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GAİB 
( ..,_;wı ı 

Yaşadığı halde 
nerede olduğu bilinmeyen ve kendisinden 

uzun süre haber alınamayan kişi 

L 
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(bk. MEFKÜD ). 

GAİB 
( ..,_;wı ı 

Şii fırkalarınca, ölmediği halde 
insanlar arasından ayrıldığına 
ve bir gün döneceğine inanılan 

lider için kullanılan sıfat. ..J 

"İ nsanlar arasında bulunmayan" veya 
"onlar tarafından görülemeyecek şekil
de gizlenmiş olan" anlamındaki gaib ke
limesi İslam tarihinde özellikle Şi! fırka
ları tarafından, ölmediğine ve kıyamet
ten önce mutlaka bir gün dönerek ken
dilerini kurtaracağına inandıkları önder
leri hakkında bir sıfat olarak kullanılır. 

Mevcut belgelere göre bu sıfat ilk de
fa, Muhtariyye- Keysaniyye fırkası tara
fından Mehdlliği ile paralel olarak Mu
hammed b. Hanefiyye (ö. 81 / 700) için 
kullanılmıştır. Daha sonra Siller'in hemen 
hemen bütün kolları bu kolun kurucu
sunu veya son temsilcisini gaib imam 
olarak görmüşlerdir. Gaib inanışının en 
yaygın şekline İmamiyye- İsnaaşeriyye 
fırkasında rastlanır. Bu fırkaya göre on 
ikinci imam Muhammed el-Mehdi, ba
bası Hasen el-Askerl'nin 260 (873) yı

lında vefatından sonra evlerindeki ser
daba girerek gözden kaybolmuştur; an
cak Muhammed Mehdi halen sağdır ve 
kıyametten önce mehdi sıfatıyla dönerek 
(rec'at) zulümle dolmuş bulunan dünyada 
adaleti hakim kılacaktır. Onlara göre bu 
bir inanç esasıdır. Sünni alimleri gaib ve 
rec'at anlayışına iltifat etmemişlerse de 
bazı kesimlerde bu telakki bir halk ina
nışı olarak muhtelif şekillerde göze çarp
maktadır (bk. GAYBET). 
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GAİYYET 
( ;Ç:WI ) 

Varlık ve hadiselerin, ilahi hikmet 
ve inayet uyarınca kozmik düzeni 
gerçekleştirmeye yönelik bir gayeye 

sahip olduğunu savıınan doktrin. 
..J 

Gaiyyet, sözlükte "son uç, nihai nok
ta, zirve, ideal örnek" gibi anlamlara ge
len gaye kelimesinden türetilmiş olup 
varlık düzeninin mutlaka belli bir gaye
yi gerçekleştirme esasına dayandığını , 

evrende tesadüf ve saçmadan söz edi
lemeyeceğini ileri süren felsefi- kelami 
doktrinler için kullanılan bir terimdir. 
Türkçe'de gayelilik ve erekbilim, Batı 

dillerinde finalite (Fr. finalite, İng . finality, 
Alm. Finalitat) kelimesiyle karşılanmıştır. 
Gaiyyetin incelendiği felsefi disiplin Batı 
felsefesinde teleoloji adını taşımakta 

olup Grekçe telos (gaye, erek) ve logos 
(bilgi, ilim) kelimelerinden gelmektedir. 
İsmail Fenni Ertuğrul teleolojiyi "meb
has-i esbab-ı gaiyye" ve "ilmü'I-gayat" 
olarak karşılamıştır (Lugatçe -i Felsefe, 

"teleologie", "finalite" md.leri) İbn Sina 
teleolojinin karşılığı olarak "ilmü'l-gaye" 
tamlamasını kullanmıştır (eş-Şifa' el-ila· 

hiyyat, ll , 300). Ancak gayelerin araştı
rılmasını konu edinen teleoloji, bir me
tafizik disiplinin adı olarak gaiyyet kav
ramından daha kapsamlı bir terim olup 
sebeplilik. nizam, hikmet ve inayet kav
ramlarını da içine almaktadır. Dolayısıy
la gaiyyet kavramının tahlili kaçınılmaz 
olarak teleolojinin öteki terimleriyle bağ
lantılı olmaktadır. İslam düşüncesi tari
hinde gaiyyet doktrini Kur'an'la irtibatlı 
olarak illiyyet. ilahi inayet ve hikmet, ni
zam ve gaye delili problemleri çerçeve
sinde ele alınmış ve tartışılmıştır. Nite
kim Kur'an-ı Kerim'in, evrende bir niza
mın bulunduğu ve bu ııizamın bir gaye
ye yönelik olduğu, hiçbir şeyin boşuna 
yaratılmayıp bir hikmete dayalı olarak 
var edildiği, bunun da Allah ' ın yaratık

ları üzerindeki rahmet ve inayetini bel
gelediği tezleri, konuyla ilgili İslam! eser
lerin temel fikirlerini şekillendirmiştir. 

Kur'an'da yaratılışın bir gaiyyete da
yandığı gerçeği açık şekilde vurgulanır. 

"Yoksa sizi boş yere yarattığımızı ve bi
ze döndürülmeyeceğinizi mi sandınız" 

(el-Mü'minün 23 / 115) mealindeki ayet
te insanın yaratılışının bir gaye ve akı
betle ilgili olduğu belirtilirken, "Göğü, 

yeri ve ikisi arasındakileri boş yere ya
ratmadık; bu inkar edı:mlerin zannıdır" 

(Sad 38/ 27) ayetinde gı:ıye bu defa top-

yekün alemin yaratılışıyla irtibatlandırıl
maktadır. "Biz gökleri, yeri ve bunlar ara
sındakileri oyuncular olarak -oyun ve eğ
lence olsun diye- yaratmadık. Bunları 

sadece gerçekle yarattık; fakat onların 
çoğu bilmiyorlar" (ed-Duhan 44/ 38-39) 
mealindaki ayette de yaratılış gerçek bir 
sebep ve hikmete dayandırılmıştır (ben
zer bir açıklama için bk. el-Enbiya 21 1 16-
17). Bu ayetlerde "abes, batıl, la'b, .lehv" 
kelimeleri gaiyyet kavramına zıt terim
ler olarak anılmaktadır ve hepsi de "ha
kiki bir gayeye. sebep ve hikmete dayan
mayan, hiçbir gerçek sonuca yol açma
yacak olan anlamsız, saçma ve boş şey" 

manasında kullanılmaktadır. Kur'an-ı 

Kerim'in bu ayetlerde vurguladığı diğer 
önemli bir husus da yaratılışın anlamlı 
ve hakiki bir gayeye dayanmadığını ile
ri süren zihniyetin inkarcı karakteridir. 
Buna karşılık Allah'a ve ahiret gününe 
inananlar yaratılış üzerinde düşünerek, 

"Rabbimiz! Bunu boşuna yaratmadın. 

Seni tesbih ederiz. Bizi cehennem aza
bından koru" (Al -i İmran 31 ı 91 ı derler. 
Onların zihniyet dünyasında gaiyyet. akı

bet ve ibadet kavramları iç içedir. 

Kur'an-ı Kerim'de birçok ayet, sebep 
gösteren "li- " (için) lafzıyla Allah ' ın ya
ratma fiilinde gerçekleşen gayeyi be
lirtmektedir. Buna göre Allah, kimlerin 
arnelinin daha güzel olacağı hususunda 
insanları imtihan etmek için ölümü ve 
hayatı yaratmış (el-Mülk 67 1 2); insanla
rın birbirleriyle tanısıp bilişmeleri için 
onları kavimlere ve kabHelere ayırmış 

(el-H ucurat 491 13); cinleri ve insanları 

sadece kendisine kulluk etmeleri için 
yaratmıştır (ez-Zariyat 51 1 56). Daha bir
çok ayette de Allah'ın mahlükatı bir hik
mete dayalı olarak, belli gaye ve fayda
ların sağlanması için halkettiği belirtilir. 
Özellikle kainattaki varlık ve oluşların 
insanın hizmetine . arnade kılındığını be
lirten çok sayıdaki ayet, evrendeki bütün 
varlıklar içinde özellikle insanı gaiyyet 
planında merkezi bir konuma getirmek
tedir (mesela bk. ibrahim 14/ 32-34 ; en
Nahll6/ 5-18; el-Casiye 45 / 12- 13) Kur'
an-ı Kerim, kainatta gaiyyete dayalı bir 
nizamın Allah'ın hikmeti uyarınca hü
küm sürdüğünü yalnızca kozmolojik bir 
hakikati vurgulamak için değil, kainatta 
belirli bir mevkiye yerleştirilmiş olan in
sandaki ahlaki şuuru uyandırmak için 
de zikretmektedir. Buna göre insan. gök
lerde ve yerdeki sayısız nimetin kendi 
yararı için yaratıldığını düşünüp anlama
lı, bu gayeler manzumesi içinde kendisi 
de yaratılışına uygun bir gayeye yöne!-



melidir. Bu gaye ise sonsuz inayet karşı
sında rabbini tanıyıp O'nun dilediği hayır
lı arnelleri işleyerek O'na şükretmektir. 

İslam düşünürlerinin tevarüs ettiği 
Grek felsefe mirasında da gaiyyet fikri 
önemli yer tutmaktadır. Eflatun. Aristo 
ve Yeni Eflatuncu filozoflar eser lerinde 
bu konuyu çeşitli açılardan ele almışlar
dır. Eflatun'un islam dünyasında Huneyn 
b. İshak tercümesiyle bilinen Timaios 
adlı eserine Calfnüs'un yazdığı Cevami'u 
Kitabi Timôv us ii 'ilmft- tabi' i adlı tel
histe alemin yaratılışındaki gaf sebep 
üzerinde durulmakta ve bu gaye Allah ' ın 

cömertliğine bağlanmaktadır. Allah 'ın 
varlık vermede gösterdiği cömertliğin 

bir sonucu olarak alem, daha mükemme
li mümkün olmayacak bir yaratılışla sü
reklilik arzeden bir varlık kazanmıştır. 

Allah cimri yahut kıskanç olmadığı için 
böyle bir mükemmelliği var etmiştir. 

O'nun cömert oluşu alemin gaf sebebini 
teşkil eder (Abdurrahman Bedevi, Efiatan 
fi 'l-islam, s. 90 ; krş . Eflatun. Timaios, 29•-
3Qb) Aristo ise gaye kavramını daha çok 
illiyyet prensibi çerçevesinde ele almış
tır. Ünlü dört sebep teorisinde yer alan 
fail (muharrik). maddi, sürf ve gai sebep
lerden dördüncüsü, O'nsuz var oluşu 

açıklamanın eksik kalacağı bir kozmalo
jik ilkedir. Aristo'ya göre bu kavram bir 
şeyin kendisi için yapıldığı sebebi göste
rir. Mesela, "Niçin yürüyüş yapıyorsun?" 
sorusuna verilen, " Sağlıklı olmak için" ce
vabı yürüyüşün gai sebebini belirtmek
tedir. Aristo'ya göre fizikçinin işi, tabii 
hadiseleri açıklamak maksadıyla bu dört 
sebebi ortaya koymak. hadiselerin se
bebi konusunda soracağı "niçin" soru
sunu fail, madde, süret ve gaye bakı

mından tek tek cevaplandırmaktır. Aris
to, özellikle gai sebep kavramını temel
lendirrnek düşüncesiyle tabii hadiseler
deki rastlantı zorunluluğu inceledikten 
sonra gayenin ispatı bakımından şu so
nuca varmıştır : Tabiatta ne sebep-so
nuç arasında bir zorunluluğun var olu
şu, ne de nadir rastlantıların mevcudi
yeti onda bir gaiyyetin bulunmadığını 
gösterir. Nasıl her sanatta -bazan ger
çekleşmese de- bir gaye varsa tabiatta 
da vardır. Topyekün tabiatın işleyişi bir 
gayeye yöneliktir (Physica, Il , 3, 7-8; a.e: 
Physics, 1, 27 ı. 275-277) . Filozof Metafi
zika adlı eserinde de evrendeki nizarn 
ve gayelilik arasında irtibat kurmakta
dır. Aristo'ya göre evren her şeyin birbi
riyle karşılıklı ilişkiler içinde olduğu ve 
bu ilişkilerin bir gayeye göre düzenlen-

diği ev gibidir. Bütün varlıklar tabiatla
rı elverdiğince bu bütünün iyi düzenine 
katı lırlar. Sütüne ait bu iyinin ilkesi de 
Tanrı'dır (f\lletaphysica, XII, 1 O; a.e.: f\lle 
taphysics, s. 605-606) . 

Bu konuyla ilgili olarak İslam düşünür
lerinin dikkatini Yeni Eflatuncu metinler 
de bir hayli çekmiştir. Bunlardan Aris
to'nun sanılan, fakat Plotinos'a ait ol
duğu anlaşılan Eşıll iicya adlı metinde 
alemde hiçbir şeyin şans ve rastlantıyla 
işlemediği savunulurken kainattaki var
lıkların gayeye dayalı bir ilişki içinde ol
duğu, sebepterin sonuçları bir gayeden 
ötürü etkilediği , ancak ilk sebep olan 
Tanrı'nın alemi "bir şey için" yaratmadı
ğı vurgulanmaktadır. Bu yaklaşıma gö
re "ne" (fai l) ve "ne için" (gaye) soruları 
tabii hadiseleri açıklamak maksadıyla 

ayrı ayrı sorulabilir ; akli sOretler içinse 
bu soruların cevabı aynı şeyi ifade eder. 
Çünkü Tanrı yahut tanrısal varlıklar için 
mahiyet ve gaiyyet aynıdır. Eser, Efla
tun'un Timaios'undan nakillerle yaratı

lıştaki gaiyyeti bir defa daha vurgula
maktadır (Abdurrahman Bedevi, Eflutfn 
'inde'/-'Arab, s. 24 -25, 68-69, 127). Bir 
başka Yeni Eflatuncu olan Proclus'a ait 
teleolojik fikirler de Fi'l- Ijayri'l- maJıi 
(bu eser de yanlı şlı kla Aristo'ya mal ed il
miştir) ve Ifucecü Brulflis ii lpdemi'l
'alem adlı eserleriyle tanınmıştır. Proc
lus, "ilk hayır" olan Tanrı'nın alemi ha
yırlarla doldurduğunu, her varlığın ka
biliyetine göre kainata yayılan bu hayır
dan pay aldığını vurgular. Esasen ilahi 
cömertliğin eseri olan alem bu cömert
liğin kesintiye uğramamasından ötürü 
ezelidir. Sonuç olarak alem Tanrı' nın iyi 
ve cömert oluşunun süreklilik arzeden 
eseridir (Abdurrahman Bedevi, el-E{lata
niyyetü ' l - mufıdeşe ' inde' /- 'Arab, s. 20-
24, 34) İ bn Sina ' nın Eşiiliicya 'ya yazdı
ğı Tefsiru Kitabi Eşılliicya adlı yorum
da da benzeri Eflat uncu f ikir ler işlene

rek ilahi cömertliğ i n bütün varlık mer
tebelerini kapsadığı ve olabilecek en mü
kemmel tarzda aleme nizarn verdiği, an
cak yaratmanın bir ihtiyaç ve "garaz"
dan ötürü olmadığı, çünkü daha yüce 
olanın daha aşağıdakinden etkilenerek 
varlık vermeyeceği belirtilir (a .mlf., Aris
to 'inde'/-'Arab, s. 45. 60, 63). Bunlardan 
başka ünlü Stoacı hekim filozof Calinüs'a 
ait Fi M enaii'i'l-a'ia (Lat De Usu Par· 
tium) adlı eser, insan organizmasının na
sıl gaiyyete dayalı bir düzenlilik içinde ya
ratıldığını vurgulayan yaklaşımıyla müs
lüman düşünürleri etkilemiştir. 

GAiYYET 

"Adl- i ilahi" (t eodise) meselesi çerçe
vesinde ortaya atılmış olsa da Mu'tezi
le'nin aslah* doktrini. islam kelam ta
rihinde gaiyyetle ilgili ilk sistematik yak
laşımı temsil eder. Mu'tezile kelamcıla
rı , Allah ' ın en faydalı olanı yaratmasının 

vacip olduğu tezini inayet ve masiahat 
kavramlarıyla da irtibatlandırarak tele
olajik bir çerçeveye oturtmuşlardır. Ab
bad b. Süleyman, Allah'ın salah konu
sunda sonsuz alternatifi bulunduğunu 
savunan meslektaşlarına cevap olarak 
Allah'ın aslah olana gücü yetip onu ter
ketmesinin caiz olmadığını, aksi halde 
Allah ' ın cimri ve zalim olması gerekece
ğini ileri sürmüştür ( İbn Hazm, III , 20 ı ) . 

Ebü'I-Huzeyl ei-Allaf da Allah ' ın yaptık

larından daha aslah olanının bulunma
dığını savunmuştur (Eş'ari, s. 249). Bu 
yaklaşım, ilahi adalet fikrini temellen
dirmeye yönelik olduğu kadar ilahi cüd 
ve inayet fikrine de atıfta bulunmak
tadır. 

Aslah konusu kaçınılmaz olarak kötü
lük problemini de kapsadığından alem
deki kötülüğün hangi gaye ile var edil
diği sorusu, islam düşüncesinde gaiy
yet fikrine dayalı olarak cevaplandırıl
maya çalışılmıştır. Nazzam'ın öğrencisi 

Cahiz, Allah'ın sanatındaki mükemmel
liği , tedbirindeki olağan üstülüğü ve hik
metindeki inceliği kanıtlamak üzere ka
leme aldığını belirttiği Kitabü '1- Ha ye
van adlı eserinde O. 204-206; Il, ı 09) kö
tülüğün varlığını beşeri hayat için bir di
namizm unsuru olarak_görmüş ve Al
lah ' ın esasen bütün mahlükatta kusur
suz bir masiahat var eylediğini belirtmiş
tir. Ayrıca yine Cahiz'e nisbet edilen Ki
tabü'd- Dela,il ve'l-i'tibô.r 'ale 'l-l]al~ 

ve 't- ted:ımaaiiôir eser, esasta güçlü bir 
gaye delili geliştirmek amacıyla kaleme 
alınmıştır. Eserin ana fikri göklerin, ye
rin ve ikisi arasındaki bütün yaratıkla
rın belirli bir fonksiyon icra ederek koz
malajik düzene katılmak üzere yaratıl 

mış olduğu, her yaratığın bir gaye için 
var kılındığı ve insanın yaratılıştaki bu 
hikmetleri düşünerek yaratıcı fikrine ula
şabileceğidir. Bu eser islam ve yahudi dü
şünürlerinin birçoğunu etkilemiştir. Me
sela Gazzali'ye nisbet edilen el-Ifikme 
li -mal]lii~ati'llah adlı eser, Kitabü 'd
Dela ,il' den yapılan uzun iktibaslar ihti
va etmektedir (Davidson, s. 219-235; krş .. 
Gazzali, el-Hikme li-mal]-lukatillah, s. 5-
41) . İlk devir Eş'ari kelamcılarından Ba
kıllani ve ardından Cüveyni nizarn delili
ne başvurmuştur. Bakıllani'ye göre mu-
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ayyen bir düzen içindeki fiiller ancak bi
len bir failden sadır olabilir. Çeşitli el sa
natlarında yalnızca belli bir bilgi ve hü
nerin eseri olarak ürün verilebilir. Al
lah'ın yaratıcı fiilinin mükemmel uyum 
içindeki eserleri ise O'nun alim olduğu
nu kesin şekilde kanıtlar (et-Temhfd, s. 
47) . Cüveyni de yaratılıştaki uyum, dü
zen ve mükemmelliğin alim bir yaratıcı
ya delalet ettiğini belirtir (el-İrşad, s. 61-
62). Ancak ilk devir Eş'arfliğinde, Mu'te
zile'ye kcırşı geliştirilen red tavrının bir 
uzantısı olarak, Allah'ın fiilierinin kesin
likle bir gai ilietin sonucu yahut hikmet 
gereği olmadığı vurgulanmıştır. 

imam \'Vlatüridf'nin teleolojik delili ise 
ifadesini şu şekilde bulmuştur: Kainat
taki her varlık, bir yaratıcının vı=ırlığını 

ve birliğini ispat edecek şekilde mükem
mel bir hikmet ve kesintisiz bir düzen 
ortaya koymaktadır. Ayrıca farklı türle
re ait varlıkların birbirlerine olan bağım
lılıkları sayesinde ihtiyaçlarını karşılaya
bilmeleri, bir gaiyyet ve inayet fikri çer
çevesinde tek bir yöneticinin bulundu
ğunu göstermektedir (Kitabü't- Tev/:ıfd, 

S . 18, 21-22). 

Gazzali'nin teleolojinin meselelerine 
yaklaşımı, hem mensubu olduğu Eş'ari 
geleneğini hem de İslam filozoflarının 
konuyla ilgili fikirlerini eleştirme, geliş
tirme ve böylece aşma gayretini temsil 
eder. Gazzati selefierinin aksine önce
likle ilahi hikmetle ilahi irade arasında

ki ilişkiyi vurgulamaktadır. Ona göre ila
hi hikmet alemdeki sebeplilik, düzenli
lik ve gayetiliğin ilkesidir ; hikmet ise se
bepleri tertip edip müsebbebata tevcih 
etmektir; dolayısıyla sebeplerin sebebi 
olan Allalı mutlak hakemdir, yapi hik
metle hükmedicidir. O'nun bu hükmüy
le kaza ve kader belirlenmiş olmakta
dır. Kaza küllf sebeplilik düzeni, kader 
ise bu cjüzen çerçevesinde sebepterin 
belli varlık ve olaylara belli bir ölçü için
de yöneltnmesidir. Sebeplerle sonuçlar 
arasında ilişki her ne kadar kesin bir zo
runluluk ifade ediyorsa da son tahlilde 
kaza ve )<aderi belirleyen ilahi iradedir 
(el-Maf!:şadü'l-esna, s. 66-70). Gazz.aır, ila
hi irade ve hikmet arasındaki ilişkiyi be
lirtip kaynağını yine ilahi iradeden alan 
zorunlu sebeplilik ilkesini vurguladıktan 
sonra gaiyyet fikrini bu öğretisiyle bir
leştirir. Düşünüre göre Allah'ın "mali
kü'l-mülk" ismi şu anlama gelir: Mülk 
denilen varlık memleketi kendi içindeki 
varlık mertebelerine rağmen tektir: ına
liki de Allah 'tır. Nitekim insanı varlık 
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memleketi de organların çokluğuna rağ
merı bir bütün ve tek bir organizmadır. 
Organizmayı oluşturan organlar nasıl 

bu yapıyı yöneten ferdin gayesini ger
çekleştirecek şekilde düzenlenmişse alem 
ve onu teşkil eden varlık mertebeleri de 
belli bir maksadı gerçekleştirecek şekil
de ı:lüzenlenmiştir. Bu maksat, ilahi cö
mertliğin gereği olarak imkan dahilin
deki en hayırlı gayenin tamamlanmasın
dan ibarettir (a.g.e., s. ı ı O- I ı ı). 

Gazzaır. gaiyyet fikriyle ilgili olarak kai
natta kötülüğün hangi sebepten ötürü 
var olduğu hususuna da bir açıklama 

getirmek istemiş, alemde kötülüğün an
cak zımnında iyilik bulunması durumun
da var olabileceğini ileri sürmüştür. Düc 
şünüre göre eğer bu kötülük kaldırılır
sa zımnındaki iyilik de ortadan kalkmış 
olacaktır. Şu halde kötülük zımnındaki 
iyiliğin gerçekleşmesi içindir. Ardında 
iyilik görülmeyen bir kötülükten söz edi
liyorsa bu yalnızca insan idrakinin sınır
larıyla ilgili bir durum olabilir (a.g.e., s. 43-
44). Ayrıca Gazzaır, İbn Sina'yı takip ede
rek alem hakkında, "Daha iyisi, daha ku
sursuzu ve daha mükemmeli mümkün 
değildir" demekle tam bir optimist ta
vır penimsemiştir. Daha sonra Süyütr ta
rafından "leyse fi'l -imkan ebdau mim
ma kan· şeklindeki ünlü formüle dönüş
türülecek olan bu fikir, alemde kötülü
ğü!') var ediliş gayesi meselesini mutlak 
bir inayet anlayışı içinde mesele olmak
tan çıkarmaya yöneliktir. Bu düşüncele
riyle Gazzaır. İslam filozoflarının ve özel
likle İbn Sina'nın inayet öğretisinden faz
lasıyla etkilenmiş görünmektedir. Se
beplilik, zorunluluk, hayır nizamı, inayet, 
hikmet ve gaiyyet konularında onlar gi
bi düşünmekte, fakat bütün bunlardan 
önce Allah'ın mutlak ve hür iradesinin 
belirleyici olduğu fikriyle filozoflardan 
ayrılarak Eş'arTiiğe yaklaşmaktadır (İI:ı

ya', IV, 32 I-322). 

İ~lam felsefe geleneğinin Kindf'den 
İbn Rüşd'e kadar uzanan gelişme evre
leri boyunca teleolojik konuların şu ana 
fikir ve kavramlar çerçevesinde ele alın
dığı görülmektedir: a) Allah'ın varlık ver
medeki cömertliği (cüd); b) Allah'ın var
lık yermedeki süreklilik arzeden, gevşe
meyen, zaafa ve çelişkiye düşmeyen iti
nası, gözetim ve yönetimi (inayet ve ted
bir); c) Allah'ın, iyiliği alemin her seviye
sine durmaksızın yayan "sırf iyi" (el-hay
rü'l~mahz) oluşu; d) İlkesini iyilik düze
nine dair ilahi bilginin teşkil ettiği ve se
bep-sonuç ilişkilerine dayalı olan düzen 

(nizam, tertib); e) Varlıkların karşılıklı iliş
ki ve bağımlılıklarından doğan ve aşağı
dan yukarıya doğru düzenlenmiş olan 
gayeler hiyerarşisi (gaiyyet) ; f) Varlıkta

ki düzen ve gaiyyetin ilahi ilimdeki ye
ter sebebi (hikmet). İslam filozoflarından 
bazıları bu kcıvramlardan biri yahut bir
kaçı üzerinde durmuş, İbn Sina gibi ba
zıları da teleploji disiplini çerçevesinde 
hepsinin yer aldığı kapsayıcı yaklaşım
ları benimsemiştir. 

İlk İslam filozofu sayılan Kindi, .alem
deki tertibin teleolojik anlamı üzerinde 
durarak bu qüzenin onu yaratanın hik
metine kanıt olduğunu belirtmiştir (Re

sa' il, I, 215). Onun ekolüne mensup Arni
rf'nin ilahi inayet kavramını vurguladığı 
görülmektedir. Filozof alemdeki gaiyye
ti inkar eden, her şeyi tesadüfe bağla

yarak ilahi bir tedbirin yahut yönetimin 
bulunmadığını ileri sürenleri şiddetle 

reddetmiş ve nizarn-gaye deliline özel 
bir önem vermiştir. Kendisi özellikle et
Ta~rir li -evcühi't - ta~rir adlı eserinde 
teleolojik konular üzerinde yoğunlaşmış
tır (Turhan, s. 269-277). İhvan-ı Safa da 
alemin hakim yaratıcısının onu en iyi ni
zam ve tertip üzere düzenlediğini, ale
min en küçüğünden en büyüğüne ka
dar her parçcısının O'nun hikmetinin ör
neklerini sergilediğini ve atemde öngö
rülmüş salahı ortaya koyduğunu belirt
miştir (Resa'il, IV, 72-73). Daha önce Fa
rabi varlık vermeyi ilahi cömertliğe, var
lığa düzen ve hiyerarşi koymayı da ilahi 
adalete bağlcımıştı (Ara'ü ehli'l -Medfne
ti'l-{atıla, s. 57). İbn Sina ise gaye vega
iyyet kavramlı:ırına çok özel bir önem at
fetmiş, ilmü'!-gayeyi saf hikmetin ifa
desi olan bir metafizik disiplin olarak 
görmüş, gaiyyet ve gaf sebep kavram
larını fizik ve metafizik bağlantısını ku
racak şekilde incelemiştir. 

İbn Sina'ya göre maddi ve surr sebep
ler varlıkların mahiyetiyle ilgili iç sebep
ler, fail ve gaT sebepler ise varlık kazan
ınayla ilgili dış sebeplerdir. Gaye, varlı
ğa gelenin ne için geldiğini açıklayan se
beptir. Gaye fail sebeple kaimdir, aynı 
zamanda fail sebep için de bir sebeptir; 
çünkü fail o sebepten dolayı iş görür, 
etki eder. Muayyen bir fiil gayesine yö
nelen bir fiilcjir; dolayısıyla belli bir en
gel yoksa muayyen bir sonucu doğurur. 

Bu sonuç gerçekleşen gaye ile aynıdır. 
Belli bir gaye ve muayyen bir fonksiyon 
bulunmasaydı fiilin sonuçları da zorun
lu değil tesadüfi olurdu (Atıf el-Irakı, s. 
160-167). Şu halde tabii hadiseler zorun-



lu pir sebep- sonuç ilişkisi dahilinde, fa
kat belli bir gaye için tabiattaki evren
sel düzene iştirak etme~tedir. Bu gaiy
yet ve düzenin nihai ilkesi Allah'tır. Al
lah vuku bulması mümkün olan hayır ni
zammı en mükemmel şekliyle akledip 
bilmekte ve bu nizarn O'ndan feyezan 
etmektedir, Dolayısıyla Allah'ın bu ezeli 
ve mutlak bilgisi alternatifsiz şekilde 

mürnkin olan en iyi alem düzeninin il
kesidir. Ancak filozofa göre ilahi ilim Al
lah'ın zatıy)a aynıdır, yat"ıut kendi zatı 

ha~kındaki bilgisidir. Bu sebeple O'nun, 
zatı dışındaki varlıklara ait bir maksadı 
buh.ınmamcıktadır. O'nun ilim ve irade
sinin kendi zatı dışındaki bir maluma 
yahut murada tabi olması, bu ilim ve 
iradenin mutlaklığına ha)el getireceğin
den Allah hakkında tabii yahut beşerT 
bir gaye düşünülemez. Fakat bu mut
lak olarak ilahi bir gayenin olmadığını 
göstermez. İbn Sina'nın deyimiyle "el
gayetü'l-ilat"ıiyye" All;:ıh'ın varlık verme
de~i cömertliğinden ibarettir. Nitekim 
O'nun ilminden feyezan eden evrensel 
hayır düzeni kendi cömertliğinin sonu
cuyı:;a da Allah'ın cömertliğinde vermek 
alrrıak için olmadığından bu cömertlik 
tamamen ''garazsız"dır. Eğer aksi söz 
konusu olsaydı O'nun varlığında ve ke
malinde noksanlık bı.ılunrnuş olurdu. Da
ha sonra Gazzali'nin de tasdik edeceği 
üzere alem mümkin alemierin en mü
kemmeli olunca kötülüğün var ediliş ga
yesjnin de cıçıklanması gerekecektir. İbn 
Sina'ya gör~ ilahi tec:;lbirin eseri olan bu 
gaiyyet ve düzen, mutlak bir tesadüfe 
im~an vermediği gibi mutlak kötülüğün 
var oluşuna da imkan vermez. Şu halde 
mutlak ve bizatihi ~ötülük yoktur, an- · 
cak maddi aıemde oazı arızi kötülükle
rin meydaııa gelişi söz konusudur (bk. 
HAYJR; ŞER). 

İbn Sina, kainatta pir gaiyyetin bulun
duğunu inkar eden felsefi esreyanın da 
farkındadır. Bundan dolayı gaye fikrini 
ispata önem vermiş, onu inkar edenle
rin dayandığı tesadQf ve abes kavram
larını şiddetle eleştirmiştir. Tesadüf sa
nılan hadiselerin gaiyyet fikriyle açıkla
nabileceğini göstermeye, iradi yahut ira
de dışı insan fiilierini sebeplilik açısın
dan tahlil ederek gayesiz olmadığını is
pat etmeye çalışmıştır (eş-Şifa, el-İlahiy
yat, ıı. 283-297, 414-422'). 

İbn Rüşd'de gaiyyet fikri, hikmet ve 
gaye fikriyle temellenen inayet doktri
ninin yanı sıra sebeplilik ve zorunluluk 

fikriyle temellenen kozmik düzen kav
ramında ifadesini bulmuştur. Filozofa 
göre mümkün olan en iyi düzen içinde 
yaratılan alemin ilk devir Eş'arTier'inin 

ileri sürdüğü gibi zıddının da olabilece
ğini iddia etmek, sopsuz mümkinlerden 
birinin t~sadüfen vuku bulduğunu söy
leyen Epikürcüler'le aynı fikri paylaşmak 
demektir. Filozofun teleolojik delili ise 
şöyle kopmuştur : 1. Alem, bütün parça 
ve bölümleriyle insan varlığına ve bütün 
diğer meycüdatın var oluşuna uygun dü
şecek şekildedir. z. Bütün parça ve bö
lümleriylı;ı bir gayeye yönelik olarak mev
cut olan her şey aııcak yaratıcı bir se
bebin eseri olarak var olabilir. 3. Alem de 
böyle olci1Jğuna göre bir yaratıcısı vardır 
(el-Keş{, s. 109-ı 19). 

Muhyiçldin İbnü'I-ArabT de ilahi inaye
tin sonucu olan "mj}mkin en iyi alem" 
tasawurunu, imkan alemindeki bütün 
varlık mertebelerini kendisinde özetle
yen "insan-ı kamil" doktriniyle irtibat
landırmıştır. Ona göre eğer alem mürn
kin en eksiksiz şekilde yaratılmamış ol
saydı insan-ı kamilin varlığı alemdeki 
bütünlük ve kemal hakkında kusursuz 
bir mesaj vermemiş olacaktı (Tedbira

tü'l-ilahiyye, s. ıo6-ı07). 

Modern Batı düşüncesinde gaiyyet fik
ri, Allah'ın varlığına getirilen teleolojik 
delil çerçevesinde XVIII. yüzyıldan itiba
ren sürekli gündemde tutulmuş olup gü
nümüz din felsefesi incelemelerinin de 
ana kon1Jiarından birini teşkil etmekte
dir. XVIII. yüzyılda William Derham gibi 
deist filozofların, kainattaki mimari es
tetik ve mekanik ahenkten hareketle 
geliştirdikleri nizarn ve gaye delili, ünlü 
İngiliz filozof Daviq Hume tarafından 
deneyle qoğrulanarııayacağı gerekçesiy
le şiddetle eleştirilmiştir. Hume'un eleş
tirilerinin sarsıcı etkisine ve ayrıca Dar
win'in evrim teorisinde öngörülen tesa
düf kavramının tehdidine rağmen tele
olojik delil çeşitli filoıoflarca savunulmuş 
ve XX. yQzyılda F. R, Tennant {Philosop

hical Theology, Cambridge ı 930), A. E. 
Taylor (Ooes Gad Exist, London 1945), 

Pierre Lecomte du Nouy (Human Destiny, 

London-New York ı 947) ve Richard Taylor 
{Metaphysics, New )ersey - London ı 963) 

gibi filozofların verdiği eserlerle gelişti
rilmiştir (Hick, s. 2-25) . Ünlü din felsefe
cisi Richard Swinburne'un bu delilin çe
şitli ifade ediliş tarzları üzerine yaptığı 
incelemeler aynı zamanda teorik bir kat
kı görünümündedir (The Existence of Gad, 

CAL 

s. ı33-146 , 198-199; modern Batı düşünce
sinde teleolojik delilin ele alınışı hakkında 
ayrıntılı bilgi için bk. Kutluer, s. 46-49). 

BİBLİYOGRAFYA: 
Lisanü'l -'Arab, "gy,e" md.; ismail Fenni, 

Lugatçe-i Felsefe, "finalite", "teleolqgie" md.le
ri; Eflatun, Timaios, 29'-30b; a.e. (tre. Erol Gü
ney- Lütfi Ay), istanbul ı989, s. 29-3ı; Aris
to, Physica, ll, 3, 7-8; a.e.: Physiq (tre. R. P. 
Hardie - R. K. Gaye, The Works of Aristotle 
içinde), London ı952, 1, 27ı , 275-277; a.mlf., 
/11etaphysica, XII, ı O; a.e.: /11etaphysics (tre. 
W. D. Ross, The Works of Aristat/e içinde), s. 
605-606 ; Cahiz, Kitabü ' l-fjayevan, ı. 204-207 ; 
ll, ıo9; Kjndi, Resa,il, ı, 2ı5; Farabi, Ara,ü eh
li ' l-/11edfneti'l-fadıla (nşr. A. N. Nader), Beyrut 
ı99ı, s. 57; Eş' ari, /11af!:alat (Ritter), s. 249 ; 
Matüridi, Kitabü 't -Tevfıid (nşr. Fethullah Hu
leyf), Beyrut ı970, s. 18, 2ı-22 ; ihvanü's-Safa. 
Resa'il, Beyrut ı957 , N, 72-73 ; ib.n Sina, eş
Şifa' el-İlahiyyat ll, 283-297, 300, 4ı4-422; 
Cüveyni, el-İrşad (Muhammed). s. pı-62; Ba
kıllani, et-Temhid (Ebü Ride), s. 47; ibn Hazm, 
el-Fas/ (Umeyre), lll, 201 ; Gazzali, el-Hikme li
mahiakati'llah 'azze ve eel/e (Mec~a<atü 'r
res~'ili'J-imam e/-Gazzali içinde), Beyrut ı406/ 
1986; a.rıılf., el-/11akşadü'l-esna, s. 43-44, 66-
70, 110-11ı, ı30; a.mlf., İfıya,, Kahire 1387/ 
1968, N, 32ı-322; ibn Rüşd, el-Keşf'an mena
hici 'l-edille tr 'af!:a'idi'l-mille (Fefsefetü İbn 
Rüşd içinde, nşr. Mustafa Abdülcevad imran), 
Kahire ı388 /1968, s. ı 09-119; ibnü' I-Arabi, 
Tedbfratü '1-ilahiyye tr ışlafıi'l - memleketi'l- in
saniyye (K/einere Schriften Des lbn al-Arabi 
içinde, nşr. H. S. Nyberg), Leidep ı919, s. 
ıo6-ı07; ibn Teymiyye. /11ecmıl'atü'r-resa,il, 
V, 114-ı26; Abdurrahman Bedevi, Aristo 'in
de'l -'Arab, Kahire ı947, s. 45, 60, 63; ·a.mlf., 
Eflıltfn 'inde ' i- 'Arab, Küveyt 1977, s. 24 -25, 
68-69, ı27; a.mlf., el-Eflatılniyyet(l'l-mufıde

şe 'inde 'l-'Arab, Küveyt 1977, s. 20-24, 34; 
a.mlf .. Efiatan {i'l-İslam, Beyrut 1982, s. 90; 
Atıf el-lrakl, el-Felse{etü'qabi'iyye 'inde İbn 
Sina, Kahire ı970 , s. ı60-ı67; Bekir Topaloğlu, 
İslam Kel~mcıları ve Filozo{larına Göre Allah'ın 
Varlığı : İsbat-ı Vacib, Ankara, ts. , s. 57 -58, 60-
61, ıo7-ı09, ı43-ı49, ı76-177 ; E. L. Ormsby, 
Theodicy in Islamic Thought,-Princeton- New 
Jersey 1984, s. 3-ıı, 25-27, 35-50, 62, 81-83, 
ıo4-ı05, ı44-146, ı82-ı83, ı86-ı96, 211-2ı5; 

R. Swinburne, The Existence o{ God, Oxford 
ı985, s. 133-ı46, ı98 - ı99; H. A. Davidson, 
Proo{s {or Eternity, Creation and the Existence 
of God irı /11edieval/slamic and Jewish Philo
sophy, O?<ford ı987, s. 219-235; J. Hick, Argu
ments for the Existence of Gad, London 1992, 
s. 2-25 ; j<asım Turhan, Amiri ve Felsefesi, is
tanbul ı992, s. 269-277; İlhan Kutlı.ıer, "Tele
olojinin Dört Terimi: Gaye, Nizam, İmlyet, 
Hikmet", Bilgi ve Hikmet sy. 8, istcınbul ı994, 
s. 40-51. fAl . 

lı!!l ILHAI'/ KuTLUER 

ı 
GAKHAR 

ı 

L 
(bk. GEKHER). _j 

ı 
GAL 

ı 

(bk. GESCHICHTE der 

L f\RABISCHEN LITIERATU~). _j 

295 


