik seferidir,
Ademogullarimin yaratihs felsefesinin sembolik gosterisi, bu felsefede ortaya konan
seyin nesnel tecessiimiidiir. Tek kelimeyle hac, yaratilis tiyatrosudur. Ayni zamanda
tarih tiyatrosu, ayni zamanda tevhid tiyatrosudur. Yine hac ogreti tiyatrosu, timmet
(Islam'in insanlar arasinda kurmak istedigi ornek itikadi toplum) tivatrosudur... Ve
nihayet hac, insanin yaratihgimin ve Islam 6gretisinin sembolik bir gosterisidir. Bu
gosterinin yonetmeni Allah, dili ise harekettir. Asil karakterler: Adem, Ibrahim,
Hacer ve Iblis. Sahneler: Harem ve Mescid-i Haram bolgesi, sa'y, Arafat, Mes'ar,
Mina. Semboller: Kabe, Safa, Merve, giindiiz ve gece, giin batimi ve giin dogumu,
put, kurban” (Seriati, 2023, s. 26).

Seriati’nin bu anlatimi, hacci yalnizca ge¢misin hatirlanmasi olarak degil,
ayn1 zamanda gelecege yonelik ahlaki ve entelektiiel bir ylikiimliiliigiin sahnelenmesi
olarak konumlandirmaktadir. Béylece hac, bireyin tarihsel ve metafizik boyutlarda
rol aldig1, ayn1 anda hem bireysel hem de kolektif anlam iireten dramatik bir sahneye
doniismektedir. Seriati’nin 6zellikle Arafat, Mes‘ar ve Mina’ya yiikledigi sembolik

anlamlar bu noktada acgiklayicidir:
“Arafat; "bilgi", taniys, bilis ve ilmi ifade eder.
Mes'ar, "suur"u, anlayisi, kavrayisi ifade eder.
Ve Mina "ask"1, imani ifade eder.
Oyleyse Arafat baslangictir, bizim bu diinyada yaratiigimizin baslangict...
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Arafat "bilgi" (science) asamasidir. Bilgi, objektif bir iliskidir, zihnin dig
ger¢eklik (zatin disinda olan diinya) ile iliskisi, géz ve aydinlik gerektirir. Fakat suur,
"biling" asamasidir, "kavrama giiciidiir. Bu, 6znel bir meseledir, "zdtin ici"yle
ilgilidir...” (Seriati, 2023, ss. 94-104)

Burada hac, epistemolojik bir boyut kazanmaktadir. Arafat “bilgi”’yi, Mes‘ar
“suur”u, Mina ise “ask™ temsil ederek bireyin hem akil hem biling hem de kalp
katmanlarinda bir donilisiim gecirmesine aracilik etmektedir. Seriati’nin bu ifadesi,
Berger ve Luckmann’in “gercekligin toplumsal insas1” yaklasimiyla ortiismektedir.
Zira hac, ritieller araciligryla yalnizca bireyin maneviyatini giiclendirmez ayni
zamanda onun toplumsal gerceklik algisini yeniden kurarak, bilgiyi, bilinci ve imani
biitiinciil bir deneyim iginde yeniden inga etmektedir (Berger & Luckmann, 2008).
Nitekim hac, bireysel tefekkiiriin 6tesinde, kolektif bir bilgelik sahnesi olarak islev
gormektedir. Hac bu cercevede, bireysel tefekkiiriin 6tesine gecen; bilginin sezgiyle,

aklin imanla bulustugu kolektif bir bilgelik sahnesi olarak anlam kazanmaktadir.

Hac tecriibesi, bireyin kendi varolusunu yeniden anlamlandirdigi bir
entelektiiel kirllma amidir. Yasar Alptekin, bu kirilmayr su ifadelerle dile

getirmektedir:

“Normalde insan élmek ister mi? Istemez. Istemesi de dogru degildir zaten.
Ama ben orada bunu istedim. Iste boyle bir "benlik"ten ¢ikis yasiyorsunuz...
Baktiginiz yerde O, diisiincenizde O, kelaminizda O, hayalinizde O...” (Alptekin,
2009, s. 108).

Bu ifadede dile gelen “Olim arzusu”, biyolojik bir sona ydnelme degil
tasavvufi anlamda benligin ¢oziilerek ilahi varlikta erimesini anlatan fena halinin bir
tezahiiriidiir. Insanin kendi varhgmi mutlak hakikatin 1s13inda askiya almas,
varolusun merkezinde yalmizca Tanr’nin varligimin  belirginlesmesine yol
acmaktadir. Bu noktada oliim arzusu, yokluga yonelis degil; benligin sinirlarini
asarak askin olanla biitiinlesme arzusuna doniismektedir. Arzunun doniistimii,
giindelik yasamin haz ve sahiplenme yonelimlerinden siyrilip mutlak olana yonelme
biciminde ger¢eklesmektedir. Alptekin’in “benlikten ¢ikis™ ifadesi, ayni zamanda
bilincin yeniden yapilanmasina isaret etmektedir. Birey, kendi merkezini terk ederek
varligin biitiiniine karigsmakta; 6zne ile nesne arasindaki sinirlar ¢oziilmektedir. Bu
hal, modern benlik anlayisinin sinirlarini asarak, diisiincenin, duygunun ve inancin
ayn1 potada eridigi bir birlik bilinci dogurur. Dolayisiyla Alptekin’in tecriibesi,

haccin insanin ontolojik derinligiyle yiizlestigi bir farkindalik alani oldugunu ortaya
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koymaktadir.

Hac yolculugu, bireyin manevi arinma yasadig1 ayni zamanda kendi benligini,
toplumsal sorumluluklarint ve caginin meselelerini yeniden degerlendirdigi bir
entelektiiel doniisiim sahnesidir. Bu baglamda Necip Fazil Kisakiirek’in hatirati,
haccin bireysel vecdin Gtesinde bir hesaplasma ve yeniden konumlanma mekani

islevi gordiigiinii 6rneklemektedir:
“Kendi kendime soruyorum:

- Islanmin hakikatini diinya capinda bir fikir hamlesiyle mahyalastirmak
cehdini 33 yillik bir c¢ile devresinde, evi elektriksiz, mutfagi yemeksiz, sevenleri
hayirsiz, sevmeyenleri anlayissiz ve yaralari merhemsiz, ¢igliklar: cevapsiz yiiklenen
bicare adam!.. Yekiin halinde gafil vurdum - duymaz obiir miisliiman tiiccarlara
nispet hi¢ olmazsa korkusuz ve mesiliyetsiz yardim islerinde hassas, birkag
miisliiman tdcirin sana sagladigi bu Hacdan neyle, hangi yeni ruh ve diisiinceyle

doniiyorsun? Ve yine kendi kendime cevabini veriyorum:

- Evveld sirtima, Kébe duvarlarin yiiklediler. Oylesine bir agirlik... Sonra
gonliimde, bu agirhik tinelinin otesindeki nur menfezine yol agtilar... Oylesine sevk...
Ve bana o nur menfezini gérmeksizin, agirlik hissini duymaksizin, Hacci sefil bir
zahmet, verimsiz bir mesakkat belirten insanlarin mutlak miinezzehler karsisindaki
nezaketsiz hallerini gosterdiler ve miithis bir ders verdiler: Zamanimiz, Allah
Resiliiniin, kameri iki sak etmekten daha biiyiik bir mucizesini ihtar ediyor. Bu
mucize ters tarafindandir ve O'nun nurundan uzaklagmis olmamin hailesini dile
getirmektedir. Bu giin, karanligi aydinlik gosterecek derecede iizerimize ¢oken
karanlik, ters tarafiyle o nurdan yoksunlugun neticesini veriyor. O'nun oldugu
verdeki mucizeyle, olmadig1 yerdeki mucize... Demek ki, her yerde, her isde, her
davada ve her olusta yaliniz O var... O'nun iimmetinden olmak liyakati, neredesin?”
(Kisakiirek, 2023, ss. 123-124).

Necip Fazil’in bu anlatisinda hac, yalnizca bireysel bir vecd hali degil, ayn1
zamanda tarihsel, toplumsal ve entelektiiel bir muhasebenin zemini olarak
goriinmektedir. “Kéabe duvarlarini sirtima yiiklediler” ifadesi, kutsal mekanin bireyde
yalnizca husu uyandirmadigini, ayni zamanda sorumluluk yiikleyen bir hafiza
mekanina doniistiigiinii gostermektedir. Kisakiirek, kendi ¢ileli yasam seriivenini bu
kutsal temasta yeniden anlamlandirarak kisisel acilarii iimmetin manevi
yorgunluguna eklemlemekte, bdylece bireysel deneyimi kolektif bir varolus

muhasebesine doniistiirmektedir. Hac, kisisel benligin yeniden insasina aracilik eden
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bir anlati mekani islevi gérmektedir. Bu deneyim, bireyin duygusal armmasini
asarak, cagin krizleri karsisinda yeni bir entelektiiel ve ahlaki yonelim gelistirmesine

zemin hazirlamaktadir.

Hac, yiizeyde yalnizca ritiiel pratiklerin icrasi gibi goriinse de 6ziinde bireyi
kokensel bir sorgulamanin ve varolugsal yeniden konumlanmanin merkezine
tagimaktadir. Bu yolculuk, mekansal bir hareketin 6tesinde, bireyin kendi sinirlarini
asarak tarihsel hafizayla bulustugu ve entelektiiel derinlik kazandig: bir tecriibe alani
tiretmektedir. Boylelikle hac, dini pratigi salt bedensel bir tekrar olmaktan ¢ikararak,
kisisel tefekkiirle kolektif hafizanin birlestigi felsefi bir muhasebe siirecine

doniistiiriir. Eva de Vitray’in ifadesi de bu boyutu agikca ortaya koymaktadir:

“Mutlak Varlik olan Allah, her seyin Merkezi'dir. Hac ibadetinde belirtildigi
gibi "uzak bir iilkeden" gelirken -bu ifadeden ille de cografi uzaklhigi anlamamaliyiz,
bundan daha ziyade bir metanoia'yi, ruhen kendini asmayi anlamaliyiz- hact,
dlemlerin Rabbine sonsuz hiirmetini arzedecektir. Yiiceler Yiicesi Rabbine karsi
sadece O'nun Birligi'ni goniilden dile getirerek kendi kulluk yerini tayin edecektir.
Boylece Ilk Sebep'e, her seyin kikenine déniise sahitlik edecektir. Fakat buna
erismek icin, yurdundan ve yuvasindan uzaklasmasi gerekecektir. Haccin asil anlami

da zaten burada yatmiyor mu?

Kdbe, merkez ve varilan son noktadir. Ciinkii artik daha ileriye gidilemez, ona
dogru yonelinir.” (Meyerovitch, 2003, ss. 44-45).

Vitray bu pasajinda, hacci benligi kdkenlere yonelten koklii bir doniisiim alani
olarak kavramaktadir. Bu baglamda metanoia, bireyin kendi sinirlarii asarak
varolusunu yeniden diizenlemesine isaret eder. Eliade’nin “kutsal zamanin profan
zamani kesmesi” fikri, haccin gilindelik akisi askiya alarak bireyi tarihsel ve teolojik
bir baslangica yonlendirdigini ortaya koymaktadir (Eliade, 2023). Bu ydnelim
yalnizca ritiielin kutsalligina isaret etmekle kalmaz ayni zamanda bireyin diistinsel
ufkunu genisleten bir entelektiiel sorgulama zemini yaratmaktadir. Vitray’in
ifadesiyle Kabe, cografi yolculugun bitis noktas1 fakat nihayetinde varolusun anlama,
kokeni ve nihai yonii lizerine diislinmenin merkezidir. Boylece hac, bireyi inang
pratigini asarak entelektiiel bir derinlik ve felsefi varolugsal sorgulama siirecine

doniistiirmektedir.

Hac hatiratlarinda duygusal anlar ¢ogu kez 6n planda olsa da, bazi anlatilarda
bu yogunluk, gozlemin derinlesmesiyle birlikte diisiinsel bir muhasebeye

doniismektedir. Rashid Begg’in Arafat’a ilerleyen kalabaligi ‘insan nehri’ne
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benzetmesi de bu gercevede diisiliniilebilir. Nitekim Rashid Begg’in burada bireysel

bakisi, kolektif deneyim karsisinda entelektiiel bir sorgulamaya evrilmektedir:

“Arafat Dag1 yéniinde yiiriiven bir okyanus biiyiikliigiindeki insan
kalabaligina bakan bir kopriiden gectik. Evet, beyaz izar ve ridasin giymis
milyonlarca insan Arafat yoniinde yavasga yiiriiyordu. A¢ikgasi, Sicaklik bu adanmis
ruhlar icin bir sorun degildi. Kopriiniin altindan akip giden bir insan nehrine
benziyordu. Kendi kendime kafamdaki kiiciik seytanlardan birinin Marx'in bir
zamanlar, dinlerin uzlastirma araci olarak islev gérmelerine ragmen "gercek”
olduklarimi séylemis oldugunu hatirlattim. Bu manzara gercekti. Bana Kendi
askerlerinin  yiiriiyiisiinii izleme zevkini veren Allah'a siikrettim. Bu fiziksel

manzarayi takdir ederek O'nun generali Muhammed'e (sav) salavat getirdim” (Begg,

2020, s. 66).

Begg’in pasajinda bulunan koprii, okuyucuya hem kalabaligi disaridan
gozlemleme hem de onun bir pargasi olma imkani1 sunmaktadir. Begg’in “Okyanus
biiyiikliigiinde kalabalik” ve “insan nehri” benzetmeleri, bireyleri tek tek goriinmez
kilarak hacilarin akis halinde ilerleyen bir biitlinliik olusturdugunu vurgulamaktadir.
Begg’in tercih ettigi imgeler, Arafat sahnesini duygusal bir cosku ani olmaktan
cikararak diizen, yonelim ve birlik kavramlart cergevesinde diisiindiiglinii
gostermektedir. Begg’in hatiratindaki Marx gondermesi, yasadigi deneyiminde
onemli bir diislinsel esigi goriiniir kilmaktadir. Yazar, modern bir elestirel referansa
atifta bulunarak Arafat sahnesini digsal bir Olciitle degerlendirir ve ardindan “Bu
manzara gergekti” ifadesiyle gozlemledigini kuramsal bir siiphe siizgecinden
gecirerek sonunda dogrular. Boylece Begg anlatisinda, yalnizca inananin coskusunu
teyit etmekle kalmaz, ayni zamanda Arafat sahnesinin “hakikat duygusunu” akil
yiirlitme yoluyla insa etmektedir. Sosyolojik ac¢idan bakildiginda Begg’in anlatisi,
bireysel deneyim ile kolektif hareket arasindaki bagi ortaya koyarak Arafat’a yeni
anlam yiikler. Boylece Arafat sahnesi, bireysel tecriibenin kolektif diizeyde

toplumsal bir hakikate doniligme siirecini goriiniir kilmaktadir.

Malcolm X’in yasadig1 kolektif ritiiel, toplumsal esitsizliklerin askiya alindig1
ve kisiye herkesin Tanr1 karsisinda esitlendigi bir alan yaratmaktadir. Hac ibadeti,
Malcolm i¢in yalnizca gegici bir vecd tecriibesi degil; Amerika’ya doniislinde siyasal
sOylemini, ahlaki bilincini ve diisiinsel yonelimini kdkten doniistiiren bir doniim
noktas1 olmustur. Malcolm X’in hac sonrasinda kaleme aldig1 mektupta dile getirdigi

su ifadeler bu doniisiimiin niteligini agikca ortaya koymaktadir:
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“Hacca sahid olusum, Islam'in tim renklerden insanlarin arasinda yarattigi
gercek kardesligi fark etmem icin gozlerimdeki perdeyi kaldird:. Islam'in, onu kabul
eden tiim Amerikalilarin kalbindeki wk¢ilik kanserini sokiip alacagina ikna oldum.
Selamun aleykum” (X, 2019, s. 69).

Yazarin bu ifadesi, hac ritiielinin ayn1 zamanda toplumsal tahayyiiliin yeniden
insasina imkan veren bir deneyim oldugunu ortaya koymaktadir. Malcolm X’in
gbzlemlerinde hac, ritlielin 6tesinde siyasal ve etik bir ufuk agmakta; bireysel vecdin
kolektif kardeslik bilinciyle birleserek, toplumsal adalet arayisina yon veren bir
doniisiim tiretmektedir. Bu sozler, haccin bireysel arinma sinirlarini asarak toplumsal
biling ve ahlaki idrakin yeniden kuruldugu bir diisiinsel diizleme doniistiigiinii ortaya
koyar. Malcolm X’in yasadig1 deneyim, manevi arayisin etik ve politik sorumlulukla
kesistigi bir entelektiiel uyanisa isaret etmektedir. Hac, bu baglamda insanin Tanr1’ya
yonelisiyle birlikte insanlik karsisindaki sorumlulugunu da yeniden tanimlayan

biitiinciil bir biling pratigi olarak anlam kazanmaktadir.

Hac, insanin Tanrt’yla iligkisini yeniden diisiinmesini saglayan derin bir
entelektiiel tefekkiir alani sumaktadir. Yolculugun bu diislinsel katmani, birinci
boliimde tartisildigi {lizere “yolculugun doOniistiiriicii  gilicli”’nlin en yogun
tezahiirlerinden biridir. Nitekim hac, ge¢misle bugilin arasinda anlam kopriileri
kurarak bireyin kendi inang tarihini yeniden yorumladigi bir muhasebe siirecidir.
Martin Lings’in hatirati, bu diislinsel doniisiimiin 6rneklerinden biridir. Lings’e gore

hac, ritiieller araciligiyla ge¢mis ve simdi arasinda derin bir bag kurmaktadir:

“Zemzemden igtigim vakit, hacceden her kiginin su ya da bu derecede
hissetmeye zorunlu oldugu seyin git gide daha fazla suurunda olmaya bagladim.
Elbette tiim Miisliimanlara kiiciik yaslarindan itibaren haccin ne ol-dugu anlatilir;
aile fertlerinin ya da komsularinin hacca gittiklerini goériip onlar déniince de
tecriibelerini dinlerler. Bununla birlikte Miisliimanlarin biiyiik béliimiiniin asla icra
edemeyecegi bu iradi ibadet, Islim'in onu fiilen kesfedemeyenlerden gizli kalan
esrarli bir boyutu olarak durur; bu boyut, su an ve ge¢mis arasinda baglantidir.
Islam'a yalmizca hac nedeniyle "asli din" ismi verilmemistir. Ancak hac bu isimlerin
ima ettiklerinin belig bir ispatidir. Zira sadece mekansal olarak kisinin namazdayken
yoneldigi merkeze dogru bir yolculuk olmayip ayrica zamanda Hz. Muhammed, Hz.

Isd ve Hz. Miisa'nin misyonlari étesine bir yolculuktur” (Lings, 2013, ss. 56-58)

Bu pasaj, ikinci boliimde tartisilan “ritielin hafiza iiretimi” kavramiyla

dogrudan iligkilidir. Lings’in gbézleminde ritliel, basit bir tekrarin 6tesinde, farkli
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tarihsel katmanlari i¢ ice gecirerek gegmis ile simdiyi karsilikli olarak goriiniir kilan
ve yeni bir anlam ufku acan bir kiiltiirel bellek mekani islevi gormektedir.
Assmann’in vurguladigi tlizere kiiltiirel bellek, ritiiel araciligiyla hem muhafaza
edilen hem de yeniden {iretilen bir hatirlama big¢imidir; birey bu hatirlama siirecine
katilarak, kendini kolektif bir tarih ve kutsallikla 6zdeslestirmektedir (Assmann,
2022). Burada haci, hem Ibrahimi gelenekle hem de biitiin peygamberi tecriibe
zinciriyle baglantiya gegcmektedir. Bu baglamda hac, Berger ve Luckmann’in isaret
ettigi iizere, toplumsal gergekligin ritiieller araciligiyla siirekli yeniden kuruldugu bir
alana doniismektedir (Berger & Luckmann, 2008). Lings’in goézlemleri, haccin
entelektiiel etkisini, bireyin kendi tarihsel kokleriyle ve ilahi gelenekle kurdugu bag

tizerinden goriiniir kilmaktadir.

Lings’in ihram ve mikat sahnesine dair gozlemleri, entelektiiel derinlesmenin
yalnizca diisiinsel bir siirecle smirli kalmayip, ayni zamanda ahlaki bir disiplin

bicimine doniistiigiinii gdstermektedir:

“Bu yeni boyut, hangi yonden gelirse gelsin hacceden kisinin bu kutlu beldeye
belli bir mesafe uzaklikta ihram giymesiyle kendini siddetli bir bi¢imde hissettirir.
"Kisinin kendini sakindirmasi” ya da "haram kilma" seklinde terciime edilecek ihram
haline resmen girilmelidir. Ozel elbiseleri giymekten baska kisinin diline sahip
olmasi da ihrdmin sartlart arasindadir. Sessizlik degil, susku tavsiye edilir: bos

konusulmamali, hararetli tartismalara girilmemeli ve Jfke sergilenmemelidir”
(Lings, 2013, s. 51).

Lings’in anlatisinda ihram, bedensel bir hazirligin oGtesinde diisiinsel,
duygusal ve ahlaki doniislim siirecinin baslangicini temsil etmektedir. Anlatida gegen
“Sakinma” anlami, bireyin yalnizca digsal davranislarini degil, ayn1 zamanda igsel
yonelimlerini de yeniden diizenlemesini gerektirmektedir. Bu noktada ihram, insanin
kendi arzularini, Ofkesini ve dilini denetim altina alarak diinyevi benligin
siirlarindan  siyrildigr bir biling alani yaratmaktadir. Yolculugun bagslangicinda
ortaya ¢ikan bu arinma hali, bireyi ortak bir manevi biitlinliiglin pargas: héline
getirmektedir. Birinci bolimde tartisilan “yolculukta arinma” olgusuyla iliskili
bi¢cimde, ihram bireyin ibadet pratigini diisiinsel 6z-denetim ve ahlaki sorumlulukla
biitiinlestirir. Bu asamada kisi, davraniglarini ve sdozlerini kisitlayarak kendi
varolusunu gozden gecirerek ibadetini, zihinsel bir disiplin ve igsel farkindalik
stirecine dontistiirmektedir. Lings’in yorumunda ihram, insanin kendini yeniden
terbiye ettigi, diisiince, duygu ve eylem diizlemlerinde biitiinciil bir farkindalik

kazandig1 ahlaki bir biling pratigini temsil etmektedir.
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Lings’in hatiratinda Arafat sahnesi, hac yolculugunun yalnizca manevi degil,
ayn1 zamanda diisiinsel bir doruk noktasina ulastig1r an1 temsil etmektedir. Yazar, bu
noktada ibadeti, bilginin ve farkindaligin yeniden insa edildigi bir igsel tecriibeye

doniistiirmektedir:

“Biz de ¢adirda birka¢ saat gecirmistik. Ikindive dogru kavurucu sicaklik
biraz azalinca, Cebel-i Rahmet olarak bilinen dagin yiiksek bir boliimiine dogru
yiirtidiik. Bu, zamansal olarak Haccin en uzak noktasidir. Zira eger Mekke
Ibrahim'in sehriyse, Arafat da Adem icin mukaddestir. Kalabalhiga ragmen hacilar
Allah'la tenha bulmak ve her biri kendisi icin Allah'in Adem'e cennetten inince
verdigi rahmet ve magfireti yenilemek igin Cebel-i Rahmet'e giderler” (Lings, 2013,
ss. 61-63).

Lings’in bu anlatisinda Arafat, bireyin gilindelik kimliklerinden siyrilarak hem
teolojik olarak “baslangica” (Adem’e), hem de varolussal olarak “yeniden dogus”a
yoneldigi kutsal bir mekan haline gelmektedir. Burada zaman ¢izgisel akisini
yitirmekte ve haci, gegmisle simdi arasinda dongiisel bir siireklilige dahil olmaktadir.
Lings’in kurdugu bu tarihsel baglanti, Eliade’nin “kutsal zamanin profan zamani
kesmesi” anlayisini hatirlatmaktadir (Eliade, 2023). Arafat, bu bakimdan, hacinin

Tanri ile iliskisinde zamanin yeniden kuruldugu bir biling alanidir.

Ahmet Turan Alkan’in hac tecriibesine iliskin gdzlemi, bilginin yalnizca
zihinsel bir faaliyetle smirli kalmadigi, kutsal mekanin duyusal ve tefekkiiri bir
farkindalik alani olusturdugu gostermektedir. Tavaf aninda dogan sezgi, onun i¢in
diisiincenin soyut bir alandan ¢ikip yasantiya doniistiigii bir doniim noktasina isaret

etmektedir:

“Hac bir dini hadise ve din siiphesiz vicdani ve sahsi bir mesele; lakin Umre
tavafi esnasinda su hakikati fark ettim ki, dogrudan ve dolayli olarak Islam'la ilgili
arastrma  yapanlarin, zihni seviyede Isldimi meselelere kafa yoranlarmn,
akademisyenlerin, gazetecilerin, tarihgilerin, siyaset adamlarimin veya tefekkiir

ehlinin bir kere olsun haccetmesi sart” (Alkan, 2010, s. 34).

Alkan’in “bir kere olsun haccetmek sart” ifadesi, bilginin yalmizca akilla
siirlt olmadigini, sezgi ve tecriibeyle tamamlanan ¢ok katmanli bir yapiya sahip
oldugunu ima etmektedir. Bu yaklasim, modern bilgi anlayisinin disladig1 sezgisel
bilme bi¢imlerine ontolojik bir mesruiyet kazandirmaktadir. Hac, bu anlamda
bilginin yalnizca zihinsel bir birikim degil, kalbin, bedenin ve mekéanin katildig1

biitiinciil bir idrak siireci oldugunu hatirlatmaktadir.
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Fethi Tevetoglu'nun anlatisinda, kutsal topraklara varig ani bir ibadetin
baslangicini ve ayn1 zamanda zihinsel bir uyanis1 temsil etmektedir. Kutsal mekanin
tarihsel agirligiyla modern diinyanin 1siklar1 arasindaki karsilasma, yazarin ig¢inde

derin bir sorgulama ve farkindalik uyandirmaktadir:

“Cenab-1 Hak'kan insanogullarina gonderdigi en ulu Peygamberi ve yiice
dinimizin o sanl tarihini koynunda tagiyan miibarek topraklara, gece yarisinda, giin
gibi parildayan 1siklarla inerken gordiigiim bu aydin iilkenin muazzam kalkinmasi
karsisinda hayret ve hayranlikla doldum. Birbirimizi ne kadar az ve noksan

tamdigimiza tiziildiim, sikildim ve utandim” (Tevetoglu, 1966, ss. 47-48).

Fethi Tevetoglu’nun anlatisinda, kutsal topraklara varig ami bir ibadet
baslangicindan ¢ok, derin bir zihinsel uyanis1 temsil etmektedir. Kutsal mekanin
tarihsel anlami ile modern diinyanin dinamizmi arasindaki karsilagsma, yazarda hem
hayranlik hem de igsel bir sorgulama uyandirmaktadir. “Cenab-1 Hak’kin
insanogullarina gonderdigi en ulu Peygamberi ve yilice dinimizin o sanli tarihini

2

koynunda tasiyan miibarek topraklara...” sozleriyle dini stireklilik vurgulanirken,
“birbirimizi ne kadar az ve noksan tanidigimiza iiziildiim, sikildim ve utandim”
ifadesi, Islam toplumlar arasindaki iletisim eksikliginin farkmna varis anmi temsil
etmektedir. Bu farkindalik, haccin bireysel bir arinma tecriibesinden 6te, timmet
bilincini yeniden kurma yoniinde diisiinsel bir doniisim islevi tasidiginm
gostermektedir. Tevetoglu'nun “aydin {ilke” nitelemesi, modern diinyanin
ilerlemesine duyulan hayranligi yansitirken, “birbirimizi tanimamis olmanin acisi”
ise bu ilerlemenin manevi birlikten yoksun kaldigina dair bir 6z elestiriyi dile
getirmektedir. Bu ikili duygu, hac yolculugunu hem medeniyet farkindaligr hem de
ahlaki sorumluluk iiretme zemini haline getirmektedir. Boylece Tevetoglu’nun
deneyimi, kutsal yolculugun entelektiiel boyutunun bireysel tefekkiirle birleserek

diistinsel bir yeniden dogusa doniistligiinii ortaya koymaktadir.

Modern dindarlik, ibadeti giderek daha fazla tiiketim pratiklerinin estetigi
icinde yeniden iiretmektedir. Dini mekanlar, hatira fotograflarinin fonuna; ritiieller
ise duygusal doyumun kisa siireli formlarmma doniismektedir. Bu doniisiim, kutsal
olan1 giindelik tiiketim kiiltiirlinlin nesnesi haline getirirken, ibadetin i¢sel derinligini
de asindirmaktadir. Ramazan Kayan’in hac anlatisi, bu yiizeysel dindarlik
bicimlerine yoOneltilmis bir elestiri olarak okunabilir. Yazar, hacci metalagtiran

anlayislara karsi, onu bilingli bir varolus eylemi olarak yeniden tanimlamaktadir:

“Yine hac, ne giinah ¢ikarma seremonisi, ne de Cennet'e vize alma
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vesilesidir... Ya da "inang¢ turizmi" kapsaminda dindarlarin manevi tatmin gezisi
degildir... Hele hele, heder edilmis bir hayatin sonrasinda bir "teselli ibadeti" de
degildir... Sakin hacci Araplara para kazandirma pazart sananlara kanmayn... Evet,
hac hayatin en son isi degildir... Metreyi, teraziyi terk etme meselesi de degildir...

Hayati temiz tutma ¢abasidir...” (Kayan, 2017, ss. 19-20).

Bu pasajda Kayan, hacci aragsallastiran modern egilimleri sorgulamaktadir.
“Glinah ¢ikarma” ya da “inang turizmi” gibi kavramlar1 kullanarak ibadetin
diinyevilesmesine karsi cikmakta; boylece haccin oziindeki tefekkiir, arinma ve
yeniden dogus boyutuna vurgu yapmaktadir. Bu sdylem, ibadetin yalnizca bir
“yapma” degil, anlam1 yeniden diisiinme ve kurma siireci oldugunu ortaya koyar.
Kayan’a gore hac, ge¢miste islenen hatalar1 silmekten ¢ok, insanin Tanri ile bagini
yeniden insa etme sorumlulugunu istlenmesidir. Dolayisiyla yazar, hacci
“dindarligin sinav1” olarak degil, bilincin derinlestigi bir farkindalik alani olarak
konumlandirmaktadir. Birey, hacci yerine getirirken yalnizca digsal bir eylemi degil,
varolusun anlamini da yeniden kurmaktadir (Eliade, 2023). Kayan’in hac tasavvuru,
ritlielin diisiinsel boyutunu 6n plana cikararak, ibadeti bir “zihin ve ruh ingas1”

siirecine doniistiirmektedir.

5.5. Doniisiim Etkisi

Hac yolculugunun en belirgin yonlerinden biri, bireyin yalnizca kutsal
mekanlarda yasadigi duygusal yogunlukla sinirli kalmayan; giindelik yasamina,
diisiince bigimine ve ahlaki tutumlarina sirayet eden kalict bir doniisiim yaratmasidir.
Bu doniisiim, ¢ogu zaman “Once” ve “sonra” arasindaki fark {izerinden dile
getirilmekte ve hacdan dnceki benlik, diinyevi kaygilarin, alisgkanliklarin ve sinirlarin
agirligr altinda sekillenirken hacdan sonraki benlik, bu agirliklardan arinmus,
varolusunu yeniden tanimlamis bir biling diizeyine ulagmaktadir. Hatiratlarda sikca
rastlanan bu tiir doniis anlatilar, ritiielin gecici bir manevi deneyim olmanin
Otesinde, bireyin etik yonelimini, varolussal farkindaligii ve toplumsal
konumlanisini doniistiiren kapsamli bir yeniden dogus siireci islevi gordiigiinii ortaya

koymaktadir.

Malcolm X’in hac deneyimi, bireysel inan¢ doniisiimiinii agarak onun siyasal
tahayyiiliinii, toplumsal adalet anlayisint ve evrensel kardeslik fikrini kokten
doniistiirmiis ve boylece bir varolusun yeniden kurulusuna zemin hazirlamistir.
Mekke’de farkl irklardan, dillerden ve renklerden insanlarin esit bir teslimiyet i¢inde
ibadet etmesi, onun zihin diinyasinda hem teolojik hem de toplumsal anlamda yeni

bir ufuk agmustir:
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“Mekke yolunda, hayatimda ilk defa bir ucus kabinini ziyaret ediyorum.
Pilotlarin tiimii Misirly... Onur ve saygi... Biiyiik onur duydum. Miisliiman oldugumu
ogrenmeleri tizerine burada gordiigiim bir saygi ve onurlandirmayr Amerika'da asla
gormedim. Beyaz, esmer, siyahi, kizil ve sarisin insanlar, hepsi benzer gsekilde
davranmyor, bir gibi, kardes gibi... Mavi gozlii sart sagh insanlar siyah tenli kivircik
sa¢lilarin yaminda tam bir teslimiyetle Allah'a riiku ediyorlar... Aymi Allah'a aym
saygiyt gosterdikleri i¢in, bunun bir karsiligr olarak aymi (esit) saygiyi birbirilerine
gosteriyorlar” (X, 2019, ss. 22-23).

Bu anlatida ritiiel, itk ve sif temelli ayrimlarin askiya alindigi, tevhid
ilkesinin toplumsal diizeyde viicut buldugu bir birlik alan1 kurmaktadir. Malcolm’un
yasadig1 tecriibe, bireysel manevi farkindaligin sinirlarimi asarak, Amerika’daki
irkeiligin  Otesinde insanligin ortak kokenini fark ettigi bir vahdet bilincine
doniismektedir. Bu noktada Islam’in kardeslik anlayis1 “biitiin miiminler kardestir”
ilkesi onun i¢in soyut bir inang degil, fiilen yasanabilir bir toplumsal ger¢eklik haline
gelmistir. Bu donilisiim, Weber’in “dini etik” kavrami 1s18inda degerlendirildiginde,
ibadetin bireyin i¢sel arinmasiyla birlikte toplumsal sorumluluk bilincini de besleyen
bir ahlaki eylem bi¢imi kazandig1 goriilmektedir (Weber, 2020). Malcolm X i¢in hac,
tevhidin toplumsal tezahiirii olarak insanlik bilincinin yeniden dogdugu bir manevi
uyanistir. Bu uyanig, onun benliginde irk temelli ayrismanin yerine “birlikte var

olma”nin evrensel ahlakini yerlestirmistir.

Malcolm X’in hac sonrasindaki goézlemleri, kutsal yolculugun bireyde
yarattig1 i¢sel doniisiimiin en somut ifadelerindendir. Hac, onun i¢in yalnizca farkl
milletlerden Miislimanlarla ayni ritiieli paylasmak anlamina gelmemekte ayni
zamanda yillar boyunca zihin diinyasinda yer etmis irksal ayrimlarin ¢dziilmesine,

insanligin ortak paydasini fark etmesine zemin hazirlamaktadir:

“Cuma namazi: Kalabalik, tiim renkler, birlik i¢inde ritku ediyorlar...
Hayatimda ilk defa beyazlarin etrafinda rengin (irkin) farkina varmiyorum. Beyazlar
beyaz géziikmiiyor... Islam gercekten farklar: kaldird:.. Iranl (beyaz) pesimden geldi,
ailesiyle beraber yemek yememi teklif etti... Nijerya'dan Gana'dan hacilar, ¢ok
konuskan ve kendilerinden eminler. Hi¢ kimse bir Miisliimanin Amerika'dan

gelebilecegini diisiinmiiyor gibi...” (X, 2019, s. 24).

Bu satirlarda goriildiigii izere, hac deneyimi Malcolm X’in biling¢ diinyasinda
kokli bir yeniden yapilanmaya yol agmustir. Irk temelli bir kimlik bilincinden

evrensel kardeslige yonelis, onun benliginde derin bir duygusal arinma ve zihinsel
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acilim yaratmistir. Hacdan once ““siyah kimligi” iizerinden tanimlanan bir varolus,
burada “insan olma bilinci’ne evrilmistir. Malcolm’un “beyazlar1 beyaz olarak
gormemesi” ifadesi, bireysel algmmin doniisiimiine dair glicli bir gostergedir ve
otekinin artik bir tehdit degil, ayn1 inancin parcasi olarak algilandigi bir farkindaliga

isaret etmektedir.

Alptekin’in anlatisinda Kébe’yi seyretmenin tiikenmeyen huzuru ile glindelik
yasamin ‘namaza endeksli’ akisi, aidiyet deneyiminin gecici duygusal yogunluktan
¢ikip kalict bir yasam ritmine doniistiiglinli géstermektedir. Bu durum, Bourdieu’nun
habitus kavramiyla birlikte diisiiniildiigiinde, bireysel tecriibenin toplumsal pratiklere
ickinleserek siireklilik kazandigini ortaya koymaktadir (Bourdieu, 2015). Kutsal
mekanin bakis ve ibadet araciligiyla siirekli yeniden deneyimlenmesi, aidiyeti
yalnizca duygusal bir bag degil, bedensel ve zihinsel bir diizen olarak da goriiniir
kilmaktadir:

“Onu seyretmek o kadar huzur veriyordu ki... Saatlerce ayni noktaya bakmak
insani  yorar, bikkinlik verir, ama Kdbe oyle degildi. Onu seyretmeye
doyamiyorsunuz. Ciinkii ona doyulmuyor. Hep biraz daha, biraz daha, diyor insan.
Orada liigatinizde "yeter, bitsin, son bulsun" yok; "biraz daha" var. Normalde
giinliik megsguliyetlerinizin bir an once bitmesini istersiniz; ama Kdabe'deki hi¢bir

anin bitmesini istemiyorsunuz...” (Alptekin, 2009, s. 68).

“Orada kendimi buldum. "Ben buraya aidim. Ben burada kalsam mi acaba?"
diyordum kendime. Hayatim boyunca orada kalmak istiyordum...” (Alptekin, 2009,
s. 71).

“Hem Mekke'de hem de Medine'de hayat namaza endeksli devam ediyordu.
Tabiri caizse hayatimiz namazdan ibaretti. Yirmi giin boyunca namaz kildim, tavaf

yaptim, zemzem suyu i¢tim. Biitiin giintim bunlardan ibaretti” (Alptekin, 2009, s. 92).

Dontigiimiin kalicilagmasi, ani duygusal zirvelerden ¢ok giindelik tekrarlar ve
ritliel stireklilik araciligiyla belirginlesmektedir. Alptekin’in “biraz daha” ifadesi,
hazdan ¢ok baglilik arzusu tagimakta bu bakis, gecici bir vecd halinden siirekli bir
yonelime evrilmektedir. Boylece bakis, gegici bir tecriibeyi asarak tekrarin sagladigi
aidiyet iligskisine doniismektedir. Bachelard’in mekédnin tekrarlayan deneyimler
aracilifiyla “i¢sellestirildigi”ne dair vurgusuyla birlikte disiiniildiigiinde, bu seyir
arzusu mekani yalnizca goriilen bir yap1 olmaktan ¢ikarip, hissedilen ve yasanan bir

varlik alanina dontistiirmektedir (Bachelard, 2023).
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Alptekin’in anlatisinda aidiyet duygusu, gecici bir huzur halinden ziyade,
gecmisin yiikliyle hesaplasma, simdide arinma ve gelecege yonelik bir ahlaki
yonelimi bir araya getiren biitiinliiklii bir kimlik silirecine doniismektedir. Kabe bu
noktada, yalnizca “kendisini buldugu” bir mekan degil, anlatinin merkezinde
sekillenen bir anlam odagidir. Birey burada ge¢misini yeniden yorumlar, gelecege
dair bir yonelim kurar ve kendisini bu dongii i¢inde yeniden tanimlamaktadir.
Dolayisiyla Alptekin’in aidiyet ifadesi, Ricoeur’lin tanimladig1 anlamda bir “anlati
kimliginin” insa siirecine isaret etmektedir. Burada kimlik, sabit bir varlik kategorisi
olmaktan ¢ikarak bireyin yasam Oykiisiinii ge¢mis, simdi ve gelecek ekseninde
biitlinlestiren bir anlatisal orgiiye doniisiir (Ricoeur, 2020). Kutsal mekan ise bu
anlam baglarin1 hem bireysel tecriibe hem kolektif hafiza diizleminde tasiyarak
kimligin stirekliligini miimkiin kilmaktadir. Hac deneyimi, Alptekin’in hatiratinda
duygular, aligkanliklar ve diistinme bigimleri lizerinden kalic1 bir yeniden yapilanma
stirecidir. Boylece doniisiim, anlik bir vecd halinden ¢ikip, glindelik hayata sizan bir

biling ve varolug bi¢imi haline gelmektedir.

Hac deneyimi, katilimcilarin gilindelik aligkanliklarini doniistiirerek ibadet
merkezli yeni bir yasam diizeni kurmalarina zemin hazirlamaktadir. Bu degisim,
bireysel iradeden ¢ok, cemaatle paylasilan ibadet atmosferinin doniistiiriicii etkisiyle
sekillenmektedir. Rashid Begg’in hatiratinda aktardigi satirlar, bu doniisiimiin

giindelik pratikler {izerinden nasil goriiniir hale geldigini ortaya koymaktadir:

“Sekiz giin pes pese Cemaatle kilinan hi¢bir namazi kagirmadik. Sirin ve ben

gizliden gizliye maneviyat bakimindan birbirimizle yarisiyorduk.

..1lk basta diisiindiigiimden sasirtici bir sekilde daha kolay bir sekilde bu
rutine alistyordum. Yeniden eve geldigimde insanlar uzun bir kaftan giydigim ve
sakal biraktigim icin giinliik namazlart dine wygun bir sekilde yaptigimi
zannediyorlardi. Bana gére, bu daha ¢ok kolektif toplumsal ortamla ilgili bir seydi”
(Begg, 2020, s. 13).

Begg’in anlatisi, haccin bireysel bir tecriibeden ¢ok, toplulukla birlikte
sekillenen bir kimlik insa siireci oldugunu gostermektedir. Begg’in vurguladig:
tizere, ritiiel pratiklerin siirekliligi bireysel disiplini yeniden sekillendirirken, bu
doniistimiin asil kaynagi toplulukla birlikte yasanan ibadet ortamidir. Boylece
doniislimiin yOnii, yalnizca bireysel iradeye bagli bir karar olmaktan c¢ikip,
Durkheim’m kolektif biling anlayisina uygun bigimde, cemaatin olusturdugu ortak

atmosferin kusatici etkisiyle sekillenmektedir. Hac sirasinda kazanilan diizen, bireyin
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eve dondiigiinde dahi toplumsal algi tarafindan “daha dindar” bir kisilikle
tanimlanmasma yol a¢mistir. Begg’in eve dondiikten sonra kaftan giymeyi
siirdiirmesi ve sakalin1i kesmemesi, bu doniisiimiin yalnizca igsel bir inang
tecriibesiyle siirli kalmadigini ayn1 zamanda dissal semboller araciligiyla toplumsal
alanda taninan bir kimlik bi¢imine doniistiiglinii ortaya koymaktadir. Bu semboller,
bireyin hem kendi inang siirekliligini korumasina hem de cemaatin ortak hafizasinda
yer edinmesine aracilik etmektedir. Bu baglamda ikinci boliimde tartisilan ritiielin
hafiza iiretici isleviyle birlikte diisiiniildiigiinde, Begg’in bedeni, cemaatin kolektif
hafizasin1 yeniden canlandirirken aymi zamanda kendi kimligini bu hafizanin

stirekliligi i¢ine yerlestirmektedir.

Hac deneyiminin bireyde yarattigi doniisiim, ritiiel tamamlandiktan sonra da
etkisini siirdlirerek gilindelik hayatin anlam ufkunu doniistiirmektedir. Bu noktada
hac, yalnizca belirli bir zaman ve mekana sikisan bir ibadet olmaktan ¢ikarak bireyin
varolusuna niifuz eden dinamik bir biling haline gelmektedir. Leyla Ipekci’nin

ifadeleri, bu siireklilik boyutunu derinlemesine yansitmaktadir:

“Simdi bunca yil sonra, haccin her anlamda psikolojiye de, sosyolojiye de,
siyasete ve felsefeye de net ¢oziim onerdigini seziyorum. Belki dondiikten sonraki
yasamimda bunu daha iceriden oziimseyecegim. Haccin hi¢ bitmeyecegini, insanda

her an baska bir boyutuyla yansiyacagim hissediyorum” (Ipekgi, 2014, s. 164).

Ipek¢i’nin bu ifadeleri, ritiielin kaliciliga ve manevi bilincin siirekliligine
iliskin derin bir farkindalig1 temsil etmektedir. Hac burada, yalnizca bir ibadet formu
degil, bireyin ruhsal, zihinsel ve toplumsal boyutlarini yeniden yapilandiran biitiinciil
bir doniisiim siireci olarak kavramsallagtirilmaktadir. Ritiiel siireci boyunca kazanilan
deneyim, bireyin toplumsal baglarin1 ve diisiinsel yonelimlerini yeniden kurmaktadir.
Ipekci’nin “her an bagka bir boyutuyla yansiyor” ifadesi, bu doniisiimiin siirekliligini
ve katmanli dogasin1 gdstermektedir. Hac bir kez yasanip biten bir eylem degil,
insanin i¢ diinyasinda yeniden {iretilen bir manevi ritimdir. Bu ritim, hem toplulukla
paylasilan degerleri diri tutmakta hem de bireyi siirekli bir i¢ denetim ve farkindalik

haline ¢agirmaktadir.

Ipekgi’nin anlatisinda déniisiim, duygusal armmayla toplumsal aidiyetin i¢ ige
gectigi biitlinciil bir tecriibeye doniismektedir. Kutsal mekanin bireyde biraktigi iz,
tevhid bilincinin yani varligmm tiim alanlarinda ilahi birligi fark etme idrakinin
giindelik yasama tasinmastyla siireklilik kazanmaktadir. Boylece hac, mekanla sinirl

bir yolculugun o6tesinde, yasamin her anina sirayet eden bir biling ingas1 héaline
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gelmektedir. Bu igsellestirilmis doniisiim, bireysel varolusu asarak toplumsal
diizeyde de yeni bir denge kurmaktadir. Hac, insanin kendi benligiyle ve baskalariyla
kurdugu iliskileri yeniden tanimlamakta bdylece ritiiel, kolektif hafizanin ve ahlaki
sorumlulugun yeniden iiretildigi bir alan niteligi kazanmaktadir. Birey, kutsalin
cagrisini ibadet eyleminin sinirlar iginde tutmamakta onu giindelik davranislarina,
iliskilerine ve diisiinsel diinyasina tasimaktadir. Ipek¢i’nin anlatisinda gegen “haccin
hi¢ bitmeyecegi” ifadesi, bu siireklilik halini agik¢a yansitmaktadir. Hac ibadeti,
zaman ic¢inde sonlanan bir ibadetten ziyade bireyin varolusuna yayilan bir tezekkiir
ve farkindalik pratigine doniismektedir. Bu biling hali, hem bireysel hem kolektif
diizlemde tevhid fikrini diri tutarak, insanin diinyadaki varligin1 anlamlandirmasina

imkan vermektedir.

Ipekci’nin hac yolculugu, yalnizca bireysel arinma ve vecd halinde son
bulmamakta bu deneyim, dondiikten sonra da zihinsel ve ruhsal bir iiretkenlige
donlismektedir. Yazar, yasadigi doniisiimii kalici kilmak ve baskalarina aktarmak
arzusuyla, ibadeti yazinsal bir taniklik bi¢cimine tasimaktadir. Bu niyet, onun su

satirlarinda somutlagsmaktadir:

“Ellerimi kaldirip yakariyorum; "Ya Rabbi, beni gaflet uykularina diigiirme.
Dondiikten sonra biitiin bu yasadiklarim: yazabileyim, paylasabileyim. Benim gibi
ant biriktirenlere esinler verecek, onlarin kendi ibadetlerini derinlestirecek, bizi
birlikte kiyam ettirecek bir dil kurayim, yalnizca Senin rizan igin yazayim biitiin bu
tamkliklarimi Yalniz Senin icin Allah'im...” (Ipekgi, 2014, s. 180).

Ipekgi’nin bu duasi, hac sonrasi bilincin siirekliligini ve bu bilincin toplumsal
sorumlulukla i¢ ige gegerek olgunlastigini gostermektedir. Burada dua, bireysel bir
yakarigin otesinde, yasanan doniisiimiin kaliciligin1 saglama ve onu anlam diinyasina
yerlestirme ¢abasini temsil etmekte ve hac tecriibesinin yaziya aktarilma arzusu,
kisisel arinmanin ortak bir tanikliga donilisme iradesini yansitmaktadir. Bu noktada
hac, bireyin i¢ diinyasinda yasadigi tecriibeyi kamusal alana tasiyarak kolektif bir
hafiza insasina katki sunmaktadir. ipekgi’nin “gaflet uykusuna diismeme” duas,
doniistimiin kirllgan farkindaligini dile getirmektedir. Yazar, bu ifadeyle haccin
manevi canliligin  korunmasini, ibadetin etkisinin zamanla silinmemesini
istemektedir. Bu yoniiyle Ipekc¢i’nin duasi, hem bilingte hem eylemde haccin

etkilerinin siirekliligini miimkiin kilan ahlaki bir uyaniklik halini temsil etmektedir.

Leyla ipek¢i’nin doniis sonrasina dair gozlemleri, kutsal deneyimin zamansal

sinirlarini agarak bireyin tim yasamina yayilan bir biling bi¢imine doniistiigiinii
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gostermektedir. Onun ifadeleri, bu doniisiimiin derinligini somut bigimde

yansitmaktadir:

“Yavags yavas kabul ediyor biinyemiz diinyay1. Hac miithig bir ibadet,; kendine,
insanliga, Rabbine dogru. Rahman'in misafiri olabilmek nasip meselesi. Her giin
yeni bir boyutu geliyor aklina. Hac, sen onu andik¢a kendi kendine devam ediyor...
Ev de baska tiirlii geliyor bana. Kabe’den baska evimiz olmamis gibi. Her canliya
sigabilecegi bir mekan ayrilmis yeryiiziinde” (Ipekgi, 2014, ss. 185-187).

Ipek¢i'nin bu ifadeleri, hac sonrasi varolugsal siirekliligin ve mekénsal
aidiyetin yeniden tanimlanigmin gii¢lii bir ifadesidir. Yazarin “yavas yavas kabul
ediyor biinyemiz diinyay1” climlesi, donilisiimiin bir anda degil, zamana yayilan bir
icsellestirme siireci olarak deneyimlendigini gostermektedir. Burada “biinyenin
diinyay1 kabul etmesi”, hacinin bedensel ve ruhsal uyumun yeniden kurulmasini,
yani haccin bireyin tiim varligina sirayet eden bir yeniden dogusa doniismesini temsil

etmektedir.

Ipekei’ni anlatisinda bulunan “Ev de baska tiirlii geliyor bana. Kabe’den
baska evimiz olmamis gibi.” ifadesi, donilisiimiin mekansal ve teolojik derinligini
ortaya koymaktadir. Burada “ev”, artik yalmizca fiziksel bir mekan degil, tevhid
bilincinin yansidigi bir igsel biitiinliikk alanidir. Kébe’nin merkeze alinmasi, bireyin
kutsali i¢sellestirme bigcimini temsil etmekte birey, artik ilahi merkezin yankisini
giindelik yasam alaninda tagimaktadir. Boylece hacinin eve doniisii, siradan bir “geri
donme” degil, kutsalin siirekliligini glindelik yagsama tasiyan yeni bir varolus bigimi
haline gelmektedir. Ipekci icin ev bile artik baska tiirlii gelmektedir. Ciinkii
Ipekei’nin diinyayla kurdugu iliski, tevhid bilinciyle yeniden ériilmiistiir. ipekgi’nin
“Kabe’den baska evimiz olmamis gibi” ifadesi, nostaljik bir 6zlemden ¢ok, tevhid
diisiincesinin mekanla kurdugu ontolojik bag: agiga ¢ikarmaktadir. Hac, bu yoniiyle
insanin diinyadaki konumunu yeniden tanimlayan bir emanet bilinci liretmekte insan
artitk diinyaya sahip olan degil, onu korumakla yilikiimli olan bir varliga
doniismektedir. Bu biling hali, haccin hem sosyolojik hem de dini boyutlarini
bulusturarak bireyi yalnizca diinyada yasayan biri olmaktan ¢ikarmakta onu ilahi

diizenin siirekliligine sahitlik eden bir 6zneye doniistiirmektedir.

Hac yolculugunun tamamlanmasi, ¢ogu haci i¢in fiziksel bir bitisten ziyade
ruhsal bir eksilme ve ayni zamanda siirekliligin farkina varma anidir. Bu andan
itibaren birey, kutsal mekanlardan ayrilirken i¢inde tasidigi duygusal yogunlugu ve

manevi farkindaligi giindelik hayatina tagimaya baslamaktadir. Hacdan doniis,
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aslinda kutsal deneyimin sonlanmasi degil, hafizada, bilingte ve duygularda yeni bir
bicimde varligmi siirdiirmesi anlamina gelmektedir. Arvas’in donilis anina dair
gozlemleri, bu siirekliligin duygusal boyutunu ¢arpici bi¢imde yansitmakta, ayriligin

hiiznii, ritiielin igsel yankisina dontismektedir:

“Daha ucak pistte hizlanirken iginizi bir hiiziin kaplyyor. Kiminin dudaklar
titriyor, kimi yiiziinii saklryor. Ben yillar evvel "Bir kere giden, ikincide niye israr
eder anlamiyorum?" dedigimi  hatirliyor, kendime  giiliiyorum. Ilk gelen

hayalindekine kavuguyor, ikinci ise ozledigine...

Heniiz irtifa kazanirken Miikerrem Mekke ile Miinevver Medine'yi ne kadar

ozlediginizi anliyorsunuz. Ve ne kadar ozleyeceginizi...
Bir buruk tebessiim. Belki bir ka¢ damla gézyasi.
Hasret mi? (Iste burada camdan disar: bakiyorsunuz)
Goklercesine!” (Arvas, 2004, s. 95).

Arvas’in doniis sahnesine dair anlatisi, hac deneyiminin fiziksel olarak sona
erse de manevi diizlemde devam eden bir i¢ siireklilik yarattigini1 gostermektedir.
Arvas’in “Ilk gelen hayalindekine kavusuyor, ikinci ise 6zledigine” ifadesi, ritiielin
yalnizca belirli bir zamanda icra edilen ibadet olmadigini, bireyin varolusunda yer
eden dongiisel bir 6zlem haline geldigini agiga c¢ikarmaktadir. Hatirlama eylemi
burada mekanin otesine gecerek kalpte siireklilik kazanan bir farkindalik bi¢imine

dontismektedir.

Bu ¢ercevede Arvas’in gozlemi, hac doniisiiniin aslinda bir “manevi yank1”
stireci oldugunu ortaya koymaktadir. Birey kutsal mekandan ayrilmis olsa da, ritiielin
duygusal ve bilingsel izleri benlikte yasamaya devam etmektedir. Bu durum, bireyin
“hac yolcusu” kimligini zaman ve mekan siirlarini asan bir aidiyet bi¢imi olarak
stirdlirdiglinii gostermektedir. Boylece doniis, bir bitisten ziyade, kutsal tecriibenin

i¢csel mekana taginarak kalici bir sahitlik bilincine dontismesidir.

Ibrahim Rifat Pasa’nin anlatisinda hac tecriibesi, kalici bir zihinsel ve
eylemsel doniisiim siireci olarak belirmektedir. Onun hacci yalnizca ibadet ritiieliyle
simnirli kalmamakta bilme, gozlemleme ve belgelemeye dayali yeni bir yasam
pratigine doniismiistir. Bu yaklasim, Ibrahim Rifat Pasa’nmin hac yolculugunu

“tanikligin iiretimi”ne yoOnelten modern bir bilingle kavradigini gostermektedir.
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Ibrahim Rifat Pasa, kutsal mekanlarda gérdiiklerini yalnizca yasamakla yetinmeyip

kaydetmek, belgelemek ve paylasmak arzusuyla hareket etmektedir:

“Yammizda gordiigiimiiz manzaralar: ¢ekecek usta bir fotograf¢i olsun
istivordum. Hatta o fotograf¢inin kendim olmasini da arzu ediyordum. Birinci
haccimdan dondiikten sonra fotografcilik fennini ogrendim. Fotograf¢iligt bog
vakitlerimi dolduran bir tutku haline getirdim. O giizel goriintiileri kaydetmek igin
tekrar haccetmeye kendimi zorladim. Allah (c.c.) beni istedigime ulastirdi,
1320/1903 senesinde tekrar ihsanda bulundu, hac emiri tayin edildim” (ibrahim
Rifat Pasa, 2010, s. 28).

Ibrahim Rifat Pasa’nin anlatisi, haccin bireyde manevi bir uyanisin Stesine
gecerek kalict bir yasam pratigi ve benlik donilisiimii olusturdugunu ortaya
koymaktadir. Onun ifadesinde “fotografcilik fennini 6grenmek”, teknik bir beceri
ediniminin Otesinde, kutsal deneyimin igsellesip tliretken bir eylem bigimine
doniismesinin simgesi haline gelmektedir. Bu yoniiyle Ibrahim Rifat Pasa’nin
anlatisi, haccin kisiyi “seyreden” bir biling halinden “tamiklik eden” bir 6zne
konumuna tasidig1 siireci yansitmaktadir. Kutsal olanla kurulan iliski, pasif bir
gozlemden etkin bir anlam {retimine ge¢mekte birey, gordiigiiyle birlikte
diisiinmeye, kaydetmeye ve bu tecriibeyi yeniden kurmaya ydnelmektedir. Ibrahim
Rifat Pasa’nin ikinci kez hacca gitme arzusu, ritlielin tekrar1 degil, doniistimiin
derinlesmesi anlamina gelmektedir. Birey, kutsal mekanin sagladigi deneyimi kendi
yasam diinyasina tasirken, toplumsal bellegin yeniden iiretimine de katki
sunmaktadir. Hacdan onceki merak ve arayis, hac sonrasi bilingli bir taniklik ve

tiretkenlige evrilmistir.

Arif Diilger’in doniis sonrasina dair ifadesi, hac tecriibesinin bireyde duygusal
yogunlugun otesine gecerek diisiinsel ve ahlaki bir yenilenme siirecini baglattigini

ortaya koymaktadir:

“Hac benim igin imanmimi tashih ettigim, yeniledigim, destekledigim ve
kuvvetlendirdigim bir yolculuk oldu. Kur'ani anlamaya ¢alisarak hayatima katmanin
bilincini yiikledi bana. Insaallah bu dogrultuda yasarim bundan sonra. Haccin,
Kur'an ile tasavvur ingaasi meyanminda insana pratik yaptiran bir ibadet, bir olgu

ayni zamanda” (Diilger, 2018, s. 67).

Diilger’in  “imanim1  tashih ettigim, yeniledigim, destekledigim ve
kuvvetlendirdigim bir yolculuk” ifadesi, haccin bireyde hem teolojik hem ahlaki

diizeyde yarattig1 yenilenmeyi 06zlii bicimde ortaya koymaktadir. Diilger, hacci
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inancin yeniden anlamlandirildigi bir biling pratigi olarak deneyimlemektedir. Bu
durum, bireyin Tanri ile iligkisini tekrar kurdugu, imanin yasanan bir tecriibe haline
geldigi bir doniisiim bicimini gostermektedir. Birey, kutsal mekanda yasadigi
deneyimle birlikte giindelik davranig kaliplarini, diisiinme bi¢imini ve deger
sistemini yeniden oOrgiitlemektedir. Diilger’in “Kur’an’1 anlamaya ¢alisarak hayatima
katmanin bilincini yiikledi bana” ifadesi, kutsal metinle kurulan iligkinin pasif bir
okuma siirecinden aktif bir yasama pratigine donistiigiinii gostermektedir. Bu
yOniiyle yazarin doniisiimii, imanin bilgiye, bilginin ahlaka doniistiigli bir varolugsal

yeniden yapilanma olarak degerlendirilebilir.

Enes Berat Polat’in Mescid-i Haram’daki veda sahnesine iliskin anlatisi, hac
tecrlibesinin bireyde yarattig1 siireklilik duygusunu ve ayrilikla birlikte derinlesen
biling donilisiimiinii yansitmaktadir. Ziyaretin son anlarinda hissedilen yogun
duygular, ibadetin zamansal bir olgu olmaktan ¢ikarak bireyin i¢ diinyasinda kalici
bir varlik haline geldigini gostermektedir. Polat, bu farkindalig:1 su ifadelerle dile

getirmektedir:

“Yarin son kez ziyaret edecegimiz Mescid-i Haram'da doya doya vakit
gecirmek istedim. Ayrilik giiniimiiz yaklastikca vaktin bizim icin degeri de artiyor.
Insan yirmi giin oncesine donmeyi, yeni bastan ve daha dolu bir sekilde giinleri

yasamayi istiyor” (Polat, 2022, s. 156).

Bu sahne, hacin bireyde yarattigi varolugsal doniislimiin en yogunlastigi
anlardan biridir. Ayriliga yaklagmanin yarattig1 farkindalik, kutsalin siirekliligine
yonelik bir 6zlem iiretmekte, birey bu 6zlem araciligiyla ibadeti gegmiste kalmis bir
eylem olarak degil, yasamin tamamina yayilan bir biling siireci olarak
icsellestirmektedir. Polat’in “vaktin degeri”ne yaptigi vurgu, modern zaman
anlayigini asan bir “manevi zaman bilinci’nin olustugunu gostermektedir. Polat’in
“yeniden yasama istegi”, kolektif hafizanin canli tutulma arzusunu ifade etmektedir.
Kutsal mekanla kurulan bag, bireyin kimligini yeniden tanimlanmakta, ayrilik, kutsal
deneyimin sona erdigi bir andan c¢ikarak onun igsel olarak devam ettii yeni bir

baslangi¢ héaline gelmektedir.

Ilyas Ozbay’in anlatisinda ayrilik ani, kutsal tecriibesinin sonundan ziyade
onun icsel yankisinin basladigi bir dsnem olmustur. Ozbay, bu igsel durumu su

sozlerle dile getirmektedir:

“Ashnda insamin diinyada iken eginden, dostunda, anasindan, babasindan,

evladindan, akrabalarindan, dostlarindan ve sevdiklerinden ayrilmast kadar zor bir
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sey yoktur. Ldkin Kdbe'den ve Rasulallah'tan ayrilmak kadar daha zor bir sey
yoktur. Zaten biz onlart gormeden de sevmistik. Daha tam olarak kavusmanin
sevincini doya doya yasayamadan bir de bakmigsiniz ayrilik vakti gelmis ¢atmis.
Fakat en 6nemlisi ve bizleri teselli eden sudur ki; bedenler oradan ayrilirken, ¢ok

siikiir kalblerimiz ve ruhlarimiz ayrilmiyor, oralarda asili kaliyor” (Ozbay, 2023, s.

305).

Ayrilik duygusunun Ozbay’da bir dzlemle degil, siikiirle dile gelmesi, manevi
tecriibenin gegici bir cosku olmaktan c¢ikip igsel bir siireklilik kazandigini
gostermektedir. Bu yoniiyle anlati, Giddens’in “ontolojik giivenlik” kavramiyla da
ortiismekte, kutsal tecriibe, bireyin diinya karsisindaki varolussal tutarliligini ve igsel
denge duygusunu giiclendirmektedir (Giddens, 2019). Ozbay’in “kalplerimiz
oralarda asili kaliyor” ifadesi, bu giivenin mekén iizerinden kurulan bir manevi
stireklilik formuna doniistiigiinii agikca yansitmaktadir. Bu igsel siireklilik ayni
zamanda bir kolektif hafiza alanina isaret etmektedir. Hac tecriibesini paylasan her
birey, benzer duygusal izlerle sekillenen ortak bir biling alanina dahil olmaktadir.
Boylece bireysel hatirlama, toplumsal bir siireklilige eklemlenmekte ve kutsalin
hafizasi, her bir hacinm kalbinde yeniden iiretilmektedir. Ozbay’in anlatisi, bu
yoniiyle hem bireysel doniisiimiin hem de topluluk bilincinin siirekliligini ayn1 anda

goriiniir kilmaktadir.

Muhammed Kurtcephe’nin hac sonrasi anlatisi, insanin kendisiyle, inanciyla
ve toplumsal c¢evresiyle kurdugu iliskinin sifir noktasina donilisiimiini
simgelemektedir. Haccin tamamlanmasi, bu baglamda ge¢misin yiiklerinden

arinmanin 6tesinde, sorumluluk bilincinin yeniden ingas1 anlamina gelmektedir:

“Iste bizler de haccimizi yaparak anadan yeni dogmus gibi tertemiz olduk.
Hayatimizda bembeyaz bir sayfa actik. Bugiin dogumumuzun ti¢iincii giinti. Yani
heniiz bebegiz. Bu bebegi korumaliyiz. Onu korumak igin tiim tedbirleri almaliyiz.
Gidasinin Kur'an ve Siinnet olmasina ozen gostermeliyiz. Zamaninda ibadet asilarini
yaptirmali, insanlardan ve seytandan gelebilecek zararlara karst korumali, ruhunu
bozacak ortam ve arkadaslardan uzak tutmali, sohbet meclislerine katilarak manevi

gida almasina 6zen gostermeliyiz” (Kurtcephe, 2023, ss. 133-134)

Bu pasaj, haccin bireyde baglattigi doniisiimiin “ruhsal yeniden yapilanma”
stirecini gorlinlir kilmaktadir. Yazarin “anadan yeni dogmus gibi tertemiz olduk”
ifadesi, yalnizca dinl armmay1 degil, toplumsal benligin yeniden kurulusunu da

icermektedir. Bu noktada doniisiim, hem manevi bir dogus hem de ahlaki 6z-denetim
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pratigi olarak anlam kazanmaktadir. Kurtcephe’nin “bebegi korumak” metaforu, dini
etik anlayisiyla birlikte okundugunda, arinmanin siirekliligini saglayan bir igsel
disiplin ¢agrisina doniismektedir (Weber, 2020). Arinmis benlik, burada yalnizca
Tanri’ya yonelmis bir ruh hali degil; toplumsal iliskilerde sorumluluk, nezaket ve

0zdenetim bilinciyle yeniden bigimlenen bir eylem 6znesidir.

Hac sonrast donem, bireyin kendi {izerinde kurdugu ahlaki gozetim alani
olarak tanimlanabilir. Kurtcephe’nin “ibadet asilar1”, “manevi gida”, “sohbet
meclisleri” gibi ifadeleri, ritiiel sonrast benligin hem i¢sel hem toplumsal diizlemde
yeniden insa edildigi denetim alanlarina isaret etmektedir. Birey, bu noktada modern
Oznelligin sinirlarin1 agarak “kendi nefsinin terbiyecisi” héline gelmektedir. Manevi
diizlemde ise Kurtcephe’nin anlatisi, Islam diisiincesinde “nefsin tezkiyesi” olarak
kavramsallastirilan igsel arinma siireciyle ortiismektedir. Hac doniisii kisi artik
diinyay1 eski benligiyle deneyimlememekte; her davranis, kutsal bir yiikiimliiliik
bilinciyle yeniden tartilmaktadir. Kurtcephe’'nin “Bebegi korumak” metaforu, bu
kirilganligin bilincinde bir manevi siirekliligi temsil etmektedir. Bireyin hacda
yasadig1 arinma duygusu bir kez yasanmis bir olaydan ziyade insanin yasam boyu

stirdiirmekle miikellef oldugu bir kendini yeniden dogurma siirecidir.

Osmanzade Hiiseyin Vassaf’in hatiratinda bulunan doniis sahneleri, icsel
stirekliligi giiclii bir bigimde yansitmaktadir. Hac ibadetini “ruhani bir seyahat”
olarak tanimlayan yazar, kutsal tecriibenin hem duyusal hem diisiinsel etkilerini bir

arada tagimaktadir. Vassaf, yolculugun sonunda su ifadeleri kullanmaktadir:

“Ucbucuk aydan beri devam eden seyahatimiz hitama eriyordu. Ruhani bir
seyahat sayesinde dlem-i zahirden de pek c¢ok seyler gérmiis oldum. Diinyada
seyahat gibi tath sey olmaz. Seyahattaki zevk bir seyde bulunmaz. Insann fikri daima
seyahatden hadli, gonlii ise miisahedat-1 ceyyide ve miitenevvianin tesiriyle meserretle
malidir. Hususiyle béyle iktisab-1 riza-y1 rahmani ve istihsal-i hosnudiyet-i mahbub-i
celil-i stiphani icin edilecek seyahat elbette pek tathidir. Tuhaftir, simdi kalbim zevk-i
zahiriden bahs ederken zevk-i ruhaniye intikal ile murg-i dil canib-i Hicaz'a pervaz
etmek ve oralarin ezvak-1 ruhaniyyesinden bahsetmek istiyor. Bu babda yine hissiyat-
1 ruhaniyye ve teessiir-perverdaneye tabi olmak ve goz yaslart dékmek icin vesile-cii
oluyor. Bir tarafdan da evlatlarimi agus-i muhabbette sikmak ve yanaklarini 6pmek
icin can atiyor. Kardesim ve sevgili aziz meslektaslarimla miilakat temenni ediyor.
Ne tatl hiilyadir. Ah cazibe-i vatan ve muhabbet” (Ciftei, 2011, s. 320).

Bu pasaj, hac tecriibesinin bireyde biraktigi kalic1 ruhsal doniistimi ve iki
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diinya arasindaki gecis halini ¢arpici bicimde ortaya koymaktadir. Yazar, “li¢ buguk
aydan beri devam eden seyahatimiz hitama eriyordu” derken, fiziksel olarak
tamamlanan bir yolculugun igsel diizlemde devam ettigini anlatmaktadir. Vassaf hac
yolculugu “ruhani bir seyahat” olarak yeniden tanimlamakta ve bu ifadesinde
deneyimin bedensel bir hareket olmaktan ¢ikip manevi bir bilince doniistiglini
gostermektedir. Metinde gecen “zevk-i zahir” ile “zevk-i ruhani” arasindaki karsitlik,
diinyevi ve uhrevi boyutlarin birbirine gectigi ikili bir doniisiim eksenini
kurmaktadir. Vassaf’in kalbinin “zevk-i zahiriden bahsederken zevk-i ruhaniyeye
intikal etmesi”, kutsal deneyimin bilince islemis siirekliligini, yani hac sonrasi ruhun
hala Hicaz yoniine ‘pervaz etmesini’ simgelemektedir. Bu ruhsal doniisiim, bedensel
dontis yolculuga ragmen kalbin hala kutsal cografyaya bagl kalmasiyla goriiniir hale
gelmektedir. Ayrica “evlatlarin1 agus-1 muhabbette sikmak™ arzusu, diinyevi sevginin
yeniden kazaniligini; “cazibe-i vatan ve muhabbet” vurgusu ise, kutsal tecriibenin
ardindan diinyevi baglarin artik yeni bir ruhsal derinlik iginde yeniden anlam

kazandigini gostermektedir.

Yasin Aydogan’in Umre Giinliigii’'nde doniis sahnesi, ibadetin hayata yeniden
dogus biciminde yasanan bir varolugsal donilisimii temsil etmektedir. Umre
yolculugunun sonunda yazar, kutsal deneyimin bir “bitis” degil, diinyevi yasama

tagan bir “devamlilik” haline geldigini su benzetmeyle dile getirmektedir:

“Basindan sonuna akan bir iwrmagin, bir giizergdhi takip ederek, yatagini
asmayarak, tasmayarak seyrettikten sonra denize dokiildiigii gibi biz de yeniden

hayat denizine karisacak, hayat deniziyle bulusacagiz” (Aydogan, 2007, s. 115).

Bu pasajda irmak, insanin kutsal yolculugunu; deniz ise hayatin siirekliligini
simgelemektedir. Aydogan’in kullandigi “yatagmmi asmayan” ve “tagsmayarak
seyretmek” ifadeleri, umre yolculugunun bilingli, 6l¢iilii ve dengeli bir arinma siireci
oldugunu ima etmektedir. Bu benzetme, ritiielin smirlar1 i¢inde bigimlenen bir
doniisiimiin, hayatin olagan akisina yeniden karisarak devam ettigini gostermektedir.
Kutsal deneyim bu baglamda bir “sonu¢”tan ziyade, insanin yasam bilincini
doniistiiren yeni bir baslangic esigini temsil etmektedir. Aydogan’in anlatisinda
deniz, doniisiin sembolii olmanin O&tesinde, vahdetin mekani olarak anlam
kazanmaktadir. Irmaklar orada birbirinden ayrigsmamakta; hepsi ayni suya, ayni
kaynaga kavusmaktadir. Bu birlesme, bireyselligin yitirilmesi anlamina gelmemekte;
tersine, insanin biitiiniin bir parcasi héline gelmesiyle ulasilan derin bir varlik
bilincini ifade etmektedir. Dolayisiyla doniis, digsal bir yolculugun bitisi degil,

benligin i¢sel merkezine varisidir.
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6. SONUCLAR

Bu calisma, hac ve umre hatiratlarin1 sosyolojik bir ¢ercevede ele alarak
kutsal yolculugun bireysel hafiza, duygulanim ve mekansal deneyim boyutlarinda
nasil anlamlandirildigini incelemeyi amaglamistir. Arastirma sorusu, hatiratlarda yer
alan anlatilarin hac deneyimini hangi temalar, duygulanimlar ve mekansal yonelimler
iizerinden yapilandirildigini ortaya koymaya yoneliktir. Yapilan analizler, tezin ana
amaclarma biiylik 6l¢iide ulasildigini gdstermistir. Nitel igerik analizi ve tematik
analiz yoluyla degerlendirilen 33 hatirat, haccin birey tarafindan yalnizca dinsel bir
ibadet olarak degil, ayn1 zamanda doOniisiim, armma, yogunlagsma, mekansal
karsilasma ve duygusal yeniden yapilanma siireclerini iceren c¢ok katmanli bir

deneyim olarak ifade edildigi goriilmektedir.

Elde edilen bulgular, hatiratlarda kutsal yolculugun genellikle ii¢ ana eksen
tizerinden kuruldugunu gostermektedir: duygusal yogunlasma, mekansal deneyim ve
donlisim odakli anlatilar. Duygusal yogunlagsma, hacilarin kutsal mekanlarla
karsilagsmalarinda yogun bir i¢sel hareketlilik yasadiklarini, bu deneyimi ¢ogu zaman
kelimelerle ifade etmenin giic oldugu bir ruh hali icinde aktardiklarmi
distindiirmektedir. Kabe’yi goérme ani, Arafat’ta gegirilen vakit, tavaf ritiielinin
ritmik yapis1 gibi unsurlar, hatiratlarda hem bireysel hem de kolektif duygulanimin
onemli goOstergeleri olarak oOne c¢iktig1 anlasilmaktadir. Bu baglamda duygular,
yalnizca bireysel psikolojik siirecler olarak degil; ritlielin toplumsal niteligiyle iliskili

deneyim alanlar1 olarak yorumlanabilir.

Mekansal deneyime iliskin bulgular, hacilarin Mekke ve Medine’deki kutsal
mekanlar1 yalnizca cografi birer yer olarak degil, toplumsal ve sembolik anlamlarla
yukli hafiza mekanlar1 olarak kavramsallastirdiklarini gostermistir. Mekansal
karsilagsmalarin, hatiratlarda ¢ogu zaman doniistim siirecini tetikleyen unsurlar olarak
anlam kazandi8i; mekanin, duygular1 yonlendiren ve bireyin manevi konumlanigini

yeniden diizenleyen bir etken olarak betimlendigi goriilmektedir.

Doniisiim odakli anlatilar ise hac yolculugunun giindelik yasamin alisilmis
Oriintlilerini askiya aldigi, bireyin kendilik algisin1 yeniden goézden gecirdigi ve
manevi bir yenilenme siirecine girdigi bir esik deneyimi sundugunu
diisiindiirmektedir. Hatiratlarda, hac yolculugu araciligiyla bireylerin kendileriyle,
Allah ile ve toplulukla kurduklari iligkilerde belirgin bir derinlesme yasandigina dair
anlatilar yer almaktadir. Arinma, i¢ muhasebe, sabir, siiklinet, teslimiyet ve yeniden
dogma gibi temalarin, bu donilisim siirecinin metinsel izleklerini olusturdugu

goriilmektedir.
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Aragtirma bulgular1 ayn1 zamanda kolektif hafiza ve bireysel hafiza arasindaki
gliclii karsilikl iligskiyi de goriiniir hdle geldigini gostermektedir. Hatiratlar, bireysel
deneyimin aktarildigi metinler olmakla birlikte, bu deneyimin kiiltiirel ve dinsel
hafizayla stirekli bir etkilesim igerisinde sekillendigine isaret etmektedir. Bu agidan
bakildiginda hatiratlarin, hac deneyiminin yalnizca bireysel diizeyde degil, toplumsal
diizeyde de anlam iiretmeye devam eden bir pratik oldugunu ortaya koyan metinler

olarak degerlendirilebilecegi sdylenebilir.

Hac ve umre hatiratlarinin incelenmesi, yalnizca deneyimin kendisini degil,
bireyleri bu deneyimi yaziya dokmeye yonelten motivasyonlart da goriiniir
kilmaktadir. Hatirat yaziminin, bireyin yasadigi doniisiimii anlamlandirma, deneyimi
kalic1 bir hafizaya doniistiirme ve kutsal yolculugun yogunlugunu paylasilabilir bir
forma aktarma c¢abasinin bir sonucu olarak ortaya ¢iktig1 anlagilmaktadir. Bir¢ok haci
icin yazma eyleminin, igsel muhasebenin bir uzantisi oldugu kadar yasanan
tecriibeye taniklik etme ve bu taniklig1 sonraki kusaklara aktarma istegiyle de iliskili
oldugu goriilmektedir. Bu siiregte yazinin, bireyin yasadigi yogun duygulari,
mekansal karsilagsmalart ve ritliel deneyimleri metinsel bir diizen icinde
anlamlandirmasina imkéan tanidigi sdylenebilir. Bu yoniiyle hatiratlar, yalnizca bir
deneyimin kaydi olarak degil, deneyimi anlamlandiran kiiltiirel ve bireysel
mekanizmalarin izlerini tasiyan metinler olarak degerlendirilebilir. Dolayisiyla
hatirat yazma motivasyonlarinin kendisi de haccin birey iizerindeki doniistiiriicii
etkisinin bir gostergesi olup, bu metinlerin neden gii¢lii birer sosyolojik kaynak

olarak degerlendirilebilecegini aciklamaktadir

Yazarlarin demografik ve sosyo-Kkiiltiirel nitelikleri degerlendirildiginde
hatiratlarin 6nemli bir boliimiiniin entelektiiel, sanat¢i veya siyasi kimligi olan
bireyler tarafindan kaleme alindig1; bu grupta hac deneyiminin ¢ogunlukla varolussal
diisiiniis, tefekkiir, benlik sorgulamasi ve manevi derinlesme {izerinden aktarildig:
goriilmektedir. Diger bir yazar grubunda ise anlatilarin daha ¢ok ritiielin giindelik
yonleri, duygusal yogunluk ve mekénsal karsilagmalar tizerinden sekillendigi tespit
edilmigtir. Sosyo-kiiltiirel farkliliklara ragmen tiim hatiratlarda ortaklasan temel
temanin, haccin bireysel kimligi yeniden kuran, diinyevi baglar1 askiya alan ve bireyi
manevi bir yenilenme silirecine tasityan donistiiriicli niteligi oldugu ortaya
cikmaktadir.

Bu calisma, hac ve umre hatiratlarinin sosyolojik acidan incelenmesinin
literatiirdeki belirli bir bosluga isaret ettigini ve bu boslugun doldurulmasina katki

sundugunu gdstermektedir. Dini deneyimin metinsel temsiller araciligiyla
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¢Oziimlenmesinin, duygu sosyolojisi, mekan calismalar1 ve hafiza arastirmalari
acisindan onemli bir analitik ¢ergeve sundugu soylenebilir. Aragtirmada gelistirilen
yaklasim, hac tecriibesini ritiiel uygulamalarin Gtesine uzanan; bireysel doniisiim
siirecleri, duygulanimlar ve mekansal karsilagsmalarla oriilii ¢ok katmanli bir

toplumsal olgu olarak degerlendirmeye imkan tanimaktadir.

Elde edilen bulgular, hac deneyimine iliskin arastirmalarin farkli veri
kaynaklartyla -sozlii anlatilar, dijital paylasimlar, etnografik gozlemler ve c¢esitli
toplumsal gruplarin deneyim aktarimlari- genisletilebilecegini gostermektedir.
Ayrica calisma, dini tecriibenin bireysel hafiza ve kolektif hafiza dinamikleri i¢inde
nasil yeniden anlam kazandigini ortaya koyarak, din sosyolojisi alaninda metinsel
temsil analizlerinin gelistirilmesine yonelik giiclii bir zemin sunmaktadir. Bu yoniiyle
arastirma, hem metodolojik hem de kuramsal acidan gelecekte yapilacak calismalara

yon verici bir potansiyel tagimaktadir.

106



ONERILER B. TASKIN

7. ONERILER

Bu aragtirmanin  bulgulari, hac ve wumre hatiratlarinin  sosyolojik
¢Oziimlemesinin dini deneyimin duygusal, mekansal ve hafizasal boyutlarini goriiniir
kildigim1 gostermektedir. Bununla birlikte ¢alisma, hac olgusunun daha genis veri
kaynaklar1 ve disiplinleraras1 kuramsal ¢ergevelerle ele alinmasina yonelik énemli
imkanlar sunmaktadir. Bu nedenle gelecekte yapilacak arastirmalarda farklh
toplumsal gruplarin deneyimlerinin karsilastirmali bigimde incelenmesi, hac
stirecinin bireysel ve kolektif diizeylerde nasil anlam kazandigin1 daha kapsamli bir
bakisla degerlendirmeye katki saglayacaktir. Yas, cinsiyet, egitim seviyesi, SOSyo-
ekonomik konum ve dini habitus gibi degiskenlere dayali karsilastirmalar, kutsal
yolculugun toplumsal ¢esitlilik icindeki farkli tezahiirlerini analiz etmeyi miimkiin
kilacaktir.

Ayrica  hafiza  c¢alismalarimin ~ sundugu  kuramsal  yaklasimlarin
derinlestirilmesi, hatiratlarda yer alan deneyimlerin kiiltiirel hafiza, anlat1 hafizas1 ve
bedensel hafiza baglamlarinda nasil bigimlendigini daha ayrintili bir sekilde ortaya
koyacaktir. Assmann’in kiiltiirel hafiza kurami, Ricoeur’iin anlat1 hafizasi yaklasimi
ve Connerton’in bedensel hafiza modeli, kutsal mekanlarla kurulan temasin ve ritiiel
pratiklerin hatiratlarda nasil yapilandirildigini  anlamay1 kolaylastirabilir. Bu
kuramsal yaklasimlar, hac deneyiminin hatiratlar iizerinden yeniden insa edilen

yonlerini daha biitiinliikli bir bakisla degerlendirmeye olanak saglayacaktir.

Duygu sosyolojisi agisindan yapilacak yeni ¢alismalar da 6nemli bir arastirma
alan1 sunmaktadir. Duygularin ritiiele eslik eden bedensel ifadeleri, kolektif ibadetin
yarattig1 toplumsal uyum ve duygusal dalgalanmalarin kimlik insasina etkisi
derinlemesine incelenebilir. Bu baglamda ritielin bireyde yarattigi duygusal
yonelimlerin sosyal iligkiler, dini kimlik ve topluluk duygusu tlizerindeki uzun vadeli
etkileri arastirilabilir. Duygularin hac deneyimini nasil yapilandirdigina iligskin daha
ayrintili analizler, din sosyolojisi ve duygu sosyolojisi arasindaki iliskiyi

gliclendirecektir.

Son olarak mekansal yaklasimlarin gelistirilmesi, haccin giincel kosullar
altinda aldig1 yeni bi¢imleri anlamaya katki saglayabilir. Modern hac
organizasyonlarinin mekan kullanimini doniistiirmesi, artan kalabaliklarin mekansal
deneyimi yeniden sekillendirmesi ve mekansal diizenlemelerin simifsal boyutlari,
gelecekte ele alinabilecek Onemli arastirma temalaridir. Mekke ve Medine’ nin
modernlesme stiregleri, hacilarin mekani algilama bigimlerini ve bu mekanlarin

sembolik yogunlugunu etkileyen dinamikler arasinda yer almaktadir. Bu nedenle hac
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mekanlarinin fiziksel ve sembolik doniistimiiniin disiplinleraras1 yaklasimlarla
incelenmesi, ritlielin gliniimiizdeki toplumsal ve kiiltiirel baglamini daha kapsamli

bigimde ortaya koyacaktir.

Bu 6neriler biitlin olarak degerlendirildiginde, hac ve umre deneyiminin farkl
veri tiirleri, kuramsal bakis agilar1 ve karsilastirmali toplumsal analizlerle daha
derinlikli bir sekilde arastirilabilecegi goriilmektedir. Boyle bir yaklasim, kutsal
yolculugun modern diinyadaki anlamini ve bireysel-kolektif diizeydeki doniisiim

potansiyelini daha genis bir bilimsel zemine tasiyacaktir.
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