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OZET
Bu calisma, ibadetin anlami, dogasi ve ¢esitli boyutlarini1 felsefi bir bakis agisiyla
incelemeyi amaglamaktadir. Bu amaca ulagsmak i¢in, inananlarin kisisel deneyimlerini
merkeze alan fenomenolojik bir metodoloji kullanilmistir. Bu metodoloji sayesinde,
ibadetin bireyin i¢ diinyasindaki yansimalari ve sosyal yasamda nasil bir yer tuttugu
detayl1 bir sekilde incelenmistir. Caligma, ayn1 zamanda, dinin pratik boyutlarinin Din
Felsefesi disiplininde daha fazla dikkate alinmasini tesvik etmeyi hedeflemektedir. Bu
baglamda, Girig boliimiinde, dinin ¢ok boyutlulugu ve bu boyutlarin felsefi calismalarda

sikca ihmal edilmesi sorununa dikkat ¢ekilmistir.

[k boliimde, ibadetin tanimina odaklanilms, ibadetin farkli dillerdeki sdzliik anlamlari
ve dini terim olarak kullanimlar1 detayl1 bir sekilde gézden ge¢irilmis, ardindan ibadetin

genis kavramsal ¢ergevesi ortaya konmus ve kutsallikla olan baglantisina deginilmistir.

Ikinci boliimde, ibadetin 6zsel boyutu ele alinmus, ibadetin gerceklesebilmesi icin
gerekli 6n kosullar ve ibadetin yoneltildigi varligin sahip olmasi gereken nitelikler
tizerinde durulustur. Ayrica, ibadetin 6znelerinin insan1 asarak biitlin yaratilmis varliklari

kapsayacak sekilde genis bir yelpazeyi igerebilecegi tartigilmustir.

Ucgiincii boliimde, ibadetin fenomenal boyutu iizerine yogunlasilarak, ibadetin insan ve
evrende nasil bir yansima buldugu; birey, toplum ve evren lizerindeki etkileri ve
sonuclar1 detayli bir sekilde incelenmistir. Bu bdliimde, ibadetin bireysel gelisime,
toplumsal uyuma ve evrensel diizene katkilar1 iizerinde durulmus, ibadetin yasamin her

alaninda nasil bir donistiirticii giice sahip oldugu irdelenmistir.

Anahtar Kelimeler: Din Felsefesi, Ibadet Felsefesi, Dini Pratikler, ibadet, Ritiiel.
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ABSTRACT
This study aims to explore the meaning, nature, and various dimensions of worship
from a philosophical perspective. To achieve this objective, a phenomenological
methodology centered around believers’ personal experiences has been utilized.
Through this methodology, the reflections of worship in the individual’s inner world
and its place in social life have been examined in detail. The study also seeks to
encourage greater consideration of the practical dimensions of religion within the
discipline of Philosophy of Religion. In this context, the Introduction highlights the
multidimensionality of religion and the issue of its frequent neglect in philosophical

studies.

The first chapter focuses on the definition of worship, reviewing in detail the dictionary
meanings of worship in different languages and its uses as a religious term, then

outlining its broad conceptual framework and its connection to the sacred.

The second chapter delves into the essential dimension of worship, discussing the
prerequisites for worship and the qualities that the entity directed towards in worship
must possess. It also debates the possibility that the subjects of worship could transcend
humanity to include all of creation, offering a broad spectrum.

The third chapter concentrates on the phenomenal dimension of worship, examining in
detail how worship reflects in humans and the universe; its impacts and outcomes on the
individual, society, and the universe. This section discusses the contributions of worship
to individual development, social harmony, and universal order, exploring how worship

holds transformative power in all areas of life.

Keywords: Philosophy of Religion, Philosophy of Worship, Religious Practices,
Worship, Ritual
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GIRIS

Din, insan varolusunun tiim boyutlarina hitap eden, zengin ve karmasik bir olgudur.
Insanin kutsal ile olan iliskilerini ifade etmesi yoniiyle din, cok boyutlu organik bir
biitiinliik ihtiva eder. Sadece belirli boyutlarla sinirli kalan ya da aralarinda organik
baglar bulunmayan ¢esitli boyutlarin yalnizca iist liste eklenmesiyle olusturulan bir yapi,
gercek anlamda din olarak kabul edilemez.! Dinin bu zengin ve ¢ok yénlii yapisi, onun

sadece teorik degil, ayn1 zamanda pratik boyutlar da igerdigini gosterir.

Din, sadece teori, duygu ya da sosyal dayanisma ve kaynasma meselesi degildir; o, bu
unsurlarin tiimiiniin ve daha fazlasinin bir araya gelmesiyle sekillenir. Cok boyutlu bir
yapiya sahip oldugu i¢in onun hakkinda yapilacak calismalarda bu yapiy1r goz ardi
etmek, biitiinciil bir kavrayist engeller. Din arastirmacilari, dinin sadece bir yOniine
odaklandiklarinda genis perspektifi gozden kagirma riskiyle karsi karsiya kalirlar.
Ornegin, din diisiiniilen bir sey olmak kadar yapilan bir sey olmay1 da igerir. Sadece
inan¢ Onermeleri iizerinden bir din temellendirmesi, onun biiyiik kisminm1 disarida

birakir.

Cok boyutlu yapisi igerisinde dinin teorik ¢ergevesi, pratik uygulamalarla biitiinlesir. Bu
biitiinlesmenin en somut tezahiirlerinden biri ise ibadettir. insanlik tarihine baktigimizda
bu gergegi net bir sekilde gorebiliriz. Insanlar sadece yasamsal ihtiyaclari igin degil,
ayn1 zamanda kutsal olanla kurduklart iliskiyi ve dogatistii varliklara olan inanglarin

ritiiel ve davranislarla ifade etmek adina 6zel mekanlar insa etmislerdir. Gegmisten

! Ramazan Ertiirk, Varolussal Din Felsefesine Giris (Istanbul: Yarmn Yaymnlari, 2012), 43-60.



giiniimiize ulasan tapinak, sunak ve mabetler, insanoglunun dini yasantidan hi¢ uzak

kalamadiginin ve ibadetin dindeki merkezi yerinin en belirgin gostergelerindendir.

Din bilimleri, ibadetin ¢ok yonli dogasini ¢esitli disiplinler araciligiyla inceler. Dinler
tarihi, ibadetin tarihsel evrimini ve dinler arasi baglantilar1 analiz ederken; din
psikolojisi, bireyin zihinsel ve duygusal deneyimlerine odaklanarak ibadetin psikolojik
boyutunu arastirir. Din sosyolojisi ise ibadetin toplumsal yapt ve grup dinamikleri
tizerindeki etkilerini mercek altina alir. Bununla birlikte ibadetin en yogun ele alindigi
alan teolojidir. Teologlar ve din adamlari, ibadetin anlami ve islevi {izerinde
derinlemesine c¢aligmalar yaparlar, ancak bunlar genellikle belirli din anlayislar

cercevesinde, ilgili dinlerin buyruklar1 dogrultusunda ytiriitiilen ¢aligmalardir.

Ibadetin bigimleri, bireysel ve toplumsal etkileri iizerine ¢cok sayida ¢alisma yapilmasina
ragmen, onun mahiyeti ve varlik nedeni hakkindaki calismalar® &zellikle felsefe
alaninda oldukc¢a simirlidir. Akademik literatiirde yapilan taramalar, ibadetin mahiyetine
dair temel caligmalarin eksikligini gostermektedir. Uzmanlar ve din bilimcilerinin
biiylik bir kismi, ibadetin nasil gerceklestigi, tarihgesi, birey ve toplum {iizerindeki
etkileri gibi konulara yogunlagmislardir. Ancak ibadetin mahiyeti, derin anlami1 ve
insanlik i¢in varlik sebebi gibi sorulara yonelik derinlemesine ve Dbiitiinciil

aragtirmalarin da yapilmasi gerekmektedir.

Felsefe literatiiriinde ibadet fenomeninin ¢ogunlukla g6z ardi edildigi goriliir. Din
felsefesi, ibadeti temel problemler arasinda sik¢a ele almaz. Literatiirde yer alan ve
“ibadet felsefesi” basgligi tagiyan caligmalarin ¢ogu, ¢esitli dinlerin ibadet anlayislarini
betimlerken, felsefi bir yaklasimdan yoksundur. Bu genel duruma karsin, ibadet

3

kavramin1 felsefi bir tarzda degerlendiren® veya sorgulayan* nispeten az sayida

Dinin ve dolayisiyla ibadetin varlik nedenine iliskin temel teoriler hakkinda genis bilgi igin bkz.
Daniel L. Pals, 9 Din Kuramz, gev. Mustafa Ulu ve Ozcan Akdag (Kayseri: Kimlik Yaynlar1, 2019).
8 Henry N. Wieman ve Henry A. Wieman, “The Philosophy of Worship”, The Monist 39, sy 1 (1929):
58-79 Makale, ibadet anlayislarini {i¢ kategoriye ayirir: Tanri’dan bir sey talep etme, belirli bir
deneyim arzulama ve yiiksek ahlaki amaclara yonelik pratik ¢oziimler iiretme. Yazarlar, bu
kategorilerden “akilli din” olarak adlandirdiklar1 tgiinclsiinii savunurken, diger iki anlayist
elestirirler. Benzer calismalar icin ayrica bkz. Ayse Sidika Oktay, “Ibn Sina Diisiincesinde Ibadet ve
Tanr1-Alem iliskisi Bakimindan Degeri”, i¢inde Uluslararast Ibn Sina Sempozyumu Bildiriler, c. 1,
2009, 133-48; Abdiillatif Tiizer, “Dini Tecriibe, Ibadet ve Dua”, icinde Din Felsefesi, ed. Latif Tokat
(Ankara: Bilimsel Arastirma Yayinlari, 2018), 167-86; Sami Amiri, Allah Neden Kendisine Ibadet



calismalara rastlamak da miimkiindiir. Bati din felsefesi geleneginde, dinin pratik
yoniinii esas alan ¢alismalar genellikle Protestan diinyada “dini tecriibe” ve Katolik
diinyada “ritiieller” lizerine yogunlasir. Tiirkiye’deki literatiirde ise “dini tecriibe” on

planda olup, “ritiieller” konusuna neredeyse hi¢ yer verilmemektedir.

Felsefi ve teorik perspektiflerden yola ¢ikarak ibadeti merkeze alan ve tezimizde
yararlandigimiz bir dizi ¢alismayr 6rnek olarak ele alabiliriz. Oncelikle, Islam
diisiincesine yonelik Yusuf el-Karadavi’nin “Islam’da ibadet Mefhumu” ve Mehmet
Bayrakdar’in “Islam Ibadet Fenomenolojisi” eserleri dikkat ¢eker. Ayrica, Hiristiyan
mistisizmine odaklanan Evelyn Underhill’in “Worship” ve Hiristiyanlik ile Hinduizm
tizerinden 6rneklere yogunlasan Ninian Smart’in “The Concept of Worship” kitaplar1 da
konuya 6nemli katkilarda bulunur. Hint mistisizmi iizerine Rabinandan Das’in “The
Phenomenology of Worship” baslikli doktora tezi de felsefi incelemeler igin zengin bir
icerik sunar. Yaptifimiz genel literatiir degerlendirmesi, ibadet kavraminin felsefi
incelemeler i¢in zengin bir potansiyel tasidigini ve daha genis akademik ilgiyi hak

ettigini gostermektedir.

Felsefe alaninda, ibadetin derin anlamini, dogasim1 ve insan iizerindeki etkilerini
biitiinciil bir sekilde ele alabilecek merkezi disiplinlerden biri olarak din felsefesi 6ne
cikar. Din felsefesi, bu boslugu doldurma potansiyeline sahip goziikse de literatiir
incelemesi, bu alanda da ibadetin yeterince ele alinmadigini gostermektedir. Tanri-dlem-
insan iliskisi din felsefesinin temel problemlerinden biridir ve ibadet, bu iliskinin
merkezi kavramlarindandir. Ibadetin hem evrensel bir fenomen olmas1 hem de Tanri-

insan iliskisinin insandan Tanr1’ya bakan yoniinii temsil etmesi onu felsefi incelemeler

Edilmesini Ister?, gev. Mehmet Ali Kiling (Istanbul: Insan Yayinlari, 2022); Dua iizerinden konuyu
ele alan eserler igin bkz. Bruce Ellis Benson ve Norman Wirzba, The Phenomenology of Prayer
(New York: Fordham University Press, 2005); D. Z. Phillips, The Concept of Prayer (New York:
The Seabury Press, 1981); Erdal Baykan, Dua Uzerine: Din Felsefesi Okumalar: (Van: Bilge Adam,
2009).

4 Tim Bayne ve Yujin Nagasawa, “The Grounds of Worship”, Religious Studies 42, sy 3 (2006): 299-
313 Makale, ibadetin hakli ¢ikarimlarina dair dort argiiman sunar ve bu argiimanlarin her birinin
gegersiz oldugunu iddia eder. Bu ¢alisma, giincel felsefi tartigmalarda ibadetin temellerine yonelik
o6nemli bir diyalog baslatmis ve bu konuda yazilan pek ¢ok makalenin temelini olusturarak devam
eden bir tartigmayi tetiklemistir. James Rachels, “God and Human Attitudes”, Religious Studies 7,
Sy 4 (1971): 325-37 Makale, ibadete liyakatin gerektirdiklerinden yola ¢ikarak, Tanri’nin olmadigini
ispatlamaya ¢aligir.



icin degerli kilar. Ancak bu kadar merkezi bir konu olmasina ragmen, din felsefesi
alaninda ibadet iizerine detayl ¢alismalarin sayist sinirlidir. Bu eksikliklerin 1s181nda,
glinlimiiz din felsefesinin analitik yaklasimi ve bu yaklagimin sinirlar1 daha da 6nem

kazanmaktadir.

Gilintimiizde felsefe, bir¢ok ekol ve yaklasimi biinyesinde barindirir. Buna ragmen, din
felsefesi biiyiik olglide Analitik Felsefe gelenegi {izerine kurulmustur. Bu gelenek, din
felsefesinde uzun siire egemen olmus, inan¢ meselelerini rasyonellik, gerek¢elendirme,
stiphecilik ve tutarlilik gibi epistemolojik temellerle ele alarak, metinsel ve 6nerme bazl
bir yaklasim benimsemistir. Bu yaklasim, din felsefesinin potansiyelini kisitlamakta,
metodolojisi ve kapsama alanini daraltmakta ve iirettigi ¢oziimlerin sinirli kalmasina
neden olmaktadir. Buna karsilik, yirminci yiizyilda bu epistemolojik vurguya karsi
fenomenolojik bir yaklasimin ortaya ciktig1 goriilmektedir. Bu yeni yaklagimla, dinin
sadece inangtan, dini olgularin sadece diisiiniilen seylerin toplamindan ibaret olmadigi

kabul edilerek, dinsel pratiklere felsefi bir doniis meydana gelmistir.®

Bu doniisiin 6nciilerinden olan fenomenoloji, yirminci yiizyil felsefesinde 6nemli bir yer
tutar ve ¢esitli sekillerde ele alimir. Daha eski ve genis anlamiyla ‘fenomenoloji’, bir
konu hakkinda derinlemesine tamimlayici ¢alismalar yapma ya da gozlemlenebilir
olgular1 tanimlama disiplini olarak goriiliir. Dar anlaminda ise, fenomenolojik yontemi
kullanan felsefi bir yaklagimi ifade eder. Bu yaklagimin temel amaci, dogrudan
deneyimde ortaya ¢ikan fenomenleri arastirmak, bu fenomenlerin farkinda olmak ve bu
sayede arastirmacinin bu fenomenlerin temel yapilarin1 tanimlamasina olanak
saglamaktir. Bu yaklasimda fenomenoloji, ©on kabullerden armma, nedensel
aciklamalardan kaginma ve gbézlemlenenin gergek anlamlarini sezme ya da yorumlama

imkan1 sunacak bir yontem kullanir.®

5 Genis bilgi i¢in bkz. James K. A. Smith, “Philosophy and/of Worship”, Calvin Institute of Christian
Worship, 2017, https://worship.calvin.edu/resources/resource-library/philosophy-and-of-worship/;
Ramazan Ertiirk, “Din Felsefesini Kurtarmak/Onunla Kurtulmak”, i¢inde Tiirkiye'de Din Felsefesi:
Mehmet S. Aydin Onuruna, ed. Rahim Acar ve Nesrin Bage1 Erciyas (Ankara: Elis Yayinlari, 2019);
Latif Tokat, “Fenomenolojik Din Felsefesi Nedir?”, Din ve Felsefe Arastirmalar: 4, sy 7 (2021): 33-
58.

6 Ayrmtih bilgi igin bkz. Douglas Allen, “Din Fenomenolojisi”, ¢ev. Mehmet Katar, Ankara
Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 35 (1996): 437-65; Richard Schmitt, “Phenomenology”,



Din fenomenolojisi, bu felsefi temelden beslenir ve dini pratigi ve tecriibeyi
anlamlandirma amaci giider. Arastirmacilar, 6n yargilarini paranteze alarak ve empati
yontemiyle inananin bakis agisim1i merkeze alir. Amag, dinin hem O6ziini hem de
tezahiirlerini anlamakta araci olmak ve bu tezahiirlerin anlamini sezgisel olarak
kavramak; bdylece, dini ve dini olam1 yani ‘kutsalin tezahiirlerini’ anlamaya

calismaktir.”

Bu perspektiften bakildiginda ibadetin fenomenolojisini yapmak,
Bayrakdar’in ifadeleriyle “ibadetin 6ziinii agiklamak i¢in, tiim olgulari (ibadetin ibadet
olmasi i¢in yerine getirilmesi gerekli zahiri sekil, sart ve erkani, dinin prensiplerini ve
gayesini) gdz Oniinde tutarak anlamlandirmaktir. Ibadetleri, onlarin yapisal
Ozelliklerinden hareketle insan hayatinin tiim sathalarinda manalandirarak tarif

etmektir.”®

Fenomenolojik yaklasimin ibadetin incelenmesinde tercih edilmesi, bu alandaki
aragtirmalara derinlemesine ve 06zgiin bir perspektif kazandirir. Geleneksel analitik
yaklasimlar, genellikle ibadetin rasyonel temelleri ve teorik cerceveleri iizerine
yogunlasirken, fenomenoloji ibadetin birey tarafindan nasil tecriibe edildigini 6n plana
cikarir. Bu yontem sayesinde, ibadetin digsal bir ritiielden 6te, bireyin i¢ diinyasinda
yasadig1 derin manevi bir siire¢ olarak anlasiimas1 miimkiin olur. Ozellikle, bireyin
ibadet sirasinda deneyimledigi duygusal yogunluk, kutsal ile kisisel iliski ve bu
pratiklerin tasidigi anlam gibi boyutlar, fenomenolojik incelemeyle daha net bir sekilde
ortaya konulabilir. Bu yaklasim, ibadetin bireyin varolusunu, diinya ve kutsal ile olan
bagin1 yeniden sekillendiren dinamik bir siire¢ olarak gormemizi saglar. Dolayisiyla, bu
calismayla ibadetin, inananin goziinden, onun kendi deneyimleri, hisleri ve manevi

yolculugu iizerinden anlagilmasina yonelik bir ¢erceve sunmay1 hedefliyoruz.

Bu dogrultuda, ¢alismamizin ilk bolimiinde kavramsal analiz yontemini temel alarak,

ibadetin farkli yonlerini ve tanimlarin1 detayli bir sekilde inceliyoruz. Bu yaklasim,

icinde Encyclopedia of Philosophy, ed. Donald M. Borchert (Detroit: Thomson Gale, 2006); Herbert
Spiegelberg, Fenomenolojik Hareket: Tarihsel Bir Giris, ¢ev. Secim Bayazit (Istanbul: Pinhan
Yaymcilik, 2021); Dermot Moran, Introduction to Phenomenology (New York: Routledge, 2000).

7 F. A. Isambert, “Din Fenomenolojisi 17, cev. Zeki Ozcan, Uludag Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi 4, sy 4 (1992): 356; Sevket Ozcan, “Din Fenomenolojisinin Paradigmatik Ozellikleri”,
Ilahiyat Arastirmalar: Dergisi, sy 7 (2017): 126; Genis bilgi icin bkz. James L. Cox, Kutsali Ifade
Etmek: Din Fenomenolojisine Girig, ¢ev. Fuat Aydin (Istanbul: Iz Yayncilik, 2004).

8 Mehmet Bayrakdar, Islam Ibadet Fenomenolojisi (Ankara: Ak¢ag Yayinlari, 1987), 5-6.



tezin ilerleyen boliimlerinde de ibadetin cesitli boyutlarinin anlagilmasina katkida
bulunmak amaciyla kismen kullanilacaktir. Ancak, calismanin ana g¢ergevesi olarak,
ibadeti fenomenolojik bir yontemle, yani inananin bakis agisindan derinlemesine ele
almay1 hedefliyoruz. Bu yaklasim, teistik Tanri1 anlayisin1 temel almakla birlikte,
ibadetin inananlar tarafindan nasil deneyimlendigini ve yasandigini kapsamli bir sekilde
ortaya koymay1 amaclamaktadir. Boyle bir ¢aligma, hem Tanri-insan iligkisinin daha
detayli bir analizine olanak tanirken, dinin inan¢ boyutu disinda farkli bir boyutunu

glindeme getirmekle daha biitiinciil bir din anlayisina ulagilmasina katkida bulunacaktur.

Calismanmizda ibadet kavramini, “kutsala verilen uygun yanit” olarak tanimlamaktay1z.®
Bu tanimda, ibadetin 6znesini abid kelimesiyle ifade edecegiz. Genellikle bu kelime,
¢ok ibadet edenler i¢in kullanilsa da bu c¢alismada, tezahiir ettigi sekliyle ‘ibadeti
gerceklestiren’ yani Ozne olarak kabul edilmistir. Ibadetin odagi olarak mabud
kelimesini sec¢tik. Mabud, farkli inanglarda farkli varliklara atifta bulunsa da abidin
ibadetini yonelttigi varlik anlamindadir. Bu c¢alisma kapsaminda, mabud kelimesi
yaninda kutsal ve Tanr: kelimelerini de benzer anlamda kullanacagiz. Mabud ve Tanr
kavramlar1 arasinda siki bir iligki vardir ve Tanr1, kendisine ibadet edilen varlik olarak
tanimlanir. Kendisine ibadet edilen varlik olmasit Tanri’nin en temel ve vazgegilmez
ozelliklerinden biri olarak kabul edilir.’® Simdi, c¢alismamizin ana boliimlerine

deginelim.

Calismamiz, ibadetin anlamini1 ve ¢esitli boyutlarin1 kapsamli bir sekilde inceleyen ii¢
ana bolimden olusmaktadir. Birinci boliimde, ibadetin tanimi ve kavramsal ¢ergevesine
yonelik bir analiz sunuyoruz. Farkli dillerdeki sozliikk anlamlarindan yola ¢ikarak, ortak
anlam noktalarin1 belirliyor ve sonrasinda kavramim dini bir terim olarak nasil
kullanildigin1 inceliyoruz. Ardindan, ibadetin genel kavramsal cergevesini ¢izerek,

kutsallik ile olan iliskisini vurguluyoruz.

®  Benzer tanimlar igin bkz. Evelyn Underhill, Worship (New York: Harper & Row Publishers, 1957),
3; Richard Swinburne, Faith and Reason (Oxford: Clarendon Press, 2005), 168.

10 Michael Peterson vd., 4kil ve Inan¢: Din Felsefesine Giris, ¢ev. Rahim Acar (Istanbul: Kiire
Yayinlari, 2006), 78.



Ikinci béliimde, ibadetin 6zsel (numenal) boyutunu ele aliyoruz. Ibadeti, “kutsala
verilen uygun yanit” seklinde tanimliyor ve bu tanimin getirdigi 6n kosullar1 tespit
ediyoruz. Sonrasinda ibadete laylk mabudun abidin bakis ag¢isindan sahip olmasi
gereken niteliklerini tartisiyoruz. Ayrica, ibadetin 6zneleri sahasimi belirlerken, onun
yaratiligla iligkisi tizerinden ele aliyor; kutsallik atfetmenin insanin dogasindaki

(fitratindaki) temel dayanaklarini arastiriyoruz.

Ucgiincii boliimde, ibadetin tezahiir (fenomenal) boyutuna geciyoruz. Kutsala verilen
yanitin evrendeki yansimalarini, ibadetin tezahiirlerinin anlamini ve sonuglarini
inceliyoruz. Ozellikle, ibadetin insan iizerindeki tezahiirlerini ve bu siirecin imanla nasil
ic ice gectigini, igsel ve digsal eylemlerin ibadet baglaminda nasil degerlendirildigini

ayrintilt bir sekilde ele aliyoruz.

Bu c¢alismada, ibadeti fenomenolojik bir yontemle ele aliyoruz. Calismanin ilk
boliimiinde ibadetin kutsallik atfetmekle olan iliskisini ortaya koyuyoruz. ‘Kutsallik
atfetmek’ kavramini, hem kutsal olmayan bir nesneye kutsallik yiikkleme hem de kutsal
kabul edilen bir varligin kutsalligini tanima anlaminda, genis bir ¢ercevede
kullantyoruz. Ikinci béliimde, kutsallik atfetmenin i¢sel motivasyonlar1 ve temellerine
odaklanirken; tigtincli boliimde, bu siirecin gilinliik yasamda nasil yansima buldugunu ve
pratikte hangi sonuglart dogurdugunu inceliyoruz. Amacimiz, ibadetin ¢ok katmanl
yapisint ve insan varolusu ile kutsal arasindaki iligkide oynadigi kritik rolleri
aydinlatmaktir. Boyle bir yaklasimla, din felsefesi literatiiriine, ibadetin anlagilmasi ve

yorumlanmasina yonelik zengin ve yenilik¢i katkilar sunmay1 umuyoruz.



BIiRINCI BOLUM
IBADETIN TANIMI

Ibadet, ¢esitli din ve kiiltiirlerde farkli terimlerle ifade edilen evrensel bir kavramdir. Bu
nedenle onu tam anlamiyla ve derinlemesine tanimlamak kuskusuz zordur. Bu boliimde
ibadetin daha anlasilir kilinmasi igin, sozliik anlamlarini ve din tanimlarinda yer alan
kullanimlarini tespit edecek, daha sonra genis bir kavramsal ¢ergeve ortaya koyacagiz.
Ilk olarak, farkli dillerde kavramin sozliik karsiliklarini ve semantik &zelliklerini
inceleyerek ibadetin temel anlamlarini arastiracagiz. Daha sonra, ibadetin din
tanmimlarinda yer alan kullanim alanimi ve atif ¢ergevesini tespit edecegiz. Son olarak,
ibadetin sozliklerde yer almayan fakat din ve kutsal ile iliskilendirildiginde kazandigi
anlamlar1 tespit edecegiz. Bu analiz, ibadetin felsefi agidan daha derinlemesine

incelenebilmesi i¢in bir temel teskil edecektir.
1.1. ibadetin Sézliik Anlamlar

Ibadet, A-B-D [» < ¢g] kokiinden tiiremis bir kelimedir. Bu kok, Sami dillerinin
neredeyse tamaminda (Arapga, Ibranice, Siiryanice, Aramice vs.) benzer seslerle
kullanilmustir. Arapga bu dil ailesinin en eskisi olmasina ragmen, erisilebilir ve giivenilir
yazili kaynaklar agisindan durum bundan farklidir. Ornegin, ayn1 dil grubundan olan
Ibranice ve Siiryanice ile yazilmis Eski ve Yeni Ahit metinlerine ulasmak miimkiindiir.
Bu nedenle, kelimenin Arapga soOzlik anlamlarina ge¢cmeden once, bu dillerdeki
kullanimlarina deginmek, kokiin farkli ve unutulmus anlamlarinin olup olmadiginin

tespitine katki saglayacaktur.

A-B-D kokiiniin ibranicedeki karsihigr avad kalibidir. Ibranicede sdzliiklerde bu kalip
calismak, is yapmak, hizmet etmek anlamlari ile karsimiza ¢ikar. Bu kalibin isim hali

olan eved kelimesi ise hizmetci, usak, kéle anlamindadir. Eski Ahit’in ibranice metninde



bu kalip ve tiirevleri ¢alismak, is yapmak, insanlara veya Allah’a hizmet etmek, hizmetgi
ve kole anlamlarinda kullanilmistir. Siiryanicede ise A-B-D kokii, yapmak, etmek,
olusturmak anlamlarina gelmektedir. Genellikle, eylem ifade eden kelimelerin yanina
eklenip yapmak anlaminda bu eylemlerin ifadesi i¢in kullanilmistir. Kokiin isim haline,
usak, hizmetgi, kéle, ig, gorev, hizmet, hareket, aktivite anlamlar1 verilmistir. Yeni Ahit’te
de bu kok sozliklerde oldugu gibi diger kelimelerin yanma eklenerek yapmak
anlaminda, Tanri’nin eylemlerine atifla da yaratmak anlaminda kullanilmistir. Bununla
birlikte, ilgili kokten tiiretilen kelimeler, kolelik ve hizmetcilik anlamlarinda
kullanilmamis, bu eylemlerin ifadesi igin farkli sdzciikler tercih edilmistir. Aramice’de
de benzer sekilde, A-B-D kdokiiniin yapmak anlamimin baskin oldugu; kokiin isim
halinin ise calisan, is ve eylem iireten herkes icin kullanildigi goriilmektedir.!!
Dolayisiyla, bu kok Sami dillerinde tarihsel olarak benzer seslerle ve benzer anlamlarda
kullanilmistir. Bu anlamlarin temel vurgusu eylem tiretmek, is yapmak ve caligmakla
iligkilidir ve genellikle bir isi veya gorevi yerine getirme, baskas1 adina ¢alisma veya

ona hizmet etme anlamlarini igerir.

Sami dil ailesine mensup olan Arapgada, ibadet kelimesi abede fiilinin mastari1 olarak
karsimiza ¢ikar. Ilk donem Arapca sozliiklerde abede fiil kokii ve tiirevlerinin bazilari
birbirine zit bir¢ok anlami bulunmaktadir. Bu anlamlar genel olarak su basliklar altinda
toplanabilir: boyun egmek (hudii’), itaat etmek (tdat); kolelik, hizmet etmek; acizlik,
zillet (ziill); deri hastaligina yakalanmak, tedavi i¢in katranlamak; giicliiliik, saglamlik;
hirs, inkar, terk edilmek; ofkelenmek, kizginlik, nefret duymak. 12 Bu anlamlar arasinda,
kaynaklarda {iizerinde yogunlasilan ve sik¢a vurgulanan ¢ tanesi, hudi’, tdat ve
ziill’diir. Tbadet sozciigiiniin daha iyi anlasilabilmesi igin, bu kelimelerin sézliik

anlamlarin1 daha ayrintili bir sekilde incelemek faydali olacaktir.

11 Genis bilgi icin bkz. Nermin Akga, “Vahiy Geleneginde ‘A-B-D Kokiiniin Semantik Agidan

Incelenmesi” (Yayrmlanmamis Doktora Tezi, Ankara Universitesi, 2004), 16-163.

2 Cemaliiddin Muhammed b. Miikrim ibn Manzir, “A-B-D”, icinde Lisdnii’l-Arab (Beyrut: Daru
Sadir, 1994), III: 271-277; Murtada ez-Zebidi, Tdcu’l-Aris min Cevdhiri’l-Kdamiis (Beyrut: Daru’l-
Fikr, 1994), V: 82-91; Muhammed b. Ahmed el-Ezheri, Tehzibii’l-Liiga (Kahire: Miiessesetii’l-
Misriyyeti’l-Amme, 1967), XV: 230-233; Eba Nasr Ismail b. Hammad el-Cevheri, es-Sihdh, 3.
Baski (Beyrut: Daru’l-ilm 1i’I-Melayin, 1984), I: 499-501; Mecdiiddin Muhammed b. Yakub el-
FirGzabadi, el-Kdmiisu’l-Muhit (Misir: Matbaatii’s-Sadde, 1913), 1I: 311; el-Ferahidi Halil b.

Ahmed, Kitdbii’l-Ayn (Beyrut: Miiessesetii’l-A’lemi  1i’l-Matbaat, 1988), II: 50; Benzer
basliklandirma i¢in bkz. Akga, “Vahiy Geleneginde ‘A-B-D Kokiiniin Semantik Acgidan
Incelenmesi”.



Hudii, boyun egmek anlamina gelir. Bu boyun egisin gergeklestigi yer bazen kalp, bazen
de beden olarak yorumlanir. Bu kelime, hugi kelimesiyle esanlamli olarak kullanilir.
Baz1 goriislere gore hugi Kalpte, hudii ise bedensel eylemlerde ifadesini bulurken;
bazilarma gore ise tam tersi bir iliskilendirme s6z konusudur.'®* Her iki durumda da

hudg, bir boyun egisi ve muhatap karsisinda asag1 bir durumda olmay1 ifade eder.

Itaat kelimesi, tav’ kokiinden tiiretilmis bir mastardir ve boyun egmek, yumusak basl
olmak ve verilen emri yerine getirmek anlamlarini barindirir. Itaat, verilen emre goniil
rizasiyla boyun egmeyi; biitiin emir ve yasaklara riayeti kapsar. Ayn1 kokten gelen tadat
kelimesi ise itaat eyleminin ismi olarak karsimiza ¢ikar ve ozellikle verilen emrin
kabullenildigi goriiniir eylemleri ifade eder.!* Bu baglamda, itaat icsel bir boyun egisi

temsil ederken, taat ise bu boyun egisin somut tezahiirleridir diyebiliriz.

Ziill kelimesi de diisiikliik, degersizlik, boyun egme ve itaat etme anlamlarina gelirken,
ayn1 zamanda tevazunun asir1 bir sekli olarak, bireyin muhataba karsi kendini asagida
tutmasini ifade eder. Tezelliil ise ayn1 kokten tiiremis bir eylem olarak, boyun egilen
kisiye kars1 direng gdstermeme ve onun iistiinliigiinii kabullenme durumunu anlatir.?®
Hudd, taat ve ziill anlamlarindan yola ¢ikarak, ibadetin temelinde baskasina boyun
egme, ona itaat etme ve onu ylicelterek kendi varligini kiigiimseme gibi anlamlarin

bulundugunu ifade edebiliriz.

Hudii’'un boyun egis, itdat’in verilen emri yerine getirme ve zill in kendini asagida
gorme anlamlarmi dikkate alarak, ibadeti su sekilde tanimlayabiliriz: Ibadet, muhatabini
tistiin kabul ederek ve kendisini ona nispeten daha asagida gorerek, onun taleplerini
gozetip, onlar ictenlikle ve goniil rizasiyla yerine getirmek suretiyle hem igten gelen
hem de bedensel olarak tezahiir eden bir boyun egistir. Bu, ibadette bireyin, bir yandan
muhatab1 karsisinda algakgoniilliiliigi benimsemesi, diger yandan da onun emir ve

yasaklarina tam bir sayg1 ve baglilikla yaklagsmasi anlamina gelir.

13 Ebi Hilal el-Askeri, Arap Dilinde ve Kur’an’da Farklar Sozligii, cev. Veysel Akdogan (Istanbul:
[saret Yayinlar, 2009), 368-69; Ebu’l-Beka el-Kefevi, el-Kiilliyat (Beyrut: Miiessesetii’r-Risale,
1998), 431.

14 Zekeriya Pak, Kur’an’da Kulluk (istanbul: Kaythan Yayinlari, 1999), 89-90; Abdiilhalim Ahmedi,
“Ma’ne’l-ibadeti fi’l-Kur’ani’l-Kerim Beyne’t-Teelliihi ve’l-Hudd’”, Mecelletii’s-Seri’a ve’d-
Dirdsati’\-Islamiyye 5, sy 11 (1988): 192; el-Askeri, Farklar Sézligii, 326.

15 el-Askeri, Farklar Sozligii, 369.
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Arapgada, A-B-D kokiinden tiiretilen ubidiyet, ubiidet ve abdiyyet mastarlar1 da
bulunmaktadir. Bu kelimeler igin de genel olarak boyun egmek (hudii), itaat etmek (tdat)
ve alcalmak (ziill, tezelliil) anlamlar1 6ne ¢ikar.’® Ragib el-Isfahani, ubiidiyet kelimesini,
‘tezelliiliin izhar1” yani kendini diisiik ve degersiz gormenin disa vurulmasi; ibadet
kelimesini ise ‘tezelliiliin nihai noktas’ olarak tanimlamistir.}” Elmalili’ya gére bu
kelimeler itaatin derecelerini temsil eder. Ubiidet bu derecelendirmede en genel olanidir
ve Arap dilinde ‘kendini al¢ak tutma’ anlamina gelirken; ubiidiyet, bu algalmay1 agiga
vurmaktir. /badet ise bu algalmanin en iist noktasini ifade eder. Egilip tevazu
gbstermenin, algak goniilliiliigiin ve hiirmetin en son derecesidir.’® Mevdidi ise
kelimelerin anlamlarini, ‘Herhangi bir kisi oniinde ona higbir direnis gostermeden,
isyana kalkismadan ve yliz ¢evirmeksizin istedigi hizmeti yerine getirme’ seklinde
yorumlamistir.’® Bu agiklamalar 1s18inda, ibadet ile ayn1 kokten tiiretilen wbiidiyet,
ubtidet ve abdiyet kelimelerini karsilastirdigimizda, aralarinda bir derece farki oldugu

net bir sekilde gorilmektedir.

Kaynaklarda ibadetin, bir boyun egis ve itaati ifade ettigini vurgulamak igin, Araplarin
ginlik dilde kullandigi bair muabbed (%~ =) ve tarik muabbed (S k)
tamlamalarina siklikla atifta bulunulur.?’ Bair muabbed, Araplar tarafindan kervandan
ayrilmayan, binici i¢in zorluk ¢ikarmayan, binilmeye aligkin uysal ve yumusak huylu
deve olarak tanimlanir. Tarik muabbed ise {izerinde sikga yiirtinerek diizlesmis, tasgsiz ve
kolayca yiiriinebilen yol anlaminda kullanilir. Bu tamlamalar, boyun egmek ve itaat
etmek anlamlariyla iliskilendirilebilse de sozliiklerde ayni 6rnekler igin farkli anlamlar
bulmak da miimkiindiir.?! Kanaatimizce, bunlardan farkli anlam atiflar1 da ¢ikarilabilir.
S6z gelimi, “devenin viicudunun katranlanmasiyla dis yiizeyinin piirlizsiizlesmesi” ve
“yolun ¢ok gelinip gidilerek diizlesmesi” anlamlari, ibadetin kisiyi olumsuz huylar1 ve
gecimsizliklerinden arindirmasi, onu kendisiyle kolay gecinilebilir hale getirmesi

seklinde yorumlanabilir. Benzer sekilde, “devenin hastaliklara karsi korunmasi igin

16 Yusuf Karadavi, Islam’da Ibadet Mefhumu, ¢ev. Hiisameddin Cemal (istanbul: Nida Yaymcilik,
2014), 41-43.

17 Ragib el-isfahani, el-Miifredat fi Garibi I-Kur ’an (Beyrut: Daru’l-Kalem, 1992), 543.

8 Elmalili Muhammed Hamdi Yazir, Hak Dini Kur ‘an Dili (istanbul: Azim Dagitim, ty.), I: 104.

¥ Ebu’l-A’1a Mevdadi, Kur'an’in Dért Temel Terimi (Istanbul: Ozgiin Yayncilik, 2001), 103.

20 Mevdidi, 103; Pak, Kur’an’da Kulluk, 64.

2L Farkli anlamlar igin bkz. fbn Manzir, “A-B-D”.
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katranlanmas1” ve “eskimis geminin tahtalarinin su gegirmemesi i¢in ziftlenmesi”
anlamlar1 da ibadetin bireyin kendi Oziline zarar verecek durumlara karsi koruma
saglamasini, eksikliklerin giderilmesi igin tedaviyi ifade edebilir. Ayrica, “devenin
hastaliginda digerlerinden ayristirilmasi” ve “yollarin ana yoldan patika yollara
ayrismas1” anlamlar1 da ibadet eden insanin onurlanma ve segkinlesme anlaminda
cogunluktan ayrigsmasi seklinde yorumlanabilir. Bu nedenle, sunulan climlelerin farkli
anlamlarindan yola ¢ikildiginda, ibadetin itaat etmek ve boyun egmek anlamlarinin yam
sira olumsuz huylardan arimmayi, acizligi anlamayi, eksiklikleri tedavi edip kisilige
zarar verecek durumlardan korunmayi, ¢gogunluktan ayrilmay1 ve onurlanmay1 da ifade

edebilecegi sonucuna varilabilir.

Arapgada, abede fiilinin isim formu abd kelimesidir. Genellikle kul ve kole olarak
tercime edilen bu kelime, zit anlamlar1 bir arada barindirir. Bir tarafta “yumusaklik,
tevazu veya zillet” anlamlarini tasirken, diger tarafta “kuvvet, siddet ve sertlik”
anlamlarina sahiptir. Arapcada, bu kelimenin geldigi mastarlara bagli olarak iki farkli
kullanim1 mevcuttur. Insanin Tanr1’yla olan iliskisinde, ‘yumusalik ve tevazu’ anlamiyla
kul i¢in (abede-ya’budu-ibadeten); insanin insanla olan iliskisinde ‘zillet’ anlamiyla kdle
icin (abude-ya’budu-ubtideten) kullanilir.?? Mevdidi’ye gore, abd kelimesi dile
getirildiginde bir Arap’in zihninde dogrudan kolelik ve kulluk kavramlari canlanir.
Koélenin temel gorevi efendisine itaat etmektir, bu yiizden abd kelimesiyle birlikte itaat
kavran da otomatik olarak diisiiniiliir.?® Dolayisiyla abd kelimesi iki ana anlami tasur.
Ik anlami1, hukuki baglamda bir hiir insanin miilkiyeti altinda bulunan kisiyi yani kéleyi
ifade eder. Ikinci anlamm ise, Tanri’ya nispetle, hiir veya kole fark etmeksizin tiim

insanlar1 kapsar. Bu kullanim insanin Tanri’ya olan itaatini vurgular.

A-B-D kelime kokiiniin diger Sami dilleriyle, &zellikle Ibranice ve Siiryanice ile
Arapgadaki anlamlar1 karsilastirdigimizda su sonuglara ulasmaktayiz: Genel bir
taramayla, Ibranice ve Siiryanice kaynaklarda calismak ve eylemde bulunmak gibi

anlamlarin vurgulandigin1 gbzlemleyebiliriz. Buna ragmen, bu durum Arapgada

22 Ahmed b. Zekeriya ibn Faris, Mu’cemu Mekdayisi’l-Liiga (Kahire: Daru ihyai’l-Kiitiibi’l-Arabiyye,
1877), 205-7; Mehmet Emin Yurt, “Yaratihisin Gayesi Olarak ibadet (Zariyat Elli Altic1 Ayetin
Tefsiri Baglaminda)”, Igdir Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, sy 12 (EKim 2018): 206.

2 Mevdadi, Kur’an’m Dort Temel Terimi, 105.
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eylemde bulunma anlaminin tamamen yitirildigi anlamina gelmez. Aslinda, kelimeler
zaman ic¢inde anlam degisikliklerine ugrasa da kdken anlamlarini bir sekilde muhafaza
ederler. Bu baglamda, boyun egme, itaat etme ve kolelik kavramlari, fiilin yoneldigi
varligin taleplerini yerine getirme ve ona hizmet etme anlamlarimi da igerisinde
barindirir. Arapgada bu anlamlarin daha baskin olmasinin nedeni, Kur’an’in bazi
kelimelere 6zel anlamlar yiiklemesi ve bu kelimeleri kavramlastirmasi sonucunda diger

potansiyel anlamlarin geri planda kalmas olabilir.?

Ibadet kelimesinin Sami dillerindeki sozliik anlamlarmi tespit ettikten sonra simdi de
Tiirkcedeki karsiliklarini ele alalim. Ibadet kelimesi Arapcadan Tiirkceye aymi bigimde
gecmistir.  Sozliik anlami olarak ‘dinin  buyruklarmi yerine getirmek’ seklinde
tanimlanir. Giinliik kullanimda ise ibadet etmek fiilli genellikle ‘dinin emrettigi 6zel
eylemleri yapmak’ anlamima gelmektedir. Islam dini baglaminda bu, namaz, orug, zekat
ve hac gibi temel dini gérevleri ve bunlarin icrasini akla getirir. Tiirkgede ibadet etmek
fiiline denk gelen tapmak ve kulluk kelimeleri bulunmaktadir. Bu kelimelerin sozliik
anlamlarmi detaylica inceleyip, ibadet kelimesiyle olan benzerliklerini ve farklarin

degerlendirerek daha kapsamli bir yorum yapabiliriz.

Tapmak fiili, tap kokiinden tiiremistir. Bu kok olduk¢a genis bir anlam yelpazesine
sahiptir. Bu kokten gelen anlamlar arasinda, dilek, istek, is, yardim ve ¢alisma yer alir.
Zamanla anlami genisleyen tapmak, kendini inanca adamayi da igine almistir. Ayni
kokten gelen tapa sozciigii, bir yone dogru olmayi, bir yonelisi ifade eder. Bu yonelme
anlamiyla, tapinmak kelimesi, istemek, dilemek, calismak gibi eylemleri 6zneye
donerek gerceklestirmek ve bir 6zne olarak da Tanri’ya yonelmek anlamlarim
kazanmustir. Benzer sekilde, fapug kelimesi hizmet, itaat, tazim anlaminda; tapag ise is
ve gorev anlaminda kullanilirken, tapag¢i ve tapigsak kelimeleri gorevli, isci, yardimel

ve hizmetci anlamlarma gelir.?® Kisaca, tapmak, bir amaca/varliga yonelmeyi, ona derin

24 Mehmet Soysaldi, Kur’an’s Anlama Metodolojisi (Ankara: Fecr Yayinlari, 2001), 33; Akca, “Vahiy
Geleneginde ‘A-B-D Kokiiniin Semantik Acidan incelenmesi”, 196.

% Pak, Kur’an’da Kulluk, 77; Hiiseyin Kazim Kadri, “Kul”, icinde Biiyiik Tiirk Liigati (Istanbul:
Maarif Vekaleti Devlet Matbaasi, 1927), 1:879-880; Ismet Zeki Eyiiboglu, Tiirk Dilinin Etimoloji
Sozhigii (Istanbul: Sosyal Yayinlari, 1988), 317-318-209; Kasgarli Mahmud, Divdnu Liigati t-Tiirk,
cev. Besim Atalay (Ankara: Tiirk Dil Kurumu Yayinlari, 1992), 1:336; Sir Gerard Clauson, An
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bir saygi duymay1 ve hizmet etmeyi ifade eder. Dini baglamda tapmak, kisinin bir inang

sistemine bagliligin1 ve bu dogrultuda hareket etmesini yansitir.

Tapmak ve tapinmak kelimeleri dilimizde sikga birbiri yerine kullanilsa da aralarinda
derinlemesine bir ayrim yapmak miimkiindiir. Tapmak, genellikle igsel bir yonelis ve
kendini adama anlamina gelirken; tapinmak, fiziksel bir yonelise isaret eden bedensel
hareketleri vurgular. Tapinma, bireyin taptig1 varliga yonelik somut eylemlerini ifade
eder. Bagka bir deyisle, insanlar bir seylere taparlar ve bu tapmanin gerektirdigi birtakim

tapinma eylemlerini gergeklestirirler diyebiliriz.

Tapmak kelimesinin anlamlarimi  Sami dillerinde ibadete verilen anlamlarla
karsilagtirdigimizda, One ¢ikan bazi benzerlikler gormekteyiz. Her ikisinde de bu
kelimeler, ¢alismak, bir is iiretmek, bu isi baskasi adina gergeklestirmek ve onun
hizmetinde bulunmak gibi anlamlara sahiptir. Ayrica, tapmak kelimesinin tiirevleri olan
isimler de hizmet¢i veya hizmet eden anlaminda kullanilir. Tapmak kelimesinin
tiirevlerinde bulunan itaat ve tazim gibi anlamlar da Arapgadaki kullanimlarla benzerlik
gosterir. Ancak, tapmak kelimesinin istemek, dilemek ve bir yone yonelmek gibi 6zgiin

anlamlar1 da bulunmakta ve bu yoniiyle diger dillerden ayrilmaktadir.

Tiirk¢ede kul ve kulluk kelimeleri, uzun bir tarihsel ge¢mise sahip olup genellikle hizmet
etme anlaminda kullanilir. Bu kelimeler en eski Tiirkge klasiklerden bugiine, abd ve
ibadet kelimelerinin karsiligi olarak yer bulmustur.?® Kul, kelimesi kéleligi ifade
ederken; kulluk ise hizmetgilik ve hizmet etme anlamlarina gelir. Hem kélelik hem de
kulluk, itaat ve tevazu kavramlariyla iliskilendirilir. Daha agik olarak, bu kavramlar,
bireyin bir bagkasina kars1 gosterdigi tam itaati ifade eder. Bu kapsamli itaat, bir kiginin

baskasi tarafindan hizmetgi olarak kullanilmasina izin verdigi anlamina gelir.?’

Kul kelimesi genellikle, Tanr1 karsisindaki konumu agisindan insan i¢in kullanilir. Bu
baglamda, “Kul ile Tanr1 arasina girilmez”, “Kul bunalmadik¢a Hizir yetismez” ya da

“Kul hatasiz, hata tovbesiz olmaz” gibi atasozleri ve deyimlerde kul kelimesi insani

Etymological Dictionary of Pre-Thirteenth-Century Turkish (Oxford: Oxford University Press,
1972), 434-43.

% Ppak, Kur’an’da Kulluk, 82.

27 Mevdadi, Kur’an’m Dért Temel Terimi, 79.

14



ifade eder.?® Ek olarak, Kutadgu Bilig ve Divanii Liigatit-Tiirk gibi Tiirk¢enin 6nemli
klasiklerinde kul kelimesinin hem kole hem de insan anlaminda kullanimina dair ¢ok

sayida 6rnek mevcuttur.?®

Sozliklerde kulluk, ibadet kelimesinin karsiligi olarak verilirken, giinliik dilde bu iKi
kelimenin ¢agristirdigi anlamlar arasinda bazi farklar bulunmaktadir. Ornegin, “Allah
insanlar1 kendisine ibadet etsinler diye yaratmustir” ifadesiyle “Allah insanlar1 kendisine
kulluk etsinler diye yaratmistir” ifadesi arasinda; ya da “dliinceye kadar ibadet etmek”
ile “oliinceye kadar kulluk etmek” ifadeleri arasinda giinliik dildeki ¢agrisimlar farklidur.
Ibadet etmek denildiginde, genellikle dinin belirttigi somut eylemleri yerine getirmek
akla gelirken, kulluk etmek denildiginde daha genis bir anlamda, kul olmanin tim
sorumluluklarin1 yerine getirmek anlasilir. Kulluk etmek bu baglamda sadece dinin
belirledigi ibadetleri yerine getirmeyi degil, ayn1 zamanda dinin yasaklarindan da uzak
durmay1 ifade eder. Bu nedenle, Tiirk¢ede ibadet kelimesinin, kulluk kelimesine gore
giinliik dilde daha spesifik bir anlamda kullanildig1 sdylenebilir. Simdi de ibadet

kavraminin Ingilizcede kullanilan karsiliklarin ele alalim.

Ibadet kavrami Ingilizcede genellikle worship kelimesiyle ifade edilmektedir. Bu kelime
koken itibariyle, weorth ve scipe kelimelerinin birlesimiyle olusmustur ve degeri olan
anlamini tasir. Bu nedenle worship, bir seye deger ve kiymet atfetmeyi ifade etmektedir.
Dini baglamda kullanildiginda, eylemlerin icrast ve/veya hayranlik, boyun egme,
minnettarlik, sevgi ve korku ifadelerinin telaffuz edilmesiyle kutsali tazim etmeyi igerir,
Tanri’ya en yiiksek degerin atfedilmesini ima eder. Worship, saygi ve baglilik
eylemlerinin sadece en biiyiik iyiligin kendisinden geldigi Tanri’nin hak ettigine inancin
bir ifadesi olarak kabul edilir. Ayrica Ingilizcede, serving God (Tanr1’ya hizmet etmek)
ifadesi, ibadetle biiyiik 6lgiide ortiisiir ve abd kelimesi servant (hizmetgi) olarak terctime
edilir. ingilizcedeki divine service ve Almancadaki gottesdienst 6rneklerinden hareketle,

ibadet ile hizmet arasinda sik1 bir iliski oldugunu gérmekteyiz.*® Bu baglamda, worship

8 pak, Kur’an’da Kulluk, 77; Kadri, “Kul”, 1:879-880.

2 Ornekler i¢in bkz. Pak, Kur’an’'da Kulluk, 79-81; Kasgarli Mahmud, Divdnu Liigati t-Tiirk; Yusuf
Has Hacib, Kutadgu Bilig (Ankara: Tiirk Dil Kurumu Yayinlari, 1991).

30 Jeffrey A. Truscott, Worship: A Practical Guide (Singapore: Armour Publishing, 2011), 7; G. R.
Hawting, “Worship”, i¢cinde Encyclopedia of Quran, ed. Jane Dammen McAuliffe (Leiden: Brill,
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sozIlik anlami itibariyle bir deger atfetmeyi ifade ederken, dini baglamda
kullanildiginda en yiiksek deger atfinin Tanri’ya yoneltilmesini ifade eder. Tanri’ya

kars1 gorevlerin yerine getirilmesi ise serve (hizmet) kelimesiyle karsilanir.

Ingilizcedeki ritual kelimesi de ibadet kavramiyla benzer anlamlar tasir. Tiirkgeye ritiiel
seklinde gecen bu kelime literatiirde zaman zaman ibadet ile yakin anlamli ve bazen
birbirlerinin yerine kullanilir. Ritual kelimesinin kokeni, Latince ritus (kutsal adet)
kelimesine dayanmaktadir. Bu kelime, genel olarak, gelenek tarafindan belirlenmis olan
belli davranis sekillerini tanimlar. Dini bir baglamda kullanildiginda, gelencksel dini
davranislar1 veya fiilleri ifade eder.3! Ritiiel, ibadetin genel anlamindan biraz farkl
olarak, belirli davranislarin sirali bigimlerde ve belirli zamanlarda gergeklestirildigi
kutsala yonelisi sembolize eden torensel eylemleri tanimlar. Antropolojik ¢aligmalarda
stkea rastlanan bu kavram, esasen eski topluluklarin dini merasimlerine atifta
bulunurken, giintimiizde toplumsal yasamin kaliplagsmis birgok pratigi i¢in de genis bir
sekilde kullanilmaktadir.*?

Ibadet ve ritiiel ile siklikla iliskilendirilen bir terim de dyindir. Ayin, Farsca kokenli bir
kelime olup ‘gorenek, adet, tarz, merasim; huy, usul, yasayis; ibadet tarzi’ gibi gok
sayida anlama sahiptir. Dini topluluklarda tapinma amacgh ve belirli diizenlemeler
cergevesinde yiiriitiilen torenler dyin olarak adlandirilir. Bu torenler, temelde dini
inanglara dayanir ve inanglarin sekli ve fiili yansimalar1 olarak icra edilir. Ayinlerin ve
diger torenlerin arasinda bir¢ok ortak yonii ve iligkisi bulunsa da ayinler 6zellikle dini
karakterde olup ibadet amaglidir. Belirlenmis kurallarla gergeklestirilen bir ibadet sekli

olarak Ayin, topluca yiiriitiilmesi yoniiyle bireysel ibadetten ayrilir.>

Diinyanin dort bir yaninda, farkli dillerde ibadet kavramini ifade eden birgok sozciik
bulmak miimkiindiir. Konuyu uzatmamak amaciyla iki sozclige daha deginmek

istiyoruz. Bunlardan birincisi Hinduizm’in kutsal dili Sanskrit¢edeki puja kelimesidir.

2001), 5:555; Eric J. Sharpe, Dinler Tarihinde 50 Anahtar Kavram: Karsilastirmali Bir Calisma,
¢ev. Ahmet Gii¢ (Bursa: Arasta Yayinlari, 2000), 32.

3L Sharpe, Dinler Tarihinde 50 Anahtar Kavram, 13.

2 Vejdi Bilgin, /badet: Sekilsel, Sembolik ve Toplumsal (Bursa: Emin Yayinlari, 2014), 35.

3 Giinay Tiimer, “Ayin”, icinde TDV Islam Ansiklopedisi (istanbul: Tiirkiye Diyanet Vakfi Yaynlari,
1991), 248.
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Bu kelime, Brahmanlar tarafindan tanimlanan mabed ibadetlerini ve ayinleri ifade
etmek igin kullanilir ve “kutsamak, tazim etmek” anlamma gelir. Ikincisi de Sintoizm’in
kutsal dili olan Japonca’da ibadet kavramina karsilik gelen matsuru kelimesidir. Bu
kelime de “ilahi varliklara devamli kulluk ve itaat anlayisiyla yasamak” anlamina
gelmektedir.® Bu iki dildeki ibadet karsiliklarinin da diger 6rneklere benzer sekilde bir

deger atfetmeyi, yiiceltmeyi ve itaat etmeyi icerdigini goriiyoruz.

Sonug olarak, ibadet kavraminin ¢esitli dillerde ve ifadelerde farklilik gosterse de
temelde benzer anlamlar tasidigin1 gérmekteyiz. Bu anlamlar, genellikle bir st varliga
hizmet etmek, ona itaat etmek, ona boyun egmek, onu yiiceltmek ve deger vermek gibi
eylemleri kapsar. Bu anlamlar, 6zellikle ‘tazim’ ve ‘itaat’ olmak iizere iki temel kategori
altinda incelenebilir. ‘Tazim’ kategorisi, ibadet eden kisinin (6zne) ibadetin odaklandigi
kutsal veya dlstiin varlik (nesne) karsisinda duydugu saygi, hayranlik ve baglilik
hislerini ifade eder. Bu durumda, ibadet eden kisi aktif rolde olup, kendi igsel
degerlerini ve duygularimi ibadet araciligiyla ifade eder. ‘Itaat’ kategorisinde ise,
ibadetin odak noktas1 olan kutsal veya iistiin varlik (nesne) belirleyici konumdadir ve
ibadet eden kisi (6zne), bu varligin iradesine veya emirlerine uygun hareket eder.
Burada, ibadet, bir {ist varligin buyruklarina boyun egme ve ona hizmet etme eylemleri

olarak goriiliir.
1.2. ibadetin Dini Bir Terim Olarak Kullanimi

Onceki kisimda, ibadet kelimesinin gesitli dillerdeki sozliik anlamlarmi ele alarak
belirgin genel baglantilar1 tespit ettik. Farkli dillerde bu ortak noktalar, ilgili kelimenin
evrensel bazi anlamlart oldugunu gostermektedir. Bununla birlikte ibadet, hemen her
din igerisinde yer alan bir kelime olarak da karsimiza ¢ikar. Dini bir terim olmasi
yoniiyle gelenekten gelenege ona farkli anlamlar yiiklenmis ve bu anlamlar degisik
sekillerde hayata yansitilmistir. Calismamizin bu kisminda, her dinin 6zgiin ibadetlerini

incelemek yerine, bir terim olarak ibadetin dini baglamdaki genel anlamini ve dindeki

% Mustafa Sinanoglu, “Ibadet”, icinde TDV Islam Ansiklopedisi (istanbul: Tiirkiye Diyanet Vakfi
Yayinlari, 1999), 233-34.
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konumunu inceleyecegiz. Dinin asli bir unsuru olarak sunacagimiz ibadeti, dinin pratik

tarafi, dinin ritiiel boyutu ve dinin siar1 olarak ii¢ sekilde degerlendirecegiz.

Uzun tarihgesi ve yaygin kullanimi nedeniyle din, hakkinda ¢okca sey sdylenmis,
karmasik ve zengin bir kavramdir. En genel haliyle o, ‘insanin kutsal saydigi varlik ya
da varliklarla olan iliskilerinin tiimiinii kapsayan bir olgu’ olarak tanimlanabilir. Insan-
kutsal iliskisi, sadece belirli inang ilkelerini degil, ayn1 zamanda 6zgiin duygusal
tepkileri, davranislar1 ve deneyimleri de igerir. Bu baglamda din, insan varolusunun

derinliklerine dokunan kapsamli bir yapidir.®®

Ozellikle kitapl dinler agisindan bakildiginda, din, bireysel ve toplumsal boyutlar olan,
diistince ve uygulamalariyla sistemli bir yapiya sahip, inananlara 6zgiin bir yasam
bicimi 6neren ve onlar1 belli bir diinya goriisiinde birlestiren bir kurum olarak 6ne ¢ikar.
Din, bir deger koyma, deger bicme ve yasama tarzidir. Yiice ve kutsal bir yaraticiyla
bilingli bir sekilde baglanmak, O’na teslim olmak ve O’nun iradesine uymak anlamina
gelir*® Diisiince, duygu ve irade boyutlartyla din, belirli hakikatleri algilama, bu

hakikatlere inanma ve bu inanisa dayali olarak belirli eylemlerde bulunma olgusudur.

Dinler, insan-Tanr iligkisini sadece soyut kuram ve kavramlarla sinirlamaz; bunun
yaninda insan1 Tanri’ya yaklastiracak somut davranislar onerir. Bu somut davraniglar
sayesinde din, yalnizca soyut bir inan¢ olmaktan ¢ikip gdzlemlenebilir ve yasanabilir bir
yapiya doniisiir. Aksi halde dini inanglar soyut diisiince olarak kalmaya mahkiim olur.
Tarih boyunca higbir din, sadece inangla yetinmemis, inananlarindan belirli eylemler

gerceklestirmelerini beklemistir.>’

Dinlerin en temel unsurlari, inan¢ ve ibadettir. Biitiin dinlerde ortaya ¢ikan ve bir dini

digerinden ayiran bu iki temel unsurdur.® Din, Yiice varlik ya da varliklarin kabuliinii

35 Ertiirk, Varolussal Din Felsefesine Giris, 43; C. Stephen Evans ve R. Zachary Manis, Din Felsefesi:
Iman Uzerine Rasyonel Diisiinme, gev. Ferhat Akdemir (Ankara: Elis Yaymlari, 2010), 16.

% Mehmet Aydin, Din Felsefesi (Izmir: izmir flahiyat Vakfi Yaymnlari, 2010), 6-7.

37 Ferhat Koca, “Ibadet: Insani Varolusun Anlami”, icinde Islam’a Giris: Ana Konulara Yeni
Yaklasimlar, ed. Biinyamin Erul (Ankara: Diyanet Isleri Bagkanlig1 Yayinlari, 2007), 256; Albayrak,
Felsefe ve Din: Din Felsefesine Giris (Ankara: Asil Yayin Dagitim, 2007), 48; Ahmed Hamdi
Akseki, Miisliimana Biiyiik [Imihal: Dini Dersler (istanbul: Ug¢ Dal Nesriyat, 1971), 121.

% Giinay Tiimer ve Abdurrahman Kiigiik, Dinler Tarihi (Ankara: Ocak Yaymnlar1, 1993), 657.
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ve bu kabuliin harici fiil ve hareketlerle beyan ve ifadesini igerir. Bir dindar igin,
inanglar, duygular, diisiinceler ve ibadetler bir araya gelerek bir biitiinliik olusturur. Eger
bir kisi, sadece i¢ diinyasinda, subjektif duygularla dini yasiyorsa ve bu inanclarini disa
doniik eylemlerle goOstermiyorsa, bu yasantisi tam anlamiyla bir din olarak
nitelendirilemez. Bu nedenle inanglarin disa doniik gostergesi olarak ibadet, dinin ve
yasanan gercek dindarligin vazgegilmez bir unsurudur. Oyle ki, ibadetin olmadig1 bir

dinin varligin: siirdiiriip siirdiiremeyecegi konusunda ciddi siipheler bulunmaktadir.>®

Dinin ibadet ile olan siki iliskisi, baz1 dillerde bu iki kavramin birbiriyle es anlamli veya
birbiri yerine kullanildig1 6rneklerde karsimiza gikar. Ornegin, Arapgada, din kelimesine
verilen anlamlar gruplandirildiginda bunlardan biri itaat, tdat, teslimiyet, hizmet,
ibadettir. Araplar, itaat, boyun egme anlaminda, dintehum feddnii (onlara tstiin geldin,
onlar da itaat ettiler); hizmet anlaminda dinte 'r-recule (adama hizmet ettin) ifadelerini
kullanirlar. ibranicede ise, abodath elohim terkibi hem Allah’a ibadet anlamina gelirken

hem de genis anlamda din kavramim ifade eder.*

Arapgada din kelimesinin itaat anlamini tasimasi, onceki kisimda ibadet kelimesi igin
belirttigimiz itaat kategorisiyle ortiismektedir. ibadet kelimesine dair anlamlari, tazim
(6zne merkezli) ve itaat (nesne merkezli) kategorileri altinda smiflandirmistik. Din
kelimesi icin de benzer bir ayrim sdz konusudur. Ingilizcede din kavrammi religion
kelimesi ifade eder. Bu kelimenin kdkeni kesin olarak bilinmemektedir ve ona farkli
zamanlarda farkli anlamlar yiiklenmistir.*! Ancak, modern tanimlamalarda religion
kelimesi genellikle insan merkezli bir yaklasimla ele alinmistir. Bu tanimlama, insanin
kutsali algilamasi, tecriibe etmesi, ona duydugu manevi yakinlik ve onunla kurdugu
iligki gibi unsurlar tizerinden sekillenir. Bu perspektifte, Tanrinin kural koyucu rolii
oldukg¢a sinirhidir. Arapgada din kelimesi igin verilen tanimlar ise ii¢ ana baglik altinda

toplanabilir: Hiikkiimranlik ve miilkiyet; itaat ve boyun egme; din, mezhep ve adet

% Hiiseyin Certel, “Dini Hayatta Ibadetin Yeri ve Onemi”, Dini Arastirmalar 2, sy 4 (1999): 210.

40 Tiimer ve Kiigiik, Dinler Tarihi, 4.

4 Genis bilgi icin bkz. Sare Levin Atalay, “Bir ‘Bati icad’’ Olarak Din: ‘Religion’ Kavrammin
Modern Bati’da Insas1”, fnsan ve Toplum 6, sy 2 (2016): 27-47.
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edinme.*? Bu ayrimlara bakildiginda, religion kelimesinde insanin eylem ve diisiinceleri
merkezdeyken, din kelimesinde Kutsalin buyruklarinin ve koydugu kurallarin 6ncelikli

oldugu goriilmektedir.

Dinin esasi, siklikla inanglar ve dogmalar biitiinii olarak algilansa da, aslinda salt teorik
bir cer¢eveden ¢ok daha derin bir anlam tasir; yasamakla esdegerdir. Din, yalnizca
diisiiniilen bir dizi kavramdan ibaret olmayip, ayn1 zamanda yasanilan, hissedilen ve
pratikte uygulanan dinamik bir tecriibedir. Bu tecriibe, soyut tasavvurlarin Gtesine
gecerek, hakikate dair derin bir anlayis gelistirmeyi ve bu hakikatle kisisel bir iliski
kurmay1 amagclar. Bu baglamda, dinin dogasi pratik uygulamalarla, teorik bilginin
Otesine gecen bir canlilik kazanir ve Aydin’mn vurguladigi gibi, ‘pratik, teoriden daha

onemlidir’ ilkesiyle, dinin gercekten yasanmasi saglanir.*3

Bu anlayisin dogal bir uzantisi olarak, din temelde teorik ve pratik olmak iizere iki ana
bilesene ayrilabilir. Béyle bir ayrimda, dinin teorik boyutu, inang esaslar1 ile sekillenir
ve bu esaslar, dinin diisiinsel ve teorik boyutunu tanimlayarak, onun anlagilmasini
saglayan bir cergeve sunar. Dinin pratik boyutu ise, inang esaslarinin &tesinde
gerceklestirilen her tiirli dini uygulama ve eylem olarak tanimlanabilir ve bu da
genellikle ibadet kavramiyla temsil edilir. Ibadet, bu baglamda, dinin aktif, pratik ve
uygulamaya doniik yoniinii vurgular, boylelikle dinin somut yasanisini ortaya koyar. Bu
cercevede, ‘ibadet, dinin pratik boyutudur’ seklinde bir tanim yapilabilir. Ibadet, dini
inanglarin pratige dokiilmesi siirecini temsil eder. Boylece dinin uygulama alanindaki
genis yelpazesi, ‘dini’ sifatin1 tasiyabilecek her tiirlii faaliyeti kapsayacak sekilde ibadet

olarak nitelendirilebilir.**

4 zzet Er, “Sosyal Bilimlerde ve Islam’da Din Anlayis1”, Uludag Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi

Dergisi 7, sy 1 (1998): 7; Muhammed Abdullah Draz, Din ve Allah Inanci, ¢ev. Bekir Karhga
(Istanbul: Bir Yayincilik, ty), 36-40.

4 Evans ve Manis, Din Felsefesi: Iman Uzerine Rasyonel Diisiinme, 16; Smith, “Philosophy and/of
Worship”; Aydm, Din Felsefesi, 9, 135; Muhammed ikbal, Islam’da Dini Diisiincenin Yeniden
Insast, gev. Rahim Acar (Istanbul: Timas Yayimnlari, 2014), 94, 122.

4 Rabinandan Das, “The Phenomenology of Worship” (Yayimlanmamis Doktora Tezi, Calcutta
University, 1962), 23; H. B. Alexander, “Worship (Primitive)”, icinde Encyclopedia of Religion and
Ethics, ed. James Hastings (New York: Charles Scribner’s Sons, 1908), 752.
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Temelde teorik ve pratik ayrimi yapmus olsak da, dinin karmasik ve ¢ok boyutlu yapisi
bu basit ayrimla smirlanamaz. Insanin kutsal ile kurdugu gesitli iliskiler, dinin tahmin
edilenden ¢ok daha zengin ve i¢ ige gegmis bir yapida oldugunu ortaya koyar. Dinin bu
cok boyutlulugu ve organik biitiinliigii, onun yasam bulmasi ve etkisini siirdiirebilmesi
i¢in zorunludur. Gergek bir din, bu ¢ok yonliiliigii ve karmasiklig i¢inde biitiinlesik bir

yapi sergiler.*®

Tarih boyunca, din pek ¢ok arastirmaci ve diisiinlir tarafindan c¢esitli boyutlariyla
incelenmistir, bu da onun tek bir agidan tanimlanamayacagini gosterir. Ornegin, Tiimer
ve Kiigiik, bir dinin genellikle Tanr1 kavrami, inang, ibadet, ahlak, kutsal kitap, vahiy-
ilham, peygamber-kurucu ve cemaat gibi temel unsurlar1 igerdigine dikkat
cekerlerken;*® Wilson, dinlerin inanglar, kabul edilen otoriteler, ahlaki duygular ve
belirli ritiiel ve ibadet bigimleri gibi ortak dzellikler paylastigini belirtir.*” Smart ise, tek
boyutlu ve 6gretisel yaklasimlara karsin, dinin ¢ok boyutlu yapisinmi vurgulayan, yedi
boyutlu bir din modeli o6nerir: ritiiel ve pratik, tecriibi ve duygusal, hikayesel ve
mitolojik, doktrinel ve felsefi, ahlaki ve hukuki, sosyal ve organizasyonel, materyal ve

sanatsal.*®

Bu gesitli tasniflerde, ibadet ve ritiielin dinin temel unsurlarindan biri oldugu agikg¢a
goriiliir. Tbadet ve ritiiel terimleri, bu baglamda, siklikla birbirlerinin yerine ve aym
anlamda kullanilir. Bu kullanim, her iki terimin de dini pratikler, merasimler ve
torenlerle Ozdeslestirildigi genel bir anlayisa dayanir. S6z gelimi, tapinma, dua ve
kurban gibi térenler bu kapsamda degerlendirilmektedir.*® Boylece, ibadet kelimesi,
dinin unsurlart ve boyutlari iizerine yapilan tasniflerde, 6zellikle dinin ritiiel boyutuna

atifta bulunmak igin siklikla tercih edilen bir terim olarak 6ne ¢ikar.

4 Ertiirk, Varolussal Din Felsefesine Giris, 43-60.

4% Tiimer ve Kiiciik, Dinler Tarihi, 7.

47 John Wilson, Philosophy and Religion: The Logic of Religious Belief (London: Oxford University
Press, 1961), 14; Albayrak, Felsefe ve Din: Din Felsefesine Giris, 47.

48 Ninian Smart, The Religious Experience of Mankind (London: Clear-Type Press, 1971), 11-41;
Ninian Smart, “Din ve Insan Tecriibesi”, ¢ev. Ali Thsan Yitik, Dokuz Eyliil Universitesi Ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi, sy 7 (1992): 423-44; Sevket Ozcan, “Ninian Smart’a Gore Diinya Dinlerinin
Boyutlar1”, The Journal of Academic Social Science Studies, sy 61 (2017): 207-28.

4 Smart, “Din ve Insan Tecriibesi”, 427.
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Dinin pratik boyutunun bazen ibadet-ahlak, bazen de ibadet-adet seklinde ayrildigi da
goriiliir. Ozellikle Yahudilik, Hiristiyanlik ve Islam gibi teistik dinlerde dinin mahiyetine
dair birbirine bagl ii¢ yonii gdzlemleyebiliriz: Inang, ibadet ve ahlakla ilgili meseleler.>
Bu kategorizasyonda, inan¢ ve ibadet, insanla Tanr1 arasindaki iliskinin teorik ve pratik
boyutlarini, yani dikey boyutunu temsil ederken; ahlak, insanla insan ve insanla toplum
arasindaki iligkileri, yani yatay boyutu temsil eder. Bu tiir bir siniflandirmada, ibadet;
ilgili dinin kurucusu tarafindan belirlenmis, bireyin dogrudan Tanri’ya yonelik

eylemlerini kapsar.

Islam fikhinda ibadet, amellerin &zel bir boliimiine isaret eder. Dinin amel boyutuna
odaklanan Islam fikhi, usil ve fiirGi olmak iizere iki ana ¢izgide gelisimini siirdiirmiistiir.
Fiird literatiirtinde, fikhi hiikiimler ibddat (ibadetler) ve mudameldt (adat/adetler) olmak
lizere iki ana bashkta degerlendirilir. /bdddt kismi, bireyin Allah’a karst olan kulluk
vecibelerini ifade eder ve bu kismin taabbiidi olarak adlandirilan boliimii, insan aklinin
tam olarak anlayamadigi, Sari’in (kanun koyucunun) asil amacmin tam olarak
bilinemedigi hiikiimleri icerir. Taabbiidi kisim, bireyin Allah’a olan bagliligin1 test eden
hiikiimleri temsil eder. Bu hiikiimler, kesin ve esnek olmayan bir bicimde yerine
getirilmelidir. Ote yandan, mudmeldt kismu, bireyin diger bireylerle ve toplumla olan

iliskisini diizenleyen hiikiimleri icerir.>!

Ibadet-ahlak ve ibadat-muamelat gibi ayrimlar, dinin ameli boyutunun insan-Tanr1 ve
insan-diger varliklar arasindaki iliskiler temelinde nasil boélimlendigini ortaya
koymaktadir. Bu tasniflerde ibadet terimi, insanin esasen Tanr1’ya y6nelen eylemlerini
tamimlar. Insanin diger varliklarla iligkilerinde belli bir tasarruf 6zgiirliigii miimkiinken;
ibadetler daha kati bir bigimde din kurucusu tarafindan tanimlanmis olup bireysel

miidahalelere kapali amellerdir.

Bireysel miidahalelere kapali ameller olarak ibadetler, dinlerin ayirt edici simgesel

unsurlart olarak karsimiza g¢ikar. Onlar, dinin toplumda disa vurdugu, yani insanlarin

50 Aydin, Din Felsefesi, 6.

5t Bilal Aybakan, “Muamelat”, iginde TDV Isldm Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 2020), 316;
Ibrahim Kafi Dénmez, “illet”, icinde TDV Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yaymlari, 2000),
117; Abdullah Kahraman, “Islam Hukuk Diisiincesinde Taabbudi Hiikiimler ve Taabbudiyyatin
Sahas1 Uzerine”, Islam Hukuku Arastirmalar: Dergisi, sy 2 (2003): 28.
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gozlemleyebildigi en somut ve belirgin yansimalaridir. Bu yilizden de, dinin disa
akseden simgeleri (sedir) olarak da amlirlar.>? Yasayan her din, inang prensipleriyle
uyumlu sekilde tasarlanmis spesifik ibadet formlarina sahiptir.>® Bu formlar, o dinin
karakteristik 6zelliklerini yansitarak, onun diger dinlerden farklilagsmasin1 ve ayirt
edilmesini saglar. S6yle ki, Mekke tarafina yonelip secdeye kapanmak Islam’im bir siari;

kilisede diz ¢cokerek dua etmek Hiristiyanligin bir siaridur.

Dinlerin simgeleri olmasi yoniiyle ibadetler, dinlerin siirekliligini ve devamini da
saglayan kritik unsurlardir. Ibadetler, yalnizca dindar bir bireyin tapmnma eylemleri
olarak degil, ayn1 zamanda dinin varligmin ve siirekliliginin bir teminati olarak
degerlendirilir. Bu eylemler, dini yasantinin en temel ve gergekgi bir ifadesini olusturur.
Ibadetler, bir dinin dziinii ve prensiplerini yansitarak, onun nesilden nesile aktarilmasini
ve hayatta kalmasini saglayan temel taslardir.>* Ibadetin bu kritik rolii, onun bir dinin

varlig1 i¢in ne kadar vazgegilmez oldugunu ortaya koyar.

Sonug olarak, dinler, belirli inang esaslarina dayanan kurumsal yapilar olarak kabul
edilebilir. Bu inanglar, sadece zihinsel bir onaylama ile yetinmez, inanan bireyin tutum
ve davranislarini etkiler ve sekillendirirler. Dinin kelime anlamlarindan biri de itaattir.
Daha 6nce de vurgulandigi gibi, itaatin somut eylemlerine fdat denir. Taat olmadan
sadece itaat iddiasinda bulunmak eksik ve yetersizdir. Din, zimnen kutsala itaati igerir
ve bir dinin inanani olmak, bir itaat iddiasinda bulunmaktir. Bu iddianin ispat1 taat
eylemleriyle yani ibadetlerle gergeklesir. Bu baglamda, din itaatin kendisiyken, ibadet
bu itaatin uygulamali yansimasidir; Yyani, inang esaslarina gore sekillenen ve bu
inanclarin pratige dokiildiigii eylemlerdir. Dolayisiyla, ibadet bir din baglaminda
kullanildiginda, genis bir yelpazede tamimlanabilir: En kapsamli anlamda inang
esaslarina uygun tiim tutum ve davranislari; daha dar bir anlamda belirli ritiiel ve

torenleri kapsar. En dar anlaminda ise, birey ile Tanr1 arasindaki iliski {izerine odaklanan

52 Ferhat Koca, “Ibadet”, i¢inde TDV Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yaynlari, 1999), 241.

5 David A. Pailin, “Din Felsefesi Nedir?”, ¢ev. Ferit Uslu IV, sy 7-8 (2005): 138.

% Hayati Hokelekli, “Ibadet”, iginde TDV Islam Ansiklopedisi (istanbul: Tiirkiye Diyanet Vakfi
Yaymlari, 1999), 248; Ibn Sina, Metafizik II, cev. Ekrem Demirli ve Omer Tiirker (Istanbul: Litera
Yayincilik, 2005), 191-92.
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pratikleri ifade eder. Her taniminda ibadet, bir dini digerinden ayirt eden, dinin

sonrakilere aktarilmasini saglayan ve onun uygulamali yoniinii temsil eden simgelerdir.
1.3. Ibadetin Genis Kavramsal Cercevesi

Bu baglik altinda, ibadetin sozliik anlamlarinin 6tesinde barindirdigi kavramsal genisligi
ve derinligi; ayrica, din ile iliskilendirildiginde kazandigi anlam katmanlarim
inceleyecegiz. Bu inceleme, ibadetin genig kavramsal ¢ergevesinin biitiinciil bir bi¢gimde
anlagilmasina olanak taniyacaktir. Daha 6nce, ibadetin dinin pratik yoniini temsil eden
bir terim olarak nasil kullanildigini ele aldik. Ancak, ibadetin bu baglamda simirl
kalmasi, onun daha derin ve 6zsel anlamlarinin g6z ardi edilmesine neden olmaktadir.
Bu nedenle, ibadetin yalnizca bedensel eylemlerle tanimlanmasinin bir indirgeme
oldugunu distiniiyor ve onun daha derin boyutlara sahip oldugunu vurguluyoruz.
Sozlik tanimlarinda boyun egme, tezelliil, itaat, deger verme Ve yiiceltme (ibi
kavramlarin 6n plana ¢ikmasi da ibadetin bedensel eylemlerin 6tesinde, i¢sel tutumlara
odaklandigini ve bu sekilde derin bir i¢sel boyuta sahip oldugunu gostermesi agisindan
dikkate degerdir.

Arapga sozlikklerde ibadetin temel anlamlarindan biri olan boyun egme (hudd’)
kavramiyla konumuza baslayalim. Ibadeti sadece herhangi bir boyun egis eylemi olarak
tanimlamak, onun kavramsal genisligi ve derinligini tam olarak yansitmada yetersiz
kalir. Cilinkii boyun egis, c¢esitli sebeplerle ve farkli motivasyonlar altinda
gerceklesebilir. Ornegin, disardan gelen bir baski sonucu veya kisisel ¢ikarlar
gozetilerek yapilan boyun egisler, genellikle dis kosullara baghdir ve bu kosullarin
degisimiyle birlikte son bulabilir. Ancak, ibadet kavrami, bu tiirden gegici veya digsal
faktorlere dayali boyun egislerin Stesine geger. Ibadet, ictenlikle ve samimi bir niyetle
yapilan, kalpten gelen bir boyun egisini ifade eder; gercek ibadetin 6zl de iste bu

derinlemesine icten ve goniilden gelen boyun egiste yatar.>

Icten ve goniilden gelen bu samimi boyun egis, mabuda karsi bir algakgdniilliiliik

(tezelliil) duygusunu beraberinde getirir. Tezelliil, bireyin kendi sinirliliklarini

% el-Askeri, Farklar Sozliigii, 369; Ahmedi, “Ma’ne’l-ibadeti”, 195.
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kabullenmesi ve kendini muhataba kiyasla daha agsagi konumda gormesi anlamina gelir.
Bu durum, sadece ylizeysel bir kabulden &te, derin bir igsel farkindalik ve anlayisi
gerektirir. Ibadetin dogasina aykir1 olan biiyiiklenme (istikbar), ihtiyag duymama
(istigna) ve imtina etme (istinkaf) gibi tutumlar, bu ic¢sel farkindaligi zedeler. Bu
sebeple, ibadet bazen “tezelliillii hudd’” olarak tanimlanir; bu, kisinin mabuda kars1
derin bir igsel anlayisla ve algak géniilliilikle boyun egmesi anlamma gelir.® Bu
gergevede, ibadet, bireyin mabud karsisindaki smirliliklarinin bilincinde olup, bu
durumu kabullenerek kendini mabuda gore daha algak bir konumda gérmesidir. Ibadetin
bu 0zgiin yapisi, mabudun abidden her yoniiyle iistiin oldugu ve bu iistiinliik algisinin
ibadet icin temel bir 6n kosul oldugu anlayisina dayanir. Mabuda karst bu listilinliik

algisiin eksikligi, ibadetin ger¢cek anlamini yitirmesine neden olur.

Bu baglamda, ibadet yalnizca siradan bir boyun egis ya da algakgonilliilik degildir;
boyun egisin ve algakgdniilliiliiglin en yliksek derecesini temsil eder. Bu, muhatabini en
ist seviyede yiiceltmeyi ve ayni zamanda kendini en derin bi¢cimde kiigiik gormeyi
gerektirir. Bu haliyle ibadet, insanin gosterebilecegi sayginin ve tazimin zirvesini ifade
eder. Saygi gostermek, saygi gosteren kisinin kendini asagida konumlandirmasi, tam bir
teslimiyet ve boyun egis duygusunu; saygi gosterilen kisinin ise giiciinii, serefini,
hiikmiiniin gecerliligini ve digeri {izerindeki hakimiyetini diisiinmeyi gerektirir.®’ Iste bu
yogun saygl ve tazim, bireyde tam bir itaat ve teslimiyet duygusunu uyandirir ve

ibadetin esasin1 olusturur.

Sayg1 ve tazimin uyandirdigi bu itaat duygusu, algakgoniilliiliikle gerceklestirilen boyun
egisin dogal bir sonucudur. Bu, bireyin tiim emir ve yasaklara sadece digsal bir uyum
gostermekle kalmayip, bunlar1 tam anlamiyla ictenlikle benimseyip igsellestirmesini
gerektirir. Itaatin ibadetten ayirt edilmesini saglayan ozellikler arasinda, emre uyma
kapsaminin daha genis olusu ve itaatin, bilin¢li ya da bilingsiz bir sekilde, hatta itaat
edilen varligm kimligi bilinmeksizin de gergeklesebilmesi yer alir. Ornegin, bir kisinin

asil niyeti seytana itaat etmek olmasa da onun davetine uymasi, mecazi anlamda bir

% el-Askeri, Farklar Sozliigii, 369; Habbaz, “Felsefetii’l-Ibadeti”; Ahmedi, “Ma’ne’l-ibadeti”, 195.
5 Sah Veliyyullah Dihlevi, Hiiccetulldhi’l-Baliga, ¢ev. Mehmet Erdogan (istanbul: iz Yaymcilik,
1994), 1/221.
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itaattir. Ancak, bir itaatin dini bir baglamda ibadet olarak kabul edilebilmesi igin, itaatin
yoneldigi varligin kim oldugunun bilinmesi gereklidir. Bu nedenle, her ibadet bir itaat
bicimi olarak goriilebilir fakat itaatin kendisi her zaman ibadet olarak

degerlendirilemez.%®

Tam itaat ve teslimiyet, mabuda i¢sel olarak derin bir baglanma ve kendini adamayla
sonuclanir. Ibadetin, yoneldigi varliga karsi tam bir baglilik ve adanma gerektirdigi
konusunda neredeyse hi¢ kusku bulunmamaktadir. Abid, ibadetle kendini mabuda
tamamen adar ve biitiin varligiyla, kayitsiz sartsiz onun emrine girer. Mabud ile
herhangi bir ‘pazarlik yapma’ imasi ya da olasi bir baglilik degisikligi hakkinda
‘secenekleri agik tutma’ diislincesi, ibadetin 6ziinde yatan tam baglilik anlayisini
zedeler®® Bu nedenle ibadet, mutlak bir baghlk talep eder ve bu baglilig

zedeleyebilecek her tiir zihinsel ¢ekinceyi reddeder.

Derin igsel baglilik, hemen akla sevgi ve ask kavramlarini getirir. Bu kavramlar,
ibadetin goz ardi edilemeyecek temel boyutlar arasindadir. Ibadet, en derin sevgiyi ve
baglilig1 igermektedir. Daha Once ele alinan boyun egisin motivasyonlari arasina Sevgi
de eklenebilir. Insan, sadece Kkorktuklari icin degil, sevdikleri i¢in de boyun eger.
Giinliik dilde ‘kéle olmak’ tabiri, zorlama ve esaretin 6tesinde, derin bir sevgi ve mutlak
bagliligi ifade etmek amaciyla da kullanilmaktadir. ‘Senin koélen olurum’ gibi ifadeler
bu duygusal bagliligin bir yansimasidir. Bu baglamda, bir boyun egisin, tazimin, itaatin
ve bagliligin gergek anlamda ibadet olarak kabul edilebilmesi igin, bunlara eslik eden

sevginin bulunmasi zorunludur diyebiliriz.

Arapga sozliiklerde “ibadet” kelimesinin tanimlar1 arasinda dogrudan “sevgi” kelimesi
gecmese de, Ibn Teymiye ve Ibn Kayyim gibi diisiiniirler, sevginin ibadet icin elzem bir
unsur oldugunu sistemik bir sekilde ortaya koymuslardir. Onlar, ibadetin sevginin en
yiiksek formunu temsil ettigini savunurlar. Onlara gére sevgi, kalbin sevilene yonelmesi
ve onunla bir bag kurmasidir (taalluk). Bu bag, en temel diizeyde baslayip, en yiiksek

seviyeye ulastiginda, kisi sevdigi tarafindan tamamen sahiplenilmis ve kontrol altina

% Ahmedi, “Ma’ne’l-ibadeti”, 192; Pak, Kur ‘an’da Kulluk, 89-94; el-Askeri, Farklar Sozliigii, 326-27.
59 Peterson vd., Akil ve Inan¢: Din Felsefesine Girig, 78.
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alinmig hale gelir. Bu agidan bakildiginda, ibadet, sevginin en st derecesi olarak kabul
edilir. iki taraf arasinda bir bag/alaka olmadan sevginin var olamayacag: gibi, sevgi
olmadan gercek bir ibadet de miimkiin degildir ve sevgiyi icermeyen bir boyun egis

ibadet olarak sayilamaz.®

Sevginin yan1 sira, korku da boyun egisin temel bir motivasyonu ve vazgegilmez bir
unsuru olarak dnemini korur. Korku, korkulan nesne veya varligin iistiinliiglinii kabul
etmeyi icerir; bir kisi bir seyden veya birisinden korktugunda, bu, korktugu sey
karsisinda kendi giiciiniin kisithiligii kabul ettigini gosterir. Bu acidan bakildiginda
ibadet, en yiice varliga duyulan nihai bir korkuyu da barindirir. Ancak bu korku, insani
kagmaya degil, daha da yakinlagmaya iten, tazim ve sevginin dogal bir sonucu olarak
ortaya ¢ikan saygi dolu bir korkudur. Bu tiir bir korku, sevgiyle birlesmelidir; zira
sevgisiz bir korku, nefrete ve iimitsizlige yol acabilir.®* Dolayisiyla ibadet, sevgiyle
beslenen, saygi dolu korkuyla derinlesen ve bu iki unsur arasindaki hassas deneye

dayal1 olarak sekillenen derin bir adanmisliktir.

Simdiye dek ele alinan anlamlarin dogal bir uzantisi olarak ibadet, mabuda yiiksek bir
deger atfetmeyi igerir. Bu deger atfetme, sadece herhangi bir seye deger yiiklemek degil,
ayn1 zamanda bizatihi degerli olan bir varligin degerini bilip hakkini teslim etmeyi de
kapsar. Tiirkcedeki tapmak ve kulu olmak fiillerinin anlamlarina ve ayrica Ingilizcedeki
worship kelimesinin etimolojik kokenine bakildiginda da bu deger atfetme anlayisi
acikca goriiliir.% ibadet, kavramsal olarak, mabuda deger vermeyi ve bu degerin birey
tarafindan igsellestirilmesini zorunlu kilar. Dolayisiyla, ibadetin temelinde mabuda en
yiiksek degeri verme anlayisi yatar; bu anlayis, ibadetin odagimi en degerli olmasi

yoniiyle essiz kilar.

Giinliik dilde ibadet kelimesinin, 6zel bir deger ve 6nem atfedilen seylere kars1 duyulan

asirt sevgi ve baglilik anlamlarinda mecazi kullanildigini sik¢a gorebiliriz. Tiirk¢ede

8 Ahmedi, “Ma’ne’l-ibadeti”, 251; ibn Teymiye, Kulluk (Istanbul: Pinar Yayumlari, 2015), 12; fbn
Kayyim el-Cevziyye, Medaricii’s-Salikin (Kahire, 1983), 1:58; Karadavi, Islam da Ibadet Mefhumu,
46.

61 Pak, Kur’an’da Kulluk, 212-16.

62 Truscott, Worship: A Practical Guide, 7; Hawting, “Worship”, 5:555; Sharpe, Dinler Tarihinde 50
Anahtar Kavram, 32.
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dini hassasiyetler nedeniyle ibadet kelimesi bu baglamda dogrudan kullanilmasa da
kulluk ve tapma fiilleri bu anlamda devreye girer. Ornegin; paramin kulu olmak veya
makama tapmak ifadeleriyle bireyin bir seye c¢ok Onem verdigi, onu sevdigi ve
arzuladig1 belirtilir. S6z gelimi, O midesine tapar ifadesi, kisinin yemege olan asiri
diiskiinliigiinii ve bu eylemi digerlerinden daha oncelikli gérdiiglinii vurgular. Ancak, bu
tiir ifadelerde mecazi ve gergek anlami ayirt etmek bazen zor olabilir. Eski Misir’da bir
kisinin Firavuna taptig1 sdyleniyorsa, bu tapmanin ger¢ek mi yoksa mecazi mi oldugunu
anlamak karmasiktir. Bunu ayirt edebilmek i¢in dini geleneklere ve detayli incelemelere

bagvurmak gerekebilir.

Buraya kadar degindigimiz niteliklerden, ibadetin olumsuz ¢agrisimlar yapan tarzda bir
boyun egis ya da i¢inde baski barindiran bir kolelik gibi zoraki bir durum olmadigi da
ortaya ¢ikmaktadir. Ibadet, abid ile mabud arasinda var olan dinamik ve karsilikli bir
iliskiyi ifade eder. Bu iliski, yalnizca bir boyun egme veya kolelik faaliyeti olarak degil,
aym zamanda derin bir sevgi, saygi ve bagllik eylemi olarak da anlasiimalidir. Ibadetin
0zii, yaratictya karst duyulan minnettarlik, miikkemmellik karsisinda hissedilen hayranlik
ve nimetlere siikran gibi insanin fitratinda yer alan olumlu duygularin bir ifadesidir. Bu,
ibadetin, sikca yanlis anlasilan ve olumsuz c¢agrisimlarla ele alinan bir boyun egis
olmaktan c¢ok, insanin kendi i¢ diinyasindaki ihtiyaglari ve arzulari dogrultusunda
gerceklestirdigi, ruhsal bir tatmin ve i¢ huzur arayisi oldugunu gosterir. Dolayistyla
ibadet, abidin mabud ile kurdugu derin, icten ve karsilikli bir iletisim siireci olarak
yeniden degerlendirilebilir ve bu etkilesim, insanin ruhsal gelisimi ve miikemmellik

arayisi i¢in temel bir arag olarak gortilebilir.

Deger vermek ve sevgi duymak, ibadetin gergeklesebilmesi i¢in gerekli unsurlardir,
ancak bunlar tek basina ibadetin olusunu saglayacak yeterli kosullar degildir. Insanlar
genellikle deger verdikleri ve sevgi duyduklar1 varliklara karsi dogal bir boyun egis
egilimi sergiler. Yine de bu tazim, sevgi ve boyun egis, her durumda ibadet olarak kabul
edilemez. Ornegin, bir kdlenin efendisine gosterdigi asir1 sevgi ve baglhihik ya da bir
kisinin kralina duydugu asir1 saygi ve boyun egis, eger bu tutumlar muhatabin
baskisindan kaynaklaniyor veya ondan bir beklenti iceriyorsa, ibadet olarak
degerlendirilemez. Bu sevgi veya saygi, kisinin kendi arzularmmin veya iradesinin

erimesiyle sonuglansa dahi, gercek anlamda ibadet olarak nitelendirilemez. Gergek
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ibadet, boyun egisin ardinda, bir varligin 6zelligi, giicli veya etkisi hakkinda gizemli bir
inan¢ bulunmasini gerektirir; mabudun tanimlanamayan biiyiikliigiine karsi duyulan

hisle, derinligi ve mahiyeti bilinmeyen bir giice olan inangla belirginlesir.5®

Bu gercevede, Pak’in isaret ettigi tizere, ibadet, basit bir sevgi, deger verme ya da kole-
efendi iliskisinin Gtesinde, bir varliga atfedilen kutsallikla birlikte, derin ve manevi bir
boyuta ulasir. ibadet, bir mabudun 6ziine ve biiyiikliigiine kars1 duyulan kalbin derin
duygulariyla beslenir ve yoneltildigi varligin kutsallastirilmasiyla gergek anlamini

kazanir.

Literatiirde kutsalin anlamina dair ¢esitli tanimlar bulmak miimkiindiir. Konumuz
baglaminda kutsali, fizik diinyay1 asan, her seyi kusatan, fiziksel sebeplerin 6tesinde bir
gii¢ olarak tanimliyor ve bununla birlikte onu, zatinda gizemli ve erisilemez 6zelliklerle
nitelendiriyoruz. Bu ozelliklerin detaylarina, ‘Ibadetin Kutsal Odagi® bashg: altinda

daha detayli bir sekilde deginecegiz.

Ibadet, kutsallastirma eylemi ile yakindan iliskili olsa da ger¢eklesmesi icin ibadet eden
kisinin kutsallik kavraminin tiim yonlerine dair tam bir bilince sahip olmas1 gerekmez.
Ornegin, bir kisi korkmay1 deneyimlerken korkun¢ kavraminm tiim yénlerini kavramis
olmasina gerek yoktur. Ancak, ibadetin odaginm1 kutsal olarak temsil etme veya bu
sekilde algilama egilimi, ibadetin 6ziinde vardir. Kutsallik algisinin tam olarak nasil
kavramsallastirildigina dair bir zorunluluk olmamakla birlikte, bu alginin varlig

ibadetin gerceklesmesi icin esas gdziikmektedir.%®

Sonug olarak, ibadetin genis kavramsal cergevesi, boyun egis, tezelliil ve itaatin en iist
diizeyini ifade eder ve bu siireg, tazim, teslimiyet, bagllik, adanmislik ve sevgiyi
barindirir. Ancak, bir birey muhatabini ne kadar yiiceltirse, ona ne kadar boyun eger,
itaat eder, deger verir ve sevgi gosterirse gostersin, eger bu iliskide kutsallik atfi
bulunmuyorsa, bu durum gercek anlamiyla bir ibadet olarak kabul edilemez.

Dolayisiyla, ibadet, siradan bir takdir veya sevgi ifadesinden ¢ok daha derindir ve

8 Resid Riza ve Muhammed Abduh, Tefsiru’I-Kur ‘dni’l-Hakim, c. 1 (Beyrut: Daru’l-Fikr, t.y.), 56-57;
Karadavi, Islam ’da Ibadet Mefhumu, 43-45.

8 Pak, Kur’an’da Kulluk, 70.

% Bayne ve Nagasawa, “The Grounds of Worship”, 300.
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muhatabini kutsallagtirmay1 veya var olan kutsalligini tanimayi iceren 6zel bir iliskiyi

temsil eder.

Calismamizin buraya kadarki kisminda, ibadet iginde kutsallastirmanin roliine dair
temel bir ¢erceve ¢izmis olduk. Sonraki boliimde “ibadetin kutsal odagi” baslig altinda,
ibadetin yoneldigi varligin niteliklerini daha detayli inceleyecegiz. Bu, ibadetin 6ziinii
olusturan kutsalligin daha genis bir anlayisin1 saglayacak ve ibadetin derinligini ve

kapsamini daha 1y1 kavramamiza olanak taniyacaktir.
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IKINCi BOLUM
IBADETIN OZSEL (NUMENAL) BOYUTU

Birinci boliimde, sozliik anlamlart ve dini baglamda kullanimlart {izerinden ibadetin
genis kavramsal ¢ergevesini ortaya koymaya calistik. Bu analiz, farkli dini kiiltiirlerin
ibadeti ¢esitli kelimelerle ifade etmeleriyle birlikte, bu kelimelerin altinda yatan ortak
anlamlarin var oldugunu gostermistir. Bu ortak anlamlar, genellikle acziyet, siginma,
yiliceltme, sevgi ve korku gibi duygularin bir Tanri’ya veya dogaiistii varliklara
yoneltilmesini ve bu varliklara saygi ifadesi olarak belirli davraniglarin yerine
getirilmesini kapsar. Bu ¢er¢evede ibadet, abidin kutsallik atfettigi muhatabina yonelik
gosterdigi, derin bir saygi ve sevgiyle birlikte, yogun bir boyun egis ve itaatin 6zel bir
ifadesi olarak anlasilabilir. ibadetin bu derinligi ve kutsallik atfi, onu siradan bir takdir,
sevgi, boyun egis veya itaatten ayirir ve ona Ozel bir anlam kazandirir. Dolayisiyla
ibadet, Tanr1 veya dogaiistii varliklara inanmak suretiyle insandaki i¢sel dinamikleri
harekete gegen ve cesitli davranislarla tezahiir eden deruni ve evrensel bir fenomen
olarak kabul edilebilir.?® Bu tanimlamayla ibadet, insanin kutsala yonelik igsel bir
yanitint ve bu yanitin davranigsal tezahiirlerini igerir ve ‘kutsala verilen uygun yanit’

olarak kavramsallastirilabilir.

Biz de g¢alismamizin bundan sonraki kisimlarinda, ibadetin “kutsala verilen uygun
yanit” olmasi tanimini esas alacak, bu tanimin sundugu imkanlar ¢ergevesinde konuyu
derinlemesine analiz edecegiz. Ilk olarak, ibadetin gergeklesebilmesi igin gerekli
ontolojik ve epistemolojik sartlar1 tanimlayarak, ibadetin zorunlu 6n kosullarini
belirleyecegiz. Ardindan, yanitin hedefi olan mabudu (kutsali) ele alacagiz. Ibadet

tanimimizda nesne konumunda olan mabudun, 6zii itibariyle 6zne oldugunu belirtecek

6  Sinanoglu, “Ibadet”, 234.



ve ‘ibadetin nesnesi’ yerine ‘ibadetin odag:’ ifadesini kullanacagiz. Ibadetin odaginin,
abid icin ibadetini anlamli kilan temel niteliklerini belirleyecegiz. Ugiincii kisimda,
ibadetin 6znelerini tartigsirken, onun insana 6zgii olup olmadigini, yaratilmig olmanin
ibadetle iliskisini ve bu iliskinin evrensel boyutlarini inceleyecegiz. Bu inceleme,
ibadetin sadece insan eylemleriyle sinirli olmadigini, daha genis bir evrensel anlam
tasidigin1 gosterecektir. Ardindan, insanin kutsallastirma egilimi ve ibadetin 6znesi
olarak roliiniin kokenlerine, dogustan gelen egilimler ve nitelikler agisindan bakacagiz.
Bu degerlendirme, ibadetin rasyonel temellerini anlamak ve insan i¢in neden onemli

oldugunu aciklamak bakimindan Kritik bir rol oynayacaktir.

Sonug olarak, birinci boliimde genis kavramsal g¢ergevesini ¢izdigimiz ibadetin, daha
derin ve Ozsel boyutlarmin analizine gegiyoruz. Bu derinlemesine analiz, ibadetin
dogasina iliskin anlayisimizi genisletecek ve onun tezahiir boyutunu anlamada bir temel

olusturacaktir.
2.1. ibadetin On Kosullar:

Ibadeti “kutsala verilen uygun yanit” olarak tamimlamamiz, bu fenomenin ii¢ temel
bilesenini agiga ¢ikarir: kutsal (mabud), uygun yanit ve yanitin 6znesi (abid). Bu
tammmlama ¢ercevesinde, sonraki basliklarda mabudun niteliklerini ve ibadetin
Oznelerini detaylica incelemeye ge¢meden once, bu bashik altinda, abid ile mabud
arasinda bir yanit1 miimkiin kilan 6n kosullar1 ele alacagiz. Ibadetin &n kosullarmin

detayli incelenmesi, ibadetin temel dinamiklerinin anlasilmasina katkida bulunacaktir.

Abidin kutsala yonelmesi ve ona yanit vermesi, mabudun ise bu yanitin alicis1 olmasi,
ibadetin temel dinamiklerini olusturur. Ibadetin 6zii, bu iki 6ge arasindaki etkilesimden
kaynaklanmaktadir. Ancak, bu etkilesimin gergeklesebilmesi i¢in, abid ile mabud
arasinda belirli bir ontolojik ayrilik bulunmalidir. Bu ayrilik, abid ve mabudun varlik
olarak farkliliklarini ifade eder ve ayni1 zamanda aralarindaki etkilesim ile iletisimi
miimkiin kilar. Simdi, ontolojik ayriligin mahiyetini ve ibadetin gerceklesmesi
tizerindeki etkilerini ele alalim. Ardindan, abid ile mabud arasindaki etkilesim ve

iletisim olanaklarini detaylica inceleyelim.
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Ibadetin gerceklesebilmesi igin gerekli &n kosullardan biri, ontolojik ayriliktir. Bu,
ibadet edilen varlik ile ibadet eden arasinda bir ayrim olmasi gerektigini ifade eder.
Ibadetin ‘kutsala verilen uygun yanit’ olarak tanimlanmasi ¢ercevesinde, yanitr verenin
(abid) ve yamitin odagimin (mabud) farkli varliklar olmasinin gerekliligini vurgulanur.
Bir varligmm kendine ibadeti durumu, tanimimizla uyumlu degildir. Farkli biling
diizeylerinde bir varligin kendini nesnelestirerek mabud olarak kabul etmesi gibi
durumlar disiiniilebilir, ancak g¢alismamiz, kutsal agisindan meseleye yaklasmasi ve

ibadeti dini bir unsur olarak ele alinmasi nedeniyle, bu tiir durumlari ele almayacaktir.

Bu kritik ayrim1 daha detayli inceledigimizde, abidi ‘miimkiin varlik’ veya ‘yaratilan’
olarak, mabudu ise ‘vacip varlik’ veya ‘yaratici’ olarak tanimlayabiliriz. Bu ayrim, abid
ile mabudun sadece farkli varlik kategorilerinde degil, ayn1 zamanda varolussal roller ve
yetenekler agisindan da farkli olduklarini ortaya koyar. Ayrica, bu ontolojik ayrilik, bir

abidin hi¢bir zaman mabud olamayacagini da dolayl1 olarak gosterir.

Ancak, ibadetin bu geleneksel ontolojik anlayisi, bazi dini ve felsefi yaklagimlarda
farkli bir boyut kazanir. Ozellikle panteizmde, Tanri-dlem arasindaki igkin iliski 6n
plana ¢ikar. Panteizm, Tanr1 ve alem ikiligini reddederek Tanri’nin her seyi icerdigini,
hatta O’nun her sey oldugunu savunan bir 6gretidir. Bu 6gretiye gore ne tabiat ne de
insan bagimsiz varliklar olarak kabul edilir; her ikisi de Tanrisal varligin farkl
sekillerdeki tezahiirleridir.®” Bu anlayis cercevesinde, abid ve mabud arasindaki ayrim
belirsizlesir; ¢iinkii her sey Tanri’nin bir pargasidir. Bu durumda, abidin kendisi de
mabudun bir parcast oldugunda, panteizmin bakis agisi, geleneksel ibadet anlayisinin
temelinde yatan ontolojik ayrilik prensibine meydan okur. Bu, panteizmin, abid ve
mabud arasinda net bir ayrim gerektiren geleneksel yaklasimlardan 6nemli olgiide
farklilagtigin1 gosterir ve ibadet kavramini bu 06zel felsefi c¢ercevede yeniden

degerlendirmeyi gerektirir.

Ikinci 6n kosulumuz olan etkilesim ve iletisimin imkani, abid ile mabud arasindaki salt
ontolojik ayriligin Gtesine gegerek, ibadetin dogasini daha derinlemesine anlamamizi

saglar. Ibadet, tammm geregi bir yamit siirecidir ve bu yanitin karsihik bulmas:

7 Aydin, Din Felsefesi, 183.
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beklentisini igerir. Abid, sundugu bu yanitin mabudu tarafindan kabul edilecegine,
onaylanacagina ya da en azindan fark edilecegine dair igsel bir inanca sahiptir. Bu
beklenti, ibadetin karsgilikli bir iletisim ve etkilesim siireci haline gelmesini saglar. Zira
ulagmas1 imkansiz olan ya da ulastiginda karsiliksiz kalacagi bilinen bir yanit, abid i¢in

anlamsiz bir ¢aba olarak degerlendirilecektir.

Ibadetin temelinde, abid ile mabud arasinda &zel bir iliski yatar. Bu iliski, ibadetin
Oznesi ve nesnesi arasindaki derin bagliligi ve karsilikli dinamikleri ifade eder. Bu
baglamda, ibadet siirecindeki ikilik, iki farkli giiciin ¢atismasi anlaminda diialistik bir
yapidan ziyade, abidin mabuda olan saygisini ve mabudun bu saygiya karsilik gelen
yliceligini temsil eder. Bu nedenle, ibadet, abidin mabuda yonelik derin hayranligini ve
mabudun bu iliskideki essiz konumunu vurgular. Abid, mabudunu agsma amaci giitmez;
aksine, onun liitfuna ve iyiligine yonelir. Mabud, gizemini koruyan ve muazzam bir
glicle donatilmis olarak abidin karsisinda durur. Abid, bu iistiin gii¢ karsisinda, husu
icinde sayg1 gosterir ve hayret duyar.®® iste bu karsilikl etkilesim, ibadetin hem bireysel

hem de toplumsal boyutlarini belirleyen temel bir 6zelliktir.

Bu karsilikli etkilesim baglaminda, dinin Tanris1 yarattiklartyla iligkili olan bir varliktir.
Charles Hartshorne bu konuda, dinin, yaratici ile yaratilan arasinda karsilikli bir iliski
icerdigini belirtir ve dini ritiiellerde bu karsilikliligin acik¢a goriilebilecegini ifade eder.
O, “Eger bu karsilikli iligkinin varligin1 kabul etmezseniz, Tanr1 kelimesini kullanmaya
devam edebilirsiniz, fakat bu kullammimiz dini bir ifade olarak kabul edilmez”
demektedir.®® Dolayisiyla abid, yéneldigi mabudun bu yénelisten haberdar olmasini ve
karsilik vermesini bekler. Bu durum, ibadetin 6zne merkezli bir anlam igermesine
ragmen, nesnesinden yani odagindan bir etkilesim beklentisi oldugunu ortaya koyar. Bu
karsilikli iliskide, mabudun taninabilirligi ve kavranabilirligi 6nemli bir rol oynar ve

abid ile mabud arasindaki etkilesimi sekillendirir.

Ibadetin 6znesi insan oldugunda, mabudun abidin epistemik erisimine agik olmasi

onemlidir. Epistemik erisim burada, mabudun taninabilir ve kavramsallastirilabilir bir

8 Das, “The Phenomenology of Worship”, 44.
6 Charles Hartshorne, “Dine ve Felsefeye Gore Tanr1”, cev. Mehmet S. Aydin, Ankara Universitesi
Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 24 (1981): 211.
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varlik olarak anlasilmasini ifade eder. Mabud, hakkinda konusulabilir olmali ve en
azindan bazi niteliklerin atfedilebilir olmas1 gerekir. Eger abid ve mabud arasindaki
ontolojik ayrilik, mabudu tamamen bilinemez ve konusulamaz bir varlik durumuna
getirirse, bu, abid i¢in ibadetin imkanini zorlar. Ciinkii bu durumda mabud, abidin
kavrayabilecegi, nispeten anlayip iletisime gegebilecegi bir varlik olmaktan ¢ikar ve
dolayisiyla neredeyse var olmayan bir hal ali. Bu nedenle, abidin mabudu
kavramsallastirabilmesi veya en azindan bir sekilde O’nu hissedip anlayabilmesi ve

onunla manevi bir bag/iletisim kurabilmesi, ibadetin temel kosullarindan biridir.

Ancak, taninabilirlik ve kavranabilirlik noktasinda, bazi teolojik kavramlar bu durumu
karmagiklastirabilir. Tiim niteliklerden arinmis bir mabud kavrami, akademik olarak
tartismay1 zorlagtirir. Hakkinda higbir sey sdylenemeyen ve kendisine hicbir nitelik
atfedilemeyen bir varligin var olup olmadigi sorusu, bu varligin ‘nasil bir varlik’ oldugu
ve haddi zatinda boyle bir varligin ger¢ekten var olup olmadigi sorusuyla i¢ ige gecer ve
bu da mabudun dogasimi anlamamiz1 giiglestirir.”® Bu nedenle, hakkinda higbir bilgiye
sahip olunmayan bir varlifa yonelik ibadet, teolojik ve felsefi agidan pek olasi
goriinmemektedir. Gergekten de abidin mabudu anlamasi ve onunla bir iliski

kurabilmesi i¢in, mabudun en azindan bazi temel niteliklerle taninabilir olmas1 gerekir.

Bu bilinemezlik ve belirsizlik durumunda, abidin inang¢ yapisinin nasil sekillendirildigi
hayati bir 6nem tasir. Bu baglamda, agnostisizmin tartismaya dahil edilmesi faydal
olabilir. Agnostisizm, genellikle Tanri’nin varhigr veya ozellikleri hakkinda kesin bir
bilgiye ulasilamayacagimi savunan felsefi bir goriis olarak tanimlanmir.”* Farkli
yaklagimlar1 icermesine ragmen, ana ¢izgisi itibariyle bu goriisiin mabud hakkinda net
bir bilgi edinmeyi veya mabuda belirli nitelikler atfetmeyi zor gorerek, ibadeti
anlamsizlastirabilecegi bir gergektir. Bu durum goz 6niine alindiginda, abidin ibadetinin

anlamli olabilmesi i¢in tamamen agnostik bir yaklasima sahip olmamasi gerektigini

" Qait Regher, “Tanr1 ve Sifatlar1”, iginde Din Felsefesi (Ankara: Ankara Universitesi Uzaktan Egitim
Yaynlari, 2013), 62.

"t Agnostisizm hakkinda genis bilgi igin bkz. Ferit Uslu, “Agnostisizm”, Hitit Universitesi Ilahivat
Fakiiltesi Dergisi 11, sy 21 (2012): 5-28; Nesim Aslantatar, “Agnostisizm: Tanrinin Bilinemezligi
Sorunu” (Doktora Tezi, Ankara, Ankara Universitesi, 2022).
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soyleyebiliriz. Ibadetin anlanm1 ve gerceklestirilmesi, abidin mabudu bir dereceye kadar

en azindan asgari diizeyde bilebilmesine baglidir.

Agnostisizmin Tanr1 hakkinda kesin bilgi edinilemeyecegi iddiasi, tenzihi dil anlayigini
akla getirir. Tenzihi dil, kisaca, Tanr1 hakkinda yalnizca olumsuz (ne olmadigina dair)
ifadelerle konusmay1 igeren bir yaklagimdir. Tenzihi dil savunucularina gore, Tanr1 var
olup, O’nun varlik tarzi ve evsafi o kadar essiz ve bambaskadir ki (muhalefetun lil
havadis), giinliik dilin kelimeleriyle O’nu olumlu bir sekilde tanimlamak miimkiin
olmaz. Bu anlayisa gore, Tanr1 hakkinda en dogru ve uygun konusma yolu “via
negativa”, yani O’nun ne olmadig: iizerinden konusmaktir.”> Bu diisiince, su soruyu
giindeme getirir: Hicbir olumlu nitelik atfedilemeyen bir mabuda ibadet nasil miimkiin

olabilir?

Akademik bir perspektiften bakildiginda, tenzihi dilin kullanimi, Tanri’nin basit (saf ve
boliinemez) dogasini ve O’nun askinligini yiiceltme amaci tasir. Bu yaklasim, Tanri’nin
sifatlart hakkinda olumsuzlayici bir dille konugmak suretiyle, O’nu kavramsal olarak
anlamamizi saglar. Ancak, farkli diisliniirler arasinda Tanri’nin bilinebilirligi iizerinde
bu yaklasimin yaratabilecegi degisken etkiler dikkate alinmalidir. Tenzihi dilin asiri
kullanilmasi, Tanri’nin igkinligini golgeleyerek, O’nun yiiceligini asir1 sekilde
vurgulayan bir tutuma yol agabilir. Bu durum, abid ile mabud arasindaki iliskiyi koruyor
gibi goriinse de, Tanr1’y1 bilinemezlige itebilir ve bdylece hem ibadetin anlamini1 hem de

s0z konusu iliskiyi zayiflatabilir.

Sonug olarak, agnostisizm ve tenzihi dil arasindaki bazi benzerliklere ragmen, tenzihi
dilin ibadetin siirdiiriilmesine mutlak bir engel teskil etmedigini sdyleyebiliriz. Ancak,
bu yaklagimin asir1 uygulanmasi, ibadetin temelini sarsabilir ve Tanr1’ya dair saglikl bir
bilginin 6niine gegebilir. Bu nedenle, tenzihi dilin tesbihi dil ile dengeli bir kullanima,

abidin Tanr1’y1 anlamli bir sekilde bilebilmesini ve ibadetini siirdiirmesini saglayacaktir.

Tanr’nin bilinebilirligi gibi 6nemli bir konu olan Tanri ile alem arasindaki iliski de

ibadetin miimkiin ve anlamli olmas1 agisindan merkezi bir yer tutar. Bu baglamda, abid

72 Turan Kog, Din Dili (Kayseri: Rey Yaymeilik, ty.), 52; Mehmet Sait Regber, Tanri’yi Bilmenin
Imkdni ve Mahiyeti (Ankara: Kitabiyat, 2004), 50.
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ile mabud arasindaki iletisim olanaklari, Tanri-dlem iliskisi iizerinden
degerlendirilebilir. Eger Tanri’nin alem ile dogrudan bir iliskisi bulunmuyorsa veya
Tanr ile alem arasinda herhangi bir iletisim miimkiin degilse, bu durum ibadetin temel
amacini ve anlamini sorgulamamiza neden olur. Bu noktada deizm kavrami one ¢ikar.
Deizm, Tanri’’min varliginin akil yoluyla bilinebilecegini ancak aleme dogrudan
miidahale etmedigini savunan hem dini hem de felsefi 6geler iceren bir anlayistir ve
esas itibartyla Tanri’nin tam askinlhigi fikrine dayanir ve igkinligi reddeder. Bununla
birlikte, deist diistintirlerin hepsini bir ¢er¢eve i¢inde toplamanin zorlugu g6z oniinde
bulundurulmalidir. Bu diisliniirler arasinda, Tanri’nin ahlaki bir varlik oldugunu, dleme
merhametle baktigini, O’na kars1 sorumluluklarimiz oldugunu ve 6liimden sonra iyilik
yapanlarin 6diillendirilip kotiilik yapanlarin cezalandirilacagini savunanlar dahi vardir.
Ancak temel itibariyle, Tanri’nin alemle herhangi bir iletisim kurmadig1 ve bu nedenle
herhangi bir yanit veya miidahalede bulunmayacagi goriisiiniin, dini duygularin ve

diisiincelerin tatmin edilmesi agisindan genellikle yetersiz kalacagini sdyleyebiliriz.”

Bu baglamda, Tanr1’nin alemle iligkili oldugu kadar onu asan yonlerinin de dengeli bir
sekilde ele alinmasinin, ibadetin anlamii ve amacini korumak i¢in zorunlu oldugu
anlagilmaktadir. Daha 6nce degindigimiz iizere, Tanri’nin yalnizca igkin veya tamamen
askin oldugu yaklasimlar, ibadeti anlamsiz hale getirme riski tasimaktadir. Alemi
ilahlastiran veya Tanri’nin alemle olan iligkisini sinirlayan goriisler, ibadetin manevi ve
dini boyutlarini kisitlar; bu da abidin bakis agisindan ibadetin derin anlami ve amacini
onemli Olgiide etkiler. Dolayisiyla, ibadetin anlam ve amag biitiinliiglinli muhafaza
etmek i¢in, mabudun alemle iligkili fakat ayn1 zamanda ondan bagimsiz ve 6tesinde bir
varlik olarak kavranmasi gereklidir. Boyle bir anlayisin, abidin ibadetini, Tanri’nin
alemle aktif bir etkilesim icerisinde oldugu ve yanit verdigi bir inang sistemi

cercevesinde, daha anlamli ve tatmin edici bir hale getirecegi sdylenebilir.”*

Sonug olarak, ibadetin miimkiin ve anlamli olmasini saglamak i¢in iki temel kosulun
gerceklesmesinin  kritik oneme sahip oldugu belirlenmistir: ilki, abid ile mabud

arasindaki ontolojik ayrilik; ikincisi ise, aralarinda saglanabilecek etkilesim ve iletisim

8 Aydin, Din Felsefesi, 178.
4 Das, “The Phenomenology of Worship”, 155.
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imkanidir. Bu iki 6nemli kosul saglandiginda, ibadet kutsala uygun bir yanit olarak hem
miimkiin hale gelir hem de anlam kazanir. Bu temel 6n kosullari netlestirdikten sonra,

artik ibadetin odagini ve bu odagin niteliklerini detayli bir sekilde ele alabiliriz.
2.2. ibadetin Kutsal Odag

Bu baslik altinda, ibadet baglaminda gercek bir saygi ve hayranlik uyandirabilecek
varligin, abidin bakis acisindan sahip olmasi beklenen niteliklerini inceleyecegiz. Ibadet
orneklerinde abidler siklikla belirli bir nesneye odaklanir; bu durum, ilk bakista ibadetin
onermeye dayali tutumlarla dogrudan bir iliskisi olmadigi izlenimi verebilir. Ancak,
genellikle ibadet eden kisi, ibadetin odag1 hakkinda belirli inanglara sahiptir;” yani,
ibadet siirecinin  baslamasindan once abidin mabuda yonelik bir o6n bilgisi
bulunmaktadir. Bu ¢ergevede, ibadetin anlamli olmasini saglayacak, abidin saygisini ve
hayranligim cekecek mabudun niteliklerini ele alacagiz. ibadetin odagmm detayli bir
sekilde incelemek, abid ve mabud arasindaki iliskiyi ve bu iliskinin varolussal
boyutlarint anlamamiza imkan taniyacak, boylelikle ibadetin 6zii hakkinda kapsamli bir

anlayis gelistirmemize yardimci olacaktir.

Mabudun sahip oldugu nitelikler, abidin varolussal arayisiyla yakindan baglantilidir.
Abid, kutsal ile kurdugu iliskide, dogustan var olan anlam arayisi, acizlik farkindaligi,
mikkemmellige duyulan ozlem ve derin bir siikran hissi gibi temel varolussal
ihtiyaclarmni karsilamay1 umar. Ibadetin odag1 olan varlik, abidin bu temel arayislaria
ve sorularma yanit olabilmeli, ruhsal yolculugunda ona rehberlik etme kapasitesine
sahip olmalidir. Bu niteliklere sahip olan mabud, abid i¢in hem anlam dolu bir varlik

olacak, hem de kisisel gelisim ve ruhsal doyumun kaynagi haline gelecektir.

Ibadet kavrami, en temelde mabudun varligin1 ve ibadete layik oldugunu varsayar. Teist
bir ifadeyle, Tanr1’ya ibadet, O’nun var oldugu ve ibadete layik bir varlik oldugu fikrini
kabul etmeyi gerektirir.”® Ibadet eden kisi i¢in, ibadetin odag1 olan varligin -baskalari ne
diisiiniirse diisiinsiin- gercekte var olmasi esastir. Bu noktada, Farabi, ibn Sina gibi

filozoflarin, yoklugunu diistinmenin imkansiz oldugu Vacibu’l Viicud (Zorunlu Varlik)

> Bayne ve Nagasawa, “The Grounds of Worship”, 300.
6 Peterson vd., Akil ve Inang: Din Felsefesine Giris, 313.
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anlayisi ile Anselm’in, sadece zihinde degil, gergekte de var olmasi gereken mitkemmel
varhiga dair agiklamalar1 hatirlanabilir.”” Bununla birlikte mabud, sadece var olmakla
kalmayip, ayn1 zamanda ibadete de layik olmalidir. Ibadete layik olmanimn, kosulsuz bir
teslimiyeti hak ediyor olmay1 ifade ettigi’® diisiiniildiigiinde, herhangi bir varligin bu tiir

bir teslimiyetin odag1 olabilmesi igin sahip olmasi1 gereken nitelikler sorgulanmalidir.

Kiiltiir ve medeniyetin farkli agamalarinda, insanlik ¢esitli ibadet odaklar1 ve bigimleri
gelistirmistir. Bagka bir deyisle, dinsel bilincin igerdigi sayisiz duygu zaman iginde
sayisiz ibadet odagina donilismiis; insanlar farkli anlamlar yiikleyerek cesitli ibadet
odaklar1 edinmislerdir. Ornegin bazen, insanda husu, saskinlik, korku gibi duygular
uyandiran nesneler -bir agag, bir tas, bir yilan, bir ata veya bir ruh gibi- mabud olarak
kabul edilmis; ibadetin amaci, maddi refah elde etmek, dogaiistii failleri yatigtirmak ve
gazabindan ka¢gmak olmustur. Bazi donemlerde, ibadet odaklar1 kaba fiziksel
nesnelerden soyut sembollere ve daha sofistike nesnelere doniismiistiir. Bu nesneler,
yasanan cagin ideal degerleriyle Ozdeslestirilmis ve onlara tapilmistir. Bazen de,
yasamin en yliksek degerlerinin yansimasi olarak Tanri kavrami benimsenmistir.
Tanrisal olan, hakikat, iyilik ve giizellik gibi en yiiksek degerlerin birlesimi olarak kabul
edilmis ve ayn1 zamanda bu degerlerin kendisi olarak anlasilmistir. Bu kavrama, insani
degerleri icerdigi ve ayn1 zamanda ruhsal oldugu i¢in insan iyiligi ve idealinin 6tesinde
bir anlam yiiklenmistir. Bazi donemlerde ise, ibadet nesnelerine en yiiksek ahlaki
degerler yiliklenmis ve ibadet sekilleri onlardan en yiiksek ahlaki alacak sekilde

bicimlenmistir.”

Akademik calismalar, insanlik tarihinde din olgusunu, genellikle ¢ok tanrili dinlerden
tek tanriciliga evrimlestigi varsayimi iizerinden ele alir. Ancak, bu varsayim, dini inang
ve uygulamalarin ¢esitliligini ve zenginligini tek bir tarthsel modelle agiklamaya
calismanin smirliliklarii ortaya koyar. Ornegin, Islam inancina gore, tek tanricilik, Hz.
Adem’le birlikte insanlik tarihinin baslangicindan itibaren mevcuttur. Bu bakis agis1,

insanligin zaman i¢inde tek Tanr1 inancin1 daha derinlemesine anlama ve benimseme

" Aydin, Din Felsefesi, 29-35.
8 Recep Kilig, Modern Bati Diisiincesinde Vahiy (Ankara: Otiiken Nesriyat, 2002), 160.
™ Das, “The Phenomenology of Worship”, 29-36.
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stirecinden gectigi fikrini reddetmez. Tipki ¢ocuklarin soyut diisiinme yeteneklerinin
zamanla gelisimine benzer bir siiregle, toplumlarin dini anlayislarinin zamanla daha
soyut ve evrensel bir Tanr1 anlayisina dogru evrildigi disiiniilebilir. Bu, tek tanriciligin
insanlik tarihinde daima mevcut oldugu, fakat insanlarin bu inanci zaman ig¢inde farkl

sekillerde anlama ve ifade etme siirecinden gectigi anlamina gelir.

Yazir’in igaret ettigi gibi, dinlerin ve felsefenin tarihine dair incelemeler, tek Tanri
inancinin evrimleserek ortaya ¢iktig1 ve sirk inancinin tevhid inancindan 6nce geldigi
yoniindeki iddialar1 barindirir. Bu yaklasim, dogal olarak basitin bilesikten, tekin ¢oktan
once geldigi gergegini ihmal eder. Tek bir ilahin varlig1 olmaksizin, birden fazla ilahin

nasil var olabilecegi sorusu, dinin evrimi iizerine tartismalarin merkezinde yer alir.%

Onceki boliimde ibadette kutsalin merkezi roliine deginmistik. Simdi ise kutsal
kavrammin daha detayli bir analizi ilizerinden mabudun niteliklerini incelemeye
baslayacagiz. Kutsal, din bilimlerinde ayricalikli bir yere sahip olup, bir dinin diger
unsurlarini birlestirici ve onun biitiinliigiini saglayici temel bir unsurdur. Politeizmden
monoteizme kadar ¢esitlilik gosteren dinlerde kutsal, inananlari dinin Tanrisi, ritiielleri,
cemaati, Ogretileri ve ahlaki degerleriyle derin bir bag kurmaya yonlendirir. Bu
baglamda, kutsalin varligi, bireyin dini ¢er¢evede bir yer bulmasini ve o dini yasayarak

tecriibe etmesini miimkiin kilar.8!

Dini, ahlaki, estetik ve felsefi alanlarda genis bir kullanima sahip olan ‘kutsal’ kelimesi,
kokeni itibariyla Eski Tirkgede ‘firsat, hayir, bereket’ gibi anlamlara gelen ‘kut’
kelimesinden tliremistir. ‘Kutsal’ terimi, genellikle gii¢lii bir dini saygi uyandiran veya
uyandirmast umulan nesne ve kavramlar i¢in kullanilir. Derin bir sevgi ve saygi hissiyle

baglanilan, neredeyse tapinilacak kadar degerli goriilen nesneler igin ‘kutsi’ ya da

8 M. Hamdi Yazir, “Dibace (Onsdz)”, iginde Elmalili M. Hamdi Yazir Sempozyumu, ¢ev. Recep Kilig

(Ankara: Tirkiye Diyanet Vakfi Yayinlari, 1991), 69.
8 Kiirsat Demirci, “Kutsiyet”, iginde TDV Islam Ansiklopedisi (Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakfi
Yayinlari, 2002), 495.
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‘mukaddes’ ifadeleri kullanilir. Sifat olarak ‘kutsal’, bozulmamasi, dokunulmamasi veya

kars1 ¢ikilmamasi; korunmasi ve sakinilmasi gereken seyleri ifade eder.®2

Arapcada °‘g-d-s’ kokiinden tiiretilmis kelimeler igin, tenzih etmek, eksikliklerden
arindirmak, temizlemek, miibarek kilmak gibi anlamlar verilmistir. Bat1 dillerinde ise
kutsali ifade etmek icin cesitli kelimeler vardir. Ornegin, Ingilizcedeki ‘sacred’ ve ‘holy’
bunlardan en yaygin olanlaridir ve benzer bir fenomeni tanimlarlar. Latince kokenli
‘sanctum’ ve ‘sacrum’, kutsalligin dilimizdeki karsiliklar1 arasinda yer alir ve bu kok,

cesitli Avrupa dillerine farkli kelimeler olarak aktarilmistir.®

Diisiince tarihinde kutsal tasavvurunun farkli bigimlerde algilandigi goriiliir. Kutsal,
genellikle Tanr1 veya tabiatiistii otoriteyle es deger olarak kullanilan bir kavramdir. Bu
gergevede, Bati diisince geleneginden, Rudolf Otto, Paul Tillich ve Mircae Eliade gibi
diisiiniirlerin  kutsalin nitelikleri {izerine yaptiklar1 degerlendirmeler, bu kavramin
anlasilmasinda katki saglayacaktir. Her biri, kutsalin dogasini, insan deneyimindeki
yerini ve onunla kurulan iligkinin 6zgilinliglinii farkli perspektiflerden ele alarak,
kutsalin ¢ok boyutlu dogasmi vurgulamuslardir. ilk olarak, Otto’nun kutsala dair

yaklagimiyla baglayalim.

Rudolf Otto, kutsali tanimlarken, onun farkliligi ve baska seylere benzemeyisini 6n
plana cikarir. ‘“The Idea of the Holy’ adli eserinde kutsali, ‘tamamen farkli’ ve ‘essiz’
olarak tanimlar. Otto’ya gore, Tanri’nin tam bir bilinmezlik 6zelligi vardir, bu nedenle
Otto, Tanri’nin kutsalligin1 ‘numinous’ kavramiyla ifade etmeye ¢alisir. Numinous,
Kant’in terminolojisindeki ‘numen’ kavramindan tiiretilmistir ve Tanri’nin kutsalligini,
onun ‘numinous’ olmasina baglar. Yani, Tanri’nin numinous olusu, O’nun hicbir seye
benzemeyen, tamamen baska olmasindan kaynaklanir. Otto, kutsal tanimlamasinda iki
anahtar terim kullanir. Bunlar ‘mysterium tremendum’ve ‘mysterium fascinas’
terimleridir. “Tremendum’, kutsalin heybetli, ihtisamli, tirpertici 6zelligini, ‘fascinating’

yonil ise onun cezbedici ve biiyiileyici dogasini ifade eder. Buradan hareketle, ona gore

8 «Kutsal”, Tiirk Dil Kurumu Sézliikleri, erisim 20 Ocak 2023, https://sozluk.gov.tr/?kelime=kutsal;
Mustafa Cevik, “Kutsal’in Anlam Alam”, Yiiziincii Yil Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii
Dergisi, sy 13 (2007): 131.

8 Cevik, “Kutsal’m Anlam Alan1”, 132-34.
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kutsal, trpertici ve cezbedici kutupsalligin olusturdugu bir sirdir. Otto, bu sirrin

tecriibesini, benzersiz, essiz, tamamen farkl, ayr1, bambagska olarak tanimlar.®*

Dini ‘nihai ilgi’ olarak tanimlayan Tillich ise, insani1 nihai olarak ilgilendiren seyin
kutsal hale gelecegini savunur. Ona gore, kutsal, giinliik deneyimlerin ve nesnelerin
otesinde, sonlu iliskiler diinyasindan ayrilmis ve tamamen baska bir varlik olarak durur.
Bu, kutsalin hem bu diinyay1 asan bir gizemi hem de ulasilmaz karakterini ifade eder.®
Tillich, kutsalin sadece digsal bir nesne veya varlik olmadigini, ayn1 zamanda insanin en
derin ilgi ve endiselerine yon veren bir kavram oldugunu diisiiniir. Bu anlay1s, kutsalin
yalnizca dini bir obje degil, ayn1 zamanda insan varolusunun merkezi bir parcasi olarak

goriilmesini saglar.

Eliade ise, kutsali siradan olanin Otesinde, varolusun derinliklerine isaret eden ve
bireyin diinyasini doniistiirebilen bir gergeklik olarak tanimlar. Eliade’a gore, kutsal ve
profan arasindaki ayrim, yalnizca dini inang sistemleri i¢inde degil, insan deneyiminin
temelinde yatan evrensel bir ger¢ekliktir. Kutsal, insanin diinyayr anlamlandirma
cabasinda vazgecilmez bir yer tutar ve evrensel bir anlam ve baglanti hissi sunar. Bu
baglamda, Eliade, kutsalin insan deneyiminin c¢esitli yonlerinde, dogal diinyada bir
yerde, bir objede veya bir ritiiel eyleminde somutlasabilecegine inanir, boylece kutsalin

tecriibesi, insanin evrenle olan iliskisini yeniden sekillendirir.t®

Kutsal, insanin kavrayis sinirlarin1 asan, evreni saran ve iistiin bir giicle donatilmis
varlik olarak tanimlanabilir. Bu perspektif, Karadavi’nin ibadet tanimlarinda kendine
yer bulur. Ona gore ibadet, insanin, kalbinde biiyiikliigiinii hissettigi ve {istiin bir giice
sahip olduguna inandig1, ancak kdkenini ve dogasin1 tam olarak kavrayamadigi yiice bir

varliga azameti karsisinda derin bir saygi ile boyun egmesidir. Insanin bu varlik

8  Rudolf Otto, Kutsal’a Dair, ¢ev. Sevil Ghaffari (Istanbul: Altikirkbes Yaymlari, 2014), 35-63;
Miinir Yildirim, “Mircea Eliade’de Kutsal ve Kutsal Zaman Kavrami1”, Dini Arastirmalar 10, sy 28
(2007): 62-63; Cevik, “Kutsal’in Anlam Alan1™, 132-33.

8  Paul Tillich, /mamn Dinamikleri, ¢ev. Fahrullah Terkan ve Salih Ozer (Ankara: Ankara Okulu
Yayinlari, 2014), 25.

8  Mircae Eliade, Kutsal ve Din Digsi, gev. Mehmet Ali Kiligbay (Ankara: Gece Yayimlari, 1991), 1-10;
Mircae Eliade, Dinin Anlami ve Sosyal Fonksiyonu, ¢ev. Mehmet Aydin (Ankara: Kiiltiir Bakanlig
Yaymnlari, 1990), 9; Yildirim, “Mircea Eliade’de Kutsal ve Kutsal Zaman Kavrami”, 65-70; Ibrahim
Hakki Kaynak, “Dinlerde Kutsal Zaman ve Mekanin Tarihsel Yapisinin Fenomenolojik Algist”,
SUTAD, sy 39 (2016): 452.
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hakkinda en fazla bilebildigi, onun giiciniin her seyi kusatmis olmasidir. Ancak bu

giiciin mahiyeti insanin anlama kapasitesinin iistiindedir.®”

Dolayisiyla kutsal kavrami, olaganiistii bir otorite ve olaganiistii giiglere sahip olma
diisiincesini beraberinde getirir. Kutsal, evrensel bir yaptirnm giicii ve otoriteyi temsil
eder. Sebepler alemine hilkkmeden, olaganiistii bir otoriteyle olaganiistii gli¢lere sahip
olan, kendisine niyaz edilen ve yardimi beklenen varliga atfedilir. Bu baglamda, tarihin
eski donemlerinden bu yana insanligin gorsel temsillere kutsal anlamlar yiiklemesi, ilahi
otoritenin ve giliclin somut bir ifadesi olarak goriilebilir. Tarih boyunca insanlik, heykel,
tablo veya resim gibi bazi gorsel temsillere kutsal anlamlar yilikleme egiliminde
olmustur. Bu temsiller, basit gorsel objelerden 6teye gegerek, i¢lerinde tabiatiistli giicler
barindirdigina inanilan dgeler haline gelmistir.® Antik donemlerin dini pratiklerine
bakildiginda, bir eylemin veya ritiielin ibadet olarak kabul edilebilmesi i¢in, bir tanriya
veya tabiatiistii bir giice yonelik olmasi gerektigi goriilmektedir.®® Bu, ibadetin odak
noktasindaki maddi nesnelerin, yalnizca fiziksel varliklardan ibaret olmadigini; aym
zamanda, gizemli ve madde oOtesi giiclerle iliskilendirildigini gdsteren bir anlayist

yansitir.

Ibadet, cesitli nesneler aracihigiyla tezahiir ettigi durumlarda, bu nesneler ibadet
nesneleri olarak kabul edilir. Nesneler, ilahi veya dogaiistii bir statiiye
yiikseltildiklerinde, ibadetin nesneleri haline gelirler. Bu siirecte, yalnizca fiziksel
Ozelliklere sahip olan nesnelerin tapilma degeri yoktur; onlar bize herhangi bir ilham
vermezler. Nesneler, bilginin konusu olduklarinda epistemolojik bir deger kazanir ve bu
sayede dikkatimizi cekerler. Fiziksel nesnelerden ayrilan bu nesneler, zihinlerimizde
hayranlik, korku veya gizem gibi duygular uyandirabilirler. Ornegin, taslar ve agaclar,
insanlar tarafindan bu tiir duygular uyandirdiklari i¢in tapilmistir. Dini ibadet nesneleri,
siradan fiziksel nesnelerden farklidir; onlar, bizim onlara kars1 gelistirdi§imiz ruhsal bir
saygmnin nedeni olan olaganiistii niteliklere sahiptirler. Insanlar bazen tanrisallig1, insan

toplumunun bir yansimasi olarak betimler ve Tanrilar1 savasgilar, yargiclar, lordlar veya

87 Karadavi, Islam da Ibadet Mefhumu, 44.

8 Sharpe, Dinler Tarihinde 50 Anahtar Kavram, 79.

8  Abdurrahman Kiigiik, “Ibadet”, iginde TDV Islam Ansiklopedisi (Istanbul: Tiirkiye Diyanet Vakfi
Yayinlari, 1999), 235.
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krallar gibi figiirler olarak tasvir ederler. Bu imajlar, dis diinyada tezahiir eden dini
fikirlerdir ve ibadetin nesnesi, her zaman ibadet edenden iistiin bir giictiir. Ibadet eden
kisi, bu istiin giiciin karsisinda cekingen, panik dolu bir tutum sergileyebilir veya
dostane bir yaklagim gdosterebilir. Bir nesnenin kisisellestirilmesi, ibadet edenin zihinsel
yorumuyla gerceklesen bir entelektiiel siirectir. Taslar ve agaclar gibi nesneler, insanlar
onlarda insan veya dev benzeri ozellikler gordiiklerinde veya onlarin ruhlar tarafindan

mesken tutuldugunu diisiindiiklerinde ibadet nesneleri haline gelmistir.%°

Ibadet nesnelerinin, fiziksel varliklarmn Otesinde, ilahi veya dogaiistii bir statiiye
yiikseltilmesi ve bu sayede ibadetin odaklari haline gelmesi dinler i¢in olagan bir
durumdur. S6z gelimi, Hindu inancindaki kavrayisa paralel olarak, evrenin her bir
pargasi, saf bilingten meydana gelen Yiice Varlik’in bir tezahiirii olarak goriiliir. Bu
anlayis, daglar, nehirler, agaglar, hayvanlar ve gezegenler gibi dogal unsurlar1 kutsal
kabul etme bi¢cimimizi sekillendirir. Hinduizm, Tanr1’yla bag kurma arzusuna, ibadetin
cesitli formalarin1 sunarak yanmit verir; bu formalar, ibadet edenlerin zihinsel
odaklanmasin1i ve manevi sevkini artirma amaci tasir. Resim veya heykel gibi
somutlastirilan bu formalar, esasinda tek bir varligin farkli yansimalar1 olarak anlagilir.
D. C. Rao’ya gore bu, felsefi bir farkindalikla, Yiice Varlik’in ¢esitliligin 6tesinde bir

birlik oldugunu kabul etmeyi gerektirir.%!

Ibadet siirecinde, nesnelerin fiziksel varliklarindan ziyade, insanlarin bu nesnelere
yukledikleri fizik 6tesi ve madde Gtesi nitelikler 6nem tagimaktadir. Putlara tapinma
ritiielleri, kurbanlar ve sihir gibi uygulamalar, bu nesnelerin somut ve soyut arasindaki
aract rollinii vurgular. Bu eylemler, siradan maddi varliklari asarak, onlara benzersiz ve
maddeden uzak bir anlam yiikler.> Bu baglamda, ibadete layik bir varlik, sadece
fiziksel Ozelliklerinin Otesinde, insanin manevi diinyasinda 6nemli bir yere sahip
olmalidir. Boyle bir varlik, insanlarin derin manevi deneyimlerini ve kutsal ile olan

iliskilerini zenginlestiren, madde Gtesi niteliklere sahip olmalidir. Dolayisiyla, ibadetin

% Das, “The Phenomenology of Worship”, 43.

% D. C. Rao, “Tapinma: Tanr1 Tasvirleri Put Mudur?”, ¢ev. Nermin Oztiirk, Necmettin Erbakan
Hahiyat Fakiiltesi Dergisi, sy 46 (2018): 257-60.

% Muhammed Ali Abdiilmu’ti, “Tarihsel A¢idan Din-Felsefe Iliskisi”, ¢ev. Tamer Yildirim, Kilis 7
Aralik Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi 1, sy 1 (2014): 190.
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odagi olan mabudun, fizik Otesi varliga sahip olmasi, onun ibadete layik bir varlik

olmasinin temel bir 6zelligi olarak kabul edilebilir.

Mabudun sahip olmasi gereken niteliklerin analizine devam ederken, ilahlik ve
egemenligin birbirinin ayrilmaz parcalari oldugu vurgulanmalidir. Bu iki kavram, anlam
ve iglev bakimindan bir biitiinliik olusturur. Bir varligin ilah olarak kabul edilmesi i¢in,
o varligin otorite ve egemenlige sahip olmasi gerekir. Zira, bir ilahin varligindan
bahsedebilmek i¢in, onun evrensel bir otoriteye ve egemenlige sahip olmasi zorunludur.
Bu egemenlik, ilahin yaratilmiglar {izerindeki mutlak hakimiyetini ve onlarin
gereksinimlerini karsilayabilme giiclinii simgeler. Buna gore, egemenligin olmadig1 bir
durumda ilah olmanin anlamsiz ve gergeklere aykir1 oldugu sonucuna varilabilir. Bir
varligin ilah olarak kabul edilmesi, o varligin yalnizca yiice bir 6zellik tasimasindan ote,
evrenin tim olaylarma etki edebilecek bir giice ve otoriteye sahip olmasini gerektirir.
Bu nedenle, bir varligin mabud olarak kabul edilebilmesi i¢in sadece yiicelik veya
kudret degil, ayn1 zamanda egemenlik ve otorite gibi 6zellikler de tagimasi zorunludur.
Bu, mabudun yalnizca yiice ve kudretli olmasinin 6tesinde, yaratilmiglarin hayatlarini
etkileyebilecek gercek bir otoriteye sahip olmasi gerektigini gosterir.®® Bu gergevede,
mabudun ibadete layik bir odak olarak algilanmasimin, onun hem yiicelik ve
miitkemmellik gibi niteliklere hem de gergek bir otorite ve egemenlige sahip olmasin
gerektirdigi anlagili. Mabudun bu niteliklerinin toplami, ibadetin miimkiin olabilmesi
icin odaginin sahip olmasi gerekli temel nitelikleri belirler ve abidlerin manevi

hayatlarini nasil etkiledigini gosterir.

Ibadet kavrami derinlemesine incelendiginde ‘yiicelik’ unsurunun one ¢iktigin
gormekteyiz. Daha once de vurguladigimiz iizere, ibadetin genel kavramsal gercevesi
igerisinde, abid ile mabud arasindaki iliskide mabud, her zaman ibadetin 6znesine gore
daha iistiin ve yiice bir konumda yer alir. Bu, ibadet eden 6zneyle sinirli kalmaz. Abid

icin mabud, sadece kendisinden yiice degil, ayn1 zamanda diger tiim varliklar i¢inde de

9 Mevdadi, Kur’an’m Dért Temel Terimi, 26-32.
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en yiice varlik olarak kabul edilir. Hartshorne’un ifadeleriyle, “Ibadet, kendi nesnesinin

tiim olas1 rekabetin 6tesinde kosulsuz yiiceltilmesini gerektirir.”%

Eger abid, ibadetini yonelttigi varliga esit ya da ondan daha iistiin baska varliklarin
bulunduguna inaniyorsa, bu durum onun mabuda olan tam adanmisghigini1 sorgulamamiza
yol agar. Boyle bir durumda, abidin mabuda olan ibadeti tam anlamiyla mantikli ve ikna
edici olmayabilir. Bu tiir bir varlik belirli bir saygiy1 hak edebilir; ancak, sinirsiz saygt,
itaat ve tam bir adanma i¢in yeterli olmayacaktir. Bu varlik, belirli bir diizeyde itaate
layik olabilir, fakat tam anlamiyla ibadete layik oldugunu sdylemek zordur.®® Ciinkii bu
durumda, ‘ni¢in (esit veya daha iistiin olan) oteki degil de bu mabud oluyor?’ sorusu

anlaml ve cevapsiz kalmaktadir.

Mabudun en yiice olmasi1 anlayisi, temelde onun diger miimkiin yiiceler arasinda en ist
sirada yer almasini gerektirir. En yiice olmak, varlik hiyerarsisinde benzersiz bir konum
ifade eder ve bu, evrende kendisine esit bagka bir varligin olmadigini gosterir. Bu
benzersizlik, abidin géziinde mabudu diger tiim varliklardan ayirir ve ona essiz bir
konum kazandirir. Bu anlayisi bozabilecek iki durum, abidin bagka varliklari veya
kendini mabudun seviyesine yiikseltme egilimidir. Mabudun, abidin géziinde en yiice

konumda olmamasi, ger¢ek anlamda ibadetin ger¢eklesmesini engeller.

Abidin, diger varliklar1 mabud seviyesine ylikseltme egilimi, en yiicelik anlayisina ters
diiser. Bu durum, mabudun essizligini ve biricikligini tehdit eden bir yaklasimdir ve
abidin bu sekilde davranmasi, mabuduyla olan iliskisinde ¢eliskiye diismesine neden
olur. Ayn1 zamanda bu, abidin i¢ diinyasindaki biitlinliiglin bozulmasina ve mabud
kavraminin zedelenmesine yol agabilir. Bu durum, mabudun essizligini ve biricikligini
tehdit eden bir yaklagimdir ve abidin bu sekilde davranmasi, mabuduyla olan iligkisinde

celiskiye ve kendi i¢ diinyasindaki biitlinliiglin bozulmasina neden olabilir.

Ikinci durum, abidin kendini mabudun seviyesine yiikseltme egilimi iizerinedir. Abid,

kendi bagimsizligma ve Ozerkligine asirt vurgu yaparak, mabudun Onemini ve

% Charles Hartshorne, Anselm’s Discovery: A Re-Examination of the Ontological Proof for God’s
Existence (La Salle, Illinoise: Open Court Publishing Company, 1991), 26.
% Peterson vd., Akil ve Inan¢: Din Felsefesine Girig, 78.
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Ustlinliigiinii g6z ardi eder. Bu yaklasim, ibadetin 6ziine aykiridir zira ibadet, abidin
mabuda olan tam teslimiyetini ve bagliligini ifade eder. Bu nedenle, abidin kendisini

mabudun seviyesine ¢ikarmasi, ibadetin gercek anlamini zedeler.

Mabudun tiim varliklardan yiice olusu, onun miikemmelligi ile dogrudan iliskilidir.
Ibadete layik olmak, dogrudan kemal sifatlarina sahip olmay1 yani miikemmel olmayi
gerektirir. Teistik bakis agisiyla, Tanri’nin ibadet edilmeye layik ve dini teslimiyetin en
yiice objesi oldugu kabul edilir. Ibadet i¢in bir varligin mevcut diger tiim varliklardan
ylice olmasi gerekir; ancak teistlerin biiyiik ¢cogunlugu bu yiiceligin sadece mevcut
varliklarla sinirli olmadigi, ayn1 zamanda Tanr1’dan daha yiice bir varligin hi¢cbir zaman
var olamayacagina goriisiindedir.®® Bu diisiince, 6rnegin Anselmus’un “kendisinden
daha miikemmeli tasavvur edilemeyen varlik” tanimi ile ifadesini bulur. Zira Tanri, tim
eksikliklerden ve kusurlardan armnmis en yiice mitkemmelligi biinyesinde barmdirir.%’
Bu nedenle, birgok inanan i¢in milkkemmellik kavraminin, en tatmin edici mabud

tasavvurunu sundugu soylenebilir.

Bu miikkemmellik anlayisi, felsefi ve dini sezgilerin biiyiikk Olgiide Ortiistiigii bir
noktadadir. Milkkemmel bir varlik olmanm, miikkemmel niteliklere sahip olmay1
gerektirdigi aciktir, ancak hangi niteliklerin miikemmelligin iistiin gostergesi oldugu
konusunda farkli goriisler 6ne siiriilebilir. Soyle ki, en temelde miikemmelligin, baska
bir varliga dayanmayip ontolojik olarak bagimsiz olmayi; mutlak bilgi, gii¢, iyilik ve
ozgirliik sahibi olmay1; kendinden bagka her seyin kaynagi/yaraticist olmay1 gerekli
kildigin1  diisiinebiliriz.®® Bu nitelikler, kamil bir mabudun taniminda en temel

olanlaridir. Ancak bunlar, mabudun sahip olabilecegi tiim nitelikler degildir.

Bazi teist diisiiniirler, Tanr1’nin milkemmel olmasi i¢in duygusuz olmasi gerektigini ileri
stirebilirler. Bu diisiinceye gore, Tanr1 heyecanlanmaz ve yaratiklarinin bagina gelenlerle
ilgili keder ya da ac1 hissetmez; zira ac1, maruz kalan varliga zarar verir ve miikemmel

bir varlik bu tiirden etkilere kapalidir. Ancak bu perspektife karsi bir¢ok diisiiniir,

%  Evans ve Manis, Din Felsefesi: Iman Uzerine Rasyonel Diisiinme, 37.

9 Peterson vd., Akil ve Inan¢: Din Felsefesine Girig, 79.

% T. V. Morris, “Perfect Being Theology”, Nous, sy 21 (1987): 19-30; Sait Regber, “Tanri’nin
Sifatlar1”, iginde Din Felsefesi El Kitabi (Ankara: Grafiker, 2014), 82.
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Tanri’nin agk ve sempati gibi duygusal niteliklere sahip olmasi gerektigini savunarak;
yaratiklariyla birlikte ac1 ¢ekme yetenegini bu niteliklerden sayabilirler.®® Bu nedenle,
miikemmelligin neleri igerdigi konusundaki fikirler gesitlilik gosterse de bu fikirlerin

ortak noktasi, ‘Tanri’nin miikkemmel oldugu’ diistincesidir.

Ibadetin 6ziiniin nihai tazim ve itaati igermesi, mabudun da en yiiceligi, onun biricikligi
konusunu beraberinde getirir. Bu baglamda, mabudun varligi, benzersizligi ve ibadete
layik olusu bir biitiin olarak ele alindiginda, onun biricik olmasi1 gerektigi sonucu
cikarilabilir. Nitekim, bazi diisiiniirler, ibadetin gerceklesebilmesi i¢in gerekli sartlar
arasinda, mabudun varlig1 ve ibadete liyakatiyle birlikte onun biricikligi konusunu da
giindeme getirmislerdir. Ornegin Nursi, ibadetin gergeklesebilmesi i¢in mabudun var
olmasi, yani mevcudiyeti; vahid olmasi, yani tekligi; ve ibadete layik olmasi, yani

istihkak sahibi olmas1 gerekliligini vurgular.'®

Mabudun tek olmasinin anlami ve 6nemi, Nasr’1n ifadeleriyle daha da derinlesir. Nasr’a
gore, Ilahi Olan’in tahkiki olarak kavranmasmin temelinde, Nihai Hakikat’in veya
Tanri’nin tekligi yatar. Bu, sadece sayisal bir ifade olmaktan 6te, metafizik ve derin
bircok anlamu igerir. Islam’da merkezi bir yer tutan tevhid anlayisi, Tanri’nin tekligiyle
ilgili ifadelerin yalnizca Tanri ile sinirli olmadigini, ayni zamanda biitiin varliklarin
birbiriyle ve bu Merkez’le biitiinlestirilmesiyle ilgili oldugunu vurgular. Nasr, Tanr1’nin
birligi olmasaydi, tiim varliklar arasindaki igsel yakinhigin ve bu iligkinin bizi
birbirimize ve yaratiklara baglayan igsel bagin var olamayacagini belirtir. Buna gore,
kainatin var olusu Ilahi Prensibin birliginin bir sonucudur ve kainatin biitiin farkli
seviyelerindeki uyum, ¢okluk alanindaki birligin yansimasi olarak goriilebilir. Sonug
olarak, Tanri’nin birligi, var olan her seyin asil kaynagi olan bir Varlik’in varligini ve
her seyin bu kaynaktan ¢iktigini ifade eder.!®! Bu anlay1s, mabudun tekliginin yalnizca
bir teorik kavram olmaktan ote, evrensel bir gerceklik ve ibadetin temel bir yonii

oldugunu gosterir.

9 Peterson vd., Akil ve Inan¢: Din Felsefesine Girig, 80.

100 Said Nursi, [sdrat-iil I'caz (Istanbul: Envar Nesriyat, 1996), 94.

11 Seyyid Hiiseyin Nasr, “Kulluk Edilecek Sevilecek ve Bilinecek Hakikat: Allah”, Divan:
Disiplinlerarasi Calismalar Dergisi 6, sy 11 (2001): 11.
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Mabud ile ilgili diger bir husus ise mabudiyetin bizzat gercekligi meselesidir. Bunu su
sekilde ifade edebiliriz: gercek bir mabudun, 6ziinde mabudiyet tagimasi gerekir; bu
ozellik disaridan atfedilmis degil, varliginin dogasinda bulunmali, onun 0zsel
gercekligine ait olmalidir. Bu cercevede, Yazir’in Allah’in mabudiyeti lizerine yaptigi
aciklamalar 6nemli bir perspektif sunar: Yazir, “Allah, mabud oldugu i¢in Allah degil;
Allah oldugu i¢in mabuddur” demektedir. Bu ifadeyle, Allah’in mabudiyetinin, O’nun
varliginin 6ziinden kaynaklandigi, yani O’nun ulGhiyet vasfinin, insanlarin atfettigi bir
sifat olmaktan oOte, O’nun Oziinden gelen bir gergeklik oldugu vurgulanmaktadir.
Insanlar, ¢esitli nesnelere - put, ates, Giines gibi - tapabilirler ve bu nesneler, insanlarin
tapinmasiyla gecici ve atifsal/iligkisel bir mabudiyet kazanabilirler. Ancak, bu tiir
mabudlar, insanlarin tapinmasina bagli olarak mabudluk vasfini kazanip kaybederler, bu
da onlarin bizatihi mabud olmadiklarini gosterir. Oysaki Allah’in mabudiyeti, insanlarin
O’na tapip tapmamalarindan bagimsiz olarak, O’nun varligimin zorunlu ve mutlak
gercekliginden kaynaklanir. Yazir, Allah i¢in vacibu’l viicud (varligi zorunlu) olan zat
ifadesini kullanarak, O’nun biitin kemal sifatlarin1 6ziinde barindirdigin1  ve
varolusunun her tiirlii tapinmanin 6tesinde oldugunu belirtir.!%? Boylece, mabudun
varlik sebebinin ve ibadete layik olusunun, insan atfindan bagimsiz, kendisinin 6ziinden

kaynaklanan bir hakikat olmas1 gerektigi sdylenebilir.

Ibadet, en iist diizeydeki anlamu itibariyle abid ve mabud arasinda kisisel bir iliskiyi
gerektirir. Abid, ibadetini yonelttigi varlikta, bu yonelisin bir karsilik bulmasini bekler.
Soyle ki, mabud abidin kendisine yonelisini fark etmeli, onu goriip, isitip, taleplerine
karsilik verebilmelidir. Yani mabud, pasif bir nesne olmanin 6tesine gegmeli ve abidin
yonelisine aktif bir sekilde karsilik veren bir odak yani fail olmalidir. Bu baglamda,
mabudun bu yonelise ger¢ekten anlamli ve etkili bir sekilde cevap verebilmesi igin
kisisel, sahsi bir varlik olmas1 yani felsefi ifadesiyle, salt bir obje degil bir siije, diger bir
deyisle zat olmas1 gerekir. Iste bu aktif iliski, ibadetin abid acisindan anlamli olmasina
imkan tanir. Mabudun zat olmasi fikri sadece soyut bir diisiinceden ibaret degil, ayni
zamanda dindar bireyin ibadetini yonelttigi varlikla kurdugu canli, derin ve anlamli

iliskinin temelini olusturur. Ancak zat olarak tasavvur edilecek bir mabud, ibadetin

102 Recep Kilig, “Hamdi Yazir’da Din Felsefesi”, iginde Elmalili M. Hamdi Yazir Sempozyumu
(Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakfi Yayinlari, 1991), 296-97.
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Oziinde yatan gercek iletisimi ve baglantiyt miimkiin kilar. Bu nedenle, ibadetin

gercekten anlamli olmasi igin mabudun zat olmasi sarttir denilebilir.

Biiyiik dinlerde Tanri, diger tiim varliklardan farkli ve yiice bir gii¢ olarak betimlenir.
Bununla birlikte, baz1 insani 6zelliklerle tanimlanarak zati bir varlik olarak ifade edilir.
Bu anlatim, baz1 inanglarda yer alan insanin Tanri’nin suretinde yaratildigi 6gretisiyle
ortiismektedir. Bu benzetmeler, insanla Tanr1 arasindaki farklar1 goz ardi etmeksizin,
Tanr1’nin etkilesimde bulunan, bilingli ve yonlendirici bir varlik olduguna dikkat ¢eker.
Bu, yalnizca teorik bir yaklasim degil, ayn1 zamanda dini yasantinin da bir yansimasidir.
Soyle ki, bir¢ok dini yorum, Tanr1’y1 despotik bir varlik olarak gérmek yerine, bireylere
ozgiirliik taniyan, bilge ve comert bir lider ya da ebeveyn gibi degerlendirir.®® Bu
yorumlar, Tanri’nin hem miikemmel hem de zati bir varlik olarak tasavvur edilmesinin

Oonemini vurgular.

Teist anlayista, Tanri’nin miikkemmelligi, O’nun zat olarak tasavvur edilmesini zorunlu
kilar. Bu zat olma 6zelligi, Tanr1’nin bilen (alim), eyleyen (fail) ve iradeye sahip (murid)
olmasiyla siki sikiya baglantilidir. Ibadetin dogasinda, Tanri ile derin bir kisisel iliski
kurma arayis1 vardir. Bilgi, eylem ve irade gibi 6zelliklere sahip olmayan bir varlikla bu
tiir bir iligkiyi siirdiirmek imkansizdir. Ibadet edeni goren, duygularini bilen, dileklerini
isiten ve duasina cevap veren bir Zat’m varligi, ibadeti gercekten anlamli kilar.'%
Dolayisiyla, Tanr1’nin zat olma niteligi, teist anlayisin da merkezinde bulunmaktadir. Bu

anlayis, ibadetin odagimnin hangi niteliklere sahip olmasi gerektigini de agikg¢a ortaya
koyar.

Sonug olarak, ibadetin odag1 olan varligin, abid agisindan ibadete layik olabilmesi i¢in
bazi temel niteliklere sahip olmasi beklenir. Bu nitelikler, mabudun kutsalligini,
askinligini, giiclinii ve otoritesini icermelidir. Kutsallik, mabudun saygi duyulan ve yiice
bir varlik olarak algilanmasini saglar. Askinlik, mabudun fiziksel diinyanin 6tesinde bir
varlik oldugunu ve siradan varliklarin 6tesinde oldugunu vurgular. Gii¢ ve otorite ise,

mabudun evren {iizerinde etkili bir varlik oldugunu ve insanlarin hayatlar1 {izerinde

108 Hartshorne, “Dine ve Felsefeye Gore Tanr1”, 205-7.
104 Kuilig, Modern Bati Diisiincesinde Vahiy, 161.
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belirleyici bir rol oynadigini gosterir. Bu nitelikler, mabudun yalnizca yiice bir varlik
olmasini degil, ayn1 zamanda abidlerin manevi ve etik ihtiyaclarini karsilayabilecek
derinlik ve zenginlige sahip olmasini gerektirir. Boylece, ibadetin odagi olarak kabul
edilen varlik, abidlerin ibadetini anlamli kilar ve onlarin manevi hayatlarina derin bir

katk1 saglar.
2.3. ibadetin Evrensel Ozneleri

Ibadetin 6zsel boyutunu ele aldigimiz béliimiin buraya kadarki kisminda ibadetin
gerekli 6n kosullarmi ve kutsal odagini inceledik. Simdi, ‘Ibadetin Evrensel Ozneleri’
baglig1 altinda, onun potansiyel Oznelerini tanimlayacagiz. Bunu yaparken, ‘6zne’
terimini, irade sahibi olan ve olmayan tiim varliklar1 kapsayacak sekilde, ibadetin
potansiyel aktorleri anlaminda kullaniyoruz. Bu dogrultuda, ibadet 6znelerini, irade
sahibi olanlar ve olmayanlar seklinde ikiye ayiriyor ve irade sahibi olmayan varliklarin
kendi dogalarina uygun sekilde var olmakla gergeklestirdikleri ibadete ‘tabii ibadet’
(asli, ontolojik, zatl, umumi, teshiri ibadet); irade sahibi varliklarin bilin¢li eylemleriyle
gerceklestirdigi ibadete ise ‘iradi ibadet’ (iradi, ser’i, emri, hususi, fer’i ibadet) ismini
veriyoruz. Bu ayrim, kutsala yanit verme kapasitesine sahip varliklar1 daha detayli
anlamamiz1 saglayacak. Ibadet 6znelerini bu sekilde belirledikten sonra, iradi ibadetin
Oznesi olarak insan ve onun i¢sel dinamiklerine odaklanacagiz; bu dinamikler arasinda
anlam arayisi, acizlik hissi, milkemmellige ulagsma istegi ve siikran duygusu gibi
unsurlar1 inceleyecegiz. Bu unsurlar, ibadetin rasyonel temellerini ve insanin anlam

arayisindaki roliinii ortaya koyacaktir.

Hatirlanacagi iizere ibadeti ‘kutsala verilen uygun yanit’ olarak tanimlamistik. Bu tanim,
ibadeti sadece insanlarin dini pratiklerine has bir olgu olmaktan ¢ikararak, onu evrensel
bir fenomen olarak genis bir alana tasimaktadir. Bu genis bakis acisindan yola ¢ikarak,
oncelikle ‘yanit verme’ eylemini analiz edelim. Bu analiz, ibadetin tabii ve iradi

formlarini anlamak i¢in bir giris niteligi saglayacaktir.
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Bir fiil olarak ‘yanmit vermek’, genis bir anlam alanina sahiptir. Koken itibariyle, yanit
kelimesi Eski Tiirkceye dayanir ve ‘geri dénmek’ anlamma gelir.'®® Giinliik dilde, bu
kelime genellikle ‘karsilik’, ‘bedel’, ‘cevap’ gibi anlamlarda, ‘vermek’ yardimer fiiliyle
kullanilir. Yanit teriminin bir karsilig1 veya geri doniisii ifade etmesi, bu kavramin bir
etkiye veya kaynaga gore konumlandirildigin1 gosterir. Baska bir deyisle, bir seyin
‘karsilik’ olarak tanmimlanabilmesi i¢in bir etkinin olmasi; ‘doniis’ olarak kabul
edilebilmesi i¢in ise bir baslangic noktasinin varlig1 gereklidir. Yanit, bir seye karsilik
olmay1 ifade etmesi yOniiyle, 6znesi ile nesnesi arasinda bir karsilikliliga isaret eder.
Buradan da, bir yanitin s6z konusu oldugu durumlarda, yanitin 6znesi kadar, nesnesinin

de 6nemli oldugu anlasilmaktadir.

Yanit vermek fiili ilk bakista bir soruya sozlii bir karsilik vermek olarak algilanabilir.
Ancak, bu algi derinlestirildiginde, yanitin sadece sorulara verilen bir karsilik olup
olmadigi, onun sadece sozlii eylemleri kapsayip kapsamadigi, bilingsiz yanitin imkani
gibi bir ¢cok soruyu beraberinde getirir. Bu sorulara olumlu cevap niteliginde, giinliik
kullanimdan bir¢ok 6rnek verilebilir. S6z gelimi, sizi selamlamak i¢in elini kaldiran bir
arkadaginiza, elinizi kaldirarak verdiginiz karsilik, soru igermeyen bir duruma beden
hareketleriyle verilen bir yanittir. Benzer sekilde, kirmiz1 1518a durarak; duygusal bir
habere aglayarak verilen tepkiler de birer yanit niteligi tasimaktadir. Ya da sistemindeki
bir arizdan dolay1 bilgisayarin komutlariniza yanit vermemesi, bilingsiz bir yanitin
imkanin1 gosterir. Ayn1 sekilde, bilingsiz bir sekilde yatan hastanin, tedaviye yanit

vermesi de bu baglamda degerlendirilebilir.

Verilen oOrnekler, ‘yanit vermek’ kavraminin sadece dil ve sozlii ifadelerle sinirh
olmadigini, ¢ok katmanli ve ¢ok yonlii bir kullanim1 oldugunu somut bir sekilde ortaya
koyar. Ayni zamanda, yanit vermenin, bilingli ve kasitli reaksiyonlar kadar biling dis1 ve
istemsiz tepkileri de kapsadigin1 gosterir. Bu anlayis, cansiz varliklarin da kutsala yanit

verebilecegi ihtimalini ortaya koyar, ibadet anlayisini genisletir.

Burada, dogadaki sebep-sonug iligkilerinin Kutsal’a bir yanit olarak goriilemeyecegine

iliskin bir elestiri getirilebilir. Bu bakis agisiyla, dogal siireclerin yalnizca fiziksel ve

105 «Yamt Kelime Kokeni”, erisim 20 Ocak 2023, https://www.etimolojiturkce.com/kelime/yant.
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deterministik tarzda gergeklestigi One siiriilebilir. Biz bu bdliimde, ibadetin 6zsel
boyutunu daha detayli bir sekilde ele alirken, dogadaki sebep-sonug iliskilerinin
yalnizca mekanik birer siire¢ olarak degil, ayn1 zamanda yaratici bir iradenin ifadesi
olarak kabul edilebilecegi onermesine odaklaniyoruz. Bu kapsamda, dogal siireglerin
yalnizca fiziksel ve deterministik tarzda gercgeklestigi yoniindeki elestiriye karsi, bu
streclerin daha genis bir metafiziksel cercevede degerlendirilmesi gerektigini

savunuyoruz.

Ibadet, yaratma teorisiyle birlikte degerlendirildiginde daha anlamli olmaktadir. Diger
bir ifadeyle ibadet, yaratma kavramiyla siki bir iligki i¢indedir. Abd kelimesi, daha 6nce
de belirtildigi gibi, ibadet kelimesiyle ayni kdkten gelir ve onun isim halidir. Bu
kelimenin kullaniminda Yaratan ile yaratilan arasindaki ontolojik ayriliga dikkat
¢ekilmesi olduk¢a Onemlidir. Arapga sozliklerde abd kelimesi igin dort anlam
verilmistir. Birincisi, yasal anlamda, almip satilan koledir. Ikincisi, yaratilmis olan
demektir. Uciinciisii, itaat ve hizmet bakimindan Allah’in kulu demektir. Dérdiinciisii de
yine itaat ve hizmet bakimindan Allah disindaki varhiklara kullugu ifade eder.l%
Kur’an’da ise, Tanri-insan iliskisi agisindan abd kelimesi {i¢ farkli kullanimla karsimiza
cikar. Birinci kullanim, ontolojik bir iliskiye isaret eder; burada Allah’in yaratic1 olusu
karsisinda insanin yaratilmis olma 6zelligini yansitir. Bu agidan, insanin sahip oldugu
inang ikincil hale gelir, zira yaratilmis olma durumu onun dogal bir vasfidir. Ikinci
kullanim, abd kelimesini Tanri’nin zittt olarak tanimlar. Bu kapsamda bir varlik ya
abd’dir ya da ilah. Bu sifat, melekler ve putlar i¢in de kullanilmustir. Ugiincii kullanim

ise, abd olmanin gerektirdigi yiikiimliiliikleri yerine getirme anlamima gelir.*%’

Kili¢’n, ibadet fenomenini ‘insanin ontolojik/kdkensel gecmisine etkin bir gonderme’
olarak ele almasi, ibadetin yaratilmislikla olan koklii iliskisini ortaya koyar. Ozellikle,
inan¢ sahibi bir bireyin ibadet davramislari, onun kulluk baglaminda bir yasam
siirdlirdiglinlin altin1 ¢izer. Bu ibadet hissi ve onun ifadesi, bireyin yaratilmislik,

olimliilik, siirhilik ve gegicilik gibi temel varolugsal gercekliklerle dolu oldugunu ve

106 el-isfahani, el-Miifredat, 542-43; Siileyman Ates, “Ibadet”, Kur'an Mesaji: Ilmi Arastirmalar
Dergisi 2, sy 13-14-15 (1999): 57-58.
107 pak, Kur’an’da Kulluk, 48-51.

53



bu bilincin, davraniglarinin temelini olusturdugunu gosterir. Bu, kisinin kul olarak var
olmay1 sectigini ve varolusunu bu baglamda sekillendirdigini ifade eder. Ibadet eylemini
igsellestiren ve onu var olusunun ayirt edici bir pargast olarak kabul eden abid, kendi
varolugsal yolculugunun dogas1 hakkinda ©Onemli anlayislara ulasir. Abidin varlik
bilincine eristikten sonra karsilastigi, ibadet anlayisiyla icsellestirdigi en temel gergek,
varligiin oncesindeki yokluk durumudur. Bu gec¢is, mevcudati yokluktan varliga
¢ikaran ve boyle bir doniistimii miimkiin kilan bir giiciin, yani ‘Yaratici’nin varligina

olan bir suur ve inanctir.!%®

Yaratma ile olan iligkiyi daha da agiga kavusturmak bakimindan, ibadetin yaratma
kavramiyla olan bagimi birkag agidan degerlendirebiliriz. Oncelikle yaratma, yaratanin
iradesine vurgu yapar. Esyanin, yaratanin bilgisi ve dilemesiyle yokluktan varliga
cikmasi, var edilislerinin belli bir amaca yonelik olmasini igerir. Bu baglamda ibadet,
varlik amacin yerine getirmekle iliskilendirilebilir. Ayrica, ibadet yaratilmis (mahluk)
olmakla iligkilendirildiginde, ibadetin Ozneleri sahasinin yaratilmis tiim varliklar

kapsayacak sekilde genisletilebilecegini sdyleyebiliriz.

Yaratilmis her varligin bir amacinin olmasi, su sekilde de temellendirilebilir. Insan, akl1
ile eserin miikemmelliginden yaraticinin yiiceligine ulasabilir. Bu eserin icerdigi
miitkemmellik, hikmetin miikemmelligine isaret eder. Her agidan miikemmel bir hikmet

ise abesle istigalin antitezidir.!%®

Dolayistyla, kainatin miikemmelligi ve bu
mitkemmelligin igerisinde tasidigi hikmet, yaraticinin her eyleminde bir amacin

oldugunu ve her varligin bir amaca hizmet ettigini apacik gosterir.

Yaratilmig varliklarin ve dogal siireclerin, yaratici bir iradenin {iriinii olarak kabul
edilmesi, evrenin ve igindeki fenomenlerin sadece fiziksel  etki-tepki
mekanizmalarindan ibaret olmadigini; ayn1 zamanda bir kozmik diizenin ve amagh bir
tasarimin pargasi oldugunu ortaya koyar. Bu bakis agisi, tabiat olaylarini, yaraticinin
koydugu anlamli isaretler olarak goriir ve bunlarin basit fiziksel olaylar olmaktan ote,

derin bir metafiziksel anlam tasidigin1 vurgular. Kainata bu sekilde yaklasildiginda,

108 Sadik Kilig, “Ibadetlerdeki Fitri Varolussal Vahdet Boyutunun Toplumsal Ittihada Katkis1”, icinde
Toplumsal Birligin Giiclendirilmesinde Dini Soylemin Onemi (Istanbul: Ensar Nesriyat, 2016), 54.
109 Amiri, Allah Neden Kendisine Ibadet Edilmesini Ister?, 26.
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tabiat olaylar1 artik basit birer olay olmanin Gtesine geger. Izutsu’nun ifadeleriyle, nasil
ki yola dikilen isaretler, yolcusunun gozlerini kendilerine degil, gidecegi istikamete
yoneltirse, her tabiat olayr da inananin dikkatini kendi tizerine degil, kendilerinin
Otesinde olan bir istikamete yoneltmeye calisir. Artik onlar basit birer olay degil, bir
isarettir, bir semboldiir.!’® Béylece, dogal siiregler ve varliklarm varolus tarzlari,
evrensel bir diizenin ifadesi ve yaraticiya kars1 bir itaat olarak yorumlanabilir. Yaratilmig
varliklar, yaratilmis olmalar1 ve yaraticinin koydugu kanunlar ve oOlgiiler igerisinde

hareket etmek zorunda olmalar1 sebebiyle itaatkar kullar durumundadir.

Chittick, Ibn Arabi iizerinden ibadeti incelerken, dar anlamiyla ibadetin ‘Allah’in
gayesine hizmet etmek’ oldugunu belirtir. Bu ¢ercevede, ona gore her sey Allah’a ibadet
eder, ¢linkii yaratilmis olan her seyin, varoluslarini miimkiin kilan Zorunlu Varlik’a
(Vacibii’l Viiclida) hizmet etmekten baska yapacaklar bir sey yoktur.!*! Nasr da dinin
en derin anlaminin yalnizca insanlar i¢in degil, tiim kainat i¢in oldugunu vurgular. Ona
gore, kutsal metinlerin yani sira tabiat da bir ilahi vahiydir. Allah, Hz. Musa’ya On
Emir’i, Hz. Muhammed’e (sav) Kur’an’i vahyettigi gibi, tabiati da bir vahiy olarak
sunmustur. Bu bakis agisiyla, tabiat, Tanri’nin ilk ve asli vahyidir ve insan disindaki her
varlik da Tanri’ya ibadet eder ve O’nu anar. Boylece, dinin en derin manasi hem

insanlig1 hem de tiim evreni kapsar.'!?

Boylece, yaratiliglarindan kaynaklanan 6zellikleriyle, evrendeki tiim varliklarin varolus
bigimleri, Yaratici’nin belirledigi amac¢ ve dogaya gore sekillendirilmistir. Insan
disindaki varliklar, bu ama¢ ve dogay1 aktif bir sekilde gerceklestirirler; yani onlarin
ibadeti, potansiyel bir durumdan ziyade, gerceklesmis ve somut bir haldedir. Ari,
icgiidiisel bir gorevle arilik vazifesini yerine getirir; aslan, avlanarak ve aslanlik
Ozelliklerini sergileyerek dogasini ifade eder. Ayni sekilde, balik suyun i¢indeki
yasamini slirdiirerek baliga has 6zellikler sergiler; tas, tas olmanin sadeligi icinde; agac
ise, biiyliyerek ve meyve vererek aga¢ olmanin gerekliliklerini yerine getirir. Bu

durumlar, varliklarin kendi dogalarina uygun bi¢imlerde varliklarini siirdiirdiikleri ve bu

110 Toshihiko lzutsu, Kur’dn’'da Allah ve Insan, ¢ev. Siileyman Ates (Ankara: Ankara Universitesi
Ilahiyat Fakiiltesi Yayinlari, 1975), 127.

11 Wwilliam C. Chittick, /bn Arabi Giris Kitabi, ¢ev. Kadir Filiz (Istanbul: Nefes Yaynlari, 2014), 86.

12 Nasr, “Kulluk Edilecek Sevilecek ve Bilinecek Hakikat: Allah”, 18-19.

55



siirecin, var edicilerine kars1 bir tiir ibadet oldugunu ortaya koyar. Bu bakis acisiyla,
evrenin her bir parcasinin var olus tarzi, Yaratici’ya yonelik zorunlu, tabii ve ontolojik

bir ibadet olarak degerlendirilebilir.

Evrendeki tiim varliklarin, yaratilmis olmalar1 ve yaraticilarinin iradesine uygun var
olma big¢imleriyle bir tiir ibadet ger¢eklestirdiklerini gordiik. Bu evrensel ibadet anlayisi
1s18inda, simdi insanin ibadeti ve bu kapsamli anlayis igerisindeki konumuna daha
yakindan bakalim. Insan, evrenin bir pargasi olarak, diger varliklarin tabii ibadetlerinde
oldugu gibi, kendi varolusunda da bu ibadetin bir yansimasmi sunar. Insanin fiziki
yapist, diger varliklar gibi, bu tabii ibadeti gerceklestirir. Isfahani tarafindan ifade
edildigi iizere, tabii ibadet, “evrenin yasalarina uyum” olarak degerlendirilebilir;
yaslanmak, eskimek ve sonlu olmak her yaratilmisin uymas: gereken temel
siireclerdendir.’™® Insanin bedensel boyutu, tabiatin kanunlarina uyarak, beslenme,
giyinme ve barinma gibi temel ihtiyaclar1 karsilanmadigi takdirde canliligimi
stirdiiremez. Ayrica bedenini olusturan her bir organ, belirlenmis amaglara hizmet eder:
Gozler gorme, kulaklar duyma, mide sindirme islevini yerine getirir. Bdylece, organlar
ve genel olarak insan bedeni, yaratilis amaglarina uygun tarzda var olmakla, tabii

ibadetlerini fiilen gerceklestirirler.

Insanin tabii ibadeti, yaratilmis olmasindan ve yaratilista herhangi bir miidahalede
bulunamayisindan kaynaklanir. Yeryiiziinde yasamini siirdiiriirken de tabiat kanunlarina
uymak zorundadir. Bu, insanin tabiat kanunlarma ve dolayisiyla bu kanunlarin
koyucusuna olan bagimliligin1 gosterir. Yeryiizii insanin yasayabilecegi sekilde
diizenlenmis ve hayatini siirdiirebilmesi i¢in gerekli ortam saglanmistir. Bu baglamda,
insan, hayatin1 idame ettirmek i¢in gereken her seyi kendisine saglayan Yaraticiya

mutlak bir bagimlilik hissi icinde yasar.''*

Insanin varolusu, yalnizca fiziksel bir bedenden ibaret olmayip, onu diger
yaratilmislardan ayiran 6zgiin niteliklere sahiptir. Bu niteliklerden biri, iradeye ve se¢cim

ozgiirliigiine sahip olmasidir. irade sahibi varliklar sahasi, inang sistemlerine gore

13 g]-fsfahani, el-Miifredat, 542-43.
14 pak, Kur’an’da Kulluk, 117-18.
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farklilik gosterebilir. S6z gelimi, Islam inancinda cinler de irade sahibi varliklar olarak
kabul edilir. Ancak bu calisma kapsaminda oOzellikle insanin iradi ibadetini ele
almaktayiz. Bu baglamda, insanin iradi ibadeti, onun yaratilisindaki 6zgiinliigii ve kutsal
ile olan iliskisindeki derinligi yansitir. Insanin se¢im yapabilme kapasitesi, ibadetini
gerceklestirme seklinde bir 0zgiirlik ve bilingli katilimi miimkiin kilar, bu da onun

evrensel ibadet anlayisindaki 6zel yerini gosterir.

Insanin irade sahibi olusunu ibadet baglaminda ele aldigimizda, onun potansiyel
ibadetini gerceklestirme bi¢ciminde bir se¢im 6zgiirliigline sahip oldugunu anliyoruz. Bu,
insanin kutsali kabul etme ve onun emirlerine uyup uymama konusundaki 6zgiirliiglinii
ifade eder. Hamidullah’in sozleriyle; “Diger yaratilmiglar, Yaratici’nin kendilerine
ogrettigi sekilde O’na hamd ederler ve kendilerine verilen gorevi yerine getirirlerken,
insan bu varliklardan farkli olarak, sadece igglidiisel olmayan, ayn1 zamanda tasarlanmis
ve kararlastirilmis bir sekilde ibadet eder.”''® Diger varliklarin mahiyetlerine,
biinyelerine ve 6zlerine yazilmis bu emir, insan s6z konusu oldugunda onun kalbine,
iradesine, akil ve nefsine birakilmistir.'® Bu, insanin ibadetinin diger varliklardan

ayrilan, kendine has bir boyuta sahip oldugunu gosterir.

Bu noktada insanin dogasina ve orada iradi ibadetin 6zsel boyutuna yogunlasabiliriz.
[radi ibadetin 6zsel boyutunu insamn fitrati {izerinden, tezahiir boyutunu ise ‘amel’
kavramiyla agikliyoruz. Burada ‘fitrat’, iradi ibadetin potansiyel halini, yani heniiz
gerceklesmemis olanin1  ifade ederken; ‘amel’, bu potansiyelin aktiiellesmis,
gerceklesmis  haline  isaret eder. ‘Amel” ile ilgili tartismayr ileride
detaylandiracagimizdan, su an igin odak noktamiz ‘fitrat’ ve onun ibadetin Ozsel
boyutundaki roliidiir. Simdi, insanin fitratinda ibadetin bu 6zsel boyutunu daha

yakindan inceleyelim.

Insan fitratindaki ibadetin kokenlerini ve derinligini anlamak iizere, ‘fitrat’ kavrammin
anlammi ve genis kapsamini inceleyerek ise baslayacagiz. Ilk olarak, insanligin tarih

boyunca din ve kutsallik kavramlarina yaklagiminin ve anlam arayisinin, varolusunu ve

15 Muhammed Hamidullah, “Diinyadaki Cesitli Ibadet Sekilleri”, cev. Cemal Aydin, Diyanet Ilmi
Dergi 12, sy 2 (1973): 119.
16 Serafettin Golciik, Kur 'an ve Insan (Konya: Esra Yayinlari, 1996), 12.

57



evreni anlamlandirma ¢abasinin ibadetle nasil i¢ ice gectigini ele alacagiz. Daha sonra,
insanin varolussal derinliklerde hissettigi acizlik, miikemmellige ulasma arzusu,
miikemmele duyulan hayranlik, siikran hissi ve nimetlere kars1 tesekkiir gibi unsurlar
araciligiyla, yiice ve kamil olana duyulan sayginin ibadetle olan iliskisini inceleyecegiz.
Bu tiir incelemeler, iradi ibadetin insan fitratinda nasil yer ettigini ve bu iligkinin

kapsamini aydinlatmay1 saglayacaktir.

“Fitrat” kelimesi, Arapga “fatr” kokiinden tiiretilmis olup, “yarmak, ikiye ayirmak;
yaratmak, icat etmek” gibi anlamlara gelir ve “yaratilis” veya “belli yetenek ve
yatkinliga sahip olus” gibi kavramlar1 ifade eder. Ilk yaratilisin, adeta mutlak yokluktan
varligin  ortaya ¢ikmasi olarak goriilmesi, “fitrat” kelimesinin kullanimini
sekillendirmistir. Bu bakis acgistyla, fitrat; varlik tlirlerinin temel yapisini, karakterini ve
dis etkilerden arinmis ilk hallerini tanimlar. Fitratin mahiyeti {izerine pek ¢ok goriis
bulunmakla birlikte, zamanla en fazla kabul goren ve mantikli bulunan anlayis, fitratin
insanin ilk yaratilis1 sirasinda Allah tarafindan insan tabiatina eklenen, yaraticisini
tanima egilimi, ruhun temizlii ve benzeri olumlu yetenek ve yatkinliklar1 kapsadigi
yoniindedir.!*” Bu bakis ag1s1, insanin yaratilisindaki 6zgiinliigiin yani sira, onun kutsal
ile olan iliskisinde tasidigir derinligi ve iradi ibadete yonelik dogal bir yatkinligi

vurgular.

Fitrat kavrami yalnizca insanlara 6zgii degildir; diger varliklarin dogustan getirdikleri
ozellikler i¢in de kullanilir. Dihlevi’nin agiklamalar1 bu baglamda aydinlaticidir:
Yaratici, her varlik tiiriine 6zgii bilgi ve idrak kapasitesi bahsetmistir. Bu 6zellikler, her
tiir icin 6zeldir ve tiiriin bireylerinde benzersiz bir nitelik kazanir. Ornegin, arinin dziine,
uygun cicekleri tanima, kovan kurma, ¢i¢ek Ozlerini toplama ve bal yapma yetenegi
yerlestirilmistir. Benzer sekilde, glivercine 6tme, yuva yapma ve yavrularini besleme
yetenekleri verilmistir. Insan ise ekstra idrak giicii ve iistiin akil ile donatilmis, yasantisi
icin gerekli olan seyler hakkinda bilgi sahibi kilinmis, yaraticisini tanima ve ona ibadet

etme duygusuyla yaratilmistir. Bu, “fitrat” olarak adlandirilir. Dihlevi’ye gore, insanlar

17 Hayati Hokelekli, “Fitrat”, iginde TDV Isldm Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yaynlari, 1996), 47;
Ayrintil bir inceleme i¢in bkz. Mustafa Akgay, “Insanligin Ortak Dini Temeli: Fitrat”, Sakarya
Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi X111, sy 23 (2011): 143-70.
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kendi baglarina birakilsalardi ve dis etkiler onlar fitratlarindan saptirmasaydi,
yaratilislarinin saflig1 i¢inde biiyiir ve gelisirlerdi. Ancak, bazen dis etkiler -6rnegin,
ebeveynlerin yanlis yonlendirmesi- insanlarin dogustan gelen bilgisinin unutulmasina

neden olabilmektedir.'®

Insanin manevi yapisinda kutsal olana dogal bir egilim bulunur, bu da ruhsal
aragtirmalarin temel bulgularindan biridir. Bu egilim, insanin i¢ diinyasindaki ‘Oteki’ ile
iliski kurma arzusunu yansitan, derin bir biling diizeyini ifade eder. Bu, bir diirtii, dini
bir i¢giidii veya mistik deneyim arayisi olarak tanimlanabilir ve insan fitratinda var olan
ibadet egiliminin bir gdstergesi olarak kabul edilir. insanligin tarih boyunca sergiledigi
dini pratikler ve inang sistemleri lizerinde yapilan incelemeler, bu icgiidiisel egilimin en
eski zamanlardan giiniimiize dek varhigini siirdiirdiigiinii ortaya koyar.''® Bu siireklilik,
insanin dini deneyimlere ve ibadet pratiklerine olan dogal egiliminin, insan dogasinin
ayrilmaz bir parcasi olduguna isaret eder. Insanin ruhsal gelisimindeki bu yatkinlik, dini
ritliellerin ve mistik deneyimlerin insan deneyiminin temel unsurlar1 olarak var olmasinm
saglar. Bu durum, insanin sadece fiziksel ve zihinsel bir varlik olmanin 6tesinde, derin
bir maneviyata sahip oldugunu ve bu maneviyatin, insan fitratinda yer alan kutsal olanla
iliski kurma arzusundan kaynaklandigini gosterir. Boylece, ibadetin insan fitratinda
dogustan var oldugu ve zamanla farkl: kiiltiirlerde ve dini geleneklerde cesitli sekillerde

tezahiir ettigi anlagilir.

Din, insan fitratinda yer alan evrensel bir fenomendir ve yaratilistan itibaren
insanoglunun temel bir unsuru olmustur.'?’ Dinin sonradan edinilmis bir olgu oldugunu
one siirmek, tarihsel gercekler ve insan dogasinin temel yonleriyle gelisir. Tarih boyunca
dinin gerekliligini hissetmeyen bir toplum veya kiiltiirle karsilagilmamistir; insanlik, her
donemde ve her kosulda, kendinden yiice bir varliga yonelme ve ondan yardim talep
etme ihtiyaci iginde olmustur. Bu gerceklik, arkeolojik bulgular, kutsal metinler ve dini

icerikli yazitlar ile desteklenmektedir. Eski Yunan ahlak filozoflarindan Plutarkhos’a

U8 Dihlevi, Hiiccetulldhi’l-Baliga, 1:652; Hasan Tevfik Marulcu, “Sah Veliyyullah Dehlevi’nin insan
Anlayis1”, Arayislar: Insan Bilimleri Arastirmalar, sy 5-6 (2001): 143-44,

118 Das, “The Phenomenology of Worship”, 157.

120 Emrullah Yiiksel, “Din Fenomeni”, Istanbul Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, sy 1 (1999): 79-
80.
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atfedilen “Diinyay1 dolasin, duvarsiz, edebiyatsiz, kanunsuz, servetsiz sehirler

bulabilirsiniz. Ancak mabedsiz ve tanrisiz bir sehir bulamazsiniz” sozii, 12t

ve
Bergson’un “bilimi, sanati, felsefesi olmayan insan toplumlar1 gegmiste vardi ve bugiin
de vardir. Ama higbir zaman dinsiz bir toplum olmamistir”*?? seklindeki ifadesi, dinin
insanlik tarithi boyunca var ve Kkiiltiirler arasi bir evrensellige sahip oldugunu

gostermektedir.

Bu konuda o6nemli diisiinlirlerden William James, Mircea Eliade ve Carl Jung’un
caligmalar1 da dikkate degerdir. James, dini deneyimlerin bireysel dogasini ve insanin i¢
diinyasinda nasil bir doniisiim yaratti§in1 arastirirken, Eliade kutsalin ve ritiielin insan
yasamindaki merkezi yerini inceler. Jung ise, dinin insanin i¢sel diinyasindaki semboller
ve arketipler aracilifryla nasil bir etki yarattigmi analiz eder.!?® Bu diisiiniirlerin
gorisleri, dinin insanlik tarihinde evrensel bir fenomen olarak var olusunun yani sira,
insanin ontolojik ve psikolojik yapisinda da koklii bir yer tuttugunu vurgulamaktadir.
Din ve ibadetin, insanin i¢sel yapisindan kaynaklanan dogustan bir egilimi yansittigina
dair bu ¢aligmalar, dinin insan dogasinin ve fitratinin ayrilmaz bir pargast oldugu

tezimizi destekler niteliktedir.

Dogaiistii gii¢lerin varliginin kavranmasi, insanlarin dogustan gelen biligsel yapilariyla
da iliskilendirilebilir. Inanglarin altinda dogustan gelen bir biligsel alt yapt olmadan,
digsal faktorler tek basma insanlar1 dogalistii bir varlia inandirmak icin yeterli
olmayabilir. Bu durum, dogaiistii bir varlig1 bilissel olarak algilayamayan bir bireyin, bu
varliga karst duygusal bir bag kuramayacagim gosterir.!®® Bu bakis agisi, insanin
dogaiistii inanglarinin yalmizca digsal etkenlerle degil, aym1 zamanda igsel, bilissel
yapilarla da derinlemesine bagli oldugunu ve bu inanglarin insan dogasinin temel bir

yoOniini olusturdugunu vurgular.

121 Osman Cilac1, Giiniimiiz Diinya Dinleri (Ankara: Diyanet Isleri Bagkanlig1 Yayinlari, 1995), 120.

122 Henri Bergson, Ahlikin ve Dinin Iki Kaynagi, cev. M. Mukadder Yakupoglu (Ankara: Dogu Bati
Yaynlari, 2004), 91.

Ayrintil bilgi i¢in bkz. Pals, 9 Din Kurama.

Ali Kusat, “Bilissel Gelisim Acisindan Din-Fitrat iliskisi”, Erciyes Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi, sy 15 (2012): 40.
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Insanhigin tarih boyunca din ve kutsallik kavramlarina yaklasimini ele aldigimiz bu
kisim, dinin insan dogasinin ve fitratinin ayrilmaz bir pargasi oldugunu, insanin igsel
yapisindan kaynaklanan dogustan bir egilimi yansittigin1 ortaya koymaktadir.
Arkeolojik bulgular, kutsal metinler ve dini ritiieller aracilifiyla ortaya konan, insanin
ylice bir varliga yonelme ve ondan yardim isteme ihtiyaci, bu inanglarin zaman ve
mekandan bagimsiz evrensel bir boyuta sahip oldugunu kanitlar niteliktedir. Bu, dinler
tarihinde yapilan galismalarla da desteklenir; farkli dinler ve toplumlarda g¢esitli
bicimlerde anlasilan ve uygulanan kutsal, tanrisal ve dini vazifelerin evrenselligi,
insanin dogustan sahip oldugu dinsel i¢giidiiyii veya bu temel niteliklerin farkli adlar
altinda ifade edilen bir gergekligine isaret eder. Dolayisiyla, insanin dini deneyimleri ve
kutsallik kavrami, sadece tarihsel bir olgu olmanin 6tesinde, insanin 6ziinde yer alan

evrensel bir gerceklik olarak kendini gosterir.

Insanin varolusunun derinliklerine kok salmis anlam arayisi, onun diisiinsel ve ruhsal
diinyasin1 bigimlendiren bir arzunun ifadesidir. Bu arayis, insan1 “Nereden geldik?
Nereye gidiyoruz? Nigin variz?” gibi evrensel sorulari sormaya ve yasamin, eylemlerin,
varolusun anlamini ve amacini arastirmaya yonlendirir. Tarih boyunca insan, bu temel
sorulart hem kendi ve hem de evren hakkinda sorarak, varligim ve deneyimlerini
anlamlandirmaya c¢alismistir. Bu siiregelen sorgulama siireci, ibadetle dogrudan
iligkilendirilebilir; ¢linkii ibadet, insanin bu temel varolussal sorulara buldugu yanitlarin
bir yansimasidir ve bireyin kendisini, evreni ve ilahi olan1 kesfetme siirecini temsil eder.
Dolayisiyla, ibadet, insanin evrensel sorularla olan derin iliskisini ve bu sorular
karsisinda gelistirdigi i¢sel yanitlar1 somut bir sekilde ortaya koyar, insanin anlam

arayisinin ve bu arayisin getirdigi i¢goriilerin bir ifadesi haline gelir.

Antropolojik caligmalar, insanin varolussal arayisinin kiiltiirler ve zamanlar boyunca
nasil bir evrim gegirdigini vurgular. Bu arayis, insanin temel 6zellikleri arasinda 6nemli
bir yer tutar ve yasamin erken donemlerinde basit ve somut varolussal sorularla baslar.
Ancak, insanlik tarihi boyunca bu sorgulamalar, hayatin anlami, 6liim, 6z kimlik ve
kozmos gibi daha karmasik konulara dogru genisler. Insan, “Hayat nedir? Diinya nicin
var? Ben kimim, nereden geldim ve nereye gidiyorum?” gibi sorularla, varolusunun
daha derin anlamin1 ve amacini aragtirmaya yonelir. Bu tiir sorular, insanin zihinsel ve

ruhsal gelisiminde kritik bir rol oynar ve ‘varolussal sorgulama’ adi verilen derin bir
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ihtiyac1 ortaya koyar.!?® Insanin bu temel sorulari sormasi, bireysel meraktan ote,

varolusun 6ziinii ve yasamin derin anlamini kesfetme arzusunu ifade eder.

Insanin dogas1 geregi kendisini uzak tutamadigi bu sorular, yalnizca mantiksal bir
cergevede ele alinip ¢oziimlenecek tiirden sorular degildir. Varolussal bir nitelik tagiyan
bu sorularin yanitlar1 da dogal olarak, varolussal bir derinlige sahip olmalidir ve bu
yanitlar genellikle dini inanglardan gelir. Din, insanin hayatinin, varliginin ve evrenin
anlamina dair temel sorularina verdigi cevaplarla hayati anlamlandirmada merkezi bir
rol oynar. Insan, belirli bir dine olan inanc1 araciligiyla bu tiir sorularla yiizlestiginde,

kendisini savunmasiz ve ¢aresiz hissetmekten uzak, giivenli bir siginak bulur.1?

Anlam arayist, insanin i¢ diinyasindaki catigsmalari, belirsizlikleri ve yabancilagmay1
hafifleten 6nemli bir koprii islevi goriir. Bu arayis sirasinda, insan genellikle kendi
varolusunu ve evreni anlamlandirmak i¢in yiice bir varlik ya da ilahi giice yonelir. Bu
kutsal varligin taninmasi, insanin kaotik ve anlamsiz buldugu diinyaya diizen, uyum ve
derin bir anlam katma giiciine sahiptir. Bu nedenle, insanin anlam arayisi, ibadetin
fitrattaki koklerinden biri olarak kabul edilebilir. Ciinkii bu arayis, insanin varolugsal
sorularla ylizlesmesi ve bu sorulara derinlemesine yanitlar aramasiyla dogrudan
iligkilidir. Bu baglamda, ibadet, insanin evren ve varolus hakkindaki temel sorularina
verdigi yanitlarin somut bir ifadesi olarak goriilebilir; boylece anlam arayisinin, ibadetin

insanin fitratinda yer alan 6zsel bir yonti oldugu anlasilir.

Insanin varolussal yolculugu, onun benzersiz yeteneklerle donatilmis olmasina ragmen,
yasamin getirdigi i¢sel ve dissal zorluklar karsisinda sik¢a yasadigi acizlik hissiyle
sekillenir. Bu, diger tiim canlilardan onu ayiran bir dzelliktir. Insan, hayatin karmasasi
icinde kendini sinirl, gecici ve bagimli olarak bulur; bu durum, siginma ihtiyact ve
yardim arayisi gibi derin duygulari tetikler.'” Arvasi’nin vurguladigi gibi, insanin
fiziksel varolusu ve duyulari, onun faniligini, smirliligim ve bagimliligini siirekli

hatirlatirken, suuru ise tam tersine, ebedilik, sonsuzluk, 6zgiirlik ve mutlaklik gibi

125 Abdiilkerim Bahadir, fnsanin Anlam Arayisi ve Din: Logoterapik Bir Arastirma (Istanbul: Insan

Yaylari, 2011), 21.
126 Hiilya Alper, Imanin Psikolojik Yapis: (Istanbul: Ragbet Yayinlari, 2019), 228.
127 Sinanoglu, “Ibadet”, 234.
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idealleri arzular.'?® Kendini siirli ve eksik bir varlik olarak hisseden insan siirekli
bicimde tamamlanma, yetkinlesme, daha gii¢clii bir varlikla biitiinlesme arzusu
tasimaktadir. Bu ylizden insanin i¢ diinyasi celigkilerle doludur; bu da onu kendi
varliginin dtesinde arayislara yonelten dinamik bir kaynak olusturur.!?® Bu baglamda,
insanin fitratindaki bu derin ¢eligski ve arayis, onu kendinden daha yiice bir varliga

yonlendirir.

Yiice bir varliga giivenme ve ona dayanma duygusu, insanin teslimiyet ve boyun egme
diisiincesini tetikler. Hoca Kemaleddin’in belirttigi gibi, ibadet ‘kalbin, ihtiyag
duydugunda daha yiice bir kudrete ydnelmesi”®** anlamina gelir. Bu siire¢, insanin
kendi varolugsal sinirliliklarini agma ve kendisini bir yiice varligin himayesine teslim
etme arzusunun bir ifadesidir. insanm fitrati, ihtiyag hissetme, siginma arayis1 ve yardim
talebi gibi duygular igerisinde barindirir. Bu, insanin kendi i¢indeki eksikligi ve
zay1flig1 fark etmesiyle baslayan bir siirectir; insan, bu eksikliklerini gidermeye, ham

halinden yetkinlige dogru bir yol almay:1 arzular. Bu nedenle, insan kendisinden daha

giiclii, daha yetkin ve yiice bir varliga baglanma ve ona teslim olma ihtiyaci hisseder. !

Ibadetin, insanin acziyetiyle iliskisi baglaminda, din felsefesi alaninda ¢alismalar1 da
bulunan filozof Leszek Kolakowski sunu vurgular: Kutsal fenomeni ve ibadet fiili,
insanin kendisinin ontolojik ve ahlaki olarak yetersiz oldugu, tek basina bu durumu
asacak kadar giiclii olmadig1 bilincini ifade eder. Bu baglamda, ibadet, insanin kendi
varolugsal ve ahlaki sinirliliklarin1 asma ve kendisini daha yiice bir varligin korumasina
birakma arzusunun bir yansimasi olarak kabul edilebilir. Dini edebiyatin her kdsesinde,
insanin bu tiir bir arayisinin izleri bulunur; bu da ibadetin, insanin kendi kisithiliklarini
kabul edip bu kisithiliklarin Gtesine gecme ¢abasinin evrensel bir yansimast oldugunu

gosterir.13

128 geyit Ahmet Arvasi, Insan ve Insan Otesi (Istanbul: Bilgeoguz, 2015), 69.

129 Hpkelekli, “Ibadet”, 250.

130 Hoca Kemaleddin, “Ibadet’in Felsefesi”, ¢ev. Mustafa Bulut, Hikmet Yurdu Diisiince-Yorum Sosyal
Bilimler Arastirma Dergisi 2, sy 3 (2009): 413.

181 Abdurrahman Kiigiik, “Dinlerde ibadet ve Mabet”, Diyanet [Imi Dergi 24, sy 3 (1988): 28.

182 |eszek Kolakowski, “Din Felsefesi Uzerine”, i¢inde Din Felsefesi Yazilar: I, ¢ev. Zeki Ozcan
(Istanbul: Alfa Yayinlari, 2001), 228.
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Insanm acizligini ve yetkinlik arayisii, kendi simirhliklarmi fark etmek iizerinden
acikladik. Ancak, insan fitratinda var olan miikemmel varlik diisiincesi, acizlik hissinin
bir baska kaynag: olabilir mi? Insan, duyusal deneyimlerinde miikkemmel bir varlikla
karsilagsmasa da, bu miikemmel varlik fikri dogustan bilincinde mevcuttur. Bu diisiince,
tasavvur edilebilecek en miikemmel varlik olan Tanri’ya atifta bulunarak insanin
kalbinde derin bir yer tutar; Anselm’in belirttigi gibi, hatta “Tanr1 yoktur” diyen kisinin

bile kalbinde bu diisiince vardir.**3

Descartes, insandaki bu miikemmellik fikrinin Tanr1 tarafindan insanin zihnine
yerlestirildigini 6ne siirer ve bir sanatkarin eserine damga vurmasi benzetmesiyle
aciklar. Ona gore, sonlu bir varlik olan insan, sonsuz bir varlik tarafindan zihnine
yerlestirilmemis olsaydi, sonsuzlugun fikrini edinemezdi. Insan, sonsuzlugu kendi
sonlulugunu inkar ederek degil, daha fazla gerceklik barindiran sonsuz varlik fikrinin
varligini fark ederek kavrar. Insan, milkkemmel ve sonsuz bir varlik fikrine sahip oldugu
icin kendi eksikliginin ve kusurlulugunun farkindadir, bu fikre sahip olmasinin nedeni

kusurlu olmasi degildir.!3*

Kur’an-1 Kerim, Allah’m ilk insan Adem’i yaratma sahnesini “Onun seklini
tamamladigim ve ona ruhumdan iifledigim vakit...” (Hicr, 15/29) ayetiyle tasvir eder.
Islam diisiincesinde, insan ruhunun Allah ile olan bu derin bag nedeniyle O na ulagmay1
0zledigi ve O’nu tantyip hatirlayarak gercek mutluluga ulasacagi kabul edilir. S6z
gelimi, Gazali gibi diigtiniirler insan aklinin Tanri hakkinda 6nceden sahip oldugu
bilgiyi vurgularlar.®® Bu, miikemmellik arzusunun insanin fitratindan kaynaklandigini
ve dogustan gelen bir 6zellik oldugunu gosterir. Yaratiliginda insana ilahi nefesin
tiflenmesiyle, miikemmellige olan dogal egilim, ibadet ve Tanri’ya yonelisi

temellendirir.

Sonu¢ olarak, insanin acizligini fark edip, yetkinligi arzulamasi, sadece dissal

tecriibelerinden degil, miikemmel varlik fikrinin fitratinda var olmasindan da

183 Aydin, Din Felsefesi, 27.

13 Rene Descartes, Meditasyonlar, ¢ev. Ismet Birkan (Ankara: Bilgesu Yayincilik, 2007), 41-47.

15 Gazali, Thydau Uliimi’d-Din, ¢ev. Ahmet Serdaroglu, c. 1 (Istanbul: Bedir Yaynevi, 1975), 214-25;
Necip Taylan, Gazzdli Diisiince Sisteminin Temelleri: Bilgi Iman Mantik (Istanbul: Marmara
Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Vakfi Yayinlar1, 1989), 149 vd.; Alper, Imanin Psikolojik Yapisi, 194.
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kaynaklanabilir. Insan, bu dogustan gelen miikkemmellik fikri sayesinde, kendi acizligini
stirekli olarak idrak eder ve bu miikkemmellik fikri onun zihninden hi¢ ayrilmaz. Bu
durum, ibadetin 6zsel boyutlarin1 daha da derinlestirir ve insanin fitratinda milkemmeli

arzulama egilimini agiklar.

Acizlik hissi, insanin dogasinda yiice bir varliga siginma ve rab edinme ihtiyacin1 da
dogurur. Bu ihtiya¢, Kur’an-1 Kerim’deki misak ayetinde ifadesini bulur. Ayette soyle
belirtilir, “Hani Rabbin Ademogullarmin sulplerinden ziirriyetlerini almis ve onlara
kendilerini sahit tutarak, ‘Ben sizin Rabbiniz degil miyim?’ demisti. Onlar da, ‘Evet,
sahit olduk’ demislerdi. Bu, kiyamet giinii ‘Biz bundan habersizdik’ dememeleri
icindir.” (A’raf 7/172). Ayette gecen “rab” kelimesi, rehberlik, terbiye, biiyiitme, 1slah
etme, koruma, efendilik yapma ve sahip olma gibi kapsamli anlamlara gelir ve insanin
yaratilisindan kaynaklanan rehberlige ve terbiyeye olan ihtiyacim vurgular.®® Rab
olarak bir varlik kabul etmek, bu varliga boyun egmeyi ve onun kulu olmay1 igerir. Bu,
insanin dogasinda var olan ve dinlerin bu ihtiyact yonlendirdigi temel bir 6zelliktir.
Insanlar, inan¢ durumlarma bakilmaksizin, her zaman bazi seylere yiiksek deger
atfederler. Bu, deger atfetme, kutsallagtirma ve buna teslim olma egiliminin, insanin
fitratinda yer alan temel bir yon oldugunu belirtir. Dolayisiyla, acizlik farkindaligi ve
yetkinlik arzusuyla beraber, rab edinme ihtiyaci dogal bir sonug¢ olarak ortaya ¢ikar ki

bu da insanin fitratindaki rehberlik, koruma ve teslimiyet ihtiyacinin bir yansimasidir.

Acizliginin farkinda olan, yetkinligi arzulayan ve bu yolculukta rehberlik arayisi
icindeki insan, miikemmel ve yetkin varliga, yani kemal sahibi olana, derin bir sevgi,
istiyak ve saygl besler. Ibadetin temelleri arasinda, Tanri ile olan iliskimizden &te,
O’nun benzersiz ve kusursuz dogasinin anlasilmasi ve takdir edilmesi yatar. Bu bakis
acisi, ibadeti, Tanri’min essiz ve kusursuz dogasinin fark edilmesi ve ona saygi
gosterilmesi olarak tanimlar.'®” Burada ibadet, Tanri’nin yaraticiligi ve koruyuculugu
gibi Ozelliklerinin 6tesine gecerek, O’nun ickin miikkemmelligine duyulan hayranlik ve

bu miikemmellige kars1 bir yanit verme ihtiyacindan dogar.

136 Alper, fmanin Psikolojik Yapist, 190.
187 Robert Merrihew Adams, Finite and Infinite Goods: A Framework for Ethics (Oxford: Oxford
University Press, 1999), 14.
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Ibadet, sevginin zirve noktasi olarak goriiliir. Bu derin sevginin temelinde yatan
nedenlerden biri, miikemmeliyete olan 6zlemdir. Kemal, temsil ettigi degerlerin yam
sira, insanin dogasinda var olan bir ¢ekicilik nedeniyle de sevilir. Bu kusursuzluga olan
ilgi ve sadakat, miikkemmelligin derecesiyle dogru orantilidir; boylece en miikemmel
varlik, en derin sevgiyi hak eder ve bu sevginin en yliksek ifadesi ibadettir. En

miikemmel varliga yapilan ibadet, bu yiizden dogal bir zorunluluk halini alir.!%

Insanin miikemmel olan1 sevmesi, ayn1 zamanda yapilan kaliteli isleri sevmesini ve
takdir etmesini ortaya cikarir. Insan, kaliteli islere karsi dogustan getirdigi bir dvgii
hissiyle yanit verir.'*® Kaliteli isleri ve onlar1 yapanlari takdir etmek, insanin fitratina
islenmis bir 6zelliktir. Evrendeki diizenin miikkemmelligine dair derinlesen bilgi ve bu
bilginin getirdigi hayranlik, onun yaraticisina yonelik derin bir saygi, sevgi, tazim ve
ovgliye dontisiir. Bu duygular, evrene iliskin anlayisin gelisimiyle dogru orantili olarak
derinlesir. Sonug olarak, bir eserin mitkemmelligi karsisinda duyulan hayranlik ve onun
yapicist/yaraticisina yonelik ovgili ve takdirin, insanin dogasindan kaynaklandigi; bu
derin sevgi ve hayranlik duygularinin, ibadetin 6ziinde Onemli bir yer tuttugu

sOylenebilir.

Insanin varolussal derinliklerinden kaynaklanan acizlik hissi, miikemmellik arzusu ve
milkemmel olana yonelik hayranlik, ibadetin fitrattaki kokenlerini olusturur. Bu
unsurlar, insanin Ustlin bir gii¢ karsisinda hissettigi derin saygi ve hayranlikla birlikte,
bu miikemmellige ulasma istegini de barindirir. Bagka bir kdken de insanin karsilastigi

tyiliklere ve kendisine sunulan ihsanlara kars1 gosterdigi minnet ve siikran duygulardir.

Bireyin, kendisine sunulan iyiliklere kars1 gosterdigi tepki, onun dogasinin temel bir
ozelligini yansitir. Insan, iyiliklerini gordiigii, nimetleriyle biiyiidiigii kimselere karsi
daimi bir minnet hissi tasir. Bu minnettarlik, her firsatta ifade edilmek istenen derin bir
duygudur ve birey, bu duygularin1 paylasmanin verdigi i¢sel memnuniyeti deneyimler.

Bu durum, insanin fitratina islenmis dogal bir egilim olarak kabul edilir.}° {yiliklere ve

138 Amird, Allah Neden Kendisine Ibadet Edilmesini Ister?, 32.

139 Amiri, 36.

140 Ahmed Hamdi Akseki, “Takriz”, iginde Miislkimanlikta Ibadet Tarihi (Ankara: Akc¢ag Yayinlari,
1998), 10.
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nimetlere karst duyulan bu derin minnettarlik, insanin sosyal ve ruhsal yapisinin

ayrilmaz bir pargasidir ve karsilikli iligkilerde 6nemli bir yere sahiptir.

Teistik diislince gercevesinde, Tanr1 veya tanrilarin insanin yaratilmasinda ve varliginin
stirdiiriilmesindeki rolii, O’na kars1 ibadet etme ve itaat gosterme yiikiimliligiini
beraberinde getirir. Bu baglamda, Richard Swinburne gibi diisiiniirler, ibadetin temel bir
gerekgesinin, Tanri’ya veya tanrilara uygun bir sekilde saygi ve baglilik gdstermek
oldugunu belirtir. Swinburne, insanlarin karsilastiklart ve ozellikle iyilik yaptiklar
kisilere karsi bir tanima ve saygi borcu oldugunu vurgular. Bu, insanlarin sosyal
etkilesimlerinde karsilikli olarak gosterdikleri el sikisma veya giiliimseme gibi jestlerle
ifade edilir. Tanri’nin bize sundugu sonsuz nimet ve iyilikler gz Oniinde
bulunduruldugunda, O’na minnettarlik ve siikranla dolu bir ibadet sunmak bizim igin bir
yilikiimliilik haline gelir. Tanri’nin bize olan iyiliklerinin biiyiikliigii, bu siikranin ve
itaatin derecesini belirler; ! boylece, Tanr1’ya kars1 hissedilen derin minnettarlik, daha

yogun bir ibadet ve itaat gerekliligini dogurur.

Akseki de, iyilige karsi siikkran duymak tizerinden benzer agiklamalar yapar. O, ihsan ve
minnettarlik duygusunu temel alarak, ibadetin sadece bir inan¢ meselesi olmadigini,
aym zamanda bir insanlik geregi oldugunu vurgular. Insan, iyilik gordiigii ve nimet
aldig1 kisilere dogal bir saygi ve minnettarlik duyar; bu duygu, yalnizca insanlara has
olmayip, bazi hayvan tiirlerinde de gozlemlenebilen dogal bir Ozelliktir. Akseki,
“Allah’a ibadet etmek, akil ve vicdanin bir yiikiimliligiidir” diyerek, ibadetin insanin

i¢ diinyasinda var olan bu dogal egilimin bir ifadesi oldugunu dile getirir.142

Nimetin bilyiikliigii arttikca tesekkiir ve minnet duygusu da ayni oranda artar. ibadet,
tesekkiiriin, minnetin ve siikranin en yiiksek ifadesi olarak kabul edilebilir. insanin
varolusundaki en biiyiikk nimetler i¢in duydugu minnet, ibadetle somutlasir. “Insana
hayat, akil, isitme ve gdrme gibi en iistiin nimetleri veren varliga ibadet edilir*'*3
diisiincesi, ibadetin yalnizca en biiyiik nimetleri verene yonelik bir boyun egis oldugunu

vurgular.

141 Swinburne, Faith and Reason, 168.
142 Akseki, Miislimana Biiyiik Timihal, 125-26.
143 Karadavi, Islam’da Ibadet Mefhumu, 180.
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Var olmak, bir¢ok inang sisteminde temel bir nimet olarak kabul edilir ve varligin
kaynagina, yani Yaratici’ya karst minnettarlik duygusunu tetikler. Yaratici, varligi
miimkiin kilan ve bu nedenle saygi ve ibadete layik goriilen varliktir. Kur’an-1 Kerim’de
belirtilen, “Ey insanlar! Sizi ve sizden Oncekileri yaratan Rabbinize ibadet ediniz ki
takvaya erenlerden olasimiz” (Bakara 2/21) ayeti, ibadetin nedenini yaratma olarak
aciklar. Bu, ibadetin, var olusun bir tesekkiirii olarak goriilebilecegini isaret eder. Ancak,
yasamin getirebilecegi zorluklar ve sinavlar géz oniinde bulunduruldugunda, varligin
her birey icin farkli anlamlar tastyabilecegi kabul edilmelidir. Buna ragmen, Yaratici’ya
kars1 minnettarlik, sevgi, saygi ve ibadet, bir¢ok inancta, insanin varlik ve devamliligini
saglayan temel bir ilkeye dayamir. Insan, bu diisiinceyle, verilen her tiirlii nimeti
degerlendirme ve bu nimetlere karsi sorumluluklarini yerine getirme konusunda kendini

sorumlu hissedebilir.

Insanin fitratindan hareketle, ibadetin temel bir ihtiya¢ oldugunu soyleyebiliriz. Bu
yaklasima gore ibadet, tipki yemek yemek, egzersiz yapmak, rasyonel ve ahlaki yetileri
gelistirmek gibi, bir ylikiimliilik olarak karsimiza ¢ikar. Saglikli bir yagam siirdiirmek
icin 1y1 beslenmemiz, diizenli egzersiz yapmamiz ve zihinsel kapasitemizi gelistirmemiz
gerektigi gibi, ruhsal ve manevi sagligimizin korunmasi i¢in de Tanr1’ya ibadet etmemiz
esastir. Teistik inanglara gore, insanin yaratilig amaci, Tanri’ya ibadet etmek iizerine
kuruludur ve gercek doyum ile mutluluk da bu yolla miimkiin olur.*** Bu yiizden ibadet,
sadece dini bir yiikkimlilik degil, aym1 zamanda insanoglunun kendi igsel

ihtiyaglarindan kaynaklanan bir olgu olarak anlasilabilir.

Insanin fitratinda mevcut olan ve yukarida detaylandirdigimiz nitelikler, ibadetin fitri
temellerini ve bunun gerekgelerini olusturur. Bu gerekgeler, milkemmellik arzusu ve
nimetlere duyulan siikran olarak iki temel baslik altinda toplanabilir. Bu iki nitelik,
insan1 kusursuz olan1 kesfetme ve ona ulasma cabasia yonlendirirken, ayn1 zamanda
yasamin her aninda karsilasilan iyiliklere kars1 derin bir minnettarlik hissi uyandirir. Bu

iki temel gerekce, insanin varolugsal derinliklerinden kaynaklanan ve fitratinin bir

144 Bayne ve Nagasawa, “The Grounds of Worship”, 309; Ibadetler ve psikolojik iyi olma iligkisi

iizerine bir calisma icin bkz. Mevliit Kaya ve Nurettin Kiiciik, “Ibadetler ile _Hayatin Anlgm1 ve
Psikolojik Iyi Olma Arasindaki iliskinin Incelenmesi”, Ondokuz Mayis Universitesi Ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi, sy 42 (2017): 17-44.
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pargast olan ibadet egilimini aciklamaktadir. Ibadet, boylece, insanin miikemmeli
arzulamasi ve yagamindaki nimetlere kars1 duydugu siikranin dogal bir ifadesi olmakla,

fitratinin bir gereksinimi olarak kendini gosterir.

Calismamizin bu baglig1 altinda, ibadeti tabii ve iradi olmak iizere iki farkli kategori
altinda inceledik ve iradi ibadetin 6znesi olarak insanin fitratinda ibadetin temellerini
aragtirdik. Yaptigimiz analize gore, tabil ibadetin, varolusun bir zorunlulugu olarak
gergeklestigini; buna karsilik iradi ibadetin, potansiyel bir nitelik tasidigini belirledik.
Yani, tabii ibadet, varliklarin varolus amacina uygun olarak ve zorunluluk geregi
gerceklesir. Buradan hareketle, ibadetin sozliikk anlami olarak 6n plana ¢ikan ‘boyun
egme’ kavraminin, zorunluluk ifade etmesi yoniiyle tabii ibadeti ifade etmede
kullantminin daha uygun olacagimi diisliniiyoruz. Dolayisiyla tabii ibadet, yaratilig
amacina, yaraticinin irade ve buyruguna uygunluk ifade etmesiyle, sahih/miispet ibadet

olarak nitelendirilebilir.

Diger varliklarin ibadeti icgilidiisel olarak kendi var olus tarzlarina uygun sekilde
gerceklesirken, insanin potansiyel ibadeti iradesiyle aktif hale gelir. Diger bir deyisle,
insanin fitratinda var olan bu potansiyelin gergeklesmesi, bireyin kendine mabud se¢gme
ozgirliigiiyle dogrudan iliskilidir. Ancak, insan, kendi degerler hiyerarsisini
olustururken, bazi seylere digerlerinden daha fazla 6nem atfeder. Bu siire¢, insanin
hayatinda en yiiksek degerleri yiikledigi, dolayisiyla kutsal olarak kabul ettigi seyleri
belirler. Bu baglamda, her bireyin, belirli degerleri ve idealleri yani kutsallar1 vardir.
Bir birey, kutsal kavramini reddetse bile, onun i¢in kutsal sayilan seyler mevcuttur.
Kutsallar insanin mabutlaridir ve her insan bilingli veya bilingsiz olarak, hayatinda en
deger verdigi seylere bir tiir ibadet egilimindedir. Boylece, ibadet, insanin kendi i¢inde
buldugu veya yarattig1 kutsala yonelik dogal bir yonelim olarak kabul edilir ve insan,
mabudunu segme hiirriyetine sahip olmakla birlikte, ibadete yonelik i¢sel bir mecburiyet

tasir.

Bu cergevede, insanin iradi ibadeti salt potansiyel degil, bilingli veya bilingsiz olarak
gerceklesen aktiiel bir ibadettir. Diger varliklarin gergeklestirdigi tabii ibadetin zorunlu
ve sahih olmasina karsin; insanin bu potansiyeli, layik olmayan varliklara mabudluk

atfetme olasiligina isaret eder. Bu tiir varliklar, 6nceki baslikta saydigimiz niteliklere
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sahip degilken, insan tarafindan saygi duyulan ve derin bir sevgiyle arzulanan,

kutsallastirilan varliklardir.

Fitrattan kaynaklanan bu ihtiyaglar, aradiklari mabudun 6zellikleri hakkinda 6nemli
ipuclar1 saglar. Bir mabud, fitrat1 tatmin edebilmesi i¢in, ontolojik a¢idan varligin
kaynagi olmali ve tiim sifatlarinda miikemmellik gdstermelidir. Estetik olarak,
giizelligin asil kaynagt; ahlaki olarak ise, tiim eylemleri iyilik ve lituf dolu olmalidir.
Insan fitratinda, bu ozelliklere sahip bir varligi mabud olarak benimseme egilimi
bulunmaktadir. Insan, bu dzelliklerden birini veya birkagini temel alarak kendine mabud
veya mabudlar edinebilir. Ancak ibadetin, insanin fitratindaki ihtiyaci tatmin edebilmesi
ve gercek anlamina ulasabilmesi i¢in, mabudun bu niteliklerin tiimiine sahip olmasi
zorunludur. Yani 6zetle mabud, sadece kutsallastirilmig bir varlik degil, kutsalligin asil
kaynag1 ve kutsalin kendisi olmalidir. Bu degerlendirme, ibadetin sihhati agisindan,
insanin fitratin1 gergek anlamda tatmin edebilecek tek mabudun, bu kapsamli 6zelliklere

sahip olmasi gerektigini ortaya koyar.

Tabil ibadeti, kutsalin iradesine ve buyruguna uygun tarzda gerceklestigi icin
sahih/miispet ibadet olarak nitelendirdik. Ote yandan, insanm iradi olarak
gerceklestirdigi ibadet, fitratina ve kutsalin buyruguna uygun olup olmamasina bagh
olarak, hem sahih/miispet hem de menfi olabilir. Kutsalin buyruguna uygunluk, dini
inang sistemlerinde cesitli sekillerde yorumlanabilir. Biz burada, insan fitratin1 temel
alarak, ibadetin fitrata uygun sekilde gergeklestirilmesini engelleyen faktorleri, Pak’in
da isaret ettigi lizere, kendini muhtag gérmeme (istigna), buyiikliik taslama, kendini
begenme (istikbar) ve neticede azginlagsma (tugyan) gibi psikolojik nedenler ve bunlarin
yaninda sosyolojik bir neden olan atalar kiiltii diyebilecegimiz gelenege korli koriine

baglilik** olarak siralayabiliriz.

Ikinci boliim boyunca, ibadetin 6ziinii anlamaya yénelik tespitlerde bulunduk. Ibadeti,
kutsala uygun bir yanit olarak tanimlayarak, bu yanitin miimkiin olabilmesi i¢in gereken
temel On kosullar1 ve ibadete layik bir varligin sahip olmasi gereken nitelikleri

inceledik. Ibadetin oOznelerini, sahasin1 genis bir c¢erceveden ele alarak, tiim

15 pak, Kur’an’da Kulluk, 239.
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yaratilmiglar1 kapsayacak bi¢imde genislettik. Ardindan, insanin dogasinda yer alan
ibadetin fitri temellerine degindik. Bu analizler 15181nda, ibadetin 6ziiniin nasil yansidigi

ve bu 6ziin nasil tezahiir ettigi konusunu ayrintili bir sekilde incelemeye gecebiliriz.
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UCUNCU BOLUM
IBADETIN TEZAHUR (FENOMENAL) BOYUTU

Ibadetin temelini olusturan dzsel boyutun tezahiirlerini buldugumuz bir alan, fenomenal
boyuttur. Bu boyut, sadece ritiiel ve ayinlerle veya bireysel ve topluluk deneyimleriyle
siirli degildir; ayn1 zamanda alemin ve esyanin kutsal karsisinda sergiledigi “ibadeti”,
yaratilis gayelerini yerine getirmelerini de icerir. Ibadet, Tanri’ya veya kutsala itaat
gostermekten, belirli ritiielleri yerine getirmeye, dini Sembollerle ifade edilen
anlamlardan, topluluk i¢inde veya bireysel olarak yasanan kutsal deneyimlere, hatta
alemin Ve tabiatin kendine 6zgii ritimlerine kadar genis bir yelpazede tezahiir eder. Bu
boliimde, ibadetin bu tezahiir boyutunu, yani onun nasil deneyimlendigi, somutlastigi ve

birey, toplum ve alemde nasil yer buldugunu anlamaya ¢alisacagiz.
3.1. Ibadetin Tabii Tezahiirleri

Ikinci boliimde ele aldigimiz “yanit verme” kavraminin incelenmesinin ardindan, simdi
yanitin uygunlugu meselesine kisaca deginmek yerinde olacaktir. Ibadetin, kutsala
verilen uygun bir yanit olarak tanimlanmasi, belirli yanitlar1 disarida birakir. S6z gelimi,
kutsali reddetmek ona verilebilecek bir yanit olabilir ama ibadet kapsamina dahil
olamaz. Bu baglamda, kutsala verilen yanitin uygunlugunun belirlenmesi, iki ana
cerceveye dayandirilabilir: Birincisi kutsallik atfettikten sonraki bu atfin gerektirdigi

uygunluk; ikincisi ise kutsalin iradesine ve buyruklarina uygunluktur.

Birincisinden baslarsak, verilen yanit kutsallastirmaya uygun olmalidir. Insanlar, kutsal
olarak nitelendirdikleri seylere kars1 kayitsiz kalamazlar. Bir seye kutsallik atfeden bir
kisinin, bu kutsalliga yarasir tutum ve davranislar sergilemesi beklenir. Eger bu
gerceklesmezse, bu kutsalligin tam olarak igsellestirilmedigi veya sadece sozsel bir

kabulden ibaret kaldig1 disiiniilebilir. Dolayisiyla, kutsallik atfetmek, kutsalliga uygun



davranmay1 da zorunlu kilar. Tabi bu zorunluluk digsal degil, igsel bir zorunluluktur. S6z
gelimi, gii¢ atfi, sevgi, husu, hayranlik, takdis ve hiirmet kutsala verilen uygun yanitlar
arasinda sayilabilir. Bunlar disinda olup kutsalliga yarasmayan higbir yanit, ibadet
sahasina giremez. Aslinda buraya kadar saydigimiz seyler, kutsala verilmesi beklenen

varolussal tepkilerdir. Aksini gergeklestirmek, kutsalin anlamina aykir1 géziikmektedir.

Ginliik hayatta insanlarin, asir1 sevdikleri seylere kutsallik atfettiklerini ya da kutsallik
atfettikleri seylere derin bir sevgi ve adanmislik beslediklerini gérmekteyiz. “Onu kutsal
saytyorum”, “ona derin bir sevgi besliyorum” veya “kendimi ona adiyorum” gibi
ifadeler, bireyin bu seylerle kurdugu derin bagin bir gostergesidir. Ancak bu, 6zne
merkezli bir yaklasim olup ibadetin sadece bir boyutunu ele alir. Ibadetin tam anlamini
kavramak igin diger kritik boyut ise mabudun istek, arzu ve buyruklaridir. Ibadet, belli
Olciide Oznenin tepkileri iizerinden sekillense de odagin marziyati ya da buyrugunu
dikkate almadan ger¢ek anlamina ulasamaz. Dini bir baglamda, bir kisinin Tanr1’ya olan
ibadetinden bahsediliyorsa, bu sadece kisinin Tanr1’ya olan derin sevgisini degil, ayni

zamanda O’nun talep ve buyruklarina uygun hareket etmesini de igerir.

Kutsalin iradesine uygun yanit verme meselesi, tabii ibadet kavramini akla getirir.
Yaratilmis her varlik, yaraticisinin iradesine uygun bir bi¢imde var olur ve bu varolus
bicimi, tabii ibadet olarak kabul edilebilir. Bu ¢ercevede, evrendeki tiim varliklar,
kutsalin iradesine uygun olarak, ibadetlerini aktif bir sekilde yerine getirirler. Bu
disiince, evrensel anlamda kozmosun -evrendeki diizenin- Tanrisal iradenin bir
yansimasi olarak isledigi/gergeklestigi seklinde ele alinabilir. Dolayisiyla, evrende

gozlemlenen diizen, evrensel anlamda bir tabii ibadetin tezahiirii olarak anlasilabilir.

Kainat, yaratilisina uygun isliyor olmastyla bir ibadet igerisindedir. Ibadetin kainattaki
tezahiirii, i¢cindeki biitliin varliklarin, atomlardan galaksilere kadar, biitiin olarak bir
diizen igerisinde var olmalaridir. Burada her bir varlik, kendi varolus amacini takip
ederek, kainatin bu biiyiik ibadetine katkida bulunur. Evrenin siirekli bir diizen
icerisinde, belirli fiziksel ve kozmolojik yasalarla varligini siirdiirmesi; daha somut
ifade edecek olursak, 6rnegin gezegenlerin yoriingelerini takip etmesi, bitkilerin giinese
dogru biiylimesi ya da suyun dongiisiinii tamamlamasi, yergekimi ve suyun kaldirma

kuvvetinin isliyor olmasi vb. durumlar doganin kendi ibadetini nasil yerine getirdigini
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gosterir. Her varlik, kendi 6ziinde tasidigi bu derin fitratiyla kozmik bir ibadetin

parcasidir.

Bu baglamda, farkli dinlerde evrendeki varliklarin yaraticilarina yonelik tabii
ibadetlerine isaret edebilecek ornekler bulunabilir. S6z gelimi Hiristiyanlik geleneginde,
Mezmurlar kitab1 bu konuda 6zellikle zengin bir kaynak olarak 6ne ¢ikar. Mezmur 104,
Tanri’nin yaratilis lizerindeki etkisini ve dogal diinyanin gesitliligi icinde O’na nasil bir
Oovgl sunuldugunu ayrintili bir bi¢imde anlatir. Bu mezmurda, gilines, ay, yildizlar,
hayvanlar ve bitkiler gibi doganin unsurlarinin Tanri’nin biiyiikliigiinii nasil yansittig
betimlenir. ‘Riizgarlar elgiler olarak, alevli atesi hizmetgiler olarak gonderir.” (Mezmur
104:4) ifadesiyle, doganin unsurlarimin Tanri’nin buyruklarina itaat ettigi ve O’nun
yiceligine taniklik ettigi belirtili. Mezmur 148, evrenin tiim yaratilmislarinin,
goklerden okyanus derinliklerine kadar Tanri’ya nasil 6vgiide bulundugunu anlatir:
‘Goklerdeki ve yerdeki her sey O’nu Ovsiin; denizlerdeki canlilar ve okyanus
derinliklerinde yasayanlar.” Ayrica, Mezmur 96:11-12, ‘Gokyiizii sevinsin, yer kutlasin,
deniz ve igindeki her sey giiriiltiiyle cossun. Tarlalar ve i¢indekiler sevingten bagirsin,
ormandaki tiim agaclar Tanr1 Oniinde sarki sdylesin’ diyerek, doganin farkl
bilesenlerinin -denizler, tarlalar, ormanlar ve agaclar- Tanri’nin 6niinde sarki sOyleyerek
O’na &vgiiler sundugunu vurgular.}*® Bu ifadeler, doganin ve yaratilmis varliklarin,
kendi varolus bigimleriyle, dogal bir sekilde, yaraticisina derin baglilik ve saygi ifade

ettigini gosterir.

Hiristiyan mistik Evelyn Underhill de benzer sekilde tiim varligin ibadetini savunan
onemli diigiiniirlerden birisi olarak ornek verilebilir. Worship adli eserinin girisinde,
ibadeti “tim dereceleri ve gesitleriyle, yaratilmis olanlarin Ebedi Olan’a verdigi bir
yanit” olarak tanimlar. Bu tanimi insanlarla sinirli tutmamak gerektigini vurgulayarak,
ibadetin, evrenin tiim yasamini kapsayan evrensel bir fenomen oldugunu belirtir.
Underhill, evrenin “gériinen ve goriinmeyen, bilingli ve bilingsiz yonlerinin, kokenini,
koruyucusunu ve sonunu ylicelten bir ibadet eylemi olarak diisiiniilebilecegini” ifade

eder. Bu bakis agisiyla o, ibadetin evrensel bir fenomen oldugunu ve tiim yaratiligin,

146 Kutsal Kitap: Tevrat, Zebur, Incil (Istanbul: Kitabi Mukaddes Sirketi - Yeni Yasam Yayinlar,
2020), 631-62.
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farkinda olalim ya da olmayalim, siirekli bir ibadet halinde oldugunu &ne siirer.'*’ Bu
goriis, Hiristiyanlik gelenegindeki Mezmurlar kitabinda verilen oOrneklerle uyum

i¢indedir ve ibadetin evrensel dogasini aydinlatir.

Islami literatiirde, ‘ibddet bit-teshir (zorunlu ibadet)’ ve ‘ibadet bil l-iktiydr (iradeli
ibadet) ’ seklinde iki tiir ibadet iizerinde durulur. Isfahani, bu ayrimi: “Biitiin insanlar ve
hatta biitiin varliklar Allah’m abdleridir fakat bazilar1 teshiri bazilari ise ihtiyaridir*4®
seklinde aciklayarak, bazi varliklarin zorunlu, bazilarinin ise iradeli olarak Allah’a
ibadetini belirtir. Birinci tiir ibadet, istek ve iradeye bagli olmaksizin, varligin tabiati
geregi Allah’in ¢izdigi yasalara tabi olma zorunlulugunu; ikincisi ise, istek ve hiir

iradeye bagl olarak ibadetin gereklerinin yerine getirilmesi durumunu ifade eder.4®

Fazlioglu’nun aktardig sekliyle; klasik Islam diisiiniirleri, Allah’a kullugu, ‘yaratilanin,
yaratildig1 hal tlizere olmasi’ seklinde tanimlamislardir. Bu baglamda, bir varligin
ibadeti, onun yaratilis gayesine uygun olarak var olmasidir. Ornegin, tasin ibadeti tas
olmak, agacin ibadeti aga¢ olmak ve arinin ibadeti ar1 olmak seklinde gerceklesir. Bu
acidan bakildiginda, evrendeki her varlik, yaratilis amacina uygun tarzda var olmakla
kendi varolus bicimi iizerinden kulluk etmektedir.'® Hamidullah da benzer sekilde,
biitlin yaratilmiglarin abid olmasini, kulun efendisinin ve mabudunun emirleri
dogrultusunda yaptig1 islere benzeterek agiklar. Her varligin, yaratilis ozelliklerine
uygun olarak farkli gorevler ifa ettigine dikkat ¢eker ve bu gorevlerin ibadetin g¢esitli
bigimleri oldugunu belirtir. Ornegin, bir kulun hareketsiz kalmasi bile, eger bu
efendisinin emriyse, onun ibadeti sayilir.’® Bdylece, hicbir sey yapmiyormus ya da
sadece duruyormus gibi goriinse de kendisine bdyle emredilmigse, herhangi bir varligin

hareketsiz 0ylece duruyor olmasi ibadet kapsaminda degerlendirilebilir.

Kur’an-1 Kerim’de bir¢ok ayette biitiin varliklarin hamd ile tesbihinden, secdesinden;

diger canlilarin ve meleklerin biiyiiklenmediklerinden, korktuklarindan, emirleri yerine

147 Underhill, Worship, 3.

148 el-Isfahani, el-Miifiredat, 543.

149 Ppak, Kur’anda Kulluk, 109.

150 fhsan Fazlioglu, “Bilgi Aklin Kullugudur”, Sabah Ulkesi U¢ Aylik Kiiltiir-Sanat ve Felsefe Dergisi,
2012, 6; ihsan Fazlioglu, Kendini Aramak (istanbul: Papersense Yayinlari, 2015), 50-51.

151 Muhammed Hamidullah, “Insan Toplumlarinda Ibadet Tarihi”, cev. Zahit Aksu, Hikmet Yurdu 1, sy
1 (2008): 28.
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getirdiklerinden bahsedilir (Nahl, 16/49-50). Baz1 ayetlerde, genelde akil sahibi
olmayan varliklar1 ifade eden ma (W) ism-i mevsili kullanilarak, goklerde ve yerde
bulunan her seyin O’nu tesbih ettigi ifade edilmektedir. Ayrica dzel olarak da Kur’an’da,
yedi gok ve yer, daglar, kuslar ve gok giirtiltiisii gibi bazi varliklarin Allah’1 tesbih
ettikleri bildirilmektedir. “Goklerde ve yerde olanlarin, giines, ay, yildizlar, daglar,
agaclar, hayvanlar ve insanlarin birgogunun Allah’a secde ettigini gérmez misin?...”

(Hacc 22/18) ayeti insan disindaki varliklarin da Allah’a secde ettigini acik¢a ifade

etmektedir.1%?

Islam diisiince geleneginde, kainattaki tiim varliklarin tesbih etmesine dair ayetler, bazi
diistiniirler tarafindan sozlii tesbih olarak yorumlanirken, digerleri tarafindan daha
mecazi bir anlamda ele alinmis ve bu tesbihin simgesel bir ifade oldugunu 6ne siirenler
de olmustur.'® Ibn Arabi gibi alimler mevcudatin tesbihini harfiyen kabul eder. O, “Yedi
gok, yer ve onlarin igindekiler O’nu tesbih eder. O ’na hamd ile tesbih etmeyen hi¢hbir
sey yoktur. Fakat onlarin tesbihlerini anlayamazsiniz” (Isra 7/44) ayetinde belirtilen her
seyin hamd ile tesbih etmesini agiklarken, ayet ve hadislerin bu tarz bilgilerle dolu
oldugunu; kendisinin bunlara inanmakla birlikte, bu inancina kesfi de ekledigini sdyler.
Tesbih etmenin canli ve diisiinen olmay: gerektirdigini kabul eden Ibn Arabi, su
climleleri ekler: “Bu meyanda, gdziimiizle gordik ve kulagimizla duyduk, taslarin
Allah’1 dille zikrettigini duyduk. Taslar, Allah’in yiiceligini bilen kimselerin konugmasi
olarak her insanin algilayamayacagi sekilde bize hitap etmistir.”*®* Bursevi ise, ayni
ayeti tefsir ederken, insanlar tarafindan tecriibe edilmis bir¢ok 6rnek siraladiktan sonra
sunu sdyler: “Ozet olarak cansiz varliklarin tesbih etmesi imkansiz degil, aksine imkan
dahilindedir. Harikulade seyleri inkdr edenlerden baskas: bunu inkar etmez.”® Bu
agiklamalar, Islam geleneginin, evrendeki tiim varliklarin Allah’a olan bagliligini ve
tesbihini, ister sozlii ister mecazi anlamda olsun, onlarin yaratilislarina uygun

eylemleriyle gergeklestirdiklerini kabul ettigini gosterir.

192 Celil Kiraz, “Bir Tefsir Problemi Olarak Biitin Varliklarm Allah’t Tesbih Etmesi”, Uludag
Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 15, sy 2 (2006): 104.

158 Ayrmtih bilgi igin bkz. Kiraz, “Bir Tefsir Problemi Olarak Biitiin Varliklarm Allah’1t Tesbih
Etmesi”.

15 Muhyiddin Ibn Arabi, Fiitihdt-1 Mekkiyye, ¢ev. Ekrem Demirli (Istanbul: Litera Yayincilik, 2007), I,
426.

155 smail Hakki Bursevi, Muhtasar Rithu’|-Beydn Tefsiri (Istanbul: Damla Yaynevi, 2012), V, 16-18.
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Sonug olarak, ibadetin tabii tezahiirleri iizerine yaptigimiz inceleme, onun evrenin her
kosesinde nasil tezahiir ettigini ve kainatin diizeninin bir parcasi olarak varolusun
amacini nasil yerine getirdigini ortaya koymustur. Kainatin her bir zerresinde, yaratilisin
derinlerinde sakli olan bu tabii ibadet, yaratilisin amacini1 ve kutsalin iradesini aktif bir
sekilde yerine getirirken, ayn1 zamanda kainatin milkemmel diizeninin de bir yansimasi
olarak goriilebilir. Bu tezahiirler, tiim varliklarin, kendi varolus amaglar1 dogrultusunda,
bliyiik diizen icerisinde nasil bir yer tuttugunu da gostermistir. Simdi, bu evrensel diizen
igerisinde, insanin Ozgir iradesiyle yaptig1 ibadetleri ve bu ibadetlerin insan

yasamindaki anlam ve yerini daha detayli inceleyelim.
3.2. ibadetin Iradi Tezahiirleri

Insan, ibadetin iradi tezahiirlerinin en agik sekilde goriildiigii varliktir. ibadet, insanin
varolugsal tecriibesinde, yalnizca digsal ritiiellerden ibaret olmayip, bireyin derin
duygulari, niyetleri ve eylemleri ile biitiinlesik bir siire¢ olarak kendini gosterir. Ikinci
boliimde, ibadetin insanin fitrati ile olan igsel bagin1 ve bu fitratin, ibadetin 6zsel boyutu
olarak nasil anlagilabilecegini ele aldik. Bu béliimde ise, ibadetin bu 6zsel boyutunun,
yani insanin fitratindaki potansiyelin, giinlik yasamda nasil somutlastigini
inceleyecegiz, yani ‘amel’ olarak adlandirdigimiz, ibadetin iradi tezahiirlerine

odaklanacagiz.

Ibadetin iradi tezahiirii olarak amel, insanin iradi eylemlerinin genis bir yelpazesini
kapsar. Ginliik dilde genellikle bedensel eylemleri animsatsa da amel aslinda insanin i¢
diinyasindaki derin duygulari, niyetleri ve diisiinceleriyle de baglantilidir ve bu sekliyle
ibadetin igsel ve digsal boyutlarina isaret eder. Bu kapsamda, amel; en soyut haliyle
imandan baslayarak, i¢sel tutumlara ve ardindan bedensel eylemlere ve en somut haliyle
belirli ritiiellere kadar uzanan genis bir ¢erceveyi kapsar. Amelin bu genis kapsami,

aslinda ibadetin, bireyin tiim varolusunu nasil kusattigini agikc¢a gosterir.

Literatiirde ‘amel’ kelimesi, siklikla kalbi (deruni) ameller ve zahiri (bedensel) ameller
olmak iizere iki ana kategoride ele alinir. Kalbi ameller, bireyin i¢ diinyasindan
kaynaklanan, gozle goriilmeyen, ancak ibadetin samimiyetini ve derinligini belirleyen
inang, duygu ve niyetlerdir. Zahiri ameller ise, bu igsel durumlarin dis diinyadaki

gozlemlenebilir tezahiirleri, yani bedensel eylemlerdir. Amelin bu ¢ift boyutlulugu,
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bireyin kutsala olan yanitinin hem i¢sel hem de dissal tezahiirlerini icerir ve bdylece

ibadetin kapsamli bir bigimde yasanmasini ifade eder.

Ameli, soyuttan somuta dogru, i¢sel/deruni ameller ve dissal/zahiri ameller olmak tizere
iki ana kategoride inceleyecegiz. ilk olarak, i¢csel amellerin en derin boyutu olan imanla
baslayarak, insanin i¢ diinyasindaki diger deruni tezahiirleri ele alacagiz. Bu, bireyin
inanglarinin, duygularinin ve niyetlerinin ibadetin bir pargasi olarak nasil tecriibe
edildigini anlamamiza yardimci olacak. Ardindan, ibadetin digsal boyutuna gegis
yaparak, insanin bedensel eylemleri ve hatta eylemsizliklerinin de ibadetin bir tezahiiri
olabilecegini inceleyecegiz. Sonrasinda, belirli zaman ve mekana bagl ritiielleri, yani
ibadetin en somut tezahiirlerini ele alacagiz. En son olarak da ibadetin evrensel
tezahiirlerine deginecegiz. Boylelikle, ibadetin insan hayatindaki ¢ok boyutlu
yansimalarinin, insanin varolugsal anlamini nasil zenginlestirdigini ve bireyin hem i¢

diinyasinda hem de dis diinyada nasil bir yansima buldugunu anlamis olacagiz.

Ibadetin icten disa ¢ok katmanli yapisim detaylandirdigimiz bu cerceve H. B.
Alexander’in ‘Worship (Primitive)’ baslikli ansiklopedi maddesinde sunulan tanimlarla
da paralellik gosterir. Alexander, ibadeti dinin aktif yonii olarak tanimladiktan sonra,
onun yalnizca eylem (act) ile sinirli olmadigini, eylemi motive eden tutum (attitude), bu
tutumu destekleyen inang (belief) ve inanci giiclendiren yeti/yetenek (faculty) ile de
iliskili oldugunu belirtir.®®® Bu ayrimda, act disa doniik, gozlemlenebilir eylemleri;
attitude ise igsel, duygusal veya zihinsel bir tavir veya yonelisi ifade eder. Boylelikle,
act kelimesi tasnifimizdeki zahiri amellere; attitude kelimesi ise kalbi amellere karsilik

gelir.

Ibadetin en soyut ve temel tezahiirii olarak iman konusuna su soruyu sorarak giris
yapalim: Genis kavramsal ¢ercevede ele aldigimizda, bir ameli ibadet yapan unsurlar
nelerdir? Herhangi bir amelin ibadet sayilabilmesi igin gerekli olan temel 6n kosullar ve
kriterler, amelin ibadet baglamindaki gegerliligini ve sahihligini belirler. Bu noktada,
amelin sihhatini ‘dini sithhat” ve ‘ontolojik sihhat’ olarak iki farkli acidan

degerlendirebiliriz.

1% Alexander, “Worship (Primitive)”, 752.
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Ibadetin dini sihhati, amelin ilgili dinin &gretileri ve kurallar1 cercevesinde dogru ve
uygun sekilde gerceklestirilmesini ifade eder. Bu, amelin belirli bir dinl ¢erceveye
uygun olarak gerceklestirilmesi anlamia gelir. Ornegin, islam’da namaz, Hristiyanlikta
pazar ayini ya da Hinduizmde puja gibi ibadetlerin belirli kurallar ve yoOntemler
cercevesinde yapilmasi beklenir. Her dinin kendine 6zgii sithhat kriterleri oldugundan,

bu konuda daha fazla detaya girmeyecegiz.

Ontolojik sihhat meselesi ise, ibadetin temel unsurlarini igerir ve bu, ibadet felsefesi
baglaminda {izerinde yogunlasacagimiz ana konudur. Bir amelin ibadet olarak kabul
edilebilmesi i¢in gerekli olan bu temel unsurlar arasinda oncelikle kutsal bir varliga
iman yer alir. iman, ibadetin temelini olusturur ve diger tiim ibadet amelleri bu temel
izerine inga edilir. Zira iman temeli lizerine insa edilmeyen bir amel, aslinda gergek
olmadan, bir anlamda iki yiizlii ve riyakar ve hatta salt sekilsel bir eylemden ibaret kalir.
Ikinci olarak, amelin ibadet niyetiyle gerceklestirilmesi esastir. Bu niyet, amelin
ontolojik manada dini bir anlam ve amag tagimasini saglar ¢ilinkii ibadet, bu 6zel niyet
ile diger saygi ve sevgilerden ayrilir. Son olarak, ihlasin varligi, ibadetin samimiyetini
ve ictenligini belirler. Halis bir niyetle yapilmayan bir amel, ibadetin 6ziinden yoksun
kabul edilir. Bu bilesenler 1s1iginda, iman, niyet ve ihlas konularimi sirasiyla ele

alabiliriz.

Insanm amellerine ibadet anlamini katacak bir 6z gerekmektedir ki bu imandir.®’ Iste
burada amelin en temelinde yer alan deruni tezahiir olan iman konusu giindeme
gelmektedir. Yani burada imani deruni/kalbi bir amel olarak ele aliyoruz ve biitiin diger
amellerin ibadet olmasini saglayan temel olarak kabul ediyoruz. Diger bir ifadeyle
imani, fitrattaki potansiyel ibadetin aktiiel hale gelmesindeki ilk adim olarak goriiyoruz.
Iman, fitrattaki potansiyel esas alindiginda, bu potansiyelin aktiiel hale gecisinin ilk
tezahiir boyutudur. Diger biitiin eylemleri ibadetin tezahiirleri olarak ele aldigimizda ise,
imanin biitiin bu eylemlerin potansiyel boyutunu olusturdugunu gorebiliriz. Kisacasi,
imani, potansiyel ile aktiiel arasinda bir ara form veya koprii olarak degerlendiriyoruz.
Dolayisiyla, 6zsel boyutuyla fitrattaki potansiyel ibadetin, iradi olarak aktiiel hale

geldigi ilk asama imandir. Her ne kadar iman, gozle goriiliir, elle tutulur bir sey olmasa

157 Iman konusunda genis bilgi icin bkz. Alper, Imanin Psikolojik Yapust; Tillich, Imanin Dinamikleri.
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ve amellere gore daha 6zsel kalsa da, fitrattaki potansiyelin aktiiellesmesi anlaminda ilk

tezahiirdiir diyebiliriz.

Iman, ibadetin tezahiir siirecinin ilk ve en temel adimidr; fitrattaki ibadet potansiyelinin
bilingli bir kabul ve teslimiyetle somut bir boyuta gecis yaptig1 noktayi isaret eder. Bu
temel rolli, fitrattaki ibadet potansiyelinin bilingli bir kabulii olarak, bireyin

yasamindaki her eylemin, diigiincenin ve duygunun ibadetle biitiinlesmesini saglar.

Imanmn 1s131nda sekillenen niyet, iradeli eylemlerimizi kutsalin emirleri dogrultusunda
yonlendirir ve bdylece amellerimizi ibadetin sinirlarina tagir. Burada 6nemli olan,
herhangi bir eylemin dini bir deger kazanmasi veya kaybetmesinin onun
gerceklestirildigi niyete bagli olmasidir. Ornegin, bir kisinin orug tutmasi gibi bazi
ibadetler, sadece fiziksel eylemlerden ibaret olmayip, bu eylemlerin arkasindaki niyetle
anlam kazanir. Bu, diinyevi bir eylemin ibadet olabilmesi i¢in, o eylemin kutsalin
iradesine uygun bir amagla yapilmasinin gerekliligini vurgular. Ayrica, niyet, bir
davranisgin dini acidan sevap ya da giinah gibi karsiliklarini belirleyen temel
faktordiir.'® Aydin’in ifadeleriyle; “Eylemin dini &zellik tasimasi veya tasimamast,
inananla inanmayanm eylemlerine yiikledikleri anlam ve degerlerle ilgilidir.”*>®
Dolayisiyla, dini pratiklerin anlam ve degerinin, gerceklestirildikleri niyete gore
degisebilecegi anlasilir. Bu baglamda, niyet, dini eylemleri diinyevi eylemlerden ayiran
ve onlara 6zgiil bir mana ve deger kazandiran temel bir unsurdur. Oyle ki, niyet, islenen
veya terk edilen bir fiilin mihenk tas1 olarak kabul edilir.!® Niyet sayesinde insanin

giinliik hayattaki normal davranislari da itaat ve ibadet hilkmiine geger.

Ibadetin kalbi ise ihlastir. Thlas, amellerimizin safligin1 ve kutsala olan baghiligimizin
derinligini temsil eder, gercek ibadeti sahte olanindan ayirir. ibadet baglaminda ihlas,

her tirli katisiklik ve ortaklik unsurlarindan arindirilarak, ibadetin tamamen kutsala

158 Koca, “Ibadet”, 244; Saban Ali Diizgiin, “Worship as Cognition, Intentionality and Freedom”,

Kader 20, sy 3 (2022): 845-46; Ayrica bkz. Muhammed Muhdi Giindiiz, “Insan ve Eylemleri
Arasinda Bir Déniisiim Arahigi Olarak Niyet”, Eskisehir Osmangazi Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi 9, sy 1 (2022): 308-27; ibrahim Cetintas, “Niyet Kavrann Baglanunda Fiillerin Hakikat
Degeri”, Siileyman Demirel Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, sy 32 (2014): 51-70.

Mehmet S. Aydm, “Inangtan Eyleme”, icinde Ugiincii 1000’e Girerken Islam (Ankara: Tiirkiye
Diyanet Vakfi Yaynlari, 2005), 279.

160 Karadavi, Islam da Ibadet Mefhumu, 346.
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adanmus bir bigimde yapilmasini gerektirir. Ihlasin varligi, ibadetin hem samimi hem de
sahih olmasini saglar. Ihlas, eylemin sadece kutsal icin yapildigmi ve herhangi bir
diinyevi ama¢ ya da gosteristen uzak oldugunu gosterir. Ibadetin sahiciligi, ihlasa
baglhdir ve ihlas, ibadeti sadece gosteris veya baska bir amag icin degil, yalnizca inang
ve ibadet odagmna yonelik saygi ve sevgiyle yapilmasini ifade eder. Ihlasin varhigi,
ibadetin igsel derinligini ve anlamin1 artirir. Eger ibadette baska bir fayda veya hikmet
aranirsa, bu, ibadetin sihhatini sorgulanabilir hale getirir. Ibadetteki asil amag, kutsalin
iradesine samimi uygunluk olmalidir. Diger bir ifadeyle, amelin, herhangi bir hikmet
veya menfaat gozetmeden, sadece kutsalin emri oldugu icin yapildiginda, gercek bir
ibadet oldugu soylenebilir. Bu agiklamalar, ihlasin ibadetin 6zii ve ruhu olarak kabul
edildigini ve ibadetin dogrulugunun ve samimiyetinin bu kavrama bagli oldugunu

gosterir. 6!

Insanin ibadet pratiginde, zahiri ve deruni eylemler, ibadetin birbirini tamamlayan iki
temel boyutunu olusturur. Ibadet, insanin fitratindan kaynaklanan bir 6zden beslenir; bu
0z, kalbin derinliklerindeki inan¢ ve niyetler kadar, bedenin hareketlerinde de kendini
gosterir. Bu nedenle, ibadetin bu iki boyutu birbirini destekler ve eksiksiz bir ibadet
deneyimi i¢in her iki boyutun da mevcut olmas: gerektigi kabul edilir. ilgili boyutlari
daha iyi anlamak icin yapilan ‘6z ve kalip’ benzetmesi, ibadetin derinlemesine
incelenmesinde siklikla bagvurulan anlamli bir yaklagimdir. Bu metaforik ifadede,
ibadetin kalbi boyutu, ibadetin i¢sel 6ziinii; zahiri boyutu ise bu 6ziin dis diinyada somut

bir sekilde ifade edilmesini, yani kalibini simgeler.

Ibadet, inananin, inandig1 varliga karsi itaat kastiyla ruhen ve bedenen, zahiren ve
batinen biitiin varligiyla gergeklestirdigi amellerdir. Onun, bir i¢te yasanan kalbi ve ruhi
yonii, bir de disa yansiyan fiili yonii vardir. O halde bir amelin ibadet olmas1 i¢in,
oncelikle igsel olarak, yani suurlu ve iradeli sekilde inanilan varlig1 tazim ve itaat kasti

icermesi gerekir. Ikinci olarak da bu tazim ve itaatin fiilen zahirde islenmesi, eyleme

161 Genis bilgi i¢in bkz. Siileyman Ates, “ihlas”, i¢inde TDV Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV
Yayinlari, 2000); Emine Elif Cakmak Igalg1, “Amellerin Zahiri ve Batini Yonlerini Etkileyen iki
Kavram: Niyet ve ihlas”, Kayseri Universitesi Sosyal Bilimler Dergisi 2, sy 2 (2020): 114-22;
Siimeyye Seving, “Ihlis Kavrammin Tahlili (Sozliik Bilim ve Kur’an Ayetleri Ozelinde)”, Din ve
Bilim - Mus Alparslan Universitesi Islami [limler Fakiiltesi Dergisi 3, sy 2 (2020): 49-67.
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dokiilmesi gerekir. Buna zahir-batin biitiinliigii diyebiliriz. Yani hem batini ameller ve
hem de zahiri ameller birbiriyle Ortiistiigii zaman ibadet gerceklesir. Birinin eksikligi

ibadeti gegersiz kilar.

Ibadet, temelde bedensel eylemlerin ardindaki icsel bir yonelis ve baghligi temsil eder.

*162 Thadetin 6z,

Akseki’nin belirttigi lizere, ‘ibadet, belki de bu yonelisin ta kendisidir.
kalbin biitiiniiyle mabuda yonelmesi ve yalnizca ona baglanmasidir. Belirli zamanlarda
ve belirli sekillerde yapilan bedensel eylemler, bu 6ziin digsal tezahiirleridir; baska bir
deyisle bu eylemler, i¢sel yonelisin ve baghligin kalibi, bedeni gibidirler.!®® Bu
baglamda, ibadetin 6ziiniin, bedensel eylemlerin 6tesinde bir igsel yonelis ve baglilik

oldugunu ve bu eylemlerin, bu derin bagliligin somut ifadeleri, yani disavurumlari

oldugunu ifade edebiliriz.

Ibadet, tanimlarinda yer alan hud’ ve tiat kelimelerinden anlasildig1 iizere hem i¢
teslimiyeti ve hem de dis teslimiyeti gerektirir. ibadetin sadece kalbi amellerde kalip
zahiri amellerde tezahiir etmemesi ya da zahiri amellerde goriinen seylerin kalbi

amellerce desteklenmemesi ibadetin 6ziine uygun degildir.

Islami literatiirde sufiler, ibadetlerin deruni 6zelliklerini, ruhunu ve 6ziinii 6n plana
cikarmuslardir. 1hlas, husii, Allah’a olan sevgi ve korku gibi géniil halleri; sabur, siikiir,
tevazu, comertlik, affedicilik, merhamet gibi ahlaki degerler; ve genel olarak kalbin
arinmasi, ruhun gelisimi igin elverisli olan her tiirlii iyi hal ve davranis, onlar igin
ibadetin temel unsurlaridir. Bu yaklasimda, ibadet, Allah’in rizasin1 kazanma, O’na
yakinlasma ve O’nun huzurunda var olma yollarin1 temsil eder. Sufilere gore, ibadetin
gerceklesmesi, bireyin tiim varligiyla Allah’a yogunlastigi ve O’nunla bilingli bir
birliktelik icinde oldugu anlarda miimkiindiir.!®* B&ylece, ibadetin hem kisisel hem de
manevi kemale/gelisime katki saglayan genis bir yelpazeyi kapsadigi ve her bireye 6zel

bir anlam kazandirdig1 vurgulanmaktadir.

162 Akseki, Miislimana Biiyiik Timihal, 125.

183 Koca, “Ibadet: Insani Varolusun Anlami”, 259.

164 Siileyman Uludag, “Ibadet”, iginde TDV Islam Ansiklopedisi (Istanbul: Tiirkiye Diyanet Vakfi
Yayinlari, 1999), 247.
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Ibadeti sadece belirli eylemlerin icrasindan ibaret olmayip, ayn1 zamanda bilingli bir
eylemsizligi de icerebilir. Bu, itaat ve teslimiyetin sadece aktif eylemlerle degil, bazen
de bir seylerden bilingli olarak uzak durmayla ifade edildigi anlamina gelir. Ornegin,
Ramazan ayinda oru¢ tutmak; yiyecek, icecek ve diger bazi seylerden uzak durmayi
gerektirir. Bu, disaridan bakildiginda bir eylemsizlik gibi goriinse de aslinda derin bir
icsel gayreti ve niyeti temsil eder. Bu yoniiyle, orug, digsal bir eylemi
gerceklestirmemenin ardinda yatan yogun bir i¢sel eylemi ortaya koyar. Ayni sekilde,
bir haramdan uzak durmak da aslinda bir ibadettir. Kisi bu eylemi gergeklestirmemeyi
tercih ederken, zahiren bir eylemsizlik gézlemlenirken, deruni olarak biiytik bir itaat ve
gayret s6z konusudur. Dolayisiyla, amel sadece belirgin, gbzle goriilen eylemleri

yapmay1 kapsamaz; bazen bir eylemi bilingli olarak yapmamak da ibadettir.%

Ibadetin fitrattaki koklerini inceledigimiz kisimda, insanin igsel diinyasinda yer alan
miilkemmellik arzusu ve nimetlere yonelik siikran hislerinin ibadetin temel sebepleri
arasinda oldugunu belirlemistik. Bu fitri dinamikler, iman vasitasiyla kutsala kanalize
edildiginde gercek anlamda bir ibadete doniiserek, onun deruni ve zahiri amel
boyutlarini ortaya ¢ikarir. Iste insanin fitratinda zaten mevcut olup iman ile baslayip,
niyet ve ihlas ile desteklenen siirecin sonunda adina ibadet denilebilecek deruni amelleri
iki temel kategoriye ayirabiliriz. Bunlardan birincisi, sayg1 ve tazim. ikincisi de sevgi ve
minnettir. Bu ikisinden kaynaklanan dogal bir sonug olarak da baglilik ve teslimiyeti
ekleyebiliriz. Ibadet, saygi ve tazim ile sevgi ve minnet duygularinin, mabuda olan

baglilik ve teslimiyetle biitiinlesmesi sonucunda ortaya ¢iktigini sdyleyebiliriz.

Ibadetin deruni boyutunda yer alan saygi ve tazim duygulari, tesbih ve takdis gibi 6vgii
ve yiceltme/kutsama ifadeleri seklinde; sevgi ve minnet duygulari, siikran ifadeleri
seklinde; baghilik ve teslimiyet duygulari da siginma/yakaris ifadeleri ve mabudun
buyruklarina uygun cesitli davranislar seklinde tezahiir eder. Dolayisiyla, ibadetin en
temel ve yaygin tezahiirleri, mabuda yonelik ovgiiler, siikranlar, dualar ve onun
emirlerine uygun fiziksel eylemler olarak belirlenebilir. Bu noktada, ibadetin zahiri

ameller boyutuna dair ayrintili incelemeye gegebiliriz.

165 Benzer agiklamalar igin bkz. Ekrem Demirli, “Bazen Bir Sey Yapmamaktir Amel”, i¢inde /bnii’l

Arabi Metafizigi (Istanbul: Sufi Kitap, 2016), 305-11.
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Ibadetin bedensel eylemler boyutu, ibadetin en somut ve gdzlemlenebilir ifadesini
temsil eder. Fitratta var olan potansiyel ibadetin, iman araciligiyla aktiiellesmesi ve
deruni amellerle desteklenerek bedensel hareketlerde agikg¢a goriiniir hale gelmesi,
ibadetin somutlagma siirecinin bir pargasidir. Bu siirecte, saygi, tazim, itaat, sevgi ve
adanma gibi duygular, yalnizca i¢sel tutum ve eylemler olarak kalmaz; bunlar, bedensel
eylemlere yansitilmadik¢a tam anlamryla gerceklesmis sayilmazlar. Ornegin, bir bireyin
baska birine saygi duydugunu iddia etmesi ancak bu sayginin bedensel ifadelerle, yani
somut sozlii ifade ve davraniglarla ortaya konmasiyla anlam kazanir. Aksi takdirde, bu
tiir iddialar temelsiz kalir. Saygiy1 ifade eden bedensel hareketler, 6rnegin birine yer
vermek veya selamlamak gibi eylemler, bu duygunun gercekliginin ve samimiyetinin
kanitlar1 olarak goriilebilir. Bu bakimdan, ibadetin bedensel eylemler boyutu, igsel
inanglarin ve duygularin dis diinyada nasil bir yansima buldugunu gosterir ve ibadetin,
yalnizca manevi bir tazimden Ote, bireyin tiim varolusunu igine alan bir yasam tarzi

oldugunu vurgular.

Imanin insan varolusundaki derinlemesine roliinii kavramak igin, bunun sadece zihinsel
bir inan¢ olmadigini, ayn1 zamanda duygusal ve fiziksel boyutlarda da tecriibe edilip
yasanmas! gerektiginin vurgulanmasi onemlidir. Imanm, giinliik hayattaki bedensel
ibadetler ve eylemler aracilifiyla somutlagsmasi gerekir. Bayrakdar’in belirttigi gibi,
“Imanm kuru bir fikir ve diisiinceden Steye ge¢mesi, onun bedensel ibadetlerle ve
ibadetlerde tecriibe edilip yasanmasma baglidir.”'%® Bu, imanmn teorik bir anlayisin
Otesinde, somut ibadet eylemleriyle ve yasantimizdaki tecriibelerle biitiinlesmesi

gerektigini vurgular.

Teorik kavramlardan pratige gecis baglaminda, ibadetin anlami ve Onemi iizerine bir
tartisma sunmak Onemlidir. Ibadet, 6ziinde ilahi ve dini bilinci temsil eden bir teorik
kavram olarak baglar. Bu kavram, bir bilissel siirecin {irtiniidiir ve bu siireg, dogal olarak
duygusal deneyimlerde ve hislerde gelisir. Ilahi olanin fikri, bireyin dindarlik, sevgi ve
baglilik gibi duygularla dolmasmna yol agar. Bu baglamda, dini duygular, diisiinsel
siireclerin bir sonucu olarak ortaya ¢ikar ve asla izole edilemez; bunlar, ilgi ve

aktivitelere bagli olarak sekillenir ve evrimlesir. Bu siiregte, ‘ibadet’ terimi, dini

166 Bayrakdar, Islam Ibadet Fenomenolojisi, 5.
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pratiklerin teorik temellerinden ¢ikarak somut bir aktiviteye doniisiir. Bu doniisiim,
ibadetin dinin etkin bir yonii oldugunu ve dini inanglarin maddi tezahiirlerinin ve
davranislarinin ancak ibadet yoluyla miimkiin oldugunu gosterir. Boylelikle, ibadet, dini
kavramlarin teorik ¢ergevesinden ¢ikarak, bireysel ve toplumsal diizeyde somut dini
pratiklere ve davranislara doniisen dinamik bir siireci temsil eder. Bu siireg, teorinin

pratikte nasil yasam buldugunun bir rnegi olarak degerlendirilebilir.'®’

Ibadet, bireyin evrenin yaraticisina ve yoneticisine yonelik derin saygi ve bagliligini
ifade eder. Bu, yalnizca insanin kendi i¢ diinyasindaki derin duygusal ve manevi
baglarla smurlt degildir; ayn1 zamanda, giinliik hayattaki eylemlerle, yani zahiri
amellerle de tezahiir eder. Boylece, ibadet, yaraticiya yonelik i¢sel bir tazimin yani sira,
bu tazimin giinliik yagamda gosterilen cesitli eylemlerle de ifade buldugu bir yasam

bi¢imi haline gelir.

Bu ibadet anlayisina 6rnek olarak, Bayraktar’in Islam inanci ger¢evesinde, ontolojik ve
ontik iman kavramsallastirmasiyla yaptigi acgiklamalar gosterilebilir. O, Islam’da,
Allah’in varliginin ve birliginin anlagilmasini, ontolojik iman kavramu ile ifade eder; bu,
Allah’in varliginin ve birliginin, O’nun yaratilmiglardan tamamen miinezzeh, benzersiz
ve bagimsiz oldugunu kavrama siirecidir. Ontik iman ise, Allah’in evrendeki varliklarla
stirekli bir iligki i¢inde oldugu ve her an her yerde hazir ve nazir olmasi anlayisina
dayanir. Bu, yaratilmislarin ve evrenin tiim olaylarmin Allah’in iradesi ve yaratilisinin
bir parcasi oldugunu kabul etmeyi igerir. Boylece, ontolojik iman, Allah’in zatinin
mutlak birligine inanmay1; ontik iman ise, Allah’in evrendeki varliklarla olan stirekli
etkilesimine ve her seyin O’nun iradesiyle gergeklestigine inanmayi ifade eder.®®
Bayraktar’in agiklamalari, Islam inancinda Allah’a olan derin imanin, yalnizca teorik bir
kabulden ote, glinliik yasamdaki ibadet eylemleriyle, yani zahiri amellerle somut bir
ifade buldugunu gosterir. Bu, ibadetin yalnizca i¢sel bir tazim olmadigini, ayn1 zamanda
bu tazimin evrendeki her olayda ve harekette Allah’in varligi ve birligine sahitlik eden

eylemlerle disa vuruldugunu vurgular.

167 Das, “The Phenomenology of Worship”, 29.
168 Bayrakdar, Islam Ibadet Fenomenolojisi, 20-21.
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Yeryiiziinde varoldugu giinden bu yana insanoglu, fitratinin geregi olarak inanmis ve
inancini ibadet adi verilen davranislarla fiilen gergeklestire gelmistir. Ciinkii inanmak
salt zihinsel onaylar ile tatmin olmaz, bunlarm fiile dokiilmesini davet eder. Insan,
inanip baglandig: iistlin yaraticiya karsi i¢inde duydugu tazim, saygi, sevgi, baglilik,
teslimiyet ve siikran duygularini fiilen ifade edip gostermek, inancinit birtakim
pratiklerle realize etmek ihtiyact duyar. Burada ibadetler, iman bagtyla derinden kurulan
iliskinin dis diinyaya akseden tezahiirleri ve dini hayati kuvveden fiile doniistiiren

uygulamalar biitiiniidiir.1%°

Ibadetin pratik yonii, kiiltiir ve medeniyet cesitliligi ile yakindan baglantilidir. Farkli
kiiltiirler ve medeniyetler, ibadetin nesnelerini ve bigimlerini kendi 6zgiin anlayis ve
geleneklerine gore sekillendirir. Bu ¢esitlilik, ibadetin bireyin ve toplumun kiiltiirel
kimligi ile etkilesim icinde bir ifade oldugunu gosterir. Ibadet, bu baglamda, dini
inancin somut bir ifadesi olarak, farkli kiiltiirel ve medeniyet baglamlarinda kendini
yeniden yapilandirir ve cesitlenir.}’® Ibadet, tarihin her déneminde farkli bicim ve
niteliklerde tezahiir etmistir. Insanlik, antik caglardan beri dogaiistii varliklarla iletisim
kurma veya ilahi bir varlikla birlik yasama amaciyla, ibadetin gesitli yonlerini ve
yontemlerini benimsemistir. Ibadet, ibadet eden (abid) ile ibadetin odagi (mabud)
arasindaki derin baglantiy1 yansitir. Ibadet siirecinde, abid, kendinde bulunmayan veya
sahip olmadigi bir ideali gergeklestirme ¢abasi iginde olur. Bu ideal veya nesne, ibadetin
merkezindedir ve abid, bu ideali gerceklestirmek i¢in ¢esitli yontemler veya bigimler
benimser. Ibadet, bu ydntemler veya bicimler aracilifryla maddi bir sekilde ortaya ¢ikar

ve abidin ideali, bu yontemler sayesinde somutlagir'’*

Ibadetlerin amel boyutu, bazi eylemlerin mabudun dogrudan emriyle, digerlerinin ise bu
dogrudan emirlerle iligkilendirilerek gerceklestirilmesi sayesinde, kendi i¢inde bir deger
skalasi barindirir. Bu baglamda, mabud tarafindan dogrudan emredilen ameller i¢in ‘asli

ibadet’, bunlarla iligkilendirilen ve giinlilk yasamda gerceklestirilen diger ameller igin

160 Hiiseyin Certel, “Islami Ibadetlerin Psiko-Sosyal Islevleri”, EKEV Akademi Dergisi -Sosyal
Bilimler- 1, sy 3 (1998): 149; Hayati Hokelekli, Din Psikolojisi (Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakfi
Yaymlari, 1993), 211.

170 Das, “The Phenomenology of Worship”, 29.

1 Das, 79.
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‘tebei ibadet’ terimlerini kullantyoruz. Asli ibadetler, dini metinlerde agikca yer alan ve
ibadetin 6zilinli teskil eden eylemlerdir. Bu eylemlerin iman dairesi igerisinde, uygun
niyet ve ihlasla gergeklestirilmesi, onlar1 makbul asli ibadetler haline getirir. Ote
yandan, tebeil ibadetler, iman, niyet ve ihlasla, gilinliik hayattaki eylemlerin dini bir

baglamda degerlendirilerek ibadete doniistiiriilmesine olanak tanir.

Ornegin, bir Miisliiman i¢in camide namaz kilmak dini metinlerde emredilmis olmas1
yoniiyle asli bir ibadettir. Ancak, camiyi siipiirmek gibi eylemler de niyet ve ihlasla
birlikte ibadete doniisebilir. Yeme-igme gibi giinliik rutinler, Peygamber (sav)’in siinneti
gozetilerek yapildiginda ibadete doniigebilir. Spor yapmak veya hobi edinmek gibi
aktiviteler, saglikli bir beden i¢in ve Allah’in yaratmasindaki giizellikleri kesfetme
niyetiyle gerceklestirildiginde, tebei ibadet vasfi kazanabilir. Iyi davranislar ve sosyal
iliskilerde gosterilen sevgi ve merhamet, insanlar arasinda muhabbeti artirma niyetiyle
yapildiginda, ibadetin bir yansimasi haline gelir. Bu nedenle, kisinin giinliik
yasamindaki, siradan goriinen eylemler bile, dini baglamda bir niyet ve ihlasla

yapildiginda ibadete doniisebilir.

Ibadet fikri en dar anlamiyla bedensel boyutta ritiielle iliskilidir. Ritiiel kelimesi, latince
‘ritus’ (kutsal adet) kelimesinden gelir ve 6zellikleri gelenek tarafindan belirlenmis olan
herhangi bir davranis seklini tanimlar; dinsel baglamda ele alindiginda ise dini davranis
veya fiilleri ifade eder. ibadet etmek bir parca ritiiel icra etmektir. Bu ise, belli
araliklarla tekrarlanabilen, belli bir siire devam edebilen, hizli veya yavas yapilabilen bir
seydir. Bir ritiiel tipik olarak bazi zahiri eylem tiirlerini igerir. Elbette zahiri eylemler,
ritiielden ritiiele, kiiltiirden kiiltiire ¢ok cesitlilik arz ederler. Baz1 insanlar ayakta, bazisi
diz ¢cokerek, bazisi oturarak, bazis1 gozleri kapali, bazisi ise gozleri acik dua ederler. Su

halde tapinma ¢ok ¢esitli ritiiel tezahiirleri ihtiva eder.}’

Ritlielin gergek bir tapinma bigimi olarak kabul edilebilmesi i¢in, dini bir yaptirim veya
onayin belirli kanitlariyla desteklenmesi gerekir. Bu, ritlielin insaniistii veya dogaiistii

giiclere yonelik oldugunu gosterir. Bu baglamda, ritiiel, Tanri’nin taninmasi ve ona

172 Sharpe, Dinler Tarihinde 50 Anahtar Kavram, 13; Ninian Smart, The Concept of Worship (London:
The Macmillan Press Ltd., 1972), 5-6.
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yonelik bir ibadet eylemi olarak degerlendirilebilir. Dini bir emir veya yaptirimin
mevcut oldugu her durumda, Tanr1 tasavvuru olusturulur ve ritiiel, bu tasavvuru

somutlastiran bir ara¢ haline gelir.

Ritiieller, belirli zaman ve mekanda gerceklestirilen, genellikle tekrarlanan ve simgesel
anlamlar tasiyan dini eylemlerdir. Bu eylemler, ibadetin somutlasmis formu olarak,
inanglarin ve manevi degerlerin topluluklar ve bireyler tarafindan ifade edilmesine
olanak tanir. Ayrica, ritiieller topluluk igindeki sosyal baglari gii¢lendirir ve bireyin
manevi yasamina derinlik kazandirir. Bu yoniiyle, ritiieller, ibadetin bireysel ve igsel
boyutunun yaninda toplumsal ve digsal boyutunu da yansitir. Ritiiel pratiginin, ibadetin
anlamini ve etkisini nasil derinlestirdigini ve toplum ic¢indeki dini ve kiiltiirel degerleri

nasil pekistirdigini anlamak, ibadetin daha kapsamli anlasilmasini saglar.

Ritiielin hem zahiri hem de deruni olmak iizere iki temel boyutu olmakla birlikte,
bunlardan birincisinin digerine hakim olmasi1 hadisesine oldukga sik rastlanir. Boyle
durumlarda ritiiel, basma-kalip ve mekanik bir hale gelir. Eger o ritiiel, kendisine
varolussal bir anlam kazandiran niyet, his gibi deruni vegheler goz ardi edilerek, sadece
belirli baz1 zahiri/sekli hareketlerden ibaret hale gelirse, boyle bir ritiielin dini acidan
pek bir Onemi kalmayacaktir. Bir kisim dini faaliyetlerin “ritiielistik” diye
kdotiilenmesinin nedeni de budur. Ancak ritiiel teriminin bdyle olumsuz bir anlamda
kullanilmasindan &tiirii onu, dinin 6nemsiz ve bozulmus bir vechesi gibi gérmek de

yanhstir.1"3

Ritlieller, ibadetin sembolik boyutunu temsil eder ve dini anlamin derinlemesine
anlasilmasina yardime1 olur. Paul Tillich’in yaklasimina gore, ibadet ve tapinma, sadece
belli ritiiel bicimlerle sinirlt degildir; aslinda iman sonucu yapilan her tiirlii davranis, bir
tapinma bi¢imi olarak kabul edilebilir. Tillich, 6zellikle ritiiellerin, degerleri agisindan
degil, fakat sembolik gii¢leri bakimindan diger davranis bi¢cimlerinden {istiin oldugunu
vurgular. * Bu, dinin temel ve evrensel anlamda, insanlarin yasamlarinda en énemli ve

temel olanla ilgilenmesi anlamina gelirken, daha dar bir sosyal baglamda, diisiinceler ve

173 Smart, “Din ve Insan Tecriibesi”, 427. .
174 paul Tillich, Din Felsefesi, ¢ev. Zeki Ozcan (Istanbul: Alfa Yayinlari, 2000), 121.
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eylemlerle ilgili semboller iceren bir sosyal grup olarak tanimlanir. Bu baglamda,
diisiincelerin sembolleri mitler, ayinsel ifadeler, teolojik formiilasyonlar ve metafizik
kavramlar olabilirken, eylemlerin sembolleri ritliel aktiviteler ve bunlarin ahlaki
yansima ve sonuglaridir.'’”® Boylelikle, ritiieller, dini eylemlerin sembolik anlatimlari

olarak 6nem kazanir ve insanlarin kutsal ile iliskilerini ifade eder.

Ritiieller, dini pratiklerin Gtesinde, genis bir sembolik anlam tagir. Genellikle sembol
denilince akla ilk gelen seyler nesneler olmakla birlikte, aslinda eylemler de gii¢li
sembolik degerler icerir. Dini semboller, hem fiziksel nesneler hem de eylemler olarak
karsimiza gikar. Ornegin, hag ya da hilal gibi nesneler sembolizmin kiiresel érnekleridir.
Ancak istavroz ¢ikarma, namaz kilma veya diger dini ritiieller de eylem olarak sembolik
deger tasir. Bu ritiieller, dini inancin somutlagsmis hali olarak, beden dilimiz araciligiyla
ifade bulur. Bu baglamda, Vergote’nun ifadesiyle ritiiel, ‘bedenle ve beden iizerinde
yapilan sembolik bir eylem’ olarak tanimlanabilir. Giinliik yasamda, beden dilimiz
duygularimizi ve diisiincelerimizi sembolik bir sekilde ifade eder. Ornegin, bir
Miislimanin namaz vaktinde Kabe’ye dogru secde etmesi, bir Hiristiyan rahibin ekmegi
ve sarabi kutsamasi ya da bir oyuncunun bir savas sahnesini canlandirmasi, bu
eylemlerin sembolik degerini vurgular.}’® Bu tiir ritiieller, bireylerin inanglarini ve dini
tutumlarin1 gézle goriiliir bir sekilde ifade eder ve boylece, ritiiel eylemler, dini inancin

somut ve anlamli bir yansimasi olarak 6nem kazanir.

Ritiiellerin belirgin bir 6zelligi, genellikle sembolik anlamlarla yiiklii olmalaridir.
Semboller, farkli gerceklik boyutlar1 arasinda kurulan iliski ve iletisimin Onemli
araclaridir. Mircea Eliade, sembollerin, varligin kelimelerle ifade edilemeyen ve
dolayistyla en gizli kalmis boyutlari olan “birbiriyle c¢elisen tezahiirlerini” ifade ettigini
ve aydinliga kavusturdugunu belirtir. Bedensel veya zihinsel ritiiel eylemler, sembolik
karakteri nedeniyle, bireyi 6zbilincli hale getirerek Kutsal hakkinda dnemli tecriibeler

yasamasina ve gili¢lii bir inan¢ edinmesine yardimci olabilir. Hatta, bazi sembolik

175 paul Tillich, “Din, Bilim ve Felsefe”, ¢ev. Aliye Cmar, Uludag Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi 10, sy 2 (2001): 272.
176 Bilgin, Ibadet: Sekilsel, Sembolik ve Toplumsal, 138-39.
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ritlieller, baska higbir sekilde ulasilamayan gerceklik boyutlarini, ritliel tecriibesi

yasayan kisilere acabilir. 1’7

Ibadetler, dinin bicimsellik ve sembolizmle dolu y&nlerini yansitir. Bu sembolik
eylemler ve hareketler, ibadetlerin ruhunu koruyan ve igerdigi 6zli muhafaza eden bir
kabuk ya da kap gibi islev goriir. Insan akli, Yiice Yaratici’ya ibadet etmenin
zorunlulugunu anlayabilir; fakat bunun nasil ve hangi sekilde gerceklestirilmesi
gerektigini kendi basma bilemez. Iste bu sebeple, ibadetler, insanlarin kisisel
tercihleriyle degil, ilahi buyruklar dogrultusunda belirlenen 6zel form ve miktarlarda
icra edilir. Sekil ve edep kurallarina uygun olarak tamamlanmayan ibadet, anlam

biitiinliigiinden yoksun oldugu i¢in eksik kabul edilir.1’8

Ayakta bekleme, basin ve viicudun o6ne dogru egilmesi ya da tamamiyla yere
kapaklanma insanlar arasi iligkilerdeki temel saygi hareketleridir ve bir kismi hala
gecerliligini siirdiirmektedir. Sahne sanatgilari seyircinin 6niinde egilerek saygilarini ve
tesekkiirlerini belirtirler. Alt statiide olan biri list statiideki bireyin yaninda ayakta
bekler, izin verilmeden oturmaz. Saygi esas olarak i¢sel bir olgu olmakla birlikte,
davranislarimizla ortaya konur; bunun da 6tesinde uyulmasi zorunlu davranislarla {ist
statiideki kisinin sayginlig1 daha da artar. Bir baska ifadeyle otorite ¢cogunlukla sekilsel
davraniglarla saglanir ya da etkisi artirilir. Bu yiizden krallarin huzuruna ¢ikmak detayli
bir prosediirii gerektirir. Kralin hagmetini bilen bir kisi, tesrifat¢i tarafindan kendisine
anlatilan davranis tarzlarini, yani kralin karsisinda yere egilerek selam vermek, belirli
bir mesafenin Otesinde yaklagsmamak, dogrudan yiiziine bakmamak, sirtini donmeden
huzurundan ayrilmak gibi kurallar1 uyguladigi zaman i¢indeki saygi duygusu ¢ok daha

giiclenecektir.1’®

Ritiiel ayn1 zamanda statiiniin korunmasini saglar. Bir kisi, 6rnegin kendi per¢emine
dokunarak amirini selamlar. Bunu neden yapar? Tahmin edebilecegimiz gibi
itaatsizlikten kacinmak i¢in. Peki bu hareketi yapmasa ne olurdu? Sayet o kisi safca

davranip bunu yapmasaydi, amiri sinirlenir, agirligini hissettirir ve ona sozlii olarak

7 Ertiirk, Varolussal Din Felsefesine Girig, 48-49.
178 Koca, “i.badet: Insani Varolusun Anlami”, 261.
119 Bilgin, Ibadet: Sekilsel, Sembolik ve Toplumsal, 139.
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patlardi. Mesele sudur ki, o kendisini amir olarak goriir, inandirici bir sekilde bu rolii
oynar ve bu sayede statiisiini siirdiirmek ister. Bu, astindan daha fazla giice sahip olmak
demektir. Bu gii¢, astlar tarafindan gergeklestirilecek ritiiellerle korunur ve bir dereceye
kadar siirdiiriiliir. Astin kendi per¢emine dokunmasi eylemi, gii¢ ve statii olarak asagida
olmanin bir alametidir. Bir alamet olarak o, sirf bir sembol ya da bir beden hareketi
degil, ast olmanin farkina varmak, onu izhar etmek ve onun bir parcast olmaktir.
Bundan dolay1, per¢cemine dokunmay1 reddetme, kendi basina su¢ atfedilecek bir olgu
haline gelir. Dolayisiyla percemine dokunmayan kisi boyle yapmakla sadece amirin iist
statiisiinii tantmamis olmaz, ayni zamanda bu statiiyii tehdit eder ve dahasi, onu biraz
diistiriir. Bu yilizden de amir, statiisiinii eski haline dondiirmek icin reaksiyon gosterir.
Ritiiel olarak giicli azaltildiginda amirin verecegi ritiiel tepki, karsisindakinin astligini
artirict olmahidir. Dolayisiyla, astin gosterdigi baghlik ritiieli, itaat etmenin bir pargasi
iken, ¢aba gerektirmeyen Ustiinliik ritlieli, yani astin onu selamlamasi, amirin giiciiniin

bir pargasidir.'8

Ritiiellerde sekil ve anlam bir biitiinliik olusturur ve bu biitiinliik ibadetin 6ziine 6nemli
bir katkida bulunur. Dini vecibelerin yerine getirilmesi siirecinde her ibadetin kendine
has bir formu ve kalibi vardir. Bu, miiminin Tanri’ya olan baglhiliginin ifade edilme
seklidir ve genel olarak bu ritiiel kaliplar sembolik bir nitelik tasir, ibadetin vazgecilmez
bir pargasidir. ibadetin bu belirlenmis sekli, onun anlammin daha derin bir sekilde
yasanmasini saglar. Bir ibadeti yerine getirmek, sadece sembolik bir eylem olmanin
Otesinde, kisinin varlik tarzini insaniistii ve evrensel bir boyuta tagiyan bir katilim1 ifade
eder. Ibadetin sekli ve anlamu, kalibi ve dziiyle biitiinlestiginde, uygun bir sekilde ifa
edildiginde, amaglanan etki ve sonuglar ortaya ¢ikar. Bu baglamda, ibadetin ritiiel yonii,
abidin manevi hayatinda 6nemli bir role sahiptir ve ibadetin sadece digsal bir form

olmaktan ¢ikip, i¢sel bir anlamla zenginlestigi bir deneyimi temsil eder.

Ritiiellerin ibadetteki Onemine dair diislinceleri daha da derinlestiren bir agiklama
yapmak gerekirse, Gazali’nin ibadetler lizerine yaptigi psikolojik tahliller ozellikle
dikkate degerdir. Gazali’ye gore, ibadetlerin amaci, insanin suurunu giindelik, alisilmig

ve siradan yasantilardan uzaklastirarak, onu daha yiiksek bir suur seviyesine tagimaktir.

180 Smart, The Concept of Worship, 16-17.
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Bu siireg, kalbin sifatlarini gelistirmek ve daha iyi hale getirmek igindir. Ornegin, bir
Miisliman i¢in namazda secde ederken alnin yere degmesi, sadece fiziksel bir
hareketten ibaret degildir; secdenin asil amaci, kisinin kalbinde tevazu duygusunu
gliclendirmektir. Fiziksel hareketin manevi bir etki yaratmasi icin, kisinin bu hareketi
kalben de benimsemis olmas1 gerekir. Aksi takdirde, ylizeysel bir hareketin kalpte bir
degisiklik yaratmas1 beklenemez. Muhammed ikbal ise, bedenin durusunun zihinsel ve
duygusal durumlar etkilemedeki roliine vurgu yapar. Ikbal’e gore, dua ve namaz gibi
dini pratiklerdeki sembolik davraniglar, insanin zihinsel ve duygusal yoniinii
sekillendirir. Bu nedenle, ibadetin sekil ve deruni anlam biitiinliigiiniin korunmasi,
ibadetin etkililigi ve kabul edilirligi agisindan dnemlidir. Bdylece, ibadetin igsel bir

degisim ve gelisim siirecini de barindirdig1 anlagilir. '8!

Simdiye kadar yaptigimiz irdeleme ve analizlere dayanarak, ibadetin evrensel ifadelerini
tespit edebiliriz. Insan fitratindan kaynaklanan, miikemmeli arzulama ve nimetlere
duyulan minnettarlik gibi duygular, tazim, sikran, sigmma gibi deruni ifadeler
araciligryla kendini gosterir. Fitrattan kaynaklandigini savundugumuz bu ifadelerin, tim
inanglarda evrensel bir karsiligi oldugunu, mabudun buyruklarina itaat ve teslimiyet
ifadeleri olan eylemler disinda, ovgii, tesekkiir, dua ve af dileme seklinde s6zlii ve
eylemsel zahiri amellere doniistiigiinii goriiyoruz.'®2 Bunun yani sira, orug, hac, zekat ve
kurban gibi dinler tarihinde ortak olarak bulunan ibadet formlar1 da vardir. Tanrisal
buyrukla ortaya c¢iktigini diisiindiiglimiiz bu formlarin genis ¢aph felsefi analizlerini
sonraki ¢alismalara birakiyoruz. Burada, fitratin bir yansimasi olarak gordiigiimiiz 6vgi,

tesekkiir, dua ve af dileme gibi eylemleri kisaca ele alacagiz.

Insan, duygusal bir varlik olarak, i¢ diinyasinda yasadig1 duygulari disa vurmaya ihtiyag
duyar. Bu duygusal ifadeler, genellikle i¢sel duygularin dildeki karsiliklar olarak ortaya
cikar. Ornegin, derin bir sayg1 ve tazim duygusu hissettigimizde, bu hissiyatimizi sdzsel
olarak ovgii ile ifade ederiz. Bu, insanoglunun, karsisindaki varlia veya insana
duydugu takdiri ve degeri belirtme ihtiyacindan kaynaklanir. Bazi durumlarda, bu

ovgiiler i¢ diinyamizda sessizce kalabilir fakat bu sessiz ¢vgiiler bile, bireyin diisiince

181 Hokelekli, “Ibadet”, 250-51.
182 Benzer bir tasnif i¢in bkz. Hamidullah, “Insan Toplumlarinda Ibadet Tarihi”, 22.
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diinyasinda dnemli bir yer tutar. Ancak, bu muhatap insanin hayatindaki en yiice varlik,
yani mabud ise, bu dvgiiler sessiz kalmaz; tam aksine, dilde a¢ikca ifade edilir ¢iinkii
mabud, tiim kusurlardan arinmis, en yiice varlik olarak goriiliir ve bunu dile getirmemek

bir gergegi gizlemek ve O’na hak ettigini vermemek anlamina gelir.

Mabuda yoneltilen bu Ovgiiler, siradan bir 6vgii olmakla kalmaz. Bunun yerine,
mabudun en yiice ve mitkemmel oldugunu vurgulayan tesbihe doniisiir. Tesbih, sadece
mabudu yliceltmekle kalmaz, ayn1 zamanda O’nu her tiirlii kusur ve eksiklikten tenzih

eder. Bu, abidin mabuda olan sonsuz sayg1 ve taziminin en gii¢lii ifadesidir.

Tesekkiir, insanin fitratindaki nimete minnettarlik duygusunun disa vurumudur. insan,
hayatindaki olumlu gelismelere, aldig1 yardimlara veya karsilastigi iyi niyetli
davraniglara minnet duyar. Bu minnettarlik duygusu, dogal olarak tesekkiirle ifade
edilir. Ancak bu tesekkiir, muhatabinin kimligine, 6nemine ve sundugu katkinin
bliyiikliigline bagli olarak farklilik gosterebilir. Tesekkiir, siradan bir liitufta bulunan bir
insana kars1 basit ve samimi bir ifade seklinde olabilecegi gibi, hayatin her alaninda
varligini hissettiren, varolusun kaynagi olan mabuda yonelik olursa bu tesekkiir, cok
daha derin ve anlamli bir hal alir. Mabuda olan tesekkiir, sadece tek bir liituf veya nimet

i¢cin degil, varligin biitiinii i¢in, her anindaki nimet ve liituf i¢in duyulur.

Mabuda tesekkiir, en yiiksek ifadesini hamdde bulur. Hamd, sadece belirli bir nimet
veya liituf icin degil, varligin tamami ve yagamin her ani i¢in mabuda sunulan bir
tesekkiirdiir. Bu yiizden, hamd, her tiirlii tesekkiirii kapsayan, onun 6zii ve zirvesi olarak
kabul edilir. Insanin, varlik kaynagina duydugu minnettarlik ve tesekkiirii, en yalin

haliyle hamd ile ifade edilir.

Tesbih ve hamd kavramlar1 arasindaki iliskiyi su sekilde ifade edebiliriz: Tesbih,
Tanr’y1 her tiirlii eksiklikten, kusurdan ve kétiiliikten uzak tutma eylemi olarak
tanimlanirken; hamd, O’nun tiim iyiliklerle, erdemlerle ve olumlu sifatlarla
nitelendirilmesini ifade eder.!®® Bu iki kavram, Tanri’mn miikemmelligini ve

kusursuzlugunu vurgular. Tesbih, Tanri’nin miikemmel oldugunu ve higbir olumsuz

183 Kijraz, “Bir Tefsir Problemi Olarak Biitiin Varliklar Allah’1 Tesbih Etmesi”, 103.
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ozellige sahip olmadigini; hamd ise O’nun iyilik, comertlik, merhamet gibi olumlu

niteliklerle dolu oldugunu belirtir.

Her tiirlii 6vgiiniin, tesbihin, siikriin ve hamdin yoneltildigi mabud, abidin hayatindaki
en yiice ve milkemmel varliktir. Abid mabuda duydugu sonsuz baglilik ve teslimiyetle
bunu teyit eder. Bu derin baglilik ve teslimiyet, sadece ovgii, tesekkiir veya hamd ile
siirl kalmaz. Ayn1 zamanda kendi simirlilig1 ve acizligi nedeniyle ondan yardim talep
etme ve ona siginma seklinde de tezahiir eder. Iste bu noktada, ibadetin diger evrensel

ifadeleri olarak dua ve af dileme karsimiza ¢ikar.

Mabuddan yardim istemek, felaket aninda ve darda kaldiginda ona siginmak, ibadetin
en Onemli ¢esitlerinden biridir. Ayn1 zamanda o, ibadetin en 6nemli gostergelerinden
olup her dinde mabudun hakikatini ve kullar nezdindeki makamini ifade etme
bi¢imidir.}8* Bilgin’in de benzer sekilde vurguladig1 gibi, yaratana yakarma, O’ndan
yardim talep etme, O’na siginma, bir koétiiliik ve giinah islediginde pismanlik duyarak
O’na iltica etme, affedilmeyi dileme herhangi bir din ayrimi yapilmaksizin dindar
bireylerin hepsinde gozlenen tabii bir davranmistir.’®® Bununla birlikte teist olmayan
sistemlerde zat olmayan Mutlak ile normal anlamda bir haberlesme meydana gelmedigi

i¢in, dua yerine tefekkiirden bahsedilebilir.

Dua, ibadetin en temel ve evrensel bigimlerinden biri olarak kabul edilir ve farkli
dinlerde ve kiiltiirlerde ¢esitli sekillerde kendini gosterir. Her inang sistemine 6zgii dua
ritiielleri, insanin i¢ diinyasini, dileklerini, arzularini, korkularin1 ve umutlarim1 disa
vurmasinin bir yolu olarak goriiliir. Arastirmalar, insanlik tarihindeki dini deneyimlerde,
bir iist varliga ya da giiclere yonelik hem diinyevi hem de uhrevi amagclarla yapilan
dualarin 6nemli bir yer tuttugunu gostermektedir.’®” Dua esnasinda insan Tanr1’dan bir

sey isterken aslinda bunun gerceklesip gergeklesmeyecegini bilemez. Duanin kabulii

184 Amiri, Allah Neden Kendisine Ibadet Edilmesini Ister?, 50.

185 Bilgin, Ibadet: Sekilsel, Sembolik ve Toplumsal, 144-45.

18 Sharpe, Dinler Tarihinde 50 Anahtar Kavram, 21.

187 Sinanoglu, “Ibadet”, 234; Dua iizerine daha ayrintih felsefi analizler i¢in bkz. Baykan, Dua Uzerine:
Din Felsefesi Okumalary; Phillips, The Concept of Prayer.
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meselesi tiimiiyle empirik degil fakat empirik yonii de olabilen dini bir olgudur. Aslinda

dua ettigi esnada miiminin gercekte yaptig1 sey, Tanr1’nin iradesine boyun egmektir. 188

Bir siginma sekli olarak tovbe, ‘geri donmek, donilis yapmak’ anlamlarma gelir. Abid,
zaman zaman mabudunun buyruklarina uymayarak ondan uzaklasir. Tovbe, bu
uzaklagmaya son verme g¢abasidir ve abidin derin pismanlik duygulariyla 6ziir beyan
ederek tekrar ona yonelmesini saglar. Dolayisiyla tovbe ruhun mabuda agilisini ve
yiicelisini hedefleyen duaya benzetilmistir.'®® Bu baglamda, tdvbenin, abidin mabuda
yeniden doniisiinii ve bu siiregte yasadigi ruhsal geri/tekrar yiikselisi ifade ettigini
sOyleyebiliriz. Tovbe, abidin mabud ile olan iligkisini siirekli yeniden canlandirir ve bu
stirekli yenilenme, abidin ruhsal yolculugunda 6nemli bir doniim noktasi olarak kabul
edilir. Dolayisiyla, tovbe sadece bir pigsmanlik ifadesi degil, ayn1 zamanda abidin

manevi gelisimindeki stirekli bir ilerleme ve doniisiim aracidir.

Bu baglikta, ibadetin iradi tezahiirlerini, imandan ritiiellere uzanan genis bir yelpazede
detayl1 bir sekilde inceledik. Bu inceleme, ibadetin, bireyin varolugsal boyutlarinda nasil
genis bir kapsama sahip oldugunu ve sadece bedensel eylemlerden ibaret olmadigini
ortaya koydu. Ibadetin bu kapsamli dogasi, insanin kendi i¢ diinyasindaki derin
duygular, niyetler ve diisiinceler ile bireyin dis diinyada gerceklestirdigi eylemler
arasindaki kopriiyli vurgulamakta, bu sayede ibadetin insan hayatindaki ¢ok boyutlu
etkisini ve Onemini gozler Oniline sermektedir. Bu genis ¢erceve, ibadetin insanin
varolussal tecriibesinde nasil merkezi bir rol oynadigini ve bireyin diinya i¢indeki yerini
nasil sekillendirdigini gostermektedir. Simdi de, ibadetin bu derin ve kapsamli etkisinin,

insanda tezahiir ettigi hali ve yarattig1 sonuclar daha da detayl bir sekilde ele alalim.
3.3. ibadetin Etkileri ve Sonuclar

Calismamizin bu kisminda, ibadetin oncelikle evrensel diizen ve dogal diinya
tizerindeki, ardindan da insanlar {tizerindeki somut etkilerini ve sonuglarm

derinlemesine inceleyecegiz. Daha onceki alt basliklarda ele alman ‘ibadetin Tabii

18 F. A. Isambert, “Din Fenomenolojisi 11”, cev. Zeki Ozcan, Uludag Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Derqgisi 4, sy 4 (1992): 368.
189 Bekir Topaloglu, “Toévbe”, icinde TDV Isldm Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlar1, 2012), 279.

95



Tezahiirleri’ ve ‘Ibadetin Iradi Tezahiirleri’, ibadetin dogal ve iradi tezahiir tarzlarmni
ortaya koymustu. Tabii ibadetin tezahiirlerini kainattaki diizen ile aciklamis; yaratilmig
varliklarin, yaraticinin  iradesine uygun tarzda var olmakla ibadetlerini
gerceklestirdiklerini belirmistik. Simdi ise, iradi ibadetin tezahiirlerinin bireyler ve
toplumlar iizerindeki somut sonuglarma odaklanalim. ik olarak, ibadetin bireysel
etkileri ve toplumsal yasam tizerindeki doniistiiricti etkilerini ele alacak, sonrasinda da
ibadetin diger varliklar iligkisinde insana neler kazandirdigina deginecegiz. Boylece,
ibadetin hem insan yasaminda hem de genis evrensel ¢ercevede nasil biitiinlestirici ve
doniistiiriicii bir rol oynadigini, somut 6rnekler ve analizlerle gostermeyi amacliyoruz.
Ibadetin, abidin (ibadet eden kisinin) bilissel, ruhsal ve toplumsal hayatina nasil katkida
bulundugunu, onun i¢ diinyas1 ve ¢evresiyle olan iliskilerini nasil sekillendirdigini ve
ona nasil yeni perspektifler ve anlayislar kazandirdigini inceleyecegiz. Ibadetin, abidin
hayatinda bir doniisiim araci olarak islev gordiigiinii ve bu siirecin hem bireysel hem de
toplumsal diizeyde nasil yansidigini géz oniinde bulunduracagiz. Bu analiz siirecinde,
ibadetin insan yasamindaki derin etkilerini farkli boyutlariyla ele alarak, insanin

varolussal yolculugunda ne kadar 6nemli bir etken oldugunu kesfetmeye ¢alisacagiz.

Onceki béliimde, ibadet eden kisinin (abidin) perspektifinden ibadet edilenin (mabudun)
miitkemmelligi ve bu alginin yarattig1 dinamikleri inceledik. Abid, mabudu miikemmel
bir varlik olarak algilar ve bu mikemmellik, mabudun abidin diislince veya
davranislarina ihtiyag duymadigini ima eder. Abid, kendi muhtaghginin farkinda
olmasina ragmen, mabudun kendisinden hem iistiin hem de miistagni (bagimsiz)
oldugunu bilir. Bu anlayis g¢ercevesinde, mabudun ibadete ihtiyact olmadigi
diisiiniildiiglinde, ibadetin aslinda ibadet edene fayda saglamak amaciyla var oldugu
anlasilir. Boylece, ibadet abidin varolussal ihtiyaglarini karsilayan bir ara¢ olarak islev

goriir ve onun kendisini gelistirmesine ve doniismesine katkida bulunur.

Ibadet edenlerin bu diinyada gerceklestirdikleri dini ¢abalarin, hakkaniyet ve adalet
baglaminda ele alindiginda, 6liimden sonraki hayatta da Tanri ile olan baglantinin
devam etmesini gerekli kildig1 diisiiniilmektedir. Bu, dini ¢abalarin higbirinin bosa
gitmedigi ve her birinin, 6liimden sonraki varolus diizleminde bir karsiligir oldugu
anlamina gelir. Bu baglamda, Oliimden sonraki hayat, pek ¢ok dinin temel

doktrinlerinden biri olarak yer almakta ve diinyanin ¢esitli dinlerinde farkli bigimlerde

96



ifade edilmektedir. islam inancinda bu kavram, Cennet ve Allah ile bulusma olarak
tanimlanirken; Hristiyanlikta dirilis, Budizmde Nirvana ve Hinduizmde Mukti olarak
temsil edilmektedir.’®® Bu kavramlarin ortak noktasi, dliimden sonraki hayatm, bu
hayattaki dini uygulamalarin ve c¢abalarin hukuki ve ahlaki bir sonucu olarak

goriilmesidir.

Bu baglamda, tiim dinlerin ibadet edenlerinin, bu diinya ve 6teki diinyada hayatin nasil
olacagina dair kendi goriislerine sahip olmalar1 6nemlidir. Bu goriisler hem pragmatik
hem de manevi unsurlar: icerir. Ibadet eden bir kisi, varligii sadece diinyevi acidan
degil, ayn1 zamanda Oliimden sonraki ruhani varlik acisindan da degerlendirir. Bu
perspektif, ibadet eden kisinin varligin1 ebedi olarak tanimlar ve geg¢misi, simdiki
zamani ve gelecegi kapsar. Bu anlayis, ibadet edenlerin hayat boyu siiren dini
cabalarinin ve igten arzularimin bir anlamda sonucu olarak ortaya ¢ikar. Dini varolus,
Tanrisal ile olan uyum veya baglantidan kaynaklanan bir kendini gerceklestirme
stirecidir. Bu siirecte, daha yiiksek bir dini yasam, ibadetin ¢esitli bigimleri araciligiyla
elde edilir. Ibadet, bu sekilde pratik bir tatmini hedefler ve bu tiir yiiksek dini yasam

hem bu diinyada hem de 6tesinde ‘ruhun kurtulusunu’ da igerir.*%

Ibadetler, abidi kutsalin huzuruna gétiiriir ve onun bilincini siirekli canli tutar. Bu agidan
ibadet, kutsalin hatirlanmasi ve hatirlatilmasidir. Abid, ibadetle, kutsalin varligin1 ve
huzurunu suurunda yasadiginda, her an bu yiice varlikla beraber oldugunun ve O’nun
huzurunda bulundugunun farkinda olur. Bu durum, gergek ibadetin temelini olusturur.
Kutsali suurda canlandirmanin yolu, O’nu anmak ve zikretmekten geger. ibadetlerin her
bir bigimi, kutsali anmanin ve onun bilincini insani suurda giiglendirmenin bir yolu
olarak hizmet eder. Ozetle, ibadetlerin tiim unsurlar1 ve erkanlari, kutsali zikretmek,
onun bilincini insani suura yerlestirmek ve insanin manevi gelisimine katkida bulunmak
amacini tasir. Ibadetler, mabuda olan aski, iyi ahlaki, miikkemmelligi ve mutlulugu tesvik
eden manevi bir yol olarak degerlendirilebilir. % Bir baska ifadeyle, ibadet pratikleri,

insanin belli zaman dilimlerinde mabud ile iliskisinde yogunlagsma saglayarak bireyde

1% Das, “The Phenomenology of Worship”, 156.
11 PDas, 118-109.
192 Bayrakdar, Islam Ibadet Fenomenolojisi, 9-11.
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kulluk bilincinin yerlesmesine vesile olur.}®® Béylece ibadetler, kutsalin bilingte
yerlestirilmesi ve insanin ruhsal yilicelme ve gelisimine katki saglamasi seklinde hizmet

gorur.

Bu haliyle ibadetler, mabuda iliskin birer hatirlatma islevi goriirler. Ritiiel ibadetler,
abidin, mabud huzuruna ¢ikma, O’na yakin olma ve O’nunla irtibat kurma vasitalaridir.
Tekrar eden ibadetlerle, abid mabudunun diisiincesini suuruna yerlestirir. Diger bir
ifadeyle, onu hatirlar (zikir), varligini hissedip zihninde ve kalbinde muhafaza eder,
daima onunla beraber oldugunu, onun huzurunda, goézetim ve denetimi altinda
bulundugunu hisseder. Ibadet tekrar ettikce bu suur koklesip sabitlesir. Mabudun
gozetimi hissini siirekli hissetmek, abidin giinliik hayatinda ahlaken fazilet sayilan
erdemli davranislara yonelme ve koti sayilan davraniglardan geri durma seklinde

kendini gosterir.!%

Bedensel ibadetlerin bizzat kendileri mabudu hatirlatict (zikir) olmakla birlikte, dille
mabudu tesbih, siikiir ve dua da mabudu hatirlatici unsurlardir. $6yle ki, kalp, oldukca
degisken bir yapiya sahiptir. Hizlica unutuverir, bir anda gaflet bulutlari iizerine ¢oker.
Bir anda ibadet heyecanin1 kaybeder. Dil ile yapilan zikirler, kalbin {izerindeki gaflet
bulutlarmi dagitir ve onu uyandirir. Ibadetin bir hatirlatma olmasi, gaflet kirlerinden
arinmay1 saglar. Kalbin hayat nurunu korur ve onu giizel hatiralarla besler. Bu yipratici

varolusta kisinin kendine yabancilagmasini engeller.

Her ne kadar bedensel ibadetler, kalbin ibadeti olan imandan kaynaklaniyor olsa da
bedensel eylemlerin kalbin eylemlerini etkilemesi de s6z konusudur. Bedensel
ibadetlerin 6nemli bir islevi, iman1 takviye edip besleyerek gili¢lendirmesidir. Topgu’nun
benzetmesiyle, iman bir tohumdur. Atildig1 kalpte ibadet agacinin filizlenmesi beklenir.
Bununla birlikte, agacin biiylimesi i¢in beslenmedikge, yani ibadet olmadik¢a imanin

varligin1 devam ettirmesi ve yeterince giiclenmesi zordur. Su halde bedensel ibadetler,

198 pak, Kur’an’da Kulluk, 252.
194 Certel, “Islami ibadetlerin Psiko-Sosyal Islevleri”, 150-51.
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imanin dis diinyadaki tezahiirleri olmalar itibariyle imandan hayat bulurken, bir yandan

da iman1 takviye edip besler ve gii¢lendirirler.!*®

Sadece fikir ve kalp sahasinda kalarak, ameli bir surette yasanmamis olan herhangi bir
hakikatin, ne kadar yiiksek olursa olsun, miihim bir kiymeti yoktur. insan, inandig1 bir
hakikate dili ile terciiman olmaz, onu fiilen yasamaga ¢aligmaz ve hayatta eylemsel
olarak gerceklestiremezse, hem ona olan iman ve sevgisi yavas yavas kuvvetini

kaybeder, hem de kalp ve vicdaninin emrine tabi etkin bir unsur olmaktan ¢ikar.'%

Diger taraftan ibadetler, zaman ve mekan bilincinin kazanilmasinda 6énemli bir role de
sahiptir. Kainatin kozmik diizeni ve insanin diinyada olusu, zaman ve mekan
kavramlariyla siki sikiya baglidir. Evrensel ve insani olgularin altyapisini olusturan bu
iki kavram, maddenin ve yasami temel boyutlaridir. Ibadetler, zaman ve mekanin
kiymetinin anlasilmasini saglayan temel etkenlerdendir. Ister bedensel ister maddi
olarak ifa edilen tiim ibadetler, belirlenmis zaman kosullarina sahiptir. Ibadetlerin temel
amaci, insana zaman bilinci agillamak ve zamanin degerini hatirlatmaktir. Dolayisiyla,
ibadet, zaman ve mekanin bilincine erismek; yasanan zaman ve mekanin farkinda olmak
anlamma gelir. Zaman ve mekan bilinci, insan1 hem ruhsal hem de maddi alanlarda
dinamik ve verimli kilar. Bu bilincin yoklugu ise, zaman ve mekanin israfina ve pratik
hayatta verimsizlige yol agar. Bayrakdar’in isaret ettigi gibi, ibadetlerin bu yond,
insanin zaman ve mekanla iligkisini derinden etkileyerek, ona bu kavramlarin degerini
ogretir. 1%’

Dini bir vizyon igerisindeki temel esaslardan kaynaklanan ibadetler, farkli dinlerde
farkli sembolik eylemlerde kendini gosterir. Bu eylemler, her dinin kendine has
ozelliklerini yansitan ayirt edici pratikler olarak &ne ¢ikar. Ibadetlerin bu tezahiirii,

Watt’in belirttigi gibi, miimini, se¢tigi herhangi bir ibadet sekliyle birlikte, zengin ve

15 Certel, 151; Nureddin Topgu, “Dini Hayatin Psikolojik Temelleri”, islam Mecmuas: 1, sy 4 (1956):
13.

196 Akseki, “Takriz”, 7.

197 Bayrakdar, Islam Ibadet Fenomenolojisi, 59-61.
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dinamik imgelerle dolu bir diinyaya sokar. Bu diinya, fiziksel bir gevseme saglamakla

birlikte, miimine karsilastig1 zorluklarla basa ¢ikma giicii verir.1%

Bu dinamik imgeler diinyasinin 6tesinde, ibadet, insanin mabuduna yonelik derin bir
sifinma ve teslimiyet siireci olarak da kendini gosterir. Insan, ibadet araciligiyla
mabuduna yonelir ve bu, mabudun abid i¢in bir giivenli siginak, huzur ve kuvvet
kaynagi olmasini saglar. Abduh’un Fatiha Suresi’nden alintiladigr gibi, ‘Ancak Senden
yardim dileriz’ ayeti ile ‘Ancak Sana ibadet ederiz’ ayetinin birbirini tamamlamasini,
gonliin ve ruhun Yaratici’ya sigmmasinin ifadesi oldugunu ortaya koyar. Iste ibadetin
ozii, bu derin siginma ve teslimiyette yatar.!®® Boylelikle, miiminin mabuda y®nelisi,
sadece zorluklarla basa ¢ikma giicii bulmakla kalmaz, ayni zamanda yasamin temelinde

yatan ebedi ve goriinmeyen degerlere yonelik bir arayis1 ve uyumu da igerir.

Ibadetin, insanin mabuduna yonelik derin bir siginma ve teslimiyet siireci olduguna dair
onceki tartismalarimizin 1s1ginda, Mair’in Yunan ibadeti {izerine yaptigi gozlemler,
ibadetin evrensel bir anlamin1 daha da genisletiyor. Mair, Yunan ibadetini ele alirken
vurguladigr gibi, ibadetin 6ziinde yatan, daha yiiksek ve daha iyi bir yasam arayisidir.
Bu arayis, bireylerin ya kendi baslarina ya da belirli zamanlarda topluluk halinde
yiiriittiikleri ibadet eylemleriyle kendini gosterir. Ibadet sirasinda sunulan siikranlar ve
gelecek nimetler i¢in yapilan dualar, sadece gegici diinya ile ilgili degildir; aslinda, bu
eylemler, yasamin giiriiltiisii ve karmasasinin Gtesinde, kalici ve ebedi olan degerleri

anmamizi ve bu degerlere uyum saglamamizi amaglar.2%

Bu kavrayis, ibadetin sadece bir teslimiyet ve siginma eylemi olmakla kalmayip, ayni
zamanda bireyin ve toplumun, hayatin daha yiiksek ideallerine ve ebedi degerlerine
yonelik siirekli bir arayis iginde oldugunu gésterir. Ibadet, boylelikle, gegici olanin
Otesine gegme ve yasamin derinliklerinde yatan ebedi gercekliklerle baglanti kurma
cabasi olarak ortaya ¢ikar. Bu, insanin varolussal yolculugunda karsilagtigi zorluklar ve

gecicilik kargisinda, daha yliksek bir anlam ve amag arayiginin somut bir ifadesidir.

198 Montgomery Watt, Islam Nedir?, gev. Elif Riza (Istanbul: Birlesik Yaymcilik, 1993), 237.

199 Muhammed Abduh, “Fatiha Tefsiri”, cev. Abdulkadir Sener ve Mustafa Fayda, Ankara Universitesi
Hahiyat Fakiiltesi Dergisi 16, sy 1 (1968): 24.

20 A W. Mair, “Worship (Greek)”, iginde Encyclopedia of Religion and Ethics, ed. James Hastings
(New York: Charles Scribner’s Sons, 1908), 782.
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Amel olarak ibadetin temel gerekliligi, insanin igsel yapisinda zaten mevcut olan fitri
boyutun uyanisini saglamaktir. Bu, ibadetin, bireyin manevi anlayisini ve farkindaligini
derinlestiren bir siire¢ oldugunu gosterir. Ibadet, dinin dogrudan duygusal (feeling) bir
deneyime doniistiiriilmesi ve kisisel bir i¢sel yolculuga c¢evrilmesi siirecidir. Bu siireg,
bireyin dig diinyadaki olaylardan bagimsiz olarak kendi i¢ diinyasinda dini anlam ve
baglam kazanmasini saglar. Dolayisiyla, ibadet, bireyin manevi yagaminda énemli bir
rol oynayarak, onun ruhsal gelisimine ve dini anlayisinin derinlesmesine katkida

bulunur.?t

Dua ve ibadet, kisisel inang ve yasam degerlerinin pekistirilmesi siirecidir. Bu pratikler,
bireyin tiim degerlerin kaynag: ve temeli olan Ilahi Giicle olan bagim giiclendirerek,
hayatin degerlerinin gerceklestirilme olasithgini artirir. Ibadet, sadece duyuiistii bir
gerceklige inangtan Oteye geger; bireyin bu Gergeklige duygusal ve iradi bir yaniti,
yasamini bu Gergeklikle uyum ve birlik icinde olacak sekilde diizenlemesi siirecidir.
Tann, gercek, giizellik ve iyilik degerlerinin merkezi olarak goriiliir ve ibadet hayati,
bireyin bu degerleri kendi varolusunda yeniden iiretme ¢abasini igerir. Din, mevcut
degerlerin pasif bir sekilde korunmasindan ¢ok, yeni degerlerin arayist ve mevcut
degerlerin igerik ve uygulama alanlar1 agisindan siirekli gelistirilmesi siireci olarak ele
aliabilir. Bu anlayis, ibadetin kisisel ve toplumsal hayatta somut faydalarini ve
ciktilarint vurgular; ibadetin, bireyin hem i¢sel hem de digsal diinyasini zenginlestiren

bir deneyim oldugunu ortaya koyar.?%2

Insanin fitratindaki ibadet koklerini ele alirken, dzellikle insanin acizlik farkindalig:
tizerinde durmustuk. Bu ontolojik acizlik, insanin kendisini evrenin genis baglaminda
kiigiik ve giicsiiz olarak algilamasina yol acar. Ancak, bu acizlik durumu karsisinda
insan, mutlak ve sonsuz kudrete sahip bir varliga siginmak, dayanmak ister. Bu
yonelim, insanin kendi acizligini kabul etmesi ve bu durumla barisik olmasi anlamina
gelir. Bu baglamda, ibadet insanin varolugsal durumunu ve kozmik diizen igindeki

konumunu kabul etme ve onunla barigma siireci olarak anlasilabilir. Bu farkindalik,

201 Das, “The Phenomenology of Worship”, 136-37.
202 Das, 139-40; D. Miall Edwards, The Philosophy of Religion (Calcutta: Progressive Publishers,
1960), 12.
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insanin kendi varligini ve yerini kozmik diizende anlamlandirma siirecinde, ayni

zamanda kendi manevi gelisimi ve psikolojik saglig1 agisindan da 6énemli bir rol oynar.

Din, insanin hayatinda sadece teorik bir kavram olmanin 6tesinde, ona pratigin iginde
bir yol gosterir. Farkli dinlerin kurtulus 6gretisine bakildiginda, bu 6gretinin temelinde,
insanin gergeklige, hakikate ulasmasi ve varolusunun amacina erismesi yatar. Din,
insan1 bu hakikate gotiiren ve kurtulusa ulagtiran dinamik bir karakter tasir. Bu
baglamda, dinin temel amaci kurtulustur ve kurtulus, sadece entelektiiel bir mesele
olmakla kalmayip, varolussal bir hedefi de temsil eder. Dolayisiyla, din, teorik bir
okuldan ¢ok, pratik bir ¢aba olarak anlasilmalidir.?®® ibadetin bu kurtulus siirecindeki
rolii, abid acisindan son derece onemlidir. Ibadet, i¢sel bir ta’zim, manevi bir pratik
olmanin 6tesinde, kutsala yonelik eylemlerle somutlasir. Bu pratik yon, abidin kurtulus
yolculugunda kritik bir rol oynar. Ibadet, abidin manevi gelisimini destekler ve ona
ahlaki bir yasam yolunu sunar. Bu baglamda, ibadetin kurtulus siirecindeki Onemi,
abidin hem igsel hem de digsal diinyasini doniistiirme kapasitesine dayanir. Kurtulus
beklentisi i¢indeki abid i¢in ibadet, dini bir yiikiimliiliik olmanin Gtesinde temel bir

varolus parcasidir.

Sonsuz giic ve miikemmellik sahibi olan mabuda kendini yakin hissetmek ve onun
kudretine siginmakla abid, kendisini emniyette hisseder, timitsizlikten kurtulup i
huzura erer.?2 Tanr1’nin kendisine yakin oldugu ve dualarina icabet ettigi inanci kisinin
iimitsizlige diismesini engeller. Bir maddeperest miicadele alaninda maglup oldugu
zaman umitsiz olur ve bazen intihar eder. Fakat kendini Allah’a teslim etmis olan
kimseler, utku kararmig gordiikleri zaman, Allah’a yalvaris ile timitsizlige kapilmadan
yeni bir istek ve yeni bir dinglik hissederler. ibadet onlara taze bir hayat verir, onlara
glic kazandirir, hareketlerini siiratlendirir. Nihayet onlar da basarinin zirvesine

yiikselirler.2%®

Icten kaynakli samimi bir dindarlikta, insan-yiice varlik iliskisi, ibadet tecriibesi ile

samimi bir ben-sen iligkisine doniisiir. Dindar, normal suurunun istiinde baska bir

203 Raimon Panikkar, Religion and Religions (New York: Orbis Books, 2015), 56.
204 Certel, “Islami Ibadetlerin Psiko-Sosyal Islevleri”, 151.
205 Hoca Kemaleddin, “Felsefe-i Tbadet 17, Sebiliir-Resdd, 1925, 130.

102



varolus yasar. Boyle bir yasantida, dindarin muhatabi, yilice varligin kendisidir. Dindarin
ruhsal derinliklerinde kurulan bu iletisim, dini suurun, duygu ve heyecanin zirve

noktasini teskil eder.?%

Ibadet siireci, bireyin evrensel bir bilingle uyum i¢inde var olma deneyimini icerir ve bu
stirecte mutlak bir mutluluk deneyimi yasanir. Bu durum, felsefe, ahlak veya estetik gibi
diger alanlarda ulasilamayan, ibadete 6zgii bir icerik ve tatmin saglar. Ibadet, 6znenin
[lahi ile biitiinlesmesine dayanan bir nese ve memnuniyet hissi yaratir. Bu duygu, diger
kiltiirel ve entelektiiel alanlarda, siirekli bir catisma ve “heniiz ger¢eklesmemis olanin”
arayisi ile karakterize edilen bir durumun aksine, bireyin evrensel bir ruhla birlesmesini
ve biitiinsel bir huzur bulmasini saglar. ibadet, sezgisel bir empati yoluyla, 6zne ile
nesne arasindaki ayrimin asilmasini ve bireysel ruhun evrensel ruhla biitiinlesmesini
miimkiin kilan bir siirectir. Bu siireg, bilgi ve onun kategorilerinin hakim oldugu diger
kiltiirel pratiklerde bulunamayan, bireyin i¢sel miicadelelerini ve ¢atismalarin1 asmasini
saglayan bir ozellik tasir. Ibadet, bu baglamda, sadece manevi bir pratik olmanin
Otesinde, bireyin ruhsal gelisimine katkida bulunan derin ve donistlriicii bir

deneyimdir.2%’

Ibadetler, mabuda yonelik derin bir teslimiyet ve itaat hissiyle kisiyi, evrenin tiim
varliklart i¢in bir baris, paylasma, sefkat ve merhamet kaynagi olarak konumlandirir.
Bu, Tanr1 merkezli bir varlik anlayist temelinde, bireyin kendi varolusunu
gerceklestirdigi bir baglamdir. ‘Miimin benlik’, bir yandan kendi varolugsal konumunu
ve bu husustaki derin bakis ac¢isim1 disa vururken -ki bu, kulluk, ubudiyet durumudur,
yaratilmiglik ve muhtaglik halinin itirafidir- diger yandan da birey ve toplumun varlik

alanmin da ahenk ve huzura kavusturulmasinda etkin bir 6zne olma islevini iistlenir.?%®

Diger taraftan ibadetin sosyal boyutu, insanlik tarihi ve geleneklerin korunmasi
acisindan oldukc¢a onemlidir. Farkli dini gelenekler ve mezhepler, ibadet pratikleri
aracilifiyla yiizyillar boyunca toplumsal yapilar sekillendirmis ve bu siiregte kiiltiirel

mirasin ve geleneklerin devamliligini saglamustir. Ibadet, bir kiiltiiriin ya da toplulugun

206 Bahadir, Insamn Anlam Arayist ve Din, 155.

207 Das, “The Phenomenology of Worship”, 140-41.
208 Kilig, “Ibadetlerdeki Fitri Varolugsal Vahdet Boyutunun Toplumsal ittihada Katkis1”, 59.
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0zgiin geleneklerini, degerlerini ve inanglarini yansitarak, bu unsurlarin nesilden nesile
aktarilmasinda kritik bir rol oynamisti. Bu baglamda, ibadet, bireysel bir dini
deneyimin 6tesine gecerek, toplumsal yapilar: ve tarihsel siiregleri derinden etkileyen ve
sekillendiren bir fenomen olarak kendini gosterir. Bu etkilesim, ibadetin, hem bireysel
hem de toplumsal diizeyde dini inan¢ ve bilincin somut bir yansimasi olarak islev
gormesini saglar. Boylece, ibadet, dini geleneklerin ve kiiltiirel kimliklerin korunmasi
ve slirdiiriilmesinde hayati bir rol {stlenir, topluluklarin ortak hafizasini giiclendirir ve

kiiltiirel mirasin devamliligini saglar.%®

Dinlerin inananlarina kazandirdigi semboller, onlarin yasadiklar1 diinyayr daha 6zel
gozliiklerle miisahede edebilmelerinde kavramsal bir gorlis imkani saglamaktadir.
Boylece insan semboller sayesinde kendi 6zel konumundan ¢ikmakta ve diger insanlarla
kendisine 0zgii birliktelik bi¢imleri olusturmaktadir. Dini inancin ifadesi ve dini
ritiiellerle ilgili kavrayis bigimleri ¢ogunlukla birtakim sembollerle ifade edilir. Kutsalla
iletisimin dinsel birtakim seremoni ve ritiiel formalari, dini tavr1 ve diislinceyi ifade
eden degisik goriinimlerle karsimiza ¢ikmaktadir. Bu kapsamda inancin canlilik ve
anlamini ifade eden dini torenler, ibadetler ve bunlarin icra edildigi zamanlar, mekanlar

ve sekiller sembolik bazi goriiniimler igermektedir.?%

Ibadet, bireylerin hayatta ayni hedeflere ulasma arzularini yansitirken, toplum iginde
birlik ve uyumu tesvik eden cesitli iliski bicimleri sunar. ibadet yontemleri, abid ile
mabud arasindaki iliskileri ¢esitlendirir ve bu da toplumsal baglamda, ibadet edenler ile
ibadet nesneleri arasinda farkli etkilesimlerin olusmasimi saglar. Ozellikle yaygin
dinlerde, ¢esitli ibadet nesnelerinin tek bir Tanr figiiriinde birlesmesi, farkli inang ve
kiiltiirlerden insanlar1 ortak bir deger etrafinda toplayarak sosyal uyumu ve dayanismay1
giiclendirir. Bu, bireylerin sadece manevi hedeflere ulasmalarin1 degil, ayn1 zamanda
sosyal baglamlarda bir arada yasama ve karsilikli anlayis gelistirme yeteneklerini de

gelistiren bir siiregtir.?!!

209 Das, “The Phenomenology of Worship”, 29.

210 Erkan Persembe, “Dinde Semboliin Fonksiyonu ve Isldim’da Sembolik Degerlerin Bugiinii”,
Ondokuz Mays Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 10, sy 10 (1998): 94.

21 Das, 117.
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Kutsal ile olan siibjektif tecriibe, ister istemez objektiflesmek zorundadir. Kutsalin
tecriibesi deruni olarak kalmaz, bireyler arasi iligkiler olarak pek ¢ok toplumsal kuruma
acilim gosterir. Felsefi anlamda salt bireysel tecriibelerle smirli bir din, kiiltiir
diinyasinda yer almaz. Zira boyle bir din, en basta bir toplum i¢inde yasayan bireyin
anlam arayisinda tatmin edici degildir. Kurumsallasmis ve daha oOzelde ritiiellesmis
iligkiler dinin zorunlu bir 6gesi olarak karsimiza ¢ikar. Bu iliskiler icinde merkezi bir
rolii olan ibadet, bireyin bir taraftan kutsalla, diger taraftan da toplumla olan iliski ve

iletisimini kurar.?'?

Ibadet, bireyi yalnizca mabuda yakinlastirmakla kalmaz, ayni1 zamanda nihai bir varis ve
doniis noktasina dair kalici bir umuda da yonlendirir. Bu sayede, ibadet, bireyi ortak bir
varolus kokenine baglayarak hayatin ve varolusun amaci hakkinda derin bir kavrayis
sunar. Bu kavrayis, toplumsal uyum, insanlik degerlerine saygi ve birlik i¢inde yasama
gibi temel degerleri 6n plana ¢ikarir. Bu siirecin sonucunda, tolerans, merhamet ve

empati gibi toplumsal degerlerin pekistirilmesi amaglanir.?'®

Varolusgu teolojiye gore, insan diinyadaki nesnelere karisip kendi 6zgiin varligini
yitirdiginde, bu otantik olmayan bir varolus bi¢imi olarak kabul edilir. Bu varolus
seklinde birey, Ozgiirliigiin getirdigi sorumluluklardan, diinyada olmanin anlamini
kavramaktan ve kaygiyla birlikte gelen hiclik, umutsuzluk, evsizlik, tekinsizlik ve
yabancilasma gibi durumlarla yiizlesmekten kaginir. Insanm otantikligi, kendi
Oliimiiniin veya oliimliliigiiniin farkina varmasi, bunu kabullenmesi ve bu gergeklikle
ylizlesmesiyle saglanir. Bu siire¢, cesaret ve kararlilik gerektirir ve kendi benligini
se¢meyi ifade eder. Insanin diinyadaki varolusuyla ilgili temel sorunlara karsi bir karar
vermesi veya secim yapmasi gerekir. Iman ve onun ifadesi olan ibadet, varolussal
teolojide bdyle bir secim veya karar alma durumudur. Bu karar, otantik varolusa adim

atmanin baslangicidir.?!4

Varoluscu teoloji ¢ercevesinde, Macquarrie imanin sadece varolussal sorunlar1 ¢6zmede

degil, aynm1 zamanda Ozgiirlestirici bir islev gormekte de kritik bir rol oynadigini

212 Bilgin, Ibadet: Sekilsel, Sembolik ve Toplumsal, 187.
213 Kilig, “Ibadetlerdeki Fitri Varolugsal Vahdet Boyutunun Toplumsal ittihada Katkis1”, 63-64.
214 | atif Tokat, Varolusgu Teoloji (Ankara: Elis Yaymlari, 2013), 144-48.
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vurgular. Macquarrie’ye gére iman insan icin ii¢ 6Snemli 6zgiirliik tiirii saglar. Ilk olarak,
toplumsal baskilardan 6zgiirliik: Iman, bireyi toplumsal etkilerden ve halk yigmlarinin
baskisindan ozgiirlestirir, bireyin kendine 6zgii kimligini ve bireyselligini bulmasina
yardimec1 olur. Ikinci olarak, diinyevi seylerden o6zgiirliik: Iman, bireyi diinyevi
baglardan ve maddi kaygilardan Ozgiirlestirir, bu da ona maddi varliklarin &tesine
gegme ve manevi degerlere odaklanma imkani verir. Son olarak, 6liim korkusundan
ozgiirliikk: Iman, 6liim korkusunu ve &liimliiliik kaygisini asmada bireye yardimei olur.
Iman sayesinde birey, dliimii kabullenme cesareti bulur ve bu sayede Sliimiin dtesine
gecebilir.2’® Ancak hemen belirtelim ki, bdyle bir iman salt teorik bir iman degil, ancak,

Ornegin ibadet gibi bedensel tezahiirleri de olan bir iman olabilir.

Ibadetin, en yiiksek derecede tazimi icermesi, inanam1 mabudu disinda diger varliklara
ya da ideolojilere esir olmaktan uzak tutar. ibadet, insan1 yalnizca ilahi olanda bulunan
gercek Ozglirliige yonlendirir; bu, insanin ideolojiler veya diger insan yapimi inang
sistemlerinin kolesi olmasini engeller. Bayrakdar’in vurguladig:r gibi, Allah ile kul
arasindaki dogrudan iliski, hicbir araciyr gerektirmeyen ve sadece Allah adina
gerceklestirilen ibadetlerle Islam’in ideal ozgiirliigiinii temsil eder. Namaz, bu
Ozgiirliigiin en somut 6rneklerinden biridir; “Allahii Ekber” ifadesinin tekrar1 ve okunan
ayetler, miiminlere gercek 6zgiirliiglin anlamin1 hatirlatir. Namazdaki fiziksel hareketler,
bu ozgiirliigii kisisel bir deneyim olarak yasatir. Kiyam, riiki ve secde sirasinda
gerceklestirilen hareketler, miiminin yalnizca ilahi otoriteye boyun egdigini ve insanin

kendi benliginin 6tesinde bir varolusa teslim oldugunu gosterir.?1®

I[badet hem insanin yaratanma bagliligini, O’na boyun egisini hem de onun ilahi irade
disinda her tiirlii egilim, baski ve otorite karsisinda &zgiirliigiinii simgeler.?!’ Diger bir
ifadeyle, ozgiirliik, sonlu varligin Sonsuz Olan’la iletisimi yoluyla, kendisini ¢cepecevre
kusatan biitiin kisitlama ve dayatmalardan azade olma istegidir.?!® Insanin kendi

cinsinden birini mabud edinmesi, yani ‘kula kul olmasi’, onun hiirriyetini biitliniiyle

215 John Macquarrie, An Existentialist Theology: A Comparison of Heidegger and Bultmann (New
York: Harper Torchbooks, 1965), 207-8; Tokat, Varoluscu Teoloji, 148.

216 Bayrakdar, Islam Ibadet Fenomenolojisi, 18.

217 Koca, “Ibadet”, 245.

218 Diizgiin, “Worship as Cognition, Intentionality and Freedom”, 841.
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sinirlayan, insanlik haysiyetini yaralayan bir durum olmasina karsilik, ibadete layik bir
mabuda gercek manada yapilan bir kullukta insan, her tiirlii yiiksekligin fevkinde bir
ulviligi yasama ve kendi cinsi i¢inde hiirriyetini tam olarak gergeklestirme imkanina

sahiptir.®

Bir bagka agidan gergek anlamda ibadet, fitrata yabancilagmay1 onler. Her seyin var
edicisi ve yaraticisina olan ibadet, insanin yaratilisinda kodlanmistir. Bu, ibadetin
sadece bir segim degil, insanin &ziinde var olan bir gerceklik oldugunu belirtir. insanin
bu dogustan gelen potansiyeli gerceklestirmemesi, Akseki’ye gore, insan dogasina ve
fitratina kars1 bir ihanettir.??° Bu perspektiften ibadet, insanin kendine ve ¢evresine karsi
sorumlulugunun bir yansimasidir; fitratinin  bir geregi olarak insanin kendini

gerceklestirmesinin bir yolu olarak goriilebilir.

Ozsoy ve Giiler’in vurguladig1 gibi, diizenli ibadetler (ibadet-i mersume) insan ile
mabud arasindaki manevi ve ahlaki bagi gii¢lendirir. Bu ibadetler, mabuda olan saygiy1
canli tutarak, insan1 kétiiliikklerden uzak tutar ve fitratina yabancilagmanin oniine gecer.
Farkli varliklara tanrisal giicler atfetmek gibi yanilgilar, insanin diisiinme ve bilgi
edinme yetilerini koreltebilir ve c¢esitli menfaatler pesinde kosarken insanin kendi
Oziinden uzaklasmasmma neden olabilir Bu durumlar, insanin kendi fitratina
yabancilasmasina, kendi 0Ozlinli Ortmesine ve sonu¢ olarak kendi dogasindan

uzaklagmasina yol agar.??!

Tanrisal olanin, sosyal idealleri agmasi gibi, dini faaliyetler de sosyal faaliyetlerin
Otesine gecer ve bu diinyada oldugu gibi Oliim sonrasi hayatta da etkiler iirettigi
diislintilir. Bu anlayis, ruhun bedenden ayri1 olarak var olmaya devam ettigi ve
Olumsiizliik kavramiyla iligkilendirilir. Dini yasam, bir kisinin Tanri ile birlikteligi
arzuladig1 ve bu birliktelikle ruhunun kurtulusunu hem bu diinyada hem de 6liim sonras1
hayatta buldugu bir siirectir. Bu baglamda, ahlaki eylemler, Tanrisal miikemmellige
giden yolda adimlar olarak kabul edilir ve dini faaliyetler, 6zellikle ibadet, sosyal

degerleri asan bir amag tasir. BOyle bir dini anlayista, ibadetin amaci sosyal ideallerden

219 Recep Kilig, Dini Anlamak (_jzerine (istanbul: Otiiken Nesriyat, 2004), 102-3.
220 Akseki_! Miisliimqna Biiyiik llmihal, 127.
221 Omer Ozsoy ve Ilhami Giiler, Konularina Gére Kur’an (Ankara: Fecr Yayinlari, 2006), 325, 347.
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daha ytiiksek bir diizeyde, Tanrisal olanla bir iliski kurmak ve bu iligki araciligiyla daha
yiiksek bir yasam idealine ulasmaktir.??? Bdylece, ibadet, bireysel ve toplumsal
doniisiimiin anahtar1 olarak hem bu diinyada hem de 6tesinde derin ve kalict etkiler

yaratma potansiyeline sahiptir.

Ibadet, bireyin hem kisisel hem de evrensel diizeyde manevi bir gelisim siirecini
destekler. Insanin smirli varliginin, sonsuz ve ilahi bir varlikla iliski kurma potansiyeli
oldugunu gbz 6niinde bulundurdugumuzda, ibadet bu potansiyeli harekete geciren kritik
bir aractir. Bu siireg, insanin Tanri ile temel bir bag kurma c¢abasimin otesine gegerek,
kisisel manevi doniisiimii tesvik eder. Ibadetin sagladigi manevi degisim, baris, 151k,
bilgi, giic ve mutluluk gibi yiiksek biling hallerine ulagilmasini igerir. Ayrica, bu siirecte
bireyin 6z ve Ilahi’nin farkindalig artar ve tiim bilinci daha yiiksek bir kozmik biling
diizeyine uyum saglar. Ibadetin bu etkileri, bireyin hem i¢ diinyasinda hem de dis
diinyadaki etkilesimlerinde hissedilir ve bireyin evrensel bir varlikla dinamik bir iliski
i¢inde olmasini saglar. ibadet, sadece bireysel bir uygulama olmanin &tesinde, toplumsal
diizeyde karanlik ve kotiiliik gibi olumsuz gli¢lere kars: etkili bir miicadele araci olarak
da islev goriir. Bu baglamda, ibadetin faydalari, bireyin manevi gelisimi, i¢ huzuru ve

daha genis bir biling diizeyine erisimi a¢isindan énemli bir rol oynar.??®

Biitiin varliklarin zorunlu ibadetiyle beraber, insan da kendi iradesiyle ibadet eder. Bu
durum ise Tanri’nin emrine zorunlu olarak boyun egen kainat ile armoni halinde
olmasii saglar ve onu beraberce hareket ettigi evrenle ¢atismaktan korur. Kur’an’da,
ifade edildigi {izere, kainattaki biitiin varliklar insanin emrine amade kilmmustir. insan
da Allah’a ibadet igin yaratilmistir. Yani, insan hak etmemesi veya emegi gegmemesine
ragmen, ibadetini yerine getirsin diye biitlin varliklar onun emrine amade kilinmigtir. Bu
haliyle, minicik atomdan, kocaman galaksilere kadar biitiin bir kozmik sistem
miikemmel bir intizam i¢inde yaratilis amacini yerine getirmektedir. Bu baglamda,
Allah’in emrine ve dilegine uygun sekilde davranan itaatkar insanin hareketi, Allah’in
emrine ve dilegine itaat eden evrenle bir ahenk i¢inde olur. Kéinat, Allah’in emrine

dogas1 geregi gayr-1 iradi olarak itaat ederken, insan kendi hiir iradesine binaen itaat

22 Das, “The Phenomenology of Worship”, 37-38.
223 Das, 141.
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etmektedir. Bu durum, varhigin boéliimleri arasinda bir dostluk gelistirmektedir.
Boylelikle insan, varolusunda dosdogru olmanin manasini bulacak, nesnelerin itaatkar

seyrine kars1 isyankarlik ve serkesligin zararindan kurtulacaktir.??*

Islam kelimesi Arapgcada hem teslimiyet hem de (ondan kaynaklanan) baris
anlamindadir. Diger biitiin yaratiklar bir bakima miisliimandirlar, yani tabiatlar1 geregi
O’na teslim olmuslardir ve hiir iradeleri olmadigindan isyan edemez, boyun egerek baris
icinde varolurlar.??® Nasr, Insan ve Tabiat adl eserinde, cagdas insanin tabiata yaklasimi
ve insan ile tabiat arasinda olmasi gereken iligki {izerinde uzun agiklamalarda bulunur.
Tabiat, yaratanina teslim olmus olmasi1 yoniiyle miisliiman bir yap1 arz eder. Bu yapz,
miisliiman bir insanin da ona takinacag tavri belirler. Iki miisliiman arasinda olmasi
gereken dostane iliski, insanla tabiat arasinda da hakim olmalidir. Eger insan, tabiati
bagimsiz bir geceklik alani gibi degil de, daha yiiksek bir gercekligin aynasi gibi
tefekkiir etmeyi Ggrenir, insana bir seyler sdyleyen, ona bir “haber” ulastiran genis bir

semboller hazinesi gibi gorebilirse, tabiatin kendisi de insana yardimci olacaktir.?2

Boylelikle ibadet, Tanri’nin insan disindaki kainattaki bulunusunun, tabiatin kutsal
niteliginin tam olarak idrak edilmesiyle birlikte, tabiata yonelik olumlu bir bakis agisi
kazandirir. Nasr da bu konuya isaretle, ¢agdas insanin dogadaki Ilahi Varlik’1 dislayarak,
Tanri’nin elini dogadan kesmis bir bilim anlayisi1 gelistirmis olmasini siklikla elestirir.
Ona gore, modernlesen diinyada hala Tanri’ya inanan bireyler bulunmakla birlikte, bu
bireylerin ¢ogunlugu Tanri’nin varligini yalnizca insanlikla sinirl bir iligki ¢ergevesinde
degerlendirir. Ancak Tanri, yalnizca insanligin ya da daha genel anlamda ‘bizim’

Tanrimiz olmanin Stesinde, tiim yaratilmislarin (mabudu olan) Tanrisidir.?%’

Sonug olarak, buraya kadarki incelemeler, ibadetin sadece bireyin igsel yasantisini degil,
ayn1 zamanda toplumsal yagami ve insanin evrenle olan iligkisini nasil sekillendirdigini
gdstermistir. ibadet, abidin hayatinda bir déniisiim araci olarak islev gérmiis ve bu siireg

bireysel ve toplumsal diizeyde yansimalar bulmustur. Ibadet, insanin varolussal

24 Amird, Allah Neden Kendisine Ibadet Edilmesini Ister?, 37.

225 Nasr, “Kulluk Edilecek Sevilecek ve Bilinecek Hakikat: Allah”, 9.

26 Genis bilgi icin bkz. Seyyid Hiiseyin Nasr, Insan ve Tabiat, cev. Nabi Aver (Istanbul: Yeryiizii
Yaynlari, 1982); Pak, Kur’an’da Kulluk, 115.

227 Nasr, “Kulluk Edilecek Sevilecek ve Bilinecek Hakikat: Allah”, 20.
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yolculugunda 6nemli bir etken olarak, ona miikemmellik arayisinda rehberlik etmis,
muhtaghik ve miistagnilik arasindaki dengeyi anlamasina yardime1 olmustur. Boylece,
ibadetin insan yasamindaki ve evrensel ¢ercevedeki biitlinlestirici ve doniistiiriicii roli,

somut ornekler ve analizlerle agikliga kavusturulmustur.
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SONUC

Bu calismada, ibadeti ‘Kutsala verilen uygun yamit’ seklinde tanimlayarak, ibadetin
inananin deneyimleri iizerinden kazandigi ideal boyutunu hem bireysel hem de
toplumsal yasam {iizerindeki etkilerini ve anlamlarini fenomenolojik bir metodoloji
kullanarak derinlemesine inceledik. Bu boliimde, calismanin 6nemli bulgularini

Ozetleyecek ve akabinde bazi tespit ve Onerilerde bulunacagiz.

‘Kutsala verilen uygun yanit’ tanimi, ibadetin 6znesi ve nesnesinin varligini, ayrica
Oznesinden nesnesine dogru miimkiin bir yanitt ve bu yanitin da uygunlugunun
gerekliligini ortaya koyar. Sozlik tanimlar: itibariyle ibadet, tazim ve itaati ifade eder.
Tazim olmas1 yoniiyle, hayranlik, baghlik ve adanmislik; itaat olmas1 yoniiyle, boyun
egme, tezelliil ve hizmet etme anlamlarini igerir. Dinin bir unsuru olarak kullanildiginda
ise, en genis anlamiyla dinin pratik yoniinii, en dar anlamiyla da dinin emrettigi belirli

bedensel eylemleri ifade eder.

Genis kavramsal gercevesi iginde ibadet, tazim ve itaatin en yiiksek seviyesini temsil
eder. Baska bir deyisle, ibadet hayranlik, baglilik, adanmislik gibi duygularin yani sira,
bu duygulara denk diisen bir boyun egis ve tezelliillin miimkiin olan en yiiksek
derecesidir. Ibadetin odagi, sevgi nedeniyle en ¢ok hayran olunan ve baglanilan;
saygidan dolay1 da en c¢ok ¢ekinilen ve korkulan varliktir. Bu baglamda, insanin
hayatinda en ¢ok deger verdigi somut veya soyut varliklar, inanglar ve idealler igin
mecazi olarak ‘mabud’ kelimesinin kullanilmas1 ve bunlara kars1 gosterilen tutum ve

davraniglarin ibadet olarak nitelenmesi miimkiindiir.

Ancak, ‘mabud’ ve ‘ibadet’ terimlerinin ger¢cek anlamda kullanilabilmesi igin, bir
kutsallik atfi zorunludur. Tbadet dogas1 geregi kutsallikla i¢ icedir; bu, ibadetin odagim

kutsallastirma veya var olan kutsallig1 tanima eylemini kapsar. Sevgi ve saygi duyulan



seyler i¢in ‘kutsal’ ifadesi kullanilsa da tartigmamiz baglaminda bu kullanim genellikle
mecazi bir anlam tasir. Gergekte Kutsalligin neyi igerdigi konusu ise farkli goriislere
aciktir. Bununla birlikte, kutsalligi dinsel baglamda ve Tanr1 ya da tabiat {istii otoriteye
es deger anlamda kullaniyoruz. Bu perspektifle kutsallik, fizik 6tesi bir varlik olmayi;

giiclii ve fizik diinyaya egemen olmayi ifade eder.

Ibadetin tamimindan yola cikarak, ibadetin &znesi ile odagi arasinda ontolojik bir
ayrimin olmasi gerektigi agiktir; bu, ibadetin gergeklesebilmesi igin iKisi arasinda bir
yanitin miimkiin olabilmesi anlamina gelir. Ote yandan, bireyin kendi kendine ibadeti
ise tamamen farkli bir meseledir. Bu ontolojik ayrim hem etkilesim hem de iletisim
imkanlarint engellememeli yani mabud ile abid arasinda hem bir ayrilik hem de bir
etkilesim ve iletisim olanagi bulunmalidir. Mabudun abidle ayni oldugu ya da mabudun
abidden tamamuiyla farkli ve higbir sekilde ulasilamaz oldugu durumlar, ibadetin

kendisini abid i¢in anlamsiz hale getirebilir.

Ibadetin yoneltildigi varlik, dncelikle var olmali ve ibadete layik olmalidir. Gergekte var
olmadigina inanilan bir seye ibadet miimkiin gozilkmemektedir. Mabudun ibadete layik
olmasi, abidin tazim ve itaatinin en st diizeyine layik olmasidir. Bu, en temelde {istiin
olmay1 gerektirir. Mabud, abidden her agidan iistiindiir. Bununla birlikte, bu istiinliik,
kendisinden baska miimkiin tstiin varlik ihtimalini kapali tutan bir stiinliktir yani
mabud, en {stiin olandir. En dstiinliikk, sifatlar1 itibariyle de en istiinligi ve
mitkemmelligi beraberinde getirir. Miikemmelligin tam olarak neyi kapsadigi
konusunda farkli goriisler bulunsa da abid i¢in mabud, eksiksiz niteliklere sahiptir. Aksi
takdirde, eksiklik barindiran bir varlik, gercek anlamiyla ibadete layik olamayacaktir.
Abidin yoneldigi, iletisim ve etkilesim kurmaya c¢alistigi varlik, bu iletisim ve
etkilesimin miimkiin olabilmesi i¢in ayni zamanda zati bir varlik olmalidir. Yani,
ibadetin tanimi igerisinde mabud, cltimledeki konumu itibariyle nesne olsa da aslinda o,

zati bir varlik olmasiyla bizzat 6znedir.

Ibadetin odag1 olarak secilen mabudun nitelikleri, ibadetin anlamini ve degerini
dogrudan etkiler. Ibadet, fitratta yer alan acizlik farkindaligi, miikkemmellik arzusu ve
nimete minnet duyma gibi duygularin, kutsal bir odaga yonlendirilerek tatmin

edilmesini saglar. Bu kutsal odak, kutsalin kendisi ve kutsalligin kaynagi olmakla, ne
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kadar ylice, miikkemmel, zati niteliklere sahip ve biricik olursa, abidi ger¢ek anlamda
tatmin eder. Onun biligsel, ruhsal ve ahlaki gelisimine katki sunarak, onun ve toplumun
gercek mutlulugunu saglar. Miikemmel olmayan ve eksik nitelikli, kendi disindaki
kaynaklardan kutsallik kazandirilmis mabudlara ydnelis insanin bu temel arzularini
ylizeysel ve gegici ¢oziimlerle tatmin etmeye calismasi olarak anlasilabilir. Bu
durumdaki bir insan i¢in artik her sey kendisine mabudluk atfedilecek birer varlik haline
gelir. Bu nedenle, en ylice, miikemmel Ozelliklere sahip, zati ve biricik bir mabuda
yonelen ibadetin, insanin varolugsal ihtiyaglarina en uygun cevabi verebilecegi ve onu

gercek anlamda tatmin edebilecegi sdylenebilir.

Ibadetin dogas1 ve anlamu, en iyi sekliyle, yaratilis fikrinin kavramsal gergevesi icinde
anlagilabilir. Yaratma, bilin¢li ve iradi bir eylem olarak ele alindiginda, ibadetin
varolussal temelleri belirginlesir. Bu bakis agisiyla ibadet, yaraticiya, onun iradesi ve
buyruguna verilen bir yanmit seklini alir. Boylece ibadet, yaratilmis her varligin, kendi
varolusunu Yyaraticinin iradesine uygun bir bicimde ifade etme tarzi haline gelir.
Dolayisiyla, ibadet, yaraticinin iradesine uyumlu bir var olma tarzi olarak tiim
yaratilmiglar i¢in gegerli olabilir. Bu durumda, siije olan biz insanlar tarafindan nesne
olarak tecriibe edilen varliklar, kendi var olma tarzlariyla yaraticilarina yanit veren
Ozneler olarak degerlendirilebilir. Boylece, tiim yaratilmislarin, ontolojik olarak abid

konumunda ve bilfiil tabii ibadet halinde olduklar1 sdylenebilir.

Insan 6zelinde ele alindiginda, ibadet bilingli ve iradi bir varolus tarzi olarak ortaya
cikar. Insanin varolussal tecriibesinde &nemli bir yer tutan ibadet, onun fitratindan
kaynaklanan ve iradesiyle sekillenen bir 6zgiinliik barindirir. Diger varliklarin tabii
ibadetleriyle karsilastirildiginda, insanin ibadeti, iman etmekten bedensel eylemlere
kadar uzanan bilingli bir tercihle gergeklesir; bu, potansiyel olanin aktiiel hale ge¢isinin
bir siirecidir. Bu 6zgiinlik, insam1 diger varliklardan farkli kilar ve ibadetin, onun
varolusunu anlamlandirmadaki 6zel yerini gosterir. Boylelikle, ibadet insanin diinyadaki
roliinii ve amacin1 tanimlamada merkezi 6neme sahip bir varolus tarzi olarak karsimiza

cikar.

Ibadet, insanin kendi varolusunu asma ve daha yiiksek bir varlikla iliski kurma arayist

olarak degerlendirilebilir. Bireysel ‘ben’in 6ne ¢iktigi pek ¢ok varolus tarzinin aksine,
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ibadette birey, kendini ibadet eden (abid) olarak tanimlar. Bu, ibadetin mabudun -yani
kutsal olanin- 6n plana ¢iktig1 bir varolus tarzi oldugunu gosterir. ibadet, bu sekilde,
insanin kendisini, ¢evresini ve tabiati algilama seklini temelden doniistiiriir ve bireyin

hayatin1 anlamlandiran, ona yon veren temel bir eksen olusturur.

Hakiki anlamiyla ibadet, ibadete layik mabud se¢imiyle baslayip fitratin dogal
egilimlerinin sapma gdstermeksizin deruni ve zahiri amellerle devam ettirilmesi
suretiyle gergeklesir. BoOyle bir ibadet, insan1 bilisgsel ve ruhsal agilardan
olgunlastirirken, diger insanlarla ve tabiat ile olan iligkilerinde dengeli ve Olgiili
olmasini saglar. Boylelikle, ibadet insana ontolojik konumunu ve degerini hatirlatarak

hem kendisine hem de diger yaratilmiglara hak ettikleri degeri vermesini saglar.

Bu noktada, ‘Kutsala verilen uygun yanit’ oldugu tanimi temelinde elde ettigimiz
sonuglara; onun 6znesine, odagina, mahiyetine ve insan varolusunun ¢esitli boyutlarini
nasil sekillendirdigine dair kisa bir 6zet sunmus bulunmaktayiz. Simdi, fenomenolojik
metodun rehberliginde yaptigimiz bu derinlemesine incelemede ortaya cikan temel

tespitlerden hareketle gelistirdigimiz onerilere gecelim.

Bu ¢alismada, fenomenolojik yontemi kullanarak konumuzu ele aldik. Bu yontem, dine
uygulandiginda, inanan kisinin bakis agisindan dinin anlamini kesfetmeyi amaglar.
Inananlarin deneyimlerini anlama ve onlarin goziinden diinyay: gérebilme gabasi, bu tiir
caligmalarin temelini olusturur. Fenomenoloji, insan deneyimini ve onun i¢ diinyasini
Oon plana ¢ikararak, dinin yasanmis tecriibe boyutunu anlamamiza olanak tanir. Bu
yaklagim sayesinde, din felsefesi ¢alismalari, dinin sadece teorik yonlerini disarindan
bir bakis agisiyla degerlendirmekten Gteye gecip, dinin varolugsal yonlerine ve insan
yasamindaki pratik etkilerine odaklanabilir. Dinin, teoriden ziyade pratikle ilgili oldugu
diisiiniildiiginde, fenomenolojik ve varolussal yaklasimlarin din felsefesi alanina
zenginlik katacagi ve bu alandaki calismalarin bu yontemlere daha fazla 6nem vermesi
gerektigi sonucuna vartyoruz. Bu, din felsefesi alaninda yeni ¢alismalara ilham verecek
ve daha kapsamli bir anlayis gelistirmemize yardimci olacak bir yaklagimdir.
Fenomenolojik yontem, bize dinin ¢ok boyutlu yapisini ve insan deneyimindeki yerini
daha iyi kavrama firsat1 sunar, bdylece dinin insan hayatindaki roliinii ve anlamin1 daha

derinlemesine anlayabiliriz. Bu yontem, din felsefesi alanindaki gelecek caligsmalara,
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dinsel deneyimlerin zenginligini ve ¢esitliligini kesfetme ve yorumlama yolunda yeni

kapilar acabilir.

Bu ¢aligmayla, ibadet fenomenini din felsefesi literatiiriine dahil etmeyi amagladik ve
onu ‘Kutsala verilen uygun yanit’ seklinde tanimlayarak bir ibadet felsefesi denemesi
sunduk. Bunu yaparken de miimkiin oldugu kadar genis perspektiften yaklasarak, abidin
gbziinden konuyu ele almaya calistik. Ibadetin kavramsal gergevesi, 6zsel ve tezahiir
boyutlarin1 genel kapsamiyla ele aldigimiz i¢in spesifik ibadetlerin felsefeleri lizerine

yogunlagsmadik.

Benzer konularda yapilacak din felsefesi calismalari i¢in dikkate alinabilecek bazi
noktalar1 belirtelim. Insam1 merkeze alarak yapilacak fenomenolojik ve varolussal
yaklagimli galigmalarin, zahiri ve deruni yonleriyle dini fenomenlerin, teoride dogru
sekilde Ogrenilip anlasilmasina ve pratige de dogru aktarilmasina katki saglayacagi
kanaatindeyiz. Ibadetin temel ifadeleri olarak belirledigimiz tesbih, siikiir, dua ve tovbe
gibi unsurlara, ¢alismamizda kismen degindik. Bu konular iizerinde, belirttigimiz
yontemle verimli ¢alismalar yapilabilir. Bununla birlikte, dinler tarihi incelendiginde,
cesitli dinlerde, zahiri goriiniimii itibariyle orug/perhiz, hac/kutsal mekan ziyaretleri,
sadaka/zekat/fedakarlik, kurban gibi ortak ibadet formlarinin bulundugu goriilmektedir.
Ilgili ibadet formlarinin her biri {izerine ayr1 ayr felsefi calismalar yapilmasi ve ayrica
bu konudaki teolojik c¢alismalarin da fenomenolojik ve varolussal yontemleri
kullanmasi, onlarin daha iyi anlasilmasinda yeni ufuklar agabilecektir. Ayrica, drnegin,
Islam dini {izerine odaklanarak, klasik diisiiniirlerin ubudiyet/kulluk anlayist ve Islam’in
temel direkleri {izerinden ibadetler hakkinda yapilabilecek ayrintili felsefi incelemeler,
bu alana yeni agilimlar kazandirabilir. Bu dneriler, din felsefesi ¢aligmalar1 igin yeni bir
arastirma alani agacak; genelde dinin ve 6zelde ibadetin insan varolusundaki yerini daha

1yl anlamamiza yardime1 olacaktir.
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