
İSlAM - İKTİSAT MJLAKINA DAİR 
BİRBİRİNİ TAMAMLAXAN BAKlŞ AÇlLARI: 

.WEBER VE ÜLGENER ÜZEIDNE KARŞlLAŞTlRMALI 
BİR İNCELEME . 

Two View Points About The Econon'iic Ethics of Islam: 

· a · Comparative Study on Weber and Ülgener 

Celaleddin ÇELİK* 

Özet 

Bu m~ede din ve iktisat arasındal9 ilişkinin sosyolojik 
analizinde öne çıkan çeşitli yaklaşımlar ele alınmıştır. Bunlar 
arasında özellikle Weber'le birlikte başlayan bir zihniyet ve 
degerler sistemi olarak din ile kapitalist gelişme arasında kuru
lan analizler tartışma sınınmızı oluşturmuştur. Weber'in tarih· 
sel ideal tip olarcik kullandıgı kapitalizm analizi, İslam iktisat 
ahlakı ve zihniyetini degerlendirerf' pek çok Çalışmada temel 
argümanlardan biri olarak kullanılmıştır. Bu makalenin temel 
problemi, farklı tarihsel ve toplumsal pratiklerde karşılık bulan 
kavram ve tipleştirmelerin, yöntemsel bir araç olarak İslam 

. iktisat ahlakına ne ölçüde kullanılabilece1ji sorusu ÜZerinde 
odaklanmıştır. Bunun için Weber'in İslam'ın iktisadi yapısına 
yönelik yaklaşımlan ile, Weberci tezleri Osmanlı toplum ve ta
rihine uygulamaya çalışan Ülgener'in açıklamaları bir 
karşılaştırma unsuru olarak degerlendirilmiştir. Weber'in 
İslam'la ilgili analizlerini eleştirerıler arasındaki yaklaşım ve 
yöntem · farklılıkianna dikkat çekilmiştir. Weber'in oryantalist 
özcü .bir açıklamaya baglı olmasını vurgulayan Batı'lı eleştir· 
merılere karşın, müslüman modemistlerin de aynı. özcü pers
pektifle kapitaliZm olgusunu İslam'da aramaya çalışmalan 
arasındaki paradoks irdelenmiştir. Bu baglarnda makalenin 
ana vurgusu, sosyolojik analizde kavramsaliaştırma ve 
tipleştirmeler yapılırken, yöntemle ilgili paradigrnatik farklılık· 
!ann bilin~li kullanımı ÜZerine olmuştur. 

Anahtar Kelimeler 
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Giriş 

· Din-İktisat ilişkisinin Analizinde Yöntemi 
Aramak 

Toplumsal hayatta iktisadi zihniyet ve davranışın 
diğer kurum ve davranış örüntüleriyle, özellikle ·de 

. dini olanla ilişkisi üzerine sosyolojide çok zengin bir 
tartışma materyali oluşmuştur. Bu anlamda din-ikti
sat ilişkilerini bir kuramsal temele oturtarak, onu 
farklı gelişme dinamiklerini açıklamanın bir analiz 
unsuru haline getiren Weber'in, sosyolojide aYrı
calıklı bir yeri olduğu bilinmektedir. Bununla birlikte 
tarihsel gelişimi içinde iktisat ile din olgusunun çeşitli 
boyutlan arasındaki etkileşimin yansı.malan, konu . 
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Abstract 

In this article, some approaches that seen in sociological. 
analysis of the relation · between religion and economic 
structuıe were examined. The limits of discussion in here are 
analysis that based between religion as a system of mentality 
and norms that began with Weber and capitalist development 
fact. It is well-known that the capitalism as an histerical ideal 
type ın the analysis of Weber was used as a basic argument in 
many·· works that evaluating and mentality of the economic 
ethics of Islam. The main subject of this article focused on 
how different. concepts and categories was prnetised on the 
economic ethics of Islam. For this reason, Weberian 
approaches related to ethics of Islamic economy were 
evaluated as an element of comparison with Ülgener's 
explanations that practised the Weberian thesis to Ottoman 
society and history. It· is mentioned that the distincts of 
methods and approaches among who critisizing the analyses 
of Weber about Islam. Despite the Westem thlnkers who 
critisizing Weber's tendency, using Muslim modemsist the 
same perspective was also examined. In this context, when 
conceptualizing and typologizing in sociological analyse was, · 
the main emphasize of this present article was focused in the 
conscious using of paradigrnatical distincts about method. 
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hakkında çok farklı yaklaşım ve teorilere yön ver
miştir. Dini anlayış, uygulama ve kurumsallaşmaların 
iktisadi yapıyla girmiş olduklan ilişkiye göre, bir saik 
olmasının yanı sıra farklı şekiller de alması; dini 
motivasyônlar ile iktisadi süreçler arasındaki etkileşi· 
mi günümüz sosyologlan için özel ilgi konusu yap
ınağa devam etmektedir.l Ancak belirtmek gerekir 
ki iktisadi yapı ile dini hayat arasındaki etkileşim, 
artıl< salt . birini ötekinin belirlediği bir indirgemeci 

1 Nitekim tiuihsel süreçte de toplumsal sisteme hakim olan iktisadi iliş· 
ki tanlanrun, yalnızca din uzmaıılan ya da sını !ının oluşumuna değU, 
aynı zamanda dini organizasyonların bir tabaka olarak sosyal hiye
rarşideki konumlarını .ve hatta insanların bu organizasyonlara 
yönelmelerini etkilemesi, sosyologlann ilgiyle · yöneldikleri· bu 
ilişkinin önemini göstermektedir. Günter Kehrer, "Din Sosyolojisi", 
Çev. M.E. Köktaş, Din Sosyolojisi,Vadi Yay., Ank.1996, 72-73. 
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nedensellik ilişkisi içinde ele alınamayacak2 kuram
sal ve metodolajik perspektiflerle genişlik kazarı
mıştır. Dolayısıyla din ve iktisadi tarz arasındaki 
ilişkinin değerlendirilmesinde, dinin toplumsal süreç 
içinde başka şeylere indirgenemeyen bağımsız bir 
değişken olup-olmamasının yanı sıra, toplumsal 
norm sistemindeki dini ve iktisadi unsurların etki
lerinin de dikkate alınması sözkonusudur. 

Dinlerin algılanış biçimleri ile toplumsal şartlar 
arasındaki bağlantı, zihniyeti belirleyen pek çok 
etken içinde dinin ayn bir önem ve dikkatle ele alın
masını gerektirmektedir. Başka bir deyişle, d inin 
değişik toplumsal yapılardaki konumu ve işlevi, onun 
bir faktör olarak sosyo-kültürel ilişkilerde belirleyici
lik düzeyini etkiler. Öte yandan dinin, sınırlı gözlem 
imkanlarını aşan bir muhteva ve aşkın boyuta sahip 
olması nedeniyle, hem doğrudan yapısal değişmeler
le hem de diğer faktörlerle bağlantısını saptamada 
bazı güçlükler bulurunaktadır. Burada for&fyonel 
yaklaşımlann, toplumsal olgu ve süreçlerdeki çok 
yönlü anlam katmanlarını izleme sınırlılıkianna işaret 
ederek, din-iktisat ilişkilerinin analizinde de 
metodotojik tercihin önemini belirtmek istiyoruz. Bu 
yaklaşım, din ile iktisat ahlakı ve zihniyeti3 arasında
ki karşılıklı etkileşim kadar, diğer tarihsel ve toplum
sal faktörleri de dikkate almayı gerektirmektedir. 
Özünde, değerler ve iktisadi yapılanma arasındaki 
ilişkiyi .analizde her türlü indirgemeci ve tek yönlü 
açıklama biçimini sorgulayan bu eğilim, tarihsel ve 
metodotojik temellerini büyük ölçüde W eber'in çalış
malannda bulmaktadır. 

Bilindiği üzere büyük dinlerin modern 
dünyevileşme ve akılcılaşmayı nasıl kolaylaştırdığı ya 
da ~ngellediğini göstermeye çalışan Weber,· çözüm
lemesinin anahtar argümanlarından olan kapitalizmi 
yalnızca Batı 'ya özgü tikel bir modemlik anlayışının 
iktisadi biçimi olarak yorumlamıştır. Yani Weber'in 
kapitalizm analizi, dinsel inançların belli bir iktisadi 
mantığı devreye soktuğu tarihsel bir örneğe ayrıcalık 
tanımasında yatar4 ve bu konudaki argümanıriı ta
rihsel karşılaştırmalar ile tipolojiler ışığında irışa 

eder. Bu makalede Weber'in özgün perspektifi ile 
İslam iktisat pratiğine yönelik değerlendirmeleri, 
hem kendi metodolajik yaklaşırnma hem de İslam'ın 
teorik ve pratik tecrübesine olan tekabüliyeti ele alı-

2 Bkz. Ünver Günay, "Iktisadi Ahlak ve Din", Atatürk ÜİFD, sayı 7, 
Enurum 1986, 114. · 

3 Burada iktisat ahlakı ile iktisat zihniyeti aynmı özellikle Ülgener'in 
yaklaşımlannda kendini gösterir; Ülgener iktisat ahlakının, uyulması 
gereken~normlann ve davranış kunıllannın toplaını olan normatil bir 
yapıyı (olmuı gereken) temsil etti!lini, iktisat ~hniyetinin ise gerçek 
davranışında kişinin sürdUrdü!lü de!! er ve inançlan n toplamı m (olan), 
yani toplumsal gerçeklikle ve sosyal yap~arla ba!!lanblı durull!lan 
ifade etti!lini belirtir. Bkz. Ülgener, Zl/ıniyet ve Din, Der Yay., İst. 
1981, 23, 24. 

4 Alaine Touraine, Modemli!lin 8~tiıisi, Çev. Hülya Tufan: Yapı · 
Kredi Yay., lst. 1994, 4142. 

nacaktır.S Weberci bir çizgide Osmanlı Orta Çağının 
iktisat ahlakı ve zihniyetini ele alan Ülgener'in tespit 
ve yorumlan ise, analiz yöntemi ve yeni toplumsal 
gelişmelerle ortaya çıkan farklılaşmalar bağlamında 
tartışılacakbr. 

Ancak belki de daha fazla yapacağımız şey, din 
ile iktisadi zihniyet, tutum ve davranışlar arasındaki 
ilişkinin analizinde, farklı tarihsel ve toplumsal 
pozisyonlarda üretilen paradigmatik çerçevelere 
müracaatın yarattığı sorunlara işaret elmek olacak
br. Nitekim sosyal olgulann kendi özgül dünyaların
da karşılığını bulan ya da aniaşılmasını sağlayan 

operasyonel kavrarnlara duyduğu gereksinim, yön
temsel bir sorun olarak burada da kendini göster
mektedir. Sorun, aynı kavramsal ·çerçeveden 
hareketle İslam'ın özünde · kapitalist gelişme 
dinamiklerinin varlığını ya da yokluğunu göstermeye 
çalışan yaklaşımlarla daha da ağırlaşmaktadır. 6 

Yöntemle ilgili eleştirel vurgulanmız ima etmektedir 
ki, bu yazının amacı İslam iktisat ahlakına ilişkin 
Weberyen açıklama şemasını bütünüyle yadsımak, 
ya da ona alternatif bir analiz modeli geliştirmek 
değildir. Biz daha çok, sorunu ele alan farki: yak- · 
laşımlan ve bir yaklaşımın değişik versiyonlannı 
metodotojik bir üst bakışın kuşatıcılı!lında değer

lendirme konusu yapmaya çalıştık. Makaledeki epis
temolojik duruşumuz da yöntemle ilgiJi bu değer
lendirmeler ışığında, sosyal gerçeklik ve fenomenleri 
kendi özgün bağlamlarında anlamayı seçen anlayıcı 
perspektifi temel almakta olup, veri kaynaklan için 
konuyla ilgili metinlere müracaat edilmiş ve tarama 
tekniği uygulanmıştır. 

Burada öncelikle W eber'in konuyla ilgili analizine 
ve kavramlaşbrmasına geçmek istiyoruz. Weber 
bilindiği üzere, din-iktisat ilişkilerini ilk olarak 
dinlerin pratik ahlakı ile toplumsal paylaşım 
ve işbölümünü yansıtan tabakalar arasındaki 
etkileşirnde inceler. Dinler her ne kadar bütü
nüyle kendilerini ayakta tutan tabakaların ide
olojik yansımasını ya da çıkarlarının temsilini 
ifade etmezse de, belirli ölçüde, yaygın dinsel yöne
limlerle etkin toplumsal kategoriler arasında bazı 
bağın bl ar da kurulabilir .7 Öte yandan, değer ve 
inançların davranışlara olan etkisini göstei1T)eye 
çalışan Weber, dinsel ahlak üzerinde dinin kendi 
amaçları ve vaat ettiklerinden gelen etkinin, belli 
tabakaların ya da siyasi ve iktisadi faktörlerin etki
lerinden daha az belirleyici olmadı!lınJ da ifade 

5 Max Weber'in daha genel düzeyde fslam'a bakışı Ue ilgiU de!!er
lendirmeler için bkz. Hüsnü Ezber Bodur, "Max Weber'in fslam'a 
Bakışı", lılrk Vurdu, Mayıs 1990, 3241. 

6 Bu konuda aynnblı bir de!!erlendirme için bkz. Orhan Türkdo!jan, 
"Islami Kapitalizm mi?", Islami Araştırmalar, cilt: 2, sayı: 2, Bahar 
1994, 109-122. 

7 Max Weber, Gesammelte Aufslltze zur Religionssoziologie, C.1, 
J .C.B. Mohr Verlag, Tübingen 1988, 240. 
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eder. 8 Başka bir deyişle değerler ·ve davranışlar 
arasındaki ilişkinin boyutları, onun bir alt yapı-üst 
yapı ikileminde ele alınarnaya!=ak kadar karmaşık 
olduğunu göstermektedir.· 

Sosyoloji literatüründe özellikle Protestarılık ve 
Kapitalizm arasındaki ilişkiler üzerine Weber'in aiıa
lizleri, ikijsadi olgular ile din arasındaki etkileşimi ko
nu aları çalışmalarda özel bir ağırlık oluşturur. 
Weber'in zihniyet, değerler ve güdüler ile iktisadi ah
lak arasında kurmaya çalıştığı ilişki, farklı düzeylerde
ki etkilerle güncelliğiı:ıi korumaktadır. 9 Onun yak~ 
taşımında zamarı zamarı öne çıkan, zihniyet ve 
değerlerle ilgili gelişmelerin maddi üretim ilişki
lerinden önemli olabileceği iddiası, tarihsel maddeci 
ve marksist açıklamanın tepkilerini tartİşma ortamına 
çekerken, bundan daha fazla etki bırakanı ise dinlerin 
iktisadi zihniyetieri konus~da söyledikleri olmuştur. 

Modernliğin ve gelişmenin sosyolojisini yapmaya 
çalışarı Weber'e göre Kapitalizm, tarihsel bir tip ola
~ yalnızca Batı ülkelerinde bulunarı ve tasarruf et
mek amacıyla kara yöne~ bir örgGtlenme biçimi 
şeklinde ortaya çıkmıştır. Protestan Ahlakı, tasarruf 
ve biriktirmeyi öngören motifleriyle Kapitalizmin do
ğuşundaki etkenlerden bin olarak işlenir. 10 Burada 
araştınlan, Protestan ahlakı ile Kapitalizm arasında
ki nedensel bağıntı, t ek nedenli bir açıklama tarzın-

. dan çok, karmaŞık nedenler topluluğundan seçmeci 
bir tuturnla ayıklartıp üste çıkarılmıştır. Yani Weber 
bizzat kendisi Protestarı ahlakı ile Kapitalizm· arasın
daki ilişkiyi .zorunlu bir nedenselli~e, dini, ekonomik 
yapı üzerinde etkileri ile ya da ekonomik altyapının 
belirlediği bir Üstyapı kurumu olarak ele almaz. ll 

Modem kapitalizmin karakteristik özelliği, çalış
manın bir görev şeklinde, disiplinli ve akılcı yollarla 
organize edilmesinde yatar. Burada Protestanlığın 
mümiıllerine, Tarırı'ya karşı görevlerin gündelik 
yaşamıİı düzene sokularak yerine getirilmesi ça~nsı, 

8 Weber, 240. Weber, dini ahlakı, çıkar konumlannın basit bir yansı· 
ması olarak görenlerin·, bu yaklaşımlanndaki indirgemeci eijilime 
dikkat çelimeyi ihmal etmez, Bkz., 241. 

9 Mesela bu anlamda, Türkiye'de larihsel sosyoloji çalışmalannda 
İslam iktisat ahlakına Weberci bakış açısını bir uyarlama ve adaptas· 
yi:ın çabası içinde temel alanlardan klasik reddiye geleneijine kadar 
çeşitli açıklama eijilimlerl, bir yaklaşımı farklı ve zıt uçlarda anla
manın ilginç örneklerini yansıbr. Esasen Weber kendi döneminde, 
larihsel bir durumu ve deijişimi açıklamada kullandıijı yöntem ve 
analizleri ile, sorunu metodik ve analitik dUzeyde algılamanın 
ipuçlannı sunar. Bununla birlikte Weber'in özellikle Islam söz 
konusu oldugunda gerek kullandıijı materyal ve gerekse olguyu ele 
alış biçimi, eleştiriden kendini kurtaramayacak bazı zaaflan ·hatta 
önyarg~an da içerir. Bkz. Bryan S. Tumer, Max Weber ve İslam, 
Çev. Y. Aktay, Vadi Yay., Ankara 1991. 

10 Weber'in modem kapitalizmin doguşuna dinin etkisi konusundaki 
. görüşlerinin aynnblı bir incelemesi için bkz. Hüsnü Ezber Bodur, 

"Modem Kapitalizmin Do!!masında Oinin Rolü", Atatürk ÜİFD, 
Erzurum 1990, sayı IX, 80-108, sayı X, 80-95. 

ll Oogan Özlem, Max Weber'de Bilim ve Sosyoloji, Ara Yay., !st. . 
1990, 122-123. 
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Kapitalizmle kuruları bağın kaynağını oluşturur. 
Weber'in Protestanlıktan anladığı şey, esasen kader 
inarıcının çok önemli olduğu Kalvenci anlayıştır. 

Kalvenci anlayışta, insaniann kUrtuluşunu ya da la
netlenmesini önceden belirleyen ve çabalarıyla 

değiştiremeyeceği bir kader düşüncesi bulunmak- · 
tadır. Tanrının kimikoruduğunuya da larıetlediğinin 
billnınediği bu durum, mürninlerde derin bir ruhsal 
yalnızlık ve karamsarlık yaratm~ır. Bu kararn
sarlık aşamasında kişi, ahirette elde edilecek kurtu
luşu bu düriyadaki başarısına bağlayarak aşmaya 
çalışır. İnsanın T arın karşısındaki günahkarlı ğından 
kurtuluşu, dünyevi bir çiley.i çekmesine bağlanmıştır. 
Dolayısıyla seçilmiş olmanın kesin işareti oları kurtu
luşu sağlayabilmek için yoğun bir çalışma, zamanı 
sistematik şekilde kullarıma ·ve dünyevi haziara karşı 
katı bir çilecilik öne çıkar.12 Zira Tanrının nzası, 
mesleğin layıkıyla yerine getirilmesine bağlıdır. 

"Kilise otoritesinin dışmda gerçekleştirilen bağlılık" 
ile "Tarırı için çok çalışıp tasarruf etmek düşüncesi" 
birleşerek kapitalist birikimi getirmiştir. Bu çözüm
lemede kapitalizmin gelişmesine katkıda bulunabile
cek her türlü mistisizmi dışlayarı dünyevi asetizmin, 
yani bir dünya çileciliğini teşvik eden özgün bir din
sel görüşün tanımı yapılmaktadır. Ancak kapita
lizmin ortaya çıkışı Weber'in de işaret ettiği gibi din
sel motifterin dışında, özerk bir hukukun sağladığı 
güvenlik, istikrar ve sistemleşmiş rasyonel bir kanun 
üretimi gibi başka faktörlere de gereksinim duymak
taydı. 13 Bu anlarnda O esas vurguyu, kapitalizmin 
gelişmesinin temel özeiİiklerinden biri olarak 
düşündüğü, Batılı anlarnda özerk şehir ve ondaki 
zarıaatkarla küçük tüccar gibi belirli statü gruplarının 
oluşturduğu şehre özgü dindarlığa yapar. İşte arıa
lizin bu noktasında Weber, İslam dünyasında kapi
talizmin gelişmemesini, İslam kÜltüründe özerk 
şehrin ve şehre özgü zarıaatkar dindarlığının ortaya 
çıkmayışma bağlar.14 Ancak bu yaklaşım Rodinson 
ve T umer' de de göreceğimiz gibi, ciddi eleştiriler 

· alır. . 

Burada artık din-iktisat ilişkileri · bağlamında 
Weber'in özellikle İslam iktisat zihniyeti üzerine 
çözümlemeleri ve burılann gerek teorik gerekse ta
rihsel pratikte nasıl degerlendirilebileceği sorununa . 
eğilebiliriz. Kuşkusuz buradaki ilgi konumuz, özellik
le İslam dünyasının Batı karşısında kültürel, 
ekonomik ve teknolojik bakımlardan geri kalışının 

· ağır sancılarını hissetmeye başladığı dönemlerden bu 
yana çeşitli şekillerde sık sık gündeme gelmiş ve 
tartışılmıştır. Öncelikle ilk İslam .modernistlerinin 
yoğun bir şekilde gj.indemde tuttuklan geri kalmışlık 

12 Aktif asetizmin bu yorumu ' için bkz. Weber, Religionssoziologie ·1, 
257, 259. . 

13 Tumer, Max Weber ve İslam, 150. 
14 Tumer, 132. 
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probleminin, analitik ayrıntılarında doğrudan 

Weber'e olmasa bile, düşüncelerine ve eleştirel vur
guianna uygun referanslar çıkanlabileceği görülür. 
Sonralan ise özellikle İslam dünyası için ikinci dalga 
modernleşme gündeminin başladığı, teorik ternetleri 
yetmişll yıllarda ablan ve doksanlı yıllarda uluslar 
arası nitelik kazanan siyasal, fundamentalist ve libe
ral İslam tartışmalarında artık salt iktisadi b~r 
değişimin analiz nesnesi olmakla sınırlı kalmayan 
protestanlık ya da İslami protestanlık üstünde odak
laşan bir konusal çeşitlenıneden söz edilebilir. 

Weber'in Analizinde İslam İktisat Ahlakı 

Weber'in eserlerinde dağınık düşünceler halinde 
bulunan İslam iktisat ahlakına ilişkin düşünceleri ve 
yorumlan, genellikle İslam kültüründe kapitalizmin 
gellşememesinin nedenleri üzerine yoğunlaşır.IS Bu 
anlamda çözümlemesi, İslam ahlakının anti-kapitalist 
niteliği ile İslam toplumlannın pabimonyal yapısı 
gibi iki temel noktada toptanır. Ona göre İsl~91 ilk 
döneminde tektanncı bir din olarak ortaya çikbysa 
da onun başlıca toplumsal taşıyıcısı ve temsilcisi 
savaşçı gruplar olduğu için, çileci dünyevi bir din 
olarak gelişemedi. Savaşçı tabakanın gündelik 
ihtiyaçlanyla uyumlu değerler, İslam'ın dinsel 
mesajının içeriğini belirledi. Böylece başlangıçtaki 
etik kurtuluşçu öğe sekiller bir toprak fethi anlayışı
na dönüştü. Diğer taraftan bu tektanncı etik, yine 
kitlelerin duygusal ve sefahatle ilgili ihtiyaçlannı 
karşılamayı üstlenen Tasavvuf tarafından bozuldu. 
Weber böylece, İslam'da savaşçı tabakaların yaygın
laşbrdığı askeri ahlak ile sGfilerin dönüştürdüğü mis
tik bir kaçış dinini, rasyonel kapitalizmin doğuşuyİa 
uyumlu bir ahiakın oluşumuna engel faktörler olarals 
gösterir.l6 Başka bir deyişle Weber "İslam dininde, 
öne çıkan savaşçı ideal kişilik tipinin Protestan 
etiğine ters düşen bir iktisat ahlakını doğurduğunu" 
savunur. Çünkü bir dünyevi nimet ve itibar göster
gesi olarak sergilenen zenginlik,l7 bu yapıda ancak 
siyasi ya da askeri araçlarla elde edilebilmektedir. 
Zenginliğe, lükse ve statüye yapbğı vurguyla feodal 
bir karakter kazanan bu etik, öte dünyadaki dinsel 
kurtuluş için dünyevi zenginlik ve lüksü değersiz
leştiren Protestan ahlakına tamamen zıtbr. ı8 Ona 
göre feodal yönelimli bir din olarak şekillenen 

ı5 Bu nedenlere işaret ebnelde birUkte Weber'in ls!am'a ili~kin daglOik 
notlanrun bütünü, kendi genel metodik analiz tarzından ayrılışını 
göstermeda ayn bir önem taşımaktadır. Ralph Schroeder, Max 
Weber ve KUitor Sosyolojisi, Çev. Mehmet Küçük, Bilim ve Sanat 
Yay., Ankara 1996, 98. 

16 Tumer, Max Weber ve Islam, 227. 
ı 7 W eber Islam'da servele balaşı yorumlamak için "Tann kulwıa 

nimet veriiıişse bunun gözle görülebilir izlerini onun üzerinde 
görmek ister" hadisirü ele alarak, buradaki davranışın Kalvenist 
püriten iktisal ahiakından çok, feodal statü ölçütlerine tekabUl 
eltigini savunur. Bkz. Hüsnü Eıber Bodur, "Max Weber'in islam'a 

. Baloşı"' 34. . 
ı8 Schroeder, Max Weber ve KUltür Sosyolojisi, 99-.100. 

İslam'da, püritanizmin ortaya çıkmasına imkan yok
tur. Çünkü, dünyevi zevk, duyumsatlık ve lükse 
düşkün olan hakim savaşçı sınıf, İslam'ın etik ve kur
tuluşu öngören öğelerini geri plana itmiştir. Böylece 
dünyaya uyarlanmış bir ahlak anlayışı içerisinde 
İslam, dünyevi zühd ve metodik-akılcı bir kurtuluş 
arayışını öğütleyen bir din haline gelememiştir.l9 

Weber başlangıçta İslam'ın, kapsamlı bir teolojik 
ve ahlaki kurallar sistemi içeren dinsel yönelimi ile, 
şehirli tabakalara hitap ettiğini, ancak kısa bir süre 
içinde savaşçı bir feodal aristokrasinin kendisinin 
belli başlı taşıyıcı kategorisi ve temsilcisi haline 
geldiğini savunur. Bu durum ise, dinin kendisini 
taşıyan savaşçı bir feodal aristokrasinin ihtiyaçlanna 
göre yönelimler almasına neden olmuştur . 20 

· Weber'in İslam hakkındaki düşüncelerinin kültürel 
boyuta ait, öze!Ukle savaşçı eti~i nosyonu, İslam 
dininin taşıyıcılan hakkında gere~inden fazla basite 
kaçan bir görüş sunduğu gerekçesiyle eleştirilere 
uğramışbr.2ı Savaşçı grupların peygamberin kariz
masından çok, bir toprak ve güç beklentisi tarafın
dan motive edilmesi, cihadın özü itibariyle geniş 
topraklann ele geçinimesine yönelik bir boyutta 
tanımlanması İslam'ın feodal bir karakterle vasıflan
masının gerekçesini veriyordu, 

Turner'e göre, Weber, ilk Hıristiyanlığı bir 
sosyalist· protesto hareketi gibi gören Marksist 
düşünürleri eleştirmesine rağmen bizzat kendisi de 
İslam'ın tek yönlü bir ekonomik analizini yapmak
tadır. Zira ona göre İslam'ın başansı, dayandığı basit 
savaşçı sınıfların askeri fetihlerinden gelmektedir.22 
Oysa İslam'ın ilk döneminde temsili sadece bir 
tabakaya yüklemeyi zorlaşbran farklı grupların etkin
liği de söz konusudur.23 Weber burada hem diğer 
etkin toplumsal gruplan dikkate almaması, hem de 
kendi anlayıcı yaklaşımının aksine özne[ anlamlan 
dışta bırakan bir 'ideal tiple açıklamaya yönelmiş 
olmasıyla eleştiri konusudur. 

Weber'in İslam'a ilişkin bu yaklaşımlan, İslam'da 

ı9 Ruud Peters, "Kalvlnizm, Weber ve Islam Fundamentalizmi", Çev. 
Kadir Canatan, Bilgi ve Hlkmet, Yaz-ı993/4, 99. 

20 Bkz. Max Weber, Wırtschaft und Gesellschaft, J .C.B. Mohr (Paul 
Siebeck) Tübingen, S. AuOage, ı980, 474, 475, 483. 

2ı Bu konuda bkz. Ira lapidus, "Die lnstitutionalisienıng der frühis· 
lamisehen GeseUschaften", Max Webers Sicht des lslams, (Hrg) 
Wolfgang Schluchier, Suhrkarnp Verlag, Frankfurt arn Main ı 987, 
125 vd.; Nehemia Levtzion, "Aspekte der lslamisierung: Eine kri· 
tische Würdigung der Beobachtungen Max Webers", Max Webers 
Sicht des lslams, (Hrg) Wolfgang Schluchıer, Suhrkamp Verlag, 
Frankfurt am Main ı987, ı42-ı55. 

22 Turner, Max W eber ve islam, 53. 
23 Gibb'e göre lslam'a baglı!ıldan bakımından, mutlak bir dönüşüm 

geçiren muhtedi gruplar, dinin ruhunu özlimsemeden yerü topluma 
dahil olan Mekkeli tüccarlar ve ganimet beklentisi ile yönelen 
bedevilerden oluşan en azından üç farklı toplumsal kesim söı 
konusudur. Bkz. Harnilton A.R. Gibb, Islam Medei:ıiyeti Üzerine 
Araşbrmalar, Çev. K.Durak·A.Özkök-H.Yücesoy·K.Dönmez, 
Endülüs Yay., Istanbul ı991, 17-ı8. 
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sosyal değişmenin dinamiklerinin· yanı sıra iktisat 
anlayışının temel özelliklerini belirleme imkanı verir. 
Onun çözümlemesindeki işaret ettiği iki temel fark
lılık olan "bu dünyada .çile çekmeyi gerektiren bir 
etiğe sahip olmayışı" ve "devlette özel mülkiyetin 
gelişmesini engelleyen patrimonyal ilişkilerin ege
menliği" İslamiyet'le ilgili sosyolojik analizlerde ana 
başlıklan teşkil etmiştir.24 Bunlara bağlı olarak kapi
talizmin gelişmesini önleyen başka sosyal yapı özel
liklerinden biri de, Ona göre İslam'da şehrin ticaret 
ve üretim yerinden çok bir askeri kamp ve siyasi 
merkez olarak şekillenmesidir. 

Batı'da şehir, askeri bağımsızlığına bağlı olarak 
yasal ve siyasi özerklik kazandığı için gelişmiştir. 
Yasal özerklik, mesleki topluluklar ve siyasal ilginin, 
dolayısıyla şehre özgü dindarlığın geliştiği yer şehir
di; bu yüzden özerk şehrin A'{I"Upa kapitalizminin 
gelişmesiyle çok önem1i bağlantılan vardı. İslam'da 
savaşçı dindarlık ile patrimonyalizm, özerk şehirlerin 
gelişmesini sınıriayarak alt orta tabakalarda şehir 
dindarlığının gelişmesini engellemişti. 25 Zira patri
monyal feodal görevlilerin müdahalelerine daha 
uygun bir yer olmasından dolayı, şehir, güvenli bir. 
yerleşim birimi değildi. Weber'in söyleminde İslam 
şehirleri özgün bir yana sahip olmakla birlikte, 
genelde şehirsel bir kültürden, korporatif kurumlar
dan ya da bireyleri koruyacak sivil kurumlardan ve 
grup hissinden yoksun, yani içsel olarak bölürımeci, 
dışsal olarak da patrimonyal hükümdarların merkezi 
kontrolünde, özerk olmayan birimleri temsil ediyor
du. Bağımsız askeri araçlara sahip olamadığı için, 
yabancı askeri elitlerin korumasına muhtaç olan 
şehirler, içsel bakımdan da çatışan mezhepler, 
ekoller ve zümreterin böldüğü bir yapıyı gösteriyor
du. Tanımı yapılan bu koşullar altında İslam şehir 
dindarlığı, hesaplılık ve rasyonellikle karakterize 
olmuş bir yaşamın özelliklerini yansıtrnamaktadır.26 
Ancak İslam şehri ile ilgili hem Weber'in, hem de bu 
yaklaşımı takip eden diğer çalışmaların genelde bazı 
örnek şehirlerle sınırlı gözlemlere ya da aktanrolara 
dayanması, bu konuda nesnel bir tipolojiden söz 
edilmesini imkan dışı bırakmaktadır.27 Weber'in 
İslam şehri ile ilgili analizlerinde bir takım boşluklar 
bulunmaktadır. İslam şehirlerinde çeŞitli şekillerde 
ortaya çıkan dayanışma ağlarını gözden kaçıran 

24 Gordon Marshall, Sosyoloji SözlO!!ü, Çev. Osman Akınhay-Derya 
KömOrcil, Bilim ve Sanat Yay., Ankara 1999, 350. 

25 Tumer, Max Weber ve Islam, 136. 
26 Islam şehrinin yapısal özeDikleri konusunda daha geniş bilgi için 

bkz. Tumer, Max Weber ve Islam, 131-146. Aynca Samuel 
Eisensıadt, "Webers Analyse des islams und die Gesialt der islamis
chen Zivilisatlon", Max Webers Sicht des lslams, (Hrg) Wolfgang 
Schluchter, Suhrkamp Verlag, Frankfurt am Main 1987, 352. 

27 Öme!lln (ra Lapidus, gözlemlerini yalnızca Ortadogu bölgesiyle 
sınırlı tutmuştur. Aslano!liu, Kent, Kimllk, Asa Yay., 8W'Sa 1998, 
48,52-53 

28 Tumer, Max Weber ve Islam, 229. 
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Weber,28 ilginç bir şekilde Mekke şehrini ilk ve daha 
soiıraki dönemler için Doğu-İslam şehrinin bir örne
ği olarak kullan~ışbr. Üstelik tipolojisindeki karşıtlığı 
korumak adına Islam şehirlerinde de mevcut olan, 
pazar yeri, özerk ticaret ve zanaat loncalan, bir 
koruyucu ya da hakim ve bağımsız din demeklerinin 
işlevlerini dikkate almamışbr. Aynca belirtilmelidir 
ki, başlangıçta İslam'ın kısmen organize olmuş bir 
şehir ortamında ortaya çıkması, tgorik ve kurumsal 
gelişiminde şehir hayatına ilişkin sosyo-kültürel ve 
ekonomik özgünlükler taşımasına yol açmıştır. 

Weber, İslam'da iktisad/gelişmenin önündeki 
engellerden bir diğerini de' hukuk alanına özgü 
karakteristik unsurlarda arar. Zira kapitalist girişimin 
hayat bulması, ancak yasql anlamda bireylerin kendi 
mülkiyetleri üzerinde tam bir tasarrufta buluna
bilmesini gerektirir. Bu ise kanunların rasyonel 
temelde üretilmesine imkan tanıyan özerk bir huku
ki gelişmeyle olabill:!cek bir durumdur. Weber yalnız
ca Bab'da sistematik, rasyonel ve bireysel özgürlük
lerin gelişmesini ortaya koyan bir hukuki yapının 
ekonomik gelişmeye ve özgün bir kapitalizme fırsat 
tanıdığını belirtir. Çünkü Asya, Afrika ve Orta 
Doğu'nun patrimonyal yapılarında hukuki gelenek
ler bir belirsizlik ve keyfilik problemi ile meşgulç:lü. 
Patrimonyal sistemlerdeki bu yapısal gevşeklik, kay
nağını hakimierin iktidarla ilişkilerinden ve hüküm
clann siyasi amaçlarına hizmet etmekle sorumlu me
mur statüsüne ait bağımlı kişilikler olmasından al
maktadır. Weber, İslam hukukunda patrimonyalizme 
özgü kutsal geleneğe bağlılık ve keyfilik olgusunu, 
"kadı adaleti" kavramıyla açıklamaya çalışır.29 
Kadı'nın, .etkisiz ve bağımlı konumu, icraatın geniş 
anlamda yöneticilerin inisiyatifine kalması demekti. 
Bu durum ise İslam hukuk sisteminin, sivil ya da as
keri otoriteterin denetimini yapacak bir güçten ve iş
levden yoksun olması anlamına geliyordu. Öte yan
dan belli bir dönemden sonra "ictihat" kapısının ka
parıması, teoride her şeyi kuşatan bir hukukun varlı
ğına rağmen, pratikte müslümaniann örfi ve sekiller 
hukuka bağlı kalmalarını getirdi. 30 Toplumsal 
gerçeklik ile ideal hukuk arasında oluşan bu boşluk, 
Weber'e göre keyfi yöntemlerle kapablmaktaydı.31 

Burada ilk akla gelebilecek olan "rasyonel 
hukukun iktisadi gelişme için bir ön koşul olup 
olmadığı, ya da kapitalizm ile hukuki özerklik arasın
da zorunlu bir ilişkinin bulunup-bulunmadığı sorunu, 
esasen Weber'de de kesin bir sonuca kavuşmuş 
değildir. Zira kapitalist gelişmenin yaşandığı bazı 
ülkelerde belli yönleriyle kadı adaletine benzeyen 
yargıç-hukukunun mevcudiyeti bu yorumu etkisiz-

29 W eber, Wirtschaft und Gesell~chaft, 657. 
30 Tumer, Max Weber ve Islam, 154-157. 
31 Tumer, 151. 
32 Tumer, 161-162. 
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leştirmektedir.32 Öte yandan Weber, Tumer'in de 
işaret etti~i di~er bir farklılaşma olan fukaha ile kadı 
arasındaki gerilim ve çatışmayı ise görebilmiş 
değildir.33 Kadıların pabimonyal yönetimlerin yetki
si altında ve onların müdahalelerine açık statülerine 
karşılık, maişetlerini başka mesleklerde kazanan 
fukahanın ba~ımsız konumu, kadı adaleti 
kavramının tarihsel prati~i bütünüyle anlamada ve 
kuşatmada eksik bir tipoloji olduğunu gösterir. 

İslam iktisat yapısının bileşenlerinden bir diğeri 
de, Doğu toplumlannın sınıfsal yapısını toprak siste
mi temelinde çözümleme girişimlerinde açığa çıkar. · 
Marks'ın "Asya Tipi Üretim Tarzı" yaklaşımında 
Asya'nın iklim ve arazi koşullarına bağlı olarak, 
köylülerin mülkiyet hakkına değil de yalnızca tasar
ruf hakkına sahip olması ile devletin kazandığı 
"toprak a~ası" pozisyonu, Avrupa ile ortaya çıkan 
temel farklardan birisidir. Bu açıklama şemasına 
göre Doğu'da toprak, ürün ve hammaddeler ile 
kentsel mülkiyet üzerindeki devletin belirleyici hakim 
konumu, bütün toplumsal sınıf ve kesimlerin zorun
lu olarak devletle ilişki kurmasına yol açmıştır. 34 

Ancak burada Rodinson'un, Ortaçağ İslamında ka
pitalist yerleşim bölgelerinin ya da e\mnomik alt-sek
törlerin mevcudiyetinin A TÜT teziİli reddetrneğe 
yeterli olduğunu ve kuramın temelde İslam 
dünyasının bir tarihi bulunmadığı varsayımına 
dayandığını35 belirtınesi eleştirel yaklaşımın bir 
örneği olarak görülmelidir. 

Toprak sistemi analizinde Doğulu pabimonyal 
devlet ya da yönetenler, feodal karakterini paralı . 
askerlerin finansmanını sağlamak için, toprak 
bağışları ve tırnar sistemi sayesinde kazanıyordu. Bu -
sistemde tırnar olarak dağıtılan toprakların soyut 
mülkiyeti devlete qit olup, onun sahibi bu topraklan 
satma, bağışlama ve vakfetme hakkına sahip 
olmadığı gibi, öldüi:ıü zaman da miras olarak varis
lerine parçalı bir biçimde intikal ettiremiyordu. 
Toprağın bu anlamda vergi kaynağı yerine hizmet 
malı olarak askerlere devredilmesi, sonuçta. ticaret 
ve para ekonomisini oluıiısuz etkilemekteydi. 36 
Weber'e göre Batılı feodalizm, haktarla görevleri 
ayırt eden efendiye bağlılık anlayışına sahip iken, 
İslami feodalizm ise keyfi nitelikler taşıyan bir tırnar 
sistemine dayanır. Ömür boyu süren ve miras olarak 
devredilmeyen, sahibinin fiili veya beklenen hizinet
lerine karşılık olarak verilen tımar37, bu yapısal özel-

33 Tumer, 158. 
34 Hwicihan lslamoıılu·lnan, Osmanlı lmparatorlu!iunda Devlet ve 

Köylü, belişim Yay., lst. 1991, 18; Tumer, Max Weber v~ islam, 
139-140. -

3~ Rodinson'un yaklaşımlannın da eleştirel bir del!erlendirmesi için 
bkz. Leonard Binder, überal Islam, Çev. Yusuf Kaplan, Rey 
Yayınlan, Kayseri 1996, 335. 

36.Weber, Wirtschaft und GeseUschalt, 587. 
37 Weber, 628 

likleri ile her şeyden önce merkezi devlet otoritesini 
sağlama gibi bir fonksiyona sahipti. Bir anlamda 
Osma.nlı'da da kuruluştan itibaren başlayan tırnar ve 
zeamet uygulaması, onun bu işlevini başka faktörler-

. den daha çok dikkate almayı gerektirmektedir. 
Mardin' e göre de Osmanlı' da mülkiyet ve 

servetin temel kaynağı toprak olup, kırsal alandan 
azami düzeyde vergi toplama eğilimi ekonominin 
temel karakteristiğini oluşturur. 38 Ançak, büyük bir 
kısım ürün olarak toplanan vergi gelirlerinin 
nakledilmesi, paraya çevrilmesi, merkezi bir devlet 
hazinesinde toplanarakresmi görevlilere dağıtılması 
gibi olumsuz faktörler, tırnar sistemini önemli bir 
mali çözüm konumuna getiriyordu. 39 Toprak ve 
mülkiyet sistemindeki bu farklılıklar, değişik feoda
lizm tiplerini ayırdetmeye yarasq da, bu temelde 
farklı yaşam tarzlarını karakterize etmek her zaman 
için mümkün olmayacaktır. 

Weber'in sosyal yapılar ile süreçler arasında kur
maya çalıştı~ı bağlantı 40 ise, belirli bir yapısal durum 
içinde kişiler arası ilişkilerin bireylerin hür 
iradelerinden çok, mevcut yapılar tarafından belir
lenimini öngörmekte olup, bu eğilim yine Batının 
tarihsel sosyolojisinde uygun pratik bir karşılığa 
sahiptir. Osmanlı toprak sistemi ve tımarın, Batılı 
perspektifler ve tarihsel olgular paralelinde gelişen 
teorik açıklamalar yerine, kendisini oluşturan İslam 
öncesi-sonrası ve bölgesel etkileşimleri dikkate 
alındığında ancak, özgün ve objektif bir açıklamaya 
konu olacağı açıktır. Osmanlı uygulamasında 
toprağın yalnızca kira karşılığı olarak köylülere tah
sis edilmesi, onun belirli ellerde yoğunlaşmış bir üre
tim faktörü olmasına, dolayısıyla bu temelde 
sınıfların oluşumuna irrıkan vermemiştir.41 Esasen 
özel mülkiyete karşı olmayan ve hatta bunu belli 
ölçülerle teşvik eden Osmanlı devlet sistemi, yine de 
bazı tekelci eğilim ve oluşurnlara sınırlamalar getir
miştir. Ondaki bu merkeziyetçi devlet anlayışının 
izleri, üretim ilişkileri alanında da Ahi birliklerinin 
yerleştirmeye çalıştı~ı dayanışmacı bir etik ve anlayış 
ile çatışmacı rekabet ortamını dışlayan42 sosyal 
yapının şekillenmesinde de kendini gösterir. Esnaf 
ve işletmenin yanısıra, iş aletleri ve tezgah 

38 Şerif Mardin, TOrk Modernleşmesi, 1.8., Delişim Yay., Istanbul 
1991, 206. . 

39 Mehmet Genç, "Osmanlı Maliyesinde Malikane Sistemi", Türk ikti
sat Tarihi Semineri, Ankara 1975, 231-232. · 

40 Weber, yapısal ve belli ölçüde sınıfsal belirlenime atfetıi!li önemi şu 
sözlerle ifade eder: "Degişim amac:ıyla piyasada rekabet eden 
insanlardan oluşan bir toplulukta maddi mülkler üstündeki tasarruf 
hakkının dagılım biçiminin kendiliAinden belirU yaşam imkanlan 
yaratbgı, en temel ekonomik gerçeklerden biridir". W eber, 
Wlrtschaft und GeseUschalt, 531. · 

41 Bkz. Halillnalok, Osmanlı İmparatorlugu -Toplum ve Ekonomi·, 
· Eren Vay., 2. Baskı, Istanbul 1996, 116. 
42 Bkz. A.Tabakol11u, "Osmanlı~ Güvenlik Sistemi", iktisat ve 

Din, Der. M. Özel, Iz Yay., lstanbul1994, 63. 
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sayılannın, yani genel anlamda üretim ve tüketimin 
belli sınırlar içinde tutulması, Ahi birliklerinde ihtiras 
ve rekabet gibi güdüleri törpüleyici bir ahlak 
anlayışını hakim kılıyor, bir anlamda yaygın "ihtiya
ca göre üretim" düşüncesinin arnili oluyordu.43 

Faiz yasağı ile sermayenin emekten bağımsız bir 
şekilde üretim sürecine girmeyişi, yatırımların 
finansmanında yine farklı bir ekonomik ilişkiler ağını 
gerektiren mudaraba'nın tarihsel çözüm olarak dey
reye girmesine neden olmuştur. Yani Osmanlı 

ekonomisinde üreticiler mümkün olduğu kadar 
krediye başvurmadan ·kendi sermayeleriyle üretimde 
bulurımuşlar, sermaye ihtiyacını ise öncelikle ortak
lık (mudaraba) yoluyla temin etmişlerdir. Bu durum, 
faiz yasağının pratik bir sonucu gibi görünse de, 
sonuç itibariyle potansiyel bir faiz ortamı da yarat
mışbr. Çünkü bir arılarnda abi ~sarruflar bir kredi 
kaynağı pozisyonu kazanıyor, özellikle bu türden 
tasarruf sahibi paşalar, saray mensuplan, vakıflar ve 
yardım sandıklan belli kar oranlanyla bu tasarruf
lannı çalışbrma yoluna gidiyorlardı.44 Vakıflar'ın 

yaygınlaşmasında ise, özel mülkiyetr güvensiz kılan 
patrimonyal müdahaleye karşı, İslam toplumunda 
ortaya çıkan bir tedbir ve güvenlik mekarıizması 
olma gibi gizli işlevi etkili oluyordu. 45 Burada 
özetlenıneye çalışılan tiplemede, mülkiyet haklann
daki belirsizlik ile ticareti gerileten yan feodal 
ekonomik yapı, askeriye ve reaya sınıflannın dışında 
aracı sınıflar ve kurumlann, başka bir ifadeyle sivil 
toplumun oluşmamasının yegane müsebbibi olarak 
şekillenir.46 Bunun dışında askeri ve siyasi alarılarda 
olduğu gibi iktisadi anlamda da merkeze alternatif 
oluşurnlara izin vermemesi, Osmanlı devlet geleneği
ni yansıtan temel bir eğilim olarak sürekliliğini 
muhafaza etmiştir. 

Weber, ekonomik düzlemde İslami foncalann da, 
çalışaniann kendilerini ve topluluklannı koruma 
amaçlı özerk kurumlardan çok, devletin esnaf ve 
çalışanlan, dolayısıyla toplumu. denetim albnda 
tutma. amacına uygun olarak yapılandığını savunur. 

43 Fahri Solak, • Ahilik", Iktisat ve Din, Der. M. Özel, Iz Yay., Istan
bul 1994, 71. 

44 A.Tabako!!lu, "Osmanlı Ekonomisinde Kalkınmanın Rnansmaru", 
İktisat ve Din, Der. M. Özel, iz Yay., Istanbul 1994, s.46. 
Tabakoıılu, işadamları ve esnafın kredi ihtiyııçlannı karşılayan para 
vakıflannın hil~i şeriyye ile örtülü faiz uyguladıklannı belirtmekte
dir. Bu vakıllann fıkhi bir çözüme dayanarak elde ettikleri gelirleri 
sosyal amaçlar için kullanmışlardır. Bkz. Tabako!llu, 4647. Bu 
konuda aynca bkz. Halil İnalcık, Osmanlı lmparatorlu~un 
Ekonomik ve Sosyııl Tarihi, C.J., Çev. Halil Berktay, Eren Yay., 
istanbul 2000, 85; M.Rodinson, islamiyel ve Kapitalizm, Çev. 
l.Fevzi Topaçolllu, 2.B., Akyüz Yay., Istanbul 2002, 183. 

45 Öte yandan Osmanlı Devleti'nde çeşitli alt yapı yııbnmlannın daha 
çok vakıflar araalıgıyla yürütülmesi ve biriilli korumaya yönelik 
genel ~ilim, onu bozabUece!}i düşünülen toprak aristokrasisi ve 
sanayi burjuvasinin gelişmesine engel olmuştur. Bkz. Tabako!!lu, 
"Osmanlı Ekonomisinde Kalkınmanın Rnansmanı", 42. 

46 Turner, Max Weber ve Islam, 175. 
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Bu durum O'na göre, mülkiyet düzenindeki belirsiz· 
liğin. yanı sıra sınıfların ve dolayısıyla sınıf bilincinin 
tezalıürünü engelleyen bir başka faktör olmuştur.47 
Başka bir deyişle İslam dünyasında patrimonyal 
yapı, özel mülkiyetle birlikte farklı sosyal sınıf ve 
düşüncelerin gelişememesinin temel etkeni olarak 
görülmektedir. Sosyal yapının bu niteliğinden dolayı, 
iktisadi gelişmenin belirlemediği çeşitli alt külüir 
gruplan siyasi, ekonomik ve kültüre} temelde aynm· 
laşan .alternatif toplumsaliaşma odaklan haline 
gelmiştir. Bu açıklama tarzında doğrudan Os~anlı 
toplum yapısında ticari ya da sınai hayab organize 
eden çeşitli !onca ya da geleneksel kurumlaTın bulun
madığına değil, aksine bunlann mevcut olmakla bir· 
likte özerk yapılar şeklinde işlevselleşmedikleri 
üzerinde durulmaktadır. Oysa Schluchter'in de ifade 
ettiği gibi bu tür kurumlar İslam dünyasında ve özel
likle Osmanlı toplumunda da mevcut48 olmasına 
rağmen, Weber rasyonel kapitalizmin ortaya çıkma
masının nedenlerini sorgular. 

İslam dünyasında .kapitalizmin görünmeyişine 
ilişkin Weber'in tezlerini eleştiren Turner, Onun bir
biriyle çok da ilgili olmayan iki iddiasını bir araya 
getirir: Buna göre birinci planda Müslüman toplum
larda mevcut olan patrimonyal kurumlar ve arazi 
yapısı, ikinci planda ise İslam'ın savaşçı sınıflann 
gereksinimlerine adapte olarak hedonist ve çilecilik 
karşıb bir etik oluşturması kapitalizmin gelişmesini 
önlemiştir. Turner burada Weber'in patrimonyalizm 
eleştirisini benimsemekle birlikte, İslami etiğin 
eleştirisini reddeden bir tutum içerisine girmiştir. 
Ona göre W eber, çileciliği -kapitalizmin kültürel 
koşulu olarak ele almakla yanı4nışbr, çünkü İslam'da 
da . bazı çileci unsurlar bulurtmaktadır. Öte yandan 
Rodinson'da Weber'in özcü değerlendirmelerine 
karşı, İslami özleri tarihsel koşuUardan ayırt etme 
eğilimindedir. Onun tarihsel olaylardan İslam 
hakkında çıkanlaeak sonuçların geçerliliğini red
debnesi, paradoksal biçimde pek çok idealist-savun
macı müslümanla bir fikir benzerliği yaşamasına 
neden olmuştur.49 Rodinson bu anlamda İslam 
dininin kapitalist üretim tarzına itirazı olmadığını ve 
teorik olarak onun gelişimini etkilemediğini 
savunur.50 Ancak O, İslami buyrukların kapitalist bir 
yönelime olduğu kadar sosyalist bir yönelime de 
gerçekte karşı koyan bir şey içermediği 

47 Turner, özellikle bu yaklaşımın Stern, Cohen, Golten ve Lapidus 
gibi ça!}daş oryantalistlerin uylaşbklan ortak noktalardan birisi 
olarak göste.rir. Bkz. Turner, Max Weber ve Islam, 142.· Aynca 
~kz. Ira M. Lapidus, Islam Toplumlan Tarihi, Çev. Yasin Aktay, 
Delişim Yay., Istanbul 2002, 452. 

48 Wolfgang Sduchter, Religion und Lebensführung, Suhrkamp 
Verlag, Frankfurt am Main, ·1988, 341. 

49 Binder, Uberal Islam, 350-351, 340. 
50 Maxime Rodinson, lslamiyet ve Kapitalizm, Çev. L.Fevzi 

Topaçoğlu, 2.B., Akyüz Yay., istanbul 2002, 109. 
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kanaatindedir. O'na göre İslam'ın buyruklan hiçbir 
yerde yepyeni bir toplumsal ya da ekonomik yapı 
yaratmamıştır. Fetih yoluyla İslam'a katılan küçük 
topluluklar, İslamiyet'in yanı sıra büyük toplumun 
temel ekonomik ve siyasal sistemini de kabul etmiş 
oluyorlardı. Daha da önemlisi, Rodinson, İslam'ın 
yayılmasının ideolojik inançlardan çok siyasal, askeri 
vb. sosyolojik sebeplere bağlı olarak gerçekleştiğini 
~avunmaktadır.S1 Nitekim aynı sosyolojik unsurlar, 
Islam'ın özünde kapitalist gelişme dinamiğinin mev
cut olmasına ragmen, onun ortaya çıkmasına da 
imkan vermemiştir. 

Dolayısıyla İslam iktisat ahlak ve zihniyetini kapi
talizm bağlamında açıklama girişimleri, İslam'ın bir 
kapitalizme yol açmadığı konusunda uzlaşmışlardır. 
Ancak Weber'de bu durum hem asketik ahlak 
sorunu temelinde bazı değerlerin yokluğu ile hem de 
patrimonyal karakterle izah edilirken; · Rodinson 
Turner ve Ülgef!er ise esasen İslam'da kapita.llzıni 
ortaya çıkaracak değerlerin bulunduğunu, ancak 
onun daha çok tarihsel gelişirnde etkili olan çeşitli 
sosyolojik faktörler nedeniyle gerçekleşmediği 
görüşündedirler. · 

Sorun, islam dünyasında kapitalizmin "başansız
lıga" uğ_ramasının nedenleri üzerinde odaklanıldığın
da ise, Islam konusunda birbirinden çok farklı tarih
seki yonımiann ortaya çıkışına şahit olunmuştur. 
Buna göre bazı yaklaşımlarda "Geleneksel İslam'ın 
ilerlemeyi engellediği" düşüncesi öne çıkarken, 
bazılannda ise "tarihsel olarak dinamik ve koşullara 
adapte olmaya müsait bir İslam'ın) İslam dünyasinda 
kapitalizmin gelişmesine katkıda bulunduğu" iddia 
edilmektedir.S2 Oysa burada metodolejik bir yak-· 
laşım, zihinsel ve eylemsel boyutta tarihsel ideal tip 
olarak kullanılan kavramsal araçlann, değişik tarihsel 
ve toplumsal tecrübelerin dinamiklerini izaha ne 
ölçüde yeterli olacağını sorgulamalıdır. Yöntemsel 
tutarlılık, her bir sosyal gerçeklik dünyasının daha 
çok kendi ontolojisini temel alari analitik araçlan kul
lanmayı gerekli kılmaktadır. Açıktır ki Weber'in kap
italizmin gelişimiyle ilgili olarak kullandığı "rasyonel 
hukuk, dünyevi çilecilik, özerk şehir" gibi kavramlar, 
Batı 'lı tarihsel gelişimin kendini ötekine göre tanım
l~mada ayırt edici işlev görmesi için türetilmişlerdir. 
Ustelik sorun sadece kavramsal düzeyle de sınırlı 
değildir: Hatta bazen bu, açıklayıcı bir şema olarak 
genel bir teorinin birbirin~en çok farklı tarihsel ve 
toplumsal yapılara aynen adaptasyonu düzeyinde de 
kendini göstermektedir. 

Sorunun bu aşamasında Weberyen tezlerin tem
silcisi nitelemesine ~.aruz kalsa da, kendine özgün 
katkılanyla Sabri F. Ulgener'in yaklaşımlan özel bir 

!)1 Rodlnson, 224. 
S2 Binder, Uberallslam, 331. 

önem kazanmaktadır. 

Ülgener'in Yaklaşımmda İslam İktisat 
Ahiala ve Zihniyeti 

Sabri F. Ülgener, Weber'in din-iktisat ilişkisi 
üzerine geliştirdiği kavramsal analiz· ve çerçevenin 
Türk tarihine sistemli bir şekilde uygulanmasının 

öncüsüdür. Bu sistematiği özellikle Osmanlı ortaçağ 
iktisat ahlakının çözülme devri zihniyetine yönelik 

. olarak kullanmıştır.S3 Ülgener'e göre "Osmanlı 
ortaçağ iş ahlakının dayandığı değerler, feodal yapı 
ile tasawuf terbiyesinden güç,.alan, bu dünya haya
tından ziyade, uhrevi aleme dönük, içe kapalı, 

kanaatkar bir yaşama tarzını ongörmektedir. Dünya 
görüşünü belirleyen bu yönelimler, kapalı meslek ve 
tarikat yapılarında tam bir bütünleşmeyi öne 
çıkararak, bunlann dışındaki sosyal ilişkileri değersiz
leştiriyordu. "S4 Dolayısıyla bu koşullar a!tında birey
sel girişimler ve iktisadi gelişmenin belirleyici motif
lerinin hayat bulma~ı imkansız görünüyordu. 

Ülgene.r, doğu tipi topluıTııann analizinde kendi
sine en çok vurgu yapdan "kadercilik" düşüncesini, 
iş ahlakına temel <:>lan değerler bağlamında ele alır 
ve onu bireysel gelişmenin, özgür irade ile çalışma 
ve gayretin önündeki en büyük zihniyet engeli olarak 
tanımlar.SS Osmanlı ortaçağ ahlakınca "gelecek 
kaygısından uzak, zamana kayıtsız, iç aleinine çekil
miş, telaşsız ve nzkından emin bir insan tipi~de 
somutlaşan idealizasyon, iktisadi faaliyetleri de bi.ı 
anlamda "kanaatkarlığın" atıl bırakıcı sınırianna 
çekiyordu. S6 Ülgener Osmanlı insanının davranışsal 
portresini çizerken, onun hayata ve maddeye karşı 
ilgisiz, merak duygusu zayıf, ömrünü iş-güç kaygısıy
la geçirmekten hoşlanmayan, bütün işlerinde ve 
kararlannda görenekiere ve geleneksel otoriteye sıkı 
sıkıya bağlı bir tip olarak resmeder. Bu tipolojide 
ortaya çıkan davranışlar, belli bir ahlaki ve zihni 
dünyayı yansıtırken, esasta bireyin ortaya çıkmasını 
engelleyen bir yapı ve devlet felsefesi de 
sözkonusudur. Ona göre Osmanlı devlet yöneti
minin aşın müdahaleci karakteri, Osmanlı insanının 
riyazi bir yönelim yerine zühd ve mistisizme kay
masının en büyük arnillerinden birisidir. 

Durgun ve kapalı iş hayatının arka planında 
"ibadete ve · istirahata daha fazla vakit ayırmak, 

S3 Ahmet Özlôraı, Sabri F. Ülgener'de Zmruyet Analizi, A Yay., 
Ankara 2000, 20S; Ahmet Güner Sayar, Osmanlı iktisat 
Düşüncesinin Çagdaşlaşması, Der Yay., istanbul 1986, 6. 

S4 Sabri F. Ülgener, Iktisadi Çözülmenin Ahlak ve Zihniyet Dünyası, 
Der Yay., 3. B. , Istanbul 1991, 66-67. 

SS Kaderci hayat felsefesi köylülerde, herşeyi topragın bereketine ve 
gökyüzünUn rahmetine bırakma, sanat erbabında ise nzkını bir an 
ve sabş kaygısı duymaksızın kapısı eşiginde bekleme şeklinde ken· 
dini gösterir. Bkı. Ülgener, iktisadi Çözülmenin Ahlak ve Zihniyet 
Dünyası, 69·71. 

S6 Ülgener, 72-73. 

667 



CELALETIİN ÇELİ~ 

dünya işlerine kapılmamak" gibi dinsel güdülerin 
olduğunu belirten Ülgener; bu türden dinsel 
kaygıları, toncalann rekabet ve gelişme koşullan 
üretememelerinin temel nedeni olarak gösterir.57 
Yatay ve dikey hareketliliğe fazla imkan vermeyen 
hiyerarşik iş hayab, gücünü her türlü yeniliğe, 

değişme ve başkalaşmaya direnç gösteren görenek
ler ile otoritelerden alır. Gerek tasawuf ve tarikat 
yapılarında, gerekse esnaf teşkilalında bir pir v~ 
ustaya bağlanmaksızın gelişme ve olgunlaşmanın 
sağlanamayacağı inancı, bu tür toplulukların kendi
lerine süreklilik kaiandıracak .bir dinsel meşruiyete 
dayanmalarını getirmiştir. 58 

Ülgener, bireysel irade ve girişimciliğin arka 
plana itilmesi ile pasif ve uysal bir alt tabaka psikolo
jisinin yarabirnasında etkili olan din! müeyyidelerin, 
fütüwet ve tarikat ahlakı ile kökleştiğini savunur. 
Çünkü, talep edilmesine gerek duyUimayan ve sahi
bini arayıp bulan nzk düşüncesi ile iradenin inkan, 
özellikle tasawuf sayesinde yerleşir.59 Mistik yöne
limin ahirete yönelik güdüsel temelleri, bir yandan 
zamana ve mal biriktirmeye.. karşı ilgisizliği, diğer 
yandan üretime olumsuz yaklaşım gibi kollektivist 
eğilimleri geliştirir. Böylece, esasen İslam'ın başlan
gıçta dinamik halde bulunan ilkelerinin, tasawuf 
dünyasına aktarıldıkça içierinin boşaldığını belirtir. 

Ona göre genel olarak İslam dünyasında biri 
"dünyadan kaçışı tercih ederek dindarlığı bir iç 
temaşaya dönüştüren mistik eğilim" ile, diğeri 
"kitabi bir anlayış ortaya koyan asketik eğilim" 

olmak üzere iki anlayış belirmiştir. Birinci eğilim halk 
inançlarıyla birleşerek halk tabakalarının İslam 
anlayışını oluştururken, ikinci eğilim bu halk kat
maniarına inemeyen ve daha çok siyasi-hukuki 
yapıya uygun kurallar ortaya koyar.60 Ülgener özel
likle ta'sawuf ahlakı ve tarikat terbiyesinin genelde 
ticari aktiviteye kablmada caydıncı bir rol oynadığını, 

· tasawuf önderlerinin ise "kanaatkarlık, dünya malın
dan uzak durma ve kar-kazanç için ter dökmeme" 
gibi tutumlan benimsediklerini vurgular.61 Ülge
ner'in bu açıklamalarında Weber'in uhrevi-dünyevi 
zahitlik ayrımını temel alan bir analiz ve kavram
laşbrma yapbğı anlaşılmaktadır. 

Ülgener, Osmanlı-Türk toplumunun iktisadi zih
niyetini, sosyal yapısını ve tabakataşmayı açıklarken 

57 Ülgener, 81·83. lbapete daha . fazla zaman ayırma konusunda 
Kınalızade'den benzeri bir aktarma için bkz. lnalok, Osmanlı 
imparatorlu~un Ekonomik ve Sosyal Tarihi, C.l., 82. 

58 Ülgener, Iktisadi Çözülmenin Ahlak ve Zihniyet Dünyası, 87-90. 
59 Burada Ülgener'in özellikle Melamili!!i iş ve meslek ahlakına ilişkin 

konularda daha farklı bir konumda ele aldı!!ı habrlablmalıdır. 
60 Ülgener'in tasavvufla iktisadi ahlak arasındaki etkileşim konusun

daki göıilşleri için bkz. Ülgencr, iktisadi Çözülmenin Ahlak ve 
Zihniyet Dünyası, 62-70, 93, 157, 170. 

61 Sayar, Osmanlı Iktisat Düşüııcesinin Çagdaşlaşması, 124. 
62 Özkiraz, Zihniyet Analizi, 255. 
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büyük ölçüde W eberyen bir çerçeveye bağlı kalmayı 
tercih. eder.62 Bunurıla birlikte O, Weber'in özellikle 
İslam'ın ilk dönemlerindeki "saf ve öz çehresi ile 
ondan sonraki yüzyıllarda ortaya çıkan tarihsel-yerel 
çehresi" arasındaki ayrıma yeterince dikkat 
etmediğini de belirtir. İslam'ın toplumsal 
taşıyıcılarının savaşçılar değil tüccarlar olduğunu 
düşünen Ülgener, Weber'in İslam kültür ve toplum 
yapısındaki mürüwet (eşraf, ağalıl< ve gösteriş 
tutkusu) .l.le diyanet {ölüm, ahret ve hesap günü 
tehdidi) arasındaki iki zıt kuwetin mücadelesini yani 
diyalektiği görernediğini ve bedelliler dışında ·mevcut 
olan kentli tüccar tabakaları da. dikkate almadığını 
savunur,63 Bu eğilimin büyük ·ölçüde ondokuzuncu 
yüzyıldaki özcü oryantalist metinlerden kaynak bul
duğu söylenebilir. Oysa teorik özden ziyade yaşanan 
dini . tecrübe çeşitliliğine önem verilmiş olsaydı, 
yanıltıcı ve farklılıkları dışlayıcı genellernelere 
düşülmüş olmazdı. 

Ülgener, İslam'da belli şartlar dahilinde meşru 
görülen. mal-mülk edinme imkanlarının, Kalvenizmi 
aratmayacak motifleri içerdiğini, ancak tarihsel 
gelişiminde aldığı yeni etkiler nedeniyle farklı bir 
görüntü ortaya çıktığını belirtir. 64 Nitekim Weber'i 
eleştirisi de bu noktada kendini gösterir. Ona göre 
Weber, İslam'ın ilk dönemİerindeki öz yapısını yete
rince kavrayabilmiş değildir. Çürıkü İslam iktisat 
gelişimi düz bir çizgide değerlendirilecek tek boyutlu 
bir süreç olmamıştır hiçbir zaman. Örneğin İslam 
hukukunun ilk kaynaklanndaki narh tarbşmalarında 
serbestlik eğilimi ağır basarken, daha sonraki dö
nemlerde müdahaleci çizginin baskın gelmesi, sosyal 
yapıdaki dengenin ve değişmenin zaman içerisinde 

·nasıl bir yön aldığını göstermektedir.65 Bu değişim 
özellikle İslam'ın, yayıldığı çevrelerdeki düşünce ve 
inançtarla etkileşimi doğrultusunda önceki sahip ol
duğu iradeci-aktif nitelikten, atıl-pasif bir yana do'ğru 
olmuştur. Bu süreçte İslam'ın ilk ve öz kaynaklann
daki dışa açık, aktif ve · riyazetçi unsurlar toplumsal 
etkinliğini yitirmiş, başka köklerden gelen kaderci 
eğilimle ·içe kapanma gerçekleşmiştir. Ancak İslami 
yaşayışın tarihsel sürecin akışı ile birlikte geniş bir 
alanda yaygınlık kazanarak değişik forıniara bürün
mesi, idealist ve özcü epistemolojiye dayanan oryan
talist perspektifin pek dikkate almadığı bir durumdu. 

Bu açıklama tarzı ve yaklaşımlan ile Weber'de 

6~ Ülgener, Zihniyet ve Din, 63-64. 
64 Sayar da Ülgener'e kahlarak; Osmanlı iktisat ahlakının temel kay

na!:!ının fslarniyet'ln nemılan oldu!ıunu, ancak İslamiyet'in iktisat 
ahlakıru temel alan nomılarla Osmanlı iktisat zihniyetinin zaman 
içinde bir çelişki ye düştül!ünü belirtir. ÇünkU Osmanlı gerçe!:!inde 
iktisat zihniyeti, Türk ahlakçı ve mutasavvıHan tarafından ticari gi
rişimcilik yerine askeri ideoloji ve gaza poUtikasını teşvik etmiştir. 
Bkz. Sayar, Osmanlı Iktisat Düşüncesinde Çagdaşlaşma, ll. 

65 lnalcık'ta, Osmanlı'da ekonomik yaşama müdahale olgusunu 
Weber'in vurgularına yakın bir açıklama tam Ue alır. Bkz. inalok, 
Osmanlı lmparatorlu!ıunun Ekonomik ve Sosyal Tarihi, C.l., 88. 
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kendi sosyolojisinde, İslam'ın değişim ve dönüşüm
leri yönlendiren iç diyalektiğini hesaba katmamıştır. 
Weber'in, pabimonyalizm ve feodalizm tartışmalan
na önem vermeyen Ülgener, bu çerçevede yalnızca 
Protestan ahlakına ilişkin yaklaşımianna ağırlık ver-

. miştir. İslam'ın geri kalışında ana vurguyu, tasavvuf 
ve tarikat ahlakına bağlayan Ülgener;66 böylece 
"irade ve teşebbüsün", her türlü yeniliği bastıran 
çevrelerin ürünü olan "gelenek ve otorite" ile, geri 
toprak rejimlerinin ve feodal tahakl<üroün sonucu 
olan "kulluk ve teslimiyet" sayesinde dar bir çember 
içine hapsedildiğini belirtir.67 

Ülgener'in, din-iktisat ilişkisine yönelik değer
lendirmelerinde W eberyen · bir açıklama şemasırıın 
sınırlan içinde kalmakta birlikte, onun salt bir şablon
culuk ya da model aktanmı yapmadığı, hatta yerine 
göre eleştirel bir seçmeciliğe gittiği anlaşılmaktadır. 
idealist felesefesine uygun olarak iktisadi davranışın 
zihniyet boyutuyla ilgili nosyonu kullanırken, dış~al
yapısal unsurlar olan patrimonyalizm ve (kısmen de 
olsa ) feodalizmle ilgili açıklamalan tercih etmez. 
Yaklaşımlannda yer yer oryantalist kategorizasyon
lann vurgulanna rastlansa da, tarilisel malzemenin 
kullanımından kayr}aklanan bir güven telkin edicilik 
de bulunmaktadır, İktisadi zihniyet (deruni yaşayış 
biçimi) ve iktisat ahlakı (dışsal baskı yapan normlar 
bütünü) arasında yaptığı ayrım önemli olmakla bir
likte, onun işleyişindeki çelişkileri tam olarak açıklığa 
kavuşturmuş değildir.68 Öte yandan Ülgener'de 
özde ekonomik girişim ve gelişme için bir engel taşı
mayan İslam 'la, tarihsel süreçte sosyo-kültürel fak-

. törlere bağlı olarak yaşanan çözülme arasmda bir 
aynm yapar; ki bu ayrım O'nu pek çok oryantalistin 
yanı sıra ondokuztmcu yüzyıl savunmacı modernıst 
müslüman aydıntarla aynı çizgide buluşturur. 
Bununla birlikte Türk tarihinin gelişim çizgisinde ikti
sat ahlakı ve zihniyetini analiz ederken, gerek kul
landığı malzeme ve gerekse bağlı olduğu özgün yön
temi, . onu zengin bir deneyim kaynağı olarak 
görmemizi gerektirmektedir. Ülgener, Weber'in 
yaklaşımlarını Tüfk tarih ve toplum gerçeğinden 
hareketle anlamaya çalışmanın özgün bir kapısını 
aralamıştır . 

Teori k Bağırn}.dık: İslam, Kapitalizm ve 
Protestanlık Tartışmalan 

66 Türkdogan, Ülgener'in bu yaklaşımını eleştirerek, iktisadi zihniyet 
analizinde onun diger unsurlan bir kenara iterek tek bir etkene, 
yani "dlnHasawufi" biçimlendirmeye baglı kaldı!jını vurgular. 
Aynca "topnı!jın, konak hayahflın ve bürokratik kuruluşlann yanıt· 
hgı ruhu, feodal zihniyete benzetmesini de eleştiriye açık bir açıkla
ma ölarak belirtir. Bkz. Orhan Türkdo!jan, Max Weber, 
GUnümüzde ve ltirkiye'de Weberci Görüşler, Türk OUnya.sı 
Araşbrmıılar Vakfı, Ankara 1985, 35. 

61 Ülgener'ln W eber eleştirileri konusunda daha fil2la bilgi için bkz. 
Özkiraz, Sabri Ülgener'de Zihniyet Analizi, 241-254. 

68 Türkdogan, Max Weber, Günümüzde ve Türkiye'de Weberd 
Görüşler, 20. 

Weber'in yaklaşımlanndan mülhem pek çok 
çalışmada İslam'ın geleneksel karakteri ile ekonomik 
gelişme arasında olumsuz bir bağlanb kurulmuştur. 

Analizlerde çıkış noktası Weber'de olduğu gibi ya 
tarihsel ve teorik malzerneye dayanmakta, ya da bu 
teorik kurgulamalan doğrulamaya yönelik deneysel 
araştırmalar olmaktadır. Bu çalışmalarda özellikle 
"kader" anlayışı ve "ahiret inancı"nın, İslam'da 
bireysel gelişme için hür iradenin pasif kalmasına ya 
da dünyayla bağlaİm zayıflamasına, bireysel ve 
ulusal gelişmeye ilgisiz kalan bir kanaatkarlık felsefe
sine yol açtığı vurgulanmıştır.69 Weber ve takipçi
lerinin çalışmalannda çeşitli yönleriyle çözümleme 
konusu olan İslam'ın, tarihsel görünümleri altında 
ortaya çıkan farklı yorum ve pratiklerinden ziyade, 
teorik çerçevesi içinde özsel yapısının temel alın
masının yöntemsel bakımdan pek çok mahzurları 
taşıdı~ı söylenel;>ilir .70 Esasen yöntemle ilgili sosyal 
bilimsel eleştiri, teori ile pratiği birbirinden ayn tek 
bir boyutta ele almanın mahzurlarını Örtaya koymuş, 
aynı şekilde, gözlem araçlarının ve teorik çerçevenin 
de kendi pratiğine uygun araçlarla oluşturulması 
konusunda gereken temelleri sa~lamıştır. Ancak 
burada ana vurgularını aktarmaya çalıştığımız ve 
temelinde Weber'irı de etkilerinin bulunduğu anlayıcı 
paradigma, teori ve pratiğin birlikte ve kendi sosyal 
zamanı içinde yorumlanmasını gerektirmektedir. 

Teori ba~ımlılık, İslam dünyasında özellikle 
onsekizinci ve ondokuzuncu yüzyıllarda ortaya çıkan 
modemist akımlar içinde, Kalvenizmin dünyevi 
zühd, akılcılık ve sadelik gibi izdüŞümlerine ya da 
benzer tezahürlerine işaret etme e~ilimirıde kendini 
gösterir.71 Nitekim R. Peters, Sürıni fundamenta
lizmin önemli temsilcilerinden biri olarak takdim 
ettiği İbn Teymiye'nin kader inancı ve özgür irade 
hakkındaki düşüncelerinden yola çıkarak, bu yak
laşımın Kalvinistlerde olduğu gibi aktif ahlaki eyleme 
götürdüğü kanısındadır. Dahası fundamentalist 
öğretilere bağlı bir müslümanı, diğerlerinden ayıran 
"tevhid doğrultusunda dünyayı değiştirmeye yönelik 
aktif çabalan" da dünyaya yönelik asketik davranış 
kapsamında görür. Fundamentalist İslam'daki "ara
buluculuk, din adamlannın yüceltilmesi ve büyü olgu
lannı reddetme" yönelimlerini de akılcılık ve metodik 
davranışın öncülleri olarak de~erlendirir.72 Peters, 
Kalvinizm'Je· İslam'ın fundamental yorumlan arasın
daki teorik benzerlikler ve paralellikler üzerine 
dikkate değer tespitler yapmakla birlikte, onun mo
tifleri ve ba!;!lamlan farklı olan iki olguya yaklaşımı 
metodolajik anlamda sorunlar içermektedir. Nitekim 

69 Yusuf Ziya Özcan, ·islam Ekonomik Gelişmeye Engel midir? Karşıt 
Delil ve Bazı Metodolejik Dilşünc:eler", islami Anışbrmıılar, C.8 , 
s .1, 1995, 5·6. 

70 Özcan, ll. 
71 Peters, "Kalvinizm, W eber ve islam· Fundamentıılizrni", 99. 
72 Peters, 102-103. 
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Tumer'de püriten mezheplerin çUeciliği ile müslü
man entelektüellerin çileciliği arasında yapılan ben
zer bir karşılaştırmanın,. aynı şekilde yapay olduğu 
kanısındadır. Çünkü bu güdii!erin özenle işlendiği 
toplumsal ve tarihsel bağlamlar önemli ölçüde fark
lıdırlar. Bu noktada İslam reformu ya da modern
leşme hareketlerinin en çok eleştirilen temel karak
teristiklerinden biri, farklı bağlamda ortaya çıkan 
kapitalizmin sosyal sonuçlarını meşrulaŞtırmak içjn 
Batılı motifleri, varolan kültürel kavrarnlara tercüme 
etme ~ğ*mleri olf!1uştur.73 

Öte yandan Zubaida, İslam'da kapitalist bir 
ekonominin gelişmesini engelleyen şeyin, İslam'ın 
içinde saklı bulunan tavır ve ideolojiler değil, aksine 
İslam toplumlarındaki hakim ı:ıskeri-bürokratik 
sınıfiann karşısındaki tüccar sınıfların siyasi konumu 
olduğunu ifade eder. Ona göre bu toplumsal düzen
ierneler sistemi, kendi siyasi çelişkilerini çözemediği 
için Avrupa kapitalizmi ile temas kurmakta aciz 
kalmıştır.74 Nitekim Rodinson'da teorik anlamda 
islam'ın kapitalist üretim biçimine hiçbir zaman karşı 
çıkmadığını, ancak kapitalimıin müslüman ülkelerde 
yaygınlaşamamasının temelde dışsal ve ekonomik 
faktörlerden kaynaklandığını belirtir. 75 Ülgener' de 
öz olarak bu açıklama çizgisine katılmıştır. Weber'in 
İslam iktisat ahlakına ilişkin· açıklamaları, anlaşılan 
gerek din-iktisat ilişkisinde temel alınan yaklaşırnlara 
göre, gerekse de Bab'yla yapılan karşılaştırmalarda 
bir geri kalmışlık ve gelişme bağlamında tarhşmalara 
konu olmuş ve olmaya devam edecektir. Ancak teori 
bağımlılık sürdüğü müddetçe, olguların gerçek ko
numlanndan farklı ve teorinin inşa edildiği merkeze 
göre tanımlanması, ya da bir başka deyişle "öte
kileşmesi" de sürecektir. 

Türkiye'de Kapitalizm ve Protestanlık arasındaki 
ilişkiler üzerine yapılan tartışmaların genel seyrine 
bakıldığında ise, konunun "tarihsel arka planıyla bir
likte daha çok İslam'ın modemite ile karşılaşması 
neticesinde ortaya çıkan sorunlar etrafında döndüğü 
anlaşılmaktadır. Bu bağlamda öne çıkan ana tema 
ise; "İslam'ın, iktisadi gelişme ve kalkınmanın teorik 
ve güdüsel temellerine sahip olmasına rağmen, 

emperyalist Batı tarafından ekonomik, siyasi ve 
· kültürel boyutlarında modernleşme sürecine katıl
masının engellendiği" şeklinde somutlaşmışbr. Bı,ı 
açıklama · tarzına gör~ Kapitalizmi ortaya çıkaian 
Protestan ahlakının değer ve normlannın benzerleri 
İslam'da da mevcuttu, ancak tarihsel gelişirnde 
baskın çıkan başka faktörler, İslam dünyasını tarihin 

73 Tumer, Max Weber ve Islam, 194. 
74 Sami Zubaida, "Economic and Political aclivism in Islam"; 

Economy and Society, 1972, C.l., 324'den akt. Tumer, Max 
Weber ve Islam, 229. 

75 Rodlnson, lslarniyet ve Kapitalizm, 175, 178. Anc:ak burada 
Rodinson'un böyle düşünmesi ile marksist yönelimleri arasında 
ba!)lanb kurmak da mümkündür. 
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dışına itti. ·Bu nedenle ilk İslam modemistlerinde 
savuiımacı bir söylem içinde "Formun korunarak, 
yani geleneksel yapı içinde kalarak Batı 'nın teknolo
jisine sahip olmak düşüncesi" rağbet görürken, bu 
eğilim sonralan teknoloji ve kültür arasındaki ilişkiye 
yönelik felsefi sorgulamalar nedeniyle ciddi sarsıntı 
geçirmiştir. öte yandan reddedici söylem, modem
li!:jin, İslam dünyasının çatışma halinde olduğu 
Bab'ya özgün tarihsel ve düşünseJ dinamiklerde 
temelleı:ımesi nedeniyle, müslümanrarın modemite 
tecrübesinin dışında kalmasını, bilinçli bir karşı koyuş 
ve dirençle açıklama eğiliminde...olmuştur. 

Türkiye'de geleneksel çevrelerin modernleşme 
sürecine katılımı ve geleneksel din anlayışının 
dönüşümü, özellikle 1950'li yıllarla birlikte artan 
sanayileşme ve kentleşme süreçlerinde eğitim, 
siyaset ve ekonomi alanlannda76 yeni kanallann 
devreye girmesiyle bağlantılı görürımektedir. Ancak 
bu gelişmeler bazt değerlendirmelerde "dinin 

·kamusal alanlarda görünürlüğünUn artması" olarak 
değerlendirilirken, gelenekselci yaklaşımlarda ise 
dinin sekülerleşmesi amacına hizmet ettiği düşünce
siyle İslam'ın Protestanlaşhnlması olarak yorumlan
mıştır. 77 Burada özellikle ekonomik alanda modem
lik tecrübesine katılımın, kendi rasyonel temellerini 
üreten bir dönüşüm aracı olarak işlev kazandığını ve 
çok daha geniş etkiler ortaya koyduğunu göiınek 
mümkündür. 1980'1erle birlikte· İslami çağnşımlar 
içinde devreye giren yeni finans kurumları, sadece 
atıl kalan sermayeyi piyasaya çekmekle kalmamış, 
aynı zamanda geleneksel zihniyet algılarının da bu 
sürece bağlı olarak değişmesinde önemli bir etken 
olmuştur. Öte yandan ekonomik kablımın, · salt 
finans kurumlan ya da kar-zarar ortaklığı temelinde 
yapılanan şirketlerle sınırlı kalmayan bir çeşitlenme 
potansiyeli taşıdığı anlaşılmıştır. Nitekim geleneksel 
orta sınıf dindarlığı, ekonomik gücün artan imkanlan 
sayesinde İsl~i çağnşırnlan ile eğlence kültüründen 
modaya, feminizmden çevreciliğe uzanan geniş bir 
alan içinde modem formlan benimsemiş ve bunun 
dinsel meşruiyyetini de sağlamış görürımektedir.78 
Burada ortaya çıkan dönüşüm, sosyolojik analizde 
toplumu değiştirmeyi amaçlayan siyasal hedefli 
kolektif bir dini hareketin, yaşadığı modernleşme 

· 76 Siyasal alanda Demokrat Parti olgusu, e~ltlm alaronda Imam Hatip 
Okullan ve ekonomik alanda Islami finans kurumlannın devreye 
girmesi, bu kabtırnın odaklaşb~ göstergeler olarak aktanlmaktadır. 

77 All Bulaç, "Kutsala, Hayata ve Tarihe DönUş", Bilgi ve Hikmet, 
Bahar 1993/2, 20; Abdurrahman Arslan, "Sekülarizm, Akleden 
Kalbin Parçalanışı", Bilgi ve Hikmet, Bahar 1993/2, 

78 Mücahit Bilid "İslamın Bronzlaşan Yllzil: Caprice Otel Örnek 
Olayı", Defne Suman, "Feminizm, Islam ve Kamusal Alan", oııuz 
Erdür "Modernliğin 'Yeşil El~rileri': Ekoloji ve ls!amclık", Umut 
Azak, "Islami Radyolar ve Türbanlı Spikerler", . lslarnm Yeni 
Kamusal Yüzleri, Nilüfer Göle, Metis Yay., Istanbul 2000. 

79 NUOfer Göle, Islam'~ Yeni Kamusal Yüzleri, Metis Yay., İst. 2000, 
11-12. 



. İSLAM İKTİSAT AHLAKINA DAİR BİRBİRlNt TAMAMLAYAN BAIGŞ AÇlLARI: WEBER VE ... 

tecrübesiyle bireyseUeşerek, toplumsal-kültürel bir 
yaşam pı:atiğine geçişi olarak ele alınırken79, olguya 
daha gelenekçi bir açıdan bakan ya da İslam ile mo
dernliğin arasını ayırmaya çalışanlar ise bu süreci 
İslami ideal ve normlann ikame edildiği bir modern
leşme ya da protestaniaştırma projesi şeklinde tas0r 
etmektedir.80 Ancak burada tekrar R. Peters'in 
analizine dönersek, Onun İslam fundamentalizminin 
düşünsel temelleri ile Kalvenist dünyevi çilecilik 
arasında ortaya koyduğu önemli benzeşme, bu tür
den bir dönüşümün tarihsel arkaplanında bir boşluk 
olmadığını düşünmemize imkan verir. Bu anlamda 
İslamcı reformistler, aydınlar ve fikir adamlannın 
modernl~~e eğilimini ifade ~?den reform hareketi 
ile Protestanlık arasında kadercilik, akılcılık, asetizm, 
puritanizm ·ve gelenek karşıtlığı gibi konularda ben
zer düşünceler sergilenmiştir. Ancak bu eğilimin, 
"İslam'ı Bab kültürel form ve normlanyla uzlaşbrma 
çabası neticesinde sekülarizmin önünü açacası ve 
protestan yorumu albnda İslam'ın bir 'kalkınrrla ide
olojisi' haline dönüşebileceği, dolayısıyla özgün 
evrensel mesajından bir sapmaya yol açabileceği" 
gibi kaygılan beslediği de anlaşılmaktadır.81 Burada 
ilk modemist müslüman düşünürlerin savunmacı 
söylemine hakim olan, İslam'da da gelişmed bir ikti
sat etiği arama gayretlerinden farklı bir yönelim 
ortaya çıKmıştır. Modernleşme ile İslam arasındaki 
ilişkiye göre kendini konuıniandıran günümüz yak
laşımlannda tarbşma ağırlığının, Protestanlık ile 
Kapitalizm arasındaki ilişkinin, 'iktisadi sonuçların
dan çok, bu süreçte . kendini gösteren sosyal 
sonuçlan ile kültürel ve dinsel sekülerleşme' ekse
nine kaydığı anlaşılmaktadır. 

Sonuç 

Din ve iktisat arasındaki ilişkilerin İslam 
örneğinde yapılan değerlendirmeleri, bu yazıda 
genel anlamda Weber'in açıklamalan ve Ülgener'iİı 
bu yaklaşıma bağlı tarihsel analizleri çerçevesinde ele 
alınmıştır. Weber'in kapitalizm ile protestanlık 
arasında kurduğu ilişki, İslam örneğinde olumsuz ve 
eksikli bir tipierne ile tahkim edilmektedir . . Bunu 
yaparken kullandığı malzeme, İslam tarihindeki çok 
farklı ve zengin tecrübeleri göz ardı eden 
ondokuzuncu yüzyılın özcü Oryantalist çalışmalarına 
dayanmaktadır. Özellikle dünya çileciliğini gerek-

80 Bulaç, "Kutsala, Hayata", 23. 

81 Mustafa Aydın, "Oinin OUnyevileşme Sorunu, Protestanlık ve 
· islam", Bilgi ve Hikmet, Bahar-1993/2, 55; Yasin Aktay, "İslam 

Ahiala ve Modemligin Ruhu", Btlgi ve HiJan·et, Bahar-1993/2, 62-
63 

tiren bir etiğe sahip olmayışı ve merkeziyetçi 
devletin patrimonyal karakteri üzerine vurgulan, 
kendisinden sonraki islam'la ilgili analizierin de 
referansı olmuştur. Onun islam'da iktisadi gelişmeye 
engel gördüğü olgular, Osmanlı ortaçağ iktisat 
ahlakını ele alan Ülgener'in de argümanlarını oluş
turmuştur. Ona göre ferdi teşebbüs ve iktisadi geliş
menin önündeki engel, kapalı meslek ve tarikat 
yapılannda somı,ıtlaşan, feodal yapı ile tasawuf ter
biyesinden güç alan, uhrevi aleme dönük. içe kapalı, 
kanaatkar bir yaşam tarzıdır. Ancak Ülgener, 
Weber'in özellikle İslam'ın. değişim ve dönüşümleri 
yönlendiren iç diyalektiğini dikkate almadı~ı 
kanaatindedir. Bu yüzden Onun patrimonyalizm ve 

, feodalizmle ilgili açıklamalanndan ziyade Protestan 
ahlakına ilişkin yaklaşımianna ağırlık vermiştir. Öte 
yandan Protestan ahlakının kapitalizme yol açan 
saikleri ile İslam dünyasında fundamental ve mo
demist Sürıni akımların kader, dünya-içi zühd, puri
tanizm ve gelenek karşıtlığı gibi eğilimleri arasında 
da bazı paralellikler kurulmuştur. Ancak bu 
karş~aşbrmanın toplumsal ve tarihsel bağlamlarında
ki farklar nedeniyle anakronik bazı açmazlar taşıdığı 
söylenebilir. Bu nedenle İslam modernistlerinin, 
Kapitalizme yol açan Bablı motifleri mevcut kültürel 
kavrarnlara aktarma eğilimleri ciçidi eleştiriler 
almıştır. Önceleri Kapitalizm ve Protestanlık arasm
daki ilişkinin sosyal ve iktisadi sonuçlarına yönelik bu 
aklarmacı eğilime karşılık, son dönem tartışmalann
da daha çok sekülerleşme sorunu etrafında bir 
yo~aşma olduğu dikkati çekmektedir. 

Makale özellikle, farklı tarihsel olgu ve toplumsal 
dünyalann analizinde kullanılan kavramsal ve tipola
jik araçların, başka bir toplumun gerçekliğini değer
lendirmekten çok çarpıtmaya hizmet edebileceğini 
metodolajik bir eleştiri konusu olarak irdelemiştir. 
Din ve toplumsal kurumlar arasındaki ilişkinin ana
lizinde, onun salt bir bağımlı ya da bağımsız 
değişken olarak alınmasının mahzurlan yöntemsel 
bir boyut olarak öne çıkanlmışbr. Din ve iktisat iliş
kilerinde bunun örnekleri verilmiştir; ancak analiz 
modelinde Weberci say~akla birlikte Ülgenerin 
yapmaya çalıştıklannın salt bir aktanmdan ziyade, 
özgün yönleriyle tamamlayıcı bir bakış açısı olarak 
ayn. bir zenginlik taşıdığı vurgulanmıştır. 
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