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ÖZET 
lslam'da, bu .dünya ve ahiret arasında bir ayrım yoktur. Bu iki kavram, 

birbirinin tamamlayıcısıdır. Kur'an'da dünya, kısa ve geçici; ahiret ise uzun ve ebedi 
anlamına gelir. Bu dünyadaki yaşam, asla değersiz olarak ielakki edilmemiştir. 

Milaftan sonra ·1 O. yüzyıl ve sonrasında, Islam dünyasında ahiret için 
kazanma yeri mesabesinde olan dünya, kötülenmeye başlanmıştır. Bunun sebebi de 
şu faktörlerdir: Hıristiyanlığın etkisi, saltanat yönetimleri, bu dünyada yapılan şeylerin 
boş olduğu ve kaderci tasawuf anlayışı. 

Objektif olarak bakılarsa, bu dünya, lslam'a göre kendisi ·kötü değildir. Kötü 
olan şey, bu dünyanın cazibeli zenginliğine aldanıp ahireti unutmaktır. 

ABSTRACT 
In Islam thereis no differentiation between this world and alterlife. These 

two concepts are complementary one to another. In Arabic. language, the world 
means short, temporary, and alterlife means long and eternaL Life in this world 
showld never be considered as worthlers. 

From 1 O th century (A.D) and so on, this world, which is the place to earn 
alterlife, has been slandered in lslamic world. This is mainly due to the following 
factors: lnfhıence of the Christianity, patrimonial govermeni styl, fabricated narrations 
disparaging this world, and sufism. 

This world, from an objective viewpo!nt, is not evil itself according to Islam. 
What is evil then is to forgel alterlife being deceived by glamorous wealth of this 
world. 

---------· -·--
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GiRiŞ 
Her bilim dalının, her inancın ve her dünya goruşunun kendine ait 

kavramları vardır. Ancak bir medeniyet de kendi kavramları üzerinde inşa edilebilir. 
Kavramlar, o medeniyetin dili, sözcüsü ve alarnet-i farikalandır. Ithal kavramlarla yeni 
bir medeniyet kurmak mümkün olmasa gerekir. 

lslamlliteratürde, kavram karşılığı olarak '1St1lah' sözcüğü kullanılır. Eğer, 
'ıstılah' kelimesinin anlam çözümlemesini verirsek, kavramın dil-düşünce ilişkisi 

açısından ne denli büyük bir önem taşıdığı daha iyi anlaşılacaktır. Arapça bir kelime 
olan 'salah' sözlükte, bozgunculuğun zıddı olup; düzelnıek, doğru olmak, sağlanı 
olmak, bozukluk kendinden gitmek gibi anlamlara gelirken, aynı kökle bağlantılı olan 
'1slah', iki şey veya iki kişinin arasında ı:ııeydana gelen ya da gelebilecek olan 
çatışmayı sona erdirnıek1 ; ıstilah ise, lafzın ilk konulduğu yerden nakledilen şeyin 
ismiyle bir şeyin adlandınlnıasın_da bir topluluğun söz birliği etmesi veyahut bir lafzın 
kullanılışı üzerinde anlaşnıazlığın giderilmesi ya da bir kelimenin ilim dilinde ifaae 
ettiği anlam konusunda söz birliği manasma gelir.2 Her ilmin kendisine göre ıstılahiarı 
vardır. Türkçe'de buna .terinı veya kavram adı verilmektedir. Arapça'da salah 
kökünden gelen bütün kelimelerin temel anlamı, 'banşt1rmak'tır.3 

Kavramlar, lafza sıkı sıkıya bağlı, aynı dili konuşan kimselerde ortak olan 
genel tasavvurlardır.4 Çünkü kavramlar, zihnin nesneleri kavramasına yardımcı olan 
mantıksal yapılardır. Bundan dolayı bazı dilbilinıciler, yerine göre kavramı anlam, 
anlamı da kavram şeklinde kullanırlar.5 Bu tanıma göre, kavramla anlam arasında bir 
ayrım yapılmamaktadır. Bazen de kavram, "ortak nitelikleri olan nesnelere verilen ad" 
olarak da tanınılanır.6 O halde kavram, herhangi bir dilde genellenıe, soyutlama ve 
sınıflandırnıadır. -

Kavramlar, canlı organiznıalar gibidir. Zaman içerisinde farklı etkenler 
sebebi ile; bazen anlam genişlemesi, bazen anlam daralnıası, bazen de anlam 
kayması gibi değişimler geçirlrler. Kur'an nazil olmaya başladığı zaman, kendi 
kavram dünyasını oluşturmuştur. Büyük oranda Kur'an'ın kullandığı kavram dünyası, 
her ne kadar cahiliyede kullanılan kavram dünyasının aynısı ise de Kur'an, bu 
kavramları, anlam yönünden köklü değişikliklere uğratnııştır. Değişim, genel plan ve 
sistem içinde gerçekleşmiştir. Kur'an'ın oluşturduğu yeni sistemde kullanılan her 
kelime, yeni mevki kazanır. Örneğin, cahiliye devrinde takva kelimesinin özü, "hayvan 
olsun, insan olsun, canlı varlığın, dışandan gelecek yıkıcı bir kuvvete karşı kendini 
savunma davranışıdır." Bu kelime Isianı inanç sistemine asıl manasını taşıyarak gelir. 
Ama sistemin etkisi altına ve islanı'a özgü nıonoteiznı inancı alanına nakledilmesi 
dolayısıyla, çok önemli bir dini anlam kazanır. Takva "hüküm günündeki ilahi azap 
korkusu" sahnesinden geçerek şahsi saf dindarlık (zühd) anlamına erer.7 Yine buna, 
dünya ve. ahiret kavramları da çok güzel örnek teşkil eder. Dünya kelimesi, Islam 
öncesi cahilliye döneminde kullanılıyordu. Örneğin, bir cahiliye şairi olan Atılere b . .,: 

' bk. Cevheri, !smail lbn Hammad, es-Sthiih, Beyruı, 1979, 1, 388; isfehani, Ragıb, ei-Müfredat fi Garibi'I-
Kur'an, Istanbul, 1986, s. 419-420. 

2 Cürcani, S. Şerif, ei-Ta'rifat, (thk. Abdurrahman Umeyra), Beyrut, 1987, s. 174-175. 
3 bk. Zemahşeri, Ebu'I-Kasım Mahmüd lbn Ömer, Esasu'I-Beliiğa, Kahire, 1960, s. 537. 
4 Aksan, Doğan, Ana Çizgileriyle Anlambilim, Ankara, 1978, s. 38. 
5 bk. Skinner, Quentin, Çağdaş Temel Kavramlar, (çev. Ahmet Demirhan), Ankara, 1991, s. 14. 
6 Aksan, Doğan, Her Yönüyle Dil Ana Çizgileriyle Dilbilim, An~ara, 1990, lll, 152-53. 
7 lzutsu, Toshihiko, Kur'an'da Allah ve Insan, (çev. S. Ateş), Ankara, ts., s. 20-21. 
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Şeddad ei-Absi'nin (ö. 8/614) şiirinde 'dünya' kelimesi geçiyor ve bu mısralarda 
dünya' dan, nimetler bağlartıında söz ediliyor: 

c.:;:,ı G'.l!ı·· ~~- . ii:· .i;.· .. ~ J~l ı.P - - - ıJ:" . J . : tŞ. ;·.-' -, y ıJ:" . - -

"Able'ye karşt son df?r(jidf), B'ŞktmdaQ . dp_layt kendimi aşağt düşüyor 
(kendimi Able'nin kulu yaptyorum). ve dünvan m büiôn nimetleri arasmda sadece 
'Able'yi istiyorum.( onu elde etmek için çaitştyorum)."6 . . 

Diğer bir cahilliye şairi olan . Abfd b. ei-Abras'm (9: 25/600) şiirinde ise, 
dünyadan, olumlu anlamda yaşanmaya değer bir yer olarak söz edilir. Bu mısralarda 
ahiret kavramı, açık ve dini konuları çağrıştırır bir şekilde geçmemekle birlikte, 
müphem bir şekilde şiirin genel ITıuhtevasından öte dünyaya bir atıfyapılıyor·gibi bir 
anlqm çıkarılabilir: 

~j'YJI ~lj '.fo.. sJG. ~ .)C !dt! ~ı.:;:. G'.l!i -. :::-.-
• - ıJ:" JJ' 

(Hayat) yolculuğu içiiı dünva geçiminden aztk al, zira o ne olursa olsun, 
yoluna aztk alanm en iyi aztğtdtr."9 

Bu şiirlerde geçen 'dünya' tasavvurunun aksine Kur'an, aslında çağnşımlı · 
olan bu kavramı, yeniden kurar ve dünya-ahiret kavrariıını,_yeni bir biçimde ele alarak 
dengeleme yoluna gider. 

Kur'ani kavramları, kendi bağlamları içinde değerlendirmek gerekir. 
Muhakkak ki kavramların kök anlamlarıyla ilgileri vardır. Işte Kur'an kavramlarını 
kendi genel bağiamından kopuk anlamak hem anlam daralmasını beraberinde getirir 
ve hem de o kavramın, arkaikieski Arapça'da taşıdığı anlamda savrulmalar yaş·anır. 
Böylece kavram, asliyelinden kopuk bir şekilde yeni bir içerik kazanır. Bu da kavram 
kargaşasına yol açar. Halbuki kavram anlamına gelen ıstılah sözcüğü, kö.k anlamı 
itibariyle, ayırmayı değil, birleştirmeyi önceler. Bir dil biriminin çevresini oluşturan 
bağlam (iç-dış), lafız-mana ilişkisi yönüyle de çok önemlidir. Kavram, bir nesnenin 
zihindeki tasavvuru olunca, doğrudan terminolojide meydana gelen değişim, düşünce 
ve bakış açılarının· da değişmesini beraberinde getirecektir. Kavram, bir nevi 
anlamadır. Anlama olayı ise, dile dayalı bir anlatırnın belli bir iletişim ortamında 

taşıdığı ya da taşıması muhtemel olan içeriktir. Bu sebeple kavramların yanlış 

aniaşılmasına yol açacak bir müdahale, özellilde Islami konularda birçok problemin 
doğmasına neden olacaktır. Böyle bir anlam değişmesinin olduğu bir kavramlar 
dünyasında, bilgi, varlık ve değer ilişkileri arasında alt-üst olmalar kaçınılmazdır. 
Islam dünyasının, uzun asırlardır düşünce alanında geçirdiği bunca acı tecrübelerderi 
sonra yeniden kendi ayakları üzerine kalkabilmesi biraz da Kuc'ani kavramları kendi 
mantığı ve mantalilesi içerisinde yeniden doğru bir şekilde kullanmasına bağlıdır. 
Önce, kavramlar dünyasında meydana gelen söz birliği, sonra da 'dünya ve ahiret' 
kavramlarını doğru bir şekilde yorumlamayı beraberinde getirecek; dünyayı anlama 
ve anlamlandırmanın ahireti anlama ve anlamiandırma ile çelişik bir durum olmadığı 
ortaya çıkacaktır.· Işte bu makalemizde evvela Kur'an sisteminde hayat ve dünya 
kavramlarının etimolojisini tahlil edecek sonra da el-hayatü'd-dünya tabirinin Islami 
anlayışta nasıl bir anlam kaymasına yol açtığını belirlemeye çalışacağız. 

8 Anıere, Divan, (nşr. Abdurraüf), Kahire, ts, s. 168; krş.lzutsu, a.g.e., s. 81. 
9Abid b. ei-Abras, Divan, Beyrut, 1958, XV, 28; krş.Jzutsu, a.g.e., s. 80. 
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1. HAYAT KELiMESiNiN ETiMOLOJisi· 

Arapça'da "hayiye" fiilinin mastan olan "hayat" (çoğulu; hayavat), ölümün 
. zıddı olup; canlılık, zindelik, yaşamak ve yaşam sürmek gibi anlamlara gelir.10 Hayat 
kelimesi, genellikle şu anlamlarda kullanılır: 

1. Bitki ve canlılarda varolan gelişme gücüne ya da yağmura 
hayat. denir. Bunun için 'canli bitki tabiri kullanılır. Şu ayetlerde hayat kelimesi bu 
anlamda geçer: "Bilin ki Allah ölümden sonra yeryüzünü canlandırıyor."11 "Ve o su 
ile ölÜleri dirilttik. Işte insçınların diriltUmesi de böyledir."12 "Ve bütün canlıları 

. sudan yarattık."13 Bu ayetlel'\:le görüldüğü gibi, bitkilere canlılık veren, Allah'ın 
rahmeti, yan(, medi.zl anlamda yağmurdur. 14 Ölü bir beldeye bulutlar sevkediliyor, 
adeta, bitki örtüsü bal(ımından ölümü' yaşayan kupkuru toprak, yağmurla canlı bir 
hale geliyor. Özellikle, Fatır Süresi'nin 9. ve Kat Süresi'nin 11. ayetlerinin sonunda, 

· tabiatın dirilişinden hareketle, insanın dirilişine gidilmesi anlamlıdır. Kur'an'ın bw 
yöntemi, mütekellimler tarafindan şahidin gaibe delil getirilmesi olarak formüle 
edilmiştir. 

2: Duyusal güce denilir. Beş d~;~yu organı, insan ve hayvan türlerinde 
bulunur. Aynı :Zamanda bu beş duyu organı, canlılarda hayati fonksiyonları sağlar. Bu 
sebeple,. canlı varlıklar, duyuları olduğundan dolayı hayavan/canlı olarak 
isimlendirilmiştir. Şu ayetlerde geçen hayat kelimesi duyusal güç manasma kullanılır: 
"Dirilerle (ahyau) ölüler de (emvat) bir değildir. 15 "Ölülere de dirilere de .. "16 "Ona 
can veren Allah, şüphesiz ölüleri de diriltir.17 Bu son ayette geçen "ahyaha" ifadesi, 
can veren güce işarettir. 

3. · Aktif muh'akeme gücene verilen isimdir: "Ölü iken (kalbini) 
diriltip insanlar arasında yürürken önünü aydınlatacak bir nur verdiğimiz kimsenin 
durumu, karanlıklarda kalıp çıkamayan kimsenin durumu gibi midir?"18 Bu ayette 
ölüm dalalete, diriliş hidayete nur ise akıl ve muhakeme gücüne benzetilmiştir. Aklını 
kullanıp olgular üzerinde düşünen kimseler hidayet yolunu . bulabilirler. Böylece, 
kalbin Islam ile dirilmesi, mecazi manada onun hayat bulması demektir. Bu konuda 
şair şöyle diyor: "Eğer sen, canlı isen beni işitirsin/Heyhat ki çağrılan kimsede 
canlılık yoktur." 

· 4. Kederin ortadan kalkmasından ibarettir. Nitekim bu n~tai 
nazardan hareketle şair şöyle demiştir: "Ölüp de rahatlayan; ölü değildir/Asıl &o. 
yaşadığı halde ölüye benzeyen kimsedir." Bu anlamda Allah Teala şöyle buyurur: 
"Allah yolunda öldürülenleri sakın ölü sanmayın. Bilakis onlar Rableri katındı;ı 

diridirler."19 

5. Uhrevi ve ebedi hayat manasma gelir. Bu hayata akıl ve ilim 
yoluyla ulaşılır. Şu ayetlerde geçen hayat kelimesi, ebedi hayat anlamında kullanılır: 
"Ey iman ·edenler! Sizi hayat verici şeylere çağırdığı zaman Allah'a ve -Resülüne 
icabet edin."20 "Keşi<i bu hayatım için önceden bir şey yapsaydım."21 Bu son ayette 

10 lbn Faris, Eb•~ı-Huseyn.Ahmed, Mekayisü'/-Lüğa, (thk. Abdüsselam M. Harun), Beyrut, 1991, ll, 122; Razi, 
Abdülkadir, iJıhhianı's-S!hiih, Kahire, ts., s. 166;·zemahşeri, Esasu'I·Belağa, s.101. 

'' ei-Hadid 57/35; Fatır 35/9. · 
12 Kal 50/11. 
13 el-Enbiya 21/30. 
14 lbn Faris, a.g.e.,ll, 122; lsfehani, ei·Müfredat, s. 197; Zemahşeri, a.g.e., s. 101-102 .. 
'
5 Fatır 35/22. · 

16 ei-Murselat 77/26. 
17 Fussilet 41/39. 
18 el-En' am 6/122. 
19 Al-i lmran 3/169. 
20 ei-Enfal 8/24. 
21 ei-Fecr 89/24. 
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geçen 'lihayati' kelimesinde yer alan 'lam' harfi, ta'lil (sebep) içindir. Ta'lil olduğu 
taktirde, hayattan maksat, ahiret hayatıdır.22 Görüldüğü gibi her iki ayette geçen 
'hayat' sözcüğü, ahiret hayatı anlamında kullanılmıştır. 

6. Allah'ın sıfatı manasma gelir. Hayat kelimesinden sı fat olan Ha yy 
kelimesi, 'hayat sahibi, diri' manasına gelir. Allah için O, diridir {haydir) denildiği 

zaman bunun anlamı, ölmesi sahih olmaz demektir. Burada hayat sıfatı, yalnız 

Allah'a mahsustur.23 EI-Hayy, kendisine yokluk sebkat etmeyen ve zeval izlemeyen 
tam bir hayatı içeren Allah'ın en güzel isimlerinden bir is!mdir. Allah, faaldir, idrak · 
edicidir. Çünkü, bir fiili bulunmayan ve idraki olmayan Şey, ölüdür. Idrakin en düşük 

· derecesi idrak edenin, kendi ~atını bilmesidir. Kendisini tıilmeyen, kendi varlığının 
şuuruna ermemiş olan cansız ve ölüdür. Allah mutlak Hayy'dır. O'nun dışında,ki hE!r 
bir hayy'ın hayatı, kendi idraki ve fiili miktarıncadır. Bütün bunlar ise sınırlıdır.24 j 

Hyy maddesi Kur'an'da kullanılır. Fiil olarak en fazi~ "hayat v,erm€1k'' , 
anlamına gelen "if' al" şekli Allah'a izafe edilmiştir. lhya' fiilinin !-başlıca mef'ulleri 
(tümleç): Yeryüzü, yeryüzünde bulunan bütün canlılar, özellikle insanlar ve ,ahiret 
hayatı için diriltilecek ölüler (bütün insanlar)dir. Nadiren, manevi hayat verme 
manasına da kullanılır.25 Bu fiilin her yerde faili Allah'tır. iki ayette "hayat vermek" 
anlamında değil de "diri bir kimseyi hayatta bırat<mak, öldürmemek" anlamında, 
insanlara muzaf kılınmıştır.26 Ancak bir ayette ölüyü diriitme Allah'ın izniyle Hz. l~a'ya 
izafe edilmiştir.27 Bu da istisna sayılmaz, zira mu'cize bahis konusu ~lduğıindan 
gerçe.k fail, Allah'tır.28 · 

Hayat kelimesinden sıfat olan Hayy, Allah'ın - vasfı olarak beş ayette 
zikredilir. Hayy sıfatı, hepsind~ de elif lam takısı almıştır.29 Bu ayetlerde söz konusu 
edilen Allah'ın ilahi vasfı, ya "ölümsüi' sıfatıyla ya "hasr" ifadesiyle ya da ei-KayyıJm 
isminin bitişmesiyle bildiğimiz diriler gibi bir dirinin değil, müteal bir Zat'ın karşısında 
olduğumuzu bize hatırlatır.30 

Dünya ve ahiret itibariyle hayat, dünya hayatı ve ahiret hayatı olmak üzere 
iki k1sımdır. Nitekim bu manada Kur'an'da birçok ayette şöyle buyrulur: "Işte azıp da 
dünya hayatını tercih edenin varacağı yer, şüphesiz cehennemdir."31 "Ama sizler, 
dünya hayatını tercih ediyorsunuz."32 "Işte onlar ahirete karşı dünya hayatını satın 
almış olanlardır."33 "Dqnya hayatıyla öğünenler bilsinler ki, dünyadaki hayat, ahiret 
hayatının yanında sadece bir geçimiikten (meta') ibarettir."34 Bu son ayette dünya 
hakkında, geçici olarak kendisinden bir müddet faydalanılan şey manasına gelen meta' 
nitel~mesinin kullanılması anlamlıdır. "Onlar ki, bize kavuşmayı ummazlar, dünya 
hayatından hoşnut olarak ona bağlanırlar."35 "Andolsun ki onları insanlardan şirk 

22 Elmalı'lı, M. Harndi Yazır, Hak Dini Kur'an Dili, Istanbul, 1979, VIII, s. 581:2. 
23 lsfehiihi, ei·Müfredat, s. 197-98. 
24 Gaziili, Ebü Hiimid Muhammed, ei-Maksadü'I-Esna Şerhu Esmaillahi'I-Husna, Kahire, ts., s. 95. 
25 bk. ei-En'iim 6/122). · 
26 bk. ei-Bakara 2/258; ei-Miiide 5/32. 
27 Al-i lmriin 3/49. 
28 Yıldırım, Suad, Kur'an'da U/ühiyyet, Istanbul, 1987, s. 204. 
29 bk. ei-Bakara 2/255; Al-i im ran 3/2; Ta ha 20/11; el-F u rkan 2.5/58; ei-Mü'min 40/65. 
30 Yıldırım, a.g.e., s. 187. 
31 en-Niiziiit 79/37.-39. 
32 ei-A'ıa 87? 16. 
33 ei-Bakara 2/86. 
34 er-Ra'd 13/26. 
35 Yunus 10/7. 
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, koşanlardan daha çok (dünya) hayatına düşkün bulacaksın."36 "Hani lbrahim, Rabbim, 
ölüleri nasıl dirilttiğini bana göster deyince . .'.37 ayetinde Hz. ibrahim, dünyevl 
musibetlerden uzak, uhrevl hayati göstermesini istiyordu. "Ey akıl sahipleri! Kısasta 
sizin için hayat vardır."38 Yani, kısas ile karşılık vermek, öldürmeye yeltenen kimseye 
engel olur, b9ylece insanın hayat sürmesinin yolu açılır. "Her kim bir kimseyi veya 
yeryüzünde bozgunculuğa karşılık olmadan bir caniıyı öldürürse bütün insanları 

öldürmüş gibi olur. Kim de onu ı:firi bırakırsa sanki bütün insanları diriltmiş gibidir."39 

Bu .ayette geçen 'men ahyaha'tabirinin manası, her kim ki herhangi bir kimseyi; ölme, 
boğulma, yanma, yıkım vb. gibi yollarla helak olma sebeplerinden kurtarırsa, anlamına 
gelir.40 · · • • 

Arapça'da hayiye fiilinin diğer bir masıarı olan "hayevan" kelimesi, "gerçek 
hayat yeri" demek olup, belli başlı iki anlama gelir: Ilki, duyulara sahip olan; diğeri ise, 
ebedl olan şey, anlamınadır. Şı.i ayette bu arilam zikredilmiştir: "Bu dünya hayat! 
sadece bir eğlence ve oyundan ibarettir. Asıl hayat, ahiret yurdundaki (gerçek) 
hayattır. Keşki ·bilseler!."41 Bu ayetteki '/ehiye'/-hayevan' ifadesinin anlamı, yok 
olmayan, belli bir süre varlığı devam edip de sonra yok olan da olmayan, ebedl ah'iret 
hayatı demektir.' Bir başka mana ile bu, içinde ölüm olmayan sürekli ebedl olan hayat, 
bizatihi gerçek hayatın kendisidir. Bundan dolayı bazı dilciler, hayevi'ın ve hayat bir 
manaya gelir, demişlerdir. Hayevan, kendisinde hareket ve canlılık olan; mevtan ise, 
kendisinde hareketin yerine sükun ve ölüm olan varlık halidir.42 

Yine "el-haya" sözcüğü, hayatla bağlantılı olarak, 'yağmur' manasma gelir. 
ÇünkQ yağmur, biikilere canlılık kazandırmaya bir sebeptir. Bitkiler, can suyu olan 
yağmur sayesinde yaşarlar. Allah ölümden sonra yeryüzünü yağmurla canlandırır, 
yaşatır.43 Şu ayet bu manaya işaret eder: "Bütün canlıları sudan yarattık."44 Ayrıca şu 
ayette geçen 'yahya' ifadesi de yaşama ile ilgili bir anlam taşır: " .. Sana Yahya isminde 
bir ağianı müjdeliyoruz."45 Insanın oluşumunda da su cinsi etkilidir: "0, ölüden diri, 
diriden ölü çıkarır. Yı;ıryüzünü ölümünden sonra O canlandırır. Ey insanlar! Siz de 
böylece diriltileceksiniz."46 "Ölüden diri, diriden ölü çıkar" ayetinin manası; spermden 
insan, gıdadan hayvan, yumurtadan civciv, topraktan bitki, cahilden alim, katirden 
mü'min yahut insandan sperm, kuştan yumurta çıkar. Kabirierden çıkış da böyle 
olacaktır.47 

Arapça'da selamiaşma manasma gelen ve özünde 'AIIah'tan uzun yaşama 
dileği' manası bulunan 'tahıyye (çoğulu, tahaya) kelimesi de 'hayat' kelimesi ile 
irtibatlıdır. Tahıyye, lügatte, mülk ve beka manasma gelir. Tahıyye kelimesi, şu 

ayetlerde geçer: "Size biJ selam verildiği zaman, ondan daha iyisi ile selam verin veya 
ayniyle mukabele edin . .''48 

" .. Evlere girdiğiniz zaman, kendinize, ehlinize Allah katından 
bereket,' esenlik ve güzellik dileyerek selam verin·.'.49 Bir kimseye "Hayyakallah" diye 
dua etmeye de tahiyye denilir ki "Allah ömürler versin!" veya "Allah seni mülk sahibi 

36 ei-Bakara 2/96. 
37 ei-Bakara 2/260. 
38 ei-Bakara 2/179. 
39 ei-Miiide 5/32. 
40-lsfehiini, e/-Müfredat, s. 198. 
41 ei-Ankebüt 29/64. 
42 1sfehiini, a.g.e., s. 198; Zemahşeri, Mahmüd b. Ömer, ei-Keşşaf, Beyrut, ts., lll, 463. 
43 bk. ei-Hadid 57/17. 
44 el-Enbiya 21130. 
45 Meryem 19/7. 
46 er-Rüm 30/19. 
47 lsfehiini, e/-Müfredat, s. 199; Zemahşeri, ei-Keşşaf, lll, 472. 
48 en-Nisii 4/86. 
49 en-Nür 24/6.1. 
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yapsın!" ya da "Allah seni mülkünde daim kılsın!" manalarma gelir. Cahiliyyede Araplar · 
selam mevkiinde 'Hayyakallah' derlerdi. Sonraları bizim kültürümüzde yayılan 'Allah 
ömürler versin!' tabiri bunun bir ihyası olmuştur. Fakat, bunlar bir dya olmakla beraber, 
mutlak bir surette hayırlı bir dua değildir. Çünkü ömür, hayat ve mülk, mutlak mutluluk 
ve selamet içinde değil, felaket içinde de geçebilir. Bundan dolayı bu şekilde selam, 
aslında noksan bir selamdır. Islam dini, bu noksan tahıyyeleri selama çevirmiş, yerine 
dünya-ahiret selameti ve barışı yayan "esselamü aleyküm" dua ve iltifatını yerleştirmiş 
olduğundan Islam'da selam olmuştur.5° Kur'an nazil olunca asıl 'tahıyye' bir selam 
olarak anlam genişlemesi yaşamıştır. Bugün ·müslümanların karşilaştıklarında 
birbirlerine verdikleri 'esselamü aleyküm' ifadesi gerçek 'tahıyye' anlamındadır. Bu tür · 
selam, Allah'ın emriyle sabittir. Meşruiyeti, Allah katındandır ... Uygulaması, nebevi 
sünnete dayanır. Çünkü teslim ve tahıyye,- müslümanın müslümana, güvende olma, 
güvenli yaşama ve uzun ömür sürme isteğinde bulunması manasınadır. Allah hakkında 
bütün dualar övgüler Allah içindir manasma "ettehıyyatü lillahi"51 ibaresi kullanılır. Bu 
aynı zamanda Allah'a hayat ve yaşam talebidir. O'nun yaşamı; beka, yani, faniliği 

olmayan, diğeri ise manaca, Yüce Varlığının insanların ölüm haline benzememesidir.52 

Utarımak anlamına gelen haya' da 'hayiye' fiilinden türemiştir. Arapça'da 
istif'al babına nakledilen 'istihya', utanma, utangaçlık, mahcubiyet ve çekingenlik 
anlamına gelir. Bu, nefsi, her türlü kötülüklerden alıkoymak, demektir.53 Kur'an'da 
alıkoymak, sağ bırakmak anlamında yerine göre istihya, fiil kalibında kullanılır. 

Örneğin, "ve yestahyüne nisaeküni'54 ayetinde geçen yestahyQne fiili, 'sağ 
bırakıyor/yaşama hakkı tanıyor' manalarma gelir. O halde bu ayetin anl~mı, 
'kadmlanmzt sağ btraktyor' demektir. 

Görüldüğü gibi 'hayat' kelimesi, bütün varlık alanlarıyla ilişkili bir kavramdır. 
Özellikle ayetlerde dünya kelimesine muzaf olarak da gelmektedir. O halde Kur'an 
sisteminde yer alan 'el-hayatü'd-dünya' tabirinde muzafun ileyh konumunda bulunan 
dünya kelimesi hangi anlam alanlarına sahiptir. Şimdi de bu sözcüğün etimolojik 
analizini yapalım. 

ll. DÜNYA KELiMESiNiN ETiMOLOJiSi 
Dünya kelimesinin anlamı üzerinde yapılan dil eksenli çalışmalarda, 

görüşler daha çok iki anlam üzerinde yoğunlaşmıştır: 
1. Yakın/Kısa Hayat Anlamında . 

Bunlardan ilkine göre Arapça'da (.ı<J.,?I)"dünya" kelimesi (-'<.:JJ)"d-n-v" 
kökünden gelen (~)"deniyyun" ya da (-Dj) "d-n-e" kökünden gelen (~ts)"deniun" 
sıfatlarının müennes ismi tafdilidir. Arapça'da bir şey birşeye yakın olduğu zaman (-D' 
IJu:lı r-Lı IJJts)"dene'ş-şey'ü mine'ş-şey" denilir. Bu sebeple Araplar, "güneş guruba 
yaklaştığı zaman", (.ıLJW ıJ,yi'U" J<.!t.JJY)"deneti'ş-şemsü li'l-gurOb" demektedirler. 
( -DJ)"Dünüvv" ve ( -Diiô) "denave" yakınlık ve yakın olmak demektir. ( -Dj)"benue" m azi 
fiilinin mastarı (-D'•')"denae" şeklinde gelir. Bu kavramsal tahlile göre iyaşadığımız 
aleme dünya denilmesinin sebebi, onun ahirete oranla bize daha yakm olmasıdır. Bu 
yakın olan hayatın arkasından gelecek olan hayata 'sonraki hayat' anlamında ahiret 

50 Elmalı'lı, Hak Dini, ll, 1407. 
51 Istehan i, a.g.e., s. 199; Zemahşeri, ei-Keşşar., lll, 258. 
52 bk. Zemahşeri, a.g.e., 1, 299. 
53 lsfehani, a.g.e., s. 199. 
54 bk. ei-Bakara 2/48; ei-A'raf 7/141. 
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hayatı ismi verilmiştir.55 Bundan dolayı, Kur'an-ı Kerim'de yeryüzüne en yakın olan gök 
tabakasına (IJu..rı~ ıJwıı 'es-semaü'd-dünya' (yakın gök) denilir.56 Yakın hayat ve 
yakın sema tamlamalarında geçen dünya kelimesi sıfat olarqk kullanıldığı gibi, ahiretin 
mukabili olarak da kullanılmıştır. Dünya ve ahiret ~elimelerinin sözlük anlamları 

· düşünülürse, burada yapılan ayrım dünya ve ahiret hayatlarının öncelik ve sonralık 
tespitine yönelik olduğu gözden uzak tutulmamalıdır. (IJ-0..şl) ed-Dünya, (IJit.J) ei
Ahire'nin mukabilidir. "ed-Dünya" kavramı "fu'la" formunda olduğu için içindeki (_,)vav 
harfi, (<§)ya harfine dönüşmüştür. Araplar, 'ed-dünya'nın el-ahire kelimesinin kavramsal 
düzeyde farklı olduğunu vurgulamak için, "ne dünya vardır ve ne de ahiret'' anlamına 
gelen (ri J. wı .,Jı 't.J) "ma/ehO dünyen vefa ahfratün" ibaresini kullanmışlardır.57 

Kur'an'da 'dünya' kelimesi ('<-\:<i'' IJ-'Lt.şl)'el-hayatü'd-dünya' terkibi ile 
birlikte 115 defa geçmektedir.58 Dünya kelimesinin mukabili olan ahiretin de aynı 
sayıda geçmiş olması, üzerinde durulmaya değer bir konudur. Dünya ve ahiret .. 
kavramları arasında bu sayısal denklik, hiç kuşkusuz bize her türlü ifrat ve tefritten 
uzak bir dengeyi çağrıştırmaktadır. Bu ayetlerde dünya, ahiretin karşılığı olarak 
kullanıldığı gibi, ayrıc?, insanın doğumundan ölümüne, kısaca yaşadığı hayat ve bu 
hayatta meydana gelen olayların yaşandığı • mekanı isimlendirrnek bağlamında 
(ıjı~) 'fJ.rzlyer' anlamında da kullanılmıştır.59 Çünkü ·ahiret, insanların ölümden 
sonraki yaşayacakları ebedi hayat olurken·, dünya ise, ahiret öncesi yaşadıkları 

mekanın adıdır. · 

.2. Çok Düşük ve Değersiz Anlamında 
Dilcilere göre, dünya kelimesinin yaygın ve meşhur kullanım 

alanlarından ikinci şekli ise ( JLı.;)'denüe' m azi fiilinin ( JLıl~ö)'denae(t)' kökünden 
türemiş olmasıdır. Denaet, adi, aşağılık, bayağılık, rezil ve değersiz gibi anlamlara 
gelen "hasis" kelimesinin karşılığıdır. Arapça'da, (~J :JU.s tLı ..:;_,... b0..fl~)"racü/ün 
den/ün min kavmin edniyae" ifadesinde geçen (:JU.s)'deniün' kelimesi, (JLı.;)"denüe" 

kökünden gelip ahlaki yönden düşük, alçak anlamındayken, (~J w rc:ı c3_,... 
1-0..ş1~) "racülün deniyyün min kavmin edniyae' ifadesindeki "deniyyün" kelimesinin ise 
"dena" kökünden gelip gevşek, zayıf, cimri,_ sefil, kusurlu, adi, bayağı anlamlarında 
olduğu söylenmiştir. Dilci /bnü'/-Esit'e (ö. 606/1209) göre, aslolan (..ıuşl)"dünya" 
kelimesinin hemzeli olan (JLı.;)'denüe" mazi fiilinden türemiş olmasıdır. Bu demek 
değildir ki, (JLıl)'dena' fiili sadece, hemzesiz gelir. Aksine, ister hemzesiz, isterse 
hemzeli ne şekilde kullanılırsa kullanılsın, her ikisinin anlamı, hasis ve zayıf 

manasınadır.60 

Görüldüğü· gibi, 'dünya' kelimesi bizzat ya da .hüküm ile zaman ve yer 
açısından yakma gelmek, aşağı çekmek anlamına gelen 'dünüw-denavet' kökünden 
türemiş olup en yakm.anlamındaki 'edna' ism-i tatdilinin müennesidir.61 Bu dünya 
kelimesine yüklenen ilk anlamlar arasında yer alır. Dünya kelimesine yüklenen ikinci 

55 bk. lbn Düreyd, Ebi Bekr Muhammed b. ei-Hasen, Cemher"etü'/-Lüğa, (tahk. Remzi Münir Baalbeki), Beyrut, 
1987, ll, 688; lbnü'I-Esir, Mecdüddin Ebu's-Seade el-Mübarek b., Muhammed ei-Cezeri, en-Nihaye fi 
Garibi'I-Hadis, (thk. Tahir Ahmed ez-Zavi-M. M. et-Tanahi), Beyrut, 1979, ll, 137-38; lbn Manzür, Ebu'I-Fadl 
Cemaleddin, Lisanu'I-Arab, Beyrut, 1994, XIV, 272-73; Zemahşeri, e/-Esasu'I-Belağa, s. 137; Asırri Efendi, 
Kamus Tercümesi, Istanbul, 1305, IV, 959. 

56 bk. es-Saffat 3/V6; Fussilet 41/12; el-Mülk 67/5. 
57 bk.lbn Manzur, Lisanü'I-Arab, XIV, 274. 
"bk. Abdülbaki, Muha.mmed Fuad, et-Mu'cemu'I-Mütehres li Elfazl't-Kur'ani'I-Kerim, Kahire, 1988, s. 27-30, 

332-335. 
59 lbnü'I-Esir, en-Nihfiye, ll, 137. Ayrıca şu ayetlere bakılabilir. ei-Kehf 18/7-8. 
60 lbnü'I-Esir, en-Nihfiye, ll, 137; lbn Manzür, a.g.e., XIV, 274; Asım Efendi, a.g.e., IV, 959. 
61 lsfehani, et-Müfredat, s. 248. · · 
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anlam ise, onun dünüw'den değil de 'denaet' kelimesinden türeyen çok düşük 
manasında bir sıfat olarak kabul görmüş olmasıdır. Arapça gramer kaidelerine göre 
ister dünya kelimesi, yakın ya da kısa olmak anlamına gelen ("Lı_,)"dünüw/denavet", 

isterse, ahlaki anlamdaki alçaklığı ifade eden (.>LJI~ö)"denaet" mastanndan türemiş 
olsun, neticede dişilik (müenneslik) ifade eden bir sıfattır. Dünya kelimesinin temel ve 
hakiki anlamı 'yakm olmak'tır. Burada bir hususu hatırlatmak gerekmektedir. Her ne 
kadar dünya kelimesinin anlamlarından birisi 'yakın hayat' anlamı taşıyorsa da 
Türkçe'de 'yakın hayat' kavramı pek kullanılmamaktadır. Bu sebeple, 'yakın hayat' 
yerine 'kısa hayat" manası tercih edilebilir. Zira, ahiret hayatı için Türkçe'de "uzak 
hayat" denmeyip, "uzun, ebedi hayat' tabirleri kullanılmaktadır. Bu mana öznel ve 
itibari değil, nesnel ve zatidir. Kur'an'da bu fiil 'yakınlık' anlamında şu ayetlerde 
geçmektedir: 

_, rLJ IJu:J rLı .k..\:: ol ciJ3 1u .>IL.t,?ö 

" ... hurma/arın tomurcuklarmdan sarkan (daiıiye) salkimlar."62 

~r .>LJI uw..ıJ; ~ıu ı.:;ıy ı3.JU'tiLı ı_, ı"Ll,? 

" ... sonra yaklaşmtş (dena) ve inmiştir. Aralan iki yay araltğt kadar belki 
daha da yakmlktsa oldu (edna)."63 

Diğer taraftan yukarıda da ifade ettiğimiz gibi, dil bilginleri, 'dünya' 

kelimesinin 'denaet' kökünden· geldiğini de söylemişlerdir. Buna göre dünya; basit, 

iğreti, alçak, daha değersiz gibi anlamlarda kullanılmış ve bu manayı destekleyici biı 

mahiyette görülen şu ayetler, delil olarak getirilmiştir: 

l~.>J3Li IJ~ ._, I"Ll,? yi~ "-'Cc.,?.J 

·~ .. haytrlt o/am, daha düşük (edna) Şf!yle mi değiştirmek istiyorsunuz?'64 

.,JLi:VL0>r N lt.'t~ly IJI-üs .>3LJ ILt~ly IJI~Y.J 

"Belki yollanndan dönerler diye and olsun onlara büyük azaptan önce 
dünya (edna) azabmdan tatttracağtz."65 Bu ayetlerde düşük, değersiz gibi anlamlara 

gelen ve denaet kelimesinden türediği söylenen dünya kavramına yüklenen anlamlar, 

temel ve hakiki anlamlardan çok uzak yan ve itibari anlamiard ır. Bir başka ifade ile,. 

zati, nesnel değil, hükmi, öznel anlamlardır. Ama her ne olursa olsun, "alçaklık" da bir 

yere nispetle daha yakın anlamına kullanılır. 
Ayrıca Kur'an'da 'dünya' için "en önce" anlamında (IJI.;ıls)"ef-ü/8."66 ile_ 

"çabucak!peşinen gelen ktsa hayat" anlamında (lt.'tlt::J;)"e/-acile"67 kelimeleri 

kullanılmıştır. Bu her iki manada ahirete nispetle bir anlam taşımaktadır. 

lll. DÜNYA KAVRAMININ ÇAGRIŞIM iLiŞKiLERi AÇlSlNDAN TAHLiLi 

Kavramlar arası ilişkiler çeşitli düzeylerde ele alınıp incelenebilir. Bir 

kavram, başka bir kavrama yüklendiğinde kavrama olan nispeti bakımından ya özsel 

ya da ilintiseldir. Bir kavram yüklem olarak herhangi bir şeye yüklendiği zaman, 

yüklenen kavram, o şeyin özünün dışında değilse, yani, yüklenilenin varlığı 

yüklenen€ bağlı ise, yüklenen kavrama özsel denir. Örneğin, "insan, aktllt bir canltdu" 
önermesinde; insan kavramına "akıllı canlı" kavramı yüklenmiştir. Insanın insan 

62ei-En'am 6/99. Ayrıca şu ayetlere de bk. el-Hakka 69/23; el-Insan 76/14. 
63en-Necm 53/8-9. · • 
64 ei-Bakara 2/61. 
65es-Secde 32/21. 
66 bk. ei-Kasas 28no; en-Necm 53/25; ei-Maide 5/108; ei-Leyı"92!13; ed-Duhii 93/4. 
67 bk. el-lsra 17/18; ei-Kıyame 25/20; el-Insan 76/27. 
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olması, onun akıllı canlı olmasına bağlıdır. Eğer yüklenen kavram, yüklendiği şeyin 
özüne bağlı değilse, yani yüklenen kavram ortadan kaldırılınca yüklenilen ortadan 
kalkmıyorsa, yüklenen kavrama yüklenilene nispetle ilintise/ denir. Örneğin, "insan 
gülücüdür" önermesinde, gülücülük insanın özüne dahil olmadığından gülücü 
kavramı insana nispetle ilintiseldir. 66 Işte dünya ve ahiret kavramları da birbirlerine 
olan ilişkileri, çağrrş1m ilişkileri bakımından böyle bir mantık çerçevesinde ele alınıp 
temellendirilebilir. • 

Bilindiği gibi ça{jrrşim, bilinçteki öğelerin ya da bileşenlerin, irade aracılığı 
olmadan ya da iradenin karşı koyuşuna rağmen, birbirlerine bağlanmaları ya da 
birbirleriyle birleştirilmeleriyle ilgili psikolojik fenomene verilen addır. Düşüncelerin 

otomatik bir biçimde, adeta kendiliğinden ve hatta imge ve duyguların birbirlerini 
hatırlatacak şekilde birbirlerine bağlı olma olgusudur. Bir başka deyişle bu, bir şuur 
halinin bitişiklik, benzerlik, karşıtlık ilgileriyle, kendiliğinden bir ya da birçok halini 
uyandırması durumudur.69 Şu halde üç tür çağrışım ilişkisi vardır: Benzerlik, karşJtlik, 
zaman ve mekan içinde bitişiklik. Örneğin, bitişiklik söz konusu olduğunda kış 
düşüncesi kar fikrini uyandırır; benzerlik söz konusu olduğunda ise, bir şeyin resmi ya 
da fotoğrafı, aslını akla getirir. Buna karşın karşit/tk söz konusu olduğunda da, ak, 
karayı çağrıştırır.70 

Dünya ve ahiret kavramlan ontolojik anlamda ortak bir yaşam biçiminin, 
başı ve sonu gibidir. Islam tasavvurunda hayat bir bütündür, parçalanmış değildir. Bu 
noktayı anlamak için dünya kelimesinin, birbiriyle yakından ilgili, özel kelimeler 
grubuna dahil olduğunu söylemek yeterlidir. Bu dünya varlığı, 'ikizine bağlt çift 
kelime/er' grubundandır. Mesela, karı-koca, kardeş-bacı vb. gibi.. Bu kelimelerden 
her biri semantik olarak kendi ikizini hatırlatır. Erkek, ancak eşinin varlığı ile koca 
olabilir. Yani, koca kelimesi, eş kavramını d~ içinde taşır, diğerleri de böyledir. Işte 
aynı şekilde 'dünya' kavramı da gelecek alemi, yani ahiret kavramını ihtiva eder. 
Kur'an bu iki kelimeden hangisini kullanmışsa, bu çağrışımı göz önünde tutmuştur.71 

Dolayısıyla semantik çalışmalarında çağrışım ilişkileri bağlamında 'dünya ve ahiret" 
kavramları, "karş1tr çağrrşttrma'hın içerisine girmektedir. 

Kur'an'a göre dünya ilk, ahiret ise ·son hayattır.72 Bu iki kavram karş-ıtı 
çağrıştırma bakımından Kur'an'da geçtiği yerlerde mutlaka biri ötekini hatırlatacak 
şekilde kullanılmaktadır. Şu ayet buna en güzel misaldir: "Siz dünyanm geçici malm1 
(araza'd-dünya) istiyorsunuz. Oysa Allah (sizin için) ahireti istiyor. '73 Bu ayet bir 
savaş ortamıyla ilişkilidir. Mütekellimlerin literatüründe "a'raz", devam/ imkansiz 
olandtr.74 Bu ayette a'raz kelimesiyle kullanılan dünya, ahirete nispetle değer 
bakımından kıyas kabul etmeyecek bir konumda, zaman yönünden ise, ahi.rete 
nispetle daha kısadır. Her ne kadar burada yaşıyorsak da buraya ait olmadığımızı 
bilmek bakımından, her h81ük3rda yönümüzün ahirete dönü.k olması 

hatırlatılmaktadır. Ebedi olan, şimdi'yi yaşadığımız burası değil, burada yaşam 
biçimleriyle anlamlandıracağımız öte'dir. Ayrıca, Allah'ın ahireti istemesi, kendisinin 
ebedi oluşuyla da ilgilidir. 

68 Öner, Necati, Klasik Manttk, Ankara, 1996, s. 30. 
69 Akarsu, Bedia, Felsefe Terimleri Sözlüğü, Istanbul, ts., s. 44; Cevizci, Ahmeı, Felsefe Sözlüğü, Ankara, 

1996, s. 114. 
7° Cevizci, Felsefe Sözlüğü, s. 114-115. 
71 lz.utsu, Kur'an'da Allah ve Insan, s. 78. 
72 ed-Duhii 93/4. 
73 ei-Enfaı 8/67. 
74 Nesefi, Ebu'I-Muin, Tebstratü'I-Edille, (thk. H. Atay), Ankara, 1993, 1, 145. 
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Insanın gördüğü ve üzerinde yaşadığı bu varlık alanına dünya denilmiştir. 
Kur'an'da dünya kavramı, salt dünya yerine, çoğu defa hayat kelimesine muzaf 
kılınarak 'e/-hayatü'd-dünya' şeklinde kullanılmıştır. Bu kelime Kur'an'da oluş ve 
varlık alemini gösterir (el-arz). Kur'an, dünya tabir edilen çağnşımlı bu kavramı, 

yeniden kurar ve dünya ahiret kavramını, yeni bir biçimde birbirinin mukabili yapar. 
Işte bu da Kur'an'ın tüm sistemindeki ruhsal gerginlik havasını yaratan büyük 
faktörlerden bir diğeridir.75 

· Bilindiği gibi bir dilin yapısında, biçim ve anlam gibi iki temel ilke vardır. 
Biçim, bir şeyin, duyular aracılığı ile algılanabilen yönünü; anlam ise, anlama 
faaliyetinin ortaya çıktığı bir süreci ifade eder. Anlama faaliyetinin bir ucunda 
söyleyen (muhatıb), diğer ucunda ise söylenen (muhatab) vardır. Işte anlama faaliyeti 
muhatıbın anlatmak ve muhatabın da anlamak istediği iki kategoriden oluşur.76 Diğer 
taraftan yine bir lafzın, temel, yan, duygusal·ve yapısal olmak üzere dört anlamı 
vardır. Temel anlam, belli bir bildirinin, dinleyen ya da oJ<uyana aktardığı, kesin 
dolaysız anlamdır. Sözcüğün ilk vaz' (konulmuş) anlamının, daha sonraki süreçlerde 
değişik etkenlerle anlam genişlemesi yaşadığı durumlara da yan anlam denilebilir.77 

Işte Kur'an'da "el-hayatü'd-dünya" tabirinin temel anlamı, "yakın/kısa hayat" anlamını 
taşırken, van anlamı ise, "alçakldeğersiz haya.t" anlamına gelmektedir. Bu kavramın 
ilk anlamı zat/, ikinci anlamı ise i'tibaridir. Yoksa, dünya tekil ve çağrışımsal anlamın 
ötesinde, sözgelimi, nesnel olarak şirk, karanlık, zulüm, küfür kelimelerinin 
içeriğinden hareketle, Kur'an sisteminde olduğu gibi olumsuz ve değersiz bir anlamlar 
dizgesi taşımaz. Bizatihi dünya, değerlidir. Çünkü, ahirete giden yol buradan 
geçmektedir. 

Ahiret kavJamının dikotomi(ikilik)sini oluşturan ve karşıtlık temelinde 
yükselen cennet ve cehennem düşüncesi de, bu dünyadan uzakta kalan basit ve 
değersiz bir düşünce değildir. Aksine, insanın dünya hayatı ile temelden ilgilidir. 
Cennet ve cehennem düşüncesi, terbiye açısından insanın davranışlarını etkileyen 
ahlaki değerlerin kaynağıdır. Kur'an'ın ahiret vurgusu çok güçlü olduğu için, dünya, 
değil insanı Allah'tan uzaklaştıran, aksine, gösterge olarak O'na daha çok 
yaklaşmada bir uyaran görevini yerine getirmektedir. 

Dillerin yapısında bulunun 'çokanlamlılık' kavramından, bu dillerin anlam 
değişikliklerine uğramasında ya da anlam zenginliği kazanmasında çok yönlü 
faktörlerin etkisinde kaldığından bahsedilebilir. Anlam değişmeleri üzerinde çalışan 
dilbilimciler, "anlam değişim'lerini; sözcük ve değer yönüyle, yeni bir anlama geçiş, 
anlam kötüleşmesi, anlam iyileşmesi, anlam genişlemesi ve anlam daralması gibi 
sınıfiara ayırmışlardır.78 Tarihi süreç içerisinde Müslüman zihniyette değerler yönüyle 
benzer bir durum 'el-hayatü'd-dünya' kavramı"nın da başına gelmiştir. Bu kavram, 
Müslüman tecrübede, belli bir tarihi süreçten sonra adeta anlam iyileşmesi dururken, 
sanki ahiretten bağımsız bir şekilde ele alınarak olumsuzlukların ve değersizliklerin 
simgesi haline getirilmiştir. Böylece 'dünya' kelimesi bir anlam kötüleşmesi süreci 
yaşamıştır. Elbette anlam kaymasına uğrayan bu· kavramın başkalaşım geçirmesinde 
içeriden hadis rivayetleri ve sQfi eksenli etmenler kadar, dışarıdan lanetlenmiş bir 
dünya tasavvurunu genel itikadi ilke haline getiren muharref Hıristiyanlığın etkisini de 
göz ardı etmemek gerekir. Zemmedilmiş dünya tasavvuru, özellikle lsrailiyyata dayalı 

75 lzutsu, a.g.e:, s. 78-81. 
76 krş. Başkan, Özcan, Bildirişim, !nsan-Dili ve ötesi, Istanbul, 1988, s. 119; Cündioğlu, Dücane, Kur'an'1 

Anıama'nm Anlami, Istanbul, 1998, s. 19·20. 
n bk. Aksan, Doğan, Her Yönüyle Dil, lll, 184. 
78 bk. Va1dar, Berke, Dilbilimin Temel Kavram ve Ilkeleri, Istanbul, 1998, s. 127. 
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rivayetler kanalıyla Kur'an ve hadis yorumlarına girmiş, anlam değişimine uğrayan 
dünya kavramı, epistemolojik manada yeni bir zihniyetin teşekkülüne hizmet edecek 
düzeyde bir boyut kazanmıştır. ei-Hayatü'd-dünya tabirinin Müslüman tecrübede 
okuma/anlama biçimlerini incelersak konu daha iyi netlik ve açıklık kazanacaktır. 

IV. e/-HAYATÜ'D-DÜNYA KAVRAMINI YORUMLAMA BiÇiMLERi 
Kur'an sisteminde odak/anahtar bir kavram olan ei-Hayatü'd-Dünya, 

yukarıda da gördüğümüz gibi, sözlükle belli başlı iki genel anlam çerçevesine sahip 
olmuştur. Bu her iki anlam da kendi ba~lamlarında doğrud~r. Ama, kimi Islami 
zihniyette bu iki anlam nasıl bir görünüm kazanmıştır? sorusuna gelince, işte bunun 
cevabı, bu her iki anlam alanını tahlil ederken, değerlendirmenin içerisinde 
tartışılacaktır. 

1. ei-Hayatü'd-Dünya Kavramının "Yakın/Kısa Hayat" Anlamında· 
Yorumlanması 

Temel anlam yönüyle içerisinde yaşadığımız Şu gezegene ad olarak 
verilen dünya kelimesi 'yakm olmak' anlamında 'dena' kökünden türemiştir. ~ı-Hayat 
kelimesine sıfat olan dünyaya, dünya adının verilmesi, ahirete göre dünyanın bize 
yakın olması (içindeyiz), dünyanın ahiretten ön~e olması ya da canlıların hayatlarını 
sürdürmeye uygun bir tarzda yaratılmış olması, şeklinde yorumlanabilir. Dolayısıyla 

Kur'an sisteminde 'el-hayatü'd-dünya' tabiri sıfat tamlaması olarak "en aşağı hayat" 
anlamına sahiptir. Jeolojik özellikler taşıyan ve yer/yeryüzü anlamına gelen 'el~arz' ve 
'gök/gökyüzü' anlamına gelen 'es-sema' kelimelerini dE( içerisine almaktadır. Etimolojik 
açıdan da incelerken gördüğümüz gibi çokanlamlı bir kavram olan "ed-dünya", üzerinde 
yaşadığımız yeryüzünün anlamı şeklinde bir anlam daraltılması yaşamıştır. Arz, göğe 
mukabil olan cisimdir. Çoğulu, 'arazCın' diye gelir~e de Kur'an'da cem'i şeklinde 

gelmemiştir." Arz kelill)Jilsiyle bir şeyin altı kasdolunur. Bazen de arz, ei-Hadld Suresi'nin 
17_. ayetinde geçtiği gibi, bozulduktan sonra var edilen her şeyi ifade etmektedir.79 

Elbette ki Kur'an'da geçen arz kavramı sadece dünya değil; dünya, yerküre, toprak ve 
bölge anlamlarına da gelmektedir.80 Ama bütün bu anlamlar, dünya kavramının 
kapsam alanının dışında değildir. Dünya, hem yeryüzünü, hem gökyüzünü ve hem de 
duyu-ötesi alemi kuşatacak genişlikte bir olgusallıktır. 

Bir başka açıdan dünya, görünen ve görünmeyen varlık alanlarını ortak 
şemsiye altında toplayan bir kavramsallaştırmadır. Özellikle arz kavramını 
genelleştirerek dünya diye isimlendirme, Islam'ın dünya hayatına getirdiği tanım ve 
ölçünün yanlış aniaşılmasına yol açmıştır. Buradan yola çıkarak söylemek gerekirse, 
Hz. Osman (ö. 35/655) döneminden itibaren bireysel, özellikle Ortaçağdan itibaren de 
toplumsal manada bazı Müslüman çevrelerde Islam' ın, üzerinde yaşadığımız dünyayı 
(yer küreyi) kötülediği sanılmış, bu dünyadan yüz çevirmenin fazilet ve yükselme 
sebebi olacağına inanılmıştır.81 

Halbuki Kur'an. üzerinde yaşadığımı.z yer küresini, yani jeolojik anlamdaki 
dünyayı anlatmak üzere 'arz/yer' kelimesini kullanmıştır. Yer küre ile onun üzerinde 

79 lsfehani, ei-Müfredal, s. 17, 
80 bk. eı-Bakara 2122, 71; Yunus 10/24;er-Ra'd 13/3. 
" Tasavvuf kitaplarına bakılırsa bol miktarda malumat bulunabilir. Örneğin bu konuda şu esere bakılabilir. 

Geyh'ini, S. Abdülkadir, Gunyetü't-Talibin, (çev. A. Faruk Meyan). Istanbul, 1977, ll, 476-483. 
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yaşanan hayat arasında yakın bir ilişki bulunmaktadır. Bu ilişkiler ağından dolayı 

'dünya' kelimesi zaman içerisinde üzerinde yaşadığımız gezegenin adı olarak da 
kullanılmaya b~şlamıştır.82 • · 

Diğer taraftan 'arz' kelimesi, yeryüzünün coğrafi ve jeolojik yönünü, dünya 
ise, hayat veya insan hayatı ile (ilgi)li yönünü temsil etmektedir. Bu nedenledir ki 
dünya, hayat kelimesiyle birlikte kullanılmış ve ahiret kavramının mukabili olarak 
zikredilmiştir. Nitekim ölümden önceki herşeye dünya, ölümden sonraki herşeye ise, 
ahiret denilmesi bu yüzdendir. Gitgide insani bilinçte, insanın fizyolojik ihtiyaçları dünya 
kavramı içine dahil edildiği gibi, aile bağları, yakın ve uzak çevre, servet ve mülkiyet, 
politika ve ekonomi de dünya kavramı içine dahil edilmiştir. 

SOfiler ise dünyayı, insanı Allah'a gitmekten alıkoyan her şeyi, genelierne 
yoluyla dünya kavramı içine sokmuşlardır. Hatta dünya, netsin zevklerinden, para ve 
mal varlığından ibarettir, diyenler olmuştur.83 Halbuki Kur'an'da dünya için 
'laibünloyun' ve 'lehvünleğlence' diyen ve dünyanın içsel ilgi yanına dikkatler çeken 
ayetler olduğu gibi, "hakkunlgerçek" diyen ve dünyanın dışsal yanına dikkatleri çeken 
ayetler de vardır.84 O halde uzağında durulması gereken varlık-dünya, içte, ilgi 
tarafında aranmalıdır. 

Yukarıda da görüldüğü gibi, Kur'an'da yer alan "el-hayatü'd-dünya" 
tamlaniası, dilbilim açısından sıfat tamlaması şeklinde yorumlandığı zaman -ki 
tamlama sıfat tamlamasıdır- "yakın ya da kısa hayat"anlamına geliyor. "Yakın olmak" 
iki şekilde de izah edilebilir: (a) Dünya, duyularıınızia ilişkide bulunduğumuz bir 
hayattır. Yeme-içmeden, nefsani arzu ve isteklerden üremeye, doğumdan-ölüme, 

savaştan barışa varıncaya kadar bütün insan· hayatını ilgilendiren olayların cereyan 
ettiği bir mekandır. Bu açıdan ahirete nispetle dünya çok kısa/yakın, dünyaya nispetle 
ahiret uzaktır. Burada kullandığımız uzaklık göreceli bir zaman yönündendir. Yine (b) 
yakın olmak, somut anlamda varlık alanının insan bilincine yaklaştırılmış 

olmasındandır. "Ahiretin önündeki hayat" anlamına gelen dünya, mütekellimlerin çok 
kullandığı 'şahid-gaib' ilişkisi bağlamında değerlendirdiğimiz zaman, insanın yaşadığı 
varlık alanı, hem Allah'r hatrrlatrcr85 ·ve hem. de mükellefiyetierin yaşandığı mekan 
olması hasebiyle değerler bazında pozitif bir anlam taşır. Çünkü Allah, "gökleri ve yeri 
hak ile yaratmrştrr'86 • Ayette geçen "hakla yarattr" pasajının anlamı, hakkın ortaya 
çıkması ya da hakka götüren bir delil olması yönüyledir.87 Burada varlık, bilginin 
konusu yapılarak araç değerlerle dünyanın, insan yaşamı için yaşanılır kılınır hale 
getirilmesi istenmektedir. Bu övgüye değer bir tavırdır. ·Işte dünya dediğimiz varlık 
alanı, insandan bitkilere; topraktan suya, ateşten havaya, hayl(anlardan yakın semaya 
vb. varıncaya kadar, insan idrakine yaklaştırılmış, somut varlıklar dünyasıdır. Bizzat 
insan ve onu çevreleyen varlık alanı, onun bilgi objesini oluşturan en yakın unsurlardır. 
Bunların her birisi, Islami bakış açısında bir amaç değil, araçtrr. ·su sebeple insan, araç 
ile amacı birbirine karıştırmamalı, araç değerlerle dünyayı yeniden anlamiandırma 

82 Ece; Hüseyin K., fslam'm Temel Kavram/an, Istanbul, 2000, s. 156. 
83 Kırca, Celal, "Dünya", Islami Kavramlar, Ankara, 1997, s. 196. 
84 el-En' am 6/32, 73. 
85 bk. Maturidi, Ebü Mansür Muhammed, Kitabu't-Tevhid, (thk. F. Huleyf), Istanbul, 1979, s. 27. 
86 ei-En'am 6/73. 
87 b k. lbnü'I-Cevzi, Ebu'I-Ferec, Zadü'I-Mesir fi 1/mi't-Tefsir, Beyrut, 1984, lll, 67; Elmalı'lı, Hak Dini, lll, 1550. 
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görevinin de kendisinin olduğunu bilmelidir. Belki buna Islam/ dünyevfleşme demek 
mümkündür. 

Hiç şüphesiz yeryüzü, Allah'a giden yolda yol gösterici olmak bakımından 
bir araç olarak çok değerlidir; zira, burası, Allah'ın sıfatlarıyla ilişkili bir varlık alanıdır. 
Tabir-i caizse, yeryüzü bütün unsurlarıyla, Allah'ın sıfatıarına aynalık yapmaktadır. 

Dünyanın yeryüzüne bakan cephesi bu yönüyle güzel olup, değersiz ve nefret edilecek 
bir yer değil, aksine, bir aşk kaynağıdır. Beşeri kulluğun geliştiği, Allah'ın isminin 
yüceltildiği bir yerdir. Kevni ayetler burada te_celli eder. O taktirde, dünyanın bir 
cephesini oluşturan içerisinde yaşadığımız bu . hayat, amacına uygun olarak 
anlamlandırılmalıdır. Çünkü, Allah bizden bunu istemektedir. Yeryüzü, bir a'raz olarak, 
yaşanılır kılınmak için maddi ve manevi planda mü'minler tarafından imar edilecektir. 
Bu, halife oluşun bir gereğidir. Böylece dünya, ahiretin mukabili olarak değerlendirildiği 
zaman, anlamiandıni ma açısından "dünyada iyilik yapanlara ahirette iyilik vard1r."88 

Ölüm öncesi hayat için bir hazırlık yeri olan dünya ahiretin .üretim 
mekan ıdır. Nitekim Kur'an'da şöyle buyrulur: "Ahi ret kazanemi isteyenin kazanemi 
artmnz; dünya kazanemi isteyene de ondan veririz; ama f'ihireffe bir pay! bulunmaz" 89 

Bundan do.layı, .bir rivayette de "dünya, ahiretin · tarlas!dll"90 denilmiştir. Allah 
yeryüzündeki her şeyi insanlar için yaratmıştır. 91 · Öyleyse insanın, onların maddi 
nimetlerinden faydalanması, onlara sahip olması, mutluluğu yakalama adına kötü ve 
haram değildir. Yani, dünya mutluluğu, ahiret mutluluğunun karşılığı olamaz. Nitekim 
bir ayette hem dünya ve hem de ahiret için iyilik istememiz istenmektedir: "Rabbimiz! 
Bize dünyada da iyilik ver, ahirette de iyilik ver.';92 

Netice olarak, Kur'an'da geçen 'dünya' kelimesinin etimolojisi, anlam 
bakımından analiz edildiği zaman, din-dışılıktan ziyade, dini bir anlam taşıdığı görülür. 
Sözcüğün arkaik Arapça'da "yakın olmak" anlamındaki 'dena' kökünden geldiğini 

düşünülürse, dünya kelimesi, insanı Allah'a yaklaştıran bir araç olmaktadır. Bundan 
dolayı Kur'an devamlı surette insanı, insanın bilincine yaklaştırılan tabiat harikaları 

üzerinde tefekkür etmeye davet eder.93 Kur'an'da dünya ve doğa, alçaltıcı bir vurgu 
eşliğinde insan idrakine sunulmaz. Kur'an'da uyarı, sadece dünya hayatının, ahiret 
hayatı gözardı edildiği taktirde Allah'la olan ilişkiyi saptırıcı mahiyetine yöneliktir. Her ne 
kadar el-hayatü'd-dünya ifadesi, dünyayı dünya ile sınırlandırarak ahlaki değerleri hiçe 
sayan bir anlam alanına sahip 'seküler' kelimesine çok yakın duruyor gibi görünse bile, 
gerçekte Islam'ın alem görüşünde kavramın böyle bir anlamı içeren karşılığı 
bulunmamaktadır. 94 

'' en-Nahl 16/30. 
89 eş-Şüıiı 42/20. 
90 Aclüni, lsmail b. Muhammed, Keşfu'I-Hafa, Beyrut, 1351, 1, 495. Aliyyü'I-Kari, bu rivayelin sahih olmadığını 

söyler. bk. Aliyyü'I-Kiiri, Nureddin Ali b. Muhammed, ei-Esraru'/-Merfüa fi Ahbari'/-Mevzüa, (thk. Zağlül), 
Beyrut, 1985, s. 123. 

91 ei-Bakara 2/29. 
92 ei-Bakara 2/201. Ayrıca bk. ei-A'riif 7/156; en-Nahl16/122. 
93 bk. ei-Giişiye 88/17-21. 
94 krş. Atlas, S: Nakib, Modem Çağ ve Islami Düşünüşün Problemleri, (çev. M. Erol Kılıç), Istanbul, 1989, s. 

69. 
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2. ei-Hayatü'd-Dünya Kavramının "Değersiz Hayat" Anlamında 

Yorumlanması 

Dilcilere göre' dünya' kelimesinin bir diğer anlamı, onun 'denae(den 
'edna' ism-i lafdilinin müehnesi olup pek alçak manasma bir sıfattır. ei-Hayatü'd-dünya, 
es-semaü'd-dünya, ed-darü'd-dünya gibi isimlere sıfat olarak kullanılmıştır. Bundan 
başka ahiret kelimesi gibi vs onun karşıtı bir isim olarak da kullanılır ki, o zaman el
hayatü'd-dünya yahut ed-darü'd-dünY.a terkiplerinden birinin yerine geçer. Bununla 
beraber Kur'an'da bu mana hep "el-hayatü'd-dünya" sıfat tamlaması olarak yer almıştır. 
_Şu halde "hayat-ı dünya" değil, dünya denilen hayat, yani aşağılık ve alçak hayat 
anlamınadı r. 95 

Islam'ın erken dönemlerinde 'ei-Hayatü'd~Dünya' kavramına 'alçak ya da 
çok değersiz' gibi anlamlar yüklenmesinde ve bu anlamların Müslüman kültüründe 
hızla yaygınlık kazanmasında biraz da yalın bir dil kullanan zahitlerin büyük payı vardır. 
Nitekim, Sufyan-1 Sevrf (ö. 161/778), "dünya denmesi, onun, alçak ve değersiz oluşu 
se.bebiyledir''96 derken; Ebu Süleyman ed-Dar~nf (ö. 215/830) ise, dünyayı, "seni 
Allah'tan uzaklaştıran şeydir''97 şeklinde tanımlamıştır. Islam dini, kirli ve günahkar bir 
varlık olarak "dünyayı" dışta, yani eşyanın maddesinde değil, içte {ilgi) tarafında arar. 
Bir hadiste denildiği üzere: "Her ne şey ki seni Rabbinden çekip kendisi ile meşgul 
ederse dünya odur." Öyleyse, uzağında durulması gereken varlık-'dünya' varsa, o 
içimizde aranacak demektir. Ilgi !arafı ile arada gerektiği kadar bir temas boşluğu 
bırakmaya özen gösterdikten sonra, dış görüntüleri olarak mal-mülk tarafı ile ilişki 

kurmanın· herhangi bir sakıncası olduğu söylenemez. Iç dünyamıza hükmetmeye 
kalkmadıkça yiyecek, içecek giyecek olarak madde tarafının haram kılınması için bir 
sebep yoktur. Dünya malı, her birinin kendi maddesinden çok peşine taktığı hırs ve 
ihtiraslart.lan dolayı aşağılandığı görülür.98 

. Halbuki, "el-hayatü'd-dünya" tabiri, zaman olarak içinde bulunduğumuz şu 
anı ifade etmektedir. Kur'an'da 'dünya:nın zaman anlamını ifade etmesini şu ayet çok 
güzel açıklar: 'Onlar, kendilerine söz verileni gördükleri gün dünyada sadece gündüzün 
bir müddeli eğlendiklerini samrlar. sg Şu rivayet de bu anlamı doğrular: "Dünya, bir 

zamandir ve o zamam itaat/e geçiriniz. "100 

Qünyayı değerli veya değersiz kılan yargılar, mutlak ve nesnel değil, öznel 
ve izafidir. Sözgelimi, kıymetler açısından iki değerli madde (altın ve gümüş 

örneğinde olduğu gibi) birbiriyle kalite ve değer açısından mukayese yapılsa, birisinin 
diğerinden daha çok değerli olduğu kanaatine varılmış olsa bile, diğeri çok değerli 
olan kq,rşısında tamamen değersizdir, sonucuna ulaşılamaz. Işte bunuıı gibi yalın 
olarak dünyanın 'denaet' kökünden türediğ( kastedildiğinde adi ve bayağı bir şekil~e 
değerlendirilmesi, Allah'ın hiçbir şeyi gayesiz ve amaçsız olarak yaratmadığı ilkesiyle 
bağdaşmamaktadır. Dünya kelimesinin 'denaet' kökünden türediğini varsayalım. 

Buradaki değersizliğin ölçüsü neye ve kime göredir? Her zaman için bu aleme 
değersiz ve bayağı diye mi bakacağız? Bu soruların cevabını en güzel bir şekilde 

95 bk. lbn Manzür, a.g.e., XIV, 274. krş. Elmalı'lı, Hak Dini, 1, 403. 
96 lsfehiini, Ebü Nu'aym Ahmed b. Abdilliih, Htlyetü'/-Evliya ve Tabakatü'I-Esfiya, Beyrut, ts., ,Yil, 10. 
97 Istehan i. H tlye, IX, 264. 
98 Ülgener, Sabri F., Zihniyet ve Din, Istanbul, 1981, s. 30. 
99 ei-Ahkiif 46/35. 

100 Aliyyü'I-Kiiri, ei-Ahbaru'I-Mevzüa, s. 122. 
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lzutsıinun altını çizerek alıntılayacağımız şu cümlesinde bulabiliriz: "Bu aleme alcak 
bir şev gözüyle bakmak. ancak öteki alemin değerli ve önemli olduğu düşüncesinin 
veriestiği verlerde mümkündür. "101 Aksi taktirde, dünyayı genellernelere giderek 
lanetlenmiş bir gözyaşı vadisi olarak değerlendirmek Islami bakış açısına aykırı bir 
durumdur. Ayetlerde olumsuz bir anlam yüklenen dünya kavramı, Allah'ın en güzel 
bir şekilde Y.arattığı dünyanın kendisi değil, olsa olsa,. ancak o dünyada insanın 
yaşadığı hayatın niteliği olabilir.102 

Kur'an, dünyanın mahiyet!ne dikkatlerimizi çeker. Dünyanın bu y.üzü, 
insanın hevasına bakar. Çünkü insan, iki özelliğe sahip bir varlıktır. Ontolojik manada 
insanı, diğer canlılardan ayıran bu özelliklerden birisi ilahi öz (nefha), diğeri ise, 
dünyevileşrrıeye . meyyal olan nefs'tir. Insanın doğuşuyla birlikte getirdiği ve 
inanmanın da cevheıi olan ilahi öz, onu aşkın olana bağianiaya çalışırken; dünyevi 
tabiatında içkin olan nefs, onu zaman olarak buraya, şimdiye bağlamaya çalışır. 103 

Halbuki, Kur'an'ın öğreti ya da mesajının temel ilkesi, gaybı hatırda tutmaktır (takva). 
Gayb, çeşitli anlamlara gelmesine rağmen, özel manada, "ei-Ahire" manasını da· 
içine alır. ei-Ahire, ötede olan; burada ve şimdi olmayan, ama buras_1 ve şimdinin 
götürmesi gereken şey, demektir. Kur'an'ın, insanlara sık sık 'yarm için birşeyler 
haz1rlamasm!'104 söylerken kastettiği mana budur. Kur'an terminolojisinde ei-Ahire'nin 
zıddı, ed-Dünya'~ıi. Bu iki terim birbiriyle bağlantılı iki anlama sahiptir. Birisi zaman 
unsuru içerir. Bu açıdan ed-dünya, kelime olarak alındığında "yakın" , "burada" ve 
"şimdi" olan anlamına gelirken; el-ahire, buraya ve şimdiye ait davranışların 

neticelerinin ortaya çıkacağı ''geleceği' ifade eder. Ikinci anlam da birincisiyle 
yakından irtibatlıdır. ed-Dünya, "alt seviyedeki değerleri" , "düşük, bayağı, basit 
dürtüleri ve güdüleri" ifade eder. ei-Ahire, "yüce değerleri, yüce hedefleri" temsil eder. 
Kur'an Mekke ticaret toplumunu eleştirirken: "Onlar bu hayattan görünen k1smm1 
biliyorlar, halbuki· onlar, ahiretten gafildile!"105 dediğinde, bir taraftan, zaman 
açısından b.urada, şimdiyi ve düşük değerdE) olanı, diğer yandan da henüz gelmemiş, 
ama kesinlikle gelecek olanı ve yüce değere sahip olanı hatırlatır. 106 

Temelinde, Allah ve ahiret inancı bulunan bir "dünya görüşü"ne .dayanan 
Kur'an, insanların dünyevileşmelerini engellemek için, dünya hayatının insan 
içgüdüleri açısından çekiciliğini, bu çekiciliğin insanın ölümlülüğü karşısındaki 

değerini ve ahiret ile mukayesesi durumunda değerinin düşüklüğünü, benzetmelerle 
(mesel) de ortaya koyar:107 

"Bi/i niz ki dünya hayati, bir oyun bir eğlence, bir süs, aramzda bir övünme 
ve mal-evlat konusunda bir çokluk yanşmda bulunmadan ibarettir. Bir yağmur misali: 

Onun bilirdiğ i, çiftçileri sevinçten hayrete düşürür. Bir de görürsün ki, sararmlŞ çerçöp 
olmuştur. Ahirette ise şiddetli bir azab, bir de Allah'tan bir mağfiret ve nza vard1r. 
Dünya hayati bir aldamş metamdan başka bir şey değildir."106 

101 bk. ızuısu, Kur'an'da Allah ve Insan, s. 79. 
102 Eımalı'lı, Hak Dini, ı, 402-403. 
103 eş-Şems 91/8. 
104 bk. eı-Haşr 59/18; eı-Lokmiin 31i34. 
105 er-Rüm 30/7. 
106 Fazlur Rahmiin, Islami Yenilenme, (çev. Adil Çiftçi), Ankara, 2000, ll, 114-115. 
107 Güler, llhami, "Dünyanm Başma Gelen "Derin Sap1kl1k": Dünyevileşme", Islamiyat IV, (2001), Sy: 3, s. 45. 
108 ei-Hadid 57/20. Şu iiyetlere de bakılabilir. Al-i lmriin 3/ 185; er-Ra'd 13/26; ei·Mü'min 40/39. 
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Kur'an'a göre dünya hayatı ahirelle mukayese edildiğinde "oyun ve 
eğ/ence"109 , "aldat1ct'110

, "k1salai'111
, "geçic/'112 ve "sm1rlt bir zaman . diliminde 

fayda/antlacak geçimliJ<'Iir. 113 Bu ayetlerde dünyanın dışta değil, içte ilgi tarafına ve 
öz niteliğine dikkatlerimiz çekilmektedir. Yoksa, dünya hayatının bizzat kendisi/dış 
maddesi kınanmamaktadır. Çünkü, yücy hedefleri taşıyan ahiret mutluluğunu 

kazanmak bu dünya hayatında gerçekleştirilecektir. Şimdiyi yaşadığımız bu hayatın, 
oyun ve eğlenceye benzetilmesi, süresinin az olduğunu beşeri dil seviyesinde 
anlatmadır. insan, bi~ oyun ve eğlenceye başladığı zaman bir haz duyar. Sonra 
insanın haz aldığı bu şeyler sona erince, içinde bir nedamet kalır. Işte bu dünya 
hayatı da böyledi~. Gündelik hayatta, ölüp giden insanlarla ilgili konuşulurken, 'hayata 
s1ms1k1 san/ari', "hayat dolu bir insan" ya da "tam yaşayacaği Sirada öldil' gibi 
ifadeler kullanılır. Bütün bu ifadeler, kısa olan insan ömrünün ahiretin ebediliği 

karşısında bir acziyel itirafıdır. Zaten·Kur'an'da, dünya hayatının kısa oluşu ve sınırlı 

zaman diliminde yararlanma gibi ıasvirlerle bu anlatılmaktadır. Ayrıca bu ayetlerde 
"dünya-meta" "ahiret-takva" bir takım nileliksel kavramlarla birlikte 
değerlendirilmeye çalışılmıştır. Kur'an'da geçen "meta" kavramı, dünyaya ait olan 
şeylerin değerini ifade etmede kullanılan bir kavramdır. "Meta" kelimesinin temel 
anlamı, kendisinden s1ntrl1 bir zaman diliminde fayda/antlan şeydir.114 Meta' 
dünyanın mahiyelini ifade eden bir kavramdır. Bu sebeple bir de herkesin dünya 
hayatından ne anladığına bakmak gerekir. Insanlar çoğu defa onu; kişisel istek, arzu, 
meslek, hedef ve gayelerine göre değerlendirmektedirler. Herkesin zihninde 
kurguladığı öznel bir dünyası vardır. Örneğin dünya bir çiftçiye göre, sadece ekmek 
ve biçrnek yeri, bir bilim adamına göre bilim alanı, bir abide göre. ibadet mekanı, 
nefsinin esiri olmuş bir kimseye göre gönlünce eğlenme yeridir. Bundan dolayı, 

kimileri ahireti unutarak, dünyayı ebedileşlirme yoluna giderken, Allah'a karşı 

sorumluluk bilinci taşıyan kimseler (müıtakin) ise, ebediliği dünyanın mahiyetinde 
aramazlar. Eğer, Kur'an'a göre, dünya ve ahiret kavramlarının niteliklerini 
karşılaştırırsak, dünya nimetlerinin daha az, ahiretin daha çok; dünya nimetlerinin 
sonlu, ahiret nimetlerinin devamlı olduğunu anlarız. 115 

• 

Kur'an, sürekli aşkınlık, yücelik ve "öte" fikrini insanda canlı tutmak için 
Allah.'a karşı sorumluluk bilinci anlamı taşıyan 'takva' kelimesini öne çıkarır. Takva, 
insanın ahlaki alanda bozulmaya karşı kendini korumasına ve kendisini şahsiyet 
açısından çözülüp dağılmaktan kurtarmasıf\.? yardımcı olan ve özünde erdemli 
nitelikler taşıyan bir kavramdır. Kur'an'daki bütün ahiret fikri, işte bu kavrama dayanır. 
Eğer insan kalbini, zihnini, gözlerini, "aşkm/1ğa" çevirir ve yöneltirse ve 
"ben"inde!'bilinÇ'inde, gereken sorumluluk duygusunu oluşturur ve geliştirirse; 

yeterince takvaya da sahip olacaktır ve hatta "Hüküm Günil'ne ·~ile gerek 

109 ei·Hadid 57/20. Ayrıca bk. Al-i lmran 3/ 185; er·Ra'd 13/26; ei·Mü'min 40/39 
110 Al-i lmran 3/185; ei-En'am 6/70. · · 
111 en-Nisa 4/77. 
112 ei-Enfiil 8/67. 
113 Al-i lmran 3/185; en-Nisa 4/77. 
114 lsfehani, el-Müfredat, s. 699. 
115 şu ayeıte olduğu gibi. bk. Al-i lmran 3/14. 
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kalmayacaktır. Çünkü "Hüküm Günü"nde karşılaşılacak olan şey, insanın şimdiki 

davranışlarının değerlendirilmesidir. 116 
-

Ahiret olmaksızın insan, salt, an/tk doyurnlara dayalt yaşama haline düşer. 
Allah'a karşı sorumluluk bilincini diri tutmak anlamına gelen takva, elbette insana, 
ahirette değil, burada gereklidir. Ahiret kavramıyla birlikte takva kavramının geçmesi, . 
ahiretteki kurtuluşun dünyada takvaya dayalı bir yaşam biçimini gerçekleştirmekle 
alakalı olduğunun hatıriatıimak istenmesinden dolayıdır. Işte insanda takvayı 

harekete geçiren güç, ahiret sorumluluğudur. Insanda ahiret bilinci, takvayı gözardı 
eden insanın eşyanın çekiciliğine dalıp giderek buraya, şimdiye· (ed-dünya) çakılıp 
kalmasını önler. Evet, "ben burada yaştyorum ama öteye mensuburrt' fikrinin 
kökleşmesine ahiret şuuru yardım eder; 

Elbette her insanda ebediliR (hi..ıld) düşüncesi vardır. Kendisinde yeterli 
düzeyde 'Yakva" gelişmemiş insanlar, Kur'an'ın "aldattct zevk ve geçinme" diye 
tanımladığı dünyanın cazibesine tutularak "ebedi'liği bu dünyada aramaya 
kalkabilirler. Islam öğretisine göre bu dünya geçicidir. Eğer hakikaten ölümsüzlük ve 
ebedi saadet arzu ediliyorsa, öteki-hayat ilkesi hayatın temeli kılınmak zorundadır. 
Şu ayetler bu gerçeği dile getirir: 

"Geçici dünya maltnt istiyorsunuz. Oysa Allah ahireti kazanmantzt ister."117 

"Mal ve oğullar, dünya hayatmm süsüdür. Ama baki kalacak yararlt işler, 
s evap olarak da, emel olarak da-. Rabbinin katmda daha haytrltdtr. "118 

Islam öncesi cahiliyye toplumunda bu dünyada her şeyin boş olup, onun 
ötesinde de hiçbir .şeyin mevcut olmadığını. dolayısıyla kişinin şu fani hayatının 

mümkün olduğu derecede tadını çıkarması gerektiğini vaaz eder. Zevk düşkünlüğü, 
cahiliyenin dünyevi zihniyetli insanları için, çıkarılabilecek yegane sonuçtur. Bu 
dünyanın sınırları ötesinde hiçbir mevcudiyet olamaz. Onlara göre dünya mevcut 
olan yegane dünyadır.119 Onların sınırlı bu dünya tasavvurunu Kur'an şöyle 
aktarır: "Hayat, ancak bu dünyadaki hayattmtzdtr. Ölürüz ve yaşanz; bizi ancak 
zaman m geçişi yokluğa sürükler, derler. "120

. 

Nitekim Kur'an, böyle bir insan tabiatından daha somut bir biçimde 
bahseder: "Fakat o, dünyaya meyletti (ıtJ, ıJ.; IJI..Ai'>)"ah/ede ile'l-arzt" ve hevasma 
uydu.'w Bu ayette, ( IJ..s) 'ila' edatıyla kullanılan (IJI..Ai'>) 'el-arz' sözcüğü, yalın 
anlamda ed-dünya kavramı karşılığında dünyevileşmek anlamına gelmektedir. 
Açıkça bu ayette, insan hayatını maddi dünya ile sınırlandıran ve ahlaki değerleri 

: hiçe sayarak dünyayı doya doya yaşamak isteyen bir kimsenin psikolojisi 
anlatılmaktadır. Islam'ın reddettiği dünyevileşme budur. Arapça'da insan bir şeye 
meylettiği zaman (itJ, IJp) 'ahlede ileyhf' denilir.122 Insanda dünyevileşme 
anlamında hu/dlebedilik düşüncesini körükleyen unsurlar arasında servet, taraftar 
çokluğu, istiğna, büyüklenme, nankörlük gibi durumların etkileyici olduğu bir gerçektir. 

116 Fazlur Rahman, Islami Yenilenme. ll, 115. 
117 ei-Enfal 8/67. 
118 ei-Kehf 18/46. 
119 lzutsu, Toshihiko, Kur'an'da Dini ve Ahlaki Kavramlar, (çev. S. Ayaz), Istanbul, ts., s. 73-74, 78. 
120 ei-Casiye 45/24. Ayrıca bk. ei-En'am 6/29. · .:· - . 
121 ei-A'raf 7/176. Şu ayette de ebediliği burada arayanların durumu tahlil edilirken (ıJ,!,ı~ ·ıJ.s 

ıJı-"-"")"essıika/tüm i/e't,arz"/yere çak;/ip kalmak" pasajının kullanılmış olması çok enieresan ve üzerinde 
durulmağa değer bir olgudur. bk. et-Tevbe 9/38. 

122 Asım Efendi, Kamus Tercümesi, ı, 1133. 



. rama2an altıntaş 147 

Bunlar tutkularının esiri olmuş ve bakışlarını buraya çevirmiş olan insanlarda Allah'! 
unutma gibi bir sonucun doğmasına yol açar. Nitekim cahiliyye şairi Tarafe'nin 
Muallaka'sından alınan şu iki mısra, aslında onların bu dünyada huiCıd (ebedilik) 
düşüncesi bulmanın imkansız olduğunun bilincinde oluşları ile zevk P.eşinde 

koşmaları arasındaki ilişkiyi her şeyden daha iyi ve açık bir şekilde ortaya 
koymaktadır: 

"Ey beni savaşa girmekten ve zevk peşinde koşmaktan alıkoymak isteyen 
kimse, eğer bunları yapmazsam sen, benim ebedi yaşayacağlfn/ bana sağlayabilir 
misin? Mademki benden ölümü defetmek senin elinde değildir, o halde ölüm 
gelinceye kadar beni zevklerimle baş başa bırak."123 

Islam öncesi şiir, bedeni keyf ve haz türküleriyle doludur. Onlar için en 
yüksek zevk kaynağı, kadın ve şaraptır. Cahiliyye şiirinin muhtevasını hep bunlar 
oluşturur. 124 Hz. Peygamber, işte böyle zevk peşinde koşan, ahlaki değerlere kayıtsız 
kalan bir nesil içinde, gelecek hayat (ahiret)la ilgili inanışı tebliğ etti. Çevre.sinde 
şımarıklık, dünyevilik ve zevk peşinde koşma dışında hiçbir şey yoktu. Kur'an, 
onların gelecek hayata karşı duyarsız oluşlarını şöyle anlatır: "Dünya hayati ile 
övünenler bilsinler ki, dünyadaki hayat ahiret yanmda sadece bir geçimfikten 
ibarettir. "125 

Mekke müşriklerinin bütün gayretleriyle bu dünyada refah içinde· yaşama 
arzusu, onları nihi/ist bir anlayışa götürmüştür. Zeki, yetenekli tüccarlar; dünya 
arzusuyla dolu iş adamları olan bu insanlar, gelecek hayata, ahirete ait hiçbir şey 
öğrenmek istemiyorlardı. Mekke'lilerin Kur'an'ın tekrar dirilme fikrine karşı olan bu 
olumsuz davranışları, ancak iş adamı olmak zihniyetiyle izah edilebilir. Bu onlarda 
zengin tüccarların kendine ·güvenme halini, Kur'an'ın deyişiyle 'istiğna'126 (kendi 
başına buyrukluk ya da Allah'a rağmenlik) psikolojisini beslemiştir.127 Güçlü bir ahiret 
inacıyla donanmayan insanlarda servet, dini hassasiyetleri zayıflatmakta,- hatta 
gitgide, seküler bir kimlik kazanmada etkili olabileceğini Kur'an'da şu ayetler çok 
güzel anlatmaktadır:. "Mal toplayarak onu tekrar tekrar sayan, diliyle çekiştirip alay, 
eden kimsenin vay haline! Ma/mm kendisini ölümsüz (ahlede) k1/acağtm samr, "128 

Halbuki Kur'an'a göre, dünya hayatını tek hayat olarak görmek inkarcılıktır: "Onlar, 
hayat ancak bizim şu dünya hayatimizdan ibarettir, biz bir daha dirilecek değiliz 
derler. "129 

Netice olarak, "dünya" kavramının, "denaet" kökünden gelmiş olduğunu 
kabul ederek 'değersiz' şeklinde yorumlasak bile, bu anlam yalın olarak .değil, 
ahirete nispetle ve iç dünyaya hükmedici ilgi düzeyinde değerlendirilmelidir. Yoksa 
bizatihi dünya, kötülanecek bir mekan değil, aksine, değerli. bir yerdir. O halde 
dünyanın dışında ve uzağında değil, Allah'ın hoşnutluğunu eelbedecek işlerle, 

dosdoğru içinde ve ortasında olmak gerekir. Fakat dahası var. Dünya bir yanı ile de, 
beşeri ihtirasların birikim ve odak noktası olarak alt edilecek bir düşman, bir hasım 
kuvvet .. Ama o haliyle de önünden kaçarak değil, içinde kalıp zararlı tesirleriyle 
savaşarak alt edifecek bir hasım! Madem ki manevi varlığını "masiva"ya (Hak'tan öte 

123 Tarafe, "Muallaka", (lmriül Kays, Muallakat/Yedi Askı içinde), çev. M. Şerafeddin Yaltkaya, Istanbul, 1989, s. 
59-60. 

124 bk. Tarafe, "Mual/aka", s. 56-57. 
125 er-Ra'd 13/26. bk. el-En' am 6/32. 
126 ei-Aiak 96n. 
127 lzutsu, a.g.e., s. 84. 
128 ei-Hümeze 1 04/1-3. 
129 bk. ei-En'iim 6/29; ei·A'riif 7/51; ei-Mü'minün 23/37; ei-Ciisiye 45/24; en-Necm 53/29. 



148 islam/ anlaytşa göre "el-hayatü'c{-dünya" 

her türlü ilgi ve ilişkiye) karşı korumak ve ona kapılmamak gerekiyor; bu ondan elini, 
eteğini çekmek ve devamlı kaçryıakla değil, etrafını saran geçici, fani tezahürleriyle 
durup dinlenmeden uğraşmaK ve pençeleşmekle mümkün olur. Savaşmak için 
düşmanın da savaş ortamında olması şarttır. 130 Buna rağmen, Islami anlayışta, 
gelecekle ilgili her türlü kazanımımızın temel alanı durumundaki dünyanın nasıl olup 
da belli pirtarihi süreçlen:sonra tahkir ve·tezyife uğradığını irdelemekte yarar vardır. 

V. iSLAMi ANLAYlŞTA "ÖTEKi DÜNYAC/ DiNDARLlK" NE ZAMAN 
BAŞLADI? . 

Kur'an'ın ortaya koyduğu "el-hayatü't-dünya" tasawuru, "el-ahire"den 
k9puk değildir. Maalesef, Islami anlayışta, ruhçu yaklaşımların etkisiyle belli bir 
tarihsel süreçten sonra bu dünya ve gelecek hayat {ahi ret) arasında: varolan denge, 
dünya aleyhine ve ahiret lehine bozulmuştur. Halbuki, ahiret yurdundaki beklentilerin 
kaynağı ve meşru zemini dünyadır. Bu yüzden dünyanın ve çlünyevi işlerin tamamiyi e 
değersiz telakki edildikleri bir hayat mümkün değildir. Biz buradayız, dühyalıyız ve. 
bize verilmiş bir hayatı yaşamakla yükümlüyüz. Nasıl bizim dünyevi tabialımız ilahi 
tabiatın bir tezahürü ise, tıpkı bunun gibi dünyevi tabiatımızın daha evrensel' 
boyutlarda ve formlarda bir _açılımı olan varlık aleminin maddi ve tabii fenomenleri de, 
ilahi amaç ve hikmetin birer tezahürüdür. Hayatın bizzat kendisi kötü olmadığı gibi, 
içinde hayatımızf sü(dürdüğlimüz dünya da bizatihi kötü değildir. Dünya, var kıllıian 
asıl' amacından koparıldığı zaman, antolajik ve ilahi kökeninden de kopani m ış olur. 
Bu, artık dünyanın aşkın-ilahi, iç-batıri ve öte-ahiret boyutlarını kaybedip kendinden 
ibaret .sayılması, kısaca bizatihi izafi ·olanın mutlaklaştırılmasıdır ki, bu,- hiyerarşi 
düzenini tersine çevirmek, dolayısıyla dünyevi .tabiatı ilahi tabiatın önüne ve üstüne 
çıkarmaktır.131 Bu ~çıdan, tabiat ve top yekün varlık dünya~ı değil Allah'tan kopmak, 
insanı Allah'a yaklaştırmada her biri bir işaret taşıdır, bir göstergedir. 

, Diğer taraftan, "Allah ve Peygamber, hayat verecek şeylere çağırıyor."132 

Hayat kelimesinin etimolojisini analiz ederken gördüğümüz gibi, hayat, bu ayette, 
nihai hakikatin kendisidir. Bu hayat, dünyada anlamlandırılacaktır~ Böyle bir v_arlık 
alanı, aş~ın varlıkla bağlantılıdır.· Sorun, ·"el-hayatü'd~dünya"yı reddetmek değil, belki, 
din-dışı sekülerliğin ku,tsadığı ve gönüllerle egemenlik yarışına giren, aşırı "hubbu'd
dünyaidünya sevgisr tutkusunu aşmak sOretiyle kutsala varmak -mümkünd);ir. 
Burada, "hubb" kavramını kısaca tahlil etinede yarar olduğuna inanıyorum. Arapça'da ·
"hubl:i', sevgi anlamına geldiği gibi, bitkilerin çekirdek ve özleri anlamına da gelir. 

, Tane __ inanasının yanında bu tanelerin sebebi olan tohum manası da vardır.133 

Arapça'da,· harfe "u/ü~' ·sesi vererek akutmaya yarayan harekalerden 'damme' bir 
eylemin şiddet ve gücünü bildirir. Işte el-H u bb kelimesi- "dammeli" okunduğu zaman 
sevgide aşırılığı ifade eder. Bunun aksine, harfe "ı/i" sesi vererek o~utmaya yarayan 
kesre harekesi ise, hafifliğe delalet eder. Bu sebeple sevilenin, kalpte daima 
tiatırlanıp ifade edilmesinden dolayı sevilen manasma 'kesre'li olarak "el-hıbb" 

kelimesi kullanılır. Elbette sevene,_ sevdiği ·hafif gelir. Muhabbet kelimesi de' aynı 

Ülgener, Zihniyet ve Din, s. 82-83. , 
131 Bulaç, Ali, "Din-Ptşt'ntiı Seküler.Sitesinden "ed-Din"in Sahici Oünyasma", Bilgi ve Hikmet. (Bahar-1994/6), s. 8: . 
132 ei-Enfal 8/24. ·• 
133 bk. Cevheri, es-Sthah.-1, 105; lsfehani, e!-Müfredat, 151; lbrı Malf.Zur, Lisanü'I-Arab, 1, 294. 
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kökten türemiştir. 134 Habbetü'/-kalb terkibi ise, sevginin, kalbin derinliklerine inmesi, 
kalbin zarına ulaşması anlamına gelir.135 Nasıl ki, tohum, bitkilerin plan ve kaderini 
ifade ederse, sevgi de insanlığın ve onun ortaya koyduğu uygarlığı~ özünü ve 
çekirdeğini ifı;ıde eder. Araplar, dişierin beyazlık ve parlaklığını anl?tmak için 
'hubebü'l-esnan' terkibini kullanırlar. Bu manaya göre sevgi, insanın sevilen varlığa 
karşı içinde beslediği temiz ve katışıksız duygu biçimidir. ·sevgi manasma gelen 
'.'hubb'; buğuz kelimesinin zıddıdır. Hubb, sevgi ve muhabbet manası ile eş · 
anlamlıdır. Muhabbet, irade demek olup belli başlı üç anlama gelir: a) Surilardan · 
birisi, hoşlanmak ve lezzet duymaktır. ·Erkeğin karısından hoşlanması gibi. "Onlar, 
içieri çektiği halde, yiyeceği yoksula, öksüze ve esire yedirdirler"136 ayetinde geçen 
sevgi de bu manayadır. b) Ikincisi, fayda için se~mektir. Kendisinden faydalanılan bir 
şeyi sevmek gibi. "Diğer biride ki onu seveceksiniz; Allah'tan nusret (zafer) ve yakın 
bir fetih!"137 ayeti buna delildir. c) Üçüncüsü ise, faziletinden dolayı sevmektir. Ilim 
ehlini. sevmek gibi. O halde muhabbet, iki varlık arasında .karşılıklı sevgidir. Allah'ın 
kullarına muhabbeti, onlara nimet vermesi; kulların Allah'a muhabbeti ise, Allah'ın 
dinine yakınlık talebidir. 138 

• 

Kur'an'da ·en çok durulan sevgi türlerinden birisi. dünya ve hayat sevgisidir. 
Bu sevgi çoğunlukla, olumsuzluk arz etmektedir. Örneğin: "Andolsun ki, onların 
(Yahudilerin) hayata· diğer insanlardan ve hatta Allah'a eş koşanlardan da daha 
düşkün olduklarını görürsün"139 ayetinde, 'şirk' koşan herkes bu mananın kapsamına 
girmiştir. Bilindiği gibi dünya sevgisi, insanda fıtridir. Şu ayet buna işaret etmektedir: 
"Kadınlara, oğullara kantar kantar altın ve gümüşe, nişanlı atlar ve develere, ekiniere 
karşı aşırı sevgi beslemek insanlara güzel gÖsterilmiştir. Bunlar dünya hayatının 
nirtıetleridir. Oysa gidilecek yerin güzeli, Allah katındadır."140 Bu ayette, lezzet veren 
şeylerden istifade etmek, ahiret yaşamına götüren bir vesile olması yö"nüyle bu 
vesilelere başvurmak gerektiği aniatılmak istenmektedir.141 Kur'an'da dünya haya.tı ve 
metaının yerilmesi, onun, amacı dışında kullanılması~dan dolayıdır. Aksine, e~er, 
dünya metaının hakkı veriliyorsa, bu övülme~tedir. 142 Burada asıl sorun: dünya 
hayatının ve metaının hakkını vermemekle yatıyor. · . . 

Arapça'da hubb kökünden türemiş ye bir şeyi sevmenin peşine düşmek 
manasma gelen "el-istihbab'; istif'al formunda· 'ala' harf-i cerri ile birlikte kullanıldığı 
zaman tercih etmek ve seçmek anlamına gelir. Yani, iki şey arasından birini diğerine 
üstün tutmaktır. 143 ''Dünya hayatını ahirete tercih edenler, Allah yolundan alıkoyanlar 
ve onun eğriliğini isteyenler var ya, işte onlar uzak bir sapıklık içindedir''144 ayeti buna 
örnektir. Bu ayette, dikkat edilirse, bir meta' olarak dünya hayatını tercih edenler 
değil, ahirete rağmen dünya hayatını tercih edenler ve üstün tutanlar kınanmaktadır. 

134 lbn Kayyim ei-C~vziyye, EbG Abdiilah Muhammed b. Ebi Bekr b. Eyyüb, Medaricu's-Salikin, ei-Kahire, ts., 
111,11. 

135 lsfehani, a.g.e., s. 151. 
136 el-Insan 76/8. 
137 es-Safi 61/13. 
138 Istehan i, a.g.e., s. 151-152. 
139 bk. ei-Bakara 2196. 
140 Ali lmran 3/14. 
141 Razi, Fahreddin, Mefatihu'I-Gayb, Beyrut, 1990, lll, 176-177; VII, 169. 
142 ei-Bakara 2129; ei-A'raf 7/31-32. 
143 lsfehani, ei-Müfredat, s. 151; Zemahşeri, ei-Keşşaf, ll, 537. 
144 Ihrahim 14/3. 
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Dolayısıyla, dünya hayatını amacının dışında kullanmak, dünyayı ahirete tercih 
etmektir. Kur'an'ın şu uyarısı da bu manadadır: "Fakat siz (ey insanlar!) ahiret daha 
hayırlı ve daha <;levamlı olduğu halde dünya hayatını tercih ediyorsunuz."145 insan 
ve toplumların hayatında gelecek tasawuru .olan ahireti göz ardı ederek dünyayı 
tercih etmek iki şekilde olmaktadır: a) Ahireti hiç hesaba katmadan dünya lazzetlerine 
bağlanmaktır. Kur'an'da böyle kimselerden şu şekilde söz edilir: "Bizimle 
karşılaşmayı ummayan ve dünya hayat.ındşn hoşnut olmuş kimseler ... "146 b) "Ey 
R~bbimiz! Bize dünyada da ahirette de iyilik ver!''147 demekle beraber, bunlar, tearuz 
halinde dünyayı ahirete tercih edip, dünya zevki için ahireti feda edenlerdir. Halbuki 
ahiret daha devamlı ve daha hayırlıdır. 148 Fani olan dünya hayatı ne kadar zevkli 
olursa olsun, akıllı ve zeki ·olan insanların ahireti tercih ederek tezekkür ve 
fıkhetmeye çalışmaları gerekir.149 Zira, Kur'an'a göre, Allah'tan başka herhangi bir 
varlığa; Allah der~cesinde sevgi beslemek bir şirk vesilesidir.150 Elbette dünya ve 
hayat sevilecektir. Bunları sevmenin ölçüsü, sınırlı bir tutku olup, bizi Allah'tan 
uzaklaştırmak yerine, O'na bizi daha çok yaklaştıracak bir boyutta olmalıdır. 

Kur'an'a göre dünya, Allah'a bir yükseliş yeri olduğu gibi, aynı zamanda 
O'ndan koparak bir düşüş (hubut) yeridir .de.151 Bu düşüş, Allah'a: itaatsiziiki e başlar. 
Düşüşün sürekli yaşanması, gitgide. müteal varlıktan kopmayı beraberinde getirebilir. 
lnsanoglu, Hz. Adem ve eşinin hayatında olduğu gibi bu düşüşü bir yerde noktalamak 
zorundadır. Insan, aynı varlık alanını paylaştığı ama antolajik manada kendisinden 
ayrılan canlılardan farklı olarak, yeniden ait olduğu yere yükselebilma imkanına sahip 
oian tek varlıktır. 152 Bu düşüşü durdurmanın yolu, hidayetin kaynağına tutunmaktır. 
Tarihi süreçte bu yol g_9stericiler; ilahi kitaplar, peygamberler, akıl, kevnl ayetler vb. 

·• gibi rehberler olmuştur. Çünkü insan varlık kategorile(i içinde akıl ve fehim yardımıyla 
eşyayı anlamıandırma ve eşyayı kavramsal düzeyde adiandırma yeteneklerine sahip 
tek varlıktır. Bütün bir varlık alanı ona boyun eğmişken, insanın varlık sıralamasında 
"meta"nın bize hükmedici bir pozisyona yükseltilmesi "teshir' amacının tepe taklak 
getirilmesiyle eş değerdedir. Böyle bir amaliye ise insanın varlık alanında 
değersizleştirilmesi ve önemsizleştirilmesi, yani şey'leştirilmesi, nesneleştirilmesidir. 
Böyle bir ortam, insanı "ahiret dediğimiz uzun· vadeli yüce hedefleri" 
gerçekleştirmekten alıkoyar. Adam'in cennetinde şeytan da ona iki şey vadetmişti: 
"Ölümsüz/ük ve yok olmayacak bir mü/k.''153 

. Işte Aydınlanmadan itibaren Kilisenin öngördüğü "öteki dünyacı dindarlığEi' 
!çerisinde bulundukları hayat ile irtibatsızlığı nedeniyle başkaldıran Batı'lı insan, bilim 
ve teknolojiyi ya da pozitif bilim denilen şeyi oluşturmuştur. Bizatihi hal-i hazm, 

şimdiyi ihya edici olan bu çaba kötü değildir. Bugün için; en önemli sorun, bilimsel ve 
teknolojik gelişmenin daha yüce bir hayat ~örüşü, yani yüksek insani değerler 

145 ei-A'Ia 87/16-17. 
14~ Yunus 10/7. Ayrıca b k. ei-M.ü'minün 23/33: "Dünya hayatmda nimet verdiğimiz kimseler ahirete kavuşmay1 

yıilanladi/ar. n 
147 ei-Bakara 21201. 
148 A'lii 87/16·17. . 
149 Elmalı'lı, Hak Dini, VIII, 5766-67. 
150 ei-Bakara 2/165. 
151 ei-Bakara 2/38. 
152 bk. ei.:Bakara 2/35·38. 
153 Tahii-.2ot12o. 
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anlamında bir ahiret görüşü oluşturmakta nasırkullanılacağıdır; onun hizmetine nasıl 
sunulacağıdır. 154 Çünkü Aydınlanma düşürıcesiyle birlikte Batı medeniyeti,. ahiretin 
sorunlarıyla hiç ilgilenmeyen bir dünya anlayışı oluşturmuş ve bu sebeple de. 
dengeler, dünyevileşmeden yana kaymıştır. Elbette bu savrulmada büyük oranda 
Kilise'nin 'zemmedici dünya' tasawurunun büyük etkisi olmuştur. Roma'nın kuwet, 
zafer ve zevk düşkünü dünyasında dini. tebliğlerine başlayan ilk Hırisliyanlar, iktidar 
ve cinselliğin mullaklaştırıldığını görüp bunlardan kaçınmak istediler. Bu kaçış 

güvenlik sebepleri gibi faktörlerin de yardımıyla ıssız dağ başlarında inşa edilen 
manastırlara çekilmeye dönüştü ve manastırların dünyadan kopuk loş duvarları 
arkasında dünyevi tabiatın tümden mahkum edilmesi şeklinde yerieşik bir dini 
telakkinin doğmasına sebep oldu.155 Hiç kuşkusuz böyle bir telakkinin 
güçlenmesinde, Incilde yer alan ve dünyanın kötülenmesini (zemmü'd-dünya) 
öğütleyen retorigin katkısını da yabana atmamak gerekmektedir. lleride örneklerle 
buna temas edeceğiz. 

Müslüman kültüründe "lanetlenmiş dünya" fikrinin doğmasının b?şında, 
özellikle Kur'an'da vurgulu bir şekilde geçen "el-hayatÖ'd-dünya" kavramının tabialına 
ait nitelikler hakkındaki uyarıları yanlış algılamanın ortaya çıkardığı vehimde aşırı 
yoğunlaşrnalar sayılabilir. Önc.e, "dünya-ahiret" bütünlüğü alanında zihinsel bir 
parçalanma yaşanmış, belli bir süreçten sonra ortaya çıkan bu düalizm, davranış 
tarzına yansımıştır. Böyle bir sürecin ortaya çıkması tamamıyla iyi niyetierin mahsulfı 
de olabilir. Nitekim, Isiarn tarihinde Hz. Osm·an'ın iktidarına yöneltilen itirazların 

başında Islamı olabildiğince idealize etmiş olan Müslümanların, (Ebuzerri'I-Gıffari 
örneğinde olduğu gibi) toplumun gerçek lslam~dan uzaklaştığı şeklindeki şikayetleri 
geliyordu. Çünkü toplumda gelir dağılırnındaki adaletsizlikler ve varlıklı 

Müslümanlarda aşırı lüks ve konfora özenli, sınıfsal ayrımları derinleştirmeye 

başlamıştı. Bu durum, Hz. Peygamber ve ilk iki halife dönemir;ıdeki Islam 
anlayışından bir uzaklaşma olarak görülüyor, sebep olarak da, ahlaki dindarlığın, 
yani, dini hassasiyellerin zayıflaması, dünyevi hassasiyetierin artması olarak 
gösteriliyordu. Ister istemez bu tutum, züht adına bireysel anlamda Islam toplumunda 
"zemmü'd-dünya" fikrinin mayalanmasına hizmet etmiştir. 156 . 

Islami anlayışta, Fazlur Rahman'ın (ö. 1988) da belirttiği gibi157 Orta Çağa 
değin Müslümanların hayallarında kazanç ve zenginlik olumlu bir değer iken, Orta 
Çağdan itibaren, Islam'ın özü ile uyuşmayan, dünyaya ve dünyevt kazançlara karşı 
olumsuz bir tavır sergileyen, bu hayattan tamamen ayrı ve bağımsız bir züht anlayışı 
gelişlirilmeye başlanmıştır. Bu nedenle Kur'an'ın ameli, davranışsal "sorumluluk 
duygusu' anlamına gelen takvası yerine, başka bir tip dindarlıkltakva !alim 
ettirilmiştir. Bu da Müslümanların bakışını "geleceğe" sabilleşlirme anlamına gelip 
gelecek hayal da dünyadan, bu hayattan kopuk bir şey olarak algılanmışlır. Bu 
sebeple Müslümanlar, özellikle Ortaçağ sonlarında bu dünyanın sorunlarıyla hemen 

154 Fazlur Rahman, Islami Yenilenme, ll, j 16. 
155 Bulaç, a.g.m., s: 8. 
156 bk. Watt, W. Montgomery, Islam Düşüncesinin Teşekkül Devri, (çev. E. R. Fığıalı), Ankara, 1981, s. 13-14; 

lrian Abdülhamid, Islam'da Ilikadi Mezhepler ve Akfıid Esas/an, (çev. Saim Yeprem). istanbul, 1994, s. 75-
~ . 

157 Fazlur Rahman, a.g.e., ll, 1 16. 
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hemen hiç ilgilenmeyen bir dindarlık anlayışı geliştirmişlerdir. Böyle bir anlayışın 
gelişmesinde değişik faktörler üzerinde durulabilir. 

Siyasal erki elinde bulunduranların halkla ilişkilerindeki baskıcı tutumunun 
nasıl olumsuz bir dünya telakkisi yarattığının da altı çizilmelidir. Örneğin, Emeviler 
döneminden itibaren dini hassasiyetler açısından yönetimden beklentiler konusunda 
büyük bir sükütu hayale uğrayan Müslümanlarda !üht hayatı diğer bir ifade ile 
'zemmü'd-dünya' anlayışı, büyük bir kabul görrrıe eğilimine yol açar. Geniş ve yeni bir 
imparatorluğun kurulmasıyla lüks ve dünya zevklerinin oluşturduğu bir ortam, 
Müslüman toplumda hakim olmaya başlar. Bu sebeple, Raşid halitelerin yaşadıkları 
saf dini hayatın geniş ölçüde zıddını yaşayan özellikle Emevi saltanatının yeni 
yöneticilerinin pek de dindarca olmayan ve dünyevi amaçlara yönelik tutumları 

karşısında sert tepkiler gösterilir.158 Bu tepkilerin amacına ulaştığını söylemek de 
mümkün değildir. Hatta, ilk dönem Emevi yöneticilerinin, iktidarı payl~şma ve insan 
hakları alanında özgürlükleri kısıtlayıcı politikaları karşısında muhalefet yapma 
gücünü kaybeden insanlar, ahlaki dindarlığı öne çıkararak harici dünyanın düzenini 
sağlamak yerine, manevi dünyanın düzenini sağlamayı tercih ederler. Böylece, 
Emevi muhalifleri emniyeti, zahitlerin zühdünde ve abidlerin halvetinde ararlar. Buna 
örnek olarak boş yere Müslümanların kanının dökülmesini istemediği için hilafeti 
Muaviye'ye (ö. 60/680) terk ederek artık kendisini ibadet ve ilme adayacağını 
söyley~n Hasan b. Ali (ö. 49/669) gösterilebilir.159 Yine, bireysel manada da plsa, bir 
aydın sorumluluğu taşıdığına inandığımız Mu'tezile ekolünün önde gelen teorisyenci 
bilginlerinden Gaylan ed-D1maşki (ö. 1 01/720), Em evi yöneticilerinin haksız bir 
şekilde halkın mallarını gasbederek adaletten ve Hz. Peygamberin yolundan 
uzaklaştıklarını söyleyerek sert muhalefet göstermiş ve neticede Hişam b. Abdülmelik 
(ö. 126/743) tarafından önce dili kesilmiş v.e sonra da öldürülmüştür. 160 

Diğer taraftan Hasan-1 Basri (ö. 11 0/728) de ·özellikle Em evi valilerinden 
Haccac b. Yusufun (ö. 95/714) icraatlarını;ı fikri temelde şu eleştirileri yöneltmiştir: 
"Onlar, dinlerini alaya aldiiar. Bineklerini semiz/ediler. Daire/erini, evlerini genişletti/er, 
ama kabirierini daralttJ!ar. Aynca onlar, giysilerini yenileyip dinlerini geriye attJklanm 
görmüyorlar m1? Bunlardan biri sağ yanma yas/amp başkasmm ma/mJ yer. Yemeği 
gasptan elde edilmiştir. Hizmet/ileri, karm tokluğuyla ça!Jşan "gatlardl(. "161 Yukarıda 
da değindiğimiz gibi, bütün bu eleştiriler bireysel çaba olarak kalmıştır. Neticeçle, 
bütün dönemlerde olduğu gibi, hürriyetlerin baskı altına.alındıği toplumlarda insanlar 
uzleti tercih ederek, öte dünyacı bir dindarlığı seçmişlerdir. Yaşadıkları çağda, 

inançlarıyla bağdaşır bir hayat sürme özgürlüğü elinden alınan bir grup inanmış 
'l ' 

insanın köpekleriyle birlikte bir mağaraya sığınmak suretiyle toplumdan kopmalarına 
sebep olan bir başka örnek olay, Kur'an'da ahiatılan "ashab-1 kehf'162 öyküsüdür. 

Islami tecrübede süfi itici gücün,. hariciliğin şiddet yanlısı dini söylemine ve 
bu söylemin doğurduğu siyasi tartışmalara şiddetli tepki olarak "inzivaya çekilme' 

158 Fazlur Rahmii.n, Islam, (çev. M. Dağ-M. Aydın), lsıanbul, 1981, s. 161. 
159 bk.· Malati, Ebu'I-Huseyn, et-Tenbih ve'r-Redd, (nşr. M. Zii.hid ei-K.evseri), Beyrut, 1968, s. 36; Altıntaş, 

Ramazan, "YazgiCI ve Özgürlükçü Tevekkül An/ay1şmm Çalişma Hayatma Etkilerf, Dini Arastırmalar, Sy: 7, 
(Mayıs-Ağustos 2000), s. 118-119. 

160 bk. Ammara, Muhammed, ei-Mu'tezile ve Müşki/etü'I·Hurriyyeti'l-lnsaniyye, Beyrut, 1988, s. 171. 
161 bk. Ammara, ei-Mu'tezile, s. 171-172. 
162 b k. ei-Kehf 18/9-26 .. 
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politikasından güç aldığı doğrudur. Bu da bir çeŞit dünyadan kaçmaktır. Hadis 
literatüründe icma' ile birlikte zikredilen bu inzivaya çekilme politikası, sadece 
siyasetten değil, yönetim ve kamu işlerinden bile uzak kalmayı öğütlemektedir. Birçok 
hadis, insanın bir mağaraya çekilmesini ve başkalarını kendi hallerine bırakmasını 
·tavsiye etmektedir.163 Hadis kitaplarının 'Kitabu'I-Fiten bölümlerinde bu konularla ilgili 
çok s·ayıda rivayet vardır. Fitne söyleminden hareketle, sosyal alanda sorumlulukları 
terketme d9şüncesi, müslüman tecrübede, 'zemmü'd-dünya' ahlakını pekiştirici bir 
etki yaratmıştır. 

Islam Dünyasında "öte-dünyac1 bir din" anlayışını besleyen ve yaşadığımız 
dünyayı küçümseyen etkenlerden bir diğeri de kaderci- tevekkülcü anlayıştır. 

Tevekkül, bir hedefe, bir amaca ve bir gayey.e ulaşmak için beşeri planda gerekli olar 
maddi ve manevi bütün sebepleri yerine ·getirdikten sonra, işin sonunu Allah' ı:: 
bırakmaktır. Tevekkül hiçbir zaman insanın kendi gayretlerini ihmal ederek, her şeyi 
Allah'a havale etmek anlamında değildir. Esbaba tevessülü terk etmek Islam'ın 
ruhuyla çatışır. Islam, bireyin yeteneklerine ve dünya kurma yetilerine değer veren 
dinamik bir din anlayışı getirmiştir. Olgular dünyasında amaçsal bir neden yasası 
vardır. Bu yasayı göz ardı edenler Kur'an'da şöyle kınanır: "Onlar ancak ağzma 
gelsin diye suya doğru iki avucunu açan kimse gibidir. Halbuki (suyu ağzma 
götürmedikçe) su onun ağzma girecek değildir. '~ 64 Bu ayetin bize öğrettiği gerçek, . 
herhangi bir meşru amacı ·gerçekleştirmek isteyen kimse, . öncelikle "fiil/eylem" 
planında davranışın öncüllerini oluşturma gayreti içerisine girmelidir. Ayrıca Kur'an'da 
birçok ayette, sebeplere t~vessül etmek emredilmektedir.165 Diğer taraftan, sebeplere 
tevessül etmeden yapılan tevekkül tavrının Hz. Peygamberin söz ve uygulamalarında 
yerinin olmadığını da görüyoruz. Örneğin, O'nun devesini bağlamadan salıp Allah'a 
tevekkül etmek isteyen bir Müslüman'a: "Önce deveni sağlam kaz1ğa bağla, sonra 
Allah'a tevekkül et!'166 buyurması, bizim için sebep-tevekkül ilişkisini en güzel bir 
şekilde yansıtan deliller arasındadır. Islam'ın tevekküle bakış açısı dinamik bir özellik 
arz ederken, tarihte, tevekkül anlayışı bazı sufi çevrelerde dünyayı reddetme 
biçiminde ortaya çıkar. Gittikçe bu anlayış, tabii sebeplerden bağımsız olma 
görüşüne dönüşür. 167 Böyle bir iUkadi yapıyı, insanda müstakil irade hürriyetinin 
olmadığını dillendiren cebriye akımı, daha da yoğunlaştırır. Bu akımın iddiasına göre, 
her şey önceden belirlenmiştir. Makalat kitaplarından öğrendi_ğim!?e göre cebriye . 
akımının teorisyenleririden birisi olan Cehm b. Safvan (ö. 128/745), ezeli takdir 
doktrinirı meşruiyetini şöyle dile getirmektedir: "Insanın hiçbir ş_eye gücü yetmez. 
Insanda iş yapma gücü (istidaat) yoktur; in_ san eylemlerinde mecburdur. ·Onun 
kudreti, irade ve ihtiyarı yoktur. Ancak yüce Allah, diğer cansızları yarattığı gibi 
insanda da fiilieri yaratır ve bu fiiller, cansıziara nispet edildiği gibi insana da mecazi 
anlamda nispet edilir. Nitekim şöyle denilir: Ağaç meyve. verdi, su aktı, taş yuvarlandı, 
güneş doğdu, güneş battı, gökyüzü bulutlandı, yağmur yağdı, yeryüzü sarsıldı."168 

163 bk. Fazlur Rahmiin, Islam, s. 162. 
164 er-Ra'd 13/14. 
165 b k. Al-i lmriin 3/159; en-Nisii 4n1, 1 02; ei-Enfal 8/60; ed-Duh.iin 44/23. 
166 Tirmizi, "Kıyamet" 60. · 
167 Ömeklendirrneıe·r için bakınız. Altıntaş, a.g.m., s, 121. 
168 Şehrislani, Abdülkerim, ei-Mile'/-ve'n-Niha/, (thk. M. Seyyid Geylani), Kahire, 1976, s. 85; Bağdadi, 

Abdülkiihir, el-Fark Beyne'/-Rriik, (thk. M. Muhyiddin Abdülhamid), Kahire, 1990, s. 211. 
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Tevekkül nazariyesinin gelişmesi, doğrudan doğruya sGfiliğin ana kavramı 
durumundaki '1nsan-A/Iah" ilişkisi istikametinde oldu. Hiç kuşkusuz tevekkülün 
Kur'an'da çok önemli bir yeri vardır. Fakat burada tevekkül, Allah'ın sebepler 

aracılığıyla faal olduğu görüşüne karşı olmadığı gibi, bu görüşü dışında bile 
tutmamaktadır. SGfi çevrelerde yazgıcılıkla eşleştirilen tevekküle dayalı içe dönük bu 
hissi idealizm, Islam toplumlarının içinde bululilduğu duruma, yani dünyaya önem 
veren bir realizme, siyasi faaliyete, iç savaşlara ve hukuki sistemin gelişmesine bir 
tepki olarak doğmuştur. Nasıl ki Mu'tezile, Allah'ın kudretini dışta tutarak O'nun 
adaletini ilke olarak benimsedi ve Hanbelilerin muhalefetine hedef olduysa, tasavvufi 
'derunilik' de Islam'daki siyasal ve hukuki gelişmeler karşısında doğrudan doğruya 
ortaya çıkan bir tepki oldu.169 

Islam toplumlarında Emevilerle birlikte başlayan hür seçim ve halk 
egemenliğine dayanmayan patrimonyal yönetim tarzlarında özellikle sGfi çevreler 
tarafından beslenen 'zemmü'd-dünya' edebiyatı biraz da iktidarların alanını. 

kuvvetlendirici bir dolgu maddesi işlevi görmüştür. Bütün bir siyasi, kültürel ve dini 
atmosferi göz önünde tutarak değerlendirmek gerekirse, sufi kökenli kimi müelliflerin 
Mm insanlarda bir nevi iktidarı paylaşma ve dünyaya düzen verme arzularını etkisiz 
bir duruma getirmeda ve hem de dini monarşilerin sürmesine işlerlik kazandırmada 
·yı;ızdıkları eser ve söylemleriyle büyük katkıda bulundukları bir gerçektir. Örneğin sGfi 
Abdülkerim ei-Kuşeyr?nin (ö. 465/1072) kavrarrılar dünyasında "özgür/ül(, dünyadan 
el-etek çekmek, dünyaya sırtını dönmek ve Hakk'ın zatında fena bulmaya 
çalışmaktır. 170 Böyle bir özgürlüğün tefsiri, dünyevi sorumluluklardan kaçmak ve 
cebir fikrini içselleştirmektir. Hiç şüphesiz bu ve benzeri düşünceler, Kur'an'da geçen 
"el-hayatü'd-dünya" kavramının anlam kaymasına uğramasına büyük oranda hizmet 
etmiştir. 

Bilindiği gibi Gazali (ö. 505/1111) Islam aleminde gerek yazdığı eserler ve 
gerekse düşünce dünyasıyla büyük etkiler yaratmış olan bir düşünür profilidir. Müellif 
"din ilimlerini ihya" anlamına gelen ve halk Islam'ına büyük açılımlar getiren "/hya" 
adlı meşhur eserinde ilimleri; genel manada dini/nakli ve dünyevi/akli ilimler şeklinde 
ikili bir tasnife tabi tutar. Bu ilimierin l;ıerbirisini dini açıdan değerlendirir. Çağdaş 
düşünür Nasr Hamid Ebü Zeyd1n (d. 1943) dediği gibi171 Gazali'nin ilimleri tasnifi, 
onun dünya ve ahiret ilişkisine· yönelik telakkisinde söz konusu olan keskin düaliteye 
dayanır. ·Kur'an, dünya ve ahiret arasında bu tarz kesin bir çelişki gözetmezkan ve 
Müslüman'dan da dünyadaki nasibini unutmamasını isterken; öte yandan hadisler bir 
Müslüman'dan ebedi yaşayacakmış gibi ahiret için çalışmasını talep ederken, Gazali, 
dünya ve ahir~t arasında, aralarını bağdaştırmak mümkün olmayacak şekilde keskin 
bir dikotomi olduğu yönünde bir düşünce ortaya koymuş ve hatta bu düşünceden 
hareketle ahiret aliminin bilmesi gereken asgari ölçüdeki ilmi bile belirlemiştir: 172 

"llimlerin en küçük derecesi, dünyanın değersiz, alçak ve lazzetlerinin 
geçici -Olduğunu; ahiretin de kadrinin yüceliğini, devamını, nimetlerinin temiz ve 

169 krş. Fazlur Rahman, Islam, s. 162-164. . 
170 Geniş bilgi için bakınız. Kuşeyri, Abdülke~m, er-Risaletü'I-Kuşeyriye, (thk. Zekeriya ei-Ensari), Kahire, 1966, 

s. 17fl-171. 
171 Ebü Zeyd, Nasr Hamid, Ilahi Hitabm Tabiati, (çev. M. Emin Maşalı), Ankara, 2001, s. 295. 
172 Gazali, lhyf1, ı, 50-51. 
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mülkünün ihtişamını, dünya ve ahiretin bir araya toplanması mümkün olmayan iki zıt 
olduklarını bilmektir. Bunlar birer kuma gibidir: Birini memnun ederken, diğerini 

küstürürsün. Terazinin iki gözü gibidir: Bir tarafı ne kadartıstün gelirse diğeri o kadar 
hafif kalır. Doğu ile Batı gibidir: Birine yaklaşırken diğerinden uzaklaşırsın. Birisi dolu, 
diğeri boş iki bardak gibidir: Birinden öbürüne suyu aktarırken diğeri boşalacaktır. 
Dünyanın değersizliğini, mihnet ve zorluğunu, lezzetlerinin kederlerle karışık 

·olduğunu, sonra iyiliklerinin tez kaybalacağını bilemeyenlerin aklından zoru vardır."173 

Bu keskin dikatomiye rağmen, dünya hayatından asgari ölçüde yararlanmak 
kaçınılmazdır. Dünya hayatı ahiret için bir geçit ve ona giden bir yol iken böyle bir şey 
mümkün olur mu? 

Ayrıca Gazali'nin "ihya" adlı eserinde, 'zemmü'd-dünya' isimli bir bölümün 
yer aldığı malumdur. Gazali bu bölümün girişinde, "AIIah'tn dünyay1 yarattiğtndan bu 
yana bir defa dönüp bakmadJğtn/''174 söyler. Söz konusu eserinin "zemmü'd-dünya' 
bölümünde Gazali, dünyanın kötülenmesine dair nakli delil olarak; on iki (12) ayet ve 
kırk (40) hadis rivayetine yer vererek, dünyayı yeren ve öte-dünyacı bir din anlayışını 
hadis eksenli rivayetler ve lsrailiyyatla temellendirme yoluna gider. Dünyayı yeren 
hadis rivayetleri arasında zayıfın da ötesinçle, uydurma olanlar büyük bir yekCın teşkil 
etmektedir.175 Gazali'nin 'zemmü'd-düny~· bölümünde yer verdiği bazı hadisler, 
Islami zihniyette, Islam'ın dinamik bir düzlemde ortaya koyduğu "dünya-ahiret" 
dengesini sarsıcı bir katkı yapmadığını kim, nasıl söyleyebilir? Örneğin, Gazali, 
"dünya sevgisi, bütün hatalarm başJdu"176 şeklinde bir hadis rivayetine yer verir. 177 

Aliyyü'I-Kari (ö. 1 014/1606), bu hadisi cerh ve ta'dile tabi tutarak uydurma olduğu 
sonucuna varmakla ka_lmaz, ayrıca bu rivayelin Hz: lsa'ya ait bir söz olduğunu da 
zikreder.178 Nitekim, dünyayı kötüleme bağlamında hemen karşı sayfada Gazali'nin, 
Hz. lsa'ya atıfta bulunduğu ibarenin içinde, daha önce hadis olarak zikrettiği söz 
geçmektedir. Şöyle ki, Hz. lsa havarilerine şu tavsiyelerde bulunur: "Ey havari/erimf 
Sizin için dünyayi ben sirt üstü yere vurdum. Saktn benden sonra onu ayağa 
kafd1rmaym. Dünyantn habis olduğunun bir deli/i, onda Allah'a isyan edilmesi, diğer 
delili de ahiretin ancak onu terk etmekle elde edileceğidir. Dünyadan geçin, imfirma 
bakmaym ve iyi biliniz ki, bütün kötülüklerin bag dünya sevgisidir". Yine Hz. 
lsa @, "dünya sizin için bir döşek oldu da üzerinde oturdunuz. Yöneticilerle ka dm/ar 
bu hususta sizinle tart1şmasm. Yöneticilerin dünyalikianna kanşmazsamz, onlar da 
size bir şey demezler ve bu süretle onlardan kwtulursunuz. Kadmlara gelince; 
onlardan da, oruç, namaz ile kendinizi korumağa çaliştn" şeklinde tavsiyelerde 
bulunmuştur. 179 Hıristiyanlıkta kainatı sevmemek Yuhanna Inciline dayanır. Bu lncil, 
kainatı sevmeyi yasaklar, hele hele bedeni haziara hiç izin vermez. Bir defa dünya 
kavramı, güzellikten haz almayı değil, atılmışlığı, lanetlemeyi, günah ve göz yaşı 
vadisini hatırlatır. 180 Gerek Yahudilikle ve gerekse Hıristiyanlıkta kadın, Hz. Adem'e 
günahı işletmede öncülük yapmış uğursuz bir yaratık olarak değerlendirilir. 181 Ayrıca, 

173 Gazali, a4e., ı, 154. 
174 Gazali, lhya, lll, 452. 
175 bk. lbnü'I-Cevzi, Ebu'I-Ferec Abdurrahman, Telbisü lblis, Beyrut, 1992, s. 149. 
176 Ebü Davud "Edeb" 125. ' 
m Gazali, /h ya, lll; 454. 
178 Aliyyü'I-Kari, ei-Ahbiiru'I-Mevzüa, s. 109. 
179 Gazali, lhya, lll, 455-56. 
18° Kitab-ı Mukaddes, Yeni Ahil, Yuhanna, Bab: 15/18-19. 
181 bk. Kitab-ı Mukaddes, Eski Ahil (Tevrat), Tekvin, Bab: 3/12-17. 
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nesli çoğaltma niyetinin dışında haz gibi etkenlerle seks, daima bir günah aracı ve 
kutsallığın en büyük düşmanı olarak gösterilir.182 

. Gazali, lhya'nın 'zemmü'd-dünya' bölümünde, dünya ve içindekilerin 
kötülüğüne dair daha başka israiliyyata ait rivayetlere dayalı haberlere atıflarda 
bulunur. Bunların başında Hz. lsa'ya ait olduğunu söylediği şu sözlere yer verir: 
. "Asil i(sifik, dünyayi, terketmektir." "Dünya bir köprüdür, üzerinden geç 
tamirine bakma." 83 

Hıristiyanlığın, Müslüman tecrübede, 'çileci ve öte-dünyac1' bir dini 
söylemin gelişmesinde tesirlerinin olduğu bir vakıadır.184 "Yeni Ahif' (lncil)deh alınan 
şu ayetleri, tasavvuf kitaplarının 'zemmü'd-dünya' ve ~tevekkül' bölümlerinde ya hadis 
rivayeti ya da ehl-i hikmet sözü olarak bulmamız mümkündür: 

"Göğün kuş/anna bakm, onlar ne eker/er, ne biçerler, ne de ambar/ara 
toplar/ar, sema/ Babamz onlan besler. '~ 85 · • 

"Devenin iğne deliğinden geçmesi, zengin adamm Allah'm melekütuna 
girmesinden daha kolaydir. "186 

· 

"Kayserin şeylerini Kaysere, A/Jah'm şeylerini Allah'a ödeyin."187 

"Ne mutlu size fakir/er, çünkü Allah'm melekOtu sizindir. Fakat, vay size €Y 
zenginler! Çünkü siz tesellinizi almiŞSinJZ. "188 

Dü.nya ve zenginliği kötülemeye, yazgıcı tevekkül anlayışını beslerneye 
dair Kitab-ı Mukaddes'te yer alan bu haberlerin, maalesef, Müslüman gelenekle "öte
dünyacl dindarliği' teşvik etmede önemli bir katkı yaptığı söylenebilir. Diğer taraftan 
Gazali'nin lhya adlı eserinin 'zemmü'd-dünya' bölümünde şu hadisiere de yer 
vermesi anlamlıdır: 189 

· 

"Eğer dünya, A/Jah'm yanmda sivrisineğin kanadi kadar değer taş1saydt, 
tek bir kati re ondan bir yudum su içirmezdi. "190 

"Dünya içindekiler/e birlikte lanetlenmiş tir. "191 Bu ve benzeri rivayetleri 
çağaltmak mümkündür. Hiç şüphesiz, şimdi'yi dışlayıcı, özünde çileci bir dindarlığın 
yaşermesinde bu rivayetlerin etkisi göz ardı edilemez. 

Bütün bu gerekçeler gösteriyor ki, özellikle daha belirgin bir şekilde 

Ortaçağ Islam dünyasında "zemmü'd-dünya" edebiyatının gelişm!'lsi Kur'an'da yer 
alan "el-hayatü'd-dünya" kavramının anlam alanında kötümser bir anlayışın ortaya 
çıkmasında etkileyici olmuştur. Böyle bir bakış açısının ümmetin· düşünce 

dünyasında yer almasını hadis ve tefsire sızmış olan lsrailiyyata dayalı rivayetler de 
desteklemiştir. Islam tarihinde bu kötümser dünya telakkisi, yönetim tarzı dini 
monarşiye dayalı iktidarlar için de bir oksijen çadırı hüviyeti taşımıştır. 

182 bk. Evola, Julıus, Çağdaş Ruhçuluğun Maske ve Yüzleri, lsıanbul, 1996, s. 171. 
183 Gazali, a.g.e., lll, 461, 483. 
184 

Bu konuda yapılmış bir çalışma için bakınız. Aydemir, Abdullah, Tefsirde lsrtii/iyytit, Ankara, 1979. 
185 Kilab-ı Mukaddes, Yeni Ahil, Matıa, Bab: 6/26. · , 
186 Kilab-ı Mukaddes, Yeni Ahil, Matta, Bab: 19/24; Markos, Bab: 10/25. 
187 Kilab-ı Mukaddes, Yeni Ahil, Markos, Bab: 12/17. 
188 Kilab-ı Mukaddes, Yeni Ahil, Luka, Bab: 6/20, 24. 
189 

Gazali, lhyti, nı. 453. · 
190 Ib n Ma ce, Sünen, "ZOhd" 11; Tirmizi, S ün en, "Zühd" 13. 
191 Tirmizi, "Zühd.14. 
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SONUÇ 
Kur'an'da geçen "el-hayatü'd-dünya" tabiri, dilbilini alanında önemli bir 

konu olan 'ikizine bağli çift kelimeler grubundan'dır. Dünya ve ahiret kavramları, 
çağrışım ilişkileri bağlamında tekabuliyet esa~ına daY.,alı bir münasebet taşırlar. Birisi 
hatırlatıldığı zaman, diğeri zorunlu olarak onu hatıriatmış olur. ei-Hayatü'd-Dünya 
tabiri; 'kısa hayat' ve el-ahire kavramıyla birlikte kullanıldığında ise, "öteki hayatın 
değerli" olduğu düşüncesi · konusunda insana mukayese yapma imkanı 

sağlamaktadır. Ahirete nispetle dünya tamamen değersiz değil, sadece daha az 
değerlidir. Çünkü, dünya hayatı kısa, gelip-geçici, ahiret hayatı ise, uzun ve 
devamlıdır. Yine bu kavramlardan dünya, zamanı; ahiret ise, yüce hedefleri temsil 
eder. 

ei-Hayatü'd-dünya kavramı Müslüman tecrübede, kökü daha öncelere (Hz. 
Osman dönemi) dayanmakla beraber zihniyet tamamlamasi olarak 
adlandırabileceğimiz miladi 1 O. yüzyılla birlikte bir anlam kayması yaşayarak 'dünya
ahi ret' düalizmini ortaya çıkarmıştır. Gitgide b~ düalizm, dünya aleyhine ve ahiret 
lehine bir anlayışı pekiştirmiştir. Müslüman zihniyette, kötümser bir dünya görüşünün 
temellendirilmesinde birçok etkenden bahsedilebilir. Bu etkenierin başında, Islam 
toplumlarında özgürlük alanlarının kısıtlanmasına ek olarak, lsrailiyyat kanalıyla 

Kur'an ve Hadis yorumlarınci sızan Hıristiyanlığın lanetlenmiş dünya tasavvuru 
gelmektedir. Ayrıca bu bakış açısı, dünyayı yeren uydurma bazı hadis rivayetleriyle 
birlikte, kurumlaşmı.ş tasavyufun dünyaya olumsuz bakışını da kuwetlendirmiştir. 

Hiçbir zaman Islam düşüncesi, Fars maniliğinden, Hind sCıfiliğinden ve Hıristiyan 

ruhhanlığından vb. aşırı cereyanlardan Müslümanlara intikal eden fakirliğin takdis 
edilı:ne görüşünü kabul etmez: Fakirliği öven ne Allah'ın kitabında bir ayet ve ne de 
Hz. Peygamberin sahih sünnetinde bir hadis vardır. Dünyada zühdü övrne 
konusunda varid olan hadislerden, hiçbir zaman fakirliği övme kastedilmez. Çünkü 
züht anlam bakımından mülkiyeti gerektirir. Gerçek zahid, dünyalığı elinde 
bulundurmasına rağmen onu kalbine sokmayandır.192 

Dünya ve ahiret; siyah ve beyaz gibi birbirinin karşıtı değil, biri diğerinin 
karşılığıdır. Dünyada iyi olan ahirette de iyi, dünyada kötü olan ahirette de kötüdür. 
Yoksa dünyada iyi olan ahirette kötü değildir. Ahiretin mukabili ve yeryüzü anlamına 
gelen dünya, hem güzelliklerin ve hem de çirkinliklerin insanlar eliyle var edildiği bir 
mekandır. Rasyonel ahlak anlayışına göre, erdemli davranışlar, toplumdan ve 
toplumsal sorumluluklarından kaçarak münzevi bir hayat seçmek yerine, yine o 
toplum içinde kalarak ve toplumla birlikte yaşayarak elde edilir. Bizatihi dünya kötü 
değildir. Kötü olan, dünyanın göz kamaştırıcı metaına takılıp, "öte"yi unutmaktır. 
Allah'ın yarattığı herşey güzeldir. Bize düşen bu güzellikleri korumak, bu 
güzelliklerden hareketle Mutlak Güzefe yol bulmaktır. Kur'an'dan öğrendiğimize göre, 
mal sevgisiyle Allah'a rağmen yaşama biçimini kendisine· bir tarz seçmiş olan 
Karun'a: "AI/ah'm sana verdikleri şeyler içinde sen ahiret yurdunu da gözet, 
dünyadaki paym1 da unutma"193 uyarısıyla, kurtuluşun yine bu dünyada 

192 Kardavi, Yusuf, Müşkiletü'I-Fakr ve Keyfe 'Aiecehfı el-Islam, Beyrut, 1987, s. 13. 
193 eı-Kasas 28/76· 77. 
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gerçekleştirilmesi istenmiştir. Kur'an'da geçen bu uyarı oldukça öğretici ve anlamlıdır. 
Zira ahireli bize kazandıracak olan bu dünyadır. O halde insan, dünyanın güzellikleri 
içinde yaşarken, kendisine, Allah'ı unutıuracak çirkinliklerden de uzak kalacaktır. 

Yoksa 'zemmü'd-diinya'müslümanca bir bakış açısı değildir. 
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