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Kur'an-ı Kerim. yaratılışın gayesini Al
lah'a iman ve O'nun iradesine uygun ya
şama şeklinde belirler (el-Bakara 2/ 21; 
ez-Zariyat 51 / 56; el-Mülk 67 / 2) ve "ema
net" şeklinde nitelediği (el-Ahzab 33/72) 
bu beşeri sorumluluğu kabul veya red
de bağlı olarak insanları inananlar ve 
inanmayanlar diye iki gruba ayırır (el
A'raf 7187; el-Kehf 18/29; et-Tegabün 
64/ 2) . Bu temel ayırım dışında İslami
yet insanlar arasında ırk, renk, dil ve ül
ke esasına dayalı başka herhangi bir 
fark gözetmez. Kur'an'ın getirdiği me
sajı kabul edenleri ifade etmek üzere 
mü'min ve müslim kelimeleriyle Iman 
ve islam köklerinin çeşitli fiil kalıpları 

Kur'an'da ve hadislerde sıkça geçer. is
lam dinine inanmayan bütün grupları 

kapsayan "gayri müslim" (gayrü'l-müslim) 
karşılığında ise Kur'an'da ve hadislerde 
kafir (çoğulu kafirün, küffiir, kefere) keli
mesiyle küfr kökünün çeşitli türevleri 
kullanılmış, kiltirler içinde de bazı grup
lar kendi özel adlarıyla anılmıştır. Bun
lardan yahudiler hevd kökünden çeşitli 

fiil kalıpları (mesela bk. el-Bakara 2/ 62, 
lll; en-Nisa 4/ 46, 160; el-Maide 5/ 41, 
44) ve yehüd (bk el -Bakara 2/ 113, 120; 
el-Maide 5/ 18, 51) kelimesiyle; hıristi

yanlar nasrani (Al-i imran 3/ 67) ve nasa
ra (bk. ei-Bakara 2/ 62, lll, 113; el-Mai
de 5/ 14, 18) şeklinde; bu iki dinin men
supları ehl-i kitiib (bk. el-Bakara 2/ !Ol, 
121, 144-146; Al-i imran 3/ 19-20) tamla
masıyla; putperestler şirk kökünün çe
şitli türevleriyle ve ayrıca müşrik olarak 
(b k. el-Bakara 2/ 221 ; et-Tevbe 91 I, 3-7; 
en-Nür 24/3); ateşe tapanlar mecüs (el
Hac 22 / 17) yıldızlara tapanlar da sabiün 
(el-Bakara 2/ 62; el-Maide 51 69; el-Hac 
22/ 17) diye anılmışlardır. Kur'an-ı Ke
rfm'deki bu adlandırmalar hadislerde de 
yer alır (bk. Wensinck, el·Mu'cem, "şrk", 
"sbe", ı'ktb", ı'nşr", "hvd", umüşrik", "naş
rani", "yahudi", "meclisi" md.leri). 

Klasik İslam hukuk doktrininde gayri 
müslim fertler, kendilerine· uygulana
cak hükümlere esas olmak üzere inanç 
farklılıkları ve İslam devletiyle olan siyası 
ve hukuki bağları açısından çeşitli grup
lara ayrılmışlardır. inançları bal-amından 
gayri müslimler semavr kitap sahibi olan
lar (Ehl-i kitap), kitap sahibi olup olma
dıklarında şüphe bulunanlar ve diğer 

inanç sahipleri olmak üzere üçe ayrıl

mıştır. Müslüman iken dinlerini değişti-
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ren kimseler bu konu ve değerlendirme
nin dışında tutulmuştur (bk. RiDDE). 

Müslüman hukukçular, bazı ayetler
deki açık ifadelerden (Al-i imran 31 65-
67; el-Maide 51 68) hareketle yahudi ve 
hıristiyanların Ehl-i kitap olduğu konu
sunda görüş birliğine varmışlardır. Ha
nefi fakihleri, kendilerine birer ilahi me
saj olarak Zebür ve suhuf gönderilenle
ri de Ehl-i kitap sayarken, "Kitap yalnız 
bizden önceki iki topluluğa indirildi" (el
En'am 6/ 156) mealindeki ayeti delil gös
teren ve bazı peygamberlere vahyedilen 
kitap ve sayfaların hüküm değil öğüt 

ve hikmetler ihtiva ettiğini ileri süren 
çoğunluk bunları Ehl-i kitap kapsamın
da kabul etmez. Esasen ne Hz. Peygam
ber zamanında ne de daha sonra bu ki
tap ve sayfalara inanan bir inanç grubu
nun varlığı da bilinmemektedir. Kur'an-ı 
Kerim'de adı geçen Sabiflik'le (el-Bakara 
2/ 62; el-Maide 5/ 69; el-Hac 22 / 17) il
gili olarak ayet ve hadislerde bilgi yok
tur. EbQ Hanife ve Ahmed b. Hanbel Sa
biTier'i Ehl-i kitap sayarken Ebü Yusuf 
ve İmam Muhammed bunları Ehl-i ki
tap'tan kabul etmez. Ancak bu iki alimin 
Ehl-i kitap'tan saymadığı Sabifler yıldız
lara tapan putperestler olup Ebü Hani
fe ve Ahmed b. Hanbel'in Ehl-i kitap ka
bul ettiği Sabifler ise ilk dönem İslam 
kaynaklarında Yahudilik veya Hıristiyan
lığın bir mezhebi kabul edilen gerçek Sa
bifliğe mensup olanlardır. Hukukçuların, 
kendi muhitlerinde karşılaştıkları Sabif 
grupları farklı inançlara sahip görmele
ri sebebiyle onlarla ilgili değişik görüş
ler ileri sürdükleri anlaşılmaktadır (bk. 
SABiiLİK). 

Zerdüşt'ün peygamber olduğuna ina
nan ve ateşe tapan MecüsTier'in Ehl-i 
kitap kapsamına girip girmediği fakih
ler arasında tartışmalıdır. Kur'an-ı Ke
rfm'de adları geçmekle birlikte (el-Hac 
22 / 17) bunlar hakkında da bilgi veril
memektedir. imam Şafii ve İbn Hazm. 
bir kitapları bulunmakta iken işledikle
ri fiiller yüzünden semaya kaldırıldığına 
dair Hz. Ali'den nakledilen bir görüşe 
(Şevkani, VIII, 64-65) dayanarak Mecüsi
ler'i Ehl-i kitap sayarlar. Ancak bunlara 
göre de MecüsTier'in kestiği hayvanların 
yenilmesi ve kadınlarıyla evienitmesi caiz 
değildir. Fukahanın çoğunluğu ise cizye 
ile ilgili, "Onlara Ehl-i kitap muamelesi 
yapın" (el-Muuatta,, "Zekat", 42) mealin
deki hadisi esas alarak Mecüsiler'i Ehl-i 
kitap kabul etmemiştir. 

Ehl-i kitap ve Mecüsiler'in dışında ka
lan putperestler, güneşe ve yıldızlara ta-

panlar, Allah'ın varlığını kabul etmeyen
ler (ateistler) ve diğer inanç sahipleri gay
ri müslimlerin üçüncü grubunu oluştu
rur. Bu üç gruba mensup gayri müslim
lere gerek milletlerarası gerekse ferdi 
ilişkilerde uygulanacak hükümlerde ba
zı farklılıklar mevcuttur. inanca daya
lı bu ayırım yanında gayri müslimlerin, 
klasik fıkıh literatüründe İslam devle
tiyle olan siyasi ve hukuki münasebet
leri bakımından da dört gruba ayrıldığı 
görülür. İslam devletiyle savaş halinde 
bulunan gayri müslim bir devletin {da
rülharp) vatandaşı olanlara "harbf", bel
li bir süre barış anttaşması yapılan gay
ri müslim devletin (darüssulh) vatandaşı 
olanlara "muahid" (ehl-i sulh , ehl-i ahd), 
eman alarak islam ülkesine giren ve bu
rada belli bir süre ikametine izin veri
leniere "müste'men", İslam devletinin 
tebaası olanlara da "zimmi" denir. Bun
lardan muahidler. İslam devletiyle ara
larında ülke ayrılığı bulunması bakımın

dan harbf, can ve mal güvenliğine sahip 
olmaları bakımından da müste'menle ba
zı ortak hükümlere sahiptirler. Bu ad
landırmanın, fıkıh terminolojisinin oluş
tuğu hicri ilk asırlardaki milletlerarası 

ilişkiler ve vatandaşlık telakkisini yan
sıttığını. ırk esasına dayanan milli dev
let {ulus-devlet) anlayışının hakim oldu
ğu günümüzde ise daha çok vatandaş 

yabancı ayırımının yapıldığını veya farklı 
bazı adlandırmalara gidilebileceğini de 
belirtmek gerekir. öte yandan burada 
gayri müslim toplumlarla olan millet
lerarası ilişkiler yanında esas olarak İs
lam toplumu içinde yaşayan gayri müs
limlerin hukuki statüleri, içtimal hayat
taki yerleri ve müslümantarla ilişkileri 

üzerinde durulacaktır. 

A) Gayri Müslim Toplumlarla Milletlerara
sı İlişkiler. İslam'da insanlar arasında sa
dece inanç esasına dayalı bir ayırım ka
bul edilmiş ve bu husustaki tercihin ahi
ret hayatında büyük bir mükafat veya 
cezayı gerektireceği, Allah katında ina
nantarla inanmayanların aynı muamele
ye tabi tutulmayacağı birçok ayette ifa
de edilmiştir (mesela b k. HO d ll 1 15-24; 
Fussılet41 / 40 ; el-Gisiye 45 / 20-35). Bu
nunla birlikte dünya hayatında inanan
larta inanmayanların gerek ayrı toplum
lar olarak gerekse aynı toplum içinde 
bir arada yaşamaları için gerekli düzen
lemeler yapılmıştır. İslamiyet kendini, 
Allah'ın insanlığa yol göstermek üzere 
muhtelif zamanlarda ve o zamanın şart
larına uygun bir çerçeve ve muhteva ile · 
gönderdiği mesajın en son ve en mü-



kemmel merhalesi kabul eder (ei-Maide 
5/ 3; ei-Ahzab 33/ 40) Bu durum, islam'ın 
aynı zamanda hem zaman hem mekan 
bakımından evrensel bir din olduğunu 
da göstermektedir (el-Enbiya 2 ı 1 ı 07; 
Sebe' 34 / 28) . İslamiyet bu vasfıyla hiç
bir ırk, dil. cins, toplum ve zümre ayırı
mı yapmaksızın bütün insanları ilahi vah
yin muhatabı ve aynı insanlık ailesinin 
üyeleri sayar. insanlara aynı anne baba
dan geldiklerini bildirerek aralarındaki 
bazı farklılıkların düşmanlık sebebi de
ğil karşılıklı iyi ilişkilere bir vesile olarak 
görülmesini telkin eder; aralarındaki tek 
üstünlük ölçüsünün, yeryüzünde üstle
nilen beşeri sorumluluğu en iyi şekilde 
yerine getirmekten (takva) ibaret olduğu
nu belirtir (el-Hucurat 49 / 13) . insanların 
farklı ırklardan gelmeleri ve ayrı toplum
lar oluşturmaları. kendilerine verilen ni
metler hususunda bir imtihan, insanlığın 
ortak ideal ve hedefleri için bir yarışma 
ve iş birliği vesilesi olarak görülmüştür 
(el-Maide 5/ 48) . Böylece devletler huku
kunun en önemli dayanağı olan millet
lerarası topluluk fikri ilk defa Kur'an'da 
ifadesini bulmuş ve Hz. Peygamber dev
rinden başlayarak toplumlararası ilişkiler 
hukuki esaslara dayandırılmıştır. Kur'an 
ve Sünnet'te belirlenen temel prensip
ler çerçevesinde oluşan ve zamanla geli
şen bu devletler arası hukuk (bk. siYER) 

müslüman devletlerin gayri müslim top
lumlarla olan ilişkilerinde uygulanırken 
Batı dünyasında Ortaçağ boyunca mil
letlerarası alanda keyfilik hakim olagel
miş ve XVIII. yüzyılda Avrupa'da oluş

maya başlayan devletler hukuku, Batılı 
ve hıristiyan olmayan devletlere ancak 
XIX. yüzyılın sonlarından itibaren uygu
lanmaya başlanmıştır. 

Milletlerarası ilişkilerin barış içinde 
sürdürülebilmesi ve bunun sağlam te
mellere oturması için karşılıklı güven ve 
haklara saygı büyük önem taşımakta
dır. Bu sebeple İslamiyet, gerek özel ge
rekse milletlerarası ilişkilerde müslü
manlara. verdikleri sözleri tutarak kar
şılıklı güveni sarsacak davranışlardan sa
kınmalarını (el-Maide 5/ I; en-Nahl 16/ 
91 , 92, 94), insanlar arasında hiçbir ayı

rım yapmadan adaletle davranmalarını, 

kin ve düşmanlıklar yüzünden zulüm ve 
haksızlığa yönelmemelerini emreder (en
Nisa 4/ 58 ; ei-Maide 5/ 2. 8) İslamiyet'in 
evrensel bir din olması ve müslümanla
rın islam'ı tebliğ yükümlülüklerinin bu
lunması da diğer toplumlarla iyi ilişkiler 
kurmalarını gerekli kılmaktadır. Çünkü 
tebliğ ve dine davet ancak iyi ilişkilerin 

hakim olduğu bir ortamda ve barışçı yol
larla mümkündür (en-Nahl 16/ 125; el
Ankebüt 29/ 46) 

Müslüman bir toplumun gayri müs
lim toplumlarla ilişkilerinin barış esası
na dayandığı ve bu ortamın anc;ak gayri 
müslimlerin düşmanca tavırları sebe
biyle bozulabileceği ŞU ayette ifpde edil
mektedir: "Sizinle din uğrundp savaş
mayan ve sizi yurtlarınızdan çıkarmayan

lara iyilik etmekten ve onlara adaletle 
davranmaktan Allah sizi menetmez. Çün
kü Allah adaletli olanları sever. Allah an
cak sizinle din uğrunda savaşanları, sizi 
yurtlarınızdan çıkaranları ve çıkarılma

nız için onlara yardımda bulunanları dost 
edinmenizi yasaklar. Kim onlarla dost 
olursa işte zalimler onlardır" (el-Müm
tehine 60 / 8-9) Bu ayet aynı Zpmanda, 
müslüman bir devletin gayri müslim dev
let ve toplurnlara karşı takip edeceği dış 
siyasetin de ana çerçevesini belirlemek
tedir. Gayri müslim toplumlarla iyi iliş

kiler kurulması hükmü, ayettej<i "sizin
le din uğrunda savaşmayanlar" ifadesi
nin delaletiyle bu özelliğe sahip bütün 
din mensuplarını kapsar (Taberi, xxvııı , 

66) . Bu ayet ayrıca, müslümanlarla sa
vaşmadıkları sürece gayri müslimlere 
karşı savaş yoluyla mücadele edilmeye
ceğini göstermektedir (Fahreddin er-Ra
zi. V, 679) . Bununla birlikte hayatı bütü
nüyle kuşatan bir din olarak İslamiyet, 
insanın gerek Allah'la gerek diğer kim
selerle olan ilişkilerini düzenlerken bü
tün eğilim ve zaaflarıyla insan tabiatını 
göz önünde bulundurur. Bu bpkımdan 
Kur'an - ı Kerim. benliğinde taşıdığı olum
suz eğilimler ve zaaflar arasında insa
nın kan dökücü ve bozguncu özelliğine 
de dikkat çeker (el-Bakara 2/ 30, 205) 
Yine Kur 'an'da, bu eğilimlerine göre ha
reket edenlerin Allah'ın hoşnutlı..ığundan 
uzak oldukları ve ahirette cezaıandırıla
cakları haber verilirken (el-Maide 51 64; 
er-Ra'd 13 / 25 ; el-Kasas 28/ 77) müslü
manların temel tercih ve tavırları da be
lirlenmiştir: " İşte ahiret yurdu. Biz onu. 
yeryüzünde böbürlenmeyi ve bozguncu
luğu arzulamayan kimselere veririz" (ei
Kasas 28/ 83) . Ancak yeryüzünde boz
gunculuk ve kargaşa çıkaracak, kan dö
küp haksızlık yapacak insanlar ve top
lumlar daima mevcut olacağından bun
lara da engel olmak gerekir. Nitekim 
Kur 'an-ı Kerfm'de, " Eğer Allah insanla
rın bir kısmını diğerleriyle önleyip sav
masaydı yeryüzü elbette altüst olurdu. 
Fakat Allah bütün insanlığa karşı lutuf 
ve kerem sahibidir" (el-Bakanı 2/ 251) 
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mealindeki ayetle sulh ve sükünun asıl 
olduğuna, savaşın bu durumu bozanla
ra engel olmak için meşru kılındığına 
işaret edilmiştir. Bu gerçeği göz önün
de bulundurmayan bazı kişi ve grupla
rın savaşa karşı çıkmaları ise ne sava
şı yeryüzünden kaldırmış ne de modern 
teknolojinin imkanlarıyla genelleşen sa
vaşın yıkımından insanlığı koruyabilmiş

tir. İslamiyet, eşyanın tabiatında mev
cut olan çatışma ve savaşı hiç yokmuş 
gibi saymaktansa onu kabul etmiş, onun
la ilgili yasalar koyup tahribatını sınırlı 

tutmaya çalışmıştır (Seyyid Hüseyin Nasr. 
s. 33-34) . 

islam hukukçularının büyük bir kısmı. 
Kur'an ve Sünnet'te belirlenen temel 
prensipler çerçevesinde müslümanlarla 
gayri müslimler arasındaki milletlerara
sı ilişkilerin barış esasına dayandığı. sa
vaşın ancak onların müslümanlara karşı 
düşmanca tavırlara başvurmaları halin
de meşru sayılacağı görüşündedir. Or
taçağ boyunca devletler arasında hakim 
olan münasebetlerin mahiyetinden, için
de bulundukları tarihi ve siyası şartlar
dan etkilenen bazı hukukçular ise aksi 
yönde görüş belirtmişler. Batılı araştır
macıların birçoğu da bu yaklaşımı is
lam'da mevcut tek ve temel görüş gibi 
sunmaya çalışmışlardır (bk. ciHAD; SA
VAŞ) . Halbuki Kur 'an-ı Kerim yeryüzün
de insanı bağları kuwetlendirmeye, top
lumları insanı gayelerle birbirine yak
laştırmaya, karşılıklı ilişkileri faydalı hu
suslarda iş birliğine dayandırmaya bü
yük önem vermiştir. islam devletinin mil
letlerarası ilişkilerine hukuki bir çerçeve 
çizmeye çalışan müslüman alimler de is
lam devletinin gayri müslim devletlerle 
ticaret, barış, dostluk vb. antlaşmaları 
yapmasında herhangi bir engelin bulun
madığı, askeri alanda iş birliği ve ittifak
ların ise ancak zaruret hallerinde ve bazı 
şartlarla caiz olacağını belirtmişlerdir 

(Abdullah b. İbrahim et-TarikT, s. 243-250, 
262-273, 295- 300 ; M. Osman Şübeyr, N 1 
7, s. 264-299) islam devletinin kendi hu
kuk düzenine ve dış siyasetine aykırı her
hangi bir siyasi. iktisadi ve hukuki iş bir
liği veya entegrasyona girmesinin caiz 
olmayacağı da açıktır. 

B) İslam Toplumunda Gayri Müslimler. 
1. Hukuki Statüleri. a) Vatandaşlık, Temel 
Hak ve Görevleri. Eski Yunan ve Roma'
da kendi ırk ve toplumlarından olmayan 
insanlar her türlü hukuktan mahrum
dular, can ve mal güvenlikleri yoktu. Es
ki Mısır'da da yabancılar hukuk dışı sayı
lırdı. Bizans sınırları prensip olarak Arap 
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ve İranit yabancılara kapalı tutulurdu ve 
. ancak antlaşmalarla tesbit edilen bazı 
şehirlerde ticaret yapma imkanı vardı. 

Avrupa 'da da XIX. yüzyıla gelinceye ka
dar yabancılar hukukun himayesinden 
mahrumdular (Özel. s. 306 - 3ı O) . Buna 
karşılık İslamiyet, kendi mensuplarının 
oluşturduğu bir toplumda bu inancı pay
laşmayanların inanç hürr iyetine. can ve 
mal güvenliğine sahip olarak yaşarnala

rına imkan tanımıştır. Hz. Peygamber. 
hicretin hemen ardından Medine'de bu
lunan müşrik ve yahudi toplumları ile 
çağdaş araştırmacılar tarafından "Medi
ne anayasası" veya "Medine vesikası " 

(Bilg i ve Hikmet, sy. 5 ; DİA, lll, ı 5 3- ı 54) 
olarak adlandırılan bir sözleşme yaparak 
bunun ilk adım ı nı atmıştır. Böylece site 
devleti. imparatorluk ve milli devlet çiz
gisi üzerindeki Batı tarihi tecrübesinde 
benzeri bulunmayan bu siyası yapı, bir
çok d inf- kültürel grubun bir arada yaşa
masını mümkün kılan bir toplum mo
deline örnek teşkil etmiştir. Daha son
raki yıllarda müşrik Evs ve Hazrec kabi
lelerinin tamamen müslüman olması ve 
sözleşme hükümlerini çiğneyen yahudi 
kabilelerinin de sürgüne gönderilmesi 
üzerine Medine'de yalnız müslümanlar 
kalmakla birlikte Hz. Peygamber'in Eyle. 
Ezruh, DOmetülcendel ve Necran hıristi 

yanları . Makna ve Teyma yahudiler i, ay
rıca kısmen MecOsfler 'in de bulunduğu 
Hecer ve Bahreyn halkı ile yaptığı antlaş
malarla gayri müslimler dini ve hukuki 
temele dayalı kültürel kimliklerini mu
hafaza ederek İslam toplumunun içinde 
yaşama imkanına kavuşmuşlardır. İslam 
tarihi boyunca devam edegelen bu uy
gulama Osmanlı Devleti 'ndeki millet sis
temiyle en geniş ve gelişmiş biçimini bul
muştur (bk. MiLLET) 

Vatandaşlık. Çeşitli dönemlerde ve ül
kelerde toptumların siyasi birliği için ırk, 

renk, dil ve coğrafya gibi unsurtar te
mel kabul edilmiştir. Bugünkü mittr dev
letlerde vatandaştık başlıca kan ve top
rak esasına dayanmaktadır. Buna kar
şıtık İslamiyet, insanlar arasında mukad
der tesadüfiere bağlı olan bu tür farklı
lı kları bir yana bırakarak vatandaşlık ko
nusunda irade ve tercihi esas atmıştır. 

Kur'an-ı Kerim 'deki mürnin-katir ayırı
mı iki farklı antotojik dini yaktaşımı or
taya koyar ve bu konudaki tercih aynı 
zamanda belli bir hayat tarzı ve sosyo
politik kimlik seçimini ifade eder. İstam ' ı 
din otarak benimseyenter aynı zamanda 
sosyopolitik İslam toptumunun bir üye
si oturken bu inancı paylaşmayantar da 
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İslam devletinin siyası hilkimiy~tini -ka
bul ederek çoğulcu bir hukuki :vapı için
de tercih ettikleri hayat tarzını yaşama 
imkanına sahip olurlar. Klasik İslam hu
kukçuları. İslam devletinin tebaasını ifa
de etmek üzere hem müslümantar hem 
gayri müslimler (zimmf) için "darülistam 
ehli" tabirini kullanırtar (Serahsi. Şer~u's

Siyeri 'l-kebfr, IV, ı 383; V, ı047 ; KasanT. 
VI, 281) DebOsT. "Zimmi, ülke pakımın
dan ve dünya ahkamında bizden. din ba
kımından ve ahiret ahkamında ise on
lardandır (harbTier)" der (el-Esrar, vr. 3t4•). 
Gayri müstimlerin islam devletinin tabi
iyetine girmeleri zimmet akdiyle gerçek
leşir (Serahsi, el-Mebsu~ X, 81 ). İnançta 
ilgisi bulunan bazı istisnatar dışında ge
net kural, müslümaniarta zimmperin ay
nı hak ve görevlere sahip olmalarıdır. 

Fukahanın çeşitli konularla ilgiji değer
lendirmeleri de bunu göstermektedir 
(Abdülkerim Zeydan, s. 70-71 ; Özel, s. 3 ı4-
3 ı 5) . Müslüman hukukçutarının çoğun

luğu. İslam toplumunun varlık ve güven
liğini tehlikeye düşürmernek şartıyla is
lam devletinin gayri müslimlerden ge
len zimmet akdi teklifini kabul etmesi
nin zorunlu olduğu görüşündedir. 

Çağdaş bazı müslüman araştırmacı

ları . modern mittr devtetlerde~i vatan
daşlık kavramıyla karşılaştırrrıa yapa
rak özellikle bir kısım siyasi haklardan 
faydalanamamatarı sebebiyle zimmfle
rin İslam devletinde vatandaş sayılma 
dığını ileri sürerken birçok araştırmacı. 
devletin dayandığı inanç esasından kay
naklanan bazı kısıttamalar bir yana bun
ların müslümanlar gibi tam vatandaş ol
duklarını kabul etmiştir (Abdülkerim Zey
dan. s. 6 ı -67 ; Abdülaziz Kamil, ı. 83-85, 
92; M. Mustafa ez-Zühayli, 1, 125-ı2 6, 140; 
Abdülmün'im Ahmed Bereke, s. 273-3 1 ı ; 

Sheikh Showkat Hussain, XVI/ 1, s. 67. 70, 
73-74). Diğer bazı araştırmacıtar da özel
likle sömürgeci devletlerin kanunlarında 
görülen tebaa (national) ve vataııdaş (citi 
zen) kavramları arasındaki anlam farkını 
göz önüne atarak zimmTierin vatandaş 
değil tebaa sayılabileceğine dikkat çek
mişlerdir (Sheikh Showkat Hussain, XVI/ 
ı , s. 74). Zfra sömürge ülkelerinin halkı 
sömürgeci devletin tebaası olmakla bir
likte bu devletin kendi vatandaşlarının 
sahip olduğu siyasi haktardan mahrum
du. Ancak bugün devletlerin çoğunun ka
nunlarında bu iki kavram arasırıda her
hangi bir fark gözetitmemektedir. Mo
dern milli devletin. vatandaştarını sadece 
fert otarak kabul edip başka bir kültü
ret gruba mensubiyetini reddettiğini , bu-

na karşıtık İslam devletinin hukuki ço
ğutcutuğa dayalı çok kültürlü bir siyasi 
yapı içinde gayri müslimleri sadece fert 
olarak devletin bir tebaası değil kendi 
toptumunun da bir üyesi saydığım belir
ten bazı müslüman araştırmacıtar da 
zimmflerin apayrı bir vatandaşlık statü
süne sahip bulunduğunu ve buna bağlı 
olarak hak ve görevlerinin müslümantar
dan farklı olduğunu ileri sürmektedirler 
(a.g.e., XVI/ l, s. 77 ; Davutoglu, s. ı 58, t 8 ı , 

186, 199). Hak ve görevlerdeki birtakım 
farklılıklardan hareketle bazı Batılı araş
tırmacıtar zimmflerin ikinci sınıf vatan
daş sayıldığını iddia ederken (Khadduri, 
s. 52-5 3; Fattal, s. 369-370), zimmTierin ge
niş bir otonamiden faydalanarak devlet 
içinde devlet, hatta devlet üstünde dev
let olduktarını söyleyen diğerleri ise bu 
dini- kültürel çoğulcu sistemi "Ortaçağ 
dini demokrasisi" diye nitelemişlerdir 

(Sheikh Showkat Hussain, XVI/ l, s. 77 ; 
Davutoglu, s. 161- 162). 

Eht-i kitap'tan cizye alınması gereğin
den söz eden ve zimmet akdine de te
mel oluşturan Tevbe sOresinin 29. aye
ti. esasen milletterarası ilişkilerde sava
şa ve savaş haline son veren bir düzen
lemeyi içermekte ve uygulamada da zim
met akdinin fertlerden çok herhangi bir 
bölge veya şehir halkını meydana geti
ren dini gruptarta yapıldığı görülmekte
dir. Nitekim müslüman hukukçular da 
bu akdin asıl gayesinin maddi menfaat 
temini değil, gayri müslimlerin düşman
ca ilişkilere son verip müslümantarta ba
nşa girmeterini sağlamak olduğunu açık
ça belirtirler (Serahsi, Şerhu 's- Siyeri'l - ke

bfr, V, 201 6; Molla Hüsrev, 1, 299). Mek
ke'nin fethinden sonra ve Arap yarıma
dasında hemen hiç müşrik kalmadığı bir 
sırada nazil olan yukarıdaki ayette bu 
tür antlaşmaların muhatabı olarak Ehl -i 
kitap zikredilmekte birlikte Hz. Peygam
ber MecOsfler'e de aynı muamelenin ya
pılmasını emretmiş (el·Muvatta,, "Zekat", 
42). İslami fetihterin genişlemesine pa
ralel şekilde HindOtar. Budistter ve Ku
zey Afrika'daki putperest Berberfler gi
bi farklı din mensupları da bu şekilde 
muamele görmüşlerdir. Milletterarası 

ilişkilerin farklı bir mahiyet kazandığı 
günümüzde milletterarası boyutta uy
gulama şartları mevcut olmayan bu aye
tin hükmü ve Hz. Peygamber' in buna 
dayanan tatbikatı, iç hukukta gayri müs
limlerin vatandaşlığıyta ilgili düzenleme
lere esas teşkil eder. 

Can ve Mal Güvenliği. Gayri müslimle
rin zimmet akdi sayesinde müslüman-



lar gibi can ve mal güvenliğine sahip ol
dukları konusunda hukukçular görüş 

birliği içindedir. Hz. Peygamber zimml
ye zulüm ve haksızlık yapan, ona gücü
nün üstünde sorumluluk yükleyen ve 
ondan arzusu dışında bir şey alan kim
seye kıyamet günü bizzat kendisinin ha
sım olacağını söylemiş (Beyhakı , IX, 205), 

bir zimmlyi haksız yere öldüren kimse
nin kırk yıllık mesafeden duyulan cen
net kokusundan mahrum olacağını be
lirtmiştir (a.g. e., a.y.) Hukukçular zimml
yi öldürmenin haram olduğunu kabul 
etmekle birlikte uygulanacak ceza ko
nusunda farklı görüşler ileri sürmüşler

dir. Çoğunluğa göre bir müslümanın bir 
zimmlyi öldürmesi halinde kısasa değil 
diyete hükmedilir. Hanefiler ise kısas 

gerektiği görüşündedirler. Diyetin ge
rektiği durumlarda bazı hukukçulara 
göre zimmlnin diyeti müslümanın diye
tinin yarısı , bir kısmına göre ise üçte bi
ridir. Hanefiler'le diğer bazı hukukçular 
diyetlerin eşit olduğunu kabul etmişler
dir. HanbeiTier'e göre de kasten öldür
ınede kısas gerekmese bile diyet tam 
ödenir (bk DİYET) . Zimmlnin malının bir 
müslüman tarafından çalınması halinde 
had cezası uygulanacağı hususunda ise 
görüş birliği vardır. 

İnanç ve ibadet Hürriyeti. Kur 'an-ı Ke
rim din konusunda insanlara baskı ya
pılmasını kesinlikle yasaklamış (el-Baka
ra 2/ 256; Yünus 10/ 99; ei-Kehf 18/29), 

Hz. Peygamber ve Hulefa-yi Raşidln dö
nemlerinde gayri müslim toplumlarla ya
pılan zimmet antlaşmalarında bu husus 
açıkça belirtilmiştir. İnanç hürriyetinin 
bir gereği olarak dini eğitim ve öğretim, 
ayin ve ibadetlerle mabedler de hukukun 
himayesi altına alınmıştır. Gayri müs
limler mabedierinde veya açtıkları okul
Iarda dini eğitim ve öğretimi tam bir 
serbestlik içinde verme imkanına kavuş
muşlardır. Klasik dönem müslüman hu
kukçuları, kendi zamanlarındaki şartlar 
çerçevesinde mabedler konusunda bazı 
kurallar belirlemişlerdir. Genel olarak 
kabul edUdiğ ine göre müslümanların 

kurduğu şehirlerde gayri müslimlerin 
mabed yapmasına izin verilmez. Savaş 
yoluyla ele geçirilen şehirlerdeki mabed
Iere dokunulmamakla birlikte yenileri
nin de yapılamayacağı görüşü hakimdir. 
Barış yoluyla ele geçirilen yerlerdeki ma
bedlerin muhafazası . tamiri veya yeni
Ierinin inşası ise antlaşma hükümlerine 
tabidir. Mabedierinde dini ayin ve iba
detlerini icra etmelerine, çan çalmaları
na, dini bayram günlerinde haç vb. do-

laştırmalarına da izin verilmiştir . Ancak 
müslümanların meskün olduğ fl yerler
de bazan kamu düzeni gereği ezan ve 
namaz vakitlerinde çan çalmaktan, bay
ramlarda taşkınlık yapmak ve haç do
Iaştırmaktan menedildikleri görülmek
tedir ( ayrı ca bk. DİA, IX, 325-327) . Fuka
hanın mabedlerle ilgili olarak literatür
de yer alan bu görüşlerine rağmen gay
ri müslim tebaa ile karşılıklı güven ve 
iyi ilişkilerin tesis edilmesine bağlı ola
rak erken dönemlerden itibaren eski ma
bedlerin tamirine ve yenilerinir de ya
pılmasına izin verildiği , içte sosyal karı
şıklıkların ortaya çıktığı veya gayri müs
lim devletlerle siyasi ilişkilerin bozuldu
ğu dönemlerde bu müsamah~nın gös
terilmediği ve Harünürreşld devrinde ol
duğu gibi özellikle sınır bölgelerindeki 
bazı mabedierin yıktınldığı da görülmek
tedir ( Kasım Abduh , Ehlü '? ·?imme, s. 32 -

33, 8 I -83; Tevfik Sultan el-Yüzbeki, s. ı 5 ı -

157 ; Öztürk, s. 91-11 3) Gerek inanç ge
rekse ayin ve ibadet konusunda tam hür
riyet esas olmakla birlikte müslüman 
halkın inanç ve ahlak ilkelerine saygı gös
terilmesi amacıyla muhtelif zamanlarda 
bazı ülkelerde bilhassa mabedierin dışın
daki ayin ve töreniere birtakım sınırla
malar getirilmiş olması tabii karşılanma
lıdır. Nitekim din ve vicdan hürriyetinin 
insanın temel hak ve hürriyetlerinin en 
önemlilerinden sayıldığı günümüzde bu 
hürriyetin kullanılmasıyla ilgili düzenle
meler Batılı ülkelerin çoğunda farklılık 
göstermekte, kamu düzeni ve genel ah
lak çerçevesinde çeşitli kısıtlanplara gi
dilmektedir (DİA, IX, 328- 329). 

İkarnet ve Seyahat Hürriyeti. Gayri müs
limler, bazı sınırlamalar dışında İslam 
ülkelerinde kural olarak müslümanlarla 
eşit bir ikamet ve seyahat hyrriyetine 
sahiptirler. İslam dininin doğup yayıldı
ğı yer olması, müslümanlarca kutsal ka
bul edilen en önemli mabed ve mekan
ların burada bulunması sebebiyle Hicaz 
bölgesinde gayri müslimlerin ikameti 
bütün fukahaya göre yasaktır. Hanbeli 
ve Şafii mezhepleriyle MalikiiT)ezhebin
de bir görüşe göre gayri müslimler ge
çici bir maksatla da olsa Mekke çevre
sindeki Harem bölgesine giremezler. Ha
nefiler ise bu bölgeye girebilecekleri gö
rüşündedir. Esasen buranın dış1nda otu
ran müslümanların da bölgeye girişleri 
belli kurallara bağlıdır (bk AFAKI; HA
REM ). Gayri müslimlerin, Hicaz'ın Harem 
dışında kalan yerlerine ticaret vb. bir 
maksatla girebilecekleri konusunda fi
kir birliği bulunmakla birlikte kalış sü-
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releri hususunda farklı görüşler ileri sü
rülmüştür. İctihada dayalı bu süre tes
bitlerinin günün şartları ve ihtiyaçlarına 
göre düzenlendiği anlaşılmaktadır. Bu
nun yanında gayri müslimlerin Eyüp Sul
tan Türbesi ve Şam'da Hz. Ömer Camii 
gibi dini mekanların etrafında yerleşme

lerine bazı dönemlerde kısıtlama geti
rilmesi de (Ercan, ITK Belleten, XLVII / 
188, s. 11 42; a.mlf., Otam, 1/ 1, s. 123 ) ka
mu düzeninin gerektirdiği idari bir ted
bir olarak değerlendirilmelidir. 

Çalışma Hürriyeti ve Sosyal Güvenlik. 
Çalışma hürriyeti bakımından gayri müs
limler için herhangi bir sınırlama söz ko
nusu olmayıp iş ve ticaret hayatının her 
alanında faaliyet gösterebilirler. öte yan
dan gayri müslimler. amme hizmetleri 
ve sosyal güvenlik imkanlarından müs
lümanlar gibi faydalanma hakkına sa
hiptirler. Hz. Ömer. yoksulluk ve ihtiyar
lık sebebiyle dilenen bir zimmlyi gördü
ğünde ona hazineden maaş bağlanma
sını emretmiş (Ebü Yüsuf, s. 136 ; Ebü 
Ubeyd, s. 57). vefatı sırasında da kendi
sinden sonra gelecek halifeden zimml
lerin haklarını korumasını ve onları hi
maye etmesini istemiştir (Ebü Yüsuf, s. 
ı 35). Halid b. Velid, Hlre halkıyla yaptı
ğı antlaşmada güçsüz düşenlerden ciz
ye alınmayacağını ve bunların geçiminin 
hazineden karşılanacağını belirtmiştir 

(Muhammed HamTdullah, s. 280- 28 1 !nr. 
2911). Ömer b. Abdülazlz de bu durum
dakilere devlet hazinesinden maaş bağ
lanması için yetkililere talimat vermiştir 
(İbn Kayyim el-Cevziyye, 1, 38). Sosyal yö
nü yanında temelde bir ibadet olan ze
katın gelirlerinden müellefe-i kulüb dı
şında gayri müslimlere harcama yapıla
mayacağı konusunda hemen hemen gö
rüş birliği bulunmasına karşılık fokaha
nın büyük bir kısmı onlara sadaka veri
Iebileceğin i belirtmektedir. Bunlardan 
bazıla rı yalnız zimmllere t asaddukun ca
iz olduğunu söylerken diğerleri zimml 
müste'men ayırımı yapmamaktadır. Ay
rıca gayri müslimlerin kendi aralarında 
vakıf kurmaları, hatta müslümanların 

onlara yönelik vakıf tesis etmeleri belli 
şartlarla caiz görülmüştür. 

Siyasi Haklar ve Kamu Görevleri. İslam 
hukukçuları, gayri müslimlerin devlet 
başkanını seçme ve bu göreve seçilme 
hakkına sahip olmadıkları, ordu kuman
danlığı, valilik ve hakimlik gibi görevle
re getir ilemeyecekleri konusunda görüş 
birliği içindedir. Hukukçuların çoğunlu
ğu . gayri müslimlere genel olarak ka
mu görevi verilmeyeceğini belirtirken 
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bazı hukukçular önemli mevkiler dışın
daki görevlere getirilebileceklerini, bazı
ları da zaruret ve ihtiyaç halinde buna 
başvurulabileceğini söylemişlerdir. Ço
ğunluğu oluşturan alimler gayri müslim
lerin sırdaş, dost ve veli edinilmesini ya
saklayan ayetlerle (Al-i imran 3/28, 118: 
en-Nisa 4/ 144; ei-Maide 5/ 51; ei-Müm
tehine 60/ 1) Hz. Peygamber ve Hulefa-yi 
RaşidYn dönemindeki bazı uygulamaları 
esas alırlar. Diğerleri ise bu ayetlerde 
müslümanlara düşmanlık besleyen ve 
güven telkin etmeyen gayri müslimlerle 
ilişkilerin yasaklandığını, genel anlamda 
müslümanlara olan düşmaniıkiarına (el
Bakara 2/ I09, 120, 2I7) rağmen diğer 
bazı ayetlerden bu özelliği taşımayanla
rın da bulunduğunu ve bunlarla iyi iliş

kiler kurulabileceğinin anlaşıldığını (Al-i 
İmran 3/75; ei-Maide 5/82; el-Mümte
hine 60/8-9) belirtir ve çoğunluk gibi 
sünnet ve Hulefa-yi RaşidYn'in uygula
malarından bazı örnekleri delil gösterir
ler (bu görüşler ve delilleri için bk. Abdül
kerTın Zeydan, s. 76-83; M. Mustafa ez
ZühaylT, I, 14 I- I 53; Abdülmün 'im Ahmed 
Bereke, s. I9I - I97 ; Abdullah b. İbrahim 
et-TarTki, s. 365-384). Hukukçuların ge
nel eğilimine rağmen daha Muaviye dö
neminden itibaren gayri müslimlerin dev
let kademelerinde çalıştırıldıkları, çeşit
li divanların yönetimi yanında valilik ve 
vezirlik makamına kadar yükseldikleri, 
hatta bazı islam devletlerinde bürokra
sinin büyük ölçüde onların eline geçtiği 
görülmektedir. Bazı dönemlerde gayri 
müslim yönetici ve görevlilerin islami öl
çülere aykırı hareket etmeleri, çeşitli 

yolsuzluklara karışmaları, otoritelerin
den faydalanarak müslüman halka zu
lüm ve haksızlık yapmalarının ulema ve 
halk arasında büyük infiallere yol açma
sı üzerine yöneticiler tarafından birçok
larının görevine son verilmesine dair ör
nekler az değildir (geniş bilgi için bk. Ka
sım Abduh, Ehlü '?·?imme, s. 84-88; Sel
lam Mahmüd Sellam, s. 29-97 ; Tevfik Sul
tan ei-YüzbekT, s. 105-108, I38-139, I48-
15I ; Öztürk, s. 322-350). Bu örnekler is
lam hukukçularının endişelerini haklı çı
karacak mahiyette olmakla birlikte kar
şılıklı güven, ihtiyaç ve şahsi nüfuz gibi 
çeşitli sebeplerle gayri müslimlerin is
lam tarihi boyunca değişik kamu görev
Ierini üstlendikleri görülmektedir. Çağ
daş müslüman araştırmacıların genel 
eğilimi de islam devletinin çeşitli alan
lardaki temel siyasetlerinin tesbiti ve 
uygulamasıyla ilgili önemli görevler dı
şındaki kamu görevlerine gayri müslim-
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!erin getirilebileceği yönündedir. Bunlar
dan bazıları, bugünkü müsiürııan ülke
lerde hakim milli devlet modelinden ha
reketle böyle bir siyasi yapı içinde gayri 
müslimlerin devlet başkanı seçimine ka
tılabileceklerini ve parlamentoya üye se
çilebileceklerini de belirtmektedir (Ab
dülkerTm Zeydan, s. 84; M. Mustafa ez
ZühaylT, I, I54-I63; M. FethT Osman, Ara

bia, Vl / 65, s. 42). Çağdaş hukuk düzen
lerinde, genel ilke olarak vatandaşların 
herhangi bir ayınma gidilmeden bu hak
lardan eşit şekilde faydalanaccıkları ka
bul edilmekle birlikte ideolojik temele 
dayalı devletlerde bu ideolojiyi paylaş

mayanların, etnik esasa dayalı devlet
lerde ise çoğunluğa mensup olmayanla
rın uygulamada bu haklardan tam fay
dalanamadıkları da bir gerçektjr. 

İslamiyet gayri müslimleri, iııançlarını 
paylaşmadıkları müslümanlarla birlikte 
kendi dindaşlarına karşı savaşmak zo
runda bırakmamak amacıyla askerlik
ten muaf tutmuştur. Bu aynı zamanda 
onlara tanınan inanç özgürlüğünün de 
bir gereğidir. Ancak bizzat kendileri · is
tekli oldukları zaman ihtiyaç diJyulması 
ve güven ortamının bulunması halinde 
bu hizmetlerinden faydalanmaqa bir sa
kınca görülmemiştir (bu konudaki görüş
ler ve delilleri için bk. M. Osman Şübeyr, 
s. 264-298; Abdullah b. İbrahim et-TarTki, 
s. 26I-27I). İslam tarihinde ilk dönem
lerden itibaren askerlik hizmetinde gay
ri müslimlerden istifade edildiğjne ve bu 
durumda kendilerinden cizye alınmadı
ğına dair çeşitli örnekler vardır (Abdül
kerTm Zeydan s. 154-I57 ; AbdülazTz Ka
mil. ı , 94-95; Abdülmün'im Ahmed Bere
ke, s. 270-274; Abdullah b. İbrahim et-Ta
rTkl, s. 350-352; Öztürk, s. 350-354). Os
manlı ordusunda da gayri müslimler si
pahi, topçu, voynuk, martolos, eflak, le
vent ve kürekçi olarak hizmet görmüş
ler ve kendilerinden cizye alınmamıştır. 
Ayrıca bir yerin fethi sırasındcı hizmeti 
görülenler, geçit yerleri, ada, kale ve sı
nır boylarında bulunanlar da cizye veya 
diğer vergilerden kısmen veya tamamen 
muaf tutulmuşlardır (Bozkurt, s. 23, 27; 
Ercan, TTK Belleten, XLVlı / 188, s. ı 144, 
ı I48 ; a.mlf., a.e., LV/ 2 I 3, s. 377-378). 

ZimmTierin İslam devletine karşı en 
önemli görevleri. hiç şüphesiz devletin 
hakimiyetini kabul edip kanunlf3rına uy
maları, müslümanların inanç vı;ı örfleri
ne saygı göstermeleri, kamu çlüzenine 
ve genel ahlaka aykırı davranışlardan 

kaçınmalarıdır. Devlete karşı mali yü
kümlülükleri de başlıca şahıs vergisi (ciz-

ye), arazi vergisi (haraç) ve bir tür tica
ret vergisini (uşür) ödemektir. Zimmet 
akdinin zorunlu şartı kabul edilen, bazı 
alimierin küfür üzere kalmaları karşı

lığında ceza olarak veya İslam ülkesin
de kaldıkları için alındığını söyledikleri, 
diğer birçok alim ve çağdaş müslüman 
müellifin ise can ve mal güvenliğinin 

sağlanması veya ülke savunmasından 
muafiyetleri karşılığında tahsil edildiğini 
belirttikleri cizye sadece ergin ve mali 
gücü yerinde olan erkeklerden alınmış
tır. Savaşma gücüne sahip olmayan ka
dın, çocuk, yaşlı ve özürlü kimselerden 
tahsil edilmeyen bu vergiden askerlik 
hizmetinde bulunanlar da muaf tutul
muştur. Bunun yanında devletçe uygun 
görülen bazı görevler, yararlılık ve hiz
metler sebebiyle de zimmTierden cizye 
alınmadığı görülmektedir (Bozkurt, s. 27; 
Abdülmün'im Ahmed Bereke, s. 269). Ay
rıca bu vergi, Hz. Ömer tarafından Beni 
Tağlib hıristiyanlarından "sadaka", da
ha sonra bazı islam devletlerinde de 
"cevali" adıyla alındığı gibi zimmTier ba
zı dönemlerde diğer birtakım vergilerle 
de mükellef tutulmuşlardır. Bütün bu 
mali yükümlülüklerle ilgili hukuki görüş
ler ve tarihi uygulamalar göz önüne alın
dığında, günün şartlarına göre gayri 
müslim vatandaşiarta ilgili farklı ad ve 
nisbetlerde yeni vergi düzenlemelerine 
gidilmesinin mümkün olduğu anlaşılır. 

b) Kazai ve Hukuki Muhtariyet. Hakimi
yet, bir devletin içte ve dışta herhangi 
bir yabancı gücün gözetimi ve müdaha
lesi olmaksızın yönetim ve hareket yet
kisi olarak tarif edilir. Devletin içte ülkesi 
ve ülkede bulunanlar üzerindeki egemen
liğine iç hakimiyet. milletlerarası alan
da bir müdahale ve gözetim olmaksızın 
hareket etmesine de dış hakimiyet ve
ya bağımsızlık denir. Devletin içteki ha
kimiyetinin bir gereği olarak yargı yetki 
ve görevi islam toplumu adına siyasi ha
kimiyeti temsil ve icra eden devlete ait
tir (en-Nisa 4/ ı05 ; el-Maide 5/ 48; Sad 
38/ 26). İslam ülkesinde bulunan müslim 
veya gayri müslim, vatandaş veya yaban
cı bütün insanlar devletin yargı sistemi
ne ve kanuniarına tabidir. Bununla bir
likte İslam'ın gayri müslimlere tanıdığı 
inanç özgürlüğünün bir gereği olarak 
aile, şahıs, miras ve borçlar hukuku gibi 
dini inançla yakından ilgili konularda ken
dilerine adli ve hukuki muhtariyet tanın
mış, Hanefi fakihlerinin tabiriyle bu ko
nuda "onları kendi inançlarının gereğiy
le başbaşa bırakma" (Serahsi, el-Mebsü~ 
XI, 102 ; Kasani, 11. 31 Il ilkesi benimsen-



miştir. İslam'ın getirdiği bu hukuki ço
ğulculuk, dini- kültürel çoğulculuğu ko
ruyarak gayri müslimlerin asırlar boyun
ca İslam toplumu içinde varlıklarını sür
dürmelerine imkan sağlamıştır. 

Gayri müslimler, aralarındaki hukuki 
ihtilafları kendi mahkemelerine götür
me hakkına sahip oldukları gibi İslam 
mahkemelerinde de dava açabilirler. Ta
raflardan birinin müslüman olması ha
linde davaya bakmaya yetkili tek merci 
İslam mahkemesidir; her iki tarafın da 
gayri müslim olması ve İslam mahke
mesine başvurulması durumunda mah
kemenin bu davaya bakmakta serbest 
olup olmadığı fakihler arasında tartış
malıdır. Haneffler'e göre, tarafların zirn
mi veya müste'men olduklarına bakıl

maksızın açılan davanın görülmesi ve 
sonuçlandıniması gerekir ; mahkemenin 
seçim hakkı yoktur. Maliki ve Hanbeli
ler'e göre ise mahkeme davaya bakmak
ta muhayyerdir; tarafların zimmi veya 
müste'men, aynı veya ayrı dinlerden ol
malarının önemi yoktur. Ahmed b. Han
bel' den, zimmilerin davalarına bakılma
sı gerektiğine dair bir görüş de rivayet 
edilmiştir. Şafii mezhebine göre taraf
ların her ikisi de müste'mense hakim 
muhayyerdir; tarafların birinin veya her 
ikisinin zimmi olması durumunda ise 
kuwetli görüş davaya bakılması gerek
tiği yönündedir. Mahkemenin davaya 
bakmakta muhayyer olduğunu ileri sü
renler, "Eğer sana gelirlerse ister arala
rında hükmet ister onlardan yüz çevir. 
Kendilerinden yüz çevirirsen sana hiçbir 
şeyle zarar veremezler. Eğer hükmeder
sen aralarında adaletle hükmet. Çünkü 
Allah adalet sahiplerini sever" (ei-Mai
de 5/ 42) mealindeki ayeti delil gösterir
ken diğerleri , "Aralarında Allah'ın indir
diği şeyle hükmet ve onların arzularına 
uyma" (ei-Maide 5/ 49) mealindeki ayeti 
esas alırlar ve bu ayetin öbürünü nes
hettiğini ileri sürerler. Bu gruptaki hu
kukçulardan bazıları da burada neshin 
SÖZ konusu olmadığı, ilk ayetin müste'
menlerle, diğerinin zimmilerle ilgili ol
duğu görüşündedirler. Müste'menlerin 
davalarına bakma konusunda mahke
menin serbest olduğunu söyleyen hu
kukçular ayrıca bunların eman akdiyle 
İslam ahkamına uymayı, İslam devleti
nin de onların birbirine karşı haksızlık
larını önlerneyi taahhüt etmediğini söy
lerler. Diğer hukukçular ise zimmiler gi
bi müste'menlerin de İslam devletinin 
himayesi altında olduklarını, devletin on-

!ara yapılacak haksızlıkları önlemesi ge
rektiğini belirtirler. 

Mahkemenin davaya bakması için her 
iki tarafın da rızasının şart olup olmadı
ğı yine tartışma konusu olmuştur. Ha
nefiler'e göre gerek zimmi gerek müs
te'men olsun taraflardan yalnız birinin 
dava açması yeterlidir. Malikıler'e göre 
iki tarafın da rızası şarttır. Şafii ve Han
beli mezhepleri ise zirnınilerde yalnız bir 
tarafın, müste'menlerde iki tarafın rı

zasını gerekli görürler. Bu konudaki ih
tilaflar, genel olarak bir tarafın başvur
masıyla diğer tarafın kendi inancına ay
kırı bir hükümle mecbur tutulup tutul
mayacağı hususuna dayanmaktadır. 

İslam mahkemesinin gayri müslim
lerin davasına bakması halinde onların 
kendi hukukları değil İslam hukuku uy
gulanır. Bu konuda çeşitli ayetleri delil 
gösteren İslam hukukçuları (mesela bk. 
el-Ma ide 5142, 44, 48l görüş birliği için
dedir. Genel kural olarak gayri müslim
lere uygulanacak kanun hükmü müslü
manlara uygulanacak hükmün aynıdır. 

Ancak inançları gereği meşrü saydıkla
rı domuz ve şarap gibi mallarla ilgili ta
sarrufları ve yine kendilerince meşrü ka
bul edilen diğer bazı hususlarda farklı 
hükümlere tabidirler. Bu konularla ilgi
li olarak hukukçular arasında da farklı 
görüşler mevcuttur (Özel, s. 355-364). 

Gayri müslimlere hukuk davaları için 
tanınan adli ve hukuki muhtariyet ceza 
davaları için söz konusu değildir. Bu ba
kımdan İslam ülkesinde suç sayılan bir 
fiili işlediklerinde kural olarak onlara 
da İslam ceza hukuku hükümleri uygu
lanır. Ancak kendilerine tanınan inanç 
hürriyeti gereği bu genel kuralın bazı 

istisnaları vardır . Mesela içki içtiklerin
de had cezası uygulanmazsa da kamu 
düzenini ihlal etmeleri halinde ta'zir ce
zası verilir. Ayrıca mezheplere göre fark
lılık göstermekle birlikte bazı suçların 

teşekkülüyle ilgili olarak aranan şartla
rın gayri müslimlerde bulunmaması se
bebiyle de bu suçlar için tesbit edilen 
cezaya çarptırılmazlar. Mesela Ebü Yü
suf dışındaki Hanefi alimlerine göre recm 
cezasında aranan ihsan • şartı için müs
lüman olmak gerektiğinden zina yapma
ları halinde zirnınilere recm değil celde 
cezası uygulanır. 

Zimmilerin aksine müste'mene ce
za hukukunun uygulanması konusunda 
farklı görüşler ileri sürülmüştür. Ebü Yü
suf, zirnınilerde olduğu gibi müste'men
lere de bütün ceza hukuku hükümleri
nin uygulanacağını belirtirken araların-
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da farklı değerlendirmeler bulunmakla 
birlikte diğer hukukçular suçları Allah 
(toplum) hakkına veya kul hakkına yö
nelik olmasına göre gruplara ayırmak
ta ve genel olarak toplum hakkının ga
lip bulunduğu hadierin müste'mene uy
gulanmayacağını söylemektedirler. Bu 
konudaki ihtilaf, İslam ülkesinde ge
çici olarak bulunan müste'menin han
gi hükümlere uymaktan sorumlu oldu
ğu noktasında toplanmaktadır (Özel , s. 
369-372) 

2. Sosyal Hayat. Evrensel bir din ola
rak İslam'ın gerek milletlerarası gerek 
toplumsal alanda karşılıklı iyi ilişkileri 

esas aldığı, dini, etnik ve kültürel fark
lılıklara açık bir toplum yapısı öngördü
ğü yukarıda belirtilmiş, müslümanlara 
karşı düşmanca davranışlar içinde bu
lunmadıkça gayri müslimlerle ilişkiler

de barışın esas olduğuna işaret edilmiş
tir. Batılı bazı araştırmacılar, İslam'a ve 
müslümanlara düşmanlık besleyen, on
ların inançlarıyla alay eden, kendilerine 
karşı savaş açan gayri müslimleri sır

daş tutmaktan ve onlarla İslam toplu
mu aleyhine sonuç doğuracak yakın iliş
kiler kurmaktan müslümanları mene
den bazı ayetlerden hareketle İslam'ın 
gayri müslimlerle dostluk münasebet
lerini yasakladığını ileri sürmektedirler. 
Ancak bu genelierne doğru olmayıp ba
zı ayetlerde ve Hz. Peygamber'in uygu
lamalarında İslam'a düşman olmayan
larla iyi ilişkiler kurmanın yasaklanma
dığı görülmektedir (yk. bk.). Bundan do
layı İslam alimleri küfre. küfrün teza
hür, işaret ve sembollerine saygı ve bu
na bağlı bir sevgiye delalet etmeyen her 
türlü insani ilişkiyi prensip olarak mu
bah saymışlardır (Karafı. lll, 20-21 ). 

Akrabalık münasebetlerini kesmeyi in
sanlar arasında herhangi bir ayırım yap
madan yasaklayan Kur'an-ı Kerim (en
Nisa 4/ ı: Muhammed 47 / 22). Allah'a or
tak koşmaya zorlamaları halinde gayri 
müslim anne ve babaya itaat etmemeyi 
isterken yine de onlarla iyi geçinmeyi 
emretmiştir (Lokman 3 ı 1 ı 5) . Esma bi nt 
Ebü Bekir. müşrik olan annesi yanına 
geldiğinde onunla görüşüp görüşeme
yeceğini sorduğunda Resülullah anne
siyle görüşebileceğini belirtmiş (Buhari, 
"Edeb", 7-8), Hz. Ömer de Resül-i Ek
rem'in kendisine hediye ettiği ipekli bir 
elbiseyi Mekke'de bulunan müşrik kar
deşine göndermiştir (Buhari, "Edeb", 9). 

Hediyeleşmenin karşılıklı sevgiyi arttır

dığını ve düşmanlıkları giderdiğini belir
ten Hz. Peygamber'in (e/-Muvat.ta', "Ca-
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mi'", 4) gayri müslim devlet yöneticile
rinden hediye kabul ettiği bilinmekte
dir. Kur'an-ı Kerim'de ve hadislerde sı
la -i rahimde olduğu gibi komşuya iyi
likte bulunmakla ilgili emir ve tavsiye
lerinde (en-Nisa 4/36; Müslim, "İman", 
76-77) genel hüküm ifade ettiğini, müs
lüman ve gayri müslim bütün insanları 
kapsadığını ifade eden alimler (Kurtu
bi, V, 184, 188; İbn Kayyim el-Cevziyye, Il, 

4 ı 7 -418), Hz. Peygamber ve ashabının 
bazı uygulamalarını örnek göstererek 
günlük hayattaki münasebetler çerçe
vesinde gayri müslim hastaları ziyaret, 
cenazelerine katılma ve taziyede bulun
ma, ayrıca evlenme, doğum vb. müna
sebetlerle onları tebrik etme gibi sosyal 
ilişkilerin caiz olduğunu, ancak müslü
manın bu ilişkiler sırasında inancını et
kileyecek tutum ve davranışlardan sa
kınması gerektiğini belirtmişlerdir (İbn 
Kayyim el-Cevziyye, 1, 200-205; Yusuf el
Kardavi, s. 45-46). 

Karşılıklı iyi münasebetlerin teşvik edi
lerek geniş bir hürriyet ve müsamaha 
ortamının oluşması sayesinde gayri müs
limler, aralarında mezhep farklılığı olan 
kendi dindaşları içinde bulamadıkları 

bir güvenle islam toplumunda yaşamış, 
ilim, kültür ve sanatın yanında ekono
mik alanda da büyük etkinlikler göster
mişlerdir. Müslümanların farklı ilim ve 
kültür muhitleriyle karşı karşıya geldiği 
ilk fetihlerin hemen ardından Emeviler 
ve özellikle AbbasHer devrinde başlatı
lan tercüme faaliyetlerinde en önemli 
katkıyı gayri müslim alimler sağlamıştır. 
Başta tıp, matematik, astronomi, kimya 
ve metafiziğe dair kitaplar olmak üzere 
eski Yunan, İran ve Hint kültürüne ait 
birçok eser onlar sayesinde Arapça'ya 
kazandırılmış, bu ilim adamları bilhassa 
yöneticiler katında büyük itibar ve hi
maye görmüştür. Muaviye'den itibaren 
hemen bütün halife ve önde gelen yö
neticilerin özel hekimleri gayri müslim
di. Saraydan başka önemli hastahane
lerde de birçok gayri müslim hekimin 
görev yaptığı, ayrıca birçok şair, edip ve 
sanatkarın halifeler tarafından himaye 
edildiği, bunların büyük şöhrete ve mad
di imkanlara kavuştukları bilinmekte
dir. Bunun yanında ekonomik hayatın 
dini toplurnlara göre bölünmemesi, çar
şı ve pazarların müşterek olması sebe
biyle ekonomik alanda da büyük etkin
likler gösterdiler. Esasen ilk fetihlerin 
ardından çok defa topraklar ganimet 
olarak dağıtılınayıp yerli halka bırakıldı
ğı için ziraat hayatı büyük ölçüde gayri 
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müslimlerin elinde kaldı. Müslümanlar
la gayri müslimler arasında her türlü 
ticari faaliyetin mubah sayılması, onla
rın gerek iç gerekse dış ticarette etkili 
bir konuma gelmelerine imkan sağladı. 
Gayri müslimlere tanınan inanç hürriye
tinin bir gereği olarak kendi aralarında 
içki ve domuz ticareti yapmaları da ser
bestti. Ancak semavi dinlerin hepsinde 
faizin haram olması sebebiyle faizli mu
amelelerde bulunmaları yasaktı. Bunun
la beraber para piyasalarına büyük öl
çüde gayri müslimler hakimdi ve bazı 

dönemlerde devlete borç verecek kadar 
büyük servetler elde etmişlerdi (bk. CEH

BEZ). Askerlik hizmetinden muaf tutul
dukları için Ortaçağ boyunca sürüp gi
den savaşların yıkımından büyük ölçü
de uzak kalmaları da ekonomik alanda 
müslümanlar aleyhine büyük bir avan
taj sağlamalarında önemli rol oynamış

tır (daha fazla bilgi için bk. Kasım Abduh, 
Ehlü'?·?imme, s. 147-150, 166-170; a.mlf., 
Dirasat, s. 88-92; Sellam Mahmud Sellam, 
s. 98-194; Tevfik Sultan el -Yuzbeki, s. 391-

447; Öztürk, s. 287-293, 356-416) 

Bayram Kutlamaları. Hz. Peygamber hic
retten sonra, Medine'de kutlanmakta 
olan Nevrüz ve Mihrican bayramlarını 

kaldırıp yerlerine ramazan ve kurban 
bayramlarını ikame etmiş (Müsned, III, 

103, 235, 250; Ebu Davüd, "Şalat" , 245), 

müslümanlar da bu bayramları kutla
yagelmişlerdir. Buna karşılık gerek Hz. 
Peygamber gerekse Hz. Ebü Bekir de
virlerinde gayri müslimlerin kendi bay
ramlarını kutlarnalarına müdahale edil
memiştir. islam ülkesinin fetihlerle ge
nişlediği Hz. Ömer zamanında müslü
manlarla gayri müslimlerin birlikte otur
dukları yerlerde bazı kısıtlamalara gi
dildiği, mesela Ebü Ubeyde b. Cerrah'ın 
Şam halkıyla yaptığı antlaşmada bay
ram günleri bayrak ve silah taşımaları
nın yasaklandığı görülmektedir (Muham
med Hamfdullah, s. 458 ]nr 353]). Daha 
sonraki dönemlerde de kutlamalarda 
eğlence yönünün gittikçe ağır basması, 
içki içilmesi, gayri ahlak! davranışlarda 
bulunulması sebebiyle zaman zaman ya
saklama ve kısıtlamalara gidilmiştir. An
cak bu kısıtlamaların daha çok müslü
manların meskün bulunduğu bölgeler
le ilgili olduğunu. mabedierde ve gayri 
müslim bölgelerindeki kutlarnalara mü
dahale edilmediğini belirtmek gerekir. 
Müslümanların gayri müslimlerin dini 
özellik taşıyan bayramlarına katılmaları 
ve bu vesile ile kendilerine hediye ver
meleri ise onların inancını, inançlarının 

bazı tezahür ve sembollerini kabul ve 
onaylama anlamına geleceğinden caiz 
görülmemiştir. "Bir topluma benzerne
ye çalışan kimse o toplumdan olur" me
alindeki hadis (Müsned, Il, 92; Ebü Davüd, 
"Libas", 4), gayri müslimlerin inançları
nın gereği ve ifadesi olan, onları başka

larından ayıran davranışları. kılık ve kı

yafeti müslümanlara yasaklamıştır. Kut
lamalar sırasında İslam hukuk ve ahla
kına aykırı fiilierin işlenmesi de bayram
Iara katılma yasağı nı gerektiren bir baş
ka sebeptir (İbnü'l-Hac el-Abderf, II, 46-

54; İbn Müflih el-Makdisl, III, 431-432; İbn 
Kayyim el-Cevziyye, 1, 205-206; Mv.F, XII, 

7-9). Dinf yasağa rağmen bu kutlama
lardaki zevk ve eğlence özelliğinin cazi
besiyle bazı müslümanların, hatta hali
fe ve yöneticilerin gayri müslimlerin bay
ramlarına katıldıkları. hediye alıp ver
dikleri görülmektedir (Kasım Abduh, Eh

lü'?·?imme, s. 120-127, 151-165; a.mlf., 
Di rasat, s. 93-114; Sellam Mahmud Sel
lam, s. 218-221; Tevfik Sultan el-Yüzbeki, 
s. 363, 372-373; Öztürk, s. 139-156) Kut
larnalara katılma yanında günlük iliş

kiler çerçevesinde edinilen bir kısım hı

ristiyan ve yahudi adetlerinin bazı müs
lüman halk çevrelerinde yaygınlık kazan
ması da dini hassasiyet ve yaşayıştaki 
yozlaşmanın bir göstergesi olarak fakih
ler tarafından şiddetle tenkit edilmiştir 
(İbn Teymiyye, s. 180-232; İbnü'l-Hac el
Abderf, Il, 48-54) 

Gayri Müslim Kadınlarla Evlenme. İsla
miyet'in gayri müslimlerle münasebet
lerde barışı esas aldığına dair bir kanıt 
da müslümanların Ehl -i kitap olan ka
dınlarla evlenınesini mubah kılmasıdır. 
inancın oluşturduğu kardeşlik bağı bir 
tarafa bırakılırsa sosyal ilişkiler bağla

mında karı koca arasındaki sevgi ve ya
kınlıktan daha güçlü bir bağ düşünüle
mez. Bu ilişki yalnız bir fertle sınırlı kal
mamakta, kadının anne ve babası, kar
deşleri ve diğer akrabalarıyla müslüman 
koca ve çocukları arasında da bir akra
balık bağı oluşmaktadır. Bu da inanç 
farklılığına rağmen islam'ın ayrı dinden 
olanlara tanıdığı müsamahanın, karşı

lıklı iyi ilişkiler kurulmasına olan arzu
sunun bir tezahürü olarak görülmelidir. 

Müslüman hukukçuların hemen tama
mı aşağıdaki ayeti delil göstererek Ehl-i 
kitap kadınlarla evlenmenin caiz oldu
ğunu belirtmiştir: "Bugün size temiz ve 
iyi şeyler helal kılınmıştır. Kendilerine 
kit ap verilenierin yiyeceği size helaldir, 
sizin yiyeceğiniz de onlara helaldir. Mü
min kadınlardan iffetli olanlarla daha 



önce kendiler ine kitap verilenlerden if
fetli kadınlar da mehirlerini vermeniz 
şartıyla namuslu olmak, zina etmemek 
ve gizli dost tutmamak üzere size helal
dir" [el -Maide 5/5) Abdullah b. Ömer, 
İmam Malik ve bazı Şii alimleri, müşrik 
kadınlarla evlenmeyi yasaklayan ayeti [el
Bakara 2/22 1), ayrıca gayri müslim ka
dınların içki içme ve domuz eti yeme gi
bi alışkanlıklarını ileri sürerek onlar la 
evlenmeyi haram veya rnekruh saymış
lardır. Esasen çoğunluk da semavi bir 
dine inanmayan ateşperest, putperest 
ve diğer inanç sahipleriyle evlenilmesi
nin haram olduğu görüşündedir. Müs
lüman koca, gayri müslim hanımını di
ninin gereklerini yerine getirmekten alı
kayamayacağı gibi onu dini inancına ay
kırı davranışlarda bulunmaya da zorla
yamaz. Müslüman bir kadının gayri müs
lim erkekle evlenmesinin haram oldu
ğu konusunda ise İslam hukukçuları gö
rüş birliği içindedir. Hukukçular burada, 
müslüman kadınların iman etmedikçe 
müşrik erkeklerle evlenmelerini yasakla
yanayetle [el-Bakara 2/ 2211 hicret eden 
mürnin kadınların kafirlere ger i gönde
rilmemelerine. bunların birbirlerine he
la! olmadıkianna dair ayeti [ei-Mümtehi
ne 60/ !Ol ve sahabe uygulamasını delil 
göstermiş, ayrıca kadının inancı konu
sunda kocasının baskısına maruz kala
bileceğini ve çocukların küfür üzere ye
tiştirilebileceğini söylemişlerdir. 

Kestikleri Hayvanların Yenmesi. Fıkıh 

alimleri, kesilen bir hayvanın etinin ye
nebilmesi için bazı şartlar belirlemişler
dir. Bunlardan biri de hayvanı kesen kim
senin müslüman veya Ehl - i kitap olma
sı ve kesim sırasında Allah adının anıl
masıdır. Bazı ayetlerde Allah 'tan başka
sı adına kesilen hayvanların haram ol
duğu belirtilirken [el-Bakara 2/ 173; ei 
Maide 5-3, el /En'am 6/ 1451 bir ayet
t e de Ehl-i kitabın yiyeceklerinin müslü
manlara helal kılındığı zikredilmiştir [el
Maide 5/ 5) Buna dayanan İslam alimleri. 
Ehl-i kitabın kestiği hayvanların müslü
manlara helal olduğu konusunda görüş 
birliğine varmışlardır. Alimierin çoğunlu
ğu , kesimi yapan ister müslüman ister 
gayri müslim olsun, Allah adının anılma
sının kasten terkedilmesi durumunda 
hayvanın etinin haram olduğu görüşün
dedir. Şafifler'e , Malikfler'den İbn Rüşd 'e 
ve Ahmed b. Hanbel'den bir rivayete gö
re Allah adının anılması müstehaptır. Ma
liki mezhebine göre ise müslümanlar için 
şart olmakla birlikte gayri müslimler için 
şart değildir. Kesim sırasında Allah 'tan 

başkasının adını andıkiarı bilinmedikçe 
Ehl-i kitap tarafından kesilen hayvanla
rın yenilmesi caiz olup Allah 'tan başka
sının adının anıldığı bilinirse bütün alim
lere göre bu eti yemek haramdır. Ayrı
ca hayvanın usulüne göre kesilmesi ge
rekir ; boğularak vb. yollarla öldürülürse 
eti yenmez (Mu. F, XXI, 184-204; ayr ı ca b k. 
HAYVAN ) Hayvan eti dışında kalan gıda 
maddeleri konusunda Ehl-i kitap olanla 
olmayan gayri müslimler arasında fark 
bulunmayıp yaptıkları yemek veya imal 
ettikleri gıda maddesinin helal türden 
olması şartıyla yenilebileceği hususun
da görüş bi rliği mevcuttur. 

Sosyal Hayatla İlgili Bazı Kısıtlamalar. 
İslamiyet'in zuhuru sırasında mevcut di
ni grupların kendilerine has kıyafetleri

nin bulunduğu ve günlük hayatta bu 
grupların birbirlerinden ayırt edilmele
rinde kıyafetlerin büyük önem taşıdığı 
bilinmektedir. Hz. Peygamber, müslü
manların kılık kıyafette diğer gruplara 
benzemesini yasaklamıştır (Müsned, ll , 
92; Ebü Davüd, "Lib&s", 4). Bununla birlik
te ResOl-i Ekrem zamanında gayri müs
limlerin belli kıyafetleri kullanmaya mec
bur tutulduğuna dair herhangi bir bilgi 
mevcut değildir. Esasen buna ihtiyaç da 
duyulmamıştır. Hz. Ebü Bekir devrinde 
muhtemelen yeni fethedilen yerlerdeki 
halkın fatihterin kıyafetlerine özenme
si üzerine Halid b. Velid'in Hire halkıyla 
yaptığı antlaşmada , savaş kıyafeti kul
lanmamaları ve müslümanlara benzerne
meleri şartıyla istedikleri elbiseleri gi
yebilecekleri belirtilmiş (Muhammed Ha
mldullah, s. 280 -28 1 lnr. 29 11 ), Hz. Ömer 
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de Azerbaycan cephesinde bulunan Ut
be b. Ferkad'a gönderdiği t alimatta put
perest halkın kıyafetini kullanmaktan 
sakınmalarını emretmişti (a.g.e., s. 458, 
lnr 339 1 El) Hz. Ebü Bekir ve Ömer za
manında gayri müslim topluluklarla ya
pılan antlaşmalarda silah taşımama, düş
mana yardım etmeme, müslümanların 
meskün olduğu bölgelerdeki bayram 
kutlamalarında bayrak ve haç taşıma
ma. ezan vakitlerinde çan çalmama, ken
di yanlarına gelen müslümanları belli 
bir süre barındırma , yol ve köprü yapı
mı gibi hizmetlere katılma hususunda 
şartlar bulunmasına rağmen kılık kıya

fetlerle ilgili hükümlere rastlanmamak
tadır . Sonuç olarak fetihlerle İslam ül
kesinin genişlediği. müslümanlarla gay
ri müslimlerin yaygın biçimde bir arada 
yaşamaya başladıkları ve gayri müslim
lerin müslümanlara ait kılık kıyafetlere 
olan rağbetlerinin arttığı Hz. Ömer dev
rine gelinceye kadar gayri müslim te
baanın kendini müslümanlardan ayıra
cak belli kıyafetleri (gıyilı* ) kullanmaya 
mecbur tututmadığı [ İ bn Kayyim el-Cev
ziyye, 1, 236), Hz. Ömer zamanında da hiç 
değilse bir süre böyle bir uygulamaya 
gidilmediği anlaşılmaktadır. 

Hz. Ömer devrinde gayri müslimlerin 
kılık kıyafette müslümanlara benzeme
meleri, ata binmemeleri veya at eyerle
rinin farklı olması, kadınların cins deve
lere binmemesi gibi sınırlarnalara gidil
diği çeşitli kaynaklarda nakledilmiştir 

[Fayda, s. 173- 174 ; Öztürk, s. 220 vd). Da
ha sonra Emeviler'den itibaren bu kısıt
lamaların hukukçular tarafından da des-

XVII. Yüzyı l ın ikinci vansında bir Yahudi kadı nı ile ( Raynaı , Agures natura l/es de Turquie, Paris ! 688. M 33359) XVII I. Yüzy ıl 

sonlannda bir Ermeni kad ını . bir Ermeni ve bir Yahudi erkeğini tasvir eden resimler ( Enderunıu Fi'ızıı , Hubanniime · 

Zenanna.me, iü Ktp., TY. nr. 5502. vr. 43", 45d. 118b) 
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tektenerek devam ettirildiği görülmek
tedir. Gayri müslimlerin ata binmeme
leri veya eyer ve üzengiterin değişik ol
ması, binekierin süslenmemesi, elbise 
ve başlıkların farklı kumaş ve renkler
den yapılması. müslümanların künyele
rini kullanmamaları, Arapça mühür ka
zıtmamaları, boyunlarında gayri müslim 
olduklarını gösteren haç vb. bir işaret 
taşımaları, evlerinin belli bazı işaretlerle 
ayırt edilmesi ve müslüman evlerinden 
yüksek olmaması şeklinde zaman zaman 
farklılık gösteren bu yasakların her dö
nemde ve her bölgede aynı hassasiyetle 
uygulanmadığı bilinmektedir. Bazı halife
ler zamanında yasakların uygulanmasıyla 
ilgili olarak alınan tedbirlerin, halifeterin 
şahsi temayOlleri yanında genellikle kar
şılıklı güveni sarsan iç ve dış gelişmeler 
sebebiyle alınmış olması dikkat çekicidir 
(bu yasaklarla ilgili malumat için bk. Ka

sım Abduh, Ehlü '?·?imme, s. 74-78, ı 53-
160; Sellam Mahmud Sellam, s. 2ı2-2ı8; 
Tevfik Sultan el-YüzbekT, s. ı27-ı42, 153-
ı63, 368-372; Abdülmün'im Ahmed Bere
ke, s. ı 80-ı90 ; Öztürk, s. ı93-240; Ercan, 
Otam, 1/1, s. ıı7-ı23). Devletin güçlü ol
duğu ve gayri müslimlerle karşılıklı gü
venin tesis edildiği dönemlerde bu kısıt
lamaların genel olarak uygulanmadığı, 
uygulandığı zamanlarda da büyük şehir

lerle sınırlı kaldığı ve uzun süreli olma
dığı görülmektedir (E/2 1İng . l. ll, 228). 

Kaynaklarda, bu kısıtlamaların daya
nağı olarak Hz. ömer'e nisbet edilen ve 
"eş-şürütü'l-Ömeriyye" (el-ahdü'I-ÖmerT) 
diye adlandırılan bir antlaşma metni gös
terilmektedir (metin için bk. ibn Kayyim 
ei-Cevziyye, ll, 658-661 ; Tevfik Sultan ei
YGzbekT, s. 127-129; Fattal. s. 61 -63; Fay
da, s. 178-179). Suriye veya el-Cezire böl
gesi hıristiyanlarınca Hz. ömer'e gönde
rildiği kaydedilen ve yukarıda işaret edi
lenler yanında kendilerini bağlayan bir
çok hükmün de yer aldığı bir mektup
tan ibaret olan bu metnin Hz. Ömer'e 
nisbeti tartışma konusu olmuştur. İlk de
fa ibn Ebü Rendeka et-Turtüşi (ö. 520 / 
1126) ve Ebü'l-Kasım ibn Asakir (ö. 571 1 
ı 176) gibi müellifler tarafından zikredi
len bu metin~ Hulefa-yi Raşidin zama
nında gayri müslimlerle yapılan antlaş
maların üslüp ve muhtevasına aykırı ola
rak hangi şehir halkınca düzenlendiği
nin belirtilmemesi, galip değil mağlüp 
tarafça tanzim edilmesi, Hz. Ömer dö
neminde yapılan diğer antlaşmalarda 

yer almayan hükümler ihtiva etmesi gi
bi sebeplerle çağdaş müslüman ve Ba
tılı araştırmacıların hemen hemen ta
mamı tarafından gayri mevsük bulun-
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muş ve daha sonraki dönemlerde orj:a
ya çıkan kısıtlamaların Hz. Ömer'e nis
bette teyit edilme gayretinden doğduğu 
ileri sürülmüştür (Tritton, s. 8 vd.; Fattal, 
s. 66-69; Tevfik Sultan el-Yüzbeki, s. ı 30-
ı 36; Abdülmün'im Ahmed Bereke, s. 187 ; 
Fayda, s. ı80; Öztürk, s. 239-240; Seyd 
Barakat Ahmad, XVll / 2, s. IOO-ı03) . 

Bu metnin Hz. Ömer'e nisbetinin doğ
ru olup olmadığı hususu bir yana, daha 
önce anılanlar yanında bir kısmı bu ant
laşmaqa da yer alan bazı kısıtlamalqra 
gidildiği tarihi bir gerçektir. islamiyet'in 
zuhuru sırasında mevcut dini grupların 
geleneksel kıyafetlerinin aynı zamanda 
dini kimliklerinin bir ifadesi olması ve 
müslümanların başka topluluklara ben
zernelerinin Hz. Peygamber tarafından 
yasaklanması, islam toplumunda ya~a
yan gayri müslimlerin de müslümanla
ra benzemesini önlerneyi gerekli kılmış
tır. Ayrıca zamanla ortaya çıkan askeri, 
idari ve içtimal bazı ihtiyaçlar da bu kı
sıtlamqlarda rol oynamıştır. Günümüz
de nüfus cüzdanı. ikametgah belgesi, 
pasaport vb. belgelerin aranması gibi, 
sürekli savaşların yaşandığı ve ülke sı

nırlarını bugünkü gibi koruma imkanla
rının bulunmadığı bir ortamda güvenlik 
bakımından kimlik belirleyici bazı tedbir
lerin alınması tabiidir. Bu tedbirler ayrı
ca gayri müslim tebaanın müslümanla
ra benzeyerek bazı sorumluluklardan 
veya bir kısım müslümanların onlara ka
tılarak dini mükellefiyet ve kayıtlardan 
kaçmalarını önlemeye yönelik bir fonk
siyon qa görmüştür. Esasen gayri müs
lim tebaadan kendi kıyafetlerini koru
malarının istenmesi bir baskı şeklinde 
telakki edilerneyeceği gibi kültürel var
lıklarını muhafaza etmeleri bakımından 
da bunun olumlu sonuçları olmuşt\Jr. 

Gelene~sel kıyafetlerini koruma husu
sunda gayri müslim dini cemaat lider
lerinin de bazı tedbirler aldığını belirt
mek gıarekir. Ancak bu çerçevede baş
vurulan kısıtlamaların zamanla hakim 
toplum olarak müslümanların üstünlük 
psikolojisini yansıtıp gayri müslimlreri 
aşağılayıcı bir mahiyet aldığı ve bu psi
kolojinln, gayri müslimlerin devlet bü
rokrasisinde ve ekonomik hayattaki et
kili konumlarını müslüman halka karşı 
kullancjıkları dönemlerde daha baskın 

geldiği ve kısıtlamatarla ilgili olarak alı
nan kararlarda müslüman halkın tepki
sinin bOyük rol oynadığı görülmektedir. 
Bunun da dini bir tarafının bulunmayıp 
tarihi ve içtimal şartların bir tezahQrü 
olduğu ve kendi şartları içinde değer
lendirilmesi gerektiği açıktır. 

Sonuç olarak, müslümanlara karşı düş
manca tavırlar içine girmedikleri sürece 
gayri müslimlerle ilişkilerin Kur'an-ı Ke
rim'in temel prensipleri ve Hz. Peygam
ber ile Hulefa-yi Raşidin'in uygulaması 
çerçevesinde barış ve hoşgörüye dayan
dığını, gayri müslimlerin islam toplumu 
içinde kendi dini- kültürel kimliklerini 
koruyarak güven içinde yaşadıklarını, 

bu güven ve müsamahayı gölgeteyecek 
bazı uygulamaları içtimal ve siyasi se
beplerle açıklamak yerine tek taraflı 

olarak sadece müslümanların eseri gibi 
göstermenin doğru olmayacağını belirt
mek gerekir (ayrıca bk. HARBİ; KÜFÜR; 

MÜSTE'MEN; ZİMMİ). 
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Özellikle Osmanlılar'da 
diq için yapılan savaşı ifade eden 

ve bir fetih ideolojisi 
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haline gelen terim. 
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Eski sözlüklerde dar anlamda " düş

manla savaşma " şeklinde tarif edilen 
kelime (Tekin, TUBA, XIII ı I 989 1. s. 140). 
Osmanlı Beyliği'nin ortaya çıktığı XIII. 
yüzyıl sonları ile XIV. yüzyıl başlarında 

Anadalı-ı uç boylarında yaşanan çatışma
larda, Türkmen beylikleri ve derviş top
lulukları arasında çok defa hem bir mo
tivasyon hem de bir meşruiyet unsuru 
olarak kullanılmış; islamiyet'i yaymak, 
müslümanların yönetimindeki toprakla
rı yahut nüfuz alanını genişletmek gibi 
gayretler uğrunda akıniara katılmak ve 
"cengetmek" anlamını kazanmıştır. Or
taçağ müslüman toplulukları arasında 

kullanımı çok daha eskilere giden bu 
kavramın Anadolu'da nasıl yayıldığı ve 
Türk dilinde kahramanlık ifade eden alp
Iık ile prtüşmeye başladığı tam olarak 
bilinmemekte, ancak XIII. yüzyılın son
larında Anadolu'nun batı ve kuzeybatı
sında kullanılmakta olduğu kesin ola
rak tesbit edilebilmektedir. 

Gaza ruhunun Osmanlı Devleti 'nin yük
selişinde oynadığı rol konusu, Paul Wit
tek'in 1938'de yayımladığı eserinden bu 
yana modern tarih yazıcılığında önemli 
bir yer tutmuştur. Wittek'in ·gaza tezi", 
yani Osmanlılar'ın askeri ve siyası başa
rılarını cihadla özdeşleştirdiği ve "kut
sal savaş " (holy war) diye çevirdiği gcıza 
anlayışına hamleden tez, M. Fuad Köp
rülü'nün gaza ile başka unsurları den
geleyen, demografik faktörleri ve sos
yolojik yapıları Wirtek'ten çok daha ay
rıntılı olarak ele alan fikirlerinin yaygın 
olarak bilindiği Türkiye'nin dışındaki dün
ya tarihi literatüründe uzun süre büyük 
bir kabul görmüştür. öte yandan keli
menin ve içerdiği kavramın beylik dev
rinin anlayışını yansıtmadığı, XV. yüzyıl
dan itibaren çok daha yerleşik ve düzen-

GAZA 

li bir toplum hayatına geçen Osmanlı
lar'ın atalarını yüceltmek, onların akın 
ve yağma faaliyetlerini din uğruna kah
ramanlık özelliğiyle süslemek için geri
ye dönük olarak böyle bir açıklama ge
tirdikleri, Osmanlı tarihlerinde ilk beyle
re gazilik atfedilmesinin edebi ve ideolo
.j)k bir motif olarak anlaşılması gerekti
ği iddia, edilmiştir. Hatta gaza ve gazi 
kelimelerinin XV. yüzyıldan önce Anado
lu'da yaygın olarak kullanılmadığı, kul
lanıldığı kadarıyla da pek yüce 1 kutsf 
bir anlam taşımadığı öne sürülmüştür 

(a mlf. , TT, XIX/ 109, s. 9- I 8) . Gerçekten, 
doğrudan Osmanlılar'la ilgili ve otantik
liği tartışmasız kaynaklarda, Ahmedf'
nin XV. yüzyıl başlarında kaleme aldığı 
İskendername 'ye kadar gaza kavramı
na rastlanmaz. Wirtek'in XIV. yüzyıla ait 
bir delil olarak zikrettiği Bursa kitabe
sinin, üzerinde yer alan 1337 tarihinde 
yazılmış olduğuna kesin gözle bakıla

mayacağı , bunun sonradan yazıldığı ve 
binanın ilk yapım tarihinin oradan baş
latıldığı ileri sürülmektedir (a.g.e., XIX/ 
109, s. 73-80) . Bu husus doğru olmakla 
birlikte, Xlll ve XIV. yüzyıl Anadolu'su
nun kaynaklarında, Osmanlılar'la kom
şuluğu ve gerek dost gerekse rakip ola
rak yakın ilişkileri iyi bilinen beyliklere 
ait eserlerde gaza kelimesine ve türev
Ierine sıkça rastlanır. Dolayısıyla Osman
lılar'ın da Anadolu'nun geri kalan kesim
lerinde yaşayan Türk boylarının ve bey
lerinin kültür hayatından tamamen ha
bersiz ya da farklı bir kültüre sahip ol
madığı düşünülürse bu kavramın bilin
diği söylenebilir. Nitekim Osman Bey'
den söz eden en eski yazılı kaynağın mü
ellifi olması dolayısıyla üzerinde durul
ması gereken Bizanslı tarihçi Pachyme
res, Osmanlı Devleti'nin kurucusunun Bi
zans imparatorluk askerleriyle ilk çatış
ması olarak tasvir ettiği Koyunhisarı 

(Bapheus) Savaşı'na ( 1301) Batı Anado
lu'nun çeşitli yörelerinden, özellikle Men
deres havzasından ve Kastamonu'dan 
Türkmen savaşçıların katıldığını belirtir. 
Aynı seferde Osman Bey'in yanında yer 
alan Amourios'un Çobanoğulları 'ndan Ali 
Bey olması gerektiği de ortaya konmuş
tur (Zachariadou, lll ı I 9771. s. 57 -70) Ço
banoğulları için XIII. yüzyıl sonlarında 

kaleme aldığı inşa risalelerinde Hüyf. si
pah emirleri için kullanılacak unvanlar 
arasında "nusretü'l- guzat"ı da sayar. 
Osman Bey'in çağdaşlarından Sinop be
yinin adı Gazi Çelebi olarak geçer. Or-
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