
24 .634 kişi yaşıyordu. Nüfus 1931 'de 
50 .483'e, 1945'te tahminen 138.000'e 
ulaştı. Bu miktarın üçte iki kadarı yeni 
göçlerle sayıları artan yahudilerle hıristi
yanlardan. geri kalanı müslümanlardan 
oluşmaktaydı. 1948'de israil Devleti'nin 
kurulmasından sonra müslümanların bir
çoğu başka tarafiara göç edince yahudi 
nüfusun oranında artış görüldü. 1992 yı
lına ait rakamlara göre şehrin nüfusu 
251.000 idi (23.438'i müslüman) . Halen 
israil'in üçüncü büyük şehri olan Hayfa 
ülkenin en önemli ticaret, endüstri ve 
kültür merkezlerinden biridir. 
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Sözlükte "iyi olmak, iyilik etmek, üstün 
olmak, üstün kılmak" gibi anlamlara ge
len hayr kökünden masdar-isim olup "iyi" 
yahut "iyilik" manasında ve şerrin karşı-

tı olarak kullanılır (Lisanü'l-'Arab, "Q.yr" 
md .) . "Mal ve servet" manasma da gelen 
hayr ayrıca "en iyisi . daha iyisi". şer de 
"en kötüsü. daha kötüsü " anlamında 
ism-i tafdlldir. Ragıb el-isfahanl hayrı 
"akıl. adalet. fazilet ve faydalı nesne gibi 
herkesin arzuladığı şey" diye tanımlar (el
Müfredat, "Q.y r" md.); Zebldl de aynı tanı
mı tekrar eder (Tacü'l-'a rüs, "Q.yr" md.). 

Hayır kelimesi Kur 'an-ı Kerim'de 176 
yerde geçmekte. bunlardan ism-i tafdll 
olmayanlar. yer aldıkları ayetlerin konu
larına göre az çok farklı anlamlara gel
mektedir; bu anlamları "iyi, güzel , de
ğerli, faydalı ve mal, mülk gibi arzulanan 
şeyler" diye kapsamlı bir tanımda topla
mak mümkündür. Bu kapsam genişliği , 

h ayrı n birçok ayette çeşitli menfi kavram
ların zıddı olarak kullanılmasından da an
laşılmaktadır. Bu zıtların en yaygını şer
dir (mesela bk. ei-Bakara 2/2 16; Al -i im
ran 3/ 180; Yunus 10/ l l ). Aynca edna 
(en aşağ ı , en değe rs i z; el- Bakara 2/6 ı), 
sO' (kötü . çirkin; Al -i imran 3/30; ei
A' raf 7/ 188); seyyie (kötülük, günah; 
ei-Kasas 28/84). ism (günah ; Al-i im
ran 3/ 178). durr (zarar; ei-En 'am 6/!7; 
Yunus 10/107), fitne (be la, darlık; el-Hac 
22/ l ı) kelimeleri de hayırla birlikte ve 
onun karşıtı olarak geçer. 

Hayrın bu kullanımlarını iki ana bölüm
de ele almak mümkündür. ilk bölüme gi
ren ayetlerde hayır kavramı daha çok 
mal, servet, bolluk gibi maddi değer ve 
imkanlar veya daha genel olarak her tür
lü maddi ve manevi nimet için kullanıl 

mıştır. Bu ayetlerin bazısında hayır "mal" 
kelimesinin eş anlamiısı gibi geçer. Nite
kim, "insan hayır sevgisine çok düşkün
dür" (e i-Adiyat ıoo/8) mealindeki ayette 
hayır bütün tefsirlerde mal kelimesiyle 
karşılanmıştır. Hz. Süleyman'ın cins at
lara olan düşkünlüğü de "hayır sevgisi" 
diye ifade edilmiştir (Sad 38/32) Taberi 
bu ayeti açıklarken . "Araplar ata hayır 
derlerdi ; aynı şekilde malı da hayır diye 
adlandırırlardı" der ( Cami'u ' i-beyan, 
XXIII , 1 54- l 5 5). Bazı ayetlerde ölen kişi
nin geride mal bırakması "hayır bırakma" 

olarak (ei-Bakara 2/ 180 ), insanlara mali 
yardımda bulunulması da "hayır infaket
me" şeklinde ifade edilmiştir (ei-Bakara 
2/2 l 5, 272, 273). Bir kısım ayetlerde (me
se la bk. ei-Bakara 2/262. 274; en-Nisa 4/ 
34) doğrudan doğruya "mal infak etme" 
ifadesinin yer alması . Kur'an'da hayır ve 
mal kelimelerinin anlam birliğini açıkça 
göstermektedir. Hayır yine maddi anlam
larda refah. bolluk. zenginlik gibi daha 
geniş kavramları belirtecek şekilde de 
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geçmektedir (mesela bk. ei-En'am 6/17; 
YO n us ı Ol! 07; el-Enbiya 2 l /35; ei-Mearic 
70/21; krş. Taberl. VII , 160-16 1; XI, 177; 
xv ıı. 24-25) . Taberl. Hud suresinin 84. 
ayetini açıklarken burada geçen hayır ke
limesinin "fiyat düşüklüğü, ucuzluk; zen
ginlik, servet. dünya ziyneti" gibi manala
ra geldiğine dair değişik görüşleri aktar
dıktan sonra buradaki hayrın bütün dün
yevl faydaları kapsadığını söyler ( a.g.e., 
xıı. 94-95). Al-i imran suresinin Allah'a 
yakarış mahiyetindekibir ayetinde (3/26) 
mülkün sahibinin Allah olduğu ve O'nun 
mülkü dilediğine vereceği . dilediğinden 

de geri alacağı . diled i ğini yüceltip diledi
ğini alçaltacağı belirtilir. Daha sonra ge
len. "Hayır sadece senin elindedir" cüm
lesinden hayrın her türlü maddi ve ma
nevi nimetleri kapsadığı anlaşılmakta
dır. 

Kur'an'da manevi nimet kabilinden 
olan şeyler de hayır kelimesiyle ifade edil
miştir. Nitekim hayır, Allah'ın kullarına 

özel nimeti olan vahiy veya Kur'an yerine 
de kullanılmıştır (ei-Bakara 2/105; krş. Ta
beri. ı . 4 7 4). "Takva sahiplerine. 'rabbiniz 
size ne indirdi?' denildiğinde 'hayır indir
di' derler" mealindeki ayette (en-Nahl 16/ 
30) hayrın vahiy manasma geldiği açıkça 
görülmektedir. Bazı müfessirler. Al-i im
ran suresinin 1 04. ayetinde ve Kalem su
resi nin 12. ayetinde geçen hayrı "islam" 
diye açıklamışlardır (Taberi, IV, 38; Şev
kani, V. 308). Diğer bir ayette (el-Bakara 
2/269)hikmet Allah'ın bir lutfu ve nimeti 
olarak "büyük bir hayır" diye nitelendiril
miş olup Kur'an'ın hikmetle ilgili bu yak
laşımı zamanla, islam ümmetinin dini bir 
kaygıya kapılmadan her türlü ilmi ve fik
ri gelişmeye açılması ve çeşitli kültürler
den faydalanmasında cesaret verici bir 
rol oynamıştır. 

ikinci bölüme giren ayetlerde hayır ke
limesi "salih amel" , "hasene", "maruf" gi
bi kavramiara yakın anlamlarda olmak 
üzere her türlü iyi tutum ve davranışın 
ahlaki değerini belirtmek için kullanılır. 

Bakara suresinin 215. ayetinde iki defa 
tekrarlanan hayır kelimelerinden ilki 
"mal varlığı", ikincisi "mutlak olarak Al
lah rızası için yapılan iyilik" anlamını ta
şır. Bu anlamıyla hayır. büyük ölçüde yi
ne bir Kur'an terimi olan "salih amel" ile 
aynı şeyi ifade eder. Kur'an genellikle, in
sanın ahirette kendisi için faydalı olacak 
her türlü iyiliğini hayır diye adlandırır. 

" Hayır olarak ne yaparsanız Allah onu bi
lir.-Ahiret için- azık edinin ; bilin ki en ha
yırlı azık takvadır" ( ei-Baka ra 2/ l 97) me
alindeki ayette geçen hayır kelimelerin-
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den ilki fiilin niteliği, ikincisi amacın nite
liği olarak kullanılmıştır. Bakara suresinin 
1 09-11 O. ayetleri nde, Ehl-i kitabın sırf 
kıskançlıklarından dolayı müslümanları 

imanlarından döndürme çabalarına kar
şı müslümanlar uyarılmak suretiyle ima
nın değeri vurgulandıktan ve bağışlama. 
hoşgörü, namaz ve zekat hususundaki 
ilahi buyruklar sıralandıktan sonra yer 
alan, "Önceden kendiniz için ne hayır ya
parsanız Allah'ın katında onu bulacaksı
nız" ifadesinden. yukarıdaki ahlaki ve di
ni ödevlerin de hayır kapsamına girdiği 
anlaşılmaktadır. Taberi son ayeti olduk
ça geniş bir yorumla "AIIah'ın razı oldu
ğu am el" diye açıklamıştır (Cami' u 'i-be
yan, ı, 491 ). 

Hayır kelimesinin çoğul u olan ahyar iki 
ayette (Sad 38/47-48) bazı peygamberler 
hakkında övgü sıfatı olarak yer almakta
dır. Aynı kökten hayre (aslı hayyire) keli
mesinin çağulu olan hayrat bir ayette 
(er-Rahman 55/70) hisan ile birlikte "iyi 
ve güzel kadınlar" anlamında kullanılır
ken (Şevkanl. V, 165) dokuz ayette din ve 
dünya için faydalı bütün işleri kapsayan . 
bir konumda geçmektedir (a.g.e., ll, 445). 

Hayır ve şer ile aynı kökten türeyen di
ğer kelimeler Kur'an-ı Kerim'deki anlam
larıyla pek çok hadiste de geçmektedir 
(bk. Wensinck, el-Mu'cem, "byr" md.). 

· Müslümanın karakterini belirleyen ve bir 
kısmı sorulara cevap teşkil eden bazı ha
dislere göre insanların yahut müslüman
Iarın en hayırlısı "iyiliği beklenen, kötülük 
etmesinden korkulmayan" (Tirmizi, "Fi
ten", 76); "toplum içinde yaşarken bir ta
raftan o toplumun hakkını ödeyen, diğer 
taraftan rabbine ibadet eden, savaşa çık
tığında ise düşmana korku salan" (Tirmi
zi, "Fiten", ı 5); "-savaş zamanında- malı 

ve_canıyla savaşan, -barış zamanında ise
rabbine ibadet etmekle meşgul olup ken
dini insanlara zarar vermekten alıkoyan" 
(Buharl, "Ril5a~". 34; Nesa!, "Zekat", 74); 

"dostlarına ve komşularına hayrı doku
nan" (Tirmizi, "Birr", 28); "ömrü uzun, 
arneli güzel olan" (Tirmizi, "Zühd", 21, 
22); "geç öfkelenip çabuk yatışan" (Müs
ned, lll, ı9; Tirmizi, "Fiten", 26); "borcu
nu güzellikle ödeyen kimse"dir (Buhar!, 
"isti~raz", 4, 6; ibn Ma ce, "Ticaret", 62). 
Ticaret ehlinin en hayırlısı da borcunu 
güzellikle ödeyen. alacağını güzellikle is
teyendir (Müsned, lll, ı 9). En hayırlı yö
netici ise halkının kendisini sevip hayır du
ada bulunduğu kişidir (Tirmizi, "Fiten''', 
77). Bu konudaki diğer bir hadisin mea
li de şöyledir : "Başınızdakiler en hayırlı
larınız olduğu, zenginleriniz hoşgörülü 
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davrandığı ve işleriniz aranızda görüşü
lüp danışılarak yürütüldüğü sürece sizin 
için yerin üstü altından daha hayırlıdır" 
(Tirmizi, "Fiten", 78). insanlar arasında 
hayrın anahtarı. şerrin kilidi ve şerrin 
anahtarı, hayrın kilidi olanlar vardır. "Al
lah bir insanın ellerini hayrın anahtarı 
yapmışsa ona ne mutlu!" (ibn Mace, "Mu

~addime", ı 9). Arnelierin en hayırlısı na
maz ( el-Muvatta', "Taharet", 36; ibn Ma
ce, "Taharet",4) meclisierin en hayırlısı 
geniş olanıdır (Müsned, lll. 18; Ebu Da
vud, "Edeb", 12). Bir hadiste oruç tut
mak, sadaka vermek ve geceleyin namaz 
kılmak "hayır kapıları" (Tirmizi, "İman", 
8), h aya da "bütünüyle hayır" olarak ni
telendirilmiştir (Müslim, "İman", 6ı; Ebu 
Davud, "Edeb", 6). 

İslam düşüncesinde hayır ve şer hem 
ontolojik hem de ahlaki kavramlar olarak 
kullanılmış, her iki yönüyle de dc;ıha çok 
kelamcılar ve filozoflar tarafından işlen
miştir. Kelamcılar konuyu genellikle hü
sün-kubuh terimleriyle ve ahlaki boyutu
na ağırlık vererek ele alırken (Gardet, s. 
80) filozoflar hayır-şer terimlerini kullan
mış ve konunun metafizikyönü üzerinde 
durmuşlardır. Filozofların hayır ve şer an
layışları, temelde İslami telakkıden sap
mamak kaydıyla kısmen Aristo felsefesi
ne, kısmen de Aristo'ya isnat edilmekle 
birlikte gerçekte Yeni Efl§.tuncu felsefe
nin ürünü olan sud ur teorisine dayanır. 
Yeni Eflatuncu yazarlardan Proclus'ün 
tanrı anlayışını yansıtan Liber de Causis 
adlı kitabı Arapça'ya Fi'l-ljayri'l-mal;z 
adıyla tercüme edilmiştir. EsiUCıcya ya
zarına göre de Tanrı (bari-i evvel) ilk hayır
dır ve bütünüyle evrendeki hayırlar O'n
dan bir taşmadır (Abdurrahman Bedevl, 
E{ID.tfn 'inde 'l-'Arab, s. 26). Şerler ise bu 
aleme yukarı alemden gelmemektedir; 
çünkü sadece iradeye ve seçime konu 
olan fiilierde şerden söz edilebilir; yukarı 
alemde ise zorunlu olarak hayır düzeni 
geçerlidir (a .g.e., s. 75) . Böylece hayır 
Tanrı'dan zorunlu ve sürekli bir taşma 
(feyiz, sudQr) olup evrendeki her varlık 
bundan kendi gücü ve liyakati nisbetin
de pay almaktadır (Abdurrahman Bede
vl, el-EfliitD.niyyetü '1-muf:ıdeşe 'inde'l
'Arab, s. 251 ). 

Gerek Yeni Efl§.tuncu felsefede gerek
se İslam felsefesinde şerrin varlığı asli 
değil arızldir, Ehl-i sünnet inancında ol
duğu gibi hayırla birlikte şer de kader ve 
kaza planı içinde değerlendirilmiştir. Bu
na göre varlığın ilk illeti olan Tanrı'dan an
cak kendisine göre daha aşağı merte
bede olan hayırlar doğabilir; aksi halde 

O'ndan doğanın hayır ve yetkinlikte O'na 
denk olması gerekirdi; bu ise Tanrı'nın 
her yönden birliği ve en yüksek hayır ol
duğu gerçeğine aykırıdır. Şu halde Tan
rı'dan ilk sudCır eden varlıkla birlikte ilk 
eksiklik de başlamıştır. Varlıklar asıldan 
(Tanrı) uzaklaştıkça eksiklik de artarak 
devam eder; bu eksiklik veya kemalden 
uzaklaş ma bir şerdir (Santellana, s. ı 02). 

Bu feyiz anlayışından hareketle İslam 
düşünürleri, ayrıca bazı fukaha, kelamcı 
ve mutasawıflar en genel ifadesiyle hay
rı varlık (vücQd), şerri de yokluk (adem) di
ye açıklamışlardır. Aslında hayır gibi şer 
de evrensel planda Allah'ın takdir ve ka
zasına bağlıdır. Ancak mutlak hayrın ak
sine mutlak şer mevcut değildir. Zira Süh
reverdl ei-MaktCıl'ün belirttiği gibi şerrin 
zatı yoktur; şer ya bir zatın veya bir ke
malin yokluğudur, yani şer bir tür eksik
liktir. Varlıklarda şer olarak bilinen durum
lardan her biri bir şeyin yokluğuna sebep 
olan şerden ibarettir. Çünkü eğer var 
olan bir şey herhangi bir varlığın zatına 
yahut güzellik, yetkinlik, itidal gibi niteli
ğine hale! getirmiyorsa, herhangi bir şe
kilde yokluğa sebebiyet vermiyorsa böy
le bir şeyin varlığı bir zarar doğurmuyor 
demektir. Buna göre şerre sebep olma
yan şeyin kendisi de şer değildir (KWi.

bü't-Telvif:ı_at, s. 78). 

İslam düşüncesinde hayır ve şer prob
lemi geniş ölçüde iyimser bir yaklaşımla 
ele alınmıştır. Konuya felsefi yöntemle ilk 
yaklaşan alimlerden biri olan Cahiz, baş
langıcından itibaren dünya düzenini ha
yırla şerrin, faydalı ile zararlının ... imtiza
cına bağlar. Cahiz'e göre eğer dünyada 
yalnız şer bulunsaydı bütün varlıklar he
lak olurdu. Aksine eğer sırf hayır bulun
saydı o zaman da bir yükümlülük (imtihan, 
külfet) düzeninden söz edilemezdi. Ay
rıca şerden kurtulup hayrı gerçekleştir
mek için düşünmenin sebepleri de orta
dan kalkardı; düşünmenin kalkmasıyla 
da hikmet yok olurdu (Kitabü '1-Hayevan, 
1, 204-205 ). 

Şehristanl, Aristo'ya nisbet ettiği, ger
çekte ise Yeni Eflatunculuğa ait olan ha
yır ve şer anlayışını özetlerken bu felse
feye göre evrende hakim düzenin hayır 
esası üzerine kurulmuş olduğunu, şerrin 
ise asli değil arıii olarak takdir edildiğini 
belirtir. Çünkü ilahi hikımet alemin en gü
zel, en mükemmel ve en sağlam bir şekil
de kurulmasını gerektirmiştir. Ancak Tan
rı aleme böyle bir nizarn vermeyi amaç
Iayıp istemiş değildir, çünkü O gaye güt
mekten münezzehtir; fakat alem hayır 



olan bir asıldan doğduğu için onun düze
ni de hayır olmuştur. Her ne kadar dün
yada bazı sebeplerin çatışmasından bir 
şer ve bozulma (fesad) doğar ve mesela 
alem için sırf hayır olarak yaratılan yağ
mur bazan zarar verirse de bu husus. 
yağmurun genel düzendeki hayır işlevini 
sarsmayan cüz'i ve arızi bir durumdur. 
Şu halde yağmurun büsbütün yokluğu 
külli şer. ara sıra zarara sebebiyet verme
si de cüz'i şerdir; alem ise cüz'iye göre 
değil külli nizama göre işler (el-Mi/el, ll, 
127-128). 

İslam düşünürleri. Grek kültüründen 
İslam dünyasına intikal eden yukarıdaki 
görüşlerden de faydalanarak hayır ve şer 
problemini hem antolajik planda hem de 
ahlaki anlamda geniş ve sistemli bir şe
kilde ele almışlardır. Daha sonra onların 
görüşleri hemen bütün İslam bilgin ve 
düşünürleri tarafından geniş bir kabul 
görmüştür. İslam felsefesinin en sistem
ci temsilcisi olarak bilinen İbn Sina hayır 
ve şer meselesini. ontolojisinin temelini 
oluşturan Allah'ın inayet ve cömertiili
ğiyle bağlantılı olarak ele alır. Buna göre 
Allah öncelikle kendi zatını bilir; bu ise 
O'nun imkanlar dünyasını ve bu dünya
daki hayır düzenini de bilmesi demektir. 
Allah. imkan alemindeki en yüksek dere
cesiyle hayır düzenini düşünür ve bu sa
yede düşündüğü şey, düşündüğü en yet
kin şekliyle bir nizarn ve hayır olarak ken
disinden taş ar ki buna in ayet denir (eş
Şifa', s. 415; ayrıca bk. s. 363. 365; a.mlf .. 
en-{'{ecat, S. 669). Allah 'ın alemdeki her 
varlığa genel düzen içindeki yeri bakımın
dan layık olduğu hayrı eksiksiz vermesi 
O'nun cömertliğinin bir sonucudur (a.g.e., 

s. 298 . 601-602). Bununla birlikte İslam 
düşünürleri şerrin yokluğunun da savu
nulamayacağını. ancak şerrin varlık düze
ninde amaçlanmış bir durum olmadığını. 
ayrıca dünyada hayrın şerden daha çok 
olduğunu belirterek ölçülü bir iyimserlik 
görüşüne sahip olmuşlardır. Mesela su 
serinletir. ateş ısıtır ve onlardaki bu nite
likler varlık düzeni için tamamen hayırdır. 
Bir insanın suda boğulması veya ateşte 
yanması birer şer ise de bunlar su ve ate
şin yaratılışında birinci derecede amaç
lanmış hususlar değildir; ayrıca bunlar, 
genel hayır düzenini ve hayrın mutlaklı
ğını sarsacak sıklıkta vuku bulmayıp rast
lantılar yoluyla ortaya çıkan kötülükler
dir. Bu iyimser anlayış insanla ilgili du
rumlara da teşmil edilerek ilahi irade ve 
inayetin, "AIIah'ın halifesi" olan insan tü
rünün kıyamete kadar dünyada yaşa
yacak ve orayı hükümranlığı altına alıp 

imar edecek şekilde düzenlediği belirtilir 
ve buna "birinci maksat" denilir. Buna 
karşılık tek tek kişilerin karşılaştığı du
rumlar tali derecede amaçlanmış olan 
arızi olaylardır. Bu olaylara bütün halin
de bakıldığında bunların külli yapıya bir 
düzen olarak yansıdığı görülür. Nitekim 
canlı tabiattaki başlıca şer çeşitlerinden 
elemler görünüşte şer gibiyse de canlıla
rın varlıklarını sürdürmelerine katkıda bu
lunması bakımından hayır sayılmalıdır. 

Mesela açlık elem i canlıya beslenme ihti
yacını hissettirmesi bakımından hayırdır 
(ibn Sina, eş-Şifa', s. 420-421; a.mlf., en
Necat, s. 669-670; a.mlf., er-Risaletü'l-'ar
şiyye, s. 40-4 ı; ih va n-ı Sa fa. II , 274-275; 
lll, 471-473, 476-478) 

insana şer gibi görünen olayları doğru 
yorumlayabilmek için bunları genel var
lık düzeni çerçevesinde değerlendirmek 
gerektiğini düşünen İhvan-ı Safa. böyle 
sağlıklı bir değerlendirme yeteneği ka
zanabilmek için bir yandan belli bir me
tot ve sıraya göre deneysel bilimlerden 
metafiziğe kadar çeşitli ilimleri tahsil 
ederken bir yandan da ahlaki ve ruhi 
bakımdan arınma çabası göstermeyi zo
runlu görür (a.g.e., lll. 506-507). Doğru 
bilgiye ulaşmada ahlaki arınmanın ge
rekliliğini savunan bu irfani yaklaşım, 
farklı ölçülerde de olsa hemen bütün is
lam bilgin ve düşünürlerinin ortak görü
şüdür. 

İslam düşünürlerinin evrende hayır dü
zeninin hakim olduğu şeklindeki iyimser 
felsefesi. Gazzall'ye nisbet edilen (krş. el
İmla' f1 işkalati'l-İf:ıya' , V, 35-36) ve za
manla bir veeize haline gelen. "Var olan
dan daha mükemmeli mümkün değildir" 
(Leyse fi'l-imkan ebdau mimma kan) şeklin
de özetlenmiştir. Gazzali, hem tertibinde
ki güzellik hem de yaratılışındaki mükem
mellik bakımından bu alemin "süret"in
den daha mükemmelinin bulunmadığı 
şeklindeki düşüncesini açıklarken aksine 
bir görüşün Allah'ın cömertliği ve kudre
tiyle bağdaştırılamayacağını belirtir. Gaz
zall'nin devam ettirdiği bu iyimser felse
fe daha sonraki dönemlerde geniş kabul 
görmüştür (Ebü'I-Berekat ei-Bağdadi. ll, 
445-446 ; lll, 9-1 I; Sühreverdi, s. 78-79 , 

466-467. 472; Cürcani, s. 528-529; Teha
nevi, Keşşaf, "bayr" md.). Benzer açıkla
maların İbnü'I-Arabi ve İbn Teymiyye'nin 
eserlerinde de yer alması ilgi çekicidir. İb
nü'I-Arabi varlığı hayır. yokluğu şer sa
yan, Allah'ın mutlak ve sınırsız bir varlı
ğa sahip bulunması itibariyle sırf hayır 
olduğunu kabul eden felsefi anlayışı tek
rar ettikten sonra. "AIIahım! Hayrın ta-
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mamı senin elindedir, şer ise sana izafe 
edilemez" (Müslim, "Müsafırfn", 20 ı; Ne
sa i, "iftitill:ı", 17) mealindeki hadisi açık
larken Allah sırf hayır olduğuna göre 
O'nun ademden, adem imkanından. adem 
kuşkusundan uzak. halis ve sırf varlık ol
duğunu; buna göre hayrın tamamının 
O'nun elinde bulunması gerektiğini; öte 
yandan sırf şer yokluk demek olduğun

. dan hadisteki. "Sana şer izafe edilemez" 
sözünün Allah'a hayır yokluğun un nisbet 
edilemeyeceği, böyle bir şeyin O'nun şa
nına yakışmayacağı anlamına geldiğini 

belirtir (el-Fütüf:ı8.t, VI, 262-263) İbn Tey
miyye ise şerri sırf yokluk ve kısmi yokluk 
şeklinde ikiye ayırarak var olan bir şeyin 
sırf şer olamayacağını ifade eder. Çünkü 
var olan her şeyde mutlaka bir yarar. bir 
hayır bulunması gerekir. Allah hiçbir şeyi 
hikmetsiz yaratmamıştır; bu hikmet var
lığın hayır tarafıdır. Özü itibariyle yokluk 
sayılan şer ve kötülükler varlık değeri ta
şımadığından bunları Allah ' ın yarattığı 

söylenemez. Çünkü Kur'an'da. "Allah bü
tün varlıkların yaratıcısıdır" denilmiştir 
(er-Ra'd ı 3/ 16) . Sonuç olarak külli olgular 
(umOr) yalnızca hayırdır ve kulların yara
rınadır (maslahat) (Mecmü'u fetava, XIV, 
20;XX, 116-117). 

islam düşünürleri ahlaki da alemdeki 
genel hayır düzeni çerçevesinde açıkla
mışlardır. Buna göre kötü fiiller ve bun
ların kaynağı olan kötü huylar, ruhun ken
dine has bazı yetkinliklerini kaybetmesi
nin sonucudur. Aslında insanın kötü de
nilen fiilieri de temelde onun yetkinliği
nin bir parçası olan. dolayısıyla iyi sayılma
sı gereken bazı niteliklerinden kaynaklan
maktadır. Mesela İbn Sina'nın örneğiyle 
nefsin öfke gücü hakimiyet kurmak sure
tiyle yetkinlik kazanır; fakat öfke ve ha
kimiyet bazan bir şerre de yol açabilir. Bu 
durum. yine nefsin bir gücü ve yetkinlik 
aracı olan aklın öfke gücüne baskın gel
mesiyle önlenir. Bu şekilde akıl, hem ne
fiste kötü ahiakın gelişmesini hem de zu
lüm gibi kötü fiilierin ortaya çıkmasını ön
lemiş olur (eş-Şifa', s. 4 ı 8-420). Bu sebep
le insan. her türlü aşırılıktan kurtulmak 
için kendini sürekli olarak akıl ve düşün
cenin denetimi altında bulundurmalıdır 
(Farabi, et-Tenbrh, s. 13-14) . 

Hayır ve şer terimleri, yukarıdaki on
tolojik kullanımları yanında insanın ey
lemlerinin değeri ve çoğunlukla insanın 
eylemleriyle ulaşmak istediği amaçların 
yahut eylemlerinin kendisini götürdüğü 
sonuçların değeri olarak da kullanılır. is
lam felsefesi literatürü açısından özellik
le bu son kullanım daha çok Aristo etki-
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sinden kaynaklanır. Aristo'ya göre bütün 
arnelierin genel amacı hayır yahut en 
yüksek hayırdır; bu en yüksek hayır ise 
mutluluktur ( ' ilmü'l-al]la~, ı. 167-170. 
175-176, 192) . Ancak Aristo. erı yüksek 
hayrı yahut mutluluğu haz ve şeref gibi 
sıradan hayırlardan ayırır ve onu akli ve 
teemmüll yaşayışta görür (a.g .e., ı. 178-
180). 

Farabi de mutluluğu en yüksek hayır 
diye nitelendirmiş ve bunu insan eylem
lerinin en üstün amacı olarak göstermiş
tir. Nitekim değerleri başka bir amaç için 
seçilen hayırlar. sırf kendisi için seçilen 
hayırlar olmak üzere ikiye ayıran Farabl. 
insanın güzel fiilierinin ve bunların kay
nağı olan ahlaki' erdemlerinin de dahil ol
duğu ilk gruptaki hayırları ikinci hayırla
rın aracı olarak göstermektedir; bütün 
amaçların yahut hayırların en son gayesi, 
en yücesi ve en mükemmelinin ise mut
luluk olduğunu belirtmekte, çirkin fiilieri 
de mutluluğa engel olmaları sebebiyle 
şer saymaktadır ( el-Medfnetü '1-fazıla, s. 
106-107; a.mlf.. et-Tenbfh, s. 34; a.mlf .. 
Fuşülü'l-medenf,s. 133-134, 163). Ancak 
Farabi mutluluğun mahiyeti konusunda 
kısmen Aristo'dan ayrılmış ve Yeni Efia
tuncu felsefesinin gereği olarak mutlu
luğu. "insan nefsinin faal akılla.ittisal kur
mak suretiyle maddeye muhtaç olmaya
cak şekilde varlıkta yetkinliğe ulaşması" 
şeklinde tanımlamıştır ( el-Medfnetü '1-fa
zıla, s. 66-67). Benzer açıklamalar İhvan-ı 
Safa. İbn Sina. İbn Miskeveyh, hatta Gaz
zall gibi sonraki dönem İslam düşünürle
ri tarafından da yapılmıştır (Çağrı cı, islam 
Düşüncesinde Ahlak, s. 68-72,_ 90-92, I 02-
105, 132-133). Ancak Gazzall. aynı zaman
da bir kelamcı ve fakih olduğu için. "in
san eylemlerinin ahlaki' değerleri" anla
mındaki hayır ve şer konusunu genellikle 
hasen ve kabih (hüsün ve kubuh) terimle
riyle ayrıntılı olarak incelerken bu eylem
lerin ve genel olarak hayatın amacını ni
teleyen hayır ve şer konusunu da -esasta 
felsefi gelenekten ayrılmamak, hatta Ef
latun'un hayır idesini hatırlatan açıklama
lar yapmakla birlikte- dini ve tasawufi 
bir üslupla kapsamlı bir şekilde ele almış
tır (Çağrıcı. Gazzalf'ye Göre islam Ahla
kı, s. 136-156; ayrıca bk. ŞER). 

Kur'an-ı Kerim ve hadislerle diğer İsla
mi kaynaklarda hayır kelimesinin . başta 
mali fedakarlıklar olmak üzere her türlü 
yardım severliği ifade eden bir anlamda 
kullanılması ve müslümanların bu tür fa
aliyetlere teşvik edilmesi. erken dönem
lerden itibaren müslümanlar arasında 
güçlü bir· dayanışma ruhu geliştirdiği gi-
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bi çeşitli kişi ve kuruluşlarca başta vakıf 
müessesesi olmak üzere darüşşifa. da
rüleytam. darülaceze, darüşşafaka. ima
ret. sebil. köprü. cami. mektep ve med
rese gibi kamuya hizmet veren birçok ha
yır eserinin meydana getirilmesini sağ
lamıştır. İslam dünyasının ekonomik. sos
yal, kültürel ve siyasi kriziere maruz bu
lunduğu XX. yüzyılın ilk yarısında bu tür 
faaliyetlerde bir gerileme süreci yaşan
mışsa da söz konusu krizierin giderek tıa
fiflemesine paralel olarak hayır faaliyet
lerinde de bir gelişme gözlenmekte olup 
(Ef21 Fr. J, IV, 1183-1185) bazı eski kurum
ların ihyası yanında Kızılay. Yeşilay, Çocuk 
Esirgeme Kurumu. yetiştirme yurtları. 
sosyal yardımlaşma ve dayanışma vakıf
ları gibi çağdaş yöntemlerle faaliyet gös
teren kurumlar tesis edilmekte; bunun 
yanında özellikle sivil toplum anlayışının 
yaygınlaşmasına paralel olarak gayri res
ml kişi ve kurumlarca. başta eğitim ve 
öğretim olmak üzere pek çok alanda ha
yır faaliyetlerinde bulunan vakıf ve der
nekler kurulmaktadır. Bunlar arasında 
dini mahiyet arzeden hizmetlere yönelik 
hayır faaliyetlerinde daha yaygın ve hızlı 
bir gelişmenin yaşandığı gözlenmekte
dir (kelam alimlerinin hayrın Allah'a nis
beti konusuna ilişkin görüşleri için bk. KA
DER; ŞER; TA'DIL ve TECVIR). 
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~ MusTAFA ÇAöRıcı 

Diğer Dinlerde Hayır. Geleneksel top
luluklarda hayır kavramının umumi bir 
sınıflama ile iki farklı anlam çerçevesin
de ele alındığı görülür. Bunlardan ilki, 
sosyal bir nitelik olarak iyilikyapma anla
yışı ile alakalıdır ve bu anlamda hayrın de
ğer kavramına yönelik bir mahiyeti var
dır. Diğeri felsefi ya da dini bir doktrinin 
oluşmasına zemin hazırlayacak şekilde 
hayır ve şerrin kaynağı problemiyle ilgili
dir ve pek çok dinde bu problem. yaratı
lış konusuyla irtibatlandırılarak temel bir 
doktrin çerçevesinde genişçe işlenmiş bu
lunmaktadır. 

Sosyal açıdan değerlendirildiğinde iyi
lik yapma anlayışının ahlaki' bir çatı altın
da bütünleşebilen, birbirine dönüşebilen. 
fakat gerçekte farklı olan ferdi vicdan ve 
ekonomik şuur şeklinde iki ayrı kaynağı

nın olduğu görülür. Hayır yapmak, her 
şeyden önce insan vicdanı ve şuurunun 
birbiriyle uyumlu şekilde ürettiği bir faa
liyettir. içtimal ahlak ve onun bir üst ku
rumu olarak sosyal örgütlenme söz konu
su olduğunda ferdi vicdanın yansımaları 
kendi sınırlarının dışına çıkar. Bu bağlam
da iyilik yapma anlayışının vicdani teme
li, kişinin kendini başkasıyla aynlleştirip 
başkasının yerine koyması gibi bir dizi 
psikolojik sürece dayanır. Öte yandan bu 
psikolojik süreç, yalnızca ferdin kendisiy
le sınırlı kalmayacak şekilde şiddetli ve 
sirayet edicidir. İyilik yapmanın vicdani 
menşei yansıtmaya dayalı daha üst bir 
şuur hali olarak kolektif şuur dışında 
"kurban kahraman" ("Tanrı'nın kuzusu 
İsa", Promethe. Sispus vb.) motifihaline 
dönüşmektedir. 

İyilik yapma anlayışının daha derinden 
ilişkili olduğu ikinci kaynak ise ekonomik 
örgütlenme hassasiyeti veya dengesidir. 
Hayır işlemenin fazilet anlayışına dönüş-


