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Cemalettin ERDEMCI

0z : Vahiy, Islam dininin en temel kavramlarindan birisini ifade etmektedir.
Islam’daki vahiy kavramiyla ilgilenen disiplinlerin basinda ise kelam ilmi
gelmektedir. Vahiy konusunda kanaat belirten kelamcilarin vahyi daha
cok “kelamullah”, Allah’in “kelam’ sifati ve “*halk’ul kur’an” kavramlari
cercevesinde dederlendirdikleri bilinmektedir. Dolayisiyla kelamcilar va-
hiy kavrami hakkinda kendine has ézel argiimanlar ve ¢dziimlemeler ge-
listirmistir. Bu makalede dncelikle vahyin tanimi, mahiyeti ve gelis sekil-
leri incelenmistir. Ardindan, islam kelamcilarin meseleyi ele alirken kul-
landiklari metod ve arglimanlar irdelenmistir. Bdylece Islam kelamcilari-
nin vahiy hakkindaki temel paradigmalarinin tespitine ¢aligiimistir.

Anahtar Kelimeler: Vahiy, kelam sifati, halk’ul kur’an.

Giris

Vahiy bir¢ok dinde oldugu gibi Islam dininde de temel kavram-
lardan biridir. Dinden dine farkli yansimalari olsa da metafizik
alanla iletisimi ifade etmek i¢in kullanilan bir kavram olma 6zelligi
biitiin dinlerde 6n plana ¢ikmaktadir. Kur'an metninin yani sira
[slami olan olmayan biitiin dini metinleri ifade edecek bir anlam
genisligine sahip olan vahiy kavrami, Islam 6ncesi Arap toplu-
munda da bilinen ve kullanilan bir kavramdi (Ibn Manziir,1990:
XV, 379; Zeyd, 2006: 53). Araplarda kahinlerin ve sairlerin cinlerle
iletisime gectikleri ve onlardan bilgi aldiklar1 kabul ediliyordu ve
bu vahiy kavramiyla ifade ediliyordu. Zira bunda hem bir gizlilik
hem de siirat s6z konusuydu. Ileride vahiy kavrami agiklanirken

bunun detaylar tizerinde durulacaktr.

Bir iletisimin vahiy olarak nitelendirilebilmesi i¢in su kriterleri
tasimasi1 gerektigi belirtilmistir: (i) Bir merkez veya otoritenin ol-
masi (Tanri, ruhlar, atalar, kudret; her haliikarda vahyin kaynagi
dogatistii ve esrarli bir seydir). (ii) Alet veya vasitalarin bulunmasi
(yildizlar, hayvanlar, kutsal mekan ve zaman gibi dogadaki kutsal
isaretler, vecdler, riiyalar, kutsal kitaplarin kelimeleri). (iii) Icerik
veya konu (Ogretici, yardim edici, cezalandirici; var olma, irade,
olus, ilahi buyruklar) (iv) Alict veya adresin bulunmasi (grup fert-
lerine, insanlara veya bir irkin tiim tiyelerine yonelik teklif ve bilgi-
lendirme gorevi olan peygamberler) (v) Alic igin etki ve sonug
(kisisel 6grenim veya ikna) (Oge, 2008: 178-179).

islami literatiirde yer alan vahiy olgusu vahyedici bir otorite
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olarak Allah, araci olarak ilahi kelam, konu olarak insanlarin diin-
yevi ve uhrevi saadetleri, alic1 olarak Hz. Muhammed ve sonug
olarak tiim insanligin ilahi istek dogrultusunda yetistirilmesi yo-
niiyle vahyin genel kriterlerine uymaktadir (Oge, 2008: 179).

Vahyin Tanimi

Vahiy > kokiinden tiireyen bir mastar olup etimolojik olarak;
isaret, yazi, yazilmis olan sey, elgilik (risalet), ilham, gizli konusma
ve bagkasina iletilen sey gibi anlamlara gelmektedir (Ibn Manzir,
1990:XV,379). Kelimenin Arap dilinde ima, melek, siirat, ¢abuk,
emr, ba’s, ates, hiikiimdar, anlama (fehm), Allah’in kalbe ilkasi,
aglatma gibi baska anlamlar1 da vardir (Aslan, 2000: 41 vd.). Gizli-
lik iginde ve siiratli bir sekilde bildirimde bulunmak vahiy kavra-
minin temel anlamini olusturmaktadir. Nitekim Ragib el-Isfehani
el-Miifredit adl1 eserinde vahyi; siiratli isaret (el-isaretu’s-seri’a)
olarak ifade etmistir (Ragib, 1986: 809-810). Bundan hareketle bas-
kasma gizli olarak aktarilan her seye vahiy denilmistir. Vahiyde
gizlilik icinde ve siiratli/hizli bir bi¢cimde bildirimde (i'lam) bu-
lunmak esastir (Muhammed Abdh, 1969: 95vd; Resid Riza, 1406:
81).

Yiice Allah’in peygamberlerine olan vahyinde de bu iki 6zel-
lik yani gizlilik ve siirat icinde olma kendini gostermektedir (Resid
Riza, 1406: 82). Vahiy tecriibesi bu yoniiyle subjektiftir; fakat orta-
ya ciktiktan ve baskalarina iletildikten sonra objektif bir olguya
doniisiir (Demirci, 2010: 1-46, 8).

Vahiy aliai ile verici arasindaki bir bildirim/iletisim oldugun-
dan iletisimde kullanilan sifreleri her iki tarafin bilmesi zorunlu-
dur. Bildirimde iki taraftan biri sifreyi bilmezse iletisim/bildirim
gerceklesmis olmaz. Bu sifre bir s6z olabildigi gibi, bir ima, sem-
bol, mimik, isaret de olabilir. Onemli olan her iki tarafin da sifreyi
¢ozmesi ve aktarilan mesaji algilamasidir. Bunun 6rnekleri hem
Arap edebiyatinda hem de Kur’an-1 Kerim’de mevcuttur. Nitekim
Sair Alkame el-Fahl, sidddetli firtina ve yagmurda yavrularmin

derdine diisen, yuvasina dondiigiinde yavrularini ve esini emniyet
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icerisinde goren devekusunu tasvir ederken su ifadeleri kullanmis-

tir:

“Erkek devekusu ona (disiye) catirtili seslerle ve naknaka
(deve kusunun laklakalarindan olugan seslerin birlesimi) ile
hitap ediyor / Tipki Rumlarin kalelerinde birbirleriyle anla-
silmaz bir dille konusmalar1 gibi” (Eb( Zeyd, 2006: 54).

Burada sair Alkame, erkek devekusunun cikarttig1 sesleri
“ythi” fiiliyle bildirmistir ki erkek deve kusu ile disi deve kusu
arasinda gerceklesen fakat bagkalari tarafindan anlasilmayan bir
bildirime isaret etmek amaciyla kullanmistir. Rum askerlerinin
birbirileriyle konusmalar: da bu sekilde 6zel bir sifre olarak algi-
lanmisgtir. Zira Araplar bu dille ifade edilenleri anlayamamaktadar.
Dolayistyla burada vahiy kelimesinin iki 6zelligi dikkat ¢ekmekte-
dir. Birincisi bildirimde bulunan ve bildirimi alan arasinda kullani-
lan sifrenin her iki tarafca bilinmesi ve bildirimin muhatabi olma-
yanlarin bunu anlayamamas, ikincisi de bunun bir sifre ile olma-

sidir.

Gizli bildirimde bulunmak bazen sesle, bazen sozle, bazen
duyu organlariyla isaret etmek suretiyle, bazen ima ile bazen yazi
ile ve bazen de ilham ile olur. Yukarida da ifade edildigi gibi bas-
kalarindan gizli bir sekilde vahye muhatap olan kisiye gizli ve
stiratli bir sekilde bildirimde bulunmak, vahyin biitiin anlamlarin
iginde toplamaktadir (Riza, 1406: 81) Arr'ya vahyedilmesi garizi
ilhama, Hz. Musa’'nin annesine vahyedilmesi de insanin selim
fitratina yerlestirilen ilhama denk gelmektedir. Bu anlamda vesve-
se ilhamin zittidir ve seytandan gelmektedir. Burada sunu da ifade
etmek gerekir ki; ilham ile vesvese arasinda fark oldugu gibi vahiy
ile ilham arasinda da fark vardir. Vahiy iletildigi kiside Allah’tan
olduguna dair kesin bir bilgi olugtururken ilham nereden, kimden
geldigi belli olmayan bir bilgidir (Abdiih, 1969: 96). Dolayisiyla
vahyin kaynagmin Allah oldugu bellidir, fakat ilhamin kaynag:
Allah olabilecegi gibi seytan da olabilir (Resid Riza, 1406: 81).

Kur’an-1 Kerim’de Hz. Zekeriya'nin kavmine isarette bulun-
mast (Meryem, 19/11), yine Hz. Meryem'in kendisini ayiplayan
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kavmine Hz. Isa’ya isaret ederek onunla konusmalarim istemesi de
remz yoluyla yapilan iletisimin bir tiiriidiir ve Kur’an-1 Kerim’de

bunlar vahy kelimesi ile karsilanmistir.

Istilahta ise, vahyin birbirinden farkhh tanimlar1 yapilmistir.
Muhammed Abdéh onu: Yiice Allah'in peygamberlerinden her-
hangi birine dini hiikiimleri bildirmesi.” (Abdiih, 1969: 96); Resid
Riza vahyi “ister vasitali ister vasitasiz Allah tarafindan geldigi
hususunda kisinin vicdaninda kesin olarak olusan bilgi” (Resid
Riza, 1406: 82); Tehanevi ise bunu “Allah’in peygamberlerinden
birine indirilen kelamidir” (Tehanevi, Kessaf: II, 1776) seklinde
tanimlamistir. Kisaca Ozetlersek 1stilahi anlamda vahiy; “Yiice Al-
lah’in peygamberlerine ve resullerine ya kendilerine vahiy getiren
bir melek vasitasiyla ya da vasita olmaksizin bir tiir konusmayla
dininin ve seriatinin emir, hiikiim ve agiklamalarini bildirmesi’

seklinde tanimlanmugtir.
Kelam {lminde Vahiy

Kelam, vahiyle Allah’in kelam sifati, Kur’an'in i’caz1 ve tevili bag-
laminda ilgilenmistir. Kelamcilar Halku’'l-Kur'an baglaminda
kelamin mahiyetini, i'caz1 baglaminda Kur’an nassinin yapisin,
tevil baglaminda ise Kur’an’t anlamanin imkanini ele almislardir.
Dolayisiyla vahyin mahiyeti, Allah’tan melege, melekten peygam-
bere inis keyfiyeti ve vahyin inis bicimleri {izerinde dogrudan dog-

ruya degil, dolayli olarak durmuslardir.
Allah’in Kelami (Keldmullih)

Kelamcilarin vahye iliskin gortisleri ‘Kelamulldh” konusuyla dog-
rudan baglantili oldugundan oncelikle kelamcilarin kelamullah ve
bu baglamda ele aldiklar1 Halku'l-Kur’an meselesine kisaca de-
ginmek uygun olacaktir. Bu konu Mutezile ile Ehl-i siinnet arasin-
da cereyan eden bir tartisma oldugundan her iki ekoliin
kelamullaha iligkin goriiglerini aktararak konuya giris yapmak

istiyoruz.

Halku’l Kur’an meselesi Allah’in kadim bir kelaminin olup
olmadig ile ilgili bir husustur. Mutezile ekoliine gore Allah'in
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kelami kadim degil, muhdestir ve bizim keldmimiz tiiriindedir
(Kadi Abdiilcebbar, 1963: VII, 84). Miitekellim, ‘kelam fiilini yapan’
anlamina gelir. Allah miitekellim olduguna gore, kelaminin faili-
dir. Kur’an da, Allah’in keldmi oldugundan, o da Allah'in fiilidir
(Kadi Abdiilcebbar, 1963:VII, 50). Mutezileye gore, Kur'an kadim
olsaydi, Allah gibi olurdu. Zira Allah’in en 6zel vasfi kidemdir.
Allah’in en 6zel vasf1 olan kidemde Allah’a ortak olan, uluhiyetine
de ortak olur (Kadi Abdiilcebbar, 1963: VII, 86). Allah’in uluhiyeti-
ne ortak olan, Allah gibi olur. Oysa bazi sifatlarda kadim olandan
farkli olan seyin, kadim olmas1 imkansizdir. Kur’an parcalara ve
clizlere ayrlir, idrak edilir ve isitilir, emir, nehiy, muhkem-
miitesabih va’d ve vaid igerir. Biitlin bunlar, Allah’da bulunmasi
miimkiin olmayan seylerdir. Bu da Kur’an'in, kadim olan Al-
lah’tan bagka olmasini gerektirmektedir. (Kadi Abdiilcebbar, 1963:
VII, 86). Mutezile'ye gore Allah’in keldmi, bizim konustugumuz
kelam cinsindendir ve kesik, diizenli seslerden meydana gelmek-
tedir. Burada Mutezile “el-istidlabi’s-sahid ale’l-gaib” yontemine
dayanarak kelamin, gaipte sahid olandan farkli olmasinin diistinii-
lemeyecegini sdylemislerdir (Kadi Abdiilcebbar, 1963: VII, 22-50).
Mutezile kelam-1 nefsiyi reddetmektedir. Kadi'ye gore ne zaruri,
ne de istidlali bilgi ile elde edilmesi miimkiin olmayan bir seyin

varligina inanmak sagmaliktir.

Es’ariler’in Allah’in kelam sifatina dair goriislerini Bakillani
su sekilde 6zetlemektedir: “Ehl-i siinnete gore Allah miitekellim-
dir, Onun kelam: kadimdir, yaratilmamistir, mac’ul ve muhdes
degildir, Allah’in kelamy, ilim, kudret, irade gibi zati sifatlarindan-
dir. Allah’in kelamui ibare veya hikayedir, denilemez; yaratilmislik
nitelikleriyle nitelenemez, birinin, benim Kur’ani telaffuz etmem
mahluktur veya mahluk degildir, demesi de caiz degildir”
(Bakillani, 2000: 105). Bu konuda Maturidi kelamcilar ile Eg’ari
kelamailar arasinda tam bir ittifak s6z konusudur.

Ehl-i stinnet ile Mutezile kelamcilar1 arasinda, kelamin mahi-
yeti lizerinde cereyan eden tartismalar da ‘Kelamullah’ ile ilgili

siirdiiriilen tartismalarin bir devami niteligindedir. Allah’in kadim
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bir kelam sifatinin olup olmadig: tartismasi, keldamin ne oldugu
sorusunu da beraberinde getirmistir. Mutezill bilgin Kadi Adul-
cebbar, kelami, “iki veya daha fazla harften olusan ve kendisinde
Ozel bir diizen bulunan s6z”, yine Mutezile ekoliine bagl bir baska
bilgin olan Ibnu’l-Cinni ise onu, “insanlarin, kendisiyle isteklerini
ifade ettikleri sesler” (Ibn Cinni, 1952: I, 32) seklinde tanimlamis-
lardir. Kadi Abdiilcebbar, “kelamin taniminda neden ‘ses’ ifadesini

7

kullanmadiniz” sorusunu “tanim, olabildigince 6z olmak duru-
mundadir. Harfler, ses olmadan anlasilmayacagindan, kelamin
taniminda harflerden bahsettikten sonra, seslerden bahsetmek abes
olurdu” (Kadi Abdjiilcebbar, 1963: VII, 15) seklinde cevaplayarak

kelamin mutlaka sese dayanmasi gerektigine isaret etmistir.

iki Mutezili bilginin kelamin taniminda sese vurgu yapmalari,
kelam-1 nefsiyi kabul etmemelerinin bir sonucudur. Bu tanim, aymn
zamanda kelamu nefiste var olan mdnd seklinde tamimlayan Ehl-i
siinnet ekoliine kars: bir itiraz1 da icermektedir. Kadi'ye gore bir
sesin kelam olabilmesi ayni zamanda ‘miifid’ olmas1 yani anlaml
olmasina bagldir. Karsidaki i¢in bir anlam ifade etmeyen ses
kelam degildir (Kadi Abdiilcebbar, 1963: VII, 70). Dolayisiyla kus-
larin ve bagka hayvanlarin ¢ikardiklar: sesler, kelam olarak nite-
lendirilemez. Ciinkii bu sesler, karsidaki i¢in bir anlam ifade et-
mezler. Mutezile’nin, miifid olmay1 keldamin sartlarindan saymasi,
kelam-1 nefsl'yi kabul etmemelerinin bir sonucudur. Allah’tan
baska higbir seyin olmadig1 bir zamanda, Allah’in keldm sahibi
olmasi, herhangi bir fayda temin etmeyeceginden, yani, miifid
olmayacagindan Allah’in boyle bir zamanda mdiitekellim olmasi
distiniilemez. Ehl-i slinnet ekolii ise buna itiraz ederek ezelde,
hi¢bir varligin olmadig1 zamanda da Allah'in kadim bir kelam
sifatina sahip oldugunu, Allah’in miitekellim olmadig1 hi¢bir anin
olmadigin ileri siirerek karsi ¢ikmuslardir (Bakillani, 2000: 105)

Kadi Abdiilcebbar, kelam-1 nefsi’yi kabul edenlere son derece
sert elestirilerde bulunmustur. Ona gore, kelam-1 nefsi diye bir sey
yoktur. Zira iktisabl veya zaruri ilimle tespit edilmesi miimkiin

olmayan bir seyin varligim kabul etmek sagmaliktir. Boyle bir sey
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makul olmayan seylerin tespit edilmesi anlamina gelir ki, bu da
dogru bilgiyi elde etmede kargasaya yol agar (Kadi Abdiilcebbar,
1963: VII, 62). Ona gore kelam-1 nefsi gibi bilimsel yollardan biriyle
varlig1 ispatlanamayan seylerin mevcudiyetinin caiz goriilmesi,
sagmaliklar1 ve bilgisizlikleri beraberinde getirir. Ornegin birileri
¢ikip, “su hiikmiin illeti olan illetle birlikte baska bir anlam vardir
ki, aslinda hiikmii gerektiren odur” diyebilir ve bunu sonsuza
kadar stirdiiriilebilir. Bu da bilgiye olan giivenimizi ortadan kaldi-
rir (Kadi Abdiilcebbar, 1963: VII,14). Kelam-1 nefsi'yi yukarida
ifade edildigi gibi, ne zaruri ne de istidlali yollardan biri ile tespit
etmek miimkiin degildir. Bu durumda miitekellim olan ile miite-
kellim olmayam ayirmak da imkansizdir. Kadi'ye gore kelam, ilim
ve irade gibi degildir, zira bunlara sahip oldugumuzda bunlara
delalet eden 6zel bir durum bizde meydana gelir, kelam icin bu
s0z konusu degildir (Kadi Abdiilcebbar, 1963: VII, 179).

Mutezile ekoliine gore Allah’in kelami algilanabilir (ma’kul)
harflerden ve seslerden meydana gelen ve miisahede edilebilen bir
kelamdir (Kadi Abdiilcebbar, 1963: VII,3). Ilahi kelami beseri
kelamdan ayiran tek husus, beser? kelamin ortaya ¢ikmak igin belli
bir biinyeye yani araciya ihtiya¢ duymasi, ilahi kelamin ise araciya
yani biinyeye ihtiya¢ duymamasidir. Zira Allah’in giicii zat1 geregi
oldugu halde, insan bir giigle kadirdir. Allah’in giicii kendisinden
kaynaklandig: igin kelamini icat etmek i¢in herhangi bir alete ihti-
ya¢ duymaz (Kadi Abdiilcebbar,1963: VIL16). Kadi Abdiilcebbar
bununla su sonuca ulasmaktadir: “Allah’in kelami bir ilintidir,
Allah dilediginde onu cisimde isitilecek ve anlasilacak sekilde ya-
ratmaya kadirdir. Melekler Allah’in herhangi bir cisimde yarattig:
sesleri alarak peygamberlere iletirler. Ilintiler ezeli degillerdir,
dolayisiyla birer ilinti olan Allah’in kelaminin da ezeli olmas: dii-
stiniilemez (Kadi Abdiilcebbar, 1963: VII,150).

Ehl-i siinnet ekoliinii olusturan Eg’ariler ve Matiiridilere gore
ise, Allah’tan kadim kelamin nefyedilmesi, onun zitt1 olan sukft ve
dilsizlik (haras) ile Allah’in nitelendirilmesi anlamina gelir. Dilsiz-
lik bir eksikliktir. Allah ise her tirlii eksiklikten miinezzehtir (Ma-
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tiiridi, 2001: 120-121; Nesefi, 1993: I, 339). Kelam kadim degilse,

onun zitti olan siikéit ve dilsizlik kadim olmus olur. Bu ytiizden
onlar, Mutezilenin keldm tanimina ve ezelde Allah’tan kelamin

nefyedilmesi gerektigi diisiincelerine kars: ¢ikmaiglardir.

Bakillani, Es’ariligin kelam anlayisina uygun olarak kelamu,
“nefiste mevcut olan mana” (Bakillani, 2000: 158) seklinde tanim-
lamaktadir. Ona gore nefisteki manaya delalet eden isaretler var-
dir. Bunlardan biri de halkin uylasim yolu ile tespit ettigi agizdan
cgkan seslerdir. Bu da kelam-1 lafzidir. Kelam-1 lafzi, kelam-1
nefsi’nin dile getirilmesi, bir bagka ifade ile disa vurumudur ( Cii-
veyni, 1985:111; Nesefi, 1993: I, 371). Bu anlamda soziin, yazi ve
sembollerle esit bir konumda degerlendirildigini gérmekteyiz. Zira
yazi ve merami ifade eden diger semboller (isaretler, jestler, mi-
mikler, dikili taslar gibi) nefiste var olan manaya delalet ettikleri
gibi, kelam-1 lafzi de nefiste mevcut olan manaya (kelam-1 nefsi)
delalet eder. Bu anlamda lafizlar, manalara hizmet ederler
(Ciircani, 1988: 44). Bakillani'ye gore hakiki kelam, nefiste mevcut
olan manadan ibarettir. Yaratan ve yaratilan i¢in kelamin bundan
bagka bir anlami1 yoktur. Fakat bizim igin nefisteki manaya delalet
eden sesler ve dil vasitasiyla ortaya ¢ikan harfler vardir ki, bunlar
bir araya gelerek nefislerde mevcut olan manaya delalet ederler
(Bakillani, 2000: 158). Bazen de, ses ve harfler olmaksizin bazi ha-
reketler mandya delalet eder. Bakillani'ye gore ilahi kelam ile be-
serl kelam arasindaki tek fark, ‘ilahi kelamin Allah gibi yaratilma-
mis olmasi, beserl kelamin da beser gibi yaratilmis olmasidir’
(Bakillani, 2000, 159).

Mutezile'nin kelam tanimina karsi ¢ikanlardan biri de, Eg’arl
kelammin &nde gelen bilginlerinden Imamu’l-Haremeyn el-
Cuveyni’dir. Oyle goriiniiyor ki, o, Bakillani'nin “kelam, nefiste
mevcut olan manadir” seklindeki taniminin beraberinde getirdigi
sikintilarin farkindadir. O, bu sikintilardan kurtulmak igin, kimi
seylerin tanimlanabildigini, kimi seylerin de tanimlanamadigin
ileri stirer. Ona gore kelam da tanimlanamayanlar arasindadir
(Ciiveyni, 1985: 108). Cuveyni ayn1 zamanda Kadi Abdiilcebbar’'in
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kelam tanimina da elestiriler yoneltmistir. Ona gor tanim “efradin
cami, agyarint mani” olmalidir. Oysa Kadi'nin keldm taniminda
zikrettigi kelamin iki veya daha fazla harften meydana gelmesi ve
kelamin miifid olmasini sart kogmasi elestiriye agiktir. Arapga’da
bazen tek bir harfle emirler verilebilirken, ayni zamanda bir anlam
ifade etmeyen, fakat keldm olan ifadeler de vardir. Nitekim anla-
silmaz seyler konusan kisi i¢in “konustu, fakat anlasilamadi” deni-
lebilmektedir. Bu da kelamin miifid olmasinin gerekli olmadigin
ortaya koymaktadir (Ciiveyni, 1985: 108).

Mutezile'nin  kelam-1 nefsiyi reddetmesinin arkasinda,
manalarin sifatlar olmasi ve Mutezile’nin, Allah’in zatindan bagka
kadim sifatlar1 kabul etmemesi yatmaktadir (Nadir, trs: I, 37).

Eg’ari, Maturidi ve Mutezili kelamailar ister kelam-1 nefsiyi
kabul etsinler ister kabul etmesinler, kelamin manayla iliskisinin
oldugunda hem fikirdirler. Eg’ari ve Matiirldi keldamcilar
Kur’an’da yer alan ve okununca isitilen kelamin, Allah’in mahluk
olmayan kelamina delalet eden isaretler (kelam-1 lafzi) olduguna
inanirken (Sabuni, 1991: 82; Ciiveyni, 1985: 127). Mutezile ekolii ise
Kur’an’in Allah’in maksatlarina delalet eden mahltak kelam: oldu-
guna inanmaktadir. Her iki kesim de Kur’an'in Allah’in muradina
delalet ettigini kabulde ittifak icindedirler.

Kelamin mahiyetine iliskin mezheplerin goriislerini Taftazani
su sekilde 6zetlemistir:

“Yiice Allah’in miitekellim oldugu hususunda dinler ve
mezhepler ittifak icindedirler. Thtilaf Allah’in kelaminin an-
lamu ile kidem ve hudiisunda ortaya ¢ikmaktadir. Hak ehli-
ne gore O'nun keldmi harf ve ses cinsinden bir kelam degil-
dir, bilakis Allah’in zatiyla kdim, suk{ita miinafi ezeli bir s1-
fattir. ... Allah’in kelamina ibare, yazi ve isaret delalet eder.
O Arapga olarak ibare edildiginde Kur’an; Siiryanice ibare
edildiginde Incil, Ibranice ibare edildiginde Tevrat'tir. Thtilaf
miisemmada (isimlendirilende) degil, ibarelerdedir. Yiice
Allah farkli farkli bircok dilde ve muhtelif liigatlerde ibare
edildigi gibi. Bu konuda biitiin firkalar bize muhalefet et-
migtir. Onlar kelamin kastedilen anlamlara delalet eden isi-
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tilen diizenli harflerden baska bir anlaminin olmadigin id-
dia etmiglerdir. Onlara gore kelam-1 nefsi makul degildir.”
(Taftazan1,1998: IV, 144)

Kelamcilarin Kelamin mahiyetine iligkin goriislerini aktardik-
tan sonra vahyin niizuliine iliskin goriislerine yer vermemiz uygun

olacaktr.
Vahyin Nuztl Asamalar

Kur’an'in niizulii, aslinda ayni kokten gelen iki kavramla ifade
edilmistir. Bunlardan biri niiz{l, digeri de inzal’dir. Niiz{il, sozliik-
te “bir yere duhiil etmek” anlamina gelir. Ornegin duall ¥ J3
denildiginde “Emir Sehre girdi” anlamina gelir. Niizuliin bir an-
lami1 da yukaridan asagiya inmektir. Ornegin Jisll (s« o™ J denil-
diginde “Falanca dagdan indi” anlamina gelmis olur. Kur'an-1
Kerim’de kelimenin her iki anlama da gelen kullanimlar1 vardir.
Inzal ise muteaddi yani gegisli bir fiil oldugundan, baskasini bir
yere yerlestirmek/girdirmek anlamina gelir. Inzalin bir bagka an-
lam1 da birini veya bir seyi yukaridan asagiya indirmek anlamina
gelmektedir sl slaudl 5e 3 “gbkten suyu/yagmuru indirdi” (Hac
32/26) ayetinde de bu anlamda kullanilmistir.

Iki anlamda da bir mekandan bir mekana intikal s6z konusu
oldugundan bunu Kur’'an vahyi icin tespit etmek miimkiin degil-
dir. Zira s6z konusu anlamlar mekaniyet ve cismaniyeti beraberin-
de getirmektedir. Ciiveyni yiice Allah’in kelaminin peygamberlere
indirilen bir kelam oldugunu belirttikten sonra inzalden kastin; bir
seyin yukaridan asagiya indirilmesi olmadigini ifade eder. Zira
intikal anlamindaki inzal cisimler i¢in gecerlidir. Keldamin kadim
olduguna, Zat-1 Bari'nin nefsi ile kaim olduguna Yiice Allah’tan bu
sifatin yok olmadigina inanan kimse Yiice Allah’tan bu sifatin inti-
kal ettigine/yer degistirdigine inanamaz. Aym sekilde kelamin
muhdes ve arazlardan bir araz olduguna inanan kimsenin inancina
gore de Allah’in keldaminin intikal etmesi caiz degildir. Zira onlara
gore araz yok olmaz ve yer degistirmez (intikal) (Civeyni, 1985:
130). Oyleyse ne Mutezile’ye gore ne de Ehl-i siinnete gore vahyin
cismani intikal anlaminda bir indirilisi s6z konusu degildir. Bun-
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dan dolay1 hem Ehl-i siinnet hem de Mutezile Kur’an’in niizuliinii
intikal yani yukaridan asagiya inis anlaminda anlamamaislardir ve
bu anlamlar1 Kur’an’in niizulii i¢in uygun gérmemisledir ( Cii-
veyni, 1985: 130; Oge, 2008: 194).

Ehl-i siinnet kelam-1 nefsiyi kadim goérmektedir. Kelam-1 nefsi
Yiice Allah’in kadim olan zatiyla beraber oldugundan muhdes
varliklara 6zgii olan intikal ve cismaniyetten miinezzehtir. Mute-
zileye gore her ne kadar kelam Allah’in muhdes olan fiillerinden
olsa da stireklilik arz eden araz oldugundan, intikalinden sz edi-
lemez (Ciiveyni, 1985: 130). Bundan hareketle Ehl-i siinnet ve Mu-
tezile kelamcilar1 Kur’an’in niizuliinden kastin hareket ve intikal
olamayacagin1 bundan dolay1 da hakiki anlamdan mecazi anlama
gecmek gerektigini bildirmislerdir. Onlara gore Kur’an'in niizu-
liinden kasit; i'lam (bildirim) ve ithamdir. Ciiveyni Kur’an'in inza-
lini su sekilde aciklamistir: “inzal’dan kasit sudur: Cibril (a.s) yedi
gogun yukarisindaki makaminda Allah’in keldmini idrak etti. Son-
ra yeryliiziine indi. Kelamin zatini nakletmeksizin sidret-i munte-
hada anladigini (md fehimehu) peygambere anlatti (efheme)” (Cii-
veyni, 1985: 130) .

Vahyin Cebrail ‘e intikali

Kuskusuz vahyin mahiyeti konusunda {izerinde durulan en 6nem-
li hususlardan biri Cebrail'in vahyi Yiice Allah’tan nasil aldig:
meselesidir. Vahiy tecriibesi subjektif oldugundan bu konu aklin
degil, naklin etkinlik alani icerisinde degerlendirilmistir (Ciiveyni,
1985: 131) Zira vahiy tecriibesi akil ve duyu'nun bilgi elde etme
yeteneklerinin olmadig1 metafizik alana ait bir olgudur. Bundan
dolayr kelamcilar bu konuda akil yiiriitmekten kaginmiglardir.
Cebrail'in Yiice Allah’tan vahiy aldig1 ve bunu teblig etmekle go-

revlendirildigi peygambere ilettigi hususunda ittifak mevcuttur.

Cebrdil’in vahyi alis bi¢cimi konusunda iki goriisiin 6n plana
ciktig1 goriilmektedir. Bu goriislerden birine gore Cebrail (a.s) da-
ha 6nce Levh-i mahfuza kaydedilmis olan vahyi alir ve teblig et-

mekle gorevlendirildigi peygambere iletir. Kur’an-1 Kerim'in Leh-i
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mahfuzda yazili oldugu hususu hem Ehl-i siinnet hem de Mutezill
alimlerin cogunlugu tarafindan kabul edilmektedir (Oge, 2008:
197). Esasen bu goriis dayanagini Kur’an-1 Kerim’den almaktadir.
Nitekim su ayetlerin buna delalet ettigi belirtilmistir:

“O levhi mahfuzda bulunan serefli bir Kur’an’dir” (Buruc,
85/21-22).

“O katimizda bulunan ana kitaptadir (immii'l-kitab)...”
(Zuhruf, 43/4).

“Stiphesiz bu, korunmus bir kitapta bulunan degerli bir
Kur’an’dir” (Vakia, 56/77-78).

Yukaridaki ayetlerde gecen Levh-i mahfuz, Kitabu'n-mekniin ve
Ummii’l- kitdb ifadeleri Allah katinda bulunan ve Kur’an’in kaynag1
olan bir kitaba delalet etmektedirler. Nitekim Mutezili bir alim

“

olan Zemahseri Ummii'l-Kitab1 agiklarken bundan kasit
levh’tir. Nitekim baska ayette de levh-i mahfuzda bulunan serefli
bir Kur’an diye bundan bahsedilmektedir. Ummii’'l-Kitap denilme-
si; kitaplarin aslinin tespit edildigi yer olmasindandir. Kur’an ora-
dan nakledilir ve istinsah edilir” demektedir ( Zemahseri, 1987: IV,
236). Bu durum Kur’an’in Peygambere nazil olmadan 6nce Levh-i
mahfuzda bir mevcudiyetinin oldugunu ifade etmektedir. Bu du-
ruma igaret eden Eg’ari; “... Birisi bize ‘siz Kur’an’in Levh-i Mah-
fuzda oldugunu mu sdyliiyorsunuz’ diye sorarsa; ‘evet, boyle di-
yoruz’, deriz. Ciinkii Allah “O, Levh-i Mahfuzda bulunan serefli
bir Kur’an’dir” buyurmaktadir” (Esari, 1993: 93). Buna gore Levh-i
Mahfuz, ilahi kelamin vahyedildigi ilk yer olmaktadir. Melek, Al-
lah ile peygamber arasindaki iletisimin vasitas: iken, Levh-i mah-
fuz Allah ile melek arasindaki bildirimin vasitas: olmaktadir.

Kelamm taniminda sese vurgu yapan ve ses olmadan
kelamdan bahsedilemeyecegini sdyleyen Ebti Hasim el-Ciibbai
gibi alimlere gore Levh-i mahfuza yazilan seyde ses olmadig: i¢in
Kur'an degildir (Taftazani, 1998: 145). Cebrail'in levh-i mahfuzda
yazili olan nasil aldig1 hususunda da farkli goriisler ortaya atilmis-
tir. Bir goriise gore Cebrdil’'in Levh-i mahfuzdan bilgileri almasi,
mahiyetini kimsenin bilemedigi ruhani bir sekilde olmaktadir.
Diger bir goriise gore ise Cebrail'in Levh-i mahfuzdakini ezberle-
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mesi ve bunu Peygambere iletmesi seklinde gerceklesmektedir. Bu
da Cebrail’in bizzat ezberlemesi veya hafaza melekleri gibi melek-
lerin araci vasitalar olarak Levh’tekini alip Cebrail’e iletmesi sek-
linde de olabilmektedir. Kadi Abdiilcebbar'a gore Yiice Allah
kelami1 levh-i mahfuzda ihdas ettikten sonra melekler onu ezberle-
yip Peygambere iletmektedirler. Indirilen bu keldm her ne kadar
Allah'in ihdas ettigi kelamdan farkl olsa da yine de hakikatte Al-
lah’in kelamidir (Kadi Abdiilcebbar, el- Muhit, trs:325).

Cebrdil'in Allah’tan vahiy alisina iliskin ikinci yoruma gore
ise Cebrail vahyi Levh-i mahfuzdan degil, bizzat Allah’tan isiterek
almis ve onu peygambere iletmistir. Esasen yukarida da ifade etti-
gimiz gibi Cebrail’in vahyi almasi ve bunu peygambere iletmesi
metafizik bir olgu oldugundan bu konularda nakle bagvurmak
gerekmektedir. Bu konularda yapilan yorumlar, akil yiirtitmeler

zandan Oteye bir anlam tasimamaktadir.
Vahyin Cebrail’den Peygambere Aktarilmasi

Cebriil ve peygamber ontolojik olarak birbirinden farkli varliklar-
dir. Ontolojik diizeyleri birbirinden farkh varliklar arasindaki ileti-
sim birinin digerinin diizeyine inmesi ya da g¢ikmasiyla ancak
miimkiin olabilir. Bundan dolay1 Cebrail’in Hz. Peygambere vahiy
intikal ettirmesi hususunda iki goriis ortaya atilmistir. Bu goriis-
lerden birine gore Cebrail’in insan suretine girmesiyle yani insan
diizeyine inmesi suretiyle bu iletisim gerceklesir. Tkinci goriige
gore ise Hz. peygamber insanlik sifatlarindan siyrilarak adeta me-
lek diizeyine ¢ikmasi sonrasinda Cebrail'in ona vahyetmesi ile

meydana gelir.

fkinci goriige gore ise Kur'an vahyi bir biitiin olarak Levh-i
mahfuzdan Beytu'l-izze’ye / diinya semasina indirilmis ve Cebrail
(a.s) da 23 yil icinde onu peyderpey Hz. Peygambere indirmistir
(Tafatzani, 1998: IV, 153). Bu goriisii savunanlar goriislerini Ibn
Abbas’tan gelen su rivayete dayandirmislardir. “Kur’an diinya
semasina Kadir gecesinde toptan indirildi. Oradan da yirmi kiisur
y1l boyunca parga parga nazil oldu.” (Zerkani, 1995: 41; Oge, 2008:
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203). Esasen Zerkani gibi alimler bu ikinci goriisii tercih etmelerine
ragmen yukarida aktardigimiz Ibn Abbas rivayetinden bagka bir

gerekce bulamamuslardir.

Cebriilin, Lavh-i mahfuzdan veya Allah’tan isiterek aldig:
Kur’an’in lafizlarinin aidiyeti hususunda da farkhi goriisler ortaya

atilmigtir. Bunlar su ti¢ baslik altinda incelemek miimkiindiir:

(i) Lafiz da mana da Allah’a aittir. Bu goriis sahiplerine gore
Cebrail'in peygambere ilettigi Kur'an'in her bir harfi levh-i Mah-
fuzda sabittir (Taftazani, 1998: IV,153).

(if) Mana Allah’a, lafiz ise Peygambere aittir. Bu goriiste olan-
lara gore Cebrail manay: indirmis peygamber de onu kendi dili
olan Arapca olarak ifade etmistir. “ Onu Ruhu’l-Emin (Cibril) se-
nin kalbine indirmistir” (Suara, 26/193-194) ayetini buna delil ola-

rak kullanmislardir.

(iii) Mana Allah’a, lafiz Cebrail’e aittir. Bu goriisii dile getiren-
lere gore Cebraile manalar verilmis o da kendisine verilen manala-
r1 Arapga olarak ifade etmistir. Gok ehli de onu Arapga olarak
okumus sonra da bu haliyle Peygambere indirilmistir (Oge, 2008:
208).

Sunu ifade etmek gerekir ki kelamcilar Cebrail’in vahyi alis
bicimi ve bunu peygambere iletmesi hususlar {izerinde pek dur-
mamuiglardir. Ayrica bunu bir problem olarak da gormemislerdir.
Ciinkii hem Mutezile hem de Ehl-i siinnet kelamcilarina gore lafiz-
larin inga ve tertibinde ne Cebrail’in ne de Hz. Muhammed’in bir
dahli vardir. Zira Kur’an lafiz ve manasiyla Allah’a aittir. Kelamci-
larin burada ilgilendikleri temel konu Kur’an’mn mahl{ik olup ol-
madig1 hususudur. Kur’an’in lafiz ve mana itibariyle Allah’a aidi-
yeti hususunda ise kelami ekoller arasinda herhangi bir ihtilaf s6z
konusu degildir. Nitekim kelamcilar Cebrail’in levh-i mahfuzdan
vahiy almasinin ve bunu peygambere iletmesinin keyfiyetine ilis-

kin bilgilere kelam eserlerinde neredeyse hig rastlanilmamaktadir.

Kur’an’in manasi Allah’a ait oldugu gibi lafz1 da Allah’a aittir.
Kur’an manasi ve lafziyla bir biitiin olarak Allah’a aittir. Bu konu-
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da Mutezile ve Ehl-i siinnet ekolleri arasinda herhangi bir ihtilaf
s0z konusu degildir. Mutezile her ne kadar kelam-1 nefsiyi red etse
de Kur’'anin lafziyla ve manasiyla Allah’a aidiyeti konusunda bir
itirazlar1 olmamuistir. Esasen kelam-1 nefsiyi kabul etmediklerinden
Mutezile ekoliiniin Kur'an lafizlarinin Allah’a aidiyetini kabul
hususunda hi¢ zorlanmadiklar1 sdylenebilir. Ehl-i siinnet alimleri
kelam-1 lafzi, kelam-1 nefsi seklinde bir ayirima gittikleri i¢in onla-
rin Kur’an lafizlarinin Allah’a aidiyeti konusunda bir sorunla kar-
silasmalar1 beklenir. Fakat onlar da manasiyla ve nazmiyla mucize
olan Kur’an’mn bir biitiin olarak Allah’a ait oldugunu ifade etmis-

lerdir.
Vahyin Gelis Sekilleri

Vahyin gelis sekilleri Sura suresinin 51. ayetinde su sekilde belir-
tilmistir: “Allah bir insanla vahiy, yahut perde arkasindan ya da
kendi izniyle diledigini vahyedecek bir el¢i gondermesinin disinda
konusmaz.” (Sura, 42/51)

Bu ayet-i kerime’den hareketle vahyin {i¢ sekilde indigi tespit

edilmistir.

(i) Aracisiz Vahiy: Bu tiir vahiyde Yiice Allah herhangi bir va-
sita kullanmaksizin dogrudan dogruya vahyeder. Perde arkasin-
dan konusma, ya da melek vasitasiyla vahyetmenin yani sira bu
ayet-i kerimede tiglincii bir alternatif olarak dogrudan dogruya bir
vasita olmaksizin vahyetmek seklinde bir vahiy iletme bigiminden
bahsedilmektedir. Bunu Miisliiman alimler arada herhangi bir
vasita olmaksizin kalbe atilan ilham veya riiya olarak algilamiglar-
dir. Kalbe atilan ilham bir anda olup bittiginden vahiy kavraminin
siiratli bir sekilde bildirimde bulunma manasindaki kok anlamiyla
uyum arz etmektedir (Oge, 2008: 179).

Vahyin bu sekline Hz. Musa’nin annesine yapilan vahiy 6rnek
gosterilmektedir. Hz. Peygamberin mira¢ gecesinde Allah’la tekel-
lim etmesi de bu sekilde anlagilmigtir (Bakillani, 2000: 91). Yiice
Allah herhangi bir vasita ve perde olmaksizin kelamin peygambe-

re isittirmistir. Bunun delili de Kur’an-1 Kerim’de yer alan su ayet-
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tirr a3 e ) 238 “Kuluna vahyedecegini vahyetti” (Necm,
53/10).

Ne var ki burada peygamberin kalbine ilhamin atilmasi nok-
tasinda Ehl-i stinnet kelamcilar1 ilham kavramini kullanmada ¢ok
rahat degillerdir. Onlar bunu kullanmak yerine ifham kavramim
kullanmay tercih etmislerdir. Bu sekilde de Hz. Peygamberin kal-
bine ilhamin birakilmas: degil, Yiice Allah’in Hz. Peygambere
iletmeyi diledigi hususlar1 onun idrakine yerlestirmesi ve bildir-
mesi (i'ldm) olarak algilamislardir. Nitekim Bakillani bu konuda
sOyle demektedir: “Su da bilinmelidir ki Allah’in keldminin Pey-
gamberin (s.a.v) kalbine inisi (nuzul) bildirim (i'ldm) ve idrakine
yerlestirmedir (ifhdm), hareket ve intikal niizulii degildir (Bakillani,
2000: 92). Yine o bu baglamda “vahyin peygamberin kalbine indiri-
lisi ilham olarak algilanamaz, olsa olsa isitme (simd’) ve fehmettir-
me (ifhdm) olarak algilanabilir” (Bakillani, 2000: 91) demistir.

(ii) Perde Arkasindan Vahyetmek: Hz. Musa'nin Allah’tan
vahy almas1 buna 6rnek verilmistir. Hz. Musa’nin Allah’la konus-
masinin mahiyeti Kur’an’da belirtilmedigi i¢in bu konuda birbi-
rinden farkli yorumlar yapilmistir. Taftazani ortaya atilan farklh
goriisler baglaminda Gazzali'ye su goriisii nispet etmistir: Yiice
Allah’in ahirette goriilmesi keyfiyeti bilinmeden gerceklestigi gibi,
Hz. Musa da ses ve harf olmadan ve mahiyeti bilinmeden Allah’in
kelamini isitmistir. Taftazani'nin yer verdigi ikinci goriise gore ise;
Hz. Musa Allah’in keldmini biitiin yonlerden isitmistir. Bagka bir
goriise gore ise Hz. Musa bir yonden ses isitmistir. Fakat kullarin
kesbi olmayan bir isitme ile isitmistir (Taftazani, 1998: IV, 156).
Ciiveyni ise “ve eger miisriklerden biri senden eman dilerse Al-
lah’in kelamini isitip dinleyinceye kadar (hattd yesma’a keldmelldh)
ona eman ver” (Tevbe, 8/6) ayeti baglaminda Allah’in kelaminin
isitilmesinden maksat, Allah’in kelaminin bilinmesi ve anlagilma-
sidir. ... Yiice Allah’in Hz. Musa’ya 6zgii kildig1 kelami, vasita ol-
maksizin ona ve baska sectigi melek ve insanlara kelamin isittir-
mesidir” seklinde bir agiklamada bulunmustur (Ciiveyn1,1985: 129-
130). Bakillani ise “Hz. Musa arada herhangi bir vasita olmaksizin
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fakat Allah’a bakmay1 engeller sekilde Allah’tan vahiy almistir”
seklinde bir izah getirmistir (Bakillani, 2000: 91). Goriildiigi gibi
ayn1 mezhep icerisinde yer alan alimler bile bu konuda ittifak
edememiglerdir. Yiice Allah Hz. Musa’ya kelamini isittirmis fakat
onu zatin1 gormekten menetmistir. Burada Allah’in perde arkasin-
dan seslenmesinden maksat Allah’'in hitap ettigi sahsi gormemesi

degil, hitap edilenin Allah’i gorememesidir.

Bu vahiy seklinin dogrudan dogruya kalbe yerlestirilen va-
hiyden farki, hitap edilenin Allah’t gérmemesi degildir. Zira dog-
rudan dogruya yapilan vahiyde de kalbine vahiy yerlestirilen Al-
lah’1 gorememektedir. Buradaki temel fark vahyin sesli olmasidir.
Dolayisiyla Gazzali'ye nispet edilen ses ve harf olmadan Allah’in
kelamin1 Hz. Musa'ya isittirmesi, seklindeki agiklama dogrudan
dogruya kalbe ilka edilen vahiy ile perde arkasindaki seslenme
seklindeki vahiy arasindaki farki ortadan kaldirmaktadir. fmam
Matiiridi de bu baglamda soyle bir goriis ortaya atmistir: Yiice
Allah Musa'ya kelamini onun diliyle ayrica yarattig1 harf ve sesler
vasttastyla duyurmustur (Matiiridi,2002: 76).

Mutezile ekolii ise Yiice Allah'in kelamini agagta yarattigim
Hz. Musa’'nin da Allah’in keldmini1 buradan isittigini ifade etmis-
lerdir. Eg’ari, Mutezileye bu baglamda su elestiriyi yoneltmistir:
Eger Hz. Musa Allah’in kelamini bir agactan isiterek almissa bu
durumda; melek vasitasiyla Allah’in kelamini alan peygamberlere
daha ¢ok ikramda bulunmustur. Zira melek agactan istiindiir.
Oysa Allah, Hz. Musa ile konusmakla ona ikramda bulunmus ona

Ozel bir ilgi gostermistir” (Es’ari, 1993: 97)

(iii) El¢i Gondererek Vahyetme: Vahyin temelini melek vasita-
styla Allah’tan peygambere iletilen vahiy olusturmaktadir. Vahiy
melegi Kur'an-1 Kerim’de Ruhu’l-Kudiis, er-Ruhu’l-Emin gibi degi-
sik isim ve sifatlarla ge¢mektedir ki o da Cebrail’dir. Cebrail’in
vahyi Allah’tan almasi ve peygambere iletmesinin mahiyetine
iliskin agiklamalara onceki boliimlerde yer verildigi i¢in burada

daha fazla agiklama yapma geregi duymuyoruz.
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Kelam ilminde Vahyin Konumu

Kelamcilar vahyi, icma ve siinnetle birlikte nakli deliller arasinda
saymuislardir. Onlarin naklin etkinlik alani ve isleyisine dair goriis-
leri, ayn1 zamanda onlarin vahyin konumuna iliskin gortislerini de
yansitir. Bundan hareketle oncelikle Kelamcilarin akil ve naklin
etkinlik alanlarina ve daha sonra onlarin akil ve naklin birbirlerine

gore konumlarina dair goriislerine yer vermemiz uygun olacaktir.

Kelamalar akli ve nakli delillerin kullanildig1 alanlari
mecdlu’l-akl ve mecdlu’n-nakl seklinde birbirinden ayirmiglardir.
Mecalu’l-akl’den kasit, sadece akli delilin kullanildig1 alan olup
burada kullanilan akli delil onciilleri bir biitiin olarak akla daya-
nan delildir. Mecalu'n-nakl yani naklin etkin oldugu alan ise, 6n-

ciilleri nakle dayanan; nakli delilin kullanildig1 alandir.

Mutezile ekolii aklin ve naklin alanini su sekilde belirlemistir:
Allah’in varlig, birligi, O'nun igin caiz olan ve olmayan sifatlarin
bilinmesi gibi tevhit ilkesi ile ilgili konular ve insanlarin fiillerinin
yaratilmasi, fiillerini gerceklestirmede ihtiya¢ duyduklar1 giig,
bunu kendi hiir iradeleriyle yapip yapmadiklar: gibi adalet ilkesi
ile ilgili hususlar aklin etkinlik alan1 iginde yer alirlar. Bu alanda
aklin hiikiimleri gecerli olup naklin belirleyiciligi gegerli ve dogru
degildir (Kadi Abdiilcebbar, 1158: 1,35). Mutezileye gore, nakli
bilginin etkin oldugu alan ise ser’t hiikiimler ve ibadetler alarudir

ki, bu alanda da aklin etkinliginden s6z edilemez.

Mutezile’'nin 6nemli temsilcilerinden biri olan Kadi Abdiil-
cebbar akil ile naklin etkinlik alanlarimi su sekilde ifade etmistir:
“Akil, Allah’a siikiir ve ibadet edilmesi gerektigine delalet eder.
Ancak ibadet kapsamina giren fiillerin ne oldugu, sartlarinin neler
olabilecegi, mekan ve zamanlarinin belirlenmesi gibi hususlarda
bize hicbir sey gostermez” (Kadi Abdiilcebbar, 1965: XV, 28).

Es’ariler’in akil-nakil iliskisine dair goriisleri, Mutezile'nin go-
riislerinden pek farkli degildir (Hasan Mahmud es-$afii, 1991: 157).
Es’ari, Bakillani, Ciiveyni, Abdiilkahir el-Bagdadi gibi onemli tem-

silcilerinin naklin ve aklin smirlar1 ve isleyis alanlarina iliskin de-
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gerlendirmeleri incelendiginde, onlarin da Allah’'in varligi, birligi,
zatl ve fiill sifatlarinin tespiti, insanlarin fiillerinin yaratilip yara-
tilmadig ile ilgili konulari aklin etkinlik alani olarak belirledikleri,
bu alanda nakle akli tekit etme rolii verdikleri goriilmektedir. Or-
negin Eg’arl ekoliiniin onde gelen kelamcilarindan olan Ab-
diilkahir el-Bagdadi akil ve naklin etkin oldugu alanlar1 su sekilde
birbirinden ayirmistir: “Evrenin muhdes oldugu, yaratanimin
kadim oldugu, Allah'in birligi, sifatlari, adalet ve hikmeti, kullari-
na teklifte bulunmasimin imkani, mucizelerine dayanarak peygam-
berlerin niibiivvetinin sithhati gibi bilgilere, nazar ve istidlal ile
ulasilir. Ayni sekilde tecriibeler ve matematik ilimleri de buna
girer. ... Seriatle (nakille) bilinenlere gelince bunlar; helal-haram,
vacib, stinnet, mekruh vb. fikhi hiikiimlerden olusur” (Abdiilkahir
el-Bagdadi, 1928: 15).

Bagdadi'nin bu ifadeleri incelendiginde, akil ve naklin etkin-
lik alanlarina iliskin ayrimda, Mutezile ekoliine oldukga yaklastig1;
Allah’'in varligi, birligi, peygamber gondermesinin imkani gibi
konular1 aklin etkinlik alani icerisinde; ibadet ve muamelat konu-
larini da naklin etkinlik alani iginde ele aldig1 goriiliir. Bagdadi
bunun gerekgesini de su sekilde ortaya koymustur: “Seriatin sthha-
ti, nibtivvetin sthhatine, niibuvvetin sithhati ise nazar ve istidlale
dayanir. Insanlar bu hususlari, bedihi ya da duyusal bilgi gibi,
zaruri bir bilgi ile bilselerdi, ihtilaflar meydana gelmezdi” (Bag-
dadi, 1928: 18).

Naklin etkin oldugu alanda aklin roliiniin olamayacagini, na-
kil tarafindan bildirilen hususlarin akil tarafindan bilinemeyecegi-
ni sdyleyen Bagdadi; “ser’l hiikiimler, yasaklar, mubah ve vacib
olan hususlar, ancak yiice Allah'in emir veya haber seklindeki
hitab1 ya da mucizenin dogruluguna delalet ettigi bir peygamberin
dili ile bilinebilir”, der (Bagdadi, 1928:17). Cennet ehline verilecek
nimetler, cehennem ehlinin dugar olacagi azap, Allah i¢in kulla-
nilmasi caiz olan isimleri bilmenin yolu da, akil degil, nakildir.
Bagdadi'nin akil ve naklin etkinlik alanlarina dair tespit ettigi hu-
suslarin, Kadi Abdulcebbar’in tespit ettiklerinden pek farkli olma-
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dig1 gozden kagmamaktadir.

Ehl-i Stinnet ekoliiniin ikinci kolunu olusturan Maturidiler de
dinin kendisiyle tanindig: iki temelden bahsederler. Maturidiligin
kurucusu olan Imam Maturidi’ye gore bu iki temel akil ve nakildir
(Maturidi, 2001: 66). O eserlerinde yer yer ‘bu konu sadece akilla
bilinir’, ‘bunu bilmek ancak haberle miimkiindiir’, seklinde kayut-
larla bu alan ayirimina isaret emistir. Matiiridi, bilgi kaynaklarin
duyu bilgisi (1yan), dogru haber (Peygamberin verdigi haber ve
tevatiir yolu ile bize ulasan tarihi haber) ve akil seklinde sirala-
maktadir (Matiiridi, 2001: 69; Ebu’l-Muin en-Nesefi, 1993: 1, 24).

Matiiridi bunlarin her birinin kendine 6zgii yetkinlik alanlari-
nin oldugu goristindedir. Ancak, Maturidi'nin eserleri incelendi-
ginde, onun bazi konularin izahinda her {i¢ bilgi kaynagindan da
istifade ettigi goriiliir. Es’arl ve Mutezill kelamcilarda oldugu gibi,
Maturidi de, akla 6ncelik vermistir (Ozcan, 1998: 60). Bunun nede-
ni aklin, duyu ve haberin dogrulugunu test etme gibi bir fonksiyo-
nunun olmasidir (Maturidi, 2001: 72).

Kelamcilara gore akil ile nakil arasindaki iligki asil-fer” iligki-
sidir. Akli delil asl, nakli delil ise fer” olarak kabul edildiginden,
nakille istidlalde bulunurken, akla miiracaat etmek zorunludur.
Allah’in varligy, birligi ve adaleti, akilla tespit edilebilecek husus-
lardir. Bu konularda nakle basvurmak, fer’e dayanarak asl’1 tespit
etmeye benzer ki, bu caiz degildir. Akliyat olarak isimlendirilen
alanda kullanilacak delillerin de, akla dayanmasi gerekir (Mihri
Hasan Ebu Sa’de, 1993: 29).

Sonug¢

Vahiy bir¢ok dinde oldugu gibi Islam dininde de temel kavram-
lardan biridir. Dinden dine farkli yansimalari olsa da metafizik
alanla iletisimi ifade etmek i¢in kullanilan bir kavram olma 6zelligi
biitiin dinlerde 6n plana ¢ikmaktadir. Vahiy, Kur’an metninin yani
sira Islami olan olmayan biitiin dini metinleri ifade edecek bir an-
lam genisligine sahiptir. Dinlerin vahiy algilari onlarin Tanr1 ve

Peygamber algilarina da yansimaistir.
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Islam diisiince tarihinde vahiy olgusu daha ¢ok miifessirler,
hadisgiler ve Ultimu’l- Kur’an tarzi eserler yazan alimler tarafin-
dan incelenmis olup vahyin mahiyetine iliskin bilgilere daha ¢ok
bu tiir alimlerin eserlerinde rastlanmaktadir.

Kelamcilarin vahiy algilari onlarin kelamullaha iliskin algila-
rindan bagimsiz degildir. Zira kelamcilar vahiyle ancak Allah’in
kelam sifat1 ve bunun bir yansimasi olan Halku'l-Kur’an bagla-
minda ilgilenmislerdir. Onlarin eserleri incelendiginde vahiy ko-
nusunu miistakil olarak ele alan bir baghga rastlanmamakta hatta
diger konular baglaminda bile vahiy olgusuna tatmin edici diizey-
de yer verilmemektedir. Dolayisiyla vahyin mahiyeti; Cebrail'in
vahyi Yiice Allah’tan nasil aldigi, Peygambere nasil ilettigine ilis-
kin bilgilere kelam alimlerinin eserlerinde pek rastlanmamaktadir.

Kelamailarin bu konulara yer vermemelerinin sebebi, konuyu
aklin degil, naklin etkinlik alani i¢inde degerlendirmeleri olmali-
dir. Konu naklin etkinlik alani icinde degerlendirilince de kelamci-
lar bu tiir konulara dogrudan dogruya degil, Allah’in kelam sifati,
Halku’l-Kur’an gibi diger konular baglaminda deginebilmislerdir.
Esasen onlarin Kelamullah’a iliskin goriisleri ortaya konuldugun-
da onlarin nasil bir vahiy algisina sahip olduklar1 da ortaya ¢ik-
maktadir.

Nitekim bu konu baglaminda kelamcilarin Kur’an-1 Kerimi
Yiice Allah’in muciz kelami olarak gordiikleri, Allah’in peygam-
berlere iletmek tizere vahiy melegini gorevlendirdigi, Kur’an'in ne
insasinda ne de tertibinde ne vahiy meleginin ne de Peygamberin
bir roliiniin oldugu seklinde bir anlayisa sahip olduklar1 anlasil-
maktadir.

Kelami ekoller, kelam problemlerin ¢6ziimiinde mantiki istid-
lal yontemine bagvurduklar: gibi, nakli delillere de basvurmuslar-
dir. Bu da aklin ve naklin etkinlik alanlarinin birbirinden ayirt
edilmelerini gerektirmistir. Allah’in varligi, birligi, sifatlari, insan-
larin fiillerinin yaratilmasi, cebr ve ihtiyar gibi konulari, aklin et-

kinlik alamu iginde degerlendiren kelamcilar, ibadetleri ve teklifi
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hiikiimleri naklin etkinlik alan1 igerisinde degerlendirmislerdir.
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