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(bk. MUHAKKIME-i ULA). 

HARÜT ve MARÜT 
(..:ı_,; Lo .3 ..:ı_,; lA) 

Kur'an-ı Kerim'de adlan geçen 
ve insanlara 

sihir öğretiikierine inanılan 
iki melek. 

., 

., 

Arapça asıllı olmayan Harüt ve Marüt 
kelimeleri (MevhOb b. Ahmed el-Cevall
ki. s. 629) Kur'an'da bir ayette geçer (el
Bakara 2/102). Bazı hadislerde nakledilen, 
tarih ve tefsir kitaplarında ayrıntılı biçim
de yer alan Harüt-Marüt kıssası farklı 
isimlerle İslam'dan önceki dinlerde de 
görülür. 

Harüt ve Marüt kelimelerinin menşe
Iyle ilgili çeşitli görüşler vardır. Bazı araş
tırmacılar Harüt ve Marüt'u, ilk defa Zer
düştiliğin dini metinlerinde geçen Haur
vatat ve Arneretat ile aynı saymaktadır 
(Jeffery. s. 283). Avesta'da dişi varlıklar 
olarak kabul edilen Haurvata.t suların, 
Arneretat ise bitkilerin koruyucusudur 
(ERE, I. 796; Elr., 1, 998) . Avesta'dakiAme
retat ismi Pehlevi'ce'de Amurdad, Pers- . 
çe'de Amordad ve Mordad, Haurvatat ise 
Hordad ve Kordad şekline dönüşmüştür. 
Bunların ilki Ahura Mazda'nın mükem
mellik, ikincisi ölümsüzlük sıfatını temsil 
etmektedir (ERE, ı . 384-385; Elr., ı. 934). 
Ermeni dini terminolojisinde iki çiçek ila
hının adı olan Hawrot ve Mawrot da Ha
urvata1; ve Ameretat'la ilgili kabul edil-

1 

miştir. Ameşa Spenta'daki iki melek adı
nın orta dönem Persçe'sine Mwrd' -hrwd' 
şeklinde, Sağdea'ya Mrwwt ve Hrwwt 
olarak geçtiği, Kur'an'da ise Harüt ve Ma
rüt şeklinde yer aldığı belirtilmektedir 
(a.g.e., ı. 998). Bu iki ismin Zerdüştilik'
teki Haurvatat ve Ameretat'a bağlan
ması fikri genelde kabul edilmekte (Jef
fery, s. 283; EJ2jİng .J , 111. 236-237). fakat 
bu ilişki kelime benzerliğinden öteye geç
memektedir. Hinduizm'in en eski kutsal 
kitabı olan Veda'da fırtına ilahları kabul 
edilen MarOtlar'dan söz edilmekle birlik-
te bunlarla Kur'an'daki Marüt arasında 
bir münasebet kurmak zordur. Avesta'
da ölümsüzlüğü temsil eden Ameretat'ın 
Hint mitolojisindeki karşılığı muhteme
len Amrita, Haurvatat'ın karşılığı ise "ka
dim su" anlamındaki Saraswati'dir (Dow
son, s. 284; EJ2jİng.J,IV, 12; ERE, XIII, 71 ). 
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Diğer taraftan Enoch'un kitabının Slavca 
nüshasında ( 14/5; 33111; 69/28) Elohim'in. 
Enoch'un kitabını korumaları için görev
lendirdiği iki melek olan Ariuk ve Mariuk. 
Harüt ve Marüt'un bir versiyonu olarak 
düşünülmektedir. Ariuk adı Kitab-ı Mu
kaddes'in Tekvln (14/1, 9) ve Daniel (2/ 
ı 4) bölümlerinde melekten ziyade kişi 
adı olarak geçen Ariukki'ye kadar çıkarı
lır. Marluk ise Ariuk kelimesine yakıştırı
lan ve yahudi literatüründe sıkça yapılan 
kelime oyunlarından başka bir şey değil
dir. Ayrıca yahudi literatüründeki Ariuk 
ve Marluk hikayeleriyle Harüt-Marüt kıs
sası arasında hiçbir benzerlik yoktur. 

İslamlliteratürde Harüt ve Marüt hak
kında nakledilen rivayetlerin çoğu, az fark
la geç bir yahudi tefsir kitabı olan Mid
raş Avkir'de de bulunur. Buradaki riva
yet kısaca şöyledir: Tufandan sonra put
perestliğin hala sürmesi Elohi m 'i kızdı
rır. Şemhazai (bazı kaynaklarda Azza ve-

Dünya azabını tercih eden Harüt ile Marüt'u Babil'de ku· 

yuda baş aşa~ı asılı gösteren bir minyatür (Servet Ukka· 
şe, Taril)u'l-fen VI: et-taşvirıi'l-Far1si ve't-Türki, Beyrut 
1983, s. 213) . 
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ya Uzza) veAzael adında iki melekTanrı'

ya insanı yaratmasının kötü olduğunu 
söylerler: çünkü insanlar yeryüzünde boz
gunculukyapmışlardır. Bu iki melek, yer
yüzüne indiklerinde insanlar arasında 
Tanrı'nın hükmünü yayacaklarını vaad 
edince Tanrı onları yeryüzüne gönderir. 
Dünyaya indikten sonra Şemhazai, Ester 
(İştar; bazı versiyonlarda Naamah) adın
da güzel bir kıza rastlar ve ona aşık olur. 
Ester, kendisini semaya çıkaracak olan 
Tanrı'nın adını zikretmeyi öğretineeye ka
dar Şemhazai'a teslim olmayacağını söy
ler. Bunun üzerine Şemhazai, Tanrı'nın 
adının nasıl zikredileceğini .ona gösterir 
ve Ester bu ismi zikrederek semaya yük
selmeyi başarır. Thnrı. kendisine ulaşmak 
için çaba sarfeden Ester'i mübarek kı
lar ve onu yıldız haline getirir. Şemhazai 
ve Azael ise "insan kızları" ile evlenirler. 
Enoch'ta anlatıldığı şekliyle hikayenin ge
ri kalan kısmına bakılırsa bu melekler in
sanlara sihir öğretirler. Kökeni çok daha 
eski rivayetlere uzanan Midraş gelene
ğindeki bu hikaye. şüphesiz Tekvln'deki 
(6/2-4) Tanrı oğullarının insan kızlarıyla 
olan evliliklerini açıklamaya yöneliktir. Bu 
konuyu işleyen diğer yahudi rivayetlerin
de anlatımlar aynı olmakla birlikte şahıs 

' · isimleri değişebilmektedir (Davidson, s. 
63, 203). Zohar'da cin olarak takdim edi
len bu üç figür Azael, Aza ve Naamah 
adlarını taşımaktadır (1. 55•). 

"Tobit Kitabı" (3/8) ve "Süleyman'ın Ah
di" adlı apokrif yahudi metinlerinde Tan-

ı rı'nın denemek için gönderdiği melek As
modaios (Asmodeus) adını taşır. Şemha
zai adının da türediği Asmodeus kelime
si Zerdüştllik'teki kötü cinlerden biri olan 
Aeşmo daeva'dan gelir (/DB, ı. 259; Da
vidson. s. 9, 108; Eld., lll, 754; Elr., ı. 480). 
Zerdüştilik'te insanlara kötülüğü telkin 
eden bu cin, "Süleyman'ın Ahdi"nde Kur
'anl ifadeyi çağrıştıracak şekilde karı ve 
kocanın arasını açmak için insanlara bü
yü öğreten kötü bir varlık pozisyonunda
dır (EJd., III , 754) . öteyandanyahudi tef
sir kitaplarında (Hagadik metinler) As
modeus, sihir öğreten bir cin olarak olum
suz üne sahipse de zaman zaman Hz. Sü
leyman'a sihirleriyle yardım eden bir hü
viyete de bürünür. Bunun en güzel yan
sıması Talmud'da görülür (Talmud. Git
ti n 68•). 

Yahudi literatüründe Hz. Süleyman'la 
ilgili olarak geliştirilen rivayetlerin bir kıs
mı İran çevresindeki yahudiler arasında 
ortaya çıkmıştır (EJd., XV. 108). İlk Dias-



porasonucu İran'a giden yahudilerin ken
di melek telakkilerini kurarken Zerdüştl
lik'ten etkilendikleri bilinmektedir. Bu et
kilenme bütün apokrif metinlerde ve son 
zamanlarda Ölüdeniz yazmalarında gö
rülebilir. Her ne kadar yahudi rivayetle
rinde günahkar meleklerin adı genellikle 
Şemhazai ve Azael olarak veriliyorsa da 
İslam coğrafyasındaki yahudiler Diaspo
ra'da, İran'dan getirdikleri hatıraları can
lı tutarakAeşmo daeva'dan bozulmuşAs
modeus veya Şemhazai yerine bilinme
yen bir sebepten dolayı. Ahura Mazda'
nın Ameşa Spentaları'ndan olan Haurva
tat ve Maurvatat'ın kaynaklık ettiği Ha
rat ve Marüt adını kullanmışlardır. İslam 
öncesi Arabistan yahudilerinin İran gele
neğini koruduklarına yönelik bir başka 
önemli delil de bazı İslami kaynaklarda 
"baştan çıkaran kadın"ın adı olarak Ena
hld'in gösterilmesidir. ZerdüştTiiğin önem
li ruhi varlıklarından (yazata) biri olan 
Enahid güzel bir dişi olarak düşünülmüş 
ve Grek yazarları onu Afrodit ve İştar'la 
özdeşleştirmiştir (Eir., ı. 1006, 1007-1008) . 
Böylece Midraş Avkir'de yansıdığı üze
re, baştan çıkaran kadın için kuzeydeki 
yahudiler İştar'dan bozulmuş Ester adını 
kullanırken Yesrib ve Yemen gibi Arabis
tan çevresine yerleşen güney yahudi
leri Enahld adını korumuş olmalıdırlar. 
Kur'an'ın söz konusu ayetle hitap etmiş 
olduğu yahudiler de herhalde ilk maspo
ra'da İran'ı görmüş olan bu yahudilerin 
devamıydı. Ayrıca Vehb b. Münebbih'in 
(ö. ı 14/732) aslen İran kökenli biryahudi 
olması. erken dönemlerden itibaren Ye
men'e önemli bir İran göçünün olduğuna 
işaret eder. 

Yahudi kaynaklarındaki Şemhazai ve 
Azael efsanesinin başka kaynaklarda da 
geçtiğine dair bir ipucu veren bilgi Pano
potisli Zosimus'tan (m.s. VI. yüzyıl) gelir. 
Zosimus. Hz. Süleyman'ın Membres adı 
verilen varlıklardan öğrendiği büyülerden 
bahseder (MW. XVIll/I, s. 73-74). Fakat 
Harüt ve Marüt motiftyle Membres ara
sında doğrudan bir alaka olduğunu söy
lemek güçtür. 

Yeni Ahid külliyatında Petrus'un ll. 
Mektubu (2-4) ve Yahuda'nın Mektu
bu'nda (6) "düşmüş melekler" e atıf var
sa da şarkiyatçılarca ileri sürüldüğü gibi 
bunların Harüt ve Marüt'u ima etmesi 
zayıf bir ihtimaldir. Buradaki ifadeler. da
ha çok Tekvln'deki ( 6/I -4) "Tanrı'nın oğul
ları" olarak adlandırılan ve yahudi litera
türünde melek olarak kabul edilen var
lıklara aittir. Ayrıca Enoch (I 4/5; 69/28) 

ve Jubile'de (5/6) geçen melekler de yine 
bu tür meleklerden olup Harüt ve Ma
rüt'la ilişkili değildir. 

Kur'an-ı Kerim'de Harüt ve Marüt'un 
zikredildiği ayet. Hz. Süleyman'a atılan 
iftiratarla Harüt ve Marüt'un sihir öğreti
şi hakkında iki ana konuya ait bilgi verir. 
Müfessirler, bu ayetin sihir öğretmenin 
ve öğrenmenin sakıncalarını vurguladığı 
konusunda ittifak etmişlerdir. Harüt ve 
Marut'la ilgili ayette yer alan yegane bil
gi, onların Babil'de bulundukları ve gü
nah olduğu konusunda uyarıda buluna
rak insanlara sihir öğrettikleri şeklinde
dir. Bununla birlikte tarih ve tefsir kitap
ları özellikle İsrailiyat'ın etkisiyle konuyu 
ayrıntılı biçimde anlatmaktadır. Halbuki 
Harut ve Marut konusunda sahih hiçbir 
hadis yoktur. 

Ahmed b. Hanbel'in el-Müsned'inde 
(II, I 34) Abdullah b. ömer'den nakledi
len bir hadise göre Hz. Adem Allah tara
fından yeryüzüne indirildiğinde melekler 
Allah'a, "Bizler hamdinle seni tesbih ve 
takdis edip dururken yeryüzünde fesat 
çıkaracak, orada kan dökecek insanı mı 
halife kılıyorsun" derler. Allah da onlara, 
"Sizin bilemeyeceğinizi herhalde ben bi
lirim" der (ei-Bakara 2/30). Melekler, ken
dilerinin ademoğlundan daha itaatkar 
olduklarını söyleyince de Allah yeryüzüne 
göndermek üzere aralarından iki melek 
seçmelerini ister. Harüt ve Marüt seçile
rek yeryüzüne indirilir. Zühre çok güzel 
bir kadın sOretinde karşıtarına çıkınca 
melekler ona sahip olmak isterler. Kadın 
da Allah'a ortak koşmaları şartıyla tek
liflerini kabul eder. Melekler bunu redde
derler. Bunun üzerine kadın bir çocuk ge
tirir ve onu öldürmelerini ister: melekler 
bunu da kabul etmez. Daha sonra kadın 
içki getirir ve bunu içerlerse tekliflerini 
kabul edeceğini söyler. Melekler içkiyi içip 
sarhoş olunca kadınla zina edip çocuğu 
öldürürler. Ayıldıklarında kadın, daha ön
ce kabul etmedikleri her şeyi sarhoş olun
ca yaptıklarını onlara hatırlatır. Melekler
den dünya veya ahiret azabından birini 
seçmeleri istenince dünya azabını seçer
ler. İbn Kesir, sened zincirindeki Musa b. 
Cübeyr sebebiyle bu hadisin "garlb" ol
duğunu ve Abdullah b. ömer'in bu riva
yeti Ka'b ei-Ahbar'dan naklettiğini belir
tir (Te{sirü'l-lfur'an, ı. I98-I99). Hz. Ali'
nin Resulullah'tan rivayet ettiği nakledi
len, "Allah Zühre'ye lanet etti; çünkü Züh
re. Harüt ve Marüt adlı iki meleği fitneye 
sevketti" hadisi de sahih değildir (a.g.e., 
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I, 200) . Yine Hz. Ali'ye isnat edilen bir riva
yette, iki meleğin imtihanına vesile olan 
kadına Araplar'ın Zühre. Acemler'in Ena
hld dedikleri, kadının onlara semaya çı
kıp yeryüzüne inmelerinin sırrını sordu
ğu. böylece ism-i a'zam duasını öğrenip 
semaya çıktığı ve yıldıza dönüştüğü nak
ledilir (Süyutl, s. 58). İbn Abbas'tan gelen 
benzer bir rivayette de denenmek üzere 
yeryüzüne gönderilen iki melekten bah
sedilir. Bu iki melek Enahid adlı çok gü
zel bir kadın tarafından baştan çıkarılır 
ve melekler bu denemede başarısız olur
lar. Kadın Zühre yıldızına dönüştürülür. 
Daha sonra Hz. Süleyman iki meleği dün
ya veya ahiret azabını seçmekte serbest 
bırakır. onlar da dünya azabını seçerler 
(İbn Kesir, ı. 202; Süyutl, s. 59). 

İbn Keslr. bu rivayetlerin hepsinin uy
durma olduğunu ve gerçekte Ka'b el-Ah
bar' dan kaynaklandığını belirtir. Sened 
yönünden değerlendirilen bu rivayetler 
zayıf bulunmuştur (İyade b. Eyyub el-Ke
bisi, XXVII/3, s. I2-28). Ebü'I-Ferec İbnü'I
Cevzi de gerek Hz. Muhammed' e gerek
se Hz. Ali'ye atfedilen rivayetlerin tama
men uydurma olduğunu ifade eder. İbn 
Cerlr et-Taberi. Muhammed b. Ahmed ei
Kurtubi, Fahreddin er-Razi, Kadi İyaz, 
İbn Hazm. Ebu Bekir İbnü'I-Arabi gibi 
önde gelen müfessirler. ayrıca Ebu Ca'fer 
et-Tü si, Tabersi gibi Şii alimleri de bu riva
yetleri şüpheli bulur. 

Öte yandan kıraat alimleri arasında, 
ayette geçen ve mütevatir kıraatlerde 
"melekeyn" (iki melek) şeklinde okunan 
kelimeyi farklı telaffuz edenler de vardır. 
İbn Abbas. Hasan-ı Basri. Ebü'I-Esved 
ed-Düel'i ve Dahhak b. Müzahim kelimeyi 
"melikeyn" (iki melik, iki kral) şeklinde 
okuyarak Harut ve Marüt'u insan kabul 
etmişlerdir. İbn Hazm ise bunların melek 
değil iki şeytan veya cinden iki kabile ol
duğunu söyleyerek farklı bir yorum yap
mıştır. Ebu Bekir ei-Esamm'a göre onlar 
küçük günah işlemişlerdir (DiA, Xl. 354). 

özellikle tefsir kitapları Harut ve Ma
rut'un kişiliklerine dair İsrailiyat'a daya
nan pek çok rivayet aktarır. Bu rivayetle
rin bazılarına göre Harüt ve Marüt Irak'
ta. Dünbavend Babili'nde, Demavend da
ğında. Garp'ta bir yerde oturmaktadırlar; 
İdrls peygamber zamanında yaşamışlar
dır. Kıyamete kadar saçlarından asılma 
cezasına çarptırılmış veya başları kanat
larının altına kıstırılmış ya da baş aşağı 
asılarak cezalandırılmışlardır. Ancak mü
fessirlerin çoğu bu rivayetlerin asılsız ol-
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duğunu kabul etmektedir. Muhaddisler 
de Harüt ve Marüt'la ilgili hadisleri tahlil 
edip aynı sonuca ulaşmışlardır. Bununla 
birlikte Gazzall'nin İl).ya'ü 'ulılmi'd-din ' i 
gibi bazı ahlak kitaplarının sihirle ilgili ba

. hislerinde konu herhangi bir yorum ya
pılmadan ele alınmıştır (lll, 204) Orta As
ya Türkleri'nin kısas-ı enbiya türünden az 
sayıdaki eserlerinde İran -yahudi gelene
ğinin etkisini yansıtan anlatımlar vardır. 

Nitekim Nasırüddin RabgCızi (XIII-XIV. 
yüzy ıl). HarCıt ve MarCıt bahsinde iki me
leğin adı olarakAzaya ve Aza'yı kullanmış
tır. RabgüzY'nin eserindeki ifadelerden 
anlaşıldığı kadarıyla Türkler'in Ester için 
kullandığı isim ise Sakit'tir (Kısasü'l-en
biya, ı . 43, 44) . 

HarCıt ve Marüt'la ilgili rivayetler kla
sik Türk edebiyatma da yansım ış, şairler 
özellikle HarCıt adını anarak Kur'an-ı Ke
rlm'de yer alan kıssanın dışında ve tama
men İsraili rivayetlere dayanarak konuyu 
işlemişler, çeşitli telmihlerde bulunmuş
lardır. Bu vesile ile Babil (çah-ı Babil), Ha
rCıt ve MarCıt ile bunların öğrettiği büyü 
etrafında birçok mazmun meydana ge
tirmişlerdir. Divan şiirinde sevgilinin göz
leri, gamzesi ve saçları sihir hususunda 
Harüt ve MarCıt'un üstadı sayılır. Ahmed 
Paşa'nın , "Ey melek-rCı ab u gitden çık
madan Adeı:n henüz 1 Çah-ı Babil'de gö
zün Harüt'a sihr-amCız idi" beytiyle Arif 
Hikmet'in, "Menba-ı mekr ü füsun çeşm-i 
fitne- zadın idi 1 Meşk-i sihr eylemeden 
gamze-i HarCıt henüz" beyti bu anlayışı 
aksettirir. Sevgilinin çene çukuru (çah-ı 

zenahdan) Babil'deki kuyudan (çah-ı Ba
bil). HarCıt da (veya MarGt) o kuyuda asılı 
bulunduğu için sevgilinin zülüflerinden 
kinayedir. Çünkü sevgilinin zülüfleri çene 
çukuruna doğru uzanır ve HarCıt ile Ma
rCıt da o kuyuda saçlarından asılmış ola
rak beklemektedirler. Sihir öğretmek ve 
büyücülüğü n plri olmak itibariyle HarCıt 
ve ondan kinaye olarak sevgili (gözleri, çe
ne çukuru, saçları veya gamzesi dolayı
sıyla) bir cadı (cad O) şeklinde tasvir edilir. 
Bu durumda sehhar sevgilinin aşıklarını 
büyüler ve onların gönüllerini ya zülfü
nün ucuna asar yahut çene çukurunun 
zindanına atar: "Sihr ta'llm eylemekte 
gamze-i cadCı-yı dôst 1 Çah-ı Babil'de eder 
HarCıt-ı fettan ile bahs" (Ahmed Paşa). 
Sevgili ile aşıkları arasındaki bu macera 
tam bir fitne halidir. Dolayısıyla HarCıt ile 
sevgili fitne çıkarmakta da birbirlerine 
benzerler. Nedlm'in, "Gamze-i fettanını 
koydun ki yıktı alemi 1 Bahse dalmışken 
çeh-i Babil'de cadCılarla sen" beytiyle, "O 
fitne kim onu HarCıt uyardı Babil'de 1 Si-
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yah gözlerinin ha.b-ı aremldesidir" beyti 
bunu ifade eder. 
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I!PJ KüRŞAT DEMİRCİ 

ı 
HARZEMŞAH 

-, 

(bk. HARİZM; HARİZMŞAHLAR). 
L _j 

ı 
HARzENci 

-, 

L 
(bk. BÜŞTI). 

_j 

ı 
HAS 

-, 

( ı..J"l:i.J f) 

Tek bir vaz' ile bir tek manayı 
ifade etmek üzere konulmuş 

lafız anlamında fıkıh usulü terimi. 
L _j 

Has kelimesi sözlükte "tek kalmak, ay
rılmak; temyiz etmek, tahsis etmek, bi
rini diğerinden üstün tutmak" gibi ma
nalara gelen hass (husus) kökünden tü
remiş bir isimdir. UsCıl-i fıkıh terimi ola
rak tek bir vaz' ile bir tek manaya veya sı
nırlı sayıdaki fertlere delalet etmek üze
re konulmuş lafzı ifade eder. Bu kökün 
çeşitli türevleri Kur'an-ı Kerim'de (el-Ba
kara 2/105; Al-i imran 3/74; el-Enfal 8/ 
25; el-Haşr 59/9) ve hadislerde (bk. Wen
sinck, el-Mu'cem, "bşş" md.) sözlük an
lamlarında kullanılmıştır. 

İslam hukukunun asli kaynakları olan 
Kur'an ve hadisler Arapça olduğundan, 
bu dilin kurallarına göre lafızların çeşit
lerini ve mana ile ilişkilerini bilmeden söz 
konusu metinleri doğru bir şekilde anla
mak ve onlardan isabetli hükümler çıkar
mak mümkün değildir. Bu bakımdan fı
kıh usulünün önemli bir kısmını teşkil 
eden kaynaklardan hüküm çıkarma (is
tinbat) metotlarının bilinmesi amacıyla la
fızlar mana ile ilişkilerine göre birtakım 
ayırırnlara tabi tutulmuştur. Bunlardan 
biri de lafzın vazolunduğu mana yönüyle 
yapılan ayırımdır. Bir lafzın vaz'ı, onun 
bizzat bir manayı ifade etmek için tayin 
edilmesi veya bir mananın onun karşılığı
na konulması demektir. Vaz' ile bir keli
me bir veya daha fazla anlam karşılığın
da kullanılabileceği gibi muhtelif vaz'lar
la çeşitli manalar için de konulabilir. Vaz' 
işlemindeki bu geniş imkan ve seçenek
ler sebebiyle Ebu Zeyd ed-DebCısl, Fah
rü'I-İslam ei-Pezdevl ve Şemsüleimme 
es-Serahsl gibi Hanefi usulcüleri. keli
melerin vazolunduğu mana bakımından 
taksimini "lafızların, nazmın veya hitabın 
ifade ettiği fertleri (müsemmeyat) kapsa
ması" başlığı altında incelemişler ve kap
sam bakımından lafızları has, am, müş
terek ve müewel kısımlarına ayırmışlar
dır. 


