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ÇEVİRENİN ÖNSÖZÜ 

Max Weber ve İsliim, 1991 'de basıldı�ında, Türkçe'de Bryan S. 
Turner'ın, Kaynak yayınları arasında çıkan Marx ve 
Oryantalizmin Sonu (1984) isimli kitabı ve İnsan Yayınlan ara­
sında Asaf Hüseyin, Robert Olson ve Cemi! Kureşi'nin bir 
derlernesi olarak yayımlanan Oryantalistler ve isliimiyatçılar: 
Oryantalist İdeolojinin Eleştirisi (1989) isimli kitaptaki iki 
makalesiyle ("Oryantalizm ve ls!S.m'da sivil toplum meselesi" 
ve "Gustave von Grunebaum ve fsl:.im' ın mimesisi") 
biliniyordu. O tarihten sonra yazarın George Stauth'la olan 
Nietzche 'nin Dansı isimli eseri Mehmet Küçük tarafından 
çevrildi; yine Mehmet Küçük'ün derledigi Modernile Versııs 
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Pos tmoderni te isimli kitapta, "Nostalji ve Kitle Kültürü 
Eleştirisi"; Abdullah Toçuog-Iu ile Yasin Aktay'ın derledigi 
Postmodern izm ve İslbm, Küreselleşme t'e Oryan talizm 
derlemesinde de ''Oryantalizm, Postmodernizm ve Din" ile 
"Benlik ve Düşönümsel Modernlik" isimli iki makalesi yer 
aldı. 

Yayımlanan tüm eserlerinden ve kitaplarından, yazarın 
sosyolojik ilgisinin oldukça geniş ve kapsamlı bir "büyük te· 
ari" çerçevesine kavuşma yöneliminde oldugu görünüyor. tık 
eserinden son eserine kadar muhasebesi yapılabilir, deger· 
lendirilebilir ve kaydedilebilir bir tutarhlıkla yazmaktadır; 
kuşkusuz, bu çizginin, başladıgı yerde duracak kadar ısrarlı 
hatta inatçı bir deg:işmezligi yansıttıg-t anlamında degil, kendi 
düşürıcesinin takipçisi olma, söylenen sözün arkasında dunna 
yönünde bir tutarlılık arayışı anlamında. Yoksa ilk kitabı olan 
Weber ve İsitim 'dan sonra yayımlanan eserlerinde belli 
yönlerde bir degişimin izlerini görmek mümkün. Belli 
konulardaki teorik tutumlarını gözden geçirmiş oldugunu, 
hatta kökten yeniledigini yer yer bizzat kendisi de ilan 
ediyor. Burada ayrıntılarına girmek gereksiz, ama Turner'ı 
karakterize eden bir yönüne de ışık tutacak bir örnek, onun 
giderek batılı bir metafizigin izlerinden kurtulmak isteyen 
çabalarına atıf yapılarak verilebilir. Turner, son zamanlarda 
yeni Fransız düşüncesinden mülhem olarak gelişen ve 
postmodern veya postyapısalcı diye nitelenen çizgiye iyice 
yaklaşmıştır .  Bu yakınlaşmanın bir sonucu olarak, 
postmodernİst tutumun sosyal düşünce düzeyinde 
gerektirdigi kesintisiz eleştirel bakışaçısı, kendi·üzerinde 
düşünümön (self-reflection) imkanları hakkındaki derin 
analizler eserlerinin en başat özellikleri haline gelmiştir. Söz­
konusu çizginin sosyal düşüncenin en derin felsefi sorunlarına 
ilişkin sorgulamalarını baz alan Turner yazılarıyla bu çizgiye 
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önemli bir katkıda da bulunmaktadır. Ancak daha önce yaz­
dıg;ı eserlerine bakıldıg;ında, her ne kadar kendi çizgisinde 
neredeyse "epistemolojik kopma" !ann varhg;ını işaret edi­
yorsa da, ço� konuda sürekliliklerin daha baskın olduğu gö­
rülür. Ömegin, Türkçeye daha önce çevrilen yazılannda ve 
elinizdeki eserde yazarın en belirgin ugraşlarından biri or­
yantalizme yöne�ttig;i eleştirilerdir. Bu eleştirel çizgide, göz�t­
tigi kaygıların aynısı onun modemizme de, dine de, Aydın­
lanma'ya da yaklaşırnma yön vermektedir. Sonradan terketti­
Sini sörleyecegi bazı unsurlar olmakla birlikte Weber ve İsldm, 
yazarın bu kaygısının belirledigi ilk ürünü ve, odagında, 
W eber' e yönelttigi ve Weber'i oryantalist bir çerçeveye yerleş­
tiren eleştirili!r var. 

Kendisine yöneltilen eleştiriler temel alındıgında, Oryan­
talizm, toplumsal gelişmenin, topluma içsel olan niteliklerin 
sonucu oldugunu varsayar. Yani, bir toplumun özünde iler­
lemeyi veya degişmeyi mümkün kılan, destekleyen veya en­
gelleyen genetik unsurlar vardır. Oryantalizm, çogu kez inşA 
edilen, yakıştınlan bu genetik unsurlara göre tüm toplumları 
sınıfiandıran bir egilime sahiptir. Buna göre, toplumun tarih­
sel gelişmesi ya evrimsel bir ilerleme veya yavaş yavaş süren 
bir çöküş olarak ele alınabilir. Ayrıca, oryantalizm, toplumun 
bir "anlamlı bütünlük" oldugunu ve bütün kurumlannın ana 
"öz" ün bir ifadesi oldug;una inanır. Bütün bu varsayımiann 
dogu-batı karşılaştırmaları baglamında önemli imAlan vardır 
(veya önemli fmAlan aramak üzere kurulmuştur). Buna göre; 
içsel yapısı veya özü ilerlemeye, demokratiklcşmeye ve ras­
yonelleşmeye dönük bir Batı toplumuna karşı, ya duraA;an 
veya başlangıcından bu yana düşüş halindeki bir IslAm top­
lumu, ideal bir karşıtlık oluşturur. Orta Dogu IsiArn toplum­
lan, yüksek diye nitelendirilmeye ayarianan bir toplum yapı­
sını tamamlayan unsurlar olmalan itibariyle yüceltilen orta sı-
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mf, kent, siyasi haklar, sınıf çatışmaları, sivil toplum ve dev­
rimierin yokluguna göndermeler yapılarak tanımlanır. Bu 
yokluklar pek çok sosyolog, antrapolog ve oryantalistin Islam 
uygarlıgının kapitalizmi yaratamaması, modern kişiler ortaya 
çıkaramaması ve kendini laik rasyonel ve radikal bir kültüre 
dönüştürememesi gibi. tarih ;el duraganlık göstergelerini açık­
larıak üzere başvurulan kavramsal merciler olurlar. 

furner, Weber'in Dogu'ya özgü bir toplum modeli olarak 
tasarımladıgı patrimonyalizm kuramma sık sık atıfta bulun­
makta ve, bunun, oryantalist bir önyargıya Weber'in derin 
bagtılıgından kaynaklandıgını düşünmektedir. Aslında en 
basit düzeyde, kapitalizmin neden Dogu'da ortaya çıkmadıgı 
sorusunu sordugu anda, Weber'in bu oryantalist varsayıma 
yakalanmış oldugunu veya bu varsayımı açıga vurdugunu 
göstermeye çalışmaktadır. Çünkü soru negatif bir yolla sorul­
maktadır 'Ve -her ne kadar kapitalizmin evrimci bir bakışaçı­
sıyla, tarihsel olarak ileri bir kategori olarak sunulmasına 
karşı bir tepkisi varsa da- Dogu-Batı karşıtlıgı içinde Weber­
'in bu evrimci şemaya yakalandıgını göstermeye çalışıyor ya­
zar. Ancak, bu yolla oryantalizme köklü bir eleştiri getirmeye 
kalkışan Turner, önemli bir sorunla karşılaşır. Marksizmin 
kendisi de (Weber sosyolojisi gibi) yüklü dozda oryantali7.m 
içermektedir ve oryantalizmin kimi yönleriyle uyuşacak şe­
kilde yorumlanabilmektedir. Bunun nedenini, Marksizmin, 
tarihin açılarak yayılan bir öz oldugunu öngören Hegelci yo­
rumlarla oryantalist ideoloji arasındaki paralellikle açıklayan 
Turner, Althuser'in Marx'ın çalışmalarına ilişkin sözünü ettigi 
"epistemolojik kopuş"a dayanarak, Marx'ın gazetecilik günle­
rindeki yazarlarının Asya toplumsal oluşumlarının bilimsel 
çözümlemesi için bir temel oluşturmadıgını savunmaya çalı­
şır.1 

1. Bryan S Tumer, Mıır:r ve Oryıınlalizmiıı Soıııı, Istanbul, 1984, Kaynak yayınları, 
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Oryantalist disiplinin kuramsal köklerine esaslı bir saldı­
rının gerekligini düşünen Turner, çagdaş Marksizmin bu 
yıkma işini gerçekleştirmek için fazlasıyla hazırlıklı oldugunu 
düşünür. Ama Marksizm burada kendi içsel kuramsal sorun­
larını sergilemekte, kendisini Hegelcilige, ondokuzuncu yüz­
yıl politik ekonomisine ve Weberci sosyolojiye baglay an anali­
tik baglan açıga vurmakta, o yüzden Turner, oryantalizmin 
sonunun, aynı zamanda Marksis� iüşüncenin de kimi biçimle­
rinin sonunu ve yeni tür bir çözümlemenin oluşturulmasını 
zorunlu kıldıgını söyler. ı 

Elinizdeki kitap ise, Weber'in Islam hakkındaki görüşleri­
nin bir degeriendirmesi olma iddiasını taşımakla birlikte, san­
Iara dogru iyice belirginleşen bir yönelimini de göstermekte­
dir. Gele�eksel anlamda Marx'ın en büyük eleştirmeni mu­
amelesi gören ve "Protestan Ahlakı"nın kapitalizme yolaçtı­
Sını söyleyecek kadar dinin toplumsal yaşamdaki etkisini 
vurguladıg;ı düşünülen Max Weber'in, Marx'la yapılan karşı­
laştınlmasında, Marksizme karşı söyledigi düşünülen şeylerin 
öneminin küçümsenebilecegi, Marksizme paralel giden görüş­
lerininse üzerlerine ışık tutulabilecegi bir zeminin işaretlendi­
gine tanık oluyoruz. Örneg;in Weber'in Marx'ın eleştirmeni 
oldugu varsayımı Weber'in eserlerinde Marx'a ne kadar az 
göndermede bulundugu saptamasıyla reddediliyor. Protestan 
Ahlakı tezinin de Kalvinizm'in kapitalizme yolaçtıgı şeklin­
deki genel geçer yorumlanışına karşı çıkılıyor. 

Aslında, ilk etapta, lsl.fim'a yaklaşımı gözönünde tutuldu­
gunda, Weber'in Protestan Ahlakı tezinin Protestanlıgın kapi­
talizme yolaçhgı şeklinde yorumlanması çok garip gclcbilirdi. 
Zira Islam, bütün kurumlarıyla birlikte, oryantalist Weber 

çev. H. Çaıı:aıay Keskinok (Orljinali, Marx and the Eııd ofOrıentfllism, Londra. 
1978, George Alien&: Unwin) s. 130-1. 
2. A.g.e.,s.I30. 
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için sadece dogdugu dönemin sosyal ve ekonomik 
koşullarınca belirlenen bir ürün, önceki semavi dinlerin bir 
türevi olmaktan ibaretti. Savaşçı bedeviler, tüccarlar ve diger 
gruplann çıkar çahşmalannın ihtiyaç duydugu bir sosyal dü­
zenlemeler bütünü olarak W eber'in sosyolojisinde yer alan İs­
lam incelenirken, Müslümanların kendi dünyalan hakkındaki 
tavırları önemsenmiyor. Kur'an'ın Müslümanlar veya indigi 
dönemin diger karakterleri hakkındaki tanımlamaları zikre­
dilmiyor ve müslümanların bu metinle olan diyalogları 
saglam verilerle gösterilmiyor. Oysa ki Protestan Ahlakı 
tezinin temellendigi W eber'in verstehende sosyolojik yaklaşımı 
bir sosyal olayı açıklarken aktörlerin kendi durumlan hakkın­
daki tasavvurlarını mutlaka hesaba kalmayı öngörüyordu. 
Bundan dolayı Tumer, Weber'i, lslam·a sıra geldiginde kendi 
sosyolojik metodunun vazgeçilmez ilkelerini rafa kaldırdıgı 
için eleştirir. Ve onun bu tutumunun basitçe bir oryantalist 
güdülenmeye tAbi oldugunu göstermeye çalışır. Aslında, o, 
çogu Bat ı l ı  bi l im adamının kendini alamadıgı  bu 
varsayımlardan Marx ve Weber çapındaki düşünür veya 
bilim adamlarının sıyrılmış olmalarını beklerneye hakkımız 
olacagını zımnen ifade ediyor. Yine de bu eserin en önemli 
vurgusu, Marx'a karşı olarak görülen Weber yorumunu 
zayıflatmak, Marx'la mutabık bir Weber. yorumunu ise 
desteklemektir. O yüzden, son bölümde Weber ilc Marx 
arasında, her birinin aile yaşantısı ve kişilik çözümlemelerine 
inerek, yaptıgı karşılaştırmada, Marx'a gayr-i şahsi bir 
bilimsellik yakıştırdıgı halde Weber'e, şahsi bir duygusallık 
yakıştırmaktadır. Weber ve Marx karşılaştırmasında Weber 
aleyhine, Marx lehine sürdürülen bu karşılaştırmaya bizzat 
Turner'ın oryantalizme yönelttigi eleştiri ölçütlerinin uygu­
lanması bir hayli ilginç olabilir. 

ilerki sayfalarda, İslam'ın ve İsla.m tarihinin, bazı önyargı-
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lar aşıldıg:ı takdirde pekila da materyalist bir tahlilinin yapı­
labileceg:ini söyleyen Turner'in, özellikle "Osmanlının Çö­
küşü" ve "Weber Hukuk ve IslAm" bölümlerinde çok belirgin 
olmak üzere diger bölümlerde yer yer bu tahlil yolunun ge­
rektirdig:ini yapmaya çalışırken bizim hiç katılamayacagımız.; 
kendisini de, W eber ve Maxime Rodinson'da eleştirdigi duru­
mlara sokan tutumlara girebildigini okuyucu da farkedecek­
tir. Eserini çevirmeye yöneltecek kadar paylaşılabilecek 
görüşlerinin varolması yazarın her görüşünün benimsenmesi 
gerektigi anlamına gelmiyor. Açıktır ki, yazarın kendisi de 
bu eserin yayımından dört yıl sonra yayınlanan Marx ve Or­
yantalizmin Sonu'nun girişinde Weber ve İsUim'dan, İslamiyet 
üzerine Weberci oryantalizmin izlerini taşıyan ve içinde "is­
tenmeyerek ve dogal olarak" ideolojik pazann temel konula­
rına boyun eg:diA;i" bir yayın olarak sözetmiştir. Bu yönüyle 
bu ilk eseri üzerinde oryantalist etkinin, tüm anti-oryantalist 
vurgusuna ragmen, hSıU varoldugunu ve bunuh sorgulan­
ması gerektigi uyarısında bubnuyor.3 Aslında bu etki, bir 
sosyolojik ilgi ne kadar masum ve tarafsız olursa olsun, salt 
seçtig:i konuya yönelik bir bilim adamının kaçınılmaz olarak 
içine girdig:i tanımlayan/tanımlanan ilişkisinin Fouczult'cu 
"bilgi/iktidar" kurgusuna baglı kalındıtında görülebilen bir 
etkidir. Seksenierin başlanndan itibaren, beden sosyolojisi çer­
.çevesinde önemli eserler vermiş olan Turner'ın, bu 
Foucault'cu kurguya bir hayli  katkıda bulundugunu 
biliyoruz. Bu kurguya baA;lılık, islfim'ın, her yerde bir ve 
aynı varsayılarak, hiç bir toplumda ve hiç bir tarihteki 
tecessümünü hesaba katmadan, metinlerden yola çıkarak 
sözkonusu edilmesine tepki duyulmasını gerektiriyor. Bu 
yaklaşıma göre IslAm'ın tarih ve toplumlar içerisindeki 
çog:almasını, çeşitleomesini ve somuttaşınasını hesaba 

3. A.g.e., s. 21. 
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katınadan konuşmak, bizi kaçınılmaz olarak oryantalizmde 
eleştirdigirniz "özcü"lükle mfilül kılacakhr. Weber ve İsltim hem 
bu anlamda bizzat yazarı tarafından "özcülük"ten 
kurtulamamış olarak sunulmakta, hem de, bir sosyal bilim 
çabası olarak, ve dogal olarak, kendi teorik mevzilerini güç· 
lendinne arayışı içinde, ihmal etti�i bir çok noktadan dolayı 
eleştirilebilir. Örne�in, kendi kitabının malul oldu�unu ilan 
ettig:i oryantalist bakışaçısı terkedildiginde fsl.im'ın iddiaları 
veya söylemleri, lslfim'ın daha dog:ru veya daha bir içerden 
aniaşılmasını temin etmiş olmayacak; daha ziyade Turner'ın 
-kendini her nasılsa konumlamış oldugu-dinlerin üstünde 
bir bakış açısıyla, küreselleşen dünyada bir tüketim düzenine 
nasıl tibf oldutunu ispatlamasına yarayacaktır. Son zaman· 
lardaki en önemli ilgi alanlarından biri olan küreselleşme, 
özellikle kültürel boyutuyla, Tumer'a göre postmodernizmin 
hem sonucu hem de nedenidir ve Isiflm bu süreç içinde 
önemli bir yere sahipse de sonuçta bütün iddiaları birer "an­
latı" olarak küreselleşmenin dayandıgı tüketim cenderesine 
girmeye mahkumdur. Hiç bir din gibi, lsl.im'ın da bu gidişata 
karşı yapabileceg:i bir şey yokhır. Ancak, her biri ayrı bir ça­
lışmanın konusu olabilecek olan bu yaklaşımlarını daha fazla 
detaylandırmanın yeri bUrası degi\.4 

· Kitabı Türkçeleştirirken Türkçe'deki karşılıklarının İngiliz­
cedekinden daha az kullanıldıg:ı veya Türkçe'deki kullanışın 
yanlış bazı çagrışımlara da sahip oldugunu veya okumayı 
zorlaştırdıgını düşündügüm bazı sözcüklerin dogrudan 
İngilizcesini aldım. Örnegin "secularisation"u "la iklik­
laikleşme" nin Türkiye'deki dar çagrışımlardan dolayı bütün 
çekimleriyle birlikte (seküler, sekülerleşme gibi) aynen 
aldım. Bilindigi gibi Türkiye'ye özgü koşullardan dolayı bu 

4. Bu konudaki görilfleri için bkz. Oryantaliım. Postmodemiı.m ve Din ile Benlik 
v� DUşünümsel Modernlik, Abdullah Topçuoglu, Yasin Aktay (der.), 1996, 
Postmadmırzm vtlsliJm, Küreselle�me ve Oryııntalızm, Ankara: Vadi. 
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iki kavramın birbirinin yerine kullanılması zaten bir hayli 
zor. Sekülerleşme, daha ;dyade kültürel düzeyde ve iki-üç 
yüzyıllık modernleşme tarihinin kendilig;inden bir boyutu 
veya aşaması olarak, dogrudan gündelik hayatın dönüşme­
siyle alakah bir süreçtir. Devlet idaresine ilişkin alanın 
dinden aynştıg;ı; dinsel alanın siyasal araçlarla bir denetim 
altında turulduğu durum daha ziyade laiklige uymaktadır. Bu 
l'"l'nh• •�c, her ne kadar Türkiye'nin veya Osmanlının 
ım•dcrnlcşmesi baglamında, Türkiye'nin özgül durumlan da 
�·'�·�ıiinde bulundurularak, yer yer "laiklik" anlamı agır 
b,ı .... o ·1... �ekilde kullanılmış olsa da, eserde baskın olarak 
.. �l·i-.ukorJc:.;me" .sözcügünü kullanmayı daha fazla gerektiren 
bir sosyolojik ilgi sözkonusudur. Aynı şekilde "aklileşme" 
veya "ussallaşma" yerine "rasyonelleşme" demeyi tercih ettim. 
Zira her iki sözcük, "rasyonelleşme"nin içerdig;i ve yine 
modernleşmenin önemli bir boyutu olan, dahası, Max 
Weber'in modern bir süreç olarak kavramsallaştırdıgı yanıyla 
"hesap-kitap" vurgusunu aynı düzeyde vermekten uzaktır. 
Kitapta çok kullanılan anahtar sözcüklerden biri olan "actor" 
sözcügünü de "eylemci"nin Türkçe'deki mümkün uygunsuz 
çagrışımlarından korumak üzere oldugu gibi bıraktım. 

Weber ve İsldm 199l'de ilk yayımlandıg;ında göreec bir ilgi­
sizlikle karşılaştıysa da, giderek, Türkiye'de yeni yeni açılan 
bir çok tartışmanın gözardı edemedigi bir referans haline 
geldi. Özellikle Max Weber hakkındaki tüm tartışma ve ça­
lışmalarda, Türkiye'de toplumsal tabakalaşma örüntülerinin, 
sosyal bilimlerde dini hesaba katmayı gerektiren yeni sınıfla­
rın hareketliligine tanık olması, bu kitabı gittikçe daha önemli 
kılıyor. Türkiye'de bir yandan İslfim'ın Protestanlıga benu•r 
bir yolla dünyevileştigi tartışmasına hakim olan kötümser ha­
vayla, dinin toplumsal ve ekonomik gelişmede oynadıgı mo­
tivc edici gücüne yapılan atıflara hakim olan iyimser hava 
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birbirine kanşarak bu çalışmanın kapsam alanına gittikçe 
daha fazla ginniş oldular. Bu ba�lamda, Weber ve İslllm, ya­
yımlandıgt günden bb yana çok sayıda kitap veya makaleye 
referans oluşturdu. 

Tercümede, çevirmenin dogallıkla sahip oldu�u farklılık 
ve kendine özgülük insiyatifini aşan hatalar elbette olabilir. 
Miltercim insiyatifini takdir eden her ti.irlü eleştiriye açık ol­
dugumu belirtmeyi gereksiz göri.iyorum. Bu eserin ikinci 
baskısını yaparken baştan sona yeniden gözden geçirildi. Bi­
rinci baskıda gözden kaçmış oldugu hayretle göri.ilen bir çok 
hatanın varlıgını farketmiş bir miltercim olarak, teretirnede 
büyük konuşmamak gerekti�i dersini almış bulunuyorum. 
Yine de en iyisini yapmaya çalıştıgımın bilinmesini 
istiyorum. 

Bu çevirinin bu uyarılar gözetilerek okunınası dilegimle 
kitabın yayımianınasında emegi geçen bütün arkadaşlarıma 
teşekkür ediyorum. 

Yasin Aktay 
Konya, Ankara 

Ekim, 1997 
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İsl§m hakkındaki bu çalışma, Isitim üzerine oluşmuş bulunan 
literatürün kıt, yetersiz ve fazla uzmanlaşmış arkaplanına 
karşı karşılaşhrmalı din sosyolojisi ög:retiminin sonucu olarak 
gelişmiştir. Başlangıçta niyetim sosyoloji lisans ög:rencilerine 
yönelik olmak üzere, İsitim üzerine çok genel bir çalışma yap­
maktı. Böyle bir çalışmaya makul bir çerçeve saglamak açı: 
sından Max Weber'in medeniyetler sosyolojisi teşvik edici bir 
başlangıç noktası sundu. Esas niyetim Max Weber'in temel 
kavramlannın bir seçmesini (toplumsal eylem, kültürel ahlak. 
ekonomik gelişme, meşrulaştırma sorunu v.s.) bir fsU.m çö­
zümlemesi için temel olariık almaktı. W eber'in sosyolojisi böy­
lece bize, "İslilm" terimi altında özetlemeye çabaladıgımı7., bu 
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sosyolojik yaklaşım olmaksızın dagınık, heterojen ve aldatıcı 
olabilecek bir gerçekligi ele almak için perspektifler saglaya­
cakb. Ne yazık ki, Weber'in sosyolojisi, çahşıldıgı oranda anla­
şılması zor, karmaşık ve çok renkli bir görünüm kazanmakta­
dır. Oy le ki IslAm'ın sosyolojinden yola çıkan bir kitap bizzat 
Weber sosyolojsinin gittikçe artan ayrıntılı bir degerlendirme­
sini içermek zorunda kaldı. Bunun sonucunda başlangıçta, İs­
lam ve Weber olan başlık sonuçta, daha dalaylı bir çalışma al­
tında Weber ve İs/am'a dönüştü. Buna ragmen başlangıçtaki 
amacıma uygun bakışı kaybettigimi sanmıyorum. Çünkü te­
zim, Weber'in Batılı ve Dogutu medeniyetlere ilişkin sosyolo­
jisinde, ls!a.mf çalışmalardaki belli başlı önemli konuların vu­
zuha kavuşmasına yardımcı olacak merkezi bir temanın bu­
lundugudur. 

Son elli yıl içinde yayımianmış herhangi bir din sosyolojisi 
kitabının bir telkiki şu üzücü ve fakat sıkça tekrar eden ger­
cegi gösterecektir ki, sosyologlar lsl.lim'la ya hiç ilgilenmiyor­
lar veya lsl.fim'ın bilimine (Islamic Scholarship) yapabilecekleri 
hiç bir katkıları yoktur. Örnegin bir ülkede hararetli bir şe­
kilde ele alınan ve alkışlanan, bilgi sosyolojisi perspektifinden 
kalkan dinle ilgili bir çalışmada -Peter Berger'in The Social 
Reality of Religion isimli çalışması içinde- lsliim'a ve müslü­
manlara sadece sekiz civarında göndermede bulunulmakta­
dır.1 Din sosyolojisinin karşılaşbrmalı din, dinler tarihi ve fe­
nomenolojisi ile ilgilenmesi gerektigi görüşünü ciddiyetic taşı­
yan herhangi bir sosyolog kendisini, dünya dinleri hakkın­
�aki bilgisinde muazzam bir boşlukla karşılaşmanın kuşatıcı 
bir konumunda bulacaktır. İslAm'ın sosyolojisinin temel bir 
gelenegi yoktur ve lsl.fimi konular üzerine modern araştırma 
ve yayınlar en az düzeydedir. Bu yüzden sosyolojik 

1. Peter L Berger, Tlıe Social Reality of Religion, Londra, 1969; ilk baskısı Tlıe Sacred 
Oımıpy adıyla.. Gardcn City, New York. 1967. 



karşılaşhrmalann çogu, Hristiyanlık ve Budizm, Hristiyanlık 
ve Yahudilik, veya Hinduizm ve Budizm gibi bileşimiere 
eg:ilimli olmaktadır. Üniversitelerde din sosyolojisi dersi 
ögretmekle sorumlu olan akademik sosyologların çogu sadece 
temel ögretim kaynakları eksikliginden dolayı lstam'a ilişkin 
bir çözümlemeden bilinçli veya bilinçsiz bir şekilde! 
kaçınacaklardır. Bu büyük iddianın elbette ki bazı Öftemli 
istisnaları da Vdrdır. Akla, Islam üzerine pek çok parlak 
çalışma gelebilir, ne var ki, bunlar da din sosyolojisinde bir 
lisans veya lisans-üstü dersinin gereksinimlerini her zaman 
karşılamamaktadır. İslAm bilimindeki en önemli kavramların 
çogunlugu halen çevrilmemiş durumdadır. ı Bir çok çalışma 
İslAmf olguya ilişkin merkezi sosyolojik konuların yeterli bir 
karşılıgını vermek bakımından fazla uzmancadır.3 Dinler 
tarihi alanında 1s1Am'a ilişkin çalışmaların pek çogu, 
ögrencilerin açıkça göremeyecekleri örtülü bir sosyolojik 
içerige sahipken, diger başka çalışmaların sosyolojik 
fikir lerinin, ne yazık ki, modası geçmiş.l:ir.4 Dolayısıyla çagdaş 
teorik konularla ilişkili olan geniş bir sosyolojik çerçeve 
içinde, Islam hakkında, IslAm tarihi ve toplumsal yapısı 
hakkında önemli konuları gündeme getirecek çalışmalara 
ihtiyaç vardır. 

Weber ve Islam hakkındaki bu çalışmaya ilişkin üç temel 
unsur vardır. Birinci görev, W eber'in gerçekte Islam, Muham-
2. Maıdme Rodin&on, /�lam el GlpUa/isme, Paris, 1966; J. Chelhod, Les Strudures 
du Sacre Chez les Arabes, Paris, 1964; C. H. Becker, /sl�mslııdıeıı, Leipzing, 1924-
32, 2 ci lt; Joseph Chelhod, /nlrodııı:lion b la socio/ogie de /'Islam, Paris, 1958. 
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yaymlan, Ankara, 1986); Clifford Geertz, Idam Okeroed: Religious Deııelopmml in 
Mor.occo and lndonesia, New Haven ve Londra, 1968; veya E. Gellner, Sa/ıtls oj 
the Alias, Londra, 1969. 
4. Parlak fakat örtülü sosyolojik içerigi olmayan bir çalışma için, bkz. Mandıııll G. 
S. Hodgson, 11ıe Orda Of Assasins, The Hauge, 1955. Hiç bir açık soeyolojik içeri&ı 
olmayan bir çalışma için bkz. Reuben Levy, The Sotiııl Siruelurt uf Islam, 
Cambridge, 1931·3, 2 cilt. 
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med ve lslaım toplumu hakkında ne yazmış oldugunun bir 
taslagını yapmak ve onun bitmemiş yorumlarını toplumsal 
yapılarda dinin yerine ilişkin daha geniş bir ilgisiyle iUşkilen­
dirmektir.s Max Weber en çok Protestanizm ve Avrupa kapi­
talizminin doguşu ile ilgili çalışmasıyla tanınmaktadır; ki bu 
çalışması, yanlış bir şekilde, Ka lvinizmin kapitalizme yol açtı­
gını iddia eden bir çalışma olarak görülmüştür.6 Daha hafif 
bir ifadeyle, Weber'in çalışmaları çog;U kez Karl Marx'a veya 
en azından marksizme bir cevap olarak ele alınmıştır. Benim 
bu kitaptaki tezim, aşağı yukarı bu iki konumun tersi yö­
nünde olacaktır; çünkü gösterıneyi istedigim şey, Weber'in, 
kapitalizm için gerekli olan burjuva sınıfı, para ekonomisi, 
özerk şehirler, özgür emek pazarı ve rasyonel hukuk gibi ön­
koşulların ortaya çıkışının Islam siyasi kurumlarının patri­
monyal doğası tarafından engellendiğini düşündüğüdür. We­
ber, buna ek olarak, lsUim'ın bir savaşçılar dini olarak, 
'kapitalizmin ruhu' ile uyuşmayan bir ahlak üretti�ini 
göstermeye çalışırken, saf olgusal anlamda ümitsizce bir 
yanılgı içindeydi. Her ha.Iükarda onun Islam'ın savaşçı 
ahlakına ilişki_n taslagı, Ortaçag İslam'ının patrimonyal 
karakteriyle ilgili düşüncesine teğetti. Doğu patrimonyalizmi 
hakkındaki tartışmasında, Weber, daha önce Marx ve Engels 
tarafından yapı lmış bulunan bir Doğulu toplum 
çözümlemesini farkında olmadan güçlendirir; bu nedenle bu 
çalışmanın ikinci unsuru da, Marx'ın 'Asya Tipi Üretim Tarzı' 
(A TÜT) bağlamında Marx ve W eber arasındaki ilişkinin bir 
çözümlemesini yapmaktır. Iddia ediyorum ki, her ne kadar 
Marx ekonomik gücün tekelleşmesinin önemi üzerinde 

5. Max Weber, Economy and Soı:iely (editbrler: Günlher Roth ve Claus Witıich), 
New York.1968, 3 dlt. 
6. Weber"e ilişkin dar yorumlar H.R. Trevor-Roper'in Religıon, /he Reformahım and 
Sorral Change, Londra, 1967"de ve R.H. Tawney"in Religıon aııd /h� Rise oj 
Capil11lrsm, Londra ve New York. 1926.'' temsil edilmiştir. 
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durmuş, Weber de siyasal gücün tekelleşmesini vurgulamışsa 
da, perspektiflerinin Asya-Avrupa karşıtlıkları hakkındaki 
taslak, varsayım ve imAlan bir hayli benzerdir. W eber'le ilgili 
bu çalışmanın son bölümü, IslAm, sömürgecilik ve modem 
toplumun gelişmesi arasındaki ilişki sorunu üzerinde yog;un­
laşmaktadır. Bu son bölümün argümanı şu olacaktır: Weber'in 
kapitalist ahlak ve sekülerleşme ile ilgili görüşü, sanayi top­
lumu ile laik etik arasındaki herhangi bir asli ilişkiden dolayı 
deg;il, fakat bu dünya görüşlerinin, herhangi bir batılı tarih 
yorumunu kabul etmiş olan Müslüman entellektüeller tara­
fından ithal edilmesinden dolayı, Ortadog;u·ya uygun 
düşmeye başlaıruşbr. 

Modem sosyoloji için Weber'in önemi yalnızca onun Hin­
distan, Çin ve Avrupa üzerine yapbg;ı özlü çalışmalan dolayı­
sıyla sosyolojik bilgiye yapbgı katkı ya dayanmaz. Bu çalışma­
lar önemlidir; fakat Weber, aynca, özgül bir sosyal bilimler 
felsefesi tasarlayarak, sosyal aktörün kendi öznel yorumlan 
aracılıg;ıyla sosyal gerçeklig;i nasıl oluşturdug;unu göstermeye 
çalışan bu felsefeyle ilgili bir yöntembilim geliştirerek, çag;daş 
sosyolojiye büyük bir katkıda bulunmuştur. W eber'in yorum­
layıcı sosyolojisi (verstehende sociology ), gözlemcinin 
(sosyolog;un) yorumlarını ve kategorilerini toplumsal gerçek­
lig;c keyfi bir şekilde dayatarak aktörün gerçeklik hakkındaki 
tanımını görmezlikten gelen pozitivizmin deg;işik biçim­
lerinin güçlü bir eleştirisini temsil eder. Weberci sosyolojide, 
aktörün öznel dünyasına ilişkin açıklamalar yapmadan önce 
bu öznel dünyanın uygun bir deg;erlendirilmcsi ya da 
betimlenmesiyle araştırmaya b<ı!jlamamız gerekmektedir. bu 
çalışmanın birinci kısmı, IslAm'ın kökenlerinin, Allah'ın 
dog;asının ve lslamr şeyhlerin toplumsal rolünün önemli 
yanlarını kavrayabilmek için verstehende sosyolojinin 
prensiplerini kullanmayı denemekted ir. Bu başlangıç 
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bölümlerindeki argümanım, IslAm ve Muhammed 
hakkındaki gözlemleriyle Weber'in, kendi felsefi ilkelerini bir 
kenara bırakan ilk sosyologlardan birisi oldug;u şeklinde 
olacaktır. Buradan benim Weber'e karşı tavrımın ddden 
belirsiz oldug;u sonucu çıkar. Weber, bir yandan lslamf 
gelişmeye ilişkin önemli teorik konutann ortaya ablabileceg;i 
teşvik edici bir çerçeve saglamışhr. Dig;er yandan ise, uygun 
bir sosyolojik yaklaşım için kaçınılmaz oldugunu ilan ettig;i 
yöntembilimsel ve felsefi ilkeleri tutarsız bir biçimde uygula­
mışbr. Islam hakkındaki tarhşmaının çogtına bu yüzden We­
ber üzerine eleştirel yorumlar eşlik edecektir. 

Weber, Istim hakkında çalışılabilecek bir dizi konu sunu­
yarsa da, bunlann çerçevesi ampirik olarak açık uçtudur ve ls­
lam 'a ilişkin bu incelemeye daha fazla sınırlamalar getirilme­
lidir. Bu araşbnnanın alanını sınırlamaya kalkışırken kendimi 
Kuzey Afrika ve Orta Dogu lslim'ıyla sınırlı tuttum. Özelde 
W eber'in özel bir ilgi göstedigi Osmanlıalık üzerinde yogun­
laşmaya çalışacagırn. Asya'da Istim'ın sorunlan tek başına bir 
monografta içerilebilmekten çok daha geniştir ve bu alanda 
kayda deg;er metinler zaten mevcuttur.7 lsl.Sm üzerine Weber­
'in kendi gözlemleri hemen hemen yalnızca Islam kültürünün 
geleneksel Arap konumuna ip.ret eder. Argümanıma daha 
bir tutarlılık kazandırmaya çalışırken lsl.im'ı kronolojik olarak 
ele alacaAun; Istim'ın kökenieri ve dogtışundan başlayıp orta­
çag; İsl.im'ıyla devam edecegim ve modem çagda bitireceAim. 
Teknik ve yabano terimleri asgari miktarda tutmaya çalışhm. 
Bununla birlikte ya hazır olarak elde edilebilir cinsten veya 
bir Avrupa dilinde yayımianmış olan kaynaklardan yararlan-

7. Wilfred Cantwell Smith, Moıhm Isitım in lrul� A Soı:Wl AMlJSiı, Lcındr;�, 
1947; CHfford Geert%, � RtligWn of T••· Chicago, 1960; W.F. Wertheim, 
'ReliJiOUS reform movements in South and Souttı &st Asla', ArdıiııtS dr 
JOdolDgir da rdtgiııal:, 1963,dlt12.s.S3-62. 
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dım. Bu düzenlemeler, aksi taktirde gülünç bir biçimde hırslı 
olabilecek bir çalışmaya makul sınırlamalar getirecektir. 

Bu incelemenin genel ilkesi, hem W eber'in bir yorumunu 
sunmak hem de IslAm tarihi ve toplumu hakkında sosyolojik 
bir ilgiyi uyandırabilecek bir teorik şema içerisinde IslAm 
hakkındaki meşhur olguları düzenlemek olacaktır. Bu ikinci 
hedef bakımından, sonuç olarak, uzmanlar için ayrılmış özel 
bölgelere tecavüz eden sosyologlara karşı Weber'in kendi tav· 
nru uygun bir şekilde nakledebilirim: 

Soronumuzia ilgili olarak Musevt dinsel tarihinin gelişmesine 
ilişkin bazı şeyler sunuken, bazen bazı kaynak verilerin alışılan· 
dan farklı şeyler vurgulayacak bir tarzda gruplandmlabilecegi ger­
çegi dışında, tartışmaya, temel olarak yeni olan herhangi bir şey 
ilave etme konusundaki dtlril�t umutlarımızdan başka bir ifCY bes· 
lemeyiz gönlllmllzde.8 

Weber'in A"cient fudaizm'i önemli bir sosyolojik başan ol­
dutıJndan verileri 'alışılandan farklı bir şekilde' sunmayı ar­
zulayan sosyologlara bir öncülük yapmışbr. Bununla birlikte, 
IslAm'ın dog:ası hakkında herhangi bir şey söylemek isteyen 
herhangi bir sosyolog:un dikkatli davranması gerekmektedir. 
Maalesef bu özel çalışmada çog:u kez aşın bir cüretka.rlıkla 
ilerlemiş olmaktan korkuyorum. Ama okuyucu için bu 
garanti edilmemiş cüret:k.1.rlıgın bir faydası, onun, teorik yo· 
nımlanmı başka bir şeye benzetmeyecek olmasıdır. 

1. Mu Weber, Axcimt ltıUisln (çev. H. H. Gerth ve Don Martindale), Oıiago, 

1952..1.425. 



BIRINCI BÖLÜM 



1. WEBER'İN 
iSLAM HAKKINDAKİ YORUMLARı 

DiAer dünya dinleri ve uygarlıklan hakkında oluşturulmuş 
ve bir hayli gelişmiş olan literatürle karşılaşb.nldı�nda, lsli­
m'a ilişkin sistematik çalışma alanı, sosyolojide, dinler tari­
hinde ve fenomenolojide ihmal edilmiş bir aland1r. Gerçekten 
İslAm ve lsiJm. toplumu hakkında önemli &osyolojik çalışmalar 
bulmak çok zordur.1 lslimiyatçalar, (İsllm'a ilişkin) il.ınf bir 
gelenepı yokluAtJnu, bazen, İsllm'ın kendisine atfedilen ve-
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rimsizli�i ve türev oluşu açılanndan açıklamaya çalışırlar.2 
Alternatif olarak da sık sık, Islam'ın ya bir din olmadığı, ya 
da özgül bir durum oldugu için din sosyologlannın alışıldık 
ilgilerinin dışında yer aldıg-ı rma edilir.3 Daha özel bir neden 
de, Marx ve Durkheim'in IslAm hakkında ya çok az şey 
söylemiş veya hiçbirşey söylememiş oldukları halde, 
Weber'in Religionssoziologie isimli eserini Islam'ın tam bir 
incelemesiyle tamamlamadan önce ölmüş olması gerçe�inde 
yatabilir. Bu nedenle, bir çok araştırma taslağı sosyoloji ba­
balannın Hristiyanlık, ilkel dinler ve Asya dinleri hakkında 
ortaya attıkları sorunlarla ilgilenm iştir; fakat modern 
sosyolojinin köklerinde temellenen hiç bir IslAmi çalışma ge­
leneği yoktur. Tek başına bu durum, lsl.im sosyolojisini araş­
hrmayı öncelikli öneme sahip kılmaktadır. Buna ilaveten ge­
rek IslAm patrimonyalizmine yapmış olduğu dağınık ima­
larda, gerekse de onun daha çok İslam hukukunda 
odaklanmış çözümlemelerinde, Weber'in İslam hakkındaki 
yorumları, şimdiye kadar yapılmış olandan daha yakın bir 
incelerneyi gerektirmesi açısından yeterince ilginçtir. Bundan 
başka ve daha önemlisi, İslSım'ın teorik olarak hayati önemini 
belirtebitmek için yapılabilecek güçlü bir vurgu vardır: diğer 
lbrahimi dinlerle güçlü bağlantılara sahip, peygamberi, 
dünyevf ve kurtuluşçu bir din olarak İslam, Weber'in din ve 
kapitalizm tezlerinin potansiyel bir deney-örne�idir (test­
case). 

Weber ve IslAm'la ilgili bu çalışmada, Weber'in modern 
dünyanın gelişimiyle ilintili olarak İsliim'ı yorumlayışını ele 

2. Islam'ın kuraklıg;ı üzerine bkz. Marshall G. S. Hodgson, Islam and Image, 

�����;����i�!:Shı���f ��!! .. ,s/��fı��:�(e!i.��:;n,i���
e 
o7J:eWsio::S� 

Chicago, 1967,cilt l, s. 177-93. 
3. "Özel Durum" kııramııun bir eleştirisi için bkz. Oive S. Kessler, Islam,. Society 
and Political Behaviour: some compar�live implications the Malay case, British 
foımıal ofSociology, 1967, cilt 1, s. 177-93. 
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almaya ve çag:daş bilim adamlarının araştırmaları aracılıg-ıyla 
çogunlukla zımnf olan bu yorumu degerlendirmeye çalışaca­
g:ım .• Bu görevi yerine getirmek için şu soruyu cevaplamak 
çok büyük bir zorunluluga sahiptir: dinsel inançlar ilc kapita­
list kurumların ortaya çıkışı ve devam edişi arasındaki ilişki 
hakkında Max Weber' in argümanı ne idi? Bu sorunun, We­
ber'in Islam hakkındaki yorumv ·u anlamanın temel problemi 
oldugu görülmektedir. Gereksiz karıştiıkiardan kaçınmak için 
argümanla ilgili k�ndi konumumu ifade etmek istiyorum. 
Weber'in lslam'ı ele alış tarzı ve yorumlayışının, The 
Protestant Etlıic and the Spirit ofCapitalism'de geliştirdigi Kalvi­
nizmle ilgili özel tezle olan bag:lantısı aslında çok zayıftır; 
pratikte Weber'in patrimonyal hakimiyet ve prebendel fe­
odalizm açısından İsUlm'ı tartışması genel anlamda, Mark­
sizmin kendisiyle deg:ilse de, Marx'ın sosyolojisiyle uygunluk 
arzeder. Bu söylendiginde şu da kabul edilmelidir ki, inanç­
larla sosyal yapılar arasındaki ilişki bakımından Weber'in 
konumu çog:unlukla tutarsız veya en iyi ihtimalle duygusal­
dır. Weber'e yaklaşımlarında bir çok sosyolog, onun 
argümanları ve örneklendirmelerinin karmaşıklıgına de­
ginmiş; fakat onun sosyolojik düşüncesini birleştiren ve 
bütünleştiren merkezi bir temanın bulundugunu iddia 
etmiştir. Sorun şu ki, Weber'de merkezi ya da iliŞkili temalan 
oluşturan şeyin ne oldugu konusunda sosyologlar görüş ayrılı­
Sına düşmüşlerdir.4 Protestan Ahlakı teması, ya da daha 
genel bir deyimle Weber tezi'nin dogru yorumlanması üze-

4. Yorumlann farklılıg;ı 5. N. Eisenstadt'ın editörlüg;ünü yaptıgı The Proltslllnl 
Elhic s nd Modern�lion 'daki makaleler toplamında iyi Omeklenmi�tir, bkz. Nt•w 
York, Londra 1968; aynca Talcott Parsons'un lıukuk sosyolojisinin "Wııber'in 
bagımsız sosyolojisi"nin özünü olu�turdugunu savundugu gerçegin(' de 
deginilebilir, bkz. M.ır Weba and Sariology Taday, Olto St;ımmer (ed), Oxfonl, 
1971, s. 40; Günlher Roth tahakküm sosyolojisinin Max Webt-t'in temel 
ugra�ısının merkezi tl'ıııasını oluşturdug;unu savunmu�tur. Eı:onomy am/ Srciety, 
NewYork,. 3 cilt,1968, giriş. 
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ri ne kayda deıecek kadar 'farklı görüşler olagelmiştir. Bu 
görüş ayrılıklan Weber'in kabaca bir yanlış anlaşılması so­
nucundan do�muş olabilecegi gibi, Weber'in sosyolojisinin 
muglaklıklar içermesi nedeniyle de dogmuş olabilir. Kesin bir 
biçimde, bariz yanlış anlamalar varsa da, ayrıca şu da gösteri­
lebilir ki, sosyolojisinde tutarlılık sorunlan olmasından dolayı, 
Weber'in kesin ya da yetkin bir yorumu gerçekten mümkün 
olamamaktadır. Düşünceler tarihiyle ilgilenildiginde, burada 
bizi yanıltan şeyin bir sosyologta, özellikle de büyük bir 
sosyologta her zaman tutarlılık ya da uyum aramak olduğu 
görülür.� Weber örneginde, onun hayatı boyunca bazı temel 
sosyolojık konulara yaklaşımını değiştirmiş ve bütünsel bir 
revizyona kalkışmadan farklı konumlar benimsemiş olabi­
leceğini varsaymak mSıkul bir şeydir. Weber'in bizim h.Slen 
ciddiye aldığımız bir takım konulardan bıkmış olduguna dair 
delilimiz bile vardır. Weber hakkındaki çelişkili yorumlan� 
bollugu gözönünde bulundurulduğunda Weber üzerine çalı­
şan bir bilimadamından istenecek tek şey, Weber hakkındaki 
yorumunu ikr.a edici bir biçimde ve özenle savunması; aynı 
zamanda da Weber'le ya çelişen ya da onun hakkında modası 
geri dönmemecesine geçmiş görünen görüşleri ayıklamaya ça­
lışmaktır. Yorumlayıcılık ve ayıklayıcılık rolünü yerine ge­
tirmeye kalkıştıgımda (PA ve PA' diye) iki değişkeni bulunan 
Protestan Ahlakı (PA) tezi ile daha genel olan Weber tezi (W) 
arasında bir ayırım yapmayı uygun buldum. Birinci tezle 
(PA) Weber'in 1904-1905'te yayımladığı, Kalvinizmin son dö­
nemi ile Avrupa kapitalizmi arasındaki görece daha sınırlı 
olan ilişki konusunu kastediyorum.6 Weber tezi (W), kısmen 

S. Yazariara mesnetsiz tutarlılık isnat etmenin yanlışlıgı Quentin Skinneı 
tarafından tartı�ılmı�tır. The History of ldeas, History tırıd Theory'nin içınde, 
1969, cilt 8,s.3-53. 
6. Max Weber, 'Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismu_�·. 
Gntımmelle Aufoalze zur Religioıısoziologıe'nin içinde, Tübingen, 3 dlt, 1922-3, ilk 
baskısı Archwftir Soziolıvisseııschtıft urıd Soıiolpolilrkte,1904-5, Talcott Parsons 
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PA'nın bir uzanhsı, kısmen de Dogu ve Batı medeniyetleri 
arasındaki temel farklan destekleyen sosyolojik şartlara ilişkin 
baj;l;ımsız bir araştırmadır. Weber'in medeniyetler sosyoloji­
sinde dinin o kadar da merkezi bir rol oynamadıj;l;ı iddia edi­
lebilir. Weber tezinin bir bölümü olan Gesammelte Aufsiitze zur 
Religionssoziologie 1916 ve 1919 yılları arasında ortaya 
çıkmıştır, fakat onun kapitalizm çözümlemelerinin önemli 
yanları, Weber'in 1909'dan ölüm tarihi olan 1920'ye kadarki 
zamanını alan Wirlschaft und Gesellschaft'ta yer alır. Bu, her iki 
tezin (PA ve W) Weber'in gelişimi içinde krotıolojik olarak 
ayrı tutulması gerektigini söylemek degildir; Weber tezinde 
(W) görünen pek çok tema onun Roma lmparatorlug;u üzerine 
olan erken çalışmasında mevcuttur.7 Bu ayrımın önemi, bu 
yüzden, Weber'in kendi entellektüel gelişimi hakkında 
herhangi bir nitelendirici iddiada bulunmaktan çok benim 
kendi izahlarımı netleştiernekte yatar. 

Weber sosyolojisinin çeşitli yorumlarını ortaya çıkarabil­
menin bir dizi farklı yolu vardır. Burada Alasdair Maclntyre­
'ın "Sosyal bilimlerde nedensellik hakkında bir yanılgı" (A 
mistake about causality in the social sciences) isimli makale­
sindeki tartışmasına dej;l;inmek yararlı olacaktır. Bu tarbşmada 
Maclntyre, inançlarla eylemler arasındaki ilişkileri açıklamaya 
giriştiklerinde sosyologların çogu kez güçlü bir tezle başlayıp 
çalışmalarını tavizle sonuçlandırdıklarını gözlemler.' Güçlü 
tez ya inançların ikincil olduğu (Marx ve Pareto) veya inançla­
no bagtmsız ve etkili oldugu (Weber) yönündedir. Sosyolog-

tarafından Tlıe Protestan/ Elhiı: andthe Spiril ojCapilali5m adıyla çevrildi, Lom.lra. 
\930. 
7. Ma>.· W eber, Die romishe Agrargesı:hiı:hte in ihrer Bedeııtung ftlr du Slaals- ımd 
Prıuıılrechi, Stuttgarı, 1891. 
8. Alasdair Maclntyre, A mislake about causality in the Social Sdl'nces, Pete-r 
Laslett ve W.G. Runciman (editörler), Phıl05ophy, Polılics and Socreıy, 2. di:ıi, 
Oıdord,1963 
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ların ço� kendi tükürüklerini yalayarak işi bitirmektedirler. 
Böylece Madntyre'a göre Weber, inançlann eylemlere, eylent· 
lerin de inançlara neden oldu�u yönünde bir 'basit etkileşim­
cilik'in (facile interactionism) içine düşer. Bu çerçeve, 'toplum 
bilimcilerin Weber'i yar ımlarken Protestan inançlar ile 
kapitalist eylemler arasındaki nedensel ilişki konusunda nasıl 
en azından iki farklı konumda -idealizm (PA) ile nedensel 
etkileşimciligin degişik şekilleri ya da nedensel çogulculuk 
(PA') arasında- yer aldıklannı göstermek için kullanılabilir. 

Ekonomik ve sosyal tarihçiler, Protestan Ahlakı tezini, 
Kalvinist inançlann modern kapitalizme yol açtıgını söyleyen 
güçlü bir tez olarak ilk yorumlayanlar arasındadırlar. 
Ömegin H. M. Robertson'un iddiasına göre Weber: 

... ekonomik olayiann psikolojik bir belirlenimini aramışlır. Özel d� 
o, kapitalizmin gelişimini 'kapitalist bir ruh'un gelişiminin sonucu 
olarak görilr ... Ben kapitalisı ruhun dinsel bir takım ilkilerden çok 
uygıırlı�ın maddi koşullarından dolayı geliştiAini göstermek ısti· 
yorum.9 

Daha yakın zamanlarda, H.  R. Trevor-Roper şunu belirtir: 
"Karl Marx Protestanlı�ı kapitalizmin bir ideolojisi, ekonomik 
bir olgunun yan olgusu (epiphenomenon) olarak gördü. Max 
Weber ve Werner Sambart formülü tersine çevirdiler."10 We­
ber'in güçlü bir tezin (PA) kurucusu olarak yorumlanmasına 
destek saglama girişiminde, Seyyid El-Attas ekonomik tarihçi­
lere ilaveten öncü sosyologlar (Talcott Parsons, Pitrim Sorakin 
ve Reinhard Bendix) arasında, Protestan ahlakı tezinin neden­
seki bir fikirler tarihi gerektirdiğine ilişkin bir uzlaşmanın ol-

9. H. M. Robertson, Aspecl$ qJiht Rise qJ[roıiQmic lmlividualism, Cambridge, 1935, 
s.:ıci·xiii. 
10. H.R. Trevor-Roper, Rtligioıı, /he Refvrmalion and Social Change, Londra, 1967, 
'·' 
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dugtınu savunur.11 Protestan Ahlakı tezi, belki de anti-Mark­
sist bir ekonomik gelişme görüşü olarak de�erlendirildigi için 
bu role atanmışhr. Bizzat Parsons "sözkonusu metnin özel bir 
tarihsel durumda Marksist tezin bir reddiyesi olmayı amaçla­
dıgını" iddia eder. Buna ragmen bu tür yorumların bir sürü 
zorlukları vardır.12 Birincisi, Günlher Roth'un belirttigi gibi, 
Protestanlık üzerine yazılan metin bir cevaptır; ama özellikle 
Marx'a veya Marksizme de�il, fakat özelde Eberhard Gothein, 
Werner Wittich ve Georg Jellinek gibi bir sürü bilim adamı­
nın dikkatine sunulan "dahili akademik bir sorunun" bir par­
çasıydı. ll Bu özgül mücadelenin arkasında din, endüstri ve 
politik özgürlük arasındaki ilişkilerle ilgili bir asırlık bir tar­
tışma bulunuyordu. 14 Protestan Ahlakı tezi Marx'a karşı yö· 
neltilmiş bir tez degilse de, ayrıca idealist bir tez olmayı da 
amaçlamamışhr. Zira Weber, gayet açık bir şekilde, kapitaliz­
min, Reformasyon'un sonucu oldugunu öne süren bir tczin 
"saçma ve doktriner bir tez" olacag-ını savunur.'5 Başka bir de· 
\il, Weber'in Heidelberg'deki arkadaşlarından, "Protestan Ah· 
lak.ı tezinin idealist yorumlan"ndan usanmış birindtm gelir: 

... Ancak, şuna da dcginilmelidir ki, Hans Delbruck Webcr'ın Kalvi­
nist-kapıtalıst teorisini bir nevi anti-Marxisı idealizm olarak kul­
lanmaya ve yaymaya çalışmıştır; Weber bunu protc.�to edip bana: 
'buna cidden itiaz cımelıyim; ben Delbruck'un düiündı.il\linden 
daha materyalistim' dedi.ı6 

11. Seyyid Hüseyin AI-Attas, 'The W eber thesis and South East Asia", Archieııts 
de sodologitdes religioııs, 1963, ci lt 8, s. 21-35. 
12. Talcott Parsons, 'Capitalism in ı:ecent German literature', Journal of Poliliaıl 
Ecoııomy, 1929, cilt 37, s. 40. aynca bkz. Parsons'un age'i. 1928, cilt 36, s. 64Hi1. 
13. Bu ilginç nokta Günther Roth tarafından Weber'in Economy "nd Soritty'line 
giri�inde vurgulann (ed.ler Günther Roth ve Claus Wittich), New York. 1968, 
cilt1,s.bot.i. 
14. Bu tarihsel tartışma için bakınız. Reinhard Bendix, 'The Protell:ant �thıc 
revisited", Qmıpımılive Studies in S«ieıy and History, 1967, cilt 9, s. 266-73. 
15. Weber (çev. Parsons), The Protestant Ethicaııd /he Spiril ofCapita/ism, s 91 
16. Paul Honigııheim, On Max Weber, New York. 1968, s. 43. 
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Honi�heim, 1910'da Rachfahl'a bir dizi eleştirel cevaptan 
sonra, Weber'in sorun hakkında sonralan hiç konuşmadıg:ını 
arumsahr. 

Weber hakkındaki tüm basit idealist yorumlan reddet­
ıneye çalışan sosyologlar, ya Weber'in bilim felsefesinin, özel­
likle de onun nedensellik görüşünün, PA yorumlannın var­
saydıg:ından çok daha karmaşık oldugunu iddia ederler, ya 
da Protestan Ahialu tezinin bir karşılaştırmalı medeniyetler 
sosyolojisi (W eber Tezi) alanında geliştirilmiş, önceki döneme 
ait, deneme. kabilinden bir monograf oldugunu belirtirler. 
Böylece, Weber'in teriı.cl ilgisinin toplumsal eylemlerde içkin 
olan toplumsal anlamlar arasındaki tarihsel bag:lanblan bulup 
ortaya çıkarmak oldugu iddia edilir çog:u kez. Bu özel yo­
rumda (PA') Weber, hayli basitleştirilmiş herhangi bir ne­
dense! zinciri bulmaktan ziyade, anlamlı eylemler arasındaki 
karmaşık 'yakınlıkları' veya 'uygunlukları' belirtmek ve 
keşfetmekle ilgilenir. Meslekler (müteşebbisler) ile bunlan 
icra edenlerin (Kalvinist) inançlan arasındaki istatiksel ba­
g:ıntıları sergilemek yeterli degildir; sosyolojinin görevi, bu 
tür istatistiksel ilişkileri anlaşılır kılan sosyal aktörlerin 
güdülerini (motives) anlamaktır. Peter L. Berger'in belirttigi 
gibi: 

Weber'in, fıkirlerin tarihle ilişkisini anlaması en net şekliyle ken· 
disinin 'seçmeci yakmlaşmalar' (Wahlverwandıschafı) kavramında 
görUiebilir. Bu kavram, belirli düşilnceler ve belirli sosyal süreçle­
rin tarih içinde 'birbirlerini arayıp buldukları' yolu belirten bir 
kavramdır.17 

17. Peter L. Berger, "Charisma and Religious iruıovation: the social location of 
Israelite prophecy", American Sociologica/ Review, 1963, cilt 28, s. 950. 
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Benzer bir şekilde, 'Weber eleştirmenlerinin' Protestanlık 
ve kapitalizmi 'nedense! olarak ilişkilendirme yanhşlıgını' 
reddehniş olan Fetdinand Kolegar, "her ikisi de ortak bir 'ru­
h'a veya 'ethos'a dayanan 'modem kapitalizmin ekonomik ah­
l!kı ile radikal Protestanlıgın dinsel ahiAkı arasındaki karşı­
lıklı olarak birbirlerini güçlendirme ve 'seçmeci yakınlaşma' 
ya" IB  işaret eder. Bu perspektifte (PA'), Weber'in, pozitivist 
veya Hume'cu bir nedensellik görüşünü benimsedigi degil; 
daha çok, eylemleri, öznel anlamlan aniayarak açıklamaya ça­
lışhgı ifade edilir. Açıkça, bu görüş (PA'), Weber'in metodelo­
jik konumuı:ıa meşru bir a�rlık verir; fakat yine de tutarlı bir 
W eber yorumu olarak çözümü zor bazı sorunlar içerir. Öme­
gin, böyle bir görüş, W eber'in kendi metodolajik taahhütlerini 
mütemadiyen izlemiş oldugunu Varsaymakta başlar; ayrıca 
W eber'in tutarlı bir metodolojisinin mevcut olduılunu da var­
sayar. Din sosyolojisinin bir çok önemli alanında, bana öyle 
geliyor ki, Weber, verstehende sosyolojisini ya ihmal eder ya 
da tamamen terkeder -bu çalışmanın üçüncü ve dördüncü 
bölümlerinde, Weber'in eylemin sosyolojik yorumlamalarında 
anlamanın rolüne ilişkin kendi argümanlarına ters düştügü 
iki özel örnek vermeye çalışacagım. Weber'in -ekonomik be­
lirleyicilik gibi- naif tek-nedensel modeliere karşı olan argü­
manırun kendisine salık verecegi çok şey varken, Weber'in al­
ternatifinin zorunlu bir alternatif oldugunda kani olamadım. 
Karmaşık kültürel 'ruhlar' veya 'ahlAk'lar arasındaki 'yakın­
laşma'ya bakıldıgında ve nedensel öncelik kurma girişimleri 
reddedildiginde, çogulcu nedensel açıklamalar, ya dogrutugu 
herkesçe kabul edilen önennelerle son bulur ('her şey herşeyi 
etkiler', gibi) ya da herhangi özel bir durumda nedensel açık­
lamanın başanlı olup olmadıgını kesinleştirmenin hiç bir yolu 

18. Ferdinand Kolegar, The Concepl of "rationalisalion" and rultural pessımism 
ın Max Weber's sociology, SociologiCill Quarterly, 1964, cilt 5, s. 362. 
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yoktur. Sonuç, öznel anlam açısından yapılan açıklamalann, 
öznel durumlann makul tasvirlerinin ötesine nAdiren gittigi­
dir. Son olarak iddia edilebilir ki, W eber'in (yaphginı iddia et­
tiginden farklı olarak) pratikte yaphg:ı açıklamalar, bu ço�lcu 
mahiyete sahip degildir. Kısaca, Weber'de, özellikle İslAm'la 
ilgili açıklamalannda, kendisini Marx'ın açıklamacı şemasına 
çok yakın bir yere yerleştiren güçlü bir determinist unsurun 
bulundug;unu ileri sürüyorum. Bu konuya gelmeden önce bir 
başka W eber yorumunu (W) ele almak gerekmektedir. 

Bu tarz bir W eber yorumu (W), W eber'in Protestan Ahlakı 
tezini, yalnızca onu Weber'in rasyonelleşmeye yönelik daha 
geniş ilgisi içine yerleştirerek anlayabileceg;imize ve bu daha 
geniş ilginin karşılaşhnnah sosyoloji baglamında ele alınmış 
olduguna işaret eder. öyle ki, Weber'in 1904 ve 1905'te ya­
yımladıgi metinleri anlamak için, onun Yahudilik, Hinduizm, 
Budizm ve Konfilçyanizm çözümlemelerine bakmamız gere­
kir. Bu bakış açısında (W), çilecilik (asceticism) rasyonel kapi­
talizmin zorunlu ve yeterli koşuludur; fakat çilecilik diger bir 
dızi anahtar degişkenle yany"'na düşünütmek zorundadır. ı9 
Bu yüzden sosyologlar, diger çalışmalan arasından, Weber"in 
General Economic History 'sine yönelmişlerdir; bu kitapta, We­
ber, şunu belirtir: "kapitalist girişimin temel özellikleri ve ön­
koşulları: fiziksel üretim araçlarına girişimci tarafından el ko­
nulması, pazarın özgürlügü, rasyonel teknoloji, rasyonel hu­
kuk, özgür emek ve son olarak da ekonomik hayatın ticarf­
leşmesidir'".20 Bu zorunlu koşullar gözönünde bulundurularak 
rasyonel, dÜnyevl çiled bir etigin modern kapitalizmin çıkı-

19. Bu yorum Niles M. Hansen tarafından vurgulandı, 'The Protestant ethic as 
a general precondition for economic development", Canadiıın journal of 
Ecomımics .ınd PoliticalScıences, 1963, cilt 29, s. 462-74; Aynca bkz. Rob<.'rt Moore, 
'History, Economics and Religion: a review of "'The Max Weber thesis"', Arun 
Sahay (ed.) Mıı:c WebtT and Modern Sociology'nin içinde, Londra, 1971, s. 82-%. 
20. Max Weber, General Economic History (çev. F. H. Knight), New York, 1961, s 
214. 



WEBER'IN ISLAM HAKKINDAKI YORUMLAR{ 37 

şında hayatf bir öneme sahip oldugu ileri sürülür. Bu tezi sı­
namak için, Weber, bu etkenierin var olup olmadıg:ını keş­
fetmek üzere uygarlıkların deneysel bir kültÜrler-arası karşı­
laşbrmasını yapar. Bu nedenle, Parsons'a göre, Weber'in: 

... tUmevarımsal çalışması fikir biriiili (agreement) yönteminden 
farklılık (difference) yöntemine dönOşür. Bu bir dizi hırsh 
kar,ılaştınnalı çalıimalar biçimine dönOşOr ki, bu çalışmaların 
hepsi de �u soruya yönelir: çaJıdaş rasyonel burjuva kapitalizmi 
hakim bir olgu olarak niçin yalnızca modern Batı'da ortaya çıktı?21 

W eber'in The Protestant Ethic and the Spirit ofCapitalism'in gi­
rişinde oldukça dag:ınık bir tarzda, rasyonel kapitalizm için 
kurumsal önkoşulların bazılarının diger uygarlıklarda da 
mevcut oldugunu söyledit;i dogrudur ve bu, Weber'in bu ku­
rumsal önkoşulları sabit tutmayı ve rasyonel dünya görüşle­
rine ne kadar nedensel agırlık verilebilecegini sınamayı 
amaçladıg:ını fma eder görünebilir. Ancak Weber, diger ku­
rumsal gelişmeleri sabit tutarken, yalnızca çileciligin önemini 
sınayamazdı. Bunu göstermek için Weber'in lsl&m'a ilişkin 
sosyolojik yorumlarını gôzônünde bulundurmak yeterlidir. 

Bir açıdan, Weber'in lst:ima ilişkin notları, Weber'in Pro­
testan Ahlakı çözümlemesine sosyolojik açıdan eşlik eder gibi 
görünür. Aslında, Weber, bir çok bakımdan, lsl§.m'ı pürita­
nizmin karşıt kutbu olarak ele alır. Weber'e göre IslAm, özel­
likle kadınlar, lüksler ve mülkiyet konularında tamamen 
hazcı (hedonist) bir ruhu kabul eder. Kur'an'ın uyum saglayıcı 
etigi gözönünde bulunduruldugunda, ahlaki emirler ile 
dünya arasında bir çahşma bulunmamaktadır ve bu, dünya 
efer.c1 ,ligine dayalı çiled ahl.ikın İsl§m'da ortaya çıkamayacaAJ. 
anlamına gelir. Bôylece Weber'i, İslAm'da çileciligin olmayl§ı­
nın Müslüman kültürün hakimiyetindeki toplumlarda rasyo-

21. Talcott Parsons, The Struı:lıırt oj Soı:illl Aı:tion, Chicago, 1949, s. 512. 
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ne! kapitalizmin bulunmayışını açıkladıg:ını öne süren bir 
teze sahip olarak yorumlamaya meyledebilirdik. Yine de, bu 
konumu, ancak Weber'in rasyonel kapitalizmin zorunlu 
koşullarını sabit tuttutunu gösterebilirsek, benimseyebiliriz. 
Gerçekte Weber, rasyonel. biçimsel (format) hukukun, özerk 
şehirlerin, bag:ımsız bir şehirli sınıfın ve politik istikrarın 
lslS.m'da bütünüyle eksik oldugunu gösterir. Peki lsl.§m'ın 
dünyevi hazla ilgili ahl.S.kının, bazı açılardan hukukta 
rasyonellig-in yokluguna ve özgür pazar ile bagımc;ız şehir 
hayatının yokluguna yol açmış olması mı sözkonusuydu? 
Weber'in konumu kesinlikle bu degildir. Onun argümanı, 
buıiun karşıtıdır. Weber, Abbasi, Memluklu ve Osmanlı 
hanedanlıklarının karakteristig:i olan prebendel feodalizm" ve 
patrimonyal bürokrasi nedeniyle, rasyonel kapitalizmin 
önkoşullarının oluşamadıg:ını gösterir. Islam toplumunun 
askeri ve ekonomik koşulları kapitalizmin gelişmesine 
elverişli degildir. · öyleyse, Weber'in Isliimi ahtiik tartışmasını 
nasıl kullanabiliriz? Burada iki uygun yorum vardır. Ilk 
olarak, Weber'in Isliimi ahiakla ilgili çözümlemesinin, Islam 
t o p l u m u n u n  sosyo-ekon o m i k  y a p ı s ı y l a  i l g i l i  
çözümlemesinden bagımsız bir yerde durdugu görülür. Sa­
vaşçı diye nitelendirdig:i ahliikı, sultanlar ve halitelerin patri­
monyal hakimiyetleriyle ilişkilendirmek konusunda Weber 
tarafından yapılmış hiç bir girişim yoktur. Ikinci olarak, We­
ber'in lsliim'ın savaşçı ahlakı ile ilgili argümanına yakından 
bakıldıgında, görülecektir ki bu argüman, kesinlikle tarihin 
herhangi bir idealist yorumuyla ilgili bir argüman degildir; 
fakat, aynı zamanda, 'seçmeci yakınlaşma'nın çözümlemesi de 
degildir. Muhammed'in Mekke'deki peygamberi tektanncılıgı 
ile Arap savaşçılarının yaşam tarzı arasında, Weber'e göre, 

• Prebendel feodalizm: merkezt ve gllç!U bir devletin varlıgını gerektiren bir 
üretim tarzına eşlik eden ve gUçlü devletin Uretimin belli bir kısmına vergi veya 
har aç yoluyla elkoydu� bir çe'it Asyagil feodalizm (çıı.) 
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'dog:al' hiç bir bag yoktu. Daha çok kabileci ve savaşçı bir top­
ılı m un, Muhammed'in mesajını devralarak kendi yaşam ko­
\lullanyla kaynaştırmak üzere yeniden şekillendirmesi du­
rumu sözkonusudur. İslim'ın dünya görüşünü şekillendiren, 
toplumsal bir deger veya psikolojik bir tavır degil, bir statü 
grubu olarak savaşçılann gereksinimleriydi. Sonraki bölüm­
lerde Weber'in, Arap savaşçılannı İslam'ın sosyal taşıyıcılan 
olarak ele alırken ampirik olarak yanlış bir yol tuttuguna; fa­
kat bunun argümanımı etkilemedigine deginecegim. Weber­
'in kendisi özel olarak Islam tarihinin her türlü psikolojik yo­
rumun reddeder: 

Sanayileşme, bireylerin di�i olarak IslAm tarafından deAil -Rusya 
Kafkasyasındaki Tatarlar çoıunluklıı çok 'modem' girişimcilerdir­
fakat IslAm devletlerinin dinsel olarak belirlenmiş yapısı, onlann 
kırtasiyecilikleri ve rıkıhlan tarafından sekıeye uAratılmıştır.2l 

Weber'in lslim'la ilgili argümanının 'bireylerin dtni' açı­
sından ele alınmadıgını görebilsek de, bu alıntı, Weber'in, 
dini, lsl§.m devletlerinin yapısını belirleyici bir unsur olarak 
degerlendirdigini akla getirebilir. Yani dogrna, özelde kutsal 
hukuk veya Şeriat, toplumsal etkinligin icra edildigi kah, ne­
densel olarak etkili bir çerçeve sagtamıştır. Yine de, iki parag­
raf sonra Weber, "patrimonyal hakimiyetin keyffligi ve kesH­
rilemezligi kutsal hukuka baglılıgtn alanını güçlendirme etki­
sine sahiptir" diyerek bu iddiayı zayıflatır .B Her ne kadar 
W eber sürekli olarak çogtıl nedensellik ve nedensel belirsizlik 
durumuna kayarsa da, onun Istim'la ilgili çalışmasının tüm 
dayanagı şudur: Islam "toplumu politik, ekonomik ve yasal 
ilişkileri istikrarsız ve keyff ya da, Weberci anlamıyla, irras­
yonel kılan patrimonyal hakirniyetle karakterize edilen bir 

22. W eber, Eı:onomy and Sociely, Cilt 3, s. 1095. 
23. A.g.e., s. I096. 
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toplumdur. Weber sürekli olarak mülkiyet haklarını garanti 
eden feodal Avrupa'nın toplumsal koşullanyla, Doguda keyff­
Hg:i azamfleştiren prebendel feodalizm ve patrimonyalizmi 
karşılaşhnr. 

Weber hakkındaki bir dizi olag;an yorumun (PA, PA' ve 
W) ya yanlış veya sorunlu oldugunu ileri sürüyorum, o yüz­
den beni, W eber ve Islam'la ilgili bu özel çalışmanın yazılma­
sına yönlendiren Weber yorumunu belirtmek zorundayım. 
Weber'in Islam toplumuyla ilgili görüşünün merkezinde, 
özellikle hukuk, bilim ve sanayi alanında olmak üzere, Batı 
toplumunun rasyonel ve sistematik karakteri ile, Dogu 
uygarlıklarının, özellikle de Islam uygarlıg;ının, keyfi, 
istikrarsız siyasf ve ekonomik koşullan arasındaki bir karşıtlık 
vardı. Bu karşıtlaştırmayı yaparken Weber, ondokuzuncu 
yüzyıl siyasal kuramcılan, filozoflan ve klasik iktisatçılarında 
ortak olan Dog;u-Batı farklılıkları görüşünü tekrarlamış, aynı 
zamanda da özenle işlemiştir. Klasik iktisatçılar ve faydacı 
filozoflar, ömeg;in The Welth of Nations'ta Adam Smith, The His­
tory of British India 'da James Mill, Principles of Political 
Economy'de John Stuart Mill, Avrupa feodalizmi ile Dogu 
despotizmi arasında güçlü bir karşıtlıgın bulundug;unu ve 
Dog;u despotizminin, kapitalist gelişmeye engel olan durag;an 
ekonomik koşulların oluşmasına neden oldugunu 
düşünmüşlerdir. Ingiliz ekonomik düşüncesinden çok şey 
ög;renmiş oldugundan Karl Marx·ın, bu düşünceleri Asya Tipi 
Üretim Tarzı kavramı altında geliştirmesi şaşırtıcı degildir. 
Daha önemlisi, Weber'in 'patrimonyal hakimiyet'inin, 
kavramsal olarak, Marx'ın Asya toplumu taslag;ına �ok 
benzedigi giish.•rilebilir. 

Marx'ın o,,:;ulu toplumla ilgili tutumunu tarhşırken, Mar­
x'ın, ATÜT tezini reddedip reddetmedig;i ya da tezin zarif 
veya mantıksal olarak tutarlı olup olmadıgı konularını ortaya 
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atmanın argümanımla hiç bir ilişkisi yoktur.24 Yalnızca ilginç 
olan durum şudur: Marx ve Engels'in ileri sürdügü böyle bir 
tez vardır ve bu Weber'in hiyerokrasi sosyolojisiyle bir ben­
zerlik taşımaktadır. 1850'den sonraya kadar Marx ve Engels, 
kendi genel analitik şernaları açısından Asya toplumunun ku­
ramsal önemini degerlendinneye başlamış degillerdi. Bu de­
Aerlendirme, Marx ve Engels'in Hindistan ve Çin'deki Ingiliz 
yönetimine ilişkin çalışmalannın ve Marx'ın klasik iktisatçılar 
hakkındaki çalışmasının dayattıgı bir şeydi.2S 1853'de Marx, 
New York Daily Iribune 'de Hindistan'ı tipik bir 'Asya toplumu' 
olarak sundugu iki makale yayımladı. Burada Marx şunu ileri 
sürüyordu: Asya'daki 'iklim ve karasal koşullar', ancak devlet 
tarafından saglanabilen ve gönüllü ortaklıklara yol açmayan 
geniş-ölçekli sulamayı zorunlu kılmışhr. Dahası köylerin da­
gınık olması ve kendi kendilerine yeterli oluşu, devlet mutla­
kiyetçiligine karşı koyabilecek çok sınırlı toplumsal bagın va­
roldugunu ifade eder. Asya toplumu, devletin 'gerçek toprak 
agası' olması ve köylülerin mülkiyet hakkına degil, yalnızca 
tasarruf hakkına sahip olması nedeniyle, Avrupa koşulların­
dan oldukça farklıydı. Pre-Capitalist Economic Formations kita­
bında Marx, hem Asya köylerinin ekonomik olarak kendine 
yeterliligine hem de şehir He kırsal kesimler arasında hiç bir 
-farklılaşmanın olmayışına, Asya Tipi Üretim Tarzını (ATÜT) 
sürdüren unsurlar olarak vurgu yapar. 1873 gibi geç bir ta­
rihte Marx, Çarlık Rusyasını 'yarı-Asyalı' bir toplum olarak 
degerlendirirken siyasal bir keyfilige sahip toplumsal dura­
ganlık sorununa geri döner. Yine, Marx'ı etkileyen: 

24. Bu konuda bkz. Karl A. WiHfogel, Orienlııl Despolism, New Haven ve 
Londra, 1957, 9. Bölü m . 
25. R. Dutt, Kıırl Marx: Arlicles on lndiD, Bo mbay, 1951; Dona Torr, M11rx orı Chrıra 
1853-60, Londra, 1951. 
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köylerin, tilm bir illkede aynılık üreten -fakat gerçek anlamda o.r­
tak olan çıkarların lam lersini üreten- birbirlerinden bütilnüyle 
ayrışıklıAının, Do!u despotizminin do!al temeli olmasıdır; ve 
Hindistan'dan Rusya'ya kad;.r, bu çeşit toplumsal yapı. hakim ol­
duıtu her yerde her zaman despotizm üretmiş ve oluşumunu her 
zaman bu yönetim biçiMinde bulmuştur ... Bu toplumsal büıiln, 
keyfiligini ve kaprisini f ılı'da ıahayyül edemedi!imiz bır Dogu 
despotizmi tarafından çaba harcanarak ve dıştan müdahaleyle bir 
arada tutulur.26 

Aslında Marx, ATÜT tartışmasında şehir ve kırsal alanın 
farklılaşmamış dog;asını, toplumsal çıkarların yoklug;unu ve 
devlet müdahelesini ve keyfiligini vurgularken, Weber'in 
patrimonyalizm bağlamında Islam toplumu üzerine yaptıgı 
çözümlerneye bir hayli yaklaşmıştır. Weber'e göre Islam'ın 
temel özellikleri, şehirlerin yoklugu, keyfi hukuk ve ticarette 
devlet müdahelesidir. ÜsteJik Weber, Marx'ın Doğu despo­
tizmi ile ilgili görüşünden açık bir biçimde haberdardır ve 
onunla hemfikirdir. Hindistan toplumuyla ilgili kendi çalış­
masında W eber şunlan kaydeder: 

Karl Marx Hindistan köyündeki zanaatkarların özel durumunu 
-pazar için üretim yerine eşya cinsinden sabit bir Ucrete bagımlı 
oluşunu -, Asya toplumlarının kendilerine özgü duraıtanlıklannın 
bir nedeni olarak nitelendinniştir. Bu görüşUnde Marx haklıdır.21 

Eg;er Marx, Weber'in ilgi alanına yaklaşmışsa, Engels 
daha da çok yaklaşmıştır. Weber'in İslam'a ilişkin hukuki ve 
ekonomik yorumunun temelini oluşturan, Doğu toplumunda 
kişi ile mülkiyetİn kendine özgü belirsizliği konusunu 

26. Karl Marx ve Friedrich Engels, The Rımian Menace lo Eıırope (Paul W. 
Blackstock ve Bert F. Hoselitz, editörler), Londra, 1953, s. 211-212 ve 215. 
27. Max W eber, The Rtligion of lndjQ (editörler, H.H. Gerth ve Don Martindale), 
NewYork, 1958, s. uı. 
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kıwrayan Engels'ti. Despotizmle kapitalizmin .uyuşmazlıgını 
lwlirten de Engels'ti: 

Tllrk ekonomisi dijter bütlln Dojtulu hakimiyetler gibi, kapitalist 
bir ekonomiyle uyumsuzdur; el konulan artı-deg:er � gözlll vali­
lc:rle p�alann elinde emniyette deg:ildir. Burjuvazinin kazancının 
irk temel koşulu eksiktir: kişinin emniyeti ve tüccarın m01kiyeti.21 

Sonraki bölümlerde savunacağım gibi, Weber'in lsU.m çö­
zOmlemesinin temel iddiası, erken dönem savaşçı etiginin ka­
pitalizmi engellediiii şeklinde degildir; daha çok, Dogtılu top­
lumlann ekonomik ve siyasal koşullannın kapitalist ön-gerek­
liliklere karşı dOşmanca oldugu şeklindedir. Bu konumu be­
nimsemekle Weber, kendisini, yalnızca klasik iktisatçıları de­
)iil aynı zamanda Marx ve Engels'i de içeren Dogu'yla ilgili 
Avrupalı eleştiri ve çözümleme gelene)iinin bir parçası 
olarak bulur. Bu gelenege eklemelerde bulunurken Weber, 
lst:iim'la ilgili çalışmalannda, neredeyse tamamen, Avrupa ve 
IslaM fe dalizmi arasındaki farkları vurgulamış olan Cari 
Heinrich Becker'in araşhrmasına dayanır.29 O halde Marx'la 
W eber arasındaki temel fark nedir?30 

Anthony Giddens son zamanlarda yayımianmış bir mak.a-. 
lesinde, haklı olarak, Weber'in Marx'la ilişkisini degerien­
dirrnek için, Weber'in Marksizmin Almanya'daki siyasal ku­
rumlaşmasına (Sosyal Demokrat Parti), Marksist tarih teorisine 
ve son olarak Marx'ın kendi tarih teorisine karşı tavrını ayır­
detmemiz gerektigini savunmuştur,31 Weber'in Sosyal De-

28. Marx ve Engels, yukarda a.g.e., s. 40. 
29. C.H. Becker, 1$/am-Studitıı, Leipzig, 2. cilt 1924-32. Şehir üzerine 
çalı�masında Weber ayrıca bUyük tılçUde Christian Snouck Hurgronje'ye 
dayandı. �kb, The Hague, 1888. 
30. Bu çalışmasının son bölümı.inde Weber ve Marx'ın din konusundakı 
görüşleri sorununa geçeceg:im. Burada yalnızca genel ilişkiyle ilgileniyonun. 
31. Anthony Giddens, 'Marıc, Webt!r and the development of capitalism", 
Socio/ogy'nin içinde, 1970, dlt 4, s. 289-310. 
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mokratlara karşı tavn düşmancaydı; çünkü Weber'e göre on­
lar, Alman toplumuyla temel olarak ilgisi kalmamış bir dizi 
devrimci sloganı akıllarından çıkarmamaktaydılar.32 Benzer 
bir şekilde Weber, 1890'1arda Marksistlerce ve onlara benzer 
bir biçimde eglence olsun diye derinliksiz ve moda düşkünü 
çevrelerce savunulan bir çeşit yüzeysel ekonomik determi­
nizmi reddeder. Weber'e göre, ister materyalist ister idealist 
olsun, tek-nedensel teoriler aptalca ve bilimdışıdır. Daha önce 
de belirttigirniz gibi Weber'in çogulcu nedensellik görüşü her 
çeşi� son ve nihai nedeni araştırınayı dışlamıştır. 1910'da Al­
man Sosyoloji Toplulugu'nun ilk toplantısında, kendisini, di­
ğer konuşmacılara şu şekilde karşı çıkmaya mecbur hissetmiş­
tir: "nedense! çizgilere bakarsak onların bazen teknik konu­
lardan ekonomik ve siyasf olanlara, bazen de siyasi konular­
dan dinsel ve ekonomik olanlara dogru bir akış ;.,.ledigini gö­
rürüz. Aralannda hiç .bir durak yoktur."H Aynı nedenlerden 
dolayı Weber, ekonomik altyapıtarla kültürel üstyapılar ara­
sında birebir bir ilişki olması gerektigi fikrini reddeder. Bu­
nun anlamı, Weber'in sosyalizm ile özel mülkiyelin devrimci 
yıkımı arasında herhangi bir bağiantıyı ya da herhangi zo­
runlu bir baglantıyı ka'. ·ul etmedigidir. Bundan sonra geriye 
Weber ve Marx'ın kendi yazıları arasındaki ilişkinin daha 
karmaşık konusu kalıyor. 

Artık çok az sayıda sosyolog Albert Saloman'ın, Weber'in 
'Marx'ın hayaliyle diyalog' kurdugu veya Economy and Society­
'nin 'Marksist sosyolojik tez'in yeniden incelenmesi olduğu gö-

32. Kapsamlı bir çalışma için bkz. Wolfgang J. Mommsen. Mıı.t WebtT und dıe 
dtulsdıe Politik, 18!10-1920, Tübingen, 1959; aynca bkz. Günther Roth, The Social 
Democral$ in fmperilıl Gtrmany. Englewood Oiffs, N.J., 1963. 
33. Gunıher Roth'tan alıntı. The historiCilll relationship to Marx·, Reinhard 
Bendix ve GUnther Roth'un Schofarship and Parlisanship: Essııys on Mııx 
Wtbtr'inin içinde, Berkeley, Los Angeles ve Londra, 1971, 1. 242. 
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rUşüne k.ablabilir.l4 Gerçekten de şunu belirbnek ilginç ola­
caktır: Economy and Society'de, 1469 sayfanın yalnızca dört ye­
rinde Marx'a abfta bulunulmaktadır, bu, Economy and Society'­
nin, Marx'ın yeniden incelenmesi olmadıgtna dair bir delil 
olarak ele alınmasa da Weber'in, bu özel çalışmasında ko­
nuyla yakından ilgilenmeye niyetli olmadıgını ima eder. Fa­
kat Weber'in, (Nietzsche'nin yanısıra) Marx'ı çag:ın hakim be­
yinlerinden saydıgı bir gerçektir; Weber, bir keresinde "çag­
daş bir bilgenin ve herşeyden önce çagdaş bir filozofun dü­
rüstlügünün Nietzsche ve Marx'ın önünde durularak ölçülebi­
lecegini" söylemiştir."35 Şayet Weber '.Marx'ın hafaii' ile tarbş­
mıyorsa, George Lichtheim tarafından ileri sürüldüg-ü gibi, 
ikisi arasında sonuçta hiç bir farkın olmadıgı şeklindeki karşıt 
konumu da benimseyemeyiz. Lichtheim, "sosyologların Mar­
x'ın hareket tarzı ile Max Weber tarafından kurulan Alman 
Okulu'nun hareket tarzı arasında bir 'seçim' yapmakla yü­
kümlü olmadıklannı" savunur. "Haklı olarak belirtildigi gibi, 
Weber'in din sosyolojisininin tümü zorlukla karşılaşmaksızın 
Marxçı şemaya uygun düşer."36 Marx ve Weber arasındaki 
ilişkiyi anlamak için, bir dizi bilimadamı, Weber'in çalışma­
bındaki Marksist ifadeleri ayırdetmeye çalışmıştır. Hans Gerth 
ve C. Wright Mills, Weber'in, Alman siyaseti tarafından gü­
cendirilmedikçe, maddi faktörlere önceki araştırmalannda ol­
dugundan daha fazla vurgu yaptıg:ını savunmuşlardır.37 Aynı 
argüman Narman Bimboum ve Gertrud Lenzer tarafından da 

34. Albert Saloman. 'Gemıan Sodology', Georgcs Gurvitch ve Wilbert Moore 
(edilörler) in Twentieth Ctnlury Soı:iology'nin içinde, New York, 1945, e,. 596. 

·' 35. Eduard Baumgarten, Max Weber, Werk und Person, Tübingen, 1964. 1. 504-
5, Arthur Mitzman'dan alınh, The lron Cage: an Hislurical lnierpreıatiorı of Max 
Weber, New York, 1970, s. 182. 
36. George Lichtheim, Marxi.sm on Hi.slorica/ and Crllica/ Sıudy, Londra, 1%4, s 
385. 
37. H.H. Gerth ve C. Wright Mills, From Max Weber. Bsays in Socıology, Londra, 
1961, &. 12-13. 
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savunulmaktadır.38 Ne yazık ki böyle bir yorumun, Weber'in 
antik topluma ilişkin çözümlemesi ışı�nda savunulacak hiç 
bir yanı yoktur. Ömegin, Weber'in 1896'da Freiburg Akade­
mik Toplulugu önünde verdigi halk konferanslan, yalnızca 
(altyapı ve üstyapı gibi) marksist tenninolojiyle detil, aynı za­
manda, köleci toplumun feodalizme dönüşmesi ve Roma top­
lumunun çelişkileri gibi marksist tematarla da tutarlılık arze­
der.39 Bu nedenle bazı sosyologlar yukarıdaki tezin karşıtını, 
yani, ekonomik faktörler üzerindeki marksist bir vurgudan 
askeri ve siyasi faktörler üzerine bir vurguya bir geçişi arar­
lar.40 Böylece, Gerth ve Mills, Marx ve Weber arasında hem 
bagımsız hem de metodotojik konulardaki farkları inkar etme­
seler de, Weber'in ugraşının, kısmen Marx'ın ekonomik ma­
teryalizmini askeri ve siyasi bir materyalizmle "tamamlamak" 
oldugunu düşünürler. Bu nedenle, siyasi yapılara Weberci 
yaklaşım, ekonomik yapılara Marksçı yaklaşımla paralellik 
arzetmektedir.41 Şu da kesinlikle dogrudur ki, Dogu toplu­
munu nitelendirmelerinde, Marx ve Engels köy iktisadı ve 
artı-degerin alıkonulması üzerinde dururlarken, Weber özel 
olarak askeri tabakanın rolüyle ilgilenir. Her ne kadar Webe­
r'e ilişkin bu görüşe güvenilebilse de, bu, Marx ve Engels'in 
politik yapının, militarizmin· ve ekonominin karşılıklı ilişkile­
rini ihmal ettikleri gibi karşıt bir görüşü gerektirmemeli. 
Marx'ın Fransız sınıf mücadelesi analizinin, siyasi güç ve si-

38. Nonnan Bimbawn ve Gertrud Lenzer (editörler) Sociology 411d Religıon, New 
Jersey, 1961, s. 47. 
39. Max Weber, 'the Social causes of the decay of andent dvilisation" (r;ev. 
Christian Mackauer), Journal of General Edımıtıon, 1950, dil 5, s. 75-88. 
40. Bkz., W.G. Rundmarı. A. Critique of Max Wtber"s Phi/osophy of !XK/al Scieııce. 
Cambridge, 1972, bölüm 1; aynca Eugene Fleischmann, "De W eber a Nietzsche", 
Archiveseurophıtneslle soı:Wiogie, t964, cill 5, s. 193-8. 
41. Gerth ve Mills, yukanda age., s. 47. 



WEBER'IN ISLAM HAKKINDAKI YORUMLARI 47 

yasi bilinçte ilgili uygun araşbrmalarla dolu oldugunu anım· 
satmaya gerek bile görmüyoruz.42 

Gerth ve Mills, Weber'in askeri ve siyasi "materya· 
lizm"ine dikat çekerken, Narman Birnbaum da Weber'in, 
Marx'ın ideolojiler ve çıkartarla ilgili görüşüne, ayrınhh bir 
güdüler sosyolojisiyle katkıda bulundug;unu söyler,43 Güdüler 
üzerine aynı vurgu son zamanlarda Paul Watton tarafından 
da yapılır. Walton, Giddens üzerine eleştirel bir yorumunda, 
şu n lan söyler: 

Onu (Weber'i) ilgilendiren 1ey, fikirler düzeyindeki belirli temel 
balhlıkların, maddi dünyada, sonraki eylemleri engelleme biçimi­
dir . . .  ki bu, deAilik gruplar için geçerli olan güdüsel seçimlerin 
anlamlı ıasvirleri açJsından ifade edilen bir teoridir. Böyle bir yak­
laşım, çıkarların rasyonelleştirilmesi ya da misıikleştirilmesi 
(mystifications) olmaktan öıe, eylemin kendisi için güdüsel güçler 
olarak iş i:ören söz-dagarcıklannın (vocabularies), ifadeterin ve ba­
kış açılarının belirli aktörler ve gruplıırca sahiplenilmesini yakın­
dan incelemeye imkıın tanır .u 

Başka bir yerde, Walton, C. Wright Mills'in güdülerin söz 
dag;arcıklarına ilişkin çözümlemesinin önemini belirtir ve 
Mills'in güdüyü ele alış tarzını inceledig;imizde, Weber'in gü­
düyle ilgili çözümlemesinin Marks'tan, Watton'un öne sür­
düg;ü kadar uzaklaşmadıgını görebileceg;imizi söyler.4S Mills· 
'in güdüler sosyolojisinin amacı, güdüleri fiziksel ihtiyaçlar 
42. Omeg:in, Karl Marx, The Class Slrwgglııs in France, The Eighteenth Bnmuıire of 
Louis Bomıparle ve The Cilıil Wou in Frtmce, ve Friedrich Engels'in Seleeleti Wotb in 
Two Volıımes, Karl Man. Moskova, 1951. cilt 1. 
43. Norman Binnbaum, 'Conflicting interpretations of the rise of capilaU.m: 
Marx and Weber', British Joıırrıal of Sot:iology, 1953, cilt 55, s. 125-41. 
44. Paul Walton, 'Ideology and the middle class in Marx .and Weber', Socidlogy, 
I971, cilt S, s. 391. 
45. C. Wright Mills, 'Situaled actions and vocabulades of motive', Amerıcarı 
Socio/ogical Rtvienı, 1940, ciit 5, s. 904-13, J. G. Manis ve B.N. Meltn�r'ın 
editörlil!ünü yaptıgı Symbolic lrıterac/iorı'ırı içinde yeniden bası.ldı, Boston, Mass, 
1967. 
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olarak alan biyolojik model ile eylemin etkilerine ve kaynak­
lanna ilişkin mekanik modeli reddetmektir. Buna karşılık 
Mills, güdüleri sosyolojik olarak, konuşmanın unsurlan şek­
linde ele almamız gerektigini savunur. Böylece güdüler, 
"Bunu niye yapıyorsun?" gibi kültürel olarak uygun düşen so­
rulara verilen, sosyal olarak kabul edilebilir herhangi bir ce­
vapbr. Bu tür ce':aPlar (güdüler) tesadüfi veya izole degildir­
ler; daha çok, sosyal aktörler tarafından ögrenilen, verili söz­
dagarcıklarını oluştururlar. Outün söz-dag:arcıkları gibi güdü­
ler de kendi ilgili toplumsal baglamları içinde kurulurlar. Ak­
törler hangi uygun cevapların hangi sorulara ve hangi top­
lumsal baglarnlara uydugunu ögrenmek zorundadırlar. Ama 
bu tür söz dagarcıkları "gerçek" toplumsal eylemler üzerine 
dayahlmış kültürel bir köpük ya da "gerçek" çıkarlar için ka­
muflaj deg:ildirler. Mills, grupların dilbilimsel olarak, eylem­
Iere iyi ya da kötü güdüler (sözcükler) isnad ederek toplumsal 
kontrol kurdukları gerçegine dikkat çeker; toplumsal aktör 
de, aynı şekilde, güdülerin belirli söz dagarcıklarının 
geçerliligi aracılıgıyla kendi davranışlarını kontrol eder. 
Güdüler eylemlerin haklılaştırımlarıysa da, onlar, bu yolla 
basit bir biçimde rasyonclleştirmelcr degildir; ancak, bir 
aktörün katılabilecegi projeleri gerçek bir biçimde ctkilerlcr. 
Mills'in belirttigi gibi, güdünün bu şekilde yorumlanışı, 
Weber'in bakış açısına uygundur: "Bir güdü, aktörün 
kendisine veya gözlemciyc, söz konusu davranış için yeterli 
bir zemin olarak görünen öznel bir anlam bütünüdür."46 

· Weber'den bu paragrafı naklederek Mills, aslında Weber'e bir 
biçimde cömert davranır. Güdülerle ilgili tartışmasında 
Weber, 'anlam düzeyinde uygun olan' eylemin açıklamasını 
yapma sorunuyla ilgilenir. Ve argümanı, gözlemcinin 
eylemeiye tipik güdüler isnad edebildig-i zaman toplumsal 

46. Weber, Ecımomy.:ınd Socieıy, cilt 1, s. ll. 
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1 ' \' l ı •min uygun bir biçimde açıklandıgı yönündedir. Bu 
1' 0 /dı•n sözkonusu paragraf, temel olarak aktörün bakış açı­
� ı r ıd.ın degil, gözlemcinin bakış açısından güdülerle ilgilenir. 
A l lred Schutz'un belirttigi gibi, Weber'in sosyolojisinde sabit 
� �ı � ın bir ikilem vardır ki, bu ikilem, Weber'in aktörün bakış 
ıH, uunı ele almayı amaçladıgı halde, sürekli bir gözlemcinin 
ı.. jıtcgorilerine dogru kaymasına ilişkindir.47 Bu yüzden, Mills 
vı• Walton'un da savundukları gibi, Weber'in bariz bir şekilde 
�tldüler sosyolojisinin kurucusu olmaya namzet olmadıgı 
�1\rülür. Weber'in güdülerle ilgisi, onun, bir gözlemcinin 
t.:üdi.ıleri nasıl yüklendigiyle ilgili programından kaynak­
l.ınır, aktörlerin kendi eylemlerini veya başka insanla-rın ey­
lemlerini nasıl yorumladıklanndan degil. 

Weber, aktörün·bakış açısından bir güdüler teorisi geliş­
t i rmiş olsaydı, bu, her halüldJrda Marx'ın ideolojiyi ele alışıyla 
7.orunlu olarak uyumsuz olmazdı. Toplumsal ideolojilerin un­
surları olarak güdülerin söz dagarcık.larının, toplumsal eylem­
leri belirledigini; ve bu söz dagarcıklannın, kendi sosyo-eko­
nomik baglamlarına baglı oldugunu ve bu baglam tarahndan 
belirlendigini belirtmekte bir çelişki yoktur. Aslında Mills, 
bazı toplumsal baglamlann bazı söz dagarcıklarını engelledi­
gini ve toplumsal degişikligin belirli güdüleri gereksiz kıldı­
gını belirt.mek için çok çaba sarfetmiştir. Seküler çerçevede, 
örnegin, güdülerin dinsel bir dili, ya uygun degildir ya da 
geçersizdir. İnsaniann eylemlerini betimleyen ve etkileyen 
geleneksel dinsel dillerin, dinsel grupların toplumsal güçleri­
nin azalmasıyla eskidigi ve verimsizleşigi bir durumu tahay­
yül etmek zor olmayacakbr. Aslında biz, ingiltere'de toplum­
sal yaşamın bir çok alanında, özellikle evlilik ve cinsel iliold­
ler alanlannda, bu duruma zaten erişmiştik. Weber'in çileci 

47. Alfred Schutz, Tht Phenomenology of /ht Social World, Londra, I9n. s. 234·7. 
Bu sorunu 3. bölümde daha aynnbh bir �ki lde tartışacagım. 
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(ascetic) güdüler analizini tamamen bu açıdan yorumlamak da 
zor olmayacakbr. The ProtesttJnt Ethic and the Spirit ofCtJpitalism­
'in sonunda, W eber der ki: 

Modern dOnyada dinsel çilecili!in ruhu ... kafesten kaçmışur. Fakat 
muzaffer kapitalizm, mekanik temellere dayandıgından, artık ona 
ihtiyaç duymamakıadır. Burada, yalnızca, hayli önemli bir noktada 
onun gildillerine etkisini ve bu etkinin yönünü bulmaya çalıştık . 
Fakat Protestan Çilecili!i'nin kendi gelişmesinde ve karakterinde 
toplumsal -özellikle de ekonomik- koşulların bütünlü!ü tara­
fından nasıl eıkilendi!ini araştınnak ıorunlu olacaktır.48 

Belki de Weber, çalışmasını ekonomik koşulların farklı 
güdü söz-dag;arcıklarına tamamen meşru olarak nasıl izin 
verdig;i ve bu söz-dag;arcıklarını nasıl engelledig;i açısından 
yeniden tanımlayacaktı; fakat böyle bir yeniden tanımlama, 
bir kere daha 'basit etkileşimcilik' in kenarına getirebilirdi. 
Buna rag;men, Weber'in, düşünceleri (güdüleri, dünya imajla­
rını, ideolojileri) ve toplumsal eylemleri ele alış biçimiyle ilgili 
daha güçlü bir vurgunun yapılabileceg;i düşünülebilir. We­
ber'in 'basit etkileşimcilig;i' deg;il daha çok ikili nedensellig;e 
ilişkin örtülü bir görüşü benimsedig;i iddia edilebilir. Büyük 
dinlerin toplumsal psikolojisiyle ilgili çalışmasında Weber 
şunu ifade ediyor: 

Insanın davranışlarını, düşünceler de!il, do!rudan maddi ve ideal 
çıkarlar yönelir. Yine de hayli sık olarak, 'düşünceler' tarafından 
oluşturulan 'dUnya imajları', tıpkı demiryolu makasçısı gibi, eyle­
min çıkarın dinamı!iyle scvkedildi!i rayları belirler.49 

Weber, eylem üzerinde etkili olan dünya görüşlerinin (ve 
onların yardıma güdü söz-dag;artıklannın), tarihsel taşıyıcıları 

48. Weber (çev. Parsoııs), The Protrştant Ethicand the Spiril ofCapıta/ism, 181-3. 
49. Gerth ve Mills, yukanda age., s. 280. 
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haline gelen toplumsal tabakaların çıkarları tarafından şekil­
IL•ndirildigini ileri sürmeye devam eder. Böylece Weber, ey­
lemleri açıklamak için, toplumsal eylemlerin öznel anlamla­
rını ve öznel güdülerfni anlamamız gerektigini; fakat eylem­
leri açıklamak ve betimlemek için mevcut olan dillerin, top­
lumsal ve ekonomik koşullar tarafından belirlendigini savu­
nuyor olarak yorumlanabilir. Bu nedenle lsUm örneginde 
Weber'in şunu iddia ettigi söylenebilir: bir takım davranışlar 
(Hedonizm, karlereilik ve yerleşik geleneklerin taklidi) ve Şe­
riat'ın özgül degerleri, kapitalizmle uyuşmayan şeylerdi; fa­
kat, bu tür davranışların niçin hakim oldugunu anlamak için, 
lsUm devletlerinin toplumsal şartlarını (patriıTıonyal bürok­
rasi) ve Arap savaşçılarının (toplumsal taşıyıcılar) çıkarlarını 
açıklamak zorundayız. Uygulamada, Weber, daha önce de 
belirttigim gibi, Dogu toplumlarında bu şartlar albnda oluşan 
'dünya imajları'ndan çok, askeri, siyasal ve ekonomik şartların 
çözümlemesiyle ilgilenir. 

Weber'in (sürekli olarak etkileşimcilik, verstthendt sos­
yoloji ve determinizm biçimleri arasında gidip gelerek) hıtarlı 
bir konum benimsernede başarısız olması nedeniyle, ken­
disine tutarlı bir sosyoloji isnad eden yetkin bir Weber 
yorumu varolamamaktadır. Bundan dolayı, Weber'in gerçekte 
ne demek istedigi ile ilgili herhangi bir çalışmanın sonuçları, 
zorunlu olarak, hem karmaşık, hem de bir biçimde hayal 
kırıklıgına ugratıcı olmak zorundadır. Yorum sorunu, bizim 
Marx ' ı  artık bir ekonomik determinist  olarak 
düşünemeyecegimiz gerçegiyle de çileden çıkancı bir  durum 
alır. Sosyologlar, Paris Manuscripts, German ldeology ve 
Grundrisse 'nin yeni yorumlarıyla, Marx'ı yeni bir açıdan 
görmeye başlamışlardır.so Benzer bir şekilde, şimdi Hegel'i 

50. Bkı.. David McLellan, The Young Hegtlians and KDrl MDrx, Londra, 1969; Marx 
btfore Marxıı:m, Londra, 1970; The Thoııghı of l<Drl Marx, Londra, 1971. 
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tamamıyla yeniden kavramaya ihtiyacımız vardır. st Tabii ki 
Weber ve Marx arasında -toplumsal sınıflar, bürokrasi, 
iktidar, devlet gibi konularda- belirli bir takım farklar 
bulabiliriz; fakat aralarındaki, gerçekten belirtilmeye deg-er 
ilişkilere ilişkin hiç bir kapsamlı genelleştirme bulamayız. Bu 
nedenle, bazı aşamalarda bir Marks ve Weber yorumcusu, 
bazı özel çözümleme amaçları için yeterli görünen özel ve 
tekyanlı bir bakış açısına sahip çıkmalıdır. Bu kavramsal 
kördüij:ümü çözmek için, sonraki bölümlerde göstermeye 
çalışacaij:ım gibi, Weber'in, lstam'ı çözümleme girişiminde, 
patrimonyal bir hakimiyet biçimi olarak lsliim toplumunun 
siyasi, askeri ve ekonomik doj!ası üzerinde odaklaştıij:ını 
belirttim. Deg-erierin rolünü ise ikincil ve İslam'ın toplumsal 
koşullarına baij:ımlı olarak ele almıştı Weber. Bu konuma 
baij:lı kaldıij:ı sürece, Weber'in çözümlemesi, -Hindistan, Çin 
ve Türkiye'nin özellikleri olarak- ATÜT'ün kapitalizmle 
uyuşmayan, dayanıklı bir toplumsal düzen ürettig;ini iddia 
eden Marx ve Engels'ten fazla uzaklaşmamış olur. Müslüman 
Orta Dogtı'nun tarihi üzerine çagdaş literatürO inceledigimde, 
Weber'in lsl.im'ı patrimonyal bir düzen olarak tanımlamasını 
radikal bir biçimde ve özsel olarak yaniışiayan bir şey 
bulamadım. Şayet Weber, Islami sanayileşmenin, Islam'ın 
siyasi-askeri yapısından kaynaklanan istikrarsızlar tarafından 
sekteye ugratıldıgı şeklindeki bu yorumuna sadık kalsaydı, o 
zaman, başansı cidden dikkate deger olurdu. 

51. Özelilde bkz. Alıısdair Maclntyre, Mıırcuse, Londra, 1970, 3. bölUm; Jean 
Hyppolite, Studies on Mıırx and Hegel (ed. ve çev. John O'Neill), Londra, 1969 



2. KAR1ZMA VE ISLAM'IN KÖKENLER1 

Max Weber hakkındaki geleneksel bir yorum, onun sosyolo­
jisinin ve bilim felsefesinin, kaba materyalizmin, özellikle de 
Marksist versiyonunun derin bir eleştirisini temsil ettigi şek­
lindedir.! Bu bakış açısından, Weber'in, inançlann "çıkarlar"la 
baglanblı olarak meşrulaşbnlmasının hayatf rolü konusundaki 
görüşü ile özellikle karizmatik atılımı deg;erlendirişi, ekono­
mik determinizmin kapsamlı iddialarına dogrudan bir saldın 
olarak ele alınır. Bu W eber yorumu, Economy and Society ve 
diger yayınlardan bir çok alıntıyla ispatlanabilir.ı Bu yakla-

1. Bkz. Talcott Parsons, TM Siruelurt ofSociıı/ Aclion, Chicago, 1949, bölüm XIII. 
2. W eber'in ekonomik kavramlan ele alı� tanı için bkz. Max W eber, Enmorny ıınıJ 
Soôety (GOnther Roth ve Claus Willich, editörler), New York, 1968, cill 1. 
bblüm2. 
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şım, Weber'in kendi sosyopolitik baglamıyla ilgili çalışmalarca 
daha çok desteklenmektedir. Ömegin, Weber'in, Marx'ın ka­
pitalist bunalım çözümlemelerinin E. Bemstein tarahndan re­
vizyondan geçirildil!;i bir ortamda yazdıgı sıkça zikredilir, 
Sosyal demokratlar tarafından toplumsal reformculutu dev­
rimci bir dille birleştirme girişiminin Bismarkçılık sonrası Al­
manya'da yersiz oldugunu ve farklı bir sosyal teorinin gerek­
tig:ini görmüştür o.l Kapitalizmin kaçınılmaz çöküşünü bilim­
sel açıdan açıklamayı denerken, komünistler W eber'in naif ve 
gösterişli buldugu Engels, Kautsky ve Lenin 'in determinist te­
orilerine başvurmaktaydılar.4 Bu açıklayıcı şemaya yer verir­
ken Weber, toplumsal ve kültürel bilimler arasında bir köp­
rübaşı oluşturma çabasında bulunmak suretiyle Neo--Kantçı bir 
konuma dayanmıştır. Weber'in ideal-tip kavramının, bu ça­
banın zorunlu bir parçası oldutu iyi bilinir. s Weber'e bu bag­
lamda bakmak için makul bir deg:erlendirmenin yapılabile­
ceg:i konusunda çok az şüphe vardır. Bu yerleşik bakış açısını 
bir bütün olarak reddetmeye çalışmak yerine, ekonomik belir­
lemedlig-in (ve bir dereceye kadar da ekonomik indirgemed­
lig:in), W eber'in toplumsal hareketler sosyolojisinde önemli bir 
rol oynadıgını göstermek için, aynntılı bir şekilde karizma 
kavramını ve Weber'in Muhammed ve İslam'ın doguşu hak­
kındaki kısa yorumunu inceleyecel!;im. lncelendil!;inde görü­
lür ki karizmatik bir lider, ancak mesajı, yeni doktrini kendi 
grup ya da sınıf çıkarianna uyduran güçlü toplumsal gruplar 
tarafından sahiplenildiginde başantı olur. Bu formülasyon 

3. Bu toplumrıal baftlam.. George lichtheim"in Mar.tizm'inde çözılmleniyor, 
l.onclra, 1964, bölüm S. 
4. F. Engels. Anti-Dfihrüıg, Moskova. 1959; K. Kautsky, Dit lftllltriıılistisdu 
Geschidıtsau..f.fıwımg, Berlin. 2 dlt 1927; V. I. Lenin. Mııterialism aM Empirko­
Critidsm, Mcı�kova, 1909; Enıels'in Mar.w:1a Uifkisi konusunda kwıı bir tartışma 
Için bkz. Jeff Coulter, 'Mımd&m and the Engels paradox', S�list, Rtgister, 
Londra. 1911, s. 129-56. 
5. H. Stuart Hushes. Corısdousnm llnd Soc:Uty, Londra, 1959, 8. btllilm. 

'· 
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Muhammed ve lstam'a uyarlandıgtnda, Weber, Peygamber'in 
dünya görüşünün, ancak yaşam tarzıyla ve ekonomik çıkarla­
rıyla uygun olarak bedevf kabile insanları tarafından kabulle­
nildikten ve yeniden biçimtendirildikten sonra toplumsal ola­
rak önemli olmaya başladıgını savunur. Dahası, Weber, zım­
nen, Muhammed'in bir fırsatçı (opportunist) olduı;unu ve İs­
l.lim'a ilk baglananlann yalnızca ganimet ve fetih beklentileri 
açısından motive edildiklerini ileri sürer. Müslümanların olay­
lan yorumlama şeklini ihmal ederek ve Muhammed'e cinsel 
ruhsatçılık isnad ederek, W eber, sadece kendi verstehende sos­
yolojisinin en temel ilkelerini terketmekle kalmaz, aynı za­
manda ondokuzuncu yüzyılın İslam hakkındaki sıradan in­
dirgemeci yorumlannı sorgulamadan kabul eder.6 

Weber sosyolojisinin ana temalarından biri meşrlltuı;un ve 
anlamlılıg:ın çok şekilli doğasıdır. Aktörler, sıradan faaliyetle­
rine bile amaç atfetmeye ve hayatlarını anlam ve amaçla şekil­
lcndirmeye gereksinim duyarlar. Bu tema -öznel olarak an­
lamlı bir dünya kurma ihtiyacı-, Weber'in genel sosyolojisi­
nin değişik unsurlarını birbirine baglar. Örneı;in, siyaset sos­
yolojisinde ya da, daha doğrusu, hakimiyet (domination) so'S­
yolojisinde (Herrschaftssoziologie) Weber, iktidarın ve zorun 
meşrulaşbnlması üzerinde yoğunlaşır. Sadece fiziksel zorlama 
veya sadece kişisel çıkara dayanan hiç bir yetkeci düzen 
ayakta kalmaya de�am edemez. Insanlar t§ıbi olmak için 
meşru sebepler bulduklarında iktidara itaat ederler.' Weber 
otoriteyi iktidann meşru bir biçimde uygulanması olarak ta­
nımlar. Kısaca Weber, hakimiyet ilişkilerini meşrulaşbran üç 
çeşit inanç sistemi tanımlar: yasal, geleneksel ve karizmatik 
inançlar. Yasal otorite, kişisel olmayan kurallann meşruiyetine 
olan bir inanca ve kurallan çıkarma ve uygulama prosedürle-

6. Bu iddia 3 ve 4. bölümlerde cW\a aynntılı işlerıiyor. 
7. Bkz. Mıırtin E. Spencer, 'Webeı: on legitimacy nonnıı. and aı.ıthority', Brilısh 
JoımvılofSodology, 19'70, dlt 2l. s. 123-34. 
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rine dayanır. Otorite ilişkilerinin geleneksel şekilleri, tersine 
alışılmış davranışıann ve standartlaşhnlmış ve kutsallaşhnl· 
mış uygulamalann meşruiyetine inanmaya dayanır. Weber'in 
üçüncü tipi, karizmatik otorite, İstikearsız dinamizmiyle ayır· 
dedilir. Karizmatik hakimiyet yasalara ve gelenekiere degil, 
kutsallık, kahramanlık veya bazı ölaganüstü nitelikler isnad 
edilen bir kişiye baglılıkla karakterize edilir. Yasal ve gele­
neksel otorite istikrarlı ve sürekli ilişkiler anlamına gelirken, 
'saf karizma kısa ömürlüdür. Karizmatik liderin ölümü, top­
lumsal bir hareketi asıl otorite kaynagından mahrum bırakır 
ve karizmatik otoritenin kişisel temellerini 'görev karizması' 
ve 'tevarüs edilen karizma' gibi çeşitli gayri-şahsf karizma tür­
lerine dönüştürür.8 Buna ragrrten Weber'in 'karizmanın rutin­
leşmesi' diye isimlendirdig:i sürecin baş�a önemli yanlan da 
vardır. 

Her karizmatik 'teşebbüs', yeni yükümlülükler, düşünce­
ler ve toplumsal ilişkiler oluşturmayı içerir. Karizmatik ahlım, 
mevcut otorite şekillerinin yerine geçerek zorunlu olarak eski 
kurumlan yıkar; fı.�t aynca yeni!erini de oluşturur. Paradok­
sal olarak, bu yeni kurumlar, rutinleşmenin, yani olagandışı 
olanı olagana dönüştürmenin toplumsal mahallerini oluşturur­
lar. Weber'in ele aldıgı şekilde karizma, saf haliyle yalnızca 
kurumun inşası esnasında varolur: "Saf şekliyle karizmatik 
otoritenin, yalnızca ortaya çı�ş sürecinde varoldugu söylene­
bilir. Bu halinde kalmaya devam edemez, ya gelenekselleşir 
ya da rasyonelleşit veya her ikisinin bir bileşimine dönüşür".9 
Bu rutinleşmenin bir kısmına, yeni otorite ve yükümlülük şe­
killerinin taşıyıcıları olarak edirnde bulunan toplumal gruplar 
8. Karizmaya ilişkin aynnhlı bazı çözümlemeler: Peter M. Blau, 'Critica\ Remarks 
on Weber's theory of authority', Arnerkan Poiilicııl Sdence Revıew, 1%3, dlt 57, s. 
305-16; Edward Shils, 'Charisma, order and status", American Sıxiologica/ Rrvieıo, 
1965, cilt 30, s. 199-213; William H. Friedland, "For a sociological concept of 
charisma·, Sodal F;orus, 1964, dlt 47, s. 246'da sunuluyor. 
9. Weber,age, dlt l, s. 246. 
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neden olurlar. Bir karizmatik liderin müritleri, baglılık talep· 
lerini gündelik hayahn talepleriyle daha uyumlu kılarak ha­
reket içindeki durumlarını korumaya çalışırlar. Özel olarak, 
karizmaya bag:Iılık talepleri, müritlerin özel statü konulann­
dan dog:an aitevi ve ekonomik zorunluluklarla artan bir şe­
kilde bag:daştırılır. Böylece, özü itibariyle bag:ımsız olan ka­
rizmatik düşünceler, artan bir şekilde sosyo-ekonomik etken­
Iere bagımlılaşır. Karizmanın bir paradoksu, toplumsal deg:i­
şimin veya abhmın bir kaynag:ı olarak hareket ettig:inde, ka­
rizmatik mesajı (veya onun degişik yönlerini) maddi ve dü­
şünsel ihtiyaçlanna uygun bulan toplumsal gruplarca devamlı 
olarak ve hızlı bir biçimde uzlaşhnlması ve rutinleştirilmesi­
dir. Karizmanın 'ideal' özellikleriyle, sosyolojik olarak üretilen 
toplumsal sınıflar ve statü gruplannın 'maddi' çıkarları ara­
sında bir yakınlaşma, veya Weber'in dedig:i gibi, bir 'seçmeci 
yakınlaşma' vardır. 

Karizmanın başka bir paradoksal özellig:�, karizmatik de­
gişimin toplumsal gruplar tarafından kabul edilmesi soru­
nunda yog:unlaşır. Tamamen karizmanın yenilikçi ve degiş­
ken olması nedeniyle, karizmatik iddiaların m.ikullugu üze­
rinde yoğunlaşan büyük bir zorluk vardır. Karizmanın top­
lumsal gerilimler ve hızlı toplumsal degişimler sırasında or­
taya çıkması nedeniyle, bu dönemde özgül (unique) bir otorite 
iddiasında bulunan benzeri bir mesajla ortaya çıkan bir dizi 
karizmatik şahsiyet bulmayı ve bu nedenle aralarında mürit­
ler ve taraftarlar için rekabet edebileceklerini bekleyebiliriz. 
Yaygın-temelli bir dinleyici ve taraftar arayışı esnasında, ka­
rizmatik bir lider, kendi meşrulugunu ispatlamaya ve 'sahte 
peygamber' sayılan rakiplerinin iddialarını çürühneye zorla­
mr. Karizmanın meşrulugu, uygulamada, çürütülemeyen de­
lillere, normal büyüsel etkinliklere ya da mucizevi işlere da­
yanır. Ancak, Weber, aynca, otoritenin ve somut işaretlcrinin, 
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ba�lılıklan saf bir görev duygusundan kaynaklananan mürlt­
Ierin öznel tavırlanna dayanan 'saf' karizmanın unsurlan ol­
madıgını da vurgulamışhr. Bu 'saf' karizma, kişiye kendini 
adamadır, onun büyüsilnOn veya mucizesinin taydalarına 
adama de�il. Karizmatik liderin otoritesi, büyüsel güçlerden 
ve kitle desteginden ba�ımsız olan, özgül bir çagndan gelir. 
Ne yazık ki halk kitlesi, Weber'e göre, kendi otoritesine büyü 
ve ganimet cinsinden 'ampirik' deliller sunmaya gücü yeten 
karizmatik liderleri takip eder ve bir kitlenin destegi olmaksı­
zın bir Hclerin karizmatik oluşundan bahsetmek zordur. Buna 
binaen, gerçek karizma ile başarıya dayalı karizma arasında 
kaçınılmaz bir uyuşmazlı�ın var oldugu görülür: saf karizma 
bir kişiye kendini adamaya dayanır; başanya dayalı karizma 
ise kendini bu kişinin çalışmalarına adamadır. Weber, kariz­
malik otoritenin bu yönleri ü:r.erinde dururken, karizmatik li­
derin, otoritesini bizzat bir sorumluluga (duty) ça�rı temelinde 
kurmak isterken mürillerin ise karizmaya faydacı veya mad­
deci ölçüler atfettiklerine işaret eder görünür. Bu güdüler ça­
lışması, bir lideritı. de�er sahibi oluşunu, güç gösterileri yapa­
rak kanıtlamak zorunda oldugu karizmatik çalışmalar tarafın­
dan daha da şiddetlendirilir. Lider ve izleyiciler arasında böy­
lece ortaya çıkan ilişki, bir müritlik ilişkisi degil, fakat daha 
çok bir liderin baghlık karşıhgında ganimet sagladıgı bir 
h.imi-yanaşma (patron-dient) örüntüsüdür. Yine, Weber'in 'e­
konomik etkenler' i karizmanın benimsenmesi için zorunlu 
tuth.ıgıı görülür. 

Şimdiye kadar, karizmatik mesajların yenilikçi özelligini 
vurgulayan ve atılım kavramı üzerinde odaklanan, karizma 
ile ilgili geleneksel sosyolojik görüş ele alındı. Weber, kesin 
olarak karizmayı istikrarsız ve yarahcı sayarken, bir kavram 
olarak 'karizma'yı fillen kullanışında karizmatik hareketlerin 
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yaratıcı yönlerini çog-tı kez azımsamışhr. ıo Her ne kadar We­
ber, İsa'nın "yazılıdır ... , fakat ben size söylüyorum" şeklindeki 
ifadesini gelenegin karizmatik reddinin ilk örnegi saymışsa 
da, karizmayla geleneksel inançlar arasındaki ilişki 'atılım' 
kavramında fm§ edilenden çok daha karmaşıktır. Gerçekte, 
bir karizmatik lider mevcut durumu eleştirrnek için bir ölçüt 
olarak bir gelenege, bir Altın Çag'a başvurabilir. Karizmatik 
liderin bu ti.pi, kendisini, gelenekle ilgisini kesme duru­
munda degil, fakat kaybolmuş bir geçmişi yeniden canlan­
dırma konumunda görür. Geçmişin inanç ve eylem standart­
lannın modem koşullarla çogunlukla uyumsuz olabilmesi do­
layısıyle, karizmatik bir hareket gelenegin radikalleşmesini 
ve bu yüzden bu gelenegin dönüşümünü ihtiva edebilir. 1 1  
Elbette ki, Weber'in İsraili (İsraelite) peygamberlig-i göçebe 
ideallerininin radikalleştirilmesi olarak anlaması bu açıdandır: 

Edipler (literati) geleneli olarak 'göçebe ideali'nin yankılarını ifade 
eden tüm bir peygamberlik araeılıAıyla kralsız geçmiş ıdealize 
edildi ... Yehova'ya iıaaısizlik olan ltlkse düşkün ve bu yüzden 
mııArur mevcut ortam ile karşılaştırıldıAında, çöl zamanları pey­
gamberler için gerçek anlamda din çaAı olmayı sUrdürilrP 

Weber'e göre karizmatik liderligin örneg-ini oluşturan 
peygamber, bozuk bir şimdiki zamanla ilgisini kesrnek için, 
mesajını, idealize edilmiş bir geçmişe başvurmaya dayandınr. 
Bu yüzden karizma, gelenekle kesin bir kopuşu temsil etmek­
�en ziyade geleneksel normlara dayanmış olabilir. 

10. W eber'in hukuk ruyonelliJi. teorilinde normlan icadı ve yarabimali üzerine 
bkz. ReiMard. Bend1x, MR Wtb!r: 1\ıı itıltl/«lu.l PortTail, Londra, 1966, •· 327. 
11.  Diruıel detifbnde geleneksel nonnlann rolüne ilipin bir lutlpna � bkz 
Michael HW ve Bıyan S. Tumer, 'jolın Wesley and the origin and dedint of 
II5CJ!tic devotian.', Midıale Hill (eel.), A S«iDDDgiaıl Yurboal: oflüligion in 8rilsin, 
londra.. 1971, d lt 4, s. 102-20. 
12. Max Weber, Anciml /r.ıdaism (çev. H. H. Gerth ve Don Martindale), Oııcıı.go, 
1952, s. 285. 
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Weber'in kendi karizma teorisinde verilen bu örneklere 
ek olarak, karizmanın, niçin radikal bir biçimde yeni dünya 
görüşlerinin bir oluşumundan ziyade varolan toplumsal çer­
çeveterin özel bir yorumu olarak anlaşılması gerekti�ne iliş­
kin önemli felsefi nedenler vardır. Dinsel karizma kategorile­
rini ele alırsak, bunların otorite iddialan çogunlukla, ilahi bir 
kaynaktan gelen ve görüntülerle ya da seslerle iletilen özel 
bir mesaja dayanır. Bazen dinsel deneyimlerin görünmeyen 
dünyanın ispatı veya en azından delili oldugu ve bu dene­
yimlerin, ilahi olana (divine) ilişkin yeni görüşler ve taze bil­
giler sunabileceg:i iddia edilir. Geleneksel karizma görüşleri­
nin alhnda yatan varsayım, karizmatik mesajın karizmatik de­
neyim sonrasında alındıgını ya da karizmatik liderin, özel 
hediyelerini ve özel mesajını aldıgı bazı özel tecrübelerin id­
diasını içermek zorundadır. Fakat dinsel deneyimlerin, yal­
nızca zaten bilinene veya inanılan şeylere delil saglayabildigi 
görüşü, gözönüne alınması gereken güçlü bir görüştür. Her­
hangi bir deneyime 'dinsel' demek, zaten kendileriyle belirli 
olayların dinsel olay diye nitelendirilebildigi bir dinf katego­
riye sahip olmak anlamına gelir. İnsanüstü bir varlık. benimle 
böyle bir tecrübede konuşacaksa, bu varlık benim anlayabile­
cegim bir dille konuşmalıdır: aksi takdirde 'iletişim'den söz 
edemeyiz. Cebrail Muhammed'e göründügünde, Peygamber, 
'Cebrail'i görmek' gibi bir dizi olayı yorumlayabilecegi bir te­
olojiye önceden sahip olmalıydı. Benzer bir şekilde, Peygam­
ber, ilahi mesajın Ahiret Gününe, Allah korkusuna ya da kü­
füre işaret ettigi durumlarda Kur'an'ın içerigini kendisi için 
kavramlabilir kılan bir dizi fikri zaten edinmiş olmalıydı. ls­
lam bu konuda oldukça açıktır. Allah'ın peygamberleri aracı­
hgıyla insana hitap etmesi için, belirli bazı dilleri konuşması 
gerekmektedir. İbrahim suresinde bu konuda şöyle denilir: 
"Biz bir peygamberi ancak kendi kavminin diliyle göndeririz, 
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{\yle ki onlara apaçık anlahlsın" (İbrahim: 4). Bu mesajlar, bir 
dil içerisinde zaten kavramiaşmış olan şeyleri ilettiginden, 
ilahi mesajlar olsa olsa ortalama kavramların yeniden yorum­
lanışıdır. Bu argümanı ileri sürmek, Muhammed'i bir şarlatan 
olarak eleştinnek için deg-ildir; ortak bir dilin, iletişimin zo­
runlu koşulu oldug-u herhangi bir insan-tanrı iletişiminde ne-

• yin ihth�a edildigini kavramak içindir. Aynı durum, tasarım­
lar ve seslerin dogası hakkında yapılan tüm iddialara uyar. C. 
13. Martin, Hristiyan geleneginde tasarımlar hakkında şunları 
gözlemlemiştir: 

Bakire Meryem'i görebilmek için," Mesih'in doguşu, yaşamı ve 
öiUm(l gibi temel olgulardan haberdar olmak gerekir. St. Teresa'nın 
yapitAt gibi, Teslisin en yUksek mistik sezisine ulaşabilmek için 
kişinin temel bir ilahiyat etitimine sahip olması gerekir. ı l 

Eger karizmatik mesajlar, kutsal olgunun görünmesi ve 
tecrübe edilmesine dayanıyorsa, o zaman bu mesajlar kariz­
matİk lideri destekleyen taraftarların zaten §şin.S oldugu ve 
onlarca anlaşılabilir bir dille ifade edilmelidir. Bu yüzden, 
normalde karizmatik hareketleri çagrıştıran 'ahhm' kavramı 
bir abartmadır. Karizma, daha çok bilinen olguların ve dünya 
görüşünün (Weltanschauung) yeniden yorumlanışı meselesi 
olarak anlaşılmalıdır. O halde Weber'in karizma kavramıyla 
ilgilenmesindeki teorik amaç nedir? 

Ancient fudaism'in teorik amaçlanndan biri, özellikle Karl 
Kautsky'nin The Origin of Christianity (1908)'deki, peygamber­
lerin ezilen sınıfların devrimci liderleri oldugu yönündeki, 
• Bakire Meryem'in rilyada veya dinsel bir deneyim içerisinde mucize 
kabilinden görtılmesi sözkonusu olsa gerek (Ç.) 
13. C. B. Martin, "'Seeing" God", Steven M. Cahn"ın (ed.), Phılusuphy uf 
Religion 'unun ic;inde, New York. Evanston ve Londra, 1970, s. 268; ııyrıca bkz. 
Alasdaire Madntyre, 'Visions·, Antony Flew ve Alasdair Madrıtyr�'nin 
(editörler) New F.ssays ın Phi/QSophical Theology'nin içinde, New York, I955, s. 
254-260. 
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kaba Marksist tezi reddetmekti. Aksine, Weber, peygamberin 
toplumsal olarak kitlelerden soyutlanışını vurgular. Peygam­
berin güdüsü temel olarak dinseldi ve peygamberler 'soylu 
entellektüel bir katman' olarak Kudüs'lü 'dindar halk' tarahn­
dan desteklenmekteydiler. Dahası, Weber sarayca destekle­
nen profesyonel din adamlıAı ile hiç bir ücret almayan 
(unpaid) kötü talihli peygamber arasında kesin bir ayrım ol­
dugunu belirtir. Dokuzuncu yüzyıl k.5hinligi (prophecy) ay­
rıca eski birleşik ordulann kendinden geçmiş peygambereili­
Ainden (Nabiism) de ayrıydı: "Hiç bir peygamber 'batınf' 
(esoteric) bir topluluga mensup olmadıgı gibi, hiç biri 'dinsel 
bir örgüt' kurmayı da düşünmemiştir ... peygamberler kendi 
halklarının arasında· durmuş ve mezhep le degil ahlfikla ilgi­
lenmişlerdir ." 14  Engels ve Kautsky'nin ekonomik determi­
nizmlerine karşı Weber, peygamberligin (prophecy) ne Mark­
sizm öncesi bir köylü ideolojisi ne de toplumun ekonomik alt­
yapısının soluk bir yansıması oldugunı:t savunur. Weber'e 
göre peygamber bir işçi sınıh kışkırtıcısı degil, ücretsiz çalı­
şan, baglanhsız, serbest bir kitap 'tebligcisi'ydi (pamphleteer). 
Buna ragmen, tarihsel ve arkeolajik araştırmalar Weber'in 
Mı1sevi peygamberligine ilişkin yorumunu desteklememek­
tedir. Protestanlık üzerinde çalışan bilimadamlarının Protes­
tanlık konusundaki klasik görüşü, peygamberlerin saf bir ah­
l.Skf dindarlık geliştirerek mezhebi ve ayinsel Nabiizm'i red­
dettigi yönündedir. Peygamberler, katı bireyciler olarak, hem 
kendinden geçmiş Nabiizm'den hem de saraya baglı din 
adamlıgından ayrıydtlar. Paul Volz, ömegin, peygamberligin, 
'eski zamanların protestanhgı' oldugunu iddia eder. • s  
1930'1ardan beri Sigmund Mowincke\, Aubrey Johnson v e  Al-

14. Weber, Aneımı fudai5m, s. i99. 
15. Paul Volz, Prophettngesta//en des Alien Testıımen/s, Stuttgart, 1949, s. 30. 



KARİZMA VE ISLAMlN KOKENLERl 63 

fred Haldar'ın araşhrması, Na}>i/ peygamber ve rahip arasın­
daki aynmlann, farklı şahıslar olmalanndan ziyade rollerin­
deki farklılıkta görülmesi gerektit;ini göstermiştir. ı6 Protestan 
yorumu, kitabf peygamberle Nabiizm arasındaki aynmı abar­
t l  rken, sonraki yorumlar da ters bir yöne kaymaya başlamış­
tır. Bu iki aşırı görüş arasındaki orta durum da şudur: pey­
t-;rımberler mezhep içinde kurumsal bir mevkiye sahipseler • 
de, onlar Nabiizmin gelenek ve inançlarını radikalleştirmiş­
lerdir. Peygamberlerin mezhebi eleştirmiş olmaları, onların 
mezhep içinde bir konuma sahip olmadıkları anlamına gel­
mez. Peter L. Berger, Weber'in peygamberlikle ilgili görü­
şüyle alakah olarak Eski Ahid bilgisinin gelişimini özetlerken, 
şu sonuca varır: ''Peygamber'in geleneksel olarak tanımlanmış 
bir sorumluluktan ortaya çıktıg;ını, karizmatik faaliyetini bu 
sorumluluk baglamında uyguladıg;ını; buna rag;men kendi 
dinsel mesajınca yapılmış geleneksel tanımın çok uzag;ına gö­
türüldüt;ünü görmeye başlarız."17 Weber'in teorisi, karizma­
nın toplumsal olarak matjinal durumlarda ortaya çıkbt;ını dü­
şünmek yerine, onun oldukça geleneksel ve merkezi toplum­
sal kurumlar içinden patlak veren bir şey oldugunu gözönüne 
almalıyız şeklinde det;işiklig;e ug;ratılır. 

W eber'in sosyolojisindeki karizma nosyonu hakkındaki bu 
degerlendirilmelerin bir sonucu olarak, karizmanın, Weber'in 

• Görüldügü kadarıyla yazar, Nıılır kavramını IslAm'dııkı anlamından oldukça 
farklı, Hristiyan ilahiyat söylemleri baglamında kullanıyor. IslAm'da 
peygamberler bazı ayıımiarda i<Endiıerint! kitap verilenler anlamında RLsuller ile. 
kitap verilmedigi halde Allah'ın elçisi olan Nelnii'T olarak çeşitiense de aralannda 
bir fark gözetilmez. Hepsi de temel misyonları itibariyle aynıdır. Dolayı51yla 
burada N11biiı.m kavramına IslAm[ yüklemeler yapmak yerine metnin sürekiiiiBi 
içerisinde, Batı sosyoloji ve Ilahiyat tartışmaları baglamında kazandıgı anlamlar 
eşliginde aniaşılmaya çalışı lmalıdır. 
16. Bu araştınna Peter L. Berger'in 'Charisma and religious innovation: the 
social localion of 'lsraelile prophecy" makalesinde özetlenmektedir, A.merıcmı 
Sociological Revien>, 1963. cilt 28, s. 940-50. Eski Yahudilige farklı yaklaşımlar 
Herberi F. Hahn, The Old Testament lll Modern RLsearch, Philadelphia, 1966 
17. Berger, age, s.950. 
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toplumsal degişim teorisinin dinamik unsuru oldugu ve We­
ber'in karizma kavramını düşüncelerin ve güdülerin toplum­
sal degişimdeki bagımsızhgını göstermek için kullandıgı şek­
lindeki geleneksel görill, sorgulanmalıdır. Bu görüşün tersine, 
Weber'in karizma çözüml�>mesi, sosyo-ekonomik sınırlamalar 
konusunda, bana, karizmcdk düşüncelerin ve karizmatik he­
y -:anın (enthusiasm) toplumsal etkisini azaltan kötümser bir 
doktrin gibi görünüyor. Weber'in amacı her ne olursa olsun, 
saf çagn ve baglanma güdülerinin, ganimet ve diger ödüllere 
yönelik şahsf, menfaatçi ilgiler tarafından bozuldug:unu gös­
termeye çahşhg:ı görülür. Weber, güdülerin bozulmasını, ka­
rizmatik mesajların başanlı olabilmek için yeterli toplumsal ta­
şıyıcılar bulmaları gerektigine ve sonuçta bir liderin özgün 
ögretisinin, bu taşıyıcılarının sosyal ve ekonomik çıkarlarına 
uygun olarak dönüştütüne ilişkin düşüneeye baglar. Buna ek 
olarak Weber, karizmanın 'yalnızca ortaya çıkış sürecinde' va­
roldug:unu ve liderin ölümüyle birlikte karizmanın kişisizleş­
tigini (impersonal), sıradanlaştıgını ve rutinleştigini iddia 
eder. Bazı yazariarın, Weber'in b;irokrasiyi ele alış tarzında 
aramış oldukları 'metafiziksel pathos', onun karizma hakkın­
daki kötümser görüşü için de düşUnülür. 111 Daha yakından in­
celendiginde, Weber'in karizmaya yaklaşım tarzı, karizmanın 
dayanıklı bir toplumsal etki olarak geçerliligini inkar etmeye 
dayanır; bu gec;erliligi kabul etmeye degil. Hz. Muhammed 
ve IsiSım'ın ortaya çıkışıyla ilgili görüşlerini inceleyerek We­
ber'in bu yorumunu örneklendirrnek istiyorum: Weber'in 
Peygamber'e ilişkin yorumlamaları çok kısa oldugundan, 
Weber'in bakış açısını, yaklaşımını destekleyici görünebilecek 
delillerle genişletmek zorunlu olacakbr. 

18. Örneti n. Al vi n W. Gouldne[, "Meıaphysical pathos and the theo�y of 
bureaucracy·. Amm'aın Politiaıl Science Review, 1955, d lt 49, s. 496-.507. 
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ı�ıam'ın ortaya çıkışının başat maddi ön-koşullarını, birbir­
lı• ı lylc ilişkili olan iki tip sosyo-politik çelişki oluşturur. Birin­
' ı� ı. Arabistan yanmadasının siyasal kontrolü için sınır ülke­
lı•rrc yapılan mücadele ve ikincisi de, şehir ile çöl arasındaki, 
vııni  şehirli ticaret gruplan ile bedevi kabileler arasındaki sü­
ı ı • k l i  çatışma. İslAm öncesi Arabistan tarihi, imparatorluk, 
tı� ınpon devletler ve çevresinde bedevi kabilelerio bulundugu 
•••hirler arasındaki degişen ilişkiler baglamında görülebilir. 
I mparatorlukların ve devletlerin güçlü oldukları zamanlarda, 
�··hirler ve vaha yerleşim yerleri, düşman çöl kabilelerinin 
ıı.ıldırılarına karşı korunabiliyorlardı. Buna karşılık, impara­
torlukların yıkılışı, tampon devletlerin toplumsal organizas­
yonlarını bozmuş, çöl ve bozkır sakinlerine, ticaret yollarını 
h•hdit etmeyi ve bu yolla yerleşik toplumun güvenligini 
�.ırsmayı mümkün kılmıştır.19 Yarımadadaki hakim güç ola­
r.ık Yemen'in çöküşü, göçebelerin kuzeye göç edişleri ve 
Mckke'nin bir ticaret merkezi olarak yükselişi, hem uluslara­
rası devlet ilişkileri baglamında, hem de şehir ile çöl ilişkileri 
baglamında görülmelidir. 

Dış imparatorlukların, yani Sasani imparatortugu ile Hris­
tiyan Bizans'ın, eski Himyarile krallıgı üzerinde çekişmeleri 
Güney Arabistan'ın ekonomik temelini bozmuş olmakla bir­
likte, Magrip su bendinin yıkılışı Arabistan'ın toplumsal ko­
şullarını dönüştürmekte eşit oranda önemli.olmuştur. Dış tica­
retin önemine ragtnen, EI-Yaham, içsel olarak anahtarı Magrib 
su bendi olan sulama tarımına dayalı bir ekonomiydi. Su 
bendi ilk kez M.S. 450'de yıkıldıgında, krallıgın hızlı bir ona­
rımı saglayacak kaynakları bulmaya yeterli gücü vardı. 
542'de ikinci kez yıkıldıgında, yerel beylerden yardım atmak 
daha zor oldu. 570'de bir daha yıkıldıgında siyasal çözülme 

19. Imparatorluk Çin'inde paralel bir durum için bkz. Owen LallimorC". hıner 
Asıiın Fronliers ofChına. Londra, 1940, Ozelliklc 6. bcilüm. 
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nedeniyle onu onarmak mümkün olmamışhr. Sonuç, geniş 
verimli alanların ku11anılamayışı ve onların, yerleşik toplum· 
lardan göçebe kabilelerce geri alınması oldu. Von Gruneba­
um'un, iktidarın yerleşik toplumlardan göçebelere dog;ru 
kayması anlamına gelen, 'yeniden bedevileşme' krizi dedig;i 
şey, sonuçta Mekke'nin yarımadada büyük bir ticaret ve alış· 
veriş merkezi olarak ortaya çıkmasındaki başka bir etken­
dir.20 Mekke'nin, Yemen ticaretinden kalanlan elde edebile· 
cek imkanı vardı. İran ve Bizans arasındaki uzun savaşlar, 
Yemen'in ekonomisini zayıftatmanın yanısıra Körfez ve Kızıl· 
deniz'deki ticaret yollarını tehlikeli hale getirmişti. Sonuçta 
Mekke ve Yesrib yoluyla kıyı ticaretinin önemi arhnıştı. Mek· 
ke'ye bu refah akışı, Mekke'nin toplumsal, siyasal ve kültürel 
hayalında temel degişikliklere yol açb. 

Kabile organizasyonu ve göçebe yaşam tarzı, büyük 
oranda, bozkırın çevre koşullannın bir ürünüy�ü ve deve ço­
banhgının özel gereksinimlerindendi. Göç, otlak kıtlıgı ve 
dagınık yagış oranlan bedeviterin geniş gruplar oluşturmasını 
ve sabit bir siyasal örgütlenmeye sahip olmalarını engelli­
yordu. Her yerdeki göçebeler gibi, bedeviler de yaz göçleri 
boyunca yeterli otlaklar ararken daha küçük gruplara bölün­
roeye mecbur kalıyorlardı. Ancak, otlakların paylaşılması, su 
tedariklerinin korunması ve yerleşik topluluklarla ilişkilerin 
sürdürülmesi ihtiyacı, bazı siyasal örgütlenmelerin ve her 
şeyden önce, kabile işbirlig;inin gelişmesini gerektiriyordu.21 
Bu çevresel ve siyasal etkenler göçebe kişiligine "e ahlakına 
kendine özgü bir şekil kazandırmıştı. Çöl bedevisi, sehat, ce­
saret ve gayretle karakterize ediliyordu. Sert çöl şartları al­
hnda kabile dayanışmasına ve sad§kata verilen mutlak önem, 

20. G. E. von Gruııebaum, Classıcal ls/tım, Londra, 1970, böllım 1 .  
2 1 .  Bkz. Barbara C .  Aswad, 'Social and ecological aspects ı n  the formation of 
Islam", Louise Sweet'in (ed.) Prop/(5 tınd Cultures Oj the Middlt Etısl, New Yotk, 
1970, s. 53-73. 
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Ayırdedici bir ahlikf kuralın temeliydi; ki, bunu W. Montgo­
nwry Watt "kabile hümanizmi" diye adlandınnışbr.22 Şerefe 
Vl' kendi kabilesinin mükemmelligine olan bir inanca bag­
lımmak kabile toplumunun temel bir ilkesiydi. Ignaz Goldzi­
lll'r, Arapların muruvvasını (erdemini) Peygamberin dini ile 
karşıtlaşbnr: 

Mııruvvcı ile Arap, halkının gelencAinde bulunan, bir bireyin veya 
onun batJı oldulu kabilenin ününü (fame) oluşıuran bütün erdem· 
leri (virtues); aile baAiarıyla ilgili görevlerin yerine geıirilmesi, 
korunma ve konukseverlik ilişkileri, ve kan davası hukukunun 
gerçekleştirilmesini kasteder.n 

Muhammed'in dogdugu zamanda, Mekke'deki yeni ticari 
merkezde bir ahlAk ve kabile davanışması sistemi olarak mu­
rııvva, artık toplumsal olarak geçerli bir sistem degildi. 

Çöl ortamında birey, kabile gelenegi tarahndan kuşatıl­
mışken ve statüsü de dogtıştan ve muruvva'ya bagiılıgıyla be­
lirlenmişken, Mekke ekonomisi bireysekilik ve başan moti­
vasyonunu uyanyordu. Dahası, kişisel servet kazanma konu­
sunda daha az sınırlamalar vardı. Mekke'de bir bedevinin 
kontrol edebilecegi deveterin ve çalışbrabilecegi deve çoban­
larının sayısı üzerinde dogat bir sınır vardı; fakat Mekke'de 
sermaye, lüks mallar, albn ve gümüş gibi kıymetli maddeler, 
kişisel serveti, toplumun daha fa:zıa farklılaşması ve tabaka­
laşması gibi bir sonuçla beraber büyütmüştü. Kabile gelene­
ginin bozulmasıyla yetimler, dul kadınlar ve yaşlı insaniann 
artık akrabaların korunması açısından bir güvenceleri kal­
mamıştı ve kendilerini artan bir şekilde saf pazar mekanizma­
sına tAbf olarak bulmuşlardı. Toplumsal hayabn temel birimi 
olarak kabilenin yerini, toplumsal kontrol organı olarak klan 

22. W. Montgomery W alt, Muhammllli lll Mecca, Oxford, 1953. 
23. lı;naz Goldziher, Muslim Sludi�. dlt I, Londra, 1967, s. 22. 
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almışh; fakat klan da, sonuçta, verili akraba statüsüne üstün 
gelen hami-yanaşma ilişkileriyle yer degiştirmişti: 

Buna ragmen Mekke'nin reel iiievsei birimleri, artık ne böylesi 
klanlar, ne de yöreselleşmiş akraba gruplanydı; fakat zengin tüccar 
gruplan, bunlann aileleri ve bunlara bal.ımh olanlardı. Bagımlı nü­
fus, çeşitli gruplardan oluşuyordu. kırsal göçebelerdeki önemsizli­
gine raAmen, statü farklılaşması Mekke'de büyük bir önem ka­
zandı.:ı.. 

Artan bir işbölümü ve başan yönelimi, geleneksel ahiakın 
bozulmasıyla ve saldırgan bireyselcilikle birleşerek, Mekke'de 
norınsuzlugun (anomie) tüm ögelerine sahip bir toplumsal 
şartlar bütünü üretti. Normsuzluga bir tepki olarak, toplumsal 
ve kişisel yaşama tutarlılık kazandırabilecek bir takım yeni 
degerieri el yordamıyla araştıran din arayışçılan ortaya çık­
maya başladı. 

İslam öncesi Arabistan'da, göçebe dinselligi, yagmada ba­
şarı, su kuyularının güvenligi ve otlagın elde edilebilirligi 
gibi konularla ilgili oldugu ölçüde, kesinlikle dünyeviydi. 
Hakkında konuşulabildigi kadarıyla, bedevilerin dini, yerel 
tanrıların, kutsal yerlerin ve animistik nesnelerin bir çeşitlili­
ginden oluşuyordu. Bir din adamı sınıfı olmaksızın, bedevfle­
rin kadere, yıldızlara ve cinlere olan bu farklı inanışlan, hiç 
bir zaman bir yogunluk kazanmadı. Daha önce belirttigirniz 
gibi, bedevrter öte-dünyacı bir içerige sahip dinsel bir dünya 
görüşünden ziyade, hümanistik, kabile ahla.kı düsturunu izli­
yorlardı. D,aha tutarlı ve geniş dinsel düşünceler sistemine 
duyulan ihtiyaç, haniflerin (hunaf8) veya yeni bir inanç arayı­
cılannın ortaya çıkmasıyla gösterilmektedir. D. S. Margolio­
uth, "bir nevi dogat tektanrıcılık"ın, Yemen peygamberi Mü-

24. Eric. R Wolf, The Social organization of Mecca and the origins of Islam·, 
Soutlııueslern Jounuıl of Aıılhropo/ogy, 1951, d lt 7, s. 335. 



KARIZMA VE ISLAMlN KOKENLERI 69 

ıtı•ylime tarahndan geliştirilmiş oldugunu savunuyor ki, buna 
Klin� çoktanncılı�a bir karşı çıkışı ifade eden 'müslim' ve 'ha­
n If terimleri bu Güney Arabistan'lı akımdan türetilmiştir,2S 
lhı görüşe, 'hanif' kavramının, Muhammed'in do�du�u Ku­
rl·yş kabilesinin şairleri ve Yesrib bölgesindeki diger gruplar 
!etrafından bilindig:ini iddia eden Charles J .  Lyall tarahndan 
Itiraz edilmiştir.26 Hanif sözcüg:ü Kur'an'da, İbrahim'in dininin 
putperestlik, Yahudilik ve Hristiyanlıktan farklı oldu�unun 
bclirtildigi yerlerde, tekil haliyle on; çog:ul haliyle de iki kez 
geçmektedir. Bu, hanif ve haniflik'in, 'müslim' ve 'lslfim'la eş­
lcşlirilebilecegi anlamına gelir. Eg:er öyleyse, o zaman Mu­
hammed'in Mekke'de 'İbrahim'in dini'ni teblig etmeden önce 
lıanij'in tektanrıcılara matuf olarak kullanılıyor oluşu ihtimal 
dışı gibi görünür. Bu yorumlama sorunlarına ragmen, 

harıijler'i yeni inanç arayı�çıları sayan görUşil (kabul etmek için 
m!kOl sebepler vardır). Arabistan'ın dinsel durumunda -özellikle 
Mekke'ninkinde- altıncı yilzyılın sonlannda oldugu gibi , bir boş­
lugun farkında olup en derin ihtiyaçlarını tatmin edecek bazı şey­
ler bulmaya oldukça istekli bir çok ciddi niyetli insanların olmuş 
olması muhtemeldirP 

Alhno yüzyıl Mekke'sinin ekonomik ve kültürel koşullan 
üzerine yapılagelen çagdaş araştırmalarda, karizmatik bir 
şahsiyelin ortaya çıkması açısından ve ahlAk ve dinin gerek 
kabile hümanizmi, gerekse de haniflig:in sundug:tından daha 
temel bir ifadesi açısından Mekke'nin sosyolojik olarak hazır­
lıklı oldugunun açık delilleri vardır. 

25. D. S. M;ırgoliouth, 'On the origin ;ınd impoıt of the names Muslim and 
Hanir, Joumol of the Royal AsUılic Sociely, 1903, cilt 35, s. 771-84. 
26. Oıaıles J. Lyall, The woıds HHanif' and 'Muslim" Journal of the Ro!f'll Asiııfic 
Socitly, 1903, cilt 35, s. 771-84. 
Zl. WaH, age, s. 28 
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Muhammed'in yaşamının yalın gerçekleri çok iyi bilin­
me�tedir. Abdullah oSlu Muhammed, Kureyş'in HaşimoSul­
larından, milattan sonra 570 yılında dogdugunda ya küçük 
yaşta yetim kalmış veya babası dogumundan az önce öl­
müştü.28 Muhammed, dedesi Abdulmuttalip'in himayesine 
geçmiş ve yüksek sınıflı Mekke ailelerinin gelenegi izlenerek 
göçebe kabilelerinden bir süt annesine verilmiştir. Sekiz ya­
şına geldiginde, hem annesini hem de dedesini kaybetmiş; ar­
dından Suriye'ye birlikte gittigi söylenilen amcasının himaye­
sine girmiştir. Gençliginin ilk yıllan boyunca Mekke'li bir tüc­
cann dul kalmış hanımının temsilcisi olarak çalışmış. Hatice, 
görünüşte dürüstlügünden ve tutumundan e�kilenerek, Mu· 
hammed'in 25 yaşındayken kabul edecegi bir evlilik teklif 
eder. Bu çiftten dogan yedi çocuktan ayrı olarak, evlilik iki 
açıdan önemli olmuştur. Birincisi, Muhammed'e tefekkür için 
zaman ve finansal kaynaklar saglıyordu. Muhammed'in Hıra 
Dagı'nda düzenli inzivalara çekilmeye başlaması evliliginden 
sonradır. Bu inzivalar, Mekke toplumunun ahLaki çöküntüsü 
üzerine düşünmeye ve ayrıca küçüklüklerinde kaybettigi iki 
çocugu için teselli bulmaya fırsat saglıyordu. Ikincisi, evlilik, 
Muhammed'i Mekke'de ortaya çıkan sermayedar ve tüccar eli­
tine katmış oldu. Muhammed'in 610'da ilk vahyi alışı bu inzi­
valardan birinde olmuştur. Bunu halka tebligi önemli ölçüde 
fiili muhalefet oluşturduysa da, Muhammed'in Mekke toplu­
mundaki statüsü, eşi ve amcası hayatta olduklan sürece, em­
niyetteydi. Her ikisi 619 yılında öldüklerinde, peygamberin 
güveniiSi ortadan kalkmış oldu, nüıayet 622'de, sonralan Me­
dine (Peygamber Şehri) olarak bilinecek olan Yesrib'e göç et­
meye mecbur kaldı. Hicret (göç ya da soy baglannın yıkılışı) 
Müslüman çagının başlangıcını işaret eder. Muhammed'in ya-

28. Sempatik bir de!erlendirme için bkz. Tor Andrae, Mohtımmad, the Marı arıd 
his Failh, Londra. 1936. 
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ttlnıının son on yılı Medine'de, yeni toplumun güçlendiril-
1 1 11'11; Mekke'deki muhalefetin kınlması ve İslam'ın tebligiyle 
llll'�gul olarak geçti. Peygamber, B Temmuz 632'de Güney Fi­
ll"tin içlerine düzenlenecek olan bir seferin hazırlıkları esna­
•ında yakalandıg:ı hummadan öldü. 

Dinsel ve ekonomik etkenler arasındaki ilişki ve bunların 
A rap medeniyetinin yayılmasındaki etkisi uzun yıllardır İs­
l�m üzerine yapılan çalışmaların sürekli gözönünde tuttug:u 
lılr konu olagelmiştir. İslam'ın kuruluş ve gelişmesine getiri­
ı,•n tck-nedensel açıklamalar arhk bilimsel bir saygı uyandır­
mamaktadır. L. Caetani'nin nüfus baskısı görüşü, C. H. Bec­
ker'in ekonomik zorunluluklar ve L. A. Belyaev'in Mekke'­
dcki sınıf çatışmalan ile ilgili çalışmaları, İslam'ın yükselişine 
Ilişkin bir hayli abartılı ve tek-yanlı açıklamalar olarak deg:er­
lcndirilmiştir.29 Benzer bir şekilde -"İslam, hemen hemen 
yalnızca Muhammed'in güçlü kişiligine ve O'nun üzerinde 
etkili olan yabancı etkilere dayanıyordu ve hareketin başla­
dıgı çevrenin ya çok az veya hiç bir etkisi yoktu"30 diyen- G. 
H. Bousquet'in tek-yanlı idealizmi de bu görüşlere karşıt olan­
ların yaptıg:ı hatalardan biriydi. Muhammed ve lslam'ın, Müs­
lüman savunmacıların (apologist) ya da Bahlı eleştirmenlerin 
verdig:inden daha dengeli bir tasvirini yapmaya çalışmak zo­
runludur.31 Islam'ın ilk dönemlerine ilişkin hem dinsel deger­
Ieri hem de ekonomik koşullan birleştirmeyi deneyen bir yo­
rum, W. Montgomery Watt tarafından yapılan bir dizi çalış-

29. L. Caetani, Shıdi di storia orientale, Milan, 19ll; C. H. Be<:ker, Vom Werden 
und Weserı der Islamisehen Well Islamstudien, Leipzig, 1924; E. A. Belyaev, 
'Formation of the Arab &Iate and the origin of Islam in the Vllth century' 
Moskova, 1954. Literatürün sistematik bir gözden geçirilifi için bkz. Maxime 
Rodinson,. 'Bilan des etudes Mohammadiennes' Rıroııt Historique, dil 229, 1963, &. 
169-220. 
30. G. H. Bosquet, 'Observations sociologiques sur les origines de !'Islam·, Stııılill 
/s/tlmiCil, l954, dlt ll, s. 61-87. 
31. Bu farklı yorumlanil yararlı bir özeti için bkz. W. Montgomery W aıt, /s/amıc 
Surveys 8: Bel/'s lrıtro/Juçtjqn to tht Qur'arı, Edinburgh, 1970, 1 ve 2. btiiOmler. 
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mada sunulmaktadır.32 Watt'ın deg;erlendirmesinin bir so­
runu, tartışmasının teorik çerçevesinin tartışmaya dahil ettig;i 
zengin ampirik aynnhların ag;ırlıg:ını taşımaya muktedir ol­
mayışıdır. Watt'uı., lslS.m'da 'düşünsel' (ideal) etkenierin kökle­
rini açıklamada kullandıg:ı Jungçu arketipler gereg;inden az­
dır. Benzer bir şekilde, İslam'ın çözümlenmesinde karizma 
kavramının münasebetinin bir hayli farkında oldug-u halde, 
kavramın kötümser imilarını yakalayamamıştır.33 Gerçekte, 
Weber'in Muhammed ve İslAm'ın dog:tışu hakkındaki deger­
Iendirmesi topyekün indirgemeci bir argümandır. 

Peygamber üzerine yazdıgı bir yazıda Weber, peygambe­
rin rolünü rahibin ve büyücünün rolünden ayırdetmeyi de­
nemiştir. Rahibin tersine, peygamberin yetkisi, kişisel vahye 
ve karizmaya dayanır; büyücüden ayrı olarak da peygamber, 
"kesin vahiyler aldıg:ı ve görevinin özünün, büyü degil, dok­
trin veya emir oldug:tı"34 iddiasındadır. Fakat peygamber top­
lumsal bir boşlukta çalışmaz ve etoritesi Ona inananiann top­
lumsal destegine ihtiyaç duyar. Bu noktada, daha önce de be­
lirttigimiz gibi, 'saf' yükümlülük şeklinde peygambere bag-lı­
lık, özellikle ganimet ve büyü gibi somut karşılıklar için bag­
Iılıg;a dönüşmeye çok yatkındır: ''bir peygamberin, otoritesini 
pratikte büyü anlamına gelen karizmatik dogrulamaya baş­
vurmaksızın kurmayı başarması, ancak çok istisnai koşullar 
allında vfiki olmuştur."lS Weber'in aklındaki lsa'nın mucizele­
riyse de, Muhammed'in dog:rulugunun kanıtlanmasıyla ilgili 

32. W. Mongomery Watt, The canception of the charisma.tic community in 
Islam', Numen, 1960, cilt 7, fasikili 1, s. 71-90; 'Economic and Soci;ll Aspects of 
the Origin of Islam·, lsknnic Qu11rlerly, 1955, cilt 2, s. 160-74; 'Belief in a. "High 
God" in Pre-Islamic Meoca', Journlll ofSmıilic Slııdies, 1971, ci lt 16, s. 35-40. 
33. Watt üzerine eleştirel yorumlar için bkz. Maxime Rodinson, The life of 
Muhammad and the sociological problem of the beginnings of Islam', Diogene:s, 
1957, no:20,s. 28·51. 
34. Max W eber, The Sodology ofReligioıı {çev. Ephraim FischofO. Londra, 1965, s. 
47. 
3S.Age,s.47. 



KARİZMA VE ISLAMlN KÖKENLERİ 73 

Horunlar zorunlu olarak farklı deg-ildiler. Peygamberin, kendi­
lline 'saf' yetki isterlig-i şey, Hira'da aldı�ı vahiydi, fakat 
Mekke toplumu bu istegi görünen degeri üzerinden kabul 
etmeye hazır degildi; aslında onlar Muhammed'in bir çeşit de­
lilige veya daha kötü bir duruma mübtela olmuş oldugunu 
kabul ediyorlardı. Karizması ve mesajının dog-rulugunu ispat­
lamaya çalışırken, dikkate deger olan, Muhammed'in, lsa'nın 
aksine, mucize göstermem

.
iş olmasıdır. Peygamberin iddia et­

tigi şey, bizzat Kur'an'ın bir mucizeyi temsil ettigi ve onu red­
dcdenlerce tekr�rlanamayacagı ve benzerinin yerine konula­
mayacag-ıydı. Muhammed'in ümmi oldugunu kabul etmekle 
Müslüman ortodoksi bu noktayı vurgular; fakat bir alternatif 
yorum da şudur ki, Muhammed, Kur'an'ın sadece bir kitap 
bilgisini (book-leaming) temsil ettigi fikrini reddederken, ken­
disini, ruhhan ilim adamıanna karşı olan lsraili peygamber 
gelenegiyle bir tutmuş�ur. Fakat Kur'an'ın mucizevi dogası, 
peygamber için bile, özel bir özgünlük iddiasına dayanmı­
yordu. Kur'an, müphem de olsa belirli monoteistik düşünce­
lere .Sşina olan bir dinleyiciye hitap ediyordu. Benzer bir şe­
kilde, Muhammed, İbrahim, Musa ve lsa tarafından temsil 
edilen Peygamberler gelenegi üzerinde oldugunu iddia edi­
yordu. Allah'ın bir resulü (elçisi) olarak Muhammed'in otorite­
sinin temeli, Kur'an'ın özgünlügü deg-il, Arapça bir Kur'an'ın 
peygambere vahyedilişiydi. Muhammed'in, vahycdilmiş bir 
Kur'an'a dayanarak Mekkelilere dogrulugunu kabul ettirme 
çabalanna ragmen, güçlerini büyüsel yollarla göstermesı yö­
nünde bir talep vardı. Kitlenin b�üsel kanıt talebi, Muham­
med'in yeniden diritme inancına karşı karakteristik bir tep­
kiyle, yani "öyleyse babalanmızı geri getir" (XLIV: 24) tepki­
siyle gösterilebilir. 

Muhammed, Mekke'de Islam için güçlü bir dayanak oluş­
turamamışsa da, Medinelilerin, sosyo-politik sorunlannı çöz-
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rnek üzere kendisini davet etmesi, O'nun karizmatik otorite­
sine önemli bir delil saglamışhr. Muhammed'in artan statüsü, 
Medeni sO.relerde kısmen daha büyük bir güven ve kesinlik 
içinde yansıhlmışhr. Diger önemli degişiklik, O'nun peygam­
ber rotünün, yöneticininkini de içerecek şekilde artmasıdır. 
Muhammed'in Medine ve Mekke üzerindeki siyasf otoritesi, 
l\�ekkelilerle yapılan bir dizi savaş, akın ve sözleşmenin sonu­
cuydu. Weber'in yorumunda, karizmatik bir lider ve pey­
gamber olarak Muhammed'in konumu, kaçınılmaz bir bi­
çimde ve yalnızca askeri ve siyasi üstünlügünden ileri geli­
yordu. W eber bu gelişmeyi aşag:ıdaki sözcüklerle ifade etmiş­
tir: 

Temolde siyasal bir yönelim olan (Peygamberin dini) ve bir halyan 
podesta 'sının konumu ile Genova'daki Kalvin'in konumu arasında 
bir yerde olan, Medine'deki konumu esasında saf peygamber mis­
yonundan ortaya çıkmıilır. Bir tüccar olarak, önceleri Mekke'deki 
gizli dini toplantıların bir lideriydi -ıa kı savaşçı kabilelerin ga­
nimet ele geçirmeye dayalı çıkarlıı.rını örgütlemeyi Ostleıımenin, 
misyonunu yerine getirmenin gerekıirdigi dışsal ıemeli saglayaca­
gını daha açık ve net bir şekilde görOneeye kadar.16 

İsl.S.m'ın 'saf bir peygamberi misyon' oldugunu kabul et­
miş oldugu halde Weber, dinsel başarının temel olarak eko­
nomik ve determinist bir açıklamasını vermeye devam etmiş­
tir. Dahası, Weber, Peygamberin, kendi konumunun, Weber­
'in yeni dinin taşıyıcı grubu diye nitelendirdigi savaşçıların 
başarılı bir şekilde harekete geçirilmesine dayandıgını 'çok 
açık ve net' bjr şekilde kavramış oldugunu ima eder görünür. 
Weber'in argümanında dikkati çeken bir kaç konu vardır. 
Muhammed, Mekke'de 'gizli dini toplanhlar' temelinde basa­
bilecegi saglam bir basamak oluştunnakta başansız oldugtın-

36. Age, s. 51·2. 
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dan, savaşçılara başvurmak zorunda kalmıştır ve tektanncı 
mesaj, kaçınılmaz olarak askeri menfaatler açısından şekilen­
dirilmiştir. Böylece İslam, savaşçı bir kast için gerekli psikolo­
jik dinamizmi saglamış ve Muhammed'in toplumsal doktrini, 
"iman yolunda maksimum sayıda savaşçı tutabiirnek için, ne­
redey� tamamen, mü'mini psikolojik

'
otarak savaşa hazırlama 

dmacına yönelmiştir."31 Bu savaşçılar, peygamerin karizma­
sına saf bir ba�lılık ve düşkünıı.:. tarafından degil, toprak ve 
güç beklentisi tarafından motive ediliyordu. Böylece, lsla.m'da 
cihad (religious war), "özü itibariyle geniş gayri menkul 
mülkierin ele geçirilmesine yönelik bir teşebbüstü, çünkü esas 
itibariyle feodal toprak ilgisine hitap ediyordu".38 Her ne ka­
dar Weber, Kautsky gibi Marksist düşünürleri, ilk Hristiyan­
lıgın proleter bir hareket oldugunu ve MCtsevi peygamberli­
gin de bir nevi üstü kapalı sosyalist protesto oldugunu savun­
duklan için eleştirmekteyse de kendisi de lsliim'ın başlangıcı­
nın benzer bir tek-yanlı ekonomik agırlıklı açıklamasını yap­
maktadır. Weber'e göre, lslS.m, belirli bir sınıfın basit bir sa­
vaşçı dinidir ve IslAm'ın başarısı, topragın askerf bakımdan 
fethine dayanmaktadır. Buna ek olarak, W eber, aile ve evli­
lige ilişkin İslam ögeetisinin ve Kur'an'ın şekillenmesinde 
önemli bir etken olarak, Hz. Muhammed'in cinselligine yapı­
lan ondokuzuncu yüzyılın bütün tanıdık abflannı da yapmak­
tadır. Wcber'i iki konuda eleştirrnek önemlidir. Birincisi, Is­
ıarn'daki savaşçı grup üzerine yaphgı vurguda olgusal açıdan 
sorunlar var. İkincisi ise, Müslümaniann ve Kur'an'ın Isıarn'ın 
'ilk dönemi hakkındaki degerlendirmelerini ihmal ederek, 
Weber, sonuçta kendi vestehtnde sosyolojisinin bazı temel ilke­
lerini de ihmal etmektedir. 

37.Age, s. 51. 
38.Age,s. 87. 
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İslam, Mekke'nin esas itibariyle kentsel olan bir çevre­
sinde dogdu ve Medine vahasında gelişti.39 Hz. Muhammed­
'in ög'retisinin teolojik temelinin çog-u, ticaretin sorunlarına 
ilişkindir ve Kur'an terminolojisi de ticari terimler açısından 
zengindir. İsla.miyatçılann çog-u, Muhammed'in 'dindarlıg-ırun 
şehir hayatına uyduruldug:u'40 yolundaki C. E. Von Cruneba­
um'un yargısıyla hemfikir olacakhr. İlk dönem İsl.3m'ı, yerle· 
şiklerin normlannın göçebe normlan üzerine, şehrin de çöl 
üzerine kazandıg-ı kısmi bir zaferi temsil eder. İslam'ın ken­
dine özgü dinamizmi, şehirsel davranışların ve liderlig-in gö­
çebe gücüyle geçici bir kaynaşmasından ortaya çıkmışbr, fakat 
göçebe deger ve davranışlannın Muhammed'in şehir dindar­
Iıgıyla birleşmesi hiç bir zaman topyekün olmamışhr. Weber, 
sayaşçı tabanın lsla.m'ı kendi yaşam tarzı için yeniden biçim· 
lendirdi[!;ini öne sürse de, gerçek şu ki, kabilecilik ile İslam 
arasında sürekli bir çahşma vardı. Öme[!;in H. A. R. Cibb, ilk 
dönemlerinde lstam'a ba[!;lanmalarının d.o[!;ası bakımından üç 
toplumsal grubu birbirinden ayırır. Birincisi, Islam'ın dinsel 
ruhunu tamamen kabul eden ve peygambere karşı 'saf bir so­
rumluluk duygusuna sahip, gerçek mühtediler grubudur.41 
Taraftariann ikinci grubunun, yeni harekete, faydacı güdülere 
dayanan daha şekilsel bir ba[!;lılıkları vardti bu grup, tipik 
olarak, Islam'ın ekonomik bireyselciliklerini azaltamadı[!;ı 
Mekke'li tüccarlan kapsıyordu. Tüccarlar için İslAm, Bedevileri 
zaptetmek açısından ek bir fayda sa[!;lıyordu. lo:;l§m'a ba[!;lılık­
lan ya ganimet beklentisinden ya da asker: tehditlerden i<""'y· 
naklanan bedeviler de üçüncü grubu temsil ediyorlardı. Be­
devi yaşanbsının do[!;ası gözönünde bulunduruldu[!;unda niçin 
başka bir bag-lılık şeklinin mümkün olmayışının bir çok ne-

39. Ticart ve ekonomik ortarn üıerine bkz. Watt, Mohammad al Mtcca, ve 
Moluımmıul tıl Medi114 (ayru yazann), Oxford, 1962. 
40. Von Grunebaum, age, s. 33. 
41.  H. A. R. Gibb, Slı.ıdinon /he Civiliztılion ofis/am, Londra, 1962. s. 5. 
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dcni vardı, fakat asıl sorun şehir dindarlıg:ı (din) ile kabilevi 
erdem (muruvva) arasındaki gerilirnde merkezlenmişti. Dindar 
Mekkeliler meşru rahatlıkla çileci (ascetic) ahl§k denilebilecek 
bir şeye baglanıyorlarken, göçebe varoluşunun haşinlig:i, bu 
ahl!kı tel!fi edici bir zevk düşkünlüğünü (hedonism) teşvik 
ediyordu. Özelde, bedevi şairlerce geleneksel olarak içki ve 
kadm hakkında 'iki güzel şey' olarak çok şey söyleniyordu; 
yaşam karşısında göçebenin tavrı şu şekilde dile geliyordu: 
"F!nisiıı, o halde yaşamdan zevk almaya bak/ sarhoşluk ve 
güzef kadınlar/ beyazları ceylan gibi, esrnerieri tanrılar 
gibi".42 Weber, göçebe savaşçılann lsl!m'ın muhtevasını ye­
niden tammladıklannı imA ederken basit bir biçimde yanlış 
düşünüyordu; yeniden-tanı�lama ters yönde olmuş gibi gö­
rünmektedir. İslami deg:erler ile Arap putperestliı'!;i arasında 
topyekün bir kopukluk olmuş olmasına rag:men, Toshihiko 
Izutsu'nun göstermiş oldug:u gibi, lsl!m kabile hümanizminin 
(cömertlik, yigitlik, sadakat ve dürüstlük gibi) bir çok kavra­
mını almış ve onlara yeni, dinsel bir içerik vermiştir.43 Da­
hası, yeni IslAm toplumunun (ümmet) kandan ziyade inanca 
dayanan evrenselciligi, kabile sisteminin yerelliı'!;ini ve buna 
eşlik eden kan davasını ve geleneklerini yikmıştı.44 IslAm ön­
cesi Arabistan kabilevi ittifak sistemini geliştirmiştiyse de, İs­
lAmi' U mmet, merkezinde siyasal bir ittifaktan çok dinsel bir .. 
imanın yattıg:ı bir yenilikti. Görülüyor ki, lsl!m'ın kabulle­
nilmesi eski gelenekleri terkehne ve ataliJrın kahramanianna 
ve adetlerine sadakatsizlik anlamına geliyordu. Bu nedenlerle 
Peygamber, bedevilerin İslam'a samimi bir şekilde girdikle-

42. Goldziher,age, s. 29. 
43. Toshihiko Izulsu, The Strudureofthe EthiClll Terms irı the Korım, Tokyo, 1959, 
bölüm 7 (Türkçesi, Kur' arı'da Dirıf ve Ah/4kf Kavramlar, çev. Selahattin Ay az, 
1983 1stanbul: Pınar Yayınlan). 
44. İslam öneesi siyasi örgütlenmenin bir incelemesi için bkz. Dale F. Eickelman. 
"Musaylima: An Approach lo the social anthropology of seventh century 
Arabia', JounuılofEconomicand SociDI History of/hi' Orieııl, 1967, cill 10, s. 17·52. 



78 MAX WEBER VE ISLAM 

rinden kuşku duymuş ve kabile fertlerini istikrara yaklaşan 
herhangi bir şekilde askeri merkeziere katmaya muvaffak 
olamamışb. 

Weber'in bu olgusal bilgilere ve çag;daş Kur'an yorumla­
nna hiç girmemiş oldugunu belirhnek çok yerinde olur. Bu 
kesinlikle dogruysa, Weber, İslcim'ı anlamaya çalışırken kendi 
metodolajik ilkelerine başvunnadıtJ. için haklı olarak eleştiri­
lebilir. lslcim'ı anlamak, iddialannı ciddi bir biçimde ele al­
makla ve ilk dönem Islam'ını kendi terimleriyle yeniden 
kurmaya çalışmakta başlar. Weber, bizzat lslam'ın, lslAm'a 
'saf ve 'taraflı' bag;lanma arasında bir aynm yapıp yapmadıgı 
sorusunu sormaz; en azından şunu ıma eder Weber: Peygam­
ber'in, lsl.im'ın, savaşçı kabHelerin maddi çıkarlarına dayandı­
gını 'bir hayli açık bir biçimde' kavramış oldu�u gibi, İslam:a 
ganimet beklentisiyle ocı.g:Ianmak tamamiyle kabul edilebilir 
bir şeydi. Aslında Kur'an ve ilk dönem biyografik kayıtları, 
Peygamber ve ashabının İsl.im'a menfaatçi bir şekilde baglan­
maya karşı sürekli olarak düşmanlıklarını koruduklarını gös­
termiştir. Özelde ikiyüzlülerc yöneltilen güçlü ve etkili suç­
lamalar vardır. Kur'an'ın kendisi, inanan (mü'min), inanma­
yan (kAjir) ve iki yüzlü (miinaftk) aynmı yapar. Münafık, pey­
gamberin dinini kabul etmeyi reddetmiştir, ama kısa vadeli 
menfaatleri için lslAm'a girmiştir. lsl§m'ı zorlama altında kabul 
etmiş olan bu insanlar faydacılar olarak kaldılar. Peygamberin 
başına gelen en ufak bir talihsizlik kafalarında şüpheler oluş­
turmaya ve Allah'a olan inançlarını sarsmaya yetiyordu.4S ls­
l.im'a degişik baglanma şekillerini bir araya getirerek, Wcber, 
ya müslümanların tümünün fırsatçı olduklarını ya da Mu­
hamrned'in, dinin özünün askeri açılardan yeniden-tanım­
lanmasını kabule hazır oldugunu imA eder görünür. Ayrıca, 
Weber'in, ideal-tipik, soyut bir lslAmf güdülcnmc (rnotivation) 

45. 1zulsu, age, tn. 
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hakkında konuştugu söylenemez; ilk dönem lslS.m'ı hakkın­
daki iddialan özü itibariyle ampiriktir. 

Kuşkusuz, lslS.m'ın dinsel iddialarını ciddiye almayı kabul 
etmemekte veya reddetmekle yalnız degildir Weber. Mu­
hammed'in son zamanlarda yazılmış bir biyografisinde, Ma­
xime Rodinson, lslS.m'ın başlangıcının dinsel içerigini Marksist 
ve Freudçu terimlerle ;nlamlı kılınayı dener.46 Peygamber'in 
geleneksel Avrupalı biyografileri ya Muhammed'in psikolojik 
olarak normal, fakat Allah'tan oldugunu öne sürdügü mesaj 
hakkında samirniyetsiz oldu�nu ya da Muhammed'in deli ve 
peygamberlik misyonunun gerçekligine inanmış biri oldu­
gunu ileri sürerler. Rodinson Muhammed'i delilik ve iki yüz­
lülük suçlamalarından kurtarmak ister. Fakat çalışmasının 
başlangıcında, kendisinin ateist oldugunu ve bu ateizmin, yo­
rumlama ları için kendine özgü sorunlar oluşturacagını bildi­
rir. Bir ateis� oldugundan, Kur'an'ın dinsel içeriginin yanlış 
olduguna inanması gerekmektedir onun. Böylece, çalışması­
nın sorunu, deli olmayan ve samimi bir adam olarak Mu­
hammed'in felsefi açıdan saçmalık olan inançları nasıl kabul 
edebildigini açıklamaktır. Ne yazık ki, Rodinson, bu Freudçu 
kavramı, (zarf olan) 'bilinçsiz olarak' ile (isim olan) 'bilinçalb' 
kelimeleri arasında gidip gelerek, mugtak bir biçimde kulla­
nır.47 Kur'an'ın Muhammed'in bilinçaltından neşet ettigini 
göstenneyi amaçlarken, Rodinson, çalışmasını, Muhammed'in 
Kur'an'ı bilinçsizce yaratmış oldugunu göstermekle sonuçlan­
dırmaktadır. Kur'an, Muhammed'in bilinçsizce anımsadıgı 
Musevf-Hristiyan kaynaklara dayanmaktadır ona göre. Öme­
gin Rodinson, 

46· Maxime Rodinson, Moh11mmad (çev. Anne Carter), Londra, 1971. (Türkçesi, 
Hz Mııhrımmed, Göçebe Yayınları, fii:V. Atilla Tokatlı, Hürriyet, Istanbul: 
Tarihsiz). 
47. Freudçu teond<' bu sorunların bir tartışması için bkz. Alasdair Maclntyre, The 
Uııroııscıoııs: ll Coııcepturıl Study, Londra, 1958, böh.im J. 
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ona gelen sözlerdc, fiili tecrübelerinin ögeleri, dU�Unce, rUya ve tc­
fekkUrleri ve i�iuigi rartı1malarla ilgili anıların özUnün, dolrudaıı" 
gerçekiilin bir görünüşüyle yeniden ortaya çıkmış, de!işmiş ve 
dönUşmUf olabilcceginin anlaşılabilece!ini . . . 46 

ileri sürer. Muhammed'in dürüst oldugunu iddia etse de, ar­
gümanını, Muhammed'in yanlış (mistaken) oldugu görüşüyle 
bitirir Rodinson. Kur'an ilahi bir mesaj degildir, Peygamber'in 
yanlış"bir şekilde kendine malettigi geçmiş tecrübe ve bilgile­
rin bilinçsiz olarak yeniden oluşturulmasının bir ürünüdür. 

lsU.m'ın yorumlanışıyla ve açıklamasıyla ilgili süregelen 
sorunların üstesinden gelebilmek için, bazen, fenomenolojik 
bir yaklaşımın kabul edilmesi gerektigi savunulur.49 Feno­
menoloji, normatif yorumların tarafhhgından ve indirgemeci­
ligin yüzeyselliginden kaçınabilecektir. Fenomenolojinin gö­
revi, "görüneni, dinsel gelenegin sundugunu kendi terimle­
riyle kabul etmektir".50 Bu görev, eylemi yapan öznenin şart­
ları tanımlayışı ile başlayan Weber'in yorumlayıcı sosyoloji­
siyle uyumlu gözükebilse de, aslında kendimizi Weber'in 
verstehende sosyoloji programından hem daha az hem de daha 
çok teslim etmektir ona. Yeterli bir sosyolojik program degil­
dir o, çünkü sosyoloji, yalnızca aktörlerin kendi dünyaları 
hakkındaki iddialarını betimlemekten daha çok şey yapmayı 
ister. Sosyoloji, toplumsal aktörlerin, başka bazılarının yerine 
niçin belirli bir dizi kural, kavram ve tecrübeleri benimsedik­
lerini açıklamaya çalışır. Sosyolojik açıklamalar, elbette ki bazı 
toplumsal olay ve baglamların, aktörlerin kategorilerine da­
yanarak yapıla.n yeterli bir tasvirinden sonra gelir. Oysa ki 

48. Rodinson, age s. 77. 
49. James E. Royster, The Study of Muhammed: a survey of approaches from 
the perspcctives of the history and phenomenology of religion', Muslim World. 
1972, cilt62. s. 49-70. 
50. Age, s. 62. 
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ftmomenolojik program, aktörlin tanımlamalannı sonuçt� açık 
l.ıir şekilde dog-ru olarak kabul etmeye bag-lı oldug-undan sos­
yolojik konumu aşar. James E. Royster'in konuyu oraya koy­
dugu gibi "bu, zorunlu olarak Müslümanların Muhammed 
hakkında ne söylemişlerse mutlak ve son söz oldugu anla­
mına gelir. Müslümanlardan geleni dışında hiç bir verinin ar­
wlanan sonuca götürme ihtimali yoktur".51 Böyle bir konum 
bir kaç açık zorlukla birlikte varolur: Müslümanlar birbirle­
riyle anlaşmazlıg;a düştüklerinde veya birbirlerinin iddiaları 
çcliştig:inde ne olur? Fenomenologlara göre gerçeklik hakkın­
daki farklı IslAmi tanımlar arasında ayınm yapmak için kulla­
nılabilecek IslAmi olmayan bir ölçüt yoktur. Benzer bir şe­
kilde, Müslümanlardan, farklı bag-lamlarda Muhammed hak­
kında farklı şeyler iddia etmeleri beklenilebilir. Müslümanla­
rın Hristiyanlarla konuşurken ortaya çıkan verilerin, Müslü­
manların Müslümantarla sohbet ederken oluşan verilerden 
daha farklı olmalan muhtemeldir. Verstehende sosyoloji, bu fe­
nomenolojik açılardan aktörün dünyaya bakışına teslim etmez 
kendini. Sosyolojinin, aktörlin iddialannı ciddi veriler olarak 
alması gerekiyorsa da, aktörün gerçeklik ölçütünü kabul etme 
zorunlulugu yoktur. W eber sosyolojisi bize, aktörlin toplumsal 
ilişkilere getirdig-i öznel yorumdan bir gözlemcinin açıklama­
sına geçerken atılması gereken adımiann taslag:ından oluşan 
metodolajik bir program sunar. We}?er'in Islam'ın başlangıcı 
ve Peygamber hakkındaki yorumlarını gözden geçirirken 
gördük ki, Weber aslında bu programı izlememektedir. We­
ber, Müslümanların kendileri hakkındaki tanımlamalannı 
görmezlikten gelmiş ve bu nedenle İslam 'ın, kısmen ganimet 
ve mülk arayışı olarak açıklandıg:ı indirgemeci bir argüman 
sunmuştur. Pratikte bu açıklama, ilk dönem lsUım'ının dinsel 
içerigini, dini olmayan (seküler) fetihlere eklenmiş bir yan-

51. Age, s.68. 
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olgu (epiphenomenon) olarak ele almayı gerektirir. 
ragmen, benim bu tarhşmadaki amaom, Weber'in argi 
nın ne çeşit bir argüman oldugunu saptayaçak kadar, 
yetlerine hükmetmek olmamışbr. 



3- ALLAH VE İNSAN 

Avrupa'daki hakim sosyoloji geleneg;inin içinde Max Weber­
'in önemi, onun siyasal örgütlenme, sınıf yapısı ve dinsel dav­
ranış konularındaki ba�msız çalışmalanndan ziyade sosyalo­
jinin temel sorunlanna getirdig;i metodolajik yaklaşımlarda ya­
tar. Heimich Rickert ve Wilhelm Dilthey'in Geisteswissenschaft 
gelene�i temelinde, Weber, davranıştan çok toplumsal aktö­
rün bakış açısından eylemin öznel (subjective) anlamında 
odaklaşan bir sosyolojik çözümleme yöntemi geliştirmiştir. 
Weber'in yorumlayıcı anlama (verstehen) yöntemi, ('intihar', 
'din deg-iştirme', 'tecavüz' gibi) bir X eylem tipinin, bir aktö­
rün X eylemini tanımlamak ve betimlemek için kullandıgı 
kavrarnlara bag:lı oldug-u görüşünde temellenir. Her bir 
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grupta aynı tip bir olayı inceliyor oldugumuzu bilmedigimiz 
sürece Metodistler, Hutteritler ve Rappitler arasında 'din de­
giştirme' eylemini karşılaştırmalı olarak inceleyemeyiz; her 
grupta neyin 'aynı' sayıldıgına karar verirken, aktörün din 
deSiştirmiş olmaya getirdiSi tanımlamalar temel bir rol oynar. 
Bu çok kısmf olarak böyledir; çünkü açık bir bedensel davra­
nış bir eylemin anlamıyla ancak dalaylı olarak ilişkilidir. Ör­
negin, vücudun yere kapanması (secde) degişik anlamlara ge­
lebilir: bir krala siyasi itaat, dinsel boyun eg:iş, cinsel aşagılı­
gın bir işareti, veya basitçe yorgunluk gibi. Böylece aynı fi­
ziksel olay degişik anlamlara gelebilir ve sosyologun görevi, 
bu eylemlerin anlamını aktörün eylemini açıklarken yaptıgı 
öznel tanımlamaları aracılıgtyla anlatmaktır. Weber'in verste­
hende sosyolojisi, bu nedenle, sosyolog-un, toplumsal aktörün 
rolünü payiaşarak onu anlaması gerekligini savunan sezgici 
yaklaşımlardan çok farklıdır.1 Weber'e göre bir eylemin an­
lamı, bir aktörlin bu eylemi kendisi ve başkalan için yorum­
larken kullandıgı terjmler, kavramlar ve teorilerle sınırlıdr. 
Bu metodolajik yaklaşımın yaygın eleştirisine ragmen, ben, 
sosyolojik yorumun sosyolojik açıklamayı öneelemesi gerekli­
gini temel bir önerme (aksiyomatik) olarak alacagım. Sosyolo­
g-un, bir açıklamayı formüle etmeye çaba harcayabilmesi, an­
cak gözlemlediSi olayın ne çeşit bir olay olduguna karar ver­
mesinden sonra olabilecek bir şeydir.2 Her ne kadar Weber'in 
'yorumlayıcı' anlamaya ilişkin degeriendirmesi haklı olarak 
büyük bir katkı sayılabilse de, ben, Islam'da Atlah ve insanın 
dogası hakkındaki bu bölümde (ve Sufizm üzerine bir sonraki 

ı. Weber metodolojisinin bu yönü Ozerine bkz. Peter Winch, The fdt11 ofıı Sociııl 
Science, Londra, 1958, 2. bölüm; Jeff Couller. "Decontextualised meanings: 
current appro4!1chetı to verstehende investigations", S«ıDiogi.:al Rn!iew, 1971, dlt 
19, s. 301-23; Diana Leat, "Misunderstanding Versıehen�, Socio/ogicııl Review, 
1972, dlt 20,s. 29-38. 
2. Tethis ve açıklama arasındaki ilişki W. G. Runciman tarafından tartışılmışhr 
A Crilıque of Mu Webtr's Philosophy of Sociıı/ Scietıı:e, Cambridge, 1972. 3. böliım. 
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bölümde) Weber'in önemli bir konuda yöntemini devam et­
tirmemiş oldugunu ve dahası kendi metodunu tutarlı bir şe­
kilde cuıamamış oldu�nu iddia edecegiın. 

Uygun bir sosyolojik metodoloji konusundaki görüşünü 
formülleştirirken, W eber sosyolojinin bilgi sto�nun bir par- . 
çası haline gelmiş olan -örgütlenme, otorite, rasyonellik gibi­
bir dizi merkezf kavramı tanımlamışhr. Gerçekten de Weber­
'in sosyoloji ve toplumsal eylemi tanımlayışı, sosyolo�n giri­
şimi için neredeyse sarsılmaz bir temel-çizgi oluŞturmuştur. 
Weber'e göre, sosyoloji; 

Toplumsal eylemin yönünUn ve etkilerinin nedensel bir açıklama­
sına ulaşmak için eylemin yorumlayıcı anlamasına çalışan bir bi­
limdir. "Eylem•in kapsamına, eylemde bulunan birey ona özel bir 
anlam ytıkledi!i zaman ve yükledi!i silrece bütiln beşeri davranış­
lar girer.3 

Böylece ben, ömegin, uygun bir kültürel olay olarak bir 
eti yemeye bir anlam yükledigimde bir birey gibi davranmış 
oluyorum. Fakat toplumsal eylem, davranışımı ya da eyle­
mimi başkalannın davranışına yöneitmeyi içerir. Weber'in ta­
nımında 'toplumsal', ikili (dyadic) ya da ilişkisel olmalıdır; as­
gari bir şart olarak toplumsal eylem, yorum yapan, tanımla­
yan ve başka bir toplumsal aktörün eylemine yönelen top­
lumsal bir aktör içermelidir. Toplumsal bir ilişkiye giren bu 
'başkalan', "bireysel kişilikler olabilir ve bizzat aktör tarafın­
dan bilinebilir ya da sayısı belirsiz bir çoğullu�u oluşturabilir 
ve bireyler olarak tamamıyla bilinmeyebilirler".4 Toplumsal 
eylem benim hem karımla olan içten ilişkilerimi hem de 
başka bir kadınlar topluluguyla, örnegin Kadınlar Enstitüsü­
'yle kurdugum ilişkiyi içerir. Toplumsal olanın 'ikili' olarak bu 
3 Max W eber, Ecoııomyarıd Sı:ıciely, (Gi.inther Roth ve Claı.ıs Wittich, f'ditorlct), 
NcwYork.1968,cilt l. s. 4 
1 A.g.c. s. 22. 



86 MAX WEBER VE İSLAM 

şekilde tanımlanışı, sosyolojide geniş ölçüde muteber sayıl· 
maktadır. Ömegin, son zamanlardaki bir teori ders kitabında 
W alter L. Wallace bu uzlaşımın önemini şu iddiayla belirtiyor: 

Toplumsalın tüm tanımlımnda ortak olan, onu di!er olgulardan 
açık bir biçimde ayıran en azından bir ifade vardır: Toplumsal bir 
olgu her zaman organizma1ar arası davranış ili�kileri açısından ta­
nımlanır. Yani genel olarak kabul edilmektedir ki, toplumsal bir 
olgu,.bir orı;anizmanın davranışına başka bir organizmanın düzenli 
olarak eşlik etmesiyle oluşmaktadır.s 

W eber'in kendi kuramsal varsayımıanna başvurarak itiraz 
etmeye çalışıttım şey, toplumsalın, beşeri ya da toplumsal ak­
törlerin ikili etkileşimlerini gerektirdigi yolundaki bu genel 
fikir birligidir. Kısaca benim argümanım, 'başka bir toplumsal 
aktör' olarak degerlendirilecek olanın, ancak aktörün kendisi 
tarafından tanımlanabilecegi ve öncelikle sosyolog tarafından 
tanımlanamayacatıdır. Toplumsal ilişkiyi oluşturan unsurlan 
tanımlarken, aktörün bu duruma ilişkin tanımını tam anla­
mıyla dikkate almak zorundayız. Bu yolu izlemeye hazırsak, 
o zaman '�igerleri' diye sayılacak olanlar, yalnızca, insan ola­
rak digerlerini degil, fakat (tannlar, cinler, hayvanlar, kültü­
rel nesneler, cansız olgular gibi) bir 'kişiler' alanını içerebilir. 
Din sosyolojisi içinde aktörün insanüstü varlıklar ve alanlarla 
iletişim içinde oldugu iddiasını ciddiyetle ele almanın birinci 
sırada önemli oldugu görünür. Bu bakış açısını kanıtlamak 
için Weber'in 'ikili' tanımının içerdiginden ziyade dı,Iadıtına 
daha dikkatli bakmak zorunlu olacakbr.6 

5. Waltrr L. W allare (ed.} SocUHogial Tlıa:ıry, Londra, 1969, s. 5. 
6. AıgUmaıun bu kıRnı yayıınlanı'namıt bir pıııpeı'il dayaıunaıkl:adır, 'Ambiguities 
in definltions of the social' ve Mr. Norman Stockman'ın da katılımıyla 
)'Qibnışbı. Atıen:leen Oniveısllesi, 1911. 
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Wcber'in, 'toplums�l eylem'i, "başkalannın davranışını hesaba 
k11tan ve bu suretle ona dogru yöneltilmiş''7 bir eylem olarak 
l•nımlayışı tekil bir aktörün öznel davranışını ve bi_reylerin 
ya da bir bireyin hayvaniara ve cansız nesnelere karşı davra- · 
nışlarını açıkça dışlar. Weber'in konumu ikili ilişkileri incele­
yı:m, sosyolojik bakış açısından açık ve ihtilafsız görünüyorsa 
da, Weber'in tanımı uygulayışında bazı sapmalar vardır. Or­
ne�in, W eber, "dinsel davranış eger sadece bir tefekkür ya da 
ınünferit dua meselesi ise toplumsal degildir"8 iddiasında bu­
lunur. Dogrusu, münferİt dua sosyolojik merakı u yandı no bir 
şey degildir. Dua ancak toplu oldugunda, ömegin bir rahibin 
cemaatine yöneldigi ve aniann davranışlarını ayinsel tepkiler 
aracılıgıyla etkiledigi yerde hesaba katılabilir. Münferit du­
anın emredilmiş bir eylem olabilecegi ve eylemin toplumsal 
ıılarak tanımlandıgı ve meşrulaştırıldıgı şeklindeki açık nok­
tadan ayrı olarak, Weber'in dışlayıcı tanımında 'Tanrı' bir ak­
tör sayılmamaktadır. Bir toplumsal aktör olarak Tann'yı dışta­
la mak, mü'minler arasında oldukça yaygın olan bir iddiayı 
kullanırsak, aktörün, Tanrı'nın duaya cevap verdigi yönün­
deki iddiasını görmezlikten gelmektedir. Bu iddiayı yap­
makla, toplumsal bir aktör, Tanrı'nın kişiler arasında mey­
dana gelen bir ilişkiye girdigi yönündeki inanca baglanmak­
tadır. Eger sosyoloji, aktörün durum hakkındaki yorumunu 
eylemin yorumu için temel bir adım olarak alma konumuna 
bagh ise, sosyolog-un, Tanrı'nın (veya insanüstü başka bir ak­
törün) varolduguna inanıp inanmamasının dogrudan bir 
önemi yoktur. Sonraki bir aşamada, bir sosyolog toplumsal ak­
törlerin, fiziksel olarak hazır bulunmayan veya varolmayan 
varlıklarla nasıl etkileşime..girdigini sormayı isteyebilir. Me­
sele, aktörün öznel dünyasının degerlendirmesini yaparken, 

7. Wetıer. age., s. 4. 
8. Age.,a.22. 
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sosyolog-un, aktörlin kendi 'toplumsal' çevresini betimleyişinl 
görmezlikten gelmemesidir. 

Weber'in insanüstü varlıklan zımni olarak bertaraf edişin� 
deki ilginç bir özellik de, Weber'in kendi 'ikili' tanımının 
mantıtını tutarlı bir şekilde izlememiş olmasıdır. The Protestant 
Ethic and the Spirit of Capitalism 'de W eber'in Protestan Ah!a.kın 
yükselişine getirdiSi açıklamanın bir parçasını oluşturan şey, 
tamamen Kalvinist ile Tanrı arasındaki 'toplumsal' ilişkinin 
belirsizligiydi. Kalvinizmin Tanrı'sının bir çok özel niteligi 
vardı; mutlak bir Tanrı'ydı o, insan idraklnin ve tesirinin öte­
sinde, yine akılların sır erdiremeyecegi nedenlerle, bütün 
ruhlara kurtuluş veya ceza tayin ebniş bir varlıktı. Kalvinist 
Tanrı büyü, dua veya diger araçlardan etkilenmezdi. Gayretli 
(zealous) Kalvinist'in psikolojik çıkmazı, kendisinin ne dinsel 
(mukadder olmuş) statüsünü deg;iştirebilecegi ne de ne oldu­
�nu bilebilecegi bir durumda ebedi kurtuluşun kesinligini 
istemiş olmasıydı.9 "Kalvinist'in Tann ile ilişkisi derin bir ruh­
sal tecrit içinde sürdürüldügü"1° için, inanan kişinin endişeleri 
Kilise'ye üye olmasıyla azaltılamazdı. Weber, uzak bir tanrı 
ile olan 'ilişl6.'den dagan problemlerle başedebilmek için Kal­
vinistlerin, papazın nasihatine ilişkin iki karakteristik çizgi 
geliştirmiş olduklannı savunmuştur. Birincisi, Tanrı'dan kor­
kan her Kalvinistin kurtuluş için seçilmiş olduguna inanmak 
gibi dinf bir yük:ümlülügü vardı: bütün şüpheler şeytanın 
yoldan saptırmaya çalışması olarak anlaşılmalıydı. Ikincisi, bu 
dünyadaki yogun faaliyetin, şüpheleri uzaklaştumanın ve 
kendine güven aşılamanın en kesin yolu olduguydu. Tanrı­
'yla olan herhangi bir 'ilişki'ye mahsus zorluklar bu dünyada 

9. Kalviniımin psikolojik degil de mantıksıl bir sorun oldugu yönündeki 
altematif bir balu� açısı Alasd.air Maclntyre tarahnd.an temsil edilir. 'A mistıke 
about causality in the soci;ı.l scıences', Peter Laslett ve W. G. Runciman 
(editörler)'in Phılosophy, Politıı:s and 5�/y'si içinde, 2. seri, Oxford, 1963. 
10. Max Weber, Tht Protestant Elhıc arıd /ht Spirit of Capılalism (çev. Talcott 
Parsons), Lond.ra, 1930,s. 106-7. 
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aktif bir ça�nnın gelişmesiyle kısmen çözülmüştti. Weber'in 
varsayımında, kapitalist girişim için kendine özgü bir dizi 
dinsel olarak esinieniimiş güdÜ saglayan şey, son dönem Kal· 
vinizm'deki çilecilik ile yoğun bir çagrı arasındaki birleşim· 
dir. Bu yüzden, Protestanlıkla ilgili çalışmasında Weber, aktö­
rün Tanrı'yı herşeye kidir bir aktör olarak tipleştirdiA;ini göz 
önünde tutar görünmektedir. Aslında, kurtuluşla (salvation) 
ilgili psikolojik endişeleri doSuran şey tamamen Tanrı'yla giri· 
le n toplumsal 'ilişki'nin ikilemleridir. 

Tıpkı Weber'in 'toplumsal' a getirdig;i tanımın, insanların 
insani.istü ya da dogaüstti aktörlere bag;Ianmalarından kay· 
naklanan etkileşimsel ikilemlerle nasıl başedebileceklerine 
ilişkin sosyolojik incelerneyi dışta bırakması gibi, kutsal nes· 
nelere veya kutsal rnekSıniara toplumsal yönelişin çözümleme· 
sini de engeller o. Bu suretle Weber'.in yaklaşırriı, totemci ina· 
ruş ve uygulamalar, kurban, dans ve kutsal nesnelere yönelti· 
!en diger ayinsel hareketlerin toplumsal sonuçları üzerinde 
yoğunlaşan ve Emile Durkheim, Mareel Mauss ve Henri Hu· 
bert tarafından temsil edilen sosyoloji geleneSine uygun düş· 
mektedir. Tam bir sosyolojik tanımlama ve kavrayış, aktörün 
kutsal nesneler ve yerlere yönelik hareketleri ve bunları yo� 
rumlayışıyla başlayacakbr. Bu iddiaya yol açan hususlan özet· 
!erken, temel konu, Weber'in toplumsal eyleme getirdiSi ta· 
nımdaki zorluSun kimin veya neyin 'diger aktör' sayıldıg;ı 
noktasında yog;unlaşmasıdır. Weber'in sosyolojisinde aktör, 
aktörlerin kendileri tarafından deg;il, sosyolog tarafından ta­
nımlanır. Insan dışı veya insanüstü aktörleri dışlayan haliyle 
'toplumsal'ın tanımlanışı, aktörün durum hakkındaki tanımını 
bir başlangıç noktası olarak alacagını iddia eden verstehende 
sosyolojisinin temel varsayımıyla çelişir. Weber'e karşı dürüst 
olmak gerekirse, onun, aktörün kendileriyle etkileşime gir­
digi aktörlerin fiziksel olarak mevcut olmalarının gerekmedi-
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gini tasvip ettig:i görülmelidir. Weber, bireyin, eylemini, "ge­
niş fakat kişisel olarak tarumadıg:ı sayısız birey"ll'e yönelttigi 
parasal davranış ömeg-ini verir. Buna rag-men Weber'in sosyo­
lojisindeki bilinmeyen veya varolmayan dig:er aktörlere yapı­
lan rastgele ve geçici gönd�rmeler böyle bir eylem için yeterli 
bir teori ya da W eber'in yaklaşımı için asli olan zorluklara bir 
çözüm oluşturamamaktadır. Weber'de, mevcut olmayan, 
uzak, ölü ya da insanüstü aktörlerle girilen toplumsal ilişkile­
rin barındırdıgı eyleme ilişkin sorunlar için saglanmış hiç bir 
çözümleme yoktur. Bu tip 'aktörler'in etrafında saglanmış bir 
çözümleme, ikili eyleme karşıt olarak 'bölünmez eylem' diye 
tanımlanabilecek bir şeyin sosyolojisi için temel saglayacakhr. 

Weber'in yorumlayıo sosyolojisinin hem sorunlarına hem 
de önemine dikkatlerini yöneiten pek çok sosyolog ve felsefeci 
arasında Alfred Schutz, önemli bir yer tutar.ı 2 Schutz, sosyolo­
jik teorilerin gelişmesi için daha saglam bir felsefi temel sag­
lamak üzere Weber'in ('anlam', 'eylem' ve 'toplumsal ilişki' 
gibi) temel kavramlarının belirsizligini göstermekle ilgilen­
miştir. Bunu yapmakla Schutz, benim argüman çizgirole uyu­
şan konulara deginmiştir. Schutz'un Weber'de buldugu belir­
sizlik, eylemlerin öznel anlamlarının anlaşılmasının aktörün 
bakış açısından mı yoksa sosyolojik gözlemcinin bakış açısın­
dan mı bir anlaşmazlık oldugunun pek açık olmadıgı gerçe­
ginde merkezlenir. Bu belirsizlik, böylece tüm temel kavram­
Iara ve özellikle de "öteki-ben" (alter) kavramına uygulanabi­
lir. Aktörün bir dizi anlamlı deneyim içinde bilinç akımını 
oluşturma ve kendi eylemlerini ayırma biçimine ilişkin feno­
menolojik bir degerlendirme yapmakla Schutz, Weber'ln var 
kabul ebniş oldugu bir soruyu -başkalannın yafanmıŞ dene­
yimlerini nasıl anlayabildigimiz konusunu- ele almıştır. Sc-
ll. Weber, Eaınomytmll Sodety, s. 22. 
12. Alfred Schutl., The Phtnomnıology of tM Soı:iQ/ World (çev. George W;ılsh ve 
Frederick Lelınert), Londra.. 1972. (ilk baskısı Julius Springer tarahndill\, 1932). 
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hutz, öznel anlam ile nesnel anlam arasmda bir ayınm yapar. 
Nesnel anlam, üreticilerinin niyetlerinden bagımsız bir kamu­
sal dünyada bir anlama sahip olan işaretler, semboller ve ey­
lemleri ifade eder. Öznel anlam, tam anlamıyla aricak başka­
larının yaşanmış deneyimlerine dogrudan kablmakla anlaşı­
lır. Bu da, aniaşılmaya çalışılan tecrübeleri görüp geçiren baş­
kalannın deneyimlerinin fiiU olarak paylaşılması gerektigi an­
lamına gelir. Bu nedenle zaman veya mekan açısından göz­
lemci ile aktör arasındaki mesafe ne kadar büyükse, kişi 
-öznel anlamdan ziyade nesnel anlama sürekli daha çok yak­
laşan- bir dizi tipierne aracılıgıyla başkalarının öznel dene­
yimlerini daha fazla anlayacaktır. 

Bu ayrımları izleyerek Schutz, 'toplumsal ilişki' kavramı­
nın bir çözümlemesini yapar. Kişinin toplumsal gerçeklige 
ilişkin deneyimi homojen degildir, aksine degişik düzeylerde 
yer alır. Örnegin, dalaylı ve dolaysız toplumsal deneyim ara­
sında önemli fark vardır. Dolaysız deneyim, fiziksel olarak 
mevcut olan ve kişinin kendilerine yöneldigi kimselerle "or­
taklaşa" gerçekleşir. Dolaysız toplumsal deneyim anlamında 
başkalarıyla etkileşim bir 'yüzyüze ilişki' dogurur. Bununla 
birlikte, Schutz'un belirttigi gibi, kişi ayrıca hazır olmayan 
başkalannın tüm alanlarına da yönelebilir ve bu noktada Sc­
hutz'un uguş alanı Weber'inkini aşmaya başlar. Zira dalaylı 
toplumsal deneyimde kişi çagdaşlannın, selefierinin ve halef­
Ierinin dünyasına yönelebilir. Dolaysız deneyimden kalkıp 
toplumsal olarak kurulmuş gerçeklig-in dalaylı toplumsal de­
neyimine gidildiginde başkalannın artan anonimligini kav­
ramsallaştırmak üzere ideal tipler kullanmak esas itibariyle 
önemli olur. Böylece Schutz, 'karakterbilimsel' tiplerden ('X 
şunu yapacak tipte bir şatustır' gibi) 'tanıdık' tipler (postane 
memurlan gibi) ve 'toplumsal birliktelikler' (devlet, ekonomi, 
çalışan sınıf gibi) aracılıgıyla dil, kültürel nesneler ve aletler 
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veya kapkacaklar gibi insan mamulü şeylere kadar uzanan 
anonimligin düzeylerine ilişkin bir süreklilik kurmaya yöne­
lir. Toplumsal ilişki kavramının bu şekilde degerlendirilmesi­
nin, kutsal şahıslara ve nesnelere yöneliş gibi dinsel eylem 
şekillerinin çözümlemesinde büyük potansiyeli vardır; çünkü 
ilişkiler bu iki şahsın çok ötesine uzanmış bulunmaktadır. 
Müminin uzakta ve güçlü olarak koyutlanmış (postulated) bir 
insanüstü varlıkla etkileşimi sorunu tam anlamıyla her dalaylı 
toplumsal deneyimin sorunudur. Her ilişki, tanımı itibariyle 
iki unsur arasında bir bagtnh oluşturmalıdır; fakat bu unsur­
Iann her ikisinin de gözlemci açısından beşeri aktörleri ifade 
etmesi gerekmez. Bu düşünceleri IslAm'daki dinsel etkileşim­
Iere uygulamaya geçmeden önce Schutz'un dolaylı toplumsal 
deneyim çözümlemesinin kutsal gerçeklikle ilgili diger gele­
neksel tarhşmatarla ba�lanbsını kurmak faydalı.olacakbr. 

Weber'in, bir din tanımı yapmadıgı ve bir tanıma ulaş­
ınada neyin içerilebilecegine ilişkin sistematik bir de�erlen­
dirme yapamadı�ı iyi bilinir. 

Din'i tanımlamak, onun ne oldu�unu söylemek bir sunuşun baş­
langıcında mümkUn de�ildir .. . Tanımlamaya hiç deJ1:ilse ancak ça­
lışmanın sonucunda girişilebilir. Belirli bir tip toplumasi davranı­
şın, koşulları ve sonuçlarını incelerneyi görev edindigimizde bile 
dinin özO bit.i tam anlamıyla ilgilendinnemektedir.13 

Bu yüzden Weber, din sosyolojisinde tartıştıgı toplumsal 
davranışın din kavramının kapsamına girebilecegini varsay­
mıştır; neticede ayrıca, Budizm, Islam, Yahudilik ve Hristiyan­
Iıg:ın birer 'din' olduguna ilişkin Weber'in zımnl bakış açısını 
kabul etmek zorundayız. Tabii ki, Weber'in 'din' tanımını 

13. Max Webcr, The SOOology ofReligion (çev. Ephraım FischofO. Londra, 1965, s. 
1. Weber"in dinin dogasına ilişkın varsayımlannın etranıca işlerone çalışması ıçin 
bkz. W.G. Runciman, The sociologıcal explanation of "Religious"" beliefs". 
Archıveseurop.!ermesde wcio/o�ıe, 1%9, X cilt, s 149-91 
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ııosyolojik çalışmalarının deg-işik görüşlerinden çıkarsamak 
mümkündür. Talcott Parsons, haklı olarak Weber'in dine yak­
laşımındaki anlam sorununa ilişkin temel konuya ve sonuç 
olarak teodisenin· önemine dikkat çekmiştir.ı4 Bu durumda 
dinsel inançlar, yaşamı anlamlı kılma ve beklentiler ile gerçek 
yaşam arasındaki mesafelerin üstesinden gelme girişimidir. 
Böylece Weber, teolojik teodise düşüncesini dinsel anlayışiann 
haklılaşbncı ve meşrulaşbncı dog-asını belirtmek üzere geniş- , 
!etmiştir. ıs Weber'in dine getirdig-i tanımın teodise konusu ile 
tutarlılık arzettig-i gerçegine rag-men Weber'in amacı dini, 'ne 
oldug-u' bag-lamında çözümlernek degil, degişik kültürler 
içinde deg-işik teodiselerin 'koşullarını ve sonuçlarını' incele­
mekti. Din konusunda özgül bir Weberci tanım varolmayınca 
sosyolojideki dini tanımlama konusuna Durkheimcı gelenek 
hakim olagelmiştir. 

Emile Durkheim'in, dini: 

Kutsal şeylere, yani bir kenara aynlmış ve yasaklanmış şeylere iliş­
kin inanç ve uygulamalann birleşik bir sistemi -Kilise diye anı­
lan bir tek ahlAki toplulukta birleştiren inanç ve pratikler, onlara 
taraftar olaniann tümüı6 

• Teodise: En yüksek iyili&in meydana gelebilmesi için kötülügiln gerekli 
oldutunu iddia ederek, Tann'nın tedbirlerini haklı çıkaran felsefe. Bir nevi 
tevekkülcülük (ç.) 
14. Weber'in anlam ve teodise sorununu ele alış tarzı üzerine bkz. Parsons'un. 
W eber'in The Socio/ogyof Religion'una yazdıgı giriş. W eber'in teod.ise kavramının 
bir eleştirisi için bkz. Gananath Obeyesekere, 'Theodicy sin and salvation in a 
sodology of Buddhism", E. Leach'ın Diıı/eclic ın Prııclicııl Religion, Cambridge, 
1968, s. 740. 
15. Toplumsal düzeni meşrulaştırmad� teodise'lerin rolü Peter L. Berger 
tarafından çöı:U.mlenmiştir. The S«iııl Jüıılily of Religion, Londra, 1969 (Türkçesi 
için bkz. Di" in Sosyııl Gerçdlifi, çev. Ali Cotkun, 1993, Istanbul: İnsan Yayınlan). 
16. !::mile Durkheim, The E/emenlııry Forms of Jüligious üfo (çev. J. Swain), New 
York. 196I.s. 62. 
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şeklindeki tanımlayışı, benim bu bölümde tasarlayageldigim 
dinsel eylem görilşümle rekabet içinde görünecektir. Fustel de 
Coulanges ve W. Robertson Smith'in çalışmasına dayanan 
Durkheim'ın tanımı kısmen E. B. Tylor gibi antropologlann 
bireyseki varsayımianna bir eleştiri denemesiydi.17 Primitive 
Culture isimli eserinde Tylor, 'asgari bir din tanımı'nın, 'ruhsal 
varlıklara inanma'ya temel bir göndermeyi içeemek zorunda 
olacaıı,nı ileri sürmüştü: 

Bu tanımda en üstün bir tannya veya ölümden sonraki yargılamaya 
inancı, putJara tapınma ya da kurban uygulamasım veya diger kıs­
men yayılmış doktrin ve ayinleri gerekıirmekle, kuşkusuz, pek çok 
kabile dinsellik kategorisinin dıiında bırakılabilir. Fakat böyle dar 
bir tanım dini, belirli tikel gelişmelerle -bu gelişmelerin alıında 
yatan daha derin saikleri gözardı ederek- özdeşleilirilmesi yanlı­
şıyla beraber ytlıilr. Bir kez daha bu temel kaynaRa başvunnak ve 
yalnızca, dinin asgari bir tanımı olarak, Ruhsal Varlıklar'a inao­
mayı belirtmek daha iyi olacaktır.18 

Benim argümanım, Durkheim'ın bu asgari tanım hakkın­
daki şiddetli eleştirisine ragmen, Tylor'un din kavramını ye­
niden ele almanın, kültürel olarak tanımlanmış ilahr-bcşeri 
ilişkisine etkileşirnci bir yaklaşım için en azından bir temel 
çizgi saglayacagı yönünde olacaktır.19 

Tylor ve digerlerine karşı Durkheim, sosyolojinin esas ko­
nularını bireylerin inançlarının ya da Tylor'un zikrettigi şe-

17. Ondokuzuncu yüzyıl antropolojisinin ba�at varsayımları William J. 
Go::ıde'nin Religion Among the Primilives'inde tartışılıyor, New York, 1964, 
appendix 2 ve J. W. Burrow, Evolution and Sodety, Cambridge, 1966. fustel de 
Coulanges ve Durkheim üzerine bkz. benim 'Sociological founden and 
precurcors: the lheories of religion of tmile Durkheim, Fustel de Coulangcs and 
Ibn Khaldwf, Religion: A journal of Religion ıınd Religıons, 1. dlt, s. 32-48. 
18. E. B. Tylor, Primitiut Cullure, Londra, 1891, I.  cilt, s. 424. 
19. Tylor'a ili�kin ça.gdaş ilgi konusunda yaygın bir tartışma için bkz. benim. The 
re-appraisal of Tylor's concepl of religion: the interaclionist analogy; 
lnternaliow:ıl Yearbook for lhe SocioJogy of Religion, 1971, 7. d lt, s. 139-49. 
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kilde 'kadlln yaban felsefeciler'in deg-il, fakat inanç sistemle­
riyle toplumsal birliktelikler arasındaki ilişkinin oluşturdu­
Runu ileri sürer. Üstelik, kutsal inançlara ilişkin çalışma, ayin 
uygulamasnun ve toplumsal işlevlerinin hesaba katılmasıyla 
desteklenmelidir. Dinsel etkileşimin çözümlenmesi için daha 
önemli olan, Durkheim'in dinin 'Ruhsal Varlıklar' anlamında 
lanımlariabileceg-i argümanını reddetmesidir. Öin için böyle 
bir ölçüt kabul edilseydi, o zaman, örne�in Theravada Bu­
dizmi'nin bir din olmadıg-t görüşü kabul edilirdi. Durkheim, 
"tanrılar ve ruhlar fikrinin olmadıg-ı ya da en azından yalnızc<ı 
ikincil ve küçük bir rol oynadı�ı büyük dinler" hakkındaki 
bilgimiz€' dikkat çeker. "Budizm'de durum budur".20 Durk­
heim, ateist Budizm hakkındaki görüşünün bir çok özelligini 
ayırt eder. Saf Budizm tannların karma ve samsaranın yasala­
rını etkileyebildigini reddederken avam veya köy Budizmi 
ilahi varlıklara etkili bir rol verir. Bundan başka Durkheim, 
bazı Budist geleneklerde bizzat Buda'nın ilahi bir şahıs olafak 
algılandıgını fark eder. Bununla birlikte, Durkheim bu 
"inançların Budizm'in esas bölümünün tamamen dışında"21 
olduklarını düşünür. Bu özel tezin sonucu, kutsalı temel bir 
ölçüt olarak alan Durkheim'ın görüşü kabul edildiginde Bu­
dizm'in, 'din' kategorisi içine yeterince dahil edilebilecegidir. 

Her ne kadar Durkheim'ın hem Budizmi hem de kutsalı 
ele alışı klasik din sosyolojisi gelene�inde sürekli olarak etkili 
olagelmiş ise de, bu açıdan hiç eleştirilmemiş de degildir. 
Alan araştırmasında P.ratik tarumlama sorunlarıyla karşılaşan 
bir çok antropolog, kutsal (sacred) ile dindışı (profane) katego­
rileri arasındaki ikilig-in özellikle yardımcı olmadıgını savun-

20. Durkheim,age., s. 45. 
2l. A.g.e., s.47. 
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muşlardır.u Başka antropologlar, Budizm'de insanüstü varlık­
lara inanmanın yaygınlıgı ve öneminin, Budizm'i gerek ateist 
gerekse de agnostik olarak ele almaya izin vermeyecek ölçüde 
büyük oldugunu iddia etmişlerdir.23 Bu karşı argümanların 
ışı�nda Tylor'un yeniden bir degeriendirilmesi yerinde olur. 
Robin Horton'un gözlemine göre, Tylor'un tanımının b.iriz ha­
tasına rag:tnen, din incelemelerinde 'Ruhsal Varlıklar' fikrini 
hesaba katmanın olumlu degeri: 

insanlar ile genel olarak dinsel nesneler arasındaki analojide yatar. 
Bunu inanç baliamından eylem ba!lıunına uzatııgımızda diyebili· 
riz ki Tylor'un yaklaşımının degeri, bizi dinsel nesnelerle etkile­
�imi ve insanlarla etkileiimi karşılqtınnaya yöneltmesindendir.24 

Insani ve dini etkileşim arasında karşılaştırmalar yapan 
Horton, eylemin iki baglamı arasında önemli farklılıklar ol­
dugunu kaydeder. Birincisi, beşeri etkileşirnde öteki-ben 
(alter), en azından ilke olarak, öteki-ben tarafından sunulan 
işaretler, semboller ve hareketleri dogrudan yorumlayabilen 
ego için dogrudan dogruya mevcut durumdadır. Aksine, in­
sanüstü aktörler nadir durumlarda dinsel olaylarda dogrudan 
ve bilfiil mevcut olurlar; öyle ki, beşeri ego ilahi öteki-benin 
ruh durumu, anlamı ve niyeti üzerine dogrudan yorumlama­
lar yapamaz. Bu dogrudan tepkilerin yoklugunda, beşeri ego 
kötü hasatlar, hastalıklar, bir kadının sag salim dogum yapışı 
gibi ertelenmiş işaretiere bagımlı olmak zorunda kalır. Bu, 

::�r�c;';fs�tıo��6tı
e
���ft s���:�� �

e
E����;::;�:ch����:;�:;;;j,� 

Oracles and Mogic among the Aundt, Oıdord, 1937. 
23. Halktan olan laiklerle manastırhlann gelene&;inin bazı yönleri G. Obeyesekere 
tarafından özetlenmektedir, The Great and Little Tradition in the perspective 
ot Sinhalese Buddhiam", Journal of Allian Studies, 1963, 22. d lt, s. 139-53. 
24. R. Horlon, 'A delinition of religion and ils uses·, Journal of the Royal 
AnthropoJogiaı/ lnstitute, 1960,90. cilt. s. 206. 
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tepkilerin ve cevaplarm ertelenmesi, böyle dinsel etkileşimie­
rin karakteristik özelli�dir: 

Ben (ego) günlerce, haftalarca ya da aylarca davranııına tannnın 
tepkileri konusunda hiç bir 'cevap' alamayabilir. Sonra, eler işaret 
olumsuzsa, başka bir ayinsel eylemler dizisine ba1layıp tekrar so­
nuçlan beklerneye koyulur.25 

Tıpkı Schutz'un dolaylı toplumsal deneyimde tipleştirme­
lcrin rolüne yönelişi gibi Horton da basmakalıp tiplemelerin, 
(stcreotyping) 'cevab'ın geciktirilmiş, karmaşık ve çog:unlukla 
tahmin edilemez oldugu dinsel etkileşimierin ortak özelligi 
oldugunu belirtir. Bu basmakalıp tipiernenin önemi, tanrıla­
rın, tanım geregi, insan kullarına karşı statü üstünlükleri ger­
çegince de pekiştirilir. Insani etkileşirnde bulunanlar arasın­
daki ilişkiler çogu kez esnek, dog:rudan ve açık olmasına 
ragmen, insanüstü aktörlerle dinsel olarak algılanan etkileşim­
ler tipik olarak kab (esnemez), itaatkAr ve basmakalıpsaldır. 
tıu ayınmlan yapmakla Horton insan-tann ve insan-insan et­
kileşimleri arasında 'mutlak' ve 'asır farklılıklar oldugunu söy­
lemek istemez. Aksine, Horton, dinsel eylemler ve nesnelerin 
"insanların toplumsal ilişkiler alanının bir dzanhsı" olarak te­
lakki edilebilecegini ve bu yüzden insan-insan ilişkileri üze­
rindeki çalışmalarda da kullanılabilecegini ileri sürer. Öme­
gin, güdümleme (manipulation), zorlama, işbirligi ve itaat her 
iki durumda orJ:ak etkileşimsel stratejilerdir. 

Son yıllarda, Melfrod Spiro bize Tylor'un din tanımının 
apaçık bir savunusunu saglamışbr.U• Spiro'ya göre Durkheim­
'ın kutsal üzerindeki ısrarı, kavramların farklı kültürler ara­
sındaki uygulanabili.rli�ni evrensellik ölçütüyle kanşbrmışhr. 

25. A.g.e., s. 208. 
26. Melfrod Spiro, 'Religion: problems of definition and explanation', M. 
Baneton (ed.)'ıın Anthropologicııl Approııclıes to the Study of Religion, Londra, 
1966, 8. 85-126. 
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Mitolojik olaylardan bahsettikleri halde, içlerinde insanüstü, 
dog:aüstü veya tann benzeri şahıslar hakkında hiç bir ahf bu­
lunmayan bir takım inanç ve uygulamalara sahip bir toplum­
sal grupla karşılaşbklannda sosyologlann şaşırıp kalmalanna 
hiç de gerek yoktur. Dinin 'Ruhsal Varlıklar' anlamında ta­
nımlanması, böylece degişik kültürler arasındaki uygulanabi­
lirligini kaybetmemiştir. Tannlarla ilgili bir ifadeleri olmayan 
mitolojik inanç sistemleri ya haklı olarak ilginç örnekler, veya 
tanımmuz aÇisından apaçık dinsel olan inanç sistemleri için te­
zat noktalan olurlar. Spiro'nun iddia ettigi gibi, "insanüstü 
varlıklara ve onlann insana yardım edebilecek veya zarar ve­
rebilecek güçte olduk1.arına inanmak evrensel bir yaygınhga 
yaklaşır ve bu inanç . . .  dinin her tanımında belirtilmesi gere­
ken esas unsurdur."27 Kısaca, Tylor'un 'asgari tanımı'nın her­
hangi bir versiyonu degişik kültürlerin karşılıklı çözümlemesi 
bakımından münasiptir. Buna ilaveten böyle bir yaklaşım, 
Spiro'ya göre, sezgisel olana karşı (counter-intuitive) degildir. 
Çözümlemenin ilk safhalarında insanüstü varlıkların varoluşu 
gibi konularla veya neyin insanüstü bir varlık sayılacagı so­
runuyla ilgitenrnek uygun degildir. Bu tür sorunlar ancak 
bizzat aktörlerin, 'dogru· ve 'yanlış' tannlan, ilahi-beşeri ilişki­
lerinin 'gerçek' veya 'gerçekdışı' olanlarını birbirinden ayırt 
etmek için kullandıkları kavram ve teorilerin incelenmesiyle 

.cevaplanabilir. Spiro "kültürel olarak koyutlaruruş (postulated) 
etkileşimden oluşan bir kurum"28 olarak dini tanırolarken 
aynı noktayı belirtmektedir. Yorumlayıcı (interpretative) sos­
yoloji, aktörün durumla ilgili tanımını ele alırken sosyologtan 
'kültürel olarak koyutlanan' her şeyi ciddiye almasını ister. 

Dini tanımlama sorununa getirdigim yaklaşımı özetlerken 
ve bu yolla İslam'ın din sosyolojisi içinde bir konu olarak uy-

27.A.g.e., s. 94. 
28.A.g.e., s. 96. 
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gun bir şekilde ihtiva edilebilmesinin temellerine işaret eder­
ken, Weber'in duayı bir toplumsal eylem olarak reddetmekle 
bizzat kendi yorumlamacı sosyolojisinin manbtJru izlememiş 
oldugunu savundum. Aynca Weber'in Protestan 'ça�n· ile il­
gili argümanında Kalvinist'le Tannsı arasındaki toplumsal 
Ilişkiyi (intercourse) tutarsız bir şekilde hesaba katb�nı gös­
tl'rmek de mümkündü. W eber hakkındaki bu eleştiri ilahr-be­
şcrf (divine-human) karşılaşmasını (encounter) 'toplumsal iliş­
kiler' den sayan kuramsal antropoloji içindeki ça�daş gelişme­
lere yapılan bir başvuroyla daha da desteklenmiştir. Bu ar­
gümanlara ra�en, bazı sosyologların gerek Schutz'un bah­
setti�i dotaylı toplumsal ilişkilere ilişkin deg:erlendirmesine 
gerekse Tylor-Spiro'nun beşeri aktörlerle 'kültürel olarak ko­
yutlanmış insanüstü varlıklar' arasındaki ilişkiye ilişkin yak­
laşımiarına kuşku duymayı sürdürmeleri de mümkündür. 
Durkheim ve Weber tarafından kurulmuş olan çözümleme 
çerçevesine kanf olmayı sürdüren sosyologlar bir insan-tann 
sosyal ilişkileri sosyolojisininin -insanların özel bir dünyada 
kendi tannlarıyla birlikte 'edimde bulundukları- atamistik 
bir faydacı ilişkiler görüşüne dayandıg:ını iddia etmek isteye­
bilirler. Alternatif olarak, şu sonuca ulaşılabilir ki böyle bir 
yaklaşım, medası geçmiş bir idealizmin sosyolojik teorinin 
arka kapısından içeriye sızmasına izin verir. Her iki varsa­
yımsal eleştiriye karşı, insan-tanrı ilişkilerinin gerçek ve 
önemli bir sosyolojik ilgiyi hakettiklerini, bu ilişkilerin üze­
rinde çalışmanın temel toplumsal ya da kamusal çerçeve ge­
rektirdig:ini; ve son olarak da bu (beşeri-ilahi) karşılaşmalann, 
gerekirse, 'materyalist' varsayımiara dayanarak da yorumla-
nabilecegini göstermeyi deneyecegim. 

' 

Gündelik toplumsal etkileşim dünyasında, tahmin edilebi­
lir, kolay ve akıcı eylem durumlan ile şüpheli, güvenilmez ve 
kaba eylem durumları arasında bir aynm yapabiliriz. Arka-
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daş, akran ve mesai arkadaşlanyla girilen etkileşimler, karak­
teristik olarak, ego'nun, halihazırdaki konumunu başanyla ifa 
edebilmek için geçmiş bilgilerine ve deneyim biçimlerine, çe­
şitli öteki-benierin biyografilerine ve toplumsal konuıniarına 
dayandıgı durumlan kapsar. Ego ve öteki-ben güven ve em­
niyet temeli üzerinde etkileşmelerini mümkün kılacak şekilde 
sürekli olarak birbirlerinin aynnblı toplumsal portrelerini inşa. 
ederler. Karşıt durum, bizim yabanalarla, diger kültürlerden 
insanlarla, statü olarak üstün olanlarla, ve hepsinden öte, ego­
dan tamamen farklı 'toplumsal bir mek.an'a sahip olarak ele 
alınan insanüstü aktörlerle etkileşimimizde yatar. Bu tip ko­
şullarda egonun, geçmiş bilgilere, güvene, kendiligindenlige, 
ortak varsayımiara başvurup onları kullanması zordur. Bu so­
runsal baglamlar hakkında gerçek anlamda ilginç olan şey 
egonun bu durumun üstesinden gelebilmek için geliştirdigi 
teknik ve stratejilerde merkezlenir.29 

Uzak, anonim aktörlerle ilgilenirken Schutz, öteki-benie­
rin tiplernelerine başvurdu�muzu ve böyle tiplernelere göre 
de bu aktörlerle edirnde bulunmaya çalıştıgımızı belirtir. 
Kendilerinden belirli bir davranış biçimine ilişkin bir beklenti 
içinde oldugumuz -uygun davranışiann belirli modelleşmiş 
beklentilerini özetleyen- ortak tipolojilere ve karikatürlere 
önceden sahip olan sabcılar, vergi memurlan ve polislerle et­
kileşime gireriz. Horton, basmakalıp tiplemenin, beşerl aktör­
lere karşı statü üstünlükleri olan insanüstü varlıklarla girilen 
etkileşirnde benzer bir şekilde karakteristik oldugunu savu­
nur. SChutz ve Horton'un bu yol gösterici yorumlarının ışı­
gında, teolojiterin inanan kimseye dinsel karşılaşmalar içinde 
ne tür bir Tann'dan korkacagını, böyle bir Tann'yla ne tür bir 
ilişkiyi bekleyebilecegi ve ne tür bir etkileşim modelinin uy-

29. Bu yaklaşınundaha aynnb.lı bir özeti benim 'Rationality, symbol and action: 
!he social b11is of the sociology of religion', isımli makalemde veriliyor, 
Sodollıgraı/ Aıudysıs, 2 cilt 1971,s. 37-47. 

'· 
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MUn sayıldıgının taslagını oluşturan bir tiplerneler kolleksiyo­
nuna sahip olduklannı iddia edebiliriz. W eber'in çileci ve mis­
tık egilimler ikilemini, bu anlamda, Tanrı'nın alternatif tiple­
rine ve eylemin yardımcı alanianna işaret eden teolojik tiple­
meler olarak anlamak kesinlikle mümkündür. Weber'in Kal­
vinist'i, uzak, herşeye kiidir, yakarışiara cevap vermeyen ve 
beşeri aktörlerin degişmeyen kaderlerini önceden belirlemiş 
olan bir tann tiplemesiyle donanmış bir toplumsal aktördü. Bu 
durumda, bu dünyada çileci çalışma t�vsiyesi, mümkün olan 
tek tavsiyeydi. Weber'e göre mistik, Tanrı'yı daha degişik bir 
biçimde temsil etmiştir. Mistik gelenekle Tanrı hiiS. güçlüdür, 
fakat gelenek insanın bu üstün varhkla mistik bir birleşme 
suretiyle kendini kaybedebildigi bir takım uygulamalar sag­
lar. Buna uygun bir tarzda, mistige bir kap olma rolü uygun 
görülürken, çileci aktör Tanrı'nın bir aracı olarak görülmekte­
dir. Bu teolojik tiplemeler, ne çeşit bir insanüstü aktörün söz­
konusu edildigine ve hangi tepkilerin uygun olduguna ilişkin 
bir taslak oluşturur. Uygun davranışın dinsel haritalan olarak 
bu teolojiler, dinsel deneyimden kopuk sayılabilecek, beşeri 
aktörlerin kendiliginden yorumları degillerdir. Aksine, dinsel 
tiplemeler, belirli toplumsal gruplarca kendilerine mal edilip 
sürdürülen dinsel kültürün tez.liıhürleridir. Bu iddiayı yap­
makla bazı din felsefecilerinin dinsel deneyimin matris teorisi 
diye ar.dıklan şeyi kastediyorum. Bu teori bir kişinin, Tann­
'yla (veya diger herhangi bir insanüstü varlıkla) bir deneyi­
minin olabilmesi için, şimdiye kadar bu deneyimleri kendile­
riyle yorumlayabilecegi ve örnegin diş agrısını, orgazmı ve 
Tanrı sevgisini birbirinden ayırdedebilecegi bir kavramlar 
çerçevesi veya matrisine sahip olması gerekligini savunur,30 
Dogayı, insanlan ya da Tanrı'yı saf halleriyle duyumsay ama-

30. Dinsel din ve deneyimin matris teorisi üzerine bkz. Rem B. Edwards. �ason 
and Rtligion, New York. tm, 12. bölüm. 
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yız; çünkü böyle yapmak, neyin çig ve neyin, Levi-Strauss'u 
izlersek, 'olgun' ya da 'pişmiş' oldu�nu bilditimizi varsayar. 
(Katolikler, Hindular ve Sufiler gibi) Farklı toplumsal grupla­
rın tiplernelerini edinmiş olan beşerl aktörler, uygun tannsal 
öteki-benlerle uygun etkileşimiere girmek üzere donanmış­
lardır. Böylece, Katalikler bir Meryem tasarımına sahiptirler, 
fakat John Wesley'inkine degil; Hindular Krishna'runkine sa­
hiptirler, fakat Tann Ogun'unkine nadiren. Bu, dinsel karşı­
taşmalann tamamen grup kültürü, toplumsal baskı ve top­
lumsal baglam tarafından belirlendigini söylemek degildir. 
Toplumsal-dinsel bir gelenek veya hareket içindeki her top­
lumsal aktör, dinsel eylemin alternatif şekillerinin taslagını 
oluşturan bir insanüstü şahıslar tiplemesi alanıyla karşılaşıla­
bilir. Bu durumda, alternatiflerin ancak sınırlı bir alanının 
güçlü toplumsal gruplar tarafından meşru ve ortodoks sayıl­
ması sözkonusu olur. Hemen hemen tüm basit kültürlerde her 
grubun ye her bireyin, ilke olarak, tiplemeler, · ayinler ve 
dindarlık biçimine ilişkin bir seçimi vardır. 

Tiplernelere ilaveten, dinsel aktörler, kültürel olarak ta­
nımlanmış 'Ruhsal Varlıklar' la etkileşime girmekte zorluk­
larla karşılaşhklannda çogu kez, 'Ruhsal Varhklar'a ilişkin ve 
onlara nasıl ulaşılacagına ilişkin özel bilgilere sahip oldukları 
düşünülen aracılara başvuracaklardır. Bu tip aracılann iki ge­
niş kategorisi vardır. Bu aracılar, ilk olarak, daha yüce tanrı­
lardan daha aşagı bir düzeyde olsalar da, bizzat insanüstü 
varlıklar olabilirler. Geleneksel Hristiyan teolojisinde melekler 
insanlarla Tann'yı ayıran uçurumu katedeb�lecek elçilerdir. Is­
lam'da görecegirniz gibi, başmelek Cebrail, Kur'an'ı Muham­
med'e ulaşbnnışhr. İkinci olarak, aracılar, ya özel egitimlerin­
den dolayı ya da karizmatik yeteneklerinden dolayı, ilahi işa­
retleri, sembolleri ve diger aktörlere ilişkin haberleri tercüme 
edebilen beşeri aktörler olabilirler. Rahipler, kutsal insanlar, 
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111kı ve. I<Ahinler geleneksel olarak ilahi dilleri dünyevi olan­
lıır.ı çevirme işlevi görmüşlerdir. Beşeri aktörler dinsel olgu­
nun dalaylı toplumsal deneyiminin çıkmazlanyla bu 'dil usta­
lım'nın hizmetlerinden yararlanarak başa çıkarlar. 

Son olarak, beşeri aktörlerin kendi dolaysız toplumsal de­
rwyimleri temelinde dinsel karşılaşmalar arasında karşılaşbr­
rnalar yaphklan benzetmelerin sıklıgını kaydedebiliriz. He­
pimiz sevgi, arkadaşlık, düşmanlık, bagımlılık gibi-ilişkileri 
kııvramsallaştırdıgımız 'dogal' bir dile sahibiz. İlke olarak, 
toplumsal görev ve eylemleri gerçekleştirmek için uygun söz 
dagarcıkları edinebiliriz. Bir kez bir dile hakim olmuşken, 
llncriler, yorumlar, reddiyeler ve gözlemlerle sınırsız bir top-· 
tumsal eylemler dizisini gerçekleştirebiliriz. Benim argüma­
rıım, bizim insanüstü varlıklarla etkileşimimizi saglayacak 
karşılaşhnlabilir bir 'dogal' dilin olmayışıdır. Dua, niyaz ve 
ayin aracılıgıyla insanüstü varlıklarla iletişim kurma yolu­
muz, beşeri etkileşimiere ilişkin söz dagarcıklannın bir asa­
ıaı;ı durumundadır. Tanrı sevgisi veya Tanrı gazabını beşeri 
anlamda baba-ogtıl ilişkilerine ilişkin dilden çekerek kavram­
sallaşhrırız. Eski Ahid'de insanla Tann arasındaki ilişkiyi be­
timleyen dil, kırsal bir toplumda temel beşeri (ve hayvanf) 
ilişkilerin tasvirlerine ilişkin dilden asalakça beslenir. Yerel 
(indigenous) dinsel bir dil olmadıgı için beşerf aktörler insa­
nüstü öteki-benlerle ilişki içindeyken kendi toplumlanyla et­
kileşimin hakim modellerinde kullandıklan terimiere müra­
caat etmek zorundadırlar. Oldukça Aşikardır ki, benim burada 
yapmaya çalıştıgım şey Marx'ın: "dinin sahip olduı;u kendi 
içerigi yoktur ve gökten det;il dünyadan beslenir; ve teorisiıli 
oluşturdugu tersyüz edilmiş realitenin çözülmesiyle kendili­
Ainden yıkıhr"31 şeklindeki yorumuna bir açıklama yapmak-

31. Mar;ı;, Engels Gesamtausgal:ıe, 1. cilt, s. 285, David McLellan'dan alıntı, Marx 
b.!fore Mıırxism, Hannondsworth, 19'72, s. 131. 
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hr. Daha kapsamlı bir ifadeyle, bir toplulug-un hakimiyet ve 
itaat (subordination) gibi beşeri ilişkileri ifade ettig-i dil aynı 
zamanda insanlarla Tannlan arasındaki statü eşitsizliginin be­
tirnlenmesi için de geçerli olabilir. Feodal toplumlarda, insan­
lar, melekler, başmelek ve Tann arasındaki hiyerarşik düze­
nin kendisi öz olarak feodal bir düşünüştür. Benzer bir şekilde 
Marx, insan emeginin metalar açısından şeyleşlig-i ve bireysel 
emeg:in farklılaşmamış insan emeginin soyut bir standardına 
indirgendig:i kapitalist toplumda, ''Hristiyanlıg-ın, -herşeyden 
önce Protestanlık, Deizm ve benzeri burjuva gelişme evrele­
rindeki Hristiyanlıg;ın- soyut insanlık inancıyla (cult) birlikte 
en uygun din olduğunu"32 iddia etmiştir. Böyle bir toplumda 
Tann "Rabbim Sermaye" (My Lord Capital) olarak tipleştirilir. 
Parlamenter kurumlann gelişimi, refah kanunu ve eşitlikçi 
ideolojilere baglılık gözönünde bulunduruldugunda, çagdaş 
Hristiyanın, Tanrı'nın diktatör biri olarak tasvirini kabul et­
meyişi fazla şaşılacak bir şey deg-ildir. Bir zamanlar, beşeri 
toplumsal ilişkilerin böyle bir dogaya ait oldugu yerde tanrı­
mız ve efendimiz olan İsa, bütün insan ilişkilerinin ticarileş­
mesine alışık oldugumuz toplumda Süperstar olmuştur. Se­
mavi aktörlerin statülerinde en fazla indirgerneye galiba Jane 
Russel'ın Tann'ya bir 'canlı oyuncak bebek'33 olarak işaret et­
tigi ABD'de varılmışhr. 

Beşeri toplumsal ilişkilere ait 'dogal' diller, beşeri aktörle­
rin insanüstü ve beşeri aktörler arasındaki sorunsal ilişkileri 
kavramsallaşhrabilecegi malzemeler saglar. Bu insanüstü ak­
törler statü olarak insanlardan üstün olduklarından, dinsel 
ilişkinin dilinin, beşerf açılardan statü tabakalaşmalarını 

32. Karl Marx, Ctıpil11/ (çev. G. D. H. Cole), Londra, 1967, cilt 1, s. 53. 
33. Daha yakınlarda, Tann, Harvey Cox tarahndan bir 'Oyun arkadaşı' olarak 
temsil edilmiştir. Bkz. T. George Harıis, 'Religion in the age of Aquarius-a 
conversalion with theologian H?·vey Cox', Psychology Today, 3. cilt, 1970, s. 45 
If. 
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(ııtratification) tanımladıg:ımız söz dagarcıklanndan alınması 
bir hayli muhtemeldir. Toplumsal ve dinsel şeref (honout) 
standartlan arasındaki bu ilişki en iyi, Marx ya da W eber tara­
fından degil, Thorstein Veblen tarafından anlaşılmışhr. Üstün­
ıugün boş zamanla ölçüldügü bir toplumda ilahi aktörler im­
tiyazh bir sınıfın doruk noktasını oluştunnaktadırlar: 

... llatıiiik (divınity), özellikle sakin ve rahat bir şekilde yaşam11ya 
alışkın birinin bır özelligi olmalıdır. .. nitekım, samimi ve belagatlı 
yazar, dinleyicisinin tahayyUIUnniln önilne bilyilk zenginlik ve re­
fah göstergelerinin bollujuyla ve çok sayıda hizmetçilerle etrafı 
çevrilmii bir taht ortaya çıkarır ... bu hizmetçiler ordusu, ;t.amıınları 
ve çabaları bilyilk ölçilde endilstriyel olarak üretken olmayan bir 
ilahtligin aniatılmaya deger özellikleri ve serllvenlerinin ıekrar tek­
rar aniatılmasıyla meşgul olmak ilzere vek&let verilmil bir ıoplu­
luktur . . .  :M 

Toplumsal tabakalaşma ekonomik güçle yakından ilişkili 
oldugundan hakim ekonomik üretim tarzı ile insan-tanrı iliş­
kilerinin yapısı arasında bir karşılıklı bagınıının var olmasını 
bekleyebiliriz. Bö)' le bir görüş zorunlu olarak kaba bir eko­
nomik belirleyicilik çeşidine götürmez. Her toplumsal grubun 
toplumsal tabakataşma hakkında bir sürü alternatif gelenek, 
teori ve söz dagarcıklanna sahip olacaktır. Bu yüzden, bir top­
lumsal iıktör, ilke olarak, kendileriyle dini dünyasını tasvir et­
tigi bir dizi söz dag:arcıgı arasından seçme yapabilir. Ömegin 
düşük statülü bir aktör, orta statülü bir toplumsal aktörün dini 
söz dagarcıgını ya kabul eder ya da reddeder veya degiştirir. 
Insan-tanrı ilişkilerinin dili dogrudan dogruya ekonomik ve 
toplumsal yapılar tarafından belirlenmezken, toplumsal yapı 
mevcut dillerin alanını sınırlamalıdır. Geriye sosyolo�n, ls­
lam sosyolojisinin bir yönü olarak Allah ve insan arasındaki 

34. Thorslein Veblen, The Theory oj lhe l.Lisı.ırt C/Qss, Londra, 1970, s. 93 
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toplumsal ilişkilerin bir deg:erlendirmesini şematik bir tarzda 
nasıl ele alabilece�in bir tasla�m yapmak kalmaktadır. 

İslAm aneesi zamaniann putperest Araplan, gündelik dünya 
ile kutsal dünya arasındaki iletişimin özel sorununa mükem­
mel biçimde .!şinaydılar. Her kabile, gayb dünyasıyla ilgilen­
mek üzere özel olarak yetiştirilmiş olduklan kabul edilen ka­
hin ve şairterin hizmetlerine güveniyordu.35 Kahinierin pro­
fesyonel ög:ütleri kabile sorunlan, suç ve hastalık üzerineydi 
ve bu konulardaki konuşmaları kesik ve kuvvetli ritmik bir 
tarzda (saj') verilirdi. Benzer bir şekilde, şairler cinler tarahn· 
dan öyle seçilir ve sahip olunurlardı, öyle ki, her şair ruhsal 
dünyanın bir sözcüsü olarak bilinirdi. Bu iki dünya arasındaki 
uzaklık, bir cin'in şairin şahsını idaresine alması ve böylece 
şair araalıg:ıyla vecdi (ecstatic) bir konuşma tarzıyla iletişim 
kurmasıyla aşılıyordu. Aslında şair ve cin arasındaki ilişkiler 
kişisel ve mahremdi; şair cin'ine şahsi ismiyle seslenebili­
yordu. Şairler büyük bir kabile serveti sayılıyordu. Kabile şa­
irlerinin beddualan, kabileler arası çelişkilerde önemli bir rol 
oynardı ve aynca şairler, cinlere danışarak, kabilenin çöldeki 
belirli hareketlerini belirleme sorumluluguna sahiptirler. 
Buna ragmen şairterin yapmadıgı şey Weber'ci anlamda ma· 
nevi (spiritual) dünyanın ussal olarak tutarlı bir teolojisini 
üretmekti. Farklı ruhtarla kabile tanrıları arasındaki ilişkiler 
belirsizligini  koruyordu.36 Allah'ın aşkın ve tevhidi 
(monotheistics) bir Tann olarak rasyonelleştirilmiş bir yoru­
munu sunarak, bu dünya görüşünü yeniden yaptiandıran 
bizzat Hz. Muhammed'in peygamberi mesajıydı. Allah, ta-

35. Bu bölümdeki tartışmam Toshihiko lzutsu'daki insan-Tanrı ilişkileri 
tartışmasını çok yakından takip etmektedir. Grıd and Man in the Koran, 1964, 6 ve 
7. bölümler (Türkçe baskısı: Kur' ari'da Allah ve insan, çev. Süleyman Ale�, 
Ankara,tarihsiz). 
36. Monoteistik inançlar ve lumiflilin varlıtın;ı 2. bölümde deginildi. 
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nımı itibariyle ortak almadıg:ından cinler dinsel anlamda 
önemlerini yitirmişlerdi. Cinlerin.. tabiri caizse, toplumsal ola­

. rak rütbeleri ellerinden alındıgtndan, gayb dünyası Allah'ın 
mutlak hakimiyetine yerini bırakarak boşalmış oldu (de-popu­
lated). Aynı zamanda, insanlararası ilişkiler o kadar eşitleşti 
ki, ilke olıu:ak bütün beşeri aktörler, kabilesine veya ırkına 
bakılmaksızın Allah'ın önünde aynı toplumsal temele yerleşti­
rildiler. Bunu takiben Allah, insanlarla yeni bir şekilde haber­
leşti ve yeni yorum araçlannı gerektirdi. 

Allah, insanlarla sözlü işaretler (vahy) ve dogal işaretler 
yoluyla haberleşir. Allah kendisini sürekli olarak (Merhamet, 
Adalet, Kudret gibi) zatının degişik sıfatlarının işaretleri 
(ayetleri) olan dog:at olgutarla bildirir. Bu dog:al ayetler bütün 
insanlar için mevcuttur. Allah'ın haberleşmesinin bu yönünün 
önemi Profesör lzutsu tarafından şöyle kavranmışhr: "Bunlar 
(sözsüz, dog:al ayetler çn.) hiç bir aracı olmadan dogrudan hi­
tap ederler, oysa sözlü ayetler, ancak bir aracı, Peygamber, 
vasıtasıyla ve ancak bu aracı ile insanlıga duyurulabilirler".37 
Buna ragmen Islam'da esas olan sözlü haberleşmedir (ayetler). 
Çünkü Allah hakkındaki en önemli gerçek Allah'ın insanlarla 
anlaşılabilir bir dille konuşmasıdır. Islam'ın varlıgı, böylece, 
Allah'ın dog-rudan bir konuşmasının sonucudur. Buna rag­
men, bu kutsal konuşma gizemli ve karmaşıktır. Musa'yı ayn 
tutarsak Allah insanlarla dogrudan degil hep aracılar yoluyla 
konuşmuştur. Kur'an Allah tarafından Muhammed'e 
-okumasını söyleyerek görünen- Cebrail'le indirilmiştir. 
Sonuçta, Peygamber bu ayetleri insanlara ulaşhrabilecegi şe­
kilde ezberlemekle görevlendirilir. Ondan sonra cinlerin ve 
kabilevi tannlann daha küçük olan seslerinin ancak melekler 
ve peygamberlerce katedilebilen büyük bir toplumsal uzak­
lıktan insanlarla haberleşen bir tek merkezi konuşmacıyla yer 

37. Izutsu, age., s. 136. 
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deg:iştirmiş oldugunu görlly"oruz. Statü olarak insanın en üs­
tünde olan Allah, itaat ve topyekün teslimiyet ister. Tanrı-in­
san ilişkisindeki bu dinsel eşitsizlik Kur'an'da, efendi-köle 
ilişkileri anlamında insan-insan ilişkilerindeki statü eşitsizli­
g-inden türetilmiş bir dille ifade edilir. Gerçekte tann-insan 
ilişkisinin bu modeli degişik toplumsal kaynaklardan alın­
maktadır, fakat burada başat olan tannlıgın yan-feodal nos­
yonu üzerinde yo�nlaşmak yeterli olacaktır.38 

İslam öncesi Arabistan'da iki zıt davranış şekli cehl ve hilm 
arasında geçerli olan bir karşıtlık vardı. Birinci kavram kendi 
üzerinde hiç kimsenin otoritesini kabul etmeyen, cinsel isteg-i 
kolayca galeyana gelen ve çabuk danlan bir insanın davranı­
şını temsil eder. Halim biri ise tersine kendine hakim, düşün­
eeli ve hisleri üzerinde sıkı bir kontrolü olan bir kişidir. Her 
ne kadar halim yanlış olarak zayıf, ruhsuz bir insan anlamında 
kullanılabiliyorsa da, aslında onun kendini kontrol edişi, gü­
cüne dayanır. Bu niteliklere sahip bir insan incelik ve diplo­
rİıatik beceriye sahip oldugu ve genel olarak güvenilir oldu­
gundan dig-er insanlan yönetmeye uygundur; cehl'e sahip biri 
mert, yig;it biri olsa da, sagı solu belli olmayan bir liderdir. 
lzutsu'nun dedig:i gibi: 

H ilm, bir seyyidin veya kabilenin yönetimini elinde bulunduran 
bir adamın. herkes tarafından kabul edilen ve çokça saygı gören en 
temel ve en kaçınılmaz va�ıflarından biriydi.'9 

lslfim'ın gelişiyle hilm, liderlik tavırlarını betimleyen bir 
kavram olmaktan çıkıp yalnızca Alah'ın kendisine uygulana­
bilen bir kavram haline geldi. Böylelikle Allah, insanlar üze­
rindeki kanun koyuculug:unda, insan kullarına rahmet ve 
38. Ticari bir dil aynca Allah'ı, yalnızca insaniann iyilik ve kbtülük dengelerinı 
hesıptayan bir tiıccar olarilk tipiemek için kullanıldı. Bkz. C.C. Torrey. The 
Commtrcuıl Theologiaıl Terms of/lu: Koraıı, Leiden, 1892. 
39. 1zutsu, age., s. 211. 
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ınaA;firet göstererek kendine hakim olmanın bütün yönlerine 
ııohip olmaktadır. Hilm kavranunın insandan Tanrı'ya bu şe­
kildeki taşınmasının, Feuerbach'ın Tanrı'nın insanın arınmış 
dogasırun bir tasarımını oluşturduıu şeklindeki ilkesinin bir 
llrnegini teşkil ettigini söylemek cazip gelebilir; fakat bu aşın 
bir basitleştione olur. IslAm'da h ilmin nitelikleri, Kur'an'ın in� 
ııanları kendilerine hakim olmaya, sakınmaya ve şefkatli ol­
rnaya teşvik ettigi sürece Müslüman topluma yayılır. Bununla 
birlikte, h ilm niteliginin. altını çizeiı güce, yalnızca en yüce 
scyyid olan Allah tarafından sahip olunabilir. Allah'a karşı ta­
kınılacak dogru tavır kulluk ve tevazudur. Kul (abd) olan in­
san halim 'in gerektirdigi ve şimdi Rab tarafından uygulanan 
güç üzerindeki hak talebinden ferAgat eder. 

IslAm'da Allah insanlara melek ve peygamber gibi vasıla­
lar araalıgiy la hitap eden uzak ve mutlak bir Tann olarak ta­
nıhlır. Uzak bir ilahi aktöre bu boyun egiş ilişkisi efendi 
(tanrı) ile köle (kul) terimleriyle kavramlaştınlır, fakat insani 
ilişkilerdeki geleneksel efendilik terimleri insanüstü varlıga 
transfer edilir. Islam, ruhbanca bir aracılıgı reddettiginden 
Tanrı'nın konuşması Kur'an'da ilke olarak tüm insaniann dog­
rudan eşitçe ulaşabilecekleri bir şekilde nesnelleştirilir. Gerçek 
uygulamada IslAm, tabii ki, bu idealize edilmiş normdan bir 
çok önemli yolla ayrılmıştır. Kur'an'ın bize anlatbgı kadarıyla 
Allah, "kalemle ögreten; insana daha önce bilmedigini ögre­
ten" bir Rabb'dir; fakat bu okur-yazar Rabbin yaklaşık tüm 
kulları ümmi'ydiler. Bu yüzden İslam, teoride eşitlikçi bir 
dinse de, okur-yazar bir kent elitiyle ümmi bir kabilesel 
(kırsal) çogunluk şeklinde tabakalaşmışh. Ernest Geliner'in 
gözlemledigi gibi, kent elitine mensup olanlar, yazılı vahye 
dogrudan ulaşabildikleri için hiç bir dolayıma ihtiyaç duy­
mamışlardır; fakat ümmi olan kabile insanlan vahyi sözel ol­
mayan bir şekilde sunan beşeri aracıların hizmetlerine ihtiyaç 



110 MAX WEBER VE 1SLAM 

duydular.40 Şehirlerden uzak kabile alanlannda, kutsal insan­
Iann Allah'ın işaretlerini somutlaşhrdıklan ve kendi dinsel 
güçlerini büyüsel eylemler, mucizevi işler ve kehanetle gös­
termeye çalışaktan bir halk dinselliıi bulunmaktaydı.41 Bu 
yüzden İslAm'da farklı dinsel faaliyet şekillerini içeren, iki 
farklı dinsellik arasında keskin ve sürekli bir karşıtlık gelişti. 
TahsiUi kent Arabı Allah'ı uzak, Kur'an ve hukuk dolayı­
mında bir tann olarak karşıladı. Halk, dint geleneıinde Al­
lah'ın dolayh toplumsal gerçekliıini dolaysız bir deneyime 
dönüştürmeye çalışan bir din adamının hizmetlerine gerek 
duyar. Şitlik ve s1lfflik gibi iki çok önemli toplumsal-dinsel 
hareket ortodoks fakihlerin yasal geleneıine alternatif olarak 
ortaya çıkb. Bu hareketlerin amaçlan üzerine yorum yapan J. 
Spencer Trimingham'ın kaydettigine göre bazı Müslümanlar: 

z!hiri fıkhı kabul ettikleri halde yetersiz görmüşlerdir. Din yal­
nızca vahy deg:il, aynı zamanda hikmeıtir (mystery). Şia olarak ıa­
nınmış olanlara göre bu ilahi hikmeı dilnyasında kılavuzluk ede­
cek olan Masum Imam'dı. SOfi diye bilinegelen dig:erlerine göre ise 
Tannyla dolaysız ilişki mümkündü. Hedefleri, bireysel bir anı.yışa 
raAmen, insanlar arasında Şeriaıı geçerli kılan içsel (batıni) gerçek­
Iitin bir gerçekleştirimini silrdünnekıi.42 

Bu ortodoks ve heterodoks gelenekler arasındaki karşıtlık 
Weber'in çilecilik (ascetism) ve mistisizm arasında yaphg-ı ayı­
nma benzer. Merkezi sünni geleneg-in Müslümanı çileciydi ve 
Kadir-i Mutlak bir Rabb'in, kaderi belirlenmiş kuluydu; s1lfi 
şeyhi ise Allah'la birlig-i başarabilecegi bir mistik, ayinsel uy-

40. Ernest Gellner, 'A pendulum swing theory of Islam' Anno/es de soı:iologıe, 
1968, s. 5-14, Roland Robertson (ed.)'un Sodology of Religion 'unda yeniden 
basıldı, Hannondsworth, 1969, s. 127-38. . 
41. Şehir ve kınn farklı dinsel stillenne ilişkin daha fazla bır tarhşma için bkz. 
Oifford Geertz. Isitım Observed: Religious Deuelopmmı in Morocco and lndones111, 
New Haven ve Londra, 1968, 2. bcilüm. 
42. J. Spenrer Trimingham, The Sufi Ordmı in ls/tım, O:dord, 1971, s. 133. 
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gulamalar alanı geliştirdi. Burada Weber'in Protestan Ahl�kı 
tezi baglamında lsl.8m'ın önemine bir kez daha dikkat ediyo­
ruz, çünkü, eger IslAm'ın merkezi gelenegi tektanncıhk, ka­
der ve teslimiyet üzerinde yotunlaşmışsa, IslAm'da Kalvinist 
çagnyla benzerlikler bulabiliriz. Bu konulara geçmeden önce, 
sO:fi velileriyle ilifkisi içinde Weber'in verstehende sosyolojisine 
daha yakından bakmamız faydalı olacaktır. 
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Ritual and Belief in Morocco isimli eserinde Edward Wester­
macek baraka ve veli terimlerinin rahatlıkla lütuf (blessing) ve 
aziz (saint) şeklinde çevrilebilecegini savunmuştur. Bu özel çe­
viriyi sunarken Westermarck, Goldziher'den Ernest Gellner'e 
kadar hemen hemen tüm İslAm bilginleri ve sosyologlarla 
hemfikir oluyordu. Gerçekte bu çeviriler o kadar açık seçik 
görünür ki, Westermarck "sosyologlar zamanlarını terimierin 
anlamlan hakkında sürekli çekişmekten daha faydalı bir şe­
kilde kullanabilirler"l diyerek kavramsal karşılaşbnna soru­
nunu hertaraf edebilecegirii hissetti. Ne yazık ki uygun kav­
ramsallaşbrına sorunlan, toplumsal eylemleri yorumlama ko.-

1. Edward Alexander Westermarck,. Ri tual and Beliefi n Morocro, New York, 1968, 
l. dlt.. s. 34 
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nusunun tamanunda merkezi bir öneme sahiptir ve kolaylıkla 
bir kcn;ıra itilemezler. Bu bölümde geliştirilecek olan argü­
man, azizligin (saintship) do�ası üzerindeki, tabir: caizse, 
kavramsal görüş birli�ine (concensus) taban tabana zıttır. Kı­
llacası, terimler 'hakkında çekişmeye' deg:er yegSıne şeylerdir. 
Terimler, kavramlar ve kategoriler toplumsal baglamlar ve 
kurumsal düzenlemelerde içinden çıktiamayacak surette bir­
birlerine kanşmışlardır. Toplumsal ba�lamlarından ancak bü­
yük bir maharet ve sinsilikle çıkanlabilirler onlar. Bu bölü­
mün temSısının bir ayrıntılar örtüsü altında kaybolması ihti­
maline karşılık olarak sonucomu başlangıçta ifade etmem ya­
rarlı olacaktır. Aziz ve -veli, sufi, agurram ve şeyh terimlerini 
içerecek bir biçimde kullanaca�ım- murabıt terimleri, ayna­
imgesi gibi (simetrik) terimlerdir; çünkü Islam ile Hristiyanlık 
bir hayli önemli açılardan, kesinlikle, karşıt dinsel biçimler­
dir. Böylece azizli�i (saintship) tanımlayan ölçüllerin tümü 
murabıtın tanımında tersyüz olur. Bu kavramsal tarhşma İs­
l:tm'ın yalnızca pek çok ilginç kurumsal özelliklerini meydana 
çıkarmaya yaramayacak, fakat aynı zamanda bize, uygun çe­
viri sorununun bir sosyolo�un ço�u kez karşılaştı�ı en �or 
konu oldu�nu hatırlatmaya yardımcı olacaktır. 

Benim argümanım murabıtlı�ın dpğası, muhtevası ve iş­
levleri üzerinde merkezlenecektir, fakat bu tartışmaya bir öl­
çüt sa�layabilmek için ilkin azizlik (saintship) kavramını Hris­
tiyan geleneg:i içinde dikkatle gözden geçirmek zorunlu ola­
caktır. Azizlik olarak kabul edilen şey neticede resmi azizlik 
mertebesine yükseltme (canonization) süreciyle verilirdi. Fa­
kat aziz kavramının kökleri ilk dönem Hristiyanlığı·n şehitleri 
(martyrdom) arasında bulunur. Şehitli�in kabulü ise kendili­
�inden ve yereldi. Hristiyan azizliğinin tarihinin önemli yan­
larından biri, sanki kendiliğinden ve yerel olandan, belirli ve 
merkezi olana do�ru ters bir dönüşüm içermesidir. Şehitliği 
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anlamak için, ilk dönem Hristiyanlıgm toplumsal durumunda, 
baskı alhnda bir grubu ve bu grubun baglandıgı. eskatolojik 
ögretileri gözönünde bulundurmamız gerekmektedir. Beşeri 
toplumun anr bir dönüşümüne ilişkin bir umut ve beklenti 
varken, şehitlik, başka bir semavf alana en hızlı ve en şerefli 
geçişi temsil etmekteydi. Baskı ortamında, şehitlerin rolüne 
"tevazu, samimiyet, sabır, bag-ışlama ve sevgi gibi bir takım 
dinsel degerler yakından eşlik etmiştir. Mücadeleci bir inanç, 
bu ortamlarda hakhlaşhnlmaktan tamamen uzakb; çünkü ni­
har sonuçlar insanın elinde degildi."2 Ilke olarak inancı adına 
öldürülen herkesin ortodoks oldugu farzediliyordu; fakat kısa 
bir süre sonra şehitlig-in de bazı suistimaliere açık oldugu or­
taya çıkb. Bu suistimaller, zulmün ve Donalist mezhebi men­
suplannın uygulamalannın bir şehitler dalgası ürettigi Kuzey 
Afrika'da doruguna ulaştı. Donalistler kendilerini katliama 
teslim ettiklerinde, intiharla şehitlik arasında bir çizgi çizmek 
kolay olmaktan çıkmışh arbk. Bu yüzden, azizlikle ilgili her 
kavramsal çalışma, aziz ve resmi ortodoksluk arasındaki mer­
kezi sorunla ilgitenrnek zorundadır. Şehitlerin akışını kontrol 
alhna almak için 401'deki Beşinci Kartaca Konsülü'nde alınan 
karara göre yol kenannda bulunan ve .içinde bir şehidin ce­
sedi veya eşyası bulundugu konusunda yeterli delil olmayan 
Abideler ve kurban yerleri yıkılacaktı. Bu karann sorumlu­
luSU her bölgenin piskoposuna verilmişti. 

Konstantin'in 313 yılında Hristiyanlıga tolerans tanımasın­
dan sonra büyük Hristiyan şehitlik çagı. sona erdi. Bu toplum­
sal koşullarda yeni bir aziz kategorisi olan günah çıkartan ra­
hip (confessor) ortaya çıkh. Terimin, fiili olarak şehit olmaksı­
zın inançlan ugruna ölen Hristiyanlar için ilk kez kullanıldı­
gını bu dönemde görüyoruz. Omegin Aziz Kiprian, hapisha-

2. John M. Meddirı. 'The passing of the saint', Arnerican Journal of Sociology, 
1955. cill 60. ek. s. J6..7. 
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nede, işkence çekmeden ölmeyi şehitlikle eşit gör�üştür. 
Üçüncü ve dördüncü yüzyıllarda günah çıkartan bir rahip, 
yerel bir topluluk tarafından saygı görmüş, saglam bir inancı 
temsil eden herhangi bir Hristiyan konumundaydı. 

Hristiyanlıga resmi olarak uygulanan zulüm kesintiye ug­
radıysa da, çökmekte olan bir Roma lmparatorlugtınu sıkın­
tıya düşüren barbar istilaları döneminde Hristiyanhk bir hayli 
sıkınhya maruz kaldı. Yagma tehdidi önemli ölçüde azizierin 
mezarlarının ve hatıra eşyalannın mübarek cesetler için em­
niyetli bir muhafaza yeri sayıldıgı Roma'ya taşınmasına yo­
laçtı. E. W. Kemp'in belirttigi gibi, azizierin mezarlannın bu 
şekilde nakli azizlit;in pratikteki tanımlanışının önemli bir 
yanı olmuştur: 

Bu isıilıılıır, Hrisıiyan şehitlerinde büyük bir artışa neden olmuştu; 
ve ayncıı keşişler ve rahipler dinsiz barbarlar güruhu önünden ka­
çarken sık sık vuku bulan nakillere yol açmıştı. . .  Sekizinci yüzyı­
lın sona ennesiyle, bir azizin bilfiil naklinin onun azizlik mertebe­
sine yükselmesinin resmi bir işw-eıi olarak ele alınması belinneye 
başlar? 

Bu yüzden sekizinci yüzyılın sona ermesiyle birlikte bir 
azizin yerin altında bırakılamayacag;ına ilişkin bir kural or­
taya çıkar. Aynca yücelmeyi ve nakli daha etkili bir hale geti­
rebilmek için daha yüksek otorHelerin onayını almanın ,  
önemli oldugu hissedilir. Bu ,  özellikle onikinci yüzyıldan 
sonra Roma Papalıg;ırun güçlenmesiyle, Katalik kilisesine ait 
azizlik mertebesine yükseltmedeki artışın kısmen bir açıkla­
masını oluşturur: 

Kaıolik kilisesine ait azizlik mertebesine yükselıme dOşüncesinin 
geli1mesi, onbirinci ve onikinci yüzyıllarda Roma Papalııtının güç 

3. Eric Waldram Kemp, Cımoniution ıınd Aı.ılhorily in the Weştern Church, 
Londra, 1948, s. 28-9. 
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ve prestijinin gelişmesiyle paralel gider. . .  öncelikle, insanlar aziz­
Iere takdis ruhsatını verebilecek daha bUyi.lk bir yilceltme (i�lemi 
çn) için papaya sıkça başvurdular; fakat bir kez böyle bir gelenek 
ba,latılınca papaya ait haklar nosyonunun kendisini göstermesi 
gecikmedi.4 

III. Alexander zamanına kadar, dinsel otoriteler tarafından 
kesin bir dille ifade edilmiştir ki, yalnızca papalar azizterin 
oluşmasını ve tanınmalannı kontrol edebilir; bu papalıg-a ait 
hakları meşrulaştıran özel bir kurum da, ondördüilcü ve on­
beşinci yüzyıllarda geliştirilmiştir ve bu kurum, papalık otori­
tesinin, müminin evrensel bir kahraman olarak bir azizi ta­
nıması için gerekli oldug-unu savunur. Ayrıca azizierin sayı­
sını sınırlandırmanın faydalı olacagı önerisi de vardır; çünkü 
daha fazlası, ancak daha kötüsü anlamına gelmektedir. Aziz­
lik mertebesine yükseltmenin Pap.a.hk kontrolü altında tama.­
men resmi bir işlem olmasına yönelik en önemli adım, De 
Seroorum Dei Beatificatione et Beatorum Canonizatione (Bolonga, 
1 734/ 8)5 kitabını yazan Papa XIV. Benedict {1675-1758) tara­
fından atılmıştır. Bu risale, bir çok bakımdan varolan uygu­
lamalann bir özeti ve resmileştirilmesidir; fakat aynı zamanda 
mucizevi ve dogaüstü olaylar hakkındaki mevcut 'bilimsel' 
görüşlerin de ifadesidir. Otorite sahibi bir azizlik mertebesine 
yükseltme sisteminin gelişmesi konusunda Benedict'in önemi, 
onun azizlig-in tanımındaki kutsal mezarlar, mucizeler ve in­
sanüstü güçlerin önemini mümkün oldugunca azattmasında 
yatar. Böylece kahramanlık meziyetinin ölçütlerini inceden in­
ceye işleyen Benedict olmuştur . 

. 
f!askı ve zulüm döneminde şehirlin yerel topluluk tarafın­

dan kendiliginden bir aziz olarak tanınmasının yerini, so-

4. Age, s. 19. 
5. Benedict'in aziz mertebesine yUkseltme işlemini sistemleştirmesine ilişkin 
tartışma için bkz. Re� Haynes, PhilrJS()]'her King: thl! Hıımtınist Pope Benedici 
xrv, Londra, 1970. 
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n uçta, Katolik Kilisesi'nin resmi azizlik mertebesine yükseltme 
prosedürleri almışh. Prosedürün bu dönüşümü ve işlenişi, 
l l ristiyanlıg:ın baskı alhndaki bir azınlık mezhebinden evren­
ııci bir kiliseye dönüşümünün kaçınılmaz bir sonucuydu. Bu 
kurumsal dönüşümler yeni bir azizlik fikrine yolaçtı. Trajik 
ııchHligi, kahramanlık meziyetinin daha yumuşak deg:erleri 
izledi. Ortaçag: Katolikliginin büyük başansı, bürokratik bir 
kiliseye bag:Jı olarak kurulmuş bir inancın kurumsal ihtiyaç­
ları için özgün azizlik fikrinin ahlaki dinamizmini harekete 
geçirebilmesiydi: 

Böylece paradoksal bir durum ortaya çıkar ki, bu durumda manevi 
fevk ve heyecan (enthusiasm), sekülcrle§miş bir kilisenin gücünü 
daha da arttırmak üzere ustalıkla kullanılır.. . Azizin toplumsal 
önemi, teminatı kilisenin yüce otoritesinde bulunan bu ruhsal ve 
ahlAki dayanı�maya bagımlıydı.6 

Bu yüzden Protestan teolojisinin azizinin, farklı bir top­
lumsal düzen ve farklı bir teolojinin yaratılışının, hepsinin 
farklı birer oluşum olmaları şaşırhcı deg:ildir. Mucizevi güçle­
rinden soyulmuş olan Protestan azizi kutsallıg:ı.n ve ilahr men­
şein yalnızca soyut bir vücud bulma.sıdır (embodiment). Gele­
neksel Hristiyanlıg:ın sekülerleşmesinin habercisi olan Protes­
tanlıg:ın, bayramlara, hacca, azizterin mezarianna ve nakillere 
hiç bir yer vermeyen bireyselcilig:in ve sanayileşmenin dini 
olması da aynı şekilde bir gerçektir. Peter L. Berger'in i_leri 
sürdü� gibi, Protestanlık kutsal, mucizevi bölgenin küçül­
mesine neden oldu ki, bu bölge azizierin nihaf anlamda güç­
lerini aldıklan bölgeydi. 

Azizlik mertebesine yükseltme işlemi "Papa tarafından, 
bir kişinin cennette olduguna ve Tann'nı.n aziz kullarından 
olması nedeniyle halkın saygı duyması gerektigine yanılmak-

6. Mecklin,.age, s.42. 
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sızın karar verilen dinsel ve kesin bir edim"7 olarak tanımla­
nabilir. Azizlik mertebesine yükseltme, soruşturmalanyla, de­
lillerin toplanmasıyla, şahitterin teftişiyle ve 'bilimsel' kanaat­
Ierin alınmasıyla, dinsel bir baglarnda hukuki bir araştırma 
halini aldı. Papalık yetkililerinin amacı, güvenilir şahitlerden 
gelen delilin geçerliligini iki esas üzerinde kurmakb: kahra­
manlık meziyeti ve mucizeler. Ömegin ölümünden sonra bir 
azizin şefaatçiligine en az iki mucizenin isnat edilebildiginin 
gösterilebilmesi zorunluydu. Azizlik mertebesine yükseltme 
prosedüründe bir çok şey sözkonusuydu ve, sonuçta, görürüz 
ki: 

En ces affaires si graves, L'Eglise n'esı jamais presstc:. Quoi4ue as­
surie de l'infaillibilitı! par son divin fondateur, elle ne neglige pas 
l'emploi de ce grand facceur, le ıemps, pour arriver ıl une possesion 
pleine et entiere de la veriıe. . 
(Böylesine ciddi meseleler karşısında kilise asla aceleci davranmaz 
Kutsal kurucusu tarafından yanılmazlıJı garantilenmiş olmasına 
karşın, bu büyük faktörün, zaman faktörünün "gerçele" eksiksiz ve 
bütünelli bir biçimde sahip olabilmekteki rolünü ihmal etmez.)8 

Bir aziz, tüm bir kiliseye (church; cemaat) bir şeref ve 
saygı öznesi olarak sunulan kutsal bir şahsiyettir. Aynca bir 
aziz, papa tarafından insanlara yanılmaz olarak sunulur. Be­
atus"a isnad edilen aynnblann tümü hakkında kuşkuya düşü­
lcbilse bile; bir aziz hakkında kuşkuya düşmek, papa ve ev­
rensel kilisenin yetkisi hakkında kuşkuya düşmektir. Böylece 
heterodoks bir aziz, kavramı itibariyle bir çelişkiyi ifade eder. 
Ortodoks olmayan görüşlere karşı korunmak için, azizlige 
aday olan birinin yaşamı ve ögretisi, dikkatli bir biçimde araş-

7. Dermont Fogarty, 'Canonisation', Calholiı: Diı:lionary ofTireo/ogy, Londra, 1961, 
cilt l, s. 326. 
8. T. Ortolan, 'Canonisation dans I"Eglie romaiı:ıe', Diı:lionnaire de lhlologıe 
catlwlique, Paris, 1905, sütun 1652. 
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l ı  rı lmalıdır: "Si dans ces �crits, qu'ils aient �te publi5 ou non, 
lll' trouvait quelque doctrine heterodoxe, elle rendrait suspecte 
la foi de leur auteur, et sa cause de canonisation serait a jamais 
.ırret�e."9 {Eger bu yazıtlarda, basılmış olsun yahut olmasın, 
herhangi bir aykırılık oldugu ortaya çıkarsa, kilise bunu ya· 
zarın inancından kuşkuyla karşılar ve azizligini resmen ilan 
etme sebebi asla durdurulamaz): 

Bir aziz, kati bir anlamda, bir papalık mahkemesinin ince· 
\enmesinden geçirilmiş, · azizlik mertebesine yükseltilmiş 
(canonized) Vll resmf bir mezhebin merkezi kılınmış herhangi 
bir bireydir. Bu imtiyazianna karşılık olarak bir aziz, mü'min· 
lerine Tannnın önünde araolık yapar. Bu sürecin sonucu ola· 
rak, azizterin bir çok önemli ve ortak özellikleri vardır. Birin· 
cisi, tüm azizler ölüdürler. Azizlik mertebesine yükselhne sü­
recinin uzunlugu bu ölçütleri saglamak için yeterlidir, fakat 
buna ek ol�rak, azizterin cennette oldugu ileri sürülür. Ikin­
cisi, azizierin çogunun kabul ettikleri gibi, evliyken, işbaşın­
dayken veya zihinleri tam anlamıyla dini endişelerle ugraş­
maktan uzakken bu dünyada, yeterli lütfu toplamak pratikte 
zordur. Bu yüzden azizierin büyük çogunlugu (rahip veya 
rahibe) manastırlar(ın)dan saglanır. Aynca ortodoksluk teoride 
azizli� en temel özelligi oldugu için, egitilmiş ilahiyatçıla­
nn, egitilmemiş ve okuma yazma bilmeyenlere oranla aziz 
mertebesine yükseltitme şanslan daha fazladır. AnCak ilahi­
yatçılar neyin ortodoksluk olabilecegini bilme konumunda 
olabilirler. Azizlik mertebesine yükseltme, gerçekligin beli.ı::li 
bir tanımının (aziz) bir uzmanlar grubu tarafından kurulduAu 
bir adiandırma işleminin bütün özelliklerine sahiptir. Tıpkı 
yasal sorumlulugun, yasal olarak hüküm verme araçlanndan 
bagımsız olmadıgı gibi, azizlik de azizlik mertebesine yük-

9. Age, sütun 1647. 
*Fransızca metinleri Türkçe'ye çeviren arkadaşım Zeynep Nudralı'ya teşekkür 
ediyorum (YA) 
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seltme kurumlannın dışında algılanamaz.to Belirli bir bireyler 
(din adamlan ve ilahiyatçılar) sınıfmın, resmi adlandınnanın 
potansiyel adaylan olarak "risk alhnda" olduklan söylenebilir. 
Buradan azizlik mertebesine yükseltmenin toplumsal bir fa· 
aliyet olarak bu yorumlanışının şu görüşe ay kın gittig-i sonucu 
çıkar: 

Bir erkek ya da kadın, azizlik mertebesine yükseltmeyle "aziz kı­
lınmış" olmaz. Insaniann fikirlerinin, ço�u kez çok güçlü bir öncü 
faktör oldu�u azizlik mertebesine yükseltme işlemi, belirli özellik­
lere sahip bir kimsenin yaşamı boyunca bir aziz oldu�una dair 
yetkili bir ilandır . . .  Ancak yakınlan veya Tann tarafından bilinen, 
azizlik mertebesine yükseltilmemiş sayısız miktarda aziz vardır.11 

Burada belirtilen şey, kilisenin azizlig-i tanımlayışındaki 
prosedürler, kurumlar ve etiketlerden bagımsız olarak bir 'a­
ziz'den neyin kastedildigini anlayamayacagımızdır. Azizler, 
azizlik tenninolojisinden bagımsız olarak varolamazlar ve bu 
terminoloji merkezf kilise otoritesince kontrol edilir. Nasıl ki 
J?Olis işlemleri, araşbnnalar ve yasal yargılama çerçevesinin 
dışında 'suçlular'dan bahsedemiyorsak, azizler hakkında da 
azizlik mertebesine yükseltme kurumlannın dışında konuşa· 
mayız. 'Azizlik mertebesine yükseltilmemiş azizler' fikri bir 
çelişkidir. -

Hristiyan gelenekle 'aziz' sayılan kişi azizlik mertebesi�e 
yükseltilmiş, ölmüş, ortodoks Hristiyan ve cennette oldugu 
kabul edilen herhangi biridir. Bütünüyle bu, sözde İsl:imf 
azizlikle keskin bir şekilde çelişir. Islam ve Hristiyanlıktaki 
azizlik ve murabıtlık için kullanılan sözcüklerin ilginç özelligi, 
kaynaklandıkları dinsel çerçeveterin zıt olmalanndan dolayı 

10. Toplumsal bir etkinlik olarak hukuki o;orW1llulukla ilgili bir tartışma için bkz. 
Thomas J. S<:heff, 'Negotiatıng reality: notes on power in the a&sessment of 
responsibility', Socuı/ Problems, l968, 16. cılt, s. 3-17. 
1 1 .  Donald Attwater, Penguin Diclionary oJSaınls, Harmondsworth, 1965, s. 10. 
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U7.1aştırılamaz olduklarıdır. Murabıt, derviş, süj'f ve veli gibi 
Arapça terimler Hristiyanhktaki aziz (saint) terimine çevrile­
mczler; çünkü bu dinlerin tarihleri, kurumları ve kültürel ya­
pılan farklıdır. Merkezi, karmaşık ve sıkı bir azizlik mertebe­
sine yükseltme işlemi, Hristiyan azizlik anlayışı için çok 
önemli bir şeydir. Kesinlikle, kilise örgütlenme biçimine 
özgü, böyle bir merkezi mekanizma İsl3:m'da varolmadıgın­
dan, murabıth�n resmi veya homojen bir terminolojisi yok­
tur. Bahlı antropologlar müslüman azizler hakkında konuştuk­
larında terimi toplumsal rollerin bir çeşitliligi ifade etmek 
üzere bir stenografi olarak kullandılar. Hristiyan azizligi ve İs­
lam murabıthgının sistematik bir karşılaştırılması, (veli, sG.fi, 
derviş gibi) İsl3:mi terimierin herbirinin ayn ayn ele alınma­
sını ve merkezileşmiş azizlik kurumu ile karşıt kılınmalannı 
gerektiriyordu. Böyle bir görev benim daha özel olan ilgi ala­
mrnın dışında oldugu halde, İslami murabıtlıgın karma bir 
görünümünü kurmak suretiyle, bir parça yapay bir karşılaş­
tırma yapmak zorunlu olacaktır. 

Görmüş oldugumuz gibi, Hristiyan azizleri ilke olarak or­
todoksturlar. Buna ragmen, azizierin potansiyel olarak sapkın 
(heredox) oldukları halde kilise tarafından azizlik mertebesine 
yükseltilme süreciyle içeriye alındıklarını (zaptedildiklerini 
çn) ileri sürmek mümkündür. Bu görüşe göre, azizlik, mez­
heb bölünmelerinden korunmak için geliştirilen kurumsal bir 
teknik olarak ele alınır. Azizierin zorunlu olarak ortodoks ol­
madıkları görüşünün, ilk dönem azizleri ömeginde bir i!lan­
dıncılıga sahip olması akla uygundur. Havarfler, evangelistler 
ve BVM'Ierin hepsi, evrensel bir ortodokslugun kesin bir ..ta­
nımının ortaya çıkmasından önce ortak bir muvafakatla aziz 
olarak tanınıyorlardı. Benzer bir şekilde şehitler de, kendili­
Iiinden ve yöresel bir kabullenmeyle aziz sayılırlardı. Resmi 
olmayan bir aziz mt!rtebesine yükseltme işlemi sonunda aziz-
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ler listesine dahil olan ve "alışılmış azizler" diyebilecegimiz 
şahıslar, çagdaş standartiara göre, muhtemelen muglak, belir· 
siz ortodoksluga sahip kişileri kapsayabilirdi. Buna ragmen 
Roma Papazlıgmca 1150·1634 yılları arasında resmi azizlik 
mertebesine yükseltme kurumunun tesisiyle, ortodoks olma· 
yan bir azizin olabilmesi ihtimali, tanım itibariyle yok edi!· 
miştir. Fakat problem sanıldıgından daha kannaşıkhr. Çünkü 
evrensel, resmf bir ortodokslugun ortaya çıkışı bizfUihi prob· 
lematiktir. Ortodoksluk için henüz bir formütün var olmadıgı 
ilk dönemde azizierin ortodoks olup olmadıklarına karar ver­
mek mümkün müdür? 

Heretik" aziz kuramının diger bir versiyonu, kah tek tan­
ncı dinlerde, azizlerin, toplumun bazı kesimlerinin duydugu 
çoktanno. (polytheistic) inanç gereksinimini karşıladıgını iddia 
edenidir. Azizler, insanla herşeye gücü yeten Tann arasında 
aracılar olarak iş görürler. Azizlikle ilgili bu görüş ilerde daha 
aynntılı tartışılabilir. Burada temel nokta, azizin teoride ya!· 
nızca hatasız bir şekilde ortodoks degil, aynı zamanda resmi 
Hristiyan degerierine göre mükemmel oldugudur. Azizlik 
mertebesine yükseltme süreci üzerinde Papalık denetiminin 
kurulmasıyla, mükemmel ortodoksluk kuramı ile fiili inanç 
arasındaki gedik kapandı. ayrıca, Kemp'in görüşüne göre, 
azizli{!;in suistimalierine karşı yapılan itirazlar, ortodoks inan­
on sorunlan üzerinde degil, mukaddes emanetlerin suistima­
liyle ilgili özel konuda odaklanmışh. 

Aziz yaftalan üzerindeki merkezi denetim ile ortodoksluk 
arasındaki çok önemli baglanhlar, IslAm'da yok gibi görünü­
yor. lsl.im'ın ortodoks özü, Şeriat'le bütünleşmiş olan Kur'ani 
tektanncılıkta bulunur. Bazen, bir niteleme olarak, lslS.m'ın 
"ortodoks" (dogru fikir) degil "ortopraks" (dogru pratik) ol­
dugu savunulur. ömegin, W. Cantwell Smith belirtir ki: 

*Heretik,doktıine aykın, sapkın kabul edilen. 
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lliç bir İsiilmi dilde "ortodoks" anlamına gelen hiçbir sözcük yok­
tur. Çotu kez "ortodoks" olarak çevirilen "sünni", fiili olarak daha 
yerinde bir tabirle "ortopraks" anlamına gelir. . .  İyi bir MOsiUman . . .  
mensubiyeti, kabul edilmiş dOstOra uygun pratikleriyle ifade edi­
len bir kimsedir.12 

lsl.im murabıtlıgtndaki ortodoksluk konulannda karar ve­
rirken şu gerçek hesaba kahlmak zorundadır: lsl.im'da ma­
nevi bir toplulug;a ve bir takım normatİf uygulamalara (beş 
şart) bagldık Hristiyanlannkinden çok daha önemli olagelmiş­
tir. Ortodoksluk ve ortoprakslık şeklindeki her iki deg;erlen­
dirmede de İslami murabıtlık, biçimsel ve pratik olarak kabul 
edilmiş doktrine aykırıdır. Iki konuya deg;inmek yeterli ola­
caktır: Katı tektanrıcılıg;a bağlılık ve Mekke'ye yolculug;ıtn 
(hacc) gerçekleştirilmesi. İsl.im mistisizminin manevf amaçla­
rından birisi, kendi içinde liqa Allah olarak ifade edilen, Allah 
ile tam bütünleşmeydi. Süfilik içindeki bu tür mistik ilgile­
nimlerin sonucu, özelde, aykırı bir kendini ilahlaştırmaydı. 
Böylece, 

Yalnızca bireysemtinin kesintiye utradıtı fena (ulaşarak yokolma) 
durumunu ifade eden Nirvana'nın aksine, sOtlnin kendi olgusal 
varlı!ından vazgeçişi bekayı, yani kendi gerçek varoluşunun sü­
reklili!ini ihtiva eder. Kendi şahsı i,.:in ölen bu kim�e, Tann'nın 
içinde yaşar ve bu ölümün tamamlanışı olan fend ilahi yaşama işa­
ret eder. Kısaca, tannlaşma müslüman mistiltinin en nihai vanş ye­
ridirP 

Nefsi terbiye etme, çilecilik, derin tefekkür, ayinsel raks 
ve zikirden oluşan uzun bir sürecin sonunda sO.fr vecde gel­
meyi beklerdi. Ve bi.itün koşullarda "Bu cübbemin içinde Al-

12. Wilfred Cantwell Smith, ls/.:ım iıı Modern History, New York, 1957, s. 28. 
13. R. A. Niclıo15on, The Mysliı:s oflsl.:ım, Londra, 1914, s. 149. 
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lah'tan başka bir şey yok" (EbO. Said), ''bana hamd olsun! Cela­
lim ne kadar büyük" (El Bestami) veya yalnızca "Ben Allah­
'ım" (El-Hallac) diye haykırabileceg:i durumdaydı. Kabul edi­
len doktrinlere ayk.ın SUfizmin ikinci bir örneSi, çoSu kez 
reddettiSi hac veeibesinde görülebilir. Ebu Said'den (967-1039) 
bahsederken R. Nicholson şunlan söyler: 

O, her mü�liJmıının en az bir kere yapmakla yükümlil oldu!u 
Mekke ziyaretini hiçbir zaman yapmadı. . Bu yan-putperest ibadet­
ten memnuniyetle vazgeçmiş olabilecek bir çok �ort, onu sembo­
iikleştirdi ve çeşitli scremonilerin herbirine mistik bir önem isnid 
etti; fakat ilkeleri pahasına ortodoksluklarını korudular.14 

Bazı silffler -Mekke'nin kutsal siyah taşını (haceru'I-esved 
çn] içeren yapı olan� Kibe'nin kendilerine geldig:ini iddia et­
tiler ve bu yolla sO.fileri daha göreneksel (conventional) uygu­
lamalardan muaf tuttular. Silffler bir takım İsiimi ibadetlerden 
vazgeçerlerken, ömeg:in ilahi isimterin topluca anılması (zikr, 
Allah'ın anılması) gibi başka bazı ibadetleri eklediler. Böylece 
lsUm'da sCtfilere, haksız sayılmayabilecek şekilde, bazen fu· 
zıllf işlerle ug:raşan insanlar olarak atıfta bulunulur. SUfinin 
ahl§.ki aykırılıklan (antinomianizm), ilave pratikleri, vahdet-i 
vücudu (panteizm) ve şeyhlerinin gücü, ortodaksun şüphe ve 
düşmanlıgını uyandırmışhr. 

Bu açık karşıtlıkların arkasında, neyin ortodoksluk sayıla­
cağına ve hangi toplumsal grubun ya da kurumun kendi gö­
rüşlerini kabul edilebilir inançlar ve pratikler olarak benim­
setme gücüne sahip olduguna ilişkin daha zor bir mesele var­
dır. Ömegin, sCıfilerin kendileri, ortodoks olmadıklarını inkar 
ebnişlerdir. Onlar, Kur'an'ın, ancak süfilerin kavrayabilecegi 
ve yorumlayabilecegi bahnr bir doktrini ihtiva ettigini iddia 
etmişlerdir. Ayrıca sUfner kendilerini İslam toplumuna ya-

14. R. A. Nicholson, Sıudies in 1�/amic Mysticism, Londra, 1921. s. 61. 



AZIZ VE ŞEYH 125 

bancı unsurlar olarak deg:il, Istim toplumunun özgün taraftar­
ları olarak kabul etmişlerdir. 

SQfiler her zaman kendilerinin Tanrı'nın seçilmiş kulları oldukla­
rını ilan etmişler ve buna inanmışlardır. Kur'an, deAişik yerlerde 
Allah'ın seçilmiş kullanna deJinir ... S1lfiler müslOman ıoplumun 
seçkinleriyken evliyalar da (9ainl) sOnterin seçkinleridir.15 

Hallac, "Ene\-Hakk" diye bag:ırctığı.nda, tam olarak kendi­
sinin Tanrı oldug:unu kastetmemiş, daha çok, kendisini imha 
etmiş olduguna ve geride bag:ıracak yalnızca Allah'ın kalmış 
oldug:una işaret etmiştir. Buna ragmen ortodoks alimlerin, te­
ologlann ve hukukçuların (ulema) gözünde, böyle yorumlar 
esas itibariyle tahrib edici bir akidenin ideolojik savunusun­
dan ibarettiler; fakat ulema ve merkezi otoriteler, çok nadir 
durumlarda tasavvufu kontrol etme ve zararsız hale getirme 
konumunda olmuşlardır. Isilım'da göze çarpan şey, yönetim 
kurumlan (ordu, saltanat ve ulema) ile, sU.fi (murabıt) kardeş­
liklerinin (tarikatlannın) avami, kırsal ve kabilevi dini arasın­
daki az çok sürekli bölünıncdir. Kentsel yönetim kurumlan­
nın şehirlerden uzak kabile bölgeleri üzerinde kontrolü kesin 
olarak ele geçirmesi, Kuzey Afrika ve Orta Dogu'daki sö­
mürge sonrası dönemine kadar gerçekleşmemiştir. Bu n.e­
denle, lsl.im'da kanonik" bir merkez[ kurumlaşma imkanı ya 
yoktu ya da en azından etkisizdi, ve sonuç olarak murabıtlı­
gın ortodoks bir kontrolü hiçbir zaman gelişememiştir. Yaşa­
nan en iyi Islam, ya ortodoks medrese okullarının yerine ge­
tirdigi uygulamaydı ya da Islam'ın bir nevi ıhmh stiffzmi 
kapsayabilmesini sag:layan Gazali'nin çalışmalanndaki entel­
lektüel köprtibaşıydı. Hristiyanlıgın yönetim .kurumları, aziz-

15. Age,s. 121-2. 
• Kıı.nonik (Canonical): Kilise veya genel olarak dini yasalara uygun olarak 
leşekkılletmiş (çn.). 
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lig:i ortodokslug:un dorug:u olarak kabul ederlerken, Islam'ın 
yönetim kurumlan, etkisiz bir konumda olduklarından, sOft 
"azizlig:ini" heterodoks saydılar. 

Hristiyanlıkta azizlik, Roma İmparatorlugunda Hristiyan 
mezhebinin ezik statüsüyle yakından baglanhlı olan şehitlik 
kurumundan ortaya çıkmıştır. Çile (suffering) ög:retisi, bu 
yüzden özgün aziz tasavvurunun önemli bir parçasıydı. Is­
tam'ın ilk yıllannın tarihinin kısa bir gözden geçirilişi, sünni 
Islam'da şehit kavramının çok farklı bir şekil aldıgını göster­
meye yeter. İmparatorluklarla din arasındaki ilişkiyle ilgili 
olarak Emest Geliner şunu belirtir: 

İsl!m zaten yıkılmış olan bir imparatorlulun içinde, iki imparator­
lui\un da dışında doi\du ve bunlardan birisini kısa sUrede istila 
edip uzun sUre elinde tuttu . . .  IslAm'ın imparatorlukları yıkan bir 
asit deAil de, onlann bir kemendi oldui\u gör1.l1Uyor.'6 

Islam, mazlum bir mezhep olmaktaiı ziyade, zayıflayan 
iki imparatorlugun, Bizans ve Sasanilerin Araplarca fethedil­
mesine dayanarak gelişmişti. Bu nedenle, savaşta ölen ve 
c�.onnetin kapısından giren savaşçı, bedeninin Sezar'a ve ru­
hunu da Tann'ya veren çilekeş Hristiyan şehidinin Isiimi kar­
şılıgıdır. Muhammed'in Medine'ye hicreti, ls!amr mutlak tek­
tanncılık ve fethedilen toplumlann içinde lslS.m'ın bir yönetim 
tabakası olarak oluşumu �ibi birtakım özel etkenler, her çeşit 
çile ve zayıflık doktrinini engelleyerek, lsUm'a kendine özgü 
bir nıtelik verdi. Acı ve çile çekmenin, dinsel bir degeri ol­
dugu fikri lsl.lim'a tamamen yabancıdır. Bir müslüman için:l7 

16. Emest Gellner, 'A pendulum swing theory of Islam', Ann.ıles de �ociologie, 
1968, Roland Roberson'un (ed.) Sodology of Religion'unda, Hannondsworth, 
1969, &. 128. 
17. Man;hall G. S. Hodgson, "A çomparison of Islam and Christianity as 
framework for religious life; Diogmes, sayı 32, 19&, s. 56-7. 
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Kederle ve ölümle ilgilenmenin, yi�itçe bir şey olarak görülmesi 
zordur. Isiimi gelenek yaşam içerisinde dokunaklılık, heyecanlılık 
ve mantı�a ay kın gibi görünen durumlardan çekinmiştir. Isiilm 
kendisini makul bir din olarak görtır . . .  Milslilman, inancında yol 
gösterici olarak teseliiyi o kadar çok aramaz. 

Aynca, -şehitlik fikrinin öngördügü-kilise ve devlet, 
din ve siyaset, dindarlık ve vatandaşlık arasındaki düşünsel 
ve kurumsal b6lünme çeşitleri, İslAmi düşünce ve toplum ya­
pısında ya yoktu ya da en az düzeydeydi. Şii mezhebindeki 
şehid edilmiş halife gelenegi, çile ve acı çekme temasından 
çok, meşru siyasi iktidann anemini vurgulanuşbr. Bu yüzden, 
Stephan'ın şehitligi veya Lisieux'lu Teresa'nın dokunaklı 
ölümü, müslümanın zihninde, özenilecek şeyleri anlatan kıs­
salar olarak deg:il, neredeyse utanç verici olaylar olarak yer 
edecekti. 

Azizierin toplumsal olarak nasıl yetişlikleri sorununu gö­
zönünde bulundurarak, İsl.!.mi ve Hristiyan kavramlan arasın­
daki uyuşmazlıg:ın önemini belirtmek mümkündür. Hristi­
yanlık ömeg-inde, azizin statüsü, kahramanca erdem ve mu­
cize gösterme ölçütlerine dayanan başanlı bir adiandırma sü­
recinin sonucudur ve güçlü bir merkezi etkinlikle kontrol edi­
lir. Bu dinsel statünün en bariz özellig:i gruplar, aileler ya da 
kabilelerden çok bireylere uygulanmasıdır. Bunun tersine, is­
lam'da 'aziz' sözcüg-ü, hem bireyler hem de topluluklar için 
kullanılır ki, bunlann degişik tipleri vardır. Birincisi, tarikat­
lardan ayırdedilmesi gereken kutsal soy şecereleri vardır. Bü­
tün kabileler bazı kutsal şahsiyetlerin soyundan geldiklerini 
iddia edebilir ve bu yolla kabile baraka'sını ya da lütfunu ortak 
olarak paylaşabilir. Baraka'yı olag:anüstü bir dereceyle tevarüs 
eden bir kişi 'aziz' veya 'seyyid'dir. Onun heslinden veya so­
yundan gelenler, şerefli addedilirler. Böylece kabile bagla­
mında baraka her kuşakla birlikte katlanarak, aşagıya ve dışa-
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nya dog;ru yayılır. Nihai sonuç genelleşmiş bir barakanın ya· 
yılmasıdır: 

Fas'ta �erefli olaniann sayısı çok fazladır. Özellikle �ehirlerde çok­
turlar ve Kuzey Fas'ın Arapça konuian daghlan aTaliında bulunur­
lar; fakat Derherice konu,an ıileler arasında pek çok şerefli kimse 
bulunabilir. Bunlar, oraya yer�eşen Arap müstevlflerin dinsel olarak 
. · yJu olanlarına ait göçmenlerin torunları olabilirler ... Ya da bun­
lar, peygamber soyundan geldiklerine iliikin iddialan saf bir bi­
çimde uydunna olan gerçek Derberi aile! ere mensup olabilir. 18 

Seyyid statüsünün tanımında birbiriyle ilişkili iki ilkenin 
var oldugu görünüyor. IslAmi azizlik (saintship) için zorunlu 
fakat yeterli olmayan bir koşul. kabul edilmiş kutsal bir kuru­
cunun ve nihar olarak peygamberin soyundan gelmiş olmak­
br. Murabıt olduklan kabul edilebilecek olan şahıslar şerefli 
bir statüye sahip olduklannı iddia etmek zorundadırlar. Bu 
yüzden soy ile dinsel statünün ılkeleri kaynaşmıştır. Baraka 
kurumu, özellikle kabile baglamında, CHfford Geertz tarafın­
dan ele alınmıştır. Geertz"e göre Seyyid'Jik konumu temel 
Olarak kentseldir ve bu toplumsal kompleksin temel unsurlan 
şunlardır:19 

Öncelikle türbe ve onunla beraber içinde yatan zita mahsus eşya­
lar; ikincisi, türbede gömillü oldugu varsayılan aziz {veli): üçUn­
cüsü , azizin yaşamakta olan babasoylu torunları; ve dördüncüsü, 
kendisi aracılıgıyla tıırbede vücut bulan mezhep (cult), aziz ve so­
yun beşeri amaçlar için kullanılabilir kılınması. 

Hristiyanlıkta mezhep, kilise kurallanna uygun olarak bü­
tün cemaatin yararı için örgülenirken, lslim'da seyyid ' l ik 
kompleksi, kabilevi ve yöreseldir; fakat soy /şecere barakası 

18. Westermarck; age. s. 37. 
19. Olfford Geertz, Islam Observed: Religious Drue/opment in Morocco tmd 
Indonesia. New Haven ve Londra. 1968. s. 49. 
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mUmkün olan tek kurumsal şekildir. Geertz diger ilkeyi za­
ı • ıvr (tekke) kompleksi diye isimlendirir. Kök anlamı ku.ytu 
yN veya köşe olan zaviye, dinsel bir kardeşligi temsil eden 
murabıt tekkesidir (lodge). Her dini düzenin ya da kardeşligin 
!•Ir çeşit toplumsal birligi saglayabildigi, kendi özel teknikleri 
•n•ya dinsel metodu (tarikat) vardır. Fakat, ortak bir yöntem­
ılı•n ayrı olarak, tekkelerin çok az feodal baghlık.Jarı vardır. 
l ll•r zaviyenin hem manevi bir teknigin meşrO. varisi olan, 
llt'm de evliyaya veya murabıtlıga ait masumlugun tam bir 
Orncgi olan şeyh (ya da şeyhler) vardır. Kent baglamında 
lrkke, ""fazladan ibadetler ve başka ritüel faaliyetler yapmak 
11ınacıyla belirlenmiş mekanlarda buluşan, kendini degiştirme 
ve duygudaşlık esasında seçilmiş bir ustalar grubu, gerçek bir 
topluluk""20 biçimine yaklaşır. 

Hrisityan azizleri bireysel bir temelde örgütlenit ve kili­
ııcye ait otoriteler tarafından meşrulaşbnhrlar. Islam şeyhleri 
ise kırsal soylar ya da kentsel tekke içinde yı;ır alırlar; fakat her 
iki durumda da murabıthk kurumu merkezi ortodoks otorite­
lerince desteklenmemektedir. Önemli olan, tarikatlarda ve 
soylarda dinsel örgütlenme ve ögeetinin özsel gevşekligidir. 
Murabıtlıgı kontrol eden merkezf bir otoritenin varolmadıgı 
g& önüne alındıgında toplumsal esneklik, murabıtlıgın şeyh­
Ierin yetişmesi ve teşhis edilmesiyle ilgili birleştirici bir nar­
malif teori saglamadıgı gerçeginde kendini gösterir. Katalik 
gelenegin böyle bir teoriye sahip oldugunu daha önce gör­
müştük. Buna ragmen bu, murabıtlıgın toplumda edindigi 
konumun zımni bir teorisinin olınadıgı anlamına gelmez; mu­
rabıt biyögrafileri ve otobiyografilerinden, örtük bir normatil 
standartlar bütününün varlıt;ırun gqstergeleri çıkanlabilir. 

Omegin Ebu Said, ilk kez, Horasan Mayhana'da yöresel 
bir sQfi cemaatinin düzenli bir üyesi olan babası tarafından 

20. GeUner, age, s. 138. 
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bir sOff meclisine götüriilmüştü. Genç adama tarikat içinde ve 
sOfilik kaideleri konusunda Bişr-i Yasin kılavuzluk yapmışb. 
Öyle görünüyor ki, Ebu Said, yöresel şeyhlerle tanı.şıp onlann 
ilim ve İrfanlanndan almak üzere köyden köye dolaşmıştır. 
Yinnibeş veya yirmi sekiz yaşlarında, Ebu Said, bir mürid 
olarak kendisini Şeyh Ebu'! Fadl Hasan'a adamıştı. Daha 
sonra Ebu Said'in şöyle derligini ögreniyoruz. "Çahşmalanmı 
tamamen bırakıp Mayhana'ya, eve geldim ve evimin ibadet 
hücresinde inzivaya çekiJdim; orada yedi yıl sürekli olarak 
Allah! Allah! Allah! '  diyerek durdum."21 Bir rivayete göre 
Ebu Said, yedi yıl daha çölde dolaşıp durduktan sonra kırk 
yaşında tam aydınlanmaya vardı. Bu şeyhin kariyeri, yaşa­
makta olan iki şeyhin cübbesini almasıyla ve etrafında ögeeti­
sini kabul eden bir çok müridin toplamasıyla tamamlanmışb. 
O, aynı zamanda gaybden haber verme ve uçma gibi kera­
metler de gösterebiliyordu. Takipçileri aktif olarak barakasım 
anyorlardı: "Bir gün ata binerken abm pisledi, insanlar sevap 
kazanma iştiyakiyle gelip o pisligi topladılar, ellerine ve yüz­
lerine sürdüler."22 

Ebu Said'in hayat hikayesi bize sCıfi gelişmenin tipik bir 
modelini sag:Iar. Ayrıca bize, özellikle zaviye biçimiyle mura­
bıtlık otoritesinin zımni de olsa, temel olan tanımlayıo özellik­
lerinin bir taslagını sag:lar. Bir şeyhin tanınması, bir dizi ortak 
uylaşıma baglıdır. Böylece, 'Yedi yıl'lık çilecilige ve 'kırk' ya­
şında aydınlanmaya yapılan abflar, şeyhterin yapmalan bek­
lenen geleneksel iddialandır.23 Bir şeyhe veya Pfr'e baglan­
makla Ebu Said, Peygamberle meşrulaştıncı bir baglanb iddia 
edebiliyordu -bu, bazı bakımlardan tarihi piskoposluk dek­
trininin müslümanlıktaki karşılıgını oluşhlrur. Bir şeyhin ka-

21. Nicholson, Studies in lslamic Myslır:ism, s. 8. 
22. Age,s. 16. 
23. Bir �yhin �his edilmesinin bt'nıer gelenekleri için bkz. M. Lings, A Mos/em 
Stıinl of 1� Tıoenlidh Ct'111ı.try, londra, 1961. 
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riyerindeki en önemli adımlar nihai olarak mürit kazanma ye­
teneııne bag-lıdır ki, bu da baraıu,ya sahip olma ve keramet 
gösterebilmeye dayanır. Bu gelitmenin önemi, R. A. Nichol­
son tarafından aşa�daki ifadelerde özetlenmiştir: 

Büyük Muhammedt mistikler aynı zamanda azizdirler de ... Yaşadık­
lan süre içinde dahi insanlar laralından bu meı1ebeye yükseltilir­
ler; yoksa ölümlerinden sonra cemaat (church) tarafından atanmaz­
lar. Azizlik ünvanlan, Allah ile, vecd halleri ve her şeyden önce 
mucizevi ihsanlarla dolrulıuıan, derOni bir ilişkiye dayanır ... muci­
zesiz bir azizin (saint) hiç bir şekilde aziz olamayaca!ını dü�Onen 
mOslUrnan kiıle !arafından ... daha yilksek bir akide ihmal edil­
mişti.2� 

Bir kez daha İslAm'da 'azizlik mertebesine yükseltme'nin, 
ya (seyyidlik gibi) tevarüs edilen mevkiler ya da genel bir 
müritlik (zaviye gibi) temeline dayandıgı belirtilmelidir. Her 
iki durumda da bir şeyhin tanınması gayn-resmi ve yöresel­
dir. Nihayetinde kişi, tevarüs ederek veya başararak, kera­
metlerle gösterilen btfTalaıya sahip olarak murabıt olur. 

Yapay bir düzlemde ileri sürülebilir ki, hem sOfi mistik­
leri hem de Hristiyan azizleri mucize gösterme özelligini taşır­
lar ve baraka uylaşımsal olarak karizma diye çevrilebilir. Din­
sel inayetle ilgili Hristiyan anlayışının tamamını burada ele 
almaya yer olmasa da, bu konuda tanıdık bir sorunla yüz 
yüze oldugumuzu belirtmek mümkündür. Katalik teoloji, ka­
rizmatik yeteneklerle ilgili kabul edilebilir bir doktrin geliş­
tirmişti. Buna karşılık, baraka daha çok halka ai.t, yaygın ve 
şekilsiz bir şeydir. Baraka normal olarak lütuf, bereket 
(blesing) veya kutsiyet (holiness) ya da bolluk (plenitude) ola­
rak çevrilir. Fakat barakayı bu terimlerle karşılamak ona sahip 
olmadıgı bir tutarlılık atfetmektedir. Bu terimin kullanı !ışına 

24. Nicholson, Studıesin lsl�ımiı;Mystiı:i5m, s. 65. 
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bakıldıgtnda, sıfat etkinligi için hiç bir sınırın olmadıgı görü­
lür. Barakaya sahip oldugu söylenebilen şeyler, azizleri, geze­
genleri, günleri, sayılan, isim ve yerleri ihtiva eder. Aslında 
terime toplumsal· önemi veren de tamamen bu esnekligi ve tu­
tarsızlıgıdır. Geliner barakanın felseff karmaşıklıgına bir yo­
rum getirirken şöyle der: 

Baraka, deterlendinneci bir teri m oldulu halde, betimleyici bir te­
rimmiş gibi kullanılmaktadır: baraka sahibi olanlar, takipçilerin 
kendilerine ver'dlgi yilksek ahlAki mertebelerin alıcılan olmaktan 
çok, nesnel bir özellite sahipmiş gibi ele alınırlar. Ve bunun in­
sanlann nesnel bir özeliili -davranışlanndıı. açıAa çıkan bir şey­
olduAu iddia edUdili silrece, o ancak mizaç ve istidatla ilgili 
(dispositional) bir şey olabilir -buna ratmen o esasa ait bir şeyin 
(stufO ismiymiş gibi görtllilr. . .  onun bir şeye ıı.tfedilmesi, gerçekte 
dilin icracılifll. edici (performative) kullanımının bir örneAidir; 
çilnkü insanlara, aslında, barakaya sahiplenniş gibi dıı.vranılmakla 
onun sahibi olurlar.2S 

Barakil, James Frazer'in 'bulaşıa büyü' diye isimlendirdig:i 
şeye benzer gözükmektedir; çünkü o fiziksel ilişkiyle aktanl­
maktadır ve tükürük.te, terde ve menide depolanmaktadır: 

MUbarek bir şahısla cinsel ilişki yararlı sıı.yılmaktadır. Chenier, 
Flemenya'da (Tetuon) genç bir kadını tutup yolun ortasında pazar­
lık eden bir aziz'den bahseder: kadının etrafını saran arkadaşları 
neşeli bir fCkilde memnuniyetlerini açıklayıp güzel talibinden do­
layı onu kutlamışlardır; kocanın kendisi de bu durumdan dolayı 
kendisini tebrik eden ve öven ziyaretler almıştı.u' 

Her ne kadar bara.ka ve karizma kavramları baglantılı ise 
de, yine de baraka, Hristiyanlı�ın ilahi inayet düşüncesinden 

25. Ernest Gellner, 'Concepts arıd .society', Dorothy Emmet ve Alasdair 
Maclntyre'in (editörler) Soı:ıologit:ll Theory anıt PhilosDplıial Analysis'i içinde 
yerıiden basıldı.. Londra, 1970,s. 144. ' 
26. Westermarck, age, s. 198. ' 
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ve W eber'in bir kimseye müritlerinin saf baglıhgınca attedil�r. 
meşru otoriteye ilişkin kavramından ayrıdır. 

Hristiyan azizierin kabirierinin karizmatik özellikleriyle, 
Kuzey Afrika murabıtlarının barakayla kaplı türbeleri arasında 
bir paralellik bulunabilir. Ortaçag süresince kutsal emanetle­
rio ticaretinin, kilise örgütüne ait temel bir sanayiyi temsil et­
tij:!:i iyi bilinir. Benzer bir şekilde, murabıt türbeleri şifanın 
elde edilebildigi yerlerdir. SUfi ve murabıtlann elbiseleri çogu 
kez parçalanıp inançlılara muska ve cezbettirid tılsımlar ola­
rak dagıtılır. Buna ragmen Hristiyan azizligi ile murabıthk 
arasında kutsal emanetler bakımından önemli farklılıklar var­
dır. Bilincisi, murabıtın cesedinin kokmayacagının ortak bir 
inanç oldutudur. Daha açık söylemek geerkirse, İslami mura­
bıt ölmez; o, sadece türbesinde hareketsiz bir halde uyumak­
tadır. Bu yüzden, İsi.S.m'da, Hristiyanlıkta oldugu gibi murabıt 
iskeletleri ticari olamazdı; çünkü bir murabıtın kemiklerini 
üretmek onların sahte olduklarını göstermek olurdu. İkinci 
önemli farklılık da şudur ki. tüm Hristiyan azizleri ölü azizler 
olduklan halde, müslüman murabıtlan yaşamlan esnasında bir 
murabıt olarak tanınırlardı. 

Yaşamları boyunca veli ismiyle anılan bu fnsan grubu. nurianmış 
mecı_up insanlardan oluşurlar. Müslüman ve/isi yalnızca ölümü.ı­
den sonra bu mertebeye yUkseltilmez: Yaşamı esnasında insanlar 
tarafından böyle tanınır vr kerametierini bUtUn insanların görecegi 
şekilde uygular o.27 

Kerametierin bollugu, hayattaki murabıtların tüketileme­
yen arzıyla (supply) birleştirildiginde, baraka arzının hiç bir 
zaman tehdit edilmedigi; fakat metanın dinsel degerinin gö­
rece daha düşük oldugu ortaya çıkar. Hristiyanlıkta azizierin 
azizlik mertebesine yükseltilmesinin, ortodoks karizmasının 

ZJ. lgnaı: Goldziher, Muslim Studies, 2 dil, Londra, 1971, s. 264. 
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randunarunı sınırlayıcı ve yüksek kalitesini garanti edici etkisi 
olmuştur. Daha sonra görecegirniz gibi, Kuzey Afrika dinsel 
pazarı, özellikle şeyhterin hizmetlerine duyulan talep, mo­
dem zamanlarda merkezt bir seküler otoritenin girişiyle altüst 
olmuştur. 

Kutsal emanetler tartışmasıyla barakay;;t olan talep, dogal 
olarak şeyhterin icra ettikleri toplumsal işlevierin bir deA;er­
lendirilmesine götürür. Yorumculann çogu azizierin uzak bir 
monoteistik tann ile dünyevf kullan arasında bir aracı olarak 
iş gördüklerini savunmuştur. Isiimf murabıtlar kesinlikle bu 
görevi görmüşlerdir. Geliner'in göstermiş oldugu gibi. ümmi 
olan kabile insanlan, temel özelligi insanlarla bir kitap aracı­
lıgıyla diyalog kurmak olan Allah'tan mahrum kalıyorlardı. 
Bu yüzden murabıtlar yazılı dinsel bir mesajı, dans, şiir ve 
sembolizmleriyle somutlaşhrmaktaydılar. Hem Hristiyan aziz­
leri hem de IslAm murabıtları bu iletişimsel işlevlere sahipler­
ken, murabıtların, bu işieve ek olarak, oldukça önemli seküler 
rolleri de vardır. Kuzey Afrika'nın kabile ortamında herhangi 
bir merkezf kontrol olmadıgından, zaviyeler, yoksullara yar· 
dım, ticaret ve siyaset kuruluşlan gibi iş görmüşlerdir. Kutsal 
tekkeler, üyelerine yardım ve destek saglayan müşterek yar­
dım kuruluşlanydı. Murabıtlık, özellikle Fas' ta, özgül bir poli­
tik role sahipti. Geleneksel olarak Fas, mahzen beldeleri 
(hükümet topragt) ve Sibd beldeleri (muhalefet topragı) diye 
ikiye ayrılagelmiştir. Sib4, vergiye karşı direnen ve hükümet­
lere memnuniytle itaat etmeyen bir bölgeydi.28 İşte bu SiM'da 
murabıtların, otlak haklan yüzünden birbirleriyle ihtilafa dü­
şen kabileterin aralarını bulmada çok önemli rolleri vardı. 
Kabul edilebilir hükümet memurlannın yoklugunda, kabile­
ler hükmedilrnek üzere yöresel şeyhlere dönüyorlardı. Böy-

28. Ernest Gelln�r. 'Patt�rns of rural rebellion in Morocco: tribes as minorities 
Arthives eurupkımes desocıoJogrt!, 1962, 3. cilt, s. 297-311. 
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lı:ıce murabıhn tekkesi aynı anda dinse
.
l bir köşe, hukuk mUşa­

viri bürosu ve bir müşterek yardım 'toplulug;uydu. Bu önemli 
toplumsal işlevler Fas'la sınırlı deg:ildi. Ornegin Senegal'de 
Mouridler, bir geleneksel kardeşl ik tarikatı olmakla birlikte, 
l'lynı zamanda yan politik bir parti, bir toprak ıslah toplulug:u, 
ve iş ve işçi bulma kurumuydu.29 Bütün bunlar bize Avrupa­
'da alışık oldugumuz kategolik ayrıriılann, çogu kez lsl.im'la 
bir ilgisinin bulunmadıgını hatırlatmaya yaramaktadır. Özel 
olarak, murabıt, baraka ve zaviye gibi kavramlan ancak kendi 
toplumsal baglamlan ve kullanımlan çerçevesinde anlayabili­
riz. Toplumsal baglamlar deg;iştiginde, kavramlar da degiştiri­
lir. Ömegin, Hristiyan azizlig;iyle Islam murabıthg;ının çagı­
mızdaki çöküşünü, global sekülerleşme süreci bakımından an­
lamaya çalışmak makul gelebilir; fakat Kuzey Afrika tarikat­
larını .Çökerten toplumsal degişim farklı bir mahiyete ve dü­
zene sahiptir. Murabıtlıgm toplumsal işlevleri kısmen, siba 
beldesi ile mahzen beldesi arasındaki bölünmeye bat;lıdır. Bu 
toplumsal ve politik ikilem önce Fransızlarca sonra da milli­
yetçi hükümetlerce yık.ıldıgı zaman tarikatiann temel varoluş 
nedenleri (Raison d�tre) ellerinden alınmış oldu. Bu toplumla­
rın daha güçlü ve etkili merkezi hükümetlerce birleştirilme­
sine, bir çok İslami reform hareketlerince .murabıthga yönelti­
len temel bi� ideolojik eleştiri eşlik etti. Murabıth�n her za­
man heretik oldugu kabul edilmiştir; ayrıca şimdi de Istim 
uygarlıgının duraganhgından sorumlu tutulmaktadır. Tıpkı 
Protestanlıgın, Katalik azizligi eleşiirmesi gibi tsl.imi refonn 
da tasavvufu eleştirmektedir; fakat bu eleştirel saidıniann an­
lamlan çok farkhdır.30 

29. Bkz. D. B. Cruise, O'Brien. The Mourides ofSenegal. Oxford, 1971. 
30. Bu durum özgün olar;1k benim yiillımda ortaya konulmu�tur, 'Islam, 
development and the Weber theses', British Sociologiı:al Assoı:i.ılion, York 
Conference on Development, 1972. 
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Din konusunda "Akdeniz'in güney müslüman kıyısı(nın)1 
kuzey kıyısının, yani Avrupa'nın bir çeşit ayna imgesi" ol· 
dugu yönünde bir düşünce vardır.Jı Kuzey kıyısında merke:d 
dini gelenek, hiyerarşik, güçlü bir kırsal ilgiyle birlikte ayin· 
selcidir. Resmi dinin köşe taşlanndan birisi azizliktir. Sapkın 
reformcu gelenek eşitlikçi, püriten ve kentlidir ve ruhhan ara­
alıg:ını dışlar. Sapkın, hiyerarşik ve ayinselci olan kırsal, ka­
bile gelenegidir. Benzer bir şekilde, aziz ve şeyh ayna-imaj 
rollerini temsil ederler. Hristiyanlıkta azizler, merkezr otorite­
lerce bu mertebeye yükseltilmiş, ortodoks, bireyseki ve ölü 
şahıslarken, İslam'da şeyhler heteredoks, kabilesel ya da ce­
maatsel, hayatta olan ve yöresel rıza ile kabul gören insanlar­
dır. Bunlardan çıkarılacak olan ders, yalnızca olgusal degil; 
temelde prosedüre ilişkin ve metodolojiktir. Terimler, toplum­
sal baglamları içinde kelimelerin kullanılışiarının itinalı ve 
ayrınhlı karşılaştırmaları yapılmaksızın hiçbir zaman uyla· 
şımsal olarak çevrilemez. Aziz ve Murabıt terimlerinin bir 
hayli farklı olan toplumsal baglamlarındaki konumlarını bil· 
meden anlayamayız. Avrupa'nın azizleri kabilenin çözüldüg:ü 
bir toplumsal ortamda iş görüp kilise ve devlet tarafından 
kontrol ediliyordu. Oysa murabıtlar, güçlü hükümetin kırsal 
içkesimleri kontrol edemedigi muhalif bir kabile çerçevesinde 
faaliyette bulunuyorlardı. Bu dersin bir uzantısı metinsel ve 
sosyolojik bir yeniden-deg:erlendirme olabilir. Max Weber, 
normalde, diger bir çok şeyin arasında, aktörün durum hak­
kındaki tanımı, anlamlı eylemler Ve aktörlin kavramlarını an­
lamakla işe başlayan bir metodolojiye sahip olmakla deger 
kazanmıştır. (Yalnızca davranan biri olarak deg:il) toplumsal 
olarak edirnde bulunan bir kimseyi anlamak için, onun ey­
lemlerinin maksatlarını kavramaya ihtiyaç duyarız. Nihai ola-

31. Ernest Gellner, 'Sanctily, purilanism, secularizalion and nationalism in 
North 1\frica. A case study', Archi� de wciologıe des rtligions, 1%3, 8. dlt, s. 77 
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rak, bir aktörü anlamak, eylemlerini betimledigi, haklılaştır· 
dıg:ı ve açıkladıg:ı. kavramlan, terimleri ve kategorileri de an· 
lamayı kapsar. Weber bu prosedürleri, her sosyolojik araştır· 
manın zorunlu bir parçası olarak kabul etmişse de, bunları 
kendi araşhnnasında çogunlukla ihmal etmiştir. Ömegin, The 
Sociology of Religion 'da Weber'in, uygulanabilirlik alanlarını 
düşünmeksizin "aziz", "sihirbaz", "derviş" ve "mistik" terim­
leri altında çeşitli dinsel hünerlere (virtuosi) atıfta bulundu· 
gunu görürüz. Benzer bir şekilde, Weber bizi, lsl.im'ın, "aziz· 
!erin inançlannın ve -neticede- büyünün ortaya çıkmasıyla 
birlikte, yaşamın, gerçek anlamdaki her çeşit metodolajik kon· 
trolünden tamamen saptırıldıg:ı"32 yönünde bilgilendirir. Bu 
iddiaya verilecek cevap şu olabilir ki, İsl.im hiç bir zaman sa· 
hip olmadıg:ı. bazı şeylerle yolundan saptırılamazdı. Murabıt 
kurumlanyla ilgili bu tarhşmada İslam'ın özgül sosyolojik do· 
g:ası ve kültürel gelenegi dikkate alındıg:ında, Hristiyan aziz· 
lerinkine tekabül edebilecek toplumsal rolleri üstlenmedigini 
ve üstlenemeyeceg:ini göstermeye çalıştım. Şeyhler, evet; aziz· 
ler, hayır. 

32. M;ııo: W eber, T� Scciclogy ofReligion (çev. Ephraim FischofO. londra, 1965, s. 
266. 
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'i- PATRİMONYALİZM VE 
KARİZMATİK HALEFLİK (SUCCESSION) 

İslam'ın kökenlerini, dinsel eylemin dog:asını ve sufizmi ele 
alırken verstehende araşbrmaların önemini ve Weber'in kendi 
metodolejik ilkelerine karşı tutarlı olamadı�ru göstermeye ça­
lıştım. Heriki bölümlerde incelememin merkezi temasına, 
yani Weber'in Isiarn toplumu ve rasyonel kapitalizm 
arasındaki ilişki konusundaki bitmemiş çözümlemesine 
deg:ineceg:im. Önümüzdeki dört bölümlin teZi, Weber'in 
analizinde, siyasi köktencilikle, şehirlerin özgürlüg:üyle, 
hukukun özerklig:iyle ve bu nedenlerle kapitalizmin 
dogtışuyla uyuşmayan şeyin, geleneksel lslfim'ın patrimonyal 
yapısı oldugu yönündedir. Weber tezine patrimonyal 
hakimiyet degeriendirmesi açısından bamakla, Weber'in 
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dünyaya uyum saA1amanın lslAmf ahlAkı konusundaki 
tas1aAJnın, onun toplumsal yapıtarla ilgisi kartısında oldukça 
ikincil kaldıgı açıkça göriHecektir. Benzer şekilde, bu 
perspektif Weber ile Marx'ın uyuştuklan konulan bir kez 
daha göz önüne serecektir. Bu, Weber ve Marx'ın tam olarak 
Batılı kapitalizmin devrimci degasını tanımalanndan dolayı, 
Dogunun toplumsal dogası hakkında bir çok ortak 
varsayımlan paylaştıklan anlamına gelir. 

1848'de, Friedrich Engels, Northern Star'ın Paris muhabiri 
olarak yazarken, Abdülkadir'in yenilgisi ve Cezayir'in Fran­
sız güçlerince işgalini şöyle kutlamışbr: 

Cezayir'in fethi uygarlıgın ilerleme�i açısından önemli ve ıalihli 
bir olaydır . . .  Çöl Bedevlierinin özgürlUtünün yok edildigine ilzü­
lebilsek de unutmamalıyız ki ,  bu aynı Bedeviler bir eşkiya millet­
tidir . . .  Uygarlık, sanayii, dilzen ve en azından kendisini izleyen gö­
rece aydınlanmasıyla modern burjuvıızi, ait oldukları barbar toplu­
muyla feodal lorda veya yagmacı haytluta tercih edilebilir.1 

Marx ve Engels'in köylü toplumunun degerierine ve fe­
odal üretim tarzına ilişkin romantik hülyalan yoktu. Aksine 
onlar, kapitalizmi dinsel kurun tuları ·ırtadan kaldırarak, fe­
odal sosyal ilişkileri yıkarak geçmiş yüzyıliann "döküntüle­
rini" silip süpüren devrimci bir güç olarak gördüler. Kapitalist 
devrim yalnızca dar bir topluluğun yeya ulusun işi degildi; o 
dünya tarihinde temel bir güçtü. Commıınist Manifesto'da Marx 
ve Engels acı bir alayla şunu hözlemlerler: 

Kapitalist toplumlarm ucm m�lları . tüm Çin duvarlarına darbeler 
indiren, barbarların yabancılara karşı yogun bır biçimde Jirengen 
olan dOşmanlıklarını yok c1mcyc zorlayan agır savaş aleılerıdir. 
BiltOn ulusları , yitip gitmen in  �ancısıyla, burjuva llretim tartını 

1. F. Engels, Norllıerrı Sıar, cıll Xl, 1848. Lewis S. Feuer (ed.) Marx and Eııgels 
Basic Wrilings on Polilırs lltld Phi/osophy, Londra, 1969, s. 488-9. 
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benimsemeye zorlar o; onhı.n uyıarlık adını verdikleri şeye sok­
maya çaıı,ır, yani bizzaı burjuvalaşmaya zorlar.2 

Avrupa kapitalizminin önceden duragan olan toplurnlara 
sundugu köktenci deg:işiklikler, ('yitip gitmenin sancısıyla'), 
direnilebilir degişiklllder deg:ildi ve böyle degişiklikler temel 
olarak ilerici ve medenileştiriciydi. Bu ifadelerden, Marx ve 
Weber'in kapitalist üretim tarzının dinamizmine ilişkin ortak 
bir kavrayışı paylaşırlarken, kapitalizmi ele almalannda te­
mel olarak farklılaşbklan sonucu çıkarılabilir. Marx, kapita­
lizmin ötesindeki sosyalizme dogru yönelmişken ve böylece 
kapitalizmi ilerici olarak ele alırken, Weber özgürlügün bü­
rokrasiyle, dinsel şevkin de hesapçı rasyonellikle örtülecegi 
'buz gihi sotuk, karanlık bir kutupsal gece" sezinlemişti. Fa­
kat Marx'ın kapitalizmi topyekUn (tout court) ilerlemeyle denk­
leştirdigine inanmak basitfiktir. 18SO'lerde bile Marx kapitalist 
gelişmenin bedelinin çok a�r oldugunu kabul etmişti; çünkü 
kapitalizm işçilerin insanlıktan uzaklaşması ve yoksullaşması 
anlamına geliyordu. Ayrıca Marx, ekonomik ilerlemenin be­
şeri faaliyetin her alanındaki ilerlemeyle uyuşmadıgı gerçe­
A;ini de vurgulamıştır. ÖmeA;in, Grundrisse'de Marx, sanatsal 
gelişmenin görece özerkligi hakkında şu yorumda bulunuyor: 

Sanalın büyük gelişmeler göslerdiAi belirli dönemlerinin, ıoplu­
mun genel gelişmeyle ya da onun örgüdenmesinin maddi ıemeli ve 
iskelet yapısıyla doArudan baAlantısı olmadıltı iyi bilinir. Modern 
uluslarla hatta Shakespeare ile kar1ılaştırarak Yunanlılann ömeAini 
dUşUnUn.3 

Ek olarak, Marx, kapitalist tahakkümün 1860'1ann Asya'­
sındaki ilerici rolü hakkında çok daha az hararetlidir. Capital'i 

2. Karl Marx ve F. Engels, Manifrsto oftlu! Communisl Party, Moskova, 1962, s. 55-
6. 
3. David McLellan, Mıux"s Grundris5e, Londra, 1971, s. 44. 
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yazdıgı zamanlarda, Asya'ya ait kurumlann durag;anhgının 
bazı erdemlerini keşfetmek ve Ingiltere'nin Bengal'deki eko­
nomit( deneyimlerini '(pratikte) saçma ve rezil' olarak suçla­
maya daha yatkındı. Her ne kadar kapitalizmin ilerici oldugu 
fikrini tamamen terketmediyse de, bu tür bir toplumsat ge­
lişmenin bedelini beşeri yabancılaşma olarak deg;erlendirişi, 
yıllar sonra Weber'in işleyeceg;i rasyonelleşme çözümlemesin­
den çok uzak deg;ildi. Marx ve Weber'in temel olarak paylaş­
tıkları şey, dog;utu toplumların sosyal açıdan 'gerici' 
(reactioner) olduklanydı. 

Marx'ın Avrupalı olmayan ekonomileri Asya üretim tarZı 
açısından çözümlemesi Grundrisse (1858). New York Herald Tri­
bı.me (1851 -62) için yazdıg:ı makaleler ve Capital ' in (1863-4) 
ikinci ve üçüncü cilderinde göründü.4 Marx'ın başlangıç nok­
tası, Asya toplumunda toprag;ın özel mülkiyetinin yoklu­
g;uydu. Gözlemlerini François Bernier'in 18. yüzyıl "Büyük 
Mog;ot Hakimiyetlerinin Tasvirini Kapsayan Seyahatler" ine 
(Travels Containing a Desetiption of the Dominions of the 
Great Mogul) dayandıran Marx, Engels'e yazdıg;ı bir 
mektupta der ki: "Bemier, haklı olarak, -Türkiye, Iran ve 
Hindistan'ı kastederek- Dog;u'da tüm olguların temelinin, 
topraktaki özel mülkiyelin yoklugu oldugunu düşündü. Bu, Do� 
cenneti için bile, gerçek anahtardır".5 Bu nedenle Marx ve 
Engels Dogu Feodalizmi gibi bir şeyin olmadıg;ını ve Dogu 
toplumunun gelişiminin Batı toplumununkinden farklı 
olacag;ını savundu. Asya koşullannda devlet "gerçek toprak 
sahibi" idi; Marx'a göre, Asya toplumunun gerçek tanımlayıcı 
özelligi, vatandaşlarını bir "genel kölelik" koşuluna 
ind iegeyen devletin tekelci toprak kontrolüydü.  

4. Asya Tipi O retim Tarz.ı konusunda bir tartlfma için bkz. Jean Chesneoıu, ' Le  
Mode d e  production asiatique: quelques perspectives d e  recherche', Ul Pnısh, 
I964, cilt 114, s. 33-5. 
5. MEGA Briejwechsel, 111/i, s. 471, Feuer'in içinde age, s. 494. 
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Merkezileşmiş Dogulu iktidar, kendine has iklim koşulları 
ııltındaki kar.1u işlerini if.i etme ihtiyaandan ortaya çıkmıştı: 

Iklim ve bölge koşullan. özellikle Sahara'dan, Arabistan, Iran, Hin­
distan ve Tataristan yoluyla Asya'nın hayli yilksek iç kesimlerine 
uzanan geni� çöl alanlan, Dogu tarımının temeli olan kanallarla ve 
su tertibatıyla yapay sulamayı oluşturdu ... Suyun bu ekonomik ve 
ortak kullanımıyla ilgili temel zorunluluk... uygarlıl!ın çok düşük 
oldugu ve bölgesel mesafenin gönüllü i�birlikleri oluşturmak açı­
sından çok genii olduRu Dotu'da, Hükümetin merkezileştirici ikti­
dannın mUdahalesini zorunlu kıldı.6 

Bu başlangıç noktasından itibaren, Marx, Asya ve feodal 
üretim tarzlan arasındaki belli başlı önemli karşıtlıklan belir­
lemeye devam eder. Asya ömei!;inde özel mülkiyelin olmayı­
şından dolayı ('mülkiyet degil, yalnızca kullarıma hakkı'), 
teknik olarak gerçek sınıflar ve sınıf çelişkisi yoktur. Avrupa­
'da ise, toplumsal dei!;işimin başlıca mekanizması, sınıfların 
devrimci mücadelesi olmuştur, ki bu durum Manifesto'nun açı­
lış iddiasında "mevcut toplumun şimdiye kadarki tarihi, sınıf 
çatışmalannın tarihidir" şeklinde özetlenmiştir. Sınıf çelişkisi 
olmadıgından, Asya toplumu, içsel toplumsal degişme meka­
nizmasına sahip degildir ve Batı sömürgecilii!;inin dışsal dei!;i­
şimine bagımhdır. Gerçekten de Marx, Asya toplumunun bir 
tarihinin olmadıgını yazmıştır. Hindistan'ın dış ülkelerce pe­
riyodik istilaları hanedan dei!;işikliklerine yol açmıştır; fakat 
bu istilalar, toplumun temel yapılarını degiştirecek hiçbir şey 
yapmamıştır. Asya toplumlannın, Avrupa feodal ekonomisi 
içerisinde yetişen cif'l.sten bir bagımsız kentli sınıfına sahip 
olmamaları nedeniyle, Asya'da Avrupa'dakine tekAbül 
edecek bir burjuva kültürü gelişmemişti. Bu konuyla bai!;lan­
tıh olarak, Marx, Asya şehirlerinin müşterek birliktelikler 
(corporation) olmaktan ziyade yalnızca prense ait kamplar ol-

6. Age, s. SI3-14. 
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rluklarını belirtmiştir. Özetle, Asya toplumu duragandır ve 
Avrupa kapitalizminin kendine özgü dinamizmine hayatiyel 
saglamış olan kurumlar ve ekonomik düzenlemelerden yok­
sundur. 

Marx'ın tüm düşüncesinin çagdaş yeniden yorumunda kri­
tik bir rol oynamış olan Grundrisse, 1939 sonrasına kadar or­
taya çıkmış degildi, ve bu nedenle W eber, ondan habersizdi? 
Weber'in kapitalizmin farklı üretim tarziarına ilişkin çözüm­
lemesi, bütüncül bir Marx açısından degil, kısmf bir Marx açı­
sından olmuştur. George Lichtheim, şu gerçege haklı olarak 
dikkat çeker ki, Grundrisse 1900 civarlarında yayımianmış ol­
saydı, "Max Weber ve ekolünün, kendilerini Marx'ın araştır­
malarıyla ilişkilendirmek için daha iyi nedenler bulmaları 
beklenebilirdi. Aslında Marx'ın, Weber'in Dogu toplumuna 
ilişkin (ileride) söyleyecegi şeylerle ilgili bir öngörüye sahip 
oldugu söylenebilir".8 Marx gibi Weber de Dogu toplumunda, 
özellikle Mısır, İran ve Çin'de, devletin ve memurlann önce­
likli oluşuna şaşırmıştır. Weber, merkezi, emperyal yönetim­
lerin ortaya çıkmasının başlıca iki nedeni oldugunu belirtir. 
Mısır ve Çin'de geniş bir cografi alanda su tertibatı, barajlar 
ve kanallar oluşturma, kontrol etme ve onarma ihtiyacı, 
vergiler koyan ve çok sayıda işçiyi örgütleyen merkezi bir 
otoriteyi gerektiriyordu. Bu nehir vadisi toplumları göçebe 
istilalarının tehd idi altındaydılar ve güçlü bir merkezi 
yönetim, sınırlan tahkim etmek için zorunluydu. Ekonominin 
patrimonyal bir devletçe koı:ıtrol edilmesi ve yönetilmesi 
gerçegi, Asya'nın sulama toplumları ile ortaçag Avrupa 

7. Grundrisst'in önemi üzerine, bb.. Martin Nicol;ı.us The unknown M;ııx', Neru 
Ltft Revienı, 1969. Cil1 48. Robin Blackbum'un (ed.) ldeology in Sociııl Science 'ında 
yeniden basıldı, Londra, 1972, s. 306-33 ve David Md.ell;ı.n, The Grundrisse in 
the context of Ma.rx's work as a whole', Paul Walton ve Stuart Hall (edıtörler) 
SıluQ/ing Marx. Londra., 1972, s. 7-14. 
8. George Lichtheim, 'Man: and the "Asi;ıtic Mode of Production ·, SI. Arılony's 
Papers, Oxford. 1963, no 14, s. l06 vd. 
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h•ıldalizmi arasında önemli zıtlıklar oluşturmaktadır. Asya'da, 
ı�ııkl'rler devlet bürokrasisi tarafından toplanıp finanse 
ı• ı l l l iyordu, oysa Avrupa'da, ordular ya kentliler veya feodal 
hı•ylerce donatılıyordu. Marx ve Engels gibi, Weber de, 
t,' ln 'de özerk şehirlerin yoklug�na dikkat çekti. Üretim 
ıırııçlarının bir devlet bürokrasisinin elinde oldugu bir 
ltıplu mda, iktidar kavgası çarpışan sınıflar arasında deg:Hdi; 
fııkat memuriyet için ve memuriyetle birlikte sahiplenilen 
vı•rgi hakları için bir kavga şeklini almıştı. Bu nedenle 
Wcbcr, yine Marx ve Engels'i izleyerek, Asya toplumlannın 
Avrupalı anlamda feodal olmadıklarını ileri sürer. 
l'.ıtrimonyalizmde, memurun hükümdara karşı kişisel bir ba­
Aımsızlıgı vardı, oysa feodalizmde ilişki derebeyine sadakat 
�klindeydi. Reinhard Bendix bu ayrımı şu terimlerle özetle­
mektedir: 

Feodalizm, savaşta becerikil olan bir kaç kişinin htı.kimiyetidir: 
Paırimonyalizm, otoritesini uygulamak için memurlara ihtiyacı 
olan bir kişinin hakimiyetidir. Patrimonyal bir hükümdar, bir öl­
çüde teb'asının olumlu iradesine ba�ımlıdır . . .  Patrimonyalizm, im­
ıiyıı.zlı statü gruplarına karşı kitlelere hitap eder: savaıçı-kahraman 
degil, 'iyi kral', 'halkının babası' geçerli olan idealdir.9 

Patrimonyal yöneticinin etrafında ortaya çıkan bürokrasi­
lcr, rasyonel kapital izmde gelişen bürokrasilere 
benzememektedir. Siyasi kararlar ve işlemler pek kurala 
baglı degillerdir, çünkü yöneticinin kişisel, keyfi kararlarına 
dayanır onlar. Bu Asya bürokrasileri, bir görev koduna sahip 
olarak şekillenmemişlerdi ve bir 'çagrı' için hiç bir karşılıklan 
(counterpart) yoktu. W eber'in bakış açısından bu bürokrasiler, 
adam kayırmacılıkla çözülmüş gözüküyorlar. Bu durum, 

9. Reinhard Bendbr, Max Webtr: an lntellecıua/ Porırait, Londra. 1966, s. 365. 
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kapitalist gelişmeye zararlı olan sertlik ile tahmin 
edilemezlig;in kendine özgü bir birieşimine yol açmıştır: 

Patrimonyal devletle, yönetimin ve hukukun tipik dallanıp budak­
tanması, imtiyazlı bir alanın ve adam kayırmacılı�ın yanında sar­
sılmaz bir kutsal gelenek alanı yarattı. Özellikle bu politik aktör­
lere duyarlı olan sanayi kapitalizminin gelişmesi onlar tarafından 
engellendi.10 

Marx'ın ATÜT'üyle Weber'in patrimonyal bürokrasisi ara­
sındaki bazı paralellikleri kısaca özetlemişken, patrimonyal 
imparatorlukların siyasi hayatında meşrulaşhrmanın ve mu­
halefetin degasını daha ayrıntılı bir şekilde inceleyebiliriz. 

Weber, karizmanın geleneksel olarak meşrulaştırılmış 
tüm toplumsal yapılar için radikal bir tehdit oluşturdugunu, 
zira karizmanın yeni bir otorite ve degerler şekli talep ettigini 
ileri sürer. Aslında, Weber şunu söylemeye kadar vardırır işi: 
"rasyonalizm-öncesi toplumlarda, karizma en büyük devrimci 
güçtür ... Rasyonalizm-öncesi dönemlerde, gelenek ve karizma 
kendi aralannda eylemin tüm yönelimini hemen hemen tü­
ketmiştir".11 Karizma, geleneksel otorite baglamında rneşru­
laşhnlan yönetici gruplar için sürekli bir tehdit olsa da, We­
ber, aynca ezilen kitleler arasından çıkan karizmatik hareket­
lerin siyasal olarak sınırlanmış olduklarını da belirtir. Kariz­
matİk otoritenin özel olarak kişisel olan temeli, liderin ölü­
müyle ortadan kalkmaktadır. Bu, bütün karizmatik hareket­
lerde hayati dere_cede önemli olan şeyin, siyasal haleflik ol­
dugu anlamına gelir. Weber, karizmanın bir halefe aktarılabi­
lecegi altı ilkesel yol oldugunu belirtir. Bu yollar, bir çeşit 'se­
çim 'i, ilk liderin bir halefi atamasını ihtiva edebilecegi gibi, 
tev<lrüs yoluyla intikal veya bir çeşit ayinsel ve büyüsel seçim 
10. Max Weber, Tire Religion ofChina (Çev. H. H. Gerth), New York. 1951. s. 100. 
11 .  Max W eber, Economy and Society (Günther Roth ve Claus Wittich, edilörl!.'r), 
NewYork. 1968. dlt l. s. 245 
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yolunu da ihtiva edebilir. Ne tür bir atama yöntemi izlenirse 
iılensin, haleflik olgusu otoritenin bir şekilde rutinleşmesine 
yol açar. Sıradışından gündelig-e intikal, bütün tutinleşmenin 
anahtar yönüdür. Ilk aşamalarında karizmatik hareketler ha­
yırsever hediyeler, ganimet veya mucizevf tedariklerlc bes­
Iense de, rutinleşmiş karizmatik örgütlenmeler istikrarlı vergi 
şekilleri, üretim ve dagıbmını gerektirirler. Başarılı kitle ha­
reketleri, liderin ölmesi halinde, yönetici memurların atan­
masmda ve görevlilerin seçiminde kurallara baglı yollar talep 
ederler. Sonuç olarak, rasyonellik-öncesi dönemlerde karizma­
tik hareketler için geleneksel olarak meşrulaşmış topluma 
dogru rutinleşmeye yönelik telaffuz edilmiş bir cgilim va�dır. 
Zamanın akışıyla birlikte, reodal veya Patrimonyal hakimi­
yete karşı karizmatik olarak esintenmiş protestolar, başlan­
gıçta reddettikleri sosyal düzenlere benzerneye başlarlar. Top­
lumsal sahne, geleneksel toplumun sömürülen kesimleri ara­
sında, yöneticilerine karşı karizmatik protesto için bir kez 
daha kurulur. 

Weber, geleneksel toplumu, feodalizmin ve patrimonya­
lizmin aşırı kutuplan temsil ettikleri bir süreklilik olarak kav­
ramsallaştırır. Geleneksel otoritenin en temel şekli bir lordun 
kendi hane halkı üzerindeki otoritesini temsil eden 
ataerkilliktir. Böyle bir toplulugun yönetim görevlileri 
dogrudan dogruya ataerkilin geniş ailesinden oluşturulur; 
fakat yönetim görevlilerini genişletmenin ve geliştirmenin 
zorunlu oldugu yerde, ataerki l l ik  patrimonyalizme 
dönüştürülür. Geniş aileye mensub olanlar böylece bagımlı 
öznelere dönüşmüş olurlar: 

Patrimonyal otoritenin asıl dtisal dayanagı, kölelerden, sömürge­
lerden, ya da askere çalrdan tebaldan, veya mümkiln oldugunca 
tebalyla mücadelede llyelerinin kendi çıkarını gözetmek amacıyla 
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oluşturulmuş Ucretli muhafıziardan ve ordulardan oluşan bir görev­
liler toplamıdır.12 

Patrimonyal yönetici, askeri personelin bagımsızhgını, fa­
kat aynı zamanda soyluların ve tüccarların da bagımsızlıgını 
asgaride tutmak zorundaydı. Resmi tayinierin verdigi güven­
sizlikten korunmanın göze çarpan bir yolu, halkın hoşnutsuz­
Iugunun sorumlulugunu yönetici personele yüklemektir. Her 
şeyden önce, patrimonyal bir yönetici, yardımsever, başkala­
rının derdiyle ilgilenen ve tebafisının refahını düşünen biri 
oldugu kurgusunu yaratmak zorundaydı. Bu siyasal kurgu, 
yöneticinin iyi kalplilik planlarının sürekli olarak açgözlü 
hizmetçiler ve tamahkfir soylular tarafından amacından sapb­
nldıitJnı göstermeye çalışmaktadır. Böyle bir toplumun başlıca 
çelişkisi. Weber'in verdigi adla Sultanizmin paradoksu şudur: 
bir yönetici paralı askerlerine veya köle ordusuna ne kadar 
çok dayanmak zorundaysa, kitleleri zapdetmek için onların 
gücüne o kadar bagımh hale gelmektedir. Böylece fazla za­
man geçmeden, paralı askerler, yöneticilerinden tımarlar, ze­
ametler ve başka faydalar elde edebilmekteydiler; bunun so­
nucu ise, yöneticinin teba!sından daha fazla vergi almaya zor­
lanmasıydı. Görevlilerin taleplerini karşılamak için, bir pat­
cimonyal yönetici, kendisi 'halkının babası' olarak sunmayı 
sürdürürken, köylüyü artan bir şekilde yoksullaşhrmak zor­
nuda kalıyordu. Patrimonyal toplumların yapısındaki bu eko­
nomik çelişkiler, kitleler arasında çogu kez mesihci veya pey­
gamberci patlamalar şeklini alan karizmatik protestolar üret­
miştir. Genel olarak, patrimonyal koşullardaki sömürüye 
karşı iki geniş ve muhalif tepkiyi sayab11iriz. Tipik olarak ya 
statükoyu restore etme ve paralı askerlerle, vergi 
toplayıcılarının artan güçlerine karşı yöneticiyi koruma çabası 
vardır ya da karizmatik otorite açısından yeni kurallar ve 
12. Age, s. 232. 
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koşullar oluşturmaya yönelik bir hareket olmuştur. 
Karizmatik hareketler, varolan geleneksel degeriere ve 
toplumsal yapılara göre sıkça rutinleştig-inden, patrimonyal 
toplumlar, görevlilerin hızlı tedavülü ve istikrarsızlıg:ına 
karşın toplumsal yapı la rın büyük isitkrarsızlıg:ıyla 
nitelenirler. Weber bir kez daha Marx ve Engels tarafından 
ele alınan bir temaya, yani Dogu toplumunun, duragan 
toplumsal yapıları periyodik hanedanlıga ait siyasal de­
gişmelerle birleştirdig-i temasına geri döner. 

Weber'in hakimiyet sosyolojisindeki patrimonyalizm ve 
feodalizm hiç bir zaman tek bir ampirik durumda bile tam 
anlamıyla oluşmamış saf (pure) tiplerdir. Gerçekte, bu tipler 
ve bunların degişik alttipleri deg-işik özgül özelliklerle 
birlikte bir çok bileşimde gözükmüştür. Buna ragmen 
Weber'e göre Islami toplumsal yapı, her iki tipten ögeleri 
ihtiva etmiştir: Orduda kölelerle paralı askerlerin istihdamı, 
gözde olanlannın vezirlige ve dig-er saray mevkilerine terfi 
oluşları, tutarlı bir toprak sahibi aristokrasisinin , bagımsız 
hukuk sisteminin ve özerk şehirlerin yoklugu, öncelikle 
patrimonyal sayılmıştır. Aslında lsl.im, Weber'e mutlak 
iktidarı ifade etmek için bir terim saglamıştır: "Patrimonyal 
otoritenin, geleneksel sınırlandırmalardan bagımsız oldugu 
keyfi irade alanına temel bir vurguya sahip oldugu yerde, 
buna 'sultanizm' denilecektir".l3 Daha önce görqügümüz gibi 
Sultanizmin çıkmazı, paralı ordunun siyasi taşkınlıgını 
kontrol etmedeki başansızlıgıydı. Toplumsal yapıya feodal bir 
ögeyi sokmakta yardıma olabilecek olan işte bu paradokstur. 
MAli ve vergi kaynaklan tüketilince, patrimonyal bir yönetici, 
paralı askerlerinin ücretlerini ödemek amacıyla, topraklarını 
tamamen hibe etmeye mecbur kalmaktadır. Bu yolla 
başlangıcında paralı asker olanlar, toprak sahibi olmaya 
13. Max Weber, The Theory of Social and Economic Organiı:ıılioıı (çev. A. M 
Henderson veTalcott Parsons), New York. 1966, s. 347. 
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ba�lamışlardır. Ne yazık ki, Weber'in lslamr toprak 
sahjplig:ine ahfları çok nadir ve yalnızca aydınlabadır; fakat 
Bendix, Weber'in görüşlerini özetlemek üzere faydalı bir 
girişimde bulunmuştur: 

İsl&m feodalizmi, feodal bir ideolojiden yoksun toprak sahipleri· 
nin elindeki bir bölgesel (territorial) haklar ömegidir. lsl§m feoda· 
lizminin özel niteligi, paralı askerlerden mUtejekkil bir ordudaki 
ve tırnar (taxfarming) kurumundaki kökeniyle ilgilidir. Zorunlu 
kaynaklan olmayan patrimonyal yöneticiler, kendilerini, siyasi te· 
banın vergilerini paralı askerlerine tahsis etmek suretiyle bu paralı 
askerlerini mUkl!ıfatlandınnaya mecbur hissetmiı:lerdi. . .  Sonuçta yö· 
neticiler, vergi artı-degerine ili�kin taleplerinden vazgeçmeye ve 
topragı memur ve askerlere askeri hizmetlere karşılık olarak hibe 
etmeye karar verdiler.14 

Bu Islam feodalleşmesi yüzyıllar aldı; Bendix tarafından 
özetlenen toprak hibe sistemi bilhasga Osmanlılar'ın olmak 
üzere sonraki hanedanların karakteristig:iydi. Bu süreci kav­
ramak için, lsl§m'ın, Emevi ve Abbasi hanedanlan yoluyla 
hızlı bir biçimde Arap kabile sisteminden patrimonyalizme 
dönüşme biçimine bakmamız gerekecektir. 

Hz. Muhammed (s) 632'de bir halef tayin etmeden ve hiç 
bir seçim yolu önenneden vefat etti. Islam ümmeti ve Hz. Mu­
hammed'le bir birlik oluşturan kabileler, hareketin süreklili­
gini sag:layacak hiç bir hazır siyasal normun bulunmadıgı bir 
durumda, belirli bir liderlik biçimine sahip olmaksızın ortada 
Jialdılar. Müslümanların sahip oldukları tek şey bir yanda 
Medine Anayasası \Te Muhammed'in vahiyleri, diger yanda 
Islam öncesi kabile gelenegiydi. Açık lsl.imi prensipierin yok· 
logtından dolayı, erken Islami hareketin ilk 20-30 yılında, ls· 
lAm askeri liderligi, otoritesini meşrulaştırmak için lsl.im ön­
cesi Arap ölçütlerine geri dönmek zorunda kalıyordu. Medine 

14. Bendix, ııge, s. 371-2. 
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1/mmeti ve Hz. Muhammed'in kendi liderlig;i, her h.ilük.irda, 
mevcut kabile düzenlemelerine sıkıca bag;Iıydı. Erken dönem 
toplumu, Beftram Thomas' ın belirttigi  gibi,  Hz.  
Muhammed'in diplomatik ve askeri çabalarının yol .iıçtıgı 
geleneksel yardımlaşma tarzlarını yansıtan bir kabileler 
birligi, "bir süper kabile"ydi.ıs 

Arabistan'daki kabHelerin örgütlenişi, himaye ilkesine 
dayanmaktaydı. Zayıf kabileler, güçlü kabilelerle girilen itti­
fakiann sagladı� himaye karşılıgı bM- bedel ödüyorlardı: bu 
yükümlülüklerini yerine getirerneyen kabileler, şeref ve statü 
kaybediyorlardı. Bu da, merkezinde etki alanlarını genişlet­
meye çalışan güçlü kabHelerin bulundugu, bir ortak merkezli 
daireler dizisinin oluşumuna yol açıyordu. Himayenin paralel 
kurumları akın ve baskınlar (razzia), kan davası ve diyetti. Bu 
himaye sistemi hem bireylere hem kabHelere uygulanırdı. 
Çölde birey, ancak öldürüldügünde kan davası güden bir 
aile, klan veya kabileye dayanabildigi ölçüde güvenlikteydi. 
İsl.§m ümmetinin niçin bir süper kabile oldugunu buradan çı­
karabiliriz. Hz. Muhammed'in Mekke ve Medine alanındaki 
akınlan, O'nun himayesine bagımh hale gelmiş geniş bir ya­
naşma (client) kabileler agı yaratmıştı. lç�el güvenlik temin 
edilip kan davası da yasaklanınca, yeni müslüman toplum sü­
rekli yayılan ittifak ve himaye alanları yaratarak, dışa dog;ru 
açılmak durumunda kalmıştır. Bu sistemin verimliligi yete­
nekli ve hareketli bir askeri güce dayanıyordu; bu da fethedi­
len topraklara Arapların yerleşmesi yerine, toprak kiralarının 
cemaat arasında paylaşılmasını gcrektiriyordu. Bu sosyo-eko­
nomik mekanizma, Arap kabile mensuplarının, Islam'ın bi­
rinci yüzyılında Orta, Dogu'nun tümünde hızlı bir biçimde 
yayılmasıyla sonuçlandı. 

15. Sertram Thomas. The Arabs. Londra. 1937. ı;, 125. 
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Tıpkı İslam toplumunun kabilevi ittifakın bazı geleneksel 
yönlerini içermesi gibi, toplum içinde Hz. Muhammed 'in ko· 
numu da kısmen kabilevi teamüle dayanıyordu. Yemen'den 
farklı olarak, Arabistan'da güçlü bir yöneticiler gelenegi 
yoktu; gerçekten de kabile örgütlenmesinde öylesine açık bir 
"demokratik" unsur vardı ki, liderlik çok nadir olarak bir şa­
hısta toplanırdı. Önemli kararlar başkanın (Seyyid ve Şeyh'in) 
başta oldugu bir kabile reisieri kurulunca alınırdı; fakat Sey­
yid zorunlu olarak askeri bir lider (qa'id) degildi. ayrıca kar­
maşık kararlar çogu kez bir hakerne sunulurdu. Hz. Muham­
med'in ümmet içindeki siyasi konumu hakkında çok az yazılı 
belge varsa da farzedebiliriz ki, "0, muhacirlerin başı veya 
seyyidi sayılıyordu; fakat onlar (muhacirler). dokuz kabile ara­
sında yalnızca bir kabile olarak sayılıyordu. Allah'ın elçisi ol­
masından ayrı olarak, Hz. Muhammed'in diger klan başkan­
larına bir üstünlügü yoktu",16 Hz. Muhammed'in Medine'de 
kabileler toplulugu içindeki gücü askeri başarılarıyla arthysa 
da, hiç bir zaman keyfi, patrimonyal bir lider konumunda 
degildi. Bir Islam imparatorlugunun doguş tarihi, bu yüzden, 
hilafette toplanmış patrimonyal kontrolün gelişiminin bir de­
gerlendirmesi olarak yazılabilir. 

Hz. Muhammed'in ölümüyle birlikte kabile ittifaklarının 
bozu.ması beklenen bir şeydi. En acil ihtiyaç göçebe kabile 
mensuplarıyla Mekke ve Medine'nin yerleşik nüfuslarını bir­
leştirebilecek bir liderdi. Yeni bir lider oluşturma konusun­
daki geleneksel uygulama yeni bir seyyid'i görevlendirecek 
bir kabile heyetinin oluşmasıydı. Lider, normal olarak güçlü 
bir aileden seçiliyordu; çünkü liderlik özelliklerinin genetik 
olarak taşındıgına inanılıyordu. Sonraki yüzyıllarda bütün 
hanedan kavgalarında hayati bir rol oynayan çokevlilik 
uygulaması, Islam'da yeni bir liderin yetiştirilmesini 

16. W. Montgomary Watt, lslamicPolitiaıl Thought, Edinburgh, 1968, s. 20-1. 
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zorlaştınyordu. Ne yazık ki Hz. Muhammed, kendi evlilikle­
rinden açık bir halef bıra�adı. Evlatlıgı olan Zeyd b. Haris 
629'da bir sefer esnasında öldürüldü. Genel bir saygı gören 
tek aday, kızı Hz. Muhammed'in başhanımı olan ve Hz. Mu­
hammed hastayken Cuma namazı kıldıran Ebu Bekir'di. Ebu 
Bekir, Halifet'ür-rasulullah (Allah Resulü'nün halifesi) ünvanını 
aldı ki halife teriminin mug:laklıgı göz önüne alındıgında, boş 
bir tanıınlayıcı ünvandı bu. Kur'an'da 'Halife', Davud ve 
Adem'e atıfta bulunulurken, birinin otoritesine veya otorite 
uygulamasına işaret etmek için, iki defa geçer; fakat Ebu Be­
kir'e uygulanmasında, halife teriminin temel anlamı, 'halef'tir. 
Sonraları Emevi yöneticilerinin, kendisinden, Batılı tanrısal 
krallık düşüncesinin nerdeyse dengi bir teoriyi geliştirecekleri 
şey, işte bu bir ölçüde mütevazi başlangıçtı. 

İlk (raşid) halifelerin halefligi 'demokratik', müşaverc 
yapma, seçilme ve lehte oy verme gibi kabile ilkelerine uy­
masına ragmen, Emevi halifeleri arasında tevarüs yoluyla ol­
maya başladı. Ebu Bekir, ölüm döşeginde ümmetin önde ge­
lenleriyle danışıp, bütün topluluk tarafından tanınıp biat edi­
len Ömer'i (634-44) kendisine halife seçti. Ölümünden önce 
Ömer de, yeni bir halife seçmekle görevlendirdig:i bir grup 
insan seçti ve çocugunun halefi olmamasını şart koştu. Bu pro­
sedür açıkça gösteriyor ki, Philip Hitti'nin de belirttiP;i gibi, 
"kabile reisligine ilişkin kadim Arap düşüncesi, soya dayalı 
manarka üstün gPlmişti".'7 Onun halefi olan Osman (644-56) 
Beni Ümeyye ailesine mensup biri oldugu halde Emevi hane­
danının kurucusu sayılmamaktadır. Osman'ı ,  Medine'de 
halife ilan edilen ve Müslümanların çogunlugunun destegine 
sahip olan Ali b. Ebu Talib (656-61) izledi. Aslında Ali'nin 
hilafetteki hakkının, Osman tarafından görmezl i kten 
gelindig:i düşünüldü. Ali, Peygamberin ilk amcaoğlu, Hz. 

17. Philip K. H itti, Hislon; ofthe Arııbs. Londr<ı, 1968, s. 179. 
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Muhammed'in kızının kocası ve yaşayan iki torununun, 
Hasan ve Hüseyin'in, babasıydı. Hz. Muhammed'le olan 
akrabahg;ı yüzünden Ali'nin Ebu Bekir, ömer veya Osman'ın 
herbirinden hilafefe daha layık oldugu görüşü bir şia 
yorum udur. Şiat'ül·Ali'nin (Ali'nin partisi) bir kısaİbnası olan 
Şia, yalnızca H.işimogullarının (Hz. Muhammed'in kabilesi) 
hi lafete yetki sahibi oldugunu, zir.i yalnızca onların, 
Peygamber bilgisi ve gücünü tevarüs edebildiklerini 
savundu. Her ne kadar Ali, Medine'nin (Ensfir'ın) harekete 
geçirici destei\;ine sahip idiyse de, Islam'ın yeni bölgelerindeki 
destegi belirsiz ve çıkarlar ile sosyal grupların hassas bir 
bireşimine dayanıyordu. Medine ehli, Ali'nin, Mekke ve 
Kureyş'in önemini azaltarak güç dengesini düzeltecegine 
inanıyordu. Benzer şekilde, Ktlfe'deki gruplar Ali'nin fetih 
ganimetlerini, sonradan gelenlerin daha büyük bir pay 
alacagı şekilde yeniden dağıtacagını umuyorlardı. Bu grupla· 
nn çıkarları o kadar karmaşık ve çelişkiliydi ki, Ali için onla­
rın bölünmemiş desteklerini kazanmak imkiinsızdı. Onun da­
vası, Suriye valisi ve Osman'ın akrabası olan, şehit edilmiş 
halifenin (Osman'ın) öcünü almak üzere ön plana çıkan 
Muaviye'nin baglılıgını kazanmakta başarısız kalmasından 
dolayı öldürücü surette zayıfladı. 

Ayrıca haleflik konusundaki çelişki, bölgeseldi; grup ve 
ideolojilerin çelişkisinin arkasında ayrıca Iraklı ve Suriyeli çı­
karlar arasındaki bir kavga da vardı. Irakh ve Suriyeli bu iki 
güç, sonuçta 657'de Fırat nehrinin kıyılarında buluştu; fakat 
çarpışma neticeye baglanmadı. Düşmanlıklar Muaviye kuv­
vetlerinin, mızraklannın ucuna Kur'an mushaflannı bag;Iayıp, 
bunı.ınla sorunun hakemle çözülmesi ger�tigini belirtmele­
riyle son buldu. Hakemi kabul etmekle Ali, yalnızca Muavi­
ye'yi kendisine denk kabul etmekle kalmadı, fakat ayrıca 
kendi grubunu da bölmüş oldu. Haridier (ayrılanlar), hük-
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ınün iki hakemin karanna degil, yalnızca Kur'an'a dayanması 
gcrektigine inandıklanndan Ali'nin ordusunu terkettiler. Her 
ne kadar Ali davayı kaybedip izleyicilerini böldüyse de, sa­
dık destekleyicilerden oluşan bir mezhep bırakb. ve 661'de bir 
suikastle öldürülmesinin akabinde, Şia, dördüncü halifenin bı­
raktıgı miras ve hahra etrafında militan bir mezhebe dönüştü. 
Muaviye, bilhassa güçlü Suriye "·rdusunun komutanı olma­
sından dolayı, tek etkili yönetici olarak ortaya çıktı. 657'deki 
hakem olayının da destegiyle Muaviye 660'da Kudüs'te halife 
ilan edildi. Yeni halifenin ve onu izleyen Emevi hanedanının 
karşılaşhgı sorun, sekiller askeri gücün dinsel bakımdan meş­
rulaşhnlmasıydı. 

Muaviye'den itibaren karizmatik liderlikten, patrimonyal, 
bürokratik istibdada dogru bir ilerleyiş vardır. İlk dört raşit 
halife hanedan oluşturmadıklan halde, Muaviye, oglu Yezid'i 
halef atayarak, bir haned.ftnın (meliklik) kurucusu oldu. Hem 
Emevi hem de Abbasi h.ined.inlarından soya dayanma kuralı 
hiç bir zaman tamamen kaldırılmadı; ama buna geleneksel 
biat nosyonuna kurgusal bir başvuru eşlik etti. Aslında halife, 
orduhun lideriydi (emirü'l-mümiııin) ve imam oldugunu iddia 
etmesine karşın uygulamada bu (Cuma namazı kıldırmak 
gibi), kamusal ibadetleri yönetebilmesi anlamına geliyordu. 
Halife'nin iddia etmedigi ve edemedigi şey Hz. Muhammed­
'in Allah Resullügü konumuydu. Sonuç, halifenin toplumun 
de facto bir velisi ve -ha lifeye dinsel bir otorite görüntüsünil 
vermek için mücadele eden- ortodokslugun bir savunucusu 
oJmasıydı. Halife'nin görevindeki, mutlak bir askeri yöneti­
ciye dönüşme şeklinde vukCı bulan degişiklikler, Arapların 
kuzeye dogru ilerlemelerinin başlangıçtaki hızının kesilmesi 
şeklinde ortaya çıkan bir dizi 5nemli toplumsal değişikligin 
bir yanSımasıydı. 
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İslam öncesi zamanlarda bir kabile seyyid ile tartışıp danı­
şabiliyordu; oysa Suriye'de İslam'ın toplumsal koşulları kabi­
leye özgü kollektif karar vermeye izin vermiyordu. Kabile 
'demokrasi' sinin çökmesi, tabakataşmış bir toplumun ortaya 
çıkmasıyla birleşmişti. Philip Hitti, faydalı bir aynmla, Emevi 
toplumunda dört sınıfın oldu�unu belirtir. Topraktan yararla­
nan ve şahıs vergisi (poll taxes) ödeyen Arap eliti, tabaka­
laşma sisteminin dorug;unu oluşturuyordu. Bu Arap elilinin 
altında, yeni müslüman olan ve ço�unlukla, inanmayanların 
vergi yükümlülüklerinden kaçınmak üzere İsl§m'a giren me­
valiler vardı. Teoride mevalilerin diger müslümanlarla eşit hak­
ları vardıysa da, pratikte Arap toprak sahipleri tarafından 
prestijli toplumsal rollerden dışlanıyorlardı. İslam toplumun­
daki bir çok protesto akımının taraftarlarının mevall sınıf ara­
sından çıkmış olması şaşırtıcı degildir. Üçüncü sınıf, himaye 
altındaki a:r.ınhklardan, özellikle Hristiyan ve Yahudilerden 
oluşuyordu. Bu milletiere sunulan himaye, Arabistan'a mah­
sus, zayıf ve güçlü kabileler arasında görülen himaye 
ilişkileri sisteminin bir benzeriydi. Araplar ilkin Suriye ve 
lrak'ı fethettiklerinde, himaye edilen bu azınlıklar, açıkça 
nüfusun çogunlugunu oluşturuyorlardı; fakat Hristiyan ve 
Yahudiler, İsliim'ı kabul etmeye zorlayan sürekli baskılarla 
devamlı bir şekilde a zaldılar. Son olarak, Orta Dogu 
ticaretinde önemli bir metayı temsil etmeye başlayarak 
gelişen bir köle sınıfı vardı. I lk başta savaş esirlerinden 
toplanan köleler, sonraları kişisel hizmet, kamu işleri ve 
sanayide onlara artan talebi karşılamak üzere Avrupa ve 
Afrika'dan devşirildi. 

Emevi toplumsal . düzenine muhalefet Araplardan ve 
genel olarak mevali sınıfında yer alan Arap-olmayanlardan 
geldi. Birinci sınıf müslüman Araplarla mevali arasındaki 
önemli ayırım, (lsl§.rn'a) erken gelenlerle geç gelenler 
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ıırasında, Arap fetihlerinin bütün semerelerini toplayanlarla, 
bunu kaçıranlar arasında idi. Mevaliler marjinal toplumsal 
konumlannda bir adaletsizlik oldugunu hissediyorlardı ve 
Emevi yönetiminin meşrulugunu sorgulayan hareketlere 
kolaylıkla kahlıyorlardı. Buna ragmen, hoşnutsuzlugun başka 
kaynaklan da vardı. Bernard Lewis'in belirttigi gibi, "Arap 
fetihçiterinin kendileri de bu hoşnutsuzluklardan muaf 
dcgildirler. Dindar Araplar, halifeterin ve yönetici grupların 
dünyacıhg-ına üzülüyorlardı; göçebe Araplar, otoritenin haddi 
aşmasına içerliyorlardı".18 Şikayetler yalnızca merkezi Arap 
yönetimine karşı degil, aynı zamanda yerel, yerli yönetimlere 
karşı da yöneliyordu. Sonuçta Emevi haned.inlıgını yıkan 
Abbasf Devrimi, Merv yöresinin gayri-müslim Iran 
aristokrasisinin yerel yönetimi ele geçiren ve geleneksel 
imtiyazlarını sürdüren nüfusundan önemli ölçüde destek 
aldı.19 Bu toplumsal şikayetterin Emevi halifelerinin meşruluk 
kaynaklarına karşı ideolojik bir protestoda ifadelerini 
bulmaları dog-aldı. Toplumsal bir eşitsizlik zeminine karşı Şii 
ideolojileri, zihinlerinde adalf>) g'.iyesini Ehl-i Beyt'in 
iddialarıyla birleştinniş yabancılaşmış kitlelere başarıyla hitap 
ediyorlardı. Emevi koşullarına muhalefet, Ali ve torunlarına 
verilen destekle çok kısa zamanda birleşmeye başlamışh.ıo 

Abbasi yöneticiler, Şii prott!stolar sayesinde yönetime 
gelmiş olduklan halde, sonraları dinsel hareketlerin aşırı ka­
natlanndan sıyrıldılar. Horasan başkaldırısının önemli liderle­
rinin üstesinden gelinmişti. Abbasiler, yönetimlerine uygun 
bir dinsel terminoloji ve sembolizm giydirmek için özel bir 
çaba harcadılarsa da, siyasal egemenlig-in Emevilerle Abbasi-

18. Bemard Lewis. The Aswins, Londra, 1970. 
19. B!Q. M. A. Shaban.. The Abbasid Rtvolution, Cambridge, 1970. 
20. Bir protesto hareketi olarak erken dönem Şia'mn do&uşuna ili�kin bir 
tartı�ma için bkz. Marshal G. S. Hodgson, "How did the early Shi'a become 
sectarian?", fourntJI of the Americıın OrinıftJI Society, 1955, cilt 75, s. 1-JJ. 
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leri birbirine baglayan önemli bir süreklil iAi de vardı. 
Mansur (754-75) tarafından Bagdat'ta yeni bir başkentin 
kurulmasıyla, Islam'ın siyasi ve kültürel merkezi Dogu·ya 
kaydı. Tigris banklarında bir başkent kurmakla Islam, antik 
İran'ın eski patrimonyal suı ımaya dayalı uygarlıklarıiun bir 
çok özelligini kazanmış oldu. Halife, artan bir biçimde, ilahi 
otoı.�e için iddialarda bulunan, fakat iktidarı için gittikçe daha 
fazla ordusuna ve kişisel bürokrasisine dayanan emperyal bir 
otokrat oldu. Halifenin, El-Mansur, el-Mehdi, el-Hadi 
şeklindeki yeni ünvaniarı Şia'yı sakinleştirmeyi amaçhyordu. 
Yeni rejimde başka önemli askeri degişiklikler de vardı. Arap 
ordusu, çogunlug;u Türk .kökenlilerden ve kölelerden oluşan 
paralı bir orduya dönüşmüştü. Arap askeri elitinin 
kaldırılmasıyla, sarayın lükse düşkünlügünün artan 
harcamalanyla ve artan bürokratik masraflarla, halife kendi 
tüccarlanna daha fazla baglanmaya başlamıştı. Nakit para 
sıkıntısının çekildig:i zamanlarda, halife, hmarlan artırmaya 
ve orduya imtiyaz vermeye mecbur kalıyordu. Toplumsal 
hareketlilik (mobility ), artık Arap soylarına deg;il, patri­
monyal adam kayırmacılıga dayanıyordu. Abbasilerin yöne­
timinde, "soyun, terfi etmekte hiç bir yardımı olmuyordu, fa­
kat egemen olmaya yanyordu; Arap aristokrasisi de resmi bir 
hiyerarşiyle yer deg:iştirmişti" .2 1  A rap üstünlügünün 
azalmasıyla, İslAm imparatorlugu toplumsal dayanışmanın 
çok önemli bir ögesini yitirdi ve yeni rejim, siyasal kimligin 
yeni bir anlamını yaratmak için dinsel kurumları kullanmak 
zorunda kaldı. Sonraki İslfim toplumunun karakteristik bir 
özelligi olan, halifeli k  ile ulema arasındaki ittifak, bu 
koşullarda gelişmiştir. 7. bölümde görecegirniz gibi halife, 
ulemayı güdümleyerek İslAmi hukukun kabul edilmesini 
talep eden sıkı, normatif bir yapı saglamıştı. Hukuk düşüncesi 

21. 5emard Lewis, The Arabs rn History, Londra, 19&8, s. 83. 
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ulemanın elindeydi ama hukukun bilfiil yönetimi, kendisi 
hukukun üstlinde kalmaya devam ettig:i halde, toplumu 
kontrol etmeı... için hukuktan yararlanmayı başaran halifenin 
clindcydi. 

Dokuzuncu yüzyılın sonunda, sünni lslS.m, sömürülen kit­
lelerinin duygusal ihtiyaçlarına ve mesihf arzularına çok az 
ı;cy sunan, kuru bir hukuk dini olmuştu. (Bu dinin) resmi yo­
rumcuları olan ulema, merkezi patrimonyal imparatortugun 
yönetim tabakası içerisinde eritilmişti. Köylüler vergi yükü­
nün altında ezilirken, şehirlerdeki tüccar ve zenaatk&rlar, 
devlet memurlannın yakın, çog-u kez keyfi gözetimlerinden 
usanmışlardı. Saray lüksü ile yönetici elitin, halifenin tebasını 
sömürmeye dayah imtiyazlan arasındaki göze çarpan karşıt­
lık, temel hoşnutsuzlugu takviye ediyordu. Islam Orta Çagı 
büyük bir mezhebi ve siyasi kargaşa dönemiydi; fakat bu ha­
reketlerin çogu kısa ömürlüydü ve sünni ortodoksi üzerinde 
çok az bir kalıcı etkiye sahipti. Başlıca istisna lsmailiyye idi. 
Kapalı bir şekilde örgütlenmiş, gizli bir hareket olarak 
başarılı olmasından ayrı olarak, lsmailiyye'nin güçlülügü 
degişik sosyal gruplara hitap etmesinden kaynaklanıyordu. 
lsmaili inanç sisteminin karmaşıklıg-ı ve açıklıgının, yabancı­
taşmış entellektüeller için güçlü bir cazibesi vardı. Sünni orto­
doksinin resmi bir Kutsal Hukuk (Şeriat) formülleştirecek ka­
palı bir çevre oluşturmasına karşın, lsmaililer Yeni-Eflatuncu 
düşüncelere, Hristiyan ve Zerdüştçü mesihçilig-e (messianizm) 
açıktılar. Bu şekilde İsmailiyye, Sünnflige güçlü bir entellek­
tüel alternatif oluşturabilen, bütüncül bir inanç ç�rçevesi 
saglayabildi. Orneg-in, lsmaililer, Kur'an'ın zahiri ve batıni 
olmak üzere çifte bir anlama sahip oldugunu ifade ettiler; 
fsmaili entelektüellerin başlıca işleri Peygamberin aldığı 
vahyin gizli yönlerini geliştirmekti. Peygamberligin Hz. 
Muhammed'le birlikte sona erdigi şeklindeki Sünni inananıi-ı 
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açık bir siyasi deg:eri vardı; çünkü halifeye karşı peygambere 
dayalı muhalefeti ortadan kaldınyordu. Şia, 

Allah'ın bir gün peygamberler araeılıAıyla topluma hirap edebile­
ce!i ineaneını muhafaza etmişti; ve bu düşüneeye bir nosyon Cflilı. 
etti ki, bu, zamanın sona cnnesine yakın ... haklı fakat yenilmiş fır­
kanın (ki çogu için Ali'nin fırkasıydı bu) geri geleceli ve adaleti 
tesis edeee!i yönünde bir nosyondu.22 

Dinsel marifet Peygamberin Ali yoluyla torunlan olan bir 
imamlar silsilesiyle aktanlıyordu. Tüm insanlık tarihi imamla­
nn dever.inından ibaret olarak algılandı. Ancak lsmaili hare­
ketin rasyonalizmi sog;uk bir rasyonalizm deg;ildi; çünkü ha­
reket okuma-yazma bilmeyen, sömürülen kitleye imarnet dü­
şüncesi yoluyla hitap ediyordu. Sünni ortodoksinin şekilcili­
�iyle ruhsal olarak aç bırakılmış olanlara, lsmailiyye imamla­
nn refAkahnı sunuyordu: 

Imam, mUmine tasavvuf şeyhinin mürillerine yaptı!ını yaptı; dik­
katlerini kendisinde odaklayarak, kendilerini unulabilir ve kendi­
sinde saklı olan tannsallı!a yönelebi\irlerdi . .  .. Fakat sOfinin başka­
laşmış kişisel ba!lılı!ının aksine, Nizari Kıyııma'ya ilişkin bu Şi1 
ba!lılıgı ıek bir kozmik bireyde ıoplanırP 

Dindarlar için lsmailiyye ruhsal aydınl.:ltlma sunuyordu; 
siyasi açıdan mahrum bırakılmış olanlar içinse, kurulu düzeni 
yıkıp adalete dayalı, yeni bir düzeni yönetime getirmeyi va­
adeden gizli bir toplum saglıyordu. 

Şit muhalefetin ilk ciddi meydan okuyuşu, onuncu yüzyı­
lın sonlannda Kuzey Afrika'da oldu. Şiilik, Kuzey Irak ve 
Iran'da yeni taraftarlar kazanıp mahaltr temeller kunnuş, bu­
radan da D$ Arabistan'a ve Yemen'e misyonerler gönder-

22. Hodgson,. age,s.6. 
23. M�rsh;ıll G. S. Hodgson, TM Ortler of Assııssins, The Hague, 1955, s. 165. 
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mişti. Arabistan'lı Şif vaizler Afrika ve Hindistan'da yeni kim­
seleri fırkalarına baglamış ve 909 yılında, bu bölgelerdeki 
güçleri, gaib İmam'ın, kendisini Kuzey Afrika'da, Mehdi ün­
vanıyla halife ilan etmesine izin verecek yeterlig-e ulaşmıştı. 
Onuncu yüzyılın ilk yansında, (Peygamberin kızı Fatıma'dan 
gelen) Şii-Fatımf bir hanedAn kuruldu ve 969 yılında Fatımf 
ordulan Mısır'ı fethedip Kahire'de yeni bir başkent kurdular. 
Bu askerf ve siyasi başanianna ra�en, Şii gücünün hiç bir 
zaman Şif idealterini yerine getiremeyecegi yönünde bir 
duygu vardı. Yeni imparatorlu�n gereksinimleri, Şif teorinin 
hükümetin pratik ihtiyaçlanna uydurulmasıyla sonuçlandı. 
FattmOerin başanit oluşu Şii baghh�nı, muhafazakar ve radi­
kal olmak üzere iki hrkaya böldü. Şiilig-in çekicilig-i, ortodoks 
Sünni militarizmi ile erdemli Şif radikalizmi arasında muha­
faza edilmiş olan açık bir karşıtlıg-a dayanıyordu. Fatımfler ile 
Abbasnerin seküler hanedanlar olarak benzerlikleri, karşıtlıgı 
hafifletmişti. Şii saflanndaki son kopuş, 1094'te atanmış bir ha­
life olan Nizar'ın yerine, kendisinden daha genç olan kardeşi 
El-Musta'lfnin geçirilmesiyle meydana geldi. Bununla Şiilik 
Nizariler ve Musta'lilere bölündü: Nizarrler, hem EI­
Musta'li'yi hem de oglu El-Amir'i tanımayı reddettiler. 1 130'da 
El-Amir öldügünde, Nizari mensUbiyeti bebek yaşta kayıp 
olan ve sonralan Nizari devrimcilerinin gfiib imamı olan oglu 
Tayyib'e verildi. 

Şif protestosunun ilk aşaması ('Eski Telkin') bir başansız­
lıkla son bulmuştu ve mahrum bırakılmışlann ümitlerini yön­
lendirmek için yeni bir mesaja ihtiyaç duyuluyordu. Yeni tel­
kin, geniş ölçüde, başlangıçta Şirlerin geleneksel bir faaliyet 
bölgesi olan Kuzey İran'ın Daylam yöresinde bir Fatımf tem­
silcisi olan Hasan Sabbah'ın çalışmasıydı. Iran'ın bazı şehir ve 
köylerinden destek topladıktan sonra Şirler, 1090'da harekete 
önemli bir askeri avantaj saglayan, Alamut kalesinin ele geçi-
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rilişi g�bi kesin bir adımı atabilmişlerdi. Kale, Sünni Bagdat 
yöneticilerine geleneksel bir düşmanlıgı olan, uzak bir 
alanda, deniz seviyesinin yaklaşık ikiyüz metre üzerindeydi. 
Hasan Sabbah'ın takipçileri, bu üstünlük noktasından stratejik 
bir kaleler agını ele geçirdiler ve Selçuklu ile sünni otoriteler 
için büyük bir tehlike kaynagı oluşturdular. Fatımi halifesi El· 
Mustansir, 1094'te öldügünde Iran Şiileri, onun halefi olan El· 
Amir'i kabul etmeyi reddedip, sonuçta kendilerini Nizari ga· 
yeye ve g.Sib imam akidesine teslim ettiler. 

Yeni telkine yeni bir askeri ve siyasi saldırganlık stratejisi 
eşlik etti. Selçuklu halifelerinin üstün askeri yeteneklerine 
karşı, göreneksel bir savaşın başarısızlıga mahkUm olmasın­
dan dolayı, (haşhaşin diye bilinegelen) Nizari Şiileri hesaplı ve 
sistematik teröre başvurmaya başladılar. Haşhaşilik, Sünni 
patrimonyal kontrol sistemine iyi uyuyordu; ama Sünni top· 
lum yapısını radikal anlamda degiştirmeksizin, sadece anah­
tar devlet kişiliklerini ortadan kaldırdı. Nizarilerce kutsal bir 
ayin addedilen takıyye (victimization) Hasan Sabbah tarafından 
Alarout'tan kontrol edilen sıkı, gizli bir örgüt tarafından des­
tekleniyordu. Kurumsal terimlerle, İsmaililer birbirlerine ye­
minler, ayinler ve üyelige kabul törenleri sistemiyle baglı 
gizli bir mezheptiler. Kendilerinden önceki bir çok Şii mez­
hebi gibi, İsmailiter de takipçilerİnİn muhayyilesini ve sada­
katini şehadet, hissiyat ve mesihilik üzerindeki vurguları ara­
cılıgıyla kazanıyorlardı. Fakat mesihi (messianic) teoloji ve as­
keri örgütlenmesine ragmen lsmaili hareket, temel amacında, 
yani Sünni toplumu çökertmede başarılı olamadı. Başarısızlık­
larının iki temel nedeni vardı: hareketin sekülerleşmesi ve ta­
savvufun üstün gelmesi. 

Hasan sabbah 1124'te öldügünde, gfiib imarnın temsilcisi 
olarak tayin edilen halefi, tayin edilişi İsmaili tutkuların bir 
dönüşümüne işaret eden Buzurgumid idi. Hasan Sabbah, Me-
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sihf bir isyanın başı olarak, siyasi bir tahrikçiydi, oysa Buzur­
gumid, liderlik dönemi, küçük at akınları ve küçük yerel çar­
pışmalardan oluşan, bölgesel bir yöneticiydi.  Mezhepçi 
vurgu, evrensel adalet misyonundan, yöresel bir iktidar 
arayışına dönüşmüştü. Yeni mezhepçiligin dog:asına, yöresel 
bir kodaman olan Buzurgumid'e og:Iunun haleflik etmesi 
gerçegince çarpıcı bir biçimde işaret edilmiştir. Misyoner 
gayret bitmişti ve: 

'l5mailf prenslikler ve Sünni monarşiler arasındaki fiili hareketsiz­
lik ve birbirlerini zımni olarak karşılıklı kabullenmeyle birlikte, 
eski düzeni g!ıib imam adına yıkıp yeni bir adalet dönemi kurma 
konusndaki bllük kavga, sınır-kavgaları ve sı!ır-ya!maları biçi­
mine dönllşmllştU ve önemini yitirmişti.24 

lsmailr adalet dönemi umutları, Hasan'ın liderlig-i esna­
sında kısa bir süre tekrar ortaya çıkmıştır; Hasan, 1 164'te Ra­
mazan bayramı esnasında, yeni mesihi çagın geldigini ilan et­
tigi bir ziyafet vermişti. O zaman lsmaililer hukuktan kurtul­
muş ve ruhsal olgunluk katetmişlerdi. Ahlak kurallannın ih­
lal edildig:i bu dönem kısa sürdü, çünkü Hasan'ın oglu hu­
kuku düzeltmekte ve ortodoks lsl§m'la yeni baglar kurmakta 
aceleci davrandı. fsmaililer bu içsel dönüşümleri geçirirken, 
dış dünyada, fiili olarak mezhebin altını kazıyan iki önemli 
degişim meydana geliyordu. Birincisi, sonuçta onüçüncü yüz­
yılın ortasında İsmailileri de kaplayan Mogol istilası, ikincisi 
ise ortodoks sQfi dindarlıg:ının yüce Orta Çaglannın (1000-
1250) tarikatlannda (metodlarda ve ekollerde) kunımsallaşma­
sıydı. Tasavvuf, ortodokslar tarafından çogu kez kuşkuyla 
karşılanmışsa da, lsmaili düşünce ve sembolleri ortodoks ku­
rumlar çerçevesi içinde benimseyip geliştinniştir. Sünniligin 
içinden gelen tasavvuf, degişik gruplara hitap ediyordu ve hi-

24. L.ewis, 1970, age, s. 70. 
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lafete halk düzeyinde yeni bir toplumsal bag-lılık ve kontrol 
şekli sag-lıyordu. Şehirlerdeki dinsel kardeşlikler: 

zanalllkirların toplumsal ya,amını şekillendinni,ti, ve sonuçta es­
naf birlikleri (loaeslar), !onca birliklerinin ,eyhleriyle birleşmesin­
deki gibi, dogal bir biçimde tarikadarla da birleşmeye başlamı,ıı 
Hem şehirliler hem de köylüler için, cesetlerinin gömülü oldugu 
türbeleri ziyaret etmek, aynı zamanda bu yerlerin bir ticııreı merkezi 
haline gelmesini de sagladı. Herşeyden önce, müslüman nüfQzuna 
yeni açılan alanlarda etkin olan misyonerlerin, sQfi olduklan görü· 
lür.25 

Bir zamanlar bütün ortodoks lslilm'ı tehdit edip halifenin 
iktidannt sorgulamış olan lsmailiyye, şimdi Sünnrlik çerçevesi 
içinde bir askerf güç ve idare birleşimiyle az çok uzlaştırılı� 
yordu. 

Haleflik sorunuyla meydana gelen bu kavgalar, meşrulaş­
tırmanın farklı ilkelerini sergilemektedir. Sözgelimi W. Mont­
gomery Watt, çatışmaların iki temel ilke arasında, karizmatik 
lider ile karizmatik toplum ilkeleri arasındaki bir çelişkiyi 
yansıtbg:ını ileri sürer.26 Watt'a göre, müslümanların büyük 
bir çogunlugu, yalnızca köken olarak Hz. Muhammed tara� 
ftndan icril edilmiş olan siyasi işlevleri devralan, ama Hz Mu­
hammed'in Allah elçilig-i gibi işlevlerine ilişkin hiç bir talebi 
olmayan bir halife istiyorlardı. Çog:unlug:a göre, halifenin ik­
tidarı sınırlı olacakb. Ancak, müslümanların diger bir grubu, 
hakiki (bana fide ) karizmatik iddialara sahip bir halifeyle yö­
netilmeyen bir toplumda kendilerini yabancılaşmış buldular. 
Bu müslümanlara göre, meşru bir k.arizmatik lider ancak Pey­
gamberin ailesinden ve kabilesinden gelebilirdi. Şiilik bu tu­
tumu temsil etti ve ilk üç halifeye biat etmedi. Watt, bir çok 
25. Marshall G. S. Hodgson, The unity of later lslamic History', Journlll ofWorlıl 
Hisfory, 1960, ölt5;s.. 894..._ ._ 
26. W. Montgomary W alt, -ni:e cOnception of the charismatic community in 
Islam', Nu mm, 1960, ctlt7, s. 77-90. 
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Şifnin, "çogunlukla, yan-tanrı krallara sahip geniş siyasal bir­
likleri bulunan iki bin yıllık eski bir geleneSin bulundugu, 
Kuzey Arabistan'dan geldiSini"27 öne sürmüştür. Böylece, bir 
"kent' manartisi baglamında inşa edilmiş olan geleneksel kral­
lık modelini, Şii karizmatik liderlik görüşünün düzenlemiş 
olması muhtemeldir. Alternatif görüş Haridler'inki olabilir; 
buna göre, karizmatik bir topluma üyelik nihai kurtuluşun 
tek garantisiydi, zira Hariciler dinsel toplumu, herhangi bir 
günahk3nn hepsinin kurtuluşunu tehlikeye sokacagı 'Cennet 
Ehli' olarak kabul etmişlerdi. Karizmatik krallık ilkesine Şiice 
baglılık ile karizmatik bir topluluk üzerindeki Harici vurgu 
arasındaki bu tezat, Yemen monarşileri deneyimi ile çölün 
himaye sistemi, toplumsal dayanışma ile 'demokrasi' dene­
yimi arasındaki bir toplumsal tezadı yansıhr. Tıpkı göçebe 
bedevinin yaşamı ve emniyeti için kabileye bagımlı olması 
gibi, Haridier de bireyin kendi kurtuluşu için gruba bagımlı 
olduguna inandılar. Önemli bir tarihsel gerçek şu ki, ortodoks 
Sünni toplum Haridierin toplumculuk üzerine vurgularını 
yumuşahlmış bir biçimde eritebildigi halde, Şiiligin karizma­
tik imarnet doktrinini hiç bir zaman başarılı bir biçimde içe­
riye alamamışhr. Şiilerin, Hz. Muhammed'in torunlarının ls­
l3mf liderlik taleplerinin, tek geçerli talep oldugu yönündeki 
inançlan, potansiyel olarak tehdit edici olmayı sürdümüşse 
de, Şiiligin etkisi askerf ve siyasi başarısızlıklarıyla 
sınırlanmıştır. 

Hz. Muhammed'in ölümü (632) ile Bagdat halifeliginin 
düşmesi (1258) arasındaki dönemde, lsliim'ın lideri, bir kabile 
birliginin fiitr seyyidliginden, İspanya'dan Hindistan·a kadar 
uzanan bir imparatorlugun halifeligine terfi etmişti. Halife, ls­
l3m'ı bir bakanlar (divanlar) sistemi aracılı�yla yönetiyordu; 
çünkü halifenin karşılaşbgı -vergilerin toplanması, Irak'ta ve 

'Zl. Age, s. SS. 
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başka yerlerde sulama sistemlerinin inşası, ordunun gözetil­
mesi gibi- görevlerin üstesinden ancak patrimonyal bir bü­
rokrasiyle gelinebilirdi. Halife, teoride üstün yönetici ve Pey­
gamber'in halefi iken, pratikte dindarların gözünde meş­
ruluktan yoksundu. Aynca, onuncu yüzyıldan itibaren halife­
ler, artan bir şekilde imparatorluga ait muhahz askerlerin 
elinde oyuncak olmuşlardı. Hukukun ve inancın savunucusu 
olarak halife hakkındaki ideal görüşle, askeri sömürge 
gerçegi arasındaki boşluga ragmen, ls!.im hukukçuları ve 
filozoflan, hemen hemen ittifakla, nasıl kurulmuş olursa olsun 
düzenin, nasıl haklılaşhrılırsa haklılaştırılsın, anarşiden daha 
iyi oldu� sonucuna vardılar. Karşı konulmaz çıkarım şuydu: 

Hilafet artık müşavere eden bir otorite de!il; askeri gı'.lcü elinde tu­
tanların, halifeye biat etmek sOretiyle, Şeriat'ın üstünlüjünil tanı­
mış olmaları şartıyla, gUç kullanarak elde ettikleri meşrulaştırıcı 
haklardan ibaret bir �ey olarak dejerlendiriliyordu. Bagdaı 1 258'de 
Mogollarca imha edildiginde, zorla kazanılmış hakların kendi ıçle­
rinde meşru oldugunu ve askeri gücün geçerli bir imarnet oluşıur­
du!unu ilan etmek için atılacak yalnızca son bir adım kalmıştı.26 

Daha sonra görecegirniz gibi, yalnızca çok az halifenin ya­
tagtnda sessizce ölmek gibi iyi bir şansa sahip oldugu Patri­
monyal sarayın belirsizlikleri ve tuhaflıkları, lsl3m toplumun­
daki daha geniş, kentsel, yasal ve siyasal ilişkilerin bir karak­
teristigi olmaya başladı ve rasyonel, hesapçı bir kapitalist ah­
takın gelişmesine engel oldu. 

28. H. A. R. Gibb, Studi� 011 t�e Ciui/isatıoıı of ls/Ilm, Londra, 1962� s. 143. (TUrkçe 
baskısı, /sl4m Medeııiyeıı Ouriııe Araştırmalar, İstanbul, 1991, Endülüs Yayınları). 
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Marx, kapitalist toplumu, altında yatan ekonomik çıkar ça­
tışmalarını yansıtan toplumsal sınıf çatışmalannın egemen ol­
dugu bir toplum olarak görürken, Weber, 'sınıfı oldukça sı­
nırlı uygulamalara sahip bir kavram olarak ele alır. Weber'in 
analitik kavramlan için temel, 'pazar ortamı'nın bir boyutu 
olarak sınıf ile 'statü durumu'nun bir boyutu olarak statü ara­
sındaki ayırımdır. Weber'e göre bir aktörün sınıfından kay­
naklanan güç ile statü imtiyazlarından kaynaklanan güç bir­
biriyle aynı degildir. Neticede sınıflı toplumlarla statü toplum­
lannın tabakataşma sistemlerinin temel itibariyle ayrı özellik­
leri vardır. Özelde, Weber ekonomik faktörlerin tek başlarına 
grup oluşumunu ve grup bilincinin özel niteliklerini açıkla-
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yamayacagını belirtmiştir. Belli gruplann, topluluklann ve 
cemaatterin da}tanışmasını anlamak için onlann statü derece­
lendirmelerini, inançlannın şeklin'i, ritüellerini ve sosyal pres· 

tij düşüncesini sergileyen sembollerini incelemek zorunludur: 

Sınıfiann aksine, statU gruplan (stande) nonnal olarak grupturlar 
Buna raJ;men. çoJu kez belli bir şekilleri yoktur; tamamen ekono· 
mik olarak belirlenen "sınıf� durumunun aksine. olumlu veyıı 
olumsuz, özel bir toplumsal saygm/ık (Honour) ölçüsilnce belirle­
nen insaniann hayatlarının her tipik unsurunu statü konumu ol a­
rak göstennek istiyorum ... İçerili itibariyle statil saygınlıgı, nor­
malde, bir çevreye ait olmak isteyenlerden her şeyden önce aynca 
belirli bir hayat tarwurı beklendigi gerçegiylc ifade edilir.1 

Belirli kulüplere üyelik gibi, statü grubuna üyelik de, ko­
nuşmanın, giyinmenin, tavır alışiann ve alışkanlıklann belirli 
uylaşımlarının sergilenmesiyle gösterilir. Saygınlık ve mülki­
yet sahipilgi zorunlu olarak birbirlerine tekabül etmezler; as­
lında Weber, saygın şahıslann, yalnızca servete dayanan güç 
iddialarının üstünde olmalarının beklendigini vurgular. Eko­
nomik olarak güçlü olan şahısiann saygın olabilmeleri için 
saygınca bir hayat tarzı sergilemeleri gerekir. Belirli toplum­
sal çevrelerde uygun hayat tarzlarının içerigi, kiliseye üye 
olmayı ya da revaçta olan dinsel inançlara bagtanmayı kapsa­
yabilir. Reinhard Bendix'in belirttigi gibi, Weber'in sosyoloji­
sindeki statü gruplan, dindarlık tarzları, gündelik statü faali­
yetleri ve şehir arasındaki baglantıları farketmek bir hayli 
önemlidir. ı Weber'e göre, Avrupa kapitalizminin gelişmesi­
nin temel özelligi olan özerk şehirlerin oluşmumanda, 
-zanaatkiirlarla küçük tüccar gibi- belirli statü gruplarının 
oluşturdu� şehirli dindarlık yahyordu. İslam'da zanaatkarla­
nn şehirli dindarhgının olmayışı ile özerk şehirlerin olmayışı, 

1. Maıı: Weber, Eroııomyand ��ty, New York. I968, rilt 2.. s. 932. 
2. Reinhard Bendiıc. Mııx Weber: an Inte/lutual Portrait, Londra. 1966. s. 85-7. 
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müslüman kültüründeki kapitalizm sorununun önemli bir 
yanını oluşturur. 

Kırsal hayata ve köylülüge, dinsel düşünce ve duygulann 
hakim oldugu, buna karşılık, şehirlere de bunlann tersinin v� 
dindışılıgın (irreligion) hakim oldugu düşüncesi genel bir var­
sayımdır. Bu fikre Weber şöyle itiraz eder: 

Genel bir kurı�l olarak köylülük, hava büyücülü!ü ve animistik 
büyü ile ya da ı�yinseleilik ile öneelikle ilgilenmeyi sürdünnilştür; 
ahlAkf bir din geliilirdili sürece, köylülük hem tann hem de rahip· 
lerle ilişki içinde tamamen biçimselleşmi� bir ahlAk (do u/ des) 
üzerinde odaklanır.3 

Dindar köylü imajı, kırsal geçmişini idealize eden Avrupa 
romantizminin basit bir kurgusudur. Hem köylüler hem de 
ilkel toplumlar, büyüye, yalnızca iyi mahsüller veya saghklı 
evlatlar gibi ampirik amaçlarla başvururlar. Burada, �mile 
Durkheim'in, bazen dinsel duyguların ve inançların kökeni 
olarak degerlendirilen doganın sözde harikalarının, ilkel in­
sanlarca gündelik olgular olarak ele alındı�nı ileri sürdügünü 
belirtmek ilginç olacaktır; depremler, güzel günbatımları, 
şiddetli hrtınalar, ancak kentsel, endüstriyel toplum için ha­
rika şeyler olmaktadır.4 Köylü gruplar doganın büyüsel gü­
dümlenmesiyle (manipulation) ilgilensel�r de, ahlAki bir d inin 
taşıyıcıları olamazlar; ve Weber'in örgütlenmiş bir rahipligin 
eseri olarak degerlendirdigi dinsel inançların sistemleştirilme­
siyle ilgilenmezler. Bir kırsal köylü grubu bütün toplumsal 
varlıgı yoksullaşma ya da esir alınma ile tehdit edildiginde, 
ahl.ik ve peygamber dinine aktif olarak girmektedir. Weber, 
İsrail'de bile göçebe ve tarımsal hayatın kutlanmasının ve fa­
kirlerin ezilmesini kınamanın, tarihi idealize eden "bir soylu 

3. Max W eber, the Sadology of Religion, Londra, 1966, s. 82. 
4. ı;mile Durkheim, The Elementary Forms of Religious Life, New York. 1961, 
ör.elükle Max Müller'in natürizminin eleştirisi. 
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entellektüeller tabakası"nın işi oldu�unu ileri sürer. Uygula­
mada "köylü", "putperest" e eşittir: 

Katı Yehovacılar olduklarından, Peygamberler, kırsal dogurganlık 
kUlılerinin scfahatçılıgına ve en bozuşmuş kırsal ibadet mekania­
nna karşı koydular. Her şeyden önce peygamberler, Baal'ın• kutsal 
Ilirbelerine �iddetle karşı koydular, ki bu da kırsal nUfusa ekono­
mik ve dUşUnscl nedenlerle bir çok şey ifade ediyordu.5 

Böylece Weber için, kırsal köylüler hem mülkü olmayan 
bir sınıf hem de düşük dinsel ya da statü saygınlıgına sahip 
bir statü grubuydular. Köylü, dinsel ve toplumsal olarak, 
dünyaya düşkünlük ve sefahate meyiliilikle bozuşmuştur; o; 
ancak 19. yüzyıl Alman entellektüellerinin romantik spekü­
lasyonlanyla toplumsal olarak benimsenebilir olmuştur. 

Bu tarhşma Weber'in, yüksek ve düşük dindarlıkla, yük­
sek ve düşük statü arasında bir süreklilik oluşturmaya çalışhgı 
izlenimi vermemelidir. Daha çok, statü gruplan ile dinsel 
inanç ve eylem tipleri arasındaki yakınhkla ilgilenir Weber. 
Nasıl ki, köylülerle sefahat ve büyüsel fikirler arasında bir 
yakınlık varsa, soylu savaşçı statüsü ile savaşçı bir tanrıya 
inanma arasında da bir baglantı vardır. Basitçe söylemek ge­
rekirse, bir tevfizQ ve pasifizm dininde toplanmak için askeri 
bir soyluluk beklenmeyecektir: 

Bir savaşçının ya�am tarzının, luıufk.Ar bir ilahi takdir nosyonuyla 
ya da aşkın bir lanrının �isıematik ahiiki ıalepleriyle çok az bir 
yakıniıiı vardır. Günah, kurtuluş ve dinsel tev!zQ gibi kavramlar, 
bUtUn elit siyasi sınıflardan -özellikle de savaşçı soylularından­
yalnızca uzak kavramlar gibi görünmemiş, gerçekte onlann saygın­
lık anlayışlan açısından ayıplı da gözllkmUşlerdir.6 

•. &uıl: Eski Sami ırklanl'lln tannlanndan biri (çn). 
5. Maıı: WI.'ber, A.ntinıl/ud/Ji5m.New York, 1967, s. 279. 
6. Webl.'r, Tht Sociologyof Religion, s. &5. 
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Savaşçı soylular, nebevi hareketlere, bu hareketler savaşçı 
bir statü grubunun savaşçı çıkarlanyla spesifik olarak uyuşan 
inançlar ihtiva ettiklerinde kabhrlar. Inanmayanlar düşman 
sayıldıgında ve savaşta ölmek kurtuluşun dogrudan yolu ola­
rak kabul edildiginde, yüce bir tanrının peygamber 
{dokyımlı ç.) dini, soylu bir saygınlık görüşüyle uyumlu hale 
gelir. Kadim Yahudilikteki ahidie birlikte toplumun askerf üs­
lünlügü Yehova'nın diger tanrılar üzerindeki üstünlügünü 
gösterme yolu olarak alınıyordu. Weber'e göre Islam, kulsal 
savaşı dinsel bir yükümlülük olarak gelişlirirken, bu Yahudi 
düşüncesini model alıyordu. lstam'a bir savaşçı dininin bütün 
özelliklerini veren, bir arap savaşçı grubu, evrensel bir tanrı 
düşüncesi, kutsal savaş ve teslimiyel inancının kendine özgü 
birleşimiydi. Weber'e göre İslam bir kurtuluş dini degildi; 
çünkü pratikte kitaba hakiki baglılıgın yerine vergi elde et­
mek amacıyla kafirlerin tabi kılınmasını ikame etmişti. Bu­
nunla birlikte, İsla.m'ın bir arap savaşçı sınıfının yaşam tarzı 
ve statü çıkarlan tarafından belirlendigi inancı W eber'in Islam 
hakkındaki çözümlemesinin en önemli kusurlanndan birini 
oluşturur. 

Soylu savaşçılar, peygamber dinselligini askeri bir kurtu­
luş fikrine dogru dönüştürürken, bürokratik. memurlar, geniş 
ölçekli tüccarlar ve güçlü zenginler, normalde dinsel şüpheci­
likle karaklerize edilirler. Özelde kuralları titizlikle izleme, 
bürokratik proSedürterin güvenligini ciddiye alıp baglanma 
ile halk dininin duygusallıgı ve irrasyonelligi arasında bir 
kopuş vardır. Aslında bürokratlar, dinden esinlenen duygu­
sallıgl güvenlige ve toplumsal düzeni sürdürmeye karşı özel 
bir tehdit sayarlar. Bürokratik yaşam tarzı ile bir düzenli dav­
ranış felsefesi arasındaki bag tam anlamıyla en çok Konfüçya­
nizmde gelişmişlir: 
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Devlet külttı kasti olarıık ölçtılü ve kolııy ıınlaşılır bir durumdaydı; 
kurban, ııyinsel dua, müzik ve ritmik danstan oluturdu o .  Açıktır 
k i  tüm sefahatçi unsurlar titizlikle ve kasti olarak ayıklanmıttı . . .  
Resmi kültte cezbe, zühd, tefekkUr ve dalgınlık hemen hemen hiç 
yoktu; aynca bunlıır, düzensizlik ve irrol.Syonel heyecan unsurlann­
dan sayılırlardı? 

Bürokratik bir sınıf, ancak dinsel heyecanı insanlan kon­
trol etmek için güdümleyebildig;i zaman kitle dinselligine 
hoşgörüyle bakacak ve hatta teşvik edecektir. Halk dini, ilgi 
varolan toplumsal kötülüklerden uzaga yönelti1diginde, top­
lumsal güvenlige destek olabilir. Marx'ın 'halkın afyonu' de­
yimini anımsatan bir dipnotta Weber, Alman askeri görevlile­
rinin, "kilise doktrininin askerler için en iyi besin oldugunu 
seve seve kabullendikleri"ni belirtir.8 Benzer bir şekilde, pa­
rasal spekülasyona, pazann güdümlenmesi ve Realpolitik'e 
yönelen büyük ölçekli finansçılar ve tüccarlar, sistematik ah­
Ia.kf doktrinlerin geleneksel olarak taşıyıolan degildirler. Bu 
kapitalist sınıf, dinin idaresiyle finansal amaçlar için ilgilenir. 
Yaklaşık bir ayıklama işleminden sonra W eber, ahlikf dindar­
lıgtn toplumdaki tipik taşıyıcılannın yalnızca orta ve düşük­
orta sınıflardaki bazı kentlileşmiş statü gruplan oldugu sonu-

Köylünün -bir şekilde dine başvurdugu ölçüde- dog;a­
nın büyüsel yolla idaresiyle ilgilenmesine karşılık olarak 
kentli, fiziksel ve ekonomik olarak dogadan uzaklaşır. Aynca 
kentli zenaatk.arlarla kfiçük tüccann yaşam tarzı on· an Hristi­
yan dindarlıgının rasyonel ve ahl.ikf boyutlanna önceden ha­
zırlar. Hesaplılık unsuruna ilaveten, zenaatkirlann ekonomik 
faaliyetleri, dfirüstlfik, iyi işadamlıR'ı, güvenilirlik ve kural­
lara göre oynama gibi fikirleri gerektirir; bu fikirler zenaat-

7. Max Webeı, TM Rdigion II{Chii'W, New York, 1951, s. 145. 
8. Weber, TlıtScxiology of Rdgion, s. 90. 
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kAn bir 'karşılık (compensation) etigi'ne yöneltir. Esnaf, rena­
atkarlar ve bazı mesleklerin, ömet;in bazı tekstil işçilerinin, 
tefekkür için zamanları vardır ve bu yüzden sistematik dini 
düşüncelere kapılınaya daha yatkındırlar. Buna ragmen bu 
kentli orta sınıflar tabakasında bir dinsel üslup çeşitlilig:i var­
dır. "Bununla beraber, köylülerin aksine bu düşük-orta sınıf­
larda topluluk dinine, kurtuluş dinine ve son olarak da rasyo­
nel ahiald dine dot;ru kesin bir et;ilim göze çarpar".9 İnanç sis­
temlerinin bazı unsurlan (hesaplılık, adil ücretler ve karşılık) 
aniann ekonomik yaşam tarzlanyla dog:rudan bat;lantılıdır; 
fakat buna ilaveten bu dindarlık şekli Bahh şehirde belirli te­
mel kurumsal şekilleri öngörüyordu. Ömet;:in Weber, Bahda 
klanlarla, kabileterin şehirde yaşayamadıklamı savunmuştu;. 
Loncalarla gönüllO: dinsel topluluklann her ikisi de kabile ör­
gütlenmelerinin yerine geçmiş şeylerdir. Orta sınıf dindarlıiJ:• 
ile burjuvazi statü durumları arasındaki ilişkiyi anlamak i\ · ı 
aynca Weber'in şehir çözümlemesini de anizmak o.orunludı · 

Karmaşık nedensel bag:Iantılara Webcr'in karakt· ı : .  ': ik 
bakışı, şunu vurgular: Bablı şehir orta sın.fır. di!ldarlı�mır. >r­
taya çıkmasının bir önkoşuludur ve Pr' :  -:-iyanlık şehrin ku­
rumsal mizacının gelişmesinde temel bır rol nynanııştır. Asya 
şehirlerinde ortak hareket etmey�n, b.ıh··•ısız ve ayn bir ! dan 
ve kabile gruplan koleksiyonu bulun2hilir, hc>lbuki Av�t.�ld­
'da hristiyanhk kabilecilig:in yıkılmas:na yadımcı olmuşt.ır. 
Şehirlerde "Hristiyanlık, klanı scın aymselci C\nPmin-ll!n yok­
sun bırakb; çünkü tabiab itibariyle Hristiyan Cem::ıat. klanla­
nn ayinselci bir toplulug:tındar 7.İyade g:..inalı çıkcı!':ı •ı birey­
lerden oluşan bir topluluktu." ' ' '  P,;.:_ rı"'dc.-, !. 2, lıir anlamda, 
Hristiyan cemaat W eber'in Babdaki şehirlerin çok önemli ger­
çeg;i saydıg:ı şeyi, yani birleşik bir toplumsal ve yasal topluluk 
olarak uyum içinde hareket edebilme yetenet;ini önplana çı-

9. Age,s. 96. 
lO. Mu Weber, TlıtCily, New York, 1968,s. 103. 



176 MAX WEBER VE ISLAM 

kardı. Çünkü ortaçag şehirlerinde saglık koşullan kötüydü; 
şehirler, şehir nüfusunu belirli bir düzeyde tutmak için şehre 
yapılan düzenli göçlere bagımlıydı. Bu yüzden şehir, esas iti­
bariyle müşterek bir yerleşim yeriydi. Doguda dinsel tabular 
ve kabilevi baglılıklar sadece şehirdeki bu bölünmeleri güç­
lendirdi. Yalnızca Hristiyan Avrupa'sında şehirler "kentsel 
topluluklar" olmuştu. 

Bir yerleşim yerinin, tam bir şehir toplulugu olabilmesi için bir 
bütün olarak ticart ilişkilerin görece üstünlügünü; bunun yanı ma 
da aşagıdaki özellikleri sergilernesi gerekmektedir: 1. kale; 2. pa­
zar; 3 .  kendisine ait bir mahkeme ve en azından kısmen özerk bir 
hukuk; 4. münasip bir topluluk şekli; ve 5. en azından kısmi 
özerklik ve kendi başına buyruk olma.1 1 

Zengin ve özerk bir lonca ve müşterek bir hayatın şehir 
içindeki içsel gelişmesi, şehrin, patrimonyal, feodal görevlile­
rin müdahelelerinden yasal ve siyasi olarak özgür olmasıyla 
yakından ilişkiliydi. Şehirler, yalnızca yasal kişiler (persons) 
degildi, aynca bagımsız siyasi aktörlerdi (agents). Avrupa şe­
hirleri anlaşmalara karar veriyor, savaşa giriyor ve ittifaklar 
kuruyordu. Şehirlerin yasal ve politik özerklikleri, temel ola­
rak askerr bagımsızhklanyla baglanhlıydı. Avrupa'da pek çok 
şehrin kalıcı temellere dayanan şehir organizasyonları vardı 
ya da bir hükümet milisi bulundurabiliyordu; son çözümle­
mede özerk bir topluluk olarak şehir, dış tehditlere karşı ken­
dini savunmaya hazırlıklıydı. Aksine Asya'da sulamaya da­
yalı toplumlar savaş ve ticaretin bürokratik ve merkezi kon­
trolüyle belirlenmişti. Bir kez daha, patrimonyal toplumların 
özerk toplulukların (association) yokluguna dayandıgı gerçe­
gine dikkat çeken Weber sosyolojisindeki temel bir temaya 
dönüyoruz. Hristiyanlık tarafından harekete geçirilmiş olma-

11. Age, s. SO-I. 
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sına karşın, özerk Batılı şehir, katı, keskin bir patrimonyal 
düzen içinde kurulmamış oldugu için gelişmiştir. Şehir din­
darlıgı, yasal özerklik, mesleki topluluklar ve politik ilginin 
geliştig:i yer şehirdi; bu yüzden özerk şehrin Avrupa kapita­
lizminin gelişmesiyle çok önemli baglanhları vardı. islam'da 
ise, Weber'e göre, özerk şehirlerin gelişmesini sınırlayan ve 
sonuçta düşük orta sınıflarda şehir dindarhgının gelişmesini 
engelleyen şey, savaşçı bir dindarlık ile patrimonyalizmin bir­
leşimiydi. 

tstam her ne olursa olsun, bir savaşçı dini degildi. lslS:m'ın 
başlangıcının ethosunda (ethos) Mekkcli tüccarlann rolü ile il­
gili daha önceki tartışmaları burada tekrarlamak zorunlu ol­
mayacaktır. Buradaki argümanımda, farklı bir sorunlar bü­
tünü, özellikle de dindarhgın garnizona, heteredokslugun ise 
çöle ait olduj5una ilişkin geleneksel müslüman görüş önemli 
olacaktır. Ernest Geliner'in gösterdi!5:i gibi, Ortaçag: lsl§m top­
lumunun temel yapısı, sCifiligin hayli heteredoks inancının 
egemen oldugu kabiledlikle çevrelenmiş sünni ortodokslugu­
nun ulema tarafından kontrol edildigi garnizon şehirlerden 
oluşuyordu.12 Şehirlerden uzak yerler, çogu kez siyasi olarak 
bagımsızdırlar. Halbuki şehirler hakim hanedanlarca kontrol 
ediliyordu. Şehirliler, haklı olarak, çöle askeri ve dini bir teh­
like alanı olarak bakıyorlardı: 

Müslümanlara göre �hirler ço!unlukla özel bir kuısiyete sahiptir­
ler, ve tam ve dogru bir Isliimf yaşantının sürdürillebilecegi yegane 
yerler sayılırlar. Müslüman şehirliler kendi ikametgahiarına derin­
den batiıdır lar; köylüleri ve köy yaşamını şiddetle aşagılarlar .1 3 

12. Ernest Gellner, 'A pendulum swing theoıy of Islam' Ann.ıles dt Socro}ogre, 
1968, s. 5·14. Roland Robertson (ed)'un Sociology of Re/igion ·unda yenidım 
basıldı. Haımondsworth, i%9, s. 115-38. 
13. /ra M. Lapidus, 'Muslim citiesand lslamic Societies', Ira M. Lapidus'un (ed.) 
Middle Eısf Cifits, Berkeley ve los Angeles, 1969, s. 47. 
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Weber, hatalı bir şekilde, lsUm kültürünün toplumsal 
özelliklerinin oluşumunda bedevi savaşçı soylularının öne­
mini abartnuş oldu�u halde, çag:daş tarihsel araştırmalar, W e. 
ber'in Islam şehirlerinin içsel olarak bölünmeci, dışsal olarak 
da patrimonyal hükümdarlarca kontrol cdildigine ilişkin te­
zine aynnhlı deliller sunmaktadır. Bunlardan, ls!.§m'ın bag:ım­
sız kentli topluluklar açısından zengin bir yaşam üretememiş 
oldugu sonucu çıkmıştır. Harici patrimonyal kontrolün sürekli 
müdahalesi bir patrimonyal tekel üretmiştir; öyle ki, islam şe­
hirleri hiç bir zaman kentsel topluluklar olamamışlar. 

Bir çerçeve olarak Memluklu dönemini (yaklaşık 1260-
1517) aldıg:ımızda, Islam şehrinin, içsel olarak kolektif bir do­
g;aya sahip olan şehir faaliyetine yeni bir temel sa�lamayan 
birimlere bölündügünü ve bu birimlerin ticaret, ulaşım ve as­
keri yaşama hakim olan Memluklu patrimonyalizminc ba­
gımlı oldugunu görebiliriz. Memluklular 13. yüzyılın orta­
sında Mısır ve Suriye'nin kontrolünü ele geçiren Türk ve Çer­
kez köle askerlerinden oluşan yabancı bir elitti. Memluklu 
sultanlı�ı hem feodal hem de patrimonyal unsurlar barındırı­
yordu. Memluklu memurları hizmetlere karşılık olmak üzere 
toprak vergileri alırlardı ve bu memurlar veya emirler belirli 
bir sayıda Memluklu askeri bulundurmkla yükümlüydüler. 
Tırnarlar soydan gelme deg;ildiler ve memlukluların yerine 
geçiyorlardı; öyle ki, soydan geçme toprak sahiplig;i aristokra­
sisinin hükümdardan bag;ımsızhk kazanmasına izin verilmi­
yordu. IslAm toplumsal yapısı hakkındaki temel bilgi kaynagı 
C. H. Becker'in araşbrması olan W eber, bu durumu şu sözlerle 
tasvir ediyor: 

Paralı askerlerine ödeme yapamadı�ından, palrimonyal hükümdar, 
onlara, ıebaasının vergilerine do!rudan ulaşmanın yolunu açmak 
zorunda kaldı. Ayrıca, sabiı bir karşılık alan vergi memurunun 
(amil) konumunu askeıi memuruna (emir) aklarmak zorunda kaldı; 
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bu görev öz olarak alışık oldugumuz tipik patrimonyal güçlerin 
bölUnmesine uygun askeri görevden bagımsızdı. ikta kavramının 
içinde üç farklı öge birleşmiştir. ( i )  Tekbil. bir köyün veya bir il­
çenin gelirlerini bir mukta'a (vergi-çiftçisi) iltizam etmek; (2) Ka­
ta'i, tırnarlar (mezopotamyada sawafl denir) topralın hakedene veya 
zanıri destekleyieilere bıı.gışlanması ve son olarak (3) tebanın ver­
gilerinin toplanması ki, bu vergilere, ödemelerin geri kalanını al­
mak ilzere. ıeminıı.ı amacıyla özellikle Memluklular ııırafından el 
konulurdu, ya da emirlere ve askerlere verilirdi}4 

Temel ekonomik kaynag-ı oluşturan toprak hububat ticare­
tini kontrol eden emirlerin elindeydi; fakat emirler toprak ge­
lirinden geçindikleri halde şehirlerde ikamet ederlerdi. Fakat 
çog-u hiç bir zaman Arapça ög;renmeyen Memluklu hüküm­
darlan ve emirleri, şehirdeki Arap eşrafı ile orta sınıfların 
zımnf işbirlig;ine bag;ımlıydılar. Gerçekte, şehrin eşrafı Mem­
luklu emirlerinin yanaşmaları haline geldiler; çünkü savaş 
zamanında şehirleri koruyan su kanallanyla yolların bakımını 
üstlenen ve şehir sakinlerine kırsal artı-degeri sag;layan Mem­
luklulardı. Dog;ulu feodalizmde, feodal bag;hlık unsuru bu­
lunmadıgından, eşrafın Memluklu rejimiyle işbirlig;i toplum­
sal kontrol sistemin bütünü için çok önemli idi. Memluklu Pat­
rimonyalizmi hakkındaki bu kısa tanıtımdan sonra İslSım şehir 
toplumunun yapısı ve degasını daha iyi anlayabiliriz. 

İslSım şehirlerinin toplumsal olarak birleşmiş cemaatlerden 
ziyade alt cemaatlerin toplamlarından oluştugu gerçegi Ka­
bire, Şam, Halep ve Bag;dat gibi büyük İslSım şehirlerinin cog­
rafyalarıyla açıklanabilir. Şehirler semt veya mahallelere 
(hdrdt) bölünmüştür ve her birinin kendi homojen cemaatiyle 
küçük pazarları vardır. Şehirlerdeki bu mahallelerin veya 
'köylerin' toplumsal dayanışması, bazı zamanlar sakinlerinin 
dinsel kimliklerini yansıhrdı; İsliim şehirlerinin çogunda, fa­
kat özellikle Kahire'de, Hristiyanlarla Yahudilerin toplumsal 
14. Weber, f.conmnyımd Society, dlt 3, s. 1076. 
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ve cog:rafi olarak ayrı cemaatleri vardı. İçsel farklılaşmanın di­
g:er kaynag:ı, ordu kamplan ve garnizon şehirlerinden (amsıir) 
oluşan Islam şehirlerinin halen bedevi kabilelerio örgütlenme­
lerini yansıtmayı sürdürmeleri gerçeginden ortaya çıkmışbr. 
Belirli muhitler, çogunlukla yerleşik olan veya göçmen kabile 
üyelerinin ikametgahı olmaya devam etmiştir. Weber'in haklı 
bir şekilde gözlemledigi gibi, klan ve kabile organizasyonu­
nun şehir şartlarında devam edişi, kent yaşamına kırsal dere­
beylik düzenlemelerini ithal etmiştir. Şehirde fiziksel olarak 
ayrılmış grupların heterojcnligi, salt kabileciligi aşmışh. Şehir 
çatışmalarının çogu, farklı dinsel mezheplerle ve farklı hukuk 
ekalleriyle özdeşleşmişti. Klanların, kabilelerin, mezheplerin 
ve hukuk ekallerinin toplumsal ve cograff farklılaşması tara­
fından üretilen ihtilafa ek olarak, Arap kitlelerinin kendilerine 
yabancı olan memluklu yöneticilerinin karşısında birleşmemiş 
oldukları gerçegini hatırda tutmak da önemlidir. toplumsal 
tabakalaşma sistemindeki bölünmeler nedeniyledir ki mem­
luklular bölebiimiş ve yönetebilmişlerdi. 

Ira M. Lapidus, Memluklu toplumunu dört geniş düzeye 
böler: yönetici elit, soylular, ortalama halk ve lümpen prole­
tarya. ı s  Memluklu eliti ile ortalama halk arasındaki güç dola­
yımında temel unsuru oluşturan soylular, kabaca tüccarlar ve 
ulema şeklinde bölünmüştü. Servetleri çogu kez emirlerinkine 
eşit olan asilzade tüccarlar, uluslararası finans, bankacılık ve 
toptancılıkla ilgileniyorlardı ve lüks eşyalar ile kölelerle ilgi­
leniyorlardı. Pek çok tüccann topragı oldugu halde, servetleri 
Memluklu feodal düzenlemelerince sınıriamyord u. Bu yüzden 
kentte mülkiyeti olan tüccarlara rastlamak daha olagan bir du­
rumdu. Bir anlamda kıt kaynaklar için emirlerle rekabet 
içinde olduklan halde, tüccarlar, uluslararası ilişkileri koru­
mak ve düzeni sürdürmek için devlete dayanıyorlardı; fakat 
15. [ra M. Lapidus, Muslim Cıties ın t/ıe Uıter Middle Agts, Cambridge, 
Massachuselts, 1967. 
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t!mirler ve tüccarları birbirine bag:Iayan başka sebepler de 
vardı: 

Devletin ekonomik anlamdaki önemi, ıuccarları zorunlu olarak dev­
letle ilişkiye çekti. Çünkü toprak, kentsel mUlkiyet, hububat ve 
hammaddelerin çogu emirler ve sultanların elindeydi ve şehirler­
deki satın alma gücUnUn çogu \Uks maddeler, yiyecek, giyecek, 
hayvan ve askeri malzemeleri tilketen geniş Memlukl.u hanelerince 
oluşturulmuştu ... tilccarlarca yapılan işlerin önemli bir kısmı, sul­
tan ve Memluk\uhıra ilişkin feylerdiY• 

Gerçekte tüccarlada devlet bürokrasisi arasındaki baglar o 
kadar yakındı ki, tüccarlar için uzun vadede devlet bürokra­
sisi içinde, resmi temsilciler olarak asimile olma egiliminden 
sözedilebilirdi. Mısır ve Suriye'deki Memluklu hegemonyası­
nın sonuna dogru vatandaşlar arasındaki yogun kargaşalıkla­
rın sonucu olarak devletin finansal ihtiyaçlanndaki arhşla bir­
likte, ekonomide özel sektörün artan devlet tekelleştirmesi 
vardı. Sonuç, bagımsız bir tüccar tabakasının şehir soyluları­
nın içinde aşamalı bir çöküşüydü. 

Memluklu toplumunda ulemanın tarihi ve rolü tüccarın­
kiyle paralellik arzeder; nihAyetinde, ulema devlet bürokrasi­
sinin sadece yardımcısıydı. Ancak ulema toplumsal kontrol 
için tüc�arlardan çok daha önemliydi; çünkü ulema: 

ayrı bir sınıf deAildi; fakat her toplumsal düzeye mensup, şehir 
toplumuna nüfuz eden ve ona bir iç baglılık ve istikrar venneye 
yardımcı olan bir halk bünyesiydi. Toplumsal konumları ne olursa 
olsun, ulema, ögrenimindeki yetkinlikten dolayı kabul edilen bü­
tün insanları temsil ediyorduY 

16. Age, s. l l9. 
17. Age, s. 130. 
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Tüccarlar gibi ulema da yabancı Memluklulann fiili ikti­
darlarını meşrulaşhrmada önemi bir rol oynarnalanna karşı­
lık, şehirleri savunmak ve mülkiyeti korumak konusunda 
devlet askerlerine bagımlıydılar. Yine tüccarlar gibi ulema da 
sonuç olarak devlet resmiyeti içinde asimile olmuştu. Bunun 
iki nedeni vardı: Devlet ulemanın, mevcut yollarla karşıla­
namayan ekonomik ihtiyaçlarını finanse ediyordu; ayrıca 
ulemanın yönetimi devlet tarafından kontrol ediliyordu. 
önemli kadılar devlet tarafından atanıyordu ve degişik yar­
gıçların yasal yetkinlik alanları devletçe belirleniyordu. Hatta 
küçük ulema-personeli (vaiz ve imamlar) resmf onay almak 
zorundaydılar. Maaşh memurlar olarak ulema üyeleri esasen 
devletin adamlarıydı. 

Kent eşrafının devlet mekanizmasıyla bütünleşmesi Mem­
luklu toplumunun birbiriyle ilişkili iki elit tarafından yöne­
tilmesi anlamına geliyordu: Yöresel düzeyde topraga sahip 
olan ve vergi toplayan emirlerce temsil edilen Memluklu sul­
tanlıgı ile Memluklu himayesine batımlı olan Arap soyluları. 
Bunun sonucu, halkın huzursuzluklannın soylular tabakasın­
dan bir liderlik bulamaması olmuştur. Buna ragmen, bir çok 
şehir semtinin, koruma haracı alan modem şehir gangsterle­
rine karşılık gelen Zü 'arlar"ca örgütlenditi de dogrudur. Zü­
'arlar bir çok durumda halkı pazar müfettişlerine, vergi topla­
yıcılarına ve Memluklu askerlerine karşı savunuyorlardı. 
Buna ragmen Memluklu hükümdarları Zü 'ar tehdidini telafi 
edecek bir çok strateji uygulamış. Ilkin memluklular, ya lider­
lerini ordu içindeki rütbelere getirmek veya Zü 'ar çetı;lerini 
yardımcı kuvvetler olarak askere almak suretiyle kendi yan­
Ianna çekmişler. Ikinci yol olarak Memluklular, halkça sevil­
meyen memurları şamaroglanlan şeklinde kullanarak, kitlele­
rin resmi mülkiyeti yagmalamalanna göz yummuş. Bu yolla 
hükümdarlar halkın huzursuzlutunu özel mülkiyetİn genel 
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ilkesini sorgul�malarına meydan vermeden gidermiş oluyor­
lardı. Genelde, sistem, toplumun bir kesiminin digeriyle yeni­
leşmesi suretiyle çahşırdı. Soylular, devlet bürokrasisiyle bü­
tünleşmek sOretiyle kitlelerden izole olmuşlardı ve, aynı za­
manda, Memluklular tüccarlarla ulemaya karşı halkı bir şa­
maroglanı teknigiyle bir tehdit olarak kullanmaya hazırlık­
lıydı. 

Memluklu devleti kent toplumundaki bölünmeleri kendi 
siyasi üstünlügünü sürdürmek için kulanmışsa da, bu, Islam 
şehirlerinin atomize bireylerin hırslı kitlelerince karakterize 
edilebilecegi anlamına gelmez. Bireyleri, şehirler-arası (cross­
city) topluluklarda birbirine bag;layan belirli toplumsal örün­
tüler vardı. Bu kardeşçe topluluklar, başlıca yakın gruplar oıa·­
rak, zu 'ar ve s11fi tekkeleri gibi kuruluşlarda ve hukuk ekalle­
rinde zaten hissediliyordu. Bu kuruluşların önemli sosyolojik 
yanı, onların şehrin çevresindeki uzak yerlerle şehri ve ay nca 
bölgeleri birbirlerine baglamaya yardım etmeleridir. Bu şehir 
dışı toplumsal baglar şu anlama gelmiştir: 

Bazı �ehir .�akinleri Isıarn'ın kozmopolit dıinyasıyta Ozdeşleşirken, 
digerleri bireyset yöresellikleri a�an ve onların arasındaki ili�kileri 
dOzenleyen devletler veya imparatorluklarla özdeşle�tilcr. Şehir 
halkı kendi meııken yerlerine dı�tayıcı anlamda baglı dcgitdi: fakat 
daha geniş toplumun içindeki kişilere ve kurumlara baghydı.1s 

Fakat şehir duvarlannın dışına taşan bu bölgesel topluluk­
lar bir kez daha bize İslam şehirlerinin yasal ve askeri özerk­
lik geliştirmemiş olduklarını ve sonuçta Avrupa kent kültü­
rüne özgü bag;ımsız bir loncalar gelenegi ve şehir içinde gö­
nüllü topluluklar oluşturamamış olduklarını hahrlatmaya ya­
rar. Medine sözcügü Avrupalı anlamda 'şehir'den ziyade dev-

18. Lapidus, Middle f.llsl Cilies, s. 59. 



184 MAX WEBER VE ISLAM 

let yapısı içindeki bir yönetim merkezi anlamına gelmiştir. ls­
lamt bir şehir, hilkiimet işinin icra edildig;i ilk ve son yerdir. 

Genellikle lsl.im toplumu müşterek kurumlar geliştireme­
dig;i ve lsl.im esnaf loncalannın Avrupa şehirlerindeki loncala­
nn gerçek anlamda bir mukabili olduklan söylenebilir. Ome­
g;in, L. Massignon'un ilk dönem teorisini izleyen Bernard Le­
wis ondokuzuncu yüzyılın sonlarına dog;ru zenaatkarlarla tüc­
carlar arasında müşterek kurumların mevcudiyetine dair delil­
ler oldugunu savıınmuştur. Bu eski kurumlar Bizanslılarda­
kine benzer ve devlet denetimi altında olsa da, sonraki dö­
nemlerde Islami loncalar Karmati akımının rasyonalist ideolo­
jisinin etkisi altında kalarak önemli düzeyde özerklik kazan­
mışb. Bu loncalar sünni teokrasisine muhalefetin gerçek mih­
raklan oldular: 

Isiimi loncalar. btiylece, Greko-Romen dünyasından tevilrils eden 
ya da onlardan taklit edilen bir maddi Orgütlenme çalısının bir 
sentezi ve, somıçta Isliimi Helenist, reısefi ve korporatist bir hare­
ket olarak , cemelde Suriye-Iran uygarh�ından gelen bir düşünce 
sistemi olacak.tı.19 

Böylece Massignon'La Lewis'in sonuçları, Weber'in kent 
loncalarının, dUşüncelerin sistemleşmesi ve rasyonelleşmesiyle 
temsil ed il dikler i  görüşüne bir hayli uyum gösterecektir. Ne 
yazık ki çagdaş oryantalistler (Stern, Cohen, Goiten, Lapidus) 
arasındaki uylaşım, !sUmi lancaların devamlı surette'devletin 
yakın denetimi altında kalmaya devarn ettig;i yönündedir.2° 
Memluklularda lonca1ar devlet tarafından oluşturulur ve kon-

19. Bernard Lewis, The Jslanııc Guilds' Eronomic Hi<;/ory Revinu, 1937. s. 26, Bkz 
ayrıca, L. Masıgnon, 'Le Corps de Met ier et la cite' musulmane', Revue 
ınlerrıdicmaltdewcıologıe, 1920, dlt 28, s. 473. 
20. S. M. Stem, The coııstııutıonat the lslamic city" ve C. Cohcn, 'Ya-t·il cu des 
corporalıcms professionelles dans le monde muslumane dassique?'. A. H. 
Hournai ve S. M.  Sterm (editöıler)ın The /sltımic Cily'de, Oxlord, 1970. S.D 
Goitei, Sıudits in fslmıiı H ıst� tml lr.5tiMioPIS, l.eiden, 1966, s. 267. 
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trol edilirdi; çalışma kuralları, örgütlenme ve egitim, devlet 
memurları tarafından yürütülüyordu. Şehirlerde genel kontrol 
bir d�vlet memurunuı;ı., pazar müfettişinin (muhtesib) clin­
deydi. Pazar müfettişlerine zenaatk.S.rlarca seçilen ve muhte­
siplerce atanan arif(kalfa) yardım ediyordu. Arif, pazar müfet­
tişlerine esnaf ve pazarın dogası hakkında agüt vermekten so­
rumluydu. Bu memurlar birlikte vergilendirme ve vergi ka­
çakçılıgını önlemekle yükümlüydüler. Bu yüzden tsl.S.mi lon­
calar, çalışan insanlarca kendilerini ve zenaatlerini korumak 
üzere oluşturulmuş örgütlenmeler detı;ildiler; bunlar, devlet 
tarafından esnaf ve çalışan insanları denetlernek ve herşeyden 
önce devleti özerk kurumlaşmalardan korumak üzere oluştu­
rulmuş örgütlerdi. Ulema gibi loncalar da patrimonyal kontro­
lün önemli unsurlarından biriydi. Bu durum, öncelikle her­
hangi bir grup veya kurumun özerkliginin patrimonyalizmin 
tabiabnda varolan siyasr v� askerf tekele bir tehdit oluşturdu­
gundan dolayı ortaya çıktı. Memluklu toplumunda: 

Toplumsal liderlik ve siyasi işler o kadar yakından bütOnleşmi�· 
[erdi ki, asıl amlcı ne olursa olsun herhangi bir topluluk yarı ya­
rıya siyasiydi; yani Uyelerinin çıkarları dogrultusunda politik ha­
rekete ve direnişe donOşmeye mUsaitt i .  Özellikle vergileri çok 
önemli olan çalışan nUfus arasında olmak ıl;:ere, direniş mihrakla­
rının gelişmesini önlemek, imparatorlukların genel bir ejtilimiydi.21 

Şehir (medine), lslam hükümetinin, ticaretinin ve dininin 
odak noktasını oluşturuyordu; fakat Islam kültürünün bu odak 
noktası korporatif kurumlardan, bir şehirsel kültürden ve top­
lumsal olarak.baglayıcı kuvvetlerden yoksundu. Şehir hayatı 
birbiriyle çekişen muhitlerin, yerleşik kabilelerin, mezheple­
rio ve hukuk okullarının istikrarsız bir dengesini oluşturu­
yordu. Çahşan gruplar, zü 'fir'ın canice eylemleri ve yabancı 

21. Lapidus, Muslim Cities ın the Uı/er Middle Agt'S", s. 103. 
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askerlerin vergi taleplerince taciz edilen tüccarlar, ulema ve 
sıradan insanların hayatları, emirlerin ve sultanların siyasi 
maharetlerine bag;ımhydı. Ortaçag; süresince Kuzey Afrika ve 
Ortadog;u boyunca patrimonyalizmin yapısı az çok sürekliy­
ken, devletlerin el degiştirmesi şeklinde yönetici kesimin pe­
riyodik bir el degiştirmesinden söz edilebilir. Kısaca bu Mem­
luklu yönetimi döneminde çok miktarda siyasi ve toplumsal 
güvensizlik sözkonusuydu. Şehirleri, Memluklular, bedeviler 
ve daha sonra Mogolların yagmaları için özellikle hazırlıklı kı­
lan şey, onların birleşik ve toplumsal olarak yetersizligiydi. 
Şehirlerin ve şehir temelli hanedanlıkların istikrarsızlı)iı, 
ulema ve soyluların sünni dindarlıgının temel yanını oluştu­
ruyordu; bu, Avrupa'daki kentli püriten dindarlıgı ile Şeriat 
dindarlıgı arasındaki karşıtlık açısından önemli bir boyuttur. 
lsliim kültürünün bu yönü İbn Haldun'un tarih felsefelerinden 
başka bir yerde daha iyi özetlenmemiştir. 

Kişisel kariyeri Hafsid hanedanlıgının verdigi olanaklara 
yakından bagh olan İbn Haldun (1332:1406), kendi tarih felse­
fesinde beşeri topluluklar ve toplumsal duraganlık sorunlaona 
ilişkin derinlikli bir ilgi göstermiştir.22 Bu yolla lbn Haldun, 
kültürünün köklerini oluşturan şehirlerdeki hayat ile bedevi 
kabile insanlarının üstün toplumsal dayanışmalarını karşıt 
kılmıştır. Deve gütmeye olan bagımlılıklarının, yerleşik bir 
varoluş olasıhg;ını ortadan kaldırdıg;ı bedeviler, 'grup hissi' 
(asabiyye) ile bir arada tutulmaktadırlar. Kabile dayanışması, 
bireysel yaşamiann kabile bag;lılıg;ına dayandıgı çöldeki ko­
ruma sisteminin tümü için çok önemliydi. Daha önce de gör­
dügümüz gibi İsl.§m şehri 'grup hissi'nden yoksundu ve bi-

22. Bkz. Jacques Berque, 'Problems de la connaissance au temps. d'lbn 
Khcıldun·, Coııtributioııs Illa sociologit de lA roımııissaııce, Paris, 1967. W. P. Fischel. 
lbn Khaldun's activities in Meınluke Egypt (1382·1406), W. J. Fischel 

(editörler)in Semılic and Orienlal Slı.ıdies'i içinde, Berkeley, 1951. 'Grup hissi 
konusunda, Bryan S. Turner, 'Sociological foundeıs and precursans' Religion: A 
f(IUr11lll ofReligion arıd Religions, 1971, dlt 1, s. 32-48. 
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reyleri koruyacak birleşik kurumları sag;lamakta başarısız ol­
muştu. lbn Haldun'a göre, bedevi kabileleri, şehirleri yag;ma­
lamaya, ticaret rotalarını taciz etmeye ve periyodik olarak şe­
hirler üzerindeki kontrolü ele geçirip yeni kent hanedanlıkları 
kurmaya muktedir kılan, tam olarak bu grup ba�Iılıg;ıydı. 
Fakat aykırı bir şekilde yerleşik bir hanedan oldugunda yeni 
başl.ıyan bedeviler şehirlerin kültürünü edinip bununla kendi 
'grup hisleri'ni yumuşatıyorlardı. Dört kuşak içinde bedevi 
haned1nları şehrin lükslerini ve kötü huylarını edinmiş ve 
sonuç olarak yerlerini daha büyük toplumsal bag;Iılıga sahip 
kabile gruplarına bırakmışh. Geliner'in belirttigi gibi: 

Şehirlerin örgütlenmeleri ve toplumsal özelli�i. onları toplumsal 
baAlılıAa ve böylece askeri yilitlı!e uyumsuzlaştırdı. Medeniyeıle 
toplum arasında ınıjik bir aniilezin bulunduAu söylenebilir; top­
lumsal ba!lılık ve şehirlerin yaşamı birbirlerine uymazP 

lbn Haldun'un hanedanlık döngüsü teorisiyle ilgili bir ni­
telik ve mükemmellik varsa da, İsliimi kent kültürünün buna­
lımını (anomie) hafifleten bazı kurumların da var oldugunu 
akılda tutmak önemlidir. Her şeyden önce Şeriat, Müslüman­
ları bir arada tutan, teorik olarak evrensel bir dizi kural sag;­
lamış; aynı zamanda ulema, soylularla bir tutulmuşken, top­
lumun her düzeyine nüfUz etmiştir. 

Hanedan kavgaları, toplumsal huzursuzluk ve siyasi çal­
kanhlann oluşturdutu bir zemine karşı, dindar müslümanlar, 
Şeriata ebedi ve ilahi olarak kefil olunmuş bir düzen olarak 
sımsıkı yapıştılar. Şeriat, spekülasyona veya hatta gelişmeye 
uymayan sabit bir düsturdu. Orta çag;larda kurumsallaşmış 
oldug;undan, Şeriat bir 'hukuk ve düzen' mücadelesinin bütün 
işaretlerini taşır. Hukuka veya daha dogrusu belirli hukuk 
okuHanna bag;lılık, şehir sakinlerini, çöl ve bozkırların kabile 

23. Gellner,age, s. 132. 
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dayanışmalannın yerini tutan bölgesel cemaatlarda birleştirdi. 
Bu bagiıiıga bizim 'çaresiz bir püriten dindarlık' diyebilece­
gimiz bir Şeriat zihniyeti (shar 'ia-mindedness) eşlik etti.24 
Hobbes'çu anlamda bir kaos tehdidi altındaki kent dindarlığı 
çogu kez fanatik olmak üzere gelenege, resmiyete çaresiz bir 
bağlanışı, kapalı hakikatiere boyun eğmcyi temsil ediyordu. 
Fakat Şeriat zihniyeti hiç bir zaman kabile asabiyyetinin şehirli 
bir biçimini sağlayamıyordu. Şehir dindarlığı bir parça okur­
yazarlık gerektiriyordu. Tıpkı Konfüçyan devlet memurunun, 
kitle dindarhgını düzene ve güvenliğe bir tehdit olarak gör­
dügü gibi, dindar ulema da sıradan insanların daha heyecanlı 
ve duygulu olan sufizmine karşıydı. Ulema, ortalama bir din­
sel değerler serisi vaz'eden tarafsız bir kurum olarak görün­
mek üzere, devlet sünniliğiyle çok yakından özdeşleşmişti. 
Böylece Şeriat dindarlığı kent tutarsızlığınca yolu açılan bir 
itaatkar dindarltktı; Süfi dindarlığı ise feragat dindarlığı ve 
duygusalcılıktı. Ne Şeriat ne de süfi dindarlığı şehrin bağım­
sızhgtnın gelişmesinde bir rol oynayabiliyorlardı; onlar Püri­
tenizmin şehirli zihniyetini yansıtamıyorlardı. Pratikte ulerna 
herhangi bir düzeni meşrulaştırmaya ve kabul etmeye ha­
zırdı. Çünkü fiili bir otorite hiçbir otoritenin olmamasından üs­
tün sayılıyordu: 

Ulema ne pahasına olursa olsun gecikmeksiıin fetih(j'ileri tanımayı 
rercıh eıri ; bununla birlikte evlerıoden uzakta olan ya�macıların 
kalıcı bir rejim kuramayacaklarının, bunun yerine savunmasız nıJ­
fusu sömürüp yagmalııyacaklarının farkındaydılar. Ama soyluların 
çok ıı.z seçenc�i vardı ... tehlikelcr, kanun ve düzen yoklugunun 
kendiliginden dayaıııgı, roplum�al dokuyu kaos ve tirarılık içinde 
çözen fetret devrinden daha kötü olamazdı.25 

24. 1Jk.z. Manhall G.S. Hodgson,. 'Islam and lmage', HisloryofReligions, 1964, cilı 
3, s. 22().6(1. 
25. lapidus, Muslim Cities in the Llller Mrddle Ages, s. 133 
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Kötü donanmış ve çok az disiplinli Zii'ar'dan ayn olarak 
Isıarn şehirleri bagımsız askerf araçlara sahip degillerdi ve bu 
yüzden yabancı bir askeri e !itin korumasına bagımlıydılar. Iç­
sel olarak çelişen mezhepler, okullar, semtler ve zümrclere 
bölünmüş olan şehrin kentsel bir toplumsal hareket geleneği 
yoktu; bu yüzden, soylular Şeriatın zayıf savunmasına ve 
ulemanın halkı kutsal savaş ve Islam'ın korunması için kışkır­
tabilme yeteneğine başvuruyorlardı. Toplumsal kontrolün bu 
patrimonyal koşullannda lsl:iım şehir dindarlığı, hesaplılık ve 
rasyonellikle baskın bir yaşamın ürünü değildi, o nerdeyse 
tamamen kişisel emniyet ve toplumsal düzen sorunlarına 
ayarlanmışh. Toplumsal varlık istikrarsız ve süreksiz; Şeriatsa 
istikrarlı ve belirliydi. Bu yüzden, Marx açısından, Islam'daki 
Şeriat zihniyetinin, toplumsal yapının toplumsal güvensizli­
ğini alt üst eden bir "tersyüz edilmiş dünya-bilinci" olduğu 
söylenebilir. 



7- WEBER, HUKUK VE İSLAM 

M ax Weber'in başlangıçtaki akademik eg:itimi Heidelberg 
(1882) ve Ber!in (1884) Üniversitelerinde hukuk çalışmaları 
alanındaydı. Weber doktora tezini çalışırken,. dört yılını slaj­
yer dava vekili olarak geçirdi (1887-1891 )  ve Bremen şehrinin 
hukuk danışmar �ıgı görevine başvurdu. Ancak başlangıcın­
dan itibaren ilgisi ticarf hukuk ve ekonomiye özel bir atıfla 
birlikte t;ırihsel hukuk çalışmalannda yo�nlaştı. Doktora tezi 
olan, The Medieval rommercial Associations (1 889) Ortaçag hukuk 
ilkelerini inceliyordu; bunu doktora sonrası bir tez izledi: 
(Habilitationschrift); Roman Agrarian History ( 1891). Bunda da 
özel ve kamu huku�:u bakımından Roma tarımının gelişme­
sini çözümledi. 1891-1892 yılları arasınd,. Weber Verein Fur So-
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zia/politik ve Evangelisch-soziale Verein için Dogu Elbia'h tarım 
işçilerinin koşullarıyla ilgili bir çalışma yaph. Bu ilmi çabala­
rın kabulüyle Weber, 1893'te Berlin Üniversitesine hukuk pro­
fesörü olarak atandı. Tam anlamıyla açıktır ki, Weber, hukuk 
konusunda çok özel bir uzmanlık düzeyine ulaşmıştır; fakat 
önemli olan Weber'in en çok hukuk sistemleriyle bu sistemle­
rin sosyo-politik baglamları arasındaki baglarla ilgilendigidir. 
Weber'in hukuk bilgisiyle sosyolojik perspektifi Economy and 
Society 'deki temel sosyolojik konuların kavramsal çözümleme· 
sinde parlak bir şekilde birleşti. W eber'in hakimiyet sistemleri 
üzerine daha genel perspektifinin önemli bir yönünü oluştu­
ran hukuk sosyolojisinde, ilgili bir dizi konu ele alınmaktadır. 

Birincisi, Weber, bir toplumdaki ekonomik üretim tarzının 
tek başına hukuk kuramı ve hukuk yönetiminin özel dogasını 
ve gelişmesini açıklayamayacagını göstermeye çalışır. Weber, 
bir pazar ekonomisinde çahşan ekonomik çıkarların karmaşık­
lıgının Avrupa hukuk sistemlerinin sistemleşmesine ve ku­
rumsallaşmasına katkıda bulundugunu kabul ederken, ayrıca 
kendiliginden hukukun içsel dogasının, degişik hukuk örgüt­
lenmesi şekillerinin özel niteliklerinin ve hukuk mesleginin 
siyasi özerkliginin, bir çok özgül kültürel koşulla birlikte, 
ekonomik koşulları şekillendirdigini göstermeye çalışır. We­
ber "siyasi faktörler ve hukuk düşüncesinin içsel yapısı tara­
fından kayıtlanmış hukukun bu yanlarının ekonomik örgüt· 
lenme üzerinde güçlü bir etki uygulamış"ı oldugunu izah et­
meye çalışır. Hukuki ve ekonomik örgütlenme arasındaki ne­
dense! baglar hakkındaki giriş niteligindeki yorumuna daya­
narak, Weber'in hukuk sosyolojisinin, Marksist materyalizmin 
toptan bir reddini temsil ettigi sonucuna vannak fazla basitlik 
olur. Şunu kabul etmeliyiz ki, Weber'in, hukuki rasyonelligi 
modem kapitalizmin bir öngeregi olarak nitelendirmesi, onun 
I. Mal( Webel, Ecoııomy aııd Saciety, (Günlher Roth ve Claus Wiıtkh, editi:ırler) 
New York, 1968, cilt 2, 655. 
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Dogulu ve Bablı toplumlar arasındaki farklılıklara ilişkin daha 
geniş perspektifinin içinde basit bir aynntıdır. Weber'e göre 
yalnızca Batı, sistematik, rasyonel ve soyut bir hukuki kodun 
ekonomik faydalarını kullanabilme yetene�ini gösterdi; Asya, 
Afrika ve Orta Dogu'nun patrimonyal toplumlarının hukuk 
gelenekleri genel olarak keyfi idi. Weber'in hukuk sosyoloji­
sini saf ekonomik determinizmin soyut bir eleştirisi olarak de­
g:il de patrimonyal bürokrasiyle ilgili çalışmalara katkı olarak 
ele almak gerekmektedir. Weber'in hukuk sosyolojisindeki 
ikinci ana konu da, bu yüzden, diger hukuk geleneklerinde 
kanuni haklardaki belirsizlikle karşılaştırılmak suretiyle Ba­
tıda hukuka güvenilirligin ve bireyin özgürlüg:ünün dogası 
ve nedenleri idi. Patrimonyalizmin keyfi bir kanunlar siste­
mine gerek duydug:unu savunmakla, Weber'in hukuk sosyo­
lojisi, Asya koşullarında hükümdarlıg:ı tamamen bu anlamda 
gören Marx'la bir yakıniaşmayı temsil eder -Marx'ın bir eleş­
tirisini degil. 

Weber'in hukuk çözümlemesi, kendisinin Islam hukuku 
tasvirine geçmeden önce deginilmesi gereken bir dizi önemli 
kavramsal ay nma dayanır. G. Jellinek'in System der subjektiven 
öffentlichen Rechte (1892)>sini izleyerek, W eber, nesnel ve öznel 
hukuk arasında bir ayrım yapar. Birincisiyle W eber, adlf sis­
temin yargısı altına girdikleri oraı .da bir toplumsal grubun 
bütün üyeleri için evrensel olarak geçerli olan bütünsel bir 
yasal hükümler dizisini kasteder. İkincisiyle de, bir toplumsal 
aktörün maddi ve .,§.ir çıkarları korurken yasal kurumlara 
başvurup yararlanabilme imkanına atıfta bulunur. Öznel ka­
nuni haklar, böylece mülkiyeti kullanabilme ve başkalarını 
mülkiyetini kontrol etmekten dışiayabilme yetenegi açısından 
çok önemliydi; bu haklar, kapitalizmin gelişmesinde önemli 
bir rol oynadılar; çünkü bunlar özel işlemleri şekillendirme­
nin tüm sürecine dahildiler. Bu batlarnda Weber, Batı huku-
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kunda baskının gelişmesi yanında biçimsel (formal) yasal öz­
gürlügün paradoksal gelişmesinden etkilendi. Kapitalizmde 
Işçi, biçimsel olarak kendi emegini herhangi bir işverene sat­
makta özgürdür; ama pratikte en güçlü olan işverenin her 
zaman için istihdam koşullarını belirleme gücüne sahip ol­
dugu görülür. Bu yüzden: 

Sözleime özgürlUgünün sonucu, böylece. ilk olarak, pazarda mül­
kiyet sııhipliginden zekice yıırarlanarak, bu kaynakları ba�kaları 
l.Jzerinde glıç uygulayabilmenin bir yolu olarak kullanma rmatının 
açılmas ıdır. Böylece pazardaki güçle ilgilenen taranar ayrıça bOyle 
bir yasıı.l düzenle de ilgilenirler.2 

Öznel hakiann sistemleştirilmesi biçimsel ve teknik haklar 
yaratır; ama aynı zamanda daha büyük toplumsal davranış 
klişeleri ve daha zorlayıcı bir toplumsal düzen de üretir. 

Weber'in hukuk sosyolojisinin temelinde keyfi, hususi (ad 
lıoc) kanun yapma ile genel yasalardan çıkarsanan yasal yargı­
lar arasındaki bir aynm yatar. Rasyonel ve irrasyonel hukuk 
arasındaki bu karşıtlık, hukukun dört ideal-tipini üretmek için 
biçimsel ve bagımsız hukuk arasındaki bir ayrımla birleştiri­
lir. Irrasyonel ve bagımsız hukuk, hakimin yasal kararları hiç 
bir normatif ilkeye başvurmadan, kendi heyecanlı duygula­
rına dayandırdıgı zaman meydana gelir. Weber müslüman 
kadı'nın "önscziler"ini, bagımsız irrasyonel hukuk için en iyi 
örnek olarak nitelendirmiştir; kadıların kararları, "somut ah­
l.ikf veya diger pratik degerlendirmelere bakılarak verilen 
gayrı resmi hükümlerdir ... Kadı-adaleti ne türden olursa olsun 
"karar ilkeleri" ni (Urteilsgründe) bilmez".3 Ikinci tip irrasyonel 
hukuk, biçimsel olarak irrasyonel olup "akıl" tarafından yönc­
tilmeyen fakat ilhamlardan veya teolojiden kaynaklanan hu-

2. Age, �. 730. 
3. Age, cilt 3, s. 976. 
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kuku temsil eder. Benzer bir şekilde, rasyonel hukuk da 
mcıddi ya da resmi (biçimsel) olabilir. Bagımsız rasyonel hu­
kuk kutsal bir kitaptan veya toplumsal olarak hakim olan ide­
olojiden çıkarılan hükümlere dayanır. Son olarak, biçimsel 
rasyonel hukuk, hukuk dışı kaynaklara başvurmaksızın hu­
kuk ilminin soyut kavramiarına dayanır. Rasyonel hukukun 
bu tipi "olguların yasal olarak geçerli özelliklerinin, anlamın 
mantıksal çözümlemesi yoluyla açıga çıkarıldıgı ve buna uy­
gun olarak kesin olarak sabit hukuk kavramlarının oldukça 
soyut kurallar şeklinde formülleştirildigi ve uygulandıgı 
yerde"4 bulunur. Bu hukuk tiplemesi, Weber'in kanun yapma 
(law-making) ile kanun bulma (law-finding) arasındaki fark­
larla ilgili tartışmasına deg:inilerek basitleştirilebilir. Eger hu­
kukun kutsal oldugu düşünülüyorsa, yani hukuk bir pey­
gambere gelen vahiylerden çıkarılmışsa, o zaman hukuk et­
kinligi esas Ülarak varolan bir kutsal normu keşfetmek ve 
bulmaktan ibaret olur. İ lke olarak kutsal bir hukuk gelenegi, 
bütün durumları kapsar ve bir yargıca yalnızca durumun 
neyi gerektirdigini bildirmek düşer. Bunun aksine, hukukun 
biçimsel ve rasyonel niteliklerinin en yüksek dereceye çıka­
rıldıgı seküler hukuk geleneklerinde "hukuk seçkinleri" tara­
fından yeni kanunlar yapılıp uygulanabilir. Reinhard Bendi­
x'in belirttigi gibi, W eber'in hukuk tiplemesi aynca bir kanun 
yapıcıları (hukuk peygamberleri, otorite ve hukuk seçkinleri 
tarafından kanun koyma) tiplemesi olarak da ele alınabilir. Bu 
ayrımların amacı hukuk tiplerinin duragan bir tasvirini sağ­
lamak degil, ancak keyfi kanun-bulmadan rasyonel kanun-çı­
karmaya dogru hukugun gelişmesinin kurumsal bir deger­
len·dirmesini saglamaktı; teorik bir bakış açısından, 

, 

hukukun genel gelişim ve iiieminin şu aşamalardan geçtigi gön.J­
Jebılir: Birindsi, "hukıık peygamberleri" yoluyla karizmatik hu-

4. Age, cilt2, s. 657. 
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kuki vahiy; ikinci�i. hukuk seçkinleri tarafından kanun-bulma 
veya üretme .... ilçünctı�u. sekiller veya teokratik iktidarlarca kanun 
konulması; dlirdUncUsü ve sonuncusu, kanunun �istemli ve ö1.enle 
işlenme�i ve adaletin, egiıimlerini çok okumayı gerektiren ve bi· 
çimsel olarak mantıklı bir tarzda almış şahıslarca yönetimi.5 

Hukukta rasyonelli�in artışıyla ilgili bu gelişme modeli 
Weber sosyolojisiyle onun kapitalizmin ortaya çıkışıyla ilgili 
görüşü ve patrimonyal yönetimin keyfili�i ile Batılı hakimiyet 
sistemleri arasında kurdugu karşıtlık görüşüyle baglantılıdır. 
Kapitalizm istikrara ve ekonomik işlerin hukuki güvenligine, 
bu nedenle de huktlk mesleginin özerkligine ve biçimsel ola­
rak rasyonel kanun üretimine bagımlıydı. Sistemleşmiş ve 
rasyonelleşmiş hukuk "istikrarla işlernek isteyen ekonomik te­
şebbüsün ve özellikle hukuk güvenligi olmaksızın hiç bir şey 
yapamayan kapitalist teşibbüsün varlıgı için en önemli koşul­
lardan birini oluşturdu".6 Ekonomik, politik ve hukuki ortam­
ların özgül bir şekildeki birleşiminden ötürü böylesine istik­
rarlı bir rasyonel hukuk sistemi yalnızca Avrupa'da gelişti. Bu 
birleşim şunları ihtiva etti: seküler ve kutsal hukukun ayrı !ışı, 
Roma hukukunun kendine has özellikleri, hukukun bürokral­
Iaşıp merkezileşmesi ve son olarak da hukuk uzmanlarının 
özerk üniversitelerdeki sistematik egitimi. Etkenierin bu ta­
rihsel birleşimi, bagımsız kanun-bulmaya, kutsal ve seküler 
hukugun birbirine karışmasına ve hukukla ilgili süreçlere 
yönetici tarafından keyfi müdaheleye dayanan patrimonya­
lizm antiteziydi. Weber, lsl.im'da rasyonel kapitalist ilişkilerin 
ortaya çıkışı için elverişsiz olan koşulların, patrimonyal haki­
miyet ile kutsal bir hukuk geleneği ve kadı-adaletinin bir arada 
var olması sonucu üretildigini ileri sürer. 

S. Age, s. 882 
6. Age, s. 883. 
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Islam hukukuna ilişkin tartışmasında Weber, iki önemli 
konuyu ortaya koyar: Şeriat'ın (kutsal' hukuk) esnemeyen içe­
ri�i ve /aıdı'nın yasal kararlarının bag-ımsız istikrarsızh�ı. We­
ber do�ru olarak ne Kur'an'ın ne de Sünnetin (peygambere at­
fedilen kurallar, sözler ve sessiz onaylamalar) kendi başlarına 
hukukun temelleri oldug-unu kabul eder. Şeriat en iyi şekliyle 
fakihlerin (nihayetinde dört hukuk okulunu şekillendiren hu­
kuk uzmanlarının) "spekülatif çabalarının ürünü" olarak anla­
şılabilir. Bu uzmanlar hadis (peygamberin söz ve davranışla­
rıyla ilgili nakiller) ve Kur'an'ın ahUki ög-retisini bir araya ge­
tirip kendi bag-ımsız yargılarını (içtihad) da işleterek hukukun 
ilkelerini formülleştiriyorlardı. Bu nedenden dolayı, Webcr 
buna uygun olarak kutsal hukuku bir "özel olarak hukukçu­
nun hukuku" şeklinde isimlendirdi. Hukukun ayrıntıları hu­
kukçular tarafından işlenirken, aynı zamanda Şeriat'ın sabit 
ve mükemmel oldug-u düşünülüyorrlu ve kanun çıkarma sona 
ermiş bulunuyordu. Bu "billurlaşma, resmi olarak karizmatik, 
hukuki yorumun (ictihad) nebevi-yargısal gücünün ortadan 
kalkmış oldug-u inancı aracılıg-ıyla gerçekleştirildi"J Hukuk 
geleneg-inin kutsal ve degişmez kabul edilmeye başlanmasın­
dan sonra, resmi ve meşru hukuki faaliyetler adına, geriye 
hukuki gelenekleri hatırlamaktan ve kanun-bulmaktan başka 
bir şey kalmamıştı. Sonuç, bir ideal olarak hukuk ile toplum­
sal gerçeklik arasında oluşan bir gedikti. Weber bu boşlu�un 
keyfi ve sistematik olmayan teknİklerle kapatıldıtım ileri sü­
rer; çogu kez mutlak yenilikler zorunlu olmaktaydı ve bunlar: 

ya, özel bir duruma her zaman için, baz.an sıınıimi bir inanç hı bazan 
da  hileyle, bulunabılen bir fe/va (fakihin görüş�) ile ya da birbirle­
riyle çeli�en çeş:itli ortodoks ekoll.ln tanışmacı mımtıklanyhı des­
teklenmek zonındaydılar . . . . Kutsal hukuk ihmal edilemedili gibi ,  

7.Age, s. 818. 
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bir çok uyarlamaya raAmen, pratikte gerçek anlamda uygulanama· 
maktaydı.8 

Diger uyarlamalar, pratikte var olan örfi hukukun kabul· 
lenilişi, Roma hukukunun bazı yanlarının özümsenmesi ve az 
çok seküler mahkemelcrin hukukla ilgili hükümlerini içeri· 
yordu. Weber'e göre, bu işlemcilerin bir sonucu da, ahlaki, 
dinr ve hukuki normların yetersiz bir farklılaşması ve düşük 
düzeyde bir sistemleşme idi. 

Teoride Şeriat kahydı; ama pratikte akıcı ve istikrarsızdı. 
fsl§m hukukunun bu özellig:i kadı-adaleti'nin dog:ası ve ku· 
rumsallaşmasıyla daha da güçlendi. W eber' e göre kadı-adaleti, 
kurallardan ziyade öznel kararlara göre uygulanıyordu. Katı 
kutsal bir geleneg:in keyfi, bag:ımsız yargılarla bu kendine 
özgü birleşimi tüm patrimonyal sistemlerin tipik özellig:idir: 

Kanun-yapma alanında patrimonyal devletin ıipik bir özellili, do· 
kunulmaz geleneksel buyrukhı tamamen keyfi karar vermenin 
(Kabintm jııstiz) bir arııda oluşudur ki, bu ikincisi ,  bir rasyonel 
kurallar rejiminin yerine geçmiştir.' 

Ayrıca Weber, patriyarkal ve patrimonyal sistemlerde, 
hukuk hakimlerinin mahkemenin yönetici memurları oldu· 
g:unu ve bu nedenle hukukun soyut ilkelerinden ziyade hü· 
kümdarın siyasi amaçlarına hizmet ett�klerini belirtir. Bu or· 
tamlar alhnda, sistematik bir hukukun oluşturulması ve özerk 
bir hukuk mesleginin gelişmesi sosyolojinin çok nadiren kay· 
dedebileceg:i bir şeydir. Kadı-adaleti, bu yüzden, biçimsel ras· 
yonel hukuku ve Batılı hukuksal yönetimi karakterize eden 
hukuki istikrarın tam zıddı bir şeydir. Bu nedenle W eber kadı· 

8. Age, s. 821. 
9. Age, cilt 3, s. ıo.n. 
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adaletinin hakim oldugu yerde kapitalist gelişme� in gecike­
cegine inanmaya başlar. Ömegin: 

Dini mahkemeler arazı meselelerinde yetkili olunca, ıopragm kapi­
talistçe sömUrüsO imkansız olmaktadır; örnegin Tunus'ta oldugu 
gibi . .  . .  Bu genel durum teokratik adli yönetimin rasyonel bir eko­
nomik sistemin işleyişiyle çatıştıgı ve zorunlu olarak çatı�ması ge­
rekti�inin tipik bir öme�idir.10 

Bu yüzden hukuki belirsizlik, patrimonyal hakimiyetin 
genel keyfiliginin yalnızca bir yönünü oluşturur; Weber'in 
rasyonel kapitalizmin, Batılı toplumların özgül bir tarihsel 
ürünü oldugunu niçin düşünmüş oldugunu anlamak için, 
onun hukuk sosyolojisi, kent toplumu, bürokrasi ve militarizm 
incelemelerini birbirinden ayrı ele almamak gerekmektedir. 
Analitik olarak ayrılabilecek olan bu incelemelerin hepsi, Ba­
tılı ve Dogulu medeniyetler arasındaki temel kuramsal farkla­
rın tanımlanmasına katkıda bulunmaktadırlar. 

Şimdiye kadar yalnızca Weber'in lsl.fiım hukukuyla ilgili 
görüşünü ifade etmekle ve onun hukuk sosyolojisini uygarlık­
lar sosyolojisinin genel çerçevesi içine yerleştirmekle ilgilen­
dim. Ilkin, Weber siyasf faktörlerin hukuk sistemlerinin ge­
lişmesinde çok önemli olduklannı göstermeye çalışmışh. İkinci 
olarak, belirli bir tip hukuk düşüncesi ve yönetimin kapitalist 
teşebbüs için zorunlu bir koşul oldugunu iddia etmişti. Daha 
açık bir ifadeyle, Weber'in l s!Am'ı ele alış tarzı -her ne kadar 
bir çok noktada degeriendirmesi kusurluysa da- çaı5;daş l s­
tam bilimiyle desteklenebilir. Yani müslüman yöneticilerin 
kadı araalıı5;ıyla siyasi müdahalesi pratik bir hukuk sistemi 
olarak Şeriat'ın etkisizliı5;inde önemli bir rol oynamış gibi gö­
rünüyor. Ikinci teze göre Weber'in, aslında rasyonel hukukla 
rasyonel kapitalizm arasındaki ilişki hakkındaki ifadeleri 

10. Age, cilt 2, s. 823. 
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mug;lak ve belirsizdir. Şeriat ve onun yönetimini daha ayrın­
tılı biı i>l::.-i�dr> incelemiş oldug:umuzdan, Islam hukukunun 
toplumsal önemiyle ilgili çelişkili yorumlara geçebiliriz. 

Islam, tuvalete ilişkin pratiklerden ticari borçlanmalara 
kadar hayatın her yönüyle ilgili normlar sag;layan. Allah'ın, 
her şeyi kuşatıcı bir tann olması nedeniyle, biçimsel anlamda 
degil ama ahl.fiki bir anlamda her şeyi kuşatıcı, kanuni 
(lcgalistic) bir dinidir. Peygamber hayattayken, bu ilahi bek­
lentiler dogrudan insanlara iletilebiliyordu ve Hı. Muham­
med cemaatine yaşamın tüm yönlt'rinde kılavuzluktan sorum­
luydu. Buna ragmcn, Peygamber'in ölümünden �onra mli'­
minlcr lsh1m ümmeti'nin yeni karşılaşmakta oldugu şartlar 
hakkında Kur'an'ın kendisinin ya muglak oldugu veya sessiz 
kaldıgını gördüler. Müslümanların ilk kuşaıının geçip gitmc­
sinden sonra durum iyice kötüleşti. Artık Peygarrl.ber'in ne 
söyleyip ne yapmış oldugunu dog;rudan nakletmek üzere ya­
şayan tanıklar bolunamaz oldu. Bu durumda cemaat, pey­
gamberin fiilierinin ikinci sıradan anlatımiarına veya hadisle­
rine dayanmaya başladı ki, bu hadisler tanınan bir raviler 
zinciri (isnad) ile meşrulaşhrılıyordu. Dokuzuncu yüzyılın or­
talarına kadar peygamber hakkındaki hadisler bir hayli ço­
galmış; farklı hadisler arasında ve sözlü gelenekle Kur'an ara­
sında bariz çelişkilerin olması nedeniyle, hadisleri akla uygun 
bir hale getirme ve düzenleme ihtiyacıyla karşılaşılmıştır. Uu­
nunla birlikte, sözlü rivayetin dogrulug;un tek ölçütü oldu­
guna in .. nıldıgından, yazılı derlernelere karşı derinden bir di­
reniş vardı. Altı temel hadis külliyatı, sonuçta dinin başlıca 
kaynakları arasında sayılırken bile, bilginin ögretmenden ög­
renciye sözlü iletilişine olan vurgu muhafaza edildi. Hukukun 
hacim ve karmaşıklık itibariyle bu şekildeki gelişimine ilave­
ten, akabinde hukuk kaynaklarının birbirinden ayrı yorum­
ları ortaya çıktı. Bu yorum veya "egilimler", ekaller veya hu-
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kuk usO.lü yolları (mezhep/er) şeklinde kurumlaştı. Bu ckollcr, 
kaynaklan araştırmada ictihad edebilmelerinden dolayı say· 
gın olan imamlarca yönetiliyordu. 

Sekizinci ve dokuzuncu yüzyıllarda dört adam modern 
zamanlara kadar lsUim'da etken olacak olan dört hukuk eko­
lünün imamları oldular. 1 1  Bunlar; fıkhi ilkeleri Afrika'nın ço· 
gunda hakim olan Malik b. Enes (ö. 795); mezhebi Osmanh­
larca kabul gören Ebu Hanife (ö. 767); fıkıh sistemi Asya, 
Arabistan ve Yemen'in çogunda önemli hale gelen Muham· 
med İbn ldris El-Şafii (ö, 820); etki merkezini Bag;dafta bulup 
sert bir gelenekçiHgc sıkıca sanlan Ahmed İbn Hanbel (ö, 855) 
idi. Başlangıcında, gelişen mezhepler arasında önemli dere­
cede çekişme var oldugu halde, herbirininin jeo-politik bir 
etki alanı kazanmasıyla birlikte, her dört mezhebin de eşit 
yetkinlik, fazilet ve yetkisinin var oldugu kabul edildi. Onbi· 
rinci yüzyıla gelindiginde, bu mezhepler, aralarında Islam 
hukuku alanındaki bütün sorunları ve konuları öyle geliştir­
mişler ve çözmüşlerdi ki, artık ilke olarak hukukun daha fazla 
gelişme imkanı kalmamıştı. lctihad, dört büyük imamla onla­
rın yakın takipçiteri tarafından bitirilmişti. Weber'in belirttigi 
gibi, bu hukuk görüşü şanlı kari:r.matik hüküm verme çagı­
nın, Allah'ın kutsal dünyayı onarmak üzere Imam Mehdi'yi 
gönderecegi zamanın sonuna kadar kapanmış oldugu fikrinin 
açık bir karşıhgıdır. Kanun-yapmanın sona erişinin daha ay­
nntılı imAları ve sonuçlarına deginmeden önce, hukukun di­
ger kökenierinin (UsUl-ü Fıkh) incelenmesi gerekmektedir. 

Kur'an ve Peygamber'in sünnetine ilaveten, klasik hukuk 
teorisi, özellikle Şafii tarafından formülleştirildigi şekliyle, h u· 
kuk için başka iki kaynak daha tanımaktadır. Bunlar uylaşım 
(icma; consensus) ve benzeştirmedir (kıyas; analogy). Ancak 

tl. Islam hukukunun ve hukuk IHihinin temel özetleri için bkz. Joseph 
Schacht, The Origıns of Muhı:ımmadaıı furisprudeııce, Oxford, 1950 ve A n  
lıılroductimı to /s/amic Um, Oxford, 1964. 
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hukukun bir esası olarak icma, İsl.Smi kanun yapmaya 'de­
mokratik' bir unsur sunamamışhr. Neyin icma sayılaca�ına ve 
bu yüzden icmanın varolup olmadı�ına karar verme ehliye­
tine kimin sahip olduguna karar vermekle ilgili bir sorun bu­
lunmaktaydı. Bazı muhafazakar grupların, Müslümanların 
yalnızca ilk kuşaklarının icma'sını kabul etmek istemelerine 
karşılık, başkaları her kuşagın icma'sının aynı olması kaydıyla 
her kuşagın ulemanın otoritesini izlemesi gerektigini düşünü­
yordu. Pratikte icmanın alimlerce yapılışı, yalnızca yeni hu­
kuki unsurların girişine izin vermemiştir, ayrıca diger hukuki 
esaslann, Kur'an ve sünnetin içerigini de degiştirmiştir. İcma 
ilkesinin bu hukuki gelişmeleri meşrulaştırmasından dolayı, 
Hristiyan Snouck Hurgrunje İcmaya 'hukuk kurumunun teme­
li' diye atıfta bulunur: 

hmayı tanımak Kur'an ve sı.innetin dışındaki diger billUn temelleri 
geçer�iz kılar; çünkü A:ıyasa, bireysel görüşe, tir/e ve benzerlerine 
dayanan tüm ifadeler fıkıh sisteminin içinde ancak kmanın dolıı­
yımıyla kılbul edilirler.ı2 

Nihayetinde alimierin hukuki görüşbiri�ine ilişkin bu top­
lumsal kabul ilkesi, bir yanılmazlık doktrinine dönüştürül­
müştüri çünkü toplulug-un gerçek anlamda bir hatayı kabul­
lenemiyecegine inanılmaktadır. Yaygın bir şekilde, Peygam­
ber'in; "Ümmetim asla bir hatada birlcşmez" derligine inanılı­
yordu. 

Eger icma hukukun deg-işen koşullara uyum saglamasına 
imkan vermişse ve gerçek kanun-yapmanın bittigi ilkesine 
baglı kalmışsa, kıyas ya da benzebne (anology) ilkesinin klasik 
Şeriat kuramma bile bir derecede keyfilik kattı�ını söylemek 
12. C. Snouck Hurgronje, der Islam, A. Bertholet ve E. U:!hrnann (editörler)in 
l.ehrbuch dtr Religiongesı:hrı:hle, Tübingen, 1925, G. H. Bousquet ve J. Sthacht 
(editörler)in Selecled Works of C. Sno11rk HurgrıınJe'in de yeniden basıldı, Leiden 
1957, s. 57. 
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mümkün olur. Ilk olarak, kıyas, prosedürlerin açık kurallarını 
belirlemeksizin satduyusal yargılar temelinde Kur'an ve sün­
netten benzerlikler bulmak üzere kullanılmaktaydı. So'nuç, 
hukuki sonuçlann oldukça düzensiz bir düS;ümlenmesi ve kı­
yasla akıl yürütmenin m. ·�rü olmayan kullanılışını sınırla­
maya ve uygun ölçütleri belirlemeye duyulan ihtiyaç oldu. 
Öt:.eg:in Şafii, kıyasın güvenilir ve tutarlı hükümler üretcbile­
ceg;i temelleri bel_irlemeyi denedi; ama onun me:r.hebinde kı­
yas hukuk için uygun bir esas teşkil etmiyordu. Kıyas, sadece 
türcvdi ve hukuki gelenekleri desteklemek için kullanı\abi­
lirdi.13 Bu kıyasa dayalı akıl yürütmeyi düzenleme girişimle­
rine rag:men, hukuk kuramında kıyasın statüsü mug:lak ol­
mayı sürdürmüş�ür. Onun kullanıhşıyla çıkarılan sonuçlara 
çog:unlukla güvcnilmemektedir. Karşılaştınlacak unsurların 
seçimi, çogunlukla keyfi idi ve pratikte rey ile disiplinleştiril­
miş karşılaştırmayı birbirinden ayırdetmek zordu. 

Hukuku formülleştiren ve temel hukuk yönteminde karar 
kılan müctehidler, ayrıca, ilke olarak bütün Müslümanların 
uygun hak ve yükü '111ülüklerini ideal anlamda tasiaklayan 
kutsal bir gelenek oluşturarak hukuku kapatmışlardı. Kurucu 
miictehidleri, en iyi ihtimalle "dindar ataları" tarafından yapıl­
mış bulunan hukuk mücevherlerini özenle ve dikkatle cilala­
yıp süsleycn hukuk yorumcusu müctehidler izledi. Hukukun 
helirginleşmesi ve "ictihad kapısının kapanmasıyla" ilginç bir 
ironi gelişti: teoride hukuk herşeyi kuşatıyorken, pratikte 
Müslümanlar çogunlukla ya örfi ve sekülcr hukuka bag:Iı kal­
dılar veya Şeriatın ideal düstürunu ihmal e ttiler. Alimler bir 
huku"çunun fi . Jişi kulesine benzer bir yerde çalışarak, ve 
mahkeme odalarının pratik taleplerinden özgür olarak, sıra­
dan müslümanların pratik ihtiyaçlarıyla alay edercesine ala-

13. Benzetmenin rol <ı uzerinde bkz. Schacht, The Origrırs oj Mulıammadmr 
Jım$purideırce, s. 122 vd. 
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kasız•bir hukuk geleneSi benimsediler. Biraz abartarak, 
Hurgronje şunu belirtir: 

Akidevi ö�reıi mezhepleri gündelik hayatın pratik ihtiyaçlarıyla 
çok az. ilgilenmiştir. Diger yandan ise mUs\Uman ıoplulu�un tUm 
sınıfları , pratikte, tUm bUtUnselli�iyle kutsal hukuka ilgi .� i7 \ i \.. 
gösterdiler ki, bu, ona teoride gösterdikleri ihtimama oldukça ben· 
zerdi . 14 

Hurgronje, hukuk kurallarıyla cemaat uygulaması arası­
daki gediSi temsil etmek üzere bir çok örnek vermektedir. 
Beş şart, Islam inancı ve pratiginin özünü oluşturdugu halde, 
ilim ehli olmayanlar sünnete daha büyük bir önem yükle­
mektedirler. Benzer bir şekilde er�eklerin ipek giyme<>i Şeri­
atça yasaklandıgı halde, bu kural yaygın bir şekilde ihmal 
edilmektedir. Ondokuzuncu yüzyılda Avrupai pantolon giy­
rnek halk tarafından mukaddesata karşı bir saygısızık olarak 
nih)endirilmiştir. Kutsal hukukun sosyolojik karantir,ası 
-Weber'deki anlamıyla- irrasyonel bir gelişmeyi ve seküler 
ve örff kanuniann şeriahn yanısıra çogalmasını öylesine teşvik 
etti Id, kanunları biraraya getirme işlemi zorlaşıp karmaşık­
laştı. Bu nedenle IslAm hukukunun içeriSi ve gelişmesi, We­
ber'in rasyonel kapitalizmin önemli bir önkoşulu oldugunu 
düşündügü, bir çeşit biçimsel rasyoneliiSi teşvik etmemiş. ol­
dugu halde, hukuk aygıtının başlıca zayıfligını oluşturan şey 
hukuk yöntemi ve ilişkilerinin patrimonyali7mle olan ilişkile­
riydi. 

Ulema (yani ilme sahip olanlar) kurum olarak bir çok 
farklı toplumsal işlevi yürüten bir roller toplamından ibaretti. 
H. A. R. Gibb ile Harold Bowen'in belirtmiş oldukları gibi, 
ulema, ilke olarak bölünmez bir bütünS(.' de, Islam kurumları 

14. C Snouck Hurgronje, 1 he Achelmese (çev. A. W. S. O'Sullivon) Leıd..:on I'C 
Londra, 1906, Bousquet ve Schacfın adı geçen derlemesinde yeniden b.lsıldı. 
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tarihinin erken bir döneminde bir çok uzmanlık "bölüm­
leri"ne aynştı. 15  Daha açık ifade etmek gerekirse, bir grup fu­
kaha, devletten zeamet veya bir gelir almayan ve yalnızca hu­
kuk ilmine (jıkh) ilişkin skolastik çalışmalarla ilgilenen kimse­
lerden oluşuyordu; diger grup, yani kadılar, yasal kararlar 
vermekle ilgilenip seküler hükümdarların yetkisi altındaki 
mahkemelerde hukuku yönetiyorlardı. Dindar alimlerin, ma­
işetlerini başka mesleklerde kazanıp, hukuk ve dinle ilgili ça­
lışmalarında kendi çıkarlarını gözetmemeleri gerektigi yö­
nünde ortak bir inanç vardı. Bu yüzden kadılar çogunlukla 
fukaha tarafından hor görülmüştür. Kadı-kararlarının ayrıca 
agırhkla seküler otoritelerden gelen çeşitli baskılardan etki­
lendigi de bilinmekteydi. Hükümet hizmetiileri olarak onlar, 
"yanında dik durmaları ve kendisine direnmek için azimk&r 
olmaları gereken yönetim tarafından, baskıya özellikle maruz 
kalıyorlardı; sonuçta gerçek anlamda dindar olanlar arasında, 
çok yüksek bir saygı elde edemediler".16 Kadı'nın rolü başka 
önemli açılardan da belirtilmiştir. O temelde dini konularla il­
gileniyordu, askeri ve suçlarta ilgili bir çok konu yetkisinin 
dışında kalıyordu. Hukukun icr� fonksiyonlan emirlerin tcke­
lindeydi, ve bu yelkilerin çeliştigi yerde emir kolaylıkla kadı­
'nın kararını iptal edebiliyordu.J7 Her ne kadar bu durum, 
hem kurarncıları hem de uygulayıcılarıyla hukuk mesleginin, 
tamamen sivil oteritelerin hakimiyeti altında oldugunu ifade 
edebiliyorsa da, kutsal yasanın ve hukuk kurumlannın Os­
manlı sultanlannca üstün bir toplumsal mevkiye yükseltildi­
gini hatırlamamız gerekmektedir. Osmanlılar, yasal sistemi 
en üstte Şeyhülisl�mın bulundugu hiyerarşik bir şekilde ye-

15. Bkz. H.A.R. Gib ve Harold Bowen. ls/amic Sodetyantlthe W..st, cilt l, bölüm 2, 
Oxford, 1957, IX. kısım. 
16. Age, s. 82. 
17. Bu hukuk sorunları için bk.z. Reuben Levy, Th' Social Struclure oj ls/ımı, 
Cambridge, 1957, s. 340 vd. 
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niden düzenlediler; ŞeyhülislS.m'ın yasal kararı teoride sulta­
nın iste�ini çi�neyebi_liyordu. Osmanlı siyasetinin sonucu, 
ayn bir tabakataşma sistemi ile resmi bir hukuk toplulu�unun 
oluşumuydu. Fakat sultan ve memurları tarafından hukukun 
daha güçlü bir kontrolüne yol açan da kesinlikle bu yeniden 
düzmlemeydi. Patrimonyal sistemlerde tipik olan durum 
gibi, önde gelen hukuk memurlan yönetici hanesinin memur­
larıydı. Kuşkusuz, hukuk personelinin kontrolü imparatorlu­
�un bir parçasından öbür parçasına farklılık arzctmiştir; ama 
genel bir kural olarak bir memur lstanbullu oldukça özerkligi 
artıyordu. O halde İslam hukuk sisteminin gerçek zayıflıgı, 
sivil-askeri otoriteterin ileri gitmesine karşı direnemeyişiydi: 
"askeri yetkililerin ileri gitmelerine karşı bütün kamu kuru­
luşlarınca tekerrür ederek sergilenen zayıflık, iktidarlarının 
sürekli olarak yolsuzca yayılmasına yol açtı".18 Sultaniann ne­
den oldu�u degişik hukuk reformları bu gelişmeleri koru­
maya çalışırken, İslam kurumlarındaki çatlak hiç bir zaman 
giderilemedi. Buna ilaveten, ulema, içsel olarak onaltıncı yüz­
yılın sonundan itibaren başlayan akraba kayırıcılıgı ve rüş­
vetçiligin gelişmesiyle iyice çöktü. Hukuk hiyerarşisinin baş­
lan muazzam derecede müreffehleşip geniş bir himaye agını 
yönetmeye başladılar; memuriyetler ve vasıflar uygun bir fi­
yat karşılıgında elde edilebilmeye veya akrabalarla müşteri­
lere tahsis edilmeye başlandı. 

Bu yüzden, Şeriat'ın ls!Am'ın liderleri tarafından siyasi çı­
kar amaçlan dogrultusunda başarılı bir biçimde şekiilendirilip 
idare edildiAi yönündeki Weber'in görüşünü destekleyecek 
deliller vardır. Bununla birlikte Şeriat, siyasi iktidarın ampirik 
gerçeklig-i için en azından potansiyel bir tehdit oluşturan ideal 
bir ahiS.k sistemi olmayı sürdürmüştür; yöneticiler hiç bir za­
man kutsal gelenegin yükledi�i görevleri tamamen ihmal et-

18. Gibb ve Bowcn. age, s. 128. 
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memişlerdir. Aslında Marshall Hodgson, Şeriat'ın mahkeme­
lerdekinden zi)•ade şehirdeki sıradan insanlara hitap eden ve 
halkçı olan deg:erler içerdiğini savunmuştur; Abbasi devrimi­
nin yol açtıgı hayal kırıklıklannın akabinde, Şeriat, "(halen 
esasta muhalif olarak) mutlak monarşinin karşısında toplumun 
özerkliginin ifadesi oldu."1' Sorun, hukuku muhalif bir ahHik 
sistemi olarak gören görüşle, Weber'in İslam hukukunun pat­
rimonyal koşullara uyum sagladığı yönündeki görüşünün uz­
laştırılıp uzlaştırılamayacağıdır. Benim argümanım, Weber'in 
gerçekte kendi örneğini abartmış oldugu şeklinde olacaktır. 
Örneğin o, hukuk alimleriyle kad ılar arasında çoğu kez var 
olan husümeti görememiştir; ama Şeriat'ı patrimonyal müda­
hele yüzünden sürekli zayıflatılıp kirJetilen bir hukuk sistemi 
olarak nitelendirirken temelde isabctlidir. Hukukun pratikte 
muhalefetini dayandıracağı uygun kurum ve ölçütler yoktu. 
Toplumsal düzensizlik ve devrim ihtimaliyle karşılaştıgında 
ulem§, ideal ilkelerden ziyade ampirik bir statüko'ya bağ­
lanmıştır. 

Kadı 'nın görevi özenilecek bir şey değildi. Seküler yöneti­
cilerin haddi aşınalarına ve müdahalelelerine karşı direnen 
kadılar, taciz edilme, aziedilme ve hatta öldürülmeyi bekle­
ycbilirlerdi. Alimlerin, uygulamasındaki tehlikelerden dolayı 
hukuk çalışmalannı terketme konusunda isteksiz olmaları şa­
şırtıcı değildir; ama istcksi7.liklerinin sebepleri daha derinde 
yatmaktadır. Dindarların, hukuk uygulamasına karşı tavırla­
rının bir degerlendirmesini yapmaya çalışırken, N .  J. Coulson, 
dindar alim için, ideal koşullar altında bile hukukf muhake­
meler yapmanın yaşamı için zorunlu olarak tehlike arzettiğini 

19. Marshal G. S. Hodgson, 'Islam and Image·, History af Relgions, 1964, dlt 3. s. 
23<. 
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belirtir.20 Yasal bir yargıda bulunmak, tanımı itibariyle kişi­
nin tannsal bir yetkiyi yüklernesi anlamına gelmektedir. Fa­
kihlere göre, 

Şeriat, pratik bir hukuk �istemi olarak uygulanmaktan ziyade ken­
disi uAruna çalışılacak dinsel bir ideali tem�il ediyordu ... kendi 
yanılabilirliklerinden ve genel olarak toplumun pratik ko�ulların· 
dan haberdar olan fakihler, inançlarını hukuk kuralları olarak uy­
gulamanın korkudan mülhem sorumlulu�undan kendilerini sıyır­
mışlardır.2 1 

Fakih, görevini, "Siyasi yöne'tidlere ve hukuk faaliyetleri 
için sorumluluk alan kadılara nasihat vermek olarak algıladı. 
Pratik bir endişe olarak, hukukta ilgili dolaysız yüktimlülük­
lerinden ferAgat etmiş olan fakihler, kadıları, canlarını tehli­
keye atmaya terkedip, kendi hukuk çalışmalarını serbestçe 
icra edebildiler. Gelenekçilerio hukuk pratigini ah liiki ba­
kımdan çöküş içinde olarak nitelendirmesinin nedenini anla­
mak kolaydır, ama başkalan da var ki, onlar, toplumsal fela­
ketin, takvaca gerilemenin sonucu olabileccginden cndişcle­
nerek kadılık görevini bütün sınırlamaları ve kötülükleriyle 
birlikte kabul ettiler. Bu "hukuk pragmatistleri" hukukun 
ideal anlamını tadil etmek için amal (fiili pratigin kabulü) ilke­
siyle hiyar stratejisini zorunlu akideler ve araçlar olarak kabul 
etmeye hazırdılar. Teori ve gerçeklik arasındaki açıklıgı ka­
patmak üzere kullanılan keyfi yöntemleri belirtirken Weber­
'in aklında bu pragmatist vardı; pragmatist, bu vesileyle hu­
kukun ruhunun siyasi zorunluluga uydurulmasına karşı ge-

20. N.J. Coulson, 'Doctrine and practice in lslamic Law: one aspcct of the 
problem' Billle/ın rJj tlıe School of Africtırı and Orienlal Stııdies, 1956, cilt 18, s. 211-
26. 
21. Age,220. 
*Hiyal: Hilomin çogulu; �r·r olarak muşrulaştırılmış olmak anlamında lııle-i 
�·iyye'ye atıfta bulunulmaktadır (çn) 
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lenekselcilerin derin dinsel muhalefetlerini görmezlikten 
geldi. 

Hukuk alimlerince endişeli bir şekilde korunan Şeriat, po­
tansiyel olarak muhalif bir güç oluştururken, dindarların 
dünya işlerinden ellerini çekmesi pratikte alimierin uysal ol­
dugu ve kutsal hukukun da sessiz oldugu anlamına geldi. Bu 
durumu örneklemek için kötü yönetime karşı meşru direniş 
sorununu incelemek yeterlidir. Anayasaya aykırı ve otoriter 
yönetime karşı Batılı meşru isyan geleneginin IslAmi karşılıg;ı, 
dindara, Şeriatın temel emirlerini ihlal eden dindışı hükümete 
karşı isyan hakkınin tanınmasıdır. Buna rag;men sultana veya 
yardımcılarına, hükümetin askeri ve sivil icraatlarıyla ilgili 
seküler konularda itiraz etmek veya herhangi bir yolla di­
renmek konusunda benzer bir hak yoktu. Ancak hükümet Şe­
riat'ın emrettigi bir şeyi yasaklamaya veya dinf düstCır tara­
hndan yasaklanmış bir şeye izin vermeye kalkıştıg;ında bun­
lar, isyan için yeterli sebep kabul ediliyordu. Bu hak, Pey­
gambere isnad edilen iki sözle desteklenmiştir: ''Yaratıcıya 
karşı yaratılmışa itaat etmeyin" ve "Günah işleme hususunda 
itaat yoktur . . .  " Her ne kadar bu gelenek, imanla ilgili iş, iba­
det ve inançlarda patrimonyal müdahaleye meşru bir direniş 
yolu sag:Iıyor gibi görünse de, itiraz gelenegi iki noktadan do­
layı etkisiz kalmıştır: 

hukuk.çuhır, bir emrin hclalli!inin veya haramlıgının nasıl sınana­
bilecegi sorununu çok az tartışmı�lardır ve bu, hiç bir zaman ce­
vaplanmamıştır. İkinci olarak, hukuku yöneticiye karşı yaptıncı kı­
lacak bir adalet yöntemi ve aygıtı hiç bir zaman ıasarlanmamış ya 
da kurulmamıştır .22 

:U. Bernard Lewis, 'lslamic concepts o( revolulion', P.J. Vatikioıis (cd.), 
Reoolıılioır in /he Middlt Easl, londra, 19'72. s. 33. 
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Gelenekçiler siyasi olmayan münzevf (apolitical withdra­
wal) konumlarından itiraz etmiş olabilseler de, hukuk uygu­
lamasına dahil olan fakih çok farklı bir konumda bulunmak­
taydı. Direniş alanı, yönetirnde istihdam edilmeleri ve doğru­
dan seküler denetlerneye tabı olmaları gerçeg:iyle sınırlanı­
yordu. Bu nedenle, Allah'a karşı saygısız olan hükümete is­
yan r>tmek, tarihsel olarak, fitneden -yani mevcut toplumun 
toplumsal ve dinsel dokusunu tehdit eden toplumsal hareket­
lerden- kaçınma yükümlülüg:ü ve buna mukabil, umuma 
tabi olma görevince gölgelendi. Her itiraz, mevcut iktidarların 
meşruiyetini tartışma konusu yapacak yenilikler üretmeye 
yönelecekti. Böylece siyasi otoriteye uymak, dini konularda 
herşeyi kapsayan taklit yükümlülügünün seküler yansıma­
sıydı. Her ne kadar Şeriat, ampirik toplumsal ortamlar için 
eleştirel ögeler içermişse de, pratikte hukukun muhalif yönü 
yönetici kurumların ne pahasına olursa olsun düzene teslim 
olmalarına baglıydı. 

Weber, politik yararların ihtiyaçlarına uydurulan bir hu­
kuk sisteminin siyasi sonuçlarıyla o kadar çok ilgilenmemiştir. 
Onun temel endişesini rasyonel hukuk ve rasyonel kapitalizm 
oluşturuyordu. Weber, Islam hukukunun hem içeriği hem de 
toplumsal baglamının sert kurallaştırmayla biçimsel rasyonel 
bir sistemin oluşumunu engellerligini göstermeye çalışmıştır. 
Ulaşhgı sonuç, rasyonel hukukun yoklugunun, Islam ülkele­
rini çagdaş çizgilerdeki kapitalist gelişme için gerekli bir ön 
koşuldan yoksun bırakhgı şeklinde olmuştur. Dinsel, ahlaki, 
ritüel ve diger normlann, sonraları degişmez olarak tanımla­
nan bir kutsal gelenek içinde eritilmesinin, deg:işen toplumsal 
koşullara sistemli adaptasyonu aşın derecede sorunsallaştırdı­
gını gördük. Islam toplumu tarafından dört hukuk mezhebi 
eşit derecede tanınmış oldugundan, hukukun rasyonalizas­
yonu en azından dört ayrı kod üretmeye yönelecekti. Her ha-
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lükArda, mezhepler, sistemli bir kodlama (tedvin) görevini 
icra edebilmek için gerekli yetkiye sahip bir kurumdan yok­
sundular.23 Özellikle Türkiye ve Mısır'da olmak üzere hukuk 
reformuyla ilgili çabalann geliştigi modern zamanda gelenek­
sel ve modem hukuk kavramlarını karıştırma girişimi çogun­
lukla dagınık, düzensiz sonuçlar üretmiştir. Degişik stratejiler 
uygulanmıştır: Dini hukukun yargılama hakkı, ve mahkeme­
lerinin modern hükümetlerce sınırlandırılması; çagdaş degiş­
meleri haklılaştırmak üzere eski metinlecin keyfi seçimi, degi­
şik mezheplerin kurallarının yeni bir hüküm içinde birleşti­
rildikleri telJik'in (uzlaştırma) kullanılışı; toplumsal ihiyaçlar 
belirdikçe basit yasama yapmak. Bu hukuki gelişmelerin çogu 
içtihad kapısının bir kez daha açıldıgı iddiasıyla haklılaştırıl­
mış ve bu durum, baz: alimleri, çagdaş dönemi İslam tari­
hinde benzeri görülmemiş diye nitelcndirmelerine yol açmış­
tu. Joseph Schacht modem dönemi, 'sınırlandtnlmamış eklek­
tizm' dönemi olarak ele alır; bu dönemde hukukçular tarafın­
dan iddia edilen içtihad, 

Muhammedf kanunun oluşum dönemindeki uygulamalarının Ote­
sine gider: geçmişte bazı zamanlarda kullanılan herhangi bir görilş 
ba�lamından kopartılmış ve bir tez olarak kullanılmıştır.24 

Fakat hukukçuların kanunu olarak lsL3.m hukuku, olu­
şumu döneminde ve sonraki dönemlerde kendi toplums.ıil 
şartlarına karşılık gelen, çeşitli sistem ve kaynaklardan der­
lenmiş bir kurallar bütününü temsil etmiştir. En iyi ihtimalle 
Şeriat'ın rasyonelligi biçimsel olmaktan çok bagtmsızdı. · 

Islam hukukunun muhtevasının rasyonelleşmeyi onayla­
madığı ve bu yüzden Weber'in rasyonel k.-.,italizm görüşü-

23. Kanunname sorunlan üı:erine bkz. Hurgronje-, age, s. 59-60. 
24. joseph Schacht, "the Law'. Gustave E. Von Grunebaum (ed.) Urıiıy aııd 
Voritıy in Muslim CiiJifislllion, Chicago, 1955, s. 83. 
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nün temelini teşkil eden rasyonel ekonomik hesaplılık içın zo­
runlu ön-koşulu sag:lamadıg:ı yönündeki Weber'in görüşünü 
destekleyen daha başka deliller de vardır. Ancak Weber'in 
hukuku fiili olarak ele alışıyla ilgili iki noktada müphemlik 
oldu� görünür. Birincisi, Wcber'in hukukun muhtevasını mı 
yoksa siyasi baglamını mı vurgulamak istedigi net degildir. 
Ikincisi, rasyonel hukukun kapitalizmin zorunlu bir önkoşulu 
mu, yoksa sıradan bir önkoşulu mu oldugu açık degildir. 
Ikinci müphemlikle ilgili olarak Weber, Ingiliz yargıç-yapımı 
hukuk Uudge-made law) ömeginde, boşlugu olmayan bir ka­
nun sisteminin olmayışının rasyonel kapitalizmin gelişmesini 
engellemedigini kabul eder. Ingiltere'de sulh yargı mahkeme­
leri "Avrupa kıtasına tamamen yabancı, bir dereceye kadar 
kadı-adaletine benzemektcydiler ve ayrıca: 

Yarı;ıçlarca verilen hilkilm esas itibariyle ampirik olma egilımi 
gOsterip, yargılama usQiil karmaşık ve pahalıdır. BOylece o.  bur­
juva sınıflarının çıkarları dogrultusunda ayakta durabilir ki, a�­
lında Ingiltere'nin diger milletler dışındaki kapitalist üstünlilgüni.ı 
ya�al sisteminden dolayı degil. bilakis ona ragmen kazandıgı söy­
lenebilir.25 

Gerçekte, Weber, tarihsel olarak hukuk sistemi tipleriyle 
kapitalist gelişme arasında zorunlu nedensel bagların bu­
lunmadıgını ve kapitalizmin bir hukuk sistemleri karışımı al­
hnda da bir dereceye kadar gelişebildigini göstermek için ça­
balamıştır: "Modem kapitalizm, en azından adli bakışaçısın­
dan, birbirinden önemli ölçüde farklı kanun ve kurumlar ih­
tiva eden hukuk sistemleri altında, eşit olarak gelişip esasta 
benzer ekonomik nitetikler ortaya koyar''.26 İngiliz örnegindc, 
her ne kadar rasyonel biçimsel hukuk hiç bir zamn tam an la-

25. Weber, age, dlt2, s. 814. 
26. Age, s. 890. 
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mıyla gelişmemişse de, örtr hukuk geleneılinin iki yanı kapi­
talist ekonomiye yardım etmiştir. Birincisi, hukuk egitimi 
yargıçlıklar için yeni üyeler saglayan ve bilfiil kapitalistlerin 
özel çıkarlarına hizmet eden hukukçularca tekeUeştirilmiştir. 
Ikincisi, belli başlı mahkemelerin hepsinin Londra'da yöne­
tilmesinden ve hukukf yargılama usülerinin fiyatlarının çok 
yüksek olmasından dolayı ekonomik güçten yoksun olan şa­
hıslar hukuk hizmetlerinden mahrum bırakıhyordu. Bu yüz­
den kapitalistlerin gereksinimleri kadı-adaletini de içeren diger 
yollarla karşılanabiliyorsa, rasyonel hukukun, kapitalizmin 
zorunlu bir önkoşulu olmadıgı görülür. 

Weber, burjuvazinin devlet aracılıg;ıyla her zaman hu­
kuku kontrol ettigi anlamına gelen her çeşit geneUeştirmeyi 
reddetmek isterken, ekonomik bakımdan güçlü olan grupla­
rın, rasyonel olmayan hukuk kurallanna rağmen başarılı bir 
şekilde çalışabildiklerini gördü. Bu tür gruplar hukuku ya de­
ğiştireceklerdi veya görmezden geleceklerdi; bu bakımdan 
müslüman tüccarlar Avrupalı meslekdaşlarından çok fazla 
farklı görünmüyorlar. İslam ve Ingiliz koşulları arasındaki 
gerçek fark şu ki, kadı, müslüman tüccarlarla güçlü bağlantı­
ları olmayan resmf bir hükümet memuru iken, ingiliz yargıcı 
burjuva sınıfıyla sag;lam bir şekilde özdeşleşen bağımsız bir 
hukuk mesleğinden devşirilirdi. Bu olgu, Weber'in hukuk ve 
kapitalizmle ilgili yorumundaki birinci müphemlikle, yani 
hukukuİı ve muhtevasının mı, yoksa toplumsal bağlamının 
mı esas konuyu oluşturdug-o ile bağlantılıdır. Genel bir kalkış 
noktası olarak, Weber, hukukf gelişme ile ekonomik gelişme­
nin aynı zamana rastlamak zorunda olmadıkları konumunu 
takınmıştır. Ampirik bir örnek olarak Weber, sosyalist üretim 
tarzının, Alman hukuk sisteminde hiç bir degişiklik yapıl­
maksızın sunulabileceğini savunmuştur. Ancak Weber, ay­
rıca, ekonomik çıkarların, hukukun oluşumunu etkileyen en 
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önemli faktörlerden oldutunu da belirtirP Weber'e göre In­
giltere'nin rasyonel olmayan hukuk sistemine rag:men kapita­
list bir ekonomiyi başarabildigini gördük. Çünkü hukuk mes­
legi özerkti ve hukukçuların burjuvazi müvekkilleriyle güçlü 
baglanhları vardı. Weber'in lslim'a ilişkin tartışmasında, sos­
yolojik açıdan Islam hukukunun, hukuk yönetiminin patri­
monyal bag-larnından son çözümlemede daha az önemli ol­
dugu şeklinde bir izlenimle başbaşa bırakıhrız (herhalde so­
run, bundan daha iyi bir biçimde ortaya konulamazdı). Kadı­
adaletinin istikrarsızlıgı, toplumsal nedenlerden soyutlanmış 
hukuk muhtevası bakımından ziyade, patrimonyal keyfilik 
bakımından açıklanır. Bütün tarihsel deliller, rasyonel hu­
kuku rasyonel kapitalizmin zorunlu bir nedeni olarak gören 
herhangi bir güçlü tezden ziyade, bu Weber yorumuna aittir­
ler. lslfim, rasyonel hukuk ve rasyonel kapitalizm geliştife· 
memiş olabilir, fakat Islam tarihinin her iki yönünün aslı pat­
rimonyal düzeninde aranır. Weber'in başka herhangi bir yo­
rumu onun sosyolojisini ya tutarsız veya çelişkili sunmaya ya­
kındır. 

27.Age, dlt l. s. 334. 
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Son yıllarda gelişme sosyolojisi gelenek ile çagdaşlık arasın­
daki naif bir aynmla karakterize edilmektedir. Gelişmeyle il­
gili bu ikili aynında gelenek, kahntısal (residual) bir duragan­
lık., amaçsızlık, yenilik ve adaptasyona düşmanlık kategorisi 
olarak tanımlanır.1 Gelenek.Je ilgili tarihsel olmayan böyle bir 
görüş, sözde sanayileşme öncesi geleneksel toplumlardaki dö­
nüşümleri ve dinamizmi tümüyle görmezlikten gelir. Görü­
nüşte Weber'in sanayileşme öncesi ve kapitalist toplumlarla 
ilgili çalışmaları, geleneksel ve rasyonel toplumlan katı bir bi­
çimde karşıtlaşhrmasına bir örnek olarak nitelendirilebilir. 

1. 'Gelenekseldlik' ve 'modernizm' k.avnmsallaftmnalannın son.ınl1n Uzerine 
bkz. Joseph R. Gusfield,. Tndition and modernity: misplaced polarities in the 
slıld.yof social dıange' Arneriam Journal of SCKiology, 1967, dlt 72, s. 351-62. 
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Weber'in erken dönem İsU.m'ını ele alış tarzı, böyle bir yo­
ruma kolaylıkla yol açabilir. Böylece, Weber'in konumu şu 
şekilde anlaşılabilir; kapitalizmin ve kapitalist deg;erlerin, 
Orta Dogu'daki Avrupa hakimiyeti yoluyla lsl.im toplumuna 
ithal edildig;i modern döneme kadar, temelde feodal olail bir 
savaşçı dinf ahl.ikı hakim olmuştur. lsl.im toplumunda rasyo­
nel kapitalizmin olmayışı sorununa bir çözüm önerirken, We­
ber, aslında soruna bu basit terimlerle yaklaşır; ama aynı za­
manda lsl.im tarihinin daha karmaşık bir çerçevesini ve daha 
ayrınhlı bir dönemleştirmesini fm§ eder. Önceki bölümlerde 
gördüg;ümüz gibi, Weber, Islam toplumundaki hukuk, özerk 
şP-hirler V<' şehirli bir burjuvazi gibi çok önemli sorunlardan 
tamamen haberdardı. Weber, ayrıca kapitalizm öncesi ç<iğda 
Islam'ın hayati dönüşümünden, yani Orta Dogu'daki yarı-fe­
odalizmden para ekonomisine geçişten de haberdardı; ama 
bunıı tamamen ele almadı. O halde, Islam'daki geleneksel 
toplumun başlıca süreçlerinden birisi, ticari kültürün çöküşü 
ve patrimonyal hakimiyete eşlik eden, geçimlik (subsistence) 
tarıma dayanan, feodal bir ekonominin ortaya çıkışıdır. 

Çogu kez, Weber'in, toplumsal ilişkilerin şekillenmesinde 
askeri örgütlenmenin rolüyle ilgili bir çözümlemeyle, Marx'ın 
ekonomik materyalizmini tamamlamaya çalıştıgı savunulur.2 
Genel bir iddia olarak bu, hem Marx, hem de Weber hak­
kında itibar edilmeyecek bir yorum gibi gözükse de, Weber, 
geleneksel lsl.im'ın deg-işimleriyle ilgili çözümlemesinde as­
keri ikmal ve maliyeyc anahtar bir rol vermiştir. Weber'in 
Orta Çag İslam toplumunun ekonomik-askeri temelinin çeliş­
kileriyle ilgili bakışını özetlemekle, daha yakın zamanlarda 
bilimadamlarının, nasıl yalnızca Weber'in başlangıçtaki çerçe­
vesini ele aldıklarını gösterecegim. Weber, patrimonyal ko­
':'ıı llM alt ında, bir yöneticinin. ancak tebasının desteginden ve 
� . , . ı .ıı: bJ...t.. H. H. Gerth ve C. Wright Mills (editörler) From Ma:r: We/ı�r 
u-ys w Sociology, Londra, 1961. s. 47. 
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etkisinden bagımsız olan askerleri yönetebilirse bu tebadan 
geleneksel normları bir hayli aşan haraçlar alabilecegi argü­
manıyla başlamıştır. Ömegin, bir patrimonyal yönetici, sırf bu 
nedenle toplanmış tarımsal kökenierden oluşan askerlere da­
yanabilir, fakat böyle askerler genellikle çok güvenilir degil­
lerdi. Başvurulan ikinci ve daha istikrarlı yol, kalıcı askeri bir 
temelde örgütlendiritmiş olan ve tarımsal üretimden özgür 
olan kölelerdi. Bu baglamda, lsl§m, Wcber için açık bir örnek 
oluşturmuştur: 

kabile tarzında örgütlenmiş olup 'gıınimet delisi' din�el coşkunluk­
ları büyilk fetihlerin nedeni olmuş olan Arap teokratik toplama or­
dularının 833'teki �on çözUIUşünden sonra, Hilafet ve onun çö7.ül­
mesinin Dolulu sonuçlannın çoıu. yUzyıllarca, satınalınmış kOie· 
lerden oluşan ordulara dayanmışlardır. Böylece (Abbasi) hanedanı, 
ulusal toplama ordudan ve onun barış dönemi gev�tk disiplinin­
den kurtuldu ve disiplinli bir ordu oluşturdu .3 

Bu asker yetiştirme yöntemi yöneticiyi tebasından bagım­
sız kılarken, önemli mali ve siyasi sorunlar dogurdu. Birincisi, 
bu askerleri satın almak ve hazır bulundurmak için istenildi­
ginde paraya çevrilebilecek sermaye gerekiyordu. İkincisi bu, 
askerligi dinsel cihnd ideolojisi giydirilmiş bir paraya sadakat 
baglanna indirgedi. Askerlere ödenek teşkil eden fonların ye­
tersiz kaldıg:ı yerlerde yönetici, toprak bagışianna ve ardın­
dan tırnar yöntemlerine yöneldi. Bir para ekonomisinin çökü­
şüyle sonuçlanan şey, köle askerlerin finansman güvensizli­
�iydi: 

Selçuklu ve Memluklu askerlerine tebaanın ve topratın vergi gelir­
leri verildi#inde, ekonominın feodalleşmesi kolayla�tırılmış oldu; 
sonuç olarak, toprak, onlara hizmet malı olarak nakledildi ve bOy-

3 Max Wl'bl!r, Eaıııomy tıııd Society (Giınther Rolh ve Claus Wittich, edit6rler). 
New York. 1968. cilt 3, ş. 101S.I6. 
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lece onlar toprak sahipleri oldular. Askerlerin keyfi davranışiarına 
kafljı olarak, vergi ödeyen nüfusun ola!andışı hukuki güvensizli#i 
-ki, nüfusun vergi kapasitesi, askerlere ipotek edilmişti- ticareti 
ve böylece para ekonomisini felce uAraımıştı. Gerçekıen de Sel­
çuklu dönemi sırasında ( 1 050- 1 150) Dogu pazar ekonomisi çök­
müştü ya da duraAanlaşmıştı .4 

Ordu başantı oldugu sürece, bu askeri finans sistemi siyasi 
hakimiyet için yeterli oluyor�u, çünkü fetihler ganimet, özel­
likle de köle ve toprak sağ;lıyordu. Ne zaman patrimonyal bir 
yöneticinin askerleri bozguna ugratılırsa, bu bozguna uğratı­
lan askerler, yöneticinin, ücretlerini ödeyememesi nedeniyle, 
siyasal bir tehdit oluyorlardı. W eber' e göre bu durum, Doğulu 
sultancıhğın (sultanism) "düzenli bir özelligi" idi. 

Ekonomik ilişkile-,in patrimonyal köle askerlerinin koşul­
ları altındaki istikrarsızlığı, Weber'in Doğulu patrimonya­
lizme özgü olarak gördügü keyfiligin yalnızca bir yanıydı; 
Aslında Weber, Islam patrimonyalizmini siyasi istikrarsızlığın 
aşın bir örneği olarak ele almaktadır; "sultancıhk" başlıca tüm 
kararların, hükümdarıo tamamen keyfi olan kararlarına da­
yandığı bir siyasi sistemdir. Keyfilik, statü görevlerine, toprak 
hak\anna, mirasa ve mülkiyet sahibi olmaya özgü bir şeydir. 
Batılı feodalizm bir efendiye kişisel sadaka te dayanıyordu; fa­
kat bu ilişki, haktarla görevlerin kesin olarak düzenlenmesi 
yoluyla klişeleştirilmişti. Aksine, Islam feodalizmi zeametten 
ziyade tımarla niteleniyordu. Weber, tırnan şöyle tanımlar: 
"bir yaşamboyu süren, tevarüs edilmeyen, elinde bulundura­
nın reel veya umulan .hizmetlerine bir karşılıktır; karşılık 
memurun degil, vazifenin kendisinin verdiğ;i bir niteliktir".:; 
Sultanalık altında, tırnarların dağıtımı veya tırnar talebi prc­
bendal ve keyfi olmayı sürdürdü. Bu siyasi güvensizlikleri 

4. Age, s. 1016. 
5. Age, s. 1073-4. 
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veri alan C. H. Becker'in araştınnasını izleyen Weber, vakıf­
lara yatırırnda bulunmanın, İslAm toplumunun tipik bir ted­
biri olduSUnu belirtir. Vakıflar, temel olarak hayır işine veya 
yetimlere, borçlutara veya fakiriere yardım gibi başka bazı 
dinsel amaçlara adanmış toprak veya mülkiyetten oluşuyordu. 
Sonraları aynı ilkeyle halka ait dindar vakıflar olmak üzere 
aile vakıfları kuruldu; bu aile vakıflan ailenin neslinden olan­
lara gelir sag;Iıyordu. Mülkiyet, dinf işlere adanmış oldug;un­
dan, vakıflar, patrimonyal müdahaleye karşı diger özel mül­
kiyetten daha fazla güvenlikteydi. Bir yönetici vakıf mülkiye­
tini ancak Şeriatı ve ulemayı çig;neyerek gaspedebilirdi. Sonuç 
"birikmiş serveti açgözlü sermaye yerine bir kira kaynağı ol­
mak üzere kullanan eski ekonomiye tümüyle uyan"6 serma­
yenin geniş ölçüde bir hareketsizliğiydi. Siyasi ve ekonomik 
koşulların bu kadar belirsiz olmasından dolayı yöntemsel 
burjuva tarzı gelişemedi. Patrimonyalizm altında, özellikle 
hükümet hizmetiyle ve askerf tedariklerdeki ayartıcı uygula­
malarla hızlıca servet yapılabiliyordu. Islam için bu, klasik 
Emevner dönemini temsil eden dürüst tüccar kişiliginin ye­
rine patrimonyal adam kayırmacılıg;ından nemalanan insania­
nn geçmesi anlamına geliyordu? 

Bu nedenle Weber, İslam tarihini, dinamik bir moderniz­
min izledig;i durag:an bir geleneksel dönemle sınıflandırmadı; 
askeri kontrolün önemli dönüşümleriyle, geleneksel lsl.im'ın 
ilgili m.Sif çıkmazlannın tamamen farkındaydı. Bununla bir­
likte Orta Doğu'da rasyonel kapitalizmin gelişimini engelle­
yen toplumasi yapılan anlayacaksak, IslAm'ın daha ayrıntılı 
ve incelikti bir dönemleştirilmesine ihtiyacımız vardır. Mars­
hal Hodgson'u izlersek,. fsU.m tarihinde az çok birbirinden 

6. Age, s. 1097. 
7 Gelilll'le için siyasi dura&;anlıAın brıemi Uzerine bkz. Günlher Roth, 'Personel 
rulcl$hip, patrimonWism and empire-bııilding in the new states', w,.ı.ı Pıılılif•, 
20,2, 1968, s. 194-206. 
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ayrı alh dönemi görebiliriz: 700'den önce (başlangıç dönemi), 
700-1000 (Klasik Abbasi dönemi), 1000-1250 (Yüksek Orta Çag­
lar), 1250-1500 (geç Orta Çag-lar), 1500-1800 (üç imparatorluk 
dönemi), 1800'den bu yana (modem dönem).8 Hem başlangıç 
dönemi hem de klasik Abbasi dönemi, kültürel gelişme ve 
yenilik çag-larıdır. Bunlar ayrıca lsliim'ın, yedinci yüzyıl ve 
sekizinci yüzyılın başlannda fethedilmiş bulunan mcmleket­
lerin ekonomik sömürüsüne dayanan ticari yayılmasının 
meydana geldig-i çaglardır. Ekonomiye belki de (güzt!l koku, 
baharat, deSerli metaller, mücevher, ipek ve az bulunan hay­
vanlar gibi) lüks maliann ticareti hakimdi, fakat 'Doğulu Tüc­
car', Weber'in fstam senaryosuna göre pazardaki tek ekono­
mik şahsiyet deg-ildi. Irak ve Suriye'de kag:ıt yapıldıg:ına ve 
Kuzey Afrika ve İspanya'da ka.gıt fabrikalannın kurulmuş ol­
duguna dair belgeler vardır. Dig-er sanayiler sabun, metal iş­
leri ve çömlekçilig:i kapsıyordu. Fakat asıl sanayi tekstildeydi. 
'Tekstil, Emeviler döneminde başlayıp hızlıca yayılmışh. Her 
çeşit mal üretiliyordu (parça mallar, elbiseler, halılar, resim 
dokumalı duvar örtüleri, döşemelikler, yashk ve minderlikler 
v.s.)"9 İslAm "Sanayileşmesi"nin zirveye ulaştıgı yer lspanya­
'ydı. Orada açık bakır madenciligi, demir cevheri madeni ve 
diger minerallerle gemi yapımı ve dericilik işinin varlıgıyla 
birlikte, yine de, tekstil önemli bir rol oynuyordu. Bemard 
Lewis, yalnızca "Cordova'da 13000 dokumacının varlıg:ı"ndan 
sözeder. önemi bir sorun, Ortaçag öncesi lslfim'ınt niteleyen 
ekonominin yeterli bir kavramsallaştınlmasıdır. S. D. Goitein, 
"pazar ekonomisi" sorununa hiç deginmeden, erken dönem Is­
lam'ında 'Yakın-Dogu'lu burjuvazi'den bahsetmiş; diger yan­
dansa Marxime Rodinson, dog:rudan dogruya Abbasi dönc­
minde lsl�m toplumunun 'kapitalist' sayılıp sayılamayacagı 

8. Marshall G. S. Hodgson, 'The unity of later lslarnic history', Jaurmı/ of Warld 
His/ory, 1960, cilt 5, s. 879-914. 
9. Bemard Lewis, The Arııbs in History, Londra, 1966, s. 86. 
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sorunuyla ug:raşmışhr. Radioson'un çözümü, lsUm toplumu­
nun hiç bir zaman kapitalist üretim araçlarını tam anlamıyla 
üretmemiş oldugu halde ve hiç bir zaman bu topluma kapita­
list üretim hakim olmadı� halde, kapitalist bir sektörün ortaya 
çıkniış oldugunu savunmaktı. Zengin tüccarlar, işadamları ve 
küçük sanayiciler özgür fakat arz ve talep tarafından düzenle­
nen sınırlı bir pazara yöneliyorlardı. Pazara yönelen eylemler, 
yeni kurumlar (banka) ve yeni degerler (dürüst tüccar) oluştu­
rurken, varolan kabilevi, göçebe ve kırsal yapılan saglam bir 
halde bırakmıştı. Kapitalist sektör açıkça bir daire içerisinde 
sınırlı kalıyordu: 

Bu �ektOrOn yayılması, etkinliklerinin gelişmesi sınırlı kalmıştır; 
hill çok geniş olan bir alanda ilreticilerin tüketimlerinin pazardan 
yakasım sıyırabilmesi; kendi toprakları ilzerindeki llrünün bilyiık 
kısmına cl koyan bilyllk mülk sahiplerinin, bu ilrilnil her zaman 
pazar çerçevesinde satmaması belirleyici olmu�turY' 

Bu sınırlarnalara ragmen, kapitalist sektör içinde, müslü­
man tüccar ve girişimciler, rasYonel bir tarzda pazara (hatta 
kitaptaki yerini göstermeye) yönelip bir maliye ve mübadele 
kurumlan alc1nı  geliştinnişlerdir. Erken dönem lsliim'ının ras­
yonel bir toplum oldugunu kimse iddia etmek istemeyecektir 
ve ekonomik niteliklerinin nasıl tanımlanması gerektigi ko­
nusu önemli bir tartışmaya yol açmıştır . 1 1  Islam'ın zayıflama­
sını "burjuvazi" ve "feodal" bakımdan kavramsallaştırmaktan 
ziyade, bu toplumsal degişimi "Islam Yakın Doğusunun ticari 
parasal bir ekonomiden, yaygın ve önemli bir transit ticarete 
ragmen, içsel olarak geçimlik tarıma dayanan feodal bir eko-

10. Maxime Rodinson,/slımıel Capıtalisırıe, pans, 1966, s. 170. 
1 1 .  Bu tartışma üzerine bkz. E. A. Bdyaev, Islam llnd 1/ıe Arııb Caliplıate (çev. 
Adolphe Gourevitch), New York. londra ve Kudüs, 1969; Bemard Lewis, The 
study of Islam', Eııcoııııter, January 1972, s. 31-41;J. J . Saunders, Thcı problem of 
lslamicd�andı;,once' Jo�rnal ofWorld 1/ıstory, cill 7, 1963, s. 701-20. 
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namiye dönüşümü"12 olarak degeriendiren Weber ve Bernard 
Lewis'i izleyebiliriz. O halde Islam'ın dönemleştirilmesi bakı­
mından Abbasi Çagı hızlı bir karasaL ticari ve kültürel ya­
yılma çagıydı. Yüksek Orta Çaglar, Islam'ın güçlenişine ve 
sonraları işgal edilen alanlara nüfuz edişine tanık oldu. Bu 
dönem esnasında ikinci bir dil, Farsça, Islam kültürüne ek­
lendi. ·Fakat bu dönem, ruhsal ve entellektüel başarı ne olursa 
olsun, aynca prebendel feodalizmin ortaya çıkışıyla patrimon­
yal hakimiyetin güçlenişiyle nitelendiriliyordu. Geç Orta Çag­
lann İslim'ında, feodalleşme, daha çok askeriyenin siyasi gü­
cünün gelişmesinden etkileniyordu. Fakat o, ayrıca, Bagdat 
hilafetinin evrensel egemenliginin sona ermesi nedeniyle, 
merkezi olmayan bir feodalizmdi. Üç imparatorluk (Osmanlı, 
Safavi ve Mogol) döneminde Osmanlı sarayının sultanları, 
Orta Dogu, Ba"lkanlar ve Avrupa'nın çog-una hakim oldular. 
Bununla birlikte, Osmanhcılıgın ve yanısıra Isiarn toplumu­
nun gerilemesinin Kanuni Sultan Süleym�n'la başladıgı söy­
lenebilir. Hristiyanlıkta IslAm arasındaki askeri dengenin 
kaymaya başlaması ve Osmanlıların yetişen askeri tabakası­
nın finansmanını saglamamaya ve paralı askerlerin siyasi 
baglılıklarını korumamaya başlaması onaltıncı ve onyedinci 
yüzyıllara tekabül etti. Bu yüzden, modern dönemin herşey­
den önce askeri reformla ilgilenmesi pek şaşırtıcı degildir. Bu 
ekonomik ve toplumsal degişiklikleri incelerken, Wcber'in 
askeri ihtiyaçlarla toplumsal gelişme arasındaki ilişki hakkın­
daki görüşü degerli bir başlama noktasını oluşturur. 

IslAm askeri teşkilatının geçirdig:i evreleri üçe ayırabiliriz: 
"Araplardan oluşan zorunlu ordu, Horasan lı bir yarı-profesyo­
nel ordu, ve kölelige benzer, genelde Türklerin oluşturdukları 
bir ordu"U Emevtlerin fetihçi ordulan halifeye çok az ekono­
mik sorun çıkarıyorlardı. Çünkü ücretleri ganimetle karşıla-
12. Lewis, The Aralıs m History, s. 158. 
13. Joel Carmichael. The Shapig of tire Arabs, New York ve Londra, 1967, s. 227. 
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nabiliyordu; ve kendi kabile örgütlenmelerine geniş ölçüd� 
bag:lı olmayı sürdürüyorlardı. Islam fetihleri, IslAm'ın ortaya 
çıkhgt kendi topraklanndan oldukça uzak yerlerde meydana 
gelmeye başladıgında, Arap kabile insanlarını harekete ge­
çirmekte artan bir şekilde zorlanmaya başladı. Buna ilaveten 
bu askeri teşebbüslerin maliyeti, özellikle agır muhasara do­
nanımı olmak üzere, yeni askeri tekniklerin kullanılmasıyla 
artmış oluyordu. Berberiler, İranlılar, Ermeniler gibi uyruklaş­
tırılan halklar arasından takviye askerler i'hnıyordu. Bu ge­
lişmeler daha çok Horasanlılar arasından hane halkı muhafız­
ları toplamaya başlayan Abbasilerce yürütülüyordu. Orduyu 
bir yanda kalıcı bir şekilde örgütlendiritmiş askerler, diger 
yanda da özel seferler için katılmış gönüllüler şeklinde ayırma 
politikası daha çok, Kürtlerle Türkler ara ;ı ndan sistematik ola­
rak asker toplamaya başlayan Halife Mu'tasım (8333-42) tara­
fından kurumsallaştırılmıştır. Bu askerler, Bagdat'ın dışında, 
sermayenin politik rekabetlerinden soyutlanacak bir şekilde 
konaklandınhyordu. Bu yüzden, dokuzuncu yüzyılla birlikte 
Islam ordularının tipik yaı . nın, yani imparatorluktaki azın­
lık halklarından devşirilmiş fcqd :ı.l süvari ve yarı profesyonel 
bir ordunun kökenierini buluruz. Osnıanlı hanedanının, ba­
şından beri izledigi yarı-feodal sistem, böylece ortaçag dönc­
minden önce gclişmişti; {akat Osmanlılar bazı karakteristik 
farklılıklar da ilave etmişlerdi. Hazinenin nakit ödemeleri ve 
vergi toplama yükünü bfifletrnesinin yanısıra hmar sistemi­
nin Islam toplumu için derin bır sosyolojik sonucu da vardı. 
Yeni ele geçirilen bölgelerin köylü nüfuslanna bir müslüman 
soyluları tabakas· dayatan tııııarlaşma: 

sıı.lt askeri işgal niteli�ini ön planda n·tarak ve bu süvarileri top­
raj!a baAlayarak fcıhcdilen yerleri korudu. Bu nedenle, dinsel ayı ı· 
lıkların bunu cngcllediAi yerler hariç . . .  �ipahiler ve köylüler, ırksal 
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kökenieri ne olursa olsun, kendilerini bir halktan �ayma noktasına 
geldiler.14 

.. :;;u halde feodal amirlerle köylüler arasında sultanın mer-
kezf otoritesiyle onun kiralık adamlarına karşı belirli bir çıkar 
birlig.i vardı. 

Hem Weber'in hem de Becker'in belirtigi gibi, Avrupa fe­
odalizmi ile İsl.fim feodalizmi arasında, ikincisinin prebendel 
olması gibi önemli farklılıklar vardı. Osmanlı tımarları, her ne 
kadar degişik isimlerle tanımlanmışsa da, çog.unlukla sipalri­
leri desteklemek üzere kurulmuştu ki, bunlara tırnar ve :ı;e­
amet deniliyordu. Kendilerini, feodal nüfUz altındaki köylüle­
rin gelirlerinden öşür ve aidatlar toplamakla yetkilendiren tı­
marlarına karşılık olarak, sipahilerin, sefere çagrıldıklarında 
hazır olmaları bekleniyordu. Hizmet koşulları, ihti ;a edilen 
tırnar ve zeametin degerine göre deg.işiyordu. Ayrıca. bütün 
sİpahilerin aynı anda çagrılmaları Sultanın kırsal kesimlerdeki 
kontrolünü tehlikeye sokacagından, toplu seferler esnasında 
bu silahşörlerin onda birinin kendi bölgelerinde kalmalarına 
izin veriliyordu. Aynı zamanda Sultan, sİpahilerin gücünü, 
bmarlann tevarüs etmeyen, geçici mülkler olmaları gerçegiyle 
azaltıyordu: 

Monarşi, ba�lıca kiracılarını olUşturan bu sınıfın rekabetınden yana 
çok az tehlikeye maruz kalm;ştır. . .  Sultanlar cgitimli askerlerle do­
natılmamı� gUçlerle saVaşa katılırken, feodal toplama askerler. 

kuvvetlerinin belki de en önemli ve heybctli kısmını teşkil cdiyor­
lıırdı.15 

14. H. A. R. Gibb ve Harold Bowen, lslamic Sociely and /he Wesl, cilt 1, bölüm 1, 
Londra, 1950,s. 46-7. 
15. Age, s. 52-3. Osmanlı askeri tarihine ilişkin daha fazla tartışma için bkz. C;ırl 
Hrockelmann, History of the ls/anıic Peoples (çev Joel Carmichael ve Moshe 
Perlmann), Londra, 1949, ll. bölüm. 
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Ancak, bu egitilmemiş feodal sİpahilerin ciddi bir deza­
vantajları vardı. Sipahiler bölgelerinin koruması ve idaresine 
bagımlı olduklanndan, seferler için topraklannı terketme ko­
nusunda gönülsüzdüler; aynca, kendi bölgelerine dönme ko­
nusunda da istekliydiler. Sipahiler, Macaristan ve Avusturya'· 
nın içlerine uzun seferler için kolayca harekete geçirilemedi­
ler. Bu sipahi sınıfıyla ilgili bu sorunlardan dolayı, Osmanlı 
sultanlan, artan bir şekilde profesyonel köle askerler ve Yeni­
çerilere daha çok dayanmaya başladı. 

Ondördüncü yüzyılın sonlannda Sultanlar, hem sİpahile­
rin hem de yayaların (feodal süvariler) yerini Avrupa seferleri 
esnasında köleleri devşirmek ve egitmek suretiyle doldurabi­
liyorlardı. Bu yeniçerilerin toplanması ve istihdamı, sonunda 
devşirme yöntemiyle sistematik bir temele oturtuldu. Bu sistem 
altında, (genelde Balkanlardan) genç erkek köleler tutsak edi­
liyor ve oldukça özenli bir fiziksel ve zihinsel egitimden geçi­
riliyordu. Çocukların elit grubu saray hanedam için içoglan­
lan olarak toplanırken, acemi oglanlar esas olarak yeniçeri kı­
talarının askerf hizmetlerine ayrılıyorlardı. Bütün çabalar ye­
niçerilerin askeri olanından başka hiç bir çıkar ve baglıhklan­
nın olmamasını saglamaya yönelikti. Ticarete veya zenaate 
kahimalarına izin verilmiyordu; açıkça her çeşit aile veya ak­
rabahk bagından yoksundular. Joel Carmichael'in belirttiği 
gibi, kural olarak bu, patrimonyal hakimiyetin etkili bir ara­
cıydı: 

Osmanlı köle siıııteminin esası Osmanlı tmparatorlug;unun insan sü­
rülerini gılden çoban köpeklerinin egitimiydi. Bu yüksek düzeyde 
kamu kölesi rneslegi, tehlikeli. çok önemli ,  parlak ve aslında impa· 
ratorlukıaki en gcirkemli meslek idi ve bu baştacı edilen tuhaf 
özellik, bu kariyerio yalnızca k!l.firlerden do�an çocuklara açık ol­
masıydı. Bu, a.� l ında yönetici sınıfı yönetmekten men etti . . .  fakat 
bu zaıı.fı kullanma yetenetini sarantiye a l arak. en azından iki yüz· 
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yıl (1 365-1 565) kullanılmasında görüldü!U gibi açık bir biçimde 
etkiliydi o.ı 6 

Benzetmeyi sürdürecek olursak, egitil�iş köleler ara,:ılı­
gıyla yönetn1C ilkesi onalb ve onyedinci yüzyıllarda impara­
torluk sarayının yeterli köpek-yemi arzlarının tükenmeye yüz 
tuttugu zamana kadar ba�nlıydı. 

Iki askeri bünyenin -feodal ve köle- yanyana var ol­
ması, Osmanlı lmparatorlugu'nun merkezf mali problemine 
yansıyordu. Sorun, sipahi sınıhn feodal haklarının sınınnı aş­
madan, saltanat hanesinin yönetici ve askeri personelini des­
tekleyecek yeterli nakit saglamakb. Sultaniann temel gelirleri 
bütün sava� ganimetierinin beşte biri, maden üretim ve diger 
kamu işlerinden oluşuyordu. Osmanlı lmparatorlugu, 1529'da 
Viyana önlerinde toprak yayılmasının sınırianna varınca, Sul­
tanlar, artık, normal malf araçlar yoluyla iktidarlarırun nihat 
olarak 'kendilerine baglı oldugu askerleri finanse edemez ol­
dular. Osmanlı yayılmasının Avrupa içlerindeki başarısızlıg;ı, 
Isitim'ın toplumsal yapısında bir çatlaga yol açtı; çünkü:

' 

Osmanlı askerf örgtltlenme sistemleri, sivil yönetim, vergilendinne 
ve toprak imtiyazı, bütün bunlar, kAfirlerin topraklannda fet i� ve 
sömürgeleştinne suretiyle yayılan bir toplumun ihtiyaçlanna göre 
ayarlanmıştı. Dura!an ya da gerilemektc olan bit sınınn farklı ger­
gin1iklerine tekabül etmemeye bqlamıştı onlar.17 

Açıklanmaya ihtiyaç duyan şey, böylece, sistemin içsel çö­
küşüne yol açan Osmanlı yayılmasının başarısız olma neden­
leridir. 

Onalbncı yüzyılda, Osmanlı toplumu, Osmanlıların iler­
lemesine engel olabilecek ve geri püskürtebilecek güçlü dev­
letlerle kal'fı karşıya gelmi�ti. Iran'da Safevr hanedaru, 1. Ab-

16. Camıichael. age. &. 261-2. 
17. Bemard Lewis, The EmergenreofModmı Turkey, Londra, 1968, s. Tl. 
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has'ın (1588-1629} idaresi albnda gücünün doruguna ulaşırken, 
ŞiniAi devlet mezhebi olarak güçlendirilebilmiş ve Iran'ın si· 
yasi yapısına yeni bir tutarlılık verilmişti. İran'da savaşması· 
nın kendine özgü lojistik sorunlanndan dolayı Safevfier, Os­
manlılann Asya içlerine doStu yayılmaianna engel olabildi­
ler. Aynı zamanda Portekiz, deniz gücünde Osmaniiiardan 
çok daha üstün.oldugunu kanıtiadı ve sonuçta Osmanlı do­
nanmalannı Hint Okyanusundan çıkardı. Vasko de Gama'nın 
1498'de Ümit Burnu etrafında yaptıAJ. seyahat, Afrika ve Asya� 
'yı Avrupa'nın sömürüsüne açarken, ticari etkileri çok geçme­
den artık Asya-Avrupa transit ticaretini kontrol edemeyen 
Osmanlı toplumunda hissedilmeye başlandı. Avrupa'da lslam­
'ın yayılması Kınm'da Ruslar, Macaristan'da da Hapsburglar 
tarafından durduruldu. Aynı zamanda, fethedilen topraklann 
yetersiz olmasından dolayı, Osmanlı hazinesi başka malf so­
runlarla karşılaşmıştt. Amerikan albn ve gümüşünün Ispanya­
'dan DoAu Akdeniz'e Ani akışı, para basma ve diger parasal 
suistimaller gibi yaygın spekülasyontarla birleşecek, Osmanli­
'nın tedavüldeki parasının degerinin hızla düşmesine neden 
oldu. Toprak kaybı, ticaretin düşüşü ve geçerli paranın deva­
lüasyonu ile birlikte saltanat, sonuçta efendilerini yönebneye 
başlayan yeniçerilere artak vereceg:i yeterli nakit kaynaklara 
sahip olmaktan uzaklaşmıştı. Benzeri daha önce görülmemiş 
bu tür ekonomik zorluklarla karşılaşan hazine, rüşvetçilige ve 
feodal hakiann yayılmasına maruz kaldı. 

Osmanlı sisteminin askerf ve ekonomik başansızlıklan, 
siyasi yönelişten kaynaklanan bir başansızlıga çok yakından 
bag:Iıydı. Saltanat otoritesini ve toplumsal düzeni sürdürmek 
için geçerli olan formül, Dogtılu bir siyasi m�selde ifade edili­
yordu: 'bir yönetici askersiz hiçbir güce sahip olamaz; askerler 
de parasız, para da teb'anın refahı olmadan, teb'anın refahı da 
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adalet olmadan var olamaz•. ıs "Adalet" ile, Osmanlı hukukçu­
lan, sultanın, her bir sınıfın kendi topl�msal görevlerini ye­
rine getirmesini sag;layarak, toplumun farklı sınıflan arasın­
daki dengeyi sag;Iamasıru kastediyorlardı. Devletin toplumsal 
dokusunu zayıftatan şey, su ıtanın bu toplumsal formülü sag;­
lamaktaki actzlig;iydi. Nihayetinde adalet sag;Iıkh bir ekono­
mik koşula, sipahiye yeterli feodal hak vermesine ve yeniçe­
riye yapılan nakit ödemeye dayanıyordu. Savaşsız bir or­
tamda ganimet, hmar ve ıilşvet başlıca siyasf nüfOz ve ödül 
araçlan olmuşlardı. Güçlü bir saltanalın yoklu�nda, Osmanlı 
Hanedam'nın karmaşık bürokratik mekanizması amaç ve yö­
nelişten yoksun kalınışb. İsl!m'ın yayılmasındaki başarısızlık, 
Sultanın kamu işlerinden çekilmesi ve askerligin verimsizlig;i, 
toplumsal çöküntünUn birbirleriyle ilişkili görünümleriydi. ll.  
Mehmed (1451-81) ile IV. Mehmed (1648-87) devirleri arasında, 
sultaniann imparatorluk bürokrasisinin kontrolü tamamen 
sadrazamiann eline geçti, fakat vezirlik hiçbir zaman sultanlı­
�n yerini başanlı bir şekilde almadı. Uzun süre önce, bizzat 
vezirler, dışsal fetihlerdeki başarısızlıkla birlikte yönetici ku­
rumlara yayılan rüşvet a�na yakalanmışh. Silah alhndaki or­
dunun maaşını vermek üzere gelir arayışındaki imparatorluk, 
tımarları, hayli yüksek bir gelirle mültezimlere bıraktı. Si­
pahi, hafif ateşli silahlar ve topun artan bir şekilde kullanı­
mından dolayı, fakat aynı zamanda da sİpahinin varissiz öl­
mesi durumunda topraklannlR Hazineye tahsis edilmesinden 
ve bunlann iltizama bırakılmasından dolayı güçten düştü. Fe­
odal süvari sınıfının gerilemesiyle köylüler, yetişen tamahkar 
mültezimlerin insafına kaldılar. Sipahinin aksine mültezim'in 
köylüyle paylaşh� ortak çı.karlan yoktu. Merkezi kurumlarm 
isyankar yeniçerilerin zapdedilmez kontrolü alhna girmesiyle, 

18. Halil İr1alcık'ın 'Turkey' isimli makalesinden alıntı, Robert Word ve 
Dankwart A. Ruslow (edilörler)in Polilital Modmıiıııtion in japım gnd Turkt>y, 
NewJersey, l964, s. 43. 
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imparatorlu�un bölgelerini terörize eden S.yanlar ve yerel 
amirler ortaya çıkb. 

Biraz paradoksal bir durumrlu bu; bir anlamda kendisini 
yeniçeriterin gücünden korumak için askerlig-i çökerten ve 
bozan, Saltanatın kendisiydi. III. Murat (1574-95) yeniçerileri 
yc.k etme girişiminde bir çok eg-itilmemiş askeri dogrudan as­
kerf kıtalara dahil etti ve bu düzenleme, ordunun nitelig-ini 
düşürdü ve hacmini ikiye katladı. Bu artmış maliyetleri karşı­
lamak için, hazine tedavüldeki paranın degerini düşürdü; bu 
durum süvarilerin ayaklanmasıyla sonuçlandı. t6ı2'de Os­
man'ın öldürülmesiyle, yeniçeriler, saltanatı etkin bir şekilde 
kontrol etmeye başladılar. Harcamayı azaltma konusundaki 
diger girişimler, devşirme ile ordu toplamanın artık bırakıl­
masını kapsıyordu. Böylece meşhur Osmanlı köle ordusu artık 
k.ışlalarda yaşamayan, hür dog-muş müslümanlardan toplanan 
bir ordu oldu; bu yeni askerler, ek olarak ticaretic ug-raşıyor­
lardı ve ordudan maaş aldıklarını belgeleyen yeniçeri sertifi­
kaları, karaborsada satılıyordu. Askeriye, arhk ne milliyetçi 
ayaklanmalar, ne da yabancı müdahalelere karşı imparator­
lugu savunabiliyordu. Ulemayla müttefik olan yeniçeriterin 
ondokuzuncu }'üzyıldaki tüm askeri ve toplumsal refonttlara 
karşı olmalanndan dolayı, Osmanlı iınparatorlugu içsel olarak 
parçalannu'ş ve Avrupa ordulanyla kapitalist maliann impa.ra­
torluga nüfuz etmesi için kapılan açılmıştı. Sonuçta Osmanlı 
Hazinesi'nin adi olarak aldıg-t finansal tedbirleri, tımar-sipahi­
iere dayanan eski feodal sistemi, devlet toprag-tnı özel müİki­
yete çevirerek dönüştürmüştti ve bu, açık bir biçimde aske­
riye üzerinde de bir etkiye sahipti. 1692 yıllndaki bir karar­
name, pratikte özel mülkiyet olan, alınıp satılabilen ve dev­
lete ödenen bir ücret karşıhgt mirasçiara devredilebilen mali­
kaneler yaratb. Eski ataerkil (patemal) sipahi kurumunun ye­
rini alan şey, topra� bu ticarileşmesi idi. Yeni sistemde, m.i-
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lik!ne malikleri, bmarlannın kalıcı mülkiere dönüştüriilmf'­
siyle askeri hizmetleri gönnemeye başladılar; ticari gelişme­
nin bir sonucu olarak köylüler de kiralık haklannı kaybeliler 
ve çoıu durumlarda serfleştiler.I9 

Yan-feodal bir ekonominin oluşması, mülkiyet hakların­
daki belirsizlik ve ticaretin gerilemesinin, Islam orta sınıfları­
nın üzerinde baskılayıo bir etkisi vardı. Yine de, bir anlamda 
orta sınıfın, Osmanlı toplumunun patrimonyal-askeri yapı­
sında ayrı bir toplumsal konumu yoktu. Osmanlı idaresi al­
tında toplumsal yapı başlıca iki tabakadan oluşmaktaydı: As­
keriye (ordu, sivil hizmet, ulema) ve reaya (müslüman ve gayri 
müslim vergi ödeyicileri). Askeriye ve reaya arasında aracı 
sınıflar veya kurumlar yoktu; kısaca Osmanlı toplumu 'sivil 
toplum'u olmayan bir toplumdu.20 Ben.aer şekilde Osmanlıcı­
lık da hükümet, din, savaş ve tarımsal üretim alanında olmak 
üzere yalnızca dört başat meslek tanımıştır. Sonuç, ticaret ve 
sanayinin artan bir şekilde gayri müslim uyruklara, Hristiyan 
ve Yahudilere terkedilmesiydi. Onaltıncı yüzyıldan itibaren , 
Osmanlı ülkesinde anti-semitizm ilan edilmişti ve uluslararası 
ticaret, yalnızca Islam ve Hristiyan Avrupası arasında komis­
yoncu olarak işgören, Ortodoks Yunanlıların elinde kalmıştı. 
lmparatorlug:un devlet memurlan, yalnızca kafirler için uy­
gun oldugunu düşündükleri mesleklere aşag:ılayarak bakıyor­
lardı. Her ne kadar bazı müslüman tüccarlar bir hayli servet 
elde etmişse de, onların toplumsal rolleri ve önemleri, siyasi 
güçten dışlanmalanyla ve Osmanlı ticaret sisteminin sınırlan­
dırnıalarıyla kısıtlı kaldı. Hristiyan tüccarlar ise yalnızca Os­
manlı toplumundaki gedigi kapatmakla kalmıyorlardı, fakat 

19. Tımar-sipahi. sisteminin çöküşü Uzerine daha öz bir aniabm için bkz. Wayne 
S. Vudnich, Tht Ottomıın Empirt: lls Rtcord ııml Leg12cy, Prinreton, N. J. 1965, S. 
45-52. 
20. Osmanlı sisteminde bir 'Sivil toplumun yoklugu konusunda bkz. Şerif 
Mardin, 'Power, civil soc:iety and culture in the Ottoman Empire', Compsmıtıw 
Studies in Sodety and History, 1960, dlt 20, s. 292. 
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aynca özellikle Pasarofça antiaşması'ndan (1718) sonra, Os­
manlı icişleri üzerinde nüfQz kullanmaya başlayan Avrupalı 
güçlerin korumasından da yararlanıyorlardı. Bu yabancı orta 
sınıf, Müslüman tüccarlann nefretini kazanmışh ve hükümet 
hizmetini kendi sınıflan için tek onurlu istihdam alanı olarak . 
gören müslüman meslek sahipleriyle aydınlar tarafından da 
küçümseniyorlardı. Yaşam tarzlanru ve statü-onurlannı tanım­
lamaya ilişkin karakteristik yetenegiyle Weber, şunu vurgu­
lar ki, feodalizm: özellikle de emperyal ls!.im'ın perebendel 
feodalizmi: 

IçSel olarak burjuva ticari faydacılıjının dUşmanıdır ve onu para­
göz tamahkArlık olarak ve özellikle kendisine düşman bir yaşam 
gücü olarak görilr. Feodal davranı1 rasyonel ekonomik ethosun 
karşıtına yol açar ve büt!ln feodal tabakalarda tipik olan iş ilişkile­
rindeki sojukkanhlı!ın t.aynaJıdır .21  

Ancak, Osmanlının tüccarlann rolüne olan düşmanlıgı, 
tüccarlann yabancılarla temas halinde olmalan gerçeg-iyle be­
lirginleşmektedir. Traian Stoianovich belirtir ki, imparatorluk 
içinde ticaret yapan tücarlar: 

Yerli ti1ccarlann aksine, devamlı surette yabancı kUlrtırlerin ve uy­
garlıAJn haskılarına ve bozucu etkilerine t!biydiler. Hakim dinin 
örgütlenmiş siyasi ve dint grupları, yabanc ı  etkileri en asgariye 
indimıe Jr.onu5undaki kutsal göre-vlerinin tamamen bilincindeydi­
ler ... Yahudiler, Rumlar, Ermeniler, Güney Slavlar ve Osmanlı olma­
yan tüccarlar, imparatorluJıun yabanc ı ticaretinin kontrolünü elde 
!etmekte serbest bırakılmıışlardı .22 

Aslında, yabanolarta iletişime girmek müslüman Türk'ün 
asaletin� uymayan bir davranış sayılıyordu; öyle ki, sultanın 

21. Weber, Economy Dnd Society, s. t106. 
22. Traian Stoianovidı, The conquering Balkan Orthodoıc merdıant', Journal of 
Econcmıic HisWry. 1960, cilt 20, s. 292. 
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sarayındaki birçok diplomatik meslekler, yanaşma kavimler 
•.arafından icd. ediliyordu. OmeAin, tercüme gibi önemli bir iş 
'!umlar tarafından yapılıyordu, Hristiyan elçilerle Vezir-i 
· .zam arasında yonımcu olarak iş gören Porte Dragoman gö­
revi de Phanariot Rumlannca icrA. ediliyordu. 2l 

Osmanlı toplumu, aynca, daha önce gördü�müz gibi, bir 
patrimonyal hakimiyet sisteminin askeri tabakasının ihtiyaçla­
nnı karşılama.k üzere Hristiyan yardımcılara dayanmaya 
mecbur kalmışb; fakat 1592 ve 1718 yıllan arasındaki Ruslara 
ve Macarlara karşı yürütülen felaket savaşlarda Hristiyan per­
sonel arzı büyük oranda azalhldı. Türklere olan talep ve Türk 
insan gücünün savaştaki kaybı muntazaman artb ve Türk şe­
hirleri üzerindeki tesir, buralara getirilerek ikame edilecek 
plan nüfusun kırsal iç kesimlerden getirilememesi gerçeg;iyle 
abarbldı. Bu insan gücti kaybı, kabaca, Osmanlı toplumunun 
Avrupa'yla karşılaşhnlabilecek bir demografik genişlemeyi 
katedebilme konusundaki daha genel başansızlıgın bir teza­
hürüydü. Balkan ekonomisi haklundaki parlak bir çalışma­
sında Stoianovich, çocuk düşürme ve zührevf hastalıkların 
kontrolsüz yayılmasının Türk nüfusunun duraklamasında iki 
etken oldugunu belirtir.24 Macaristan gibi bir çok Avrupalı · 
devletin yabancılan yerleşmeye teşvik etmek suretiyle yerli 
nüfuslannı artırmalarına karşılık, Osmanlı politikasının ya­

bancıları yerleşmekten caydınnak dogrultusunda olması da 
eşit derecede önemlidir. Savaş kayıpları, şehir merkezlerinin 
küçülmeleri, g6çlere olan düşmanlık ve kırsal durag;anhk, iç 
pazarda göze çarpacak kadar bir küçülmeye yol açtı. Osmanlı 
talebin. n gerileme içinde oldugu sıralarda, Avrupa'nın bü­
yümesi ve modemleşmesi Balkan kırsal ürünleri için artan bir 

23. Dıplomasinin ve Porte etiketinin bazı yönleri lavender Cose\es'in The 
Strugglefor the Olloırııın Empire. 1717-170 isimli eserinde tartışılıyor, Londra, 1966, 
bölilm i. 
24. Bk2 .. Stoianovich, yuk. age, s. 249 vd. 
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talep üretmişti. Balkanlardaki: Osmanlı toprak sahibi sınıf bu 
artan ücretlerden faydalanıyordu; ancak bürokrasi mensuplan 
ile �hirli mülk sahipleri �ntaj ve zorbatıg:a başvurduğu için 
dogallıkla 'koruma haraçlan' yaygınlaşmışh. Balkan köylüle­
rinin yasal ve yasal olmayan Türk toprak ag<ılarınca sömürü­
lüşü, mevsimlik haydutluk gibi geleneksel köylü meslekleri 
etrafında adam toplanmasını teşvik etti. Fakat, Türk yön,et�m 
sisteminin parçal,anmaya başlaması ile birlikte, köylü haydut­
luk daha belirleyici bir devrimci hareket içinde kaynaşh. Bul­
gar haiduklarla klephtik Rumiann yerini, sonuçta, Balkanlar'­
daki yolsuziaı:.' aldı.2s 

Kırsal ürün fiyatlanndaki yükselişle birlikte, artan kırsal 
. sömürti açık bir avantaj oluşturdu ve bu, kentsel meslek ve 

faali.yetlere dog:ru bir ilgi ve çıkar kaymaısıyla sonuçlandı. 
Kentli mülk sahibi sınıflann: 

sanayinin korunmasında derin ve asit bir çıkara sahip olmaktan 
çıkmıtlardı ve toprak sahibi sınıflar Avrupa.lı em�allerinden daha 
pahalı ve kalite olarak. daha diliük. olan malların ko'runmasına te­
mel olarak karşıydılar. Dahası, Avrupa devleıleri ve tüccarlan, 0�­
mıınlı üreticilerinin canlanmasına ve gelişmesine engel oldular.26 

Onsekizinci yüzyılın sonlannda ve ondokuzuncu yüzyılın 
tamamında Türkiye, Avrupa ile klasik merkez-çevre ilişkisi 
içine girdi ki, bu dönemlerde Avrupa'nın çevre ekonomileri­
nin azgelişmiş olması nedeniyle, Avrupa ekonomileri geliş­
meye devam etmiştiP Avrupa Türkiye'den ham maddeler 
alabiliyor, onlan Avrupa'da işieyebiliyor ve iç üretimi çöker­
ten fiyatlarla onları Türkiye'ye satabiliyordu. Yeterli bir ko-

25. Bulgar haydutlu8u E. J Hobsbawn'ın Bandists'inde lartışılmaktadır, 
Hmandsworth, 1972, S. bölüm. 
26. Stoi.ınovich, yuk. age, s. 256. 
27. Metropol-ı.ıydu ekonomileri Andre Gunder Frank'ın CtJpit11lism ımd 
Ullderdtııelopmnıl in Latin Ameriaı isimli eııerindeçtnUınleniyor. 
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ruma politikası olmayan Osmanlı İmparatorlugıı, temel, üre­
tilmiş ve lüks mallan Avrupa'dan ve bir dereceye kadar Rus­
ya'dan ithal etmek durumunda kalmışb. Avrupa mallannın 
girişi Türkiye'de 1880'lerde dahilf demiryollannın yapılma­
sıyla; fakat herşeyden önce 1888'de Viyana-İstanbul arasındaki 
dogntdan demiryolunun inşasıyla büyük oranda artırılmış 
oldu. Demiryollanrun gelişmesi, neredeyse tamamen, planını 
yapan, inşa eden ve işleten yabanoların eliyle yürütülüyordu. 
Aynı durum posta, telgraf ve gazeteler gibi İngiliz ve Fransız­
lar tarafından başlahlan diger iletişim sistemleri için de dog­
rudur. Şunu belirtmek ilginç olacakhr ki, diger medyalar ala­
nında çok az bir reel kalkınma gerçekleştirildigi halde, telgaf 
büyük bir hızla ve verimiilikle devreye sokulrnuştu. Telgrafın 
bu benimsenişi, aslında patrimonyal hakimiyet yoluyla örgüt­
lenmiş bir toplumun iletişim gereksinimleriyle yakından iliş­
kiliydi. Sir Charles Eliot'un belirttigi gibi: 

TOrkler kadar demiryollannı seven çok azdır; fakat onlar asıl tel­
gralın büyük patronlandır; çünkü o, memurlannı denetlernek iste· 
yetl bir despot için en gtlçHI araçtır. Bir bölgeyi bir yonetkinin in­
safına terkelmek ve böylece bu yöneticinin, gerekli oldugu zaman, 
boynunu vurdurmak için merkeze döneceJine gUvenmek , artık zo­
runlu deJil�i.28 

Her ne kadar sultan bu tür Avrupalı araçlardan kısa va­
deli avantajlar elde etmiş olabilse de, gerçek avantajiann tümü 
yabana müteşebbislerce sagtandı. Gaz, elektrik, demiryolları 
ve su gibi temel hizmetlerin mali ve ekonomik denetiminin 
Avrupalı imtiyazh firmalara geçmesiyle, Osmanlı sanayileri 
durmadan zayıflahldı ve geleneksel gayri-müslim orta sınıf 
gittikçe önem kazandı.29 Ondokuzuncu yüzyıldaki yabancı 
28. 'Odysseus' (Sir Charles Eilots) Turkey in Eı.ırıJpe, 1900, lewis'in The Emergeııce 
of Madenı Turkey'inden alıntı, s. 187. 
29. Bu konuda bkz. D. C. Blaisdell, EurıJpeıın Fimında/ Control in tlıt 0/lonıan 
Empire, NewYork, 1929. 
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nafusunurı düzeyi 1867'de yabanolara toprak sahibi olma izni 
veren bir kanunda yeterince sembolize edilmişti. Yüzyılın so­
nunda Osmanlı imalat sanayii: 

neredeyse tamamen ortadan kayboldu ve Türkiye, hammaddelerin 
ihnlCatçHı ve mlmQl mailann ithalarçısı oldu ... bunun başlıca ne· 
dcni, Tflrkiyc'ninki gibi zayıf, modernlik-öncesi bir ekonominin 
modem lı:apitalist sanayinin rckabclÇi etkisine kB.rfl direnemeyi­
j:inde anınmalıdır.ao 

Avrupalı güçlerin borçlannı ödeyemediginden, 1875'de 
BAb-ı Aıt genel bir iflas durumuna getirildi. Mısır'ın Hidiv ls­
mail'i de kendisini aynı güç konumda buldu.-31 Ekonomiler 
arasındaki merkez-çevre ilişikilerinin manhgı_, hakim olunan 
çevrenin bir sömürü aracı olarak kendisine dönük olması an­
lamına gelir. Avrupa kredilerini ödemeye ilişkin boş çabala­
nnda, müslüman yöneticiler, köylüden daha agır vergiler top­
lamaya ve yabancı şirketlere daha fazla imtiyazlar vermeye 
mecbur kaldılar. ömegin Mısır'da fellahlann vergisi ikiye kat­
landı. Ezilen kırsal kesimle birlikte, bu hoşnutsuztuıun siyasi 
eyleme dönüşmesi hemen hemen kaçınılmazdı. 1875'deki 
Hersek ayaklanmasından 1912'deki Balkan savaşına, kadar 
Avrupa ve balkan bölgelerindeki sürekli parçalanmalar bütün 
imparatorlu�n son yıkılışı için bir başlangıç oluşturdu. Tür­
kiye, Frclnsıı-İngiliz hegomanyasından kurtulmak üzere yap­
h�ı çaresiz bir teşebbüsle Birinci Dünya Savaşı'nda merkezf 
kuvvetler tarafında yer aldı. Fakat, Çanakkale ve Irak'taki as­
keri ba�nlarına ragmen çabalan bir fayda sg;Iamadı. 'Avru­
pa'nın hasta adamı' sonuçta gömülmüştü ve bir zamaniann 
muhteşem irnparatorıuıunun böyle perişan bir duruma düş­
mekten başka ş,ansı yoktu. 

30. Lewis, ThzErwrpa11f Modmı Tı.ırkty, s. 457. 
31. Broo:koelınann, age, s. 372 vd. 
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9- ISLAM REFORMU VE 
GÜDÜLER (MOTİVA TIONS) SOSYOLOJİSİ 

W eber, medeı'liyetler sosyolojisini İslam toplumlanyla ilgili 
ayrınhlı bir incelemeyle tamamlayaı'namış olsa da, lsUm'a 
yapbt;ı ahflardan açıkhr ki, Wcber'e göre, IslAm'ın gelişme­
sindeki anahtar sorunlardan biri, patrimonyal kontrolün ha­
kim olmasıdır. Modem dönemdeki Osmanlı sultanlıgtnın çö­
küşünden önce lsl.S.m uygarlıgı, yüzyıllarca küçücük devlet­
lere bölünmüftü veya patrimonyal hanedanların (Abbasiler, 
Memlukluler, Osmanlılar) hizmetindeki paralı ordular tara­
hndan yönetiliyordu. Uzun süren bu iktidar şekli albnda, ls­
lAm toplumlan, Avrupa'da kapitalizmin dotuşu için hayati bir 
rol oynamış olan kurumlan geliştirememişti. önceki böl�­
lerde patrimonyalizmin, gayretli bir burjuva sınıfı, özerk şehir 
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örgütlenmeleri ve bapmsız biçimsel (fonnal) hukuk ile nasıl 
uyuimaZ oldu�u göstermeyi denediın. Ancak, kurumlar ve 
toPlumsal yapıtann biçimsel tasvirini vermenin ötesine geç­
mek, Weber sosyolojisinin özelli�diri W eber, herşeyden önce 
anlamlı (meaningfull) durumlarda birbirleriyle etkileşen top­
lumsal aktörle

.
rin tavırlan, güdüleri ve dünya görüşlerini ele 

almakla ilgilenir. Weber'e göre, toplumsal eylem, şahıslara ve 
dılrumlara bir anlam yükleme işidir. Böylece Weber'in din 
sosyolojisi, çeşitli dinsel geleneklerin kapsayabildikleri ve top­
lumsal aktörlerce elde edinilebilen hakim güdüler ve tavırla­
nn bir sınıflandırmasını yapma girişimi olarak anlaşılabilir. 
ömegin, "The social psychology of world religions"da, (Dünya 
dinlerinin toplumsal psikolojisi) aktif, dünyevi, rasyonel bir 
güdünün Protestan "çagn" (calling) kavramında özetlendigini 
belirtir. Bu kavram, öze11ikle Budizmin olmak üzere çeşitli 
Asya dinlerinin öte-dünyasal güdülerinin kutupsal karşıtıydı. 1  
"Güdü" kavramıyla Weber, "aktörün kendisi veya gözlemci 
için söz konusu davranışa yeterli bir zemin olarak görünen bir 
öznel anlam bireşimi'.ni2 kasteder. Sosyolojik olarak yorumla­
nacak olursa, bir güdü, toplumsal bir aktöi"ün dikkatine su­
nulmuş olan davranışın bir tasviri, açıklaması veya haklılaştı­
rılmasının sözel bir deg:erlendirilmesidir.3 Güdüler "niçin 
bunu yaptın?" gibi sorular için kabul edilebilir cevaplardır. 
Hem sorular hem de güdü-cevaplar öyle özgül baglam ve du­
rumlarda kuruludur ki, yalnızca belirli soruşturma ve karşı­
lıklar geçerli olarak kabul edilirler. 

·
H.§len dinsel kururolann 

ve dinsel inanç sistemlerinin hakimiyeti altında olan kültür-

ı .  H. H. Gerth ve C. Wnght Mills (editörler), From Max Weber: Esssys iıı 
S«iııkıgy,Londra. 1961,s. 267-301. 
2. Max Weber, &onomy and Socıety (Gunt�r Roth ve Claus Wittich. editörler), 
NewYork. 1968,ciltl, s. II. 
3. Toplumsal akttsrltrin beklenmeyen ve ters olan davranışı açıklayan ifadeleri 
konusunda, bkz. Marvin B Scott veStanford M. Lyman"ın "Acwunıs·. Am�ricaıı 
SociD/ogial Rttıi.tııı, 19611 ci1t 33, s. 46--62. 
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lerde, düzenli olarak kiliseye giden ve mahalli' kutsal adam­
lara sadaka veren bir kişinin güdüleri üzerindeki incelemeler, 
geçersiz ve sinirlendirici olarak degerlendirilebilir. Fakat bir 
üniversitenin sosyoloji bölümündeki modem bir sosyolog bazı 
makul güdülere abfta bulunarak böyle bir davranışı haklılaş­
brmaya ihtiyaç duyabilir. Kısaca, güdüleri anlamak için, yer­
leşlikleri toplumsal bag-lamlan çözümlernek ve, üstelik, kişile­
rarası ilişkilerle ilgili "öznel" güdülerin, toplumlarm kültürel 
ve ekonomik koşullannda, makro-toplumsal degişimlerden 
temelde etkilendiklerini kavramak zorundayız. 

Weber'in lst.im toplumunun patrimonyal örgütlenmesiyle 
ilgisini ele alırken, Weber'den patrimonyalizme uygun düşen 
tipik Istim güdü söz dagarcıklannın bir çözümlemesinin sag­
lamasını beklemiş olabiliriz.4 Aslında Weber önemli patri­
monyal hanedanlıklann ortaya çıkışından önceki dönemin ls­
Iamf etigini arar. Yani, Weber yedinci yüzyılı Islami güdüle­
rin gelişmesi bakımından en önemli dönem rilarak alır. We­
ber'e göre, Medine'ye hicretten önce Islam, dünyevi çilecilik 
ile sonuçlanabilecek saf bir tektanrıcı doktrindir; fakat Islam, 
Einsenstad'ın deyimiyle, bu ''dönüştürücü etik"ten iki toplum­
sal güç tarafından sapbnldı. Birincisi, Weber'in Islam inancı­
nın başlıca toplumsal taşıyıcıları oldugunu belirttig;i bedevi 
savaşçılardır ki,' bunlar, lslam'ı şehvani (sensual) bir uyum ve 
uzlaşma dinine dönüştürmüşlerdi;. Ikincisi, Islami dünyevfli­
g;in lükslerini reddeden sQfi tarikatlandır ki, bunlar da kitleler 
için duygusal (emotional) bir öte-dünyacı din yaratmışlardır. 
Sonuç, lsl.im'ın kendi içinde bir bedensel haz etig;i ve bir 
dünyayı reddehne etig;ini içermesi olmuştur; ne savaşçılar, ne 
de sQffler rasyonel kapitalizmin ihtiyaçlanna uyacak bir güdü-

4. Ancak, Weber'in feodalizm ve patrimonyalizmde 'şeref konusundaki 
tartıtması, güdülenn bu tarz ele alınışlannın temeli olabilir. Bkz. Weber, t:crmorny 
llrıd Society, cilt3,çeşi:li yerlerde. 
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ler dizisi üretebilmiştir. İslAm hakkındaki bu her iki yorumu 
eleştirrnek zorunlu olacakbr. 

Weber'e göre, lsl3.m'a özel bir görünüş ve kurumlar dizi­
sini veren şey "dünyayı fethebne peşindeki savaşçı" idi. Mu­
hammed'in tektanncı Kur'an'ının savaşçı bir yaşam tarzının 
sosyo-ekonomik çıkarianna adapte edilmesiyle birlikte, kurtu­
luş arayışı, cihad (kutsal savaş) nosyonu aracılıgıyla toprak 
arayışı için yeniden yorumlanmışb. Sonuç, lst.im'ı "ulusal bir 
Arap savaşçı dini"ne dönüştürmek oldu. Bir "savaşçı din" ol­
ması itibariyle, içsel kurtuluş nosyonu hiç bir zaman ele alı­
namadı. Ortodoks inanç ve içsel kesinlik, topluluga üyelikten 
daha az önemliydi. Bu durum Dar'ül-İsltim (teslimiyet bölgesi) 
ve Dar'i11-Harp (gayr-i müslim bölgeler) nosyonlannda yansı­
blmaktaydı. Dinin zahirf şekillerine baglılık, toplumun ibadet 
şekilleri (rituals) ve kurumları, kişisel degişimden daha öne­
mli bir hale gelmişti. "Eski lslfim, üyeligin temeli olan bir kaç 
pratik ve ayinsel emirle birlikte, Allah'a ve peygambere tes­
limiyet ikran ile yetinmişti".5 Aslında, müslüman olan biri, 
inançlanndan dönmeyenler gibi a�r bir vergilendinneye tabr 
tutulmadıgından, savaşçının ganimet ve fetihteki çıkan kitle­
sel din de#iştirme (conversion) için gerekli olan dinsel güdü­
leri bertaraf etmişti. Bir "gAiipler dini" olarak İslSım, Yahudi­
Htisliyan köklerinin aksine "hiç �ir zaman gerçek anlamda 
bir kurtuluş dini olmamışhr."6 

Weber'in İslAm'ın bir kurtuluş dini oldugunu inkar edişi, 
onun şehvet ve kişisel lüks gibi iki önemli konuda püriten ve 
müslüman kişilikler arasında yapbgı karşılaşbnnayla takviye 
edilir. Puritenizm cinsel ilişkiyi yeniden-üretim için zorunlu 
bir kötülük olarak ele alır ve evliliW de hayvanf duygulann 
kurumsal bir meşrulaşbnmı olarak degerlendirirken, Islam, 

S. Age, dlt 2, s. 462. 
6. Age� s. 625. 
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kadınları dn:.d sömürünün nesneleri olarak kabul etmiştir. 
Diger ondokuzuncu yüzyıl yorumcularının çogu gibi, Weber 
de bizzat Peygamber'in şehvetine ilişkin bildik ahflan tekrar­
lamışbr. Kadıniann savaşçılar tarafından meşFu bir ganime"t 
olarak degerlendiri:digi göz önünde tutuldugtında, ilk dönem 
Islam'ında şehvet meselesi öyle hakim olmuştur ki. "lsla.m'da 
öte-dünya bile askerin şehevi cenneti olarak tasvir edilmiş­
tir".7 Aynca lükse ve kişisel ziynete karşı tipik püriten tavır 
ile İslami güdüler arasında göze çarpan bir karşıtlık vardır. 
Protestan mezhebinde, küçük iş adamlarının, zenaatkfirların 
ve esnafın gündelik işleriyle uygunluk içinde olan rasyonel, 
düzenli bir yaşam biçimi ile sermayenin sistematik kullanımı 
göze çarpmaktadır. İslam'da hem savaşçı hem de Dogulu tüc­
car, kişisel lükslerin kullanımını, toplp.m içindeki toplumsal 
statüsünUn uygun bir göstergesi saymışlardır; bunlar, tembel 
(leisure) bir sınıfın bariz tüketiminin karakteristik özelliklerini 
gösteriyorlardı. Püritenlik, böylece kar arayışını hem akıldışı 
hem de ahlAki olarak uygonsuz sayan bir dizi güdüyü üretir­
ken, lsla.mi "gelenek, dindarların lüks giysisini, kokusunu ve 
özenle taranmış saç ve sakallannı memnuniyetle resmeder."8 
Weber'e göre POriten ahlAkının güdüleri sermayenin yatırı­
mını teşvik etmişti; fakat, İslAm 'da sermaye kişisel maliarta sı­
nırlıydı ve hılriler için çarçur ediliyordu. 

Her n� kadar savaşçılar, Hz. Muhammed'in ilhamlarını 
ganimet avcılıgına dayalı bir yaşam tarzına uydurdularsa da, 
İslAm açık dinsel amaçlarla gerçek bir kurtuluş inancını içeri­
yordu; fakat bu kurtuluş yolu uhrevi bir mistisizmle ilgiliydi. 
Weber, silfiligi, Istim'ın fethettigi topraklardaki tebaanın 
duygusal ihtiyaçtanot saf ve yerel inançlar, ibadetler ve sem­
boller aracıhgıyla karşılayan, temeli itibariyle bir kitle dinsel-

7.Age. 
8. Age, s. 624. 
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li�i olarak ele alır. Özelde, derviş tarikatları, Hint ve I ran'ın 
sefahatçılık ve mütefekkir dinselligini devalm!şlardı. SCıfilik 
degişik şekilleriyle, Istim ortodoksisinin keskin ahlaki tektan­
rıcılı�ını sulandınnışb ve İslim'dan potansiyel çilecili�i sıyır­
mışb: 

Dervişlerin çileciliji (ascetisism), çileci Protestanlannınki gibi , 
dinsel bir meslek ahiUcı delildi; çtlnktl dervişlerin dinsel eylemle­
rinin, sekiller meslekleriyle çok az ilişkisi vardı ve şemalannda sc­
küler mesleklerin planlanmış kurtuluş prosedürleriyle en iyi ihti­
malle sadece dışsal bir ilişkileri vardı.9 

Böylece, hem savaşçı şehveti hem de sOfi mistisizmi potan­
siyel lsl3m çilecilig-ini bir toplumsal uyum ve uzlaşma 
(accommodation) diİı.ine dönüştürdü. Bu dinsel tavır, dünya 
üstüniUg:üyle ilgili her nevi radikal, püriten yönelimi engel­
leyen Istim'ın "feodal etig;i"nin temel tiir ögesiydi. Nihaf sonuç 
şuydu ki, İsı.tm, 

ayırdedici bir feodal ruhun tOm özelliklerine sahipti: açıkça sorgu­
lanmayıın, kölelik, sertlik ve çokevlilijin kabulü; kadınlara yöne­
lik saygısızlık ve baskı; dinsel yUkümlUlUklerin esas itibariyle 
ayinsel olan niteliji; ve son olarak, dinsel gereksinimierin bilyük 
basitiili ve hatta gösterışsiz ahlAki gereksinimlerilı daha hUyiık 
olan basitlili.to 

Böylece İslam toplumunun, Weber'in rasyonel kapitali:�.m 
için çok önemli saydıgt ne zorunlu şartlan (özgür emek gücü, 
rasyonel hukuk, özerk şehirler, kent burjuvazisi gibi) ne de 
dünyevf motivasyonla ilgili yeterli koşulu vardı. 

W eber'in "Eski lsU.m 'a hakim olan güdü sözda�arcıgını 
yorumlarken hayli zayıf kaldıgı konusunda şüphe yoktur. 

9. Age, s. 556. 
10. Age, s. 626. 
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Economy and Society'nin İslAm'la ilgili paragraflan akla kişisel 
husumet ve tiksinti getiriyor; aslında W eber'in erken IslAm ve 
Peygamber ile ilgili sosyolojisi, etik tarafsızlıktan ziyade ah­
l.ikf (moral) eleştiriye daha yakındır. Buna ragmen, benim 
eleştirim Weber'in tarafsızlıgını koruyamadıgı yönünde degil, 
daha çok.ahl.li.ki eleştirisinin kusurlu oldugu yönündedir. Bir 
fsl.im eleştirisi olarak, W eber'in sosyolojisi, ondokuzuncu yüz­
yıl ve daha öncesinin bütün ideolojik önyargılannı yansıtır. 
Avrupa üstünlügü dönemine kadar, İslam, Hristiyanlık için 
başlıca bir askeri ve ahl.ikr tehdit oluşturuyordu; çünkü IslAm, 
Hristiyanlık inancının güçlü ve etkin bir altematifiydi. lsl.im­
'ın yayılmasıni açıklamak için, Hristiyan teoloji, fsl.im'ın başa­
nsının müslümanların şiddet, şehvete düşkünlük ve hileye 
başvurmalarının ürünü oldugunu gösteren savunmacı bir ku­
ram geliştirdi.11 lsl.3m ve Hristiyanlık arasındaki ekonomik ve 
askeri ilişkinin degişmesiyle birlikte; ayrıca Isiilm'ın kötülü­
güyle ilgili ortaçag teorisi de degişti, ama allında yatan tutucu­
luk ve cinsellik temalan halen mevcuttu. Her ne kadar Tho­
mas Cariyle On Heroes, Hero-Worship (1840) kitabındaki "The 
Hero as Prophet Mahomet: Islam" başlıklı yazısında, lslAm'a 
karşı Avrupalı tavırda bir kaymayı ortaya koymuşsa da, ha­
remler, hOriler, Türk prensesleri ve İran bahçeleri ile ilgili 
romantik literatür gelişip zenginleşti . .  Richard Surton'un Ara­
/Jian Nights Entertainment'ı  (1855) büyüsel ve garip olan Dogu 
erotizmi hak�c.ındaki Viktoryen begeninin dorugunu temsil 
eder. ı2 Her ne kadar Weber'in İslam hakkındaki bilgisinin 
zeminini kendi çagının Alman bilimi oluşturmuşsa da, Islam 
tutuculugu ve şehveti hakkındaki tiplemesi ondokuzuncu 
yüzyıl Avrupa literatürüne hakim olan, lsl.im hakkındaki har-

1 1 .  ÖZlü bir ifade için bkz. Bıyan S. Tumer, 'Unders!anding Islam' Middle E/lS/ 
inltnıı�lion4/, 1972, no. 2, s. 19-22. 
12. lsiam'a ve Orta Dogu'ya kalfl Viktoryen tavırlar için bkz. Norman Oaniel, 
b/ıım, Eııropt and f.mpire, Edinbwg. 1966. 
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a.3.lem manzaradan pek fazla uzaklaşmamışhr. Yine, W eber'in 
Batı çilecilig;i ile Dogu mistisizmini ele alışı, bazı ayrmhlanyla 
çözülmüş olmasına ragmen, Do�nun ruhçu, Batının da mad­
deci oldugunu öngören ondokuzuncu yüzyılın kendine özgü 
ve basitleşticici inanayla yakından ilgili görünür. Benim ama­
am Weber'in bir ırkçı oldugunu savunmak olmadıgı gibi, ne 
bazı sekülaristlerin yapmış oldugu gibi, İncil'in şiddet ve şeh­
vet düşkünlügü itibariyle zengin olduğunu belirtmek ne de 
lsl�m bedevilerinin ganimet ve cinsel fetihle harekete geçiril­
memiş olduğunu iddia etmeye çahşmakhr. Benim konumum 
basittirj o da erken ve ortaçag fslam'mı"n hem ayırdedici hem 
de çekişmeci çok sayıda güdü sözdağarcığı içerdiğidir. Bu 
yüzden Weber'in yaptığı gibi "askeri güdüler sözdağar­
cığı"nın lsl�m'm tek güdüsel dili olduğunu savunmak fayda­
sız bir abartmadır. 

6. bölümde, İslam'ın kentli ve 'püriten' olan ortodoksluk 
değerleriyle, tamamen farklı sosyal koşulları yansıtan çöl de­
ğerleri arasında sürekli bir çelişkiyi yaşadığı iddia edildi. En 
yüksek ifadesini Şeriatta bulan lsi§.m'ın kentsel ahlikı ile kabi­
levi erkekçe yiğitlik, ba�ımsızhk ve sertlik gelenekleri a ra­
sındaki gerilim, İslim'ın başlangıcından beri mevcuttur. Bu­
rada, daha önceki bölümlerde lslirn'ın ilk döneminin, Mekke 
tüccarlarının ve para babalarının kabilevf anarşi üzerindeki 
galebesini temsil ettiği veya Kur'an'da ticaret dilinin. etkili ol­
dugu şeklinde sonuçlanan argümanları tekrarlamaya gerek 
yoktur. Savaşçı tabaka çöl bedevilerinden toplanabiliyorduysa 
da, İslam liderli�i Mekke'nin ticaret elilinden geldi. tık dönem 
İslamının taşıyıcıları olarak, tüccarların savaşçılar kadar 
(onlardan daha fazla degillerse) önemli oldugu gözönünde bu­
lunduruldugunda, l slim hem bir çöl sakinleri ahlAkını hem 
de bir tüccar ahUikını, yani hem mürüvve'yi (kabile ah!Akı) 
hem de dini (kişisel dindarhgt) içeriyordu. Webcr'in tek-yanlı 
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vurgusunun uzanbsı, "iyi para kazanan esnaf ve tüccarların 
bir inancı" olarak lslAm'dır. " Ahl.!kf serttigiy le, hukuk, düzen 
ve bireysel sorumluluga olan vurgusu ... Kalvinizmin daha 
küçük bir bölgenin ihtiyaçlanna uyartanmasında oldugu gibi 
bazı ihtiyaçlara uyarlandı."13 Bu ilk dönem kentsel güdü söz­
dagarcıgt vurguianmış ve İslam ticaretini� Emeviler döne­
minde ve Abbasi idaresinin ilk iki yüzyılı esnasında gelişme­
siyle yayılmıştır. Ticari bir burjuva sınıfının doguşuyla, alış­
veriş faaliyetini meşrulaştınp teşvik eden Kur'an ve hadis'in 
bazı yanlan üzerinde daha büyük bir vurguyla durulmuştur. 
Ilk dönem İslAm'ının, faizin belirli şekilleri üzerine getirilen 
kısıtlamalara ragmen, ticaret ve alış-verişe izin vermesi, artık 
yeterli degildi. Bazı toplumsal gruplar için ticaret dinsel bir 
çagn sayılmaya başlandı. S. D. Coitein, Richard Steele'nin The 
Tradesman 's Calling (onun çagrı hakkındaki degeriendirmesi 
büyük oranda R. H. Tawney tarafından aktarılmışhr) ile Mu­
hammed Şeybani'inin On Earning'i arasınçla ilginç bir karşılaş­
hrma yapar. Şeyhani (Ö. 804), 

ticaretic ugraşım yeni mtısiUmanlann iyi bcr yaşam için gayrcdi bır 
şekilde çalıtmalıı.rınıı, lsllm'ın, karşı çıkmamakla kalmamış oldu­
�unu , ayrıca bilfiil onu dinsel bir yükilmlillilk saymış oldugunu 
ispıı.tlamak durumundaydı. Richard Ste-elc gibi o da, dilenci zillııd­
ler tarafındım yaygınlaştırılan, para kazımmaya karşı dcrinde yatan 
dinsel önyargılarla başetmek zorunda kaldı. Bu zihidler, Sıecle'in, 
aleyhlerinde veciz yazılar yazdı!ı yoksullaştırıcı katalik ve keşiş­
lerle karşılaştırılıı.bılir.1� 

Şeyb.!ni, dünyada görev tasavvurları ve alışveriş faaliye­
tinin meşrulugunu özel olarak ele alan bir grup yazann tem-

13. Marshall G. S. Hodgson_ 'Islam and Image', History of Religions, 1964, ci lt  3, s. 
m. 
14. S. D. Goitein, �e riı:;e of the near�astem bourgeois\e in eady lslamic times'. 
Journal of World History, 1957, dlt3, s. 587. 
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silcisiydi. Böylece, sonuçta dürüst tüccarın Allah karşısında 
devlet memurundan daha sevimli oldugunu öngören yaygın 
bir gelenek gelişti. 

lsU.m'ın ilk üçyüzyılı boyunca çok büyük ahl.!kt sanatsal 
ve endüstriyel yaratıcılık ve yayılma gerçekleşti; neticede 
yeni faaliyetleri açıklamak, işlemek, haklılaşhrmak; eskileri­
nin de önemini belirtmek üzere geçerli bir güdü söz-dagarcıgı 
alanı vardı. Yabancı bir askeri elilin ortaya çıkması, patri­
monyalizmin gelişmesi ve lsU.mi fetihterin azalmasıyla bir­
likte, orta sınıfların toplumsal statüsü aşama aşama hertaraf 
edildi. Buna ilaveten, İslam, Ortaçaglann başlannda Haçlı se­
ferleri, Mogollar ve içsel ayncalıklarca tehdit ediliyordu. Bu 
sorunlarla karşılaşınca, patrimonyal liderlik, açık-seçik bir or­
todoksluk, doktrinleşme ve toplumsal kontrol için çabalamaya 
başladı: 

Devrimci İsmailiye hareketi toplum için bilyUk bir tehlike arzet­
mekteydi . Bu tehlike onbirinci yüzyılda ticaretin gelişmesi; eko­
nomık parasallıktan (monetory) uzaklaşan evrimi; Türk Haçlı sefer­
leri ve daha geç dönemde Motol istilasıyla birlikte daha da antı. 
Böylesine gilç koşullar altında, devletin, aynı serbestli!in sUrme­
sine izin �ennesi mümkün deAildi.15 

Disiplini, itaati ve taklidi vurgulayan mün.isip bir güdü 
görüşü eşlig;indeki farkı.. bir kültürün lslam'a egemen olmaya 
baflaması, Abbasiletle başlayan ortaçag; İsl.im'ının patrimon­
yal hanedanlan altmda olmuş bir şeydi. Askerle ulema ara­
sında zaruô olarak bir ittifakın oluşmasıyla birlikte, resmileş­
mif ve deg;işmez bir yaşam düstO.ru olan Şeriat. tek meşru 
davranış dilini temsil etmeye başladı. 1100, hatta 900 yılından 
beri hukuki konularda bagtmsız hüküm venne, "lctihad ka-

15.  Maıdıne Rodinson. 'L'Islam, doctrine de progresou de reaction?', Cahrers 
r.atrontılistts, 1961,no 199, s. 273. 
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pısı"nın kapanmasıyla bitirilmişti. Yani üstün ahl&kf tavır tak­
lit, Şeriatın yetkili ifadelerini sorgulamadan kabul etmekti. 
Patrimonyal koşullar altında, bu yüzden, yeni bir güdü söz­
dagarogt ulema tarafından işlendi ve medrese ve hakim sını­
fın hukuk ve düzen gereksinimlerine mükemmel bir şekilde 
uydurulmş olan yeni ortodokslulr kurumu tarafından aşılandı. 
Ilahi yasalara bag-lılık yoluyla k('ndini kontrol etmek en yük­
sek güdü oldugundan, yenilik (bid'at) suç sayıldı. ls!.im, bu 
koşullar altındadır ki, köleci ve kaderci bir din, bir patrimon· 
yal hükümranlıga uyum dini olarak nitelendirilecekti. Bu, al­
ternatif, eleştirel ve muhalif güdülerin yaşamadııını söylemek 
anlamına gelmez. Şiilik, Karmali hareketi, Mu'tezile ve bazı 
felsefi ekoller, insan özgürlügü mefhumunu ve bununla da 
ahl&kf seçim düşüncesine baglılıgt korumaya çalıştılar, fakat 
hakim normatif güdü söz-dagarogı sünni muhafazakardı. Ay· 
nca, insan güdüsüyle ilgili kaderci görüş, modern zamanlara 
kadar, özellilde Islam toplumunun ücra kesimlerinde yaşadı. 16 

Bu yüzden, W eber'in İslAmi eti�i ele alış tarzına güçlü bir 
çok itiraz vardır. Weber, müslüman savaşçının rolünü bütü· 
nilyle abarbruşh ve muhtemelen tüccarların ilk dönem Isliim­
'ının degerierini şek.illendirmedeki önemlerinden habersizdi. 
Püriten karşılıklan gibi tüccarlar da, dünyada iş güdülerine 
hayli önem veren bir çagn oluşturdular. Ne kabile hüma­
nizmi degerieri ne de kentli elitlerin iş ah1.3kları, Memluklu, 
Selçuklu ve Osmanlılann kah denetimi altında yaşayabildi. 
Tüm bu hanedanlar ulemayla bir birlige ve ideolojik olarak 
da takHdin önemine dayandılar. Weber'in bir "g&lipler dini" 
olarak lslAm'a ilişkin ideal-tipi, lstam'da, İs!.1m'ın sosyal yapı­
sındaki deg:işiınlerle araştırılabilen güdüdeki deg-işiınlerle iJ. 
gilenebilmek açısından çok katıdır. Buna ragmen, Weber'in 

16. Ara b kabile insanlan arasındaki kaderci degeriere bir ömek için bkz. Bertram 
Thomas, Arabia Fe/ix, Londra, 1938. 
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askerf bir tabakanın yaşarn tarzının hakim oldugıt bir din ola­
rak İsitim hakkındaki görüşü için belirtilmesi gereken küçük 
bir nokta vardır. Osmanlı lslAm'ının bir çok ö.zellit;inin kök­
leri, sınır beyleri olarak iş gören ve lsta.m'a bir sınıf bölgesi 
inanemın bazı özel niteliklerini veren Türk kabilelerinde ara­
nabilir.17 Özelde, Türk kabile üyelerine ve bu sınır bölgesinin 
dit;er göçmenlerine, kutsal savaşlar yoluyla inancı yayma fik­
rini, kırsal derviş topluluklan (ga.ziler) ilham etti. Ilk savaşçılar 
ve sonraları yeniçeriler arasındaki kılavuzluk rolü Bektaşi ta­
rikah tarafından oynandı.18 Bu tarikat yan-efsanevi SU.fi Hora­
santı Hao Bektaş'a (0. 1337) nisbet edilir. Hacı Bektaş, Selçuk­
luların çöküşünden sonra Anadolu'ya kaçtı. Tarikat yerleşmiş 
olduktan sonra geriye dönüp, Bektaş'a kuruculan olarak baktı­
lar. Bu kurucu-simanın önemi, onun yeniçerilerin koruyucu 
azizi olmasından ileri geliyordu. O kadar ki, Bektaşfliğin özel 
askeri bagtantılan vardı. Bu dervişler nihayet 1826'da yeniçe-

. riligin kaldınlmasına kadar güçlerine hiç bir zaman temel an­
lamda meydan okunamayacak şekilde Sultan'ın askerleri üze­
rinde dinsel bir tekel kazandılar. Tasavvufla askerlik ruhunun 
(militarizm) bu birleşiminin, onların dinsel tarz ve bakışiarına 
bir nevi, Weber'in bir bütün olarak lsla.m'ı niteledigini d.üşün­
düt;ü savaşçı dinselligi verdig:i dogrudur; ama, sultanların 
kentsel uleına hakimiyetindeki ortodokslugu ile, derviş ve 
yeniçeriterin heterodoks, sefahate düşkün ve duygusal dini 
arasında açık bir bölünme vardı. lsl3rn'da, başka yerlerde ol­
duğu gibi, ·1sl.lm öncesi ve Hristiyan inanı; ve uygulamaları, 
işte bu hali tarikatları arasında yaşadı; aslında Gibb ve Bo­
wen, Bekta�fler arasındaki Hristiyan inançların devamının, sı-

İ7. P. Wıttek, le Rôle des tribus turques dans l'empire ottoman', Mtlımges 
Geırges S111el$, Bru.ssels. 1952, s. 554-76. 
18. Bekt�IH. kcınU$11Jlda bkz. H. A R. Gibb ve Harold Bowen. ls/amJ(� Socıely and 
tht Wtst, Londra. 195'7, d lll, böllim 2, kısım 8; J. Spencer, Trimingham, Tlıe Sufi 
Qrden(JjJslaırı, Ox:ford, 1971. 
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nır bölgelerinde Hristiyanlıktan İsl.im'a geçişi büsbütün daha 
kolaylaşhrdı�nı iddia eder. Bu yüzden Türk köylüleri ile ya­
bancı dog-umlu askerlerin avami dini, kültürel ve siyasi açı­
dan şüpheli idi. Ancak, askeri bir ahlak ile din arasındaki 
karşılıklı ilişki, Weber'in, Islam tektanncılı�ın Arap savaşçı­
lannca yedinci yüzyılda "bdzuldug-u" şeklindeki ana tarhşma­
sına aittir yalnızca. Aynca, Bektaşiterin kendi degerierini ve 
güdü söz-dag;arcıklannı geliştirmiş olmalarına rag-men, bu · 

deg:erler ve güdüler hiç bir zaman müslüman şehirlerinin 
meşru kültürü olmamışlardır. Dervişterin yönetim kurumla­
rına nüfuz etmesine, tarikatların güçlü bir saltanatın temeli 
olan askerlerle çok yakın ilişkileri olmasından dolayı benim­
senmemekle birlikte, göz yumuldu. Weber'e bu eleştiriler ya­
pılabilirse de, ondokuzuncu yüzyılda Islam reformcuları, mo­
dem ça�n İsiAm'ı için yeni bir dizi güdüyü tanımlamaya baş­
ladıklannda, sosyal deg:işim çözümlemelerinin neredeyse ta­
mamen Weberyan oluşu, ironik bir durumdur. Islam reformu 
ve Protestan Ahlakının degerieri arasında bir paralellik var­
dır. Fakat, gösterıneyi umdug:um gibi, bu paralellik aldatıcı 
olup, hiç bir şekilde Protestan ahlak tezinin dog-rudan ispatı 
olarak ele alınmamalıdır. 

Avrupa emperyalizminin en önemli aşaması Berlin Kon­
gresi ile Birinci Dünya Savaşı arasında, Avrupalı güçlerin kü­
resel düzeyde az çok birleşik yeni bir ekonomik sistem oluş­
turcluklan z?ıman yaşandı. Tunus ve Mısır 1880'de işgal edildi; 
1860'da, yan bag;ımsızlıktan otuz yıl sonra Cezayir Fransız 
idaresine girdi; Abdülkerim'in hayret verici başarılarından 
sonra, 1933'e kadar huzura kavuşturulamadıysa da, 1912'de 
Fransa ve Ispanya mandaları arasında bölündü. ı9 Avrupa 
emperyalizmi ve sömürgeciligi Kuzey Afrika ve Yakın Dog-u-

. 

19. David S. W0olman, Relu!Is in tlıe Rif Abd tl Kerim and the Rif &bel/ion, Londra, 
1969. 
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'da dindar müslümanlar için agır bir entellektüel ve ruhsal so­
run oluşturdu. Mi..ı kemmel ve Allah tarafından seçilmiş din 
olan İslam nasıl oluyordu da zayıflamakla ve gerilemekteydi; 
veya, başka türlü bir ifadeyle, eg;er Hristiyanhk yanlış bir din 
idiyse, o halde Avrupa güç ve üstünlügünün sım neydi? Ce­
vap lsllm'm hakikatine dil uzatınamalıydı, fakat bununla bir­
likte modem dünyadaki deg-işim için meşru sebepler sag-lama­
lıydı. Farklı reformcu gr.uplarca takınılan farklı tavırlar ol­
muşsa da, Avıi.ıpa hakimiyetine İslAmi tepkilerde hakim bir 
tema vardı. Bu tepki, gerçek İsl.im'ın, kendi asli tezahürleri 
itibariyle modern sanayi uygarlıg-ıyla tamamen uyuşahilen 
aktivist, dünyevi ve sosyo-politik bir ahlak oldugunu, fakat 
bu saf Islam'ın yabancı ilavelerle bozuldug-unu ifade edi­
yordu. Hristiyanlar başanlıydı, çünkü maddeci bir zihniyet 
ug:runa uhrevi dinlerini rafa kaldırmışlardı; İslam geriliyorrlu 
çünkü müslümanlar özgün Islami ahllkı rafa kaldırmış ve 
bozmuşlardı. Sorun şu sözlerle özetlenebilir: 

Hristiyan halklar güçlendiler. ÇUnkü Kilise, Roma lmparatorluıtu­
nun duvarları arasında gelişti ve onun putçu inanç ve meziyetlcrını 
kapsadı; müslüman halklar zayıfladılar, çünkü lsl.!lm'ın h.ıki�J ' . 
yanhşhgın bqanh dalgalarınca bozuldu. Hristiyanlar giıçhıdııı k 
çünkü onlar gerçek Hristiyan degil ler; Müslilmanlar ��yı l ı ı ı l . o  
çünkü onlar gerçek mUslUman degillcr .2° 

'Gerçek müslüman" olmak için, lslim'ı, gelenegin .ı ı... ı . ı  
ters ilavelerinden ve yabancı etkisinden kurtarmak zorunlu­
dur; ta ki,  reformcular tarafından bilim ve sanayi uygarlıgıyla 
tamamen uyumlu görünen orjinal saf lsl§m'ı buluncaya kadar. 
Buna göre, hem İslam'ın hem de modem toplumun düşmanı 
Selefin (öncekilerin) İstarn'ına Tasavvuf tarafindan sokulan ka­
dercilik, taklit ve pasiflik gibi bir takım tavırlardır. Tıpkı Av-
ıd. A.lbeı:t Hourani, ArDbir Thouglıl in liıJ! U berDI Age, Londra, 1962, s. 129. 



lSLA.M REFORMU VE CÜDÜLER SOSYOLOJISI 251 

rupa Püritanizminin mistisizm ve ayinselciligi dindışılık ve 
siyasf mutlakiyetçilik ile özdeşleştirmesi gibi, aynı şekilde İs­
lAm püristleri de tasavvuf mistisizmini müslüman toplumun 
siyasi hastahklarıyla ilişkilendirdiler. Reformcular, özellikle 
Muhammed Abduh (1849-1905) ve Reşit Rıza (1865-1935) 
dogru ve yanlış mistisizm arasında bir aynm çizdiler. Onlar 
içse teslimiyet, vicdan arayışı ve kişisel ibadete düşkünlügü 
agreten mistisizmi reddetmediler, fakat tasavvuf şeyhlerinin 
kerametierine kör bir bagtıiıgı suçladılar. Dini bakımdan ta­
savvuf, Sünni IslAm'ın saf geleneklerini bozmuş olan, ortodoks 
olmayan inanç ve uygulamaların İsl.ii.m'a girişinden sorumlu 
tutuldu. Sosyal bakımdan ise, yüzyıllardır ortodoks eleştiriie­
rin nesnesi olagelmişti ta9ll.vvuf; fakat sUfi mistisizminin çag­
daş reddi için yeni bir vurgu vardır.21 Tasavvuf ekonomik 
kaynaklar üzerinde kurutucu bir süzgeç ve aktivizm ve top­
lumsal degişimle uyumsuz olarak görülüyordu. Veli türbele­
rine yapılan geleneksel harcamalar ve sUfi şölenleri özellikle 
Kuzey Afrika'da agır bir şekilde eleştirilegelmiştir. Cezayir'­
deki Bedfsiye refonn hareketi, 

rOhAntlerce icrl edilen hetcrcdoks dini bayramiara ve bunlara e1lik 
eden harcamalara gUçlü bir şekilde muhalefet etti. Bu tür harcama­
lar bir köylü takımı için süzücü bir ana kanal oıu,turdu. Bunların 
dinsel bir reform hareketince ortadan kaldınlması dUnyanın bir çok 
yerinde ortak bir özclliktir.22 

Reformcular sQfi pasifligi ile hakiki lsl.im'ın aktivizmi ara­
sında isnad edilen karşıtlık üzerinde fazla durdular. Cerna­
leddin Efgani'nin (1839-97) Kur'an'da önemsedigi bir ayet 
"Gerçekten bir topluluk kendi nefislerinde olanı kendisi degiş-

21. Geleneksel bir refonn hareketi üzerine bkz. George Rentz, The Wahtıabıs', 
A. J. Arberry (ed.)'nin &ligiorı in the Middle Elışt, Cambridge, 1969, dlt 2, s. 270-
84. 
22. Eric R. Wolf, Peasani Wım; in 1/ıe Twenlieth Century, Londra, 1971. s. 228. 
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tinnedikçe Allah, o toplulukta olanı deg:iştinnez." (Ra'd, 12) 
idi, ki o bunu insaniann başından beri toplumsal degişiınin 
sorumluları oldugunu kastetmek üzere yorumladı.23 Bu di­
namik güdüler görüşü tamamıyla Reşid Rıza tarafından da iş· 
!endi. Şunu sorar o: 

isiilm ve modern uygarlıgın içerdikleri hangi ilkeler benzerdir1 
Hepsinden önce faaliyet gelir; pozitif çaba lslim'ın Ozüdür, ve bu 
en genel mltınida cihad kavramının anlamıdır.2' 

İs!.am'ın gerçek erdemlerinin bu dünyadaki başarı ve 
kuvvet ile birbirine baglanması faaliyet kavramı aracıhgıy­
laydı. 

Bu aktif, dünyev� IslAm'ın bozulması aslında pek çok kay­
naktan türemiştir. Tasavvuf ve Şirlik uhrevr ve heleredaks 
degerierinden dolayı suçlanmışlarsa da, Mısırlı reformcular Is­
Um'ın duraganlıgının ve geleneklerin körü körüne taklidinin, 
Türk askeri mutlakiyetçiliginin kaçınılmaz sonucu oldugunu 
savundu lar. Islam'ın özgün siyasi örgütlenmesi demokratik ve 
istişari idi, fakat Osmanlı sultanları ve çagdaş Türkler bu ge­
lenegi y�tkeci otoriter rejimlerle degişti.rmişlerdi. İslam ümme­
tinin üzerindeki denetimlerini en yüksek düzeye çıkarmak 
için Türkler, sadece otoritey� tcslimiyete dayalı olan muhafa­
zakar bir teolojiyi teşvik etmişlerdi. Asırların entellektüel du­
raganhgını yenmek için Islam kültüründe aklın merkeziligini 
yeniden iddia etmek zorunluydu. Gerçek müslüman, Efgani­
'ye göre, 

zanlara tabi olmaktan kaçınmalı ve atalan kuru kuruya tilkiide razı 
olmamalıdır. ÇUnkU ejer insan delilsiz ve manııksız iCYlere ina­
nırsa, kanıtlanmamış gi:ırüşlere tll.bt olursa ve atalarını taklit ve la· 
kip etmekle tatmin olursa, ıihni kaçınılmaz olarak enıellektifel ha-

23. Richard Beli, The Qur'an, Edinburg.1937, dil 1, s. 230. 
24. Howani tarafmdan naklen, age,s. 229. 
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rekeıten çekilir ve yıavaf yavaş kendisine budaJalık ve ahmaklık 
ga1ip gclir.25 

Taklidin reddi, hukuk sahasında, "ictihad kapısı"nın yeni­
den açılışıyla yakından ilişkilidir, fakat Efgani'ye göre o ayrıca 
Kur'an'ın akılo erdemlerinin bir takdirini de getirir. Müslü­
manlar, Kur'an'da, modern bilimin bir çok buluş ve teknoloji­
sini önceden gören felsefi bir muhteva bulurlar. Kur'an ayetle­
rinin akılla bilinen şeylerle çeliştigi yerlerde bu pasajlar kina­
yeli ve sembolik olarak anlaşılır. Aslında Abduh, Islam'ın _ 
gerçek inkarının, gerçek kti.frUn, akılcı argümanın kanıtlarını 
kabul etmeyi reddetmek oldugunu savunmuştur. Mükemmel 
IslAm toplumunun kalite işareti hem fıkıh hem akıldı. Müslü­
manlar mutlu bir şekilde bilimin ve rasyonel araştırmanın so­
nuçlarını kabul edebilirlerdi. Rıfaa Tahtavinin (1801-73) belirt­
ligine göre, ne de olsa Avrupa bilimleri köken olarak Arap­
lardandi ve Avrupa'nın ilerlemesi agırhkla müslüman Ispan­
ya'nın başardarına dayanıyordu. Bu argüman ve yorumlar­
daki reformcular, ilk dönem IslAm ümmetinin .temel olarak 
dünyevf, aktivist ve akılcı oldugunu ve ayrıca IslAm'ın mo­
dem toplumla uyuşmakla kalmadıgtru aynı zamanda da onun 
gelişmesi için zorunlu oldugunu göstermeye çalıştılar. 0274 
223 06 14 

Bu yüzden, Weber'in, Protestan Ahlakı'nı Batı'da ortaya çı­
kan kaj:ıitalist bir toplumun çok önemli bir söz-da�arcıgı ola­
rak nitelendirmesi ile Islam reformunun temel konuları ara­
sında bir çok ilginç paralellikler vardı. Her iki hareket, ayin­
selcilik ve mislisizmin karıştırmalarından kurtulmuş bir ilke­
ler bütünü için temel kutsal kitaplara döndüler. sonuç, çileci­
lik, aktivizm ve sorumluluk salık veren bir takım güdülerdi. 
Fakat Püriten mezhepterin çiledlig;i ile müslüman entellektü-

25. Nikki R. Keddie"den naklen An lslsımic R.epo'�Se lo lmperUılism, Berkeley ve Los 
Angeles, l968,s.82. 
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elierin çileci doktrini arasındaki paralellik yapay ve türevsel· 
dir. Bu güdülerin özenle işlendikleri toplumsal baglamlar 
önemli ölçüde farklıydılar. IslAm refonnu dışsal askeri ve kül· 
türel tehdide bir tepkiydi. Osmanlı üstünlügünün çözülmesi 
baglamında, lsU.m reformu dıştan dogan ve ithal edilen bir 
kapitalizmin sosyal sonuçlannı meşrulaşbnnak ve haklılaştır· 
mak için Avrupalı güdüleri, varolan kültürel kavrarnlara ter­
cüme ehneyi içeriyordu. Refonn, 

Zamanın Avrupa düşüncesine kılavuzluk eden ilkelerle eşit kılına­
cak şekilde IslAmi kavramları aşamalı bir yeniden yorumlamaya 
yöneltti: lbn HaJdun'un umram, aşamalı olarak Guizoı'un 'uygarlık' 
ına dönüştü, MAliki fıkıhçıların ve lbn Teymiyye'nin maslahat'ı, 
John Sıuart Mill'in 'fayda' sına; İsllm fıkhının lcma'ı demokratik 
kuramın 'kamuoyu' na dönüştU .26 

Bu nedenle Islam'ın "Protestan Ahlakı" ?ir kopyaydı. ls· 
lam refonnunun başlıca liderleri ya Avrupa'da egitim görmüş· 
!erdi veya Avrupalı çözümleme geleneklerini kabul etmiş­
lerdi. Paris, entellektüel dünyalarının merkezini oluşturu­
yordu. Paris, Tahtavi, Afgani, Abduh ve dı5er bir çogunun 
modem dünyayı yakın mesafeden gördükleri ilk yerdi. On­
lar, modern dünyanın anlaşılabileceg:i hazır bir çerçeveyi Pa­
ris'te edindiler. Bir anlamda İslAm refonnunun üstadlan Rous­
seau, Comte, Spencer ve Durkheim'di.27 Weber'in Islam re­
fonnuyla dog:rudan bir bagtantısı yoktuysa da, Protest;· n Ah­
lakı tezi kabaca İsl§.m toplumuna uygun görülmeye başlandı. 
Çünkü müslüman reformcular "modern ve akılcı bir kapitalist 
toplum" sayılan bir Avrupalı görü�ü kabul etmeye başladılar. 
Weber'in din, bilim ve sanayileşme arasındaki ilişki konu­
sundaki genel görüşü yüzyılın başlarında Fransa ve İngiltere-

26. Hourani,. yuk. age, s. l44 
Zl. lslam ıefomıtulan ve enıellekt\ıel temelleri Uzerine baı.ı işe yarar biyografik 
aynntılar için bb. C. C. Adam s, Islam and JIAodmıism in Egypt, Londra, 1933. 
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'de birçok dtişüııür (o'\rafından paylaşılıyordu. E. Rı:;nan'ın L'Is­
/amissme et la scicnce (1883) ve M. Guziot'un Histoire de la civilisa­
tion en Europe'unun (1838) etkileri allındaki IslAm reformculan, 
geleneksel dinin bilimsel bir bakışaçısıyla uyuşmadıg:ını ve 
Reform'un Avrupa toplumunu dönüştüren düşünceler ihtiva 
ettig:ini kabul ehneye başladılar. Şunu belirtmek ilginçtir ki, 
Efgani kendisini açıkça İslAm'ın Luther'i olarak görmüştür. Is­
tam'ın çalışma (activity) ve akıl üzerindeki vurgusu büyük öl­
çüde ondakuzuneo yüzyıl sonlarının :\vrupalı kavramların­
dan ödünç alırup geliştirilmiştir. 

Modem lsiAıiı.'da Protestan Ahlak teması, farklı iki kültürel 
geleneg:i uzlaşbnnanın bir yolu olarak, geleneksel lsl!m'ı ye­
niden yorumlamak için Avrupalı kavramlan kullanan, dışsıl 
bir tehdite bir cevapb. IslAm toplumu hem toplumsal deg:işirni 
meşrulaşbran hem de deg:işimin kendisinden beslenebilecet;i 
motivasyonu sag;layan bir çileci güdü sözdag;aragı edindi. Kit­
lelere, kavrayabilecekleri ve sonuçta kabullenebilecekleri bir 
dille ulaşılması gerekiyorduysa, başka bir çeşidinden ziyade, 
IslAmi bir çilecilik gerekiyordu.28 Bu yüzden, İslam reformu­
nun iki yönü vardı vardır. Birincisi, Batılıtaşmış bir güdüler 
söz-dag:arcıg:ına sahipti. Ikincisi, toplumsal dayanışmaya, asa­
biyyeye bir vurgu vardı. Kitlelerin toplumsal degişim sonucu 
yabancılaşmamaları için, onlara geleneksel İslami kavramlarla 
gitmek gerekiyordu. Yenileşmiş İslam, geleneksel olanla yeni 
olanın garip bir karışımıydı. Bir anlamda yeni güdüler bir 
"dönüştürücü ahlak" oluşturmuyordu, çünkü onlar uzun süren 
bazı İslAmi argümanları tekrarlamaktan başka bir şey yapmı­
yordu. Reformcuların karşılaşmak zorunda kaldıkları, çaglar 
boyu IslAm felsefesinin merkezi konul�nndan biri olagelmiş 
olan sorun şuydu: Eg;er İslam akılcı (raticinal) ise, o halde vah-

28. Paralel bir yorum W. F. Wertheim'in 'Religious refonn movements ın sou'h 
and southeast Asia', Ardıitle desociD/ogie des religions 1961. cilt 12. s. 52-62. 
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yin degeri nedir? İsU.m tarafından bildirilen gerçekler akılcı 
bir yoklamayla kavranabiliyorsa, o takdirde Hz. Muhammed­
'in peygamberligi. gereksiz görünecekti. Modem reformcular 
bu konuyu cevaplamaya k lkarken, geleneksel IslAm felsefesi­
nin bir çok klasik konumuı:u kabul ettiler, fakat başlıca yanıt 
tb • .  Rüşd'den {1126-98) alınmışhr. İbn Rüşd, bilginin nebevr 
ve felsefi alanıyla bir bütün oldugu, fakat nübüvvet ve felse­
fenin, vahiy ve müşahadenin farklı işlevleri oldUgu düşünce­
sine tamamen bagltydı. Buna ragmen, İbn Rüşd filozofların 
(ilahiyatçıların degil), Kur'an'ın müphem ayetlerini yorum­
lama kabiliyetine sahip olduklarını iddia ebnek istedi. Bu id­
diayı desteklemek üzere Kur"an'daki müphem (milteşabih) me­
tinlere atfen "Yalnızca Allah ve ilirnde derinteşenler bunlann 
yorumunu bilir" (Al-l İmran, 5) ayetini kullandı. "Bilgide de­
rinleşmiş" olduklanndan, yalnızca filozoflar kutsal kitabın zor 
parçalarını yorumlayabilirdi. Ve ayrıca bu parçaları kitlelere 
sergileyip açıklamak da tehlikeliydi. Kur'an'ın hislere hitap 
eden tasvirleri egitimsiz kitlelerce kavranabilse de, entellek­
tüel anlamı ancak seçkinler tarafından takdir edilebilirdi. Böy­
lece, bizzat peygamberler, bilgilerini anlaşılabilir şekilde din­
sel bir dille düzenleyen gerçek filozoflardır. Bu seçkinci bilgi 
görüşüyle, filozoflar için felsefi anlayış ile nebevi bakış ara­
sında bir çelişki oldugu görüşünü reddetrnek mümkün olu­
yordu. Bir çok Islam reformcusuna çekici gözüken kesinlikle 
din ve felsefe hakkındaki bu görüş idi. Omegin Efg&ni, kendi 
halkına, Arap muhataplanna, saf lsUm'ın modern bilim ve 
toplumla uyuşhıgunu anlatbgı halde, Avrupalı özel bir rnuha­
tabına hitap ederken "müslümanlann dininin bilimi bagmaya 
ve ilerlemesini durdurmaya ugraştığını"29 iddia ediyordu. E. 
Renan'a bu cevabi yazısında İsl.fim'ın da Hristiyanhk gibi in-

29. Efgani, 'Answeı of Jamill al-Din to Renan' ftJurııa/ des dtba(s 1883, 
Keddie'den naklen. age, s. 183. 
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san evriminin erken bir aşamasına ait olup nihayette akılcı­
hkla yer degiştirecegini, fakat kitlelerin, muhtemelen, halen 
dine duygusal ve sembolik başvuroya gerek duyduklarını 
iddia ediyordu: "Başarı özgür düşünce için olmayacaktır, 
çünkü kitleler aklı sevrnemektedir ve onun ögeetileri ancak 
seçkinlerin bazı aydınlannca anlaşılmaktadır".30 Hem Efganr­
nin hem de Renan'ın, İbn Rüşd'ün iyi müritleri oldukları ga­
yet açıktır.31 Bu elitist bilgi görüşü ile -belki de en iyi bi­
çimde Başkan EinsenhOwer tarahndan "hükümetimiz, eg:cr 
derinden hissedilen bir dinsel inanca dayalı olmazsa (ki, bu 
inancın ne oldugunu önemsemiyorum}, hiç bir anlam taşıma­
yacakhr" şeklinde ifade edilen- herhangi bir dinin, kitleleri 
pasifleştirdigi oranda toplumsal olarak degerli olduguna iliş­
kin düşünce arasındaki boşluk, tehlikeli bir biçimde incedir. 
lbn Haldun'un geleneksel görüşü lsl.im reformçularınca dinin 
toplumsal dayanışmanın çok önemli bir ögesi oldugunu far­
keden Durkheim'inki ile birleştirildi. İslam ve modern toplu­
mun uzlaşabilirligi hakkındaki tartışma, Islamı inançların 
dot;ru ve tutarlı olup olmadıgı sorunu, yerini, Islam'ın top­
lumsal yaran konuımna bıraktı. 

Reformcular herkesin önünde Islam'ın modern toplumla 
uyuşabildit;ini savunup "Protestan AhlakJ''na taraftar olurken, 
özelde veya Fransız rasyonalistlerle tartışırken, bu felsefenin 
aynısını zorunlu olarak gözönünde bulundurmadılar. Bu, 
müslüman entellektüelleri yoldan sapmış bir ikiyüzlülükle it­
ham etmek degildir; onlar daha çok farklı toplumsal tabakaia­
nn farklı ahlSkr ve duygusal ihtiyaçlan oldugunu ve bilginin, 
bag:Iamıy la-sınırlı oldugunu kabul ediyorlardı. Reformcuların 
yer aldıklan iki konwn vardı. Müslüman çogunıugun inanç 
ve uygulamalannı det;iştirmek için reformcular yeni bir güdü 

30. Keddie, age, s. 187. 
31. Hourani. age, s. 254. 
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söz-dag:arcıklan geliştirmeye ihtiyaç duyacaklardı ve bunun, 
kabul edilebilmesi için, geleneksel bir söz-dag:aroıt şeklinde 
görünmek zorunda olacakb. Onlar ayrıca Isiilm birligini belli 
bir derecede tutmak için asabiyye ve ahlak üzerinde geleneksel 
bir vurguda bulunmak gerektig:ini gördüler. Modern lslSm ta­
rihinin eleştirel döneminde, müslüman reformculann, çilecilik 
ve rasyonel bir kapitil.list medeniyet arasındaki ilişki konu­
sundaki Weber'ci görüşe zımnen bag:Iı kalmış oldukları görü­
lebilir. Ancak bu ilişki, dünyevf çileciligin rasyonel kapita­
lizmin bir nedeni oldug:tınu veya dünyevf çileciligin böyle bir 
sistemin ortaya çıkması için bir ön-koşul oldug:unu iddia ede­
bilecek hiç bir naif (naive) Weber yorumunun dog:rulugunu 
kanıtlamaz. Bu ilişki ancak, kapitalizmin, ondokuzuncu yüz­
yılın sonlarına dog:ru Kuzey Afrika ve Yakın Oog:tı'ya mahir 
fakat derinden nüfOzunuo bir göstergesi olabilir. Fransa ve 
İngiltere'nin modern toplumlannın, İslam'ın modern dünyada 
ortaya çıkabileceg:i şartlan ortaya koyduAtı müddetçe, çileci 
bir güdü söz-dagarcıgının gelişimi, Marx'ın burjuvazi "kendi 
imajından sonra bir dünya yarabr" sözünü kanıtladıgı kadar, 
Weber'in naif bir antaşılmasını kanıtlamaz. 



10- İSLAM VE SEKÜLERLEŞME 

W eber ve lshm hakkındaki bu çalışmada, incelememiz We­
ber'in Avrupa'da kapitalizmin önkoşullan ile ilgili degerlen­
dinnesinde ve İslam'daki patrimonyal bürokrasiler sorunu 
üzerinde yogunlaşmışsa da, Weber'in ilmi çalışmalarının bu 
yönü modem kapitalizmin sosyolojik içerig:ine ilişkin ana te­
maya kabaca bir başlangıç oluşturur. W eber'in kendisi sosyo­
lojik incelemelerinin amacının, zamanının "gerçekliginin ken­
dine has özgüllükleri"ni kavramak oldugunu ifade etmiştir.1 
Avrupa'nın tarihsel özgüllükleri Weber tarafından rasyonellik 
ve rasyonelleşme kavramları altında özetlenü. Rasyonellik, 

\ .  Edward A. Shils ve Henry A. Finch, MIU Weber on the Methodology of Ure 
Sociıı/Scierıı:ıs, Chicago, t949, s. 72. 
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insan hayahnın bütün yönlerinde geleneksel normlara veya 
karizmatik coşku ve heyecana başvurmayı saf dışı bırakan 
genel kurallara ve talimatiara dayanarak büyüyen hesaplılık 
ve sistematik derleti.m şeklinde kendini gösterir. Ömegin, bi­
reysel insiyatife veya geleneksel bag:lılıklara bag:ımlılıgı en­
gelleyecek olan bürokratik denetim ve gözetim araçları, en· 
düstriyel ve siyasal faaliyetlere artarak hakim olacaktır. Bü· 
rokratik örgütlenme şekillerinin kullanımıyla birlikte, top· 
lumsal ilişkiler gayn şahsicilik (impersonalizm) ve resmiyetle 
tanımlanacaktır. Çünkü bürokrasi tayin edilmiş amaçlara 
ulaşmak için en etkili yolları sunmaktadır. Hukuk konula· 
rında, rasyonel hukuk sistemleri, kutsal geleneklerin, kadı-ada­
letinin ve hukuki karar çıkannaktaki k.eyffligin yerini alacak­
tır. Toplum, bir bütün olarak gittikçe artan örgütlenmesi, vc­
rimlileşmesi ve makina gibi olması bakımından fabrika koşul­
larının hükmü altına girecektir. Aslında, birçok ondokuzuncu 
yüzyıl kurarncısının toplum ve organizma benzetmesini kul­

lanmış olduklan yerde W eber, sıkça modem toplumu bir ma· 
kina gibi düşünmüştüi-. 

Şinıdıden, rasyonel hesap her aşamada apaçık ortadadır. Onunla her 
bireysel işçinin iş perfonnansı matematiksel olarak ölçülür, her in· 
san makinada küçük bir çark dişlisi olur, ve bunun farkında olarak 
ıihnini meşgul eden tek şey daha büyük dilli olup olamayaca!ı· 
dır.2 

Weber'i bir çok çagdaşından, "kendine has özgüllük'' ko· 
nusunda ayıran onun bu dayanılmaz muglaklıg:ıdır. 

Rasyonellik ve bürokratik örgütlenme, modern insaı:ıa 
doga ve toplum üzerinde etkin denetim olanag:ı sunmuş; onu 
tahmin edilemeyen bir dünyanın endişelerinden ve büyüsel 

2. J. P. Mayer'in Mıu Wtlılr and Gerııuın Polilics'inden naklen, Londra, 1956, s. 
!21. 
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güçlerin hakiiniyetinden kurtannışhr. Fakat makinaya benzer 
bir dünyanın oluşması siyasal özgürlügü temin ehnemiştir. 
Aksine, bürokratik örgütlenme şekillerinin kullanılması, in­
sanlann sosyal olarak üretilmiş bir çok kurum tarafından yö­
netilmesine götürecekti. Bu yüzden• W eber, ütopyacı olarak 
gördüg;ü, üretim araçlannın kamu mülkiyetinin yabancılaş­
mayı ve sömürüyü ortadan kaldıracag:ı şeklindeki bazı sosya­
list felsefeleri reddetmiştir. Sosyalist koşullar alhndaki ekono­
mik işlemlerin büyüklüg-ü (scale), kapitalist ekonomilerce baş­
lablnuş olan bürokratikleşme sürecini yog:unlaşhracakb. Keza., 
siyasi özgürlük, demokratikleşme ve kitle partilerinin ortaya 
çıkışı, rasyonel örgütlenmenin yayılmasını teşvik eder. Kitle 
siyasi partileri, W eber'in arkadaşı olan Robert Michels'ın "Oli­
garşinin demir yasası" dedig:i, siyasi bir kitlenin bir parti ma­
kinası aracılıg:ıyla bir elit tarahndan yönetUmesine mübtela­
dır.J Weber'e göre, modem yaşamın hesaphlı� özgürlük de­
g;il, bir "demir kafes" yarabr. 

Zamanın birçok iyimser teorisinin aksine, Weber'in dünya 
görüşü, Alvin Gouldner'in "Metafiziksel patos"4 diye isimlen­
dirdigi şeyle renklenmiştir. Weber'in cesareti, zamanının ku­
rumsal gelişmelerince açıkça sarsılmışsa da, onun kötümser 
korkulan daha çok modem deg;erler, toplumsal bilinç ve ras· 
yonel bir toplumun öznel deneyimi sorununda yog:unlaşmış· 
br. Modem insanın karşılaşhg;ı sorun, sosyal ve özel dünyala­
nnın temel olarak anlamsız hale gemiş olmasıdır. Hukukun 
kanunlar bütüne halinde toplanıp düzenlenmesi (tedvin, codi­
fication), bilimsel bilgi, rasyonel örgütleniJle, sosyal hedeflere 
ve yaşamsal amaçlara ulaşmak için gerekli uygun araçları 
formülleştirmeye yardımcı olabilirler; fakat bu tür işlemler 

3. Robert Michels, Poliliaıl Parlies, Chicago, 1949 (ilk baskısı 1915). Ayrıca bkz., 
Philip Selınick. TVA. and tlıtGr4S5 R.Dots, Berkeley ve Los Angeles, 1949 
4. Alvin W. Gouldner, 'Metaphysical pathos and the theory of bureaucracy·, 
Amerian Poliliaı/ Scierıa Rtuiew, 1955, cilt49, s. 496-507. 
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bize mutlak de�erler veya rakip amaçlar arasında bir seçim 
yapmakta yardımcı olamazlar. Bilimsel bilgi, bize farklı ey­
lem türleriyle karşılaştıgımızda ahlaki kararlar verme konu­
sunda yardımcı olamaz; nihayetinde, bilimin, iyi yaşamı for­
mülleştirme sorunuyla ilgisi yoktur. Weber'in rasyonel bilgi 
ve ahlaki yargı arasındaki gedikle ilgili tasviri, onun sosyal 
bilim felsefesiyle, özellikle ahlaki tarafsızlık düşüncesiyiL• çok 
yakından ba�lanhlıdır. Weber'in argümanının bir kısmı olgu­
sal bir iddiadan ahlaki bir ifade çıkarsamanın manhksal ola­
rak her zaman yanlış oldug:u iddiasında merkezlenir. Top­
lumsal eşitsizlig;e ilişkin bir tasviri, bir sosyolo�a, sınıf yapısı­
nın deg;işmesi gerekti�ini çıkarsaıma iznini vermez,.çünkü bir 
"gereklilik" ifadesi ancak başka bir ahlaki ifadeden çıkarsana­
bilir. Bu bakımdan, Weber, David Hume'un meşhur ··oımak­
olmah (is-ought)" sorusu hakkındaki çözümlemesini izlemiş 
gözüküyor. s Fakat eg;er bilimsel bilgiyi ahlaki kararlarla hiç 
ilişkilendiremiyeceksek, Weber niçin modem toplurolann an­
lama ilişkin çok kendilerine özgü sorunlar ürettiklerini düşü­
n ür? Bu sorunun cevabı Weber'in, sekülerleşmenin içerigine 
ilişkin tasvirinde yatacaktır. 

Schiller'in ifade tarzını izleyerek, Weber modern sekiller 
toplum koşuluna "dünyanın büyüden kurtulması" diye atıfta 
bulunur. Bununla Weber, insanların artık büyüsel ve doğa­
üstü güçlerin kutsal dünyasında kapalı olmadıklarını kaste­
der. Ilke olarak, "etkili olabilecek hesaplanamayan esrarengiz 
güçler yoktur ... A.rhk yaban toplumlar gibi -ki onlar için bu 
tür esrarengiz güçler mevcuttu- ruhlara galip gelmek veya on­
lardan yardım dilemek için büyüsel yollara başvunnay a ge­
rek kalmamı�tır".6 Buna ragmen bilimsel gelişmenin müm-

S. 'Olmak-olmalı' (is-ought) konusunda bir tartışma için bkz. V. C. Chapell 
{ed.)lln HumtisimU derlerneWlde birçok makale, Londra. 1968. 
6. H. H. Gerth ve C. Wright Mills (editörler), From MQX' Wtber: Essays iıı 
Socwlogy, Londra, 1961, s. 139. 
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kün kıldıgı ilerleme ve uygarlık, bir bireyin yaşanunda artık 
hiçbir dogal veya kaçınılmaz sınır olmadıgı anlamına gelir. 
Olgunluk, artık bir bireyin aşiretinin veya toplumunun ilim 
ve irfanını iyice ögrenmiş olması anlamına degil; daha çok bir 
bireyin sürekli artan bilgi stoguna yetişmesi anlamına gelir. 
Eski Ahidin Patrikleri, yaşanacak olan her şeyi yaşamış olduk­
lanndan, "yaşlı ve yaşama doymuş" bir halde öldüler, fakat 
çagdaş toplumda insan, yalnızca "yaşam yorgun u" olarak bü­
yür; çünkü gerçekligi yakalayışı, zorunlu olarak geçici ve eg­
retidir. Çagdaş insanın 

kavradıi\ı şey, her zaman geçici, kesin olmayan bir şeydir; ve bu 
yüzden, onun için ölüm anlamsız bir olgudur. Ve ölümün anlamsız 
oluşundan dolayı medeni ya.Jam aynı şekilde anlamsızdır; O, "ile-
rieiligiyle" ölüme anlamsızlık izlenimi verir? ' 

Weber'in sekülerleşme tartışmasındaki argümanı, "Tanrı 
öldü" şeklinde degil, modem toplumun ister bireysel olarak 
isterse toplu olarak bir güce sahip olmayan birbirine muhalif 
bir çok tann ürettigi şeklindedir. Bilimin ilerici gelişmesi ve 
bilginin her alanında gitgide artan uzmanlaşması, sayısız 
dünya görüşü ve gerçekHk yorumuna yol açar; fakat bu yo­
rumlar sınırsız olduklanndan, hiç bir mutlak deger iddiasında 
bulunamazlar.· Hristiyanlık ve Yunan medeniyetinin bölön­
mez evreni, yerini içinde hiç bir degerler dizisinin, yaşama 
kişisel veya kamusal düzeyde tutarlı ve zorlayıcı bir anlam 
veremediği, çogulcu bir dünyaya bırakır. Insani deneyim ba­
kımından bu, karizmatik yükseliş veya ahlaki zirve Anlarının 
var olmadıgı anlamına gelir; "Bunun yerine, modem insan, 
ufukları olmayan sonsuz bir düzlem üzerinde var olur; nihai 

7.Age, s. 1W. 
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anlamdan yoksun seküler bir sonsuzluk içinde bulunur".& 
'Kaı.nusal düzeyde, sekülerleşme, bilimsel gelişmeyle dolduru� 
lamayan ve eski tannlarca yeniden hükmedilemeyen ahlakt 
boşluklar ü�tir: 

NihAt ve en yüksek delerler tamamen kamusal y�amdan aşkın 
mistik yaşam alanına veya dotrudan ve kişisel insani ilişkilerin 
kardeşçeliline çekilmiştir. Bizim en büyük sanatımızın anıtsal de­
lil de derllni olulu ıes�düf deAildir.9 

Webe�, modem bilinci ele alırken, sekülerleşmenin geliş� 
mesinin üç önemli safhası oldu�nu belirtir ki, bunlar, büyü­
den kurtulma, parçalanma ve parçacı dünya görüşleri arasın� 
daki çelişkiden oluşur. 

Yüzyılın dönümünde Weber ve Durkheim'ın sekülerleş­
meyle ilgili görüşleri arasmda dikkati çeken bir benzerlik 
vardır. Durkheim da sosyal deg:işimin yaşama anlam ve tuta�� 
lılık veren geleneksel sınırlan aştıg:ını beliritr: Keza, Durk� 
heim ''eski tannlann yaşlanmasından ya da zaten ölmüş olma­
sından, dig:erlerinin ise halen dog:mamış oldug:undan"IO bah­
seder. Geleneksel normatif düzenlerle yeni kollektif vicdan şe� 
killeri arasındaki geçiş döneminde, toplumsal düzensizlikten 
ileri gelen önemli ölçüde normsuzluk (anomie) ve belirsizlik, 
intthar oranlanndaki. arhşta kendini gösterir; fakat Durkheim 
geleceg:in "yaratıcı coşku" da dinsel kabarınalar üretecegini dü­
şünür. Bunun tersine W eber, modem dinsel deneyimlerin çok 
yapay ve iki yüzlü olduıunu savunur. Ömeg:in dinsel dene­
yimlere yönelik amatörce bir ilgi yaratan "kahve�toplumu en­
tellektüelleri"nden ş iddetle şikayet eder. Bir "entellektüel fe-

8. Richard K. Fenn, 'Max W eber on the secular: a typology', &uino of Religioııs 
Rntmdı. 1969, cilt 10,s. l61. 
9. Gerth ve Mills,age, s. 155. 
10. J::mile Durkheiın. 'Tht Elmuıntmy F11rmso[ Rtligious Lift (çev.) Swain, New 
York. 196l,s. 475. 
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dakarlık" yapmaya hazırlanan ve "eski cemaatterin safları"na 
iştirak eden akademisyenlere daha fazla saygı gösterir Weber. 
Her şeyden önce Weber, Alman gençlig:inin, büyüsü çözül­
müş bir dünyayı dürüstçe karşılama konusundaki görünür 
zaafından yana endişelidir; onlara göre bunun alelade varhga 
denk düşmesi zordU. Deneyim için her yerde hazır ve nazrr 
kavalamaca bu zayıflıktan ortaya çıkıyor; çünkü o meşum 
zamanlanmı;r.ın müsamahasız ciddiyetini desteklemeyen bir 
zayıflıktır".t ı Weber'e göre, yeni bir dinsel inanca yaklaŞan 
tck hareket Rusya entellektüellerinin devrimci hareketiydi. 1 2  
Weber'in büyüden kurtulmuş b i r  dünyanın anlamsızlıgına 
kendi cevabı, "meslek" ve iki ahlak nosyonlan hakkındaki bir 
tarbşmaya göre gelişmiştir. 

Modem insanlar, yaşama hiç bir nihiai belirlilik vereme­
yen kısmf (ppartial) ve çelişen degerierin sosyal dünyasında 
yaşıyariarsa da, sondan bir önceki dei!;erler arasındaki seçim­
lerde, im§ edilen sorumluluklan kabul etmekle bir dereceye 
kadar güvenilirlik kazanabilirler. Bir yaşam meslei!;i seçmiş 
olduklannda, gerçeklikle karşılaşmaktan çekinmeksizin belirli 
bir ahlaki derece kazanabilirler. W eber'in son yıllannda kendi 
kuşagının karşılaştıgı seçim, Tolstoy'un mutlak pasifizmi ile 
bir siyasf çabşma yaşamı arasında da olmuş gözüküyor. W e­
ber' e göre, Dagdaki Vaaz (Sennon on the Mounth) zor, şiddet 
ve tazyikle uzlaşma istemeyen ve bununla seküler dünyanın 
iddialarını reddeden "nihai amaçlar etii!;i"ni temsil eder. Ne 
yazık ki, siyaset şiddetin kullanımına dayanır ve böylece si­
yasette bir meslek veya çagn seçen herhangi bir kimse, zo­
runlu olarak farklı bir ahlakı, yani "sorumluluk ahlakı"nı ka-

11. Gerth ve Mills, age, s. 149. Daha fazla tarhfma için bkz. Reinhard Bendix ve 
Günlher Roth, Scholıırship and Pıırlisarıship: Essııys orı MllX Weber, Berkeley ve 
Los Angeles, 1971, I. bölüm. 
12. Weber'in Rusya'lı entellektüellerle ilgili görüşü üzerine bkz. Max Wcber, 
Economy 11nd Sociely (Günther Roth ve Claus Wittich, editörler), New York. 
1968, cil1 2. s. 516 vd. 
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bul etmek zorundadır. Bir kişi siyasf sorumluluklarda sahihlik 
(authenticity) bulabilir; zira "kesin olan, hayahn realitelerine 
karşı egitilmiş bir acımasızlıkla bakma ve bu realitelerle karşı­
laşma ve içte bunlara yelişebilme yeteneg;idir".ll Ne var ki, 
seküler ve büyüden kurtulmuş bir dünyada kişisel otantiklik 
ve ahlaki güven kısmf ve rizikolu olmak durumundadırr. 
Seçme, arhk degerierin söz sahibi olmadı�ı ve eski gelenek 
veya karizmatik mucize tarafından garanti edilmedigi bir du­
rumda yapılmaktadır. 

Büyüden kurtulmuş bir toplum hakkında Weber'in 
1919'da bilim ve siyaset üzerine iki konuşmasında resmettig;i 
sert manzara, 1905'te yayımlanan The Protestant Ethic and the 
Spirit of Capitalism 'de sezilmekteydi. Weber, Protestan ahlakı 
rasyonel kapitalizmin zorunlu bir ön koşulu ve bu nedenle 
kapitalist üretim tarzlannın bütün ruhuyla uyumlu ise de, ge­
lişmiş kapitalizmin Protestan bir dünya görüşünün süreklili­
gine bag-tmlı olrnayacag;ına inanmışhr. Kapitalizm Protestanlık 
olmadan içsel bir anlam pahasına devam edecektir. Ekonomik 
faaliyetler, bir meslek anlamı olmaksızın sadece gündelik te­
rimler le yorumlanabilir. Weber, Amerika'da servetin yarahlı­
şının "eg:Ience niteligi"ni üstlenmiş oldugunu savunur. Bu ko­
şullar albnda, kapitalizm hiç bir meşrulaştırmaya veya dinsel 
anlama ihtiyaç duymaksızın kendi kendine sevkedici olacak­
br. Bu tip bir toplum için, "haklı olarak 'ruhsuz uzmanlar, 
kalpsiz şehvetliler' denilebilir: bir uygarlık seviyesinin ba­
şarmış oldugunu tahayyül eder."14 Kapitalizm, makina gibi 
içsel anlam veya de�erden yoksun, rasyonel prosedürlerle iş­
leyen ve insaniann neredeyse zihinsiz çarklar olarak iş gör­
düg-ü bir toplum üretir. Marx'ın insan yabancıtaşması kuramı­
nın bundan daha yakın bir tasviri sunulamazdı: Ancak, We-

13. Gerth ve MiUs, age. s. 126-7. 
14. M;ıx Weber, The Pro/ts/arı/ Elhic and 1/ıe Spirit of üpitllli5nı, (çev. Talcott 
Parsons), Londra. 1930, s. 182. 
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ber, ayrıca Protestanlıgın aykırı bir şekilde sekülerleşmenin 
yolunu açhgtnın ve bu vesileyle kendi ölüm fermanını yazmış 
oldugunun farkındaydı. Protestanlık, büyüyü ortadan kaldıra­
rak, ritüel ve sembolizmin önemini sınıriayarak ve kutsal ile 
Seküler olanın arasını açık bir şekilde ayırarak eski kutsal ev­
reni yıkmıştır. Protestanlık ortaçag- insanım, Allah'ın önünde 
çıplak olarak sunmak üzere büyüsel ve ayinsel elbiselerinden 
soydu; böyle yapmakla, Protestanlık, pazann acımasız güçle­
rinin önünde çıplak kalmış ekonomik insanın ortaya çıkması 
için yolu hazırladı. Bunlar, en azından, Weber'in rasyonel ve 
büyüden kurutlmuş bir dünya hakkındaki imajlan olmak gö­
rümündedir. 

Şimdi Weber'in sekülerleşme kuramını açmak durumun­
dayız. Rasyonalizm in ekonomik bir somutlaşması olarak kapi­
talizm, siyaset ekonomi, din, ahlak gibi farklı sosyal alan­
larda kurumsal ve kültürel farklılaşma ve uzmaniaşma üretir. 
Bir bütün olarak toplumsal yaşam daha hesaplanabilir olur­
ken, her faaliyet alanı özerk olup evrensel veya toplumsal 
otoorite iddiasında bulunmaz. Bu kurumsal degişimler insani 
deneyimi dönüştürürler: Birey, kısmi' ve degişken olan deger­
ler arasında seçimler yapmaya mecbur kalır. Sonuç, yaşamın 
anlamı bakımndan varoluşsal bir bunalımdır. Degerler artık 
yetkili olmadıgından ve bilimsel dayanaklan da olmadıgın­
dan, seçim sonuç olarak keyfi ve irrasyoneldir.15 Seküler bir 
dünyada din için tek yer, kamusaldan ziyade kişilerarası iliş­
kilerdedir. Aykırı olarak, dinin insan hayatının bütün yanla­
nnı birbirine baglayan toplumsal bir yapışkan olark zev.ili, 
bizzat Reform tarafından hazırlanmıştı. Bir yandan seküler­
leşmenin çabşan degerler çogulculug-tınu ve dinin salt özel se­
çimlere kapatılmasını ihtiva ettigini öngören Weber'in tezi, 

15. Bu ballarnda W eber'in sosyolojisirıin irrasyonel içerigi konusunda bkz. Georg 
Lukacs 'Max Weber and Gennan sociology·, (çev. Antony Cutler) fronomy 11nd 
5ociety, 1972, cilt l, s. 386-98. 
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diger yandan sekülerleşmenin kapitalizm ve ProtestanhAm 
toplumsal ürünü oldugu tezi, çagdaş sosyolojik araşbrmalann 
çogunun temel çizgisi olmuşlardır. 

Örnegin, Peter L. Berger, Weber'in din sosyolojisinde su­
nulan geniş yaklaşımı kabul ederken, Durkheim'cı "kutsal" 
kavramını, genel bir sekülerleşme kuramı içinde, Marksist 
yabancılaşma görüşüyle birleştirmeyi dener.16 Berger, nesnel 
sekülerleşme (yapısal izolasyon ve dinin kapatılması) ile öznel 
sekülerleşme (insani deneyim düzeyinde dinsel inanılabilirli­
gin kaybı) arasında ayrım yapar. Geleneksel Hristiyanlıgın 
artık cti"nsel semboller, inançlar ve ritüeller konusunda bir te­
keli kalmadıgından, insanlar, toplumsal realiteyi başarılı bir 
şekilde anlamlı kılarnayıp birbiriyle çelişen bir inanç sistem­
leri çogulluguyla yüzyüze gelirler. Bu nedenle dinsel görüşle­
rin "m!kulluk yapısı" sarsılıp istikrarsızlaşır. Weber gibi, Ber­
ger de sekülerleşmenin, hareket içinde Protestanlık ve kapita­
lizm tarafından kurulan bir süreç oldugunu belirtir. Seküler­
leşmenin kaynaklan: 

kapitalist ve endüstriyel süreçler tarafından �ekillendirilen ekono­
mik sektörlerde yatar . . .  SekUierleşme bu sektörden "dışarılara 
dogru• toplumun dijer alanianna har-eket etmiştir. Bunun ilginç 
bir sonucunu, kurumsal düzenin en kamusal ve ö7.el sektörleri ara­
sında, özel olarak devlet ve aile kurumları arasında "kutuplaştırı­
lan" dine duyulan bir egılim oluşıurmuştur.17 

Berger' e göre, endüstri, siyaset ve hukuk gibi başat karnıı­
sal sektörler dinsel anlamiann baglayıcı denetiminden öyle­
sine kurtulmuşlardır ki, dünyayı parçalanmış ve istikrarsızmış 
gibi hissederiz. Bu yüzden kapitalist üretimden kaynaklanan 
yapısal deg:işimlerle, giderek daha da keyfileşen ahlakf inanç-' · 

16. Peter L. Berger, The Sowl kıılityofReligion, Londra, 1969. 
17. Age, s. 128. 
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ların ampirik boşlugu arasında önemli bir bag; vardır. Top­
lumsal parçalanmanın özel ve tuhaf kararlarla vanlan ve çok 
az ampirik ilgisi olan ahlaki baglanhlar ürettigi şeklindeki gö­
rüş, belki de en güzel şekliyle Alasdair Maclntyre'ın sosyolojik 
yazılannda örneklenir. 

Maclntyre'ın yaklaşımında, sekülerleşme kırsal Ingiltere'­
nin toplumsal ahlakını bozan kentleşme ve sanayileşme süreç­
lerinden kaynaklanmışhr. Paylaşılan bir de�erler ve sembol­
ler sist�mi olmaksızın hiç bir ahlaki talep ve iddianın önemi 
ve otoritesi olamaz; (bu tür talep ve iddialar) ancak özel çıka.r­
ların, özellikle sınıf çıkarlannın kısmf ve bölgeci talepleri ola­
bilirler. Geleneksel toplumsal degerler, sınıfsal dayanışmada 
birincilden ziyade ikincil erdemlerden (virtue) kaynaklanan 
özel sınıf ahiaklanna yol verirler. lkincil erdemler bize, üze­
rinde karar kılınmış özel bir amacın veya yaşam yolunun bir 
kez nasıl işletildigini anlatabilir; fakat iyi yaşam hakkında 
bize yetkili bir beyanda bulunabilecek birincil erdemler yok­
tur. Bu durum, özellikle yeni kent işçi sınıhnı oluşhumaya 
başlayan kırsal topluluklar ömeginde açıkhr: 

Onlar, nihayeue toplumsal yaşamı yöneten normlann evrensel ve 
kozmik önemlilite sahip oldulunun ve Tann tarafından v.:rild.i!i­
nin anialtlabilir ve inanılabilir bir biçimde iddia edilcbildijti bır 
t�plum 1eklinden kopıu;!ldılar. Bunun yerine de lı.ı.yli açık bir �i­
çımde resmi olarak uygun görülen nonnların, evrensel ve kozmık 
bir önem taşıması mümkün olmayan bazı kısmi ve partizan b.:şeri 
çıkarlar için kullanılabilir oldugu bir ıoplum şeklinde yeti1tiler.18 

Partizan bir ahlak dünyasında, insanlar geçerli olan ahlak­
Iann veya geçerli olabilmi� ahiaklann dogal, kaçınılmaz veya 
tannv.ergisi olmadıgının bilincine vardılar. Yeni durum, insa­
nogullannın inanmayı seçebildiSi ve Maclntyre'a göre, Blaise 

18. AlasdalrMaclntyre. Secu/arisıılion and Moral Cluınge, Londra, 1967, s. 15 
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Pascal'ın teizm sorununu formülleştirdig:i ilk durumdu. "İna­
namayacak şekilde kuru�muş" bir ;nsanla karşılaşh�nda, Pas­
cal'a açık kalan tek yol onu bir seçmeyle karşı karşıya bırak­
makhr: "Tannya inanmanın seçilecek bir şey oldugu şeklin­
deki Pascal'ın düşüncesi teizm tarihinde oldukça yeniydi... 
Pascal'da yeni olan, görünürde aykın olan inanmayı seçmek 
fikrine getirdig:i izahhr''.19 Bu tür seçimlerde sorun, husust, ki­
şisel dünyalar baglamının dışıyla fazla bir ilgilerinin görün­
memesidir. Maclntyre'a göre, gerek Hristiyan inancının beşer 
bakımından saçma oldugunda gerekse de Hristiyan ahlakının 
her zaman için durumsal ve kişisel oldugunda ısrar etmek su­
retiyle sekülerleşmenin dışında bir erdem kazanmaya çalışan 
Hristiyanlar, zorluklarımızı arbrmaktan başka bir şey yap­
mamış olurlar. Durumsal ahlakın, sevgi veya yükümlülük 
gibi bazı genel ilkelere başvunnası gerekir; fakat bu ilkeler, 
ancak neyin sevgi veya yükümlülük sayılacagı konusunda 
görüş birlikleri varsa işleyebilir. Artık bu görüş birlikleri 
mevcut olmadıgından, bir durumsal seçme diger herhangi 
biri kadar güzeldir. Ahlaki sorular çıkarmaya yarayan bir di­
limizin olmayışından dolayı insanla ilgili ahlaki soruları ce­
vaplayamadıgımız bir dünyayla karşılaştıgında, Madntyrc, 
zamanızımızın 'gerçekliklerini' karşılama konusundaki We­
ber'in sert uyarısının aynısını !lunmuştur: "Bu, hiç kimsenin 
mübarek ve makul olmadıgı ve çogunun mutsuz ve çılgın ol­
dugu bir zamandır. Görev, mutsuzluga rag:men makul olmak­
tır."20 Weber-sonraSı toplumsal kuramın önemli bir teması, 
"büyü bahçesi"ne arkalanmızı dÖnmüş olmaktan dolayı talih­
liysek de, özgürlükle mutlulugu birleştirmeyi bc_kleyemeye-

19. Alasdair Maclntyre ve Paul Ricoeur, The R.tligiuus Sıgnıfic�nce uf Alheısm, 
New York ve l.ondn, 1969, s. 13. 
20. Alasdair Madntyre, "Pascal and Man: on Lucien Goldmann"s Hidden God", 
Encııunltr, 1964, Absdair Maclntyre"nin tlgauı�l lho• Sdf-lmuges oj lhe lıgeısimli 
eserinde yeniden b;ııs�dı, Londra, 197L s .  87. 
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cegimiz inanodır. Bu bakımdan, Weberci düşünce, seküle­
rizmi candan ve coşkuyla karşılayan seküler ilahiyatçılarla 
keskin bir şekilde tezat teşkil eder.2ı 

Weber, Berger, Madntyre ve başkalarının araştırmala­
nnda sunulan sekülerleşmeye bakış tarzına karşı yapılabile­
cek bir sürü eleştiri vardır.22 Bunlara kısaca deginecegim; 
çünkü asıl ugraşım, sekülerleşmenin yalnızca batılı deg:il, kü­
resel bir olgu oldugunu iddia eden kuramcılarla ilgilenmektir. 
Sekülerleşme sorununu küresel bir süreç olarak ortaya koy­
dugumuzda, ancak o zaman Islami sekülerleşme gibi özel bir 
soruna dönebiliriz. tık başta iki sorun vardır: Birincisi, Batı se­
külerleşmesi homojen bir süreç midir, yoksa onun ayırtedici 
versiyonlan var olabilir mi, sorunudur; ikincisi ise seküler­
leşmiş dinsel bir toplum cidden ayırdedilebilir mi sorunudur. 
Çeşitli sekülerleşme tezlerinin sorunu, Amerika'da 
1950'1erdeki dinsel canlanınayı bir şekilde izah edebilmek 
veya en azından kamusal yaşamdaki dinsel inançlann devam 
edişini açıklayabilmek zorunda olmalarıdır. Sekülerleşmenin 
ve sanayileşmenin yakından baglanıttı olduklarını savunan 
sosyologların, ayrıca Batı Avrupa ve Rusya'da hem kurumsal 
hem de avami (popular) d inin ısrarlı devam edişini açıklaması 
gerekmektedir. Maclntyre ve Wilson'un sekülerleşme çözüm­
lemeleri, Ingiliz toplumsal degişimi baglamında çok ikna edici 
çözümlemelerse de, Amerikan kamusal y�şamında dinin 
önemi için -dinin çöküşüyle ilgili kendi genel görüşleriyle 
tutarlı olan- bir açıklama getirmekte pek zorlanmamışlardır. 
Wi11 Herberg'i izleyerek, her ikisi de, Amerika'da dinin ya­
şamaya devam ettigini, çünkü onun çeşitli göç dalgalarını or-

21. Özellikle, Harvey Cox, The Suı.ı/ar Cily, New York ve Londra, 1966. Bkz . .. 

Daniel Callahan (ed.) The Seculıır City Debate, New York, 1966. 
22. Dilı;et tartı�oma1ar için bkz. Bryan Wilson, Religion in Seeu/ar Society, Londra, 
1966; R. N. Bellah, 'Christianity and Symbolic realism', Journııl for the Scieııtific 
ShldyofReligion, 1970, cilt 9, s. 89-106. 
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tak bir inanç sistemi etrafında toplayabildigini savundular.23 
Ancak bu toplumsal görevleri yerine getirmek için, Hristiyan­
lık, başat dünyevf bireycilik ve başan degerietini kabul eden 
sekülerleşmiş bir dinsellite dönüştü. Maclntyre'ın iddia ettigi 
gibi "Amerikan dini, en çok kendisinin sekülerleşmesi paha­
sına sanayi toplumunda yaşamaya devam etmiştir".24 Her­
berg, mezhep farklıhklarının, Amerikan seküler degerierine 
bu şekilde uyumuyla yok edilmiş oldugunu. düşündügü 
halde, şimdi, degişik mezhep blokları arasındaki inCe farklı­
lıkidrdan daha fazla habcrdanz.25 Bununla birlikte Herberg'in 
cüretkAr tezi, Amerikan ve 1ngiliz dinf tarihleri arasındaki 
genel farkiann h.ilen geçerli bir açıklaması olma görünümüne 
sahiptir. Ingiliz-Amerikan baglamının dışında da, açıklama­
sını yine spesifik toplumsal-yapısal baglamlarda bulan bazı 
özgül dinsel süreklilikler ve canlanmalar keşfedilebilir. Örne­
g:in; Rusya'da Baptist ve diger Hristiyan mezheplerinin canla­
nışı, Rusya'nın toplumsal hoşnutsuzlugunu ifade etmek için 
alternatif siyasf kanallar sag:Iamadıgı gerçegiyle yakından 
baglantılıdır.26 Weber, Berger ve Madntyre, sanayf toplumla­
nnın çok genel bir olguSu olarak sekülerleşmeyi ele alan ge­
çerli kurarnlar sag:hyorlarsa da, farklı külütrel bag:Iamlardaki 
sekülerleşmenin kendine has özelliklerinin çok daha spesifik 
degerlendirmelerine ihtiyacımız vardır. Ömegin, Batı Avru­
pa'daki, temelde ekonomik olan degişiklikterin sonucu olarak 
sekülerleşme ile Dogu Avrupa ve Rusya'da devletin siyasr bir 
programı olarak dayahlan sekülerleşme arasında ayrım yapa-

23. WiU Herberg, Prote!ant Cııtholic, ]eıo, New York, 1960. 
24. Madnryre, Stcularisııtiorı and Morııl Clıııngt, s. 32. 
25. Meıhebt farklılık ve gruplann bir çözümlemesi için bkz. Rodney Stark ve 
Charles Y. Glock, .Ameriaırı Piety: The Natııreof JVligious Commitmenl, Berkeley ve 
Lcıs Angeles, 1968. 
26. Michael Bou:rdea� Religious fermenl irr Russia, LDndra, 1968. 
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biliriz.27 Yani, sekUlerleşme. sUreci kavramı kuşkuyla ele alın· 
malıd:: 

· 

Tabii aynca sekülerleşme hakkında hiç konuşmayacag-ı· 
nuz ve kavramın yıkliması gerektig-i fikri de reddedilmelidir. 
Sekülerleşme kavramını yıkma girişiminde, David Martin, 
sekülerleşmenin yalnız başına meydana gelmedigi gibi, ay· 
nca Hristiyan veya en azından dinsel bir toplum veya dönemi 
gösteremeyecegimizi iddia etmiştir.28 Bu nedenle, seküler· 
leşme kurarolannın çogu iki mite dayanır: Dinsel bir dünya· 
nın Altın Çag görüşü ve fazla sekülerleşmiş bir insan fikri. 
Nasıl ki tamamen dinsel olan bir ortaçag toplumu bulamıyor· 
sak, aynı şekilde seküler diye anılan toplumlarda da büyü, fal 
ve hurafelere ilgi ve inançlar gelişebilir. Martin'in eleştirisine 
bir cevap Wilson tarafından önerilen çizgilerde geliştirilebilir: 

Onyedinci yüzyılda bile, tabii ki onsekızinci ve ondokuzuncu 
yüzyılda da, dini uygulamaların ve yerlerin kendilerine yabancı 
olduju ve dini dUşünceleri, dinin hakimiyetini reddetmeyen tu­
hafça dindar davranışlann, iyi niyederin akılcılaştırmalann ve hu­
rafelerin bir karışımından oluşan bir silrü kilisesiz (unchurched) 
insan vardır.29 

Aynca, büyüye yöneli� popüler ilgi sekülerleşmeyi çü­
rütmekten ziyade kanıtlayıa bir unsur olarak alınabilir. Bu, 
rastgele cinsellikle ugraşabilecegimiz aynı yolla, cin ve şey­
taniarta icr! edilen büyüyle ugraşabildigimizi gösterir; çünkü 
bu tür faaliyetlerin, siyasi ve toplumsal düzenin devamı için 
artık hayati derecede önemleri yoktur. Görmüş oldugumuz 
gibi, Weber'e göre ögrenci romantisizmi, ortaçag fantazileri ve 

1:7. Bulgaristan'da sekülarizasyon üzerine bkz. David Martin, TM Religıous ımd 
1111 Stcııilır: Studies in S«ularissıion, Londra, 1969, 10 ve 11. bölümler. 
28. David Martin, 'Towards eliminating the concept "Of seı;ularisation', Julious 
Gould (ed.) 17ıe Pımguin survey of lht SocUıl Sdımces, Harmandsworth, 1965, s 
169-82; aynca 1he secularisation question', Tlıeology, 1973, cilt 76, s. 81-7. 
29. Wilson,age, s. IX. 
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kilisenin kucagtna uçuşlann hepsi temel olarak seküler olan 
bir durumla uyumludur. Şimidki tarbşmamızın amacı bakı­
nundan Martin'in eleştirisi başka yerde yatar: O, sekülerleş­
menin geniş ölçüde farklı kültürel ortamlarda, aynı nedenler­
den Q.olayı aynı sonuçlarla meydana gelen, düz, kaçınılmaz 
bir evrimsel süreç oldu� varsayımına karŞı çok güçlü bir 
uyandır. Neyin sekülerleşme sayılacagı, kısmen farklı kültür­
lerde başat olan nonnlar, uygulamalar ve kurumlara bagh 
olacakbr. Söylemeye gerek bile yoktur ki, eger sekülerleşme 
meydana geliyorsa, Islam'ın sekülerleşmesi Hristiyanlıgın se­
külerleşmesinden çok farklı olacaktır. Ne yazık ki, bu açık 
noktanın, sekülerleşmenin küresel bir olgu oldu� şeklindeki 
bazı varsayımlarla yola çı.kan kuramcılarca gözardı edildigi 
görülüyor. 

Daniel Lemer'in The Passing oj Traditional Society 'de temel 
modelin parçası olarak küresel bir sekülerleşme kuramını ge­
rektiren önemli bir küresel modernleşme kuramı vardır.JO 
Her ne kadar Lerner kendi "bakışının etnosentrisizm anla­
mına gelmedig:i"ni iddia etmişse de, aynca Batı'daki modern· 
leşme sürecinin küresel öneme sahip oldugunu da öne sürer: 
"Aynı temel model, ırk, renk ve inanca bakmaksızın dünya­
nın tüm kıtalannda fiflen modernleşmekle olan tüm toplum­
larda yeniden görünür".JI Lemer Bab'ya atıfta bulundugunda, 
uygulamada Kuzey Amerika kıtasını kasteder ve modern­
leşme konusundaki rlitelemeleri, aslında liberal demokrasinin 
düşünselden ziyade ampirik yanlarına ilişkindir. Modernleş­
menin temel özellikleri, Lerner'in terimleriyle, kentleşme, 
okur-yazarlık, medya katılımı ve seçmede kablımdır. Bunlar, 
sonuçta "sivil özgürlük kurumlan, halkın refahı ve demokra­
tik yönefun''e götüren, "Katılımcı Toplum" için önemli ön-k1ı· 

30. Daniel Lerner, Tht Prıssi"g ofTraılrliomzl Sodely, New York, 1964 
3l . Age, s. 46. 
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şullardır.32 Kentleşme, seyrek nüfuslu kırsal iç kesimlere na­
zaran daha ucuza egitim yapan ·okur-yazar nüfusa bagımiıdır 
ve şahsf olmayan iletişim tarzlannın gelişmesini teşvik eder. 
Ancak belirli kentleşme ve okuryazarlık seviyelerinin tuttu­
rulmasıyladır ki, insanlar, kitle iletişim yoUanna tamamen ka­
tılmaya imkan veren, uygun teknik ve deneyimlerle donanır­
lar. Modernleşmenin üç görüntüsünün hepsi de, siyasi görüş­
ler ve siyasi çıkarlar saglamak suretiyle siyasal katılımın ko­
şullarını yaratırlar. Lerner, bu modernleşme modeline, mo­
dern toplumların ortaya çıkışına eşlik eden "nitelikse� 
(characterological) dönüşüm"ün bir degerlendirmesini yapmak 
suretiyle dinamik bir uno;ur saglamayı dener. Modernleşme 
deneyimi, özellike toplumsal ve cograff hareketlilik, yeni bir 
tip kişilik, hızbca deg;işen bir dünyada yeni durumlann mey­
dan okuyuşun� karşılık verebilmek üzere kendi kişiligini ye­
niden düzenleyen hareketli kişilik yaratır. Böyle bir kişi gele­
nekle baglı olmayıp, yeni düşünceler, baglılıklar ve faaliyet­
leri beniınsemekten dolayı günahkarlık duygusu taşımaz. Zi­
hinsel hareketlilik için zorunlu olan mekanizma duygudaşlık 
(empathy), yeni tavırlarta kimlig-ini yeniden belirleme yete­
neg-i ve yeni toplumsal roBerin üstesinden gelebilme kapasite­
sidir. Kısacası, duygudaşlık, başkasının rolünü üstlenme yete­
negidir. Lemer'e göre duygudaşlık, "Kahhmcı Toplum"un ha­
yati derecede önemli bir yanıdır; çünkü yeni siyasi görüşleri, 
yeni metodlan ve yeni durroları kabullenmenin merkezinde­
dir o. Aksine, geleneksel toplum katılımcı deg-ildir ve birey­
leri kurulu Adet ve degerler ag-ıyla kilitleyerek toplumsal 
duygudaşlıg;ı önler. 

Lemer'in modernleşme görüşünün zorunlu olarak seküler-• 
leşme ile ilgili paralel bir kuramı içerdig;ine inanmak için bir 
sürü neden v�rdır. 'Kahlımcı Toplum' hakkındaki başat imaj, 

32. Age,s.74. 
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hareketli kişiliklerin modem düşüncelerini ve toplumsal rolle­
rini siyasi sistemden, kahlımlan karşılıgında satın aldıklan 
'özgür pazat'dır. Serbest bir uzlaşım, mailann oy karşılı�ında 
özgür mübadelesiyle korunur. Toplumsal pazarın dengesi, 
dinsel veya seküler kurumsal tekeller, "aşırı ulusçuluk" ve 
degişimin gidişitım hıziandırma girişimleriyle altüst olur. 
Lemer'in geleneksel toplurnlara özgü gördüğü, dinsel ve ulu­
sal sembollere tutkulu baglanmalara bu modelde yer yoktur. 
Modernleşme (kutsal veya seküler) "ideolojinin sonu" nu içe­
rir. Yabancı düşmanlıt!;ı ve ulusçuluk irrasyonel ve "modern­
leşmenin yüksek engelleri" olarak ele alınırlar ve bu yüzden, 
Lemer'in "haraketli bir toplum" görüşüyle çelişirler ki, bu top­
lum: 

bireysel davranışı şekillendiren ve ödüllerini de şartıandıran seçi­
min hesabı için rasyonelli!i !eşvik etmek zorundadır. insanlar top­
lumsal geleceklerini mukadder kılınmış olmaktan ziyade yönlendi­
rilebilir bir şey olarak görmeye başlarlar. Aynı şekilde, kişisel bek­
lentilerini mirastan ziyade başan ba!lamında görilrler.n 

Gelenekçi kendi dünyasını önceden belirlenmiş ve degiş­
tirilemez gördüAli halde, Lerner'in hareketli toplumunun 
'başkasının duygu ve düşüncesini anlayan' (emphatizing) se­
küler insanı faal ve pragmatisttir. 

Lemer'in teorisinin dit!;er bir çok gelişmed iletişim teorileri 
gibi aslında etnosentrik oluşu açıktır.34 Küresel gelişme mo­
deli olarak Batılı tarihe yapılan vurgu, Batılı olmayan bir sürü 
gelişme tarzını (Rusya, Çin, Küba, Japonya gibi) görmezlikten 
gelir. Karşı örnekler ya görmezlikten gelinir veya normatif bir 
tipten sapmalar olarak deg;erlendiriJirler. Degişimle ilgili al­
ternatif yaklaşımlar hakiki alternatifler olarak ele alınmazlar; 

33. Age, s. 48. 
:W. Lerner üzerine eleştirel yorumbr ıç ın bkz. Anthony D. Smith, Throries oj 
Nalicmalı.sm, Londra, 1971, kıtabın nıııl).,tdıf yerlerinde. 
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Irrasyonel politikalar bakımından açıklanması gereken yarı 
deliliklerdir onlar. Bu nedenden dolayıdır ki, Lemer'in deger­
Iendirmesi hem etnosentrik hem de deterministtir; çünkü, ku­
rulu bir modele göre tamamlanması gereken yalnızca bir ge· 
lişme modelinin var oldugunu iddia eder. Ayrıca kurarn ge­
leneksel toplumların durag:an ve homojen, yanısıra da mo­
demlig:in tek biçimli oldugunu varsayar. Gelenekten modcrn­
Hge geçiş bu yüzden tarihin sonudur. Modemlik öncesi top­
lurolann yapılan ve tarihleri, toplumsal degişimin hızı ve do­
gasıyla ilgisiz görülür. Hareketli kişiliklerin kentsel ortam­
larda daha çok ortaya çıkabildiklerini gözlemlemekten ayrı 
olarak, Lerner, "psişik hareketlilik"in, toplumsal yapı, sınıf, 
d..ı1Eiy�t vı:- e-tnik durumu gözetmeksizirı., r.üh.::; i�inde rastgele 
dagılmış oldugunu varsayar. Bir kez daha, modelin normatif 
varsayımı, özgür ve eşit bireylerin kültürel bir pazarda kim­
likler, görüşler ve mallar için rekabet ettikleridir. 

Modernleşme ile ilgili benzer bir görüş, toplumlar uygun 
girişimcilik ve ekonomik büyüme gerçekleştireceklerse, yük­
sek düzeyde başarı güdüsünün kritik bir şey oldugunu gös­
termeye çalışan David C. McClelland tarafından ortaya ko­
nulmuştur.35 Temel argümanı şudur onun: kendine güvenme 
ve hükmetıneye yönelen çocugun toplumsallaşması, güçlü ba­
şarı güdüsüne sahip bireyler üretir. Güçlü başarı güdüsüne 
sahip bireyler, liderlik rollerine -özellikle müteşebbis rolle­
rine- dogru yönelecek ve sonuçta bu durum hızlı ekonomik 
büyürneyi teşvik edecektir. McClelland çocuk hikayelerindeki 
başarı temalanndaki arhşın, ömegin, antik Yunan'da, Eliza­
beth İngiltere'sinde ve onalhncı yüzyıl İspanya'sında ekono­
mik büyürneyi önceledigini göstermek suretiyle tezini sürdü­
rür. Kez.i, McCielland, iyi veya umut verici ekonomik per-

35. David C. McClelland, The Archieving Society, Princeton, N. ). 1961 David C 
McCJelland, (ed.) Studies in MotiUIIllion, New York. 1955. 
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formansiara sahip ülkelerin aynca yüksek başan güdülü ytl­
neticilere sahip olduklannı da gösterir. Lemer hakkındaki, 
eşit şiddette McClelland'ın kuramma taalluk eden, eleştirel yo­
rumlan tekrarlamaya gerek yoktur. En iyi ihtimalle o, gele­
neksel Amerikan mitini -"Rags to Riches" öyküsünü- güç­
lendirme yönünde bir girişimdir.M Araşhrmanın amacı açıkça 
entnosentriktir; McClelland bizi, eger "Rusya'yla ekonomik 
alanda rekabet edeceksek en azından onunki kadar güçlü bir 
başan ideolojisi geliştirmemiz gerekir"37 diye bilgilendirir. 
Araşbrmasının temel kavramlan 'başan güdüleri'nin herhangi 
bir kültür ve herhangi bir çagda teşhis edilebilecegi şeklinde 
sorgulanmamış bir varsayıma dayanır. McClelland, araştırma­
sının bulgularının, Weber'in Protestan Ahlak tezine destek 
sagladıgını im! ettiginden, araştırması şimdiki tartışmamız 
açısından özellikle ilginçtir. Bu iddia dikkate degerdir; çünkü 
McClelland'ın, güdüyle ilgili düşüncesinin altında yatan mug­
laklıgı gideriyor. 

Birinci ve dokuzuncu bölümlerde görmüş olduk ki, We­
ber'in, Protestan degerler çözümlemesi baglamında, güdüleri 
çözümteyişi kesinlikle indirgemeci ve psikolojist degildi. We­
ber'in güdüye bakışı, güdüleri eylemlerin uygun tasvirlerini 
ve yorumlannı salık veren dilin görünümleri olarak ele alma­
sından dolayı belki de en iyi biçimde, tam anlamıyla sosyolo­
jik bir bakış olarak anlaşılabilir. McClelland'ın yorumunda, 
Weber'in protestan Ahlak görüşü çocuğun toplumsallaşmasına 
ilişkin bir kurama dönüşür. McClelland şu yorumu yapar: 

36. Başa n milolojisinin bir eleştirisi için bkz. R. Rich.ırd Wohl, "The Rags to Ridıes 
Story": an episode of secular idealism', Reinhard Bendix ve Seymour Martin 
Lispeı (editörler)'in Class St�tus �nd Power: a Re.ııder in Soda/ Strtdijicalion, 
Chicago, 1953, s. 386-395. 
37. David C. McClelland, 'Business drive and national achievemnt', H�rv�rd 
Business Rtvieııo, 1962, dlt 40, Amitai ve Eva Et:ıioni (editörler)'in Social Change. 
Sources, Palterns and Cosequences, isimli derlemesinde New York. 1964, s. 177. 
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Weber'in bu insaniann (Kalvinistlerin) davranı�larını tasvir edi�ini 
okurken onlann kesinlikle yüksek düzeyde bir muvaffakiyete sa· 
hip olmu� olduklan sonucunu çıkardım .. .  Reformun özelli�i cbe­
veynin tarihsel olarak çocuklannı daha erken kendilerine gOvcnme 
ve başanyı elde etme konusunda teşvik etme a�amasını hazırlamı� 
görünüyor.38 

McClelland'ın teorisindeki bir zorluk, tam anlamıyla hangi 
dettişkenin bagımsız varsayıldıgını tespit etmektir. McC\el­
land'ın araştırmasında, nedenler, güdüler, çocuk toplumsal­
laşması, ideolojiler ve degerieri içeren bir sürü tamamen farklı 
degişkenlere abfta bulunulmaktadır. Kanıtlar, istatistiksel bag­
lanblar biçiminde sunuluyorsa da, McClelland "n Başarısı" 
nın, "nedensel bir etken -insanların zihninde ekonomik bir 
gelişme tarafından üretilen bir şey olmaktan ziyade, ekono­
mik gelişme üreten bir degişme--"39 oldugunu iddia ebniştir. 
Teorinin küresel bir münasebete sahip oldugu varsayılır; fakat 
kültürler arası "başan güdüleri" gibi öylesine müphem olgu­
lan tespit etmek dürüstçe karşılanan bir şey degildir. Yine de, 
McClelland'ın araştırmasının mesajı amuglak degildir: Mo­
demleşecek olan toplumlar Batılı liberal demokrasinin ve ka­
pitalizmin özellikleri olan degerlere, yani bireycilik, seküle­
rizm ve başan güdüsüne sarılmalıdırlar. 

Şayet Lemer'in modernleşme kuramıyla McClelland'ın 
hızlı ekonomik gelişme kuramının kavramsal Aletleri yetcr­
sizse, o takdirde biz onların duygudaşlık ve başan ideolojile­
riyle çeşitli toplumsal ve ekonomik gelişme ölçüleri arasında 
buldukları baglantıları açıklama sorunuyla başbaşa kahrız. 
Farzedelim ki, istatistiksel baglantılar geçerlidir. Aradıgımız 
şey, sözgelimi, Türkiye'de'kentleşme, okur-yazarlık ve top-

38. David C. M<:Clelland, The achievemenı motive in economic growth' Bert 
F. Hoselitz ve Wiblbert E. Moor (ed.itörler) in derlernesi olan fndııstrialisıılion ıınd 
Socitfy'nin içinde, The Hague, 1966, s. 76. 
39. Age, s. 81. 



280 MAX WEBER VE ISLAM 

lurnsal kablım düzeylerindeki arbşların yeni duygudaşlık ve 
başan ideolojileriyle ilişkili oldugu olgusuna alternatif bir 
açık1amadır.40 Alternatif bir açıklamayı bulmak çok zor degi­
lidr. Türk seçkinlerinin bilinçli olarak Bab toplumu tarafından 
sunulan sekülerleşme ve modernleşme modelini k�pye etme­
lerinden dolayı, liberal demokrasi ideolojileri Türk tarihi ve 
toplumuna uygun gelmeye başlamıştır. Yinninci yüzyılın ilk 
yansındaki tek alternatif model Rusya'daki komünist kal ­
kınma modelidir; fakat b u  alternatif sürecin benimsenmesi, 
Rusya ve Türkiye arasındaki siyasi çelişkilerce hertaraf edi l­
miştir. Dokuzuncu bölümde gördügümüz şekilde güdü siiz­
dagarcıklannn Orta Dogu'da yeni seçkinterin Avrupalı bir g(.'­
lenekte egitilmiş olmalanndan dolayı benimsendiği gibi aynı 
şekilde Türkiye'de de sekülerleşme esas itibariyle taklitçi ol­
muştur. Lemer'in modeli Türk toplumsal gelişmesine uyu­
yorsa, bu özel teorinin özünde küresel bir geçerlilige sahip 
olması nedeniyle değil, Türk toplumunun siyasal olarak Batı­
'yı taklit etmesi nedeniyle uyuyordur. Bununla birlikte Bab ve 
Türk sekülerleşmesi arasında çok önemli bir fark vardır; ikin­
cisi ekonomik degişimden zorunlu Ve otomatik olarak ortaya 
çıkmaktan· ziyade, siyasi hükümranlıkla dayatılmıştır. 

Sekülerleşme ve sanayileşme İslam dünyasının deg:işik 
bölgelerinde farklı şekiller almışhr.41 Kuzey Afrika ve Orta 
Dogu'nun tümü hakkında genelierne yapmaktan ziyade son 
dönem Türk tarihinde odakJanmaya çalışacaıtın. Çünkü, Türk 
örneği özel bir Batılı sekülerleşme görüşünü siyasi olarak da-
40. David C. \.fcC!eU.ıınd'ın Türkiye tartışması içi rı bkz. David C. McClelland, 
National character and econoınic growth in Turkey and Iran', Lucian W. Pye 
(ed.)"On derlemesi Commıınicatıons and PolitiaU Drot/opmenı·ın içinde. Princelon, 
N. ).. 1963,s. 152-81. 
41. Sekülarizasyonun farklı koş.ul vesüreçlerininç<;zıimlerunesi iı;in bkz. Cliffoıd 
Geertz, ls/am Obserııed: Religloııs Dtvelopmtnl in Morocco and lndonesıa, New 
Haven ve Londra, 1968; MorToe Berger, Islam in Egypt Today, Cambridge, 1970; 
Samı A. Hanna, 'Chmging trends in Tunisian socialism', Musl.im Wolrd, 1972, 
cilt62, s. 2.3().4(). 
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yatan en dramatik ve sistematik gelişimi temsil eder. Osmanlı 
sisteminin birbirinden az çok ayn bir ulus devletler toplulu­
�na dönüşmesi -Tanzimattan Birinci Dünya Savaşı'na ka­
dar- Ondokuzuncu yüzyılın tamamına uzanırken, Osmanlı­
nın kuramsal kalıntılan sonuç olarak 1920'de Mustafa Kemal 
hükümetince' dagıtılmıştı. Kemalist reformlar, sekülerleşmenin 
ithal edildigi ve siyasi olarak yönetildigi şeklindeki iddiama 
en iyi delili sağladıgından, modernleşmenin son aşamaların­
dan neyin anlaşılabileceği üzerinde yogunlaşmaya çalışaca­
ğım. Yine da yenilik döneminin tümü hakkında: "Ondoku­
zuncu yüzyıl ve yirminci yüzyılın başlarındaki ısiahat hare­
ketlerinin tarihi, geniş ölçüde Batı eğitimli aydınlann Islam 
Ümmeti üzerine Batılı bir seküler siyasi sınıflandırma ve ör­
gütlenme modelini dayatma ugraşlarıyla ilgilidir"42 denilebi­
lir. En derin etki muhtemelen Fransız devrimiyle başlayıp 
Fransız sosyolojisinde son bulan Fransız etkisiydi. hmile 
Durkheim'in, dinsel değerlerin toplumsal dayanışmaya yar­
dım edici toplumsal rolü ile ilgili görüşünün Türk sekülerleş­
mesi üzerinde, Ziya Gökalp ve ögrencileri araalığıyla bir et­
kisi vardı. Türk sekülerleşmesinin temel temalarından birı ls­
lam'ı hertaraf etmek değil; aksine ona demokrasiyle uyumlu 
olacak bir toplumsal işlev vermekti; yani İslam'ın en azından 
ulusal kültür ve toplumsal bütünleşmenin bir kaynağı olarak 
işlemesine izin vermekti. Bu görüşe göre, toplumsal düzeni, 
İslam'ın müdahalelerinden kurtararak siyasi, hukuki ve eği­
tim sektörlerine ayırmak zorunludur. 

Fransa . 1870'deki Fransa-Prusya Savaşı'nda yenildiği za­
man, Fransız aydınları özellikle eğitim kurumları olmak 
üzere Fransız kurumlannın büyük bir kontrolden geçirilmesi 
gerektiğine inandılar. Örneğin, Durkheim, Prnsya'nın egitim 

42. Bemard Lewis, The Impact of the French Revolution on Tur�y·. fourntll of 
WorldHis/ory, 1953. cüt i. s. t07. 
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metodlan ve teorilerini incelemek üzere bir yıl izin kullandı. 
Durkheim, Fransa'nın, eg-iti�i ulusal, yenilikçi amaçlara hiz­
met ettirmek suretiyle Almanya'yı geçmeye çalışması gerekli­
gine inanıyordu. Felaketle karşılaşhklarında, Türk milliyetçi­
leri, askeri ve sivil egitim sistemelerini zora başvurarak yeni­
leme arayışına giren Avrupalı milliyetçilerden farklı davran­
mıyorlardı. Avrupalı güçlerin önündeki askerf yenilgiler, 
devlet bürokrasisine hizmet etmek için teknik bakımdan egi­
tilmiş bir uzmanlar sınıfı üretmek üzere düzenlenmiş bir dizi 
egitim reformunz başvurdular. Bu seküler kı.:..rumlann bazıla· 
nnın tarihi 1773'te bir deniZci Matematik okulunun kurulu· 
şuna kadar gidiyorduysa da, 1878 ve 1898 yılları arasında se· 
küler yüksek egitim kurumları sel gibi peşpeşe kuruldu. Orta 
ögretim sisteminin doruk noktasına 1900 yılında İstanbul Üni­
versitesi'nin açıhşıyla varıldı. Bu gelişmelerin sonucu, seküler 
ve kutsal egitim arasına bir keski sokmak oldu: "Sonuç, birbi­
rine paralel bir dizi egitim kurumunun ortaya çıkması oldu; 
biri dinsel biri seküler, karşılıklı olarak muhalif ve askeri ve 
bürokratik gruplarla dinsel hiyerarşinin seçkinleri arasında 
bulunan çelişkileri ifşa edici kururolardı bunlar".43 Aslında 
toplumsal parçalanma üç yanlıydı: egitimleri olmayan sıradan 
insanlar, medreselerde eg-itilmiş olan dini görevliler ve sekil­
ler okulların sivil seçkinleri. Bu durum, Gökalp'i "ulusun bir 
kısmı(nın) kadfm, başka bir kısım(nın) orta, üçüncüsü(nün') de 
modern bir çagda yaşadıgına" ilişkin bir sonuca ulaşınaya yö­
neltti. "Bir ulusun yaşamı böyle üç yönlü bir yaşamda nasıl 
normal olabilir?"� Çelişki, seküler egitim kurumlannın rolle-

43. Frederick W. Frey, "Education: Turkey', Robert E. Ward' ve Oanwart A. 
Rustow (edilörler)'in derlernesi olan Politicı1/ Modernis/ltian in Japtm ımd Turkey, 
Princeton, N.J. 1964,s. 212 
44. Niyazi Serkes (ed.) Turkısh Natimullism and Wısterrı: Civi/isalion: Selected Essays 
ofliyıı GOk41p, New Yoıl;,. 1959, s. 278. 
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rinin yavaş yavaş arttınlması ve dini kurumlann devlet dene­
timi albna getirilmesiyle çözüldü. 

Fransız etkileri Türk egitim reformlarının gelişmesinde 
büyük bir rol '?ynadı. 1868'de Istanbul Galatasaray Lisesi 
Fransız lycle 'nin bir kopyası olarak kuruldu. Okul, modemle­
şen b .r toplumun ihtiyaçlanyla, uygun görülecek seküler ko­
nularda egitilmiş modem bir elit üretecekti. Eğitim dili, ço­
gunluğu Fransız hocalar tarafından verilmek üzere Fransızca­
'ydı. 1869'da Maarif Bakantıgı Osmanlı egitimi için devlet de­
netimi alhnda bir ilk, orta ve üniversite eğitimi üreten bir ni­
zamn!me yayınladı. Frederick W. Frey, Türk eğitiminin 
güçlü bir seçkinci ve devletçi karakteri taşırken, 1919'la bir­
likte devletin modem bir seküler eğitim sisteminin bütün te­
mel unsurlannı sağladığını belirtir. Dini egitime son darbe 
1924'te, medreseterin kaldmidığı ve kalan bütün dini okulla­
nn Eğitim Bakanlı�nın denetimine girdiği zaman geldi. So­
nuç, din uzmanlan ve memurlannın mevcudunun tükenmesi 
oldu. 

Din eğitiminin üzerindeki seküler denetim, ilk başta ls­
lam'ı atmaya çalışmak değildi; daha çok dini ve dinsel eğitimi 
geleneksel değerler ve kurumlardan ayırmakh. Kemalist re­
fomılarrm amacı lslam'a modem ve rasyonel bir içerik sağla­
makb. Medreseleri kaldırdıktan sonra Mustafa Kemal, Istanbul 
Üniversitesinin bünyesinde uygun bir Batılı zihniyet sahip 
dini liderler yetiştinnek üzere düzenlenmiş bir İlahiyat Fakül­
tesi kurdu. Bu tecrübe başarılı olmaktan uzak kaldı; çünkü 
öğretmenierin kendileri çoğunlukla Kemalizme düşmandılar; 
aynca orta öğretimde Arapça ve Farsça öğretiminin kaldırıl­
masıyla ögrencinin kalitesi düşmüştü. Fakültedeki öğrenci sa­
yısı 1925'te 284'ten fakültenin kapatıldığı 1930'da 20'ye 
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düştü.4s Keza lmam·Hatip ı • l- ı ı l ları ögrencilerin yoktugundan 
dolayı sonuçta terkedildilvı. l l ükümet politikasının başansız­
Jıgı, nitelikli din imam larını  zorla azaltmaya yöneltti; fakat 
bunun aynca ücrA yerlerdeki kaba din adamlannın karlyerle­
rini arhrmak gibi istenmeyen bir sonucu oldu. Bemard Lewis­
'in belirttit;i gibi, saglam bir din egitiminden geçmiş insania­
nn lotlıg>' 

çoAunlukla ıalihsiz sonuçlarla ... meydanı ba�naz ve cahilellere bı­
raktırdı. Ekim 1949'da kapılannı ögrencilere açan liahiyaı Fakülıe­
si'nin restore edilmesi, en azından. kısmen, şüphesiz ki bu neden­
leydi!6 

İslam'a egitim reformuyla çagdaş bir muhteva saglama ça­
bası, geleneksel olarak siyasi tehlike ve kültürel gerilik sayı­
lagelmiş olan derviş tarikatiarına bir saldınyla birleşti. Türk 
hükümeti milli bir düzeyde tarikatların kurumsal yapısını 
kaldınnaya, mülkiyetlerinden yoksun bırakmaya ve siyasi fa­
aliyetlerini yasaklamaya girişti. Ancak, sonuç toplumun ke­
narlarında ve köy düzeyinde var olmakta ısrar eden tarikatie­
rin toptan yıkımı olmadı. 

Egitim ve ulusal ideolojideki bu önemli degişiklikler sa­
dece eski saltanat ve hilafet sisteminin bir anokranizm oldugu 
gerçegine katkıda bulundular. Pratik siyasi terimlerle ifade 
edecek olursak, dini bir reaksiyon tehdidi ve Millet Meclisin­
deki değişik dinf unsurlar, Kemalistlerin, istedikleri reform­
lara yol açmakla bir hareket özgürlügüne sahip olmadıkları 
anlamına geliyordu. Millet Meclisi, miHeti egemen ilan edip 
1922'de saltanah kaldırdı. VI. Mehmed (Vahdettin) İngiliz hü­
kümetinin koruması alhnda ülkeyi terketti ve takibeden 

45. Ilahiyat Fakılitest üzerine bkz. tl .  A. Reed, 'The Faculty of Divinity in 
Ankara' Muslim World, 1956,cilt46, :s. 295-312 ve 1957, cilt47, s. 22-35. 
46. Bemard l.ewis, "lslamic Revival in Turkey', hılernalıonııl Affaırs, 1952, rili 28. 
s.41. 
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günde Millet Meclisince saltanattan azledildi. Ancak Kemal'in 
galibiyeti kısmiydi, çünkü gelenekçiler halifenin dünyevi ik­
tidara da sahip oldugunu savwımaya kalkıştılar. Bu durum 
mill liderlikte Kemal'i çözü'm getirmek durumunda bırakan 
hoş görülmeyecek bir karmaşa yarattı. Uzun süren siyasi en­
trikalardan sonra 1924'tc hilafet kaldırıldı ve scküler bir cum­
huriyet yaratılmış oldu. Bu politik karar, dini gelenekçiterin 
gücünü zayıflath. Ve uzun teokratıK yönetim gelenegi kırdı. 

Saltanat ve hilafet kaldırılmışken, geriye sekülerleşmeyi 
mantıksal sonuçlanna götürmek, yani Şeriat'ın kalıntilarına 
yol vermek kalmıştı. Her ne kadar Şeriat, ondokuzuncu yüz­
yıldaki ıslahatlarla eli kolu baglanmış idiyse de, halen önemli 
(}lçüde normatil nüfuz ve etkiyi elinde bulunduruyordu. Ke­
malist gözlerle o, geleneksel dinf sistemin geeiye kalan son 
burcuydu. Hatta çiaha önemlisi, dini kanun aile hayatının hu­
kuki temelini oluşturuyorrlu ki, bundan dolayı gündelik ya­
şamın en etkili yanlannda nüfuzunu uygulayabiliyordu. Re­
fonnculann niyeti Türk hukuk uygulamalarını, gelişmekte 
olan her medenf ulusunkiyle uyumlu kılmaktı. Tavırlan ve 
degerieri tamamen batılı yapmak için kadının konumunu de­
giştirmek ve böylece aileyi yenileştirmek, hayatr derecede 
önemliydi. 1924'te Kemal'in dedig-i gibi: 

Kötü bir aile hayatı kaçınılmaz olarak toplumsal, ekonomik ve 
sosyal zayıflamaya götOrtir. Aileyi oluşturan kadın ve erkek üyeler 
dojal haklannın tam sahibi ve aile sorumluluklatım yilklenmc ko­
numunda olmalıdır.47 

Buna uygun olarak, İsviçre Medeni Hukukunu Türk ulu­
sunun ihtiyaçlarına uyarlamakla görevli bir hukukçular ko­
misyonu kuruldu; iki yıl süren çetin görüşmelerden sonra, 

47. Berruml Lewis'dan naklen.. TM Emergence of Modern Turkey, Londra. 1968, s. 
212. 
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1926'da yeni bir medeni hukuk kabul edildi. Hukuksal re­
formların temeli, yeni hukuki ölçüterin "eski bir uygarlıg;ın 
kapılannı" kapattıtım ve "çagdaş uygarhgm yeni bir döne­
min öncüsü" oldutunu iddia eden48 Adalet Bakanı tarafından 
belirtildi. Teoride Şeriat otoritesinin yıkılmasının geniş kap­
samlı etkileri vardı; bu kan unlar; 

Toprak mUikiyeti, evlilik, miras, ana baba otoritesi ve sorumluluk­
lan ve diJer birçok şeyi yönelirken, geleneksel ve ıann !arafından 
verilmiş oldu Au vechile kabul edilen kanunlar. başlangıçta hakim 
ve hukukçuların bile alışkın olmı:ıdıgı kanunlarla deıiştınldi.•9 

Uygulamada eski adet ve davranışlar, özellikle kırsal ve 
cog:raff bakımdan ücrA bölgelerde yaşamaya devam etti. Bu 
deg:işimlerin etkisi yine de derindir; eski düzenin arta kalan 
kurumlan üzerinde cepheden bir taarruzu temsil etmekteydi 
onlar. 

Kemalist yönetim, buna ragmen kurumsal degişiklikler 
anlamındaki Batı'yı taklitle yetinmiyordu. Türk sekülerleşme­
sinin taklitçi ni

_
teligt kıyafet, yazı ve zihnf yapı gibi kişisel 

düzeyde aynnhlarda da tamamlanmak zorundaydı. Hatta ls­
lamf ibadetin pratik aynnhlan bile Bab yönelim li reformlar­
dan nasibini alacakb. Ziya Gökalp'n düşüncelerinin etkisi al­
tında İlahiyat Fakültesinde bir komisyon 1928'de hükümete 
gönderdig:i bir tekiifte bütün camilere ayakkabıyla girilmesi, 
kilisedeki gibi sıralar ve vestiyerlerin konulması gerektig:ini 
tavsiye ettiler. Hükümet bu ön�rileri yerine getinnediyse de, 
Arapça ezanı yasakladı. Keza, Latin alfabesi kabul edildi ve 
Arapça yazıyı çok az kişi bildig:inden, geleneksel dinf tilavet­
ler aniaşılamaz oldu. Kı lık kıyafetlerdeki modernleşme, ayrın-

48. Kanunun Ingilizce çevirisı içın bkz. Lufty Levonion. The Turki5h Press, 
Aıhens,.1932. 
49. D. Stirling. 'Religious Change in Republican Turkey', Midd/e E�st journal, 
1958, dlt l:ts. �7. 
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ttiarda modemleşmeyi gerçekleştirme girişiminin bir görü­
nümüydü. Tabii ki elbise reformunun tarihi II. Mahmud 
(1785-1839) dönemindeki Osmanlı reformlanna kadar gider. 
1829'daki bir kanunla I I .  Mahmud, cübbe ve sank giymeyi 
ulemaya hasredip tüm sivil sınıfların fes, pantalon ve potin 
giymelerini zorunlu tuttu. Ancak, zamanla fesin kendisi eski 
sank sembolizmini aldı ve bu yüzden modernistler için gele· 
nekçilerin eski inanç ve hurafelerini sembolize etti. Bu neden­
den dolayı, fesi yasaklayan ve peçe kullanılmasını sınırlayan 
Şapka Kanunu 1925'te kabul edildi.. Reformculara göre yeni 
Türk yalnızca Avrupalılar gibi düşünmekle kalmayıp aynı 
zamanda onlar gibi görünmek zorundaydı. Gerçekten de 
Şapka Kanunu, sekülerleşmenin yaşamın diger alanlarına nü­
fuz etmesi gerektigine, diger herhangi bir kanundan daha 
fazla işaret etti. 

· Türk sekülerleşmesinin bu kısa hikayesini sunmakla, 
onun Avrupalı sekülerle;meden iki önemli açıdan aynldıgını 
savunmaya çahşhm . İlkin, sekülerleşme siyasi bir ölçü olarak 
baştan sona müstebit ve devletçi bir hükümetin denetimi al­
hnda dayahldı; sekülerleşme yalnızca ve otomatik olarak eko­
nomik modernleşmeden neşet etmedi; fakat bir sürü zor siyasi 
tercihin soncuydu. İkincisi, Türk sekülerleşmesi, Avrupayı 
kendi özel uyarlama modeli olarak aldıgından, bilinçli bir bi· 
çimde taklitçiydi. Bu iddiaları yapmakla, Türk sekülerleşme­
sinin "yanlış" olduğunu veya demokratik başanlarının yapay 
oldugunu söylemek istemiyorum. Her ne kadar Kemal Ata­
türk hükümeti tam anlamıyla bir diktatörlük idiyse de, savaş­
tan dagan yüklerio ve seferberlik sorunlarının izale edilme­
sinden sonrasını 1945-1950 yıllan arasında kayda deger bir 
demokratikleşme dönemi izledi. Sekülerleşmeyle birlikte ithal 
edilmekte olan anayasal düşüncelere bir dereceye kadar süre­
siz olarak direnilemezdi. Birleşmiş Milletiere katıldıktan 
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sonra, tek parti sistemi ve serbest konuşma üzerindeki baskı 
1945'te kaldınldı. Yeni oluşan durumda iktidar kavgası yakın 
zamanda üç köşeli (Kemal tarfından kurulan Cumhuriyet 
Halk Partisi, liberallerce desteklenen Demokratik Parti ve din­
sel tepkinin merkezi haline gelen Millet Partisi arasında cere­
yan eden bir mücadeleye dJgru gelişti. Demokratikleşmenin 
irc. isi yalnızca 1950 Mayıs'ında Cumhuriyet hükümetinin ye­
nilgisi deAildi, fakat aynca din işlerine karşı son yirmi yıldır 
Türkiye'deki dinsel bir canlanmanın kısmen sorumlusu ola­
gelmiş olan daha liberal bir tavnn sergilenişiydi.50 Siyasi par­
tiler, özellikle Demokratik Parti, oy arayışlarında Türk toplu­
munun degişik kesimlerinin dirıi çıkar ve birlikteliklerine 
daha fazla dikkat sarfetmişlerdi. Sonuç, geleneksel dinf inanç 
ve uygulamaların ifadesi için daha büyük bir alanın yaratıl­
ması olmuştur. Ilk okullarda dini egitime başlandı ve standart 
müfredahn bir parçası olarak kabul edildi. Şimdi Ankara'da 
bulunan ilahiyat Fakültesi, ög;rencileri toplamada Istanbul'­
daki orjinal halinden çok daha başarılı olmuştur. Bu kamusal 
degişmelere, özel dini egitimde, dini yayınlarda ve özel cami­
lerin inşasındaki kayda deg;er bir gelişme eşlik etmiştir. De­
mokratik Parti tarafından yaratılan iklimde camilere ·devam 
etme, Mekke'ye hac ziyaretinde bulunma ve oruç tutma po'pü­
ler hale geldi. Hükümetin arzulanna karşı da olsa, geleneksel 
dini elbise ve başlık, dindarlar ve daha yaşlı kuşak arasında 
yeniden kullanıimya başlandı. Aynca, özellikle Anadolu'da 
olmak üzere, derviş tarikatlannda önemli bir gelişme ve can­
lanma meydana gelmiştir. 1950'li yılların başlarında bazı 
�eyhlerin müriderini seküler heykclleri yıkmak gibi kanun 
dışı davranışlara teşvik ebnesinden dolayı, hükümet, bu tari-

50. Siyasi delişimler üzerine bkz. Bernard lewis, "Recent developmunt in 
Turkey", lntemationalA!foirs, 195l, dlt 27, s.320-31. 
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katiann etkisine karşı önlemler almaya mecbur kaldı.51 Muh­
temelen Kemalist reformlar, toplumun bir çok kesimi üzerine 
açıkça istek ve çıkartanna rag;men dayahlmış oldugundandır 
ki, eski müstebit yönetim yapısının liberalleşmesiyle bir de­
rece sekülerleşmeden uzaktaşma (de-sekülarizasyon) meydana 
gelecekti. Bununla birlikte cumhuriyetçilerle demokratların 
Kemalist reformlam yavaşça yontulmasına basitçe izin verml'­
leri çok ihtimal dışı gözüküyordu. Asıl sorun, sekülaristler, 
gericiler, radikal ögrenciler, Kürtler ve komünistlerce temsil 
edilen çıkarların çelişkisini Türk demokrasisinin kaldırıp kal­
dırmayacagıydı.52 Kesin olan şu ki, eski Osmanlı düzeninin 
lslamr deg;er ve kararları, geleneksel sistemin otoritesi temel 
olarak degişticilmiş oldugıtndan, hiç bir zaman tam anlamıyla 
restore edilemezdi. 

Müstebit bir yönetirnce Bahlı liberal demokrasinin takl id i ,  
sonuç-ta, her  zaman başarılı olmasa bile, gerçek demokratik 
deneyimlerle sonuçlandı. Keza, Babh sekülerleşmerıin taklidi 
de yapay sayılamayacak bir çok ahlakf ve ruhsal çıkmazlar  
üretti. Islam'ın temel kamu sektörlerinden, siyaset, eg;itim ve 
hukuktan elinin çekilmesi, lslam'ı geleneksel örtüsünden çı­
karmak üzere düzenlemiş bir şeydir. Kemalistler, Islam'ın an­
cak dinamik bir kişisel dindarlık olması suretiyle Türkiye'nin 
genel ihyasına .katkıda bulunabilecegine inandılar. Böylece: 

TOrkiye'de dinin kurumsallaşma yolu, sorunun, sanki toplum�aı 
varh!ın tamamı için tmalara sahipmiş gibi görilmesine yol açıı. Bu 
ytızden, Türk sckOlarizminin iki yöntınden her biri farklı bir yakla­
şıma çalım. Halkın egemenliöine dayanan rejimin altında din so­
runu bir yandan dinsel bir aydınlanmaya ilişkin olurken, dı�cr 

St. Dinsel canlanış Ozeriııe daha fazla yorum için bkz. Lewis V. Thomas. 
'Twkish Islam", Muslim WOTid, 1954. cilt 44, s. 181-5. 
52. Çagdaş 9Wşlcile! üzerine daha özlü biı" yonun için bkz. Charles Wakebrıdge, 
'"The Turkish w:ban guerillas", New Middle East, 1973, no. 52/53, s. 54-6. 
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yandan ulusa] bir varlık açısından ahiald bir bütünleşme sorununa 
ilişkin oldu.53 

Fakat, bir kişisel aydınlanma din ve bir toplumsal daya­
nışma dini olarak Islam'ın bu ikili sorumlugu kesinlikle laik 
bir devletin kişisel din sorunudur. Kemalistler, refonnlanYla 
insaniann gayet süratle tann vergisi ve degişmez addedilen 
kurumlan de#iştirebileceklerini göstermişlerdi. Yeni koşullar 
albnda İslam, farklı entellektüel iddialan olan ve farklı baglı­
lık şekilleri gerektiren bir silrü ideolojiyle rekabet edip kanş­
mak zorundaydı. Halkın degerieri üzerindeki tekelini kaybet­
tiginden, Islam, kişisel dindarilgın de�işken bir temelini oluş­
humaya başladı. Bab sekülerleşmesini izlemekle Islam, aynca 
"inanmayı seçme" aykınh�ıyla karşılaşmak zournda kaldı. 
Itimada fa.Yan ahiald kıstaslann çok az oldu� kişisel tercihie­
rin degişken dünyasında Robert Bella'run şu gözleminin dog­
rulugunda kuşku yoktur: 

İslam için ıum 'modernleşme sorunlannın' en büyü!U belki de si­
yasi, ailevl veya kişisel modemleşmeye bir kalkıda bulunup bu­
lunmayacaAf de!il, fakat, modern mOslUrnan halkların özellikle 
dinsel ihtiyaçlannı etkili bir şekilde karşılayıp karşılayamayaca!ı­
dır.5� 

Tabii Türkiye'de bile müslüman köylüler halen, daha çok 
kentsel sıruflann, bilhassa aydınlann niteligi olmuş olan deg:i­
şimlerden tam anlamıyla etkitenmiş degildir. Kesin gibi gö­
rünen şey, yeni kuşak Türk aydınlannın süresiz olarak atala­
nnın kompleks Bablı taklitı;ilitiyle yetinmeyecekleridir.ss Bu 

53. Niyazi Berkes, The Devtlopmmt ofSecwlarism m 7ıırkry, Montrea\, 1964, s. 482-
3. 
54. Robert N. Bellah, ·ıslamic tradition and the problems of modernisation·, 
Inımuılio11111 Yearbookfor tht sociology of Rtligıon, 1970, cılt 6, s. 81. 
55. Entell�tücl buhran üzerine, bkz. muhammed Arkoun, 'Islam facing 
development', Diogenes, 1972, ctlt 77, s. 71·91; H.B. Sharabi, The erisis of the 
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derin kişisel kararların ı... . ·nd ıkr ı  batıyla ittifak, iç ihtilaf, as­
keri' ve ekonomik gelişmelerin rolüyle ilgilenen geniş bir ka­
musal ve siyasal tercihler dizisine dayanır. Bu siyast meselele­
rin bir sonucu olarak, Türkiye'de dinsel ve ahiald degişim kü­
resel sekülerleşme süreçlerinin yolundan önemli ölçüde ayn­
labilir. 

inteligentsia in th.e Middle East', Muslim World, 1957; Rich.ard H. Nolt<' 
(editör)"ün Tht Modern Middle East isimli derlemesinde yeniden basıldı, Nl.'w 
York, 1963,s. 141·9. 
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W eber hakkındaki herhangi bir incelemede, kısmen e1deki 
mevzulara kısmen de araştırmacının kendisinin kişisel terci­
hine bag:ımlı olarak takınılabilecek sayısız bakış açısı vardır. 
Sosyolojisinin yorumlanmasının yolaçtıg:ı sorunların yetkin bir 
çözümü olmadıgtndan Max Weber hakkında tercih kaçınıl­
mazdır. Weber ve lsU.m'a ilişkin bu incelemede, son dönem 
Kalvinizmi ve Avrupa kapitalizmi arasındaki özel ilişki hak­
kında bir tartışma olarak Protestan Ahlaki tezi ile, Batılı ve 
ooıuıu toplumlar arasındaki kurumsal ve kültürel farklılıkla­
nn geniş bir incelemesi olarak Weber tezi arasında bir aynm 
yapmayı elverişli buldum. Weber'in, Batı tarihini niteleyen 
kurumlar takımı (hukuk, şehir, iktidar, pazar, sınıf) çözümle-
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mesi Hindistan, Çin, kadim Yahudilik ve Avrupa ile ilgıi: b •• 
dizi incelemede işlendi. Weber'in lslS.m'a ilişkin çözümlemesi 
hiçbir zaman tamamlanmışsa da, IslAm, esas itibariyle, Weber­
'in toplam çabası açısından önemlidir ve bu yüzden bazı ay­
nnblanyla incelenmeye degerdir. 

Weber'in sosyolojisine yayılmış olan IslAm hakkındaki yo­
rumu, kabaca iki kısma aynlır. Bifincisi, Weber'in iki yönünü 
vurguladıgı lsia.mi etigin içeriginin bir degeriendirilmesi var­
dır. lsl§m tektaneıcı bir din olarak Hz. Muhammed'in Pey­
gamberlik gözetimi altında ortaya çıkmışsa da, başlıca top­
lumsal taşıyıcısı savaşçı bir grup oldugundan, çileci dünyevi 
bir din olarak gelişmedi. Dinsel mesajın içerigi, savaşçı bir ta­
bakanın gündelik ihtiyaçlarıyla uyumlu olan bir degerler di­
zisine dönüştürü ldü. Islamın kurtuluşsal ögesi, seküler toprak 
fethine dönüştü; sonuç lslam'ın, bir dönüştürüro dini olmaktan 
çok bir uyum saglama dinine dönüşmesiydi. Ikincisi, Mekke 
tektanncı mesajının asli hüviyeti, kitlelerin duygusal ve sefa­
hatle ilgili ihtiyaçlarını karşılamayı üstlenen tasavvuf tarafın­
dan bozuldu. Sonuç, savaşçı tabakanın lslS.m'ı askeri bir ah­
laka dogru sürüklerken, SO:fflerin Islam 'ı, özellikle halk Islam­
'ını, mistik bir kaçış dinine yönlerdirmeleri oldu. Weber'in ar­
gümanının bu kısmının amacı İslam'ın rasyonel kapitalizmin 
doguşuyla uyumlu bir ahlakı içermedigini öne süı:;mektir. 
Weber tezinin bu yönü, olgusal açıdan hatalı oldugu veya en 
azından kabaca fazla basitleştirilmiş oldugu için eleştirilebilir. 
Islam, tüccarların ve devlet memurlarının bir kent diniydi ve 
böyle olmaya devam etti; bir çok anahtar kavramı çöl ve sa­
vaşçı degerierinin aksine kentsel yaşamı ve ticari bir toplumu 
yansıtır. Weber tarafından tasvir edilen savaşçı ahl.fiıkı, yal­
nızca, ortodoksiann şüphe ve düşmanlıkla baktıkları bir bakış 
açısıydı. Ayrıca, Weber'i, Hristiyanlıgın azizlerinin lslclm'ın 
şeyhleriyle, (ciddi yanlış k.avramsallaştırmalar yapılmaksızın) 
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kolayca karşılaşbnlabilece�i varsaydıgı için eleştirmeyi zo­
runlu buldum. Ancak ls!.am ahlakına iüşkin bu tarbşma, ar­
gümanının yalnızca bir kısmını oluşutur ki, ben bu konuda 
küçük bir katkıda bulunaca�m. 

W eber'in lsi.Sm sosyolojisinin ikinci bölümü, sonraki İslam 
hflınedanlannın ekonomik ve siyasi yapısı üzerinde mer\<ezle­
nir ki, bu yapı, Weber'in patrimonyal bürokrasilerle ilgli ge­
nel degerlendirmesinin alanına girer. Hanedanlık İslS.m'ının 
siyasi ve mali yapısı, sonralan merkezi bürokrasiyi sürdür­
mek için sömürülen yeni topraklar üzerindeki başarılı fetib­
Iere dayanıyordu. Saltanat, ya bana savaşçılann devşirilip egi­
tilmeleine dayanmaya başlanuşb; fakat bu toplumsal grup, hiç 
bir zaman gerçek bir feodal tabaka geliştiremedi; çünkü esas 
itibariyle İslam prebendaldi. Siyasi yapı, sultan, asker, ulema 
ve halk tarafından temsil edilen toplumsal güçlerin karmaşık 
bir dengesine dayanıyordu. Siyasi denge istikrarsız olmasına 
ragmen, tekrarlanan hanedan devrimleri, toplumun temel 
yapısına dokunamıyordu. Bu bir nevi müzik eşlig:inde oyna­
nan sandalye kapmaca oyunuydu ki, sırası gelen görevli, ik­
tidar konumlarını sabit bırakıyordu. Ancak tamamen bu si­
yasi istikrarsızlıklardan dolayıdır ki, ulema, siyasal statükaya 
dini bir meşr(liyyet görüntüsü veremeye başlamışh. Weber"e 
göre "sultanizm"in temel siyasi çelişkisi Sultan'tn, güvenilmez­
liklerini sıkça ispatlayan askerlere olan topyekün bagımlılı­
gıydı. Saltanat, patrimonyal toplum içinde özerk kurumların 
ve gruplann gelişmesini önlemek suretiyle iktidar tekelini ko­
rumaya çalışıyordu. önemli toplumsal işlevler, yönetim ku­
rumlan içinden merkezi olarak düzenleniyordu ve potansiyel 
olarak bağımsız toplumsal gruplar da askeri bürokrasi içinden 
atanıyarrlu ya da asimile ediliyordu. Hukukçular, genel ola­
rak ulema, tüccarlar ve ordu mensuplarının hepsi, devlet 
memurlarıydı ve imparatorlugun h.§.ne halkından oluşuyor-
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lardı. Bu nedenle İslAm toplumu; Weber'in Avnıpa toplumla­
nnın özellikleri olarak gördü� özerk kurumlan geliştiııe- ' 
medi. Özelde Weber, ideal kutsal hukukun devletin ve siycls.i 
yararların hizmetkan olmasından ötürü, İslAm'ın rasyçınel bi­
çimsel bir hukuku geliştiremedig-ini belirtir. Keza, İslAm top­
lumunda şehir, hiç bir zaman askerf kamp ve hükümet işleri­
nin icri edildig:i bir yer olmanın ötesinde gelişmemiştir ve 
bagımsız bir kentli ya da tüccar grubunun ortaya çıkmasına 
neden olamamıştır. Devlet memurlannca denetlenen müte­
şebbisler ve esnaf loncaları, devlet gözetimince sınırlandınlı­
yordu. Bu siyasi sistem, bu tarz deg-erieri taklit ve yenilig-in 
reddi olarak uygulamaya başlayan dinsel bir gelenek içinde 
örtülüyordu. Bununla bag-Iantılı olarak, görmüş oldug-um'!z 
gibi, Islam düşüncesi güçlü siyasi direniş kuramı geliŞtirmekle 
başarısız olmuştu. 

Weber'in lsl.S.m hakkındaki yorumunun bu ikinci bölü­
münün mümkün bir çok eleştirisi vardır. Weber, dindarlada 
onların yöneticileri arasındaki sürekli çelişkiyi hesaba kat­
makta başarısızdtrj hkıh Alimleriyle, hukuk memurları ara­
sında derin bir küskünlük oldugunu görememiştir. Weber, 
ayrıca, hukuk ekolleriyle suçlu gruplarında odaklanan İslam 
şehirlerinin toplumsal dayanışmalarını fark edememiştir. Ben­
zer bit şekilde Weber, İslam tarihinin do*ru bir deg:erlendir­
mesini yapamamıştır. Fakat bunlar, Wcber'in argümanının 
asıl taslag:ını dokunulmamış bırakan, ayrıntıyla ug-raşan eleş­
tiı::ilerdir. Sonuç şu ki, çagdaş araşhrmaların temelinde lsl.im'ın 
patrimonyal hakimiyet sisteminden dolayı kapitalist çizgilerde 
gelişmedig-ine inanmak için iyi gerekçeler vardır. Weber 
hakkında bu sonuca vardıg-ımızda Sami Zubaida tarafından 
ileri sürülen görüşe geniş ölçüde ketılıyorum. 

Kapilalist bir ekonominin gclişmesin: engelleyen, lslim'ın içinde 
saklı bulunan tavır ve ideolojiler deAildi, fakat lslim toplumun-
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daki hakim askeri-bürokratik sınınarın karşısındaki tücCar sınına­
rın siyasi konumuydu.l 

Bu toplumsal düzenlemeler sistemi. nihayet 1-.t.ndı siyasi 
çelişkilerini çözemedig;inden ve Avrupa kapitalizini ve sö­
mürgecilig;iyle temas kurmakta aciz k.aldıgtndan dolayı çök­
müştür. 

Weber hakkındaki hiç bir tartışma, kendisini Wcber'in 
Marx ve Marksizm'le ilişkisine deg;inen daha geniş konudan 
ayıramaz. Weber'in lsl<im toplumunun patrimonyal sistemi 
hakkındaki deg;erlendirmesine deginirken, Weber sosyolojisi­
nin Marx'ın eleştirisi oludgunu ileri süren her iddianın haki­
katten çok uzak oldugu açıkça belli oldu. W eber'in patrimon­
yalizm kavramı ve Asya toplumu çözümlemesi ile Marx'ın 
ATÜT kavramı ve Hindistan ve Çin taıtışması arasında geniş 
bir fikir birligi vardır.2 Marx ve Engels kendine özgü sulama 
sorunlan ortamıyla, Asya'da devletin mülkiyeti tekelleştirdi­
gini belirtirler. Böyle bir toplumda, ekonomik sınıflar Avrupa 
çizgilerinde gelişmemişti ve toplumsal degişimin başlıca me­
kanizması olan sınıf çelişkisi mevcut degildi. Asya toplumları, 
bu yüzden, aykırı bir yapısal duraganhk ve siyasi hanedanlık 
personelinin hızlı bir tedavülüyle nitelenirler. Asya toplum­
ları siyasf i::luraganhg;ı kişisel emniyctsizlikle, bilhassa hakia­
nn ve servetin emniyetsizligiyle birliştinnişti. Patrimonyalizm 
ve A TÜT arasındaki bu paralellige deginmekle bunlann aynı 
olduğunu söylemek istemiyorum. Patrimonyalizmi ele alırken 
W eber, askerf gücün saltanahn tekelinde oluşuyla birleştirilen 
kurumsal şekillerle ilgilenir. Halbuki Marx ve Engels, devlet 
bürokrasisinde ekonomik gücün tekeli üzerinde odaklanır. 

t. Sami Zubaida, 'Eaınomic and Polilical activism in Islam·, rı:onomy aııd Sociel!l, 
1972,ctl1 1. s.324. 
2.Marx ve W eber'in Asyalı toplurnlara ilişkin görüşleri konusunda daha fazla bir 
t;ırhJma için bkz. Hisao Ötsuka, 'Max Weber's view of Asian society', The 
Dn"'lopiwg &noınies, 1966, ci lt 4, s. 2'75-98. 



MARX. WEBER VE lSLAM 297 

Bunuııla birlikte, araşbrmalannın varsayım ve sonuçları çok 
benzeşir. Hem Weber hem Marx Asya'da feodalizmden kapi­
talizme dogru giden hiç bir sürecin olmadıgını belirtirler. On­
lara göre; Asya toplumlan ancak harid güçlerce, yani Avrupa 
kapitalizmince dönüştürülebilirdi. 

Bu tezime, Weber ile Marx'ın metodoloji ve bilim felsefesi­
Ôin sorunları konusunda önemli bir biçimde farklılaştıkları 
yönünde açık bir itiraz olabilir. Bu karşıt konum, Marx'ın di­
yalektik düşüncesini Weber'in verstehende sosyolojisiyle uzlaş­
tırmanın imkansız oldugunu iddia edebilir. Bu itiraz, biçimsel 
bir düzeyde dog;ru olabilir; fakat ben W eber'in verstehende in­
celemelerinin ilkelerini, uygulamada sistematik olarak izle­
medig;ini göstermeye çalışbm. Weber bir eylemin anlamının 
ilk önce toplumsal aktörlerin kendi eylemlerinde kullandıkları 
öznel niyetler, amaçlar ve tanımların içine yerleştirilmesi ge­
rektig;ini ileri süren ilk sosyal bilim felsefecileri arasındaydı. 
Fakat durum ve eylemler hakkındaki dinsel tanımlamaya de­
ginirken, Weber, toplumsal bir aktörün başka bir toplumsal 
aktör olarak degerlendirildig:i yorumlarda kapsandıgı gerçe­
gini görmezlikten geldi. Bunun yerine Weber, insanüstü var­
lıklan toplumsal şartların dışında bırakan satduyusal varsa­
yımları benimsedi. Islam hakkındaki bu incelemede, insa­
nüstü varhklann insani' aktörlere karşı üstün bir statüde temsil 
edilişlerinin keşfiyle ilgilenilebilecek önemli bir sosyolojik 
araştırma alanının bulundugtınu göstermeye çalıştım. Pu tür 
incelemeler, insan-tanrı k.arşılaştırmalarına yol göstermek için 
geçerli dinsel dil çeşitleriyle hayati derecede ilgilenecekti. 
Keza, verstehende sosyolojisinin bir yanı da, sosyal aktörlerin, 
eylemlerini betimleyip sınıflandırdıgı terim ve kavramların fi­
lolojik çözümlemesiyle ilgilenir. Filolojik çözümleme sorunu 
sosyologların kültürlerarası karşılaştırmalar yapmaya kalkış­
tıg:ı her zaman çok sorunsal bir tarzda ortaya çıkar. Benim ar-
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gümanım, Weber'in, diniere ilişkin çözümlemesinde bu zo­
runlu uygulamayı ço� kez yerine getirmemiş oldugu şek­
linde olmuştur. Ome�, Weber, Hristiyan azizleri, kutsal in­
sanlan, şamanlan, dervişleri ve sO.ffleri karşılaşhrmak için 
"virtüöz dini" diye genel bir kategori kullandı, fakat Hristiyan 
azizi i1e sO.ff şeyhi gibi roller arasındaki geniş farklılıklar s{i"­
rununa hiç bir zaman göndermede bulunmadı. Bense, Ai7. w 
Şeyhi tanımlayan ölçütler hesaba kabldıtl;ında, sO.fi şeyhinin 
Hristiyan azizinin dogrudan karşıb oldugunu göstermeye ça­
hşbm. Aziz ve Şeyh terimleriyle kültürel farklılıklan belirtir­
ken, bir çok bakımdan İslam'ın Hristiyanlıgın ayna-imgesi ol­
dugunu gösterdim. Benzer bir şekilde Weber, Muhammed'in 
peygamberlik mesajının beedvf savaşçılarca kabulünü tarh­
şırken, Müslümanların niyet ve tavırlannı sergilerneye çalış­
maz. Kur'an, lsl.im'a baglanma nedenlerine ve bag-lılık dere­
celerine göre bir çok farklı müslüman kategorisi tanımıştır. 
Aksine Weber, bütün müslümaniann sırf menfaalleri için İs­
l§.m'a baglandıklannı söylemeye çalışır. Böylece Weber, bir 
kez daha baglanma konusunda kendi tanımını Müslümania­
nn kendi görüşlerine dayatır. 

Weber'in Islam çalışmalarıyla ilgisi üzerine çalışırken eleş­
tirel bir konum takınmak zorunlu olagelmiştir. Her ne kadar 
Weber'in, ort�çag Islam'ını patrimonyal bir bürokrasi olarak 
ele aldıgına dair aynnhlı deliller varsa da, W eber'in İslAmi ah­
tak degeriendirmesi çok eksik ve kusurludur. Ayrıca, Weber'i 
metodotojik ilkelerini kendi çalışmasına uygulamadaki başarı­
sızlıgı konusunda eleştirrnek de önemlidir. Patrimonyal ha­
kimiyet konusundaki durumunu tartışmaktan ayrı olarak, 
Asya dinlerinde Protestan ahl.ik benzeşimlerini görmeye teş­
vik etmeye mübtel.i olmanın her zaman için tehlikeli olacagı 
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konumunu benimsedim.3 lsl.im tarihinde paradoks içeren bir 
durum vardır; lsl.fım ahlAkının asli muhtevasının, lsl.!ım'da 
yerli kapitalizmin başansızlı� konusunda muhtemelen yapa­
caAı birşey olmamasına ra�men, IslAm refonnculan, modern 
dünyada dikkat çekecek s1lrette, toplumsal gelişme konu­
sunda Weber'ci bir görüşe sanlmışlardır. Bu, reformcu IslAm'ın 
pek çok elitinin, egitimini Avrupa'dan almış olması veya 
dünyanın gelişmesine ilişkin Avrupa lı bir görüşü kabul etmiş 
olması gerçeg:inden kaynaklanır. Benim argümanım, çile ci 
güdülerin kapitalizmle zorunlu bir baglanhsı olmadı�ı ve çi­
lecilik güdüsünün küresel bir görünümü olmadıgtnı iddia et­
mek şeklindeydi. Weber'in güdü hakkındaki görüşü, kültürel 
yayılmanın sonucu olarak lslS.m ömegine uymaya başladı; O, 
kapitalist üretim tarzlanyla birlikte dogmadı. Benzer bir gö­
rüş, sekülerleşme hakkında da savunulabilir. Her ne kadar 
Weber'in sekülerleşme görüşü yüksek oranda ikna ediciyse 
de, sekülerleşmeye ilişkin, Batı'da biele homojen olmayan 
yalnızca bir bakış açısı saglar. Yapay bir düzeyde, Batı'da ko­
laylıkla en az üç sekülerleşme modeli bulunabilir: İngiliz 
kentleşme modeli, Amerikan göç örnegi, dinsel canlanma ve 
teolojik muhtevanın sekülerleşmesi ve Dogu Avrupa'daki yu­
karıdan inme sekülerleşme. Bu noktadan sosyolojik kuramla­
rın, özellikle modernleşme ve sekülerleşmeyi eşit gören ve 
her ikisinin de küresel oldu�nu savunan Lemer ve Mc Clel­
land'ın kurarolannın zayıflıgı rahatlıkla görülebilir. Belki de 
en gelişmiş İslami örnek olarak Türkiye'yi ele alırsak, lslS.m 
sekülerleşmeı.;.nin esas olarak taklitı;i niteligini gözönüne ser­
rnek mümkün olur. Lemer'in Türk gelişmesiyle ilgili yorumu, 
ancak yirminci yüzyılın ilk yarısında, Türk reformcuların 
Türkiye'yi Bahh düşüncelere göre degiştirmeg:e çalışmaların-

3. Bazı konulara ilişkin bir tartışma için bkz. Robert N. Bellah, 'Reflections on thl' 
Protestant Ethıc analogy in Asia', JoıırnalofSocial bsııes, 1963, cilt 19, s. 52-60. 
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dan ötürü mAkul görünüyor. Lemer'in küresel sekülerleşme 
kuramı, Türkiye hakkındaki etütlerinde topladıg:ı delillerle 
dog:rulanmıyor; deliller, yalnızca Türk seçkin elilinin siyasi 
insiyatifinin başansı veya görece başansının kanıtıdır. 

Weber ve lsHim hakkındaki bu incelemeye bir sonuç sa­
yılması gereken acil bir sorun var. ·weber'in İslam çözümle­
mesi kabaca iki bölüme aynlır: lsl.lim ahl.ikı üzerine bir yo­
rum ve İslam'ın patrimonyal yapısının bir çözümlemesi. So­
run, Weber'in bu iki bölümü birbirine baglamak için gerçek 
bir girişimde bulunmadıg:ıdır. lslfim ah!.ikı, yedinci yüzyılda 
Mckke ve Medine'de İslam üzerine bir incelemeden resmedi­
lir; W eber'in patrimonyalizm çözümlemesi askeri bir bürokra­
sinin Emevf yönetimi altında ortaya çıkıp Osmanlı yönetimi 
altında mükemmelleşmesiyle ilgilenir. Weber özgün ahl.ikı 
farklı toplumsal şartlar altında olası düzenlemeler aramayan 
durağan ve dayanıklı bir ahlak olarak ele alır. Bununla ilgili 
bir sorun, Weber'in patrimonyalizm çözümlemesinin olgusal 
bakımdan niçin bu kadar yanlış ve yanıltıcı oldu�udur. Ar­
gümanının iki yanını birbirine baglamadaki bu başarısızlık 
sorununun bir cevabı, Weber'in, bir dinin ilk dönem tarihi ta­
rafından, bilhassa özgün toplumsal taşıyıcılan tarafından, si­
linmez bir şekilde damgalan...ıığını düşünmesi olabilir. Bu bir 
çeşit açıklamadır; fakat bu sorunun yüzeysel bir cevabıdır. 
Ayrıca WC'ber'in İslAmi davranış ve güdülerin dogası hak­
kında niçin bu kadar kolay yanıldıgına bir açıklama telkin 
etmez. Alternatif bir cevap, Weber'in İslam hakkındaki yanı\­
gılarının, din ve cinsiyet arasındaki ilişkiye karşı sahip ol­
dugu toplam tavrına bağlı oludg:u ve bu tavırların ancak We­
ber'in biyografisi ve toplumsal arkaplanının incelenmesi sllre· 
tiyle anlaştlabi\ecep şeklindeki, oldukça spekülatif iddiayı or­
taya koymaya çalışacagım. Bu cevabı saglamakla Marx ve 
Weber arasındaki ilişkiyi bir kez daha ortaya çıkarmak zo-
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runlu olacaktır. Önceki argümanlanma ragmen, sosyologlar, 
Weber ve Marx arasında büyük farklılıklar oldugu hissine 
kapılabilirler. Her ne kadar patrimonyal tahakkümle, ATÜT 
kavramlan arasında dog:rudan paralellikler bulunduguna ka· 
himabiise de, bu paralellikler Marx'la Weber'i ayıran, gideri· 
lemeyen gedik açısından çok az önemlidir. Bu son tartışmada, 
Marx'ın din hakkında yüksek oranda eleştirel olan ateist bir 
konumda tartışmasına karşılık, Weber sosyolojisinin tarafsız 
oldugu görüşünü sınamak zorunlu olacaktır. 

Marx'ın ateizminin kesinligini takdir etmeye çalışırken 
Nicholas Lobkowicz tarafından, Marx'ın doğmatik fakat mili· 
tan olmayan bir atcist oldugu şeklindeki konumlamasından 
başlamak faydalı olacaktır.4 Bu dogmatik ateizm tezine özel 
bir anlamda Marx'ın dini ciddiye almadıgı fikri eşlik eder. 
Ateist bir militan olmak, tanrıcıhgı, inatla, saldıeganca karşı 
karşıya gelmeye deger bir şey olarak ciddiye almayı gerekti­
rir. Aksine Marx'ın olgun kuramı, dinin yanlış bir dünyanın 
dog:ru fakat boş bir yansıması oldugu yöündedir. Ayrıca, 
Marx, kurumsal ve entellcktül Hristiyanhgın tarihsel ol.uak 
iptal edilmiş oldugunu düşün ür. Tıpkı Hristiyanlıgın eski din· 
terin yerine geçmiş olduıu gibi, aydınlanma da aynı şekilde 
Hristiyanlıgı aşmıştır. Kapitalizmin yeni toplumsal ilişkileri ve 
ona eşlik eden kültürü, geleneksel Hristiyan toplumsal ilişki­
ler tarzını yok sayarak aşmıştır (Aufhebung); Hristiyanhk, 
geçmiş bir kurum olarak yaşadıkça, ancak faaliyet serbestli· 
A;ine karşı gerici bir role sahip olabilirdi. KezS:, Hristiyan 1la· 
hiyatının entellektüel iddialan, rasyonalizm ve materyalizm 
tarafından yıkılmıştır. Gerçek görev, toplumsal düzenin, yan­
lış bilinçlilige yol açan madde kurumlanyla ilgilenmektedir. 
Labkowicz, Marx'ın, dini ciddiyelle ele almadıgını savunur· 

4. Nicholas Lobkowicz, 'Marx's attitude toward religıon', Review of Polilıcs, 1964, 
dlt 26, s. 319·52; Nicholas Lobkowicz"in derled.igi Marz and Ibe Weı;le-rn World" da 
yeniden basıldı, Notre Oame ve Londra, 1967, s. 303·35. 
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ken, Marx'ın militan olmayan (veya tarafsız veya gayri şahsi) 
ateizıni için Uç özel neden verir: 

Genel olanık JCnçlik elitinıi bakımından açık1anabilen. "dinsel de­
neyim" denilen feyin wnamen eksik oluı;u; Hegel ve Solcu Hegel­
cilerin etkisi; ve sonuncusu ve Bnemlisi Marx'ın seküler mcsih­
liJi.' 

Marx'ın dine, özelde de Hristiyanlıga karşı tavnnın bir 
degerlendinnesini vermeye girişirken, bu nedenlerin herbi­
rine bazı aynnblanyla deginmek zorunlu olacakbr. Benim ar­
gümanım, Lobkowicz'in tezinin geniş. ölçüde dognıyken be­
lirli noktalarda yanılbcı oldugu şeklinde olacakbr. 

Ludwing Feuerbach ve Bruno Sever'in aksine Marx'ın, 
kendisini dindar bir aile temelinden kurtarmak zorunda ol­
madıgt, ve bu nedenle de hiç bir "dinsel deneyim"inin olma­
dı� iddia etmekle Labkowicz Marx'ta, ancak Alman Protes­
tanlıgı ortarruna göre anlaşılabilen gerçek bir dinsel gelişme 
oldu�nu betimlemekte başansız kaldı. Marx'ın babası Hein­
rich Marx'ın, Yahudiligi, geniş ölçüde politik çıkar nedenle­
rinden ötü� bırakhgı iyi bilinir; iyi bir Prusyalı vatanperver 
olarak, Prnsya Devlet Kilisesi'nin cemaatine kablmışb. Hein­
rich'in dinsel görüşleri, rasyonel dei,zm yönündeydi; Tann an­
layışı, Locke, Leibniz ve Lessjng'inkiyle aynı çizgideydi. 
Normal olarak, bu yüzden, Marx'ın, klasikierin hümanizmi ve 
Aydınlanma yoluyla yorumlanan bir Hristiyan inançları ze­
mininde yetiştmiş oldugu savunulur.6 David McClelland, He­
inrich Marx'ın dininirı, Hristiyan inancının orta sınıf ahiS.kı 
içirı, uygun bir temel sal;ladıg:ı "yüzeysel ve ahlakçı bir de-

5. Age., s. 312 
6. Marx'ın sosyal temeli ve yetişmesiyle ilgili starıdart yorumlardan biri için bkz, 
Fraı mehriaıı. Karl Mıırı: Tht S tery oj his life {trans. Edward Fitgerald), Londra, 
1936. 
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izm" oldu�nu belirtir.? Marx'ın okul yazılan, şiirleri ve er­
ken felsefr yazılannın aynntılı bir incelemesi, Marx'ın dine 
karşı ilk dönemlerindeki tavnna ilişkin daha karmaşık bir 
manzara sa�lar. 1972 Gifford Derslerinde, Arrend Th. van Le­
euwen, Marx'ın okul imtihan kagıtlannın radikalce Hristiyan 
merkezli oldu�unu ve Lutherci ö�retilerin başansını gösterdi­
�i öne sürer.' Leeuwen devamla, Marx'ın, Hegel'le kapış­
madan önce Aydınlanmacı Tanrı (Godhead) kavramından 
mistik bir aşama yoluyla bir "tarafsız din" şekline kaydıgını 
göstermeye çalışır. Görünen o ki, Marx'ın Hristiyanlıkta genç­
likteki ilişkisi yapay olmaktan uzakb. Aynca Marx'ın gerçek 
bir hümanistik muhtevaya sahip olduklannı iddia etti�i ilk 
dönem yazılannın Hristiyanlıg;a bir saldın mahiyeti taşıma­
dıklannı belirtebiliriz; onun saldınsı, Prusya devletiyle ku­
rumsal Protestanlık üzerinde odaklanmışh. Marx'a göre "ku­
rulu Hri;tiyan dini,nin yan-feodal bir monarşi tarafından sa­
vunulması, entellektüel özgürlüt;ün basbnlmasıyla tamamen 
aynı idi. Hristiyanhk ve siyasal tepki, ikiz kardeşler oldukla­
nnı kanıtlamışlardı".9 Marx'ın bir 'dinsel deneyim'i olmamış 
olabilse de, genç Marx'ta, Hristiyan hümanizminden din ve 
yabancılaşma hakkındaki kapsamlı görüşüne hazırlık yapan 
bir Luthereilik eleştirisine dog:ru bir gelişme oldugu görünü­
yor. 

Marx'ın dine ilişkin kuramı ve tavn Hegel ve Feurbach'la 
karşı karşıya gelmesiyle det;işir: Hegel kendisini bir Hristiyan 
saymışken, Hegel'in felsefesinde güçlü bir hümanistik öge 
vardır ve yeni felsefenin hümanist ve ateist muhtevasını di­
diklemek Genç Hegelcilerin -daha özel olarak Sol Hegelcile­
rin- görevi olmuştur. Hegel, dininde felsefe gibi tarihsel bir 
boyutunun oldugunu göstermekle, Hristiyan ilahiyahna dik-

7. David McCiel\and, Marx before Mar:r:ısm, Harmondsworth, 1972, s. 44. 
8. Arend Th. van leeuwen, Crilique of Heswen, Londra, 1972, I. ve 2. boltımler 
9. Age., s. 148. 
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kate deger bir görecilik katmışb. Buna ragmen Genç Hegelci­
ler, felsefe ve din tarihinin Prusya devletinde çözüldü�ünü 
gösterme�e çalışbgı için Hegel'i eleştirmişlerdir. Marx'a göre 
Prusya devleti, toplumsal çelişkilerin üstesinden gelmiş ev­
rensel bir kurum deg:ildi; aksine, burjuvazinin sınıf çıkarlannı 
temsil etmek açısından bölgeci ve kısmf idi. Marx, Feuerbach­
'ın The Essence oj Christianity'sinin10 bir eleştirisiyle, Hegelcili­
gin zayıflıklannı farketmeye başlamıştı. Hegel, tarihin, insa­
nın öz-bilinı;liliginin gelişmesi oldugunu göstermeye çalış­
mıştı; tarihsel düşünce tarzlarının dog:asının bilincinde ol­
makla, insanlar kendi düşüncelerini eleştirebilir ve bununla 
sınırlarını aşabilirlerdi. Özgürlük ve akıl arasındaki ilişki, 
Hegel'in tarih görüşü açısından merkezidir. Feuerbach, hem 
Hegelcili�in hem de dinin, insanın kendine yabancılaşması­
nın yalnızca görünümleri oldu�unu göstermiştir. Her ikisini 
aşmak için insaniann Tann'ya isnad ettikleri bütün nitelikle­
rin, gerçekte insani olduklannı farketmeleri gerekir. Bu bakış 
açısı, "eleştirel eleştiri" diye anılan insan[ eylemin yüklemi 
degtl, öznesi olarak tadil etmeyi arayan eleştirinin otak bir 
teması haline gelir. Böylece "tann insanı yapar" inancı, "Insan 
Tann'yı yapar" şeklinde tersine çevrilir. Ancak Marx, Feuer­
bach'ın hümanizminin yetersiz oldugunu düşünmeye başla­
mıştı. Feuerbach'ın konumunda insan, özgürlüg:ü basitçe ku­
ramsal yoklama ve farkına varmayla, insanın pratik eyle­
minde bir degişiklik olmaksızın elde ediliyordu. Marx'a göre 
Feuerbach, teori ve pratik eyleminde bir degişiklik olmaksı­
zın elde ediliyordu. Marx'a göre Feuerbach, teori ve pratik 
arasındaki çelişkilerin üstesinden gelememişti. Feuerbach 
üzerine son tezind.e, Marx, praxisin önemini, diger filozoflar 
gibi Feuerbach'ın da "yalnızca dünyayı deg:işik yollarla yo-

10. Ludwing Feuerbach, The Essnıa of Chrislionity (çev. George Eliot), New 
York. l957, ilk b.ıskısı 1841. 



MARX, WEBER VE ISLAM 305 

rumladıg-ını; ancak önemli olanın onu deg-iştirmek"1 1  oldu­
gunu OL.�ı.io.1 • •  !=�ucrbach'ın "insan tanrıalıgı"nın dig-er sorunu, 
diyalektik olmayan, durgun insan dog-ası.. görüşüydü. Hem 
Hegel hem Marx için, insanlık, kavgayla elde edilen bir şey 
iken, Feuerbach'ta insanlık sabit ve verilidir. Kısaca, Feuer­
bach, Hegel'in felsefesinin önemli tarihsel boyutunu kaybet­
mişti. 

Hegel ve Feuerbach'la bu karşılaşmasından Marx, kurum­
sal Hristiyanhg-ın sınırlı bir eleştirisini aşan genel bir din ku­
ramını formülleştirmeye başlar. Din, böylece Marx tarafından, 
insanların yabancılaşhrıldıg-ı bozuk bir dünya olarak görülür. 
Bir yabancılaşma koşulunda din: 

Tersine çevrilmiş bir dtlnya·bilinyliligi olur; çUnUk onlar tersıne 
çevrilmiş bir dilnyadırv. Din, bu dünyanın genel bir kuramıdır. .. 
Dine karşı kavga vermek, bu yüzden, dolaylı olarak, dinin ruhsal 
kokusu olduJu diger dünyaya karşı kavga vermekıir.n 

Din, insani ilişkilerdeki çelişkilerin ideolojik bir ifadcsidir, 
ve bu yüzden dinin eleştirilmesi, toplumsal ilişkilerin kökün­
deki soruları "çıg-a çıkanr. Fakat din böyle bir dünyada ayrıca 
bir teselli de sag-lar. "Din, tam da ruhsuz bir vaziyetin ruhu 
oldug-u gibi, mazlum bir insanın iç çekişi, kalpsiz bir dünya­
nın kalbidir".Jl Din, sosyal çelişkileri teselli saglayarak yahş­
tırsa da, daha iyi bir dünya imajı sag-layarak da devrimci bir 
durumun oluşmasına yolaçabilir. Ama kapitalist koşullar al­
hnda komünizm Hristiyanlı� aşmış, bu yüzden de Hristiyan­
hk zorunlu olarak gerici bir durumda kalmışhr. Marx, din ve 
toplumsal koşullara ilişkin çözümlemesinde bu noktaya bir 
kez vardı�nda, ekonomi. ekonomi politik. siyaset ve ideolo-

11. l<arl Marx, Theses on Feuerbach', K. Marx ve !'. Engels'in Oıı Rtligıoıı, 
Moskova,. s. 72. 
t2. Age., s. 41-2. 
13.Age.,s. 42. 
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jide yalıanalaşmaya ilişkin daha genel bir çözümleme lehine, 
din için özel bir ilgi alanı ayınr. Her ne kadar sonraki çalışma­
lannda Marx, ekonomik ve dinsel yorum arasında (sözgelimi 
"meta fetişizmi"ne deg;inerek) bir çok benzetmeler yapsa da, 
Hristiyanlıg:ın belirli kurumsal şekilleriyle artık ilgilenmez. 

Marx'ın ateizmindeki üçüncü etken, scküler bir mesihflik 
idi. Lobkowicz, yarı bilimsel bilgi temeli üzerinde tarihin so­
nucunu tahmin etmeye, aynı azınanda da gelecegi inasnın bir 
başarısı addetmeye kalkan bir dünya görüşünün, tanncılık 
için bir alan bırakmadıgını ileri sürer. Ne yazık ki, Marksist 
bir mesihilik fikri bir dereceye kadar yanıltıodır. Bunun üze­
rinedir ki, bir çok yazar, Marx'ın, Yahudi-Hristiyan Yeni Kral­
lık efsanesinin yalnızca bir temsilcisi oldugunu göstermeye ça­
lışırlar. Ömegin Haward Parsons, Marx'ı seküler bir peygam­
ber olarak ele alırken, E. A. Olssen, Marxisı diyalektigin kal­
kış, dönüşüm ve geri gelme şeklindeki Hristiyan temaya da­
yandı�ru iddia etmiştir. ı4 Bu görüşe en az iki itiraz getirilebi­
lir. Birincisi, 1840'1arda ve Paris Komünü esnasında Marx, 
devrimci bir .hamle beklemişse de, ayrıca devrimci bir degi­
şime oy sandıgı aracılı�yla yol açılabilecegini de düşünmüş­
tür. Katılımcı demokrasi konusunda özellikle mesihi olan bir­
şey yoktur. Ikincisi, diyalektik Marksizmin temel varsayımla­
rının, keh�nette bulunma fikriyle uyuşmadıgı görülür. Marx, 
tek devrimci sınıfın proleterya olduguna inanıyordu ve bu 
yüzden onlann geleceklerini yazmak Marx'a baglı degildi. Bu 
nedenle Marx, ilk önce gelecekteki toplumsal koşulların tah­
miniyle degil, kapitalist çöküşün koşullarının çözümlemesiyle 
ilgilenir. ı s Marx, toplumsal kehanete düşkün olan "ütopyacı 

14. E.A. OJssen, "Man and the Resurrection·, 
.
Jourmıl of the Histqry of /deas. 1968, 

s. 131-40 ve Howard L. Parsons, '11ıe proplıetic mission of Karl Marx', Journal Qj 
Relıgion, 1%4,s 52-12. 
15. Farkli bir yorum için bkz., David McCelland, 'Mcırx's view of the 
unalienaled şeıciety", &uiewojPoliliC5, 1969, s. 459-65. 
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sosyalistlere", kısmen bu temele dayanarak saldırır. Mark­
sizmi peygamberce ve mesihf sayma girişimleri, ne yazık ki 
çogu kez isteksiz bir Marx'ı Hristiyan cemaatinin içine geri 
çekmeye yönelik olmaktadır. 

Marx'ın ateizmi, sosyal temelinden, Hegelcilikle karşılaş­
masından ve bir toplumsal kurarn olarak Marksizmin doga­
sından neşet eder. Marx'ın dine ilişkin çözümlemesi militanca 
degil. eleştireldir. Marx'ın Hristiyanlık hakkındaki yorumlan, 
çogu kez şiddetli olsa da, bir anlamda da gayri şahsidir 
(impersonal). Marx için din, çözmeye ihtiyaç duydu� kişisel, 
psikolojik bir sorunu temsil ehnez. Marx'ın ateist tutumunun 
gayri şahsiciligi, mükemmel bir şekilde Lubkowicz tarafından 
ifade edilmiştir ki, ben onun ifadesini geliştimeye çalışacagım: 

Gerçek bir yaşatının (Er/ebnis) yokluAu, Marx'ın dine husumeıinin 
neden her zaman için tamamen gayri ,ahsi kaldıAını geniş ölçüde 
açıklar. Sözgelimi, Feuerbach'ın aksine, o hiç bir zaman dini, hak­
kında kuramsıı.llaşıannayıı. gitmeden önce bir "uygulama nesnesi" 
olarak tanımaya yıı.naşmadı. O ,  dini yalnızca başkalarında tarihsel 
bir fenomen olarak gözlemleyebildili bir şey olarak ıanıdı.16 

Aynı şey Marx'ın cinsiyete karşı tutumu için de söylenebi­
lir. Protestanlık ve kapitalizmin yol açmış oldugu cinsellig-in 
kurumsallaşmasına saldırmayı zorunlu hisseder Marx; ama 
Marx'ın kendi yaşamı kişisel bir cinsel sorunla sarılmış degil­
dir. Marx'ın Jenny von Westphalen'e olan güçlü ve· romantik 
baglıt;gı, yedi çocuk ve hastalık, sürgün ve sefalete ragmen 
kırkyıl süren bir evlilikle sonuçlamr. Aynca Helene Demuth'­
dan da 1851'de evlilik dışı bir çocugu olurP Paris'teki günle­
rinde, Marx, kankan ve polka (dans ve müzikleriniri) duyum-

16. Lobkowicz, age., s. 314. 
17. Bu olaylar Jenny Marx tarahnd.ıın zikrediliyor. 'A shorl sketch of an eventful 
life", Robert Palne (ed.), The Unhıow11 Marx, Londra ve New York. 1972, s. 119· 
39. 
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sal hazianna ilişkin hiçbir deneyimleri olmadı�ı halde genel 
bir kategori olarak dans hakkında yazan ahlakçıtarla alay et­
mişti. ı s Argümanım, Marx'ın cinsel bir pehlivan oldu�u de­
�ilse de, kabaca, Puritan bir terbiyeyi silkip atmak gibi bir 
zorunlulu�u olmadı�ından dolayı, kişisel yaşamının günah­
karlık endişeleriyle zorlaşmadıgıdır. 

Yüzeysel olarak, Weber'in din konsundaki tutumunun 
Marx'ınkine benzedi�i düşünülebilir. Nihayet, Weber kendi­
siİli "dinsel açıdan uyumsuz" olarak yorumlar. Weber'in, din­
sel deneyimden sözde psikolojik uzaklıgıyla, sosyolojiyi ahlaki 
açıdan tarafsız sayan görüşü arasında bir ba�lantı kurulmak 
istenebilir. Weber'in, sosyolojik araştırmanın Hristiy�n inanç­
larının gerçegine ilişkin felsefi ve teolojik sorunla zorunlu bir 
ilgisinin olmadıgı konumunu takınarak, olgu ve deger ara­
sındaki ayınnu kabul ettig;ini görmüştük Weber'e göre sosyo­
lojinin, bir kişinin ateist mi, teist mi olması gerektigi konu­
sunda söyleyecegi bir şey yoktur. Fakat ben Weber'in, Mar­
x'ın gayri şahsili�ini paylaşmadıgını ve Hristiyantıgın oluş­
turdu� sonıniann Weber'in sosyolojisi ve kişisel yaşamında 
derinden rol aldıgını göstermeye çalışacagtm. W eber'in kişisel 
yaşamının gerilimleri ve kapalılıkları, sosyolojisinde yazılı 
olup, lsl.iim'ın cinsel ahlakına (veya Weber'in İs!.im ö�retisi 
olarak aldıgı şeya) karşı husumetini anlamakla bize yardım 
eder. Bu nedenle, Marx'ın ateizminin eleştirel ve gayri şahsi 
oldugu halde W eber'in bilincmezciliginin (agnotisizmi) yargı­
sal ve şahsi oldu�unu iddia ediyorum. Bu iddia, her çeşit ku­
ramsal sorunu erken çocukluk deneyimlerine indirgerneye 
kalkışabilen, aşırı bir psikolojik indirgemecilik şeklinin. bir 
örne�i degildir. Weber'in sosyolojisi, başka ölçütlere dayanıla­
rak yargılanmalıdır. Weber'in kişisel temelinin bir inceleme-

18. Yo1banolaşma kavramının cinsel yönleri konusundo1 bkz. Lewis Fevcr. 'What 
is alienation? The caretr of a con�pt', Nl'fD Polilics, dil ı, s. ı ı&-34 
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sinin Weber sosyolojisinde geliştirilen sorunların bazı yanla· 
nna ışık tutabilecegini savunuyorum. 

Weber'in din sosyolojisi, "dünya" (cinsiyet, siyasi güç, 
ekonomik ilişkiler, militarizm) ve din (özellikle kardeşçe sevgi 
ahU.kı) arasındaki ilişki konusuyla çok fazla meşgul olur. We­
ber'e göre, bu gerilimle en aşın şekliyle karşılaşan Hristiyan­
hktır. Gerilim ya bir dünyadan kaçma (mistisizm) veya dünya 
efendilig-i (çileci kalvinizm) şeklinde halledilir. Atna bu çe­
lişki, Weber için yalnızca kuramsal bir sorun degildir. Weber­
'in Tolstoy'a ilgisi ve nihai amaçlar etigi ve sorumluluk etig:i­
nin yol açtıgı çıkmazı daha önce tartıştık. Siyasf taahhüt ve ah­
laki dürüstlük arasında bir tercih (veya çag:n) sorunu, Weber'e 
göre basit bir akademik araşhnna degildir; ama t.ibiri c§izse, 
çocuktugundan ölümüne kadar Weber'in biyografisinde ken­
dini gösteren bir şeydir. Gerçeklerden de çok uzaklaşmadan, 
Weber'e göre bu degerler arasındaki gerilim ebeveyni arasın­
daki tezatta temsil edilir. W eber'in babası, senyör Max W eber, 
burjuvazi, asilzade Alman yaşamı ve degerierinin açık bir 
temsilcisidir. Hukuk okumuş oldugundan, Prusya Avukatlar 
Dernegi ve Reihstap'ın üyesi olup, Bismarkçılık sonrası Libe­
ral Parti'nin sol kanadını destekler. Senyör Max Weber başa­
rılı, rahat ve geniş ölçüde zevke düşkün bir hayat yaşamıştır 
ve "zamanının diger ulusal liberalleri gibi, dinle çok az ilgi­
lendi; en iyi ifadeyle Likayt bir liberal Protestan diye anılabi­
lirdi".l9 Aksine Weber'in annesi, Helene Weber, annesinden 
titiz bir Kalvinist terbiye almış ve zamanının bir çog�nu Püri­
ten ilahiyatını çalışmakla geçirmişti. Weber'in ebeveyni ara­
sındaki uyumsuzluk, daralblmış bir din ve siyaset içinde gö­
rülemez; fakat kişisel ve cinsel ilişkilerinde çatlak vermiştir. 
Helene W eber, kocasının yatagına Kalvinist bir sogukluk geti-

19. Paul Honigsheim, ·Max Weber: his religion and ethical background and 
development' Church History, 1950, cilt 19, s. 220. 
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rirken, 1876'da kızlannın ölümünden sonra, Max Weber bi­
yografisinde, Marianne Weber, "Helene bir fer.igat ve içsel 
yalruzlık örtüsünün arkasına saklandı ve böylece kocasından 
sürekli yabancılaşmaya başladı" diye yazar.2o 

Duygusal olarak ebeveyninin dünyevilikle dindarlık ara­
sındaki çelişkisinin içinde Max Weber, erken üniversite kari­
yeri esnasında babasının burjuvazi de�erlerini ve kişisel sti­
lini kabul eder. Weber, Heidelberg'de babasının düello kulü­
büne katılarak bira içip eskrim yaralannı göstermekten zevk 
alarak çapkınca bir hayat sürer. 

Ancak, Weber'in yaşam tarzı Strasburg'da, Helene Weber­
'in kız kardeşi Ida Damgarten'in etkisi altında, dramatik bir 
şekilde degişir. Baumgarten çiftinin örneklig:i ve ög:retisiy­
leydi ki Weber, annesinin tuttu�u dindarlık ve de�erleri tak­
dir etmeye başlar. Strasburg'da Weber, kendi ahUk görüşü 
üzerinde, bilhassa özerk birey tasansı üzerinde bir etkiye sa­
hip olan W. E. Channing'in ahlaki ilahiyatıyla tanışır. Weber­
'in, kişisel ve kamu yaşamında Dag:daki Vaaz'ı tamamiyle iz­
lemeyi gaye ediılen Ida Baumgarten'e olan büyük saygısı, 
Tolstoy'un nihai amaçlar ah!akı hakkında sonradan oluşacak 
olan hayranlı�ının habercisiydi. Weber'in Püriten de�erleri 
takdir edişinin geliştig:i bu ortamda, Weber, Baumgarten'in 
kızı Emmy'e aşık olur. ilişki, 1886'dan 1892'ye kadar sürer; fa­
kat Emmy'nin zihinsel ve fiziksel sag:Iıgının kötüleşmesiyle 
yavaşlar. !da, çiftin yakından denetlenmesini temin ederek 
Emmy'nin evlilik öncesi saflı�ını garanti altın alır. Weber'in 
"serin tevekkül sıgınag:ı" dedigi bu k.ısıtlanma yıllarından 
sonra E'mmy'nin bir yatalak olmasının açıga çıkmasından do­
layı Weber, Marianne Chnitger'e 1893'te evlenme önerisinde 
bulunur. Ama J;:mmy ile Marianne arasındaki açık tercih, ay-
20 Mariane Weber, Max Webtr, tın l�lleııs,ild, l-leidclberg. 1950, s. 45, Arthur 
Mitzman'dan naklen Tht /ron Oıge: aıı Hıslorıca/ l"ltrpra/a.lion oj Max We/ıa, 
New York. 1970. s. 21. 
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nca, sorumluluk ve if.3. etme arasındaki açık bir tercihi de tem­
sil eder; Weber'in Marianne ile evliligi, bu nedenle, bir gü­
nahkarlık duygusuyla kanşıktır. 

Weber'in ahlAki bakış açısı, dindarlıkla Kant'ın kategorik 
koşulunun bir birieşimine dayanır. Weber'e göre tek gerçek 
etik, onuR deyimiyle kahraman-etigi, insanları, disiplini ve 
kendini sınırlamayı seçmeye ve bu seçim için tam sorumluluk 
kabullenmeye yöneiten etiktir. Kişisel güvenilirlik ve kendine 
düşkünlük, Weber'in ahlAki görünlüsünün amaçlarına aykırı­
dır. Weber'in kendisi, Protestan Ahl.ikının muhtevasını so­
nuna kadar yaşadıgından, cinsel yaşamının kendisine üzücü 
sorunlar sunmuş olması şaşırtıcı degildir. Weber'in, evliligini 
hiç bir zaman tamamlamadıgı ve çiftin çocuksuz kaldıklan bi­
liniyor. Weber'in evliliginin ilk yılları esnasında bir psikiyat­
riste yazdıgı bir yazıdan görülüyor ki 1898'den 1920'ye kadar 
Weber'in uykusuz geceleri '"en azından kısmen kontrolsüz 
gece sayıklamalarının dehşetine dayanıyordu".21 Weber'e 
göre çilecilik ve dünya, özlem ve inkar arasındaki çelişki Pa­
sitçe bir akademik konu degildir; bu, Weber'e göre derin ve 
rahatsızlık verici bir sorundur. Ancak, entellektüel olarak bi­
linemezci olabilen W eber, ahlAki ve hissi bakımdan Protestan­
Iıgın degerierine teslim olmuştur. Bundan dolayıdır ki, Mar­
x'ın gayri şahsi ateizmini, Weber'in şahsf bilinemezciligiyle 
karşıtlaşbrdım. 

W eber'in ahlAki bakış açısı, ayrıca onun İslam hakkındaki 
yorumunu anlamanın da anahtarıdır. Hristiyanlık, cinsel ya­
şamı düzenleyen bir kahraman-etigini kapsamasına ragmen, 
İslam, Weber'e göre cinsellige meydan okumaktan ziyade 
onunla uyum saglayan "ortalama ahlAk"ı temsil ediyordu. 
Weber'e göre İsl.im, kahraman ahlAkına muhalif olan -erkek 
hakimiyeti ve cinsel özgürlük gibi- degerieri temsil eder. 

2I. Mitıman, agc., s. 285 
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l3una uygun olarak, Weber, dinin bir görevinin, her zaman 
için "cinsel zevke düşkünlügü" hertaraf etmesi oldugunu sa-

Böyle bir çaba, Hz. Muhammed tarfından bile gösterildi. Ne var ki, 
dünyayı resmeden dinsd vıı.azlarında inanç savaşçısının sınırsız 
cinsel özgUriUAüne izin verdi. AnımsanacaAt gibi sOrelerinin bi­
rinde kendisi için maksimum sayıda kadınla evlenrncye izin veren 
özel bir muafiyet takdir etmişti :u 

Weber'in, Tolstoy'a göre Hz. Muhammed'i nereye yerleşti­
recegi konusunda çok uzun spekülasyon yapmaya gerek yok­
tur. Önemli olan nokta, yine de, İslam'ı degerlendirişinde 
Weber'in kişisel yaşamında oluşmuş bulunan cinsellig-in duy­
gusal blokajını aşmakta başarılı olmayışıdır. Weber, tamamen 
Protestan Ahliik'a olan kişisel kabiımı yüzünden, bu konuyla 
tarafsız olarak ilgilenemezdi. Weber'in kişisel yaşamında, çile­
cilik ve dünya arasındaki bu çelişkiden dolayı, inanç konusu 
üzerinde W eber ve Marx'ı birbirinden ayırtedebiliriz. Marx'ın 
sosyolojisi ateist ve eleştireldir; W eber'in sosyolojisi ise biline­
mezci ve yargısaldır. Bu nedenle, Weber'in lsUım hakkındaki 
yorumu bir belimlerneyi deg:il, Weber'in kahraman ahliikına 
olan saygısının alhna düşen ahiSki bir düstur hakkındaki bir 
yargıyı içerir. 

Weber'in kapitalizme ilişkin sosyolojik çalışmalan ve onun 
lsU.m hakkındaki yorumlan, bir karşıt-örnek olarak din ve 
ekonomik faaliyet arasındaki ilişkiyi tasartama girişiminden 
fazalsını temsil ederler; �nlar aynca Püriten degerierin bir 
kutlanmasıdırlar. 

22. Mu W eber, Thi Soaology cifR.elıgion (çev. Ephraim Fischoff), Londra, 1965, s 
""-'· 
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Vadi!Toplum ISBN: 975-7726-50-8 9JJJ6Y.2/ 5.45 346 sayf'a 
Hiç birinin bilen net bir larumı y�ılamarnıf olan postmodemizm. kılreselleşme 
ve oryantalizm gibi kavramiann lsllnı'la ilgilerinin; veya lslim'ın tüm bu kav­

randarla ifade edilen sosyal olgular batiamındaki münasebetinin anlaşılması, her 
üç kavramın görece bir netliıte kavuşması açısından bir hayli önemlidir. 

Postmodernizmin ne oldugu sorusuna en yaygın açıklamalar yaşadı�ımız siyasal 
ve kültürel dünyanıiı küreselleşmiş boyutuna gönderme yapılarak açıklanmaktadır 

Yaşadı!ımız dünyanın küreselleşmesi ise, yerel kültürel oluşumlara ilişkin özel 
kavramsallaştı.nnalar olmaksızın açıklanamaz. Dolayısıyla küreselleşme ile yerel­

leşme veya yerlileşme birbirine batlı bir düşünce tarzına ait kavramlardır. Her bi-
ri digerini varetmek üzere yola koyulur. Hiç biri salt kendisi için çalışmaz. 

Küreselleşmiş bir dünya toplumunda gO ndelik yqam artık siyasal liderler, entel­
lektüeller veya dint liderlerden kolayca etkilenmemektedir; zira gündelik yıı.ı;am 

artık metalann kUresel mübadele sisteminin parçası haline gelmiştir. Bu da dinsel 
inançlan veya dinsel mensubiyetleri postmodem bir toplumda iyice problematik 
bir hale getirmektedir. Çünkü dinsel inanca asıl tehdiı bilii-�el bir alanda ortaya 

çıkmamakla; tehdit, gündelik hayalın metalaşmasından kaynaklanmaktadır. Insan­
lar yalnızca rasyonel bir ıakım muhaııebeler sonucu dinsel mensubiyetlerini terke· 
diyor de!iller; aksine bu mela dolaşımının dinsel inanç ve pratikleri alaka�ız kı la· 
cak kadar gündelik hayall doldunna�ı; hana dinsel inanç ve pratikleri bile kendi­
sine eklemlernesiyle birlekte küreselleşmenin do!rudan sonucu sekülelerleime ol­
maktadır. Postmodernizmin en önemli vasfınııı meta-anialliann çöküşü veya ge­

çersiz kılınması oldulu gözönünde bulunduruldutunda, kendisi de bir anlall, hatta 
kocaman bir ıııılatı olarak görülebilen Istim'ın birçok idealinin de bu çöblşten na­
sibini alması bu yolla olabilir. Bu bag:lamda Madonna ve CocaCola kesinlikle çok 

güçlü bir ateist felsefe dalgasından daha etkili olmaktadır dinin zayıflamasında 
Dolayısıyla, dinler için şimdi en önemli sorun, bu tüketim kültürüne karşı nasıl 
direnecekleri; kendi anlatılarının Madonna'nın çıglıklannnın hizasında yükselip 

kaybolmasını nasıl önleyebılecekleridir. 

Bu arada Batıyla olan özgül ilişkısi hiçbir şekilde gdzardı edilemeyecek olan mo­
demlig:in bir aşılması olarcık düşünüldııııınde, postmodemizmin, modernizmin ba­

tı dışındaki kült(Jrlerin "oteki"li!ini gerektiren tüm söylemsel kurgusunu alaşa!ı 
etmesi gayet norrna.ldir. Sorun bu yıkılışın bir negatif üretip üretmed.ig:inde; doli, 
yısıyla koca bir elqtiri birikiminin bir söylemsel özgürlük yaratıp yaratmadı!ında 

araf3Caktır. 

Elinizdeki eser, tıir yandan bu kavramiann elveriili tanımianna ulaşmayı, diger 
yandan da lsllm'ın postmodern oldu#u söylenen bir ça!ın tüm özelliklerine verdi­

li ve verebilece!i muhtemel karşılıkların analizini deneyen yetkin sosyologlann 
makalelerinden derlenmiftir. 
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YORUMSAMAClLlK ÜZERİNE BİR DENEME 

EROL GÖKA, ABDULLAH TOPÇUOÖLU, YASiN AKTAY 
Vadi/Felsefe ISBN: 975-7726-33-8 91.06Y.21527 302 sayfa 

"önce söz vardı" diyerek sözü merkeze almak her zaman eylemin rolüne 
karşı yadsıyıcı bir tutum içinde olmayı gerektirir mi? Sözü sürekli kavram­
sa] bir partneriyle beraber düşünüp öbürünü ihmal etmemiz mi gerekiyor? 

Insaniann hayata karşı takındıklan tutum sözle. söziln "diger" i olan 
şeylerle ömegi.n, yazıyla, eylemle, pratikle veya hayatı� başka alanlanyla 

ilişkisinin kurulma biçiminden mi kaynaklanıyor? Ömegin Batı'da 
Aydınlanmanın ülkeler arasında �ni!i bunca farlılıklar veya Batı'nın 

dünyanın dijer toplumlanna karşı durumu "söz" karşısındaki çok özgül ıu­
tumlardan mı ileri gelmiştir? 

Günümüzde yorumsamacı ve postyapısalcı düşUncelerin 
merkez! tematilini (kendileri her çeşit ternalitin merkezileştirilme 

stratejilerine karşı -deşifre etmek, yapıçözümüne u�raunak suretiyle­
amansız bir savaş açmış olsalar da) sözün Batı'daki özgül kurulma biçim­
leri hakkındaki tartışmalar teşkil etmektedir. Batı'da Nietzsche ve Heideg­
ger'in önayak oldu�u ve günümüz temsilcilerinden Derrida, Gadamcr ve 

Ricoeur'un başını çekti�i yorumsamacı ve postyapısalcı düşünürler, farklı­
laşan tontarla Sokrates'ten bu yana yürürlükte olan 

bir metafizi�in sorgulamasını yapmaktadırlar. 

GÖKA, TOPÇUOOLU vo AKT AY 
günümüzde felsefe, sosyoloji, psikoloji, ilahiyat ve neredeyse kültürün 

tamamında hegemonya tesis etmeye ve ortak dil sayılmaya do�nı gitmektc 
olan hennenöti�in günümüzde izledi�i iki ana çatışma olan felsefi hennc­
nötik (Gadamer) ile eleştirel hennenötik (Habennas) ve diyalog (Gadamer) 

ile yapıçözümü (Derrida) arasındaki karakteristik tartışmalann 
kapsamlı bi� analizini deniyorlar. 

Eser hennenötik Uzerine 
Türkiye'deki ilk kapsam1ı telif çalışmasını oluşturmaktadır. 
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