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ÖN SÖZ 

Avrupa bilincinin Hindistan'ı keşfetmesi ve yorumlamasının tari
hinden daha heyecan verici bir öykü yoktur. Sadece coğrafi, dilbilim
sel ve edebi keşiflerden veya seferlerden ve kazılardan, kısacası Avrupa 

Hintbilimi'nin temellerini oluşturan olgulardan bahsetmiyorum, onlar

dan da önce, Hint dillerinin, mit ve felsefelerinin esrarının yavaş yavaş 
çözülmesiyle başlayan çeşitli kültürel maceralardan söz ediyorum. Ray

ınand Schwab güzel kitabı La Renaissance orientale'de (Payot, 1 948) bu 

türden pek çok kültürel serüveni betimlemiştir. Ama Hindistan'ın keşfi 
sürüyor ve bu sürecin sonuna gelindiğini söylemek zor. Çünkü yabancı 
bir kültürün çözümlenmesi, özellikle orada ne aranıyorsa, neyin keş

fine hazırlanılmışsa onu açığa çıkarır. Hindistan'ın keşfi ancak Batı'nın 

yaratıcı güçleri onulmaz biçimde kuruyup tükendiğinde tamamlana
caktır. 

Tinsel değerler sözkonusu olduğunda, tüm vazgeçilmezliğine kar

şın filoloj inin katkısı, konunun tüm zenginliğini kapsamaz. Metinler 

doğru bir biçimde yayımlanmadığı, çeşitli Budist filolojiler oluşturul
madığı sürece Budizm'i anlamaya çalışmak kuşkusuz boşuna bir çaba 
olurdu. Yine de eleştirel yayımlara, çokdilli sözlüklere, tarihsel monog

rafilere vb. sahip olunması, bu çok geniş ve karmaşık tinsel görüngü

nün hiçbir yanılgıya düşmeden anlaşılınasını garanti etmez. İnsan ya
bancı bir tinselliğe yaklaşırken, içinde bulunduğu kültürün ve tarihsel 

anın yönelimi, kendi doğal eğilimi aracılığıyla, önceden anlamaya hazır 

olduğu şeyleri anlar en başta. Herkesçe bilinen bu gerçek her duruma 
uygulanabilir. 1 9 .  yüzyıl boyunca "aşağı toplumlar" hakkında yaratı

lan imge, "vahşiler"e Auguste Comte, Darwin veya Herben Spencer'in 
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ideolojisiyle yaklaşmış birkaç mükemmel kaşif ve etnoloğun pozitivist, 
din ve metafizik karşıtı tavrından türemişti büyük ölçüde. Dört bir 
yanda "ilkeller"deki dinsel "fetişizm" ve "çocukluk" keşfediliyordu, 

çünkü başka bir şey göremiyorlardı. "llkeller"in manevi ufkunun, sim
gelerinin yapısının, mitlerinin işlevinin, mistik anlayışlarının olgunlu
ğunun anlaşılabilmesi için Avrupa metafizik düşüncesinin bu yüzyılın 
başında yaptığı atılıma, dinsel Rönesans'ın gerçekleşmesine, ruhsal 

derinlik psikolojisinin, şiirin, mikrofiziğin çok sayıdaki kazanımına 

ihtiyaç duyuldu. 
Hindistan örneğinde güçlükler daha da hatırı sayılır boyuttaydı. Bir 

yandan çalışma araçlarını sağlamlaştırmak, filolojiyi geliştirmek gere

kiyordu; diğer yandan Hint tinselliğinin çeşitli boyutları arasından Av
rupalı zihniyetin en kolay nüfuz edebileceği alanlar seçilmeliydi. Ama 

tahmin edilebileceği gibi, Avrupa kültürünün en acil kaygılarına yanıt 

veren alanlar en kolay nüfuz edilebilir alanlar olarak görüldü. Nasıl bir

kaç kuşak önce Alman romantizminin yeniden keşfettiği köken imge
lerinin çekiciliği veya idealist felsefenin etkisiyle Hindistan'a gidilmişse, 

1 9 .  yüzyıl ortasında da en büyük ilgiyi çeken, Sanskrit dilinin öğrenil

mesini sağlayan karşılaştırmalı Hint-Ari filolojisi oldu. Geçen yüzyılın 
ikinci yarısında Hindistan, özellikle dağacı mitoloji ve bu mitolojinin 
Avrupa ile Amerika'da hakim kıldığı kültür anlayışına göre yorumlan

dı. Son olarak sosyoloj inin ve kültürel antropolojinin 20. yüzyılın ilk 

çeyreğinde yaptığı atılım yeni perspektifiere esin kaynağı oldu. 
Tüm bu deneyimler karşılığını buldu, çünkü öncelikle Avrupa kül

türüne özgü sorunlara yanıt veriyorlardı. Batılı alimierin benimsediği 

farklı yaklaşımlar Hint tinselliğinin gerçek değerlerini her zaman or

taya çıkaramasa da faydalı oldu. Hindistan, Avrupa bilincinde yavaş 

yavaş varlığını ifade etmeye başlıyordu. Gerçi bu varlığın yansıması 
epey uzun süre sadece karşılaştırmalı gramer eserleri üzerinden oldu. 
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Hindistan utangaç bir biçimde felsefe tarihlerinde boy göstermeye baş
lıyor, ancak günün modasına göre Alman idealizmi ile "mantık öncesi 

zihniyet" arasında bir yerlerde konumlandırılıyordu. Sosyolojiye duyu

lan ilgi her yerde öne çıkınca, kast sistemine ilişkin ciddi eleştiriler ka
leme alındı. Ama bütün bunların kaynağında modern Batr kültürünün 
ufku bulunmaktadır. Bir dilbilim yasasının veya toplumsal bir yapının 

açıklanmasını başat sorunlanndan biri olarak kabul eden bir kültürde, 

şu etimolojiyi çözümlernek veya şu toplumsal evrimi yansıtmak için 

Hindistan'ın ele alınması bir küçümsemeden çok saygı ve hayranlık 
işaretiydi. Gerçi yaklaşımları kendi içlerinde kötü değildi; sadece fazla 

özeidiler ve büyük, karmaşık bir tinsel yapının kapsamını ortaya çıkar

ma şansları epey sınırlıydı. Neyse ki yöntemler geliştirilebilir şeylerdir 
ve geçmişin bozgunları büsbütün kayıp sayılamaz; selefierin hatalarını 

yinelemernek çabucak öğrenildi. Hint-Avrupa mitolojisi incelemeleri

nin Max Müller'den bu yana kaydettiği ilerlemeyi değerlendirmek için, 

bir Georges Dumezil'in sadece karşılaştırmalı filolojiden değil, aynı za
manda sosyolojiden, din tarihinden ve etnolojiden nasıl yararlandığını 

ve böylece Hint-Avrupa mitsel düşüncesinin büyük kategorileri hak

kında nasıl çok daha doğru ve verimli bir imge oluşturabildiğini dü

şünmek yeterlidir. 
Şu anda her şey bize Hint düşüncesi hakkında daha doğru bir bilgiye 

ulaşmanın mümkün olduğunu düşündürüyor .  Hindistan artık tarihin 

akışına katılmıştır ve Avrupa bilinci -şöyle ya da böyle- tarihte kendine 
yer bulan halkların felsefelerini daha fazla ciddiye almak eğilimindedir. 

Diğer yandan özellikle son felsefeciler kuşağından bu yana, Avrupa bi

linci kendini giderek zamansallık ve tarihsellik sorunlarına gönderme 

yaparak tanımlamaya yönelmiştir. Yüzyılı aşkın bir süre Avrupa'nın 

bilimsel ve felsefi çabalannın büyük kısmı, insanı "koşullandıran" et

kenlerin çözümlenmesine harcandı. Insanın fizyolojisi, kalıtımsallığı, 
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toplumsal çevresi, ait olduğu kültürel ideoloji, bilinçaltı ve özellikle de 
tarih, yani içinde yaşadığı tarihsel an ve kişisel tarihi tarafından ne ka

dar ve hangi noktaya dek koşullandığı gösterilebildi. Batı düşüncesinin 

bu son keşfi, yani insanın esasen zamansal ve tarihsel, sadece tarihin 
yarattığı bir varlık olduğu -ve başka türlü olamayacağı- Avrupa felsefe
sine hala egemendir. Hatta bazı felsefi akımlar bu durumdan hareketle, 
insana sunulan en saygın ve geçerli görevin bu zamansallığı ve tarihsel

liği açıkça ve tam olarak özümsemek olduğu sonucuna varırlar. Başka 

her türlü tercih, gerçekdışına ve soyuta bir kaçış anlamına gelecek, ta
rihe ihaneti gözünün yaşına bakmadan cezalandıran kısırlık ve ölümle 

sonuçlanacaktır. 

Bu savları tartışmak bize düşmez. Yine de günümüzde Batı zihniye- , 

tini böylesine heyecanıandıran sorunların onu aynı zamanda Hint tin
selliğini daha iyi anlamaya hazırladığını, bunun da ötesinde kendi fel

sefi çalışmasında bin yıllık Hint deneyimini kullanmaya teşvik ettiğini 
belirtelim. Şöyle açıklayabiliriz: En son Avrupa felsefesinin konusu, in

sanlık durumu ve özellikle de insan denen varlığın zamansallığıdır; tüm 

diğer "koşullanmalar"ı mümkün kılan ve son tahlilde insanı "koşullarca 

belirlenen bir varlık" ele avuca gelmez, belirsiz ve sınırsız bir "koşullar" 

dizisi haline getiren de zamansallıktır. Ama insanın "koşullanması" (ve 
bunun Batı'da ihmal edilen mantıksal getirisi olan "koşullanmalardan 

kurtulma") , Hint düşüncesinin merkezi sorununu oluşturur. Hindis

tan, Upanişadlardan beri, ciddi olarak sadece tek büyük sorunla uğraş
mıştır: insanlık durumunun yapısı (pek de haksız sayılamayacak bir bi

çimde tüm Hint felsefesinin "varoluşçu" olageldiğinin söylenınesi bun

dandır) . Demek ki şunları öğrenmek Avrupa'nın çıkarınadır: 1 )  lnsan 

denen varlığın muhtelif "koşullanmaları" hakkında Hindistan'ın ne dü
şündüğü; 2) İnsanın zamansallığı ve tarihselliği sorununa Hindistan'ın 

nasıl yaklaştığı; 3) Her türlü "koşullanma"nın rahmi olan zamansallığın 
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bilincine varmamn kaçınılmaz olarak yol açtığı bunaltı ve umutsuzluğa 
nasıl bir çözüm bulduğu. 

Hindistan, başka yerlerde eşine rastlanmayan bir titizlikle insanoğ

lunun çeşitli koşullanınalarmı çözümlemekle uğraşmıştır. Hemen ekle

yelim: Bunu, insanın tam, doğru ve tutarlı bir açıklamasma erişmek için 
(örneğin 1 9 .  yüzyıl Avrupa'sında insanın, kalıtsal ve tarihsel koşullan
malarıyla açıklanabileceğinin samlması gibi) değil, insanın koşullanmış 

bölgelerinin nereye kadar uzandığmı bilmek ve bu koşullanmaların öte

sinde başka bir şeyin var olup olmadığını görmek için yapmıştır. İşte bu ne
denle Hintli bilgeler ve çileciler, analitik psikolojiden çok önce bilinçal

tının karanlık bölgelerini keşfe yönelmişti. Fizyolojik, toplumsal, kültü

rel, dinsel koşullanmaların sınırlarının görece daha kolay belirlendiğini 

ve dolayısıyla denedendiğini saptamışlardı; çileci ve tefekküre dayanan 
bir yaşamın asıl büyük zorlukları, bilinçaltı faaliyetinden, saJ?1.skara ve 

vasanaiardan, yani analitik psikolojinin bilinçaltı içerikler ve yapılar 

adim verdiği "içe işlemeler"den, "kalmtılar"dan, "gizli eğilimler"den 
kaynaklanıyordu. Zaten asıl değerli olan şey, bazı modern psikolojik 
tekniklerin pragmatik bir biçimde böyle vaktinden çok evvel gündeme 

getirilmiş olmasından çok, bu tekniklerin insanın "koşullanmalardan 

kurtanlması" amacıyla kullamlmasıdır .  Çünkü "koşullandırma" sistem
lerinin bilinmesi Hindistan açısından kendi içinde bir amaç olamazdı. 
Önemli olan onları bilmek değil, onlara hakim almaktı; bilinçaltı içe

rikler üzerinde onları "yakmak" için çalışılıyordu. Yoga'nm bu şaşırtıcı 
sonuçlara varmak için hangi yöntemleri kullandığım göreceğiz. Zaten 
Avrupalı psikolog ve filozofları asıl ilgilendiren de bu sonuçlardır. 

Yanlış aniaşılmak istemeyiz. Avrupalı alimleri Yoga yapmaya davet 

etmek (üstelik bazı amatörlerin sandığı kadar kolay değildir bu) veya 

çeşitli Avrupa disiplinlerine yoga yöntemlerini uygulamayı veya yoga 
ideoloj isini benimserneyi önermek gibi bir niyetimiz katiyen yok. Fark-
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lı bir bakış açısı bize çok daha verimli görünüyor. O da, psyche'nin 
[Ruh] keşfine yönelik bu tür yöntemlerle elde edilen sonuçların ola
bildiğince dikkatle incelenmesidir. Bu yöntemler Batılı araştırmacıların 

önüne, insan davranışına ilişkin, hatırlanamayacak kadar eskiye giden 
genel bir deneyimler bütünü koyuyor. Bundan yararlanmamak en hafif 
deyimle basiretsizlik olur. 

Yukarıda da söylediğimiz gibi, insanlık durumu meselesi -yani in

sanoğlunun zamansallığı ve tarihselliği- Avrupa düşüncesinin de odak 

noktasındadır ve aynı sorun Hint felsefesini de baştan beri mütemadi
yen meşgul etmiştir. Gerçi orada bugün Batı'da kullanıldıkları anlamda 

"tarih" ve "tarihsellik" terimlerine rastlanmaz ve "zamansallık" terimine 

de çok az rastlanır. Zaten "tarih" ve "tarihsellik" terimlerine bu anlam
larıyla rastlamak mümkün değildi. Ama asıl önemli olan felsefi termi

nolojideki özdeşlik değildir; sorunların benzeştirilebilmesi yeterlidir. 

Hint düşüncesinin maya kavramına hatırı sayılır bir önem verdiği uzun 

süredir bilinmektedir. Bu terim haklı olarak "yanılsama, kozmik yanıl
sama, serap, büyü, oluşum, gerçekdışılık vb." diye çevrilmiştir .  Ama 
daha yakından incelendiğinde mayanın Varlığın parçası olmadığı, "olu

şum" ve "zamansallık" içerdiği için bir "yanılsama" olduğu fark edilir. 

Kuşkusuz kozmik, ama aynı zamanda da tarihsel bir oluşumdur burada 
sözkonusu olan. Demek ki Hindistan, yanılsama, zamansallık ve insan 

ıstırabı arasındaki ilişkiden herhalde habersiz değildi; Hint bilgeleri 

bu ıstırabı genellikle kozmik terimlerle ifade etmiş olsalar da, eserleri 

hak ettikleri dikkatle okununca insan ıstırabını özellikle zamansallık 
yapıları tarafından koşullandırılmış bir "oluşum" olarak düşündükleri 

anlaşılmaktadır. Başka bir yerde değindiğimiz1 bu soruna tekrar dönme 

Krş. "Symbolisme religieux et arıgoisse" L'Angoisse du temps present et les de

voirs de i' esprit içinde, toplu eser, Rencomres lnternationales de Geneve, 1953. 
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fırsatını bulacağız. Modern Batı felsefesinin "durum içerisinde olmak", 
"zamansallık ve tarihsellik tarafından oluşturulmak" adını verdiğiol
gunun Hint düşüncesindeki karşılığı, "maya içinde varoluş"tur. Bu iki 

felsefi ufku -Hint'in ve Batı'nın ufkunu- benzeştirebilirsek, Hindistan'ın 

maya hakkında düşündüğü her şey bizim için de belli bir güncellik ka
zanır. Örneğin Bhagavad Gita okunurken bunun farkına varılır, orada 
insan varoluşu aşina olduğumuz bir dille çözümlenir. Maya sadece koz

mik yanılsama değil, aynı zamanda ve asıl önemlisi tarihselliktir; sadece 

ezelilebedi kozmik oluşum içinde varoluş değil, aynı zamanda ve asıl 
önemlisi zaman ve tarih içinde varoluştur. Bhagavad Gita'ya göre sorun, 
Hıristiyanlık için de bir ölçüde sözkonusu olduğu gibi, şu şekilde gün

deme gelmektedir: İnsanın bir yandan zaman içinde bulunması, tarihe 

bağlı olması ve diğer yandan da zamansallığın ve tarihselliğin her şeyini 
tüketmesine izin verirse "lanetleneceğini" bilmesi, dolayısıyla dünyada 

kendisini tarih ötesine ve zamanın dışına taşıyacak bir yolu ne pahasına 

olursa olsun bulmak zorunda olması. Bu iki boyutlu olgunun yarattığı 
çelişkili durum nasıl çözülebilir? Daha ileride Bhagavad Gitii'nın öner
diği çözümlerin tartışmasına gireceğiz ama tüm çözümlerin çeşitli Yoga 

uygulamalarını temsil ettiğini şimdiden belirtelim. 

Demek ki burada da karşımıza yine Yoga çıkıyor. Nitekim Batı fel
sefesini ilgilendiren üçüncü soruya (zamansallığımızı ve tarihselliğimi
zi keşfedişimizin yol açtığı endişeye karşı Hindistan'ın hangi çözümü 

önerdiği, zaman ve tarih tarafından tüketilmeden yaşamayı sağlayacak 

yolların neler olduğu sorusuna) Hint düşüncesinin getirdiği cevaplar, 
belli bir Yoga bilgisini az çok doğrudan bir biçimde içermektedir. Do
layısıyla bu soruna aşina olmanın Avrupalı araştırmacılar ve filozof

lar açısından ne denli önemli olduğu ortadadır. Yindernek gerekirse, 
Hindistan'ın önerdiği çözümlerden birini olduğu gibi kabul etmek de
ğildir sözkonusu olan. Bir manevi değeri yeni marka bir otomobil alır 
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gibi edinemezsiniz. Ne felsefi bir bağdaştırmacılık, ne "Hintlileşme" ne 

de Teozofi Cemiyeri'nin başlattığı ve sayısız çağdaş çarpık biçimi al

tında sürüp daha da vehamet kazanan o berbat "manevi" melezleşme 

sözkonusudur. Sorun daha ciddidir: Evrensel tinsellik tarihinin en ön 

safmdaki yerlerden birini işgal etmiş bir düşünceyi bilmek ve anlamak 

önemlidir. Onu şu anda öğrenmek ayrıca önem taşımaktadır; çünkü bir 

yandan tarihin gidişatı her türlü kültürel taşracılığı aştığı için şu andan 

itibaren bizler -Batılılar ve Batılı olmayanlar- evrensel tarih çerçevesin

de düşünmek ve evrensel manevi değerleri biçimlendirmek zorunda

yız. Diğer yandan insanın dünyadaki durumu sorunu Avrupa felsefi 

bilincine şu anda egemen olmuştur ve bir kez daha yineleyecek olursak, 

bu sorun Hint düşüncesinin odak noktasında yer almaktadır. 

Belki de felsefi diyalog, özellikle de ilk başlarda, belli hayal kı

rıklıklanna da yol açacaktır. Birçok Batılı araştırmacı ve filozof Hint 

çözümlemelerini biraz indirgemeci ve önerilen çözümleri etkisiz bu

lacaktır. Belli bir manevi geleneğe bağlı olan her türlü teknik dil bir 

jargon olarak kalır daima; Batılı filozoflar Hint felsefi jargonunu aşılmış, 

belirsiz, kullanışsız bulabilirler. Ama diyaloğun içerdiği tüm bu riskler 

çok önemli değildir. Felsefi jargon altında gizlenen Hint düşüncesinin 

büyük keşifleri bu jargona rağmen sonunda kabul edilecektir . Örneğin 

Hindistan'ın en büyük keşiflerinden birini, ne yapsanız hiçe sayamaz

smız: "tanıkbilinç", psikofizyolojik yapılanndan ve onların yol açtığı 

zamansal koşullanmadan sıyrılmış bilinç, "kurtulmuş kişi"nin, yani 

zamansallıktan özgürleşmeyi başarmış ve böylece sözlerle ifade edile

mez, gerçek özgürlüğü tanıyan kişinin bilinci. Bu mutlak özgürlüğün, 

kusursuz kendiliğindenliğin kazanılması tüm Hint felsefelerinin ve 

mistik uygulamaların hedefidir; ama Hindistan bu hedefe en çok Yoga 

aracılığıyla, çok sayıdaki Yoga usullerinden biri aracılığıyla ulaşılabile-
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ceğine inanmıştır. Bizim de Yoga kuramlarma ve uygulamalarma ilişkin 
olabildiğince bütüncül bir inceleme yazmayı, farklı Yoga usullerinin ta
rihini anlatmayı ve Hint maneviyannın bütünü içinde Yoga'nın yerini 

saptamayı yararlı bulmamızın başlıca nedeni de budur. 

Bu kitabı yazmaya, Kalküta Üniversitesi'nde Prof. Surendranath 
Dasgupta yönetiminde üç yıl ders aldıktan ( 1 928- 1 93 1 )  ve Himalaya'da
ki Rişikeş aşramında2 altı ay kaldıktan sonra ( 193 1 )  başladık. Ingilizce 

yazılan ilk versiyon tarafıından Rumence'ye, daha sonra da bazı dost

lar tarafından Fransızcaya çevrildi ve 1 936'da şu başlıkla yayımlandı: 
Yoga. Essai sur les origines de la mystique indienne (Bükreş-Paris, Librairie 

Orientaliste Paul Geuthner). Gençlik hataları ve deneyimsizlik, metnin 

iki kez çevrilmesinden kaynaklanan talihsiz yanlışlarla iyice katmerlen
mişti; üstelik çok sayıda imla ve basım hatası metni iyice tanınmaz hale 

getirmişti. Bu ciddi kusurlara karşın çalışma, Hintbilimciler tarafından 

çok olumlu karşılandı; Louis de la Vallee-Poussin, jean Przyluski, He

inrich Zimmer ve V. Papesso'nun değerlendirme yazıları bizi uzun sü
redir yeni bir baskı hazırlamaya teşvik ediyordu. Yapılan düzeltmeler 
ve eklenen malzemelerle, 1 936 baskısından hissedilir ölçüde farklı bir 

metin ortaya çıktı. Bazı paragraflar dışında, kitap bugünkü görüşleri

mize olabildiğince yaklaşabilsin diye en baştan yazıldı. (Bu yeni versi
yenun bir bölümünü.1 948'de yayımladığımız küçük kitapta, Techniques 

du Yoga'da da kullanmıştık). Sayfa altındaki dipnotlarda asgari sayıda 

referansı koruduk. Eleştirel kaynakçalar, sorunun bazı daha özel yönle
rinin gerektirdiği belirlemeler ve teknik tartışmaların kabaca hepsi, ese
rin sonunda kısa ekler biçiminde toparlandı. Bilimsel titizlikten taviz 

vermeksizin, uzman olmayanların da anlayıp okuyabileceği bir kitap 

Aşram: Ruhani önderin (guru) öğrencileriyle birlikte yaşadığı ve manevi 

temrinlerin yapıldığı keşiş kulübesi, barınak. (Çev.) 
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sunmak istedik; Hintbilimciler ilave malzemeyi ve kaynakça öğelerini, 
eserin sonuna eklenmiş dosyalarda bulabilirler. Herhalde hiçbir kay
nakçanın bütüncül, eksiksiz olmadığını eklerneme gerek yok. 

Sanskrit ve Pali dilindeki metinlerin iyi Fransızca çevirilerini bul
duğumuzcia onları kullandık. Yoga-Sütraların ve bunlara ilişkin yo
rumların çevirilerinde kimi zaman piyasadaki çevirilerden ayrıldıysak 

da, bunu Hindu hocalarımızdan, ilk sırada da yoga-darşananın tüm 

önemli metinlerini birlikte çevirip yorumladığımız Prof. Surendranath 

Dasgupta'dan aldığımız sözlü eğitime dayanarak yaptık. 
Kitap bu haliyle özellikle din tarihçilerine, psikologlara ve felsefe

cilere sesleniyor. Büyi'tk bölümü, yoga tekniğinin çeşitli biçimlerinin 

anlatılınasına ve tarihine ayrıldı. Pataneali sistemi hakkında, özellikle 

Dasgupta'ya ait mükemmel çalışmalar vardır; bu nedenle ne bu konuda 
ne de hakkında oldukça zengin eleştirel bir külliyat bulunan Budhacı 

meditasyon teknikleri konusunda fazla ayrıntıya girmeye gerek görme

dik. Buna karşılık, Tantracılıkta, simyada, folklorda, yerel halk inanış
larında ifade edildiği şekliyle Yoga düşünceleri, simgeselliği ve yöntem
leri gibi daha az bilinen veya yeterince incelenmemiş yönler üzerinde 

durduk. 

Bu eseri, verdiği eğitim bursuyla Hindistan'da kalmamızı sağlayan 
koruyucumuz Kasimbazarlı Mihrace Sir Manindra Çandra Nandi'nin ve 

en sevgili hocalarımız olan Nae Ionescu ve Surendranath Dasgupta'nın 

hatırasına ithaf ettik. Felsefeyle tanışmamızı ve felsefi yönelişimi
zi Ionescu'nun verdiği eğitime borçluyuzo Surendranath Dasgupta'ya 
gelince, o bizi Hint düşüncesinin kalbine götürmekle kalmadı, üç yıl 

boyunca hem Sanskrit öğretmenimiz, hem hocamız hem de gurumuz 

oldu. Her üçü de imanlarının huzuru içinde yatsın! 
Bu yeni baskının hazırlıklarına uzun süre önce başlamıştık, ama 

olumlu koşullar bir araya gelmese herhalde tamamlayamazdık. New 

24 



ÖN SÖZ 

York'taki Bollingen Foundation verdiği araştırma bursuyla birkaç yılı
mızı tamamen bu esere hasretmemizi sağladı; vakfm mtıtevelli heyetine 
burada en içten şükranlarımı sunuyorum. 1 95 l 'den beri çok büyük bir 

nezaket sergileyerek evlerini bize açan sevgili dostlarımız Dr. Rene La

forgue ve Delia Laforgue sayesinde hiç beklemediğimiz kadar iyi koşul
larda çalışabildik; onlara da en içten minnet duygularımı sunuyorum 
Son olarak da bu eserin Fransızca metnini okuyup düzeltme işini bir 

defa daha üstlenen mükemmel dostumuz Dr. jean Gouillard'a çok şey 

borçluyuz ve ona şükranlarımızı sunmak bizim için büyük bir zevk. 
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BİRİNCİ BÖLÜM 

YOGA ÖGRETİLERİ

Hareket Noktası 

Birbirine bağlı dört temel kavram, dört "anafikir" bizi Hint mane

viyarının kalbine götürüverir. Bunlar karma, maya, nirvana ve yoga 'dır . 

Bu temel kavrarnların herhangi birinden yola çıkarak Hint düşüncesi
nin tutarlı bir tarihi yazılabilir. Çünkü hangisinden yola çıkılırsa çıkıl

sın, diğer üçünden de zorunlu olarak söz edilecektir. Batı felsefesinin 

terimleriyle söyleyecek olursak, Vedalar sonrası çağda Hindistan özel
likle şunları anlamaya çalışmıştır: 

1 )  İnsanı kozrnosa bağlayan ve sınırsız ruh göçüne mahkum eden 

evrensel nedensellik yasası. Bu karma yasasıdır. 

2) Kozrnosu doğuran, muhafaza eden ve bunları yaparken var olan
ların "ebedi geri dönüşü"nü mümkün kılan gizemli süreç. Bu, kozmik 

yanılsama, mayadır; cehalet (avidya) tarafından körleştirildiği sürece 

insan bu yanılsarnayı besler (daha da kötüsü ona değer atfeder). 

3) Mayanın dokuduğu kozmik yanılsamanın ve karma tarafından 
koşullandırılan insan deneyiminin ötesinde bir yerlerde "konurnlan

rnış" mutlak hakikat; saf Varlık, Mutlak veya adına ne denirse densin: 

Benlik (atman), Brahrnan, koşullanrnarnış, aşkın, ölümsüz, yok edile
mez, nirvana vb. 

4) Son olarak, Varlığa erişmenin yolları; kurtuluşu (moksha, muk

ti) sağlamak için uygun teknikler. Bu araçlar bütünü tam anlamıyla 

Yoga'yı oluşturur. 
Böylece, Hint düşüncesinde, her felsefenin temel sorunu olan ha-
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kikat arayışının nasıl gündeme getirildiği anlaşılır. Hindistan'a göre, 
hakikat kendi başına bir değer taşımaz; soteriyolojik1 işlevi sayesinde 
değer kazanır, çünkü hakikat bilgisi insanın kurtulmasına yardım eder. 

Hint bilgesinin en yüce amacı hakikate sahip olmak değil, kurtuluşun, 
mutlak özgürlüğün kazanılmasıdır. Avrupalıfuozofun hakikate sırf ha
kikat olduğu için erişmek amacıyla göze almaya hazır olduğu -dinsel 
inancını, dünyevi hırslarını, servetini, kişisel özgürlüğünü, hatta canını 

feda etmek gibi- fedakarlıklara Hint bilgesi ancak kurtuluşa ermek uğ

runa rıza gösterir. "Kurtulmak" başka bir varoluş düzlemini zorlamak, 
insanlık durumunu aşan başka bir oluş halini içselleştirmek anlamına 

gelir. O halde Hindistan için metafizik bilgi, kopuş ve ölüm ifadeleriyle 

anlatılınakla kalmaz (insanlık durumunu "kırmak" beşeri olan her şe
yin "ölümü" demektir); mistik nitelikli bir sonucu da zorunlu olarak 
beraberinde getirir: koşullanmamış bir oluş haline yeniden doğmak. Kur

tuluş, mutlak özgürlük budur. 

Yoga kurarnlarını ve uygulamalarını incelerken Hint düşüncesinin 

tüm diğer "anafikirleri"ne eğilme fırsatını da bulacağız. Şimdilik yoga 

teriminin anlamlinnın sınırlarını çizmekle işe başlayalım. Yoga etimo

lojik açıdan "bir araya getirip bağlamak", "sıkı sıkı tutmak" , "koşumları 

bağlamak", "boyunduruk takmak" anlamına gelen yuj kökünden türe
miştir; aynı manadaki kök Latince'de jungere, jugum, Ingilizce'de yoke, 

Fransızca'da joug vb. sözcüklerin kaynağıdır. Yoga sözcüğü genelde her 

türlü riyazet tekniğini ve meditasyon yöntemini ifade e�mek için kullanılır. 
Doğal olarak çok sayıdaki Hint düşünce akımı ve mistik hareket bu çile 
ve meditasyonlara farklı değerler yüklemişlerdir. Biraz sonra göreceği-

'" 
miz gibi, Patafi.cali'nin meşhur eseri Yoga-sütra'da sergilediği bir"-fclsefe 

Soteriyoloji: Ruhurı kurtuluşunun nasıl mümkün olabileceğiyle ilgilenen 

ilahiyat dalına verilen isim. (Çev.) 
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sistemi" olarak "klasik" bir Yoga vardır ve Yoga'nın Hint düşünce tari
hindeki yerini anlamak için bu sistemden yola çıkmak gerekir. Ama bu 

"klasik" Yoga'nın yanı sıra, sayısız sistemleştirilmemiş, "popüler" yoga 

biçimi vardır; Brahmancı olmayan yogalar da bulunur (Budistlerin, 
Caynaların yogası) . Kimi yogalar "sihirli" kimileri ise "mistik" bir yapıya 
sahiptir vb. Aslında bu büyük anlam çeşitliliğine izin veren yoga terimi

nin kendisidir. Gerçekten de etimolojik bakımdan yuj "bağlamak" anla

mına geliyorsa, bu eylemin sonucunda bir "bağ" ortaya çıkabilmesi için, 
insan ruhunu dünyayla birleştiren bağların kopanılmasının bir örıko
şul olarak varsayıldığı açıktır. Başka bir deyişle, önce dünyayla olan 

"bağlarını çözmeden" kozmik döngünün dışına çıkmaya başlamadan 

kurtuluş gerçekleşemez; kozmik döngünün dışına çıkılınazsa insan asla 
kendini bulamaz ya da bilemez . Yoga , "mistik" manasıyla, yani vahdeti 

ifade ederken bile, önce maddeden kopmayı, dünyadan özgürleşmeyi 

ima eder. İnsanın çabasına ("boyıınduruk altına almak") , nefsini terbiye 

etmesine vurgu yapılır -Yoga'nın mistik türlerinde olduğu gibi- ilahi 
yardım istenıneden önce, zihni ancak bu disiplin sayesinde yoğunlaş

tırmak mümkündür. "Birlikte bağlamak", "sıkı sıkıya tutmak" , "boyun

duruk altına almak" deyimleriyle ifade edilen şeyin amacı ruhu bütün 

kılmak, dünyevi bilincin ayırt edici özelliği olan otomatizm ve dikkat 
dağınıklığını yok etmektir. Tanrı'ya adanmışlık ve bağlılık yolundaki 

(mistik) Yoga okulları için bu "bütünleme" hakiki vahdete, insan ruhu

nun Tanrı'yla birleşmesine doğru atıları bir adımdan ibarettir . 
Yogamn ayırt edici niteliği, sadece pratik yanı değil, aynı zamanda 

erginleyici yapısıdır. Yoga tek başına öğrenilmez; bir manevi rehberin 

(guru) yol göstericiliği şarttır . Zaten Hindistan'daki tüm diğer "felsefe 

sistemleri" ve her türlü geleneksel bilgi ve meslek de hocalar tarafından 
öğretilir ve bu anlamda birer erginlemedir; nitekim bunlar binlerce yıl

dır sözlü olarak aktarılmıştır. Ama Yoga'da bu erginleyici nitelik iyice 
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belirginleşir; çünkü diğer dinsel erginlemeler de olduğu gibi, yogin2 kut
sal olmayan hayatı (aile, toplum) terk etmekle işe başlar ve gurusunun 
rehberliğinde insanlık durumuna has değer ve tutumları teker teker 

aşmaya çalışır. Yoginin kutsal olmayan durumdan kopmak için nasıl 
çaba sarf ettiği görüldüğünde, onun "bu yaşamda ölmeyi" düşlediği fark 
edilecektir. Gerçekten de bir ölüme ve ölümün ardından da başka bir 

oluş haline yeniden doğuşa tanık oluruz: Bu yeni oluş hali kurtuluş ola

rak tanımlanır. "Yeni bir beden"in veya "mistik bir beden"in yaratılışını 
(ilkellerde bu yeni beden simgesel olarak yeni doğmuş bebeğin bede
niyle özdeşleştirilir) takip eden ilkel veya diğer türden erginleme ritü

elleri düşünüldüğünde Yoga ile erginleme arasındaki benzerlik kendini 

iyice belli eder. Yoginin aşkın oluş haline girmesini sağlayacak "mistik 
beden" tüm Yoga biçimlerinde ve özellikle Tantracılık ile simyada hatırı 

sayılır bir rol oynar. Bu açıdan bakıldığında Yoga, daha önce Brahmancı 

gelenekte de bulgularran (bu gelenekte erginlerren kişiye "iki kez doğ

muş" denir) arkaik ve evrensel erginlcnme simgesclliğini yeniden ele 
alıp başka bir düzlemde geliştirmektedir . Tüm Yoga usulleri , erginle

yici yeniden doğuşu, betimlenmesi güç, kutsal bir oluş haline erişmek 

olarak tanımlar; Hint okullan bu hali moksha, nirvana, asarrıskrta vb 
farklı isimlerle ifade eder. 

Özellikle Pataficali'nin Yoga-sütra'sında ve bu esere ilişkin yorum

larda sergilendiği biçimiyle Yoga "felsefesi"ne (yoga-darşana) gönderme 

yapan anlamıyla yoga tabiri, sözcüğün Hint literatüründe geçen diğer 
kullanımları arasında, anlarnca en net biçimde belirlenmiş alanıdır. Bir 
darşana, terimin Batılı anlamında bir felsefe sistemi değildir haliyle (gö-

Yogi Sanskrit dilinde genel olarak, manevi temrinlerle iştigal eden kişilere 

verilen isimdir. Yogin ise özel olarak yoga pratiğini benimseyenlere veri

len isimdir, bu anlamıyla kullanıldığında kadınlara "yogini" de denebiliyor. 

(Çev ) 
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rüş, görü, anlayış, idrak, bakış açısı , öğreti vb. anlamlara sahip darşana, 

görmek, müşahede etmek, anlamak vb. anlama gelen drş kökünden tü
rer). Ancak yine de darşana, insan deneyiminin bütününe yayılan, onu 

bütünlüğü içinde yorumlamaya çalışan ve ("cehalet" sözcüğünün taşı

yabileceği farklı anlamlar bir yana) amacı "insanı cehaletten kurtarmak" 
olan tutarlı bir önermeler sistemidir. Yoga, altı Ortodoks Hint "felsefe 
sistemi"nden biridir (Ortodoks terimiyle, Budizm veya Caynacılık gibi 
"sapkın" sistemlerden farklı olarak Brahmancılık tarafından hoşgörülen 

sistemler kastedilmektedir). Ve Batı'da da en çok bilinen yoga, Pataneali 
tarafından dile getirilmiş ve onun yorurncuları tarafından açıklanmış 
haliyle bu "klasik" Yoga'dır. 

Demek ki araştırmamıza Pataficali'nin dile getirdiği Y oga kurarn ve 
uygulamalarını gözden geçirerek başlayacağız. Böyle bir yol izlememi
zin birçok gerekçesi var: Birincisi, Pataficali'nin açıklaması bir "felsefe 
sistemi"dir; ikincisi riyazet tekniğine ve müşahede yöntemine ilişkin 
hatırı sayılır miktarda pratik gösterge bu öğretide danutılrnış halde bu
lunur, halbuki Yoga'nın diğer türleri (sistemli olmayan türler) bu gös
tergeleri bozar, daha doğrusu kendi anlayışlarına göre renklendirirler; 
üçüncü ve son olarak da Pataficali'nin Yoga-sütra'ları, Hindistan'ın ha
tırlanarnayacak kadar eski çağlardan beri bildiği riyazet uygulamalarını 
ve müşahede reçetelerini derleyip tasnif etmekle kalmaz, aynı zamanda 
bunları temellendirip, gerekçelendirip, bir felsefe içinde bütünleştire

rek, her birine kuramsal açıdan değer kazandırmak için harcanmış ola
ğanüstü bir çabanın da sonucudur. 

Ama Pataficali, Yoga "felsefe"sinin yaratıcısı olmadığı gibi, Yoga 

tekniklerinin mucidi de değildir -zaten olamazdı. Nitekim kendisi de, 

Yoga'nın öğreti ve teknik geleneklerini yayırolayıp düzeltrnekten (atha 

yoganuçasanam) başka bir şey yapmadığını itiraf ediyor 3 Hindistan'daki 

Yoga-sütra, I, 1. 
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dışa kapalı çileci ve mistik çevrelerde Yoga uygulamaları Pataficali'den 

çok önce de bilinmekteydi. Pataficali, geleneğin muhafaza ettiği tek
nik reçeteler arasından, en az yüz yıllık bir deneyimin doğruladıkla

rını alıkoydu. Onun bu uygulamalara kazandırdığı kuramsal çerçe

velere ve metafizik temele gelince, kişisel katkısı bu alanda da asgari 
düzeydedir. Meditasyonun fiili değerini yücelten oldukça yüzeysel bir 
teizme (tanrıcılığa) göre uyarladığı Sarpkhya felsefesini ana hatlarıyla 

yindernekten başka bir şey yapmaz. Yoga ve Sarpkhya felsefi sistem

leri öylesine benzeşir ki, birinin önermeleri çoğunlukla diğeri için de 
geçerlidir. Aralarındaki temel farklılıklar çok azdır: 1 )  Sarpkhya tanrı 
tanımaz, Yoga ise tanncıdır çünkü üstün bir Tanrı'nın (İşvara) varlığını 

kabul eder; 2) Sarpkhya'ya göre tek kurtuluş yolu metafizik bilgi iken, 

Yoga meditasyon tekniklerine hatırı sayılır bir önem verir. Sonuç ola
rak Pataficali'nin çabası konsantrasyon, meditasyon ve esrime teknik

leri çevresinde -Sarpkhya'dan alınan- felsefi malzemenin eşgüdümünü 

sağlamaya odaklanmıştır. Pataneali sayesinde, Yoga "mistik" bir gelenek 
olmaktan çıkıp bir "felsefe sistemi"ne dönüşmüştür. 

Hint geleneği Sarpkhya'yı en eski darşana olarak kabul eder. 

Sarpkhya teriminin anlamı "ayrım" olsa gerek; çünkü bu felsefenin baş

lıca hedefi ruhu (purusha) maddeden (prakrti) ayırmaktır. En eski eser, 
İşvarakrshı::ıa'nın Sarrıkhya Karika'sıdır ; gerçi kesin yazılış tarihi belirle

nememiştir, ama MS S. yüzyıldan daha geç bir döneme katiyen ait ola

maz.4 Sarrıkhya Karika yorumları içinde en yararlısı Vaçaspatimişra'nın 

(9. yüzyıl) Sarrıkhya-tattva-haumud!'sidir. Bir diğer önemli metin, Ani
ruddha ( 1 5. yüzyıl) ve Vicfıanabhikshu'nun ( 1 6. yüzyıl) yorumladığı 

Sarrıkhya-pravaçana-sutra'dır (muhtemelen 14 .  yüzyıl) . 

Sarpkhya külliyatının kronolojik önemini elbette fazla abartmamak 

Bkz. kıtabın sonunda Not I, 1 .  

32 



YOGA ÖGRETİLERI 

gerekir. Genelde her Hint felsefe eseri, yazıldığı tarihin evveline da
yanan, çoğunlukla da çok eskiye uzanan anlayışları içerir. relsefi bir 
metinde yeni bir yoruma rastlandığında, bu onun daha önce öneril

mediği anlamına gelmez. Sit711hhya-siitra'da "yeni" gibi görünen şeyler 

genellikle tartışılmaz bir eskilikte olabilir. Bu felsefi metinlerde izine 
rastlanabilecek polemiklere ve atıflara gereğinden fazla önem verilmiş
tir. Bu göndermeler, ima ediyor gibi göründüklerinden çok daha eski 

görüşlere dair olabilir. Hindistan'da farklı metinlerin yazım tarihleri 

-başka yerlerden çok daha zor da olsa- saptanabilir gerçi, ama felse
fi düşüncelerin zamandizinini oluşturabilmek çok daha güçtür. Yoga 

gibi Saı:p.khya'nın da bir tarihöncesi olmuştur. Büyük olasılıkla siste

min kökleri insan deneyiminin kurucu unsurlarının çözümlenmesinde 
aranmalıdır; bu çözümleme, ölümle birlikte bu unsurlardan hangile
rinin insanı terk ettiğini, hangilerinin "ölümsüz" olduğunu, yani öte 

dünyadaki yazgısında ruha eşlik ettiğini saptamayı amaçlar. Bu tür bir 

çözümlerneye Çatapatha Bra.hmava'da (X. 1 ,  3, 4) bile rastlanır, nite
kim bu eserde insan varlığı üç "ölümsüz" ve üç "ölümlü" kısma ayrılır. 
Başka bir deyişle Saı:p.khya'nın "kökenleri" mistik bir soruna bağlıdır: 

Ölümden sonra geriye ne kalır? Gerçek Benliği, insandaki ölümsüz unsu

ru oluşturan nedir? 
Yoga-sütraların yazarı Pataficali'nin kişiliği konusunda bugün de de

vam eden uzun bir tartışma sözkonusudur. Bazı Hint yarumcular (Kral 

Bhoca, Çaraka'nın l l .  yüzyılda yaşamış yorunıcusu Çakrapal).idatta ve 
18 .  yüzyıldan başka iki yorumcu) onu MÖ 2. yüzyılda yaşamış gramerci 
Pataficali'yle bir tutmuşlardır. Liebich, Garbe ve Dasgupta tarafından 

kabul edilen bu saptamaya Woods, Jacobi ve A. B. Keith karşı çıkmış

tır 5 Her ne olursa olsun, sonuçta Yoga-sütraların yaşı çevresinde sür-

Bkz. Not 1,2. 
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dürülen bu tartışmalar çok da önemli değildir, çünkü Pata:ficali'nin ele 
alıp anlattığı meditasyon ve riyazet tekniklerinin epey eski olduklarına 
kuşku yoktur; bunlar ne onun, ne de onun çağının keşifleridir, yüzyıl

lar önce sınanmışlardır. Zaten Hint yazarlar çok ender olarak kişisel bir 

sistem sunarlar; örneklerin çoğunda geleneksel öğretileri kendi çağlan
nın diliyle ifade etmekle yetinirler. Tek amacı çok eski teknikleri içeren, 
uygulamaya yönelik bir elkitabı derlemek olan Pataneali örneğinde bu 

durum daha da tipik biçimde gözlenmektedir. 

Vyasa (7-8. yüzyıl) bu konuda bir tefsir (Yoga-bhashya), 

Vaçaspatimişra da (9. yüzyıl) bir şerh eser (Tattvavai.şaradf) kaleme 

almıştır . Bunlar Yoga-sütralann anlaşılması adına yapılmış en önem

li katkılar dır. Kral Bhoca ( 1 1 .  yüzyıl başı) Racami'i.rtw:zga, Ramananda 

Sarasvati de ( 16 .  yüzyıl) Maniprahha adlı tefsirlerin yazandır. Son ola
rak Vic:fianabhikshu her açıdan parlak bir eser olan Yogavarttiha'da, 

Vyasa'nın Yoga-bhashya 'sına haşiyc yazmıştır 6 

Saı:pkhya ve Yoga'ya göre dünya gerçektir (örneğin Vedanta'da oldu
ğu gibi yanılsama ürünü değildir) . Yine de eğer dünya varsa ve dönmeye 

devam ediyorsa, bunu ruhun "cehaleti"ne borçludur. Kozmosun sayısız 

biçimi ve bunların tezahür ve gelişme süreçleri ancak ruhun, Benliğin 

(purusha) özünü bilmemesi ve metafizik nitelikli bu cehalet nedeniyle 
ıstırap çekip köleleşmesi sayesinde mümkün olmaktadır. Tam olarak, 

son Benlik de özgürlüğüne kavuştuğu anda, bütün alem ezeli tözün 

içine doğru geri emilecektir. 

Hint dünyasında yaşamın ve kozmosun hakir görülmesinin gerek
çesi kozmosun insanın cehaleti sayesinde var olduğu ve sürdüğü yo

lundaki (az çok açıkça ifade edilmiş) bu temel düşüncede bulunabilir; 

Hint düşüncesinin Vedalar çağı sonrasına ait hiçbir önemli düşünsel 

Yoga metinlerinin yay1mları ve çevirileri hakkında krş. Not I, 2. 
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yapı, bu hakir görüşü gizlerneye çalışmamıştır. Upanişadlar çağından 
itibaren Hindistan, olduğu haliyle dünyayı reddeder ve bilgenin gözle

rinin önüne serildiği biçimiyle, fani, ıstıraplı, yanılsama ürünü yaşamı 

hakir görür. Böyle bir anlayış ne nihilizme ne de kötümserliğe yol açar. 
Bu dünya yadsınır ve bu hayat hakir görülür, çünkü oluşun, zamansal
lığın, ıstırabın ötesinde başka bir şeyin var olduğu bilinmektedir. Dinsel 
terimlerle ifade edecek olursak, Hindistan'ın kutsal bir dünyaya ve va

roluşa özlem duyduğu için, kutsal olmayan kozmosu ve yaşamı reddettiği 
bile söylenebilir. 

Ruhun "esaret"inin ve dolayısıyla da sonsuz acılann insanın koz

mosla irtibatından, doğaya etkin veya edilgin, doğrudan ya da dalay

lı katılımından kaynaklandığı savı Hint metinlerinde doygunluk his
si verinceye dek yinelenir .  Bunu kutsallıktan arındırılmış bir dünyayla 
irtibat, kutsal olmayan bir doğaya katılım diye de tercüme edebiliriz. 

Upanişadlar'daki bilge, Neti! neti! diye haykınr: "Hayır! Hayır! Sen bu 

değilsin, sen şu da değilsin!"  Başka bir ifadeyle: Sen, şu anda gördüğün 

biçimiyle, sukut etmiş bu kozmasa ait değilsin, bu yaratılışın içine sü

rüklenmek zorunda değilsin; zorunda değilsin, yani kendi varlığının 

has yasası sana bunu dayatmıyor. Çünkü Varlık, var olmayan'la hiçbir 

ilişkiyi destekleyemez. Doğa ise sahici bir ontolojik gerçekliğe sahip de
ğildir, o evrensel oluşum halidir. Her kozmik biçim ne denli karmaşık 

ve görkemli olursa olsun, sonunda dağılıp bozulur; evrenin kendisi bile 

"büyük çözülmeler" (mahapralaya) yoluyla düzenli aralıklarla ilk mad
de (prakrti) içinde sağurulup kaybolur. Ama dönüşen, ölen, kaybolan, 
oluşum içindeki her şey, varlık dünyasına ait değildir; bir kez daha 

tercüme edelim, kutsal değildir. Kozmosla irtibat , insan varoluşunun 

giderek kutsallığını yitirmesinin, dolayısıyla cehalet ve ıstırap içine dü
şüşün sonucuysa, özgürlüge giden yol zorunlu olarak kozmos ve kutsal 
olmayan yaşamla irtibatın kesilmesine neden olacaktır. (Bazı Tantracı 
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yoga biçimlerinde bu inibat kaybını varoluşun yeniden kutsallaştınlması 

yönünde umutsuz bir çaba takip eder .) 

Ancak kozmosun ve yaşamın kendi içinde çelişik bir işlevi vardır. 

Bir yandan insanı ıstırabın içine atar ve karma sayesinde onu sonu 
gelmez ruh göçü döngüsüne dahil eder; diğer yandan insan ruhunun 
"selamet"ini, özerkliği, mutlak kurtuluşu (moksha, mukti) arayıp bulma
sında ona dolaylı olarak yardım ederler. Gerçekten de ıstırabı arttıkça, 

yani kozmosla daha çok kenetlendikçe insanın içindeki özgürleşme ar
zusu da artar, selamete daha da muhtaç hale gelir . O halde kozmik ya
nılsamalar ve cisimler de böylelikle en üstün amacı özgürleşme, selamet 

olan insanın hizmetine girerler (kendilerine özgü büyülerine rağmen 

değil, onun sayesinde ve sonu gelmez oluşum sürecinin durmaksızın 
beslediği ıstırap sayesinde yaparlar bunu). "Brahman'dan en küçük ota 
kadar tüm alem (srshti) , insan ruhunun en üstün bilgiye erişinceye ka

dar ondan faydanınası içindir."7 En üstün bilgi, sadece cehaletten değil 
aynı zamanda, hatta öncelikli olarak acıdan, ıstıraptan kurtulmak, öz
gür leşmektir. 

Acı-Varoluş Denklemi 

Pataficali, "Bilge için her şey ıstıraptır" (duhkameva sarva vivekinah) 

diye yazar.8 Ama Pataneali bu evrensel ıstırabı saptayan ne ilk, ne de son 

kişidir. Ondan çok önce Budha şunu açıklamıştı: "Her şey acıdır, her 
şey fanidir" (sarvam duhkham, sarvam anityam). Bu Upanişadlar sonrası 

Hint düşüncesinin ana motiflerinden biridir. Soteriyolojik teknikler ve 

metafizik öğretiler varlık nedenlerini bu evrensel ıstırap ta bulur; çünkü 

bütün bunlar ancak insanı "acı" dan kurtardıklan ölçüde değer kazanır-

Sılı?Jkhya-sütra, Ill,47. 
Yoga-sutra, 11, 15 .  
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lar. Insan deneyimi ne çeşit olursa olsun ıstırap üretir. "Beden acıdır, 
çünkü acı yeridir; duyular, nesneler, algılar ıstıraptır, çünkü ıstıraba 
yol açarlar; zevk bile ıstıraptır, çünkü onu ıstırap takip eder."9 Ve en 

eski Sarrzhhya eserinin yazan olan İşvarakrshna bu felsefenin temelinde 
insanın üç ıstırabın işkencesinden kurtulma isteğinin yattığını açıklar; 
bu üç ıstıraJ)Jtannlann yol açtığı) semavi yıkım, (doğamn neden oldu

ğu) dünyevi yıkım ve içsel ya da organik yıkımdır. 10 

Yine de bu evrensel acı "kötümser bir felsefe"ye neden olmaz. Hiç

bir Hint felsefesi ve Hint bilgeliğinin hiçbir türü umutsuzluğa kapılmaz. 
Tam tersine "acı"nm bir varoluş yasası olarak ortaya çıkması özgür

leşmenin olmazsa olmaz koşulu diye görülebilir; o halde bu evrensel 

ıstırap özünde olumlu, harekete geçirici, uyarıcı bir değer barındırır. 
�Istırap, özgürlüğe ve yüce mutluluğa erişmek için tek yollan kaldığı

m bilgeye ve çileciye dur durak bilmeden hatırlatır: dünyadan el etek 

çekmek, maldan mülkten ve hırslardan geçmek, radikal bir biçimde 

inzivaya çekilmek. Zaten ıstırap çeken sadece insan değildir; cisim ola
rak tezahür eden her "form"un mecbur olduğu ontolojik bir varoluş 

halidir acı; kozmik bir gerekliliktir. Ister tanrı, ister minicik bir böcek 

sözkonusu olsun, zamanın içinde var olmak, bir vadesi olmak gerçeği, 

ıstırabı beraberinde getirir. Insan, tannlardan ve öteki canlı varlıklar
dan farklı olarak, insanlık durumunu fiilen aşma ve böylece ıstırabı 

yok etme olanağına sahiptir. Acıya son vermenin bir yolu olduğuna 
duyulan kesin inanç -ki tüm Hint felsefeleri ve mistik anlayışlarının 

paylaştığı bir kesinliktir bu- "umutsuzluğa" veya "kötümserhğe" mahal 
vermez. Gerçi ıstırap evrenseldir, ama bundan özgürleşrnek için nasıl 

davramlacağı bilinirse nihai olamaz. Nitekim insanlık durumu -her tür-

Aniruddha, Sa1J1khya-sutra, II, 1 'i yorumlarken. 
10  Sa1J1khya-karika, ı .  
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lü hal gibi karma11 tarafından belirlenmesi anlamında- ebediyen acıya 
yazgılı olsa da, bu durumdan payını alan her birey onu aşabilir, çünkü 

insanlık durumuna hükmeden karma güçlerini ortadan kaldırabilir. 

Istıraptan "azat olmak": Tüm Hint felsefesinin ve gizemciliğinin 
hedefi budur. Bu kurtuluş ister örneğin Vedanta ve Saı:pkhya öğreti
si uyannca doğrudan "bilgi" yoluyla, ister teknikler aracılığıyla -çoğu 
Budist okulun ve Yoga'nın inandığı gibi- elde edilsin, işin özü insanın 

"selameti" için çaba göstermeyen bir ilmin hiçbir değer taşımamasıdır. 

Şvetaşvatara Upanişad (I. 12 ) ,  "Haz alan bireysel ruhu, haz veren duyu 
nesnelerini ve evrensel Eyleme Geçirici'yi bilenin, bilmesi gereken daha 

yüksek bir bilgi yoktur" der. Ve Bhoca, Yoga-sutra'nın bir metnini yo

rumlarken (IV. 22),  kurtuluşu amaçlamayan ilmin hiçbir değeri olma
dığını açıklar. Vaçaspatimişra, fşvarakrshna'nın eserini yorumlamaya 

şu sözlerle başlar: "Bu dünyada dinleyenler, ancak bilinmesi gereken 

ve istenenleri anlatan vaızı dinler. Kimsenin ihtiyaç duymadığı öğreti
leri anlatanlan kimse kaale almaz; delilerin veya kendi pratik işlerinde 
becerikli olup da ilimden ve sanattan hiç anlamayan sıradan insanların 

başına gelen de budur."12 Aynı yazar Vedanta-sutra-bhashya yorumun

da, gerekli bilginin ne olduğunu şöyle açıklar: "Aklı başında hiç kimse 
hiçbir kesinliği veya yararı olmayan . . .  ya da önemsiz olan şeyleri öğren
mek istemez."13 

Hindistan'da metafizik bilginin her zaman soteriyolojik bir amacı 

vardır. Bu nedenle sadece metafizik bilgi (vidya, cnana, pracna), yani 
nihai hakikatiere ilişkin bilgi takdir edilir ve aranır; çünkü kurtuluşu 

11 Bu terimin anlamlarını hatırlatalım: iş, eylem; yazgı (daha önceki bir varo

luşta gerçekleştirilmiş edimlerin kaçınılmaz sonucu); semere, netice vb. 
12 Tattva-kaumudi, yay. Ganganatha Cha, s. 1 (Tüm referanslar için bkz. Kay

nakça). 
13 Bhönulti, yay. Bala Şastri, s. 1-2. 
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sadece l:ıu bilgi sağlar. Nitekim insan "bilgi" yoluyla görüngüler dünya
sının yanılsamalarından sıyrılarak "uyanır." "Bilgi yoluyla"nın anlamı 
şudur: inzivaya çekilerek kendi derununu keşfetmek ve onu "hakiki 

ruhu"yla (purusha, atman) örtüştürmek. Böylece bilgi meditasyona, me

tafizik de soteriyolojiye dönüşür. Hindistan'da "mantık" bile, başlangıç
ta soteriyolojik bir işlevden yoksun değildir. Manu, anvihsahi ("müna
zara ilmi", mantık) terimini Cıtmavidyamn (özün, atmanın bilgisi) , yani 

metafiziğin eşdeğeri gibi kullamr 14 Kurallara uygun doğru mantık yü

rütmek, ruhu özgürleştirir; Nyaya okulunun hareket noktası budur. 
Zaten daha sonra Nyaya darşanasınııs doğuracak ilk mantık münazara

lan kutsal metinlere, Vedalar'daki herhangi bir bilginin yol açtığı çeşitli 

yorumlara ilişkindir; tüm bu tartışmaların amacı bir ritüelin geleneğe 

uygun biçimde eksiksiz olarak tamamlanmasını mümkün kılmaktı. 
Vedalar'da ifade bulan bu kutsal gelenek vahyedilmiştir. Bu koşullarda 

sözcüklerin manasını aramak Logos'la, insanüstü ve tarihüstü, mutlak 

manevi hakikatle sürekli temas içinde kalmak demekti. Nasıl ki Veda 
metinlerinin tam tarnma doğru telaffuzu ritüeli azami surette etkili kılı
yorsa, bir Veda cümlesinin doğru anlaşılması da aklı arındırır ve böylece 

ruhun kurtulmasına yardım eder. Yok edilen her "cehalet" parçası insa

na özgürlüğe ve yüce mutluluğa doğru bir adım daha attınr. 

Yoga denen bu.riyazet tekniğine ve müşahede yöntemine varıncaya 

dek, tüm Hint metafizik anlayışlannın "bilgi"ye verdikleri hatırı sayılır 

önem insan ıstırabmm nedenleri dikkate alındığında kolaylıkla açık
lanır. İnsan yaşamının sefaleti ilahi bir cezadan veya bir ilk günahtan 

14 Manusmrti, VII, 43. 
ıs Darşana ya da darshan: "Görü", "görüş", "rüyet" anlamlarına gelen Sanskrit 

sözcük aynı zamanda anadamar Hint felsefesindeki altı ekolün ismidir. Bu 

ekaller Purva-mimamsa, Uttara-mimamsa (Vedanta), Nyaya, Vaişeshika, 

Sarp.khya ve Yoga'dır -y.n. 
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değil, cehaletten kaynaklanır. Sözkonusu olan herhangi bir cehalet de
ğil, Ruhun hakiki doğasının bilinmemesi, Ruhu psikolojik-zihinsel de
neyimle karıştırmamıza neden olan cehalettir. Ruh gibi ezeli/ebedi ve 

özerk bir temel ilkeye "nitelikler" ve yüklemler atfetmemize neden olan 
metafizik bir cehalettir bu. o halde metafizik bir bilginin bu cehaleti 
ortadan kaldırması da doğaldır. Metafizik türdeki bu bilgi müridi ay

dınlanmanın eşiğine, yani hakikt "Benliğe" dek götürür. Ve Hint felsefe 

sistemlerinin büyük bölümünün peşinden gittiği amaç, işte bu "-deyi

min kutsal olmayan değil, çileci ve manevi anlamında- Benlik bilgisidir. 
Ama her biri bu bilgiye ulaşmak için ayrı bir yol gösterir. 

Sarpkhya ve Yoga için sorun bellidir. Istırabın kaynağı "Ruh" hak

kındaki cehalet -yani "Ruh"u psikolojik-zihinsel hallerle karıştırmak
olduğu için, kurtuluş ancak bu karışıklık yok edilerek sağlanabilir. Bu 
noktada Sarpkhya ile Yoga arasındaki farklılıklar önemsiz düzeydedir. 

Sadece yöntem farklıdır; Sarpkhya yalnızca irfan (gnosis) yoluyla kurtu

luşu elde etmeye çalışırken, Yoga açısından riyazet ve meditasyon tekniği 

vazgeçilmezdir. Her iki darşana, insan ıstırabmm köklerinin bir yanıl

samada olduğu kanısındadır; insan psikolojik-zihinsel yaşamının (du

yularının etkinliği, duygular, düşünceler ve istemler) Ruhla, Benlikle 

özdeş olduğunu sanır. Böylece tamamen ayrı, özerk ve zıt iki gerçek
liği birbirine karıştırır;  halbuki onların arasında hiçbir gerçek bağıntı 

sözkonusu değildir, sadece yanılsama ürünü ilişkiler mevcuttur, çün

kü psikolojik-zihinsel deneyim Ruha değil doğaya (prakrti) aittir; bi
linç halleri, fiziksel dünyanın ve yaşam dünyasının temelinde bulunan 

aynı tözün rafine ürünleridir. Psişik hallerle cansız nesneler veya canlı 

varlıklar arasında sadece mertebe farklan sözkonusudur. Ama psişik 

hallerle Ruh arasında ontolojik bir farklılık vardır, bunlar varlığın iki 
ayrı düzlemine aittir. Ancak bu hakikat anlaşılınca ve Ruh en başta

ki özgürlüğüne yeniden kavuşunca "kurtuluş" çıkagelir. Bu nedenle 
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Saı:p.khya'ya göre azat olmak isteyen kişi, doğanın (prakrti) özünü ve 
girdiği biçimleri, evrimine yön veren yasalan derinlemesine öğrenerek 
işe başlaınalıdır . Yoga da Töz'e ilişkin bu çözümlerneyi kabul eder, ama 

Ruhun özerkliğini ve gücünün her şeye yetmesini deneysel biçimde or� 

taya çıkarabilecek tek uygulama olan müşahedeye değer verir sadece. 
O halde Yoga yöntemlerini ve tekniklerini açıklamadan önce, Saı:p.khya 
darşanasımn Töz ile Ruhu ve bunların arasındaki sahte uyumu nasıl 

algıladığını ve bu "felsefe"nin vazettiği irfan yolunun tam olarak ne 

olduğunu görmekte yarar var. Sarp.khya ve Yoga öğretilerinin hangi 
noktalarda buluştuklarını belirlemeli ve kuramsal önermeleri içinde 

Saı:p.khya'da bulunmayan "mistik" deneyimlerden hareket eden Yoga 

öğretilerinin hangileri olduğunu da ayırt etmeliyiz. 

"Benlik" 

Budistler ve materyalistler (lokayata16) dışında tüm Hint felsefeleri 

�aşkın ve ('ızerk bir ilke olarak� Ruhu (can, nefs) kabul ederler. Ama 
çeşitli darşanalar tamamen farklı yollarla onun varlığını kanıtlam�ya ve 

özünü açıklamaya çalışırlar. I'_Jyaya okuluna göre can�ruh vasıfsız, mut� 

lak, bilinçsiz bir varlıktır .  Vedanta ise tam tersine atmanı saççidananda 

(sat = varlık; cit = bilinç; ananda = yüce mutluluk) diye tanımlar ve Ruhu 
alemin zamansal yanılsa;::ıası (maya) içine dramatik biçimde sıkışmış, 

tek, evrensel ve ezeli!ebedi gerçeklik olarak kabul eder. Saı:p.khya ve 

Yoga Ruha (purusha) herhangi bir özellik ve ilişki atfetmeyi reddeder; 
bu iki "felsefe"ye göre purusha hakkında söylenebilecek tek şey, onun_ 

olduğu ve bildiğidir (sözkonusu olan kendi varlık halini müşahedenin 

sonucu olan metafizik bilgidir tabii ki) . 

16 Bunlar hakkında bkz. Not 1,3. 
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Tıpkı Upanişadlar'ın atmanı gibi, purusha da tanıınlanaınaz 17 "Öz
nitelikleri" olumsuzdur. İşvarakrshr.ıa, "Ruh görendir (saksin = "şahit") , 
yalnızdır (kaivalyam), kayıtsızdır, basit bir edilgen seyircidir" diye 

yazarıs ve Gauçlapada, yorumunda purushanın ezelifebedi edilgenli

ği üzerinde durur. Ruhun özerkliği ve kayıtsızlığı, Sarrzkhya-sütra, I. 
1 4  7'nin de doğruladığı gibi, geleneksel sıfatlardır; Anirudha bu metni 

yorumlarken Brihadaranyaka Upanişad, IV,3 ,  1 5'teki meşhur bölümü 

alıntılar: "Bu purusha özgürdür" (asarhga, "bağsız") ve Vicfıanabhikshu 

da, Şvetaşvatara Upanişad, VI,2 ve Vedanta-sara, 1 58'i zikreder. Yok edi
lemez ve niteliklerden arınmış (nirgunatvat) olan purushanın "idraki" 

(ciddharma19) olmaz, çünkü arzusu yoktur. Arzular ezelifebedi olma

dıkları için Ruha ait değildirler. Ruh ezeliJebedi olarak hürdür,20 "bilinç 

halleri" psikolojik-zihinsel yaşamın akışı ona yabancıdır. Purushanın 

her şeye karşın bir "fail" olarak gözükmesinin nedeni insan yanılsaması 

olduğu kadar, yogyata21 denen emsalsiz bir yakınlıktır: Yogyata, öz iti-

17 Brihadaranyaka Upanişad, III, 9, 26'daki neti, neti: "Ne budur ne de şudur" 

deyişi Sarukhya-sutra, III, 75'te de karşımıza çıkar. 

ıs Saf/1khya-karika, 19 .  
19 Saf/1khya-sütra, I ,  146. 

20 A.g.y., I ,  162 .  
2 1  Vyasa (Yoga-sütras, I ,  4) ve Vaçaspatimişra (a.g.y. ve Tattva Kaumudi, 31) 

"bu emsalsiz yakınlığın başlangıcının olmadığını" Benlik ile akıl arasında

ki zamansal veya uzamsal bir bağıntıdan kaynaklanmadığını belirtir: Bu 

bir yogyatadır, yani Ruh (purusha) ile Töz'ün en yüce ürünü olan buddhi 

arasında metafizik türde bir uygunluk, bir denkliktir. Genelde Hint düşün

cesinin en büyük güçlüklerinden birini oluşturan bu "yakınlık" Saı:p.khya 

ve Yoga tarafından doğanın (prakrti) teleolojik (erekbilimsel] içgüdüsüyle 

açıklanır; doğa farkına bile varmadan Ruh'un kurtuluşu için "çalışmakta

dır."  Purusha- prakrti bağıntılarını açıklayabilecek sekiz varsayım için, krş. 

Vyasa, Yoga-sütra, II, 23. 
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barıyla apayrı iki gerçeklik olf(n Benlik (purusha) ile akıl (yani buddhi ki 

daha ileride göreceğimiz gibi, ezeli tözün veya maddenin "daha rafine 
bir ürünü"nden başka bir şey değildir) arasında önceden tesis edilmiş 

bir tür ahengi ifade eder. 

Patafıcali'de de aynı yaklaşım görülür. Fani olanı (anitya) ezeliJebe
di (nitya), kirli olanı (açuci) temiz (çuci) , acı vereni (duJ:ıkha) bahtiyar
lık (sukha), Ruh olmayanı (anatma) ise Ruh (atman) sanmanın cehalet 

(avidya) olduğu Yoga-sütra, II. 5'te hatırlatılır. Vyasa22 algılamanın, bel

leğin, muhakemenin vb . fiilen akla ait olduklarını ve bu zihinsel nitelik
lerin purushaya adedilmesinin tamamen bir yanılsama ürünü olduğunu 

bir kez daha belirtir. 23 

Ama bu purusha anlayışı daha gündeme gelir gelmez belli güçlük

ler yaratır. Nitekim eğer Ruh ezelifebedi olarak saf, temiz, etkilenmez/ 
duygulanmaz, özerk ve yok edilemez ise psikolojik-zihinsel deneyimin 

kendisine eşlik etmesine izin vermeyi nasıl kabul .edebilir? Ve böyle 

bir ilişki nasıl mümkün olabilir? Benlik ile doğanın ne türden ilişkilere 

girdiklerini daha iyi öğrenince Saı:pkhya ve Yoga'nın bu soruna öner
dikleri çözümü daha yararlı bir biçimde inceleyebileceğiz. O zaman iki 

darşananın da çabalarının, esasen purushayı prakrtiye bağlayan bu tuhaf 

"münasebet"in gerçek niteliği meselesine yoğunlaştığını göreceğiz. Ama 
bu paradoksal dummun ne kökeni, ne de nederıi Saı:pkhya-Yoga içinde 

usulüne uygun bir tartışmaya konu olmuştur. Gerçekten de Benlik ya

bancı bir yörüngeye, yaşam döngüsü içine sürüklenmeyi ve şu haliyle 

insanı, somut, tarihsel, her türlü drama mahkum, her türlü ısnraba 
maruz olan insanı doğurmayı niye kabul etmiştir? Benlik ezelilebedi, 

özgür ve edilgense ve Ruhun ontolojik oluş hali bu itibarla, daha önce 

22 Ad Yoga-sütra, II, 18 .  
2 3  Ayrıca bh. Bhoja, ad Yoga-sütras, l l ,  20 ve Not I ,  4. 
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gördüğümüz gibi insanlık durumunun tam aksiyse, insanın bu varoluş 
trajedisi ne zaman ve ne vesileyle başlamıştır? 

Ruhla deneyimin bu birlikteliğinin nedeni ve kökeni Sarp.khya ve 

Yoga'nın insan idrakinin halihazırdaki kapasitesini aştığı için çözümsüz 

kabul ettikleri bir sorunun iki ayrı yönüdür. Nitekim insan, Sarp.khya 
ve Yoga'nın "idrak" buddhi adını verdiği olgu aracılığıyla bilir ve anlar. 
Ama bu "idrakin" kendisi de maddenin, ezeli tözün (prakrti) -çok geliş

kin de olsa- bir ürününden başka bir şey değildir. Doğanın bir ürünü, 

bir "görüngü" olduğu için, buddhi öteki görüngülerle bilme ilişkisini 
sürdüremez (çünkü onlar da buddhi gibi ezeli tözün sonsuz yaratım
lar dizisinin parçasıdır); buddhi hiçbir durumda Benliği bilemez çünkü 

aşkın bir gerçeklikle asla herhangi bir ilişki kurup sürdüremez. Benlik 

ile yaşamın (yani "madde"nin) bu aykırı birlikteliğinin nedenini ve kö
kenini, sadece buddhi 'den farklı ve maddeyi hiçbir biçimde işin içine 

katmayacak bir bilgi aracı anlamayı başarabilir. Gelgelelim bugünkü 

insanlık durumunda böyle bir bilgi olanaksızdır. Ancak zincirlerini kı
rıp, insanlık durumunu aşan kişiye "malum olur" bu bilgi; daha çok 

Benliğin özünü bilmesi olarak açıklanabilecek bu malum oluşta "aklın" 

hiçbir payı yoktur. 

Sarp.khya, "esaretin" yani insanlık durumunun, ıstırabın nedeninin 
metafizik cehalet olduğunu bilir; bu cehalet karma yasası uyarınca bir 
kuşaktan diğerine aktarılır; ama bu cehaletin ortaya çıktığı tarihsel an, 

tıpkı yaratılış tarihini saptamanın olanaksız oluşu gibi, belirlenemez. 

Benlik ile yaşam arasındaki bağın ve bunun sonucu olan (Benlik açısın
dan) "esaretin" tarihi yoktur; bunlar zamanın ötesinde, ezeli!ebedidir. 

Bu sorunları çözmeyi isternek sadece boşuna bir çaba değil, aynı za

manda çocukluktur. Bunlar hatalı biçimde ortaya koyulmuş problem-
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lerdir ve bizzat Budha'mrt da birçok kez uyduğu24 eski bir Brahnıan 

adetine25 göre yanlış sorulmuş bir soruya susarak cevap verilir. Bu ko
m1da emin olunabilecek tek şey, insanın hatırlanamayacak kadar eski 

çağlardan beri bu durumda bulunduğu ve bilginin amacınm bu duru

mun ilk nedenini ve tarihsel kökenierini boşu boşuna aramak değil, 
kurtuluş olduğudur. 

Töz 

Patafıcali, sadece psikolojik-zihinsel yaşamla ve kurtuluş teknikle
riyle münasebetlerini belirlemek için, laf arasında prakrtiden26 ve onun 

varoluş halleri olan gu\Zalardan söz eder.27 Sarp.khya yazarlannın çok 

emek harcadıklan Töz çözümlemesinin bilindiğini varsayar. Biz de Tö
zün yapısını ve girdiği süreçleri anlamak için esas olarak bu yazarlara 

başvuracağız. 

Prakrti de purusha kadar gerçek ve ezelilebedidir; ama T öz, Ruh'tan 

farklı olarak dinamik ve yaratıcıdır. Bu ilk töz tamamen türdeş ve atıl 
olsa da, deyim yerindeyse üç "oluş hali"ne sahiptir ve bu haller onun 

gu\la denen üç farklı biçimde tezahür etmesine olanak verir: 1 .  sattva 

(ışıltı ve idrak hali) ; 2. racas (hareket enerjisi ve zihinsel etkinlik hali) ; 

3. tamas (atalet ve psişik karanlık hali) . Yine de bu guiJalar prakrtiden 
farklı sayılmamalıdır, çünkü hiçbir zaman ondan ayrı bir şekilde verili 

değildirler. Her fiziksel, biyolojik veya psikolojik-zihiiLsel görüngüde 

her üçü birden, ama eşitsiz oranlarda var olur (niteliği ne olursa olsun 

24 Örneğin krş. Vasubandhu, Abhidharmalwşa, V ,  22; ayrıca bkz. T. Stcher-

batsky, The Conception of Buddhist Nirvana (Leningrad, 1 927) ,  s. 22. 
25 Şaı:ıkara, Vedanta-sütra, III, 2, 1 7. 
26 Yoga-sütra, IV, 2, 3. 
27 A.g.y., I, 1 6; II, l S , 19 ;  IV, 13 ,  34, 32. 
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bir "görüngü"nün belinnesini sağlayan da bu eşitsizliktir zaten; yoksa 
gw:ıalann kusursuz bir denge içinde bulunmasını sağlayan ilk türdeşlik 
ve denge hali sonsuza dek sürüp giderdi). Her gul)a'nın çifte nitelikte 

olduğu görülüyor: Bir yanlan nesneldir, çünkü dış dünyanın görüngü

lerini oluştururlar; diğer yanlan ise özneldir çünkü psikolojik-zihinsel 
hayatı destekler ,  besler ve koşullandırırlar. (Bu nedenle tamasın hem 
psikolojik-fizyolojik anlamıyla -"bilincin karanlığı, tutkuların yarattığı 

engel" olarak- hem de nesnel anlamıyla -"maddenin atalet ilkesi" biçi

minde- tercüme edilmesi gerekir.28 

Prakrti, ilk mükemmel denge halinden (alinga, avyakta) çıkıp "erek
bilimsel içgüdü" (bu konuya ileride döneceğiz) tarafından belirlenen 

hususiyeder kazanır kazanmaz, mahat ("muazzam") adı verilen bir ener

ji kütlesi biçiminde görünür 29 Evrim dürtüsü (parilyama, "tekamül", 
"süreç") tarafından yönlendirilen prakrti, mahat halinden aharrzkara ha

line geçer. Aharrzkara, henüz "kişisel" deneyimden yoksun, ama bir ego 

olduğunun muğlak bilincine (aharrıhara deyimi buradan türetilmiştir; 
aham = ego) sahip, yeknesak bir algısal kütle demektir. "Evrim" sü

reci, bu algısal kütleden hareketle, birbirine zıt doğrultularda uzanan 

iki yola ayrılır: Yollardan biri nesnel görüngüler alemine, diğeri öznel 

(duyusal ve psikolojik-zihinsel) görüngüler alemine gider. Aharrıkara, 

üç gul)a'dan herhangi birinin ağır basmasına göre nitelik bakımından 

28 Ayrıca gualar hakkında bkz. Not, I, 5 .  
29 Sarrkhya-siltra, I, 6 1 :  "Prakrti için sattva, racas ve tamasın denge hali dene

bilir. Prakrti'den mahat, mahattan aharrkara, aiıa17<kara'dan beş tanmatra 

ve iki duyu organı dizisi; tanmatradan stulabhütaniler (maddi elementler, 

moleküller) çıkmıştır."  Bu sütra, çözümlemekte olduğumuz tüm tezahür 

süreçlerini (veya "kozmik süreci") özetler. Daha fazla bilgi için: Sarrkhya

siltra, I, 1 29 ;  II, 10 , 15 ;  lşvarakrshı:ıa, Sarrkhya-karika, 3 ,  40, 56; Vyasa, ad 

Yoga-sütra, II, 1 9  vb. 
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dönüşüm geçirme yetisine sahiptir. Ahal?lkiira'nm içinde ağırlık sattva

ya (ışık, saflık ve idrak hali) geçince,  bilgi edinmeyi sağlayan beş duyu 
(cnanendriya) ve manas, "içsel duyu" ortaya çıkar; bu sonuncusu, algı
lama etkinliği ile biyolojik hareket etkinliği arasmda bağlantı merkezi 
işlevini üstlenir;30 tüm izlenimlerin temeli ve alımlayıcısı olduğu için31 
biyolojik etkinlikler ile psişik, özellikle de bilinçaltı etkinliği arasmda
ki eşgüdümü sağlar. Tam tersine dengeye racas (her türlü fiziksel ve 
bilişsel deneyimi mümkün kılan hareket enerjisi) egemen olunca, beş 
konatif duyu (karmendriya) gün ışığına çıkar. En son olarak da tamas 

(maddenin ataleti, bilincin karanlığı, tutkulann koyduğu engel) ağır ba
sınca, beş tanmatra, beş "belirsiz" (potansiyel) element, fiziksel alemin 

genetik çekirdekleri sahneye çıkar. Giderek kabalaşan yapılar üretme 
eğilimindeki bir yoğunlaşma süreci içinde bu tanmiitralardan atomlar 
(parami:ii]U) ve moleküller (stha1abhütani, sözcüğün tam karşılığı: "kalın 
maddi parçacık") tür er. Onlar da bitkisel ( vriksha) ve hayvansal orga
nizmalan (çarira) yaratır. Öyle ki insanın bedeni, "bilinç halleri" ve hat
ta "zekası" bir ve aynı tözden yaratılmıştır. 

Sarp.khya ve Yoga'ya göre -nesnel veya öznel- evren, doğanın ilk 
aşamasının (aha711kiira) evrimleşmesinden ibarettir. Bu evrim içerisinde 
ilk defa, bireysellik bilinci, egonun aydınlattığı bir farkındalık homojen 
enerji kütlesinden. neşet eder. Aharrıkara ikili bir gelişme ve yaratım 
süreciyle şekillenen ikili bir evren yaratmıştır: Biri içsel, diğeri dışsal bu 
iki "dünya"mn arasında ihtiyari denklikler vardır. Her duyu belirli bir 
atoma, her atom da belirli bir tanmatraya denk düşer 32 Ama bu ürünle-

30 Aniruddha, Siirrzkhya-sütra ll ,40'a şerh. 

31 A.g.y . ,  II, 42, 
32 Örneğin "gizil-ses" (çalıdha-tanmatra) moleküllerle bitişme yoluyla "uzam

atom"u (akaça-anu) yaratır; buna da -öznel düzlemde- işitme duyusu denk 

düşer; ışıklı ve ışıyan enerji (tecastanmatra) "ışıyan atom"u ve görme duyu-
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rin her biri eşitsiz oranlarda da olsa üç guva'yı içerir; bir guva'nın diğer
lerinden üstünlüğü veya yaratılışın son basamaklannda bir tanmatranın 

ağırlık kazanması, her ürünün ayırt edici özelliğini oluşturur. 

Sa:qıkhya'daki evrim kavramını anlamakta yarar var. Paril:zama, 

mahat içinde bilhuvvc var olanın gelişmesi anlamına gelir. Bir yaratılış, 
bir kendini aşma ya da yeni varoluş türlerinin kendilerini gerçek
leştirmesi değil, sadece prahrti (onun canlı görünümü olan mahat) 

içinde bulunan kuvvelerin fiiliyata geçmesidir sözkonusu olan. Hint 
"evrim"ini Batı evrimciliğiyle kıyaslamak büyük bir kafa kanşıklığına 
yol açar. Sa:qıkhya'ya göre, hiçbir yeni biçim evrende zaten bulunan 
varoluş olanaklarının dışına çıkamaz. Dolayısıyla Sa:qıkhya'ya göre 

hiçbir şey, sözcüğün Batılı anlamında, yaratılmaz. Yaratılış ezelden 
beri vardır ve asla yok edilemeyecek olmasma karşın (nihai soğurul
mada, yani mahapralayada) başlangıçtaki mutlak denge haline geri 
dönecektir. 

Bu evrim anlayışı özel bir nedensellik kuramıyla doğrulanır. Sonuç 
nedeni aşabildiğine göre, nedenin içerisinde var olmayan, fakat ancak 
sonuç aşamasında varlık kazanabilen bir parçacık bulunmalıdır. Ancak 
Sa:qıkhya, bir yokluğun nasıl olup da bir varlığın nedeni olabildiğini 
sorar. Esse, nasıl olur da non esse'den gelebilir? Vaçaspatimişra33 şöyle 
der: "Eğer varlığın bir yokluktan meydana gelebileceği ileri sürülürse, 
her yerde ve her daim mevcut olan bu yokluğun, yine her yerde ve 

her daim, herhangi bir sonucu ve hatta her türlü sonucu doğurabil
mesi gerekir. "  Ayrıca Sarrıhhya-hariha, IX'u yorumlarken şunu belirtir: 
"Sonuç bir varlıktır, yani nedensel işleyişten önce de vardır."34 "Eğer 

sunu üretir vb. 

33 Tattva Kaumudi, 62'de ve daha ayrıntılı olarak da, Nyayavi'irtikatat

paryatiki'i' da. 

34 Tattva Kaumudi, 62. 
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sonuç, nedensel işleyişten önce bir yokluk olsaydı, asla varlık haline 
gelemezdi. "35 

Neden ile sonuç arasında gerçek ve belirlenmiş bir ilişki vardır. 

Ama eğer sonuç nedenin içinde var olmasaydı, ens ile non ens arasında 
bir ilişki nasıl mümkün olabilirdi? Yokluk ile fiiliyat arasında yakın bir 
bağ nasıl mümkün olabilirdi? İşvarakrsh!].a şöyle der: "Bu koşullarda 
neden aracılığıyla hayata geçirilebilecek tek şey, önceden var olan sonu
cun tezahürü veya tekamülüdür."36 Nedensellik kuramını bir örnekle 
anlatmak isteyen Vicfıanabhikshu şunu yazar: "Nasıl ki taş kütlesi için
de önceden var olan heykeli ancak heykeltıraş açığa çıkarırsa, nedensel 
etkinlik de bir sonucun ancak şimdiki zamanda, şu anda var olduğu 
yanılsamasını uyandırarak onun tezahür etmesine aracılık eden eylemi 
doğurur sadece, o kadar."37 

Sarp.khya metinleri aharı1ki'ira hakkında birçok ayrıntı verir, ama 
bizim şu kısa tanıtımımız açısından asıl ilginç yön, aharz7kiira'nın "ken
dilik bilgisi"yle belirlenmesidir 38 "Maddi" olmakla birlikte bu varlığın, 
duyularla algılanabilen, fiziksel formlar halinde tezahür etmediğini, 
hiçbir yapıya bürünmemiş, homojen ve saf bir enerji kütlesi olduğunu 
hatırlatmakta yarar var. Sarp.khya'ya göre, aharz7kiira kendisinin bilinci
ne varır ve bu süreç aracılığıyla on bir psişik temel ilkeden (manas veya 
insan ruhunun yetilerini eşgüdümleyen içsel duyu ve ayrıca beş bilişsel, 
beş de konatif duyu) oluşan diziden ve de fiziksel güçler dizisinden 
(tanmatra) südur eder (sarva). 

35 A.g.y . ,  64; krş. a.g.y., 68-69; SaJ?Ihhya-sütra, I, 1 15 ve 1 18 ,  yorumlarla bir

likte ve özellikle de Aniruddha'nın SiiJ?Ihhya-sütra, I, 4 1  yorumu; Sarp.khya 

mantığı hakkında, bkz. Not I, 6.  
36 SiiJ?Ihhta-hariha, 14 .  
37 SiiJ?Ihhya-pravaçana-bashya, I ,  120. 
38 Saırzhhta-hariha, 24. 
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Saı:pkhya'mn da "kendilik bilinci" yoluyla bireyleşme ilkesine, aşağı yu
karı bütün Hint sistemleri gibi başat önemi verdiğini vurgulamakta ya
rar var. Dünyanın yaratılışının psişik bir eylem olduğu, fiziksel alemin 

evriminin bu kendilik bilgisinden (bu bilgi purushanın "uyamş"ından 
mutlak surette farklıdır) türediği, nesnel ve psikofizyolojik görüngü
lerin ortak bir rahimden çıktığı, aralanndaki tek farkın gw;ıalann for

mülü olduğu, psişik görüngülere sattvanm, psiko-fizyolojik olgulara 
ise (tutku, duyularm etkinliği vb.) racas'ın hükmettiği görülmektedir. 
"Madde"nin görüngüleri ise tamasın giderek yoğunlaşan ve atıl hale ge
len ürünleri tarafından oluşturulur (tanmatra, arzu, bhutani). 

Saı:pkhya-Yoga üç gur.a'nın psişik "yönleri"nden bahsederken onla
rm öznel yorumunu da sunar. Hükmeden sattva olunca, bilinç dingin, 
duru, anlayışlı, erdeınlidir; bilinç racas'm egemenliğine girince heye
canlı, belirsiz, istikrarsızdır; tamas ağır basınca karanlık, karışık, tutku
lu, hayvani olur 39 Ancak üç kozmik hale yüklenen bu öznel ve insani 
değerler, onların nesnel niteliğini ortadan kaldırmaz -"dışsal" ve "içsel" 
sözel ifadelerden başka bir şey değildir. 

Bu fizyolojik temelin üstünde, Saı:pkhya-Yoga'nm niye her psişik 
deneyimi basit bir "maddi" süreç olarak değerlendirdiği anlaşılmakta
dır. Ahlak da bu durumdan etkilenir: Saflık, iyilik ruhun bir vasfı değil, 
bilincin temsil ettiği "latif madde"nin "annması"dır. Gw:ıa!ar bütün ev
rene nüfuz eder ve insan ile kozmos arasmda canlı bir yakınlık oluşLu
rur. Çünkü her iki varlık kipliği de aynı varoluş ıstırabma maruz kalır 
ve her ikisi de anlaşılmaz bir yazgının sürüklediği, dünyaya yabancı 
aynı mutlak Benliğin hizmetindedir. Bu nedenle insanla kozmos arasın
daki fark bir öz farkı değil, yalnızca bir mertebe far kıdır. 

Madde, pari7Jama sayesinde, sonsuz sayıda ve giderek bileşikleşip 

39 Bkz. yorumlarla birlikte Yoga-sutra, II, 1 5, 19 .  
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karmaşıklaşan, giderek çeşitlenen formlar ( vikara) üretmiştir. Sarp.khya 
bu kadar uçsuz bucaksız bir yaratılışın, formların ve organizmalann bu 
derece karmaşık yapısının harici bir gerekçesi ve anlamı olması gerek
tiği inancmdadır. Biçimsiz ve ezeli/ebedi bir ilksel prakrtinin bir anlamı 

olabilir .  Ama gördüğümüz haliyle dünya homojen bir madde değildir, 
tam tersine hatırı sayılır miktarda ayrışık yapı ve form sunmaktadır. 
Kozmosun karmaşıklığı, "formları"nm sonsuzluğu Sarp.khya tarafından 
metafizik kanıtlar düzlemine yükseltilmiştir. "Alem" kuşkusuz bizim 
metafizik cehaletimizin ürünüdür; evrenin varlığı ve yaşamın çokbi
çimliliği insanın kendisi hakkındaki yanlış kanaatinden, gerçek Benliği 
psikolojik-zihinsel hallerle karıştırmasından kaynaklanmaktadır. Ama 

daha yukarıda da değindiğimiz gibi, bu yanlış kanaatin kökeninin ve 
nedeninin ne olduğu bilinemez. Tek bilinen ve görülen, prakrtinin dü
şünülebilecek en karmaşık "evrim"lerden birine sahip olduğu ve bu ev
rimin basit değil bileşik bir nitelik sergilediğidir. 

Ama sağduyu her bileşik bütünün bir ötekine göre var olduğunu 
söyler bize. Örneğin yatak birçok parçadan oluşan bileşik bir bütün
dür, ama parçalar arasındaki bu geçici işbirliği kendine göre değil insa
na göre, onun için düzenlenmiştir.40 Böylelikle Sarp.khya alemin erek
bilimsel niteliğini ortaya çıkarır; gerçekten de alem, Ruha hizmet etmek 
gibi bir işlevi bulunmasa, saçmalaşır, anlamını yitirirdi. Doğadaki her 
şey bileşiktir, o halde her şeyin bu bileşenlerden yararlanabilecek bir 
"nezaretçisi" (adhyaksah) olmalıdır . Bu "nezaretçi" zihinsel etkinlik veya 
bilinç halleri olamaz (onlar da prakrtinin aşırı karmaşık ürünleridir). 
O halde Tözün (guva) kategorilerini aşan ve kendine göre, kendisi için 
mevcut olan bir varlık bulunmalıdır (Vaçaspatimişra, 122 ,  Karika, 1 7) .  

40 Sarrzhhya-karika, 1 7, yorumlarla birlikte, Vaçaspatimişra, ı 2o; Sarrzkhya

sütra, I, ı 40- ı 44, Aniruddha ve Vicfianabhikshu'nun yorumlarıyla birlikte. 
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Daha doğrusu, zihinsel etkinliğin kendisine tabi olduğu, "zevkin ve 
acının" muhatabı bir özne mevcut olmalıdır. Çünkü, diye ekler Miş
ra ( 123) , zevk zevkle hissedilip belirlenemez ve eğer zevk acıyla hisse

dilseydi, bu hoşa giden bir deneyim olmaktan çıkıp acılı bir deneyim 
olurdu. O halde her iki nitelik de (acı ve zevk) ancak bu deneyimin 
ötesine geçen tek bir özneye hitap ettikleri takdirde var olabilir ve ayrı 
ayrı belirlenebilirler.  

Ruhun varlığının Saı:p.khya tarafından keşfedilen ilk kanıtı budur: 
samhatapararthatvat purusasya, yani, "başkasının yararlanmasına yöne
lik bileşim sayesinde ruhun varlığının bilinmesi". Hint literatürü içinde 
bol bol yinelenen bu aksiyomu41 Yoga da sahiplenir.42 Vaçaspatimişra 
ekler:43 Eğer birisi Tözün evriminin ve tafsilatının amacının öteki 
"bileşikler" e hizmet etmek olduğunu söyleyerek buna karşı çıkarsa (is
kemle örneğinde olduğu gibi; bu "bileşik" cisim insan bedeni denen 
öteki "bileşik" için yaratılmıştır), bu bileşiklerin de başka "bileşikler" 
onları kullansın diye var olmalan gerektiği belirtilerek cevap verilebi
lir. Bu karşılıklı bağımlılıklar dizisi bizi kaçınılmaz olarak bir regressus 

ad infinitum'a götürecektir. "Ve mademki akılcı bir Temel llke'nin var
lığını ileri sürerek bu regressus'tan kaçınabiliyoruz" diye devam eder 
Vaçaspati, "bileşikler arasındaki ilişkiler dizisini yararsız bir biçimde 
çoğaltınanın tabii ki hiçbir anlamı yoktur" H Bu kabul uyarınca Ruh, 
Benlik, basit ve yok edilemez, özerk, statik, üretken olmayan, zihinsel 
veya duyusal etkinliğe katılmayan vb. bir temel öğedir. 

Gerçi Benlik (purusha) kozmik yaratılışın yanılsamalan ve karışık-

41 Sarııkhya-sutra, I, 66; Vaçaspatimişra, Saı!lkhya-karika, 1 7  yorumu; 

Brihadaranyaka Upanişad, II, 4, 5 .  

42 Krş. Yoga-sutra, IV, 24.  
43 Tattva-kaumudı, 1 23.  

H Tattva-haumudı, 1 2 1 .  
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lıklarıyla örtülüdür, ama her şeyiyle purushanın kurtarılmasına yönelen 
bu "erek bilimsel içgüdü" prakrtiye canlılık kazandırır; unutmayalım ki, 
"Brahman'dan en küçük ota kadar alem, insan ruhunun en üstün bilgi

ye erişinceye kadar onlardan yararlanması içindir. "45 

Ruh-Doga Ilişkisi 

Sarp.khya-Yoga felsefesi Ruh ve deneyim arasmda kurulan tuhaf or
taklığın nedenini veya kökenini açıklamasa da, en azından bu ortaklı
ğın niteliğini aydmlatmaya, karşılıklı ilişkilerinin mahiyetini tanımla
maya çalışır. Sözcüğün dar anlammda gerçek (reel) ilişkiler, örneğin dış 
nesneler ile algılar arasmda olan türden ilişkiler sözkonusu değildir. 
Nitekim gerçek ilişkiler değişimi ve çoğulluğu beraberinde getirir; bun
lar da öz itibarıyla Ruhun doğasına karşıt oluş halleridir. 

"Bilinç halleri" prahrtinin ürünlerinden başka bir şey değildir ve 
Ruhla hiçbir şeklide ilişki kuramazlar, çünkü Ruh özü itibarıyla her 
türlü deneyimin ü�tündedir. Ama zihinsel hayatın en latif, en saydam 
kısmının, yani saf "ışıltı" (sattva) halindeki aklın (buddhi) özgül bir ni
teliği vardır ve bu, Sarp.khya-Yoga'ya göre, değinilen paradoksal duru
mun anahtarıdır: Ruhu yansıtmak. Dış dünyanın anlaşılması ancak pu

rushanm idrakte yansılanması sayesinde mümkün olmaktadır. Ama bu 
yansılanma Benliği bozmaz ve ontolojik hallerini (ezeli ve ebedi oluş, 
kayıtsızlık vb .)  yitirmesine neden olmaz. Yoga-sütra (Il. 20) bu konuda 
şöyle der: Gören (drastr, mesela purusha) mutlak bilinçtir ("kusursuz 
görüş") ve saflığını korurken bilgileri de bilir ("kendisine sunulan dü
şüncelere bakar") . Vyasa şu yorumu yapar: Ruh akılda (buddhi) yansı
lanır, ama ne ona benzer ne de ondan farklıdır. Akla benzemez, çünkü 

45 Sarrzkhya-sütra, III, 4 7. 
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nesneler hakkında her zaman değişken kalan bilgi aklı değiştirir; pums

ha ise kesintisiz bir bilgiye sahiptir, bir anlamda o bilgidir. Diğer yan
dan purusha buddhi'dcn tamamen farklı da değildir, çünkü saf olmakla 

birlikte, bilgiyi bilir . Patafıcali, Ruhla akıl arasındaki ilişkilere açıklık 
getirmek için başka bir imge kullanır: Bir çiçeğin aynada yansıması gibi 
akıl da purushayı yansıtır.46 Ama ancak bir cahil, çiçeğin niteliklerinin 
(biçim, boyutlar, renk) aynaya ait olduğunu sanabilir. Nesne (çiçek) 
hareket edince aynadaki aksi de -ayna yerinden oynarnamasına karşın
hareket eder. Zihinsel deneyim dinamik olduğu için ruhun da dinamik 
olduğunu sanmak bir yanılsamadır. Aslında Benlik ile akıl arasındaki 
"benzerlik"ten (yogyata) kaynaklanan yanıltıcı bir ilişki (upadhi) sözko

nusudur sadece. 
Ruh ezelden beri psikolojik-zihinsel yaşam (yani "madde") yüzün

den bu yanıltıcı ilişki içine sürüklenmiştir. Bunun nedeni cehalettir 
(avidya47) ve avidya devam ettiği sürece, (karma gereğince) varoluş 
ve onunla birlikte acı da eksik olmayacaktır. Bu nokta üzerinde biraz 
duralım. Yanılgı veya cehalet; hareketsiz, ezeli/ebedi purusha ile psi
kolojik-zihinsel hayatın akışı arasındaki kanşıklığın sonucudur.48 "Acı 
çekiyorum", "istiyorum", "nefret ediyorum", "biliyorum" demek ve bu 
"ben"in Ruhla ilişkili olduğunu düşünmek, yanılsama içinde yaşamak 
ve bunu uzatmak anlamına gelir; çünkü bütün davranışlanmız veya 
niyetlerimiz prakrtiyle, "madde"yle açıklanabilir olduğu için, sadece 
bu nedenle karma tarafından koşullandırılmakta ve yönetilmektedir.  O 
halde hareket noktası yanılsama olan (yani cehalete, Ruh ile Ruh olma
yan arasındaki kanşıklığa dayanan) her eylem ya daha önceki bir dav-

46 Krş. Yoga-sUtra, I, 4 1 .  
47 Yoga-sütra, II, 2 4  
48 Sa![lkhya-sütra, III, 4 1 .  
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ranışın yarattığı bir kuvvenin tüketilmesidir ya da fiile geçmeyi, şimdiki 
veya gelecekteki bir varoluş içinde tüketilmeyi talep eden bir başka gü
cün izdüşümüdür. "Ben istiyorum" = "Ruh istiyor" denklemi kurulun

ca, sırf bu kurgulamayla birlikte bile, belli bir kuvvet serbest bırakılmış 
veya bir başkasının tohumu atılmış olur. Çünkü bu denklemin ifade 
ettiği karışıklık, ezelilebedi kozmik enerjiler döngüsünün bir "an"ıdır. 

Varoluş yasası budur; her yasa gibi öznellik-ötesidir, ama varolu
şu etkileyen acının kaynağında bu yasanın geçerliliği ve evrenselliği 
vardır. Selamete erişmek için bir tek yol vardır: Ruhu eksiksiz olarak 
tanımak. Bu bağlamda Sarp.khya, Upanişadlar geleneğinin uzantısıdır 
sadece: "Atman'ı bilen kederin ötesine geçer. "49 "Bilgiyle kurtuluş, ce
haletle kölelik gelir. "50 Bu selamete er diri ci "bilgi"nin edinilmesinde ilk 
aşama şudur: Ruhun özniteliklere sahip olduğunu inkar etmek. Bu, acı
nın bizimle ilişkili bir şey olduğunu inkar etmek, onu nesnel, Ruhun 
dışında kalan, yani değerden ve anlamdan yoksun bir olgu olarak kabul 
etmek anlamına gelir (çünkü bütün "değerler" ve bütün "anlamlar" pu

rushayı yarısıttığı haliyle idrak tarafından yaratılır) . Istırap, kişiliğe te
kabül eden deneyim purushayla , Benlik'le özdeş görüldüğü ölçüde var 
olur. Ama bu ilişki bir yanılsama ürünü olduğundan, kolaylıkla yok 
edilebilir. Purusha bilinince, değerler ortadan kalkar; o zaman ıstırap, ıs
tırap veya ıstırap yokluğu olmaktan çıkar, basit bir olgu haline gelir; du
yurüsal yapısını korurken değerini, anlamını yitiren bir olgudur artık. 
Sarp.khya ve Yoga öğretileri açısından işin en önemli kısmı sayılabilecek 
ve kanımızca üzerinde yeterince durulmamış bu noktayı iyi anlamak 
gerekir. Sarp.khya ve Yoga acıdan kurtulmak için, acıyı acı olarak yadsır, 

49 Chandogya Upanişad, VII, I, 3. [Upanishadlar, Iş Bankası Kültür Yay. , çev. 
Korhan Kaya , s. 1 56] 

50 Sal'[lkhya-sutra, III, 22 ,  23 .  

55 



YOGA 

böylece ıstırapla Benlik arasındaki her türlü ilişkiyi yok eder. Benliğin 
hür, ezelilebedi ve etkisiz olduğunu anladığımız andan itibaren, başı
mıza gelen her şey, acı, duygular, istem, düşünceler vb. artık bize ait 

olmaktan çıkar. Tüm bunlar gerçek olduklarından kuşku duyamayaca
ğımız, ama bizim pumshamızla hiçbir ortak noktası bulunmayan bir 
gerçekliğe ait birtakım yasalarla koşullandırılan, kozmik olgular bütü
nünü oluşturur. Acı kozmik bir olgudur, insan sadece bir yanılsamanın 
peşinden sürüklennıeyi kabul ettiği ölçüde bu olguya maruz kalır ve 
onun sürüp gitmesine katkıda bulunur. 

Bilgi, Benliğin, Ruhun özü üzerindeki örtü yü indiren bir "uyanış"tır 
yalnızca .  Bilgi hiçbir şey "üretnıez", doğrudan doğruya gerçeği göz
ler önüne serer. Bu gerçek ve mutlak bilgi deneyimle değil, vahiyle 
elde edilir -özü itibarıyla psikolojik olan entelektüel etkinlikle karış
tırılmamalıdır. Ama burada hiçbir ilahi yön devreye girmez, çünkü 
Saı:p.khya Tanrı'nın varlığını yadsır;51 Yoga Tanrı'yı kabul eder, ama 
Pataficali'nin de ona fazla bir önem vermediğini göreceğiz. Vahiy, 
nihai hakikatin bilinmesi, yani nesnenin özneyle tamamen özdeş ol
duğu "uyanış hali" üzerine kuruludur ("Benlik" kendini "müşahede 
eder";  "düşünmez" çünkü düşünce de bir deneyimdir ve bu yönüyle 
prakrtinin parçasıdır) . 

Saı:p.khya'ya göre bundan başka bir yol yoktur. Umut insanın sefale
tini sürdürür ve hatta derinleştirir; sadece her türlü umudunu yitirmiş 
kişi mutludur,52 "çünkü olabilecek en büyük işkence umut ve en büyük 
mutluluk da umutsuzluktur. "53 Ritüellerin ve dinsel ibadetlerin hiçbir 

51 Bkz. Not I, 7. 

52 Sai!Zkhya-sutra, IV, 1 1 .  

53 Mahabharata metni, almtılayan Mahadeva Vedantin, Sal!lkhya-sfıtra, IV, 1 1  

yorumu. 
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değeri yoktur,54 çünkü isteklere ve zulme dayanırlar. Her ritüel eylem, 
bir çaba yı gerektirdiği için yeni bir karma gücü doğurur. 55 Ahlak da elle 
tutulur hiçbir sonuca ulaştırmaz 56 Kayıtsızlık (vairagya: dünyadan vaz

geçme), Ortodoksluk (cruti) ve meditasyon ancak dolaylı selamet araç
larıdır. Sarp.khya'ya göre tek kusursuz ve kati yol metafizik bilgidir 57 

Bilgiyi edinme süreci tabii ki akıl tarafından gerçekleştirilir; ama 
akıl da "madde"nin yüksek düzeyde evrim geçirmiş bir biçimidir. O 
halde kurtuluşun (mukti) prakrtiyle işbirliği içinde gerçekleştirilmesi 
nasıl mümkün olabilir? Sarp.khya bu soruyu erekbilimsel bir savla ya
nıtlar: Madde (prakrti) içgüdüsel olarak "nefs"in (purusha) azat olma
sı doğrultusunda hareket eder. Prakrtinin en mükemmel dışavurumu 
olan akıl (buddhi) dinamik olanakları sayesinde vahye hazırlayan ba
samak işlevini görerek kurtuluş sürecini kolaylaştırır. Yoga da tıpatıp 
aynı yaklaşımı benimser:58 Prakrti deneyimi mümkün kılar ve buradan 
hareketle Benliğin kurtuluşu yolunda yürür. Vyasa bu siitra'yı yorum
larken önemli bir açıklama ekler: Aslında esaret, Benliğin nihai amacı
na henüz erişemediği bir durumda idrakin (buddhi) içinde bulunduğu 
halden, kurtuluş da bu amaç yerine getirildiğinde ulaşılan halden başka 
bir şey değildir, der. 

Bir sonraki bölümde Yoga'ya göre hangi psikofizyolojik tekniklerle 

�4 Sal??khya-sütra, III, 26.  

5 5  Sarrlzhya-sütra, I, 84-85. 

56 Öteden beri Upanişadiar'a ait bir motifti bu: Kaushıtaki Upanişad (III, 1 )  

gerçek bilgiye sahip olunduğunda günahların silindiğini açıklar. Yorum

cu Malhara et yenebileceğini, şarap içilebileceğini ve seks yapılabileceğini, 

Kapila öğretisinin bilgisi (yani Saıp.khya) sayesinde tüm bu günahların yok 

sayıldığını ileri sürer. Bu manevi tavrın sonuçlarını daha ileride göreceğiz. 
57 Sarrkhya-sütra, III, 23. 
58 Krş. Yoga-sütra, II, 1 8  vb. 
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bu amaca ulaşılabileceğini göreceğiz. Saıp.khya'ya göre idrak (buddhi) 

insanı "uyanış"ın eşiğine getirince kurtuluş neredeyse kendiliğinden 
elde edilir. Bu malum oluş gerçekleştiği andan itibaren, hatalı bir bi
çimde purushaya mal edilen akıl ve diğer bütün psikolojik-zihinsel (do
layısıyla maddi) unsurlar geri çekilir, Ruhtan kopar ve prahrti içinde 
sağurulup yok olurlar. Bu anlamda, "efendisinin isteğini yerine getir
dikten sonra giden bir dansçı"ya benzerler 59 "Prahrtiden daha duyarlı 
bir şey yoktur; bir kez kendi kendine "tanındım" dedikten sonra, bir 
daha Ruhun nazanna göstermez kendini. "60 Bu, "hayattayken kurtul
muş" (civan-mukta) kişinin halidir: Bilge hala hayattadır; çünkü karma 
kalmtısı henüz tüketilmemi ştir (tıpkı çömlek tamamlandıktan sonra da 
aldığı ilk hız nedeniyle dönmeye devam eden çark gibi 61 Ama purusha 

ölüm anında bedeni terk ederken tamamen "kurtulmuştur."62 

Kurtuluş Nasıl Mümkün Olur? 

Aslında Saıp.khya-Yoga Ruhun (purusha) doğınadığını, yok olmadı
ğını, bağımlı veya etkin olmadığını (yani etkin bir biçimde kurtuluşa 
ulaşınaya çalışmadığını) anlamıştır. Ruh ne özgürlüğe susuzluk duyar, 
ne "kurtanlır. "63 "O öyle bir haldedir ki, bu iki olasılık da dışlanmıştır. "64 
Benlik saf, ezeli, ebedi ve hürdür; o köleleştirilemez; çünkü kendinden 

59 Gerek Mahabharata'da gerekse Saı:ı:ıkhya risalelerinde bu benzerıneye sık 

sık rastlanır; krş. Si'il?1hhya-hariha, 59,  Si'il?1hhya-siltra, III, 69 . 
60 Siil?1hhya-hariha, 6 1 .  
61 Siil?1hhya-kariha, 67, Saruhhya-sütra, III, 82. 
62 Siil?1hhya-hariha, 68. 
63 Gauçlapada, M;ı.ndukya-Karika, ll, 32 . 
64 Sal?1hhya-sü.tra, I, 160. 
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başka bir şeyle ilişki kuramaz 65 Ama insan, purushanın bağımlı oldu
ğuna inanır ve onun kurtarılabileceğini düşünür. Bunlar psikolojik-zi
hinsel hayatımızın yanılsamalarıdır. Çünkü aslında "bağımlı" sanılan 
Ruh, ezelden beri hürdür. Onun kurtuluşunun bize bir dram gibi gö
rünmesinin nedeni, olaya insani bir bakış açısından yaklaşmamızdır. 
Aslında Ruh yalnızca bir izleyicidir (saksin) , kurtuluş da (mukti) kendi 
ezeli ve ebedi özgürlüğünün bilincine varmaktan başka bir şey değildir. 
Ben ıstırap çektiğimi sanıyorum, ben bağımlı olduğumu sanıyorum, hen 

kurtulmak istiyorum. Bu "ben"in (asmita) maddenin (prakrti) bir ürü
nü olduğunu -"uyanıp" da- anladığım anda, tüm varoluşun zincirleme 
bir ıstıraplı anlar dizisinden başka bir şey olmadığını ve hakiki Ruhun 
"şahsiyet" dramını "hiç etkilenmeden müşahede ettiğini" de anlayıveri
rim. O halde insanın kişiliği nihai bir unsur olarak mevcut değildir, o 
psikolojik-zihinsel deneyimlerin bileşimidir sadece ve tecelli fiilen ger
çekleştiği anda şahsiyet de yok olur, başka bir deyişle etkisi sona erer. 
Bu bağlamda kozmik tözün (prakrti) diğer tüm yaratılarına benzeyen 
insan kişiliğinin (asmita) etkisi de "uyanış"a göre belirlenir; bu nedenle 
kurtuluş gerçekleştiği andan itibaren gereksiz hale gelir. 

Saı:rıkhya ve Yoga'nın tasavvur ettiği biçimiyle Ruhun (purusha) 

durumu biraz çelişkili bir durumdur; saf, ezeli ve ebedi ve elle tutul
maz olmakla birlikte, Ruh yine de, hayali biçimde de olsa maddeyle 
bırleşmeye açıktır; kendi oluş halinin bilincine varıp "kurtulmak" için 
bile prakrti tarafından yaratılmış bir aracı (yani idraki) kullanmak zo
rundadır. Olup bitene böyle bakarsak, insan varoluşu bize dramatik, 

65 Yine de özgürlüğüne kavuşmuş Ruh ile hala yanılsama ürünü bir esaret 

içinde bulunan Ruh arasında bir farklılık mevcuttur: Bu, upadhi'dir. Bu 

"sahte ilişki" purusha ile psikolojik-zihinsel haller arasındaki gizemli or

taklığın temelidir, bu ortakilğın tek nedeni de insanın yanılsama ürünü bir 

ilişkinin sözkonusu olduğunun henüz farkına varmamasıdır. 
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hatta anlamını yitirmiş görünür kuşkusuz. Eğer Ruh hürse, insanlar 
niye cehalet içinde ıstırap çekmeye veya zaten sahip olduklan bir öz
gürlüğü ele geçirmek için mücadele etmeye mahkümdur? Eğer purusha 

tamamen saf ve statikse, niye kirliliğe, oluşuma, deneyime, acıya ve ta
rihe izin vermektedir? Bu sorular çoğaltılabilir . Ama Hint felsefesi bize, 
Benliği mantıksal veya tarihsel bir açıdan, yani şeylerin güncel halini 
belirleyen nedenleri araştırarak yargılamamak gerektiğini hatırlatır. 
Gerçeklik olduğu gibi kabul edilmelidir .  

Yine de  Sarpkhya'nm bu noktadaki tavrının savunulması güç ol
duğu doğrudur. Bu nedenle doğayla kesinlikle hiçbir iiişkisi olmayan, 
ama kendisine rağmen insanlık dramının müsebbibi olan Benliğin bu 

paradoksal yapısından kurtulmak adına Budizm yok edilemez tinsel 
birlik olarak anlaşılan "can-ruh"u, tamamen kaldırarak, onun yerine 
"bilinç halleri"ni geçirmiştir. Insan ruhuyla evren arasındaki ilişkiler
den kaynaklanan güçlükten sakınma kaygısı taşıyan Vediinta ise tam 
aksine evreni miiyii, yanılsama kabul ederek onun gerçekliğini yadsır. 
Sarpkhya ve Yoga ne Ruhun, ne de Tözün ontolojik varlığını yadsımak 
istemiştir. Bu nedenle Sarpkhya, özellikle de bu öğreti nedeniyle, gerek 
Vediinta'nın, gerekse Budizmin saldırısına uğramıştır.66 

Vediinta, (Sarpkhya ve Yoga tarafından formüle edildiği biçimiyle) 
"benlik"lerin (purusha) çoğulluğu anlayışını da eleştirir. Gerçekten de 
bu son iki darşananın açıklamasına göre, ne kadar insan varsa o kadar 
purusha vardır. Ve her purusha bir monaddır, tamamen yalıtılmıştır; 
çünkü Benlik ne çevresindeki (prahrtiden türemiş) dünyayla, ne de 
öteki ruhlarla hiçbir ilişki kuramaz. Kozmos bu ezeli ve ebedi, hür, 

66 Şai).kara'nın Sarp.khya metafiziğine yönelttiği eleştiri için bkz. Brahma

sUtra, ll, 2, 1 - ıo·un yorumu; Sarp.khya ile Budizm arasındaki ilişkiler hak

kında bkz. Not I, 8, 9.  
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hareketsiz purushalarla doludur; aralarında hiçbir iletişimin mümkün 
olmadığı manadlardır bunlar. Vedanta'ya göre, bu anlayışın geçerli 
bir temeli yoktur ve "benlikler"in çoğulluğu bir yanılsamadır. Her ne 

olursa olsun, gerçekten de trajik ve paradoksal bir Ruh anlayışıdır bu; 
çünkü bu Ruh sadece görüngüler dünyasından değil , kurtulmuş öteki 
"benlikler"den de kopuktur. Yine de Sarp.khya ve Yoga, purushaların 

çoğulluğu ilkesini ileri sürmek zorunda kalmıştı; çünkü sadece bir tek 
Ruh olsaydı, selamet çok daha basit bir sorun haline gelecek, ilk kur
tulan insan tüm insan soyunun kurtuluşunu peşinden getirecekti. Eğer 
bir tek evrensel Ruh olsaydı, "kurtulmuş ruhlar"ın ve "bağımlı ruhlar"ın 
eşanlı varoluşu mümkün olmazdı. Dahası da var: Bu durumda ölüm, 
hayat, cinsiyederin ve eylemlerin çeşitliliği vb. bir arada var olamazdı 67 
Paradoks çok belirgindir: Bu öğreti sonsuz görüngü çeşitliligini bir tek 
temel ilkeye, maddeye (prakrti) indirger; fiziksel evreni, hayatı ve bilin
ci bir tek kaynaktan türetir -ama diğer yandan doğaları gereği esasen 
özdeş olan ruhların çokluğunu varsayar. Böylelikle -fiziksel, yaşamsal 
ve zihinsel gibi- çok farklı yapıdaymış gibi görüneniere birlik kazan
dırıp, özellikle Hindistan'da benzersiz ve evrensel acidedilen Ruhu tek 
başına bırakır. 

Sarp.khya ve Yoga öğretilerinde kurtuluş (moksha) anlayışını daha 
yakından inceleyelim. Haliyle mistik adanmışlıktan (bhakti) etkilenen
ler hariç, Hint felsefi okullarının çoğunda olduğu gibi bu iki okul için 
de kurtuluş, kötülük ve ıstırap fikrinden özgürleşmektir. Zaten var olan, 
ama cehalet tarafından üstü örtülmüş bir durumun bilincine varılma
sından ibarettir. Istırabın Ruhun dışında olduğunu, yalnızca insanın "ki
şiliğini" (asmitii) ilgilendirdiğini anladığımız anda ıstırap, kendi kendine 
yok olur. Nitekim "kurtulmuş kişi"nin hayatını tasavvı.ır edelim. Bu kişi 

67 Sarrıhhya-hariha, ıs .  
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faaliyetlerini sürdürecektir, çünkü önceki varoluşların ve kendisinin 
"uyanış"tan önceki varoluşunun potansiyelleri, karma yasası uyarınca, 
hayata geçirilip tüketilrneyi beklemektedir. Ama bu faaliyetler artık ona 

ait değildir; nesnel, mekanik, herhangi bir çıkar gütrneyen bir etkinlik
tir, kısacası bu fiiller, "semeresi" toplanmak üzere icra edilmemektedir. 
"Kurtulmuş kişi" eylerken, "ben eyliyorurn" değil, "eyleniyor" bilincine 
sahiptir. Başka bir ifadeyle, kurtulmuş kişi Benliği psikolojik-fiziksel 

bir süreç içine sürüklernez. Cehaletin gücü artık etkili olamadığı için, 
yeni karma tohumbn da yaratılmaz. Adı geçen tüm "potansiyeller" tü
ketilince kurtuluş mutlak, nihai bir hale gelir. Hatta kurtulmuş kişinin 
kurtuluş "deneyirni"ne sahip olmadığı bile söylenebilir. "Uyam]"tan 
sonra kayıtsız davranır ve son psişik rnolekül de ondan kopunca mut
lak olduğu için ölürnlüler tarafından bilinmeyen bir oluş halini gerçek
leştirir: Bir tür Budist nirvanadır bu. 

Bununla birlikte Hintlinin metafizik bilgi veya Yoga aracılığıyla ka
zandığı "özgürlük" gerçektir, somuttur. Hindistan'ın kurtuluşu sadece 
olumsuz yoldan elde etmeye çalıştığı doğru değildir; çünkü özgürlü
ğü olumlu olarak gerçekleştirmek ister. Nitekim "hayattayken kurtul
muş kişi" etkinlik alanını istediği kadar genişletebilir; korkacak hiçbir 
şeyi yoktur, çünkü eylemleri artık onun üzerinde belli sonuçlara yol 
açmadığı için, sınırlara da sahip değildir. Artık hiçbir şey onu bağımlı 
kılarnaz, bu nedenle "kurtulmuş kişi" hangi etkinlik alanmda olursa 
olsun her istediğini yapabilir; çünkü artık eyleyen, etki eden "bizatihi" 
o değil, gayrişahsi, basit bir araçtır. Ve sonraki bölümlerde "ben ötesi" 
bir varoluşun "tanıklık dururnu"nun hangi sınırlara dek vardırıldığını 
göreceğiz. 

Saı:p.khya'nm soteriyolojik anlayışı ise bize oldukça cüretkar gözük
mektedir. Bu anla;nş her Hint felsefesi için ilk veri olan şeyden, acıdan 

yola çıkar. Saı:p.khya ve Yoga insanı aodan kurtarınayı vaat ederken, 
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katettikleri güzergahın sonunda, insani acı olmaklığı bakımından acı
yı yadsımak zorunda kalmışlardır. Selamete kavuşmak bakımından bu 
yol, insanı hiçbir yere götürmez, çünkü Ruhun mutlak özgür olduğu 
-yani acı tarafından kirletilmediği- aksiyomundan hareket eder ve en 
sonunda aynı aksiyoma, yani Benliğin ancak bir yanılsama içinde varo
luş dramma sürüklendiği noktasına varır. Bu denklemde önemli olan 
tek terim, acı, bir kenara bırakılmıştır; Saı:p.khya insan ıstırabım yok 

etmez, onu bir gerçeklik olaraiz yadsır, ıstırabın Benlihle gerçek bir ilişkisi 
olabileceğini yadsır. Istırap varlığını korur, çünkü o kozmik bir olgu
dur ama anlamını yitirir. Istırap, bir ıstırap olarak bilmezden gelinerek 

yok edilir. Gerçi bu yok ediş ampirik değildir (uyuşturucular, intihar) 
çünkü Hint bakış açısına göre ampirik çözümlerin hepsi, birer kar
ma gücü olduklarından, aldatıcıdır. Ama Saı:p.khya'mn çözümü insanı 
insanlığın dışına atar, çünkü ancak insan kişiliğinin yok edilmesiyle 
gerçekleştirilebihr. Pataücali'nin önerdiği Yoga uygulamalan da aynı 
amacı güder. 

Kişiliğin her şeye karşın, her türlü ahlakın ve her türlü mistik anla
yışın temel dayanağı olmaya devam ettiği Batılı insana bu soteriyolojik 
çözümler "kötümser" gözükebilir. Ama Hindistan'da en önemli şey Izi

şiliğin selamete kavuşmasından çok, mutlah özgürlüğün elde edilmesidir. 
(Bu özgürlüğün derindeki manasının en aşırı Batılı formülleri bile geri
de bıraktığını daha ileride göreceğiz; gerçekten de Hintli, tüm formları 
bir Ilk Birlik içinde yeniden bütünleştirerek, bir anlamda alemi yok 
etmeyi amaçlamaktadır.) Mademki bu özgürlüğe mevcut insanlık du
rumu içinde erişilememekte ve kişilik, ıstırabı ve dramı ardından sü
rüklemektedir, o halde insanlık durumunun ve "kişiliğin" feda edilmesi 
gerektiği açıktır. Kaldı ki -bu şekilde olanaklı hale gelen- mutlak özgür
lüğün ele geçirilmesi bu fedakarlığı haydi haydi telafi eder. 

istenen fedakarlığın çok büyük olduğu, dolayısıyla elde edilebile-
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cek sonuçların herhangi bir manası kalmadığı söylenerek bu görüşe 
itiraz edilebilir elbette. Yok edilmesi talep edilen insanlık durumu, son 
noktada ve her şeye karşın insanın tek soyluluk unvanı değil midir? 
Saı:pkhya ve Yoga, şu söyledikleriyle Batılının bu olası itirazına çok ön
ceden cevap vermişlerdir: İnsan, psikolojik-zihinsel hayat düzeyini aş
madığı sürece, olağan bilincin kaybolmasının ödülü olan aşkın "haller'' 
hakkında önyargılar ileri sürmekten öteye geçemez. Bu hallere ilişkin 
her değer yargısı kendiliğinden geçersiz kılınır, çünkü bu yargıları ifade 
eden kişi de kendi içinde bulunduğu hal tarafından koşullandınlmak
tadır ve bu hal, değer yargısının muhatabı varsayılan kişinin halinden 
nitelikçe tamamen farklıdır. 

Psişik Deneyimin Yapısı 

Saı:pkhya'nın bittiği yerde klasik Yoga başlar. Pataneali Saı:pkhya di
yalektiğini neredeyse bütünüyle sahiplenir ama metafizik bilginin tek 
başına insanı nihai kurtuluşa götürebileceğine inanmaz. lrfan [gnosisl , 
özgürlüğün (mukti) ele geçirilmesi ereğine yönelik bir zemin hazırlar. 
Azat olma, deyim yerindeyse çetin bir mücadeleyle, özellikle bir çile 
tekniği ve bir müşahede yöntemi sayesinde kazanılır. Bunlar da yo
ga-darşanadan başka bir şey değildir. Yoga'nın da hedefi, Sarp.khya'da 
olduğu gibi, olağan bilinci yok etmek, nitel açıdan farklı, r:ıetafizik 
hakikati eksiksiz olarak aniayabilecek bir bilincin ortaya çıkmasını sağ
lamaktır. Ama Yoga'ya göre olağan bilincin yok edilmesi o kadar kolay 
değildir. lrfan ve darşana dışmda "talim"i (abhya.sa) , riyazeti (tapas),68 

68 Tapası riyazet olarak karşılayabildik. Fakat riyazetin bizdeki yan anlamla

rına fazla itibar etmemesi için okuru kelimenin özgün anlamına işaret ede

rek uyarmak gerekiyor: Tapas, ısı, enerjinin ilksel ilkesi, bilincin kendisine 

veya nesnesine yönelik ciddiyetinde tezahür eden bir tür irade yoğunluğu, 
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kısacası fizyolojik bir tekniği de gerektirir. Tamamen psikolojik sınırlar 
içinde kalan teknik, bu fizyolojik tekniğe göre talidir. 

Pataneali Yoga'yı, yogah çitavrtti-nirodhah "bilinç hallerinin yok 
edilmesi" olarak tanımlar 69 Dolayısıyla Yoga tekniğinin ön koşulu, ola
ğan, Yoga yapmamış, aydınlanmamış bir "bilinci" "tahrik eden" tüm 
"haller"in deneysel olarak öğrenilmesidir. Bu "bilinç halleri" sonsuz sa
yıdadır. Ama hepsi üç kategoride toplanır ve bu kategoriler üç deneyim 
olasılığına denk düşer: 1 )  Hatalar ve yanılsamalar (düşler, sanrılar, algı
lama hataları, karışıklıklar vb.) ;  2) Normal psikolojik deneyimlerin top
lamı (Yoga yapmayanın duyumsadığı, algıladığı veya düşündüğü her 
şey) ; 3) Yoga tekniğiyle tetiklenen ve yalnızca erginlenmişlerin tecrübe 
edebildiği parapsikolojik deneyimler. 

Pataficali'ye göre, bu deneyim "cinsleri"nin (veya kategorilerinin) 
her birine bir ilim veya ilimler grubu denk düşer; deneyim bu ilimle
re göre düzenlenir ve onların koyduğu sınırlar aşıldığında deneyim, 
yine bu ilimler yoluyla tekrar konulmuş sınırlar içine çekilir. Örneğin 
bilgi kuramının ve mantığın görevi, mana hatalarından ve kavramsal 
karışıklıklardan kaçınınaktır. "Psikoloji", hukuk, ahlak normal bir in
sanın bilinç hallerinin bütününe yöneliktir; bu halleri aynı zamanda 
hem değerlendirir, hem sınıflandırırlar. Yoga ve Saı.pkhya'ya göre her 
türlü psikolojik deneyim Benliğin (purusha) gerçek doğası hakkındaki 
bilgisizliğin ürünü olduğu için, "normal" psişik olgular tamamen psiko
lojik bir bakış açısından gerçekliğe ve mantık açısından geçerliğe sahip 
olsalar da (ki bunlar düş veya sanrı gibi aldatıcı değildirler), metafizik 
açıdan yine de sahtedirler. Nitekim metafizik sadece üçüncü bir "haller" 
kategorisini geçerli kabul eder, özellikle samadhiden önce gelen ve kur
tuluşu hazırlayan haller. 

ceht anlamlarına gelir. (Çev.) 
69 Yoga-siitra, I, 2 .  
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O halde Pataficali'nin Yoga'smm amacı, ilk iki deneyim kategorisini 
(sırasıyla mantık hatasından ve metafizik hatadan kaynaklananları) yok 
etmek ve onların yerine duyuüstü ve akıldışı, samadhi haline özgü bir 

"deneyim" geçirmektir. Samadhi sayesinde -dramatik olan, ıstıraptan çı
kan ve ıstırap içinde tüketilen- insanlık hali kesin bir biçimde aşılır ve 
Hint ruhunun o kadar yakıcı bir hasretle beklediği o mutlak özgürlük 
en sonunda elde edilir. 

Vyasa70 bilinç hallerini (veya "zihinsel düzlemleri" çita bhümi) şöye 
sımflandınr: 1 .  değişken (kshipta); 2 .  karışık, karanlık (mür;lha) ; 3. den
geli ve dengesiz (vikslıipta) ; 4. tek bir noktaya sabitlenmiş (ekagra); 5. 

tamamen durdurulmuş, frenlenmiş (niruddha) . Bu hallerden ilk ikisi 
tüm insanlarda ortaktır, çünkü Hint bakış açısından psikolojik-zihinsel 
hayat zaten doğal olarak karışıktır. Üçüncü bilinç hali, vikslıipta, dikkat 
temrini aracılığıyla (örneğin bir şeyi ezberlemeye çabalarken veya bir 
matematik problemini çözmeye uğraşırken vb.) zihni "rastlantısal ve 
geçici olarak" sabitleyerek elde edilir; ama bu hal geçicidir ve kurtuluşa 
(mukti) hiçbir yardımı olmaz, çünkü Yoga aracılığıyla elde edilmemiş
tir. Yukarıda sayılan hallerden sadece son ikisi Yoga "halleri" dir, yani 
çile ve meditasyon aracılığıyla elde edilirler. 

Tüm olağan bilinçlerin, içlerinde üç guva'dan hangisinin ağır bastı
ğma göre, üç farklı biçimde tezahür edebileceğinden söz eden de yine 
Vyasa'dır.71 Çünkü insan, insamn hayatı ve bilinci -aynı zamanda koz 
mosun bütünü- tek ve aynı prakrtinin türümleridir ve bu türümlerin 
arasmda nitel açıdan tek fark, maddenin oluşturucu hallerinin, yani 
guvaiarm birinin veya diğerinin ağır basmasının sonucudur. Nitekim: 
1 )  Bilinçte ağır basan sattva (saflık, idrak yoluyla aydınlanma) ise, bi-

70 Yoga.-sUtra, I, L 

71 Yoga-sutra, I, 2 .  
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linç prahhya (canlılık, ışıltı; her halükarda zihinsel berraklık ve duru
luk hali) olarak tezahür eder; 2) Ağır basan racas (enerji) ise, bilinç 
pravrttidir , etkin ve enerji dolu, gergin ve isteklidir; 3) Tamas (karanlık
lar, harıtallık) ağır bastığında ise, bilinç sthitidir, atıldır, bir dinlenme ve 
uyuşukluk hali içine gömülmüştür. Görüldüğü kadarıyla Pataficali'nin 
Yoga'sı, insanın (mikrokozmosun) makrokozmosla berızeştiğini savu
nan kadim Hint geleneğini hiç bozmadan korumuş, yaptığı tek değişik
lik bu benzeştirmeyi kendi "fiziği"nirı söz dağarına taşımak olmuştur. 
Buna göre, üç guva hem doğada ve hayatta hem de "bilinç halleri" için
de aynen bulunurlar. 

Bilinç hallerinin ve "istidatlarının" sınıflandırması tabii ki sadece 
basit bilgiye göre yapılmamıştır. Bu sınıflandırma bir yarıdan, tasnif et
menin ve benzeştirmelerin kaide olduğu evrensel Hint geleneği ile Yoga 
"psikolojisi"rıi bütünleştirir .  Diğer yandan (ve bizi en çok ilgilendiren 
de budur) bilinç hallerinin hiyerarşik bir düzene göre basamaklarıdırıl
ması bizatihi, bu hallere hakim olmanın ve onlar üzerinde dilediğince 
tasarrufta bulunmanın bir yoludur. Çünkü Yoga, Sarpkhya'dan farklı 
olarak, "bilinç halleri"nin (çitavrtti) değişkelerini, türlerini ve gruplarını 
birer birer yok etmeyi görev bilir. Ama yok edilmesi amaçlanarım yapı
sı, kökeni ve gücü hakkında önce "deneyim yoluyla bilgi edinilmeden" 
yok ediş işlemine geçilemez. 

Burada "deneysel bilgi" yöntem, teknik, talim anlamına gelir. Hare
kete geçmeden (kriya) ve riyazet (tapas) uygulaması yapmadan hiçbir 
şey edinilemez; bu, Yoga külliyatının sürekli yinelenen bir izleğidir. 
Yoga-sutraların özellikle II. ve III . kitapları bu Yoga tekniğine ayrılmış
tır (arınmalar, beden duruşları, soluma teknikleri vb.) n Yoga uygula-

72 Ama "eylem" çırpınma, her ne pahasına çabalama anlamına gelmez. 

Vaçaspatimişra (Yoga-sutra, II, 1 ;  krş. Vicnanabhikshu, Yogasürasaggraha, 

42) özellikle şu iki nokta üzerinde durur: a) eylem (kriyayoga) fizyolojik 
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ması bu nedenle vazgeçilmezdir. Nitekim ancak deneyim yoluyla bu 
tekniğin ilk sonuçları duyumsandıktan sonra, yöntemin etkisine iman 
(şraddha) edilebilir.73 Yoga uygulaması, acele etmeden, sabırsızlığa ka
pılmadan, "birliğe" (samadhi) en kısa yoldan ulaşmak yönündeki "kişi
sel arzu"yla hareket etmeden, art arda gerçekleştirilmesi gereken uzun 
bir temrin dizisi içerir. Vyasa bu konuda, ancak belli bir "düzlem"e 
(bhumi) tam hakim olduktan, yani belli bir Yoga temrininin (meditas
yon, müşahede vb.) tüm hallerini deneysel olarak duyumsadıktan sonra 
bir üst "düzlem"e geçilebileceğini hatırlatır; ancak alt kademedeki -baş
kalarının düşüncelerinin okunınası vb.- bazı temrinleri küçümseyen 
yoginin düşüncesini Tanrı'ya, İşvara'ya yoğunlaştırdığı ender rastlanan 
bazı durumlar da vardır. "Hemen sonraki (üst) düzeyin niteliğini ise" 
diye sözlerine devam eder Vyasa,74 "sadece Yoga uygulaması bize bel
li edebilir. Neden? Çünkü (mukaddes yazıtlarda) denmiştir ki: "Yoga, 
Yoga aracılığıyla bilinmelidir; Yoga, Yoga aracılığıyla tezahür eder vb." 

Yoga deneyiminin gerçekliğinin yadsınması veya bazı yönlerinin 
eleştirilmesi, uygulamanın doğrudan bilgisine yabancı birinden gel
diğinde yok sayılır;  çünkü Yoga halleri onları eleştirdiğimizde içinde 

bulunduğumuz hali aşar. "Söylemsel kanıtlar yoluyla üstünlük kurma
ya çalışmak kadın işidir; dünyayı kendi gücünle fethetmek ise erkek 
işi" diye geçer bir metinde ?s Metin epey geç döneme ait olsa da, Yoga 

dengeyi bozabilecek boyutlarda abartı!mamalıdır; b) eylemin "semeresi"ni 

toplamak amacıyla (başka bir ifadeyle, "susuzluk"la, "tutku"yla) yapılma

malıdır. "Insani" isteklerin, açlıkları ve hırsiarı tatmin gereksiniminin değil, 

"insani" olandan çıkma yolundaki dingin arzunun sonucu olmalıdır. 

73 Vyasa, ad Yoga-sütra, I, 34. 

74 A.g.y., lll, 6. 

75 The Tantratattva, Arthur Avalon, The Principles of Tantra çevirisi içinde, I, 

1 27 .  
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ve Tantra okuHanna özgü, ayırt edici bir tavrı ifade etmektedir. Hatha 
Yoga eserlerinde abhyasa terimi ("uygulama", "temrin", "alıştırma") çok 
sık kullanılır. "Abhyasayla başarı kazanılır, uygulamayla kurtuluşa erişi

lir. Mükemmel bilinç talimle edinilir. Yoga, harekete geçerek (ahhyasa) 

elde edilir. Ölüm talim yoluyla alt edilebilir. Temrinle , pratikle tanrısal 
sözü (vac) bildirme gücü ve sadece irade yoluyla istenen her yere gitme 
yeteneği kazanılır . . .  "76 

Bu türden mE':tin alıntıları sonsuza dek çoğaltılabilir; hepsi doğrudan 

deneyimin, tatbikin, talimin gerekliliğine dayanır. Pataneali ve ondan 
sonra sayısız Yoga ve Tantra üstadı çitavrtti'nin, "bilinç girdapları"nın 

önceden "deneyimlenmeden" denetlenemeyeceklerini ve nihayetinde 

yok edilemeyeceklerini bilirler. Başka bir deyişle, hayat somut bir bi
çimde bilinmeden sıradan varoluştan (sarrısara77) kurtulmak mümkün 

değildir. Sarp.khya ve Yoga'ya göre bir yandan insan ruhunu "zincire 

vuran" diğer yandan da onu kurtuluşa sevk eden yaratılışın paradoksal 

erekselliği böylece bir açıklamaya kavuşur. Aslında insan varoluşu dra
matik olmakla birlikte hiç umutsuz da değildir, çünkü bizzat deneyim

ler (özellikle de samsaradan tiksinti duyulmasına ve dünyadan el etek 

çekme özlemine yol açarak) ruhu kurtarma eğilimindedir. Dahası da 

var, özgürlük ancak deneyimler aracılığıyla elde edilebilir. Bu nedenle 
tanrılar (videha, "bedensizler") -bedenleri olmadığı için deneyim yaşa

mazlar- insanlık durumundan daha aşağıda bir varoluş halindedirler ve 

tam kurtuluşa erişemezler.  
Deneyimlerin iki değerli -insanı hem "esir eden" hem de "kurtul-

76 Şiva Samhita, IV, 9-1 ; çev. R. B. S. Chandra Vidyar ava, Theos Bernard, 

Haçha Yoga'dan alıntışanmıştır, s. 47. 

77 Sarrısara: Karma yasası gereği oluşan doğum-ölüm döngüsü, cehaletiii hü

küm sürdüğü hayat. (Çev.) 
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maya" teşvik eden- işlevi Hint ruhuna özgüdür. Yoganın "barok" de
ğişkelerini (Tantracılık, erotik mistik anlayış vb. )  ele aldığımızda, bu 
iki değerliliğin yol açtığı metafizik sonuçlar daha çok açığa çıkacak

tır. Bununla birlikte şimdiden Yoga içinde kendine özgü ve dolayısıyla 

Sarp.khya darşanasında rastlamadığımız bir eğilimin fark edildiği söyle

nebilir. Somuta, davranışa, deneysel smanmaya yönelen bir eğilimdir 

bu. Nitekim Patafıcali'nin "klasik" Yoga'sı bile (ve diğer Yoga türleri 

ondan da fazla) deneyime, yani farklı bilinç hallerinin bilinmesine çok 

büyük önem verir. Yoga'nın genelde, sözkonusu bilinç hallerini azalt
mak, parçalara ayırmak ve sonunda yok etmek amacı güttüğü düşü

nüldüğünde, bunda şaşılacak bir yan da yoktur. Bilgi aracılığıyla bir 

anlamda sahip olunan şey üzerinde nihai hakimiyet kurmak amacıyla 
somut bir biçimde, deneysel olarak bilmeye yönelen bu eğilim Tantra

cılık tarafından en uç noktaya vardırılacaktır. 

Bilinçaltı 

Patafıcali, "psişik bireyselliği" çözümlerken beş cins, daha doğru

su psikolojik-zihinsel halleri (çitavrtti) üreten beş "kaynak" keşfeder: 

cehalet (avidya) , bireysellik duygusu (asmita; "persona") , tutku, bağlı
lık (raga) , nefret (dvesha) ve hayat aşkı, "yaşama isteği" (abhinivesha).78 

Birbirinden ayrı beş psişik işlev sözkonusu değildır; psişik organizma 

bir bütün oluşturur ama tavırlan çok çeşitlidir. Tüm vrtti sınıfları "acı 
verici"dir (hleşa); o halde insan deneyimi bütünüyle acılıdır. Sadece 

Yoga, vrttiierin askıya alınmasını ve ıstırabın yok edilmesini sağlar. 

Demek ki yogin psikolojik-zihinsel nehri oluşturan bu vrttileri "işle

meli" ve "çekip çevirmelidir." Bunların ontolojik nedeni tabii ki cehalet-

78 Yoga-sutra, II, 3 ve Vyasa'nın yorumu. 
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tir 79 Ama Yoga, Saı:pkhya'dan farklı olarak, sadece metafizik cehaletin 
ortadan kaldırılmasının bilinç hallerinin tamamen yok edilmesine yet
mediğini açıklar. Çünkü şu anki "girdaplar" yok edilse bile, bilinçaltm

da gömülü duran uçsuz bucaksız rezervlerden çok geçmeden sökün 
edecek başkaları onların yerini alacaktır. Bu gizli rezervleri ifade eden 
vastma kavramı Yoga psikolojisinde temel öneme sahiptir; Pataficali'nin 
metninde "özgül bilinçaltı duyumları" anlamına gelir. Bilinç alanına ait 
alt algısal (subliminal) bu güçler kurtuluşa giden yolun önüne iki tür 
engel çıkarırlar: Bir yandan vasanalar psikolojik-zihinsel nehri, sonsuz 
çitavrtti dizisini hiç durmaksızın besler; diğer yarıdan ve özgül varoluş 
halleri nedeniyle (alt algısal, "oluşum halindeki") vasanalar çok büyük 

bir engel oluşturur, çünkü yakalanmaları, denedemneleri ve üzerlerin
de egemenlik kurulması çok güçtür. Ontolojik statüleri "gizillik" ol
duğu için kendilerine özgü dinamizmleri viisanaları bilinçli eylemler 
halinde tezahür etmeye, "fiiliyata geçmeye" iter. Bu nedenle viisanaların 

hızlandırdığı psikolojik-zihinsel "girdaplar"dan oluşan güçlü bir nehir 
ortaya çıkıp, - zengin bir tecrübi birikim edinmiş, çile güzergahında 
birçok merhaleyi geride bırakmış da olsa- yoginı yolundan saptırabilir. 

Vyasa, "vi'isi'inaların kökü bellektedir" diye yazar80 ve böylece onla
rın alt algısal niteliğini vurgular. Hayat, vrttiler halinde tezahür eden sü
rekli bir viisana boşalmasıdır. Psikolojik deyimlerle söyleyecek olursak; 
insan varoluşu bilinçaltının deneyimler aracılığıyla kesintisiz biçimde 
hayata geçirilmesidir. Viisanalar her bireyin kendine özgü karakterini 
belirler ve bu koşullanciırma hem kalıtıma hem de bireyin karma duru
muna uygundur. Nitekim bireyin aktanlamaz özgüllüğünü belirleyen 
her şeyle birlikte insan içgüdülerinin yapısı da viisiinalar, yani bilinçaltı 

79 A.g.y . ,  I ,  8. 
so Ad Yoga-sutra, IV, 9 .  
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tarafından üretilir. Bilinçaltı ya kişilikten bağımsız bir biçimde kuşak
tan kuşağa aktarılır (dil, töreler, uygarlık aracılığıyla - etnik ve tarihsel 
aktanm) ya da doğrudan aktarılır - yani karma nitelikli ruh göçü aracı

lığıyla. Bu bağlamda karma potansiyellerinin "latif beden" yani tam kar
şılığı "cismi hakiki" olan limga aracılığıyla aktarıldığını da hatırlatalım. 
Insan deneyiminin önemli bölümü bu ırksal ve entelektüel mirastan, 
vasanaların yarattığı bu eylem ve düşünce biçimlerinden kaynaklamr. 
Bu bilinçaltı güçler insanların çoğunun hayatım belirler. Bu güçler an
cak Yoga aracılığıyla bilinebilir, denetlenebilir ve "yakılabilir . "  

Bilinç hallerinin hepsi "ıstırap vericidir" (hleşa) . Bilinç hallerinin 
bu "ıstırap verici" varoluşu onların çılgınca dinamizmini de açıklar; 
bilinç halleri o yıldırım gibi, çokbiçimli, titreşim dolu belirişleriyle 
"kirlilik"lerini (hlishta; "günah hali" "kirlenmişlik" diye de çevrilebilir), 
ontolojik gerçeklik bakımından eksik oluşlarını telafi etmeye çalışmak
tadırlar sanki - nitekim daha yukanda gördüğümüz üzere bilinç halleri, 
kozmik maddenin geçici tezahürlerinden başka bir şey değildir. Ergin
lenınemiş birinin bilincinde "girdaplann" birbirini büyük bir hızla iz
lemesi avutucudur. Maddenin yazgısı sürekli dönüşüm içinde olmaktır 
ve bu kesintisiz, dur durak bilmeyen dönüşüm "ıstırap verici" (hleşa) 

olduğu için, kozmik döngüden çıkışa da izin vermektedir (hatta acıyı 
keskinleştirerek insanı buna davet etmektedir). 

Çünkü insan bilincinin -ve aynı zamanda kozmosun bütününün
ayırt edici niteliği farklı biyolojik-zihinsel düzeyler arasında tesis edil
miş kesintisiz devredir. insanda, psikolojik-zihinsel hallerin (çitavrtti) 

yol açtığı edimler de (karma) başka çitavrttilere yol açar. Ama bu bilinç 
halleri de alt algısal, gizli potansiyellerin, vasanaların fiiliyata geçme
sinin sonucudur. Öyle ki gizli potansiyel-bilinç-edimler-gizli potansi
yeller vb. (vasana-vrtti-harma.-vasana vb.) devresinde, süreklilik hiçbir 
yerde kesintiye uğramaz. Ve kozmik maddenin (prahrti) tezahürleri 
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olduklan için, "psişik töz"ün tüm bu halleri gerçektir ve gerçek olduk
larından ötürü, basit bir bilme eylemiyle yok edilemezler (Flint felse
fesinin klasik örneğinde bir yılanla karşı karşıya kalma yanılsamasının, 
daha yakından bakıldığında "yılan"ın aslında bir asa olduğunun farkına 
vanlarak "yok edilmesi" gibi). Yoga'da söz edilen bu alt algısal hallerin 
yakılıp tüketilmesi, aslında Benliğin (purusha) psişik yaşam akışından 
koptuğu anlamına gelir. Bu durumda, -karma yasası tarafından be
lirlendiği ve cehalet tarafından yarısıtıldığı için, o zamana dek bilinç 
ufkunu işgal edip karartan- zihinsel enerji de içinde dönüp durduğu 
"bireysel" yörüngenin (asmita, kişilik) dışına çıkar ve kendi başına bıra
kılınca sonunda yeniden prahrtiyle bütünleşir, ilk başlangıç kaynağına 

katılır. Insanın kurtuluşu aynı zamanda maddeden bir parçayı da "kur
tarır", bu maddenin içinden çıktığı başlangıçtaki birliğe geri dönmesini 
sağlar. "Psişik maddenin döngüsü" Yoga tekniği sayesinde sona erer. 
Bu anlamda yoginin maddenin sükünuna, kozmosun en azından bir 
parçasının yok edilmesine doğrudan ve şahsen katkıda bulunduğu söy
lenebilir. Yoginin maddenin sükünuna ve ilk birliğin yeniden tesisine 
bu katkısının derinlemesine Hintli bir nitelik taşıyan anlamı üzerinde 
ileride duracağız. 

Patafıcali'ye göre "acı veren" (hlishta, "temiz olmayan, saf olmayan") 
hallerle dolu bir bilinçte başka "temiz� saf' (ahlishta) hallere yer olma
dığını belirtelim. Zaten bu temiz, saf haller böyle bir bilinçte var olsa
lar bile, hlishta halleri önlerini tıkayacağı için tezahür edemezler. Yoga 
eserlerinin yazarları insanlığın kötülük ve acı üzerinde ittifak edişini 
-ve insanlık halinin dünyad_an el etek çekme, vazgeçme çağrısına ta
bii bir direnç göstermesini de- böyle açıklar. Acı evrensel bir olgudur, 
ancak dünyadan vazgeçme cesaretine ve kurtuluş güzergahını sonuna 
kadar katetme gücüne sahip olanların sayısı azdır, çünkü hayata hlishta

lar egemen olduğu sürece bunları aşan her erdemin önü derhal tıkanır, 
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ölü doğmaya mahkum edilir. Tek tek temiz, saf hallere (ahlish ta, yani 

ahlaki değil metafizik anlamda "saf, temiz") duyulan bu hasretten bil
gi arzusu yükselir ve deneyimin niteliği de bilgi sayesü1de açığa çıkar 
ve daha üstün bir bilgi edinme sürecinin ( viveha, metafizik ayrımıni 
kritiğin) ardından hlishtalar benaraf edilebilir. Daha ileride de görece
ğimiz gibi, Yoga psikolojisinde ve tekniğinde �ilinçaltı (vasana) hatırı 
sayılır bir role sahiptir, çünkü insanın sadece edimsel deneyimini değil, 
hem doğuştan gelen eğilimlerini hem de gelecekteki iradi tercihlerini 
belirleyen odur. Bu nedenle psikolojik-zihinsel gizli haller (vasanalar) 

denetim ve hakimiyet altına alınmadığı sürece bilinç hallerini (çitavrtti) 

değiştirmeye çalışmak boşuna çabadır. Çitavrttileri "yok etme" işinde 
başarılı olmak isteniyorsa, "bilinçaltı-bilinç" devresi mutlaka kesilmeli
dir. Yoga, uygulamaya koyduğu teknikler toplamıyla bunu başarmaya 
çalışır. Bu tekniklerin en kaba hatlarıyla amacı psikolojik-zihinsel akışı 
yok etmek, bunun "durdurulmasını" sağlamaktır. 

Bu çeşitli teknikleri gözden geçirmeden önce, Pataficali'nin ve yo
rumcularının psikolojik analizlerinin derinliğine dikkat çekelim. Yoga, 
psikanalizden çok önce, bilinçaltının"oynadığı rolün önemini göster
miştir. Nitekim bilinçdışı alanın kendine özgü dinamizmini, yoginin 
aşması gereken en önemli engel olarak görür. Çünkü gizli haller -sanki 
tuhaf bir itki tarafından kendi kendilerini yok etmeye sevk ediliyorlar
mış gibi- gün ışığına çıkmak, hayata geçerek bilinç hallerine dönüşrnek 
isterler. Her türlü dünyadan vazgeçme ve çile davranışına, Benliğin öz
gürleşmesine yol açabilecek her tür edirne karşı bilinçaltının göster
diği direnç, bilinçaltının henüz tezahür etmemiş gizli haller yığınının, 
yazgısını gerçekleştirme fırsatını kaçırabileceği, fiiliyata geçerneden yok 
edilebileceği düşüncesinden duyduğu korkunun işareti gibidir. Diğer 
yandan vasanalardaki bu fiile geçme arzusuna baştan başa sönme, yok 
o1ma, "sükün bulma" arzusu egemendir ve bu arzuya kozmosun tüm 
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düzeylerinde rastlanır. Psikolojik-zihinsel gizli hallerin, hayata geçi
rilmesiyle gerçekleşen yok oluşlan doğanın oluş kipliğindeki bir ele
ğişimden başka bir şey değilse de, bilinç halleri olarak tezahür eden 
vasanaların her birinin birer bilinç hali olarak öldüğü de doğrudur. Ta
bii ki bunların yerini başka vasanalar alacaktır ama kendileri fiiliyata 
geçerekvarlığını sona erdirmiş olur sadece. Biyolojik-zihinsel devre
nin gücü de "gizli haller''in ve "forriılar"ın her zaman kendilerini yok 
etme eğiliminde olmalanndan kaynaklanır zaten. Gerek yaşamsal ge
rekse psikolojik-zihinsel düzlemde, her "belirme" ve her "kaybolma" 
kendinin yadsınmasını, olduğu haliyle var olmaya son verme isteğini ele 
verir. Bu açıdan bakıldığinda hangisi olursa olsun evreni dolduran her 
"form" her "tezahür" ve her "hal" insanı güden aynı kurtuluş içgüdü
süne tabidir . Tüm kozmos da, insan gibi, başlangıçtaki Birlik haline 
geri dönmek, onunla yeniden bütünleşrnek eğilimindedir. Malıayanacı 
Budizmin bazı biçimleri tüm kozmosun selametinden söz ederken, 
"şeyler"in, "varlıklar"ın ve "formlar"ın bu nihai bütünleşmesini ve 
süküna erişini kastederler. 

Yukanda Yoga ile psikanaliz arasındaki benzerlikten söz ediyorduk. 
Gerçekten de, bazı ihtiyat paylan (üstelik bu payların hepsi Yoga lehi
nedir) bırakmak kaydıyla, böyle bir kıyaslama yapılabilir. Yoga, psika
nalizden farklı ola(ak, bilinçdışını libidodan ibaret görmez. Bilinci bi
linçaltına bağlayan devreyi gün ışığına çıkarır; bu nedenle de "hareke
tin semeresini toplama açlığı"nın (phalatrshrha), özdoyum, doygunluk, 
çoğalma isteğinin egemenliğindeki her. türlü bencil tavnn, davranışın 
ve niyetin hem kaynaklandığı hem de toplandığı yer olarak bilinçaltını 
görür. Tezahür etmek, yani bir "biçim" sahibi olmak, "gücünü" gös
termek, "bireyliğini" belirgin kılmak isteyen J:ıer şey (karma "tohumla
malan" nedeniyle) bilinçaltından gelir ve bilinçaltma döner. "Biçim"e 
yönelik bu eğilim özünde gizli hallerin kendi kendilerini yok etme 
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eğilimiyle (çünkü biraz önce de söylediğimiz gibi, gizli hallerin haya
ta geçirilmesi aynı zamanda onların "intihar"ıdır) eşdeğerli de olsa, saf 
ruhun (purusha) bakış açısından bu biçim eğiliminin bencil bir eğilim 

olduğu da bir gerçektir; çünkü amacı hep "semere" başka bir deyişle 
kazançtır. 

Yoga, yine psikanalizden farklı olarak, riyazet yoluyla bilinçaltına 
hakim olunabileceğine, hatta fazla gecikmeden ele alacağımız bilinç 
hallerinin birleştirilmesi tekniği aracılığıyla bilinçaltının tamamen ele 
geçirilebileceğine inanır. Genelde Doğu'nun ve özelde Yoga'nın psiko
lojik ve parapsikolojik deneyimi, ruhun (psyche) yapısını konu alan 
Batılı kurarnların dayandığı deneyimden tartışmasız daha yaygın ve ör

gütlü olduğu için, Yoga bu noktada da muhtemelen haklıdır ve bilinçal
tının bilinebileceği, ona egemen olunabileceği ve ele geçirilebileceği -ne 
kadar mantığa aykırı gelse de- muhtemelen doğrudur. 
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ÖZERKLEŞME TEKNİKLERİ 

"Tek Bir Noktaya" Yogunlaşma 

Yoga meditasyonunun hareket noktası tek bir nesneye yoğunlaş
maktır. Bu, fiziksel bir nesne (kaşlann arasındaki nokta, burnun ucu, 
ışıklı bir cisim vb.) ,  bir düşünce (metafizik bir gerçek) veya Tanrı 
(İşvara) olabilir. Bu kararlı ve sürekli yoğunlaşmaya eka.grata ("tek bir 
noktaya") denir ve psikolojik-zihinsel akışın (sarvi'i.rthata, muhtelif yö
nelimli, kesintili ve dağınık dikkatinı) bütünleştirilmesiyle elde edilir. 
Bu doğrudan Yoga tekniğinin de tanımıdır: yogah çitavrtti-nirodhah 2 

Ehiigrata.nın, tek bir noktaya yoğunlaşmanın ilk sonucu her türlü zi
hin dağınıklığını ve bilince, gerçeği söylemek gerekirse kutsal olmayan 
bir bilince egemen olan yahut daha doğrusu bu tür bir bilinci oluşturan 

zihinsel otomatizmleri dakik ve basiretli bir denetime tabi tutmaktır . 
(Duyumlar ve vasanalar yoluyla kendiliğinden üreyen) çağnşımların 
keyfine terk edilmiş insan zihni, gün boyunca sonsuz sayıda dağınık 
ve sanki kendi dışında geçip giden anın istilasına uğrar. Duyular veya 
bilinçaltı, bilincin içine sürekli olarak, ona egemen olan ve biçimlerine, 
yoğunluklanna göre onu değiştiren nesneler sokar. Çağnşımlar bilin
ci dağıtır, duygular onu bozar, kirletir, "yaşam açlığı" bilinci dışanya 

yansıtarak ona ihanet eder. Insan entelektüel çabalan içinde bile edil
gendir; çünkü (ehiigrata tarafından değil, sadece rastlantısal yoğunlaş
malar, kshiptavikshipta tarafından kontrol edilen) dünyevi düşüncenin 
yazgısı nesneler tarafından düşünülmektir. "Düşünce" dış görünüşünün 

Yoga-sütra, lll, 1 1 .  

A.g y. ,  I, 2 .  
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altında aslında duyular, sözler ve bellek tarafından beslenen belirsiz 
ve düzensiz bir kırpışma gizlenir. Yoginin ilk görevi düşünmek, yani 
düşünülmeye izin vermemektir. Bu nedenle Yoga uygulaması zihinsel 
akışı engelleyerek bir "psişik blok", sağlam ve yekpare bir süreklilik 
[continmım] kuran ekagratayla başlar. 

Ekagrata alıştırması zihinsel akışkanlığın iki kaynağını denetim al
tına almayı hedefler: duyumsal etkinlik (indriya) ve bilinçaltı etkinliği 
(sal(lskara). Denetim, bu iki zihinsel "girdap" kaynağının (çitavrtti) işle
yişine derhal ve iradi olarak müdahale edebilme kapasitesidir .  Bir yogin 
bilinç süreksizliğini istediği zaman sağlayabilir, yani her an ve her yerde 
dikkatini "tek bir noktaya" yoğunlaştınp tüm diğer duyumsal veya bel
leksel uyarımlara duyarsız hale gelebilir. Ehagratil sayesinde gerçek bir 
irade, yani psikosomatik etkinliğin büyükçe bir kısmını özgürce yönet
me gücü elde edilmiş olur. Fizyolojinin baskın rol oynadığı çok sayıda 
temrin ve teknik kullanılmadan ehagratanın gerçekleştirilemeyeceği 
açıktır. Örneğin beden, yorucu veya rahatsız bir duruş içinde ise, eğer 
solunum düzensiz, ritmi bozuk ise ehagrata sağlanamaz. Bu nedenle 
Pataficali'ye göre Yoga tekniği, birçok fizyolojik uygulama ve manevi 
temrin kategorisi içerir (hunlara amga, "uzuv" adı verilir) .  Ehagratayı, en 
son noktada da en üstün yoğunlaşma olan samadhiyi elde etmek için, 
bu temrinleri öğrenmek gerekir. Yoga'nın bu "uzuvlar"ı hem bir dizi 
tekniğin unsurları hem de son durağı kurtuluş olan çileci ve tinsel bir 
güzergahın aşamalan olarak kabul edilebilir. Bunlar şöyle sıralanır: 1 )  
Sakınılacak davranışlar (yama) ; 2)  Disiplin kuralları (niyama); 3) Beden 
duruşlan (asana); 4) Soluma ritmi (prarhayama); 5) Duyumsal etkinliğin 
dış nesnelerin egemenliğinden özgürleşmesi (pratyahara) ; 6) Yoğunlaş
ma (dharana); 7) Yoga meditasyonu (dhyana); 8) Samadhi 3 

Yoga-sutra, II, 29; Pataneali III. kitapta da devam edecek Yoga tekniğini 

anlatmaya bu sutra'yla başlar. 
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Her uygulama ve disiplin öğesinin (anga) belirli bir amacı vardır. 
Pataneali bu "Yoga uzuvları"nı bir hiyerarşiye sokar; öyle ki yogin, bazı 
durumlar dışında, bıınbrın hiçbirini atlayamaz. tık iki uygulama gru
bu, yama ve niyama, her türlü riyazetin vazgeçilmez hazırlıkbrını oluş
turur; dolayısıyla sadece Yoga'ya özgü hiçbir nitelikleri yoktur. ''Olum
suz eylemden kaçınmak" (yama) her türlü ahlak anlayışınca kınanan, 
ama toplumsal yaşamda hoşgörülen bazı günahlardan arınmayı sağlar. 
Öte yandan -toplumsal hayatta olduğu gibi- burada da ahlaki buyruk
lar kurtuluş peşindeki kişiyi doğrudan riske sokmadıkça çiğnenemez. 
Yoga'da her hatanın sonucu derhal görülür. Vyasa4 bu beş "sakınma" 
konusunda ilginç sayılabilecek bazı aydınlatıcı bilgiler verir 

"öldürmemek"; satya, "yalan söylememek"; asteya, "çalmamak"; brah

maçarya, "cinsel perhiz"; aparigraha, "tamah etmemek"). "Ahimsa, hiç
bir yaratığa hiçbir araçla ve hiçbir zaman acı çektirmemek anlamına 
gelir. Sonraki sakınmaların (yama) ve disiplin kurallannın (niyama) 

kökleri ahi1?7sii'dadır ve ahi717sii'yı mükenımelleştirme yönünde ilederler 
( . . . ) . Doğruluk (satya) sözünü ve düşüncesini davranışlanna uydurmak 
demektir. Söz ve düşünce görülene, işitilene veya çıkarsanana uyar. Bil
giyi iletmek amacıyla söz söylenir. Ancak söylenen söz aldatıcı, karışık 
veya kısır değilse onu başkasına zarar vermek değil, iyilik yapmak için 
kullandığımız söylenebilir. Ama aldatmaca içermese, karışık ve kısır 
olmasa bile sözün başka varlıklara zarar verdiği ortaya çıkarsa, o zaman 
o hakikat değildir; bir günahtan ibarettir ( . . .  ). Bu nedenle herkes bir 
söz etmeden önce büyük bir dikkatle düşünmeli ve ancak ondan sonra 
tüm varlıkların iyiliği için hakikati söylemelidir (. . .  ) .  Hırsızlık (steya) 

başkasına ait olan şeyleri gayrimeşru bir biçimde ele geçirmektir. Çal
mamak (asteya), hırsızlık isteğinin yok edilmesiyle sağlanır. Brahma-

Ad A.g y. ,  II, 30. 
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çarya, gizli güçlerin (yani üreme gücü: brahmaçaryam guptendriyasyo

pasthasya. samyamah) frenlenmesidir. Tamalıkar olmamak (aparigraha) 

yabancı şeyleri sahiplenmemektir ve malları biriktirmenin, saklamanın 
veya malların yok olmasının doğurduğu yıkımı görmenin, mala mülke 
bağlanmanın günah olduğunu idrak etmenin bir sonucudur." 

Tüm etik anlayışlarda kabul edilebileceği gibi bu "sakınmalar" hem 
yoga yolundaki biri hem de temiz ve namuslu herhangi bir insan ta
rafından uygulanabilir. Bu uygulama yogine has bir hali değil, sıradan 
insanınkinden üstün bir "arınma" hali sağlar. Bu arınmışlık sonraki aşa
malar için şarttır. Bencil eğilimler onun aracılığıyla yok edilir, yeni de
neyim merkezleri onun sayesinde yaratılır .  Cinsel perbizin amacı ener
jiyi korumaktır. Yoga "üreme yeteneğinin gizli güçleri"ne büyük önem 
atfeder; bu güçler harcanırsa en değerli enerji dağıtılmış, beyin kapasi
tesi zayıflatılmış ve yoğunlaşma zorlaştırılmış olur; tam tersine egemen 
olunan bu güçler "frenlenirse" tefekkür içinde yükselişi kolaylaştırır lar. 
Bununla birlikte cinsel perhiz yapmanın (brahmaçarya) sadece cinsel 
eylemden uzak durmak değil, doğrudan tensel istekleri "yakıp tüket
rnek" anlamına geldiğini eklemek gerek. lçgüdünün yeraltına itilmesi, 
dağılmış biçimde bilinçalunda tutulması veya mistiklerde olduğu gibi 
"yüceltilmesi" değil, yok edilmesi, bilinçteki ve duyulardaki "köklerinin 
sökülüp atılması" sözkonusudur. 

Bu sakınmalara koşut olarak yogin, niyamaları, yani bir dizı be
densel ve psişik "disiplin kuralı"nı uygulamalıdır. "Disiplin kuralları, 
temizlik, sükunet (sal(Ztosha) , riyazet (tapas), Yoga metafiziğinin öğ
renilmesi ve Tanrı'yı (lşvara)S her eyleminin gerekçesi haline getirme 

S. N. Dasgupta'nın belirttiği gibi (Yoga as Philosophy and Religion, s. 8 7  

vd.), prakrtinin yarattığı engelleri, yoginin yolunda güçlü engeller oluşturan 

barikatları İşvara'nın bertaraf ettiğine sadece -Vaçaspati ve Vicf\anabhikshu 

gibi- geç dönem yorumcuları inanır. 

80 



ÖZERKLEŞME TEKNIKLERI 

çabasından oluşur."6 Temizlik (shauca) organların arınması anlamına 
gelir; bu yolla besin tonuları ve toksinler vücuttan hızla atılır (Bu so
nuç, özellikle Hatha Yoga'nın, yani neredeyse sadece fizyolojiyle ve "la
tif fizyoloj i"yle uğraşan Yoga dalının ısrarla üzerinde durduğu bir dizi 
yapay "arınma"yla sağlanır). Vyasa'nın belirttiğine göre, shauca zihinsel 
kirliliğin de defedilmesi sonucunu doğurur. "Varoluşun gereksinimle
rini çoğaltına isteğinin yokluğu", dinginliğin (sarrıtosha) tanımı budur. 
"Tapas (riyazet) 'zıtlık çiftleri 'ne, örneğin yeme ve içme isteğine, sıca
ğa ve soğuğa; ayakta durma isteğine ve oturup kalma isteğine; duygu
yu veya düşünceleri ele verebilecek mimik yokluğuna (akara mauna; 

Vaçaspatimişra "zihnin sırlarını ele veren yüzdeki ifadelerin yokluğu 

insanın nefsi üzerindeki denetimini oluşturur, öyle ki düşünceler te
sadüfen ve her önüne gelene iletilmemiş olur" diye açıklar bunu) ve 
söz yokluğuna (kastha mauna) dayanma gücüdür. Öğrenim, varoluştan 
(moksha) kurtulmaya ilişkin ilimierin bilinmesi veya oı hecesinin7 yi
nelenmesidir vb. "8 

(Daha ziyade manevi nitelikli olan ve son noktada Yoga'ya özgü bir 
yapı barındırmayan) bu uygulamalar sırasında bile çoğu bilinçaltı tara

fından üretilen güçlükler baş gösterir. Yoğunlaşma yolu üzerindeki en 
tehlikeli engel , kuşkunun yarattığı kafa karışıklığıdır. Pataneali bunu 
aşmak için karşıt düşüncenin bellenmesini tavsiye eder: "Kuşkunun yol 

Yoga-sütra, II, 32. 

Mistik 0]\1 hecesi tüm kozmosun mistik özünü canlandırır. Sesbirim hali

ne indirgenmiş teofaniden başka bir şey değildir bu. 0]\1 hecesine ilişkin 

spekülasyonlar sınırsızdır. Bu arada Vyasa'nın selamet ilimleri bilgisini mis

tik bir teknikle benzeştirmesi ilginçtir -teknik diyoruz, çünkü sad�ce 0]\1 
hecesinin yinelenmesi sözkonusudur, yoksa bu konuda yorumlara dalmak 

sözkonusu değildir .  

Vyasa, Ad Yoga-sütra, II ,  32. 
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açtığı kafa karışıklığı(ndan kaçınmak veya bunu uzaklaştırmak) için, 
karşıtların tesis edilmesi"9 ( vitarkabadhane pratipaksabhavanam: Bazı 
çevirmenler vitarka'yı "günahkar düşünceler" olarak anlayıp cümleyi 

şöyle çevirirler "günahkar düşüncelerin yol açtığı kafa karışıklığından 

sakınmak için." Aslında vitarka "kuşku duyına, emin olmama" anla
mına gelir ve Pataneali tüm riyazet eserlerinin yakından bildiği ve sa
vaştığı "şüpheden kaynaklanan vesvese"ye gönderme yapmaktadır tabii 

ki). Vyasa yorumunda, insanın kuşku anında başvurup kullanabileceği 
bazı düşünceler önerir. Pataneali bir sonraki sutra'da10 bu "kuşku"lann 
veya "günah"lann doğasını açıklar.ıı  Yoginin bu "engellerden" herhangi 

birine karşı verdiği mücadelenin büyülü bir niteliği olduğunu şimdiden 

belirtmek ilginç olacaktır. Yendiği her yoldan çıkarma çabası, edindiği 
yeni bir güç demektir. Bunlar tabii ki manevi değil büyüsel güçlerdir. 
Bir günah eğiliminden vazgeçmek sadece sözcüğün olumsuz anlamında 
"arınmak" , bir şeyi uzaklaştırmak değil, aynı zamanda bir şey edinmek 
anlamında gerçek, olumlu bir kazanımdır; böylelikle yogin nüfuzunu 
genişletmiş, önce vazgeçtiği şeyi de gücüne katmış olur. Dahası da var: 
Sadece vazgeçtiği nesnelere değil, bu tür tüm nesnelerden sonsuz kere 

daha değerli olan büyülü bir güce de hakim olmayı başarmıştır . Örne
ğin asteya (çalmamak) ilkesine uyan kişi "tüm mücevherlerin kendisine 
yaklaştığını" görür 12 Yoginin disiplini sayesinde edindiği bu "büyülü 
güce" (siddhi) ileride yeniden değinme fırsatını bulacağız. Gerçi yogin 
insani tutkulardan vazgeçmesi karşılığında kendisine verilen bu "bü
yülü güç"ten bile vazgeçmeye teşvik edilir . Feragat ile feragatın büyülü 

Yoga-sütra, II, 33. 
10 Yoga-sütra, II, 34. 
1 1  Bkz. Yoga yoğunlaşmasının önündeki engeller hakkmda Not ll, 1 .  
12 Yoga-sütra, II ,  37. 
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sonuçlan arasındaki neredeyse fiziksel bir nitelik taşıyan bu denge an

layışı dikkat çekicidir. 

Pataficali , fiziksel arınmanın yeni ve memnuniyet verici bir duygu 

yarattığını söyler: kendi bedeninden iğrenme ve başka bedenlerle tema

sa son verme. 13 Psişik arınma yoluyla ekagrata, yani duyular üzerinde 

egemenlik ve nefsi bilme yeteneği elde edilir 14 Kendinden memnun 

olma, kanaatkarlık "sözle ifade edilmez bir saadet"15 verir ve sözcüğün 

gerçek anlamında riyazet (tapas, bir fiziksel arınma aracı işlevi gören 

fiziksel gayret) kirlilikleri uzaklaştırıp duyular üzerinde yeni tür bir 

hakimiyeti başlatır, yani duyuların koyduğu sınırların ötesine geçme 

(durugörü , duruişitme, düşüncelerin okunınası vb.) veya istendiği za

man duyuları yok etme yeteneğini sağlar 16 

Yoga'da Beden Duruşlan (Asana) ve Soluma Disiplini 

(Pra�ayama) 

Gerçek anlamda Yoga tekniği ancak üçüncü "Yoga uzvu yıa 

(yoganga) başlar. Bu üçüncü "uzuv" asanadır . Asana, Yoga-sütra'da (II, 

46), "sağlam, dengeli ve hoş" diye tanımlanan ve iyi bilinen yogin du

ruşunu (sthirasukham) ifade eder. Birçok Hatha Yoga incelemesinde 

asana betimlenmiştir; Pataficali'ninkinde bu betimleme ancak taslak 

halindedir, çünkü asana berimlerneler aracılığıyla değil, bir gum'dan 

öğrenilmektedir. Önemli olan, asananın bedene dengeli bir sabitlik 

vermesi ve aynı anda fiziksel çabayı asgariye indirmesidiL Böylece ra

hatsız edici yorgunluk hissi ve bedenin bazı bölümlerindeki zayıflıklar 

13 A.g.e., II. 40 

14 A.g.e., II. 4 1  

15 A.g.e., II. 42 
16 Vyasa, ad II, 43. 
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önlenir, fizyolojik süreçler düzene sokulur ve dikkatin sadece bilincin 

akışkan bölümüyle uğraşması sağlanır. Başlangıçta asana rahatsız, hat

ta katlanılmaz bir şeydir. Ama belli bir idrnandan sonra bedeni hep 

aynı konumda tutmak için harcanan çaba en aza iner. Aslında -ki bu 

temel öneme sahiptir- çabanın yok edilmesi, meditasyon duruşunun 

doğal hale gelmesi gerekir; duruş ancak o zaman yoğunlaşmayı kolay

laştırır. "Duruş, onu gerçekleştirmek için artık çaba harcanmadığında, 

kusursuzlaşır; öyle ki bedende hiçbir devinim kalmaz.  Aynı şekilde 

zihin sonsuza dönüştüğünde (anantasamapattibhyam), yani sonsuzluk 

düşüncesini kendi içeriği haline getirdiğinde duruşta mükemmellik 

yakalanmış olur."17 Vaçaspati de Vyasa'nın yorumuna şu şerhi düşer: 

"Asana çalışan kişi, bedenin tabii gayretini yok etmeye yönelik bir çaba 

harcamalıdır. Yoksa burada söz edilen çile duruşu gerçekleştirilemez." 

"Sonsuza dönüşmüş zihin"e gelince, insanın kendi bedeninin mevcu

diyetine yönelmiş dikkatini bütünüyle askıya almasım ifade eden bir 

deyimdir bu. 

Asa na, Hint ri yazetine özgü tekniklerden biridir. Ona Upanişadlar' da, 

hatta Veda literatüründe bile rastlanır, ama Mahabharata ve Pural).alarda 

ona ilişkin göndermeler daha boldur. Sıra Ha�ha Yoga eserlerine ge

lince, asanaların oynadığı rol de haliyle artar; Gherarh<}.a Sarrzhita adlı 

eserde otuz iki çeşit asana betimlenir. Örneğin en kolay ve en sık rast

lanan meditasyon duruşlanndan biri olan padmasanaya şöyle geçilir: 

"Sağ ayağı sol uyluğun ve aynı şekilde sol ayağı sağ uyluğun üstüne 

koyun; elleri arkada birleştirin ve ayak başparmaklannızı tutun (sağ 

el sağ ayak başparmağının ve sol el sol ayak başparmağının üstünde). 

Çeneyi göğse bastınn ve bakışlanmzı burnun ucuna odaklayın."18 I ant-

17 Ag.y . ,  II, 47. 

18 GhermJ!;la Sal!lhita., II, 8; çev. S. Chandra, Bemard'da alıntılanmış, Haçha 
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ra ve Hatha Yoga eserlerinin çoğunda asana listeleri ve betimlemele

ri bulunur. 19 Bu meditasyon duruşlannın amacı hep aynıdır: "karşıt

lardan kaynaklanan kafa karışıklığına mutlak biçimde son verilmesi" 

(dvandvanahhighatah20) . Böylece duyular bir anlamda "etkisizleştirilir", 

"bedenin mevcudiyeti" artık bilinci kanştırmaz. Bilinci tecrit etmeye _ 

yönelik ilk adım atılır, duyusal faaliyetlerle iletişimi sağlayan köprüler 

atılmaya başlanır. 

Asana çok belirgin bir biçimde insanlık halinin aşılmasına işaret 

eder. Bu "durdurma"nın, karşıtlardan, dış dünyadan etkilenmezliğin 

bitkisel bir hale doğru gerilerneyi mi, yoksa ikonografi olarak da ifade 

edilen tanrısal arketipe doğru aşkınlığı mı temsil ettiği ise daha ileri

de inceleyeceğimiz bir sorundur. Şimdilik, asananın insan varoluşuna 

özgü kiplikleri yok etmeye yönelik bir ilk adım olduğunu belinmekle 

yetinelim. Kesin olan bir şey varsa o da -hareketsiz, donuk- duruşun 

her halükarda insani varoluştan başka bir hali taklit ettiğidir. Asana 

halindeki Yogin bir bitkiye veya bir tanrı heykeline benzetilebilir; ama 

tanımı gereği hareketli, heyecanlı, ritmi bozuk insana hiçbir şekilde 

benzetilemez. "Beden" düzeyinde asana bir ekagrata, tek bir noktaya 

yoğunlaşmadır; beden tek bir duruş içinde "gerilmiş", "yoğunlaşmış

tır ." Ekagratamf). "bilinç halleri"nin dalgalanmasına ve dağılmasına son 

vermesi gibi, asana da, olası duruşlar çoğulluğunu hareketsiz, donmuş 

bir tek duruşa indirgeyerek bedenin hareketliliğine ve çeşitli kullanım

ıara açık oluşuna son verir. "Birlik kazandırma" ve "bütünleme" eğili

minin bütün Yoga tekniklerinin özelliği olduğunu ise birazdan göre

ceğiz. Bu "birlik kazandırma"nın derindeki anlamı az sonra karşımıza 

Yoga, s. 10 ,  dipnot 12. 
lY Bkz. Not ll,  2 .  
20 Yoga-sütra, II, 48 
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çıkacak. Ama onların şimdiden göze çarpan ilk amacı, insanlık halinin 

yok edilmesidir (veya aşılmasıdır) ve bu tavrın kökeninde insanın en 

temel doğal eğilimlerine uymanın reddi yatar. Hareket etmeyi reddet

menin (asana), bilinç hallerinin taşkın seline kapılmayı reddetmenin 

(ehagrata) ardından, her türden pek çok başka "red" daha gelecektir . 

Bu redierin en önemlisi -ve kesinlikle en Yoga'ya özgü olanı- solu

ma disiplini (prarhayama), başka bir deyişle insanların genellikle yap

tıkları gibi bozuk bir ritimle nefes alıp vermenin "reddi"dir. Pataneali 

bu reddi şöyle tanımlar: "Pra1hilyama nefes alma ve verme hareketle

rinin (çvasapraçvasayoh) durdurulmasıdır (viccheda) ve ancak asana 

gerçekleştirildikten sonra bu hale geçilebilir ."21 Pataneali solumanın 

"durdurulması"ndan, askıya almmasından söz eder; bununla birlikte 

prarhayama nefes alıp vermeye olabildiğince ağır bir ritim kazandırmak

la işe başlar; onun ilk amacı da budur zaten. Bu Hint riyazet tekniği 

konusunda hatırı sayılır miktarda metin mevcuttur, ama bunların çoğu 

geleneksel formülleri yindernekten başka bir şey yapmaz. Prarhayama, 

Yoga'ya özgü ve çok önemli bir temrin olmasına karşın Pataneali ona 

sadece üç sütra ayırmıştır. Onun öncelikli uğraşı riyazet uygulamalan

nın kuramsal temelleridir; Vyasa, Bhoca ve Vaçaspatimişra'nın yorum

larında, ama en çok Hatha Yoga eserlerinde teknik ayrıntılara rastlanır. 

Bhoca'nın yaptığı bir gönderme22 pramayamanın derindeki anlamını 

gözler önüne serer: "Solunum organlarm tüm işlevlerinden önce geldi

ği için -soluma ile bilinç arasında karşılıklı işlevleri açısından bir ilinti 

daima mevuttur- organların tüm işlevleri askıya alındığında solunum 

bilincin bir tek nesneye yoğunlaşmasını sağlar. "  "Soluma ile zihinsel 

haller arasında her zaman bir ilinti vardır" ifadesi kanımızca önemlidir. 

21 A.g.y., IL 49 
22 Ad Yoga-sutra, I, 34. 
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Öfkeli bir adamın heyecanlı bir biçimde soluk alıp vereceği, yoğunlaşan 

birinin solumasının ise (tamamen geçici olsa ve Yoga'ya dair bir amacı 

hiç bulunmasa bile) belli bir ritmi tutturup kendiliğinden yavaşlayaca

ğı vb. bariz olguların saptanmasından öte bir açıklamadır bu. Soluma 

ritmini Bhoca'nın söz ettiği bilinç halleriyle birleştiren ilişki kuşkusuz 

yoginler tarafından en eski çağlardan beri deneysel olarak gözlem

lenmiş ve duyumsanmıştı. Büyük olasılıkla bu ilişkiyi bilince "birlik 

kazandırma" da bir araç olarak kullanmışlardı. Burada söz edilen "birlik } 
kazandırma" şu manada anlaşılmalıdır: Yogin, nefesine ritim kazan

clırarak ve onu giderek yavaşlatarak, uyanıklık halinde erişilemeyen, 

özellikle de uykuya özgü bazı bilinç hallerinin "içine girebilir" -yani 

onları tam bir zihin açıklığı içinde deneysel olarak duyumsayabilir 23 

Uyuyan bir insanın soluma ritminin uyanık bir adamınkinden daha 

yavaş olduğu kesindir. Prariıayama sayesinde bu uyku ritmine geçen 

yogin, zihin açıklığından da vazgeçmeden uykuya özgü bilinç hallerine 

dalabilir. 

Hint çilecileri (samadhi dışında) dört bilinç kipliği bilir: gündüz bi

linci, düşlü uyku bilinci, düşsüz uyku bilinci ve "kataleptik bilinç."  De

mek ki yogin, prariıayama sayesinde, yani nefes alma ve vermeyi giderek 

uzatarak (burada amaç, bu iki soluma anı arasındaki süreyi mümkün 

olduğunca uzatmaktır) "tüm bilinç hallerine girebilir .  Yoga'ya yabancı 

olan insan için bu çeşitli haller arasında süreklilik yoktur; uyanıklık 

halinden uyku haline bilinçsiz bir biçimde geçilir. Yogin ise bilincin 

sürekliliğini korumalı, yani bu "haller"den her birine sağlam ve zihni 

açık olarak girmelidir 24 

23 Bu nedenle pra1hayamaya yeni başlayan biri, soluk alıp verme ritmini uyku 

halindeki soluma ritmine düşürür düşürmez uykuya dalar genellikle. 

24 Eylül 1 930 ile Mart 1 93 1  arasında Himalayalar'da kaldığımız Hardwar, Ri

şikeş ,  Svargashram aşramlarında birçok sannyasi, prarhayamanın amacının 
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Gelgelelim, her birine doğal olarak belli bir soluma ritminin eşlik 
ettiği bu dört bilinç halinin deneyimlenınesi ve bilince birlik kazandı

rılması (ki yoginin bu dört hal arasındaki kopukluğu gidermesi sonu

cunda ortaya çıkar) ancak uzun bir uygulama döneminin ardından ger

çekleştirilebilir. Prcuhayamanın ilk hedefi daha mütevazıdır. Bu temrin 
yoluyla önce bir "sürekli bilinç" elde edilir; sadece böyle bir bilinç Yoga 

meditasyonunu mümkün kılar. Yoga'ya yabancı insanın soluma ritmi 

genelde bozuktur; ya dış koşullara ya da zihinsel gerilime göre değişir. 

Bu düzensizlik tehlikeli bir psişik akışkanlığa, dolayısıyla dengesizliğe 

ve dikkatin dağılmasına yol açar. Ancak çaba harcanarak dikkat topla

nabilir. Ama Yoga'ya göre çaba harcamak bir dışsallaştırmadır. Nefesin 

kişiyi turlya haline, "kataleptik" hale sokmak olduğunu söyledi. Günün ve 

gecenin büyük bölümünü nefes alıp verdikleri bile zar zor anlaşılan derin 

bir "meditasyon" içinde geçiren bazı sannyasileri de bizzat gözlemledik. De

neyimli yoginlerin "kataleptik" halleri bilinçli olarak, isteyerek yaratabil

diklerine kuşku yoktur. Hindistan'daki Dr. Therese Brosse misyonu olağan 

koşullarda ancak kaçınılmaz bir ölümün eşiğinde görülebilecek kertede 

soluma ve nabız yavaşlamasının, yoginler tarafından asla kendi kendine tel

kinle değil irade gücüyle gerçekleştirilebilen tam bir fizyolojik görüngü ol

duğunu kanıtlamıştır (bkz. Charles Laubry ve Therese Brosse, Hindistan'da 

eşzamanlı nabız, soluma ve elektrokardiyogram kaydı tutularak "yogin"ler 

hakkında toplanan belgeler, Presse Medicale, no. 83, [ 1 4  Ekim 1 936]) .  Böy

le bir yogin hiçbir riske maruz kalmadan toprağa gömülebilir. "Solunum 

kimi zaman öyle düşük bir seviyeye iner ki bazı yoginler belirli bir süreliği

ne -hayatta kalmalarına asla yetmeyecek kadar az bir yedek hava hacmiyle

kendilerini diri diri toprağa gömdürüp hiç zarar görmeden tekrar dışarı çı

kabilir ler. Sözkonusu yedek havayı bulundurmalarının amacı, herhangi bir 

kaza olup da deneyim sırasında yoga halinden çıkmak zorunda kalırlarsa, 

birkaç kez nefes alıp vererek tekrar aynı hale dönmelerini sağlayabilmektir" 

Qean Filliozat, Magie et rüt:decine, s. 1 15- 16). Krş. aynı yazar, Daşopanis

hads, yay. Kunhan Raca, Journal Asiatique, CCX..XVIII ( 1 937), s. 522. 
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ritmi, tamamen "unutulacak" düzeyde olmasa bile, en azından kesintili 
gidişiyle bizi rahatsız etmeyecek bir şekilde düzenlenmelidir. Demek ki 
prarrıayama aracılığıyla nefes alıp verrnek için harcanan çabanın ortadan 

kaldırılması amaçlanmaktadır; soluma ritmini düzenleme işi, yoginin 

onu unutabilmesi için otomatik bir şey haline gelmelidir. 

Yogin, pramayama aracılığıyla, kendi yaşamının nabız atışlarını, 

nefes alınıp verilirken boşaltılan organik enerjiyi doğrudan tanımaya, 

bilmeye uğraşır. Pramayamamn organik yaşama yöneltilmiş bir dikkat, 

eylem yoluyla edinilen bir bilgi, yaşamın özüne sakin ve zihni açık bir 

biçimde nüfuz etmek olduğu söylenebilir. Yoga, müriderine kendini 

yaşamın akışına kaptırıp koyvermeyi değil, yaşamayı salık verir. Du

yumsal etkinlikler insanı ele geçirir, onu değiştirir ve bozar. Solunum 

gibi yaşamsal bir işlev üzerine yoğunlaşma, uygulamanın ilk günlerinde 
sözle ifade edilmez bir ahenk duygusu, ritmik, melodik bir bütünlük 

hissi verir; tüm fizyolojik pürüzlerin giderildiği, dengelendiği izleni

mini uyandırır. Daha sonra bedende mevcut olmaya dair muğlak bir 
hissin, kendi büyüklüğüne ilişkin dingin bir farkındalığın ortaya çık

masını sağlar. Bunlar tabii ki herkesin erişebileceği basit verilerdir ve 

solumaya ilişkin bu hazırlık disiplinini uygulayan herkes tarafından 

doğrulanmıştır. Prof. Stcherbatsky , 25 �ir Japon manastırında bazı Yoga 

alıştırmalarını deneyen O. Rosenberg'e göre, bu çok hoş duygunun 

"musikiye, özellikle de kişisel olarak icra edilen musikiye" benzetilebi

leceğini söylüyordu. 

Ritmik soluma üç "dem"in ahenk içine sokulması sayesinde elde 

edilir: nefes alma (puraha), nefes verme (reçaha) ve alınan nefesin tutul

ması (humbhaha). Bu üç demden her biri sürece eşit olmalıdır. Yogin, 

alıştırmalar yoluyla bunları çok uzatmayı başarır, çünkü pramayi'i.manın 

amacı, Pataficali'nin açıkladığı gibi, solumanın olabildiğince uzun süre 

25 Nirvana, s. 15 ,  dipnot 2 .  
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durdurulmasıdır; bu noktaya da ritim giderek yavaşlanlarak ulaşılır. 

Soluma süresinin ölçü birimi, bir matrapramal)adır. Skan

da Purarha'ya göre, bir matra bir nefes alış-veriş süresine eşittir 

(ekaçvasamapi matn'lpra�1ayame nigadyate) . YogacintamaiJi bu nefes alış

veriş süresinin uyku solumasını referans aldığını, onun da 2 ,5  pala'ya 

eşit olduğunu belirtir (bir pala, her göz kırprnada geçen süredir). 

Prarhayama uygulamasmda ölçü birimi olarak matraprama�ıa kullanılır, 

yani solumanın her "dem"i bir matradan yirmi dört matraya varıncaya 

dek giderek yavaşlatılır .  Yogin bu matraları ya mistik Ol hecesini kaç 

kere gerekiyorsa o kadar içinden yineleyerek ya da sol elinin parmakla

rını sırayla aynatarak sayar.26 

Excursus: Hindistan Dışındaki Riyazet Anlayışlarında 

Prarhayama 

Nefesin tutulması ve düzene sokulması uygulamasma Henri 

Maspero'nun "Les procedes de 'nourrir le principe vital' dans la religi

on taoıste ancienne"27 başlıklı incelemesinde ele aldığı "mistik fizyoloji" 

teknikleri arasmda da rastlanır.  Bu teknik Taoculukta "embriyonik so

luma" t'ai-chi adını alır. Bu nefes alıştırmasmm başlıca amacı Taocularm 

"bedenin maddi ölümsüzlüğü" olarak anladıkları28 uzun ömrü (ch'ang 

shen) elde etmektir. "Embriyonik soluma" demek ki prarhayama gibi 

meditasyona hazırlık çalışması veya ek bir temrin değildir. Müstakil bir 

uygulamadır. "Embriyonik soluma" prarhayama gibi manevi yoğunlaş-

26 Krş. R.acendralala Mitra, Yoga Aphorisms, s. 42-43, dipnot. Krş. Dasgup

ta, Yoga as Philosophy, s. 1 45- 14  7; Richard Rösel, Die psychologischen 

Grundlagen der Yogapraxis, s. 32-36 vb. 
27 journal Asiatique, CCXXViii ( 1 937), s. 1 77-252, 353-430. 
28 lv1aspero, a.g.y., s . 1 78.  
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mayı hazırlamaya ve bilincin, olağan koşullarda erişemeyeceği bölge

lere ulaşmasını sağlamaya yaramaz; bunun yerine bir "mistik fizyoloji" 

süreci gerçekleştirir ve bunun ardından bedenin ömrü sonsuza dek 

uzatılmış olur. Taoculuk bu yönüyle belli bir ölçüde benzediği Hatha 

Yoga'yı hatırlatır; aynı şekilde Taoculuktaki bazı erotik uygulamalar da 

(ıneninin tutulması) Tantracılığı hatırlatır. Ama Çin'in ilk kaygısı mad

di bedenin ömrünün sonsuza dek uzatılınasıdır; oysa Hindistan'daki 

saplamı , manevi özgürlüğe ulaşma, dönüşüm, bedenin "tanrılaşması" 

düşünceleridir. 

Soluma tekniğine ilişkin bazı Taocu metinleri alıntılıyorum: "Tenha 

bir odaya çekilmeli, kapılar kapatılmalı, yumuşak bir hasırı ve altı par

mak kalınlığında yastığı olan bir yatağa yerleşilmeli, bedeni doğru bir 

duruş içinde tutarak yanlmalıdır; gözleri yummak ve diyaframa hap

sedilmiş soluğu öylesine iyi tutmak gerekir ki, burnun ve ağzın üstüne 

konan bir tüy bile yerinden oynamasın."29 6. yüzyıl sonundan bir yazar, 

Li Ts'ien-tch'eng "gözler yumulu, eller kapalı halde uzanmayı, nefesi 

200'e kadar içinde tutup sonra ağızdan dışarı atınayı" tavsiye eder.30 

Nefesi tutmak, en önemli şey budur işte. Uzun bir alıştırma sürecinin 

ardından 3 ,  5, 7, 9, daha sonra 1 2 ,  1 20 vb. normal nefes alıp-verme sü

resi boyıınca nefes tutulabilir. Ölümsüzlüğe erişmek için, 1 .000 soluma 

zamanı boyunca nefesini turabilmek gerekir. 

"Içsel nefes" tekniğini, yani "embriyonik" soluma adı verilen tekniği 

uygulamak ise çok daha zordur. Bu nefes tamamen içsel olduğu için, 

artık eski Taocular gibi nefesini tutmak değildir sözkonusu olan. İşte 

bu konuda temel öneme sahip bir metin: "Soluk içe çekildikten sonra 

fırsat varsa, içinde kimsenin olmadığı sakin bir oda bulmak, saçlarını 

29 Aktaran Maspero, s. 203. 

3o A.g.y. 
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açmak, giysilerinin bağlarını gevşetmek ve bedeni doğru bir duruşta 

tutarak uzanmak, ayaklarını ve ellerini uzatmak, (ellerini) kapamamak, 

altına kenarları yere sarkan temiz bir hasır yerleştirmek (. . .  ) Ondan 

sonra nefesleri ahenk içine sokmak; nefeslerin (her biri) kendi yerini (= 

kendine denk düşen iç organı) bulunca (nefesi) yutmak. Sonra nefesi 

dayanamayacak hale gelinceye kadar içinde tutmak. Kalbi düşünerne

yecek hale gelinceye kadar karartmak;31 nefesin istediği yere gitmesine 

izin vermek ve dayanamayacak hale gelince ağzı açıp serbest bırakmak. 

Nefes dışarı çıkınca soluma hızlanır; nefesleri ahenk içine sokmak; yedi 

veya sekiz nefes alıp verme sonunda soluma hızla sakinleşir. O zaman 

nefesi yeniden aynı şekilde zayıflatmaya başlamak. Zaman varsa on za

yıflatmadan sonra durmak (. . .  ). Nefesi zayıflatmak her gün yapılamaz; 

istenirse her on veya beş günde bir veya ortam sessizse veya dört uzuv 

katlanılmaz bir sıcaklık hissediyorsa o zaman yapılmalıdırl"32 

Bu "embriyonik soluma"nın yol açtığı sonuçlardan bazıları Yoga 

"güçleri"ne (siddhi) benzer. Nefesi Çekmenin Çeşitli Yöntemlerine Dair 

Gizli ve Etkili Şifahi Formül adlı meşhur eser, kesin bir dille, "o zaman 

(boğulmadan) suya girilebilir veya (yanmadan) ateşin üstünde yürüne

bilir" der. 33 

Nefesin tutulması özellikle hastalıkların sağaltılmasında kullanılır 34 

"Nefes ahenk içine sokulur, sonra yutulur ve olabildiğince uzun süre 

tutulur. Hastalanmış bölgeye odaklanarak meditasyon yapılır, düşünce 

yoluyla nefes oraya boşaltılır ve- n efesin tıkanmış geçidi zorlayarak aç

masına uğraşılır. Nefes tükenince dışarı atılır, sonra aynı işleme yirmi 

ila elli kez yeniden başlanır; hasta bölgenin teriediği fark edilince duru-

31 Çinlilere göre kalp, düşünme organıdır. 

32 Aktaran Maspero, a.g.y., s. 220-22 1 .  

33 A.g.y. , s .  229. 

34 A.g.y. ,  s. 363 f 
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lur. Tam iyileşmeye kadar her gün geceyarısında veya sabah saat üç ile 

beş arasında aynı işlem yinelenir. "35 

Yeni-Taocu uygulamada düşüncenin rolü daha da önem kazanır. 

Sseu-ma Tch'eng-cheng'in "Söylev"i şunu hatırlatır: "nefesleri yutanlar 

( . .  ) onları organlarının içine girdiklerinde düşünceleriyle izlemelidir ler 

ki, (nefesler) (iç organlarının) miyasmasına sızabilsin, her biri (nefes) 

kendi yönettiği (iç organa) gidebilsin ve böylece tüm bedeni dolaşıp 

tüm hastalıklan sağalta bilsinler . . .  "36 

Bu soluk alıp verme disiplini, en azından yeni-Taocu biçimiyle, 

muhtemelen Tantracı Yoga'nın etkisinde kalmıştır .  Hem soluma hem 

de cinsellikle ilişkili bazı uygulamalar 7. yüzyıldan itibaren Çin'e gir

miştir . Dr. jean Filliozat etkinin Hindistan'dan geldiği yönünde kesin 

bir karara varır: "Taoculuk nefesin bu biçimde sistemleştirilmiş fizyolo

jik rolü kavramını eski Çin tıbbından almış olamaz, çünkü eski Çin tıb

bıncia böyle bir kavram yoktu. "37 Diğer yandan Çin'de hayvanların ha

reketlerine ve solumasına öykünmeyi amaçlayan Şamancıl yapıda bazı 

arkaik teknikler ınevcuttu 38 Esrime'nin "derin ve sessiz" soluması hay

vanların kış uykusu sırasındaki solumalanna benziyordu ve hayvan ya

şamının bütünlüğünün ve kendiliğindenliğinin Çiniilere göre kozmosla 

kusursuz bir ahenk içinde varoluşun mükemmel örneğini oluşturduğu 

bilinmektedir. Mareel Granet hem organik bütünselliğin hem de esrime 

halinin ayırt edici niteliği olan bu embriyonik solumanın organik .ve 

manevi işlevinin hayranlık uyandıran bir bireşimini sunar. "Tutkular

dan ve baş dönmelerinden sakınmak isteyen kişi, sadece gırtlağıyla de

ğil topuklanndan başlayarak tüm bedeniyle nefes almayı öğrenmelidir. 

35 A.g.y., S. 364. 
36 A.g.y . ,  s. 369. 
37 "Tao!sme et Yoga" Dan Viet-Nam, lll (Ağustos 1 949) , s. 1 20. 
38 Bkz. M. Eliade, Shamanism, s. 459 vd. 
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Sadece bu derin ve sessiz soluma, (insanın) tözünü inceltip zenginleşti

rir. Üstelik gerek kış uykusundaki gerekse esrime halindeki soluma biçimi 

budur. Boyun gergin haldeyken nefes alarak, deyim yerindeyse soluğu 

yaprak yaprak ayırmak ve onun diriitici gücünü yüceltmek noktasına 

erişilebilir. En üstün amaç dirimsel temel öğelerin bir tür iç dolaşımını 

sağlayarak, bireyin ethilenmez bir halde kalmasına ve bu deneyimi hiç 

zarar görmeden yaşamasma olanak tanımaktır. Bir embriyon gibi kapalı 

devre halinde beslenme ve soluma noktasına erişilince insan geçirimsiz, 

özerk, dayanıklı bir hale gelir ."39 O halde Çin bilimsel tıbbmı değil de 

yerli "mistik" geleneği sahiplerren yeni Taocu çevrelerde Hint etkileri 

görülmüş olabilir ;  bu mistik gelenek de hayvanların yüce mutluluğuna 

ve kendiliğindenliğine duyulan ve hatırlanamayacak kadar eski çağlara 

dayanan özlemi hala koruyordu. Her ne olursa olsun, Lao Tse40 ve 

Tchouang Tse41 "yöntemli soluma"dan haberdardı ve Chou hanedan

lığı kayıtları M.Ö. 6. yy'da kullanılan solarn tekniğinin uygulamasını 

açıklar.42 

Soluma tekniği İslam mistisizminde de kullanılmıştır.43 Bu soluma 

39 Mareel Granet, La Pensee chinoise, s. 5 1 4-5 1 5. 
40 Tao Te King, VI. 

41 Tchouang Tse, XV. 

42 Helmut Wilhelm, "Eine Chou-Inschrift über Atemecknik," Monumenta se

rica, XIII ( 1 948), 385-88. Ayrıca bkz. Arthur Waley, The Way and Its Po

wer, s. 44 ,  1 1 6  vd.; Chung-yuan Chang, "An Introduction to Taoist Yoga," 

The Review of Religion, )CXI ( 1956), 1 3 1 -48. 
43 Krş. I. Goldziher, Vorlesungen über der Islam, Heidelberg, 1 9 1 0, s. 164;  

M. Moreno, ,Mistica musulmana e mistica indiana", Annali Lateranensi, 

1 946, s. 1 02-2 1 2 ,  özellikle s. 1 40 vd ve özellikle L Gardet, ,La mention du 

nom divin (dhikr) dans la mystique musulmane", Revue Thomiste, 1 952, s. 

642-679; 1 953, s. 1 9 7-2 1 6, bu inceleme daha ileride, s. 2 1 8  vd' da kullanıla-

caktır. 
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tekniğinin islami gelenekteki kökeni ne olursa olsun,44 Hindistan'daki 

bazı Müslüman mistiklerin Yoga alıştırmalannı alıp kullandıklarına 

kuşku yoktur (hatta bu mistiklerden biri olan Muhammed Dara Shi

koh, bir Hint-islam mistik sentezi gerçekleştirmeye bile çalışmıştır). 45 

Zikir tekniğiyle Hint soluma disiplini arasında zaman zaman çarpıcı 

biçimsel benzerliklere rastlanır. Hughes46 Afgan sınırında yaşayan bir 

din adamı hakkında, "öyle çok zikir çalışması yapmıştı ki neredeyse üç 

saat hiç soluk almadan durabiliyordu" dendiğini nakleder. 

Hesykhasmosçuluk da gündeme ilginç bir sorun getirir. Hesykhas

mosçu keşişlerin kullandığı bazı çile hazırlıkları ve dua yöntemleri Yoga 

teknikleriyle, özellikle de pramayamayla benzerlikler göstermektedir. 

Peder Irenee Hausherr Hesykhasmosçu dua yönteminin özünü şöyle 

özetler: "Çift yönlü bir temrin içerir; hem göbek deliğine yoğunlaşarak 

meditasyon yapılır [omphaloskepsis] hem de lsa duası hiç durmadan 

yinelenir: "Efendimiz İsa Mesih, Tanrı'nın oğlu, merhamet edin bana!" 

Karanlıkta oturup, başını yere eğip gözlerini karnının ortasına, başka 

bir deyişle göbek deliğine dikip durarak, orada kalbin yerini keşfet

meye çalışarak; alabildiğine yavaşlatılmış soluma ritmine uydurulan bu 

44 Bilindiği gibi baz� yazarlar en başta da Max Horten -Indische Strömungen 

in der islamisehen Mystik- sufiliğin güçlü bir Hint etkisi altında kaldığı 

kanısındadır. Louis Massignon bu savın abartılı olduğunu göstermişti (Es

sai sur les origines du lexique technique de la vie mystique musulmane, s. 

63-80). Son olarak da Mario Moreno Islam mistik geleneğindeki Hint kat

kısının önemi konusunda olumsuz sonuçlara vardı (a.g.y., s. 2 1 0  vd.). Ama 

daha özel bir sorun olan, Müslüman soluma tekniğinin kökeni konusu hala 

tartışmaya açıktır. 
45 Krş. Mahfuz-ul-Hak, yay. ,  Macma-ul-bahrain; or The Mingling of the Two 

Oceans. 
46 Dictionary of Islam, s. 703 vd. 
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temrin aynı yakarıyla birlikte hiç aralıksız sürdürülürse ve gece gün

düz, bu duayı zihinden tekrarlamakta sebat edilirse sonunda aranan 

şeye ulaşılır: kalbin yeri bulunur ve onunla birlikte, onun içinde her 

türlü mucize ve bilgiye de erişilir."47 

jean Gouillard'ın48 Münzevi Nikeforos'tan49 ( 1 3 .  yüzyılın ikinci ya

rısı) yeni çevirdiği bir parça: "Sana söylediğim gibi otur, aklını topla, 

onu -yani zihnini �diyorum- burun deliklerine sok; nefes kalbe gitmek 

için bu yolu kullanır. it onu, içine çektiğin havayla birlikte kalbine in

nıeye zorla. Oraya varınca, nasıl bir sevinç doğacak içinde göreceksin; 

hiç pişman olmayacaksın buna. Uzun bir yokluğun ardından evine dö

nüp de karısını ve çocuklarını görünce sevincini gizleyemeyen adam 

gibi; işte böyle zihin de ruhla birleşince sözle ifade edilmez bir sevinç 

ve haz içerisinde, kabına sığamaz hale gelir. Kardeşim, zihnini oradan 

çıkmakta acele etmemeye alıştır. Başlangıçta zihin, bu kapanma ve içe 

büzüşme konusunda gevşektir. Ama buna bir kez alışınca dışarıdaki 

döngülerden zevk almaz olur. Çünkü "Tanrı'nın krallığı içimizdedir" 

ve bakışlarını ona çevirip onu saf duasıyla izleyen kişi dış dünyanın 

tamamını bayağı görür ve küçümser."  

1 8 . yüzyıla gelindiğinde, Hesykhasmosçuların öğretileri ve teknik

leri Aynaroz keşişlerinin hala aşina oldukları şeylerdi. Işte Nikodemus 
Hagiorit'in Encheiridion'undan bazı parçalar: " . . .  Yeni başlayanlar, zih

nin bu içe dönüşünü, kutsal Perhizci Babalar'ın öğrettikleri gibi, başı 

eğip sakalları göğsün üst tarafına yaslayarak yapmaya alışmalıdırlar. . .  "50 
"Dua ederhen neden nefesini tu tmah gerehir. Insanın zihni veya zihninin 

47 Irenee Hausherr, La Methode d'Oraison Hesychaste, s. 1 02 .  
48 Petite Philocalie de la priere du cceur, s. 204. 

49 "Bir soluma tekniğiyle bir arada gerçekleştirHen lsa duasının tarihi kesin 

olarak saptanabilen ilk tamgı" , (Gouillard, s. 1 85) . 

50 Aktaran L Hausherr, a.g.y . ,  s. 1 07. 
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fiilieri küçük yaştan beri dış dünyadaki duyularla algılanabilir şeylere 
yönelip dağılmaya alıştığı için, bu dua yapılırken, doğanın insanı alış
tırdığı gibi sürekli nefes almak yerine, kutsal Babalarm öğrettikleri gibi, 

iç ses duayı bir kez tamamlaymcaya kadar nefes tutmak ve ondan sonra 
nefesi bırakmak gerekir. Çünkü solumanın bu şekilde, geçici olarak 
durdurulması yüzünden kalp rahatsız olup sıkışır ve dolayısıyla ıstırap 
çeker, çünkü doğasının gerektirdiği havayı alamaz; zihin de bu yöntem 
sayesinde daha kolay toplanıp kalbe yönelir (. . .  ). Çünkü nefesin böy
le geçici olarak turulmasıyla sert ve kalın kalp ineelir ve kalbin nemi, 
gereğince zapt edilip ısırılınca yumuşak, duyarlı, mütevazı hale gelir, 
pişmanlığa ve kolayca gözyaşı dökmeye meyyal olur (. . .  ). Çünkü bu 

kısa süreli nefes rutınayla kalp sıkıntı ve ıstırap çeker ve bu sıkıntı ve 
ıstırap sayesinde daha önceden yuttuğu zehirli yemi, zevk ve günah 
yemini kusup çıkarır . . .  "51 

Son olarak da uzun süre Simeon Yeni Teologos'a atfcdilmiş temel 
eser, Kutsal Dua ve Dikkat Yöntemi 'ni anmak gerekir; "l. Hausherr'in 
oldukça inandırıcı gözüken bir tahminle ileri sürdüğü gibi, bu risale 
bizzat Nikeforos tarafından yazılmış olmasa bile pekala aynı döneme ait 
olabilir 52 Peder Hausherr, "La methode d'oraison hesychaste" adlı eserin
de bunu hem yayımlamış hem de çevirmişti (bizi ilgilendiren parçanın 
çevirisi s. 1 64-1 6S:tedir) . Biz jean Gouillard'm yeni çevirisini almtılıyo
ruz: "O zaman bir köşedeki sakin, '5essiz hücreye çekil ve sana söyledik
lerimi özenle tatbik et: Kapıyı kapat, zihnini boş veya geçici her türlü 
nesnenin üstüne yükselt. Sonra sakalım göğsüne yasiayıp hem beden 
gözünü hem de tüm zihnini karnının merkezine, yani göbek deliğine 
odakla, burnundan içeri çektiğin havayı rahat soluk alamayacak şekilde 

sıkıştır ve kalbinin yerini, ruhun tüm güçlerinin sık sık ziyaret etmeyi 

51 A.g.y. , s. 1 09.  

5 2  Gouillard, s .  206.  
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yesinde karanlıkların örtüsü yınılır ve bilinç, yoğunlaşmayı (dharana) 
gerçekleştirebilecek hale gelir (yogyata) (II, 53). Yogin yoğunlaşmasının 
niteliğini pratyaharayla ölçebilir (genellikle "duyuların çekilmesi" veya 
"dalgınlık hali"  diye çevrilen bu terimi, "duyumsal etkinliği dış nesne
lerin egemenliğinden kurtarma yeteneği" diye karşılamayı tercih ediyo
ruz) . Yoga-sütra, II,54'e göre, pratyahara, zihnin (çita) duyumlara, sanki 
gerçek bir temas sözkonusuymuş gibi sahip olması yeteneği olarak da 
anlaşılabilir. 

Bhoca bu sutra'yı yorumlarken, duyuların nesnelere yönelmek ye
rine "kendi içlerinde kaldıkları"nı söyler (svarupamatre svasthanam). 
Duyular artık dış nesnelere yönelmese ve etkinlikleri dursa da, bilinç 
(çita) duyumsal temsillere sahip olma özelliğini yitirmez. Çita bir dış 
nesneyi tanımak isteyince, duyumsal bir etkinlikten yararlanmaz; bu 
nesneyi sahip olduğu güçlerle tanıyabilir. Doğrudan müşahedeyle elde 
edilen bu "bilgi" Yoga bakış açısına göre olağan bilgiden daha etkilidir . 
"Yoginin bilgeliği (pracfıii) o zaman her şeyi olduğu haliyle bilir" diye 
yazar Vyasa 60 

Duyumsal etkinliğin dış nesnelerin egemenliğinden çıkması 
(pratyahara) psiko-fizyolojik riyazetin son aşaması olarak kabul edilebi

lir. Artık duyular, duyumsal etkinlik, bellek vb. yoginin "dikkatini da

ğıtmayacak", "aklını karıştırmayacaktır." Her türlü etkinlik askıya alın
mıştır . Çita -dışarıdan gelen duyumlan düzenleyen ve aydınlatan psişik 

kütle olduğu için- kendisiyle nesne arasına duyuların girmesine gerek 

kalmadan da, nesneler için ayna işlevini görebilir . Yoga'ya yabancı olan 
insan böyle bir özgürlüğe sahip olamaz, çünkü onun zihni istikrara ka
vuşamaz, tam tersine sürekli olarak duyuların etkinliğinin, bilinçaltının 

ve "yaşama açlığı"nın saldırısına uğrar. Çita, çitavrtti nirodhah'ı (yani 

psikolojik-zihinsel hallerin yok edilmesini) gerçekleştirerek kendi için-

60 Yoga Bhashya, II, 45. 
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de kalır (svarüpamatre) . Ama bilincin bu "özerkliği" görüngülerin yok 
edilmesine yol açmaz. Yogin, görüngülerden kopsa da onları temaşaya 
devam eder. O zamana dek yaptığı gibi onları formlar (rüpa) ve zihinsel 

haller (çitavrtti) aracılığıyla bileceğine, yogin tün nesnelerin doğrudan 
özünü (tattva) seyreder. 

Yoginin dış dünyanın uyarılarına, bilinçaltının dinamizmine karşı 
kazandığı ve pratyahara aracılığıyla gerçekleştirdiği bu özerklik ona, 

metinlerde sa7!1yama diye geçen üçlü bir tekniği deneyimierne ola
nağını verir. Bu terim Yoga meditasyonunun son aşamalarını, "Yoga 
uzuvları"nm son üçünü ifade eder: yoğunlaşma (dharana) , gerçek an
lamda meditasyon (dhyana) ve samadhi. Bu tinsel alıştırmalara ancak 
tüm diğer fizyolojik temrinler yeterli ölçüde yinelenip, yogin bedenine, 
bilinçaltma ve psikolojik-zihinsel akışına kusursuz biçimde hakim ol
mayı başardıktan sonra geçilebilir. Hiçbir yeni fizyolojik teknik gerek
tirmediklerini vurgulayabilmek için, bu temrinler latif (antaranga) diye 

nitelenir. Birbirlerine öylesine benzerler ki, içlerinden birine (örneğin 
yoğunlaşmaya) girişen yogin orada güçlükle kalabilir ve hatta kimi za
man tüm çabasına rağmen "meditasyon"a veya "samadhi"ye doğru ka
yar. Bu nedenle bu son üç Yoga alıştırmasına ortak bir isim verilmiştir: 
sa7!1yama. 61 

"Yoğunlaşma"· (dharana, kökü dhr: "sıkı tutmak") aslında bir 
ekagratadır, "düşüncenin bir tek noktada toplanması"dır, ama içeriği 
sadece kavramsaldır 62 Başka bir deyişle dhara7Ja -zaten tek amacı psi
kolojik-zihinsel akışı durdurmak ve "tek bir noktada toplamak" olan 
ekagratadan ayrıldığı nokta da budur- bu "tek noktaya toplanma"yı 
idrak etmek amacıyla gerçekleştirir. Pataneali bu konuda şöyle bir ta

nım yapar: "düşüncenin tek noktaya toplanması" (deşabandhaççitasya 

61 Vaçaspatimişra, ad Vyasa, III, 1 .  
62 Bkz. Not II, 3. 
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dhilra7Ja63) . Vyasa genellikle "göbek deliğine merkezine (çakra), kalp lo
tusuna, kafanın içindeki ışığa, burnun ucuna, dil ucuna veya herhangi 

bir yere veya dış nesneye" yönelinerek yoğunlaşmanın tatbik edildiğini 

belirtir 64 Vaçaspatimişra, düşüncenin toplandığı bir nesnenin yardımı 

olmadan dharana'nın elde edilemeyeceğini ekler. 
Vyasa, Yoga-sutra, I,36'yı yorumlarken saf ışık deneyimine ulaşma

yı sağlayan "kalp lotusu"na yoğunlaşmadan söz ediyordu. Şu ayrıntıyı 

aklımızcia tutalım: "kalp lotusu"na yoğunlaşma sayesinde keşfedilen 
"içsel ışık. "  Daha önce Upanişadlar'da da bu deneyimden bahsedilir ve 
orada da hakiki Benlikle (atman) karşılaşma bağlaını sözkonusudur. 

"Kalp" ışığının, Upanişadlar sonrası çağın tüm Hint mistik yöntemle

ri üzerinde olağanüstü bir etkisi olacaktır. Vaçaspatimişra, Vyasa'nın 
bu metninden söz ederken, kalp lotusunu uzun uzun betiınler: Sekiz 

taç yaprağı vardır ve karın boşluğu ile göğüs arasında baş aşağı durur; 

soluma durdurularak (reçaka) ve bilinç (çita) onun üzerine yoğunlaş

tırılarak başı yukarı çevrilmelidir. Lotusun ortasında güneş kursu ve A 
harfi bulunur ve uyanıklık halinin merkezi arasıdır. Üstünde ay kursu 

ve U harfi bulunur, burası uyku merkezidir. Daha yukarıda da M har

fiyle birlikte "ateş çemberi" vardır, burası da derin uyku merkezidir.  
Nihayet bu sonuncunun da üstünde "özü hava olan en üst halka" bulu
nur; dördüncü halin (tur!ya, "kataleptik hal") merkezidir. Bir ucu güneş 

halkasına ve diğer halkalara bağlanan, diğer ucu yukarı dönük "Brahma 

siniri (nacj.l)" bu son lotusta, daha doğrusu onun tohum zarında bulu

nur: Susumva adı verilen ve dış halkalardan geçen nacj.I oradan başlar. 

Burası çita'nın merkezidir; yogin, bu belirli noktaya yoğunlaşarak çita 

bilincini elde eder (başka bir ifadeyle, bilincin bilincine varır) . 

63 Yoga-sutra, III, 1 .  
64 A�g.y. , III, ı .  

104 



ÖZERKLEŞME TEKNIKLERI 

Okuru sıkma ihtimalini göze alarak, Vaçaspatimişra'mn metni
ni olabildiğince yakından takip ettik. Burada sözkonusu oları sadece 
Yoga meditasyonu ve yoğunlaşması alıştırmaları sırasırıda varlığını 

açığa vuran "organlar"ırı "mistik" veya "latif fizyolojisi"dir. Tantracılı

ğırı meditasyon tekniklerini anlatırken bu sorunun yeniden üzerinde 
durmak zorunda kalacağız; o zaman "latif organlar" , mistik harfler ve 
bilinç halleri arasındaki bağıntıları gösterme fırsatını bulacağız. Ama 

Patafıcali'nin temsil ettiği klasik Yoga geleneğinin, Hint tinselliği tari

hinde önemli rol oynayacak "mistik fizyoloji" şernalarını bildiğini ve 
kullandığım şimdiden belirtmek önemliydi. 

Vicfıanabhikshu, Yogasilra-sarrzgraha adlı eseri�de65 lşvara Gıti.t'dan 

bir bölüm alıntılar; bu bölüme göre, dharm:za süresi on iki prilrhilyilmalık 

bir zaman dilimine yayılır .  "Zihnin bir nesneye yoğunlaşması (dharanil) 

için gereken zamarı on iki prilrhilyilmanm tuttuğu zamana eşittir" (yani 

on iki denetimli, eşit ve yavaşlatılmış nefes alıp verme süresine). Bu 

tek nesneye yoğunlaşma on iki kez uzatılarak "Yoga meditasyonu"na, 
dhyanaya erişilir. Pataneali dhyanayı "birleşmiş düşüncenin bir akışı" 

olarak tanımlar66 ve Vyasa bu tanıma şu açıklamayı ekler: "Diğer nes

neleri özürusemek için harcanan her türlü çabadan bağımsız olarak 

sadece meditasyorı nesnesini özümserneye yönelik zihinsel süreklilik 
(pratyaycmtarenaparamisto) ." Vicfianabhikshu bu süreci şöyle açıklar:67 

Bir noktada dharava uygulandıktan sonra zihin, meditasyon nesnesinin 

yardımıyla, başka bir işlevin istenç dışı müdahalesinin yarattığı herhan

gi bir kesintiye uğramadan, yeterince uzun süre kendiyle karşı karşıya 
kalmayı başarmışsa o zamarı dhyilnaya erişilir. Ve kalbin lotusunda bu-

65 Yay. G. Cha, s. 43 vd. 

66 Yoga-sutra, III, 2 .  
67 Yogasara-sal?ıgralıa, yay. jha , s. 45. 
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lunduğu hayal edilen Vishı:_ıu'nun veya başka bir tanrının temaşasına 
dalınınasım örnek verir . 

Bu Yoga "meditasyonu"nun Yoga dışı nıeditasyondan tamamen 

farklı olduğunu belirtmeye bile gerek yok. Öncelikle hiçbir "zihinsel 

süreklilik" olağan psikolojik-zihinsel deneyim çerçevesinde Yoga yön
temlerinin erişmemizi sağladığı yoğunluk ve saflığa ulaşamaz. Ikinci 
olarak, Yoga dışı meditasyon yoğunlaştığı nesnelerin ya dışsal biçi

minde ya da değerinde takılıp kalır; halbuki dhyana nesnelere "nüfuz 

etmeyi" onları büyüsel bir biçimde "özümsemeyi" sağlar. Örneğin, 
günümüzde öğretildiği biçimiyle "ateş" üzerine Yoga meditasyonunu 

ele alalım (meditasyon, yoginin önünde bulunan kor halindeki birkaç 

kömür parçasına yoğunlaşmakla, dharava'yla başlar) ; bu meditasyon 

yoginin yanma görüngüsünü ve onun derindeki manasını keşfetmesi
ni sağlamakla kalmaz, ayrıca: 1 )  közde vuku bulan fiziksel-kimyasal 

süreci insanın içindeki yanma süreciyle özdeşleştirmesini; 2) bu ateşi 

güneşin vb. ateşiyle özdeşleştirmesini; 3) tüm bu ateşlerin içeriğini bir
leştirip varoluşun "ateş" cinsinden bir görüsünü elde etmeyi; 4) hem 
astral düzeyde (güneş) , hem fizyolojik düzeyde (insan bedeni) hem de 

en ufak düzeyde ("ateş zerresi") bu kozmik sürece nüfuz etmeyi; 5) tüm 

bu düzeyleri hepsinde ortak olan bir hale, yani "ateş" olarak prakrtiye 

indirgemeyi; 6) pramayama, solumayı durdurma (nefes = dirimsel ateş) 
sayesinde içsel ateşe "hakim olma"yı; 7) nihayet yeni bir "nüfuz" saye

sinde bu "hakimiyeti" önünde bulunan kor ateşi de içine alacak şekilde 

genişletmeyi sağlar (çünkü yanma süreci evrenin bir ucundan diğerine 
her yerde aynıysa, bu süreç üzerin�eki her kısmi hakimiyet kaçınılmaz 

olarak bütüncül "hakimiyet"e yol açar) vb. 

"Ateş meditasyonu"na ilişkin bazı alıştırmalan bu şekilde - çok kaba
taslak- betimlerken dhycma mekanizmasını olduğu gibi açığa çıkarmak 
gibi bir iddia taşımadık hiç; bazı örneklere değinmekle yetindik. Zaten 
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bu halin en özgül temrinlerinin sözle tarifi olanaksızdır ve bunda da şa
şırtıcı bir taraf yoktur. Açıklanması asıl güç olan "ateşin özü"ne "nüfuz 
etme" eylemidir; bunu ne şiirsel imgelem türleriyle ne de Bergsoncu 

sezginin türleriyle karıştırmamak gerekir. Yoga "meditasyon"unu bu iki 

irrasyonel coşku halinden ayıran şey, onun iç tutarlılığı, ona eşlik eden 
ve onu yönlendirmeye asla ara vermeyen zihin açıklığı halidir. Gerçek
ten de "zihinsel süreklilik" asla yoginin istenci dışına çıkamaz. Denetim 

altına alınmamış çağrışımlar, benzeştirmeler, simgeler vb. bir an bile 

bu sürekliliğe karışamaz. Meditasyon bir an bile, şeylerin özüne nüfuz 
etmenin, yani son tahlilde gerçeği "özümseme"nin, ona sahip olmanın 

bir aracı olmaktan çıkmaz 68 

lşvara'nın Rolü 

Yoga, Saı:p.khya'dan farklı olarak, bir Tanrı'nın, işvara'nın varlığını 

bildirir. Bu tabii ki yaratıcı bir tanrı değildir (daha önce de gördüğü
müz gibi kozmos, hayat ve insan prahrti tarafından yaratılmıştır, çünkü 
hepsi ezeli tözden türemiştir). Ama işvara bazı insanlar için kurtuluş 

sürecini hızlandırabilir; samadhiye daha çabuk erişilmesini sağlayabi

lir. Pataficali'nin sözünü ettiği bu Tanrı, daha çok yoginlerin tanrısıdır. 
Ancak bir yoginin; yani Yoga'yı seçmiş birisinin yardımına gelebilir. 
Üstelik İşvara'nın rolü oldukça mütevazıdır . Örneğin yoğunlaşma nes

nesi olarak kendisini seçen yoginin samadhiye ulaşmasını sağlayabilir. 

Pataficali'ye göre69 bu tanrısal yardım bir "isteğin" veya bir "duygunun" 
değil -çünkü Tanrı'nın ne isteği, ne de duygusu olabilir- işvara ile pu

rusha arasındaki "metafizik sempati"nin sonucudur. Yapıları arasında-

68 Daha ileride de göreceğimiz gibi, Yoga meditasyonu Budist tekniklerde en 

önemli rollerden birini oynar. 
69 Yoga-sütra, II, 45. 
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ki denklik bu sempatiyi açıklar. İşvara ezelden beri özgür, varoluşun 
"acıları"nın veya "kirlenmeleri"nin (k!eşa) asla erişemediği bir purusha

dır.70 Bu metni yorumlayan Vyasa, "özgürleşmiş ruh"la İşvara arasında

ki farkı şöyle açıklar: Birincisi bir zamanlar psikolojik-zihinsel varoluş
la (aldatıcı da olsa) ilişkide bulunmuştur ,  İşvara ise her zaman özgür 

kalmıştır. Tanrı ne ritüellere, ne sofuluğa, ne de kendi "inayet"ine gös
terilen imana kanar; ama onun özü, Yoga yoluyla özgürleşrnek isteyen 

Benlik'le, deyim yerindeyse, içgüdüsel bir "işbirliğine girer". 
Bu iki akraba varlığı birbirine bağlayan daha çok metafizik türde 

bir sempatidir. Tanrı'nın bazı yoginlere -yani kurtuluşlarını Yoga tek
nikleri aracılığıyla sağlamaya çalışan bazı insanlara- karşı gösterdiği bu 

sempatinin, İşvara'nın bir zamanlar sahip olduğu insanların kaderiy
le ilgilenme yetisinin son aşaması olduğu söylenebilir . Bu nedenle ne 
Pataneali ne de Vyasa Tanrı'nın doğaya müdahalesini kesin bir biçimde 
açıklamayı başara bilir. fşvara'nın Sa:qıkhya-Yoga diyalektiğine bir an
lamda dışandan girdiği fark edilir. Nitekim Sa:qıkhya, "erekbilimsel 
içgüdüsü" sayesinde Tözün (prakrti) insanın kurtuluş süreciyle işbir
liğine girdiğini açıklar (Yoga da bu açıklamayı sahiplenir). Dolayısıy
la Tanrı'nın bu özgürlüğün elde edilmesinde oynadığı rol önemsizdir; 
varoluşun aldatıcı ağlarına yakalanmış çok sayıda "Benliği" (purusha) 

kurtarma işini doğrudan kozmik töz (prakrti) üstlenmektedir. 
Patancali, Sa:qıkhya kurtuluş öğretisinin diyalektiğine bu yeni ve 

(son tahlilde) tamamen yararsız İşvara öğesini soksa da, ona daha geç 
döneme ait yarumcuların verecekleri kadar büyük bir önem atfetme
miştir. Yoga-sutra!arda en önemli şey teknik, başka bir deyişle yoginin 
kendine hakim olma ve yoğunlaşma istenci ve kapasitesidir. Pataneali 
buraya (kurtuluş diyalektiği içine) İşvara'yı sokma gereksinimini niye 
duymuştu? Çünkü İşvara'nın deneyimde bir karşılığı vardı: Nitekim 

70 A.gy , I, 24. 
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İşvara, yoginin lşvarapraiJidhana yapması, yani İşvara'ya yürekten bağ
lanması koşuluyla samadhiye yol açabilir . 71 "Klasik geleneğin" geçerli 
kıldığı bütün Yoga tekniklerini derlerneyi ve tasnif etmeyi amaçlayan 

Patafıcali, yalnızca İşvara'ya yoğunlaşmakla mümkün hale gelen bir dizi 
deneyimi yok sayamazdı. Başka bir ifadeyle, tamamen büyüsel, yani yal
nızca çilecinin kişisel isterreine ve güçlerine başvuran bir Yoga geleneği
nin yanı sıra, "gizenıci" bir gelenek daha vardı. Bu ikinci gelenekte, bir 
Tanrı'ya -çok seyreltilnıiş, çok "entelektüel" düzeyde de olsa- bağlanma 
sayesinde Yoga uygulamasının son aşamaları kolaylaşıyordu. Zaten en 
azından Pataneali ve onun ilk yorumcusu Vyasa'da tamtıldığı şekliyle 
İşvara, yaratıcı ve her şeye gücü yeten Tanrı'nın yüceliğinden de, çe

şitli gizemci anlayışların dinamik ve vakur tanrısına özgü pathas 'tan da 
yoksundur .  Aslında İşvara, yoginin arketipinden başka bir şey değildir: 
O bir makro-yogin, büyük olasılıkla da bazı Yoga mezheplerinin piri
dir. Nitekim Patafıcali, İşvara'nın hatırlanamayacak kadar eski çağlarda 
yaşamış bilgelerin gurusu olduğunu belirtir; çünkü, diye ekler, İşvara 
zamana bağımlı değildir. 72 

Bununla birlikte anlamı ancak daha ileride belirginleşecek bir ay
rıntıyı da şimdiden akılda tutalım. Patafıcali, hiç de gerekli olmadığı 

halde bir "Tanrı"yı kurtuluş diyalektiğinin içine katsa da, ona epey 
mütevazı bir rol yıikler: İşvara onu yoğunlaşma nesnesi olarak seçen 
birinin samadhiyi elde etmesini kolaylaştırabilir. Ama samadhi -aşa
ğıda göreceğimiz gibi- bu " İşvara yoğunlaşması" olmadan da elde 
edilebilir. Budha'nın ve çağdaşlarının uyguladığı Yoga bu "Tanrı'ya 
yoğunlaşma"dan pekala vazgeçebilecektir. Zaten Saıpkhya diyalektiği
ni (darşanasını) olduğu gibi kabul edecek bir Yoga'yı tasavvur etmek 

çok kolaydır ve böyle bir Yoga'nın, yani büyüsel ve tanrıtanımaz bir 

71 A.g.y., ll, 45. 

72 Ag .y. ,I , 26. 
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Yoga'nın varolmadığına inanmak için geçerli hiçbir neden bulunmu

yor. Yine de Patafıcali Yoga'nın içine İşvara'yı katmak zorunda kalmış

tır; çünkü İşvara, deyim yerindeyse, deneysel bir veriydi. Gerçekten 

de yoginler, sadece Yoga tekniğine uyarak kurtulabilecekleri halde, 

İşvara'ya da başvuruyorlardı. 

llerleyen bölümlerde sayısız biçimi altında daha iyi tanımayı öğ

reneceğimiz büyü-gizemcilik kutuplaşmasıyla karşılaşıyoruz bu nok

tada. Asıl dikkat çekici olan, geç dönem yorumcularında İşvara'mn 

giderek etkinleşen bir rol oynamasıdır. Örneğin Vaçaspatimişra ve 

Vicf\anabhikshu İşvara'ya büyük önem vermiştir. Gerçi bu iki yarumcu 

Patafı.cali'yi ve Vyasa'yı kendi çağlarındaki tinselliğin ışığında değerlen

dirmişlerdir. Ve bu insanlar bütün Hindistan'ı gizemcilik ve sofuluk 

akımlarının sardığı bir çağda yaşamıştır. Ama "klasik" Yoga sözkonusu 

olduğunda asıl anlamlı hale gelen zaten "gizemciliğin" kazandığı nere

deyse evrensel denebilecek bu zafer dir; çünkü böylelikle klasik Y oga 

başlangıçta ayırt edici niteliğini oluşturan şeyden, yani "büyü"den uzak

laşmıştır. Bazı Vedanta düşüncelerinin ve bhakti'nin (mistik adanmışlık) 

birleşik etkisi altındaki Vicfı.anabhikshu da "Tanrı'nın lütfu" üzerinde 

uzun uzadıya durur.73 Başka bir yorumcu, Nı.lakaı:ıtha, Tanrı'nın etkin 

olmadığını, ama yoginlere "bir mıknatıs gibi" yardım ettiğini açıklar 74 

Aynı yazar İşvara'ya, insanların yaşamını önceden belirleme gücüne 

sahip bir "irade" atfeder; çünkü "yüceltmek istediklerini iyi eylemler 

yapmaya zorlar ve yok etmek istediklerini de kötü eylemler yapmaya 

zorlar. "75 Patafı.cali'nin İşvara'ya verdiği mütevazı rolün ne kadar uza

ğındayız artıki 

73 Yogasara-sal?lgraha, yay. Jha, s. 9, 1 8-19 , 45-46. 
74 Krş. Dasgupta, Yoga as Philosophy, s .  89. 

75 A.g.y. , S. 88. 
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Enstaz Ve Hipnoz 

"Yoga uzuvlan"nın (yogarhga) son üçü, hatırlanacağı üzere, bir

birlerine öylesine sıkı sıkıya bağlı "deneyinıler"i ve "haller"i temsil 

eder ki, hepsine birden aynı ad verilmiştir: sarrıyama (tam karşılığı 

"birlikte gitmek", "vasıta"). O zaman saf?7yamayı belli bir "düzlem"de 

(bhumi) gerçekleştirmek, orada aynı anda "yoğunlaşma"yı (dharana), 

"meditasyon"u (dhyana) ve samadhiyi gerçekleştirmek anlamına ge

lir; bu "düzlem" veya düzey örneğin cansız madde düzeyi (toprak 

vb .) veya yanıcı madde düzeyi (ateş vb .)  olabilir. "Yoğunlaşına"dan 

"ıneditasyon"a geçiş hiçbir yeni teknik uygulama gerektirmez. Aynı 

şekilde yogin "yoğunlaşına"yı ve "ıneditasyonu" başardığı andan itiba

ren, samadhiyi gerçekleştirmek için hiçbir ek Yoga alıştırınasına gerek 

kalmaz. Samadhi/6 çilecinin bütün tinsel çaba ve alıştırınalannın ni

hai sonucu, taçlanınasıdır . 

Sözkonusu "enstaz"ın tam olarak neyi kapsaclığını iyi anlamak için 

sayısız güçlüğün aşılması gerekir. Samadhi kavramının Budist literatür

de ve "barok" Yoga türlerinde aldığı yan anlamlan bir kenara bıraksak 

76 Enstaz (Ing. enstasis, fr. enstase) olarak karşıladığımız ve orijinal metinde 

samadhi halini anlatmak için kullanılan bu sözcük Hindu, Budist, Cayna 

yogasındaki özrıe ile nesne arasındaki mesafenin ortadan kalktığı üst düzey 

zihinsel hallerden birisini, bilincin belli bir odağa tam olarak yoğunlaşma

sırıı, o noktada emilmesini ifade eder. Erıstaz veya aynı arılama gelmek üze

re samadhi meditasyorıun kendisinden ziyade meditasyonun sonucu olan 

bir haldir. Sanskrit bir sözcük olan samadhi birlik, bütünlük; içinde eriyip 

yok olma, zihnin mutlak yoğunlaşması; birleşme anlamlarına gelir. Bu te

rim Batı dillerine genellikle "yoğunlaşma" diye çevrilir; ama böyle olunca 

dharaııa'yla karıştınlma tehlikesi baş gösterir. Bu nedenle orijinal metinde 

enstaseen stasis olarak karşıianmış ve biz de burada genellikle samadhi ve 

kimi yerlerde enstaz olarak ifade ettik. 
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ve sadece Pataneali ile yorumcularmm ona verdiği anlamı ve değeri 

dikkate alsak bile, güçlükler ortadan kalkmaz. Çünkü samadhi bir yan

dan hangi açıdan bakılırsa bakılsın betimlenemez bir "deneyim"i ifade 

eder; diğer yandan da bu "enstatik deneyim" tek değerli değildir, çok 

sayıda kipliğe sahiptir. Samadhinin nelere gönderme yaptığını adım 

adım ilerleyerek görmeye çalışalım. Terim önce bilgi kuramıyla ilişkili 

(gnosiological) bir anlamda kullanılır ;  samadhi düşüncenin, kategorile

re ve imgeleme başvurmaya gerek kalmadan, nesnenin formunu hemen 

yakalamasını sağlayan müşahede halidir; nesnenin "zatında" (svarüpa) ,  

özü itibarıyla ve sanki "kendi kendisinden boşalmış" gibi görünmesi

ni sağlayan bir haldir bu (arthamatranirbhasam svarüpaşünyamiva). 77 

Vaçaspatimişra bu metni yorumlarken Vishtıu Purarha'dan bir bölüm 

alıntılar (VI,7,90); bu bölümde, "imgelem"ini kullanmaktan vazgeçen 

yoginin artık meditasyon fiili ile meditasyon nesnesini birbirinden ayrı 

görmediği söylenir. Nesne hakkındaki bilgiyle, bilgi nesnesi arasında tam 

bir örtüşme sözkonusudur; bu nesne artık bilince, onu belirleyen ve bir 

görüngü olarak tanımlayan ilişkiler olarak değil, "kendi kendisinden 

boşalmış" bir şekilde verilir. Böylece yanılsama ve imgelem (kalparha) 

samadhi tarafından kesin biçimde yok edilir. Veya Vicfianabhikshu'nun 

ifade ettiği gibi/8 "dhyana79 meditasyonun ayrışmış kavramlanndan, 

meditasyon nesnesi ile meditasyon yapan öznenin ayrılığından kur

tulup sadece meditasyon nesnesinin formunda varlığını sürdürünce" 

yani ''nesne"nin (dünyanın) "bilme-sahip olma" haline dönüşmesinde 

ifadesini bulan bu yeni ontolojik boyut dışında başka hiçbir şey kalma

yınca, samadhiye erişilir. Vicfianabhikshu, dhyana ile samadhi arasında 

77 Yoga-sutra, III, 3 .  

7 8  • Yogasara-sm?ıgraha, yay. Jha, s. 44. 
79 Dhyana: (Skr. meditasyon, dalına). Tek bir noktaya yoğunlaşarak zihinsel 

dalgalanmanın üstesinden gelme hali, Yoga'nın yedinci uzvu. (Çev.) 
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belirgin bir farklılık olduğunu da ekler: "Şayet duyular akıl çelici nes

nelerle temasa geçerse" meditasyon sekteye uğrayabilir, oysa samadhi 

uyaranlara tamamen kapalı, sarsılmaz bir haldir. 

Yine de bu Yoga halini basit bir hipnotik trans olarak görmemek 

gerekir. Hint "psikolojisi" hipnozu bilir ve onu rastlantısal, geçici bir 

yoğunlaşma haline (vihshipta) bağlar. Mahabharata'dan bazı metinler 

hipnotik transa ilişkin popüler Hint anlayışını ortaya koyar; bu anla

yışa göre, sözkonusu trans "bilinç nehri" önüne kendiliğinden dikilen 

bir settir sadece, yoksa bir Yoga ehagratası değildir. Hintlilerin hipnozu 

Yoga transıyla karıştırınadıkları, örneğin Mahabharata'da yer alan bir 

bölüm okunduğunda (XIII, 40, 46, 50-51 ;  4 1 ,  1 3 ,  1 8) açıkça anlaşılır. 

Bir kurban törenini yerine getirmek üzere kutsal mekan ziyaretine git

mesi gereken Devaşarman, müridi Vipula'dan karısı Ruçi'yi lndra'nın 

baştan çıkarıcılığına karşı korumasını ister. O zaman Vipula kadının 

gözlerinin içine bakar; kadın bakışların manyetik etkisini fark edemez 

(uvasa rahsane yuhto na ca sa tam abudhyata80) .  Bu işlemi yapan Vipula 

gözünü "sabitledikten" sonra, ruhu da Ruçi'nin bedenine girer ve kadın 

"bir resim gibi taş kesilir . "  Indra odaya girdiğinde Ruçi ayağa kalkıp 

ev sahipliği görevini yerine getirmek ister, ama Vipula tarafından "ha

reketsiz kılınıp bağlandığı" için "parmağını bile kıpırdatamaz. "  Indra 

konuşur: "Aşk tanrısı Anaı:;ga'nın teşvikiyle senin aşkın için geldim 

buraya, ey şen gülüşlü kadıni" Ama ona cevap vermek isteyen Ruçi, 

"ayağa kalkıp konuşamaz" çünkü Vipula "Yoga zincirleriyle onun du

yıılarını bağlamış" (babandha yogabandhi'iiç ca tasyah sarvendriyi'ini sah) 

ve kadının yerinden kıpırdaması olanaksızlaşmıştır (nirvihara, "değiş

mez, bozulmaz"81) .  Hipnoz süreci şöyle özetlenmiştir: "Kendi gözün-

80 Mahahharata, XIII, 40, 59.  

sı A.g.y. , XIII, 4 1 , 3-12 .  
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den çıkan ışınlan onun gözünden gelen ışınlarla birleştirerek (samyoj

ya) kadının bedenine girdi, tıpkı rüzgarın havada kendine yol bulması 

gibi" (40, 56-57) B2 Diğer yandan Bhatta Kallata, Spandil Karikil başlıklı 

eserinde, hipnoz ve uyurgezerlik halindeki transla samildhi arasında

ki farklılıklan betiınler.83 Vikshipta hali, duygusal kaynaklı veya isteme 

bağlı bir felçten başka bir şey değildir; bu tutulına, sadece ve sadece 

ekagrata aracılığıyla, yani zihinsel hallerin çoğulluğu (sarvilrtha) yok 

edildikten sonra erişilen samildhiyle karıştırılmamalıdır. 84 

"Destekli" Samadhi 

Bununla birlikte samadhi, bilgiden çok bir "hal" Yoga'ya özgü bir 

enstaz kipidir. Birazdan göreceğimiz gibi, bu "hal", "deneyim" teşkil 

etmeyen bir davramş yardımıyla Benliğin (purusha) özünü açığa çı

karmasına izin verir. Ama her samadhi Benliği ortaya çıkaramaz, her 

"enstaz" nihai kurtuluşu gerçekleştiremez. Pataneali ve yorumcula

rı en üstün yoğunlaşmanın birçok derecesini ve türünü ayırt eder

ler. Samadhi, bir nesne veya bir düşünce yardımıyla (yani düşünce

yi mekanın bir noktasına veya bir fikre toplayarak) sağlanırsa, buna 

sampracnilta samildhi ("destekli" veya "farklılaşmış" samadhi) denir. 

82 Hipnotik trans yoga yöntemleriyle gerçekleştirilse de, kendi içinde bir yoga 

deneyimi değildir. Anlatılan Vipul3 bölümü hipnozun teknik bir nitelik ta

şımayan kaynaklarda da bulunduğunu ve oldukça doğru bir ifadeyle betim

lendiğini kanıtlamakt;ıdır. 
83 Krş. S. N. Dasgupta, Yoga Philosophy in Relation to Other Systems of In-

dian Thought, s. 352 vd. Sigurd Lindquist, yoga deneyimlerinin hipnotik 

niteliğini kanıtlamak için koca bir kitap kaleme almıştır, Die Methoden des 

Yoga. Yogayla asgari düzeyde bile bir ilişkisi olsaydı, böylesine tedbirsiz bir 

savı hiç ileri sürmezdi. 
84 Yoga-sütra, III, l l .  
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Tam tersine, samiidhi her türlü (dışsal veya zihinsel nitelikte) "ilişki"nin 

dışında sağlanırsa , yani hiçbir "başkalığın" müdahil olmadığı, yalnız

ca varlığın bütünüyle idrakinden ibaret bir "birleşme" sözkonusuy

sa, asampracnata samadhi ("farklılaşmamış" samadhi) gerçekleştirilmiş 

demektir. Vicfıanabhikshu85 sampracfıiita sama.dhinin hakikati.n idrahi

ni sağladığından bir kurtuluş aracı olduğunu ve her tür ıstıraba son 

verdiğini söyler. Ama asampracfıata samiidhi, "önceki bütün zihinsel 

işlevierin izienimlerini (salflska.ra)" yok eder ve yoginin geçmiş etkin

liklerinin harekete geçirdiği karma güçlerini bile durdurmayı başarır. 

"Sampracfıata samadhi sırasında" diye devam eder Vicfıanabhikshu, 

"nesne üzerine meditasyon" dışındaki tüm zihinsel işlevler "durduru

lur" ("yasaklanır") ;  oysa asampracnata samadhide her türlü "bilinç" yok 

olur, zihinsel işlevierin tamamı durdurulur. "Bu haldeyken zihinden 

(çita) geriye kalan tek iz (geçmişteki zihinsel işleyişin ürünü olan) iz

lenimlerdir (sa711skara). Eğer bu izlenimler de olmasaydı bilince geri 

dönmek olanaksızlaşırdı." 

Demek ki birbirinden açıkça farklı, iki "hal" sınıfıyla karşı karşı

yayız: Birinci dizi, Yoga'ya has yoğunlaşma (dharana) ve meditasyon 

(dhyana) tekniği kullanılarak elde edilir; ikinci sınıf ise aslında tek 

bir "hal''i, kışkırtılmamış enstazı , "raptus"u86 içerir. Bu asampracniita 

samadhinin de yoginiiı. uzun çabalarının sonucu olduğuna kuşku yok

tur. O da lütfedilmiş bir hal, bir Tanrı vergisi değildir. Ilk sınıfta yer 

alan samadhi türleri yeterince sınanıp duyumsanmadan bu hale asla 

85 Yogasara-saJ?lgraha, yay. Cha, s. 4 .  
36 Kendinden geçme, esrime anlamlarına da gelen raptus sözcüğü Latince 

"yakalanmış, ele geçirilmiş, Ing. seized" karşılığıdır. Hıristiyan teolojisinde 

Isa'nın yeryüzüne dönüşünde inananların Isa'yla henüz gökteyken "buluşa

caklarını" ifade etmek için kullanılır . Metindeki kullanımı ilgili halin ken

diliğindeliğini vurgulama amacıyla ilgili olsa gerek -yn. 
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ulaşılamaz. O kendinden önce gerçekleştirilmiş sayısız "yoğunlaşma" 

ve "meditasyon"un taçlanışıdır. Ama hiç çağrılmadan, kışkırtılmadan, 

önceden özel olarak hazırlanılmadan, kendi kendine gelir. Bu nedenle 

ona "raptus" adı verilebilir. 

Sampraqıata samadhi birçok aşama içerir; çünkü yetkinleştirile

bilir bir süreç sözkonusudur ve mutlak, yitip gitmeyecek bir "hal"e 

yol açmaz. Genellikle dört aşama veya tür ayırt edilir: "muhakeme

li" (savitarha), "muhakemesiz" (nirvitarha), "düşünümlü" (saviçara) , 

"düşünüm üstü" (nirviçara)87 Pataficali'de başka bir terminoloji daha 

vardır: vitarha, viçara, ananda, asmita 88 Ama bu ikinci listeyi türeten 

Vicnanabhikshu'nun belirttiği gibi, "dört terim tamamen teknik nite

liktedir, uzlaşımsal olarak farklı uygulama biçimleri için kullanılırlar. "  

Sampracnata samadhinin bu dört biçimi veya aşaması, diye devam eder 

Vicfianabhikshu, bir tırmanma gösterir: Tanrı'nın (İşvara) inayeti bazı 

durumlarda üstün hallere doğrudan erişilmesini sağlar ve o zaman ha

zırlık hallerini gerçekleştirmek için geri dönmek gereksizleşir . Ama 

bu tanrısal inayet işe karışmadığında, meditasyon nesnesini (örneğin 

Vishı:ıu) hiç değiştirmeden dört aşamayı basamak basamak gerçekleş

tirmek gerekir. Bu dört aşama veya basamağa da samapatti, "kaynaşma

lar" adı verilir. 89 

Ilk aşama olan savitarhada (bu aşama "muhakemeli"dir90 çünkü ön

cesinde hazırlık kabilinden bir çözümleme yapılacağını varsayar) dü

şünce, meditasyon nesnesinin "özsel bütünlüğü" içinde onunla özdeş-

87 Krş. Yoga-sutra, I, 42-44. 
88 A.g.y., I, 1 7. Dört samprao;ıata samildhi ile Budizmin dört dhyil.nası arasın

daki koşutluk uzun süre önce fark edilmiştir. Bkz. Not ll, 4. 
89 Yoga-sutra, I, 4 1 ,  Vy�sa ve Vaçaspatimişra'nın yorumlanyla birlikte: ayrıca 

krş. 
90 A.g.y . ,  I, 42. 
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leşir; çünkü bir nesne bir şeyden, bir kavramdan ve bir söz�ükten oluşur 

ve gerçekliğinin bu üç "yönü" meditasyon sırasında düşünceyle (çita) 

kusursuz bir uyum içine girer. Savitarka samadhi, maddi görünümleri 

(sthüla, "kaba") içinde düşünülen nesnelere yoğunlaşmayla elde edilir; 

nesnelere yönelik bu "doğrudan algılama" onların hem geçmişine hem 

de geleceğine uzanır . Vicfianabhikshu, örneğin Vishr:ıu'ya yönelik savi

tarka samadhi uygulanırsa, der, bu tanrı maddi biçimiyle ve kendisine 

ait göksel bölgede düşünülür, ama geçmişte olduğu ve yakın veya uzak 

bir gelecekte olacağı haliyle de algılanır.  O halde bu samadhi türü, bir 

gerçekliğin "kaba" yönüyle "kaynaşma" (samapatti) sonucu ortaya çıksa 

da (verdiğimiz örnekte, Vishı::ıu'nun bedensel görünümünün doğrudan 

algılanması) nesneyle dolaysız bir ilişkiden ibaret değildir, aynı zaman

da nesneyi "izler" ve onu kendi zamansal süresi içinde "özümser." 

Sonraki aşama, nirvitarka ("muhakemesiz") Vyasa91 tarafından şu 

ifadeyle anlatılır: "Bellek işleyişini durdurduktan, yani sözel veya man

tıksal çağrışımlar kesildikten sonra, nesne isim ve mana yönünden bo

şaldığında; düşüncenin nesnenin formuyla bir olup,  sadece bu zatında 

nesneyle (svarüpa) birlikte pariayarak kendini dolaysız biçimde düşün

düğü anda, çita, nirvitarkaya dönüşür." Bu meditasyon içinde düşünce 

"ben"in varlığından kurtulur, çünkü bilme edimi ("ben bu nesneyi tanı

yorum" veya "bu nesne benim") yaşanmaz artık; düşünce bu nesne olur 

(ona dönüşür). 92 Nesne artık çağrışımlar yoluyla -yani önceki temsiller 

dizisine dahil edilerek, dışsal ilişkilerle (isim, boyut, kullanım, sımD 

belirlenrnek suretiyle bilinmez ve deyim yerindeyse dünyevi düşünce

nin alışılmış soyutlama süreciyle yoksullaştırılmaz -varoluşsal çıplaklığı 

içinde, somut ve indirgenemez bir veri olarak doğrudan kavranır. 

91 Ad Yoga-sütras, I, 43. 
92 Ad Yoga-sütra, I, 43. 
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Bu evrelerde sampracfiiita samadhinin belli bir "bilgi" sayesinde elde 

edilen bir "hal" olarak ortaya çıktığını saptayalını. Müşahede enstaz'ı 

mümkün kılar; enstaz da yeni bir nıüşahedeye, yeni bir Yoga "hal"ine 

yol açarak (veya bunu kolaylaştırarak) gerçekliğe daha derinlemesine 

nüfuz etmeyi sağlar. "Bilgi" den "hal" e bu geçişi hiç unutmamalıyız, çün

kü kanımızca samadhinin (ve zaten her türlü Hint "meditasyonu"nun) 

ayırt edici özelliği budur. Hintl.ilerin bilmekten olmaya doğru gerçek

leştirmeye çalıştıkları paradoksal geçişi oluşturan bu "düzey kopuşu" 

samadhide gerçekleşir. Bilincin gerçekliğe egemen olduğu, onu özüru

sediği bu akıl üstü deneyim, sonuçta tüm varlık kipliklerinin kaynaş

masına yol açar. Samadhinin derindeki manasının ve başlıca işlevinin bu 

olup olmadığım ise biraz daha ileride göreceğiz. Şimdilik üzerinde dur

mak istediğimiz şey, gerek savitarkanm, gerekse nirvitarka samadhinin 

"nesneler"in biçimsel birliği üzerine meditasyon ve yoğunlaşmayla elde 

edilen "haller -biliş"ler olduğudur. 

Ama şeylerin özüne nüfuz etmek isteniyorsa, bu evreler aşılmalıdır. 

Yogin o zaman saviçara ("düşünümlü") meditasyona başlar; düşünce 

artık maddi (atom birleşmelerinden, fiziksel parçacıklardan vb. oluşan) 

nesnelerin dışsal görünümünde takılıp kalmaz; tam tersine Saqıkhya 

ve Yoga incelemelerinin tanmatra adım verdikleri sonsuz küçük ener

ji çekirdeklerini tamyıp bilir doğrudan doğruya. Maddenin "latif" 

(süksma) yönü üzerinde meditasyon yapılır; Vicfıanabhikshu'nun söy

lediğine göre, ahal[lkara ve prakrtiye kadar nüfuz edilir, ama zamanın 

ve mekanın bilinci bu meditasyona hala eşlik etmektedir (şu rnek'in 

veya bu süre konusunda bir "deneyim" değil, zaman-mekan kategori

lerinin bilincinde olmak sözkonusudur) . Düşünce, enerji olmak vas

fıyla tanmatra/arın ürettikleri "duyguları" deneyimlerneden sözkonusu 

tanmatralarla özdeşleştiğinde (yani yogin onları "ideal bir biçimde" , 

herhangi bir ıstırap, zevk, şiddet veya atalet vb hissine yol açmadan 
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ve zaman ve mekan bilinci olmaksızın özümsediğinde) nirviçara haline 

erişilir. O zaman düşünce fiziksel evrenin gerçek temelini oluşturan 

bu sonsuz küçük enerji çekirdekleriyle iç içe geçer. Bu, sadece vasfı 

belirlenmiş ve ayrılıp bireyleşmiş görüngülere değil, fiziksel dünyanın 

bizatihi özüne gerçek bir dalıştır 93 

Sampracftata samadhinin bu dört evresine bicasamadhi ("tohumlu 

samadhi") veya salarnbana samadhi ("destekli samadhi") adı verilir; çün

kü, der VicfEinabhikshu, onlar bir "dayanak"la (destek) ilişkilidir ve 

bilincin gelecekteki işlevleri için "tohum" yerine geçen eğilimler üre

tirler 94 Buna karşılık asampracnata samadhi, nirbica'dır, "tohumsuz", 

desteksizdir 95 Sampracfiata'nın dört evresi gerçekleştirilince, "mutlak 

bilgi yetisi" elde edilir (rtambharapracna) 96 Bu, "tohumsuz" samadhiye 

doğru bir açılımdır , çünkü mutlak bilgi , olmak ile bilmenin artık bir

birlerinden ayrılmadığı ontolojik doluluğu, tamlığı keşfeder. Samadhi 

içinde sabitlenen bilinç (çita) şimdi Benliğin (purusha) sırrına doğrudan 

erme noktasına gelebilir. Bu müşahedenin (ki aslında bir "katılım"dır) 

gerçekleşmiş olması bile, varoluş acısının silinmesi için yeterlidir 97 

Yine samadhinin -tanımlanması çok güç olan- bu noktasında, mü

şahedenin iki farklı türüyle karşılaşılır: 1 )  anandanugata (her türlü al

gılamadan, hatta "latif' gerçekliklerin algılanmasından bile vazgeçildi

ğinde, ebedi ışıltının mutluluğu ve sattvanın özbilinci deneyimlenir) 

ve 2) ö.smitiinugata (bu hale , aklın, buddhi'nin dış dünyadan tamamen 

93 Vyasa ve Vaçaspatimişra bu evreleri Yoga-sütra, 1, 44, 45'e getirdikleri yo-

rumlarda tartışırlar. 
94 Ayrıca bkz. Bhoja, ad Yoga-sütra, I, 1 7. 

95 Vyasa, ad, I, 2 .  

96 Yoga-sütra, 1 ,  48. 

97 Vicfıanabhikshu, Yogasiira-saJ?lgriiha, yay. Jha, s. 5 .  
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tecrit olup sadece Benliği yansıttığı anda erişilir). Vicfianabhikshu98 

bu son müşahedenin adını, yoginin hakiki Benliğine erişmesi ve şunu 

anlamasıyla açıklar: "Ben (asmi) bedenimden gayrıyım. Buna dharma

megha-samadhi, "dharma bulutu" da denir.99 Bu teknik terimi çevirmek 

güçtür, çünkü dharma birçok anlama gelebilir (düzen, erdem, adalet, 

temel vb.) ,  ama aynı zamanda yoginin içini birdenbire kaplayan bir 

erdemler bolluğuyla da ("yağmuru") ilişkili gibidir.  Yogin hem bir doy

gunluk hem de dünyadan kopmuşluk hissine kapılır; her türlü bilgi 

ve her türlü bilince "yeter!" deme hissi uyanır içinde -ve bu tam vaz

geçiş hali onu asampracfıi'ita samadhiye götürür. Gizemci yoginler için 

Tanrı'nın (İşvara) esini bu aşamada devreye girer: Vicfianabhikshu'nun 

(smrtiye ait) geleneksel bir imge kullanarak ifade ettiği gibi, ıoo 25. ilke 

-yani pıırusha, Benlik- diğer (prakrtiye bağlı) 24 ilkeye benzemezliğinin 

farkına varınca, işte o zaman 26. ilke, yani Yüce Benlik, Tanrı algılanır. 

Saı:p.khyayinlerin amacı olan hakiki Benliğin temaşa edilmesinden son

ra sıra, huşu içinde T ann'nın temaşa edilmesine gelir. Ama daha önce 

de hatırıattığımız gibi, Vicfı.anabhikshu Yoga'yı kişisel gizemciliğin ışı

ğında yorumlar. Biraz sonra, "desteksiz samadhi" içinde gerçekleştirilen 

bu Benliği "düşünme çabası"nın sonuçlarının neler olduğunu görece

ğiz. Bu sonuçlar sadece enstaza özgü değildir, çünkü insanın antolajik 

statüsünü bütünlüğü içinde sorgularlar. 

Siddhi veya "Mucizevi Güç 

Asampracrıata samadhinin getirdiği sorunlara girmeden önce, diğer 

samadhi türlerinin sonuçlarına biraz daha yakından bakalım. Tabii ki 

98 A.g.y., S. 1 2 .  
9 9  Yoga-sütra, IV, 29 .  

100 Yogasi'ira-sarrıgraha, yay. Jha, s. 13 vd. 
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yogin sadece pratik sonuçlarla ilgilenecektir: olağan deneyimle erişil

mesine olanak bulunmayan bölgelere nüfuz etme, o zamana dek deyim 

yerindeyse dokunulmazlıklarını korumuş bilinç bölgelerine ve gerçek

lik kesitlerine temellük etme. Yogin meditasyon disiplini içinde bu aşa

maya erişince, "mucizevi güçler" (siddhi) edinir; Yoga-sütralarm III . ki

tabı, 1 6. sütra'dan itibaren bu güçlere ayrılmıştır. Yogin, "yoğunlaşarak" 

"meditasyon yaparak" ve belli bir nesne ya da bütün bir nesneler sınıfı 

karşısında samadhiyi gerçekleştirerek, başka bir ifadeyle sarrıyamayı 

uygulayarak, 101 deneyim içine katılan nesneye veya nesnelere ilişkin 

baZl gizli "güçler" kazanır.  

Böylelikle örneğin sarrzyamayı "nesne"nin ve "düşünce"nin ayrılığına 

uygulayan yogin, tüm yaratıkların çığlıklarını bilir. 102 Sarrzyamayı bi

linçaltındaki tortulara (sarrıskara) uygulayarak daha önceki varoluşla

rını öğrenir 103 Yogin öteki insanların "zihinsel halleri"ni "kavramlar"a 

(pratyaya) uyguladığı sarrzyamayla bilir. 104 "Ama zihinsel haller hakkın

daki bu bilgi, onları üretmiş nesnelerin bilinmesini gerektirmez, çün

kü sözkonusu nesneler yoginin düşüncesiyle doğrudan bağlantı için

de değildir. Yogin zihinsel aşk duygusunu bilir, ama aşkın nesnesini 

tanımaz. "105 Sarrzyama -az önce de hatıriattığımız gibi- "Yoga uzuvları"nın 

son üçünü ifade eder: dharana, dhyana ve samadhi. Yogin bir "nesne"ye, 

bir "fikre" örneğin bilinÇaltı tortularına (sarrıskara) yoğunlaşmakla işe 

başlar. Bu tortulara ilişkin ekagrataya erişmeyi başarınca, onlar üstü

ne "meditasyon"a, yani onları büyülü bir biçimde özümsemeye, sahip-

101 SaJ?7yamanın yoga tekniğinin son aşamalarını, yani: yoğunlaşmayı 

(dharana), meditasyonu (dyana) ve samitdhiyi ifade ettiğini hatırlatalım. 
102 Yoga-sütra, III, ı 7. 
103 A.g.y . ,  III, 18 .  
104 P.�.g.y.,III, 19 .  
105 Vyasa, ad  III, ı 9 
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lenmeye başlar. Dhyana yani meditasyon,  destekli samadhiyi, yani bica 

samadhi türüncieki (verilen örnekte destekierin doğrudan bilinçaltı tar

tulan olduğu açıkça bellidir) sampracfıata samadh iyi mümkün kılar. Bu 

tonulardan hareketle gerçekleştirilen samadhi yoluyla sadece bu tonu

ların idrak edilmesi ve büyüsel olarak özümsenmesi sağlanmaz (daha 

önce dharana ve dhyana da bunu sağlaınıştı zaten) , "bilgi"nin kendisi 

de "sahip olma"ya dönüştürülür. Samitdhinin verdiği sonuç, mediras

yon yapanı kesintisiz biçimde meditasyon nesnesiyle özdeşleştirmektir. 

Bu bilinçaltı tortularını, o tonuların kendisi olacak kertede idrak eden 

yoginin onları artık sadece tortu olarak bilmekle kalmadığı, koptukla

n bütünün içine yeniden yerleştirebildiği de ortadadır; kısacası yogin 

önceki varoluşlarını ideal biçimde (yani onları "deneyimlemeden") ye

niden yaşayabilir. ileride göreceğimiz gibi, önceki yaşamların bilinmesi 

Budizmde de önemli bir rol oynar ve "zamandan çıkış"ın Hint riyaze

tinin başlıca izieklerinden birini oluşturduğu dikkate alınırsa, bu du

rum kolaylıkla açıklanabilir . Ters yönde giderek ("tüylerin ters yönünde" 

pratiloman) , yani ilk varoluşu, toplam ruh göçleri döngüsünün teme

linde yer alan "tohum-varoluşu" harekete geçiren ilk "an"a geri dönerek, 

zamandan çıkma işleminde başanya ulaşılır. Daha ileride bu Yoga tek

niğinin önemini göreceğiz. 

Öteki örneği hatırlatacak olursak:106 "Kavramlar"a ilişkin sal?1yama 

sayesinde, yogin öteki insanların psikolojik-zihinsel hallerinin sonsuz 

dizisini eksiksiz biçimde anlar; çünkü yogin bir kavrama "içeriden 

hakim olduğu" andan itibaren bu kavramın öteki insanların ruhunda 

uyandırabileceği tüm bilinç hallerini bir ekrana yansıtılmış gibi gö

rür. Bu kavramın üretebileceği sonsuz durumu görür, çünkü sadece 

"kavram"ın içeriğini özümsemekle kalmamış, onun içsel dinamizmine 

106 Yoga-sütra, III, 19 .  
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de nüfuz etmiş, bu kavrarnda bulunan insan yazgısını sahiplenmiştir 

vb. Söz edilen güçlerden bazıları daha da mucizevidir. Pataneali siddhi 

listesinde, Hindistan mitolojisinde, folklorunda ve metafiziğinde aynı 

ölçüde saplantı haline gelmiş tüm efsane vi "güçler"i sayar . Patancali, 

folklorik metinlerden farklı olarak, bu güçlerle ilgili çok özet açıkla

malar da yapar. Örneğin Pataneali beden biçimine ilişkin sal?lyamanm 

onu uygulayanı nasıl görünmez kılabileceğini açıklamak isterken, 

sarryamanın bedeni öteki insanlar tarafından algılanmaz kıldığını söy

ler ve "gözlerin ışığıyla doğrudan temas kesilince, beden yok olur" 

der 107 Sonsuz sayıda Hint din, simya ve folklor metninde değinilen bir 

mucize olan yoginlerin kaybolup sonra yeniden belirmesini Pataneali 

böyle açıklar. Vaçaspatimişra'nın yorumu ise şöyledir: 108 "Beden beş 

özden (tattva) oluşmuştur. Bir biçime (rüpa, aynı zamanda "renk" anla

mına gelir) sahip olması sayesinde göz tarafından algılanabilir bir nes

ne haline gelir. Beden ve biçimi bu rüpa sayesinde algılanan nesneler 

olur. Yogin beden biçimi üzerine sal?lyama uygulaymca, bedenin algı

lanmasının nedeni olan rengin (rüpa) algılanabilirliğini yok eder. Al

gılama olanağı askıya alınınca, yogin görünmez olur. Bir başka kişinin 

gözünün içinde üretilen ışık yok olmuş bedenle artık temasa geçemez. 

Başka bir deyişle,  yoginin bedeni başka biri için bir bilgi nesnesi olmak

tan çıkar. Yogin kim_se tarafından görülmernek istediğinde yok olur." 

Vaçaspatimişra'nın bu metni, bir Yoga görüngüsünü mucizeye hiç baş

vurmadan, algı kuramıyla açıklamaya çalışmaktadır. Zaten önde gelen 

Yoga metinlerinin genel eğilimi de, her türlü parapsikolojik ve doğaüs

tü görüngüyü, Yoga çalışan kişinin edindiği "güçler"le açıklamak ve her 

türlü doğaüstü müdahaleyi gündem dışı bırakmaktır. 

Patancali, sal?lyamayla elde edilen öteki "güçler"e de değinir: ölüm 

107 A.g.y. ,III, 20. 
ıos Ad A.g.y. 
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zamanını önceden bilme gücü109, olağanüstü fiziksel güçlerıı0, "la

tif' şeylerin bilinmesim vb. Sarrzyama aya uygulanırsa, güneş sistemi 

bilgisine/12 göbek deliği çevresine (nabhiçakra) uygulanırsa beden siste

mi bilgisinem erişilir; boğaz çukuruna (ha!Jthahüpe) uygulanırsa açlık ve 

susuzluk yok edilir; ı ı4 kalbe uygulanırsa, zihnin bilgisine erişilir. ı ıs  "Yo

gin neyi bilmek istiyorsa, o nesneye yönelik sarrıyama uygulamalıdır." ı ı6 

Sarrıyama teknikleri aracılığıyla elde edilen bu bilgi, aslında, yoginin 

meditasyon yaptığı gerçeklikleri özümsemesi, onlara sahip olmasıdır. 

Hakkında "meditasyon yapılan" her şey -meditasyonun büyülü er

deınleri sayesinde- özümsenir, salıipienilir. Yogaya yabancı kişilerin 

bu "güçler''i (siddhi) Yoga uğraşıyla sürekli karıştırdığı anlaşılmaktadır. 

Hindistan'da bir yogin her zaman bir mahasiddha, elinde gizli güçler 

bulunduran biri, bir "büyücü" olarak kabul edilmiştir. m Büyücünün 

başrol demesek de her zaman önemli rol oynadığı Hindistan'ın tinsel 

109 A.g.y . ,  III, 2 1 .  

ııo A.g.y., III, 23. 
1 1 1  A.g.y. , lll ,  24.  
ll2 A.g.y., lll, 26.  

ll3 A.g.y., lll ,  28. 

1 14 A.g.y. , lll, 29 .  
1 15 A.g.y., III, 33. 

ıı6 Vaçaspatimişra, ad Yoga-sütra, lll, 30. 
1 17 Bhoca, yoginin sekiz "büyük gücü" (mahasiddhi) hakkında şu listeyi ver

mektedir (ad Yoga-sütra, III, 44): 1 .  aı:ziman (ufalma), yani atomlar kadar 

küçücük olabilme gücü; 2 .  laghiman (hafiflik) , yün kadar hafifleyebilme 

gücü; 3. gariman (ağırlık); 4 .  mahiman (sınırsızlık), herhangi bir nesneye 

(örneğin ay) hangi uzaklıktan olursa olsun dakunabilme gücü; 5. prakamya 

(dayanılmaz irade); 6. lşitva (beden üzerinde egemenlik ve manas); 7. va

şitva (elementler üzerinde egemenlik); 8. kamavasayitva (arzuların yerine 

getirilmesi). Ayrıca bkz. Not Il, 5 .  
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tarihinde de görüldüğü gibi, Yogaya yabancı kişilerin bu görüşü tama

men hatalı da sayılmaz. Hindistan, insanın belli koşullarda "İnsan-Tan

rı" olabileceğini hiç unutamamış; ıstırap, acizlik ve yoksunluktan olu

şan mevcut insanlık halini hiç kabullenememiştir. "lnsan-Tannlar"ın, 

büyücülerin bulunduğuna hep inanmıştır çünkü yoginler örneği hep 

gözünün önünde olmuştur. Tüm bu "lnsan-Tannlar"ın ve büyücüle

rin insanlık halini aşmak istedikleri açıkça ortadadır. Ama içlerinden 

çok azı siddha halini, "büyücü" veya "tanrı" halini aşmayı başarıyordu. 

Başka bir deyişle :  Ikinci yoldan çıkarma çabasını, "tannsallık hali" içine 

yerleşip kalma eğilimini aşmayı başaranların sayısı çok azdı. 

Hint anlayışında bir şeyden vazgeçmenin olumlu bir değeri olduğu 

bilinmektedir. Bir şeyden vazgeçen kişi kendisini bu nedenle yoksullaş

mış değil, tam tersine zenginleşmiş hisseder; çünkü herhangi bir zevk

ten vazgeçerek elde ettiği güç, feda ettiği bu zevki çok aşar. Insanlar, 

iblisler veya tanrılar vazgeçme ve riyazet (tapas) sayesinde bütün evreni 

tehdit edebilecek bir güce erişebilir. Mitlerde, efsanelerde ve masallar

da başkahramanı bir çileci olan (insan veya cin) çok sayıda öykü vardır; 

bunlar "feragat" sayesinde elde ettikleri büyülü güçle bir Brahma'yı veya 

bir Vishı:ıu'yu bile rahatsız edebilirler . Tanrılar ,  çilecinin kutsal gücün

de böylesi bir artışı engellemek için, onu "baştan çıkarma''yı denerler. 

Bizzat Pataneali bu göksel, yani tanrısal varlıklardan gelen baştan çıkar

ma çabalarından söz ederı ıs ve Vyasa şu açıklamaları yapar: Yogin son 

farklılaşmış samildhi haline ulaştığında, tannlar ona yaklaşıp şöyle der: 

"Gel ve burada gökte eğlen. Bu zevkler imrenilecek zevklerdir, bu genç 

kız hayran olunacak kadar güzeldir, bu iksir yaşlılığı ve ölümü yok 

eder" vb. Onu göksel kadınlarla, doğaüstü görme ve işitme duyusuyla, 

bedenini bir "elmas beden':e dönüştürme vaadiyle kandırmaya çalışır, 

118 Yoga-sütra, lll, 5 1  
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tek sözcükle ona tanrılık haline geçişi vaat ederler.ll9 Ama tanrılık hali 

de mutlak özgürlüğe oldukça uzaktır. Yogin, "yalnızca cahillerin arzu

layacağı" bu "büyülü seraplar"ı, "düşsel mahiyetteki bu sahte duyumsal 

nesneleri" kendinden uzakta tutmalı ve görevinde, nihai kurtuluşa eriş

mede se bat etmelidir. 

Çünkü çileci, kendini terbiye sayesinde elde ettiği büyülü güçleri 

kullanmayı kabul eder etmez, yeni güçlere sahip olma olanağını yiti

rir. Dünyevi yaşamdan vazgeçmeyi kabul eden kişi sonunda büyülü 

güçler anlamında çok zenginleşir; ama bu büyülü güçleri kullanmanın 

yoldan çıkancılığına boyun eğen, kendini aşma gücü bulunmayan basit 

bir "büyücü" olarak kalır. Ancak yeni bir fedakarlık ve büy'Lmün baştan 

çıkancılığına karşı muzaffer bir mücadele çileciye yeni bir manevi zen

ginleşme sağlayabilir . Patafıcali'ye ve bütün klasik Yoga geleneğine göre, 

-her türlü "gücü" küçümseyen Vedanta metafiziğinden ise hiç söz etmi

yoruz bile- yogin sayısız siddhi'yi elementler üzerinde -parçalı ve geçici 

bir- egemenlik kurmak için değil, en üstün özgürlüğe, asampracfı.iita 

samadhiye erişmek için kullanır. Çünkü gerçek "egemenliği" "gizli güç

ler" değil, samadhi temsil eder. Nitekim, Patafıcali'nin de dediği gibi/20 

bu güçler ancak uyanıklık hali (vyutthana) içinde "kemal"dir (siddhi 

teriminin tam karşılığı budur), ama samadhi hali içinde bunlar birer 

engele dönüşür -Hint düşüncesine göre her sahip oluşun sahip olunana 

bağımlılık anlamına geldiği dikkate alınırsa, bu durum olağandır.  

Oysa, ileride de göreceğimiz gibi, zor kullanarak, büyüyle fethedi

len "tannlık hali" özlemi, yoginlerin ve çilecilerin zihnini sürekli meş

gul etmiştir. V yasa'nın, 121 göğün katlarında (Brahmaloka'da) oturan 

ııg Ad a.g.y. 
120 Yoga-sutra, III, 37 .  

m Ad Ili ,  26. 
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bazı tanrılada siddhi aşamasına gelmiş, yani sampracfıiita samadhiyle 

elde edilen "keınal"e ermiş yoginler arasında büyük bir benzerlik ol

duğunu söylemesi de bu özlemi güçlendirmiştir. Nitekim, der Vyasa, 

Brahmaloka'daki dört tanrı grubunun yaradılışları gereği sampracnata 

samadhinin dört sınıfına sırayla denk düşen bir "tinsel durumları" var

dır. Bu tanrılar "destekli" ("tohumlu") samadhi aşamasında takılıp kal

dıklan için nihai kurtuluşa erişememiştir; sadece olağanüstü bir halden 

yararlanırlar, yoginler de "kemalat" üzerinde egemenlik kurunca aynı 

hale erişir ler. 

Vyasa'nın bu yorumu önemlidir:  Yoginlerin tanrılada benzeştirildi

ğini, başka bir ifadeyle Yoga yolunun -içerdiği "büyü" ve "din"le- mi

tolojik bir kemal, Hint panteonunda yer verilen şahsiyerlerin kemalini 

sağladığını gösterir . Ama tıpkı sadece mutlak Varlık (Brahman) bilgisi 

peşinde koşan Vedanta uygulayıcısı gibi, gerçek yogin de tanrılık du

nımuyla kandırılamaz; çünkü bu durum ne denli parlak olursa olsun 

yine de "koşullandırılmıştır" -ve bilgiye, Benliğe temellük etmeye, yani 

asampracnata samadhinin temsil ettiği nihai kurtuluşa erişmeye uğraşır. 

"Desteksiz" Samadhi Ve Nihai Kurtuluş 

Sampracfıi'ita samadhinin çeşitli dereceleri arasında düşüncenin is

tikrarsızlığından değil de, destekli samadhi türleri arasında var olan ya

kın, organik bağdan kaynaklanan sürekli bir dalgalanma vardır. Yogin 

bu türlerin birinden diğerine geçer, disiplin altına alınmış ve arındırıl

mış bilincini sırayla muhtelif müşahede çeşitlerinde kullanır. Vyasa'ya 

göre, 122 yogin bu aşamada tamamen arınmış kendi bilinciyle Benlik 

arasındaki farkın henüz bilincindedir; yani sadece ışıltılı oluş haline 

122 Ad I, 2 .  
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(sattva) indirgenmiş çita ile purusha arasındaki farkın bilincindedir. Bu 

farklılık yok olduğunda, özne asampracfıiita samiidhiye erişir; o zaman 

her türlü vrtti yok edilir, "yakılır";  geriye sadece bilinçsiz izlenimler kalır 

(sal?1Skara)123 ve hatta belli bir an gelir, bu ele avuca gelmez sal??skaralar 

da tüketilir: 124 lşte "tohumsuz" hakiki samadhi budur (nirbıca samadhi). 

Patafi.cali, 125 iki tür farklılaşmamış samadhi veya daha doğrusu buna 

erişmek için iki yol, iki olasılık bulunduğunu belirtir: teknik yol (upaya) 

ve doğal yol (bhava). Bunlardan birincisi, Yoga aracılığıyla samadhiye 

ulaşan yoginlerin yoludur; ikincisi tanrıların (videha, "bedensizler") ve 

"prakrti içinde yutulmuş" (prakrtilaya) adı verilen insanüstü varlıklar sı

nıfının yoludur. Burada da yoginlerin tanrılarla ve insanüstü varlıklarla 

benzeştirilmesiyle karşılaşıyoruz. Biraz önce sampracfı.Cıta samadhinin 

çeşitli aşamalarında da aynı benzeştirmeyi keşfetmiştik. Patafi.cali'nin 

bu sıltra'sını yorumlarken Vyasa ve Vaçaspatimişra yoginlerin teknikle 

(upaya) elde ettikleri samiidhinin üstünlüğünü vurgular, çünkü tannla

rın deneyimiediği "doğal" samadhi binlerce kozmik döngü boyunca sür

se de, yine de geçicidir. Bu arada insan Yoga'sının tanrıların ilk bakışta 

daha avantajlı görünen hallerinden üstünlüğünün nasıl bir ısrarla ilan 

edilip durulduğuna da dikkat çekelim. 

Vicfi.anabhikshu olayları biraz daha farklı görür. 126 Ona göre 

upayapratyaya, "yapay" yöntem ("doğal" olmadığı, bir kurgu olduğu 

için "yapay"dır) İşvara üzerine ve eğer insan gizemci eğilimde değilse 

de, kendi Benliğine sal??yamayı uygulamaktan ibarettir; bu, yoginlerin 

genelde kullandıkları yöntemdir. Ikinci yola, "doğal" yönteme (bha

vapratyaya) gelince bazı yoginler farklılaşmamış samadhiyi (dolayısıyla 

123 Yoga-sütra, I, 1 8, Vyasa'nın yorumuyla birlikte. 
124 A.g.y., I, 5 1 .  
125 A.g.y., I ,  1 9. 
126 Yogasiira-samgraha, yay. jha s. 1 8  vd. 
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nihai kurtuluşu) sadece isteyerek elde edebilirler; başka bir ifadeyle, 

teknik yollardan gerçekleştirilen bir zafer olmaktan çıkıp, kendiliğin

den bir işleme dönüşür bu olgu. Vicnanabhikshu'nun söylediğine göre, 

ona bhava, "doğal" denir, 127 çünkü onu elde eden varlıkların doğuşu

mm (bhava) sonucudur; daha önceki bir varoluşta yaşanmış Yoga de

neyiminin sonuçları sayesinde elverişli bir saatte doğuş anlaşılmalıdır 

buradan. Bu ikinci yol, bhavapratyaya, videhalarm (bedensiz varlıklar), 

prahrtilayalarm (prahrti içinde yutulmuş varlıklar) ve diğer tanrısal var

lıkların ayırt edici niteliğini oluşturur. Vicnanabhikshu, videha örneği 

olarak Hiraı:;ı.yagarbha ve fiziksel bir bedene ihtiyacı olmayan, çünkü 

"latif'' bir beden içinde her türlü fizyolojik işlevi yerine getirebilen öte

ki tanrıları gösterir. Prakrtilayalar, prakrti veya Tanrı'nın canlandır

dığı prakrtt üzerine meditasyona dalıp Kozmik Yumurta'yı (zihinsel 

olarak) delen ve tüm zarlardan (avarana, "kılıflar"), yani ezeli Grund'a 

(Zemin'e)128 tezahür etmemiş oluş hali içindeki prakrttye varıncaya dek 

tüm kozmik tezahür düzeylerinden geçen ve böylece Tanrısallık halini 

elde eden insanüstü varlıklardır. 129 

127 Vicnanabhikshu burada Vyasa'nın ve Vaçaspatimişra'nın (ad Yoga-sütra, l ,  
1 9) yorumundan ayrılmaktadır: Vyasa ve Vaçaspatimişra, bhitva terimini 

"dünya" ile ve "dünyevi, Yoga dışı" yaşamla ilişkili olarak kavrar. O zaman 

sütra şu manayı alır: Tanrılar, kutsal olmayan (bhava) yollardan sağlanmış 

bir samitdhiye sahiptir. Bu, Vicnanabhikshu'nun ileri sürdüğü, tanrılar do

ğal (yani kendiliğinden) yollardan sağlanmış bir samitdhiye sahiptir, yoru

.mundan farklıdır. 
128 Metinde Almanca. Yunancadaki "logos" bizdeki "akıl" kavramına aşağı yu

karı denk gelen Grund'u "Zemin" diye karşıladık. (Çev.) 
129 Pataneali (Yoga-sütra, I. 20) yoginlerin asamprarfıata samitdhiyi elde etmek 

için kullandıkları beş aracı hatırlatır: Yoga yoluna inanç (şraddhit), enerji 

bellek (smrti) , samitdhi ve hikmet (pracnit.). Aslında Pataneali bu 

sütra'da kurtuluşu sağlamakta aracılık eden bazı "Yoga uzuvları"nı (yogarhga) 
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Vyasa130 sampracnata'dan asampraciıata samadhiye geçişi şu sözlerle 

özetler: Yogin, dharma-mcgha-samadhi aşamasında iken kendiliğinden 

elde edilen aydınlanma (pracna, "hikmet") yoluyla, "mutlak inziva" 

(kaivalya), yani punıshanın prakrtlnin boyunduruğundan kurtanlma

sı gerçekleştirilir. Vaçaspatimişra da131 sampran'latanın "meyve"sinin 

asampraciıata samadhi, bunun "meyve" sinin de haivalya, kurtuluş oldu

ğunu söyler. Ruhun bu oluş halini, bilincin bütün içeriğinden boşaltıl

dığı basit bir "vecit" diye değerlendirmek yanlış olur. Farklılaşmamış 

samadhi "mutlak boşluk" değildir. Bu terimin ifade ettiği "hal" ve "bil

gi" asla mutlak bir biçimde boşaltılmış bir bilince değil, bilinçte hiçbir 

nesne bulunmamasına gönderme yapar. Çünkü bilinç boş değil tam 

tersine, o anda oluşun doğrudan ve bütünsel sezgisiyle doygunluk nok

tasına ulaşmıştır. Madhava'nm belirttiği gibi, "nirodha'yı (her türlü psi

kolojik-zihinsel deneyimin kesin olarak durdurulması) bir var olmama 

değil, daha çok Ruhun özel bir halinin dayanağı olarak düşünmek ge

rekir." Bu bütünsel boşluğa dalmaktır; bu koşullandınlmamış hal artık 

bir deneyim değil (çünkü bilinçle dünya arasında ilişki kalmamıştır) , 

"vahiy"dir. Görevini tamamlayan akıl (buddhi) geri çekilir, purushadan 

ayrılır ve yeniden prakrtiyle bütünleşir. Benlik hür ve özerk olarak ka

lır; kendi kendisinin seyrine dalar. "Insan" bilinci yok edilmiştir; yani 

artık işlememektedir, onu oluşturan unsurlar ilk töz içinde emihp yok 

yinelemektedir. Vicf\anabhikshu (a.g.y., s. 1 8) bu yollardan bazılarını kul

lanmakta tereddüt eden yoginin, Tanrı'ya bağlılık yoluyla asamrıraciiiita 
elde t'debileceğini vamıymaktachr (krş. Yoga-sütra, I, 23), çünkü, 

diye ekler, bağlıiık beraberinde Tanrı'nın lütfunu getirir. Ama daha önce de 

söylediğimiz gibi, Vicı'ianabhikshu Yoga'nın tanncı ve gizemci yanını öne 

çıkarır hep. 
130 Ad 111,  55. 
1 3 1  Ad I, 2 1 .  
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olmuştur. Yogin kurtuluşa ermiştir: Bir ölü gibi dünyayla tüm ilişkisi 

kesilmiştir; o "yaşayan bir ölü"dür. O bir civan-mukta, "hayattayken 

kurtulmuş kişi"dir . 132 Anık zamanın egemenliğinde değil, ezeli ve ebedi 

bir şimdiki zaman, Boethius'un ezeli ve ebeciiyi tanımlarken kul landığı 

terimle , nunc stans içinde yaşamaktadır.133 

Yoginin asampracnata samadhi içindeki durumu, bu duruma dışa

ndan bakıldığı, kurtuluş diyalektiği ve Benliğin Tözle ilişkileri açısın

dan değerlendirildiği (bu diyalektiğin Saqıkhya tarafından geliştirildiği 

şekliyle) sürece, böyledir. Aslında çeşitli samadhilerin "deneyimi" dik

kate alınırsa, yoginin durumu daha çelişkili ve alabildiğine görkemli 

bir hal alır. Purusha üzerine "düşünüm"ün ne manaya geldiğine biraz 

daha yakından bakalım. Bu en üstün yoğunlaşma ediminde "bilgi" bir 

"edinim"le eşdeğerlidir. Çünkü purushanın hakikatinin aracısız belir

mesi aynı zamanda Yoga dışındaki kişinin erişmesi olanaksız bir on

tolojik halin deneysel keşfidir. Bu anın, bir paradokstan başka türlü 

tasavvur edilmesi güçtür; çünkü bir kez o noktaya ulaştıktan sonra hala 

Benliğin müşahede edilmesinden veya insanın antolajik dönüşümün

den ne ölçüde söz edilebileceğini şu ya da bu biçimde belirlemek ola

naksızdır. Purushayı sadece "düşünmek" bile bir mistik bilgi ediminden 

öteye geçer, çünkü purushanın kendisi üzerinde "hakimiyet" kurmasını 

sağlar. Yogin, tek içeriği varlık olan bir "farklılaşınamış samadhi" aracı-

132 "Ben"e ilişkin hiçbir referansı bulunmayan bir "tanık-bilinç"ten başka bir 

şeye sahip olmayan civan-mukta'mn "kişisellikten arınmış durumu"na iliş

kin bir çözümleme için, bkz. Roger Godel, Essais sur /'experience liberatrice. 

Civan-mukta halinin klasik Yoga'nın önerdiklerinden farklı yollarla da elde 

edilebileceğini, ama bu hali elde etmeye ancak Y oga'nın meditasyon ve yo

ğunlaşma disiplinleri kullanılarak hazırlanılabilecegini belirtelim. 

133 Bkz. Eliade, "Indian Symbolism of Time and Eternity," lmagcs and Symbols 

içinde, s. 5 7-9 1 .  

1 3 1  



YOGA 

lığıyla kendine sahip olur. Bu "sahip oluşu" basit bir "kendini bilmek" 

noktasına indirgersek (bu bilgi ne denli derin ve mutlak olursa olsun), 

Hint paradoksuna ihanet etmiş sayılınz. "Kendine sahip olmak" insamn 

ontolojik düzenini kökten değiştirir. "Kendini keşfetmek" purushanın 

kendini düşünmesi kozmik ölçekte bir "düzey kopması"na yol açar; 

bu ortaya çıktıktan sonra gerçekliğin halleri yok olur, varlık (purusha) 

yoklukla (yani tam manasıyla "insan"la) örtüşür; bilgi, bilenin bilineni 

bütünüyle özümseyip yutması sayesinde büyüsel "hakimiyet"e dönü

şür. Ve bu kez bilgi nesnesi her türlü biçimden ve her türlü vasıftan 

arınmış, saf varlık olduğu için, samadhi saf Varlık'ın özümsenmesine 

yol açar. Purushanın kendine malum olması varlığın bütünlüğüne sa

hip olmayla eşdeğerlidir. Nitekim asampracfıi'ita samadhide yogin bilfiil, 

bütüncül Varlık olur. 

Yoginin durumu doğal olarak çelişkilidir. Çünkü hayattadır, ama 

yine de kurtulmuştur; bir bedeni vardır, ama kendini de bilmektedir ve 

bu nedenle o puru.shadır. Hem kendi vadesi içinde yaşamaktadır, hem 

ölümsüzlüğe dahildir; son olarak da bir bütün olarak Varlık'la örtüşür, 

ama onun bir zerresinden başka bir şey değildir vb. Ama Hint tinsel

liği en başından beri bu aykırı durumu kavrama eğilimindedir zaten. 

Daha yukarıda söz ettiğimiz o "İnsan-Tanrılar" da ilahi olan ile beşeri 

olanın, varlık ile yokluğun, ölümsüzlük ile ölümün, bütün ile parçanın 

karşılaştığı o "geometrik yer" değilse nedir zateni Ve Hindistan, belki 

de diğer uygarlıklardan daha ağırlıklı olarak, daima "İnsan-Tanrılar" m 

etkisinde yaşamıştır. 

Yeniden Bütünleşme ve Özgürlük 

Patafı.cali'nin önerdiği bu uzun ve zorlu güzergahm evrelerini bir 

kez daha gözden geçirelim Amaç, en başından itibaren, çok belirgin-
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dir: Insanı insanlık durumundan azat etmek, mutlak özgürlüğü ele ge

çirip koşullanmamışlık durumunu hayata geçirmek. Yöntem çok sayıda 

(fizyolojik, zihinsel, mistik) tekniği kapsar, ama hepsinin de ortak bir 

özelliği vardır: toplumsallığa, hatta beşeriyere karşıt nitelikleri. Dünyevi 

kişi toplum içinde yaşar, evlenir,  bir aile kurar; Yoga ise mutlak yalnız

lığı ve iffeti korumayı emreder. Dünyevi kişinin ruhuna kendi yaşamı 

"sahip olmuştur;" yogin ise "yaşam içine sürüklenmez" sürekli harekete 

karşı kendi statik konumunu, asananın hareketsizliğini öne sürer; he

yecanlı, ritmi bozuk, değişen solumanın karşısına pramayamayı çıka

rır ve hatta nefesini tamamen tutma noktasına varmayı bile düşünür; 

psikolojik-zihinsel yaşamın kaotik akışına "düşüncenin tek bir nokta

da toplanması"yla cevap verir. Pratyaharanın sağlayacağı, görüngüsel 

dünyadan kesin olarak el etek çekmeye doğru ilk adımdır bu. Tüm 

Yoga teknikleri uygulayıcıyı hep aynı davranışa çağırır : Insan doğası

mn sizi yapmaya zorladığı şeyin tam aksini yapmak. lnziva ve cinsel 

perhizden sal(lyamaya geçişte, süreklilik içeren bir çözüm sözkonusu 

değildir. Ama yöneliş değişmez: "Olağan" "dünyevi" son ralılilde "insa

ni" eğilimiere karşı gelmek. 

Yaşama bu mutlak karşıtlık ne Hindistan'da yenidir, ne de başka 

yerlerde; kutsal ile kutsal olmayan arasındaki arkaik ve evrensel kutup

laşma burada da kolaylık1a fark edilebilir .  Kutsal, ezelden beri kutsal 

olmayandan "tamamen farklı" bir şey olmuştur. Ve Pataficali'nin Yoga'sı 

bu ölçüte göre yargılandığında tüm diğer Yogalar gibi belli bir dinsel 

değere sahiptir. Kendi halini yadsıyan ve bu hale karşı bilerek, onu yok 

etmeye çalışarak tepki gösteren insan koşulsuz hale, özgürlüğe, "güce" 

kısacası kursalın sayısız oluş halinden birine susamış insandır. Yoginin 

erişmeye çalıştığı bu "tüm insani değerlerin altüst edilmesi" durumu ay

nca uzun bir Hint geleneği tarafından da geçerli kılınmaktadır; çünkü 

Veda bakış açısında, tannların dünyası bizimkinin tam zıddıdır (tanrı-
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nın sağ eli insanın sol eline denk düşer, bu dünyada kırılmış bir nesne 

öte dünyada sapasağlam bir nesne olmayı sürdürür vb) . Yogin, dünyevi 

yaşamı yadsırken aşkın bir modele öykünmektedir: İşvara. Ve Tanrı'nın 

özgürleşme mücadelesinde oynadığı rol oldukça mütevazı düzeyde kal

sa da, aşkın bir modele öykünmek dini değerini korur yine de. 

Yoginin yaşamdan adım adım koptuğunu belirtelim. Önce en ge

reksiz yaşamsal alışkanlıkları yok eder: konfor, eğlence, zaman kay

bı, zihinsel güçlerini dağıtma vb. Daha sonra solunum, bilinç gibi en 

önemli yaşamsal işlevlere birlik hazandırmaya çalışır. Nefes alıp vermeyi 

disipline etmek, bir ritme sokmak, onu tek bir hale -derin uyku hali

indirgemek tüm soluma biçimlerinin birleştirilmesi anlamına gelir . 

Ehagrata da psikolojik-zihinsel yaşam düzleminde aynı amacı güder: 

Bilinç akışını sabitlemek, psişik anlamda hiçbir çatlağı olmayan, kesin

tisiz bir sürekliliği gerçekleştirmek, düşüneeye "birlik kazandırmak" 

Yoga tekniklerinin en basiti olan asana bile, benzer bir amaç önerir; 

çünkü bedenin "birlik" olarak hissedilen "bütünlüğünün" bilincine va

rılacaksa, ancak bu donmuş beden duruşlarından birinin deneyimlen

ınesi yoluyla bu noktaya vanlabilir. Hayatın son derece sadeleştirilmesi, 

sükünet, dinginlik, statik bedensel duruş, solumanın ritme bağlanması, 

tek bir noktaya yoğunlaşma vb. ;  tüm bu uygulamalar aynı amaca yöne

liktir: Çoğulluğu ve parçalanmayı yok etmek, yeniden bütünleştirmek, 

birleştirmek, bütünlük kazandırmak 

O halde beşer hayatından el etek çeken yogin, kendine daha derin, 

daha sahici -çünkü "ritme bağlanmış"- başka bir hayat bulmaktadır: 

kozmosun hayatı. Nitekim ilk Yoga evrelerinden insanın "kozmikleş

tirilmesi" çabası diye söz edilebilir. Biyolojik-zihinsel hayatın kaosunu 

bir kozmasa dönüştürmek; asanadan ehagrata.ya varıncaya dek tüm 
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psikolojik-fizyolojik tekniklerde bu niyet fark edilir. Başka bir yerde, 134 

birçok Yoga ve Tantra uygulamasının insan bedenini ve yaşamını yıl

dızlada ve kozmik ritimler le, en başta da ay ve güneşle benzeştirme ga

yesi üzerinden açıklanabileceğini göstermiştik. Bu kitapta da bu önemli 

konu üzerinde birçok kez duracağız. Bir ön "kozmikleşme" aşaması 

yaşanmadan nihai kurtuluşa erişilemez; kaostan doğrudan doğruya 

özgürlüğe geçilemez. Ara aşama "kozmos"tur, yani biyolojik-zihinsel 

yaşamın tüm düzlemlerinde ritmin hayata geçirilmesidir. Bu ritim bize 

evrenin doğrudan yapısı içinde, yıldızların ve özellikle de ayın evrende 

oynadığı "birleştirici" rolde verilmiştir. (Çünkü zamanı ölçen ve son

suz sayıdaki ayrışık gerçekliği aynı küme içinde bütünleştiren aydır) . 

Hint mistik fizyolojisinin hatırı sayılır bir bölümü insan bedenindeki 

"güneşler"in ve "aylar"ın tanımlanması üzerine kurulmuştur. 

Gerçi bu "kozmikleşme" Patafi.cali'nin şöyle bir değinip geçtiği , ama 

öteki Hint mistik okullarında olağanüstü önem verilen bir ara aşama

dan başka bir şey değildir. "Birleşme"den sonra edinilen bu "kozmik

leşme" aynı sürecin devamıdır: insanı farklı ve devasa boyutlarda ye

niden yaratmak, ona "makroantropik" deneyimleri yaşatmak Ama bu 

makro-insan da ancak geçici bir varoluşa sahip olabilir. Çünkü nihai 

hedefe ancak yogin kendi merkezine doğru "çekilmeyi" ve kozmostan 

tamamen kopmayı, deneyimlere karşı geçirimsiz, koşullanmamış ve 

özerk hale gelmeyi başarınca erişilecektir. Bu nihai "çekilme" bir kırıl

mayla, gerçek bir aşkınlık edimiyle eşdeğerlidir. Samadhi, Tantra'daki 

tüm eşdeğerleriyle birlikte, doğası gereği aykırı, çelişkili bir "hal"dir; 

çünkü varlığı ve düşünceyi hem boşalur hem de doygunluk derecesin

de doldurur. 

134 "Cosmical Homology and Yoga" Journal of the Indian Society of Oriental 

Art, V ( 1 93 7) ,  s. 1 88-203. 
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En önemli Yoga ve Tantra deneyimlerinin benzer bir aykırılığı orta

ya çıkardığını belirtelim. Pramayamada yaşam ndesin turulmasıyla bir 

arada var olur (nefesini tutmak aslında yaşamla aşikar bir çelişki oluş

turmaktadır);  temel Tantra deneyiminde ("meninin geri döndürülme

si"), "ölüm" "yaşam"la kesişir, "fiil" yeniden "kuvve"ye dönüşür. Hint 

ritüellerinin işleyişinde bile (hemen her türlü ritüelde olduğu gibi) pa

radoksun bulunduğu ortadadır; çünkü herhangi bir nesne ritüelin gü

cüyle tanrısallığı bünyesine katar; bir "parça" (Veda kurban töreninde 

sunağın tuğlası) "Bütün"le (Tanrı Pracapati) , yokluk Varlık'la birleşir. 

Bu açıdan (paradoksun görüngübihmi açısından) bakıldığında samadhi, 

dinler ve gizemci düşünceler tarihinde iyi bilinen bir çizgide yer alır : 

zıtların birliği çizgisi. Gerçi bu kez birleşme sadece simgesel düzeyde 

kalmaz, somut ve deneyseldir. Yogin samadhi sayesinde zıtlıkları aşar, 

boşluk ile doluluğu, hayat ile ölümü, var olmak ile var olmamayı tek 

bir deneyim içinde birleştirir. Dahası da var: Tüm paradoksal haller 

gibi samadhi de, gerçekliğin farklı hallerinin tek bir hal içinde yeniden 

bütünleştirilmesiyle eşdeğerlidir; yaratılış öncesindeki farklılaşmamış 

doluluk, tamlık, ilk birlik hali. asampracnata samadhiye erişen yogin, 

tarihinin başlangıcından beri insan zihnine musaHat olmuş bir düşü 

de gerçekleştirir: Bütün'le birleşmek, yeniden Birlik'e ulaşmak, ikiliğin 

bulunmadığı ilk baştaki hali yeniden oluşturmak, zamanı ve yaratılışı 

(başka bir ifadeyle kozmik çoğulluğu ve aynşıklığı) ortadan kaldırmak; 

özellikle de gerçekliğin özne-nesne diye ayrılmasını ortadan kaldırmak. 

Bu en üstün yeniden bütünleşme durumu yalnızca ezeli belirsiz

liğe bir geri dönüş olarak değerlendirilirse, çok büyük bir hata yapı

lır. Yoga'nın, daha birçok gizemci anlayış gibi, bilincin sıradan ve basit 

bir biçimde söndürülmesine değil, paradoks düzlemine açıldığını ne 

kadar yinelesek azdır. lleride göreceğimiz gibi, Hindistan hatırlana-
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mayacak kadar eski çağlardan beri zehirli madde, uyuşturucu madde 

kullanımı ve bilinç boşaltılmasına yönelik tüm diğer basit yollarla ya

şanan sayısız vecit ve esrime biçimini biliyordu; samadhinin bu sayısız 

manevi kaçış türleri arasına katılması haksızlık olur. Farklılaşmamış 

samadhiyle elde edilen bütünselliğe erişmek, insanın cenin halindeki 

ön-bilincinin mutluluğunu andırsa da , kurtuluş, doğum öncesi varo

luşun "derin uyku"suyla özdeşleştirilemez. Temel öneme sahip şu ol

guyu hiç akıldan çıkarmamak gerekir: Yogin bilincin ve bilinçaltının 

tüm düzeylerinde, aşkın bilince (Benlik'in, purushanın bilinmesi-edi

nilmesine) giden yolu açmak için çalışır . "Derin uyku"ya ve "dördüncü 

hal"e (turiya, kataleptik hal) dupduru bir bilinçle girer, kendisini hip

notize edip bilincini karartmaz. Bütün yazarların bilinç-üstü [supercons

ciousness] Yoga hallerine verdiği önem, nihai yeniden bütünleşmenin, 

az çok derin bir "trans" içinde değil de, bu doğrultuda gerçekleştiğini 

gösteriyor. Başka bir deyişle, samadhi yoluyla başlangıçtaki ikilik yok

luğunun yeniden sağlanması, önceki duruma (gerçekliğin özne-nesne 

olarak ikiye bölünmesinden önceki durum) göre yeni bir öğeyi, birliğin 

ve yüce mutluluğun bilgisini getiriyor. "Kökene dönüş" vardır , ama şu 

farkla ki, "hayattayken kurtulan kişi" ilk duruma özgürlük ve aşkın bilinç 

boyutlarıyla zenginleşmiş olarak kavuşur. Başka bir deyişle, "verili" bir 

durumu otomatik biçimde elde etmez, benzersiz ve paradoksal varoluş 

halini pekiştir dikten sonra ezeli tamlıkla yeniden bütünleşir . Sözko

nusu benzersiz hal, kozmosun hiçbir yerinde bulunmayan, ne farklı 

hayat düzeylerinde, ne "mitolojik tannsallık" düzeylerinde (tanrılar ,  

deva) görülen, yalnızca Yüce Varlık'ta, İşvara'da var olan özgürlük bi

lincidir. Yoga'nın erginlemeci niteliği en iyi bu noktada anlaşılır; çünkü 

erginlernede de "yeniden doğmak" için "ölünür" ama bu yeni doğum 

"doğal doğum"un bir tekran değildir; aday, erginlenme süresince ölüp 
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terk ettiği kutsal olmayan dünyaya dönmez yeniden; varoluşun "doğal" 

(kutsal olmayan) düzeyinde erişilcmcycn yeni bir varoluş hali olan kutsal 

bir dünyaya doğar. 

Bu ideal -özgürlüğün bilinçli olarak fethedilmesi- ilk bakışta saçma 

ve korkunç denecek kertede yararsız bir olgunun, yani dünyanın ve in

sanın varlığı, insanın dünyadaki varoluşunun umutsuzluklar, ıstıraplar 

ve yanılgılardan oluştuğu olgusunun Hint düşüncesi tarafından meşru

laştınlması olarak görülebilir; çünkü insan kurtulurken özgürlüğün ma

nevi boyutunu kurmakta ve kozmasa ve hayata, yani trajik biçimde ko

şullanmış ve çıkışsız varoluş biçimlerine bu boyutu "dahil etmektedir." 
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Veda Metinlerinde Çileciler ve Esrimeciler 

Buraya kadar Patafıcali'nin Yoga-sütralannda ve bunların yorumla

rmda sistemleştirildikleri ve dile getirilclikleri haliyle Yoga öğretilerini 

ve tekniklerini sergiledik. Ama diğer darşanalann aksine yoga-darşa

na sadece bir "felsefe sistemi" değildir; Hindistan'ın bütününe yayılmış 

durumdaki çok sayıda ibadet, inanç ve özleme deyim yerindeyse kendi 

rengini bulaştırır. Yoga her yerde, Hint sözlü geleneğinde olduğu kadar 

Sanskrit ve yerel dildeki literatürde de mevcuttur. Her türlü biçime 

girebilen bu Yoga haliyle her zaman Patafıcali'nin "klasik" sistemine 

benzemez; daha çok, çağlar akıp geçtikçe sayıları artan "halk" inançla

rının ve ibadetlerinin eklendiği geleneksel kalıplar sözkonusudur. Öyle 

ki sonunda Yoga, Hint tinselliğine özgü bir boyut haline gelmiştir .  Bu. 

itibar, her kılığa girebilen bu mevcudiyet pek çok sonuca gebe bir soru

nu gündeme getirmektedir: Acaba Yoga sadece Hint-Avrupalıların değil 

de, onlarla birlikte ve daha çok Ariler öncesi halkların ürünü olan, tüm 

Hindistan'a ait bir yerli yaratım mıdır? 

Özetle Yoga'nın evrensel açıdan geçerli ve iki geleneği sahiplerren 

bir teknik olarak kendini kabul ettirdiği söylenebilir :  1 )  Rig Veda'dan 

beri bulgularran esrimecilerin ve çilecilerin geleneği; 2) Brahmaı::ıaların 

simgeselliği, özellikle de "kurbanın içselleştirilmesi"ni gerekçelendiren 

spekülasyonlar. Hindistan'ın en büyük tinsel sentezlerinden biriyle so

nuçlanan bu bin yıllık bütünleşme süreci Bindulaştırma adı verilen ol

guyu çarpıcı bir biçimde yansıtmaktadır; bu mekanizma ortaçağa yak

laşıldıkça belirginleşecektir. 
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Vedalar'da klasik Yoga'nın ilk taslağı, ana hatlan ortaya konur sade

ce; buna karşılık bu eski metinler, sözcüğün dar anlammda Yogayla her 

zaman doğrudan ilişkileri bulunmasa da, sonuçta Yoga geleneği içine 

katılan çileci disiplinlerden ve "esrime" ideolojilerinden söz eder. Biz 

de onları bu nedenle hatırlatıyoruz. Ama bu iki tinsel olgu kategorisini 

birbirine karıştırmamak gerekir; riyazet yöntemleri ve esrime teknik

leri öteki Hint-Avrupalılarda da bulgulanmıştır (diğer Asya halklarını 

hiç hesaba katmıyoruz bile) ; oysa Yoga'ya sadece Hindistan'da ve Hint 

tinselliğinin etkisinde kalmış kültürlerde rastlanır. 

Örneğin Rig Veda 'nın bir ilahisinde (X, 1 36) , sırtma "kahverengi kir" 

giymiş, "beline kuşak diye rüzgarı sarmış" ve içine "tanrıların girdi

ği" uzun saçlı (keçin) muniden1 söz edilir (2) .  Şöyle der muni: "Esrime 

sarhoşluğu içinde rüzgarlara bindik. Siz ölümlüler, bizim bedenimi

zi görebilirsiniz sadece" (3). Muni havalarda uçar ( 4), rüzgarın atıdır 

o (Vata), Vayu'nun dostudur, "tanrılar kırbaçlar onu" hem güneşin 

doğduğu hem de battığı yönlerdeki iki okyanusta birden ikamet eder 

(5) . 2  "Apsaralann, Gandharvalann ve yabanıl hayvanlarm gittiği yoldan 

gider, düşünceleri okur" (6) ve "Rudra'yla birlikte diker başına zehir 

kasesini" (7) . Bu uzun saçlı muni, yoginin ilk örneği olarak yorumlan

mıştır. Aslında yoginle ancak belli belirsiz benzerlikleri olan bir tür 

esrik kişi sözkonusudur; bu benzerliklerin en önemlisi havada uçmak

tır, ancak bu siddhi tüm dünyada yaygın olarak bulgularran bir sihirli 

güçtür. Rüzgarın atma, Rudra'yla birlikte içilen zehire, bedeninin içine 

aldığı tannlara yapılan göndermeler daha çok Şamancıl esinli bir tek

niğe işaret etmektedir. "Esrime" halinin betimlenişi de çok önemlidir. 

Muni "ruhta kaybolmakta" bedenini terk etmekte., başkalarının düşün-

Bilge. (Çev.) 

Krş. Atharva Veda, XI, 5, 6; XV, 7, 1 .  
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eelerini okumakta, "iki okyanus"ta yaşamaktadır. Bu deneyimlerin hep

si kutsal olmayan alanı aşar; onlar, esrime dışmda başka araçlarla da 

gerçekleştirilebilen, kozmik bir yapıdaki bilinç halleridir. Her zaman 

sözcüğün tam anlamıyla bir "esrime" sözkonusu olmasa da, ne vakit 

kozmik ölçekte bir bilinç hali ve bir deneyim ifade edilmek istense, bu 

terim kullanılır zorunlu olarak. 

Vedalar, mitsel kişiliklerle (Ekavratya, Brahmaçarin, Vena vb.) iliş

kili, doğaüstü başka deneyimlerden de söz eder. Bu kişilikler muhte

melen bazı tanrısallaştırılmış çileci ve büyücü arketipleri temsil ederler. 

Insanın tanrılaşması, "tanrı-insan" Hint tinselliğinin egemen motif

lerinden biri olarak kalır. Atharva Veda'nın o meşhur ve anlaşılması 

güç ilahisinde de (XV, I) bulgularran Ekavratya, Caiminlya Upanişad 

Brahma�ıa tarafından (III, 2 1 )  vratyaların ilk tanrısı olarak kabul edilir 

ve Praçna Upanişad ile Çülika Upanişad'da bir tür kozmik temel öğeye 

dönüşür 3 Büyük olasılıkla Ekavratya, vratyalar denen o gizemli gru

bun ilk modelini temsil etmektedir. Bu grup Şivacı çileci ( Charpenti

er), mistikler (Çhanopadhyaya) ,  yoginlerin öncüleri (Hauer) veya Ari 

olmayan bir kavmin temsilcileri (Winternitz)4 diye değişik biçimlerde 

yorumlanmıştır. Bütün bir Atharva Veda kitabı (XV) onlara ayrılmış

tır, ama metnin anlaşılması güçtür; yine de bu metinden vratyaların 

riyazet uyguladıkları (bir yıl ayakta dururlar vb.) ,  belli bir soluma di

siplinini bildikleri (farklı nefesler çeşitli kozmik bölgelerle özdeşleştiril

miştir5) ,  bedenlerini makrokozmosla benzeştirdikleri anlaşılmaktadır. 6 

Bu gizemli tarikat yine de çok önemliydi anlaşılan, çünkü onun üyele

rini Brahmancı topluma yeniden katmak için özel bir kurban töreni, 

Krş. ].W.Hauer, Der Vratya, s. 306 vd. 

Bkz. Not III, 1 .  

Atharva Veda, XV ,  1 4 ,  1 5  vd. 

Ag y ,  XV, 18 ,  1 vd. 
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vratyastoma düzenleniyordu. Vratyastoma ve mahavrata (içinde birçok 

arkaik unsurun korunduğu gündönümü ritüeli) için yazılmış metinler 

bu gizemli kişilikleri biraz da olsa kafamızda canlandırmamıza olanak 

vermektedir: Başlannda sank vardı, siyahlar giyiyor ve omuzlarına 

biri siyah diğeri beyaz iki koç postu atıyorlardı; alarnet olarak ellerin

de ucu sivri asalan, boyunlarında takılan (nishka) ve kirişsiz yayları 

vardı (jyahroda) . Tam anlamıyla büyülü silahlar olan kargı-asaya (Şiva 

çula'sının ilk örneği mi?) ve yaya bazı Asya Şamanizmlerinde de rast

lanır 7 Bir at ve bir katır tarafından çekilen arabayı kurban yeri olarak 

kullanıyorlardı. Vratyastoma sırasında başka kişilikler de onlara eşlik 

ediyordu; bunların en önemlileri bir magadha ve bir pwrzşcalıydi;8 an

laşıldığı kadarıyla ilki ilahi okuma işini üstlenirken, pwvşcalı sözcüğün 

tam karşılığıyla bir fahişeydi; mahavrata sırasında magadhayla (veya bir 

brahmaçarin 'le) ritüel biçiminde cinsel ilişkiye giriyordu 9 Bu son tören 

belli sayıda arkaik bereket öğesi içeriyordu: küfürlü ve müstehcen di

yaloglar, ritüel salınım, cinsel ilişki. 

Veda dininde de bulgularran cinsel birleşme10 ancak Tantracılığın 

zaferinden sonra gizemci bir teknik haline gelecektir. Mahavrata esna

sında hotr bir salıncakta sallamyar ve üç soluma biçimini, prava, vyana 

ve apanayı anıştırıyordu/1 burada muhtemelen nefes almayı durduran 

Krş. Eliade, Shamanism, s. 285 (Dayaklarda ağaç-kargı); Dominik Schrö

der, "Zur Religion der Tujen in Sininggebietes" Anthropos, XLVII ( 1952), 

s. 18 vd.; XLVIII ( 1953), s. 248 vd. (Tujelerde "ruhların kargısı" vb.) ; Asya 

Samanlığında yay hakkında, bkz. Eliade, s. 1 74 vd. vb. 

Atharva Veda, XV, 2 .  

Caiminlya Brahmm;a II, 404 vd; Apastamba Srauta Sutra, XXI, 1 7, 18 ,  vb; 

Hauer, a.g.y., s. 264. 
1 °  Krş. Atharva Veda, XX, 1 36'daki erotik ilahi; aşvamcdha vb. 
ıı Çaukhayana Çrauta Sutra, XVII; Hauer, 258 vd. 
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bir soluma tekniğiyle karşı karşıyayız, ama bu alıştırmanın daha o za

mandan bir pra1hiiyama haline gelmiş olması pek inandıncı gözükmü

yor 12 Yine mahavrata sırasında, hotr bir udımıbra dalıyla yüz telli bir 

arpe dakunuyor ve şöyle diyordu: "Sana praııa, apana ve vyana için 

vunıyonım". Sahneağa "göğe çıkan gemi" kurban rahibine "göğe uçan 

kuş" denirdi; 13  ateşin etrafında dans eden genç kızlar da, göğe uçan 

kuşlardı. 14 Brahmancı edebiyana göksel kayık ve kuş imgeleri sık sık 

yinelenir; zaten bunlar sadece Hint geleneğine de ait değildir, çünkü 

Şanıancıl esinli ideolojinin, "dünyanın merkezi" ve büyülü uçuş sim

geselliğinin de odak noktasında yer alırlar. Sahneağa gelince, bereket 

ritüellerinde rol üstlendiği gibi Şamancıl bağlamlarda da bulgulamr. 15 

Tüm bu karmaşık yapı oldukça bulanıktır ve metinlerde korunmuş 

rivayetler de karışık ve kimi zaman çelişkilidir. Tannsallaştırılmış vratya 

ilk örneği olan Ekavratya'nın yanında, yine kozmik ölçekte bir kişilik 

olarak tasarlanmış Brahmaçarin bulunur: Erginlenen, kara antilop pos

tu giyen ve uzun bir sakalı olan Brahmaçarin, Doğu Okyanusu'ndan 

Kuzey Okyanusu'na yolculuk edip dünyalan yaratır; "ölümsüzlü

ğün bağrındaki bir dölüt" olarak yüceltilir; kızıllar giyip tapas (riya

zet) uygular. 16 Daha yukarıda da gördüğümüz gibi, mahavratada bir 

brahmaçarin (= magadha) ritüel biçiminde pwrzşca!ıyle birleşiyordu. 

12 Atharva Veda içinde nefes biçimlerine yapılan diğer göndermelerden (V, 

28;  XV, 1 5  ve 1 7) reçaka, püraka ve kumbhakanın bilindiği sonucu çıkarı

labilir; bkz. Hauer, Die Anfange der Yogapraxis, s. 10 vd. ;  krş. Hauer, Der 

Vratya, s. 29 1  vd. Beş nefes hakkında bkz. Not III, 2 .  
13 Taı:zqya-Maha-Brahmmya, V, 1 ,  10 .  
14 A.g.y. , V, 6 ,  15 
1 5  Krş. ] .  G. Frazer, The Dying God , s. 1 56 vd, 277  vd; Eliade, Shamanism, s .  

129 vd. 

ıô Atharva Veda, XI, 5, 6-7. 
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Vratyalann Ari istilacıların öncülerine ait bir gizemli tarikatı temsil 

ettikleri varsayılabilir . 17 Bununla birlikte vratyalar Rig Veda'daki Keçin

lerden de çok farklı değillerdi; bazı yorumlarda Rudra'ya vratya-pati 

denmiştir18 ve Mahabharata'da Şivacı baküs rabibelerini ifade etmek 

için hala vn'itya terimi kullanılmaktadır 19 Bu orgia eğilimleri onların 

"mistik" deneyimlerinin kozmik yapısını gözden kaçırmamalıdır. Ama 

bu tür deneyimler Ariler öncesi yerli kavimlerde de merkezi bir yere 

sahipti; bu durum Hint-Avrupa katkısıyla Arilik öncesi kalırrtıların bir

birinden ayrılmasını zaman zaman güçleştirmektedir; Hint-Avrupalılar 

da Hindistan'a geldikleri sırada arkaik kültürün belli unsurlarını hala 

koruyorlardı. 

Tapas ve Yoga 

Hint-Avrupalılarla yerlilerin dinsel arkaizmleri arasındaki eşdeğer

lilik tapas kuramı ve uygulaması tarafından gayet güzel ortaya konmak

tadır. Bu terim (tam karşılığı "sıcaklık, kor ateş") genel anlamıyla riyazet 

faaliyetini ifade eder. Tapas, Rig Veda'da açıkça bulgulanır20 ve gerek 

kozmik, gerekse tinsel düzlemde yaratıcı güçlere sahiptir; çileci, tapas 

yoluyla durugörü kazanır ve hatta tanrıları bedenine katar. Pracapati 

riyazet yoluyla aşırı bir hararete kadar "ısınarak" dünyayı yaratır;21 ni

tekim dünyayı bir tür büyülü terlemeyle yaratmıştır. Brahmancı spekü

lasyona göre, bizzat Pracapati de tapasın ürünüydü; başlangıçta (agre), 

yokluk (asat) kendini zihin (manas) yapmış ve ısınmış (atapyata), böy-

1 7 Hauer, Der Vratya. 
18 Hauer, s .  1 9 1 .  

19 A.g.y. , s .  233 vd. 
2° Krş. örneğin VIII, 59, 6; X, 1 36 ,  2; 154,  2 ,  4 ;  1 6 7, 1 ;  1 09, 4 ;  vb. 
21 Aitareya Brahmm.ıa, V, 32, 1 .  
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lece dumanı, ışığı, ateşi ve en sonunda da Pracapati'yi doğurmuştu 22 

Terleme yoluyla kozmogoni (evrendoğum) ve antropogoni (insando

ğum) başka yerlerde de (örneğin Kuzey Amerika'da) rastlanan mitsel 

motiflerdir. Bunlar büyük olasılıkla Şamancıl bir ideolojiyle ilişkilidir; 

Kuzey Amerika Şamanlarının çok terlemek için halvete girdikleri bi

linir.23 Zaten bu adet, terimin dar anlamıyla Şamanizm'den daha eski 

ve daha geniş bir ideolojik yapının çeşitli yönlerinden biridir sadece; 

"sihirli sıcaklık" ve "ateşe hakim olmak"tan söz ediyoruz 24 Beden ısısını 

büyülü bir biçimde artırmak veya kor ateşin sıcaklığını hissetmeyecek 

kadar ateşe "hakim olmak" bütün dünyadaki otacılarda, Şamanlarda 

ve fakirlerde bulgulanan iki büyüsel güçtür. Daha ileride de görece

ğimiz gibi, tam anlamıyla Yoga-Tantra'ya ait tekniklerden biri de içsel 

ısı ("gizemci ısı") üretmeye yöneliktir.  Bilinen en eski büyü tekniğiyle 

Tantracı Yoga arasmda bu belirli noktada tartışmasız bir süreklilik göz

lenmektedir. 

"Yaratıcı terleme" ve büyüsel ısı üretimi Hint-Avrupalılar tarafından 

da biliniyordu. tık insan çifti Ymir'in terinden doğmuş ve Alıura Maz

da da Gacömard'm bedeninde terlerneye yol açarak insanı yaratmıştı. 

lrlandalı kahraman Cuchulainn savaştaki ilk kahramanlığından (askeri 

bir erginlenmeyle eşdeğerlidir) öylesine "ısmmış" olarak çıkar ki, içine 

konduğu fıçının tahtalan ve çemberleri yerinden fırlar; Kafkasya Nart.

lannın kahramanı Batradz'da da aynı "hararetli hiddet"e rastlanır 25 Ge-

22 Taittiriya Brahmaı:ıa, II, 2, 9, 1 - 10 ;  başka metinlerde yokluk ezeli sular tara-

fından temsil edilir; krş. Çatapatha Brahmaı:ıa, XI, 1 ,  6, 1 .  
23 Eliade, Shamanism, s. 335, vb. 
24 Krş. Ag.y. , s. 363, 437 vd, 4 1 2  vd. 
25 Ymir, Gacömard: A Christensen, Les Types du premier homme et le pre

mier roi dans l'histoire legendaire des Iraniens, s. 1 4  vd, 36 vd; H. Gün

ten, Der arische Weltkönig und Heiland , s. 346 vd; Sven S. Hartrnan, 
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orges Dumezil'in gösterdiği gibi, Hint-Avrupa "kahramanhk" edebiyatı

mn söz dağarından birçok terim -furor,ferg, wut, menos- kutsallığın baş

ka düzeylerinde gücün bedenin içine girmesinin ayırt edici niteliklerini 

oluşturan bu "aşırı sıcaklığı" ve bu "öfke"yi ifade eder. Mitolojiden veya 

Hint dinsel falklorundan birçok olay da bize büyük bir çilecinin tapa

sının gücüyle kül haline getirilmiş ölümlüleri veya tanrıları gösterirler. 

Hint-Avrupalılar "büyülü sıcaklık" tekniğini ve ideolojisini biliyorlardı, 

çünkü tıpkı Asya'nın bazı başka etnik grupları gibi henüz arkaik bir 

manevi ortama aittiler. Ama riyazet uygulamalan -başka yerlerde gö

rülmedik bir yoğımlukla- esasen Hindistan'da gelişti ve tapas kavramı 

etrafında son derece karmaşık bir ideoloji orada oluşturuldu. Başka bir 

ifadeyle tartışılmaz bir arkaizme sahip ve tüm dünyaya yayılmış bu bü

yülü gelenek Hindistan toprağında dünyanın başka yerinde eşi benzeri 

olmayan, eksiksiz bir gelişme yaşadı 26 

Yoga tekniğinin tapası nasıl özümsediğini bilmek önem taşıyor. 27 

Bir ön saptama: Bu ritüel "ısınma" sadece çilecilere ve esrimecilere has 

değildi. Soma kurban töreni, adak sahibinin ve kansının dikshayı ger

çekleştirmesini şart koşuyordu. Bir kutsama ritüeli olan diksha, riyazet 

niteliğinde uykusuz geçirilen geceyi, sessizlik içinde meditasyonu, per

hizi ve "ısı"yı, tapası içeriyordu - ritüelin süresi bir günle bir yıl arasında 

değişebilirdi. Soma, Veda ve Brahmaı:.ıa Hindistanı'mn en önemli tören

lerinden biriydi; demek ki tapas tüm Hint halkının dinsel deneyiminin 

bir parçasıydı. O halde, kuramsal olarak, ritüelle riyazet ve müşahede 

teknikleri arasında sürekliliğin bozulmadığı sonucuna varılabilir; baş-

Gayômart. Cuchulainn, Batradz: G. Dumezil, Horace et les Curiaces, s. 35 

vd; aynı yazar, Legendes sur les Nartes, s. 50 vd, 1 79 vd. 
26 Bkz. Not III, 3 .  
27 Yoga-sfitralarda tapasın manevi değerine dört kez değinilir: II, 1 ,  32,  43;  IV, 

1 .  
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langıçta adak sahibi ile tapasvin28 arasında olsa olsa bir mertebe farkının 

sözkonusu olduğu anlaşılmaktadır. Ritüel ile riyazet arasındaki sürekli

lik başka bir yerde daha gözlenmektedir; Hıristiyan dünyasında laikler 

ve keşişler, kişisel deneyimlerinin dereceleri değişse de, aynı duaları 

etmekte ve aynı dini takvime u yınaktadır. Ama, daha sonraki Hinducu 

bireşimierin manasını daha iyi kavramak için, Vedalar çağından beri 

var olan temel anlayışların birliğini vurgulamakta yarar var. Bu bire

şimler özellikle Brahmancılık dışı ve hatta Arilik dışı dinsel değerlerin 

özümsenmesi ve benzeştirilmesi yoluyla gerçekleştirilmiştir. 

Ama perhizle, ateş başında uykusuz geçirilen geceyle vb. elde edilen 

tapas, aynı zamanda nefesi tutarak da sağlanır. Nefesin tutulması özel

likle Brahma7Jalar çağından itibaren bir ritüel rolü oynamaya başlar: 

Gayatrastotra ilahisi söylenirken nefes alınmamalıdır.29 Atharva Veda'da 

farklı nefeslere yapılan göndermeler akıldadır (XV, 1 5- 1 8) .  Baudhayana 

Dharma Sütra, IV, 1 ,  24'te verilen bilgi daha da açık ve kesindir; buna 

göre insan büyülü sıcaklığı, nefesini tutarak üretir 30 Tüm bu bilgilerin 

hangi doğrultuda olduğu bellidir: Soma kurban töreni için kendisini 

kutsa;rıp hazırlamak isteyen kişi, tapas uygulamalı ve "yakıcı" hale gel

melidir. "Büyülü sıcaklık" insanlık halinin aşıldığının, "kutsal olmayan" 

alandan çıkıldığının en mükemmel işaretidir. Ama solunum hakimiyeti 

aracılığıyla veya nefesini tutarak da sıcaklık üretilir; bu durum bir yan

dan Y oga teknikleriyle Ortodoks Brahmancı yöntemlerin özdeşleşti

rilmesine elverir, diğer yandan da yogini tapasvin'le özdeşleştirir; son 

olarak da, Veda kurban töreni ile esrime teknikleri arasındaki gözüpek 

benzeştirmenin ilk işaretleri bu noktada fark edilmeye başlar. 

28 Tapası uygulayan veya tapas halinde bulunan kişiye verilen ad. (Çev.) 
29 Caiminiya Brahmaua III, 3, 1 ;  krş. Kauçit;ı,ki Brahmaı_ı.a ,  XXIII, 5. 
30 Macchima-nihaya, (I , 244, vb.)  de aynı rivayet aktarılır. 
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Bu benzeştirmeyi asıl mümkün kılan ise, Bri'ihmm:zalar'm kurban 

töreni çevresinde geliştirdikleri spekülasyonlardır. Kurban töreninin 

Vedalar çağından beri taşıdığı önemi bir daha hatırlatmaya gerek yok. 

Bizzat tanrılar varlıklarını ritüel biçimindeki adaklar sayesinde ko

rumaktadır: "Seni böyle güçlü kılan kurbandır, ey İndra . . .  Ejderhayı 

ikiye böldüğünde, yıldmınma yardımcı olan sana yapılan ibadetti."31 

Kurban, yaşamın temel öğesi, tüm tanrıların ve varlıkların ruhudur 32 

Başlangıçta tanrılar ölümlüydü,33 kurban sayesinde tanrısal ve ölümsüz 

oldular 34 Onlar yeryüzünün armağanlarıyla, insanlar da gökyüzünün 

armağanlarıyla yaşarlar 35 Ama her şeyden önemlisi, kurban eylem dü

zeyinde "eserler"i, dünyayı yeniden yapma, Pracapati'nin uzuvlarını bir 

araya getirme arzusunu ifade eder 36 Bilinen bir mittir bu: Pracapati 

dünyayı yaratırken uzuvları kopmuş, tanrılar da onu "yeniden 

birleştirmiştir."37 Kurban yardımıyla Pracapati yeniden oluşturulur,38 

ama bu şöyle de anlaşılabilir: Pracapati, kozmogoniyi yineleyebilsin ve 

dünya sürüp devam edebilsin diye yeniden oluşturulmaktadır. Sylvain 

Levi'nin belirttiği gibi,39 yeni bir kurban töreni değil, zaten var olanın 

yayılıp sürdürülmesi sözkonusudur; kurbanın bozulup geçersizleşme

sini engellemek gerekir. 

31 Rig Veda, III, 32,  12 .  
32 Çatapatha BrahmaiJa, VIII, 6, 1 ,  1 0, vb. 
33 Taittirlya Sm7ıhita, VIII, 4, 2, 1 ;  vb. 
34 A.g.y., VI, 3, 4, 7; VI, 3, 10 ,  2; vb.
3s A.g.y., III, 2, 9, 7; vb. 
36 Başlıca metinleri bulmak için, bkz. Sylvain Levi, La Doctrine du sacrifice dans

les BrahmaiJas; ayrıca krş. A. K. Coomaraswamy, Hinduism and Buddhism, s. 

1 9  vd. 
37 Taittirlya BrahmaiJa, I ,  2, 6, 1 vb.
38 Taittiriya Sarrhita, V, 5, 2, 1 .  
39 La Doctrine, s. 79-80.
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Bu çelişkili kurban be tirnlemesi -aslında ilk birlik haline, Pracapati'nin 

yaratılış öncesindeki tamlığına geri dönüş olan bir süreklilik- onun asal 

işlevini, yani "ikinci doğuş"u sağlama işlevini bozmaz. Nitekim kur

banın erginleme simgeselliğini vurgulayan onun cinsel ve jinekolojik 

simgeselliğidir .  Metinler çok açıktır .40 Aitareya Brahmal)a (1,3) , benzeş

tirme sisteminin kesin bir anlatımını sunmaktadır:  "Rahipler dıkshayı 

verdikleri kişiyi cenine dönüştürürler.  Onu suyla ıslatırlar; su, erkeklik 

tohumudur ( . . .) .  Onu özel bir kulübenin içine sokarlar: Bu özel kulü

be, dıkshayı yapanın rahmidir; onu böylece kendisine uygun rabmin 

içine so karlar. Üstünü bir giysiyle örter ler; giysi, amuiyon zarıdır (. . .  ) .  

Bunun üstüne bir kara antilop derisi konur; gerçekten de döl kesesinin 

üstünde amuiyon zarı vardır (. . .  ) .  Yumrukları sıkılıdır; nitekim cenin 

ana rahminde kaldığı sürece yumrukları sıkılıdır, çocuk yumruklan sı

kılı olarak doğar (. . .  ) .  Suya girerken antilop derisini çıkarır; bu nedenle 

ceninler de plasentadan sıyrılmış olarak dünyaya gelirler. Suya girerken 

giysisini çıkarmaz, bu nedenle çocuk da üstünde amuiyon kesesiyle 

birlikte doğar."41 

Bu simgeselliği Brahmm:zalar yaratmamıştır. Tüm dünyada erginle

rren kişi yeni doğan bir bebekle özdeşleştirilir ve erginlenmenin ger

çekleştirildiği kulübeyi bir canavarın karnı olarak kabul eden örnekler 

de yok değildir;42 aday orada "yııtulmuş" ritüel anlamda "ölmüş" ama 

ayrıı zamanda da cenin halinde bulunuyordu. Kurbanın amacı ölüm

den sonra göğe (svarga) erişmek, tannlarla aynı yerde ikamet etmek 

veya tanrılık vasfına (devatma) ulaşmak olduğu için, burada da adaylara 

ölümden sonra en iyi varoluş koşulunu sağlayacağı varsayılan arkaik 

4° Krş. Levi, La Doctrine, s. 1 04 vd. 
41 Çev. A. B. Keith, The Rigveda Bra.hmar:ıas, s. 1 08-109. 
42 Frazer, Spirits of the Com and of the Wild, I, s .  225 vd. 
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erginlemenin temel anlayışıyla bir simetri sözkonusudur. 

Daha da önemlisi: Erginleme ölme ve yeniden dağına ritüeline in

dirgenemez, bir hikmeti de vardır. Brahmm:ıalar'ın "ilmi" de, kurbanın 

gizemlerine odaklansa bile, önemli bir rol oynar.43 "Bu dünya (tanrıla

rın dünyası) sadece bilenlere aittir. "44 Brahmal]alar'da "böyle bilen kişi" 

(ya evam veda) önermesi çok sık yinelenir. Kurban ve litürjik (tören 

usullerine dair) tekniklerin "ilmi" zamanla değerini yitirir ve yeni bir 

ilim, Brahman bilgisi onun yerini alır. Böylece Upanişadlar'ın rshilerine 

ve daha geç dönemde kurtuluş için sadece gerçek ilmin yeterli olduğu

na inanan Saqıkhya üstatlarına yol açılmış olur. Murhqaka Upanişad'da, 

çünkü " . . .  bu kurban biçimleri, aşağı işler olarak açıklanan on sekiz bil

gi, emniyetsiz araçlardır. . .  " denecektir (I, 2 .7) .  45 

"Ritüel lçselleştirme" 

Kurban çok erken bir dönemde tapasla özdeşleştirildi. Tannlar 

ölümsüzlüğü sadece kurbanla değil, riyazetle de elde ettiler. Rig Veda 

(X, 1 67, 1 )  lndra'nın gökyüzünün kapısını tapasla zorladığılll ve bu dü

şüncenin Brahma7Jrı1ar'da çok ileri götürüldüğünü bildirir: "Tanrılar 

tanrısal konumlarını kanaatkarlıkla kazanmışlardır."46 Çünkü tapas da 

bir "kurban" dır. Bir Veda kurban töreninde tannlara soma, erimiş tere

yağ ve kutsal ateş adanırken, riyazette onlara bir "içsel kurban" adanır; 

bu tür kurbanda sunuların ve ritüel nesnelerinin yerini fizyolojik işlev-

43 Erginlemenin gebeliğe ve doğuma ilişkin simgeselliğinin uzantısı felsefi 

çıraklık imgelemidir. Sokrates ebelik işlevini sahiplenir; nitekim o "yeni 

insan"ı doğurtmakta, "bilen kişi"nin doğumuna yardım etmektedir. 
44 Çatapatha Brahmal}a, X, 5 ,  4 ,  1 6 .  
45 Upanishadlar, lş Bankası Kültür Yay. , çev. Korhan Kaya, s. 265 
'•6 Taittiriya Brahmal}a, III, 1 2 ,  3, 1 vb. 
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ler alır. Nefes alıp verme çoğunlukla "aralıksız sunu"yla özdeşleştirilir. 

Vaikhanasasmartasü tra (II, 1 8 ) ,  pra(u1gnihotra'dan, yani "soluma içinde 

gerçekleştirilen günlük kurban töreni"nden söz eder.47 Bu "içsel kur

ban" anlayışı verimli bir anlayıştır, çilecilerin ve en bağımsız gizemcile

rin bile Brahmancılığın, daha sonra da Hinduizmin bünyesinde kalabil

mesine olanak tanıyacaktır. 

Işte prariıayama ile Veda kurbanının en itibar lı çeşitlerinden biri olan 

agnihotra'nın (her evin reisinin her gün sabah güneş doğmadan önce 

ve akşam güneş battıktan sonra yapması gereken ateş adağı) benzeş

tirildiği Brahmancı bir metin: " . . .  buna gizli (Inner) Agnihotra kurbanı 

da derler. Bir kimse konuştuğu süre içinde soluk alamaz. O, soluğunu 

söze kurban etmektedir. Bir kimse soluk aldığı süre içinde konuşamaz. 

O, sözü soluğa kurban etmektedir. Bu ikisi hiç bitmeyen, ölümsüz kur

banlardır; tıpkı sürekli olarak birbirine kurban giden uyku ve uyanık

lık gibi. Başka kurbanlarda sınır vardır çünkü onlar bazı işler içerirler. 

Eskiler en iyisini bildiklerinden Agnihotra kurbanını sunmazlar."48 

Aynı anlayışa, daha örtülü bir biçimde, Chandogya Upanişad, V, 
1 9-24'te de rastlanır: Gerçek kurban töreni nefes sunusundan ibaret

tir; "Eğer kişi Agnihotra törenini bunları bilmeden yaparsa (sa ya idam 

47 Aynı metinde fizyolojik işlevierin ve organların çeşitli ritüel ateşlerle, kur

ban töreni için gerekli nesnelerle vb. özdeşleştirildiğine tanık oluruz. "Ken

dinden ışıltılı atman adak sahibidir; akıl onun eşidir; kalp lotusu vedi 'dir; 

bedenin kılları dharba otudur; priliJa Garhapatya'dır; apana, Ahavaniya'dır; 

vyiina Dakshiı::ıagni'dir; udana Sabhya ateşidir; samana Avasathya ateşi

dir; bunlar (kurbanın) beş ateşidir. Duyu organları, dil vb. kurban vazo

larıdır; duyu nesneleri, tat vb. adak maddeleridir."  Pril!Jilgnihotra'ya bazı 

Upanişadlar'da da rastlanır, ama anlamı farklıdır; krş. Pril!Jilgnihotra Upani

şad, 3-4. 
43 Kaushıtaki Upanişad, II, 5 ;  Iş Bankası Kültür Yay. ,  çev. Korhan Kaya, s .  229. 
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avidvan) o tören, kor ateşi alıp da küllerin üstüne dökülerek yapılmış bir 

kurban töreni gibi olur".49 Bu kurban biçimi genellikle "zihinsel adak" 

diye isimlendirilir. Biz ona "ritüel içselleştirme" denmesini yeğlerdik, 

çünkü zihinsel duanın dışında, fizyolojik işlevierin derinlemesine bir 

biçimde kozmik yaşamla özdeşleştirilmesini de beraberinde getirmek

tedir. Fizyolojik işlevierin ve organların bu şekilde kozmik ritim ve böl

gelerle benzeştirilmesi tüm Hindistan'a yayılmış bir veridir. Vedalar'da 

da izine rastlanan bu olgu, ancak Tantracılıkta gerçek anlamıyla bir 

"sistem"in iç tutarlılığına kavuşacaktır (ve bu da önemli ölçüde Yoga 

tekniklerinin deneysel katkısından kaynaklanmaktadır). 

Yukarıda alınnladığımız metinler,  pramayamayı uygulayan ve bunu 

agnihotra adındaki somut kurban töreniyle benzeştiren bazı çilecileri 

referans alıyorlardı hiç kuşkusuz. Ortodoks geleneğin, kendi başına bu 

gelenekle bağı olmayan bir temrini geçerli kılmasının bir örneğidir bu 

sadece. Benzeştirmenin uygulamadaki sonucu da (bu benzeştirmenin 

haklı kıldığı) ikamedir. Böylece riyazet uygulaması Veda ritüeli olan 

kurban töreninin eşdeğerine dönüşür. O zaman diğer Yoga uygulama

larının da Brahmancı gelenek içine nasıl girdikleri ve nasıl kabul edil

dikleri kolayca anlaşılır .  

Zaten bu benzeştirmenin tek yönlü olarak gerçekleştiğini de dü

şünmemek gerekir. Tavırlarının ve yöntemlerinin geçerli kılınmasını 

sağlamak için Brahmancılığın kapısını aşındıranlar her zaman Yoga uy

gulamalarının ateşli hayranları değildi. Ortodoksluk da sık sık ilk adı

mı atıyordu. Hindistan'ın üç bin yıllık dinsel yaşamında çok az sayıda 

"sapkın akım"a rastlanması, sayısız mezhep ve akımın gelenek nezdin

de geçerlilik kazanmak için gösterdikleri aralıksız çabalar kadar, Or

todoksluğun sonu gelmez asimilasyon ve "Hindulaştırma" eyleminden 

49 V, 24 ,  1 ;  Iş Bankası Kültür Yay.,  çev. Korhan Kaya, s. 146. 
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de kaynaklanıyordu. Hindistan'da Ortodoksluk, öncelikle Brahmanlar 

kastının manevi egemenliği anlamına gelir . Onun teolojik ve ritüel "sis

temi" iki temel unsura indirgenebilir: 1 )  Vedalar değişmez bir kutsal 

metin külliyatı olarak kabul edilir; 2) bu sistem içinde en önemli şey 

kurbandır. Bu iki unsur sözcüğün tam anlamıyla "sabittir." Bununla 

birlikte Hint-Ari Hindistan'ın dinsel tarihi özü iribarıyla dinamik, sü

rekli dönüşüm içinde olan bir yapı sergilemektedir. Bu görüngü, Brah

mancı Ortodoksluk tarafından başlatılmış ve son zamanlara dek sür

dürülmüş çift yönlü bir etkinlikle açıklanabilir: 1 )  şerh yazma yöntemi 

sayesinde Vedalar durmadan yeniden yorumlanmıştır; 2) mitsel, ritüel 

veya dinsel benzeştirmeler sayesinde Ortodoksluk dışında kalan tüm 

kültürel ve gizemci karmaşık yapı, deyim yerindeyse, ortak bir payda

ya indirgenip sonunda Ortodoksluk tarafından özümsenmiştir. "Halk" 

tanrılarının, yerli tanrıların Hinduculuk tarafından asimilasyonu hala 

güncelliğini koruyan bir olaydır 50 

Tabii ki Ortodoksluk bu özümseme işlemine ancak kriz dönemle

rinde, yani eski ritüel ve öğreti şernaları kendi seçkinlerini tatmin et

memeye ve "sur-dışı" alanda önemli riyazet-gizemcilik "deneyimleri" 

veya vaazları görülmeye başladığında başvııruyordu. Tüm tarih boyun

ca hem Brahmancı ritüel şemasına hem de "soyutlama" daki aşırılıklara 

karşı bir tepki ayırt edilebilir; bu tepkinin başlangıç noktası doğrudan 

Hint toplumunun bağrındadır. Hindistan "Brahmancılaştınldıkça" ve 

"Hindulaştırıldıkça" yani Brahmancılık ve Arilik dışı unsurların özüm

senınesi yoğunlaştıkça, bu tepkinin de şiddeti artacaktır. 

50 Bkz. Not IV, 4. 
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Upanişadlar'da Simgeeilik ve Irfan 

Upanişadlar da ritüelciliğe kendi tarzlannda tepki gösterir. Onlar 

Brahmancı Ortodoksluğun dışında gerçekleştirilmiş deneyim ve ıne

ditasyonların ifadeleridir. Upanişadlar, ritüelciliğin soyut şemalarının 

asla karşılayamayacağı mutlaklık ihtiyacına cevap veriyordu. Bu bakım

dan Upanişadçı rshiler yoginlerle aynı konumu paylaşıyorlardı: Her iki 

kesim de Ortodoksiuğu (kurban, sivil yaşam, aile) terk edip mutlağı 

aramaya koyulmuşlardı. Gerçi Yoga riyazete ve meditasyon teknikle

rine başvururken, Upanişadlar metafizik ve müşahede çizgisinde kal

mışlardır. Ama Upanişadçı ve Yogacı çevreler arasındaki geçişim ve et

kileşim asla kesilmemiştir. Hatta bazı Yoga yöntemleri Upanişadlar'da 

arınma ve müşahede öncesindeki hazırlık alıştırmaları olarak kabul 

edilmiştir. Burada ayrıntılara girmiyoruz; Upanişadçı spekülasyonlar 

külliyatmın hatırı sayılır hacmi içinde sadece konumuzu doğrudan il

gilendiren yönleri üzerinde duracağız 51 Upanişadlar'daki büyük keşfin 

atman ve brahman özdeşliğinin sistemli bir biçimde dile getirilmesi ol

duğu bilinmektedir. Ama Vedalar çağından beri brahman'ın ne anlama 

geldiği dikkate alınırsa, Upanişadlar'ın keşfi şu sonuca yol açıyordu: 

Ölümsüzlük ve mutlak güç, hakikati bilmeye, gizemler bilgisini edin

meye uğraşan her varlığa açıktı, çünkü brahman bütün bunları temsil 

ediyordu; ölümsüz, yok olmaz, güçlüydü. 

Nitekim brahman'ın Veda metinlerinde ve Vedalar sonrası metinler

de aldığı tüm anlamları tek bir formül içinde özetlemek güç olsa da, bu 

terimin nihai ve aniaşılamaz hakikati ifade ettiğine, her türlü kozmik te

zahürün ve deneyimin Zemin'ini ve dolayısıyla ister kozmolojik (evren) 

ister ritüel (kurban) düzlemde gerçekleşsin, tüm alemin gücünü yan

sıttığına kuşku yoktu. Neredeyse sonsuz denebilecek benzeştirmelerin 

51 Metinler ve kaynakçalar için Bkz. Not lll, S.  
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ve özdeşleştirmelerin sayısını hatırlatmaya gerek yok (Brahmm;ıalar'da 

brahman ateşle, sözle, kurbanla, Vedalar'la vb. özdeşleştirilir) ;  önemli 

olan her çağda ve her kültürel düzeyde brahman'ın yok olmaz, değiş

mez, her türlü varoluşun temeli, özü olarak düşünülüp adlandırılrİıış 

olmasıdır. Vedalar'da mitsel brahman imgesinin skambha, yani kozmik 

sütun, axis mundi (dünya ekseni) olması anlamlıdır. Gerek Orta ve Ku

zey Asya'nın avcılannda ve çobanlannda, gerekse OKYANUSYA, Afrika 

ve iki Amerika'nın "ilkel" kültürlerinde bulgulandığı kadarıyla, arkaik

liği kanıta bile ihtiyaç duymayan bir simgedir bu 52 Brahman, Atharva 

Veda'nın birçok ilahisinde (X, 7, 8 vb.) skambha'yla (tam karşılığı pa

yanda, dayanak, sütun) özdeşleştirilmiştir, başka bir ifadeyle brahman 

dünyayı ayakta tutan, hem kozmik eksen hem de ontolojik temel olan 

Zemin'dir. 

Temel axis mundi simgesi çevresinde yaşanan diyalektik gelişim 

süreci izlenebilir: Eksen bir yandan "dünyanın merkezi"nde bulunur, 

üç kozmik bölgeyi (gök, yer, yeraltı) bağlar ve ayakta tutar; yani hem 

normu, evrensel yasayı hem de "kozmikleşme"yi (biçimlerin tezahürü) 

simgeler; shambha göğü ve yeri ayakta ve ayrı tutar, başka bir deyişle 

dünyanın bir tezahür olarak varlığını sağlar ve sürdürür, onun yeniden 

kaos, karmaşa içine katılmasını engeller; diğer yandan "ruhun sahip 

olduğu (atmanvat) , nefes alan her şey skambha'mn içindedir ."53 Upa

nişadçı spekülasyonun nasıl bir yola girdiği daha o zamandan hissedi

lir; evrenin "ekseni" içinde ("merkezi"nde, temel ilkesinde) tanımlanan 

Varlık, başka bir düzeyde, insanın tinsel "merkezi"nde, atmanda da bu

lunmaktadır. "Insanda brahman'ı bilen, Yüce Varlığı da (paramesthin, 

52 Krş. Eliade, Shamanism, s. 259 vd. 

53 Atharva Veda, X, 8, 2 .  
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Tanrı) bilir ve en üstün varlığı bilen skambha'yı bilir. "54 Nihai hakikati, 

kelimelere dökülmesi olanaksız özü tek başına bırakahilrnek için bü

yük çaba sarfedildiği anlaşılmaktadır; brahman, evrenin direği, dayana

ğı, temeli olarak kabul edilmektedir ve tüm bu kavramlan ifade eden 

pratishthar terimi Veda metinlerinde geniş ölçüde kullanılmaya başlan

mıştır bile; Mahabharata ve Purarhalar'da, brahman'a dhruva, yani "sabit, 

değişmez ,  kapalı, kalıcı" denir 55 

Ama skambha'yı, dhruva'yı bilmek kozmik gizemin anahtarına sahip 

olmak ve kendi varlığının en derin köşesinde "dünyanın merkezi"ni 

yeniden bulmak anlamına gelir. Bilgi kutsal bir güçtür, çünkü evrenin 

ve Benliğin muammasını çözer. Kadim Hindistan'da, tüm diğer gele

neksel toplumlarda olduğu gibi, gizli ilim bir sınıfın, gizem uzman

larının, ritüel üstatlannın, yani Brahmanların imtiyazıdır. Bekleneceği 

üzere, evrenin temel ilkesi olan brahman, "insan-Brahman"la özdeş

leştirilir :  Brahma hi Brahmm.ıah, Vedalar çağı sonrasındaki metinlerin 

değişmez izieklerindendir 56 "Brahman'ın doğuşu dharmanın ebedi 

tecessümüdür;"57 "tüm dünyalan bilge insanlar ayakta tutar. "58 

Brahman brahman'la özdeşleştirilir , çünkü evrenin yapısını ve kö

kenini bilir, çünkü bütün bunları ifade eden Söz'ü bilir; çünkü vi'ic yani 

Logos herhangi bir insam Brahman'a dönüştürebilir 59 Brhadaranyaka 

Upanişad, III, 8, lO'da söyleneceği gibi, yok olmayanı (aksaram, yani 

brahman) bilen kişi, işte o Brahman'dır. Sonuç olarak, Varlık bilgisi, 

nihai hakikat bilgisi yoluyla Brahman olunur ve bu bilgiye sahip olmak 

54 A.g.y. , X, 7, 1 7. 
ss Bkz. ]. Gonda'nın derlediği metinler, Notes on Brahman, s. 47-48. 

56 Gonda, s. 5 1 .  

57 Manu, I ,  98. 
ss  Mahabharata, XIII, 1 5 1 ,  3:  krş. başka metinler, Gonda, s. 52 . 

59 Daha önce Rig Veda'da, X, 125,  5 .  
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tam anlamıyla gücün, kutsal gücün sahiplenilmesi şeklinde yansır. Kla

sik Upanişadlar, iitman (Benlik) = brahman (= skambha, dhruva, aksha

ra) özdeşliğini sıstemli bir biçimde dile getirerek, ritüellerden ve çeşitli 

işlerden kurtulmanın yolunu göstermişlerdir. Işte Upanişad rshileri, 

çileciler ve yoginlerle tam da bu noktada buluşuyordu; başka öncül

lerden hareket eden ve başka (daha az kurgusal ve daha ziyade teknik 

ve "gizemci") gönül eğilimlerine cevap veren yoginler de gizemler hak

kındaki gerçek bilginin sınırsız bir manevi güce sahip olma biçiminde 

yansıdığını kabul etseler de, bu Benlik bilgisini yan-müşahedeye daya

lı, yan-fizyolojik tekniklerle zorlamaya daha eğilimliydiler. Daha önce 

Rig Veda'da da bulgulanan bazı mikro-makrokozmos benzeştirmelerini 

en uç noktaya dek götürerek, kendi bedenlerini kozmosla özdeşleş

tireceklerdi; nefes alıp vermek aracılığıyla kozmik rüzgarlara "hakim 

olunacak" skambha-kozmik ortadirek omurgayla özdeşleştirilecekti; 

"dünyanın merkezi" bedenin içindeki bir noktada ("kalp") veya (çakra

lardan geçen) bir eksende bulunacaktı. Geç dönem metinlerinde ikili 

bir geçişim hareketi gözlenıneye başlanır: Yoginler eski Upanişadlar'ın 

saygınlığından yararlanır ve her metnin başına bir "Upanişad" etike

ti eklerneyi ihmal etmezler. Upanişad rshileri ise yoginlerin, yani hem 

kurtuluşu hem de dünya üzerinde büyüsel hakimiyeti ayın anda ele ge

çirebilenlerin daha yeni, ·ama yine de büyük ünlerini kendi çıkarlarına 

kulbnırlar. Bu nedenle Upanişadlar'da bulunan Yoga unsurlarını kısaca 

gözden geçirmek öğretici olabilir; bu çaba Brahmancılığın Yoga'yı ka

bulünün nasıl aşama aşama geliştiğini, Yoga'nın da aynı süreçte nasıl 

mucizevi bir çokbiçimliliğe büründüğünü görmemizi sağlayacaktır. 

Çünkü -unutmayalım ki- bundan böyle daha çok "barok" Yoga'nın zen

gin ve kimi zaman tuhaf morfolojisiyle uğraşacağız. 
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Ölümsüzlük ve Kurtuluş 

Kabul edilen teknik manası içinde yoga terimine ilk kez T aittiriya 

Upanişad, II,4 (yoga atma) ve Kaçha Upanişad ve II, 12'de (adhyatma yoga) 

yerlerde rastlamr.60 Ama en eski Upanişadlar'da da Yoga uygulamasının 

varlığı bulgulamr. Örneğin Chandogya Upanişad, VIII, 1 5'teki bir bölüm 

(atmani sarvendriyani sampratishtha, "kendi içinde tüm duyularını yo

ğunlaştırarak"), pratyahara uygulamasından söz edildiğinin çıkarsan

masına olanak vermektedir; aynı şekilde Brihadaranyaka Upanişad'da 

da sık sık priirhayamaya rastlanır 61 

Upanişadlar'da bilgi, ölümden kurtuluşu sağlar: "Beni ölümden 

ölümsüzlüğe götür! "62 "Bunu bilenler ölümsüz olur."63 Upanişadlar'da 

kullamlan biçimiyle Yoga uygulaması da aynı amaca yöneliktir. Ve 

Katha Upanişad'da hem en üstün bilginin hem de Yoga'nın sırlannın 

Ölüler Kralı Yama tarafından açıklanması anlamlıdır. Yine (T aittiriya 

Brahmarya'dan esinlenilmiş) bu Upanişad'da kullamlan masal bile kendi 

başına özgün ve gizemlidir: Genç Brahman Naciketas Yeraltı Diyarı'na 

varır ve Yama'dan üç dileğinin yerine getirileceği sözünü alınca ölüm

den sonra insanın başına gelenler hakkında kendisine bilgi vermesini 

ister. Yeraltına iniş ve orada geçirilen üç gün iyi bilinen erginleme iz

lekleridir; insanın aklına doğal olarak Şamancıl erginleme törenleri ve 

antikçağın Mysteriaları gelmektedir. Yama, Naciketas'a "göğe götüren 

ateş"in sırrını verir;64 bu ateş ya bir ritüel ateşi olarak ya da tapasın or

taya çıkardığı "mistik bir ateş" olarak yorumlanabilir. Bu ateş "en üstün 

60 (Klasik meale en yakın metin) VI, l l  vb. 
61 Örneğin I, 5, 23. 
62 Brihadaranyaha Upanişad. I, 3, 28. 
6 3  Kaçha Upanişad, VI, 9 ;  krş. a.g.y., VI, 18, vimrtyu, "ölümden azade." 
64 A.g.y . ,  I, 1 4  vd. 
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brahman 'a bir köprü"dür;65 Brahmaı:ıalar'da da sık sık rastlanan köprü 

imgesi en eski Upanişadlar'da da bulunur;66 zaten birçok gelenekte de 

bulgulanmıştır ve genel anlamda erginlenme yoluyla bir varoluş halin

den diğerine geçişi ifade eder 67 Ama asıl önemlisi "büyük yolculuğa" 

ilişkin öğretidir. Yama, sayısız dünya mülkü önererek Naciketas'ın ak

lını bu sorundan başka yöne çekmeye boşuna uğraştıktan sonra, ona 

büyük gizemi, "ne yorum, ne akıl, ne de çok fazla eğitim yoluyla eri

şilebilen" atmanın sırrını açıklar: "0, ancak kendisini seçen tarafından 

kazanılır. Atman kendi doğasını böyle bir kişiye açık eder. "68 Bu son 

satır gizemci bir ayırtıyı ele vermekte, bir sonraki bölümde de Vishı:ıu 

göndermesi aynı şeyi bir kez daha göstermektedir 69 

Nefsine tamamen hakim olan insan duyularına hakim olmayı bilen 

usta bir arabacıya benzetilir: Ancak böyle bir insan kurtuluşa erişebilir. 

Bil ki ruh (Atman) bir arabaya binmiş gibidir. 

Beden arabadır. 

Bil ki bilinç (Buddhi) araba sürücüsü, 

Akıl da (Manas) dizginlerdir 

Duyular (İndriya) atlardır 

Derler ki onlar duyu nesneleri üzerinde gezinirler. 

. . .  Öte yandan aklını sürekli sağlam tutup 

Cahilliğini gideren kişinin duyuları 

Araba sürücüsünü dinleyen uysal atlar gibi kontrollüdür. 

6s A.g.y., III, 2 .  
66 Krş. Chandogya VIII, 4, 1 -2 .  
67 Krş. Eliade, Shamanism, s. 395 vd, 482 vd. 
68 Katha 

o9 A.g.y , III, 9 .  

II, 23;  Iş Ba.nkası Kültür Yay . ,  çev. Korhan Kaya s. 2 5 1 .  
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(. . .  ) Öte yandan bilinçli olan 

Aklı kontrollü olan ve saf olan kişi 

Amaca ulaşır. 

O artık bir daha hiç doğmaz"70 

Yoga'nın adı geçmese de , söz edilen imge tamamen Yoga'ya özgü

dür; koşumlar, dizginler, arabacı ve iyi atlar "sıkı sıkıya tutmak, bo

yunduruk altına almak" anlamına gelen yuj köküne gönderme yapar. 71 

Zaten bir başka dize de imgeyi iyice kesinleştirir: 

Bu duyulan kuvvetle geri tutma yolunu 

Yoga olarak görürler. 

Böylece kişi aklı selim hale gelir . . "72 

Son olarak da Yoga fizyolojisinden bir ayrıntı: Chandogya Upanişad' da 

korunan bir çloka yeniden ele alınıp işlenerek, 

Kalpte yüz bir tane damar vardır, 

Onlardan biri başın üstüne kadar uzanır, 

Onu izleyen kişi ölümsüzlüğe gider 

denir.73 

Bu ima önemlidir; daha sonraki metinlerin, özellikle de yogacı 

70 A.g.y. , III, 3-4, 6, 8; lş Bankası Kültür Yay. , çev. Korhan Kaya, s. 252-253 . 
71 Maitrayani Upanişad, II, 6'ta da aynı imge vardır. 
72 Katha Upanişad, VI, l l ;  krş. VI, 18 :  "Naçiketas, Ölüm'den bu biigileri al

dıktan ve Yoga yolunu izledikten sonra Brahma'ya kavuştu. Tutkudan ve 

ölümden kurtuldu." Iş Bankası Kültür Yay. ,  çev. Korhan Kaya, s. 259. 
73 Kaçha Upanişad VI, 1 6 ; Iş Bankası Kültür Yay., çev. Korhan Kaya, s. 259. 
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Upanişadlar'ın ve Tantra literatürünün giderek daha ayrıntılı bir biçim

de anlatmaya başlayacakları bir gizemci fizyoloji sisteminin varlığını 

ortaya koymaktadır. 

Katha Upanişad74 

Böyle bilinçli bir araba sürücüsü gibi aklı olan 

Ve aklının dizginlerini iyi idare eden kişi, 

Yolculuğunun sonu olan 

Vishr.ıu'nun en yüce rnekanına ulaşır [so'dhvanah paramapnoti tad

visnoh paramam padam] . 

der. Söz edilen ne manzum destanın (Mahabharata), ne de 

Pııri'iınalar'ın Vishı:.ıu'sudur henüz, ama gerek atman bilgisine gerekse 

ölüınsüzlüğe sahip olmak için Yoga'nın kullanıldığı bu ilk Upanişad'da

ki rolü daha sonraki büyük sentezlerin hangi doğrultuda gerçekleşece

ğini şimdiden göstermektedir; kurtuluşun üç ana yolu -Upanişadlar'ın 

bilgisi, Yoga'nın tekniği ve bhakti- yavaş yavaş benzeştirilip ,  bütünleştiri

lecektir. Aynı dönemden bir diğer Upanişad'da, Şvetaşvatara'da bu sü

reç daha da ileri bir noktaya götürülmüştür, ama burada Vishı:.ıu yerine 

Şiva'ya tapılır. Gizemci bilgi ile ölümsüzlük arasındaki özdeşlik başka 

hiçbir yerde böylesine sık ifade edilmemiştir. 75 

74 III, 9; Iş Bankası Kültür Yay. ,  çev. Korhan Kaya, s. 253. 

75 Tanrı aracılığıyla ölümsüzlük (I, 6); Hara (= Şiva) bilinince, "doğum ve 

ölüm sona erer" (I, ı ı ) ;  Rudra'yı (Şiva) bilen ölümsüz olur (III, 1 ) ;  Tanrı 

olarak en üstün brahman'ı kabul eden, ölümsüzlüğe erişir (III, 7); "onu 

gerçekten bilen kişi, ölümün ötesine geçer; başka yol yoktur" (III, 8); ölüm

süzlük (III, 10 ;  III, 13);  Ruh "ölümsüzlüğün efendisi" dir (III, 1 5) ;  onu bilen 

ölümü yener (IV, ı5 ,  ı 7, 20); brahman'ın Vedalar ve Upanişadlar'da gizli 

özünü bilen tanrılar ve şairler ölümsüzleşmiştir (V, 6); sadece Şiva aracı-
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"Ölümsüzlük motifi"nin üstünlüğü bizi Şvetaşvatara Upanişad'ın 

"gizemci" bir ortamda yazıldığını veya daha doğrusu böyle bir ortamda 

elden geçirilip yeniden yazıldığını düşünmeye sevk etmektedir, çünkü 

metne yüzyıllar boyunca sayısız ekleme yapılmıştır. Orada "kurtuluş" 

terimine o kadar çok rastlanmaz (IV, 16). Ama Şiva'yı bilenlerin elde 

ettiği "ebedi mutluluğun" verdiği sevinçten söz eden bölümler görülür 

(VI, 1 2) ;  "ebedi mutluluk" deyimi sahici bir gizemci deneyimin somut 

içeriğini ele vermektedir. Brahman Şiva'yla özdeşleştirilir; Şiva'ya Hara 

(I, 1 0) ,  Rudra (III,2), Bhagavat (III, 1 1) adları da verilir. Bu Upanişad'ın 

karma yapısını, içerdiği "sekter" (Şivacı) ayırtıyı ayrıca ele almayacağız. 76 

Ama onun Yoga uygulamalanna verdiği önemi daha iyi açıklayabilmek 

için (II,S-1 3) ,  gizemci deneyimlerle bağıntılı niteliğini vurgulamak ge

rekiyordu. Bizzat yazar (veya onun daha sonraki "editörler"inden biri) 

münzevi "deneyimciler"e özgü bazı geleneklerin ve "meslek sırlan"nın 

sözkonusu olduğunu ima ediyor. Çünkü şöyle diyor77 

Tanrı'nın lütfu (devaprasadat) ve çilecihk gücünün etkisiyle bilge 

Şvetiişvatara 

Çilecilerin en önde gidenlerine, 

Uygun biçimiyle Brahma'yı en yüce saflaşma aracı olarak açıkladı. 

Şu halde Yoga tekniği Upanişadlar geleneğinin içine katılmışnr; 

Yoga-sütraiardakiyle epey benzerlik gösteren bir tekniktir bu. lşte baş

lıca bölümler: 

lığıyla ölümsüzlük (VI, 15 ,  1 7, 20); "ölümsüzlüğe giden en yüce köprü" 

Camrtasya param setum, VI, 19) .  
76 Bkz. Not lll, 5 .  
77 Şvetaşvatam Upanişarl VT. 2 1 ;  Iş Bankası Kültür Yay . ,  çev. Korhan Kaya s. 

290. 
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Kişi vücudunu üç noktadan78 dik tutar, 

Ve aklının yardımıyla duyuları kalbe çekerse 

Böyle yapan bilge kişi Brahma kayığıyla 

Korku veren tüm nehirleri geçer. 

Sohığunu vücutta tutan, hareketlerini kontrol eden kişi , 

Burun ddiklerinden, azalttığı nefesiyle solumalıdır79 

Hırçın atların koşulu olduğu bir arabayı zapt eder gibi kişi aklını 

zapt etmelidir. 

Temiz bir yerde, çakıldan, kumdan, ateşten arındırılmış, 

Su sesi veya benzeri seslerin ve göze çirkin gelen şeylerin olmadığı, 

Rüzgardan korunmuş, düşünmeye uygun gizli bir yerde 

Kişi Yoga uygulaması yapmalıdır 80 

Sis, duman, güneş, ateş, rüzgar, 

Ateşböceği, billuri şeyler, ay: 

Bunlar Yoga sırasında Brahma'nın kendini açığa vurmasından önce 

görülen şeylerdir. 

Toprak, su, ateş, hava ve boşluktan hareketle 

Yoga'nın beş katlı niteliği ortaya çıktığında kişi, 

Yoga ateşiyle hastalığın, yaşlılığın ve ölümün olmadığı bir beden 

elde eder. 

78 Yani göğüs, boyun, baş; krş. Bhagavad G!ta, VI. 13 .  

79 Krş. B1ıagavad Gıta, V,  2 7. 
8° Krş. a.g.y . ,  VI, l l  
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Parlaklık, sağlıklılık, metanet, yüz temizliği, 

Ses güzelliği, koku güzelliği, az dışkılama: 

Derler ki bunlar Yoga uygulamasından sonra ilk görülen b elirti

lerdir 81 

Yukanda anlatılanlan takip ederken, Yoga-sütraiann en önemli 

amgalarını tanımışsınızdır: asana, pratyahara, pramayama. Yoga meditas

yonunun çeşitli evrelerine eşlik eden ve daha sonraki Upanişadlar'ın bol 

bol üzerinde duracağı sesli ve ışıklı görüngüler, Şveti'işvatara tarafından 

nakledilen gizli geleneğin teknik, deneysel niteliğini doğrulamaktadır. 

Aynı gruptan bir başka Upanişad, Mandükya, dört bilinç haline ve onla

rın mistik Ol hecesiyle bağıntılarına ilişkin belirleyici bilgiler verir. Bu 

Upanişad'ın aşırı kısalığı (sadece 1 2  bentten oluşur) açıkladığı bilgilerin 

önemiyle telafi edilir. Çünkü Mandukya, Upanişadlar'ın uyanıklık ve 

düş hakkındaki spekülasyonlarını yinelemekle birlikte,82 bilinç halle

ri, mistik harfler ve Zimmer'in gayet iyi saptadığı gibi Şaı::ıkara'nın bir 

imasına dayanarak dört yuga arasında bir benzeştirme sistemi sunar 

ilk kez. Gerçekliğin farklı düzlemlerini tasdik eğilimi her türlü arkaik 

ve geleneksel tinselliğin özüdür; Vedalar çağından beri şahit olunan 

bu eğilim Brahmaı::ıalar ve Upanişadlar'la birlikte iyice gelişir. Ama 

Mandukya uzun bir sentez çalışmasının zaferi, Upanişadlar'a ,  Yoga'ya, 

"gizemciliğe" kozmolojiye ait birçok farklı referans düzleminin bütün

leştirilmesi anlamına gelir. 

Nitekim Mandükya'nın ilk bendi O/'un gizemini ve yüceliğini ilan 

81 Şvetaşvatara Upanişad, II, 8-13 ;  Iş Bankası Kültür Yay.,  çev. Korhan Kaya, s .  

278-279. 
82 Örn. Brihadaranyaka Upanişad, IV, 4,  7, vd; Chandogya Upanişad, VIII, 

6} vb. 
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eder:83 Bu hece "Bütündür." Brahman olan, atman olan bu Bütün'ün 

dört çeyreği vardır (pada, "ayak": Şaı:ıkara, "ineğin dört ayağı gibi" diye 

not düşer) ; diğer yandan, mistik hecede de dört öğe ayırt edilebilir: 

harfler A, U ,  M ve nihai bireşim, Ol sesi. Bu dört parçalı bölümle

me gözüpek bir benzeştirmenin yolunu açar; dört bilinç hali atman

brahman'm dört "çeyreği"yle, O/'un dört öğesiyle ve -Şaı:ıkara'nın yo

rumu da dikkate alınacak olursa- dört yugayla ilişkilendirilir. "Bilgisi 

dışarıya yönelik olduğu için uyanık halde bulunan (. . .  ), vaişvanara (ev

rensel olan, tüm insanlarda ortak olan) adı verilen, dörtte birlik ilk bö

lümdür; bu vaişvanara A sesidir (9). "Bilgisi içeriye doğru yöneldiği için 

düş halinde olan ( . . .  ) ,  taijasa adı verilen ikinci çeyrektir" (parlayan); 

bu, U sesini temsil eder ( 1 0) .  "Uykudayken hiçbir arzu duyulınuyor, 

hiçbir düş görülmüyorsa, derin uykuya (sushupta) dalınmış demektir: 

Derin uyku halinde olan ( . . .  ) pracfiil (bilen) adı verilen üçüncü çeyrek

tir;" pracfıil üçüncü ses olan M'dir (1 1 ) .  Dördüncü hal ne dışa dönük, 

ne içe dönük, ne bu ikisini bir araya getiren, ne farklılaşmış bir biliş 

ne bilme ne de bilmeme halidir; gözle görülmez, sözle ifade edilmez, 

kavranamaz, tanımlanamaz, düşünülemez, isimlendirilemez bir hal

dir Özü çeşitliliğin ötesine geçmiş, dinginleşmiş (şantam), iyi niyetli 

(şivam) , ikilik içermeyen (advaitam) benliğe ilişkin insan deneyimidir 

(ekatmapratyayasaram). Bu Benliktir, bilgi nesnesi olan odur" s4 "Ve 

dördüncü hal (. . .  ) , O! hecesidir ( 12) . "  

Amrtabindu Upanişad'dan bir bölüm (XI, 12) ,  uyanıklık halinde, 

d üşte ve düşsüz uykuda deneyimlenen her şeyin tek ve aynı atman ola-

83 Vedalar'da bile izi bulunabilen O:tyl hecesi üzerine meditasyonun kadimliği 

hakkında, bkz. Paul Deussen, Allgemeine Geschichte der Philosophie, II, 

349 vd; Ha u er, Die Anfange der Y ogapraxis, 1 80- 1 8 1 .  

84 Çev. Heinrich Zimmer (çevirisi biraz değiştirilmiş), Philosophies o f  India, 

yay. Joseph Campbell, s. 372-378. 
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rak anlaşılması gerektiğini belirtir; ama ancak Ruh'un bu üç boyutunu 

da aşan, yani turiya haline erişen kişi kurtuluşu elde eder. Başka bir 

ifadeyle, deneyimin toplamı atmana aittir, ama özgürlüğe ancak (mün

ferit deneyim manasında) deneyimin aşılması yoluyla erişilir. Dördün

cü hal, turıya, samadhiye denk düşer; hiçbir özel vasıflandırması olma

yan bütüncül Ruh'un vaziyetidir bu; bu bütüncüllük, kozmolojik dü

zeyde hem dört yugayı hem de yeniden ilk birlik haliyle bütünleşilen 

ebediyeti kapsayan eksiksiz bir döngüyü temsil eder. Turıya ve samadhi 

farklılaşmamış birliği içindeki Ruh'u temsil ederler. Hindistan'a göre 

birliğin ancak yaratılıştan önce veya sonra, zamandan önce veya son

ra gerçekleştirilcbildiği bilinmektedir. Tamamen yel}iden bütünleşme, 

yani birliğe geri dönüş Hint düşüncesine göre sorumluluk taşıyan her 

varoluşun en yüce amacıdır. Bu örnek alınacak imge çok geçmeden 

tinselliğin tüm düzeylerinde ve tüm kültürel bağlamlarda karşımıza 

çıkacaktır. 

Maitri Upanişad'da Yoga 

Maitrayavı (veya Maitri) tüm orta dönem Upanişadlar grubunun 

hareket noktası olarak kabul edilebilir; Bhagavad G!ta'yla aşağı yu

karı aynı dönemde, belki de biraz daha geç yazılmış gibidir (demek 

ki MÖ 2. yüzyılla MS 2. yüzyıl arasında), ama her ne olursa olsun 

Mahabharata'nın didaktik bölümlerinden daha erken bir döneme ait

tir 85 Göreceğimiz gibi Yoga tekniği ve ideolojisi Maitri Upanişad'da, 

daha eski Upanişadlar'da olduğundan daha gelişkin bir biçimde anlatıl

mıştır .  Gerçi Yoga unsurlarının çoğunun bulunduğu ve diğerlerinden 

anormal bir biçimde uzun olan altıncı bölüm daha geç bir dönemde 

85 E. W. Hopkins, The Great Epic of India, s .  33-46. 
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yazılmış gibidir; ama metnin tarihi açısından önem taşıyan bu ayrıntı 

içeriğin değerlendirilmesinde belirleyici değildir. (Hint dinsel ve felsefi 

metinlerinin yazımındaki zamandizininin onların kuramsal içeriğinin 

"icadı"yla asla örtüşmediğini ne kadar yinelesek azdır) . Bu altıncı bölü

mün tüm dizeleri şu ifadeyle başlar: "çünkü diğer yandan denmiştir ki;" 

bu da Maitri Upanişad'm daha önceki Yoga metinlerine bağımlılığını 

kanıtlar. Zaten VI. bölümün on iki bendinde Yoga tekniği anlatılınakla 

birlikte, metnin aşağı yıJkan her yerinde sayısız referans veya imaya 

da rastlanır 86 Maitri 
·
klasik Yoga'nın sekiz amga'sından sadece beşini 

bilir;87 yama, niyama ve iisana eksiktir, ama buna karşılık orada tar

ha, "düşünce" "muhakeme gücü" bulunur (Yoga metinlerinde oldukça 

az rastlanan bu terimi Amrtahindu Upanişad, 1 6  şöyle açıklar: "şastraya 

-yani Ortodoks geleneğe- ters düşmeyen meditasyon"). Dharw:ıa açık

laması fizyolojik maddeciliği açısından ilginçtir: " . . .  Sesini, aklını ve so

luğunu tmarak dilinin ucuyla damağına bastmp düşünürse (tcırha) 

Brahma'yı görür. "88 Bir sonraki paragraf (VI, 2 1 )  "prava için kanal işlevi 

gören" ve hevalatva'nın (yalnızlık, inziva) gerçekleştirilmesini sağlayan 

derin meditasyonu (pramayamanın ve Ol hecesi üzerine meditasyonun 

yardımıyla) destekleyen sushumva damanndan söz eder. Bu metinlere 

bakınca, Maitri Upanişad'ın işitsel meditasyona verdiği önem fark edil

mektedir. Birçok bolümde Ol hecesi öne çıkanlır:89 O! hecesi üzerine 

meditasyon insanı kurtuluşa götürür (VI, 22) ; bu meditasyonla brahman 

görülür ve ölümsüzlük elde edilir (VI, 24) ; Ol Vishr:ıu'yla (VI, 23) , tüm 

tannlarla, tüm soluklarla, tüm kurbanlarla özdeştir (VI, 5). 

86 Örn. bedenden duyulan tiksinti, I, 3; her şey ölümlüdür, I, 4, lll, 4; tamas 

ve racas'ın yol açtığı tutkular, lll, 5 vb. 
87 Krş. Yoga-sütra, II, 29 .  
8 8  Maitri Upanişad, VI,  20; lş  Bankası Kültür Yay . ,  çev. Korhan Kaya, s .  335 .  
89 Krş. A.g.y , VI, 3-5; 2 1 -26. 

167 



YOGA 

Mistik Ol hecesi üzerine meditasyonun bu üstünlüğü, 
Upanişadlar'm bu bölümüne özgü bireşiınci ve bağdaştırmacı zihniyet
le olduğu kadar, Hindistan'ın uzun süredir bildiği ve bilmeye de devam 

ettiği işitsel bir meditasyon tekniğinin fiili başarısıyla da açıklanabilir 

belki. Bölüm VI, 22,  "ses" ve "sessizlik" hakkında ıneditasyona dair an
laşılması çok güç bir açıklama denemesi sunmaktadır (bu deneme, fi

ziksel ses, şabda üzerine kurarnların tarihöncesine ait bir belge olarak 

kabul edilebilir). Aynı bölümde bir diğer işitsel mistik deneyim yönte

minden de söz edilmektedir: "Kulaklarını parmaklarıyla kapatıp kalp

lerindeki boşluğun sesini dinlerler90 ve bu ses yedi biçime bürünerek 

belirir: nehirlerin sesi, çan sesi, pirinç kabın sesi, teker le� sesi, kurbağa 

vıraklaması, yağmur sesi ve mağarada yankılanan ses. Her türlü nite

likte sesin ötesine geçen insanlar sessizlikte, en yüce ve görünmeyen 
Brahma'da kaybolurlar. Onlar orada, nasıl çeşitli çiçeklerin özü balda 

karışırsa, öyle niteliklerini kaybederler. "91 

"Mistik sesler" hakkındaki ayrıntılar ileride yeniden ele almayı ge

rektiren epey gelişkin bir işitsel meditasyon tekniğinin varlığını göster

mektedir. Maitri Upanişad'da Yoga uygulaması hakkında yapılan yorum 

da mistik işitıneye dayanır. "Prar:ıa yaşam soluğuna ve Om kutsal hece

sine, dünyadaki tüm çeşitiilikle birlikte karışanlara Yoga yapmış denir. 

Soluğun, aklın ve duyuların bir olması ve her türlü yaşam durumundan 

geri çekilmeye Yoga denir." (VI, 25, çev. Korhan Kaya, s. 337) .  "Eğer 

insan duyularından uzak olarak altı ay Yoga yaparsa, bu sonsuz, esrarlı 

ve en yüce Yoga mükemmelen başanya ulaşmış demektir . "  (VI, 28, çev. 

Korhan Kaya, s. 338) . "Kişi bu çok gizli sırrı oğlu olmayana, öğrencisi 

olmayana ya da huzurlu bir aklı olmayana vermemelidir (VI, 29 ,  çev. 

Korhan Kaya, s. 338). 

90 Maitri Upanişad VI, 22; h Bankası Kültür Yay. ,  çev. Korhan Kaya, s. 336. 
91 A.g.y. , s. 336. 
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Sarrmyasa Upanişadlar 

) 
Çüliha Upanişad muhtemelen Maitri'yle aynı dönemde yazılmıştı 

ve bu metinde tanncı Yoga'nın en basit biçimi karşı�ıza çıkıyor.92 Bu 

iki Upanişad'ı zaman içinde daha kısa Upanişadlar'dan oluşan iki grup 

izler. Bu Upanişadlar kimisi Vedanta'yı, kimisi Yoga'yı sahiplenen çile

ciler için hazırlanmış teknik kılavuzlara benzer; bu iki grup SaJ?1nyasa 

Upanişadlar ve Yoga Upanişadlan adlarıyla ifade edilir. Birinciler he

men her zaman nesir, ikinciler ise manzum biçirı:ıde yazılmıştıı· 93 Za

mandizinsel açıdan bu metinlerle ilgili söylenebilecek tek şey, onların 

Mahabharata'nın didaktik parçalarıyla çağdaş ve Vedanta-sütralar ile 

Yoga-sütralardan muhtemelen biraz daha eski olduklarıdır. Dönemin 

ayırt edici özelliğini oluşturan eklektik ve sofu zihniyetin izleri onlarda 

da görülür. Destan'ın (Mahabharata) kesin olmayan, bulanık, bağdaş

tırmacı ve kötü geliştirilmiş fikirlerine bu metinlerde de rastlanır. Aynı 

tanncı bağlılık deneyimi onlara da nüfuz etmiştir; zaten bu deneyim 

Bhagavad Gıtalardan itibaren Hindistan'ın tüm gizemci-mütefekkir li

teratürüne aktanımıştır .  

SaJ?1nyasa Upanişadiar grubu içinde şunları saymak gerek: Brahma 

Upanişad, SaJ?1nyasa Upanişad (çeşitli tarihlerde yazılmış, bir kısmı 

Maitraya�ı Upanişad'la çağdaş, diğerleri daha yeni parçalardan oluşur

lar) , Arumeya, Ka�thaşruti, Cabala ve Paramaha7J1sa Upanişad. Bunlar 

dünyadan el etek çekip tefekkür yaşamına yönelen çileciyi (sannyasi) 

yüceltir. ParamahaJ?1sa Upanişad (I , 2) bireysel ruhla (civatman) üstün 

ruh (paramatman) arasında mevcut olan birlik hakkındaki deneysel, 

92 Krş. Paul Deussen, Sechzig Upanişad's des Vedas, s. 637; Hopkins, The 

Great Epic, s. 100,  1 10 ;  Hauer, Der Yoga als Heilweg, s. 34. 
93 Krş. Deussen, s. 629-677, 678-7 15 ; ] .  N. Farquhar, An Outline of the Reli

gious Literature of lndia, s. 95 .  
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somut bilgiyi sabah ve akşam duasının, samdhyci'nm eşdeğeri olarak 

kabul eder. Mutlak'ın peşinde koşan tüm bu riyazet maceralarının ken

dilerine Brahmancılıkta bir kefaret ve meşruiyet aradıklannın yeni bir 

kanıtıdır bu. Çoğunlukla epey kısa ve yavan olan tüm bu Upanişad

lar dünyadan feragat etme yönündeki telkinlerini usandırıcı bir tarzda 

yineleyip dururlar. Arurheya'da (V, 1 )  Brahma, Areuna'ya sadece insa

ni olan her şeyden (aile, mal mülk, ün vb.) değil, yedi üst dünyadan 

(Bhür, Bhuvar, Svar vb.) ve yedi alt dünyadan da (Atala, Patala, Vita

la vb.) vazgeçmesini öğütler. Bu Sarrınyasa Upanişadlar'ın bazılarında 

Hindistan'da Vedalar çağından günümüze dek rastlanagelen aynı "sol 

el" geleneğini (vamaçari) temsil eden bazı heterodoks çileci tarikatiara 

göndermeler yapıldığı da fark edilmektedir. (Paramaharrısa Upanişad, 

3'te, "duyulara köle ve enanası olmayan" bazı çilecilerden söz edilir; on

lar "Maharaurava adıyla bilinen korkunç cehenneme" gideceklerdir. Bu 

ifade ,  "sol el" Tantracılığının bir işareti olabilir mi?) Brahmopanişad'da 

(II, 9) purushanın yaşadığı "dört yer"e ilişkin ilginç bir kuramla karşı

laşılır: göbek deliği, kalp, boyun ve baş. Bu bölgelerden her birine bir 

bilinç hali denk düşer: göbek deliğine (veya göze) gündüzki uyanık

lık hali; boyna uyku; kalbe düşsüz uyku (sushupta) ve başa aşkın hal 

(turiya) denk düşer. Aynı şekilde her bilinç haline de sırasıyla Brahma, 

Vishı;ı.u, Rudra ve Akshara (yok edilemez) denk düşer. "Merkezler" e ve 

bedenin çeşitli bölümleriyle bilinç halleri arasındaki denkliğe ilişkin bu 

kurarn Haçha Yoga ve Tantralar tarafından geliştirilecektir. 

Yoga Upanişadlan 

Daha geç dönem Upanişadlar'da yer aldığı biçimiyle Yoga tekniği 

h�kında kısa açıklamalar yaparken, Sarrınyasa Upanişadlar'ı kullanma

yacağız, çünkü onlar hemen hiçbir yenilik getirmez. Yoga Upanişadları 
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grubu içerisinde bile bir seçme yapmak zorunludur. Bu son grubun 
içerdiği eserler esas olarak, BrahmafAndu (Maitri Upanişad1a ayın dö
nemde yazılmış olabilir), Kshurika, Tecobindu, Brahmavidya, Nadabindu, 

Yogaşikha, Yogqtattva, Dhyiinabindu, Amrtabindu'dur ; hepsi başlıca 
Sarrznyasa Upanişadlar'la ve Mahabhiirata'nın didaktik parçalarıyla aşağı 
yukarı aynı z.amand� yazılmıştır 94 Daha da geç döneme ait on veya 
on bir Yoga UpaniŞadı'nı içeren başka diziler de vardır (Yogakurh4ali, 

Variiha, Piişupatabrahma vb.) .  Bu metinlerin çoğu en önemli Yoga 
Upanişadlan'nın, yani Yogatattva, Dhyanabindu ve Nadabindu'nun şe
malarına uyarak veya bunları özetleyerek geleneksel klişeleri yineleme
nin ötesine geçmez. Bu son saydıklarımız mercek altına alınmaya değer 

metinler dir. 
Yoga uygulamalarını en yakından ve titiz şekilde Yogatattva'nın bil

diği ve takip ettiği anlaşılmaktadır; bu metin sekiz arhga'dan söz eder 
(3) ve dört tür Yoga ayırt eder (Mantra Yoga, Laya Yoga, Ha�ha Yoga ve 
R.ica Yoga; 1 9  vd) . Metnin başında ( 14 - 15) ,  cf'li'inaya da sahip olumnaz
sa, tek başına Yoga'nın moksha sağlamaya yetmeyeceği açıkça belirtil
mekte, ama yoginlerin büyülü güçleri de epey yüceltilmektedir. lik kez 
bir Upanişad'da temrin ve meditasyon yoluyla elde edilen olağanüstü 
güçler hakkında çok sayıda kesin ayrıntı verilmektedir. Belli başlı dört 
asancıdan (siddha, padma, sirrzha ve bhadra, 29) söz edilmekte ve acemi
lerin karşılaştığı engeller sayılmaktadır (tembellik, gevezehk vb. ,  30). 

Bunu prilrhiiyama hakkında bir açıklama (36 vd), sorıra miitrii tanımı 
(nefes alıp verme evrelerinin ölçülmesinde kullanılan ölçü birimi, 40 

vd) ve oldukça önemli mistik fizyoloji  ayrıntılan izler (nadılcrin arın
ması bazı dış işaretler le yansır: bedenin hafifliği, tenin pınltısı, sindirim 

/ 

94 Krş. E. \V. 11opkins, "Yoga-technique in the Great Epic", Joumal of the 

American Oriental Society, XXII ( 1 90 1) ,  s. 379 .  
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gücünün artması vb. ,  46; kevala kumbakha, yani nefes alıp vermenin 
tamamen durdurulması da fizyolojik belirtilerle kendini gösterir: uy
gulamanın başında soluma sıklaşır vb. ,  52). Kevala kumbakha aracılığıy
la üç dünyada her şeye hakim olunabilir. Havaya yükselebilıne gücü, 
her varlığı denetim altına alıp hakim olabilme gücü (bhüçara siddhi) 

Yoga uygulamasının ilk sonuçlarıdır. Yogin bir tanrı gibi güçlenip gü
zelleşir ve kadınlar onu arzular, ama o cinsel perhizde sebat etmelidir; 
"spermin tutulması sayesinde, yoginin bedenini hoş bir koku sarar" 
(59 vd) 95 Pratyahara, Yoga-sütralardakindm biraz daha farklı biçim
de tanımlanmıştır: "duyu organları nefes alıp vermenin askıya alınması 
esnasında (duyu) nesnelerinden tamamen geri çekilir"(68). Uzun bir 

siddhi, yani gizli güçler listesi bu Upanişad'ın yazıldığı büyü ortamı hak
kında ipuçları verir; çünkü burada "durugörüden, duruişitmeden, bir 
anda çok uzak mesafelere gidebilme yeteneğinden, güzel konuşma, her " . 
kılığa girme, görünmez olma gücünden ve üzerine idrarını ve dışkısım 
sürerek demiri veya diğer madenieri altına dönüştürebilme yetisinden" 
söz edilir (73 vd). Bu son siddhi belli bir Yoga biçimiyle simya arasın
daki gerçek ilişkileri açıkça ortaya koyar. lleride bu ilişkilere yeniden 
dönmemiz gerekecek. 

Yogatattva Upanişad, Yoga-sütralardakinden daha zengin bir mistik 
fizyoloji sergiler. Bedenin "beş bölümü" beş kozmik elemente (toprak, 
su, ateş, rüzgar ve esı:r) , beş element de özel birer mistik harfe ve bir 
tanrı tarafından yönetilen özel bir dlıarauaya karşılık gelir. Yogin o 
dharm;ıaya özgü meditasyonu gerçekleştirerek ona denk düşen elemen
te hükmeder. Bunu başarabilmek için izlenmesi gereken yol şudur (85 

95 Bu ve devamındaki Yoga Upanişad çevirileri T.R. Şrinivasa Ayyaı:ıgar'ın The 

Yoga Upanişad'ın versiyonundan alınmıştır, yay. G. Şrinivasa Murti. Bazı 

durumlarda çeviri biraz değiştirilmiştir. 
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vd) : "Ayaktan dizlere kadar prthivi (toprak) bölgesi olduğu söylenir;96 
san renkli, kare biçimlidir ve la1(1 hecesidir 97 Nefesi la1(1 hecesi süresince, 
toprak bölgesi boyunca (prthivi, yani topuklardan dizler e kadar) taşıyan 
ve dört yüzü, dört san ağzı olan Brahma üzerine meditasyon yapan 
(yogin) ,  bu yerdeki dharm;ayı beş ghatikas98 boyunca uygulamalıdır. 
Böylece yere (toprağa) hükmetme gücünü kazanır. Yere hükmetme gü
cünü kazanmışsa ölüm artık onu tehdit edemez." Apas (su) elementine 
mistik va1(1 hecesi denk düşer ve dharm:ıa dizlerden rektuma kadar olan 
bölgeye yoğunlaştırılmalıdır. Yogin bu dharw;ayı gerçekleştirebilirse, 
suda ölümden korkmasına gerek kalmaz. (Bazı kaynaklar, bu mcdi
tasyonun ardından insanın su yüzeyinde durahildiğini belirtmektedir). 

Agni (ateş) elementine ral(1 hecesi ve rektumdan kalbe kadar uzanan 
bölge denk düşer; yogin dharaiJCiyı bu bölgede gerçekleştirince yanmaz 
hale gelir. Kalple kaşlann ortası arasında kalan bölge vayu (hava) bölge
sidir ve bu bölgeye ya1(1 hecesi denk düşer; bu dharal]ayı başaranın artık 
havadan korkmasına gerek kalmaz. Kaşlann ortasından başın tepesine 
kadar uzanan ahaşa bölgesine (esı:r, kozmik uzam) denk düşen hece 
harp.' dır; uygulanan dharaiJayia havada uçma gücü elde edilir. Tüm bu 
siddhiler gerek Hint gizemci-çileci geleneklerde, gerekse yoginler hak
kında üretilmiş folklorde iyi bilenen şeylerdendir. 

Buradaki samadhi tarifi, çelişkili durumu gerçekleştiren hal diye ge
çer; çünkü onun içinde hem jivatma (bireysel ruh) hem de paramatma 

(Evrensel Ruh) , birbirlerinden ayrılmaz hale geldikleri andan itibaren, 
bulunur .  O zaman yogin canının her istediğini yapabilir; eğer ister
se, parabrahman içinde sağurulup kaybolabilir; tam tersine bedenini 

96 Örn. Bu elementin ikonografik imgesi. 

97 Örn. ,  nıantra, larp'dır. 

98 Gathikas iki saate denktir. 
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korumak isterse, dünyada kalıp tüm siddhilere sahip olabilir. Tanrı da 
olabilir ve göklerde her türlü şan la şerefle çevrili olarak, canının istediği 
şekle girerek yaşayabilir . "Tanrı olan yogin canı istediği kadar yaşayabi
lir." Yogatattva Upanişad da sonuna doğru bir asana ve mudra listesi ve
rir ( 1 1 2  vd); bunların bazıları daha ileri bir tarihte Hathayogaprad1pilıa'da 

da karşımıza çıkar. Hatta orada başın tepesini yere dayayıp,  ayakları 
havada tutarak yapılan ve tedavi edici etkileri de olan meditasyon du
ruşuna bile rastlanır; bu alışurma üç ay yapılırsa tüm kırışıklar ve beyaz 
saçlar yok olur (126). Öteki mudralar da iyi bilinen siddhilerin kazanıl
masını sağlar: havada süzülme gücü, geleceği bilmek, hatta ölümsüzlük 
(vacrolımudra yoluyla) . Zaten ölümsüzlükten sık sık bahscdilir. 

Demek ki bu Yogatattva Upanişad'da Vedanta diyalektiği ışığında 
yeniden değer yüklenip öne çıkarılan bir Yoga tekniğiyle karşı karşı
yayız; burada jivatma ve paramatma, pıınısha ve İşvara'nın, "Benlik" ve 
"Tanrı"nın yerini almıştır. Ancak tüm bu Upanişad'ın ayırt edici nite
liğini oluşturan deneysel vurgunun esere asıl Vedanta rengini vermesi 
daha da anlamlıdır. Metin, çilecilerin kullanımı için kaleme alınmış çok 
kesin talimatlarıyla teknik bir kılavuz niteliğini korumaktadır. Tüm bu 
disiplinin peşinden gittiği amaç açık açık ifade edilmiştir : "Insan-Tanrı" 
halinin, sınırsız uzunlukta örnrün ve mutlak özgürlüğün elde edilmesi. 
Yoga'nm tüm barok çeşitlernelerinin ana motifi olan bu izleğin boyutla
rını Tantracılık iyice genişletecektir 99 

Nadabindıı Upanişad, mistik Ol hecesinin mitsel kişileşmesini sunar; 
bir kuş olarak tasavvur edilen hecenin sağ kanadı A harfidir vb. Metin, 
bu hecenin kozmik değerini berimler (ona denk düşen farklı dünyalar 
vb. ,  1 -5). Bunu, bu meditasyonun şu veya bu aşamasında ölen yoginlere 

99 Zaten bu metinde de Tantracı öğeler eksik değildir: Kuçlalinı (82 vd) ve 

cinsel değerleri olan iki mııdra, vacro!ı ve khecarl ayırt edilmektedir ( 126). 
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ne olduğu konusunda bilgiler veren 1 2  dhara�alık bir dizi izler (hangi 
dünyalara geçecekler, hangi tannların yanında bulunacaklar vb.) .  Yine 
bu Upanişad'da yanılsama kuramının örneklenmesine ve tartışılmasına 
yarayan meşhur Vedanta motifi yılan ve ipten de söz edilir . Ama bu 
Upanişad'ın en ilginç bölümü, bazı Yoga temrinlerine eşlik eden işit
sel görüngülerin betimlenmesidir. Yogin, siddhasana duruşunda işittiği 
ve kendisini dış dünyadan gelen her türlü gürültüye karşı sağırlaştı
nın sesin yardımıyla, on beş gün içinde turiya halini elde eder (3 1-32). 
Başlangıçta duyulan sesler şiddetlidir (okyanusun, gökgürültüsünün, 
çağlayanın seslerine benzerler), sonra müzikal bir yapıya bürünürler 
(mardala, çan ve boru sesi), en sonunda işitilen ses çok ineelir (vina, 

flüt, arı sesleri, 33-35) . Yogin olabildiğince hafif sesler elde etmeye uğ
raşmalıdır, çünkü meditasyonda başka türlü ilerleyemez. En nihayet 
yogin, sesi olmayan (açabda) parahrahmanla birleşmeyi deneysel olarak 
duyumsayacaktır. Bu meditasyon hali muhtemelen kataleptik bir hale 
benzer, çünkü metinde "yogin ölü gibi uzanıp kalır; o kurtulmuş bir ki
şidir (mukta)" denmiştir. Bu unmani hali içinde (yoginin mistik işitmeyi 
bile aştığı anda gerçekleşen hal içinde) yoginin bedeni "bir tahta parçası 
gibidir; ne sıcak ne soğuk, ne sn>l.nç, ne de acı hisseder" (53-54) . Artık 
hiçbir -ses duymaz. 

Bu Upanişad da ''deneysel" kökenini ele vermektedir; "mistik ses
ler işitme" yani seslere yoğunlaşma yoluyla "esrime" halinin elde edil

mesi konusunda uzmanlaşılmış bir Yoga ortamını geliştirdiğine kuşku 
yoktur .  Ama böyle bir "yoğunlaşma"nın ancak bir Yoga tekniği (asana, 

prarha_yama vb.) uygulanarak sağlanabileceğini ve nihai amacının tüm 
kozmosu uçsuz bucaksız sesli bir teafaniye dönüştürmek olduğunu 
unutmamak gerekir . 100 

100 "Mistik sesler" hakkında bkz. Not lll, 6. 
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Tüm geç dönem Upanişadlar içinde, teknik bilgiler ve "mistik" 
sırlarm açıklanması açısından en zengin Upanişad, hiç kuşkusuz 
Dhyanabindu'dur. Ne kadar ağır olursa olsun bir insanın günahlarının 

dhyanayoga'yla yok edilebileceğini söyleyen ilk satırından itibaren, ken
dini Tanrı'ya adamaya karşıt, büyüsel niteliği hemen göze çarpar. Aşı
rılık yanlısı Tantracılığm bakış açısı da tamamen aynıdır: ibadeti yapan 
kişinin tüm ahlaki ve toplumsal yasalardan azat olması. DhyanabindH, 

tıpkı Nadabindıı gibi, Ol hecesinin ikonografik bir betimlemesiyle baş
lar; bu hece Brahman'la özdeş olduğu için onun da "müşahede" edil
mesi gerekir. Bu hecenin her bir harfinin (a + u +  m) "mistik" bir rengi 
vardır ve bir tanrıyla benzeştirilmiştir. Üstelik tanrılada (burada söz 
edilen tanrılar salt ikonografik simgeler olduklanndan hiçbir dinsel de
ğer taşımazlar) özdeşleştirme sadece 0/ hecesiyle de sınırlı kalmaz. 
Pramayama da Vedalar panteonunun üç ana tamısıyla özdeşleştirilir : 
"Brahma, nefes alma; Vishı;ıu,  nefesin tutulması; Rudra da nefes verme
dir ."  Bununla birlikte pramayamamn Ol hecesine yoğunlaşarak sağlan
ması tavsiye edilir ( 1 9  vd). 

"Latif' fizyoloji burada çok geliştirilmiştir. "Kalp lotusu"nun se
kiz taçyaprağı ve otuz iki lifi olduğu belirtilir (25). Pri'imi'iyamaya da 
özel bir değer yüklenir; nefes alma üç "mistik damar"dan, sushum7Jii, 

i�a ve pi7Jga1adan yapılmalı ve "kaşların arası"nda, "hem burnun kö
künü hem de ölümsüzlüğün mekanı"nı oluşturan yerde soğrulmalıdır 
(40). Dört asana, yedi çakra ("merkez") ve on na�ı (Hint mistik fiz
yolojisinin "damarları") adı sayılır. 101 Parameçvari'nin "uyanış"mdan, 

101 Metinde, asana sayısının çok fazla olduğu ( 42), ama başlıca dört asanamn, 

siddha, bhadra, Sif?lha ve padma olduğu söylenir. Yedi çakra listesi ( 44 vd) 

Tantra incelemeleriyle aynıdır. Bu metin 72.000 nagi bulunduğunu, ama 

yazıtlarda bunlardan sadece 72'sinin isminin verildiğini belirtir (5 i ) :  En 

önemlileri iç\a; ['ir.ıgala ve sushumr.ıadır; krş. Brihadaranyaka Upanişad II, 1 ,  
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yani tamamen Tantra'ya özgü bir süreç olan ve ileride yeniden döne
ceğimiz Kurhçlalinl'den de söz edilir (66 vd). Bir erotik büyü unsuru, 
vi'mıacarilerin ("sol el" Tantra'sı) ve Salıacıya mezhebinin "orgia türü" 

jestleriyle belli benzerlikler içeren bir teknik de dikkat çeker. Kesin 
ve gelişkin talimatlar değil, sadece ipuçları sözkonusudur haliyle. Ör
neğin hhecarimudrayı102 gerçekleştirenin "bir kadın tarafından kucak
landığında bile menisini kaybetmcdiği" belirtilir (84) . (Demek ki meni 
salgılanmasının Tantra usulü önlenmesi sözkonusudur). Daha ileride: 
"Khecarlmudra uygulandığı sürece bindıı (gizli dilde erhehlik tohumu an
lamına gelir) bedenden dışarı çıkmaz. Bindu üreme organlan bölgesi
ne gelince, yonimudranın gücüne dayanarnayıp gerisin geri döner. Bu 

hindu iki türdedir: beyaz ve kırmızımsı. Beyazına şuhra (meni) denir, 
kırmızının adı maharacas'tır. Mercanla aynı renkte olan racas, üreme 
organlannda bulunur (Yoga-Tantra metinlerinde racas, dişi üreme or
ganlarının salgısı anlamına gelir) . Meni, acna çakra103 ile bin taçyapraklı 
lotus104 arasında, bunların tam ortasında yer alan ayın merkezinde ya
şar. Çok ender olarak birleşirler . Bındu Şiva'dır, racas da Şakti; meni 
aydır, racas da güneş; onların birleşmesinden kusursuz bir beden elde 
edilir." Hint mistik erotizminin sözlüğünde, tüm bu terimierin çok be
lirli anlamları vardır. Esas olarak bir "düzey kopması" iki temel kutup 
öğesinin (Şiva ve Şakti) birleşmesi, tüm zıtlıkların çok gizli bir erotik 
uygulama yoluyla aşılması sözkonusudur. Bu konuya yeniden döne-

9; Praşna Upanişad, III, 9 .  
102 Kherarfmudra, daha sonraki Yoga-Tantra literatüründe olağanüstü ünle

necektir: Erkeklik tohumunu hareketsizleştirmenin başarılması, ölümsüz

lüğün elde edilmesi anlamına gelir. Bkz. S. Dasgupta, Obscure Religious 

Cults, s. 2 78 ,  dipnot l 'de alıntıianmış metinler. 
103 Alın bölgesi. 

w4 Örn. Sahasrara. 
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ceğiz. Ama şimdiden bu Upanişad'm deneysel ve Tantracı niteliğini 
belirtmekte yarar var. O halde daha ileride Tantralar içinde serpilip 
gelişecek bu erotik büyfı. akımının başlangıçta Yoga uygulamalanna ya

bancı olmadığım, bu uygulamalarm en başından itibaren birçok değer 
yüklendiğini ve çok sayıda "yol" tarafından kabul edilip kullanılabildik
lerini saptayalım. 

Yoga grubundan Upanişadlar'm teknik, deneysel niteliğini ayrıca 
kaydetmekte yarar var. Bu metinlerde karşımıza çıkan, kurtuluşun tek 
aracı olarak Mutlak diyalektiğinin, saf, katıksız bilginin üstünlüğü de
ğildir artık. Atman-bralıman özdeşleşmesi salt , katıksız müşahede yo
luyla elde edilmez, tam tersine deneyimle, çileci bir teknik ve mistik 

bir fizyoloj i; başka bir deyişle, insan bedeninin kozmik bir bedene dö
nüştürülmesi süreci aracılığıyla gerçekleştirilir. Bu süreçte, gerçek atar
damarların, toplardamarların ve organların rolü, kozmik veya tanrısal 
güçlerin deneyimlenebileceği veya "uyandırılabileceği" "merkezler" e ve 
"damarlar"a kıyasla açıkça ikinci plana düşer. Somuta ve deneyimle
nebilene yönelik bu eğilim -"somutluk" burada kimi kozmik güçlerin 
anatomik düzlemde yerini belirleme anlarnma gelse de- Hint ortaçağın
daki tüm gizemci akımların özelliğidir. Kendini Tanrı'ya adama, kişisel 
ibadet ve mistik fizyoloji, fosilleşmiş ritüelciliğin ve metafizik spekü
lasyonun yerini alır. Kurtuluşa giden yol çileci bir güzergah, Vediinta 

veya Mahayana metafiziğinden daha kolay öğrenilen bir teknik halini 
almaya başlar. 

"Brahmanlaştınlmış" Büyü ve Yoga: B.gvidhana 

Ritüel ve yorum metinlerinin giderek kalınlaşan külliyatı içinde 
büyücülere, çilecilere, mütefekkirlere her zaman rastlanır. Kimi za
man sadece basit imalar sözkonusudur; örneğin Apastamba-sütra'nm 
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söz ettiği kara şramava-büyücüler sınıfı için durum böyledir (2 , IX, 23, 

6-8): "Isteklerini düşünmeleri onların gerçekleşmesi için yeterlidir; ör
neğin yağınur yağdırma veya doğurganlık, durugörü verme, düşünce 
kadar hızlı hareket etme (isteği) veya başka benzer istekler."105 Bazı 
siddhiler, özellikle de havada hareket etme ve uçma gücü bir ana mo
tif gibi yinelenip durur; Siimaveda'nın büyü konusunda uzmanlaşmış 
bir Brahmava'sı, Samavidhana, bunu "güçler" arasında sayar (III, 9, 1 ) .  
Geç döneme ait ama önemli bir derleme olan -çünkü yazarları Veda 
süktalarını büyü amaçlarıyla kullanma çabası içindedir- �gvidhana,106 

belli bir gıda rejiminin ve bazı ritüellerin gözden kaybolmayı, hava
lanıp bu dünyadan ayrılmayı, en yüksek yerde duran bir kişi gibi çok 

uzakları görme ve işitmeyi sağladığını belirtir (III, 9, 2-3). Bu son sayılan 
mistik deneyim daha önce Arktik ve Kuzey Asya Şamanizm'inde de 
bulgulanmıştır .  107 

�gvidhana her türlü büyü, Yoga ve züht uygulamasından söz eder. 
Bu derleme, Veda geleneğinin Hindulaştırılma sürecini ideal biçimde 
yansıtır ;  bu eserde Brahmancı olmayan ve büyük- olasılıkla Ari de ol
mayan inanç ve uygulamaların nasıl özümsendiğini görüyoruz: Büyü, 
esrime veya müşahedeyle ilgili bütün teknik ayrıntılar esere katılmış 
ve Vedalar'dan yapılan kutsal metin alıntılarıyla gerekçelendirilmiştir. 
Büyünün övülmesi, ritüellerin ve gizli bilgilerin yüceltilmesiyle yan ya
nadır. Büyü yoluyla en üstün tanrı yağmur yağdırmaya zorlanabilir (II, 

9,2), meditasyon gücüyle bir düşman yakılabilir (I, 1 6,5), uygun ritüel
lerle tehlikeli bir dişi iblis olan krtyii sudan dışarı çıkarılabilir (II, 9, 3) . 
Tüm istekleri yerine getirmek için kutsal metinleri iyice ezberlemek 

105 Çev. Georg Bühler, The Sacred Laws of the Aryas ( Sacred Books of the East, 

II), s. 1 57. 

Yay. Rudolf Meyer, Berlin; Ing. çev. ] .  Gonda, Utrecht. 
107 Eliade, Shamanism, s. 61 vd, 225 vd, vb. 
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yeterlidir (I, 7, 1 ) .  Bazı ritüeller sayesinde insan daha önceki varoluşla
rını hatırıayabilir -ki bu tamamen Yoga'ya özgü bir mucize - (II, 10 , 1 ) .  

Prarhayama da bilinmektedir (1, 1 1 ,5): Zihinden sürekli O!  hece
si yinelenerek (I, 12 ,5) 1 0 1  kereye kadar pri'irhi'iyi'i.ma uygulanmalıdır 
(1, 12 , 1 ) .  Ama Yoga tekniğine yönelik açıklamalar asıl bölüm III, 36 vd'de 
bulunur. Yoga geceyansı, "tüm canlılar derin bir uykuya daldığı sıra
da" (III,36,2) yapılmalıdır: Uygun bir arazide i'isana duruşunda, "eller 
bir saygı işareti olarak birleştirilmiş halde" (36,4, çünkü meditasyon 
Narayaı:ıa adına yapılır, krş. 36, 1 )  ve gözler kapatılarak oturulur. "Kalp
ten" O! hecesi söylenir (36,5); hiçbir şey duyulmaz ve algılanmazsa, 
"Yoga hakkında hiçbir düşünce kalmamışsa, hedefe erişiimiş demektir" 

(37, 1 ) .  Pri'irhi'iyi'imaya gelince, manas'ı göbek deliğine, sonra kalbe "yük
seltmek" , kaşların arasında ("en üstün yer") ve en sonunda da kafata
sının içinde "sabitlemek" için alıştırmalar yapılır; sonra nefes yoluyla 
yeniden göbeğe kadar indirilmesi gerekir (37,2 vd; 38, 1 ) .  "En üstün 
yer" Brahman'a aittir. Bu Yoga alıştırmasıyla Benlik bulunur, kutsal kişi 
olunur ve en yüksek hale erişilir (parama; 38,2-4). Manas güneş, ateş, 
ay, ağaçların veya dağların tepesi, deniz vb. yerlere sabitlenerek, yo
ğunlaşma (dharana) gerçekleştirilir (38,5;  39, 1 ) .  Brahman kafatasının 
içinde bulununca en yüce ışığa, yıldızlı göğe doğru yönelinebilir ;  yogin 
de, tıpkı Yüce Ruh gibi, kendi Benliğini görebilecek hale gelir (39, 3-4). 
Ama başka bir metin ( 41 ,4), sihirli formüller ve ateşe yapılan saçılar yo
luyla "ilahi göz"ün elde edilebileceğini açıklar; burada eski tavır ,  ritüel 
büyünün üstünlüğü ilkesi kendi itibarını korumaya gayret etmektedir. 

�gvidhana'da bulgulanan tüm bu Yoga uygulamalarına da tanncı 
adanmışlığın etkisi sinmiştir bile. Metinde amaca -Benliğin görülmesi
erişilmese bile, bhakti'nin bırakılmaması gerektiği, çünkü Bhagavan'ın 
"kendisini sevenleri sevdiği" belirtilir ( 4 1 ,  1 ) .  Narayaı:ı üzerine meditas
yon, onun güneş kursunun merkezinde bulunduğu tasavvur edilerek 
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yapılmalıdır ( 42, 1) ve bu açıklama, Tantracı ikonografinin "görselleşti
rici" özelliğini o zamandan haber vermektedir. Diğer yandan Vishı:ıu'ya 
ancak bhakti'yle erişilebileceği bildirilir ( 42,6). Daha önceki bir metinde 
(III,3 1 , 1 )  püci'i zikrediliyor ve "ölümsüz Vishı::ıu" tapınmasına ilişkin ay
rıntılar veriliyordu: "Kendi bedenine ve tannların bedenine" "mantrala
rı rapt etmek" (mantranyasam) gerekir (32,2). Bir başka metin (III,30,3-

6), Rig Veda'nın meşhur ilahisinin (X, 90:  Purushasükta) 1 6  dörtlüğünün 
(sükta) hangi organlara "yerleştirilmesi" gerektiğini hatırlatır: birinci 
dörtlük sol ele, ikincisi sağ ele, sonra sırasıyla iki ayağa, iki dize , iki 
kalçaya, göbeğe, kalbe, gırtlak bölgesine, iki kola, ağza, gözlere ve kafa
tasına. Purushasükta'nın evrenin yaratılışını ilk Dev'in (Purusha)108 kur
ban edilmesiyle açıkladığı dikkate alınırsa, onun çeşitli dörtlüklerinin 
bedenin çeşitli bölümlerine "ritüel izdüşümü"nün (nyasa) yapılması 
hem evrenle hem de tanrılarla özdeşleşme sonucunu verecektir (tanrı
ların da kurban töreninden çıktıkları kabul edilmektedir). Nyasa, Tant
racılıkta beklenmedik bir itibar kazanacak, bu da geç dönem büyük 
Hinducu sentezlerin manasını bir kez daha doğrulayacaktır ;  Vedalar'ın 
malzemesi, ilk gelenekten giderek uzaklaşan tapınma bağlamları içine 
katılıp yeni değerler yüklenmektedir. B.gvidhana her şeyi -en sıradan 
aşk büyüsünden Yoga'ya ve bhakti 'ye varıncaya kadar- Veda metinlerine 
göndermelerle gerekçelendjrir. Daha sonraki dönemin metinleri artık 
en ytice Ortodoks otorite tarafından doğrularıma gereği hissetmeyecek, 
Vedalar'ın büyük tanrıları kısmen unutulacaktır. B.gvidhana 'ya göre (III, 
35, 1 ) ,  hem Purushasükta hem de Vishı:ıu'nun süktası göğe giden yolu 
açarlar: "ve bu Yoga'nm en üstün meditasyonudur. "  Bu iddianın kesin 
tarihini bilmiyoruz; ama o tarihte Yoga tekniği eksiksiz bir biçimde Or
todoks geleneğe katılmıştı artık. 

ws Hint-Avrupa miti; ama en arkaikleri de dahil olmak üzere öteki etnik grup

larda da bulgulanmıştır. 
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Çileciler ve Mütefehkirler "lyiler" ve "Kötüler" 

Burada Hindistan'ın çileci tarikatlarının ve mistik mezheplerinin 
tarihine girecek değiliz; bu bizim konumuzun çok dışına taşar. Ama çi
lecilerin, yoginlerin ve esrimecilerin hangi doğrultulara yöneldiklerini 
belirli bir metinden yola çıkarak göstermekte de yarar var. Elimizdeki 
en eksiksiz bilgiler Budizmin ortaya çıkışından yüzyıllar sonrasına ait; 
bu olguyu gözden hiç kaçırmamak gerek. Ama çilecilerin ve mistiklerin 

Rig Veda çağında da epey fazla olduklarını görmüştük Bazı muni, tapas

vin ve yogin sınıfları, sadece daha geç dönemin metinlerinde bulgularısa 
da geçmişleri muhtemelen Hint öntarihine dek uzanmaktadır. 

MS 4. yüzyıla tarihlendirilebilecek, ama aslında çok daha eski mal

zemeleri içeren Vaikhiinasasmiirtasütra' da, 109 uzun bir çile ci "tarikatlar" 
listesi verilir; bunlar eşleriyle birlikte veya eşleri olmadan ormana çeki
len keşiş gruplarıdır. Eşleriyle birlikte inzivaya çekilen dört çileci türü 
ayırt edilir (VIII,6 vd): 1 )  Meyve, ekilmemiş bitki veya kök yiyerek ya
şayan, riyazet uygulayan, ama ritüel ateşi şramavakadan da vazgeçme
yen Audumbaralar; 2) Ritüelleri (agnihotra, şramavaka, vaişvadeva) gene 
yapan, ama "tamamen Narayaı:ıa'ya gömülmüş" Yairinealar (tanrıcı ol
dukları için bhakti yolunu seçmişlerdir) ; 3) Uzun saçları, yırtık pırtık 
veya ağaç kabuğundan yapılmış giysileriyle ayırt edilen Valakhilyalar; 
4) Esrimeci olan (?unmattaka), yerde yatıp uyuyan, "yere düşenlerle" 
beslenen ve çandrayava adı verilen kefareti (yemekler ayın büyüme
sine veya küçülmesine göre ayarlamr) uygulayan Phenapalar; "düşün
celerini Narayar;a'ya odaklar ve kurtuluştan başka bir şeyin peşinde 
koşmazlar. " Bekir keşişlerin ise sayısız türü vardır; isimleri yoktur, 
ama uyguladıklan riyazet türüne göre adlandırılırlar (güvercinler gibi 
yaşayanlar, sadece güneşin kuruttuklarını yiyenler vb. ;  VIII,8). Modern 

109 Yay. W. Caland; Ing. çev. W. Caland. 
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Hindistan'ın fakirlerine benzerler - ki bu da sözkonusu uygulamalann 
sahip olduğu olağanüstü hayatta kalma gücüne bir delildir. Bir diğer 
kategori, kurtuluşu elde etmeye uğraşan çilecilerinkidir; demek ki di
ğer çileciler "kurtuluş" değil, belki ölümsüzlük mutluluk veya Yoga 
güçleri peşinde koşmaktadır (Phenapalar hariç; çünkü onlar da maks

hameva prarthayate idi, VIII. 7, son bölüm). Soteriyolojik eğilimler taşı
yan bu keşiş kategorisi dört sınıfa ayrılır: 1 )  Kup:çakalar (meşhur ke
şişhaneleri dolaşır, sadece sekiz lokma yemek yerler; Yoga "yolu"nun 
özünü, yogamargatattvacrıa'yı bilirler, kurtuluşa erişmeye çalışırlar) ;  2)  

Bahüdakalar ("üç çatallı" asa taşır, kırmızı ya boyanmış giysiler giyer, 
yiyeceklerini sadece Brahmanların ve diğer erdemli kişilerin evlerinden 

dilenir vb. ve kurtuluşa erişmeye çalışırlar) ; 3) Haı:p.salar (aynı köy
de bir gün ve bir geceden fazla kalamaz, inek idrarı ve tezekle bes
lenir, çiindriiym:za perhizi yaparlar vb.) ;  4) Paramahaqısalar (VIII,9,a). 

En ilginçleri bu sonunculardır; çok eski, Hindistan'ın eski yerli nü
fusuna has, Brahmancılık karşıtı bir çileci geleneği temsil ederler ve 
bazı "aşırılık yanlısı" Yoga-Tantra okullarının habercisidirler. Nitekim 
Paramahaırısalar ağaçların altında, mezarlıklarda veya ıssız evlerde ika
met eder; çıplak veya giyinik olarak yaşarlar. Onlara göre, iyi ve kötü, 
azizlik veya ahlaksızlık veya buna benzer ikiciliklerin hiçbiri yoktu." 
Her şeye karşı kayıtsız kahr, altın bir küreyi veya kilden bir küreyi 
aynı tepkisizlik içinde seyrederler. Atman (?sarviitmiinah) içine gömülü 
vaziyette yaşayan Paramahaırısalar kast ayırımı yapmaksızın herkesin 
verdiği yiyecekleri kabul ederlerdi. 

Yukarıda özetlenen metinde insanı kurtuluşa götüren yolların 
kısa bir tasnifini yapma çabası fark edilmektedir. Kupçakalar Yoga; 
Paramahaırısalar bir tür Tantra yapar; Bahüdakalar ve Haırısalar "mis
tik bir yol" izler. Biraz ileride (VI!I,9 ,6) metin "isteklerden vazgeçiş"in 
(nishhama) iki türünden veya daha doğrusu iki tavırdan söz eder: "etkin 
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olma hali" ve "etkin olmama hali." Etkin yani Saqıkhya ilmiyle güçlenip 
Yoga uygulayarakııo varoluşlar döngüsünü ortadan kaldırmaya kararlı 
çileci sekiz siddhi'yi elde eder. Ama gerçek rshiler bu mucizevi güçleri 
(siddhi) küçümser, diye ekler metin. Etkin olmama hali ise bireysel ru
hun ölümden sonra brahman'la (paramatman) birleşmesidir. O zaman 
insan ruhu, duyumsal bilginin ötesinde yer alan en yüce ışığın içine 
girer ve kalıcı mutluluk kaynağını oluşturur. Görüldüğü gibi insan 
ruhunun kendini Yüce Ruha teslim ettiği, "bireyselliğini" yitirdiği ve 
ölümsüzlüğü, ebedi mutluluğu (anandamrta) elde ettiği "mistik bir yol" 
sözkonusudur. ı ı ı  

Farklı "etkin olmama hali uygulamaları"yla ilişkili olarak yoginler 
üç kategoriye ayrılır: Saraı:_ıgalar, Ekarshyalar ve Visaragalar.m Bu ka
tegorilerin her biri kendi içinde birçok türe bölünür. Bu tasnifin ne 
ölçüde gerçeğe uygun gözlemlere dayandığını bilmiyoruz, ama Vaikha

nasasmartasiltra'da betimlenmiş çileci gruplarının, aralarındaki ilişkiler 
mutlaka elimizdeki metinde belirtildiği şekilde olmasa bile, gerçekten 
var olduklarına kuşku yoktur (bazıları günümüzde de mevcuttur). 
Saraı:_ıgalar dört tür içerir: 1) pramayamayı ve diğer Yoga temrinleri
ni yapmayan, ama "Ben Vishı:_ıu'yum" kesin inanoyla yaşayanlar (de
mek ki Vishı:_ıuculuğu yaratan çok sayıda akımdan birine aittirler); 2) 
pramayamayı ve diğer alıştırmaları yapanlar (sanki Yoga-sütm!ardakine 

110 Metin çok açıktır: Saı:p.khya ilmi (Saı:p.khyacfıana) ve prii11iiyiima, asana, 

pratyahara, dhiira1Jii, teknik Yoga terimleri. 

ııı Bu "mistik yol"un Saı:p.khya-Yoga'nm "büyüsel yolu"nun karşıtı olduğu so

nucuna varabiliriz; bu ikinci yol meditasyonu salık veriyor ve ölümsüzlük 

yerine büyüsel güçlere ulaşınaya çalışıyordu. 
112 Metnin editörü Caland, bu yogin isimlerinin Hint kaynaklarının geri kala

nmda bilinmediğini belirtir ve Sanskrit yorum da bunları anlamamıza yar

dırn etmez. 
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yakın, "Ortodoks" bir Yoga uygulamaktadırlar); 3) Yoga'nın sekiz 
a1i1ga'sını uygulayıp "doğru yolu" izleyen, ama işe prarhayamayla baş
layanlar (yani yama ve niyamayı bir kenara bırakarak) ; 4) "yanlış yolu" 
(vimarga) izleyenler, eksiksiz bir Yoga uygulasalar da Tanrı'ya zıt giden
ler (metnin ne demek istediği pek anlaşılmamaktadır; belki de tanrıta
nımaz bir Yoga sözkonusudur). 

Ekarshya çilecileri beşe ayrılır :  1) "uzağa giden" (düraga) ve Tant
racılığa çok yakın bir kozmik meditasyon yapanlar (gizil halde pil;ıgala 

"damar"ında bulunan kozmik güçleri "hayata geçirerek' Vishı:ıu'yla bir
leşmeyi denerler. Meditasyonun amacı güneşe, aya vb. ilişkin kozmik 
bilinç halinin deneyimlenmesidir; yönteme düraga adı verilir, çünkü 
Vishı:ıu'yla birleşme kozmik döngüden geçilerek sağlanır); 2) "uzağa 
gitmeyenler" (adüraga), doğrudan bireysel ruhun Kozmik Ruh'la birleş
mesini deneyimlerler; 3) "kaşların ortasından gidenler" (bhrümadhyaga) , 

pra�a'yı beş bölgeden geçirip (ayak parmaklarından dizlere, dizlerden 
anüse, anüsten kalbe, kalpten damağa, damaktan kaşların ortasına) 
sonra pi�ga!adan yeniden geri getirerek ruhlarını Kozmik Ruh'la birleş
tirirler; 4) "kendini Tanrı'ya adamış olmayanlar" (asambhahta) ve Koz
mik Ruh'la birleşmeyi deneysel bir meditasyonla, yani onları gözleriyle 
görerek, elleriyle selamıayarak vb. gerçekleştirenler (asambhaktalar, 

tuhaf isimlerine karşın, tam anlamıyla mistik tanrıcılardır) ;  5) "bağlı 
olanlar" (sambhakta). 

Visaraga çilecileri sayısızdır ve onlara bu ad verilmiştir, çünkü "yan
lış yoldan giderler. "  Burada tam bir "sol el" ( vamacari) çilecileri türüyle 
karşı karşıya olduğumuza kuşku yok. Metin onların kökenini gerekçe
lendirrnek için eski bir açıklamayı yineler: Pracapati "hakikati" gizlemek 
için "bu Visaragalar öğretisi"ni uydurmuştu. Öteki Hint metinlerinde de 
ahlak dışı bir ınezhebin varlığını gerekçelendirmek üzere bu açıklama
nın kullanıldığı görülür. Bunun dışında, Vaikhanasasma:rtasutra'nın 
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da kabul ettiği gibi, bu çileciler kefaret uygulamaları yapar, Yoga tek
niğini bilir, mantmları yineler, hatta bazı meditasyonları uygularlar 
-ama "bunları Kozmik Ruh'la birleşrnek amacıyla yapmazlar." Kozmik 

Ruh'un "kalplerinde olduğunu" söylerler. Bazıları kurtuluşa erişmeye 
çalışsa bile "meditasyonun gerekli olmadığını" bildirirler. Başkaları 
Kozmik Ruh'la, ancak dinsel ritüeller betimlendikleri gibi uygulanırsa 
birleşilebileceğini söyler. Yine de tüm bu çelişkili ayrıntılar Visaragala

rın sapkın niteliğini değiştirmez. Metnimiz onları hiç durmadan "Visa
raga vahşileri" diye niteleyip, bu hayatta asla kurtuluşa erişemeyecekle
rini, asla peşlerinden gidilmemesi gerektiğini bildirir. 

Tantracı bir öğreti ve literatür ortaya çıkmadan çok önce de bazı 
Yogacı-Tantracı ve çileci mezheplerin varlığını doğrulamak amacıyla, 
Vaikhanasasmartasütra'daki bilgileri özetledik Kökleri Vedalar öncesi 
döneme dek uzanan ve süreklilikleri -kendilerinden söz eden belgele
rin seyrekliğine karşın- Hindistan'da asla kesintiye uğramamış uygula
malar ve inançlarla karşı karşıyayız. m 

113 Metinlerde sık sık çileci ve yogin listelerine rastlanır ama bunlar çoğunlukla 

özet niteliğindedir (bkz. Not III, 7). 
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YOGA'NIN ZAFERİ 

Yoga ve Hinduculuh 

Gerek hukuki-teolojik literatürde, gerekse Destan'ın (Mahabharata) 

didaktik ve dinsel bölümlerinde, mükemmel bir kurtuluş yolu olarak 
kabul edilen Yoga uygulamasının nasıl adım adım yayıldığı görülebilir. 
En sonunda Hint tinselliğinin neredeyse tamamının Yoga tarafından 

fethedilmesiyle sonuçlanacak bu sızma sürecinin aşamalarını belirle
mek kolay değildir. Şu kadarını söyleyelim ki, MÖ 4. yüzyılla MS 4 .  

yüzyıl arasında uzanan dönemde kaleme alınmış eserlerle karşı kar

şıyayız. Ama bizim açımızdan daha da ilginci, Yoga uygulamalarının 
bu zaferinin halk arasındaki gizemci bağlılığın engellenemez yükseli
şiyle çakışmasıdır. Nitekim Yoga tekniği Hinduculuğun merkezine Or
todoks inançlarda yaşanan kriz sırasında, yani tam "mezhepçi" mistik 

hareketler Ortodoks inançlar tarafından blok halinde geçerli kılındı

ğı anda yerleşmiştir. Brahmancılık yayılma döneminde, daha önceleri 
kendisine düşman denmese bile, yabancı sayılabilecek birçok unsuru 
-her muzaffer din gibi- bünyesine kabul etmek durumunda kalmıştır. 

Ariler öncesi döneme ait, yerli dinsellik biçimlerinin asimilasyonu çok 
erken bir zamanda, Vedalar çağından itibaren başlar (örneğin tanrı 
Şiva için geçerlidir bu). Ama asimilasyon bu kez, yani Hint ortaçağının 

başlangıcında (Budizmin gelişmesinden Bhagavad Gıtifya kadar uzanan 

dönemde) kaygı uyandırıcı bo;rutlar alır. Zaman zaman Ortodoks Brah
mancılığın önünde boyun eğmekten başka bir şey yapamadığı muzaffer 
bir devrimle karşı karşıya olunduğu izlenimi uyanır. "Hinduculuk" adı 
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verilen olgu, eski Vedalar panteonunun bir Şiva'nın, bir Vishı:ıu'nun 
veya bir Krshı:ıa'nın olağanüstü popülaritesinin gölgesinde kaldığı, o 
henüz yeterince bilinmeyen çağlara aittir. Bu derin ve çok büyük dö

nüşümün nedenlerini burada yeterince inceleyemeyiz. Bununla birlikte 
sözkonusu dönüşümün başlıca nedenlerinden birinin halk yığınlannın 
daha somut bir dinsel deneyime, herkesin kolaylıkla anlayıp uygulaya
bileceği, mahrem, kişisel bir mistik bağlılığa duydukları ihtiyaç olduğu

nu belirtelim Geleneksel (başka bir ifadeyle popüler, "barok", sistem
leştirilmemiş) Yoga uygulamalan tam da bu tı:ırde bir mistik deneyim 
olanağı sunuyordu; ritüelleri ve teolojik ilmi önemsemeyen bu Yoga 

uygulamaları, neredeyse sadece doğrudan, somut, fizyolojik tortuların

dan henüz tam anlamıyla sıynlmamış verilere dayanıyordu. 
Yoga tekniklerinin Ortodoks inançlara giderek derinlemesine nüfuz 

etmesi, doğal olarak belli direnişlerle de karşılaştı. Kendi disiplinlerine 

katılmayanların ne nihai kurtuluşa (mukti) , ne de "gizli güçler" e (siddhi) 

erişebileceğini ileri süren çilecilerin ve "büyücüler"in propagandasına 
karşı itirazlar da yükseldi zaman zaman. Bu direniş öncelikle Vedanta 

hukukçularından ve metafizikçilerinden oluşan, resmi Ortodoks Brah

mancı çevrelerde dile getirildi haliyle. Kimi zaman aşırı, kimi zaman da 
Vedanta idealine ters diye yargıladıklan çileci ve gizemci Yoga teknikle
rine karşı hem hukukçular hem de metafizikçiler "orta yol"u kolluyor

du. Man u şöyle yazar: "Organlanm da bilinci kadar boyunduruk altına 
alabilirse, Yoga'yla bedenine eziyet etmeden de amaçlarına ulaşabilir . 1  
Aynı anlamda Şaı:;kara da Yoga'nın "olağanüstü güçlere sahip olma yo-

Smrti, II, 98. Ganganathjha, Manu-Smrti: The laws ofManu with the Bhasya 

of Medhatithi, c. I, böL II, s. 363, yogatah\ Medhatithi'ye dayanarak, "dik

katli yöntemlerle" diye çevirir, ama Narayaı:_ı.a ve Nandana yarumcuları ve 

onları izleyen Bühler yogatah'a şu anlamı verirler: "Yoga uygulamasıyla." 
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lunu açtığım" ama "en yüce mutluluklara Yoga'yla erişilemeyeceğini" 
hatırlatır.2 Gerçek Vedanta müridi salt metafizik türde bilgi yolunu yeğ
ler. 

Ama bu türden tepkilere tek tük rastlanır. Nitekim Vedanta geleneği 
Yoga uygulamalarını sadece büyü güçlerini elde etmenin bir aracı veya 
en iyi koşulda sadece metafizik bilgiyle ulaşılabilecek gerçek selamet 
yönünde bir arınma olarak görmeye devam ederken, hukuki-teolojik 
eserlerin çoğunun bu tür uygulamaları geçerli kıldıkları ve hatta kimi 
zaman yücelttikleri de bir gerçektir. Örneğin Vasishtha Dharma Şastra 

kesin bir dille belirtir: "Iki kez doğan kişi bu hale, her gün Vedalar'ı 
ezbere yineleyerek veya kurban törenleriyle değil, sadece Yoga uygula
masıyla ulaşabilir" 3 Bu uygulamanın büyüsel ve arındırıcı değeri ben
zersizdir: "Yoga kurallarına uyarak bıkıp usanmadan nefesini üç kez tu
tarsa bir gün ve bir gece boyunca işlediği günahlar hemen silinir".4 Bir 
diğer teolojik-hukuki eser olan Vishriıusmrti, bu tekniğin mucizevi de
ğerini doğrular: "Meditasyon yapan, hakkında meditasyon yaptığı her 
şeyi elde eder; meditasyonun büyülü gücü öylesine büyüktür." Gerçi 
bunun hemen ardından gelen metinde yoginin asla meditasyonun ona 
kazanciıracağı "güçler"le tatmin olmaması, nihai kurtuluşa erişmeyi he-

Vediinta-sutra yorumu, çev. G. Thibaut, The Vedante Sütra. With Şakara's 

Commentary (Sacred Books of the East, XXXIV), I, s. 223, 298. Ramanuca 

ise "Yoga bilgisinin gücüyle" "üç dünyada olup biten her şey"in bilinebi

leceğini, hatta Brahman'ın "doğrudan sezgisi"ne erişilebileceğini inkar et

mese de, "zihnin mistik yoğunlaşması"nın Bhagavad Gfta'da olduğu gibi 

bhakti'yle desteklenmesi gerektiğini açıklar; krş. çev. G. Thihault, The Ve

dante Sütra. With Şakara's Commentary, s. 340, 273, 284. 

XXV, 7; çev. G. Bühler, The Sacred Laws of the Aryas ( Sacred Books of the 

East, XIV), s. 125 .  

A.g.y., XXVI, 1 ;  çev. Bühler, s. 126 .  
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deflemesi gerektiği belirtilmiştir -anlamlı bir belirleme. "Bu nedenle yo
gin, yok olup gidecek, fani olan her şeyi düşüncelerinden uzaklaştırıp 
sadece yok olmayacak, ölümsüz olan hakkında meditasyon yapmalıdır. 

Ama purusha dıŞında ölümsüz hiçbir şey yoktur. Yogin (sürekli medi
tasyon sayesinde) onunla birleşerek nihai kurtuluşa erişir" 5 Yoga-sütra 

da bundan başka bir şey öğütlemez. 

Mahabharata'da Yoga 

Ancak Maha.bharata'ya eklenmiş son bölümlerde, Yoga uygulama
larının tamamen "Hindulaştırıldığından" söz edilebilir; çünkü ruhban 

sınıfının dışında kalan çevrelerde de hatırı sayılır bir başarı kazanan bu 
destancia Yoga önemli bir yer tutar. Başlıca kişilikler olan Pandavalarda 
fark edilen Veda mitolojisinin izleri kısa süre önce gün ışığına çıkarıl
mıştır 6 Ama başlangıçta bir kahramanlık destanı olan -ve muhtemelen 
MÖ 7. ve 6. yüzyıllar arasında bu biçimde tamamlanan- Mahabharata, 

sayısız değişiklikten geçmiştir. Özellikle milattan sonraki ilk iki yüzyıl 
boyunca çok fazla sayıda mistik-teolojik, felsefi ve hukuki metnin ya 
bütün parçalar (örneğin Kitap XII, XIII) ya da kopuk kopuk bölümler 
tarzında şiire katıldığı varsayılmaktadır. Bu çeşitli öğeler tam anlamıyla 
Vishr:ıucu bir eğilim sergileyen bir ansiklopedi oluşturuyordu. Eklenen 
ilk parçalardan biri (anlaşılan milattan önce) Bhagavad Gita'dır (VI. ki
tapta) ; bu ekierin en önemlisi VII. kitapta, Mokshadharma'da bulunur 
ve zaten Yoga ile Saı:pkhya'dan da en sık bu kitaplarda söz edilir.7 

Yine de bu yeni parçaların, epey geç bir dönemde destana eklenmiş 
olsalar da, eklenme tarihlerinden çok daha eski rivayetleri ve gelenekle-

XCII, 1 1 - 1 4; çev. julius jolly, The Institutes of Vishnu, s. 285-90 

Stig Wikander ve G. Dumezil; bkz. Not IV, 1 .  

Bkz. NoL IV, 1 .  
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ri içndiklerini unutmamak gerekir. Mahahharata'nm çeşitli katmanla
rının kesin zamandizini henüz kuruntu düzeyini katiyen aşamamış bir 
desidaatwn'clur (eksikliği duyulan şeyin ifadesi) . Malıahharata metnin
de yüzyıl lar boyunca gerçekleştirilen değişiklikler ana hatlarıyla görüle
bilse de, ayrıntılar konusunda mutabık olan Hintbilimcilerin sayısı çok 
azdır. Bununla birlikte şiire eklenmiş didaktik ve "mezhepçi" parçalar, 
Hindistan'ın dini ve felsefi tarihi açısından paha biçilmez değere sa
hiptir .  Bir yandan Ortodoks Brahmancılığa koşut ve inkar edilmez bir 
kadimliğe sahip çok sayıda inanç orada gün ışığına çıkar; diğer yandan 
Hint tanncılığının ilk örgütlü ve muzaffer çabalarına da orada rastlanır. 
Upanişadlar'ın Brahman'ının-yeryüzündeki benzeri Krshl)a'yla birlikte 
giderek üstünlüğü ele geçirmeye başlayan Vishl)u'yla özdeşliği ilk kez 
Bhagavad Gıta'da ifade edilmiştir. Gerek Mohshadhorma, gerek Bhaga

vad Gita, gerekse diğer bölümlerde, sık sık Saı:pkhya ve Yoga'dan söz 
edildiği de görülür; ama göreceğimiz gibi bu iki disipline klasik manada 
,-,m·cn'ın değeri 

Bu sürekli ekler külliyatın birliğine haliyle zarar vermiştir. Me · 
tin çelişkilerle doludur. Örneğin Vedalar çoğunlukla en üstün merci 
(prama!Ja) olarzık kabul edilmekte; ama aynı zamanda "Veda yamltı
cıdır" diye bir ifadeye de rastlanmaktadır (XII,329,6) .  Bhıshma'nın 
Krshı:ıa'dan esinlenen sözleri "Vedalar'ınkine eşit bir yetkeye sahiptir" 
(XII,54,29-30). "Lütuf' şrutinin ve skolastiğin (tarho) üstüne çıkarılır, 
çünkü sadece o "hakikatin gizli ve gizemli aktarımı"nı aydınlarabilir 
(Xll,335,5) . Ama genelde çıkarsama (anumano) ve kuts;ıl metinlerde 
vahyedilmiş olma (şruti) , bir hakikatin geçerliliği için yeterli kanıtlar 
olarak görülür (XII,205, 1 9  vb) .  Hopkins, Mahabharata'da, özellikle de 
"sahte-destan" bölümlerinde geçen dogmalan ve inançlan yansıtabil
mek için çok büyük bir malzeme yığını toplayıp tasnif etmiştir. Bu kar
makanşık ve birbirine yeterince eklemlenmemiş malzeme dağı, çoğun-
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lukla karşıt okullardan gelen yazarların çeşitliliğiyle açıklanabilir; her 
biri kendi dinsel anlayışını öne çıkarmaya çalışmıştır. Bazı kitapların, 
özellikle de Mokshadharma'nm yazımının belki yüzyıllarca sürdüğünü 

de unutmamak gerekir . Yine de bu sahte-destan bölümünün kuram
sal konumunu oldukça belirgin bir biçimde ortaya çıkarmak mümkün 
gözükmektedir: Bu bölümde bir yandan tanncı deneyimlerle bezen
miş Upanişadlar'ın tekçiliği (monizmi) yeniden dile getirilmekte, diğer 
yandan da kutsal metinlerin geleneğine açıkça karşıt olmayan her türlü 
soteriyolojik çözüm de kabul edilmektedir. 

"Halk" kökenli olmasa da her türlü çevreye ulaşabilme amacıyla ta
sarlanmış eğitici bir edebiyatla karşı karşıyayız. Mahabharata'ya eklen

miş son kitaplar özünde Vishı:ıucu propaganda kitaplarıdır ve burada 
yapılan bulanık ve karışık propagandada, Vishı:ıu'nun ve Krshı:ıa'mn 
yüceltilmesini sağlayan her şey kullanılmıştır. Bu yüceltıneyi destek
lemek için Yoga'dan da geniş ölçüde yararlamlması ise ilginçtir. Ama 
Mokshadharma'da Yoga, Pataficali'de olduğu gibi, çittavrtti-nirodha an
lamına gelmez; sadece Saqıkhya sözcüğüyle her türlü metafizik bilgi
nin kastedilmesi gibi, buradaki Yoga da her türlü pratik disiplini ifade 
etmek için kullanılır. Klasik Saqıkhya sistemini (tanrıtanımazdı) klasik 
Yoga sistemiyle (tanrıcıydı) karşı karşıya getiren zıtlıkların hepsi de bu 
metinde silinir, hatta tamamen yok olur. 

Mahabharata'da Yoga ve Samhhya 

Yudhishthira bu iki yol arasındaki farklılığı açıklamasım rica etti
ğinde, Bhıshma şu yanıtı verir: 8  "Saqıkhya ve Yoga kendi yöntemlerini 
en iyi yol diye (kara.na) överler (. . .  ) .  Yoga'nın rehberliğini kabul edenler 

Mcıhabharata, XII, 1 1 .043 vd. 
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hemen ve doğrudan (özünde mistik: pratyakshahetava) bir algılamaya, 
Sal}lkhya'yı takip edenler ise geleneksel öğretilere (şastraviniçcayah) da
yanırlar. Ben bu öğretilerin her ikisini de doğru kabul ediyorum ( . .  ) . 

I alimatlara kesinkes uyulduğunda, her ikisi de insanı en üstün amaca 
götürür. Ortak noktaları temizlik, (istekleri) bastırma ve tüm varlıklara 
duyulan merhamettir; yeminlere çok kesin biçimde uyulması da ikisi
nin ortak noktasıdır; ama Sal}lkhya ve Yoga'da görüşler (darşana) aynı 
değildir. "9 

Bu iki soteriyolojik yolun sistemsizliği hemen göze çarpar. Prakrti, 

tattva, mahat vb. gibi teknik terimlere rastlansa da -özellikle Gltii ve 
Mokshadharma'da- Sal}lkhya hiçbir yerde ruhu psikolojik-zihinsel de

neyimden ayırmanın yöntemi olarak sunulmaz. Oysa İşvarakrshl}a sis
teminin hareket noktası budur. Orada Sal}lkhya sadece "hakiki bilgi" 
(tattva cfiiina) veya "insan ruhunun!nefsin bilgisi" (atma bhoda) anla
mına gelir; bu bakımdan Upanişadlar'ın tavırlarıyla birçok benzerlik
ler gösterir. Bunun nedeni, Hopkins'in düşündüğü gibi, "Sal}lkhya ve 
Vedanta fikirlerinin karışması" değil, Sal}lkhya ve Vedanta sistemlerinin 
öncesine ait bir aşamanın sözkonusu olmasıdır. Mahabharata'nın bazı 
parçalarında İşvarakrshl).a'nın tanrıtanımaz darşanasma koşut tanrı
cı bir Sal}lkhya okuluna kesin ve açık göndermeler aramaya da gerek 
yoktur. 

Mokshadharma ( 1 1463), yoginlerin öncüllerinin (purahsarah) 

Vedalar'da (yani Upanişadlar'da) ve Sal}lkhya'da bulunduğunu bildi
rir. Başka bir deyişle, Upanişadlar ve Sal}lkhya tarafından keşfedilen 
"hakikat" Yoga tarafından kabul edilip özümsenmiştir, çünkü bu terim 
-ona verilen mana ne olursa olsun- özellikle tinsel bir teknik için kul
lanılmaktadır. Bhagavad Gıta daha da ileri gider ve "sadece dar görüşlü 

Bkz. Not IV, 2 .  
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zihinlerin Sa1]1khya ile Yoga'yı karşıt kutuplara koyacağım, ama bilge

lerin (panditah) böyle bir yaklaşımı katiyen benimsemeyeceğini" kesin 

bir dille ifade eder: "Ikisinden birini izleyen kişi sonuçta ikisinin de 

meyvesini alır ." "Sal]1khya Yoga ile Karma Yoga'nın bir olduğunu gören 

kişi gerçeği görür" 10 Bu tavır, Bhagavad Gita 'mn ruhuna da tamamen 

uygundur. Çünkü, yakında göreceğimiz gibi, Malıahharata'mn bu en 

önemli parçasında Krshı::ıa tüm sotcriyolojik yolları tek ve yeni bir ma

nevi sentez içinde bütünleştirmeye çalışır. 

Mahabharata'da Yoga Teknikleri 

Mahablıarata'da Yoga, Sa1]1khya'mn aksine, hem insan ruhunu 

Brahman'a götüren hem de sayısız "güç" kazandıran her türlü etkin

liği ifade eder. Bu etkinlik çoğunlukla duyuların baskı altına alınma

sıyla, riyazetle ve her türlü kefaret uygulamasıyla eşdeğerlidir. Yoga, 

Krshr:ıa'nın ona Bhagavad Gitil'da yüklediği manada, yani "davranışları

mn meyvelerinden vazgeçme" anlamında ancak birkaç münferit yerde 

kullanılır. Manalardaki bu akışkanlık Hopkins'in yaptığı çok kapsamlı 

bir incelemede aydınlatılmıştır. 11 Yoga zaman zaman "yöntem"12 zaman 

zaman "etkinlik"13 veya "güç"14 veya "meditasyon"15 ya da "vazgeçme, el 

etek çekme" (sannyasa16) anlamına gelir . Bu anlam çeşitliliği gerçek bir 

morfolojik çeşitliliğin yansımasıdır. Yoga sözcüğünün birçok şey ifade 

10 V, 4-5; Dost Kitabevi, çev. Korhan Kaya, s. 43. 
ıı "Yoga technic in the Great Epic" 

Örn. Bhagavad Gıta, III, 3 .  
13 Mohshadharma, 1 1 .682. 

14 A.g.y , 1 1 .675 vd. 
15 A.g.y., 1 1 . 691  vb. 
16 Bhagavad Gıta, VI, 2. 

194 



YOGA'NIN ZAFER! 

etmesinin nedeni Yoga'nın birçok şey olmasıdır. Nitekim Malıabharata 

sayısız çileci ve popüler geleneğin buluşma yeridir ve bunların her bi
rinin kendine özgü bir "Yoga"sı -yani "mistik" bir tekniği- vardır. Yüz

yıllar boyunca durmadan yeni bölümler eklenmesi, bu "barok" Yoga 
biçimlerinin hepsine kendilerine özgü bir yer (ve bir haklılık gerekçesi) 
sağlamış, bunun sonucunda destan (Mahabharata) bir ansiklopediye 
dönüşmüştür. 

Ana hatlarıyla bizi ilgilendirebilecek üç olgu sınıfı ayırt edilebilir: 1 )  
Veda riyazetiyle uyumlu ve dar anlamıyla Yoga'ya gönderme içermeyen 
kurarnları ve uygulamaları ortaya koyan riyazet (tapas) bölümleri ; 2) 

Yoga ile tapasın eşan lamlı olarak kullanıldığı ve her ikisinin de büyü 

teknikleri olarak kabul edildiği bölümler ve konuşmalar; 3) Yoga'nın 
kendine özgü ve felsefi açıdan gelişkin bir terminolojiyle sunulduğu 
bölümler ve didaktik konuşmalar. Bize asıl ilginç gelen özellikle bu son 
kategoride yer alan belgelerdir -bunların çoğu Mokshadharma içinde
dir- çünkü bu belgeler başka yerlerde yeterince bulgulanamamış bazı 
Yoga biçimlerini sergiler. 

Burada örneğin yoginlerin tanrıları yumuşatmak, hatta korkut
mak amacıyla kullandıkları çok eski "büyü" uygulamaları bulunur.17 

Bu büyü riyazetinin görüngübilimi arkaik niteliktedir: sessizlik (mau
na) , aşırı eziyet (atıvatapas), "bedenin kuruması" sadece yoginler değil, 
krallar tarafından da kullanılan yollardır . 18 indra'yı yumuşatmak için 
(ariradhayisur devam), Pandu bütün bir gün tek ayak üstünde durur ve 
en sonunda samadlıiyi elde eder 19 Ama bu vecit halinin Yogaya özgü 
bir içeriği yoktur, daha çok fiziksel yollardan yaratılan bir hipnoz d uru-

17 Krş. Hauer, Die Anfange der Yogapraxis, s. 98 vd. Bazı gezgin çileci sınıfla

nnda da benzer örneklere rastlanmıştır. 
18 Mahabharata, I, 1 1 5, 24; 1 19 ,  7 ve 34. 
19 A.g.y . ,  I ,  123,  26. 
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mu sözkonusudur ve insanla tanrı arasındaki ilişkiler büyüsel düzeyde 
kalır. Başka yerlerde Yoga ile en saf haliyle riyazet, tapas birbirine ka
nştınlır 20 Yatin (çileci) ve yogin eşdeğerli terimler haline gelir ve en so

nunda her ikisi de aralannda herhangi bir ayrım yapılmaksızın "zihnini 
yoğunlaştırmak isteyen" (yuyııhsat) ve tefekkür konusu olarak Kutsal 
Yazılan (Şastra) değil, mistik Ol hecesini seçen her canlıyı ifade etmek 
için kullanılır .  "Ol hecesi üzerine tefekkür"ün mistik işitsel teknikleri, 
bazı büyülü formüllerin (dharani) yinelenme ve "özümsenme" teknik
lerini, büyü sözcüklerini vb. ifade ettiği anlaşılmaktadır. 

Ama seçilen yöntem ne olursa olsun bu uygulamalar metinlerimi
zin "Yoga gücü" (yoga-balam) adını verdiği bir gücün kazanılmasıyla 

taçlanır. Bunun ilk ve doğrudan nedeni "zihnin bir noktaya teksifi"dir 
(dharana), bu noktaya "soğukkanlılık ve sükünet" yoluyla olduğu gibi 
(Yoga'nın itidal "kılıcı"21), nefes alıp verme ritminin aşamalı bir şekilde 
yavaşlanlması aracılığıyla da erişilirY Mahabharata'nın daha sonradan 
eklenen bölümleri Yoga uygulamalarına ilişkin mnemoteknik (bellek 
eğitme tekniklerine ilişkin) özetler ve şemalarla dolup taşar 23 Bunların 
çoğu geleneksel kalıplan yansıtır : "Büyük dileğe (mahavratasamahitah) 

bağlı kalıp, tüm iyi ve kötü eylemleri -isterse dağ gibi olsunlar- aldacele 
yakıp tüketerek ve en üstün Yoga'ya erişmeye çabalayarak latif ruhunu 

20 örn, a.g.y . ,  XII, 1 53,36. 
21 Hopkins, The Great Epic of lndia, s. 1 8 1 ,  yoginlerin "yapmayı bırakmaları 

gereken" "5 günah"tan oluşan bazı listelere yer vermiştir. Bu listelerden 

biri (Mahabharata, XII, 24 1 ,  3) cinsel arzu (hama), öfke (hrodha), aç göz

lülük (lobha), korku (bhaya) ve uyku (svapna) günahlarını içerir. Beş gü
nah teması için çeşitlilik olmakla birlikte, Hindistan'da çok ünlüdür (ayrıca 

Buddhism'de de bilindiktir: Örn. , Dhammapada, 370.) 
22 Mahabharata, xn, 255, 7. 
23 A.g.y., XII, 192, 13-14 .  

196 



YOGA'NIN ZAFERI 

(süksman atman) ustaca şu yerlere, göbek deliği, boğaz, baş, kalp , mide, 
kalçalar, göz, kulak ve burna teksif eden bir yogin, isteği bu yöndeyse 
(varoluşun tuzaklarından) kurtulur."24 

Başka bir metin25 bu uygulamaların güçlüklerini yüceltir ve başarı
sızlığa uğrayanı ne büyük tehlikelerin beklediğine dikkat çeker. "Büyük 
yol (mahapantha) zordur ve onu sonuna dek katedenlerin sayısı azdır, 

ama Yoga yoluna (yogami'i.rgam asadya) bir kez adım attıktan sonra de
vam etmekten vazgeçip geri dönen en büyük suçludur (bahudosha) . " 

Büyücünün -eğer onlara iradesiyle boyun eğdirebilecek ve isteğine göre 
yön verebilecek kadar güçlü değilse- canına mal olabilecek güçleri zin
cirlerinden boşandırıp serbest bırakan her türlü büyü eyleminin içer
diği iyi bilinen bir tehlikedir bu. Yogin uyguladığı riyazetle, her türlü 
büyüsel veya dinsel eylemin serbest bıraktığı enerjilere benzeyen, kişi
sel olmayan ve kutsal bir gücü serbest bırakmıştır. 

Yoga uygulamalarının büyı:.'ısel niteliği başka vesilelerle de öne çıka
rılır. Örneğin en kusursuz tensel mutlulukları Brahman'ın değil yoginin 
yaşadığı açıklanır; yogine, yeryüzünde riyazet talimini sürdürürken de 
ışıl ışıl parlayan kadınlar hizmet eder, ama göğe çıktığında yeryüzünde 
vazgeçtiği her türlü cinsel zevkin on katını yaşar 26 

Mahabharata'da Yoga Folkloru 

Hipnoz zaten iyi biliniyordu; efendisinin karısını hipnotize ederek 
koruyan Vipula'dan27 daha önce söz etmiştik. "Ötekinin bedenine gir-

24 A.g.y ,XII, 301 ,  39 vd. 

25 A.g.y. ,V, 52 vd. 
26 Mahabharata XIII, 107;  krş. Hopkins, "Yoga-technique", s. 366. Hauer, Der 

Yoga als Heilweg, s. 68 benzer bir bölümü alıntılar: XII, 22 1 .  

27 A.g.y . ,  XIII, 40-41 .  
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rnek" diye açıklanan hipnoz çok arkaik bir inançtır ve sayısız masalla 
efsanenin esin kaynağı olmuştur. Yoga üstadı olan B.shi Ushanas, ken
dini zenginlik tanrısı Kubera'nın içine yansıtır ve böylece onun tüm ha

zinelerine sahip olur2B Bir başka bölümde,29 çileci Vidura'nın ölürken 
bir ağaç gövdesine yaslanmış bedeninden çıkıp nasıl Yudhishçhira'nm 
bedenine girdiği ve böylece Yudhishçhira'nın çilecinin tüm erdemle
rini nasıl özürusediği anlatılır. "Cesetlerin içine girme"ye dair sayısız 
masalın yansıttığı, bir büyü folkloru motifi sözkonusudur burada 30 
Patafi.cali'nin "bir bedenden ötekine geçiş" işlemini yoginlerin kazandığı 
siddlıiler arasmda saydığı da unutulmamalıdır (çitasya paraçariraveçalı) 

31 Malıabharata'ya sonradan eklenen parçalar gibi sistemli olmayan 
metinlerde, büyü falklorunu dar anlamda Yoga tekniklerinden ayırmak 
güçtür.32 Siddhiler gerek Patafıcal i ,  gerekse "klasik" Yoga'nın tüm tem
silcileri tarafından kurtuluş açısından yararsız olarak kabul edilseler 
de, yoginlerin kazandığı "mucizevi güçler" Hint kamuoyunu her zaman 
çok etkilemiştir. Tantracılık da bunları yadsımaz; hatta insanın tannlaş
masının doğrudan kanıtı olarak görür. Ama Bhagavad Glta'da siddhiler 

hiçbir rol oynamaz. 

28 Ma1ıab1ıarata, XII, 290, 12 .  
29 A.g.y.) XV, 26,  26-29. 
30 Bkz. Not IV, 3 .  

31 Yoga-sütra, III, 38. 
32 Bazı bölümlerde samadlıiden söz edilse de, bu terim Yoga'daki anlamında 

değil, "düzenlemek, düzen vermek", "yol, çare" manasında kullanılmıştır: 

apanirasya sarnaclhim cintaya, "bu hastalık için bir çare düşün" (XIII, 96, 

12; Hopkins, "Yoga-Technique", s. 337). 
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Bhagavad Gita'nzn Mesajı 

Mahabharata'ya sonradan yapılmış en büyük eklemelerden birini 

oluşturan, VI. kitaptaki Bhagavad Gita, Yoga'ya birinci planda önem ve

rir. Hint tinselliğinin bu başyapıtında Krshr:ıa'mn anlatıp salık verdiği 

Yoga ne Patafıcali'nin klasik Yoga�sı, ne de buraya dek karşımıza çıkan 

"büyü" teknikleri külliyatıdır haliyle. Vishı::ıucu d{nsel deneyime uygun 

hale getirilmiş bir Yoga'dan söz edilmektedir: unio mystica'yı (mistik bir

leşme) amaçlayan bir yöntem. Bhagavad Gıta'mn sadece Hint tinselliği

nin bütününün doruk noktasını temsil etmekle kalmayıp, çok geniş bir 

sentez denemesi de olduğu, orada tüm selamet "yolları"nın geçerli sayı

lıp Vishr:ıucu adanmışlıkla bütünleştirildiği hesaba katılırsa, Krshr:ıa'nın 

bu metinde Yoga'ya verdiği önem Yoga geleneğinin kazandığı gerçek 

bir zafer anlamına gelir. Krshr:ıa'nm bu geleneğe kattığı güçlü tanncı 

renk, Yoga'nın Hint tinselliğinin bütünü içindeki işlevini anlamamıza 

çok yardımcı olmaktadır. Nitekim bu saptamadarı iki sonuç çıkmak

tadır: 1 )  Yoga, insani ve ilahi ruhlan birleştirmeyi amaçlayan mistik 

bir disiplin olarak anlaşılabilir; 2) Mahabharata'ya yapılan eklemelerde 

yarıkı bulan büyük halk mistikliği akımlannda, "mezhepçi" hareketler

de Yoga bu şekilde -"mistik deneyim" olarak- anlaşılmış ve uygulan

mıştır. Burada Bhagavaci Gıta'nın ayrıntılı bir çözümlemesine girecek 

değiliz 33 Ana hatlarıyla söyleyecek olursak, Krshı::ıa "ölümsüz Yoga"nın 

(yogam avyayam) sırlarını Areuna'ya açıklar ve bu açıklamalar şu konu

lara ilişkindir: 1) Evrenin yapısı; 2) Varlığın oluş halleri; 3) Nihai kurtu

luşa erişmek için izlenecek yollar. Ama Krshı::ıa, "en üstün gizem" olan 

bu "kadim Yoga"nın (puratanah yogah, IV, 3) yeni bir buluş olmadığını 

eklerneyi de ihmal etmez; onu daha önce Vivasvat'a öğretmiş, Vivasvat 

da sırrı Manu'ya açmış, Manu da onu ikshvaku'ya nakletmiştir (IV, 1 ) .  

33 Bkz. Not IV, 4 .  

199 



YOGA 

"Sonra bu bilgi, ermiş krallar silsilesi boyı.mca babadan oğula anlatıl
dı; fakat uzun zamanlar içinde bu öğreti insanlar tarafından unutuldu" 
(IV, 2)34 Düzen (dharma) ne zaman sendelese, Krshı:ıa kendini gösterir 

(IV, 7), yani bu zamandışı bilgeliğin sırlarını, karşılaşılan "tarihsel an"a 
uygun bir biçimde vahyeder. Başka bir ifadeyle, aşağıda göreceğimiz 
gibi, Bhagavad Gıta her ne kadar tarihsel açıdan yeni bir manevi sentez 
gibi görünse de, o sadece zaman ve tarih tarafından koşullandırılmış 
varlıklar olarak, bizim gözümüzde "yeni" dir. Bu bakış , Hint tinselliğine 
yönelik her türlü Batılı yorum açısından belli sonuçlara ge bedir; çünkü 
Hint tekniklerinin ve öğretilerinin tarihini, onların bulunuşlarını, ge
lişmelerini ve ardı ardına geçirdikleri değişimleri belirlemeye çalışarak 

yeniden oluşturma hakkına sahip olsak da, Hindistan'ın bakış açısına 
göre bir "vahiy"in tarihsel bağlamının sınırlı bir öneme sahip olduğu
nu da unutmamak gerekir. Soteriyolojik bir formülün tarih sahnesine 
"çıkması" veya "kaybolması" bize onun "kökeni" hakkında hiçbir bil
gi veremez. Krshı:ıa tarafından çok güçlü bir biçimde yinelerren Hint 
geleneğine göre, çeşitli "tarihsel anlar" -bunlar aynı zamanda kozmik 
sürecin de anlarıdır- öğretiyi yaratmaz!ar, sadece zamandışı mesajın o 

ana uygun formüllerini gün ışığına çıkarırlar. Bhagavad Gıta örneğinde 
bunun anlamı, metindeki "yenilikler"in yeni ve daha geniş bir manevi 
sentezi gerektiren tarihsel anla açıklanabileceğidir. Burada bizi ilgilen
diren noktada -manzumenin Yoga tekniklerine verdiği anlam noktasın
da- Bhagavad Gıta'nın en önemli meselesinin eylem yoluyla da selamete 
erişilebilir mi, yoksa buna ulaşmanın tek yolu mistik meditasyon mudur 
sorusunun yanıtını aramak olduğunu hatırlatalım. Başka bir ifadeyle, 
"eylem" (karma) ile "müşahede" (şama) arasındaki çatışma sözkonusu
dur. Krshı:ıa, kendinden önce karşıt kutuplara konmuş iki yöntemin de 

34 Bhagavad Gıtii, Dost Kitabevi, çev. Korhan Kaya, s. 39 .  
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geçerli olduğunu, her bireyin o anki karma durumunun uygulamaya 
elverdiği yöntemi seçebileceğini göstererek bu ikilemi aşmaya çalışır 
(bu sorun Vedalar'dan hemen sonraki çağdan itibaren Hint tinselliğinin 
yakasım bırakmamıştır) ;  yani kişi durumuna göre "eylem"i de seçebi
lir, ilim ve mistik müşahedeyi de. Krsh.Q.a işte bu noktada "Yoga"ya, 
henüz Patafıcali'nin darşanası haline gelmemiş, ama Mahabharata'nın 

öteki metinlerinde söz edilen "büyü" Yoga'sı olmaktan da çıkmış bir 
Yoga'ya başvurur. 

Krshı:ıa Örnegi 

Krsh.Q.a'nın açıkladığı öğretinin özünün şu kısa formülde yattığı 
söylenebilir : "Beni anla ve Beni taklit et!" Çünkü kendi Varlığı ve koz
mos ile tarih içindeki "tavrı" konusunda açıkladığı her giz, Areuna için 
taklit edeceği bir örnek oluşturmalıdır; Areuna kendi tarihsel yaşamı
nın manasını bulur ve aynı anda Krsh.Q.a'mn ne olduğunu ve ne yaptığını 

aniayarak kurtuluşa erişir. Zaten bizzat Krsh.Q.a, tanrısal modelin örnek 
alınacak ve soteriyolojik değeri üzerinde durur: "Iyi insanların davranış 
yolları diğer insanlar için örnektir; iyi kişinin izlediği yol da bu dün
yada diğerleri için bir rehberdir. "  (III, 2) 35 Ve sözü kendisine getirerek 
şunu ekler: "Bir an bile durmadan çalışınakla meşgul olmasaydım, bir
çok yolu izleyen insanlar benim hareketsizlik yolumu izleyeceklerdi" 

(III, 23).36 Krsh.Q.a bu etkinliğin derindeki manasını hemen açıklamak 
ister: "Eğer çalışınam bir sona ulaşsaydı, bu dünyalar da mahvolacaktı; 
karışıklık hüküm sürecekti; bu bütün canlıların sonu olacaktı" (III,24) 37 

Dolayısıyla Areuna da Krsh.Q.a'nın tavrını taklit etmelidir; yani ön-

35 A.g.y. , S. 37.  

36 A.g.y . ,  S. 37. 

37 A.g.y . ,  s. 37 .  
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celikle etkinliğini korumalı, edilgenliğiyle "evrensel kargaşa"ya katkıda 
bulunmamalıdır. Ama "Krshl).a gibi" davranabilmek için, tanrının hem 
özünü hem de tezahür tarzlarını anlamalıdır. Bunun için Krshl).a ona 
kendini gösterir: Insan Tanrı'yı bilince, izleyeceği modeli de bilmiş olur. 
Krshl).a işe Varlığın ve yokluğun onun içinde barındığını ve tüm yara
tılışın -tanrılardan madenlere kadar- ondan südur ettiğini açıklamakla 
başlar (VII, 4-6; IX, 4-5 vb) . O prakrtisi aracılığıyla dünyayı sürekli ya
ratır (IX, 8), ama bu kesintisiz etkinlik onu zincirlemez (IX,9); o kendi 
yarattığının seyircisidir sadece (IX, 1 O) . Krshl).a'nın sırlarını açıkladığı 
Yoga'nın en önemli dersini de, faaliyete (karma) aykırı biçimde yük
lenen bu değer oluşturur; insan, dünyayı kendisi katılmadan yaratıp 

ayakta tutan Tanrı'yı taklit ederek, aynı şeyi yapmayı öğrenecektir. 
"Kişi ne tamamen eylem yolundan vazgeçerek özgürlüğe kavuşabilir 
ne de tamamen her şeyden vazgeeerek en yüce mükemelliğe erişebilir" 
çünkü "kimse bir an için bile hareketsiz kalamaz" (III,4-5) 38 Insan du
yıılarının etkinliğine istediği kadar gem vurmaya çalışsın, "duyııların 
getirdiği zevkleri sürekli düşünen kişi" -yani insanların geneli- dünya
dan kopmayı başaramaz. Sözcüğün dar anlamında fiilden sakınsa bile, 
gw:zaların yol açacağı herhangı bir bilinçsiz etkinlik (III, 5) onu dünyaya 
zincirlerneyi ve karma döngüsünün içinde tutmayı sürdürecektir. 

Eyleme mahkum olan -çünkü "eylem eylemsizlikten daha yüce
dir" (III, 8)- insan buyıırulmuş davranışları yapmalı, başka bir ifadeyle 
"ödev"lerini, özel durumu gereği üstüne düşenleri yerine getirmelidir. 
"Başkasınınki daha büyük olsa bile sen kendi alçakgönüllü işini (svad

harma) yap. Kendi işinde ölmek yaşamaktır,  başkasının işinde yaşa
mak ise ölümdür" (paradharma; III,35) 39 Bu özgül etkinlikler guualar 

38 A.g.y. , s. 36. 
39 A.g.y., S. 38. 
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tarafından belirlenir (XVII,S vd; XVIII,23 vd) . Krshı:ıa, guı:ıaların ken
disinden doğduğunu, ama onu bağlamadıklannı birçok kez yineler: 
"fakat Ben onlarda değilimdir, onlar Ben'dedir" (VII, 12) +0 "Toplum, 
yaptıkları işe ve niteliklerine göre dört sınıfa benim tarafıından ayrıldı. 
Bunun, çalışmanın ötesinde, sonsuzcia olan benim işim olduğunu bil" 
(IV,13) .4 1  Buradan şu ders çıkıyor: Insan, g'.AIJaların yarattığı "tarihsel 
dunım"u kabul eder (ki bunu kabul etmek gerekir, çünkü guı:ıalar da 
Krshr.ıa'dan türemiştir) ve bu "durum"un gereklerine göre davranırken, 
davranışlanna değer biçmeyi ve dolayısıyla kendi haline mutlak bir de

ğer yüklemeyi reddetmelidir. Başka bir ifadeyle, bir yandan her türlü 
insani "durum"un ontolojik bir gerçekliği olabileceğini yadsımalı (çün
kü sadece Krshr.ıa Varlık'la doludur) ve diğer yandan da "eylemlerinin 
meyveleri"yle tatmin olmaktan sakınmalıdır . 

"Eylemler" ve "Kurbanlar" 

Bu anlamda Bhagavad Glta'nın insanın tüm eylemlerini "kurtarma
ya" her türlü kutsal olmayan faaliyeti "gerekçelendirmeye" çalıştığı söy
lenebilir; çünkü insan, "meyveler"inden yararlanınama noktasına geldi
ği için, fiilierini kurbanlara, yani kozmik düzenin sürdürülmesiili sağ
layan ben-ötesi (transpersonal) dinamizmlere dönüştürür. Krshr.ıa'nın 
da Areuna'ya hatırlattığı gibi, sadece kurban amacına yönelik ililler 
insanı zincirlemez: "Bırak eylemlerin istek bağlann�an özgür, saf ol
sun" (III ,9). Pracipati kurban törenini kozmosun tezahür edebilmesi ve 
insanların yaşayıp çağalabilmesi için yarattı (III, lO  vd). Ama Krshr.ıa, 
insanın da tanrısal eserin kalıcılaştırılmasına katkı yapabileceğini açık
lar; bunu sadece sözcüğün dar anlamında (Vedalar kültünü oluşturan) 

4° Krş. gualann yapısı üzerine, XIV,5 vd. 
41 Blıagavad Gfta, Dost Kitabevi, çev. Korhan Kaya, s. 40. 
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kurban törenleriyle · değil, hangi tür de olursa olsun her eylemiyle ya
pabilir. "O kurban için çalışır; bu özgür kişinin eylemi bütünüyle yok 
olur" (IV, 23) . Yani etkinlik artık insanı "zincirlemez" yeni karma bağlan 
yaratmaz. Çeşitli çileciler ve yoginler fizyolojik ve psişik etkinliklerini 
işte bu anlamda "kurban ederler": Bu etkinliklerden kaparlar, onlar;ı 
ben-ötesi bir değer yüklerler; ve bunu yaparken "bu kişiler kurban sun
manın ne olduğunu bilirler ve kurban yoluyla günahlanndan arınırlar" 
(IV, 25-30) +2 

Kutsal olmayan etkinliklerin bu şekii.de aşkın bir dönüşümden ge
çirilerek, ritüel haline getirilmesi Yoga sayesinde müı:nkün olabilmiştir. 
Krshva, "eylem adamı"nın kendini kurtarabileceğini, başka bir deyişle 

eylemliliğini kesintisiz sürdürürken dünya yaşamına katılımının sonuç
lanndan sıynlabileceğini Areuna'ya açıklar. "Eylem adamı", yani bilgi 
veya mistik bağlılık yoluyla selamete erişmek için sivil hayattan çekilme 
olanağı bulunmayan kişinin uyması gereken tek kural şudur: Fiilieri 

ve onların sonuçlarıyla bağlarını koparmalı, başka bir deyişle, "fiillerinin 
meyvelerinden vazgeçmeli" (phalatrsh7Jilvairagya), kişiliğini hiç hesaba 

katmadan, tutkusuz, arzusuz, sanki vekalet almış da bir başkası adına iş 
görüyormuş gibi davranmalıdır. Bu kurala kesin bir biçimde uyarsa, fi
illeri yeni karma potansiyellerinin tohumunu atmaz ve onu karma dön
güsüne bağımlı kılmaz. "Her zaman doyumlu ve bağımsızdır; eylemle
rinin sonuçlarına bir bağlılık duymaz. Her türlü girişimde bulunmasına 
rağmen aslında birşey yapmaz." (IV, 20) .43 

Bhagavad Gitii'nın en özgün yanı "fiillerinin meyvelerinden vazge

çerek" (phalatrsh7Jilvairagya) gerçekleştirilen bu "eylem Yoga'sı" üzerin

de durmasıdır. Hindistan'da daha önce benzeri görülmemiş bir başa-

42 Dost Kitabevi, çev. Korhan Kaya, s. 4. 
43 l'• •. g.y., s. 4 1 .  
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rı kazanmasının ana nedeni de budur zaten. Çünkü artık her insana, 

çok çeşitli nedenlerden ötürü toplumsal hayatı paylaşmaya, bir aile 
sahibi olmaya, onlar için kaygılanmaya, belli işleri, görevleri yapmaya 

devam etmek zorunda olsa, hatta "ahlaksızca" şeyler yapmak zorunda 

kalsa bile (savaşta düşmanlarını öldürmek zorunda kalan Areuna gibi) 
phalatrshı1avairagya sayesinde kurtulabileceği umudu verilmektedir. 

Sükünetle ,  kendiliğinden, "meyveye duyulan istek''le harekete geçme

den bir etkinliği yapmak, herhalde sadece Yoga'nın verebileceği bir ne

fis hakimiyetine ve dinginliğe erişmek anlamına gelir. Krsh:r:ıa'nın dedi

ği gibi: "Hiçbir kısıtlamaya gitmeden eylemde bulunurken, Yoga'ya sa

dık kalınır." Yoga tekniğini dünyada yaşamaya ve eylemde bulunmaya 

devam ederken, dünyadan kopmayı sağlayan bir araç olarak gösteren 

bu yorum, daha önce Vedanta monizmini (tekçiliğini) Saırıkhya çoğul

culuğuyla uzlaştırdığı gibi, şimdi de her türlü manevi yöndişi (çileci, 

mistik, etkin) bağdaştırmak isteyen Bhagavad GWt yazarının görkem

li bireşim çabasını yansıtnıakta, ama aynı zamanda da Yoga'nın aşırı 
esnekliğini göstermektedir. Yoga, kendini tüm dini deneyimlere uyar

layabileceğini ve her türlü ihtiyaca cevap verebileceğini bir kez daha 

göstermiştir. 

Bhagavad Gıta'da Yoga Teknigi 

Herkesin erişebileceği ve "fiillerin meyvelerinden" vazgeçmekten 
ibaret olan bu "Yoga"nın haricinde, Bhagavad Gfta, munilerin kulla
nımına ayrılmış ,  hakiki manada bir Yoga tekniğini de kısaca anlatır 
(VI, l l  vd) . Bu teknik morfolojik açıdan (beden duruşları, bakışlan 
burmın ucunda sabitleme vb.) Patafıcali'nin açıkladığına benzese de, 
Krsh:r:ıa'nın söz ettiği meditasyon Yoga-sütra!ardakinden farklıdır. llk 
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farklılık bu bağlamda praliıayamadan söz edilmemcsidir.Hlkinci olarak, 
Gita'daki Yoga meditasyonu en üsün amacına, ancak yogin K:rshJ].a'ya 
yoğunlaşırsa ulaşır. 

"Brahmaçarin sözü vererek özünü huzur içinde tutan, aklını kont
rol ederek Bana bağlanan korkusuz kişi, Bana karışarak oturmalıdır. 
Böyle aklı hep Bana bağlı olan boyun eğmiş durumdaki Yogı, Bende 
bulunan en yüce Nirvana huzuruna erişir" (VI, 1 4- 15) .45 K:rshJ].a'ya yö
nelen mistik bağlılık (bhakti) ona, İşvara'nın Yoga-sütralarda oynadı
ğından sonsuz derecede daha büyük bir rol verir. Glta'da K:rshJ].a tek 
amaçtır; Yoga uygulamasının ve meditasyonunun gerekçesi odur, yogin 
ona "yoğunlaşır";  yogin onun lütfu sayesinde (ve Gıta'da lütuf kavramı 

biçimlenmeye, Vishı:ıucu literatürde yaşayacağı o bereketli gelişmeyi 
haber vermeye başlamıştır bile) ne geç dönem Budizminin nirvanasına, 

ne de Yoga-sütraların samadhisine benzeyen nirvanaya erişir; bu nirva

na, insan ruhuyla Tanrısı arasında kusursuz mistik birlik halidir. 
Gerçek bir yogin (vigatakalmasah, "iyiliğin ve kötülüğün "çürütü

cü etkisinden kurtulmuş"), Brahman'la temasın (brahmasarrısparşam) 

yarattığı sonsuz ve yüce mutluluğa (atyantam sukham) kolayca erişir 
(VI, 28) .  K:rshJ].a'nın övüldüğü bir metinde Brahman'ın da adının anıl
ması bizi şaşırtmamalıdır. Bhagavad Gita'da K:rshJ].a saf Ruh'tur: "Bü
yük Brahma benim rahmimdir (yani, XIV, 3). "Ben de oraya tohum 
koyan Baba'yımdır" (XIV, 4).46 K:rshı:ıa, ölümsüzlüğün, yok olmayanın, 
ebedi düzenin ve kusursuz mutluluğun olduğu gibi, "Brahman'ın da 

44 Gıta ( IV, 29 ve V, 2 7) prill}ilyilmaya değinir; ama bir Yoga temrininden çok, 

Brahmaı;alar ve Upanişadlar çağmda rastlanan türden bir ikame meditas

yon, "içselleştirilmiş bir ritüel" sözkonusudur. 
45 Dost Kitabevi, çev. Korhan Kaya, s. 46 . .  "Brahmaçarin" dinsel pratik yapan 

bekar genç B ralımanlara verilen ad dır. 
46 A�.g.y., s. 6ô-69. 
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dayanağı" dır (XIV, 27) .  Ama bu bağlamda Brahman "dişil" prahrti haline 
yerleştirilmiş bile olsa, doğası tinsel niteliktedir. Muni ona Yogayla erişir 
(V, 6). Brahman'la birleşmeden kaynaklanan "sonsuz ve yüce mutlu
luk" yoginin "tüm varlıklarda insan ruhunu (atman) ve atmanda tüm 
varlıkları" görmesini sağlar (VI, 29). Ve bir sonraki dörtlükte, yoginle 
Tanrı arasındaki mistik bağ temelini, varlıkların atmanının Krshva'yla 
özdeşleşmesinde bulur: "O kişi Beni her şeyde ve her şeyi Ben'de gör
düğünde ne Ben onu bırakının ne de o Beni bırakır. Bu birliğin içinde 
olan kişi ne görürse görsün Beni sever; bu Yogı: daima Bende yaşar" 
(VI, 30-31 ) 47 Bu dörtlükteki (VI, 30) motife, Işa Upanişad 'da da rastlanır 
(VI) ; bu da Upanişadlar'da da tanncı akımlar bulunduğunu, daha sonra 
bunların Gita'ya geçip, orada muhteşem bir biçimde geliştirildiklerini 
kanıtlar. Kişiselleştirilmiş bir tanrı ve hakiki mistik deneyimlerin (bhah
ti) kaynağı olan Krshva, bu metinde en eski Upanişadlar'daki tamamen 
spekülatif metafiziğin Brahman'ıyla özdeşleştirilmiştir. 

Yine de burada en büyük övgüler, acıyla ve bu dünyanın diğer ya
nılsamalarıyla bağlarını tamamen koparmış yogine değil, başkalannın 
acısını ve sevincini kendisine aitmiş gibi sahiplenene yönehilmiştir (VI, 

32). Bu, Hint mistisizminin, özellikle de Budist mistik anlayışın sürekli 
yinelenen bir izleğidir . Bhagavad Gıta yazarının sempatisi olduğu gibi 
böyle bir Yoga uygulayana yönelir. O, eğer bu yaşamda başarısız olursa, 
usta bir yoginle ailesi içinde yeniden doğacak ve bu hayatta tamamlaya

madığını başka bir hayatta kusursuzlaştıracaktır (VI, 41 ) .  Krshva, sade
ce Yoga yolunu denemenin bile insanı Vedalar'ın buyurduğu ritüellerin 
ötesine geçmemiş kişinin yukarısına çıkardığını Areuna'ya açıklar (VI, 

44) . Son olarak da Krshva insanı selamete götüren yollar içinde en iyi
sinin ve en tavsiye edilebilir olanın Yoga yolu olduğunu söylemeyi de 

47 A.g.y. , s. 47. 
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unutmaz: "Çünkü Yogı çileciden, bilgi adamından ve eylemciden daha 
üstündür" (VI, 46).48 

Yoga uygulamalarının eksiksiz zaferidir bu. Hint tinselliğinin doruk 
noktası olan Bhagavad Gita tarafından kabul edilmekle kalmamış, aynı 
zamanda ilk sıraya yükseltilmiştir. Gerçi bu Yoga'nın büyü kalıntıla
rından temizlendiğini (katı kurallara bağlı riyazet vb.) ve eski teknik
lerinin en önemlisi olan prarhayamanın artık çok önemsiz bir rol oy
nadığını da unutmamak gerek. Burada meditasyon ve yoğunlaşmanın, 
bir şahıs biçiminde tezahür eden Tanrı'yla mistik birleşmeyi sağlamanın 
araçlarına dönüştüğü de doğrudur. Ama yine de Vishl).ucu mistik ve 
Tanrı'ya adanmışlık akımının Yoga uygulamalarını kabullenmesi,49 bu 

uygulamaların halk içinde çok turulduğunu ve tüm Hindistan'a yayıl
dığını kanıtlamaktadır. Krshl).a'nın söylemi, Tanrı'ya mistik bağlılığı 
ifade eden bir Yoga'nın, kişileştirilmiş Tanrı'yla mistik birliği elde et
menin tamamen Hindistan'a özgü aracı olarak kabul edilen Yoga tekni
ğinin tüm Hinduculuğun huzurunda geçerli kılınması anlamına gelir. 
Hindistan'da ve başka yerlerde yayımlanmış modern yoga literatürünün 
çok büyük bir bölümü kuramsal gerekçesini Bhagavad Gita'da bulur. 

48 A.g.y. , S. 48. 
49 Örneğin Yoga'nın çok önemli Pafiçaratra "mezhebi" (Bhagavata) içindeki 

rolu için bkz. Not IV, 5 .  

208 



BEŞİNCİ BÖLÜM 
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Nirvana Yolu ve Erginleme Simgeselligi 

Şakyamuni, öğrenim ve çile dönemi boyunca, hem Saqıkhya öğreti

lerini hem de Yoga uygulamalarım öğrenmişti. Araçla Kalama, Vaişalı:'de 
bir tür klasik öncesi Saqıkhya öğretiyar ve Udraka Ramaputra da 
Yoga'nın temellerini ve amaçlarını açıklıyordu 1 Budha bu iki üstadın 
öğretisini, onları aştığı için reddetmişti. Kanonik metinlerin çoğu, Ay
dınlanmış Kişi ile hocaları ve çağdaşları arasına aşılmaz bir uçurum so
kar. Düzeltilmesinde yarar olan polemikçi bir tavırdır bu. Bizzat Budha 
"eski yolu bulduğunu ve onu izlediğini" açıklıyordu 2 

"Eski yol" zamandışı yol, kurtuluş, ölümsüzlük ve aynı zamanda 
Yoga yoluydu. Emile Senart'ın daha 1 900'de yazdığı gibi, Budha Hint ri
yazet ve tefekkür geleneklerinin hepsini olduğu gibi reddetmez, onları 
tamamlar: "Budha, Yoga zemininde yetişmiştir; oraya hangi yenilikleri 
aktarmış olursa olsun, düşüncesi Yoga kalıbı içinde şekillenmiştir. "3 

Uyanmış Kişi, gerek Brahmancı ritüelciliğe, gerekse abartılı riyazete 
ve metafizik spekülasyonlara karşı çıkar. Demek ki daha önce Upani
şadçı mütefekkirlerin fosilleşmiş ritüelciliğe ve riyazetin (tapas) aşırılık-

Krş. Aşvaghoşa, Buddhaçarita, XII, 1 7  vd; aynı yazar, Saundarananda, XV

XVII; Macchima-nihaya, I, 1 64 ,  vd. 

Sal?lyutta-nihaya, II, 106; bkz. A. K Coomaraswamy, Hinduism and Budd

hism, s. 45 vd. 

E. Senart, "Bouddhisme et Yoga" La Revue de l'histoire des religions, XLII 

( 1 900) , s. 348. Yoga ile Budizm arasındaki ilişkiler konusunda, bkz. Not 

V, 1 .  
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larına karşı dile getirdikleri eleştirileri yeniden ele alıp iyice sertleştirir; 
diğer yandan -özellikle klasik Upanişadlar'ın temsil ettiği- selamete yal
nızca metafizik bilgi yolundan erişilebileceği iddiasına da karşı çıkar. 

Ilk bakışta Budha hem Brahmancı Ortodoksiuğu ve Upanişadlann spe
külasyoncu geleneğini hem de Hint toplumunun marjinal alanlannda 
geliştirilmiş sayısız mistik-çileci "sapkın akımı" yadsır. Yine de Budiz
min merkezi sorunu olan ıstırap ve ıstıraptan azat olma, Hint felsefesi
nin de geleneksel sorunudur. Budist nakarat, sarvam dukham, sarvam 

anityam, "her şey acı verici, her şey fani" Sarııkhya-Yoga ve Vediinta 

tarafından da aynı rahatlıkla benimsenebilir (zaten benimsenmiştir de). 
Bir yandan hem Ortodoks öğretilere hem de çileci-tefekkürcü di

siplinlere karşı çıkıp, diğer yandan da onların öncüllerini ve teknikle
rini benimsernek olarak özetlenebilecek ve ilk başta çelişkili görünen 
bu tavır, Budha'nın kendi çağında kullamlan tüm felsefi formülleri ve 
mistik reçeteleri aşıp, insanı bunların egemenliğinden kurtarınayı ve 
onun önünde Mutlak Hakikat'e giden "yol"u açmayı amaçladığı düşü
nüldüğünde, daha iyi anlaşılır. Budha'nın klasik çağ öncesi Sarııkhya 
ve Yoga'nın "kişi" ve psikolojik-zihinsel hayat kavramını tabi tuttuklan 

acımasız çözümlerneyi sahiplenmesinin nedeni, "Benlik"in o yanıltıcı 
varlıkla, yani insan "nefs"iyle hiçbir ilgisinin bulunmayışıdır. Ama Bud
ha, Sarııkhya-Yoga ve Upanişadlar'dan daha ileri gitmiştir, çünkü bir 
purusha veya bir atmanın varlığım kabul etmez. Çünkü o hiçbir mutlak 
ilke hakkında söz söylenemeyeceğini ileri sürdüğü gibi, "uyanmadığı" 
sürece insanın hakiki Benlik hakkında yaklaşık, göreli düzeyde bile 
bir deneyim yaşayamayacağını, bunun olanaksızlığını savunur. Budha, 
Upanişadçı spekülasyonun vardığı sonuçlan da yadsır; atman ile özdeş, 
saf, mutlak, ölümsüz, ezeli/ebedi bir Brahman postulatım reddeder, 
çünkü bu dogma aklı tatmin edip, insanın uyanmasım engelleyebilir. 

Budha'nın, çağdaş tüm felsefe ve riyazet anlayışlarını tek ve gerçek 
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koşullanmamış olan mutlak hakikat ile insan arasına bir tür perde çe
ken idola mentislcr olarak gördüğü için reddettiği biraz daha yakından 
bakıldığında fark edilir. Birçok kanonik metin, Budha'nm kozmik ve 
psikolojik-zihinsel görüngülerin ebedi akışının ötesinde, nihai, koşul
lanmamış bir hakikatin varlığını yadsımayı asla düşünmediğini, ama 
bu konuda fazla konuşmaktan da kaçmdığmı kanıtlamaktadır. Nirvana, 

kusursuz mutlaktır, asarzısrqtadır, yani doğmamış, yaratılmamış, yok 
edilemez olandır, aşkındır, her türlü insan deneyiminin ötesindedir. 
"Nirvananın bilgi nesnesi olmadığı için var olmadığını ileri sürmek bo
şuna çabadır. - Kuşkusuz Nirvana rengin, dokunmanın vb. bilindiği 
gibi doğrudan bilinmez; duyu organlarının bilindiği tarzda, dolaylı ola
rak, etkinliği yoluyla da bilinmez. Bununla birlikte doğası ve etkinliği 
(. . .  ) yine de bilgi nesnesidir (. . .  ). Kendi içine dönüp kapanan yogin 
(. . .  ) Nirvananın, onun doğasmm, etkinliğinin bilincine varır. Müşahede 
halinden çıktığında, haykırır: 'Oh! Nirvana, yok oluş, sükunet, fevka
lade, kurtuluş!' Körlerin, kendileri maviyi ve sarıyı görmedikleri için, 
gözü görenlerin de renkleri görmediğini ve renklerin var olmadığını 
söylemeye hakları yoktur."4 Nirvana ancak "ermişlerin gözü"yle (ariya 

cahlzu) , yani artık fani dünyanın bir parçası olmaktan çıkmış, aşkın bir 
"organ"la "görülebilir." Diğer tüm erginlemelerde olduğu gibi Budizm 
açısından da sorun, koş·ullanmamışı açığa çıkarmayı, görmeyi sağlaya
cak bu "organ''ı elde etmek için izlenmesi gereken yolu göstermek ve 
araçları şekillendirmekti. 

Budha'nın mesajının, ruh göçünün ağlarma takılıp kalmış, ıstırap 
çeken insana seslendiğini hatırlatalım. Diğer tüm Yoga biçimlerinde ol-

Sal[lghabhadra, sonrasında L. de la Vallee-Poussin, Nirvana, s. 73-74. Krş. 

Buddh::ıgoşa,Visuddhimagga, yay. C. A. F. Rhys Davids, s. 507: "Aptallar bir 

şeyi algılayamıyor diye, onun var olmadığı söylenemez." 
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duğu gibi,  Budha'ya göre de selamete ancak kişisel bir çabayla, hakikati 
somut bir biçimde özümseyerek erişilebilirdi. Gereken ne bir kuramdı, 

ne de herhangi bir riyazet çabası içinde bir kaçış. "Hakikat''i hem idrak 

etmek hem de deneyimiemek şarttı. Ama aşağıda da göreceğimiz gibi, her 
iki yolun da belli tehlikeleri vardı; "idrak" sadece bir spekülasyon ola
rak kalabilir, "deneyim" ise esrime halini bütünüyle boğabilirdi. Halbu
ki Budha'ya göre insan ancak Nirvanaya erişerek, yani kutsal olmayan 
insan deneyiminin düzeyini aşıp koşullanmamışlık düzeyiyle yeniden 
bütünleşerek "kurtulabilirdi." Başka bir deyişle, insan ancak bu kutsal 
olmayan hayatta ölüp, tanımlanması ve betimlenmesi olanaksız bir in
san ötesi hayata yeniden doğarak kurtulabilirdi. 

Ölüm, yeniden doğum ve erginleme simgeselliklerinin Budist me
ünlerde ısrarla yinelenmesinin nedeni budur. Keşiş, "öldükten" son
ra, tıpkı diğer erginlemelerde olduğu gibi, kendisine "yeni bir beden" 
oluşturup "yeniden doğmalıdır." Bunu bizzat Budha bildirir : "(Dört 
unsurdan oluşmuş) bu bedenden hareketle zihinsel bir malzemeyle 
(n1pim manomayam) yoğrulmuş, hiçbir uzvu eksik olmayan ve aşkın 
yeteneklerle donatılmış (abhinindriyam) başka bir bedeni nasıl yarata
bileceklerini öğrencilerime gösterdim. Tıpkı bir adamın kamıştan ok 
yapması veya kılıcını kımndan çekmesi gibi ya da bir yılanın gömlek 
değiştirmesi gibi. Adam okun ve kamışın iki ayrı şey olduğunu, kılıcın 
ve kının iki ayrı şey olduğunu, yılanın ve derisinin iki ayrı şey oldu
ğunu vb. bilir. "5 Erginleme simgeselliği bariz biçimde kendini göster
mektedir: Yılan ve değiştirdiği gömleği imgesi en eski mistik ölüm ve 
diriliş simgeselliği külliyatına aittir; Brahmancı literatürde de bu imge
ye rastlanır 6 Ananda Coomaraswamy Budistlerdeki rahiplik aşaması 

Macchima-nihaya, II, 1 7; çev. Robert Chalmers, Further Dialogues of the 

Buddga, Il, 10 .  

Caiminlya Brahmal}a, I I ,  134 vd. 
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töreninin Veda erginlemesinin (dıhshii) bir uzantısı olduğunu ve genel 
erginleme şeması içine de oturduğunu göstermiştir. Keşiş soyadını terk 
ediyor ve bir "Budha evladı" (sahyaputto) oluyordu çünkü "ermişlerin 
arasında doğmuştu" (ariya); Kassapa'nın kendinden söz ederken dediği 
gibi : "Kutlu Kişi'nin Öz Oğlu , onun ağzından, Dhamma'dan doğmuş, 
Dhamma tarafından biçim verilmiş oğlu vb."7 Guru'nun erginleme üsta
dı olarak Budizmdeki önemi, diğer Hint soteriyolojilerinin hiçbirinden 
geri kalmaz. 

Budha, özgürlüğe, yüce mutluluğa ve nirvananın koşullarımamış
lığına yeniden doğmak için, insanlık haline, esarete ve ıstıraba ölme
nin yolunu ve araçlarını öğretiyordu. Ama bu koşullanmamışa ihanet 

etmemek için, ondan söz etmek istemiyor, bu konuda duraksıyordu. 
Brahmanlara ve paribbacakalara saldırmasının tek nedeni, ifade edi
lemez hakkında fazla konuşmalan ve Benliği (atman) tanımlayabilme 
iddiasında bulunmalanydı. Budha'ya göre, "atmanm gerçek, kalıcı ola
rak var olduğuna inanmak yanlış bir bakıştır; var olmadığına inanmak 
da yanlış bir bakıştır. "8 Ama kurtulmuş, "nirvanaya ermiş" kişi hak
kında ne dediğini okuduğumuzda, onun her bakımdan "hayattayken 
kurtulmuş"a, Budist bir kavram olmayan civan-muhta'ya benzediğini 
görürüz. O, "daha bu hayatta kendi içine gömülmüş (nicchata), nirva
naya ermiş (nibbuta), mutluluğu içinde duyan ve vaktini Brahman'la 
özdeşleşmiş ruhuyla geçiren kişi"dir 9 Bu metni alıntılayarı L de la 
Vallee-Poussin, Bhagavad Glta, V, 24'ü hatırlatır: "O kişi mutluluğu da, 
huzur ve ışığı da içinde bulur. Bu Yogi Brahma'nın Nirvanasını elde 

Sarrzyutta-nikaya, II ,  22 1 .  Çev. Coomaraswamy. Bkz. Coomaraswamy, 

"Same Pali Words" (Harvard journal of Asiatic Studies, IV, [ 1 939] , s. 144 
vd.) 

Vasubandhu, alıntılanarı L. de la Vallee-Poussin, s. 107, dipnot 2 .  

A(lguitara-nikaya, I I ,  206. 
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eder; Brahma ile bir olarak ona karışır" Budha'nın hangi anlamda Hint 
çileci-mistik geleneğinin uzantısı olduğu görülmektedir; O "yaşar
ken kurtulma"ya inanmakta, ama bunu tanımlamayı reddetmektedir. 

"Budha'nın Kurtulmuş Kişi konusunda görüşlerini açıklamayı reddet
mesinin nedeni, yaşayan ermiş kişinin gerçekte var olmaması değil, 
Kurtulmuş Kişi hakkında kesin bir şey söylemenin olanaksızlığıdır."10 
Ovan-muhta (veya Budist terminolojiye göre Nirvanaya ermiş kişi) hak
kında tek söylenebilecek şey, bu dünyaya ait olmadığıdır. "Tathagata 
artık madde, duyular, düşünceler, istemler, bilgi olarak ifade edilemez: 
O, bu tarz belirlenimlerden uzaktır; derindir, ölçülemez, uruman gibi
dir, dibine erişilemez.  O şudur, şu değildir, şudur ve şu değildir, ona 

ne şudur, ne şu değildir denebilir ."1 1  Bu tam anlamıyla apofatik misti
sizmin ve teolojinin dili, Upanişadlar'm meşhur neti! neti!'sidir. 

Cheinalar ve Samapattiler 

Şarta bağlı olmayan, mutlak hale erişmek, başka bir deyişle bu kut
sal olmayan, ıstıraplı, aldatıcı hayatta kökten ölüp, nirvanaya ulaşma
yı mümkün kılacak mistik hayata (başka bir "beden" içinde!)  yeniden 
doğmak için, Budha, geleneksel yoga tekniklerini kullanınakla birlikte 
bu teknikleri hakikati "idrak"e yönelik derin bir çabayla destekleyip 
düzeltir aynı zamanda. Budhacı riyazet ve meditasyonun ön hazırlık
lannın Yoga-sütralann ve diğer klasik metinlerin tavsiye ettiklerinden 
farklı olmadığını belirtelim. Çileci kendine ıssız bir köşe bulmalı -bir 
ormanda, bir ağacın dibinde, bir mağarada, bir mezarlıkta, hatta tarla
nın ortasındaki bir saman yığınının üstünde-, asana duruşuna geçmeli 
ve meditasyona başlaınalıdır. "Dünyaya duyulan susuzluğu elinin ter-

10 L. de la Vallee-Poussin, s. 1 12 .  
11 Sal?lyutta-nikiiya, IV, 374. 
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siyle itip, isteklerden azat olmuş bir yürekle oturur ve aklını tamalıtan 
temizler. Kötülük eğilimini uzaklaştırarak kinden arınmış, iyi niyetli ve 
her canlıya merhamet duyan bir kalple kalır ve aklını kötü niyetten te

mizler. Tembelliği ve uyuşukluğu uzaklaştırarak, her ikisinden de kur
tulur; ışığın bilincinde olarak, zihni berrak ve kendine hakim bir halde 
zihnini tembellikten ve uyuşukluktan arındırır (. .. ). Kuşkuyu uzaklaş
tırarak, kafa karışıklığının ötesine geçer; neyin iyi olduğu konusunda 

herhangi bir kuşkusu kalmadığı için, zihnini kuşkudan arındırır. "12 
"Ahlaki" unsurlar içerse de, bu meditasyonun etik bir anlamı yok

tur. Amacı çilecinin bilincini temizlemek, onu daha yüksek tinsel de
neyimlere hazırlamaktır. Budha tarafından Digha-nihaya'nın bazı me

tinlerinde yorumlandığı şekliyle Yoga meditasyonumın kesin amacı, 
çilecinin bilincini "yeniden yapılandırmak" yani psişik, hatta biyolojik 
hayatına dair yeni bir "doğrudan deneyim" yaratmaktır. Çileci her so
mut davranışıyla -yürüyüş, beden duruşu, solunum vb.- Üstad'ın sırrı
nı açıkladığı "hakikatleri" somut bir biçimde yeniden keşfetmeli, yani 
her hareketini ve her jestini bir meditasyon gerekçesine dönüştürmeli
dir. Maha Sattipatt�ana Suttanta, 13 bhihhunun meditasyonu için ıssız bir 

yer seçtikten sonra o zamana dek otomatik olarak ve bilinçsizce yaptığı 
tüm fizyolojik eylemlerinin bilincine varması gerektiğini belirtir. "Ha
vayı içine uzun uzun çekerek, bu nefes alışı en ufak ayrıntısına kadar 
idrak eder; havayı hızla dışarı vererek anlar vb. Ve her nefes alışıyla 
verişinin bilincinde olmaya çalışır; ve nefes alıp verişlerini yavaşlatmaya 
çalışır . . . "  14 

12 Udımıbariha Sihanada Suttanta, Digha-nihaya, III, 49; çev. T.W. and C. A. F. 

Rhys Davids, Dialogues of the Buddha, III, 44. See also Dialogues, II, 327 

vd. ;  Viyana Texts, I, 1 19, vb. 
13 Digha-nihaya, II, 327 vd. 
14 Çev. Rhys Davids, Dialogues, II, 328. 
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Bu süreç asla basit bir pramayama temrini değil, Budha'nın açıkla
dığı "hakikatler" üzerine bir meditasyon, maddenin gerçekdışılığının 
kesintisiz bir deneyimdir. ı5  Çünkü meditasyonun amacı budur; temel 

"hakikatler"i tamamen özümsemek, onları "sürekli bir deneyim" haline 
dönüştürmek, onları keşişin deyim yerindeyse tüm bedenine yaymak. 
Nitekim Dlgha-nihaya'daki aynı metin biraz daha ileride şunu da açıklar 
(II, 292): " . . .  Bir çileci, ileriye veya geriye doğru yürürken, ne yaptı
ğını kusursuz biçimde idrak etmektedir; etrafına bakarken veya (bir 
nesneye) odaklanıp bakarken ne yaptığının kusursuz idraki içindedir; 
kolunu kaldırırken veya aşağı doğru bırakırken, ne yaptığını kusursuz 
idrak eder; cübbesini, giysilerini giyer veya yemek tasını taşırken ne 

yaptığının kusursuz idraki içindedir; yerken, içerken, çiğnerken, tadar
ken (. . .  ), dışkılarken (. . .  ) ,  yürürken, otururken, uyurken, uyanıkken, 
konuşurken veya susarken, ne yaptığının kusursuz idraki içindedir."ı6 

Bu zihin açıklığının yöneldiği amaç kolayca anlaşılmaktadır. Bhikku 

bir an bile ara vermeden ve hangi işle uğraşırsa uğraşsın, hem bedenini 
hem ruhunu idrak etmelidir ki görüngüler dünyasının toz olup dağı
lahilidiğini ve "insan ruhu"nun gerçekdışılığını sürekli kavrayabilsin. 
Sumamgala Vilasini yorum metni, bedensel jestler üzerine meditasyon-

15 Zaten yorumcu da metni şöyle açıklar: Yogin kendine şunu sormalıdır: "Bu 

nefes alıp verişler neye dayanır? Maddeye dayanır ve madde maddi be

dendir ve maddi beden dört unsurdur vb. "  (H. C. Warren, Buddhism in 

Translations, VIII, 1 922, Harvard Oriental Series, s. 355, dipnot 1) .  Demek 

ki soluma ritmi üzerine, insan bedeninin analitik idrakinden yola çıkan 

bir meditasyon sözkonusudur; bedenin parçalı, "acılı" ve geçici doğasının 

idrak edilmesini sağlamak için bir vesiledir bu. Bu "idrak" meditasyonu 

destekler ve gerekçelendirir , çünkü çileciye hayatm kalımsızlığmı gösterip 

onu selamet yolunda sebat etmeye zorlar. 
16 Çev. Rhys Davids, Dialogues, II, 329. 
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dan şu sonucu çıkarır: "Yürüyenin canlı bir varlık, uzanıp dinlenenin 
canlı bir varlık olduğunu söylerler; ama gerçekten yürüyen veya dinle
nen bir canlı varlık var mıdır? Yoktur."17 

Ama kendi fizyolojik yaşamına yönelik bu sürekli dikkat, yanlış bir 
"ruh" anlayışının yarattığı yanılsamaları yok etmeye yönelik bu teknik, 
bunlar sadece birer ön hazırlıktır. Gerçek Budhacı meditasyon chana 

adı verilen (krş. Sanskrit dilinde dhyana) dört psişik halin deneyimlen
mesiyle başlar. 

Budha'nın seçip deneyimiediği meditasyon tekniğini tam olarak 
bilmiyoruz. Aynı formüller sık sık farklı içerikleri ifade etmek üzere 
kullanılmaktadır. (Tüm Hint literatüründe yoga sözcüğüne yüklenen 
anlamların kafa karıştırıcı çeşitliliğini anımsayalım) . Bununla birlikte 
Budha'nın kullandığı meditasyon tekniğinin en azından bir bölümü 
öğrencileri tarafından korunup ilkel riyazet geleneği içinde aktarılmış 
olabilir. Üstad'ın doğrudan öğretisinin böylesine büyük bir rol oynadığı 
bir gelenek içinde, bu kadar zengin ve bu kadar tutarlı bir tinsel alış
tırmalar külliyatının kaybolmasına veya budanmasına olanak var mı
dır? Ama Caroline Rhys Davids'in derlediği metinlere göre, 18 Budha'nın 
ateşli bir chihn olduğu ve uyguladığı chana ile Kozmik Ruh'u (brahman) 
veya Tanrı'yı (lşvara) kendisi aramadığı gibi, başkalarını da buna teşvik 
etmediği açıkça görülmektedir. Chana onun için bir unio mystica değil, 
mistik bir "deneyim" aracı, duyuüstü hakikarlere erişmenin bir yoluy
du. Bu Yoga deneyimi keşişi, nihai amacı nirvana olan bir "yüksek ilme" 
(abhicmi'i) hazırlıyordu. 

Budist meditasyon tekniği ilk kez demesek bile (aslında büyük ola-

17 Warren, a.g.y . ,  s. 358, dipnot. 
18 "Dhyana in Early Buddhism", Indian Histarical Quarterly, III, ( 1 927), s. 

689-715 .  
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sılıkla böyledir), en azından en açık şekliyle PottJ:ıapada Sııtta (1 0 vd)'ı9 
da formüle edilmiştir (Digha-nikaya, I, 1 82 vd) . Bu önemli metinden 
birkaç uzun alıntı yapalım: "Bhikku, içindeki beş engelin (nıvaral)a)20 

yok edildiğini algılayınca, memnun olur; memnun olunca neşelenir; 
neşelenince kendini iyi hisseder; bu iyi hissetme duygusuyla birlikte 
mutlu olur; mutlu olunca kalbi dinginleşir. Arzularından ve tüm kötü 
koşullanmalardan kurtulup birinci chanaya girer ve orada kalır; dün
yayla bağlarını koparmaktan doğmuş ( vivekaca: "yalnızlıktan doğmuş") 
bu hal içinde araştırma ve düşünme sürmektedir, sevinç ve mutluluk 
duyulan bir haldir bu. Sonra arzuları hakkında eskiden sahip olduğu 
düşünce sona erer ve bağlardan kurtulmanın getirdiği yüce ama gerçek 

bir sevinç ve huzur bilinci öne çıkar; ve bhihku bu düşünce içinde kalır." 
Sonra "bhikku, düşünmenin ve araştırmanın yok edilmesiyle ikin

ci chanaya girer; yoğunlaşmayla gelen sükunetten (samadht)lı doğan 
bu halin ayırt edici niteliği kalbin sakinliği, zihinde duruluk, sevinç 
ve mutluluktur. O zaman bağlardan kurtulmanın (vivekaca) getirdiği 
o yüce ama gerçek sevinç ve mutluluk bilinci silinip giderken, bu defa 
yoğunlaşmadan doğan yüce ama gerçek bir sevinç ve mutluluk bilinci 
öne çıkar ve bhikhu o bilinç içerisinde kalır . "  

Sonra bhihhu, "sevinçten de  vazgeçerek, kayıtsız kalır. Dikkatli ve 
tamamen bilinçli bir halde, 'Dingin ve itidal sahibi olan, mutluluk du-

19 Dighcı-nikaya, I, 182,  vd. 
20 Dıgha-nikaya, I, 7 1 'e göre, beş nivarm:za şehvet, kötülük, akıl ve beden tem

belliği, akıl ve bedenin çalkamı. içinde oluşu, kuşkudur. Aslında listeler 

değişir. Mahabharata, XII, 24t,3 vd'daki "beş günah" listesiyle karşılaştırın. 

(Hopkins, The Great Epic, s. 1 8 1 )  
21 Budhacı metinlerin samadhisi, Yoga-sütralardakine benzeyen bir enstaz olsa 

da, Pataf\cali'nin kirabındaki rolü üstlenmez. Samadhi, Nirvana yoluna gi

rişe bir hazırlık aşaması olarak gözükm�ktedir. Bkz. Not V, 2 .  
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yar' diyen bilgelerin (Arahat, arya) söz ettikleri mutluluğu kendi içinde 
duyumsar. Bu üçüncü chanadır. O anda yoğunlaşmadan doğmuş ger
çek sevinç ve huzur düşüncesi si lin ir ve y-uce ve gerçek bir mutluluk ve 
kayıtsızlık düşüncesi ortaya çıkar." 

"Bundan sonra bhikku, daha önceden hissettiği sevinç ve azabın 
sona ermesiyle her türlü rahatlık ve rahatsızlık duygusundan vazgeçe
rek, dördüncü chanaya girer ve orada kalır; ıstıraptan ya da huzurdan 
azade, katıksız bir kendine hakim olma ve sükunet halidir (sati) halidir 
bu.22 O zaman daha önce var olan o yüce ve gerçek mutluluk ve kayıt
sızlık düşüncesi silinir, yüce ve gerçek bir rahatlık ve rahatsızlık yoklu
ğu düşüncesi ortaya çıkar ve o bu düşüncede kalır. "23 

Bu dört chemaya ilişkin metinleri daha fazla çoğaltmayacağız 24 Ev
reler açıkça belirtilmiştir: 1 )  Zihni ve duyarlılığı "günah eğilimleri"nden 
anndırmak, yani onları dışsal arnillerden tecrit etmek, kısacası bilincin 
birinci özerklik aşamasını gerçekleştirmek; 2) Zihnin diyalektik işlev
lerini yok etmek, yoğunlaşmayı sağlamak, seyreltilmiş bilinç üzerinde 
kusursuz hakimiyet; 3) Gerek duyulada algılanabilir dünya, gerekse 
bellekle her türlü "ilişki"yi askıya almak, "varolma bilincf' dışında baş
ka bir içeriği olmayan dingin zihin berraklığını sağlamak; 4) "Zıtları" 
yeniden birleştirmek, "saf bilincin" mutluluğunu elde etmek. 

An:ıa katedilecek gÜzergah bu noktada sonlanmaz. Samapatti, "be-

22 Fizyolojik açıdan dördüncü chananın ayırt edici niteliği nefes alıp vermenin 

durmasıdır, assasa-passasa-nirodha; Paul Oltramare, La Theosophie boudd

hique, s. 364, dipnot 2 .  
23 Dıgha-nikaya, I ,  182,  vd.; çev. Rhys Davids, I , 247-49. 
24 Krş. Macclıima-nikaya, I, 454 vd; Vasubandhu, Ahhidharmarkoşa, çev. L. 

de la Vallee-Poussin, IV, s. 1 07;  VIII, s. 1 6 1 .  Giulio Evola, La Dottrina del 

risveglio, s. 200-225'te mükemmel bir çözümleme. Sahte-dhyanalar hak

kında, bkz. Not V, 3 .  
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ceriler" adı verilen ve çileciyi nihai "enstaz" durumuna hazırlayan dört 
tinsel temrini de bunlara eklemek gerekir. Bu konuda yapılan ayrıntılı 
berimlerneye karşın, sözkonusu "haller"in anlaşılması güçtür. Bunlar 
sadece olağan bir bilince değil, Batılıların anlayabildiği (mistik veya ila
hi) akıldışı deneyimlere de oldukça uzak sayılabilecek deneyimlerdir. 
Yine de bunları hipnotik ket vurmalarla açıklamak doğru olmaz. Me
ditasyon sırasında daha ileride göreceğimiz gibi keşişin zihninin açık 
olup olmadığı sürekli denetlenir; zaten hipnotik uyku ve kendinden 
geçme halleri Hint meditasyon incelemelerinin çok yakından bildiği 
ve keşişin haklannda sürekli uyanldığı engellerdir. Son dört dhyana 

şöyle betimlenir (riyazet terminolojisinde bunlara samapatti denir): "Ve 
şimdi formların bilincinin ötesine geçen, direnç duygusuna son veren 
(patigha, her türlü duyunun sonucunda gelen temas), ayırma fikrine al
dırmayan, "uzam sonsuzdur" diye düşünen bhikku, uzarnın sonsuzluğu 
bölgesine gelir ve orada kalır. Daha sonra uzarnın sonsuzluğu bölgesini 
de aşıp, "biliş (cognition) sonsuzdur" diye düşünerek bilişin sonsuzlu
ğu bölgesine gelir ve orada kalır (bilincin sonsuzluğu, artık duyusal ve 
zihinsel deneyimlerle sınırıanmadığı zaman ortaya çıkar). Sonra bilişin 
sonsuzluğu bölgesini de aşıp, "hiçbir şey yok" diye düşünerek hiçbir 
şeyin var olmaması bölgesine gelir ve orada kalır (akincannayatana, 

"hiçlik") .  Nihayet var olmama bölgesini de aşan bhikku, ne düşün
ce, ne de düşünce yokluğu olan bir zihin haline varır ve orada kalır 
( nevasannanasanna). 25 

Okul'un psikolojisini ve metafiziğini yeniden oluşturmak gibi bir 
amaç güdülmediği takdirde, geç dönem Budhacı literatürde çok bol 
olan metinleri kullanarak bu aşamaların her birini yorumlamanın bir 
yararı yoktur 26 Ama bizi burada esas olarak meditasyonun morfolojisi 

25 Digha-nihayo., I, 183 vd. ;  çev. Rhys Davids, I, 249-50. 
26 Bkz. Not V, 4 .  
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ilgilendirdiği için, doğrudan dokuzuncu ve sonuncu samapattiye ge
çelim. "Aslında bhikkıı kendi içinden bu düşüncelere sahip olur olmaz 
(dhyana içinde olduğundan, dışandan düşünce alamaz; saka.'ianni'dir) 

bir dereceden bir sonraki dereceye geçer ve en üstün düşüneeye varın
caya dek bu böyle sürüp gider. Ve oraya ulaşınca, kendi kendine şöyle 
der: "Düşünmek daha kötü; düşünmemek daha iyi. Eğer düşünürsem 
ve tasavvvr edersem27 biçim vermiş olurum. Bu düşünceler yok olabilir 

ve daha kaba başka düşünceler doğabilir. Bu nedenle artık düşünmeye
ceğim, artık biçim vermeyeceğim." Ve artık düşünmez, biçim vermez. 
Ve ne düşünüp ne de biçim verdiği için, önceden sahip olduğu dü
şünceler silinir, ama onların yerine daha kaba düşünceler de doğmaz. 
Böylece vecde gelir ."28 Daha geç döneme ait bir başka metin bu doku
zuncu ve sonuncu samapattinin belirleyici önemini daha da doğrudan 
bir tarzda özetler: "Muhterem keşişler, her türlü bilinçli algılamanın 
durdurulması anlarnma gelen samapattiyi elde edin. Bu özelliği kazanan 
bhikkunun başka bir şey yapmasına gerek kalmamıştır ."29 

Yogin1er ve Metafizikçiler 

Bu dhyanalarda ve bu samapattilerde klasik Yoga'nın sampracnata ve 
asampracnata samadhisiyle birçok ortak nokta saptanmıştır. Zaten biz
zat Budistler, Budist olmayan yoginlerin ve çilecilerin de dört dhyanaya 
ve dön "beceri"ye, hatta en sonuncusu olan "bilinçsizlik" samapattisine 
bile (asamjnisamapatti) ulaşabileceklerini kabul ediyor, ama Budist ol
mayanlar tarafından elde edildiğinde, bu dokuzuncu samapattinin sa-

27 Abhisamkhareyyam, perhaps "perfecting" or "planning out" (Rhys Davids' 

no te.) 
28 Dlgha-nikiiya, I, 1 84 ;  çev. Rhys Davids, I, 25 1 .  
29 Şantideva, Çikshasamuccaya, yay. Cecil Bendall, p .  48. 
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hiciliğini tanımıyorlardı; "bilincin ve duyurnun yok edilme sami'ipattisi" 

(samcfıilveditanirodha samapatti) Budha'nın bir keşfiydi ve nirvanayla 
temasa geçmeyi kapsıyordu 30 Budist olmayanların chana1annın geçer

liliği üzerinde mutabakata vanrken onların nirvanaya erişmesini ya
saklamalarınm nedeni hiç kuşkusuz bu kişilerin Budha'nm vahyettiği 
hahihati kabul etmemesiydi. Başka bir ifadeyle koşullanmamışa sadece 
mistik meditasyonla ulaşılamıyordu; koşullanmamışa giden yolu anla
mak gerekiyordu, yoksa insan nirvanaya eriştiğini sanıp herhangi bir 
"gök" katma da yerleşebilirdi. 

Bu bizi "irfan (gnosis)" ve "mistik deneyim" sorunuyla karşı karşıya 
getiriyor; bu sorun Budizm tarihinde çok önemli bir rol oynayacaktır 

(ayrıca tüm Hint tinselliği tarihi içinde de başat önemini koruyacak
tır) . Iki eğilim -deyim yerindeyse "deneyimciler" (chi'iin) ve "spekülas
yoncular" (dhammayoga)- Budizmin iki değişmez unsurudur. Kanonik 
metinler henüz çok erken dönemlerde bu ikisini uzlaştırmaya çalışmış
tır. L. de la Vallee-Poussin'in birçok kez dikkatimizi çektiği Ariıguttara

nihaya'dan bir sutra (lll,355) şöyle der: "Kendilerini Yoga türü meditas
yona veren keşişler (chi'iin!er) öğretiye bağlanan keşişleri (dhammayo

ga!ar) kınıyor ve bunun tersi de geçerli. Bunlar tam aksine birbirlerine 
değer vermelidir. Çünkü bedeniyle ölümsüz unsura (amati'i dhi'itu, yani 
nirvana) dokunarak (yani "anlayarak, deneyerek") zamanını geçiren in
san azdır. Derindeki hakikati (arthapada) pracna (akıl) yoluyla nüfuz 
ederek görenlerin sayısı da azdır." Metin her iki "yol"un, yani irfan ve 
meditasyon deneyimi yollarının olağanüstü güçlüğünü vurgular. Nite
kim bir deneyim yoluyla nirvanaya erişerrlerin sayısı azdır ve hakikati 
olduğu gibi "görüp" bu akli görü sayesinde kurtulanların sayısı da daha 

30 Tüm bu konu hakkında, bkz. L. de la Vallee-Poussin, "Musıla et Narada" 

(Melanges chinois et bouddhiques, V, [ 1  937]), s. 2 1 0  vd. 

222 



BUDIZM'DE YOGA TEKNİKLERI 

çok değildir. Budha'ya "deneyim" yoluyla yaklaşınanın bütün yolları 

zamanla eşit hale gelecektir. Yasayı öğrenip anlayan Budha'nın "öğreti

sel bedeni"ni özümser; Aydınlanmış Kişi'nin kutsal emanetlerinin bu

lunduğu bir yakınına giden hacı aynı Budha'nın arkitektonik 

mistik bedenine erişir. Ama Bu dizmin ilk evresinde gündeme gelen 

soru Sarpkhya-Yoga'da ortaya çıkanla aynıydı: "Akıl" mı üstündür, "de

neyim" mi? 

Budha'nın bilgiyle Yoga türü meditasyon deneyimi arasında her 

zaman yakın bir bağ kurduğunu doğrulayacak yeterince kanıt var

dır. Budha'ya göre kişisel deneyim içinde "hayata geçirilmemiş" bil

ginin fazla bir değeri yoktu. "Meditasyon deneyimi"ni geçerli kılan ise 

Budha'nın keşfettiği "hakikatler"di. Örneğin şu ifade: "Beden kalım

sızdır."  Bu ifadenin gerçekliği ancak bir cesedi gözlemleyerek özüm

senebilirdi. Ama bu ceset gözlemi, bir hakikate (bu beden kalımsızdır; 

her beden kalımsızdır; Budha'nın yasasından başka yerde selameti 

bulamazsın vb .)  dayanmazsa, kurtuluşa ulaşmak bakımından hiçbir 

değeri kalmazdı. Budha'nın tebliğ ettiği bütün gerçekler, Yoga tarzm

da hayata geçirilmeli, yani üzerinde meditasyon yapılmalı ve tecrübe 

edilmeliydi. 

Bu nedenle Üstad'm en gözde müridi olan Ananda, öğreti bilgi

si konusundaki rakipsizliğine karşın (Theragatha, dize 1 024'e göre, 

Budha'nın seksen iki bin, diğer hocaların ise iki bin dhamma'sını ezbere 

biliyordu) Konsil'den çıkarılmıştı; çünkü o arhat değildi, yani mükem

mel bir "yoga tecrübesi"ne sahip değildi. "Her türlü sütra'yı dinlemiş, 

aklında tutmuş, ezbere tekrarlamış ve üzerinde düşünmüş sthavira 

Ananda'da hikmet (pracfıii) uçsuz bucaksızdır, ama düşüncenin yoğun

laşması (çita sarrıgraha) vasat düzeydedir. Ama temiz olmayan şeyleri 

yok etmeyi ifade eden hale (arhat hali) erişmek için bu iki vasfı bir 
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araya getirmek gerekir. "31 Sa71Zyutta-nikaya içinde yer alan meşhur bir 
metin (Il , 1 1 5) ,  Musıla ile Narada'yı karşı karşıya getirir; her biri Budist 
kemalin belli bir mertebesini temsil eder. tkisi de aynı bilgiye sahiptir, 

ama Narada kendini asla bir arhat olarak görmez, çünkü "nirvanay
la temas''ı deneysel olarak gerçekleştirmemiştir.  Devamında şöyle der: 
"Orman yolunda, arkadaşım, sanki bir kuyu vardır ama ne ipten ne de 
sudan eser yoktur. Sıcaktan bitap düşmüş, ölmek üzere olan bir adam 
bezıniş, titreyerek ve susamış bir şekilde gelir . Kuyunun içine bakar. Ve 
kendi içinde gerçek bilgiye ulaşır: -Su!- Ama yine de suya dakunabile
cek durumda olmaz."32 

Amguttara-nikaya'ya göre (III,355) Ar hat haline erişilmesi için her iki 

yöntemden de -"deneyciler"in (chainler) ve "spekülasyoncılar"ın (dham

mayogalar) yöntemleri- vazgeçilemez. Çünkü tutkular, "kirlenmeler" 
(kleşa) iki kategoriye ayrılır: " 1 )  akli kleşalar, "görüşler" (drsti) , "hatalar" 
aldanışlar (moha) : "ben" e duyulan inanç vb. ;  2) bizim "tutkular" dediği
miz, iğrenme ve arzuyu kapsayan duygusal kleşalar. "Hataları" yok et
rnek "tutkuları" yok etmek anlamına gelmez; çileci, hoş şeylerin zararlı 
ve geçici niteliğini anladıktan sonra da, onları hoş bulmaya ve arzula
maya devam eder."33 Demek ki selamete erişebilmek için "deneyim" den 
vazgeçilemez. Ama diğer yandan dört chananın ve sami'ipattilerin "de
neyimlenmesi" "hikmet"le aydınlanlmazsa insanı nirvanaya götürmez. 

31 Nagarcuna, Mahiipraciiaparamitaşastra, çev. E. Lamotte, Le Traite de la 

Grande Vertu de Sagesse, I, s. 223. Sanskrit özgün metin kayıptır ama eser 

birçok Çince ve Tibetçe çevirisi sayesinde günümüze ulaşmıştır. 
32 The Book of the Kincired Sayings, çev. C. A. F. Rhys Davids and F. L. Wo

odward, II, 83, Krş. Diğer yazılar için La Valee Poussin, "Musıla et Narada," 

pp. 1 9 1  ff. 
33 L. de la Vallee-Poussin, "Musıla f't Narada", 193;  krş. E.  Lamotte, Le Traite 

de la Grande Vertu de Sagesse, 2 13 .  
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Hatta bazı kaynaklar, "hikmet"in (pracfıi'i), "yoga deneyimleri"ne baş
vurmaya gerek kalmadan, tek başına nirvanaya ulaşmayı sağlayabilece
ğini ileri sürmüştür. Örneğin Barivarman diğer meditasyon ternrinle
rinin (samilpatti) değil, sadece "yoğunlaşma"nın (samadhi) gerekliliğine 
inanır. Beş abhicrhil'dan ("mucizevi güçler") hiçbirine sahip olmadan 
nirvanaya girmiş arhatlar vardır, ama "günahların yok olması bilgisi"ne 
(asravaksaya) sahip olmadan asla oraya girilemez; sadece bu bilgi insa
na kutsallığı getirir. Ama Barivarman "gizemcilik karşıtı", esrime karşıtı 

bir eğilimi de ele vermektedir;34 buna başka kaynaklarda da rastlanır; 
örneğin abhidharma öğretisine göre, pracfıil-vimukta, "kuru aziz", hik
metle (pracfıil) kurtulan kişi nirvanaya, aynen nirodhasamapatti de
neyini yaşamış kişi gibi erişir,35 "Kuru aziz"e yönelik bu yüceltmede, 
"tanrıbilimcilerin" ve metafizikçilerin Yoga türü aşırılıklara direnişi fark 
edilmektedir. Bu konuya ileride yeniden döneceğiz. 

"Mucizevi Güçler" 

Şimdilik nirvanaya giden yolun -klasik Yoga'da samadhiye giden yol 
gibi- "mucizevi güçler" (siddhiler , Pali dilinde: iddhi) edinilmesini sağ
ladığını belirtelim. Bu durum Budha'nın (ve daha ileride Patancali'nin) 
karşısına yeni bir sorun çıkarmıştı; çünkü bu "güçler" kaçınılmaz bir 
biçimde erginlenme sırasında ediniliyar ve bu nedenle keşişin mane
vi tekamülü hakkında değerli bilgiler barındırıyordu; öte yandan aynı 
güçler çifte tehlike içerir, çünkü "dünya üzerine büyüsel egemenlik 
kurma" gibi boş bir uğraşla keşişi baştan çıkarabileceği gibi dünya ehli 
kişiler arasında kafa karışıklıklarına da yol açabilir, Gerçekten de iddhi

lerden kaçınılamaz; onlar bir anlamda, keşişin şekillendirmekte oldu-

34 Vallee-Poussin, a.g.y. , 206. 

35 A.g.y., s. 215 .  
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ğu "mistik beden"in yeni deneyim kategorileridir. Budist keşişin, tıpkı 
Brahmancılığa yakın veya "sapkm" yogin gibi, dünyevi hayatı açısından 
ölüp, koşullanmamış bir halde "yeniden doğması" gerektiğini unutma
yalım. Ama kutsal olmayan hal açısından ölüm, fizyolojik, psişik ve 
tinsel düzeylerde koşullanmış halden özgürlüğe geçişi haber veren 
bir dizi mistik deneyim ve büyülü güç şeklinde yansır .  Iddhilere sahip 
olmak kurtuluşla eşdeğer değildir, ama bu "mucizevi güçler" keşişin 
"koşullanmadan kurtulma" yohmda olduğunu, dişlileri arasmda ezil
diği, karma determinizmine ebeciiyen maruz kalmaya mahküm edil
diği doğa yasalarım askıya aldığını kanıtlar. Dolayısıyla iddhilere sahip 
olmak kendi içinde zararlı bir şey değildir; ama keşiş onların yoldan 

çıkancı etkilerine karşı dikkatli olmalı ve özellikle de bu tür güçleri er
ginlenmemişler önünde sergilemekten kaçmmalıdır. Budha'mn siddhi

lerin kullammını ve sergilenmesini hangi nedenlerle yasakladığmı biraz 
sonra göreceğiz. 

"Mucizevi güçler"in beş "yüksek ilim" sınıfı (abhicna) içinde yer al
dığını hatırlatalım: 1 )  siddhi; 2) tanrısal göz (divyacahşus); 3) tanrısal işit
me (divyaşrotra); 4) başkalannın düşüncelerini bilme (paraçitacnana) 

ve 5) daha önceki varoluşları hatırlama (purvanirvasiinusmrti). Bu beş 
abhicfli:i.dan (Pali dilinde: abhiiına) hiçbiri, Budist olmayan yoginlerin 
elde edebileceği "güçler"den farklı değildir 36 Bunların edinilmesini 
sağlayan meditasyonun ön hazırlıklan bile Budist olmayan Yoga'daki
lere benzer: Zihinsel temizlik, dinginlik vb. sözkonusudur. "(Bhil;;hu) ,  

duru, temizlenmiş, berraklaştırılmış, kötülükten arındırılmış, esnek, 
harekete geçmeye hazır, kararlı ve soğukkanlı bir kalp ile zihnini Mu
cizevi Güç'ün (iddhi) oluş hallerine uydurur. Mucizevi Güç'ün farklı 
biçimlerinden yararlamr: Bir iken çok olur, çok iken bir olur; gözle 

36 Bkz. Not V, S.  
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görülür ve görülmez hallere girer; hiçbir direnç hissetmeden bir du
varın, bir surun, bir tepenin içinden, sanki havanın içinde gidiyormuş 
gibi geçebilir; suyun içinden geçer gibi katı toprağın üstünden dibine 
inebilir; katı toprağın üstünde yürür gibi suyun üstünde, hiç batınadan 
yürüyebilir; kuşların kanat çırparak uçtuğu gibi, bağdaş kurmuş halde 
havada yolculuk edebilir. Aya da güneşe de de onlar ne kadar güçlü 
olurlarsa olsunlar eliyle dokunup hissedebilir; kendi bedeni içinde ka
larak Brahma'nın gök katma bile erişebilir (. . .  ). Insanların kulağını çok 
aşan bu semavi, duru kulakla ister yakmda ister uzakta olsunlar hem 
insan seslerini hem de semavi sesleri duyabilir (. . .  ). Temiz kalbiyle öte

ki canlıların, öteki insanların gönlüne nüfuz edebildiğinden, onları bilir 

( . . .  ). Bu duru kalbiyle vb. ,  aklını, idrakini daha önceki varoluşlarının 
anılarını bilmeye yönlendirebilir."37 

Aynı güçler listesi Akanlıhcya-sutta'da da bulunur; her iddhi için 
belli bir chana uygulamak gerekir. "Kardeşlerim, eğer bir bhiklıu farklı 
mucizevi yetenekleri teker teker uygulamak isteseydi, birken çok olur, 
çokken bir olur (. .. ) ve -kendi bedeni içinde- Brahma'nın gök katına 
erişirdi; o zaman her türlü adaleti yerine getirsin; içinden fışkıran bu 

gönül dinginliğine bıraksın kendini; temaşanın veedini reddetmesin 
vb." Böylelikle duruişitme, başkalarının kalplerinden geçenleri bilme, 
önceki varoluşlarını bilme, canlıların bir varoluş halinden diğerine na
sıl geçtiklerini görme vb. güçlere erişilir 38 

Bu siddhi (= iddhi) listeleri çoğunlukla klişeleşmiştir ve her türlü 
çileci ve gizemci Hint literatüründe bunlara rastlanır. Budha'yla aynı 
çağda yaşamış yoginler de böyle "mistik güçler"e sahipti ve Budha ne 

37 Samanna Phalla Sutta, s. 87 vd; (Digha-nikaya, I, 78 vd.); çev. Rhys Davids 

(degiştirilmiş), I, 88-90. 

38 Macchima-nilzaya, I ,  34 vd.; Warren, s. 303-04. 
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bu güçlerin, ne de onların yaşadığı yoga esrimelerinin sahiciliğinden 
kuşku duyuyordu. Ama Budha müriderinin siddhi arayışlarını teşvik 
etmiyordu. Tek gerçek sorun kurtuluştu ve "güçler"e sahip olmak ke

şişi yola çıkarken önüne koyduğu hedeften, nirvanadan saptırabilirdi. 
Gizemci ve büyüsel aşırılıklara tepki duyan Budha, problemierin hem 
verilerinin hem de çözümünün insanın içinde olduğunu hatırlatmaktan 
geri kalmıyordu. "Aslında dostum dünya dediğin, onun sebebi ve sonu 
ve onun aşılmasına götüren yol hep bu ölümlü, boyu en fazla iki met
reyi bulan, ama bilinci ve aklı olan bedendedir."39 Çünkü keşişin koşul
lanmamışa varabilme umudunu taşımak için kutsal olmayan hayatmda 
ölmesi gerekse de, "mucizevi güçler''in iğvasma kanarsa, daha üstün bir 
varoluş haline, tanrıların ve büyücülerin hallerine dalıp, nihai amacı 
olan Mutlak'la bütünleşmeyi unutabilirdi. Ayrıca şu veya bu "mucizevi 
güce" sahip olmanın, Budist mesajın yayılmasına hiçbir faydası yoktu; 
öteki yoginler ve mistikler de aynı mucizeleri gerçekleştirebiliyordu; 
üstelik hiçbir içsel dönüşüm geçirmeden, büyü yoluyla da bu "güçler" 
elde edilebilirdi. lnançsız kişiler sadece herhangi bir büyülü gücün söz
konusu olduğunu sanabilirdi. "Eğer inanan bir kişi (bir Budist) mistik 
güçlere (iddhi) sahip olduğunu, birken çok, çokken bir olduğunu vb. 
açıklasa (. . .  ), inançsız kişi şöyle der: 'Gandhara denen bir büyü var. 
Bunları onun gücüyle gerçekleştiriyor!' ( .  . .  ) Evet, öyle! Kevaddha! Mis
tik mucizeler gerçekleştirilmesindeki tehlikeyi gördüğüm için onlan la
netliyor, onlardan tiksiniyor ve utanıyorum." Eğer Budist keşiş başka
larının düşüncelerini ve duygularını bilmek gücünü gösterse, inançsız 
kişi der ki: "Mücevherler büyüsü denen bir büyü vardır. Bütün bunları 
onun gücüyle gerçekleştiriyor. . .  "40 Işte bu nedenle Budha siddhi!erin 

39 AJJguttara-nikaya, II ,  48; Sal!lyutta-niki'iya, I, 62 ; çev. C. A. F. Rhys Davids, 

I, 86 .  
4° Kevaddha Sutta, 4 vd; (D!gha-nikaya, I ,  2 12  vd.); çev. Rhys Davids, I, 277 f. 
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sergilenmesini yasaklıyordu: "Ey bhikkular, iddhi mucizelerini, sıradan 
insanın gücünü aşan mucizeleri halktan kişilere göstermeyin. Böyle 
davranan kötü bir hareket yapıp suçlu duruma düşer (dukkata). "4ı 

Onceki Varoluşların Bilgisi 

Beş (veya altı) yüksek ilim (abhicna) arasmda önceki varoluşlan ha
tırlama yeteneği hala yer almaktadır.42 Tüm öteki siddhiler ve abhicnalar 

gibi, bu mistik ilim de tüm Hindistan'a yayılmış batıni geleneğin bir 
parçasıdır : Pataneali onu "kemalat" içinde sayar43 ve bizzat Budha 
samamalarm ve Brahmanlann önceki varoluşlarının önemli bir mikta

rını hatırlayabildiklerini birçok yerde kabul eder. "Bir keşiş, bir din 
adamı (samana) veya bir Brahman çıkar, içindeki inanç ateşi, enerjisi 
(. .. ), kusursuz dikkati sayesinde düşüncesini kendi iç evrenine öyle bir 
daldım ki, düşüncesi emilip yutulduktan sonra (tertemiz, tamamen 
temizlenmiş, lekesiz, hiçbir kiri kalmamış halde) önceki yaşamındaki 
çeşitli hayatlarını -yani bir varoluş, iki varoluş, üç, dört, beş, on, yirmi, 
elli, yüz, bin, yüz bin varoluş . . .  - şunu söyleyebilecek kertede hanrlar: 
şu zamanda adım şuydu, ailem şuydu, kastım şuydu, şu yemeği yer
dim, şu zevki duyardım ve şu ıstırabı çekerdim, şu yaşa kadar geldim. 
Bu varoluşu yitirdihen sonra, bir başkasına geçtim. Orada da adım 

41 Vinaya, II, 1 12 ,  Vinaya texts, III, 8 1 .  
42 Başka sınıflandırmalarda bu Yoga başarısı üç ilmin (vidya) birincisini veya 

"hikmet güçleri"nin (cfıana veya pracnabala) sekizincisini oluşturur. Budist 

skolastiğe göre, hikmet güçleri sadece Budhalara aittir; abhica ve vidyiilara 

başkaları da erişebilir; krş. Paul Demieville, "Sur la memoire des existen

ces anterieures" (Bulletin De l'Ecole Française d'Extreme-Orient, XXVII 

[ 1 927]) ,  s. 283. 

43 Yoga-sütra, III, 18 .  
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şuydu, ailem şuydu (. . .  ) . O varoluşu da yitirince bugünkü varoluşuma 
ulaştım. Önceki yaşamdaki varoluşlarını bu şekilde, özellikleriyle, olay
ların ayrıntılarıyla hatırlar. O zaman şöyle der: 'Benlik ve dünya ebedi, 

kısır, bir kaya gibi ayakta, bir evin ortadireği gibi dimdik duruyor.' . . .  "44 

Ama Budha samamaların ve Brahmanlann önceki varoluşlarını ha
tırlama yeteneğinden çıkardıklan felsefi sonuçları, yani Benliğin ve 
dünyanın ebediliğini kabullenmeye razı olmaz. Daha doğrusu herhan
gi bir sonuç çıkarmaktan kaçınır: "Ama keşişler, Tathagata şunu bi
lir: Bu şekilde kavranıp, bu şekilde işlenen öğreti maddelerinin şöyle 
veya böyle bir sonucu vardır, şöyle veya böyle bir yazgıyı içerirler. Işte 
Tathagata bunu bilir ve daha fazlasını da bilir; ama bu bilgiyi kullanmaz 

ve kullanmadığı için de huzur içinde yaşar. "45 Budha'nın şu veya bu 
doğaüstü deneyimden çıkarsanabilecek metafizik sonuçlar üzerine 
konuşmayı reddetmesi, onun öğretisinin bir parçasıdır; nihai hakikat 
hakkında gereksiz tartışmalara sürüklenmek istemez. Yukanda alınnla
dığımız metinde samamaların ve Brii.hmanlann, yüz bin varoluş önce de 
aynı Benlik ve aynı dünyayla karşılaştıkları için, Benliğin ve dünyanın 
"ezelden ebede" var olduğu savını ileri sürdükleri görülüyor .  Ama bu 

sonuca varılması zorunlu değildi, çünkü samamalar ve Brahmanların 
bulduklan hep zaman içinde bir varoluştu -ve Budha'nm, Yoga'nın so
runu tam da bu noktada, "zamandan çıkmak" koşullanmamışa erişmek 
noktasmdaydı; sonsuz ruh göçleri döngüsünün içinde yapılmış göz
lemlerden karma döngüsünün ötesinde başlayan "hakikat"e ilişkin hiç
bir sonuç çıkartılamazdı. 

Tıpkı samaraalar ve Brahmanlar gibi, Budist keşişler de önceki var o-

44 Digha-nihaya, I, 13 vd. ;  çev. Rhys Davids, I, 27 f. ; ayrıca krş. Digha, III, 

1 08 vd. 

45 A.g.y., I, 1 6- 1 7; çev. Rhys Davids, I, 29 (italik kısım bize ait). 
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luşlarını hatırlamak için çaba harcıyorlardı. "Şu kişi, zihni yoğunlaşıp, 
arınıp, aydınlanınca (. . J  zihnini daha önceki hayatlannın hatırlanma
sı yoluyla bilgiye yönlendirir. Önceki çeşitli hayatlarını, bir varoluş, 
iki varoluş, üç . . .  dört . . .  beş . . .  elli . . .  yüz . . .  bin . . .  yüz bin varoluşu (. . .  ) bir
çok yaratılış ve yok ediliş dönemini hatırlar."46 Görüldüğü gibi gerek 
Budistlerde, gerekse Budist olmayanlarda aynı yüksek ilim sözkonu
sudur. "Bu ilim neyi kapsamaktadır? Metinler bu konuda hiçbir şey 
söylemiyor: Sapkınların önceki hayatların bilgisinden ezeliyet/ebediyet 
kavramını çıkardıklarını gösteriyorlar; ama Budistlerin çıkardığı so
nuçlar ancak abhidharma literatüründe açıkça ifade edilecektir. Demek 
ki Eskilerin Sütralarında önceki varoluşlara ilişkin belleğin Yoga zih

niyeti doğrultusunda, basit bir doğaüstü bilgi olarak tasavvur edildiği 
anlaşılmaktadır."47 Mahavibhasa'dan itibaren bir Budist keşişin bu yük
sek ilimden ne gibi bir yarar sağlayabileceği açıklık kazanır: Kalımsız
lıktan duyulan tiksintidir bu ve Vasubandhu'nun Abhidarmakoşa'sı da 
aynı görüşü paylaşır.48 

Ama Budist skolastiğine getirilen bu geç gerekçelendirme pek doğ

ru gözükmemekte; "spekülasyoncular"ın "deneyimciler"e, kuramın 

Yoga mistisizmine karşı kazandığı zaferi kanıtlamaktadır. Önceki ha

yatlar bilgisini Budha'nın nasıl kullandığına gelince, bu konuda kesin 
bilgilere sahip olmasak bile, kanon metinleri yönümüzü bulmamızı 

sağlamaya yetecek sayıda ima içermektedir. Örneğin söze başlarken 

Budha'nın belleğe kendi içinde büyük önem verdiğini hatırlatalım: 

Tannlar "bellekleri karışınca" tanrısal varoluş hallerini yitirip gökler-

46 Macchima-nikaya, I, 22 vd; çev. Chalmers, Further Dialogues, I , 1 5 .  Krş. 

diğer metinler, Demü'ville , s. 284. 
47 Demi<�ville, a.g.y . ,  s. 292. 

'TS A.g.y. ,  s. 292 vd. 
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den aşağı düşerler. 49 Dahası da var: Önceki varoluşlarının hepsini ha

tırlayamamak, metafizik cehaletle eşdeğerlidir. Budha, belleklerindeki 
boşluklar yüzünden göklerden aşağı düşen tanrılar örneğini yeniden 

ele alır. İçlerinden bazıları insan olduktan sonra dünyadan el etek çek

miş, riyazet ve meditasyon uygulamış ve Yoga alanındaki disiplinleri 
sayesinde önceki varoluşlarını hatırlama yeteneğini elde etmişler, ama 
hepsini hatırlayamamışlardır;50 öyle ki varoluşlar dizisinin başlangıcını 

bir türlü anımsayamamışlar ve bu "unutkanlık" yüzünden dünyanın ve 

tanrıların ezeliyet/ebediyeti hakkında yanlış bir görüş sahibi olmuşlar
dır. Demek ki Budha önceki varoluşlarını yeniden bilmek yeteneğine 

çok üstün bir yer ayınyordu. Bu mistik yetenek sayesinde "zamanın 

başlangıcı"na erişilebiliyor, bu da aşağıda göreceğimiz üzere, "zaman

dan çıkış''ı beraberinde getiriyordu. 
Ananda veya öteki müritler "doğumlarını hatırlıyorlardı" (catim 

saranti) ,  onlar "doğumlarını hatırlayanlar"dandı (catissara). A. K. Co
omaraswamy51 catissaro sıfatının,52 Agni'nin Catavedas sıfatını hatırlattı
ğını, çünkü Agni'nin de "tüm doğumları bildiğini" ( viçva veda janima53) 

ve "her şeyi bilen" olduğunu ( viçvavit54) göstermiştir. Meşhur bir Rig 

Veda ilahisinin yazarı olan Varnacleva kendisi hakkında şöyle diyor
du: "rahimde bulunurken (garbhe nu san) tanrıların tüm doğumlarını 

49 Digha-nikaya, I, 19 .  
s o  A.g.y. 
51 "Recollection, Indian and Platonic", Journal of the American Oriental 

Society'nin eki, no. 3 (Nisan-Haziran, 1 944), s. 1 - 18 .  
52 Milinda Panha, 78,  vb. 
53 Rig Veda, VI, 15 ,  13 .  
54 A.g.y , III, 29, 7 vb. 
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bildim. "55 "Böyle dedi rahimde bulunan Vamadeva. "56 Krshı:ıa "tüm va
roluşları bilir. "57 Demek ki Brahmancılık için olduğu gibi Budha için 
de, bellek (sonuç olarak bilgi) "tanrısal" ve çok yüksek değere sahip bir 

yetiydi: "Bilen" "hatırlayan" böylelikle "yoğunlaşmış" olduğunu kanıt
lar; dalgınlık, unutkanlık, cehalet, "düşüş" zincirleme davranışlar ve 
durumlardır. 

Skolastik Budist metinlerde kullanılan teknik hakkında daha kesin 

bilgiler verilir . "Hatırlama yoluyla günlerin, ayların ve yılların akış çığı
nndan gerisin geri giderek rahinı,de�i ikamete ve nihayet geçmiş varo
luşlara ulaşma yeteneğidir bu:_ bir var9luş, on, yüz, bin, on bin varoluş. 
Büyük Arhatlar ve Pratyekabudhalar hatırlama yoluyla, 80.000 büyük 

kalpa geriye gitmeyi başanrlar. Büyük Bodhisattvalar ve Budhalar sınır
sız sayıda kalpa bilirler."58 Abhidharmakoşa, VII, s. 1 23'e göre, "eski varo
luşlarını hatırlamak isteyen çileci, en son ölmüş düşüncenin niteliğini 
yakalamakla işe başlar; bu düşünceden hareketle şimdiki varoluşunda 
art arda sıralanmış hallerden geriye doğru giderek ana rahmine düşüş 
düşüncesine kadar varır. Aradaki varoluşlanndan (antarabhava) bir dü
şünce anını ha tırlayınca abhicna gerçekleşmiştir. "59 

Demek ki şimdiki zamana en yakın, belirli bir andan yola çıkmak 
ve zaman akışını tersyüz edip (patiloman, Sanskrit dilinde pratiloman, 

"tüylerin ters yönünde") ad originem'e, ilk varoluşun dünyada "tomur
cuklanıp" zamanı başlattığı ana dönmek ve ondan önce hiçbir şey teza

hür etmediği için zamanın da var olmadığı bu aykırı anla bütünleşrnek 

55 Rig Veda, IV, 27,  1 ;  Garbha Upanişad, III, 4'e göre rahim içindeki hayatın 

anılan doğum sırasında yitirilir. 
56 Ai tareya Araı;ıyaka, II, 5. 
57 Bhagavad G!ta, IV, 5. 
58 Lamorte, s. 332. 
59 Lamotte'un notu, a.g.y., s. 332, dipnot 2.  
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sözkonusudur. Zaman akışını ters yöne çevirmeyi kapsayan bu Yoga 
tekniğinin anlamı ve amacı ortadadır. Böylelikle hakiki yüksek ilim sa
hibi olunur, çünkü sadece tüm önceki varoluşlar bilinmekle kalınmaz, 
"dünyanın başlangıcı"na dek ulaşılır; ters yönde geriye giden kişi baş
langıç noktasına mutlaka varacaktır, bu nokta da son tahlilde kozmo
goniyle, ilk kozmik tezahürle çakışır. Geçmiş hayatlarını yeniden yaşa
mak onları anlamakla ve belli bir noktaya kadar "günahlar"ını, yani ce
haletin etkisi altında gerçekleştirilmiş ve karma yasasıyla bir varoluştan 
diğerine aktarılmış fiiller toplamını "yakmak"la eşdeğerdir. Ama daha 
da önemli bir şey vardır: Zamanın başlangıcına varılır ve zamansızlığa, 
gökten düşmüş ilk insan varoluşuyla birlikte kurulan zamansal deneyi

min öncesindeki ezelilebedi şimdiki zamana erişilir. Başka bir deyişle, 
zamanın ve varoluşlar çarkının içine düşüşten önceki koşullanmamış 
hale "dokunulur." Bunun anlamı, zamansal sürenin herhangi bir anın
dan hareketle bu sürenin ters yönde gidilerek tüketilebi/eceği ve en so
nunda zamansızlığa, ebediyete ulaşılabileceğidiL Ama bu aynı zamanda 
insanlık halini aşıp nirvanaya ulaşmak anlamına da gelir. Budha'nın 
sadece kendisinin tüm önceki varoluşlarını bildiğini, arlıatların ise geç
miş hayatlarının hatırı sayılır bir miktarını bilseler de henüz tamamına 
ulaşmaktan uzak olduklarını açıklamasının nedeni buydu; samamalar 

ve Brahmanlar ise, daha önce gördüğümüz gibi, geçmişe daha derinle
mesine nüfuz edip söz ettikleri tüm "gerçeklikler"in çözülüp dağılma
sına tanıklık edeceklerine (çünkü tek sahici hakikat, Mutlak, mevcut 
felsefelerin diliyle ifade edilemezdi) , dünyanın ve Benliğin gerçekliği 
üzerine hemen felsefi kurarnlar geliştiriyorlardı. 

Zamandan çıkma amacını güden Yoga tekniği açısından önceki 
varoluşları hatırlamanın önemini kolayca görülebilir. Ama Budha, bu
nun tek yol olduğu iddiasında değildi. "Elverişli bir an"dan (kshana) 

yararlanarak, "zamanı kırıp" bir düzey kopması yardımıyla "zamandan 
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çıkma"yı sağlayan "apansız aydmlanma"yı yakalayarak (M ahayanacı ya
zarların eka-ksanabhisambodhi'si) da zamamu pekala aşılabileceği, yani 
insan olma halinin ortadan kalcimlabileceği kamsmdaydı 60 

Paribbacakalar 

Budha'nın zamanında birçok gezgin çileci, yogin ve "sofist" (diya
lektikçi) grubu vardı. Bazılan Vedalar çağına ve Veda sonrası döneme 
dek dayanıyordu. Çok bereketli bir tinsel canlılık dönemidir bu; din 
adamlarının ve gizemcilerin yanı sıra, diyalektikçilere, ürkütücü büyü
cülere, hatta Çarvakaların ve Lükayataların habercisi materyalistlere ve 
nihilistlere rastlanmaktadır. Içlerinden çoğu hakkında isimleri dışmda 
fazla bir şey bilmiy9ruz. Öğretilerine, Budist metinlerde ve Cayna me
tinlerinde bölük pörçük bir biçimde değinilir; üstelik hem Caynacıla
rm hem de Budistlerin saldırdığı bu öğretiler çoğu zaman bozulmuş 
ve gülünçleştirilmiş bir halde sunulmaktadır . Bununla birlikte bu din 
adamları ve gezgin çileciler (paribbacaka, Sanskrit dilinde parivracaka) 

arasmda muhtemelen gözüpek ve devrimci öğretileri yayan güçlü şah
siyetler de bulunuyordu. 

Budist metinler bize Budha ile' çağdaş diyalektikçilerın vr gezgi,n 
çilecilerin isimlerini içeren birçol} liste bırakmışlar dır ; ,  buntann i en 
meşhuru, altı ünlü samdnanın görılşl�rini özetleyen ve Samannaphala

sutta içinde61 günümüze ulaşmış listedir. Her birinin bir "cemaat önde
ri" (ganacariyo), meşhur bir "mezhep kurucusu" (titthakano), bir aziz 

60 Bkz. Eliade, lmages and Symbols, s. 8 1  vd. Okuyucu, önceki yaşamları 

amınsamanın yoga teknigi ile erken çocukluk anılarının yeniden yapılan

dırılması ve, düzeltişmiş bir anlayışla, özümsenmesi arasındaki örtüşmeyi 

mutlaka farketmiş olacaktır. 
61 Dtgha-nihi'iya , I, 47 vd. 
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gibi saygı gösterilen (sadhusammato), kalabalıkların taptığı, yaşı ilerle
miş kişiler olduğu söyle�f Purana Kassapa, herhalde eylemin değeri 
olmadığını vazetmiştir; A91vikalann önderi olan Makkhali Gosala çok 
katı bir determinizmi sa,nuyordu ve ona ileride dönmemiz gereke

cek. Acita Keşakambala, 
-
�rvakalannkine yakın bir materyalizm öğ

retiyordu; Pakudha Kaccaya\a'nın öğretisinde yedi ezeli ve ebedi "be
den" Saficaya Velanhaputta'da\karal\�ık bir bilinemezcilik ve Nigaı:_ıçha 
Nataputta'da herhalde kuşkuculuk sözkonusuydu. Diğer Budist me
ünlerde ve özellikle de Macchima-nikaya (1,5 1 3  vd), Sarrıyutta-nikaya 

(Ill,69), Arhguttara-nikaya'da (Ill,383 vd) "sapkınlar"ın öğretilerine gön
dermelere rastlanır; son metinde Budha'yla çağdaş on dinsel tarikatın 
listesi de verilir (Ill,276-277) , ama bunların tinsel teknikleri hakkında 
hemen hiçbir şey bilinmemektedir. 

Genelde bu "sapkın" grupların çoğunun Budha ve Mahavira'yla or
tak noktası, Brahmancılığın geleneksel değerlerine karşı takındıklan 
aynı eleştirel tavırdır; onlar da hem Vedalar'ın vahyedilmiş niteliğini ve 
kurban öğretisini hem de Upanişadlar'ın metafizik spekülasyonlarını 
yadsıyorlardı. Diğer yandan örneğin Makkhali Gosala gibi kimileri o 
zamana dek bilinmedik bir ilgi alanı olan, organik yaşamın yapılarına 
ve doğa yasalanna eğiliyorlardı. 

Belki de katıksız çilecileri (tapasa) diyalektikçilerden (paribbacaka) 

ayırmak gerekir; ikinciler çok katı nefis eziyetleri uygulamazdı. 
Arhguttara-nikaya'da iki paribbacaka sınıfından söz edilir: annatitthyia 

paribbacaka ve bramana paribbacaka; bu ikinciler özellikle samdittika 

dhamma'yı, yani maddi gerçeklikle bağıntılı sorunlan tartışıyorlar, bi
rinciler ise aşkın sorunlarla ilgileniyorlardı. 

Budha, bu iki sınıftan paribbacakalarla birçok kez karşılaşır. 
PonJ:ıapada'yla insan ruhu, Nigrodha'yla riyazet yaşamının değeri, 
Acito'yla da "bilinç halleri" (pancasatani çitatthanani) üzerine tartışır 
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vb. Bu görüşmelerden bahseden metinler paribbacahaların öğreti ve 
törelerinden çok Budha'nm cevaplanna ışık tutar. En azından onların 
Brahmancı kurumlan eleştirirken, bir yandan da oldukça katı kurallan 
olan bir yaşam sürdüklerini ve prarhayama uyguladıklarını biliyoruz; bu 

da Yoga tekniklerinin tüm Hindistan'a yayılmış niteliğini bir kez daha 
doğruluyor. 

Bazı Pali metinlerindeki değinilerden hareketle, zaman zaman bazı 
nefis eziyetleri saptanabiliyor. Örneğin Kassapa-Sihanada-sutta'da, 

Kassapa sürekli ayakta duran, sivri uçların üzerinde, bir tahtada veya 
yerde yatıp uyuyan, tezek yiyen vb. çilecilerden söz eder (bu sonun
cu uygularpanın amacı, Bindulann bu dışkılann anndırma vasfına 
inandıklan hesaba katılırsa, herhalde sürekli bir kefaret ödeme hali 
içinde olmaktır) 62 Bu çilecilerden her birine, uyguladığı özel nefis 
eziyetinin adı takılmıştır. Bu iyice şiddetlendirilmiş kefarette, modern 
Hindistan'da hala rastlanan mutlak riyazet eğiliminin etkisi fark edil
mektedir. Bu çilecilerin tinsel deneyimi muhtemelen çok ilkel düzey
deydi ve kefarete tamamen büyüsel bir değer yüklüyorlardı. Teknikleri 
hakkında (eğer gerçekten var idiyse bile) hiçbir bilgiye sahip değiliz. 

Budha, Udumbariha Sihanada Sutta'da, paribbacahaları kendi çilele

rinden kibre kapılmakla, başkalarını küçümsemekle, amaçlarına ulaş
tıklarını sanıp bununla tatmin olmakla, marifetlerini abanınakla vb. 
suçlar 63 Bu metin, genellikle "ormandakiler"in (tiipasa) işi olan katı 
riyazetin zaman zaman bazı "gezgin" keşişler tarafından da uygulandı
ğını kanıtlar. Budha'nın çileciler hakkındaki kanısı Kassapa-Sihanada

sutta'da belirtilmiştir; Budha Kassapa'ya, gerçek samana (din adamı) 
veya Brahmaı:za'nın ayırt edici niteliğinin asla dış görünüş, çile veya fi-

62 Dfgha-nihaya, I, 167  vd; Rhys Davids, I, 231  vd. 
63 Ag.y., lll, 43 vd); çev. Rhys David, lll, 39 vd. 
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ziksel eziyet değil, iç disiplin, merhamet, nefs hakimiyeti, zihnin batıl 
inançlardan ve istenç dışı kendiliğindenlikten özgürleşmesi vb. oldu
ğunu açıklar 64 

Makkhali Gosala ve A.civikalar 

"Cemaat önderleri" ve "mezhep kurucuları" arasında, Acıvikaların 
önderi Maskarin (Makkhali Gosala) karanlık bir görkemle sivrilmek
tedir . Mahavira'nın eski müridi, sonra da hasını olan Gosala, Budha 
tarafından en tehlikeli rakip olarak görülüyordu. Budistler ve Caynalar 
tarafından saldırıya uğrayıp horlanan Aclvikaların öğreti ve uygula
malannın bulunup yeniden oluşturulması pek kolay değildir. Aclvika 

kanonu karmaşık bir felsefi sistem içeriyordu, ama rakiplerinin kitap
larında bulunan birkaç alıntı dışında, onlardan bugüne hiçbir şey kal
mamıştır. Ama oldukça eski, Budizmden ve Caynacılıktan birçok kuşak 
geriye uzanan bir hareketin sözkonusu olduğu bilinmektedir . Bu ha
reket ancak MS 14 .  yüzyılda ortadan kaybolmuştur. Makkhali Gosala, 
Acı:vika mezhebini kendisinin kurduğunu iddia etmiyordu . Bir Cayna 
metnine, Bhagavatl Sutra'ya göre, kendisini çağının 24. tırthaı;ıkarası 
olarak kabul ediyordu; hatta efsanevi öncüllerinden bazılarının isimleri 
de elimize ulaşmıştır. Acı:vika teriminin etimolojisi aydınlatılamamıştır. 
Hoernle bu terimi, "bir varlık sınıfının yaşam biçimi veya mesleği"65 
anlamına gelen acıva köküyle açıklasa da, sözcük pekala a cıvat, "hayat 
gibi uzun" deyiminden de türemiş olabilir; bu deyim, kurtuluşa eriş
meden önce birçok varoluş yaşanacağını kabul eden temel öğretiye bir 
göndermeydi. 

64 Ag.y., I, 1 69 vd)� çev. Rhys Davids, I, 234 vd. 
65 "Ac!vikas ," Encyclopedia of Religion and Ethics, yay. James Hastings, 

I, 259. 
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Gosala'yı diğer bütün çağdaşlarından ayıran katı kaderciliğiydi. 
Çağrısının özü, "insan çabası hiçbir sonuç vermez" düşüncesiydi (n'atthi 

purisakara) ve sisteminin esası bir tek sözcükle özetlenirdi: niyatt. "ka
der", "mukadderat". Samm:n;aphala-sutta, 54'teki özete göre, Gosala, 
"varlıkların bozulmasının, çürümesinin bir nedeni, bir gerekçesi olma
dığı" inancındaydı; "varlıkların temizliğinin de nedeni yoktur, varlıklar 
nedensiz veya gerekçesiz olarak arınır. Insanın kendisinin yaptığı ey
lem, ötekinin yaptığı eylem, insan eylemi yoktur, güç yoktur ( . . .  ) ,  enerji 
yoktur ( . . .  ), insan gücü yoktur ( . . .  ) ,  insan cesareti yoktur. Bütün varlık
lar, bütün bireyler, bütün yaratıklar, bütün canlı şeyler istençsiz, güç
süz, enerjisizdir, onlar kaderin, ait oldukları kastın icaplarmm, bireysel 
mizaçlannın etkisiyle evrim geçirir . . . .  "66 Başka bir deyişle Gosala bütün 
Hindistan'a yayılmış karma öğretisini reddeder. Ona göre her varlık 
8. 400.000 mahakaJpa'dan [eon] geçerek döngüsünü tamamlamak zo
rundaydı ve sonunda kurtuluş kendiliğinden, hiçbir çaba harcamadan 
geliyordu. Budha bu kusursuz determinizmi çok zalimce buluyordu ve 
bu pedenle çağdaşları içinde en çok Makkhali Gosala'yı eleştirdi; niyati 

(kader) öğretisini en tehlikeli öğreti olarak kabul ediyordu . 
Yıllarca Mahavira'mn müridi ve yol arkadaşı olan Gosala, çile dene

yiminden geçti, mucizevi güçler elde etti ve Acı:vikaların önderi oldu. 
Suskun olarak tanınırdı (Samyvta Nikaya, I. 66'da "sözü terk ettiği" 
söylenir). Budist ve Caynacı yazılarda korunmuş bazı yaşamöyküsü 

parçalarına göre, diğer üstadar gibi, Gosala da güçlü bir büyücüydü. 
"Büyülü ateş"iyle bir müridini öldürmüştü 67 Zaten Mahavira'yla girdiği 
bir büyü yarışması sonrasında onun lanetiyle öldü (muhtemelen MÖ 

485-484 arasında) . 

66 Çev. Rhys Davids, I, 7 1 .  

67 A .  L .  Basham, History and Doctrines of the Acıvikas, s .  60. 
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Acı:vika tarikatına giriş, geleneksel mysteria cemiyerlerindeki arka
ik erginlenme niteliğindeydi. Tittira Cataka'ya yapılmış yorumdaki bir 
göndermeden,68 adayın kızgın bir nesneyi tutarak ellerini yakmak zo

runda olduğu anlaşılmaktadır. Dhammapada'ya yapılmış yorumdan bir 
bölüm ise69 başka bir erginleme ritüelini gözler önüne serer; aday bo
ğazına kadar yere gömülüyar ve saçlan tel tel yolunuyordu. Acı:vikalar, 
Mahavı:ra ve Makkhali Gosala'nın ortaya çıkışından daha eski bir töre 
uyarınca çırılçıplak dolaşıyorlardı. Bütün gezgin çileciler gibi, yemek
lerini dileniyor ve çok katı beslenme kurallanna uyuyorlardı; birçoğu 
açlıktan ölmeye katlanarak hayatına son veriyordu 70 Bununla birlik
te Budistler ve Caynalar, Acı:vikalann çilesini kuşkuyla karşılıyorlardı; 

Budistler onları dünyevi yaşama bağlılıkla,71 Caynalar ise cinsel per
lıize uyınamakla suçluyordu. Mahavı:ra'ya bakılacak olursa, Makkhali 
Gosala bir kadınla cinsel ilişkiye giren bir çilecinin günah işlemiş sayıl
mayacağı kanısındaydı.72 Bu tür suçlamalar büyük olasılıkla palemik
lerden esinleniyordu; diğer yandan Hindistan'da cinsel eylemlerin her 
zaman ya büyülü güçler kazanmak ya da bir yüce mutluluk haline girişi 
zorlamak için kullanıldığını unutmamak gerekir. 

Acl.vikalann tinsel tekniklerine ilişkin elimize hiçbir şey ulaşmamış
tır. Gerçi Makkhali Gosala Hint düşüncesi uflzunda özgün bir yer işgal 
eder. Belirlenirnci anlayışı onu doğa olaylarını ve hayatın yasalarını in
celemeye sevk ediyordu. Varlıkları duyu sayılarına göre sınıflandırmayı 
önerdi, bitkisel hayatın dönemselliği üzerine kesin gözlemlere daya-

68 A.g.y., s. 1 04 .  
6 9  A.g.y. , S .  106.  
70 A.g.y. , s . 127  vd. 
71 A.g.y., S. 123. 
72 Hermannjacobi, çev., Gaina Sütra, ( sacred Books of the East, XLV), s. 4 1 1 ;  

krş. ölümsüzlüğün diğer suçlamaları, a.g.y., s. 245, 2 70 vd. 
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narak doğadaki dönüşümlere ilişkin bir öğreti taslağı (paril;amavada) 

hazırladı. Ama bütün bunlar Acı:vikalarm halk nezdinde kazandığı ba
şarıyı ve varlıklarını iki bin yıl boyunca koruyabilmelerini açıklamaz. 

Niyati öğretisinde insanları cezbedecek hiçbir yan yoktu. Mezhebin 
kendi çile gelenekleri ve meditasyon yöntemleri olduğunu ve hayatta 
kalabilmesini bu ezoterik mirasa borçlu olduğunu varsaymak gerek; 
diğer gizemci okulların en yüksek gök katma benzerilebilecek bir tür 
nirvanayı ima eden bazı açıklamaları bunu düşündürmektedir (çünkü 
niyati ortadan kaldırılmamıştı73). Zaten MS X. yüzyıla doğru Acı:vikalar 
da, bütün Hindistan gibi, bhakti'yi benimsedi ve sonunda Vishr;ucu bir 
mezhebin, Pancaratraların içine karıştılar 74 

Metafizik Bilgi ve Mistik Deneyim 

Bilgi yandaşları ile yoga deneyimi yandaşları arasındaki gerilimin izi, 
Budizmin bütün tarihi boyunca takip edilebilir. Milada doğru tartışma
ya üçüncü bir kategori de dahil oldu: bhakti yandaşları. Budha'ya (aslın
da Budha'mn tebliğ ettiği dhamma'ya) imanın selamete erdirici değeri, 
kanon metinlerinde de hiç yer almayan bir olgu değildir. "Bana iman 
eden ve beni seven göğe erişecektir!"75 Çünkü "lman tohumdur, iman 
bu dünyada insan için en iyi servettir. "76 Zaman içinde ve özellikle de 
dinsel halk deneyimlerinin sayesinde mistik adanmışlık hatırı sayılır bir 
önem kazanacaktır .  Boddhisattvalar, Amitabha Budhalar, Avalokiteş
varalar ve Mancuşriler, sayısız göksel Budha, bhakti'nin yaratımlarıdır. 

73 Basham, s. 26 1 .  

74 Ag.y., s .  280 vd; Acıvikalar hakkında bkz. Not V .  6; Pancaratralar hakkında 

Not IV. 5 .  

75 Macchima-nihii:ya, I ,  1 42; çev. Chalmers, I, 1 00. 

76 Sutta Nipii:ta, 76, 1 8 1 ;  çev. V. Fausboll, s .  12, 30. 
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Budizm de, Hint tinselliğinin genel eğilimi içinde bir istisna oluştur
maz. Çok sayıdaki "Budha bedeni" arasında benzeştirmeler, mantm
larm giderek artan önemi ve özellikle de Tantracılığın zaferi bu süreci 

kolaylaştıracaktır. 
Şimdilik "filozoflar" ile "Yoga müritleri" arasındaki gerilim üzerin

de duralım. Vasubandhu'nun kapsamlı ansiklopedisi, Abhidharmahoşa 

çok ilginçtir 77 Bu eserde, nirvanaya erişmek konusunda "esrime"nin 
taşıdığı değere yönelik önemli göndermeler eksik olmaz 78 Ama Va
subandhu, Yoga'dan söz ederken bile, mistik deneyimleri akılcılaştır
maya, onları okulun terimleriyle yorumlamaya çalışır; bunun nedeni 
"Yoga esrimesi"nin değerini yadsıması veya bunu uygulayanları kü
çümsemesi değil; abhidharma, "en üstün dharma" hakkında yazarken 
"felsefe" düzleminde kalmayı amaçlamasıdır. Nitekim bu tarz üstün 
bilginin Yoga uygulamasıyla aynı sonuca varacağı kabul edilir. Abhid

harma, dışsal dünyamn ve bu dünyayla uyumlu her türlü deneyimin 
akışkanlığını ve son tahlilde gerçekdışılığını kamtlamayı amaçlıyordu; 
çünkü "gerçeklik" adı verilen şey eninde sonunda apansız gerçekleşen 
ve gözden yitiveren bir olaylar dizisinden başka bir şey değildi. Ama 
"spekülasyoncular"a göre gerçekliğin berrak, eksiksiz ve acımasız çö
zümlemesi bir selamet yoluydu, çünkü dünyanın dış görünüşteki sağ
lamlığını bir dizi şimşek gibi çakıp kaybolan görüntüye indirgeyerek 
yok ediyordu. Dolayısıyla çok sayıdaki "bileşik" evrenin -fiziksel, di
rimsel, psişik, zihinsel, metafizik vb. evrenler- ontolojik gerçekdışılığı
nı anlayan kişi , bir anda Mutlak'ın, koşullanmamışın ve bileşik olmaya
mn aşkın düzlemine çıkarak kurtuluşa erişebiliyordu. 

77 Fransızcaya çeviren ve yorumlayan L. de la Vallee-Poussin, V, Paris, 1 922-

1 926. 
78 Örneğin ll, 43; VI, 43; VIII, 33 vb. 
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Binayana Budizminde (MS 5 .  yüzyılın ortasına doğru) mediras
yon üzerine yazılmış en hacimli ve ilmi eser olan Buddhagosa'nın 
Vişııddhimagga'sı, "Arılığın Yolu" da aynı yönelimi yansıtır. Meditasyon 
evreleri kanonik metinlerce tasnif edilmiş, açıklanmış, gerekçelendi
rilmiş, "akılcı biçimde" yorumlanmıştır. Burada Hint riyazeti ve me
ditasyonu üzerine tüm geleneksel motiflere rastlanır: siddhi listele.ti,79 
bedenin annmamış bölgeleri üzerine meditasyon,80 insan bedenini 
oluşturan elementlerin sesli betimlemesinden sağlanabilecek faydalar,81 
düşüncenin Budha'ya teksif edilmesi yoluyla dönüşüm,82 solunum 
ritmine yoğunlaşma83 vb. Ama Buddhagosa'nın asıl niyetinin tüm bu 
uygulanıaları gerekçelendirip anlaşılır, neredeyse "mantıksal" kılmak 

olduğu sezilnıektedir. Hacinıli eserinin son bahsinin başlığı "idraki 
geliştirmekle sağlanacak faydalar"dır ve bunun bir bölümü de84 idrak 
yoluyla esrinıeye (nirodha, "bilinç hallerinin durdurulması") ulaşılabile
ceğiili göstermeye çalışır. 

Diğer yanda ise, 5. yüzyıldan sonra gelişen ve Yoga deneyiminin 
gerekliliğini yeniden ifade eden Yogaçara okuluyla karşılaşıyoruz; gö
rüngüler dünyasını (yani "kutsal olmayan" dünyayı) yok etmek ve ko
şullannıanıışa geri dönmek için, dünyayı analitik olarak yok etmeye 
yönelnıektense, nıeditasyon ve esrinıeyle "kendi merkezine çekilip ka
pannıak" daha kolaydır.  Ama Yogaçaralar felsefeden vazgeçnıiyorlardı; 
bir "felsefi okul" olarak, bakış açılarını tüm geleneksel skolastik dona
nımı kullanarak sergilemeleri gerekiyordu. 

79 Yay. C. A. F. Rhys Davids, s .  1 75 vd, özellikle s .  3 73-406. 
80 A.g.y. , 2 4 1 .  

s ı  A.g.y. , 243. 
82 A.g.y . ,  1 44 .  
83 A.g.y., 272 vd. 
84 A.g.y . ,  703-709. 
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Yogayla uğraşan Budist keşişlerin hepsi dikkatlerini sabitleştirmek 
için bazı nesneler kullanıyordu. Bunlar meditasyon için bir tür dayanak 
oluşturan kasimalardı ve Budizm ortaya çıkmadan çok önce de bilini
yorlardı. 85 Vişuddhimagga birçok kez bunlardan söz eder 86 Kasimalar 

Tantracılıkta büyük bir önem kazanacaktır. Her nesne, her görüngü bir 
kasima oluşturabilir : karanlık bir yerde kapıdaki yanktan içeri süzülen 
ışık, bir su kabı, bir parça toprak vb. Meditasyon aracılığıyla düşünce 
ile nesnenin mükemmel bir biçimde örtüşmesi sağlanır, yani tüm di
ğer psişik etkinlikler askıya alınarak zihinsel akış birleştirilir. Bu teknik 
hem Seylan'da hem de Tibet'te çok popüler olacaktır. 

Elimizde, kasimalara odaklanmış Budist Yoga hakkında anlaşılması 
güç, ama yine de çok önemli bir metin bulunuyor: The Yogavacara's 

Manual of Indian Mysticism as Practised by Buddhists 87 Metin oldukça 
kusurlu bir haldedir, bu da anlaşılınasını daha da güçleştirmektedir. 
Meçhul bir yazar tarafından kaleme alınmış "elkitabı"nın yazımı yak
laşık olarak 1 6. ve 1 7 . yüzyıllar arasına tarihlendirilebilir. Pali ve Sey
lan dillerinde yazılmıştır ve bu denli geç bir dönemde ortaya çıkışının 
Kral Vimala Dharma Suya'nın ( 1 684- 1 706) çağrısı üzerine Seylan'daki 
Budist manastırların manevi yaşamını canlandırmak üzere Siyam'dan 
yola çıkan Budist keşişlerin gelişiyle bağlantılı olduğu varsayılmıştır.88 

85 Kasialar hakkında, bkz. C. Rhys-Davids, yay. ,  A Buddhist Manual of 

Psychological Ethics (Dhammasangani), s. 43, dipnot 4; s. 47, dipnot 2;  

yay. S. Z. Aung ve C. A. F. Rhys Davids, The Compendium of Philosophy 

(Abhidhammathasamgaha), s. 54; La Valiee-Poussin, Bouddhisme Etudes et 

Materiaux, s. 94 vd. 
86 Krş. yay. C. A. F. Rhys Davids, s. ı ı s  vd: toprak; ı 70 vd, ı 72: su; ı 73: 

renkler; ı 74: ışık; vb. 
87 Yay. T. W. Rhys Davids. Woodward tarafından da Manual of a Mystic baş

lığıyla çevrilmiştir. 
88 Bkz. Woodward, Manual, s. ı 45 vd. 
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Bu şematik ve anlaşılması güç metin tam anlamıyla bir elkitabından 
çok, bir teknik tarifler listesini andırmaktadır. Yogavacara yapan kişi 
gerekli eğitimi kuşkusuz sözlü olarak alıyor, metin olsa olsa belleğini 
tazelerneye yarıyordu. Hint meditasyon metinlerinin çoğu böyle şerna
ük birer özet görünümündedir ve her ne kadar gerçek teknik sırlar 
sözlü olarak nakledilip korunmaktaysa da "elkitabı" gerçekten şifreli 
gibidir. T. W. Rhys Davids ve Caroline Rhys Davids onu olabildiğince 
açıklamaya çalışmışlardır. Çevirmen W oodward 1900 yılında Seylan' da 
hayatta olan ve bu yogavaçara tekniğini doğrudan guru'sundan devral
mış Doratiyaveye adında bir bhikkudan söz eder. Doğrudan nirvana
ya erişmekten çekindiği için bunu uygulamayı reddetmişti; çünkü bir 
Boddhisattva olduğundan daha yeryüzünde yaşayacak birçok hayatı 
vardı. Ama müriderinden birine yogavaçara tekniğini öğretti ve bu mü
rit de çıldırıp öldü. Öyle ki Woodward'a göre Seylan'da artık kimse bu 
uygulamaları bilmemekte ve metindeki anlaşılmaz noktaların içinden 
çıkılamamaktadır. Yogavaçara tekniğinin anlaşılabilir bir yapısı vardır, 
ama işin en ilginç yanını oluşturan çeşitli meditasyonların tam ayrıntı
ları ne yazık ki bilinmemektedir. 

Bu tekniğin en önemli özelliği "elementler"e ilişkin karmaşık bir 
meditasyondur. Çileci, yoga duruşu (asana) içinde oturur ve nefesin 
aşarnalarına yoğunlaşarak, yani her nefes alıp verişi "anlayarak" ve ne
fese "nüfuz ederek" prarhayamaya başlar. Sonra der ki: "Gözün bilin
ciyle burnumun ucuna bakıyorum, nefes alma ve vermeye sabitlerımiş 
düşüncenin bilinciyle kalbirndeki düşüncenin biçimini sabitliyorum ve 
Arahan, Arahan sözcüğüyle hazırlanıyorum." Seylan dilindeki yorum 
şunu da ekliyor: "Teyakkuz halindeki, keskin zihnini sabitlediğinde, 
iki görüntü belirir önünde; önce bulanık bir görüntü, sonra da berrak 
bir görüntü. Bulanık görüntü yok olduğunda (. . .  ) ve her türlü kirden 
arınmış berrak görüntü tam o anda tüm varlığına nüfuz etmişti, zih-
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nin eşiğinden atladığıncia sıcaklık elementi (tecodhatu) ortaya çıktı. Bu 
elementte, Esrime sabah yıldızı rengindedir, Başlangıç sarıdır, Giriş 
Doğu' dan yükselen güneşin rengindedir. Bu sıcaklık elementinin üç 
düşünce formunu geliştirerek, onları burnunun ucundan aşağı indire
rek önce kalbine, sonra göbek deliğine yerleştirmelidir."89 

llk bakıştaki kapalılığına karşın, anlaşılır bir metindir bu. Ergin
lenen kişi sırasıyla ateş, su, toprak, hava "elementleri" üzerine medi
tasyon yapmalıdır. Her meditasyon hazırlık evreleri dışında üç aşama 
içerir: giriş (erişim), başlangıç ve esrirne. Bu aşamaların her birine bir 
"renk" denk düşer, yani çileci, meditasyonu hem doğrulayan hem de 
uyaran özel bir ışık duyumunu deneyimler. Ama bu "zihinsel formları" 
bumun ucuna yoğunlaşarak elde etmiştir; şimdi onları bu "merkez" den 
kalbe ve göbek deliğine denk düşen merkeziere aktarması gerekir. "Sı
caklık" elementine (tecodhatu) ilişkin meditasyonu tamamlayınca, bu 
kez -hazırlık aşamalarını aynen yineleyerek- meditasyonu "su" elemen
ti, daha doğrusu tutkunluk, yapışıklık (cohesion) (apodhatu, çünkü su
yun temel vasfı tutkunluğu, yapışıklığıdır) üzerinde sürdürür. Meditas
yonla "su" elementiyle ilgili olarak deneyimlenen "renkler" şunlardır: 
Esrime için dolunay rengi, Başlangıç için lotus rengi, Giriş için san bir 
çiçek rengi. Vayodhatu'ya (hareketliliği ifade eden "hava" elementi) iliş
kin bir sonraki meditasyonda Esrime'nin rengi öğle güneşi, Başlangıç 
rengi turuncu, Giriş rengi çivit mavisidir. Ve böyle devam edip gider. 
Her meditasyonda burnun ucuna yoğunlaşarak elde edilen "renkler" 
yukarıda belirtilen iki "merkez" e yerleştirilmelidir. T ecodhatu hakkın
daki her meditasyona khanihapitti, yani "anlık esrime" denk düşer; 
apodhatu hakkındaki meditasyona okkantika-pıtti, "nüfuz eden esrime" 
denk düşer; vayodhatu hakkındaki meditasyona ubbega-pıtti, "coşturan 
esrime" denk düşer vb. 

89 A.g.y., S. 8. 
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Elementler hakkındaki meditasyonlar art arda gerçekleştirildikten 
sonra, aynı anda dört element hakkındaki meditasyon, sonra da tam 
ters sırada meditasyon vb. denenir. "Elkitabı"nda uzun, eksiksiz me
ditasyon dizileri vardır: solunum,90 mutluluk, beş chana, tiksindirici 

şeyler, kasiıiıa, bedenin bölümleri, dört üstün hal (brahmavihara), bilgi
nin on biçimi meditasyonları vb. Bu meditasyonların her biri de kendi 
içinde birçok aşamaya bölünür ve her aşamanın bir "renk"le bağlantısı 
vardır veya "elementler" üzerine meditasyonlara ait bir "rengi" kullanır. 

Yogavaçara "Elkitabı"nın ayırt edici niteliği, renk duyularına veri
len belirleyici önemdir; her meditasyon bir renk elde edilmesiyle ger
çekleşir ve doğrulanır 91 Üstelik çileci bu renk duyumları üzerinde de 
çalışmaya devam eder; onları bedeninden bir karış, bir fersah mesafe
ye, hatta "Meru dağına kadar" uzaklaştırır; onları bazı "merkezler"de 
sabitler vb. "Elkitabı"nın "merkezler"e biçtiği rol, hiçbir erotik unsura 
rastlanmamasına karşın, yine de belli bir Tantracı etkiyi akla getirmek
tedir. Burada mistik fizyoloji "merkezler"e ve görsel deneyimlere (işit
sel deneyimler çok daha sınırlıdır) indirgenmiştir. Her ne olursa olsun 
bu meditasyonların "deneysel" niteliği ortadadır; burada dogmalar ve 
hakikatler deneyimlerin konusudur, somut "haller" yaratırlar ve onla
rın "içine girilir". Sürekli yinelerren izlek, "mutluluğa" doğru atılan zi
hinsel çığlıktır.92 "Lütuf' lJile eksik değildir; nitekim her meditasyonun 
başlangıcında Budha'ya yakarılır, onun inayetine teslim olunur, ayrıca 
guru'ya (bhante) da yakarılır vb. 

T. W. Rhys Davids, "Elkitabı"nın 1 344 meditasyon içerdiğini göz-

90 Seylanlı yorumcu, solunum ritmi disiplininin "Kutlu Kişimiz tarafından me

ditasyonun başlıca amacı olarak kabul" edildiğini yazar (Woodward ,  s. 67). 
91 "Renkler" ve "ışıklar" bazı Tantracı meditasyon deneyimlerinde önemli rol 

oynar. 
92 Örn. ,  a.g.y., s. 96 vb. 
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lernlemiştir (her biri 12 farklı tarzda icra edilen ve bu sayıda "deneyim" 
yaratan 1 12 zihinsel hal). Bu meditasyonların her birinde beden duruşu 
değişir, dolayısıyla hipnotik trans olanaksızlaşır. Bazı meditasyonlarda 

bir mumun üzerine aralannda birer parmaklık bir mesafe bulunan se
kiz tahta parçası konur. Meditasyonun her aşaması mumun bir bölümü 
tükenineeye kadar sürer. Alev tahtaya de ğıneye başlayınca tahta parçası 
yere düşer ve gürültü çileciyi meditasyonundan uyandırıp beden duru
şunu değiştirmek zorunda bırakır. Bu sürekli değişimierin amacı muh
temelen olası bir hipnotik uykudan sakınmak veya meditasyonun bir 
aşamasını uzatıp bir başkasım kısaltmaktır. Her ne olursa olsun bunlar 
keşişler için sürekli bir denetim aracıdır ve zihin açıklığını korumalan

na büyük yardımlan olur. 
Ilginç bir mistik teknik ayrıntısı, "meditasyon için gerekli orta nok

tanın yaratılması" adını verebileceğimiz olgu, yani kasirha imgesinin 
aldığı somut değerdir (uggahanimitta). Çileci bu görünrünün izdüşü
münü önüne öyle bir güçle yansıtır ki, sanki onun ifade ettiği gerçek 
bir nesneyle karşı karşıyaymış gibi meditasyona girebilir. Bu "nesnesiz" 
(nirmitta) meditasyon Hint mistik anlayışlannın hemen hepsinde çok 
sık kullanılır. 

Geç dönem Budizm içindeki birkaç Yoga meditasyonu biçiminin 
bu şekilde çok kısaca gözden geçirilmesi, Tantracılığm kazandığı ola
ğanüstü başarıyı anlamamızı sağlayacaktır. Nitekim somut mediras
yon dayanaklanna (kasirha), "elementler"e ve onların "görüntüleri"ne, 
"merkezler"e ve "renkler"e vb. verilen önem birçok bakımdan değer
lidir. Birincisi her türlü meditasyon deneyimini somutla bağıntılan
clırma yönünde harcanan çabayı ele vermektedir. Yoğunlaşma, dünya 
gerçekliği bilincinin aşırı ölçüde azaltılmasıyla mümkün olabilmek
tedir; ama bu şekilde tecrit edilen parça, yine eskiden olduğu kadar 
gerçektir ve o şekilde, yani tüm dünyanın gerçekliğini yoğunlaştırdığı 
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ve bir ölçüde temsil ettiği şekliyle "özümsenir." Gerçi bu dışsal daya
nakların işlevi hep ikincil düzeydedir, deneyim bilincin içinde yaşanır.  
Ama Hindistan'da bilince yoğunlaşmak, gerçeklikten tecrit olmak veya 

düşler ya da sannlar içinde kendini yitirmek anlamına gelmez. Bu, tam 
tersine, hayatla doğrudan temas kurmak, somut içinde yer almaktır. 
Meditasyon yapmak, kutsal olmayan birinin erişemeyeceği hakikat dü
zeylerine yükselrnektir. 

Milattan sonraki ilk yüzyıllarda Budha'yla "kurulan tüm temaslar" 
benzeştirildi; ister Uyanmış Kişi'nin mesajının özümsenmesi, yani onun 
"kuramsal bedeni" (dharma), ister stüpalarda mevcut "fiziksel bedeni" 
veya tapınaklarda simgelmen "arkitektonik bedeni" veya bazı formül

lerle güncellenip hayata geçirilen "sözel bedeni" sözkonusu olsun, bu 
yolların hepsi geçerlidir, çünkü her biri kutsal olmayan düzeyin aşıl
masım sağlar. Gerek dünyanın doğrudan "gerçekliği"ni "görelileştiren" 
ve yok eden "filozoflar" gerekse bu gerçekliği zamanın ve deneyimin 
ötesine geçen aykırı bir sıçrayışla aşmaya çalışan "gizemciler" en güç 
yolları (irfan, riyazet, Yoga) en kolay yöntemlerle (kutsal yerlere yapı
lan ziyaretler, dualar, mantra) benzeştirmeye eşit ölçüde katkıda bu
lunmuşlardı. Bu "bileşik" ve koşullanmış dünyada her şey geçerliydi; 
koşullanmamış, Mutlak, nirvana kusursuz hikmete de, en katı riyazete 
de Kutlu Kişi'nin adının yinelenmesine veya kutsal emanetlerine yüz 
sürı"Jlrn<>sine ya da bir mantra söylenmesine olduğu kadar uzaktı. Tüm 
bu girişimler ve daha pek çoğu, erişilmez, aşkın, sözle ifade edilmez 
olana yaklaşma yollarıydı. 

Budist düşüncedeki bu evrim, dar bir çerçevede konuşacak olur
sak, Aydınlanmış Kişi'nin mesajma fazla ihanet etmez. Budha Mutlak 
üzerine konuşmaktan kaçınmıştı. Bu noktaya ulaşmak için izlenmesi 
gereken yolu göstermekle yetinmişti ve bu yol zorunlu olarak kutsal 

olmayan hal açısından ölmeyi gerektiriyor du; koşullanmamış olan, dene-
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yim ötesiydi, yani son tahlilde sıradan hayatın ötesindeydi. "Yol" bir 
erginlerneyle eşdeğerliydi: mistik ölüm ve diriliş, başka bir varoluş ha
line doğuş. Şu halde kutsal olmayan dünya açısından ölmek, bu dünyanın 

herhangi bir "kesim"inden yola çıkarak denenebilirdi. Bir tapınağı tavaf 
ederek Budha simgeselliğiyle kutsanmış fizikötesi bir evrene girdiğini 
kavrayan kişi, cheinalar ve sami'ipattiler vasıtasıyla "kendi içine çekilen" 
bir keşiş veya dünyanın gerçekdışılığını mantıksal olarak kendine ka

nıtlayan bir filozof kadar başarılı bir biçimde kutsal olmayan deneyimi 
yok ediyordu. Bu örneklerin hepsinde bu dünyadan vazgeçiliyor, kutsal 
olmayan deneyim aşılıyor, insanötesi bir varlık biçimine giriliyordu. 
Henüz nirvana, koşullanmamış değildi bu, ama "dünyadan çıkmayı" 

öğrenmek için etkili bir manevi temrin, uzun Budist erginlenme sü
recinde bir ileri adımdı; her erginleme gibi bu süreç de adayı öldürüp 
onun farklı bir varoluş halinde dirilmesini sağlıyordu. 

Zaman içinde kutsal olmayan varoluş halini aşmak için kullanılan 
yöntemler çoğalır ve "kolaylaşma" yani herkesin erişebileceği hale gel
me eğilimi gösterirler. Bu durum T antracılığın kazandığı çarpıcı başarı
yı açıklar. Ama bu başarıyı hazırlayan da Budist cemaatin içinde laikle
rin oluşturduğu baskı ve halk tinselliklerinin gerek Hinduizmi gerekse 
Budizmi istila etmesidir. Brahmancı rivayetlerin uzantısı olan Budist 
rivayetlerde tüm bunlar öngörülmüştü zaten. Budizm, giderek "bozula
cağını" dünyanın giderek hantal, karanlık, günahkar bir hale geleceğini 
ve "Budha'nın yolu"nun imkansız olacağını biliyordu; kozmik döngü
lere ve son yugada bozulmanın hızlanmasına ilişkin, tüm Hindistan'a 
yayılmış bir öğretiydi bu. Işte bu nedenle sonunda Tantracılık kendini 
kali-yuganın93 en üstün mesajı olarak kabul ettirdi. 

93 Islam dinincieki "ahir zaman"a karşılık gelir. (Çev.) 
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YOGA VE TANTRACILIK 

Tahminler 

Tantracılığı tanımlamak kolay değildir. Tantra teriminin ("yaymak, 
sürdürmek, çoğaltmak" anlamlarına gelen tan kökünden gelir) çok sa
yıdaki anlamı içinde özellikle biri ilgimizi çekiyor: "art arda geliş, ce
reyan etme, kesintisiz süreç. "  Tanıra'nın "bilgiyi genişleten, yayan" ol
duğu söylenir (tanyate, vistaryate, cfı.iinam anena iti tantram) . Terim bu 
anlamıyla bazı felsefi sistemlerde daha önce de kullanılmıştı. 1 Daha MS 

4. yüzyılda kendini göstermeye başlayan ve 6. yüzyıldan itibaren tüm 
Hindistan'a yayılan bir "moda"ya dönüşen görkemli bir felsefi ve dini 
hareket halini ise hangi nedenle ve ne gibi koşullarda aldığı bilinmi
yor. Gerçekten de tam anlamıyla bir "moda" sözkonusudur; Tantracılık 
gerek filozoflar ve tanrıbilimciler, gerek "uygulamacılar" ( çileder, yo
ginler vb) arasında birdenbire çok yaygın bir ün ve beğeni kazanır ve 
itibarı "halk" katmanıarına da ulaşır. T antracılık görece kısa bir sürede 
felsefeyi, gizemciliği, ritüeli, ahlakı, ikonografiyi, hatta edebiyatı bile et
kisine alır. Tüm Hindistan ölçeğinde bir harekettir, çünkü Hindistan'ın 
bütün büyük dinleri ve tüm "mezhep" okullan tarafından özümsenmiş
tir. Budist Tantracılığın yanı sıra Hinducu Tantracılık da vardır, ayrıca 
Caynacılık da bazı Tantra yöntemlerini kabul eder ("sol el" yöntemini 
asla) . Benzer şekilde Kaşmir Şivacılığında, büyük Pançaratralar hare
ketinde (SSO'ye doğru), Bhagavata-Purarha'da (600'e doğru) ve diğer 
Vishı:ıucu mistik akımlarda da güçlü Tantracılık etkilerine rastlanır. 

Nyaya-tantreshu vb. 
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Budist rivayete göre T antracılık ünlü Yogaçara üstadı Asaı::ıga ( 400 

civarı) ve hem Madhyamika'nın tanınmış temsilcisi hem de ortaçağ 
Budizminin en meşhur ve gizemli kişiliklerinden biri olan Nagarcuna 

tarafından (MS 2. yüzyıl) getirilmiştir; ama Budist Tantracılığın tarihsel 
kökenieri sorunu henüz aydınlatılamamıştır 2 Budist Tantracılık ge
nellikle Vacrayana ("elmas yolu") adıyla bilinir; bu hareketin 4 .  yüz
yıl başında ortaya çıktığı ve 8. yüzyılda en parlak noktasına ulaştığı 
varsayılabilir. Bazıları tarafından Asar:ıga'nın eseri olarak kabul edilen 
Guhyasamaca-tantra, muhtemelen en eski Vacrayana metnidir ve en 
önemlilerden biri olduğuna da kuşku yoktur. 

Budist Tantralar genel ilke olarak dört bölümde tasnif edilir: kriya

tantra, çarya-tantra, yoga-tantra ve anuttara-tantra. Bunların ilk ikisi ri
tüellere, diğer ikisi ise Yoga usullerine ilişkindir. En üstün hakikat bu 
usuller sayesinde kavranır. Aslında T antracı metinlerin hemen hepsi 
ritüel bilgilerin yanı sıra, Yoga talimatları ve felsefi parçalar içerir. Tibet 
geleneklerine göre, dört Tantra sınıfının başlıca insan tipleri ve mizaç
larıyla bağıntılı olduğuna inanılır: Kriya-tantra metinleri Brahmanlara 
ve ritüelciliğe eğilimli herkese uygundur; çarya-tantralar daha çok işac 
damlarına tavsiye edilir vb. 

Tantracılığın Hindistan'ın iki sınır bölgesinde, kuzeybatıda Af
ganistan sınırında ve Doğu Bengal'de, özellikle de Assarn'da gelişme
si dikkat çekicidir. Diğer yandan Tibet rivayetlerine göre, Nagarcuna 
Andhralıydı; Hindistan'ın güneyindeki bu bölge bir anlamda Dravidler 
Hindistanı'nın da merkeziydi. Dolayısıyla Tantracıhğın özellikle başlan
gıçta pek Hindulaşmamış, yerli halk katmanlarının tinsel karşı saldırı
sının doruğa çıktığı eyaletlerde geliştiği sonucuna varılabilir. Nitekim 
çok sayıda yabancı ve egzotik unsur, Tantracılık vasıtasıyla Hinduiz-

Bkz. ,  Not VI, 1 .  
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min içine sızmıştır; Hinduizmde çevre bölge (sadece Dravid tanrılarıyla 
sınırlı kalarak söyleyecek olursak Assam, Birmanya, Himalaya, Tibet) 
tanrılarının mitlerine ve isimlerine rastlanır, egzotik ritlerin ve inanç

ların varlığı fark edilir. Tantracılık bu açıdan Vedalar sonrası çağdan 
itibaren başlayan Bindulaştırma sürecini devam ettirip güçlendirir; 
ama bu kez sadece yerli CArilik öncesi) Hindistan'ın unsurlarının değil, 
Hindistan'ın dışından gelen unsurların da özümserrmesi sözkonusudur: 
Sözcüğün tam anlamıyla "Tantra ülkesi" Kamarüpa, Assam'dır. Kuzey
batı sınırından, Iran üstünden, Hindistan'a girmiş olası gnostik etkileri 
de hesaba katmak gerekir. Nitekim Tantracılık ile Batılı büyük teozofi 
akımı arasmda kafa karıştırıcı birden çok simetri dikkat çekmektedir; 
milattan sonraki ilk yüzyıllarda Gnostisizm, Hermesçilik, Yunan-Mısır 
simyası ve Mysteria gelenekleri hep bu akım içinde buluşmuştur. 

Biz Yoga disiplinlerinin Tantra sadhanasındaki uygulanışma odak
lanacağımız için, Tantracılığm bazı önemli yönlerini bir kenara bırak
mak zorunda kalacağız. Bununla birlikte Ariler Hindistanı'nın tinsel 
tarihinde, Büyük Tanrıça'nın ilk kez öne çıktığını kaydedelim. MS 2 .  

yüzyıldan itibaren iki tanrıça Budizme sızar: Metafizikçilerin ve çile

cilerin "ürünü" olan ve Yüce Hikmet'i cisimleştiren pracnaparamita ve 
yerli Hindistan'ın Büyük Tanrıça'sının epifanisi olan Tara. Hinduizm
de Şalzti, "kozmik güç" hem evreni ve tüm varlıklarını hem de Tan
rıların çeşitli tezahürlerini ayakta tutan bir Ana Tanrıça konumuna 
yükseltilir. Şakti'de, bir yandan eskiden çok geniş bir Ege-Afrika-Asya 
alanında hüküm sürmüş ve Hindistan'ın çok sayıda yerli halkı için
de tüm zamanlarda başlıca inanç biçimini oluşturmuş "Ana Tanrıça 
dini"ni görmek mümkündür. Bu anlamda Tantracılığm engelleneme
yen yi1kselişi Arilik öncesi halk tabakalarının yeni bir zaferini de bera
berinde getirmiştir. 

Ama burada aynı zamanda kadın gizeminin dinsel anlamda yeniden 
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keşfini de görüyoruz, çünkü daha ileride göreceğimiz gibi, her kadın 
Şakti'nin bedenlenişi olarak kabul edilir. Bir yandan üreme ve doğur
ganlık gizemi karşısında duyulan mistik bir heyecan, diğer yandan 
da kadındaki uzak, "aşkın" dokunulmaz olan her şeyin kabullerrilme
si sözkonusudur; kadın kutsal ve tanrısalın yok edilemezliğini, nihai 
hakikatin kavranamaz özünü simgelerne noktasına erişir. Kadın hem 
yaranlışm hem de Varlığın gizemini; olan ve oluşan, anlaşılmaz biçimde 
ölen ve yeniden doğan her şeyin gizemini temsil eder. Saı:p.khya felse
fesinin şeması, hem metafizik hem de mitolojik düzlemlere taşınır : 
Ruh, "eril" , purusha, "büyük iktidarsız"dır, hareketsiz alandır; tefekkür 
halindedir; çalışan, doğuran ve besleyen Prakrti' dir. Büyük bir tehlike 

kozmosun temellerini tehdit edince, tannlar bunu uzaklaştırması için 
Şakti'yi çağırır. Meşhur bir mitos, Büyük Tanrıça'nın nasıl doğduğunu 
anlatır. Korkunç bir iblis olan Mahisha evreni ve tanrıların bile varlığını 
tehdit ediyordu. Brahma ve tüm panteon Vishı:ıu ile Şiva'nın yardımına 
başvurdu. Öfkeyle şişen tüm tannlar enerjilerini ağızlanndan çıkan bir 
ateş biçiminde hep birlikte üflediler. Bu ateşler birleşip bir alev bulutu 
oluşturdu ve bu bulut sonunda 1 8  kollu bir Tanrıça biçimine büründü. 
Bu Tanrıça, yani Şakti canavar Mahisha'yı ezip dünyayı kurtarınayı ba
şardı. Heinrich Zimmer'in belirttiği gibi, tanrılar "enerjilerini Şakti'ye, 
Tek Güç'e, başlangıçta her şeyin kaynağı olana iade etmişlerdi. Bunun 
sonucunda evrensel gücün ilk hali büy""l'ık bir yenilenme yaşamıştı. "3 

Tantracılıkta ve ondan türemiş tüm hareketlerde Şakti'nin -son tah
lilde Kadın'ın ve Ana Tanrıçaların- bu üstünlüğünü asla gözden ka
çırmamak gerekir. Yerli ve halk tinselliğinin yeraltından giden büyük 
akıntısı bu yolla Hinduizme dökülmüştür .  Felsefi açıdan bakıldığında, 

Myths and Symbols in lndian Art and Civilization, yay. joseph Campbell, 

s. 1 9 1 .  
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Tanrıça'nın yeniden keşfi hali-yugada Ruhun içine girdiği tensel varoluş 
haline de uygundur. Nitekim yazarlar Tantra öğretisini, bu "karanlık 
çağ"ın insanına seslenen yeni bir ebedi hakikat vahyi olarak sunarlar; 
bu çağda ten, ruhun önüne çok kalın bir perde çekmiştir. Hindu tant

racılığının alimleri Vedaları ve Brahmancı geleneği "modern zamanlar"a 
uygun bulmaz. İnsan döngünün başında sahip olduğu tinsel kendili
ğindenlikten ve güçten uzaktır artık, hakikate doğrudan erişmesi 
olanaksızdır;4 o halde "akıntıya karşı kürek çekmeli" ve bunun için 
gökten kovulmuş varoluş halinin, yani doğrudan hayat kaynaklarının 
temel ve özgül deneyimlerinden yola çıkmalıdır. !şte bu nedenledir ki, 
Tantra sadhanasında "yaşayan ritüel" belirleyici bir rol oynar; işte bu 
nedenledir ki, "kalp" ve "cinsellik" aşkınlığa erişmenin araçlan olarak 
kullanılır. 

Yine Budistlere göre de Vacrayana, Budha öğretisinin modern 
insanın çok daha sınırlı olanaklanna göre uyarlanmış bir şeklidir. 
Kalaçakra-tantra'da Kral Suçandra'nın Budha'ya yaklaşıp insanlan kali

yugadan kurtarabilecek Yoga'yı sorması anlatılır. O zaman Budha krala 
kozmosun insan bedeninin içinde bulunduğu sırrını vermiş, cinselliğin 
önemini açıklamış ve zamanın pençesinden kurtulabilmek için soluma 
disiplini yardımıyla zamansal ritimleri denetim altına almayı öğretmiş
tir. Ten, yaşayan kozmos ve zaman, Tantı·a sadhanasının üç temel un
surunu oluşturur. 

Tantracılığın birinci ayırt edici niteliği buradan kaynaklanır: çileci
lik karşıtı ve genelde spekülasyon karşıtı tavır. "Eşekler ve diğer hay
vanlar da çıplak dolaşıyor. Öyle dalaşınca yogin mi oluyorlar?"5 Ma
demki beden koznıosu ve tüm tanrılan temsil etmektedir, mademki 

Mahanirvaua-tantra, I, 20-29, 37-50. 

Kulilrnava-tantra, V, 48. 
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ancak bedenden hareket edilerek kurtuluşa erişilebilir, o halde sağlıklı 
ve güçlü bir bedene sahip olmak önemlidir. Bazı Tantra okullannda 
riyazetin ve spekülasyonun küçümsenmesine, her türlü meditasyon 
uygulamasının kökten yadsınması eşlik eder; kurtuluş, katıksız ken
diliğindenliktir. Saraha şöyle yazar: "Çocuksu yoginler, başka birçok 
çileci gibi, asla kendilerine özgü yaradılışı bulamayacaklardır . Mant

rdlara, tasvirlere veya Dharariıılere ihtiyaç yoktur; bunların hepsi kafa 
karışıklığına neden olur. Meditasyon yoluyla kurtuluşa erişmeye çalış

mak beyhude çabadır . . .  Hepsi c hanalar (meditasyon) sistemi tarafından 
hipnotize edilmiş, ama kimse kendi benliğini kavramaya uğraşmıyor."6 
Bir diğer Salıacıya yazarı Lui-pa şöyle der: "Meditasyon ne işe yarar' 

Meditasyona rağmen insan sefalet içinde ölür. Tüm bu karmaşık uy
gulamaları ve siddhiier elde etme umudunu bırak ve boşluğu (şünya) 

gerçek yaradılışın olarak kabul et." 
Tantracılık, dışandan bakıldığında, insanı hemen hiçbir engel

le karşılaşmadan, hoş bir biçimde özgürlüğe götüren "kolay bir yol" 
olarak gözükebilir. Çünkü (bunu biraz sonra göreceğiz), vamaçariier 

şarap, et ve cinsel ilişkiyi ritüel amaçlı kullanarak Şiva ve Şakti'yle öz
deşleşilebileceğini düşünürler. Hatta Kularriıava-tantra (VIII) 07 vd.) 
Tanrı'yla en üstün birleşmenin cinsel birleşmeyle sağlanabileceğini 
belirtir. Ve meşhur Guhyasamaca-tantra kestirip atar: "Kimse güç ve 
sıkıcı işlemlerle kemale erişemez; ancak kemale tüm arzuların tatmin 
edilmesiyle kolayca ulaşılır. "7 Aynı metin, şehvetin caiz olduğunu (in
san eti de dahil olmak üzere her türlü etin yenmesi de caizdir8), Tant
racının her istediği hayvanı öldürebileceğini, yalan söyleyebileceğini, 

Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 64-65 .  

Yay. B. Bhattaçharyya, s .  27 .  

A.g.y., 26 ,  vb. 
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hırsızlık ve zina yapabileceğini vb. ekler 9 Guhyasamilca-tantra'nın ama
cının Budhalık haline hızla erişmek olduğunu unutmayalım! Budha, 
sayısız Boddhisattva'dan oluşan meclise bu tuhaf hakikati açıklayıp 

onlar da itiraz ettiklerinde, onlara anlattığının boddhisattvaçarya'dan, 

yani "Boddhisattva'nın davranışı"ndan başka bir şey olmadığına dik
kat çeker. Çünkü, diye ekler, "tutkuların ve bağlılıkların hal ve gidişi 
(n'igaçarya) , bir Boddhisattva'nın hal ve gidişiyle (boddhisattvaçaryil) 

aynıdır, çünkü Boddhisattva'nınki en iyi hal ve gidiştir (agraçaryi1) ."10 

Başka bir deyişle: Tüm zıtlıklar aldatıcıdır, aşırı kötülük aşırı iyilikle 
örtüşür, Budha hali de -bu görüntüler denizinin sınırları içinde- ahlak
sızlığın doruk noktasıyla çakışabilir; tüm bunların tek nedeni sadece 
evrensel boşluğun olması, geri kalan hiçbir şeyin ontolojik gerçekliğinin 
olmayışıdır. Bu hakikati anlayan herkes -öncelikle madhyamaka Bu
distlerine ait olan bu hakikati en azından kısmen diğer "okullar" da 
paylaşır- kurtulur, yani Budha olur. 

Ama Tantracı yolun "kolaylığı" daha çok dış görünüştediL Gerçi 
şünyanın (boşluk) metafizik anlamının kaypaklığı, vilmaçiirilerin birçok 
aşırılığını teşvik etmiş ve son noktada meşrulaştırmıştır (örneğin "Tant
racı orgialar"). Ama dogmalann sapkın biçimde yorumlanması her türlü 
gizemciliğin tarihinde rastlanan bir olgudur. Aslında Tantracı yol uzun 
ve zahmetli, zaman zaman simya opus'unun zorluklarını hatırlatan bir 
siir1hnna varsayar. Yukanda alıntıladığımız metne geri dönecek olursak, 
"boşluk" (şünya) sadece bir "var olmama" değildir; daha çok Vedanta'nın 
brahman'ına benzer, elmas özlüdür ve bu nedenle ona vacra (= elmas) 
denir. "Sağlam, tözsel, bölünmez ve nüfuz edilmez, ateşe dayanıklı ve 
yok olmaz şünyataya vacra denir"11 (Advaya-vacrasaJ?1graha, Gaekwad 

A.g.y , 20, 98, 120 vd. 

10 A.g.y., s. 37 .  
11 Advayavacra-SaJ?Zgraha, yay. H.  Shastri, s. 37 .  
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Oriental Series, s. 37) .  Budist Tantracının ideali "elmastan varlığa" dö
nüşmektir; böylece bir yandan Hint simyacısının ve Ha�ha yoginin ide
aline erişir, diğer yandan da Upanişadlar'ın meşhur atman = brahman 

denklemini hatırlatır. Gerek Hindu, gerekse Budist Tantracı metafiziğe 
göre, mutlak hakikat, Urgrund, ıl tüm ikilikleri ve kutuplaşmalan bir 
araya gelmiş, mutlak Birlik hali (advaya) içinde yeniden bütünleştiril
miş olarak kendi içinde taşır. Yaratılış ve bundan kaynaklanan oluşum 
süreci ilk Birlik halinin parçalanmasını ve iki temel ilkenin (Şiva-Şakti 
vb.) ayrılmasını temsil eder; bunun sonucunda bir ikilik hali (nesne
özne vb.) deneyimlenir ve işte ıstırap, yanılsama, "esaret" budur. Tant
racı sadhananın amacı iki zıt ilkeyi müridin bedeninde birleştirmektiL 

Kali-yugada kullanılsın diye "vahyedilmiş" Tantracılık, her şeyden önce 
bir uygulama, bir eylem, bir gerçekleştirmedir (= sadhana). Ama va
hiy herkese seslenmekle birlikte, Tantracı yol ancak bir guru tarafından 
hayata geçirilebilecek bir erginlenmeyi içerir; gizli, ezoterik öğretiyi 
"sözlü olarak" aktarabilecek tek kişi olan Üstad'ın önemi buradan gelir. 
Tantracılık bu noktada da antikçağın Mysteriaları ve çeşitli Gnostisizm 
biçimleriyle çarpıcı benzerlikler gösterir. 

lkonografi, Görselleştirme, Nyasa, Mudra 

Tantracı sadhanada ikonografi, birkaç sözcükle tanımlanması çok 
güç olsa da, asal bir rol üstlenir. Gerçi tanrı tasvirleri meditasyon için 
"dayanak" olarak görülür, ama Budist hasiirıalar'ıyla tam aynı anlama 
gelmezler. 1konografi, içine girilip özümsenecek bir "dinsel" evreni tas
vir eder. Bu "içine girme" ve bu "özümseme" terimierin ilk, dolaysız 
manalanyla kavranmalıdır; bir ikon üzerine meditasyon yapınca önce 
kendini buna denk düşen tanrının hükmettiği kozmik düzeye "taşı-

12 Zeminsiz. (Çev.) 
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mak" ve sonra da o tamıyı özümsemek, bu düzeyi "ayakta tutan" bir 
anlamda onu "yaratan" kutsal gücü içine almak gerekir. Bu tinsel alıştır
ma, kendi zihinsel evreninden çıkıp tanrıların hükmettiği çeşitli evren
lere girmeyi kapsar. Gerçi ikonografinin içselleştirilmesine doğru ilk 
adım olan böyle bir hazırlık alıştırması bile Yoga disiplini, dharcma ve 
dhyana olmadan yapılamaz. Yine de bir tasvirin manasını anlamak, sim
geselliğinin üstündeki kabuğu kaldırmak henüz Tantracı sadhana sa
yılmaz. Gerçek işlem birçok evre içerir; bunların ilki bir tanrı tasvirini 
"görselleştirmek" onu zihninde kurmak veya daha doğrusu yaratıcı bir 
imgelem eylemiyle görüntüyü bir tür içsel ekrana yansıtmaktır. Burada 
kutsal olmayan deneyim düzleminde "imgelem" adı verilen olgunun 
anarşisinden ve tutarsızlığından eser yoktur; kendini katıksız bir ken
diliğindenliğe teslim edip Batı psikolojisinin terminolojisiyle bireysel 
veya toplu "bilinçaltı" adı verilecek şeyin içeriğini edilgen bir biçimde 
algılamak sözkonusu değildir; burada içsel güçleri "uyandırırken" ku
sursuz bir zihin açıklığını ve nefis hakimiyetini de sürdürmek gerekir. 

Sadhaha'nın bu tür temrinlere girişınesini sağlayan yoga uygula
masıdır. Geleneksel ikonografi yasasına uymak, yani şahsi imgelemin 
yansıtabildiklerini değil, üstatlar tarafından "görülmüş" bildirilmiş ve 
kodlanmış olanı görselleştirmek gerekir. Bir tanrının zihinsel tasvirinin 
nasıl oluşturulacağını tarif eden bir Tantra metni, insanda bir ikonog
rafi eseri okuyarmuş izlenimi uyandırır. Krshı::ıananda'nın Tantrasi'ira 

adlı eserinde alıntıladığı bir Satantra-tantra parçası, 13 Durga'nın gör
selleştirilmesini açıklar. Kara bir dağa benzeyen tanrıçanın ürkütücü 
bir yüzü vardır, Şiva tarafından kucaklanmıştır ve boynuncia kafatas
larından yapılmış birçok kolye sallanır; saçları darmadağınıktır, yüzü 

13 Bu metin Ramaprasad Chanda tarafından verilmiştir, The Indo-Aryan Ra

ces, bölüm I, s. 137 .  
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gülümser. Hiçbir ayrıntı eksik değildir; ne kutsal kuşak yerine geçen 
yılan (naga), ne alnındaki ay, ne kalçası etrafındaki binlerce ölü eli, ne 
kan içindeki ağzı ve kan lekeleriyle kaplı bedeni, ne de kulaklanndan 

küpe niyetine sallanan iki çocuk cesedi vb. unutulmuştur. 
Bir tanrı tasvirinin görselleştirilmesini daha güç bir temrin izler: bu

nun temsil ettiği tannyla özdeşleşme. Tantracı bir özdeyiş, "insan ken
disi o tanrı olmadan bir tannya ibadet edemez" der (nadevo devam ar

cayet). Tannyla özdeşleşmek, bizzat tanrı olmak insanın içinde uyuyan 
tanrısal güçleri uyandırmak anlamına gelir. Sadece zihinsel bir temrin 
sözkonusu değildir. Görselleştirme yoluyla ulaşılmaya çalışılan nihai 
sonuç da zihinsel deneyim biçiminde açığa çıkmaz artık; gerçi sonuçta 
bir Mahayana dogması sözkonusudur: Evrensel boşluğun, evrenin ve 
"tannlar"mm ontolojik gerçekdışılığının keşfi. Ama Budist Tantracılık
ta şünyayı gerçekleştirmek entelektüel bir işlem olmaktan çıkmıştır; bir 
"fikrin" iletilmesi değil, "hakikat"in deneyimlenmesi sözkonusudur. 

T annça Çandamaharosaı:.ı.a'nm görselleştirilmesine yönelik bir 
Tantra sadhanası şöyledir: İlk önce kendi kalbinin ortasında, sekiz 
taçyapraklı bir lotusun üzerine oturtulmuş (kırmızı renkte) bir güneş 
marhgala'sı bulunduğu hayal edilır; marhgala'nın merkezinde siyah renk
te hum hecesi belirir. Bu heceden südur eden sayısız ışm uçsuz bucaksız 
boşluklardan geçer ve guru, tüm Budhalar, Boddhisattvalar ve tanrıça 
Çandamaharosaı:.ı.a bu ışınların üstünde durur. Onların önünde saygıy
la eğilip günahlarını itiraf ettikten sonra, Budhacı üçlü hakikatte bir 
sığmak aradıktan sonra vb. ,  mürit başkalannın günahlannın kefaretini 
ödeyebilmek için kendi nefsini sunar ve en üstün aydınlanmaya erişmeyi 
diler. Daha sonra dört erdem üzerine meditasyon yapar, "bu dünyanın 
kendine özgü bir doğadan, özneden ve nesneden yoksun olduğu"nun 
bilincine varır ve şu formülü yineleyerek mutlak boşluk üzerine medi
tasyon yapar: "Benim elmas özüm boşluğun bilgisidir." O zaman hum 
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hecesini, siyah renkli ilk hum hecesinden çıkan bir kılıcın kabzasında 
hayal eder. Bu ikinci heceden südur eden ışınlar tüm Budhaları çeker 
ve onları bu hecenin içine sokar. Mürit, Çandamaharosaı:ıa'yı bu ikinci 
hum hecesinden çıkmış halde görselleştirir. Daha sonra tanrıçanın kal
binde hum hecesini taşıyan bir kılıç ve bu üçüncü hecenin merkezinde 
bir hum hecesi üzerine oturmuş başka bir Çandamaharosaı:ıa görselleş
tirir vb. - böyle böyle en sonunda tanrıçayla özdeşleşir 14 

Yukarıdan aşağı doğru, çağlayan halinde inen evrenler yaratılırken, 
boşluk "gerçekleştirilir;" bu evrenler grafik bir işaretten hareketle ya
ratılır ve içleri tanrılarla doldurulduktan sonra yok edilirler. Bu zincir
leme kozmogoniler ve teogoniler müridin kendi kalbinde vuku bulur; 
mürit evrensel boşluğu imgelerde keşfeder. Ortaçağ Cayna Gnostisiz
minde de benzer temrinler bulunur, çünkü Caynacı dhyilna da Tantra
cılığın etkisinde kalmıştır .  Sakalakırthi ( 15 .  yüzyıl) Tattvilrthasilradlpikil 

adlı eserinde şu meditasyonu salık verir: Yogin uçsuz bucaksız, sakin, 
kıpırtısız bir süt okyanusu ve okyanusun ortasında bin taçyaprağı olan 
ve altın gibi parlayan, altın bir dağ kadar büyük bir tohum kılıfı olan, 
Cambudvipa kadar büyük bir lotus hayal edecektir. Kendisini de bu 
kılıfın tam ortasındaki bir tahta oturmuş, dingin, içinde ne istek ne kin 
olan, düşmanı karma'yı yenıneye hazır bir halde tasavvur edecektir .  
Bu, birinci dharaı:ıadır . Daha sonra yogin göbek deliğine yerleşmiş, on 
altı taçyapraklı ve pırıl pırıl parlayan bir lotus hayal etmelidir. Taçyap
rakların üzerinde am ve ah'la birlikte dört sesli harf yazılıdır ve tohum 
kılıfının ortasında büyük ar han mantrası ışıldamaktadır. O zaman ar
han sözcüğünün r harfinden yükselen bir duman kütlesi, daha sonra 
kıvılcımlar düşünecek, en sonunda da bir alev fışkırıp sekiz karma'nın 

14 Sadhanama.la, yay. B. Bhattaçharya, I, s. 1 73 vd. Tantracı ikonografi hakkın

da, bkz. Not VI. 2 .  
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ürünü olan ve bu nedenle sekiz taçyaprağı bulunan kalp lotusunu ta
mamen yakmcaya kadar yayılacaktır. Bu temrin, agneyi dharaı:ıa adı ve
rilen ikinci meditasyonun parçasıdır. Bunu miiruti dhiiraı:ıa izler; yogin 
lotusun küllerini etrafa saçan şiddetli bir fırtınayı görselleştirir. Bunun 
ardından yağan ve bedenini kaplayan külleri temizleyen yağmuru ha
yal eder (bu, dördüncü dhiiraı:ıiidır : viiruni). Son olarak da kendisini 
Tanrı'yla özdeşleşmiş, yedi elementten kurtulmuş, tahtına oturmuş, ay 
gibi parıldarken ve diğer tanrılar ona taparken hayal etmelidir 15 

Tattvarthasarad!piha da Tantracı yapıda bir zihinsel litürjiyle bağlan
tılı çeşitli dhyana reçeteleri içerir. Bedenin bazı bölümlerinde yer alan, 
değişen sayıda taçyaprağı bulunan, her birinin üzerine mistik bir hece 

veya harf yazılı lotuslar hayal edilir. Cayna sadhaha'sı hem ınırıldandığı 
hem de beden lotusu üzerine yazılmış olarak görselleştirdiği mantralar 

da kullanır 16 Zaten Tantracı Yoga uygulamaları Cayna literatürü için
de çok daha erken bir dönemde de bulgulanmaktadır. Çubhadra'nın 
Cii.iirnarnava'sı (MS SOO civarı) Yoga hakkında birçok bölüm içerir; 
asana, pramayama ve mamçlala'dan, Tattvarthasaradıpaha'ya dayanarak 
özetiediğimiz dört dhyana ve dhiiraı:ıiidan uzun uzun söz eder. Budizm 
ve Hinduculuk gibi, Caynacılık da mistik cinsel içerimleriyle birlik
te olmasa da, bir Tantracılık modası yaşamıştır; yine de Caynacılığın 
özürusediği en arkaik Hint geleneğinin parçası olan siddhilere ve çileci 
teknikiere yönelik daha canlı bir ilgi gözlemlenir 17 

lkonografiyle ilişkili olarak, tannların bedenin farklı bölgelerine 
"ritüel biçiminde yansıtılması" anlamına gelen nyasayı da unutmamak 
gerekir; bu oldukça eski uygulamaya Tantracılık yeniden değer yük-

15 R. G. Bhandarkar, Report on the Search for Sanskrit Manuscripts, s. 1 1 0  vd. 
16 A.g.y. ,  s. 1 1 1 - 1 12 .  
17 Bkz. Not '/I, 3. 
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leyip zenginleştirmiştir. Tanrılar bedenin çeşitli noktalarına dokuna� 
rak "yansıtılır" başka bir deyişle, insan etinde uyuyan kutsal güçleri 
"uyandırmak" için beden ile Tantracı panteon arasında bir benzeşim 

sağlanır. lçselleştirilme derecelerine göre farklılaşan birçok nyasa türü 
ayırt ·edilir, 18 çünkü tanrılar ve simgeleri bedenin çeşitli organlarına 
saf bir meditasyon eylemiyle "yerleştirilir . "  Örneğin kısa bir eser olan 
Hastapücavidhi, 19 sol elin parmaklarını beş kozmik element ve onları 
denetleyen beş tannyla özdeşleştirmeyi, aynı zamanda da "sırasıyla be� 
yaz, sarı, kırmızı, siyah ve yeşil renkteki" beş mistik hecenin tırnaklar 
üzerine "konmasını" sağlayan bir meditasyon önerir. Bu hcceler beş 
Tathagata'yı temsil eder: Vairocana, Amitabha, Akshobhya, Ratnasamb� 

hava ve Amoghasiddhi. 
Mudralar da bir ölçüde ikonografiye bağımlıdır -çünkü başlangıçta 

Budhaların beden duruşlarını ve jestlerini taklit etmek sözkonusuydu; 
bu terimin birçok anlamı vardır (mühür, jest, Fingerstellung, parmak
ların duruşu vb.) ,  bu anlamlardan biri de erotiktir. Tantra litürjisinde, 
mudra birçok biçimde yorumlanabilir; en sık rastlanan yorum ise jest
ler ve heykelsi beden duruşlarıyla, daha doğrusu her türlü arketipal 
duruşta örtülü bulunan "mesaj"ın yeniden keşfedilmesinin ardından 
insan varlığının en derin katmanlarında hissedilen titreşimle belli bi
linç hallerinin "gerçekleştirilmesi"dir. Ha�ha Yoga'ya göre bandha veya 
mudra, erkeklik tohumunu "hareketsizleştirmek" amacıyla prarhayamanın 
ve yoğunlaşmanın uygulandığı bir beden duruşudur 20 Ama Tantracı 

18 Bkz. Örn. ,  Mahanirvaııa-tantra, III, 40, vb. 

19 Yay. ve çev. L Finüt, "Manuscrits sanskrits de Sadhanas retrouves en Chi

ne" journal asiatique, CCXXV (1934), s. 54-56, 69-7 1 .  
2 0  Mülabandha hakkında: Hathayogapradipihil, III, 6 1 -63; Gherm;çla Sarphitil, 

III, 1 4-1  7; Şivaşarphita, IV, 64-66; mahahandha hakkında,  bkz. Şi va Saıııhitil, 

IV, 37-42 ; Hathayogapradipihil, III, 1 9-2 1 ;  Gheraı;zçi.a Saıııhitil, III, 1 8-20; 
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sadhananın tasvirlerin, jestlerin ve seslerin katıldığı litürjik bir yapıya 
eklemlendiği hiç unutulmamalıdır. 21 

Mantra, Dharm:ıi 

"Mistik sesler"in değeri Vedalar çağından beri bilinmektedir. En 
üstün mantm olan O!, Yacur-Veda'dan beri, evrensel bir saygınlığa sa
hiptir. Bmhman'la, Veda'yla, tüm büyük tannlarla özdeşleştirilmiştir;  
Pataficali22 onun işvara'yı ifade ettiği inancındaydı. Vac (Söz) ve ritüel 
formfillerin değeri hakkındaki spekülasyonlan bir daha hatırlatmaya 
gerek yok.23 Bazı Tantra mantra!annın daha önce Brahmanalarda da 

bulunduğunu belinmekle yetinelim 24 Ama özellikle Tantracılık, hem 
Budist hem de Şivacı kollanyla mantra ve dharal)lleri bir selamet aracı 
saygınlığına yükseltmiştir (mantrayana) .25 

Bu kutsal formül modasının çeşitli yönlerini birbirinden ayırmakta 
yarar var; evrensel bir niteliğe bürünen bu moda bir yandan "mistik 
sesler" hakkında en üstün spekülasyonlara, diğer yandan da Lamacı 
duaların laf kalabalığına yol açmıştır . Selamete ermeyi dış görünüş iti

banyla çok kolaylaştıran, mantra ve dhiiml)ıleri yindernekten ibaret 
böyle bir yöntemin kaçınılmaz biçimde "halk arasında çok tutacağım" 

mudralar hakkında, bkz. Gherm;çla Sarııhi ta'nın üçüncü bölümü; en önem

lilerinden biri olan şaktiçalana-mudra hakkında, krş Hathayogapradıpıka, 

III, 1 14- 1 1 8. Şiva Sarııhita, IV, 22 vd, mudra listesi ve en önernlüerin be

timlemesi. Ayrıca krş. Alain Danielou, Yoga: the Method of Re-integration, 

s. 40 vd. 
2 1  Mudra'mn çeşitli anlamları için, bkz. Not VJ,  4 .  
2 2  Yoga-sütras, I, 27 .  

2 3  Ai  tareya Brahmm;a . ,  X, 3, 1 ;  XIII, l l ,  7 vb. 
24 Örn. � khat, phat vb; )i.pastamba, XII, 1 1 ,  1 0  vb. 
25 :Metinler ve eleştirel kaynakça için bkz. Not VI, 5 .  
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en azından büyük değer kazanacağını öncelikle hesaba katmak gerekir. 
Tinsel bir tekniğin seyreltilerek "halka indirilmesi" üzerinde fazla dur
mayacağız; dinler tarihinde iyi bilinen bir olgudur bu ve her ne olursa 
olsun "halk nezdindeki başansı"ndan hareket ederek mantrayananın 

sırrına eremeyiz. Mantraların fiili değeri ve felsefi önemi iki farklı tür 
olgudan kaynaklanır: Birincisi, yoğunlaşına için "dayanak" olarak kul
lanılan sesbirimlerin yoga tarzı işlevidir; ikincisi tamamen Tantracılığın 
katkısıdır; "mistik ses" hakkındaki arkaik gelenekleri yeniden öne çı
karan içselleştirilmiş bir litürjinin ve irfani bir sistemin geliştirilmesi. 

Tam karşılığı "destekleyen veya kapatan" olan dharaı:zi, daha Ve
dalar çağında yoğunlaşmada (dharaı:za) "dayanak" veya "sur" görevi 
görüyordu; bu nedenle ona kavaca ve raksha, "koruma" , "zırh" gibi 
isimler de verilmektedir. Dünya ehli kişilere göre, dharaı:ziler muska
lardır; insanlan cinlere, hastalıklara ve büyülere karşı korurlar. Ama 
çilecilere, yoginlere, mütefekkirlere göre, ritimleri ister prarhayama ta
rafından belirlensin ister nefes aşamalan sırasında akıldan yinelensin
ler, dharaı:ziler yoğunlaşma araçlandır. Zaman zaman yarısı budanmış 
sözcüklerin anlamı kestirilir (temizlik, kar vb. kavramlan ifade eden 
amale, vimale, hime, vame, kale vb.) ama çoğunlukla tuhaf ve anlaşıl
maz sesbirimler sözkonusudur: hrim, hram, hrum, phat vb. Dharaı:ziler 

muhtemelen prarhayamarım yönlendirdiği meditasyonlarda kullanılıp 
yerkinleştirildikleri için zorunlu olarak belli sayıda heceyle sınırlanan 
fonetik uydurmalar bu tür "mistik sesler"in derin içsel titreşimiyle telafi 
ediliyordu. Zaten dhilraı:zilerin tarihsel kökeni ne olursa olsun kesin
likle gizli, erginleyici dilsel bir değere sahiptiler. Nitekim bu seslerin 
verdiği mesaj ancak meditasyon sırasında anlaşılabiliyordu. Erginlerı
memiş kişi için dhara7Jıler anlaşılmaz kalıyordu; "manaları" dünyevi 
deneyimlerin iletilmesinde kullanılan akılcı dil aLanına ait değildi. Bir 
dhara(ılnih, bir mantra'nın manası ancak kurallara göre telaffuz edil-
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diklerinde ve özümsendiklerinde, yani keşfedildiklerinde, "uyandırıl
dıklarında" açığa çıkıyordu. Mantrayananın altında yatan metafiziği ele 
alırken bu süreci daha iyi anlayacağız. 

Meditasyon sırasında keşfedilen sesbirimler muhtemelen "kozmik" 
yapıya sahip, kutsal olmayan bir terminolojiyle ifade edilmesi zor bilinç 
hallerini yansıtıyorlardı. Bu tür deneyimler, onları bize aktaran az sayı
daki belge daha çok tasvir ve simge biçiminde imalarla yetinse de, Ve
dalar çağında da biliniyordu. Burada arkaik olduğu açıkça belli bir tin
sel teknikle karşı karşıyayız; şamanların bazı "kozmik esrimeler"i, kimi 
zaman "gizli bir dil" yaratılmasıyla sonuçlanan, anlaşılmaz uydurma 
sesbirimleile ifade edilir 26 Demek ki bir anlamda dilin keşfedilmesiyle 
uyumlu deneyimler sözkonusudur ve bu deneyimler, esrime içinde bir 
başlangıç durumuna dönüş aracılığıyla gündüz faal olan bilincin parça
lanmasına yol açmaktadır. Tantracı yoginin tüm çabası, bu ilk başlangıç 
bilincini "uyandırma"ya ve dilden ve zaman bilincinden önce gelmiş o 
ilk bütünsellik, doluluk halini yeniden keşfetmeye yöneliktir. Kutsal 
olmayan deneyimin tamamına yeniden değer yüklemek amacıyla "dilin 
yeniden keşfedilmesi" eğilimi Tantracılıkta kendini özellikle "gizli söz 
dağan" kullammıyla belli eder. 

Dharavıler de mantralar gibi "guru'nun ağzı"ndan (guruvaktratah) 

öğrenilir; demek ki laik dilde de kullanılan veya kitaplardan öğrenile
bilen sesbirimler sözkonusu değildir, bunların (guru'dan) "alınmalan" 

gerekir. Ama mantralar, bir kez guru'nun ağzından alındıktan sonra, sı
nırsız güçlere sahiptir. Sadhanamala gibi en önde gelen Tantra metinle
rinden biri, hiç çekinmeden açıklar: "Mantraları kurallara uygun bir bi
çimde kullandıktan sonra, gerçekleştirilemeyecek bir şey var mıdır7"27 

26 Bkz. Eliade, Shamanism, s. 96 vd. 
27 Yay. Bhattaçharya,ll, s. 5 75. 

266 



YOGA VE TANTRACILIK 

Budhalığa bile erişilebilir.28 Örneğin lokanatha mantrası en büyük gü
nahların bile affedilmesini sağlar29 ve ehacata mantrası öyle güçlüdür 
ki, telaffuz edildiği anda mürit her türlü tehlikeden kurtulup Budha'nın 

azizliğine erişir. 30 Bu tür mistik formüller sayesinde, hangi tür de olursa 

olsun tüm siddhiler elde edilebilir -aşkta başandan selamete erişmeye 
dek. En üstün ilim de, hiç öğrenim görmeden, bazı mantmları uygun 
bir biçimde telaffuz ederek doğrudan edinilebilir. Ama zor bir teknik 
sözkonusudur; mantra'yı söylemeden önce düşüncenin armdırılması 

gerekir; mürit mantra'yı oluşturan her harfe yoğunlaşmalı, yorgunluğa 
kapılmamalıdır vb 31 

Mantmların sınırsız verimliliği ifade ettikleri "nesneler" olmaların

dan (veya en azından doğru telaffuzla onlara dönüşebilmelerinden) kay
naklanır. Örneğin her tanrı ve her azizlik mertebesinin "tohumu" "da
yanağı" yani doğrudan varlığı olan bir bijamantm'sı, bir "mistik sesi" 
vardır. Mürit bu bijamantra'yı kurallara uygun bir biçimde yineleyerek 

onun ontolojik özünü sahiplenir, tannyı, azizlik halini vb. somut ve 
doğrudan bir biçimde özümser. Kimi zaman bir tek mantra' da bütün bir 
metafizik anlayış yoğunlaşır. Hacimli Mahayana eseri Ashtasahasriha

pracM-paramita'nın 8.000 dörtlüğü pracna-paramita-hrdaya-sütra'yı 

oluşturan birkaç dörtlükle özetlenmiştir; bu kısacık metin pmcft{l

paramita.-dharal)l'nin birkaç satırına indirgenmiş, bu son metin de bir 
pracna-paramita-mantm içinde teksif edilmiş, en sonunda da bu mantra 

kendi "tohum"una, bıca-mantra'ya indirgenmiştir: pram 32 Dolayısıyla 

28 A.g.y . ,  s. 2 70. 
29 A.g.y., s .  3 1 .  

30 A.g.y . ,  s .  262. 

31 A.g.y. , s. 10. 
32 B. Bhattaçharya, An Introduction to Buddhist Esoterism, s. 56. 
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pram hecesini mırıldanarak tüm pracfıi'i-paramita metafiziğine hakim 
olunabilinir. 

Ama pracfıi'i-paramiti'inın bir "özeti" değil, "evrensel boşluk 
hakikati"nin (şunyati'i) bir "tanrıça" biçiminde doğrudan ve bütüncül 
özümsenişi sözkonusudur. Çünkü tüm kozmos, tüm tanrıları, düz
leroleri ve varoluş tarzlarıyla birlikte belli sayıda mantra içinde teza
hür eder: Evren renkli, biçimsel, tözsel vb. olduğu kadar seslidir de. Bir 
mantra, terimin arkaik anlamında, bir "simge"dir; o, hem simgelerren 
"gerçeklik" hem de simgeleyen "işaret"tir . Bir yandan "mistik" harfler ve 
hecelerle (matrkalar, "anneler" ve bıcalar, "tohumlar") insan bedeninin 
mistik organları, diğer yandan da bu organlarla kozmosta uyuyan veya 
tezahür �tmiş tanrısal güçler arasında bir "tekabüliyet" sözkonusudur. 
Bir "simge" üzerinde çalışarak ona varlığın bütün düzeylerinde denk 
düşen tüm güçler "uyandırılır. "  Mantrayana ile ikonografi arasmda ku
sursuz bir denklik sözkonusudur örneğin; çünkü her azizlik düzlemine 
ve derecesine özel bir tasvir, bir renk ve bir harf denk düşer. Renk 
veya onu temsil eden "mistik" ses üzerine meditasyon yaparak belli bir 
varoluş kipliği içine girilir , belli bir yoga hali, bir tanrı vb. özümsenir 
veya bedenlenir. "Dayanaklar" benzeştirilebilir niteliktedir; herhangi 
bir dayanaktan yola çıkıp, herhangi bir "vasıta" (tasvirler, mantrayana 

vb.) kullanılarak erişilmek istenen ontolojik hal veya tanrısal tezahür 
elde edilebilir. Bu çok sayıdaki düzlem arasında süreklilik vardır gerçi, 
ama mistik bir süreklilik sözkonusudur, yani bu süreklilik ancak belli 
"merkezler"de gerçekleştirilebilir. Tantracı anlayış içinde ortaya çıktığı 
haliyle kozmos, uçsuz bucaksız bir büyülü güçler dokusudur ve mis
tik fizyoloji teknikleriyle aynı güçler insan bedeninde de uyancimlabilir 
veya düzenlenebilir. 

Vasubandhu, Boddhisattvabhumi adlı eserinde,33 mantmların ger-

'3 Yay. Unrai Wogihara, s. 272 vd; alıntılayan S. B. Dasgupta, An Introduction 
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çek manasının hiçbir anlamlan bulunmamasında yattığını ve bu anlam 
yokluğu üzerinde meditasyon yaparak evrenin ontolojik gerçekdışılı
ğının kavrandığını söylerken, derindeki anlamını iyi anlamadığı veya 
umursamadığı bir deneyimi kendi felsefesine göre yorumlamış olu
yordu. Çünkü mantmların yinelenmesinin kutsal olmayan dünyanın 
"gerçekliği"ni yok ettiği doğru olsa bile, aslında bu, zihnin daha derin 
bir "hakikat"e dökülmek için attığı kaçınılmaz ilk adımdan başka bir 
şey değildir. Her sonsuz yineleyiş dilin yok edilmesiyle sonuçlanır; bazı 
mistik geleneklerde bu tür bir tahrip sonraki deneyimlerin vazgeçilmez 
şartı olarak gözükmektedir. 

Excursus: Zikir 

Yoga-Tantra tekniğiyle Müslümanların zikri, yani durmaksızın 
Allah adının anılması arasındaki benzerlik uzun süre önce fark edil
miştir. L. Gardet yakın zamanda yayımlanan bir incelemesinde çeşitli 
zikir biçimlerini uzun uzadıya açıklamış, bu arada zikrin capa-yoga ve 
Zen nembutsu'süyla ilişkilerini de incelemiştir 34 Zikir uygulamasının 
benimsediği mistik flzyolojiyi vurgulamakta yarar var; bu anlayışta 
"merkezler"den ve bedenin ruhani noktalanndan [letatn , insan bede
nine yönelik belli bir içsel bakıştan, deneyimin çeşitli aşarnalanna eş
lik eden renk ve ses tezahürlerinden vb. söz edilir. Soluma disiplini 
ve ritüel biçiminde telaffuz asal bir rol üstlenir; yoğunlaşma süreci de 
Yoga yöntemini andınr. Hindistan'la İslam arasındaki tarihsel temaslar 
ve karşılıklı etkileurneler sorunu henüz çözümlenmemiştir. Kur'an'da 
da Allah'ın adının sürekli anılmasından söz edilir ve zikir tüm sufiler 
nezdinde büyük itibar sahibidir; bununla birlikte bedensel duruşların 

to Tantric Buddhism, s. 66. 
34 Bkz. Not VI, 6 .  
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ve soluma tekniklerinin düzenlenmesinin en azından kısmen Hint etki
lerinden kaynaklanmış olması muhtemeldir. Nitekim bu düzenlemeler 
özellikle 1 2 .  yüzyıldan itibaren bulgulanmakta ve Hint etkilerinin 12 .  

yüzyıldan sonra açıkça hissedildiği bilinmektedir (esrimenin fizyolojik 
boyutuna ilişkin tarifler vb) . 

Aşağıdaki metinler zikir teolojisi ve tekniğiyle ilgili bir inceleme 
iddiası taşımadan, Tantra Yoga'yla olan benzerliklerin altını çizmeyi 

amaçlıyor . lbn lyad'a göre, "kalbin kandihni, manevi nur kaynağını ba
rındıran bir göze benzeyen (göğsün) sol tarafından zikre başlanır. Göğ
sün aşağısından sağ tarafa geçip , sağ tarafın üstüne çıkılarak zikir sürdü
rülür. Başlangıç durumuna dönülerek devam edilir ."35 Muhammedü's

Senüsi'ye göre, "(zikir sırasında) uygulanması gereken beden duruşu 
( . .  .) yere bağdaş kurup kollan bacaklann etrafına kavuşturmak, başı 
iki dizin arasına eğip gözleri kapatmaktan ibarettir. Baş yukarı doğru 
kaldırılır ve kalp hizasına gelmesiyle sağ omuz üzerine yatması arasmda 
geçen sürede la ilah denir. Allah'a yabancı olan her şeyi akıldan uzak 
tutmaya dikkat edilir. Ağız kalp hizasına geldiğinde illa yakansı kesin 
bir biçimde telaffuz edilir ( . . . ) .  Kalbin tam karşısında da daha enerjik 
bir biçimde Allah denir . . . "36 Seçilen formül, "duanın sürekliliği bir kez 
sağlandıktan sonra her türlü sayı sayına sona erdirilebilsin" diye, olabil
diğince çok yinelenir 37 Nefesin ritmi ile sözel yineleme ritmi arasmda 
belli bir uyum vardır. 12 .  yüzyıldan bir metin (bilinen en eski toplu 
zikirlere dayanarak) şunu bildirir: Nefes "sol göğsün üstünden bırakı
lır (kalbi boşaltmak için); o zaman la sözcüğü göbek deliğinden dışarı 
verilir (cinsel iblise karşı) ; sonra ilahe sağ omzun üstünde ve illa göbek 

3s Çev. Gardet, s .  654. 

36 A.g.y., 654-655. 

37 A.g.y., 656. 
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deliğinde telaffuz edilir; en sonunda da Allah boş kalbin içinde güçlü 
bir şekilde telaffuz edilir. "38 

Modern çağdan bir yazar, Şeyh Muhammed Emin el-Kürdı (ö. 
19 14) Tenvirü 'l-Kıılub adlı eserinde zikir boyunca nefes, mistik beden 
"merkezleri" ve mistik heceler arasında kurulan ilişkiler hakkında 
daha kesin ayrıntılar verir: 39 "Zakir dilini damağına yapışuracak ve ne
fes aldıktan sonra nefesini tutacaktır. O zaman zikre göbek deliğinin 
altına yerleşmiş olduğunu tasavvur ettiği la sözcüğüyle başlayacaktır;  
oradan bu sözcüğü "en gizli" adı verilen merkezin bulunduğu "ruha
ni merkezler"inin ortasına doğru çekecek ve onu "akli" veya "mantıki 
ruh"un latif merkezine denk düşen noktaya erişinceye dek uzatacaktır; 
bu son merkez simgesel olarak beynin "reis" adı verilen ilk bölmesinde 
yer alır. Daha sonra zakir ilahe sözcüğünün telaffuzuna geçecek, bu işle
me tasavvurunda hemze adı verilen sesbirimiyle başlayıp onu beyinden 
sağ omza kadar indirecek, oradan da "gönül" adı verilen latif merkeze 
denk düşen noktaya dek aşağı kaydıracaktır. Zakir son olarak, illa'nın 
hemze'sini tasavvurunda, (sağ) omuzdan başlatıp "kalbe" doğru yayarak 
iliallah'ın telaffuzuna girişecek, tamlamanın son bölümünü oluşturan 
Allah (bir önceki transliterasyonda formülün bu iki elementinin birleş
mesinin neden oladuğu ses düşmesinden dolayı A harfi olmadan temsil 
edilmiştir.)"la kalhe vuracaktır; tutulan nefesin gücü böylelikle "kalbin 
küçük kara noktası"na vurur ve oradan çıkan etkiyi ve ısıyı bedenin 
geri kalanma yayıp bu hararetin bedenin tüm çürümüş bölümlerini ya
kıp tüketmesini sağlar; bedenin saf, temiz bölümleri ise Allah isminin 
nuruyla aydınlana caktır. " 

Yukarıdaki metinde "lisant zikir"den yani içselleştirilmiş sesli zi
kirden söz edilmektedir. lki yüksek aşama daha vardır: "kalbi zikir" 

38 Çev., L Massignon, alımılayan Gardet, s. 658. 

39 Petite Philocalie, s. 332-33. 
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ve "sırrı zikir." Görsel görüngüler (ışıklı, renkli40) özellikle kalbt zikir 
aşamasında tezahür eder. "Lisanı: zikir" aynı anda gerçekleşen işitsel 
görüngülere de yol açar.41 "Sırrı: zikir"de ikilik yok edilmiştir. "Gerçi 
bu yok etme işlemi Hindistan'daki gibi kaynaştırma yoluyla gerçekleş
mez, çünkü ilahi aşkınlığın kavramsallaştırılması, öznenin kendi varlığı 
içinde 'fani olması' şeklinde algılanan bir çizgide sürer. "42 Böylece fena 

haline, "yok olmaya" erişilir. Aynı anda gerçekleşen ışıklı görüngüler 
çoğalır. Bu kez "zikir ateşleri sönmez ve ışıklan kaçıp gitmez (. . .  ). Sü
rekli bazılan yukarı çıkan ve bazıları aşağı inen ışıklar görürsün; çev
rendeki ateşler çok aydınlık, çok sıcaktır ve alev alev yanarlar."43 Bu 
anlatılanlar Yoganın, Tantracılığın, Şamanizm'in ışıklı deneyimlerini 
akla getirmektedir. 

M ariıçiala 

Tantra litürjisine özel bir ritüel de, marhqala'nın kurulmasıdır. Bu 
terimin tam karşılığı "çember"dir; Tibetçe çevirilerde kimi zaman "mer
kez" kimi zaman da "etrafını çeviren" diye karşılanır. Aslında olduk
ça karmaşık bir çizim sözkonusudur; bir dış kuşağın içinde bir veya 
birçok eşmerkezli çember, onların içinde de dört üçgene bölünmüş 
bir kare bulunur; hem bu üçgenlerden her birinin ortasında hem de 
marhgala'nın merkezinde içlerinde tanrı figürleri veya sembollerinin yer 
aldığı başka çemberler bulunur. Bu ikonografik şemanın sonsuz sayıda 
değişkesi olabilir: Bazı marhqalalar bir labirent, bazıları surları, burç
ları, bahçeleri olan bir saray görüntüsündedir; çiçek resimleriyle örüt 

4° Krş. Gardet, s. 6 7 1 .  

41 A.g.y., s. 667; mistik sesler hakkında bkz. Not III. 6. 
42 A.g.y. , s. 6 75.  
43 Ibn Ataullah, çev. Gardet , s. 677. 
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bilimsel şekilleri yan yana yer alırken, insan bazen elmas ve lotus çiçeği 
çizimlerini ayırt edebildiği izlenimine kapılır. 

En basit mariıgala, Hinduculukta kullanılan yantra'dır (tam karşılı
ğı "tutmaya yarayan nesne" "alet" "aygıt") ; bu , "metal, ahşap, deri, raş, 

kağıt üzerine çizilen veya oyulan ya da basit bir biçimde yere veya du
vara çizilen" bir diyagramdır H Bu diyagramm yapısı, mariıgala'nın çiz
gisel paradigması olarak kabul edilebilir. Gerçekten de bir yantra, dört 
"kapı"sı olan bir karenin içine yerleştirilmiş birçok eşmerkezli çembe
rin ortasındaki bir dizi üçgenden -çriyantra'da dördünün tepesi yukarı, 
beşinin tepesi aşağı bakan dokuz üçgen- oluşur. Tepesi aşağı dönük üç
gen yon iyi, yani Şahti 'yi simgeler; tepesi yukarı bakan üçgen ise eril ilke 
olan Şiva'yı ifade eder; merkezi nokta (bindu) farklılaşmamış Brahman'ı 
gösterir. Başka bir deyişle, yantra başlangıçtaki birlik halinden itibaren 
kozmik tezahürleri çizgisel bir simgesellik içinde sunar. 

Mariıçlala da aynı simgeselliği yeniden ele alıp çoğul, ama araların
da benzeştirme kurulabilen düzeylerde geliştirir. Tıpkı yantra gibi, 
mariıgala da hem bir evren imgesi hem de bir teofanidir. Nitekim koz
mik yaratılış da tanrısallığın bir tezahürüdür; ama mmhçlala aynı zaman
da tanrılar için bir "zarf' işlevi görür. Vedalar çağı Hindistanı'nda tan
rılar sunağa iniyordu, bu da Tantra litürjisiyle geleneksel ibadet arasın
daki sürekliliği kanıtlar. Başlangıçta her sunak veya kutsal yer bölgenin 
geri kalanından büyüsel biçimde ayrılmış, imtiyazlı bir uzam olarak 
kabul ediliyordu. Nitelik bakımından farklılaşmış bu uzamdaki üç koz
mik bölge, yani gök, yer ve yeraltı arasmda iletişimi sağlayan, düzeyler 
arası bir kırılma sayesinde kutsal tezahür ediyordu. Çok yaygın olan 
bu anlayış Hindistan'ın, hatta Asya'nın sınırları dışına taşıyordu; kral
lık kentlerinin, tapmakların, sitelerin, hatta daha geniş bir tanımla her 

44 Louis Renou, L'Inde classique, s. 568. 
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türlü insan konutunun simgeselliğinin temelinde kutsal alana dünyanın 
merkezi, dolayısıyla cennet ve cehennem arasında iletişim yeri olarak 
değer yüklenınesi yatıyordu. 

Tantracılık da bu arkaik simgeselliği yeni bağbınlar içine sokarak 
kullanır. Metinlerde yorumlandığı şekliyle sinıgeselliğini ince-
ler, erginleıne ritüelini betiınlersek, Tantracılığın bu siıngeselliğe yük
lediği yeni anlamlan daha iyi anlayabiliriz.45 Marhgala'mn dış kuşağı bir 
"ateş engeli" dir; bu engel bir yandan erginlenmemişlerin içeri girmesini 
engeller, diğer yandan da cehaleti "yakan" metafizik bilgiyi simgeler. 
Daha sonra bir "elınas kuşak" gelir; elmas da üstün bilincin, boddhi'nin, 
aydınlanmanın simgesidir. "Elmas kuşağın" hemen içine çizilmiş çeın

berin etrafında, parçalanmış bilincin sekiz yönünü simgeleyen sekiz 
mezarlık tasvir edilmiştir; ikonografik mezarlık motifine özellikle deh
şet verici tannlara adanmış mmhgalalarda rastlanır. Bunları yapraklar
dan oluşan ve tinsel yeniden doğuşu simgeleyen bir kuşak izler. Bu son 
çemberin merkezinde gerçek anlamda marhgala bulunur, buraya "saray" 
(vimana) , yani tannların tasvirlerinin konduğu yer de denir. 

Krallık simgeselliği marhga!a ritüelinde ve kurgularında önemli bir 
rol oynar. Başka yerlerde olduğu gibi Hindistan'da da hükümdarlık 
kursalla ilişkilidir. Budha en üstün çakravartin, kozınosun hakimidir. 
Mariıgala 'mn içinde cereyan eden ve biraz sonra ele alacağımız tören 
de zaten bir abhisheka, yani bir kralı kutsama ayinidir; suyla vaftizdir.46 
Çeşitli marhgala çemberierine yerleştirilen Budha tasvirlerinde krallık 
taçları vardır ve mürit, marhgala'ya girmeden önce guru'nun elinden 
kraliyer alametlerini alır. Neyin simgelendiği kolayca anlaşılmaktadır: 

45 Bkz. Not VI, 7 .  
46 Bir maı:ıçlala içinde erginlenme konusunda en önemli Tantra metinlelinden 

biri olan Naçlapada'nmkinin (Naropa) başlıgı da Schoddfşa.tiha , yani "Vaftiz 

Eseri üzerine Yorum" dur. 
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Mürit hükümdar la özdeşleştirilmekte, çünkü kozmik güçler oyununun 
üstüne }'likselmiş olmaktadır;47 o artık özerk bir varlıktır, tamamen öz
gürdür. Tinsel özgürlük (ve bu sadece Hindistan için de geçerli değil
dir) her zaman hükümranlıkla ifade edilir. 

Marhgala'nın çevresinde dört ana yöne bakan kapılan, "kapıların 
bekçileri" adı verilen dehşet verici tasvirler korur. Bunların iki ayrı rolü 
vardır. Bir yandan "bekçiler" bilinci bihnçdışımn parçalayıcı güçleri
ne karşı korurlar, diğer yandan bir saldırı görevleri de vardır; bilinç, 
bilinçdışının akışkan ve esrarengiz dünyası üzerinde hakimiyet kura
bilmek için, düşmanın sahasında da savaş vermeli, dolayısıyla mağlup 
edilmesi gereken güçlere uygun şiddet ve dehşet dolu bir görünüme 
bürünmelidir.48 Zaten marhgala'nın içinde bulunan tannlar bile kimi 
zaman dehşet verici bir görünüme sahiptir; bunlar insanın öldükten 
sonra, barda halindeyken karşılaşacağı tanrılardır. "Kapıların bekçileri" 
ve korkunç tanrılar bir marhgala'ya girişin erginleyici niteliğini vurgu
larlar. Her erginleme bir varoluş halinden bir başkasına geçişi varsayar 
ama bu ontolojik düzen değişikliğinin öncesinde adayın aşması gere
ken bir dizi büyük veya küçük "sınav" vardır. Tipik erginleme sınavı 
"canavarla dövüş"tür (savaşçıların erginlemelerinde bu dövüş harfiyen 
gerçekleştirilir). Tantra bağlamında "canavarlar" evrensel "boşluk"tan 
çıkmış bilinçaltı güçlerini simgeler; amaç, onların uyandırdığı korkuyu 
ycnmektir. Ancak "canavarlar"ın büyüklüğünün ve korkunç görünüş
lerinin bir "erginleme korkusunun" peydahlanmasından başka bir şey 
olmadığı da malumdur. 

Erginlemenin bu yönü marhçiala ile labirent arasında bazı yapı ben
zerliklerini açığa çıkarır. Zaten birçok marhçiala açıkça labirent biçimin
de çizilmiştir. Labirentin ritüel işlevleri arasında özellikle ikisi bizim 

47 Giuseppe Tucci, Teoria e pratica del maı:ıçlala, s .  5 1 .  

48 A.g.y . ,  s .  65. 
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açımızdan ilginçtir: Bir yandan labirent öte dünyayı simgeliyordu ve 
onun içine giren kişi fiili olarak bir descensus ad inferos ("ölüm" ve ar
dından "diriliş") gerçekleştirmiş oluyordu; ayrıca labirent hem mane

vi (kaos güçlerine yani kötü ruhlara ve iblislere karşı) hem de maddi 
(düşmanlara karşı) bir "savunma sistemi"ni de temsil ediyordu. Kent 
de tapınak veya saray gibi bir "dünya merkezi" olduğundan o da ancak 
labirentler ve surlar aracılığıyla savunulabiliyordu; bu savunma hem is
tilacılara hem de karanlık güçlere, "biçimler''i içinden çıktıkları biçim
sizlik haline geri döndürmeye uğraşan "yabanın ruhları"na karşıydı. Bu 
açıdan ele alındığında marhç/.a!a'nın işlevi -labirent gibi- en az iki yönlü
dür. Bir yandan yere çizilmiş bir marhga!a'nın içine girmek erginlerneyle 

eşdeğerlidir; diğer yandan marhga!a müridi her türlü yıkıcı güce karşı 
"korur" ve onun yoğunlaşmasına, kendi "merkez"ini bulmasına yardım 
eder. Tantra sadhanasından söz ederken bu sonuncu işlev daha belirgin 
bir biçimde ortaya çıkacaktır. 

Litürji birtakım usuller içerir. Marhga!a'nın üzerine çizileceği toprak 
özenle seçilir. Düz, taşsız ve otsuz olmalıdır; nitekim bu zemin aşkın 
düzlemle benzeştirilir ki bu da marh!).a!a 'nın uzamsal-zamansal sim

geselliğini ifade eden bir işarettir zaten: Müridi ideal,transkozmik bir 
düzleme çıkarmak sözkonusudur. "Düz zemin"in cennetin veya her
hangi bir başka aşkın düzlernin simgesi olduğu bilinmektedir; buna 
karşılık orografik değişkeler yaratılışı, biçimlerin ve zamanın ortaya 
çıkışını ifade eder. Burada birçok cennet simgesi bulgulanmaktadır. Ilk 
başta marh!).a!a'nın içine katılmış panteonla Budistlerce tasavvıır edilen 
biçimleriyle cennetler (Sukhavati, Abhirati, Tushita, Trayastriqısa vb.) 
arasında bir benzerlik sözkonusudur. Bu tasavvıırda merkezde en üs
tün Tanrı yer alır, bir parkın ortasındaki kraliyet köşkünde oturmak
tadır; göllerin, çiçeklerin ve kuşların yer aldığı bu parkta diğer tanrılar 
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da onun çevresindedir.49 Ama Budistlerin cenneti, diğer Hint cenneti 
örneklerinden biridir sadece, bu konudaki en eski imge kutlu kişilerin 
ikametgahı kabul edilen Kuzey Ülkesi, Uttarakuru'dur 50 Budist metin
lere göre, Altın Ülke Urtarakuru gece gündüz parıldar ve dört vasfı var
dır: Toprak düzdür, orada mutlak bir sükunet hakimdir, saf, temizdir 
ve ağaçları dikensizdir. Pirinç, tıpkı Altın Çağ'da dünyanın her yerinde 
olduğu gibi, hiç ekilmeden biter 51 

Bir başka unsur daha marhcjala'nın cennet simgeselliğini göstermek
tedir: iblislerin kovulması. Toprak Tanrıçası'na yakarılarak marhgala'nın 

çizileceği zemin iblislerden arındırılır; Budha da Bodhgaya gecesinde 
aynı tanrıçaya yakarmıştır . Başka bir deyişle Budha'nın örnek alınan 

davranışı yinelenir ve toprak sihirli bir biçimde "elmas toprak" haline 
gelir; daha önce de gördüğümüz gibi elmas, bozulmazlığın, mutlak ha
kikatin simgesidir. Tüm bunlar zamanın ve tarihin ortadan kaldırılması 
sonucunu ve in illo tempore'ye, yani Budha'nın Aydınlanması'nın örnek 
anına dönüşü beraberinde getirir. Zamanın ortadan kaldırılmasının da 
cennetin bir alameti olduğu bilinmektedir. 

Bu hazırlıklar tamamlandıktan sonra, iki ip yardımıyla mmhgala 

çizilir; beyaz olan birinci ip marhç/ala'nın dış sınırlarını işaretler; ikin
ci ip beş farklı renkte liften örülmüştür. Diyagram, boyalı pirinç unu 
yardımıyla da çizilebihr. Üçgenlerin içine, tanrıların "inişi" (avahana) 

için değerli veya ıtırlı maddelerle, şeritler, çiçekler, dallarla vb. dol
durulmuş vazolar konur. Erginleme uğurlu bir günde ve denize veya 

49 Tucci, "Buddhist Notes", Melanges chinois et bouddhiques, IX ( ı95 ı )  s. 

ı 96. 

50 Aitareya Brahma7Ja, VIII. 23; Tucci, "Buddhist Notes," s .  ı 97. 
51 Uttarakuru hakkında, krş. Tucci, Buddhist Notes, s .  ı 97, dipnot i' de der

lenmiş kaynakça. Budistlere göre Altın Çağ'ın klasik betimlemesi Malıavastu 

(I, s. 338 vd)' dadır. 
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bir nehre yakın bir yerde gerçekleştirilir. I örenden önceki gece ınürit 

"nirvana halindeki Budha" pozisyonunda uyur (buna "aslan duruşu" 

denir: baş sağ elin üstüne kanarak sağ tarafın üzerine yatılır) ; ertesi gün 

ınürit düşünü guru'ya anlatır ve ancak guru düşü iyi ye yararsa erginle

meye başlanır. 

Gerçek anlamda tören bir dizi arınciırma ve kutsamayla başlar; 

Sehoddeşatıka'da bunlar hakkında çok ayrıntılı bilgi verilir. Guru, müri

din organlarını mantralarla arındırır (alm üzerine U, cinsel organı üze

rine I, A, R, AN) ve ritüel nesnelerini, özellikle de vazoları da arındırır.  

"Zafer çömleği"ni (vicayakalaça) marh�ala 'nm ortasma yerleştirir ve onu 

ıtırlarla, tütsülerle süsler. Guru, beyazlar giymiş müridin başına çiçek

lerden yapılmış bir taç takar. Daha sonra mürit üstadının ayaklarının 

çevresine ,  ona saygısının işareti olarak, çiçeklerle ve altınla süslenmiş 

küçük bir marhgala çizer ve mümkünse kendi ailesinden bir genç kızla 

birlikte kendini de üstada sunar. Guru müridin diline, uygun mantra

Iarla birlikte beş damla ölümsüzlük sıvısı (yani beş kutsal töz) damlatır 

ve tütsüyü de başka mantralarla kutsar. Daha sonra Sekoddeşatıka'da 

nakledilen erginlemeye özgü bir ritüel olan "ruhun öfkeli tanrı tarafın

dan ele geçirilmesi"ni (krodaveça) başlatır. Mürit bazı mantraları yine

leyip derin derin nefes alırken, öfkeli tanrı Vacrapani onun ruhunu ele 

geçirir. Mürit öfkeli tanrıların geleneksel jestlerini taklit ederek şarkı 

söylemeye ve dans etmeye başlar. Bu ritüel sayesinde bilinçdışının güç

leri müridi ele geçirir, o da onlarla yüzleşirken her türlü korkusunu ve 

utangaçlığını "yakıp tüke tir . "  Daha sonra, özellikle müdralar aracılığıy

la, beş sakin tanrıyı, beş Tathagatha'mn Şaktilerini çağırır ve yeniden 

sükünete kavuşur .  Tanrının müridin ruhuna sahip olması çok uzun 

sürerse guru, Ol A H Hüm mantra'sıyla kutsanmış bir çiçekle alnına 

dokunur.· Daha sonra müridin gözlerini bağlar ve eline bir çiçek koyar; 

mürit o çiçeği marh�ala'mn içine atar ve çiçeğin düştüğü bölüm, ergin-
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leme sırasında müride en çok yardım edecek tamıyı gösterir. 
Marhgala'nın içine giriş, "merkeze doğru yürüyüş"lere ben

zer. (Bir stüpa veya bir tapınağın ritüel biçiminde tavaf edilmesinin, 
pradahshili?a'nın, ayrıca büyük dinsel anıtların art arda sıralanmış taraça
larına tırmanmanın da "merkeze doğru yürüyüş"ü gösterdiği bilinmek
tedir). Marhgala, bir imago mundi olduğu için merkezi, dünya ekseninin 
(a.xis mundi) dikey olarak geçtiği sonsuz derecede küçük noktaya denk 
düşer; mürit ona yaklaştıkça "dünyanın merkezi"ne yaklaşmış olur. Za
ten mürit marhgala'nın içine girer girmez, kendini kutsal bir uzamda, 
zamanın dışında bulur; tanrılar vazolara ve alamedere "inmişlerdir" 
bile. Müridin önceden hazırlandığı bir dizi meditasyon tanrıları kendi 
kalbinde bulmasını sağlar. O zaman kalbinden dışarı fırlayıp kozmik 
boşluğu dolduran ve yeniden onun içine dönüp özümserren tanrıları 
görü halinde izler. Başka bir deyişle, dünyaların ezeli!ebedi dönemsel 
yaratılış ve yok oluş sürecini "gerçekleştirir" bu da onun kozmik büyük 
zamanın ritimleri içine girmesini ve orada onun boşluğunu anlamasını 
sağlar. O zaman saJ?Isiira düzlemini parçalayıp aşkın düzleme çıkar. Bu, 
Mahayana ve Tantra Budizminin "büyük gizemi" "bütüncül altüst oluş" 
(paravrtti) , SGJ?Isi"iranın dönüşüm geçirerek mutlağa dönüşmesidir; bu 
hale başka tekniklerle de erişilebilir 52 

Kumaş üzerine çizHen mmi?gala, meditasyon "desteği" işlevi görür; 
yogin onu dikkat dağılınalarma ve zihinsel yoldan çıkmalara karşı bir 
"savunma" olarak kullanır. Marhgala meditasyon halindeizi yogini "yoğun
laştınr" ,  dış uyaranlara karşı duyarsız kılar ve burada "kötü ruhlar" dan 

52 Prof. Tucci, bu gizem sürecini, simgeleri ele geçirilen bilinçdışının özüm

senınesi olarak yorumlamaktadır (Mal).çiala, s. 23). Ama "bilinçdışı" da koz

mik bilinçten "depolanmış bilinç"ten (alayavicana) başka bir şey olmadığı 

için, onun özüınsenmesi Jung psikolojisinde ortak bilinçdışının özümsen

ınesi adı verilen olguya karşılık gelecektir. 
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bir nehre yakın bir yerde gerçekleştirilir. Törenden önceki gece mürit 

"nirvana halindeki Budha" pozisyonunda uyur (buna "aslan duruşu" 

denir: baş sağ elin üstüne kanarak sağ tarafın üzerine yatılır) ;  ertesi gün 

mürit düşünü guru'ya anlatır ve ancak guru düşü iyiye yararsa erginle

meye başlanır. 

Gerçek anlamda tören bir dizi arınciırma ve kutsamayla başlar; 

Sekoddcşatiha'da bunlar hakkında çok ayrıntılı bilgi verilir. Guru, müri

din organlarını mantralarla arındırır (alın üzerine U ,  cinsel organı üze

rine I, A, R, AN) ve ritüel nesnelerini, özellikle de vazoları da arındırır. 

"Zafer çömleği"ni (vicayakalaça) marhgala'nın ortasına yerleştirir ve onu 

ıtırlarla, tütsülerle süsler. Guru, beyazlar giymiş müridin başına çiçek

lerden yapılmış bir taç takar. Daha sonra mürit üstadının ayaklarının 

çevresine, ona saygısının işareti olarak, çiçeklerle ve altınla süslenmiş 

küçük bir marhgala çizer ve mümkünse kendi ailesinden bir genç kızla 

birlikte kendini de üstada sunar. Guru müridin diline, uygun mantra

larla birlikte beş damla ölümsüzlük sıvısı (yani beş kutsal töz) damlatır 

ve tütsüyü de başka mantralarla kutsar. Daha sonra Sehoddeşatika'da 

nakledilen erginlemeye özgü bir ritüel olan "ruhun öfkeli tanrı tarafın

dan ele geçirilmesi"ni (krodavcça) başlatır. Mürit bazı mantraları yine

leyıp derin derin nefes alırken, öfkeli tanrı Vacrapani onun ruhunu ele 

geçirir. Mürit öfkeli tannların geleneksel jestlerini taklit ederek şarkı 

söylemeye ve dans etmeye başlar. Bu ritüel sayesinde bilinçdışının güç

leri müridi ele geçirir, o da onlarla yüzleşirken her türlü korkusunu ve 

utangaçlığını "yakıp tüketir." Daha sonra, özellikle müdralar aracılığıy

la, beş sakin tanrı yı, beş T athagatha'nın Şaktilerini çağırır ve yeniden 

sükünete kavuşur .  Tanrının müridin ruhuna sahip olması çok uzun 

sürerse guru, 0/ A H Hüm mantra'sıyla kutsanmış bir çiçekle alnına 

dokunur. Daha sonra müridin gözlerini bağlar ve eline bir çiçek koyar; 

mürit o çiçeği marhgala'nın içine atar ve çiçeğin düştüğü bölüm, ergin-
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leme sırasında müride en çok yardım edecek tamıyı gösterir. 
Mariıga!a'nın içine giriş, "merkeze doğru yürüyüş"lere ben

zer. (Bir stüpa veya bir tapınağın ritüel biçiminde tavaf edilmesinin, 
pradahshiriıa'nın, ayrıca büyük dinsel anıtların art arda sıralanmış taraça

lanna tırmanmanın da "merkeze doğru yürüyüş"ü gösterdiği bilinmek
tedir) .  Marhgala, bir imago mundi olduğu için merkezi, dünya ekseninin 
(axis mundi) dikey olarak geçtiği sonsuz derecede küçük noktaya denk 
düşer; mürit ona yaklaştıkça "dünyanın merkezi"ne yaklaşmış olur. Za
ten mürit marhgala'mn içine girer girmez, kendini kutsal bir uzamda, 
zamanın dışında bulur; tannlar vazolara ve alametlere "inmişlerdir" 
bile. Müridin önceden hazırlandığı bir dizi meditasyon tanrılan kendi 
kalbinde bulmasını sağlar. O zaman kalbinden dışarı fırlayıp kozmik 

boşluğu dolduran ve yeniden onun içine dönüp özümsenen tanrılan 
görü halinde izler. Başka bir deyişle, dünyaların ezeli/ebedi dönemsel 
yaratılış ve yok oluş sürecini "gerçekleştirir" bu da onun kozmik büyük 
zamanın ritimleri içine girmesini ve orada onun boşluğunu anlamasım 
sağlar. O zaman sarrısara düzlemini parçalayıp aşkın düzleme çıkar. Bu, 
Mahayana ve Tantra Budizminin "büyük gizemi" "bütüncül altüst oluş" 
(paravrtti), sarrısaramn dönüşüm geçirerek mutlağa dönüşmesidir; bu 
hale başka tekniklerle de erişilebilir 52 

Kumaş üzerine çizilen mariıgala, meditasyon "desteği" işlevi görür; 
yogin onu dikkat dağılınalarma ve zihinsel yoldan çıkmalara karşı bir 
"savunma" olarak kullanır. Marhgala meditasyon halindeki yogini "yoğun
laştırır", dış uyaranlara karşı duyarsız kılar ve burada "kötü ruhlar" dan 

52 Prof. Tucci, bu gizem sürecini, simgeleri ele geçirilen bilinçdışının özüm

senınesi olarak yorumlamaktadır (Maı:ıçlala, s. 23). Ama "bilinçdışı" da koz

mik bilinçten "depolanmış bilinç"ten (alayavicana) başka bir şey olmadığı 

için, onun özümserrmesi Jung psikolojisinde ortak bilinçdışının özümsen

ınesi adı verilen olguya karşılık gelecektir. 
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veya "hasımlar"dan koruyan labirentle benzerlik olduğu görülür. Yo
gin, zihinsel olarak marhçiala'nın içine girerek kendi "merkez"ine yak
laşır ve bu tinsel teınrine iki ayrı anlam yüklenebilir: 1 )  Yogin merkeze 
ulaşmak için kozmik süreci yeniden yaratıp ona hakim olur, çünkü 
marhçiala dünya iıngesidir; 2) ama mademki bir ritüel değil bir medi
tasyon sözkonusudur, yogin bu ikonografik "dayanak"tan hareketle 
marhçlala'yı kendi bedeninde bulabilir. Tantra evreninin sonsuz bir ben
zerlikler, benzeştirmeler ve bakışımlar dizisinden oluştuğunu hiç göz
den kaçırmamak gerekir; hangi düzeyden hareket edilirse edilsin, diğer 
düzeylerle mistik iletişimler kurulup sonunda bunlar birlik noktasına 
indirgenebilir ve hepsi üzerinde böylece hakimiyet kurulabilir. 

Marhçlala'nın yoginin bedenine girişini incelemeden önce, Hint-Tibet 
alanı dışında bulgulanan benzer çizimler hakkında bir çift söz edelim. 
Çeşitli kültürlerde (Amerika kıtasında, Okyanusya'da vb.) esas olarak 
daireler, üçgenler ve labirentlerden oluşan ve ibadetle ilgili birtakım 
figürler saptanmıştır;  özellikle "sihirli çemberler" ve erginleme labirent
leri örneğinde bu durum çok belirgindir. Bazı Kuzey ve Güney Ame
rika yerlilerinin evrenin yaratılışının çeşitli evrelerini tasvir eden ritüel 
amaçlı kimi resimleri de marhçlala'yı andırır niteliktedir. Burada onları 
inceleyecek değiliz. Sadece şu kadarını belirtelim ki, bu "marhçlala"lar 
özellikle sağaltına işlemi sırasında çizilir. Bu da bizi C. G. Jung'un bazı 
hastalannın yaptığı tablolarda keşfettiği, farklı bir "marhçiala" sınıfına 
götürür. Ortak bilinçdışı varsayımının sahibi Jung'a göre, "marhçlala"lar 
psişenin derinliklerine ait yapılan temsil ederler. Dolayısıyla bilinçdı
şının merkezi sürecinde rol oynarlar; Jung bu sürece bireyleşme süreci 
adını verir. Jung, varsayımını şu olgunun farkına vardıktan sonra ile
ri sürmüştür: Pek çok hastasının düşlerinde ve görülerinde bireyleş
me süreci sonuçlanmak üzereyken "marhgala"lar beliriyordu. Demek 
ki kendiliğinden ortaya çıkan marhçlala imgesi, ortak bilinçdışının bir 
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bölümü -psişenin kişinin bütünlüğünü tehdit eden o uçsuz bucaksız 
alanı- bilinç tarafından özümsenip bünyeye katıldığı için, manevi bir 
zafere denk düşüyordu. 

"Marhgala"ların bilinçdışı tarafından yeniden ve kendiliğinden keşfi 
önemli bir sorunu da gündeme getirir. "Bilinç"in (veya bazı örneklerde 
"bilinçötesi"nin [transconscious] ) bütünselliğini ele geçirip özgürlüğü 
yakalamak için kullandığı süreçlerin yeri geldiğinde "bilinçdışı"53 tara
fından taklit edilip edilmediği sorulabilir. Çünkü bir erginleme şerna
sının bu şekilde, bilinçdışında yeniden keşfi münferit bir olay değildir; 
tüm gizemci simgeselliklerin düşlerde, sanrılarda, hatta marazi esrime
lerde doğal olarak mevcut bulunduğu bilinmektedir; gerçekten de bu 
gibi durumlarda göğe yükselme, "merkeze doğru yürüme" , yeraltına 
inme, ölme ve dirilme, erginleme sınavı deneyimleri ve simgeleri, hatta 
karmaşık simya simgesellikleri kaydedilmiştir. Bir ölçüde, terimi dar 
anlamında kullanarak "taklit"ten söz edebiliriz; tavırlar ve jestler taklit 
edilir sadece, ama bunların beraberindeki içeriklerin eksiksiz deneyimi 
yaşanmaz. 

Yogin marhçlala'yı kendi bedeninde keşfedebilir, o zaman litürji "iç
selleşir" yani çeşitli mistik "merkezler" ve organlar hakkında bir dizi 
meditasyona dönüşür. 

Bedene Övgü: Hatha Yoga 

Tantracılıkta insan bedeni, Hindistan'ın tinsel tarihinde görülmedik 
bir önem kazanır. Gerçi kozmosla benzeştirilebilen ve örtük biçimde 
kutsanan bir fizyolojiye duyulan ilgi, sağlık ve güç Vedalar öncesine de
ğilse bile, Vedalar çağına ait değerlerdir. Ama Tantracılık, azizliğin an-

53 Tüm bu terimleri tırnak içinde yazıyoruz, çünkü bu bağlamda sadece psi

kolojik manalarında anlaşılmamaları gerekiyor. 
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cak "ilahi bir beden"de gerçekleştirilebileceği anlayışını en uç noktaya 
vardırır. Upanişadlar'm ve Upanişadlar sonrası dönemin kötümserliği 
ve riyazeti geçerliliğini yitirir. Beden artık bir "acı kaynağı" değil, insa
nın "ölümü fethetmek" için elinde bulunan en mükemmel ve güvenilir 
araçtır. Ve mademki bu yaşamda kurtuluş elde edilebilmektedir, o hal
de beden, meditasyonu kolaylaştırmak için, olabildiğince uzun bir süre 
mükemmel bir halde korunmalıdır 54 Daha ileride göreceğimiz gibi, 
Hint simyası da benzer bir amaç gü der. 

Budha (Bhagavan), Hevacra Tantra'da, tamamen sağlıklı bir be
den olmaksızın yüce mutluluğun bilinemeyeceğini bildirir. Tantra ve 
Sahacl.ya kaynaklarında ısrarla yinelerren bir özdeyiştir bu. Saraha da 
bunu kendi imgesel üslubuyla ifade eder: "Hem Ganj ve Cumna hem 
de Prayaga ve Benares burada (bedende) bulunur; ay ve güneş, kutsal 
yerler, Plthalar ve Upa-plthalar buradadır. Ben henüz bedenirole boy 
ölçüşebilecek bir ziyaret ve kutluluk mekanı görmedim."  Yine Saraha 
bizzat Budha'nın da bedende saklandığını söyler 55 

Insan bedenine ve onun olanaklarına yönelik bu tumturaklı de
ğerlendirmede farklı ama aynı doğrultuda iki yöneliş seçilmektedir: 1 )  

sadhananın bir parçası olarak bütüncü1 hayat deneyimine verilen önem 
- ki tüm Tantracı okullarm genel tavrıdır; 2) ayrıca beden üzerinde 
hakimiyet kurup onu bir "ilahi beden" e dönüştürme isteği; bu da Haı;ha 
Yoga'nm tavrıdır. Böyle bir hakimiyet mütevazı bir yaklaşımla, ilk önce 
organlar ve işlevleri hakkındaki temel bilgilerle başlamalıdır. Çünkü 
"bedenlerini bir sütunu ve dokuz kapısı bulunan ve oraya adını ver
miş beş tanrı tarafından yönetilen bir ev olarak bilmeyen yoginler ke
male nasıl erişebilir?"56 Ama göz önünde bulundurulan hep kemaldir 

54 Krş. Ghera7Jga Sarrhtta, I, 8 .  
55 Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 103 vd' da alıntılanmış metinler. 
56 Goraksha Şataka, 1 4; çev. G. W. Briggs, Gorakhnath and Kaı:ıpha�a Yogıs, s. 
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ve aşağıda göreceğimiz gibi bu sıhhi veya atletik türde bir olgu değil
dir. Haçha Yoga bir jimnastik değildir ve öyle algılanmamalıdır. Haçha 
Yoga'nın ortaya çıkışı bir çileci olan ve Kaı;ıphaça-yogiler tarikarım ku
ran Goraknath'tan kaynaklanır. Bu çileci 1 2 .  yüzyılda, belki biraz daha 
erken bir dönemde yaşamıştır. Günümüzde Goraknath hakkında bildi
ğimiz her şey mezhep mitolojisi ve çok zengin bir büyü folkloru tarafın
dan tahrif edilmiştir; ama oldukça güvenilir bilgiler, Vacrayana'yla çok 
yakın ilişki içinde bulunduğunun varsayılmasına olanak tanımaktadır. 
Üstelik, biraz ileride göreceğimiz gibi, Haı_ha Yoga incelemeleri başvuru 
kaynağı olarak Budist Tantracılığın salık verdiği cinsel uygulamalara 
gönderme yapmaktadır. 

Goraknath bugün kayıp durumdaki bir eserin, Hatha Yoga'nın ve 

bize dek ulaşmış bir metnin Goraksha Şataka'nın yazarı kabul edil
mektedir. Bu ikinci metin üzerine yazılmış bir yorum olan Goraksha 

Paddhati, hatha sözcüğünü (tam karşılığı "şiddet, şiddetli çaba") ha = 

güneş ve tha = ay diye açıklar; ay ve güneşin birleşmesinden Yoga çık
mıştır (başka metinlere göre, ha-thau =. süryaçandrau = pranapanau) .  

Bu tarz bir yorumun Tantra öğretisine mükemmel uyduğunu göre

ceğiz. Kaı;ıphaı_alar kendi disiplinlerine Haı_ha Yoga adını verir, ama 

çok geçmeden bu terim, beden üzerinde eksiksiz bir hakimiyet kur
mayı sağlayan geleneksel dısıplınlerın ve reçetelerın tamamı ıçın kul

lanılmaya başlanır. Her ne olursa olsun Haı_ha Yoga eserleri şu veya 

bu biçimde Goraknath literatürüne bağlıdır. Elde çok sayıda metin 

bulunmaktadır,57 ama Goraksha Şataka dışında, sadece üçü bizim araş

tırmamız açısından ilginçtir: 1 )  Hathayogapradipika (yazarı Svatmarama 
Svamin, muhtemelen 1 5 .  yüzyılda, Goraksha Şataka'nın birçok dörtlü-

287-88. 
57 Briggs, s. 251 vd. 
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ğünü yineler ve kullanır); 2) GheraiJ�a Smyıhita (Bengalli bir Vaişnava58 

olan Gheramga diye biri tarafından yazılmıştır; Haçhayogapradipikii'dan 

bol bol alıntı yapar); 3) Şiva Sarrıhitii (önceki metinlerden daha uzundur 

-5 1 7  dörtlüğü vardır- ve felsefi açıdan daha yetkindir; Tantra Yoga'da 

güçlü bir Vediinta etkisi hissedilmektedir) . Bu üç metnin en eskisi anla
şıldığı kadarıyla Hathayogapradipikii'dır; rivayete göre bu metin bugün 
kayıp durumdaki Hatha Yoga'ya dayanmaktadır.59 

Budist etkiler kolaylıkla ayırt edilmektedir. Hathayogapradipikii, 

Madhyamika söz dağarını bile kullanır (örneğin şunya terimi) ve Şiva 

Sarrıhitii'nın ilk dizesi güçlü bir Budist etkiyi ele verir (ekamcfıiinam 

nityamadhyantaşunyam . . .  ). Vediinta da Yogayla karışmıştır, ama nere

deyse tamamı teknik reçetelere ayrılmış bu kısa yazılarda felsefi gerek
çeler çok az yer tutar 60 Çeşitli temrinlere denk düşen bilinç hallerin
den çok ender ve özet olarak söz edilir . Yazarlar özellikle meditasyon 

fiziği ve fizyolojisi üzerinde dururlar. Gherarh�a Smyıhitii'da otuz iki, 
Haçhayogapradlpikii'da on beş iisana betimlenir; Şiva Sarrıhitii seksen dört 

iisanadan söz eder, ama sadece dördüyle ilgilenir. Bunların büyüsel ve 
sıhhi değerleri üzerinde durulur: Bazı asanalar sayesinde sağlık güç-

58 Vaişnava: Vishı:ıu'yu gerçek Tanrı acidedenlere verilen ad. (Çev.) 
59 Fitz-Edward Hall, A Contribtıtion towards an Index to the Bibliography of 

the Indian Philosophical Systems, Kalküta, 1 859, s. 15. Haı;ha Yoga metin

lerinin farklı baskılan ve çev�ırileri hakkında, bkz. Not VI. 8.  
60 Satır aralarındaki "kuram"dan birkaç numune: Istırap evrenseldir, gökler

de bile varlığını korur (Şiva Sarrzhita, I, 29). Insan eylemlerinin meyvela

rından (a.g.y., I, 30) günahlardan ve sevaplardan (I, 32) vazgeçmelidir vb. 

Evrenin kökeni çaitanya (I, 49) ve Maya'dır (I, 64), çünkü lşvara dünyayı 

yaratmak istemiş, ama onun bu isteğinden sahte evrenin anası olan avidya 

doğmuştur (I, 69) vb. 
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lerıdirilir ve "ölüm fethedilir" başka i'isanalarla da siddhiler elde edilir 61 
"Yaşlılığı ve ölümü yok et", "ölümü fethet" (mrtyum cayati) nakaratlan 
bu tekniklerin gerçek manasını ve nihai yönelişini yansıtır .  Glıcramc)a 

Sarrıhita, pratyahara'ya beş dörtlük ayırırken, pramayamaya doksan altı, 

mudralara ise yüz dörtlük hasreder. Soluma tekniğiyle bağlantılı olarak 
değinilen bazı fizyolojik ayrıntılarm yine de ilginç olduklannı biraz ile
ride göreceğiz. 

Hatha Yoga, büyük önem verdiği hazırlık "annmaları"nm altı türü

nü ayırt eder: dlıauti, basti, neti, nauli, trataka, kapala bhati. 62 Bunların 
en sık kullamlanları ilk ikisidir. Dhautiler, tam karşılığı ':temizlikler" 
birçok bölüm ve alt bölüme ayrılır: "iç temizlikler" dişierin temizliği, 

rektl:m temizliği vb 63 Bunların en etkilisi dhauti karmadır :64 Uzun bir 
kumaş parçası yutulup bir süre midede bırakılır 65 Basti, kalın bağır
sağın ve rektumun temizlenmesini kapsar,66 makanan lavman yoluyla 
gerçekleştirilir 67 N eti burna sokulan ipler yardımıyla genizin temizlen
mesidir 68 Mide ve bağırsakların karmaşık ve enerjik hareketleriyle nau

!i yapılır,69 bu alıştırmaya Gheramga Sarrıhita tarafından laulikl yoga70 adı 

61 Örneğin padmasana her hastalığı yok eder (Gheraı;ıga Sal(lhita, II, 8); 

muktasana ve vacrasana "mucizevi güçler" kazandırır (a.g.y . ,  II, ı ı -ı2),  

mrtasana, zihnin çalkantılarını yatıştırır (II, ı 9); bhucangasana, kuçlalini'yi 

uyandım (II, 42-43). 
62 Haçhayogapradlpika, II, 22 .  
63 Gheraı;ıga Sal(lhita., I, 1 3-44. 
64 Haçhayogapradlpika, II, 24. 
65 Ayrıca bkz. Theos Bernard, Haçha Yoga, s. ıs vd. 
66 Haçhayogapradıpika, II, 26-28; Gheraı;ıga Sal(lhita, I, 45-49. 
67 Krş. Bernard, s. 1 7  vd. 
68 Haçhayogapradlpika, II, 29-30; Gheraı;ı4a Sal(lhita, I, 50-5 1 .  

69 Ha\hayogapradıpika, II, 33-34. 
7° Krş. Bemard'ın deneyimleri, s. 2 ı vd. 
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verilir (1:52). Trataka, gözlerden yaş gelinceye kadar bakışı küçük bir 
nesneye sabitlemektir n Kapala bhati genizin deliklerinin üç ayrı biçim
de "arındırılması"nı içerir ( vamakrama, vyu tkrama ve şitkrama72): Burun 
deliklerinden çekilen su ağızdan tükürülür vb. 

Metinler, bu "arınmalar"ın yoginin sağlığı için büyük değeri oldu
ğunu, mide, karaciğer vb. hastalıklarını önlediğini ısrarla hatırlatır.73 
Beslenme rejimi,74 toplumsal davranış biçimiyle ilgili talimatlar da 
atlanmaz (yolculuklardan, sabah banyolarından, kötü erkekler ve ka
dınlarla bir arada bulunmaktan sakınılmalıdır75). Tahmin edilebileceği 
üzere, "pratik" (abhyasa) belirleyici bir rol oyrıar;76 "pratik"siz hiçbir 
şey elde edilemez, bu da sürekli yinelenen bir T antra izle ği dir zaten. 

Diğer yandan Hatha Yoga "hayata geçirilirse" silinemeyecek hiçbir gü
nah ve suç kalmaz (bir Brahmanı veya bir cenini öldürmek, guru'sunun 
yatağını kirletmek vb. tüm bu suçlar yonimudra tarafından silinir77). 
Mükemmel bir biçimde gerçekleştirilen bir eylemin büyülü etkisinin 
yüceltilmesi Hindistan kadar eskidir. 

Pramayama, günahları yok eder ve 8 1  siddhi kazandırır/8 ama bu 
alıştırma daha çok naçlıleri arındırmaya yarar.79 Soluma disiplininde 
katedilen her yeni evreye fizyolojik görüngüler eşlik eder. Genelde 

71 Haı_hayogapradıpika, II, 3 1 -32; Ghera7Jç/.a Sarr.hita, I, 53-54. 

72 Krş. Ghera7Jç/.a Sarrhita, I, 56-60. 
73 Krş. A.g.y. �  I ,  15- 16  vb. 
74 Haı_hayogapradipika, I ,  58, 59, 62; Ghera7Jçla Sarrhitö, V, 1 7, vb. 
75 Haı;hayogapradipika, I, 62, 66 ,  vb. 
76 Krş. Şiva Sarrhita, IV. 
77 Krş. Ghera7Jç/.a Sarr.hita, III, 43-44. 
78 Şiva Sarrzhita, III, 5 1 -52; Ghera7Jç/.a Smyıhita, V, 1 -2 .  
7 9  Şiva Sarrzhita, III, 26;  Haı_hayogapradıpika, II, 4-9, 1 1 , 20 ,  44 .  
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uyku süresi kısalır,  dışkı ve idrar miktarlan azalır 80 Prarhayamanın i lk 
evresinde yoginin bedeni terlemeye başlar;81 ikinci evrede yogin titre
meye, üçüncüde "kurbağa gibi sıçramaya başlar" ve dördüncü evrede 

havaya yükselir.82 Theos Bemard'ın kişisel deneyimlerine göre,83 en 
sonuncusu tı:.im bu belirtiler Haçha Yoga prarhayaması sırasında 
gerçekten duyumsanan hallere denk düşer. Zaten bunlar fazla bir öne
mi olmayan belirtilerden ibarettir, metinlerin onları kaydermesinin tek 
nedeni bir uygulamanın başarısını nesnel biçimde doğrulama olanağı 
vermeleridir. 

Buna karşılık yoginlerin elde ettiği gerçek "güçler" özellikle de nö
rovejetatif sistemleri üzerinde kurdukları şaşırtıcı denetim ve hem kalp 
hem de solunum ritimlerini etkileyebilme yetileri çok daha önemlidir. 
Burada bu önemli sorunun tartışmasına girrrieyeceğiz. Dr. Charles 
Laubry ve Dr. Therese Brosse'a göre, haçha yoginlerin normalde çiz
gili kaslarla sınırlı kalan denetimi düz kaslara da genişletebildikleri
ni hatırlatınakla yetinelim. Lavmanlama ve üretradan (sidik borusu) 
veya rektumdan dışarı sıvı atılması, "sol el" Tantracılığının en önemli 
temrinlerinden biri olan sperm salgılamanın durdurulması (hatta "er
keklik tohumunun geri döndürülmesi! ") bu şekilde açıklanabilir. Bu 
"güçler"in bazılarının belki başka bir fizyolojik açıklaması da olabilir. 
Lavmanlama ve siclikyolundan dışarı sıvı atılması örneği hakkında, Dr. 
Jean Filliozat bu olayın sidik torbası içine hava çekilmesiyle açıklana
bileceği kanısındadır. Zaten bu kanısını da I-Iathayogapradlpiha'dan bir 
bölüme (III. 8 6) dayandırmaktadır: "Özenle sokulan iyi bir tüp yardı
mıyla meni oyuğuna (vacra = sidik borusu) hava üflenir." Sanskrit yo-

so Şiva Sarrzhita, III, 40. 
81 Haçhayogaprad!pika, II, 12-13 ;  Şiva Saıı1hita, lll , 40. 
82 Şiva Smı1hitil, III. 4 1 ;  krş. Ghera!Jqa V. 45-57. 
83 Haçha Yoga,s. 32. 
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rumda işlem hakkında bazı ayrıntılara da yer verilir : "On dört parmak 
uzunluğunda, düz, kurşundan bir çubuk yaptırılır ve bu çubuk siclik 
borusuna sokulur. tık gün bir parmak sokulur (. . .  ) .  Günbegün daha 

fazla sokularak işlem sürdürülür. On iki parmak sokulduğunda idrar 
yolu temizlenmiştir. Bunun yine on dört parmak uzunluğunda bir eşi 
yaptırılır , ucundaki iki parmaklık bölüm eğimlidir ve üst tarafı deliktir; 
bunun da on iki parmaklık bölümü içeri sokulur. lki parmaklık eğimli 
ve üstü delik bölüm dışarıda kalır. Sonra ateşi üflemeye yarayan ku
yumcu körüğüne benzer bir üfleç alınır ve on iki parmaklık bölümü 
idrar yolunda, iki parmaklık eğimli ve üstü delikli bölümü de dışarıda 
duran çubuğun içine sokulan ucundan içeri hava üflenir. Bu şekilde 

siclik borusunun temizliği düzgün bir biçimde tamamlanır. Sonra siclik 
borusundan su çekilmesi gerekir."84 

Dr. ]. Filliozat bu önemli metni çevirdikten sonra şunu ekler: "Yine 
de siclik torbasının havayla şişirilmesi siclik torbasına hava çekme iş
lemini uygulayan tüm yoginlerin vazgeçilmez yöntemi olarak gözük
memektedİr. Önceden hava üflemeden bu işlemi yapan birini bizzat 
gözleınledik. Böyle bir hava enjeksiyonu _bizim haricimizde yapılmış 
olsa, en az yanın saat önceden gerçekleştirilmiş olması gerekirdi, çün
kü yogin sözkonusu siclik torbasına hava çekme işleminin yarım saat 
öncesinden itibaren çeşitli başka temrinler yapmıştı. Bu konuda şu ana 
dek yapılanlardan daha kesin, yeni gözlemler şarttır."85 

Demek ki aynı sonuçlara ulaşılmasını sağlayan birçok Hatha Yoga 
yöntemi bulunmaktadır. O halde bazı yoginlerin fizyolojik tekniklerde 
uzmanlaştığı, ama çoğunluğun bin yıllık "mistik fizyoloji" geleneğini iz-

84 ].  Filliozat, "Les limites des pouvoirs humains dans l'Inde" Etudes 

carmelitaines ( 1953), s. 23-38. 
85 f\.__g.y., s .  33. 
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lediği varsayılabilir. Nitekim Hindular karmaşık bir bilimsel tıp sistemi 
geliştirmiş olsalar da, mistik fizyoloji kuramlarının bu nesnel ve faydacı 
tıbba bağlı, en azından bağıntılı olarak geliştiğine inanmamızı gerekti
ren hiçbir neden yoktur. "Latif fizyoloji" muhtemelen riyazet, esrime 
ve tefekkür deneyimlerinden hareketle gelişmiştir; bu deneyimler gele
neksel kozmoloji ve ritüellerle aynı dilde ifade edilmektedir. Bu durum 
sözkonusu deneyimlerin gerçek olmadığı anlamına gelmez; gerçektiler ,  
ama fiziksel bir görüngünün gerçekliğinden farklı bir manada. Tantra 
ve Haçha Yoga metinleri "deneysel nitelikleri"yle çarpıcıdır, ama günde
lik, kutsal olmayan yaşamdan farklı düzeylerde gerçekleştirilen dene
yimler sözkonusudur. Biraz sonra söz edeceğimiz "sinirler" , "damar lar" 
ve "merkezler" kuşkusuz psikosomatik deneyimlere denk düşer ve in
san varlığının deruni yaşamıyla ilişkilidir, ama "damarlar"ın ve benzer 
terimierin anatomik organlan ve sadece fizyolojik işlevleri ifade etme
dikleri de anlaşılmaktadır. Birçok kez bu "damarlar"m ve "merkezler"in 
yerleri anatomik açıdan saptanmaya çalışılmıştır. Örneğin H. Walter, 
Haçha Yoga'daki naginin "damar" anlamına geldiği kanısındadır; iga 

ve pil;galayı şahdamarıyla (laeva ve dextra) , brahmarandhrayı da alın 
damarıyla (sutura frontalis) özdeşleştirir s6 Diğer yandan "merkezler"in 
(çakra) sinir ağlarıyla özdeşleştirilmeleri de yaygın bir alışkanlıktır; 
müladhara çakra, kuyruksokumu sinir ağı; svadhishtana, prostat çevre
sindeki sinir ağı; manipüra, karın boşluğu sinir ağı; anahata, yutak sinir 

ağı; acna çakra, kavernöz sinüs çevresindeki sinir ağıdır s7 Ama metinler 
dikkatle okunursa, fizyoloji-ötesi deneyimlerin sözkonusu olduğunun, 
tüm bu "merkezler"in "Yoga halleri"ni temsil ettiklerinin, yani manevi 
bir riyazete girmeden bunlara erişilemeyeceğinin farkına varılır. Sade-

86 "Svatmarana's Haçhayogapradipika (Die Leuchte des Haçhayoga) aus dem 

Sanskrit übersetzt," s. ıv, vı ve ıx. 
87 Bkz. Not VI, 8 .  
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ce psiko-fizyolojik çileler ve disiplinler çakraları "uyandırma"ya veya 
onların içlerine girmeye yetmez; meditasyon, manevi "gerçekleştirme" 
işin özü, vazgeçilmez şartı olarak kalır. Bu nedenle "mistik fizyoloji"yi 
çilecilerin ve yoginlerin çok uzun zamandan beri giriştikleri deneyim
lerin sonucu ve kavramsallaştırılmış hali olarak değerlendirmek daha 
temkinli bir yaklaşım olur. Yoginlerin de deneyimlerini "latif beden" 
üzerinde gerçeklcştirdiklcrini, yani erginlenmemiş kişilerin erişemeye
cekleri bilinçüstü halleri, duyı.ımları, gerilimleri kullandıklarını, "ola
ğan" psişik alanın çok dışına taşan geniş bir bölgeye hakim olduklarını, 
bilinçdışının derinliklerine daldıklarını ve ilk bilincin diğer insanlarda 
fosilleşmiş durumdaki arkaik katmanlarını "uyandırmayı" bildiklerini 
unutmamak gerek. 

Haçha yoginler, Tantracılar ve simyacılar tarafından yavaş yavaş 
inşa edilen beden bir anlamda "tanrı-insan" bedenine denk düşüyordu 
ve bu anlayışın gerek Ari, gerekse Ari öncesi Hindistan'da uzun bir 
tarihöncesine sahip ol,duğu biliniyor. Tantracı "tanrı-insan" Vedalar 
çağının makro-insanının yeni bir değişkesinden başka bir şey değil
di. Tüm bu formüllerin hareket noktası insan bedeninin bir mikro
kozmasa dönüştürülmesiydi; bu arkaik kurarn ve uygulama dünyanın 
hemen her yerinde şu veya bu ölçüde bulgulanmış ve Ari Hindistan'da 
daha Vedalar çağında şekillenmiştir. Daha önce gördüğümüz üzere, 
"nefesler" kozmik rüzgarlarla88 ve dört ana yönle89 özdeşleştirilmişti. 
Hava evreni,90 nefes de insanı "dokur"91 ve bu dokuma simgeselliği 
Hindistan'da görkemli kozmik yanılsama kavramına, başka yerlerde ise 
"yaşam ipliği" ve bazı tanrıçalar tarafından dokunan yazgı anlayışlarına 

88 Atharva Veda, XI, 4, 15 .  
89 Chandogya Upanişad, III, 13 ,  1 -5 .  
90 Brhadaranyaka Upanişad, III, 7, 2 .  
91 Atharva Veda, X, 2, 13 .  
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yol açmıştır.92 Veda kuramı "içselleştirilince" beden bir mikrokozmo

sa dönüşür 93 Omurga Meru dağıyla, yani kozmik eksenle özdeşleşir. 
Budhacı simgeselliğe göre Budha bu yüzden başını çeviremiyordu; "fil 
gibi" tüm bedeniyle birden dönmek zorundaydı; omurga, evrenin ek

seni gibi, sabit, hareketsizdi. Rivayerlere göre Merudarhçia tek bir kemik

ten yapılmıştır, bu da onun ideal, anatomik olmayan niteliğini gösterir. 
Bir Tantra metnine göre Sumeru bedenin içindedir; dağdaki mağara 

en yüce hakikatle özdeşleştirilir 94 Antropokozınos (insan-evren) bir 

Yoga ıneditasyonuyla "gerçekleştirilir" :  "Bedeninin merkezi kısmını 

(omurga) Meru dağı, dört ana uzvunu dört kıta, dört ikincil uzvunu 

alt-kıtalar, başını devaların dünyaları, iki gözünü güneş ve ay vb. olarak 

tasavvur et. "95 

Tantra sadhanası bu arkaik kozmos fizyolojisini kullanır. Ama tüm 

bu imge ve simgeler ,  mistik bir deneyimin varlığını, tanrı-insanı, in

sanın çileci ve manevi disiplinler aracılığıyla kutsanmasını birer ön 

kabul olarak görüyordu. Organlar ve fizyolojik işlevlerle kozmik böl

geler, yıldızlar, tanrılar vb. arasında kurulan sayısız özdeşlik sonucun

da, duyumsal etkinlikler başdöndürücü oranlarda kuvvetlendirilmişti. 

Hatha Yoga ve Tantra, bedende makro-insarısı boyutlar yaratarak ve 

onu çeşitli "mistik bedenler"le özdeşleştirerek (sesli, arkitektonik, iko

nografik vb. bedenler) bedenin maddesini aşkın bir dönüşüme uğratır. 

Örneğin Stutterheim ve P. Mus'un dikkat çektiği96 Cava'dan bir Tantra 

incelemesi, Sang hyang kamahayanikan insan bedeninin her somatik un

surunu alfabenin bir harfiyle ve arkitektonik anıt stüpaprasadanın bir 

92 Bkz. Eliade, Images and Symbols, s. 1 1 4  vd. 
93 Krş. Vaihhanasasmartasutra, II, 1 8 .  

94 Dohalwsha, 14 .  

95 vV. Y.  Evans-Wentz, Tibetan Yoga and Seeret Doctrines, s. 324-25. 

96 Krş. Paul Mus, Barabuçlur, I ,  66 vd. 
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odasıyla özdeşleştirir (anıt da Budha ve koznıosla özdeşleştirilir) .  Bura

da birçok "latif beden" üstüste bindirilmiştir :  sesli beden, arkitektonik, 

kozmalajik ve (benzeştirme organlara değil, çakralara, "merkezler"e 

dayandınldığı için) mistik-fizyolojik beden. Bu çok yönlü benzeştirme

nin "hayata geçirilmesi, gerçekleştirilmesi" gerekir; ama Yoga deneyimi

nin ardından "fiziksel beden" "genleşir", "kozmikleşir" kendi maddesini 

aşarak dönüşür. Metinlerin söz ettiği "damarlar" ve "merkezler" ancak 

"beden duyumları"nın olağanüstü noktalara taşınmasıyla gerçekleştiri

lebilen hallere gönderme yaparlar öncelikle. 

Naçliler: Ida, Pi7J.gala, Sushum1J.ii. 

Beden -hem fiziksel hem de "latif' beden- belli sayıda nilgiden (tam 

karşılığı kanallar ,  yollar, atar veya toplardamarlar, ama aynı zamanda 

"sinirler") ve çakra'dan (tam karşılığı çemberler, daireler, ama genel

likle "merkezler" diye çevrilir) oluşur. Biraz basitleştirerek, dirimsel 

enerjinin bedeni "nefesler" biçiminde nilçillerden geçerek dolaştığı ve 

çakralarda da kozmik ve ilahi enerjinin örtük biçimde bulunduğu söy

lenebilir. 

Çok miktarda ni'igi vardır: "Bir aşvattha yaprağında her yöne doğru 

açılıp uzanan büyük ve küçük nagller gibi, bunlar sayılamaz."97 Yine 

de bazı sayılar ileri sürülür: 300.000,98 200.000,99 80.000,100 en çok da 

72.000. 101 Bunların 72'si özel bir öneme sahiptir. Hepsinin adı sayılmaz. 

Şiva Sarrıhiti'i 1 4'ünden söz eder, metinlerin çoğu ise 10'unu sayar: igi'i, 

97 Trişihhibrahma7Ja Upanişad, 76. 
98 Şiva Saırıhita, II, 14 ;  Gorahsha Şataha, 13 .  
99 Gorahsha Paddhati, 12 .  
100 Trişihhibrahmara Upanişad, 67. 
101 Hathayogapradı:pika, IV, 8 ;  vb. 
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pil:ıgala (veya pingla), sushuml)ii, gandhari, hasticihva, püsii, yaşasvini, 

alambusha, hühuç ve şarrzhhinL ıoı Bu nagiler sırasıyla sol burun deliğine, 
sağ burun deliğine, brahmarandhra'ya, 103 sol göze, s;ğ göze, sağ kulağa, 

sol kulağa, ağza, cinsel organa ve makata. açılırlar. 1� 
\ 

Bu nadilerin en önemlileri, tüm Yoga\tekhiklerinde en temel rolü • ! 1 \ 
oynayanları ilk üçüdür: iga, pil)gala, sushuınui'ii' Biraz sonra iga ile ' ' 1 
pil)gala çevresinde geliştirilmiş bazı isimleri vh çok karmaşık benzeştir-

me sistemini hatırlatacağız. Ama şimdiden sushuml)iinın eşanlamlıları 

içinden bazılarını saptayabiliriz: b ralımana di, 105 mahiipatha ("Büyük 

Yol") , şmaşal)a (mezarlık) , şambhavi (= Durga), madhyamarga ("Orta 

Yol"), şahtimarga (Şakti Yoluı06). Bunların içerdiği simgesellik sonra ay

dınlatılacaktır. 

Nagiler genelde çok kısaca betimlenir; bolca klişeye, kalıplaşmış 

formüllere rastlanır ve göreceğimiz üzere "gizli dil" de bunların anla

şılınasını iyice güçleştirir. İşte sushumuanın mistik yapısı üzerine temel 

metinlerden biri: "Meruı07 dağının dışındaki bir yerde onun solunda 

ve sağında iki kanal Shiras, 108 Shashi109 ve Mihira110 yer alır. Sushuml)a 

102 Goraksha Şataka, 2 7, 28 ;  öteki listelerde bazı isimler değişir; krş. örn. 

Trişikhibrahmaııa Upanişad, 70-75. 
103 Brahmarandhra: Kafatasının tepesi -y.n. 
104 Goraksha Şataka, 29-31 ;  ama belli çeşitlerneler sözkonusudur: başka metin-

lere göre bazı nağıler topuklara dek ulaşır. 
105 Hathayogapradipika, II, 46 .  
106 A.g.y. , III ,  4 .  
107 Omurga. (Bu ve devamındaki 17  not kitabın çevirmeni Arthur Avalon'a [Sir 

john Woodroffe] aittir.) 
108 Örn., Naçlıs. 
109 Ay - solda ve feminen, ya da Shakti-rupa N adi Ida. 
110 Güneş - sağda ve maskulen, ya da N adi Pinggala. 
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adı verilen yol ortadadır: (maddenin) üç temel Guı:ıas'ı ı ı  dan oluşur ve 

hem Ay, hem Güneş, hem de Ateş112 görünümüne sahiptir; tamamen 

Dhüstüram çiçeklerinden oluşmuş bu yol kanda'nın114 merkezinden 

kafaya kadar uzanır ve onun içinde Vacn1 adı verilen meghradan115 Ka

faya kadar parlayarak uzanır. 

Onun116 içinde Citrini vardır: Sadece yoginlerin Yoga'sı tarafından 

erişilebilen Pranava'nınm parlaklığıyla parlar. Citrini örümcek ağının 

tellerine benzer ve omurganın merkezine yerleştirilmiş tüm lotusları 

delip geçer ve onun kendine ait biçimi saf idraktir. 118 Citrini üzerine di

zilmiş olan lotuslar sayesinde çok güzel gözükür. Içinde Brahmanaçli119 

bulunur. Hara'nın120 ağzından başlayan bu kanalın son noktası Adi

deva'121dır. 

"O, 122 şimşekler silsilesi kadar güzel ve lotus ipliği kadar hoş tur. Bil

gelerin zihinlerinde parlar. Aşırı derecede incedir; safbilginin uyandırı

cısı; büyük mutluluğun vücut bulmuş hali ve gerçek doğası Bilinç'123tir. 

ııı Guı:.ıalar, Sattva, Racas ve Tamas adı verilen üç temel Guı:.ıa'dan oluşur. 

m Bir diğer deyişle dışarıdan içeriye doğru Sushum�a, Vacra ve Citrini'dir. 

m Dhatura fastous. 

ıı4 Tüm nac;lılerin çıkış noktası. Kanda=Ampul. 

ııs Penis. 

ıı6 Yani vacramn ve ayrıca dalaylı olarak da Sushum(ıa'nın içinde. 
117 Oly! sesi. 

ııs Shuddhabodhasvarupa. Ondan saf olanlarca chana türetilir. (Shangkara) 

ıı9 Cinini'den ayn bir Nadi değil, tam tersine Citrini içinde bulunan kanaldır . 
120 Şiva; burada Svayambhu-lingga. 
121 Parama Bindu Brahmanagı yakınlarına ulaşır ama Adi-deva'nın kendisine 

yaklaşamaz. 
122 Yani Cintini, Brahmanagi'nin iç kısmı. 
123 Şuddha-bodha-svabhava. 
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Brahmadvara124 onun ağzında parlar. Bu yer leziz yemekler le süslenmiş 
bir bölgeye giriştir. Knot olarak bilinir ve aynı zamanda sushum!JCi ağzı 
olarak da anılır ."125 

Görüldüğü gibi, "latif" bir beden ve ;'mistik bir fizyoloji" sözkonu
sudur. Yine de okuduklarımızda "soyut" hiçbir yan yoktur; karşımız
da kavramsallaştırmalar değil, fizikötesi deneyimleri ifade eden imge
ler vardır. Metinler, erginlenmemiş bir kişide ncuj.ilerin "kirli" "tıkalı" 
olduğunu ve onları asanalar, pramayama ve mudralarla "anndırmak" 
gerektiğini ısrarla tekrar eder. 126 I4a ve pi!Jgala hem iki "nefesi" hem 
de bedenin tüm mistik enerjisini taşır; onlar asla sadece basit "kanal
lar", "yollar", fizyolojik organlar değildir. Sammohana-tantra'ya göre, 

i4a Şakti'dir, pil;gala da Purusha'dır.127 Başka metinler !alana. (= i4a) 

ve rasananın (= pi!Jgala) sırasıyla eril tohumu ve dişil yumurtayı ta
şıdıklarını söyler. 128 Ancak eril tohum Şiva ve ayla, kan da (genellikle 
"kadınların racas'ı"yla özdeşleştirilir) Şakti ve güneşle aynı özdendir 129 
Kaı:ıhupada'nın Dohakosha yorumunda ayın erkeklik tohumımdan, gü
neşin de kadının yum urtasından doğduğu belirtilmiştir. 130 Zaten iga 
ve pi(?gala için en sık kullanılan isimler, gerek Hindu gerekse Budist 

Tantralarında, "güneş" ve "ay" dır. Sammolıana-tantra'da sol naçlinin yu
muşak tabiatından ötürü "ay" sağ naginin de güçlü tabiatı nedeniyle 

114 Brahman kapısı. 

125 Sha[çahranirüpm;a, 1 -3;  çev. Arthur Avalon (Sir john Woodroffe) , The Ser-

pent Power, s. 4- 12 .  
126 örn. krş. Hathayogapradipiha ,  I, 58 .  

127 Alıntılanan, Sha[çahranirüpm;a. 
128 Sadhanamala, Hevacra Tantra ve Herukta Tantra, alıntı yapan Dasgupta, 

Introduction to Tantric Buddhism, s. 1 1 9 .  
129 Gorahshasiddhantasamgraha, alımılayan Dasgupta, s .  1 72 ,  dipnot 4 .  

130 A.g.y. �  s .  1 72 ,  dipnot 5 .  
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"güneş" olduğu söylenir. Hathayogapradipika onları gündüz ve geceye 

benzetir ve bu zamansal simgeselliğin önemini biraz daha ileride göre

ceğiz. Ama iga ile pivga!anın prava ve apana'yı taşıdıklarını unutmamak 

gerekir; bunlardan birincisi Rahu (Ay'ı yutan Aşura), apana ise "zama

nın ateşi"dir (Kalagni).131 Bu noktada simgeselliğin anahtarlarından bi

rini bulmuş oluyoruz; belli başlı "nefesler" ve belli başlı "latif kanallar" 

aracılığıyla zaman yok edilebilir. 

Budist I antralarda sushumvaya avadhüti denk düşer ve bu "sinir" 

nirvanaya giden yol kabul edilir. Sadhanamala der ki:132 "Laiana (= iga) 

pracnayla (Hikmet), rasana da (= pivgaia) Upaya'yla (yol) aynı yaradılış

tadır: Avadhüti ise mahasukhanın (Yüce Mutluluk) merkezi olarak orta

da kalır." Dohakosha yorumlarında avadhüti terimi "ateşten yaradılışıyla 

tüm günahları yakıp kül eden" olarak açıklanır. 133 

Metinler sürekli şu motifi yineler: Orta yoldan ayrılmayın, sağ ve 

sol tuzaklarla doludur! "Güneş ve ay adı verilen iki kanadı kesin! "134 

"Iki yandaki !alana ve rasanayı yok etmek gerek."135 "Ay (çandra) ve 

güneş (sürya) birbirine iyice karışınca, erdem ve erdemsizlik hemen 

yok olur". 136 "Orta yoldan gidilir ve sağ ile sol (yollara) hakim olunursa, 

Yüce Mutluluğa (mahasukha) erişilir ."137 "Sağ ve sol tuzaktır. "138 

131 Kaı;ı.hupada'nın Dohakosha'sına elle düşülmüş şerh, alıntılayan Dasgupta, s. 

1 73 ,  dipnot 1 .  
132 Yay. Bhattaçharyya, ll ,  448. 

133 Alımılayan Dasgupta, s. 107 .  

134 Guı;ı.çl.arl'nin Çaryapada'sı, 4. 

135 Kanı;ı.upada'nın Dohakosha'sı, 3. 

136 Saraha. 

137 Çarya 8, Kambalapada. 

138 Çarya 37, Sarahapada. Tüm bu metinler ve daha pek çoğu için, bkz. P. C. 

Bagchi, Studies on the Tantras, s .  61 vd. 
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Bu simgeselliğin şu iki yönünü şimdilik akılda tutalım: 1 )  Vurgu 

belli başlı iki nefese, güneş ve ayla özdeşleştirilen praua ve apanaya 

yapılmaktadır; demek ki insan bedenine yönelik bir "kozmikleştirme" 

sözkonusudur; 2) Ama sadhaka'mn tüm çabası "ay" ve "güneş''i bir

leştirmeye dönüktür ve bunu başarabilmek için "orta yol"dan ilerler. 

Güneş-ay birliği simgeselliğinin çok yönlü ve karmaşık yapısını biraz

dan göreceğiz. Önce çalıraları da betimleyerek latif beden çözümleme

sini taınaınlayalım. 

Çakralar 

Hindu geleneğine göre, yedi önemli çakra vardır; bunlar altı sinir 

ağıyla ve sutura frontalis'le139 ilişkilendirilir. 

1) Müladhara (müla = kök) kuyruksokumunda, makat ile üreme 

organları arasında bulunur. Dört taçyapraklı kırmızı bir lotus biçi

mindedir; yaprakların üzerine altın harflerle v, sh, ş ve s yazılmıştır. 

Lotusun ortasında toprak elementinin (prthivl) simgesi olan sarı bir 

kare bulunur; bunun da ortasında tepesi aşağı bakan bir üçgen vardır. 

Yoninin simgesi olan bu üçgene Kamarüpa denir; üçgenin tam mer

kezine svayambhü-lirhga (kendi başına var olan lirhga) yerleştirilmiştir, 

başı bir mücevher gibi parıldar. Kendi etrafında sekiz halka yaparak 

(bir yılan gibi) çöreklenmiş, şimşek kadar parlak Kur:ıçlalini uyur ora

da ve ağzıyla (veya başıyla) lirhgamn girişini kapar.Kuı::ıçlalini böylece 

brahmadvarayı140 ve sushumuaya geçiş yolunu tıkar. Mü!adhara çakra, 

maddenin yapışma, tutkunluk gücüyle, ataletle, sesin doğuşuyla, ko-

139 Daha eksiksiz bir betimleme için çakralar öğretisi konusunda en yetkili eser 

olan Satçakra nirüpana'ya başvurun, çev. Arthur Avalon. Ayrıca bkz. Not 
VI, 9.  

140 "Brahman kapısı". 
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kuyla, apcına nefesiyle, tannlar arasında da lndra, Brahma, Qakinı:, Şakti 

vb. ile bağıntılıdır. 

2) Calamm:zçlala (çünkü tattvası jala, yani sudur) ve medhradhara 

(mei}hra = penis) olarak da bilinen svadhishthana çakra, erkek üreme 

organının dibinde yer alır (kuyruksokumu sinir ağı) . Kırmızı-turuncu 

renkli altı taç yapraklı bir lotustur ve üzerlerinde b, bh, m, r, l harfleri 

yazılıdır. Lotusun ortasında Varul).a'yla mistik bağıntısı olan beyaz bir 

yarım ay vardır. Ayın ortasında bir bica-mantra, onun da merkezinde 

yanında tanrıça Çakinfyle birlikte Vishl).u. 141 Svadhishthana çakra su 

elementiyle, beyaz renkle, praı:za nefesiyle, tat alma duyusuyla, elle vb. 

bağıntılıdır. 

3) Manipüra (mani = mücevherler; püra = kent) veya nabhishçhana 

(nabhi = göbek) bel bölgesinde göbek deliği bizasında yer alır (karın 

boşluğu sinir ağı) . On taçyapraklı mavi lotus ve 0, <}.�, rh, t, th, d, dh, n, 

p, ph harfleri. Lotusun ortasında kırmızı bir üçgen ve üçgenin üstünde 

bir boğanın üstüne oturmuş, yanında mavi renkte Lakinı Şakti ile tanrı 

Maharudra. Bu çakra ateş elementiyle, Güneş, racas (aybaşı akıntısı) 

samana nefesi , görme duyusu vb. ile bağıntılıdır. 

4) Anahata Canahahata şabd iki nesneye dokunmadan çıkartılan bir 

ses, başka bir deyişle "mistik bir ses"tir) ; praı:ıa ve civatmanın merkezi 

olan kalp bölgesi. Kırmızı renk. Altın renginde on iki taç yapraklı lotus 

(k, kl:y., g, g� vb. harfleri). Ortada "Süleyınan'ın mührü" tarzında üstüs

te bindirilmiş duman rengi iki üçgen, bunun ortasında altın rengi bir 

başka üçgen, onun içinde parlak bir lirhga. Iki üçgenin üstünde Kakini 

Şakti'yle (kırmızı renkte) birleştirilmiş İşvara bulunur. Anahata çakra 

hava elementiyle, dokunma duyusuyla, fallusla, devinim gücüyle, kan 

dolaşımıyla vb. bağıntılıdır. 

141 Şiva Sal(!hitzt'ya göre, V, 99, Rakini. 
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5) Vişuddha çakra (temizlik, arılık çakra'sı) : gırtlak bölgesi Comm

gayla omurilik soğanının birleştiği yerdeki gırtlak ve yutak sinir ağı), 

udana nefesinin ve bindu 'nun merkezi. Kırmızı-kül rengi on altı taç yap

raklı lotus (a, a, i, u, ü vb. harfleri). Lotusun içinde a.kaşa elementi

nin (esir, boşluk) simgesi olan mavi bir alan, ortasında içinde bir fil 
bulunan beyaz bir çember. Filin üstünde yarısı gümüş, yarısı altından 

Sadaşiva'yı tutan bıca-mantra (Hang) duruyor; tanrının yarısının gümüş 

yarısının altın olmasının nedeni, erdişi (androjin) yönüyle tasvir edil

mesidir (ardha-na.rlşvara). Bir boğanın üstüne oturmuş, çok sayıdaki 

elinde kendine özgü bir sürü nesne ve alarnet taşıyor ( vacra, üç uçlu 

mızrak, çan vb.).  Bedeninin yarısı on kollu ve beş suratlı (her biri üçer 

gözlü) Sada Gaurfyi oluşturuyor. Visuddha çakra beyaz renkle, Esir 

(akaşa), ses, deri vb. ile bağıntılıdır. 

6) Acna. (= emir, buyruk) çakra, kaşların arasındadır (oyuk plek

süs). İki taçyapraklı beyaz lotus, h ve ksh harfleri. Bilişsel yetilerin mer

kezi; buddhi, ahaf[lküra, manas vel
)
"latif' hallerinde indryalar (= duyu

lar) . Lotusun içinde tepesi aşağı dönük beyaz bir üçgen vardır (yon i 

simgesi); üçgenin ortasında itara ("öteki") adı verilen, yine beyaz bir 

limga. Paramaşiva'nın merkezi burasıdır. Blca-mantra, O/'dur. Buranın 

koruyucu tanrıçası Hakini'dir; altı suratı, altı kolu vardır ve beyaz bir 

lotusun üzerine oturmuştur. 

7) Sahasrara çakra: Başın, bin taçyapraklı, ters dönmüş bir lotusla 

gösterilen tepesindedir (sahasra = bin). Brahmasthana, brahmarandhra, 

nirvanaçakra vb. isimler de alır. Taçyapraklar SO harili Sanskrit alfabe

nin tüm olası telaffuzlarını (50x20) taşır. Lotusun ortasında içinde bir 

üçgen bulunan dolunay vardır. Tantra sadhanasının hedefi olan Şiva ve 

Şakti'nin nihai birleşmesi (unmanl) orada deneyimlenir.  Kuı::ıçlalinı: de 

altı aşağı çakra'dan geçtikten sonra oraya açılır. Sahasra.ra'mn bedensel 

düzleme ait olmaktan çıktığını, aşkın düzlemi yansıtmaya başladığını 
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belirtmek gerek -zaten bu nedenle genellikle "altı çakra" öğretisinden 

söz edilir. 

Daha önemsiz başka çakralar da vardır. Örneğin müladhara ile svad

hishthana arasmda yonisthana bulunur; burası Şiva ile Şakti'nin bir araya 

geldiği yüce mutluluk yeridir ve kamarupa diye de anılır (müladhara 

gibi) . Arzunun kaynağı ve tensel düzlemde sahasrarada sonucuna ula

şacak Şiva-Şakti birleşmesinin erken bir habercisidir. Acfıa çakranın 

yanıbaşmda idrak işlevleriyle ve bazı Yoga deneyimleriyle ilişkili manas 

çakra ve soma çakra bulunur. Yine iicfıii çakranın yanında "latif' bedeni 

ve "fiziksel" bedeni ürettikleri varsayılan yedi "nedensel biçim"in mer

kezi olan karana-rüpa bulunur. Son olarak da başka metinlerde, çakra

ların arasmda yer alan veya onlarla özdeşleşmiş belli sayıda adharadan 

(=destek, zarD söz edilir. 142 

Budist Tamralarda sadece dört çakra bilinir; bunlar sırasıyla gö

bek, kalp, gırtlak bölgelerinde ve beyin zarının sinir ağında bulunur. 

En önemlisi olan bu sonuncu çakra'ya ushrhisha-kamala (kafa lotusu) 

adı verilir ve Binduların sahasrarasma denk düşer. Üç kaya (beden) , 

aşağıdaki üç çakra'da yer alır: nirmarha-kaya göbek çakra'smda, dharma

kaya kalp çakra'smda, sambhoga-kaya boğaz çakra'sındadır . Ama bu 

çakralarm sayısına ve yerlerine ilişkin anormallikler ve çelişkilerle 

karşılaşılır 143 Hindu geleneklerinde olduğu gibi, çakralar mudralarla 

ve Tanrıçalarla birleştirilmiştir: Locana, Mamakı:, Pandara ve Tara (Şri

samputa144) . Hevacra-tantra dört çakra'yla ilişkili olarak uzun bir "dört

leme" listesi verir: dört tattva, dört arhga, dört "an", dört soylu hakikat 

(arya-sattva) vb 145 

142 Bkz. Not VI. 9. 
143 Bkz. Dasgupta, Introduction to Tantric Buddhism, s. 1 63 vd. 

144 Alıntılanan, Dasgupta� s 165.  
145 A.g.y. , S. 166-167. 
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lzdüşüm olarak bakıldığında çakralar, brahmarandhra'nın merkezi

ni gösterdiği bir marhgala oluştururlar. Zaten çelişkili aşkınlık ediminin 

gerçekleştirdiği düzey kopması, sa�?Zsaranın aşılması ve "zamandan çı

kılması" da bu "merkez"de yaşanır. Marhgala simgeselliği tapınakl.ann 

ve Hindistan'daki her türlü kutsal yapının temel öğelerinden biridir: lz

düşüm olarak bakıldığında, bir tapınak aslında bir marhgala'dır. Bu ne

denle her türlü tavaf ritüelinin merkeze yaklaşmak için yapılan bir yü

rüyüşe eşdeğer olduğu ve bir tapınağa giriş eyleminin bir marhgala'nın 

içine erginlenme amaçlı girişi veya kurhgalinl'nin çalıralardan geçişini yi

uelediği söylenebilir. Diğer yandan beden hem mikrokozmasa (merke

zinde Meru tepesinin yer aldığı) hem de panteona dönüşmüştür, çünkü 

her bölge ve her "latif' organ kendi koruyucu tanrısına, mantra'sına, 

mistik harfine vb. sahiptir.  Mürit kozmosla özdeşleşmekle kalmaz, 

evrenin yaratılışını ve yıkılışını kendi bedeninde yeniden keşfetmeyi 

başarır. lleride göreceğimiz gibi, sadhana iki aşama içerir: 1 )  !nsan var

lığının "kozmikleştirilmesi" ve 2) kozmosun ''aşkınlığı"nın sağlanma

sı, yani zıtların birleştirme ("güneş"-"ay" vb.) yoluyla "yok edilmesi." 

Kurhga!ini'nin tırmanışının en son edimi, aşkınlığın da en mükemmel 

işaretidir: Kafatasının tepesinde, sahasrarada, Şiva'yla birleşmesi. 146 

Kw;4alini 

Kurhgalini'nin bazı yönlerine daha önce değinmiştik; o hem bir 

yılan, hem bir tanrıça hem de bir "enerji" biçiminde betimlenir. 

Hathayogapradipika (III. 9) Kur.ı.çl.alinı:'yi şu sözlerle tamtır: "Kuçilangi 

(vücudu eğri) , Kur.ı.çl.alini, Bhujangi (dişi yılan), Şakti, İşvari, Kur.ı.çl.ali, 

Arundhati - tüm bu terimler eşanlamlıdır. Nasıl ki bir kapı anahtar-

146 Bu arada birçok T:mtra okulunun kuçlalinı simgeselliğini zıtların birliğini 

ifade etmek için kullanmadığını da unutmayalım. 
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la açılırsa, yogin de kurtuluş (muhti) kapısını Hatha Yoga sayesinde 

hwhgalinl'yi serbest bırakarak açar."147 Uyuyan tanrıça, guru'nun kera

metiyle uyandırılınca, tüm çahralar hızla katedilir . 148 Şabdabrahman'la, 

O/'la özdeşleştirilen Kwhçlalini, tüm tanrı ve tanrıçalann vasıflarını 

kendinde toplar 149 Bir yılan kılığında150 tüm yaratıklarınısı gövdeleri

nin ortasında oturur (dehamadhyaya) Kurhgalini, Paraşakti biçiminde 

gövdenin tabanında kendini gösterirısı (adhara); Paradevata biçiminde 

ise adharanın merkezinde bulunan, naçiılerin içinden çıktığı düğümün 

ortasına yerleşir . 153 Kwhgalinl, praı.za'nın serbest bıraktığı sezginin {ma

nas) gücüyle sushumı.zanın içinde hareket eder: "Iğne ipliği nasıl taşırsa, 

o da sushumı.zamn içinde öyle taşınıp götürülür."154 Asanalar ve humb

hahalarla uyandırılır;  "o zaman praı.ıa Boşluk (şunya [the Void]) içinde 

özümsenip yutulur"ıss_ 

Kurhgalini'nin uyanışı çok şiddetli bir ısı yaratır ve çahralann için

den geçip ilerlemesi bedenin alt kısmı ceset gibi buz kesip hareket

siz kalırken, humçialini'nin geçtiği kısmın yakıcı hale gelmesiyle ken

dini gösterir 156 Budist Tantralar hwhgalini'nin yakıcı niteliğini, ateş 

147 Çev. Pancham Sinh, Bemard'da almtılanmıştır, s. 43. Krş. Goraksha Şataka, 

5 1 .  
148 Şiva Saırıhitii, IV, 12-14 ;  Haçhayogapradlpika, III, 1 vd. 

149 Şaradatilaka-tantra, I, 14 ,  55; XXV, 6 vd. 

ı5o A.g.y. , I, 54 . 
151 A.g.y. , I, 1 4 .  

152 A.g.y., I , 53. 

153 A.g.y., XXVI, 34. 
154 Goraksha Şataka, 49; çev. Briggs, s. 294. 

155 Haçhayogapradlpika, IV, 1 0; çev. Pancham Sinh, Bemard'da almtılanmıştır, 

s. 45. 
1 56 Avalon, The Serpent Power, s. 242. 
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gibi oluşunu daha da açık bir biçimde vurgular. Budistlere göre, Şakti 
(Candali, Qombı, Yoginı, Nairarnani vb. diye de adlandırılır) nirmari?a

kayada (göbek bölgesi) uyuklar; bu bölgede boddhiçita yaratılarak uyan
dırılır ve bu uyanış "büyük bir ateş" duyumsanmasıyla kendini gös

terir. Hevacra-tantra, "Çal)çlalı. göbekte yanar" der ve her şey yanınca 
Calında bulunan) "ay"dan aşağı nektar damlaları döküldüğünü söyler. 
Guficaripada'nın bir ilahisi, söz edilen görüngüyü şu örtülü sözlerle 
ifade eder: "Lotus ile yıldırım ortada buluşurlar ve onlar birleşince 
Candalı tutuşur. Bu tutuşmuş ateş Qombi'nin evine ulaşır; Ay'ı alının 
ve suyu boca ederim. Ne o şiddetli ateş, ne de duman kalır -ve Meru 
Dağı'nın tepesinden göğe girilir."157 Bu simgesel söz dağarının anlamları 

üzerinde ileride yeniden duracağız. Ama şimdiden bir olguyu akılda tu
talım: Budistlere göre gizli güç göbek bölgesinde uykuda bulunur; Yoga 
uygulanarak tutuşturulur ve bir yangın gibi iki üst çakra'ya (dharma ve 
sambhoga) yayılır,  onların içine girer, ushriılsha-kamala'ya (Hinduların 
sahasril.rasına denk düşer) ulaşır ve yoluna çıkan her şeyi "yaktıktan" 
sonra, nirmari1.a-kayaya geri döner. 158 Öteki metinler bu sıcaklığın cinsel 
enerjinin "aşkın dönüşümü"yle sağlandığını belirtir . 159 

Kuriwjahnı (veya Candall.) ile ateş arasındaki ilişkiler, kwi?çlalinf'nin 

çakralardan geçerek yükselmesiyle "içsel ısı" üretimi şimdiden vur
gulanmaya değer olgulardır. Bazı mitlere göre Tanrıça Şakti'nin tüm 
tannların ateş enerjileri aracılığıyla yaratıldığı hatırlanacaktır. Diğer 
yandan "içsel ısı" üretiminin, en gelişkin haline Şamanizm'de ulaşan 
çok eski bir "büyü" tekniği olduğu bilinmektedir. Başat deneyiminin 
- kumçlalini'nin yükselmesiyle tutuşturulan "ateş"- manevi içeriği büyü 

157 Dasgupta'da alıntılanmış, Obscure Religiöus Cults, s. 1 1 6  vd. 
158 Şri-sampu-tika, el yazmasını alıntılayarı Dasgupta, a.g.y., s .  1 18- 1 19 .  
159 Lama Kasi Dawa Samdup ve  W.  Y .  Evans-Wentz, Le  Yoga tibetain e t  )es 

doctrines secretes (Fr. çev. Tibethan Yoga), s. 3 1 6  vd, 322 vd. 
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veya Şamanizm'den bambaşka bir düzlemde yer alsa da, Tantracılığın 

da bu evrensel büyü geleneği içine oturduğunu hemen belirtelim. Zaten 

yine bu "içsel ısı" üretimi konusunda, bazı Himalaya uygulamalarında 

bulgularran Tantracılık-Şamanizm ortak yaşamını inceleme fırsatını da 

bulacağız. 

Söz ettiğimiz tüm disiplinlerin şart koştuğu manevi hazırlık ya

pılmaksızın kıırh�alin!'yi uyandırmak olanaksızdır. Ama fiili uyanış ve 

çakralardan geçiş, temel unsuru özel bir beden duruşu (ilsana, mudra) 

sayesinde solumayı durdurmak (kumbhaka) olan bir teknikle tetikle

nir. Nefes alıp vermeyi durdurmak için en sık kullanılan yöntemlerden 

biri khecarimudra tarafından önerilendir: dilin ucunun geriye, gırtlağa 

doğru götürülmesi sayesinde nefes borusunun ağzının tıkanması. 160 Bu 

şekilde yol açılan bol tükürük salgılanması göksel ölümsüzlük sıvısı 

(amrta), dilin kendi eti de "yenilen inek eti" diye yorumlanır 161 "Fizyo

lojik bir durum"a ilişkin bu simgesel yorum oldukça ilgi çekicidir. Yo

ginin "aşkınlığa" katılmaya başladığı ifade edilmeye uğraşılmakta, yogi

nin Hindu'nun en katı yasağını (inek eti yemek) ihlal ettiği, yani artık 

koşullanmamış olduğu, bu dünyada bulunmadığı ifade edilmekte; do

layısıyla yogin göksel ölümsüzlük sıvısının da tadına bakabilmektedir. 

Bu anlattığımız khecarimudramn bir yönüdür sadece; nefes borusu

nun ağzının dille tıkanmasına ve bunun sonucunda solumanın durma

sına cinsel bir uygulamanın da eşlik ettiğini göreceğiz. Buna geçmeden 

önce, kurh�alini'nin bu şekilde uyandırılışının alıştırmanın başlangıcın

dan başka bir şey olmadığını belirtelim; yogin bir yandan kwiı�alini'yi 

orta "yol"da (sushumı:ıa) tutmaya, diğer yandan da onu çakralardan 

160 Bunu başarabilmek için dilaltı bağının önceden kesilmesi gerekir . Bkz. The

os Bemard'ın kişisel deneyimi, s. 3 7  vd. 
161 Hathayogaprad1piha, III, 4 7-49. 
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geçirerek başın tepesine kadar tırınandırmaya çabalamaktadır. Ama 

Tantracı yazarların bile belirttiğine göre, bu çabaların başarıyla taçlan

masına çok ender rastlanır. Işte Tarahha�uj.a'dan bilmece gibi bir metin 

(buna Tantrasara'da da rastlanır) :  "lçilir, yeniden içilir, yere yığılmca

ya kadar içilirse ve ayağa kalkıp yeniden içmeye başlanırsa, yeniden 

doğum döngüsünün ebediyen dışına çıkılır ."162 Nefes alıp vermenin 

tamamen durdurulması sırasında yaşanan bir deneyimdir bu. Yorum

da şöyle deniyor: "Saççakra sadhananın (= çokraların içine girilmesi) 

ilk aşamasında mürit soluğunu, çokraların her birinde yoğunlaşma ve 

meditasyon gerçekleştirebilecek kadar uzun süre tutamaz. Dolayısıyla 

hıılfu]alini'yi de sushumvii içinde, kıımbhakamn (solumanın durdurulma

sı) elverdiğinden daha uzun süre tutmayı başaramaz. Bu nedenle göksel 

ölümsüzlük sıvısı (çeşitli biçimlerde anlaşılabilir,  en çok öne çıkan an

lam, nefes borusunun ağzının tıkanmasının yol açtığı bol tükürük salgı

sıdır) içtikten sonra yere -yani toprak elementini temsil eden muladhara 

çakra'ya- düşmek zorunda kalır. Mürit bu temrini birçok kez yineleme

lidir ve onu sürekli uygularsa yeniden doğum döngüsünün nedenlerini 

yok eder. "163 

Bazı Tantra okulları, kurhçlalini'nin yükselişini hızlandırmak için 

beden duruşlarını (mudrii) cinsel uygulamalarla birleştirdiler. Bunun 

altında yatan fikir, nefı:sin, düşüncenin ve meninin "hareketsizliği"ni 

aynı anda ve bir arada sağlamak gereğiydi. Gorahsha Sarrzhitii (61 -7 1 ) ,  

hhecarl-mudra sırasında insanı bir kadın kucaklasa bile bindu'nun (= 

sperm) "düşmediğini" açıklar. Ve "bindu vücutta kaldığı sürece, ölüm 

korkusu var olmaz. Meni gelecek olsa bile yonimudra tarafından 

162 Avalon, The Principles of Tantra, II ,  s. cviii 
163 A.g.y. 
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durdurulur. "164 Ha\hayogapradipiha (III,82) aynı sonucu elde etmek 

için vacrolımııdrayı salık verir. Bunun için süt ve "uysal bir kadın" bul

mak gerekir. Yogin "meçihrasım (maithuna sırasında salgılanan bindu)165 

pompa gibi geri çekmeli" bu emilim eylemi kadın tarafından da gerçek

leştirilmelidir. "Salgılanan bindu'sunu geri çeken yogin onu koruyabilir; 

bindu'nun yitirilmesiyle ölüm, turulmasıyla yaşam gelir . "166 Tüm bu me

tinler nefes, psikolojik-zihinsel deneyim ve erkeklik tohumu arasındaki 

karşılıklı bağımlılık üzerinde ısrarla dururlar. "Hava (nefes) hareket et

tiği sürece, bindu da hareket eder; nefesin hareketi durunca o da dura

ğanlaşır. Dolayısıyla yogin nefesini denetim altına alıp dokunulmazlığı 

sağlamalıdır." "Prcu;a vücutta kaldığı sürece yaşam (civa) gitmez; ölüm, 

nefesin gidişidir."167 

Şu halde bindu'nun nefese bağımlı olduğu ve bir anlamda onunla 

benzeştirildiği görülüyor; çünkü birinin veya diğerinin gidişi ölümle 

eşdeğerdir. Bindu aynı zamanda çita'yla da benzeştirilir168 ve böylelik

le ya "hareketin" ya da "hareketsizliğin" uygulandığı üç düzey, prcu;a, 

bindu, çita benzeştirilmiş olur. Kuı.ıçlalinı: ani bir hareketle kesintiye uğ

ratıldığında -solunum ya da meni salgılanması yoluyla- üç düzey ara

sındaki türdeşliğin yapılanmasını bilmek önemlidir. Hele ki metinlerin 

her zaman bu üç düzeyden herhangi birini işaret etmediği düşünüldü

ğünde daha da önemlidir. 

164 Çev. Briggs, Gorakhnath, s. 298. 
165 A.g.y., s. 333. 
166 A.g.y., S. 334. 

167 Goraksha SaJTZhita, 90-9 ı ;  çev. Briggs, s. 302. 
168 Goraksha Smyıhiti'i, 90'ı, Benares elyazmasmı bindur yerine çittam diye okur 

(krş. Biiggs, a.g.y., s. 302), tıpkı Hathayogapradlpika, II, 2 gibi: "Nefes ha

reket edince zihin de hareketlenir; soluk hareketini durdurunca ruh da 

hareketsizleşir."  Ayrıca krş. a.g.y. , IV, 2 1 .  
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"Mecaziı Dil" 

Tantra metinleri çoğunlukla "mecazlı bir dil"le (sandha-bhiisha), yani 

bir bilinç halinin erotik bir terimle ifade edildiği gizli, anlaşılmaz, çift an

lamlı, mitolojik veya kozmolojik söz dağarı Hatha Yoga'ya veya cinselli

ğe ilişkin anlamlarla yüklü bir dille yazılmıştır. Saddharmapwp;iarıka'da 

birçok kez sandha-bhiisita, sandha-bhashya, sandha-vaçana deyimlerine 

rastlanır. Bournouf bunları "esrarlı dil", Kern "gizem" ve Max Müller 

de "gizli söz" diye çevirmişti. 1 9 1 6'da Haraprasad Shastri şu çeviriyi 

önerdi: "alaçakaranlık dili" "ışık ve karanlık" dili (iilo-ii-dhtıri). Ama 
Viduşekar Şastri, Sandhii-bhashii başlıklı incelemesinde, 169 sanclhiiya 

sözcüğünün kısaltılmış halinin sözkonusu olduğunu ve bu sözcüğün 

"niyet" "kasıt" " . . .  amacını güden" " . . .  niyetlenen" "bakımından" vb. diye 

çevrilebileceğini ispatladı 170 O halde bir "alaçakaranlık dili" değildi söz 

edilen. "Metinleri kopya edenler sanclhaya'nm veya onun kısaltınası 

olan sanclhii'nın gerçek anlamını bilmedikleri için, bu sözcüğü daha aşi

na oldukları bir terimle, (güneşin doğuş ve batışına ilişkin demek olan) 

sanclhayla değiştirmiş olabilirler. "l7l Hevacratantra, sanclha-bhasha'yı 

"yoginlerin büyük öğretisi" (mahiisamaya), "büyük dil" (mahabhasam) 

diye niteler ve "öğretilerin anlamıyla dolu" olduğunu bildirir (samaya

sanketa virtasam). Demek ki sözcüğün anlamı yerli yerine oturtulmuş
tur: "sırrı:, gizli. "172 

Törensel muammalar ve bilmeceler Vedalar çağından itibaren 

kullanılagelmişti; 173 evrenin sırlarını kendi tarzlarında ifşa ediyorlardı. 

169 Yazısında, "Sandhabhaşa," Indiarı Historical Quarterly, IV, 2 (1928), s. 287-96. 
170 A.g.y . ,  s. 289. 

l7l A.g.y., s. 296. 
172 Ayrıca bkz. Not VI. 1 0, eleştirel kaynakçayla birlikte . 
173 Rig Veda, I; 1 61:; I, 1 52 ,  3; VIII, 90, 14 ;  X, 55 ,  5 vb; Atharva Veda, VII, 1 ;  XI, 

8 ,  10 .  
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Ama Tantracılıkta çok gelişkin ve bütünsel bir şifreleme sistemiyle kar

şılaşırız ve bu sistem sadece Yoga-Tantra nitelikli deneyimlerin iletile

mezliğiyle açıklanamaz. Bu tür deneyimleri ifade etmek için zaten uzun 

süredir simgeler, mantralar, mistik harfler kullanılıyordu. Sandha-bhas

ha ise başka bir amaç güder; öğretiyi erginlennıemişlerden gizlemek 

ister, ama asıl önemlisi yoginı: manevi temrin açısından vazgeçilmez 

olan "paradoksal durum" içine taşımayı hedefler. Sözcüklerin anlam

bilimsel çokdeğerliliği, alışılmış her dilde içkin olan sıradan referans 

sisteminin yerine sonunda çift anlamlılığı geçirir. Dilin bu şekilde yok 

edilmesi, kutsal olmayan evrenin "parçalanması"na ve onun yerine bir

birine çevrilebilir ve bütünleştirilebilir düzeylerden oluşan bir evrenin 

geçirilmesine yardım eder. Simgeeilik genelde evrensel bir "geçirgen

lik" yaratır ve varlıklarla şeyleri nesnel-ötesi anlamlara "açık bir hale 

getirir ." Ama Tantracılıkta "mecazlı dil" sadhananın ayrılmaz bir parçası 

olan bir manevi temrine dönüşür. Mürit, kozmik tezalıürün temelinde 

bulunan gizemli benzeşme ve aynı noktaya yöneliş sürecini aralıksız 

deneyimlemelidir, çünkü artık kendisi de bir mikrokozmos olmuştur 

ve bunun bilincine varmak için çok sayıda farklı düzeyde evrenleri dü

zenli aralıklarla yaratıp bünyesine katan tüm bu güçleri "uyandırmalı

dır."  Boddhiçita'yı hem "uyanış düşüncesi" hem de sperm olarak idrak 

etmesi, sadece erginlenmemişlerden Büyük Sır'n saklamak için isten

mez; yogin, dili kullanarak (yani yürürlükten kaldırılan kutsal olmayan 

dilin yerini alacak yeni ve aykırı bir dil yaratarak) spermin düşünceye, 

düşüncenin de sperme dönüştürülebildiği düzeyin içine girebilmelidir. 

Dilin yok edilip yeniden yaratılması süreci Tantracı şairler

de, özellikle de "şifreli" şarkılann, çaryillarm yazarlan olan Budist 

Siddhaçaryalarda gözlemlenir. Kukkurı:pada'nın bir şiiri şöyledir: "Ikisi 

de sağıldığında (memeler veya "kaplumbağa sağıldığında") , (süt) kasede 

tutulamaz; ağacın demirbindini timsah yer. Alnı evin yakınındadır (. . .  ) ,  
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gecenin ortasında küpe çalınır. Kayınpeder uyur, gelin uyamr -hırsız 

küpeyi çaldı, nerede arasam onu? Gün ışığında bile gelin kuzgunu 

görünce korkuyla haykım -gece nereye gider kuzgun? Kukkurı:pada 

böyle bir çaryil söylemiş ve bu çaryil binlerin içinde birin kalbine 

işlemiştir."174 

Yorumlara göre, çaryanın anlamı şöyle olsa gerek: iki, iki "damar" 

yani igii ve piuga!iidır; sağılan sıvı boddhiçita'dır (bu da birçok biçimde 

anlaşılabilir) ve "kase" de (pita = pitha) mauipura'dır (göbek bölgesi çalı

rası) . "Ağaç" (rukha = vrksha) beden anlamına gelir, "demirhindi mey

vesi" de boddhiçita biçimindeki spermi ifade eder; onu "yiyen" "timsah" 

ise solumanın Yoga usulünce durdurulmasıdır (kumbhaka). "Ev" yüce 

mutluluğun merkezidir; "küpe" kirlenme ilkesini ifade eder, "hırsız" 

da sahacanandayı (hemen aşağıda söz edeceğimiz sahacanın mutluluğu

nu) simgeler; "geceyarısı" en üstün mutluluk içinde tamamen yok olma 

halidir. "Kayınpeder" (şvaşura) nefestir; "gün" düşüncenin etkin halini 

(pravrtti) , "gece" de dinlenme halini (nivrtti) ifade eder vb. 175 

Bir örnekserneler, benzeştirmeler ve çifte anlamlar evrenindeyiz. Bu 

"mecazlı dil"de, her erotik görüngü bir Hatha Yoga temrinini veya bir 

meditasyon aşamasını ifade edebileceği gibi, herhangi bir simgeye, her

hangi bir "kutsiyet hali"ne erotik bir anlam da yüklenebilir. Bir Tantra 

metninin, litürji ,  Yoga, Tantra vb. gibi birçok farklı anahtarlar kulla

mlarak okunabileceği sonucuna varılır. Yarumcular özellikle son ikisi 

üzerinde durmaktadır. Bir metni "Yoga anahtarı"yla okumak, metnin 

ilişkilendiği çeşitli meditasyon aşamalarının şifrelerini çözmek demek-

174 Çev. Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 480 vd. 
175 Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 480 vd. Bu bilmece üslubu kullam

mının Çaryapadalardan günümüze, modern Hint edebiyatında da hiç ke

sintisiz sürmesi dikkat çekicidir. 

309 



YOGA 

tir. Tantracı anlam çoğunlukla erotiktir, ama somut bir fühn mi yoksa 

cinsel bir simgeselliğin mi sözkonusu olduğuna karar vermek güçtür. 

Daha doğrusu "somut" ile "simgesel" arasında bir ayrım yapmak güç

tür, çünkü Tantra sadhanasının amacı her türlü "somut" deneyimin 

kendi maddesini aşıp dönüşmesi, fizyolojinin litürjiye dönüşümünün 

sağlanınası dır. 

Mahayana Budhacılığının birçok khşe sözcüğü Tantracılıkta erotik 

bir manayla zenginleşir: padma (lotus) bhaga (rahim) olarak yorumla

mr; vacra (tam karşılığı yıldırım) lirhga ( erkeklik organı) anlamına gelir. 

O halde Buddha'nın (vacrasattva) Bhagavatilerin gizemli bhaga'sında 

bulunduğu söylenebilir . 176 M. Shahidullah Dohakoshalara dayanarak 

bazı denkhk dizilerini yeniden oluşturmuştur; P. C. Bagchi Çaryilların 

bazı teknik söz dağadarındaki simgeciliği incelemiştir; ama mecazlı ve 

alegorik dille şifrelenmiş metinlerin yorumu tamamlanmış olmaktan 

çok uzaktır henüz. 

Daha çok Dohakoshalardan alınmış birkaç örnek: 

vacra (yıldırım) = lirhga = şünya (boşluk) 

ravi, sürya (güneş) = kadınların racas'ı (aybaşı akıntısı) = pivgala = 

sağ burun deliği = u paya (araçlar) 

şaşin, çandra (Ay) = şukra (sperm) = i4il = sol burun deliği = pracna 

!alana (kadın) = i4a = abhava (yokluk) = çandra = apana = nada = 

prakrti (doğa) = tamas (üç guva'dan biri) = garhga (Ganj)  = svara (sesli 

harfler) = nirvana vb. 

rasana (dil) = pivgala = prava = racas (guvalardan biri) = purusha 

176 L de la Vallee-Poussin, Bouddhisme. Etudes et materiaux, s. 134.  

Hathayogapradipiki'i'da vacra. = lil;zga denkliği için, krş. Walter baskısının 

dizini, vacrakandara maddesi. 
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= vyafıcana (sessiz harfler) = kali = yannma (Yamuna nehri) = bhava 

(varlık) vb. 

avadhüti = kadın çileci = sushumiJii = pracfıa = nairatma vb. 

boddhiçita = uyanış düşüncesi = şukra (sperm) 

taruni = genç kız = mahamudra 

grhirhl = (kadın) eş = mahamudra = divyamudra, cnanamudra 

sarnarasa = cinsel doyum özdeşliği= cinsel birleşme = nefesin tutul-

ması = düşüncenin hareketsizliği = spermin durdurulması. 

Kar:ıha'dan177 bir metin: "Kadın ve Dil, Güneş ve Ay'ın iki yanında 

hareketsiz kılınmıştır." Bu metnin ilk anlamı Haı;ha Yoga bağlamında

dır: lki nefesin (priiiJa ve apana) il]a ve piiJgala içinde durdurulması

nın ardından bu iki ''latif damar"ın etkinliğinin hareketsizleştirilmesi. 

Ama sözkonusu metnin bir anlamı daha vardır: Kadın ilimdir (pracfıa) , 

Dil ise çabadır, eylem aracıdır (upaya): Hem Hikmet'in hem de bunun 

hayata geçirilmesi için harcanan çabanın durdurulması sözkonusudur 

ve bu "hareketsizleştirme" ancak Yogayla (nefesin tutulması) elde edi

lebilir. Ancak bu bağlamda "nefesin tutulması" meni salgılanmasının 

durdurulması olarak anlaşılmalıdır. Kanha bunu kehanet üslubuyla ifa

de eder: "Hareketsiz olan, Aydınlanma düşüncesini (çev. Shahidullah; 

"uyanış düşüncesi" diye: ·de çevrilir) onu süsleyen toza rağmen sarar, 

kapsar. Doğası gereği saf olan lotusun tohumunu insan kendi bede

ninde görür."  Sanskrit yorumda şu açıklama yapılır: Eğer maithuna'da 

177 Shahidullah onu bir "nihilist" olarak tanıtır, ama bu doğru değildir: krş. Les 

chants mystiques de Kanha et de Saraha, s. 14 :  "Kanha ve Saraha nihilisttir . 

Madhyamika filozoflarında olduğu gibi (onlarda da] ne bhava, ne nirvana, 

ne bhava (varlık) ne de abhava (yokluk) mevcuttur. Hakikat, fıtridir (sa

haca), yani boşluktur." Aslında Kanha "ikilik düşüncesi"ni, zıtlık çiftlerini, 

koşullanmaları yadsır ve koşullanmamışı (sahaca) arar. 
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(cinsel birleşme) şukra (sperm) salgılanmadan durursa düşünce de ha

reketsiz kalır (Shahidullah, a.g.y.) .  Nitekim "toz" (racas) aslında "kadın

ların racas'ı"dır (hem aybaşı akıntısı hem de vajinal salgılar); maithuna 

sırasında, yogin kendi şukrasını hareketsizleştirerek yatak arkadaşının 

sıvı salgılamasına yol açarken, bir taşla iki kuş vurur. Bir yandan ken

di düşüncesini durdurur, diğer yandan da "lotus tohumunu" (= racas) 

kendi içine çekebilir. 

Sonuç olarak Hatha Yoga metinlerinde söz edilen üç "kendini tut

ma" veya "hareketsizlik" burada da karşımıza çıkar: nefesin, spermin 

ve düşüncenin durdurulması. Bu "hareketsizliğin" derindeki anlamı

nın çözülmesi kolay değildir. Bunu incelemeye geçmeden önce, kadim 

Hindistan'da ve Yoga-Tantra tekniklerinde cinselliğin ritüel işlevi üze

rinde durmakta yarar var. 

Mistik Erotizm 

Maithuna Vedalar çağından beri bilinir, ama onu bir selamet aracına 

dönüştürmek Tantracılığa düşecektir. Tantra öncesi Hindistan'da cin

sel birleşmeye iki farklı ritüel değer yüklenmesi mümkündür; her ikisi 

de arkaik yapıdaki bu değerler tartışılmaz bir eskiliktedir: 1 )  Bir hie

rogami (kutsal evlilik) olarak eşler arası birleşme; 2) evrensel bereket 

(yağmur, ekinler, sürüler, kadınlar vb.)  ya da "büyüsel bir savunma" 

yaratılmasını hedefleyen orgia türü cinsel birleşme. Kutsal evliliğe dö

nüştürülmüş kan-koca ilişkisi üzerinde durmayacağız: Koca karısına 

"Ben gökyüzüyüm, sen yeryüzüsün!" der. 178 Birleşme törensel bir ya

pıdadır, çok sayıda saflaştıncı hazırlık, simgesel benzeştirme ve dua 

içerir -bir Veda ritüelinde olduğu gibi. Kadın ilişki öncesinde aşkın bir 

178 Brhadatavyaka Upanişad, VI, 4, 20; Upanishadlar, lş Bankası Kültür Yay. ,  

çev. Korhan Kaya, s. 85. 
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figüre dönüştürülür, kurban töreninin yapıldığı kutsanmış yer olur: 

"saçları kutsal çimenler, derisi sıkılmış Soma'dır. Cinsel organının iki 

dudağı ortadaki ateştir. 1 79 Bunu bilenin yapacağı cinsel ilişki Vacapeya 

kurbanını sunanın dünyası kadar büyüktür . . .  " 180 Önemli bir konuya 

dikkat çekelim: "Yapılan işler"in meyvesinin -bir Veda kurbanının so

nucunun- ritüel biçiminde gerçekleştirilen bir kan-koca birleşmesiyle 

de elde edilebileceği inancı Brihadaranyaha Upanişad sonrasında kendini 

kabul ettirir. Kurban ateşinin kadın cinsel organıyla özdeşleştirilme

si, kadının aşığına yüklenen sihir gücüyle de doğrulanır: "Sen benim 

ateşime kurban oldun vb."181 Birleşme konusunda, kadının gebe kal

maması istendiğinde uygulanan ritüel bir ayrıntı, spermin geri çekil

mesiyle ilişkili bazı karanlıkta kalmış düşünceleri sezmeye de olanak 

veriyor: "erkek, bir nefes alıp nefes verdikten sonra şöyle demelidir: 

'Gücümle, menimle menimi senden geri istiyorum! '  Böylece kadın to

humlanmamış olur."182 Demek ki Haçha Yoga'da spermin geri döndü

rülmesi tekniği en azından bir "sihir" biçiminde, Upanişadlar çağından 

beri mevcut olabilir. Her ne olursa olsun okuduğumuz metin, spermin 

geri emilmesini bir nefes alıp verme davranışı ve sihirli bir formülle 

ilişkilendirir. 

Gebe kalma tanrılar adına gerçekleştirilen bir işlemdir: 

"Vishl).u rahmi hazırlasıni 

Tvashçri şekiller versini 

Pracapati damlatsın, 

Dhatri de tohumu yerleştirsin! 

179 A.g.y., s. 82; krş. Eliade, Shamanism, s. 363, dipnot 78. 
180 A.g.y., s. 82. 

181 A.g.y., VI, 4 ,  1 2, s. 84. 
182 A.g.y., VI, 4 ,  10, s. 83. 
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Ey Sinıvalı, tohumu ver, 

ey kocaman örgülü saçlan olan hanım, tohumu ver! 

Lotus kolyelerle süslü ikiz tannlar olan 

Aşvinler tohumu yerleştirsinler ! "183 

Cinselliğin artık bir "psiko-fizyolojik durum" olmaktan çıktığının, 

bir ritüel değeri yüklendiğinin farkına varmak için böylesi bir tavrı iyi 

anlamak yeterli olacaktır ve o zaman birdenbire Tantracı yeniliklere 

giden yol açılıverir. Cinsel düzlem kutsanır, ritüel düzlem ve mitolojik 

düzlemle benzeştirilir, ama diğer yandan simgeeilik ters yönde de işler; 

ritüel de cinsel terimlerle açıklanır. "Rahip bir ilahi okurken dizenin 

ilk iki çeyreğini birbirinden ayırıp sonraki ikisini sıkı sıkı birleştiri

yorsa, bunun nedeni çiftleşmede kadının bacaklarını ayırması, erkeğin 

ise birleştirmesidir; rahip böylece kurban töreninin kalabalık bir dölle 

sonuçlanması için çiftleşmeyi temsil eder" (Ait. Brahma7Ja, X, 3, 2-4) . 

Hatann kısık sesle ilahi okuması sperm salgılamasıdır; hotar kutsal 

çağrıyı ona yönelttiğinde adhvaryu dört ayak üstüne çöker ve yüzü

nü çevirir; çünkü dört ayaklı hayvanlar sperm salgılamak için sırtlarını 

dönerler (a.g.y. , X, 6, 1 -6). Sonra adhvaryu yeniden ayağa kalkar ve ho

tarla yüz yüze gelir; çünkü iki ayaklılar sperm salgılamak için yüz yüze 

dururlar."184 

Mahavrata süresince bir pwyışcalinin bir brahmaçarin'le veya bir 

magadhayla kurban için kutsanmış yerin içinde ritüel biçiminde çift

leştiğini görmüştük 185 Büyük olasılıkla hem "savunma" hem de refah 

183 Brhadarm;yaka Upanişad, VI, 4, 2 1 ;  Upanishadlar, lş Bankası Kültür Yay. ,  

çev. Korhan Kaya, s. 85 .  
184 Levi, La Doctrine du sacrifice, s. 1 0 7. 
185 Ayrıca bkz. Apastamhiya Srauta Sutra, XXI, 1 7, 18 ;  Kathaka Sm?ıhita, XXXIV, 

5 ; Taittirlya SaJ?Zhita, VII, 5, 9 vb. 
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ritüeli sözkonusudur. Büyük at kurbam töreninde de (aşvamedha) 

kurbanı adayanın karısı (mahishi) kurban edilen hayvanla çiftleşmeyi 

yansılamak zorundaydı; tören sonunda dört eş dört büyük rahiple yal

nız bırakılıyordu.186 Brahmaçarin (tam karşılığı "bakir genç adam") ile 

pwrzşcali (tam karşılığı "fahişe") arasındaki törensel birleşmede zıtların 

birliğini (coincidentia oppositonım) sağlama isteği, kutuplaşmaları yeni

den bütünleştirme çabası fark edilmektedir -çünkü aynı motife birçok 

arkaik kültürün ikonografik simgeciliğinde ve mitolojisinde rastlanır. 

Her ne olursa olsun gerek aşvamedhada, gerekse mahavratada cinsel 

ritüeller kozmolojik değerlerini korur (aşvamedha kozmogoninin yi

nelenmesidir). Ancak "zıtların birleşmesi"nin derindeki anlamı belir

sizleşmeye başlayınca cinsel ritüelden vaz geçilir : ;  Çcu:zkhayana Çrauta 

Sütra'da "tadd etad puranam utsannam na karyam" denir (XVII, 6, 2): "Bu 

eski bir adettir, artık yapılmaması gerekir." Louis de la Vallee-Poussin 

bu uyarıyı, "dakshinaçaraların sol el törenlerine karşı çıkışı" olarak 

görüyordu;187 ancak bu pek olası değildir, çünkü cinsel simgeeilik 

asla vamaçaralann buluşu değildir. Daha yukarıda Brahmal).alar'dan ve 

Upanişadlar'dan metinler alıntıladık; bunlara Chandogya-Upanişad'dan 

cinsel birleşmeyi litürjik bir ilahiye (saman) dönüştürüp o şekilde bir 

değer yükleyen bir bölüm (II, 13 ,  1 -2) ve özellikle de vamadevya (öğle 

vakti sema'sının ezilişine, eşlik eden melodi) eklenebilirdi: 

"Çağıran Himkara'dır (litürjik ilahinin en başındaki boğuk ünlem) 

Rica eden prastavadır (= samanın giriş bölümü) 

Kadınla birlikte yatan udgithadır (= samanın başlıca bölümü) 

186 Krş. Paul Emile Dumont, L'Aşvamedha içindeki metinler, s. 260 vd. Ta

rımsal bereket törenlerindeki cinsel unsurlar için, krş. ] . ] .  Meyer, Trilogie 

altindischer Machte und Feeste der Vegetation. 
187 Bouddhisme: Etudes et Materiaux, s. 1 36. 
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Kadının üstüne yatanbu pratiharadır (= samanın bir dörtlüğün 

üçüncü dizesine denk düşen bölümü) 

Sonuncu gelen nidhanadır. Bitiren nidhanadır (= samanın bir dörtlü

ğün son dizesine denk düşen sonuç bölümü) . 

Bu cinsel ilişki üzerine kurulu Vamadevya Saman'ı bilen kişi cin

selliğe kavuşur, her tür ilişkiye erişir . Dolu dolu yaşar, uzun ömürlü 

olur. Ünü, soyu ve bol sığır sürüleri olur. O, hiçbir kadından kaçmaz. 

Bu onun kuralıdır . " 188 

Böyle bir metnin "sol el" ideolojisine nasıl ait olabileceğini kestir

rnek güçtür; burada öncelik cinsel birleşmenin (tüm dinsel sonuçla

rıyla birlikte!)  litürjik bir ilahiye çevrilmesine verilmiştir. Daha önce 

de söylediğimiz gibi bir psiko-fizyolojik etkinliğin kutsamaya dönüşme 

süreci her türlü arkaik tinselliğin ayırt edici özelhklerindendir. "Yoz

laşma" tensel etkinliklerin simgesel anlamının yok olmasıyla başlar; bu 

nedenle en sonunda "eski adetler" terk edilir. Ama zıtların birleşmesi 

simgeselliği Brahmancı düşüncede önemli bir rol oyuarnayı sürdürür. 

"Cinsel birleşme"nin "zıtların birliği" olarak duyumsandığının bir diğer 

kanıtı da bazı metinlerde maithuna yerine sarrzhita, "birlik" teriminin 

yeğlenmesidir; bu terim hecelerin, ölçülerin, melodilerin vb. iki terim

li gruplanışını ifade etmek için olduğu kadar, tanrılar ve Brahman'la 

birleşme manasında da kullanılır 189 Ama biraz sonra göreceğimiz gibi 

zıtların birliği Tantracı ritüellerin ve meditasyonların hepsinde değiş

meden kalan metafizik öğeyi oluşturur. 

188 Upanishadlar, lş Bankası Kültür Yay.,  çev. Korhan Kaya, s. 107- 1 08.  
189 Krş. Aitareya Arauyaha, III ,  1 ,  6; Çauhhayana Arauyaha, VII, 14 ,  vb. Zıt 

temel ilkelerin yan yana getirilişinin felsefi temeli konusunda, bkz. Ananda 

K Coomaraswamy, Spiritual Authority and Temporal Power in the Indian 

Theory of Government. 
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Budist metinlerde de maithuna'dan söz edilir (Pali dilinde mcthwıa)190 

ve Buddha da cinselliği nirvanaya erişmenin yollarından biri olarak ka

bul eden bazı çilecilerden söz eder. l9l L. de la Vallee-Poussin, "birçok 

mezhebin din adamlarına 'koruyucusuz' (yani evli, nişanlı vb. olmayan) 

kadınlarla cinsel zevk yaşamaları konusunda izin verdiğini unutmamak 

gerek" diye yazıyordu;192 "keşiş olmakla birlikte aşkın azizli.k yaşamını 

engellemediğini ileri süren eski eşek arabacısı Ariçı;ha'nın hikayesi; kızı 

"benzersiz" Anupama'yı Buddha'ya sunan Magandika'nın hikayesi akıl

da kalanlar arasındadır (Culla, VI. 32 vb) ."  Tüm bu adetlerin derindeki 

anlamlarını çözebilecek bilgiye sahip değiliz. Gizemci bir erotik anla

yışa koşut olarak Hindistan'ın tarihöncesinden beri cinselliği çok farklı 

kültürel bağlamlarda gündeme getiren sayısız ritüelle içli dışlı olduğu

nu hesaba katmak gerek. Bu ritüellerden, "halk" büyüsü katmanlarında 

rastlanan bazıları üzerinde ileriki sayfalarda da duracağız. Ama bunlar 

büyük olasılıkla Tantracı maithuna tekniğiyle ilişkili değildir. 

Maithuna 

Her çıplak kadın prakrtiyi cisimleştirir 193 Şu halde ona, doğanın 

sual edilmez sırrına, sınırsız yaratım yeteneğine bakılırken duyulan 

hayranlık ve mesafeyle bakılmalıdır. Yogini'nin ritüel çıplaklığında iç

kin mistik bir değer bulunur: Eğer çıplak kadının karşısında, varlığın 

en J.erin köşesinde kozmik gizemin açıklanması karşısında duyulan 

o dehşet verici heyecan yaşanmıyorsa bir ritüel değil, kutsal olmayan 

19° Krş. methuno dhammo, Kathavatthu, XXlll, 1-2 .  
191 Krş. Dıgha-nikaya, I ,  36. 

192 Nirvana, s. 18, dipnot. 
193 Krş. Horace Hayman Wilson, Sketch of the Religious Sects of the Hindus, 

s. 1 56 
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bir davranış sözkonusudur sadece ve bunun da tüm sonuçları bilin

mektedir (karma zincirinin güçlendirilmesi vb) . İkinci aşama, kadın

prakrtinin Şakti'nin bedenlenmiş haline dönüştürülmesidir; nasıl ki 

yoginin Tanrı'yı cisimleştirmesi gerekiyorsa, onun ritüeldeki kadın eşi 

de tanrıça olur. Tanrısal çiftiere ilişkin (Tibetçe'de yab-yam, baba-anne) 

Tantra ikonografisi, Şaktileriyle sarmaş dolaş olmuş sayısız Buddha "bi

çimi" mükemmel maithuna modelini oluştururlar. Tanrı'nın hareketsiz

liği dikkat çeker; tüm etkinliği yapan Şakti'dir. (Yoga bağlamında, statik 

purusha, prakrtinin yaratıcı etkinliğini seyreder). Ama daha önce Hatha 

Yoga'yla ilişkili olarak gördüğümüz gibi, Tantracılıkta "hareket"in üç 

düzleminde -düşünce, nefes, sperm salgılama- aynı anda sağlanan ha

reketsizlik sadhananın en yüce amacıdır. Burada da tanrısal bir modele 

öykünme sözkonusudur: Buddha veya Şiva, kozmik oyunun ortasında 

hareketsiz ve dingin duran saf Ruh. 

Maithuna öncelikle nefes alıp verme ritmini düzenlemeye ve yoğun

laşmayı kolaylaştırmaya yarar; o halde prarhayama ve dharm:ıanın yerini 

almaktadır, daha doğrusu onların "dayanağı"dır. Yoginı:, guru tarafın

dan eğitilen ve bedeni nyasaiarla kutsanan (adhisthita) bir genç kızdır. 

Cinsel birleşme, insan çiftinin tanrısal bir çift haline geldiği bir ritüele 

dönüşür. "Meditasyonla ve ritüeli mümkün ve verimli kılan ayinlerle 

bu ritüeli gerçekleştirmeye hazırlanan (yogin) , karısı ve sevgilisi olan 

yoginiyi, sevincin ve huzurun tek kaynağı olan Ta.ra'nın özü ve vekili 

olan herhangi bir Bhagavat'ın adıyla çağırır. Bu sevgili kadın yaradılı

şının tüm özelliklerinin bireşimidir; anadır, bacıdır, eştir, kız evlattır; 

ritüeli gerçekleştiren (yogin) onun aşk isteyen sesinde Vacradhara'ya, 

Vacrasattva'ya yakaran Bhagavatilerin sesini duyar. Tantrika, Çaika ve 

Budha okuHanna göre selamet yolu , Bodhi'nin yolu budur."194 Zaten 

194 La Vallee-Poussin, Bouddhisme: Etudes et materiaux, s. 1 35.  
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maithuna için seçilen kadın, orgia ayinlerinin sıradan kadınma benze

mez her zaman. Pançakrama'da geleneksel bir ritüel anlatılır: "Yoginin 

eşi, hiç değişmeyen kurallara uygun olarak seçilen, guru tarafından su

nulan ve kutsanan mııdra, genç, güzel ve bilgili olmalıdır: Mürit kadınla 

birlikte ayini yaparken, çiksalara uyına konusunda da çok titiz davra

nacaktır. Çünkü aşksız (strivyatirchena) selamet nasıl mümkün değilse, 

cinsel birleşme de tek başına selamete erişmeye yetmez. Kriyanın amacı 

olan Paramitalar uygulaması bundan aynlmamalıdır; sadhaka, mudrayla 

ritüeller e göre sevişıneli dir: natihiimayet striyam. "ı95 

Prarhayama ve dharm:za, maithuna sırasında düşüncenin "hareketsiz

leştirilmesi" ve yok edilmesi noktasına, Dohahoshalann "en üstÜn yüce 

mutluluğu"na (paramamahasukha) vanlmasını sağlayan araçlardan baş

ka bir şey değildir; bu yüce mutluluk samarasadır (Shahidullah bunu 

"doyum özdeşliği" diye çevirir; daha çok "duygu ve heyecan birliği", 

daha eksiksiz bir ifadeyle Birliğin keşfedilmesinin aykırı, sözle ifade 

edilmez deneyimi sözkonusudur). Samarasa, "fizyolojik olarak" mait

huna sırasında şuhra ve racas hareketsiz kaldığında elde edilir 196 Ama 

Shahidhullah'ın da belirttiği gibi, "Dohiihoshaiann mistik dilinde, lotus 

(= padma) ve yıldmının (= vacra) birleşmesi olan maithuna'nın, beyin 

zarının sinir ağı (= padma) boşluk halinin (vacra = şilnya) gerçekleştiril

mesi olarak açıklanması da caizdir. "Genç kız" da boşluk olarak anlaşı

labilir. Çaryalarcia (Budha Gana), egosuzluk hali veya şünya, "boşluk" 

aşağı kasttan bir genç kız veya kibar bir fahişe diye betimlenir. "ı97 L. de 

195 A.g.y . ,  s. 1 4 1 .  
196 Shahidullah, s .  1 5 .  

197 Tantra "orgia"larında (çakra, Tantra çarkı) aşağı kasttan kızların ve kibar 

fahişelerin oynadığı rol bilinmektedir. Kadın ne kadar ahlaksız ve sefihse ri

tüele o denli uygundur. Qombı ("çamaşırcı kadın"; gizli dilde ise nairiltmya 

anlamına gelir) tüm Tantra yazarlarının gözdesidir (krş. Kaı:ıha'nın 
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la Vallee-Poussin'in incelediği Pafıçahrama'ya göre, maithuna hem somut 

bir fiil hem de mudralardan ( = yogini) ,  yani jestlerden, beden duruşla

nndan ve ziyadesiyle görselleştirilmiş imgelerden oluşan içselleştirilmiş 

bir ritüel olarak anlaşılabilir. "Din adamlarına göre maithuna, erginlen

menin (sampradaya) asal fiilierinden biridir. Gurunun emriyle, bundan 

böyle uymalan gerekecek cinsel perhiz kurallarını bozarlar. Anladığım 

kadarıyla Pafıçahrama öğretisi budur (III. 40) ( . . .  ). Maithuna'yı gerçekten 

uygulamayan kişi onu ömründe sadece bir kez, erginlenme sırasında 

Çaryaları, Shahidhullah, a g.y. , s. l l l  vd). "Ey Qombıı Her şeyi kirlettin . .  

Bazıları sana çirkin diyor. Ama bilgeler seni bağrına basıyor. . .  Ey Qombıı 

Senden daha bozulmuş, daha sefih hiçbir şey yok!" (Shahidhullah, a.g.y . ,  s . 

120,  dipnot). A. Grünwedel'in Tibetçe'den çevirdiği 84 mahasiddha (büyü

cü) efsanesinde, büyülü güçlere sahip, çok bilge, krallarla evlenen (s. 1 47-

1 48) , altın hazırlamayı bilen (s. 221 -222) vb. aşağı kasttan kızlar "motif'ine 

sık sık rastlanır (Die Geschichten der vier undachtzig Zauberer, Baessler 

Archiv, V, 1 9 16 ,  s. 137-228). Aşağı kasttan kadınların bu şekilde yüceltil

mesinin birçok nedeni vardır. Öncelikle Ortodoks sistemlere karşı "halk" 

tepkisini gösterir; bu tepki, yerli unsurların, Hint-Ari toplumunun getirdiği 

hiyerarşilere ve kast ideolojisine yönelik karşı saldırısını da temsil etmek

tedir. Ama sorunun en önemsiz yönüdür bu. En önemlisi ise "çamaşırcı 

kadın" ve "kibar fahişe" simgeselliğidir ve Tantracılıktaki zıtların özdeşliği 

öğretilerine göre "en soylu ve en değerli" olanın "en düşük ve en bayağı" 

olanın içinde gizlendiğini hesaba katmak gerekir . (Lapis philosophorum'la 

(felsefe taşıyla] özdeş materia prima'nın (ilk madde] her yerde ve en bayağı 

biçimlerde (vi.li figura) bulunduğunu bildiren Batılı simyacıların tavrı da 

bundan farklı değildi). Çaryaların yazarları Qombl'yi "boşluğun" yani ni

telenemeyen ve sözle ifade edilemeyen Zemin'in temsilcisi olarak görüyor

lardı, çünkü sadece "çamaşırcı kadın" her türlü toplumsal, ahlaki, dini vb. 

vasıf ve unvandan beri idi. Tantracılıkta kadının manevi rehber olarak rolü 

hakkında, bkz. W. Koppers, "Probleme der inciisehen Religionsgeschichte," 

Anthropos, XXV-XXVI (1940-41) ,  798 vd. 
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uygubmışsa Yoga'nm etkisiyle en üstün samapattiye erişir ( . .. ). Maithu

na gerçek anlamda uygulanmaz (samvrtya = lokavyavaharatah): Onun 

yerine içsel türde temrinler getirilir; bunlarda mudra (yogini) akli bir 

form, simgesel bir jestler toplamı, fizyolojinin tuhaf bir işlemi veya bir 

kalıptır ."198 

Metinler, maithuna'nın öncelikle Temel tıkeler'in bütünleştiril

mesi anlarnma geldiği üzerinde çok dururlar; "gerçek cinsel birleşme 

Paraşakti'nin (kw:ıgalini) Atman'la birleşmesidir; geri kalanlar kadın

larla yaşanan cinsel ilişkilerden öte bir şey ifade etmez ."199 Kallvilasa

tantra'da (böl. X-XI) ritüel anlatılıi·, ama ritüelin sadece erginlerımiş 

bir eşle (parastri) gerçekleştirilmesi gerektiği de belirtilir. Bir yorum

cu, pançatattva adı verilen ayin usullerine (beş makara, yani m harfiyle 

başlayan beş terim: matsya, balık; mamsa, et; madya, sarhoş edici içki; 

nnıdra ve maithuna) sadece aşağı kastların (çudra) harfiyen uyduklarını 

ekler. Diğer yandan aynı metin (böl. V) bu ritüelin kali-yugaya yöne

lik olduğunu, yani Ruh'un tensel bir varoluş içine "düşmüş" ve gizlen

miş halde bulunduğu bugünkü kozmik-tarihsel aşamaya uyarlandığım 

açıklar. Ama yazar pançatattvanın özellikle büyü çevrelerinde ve daha 

az Ortodoks bölgelerde harfiyen yorumlandığmı gayet iyi bilmektedir 

ve Nigamatantra sara'yı örnek verir: "Gaura'da ve başka memleketlerde , 

paçubhava yoluyla (somut olarak uygulanan pançatattva) siddhiler elde 

edilebilir." 

I antracıların iki sınıfa ayrıldığını daha önce belirtmiştik: Şi va ile 

Şakti'nin özdeşliğine inanan ve manevi alıştırmalarla kw;ıgalini'yi uyan

dırmaya çalışan samayinler; Kaulini'ye (= kw;.galini) tapan ve kendile

rini somut ritüellere vakfeden kaulalar. Bu ayrım kuşkusuz doğrudur, 

198 La Vallee-Poussin, Bouddhisme: Etudes et Materiaux, s. 142-143. 

ı99 Ku.liirnava-tantra, V, 1 1 1 - 12 .  
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ama bir ritüelin hangi noktaya dek harfiyen anlaşılması gerektiğini 

belirlemek her zaman kolay değildir: "Yere yıkılıncaya" kadar süren 
"sarhoşluğun" ne manada yorumlanması gerektiğini görmüştük Bir

çok yerde ve birçok kez ham ve kaba bir dil erginlenmemişlere yöne

lik bir tuzak gibi kullanılmıştır. N eredeyse tamamı shatçakrabhedaya 

(= "altı çakra'nın içine girilmesi") hasrediimiş meşhur bir metin olan 

ŞaktisaiJgama-tantra, manevi temrinleri betimlerken çok "somut" bir 

söz dağan200 kullanır 201 Tantra literatüründe erotik söz dağarının an

lam esnekliği üzerinde daha fazla durmayacağız. Candilli'nin yoginin 

bedeni içinden yükselişi genellikle " çamaşırcı kadın"ın (gombi) dansına 

benzetilir. "J..ombı'yi ensesine oturtan" yogin "geceyi büyük bir mutlu

luk içinde geçirir. "202 

Ama tüm bunlar maithuna'nın aynı zamanda somut bir ritüel ola

rak da uygulanmasını engellemez. Kutsal olmayan bir edim değil bir 

ritüel sözkonusu olduğu, yatak arkadaşları insan değil , tanrılar gibi 

dünyadan "kopmuş" varlıklar olduğu için, bu cinsel birleşme karma 

düzlemine girmez artık. Tantra metinleri sık sık şu özdeyişi yineler: 

"Yogin, bazı insanların milyonlarca ·yıl cehennemde yanmasına ne

den olan edimlerle ebedi selamete erişir" (karmanayena vai sattvah 

kalpakotiçatanyapi, pacyante narake ghore tena yogı vimucyatel03). Bilin-

200 Öyle ki metni yayıma hazırlayan Dr. Benoytosh Bhattaçharyya, cinsel terim

lerin yerine X işaretleri kullanmayı yeğlemiştir; krş. Şaktisatzgama-tantra, I: 

Kalıkhatıı;la; II : Tarakkhatıı;la. 
20 1  Krş. beş makara hakk1ndaki terimler, II, 126-13 L B. Bhattaçharyya'ya göre, 

asla "balık, et, maithuna vb." değil, meditasyonlara ilişkin teknik terimler

dir. 
202 Bkz. Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 120 vd' de alıntılarran metinler. 
203 Indrabhuti, Cfıanasiddhi, 1 5 ;  yay. Bhattaçharna, Two Vacrayana 'vVorks, s. 

32. Ayrıca ileride bkz. Not VI, l l .  
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diği üzere bu, Krshı:;ta'nın Bhagavad Gıta'da anlattığı yoganın temelidir: 

"Bencilleşmeden ve bilinci bulanınadan kalan kişi, bütün bu insanlan 

öldürse bile, öldürmüş olmaz ve bu durum onu bağlamaz"204 (XVIII, 1 7) .  

Daha önce de Brihadaranyaha Upanişad şunu bildiriyordu (V, 14 ,  8) :  

"Bunu bilen kişi çok kötülük işlese de hepsini yakar, saf ve temiz hale 

gelir, yaştanmadan kurtulur, ölümsüz olur."205 

Tantrik döngü mitolojisine inanılacak olursa, bizzat Budha bu

nun örneğini vermişti; maithuna'yı uygulayarak Mara'yı yenıneyi 

başarmış ve yine bu tekniğin sayesinde her şeyi bilmiş ve büyülü 

güçlerin efendisi olınuştu 206 Birçok Budist Tantra metninde "Çin 

usulü" uygulamalar (cinaçara) tavsiye edilir. Cinaçara-saratantra 

adı da verilen Mahacina-hrama-çara, Brahma'nm oğlu olan bilge 

Vasishı_ha'nın nasıl Budha kılığına girip tanrıça Tara ritüelleri konu

sunda Vishr:ıu'ya soru sormaya gittiğini anlatır. "Büyük Çin ülkesine 

girer ve etrafında kendilerini erotik vecde kaptırmış bin sevgilisiyle 

Budha'yı görür. Bilge , şaşkınlık ve utanç içindedir. 'işte Vedalar'a 

aykırı uygulamalar! '  diye haykırır. Boşlukta yükselen bir ses onun 

hatasını düzeltir: 'Eğer Tara'nın lütfuna mazhar olmak istersen, bana 

bu Çin usulü ibadetle tapınınan gerekir! '  Bilge Budha'ya yaklaşır ve 

onun ağzından şu beklenmedik dersi alır: 'Kadınlar tanndır, kadın

lar hayattır, kadınlar �üst ür. Her zaman kadınların arasında düşün

eeye dalın!"'207 Çin Tantracılığının bir efsanesine göre, bir Yen-chu 

kadını gençlerin hepsiyle yatıyordu; öldükten sonra onun "kemikleri 

204 Bhagavad Gita, Dost Kitabevi, çev. Korhan Kaya, s. 76. 
205 Upanishadlar, Iş Bankası Kültür Yay. ,  çev. Korhan Kaya, s. 73. 
206 E. Senart, Essai sur la legende du Bouddha, s. 303-308. 
207 S. Levi, Le Nepal, I, 346-347. Ayrıca "Mahacina" hakkında bkz. S. Levi, Le 

Bulletin de l'Ecole Française d'Extreme-Orient, V ( 1  905), 253-305. Krş. Sir 

john Woodroffe, Shakti and Shakta, s. 1 79 vd. 
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zincirli Boddhisattva" (yani iskeletinin kemikleri zincirler gibi halka 

halkaydı) olduğu anlaşıldı 208 

Bu boyut sözcüğün dar anlamıyla maithuna'yı aşar ve 7-8. yüzyıllar

dan itibaren tüm Hindistan'a egemen olan "Tanrısal Kadın"a adanmışlık 

yönündeki büyük hareket çerçevesinde kendine yer bulur. Genel sela
ınet inancı yapısı içinde Şakti'nin üstünlüğünü ve tinsel disiplinler için
de kadının önemini gördük. Vishı:ıuculuğun Krshı:ıacı biçimiyle birlikte, 

başrol aşka (prema) geçer. Özellikle de zina türü bir aşk, parakiyö. rati, 

"başkasının karısı" sözkonusudur; Bengal'in meşhur "Aşk Dersleri"nde 
Vishı:ıucu parakiyö. yandaşlarıyla kan-koca aşkından, svahiya'dan yana 

olanlar arasında münazaralar düzenleniyor ve ikinci grup sürekli yenil

giye uğruyordu. Örnek alınacak aşk, Radha'yı Krshı:ıa'ya bağlayan aşk
tı: gizli, gayrımeşru, "antisosyal" her türlü sahici dinsel deneyimin ge

rektirdiği kopmayı simgeleyen bir aşk. (lsa'nın Koca'nın yerini tuttuğu 

Hıristiyan mistik anlayışındaki kan-koca simgeselliğinin bir Hindunun 

gözünde bütün toplumsal ve ahlaki değerlerin mistik aşkın gerektirdiği 
şekilde terk edilmesini yeterince vurgulamadığı görülüyor). 

Radha, Krshı:ıa'nın özünü oluşturan sonsuz aşk olarak tasavvur 

edilir 209 Kadın Radha'nın, erkek ise Krshı:ıa'nın yaradılışının bir par

çasıdır: bu nedenle Krshı:ıa ve Radha'nın aşklarına ilişkin "hakikat" 
ancak bedenin içinde bilinebilir ve "bedensellik" düzeyindeki bu bilgi 
metafizik açıdan evrensel bir geçerliliğe sahiptir. Ratna-sara, "bedenin 

hakikati"ni (bhanda) aniayanın "evrenin hakikati"ne (brahmanda) erişe

bilecek hale geldiğini bildirir 210 Ama tüm diğer Tantracı ve mistik okul-

208 Chou Yi-Liang, "Tantrism in China" (Harvard Journal of Asiatic Studies, 

VIII [ 1 945] , 241-332), s. 327-328. Tensel aşka düzülen bu övgü ömrü uzat

ma aracı olarak cinsel teknikiere verilen önemle (özellikle de Taocu çevre

lerde) ;ıçıkl:ınabilir; krş. Not VI. 12 .  
209 Bkz. Dasgupta, Obscun: Religious Cuits, s. 1 42 vd' de alımılanan metinler. 
210 .A . . g.y., s. 1 65 .  
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larda olduğu gibi erkekten ve kadından söz edilirken "sıradan insan" 
(samanya miinus), "tutkuların insanı" (riiger miinus) değil, has, arketip 
insan, "doğmamış" (ayoni mamıs), "koşullanmamış" (sahara miinus) , 

"ezeli!ebedi insan" (nityer miinus) kastedilir. Aynı şekilde Radha'nın özü 

de "sıradan kadın" la ( samanya rati) değil, "sıradışı kadın"la ( vişhesha 

rati) keşfedilebilir.m Erkek ile kadın arasındaki buluşma Vrindaban'da, 

Krshı:ıa ile Radha'nın aşklannın mitsel mekanında gerçekleşir; onların 

birleşmesi bir "oyun"dur (!ila) , yani kozmik ağırlıktan kurtulmuş ka

tıksız bir kendiliğindenliktiL Zaten zıtların birhği"ne ilişkin tüm mito

lojiler ve teknikler aralannda benzeştirilebilir: Şipa-Şakti, Budha-Şakti, 
1 , [  ; 

Krshı:ıa-Radha diğer "birleşme"lerin herhangi b11rine de çevrilebilirler 

(iga ve pi7:zgala, kw:zçialinl ve Şiva, pracfıi'i ve tıpayh, "nefes" ve "düşünce" 

vb), Zıtların her bir araya gelişi bir düzey kopması gerçekleştirir ve ilk 

başlangıcın "kendiliğindenliği"nin yeniden keşfini sağl�r. Bir mitolojik 

şema, Tantracılığın çakralar kuramı kullanılarak, birçok kez hem "iç

selleştirilir" hem de "cisimleştirilir." Vishı:ıucu Brahma-sarrzhitii şiirin de, 

sahasrarii-çakra Krshı:ıa'nın kaldığı Gokula'yla özdeşleştirilir. Ve 1 9 ,  

yüzyıldan bir Vishı:ıucu şair, Kamala-Kanta, Sadhaka-rafıjana adlı şii

rinde Radha'yı kwyçialini'ye benzeterek, onun Krshı:ıa'yla olan gizli bu

luşmasına koşuşunü kw:zçialinl'nin sahasriırada Şiva'yla birleşrnek için 

yükselişi tarzında betimler ,212 

Budist veya Vishı:ıucu çeşitli mistik okullar, başrolü "ilahi aşk''ın 

üstlenmesine karşın, Yoga-Tantra'nın maithuna'sını kullanmaya de

vam ediyorlardı. Salıacıya adıyla bilinen, Tantracılığın uzantısı ve tıpkı 

Tantracılık gibi hem Hinducu hem de Budhacı olan derin mistik akım, 

erotik tekniklerin üstünlüğü ilkesini hala korumaktadır.213 Ama tıpkı 

211 A.g.y., s. 1 62 .  
212 Metin için bkz. Dasgupta, a.g.y., s .  150 vd. 
213 Bkz. Not VI, 13 .  
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Tantracıhkta ve Hatha Yoga'da olduğu gibi, cinsel birleşme "en yüce 

mutluluğa" (mahiisııkha) erişmenin bir yolu olarak anlaşılır ve asla meni 

salgılanmasıyla noktalanmamalıdır. Maithıına, uzun ve zorlu bir riyazet 

çıraklığının taçlanması olarak gözükmektedir. Aday duyularına tama

men egemen olmalı ve bu amaçla "dindar kadın"a (nayıka) aşama aşama 

yaklaşıp içselleştirilmiş bir ikonografik dramaturji aracılığıyla onu tan

rıçaya dönüştürmelidir. Bu amaçla ilk dört ay bir uşak gibi ona hizmet 

etmeli, onunla aynı odada, sonra da ayaklarının dibinde uyumalıdır. 

Sonraki dört ay boyunca ona önceki gibi hizmet etmeyi sürdürürken, 

aynı yatakta, sol tarafta uyumalıdır. Sonraki dört ay sağ tarafta uyuya

cak, daha sonra birbirlerine sarılarak uyuyacaklardır vb. Tüm bu ha

zırlıklann amacı -nirvana mutluluğunu gerçekleştirebilecek tek insan 

eylemi olarak kabul edilen- şehveti "özerkleştirmek" ve duyulara hakim 

olmak, yani meni salgılanmasını durdurmaktır . 

Nayika-sadhana-tika'da ("Kadınla birlikte uygulanması gereken ma

nevi disiplin üzerine yorumlar") uyulması gereken ayin usulleri tüm 

ayrıntılarıyla betimlenmiştir. Bu usuller, litürjik formüller yardımıyla 

mistik yoğunlaşma, yani sadhanadan başlayarak sekiz bölüm içerir. 

Bunu smararha ("hatırlama, belleğin içine girme"),  sonra da aropa ("nes

neye başka vasılların yüklenmesi")214 izler ve bu bölümde niiyikiiya 

(tanrıçaya dönüşmeye başlamıştır) törenle çiçekler sunulur ;  daha sonra 

da ritüelin içselleştirilmesinin başladığı mananaya ("kadın yokken onun 

güzelliğini hatırlamak") sıra gelir. Beşinci aşama olan dhyanada ("mis

tik meditasyon") kadın yoginin soluna oturur ve "ruhun esinleneceği 

214 Aropa, Salıacıya'da önemli bir rol oynar, aşkınhğa doğru ilk harekete işaret 

eder; insanı fiziksel, biyolojik ve psikoloJik yönleriyle değil de ontolojik bir 

bakış açısından görmektir bu krş. Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 

1 58 vd' daki metinler. 
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şekilde" kucaklanır.2 15 Püja'da (gerçek anlamda "kült") tanrıya tapınılır; 

nayiha oturmaktadır, adaklar sunulur ve kadın, bir tanrıçanın heykeli 

yıkanır gibi yıkanır. Bu sırada yogin belli formüleri zihninden yineler. 

Niiyihayı kucaklayıp yatağın üzerine bıraktığında hling hling handarpa 

svaha formülünün yinelennıesiyle, yoğunlaşma doruk noktasına erişir. 

Birleşme, iki "tanrı" arasında gerçekleşir. Erotik oyun fizyoloji-ötesi bir 

düzeyde yer alır, çünkü hiç sona ermez. Maithuna sırasında yogin ve 

nayihası "tanrısal bir varoluş hali"ne erişirler, yani sadece yüce mutlu

luğu deneyimlemekle kalmaz, nihai hakikati de huşu içinde doğrudan 

müşahede edebilirler. 

"Zztların Birleşmesi" 

Maithuna'nın asla bir sperm salgılanmasıyla sona ermernesi gerek

tiği unutulmamalıdır: Metinler ,  boddhicitam notsrjet, "tohum salgılan

mamalıdır", diye yineler 216 Yoksa yogin sıradan bir sefih gibi zaman ve 

215 Anandabhairava, "Kadına tensel zevk için değil, ruhun tekamülü. için do

kunulmalıdır" diye belirtir; alıntı yapan l\1. M. Bose, The Post Çaitanya 

Salıacıya Cult of Bengal, s. 77-78. 
216 Örn. ,  krş. Gw:ıavratanirdeşa, alınt1layan Subhasitasartıgraha, yay. C. Ben

daU, Museon, n.s. , IV-V, 44: bhage lingam pratishthapya bocldhiçitam na 

cotsrjet. Taoculukta da benzer, üstelik daha açık saçık teknikiere rastlanır; 

krş. H. Maspero, "Les procedes de 'nourrir le principe vital,"' s. 383 vd) . 

Ama bunun amacı bir Nirvana haline erişmek değil, "dirimsel güç"ten ta

sarruf edip gençliği ve ömrü uzatmaktı. Bu Taocu erotik ritüeller zaman 

zaman gerçek bir toplu orgia boyutunu alıyordu (Maspero, a.g.y., s. 402 

vd); bunlar muhtemelen eski mevsim dönümü şenliklerinin kalmtılarıydı. 

Ama maithuna'ya özgü manevi ufuk, tek amacı evrensel bereketi sağlamak 

olan arkaik orgialardan çok farklıdır. Bkz. Not VI. 12 .  

327 



YOGA 

ölüm yasasının boyunduruğuna girer.217 Bu uygulamalarda "şehvet" bir 

"vasıta" rolünü üstlenir, çünkü normal bilinci yok edip nirvana halini, 

samarasayı, paradoksal Birlik deneyimini başlatan azami gerilimi sağ

lar. Daha önce de gördüğümüz üzere samarasa, nefesin, düşüncenin ve 

meninin "hareketsizleştirilmesi"yle elde edilir. Kal).ha'nın Dohakosha'sı 

durmadan bu motifi yineler: nefes "inmez ve çıkmaz; ikisini de yapma

yınca hareketsiz kalır".218 "Fıtri (sahaca) hali içinde doyunı özdeşliğiyle 

(samarasa) aklının kralını hareketsizleştiren anında bir büyücü haline 

gelir; ne yaşlılıktan korkar, ne de ölümden".219 "Nefesin giriş kapısına 

sağlam bir kilit takılırsa, bu korkunç karanlık içinde ruh bir lambaya 

dönüştürülürse,jina'nın mücevheri göğün en üst katına değerse, Kal).ha 

der ki, hem varoluşun zevki yaşanıp hem de nirvanaya erişilir" .220 

"Doyum özdeşliği" sözle ifade edilmez Birlik deneyimi (samarasa) 

içinde sahaca haline, koşullanınama haline, katıksız kendiliğindenlik 

haline erişilir. Tüm bu terimlerin çevrilmesi de oldukça güçtür. Her 

biri mahasukha'ya, yani "Büyük Mutluluğa" yol açan ikiliğin olmadığı 

mutlak ve paradoksal hali (advaya) ifade etmeye çalışır. Upanişadlar'ın 

ve Vedanta'nın brahman'ı, Malıayanacıların nirvanası gibi sahaca halinin 

de tanımlanmasına olanak yoktur; bu hal düşünce yoluyla bilinemez, 

ancak deneyimle kavranabilir.221 Hevacra Tantra şöyle der: "Tüm dün

ya sahacanın özündendir, çünkü sahaca her şeyin cevheridir (svarüpa); 

bu cevher,  saf bilince (çita) sahip olan için nirvanadır."222 Sahaca hali 

217 Krş. Kal).ha'nın Dohahoslıa'sı, 14 .  dörtlük; Hathayogapradipiha, III, 88, vb. 
218 Dohahosha ,  13 .  Dize; çev. Shaidullah. 
219 A.g.y., 1 9 .  dize. 
220 A.g.y., 22. dize. 
221 Bkz. S. Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 91 vd'daki Dohahosha ve 

T antra metinleri. 
222 Çev. Dasgupta, s. 90. 
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ikilikler aşılarak "gerçekleştirilir", bu nedenle advaya (ikilik olmaması) 

ve yuganaddha (birlik ilkesi) kavramlan Tarıtra metafiziğinde önemli 

bir yer tutar. Pafıçakrama, yuganaddha kavramını uzun uzadıya tartışır: 

Bu, iki kutuplaşmış ve çelişkili kavramın, samsara (= kozmik süreç) ve 

nivrttinin (= her türlü sürecin mutlak biçimde durdurulması) bertaraf 

edilmesiyle sağlanan birlik halidir; bu iki kavramın aşılması, görüngü

ler dünyasının (samkleşa) nihai doğasının mutlakla (vyavadana) özdeş 
/ 

olduğunun bilincine vanlarak başarılır. Yani biçimsel olan ve olmayan 

varoluş kavramları arasındaki sentez gerçekleştirilir vb. 223 

Bu zıtlar diyalektiğinde Madhyamikaların ve genelde Malıayanacı fi

lozofların en gözde izleği karşımıza çıkıyor. Ama Tantracı sadhanayla il

gilenir; zıtların birliğiyle ilişkili tüm formüllerin ve imgelerin ifade ettiği 

paradoksu "gerçekleştirmek" ikilik olmaması haline deneyerek erişmek 

ister. Budist metinler özellikle iki "zıtlık çifti"ni meşhur etmişti: pracna, 

hikmet ve upaya, hikmete erişme aracı; şü.nya, boşluk ve karw;Zt., mer

hamet. Onları "birleştirmek" veya onları "aşmak" bir Boddhisattva'nın 

aykırı durumuna erişmekle eşdegerliydi; Boddhisattva, hikmeti sebe

biyle, artık kişileri görmüyordu (çünkü metafizik açıdan "kişi" diye bir 

şey yoktur sadece beş skandha'nın farklı alaşımları sözkonusudur) , ama 

yine de merhameti sebebiyle kişileri kurtarmaya çalışır. Tantracılık "zıt

lık çiftleri"ni ç�ğaltır: Güne9 ve ay, Şiva ve Şakti, iga ve piugala vb. ve 

biraz yukarıda gördüğümüzi gibi, mistik fizyoloji ve meditasyon teknik

leri kullanarak onları "birleştirme"ye uğraşır. Şu olguyu vı.ırgulamakta 

yarar var: Zıtların birleşmesi, hangi düzeyde gerçekleşirse gcrçekleşsin, 

görüngüler dünyasının aşılmasını, her türlü ikilik deneyiminin ortadan 

kalkışını temsil eder. 

Kullanılan imgeler farklılaşma içermeyen bir ilk- başlangıç haline 

223 Dasgupta, a.g.y., s. 32, dipnot l 'de yer verilen elyazması metin. 
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dönüşü çağrıştırmaktadır; güneş ve ayın birleşmesi "kozmosun yok 

edilmesi"ni dolayısıyla başlangıçtaki Birliğe geri dönüşü yansıtmakta

dır. Haıha Yoga'da ndesin ve spermin "hareketsizliği" sağlanmaya çalı

şılır; hatta "tohumun geri dönmesi"nden, yani "normal" bir kozmasa ait 

"normal" bir fizyolojik çerçevede, gerçekleştirilmesi olanaksız, aykırı 

bir edirnden söz edilir; başka bir deyişle "meninin geri dönmesi" fiz

yolojik düzlemde görüngüsel dünyanın "aşılması"nı, özgürlüğe erişii

mesini yansıtır. Bu, Natha Siddhalarda "akıntıya karşı kürek çekmek" 

(ucana sadhana) veya "sondan başa giden" süreç (ulta) adı verilen ve 

tüm psiko-fizyolojik süreçlerin "tersyüz edilmesi"ni gerektiren şeyin 

uygulamalarından sadece biridir; bu, özünde, daha önce Mahayana me

tinlerinde de bulgulanan ve Tantracılıkta da "tohumun geri dönmesi"ni 

ifade eden gizemli paravrttidir.224 "Geri dönme", "sondan başa gitme" 

-bunları gerçekleştirende- kozmosun yok edilmesini ve dolayısıyla "za

mandan çıkmayı" "ölümsüzlüğe" erişmeyi beraberinde getirir. Gorak

sha Vicaya 'da Durga (= Şakti, Prakrti) Şiva'ya şöyle seslenir: "Nasıl olu

yor da Efendim, sen ölümsüzsün bense ölümlü? Bana da hakikati açıkla 

ki Efendim, ben de ölümsüz olabileyim! "225 Şiva Haıha Yoga öğretisini 

bu vesileyle açıklar. Ama ölümsüzlüğe ancak bütünlüğün bozulması 

süreci, yani tezahürü durdurularak erişilebilir; "akıntıya karşı kürek 

çekmek" (ucana sadhana) ve kopmadan önce var olan, ilk başlangıçtaki, 

o hareketsiz Birlik haline yeniden kavuşmak gerekir. Hatha yoginler, 

"güneş''i "ay"la birleştirerek bunu yapmaktadır. Bu aykırı edim aynı 

anda birçok farklı düzlemde gerçekleşir: Şakti (= kuı:zçlalini) ile Şiva'nın 

sahasrarada birleşmesiyle kozmik sürecinden tersyüz edilmesi, ilk ay

rılmamış Bütünlük haline geri dönülmesi sağlanır; güneş-ay birleşmesi 

224 Bkz. Not VI, 1 .  
225 Bu ve diğer metinler için bkz. Dasgupta, s. 256 vd. 
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"fizyolojik açıdan" prcil:ıa ile apananın "birleşmesi" yani nefeslerin "bü

tüncülleştirilnıesi" kısacası durdurulması şeklinde yansır; son olarak 

da cinsel birleşme vacro!Imudra aracılığıyla "tohumun geri dönüşü"nü 

gerçekleştirir 226 

Daha yukanda da gördüğümüz gibi, "güneş" ve "ay"ın birleşme

si i�a!ar ile pil;ıgala!ar içinde dolaşan dirimsel enerjilerin ve nefes

lerin birleşmesiyle gerçekleştirilir; birleşme sushum('lada olur. Ama 

Hathayogapradipika'da dendiğine göre (IV, 1 6- 1 7) ,  "sushum('la, zamanı 

yakıp yok eder." Metinler "ölümün fethedilmesi" ve "zamanı fethe

den" yoginin bunun sonucunda eriştiği ölümsüzlük üstünde durur. 

Solunumu durdurmak, düşünceyi askıya almak, spermi hareketsiz

leştirınek zamanın ortadan kaldırılmasına ilişkin aynı paradoksu ifade 

etmek için kullanılan formüllerdir sadece. Kozmosun aşılmasına yö

nelik her çabanın öncesinde uzun bir bedenin ve psikolojik-zihinsel 

yaşamın "kozmikleştirilme" sürecinin yer aldığı dikkat çekmektedir, 

çünkü yogin: kozmik varoluş halini ancak kusursuz bir "kozmos"tan 

hareketle aşabilir . Ama öncelikle prariıayama aracılığıyla gerçekleştirilen 

"kozmikleştirme" yoginin zamansal deneyimini değiştirir.227 Kalaçakra

tantra, nefes alıp vermeyi önce gün ve geceyle, sonra on beş günlük, 

aylık, yıllık dönemlerle ilişkilendirip en sonunda daha büyük kozmik 

döngülere yükselir. Yarı,i yogin kendi soluma ritmiyle Büyük Kozmik 

Zaman\ evrenlerin dönemsel yaratılış ve yok oluşlarını (kozmik "gün

ler ve geceler"i) bir anlamda yineler ve yeniden yaşar. Soluroayı durdu

rarak, onu sushum('la içinde "birleştirerek" görüngüsel dünyayı aşar, "ne 

günün ne gecenin var olduğu" "ne hastalık ne yaşlılığın bulunduğu" o 

koşullanmamış ve ezeli/ebedi hale varır; tüm bunlar "zamanın dışına 

226 Metinler için krş. D8.sgupta, s. 27 4 vd. 
227 Krş. Eliade, lmages and Symbols, s. 86 vd. 
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çıkış''ı ifade etmek için başvurulan, tam doğru sayılamayacak, biraz da 

naif formüllerdir. "Günü ve geceyi" aşmak, zıtları aşmak manasma ge

lir. Natha Siddhaların dilinde tüm tezahür süreçlerinin tersyüz edilerek 

kozmosun geri emilip yutulması anlamına gelir. Zaman ile ebediyetin, 

bhava ile nirvananın örtüşmesidir bu; tamamen "insani" düzlemde baş

langıçtaki erdişinin yeniden bütünleşmesi, kendi varlığında erili ve di

şili birleştirmesidir: Kısacası, yaratılıştan önce var olmuş bütünlük ve 

doluluk haline geri dönülmesidir sözkonusu olan. 

Sonuçta kendi varlığında zıtların birliği'ni (coincidentia oppositonim) 

sağlamaya yönelik tüm teknikleri güden ve şekillendiren, ilk başlangı

cın bu mutluluk ve daluluğuna duyulan özlemdir. Arkaik dünyanın he

men her yerinde aynı özlernin ve şaşırtıcı bir çeşitliliğe sahip simgesel

lik ve tekniklerin bulgulandığı bilinmektedir;228 hiçbir kurala sığmaz, 

sapkın görünümlü birçok törenin de temelini ve kuramsal gerekçesini 

ilk insanın "cennetvari" varoluş haline yeniden kavuşma arzusunda 

bulduğu da bilinmektedir. "Tantra orgiaları" adıyla bilinen aşırılıkların, 

sapkınhkların ve vahşetin çoğu da son tahlilde nihai hakikati zıtların 

birliğinden başka türlü tanımlamayı reddeden aynı geleneksel metafizi

ğin ürünüdür. Bu aşırılıkların bazıları, Tantra kurarnları ve yöntemle

riyle uyumlu bazı "popüler" formlar daha sonraki bir bölümde incele

necektir. 

Ama Tantra sadhanasının genellik;le fflrk edilmeyen bir başka yönü

nü de vurgulamamız gerek; koznıosun 
'
geri emihp yutuluşunun özel 

anlamı. Şiva-sarrhita, Şiva aracılığıyla yaratılış sürecini betimledikten (I. 

69-77) sonra, yoginin de katıldığı ters yöndeki süreci betimler: Yogin 

toprak elementinin nasıl "esırileşip" su içinde eriyip dağıldığını, suyun 

ateş, ateşin hava, havanın esir içinde dağıldığını vb. görür; en sonunda 

228 Krş. Eliade, Patterns ın Comparative Religion, s. 4 1 9  vd. 
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her şey Büyük Brahman'ın içinde emilip yok olur. Yogin bu tinsel alış

tumayı ölümde gerçekleşen emilip yutulma sürecini vaktinden önce 

başlatmak amacıyla yapar. Başka bir ifadeyle yogin, sadhanası sayesin

de bu kozmik elementlerin kendi rahimleri içine soğrulmasını, ölüm 

anında başlayan ve öte dünyadaki varoluşun ilk evrelerinde süren bu 

süreci izler. Barda Thödol bu konuda bazı değerli bilgiler verir. Bu açı

dan düşünüldüğünde Tantra sadhanası erginleme nitelikli ölüm deneyi

mine odaklanmıştır -her türlü arkaik tinsel disiplin şu veya bu biçimde 

erginlemeyi, yani ritüel nitelikli ölüm ve diriliş deneyimini gündeme 

getirdiği için bu beklenebilecek bir şeydir. Bu açıdan Tantracı bir "ya

şayan ölü" dür, çünkü kendi ölümünü önceden yaşamıştır; aynı zaman

da, terimin erginleyici anlamında "iki kez doğmuş"tur, çünkü bu "yeni 

doğuş"u sadece kuramsal düzlemde değil, kişisel bir deneyim aracılı

ğıyla da yaşamıştır. Özellikle Hatha Yoga metinlerinde çok bol bulunan 

yoginin "ölümsüzlüğü" imalan bu tür "yaşayan ölüler"in deneyimleriyle 

ilişkili olabilir pekala. 
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YOGA VE SİMYA 

Simyacı Yogin Efsaneleri 

Tantracı Vacrayana, oluşum sürecinden bağışık, bozulmayan "el

mastan bir beden" sağlamayı amaçlıyordu. Hatha Yoga bedeni nihai 
"aşkın dönüşüme" hazırlamak ve "ölümsüzlüğe" uygun hale getirmek 
için gı.Jçlendiriyordu. Biraz önce gördüğümüz gibi, Tantra süreçleri hem 
kozmos la hem de panteonla özdeşleştirilen latif bir bedende, bir anlam

da tannsallaştırılmış bir bedende gerçekleşiyordu. Önemli bir ayrıntı: 
Tantracı, evrenierin yaratılış ve yıkılışını seyretıneli ve en nihayetinde 
hem kozmosun hem de kendi latif bedeninin "ölüm"ünü (= dağılış) ve 
"diriliş"ini (= yeniden yaratılış) kendinde deneyimlemelidir. Bu dağılış 

ve yeniden yaratılış süreci, Batı simyasının solve et coaguia'sını anımsa
tır. Yogin de, tıpkı simyacı gibi "töz" içinde dönüşümler gerçekleştirir 
ve töz, Hindistan'da Prakrti veya Şakti'nin (veya Büyücü'nün arketipi 
olan Maya'nın) eseridir. Dolayısıyla Tantra yogası kaçınılmaz olarak bir 
simya uzantısına da yol açıyordu. Yogin bir yandan Şakti'nin sırlanna 
hakim olarak onun "dönüşümleri"ni taklit etmeyi başarır ve sıradan ma
denlerin altına dönüştürülmesi epey erken sayılabilecek bir dönemde 
geleneksel siddhiier arasına girer; diğer yandan Vacrayanacıların "elınas 
bedeni" Hatha yoginlerin siddha-dehası Batılı simyacıların "zafer bedeni 
(body of glory)"ni de ister istemez çağrıştırır; ten aşkın dönüşüme uğra
tılır, "tanrısal bir beden" (divya-deha) , bir "hikmet bedeni" (ciiana-deha) 

inşa edilir; "yaşarken kurtulmuş"a (cıvan-mukta) layık bir zarftır bu. 
Yoga ile siınya arasındaki uyumu hem Hindistan'a gelen ilk yabancı 

seyyahlar hem de hızla bir yoga-simya folkloru geliştiren halk hisset-
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mişti. Bu falklor ölümsüzlük iksiri ve madenierin dönüştürülmesi iz
leklerini büyücü-yogin mitolojisi içinde bütünleştirmişti. Gerçek simya 
metinlerini incelemeye başlamadan önce, seyyahlann bazı gözlemlerini 

ve meşhur simyacılara ilişkin bazı efsaneleri hatırlatmakta yarar var; 
"mit" sık sık görüldüğü üzere, tarihsel gerçekten daha konuşkan ve ta
rihsel bir olayın derinde yatan anlamına nüfuz etmek bakımından bu 
olayı kayda geçirmiş belgelerden daha elverişlidir. 

" 150 veya 200 yıl yaşayan" chugchilerden (yoginler) söz eden Marco 

Polo şunları yazar: "Bunlar çok tuhaf bir içecek kullanır, ayda iki kez 
içtikleri kükürt ve cıva karışımı bir iksir hazırlarlar. Bunun ömürlerini 
çok uzattığını söylerler ve bu, çocukluklanndan beri içmeye alıştıkları 

bir iksirdir." 1  Yogin-simyacılar Marco Palo'nun fazla ilgisini çekmemiş 
gibi görünüyor. Buna karşılık birçok Hint çileci mezhebini gözlemle
yen François Bernier onlar hakkında kavrayışı güçlü metinler kaleme 
almış ve bu yazdıkları 1 9 .  yüzyıl başına dek yoginler ve fakirler hak

kındaki başlıca bilgi kaynağı olarak kalmıştır 2 Bernier onların siınya 
konusundaki bilgilerini de kaydetmekten geri kalmamıştır: "Bunlardan 
çok daha farklı, tuhaf şahsiyetler de vardır; sürekli şurada burada gezer 
dolaşırlar; bunlar her şeyle alay eden, hiçbir şeyi ciddiye alınayan in

sanlardır; halkın söylediğine göre, bu sır sahibi adamlar altın yapmayı 
ve büyük bir maharetle cıva hazırlamayı bilirler; öyle ki onların hazır
ladığı cıvadan her sabah bir veya iki tane yutulursa beden mükemmel 
bir sağlığa kavuşur ve mide öylesine güçlenir ki, hazmı çok düzelir ve 

insan neredeyse doyınak bilmez bir hal alır ."3 

Hint fakirlerinin kullanılan ilaçlarla uzun ömre kavuşmanın sırrını 
bildikleri rivayetine Müslüman tarihçilerde de rastlanır: "Türkistanlı 

Sir Henry Yu le, Travels of Marco Po lo, yay. Henri Cordier, ll, 365 vd. 

Krş. Voyages de François Bernier, ll, 1 2 1 - 1 3 1 .  

A.g.y. , s .  1 30. 
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bazı şefierin Hindistan krallarına verilecek mektuplar taşıyan elçiler 

gönderdiklerini ve onlara şu görevi verdiklerini bir kitapta okudum: 

Şefler, Hindistan'da insan ömrünü uzatan ilaçlar edinilebildiğini, Hin

distan kralının bu ilaçlar sayesinde çok ileri bir yaşa eriştiğini duymuş

lardı (. . .  ) ve Türkistan şefleri kendilerine de bu ilaçtan biraz gönde

rilınesini, rshilerin bu kadar uzun bir süre sağlıklarını nasıl koruya

bildikleri, bunun yönteminin ne olduğu hakkında da bilgi verilmesini 

istiyorlardı."4 

Emir Khusru'ya göre, Hindistan'da prcuhayama aracılığıyla da ölüm

süzlüğe erişiliyordu. " . . .  Brahmanlar sanatları sayesinde aldıkları gün

lük nefes sayısını azaltarak ömürlerini uzatabilirler. Solumasını çok 

aza indirmeyi başaran bir yogin 350 yıldan fazla yaşamıştır. "5 Yine aynı 

yazarda yoginler hakkında şu satırlara da rastlıyoruz: "Burun delikle

rinden çıkan nefes sayesinde, sağ veya sol burun deliğinin daha az veya 

çok açık olmasına göre geleceği görebilirler. Başka bir bedeni de ken

di nefesleriyle şişirebilirler. Kaşmir sınırındaki dağlarda böyle birçok 

adam yaşar (. . .  ). Ne kadar inanılmaz gelirse gelsin, havada kuş gibi uça

bilirler. Hatta gözlerine antimon koyup canları istediğinde görünmez 

olabilirler. Ancak onları kendi gözleriyle görenler tüm bu mucizelere 

Çev. Sir Henry M. Elliot, The History of lndia as Told by i ts own Historians, 

II, 1 7  4. Hindistan'da ebedi yaşam sağlayan bir bitkiye ilişkin efsane Pers 

ülkesinde Sasani kralı I. Hüsrev zamanından beri (53 1-579) bilinmektedir; 

krş. ] .  T. Reinaud, Memoire geographique, historique et scientifique sur 

l'Inde, s. 1 30. Ayrıca Ci.takalarda da ölümsüzlük iksiri hakkında gönder

mdere rastlanmaktadır, ama bu iksir simyadan çok ölümsüzlük sıvısıyla 

ilişkili olsa gerek. 

Nuh Sipihr, "The Nine Heavens (or Spheres)" Çev. Elliot, III, 563. 
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inanır. "6 Bu satırlarda Yoga siddhilerinin çoğu ve öncelikle de "havada 

uçma" gücü hemen fark ediliyor. Bu arada, sözkonusu siddhi'nin so

nunda simya literatürüne girdiğini de kaydedelim 7 

Hint kaynaklan simyacı yoginlere göndermelerle dolup taşar. Ünlü 

Cayna çilecisi Hemaçandra, Devaşandra'ya şöyle yazıyordu: "Ben daha 
küçük bir çocukken, ağaçsı bir bitkinin özsuyuna bulanan (. . .  ) ve se
nin talimatıanna göre ateşin yanına yerleştirilen bir bakır parçası altın 

olmuştu. Bize bu bitkinin adını ve özelliklerini söyle ve onun hakkında 

diğer gerekli ayrıntıları bildir. "8 Ama sim ya efsaneleri esas olarak meş
hur Nagarcuna çevresinde odaklanmıştır. Somadeva'nın ( 1 1 .  yüzyıl) 

Kathasaritsagara'sında ve Merutunga'nın Prabandhaçintamw:ıi'sinde söz 

ettikleri bu efsanevi kişilik, ünlü Madhyamika alimiyle aynı kişi de

ğildir gerçi; bilindiği gibi meşhur filozofun yaşamöyküsüne bütün bir 
Tantra, simya ve büyü mitolojisi eklenmiştir. Ama bizim açımızdan asıl 

önemlisi, örnek alınan Nagarcuna imgesinde (kendisini kabul ettiren ve 

kolektif bellek tarafından korunan tek imge de budur) Tantracılığın 
ve büyürrün ağızlarına kadar simyayla dolu bir halde sunulmalarıdır. 
Kathasaritsagara'da yazdığına göre, Çhirayus'un elçisi Nagarcuna iksiri 

hazırlamayı başarmış, ama lndra bunu hiç kimseye vermemesini em-

Ag.y. , III, 563-564. 

Kış. Not VII. 1 .  

Prabandhaçintamar;i, çev. C .  H .  Tawney, s. 1 47; krş. a.g.y . ,  s. 1 73: Bir ke

şiş dakunduğu her şeyi altına çevirmesini sağlayan bir iksir ele geçirir. 

Bu eserin yazarı bir Cayna keşişi olan Merutunga'dır ( 14. yüzyıl); siroya 

eseri Rasadhyaya hakkında bir yorum da kaleme almıştır; krş. A. B. Ke

ith, A History of Sanskrit Literature, s. 512 .  "Altın adam" konusunda, bkz. 

Prabandhaçintilmar;i, s. 8; johannes Hertel, Indische Marchen, s. 235. Hin

distan'daki felsefe taşı efsanesine Ebu'l-Fazl Allami'nin ( 1 55 1 - 1 602) Ayn i 

Aklıeri'sinde de rastlanır, çev. H. Bloelimann ve H. S . .Jarret, II, 1 97. 
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retmiştir 9 Somadeva, inançlı bir Brahman olarak lndra'nın itibarını, 
Nagarcuna kadar güçlü bir büyücüyle kıyaslama yoluyla kanıtlamaya 
önem veriyordu. Prabandhaçinti'imaı:ıi'de Nagarcuna icat ettiği iksir sa

yesinde havada uçmaktadır. 10 Başka efsanelere göre, açlık yöreyi kırıp 

geçirirken altın imal etmiş ve bunu uzak ülkelerden getirttiği tahılla 
değiş tokuş etmiştir. n Nagarcuna'dan yeniden söz etme fırsatını bulaca
ğız. Ama yoginlerin madenieri dönüştürme güçlerine duyulan inancın 

Hindistan' da hala yaşadığını şimdiden belirtelim. Russell ve William 

Crooke bakın altına dönüştürdüklerini iddia eden yoginlerle tanış
mışlardı; bu gücü Sultan .Altitmish (veya .Altamsh) zamanında yaşamış 

ustalardan birinden aldıklarını söylüyorlardı. Oman da simyacı bir 

sadhu'dan söz eder. 12 S imya kerametlerinin özellikle seksen dört Tantra 
siddhi'si etrafında odaklandığını ve bazı bölgelerde simyanın Tantra yo
gası ve büyüyle birbirine karıştırıldığını göreceğiz. 

Tantracılıh, Haçha Yoga ve Simya 

El-Birunı:, Hindistan betimlemesinde özellikle simyayla gençleşme 

ve uzun ömürlülük arasındaki ilişkiler üzerinde durur. "Kendilerine 

özgü ve simyaya benzeyen bir ilimleri var. Buna rasi'iyana diyorlar; bu 
sözcük 'altın' anlamına gelen ri'isadan türetilmiş. Çoğu bitkilerden çıka

nlan bazı ilaçlan ve ecza maddelerine dayalı bazı işlemleri kapsayan bir 

Çev. C. H. Tawney, yay. N. M. Penzer, The Ocean of Story, III, 257 vd. 
10 Çev. Tawney, s. 1 95-196. 
ı ı  Bkz. Not VII, 2 .  
12 R. V. Russell ve Rai Bahadur Hira Lal, The Tribes and Castes of the Central 

Provinces of India, Il, 398; William Crooke, Tribes and Castes of the North

western Provinces and Oudh, III, 6 1 ; ]. C. Oman, The Mystics, Ascetics and 

Saints of lndia, s. 59 vd. 
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sanat bu. Bunların içindeki özler en iflah olmaz hastaların sağlığını geri 

getirip ihtiyarları gençleştiriyor; erkekler buluğ çağının hemen sonrası
na geri dönüyorlar; beyazlamış saçlar yeniden siyah oluyor, duyular ye

niden keskinleşiyor, gençliğin çevikliği, hatta cinsel güç geri geliyor ve 

insanların bu dünyadaki ömrü çok ileri bir yaşa kadar uzuyor.  Niye ol
masın ki? Patafıcali'nin yetkesine dayanarak kurtuluşa götüren yöntem
lerden birinin de rasayana olduğunu belinmemiş miydik zaten?"13 Ni

tekim Patafıcali'nin ilaç olarak kullanılan bitkileri (aushadhi) "kemalat"a 

erişme yolları arasında saydığı bir sütra'sını14 yorumlayan Vyasa ve 
Vaçaspatimişra, aushadhi'yi rasayana aracılığıyla elde edilen bir uzun 
ömür iksiri olarak değerlendirirler. 

Bazı doğubilimciler (A. B. Keith, Lüders) ve bilim tarihçilerinin çoğu 

Q. Ruska, Stapleton ,  R Müller, E .  von Lippmann) simyayı Hindistan'a 
Arapların getirdiğini savunmuşlardır; cıvamn simyadaki önemini ve 

metinlerde geç bir dönemden itibaren görülmeye başlamasını kanıt 

olarak ileri sürüyorlardı. Ama cıvadan "Bower Manuscript"te15 (MS 4 .  

yüzyıl) ve hatta belki d e  Arthaçastra'da (MÖ 3 .  yüzyıl) ve hep simyayla 

ilişkili olarak söz edildiği bulgulanmıştır . 16 Diğer yandan belli sayıda 

Budist metinde Arap kültürünün etkisinden çok daha önce simyanın 

varlığından söz edilir. Yaklaşık MS 1 50-350 arasına tarihlendirile bilecek 

13 · Çev. Edward C. Sachau, Alberunl's India, I, 1 88-189 .  

1 4  Yoga-sutra, IV, 1 .  

15 Krş. A. F .  R Hoernle, yay. ,  The Bower Manuscript, s. 107. 
16 R Müller ve E. von Lippmann'a göre (Entstehung und Ausbreitung der 

Alchemie, II ,  1 79) , "Bower Manuscript"teki rasa terimi cıvayla ilgili değil

dir; ama bu sorun henüz kesin bir çözüme bağlanmamıştır. Arthaçastra'da 

cıva ve simya hakkında, krş. R V. Patvardhan, "Rasavidya or Alchemy in 

A_ncient India," Proceedings of the First Oriental Congress, I ,  elv; Moriz 

Winternitz, S ome Pro blems of Indian Literature, s. 1 O 1 .  
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Avatal?lsaka Sütra (695-699'da Şikshananda tarafından Çince'ye çevril

mişti) şöyle der: "Hataka adı verilen bir özsu vardır. Bunun bir liang'ı, 

bin liang tuncu saf altına dönüştürebilir."17 Mahapracnapilramitopadeşa 

(çev. Kumaracı:va, 402-405'te) daha da kesin konuşur: "Ilaçlarla ve 

büyülü sözlerle tunç altına çevrilebilir. Ilaçlar ustaca kullanıldığında 

gümüş altına, altın da gümüşe dönüştürülebilir."18 Mevcut metinler 
bunlardan ibaret değildir, 19 ama Nagarcuna'nın Kumaraciva tarafından 

Çince'ye çevrilmiş (MS 344-41 3  arasında, yani Arap simyasının Cabir 

ibn-J::l.ayyan'la birlikte, MS 760'a doğru gösterdiği atılımdan en az üç 
yüzyıl önce çevrilmiştir) önemli eseri Mahilpracfiilpilramitaşilstra'dan 

bir bölümü alıntılamak yeterli olacaktır. Nagarcuna "başkalaşımlar" 

(nirmilna) arasında uzun bir siddhi listesi (bir atom kadar küçülmek, 

uzayı dolduracak kadar büyürnek vb; taş duvarların içinden geçmek, 
havada yürümek, güneşe ve aya eliyle dokunmak) ve en sonunda da 

"taşın altına, altının taşa" dönüşümünü sayar. Sonra ekler: "Bunun dı

şında dört nirmilna (başkalaşım) türü daha vardır: 1 )  arzuların dünya

sında (kamadhatu) madde (dravya) atların yardımıyla (osadhi), değerli 
eşyalara ve sihir aletlere (dravya) dönüştürülebilir; 2) En üstün bilgilere 

sahip olan varlıklar (abhicna) büyü güçlerinin (rddhibala) yardımıyla 

maddeleri dönüştürebilirler; 3) Devalar, Nagalar, Asmalar vb. (önceki) 
varoluşlarının ödüllendirilmesinden (vipakabala) gelen güçle maddeleri 
dönüştürebilirler; 4) Maddi dünyadaki (rüpcıdhatu) bir varoluşlarında 

ödüllendirilmiş varlıklar yoğunlaşma gücüyle (samadhibala) maddeleri 

17 Çev. Arthur Waley, "References to Alchemy in Buddhist Scriptures", Bul

letin of the School of Oriental Studies, London Institution, VI, 4 ( 1932), 

1 102.  

ı s  A.g.y. 
19 Bkz. Not Vll, 3 .  
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dönüştürebilirler."20 Bundan çıkarsanması gereken sonuç, maddelerin 
nebati veya madeni simya ve büyü aracılığıyla olduğu kadar, "samadhi 

gücüyle" yani Yogayla da aşkın dönüşüme uğratılabileceğidir. Aynı an

latının başka metinlerde de bulgulandığını biraz sonra göreceğiz. 

Hint simyasının Arap kültürüne bağımlılığını gösteren hiçbir kanıt 
bulunmadığını hemen belirtelim. Simya ideolojisi ve uygulamalarına 
tam tersine riyazet çevrelerinde rastlanmaktadır ki, daha sonra Müslü

manlar Hindistan'ı istila ettiklerinde Islami etkinin hemen hiç girerne

yeceği tek alan da budur. Simya, tüm Hindistan'a yayılmış durumdaki 
arkaik gelenekler olan Yoga ve Tantracılıkla ilişkilidir. Islamın çok az 

sızabildiği bölgelerde, Nepal'de ve Tamul ülkesinde simya Tamraları 

bulunur (buralarda simyacılara sittar, yani siddha adı verilir). 

Simyacı-siddha adlarının en çok geçtiği ve simyaya yönelik en belir
gin göndermeler barındıran metinlere özelli.kle Tantra kaynaklarında ve 

rivayetlerinde rastlanır. Suhhashitasal?lgraha21 cıvaya önemli bir rol yük

ler; Sadhanamala22 rasarasayanadan beşinci siddhi olarak söz eder. Sidd

ha Çarpati'nin bir metni simya işlemlerinden bahseder.23 Şiva-sartzhita 

(III:54) yoginin her türlü madeni kendi dışkısı ve idranyla ovalayarak 

altın yapabileceğini ileri sürer; simyayı yoga kemalatı yolunda bir engel 

olarak gören (30) Yogatattva-Upanişad'da da benzer bir bilgi verilir (74) . 
A. Grünwedel'in Tibet.çe'den Die Geschichte der vierundachtzig Zauberer 

başlığıyla çevirdiği24 büyük Tantra eseri, bize siddhalann simya uygula-

20 Çev. E. Lamotte, Traite, I, 382-383. 
21 Yay. Bendall, s. 40, rasaghrstam yatha diye başlayan dörtlük 
22 Yay. Bhattaçharyya, I, 350; krş. Giriş, s. 85-86. 
23 Krş. G. Tucci, Animadversiones lndicae, s. 137'de yayımlanan Devamanus

yastotra parçası. journal of the Asiatic Society of Bengal, XXVI (1 930), 1 37. 

24 Baessler Archiv, V, ( 1 9 1 6) ,  137-228. 

341 



YOGA 

maları hakkında bilgiler verir: Karnari, iksiri idrardan elde etmekte25 ve 

bakın gümüşe, gümüşü de altına dönüştürebilmektedir;26 Capari altın 
yapımında kullanılan kumaş boyasını bilir;27 Guru Vyali gümüş ve ecza 

maddeleri yardımıyla altın yapmayı dener28 vb. Taranatha, bir başka 

Tantra ustası olan Vagı:şvarakirti hakkında "büyüyle çok miktarda hayat 
iksiri yarattığını ve bunu başkalarına dağıttığını, böylece yüz elli yaşına 
varmış veya aşmış yaşlıların yeniden genç olduklarını" yazıyordu 29 

Tüm bu efsaneler ve Tantracılık-simya ortakyaşamına tüm bu gön

dermeler simya işlemlerinin soteriyolojik işlevi hakkında hiçbir kuş
kuya yer bırakmaz. Burada sözkonusu olan bir tür ön-kimya, tohum 
halinde bir bilim değil, "madde" üzerinde çalışsa da öncelikle "ruhun 

tekamülü"ne, kurtuluşa ve özgürlüğe erişmeye yönelik tinsel bir teknik

tir. Simyacılar çevresinde (tüm "büyücüler"in çevresinde olduğu gibi) 
çoğalıp duran falklor bir kenara bırakılacak olursa "bayağı" madenler 

üzerinde onları "altın"a dönüştürmek için çalışan simyacı ile kendi üze

rinde çalışarak karanlık, bağımlı psikolojik-zihinsel yaşamından serbest 
ve özerk, altınla aynı özden yapılmış ruhu "çekip çıkarmaya" uğraşan 

yogin arasındaki benzerlik anlaşılır. Çünkü başka yerlerde olduğu gibi 

Hindistan'da da "altın ölümsüzlüktür" (amrtam ayur hiranyam30) . Altın, 

güneşe ait olan tek kusursuz madendir ve dolayısıyla onun simgeselliği 
Ruh'un, manevi serbestlik ve özerkliğin simgeselliğiyle örtüşür. Insan-

25 A.g.y. , s. 1 65 - 167. 
26 A.g.y. , s. 205-206. 
27 A.g.y., s. 202. 
28 A.g.y., s. 22 1 -222. 
29 Alımılanan Edward Conze, Buddhism, It's Essense and Development, 

s. 1 79.  
30 Maitraya!Ji Sarrzhita, II, 2, 2; Çatapa[ha Brahmaı:_ıa, III, 8, 2 ,  27 ;  Aitareya 

Brahmariıa, VII, 4 ,  6 vb. 
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lar altın yutarak ömürlerini sonsuza dek uzatabileceklerini umuyorlar
dı. Ama simya eseri Rasaratnasamuccaya'ya göre, altını yutmadan önce 
cıvayla arındınp "sabitlemek" gerekiyordu 31 

Madhava'nın Sarva-darşana-sarrıgraha adlı raseşvaradarşanaya, tam 

karşılığı "cıva ilmi"ne ayrılmış eserinin bir bölümünden ampirik bir 
bilimin, bir ön-kimyanın sözkonusu olmadığı çok açık biçimde anla
şılmaktadır 32 Çünkü kurtuluş "insan bedeninin istikran"na bağlıdır 

ve bu nedenle hayatı güçlendirip uzatan cıva da bir kurtuluş aracıdır. 

Sarva-darşana-sarrıgraha'da alıntılarran bir metinde, "kurtuluş ilmin, 
ilim öğrenirnin sonucudur ve ancak sağlıklı bedene sahip biri öğre

nim yapabilir" denmektedir. Çilecinin ideali "yaşarken kurtuluşu" elde 

etmek, bir civan-mukta olmaktır. Rasa (cıva)33 Şiva'nın özüdür; ona 
parada da denir, çünkü insanı dünyanın öteki yakasına götürür. Aynı 
zamanda Hara'nın (= Şiva) tohumudur ve abhra da (mika) tanrıçanın 

(Gauri) yumurtasıdır; onların birleşmesinin ürünü olan madde insanı 

ölümsüzleştirebilir . Çok sayıda civan-mukta bu "muzaffer beden"i elde 
etmişlerdi; metinde bu kişiler arasmda Carvati, Kapila, Vyali, Kapali, 
Kandalayana'nın adları sayılır. 

Madhava simyanın soteriyolojik işlevi üzerinde durur. "Cıvaya 

dayalı sistem (rasayana) bir madene düzülen methiyeden ibaret ad
dedilmenıelidir, çünkü o, en üstün amaca, yani kurtuluşa -bedeni 

koruyarak- erişmenin en kestirme yoludur."34 Madhava'nın zikrettiği 

31 Alımılayan P. C. Ray, A History of Hindu Chemistry, c. I, s. 105 .  

3 2  Yay. Anandashrama Series, s. 48-53; çev. E .B .  Cowell ve A.E .  Gough, s .  

137-144.  

33  Bazı Tantralar cıvayı üretici temel unsur olarak kabul ediyorlardı ve bu me

ünlerde Şiva'ya cıvadan bir fallus yapmak için bilgiler verilmektedir; krş. P. 

C. Ray, I, Giriş bölümü, s. 79. 
34 Çev. Cowell abd Gough, s. 1 40. 
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siroya eseri Rasasiddhanta'da ise şöyle der: "Nefsin (civa) kurtuluşu cıva 
sisteminde sergilenmiştir, ey düşünür!"35 Rasan:ıava'dan bir metin ve 
Madhava'nın adını vermediği bir başka metin (anyatrapi) ,  cıvayı gö

rerek kazanılan erdemin, Benares'teki veya herhangi başka bir kutsal 

yerdeki fallus simgelerini görerek ve onlara taparak kazanılan erdeme 
denk olduğunu söyler. 

Öteki Tantra ve Haçha Yoga eserlerinde de olduğu gibi,Rasar�ava, 

Bhairava (Şiva) ile tanrıça arasındaki bir diyalogla başlar: Tanrıça ci

van-muktinin sırrını sorunca, Şiva bunu tannlar arasında bile pek bilen 
olmadığını söyleyerek yanıtlar. Ölümden sonra kurtuluşun değeri yok
tur ( 4-5. kıtalar) .  Aynı eser e göre, nefese ( vayu, tam karşılığı d irimsel 

rüzgar) hakim olunabilir ve cıva uygulanabilirse beden sonsuza dek 
canlı tutulabilir. Bu söylenen "dirimsel rüzgar"a hakim olmaya ve soma 

salgılamasını denetim altına almaya uğraşan Natha, Siddhaların yoga

sını anımsatır; bu tekniğin adı da somarasa'dır 36 Bir diğer çileci sınıfı 

daha vardır, şuddha marga ("saf yol") Siddhaları iki tür "bozulmaz be
den" ayırt ederler: "yaşarken kurtulan"ın (clvan-mukta) bedeni ve para

mukta 'nın bedeni. Birincisi Maya'nın bir tür aşkın dönüşümüyle oluşur, 

ölümsüzdür ve her türlü bütünlük bozulması sürecinden üstündür, 

ama en sonunda "saf ışık bedeni" veya "tanrısal beden" divya-deha veya 
cnana-deha içinde soğrulur; bu ikinci beden mutlak tinsel nitelikte (cin

maya) olduğu için artık maddeye ait değildir. Bu iki bozulmaz bedene 

Tantra dilinde sırasıyla haindava ve şakta denir. Bazı metinlere göre, 

Natha Siddhalar da siddha-dehayı divya-dehadan ayırmaktadır 37 
Özetle rasayananın fiziksel-kimyasal süreçlerinin psişik ve tinsel iş-

35 A.g.y. 
36 Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 292 vd. 

37 A.g.y., s. 293 vd. 
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lemlerde "vasıta" rolünü üstlendikleri söylenebilir 38 Simya yoluyla elde 
edilen "iksir" Tantra Yoga'sının ulaşınaya çalıştığı "ölümsüzlüğe" denk 
düşer. Nasıl ki mürit etini "tanrısal beden"e dönüştürüp Ruh'u kurtar

mak için doğrudan kendi bedeni ve psikolojik-zihinsel yaşamı üzerin

de çalışıyorsa, simyacı de madde üzerinde onu "altın"a çevirmek, yani 
olgunlaşma sürecini hızlandırıp, "tamamlamak" için çalışır. Demek ki 
"madde" ile insanın fiziksel-psişik bedeni arasında gizli bir uyum mev

cuttur, ki Tantracılıkta insan-kozmos benzeşmesinin ne denli önem ta

şıdığı düşünülürse bu durum bizi fazla şaşırtmamalıdır. "lçselleştirme" 
süreci s�yesinde fizyolojik ritüellerden ve işlemlerden tinsel sonuçlar 

beklenıneye başlandığı andan itibaren, "madde" üzerinde gerçekleştiri

len işlemleri de "içselleştirerek" benzer sonuçlara vanlması gayet man
tıklıdır. Çünkü belli bir tinsel varoluş haline girildiğinde farklı kozmik 
düzeyler arasındaki iletişim mümkün oluyordu. Simyacı maddeyi sade

ce canlı kabul etmekle kalmayıp,  ayın zamanda bir kutsal güç deposu 

olarak da gören -çok sayıda mit ve "ilkel" tavırca da varlığı doğrulanan
arkaik geleneği özümseyip sürdürüyordu. "Ilkel" büyücü ve Tantracı 
için olduğu gibi, simyacı açısından da sorun bu güçleri "uyandırmak" 

ve onlara hakim almaktı. Kozmos ışık geçirmez, atıl, "nesnel" değildi; 

erginlenen kişinin gözünde "sempati"nin yön verdiği, canlı bir kozmos 
ortaya çıkıyordu. Mineraller, madenler, değerli taşlar belirli bir ekono

mik değeri olan "nesneler" değildi; onlar kozmik güçlerin canlı simge

leriydi ve bu nedenle de kutsalın parçasıydılar. 

38 Hindistan'da bugün bile bu simya geleneğinin müritleri vardır. Krş. C. S. 

Narayanaswami Ai yar, "Ancient Inciian Chemistry and Alchemy of the Che

mico-philosophical Siddhanta-system of the Indiarı Mystics," Proceedings 

and Transactions of the Third Oriental Conference, s. 597-61 4 .  
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Çin Simyası 

Çin'de benzer bir duruma rastlıyoruz. Simya, geleneksel kozmo

lojik ilkeleri, ölümsüzlük iksiriyle ve Ölümsüz Azizler'le (hsien) ilişkili 

mitleri kullanarak oluşuyor. Teknikler hem örnrün uzatılmasını, hem 
yüce mutluluğu hem de manevi kendiliğindenliği hedefliyor 39 Altın ve 
yeşim taşı kozmolojik temel ilke yang'a dahil olduklarından, bedenleri 

bozulmaktan korur. Simyacı Ko Hung, "Cesedin dokuz deliğine altın 

ve yeşim taşı konursa çürümesi engellenir" diye yazar. Ve Tao Hung

Ching (5. yüzyıl) şu bilgileri verir: "Eğer eski bir mezar açıldığında 
içindeki ceset yaşıyor gibi gözüküyorsa, bilin ki gövdesinin içinde ve 

dışında çok miktarda altın ve yeşim taşı vardır. Han hanedanının kural

larına göre, prensler ve senyörler bedeni çürümeden koruyacak yeşim 
taşından kınlar ve incilerle süslenmiş giysileriyle gömülürlerdi."40 

Aynı nedenle simya altınından yapılmış kapların da özel bir erdemi 

vardır: Ömrü sonsuza dek uzatırlar. Büyücü Li Chao-Kiun, Han hane

danından imparator Wu Ti'ye şöyle der: "Ocağa (tsao) adak sununca 
(doğaüstü) varlıklan getirtebilirsiniz; (doğaüstü) varlıkları getirtince 

zincifre tozu sarı altına dönüştürülebilir; san altını elde edince, bundan 

yemek ve içmek için kap kacak imal edebilirsiniz ve o zaman ömrünüz 
uzar. Ömrünüz uzayınca denizierin ortasındaki P'ong-lai adasının kut

lu kişilerini (hsien) görebilirsiniz. Onları görünce ve Jang ile chang adak

larını da yapınca o zaman artık ölmezsiniz. "•1 En meşhur Çinli simyacı, 

39 Bkz . Not VII, 4'teki eleştirel kaynakça. 
40 B. Laufer, Jade, s. 299, dipnot 1 .  Ayrıca bkz. ]. ]. M. de Groot, The Religio

us System of China, I ,  269; ] .  Przyluski, ''L'Or, son origine et ses pouvoirs 

magiques" (Bulletin de l'Ecole française d'Extreme-Orient, XIV [ 19 1 4 ] ,  

1 - 1 7) ,  s. 8 .  
41 Ssu-ma Ch'ien, Shih Chi ("History") , bölüm XXVII. Çeviri A. Waley tara-
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Fao P'u Tzu (Ko-Hung'un takma adı, 254-334),42 der ki: "Eğer bu sim
ya altınından tabak çanak yapar ve bu kap kacakla yer içerseniz uzun 
süre yaşarsınız".43 Istenen sonucu vermesi için altın "hazırlanmalıdır." 

"Imal edilmiş" altın doğal altından ustundur.44 Çinliler toprakta bulu

nan maddelerin temiz olmadığına ve nasıl gıdaların hazınedilebilmek 
için hazırlanmalan gerekiyorsa, onların da "hazırlanmaları" gerektiğine 
inanırlar dı. 45 

"Eğer chü-sheng otu da hayatı uzatabiliyorsa, 
Neden ağzına lksir'i koymayı denemiyorsun? 
Altın, tabiatı gereği, zarar vermez; 

Bu yüzden tüm nesnelerin en değerlisidir. 
Sanatçı (simyacı) onu perbizine katnğında, 
Hayatının süresi ebedileşir. . .  

Altın tozu girdiğinde beş organına 

Rüzgarın dağıttığı yağmur bulutları gibi dağılır pus . . .  

fından verilmiştir, "Notes on Chinese Alchemy" (Bulletin of the School of 

Oriental Studies, London lnstitution, VI, 1 [ 1 930] , 1 -24), s. 2 .  Edouard 

Chavannes'ın çevirisini aktarıyoruz: Les Memoires historiques de Se-ına

Ts'ien, c. lll, ikinci bölüm, s. 465.  Metin ayrıca Waley, a.g.y. , s. 2'de; John

son, Chinese Alche�y, s. 76-77'de ve Dubbs, Beginnings of Alchemy, s. 

67 -68'de de çevrilmiştir. 
42 Krş. Not VII, 4. 
43 Çev. Waley, "Notes," s. 4 .  
44 Süblimasyon ve simyasal dönüşüm yoluyla üretilen altının daha üstün bir 

diriınsel gücü vardı ve bunun sayesinde selamete ve ölümsüzlüğe erişilebi

liyordu. Simya yoluyla aranan, insan bedenini tinselleştirmeye yarayan aş

kın niteliğe sahip altındı. Krş. Laufer, O. S. Johnson tarafından incelenmiş, 

A Study of Chinese Alchemy, Isis, XII ( 1 929), 33 1 .  

45 Waley, s. 1 8 .  
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Ak saçlar siyahlaşır yeniden; 

Dökülmüş dişler çıkar aynı yerde. 
Etleri sarkmış ihtiyar arzu dolu bir genç erkek oluverir yeniden; 

Harap olmuş ihtiyar kadın genç kız olur yeniden. 

Biçimi değişen ve hayatın tehlikelerinden kurtulanın 
Adı Hakiki İnsan'dır. "46 

Zaten simyaya ilk tarihsel değini de altın üretimiyle ilişkilidir; MÖ 

1 44'te bir imparatorluk fermanı, kalp altın üretirken suçüstü yakalanan 
herkesin halk önünde idam edileceğini duyurur.47 W. H. Barnes'a göre, 

simyaya ilk göndermeler MÖ 4. veya 3. yüzyıla ait olabilir. Dubs ise Çin 

simyasının kurucusunun Mencius'la aynı çağda (MÖ 4. yüzyıl) yaşamış 
Tsou Yen olduğu kanısındadır.48 Bu görüş haklı olsun veya olmasın, 

kimyanın atasının tarihsel başlangıç aşamasını ve gelişimini soteriyo

lojik bir teknik olarak siroyadan ayırmakta yarar var. Simya, "altın 

yapmak''tan bambaşka bir amaç peşinde koşan ve büyük ölçüde Taocu 
mitolojiler ve yöntemlerle uyuroluydu (ve 18 .  yüzyıla dek öyle kaldı) . 

Altının emperyal bir niteliği vardı: Dünyanın "merkez"inde bulunu

yordu ve chüe (doğal arsenik sülfürü veya sülfür), san cıva ve gelecek 

hayat ("san kaynaklar") ile mistik ilişki içindeydi. MÖ 1 22'ye ait bir 

46 Ts'an T'ung Ch'i, böl. XXVII, çev. Waley, Notes, s. 1 1 ;  çev. Lu-Ch'iang Wu 

ve T. L. Davis, "An Ancient Chinese Treatise on Alchemy Entitles Ts'an 

T'ung Ch'i," Isis, XVIII (1 932) s. 240-241 .  Ts' an T'ung Ch'i, W ei Po-Yang'ın 

(MS 120-150 yıllarında meşhurdu; Lao-Tse "stili"nde bir takma isim) meş

hur simya eseri; "Bileşik Denkliklerin Birliği" anlamına gelir. Bu eser hak

kında, bkz. Lu-Ch'i�ng Wu and Davis, s. 2 1 2- 16 ; johnson, A Study of Chi

nese Alchemy, s. 1 33 .  
47 Metni alıntılayan Dubs, ('Beginnings", s. 63. 
48 A.g.y., s. 77. 
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metinde, Huai-nan-tzu'da böyle anlatılmıştır; aynı metinde madenlerin 
başkalaşımının hızlandırıla bileceği inancı da bulgularımaktadır. 49 Bu 
metin Tsu Yen okuluna veya üstadın doğrudan kendisine ait de ola

bilir 50 Madenlerin doğal başkalaşımı inancı Çin'de oldukça eskidir ve 

Annam, Hindistan, Endonezya ve Filipinler'de de bu inanca rastlanır. 
Tonkin köylüleri şöyle der: "Kara tunç altının anasıdır." Altın doğal ola
rak tunçtan elde edilir. Ama bu dönüşümün gerçekleşmesi için tuncun 

oldukça uzun bir süre toprağın bağrında kalması gerekir. "Örneğin An

namlılar madenlerde bulunan altının orada yüzyıllar boyunca, ağır ağır 
oluştuğuna inanırlar ve en başta toprak kazılsaydı bugün altın bulunan 

yerden tunç çıkardı, derler."51 Siroyaemın tek yaptığı madenlerin büyü

me sürecini hızlandırmaktır; tıpkı Batılı meslektaşı gibi, Çinli simyacı 
da zamanın ritmini hızlanduarak doğanın işine yardım eder. Ama ma
denlerin altına dönüşümünün "tinsel" bir yönü de bulunduğu unutul

mamalıdır; altın "kusursuz" saflığı bozan şeylerden "arınmış" emperyal 

maden olduğu için, simya işlemi örtük biçimde doğanın "tekamül"ünü, 
yani son tahlilde onun aklanıp özgürlüğe erişmesini amaçlar. Maden

Ierin toprağın bağrında geçirdikleri oluşum evresi tensel ve düşkün 

varoluş hali içinde insanı "bağlayan" aynı zaman ritimlerine uyar. Ma

denlerin büyümesini simya sayesinde hızlandırmak, onları zamanın 
yasasından bağışık kılmak anlamına gelir; benzer bir biçimde yogin 

ve tanLracı da uygun tekniklerle kendi zamansal varoluşlarından kur

tulup, "ölümsüzlüğü" ele geçirirler. Vedaların özdeyişini hatırlatalım: 
Altın ölümsüzlüktür. 

Bu durum, simya işlemlerinin hep zamandan kurtulmayla ilgi-

49 Dubs'ın çevirdiği parça, s. 7 1 -73. 

50 A.g.y . ,  s. 74. 

51 ]. Przyluski, L'Or, s. 3. 
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li olmasını açıklar. Çin'de, "altın hazırlanması" "ölümsüzlük ilacı"nın 
elde edilmesi ve Ölümsüzlerin "yakarılarla çağrılması" arasında açık 
bir uyum sözkonusudur: Luan Tai, tınparatar Wu'nun huzuruna çı

kar ve bu üç mucizeyi gerçekleştirebileceği konusunda güvence verir, 
ama sadece Ölümsüzler'i "cisimleştirmeyi" başanr 52 Bir diğer meşhur 
şahsiyet, Liu Hsiang (MÖ 79-8) "altın yaptığını" iddia eder, ama o da 
başarısızlığa uğrar 53 Birkaç yüzyıl sonra Fao Fu'tzu (Ko Hung) "gerçek 

ilaca" ("felsefe taşı") sahip olmadığını, manevi açıdan hazırlanmadığını 

(çünkü simyacı yüz gün oruç tutmalı, ıtırlarla annınalıdır vb.) söyleye
rek Li u Hsiang'ın başarısızlığını açıklamaya çalışır. Aşkın dönüşüm bir 

sarayda gerçekleştirilemez, diye ekler Fao Fu'tzu; dünya ehlinin uza

ğında, inzivaya çekilip yaşamak gerekir. Kitaplar yetersizdir; kitaplarda 

bulunanlar ancak acemilerin işine yarar, geri kalan gizlidir ve ancak 
sözlü yoldan nakledilir vb 54 

Iksir arayışı, "Ölümsüzler"in yaşadığı uzak ve esrarengiz adaları 
aramakla bağıntılıdır; Ölümsüzler'le karşılaşmak, insanlık halini aşmak 
ve zamansız, kutlu bir varoluşun parçası olmak demekti. "Doğaüstü 
adalar"ı bulmak için girişiimiş birçok keşif seferi coğrafi keşiflere kapı 
açmış olabilir -Batı'da da Atlantik-ötesi büyük coğrafi keşiflerin çıkış 
noktası "cennet"i veya "Mutlu Kişilerin Adalan"nı aramak değil miydi? 

52 Ssu-ma Tsien, çev. Chavannes, 1v1emoires, III, s. 4"79_ 
53 Metinler için bkz. Dubs, s. 74. 
54 Bkz. Dubs'ın yaptığı özet: s. 79-80 ve T. L Davis ile K. F. Chen'in çevirdiği 

metinler: "The Inner Chapters of Pao-p'u-tzu" Proceedings of the American 

Academy of Arts and Sciences, LXXIV (1 940-42), s. 297-325. Ayrıca, simya 

işlemlerine riyazet ve maneviyat açısından hazırlıklar hakkında, bkz. Wei 

Poyang'ın Ts'an Tung-Ch'i'sinin T. L Davis ve Lu-Ch'iang Wu, "Chine

se Alchemy" (The Scientific Monthiy, XXXI [ 1 930] , 225-35), s. 230, 233, 

234'te çevrilmiş parçaları. 
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Bu tür girişimlerin kökeninde her zaman mitlerin, zamanın boyundu
ruğundan kurtulmuş, "kusursuzlar"m ve "ölümsüzler"in yaşadığı, cen
net gibi bir yer temel imgesinin bulunduğu unutulmamalıdır (başka 
kültürel çevrelerde de karşımıza Şvetadvı:pa,55 Mutlu Kişiler Adası, 
Avalan vb. çıkar). Uzak adalardaki Ölümsüzler'i aramak Tsin haneda
nından ilk imparatorların (MÖ 2 1 9)56 ve Han hanedamndan Wu'nun 
önemli uğraşlan arasındaydı (MÖ 1 10) 57 "Ölümsüzlük ilacı"nın bulun
duğu mitsel bir coğrafya parçası özlemi ortaçağda hala varlığını koru
maktadır; "Doğu denizinin ortasında bulunan doğaüstü adalar"ın yeri
ni Hindistan; Batı Asya gibi uzak, ama yine mucizevi ülkeler almıştır. 
lmparator Tai Tsung'un (7. yüzyıl) sarayında Narayal).asvamin adında 
bir Brahnıan vardı; Wang Hsüan-ts'e onu 648'de Hindistan'dan getirt
mişti.58 Bu simyacı ömrü uzatma sanatında uzmanlaşmıştı . 664-665'te 
Budist keşiş Hsüen-chao, Kao-Tsung'dan Lokaditya adındaki Hintli bir 
büyücüyü Kaşmir'den getirtme emrini aldı; bu büyücünün hayat iksi
rine sahip olduğu söyleniyordu.59 Cengiz Han 1 222'de Taocu simyacı 
Ch'ang-ch'un'a Semerkand'a gelmesini buyurur. Cengiz Han'ın hayat 
iksirine sahip olup olmadığı sorusuna,6° Ch'ang-ch'un açıksözlü bir ce
vap verir: "Hayatı koruma olanaklanna (kötü etkilere karşı tılsımlara, 
muskalara) sahibim, ama ölümsüzlük iksirim yok. "61 

Belirli bir andan itibaren yazarlar batıni simyayı zahiri simyadan 
ayırmaya başlar. 9 .  yüzyılın sonunda ve 1 0 .  yüzyılın ilk yarısında ya-

55 Bkz. Not VII, 1 .  
56 Chavannes, ll, 143,  1 52 ;  lll, 437. 

s1 A.g.y., III, 499; Dubs, s. 66. 

58 Waley, s. 23. 

59 Yay. Chavannes, Memoire sur les religieux eminents qui allerent chercher 

la loi dans les pays d'Occident, par Yi-Tsing, s. 2 1 .  
60 Arthur Waley, The Travels o f  an Alchemist, s .  1 3 1 .  
6 1  Waley, "Notes", s .  1 7. 
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şayan Peng Hsiao, Ts'an T'ung Ch'i adlı eser hakkındaki yorumunda 

somut maddelerle ilgilenen zahiri simya ile bu maddelerin sadece 
"can"larını kullanan batıni simya arasında net bir ayrım yapar 62 Aslın

da ayrım uzun süre önce Hui-ssü tarafından yapılmıştı (MS 5 1 5-577). 

"Batıni" simya Su Tung-P'o'nun MS 1 10'da yazdığı Ejderha ve Kaplan 

Üzerine Eser'de açıkça sergilenir. "Saf", aşkın madenler bedenin çeşitli 
kısımlarıyla özdeşleştirilir ve sim ya işlemleri laboratuvarda değil deneyi 

yapanın bedeninde ve bilincinde cereyan eder. Su Tung-P'o bunu şöy

le ifade ediyor: "Ejderha cıvadır. O sperm ve kandır. Böbrekten gelir 

ve karaciğerde saklanır (. . .  ). Kaplan, kurşundur. O nefes ve bedensel 
güçtür. Zihinden çıkar ve akciğerlerde saklanır (. . .  ). Zihin harekete ge

çince, nefes ve güç de onunla aynı anda davranırlar. Böbrekler şişince 

sperm ve kan da onlarla birlikte akar."63 Nasıl ki simya Hindistan'da 
Tantra yogasıyla bütünleşmişse, Çin'de de Taocu tekniklerle uyumunu 

her zaman korumuştur. Bu nedenle -Taocu çevrelerde o denli önemli 

olan- soluma ritminin düzene sokulması simyacılık disiplininin de bir 

parçasıdır. Pao Pu'tzu şöyle yazar: "Kişi, nefesi gerçek anlamda kul
lanmayı öğrenirken, nefesini burnundan alıp (burnunu iki parmağıyla 

sıkarak) zihninden nabız atışlarını saymalıdır. 1 20 kalp atışı saydıktan 

sonra nefesini ağzından vermelidir. Bu soluma yönteminde amaç, ku
lakların ne soluk alma, ne de verme gürültüsünü işitmez hale gelmesi

dir (. . .  ) .  Aşamalı bir uygulamayla nefesin tutulduğu zaman dilimi (. . .  ) 

bin kalp atışma dek uzatılmalıdır. Bir ihtiyar bu aşamaya varırsa yeni

den genç bir adam haline gelecektir. . .  "64 

62 Waley, a.g.y., s. 1 5 .  
63 Alnıntılayan Vvaley, "Notes," s .  1 5 ;  ayrıca krş. Lu Ch'iang Wu ve T. L Davis, 

"An Ancient Chinese Treatise," s. 255 (Ts' an Tung Ch'i'nin LIX. bölümü). 
64 Çev. Johnson , s. 47-48. 
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Tinsel Teknik Olarak Simya 

Burada Çin simyasının "kökenleri"nin incelenmesine girecek deği

liz; bu kökenler ister "altın" ister "ölümsüzlük ilacı" veya65 yapay zin

cifre aramakla ilişkili olsun, bu maddelerin kutsal ve simgesel niteliği 
ortadadır. (Kırmızı renk temel dirimsel unsuru, kanı temsil eder; zin
cifre hayatı uzatıyordu, tarihöncesinden beri mezarlarda bulunmasının 

nedeni budur) . Metalürjinin simgeselliğini ve kutsal niteliğini de hesa

ba katmak gerekir; bu gizli teknik sayesinde maden filizleri "olgunlaştı
rılıyor" ve madenler "arındırılıyordu ." Simya da bu tekniğin bir uzarıtı
sıydı, çünkü o da madenierin "tekamül"ünü hızlarıdırıyordu 66 Belki de 

belirli bir andan itibaren simya işlemlerinin yanı sıra ilkel bir kimya da 

gelişmiş ve en sonunda sadece gözlem ve deneye dayalı deneysel bir bi
lim halini almıştır. Bu mümkündür. Ama bu iki deney türünü, simya ve 

ön-kimya deneylerini birbirine karıştırmamaya özen göstermekte yarar 

var. Simyacıların kimyasal görüngülerle ilgilerıdiğini gösteren hiçbir 
kanıt yoktur. F. Sherwood Taylor lskerıderiye simyacıları konusunda 
şöyle yazar: "Kükürtü kullarıanların bu madde eridikten ve sıvı ısındı.k

tarı sonra olup biten tuhaf görüngüleri fark etmemesi olanaksızdı. Ama 

kükürtten yüzlerce kez bahsedilmesine karşın onun maderıler üzerin

deki etkisi dışında kalan ayırt edici özelliklerinin hiçbirinden bir kez 
bile söz edilmemiştir. Bu durum klasik Yunan bilim anlayışıyla öylesine 

çelişınektedir ki, simyacılarırı kendi amaçlarına hizmet etmeyen doğal 

olaylarla ilgilenmedikleri sonucuna varmak zorundayız (. . .  ). Simyada 

hiçbir bilim başlangıcına rastlanmaz ( . .  ). Simyacı asla bilimsel yöntem
lere başvurmaz. "67 

65 Waley'in düşündüğü gibi, "Notes", s. 1 8-19 .  
66 "Metalürjinin sırları" ve simyayla ilişkileri hakkında, bkz. Not VII, 5 .  

67 "A Survey of Greek Alchemy" (The journal of Hellenic Studies, L [ 1930] , 
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Simyanın ideali, yani insanın doğanın eserine katkıda bulunabilece
ği inancı 1 8 .  yüzyıla dek Avrupa'da bile yaşamıştır: "Doğanın başlangıç
ta yaptığım, onun takip ettiği yönteme dönerek biz de yapabiliriz. Belki 

de geçen yüzyıllarm yardımıyla yeraltının ücra köşelerinde hala yaptığı 
şeyi ona yardım ederek ve daha elverişli koşullar sağlayarak bir anda 
tamamlamasını sağlayabiliriz. Tıpkı ekmek yaptığımız gibi, maden de 

yapabiliriz. "68 

Yoga ile simya arasındaki ilişkiler, eğer bu iki tekniğin soteriyolojik 

niteliği dikkate alımrsa, anlaşılabilir . Her ikisi de insan bedenini bir 
laboratuvar gibi kullanarak "can" üzerinde deney yapar; "annma"nın, 

"kenıalat"ın, nihai aşkın dönüşümün peşinden koşulur. Bu iki -simya

sal ve "mistik"- deneyim yöntemi arasındaki uyuma başka yerlerde de 
rastlanır. Cabir ibn t:J.ayyan, Sai'h'Alawı: ve Zünnun Mısrı: gibi en eski 

sufilerde (çok kadim bir mana olan "gizli ve gizemli aşkın dönüşüm 

yöntemine sahip olup bunu deneyenler" manasında) , nefsin riyazet yo

luyla arındırılmasının simgeselliğiyle simya araştırmasının simgeselli
ği arasındaki yakın bağlar bilinmektedir. Massignon'un gözlemlediği 

gibi, "insan deneyiminin bu iki efsanevi dramı, yani bilim ve gizemcilik 

dramları arasında işin en başından beri kelimenin tam anlamıyla bir 

yakınlık şarttı; bir iksiri, evrensel aşkın dönüşümün vasıtası olan genç
lik suyunu arayan simyacı ile kutsanmanın vekili olan bir ruhu arayan 

çileci arasında bir yakınlık kurulması zorunluydu."69 

1 09-139) , s. 1 10. 
68  Jean Reynaud, Etudes encyclopediques, IV, 487, alıntılayan M. A. Daubree, 

"La generation des mineraux metalliques dans la pratique des mineurs du 

Moyen Age, d'apres le Bergbüchlein" Qou.rnal des Savants, [ 1 890] , 379-392, 

4 4 1-452) , s. 383. 
69 La Passion dal-Hosayn-ibn-Mansour al-Hallaj, martyr de l'lslam, ll, 93 1 .  

lsmaili gnosisle ilişkileri içinde simya konusunda bkz. Henry Corbin, "Le 
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Hindistan'da Yoga'mn tüm somut teknikleri özümseme eğilimi 
simya kadar kıymetli bir deneyimi görmezlikten gelemezdi. Bu iki 
manevi ilim arasındaki geçişim belli anlarda kusursuz bir biçim alır. 

Her ikisi de salt spekülasyona dayalı yola, sadece metafizik nitelikteki 

bilgiye karşı çıkar; her ikisi de dönüştürmek, yani mevcut ontolojik 
düzenini değiştirmek amacıyla "canlı madde" üzerinde çalışır; her ikisi 
de zamanın yasalarından kurtulmaya, yani varoluşu "koşullanmalardan 

kurtarmaya" özgürlüğü ve yüce mutluluğu, kısacası "ölümsüzlüğü" ele 

geçirmeye çalışır. 

Livre du Glorieux de Cabir ibn-Hayyan. Alchimie et Archetypes," Eranos

J�hrbuch, XVIII ( 1 950), 47- 1 1 4 .  
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SEKİZİNCi BÖLÜM 

YOGA VE YERLİ HİI'\JDİSTAN 

Ozgürlüh Yollan 

Tantracılığın oluşturduğu görkemli tinsel sentez içinde çeşitli kö

kenlerden gelen ve farklı önemleri olan unsurlar ayırt edilir: Bir yanda 
Veda kültürrün ve Brahmancılığın mirası, Bhagavad GWt'nın getirdiği 
yenilikler ve mezhepçi akımlar; diğer yanda ortaçağ Budizminin, sim

yanın ve yerli tinsel anlayışların katkıları. Tantracılıkta Yoga teknik

lerinin oynadığı başat rolü gördük: Bu teknikler sayesinde örneğin 
ikonografi, cinsellik ve simya gibi ayrışık deneyim türleri benzeştirilip 

bütünleştirilmiş ve en sonunda aynı manevi güzergahın eşdeğerli düz

lemlerini oluşturma noktasına gelmişlerdir. Daha önceki sentezlerde 
(Mahabharata, Bhagavad Gıta vb.) olduğu gibi, yeni öne çıkanlan un
surların temelini Yoga'ya özgü disiplinler sağlamıştır -nefes hakimiyeti 

ve meditasyon yöntemleri. Bu bütünleştirme süreci Tantracılığın za

ferinden, Vacrayana Budizminin gerilemesinden ve islam'ın istilasm

dan sonra da kuşkusuz giderek artan bir ölçüde sürmüştür. Bu sürecin 
tarihini olduğu gibi yeniden anlatma iddiasında değiliz; bu tarih Hin

distan'daki dinsel ve kültürel yaşamın hemen her bo;mtunu ilgilendir

diği için kimi zaman içinden çıkılınayacak kadar karmaşık hale gelir. 
(Farklı Yoga biçimlerinin -Tanrıcı, mistik, erotik veya "büyüsel"- yer
li literatürün doğuşunda ve genel anlamda modern Hint zihniyetinin 

oluşumunda büyük etkileri olduğunu hatırlatınakla yetinelim.)  Biz, en 

farklı çevrelerden (folklor, halk Tanrıcılığı, mezhepler, batıl inançlar 
vb.) seçilmiş bir dizi örnekle Yoga'ya tüm kültürel düzeylerde yüklenen 
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çoğul ve çelişkili değerleri gösterıneyi amaçlıyoruz. Bu kısa araştırma 
giderek merkezden uzaklaşan, arkaik katmanlara doğru ilerleyecek, 
sonunda Hindistan öntarihinin hatırı sayılır bir bölümünü kapsayacak

tır. Soruşturma öğretici olacaktır; "yogin" ve sannyasinin otacı büyücü 

ve fakirlerden "keramet" sahiplerine, en soylu zahitlere ve en yüce gi
zemcilere dek uzanabileceğini, bu arada yamyam büyücülerle en aykırı 
Vamacarileri de içine alan sayısız biçime bürünebileceklerini göreceğiz. 

Yoginlerin tüm bu büyüsel-dinsel davranış türleriyle iç içe değer

lendirilebilmelerinin nedeni, Hindistan'daki tüm tinsel tekniklerin şu 
veya bu biçimde Yoga'nm parçası sayılmasıdır. Yoginler halk arasında 

her zaman insanüstü güçlere sahip, ürkütücü büyücüler olarak kabul 

edilmişti 1 Patafı.cali'nin ve diğer Yoga biçimlerinin siddhilere ilişkin ifa
de ettikleri tüm çekincelere karşın, yoginin büyücüyle özdeşleştirilmesi 

neredeyse kaçmılmazdı. Çünkü yeterli bilgiye sahip olmayan zihinlerin 

kıırtıiluş ile mutlak özgürlüğü., civan-mukta ile her türlü deneyime girişip 
bunların karmaya ilişkin sonuçlarmdan etkilenmeyen "ölümsüz" bü

yücüyü birbirlerine karıştırmalan doğaldı. Daha ileride Gorakhnath ve 
Natha Siddhalar konusunda bu tür karışıklıklara dair bazı örnekleri 

göreceğiz. Özgürlüğün sayısız biçimde, özellikle de antisosyal biçim

lerde tezahür ettiği düşünülürse, söz edilen görüngü daha kolay an
laşılır; özgür bir insan kendini artık yasalara ve önyargılara bağlı his

sermez, kendini her türlü etiğin ve toplumsal biçimin dışmda tutar. 

Vamacarilere ilişkin efsanelerde yansıtılan "aşırılıklar" ve "sapkmlıklar" 

Kapalika ve Aghori!erin vahşet ve cinayetleri Hint duyarlılığı açısından 
insani varoluş hali karşısında ve toplum dışmda ele geçirilmiş mutlak, 

Bkz. Maurice Bloomfield, "On false ascetics and nuns in Hindu fiction" 

Qournal of American Oriental Society, XLIV [ 1 924] , 202-242), özellikle s. 

2 1 3-2 18 .  
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bütüncül bir özgürlüğün kanıtlandır. Hint düşüncesine göre "normal" 
insani varoluş halinin esaret, cehalet ve ıstırapla eşdeğer olduğunu 
unutmayalım; bu "normallik" yok edilmediği sürece özgürlüğe, bilgiye, 

yüce mutluluğa erişilemez -ve aynı önkoşul insani varoluş halini yok 

etmenin etkili yollan olan tüm aşırılıkların ve sapkınlıkların da meta
fizik temelini oluşturur. Aşırılık yanlılarının Hindistan'da hep küçük 
bir azınlık olarak kaldıklarını, nihilizmin alçaklık ve iğrençlikle atbaşı 

gittiği bu tür gösterileri büyük tinsel akımların asla benimseyip des

teklemediğini hemen belirtelim; kinikler, sefihler, "korkunç okullar"ın 
müritleri Hint riyazet ve gizemciliğinin hep dışında kaldılar. Ama insa

ni varoluş halinin aşılmasını sözcüğün dar anlamında, harfiyen anlayıp 

yorumlayan tüm yaklaşımlar gerek Hinducu gerekse Malıayanacı tüm 
saygıdeğer ideolojiler tarafından da doğrulanıyordu. 

Diğer yandan bir selamet öğretisi adına üstlenilen bu tür aşırılık

lar, daha aşağı tinsel düzeylere itilerek gözden düşmüş ritlerle ve alt 

grupların tavırlanyla kaçınılmaz bağdaştırmacılıklara kapı açıyorlardı. 
Tantracılık sonunda büyük ve küçük halk büyüsünü bünyesine kattı; 
erotik Yoga, orgia temelli gizli kültlerin ve Tantra maithuna'sı ile Hatha 

Yoga tekniklerinin getirdiği itibar olmasa toplumun ve cemaatçi dinsel 

yaşamın dışındaki karanlık varoluşlarını sürdürecek şevhet düşkünle
rinin gün ışığına çıkmasını teşvik etti. Giderek yaygınlaşıp üstün gelen 

her gnostik ve gizemci anlayış gibi, giderek daha geniş ve merkezden 

uzak toplumsal katmanlara nüfuz eden Tantra Yogası da bozulmayı 
önleyemedi. Eksiksiz bir Yoga'nın her zaman ve her yerde uygulanma
sı olanaksız olduğu için, bazı dışsal görünüşlerinin taklidiyle yetinile

cek, bazı teknik ayrıntılar harfiyen anlaşılacaktı. Önceden bir çıraklık 

döneminden, bir erginlenme sürecinden geçmemiş kitleler tarafından 
özümsenip "yaşanan" her tinsel mesajın karşı karşıya kalabileceği bir 
tehlikedir bu. Hint bakış açısından bu bozulma görüngüsü, ahir zaman 
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için (kali-yuga) tipik olan hızlanmış gerilemenin karşılığıdır; kali-yuga 

boyunca hakikat cehaletin karanlıklan içinde gömülü kalır. Bu yüzden 
sürekli yeni üstatlar çıkar ve ezeli/ebedi ögretiyi düşkün, degerini yi

tirmiş insanlıgm elinde kalmış zayıf olanaklara göre yeniden uyarlar. 
Ama Goraknath ve seksen dört Siddha bahsinde, bu yeni üstadların 
durmaksızın yinelenen mesajının kitlelerin erozyonuna maruz kaldı

gını (çünkü kitlelerin zuhur etmesi kali-yuganm en belirgin özelliğidir) 

ve nihayet iyice bozulup unutuldugunu görecegiz; daha dogrusu belirli 
bir "popüler" düzeyde her manevi üstat eninde sonunda, Ulu Büyücü 

arketipinin imgesiyle, tüm siddhilerin sahibi olan "yaşarken kurtulmuş" 

kişi imgesini şahsında birleştirir. 

Aghorı, Kapalilw 

Bu tinsel süreçte bir nokta bize önemli görünüyor. Bir ideolojinin 

onu taşıyan simgeselliğin anlaşılınaması yoluyla yozlaşması. Işte bir 
örnek: Birçok Hint riyazet okulunda mezarlığın (şmaşcu;a) ve cesetle

rin üzerine oturularak yapılan meditasyonun rolü bilinir. Metinlerde 

bu simgesellik sık sık vurgulanır: Mezarlık, "Ben" bilincinin besledigi 

psikolojik-zihüısel yaşamın bütününü temsil eder; cesetler çeşitli du
yumsal ve zihinsel etkinlikleri simgeler. Kutsal olmayan deneyiminin 

merkezine oturan yogin, bunu besleyen etkinlikleri mezarlıkta ceset

lerin yakılması gibi yakar. Meditasyon bir şmaşavada yapılırsa, bencil 
deneyimlerin yakılıp tüketilmesi daha da hızlı ve doğrudan bir biçimde 
tamamlanır; aynı zamanda korkudan da arımlır, korkunç cinler ve if

ritler çağrılıp boyunduruk altına alınır. 

Ama Şivacı bir çileci sınıfı , Aghorı:ler veya Aghorapanthiler, zaman 

zaman bu "mezarlık" ve "ceset" simgeselligini harfiyen, somut anlamıy
la yorumladılar. Isimleri "ürkütücü olmayan" (a-ghora) "ürkütücü ol-
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mayan/non terrifique" diye çevrildi; aghorapanthi de Şiva'ya bu şekilde 
ibadet eden (veya Şiva'nın yolunu bu şekilde takip eden) kişi anlamına 
geliyordu. Tantracılıkla bağıntılar açıktır. Bu Aghorıler insan kafatasla

rını kap olarak kullanır, mezarlıklardan çıkmazlardı; 1 9. yüzyıl sonun
da hala yamyamlık yapıyorlardı; Crooke, 1 887'de yakılmak üzere odun 
yığını üzerine yerleştirilmiş bir cesedi yiyen bir Ujjain Aghorl'sinden 

söz eder.2 Aghorıler her türlü çöp, artık ve at eti hariç her türlü etle 

beslenirler. Bu uygulamaları, insanın tüm doğal zevklerinin ve eğilim

lerinin yok edilmesi gerektiğini, ne iyi ne kötü, ne güzel ne iğrenç ol
duğunu vb. söyleyerek gerekçelendirirler. Nasıl ki insan dışkılan be

reketsiz bir toprağı verimli hale getirirse, her tür pisliğin yutulması da 

bedeni bereketli kılar ve zihni her türlü meditasyonu yapabilecek hale 
getirir 3 Onlara göre kastlar veya dinler arasında ayrım yoktur; ebe
veynlerin kimliği basit rastlantıdan başka bir şey değildir.4 lki dala ayrı

lırlar: şuddh (temizler) ve ma!in (kirliler). lbadete gelince, bazılan Sitala 

Devi'ye, diğerleri Parnagı:rı: Devi'ye,5 kimileri de Kall'ye taptıklarını söy
ler. Herhangi bir kasttan, herhangi bir Şivacı Aghorl olabilir. Barrow'a 

göre, Caynalar bile kabul edilir , ama Vishı:ıucular alınmaz 6 Tasvirle

re tapmazlar. Tanrı dışında sadece kendi guru!anna hürmet ederler 7 
Bekarlık zorunludur. Gezgin bir yaşam sürdürürler ve bir mürit (chela) 

ancak guru'su öldükten on iki yıl sonra guru olabilir. Her guru yanında 

Bkz. Not VIII. 1 .  

H .  W. Barrow, On Aghorıs and Aghorapanthı:s (Proceedings on the Anthro

pological Society of Bombay, III, [ 1 893] , 1 97-251) ,  s. 222. 

A g y. ,  s. 223. 

Pali ülkesinde, Acmer yakınında tapılan ve çilecilerin koruyucusu olarak 

kabul edilen tanrıça; krş. Barrow, a g.y. , s. 210 .  

A.g y . ,  s .  2 10. 

A.g.y . ,  s. 233. 
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sürekli bir köpek bulundurur. Cesetler uzanmış değil, oturmuş ve bağ

daş kurmuş halde gömülür 8 
Bu Aghorıler çok daha eski ve yaygın bir çileci tarikatın, Kapalikalann 

ya da "kafatası taşıyıcıları"nın ardıllarıdır. Maitrayw;ıi Upanişad 'da (VII. 

8) bir Kapalin'den söz edilir; 7. yüzyılın ilk yarısına ait bir yazma Tan
n Kapaleşvara'nın ve çilecilerinin adları geçer 9 Kapalikalar Şiva'ya, 
onun Mahakala (Büyük Yok Edici) ve Kapalabhrt (kafatası taşıylcısı) 

olması dolayısıyla tapıyorlardı. Onlar Tantracı viimacarilere çok ben

zerler, ama orgia uygulamalarını ve ritüellerdeki vahşeti en uç noktaya 
vardırırlar. 6. yüzyıldan itibaren onlardan söz edenler çoğalır: 6. yüz
yıldaki Daşakumaracarita, Hindistan'a yaptığı seyahatte onlara rastla

yan Hsiuen-Tsang (630-645), Malati-Madhava adlı dramasında Agho

raghanta adında bir Kapalika'yı bakire Malati'yi tanrıça Çamuı:ıçla'ya 
kurban edecekken gösteren Bhavabhüti (8. yüzyıl) bu örnekler arasın

dadır. 1 065'te oynanan Prabodha Chandrodaya 'da da benzer bir sahne 

vardır; yazar, Kapalikaları iyi tanıdığı anlaşılan Krshr:ıamişra adında bir 
sannyasidir. Oyundaki Kapalikalardan biri şöyle der: "Benim kolyem 
ve süslerim insan kemiklerinden yapılmıştır. Ölülerin külleri arasında 

oturur ve yemeğimi kafatasından yerim (.  . .  ). Içeceğimizi Brahmanların 

kafatasıarından içeriz; kutsal ateşlerimizi insanların etlerine kanşan 
beyinler ve akciğerlerle besleriz ve Korkunç Tanrı'yı (Maha Bhairava) 

gırtlaklarındaki yaralardan fışkıran taze kana bulanmış insan kurban

larla yatıştırınz (. . .  ) .  Dinimiz öylesine güçlüdür ki, ben Hari-Hara'ya 

ve tanrıların en büyüklerine ve en eskilerine hükmederim; gökte ge

zegenlerin seyrini durdururum; yeri dağları ve kentleriyle sulann içi-

Bkz. Not VIII, 4 .  

R .  G. Bhanda.rkar, Vaish avism, Şaivism and Minor Religious Systems, s .  

1 18.  Krş. Brahmasutra, II, 2,  37.  
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ne gömer ve bu suları göz açıp kapayıncaya kadar içip bitiririm (. . .  ) .  

Tannlara benzeyen, saçlarını Ay tekeriyle tarayan, Parvan kadar güzel 
kadınları kucaklayan kişi, işte yüce mutluluğu bilen odur . . .  "10 Prabod

ha Chandrodaya'da Kapalika'ya bir kadın Kapalini eşlik eder; aynen 

yanındaki adam gibi giyinen koca memeli Kapalini, Bhairava'nın yö
netiminde, adamla birlikte dans eder. Kapalikalann müstehcen ritü
elleri konusunda hiçbir kuşkuya yer bırakılmaz: "Cinsel organlardan 

kaynaklanan zevklerin hiçbirinden vazgeçmeden sekiz büyük siddhi 

elde edilebilir."ıı  Biri aşırı, diğeri ılımlı iki Kapalika sınıfı ayırt eden 
Ramanuca onların cinsel teknikler le ilişkilerini vurgular . 12 Ka palala ra 

şöyle dedirtir: "Altı mudranın gerçek doğasını bilen, en yüksek mudrayı 

anlayan, bhagasana duruşunda oturmuş halde (yani kendi hayalini pu

dendum muliebre üzerinde oturuyormuş gibi görerek) kendi hakkında 
meditasyon yapan nirvanaya ulaşır."13 

Gerek Hindistan'ı ziyaret eden Avrupalı seyyahlar, gerekse Dabistan, 

Kapalikaları ve Aghorileri genelde yoginlerle karıştırır. Dabistan'ın be
timlemesi olabildiğince açıktır: "Bu mezhebin bazı üyeleri ("yoginler") 
dışkılarını karıştınr ve onları bir kumaş parçasında süzdükten sonra 
bunun insanı büyük girişimlere hazır hale getirdiğini söyleyerek içer

ler; tuhaf şeyler bildiklerini iddia ederler. Bunu yapanı bir Atilia ve aynı 
zamanda bir Akhori diye adlandırırlar."14 Dabistan'ın yazarı biraz ileri-

10 Çev. Briggs, Goraknath, s. 226. 
l l  A.g.y. 
12 Şribhashya, II, 2,  35-38. 
13 Çev. G. Thibaut, Tiıe Vedanta Sütra (Sacred Books of the East, XLVIII) 

S. 520. 
14 The Dabistan; or, School of Manners, çev. D. Shea and A. Troyer, II, 1 29-

1 60. Dabistan'ın MuJ:ısin-i Fani tarafından 1 7. yn�zyılda derlendiğini hatırla

talım. 
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de Kapalikaları muhtemelen her türlü Yamacari mezhebiyle karıştırır. 
Çünkü lirhga ve bhaga hakkında şöyle der: "Bu ibadet birçok yerde ve 
pek çok Hinduda mevcuttur; içlerinden çoğu şarap içmeye izin verilen 
Agama'ya uyar ve alışıldık şarap kupası yerine bir insan kafatası kulla

nılırsa (onlar buna kapala der) içki daha da hoş olur. Her türlü hayvanı, 
hatta bir insanı öldürmek caizdir, derler ve buna bala (yiğitlik) adını ve
rirler. Geceleri şmaşa(wm (mezarlık) adı verilen ve cesetlerin yakıldığı 

yerlere giderler; orada sarhoş olduktan sonra, yanmış cesetlerin etlerini 

yer ve başkalarının gözü önünde şakti püca adını verdikleri kadınlarla 
çiftleşirler." Yazarın aldığı bilgiler oldukça doğrudur. Yazar bu Tantra
cıların ensesti olağan cinsel ilişkiye tercih ettiklerini doğrular; lulıleri 

(sokak kadınlarını) beğendiklerini ve onlara deva kanya dediklerini bi

lir; iki tür kült olduğundan, birine bhadram (temiz) , diğerine vakam 

(kirli) dendiğinden ve ikincisinin daha üstün sayıldığından haberdar
dır. Cinsel ilişkide kadının şahsında tanrıçayı temsil ettiğini de bilir. 
Yazar bir ceset üzerinde meditasyona dalmış bir Kapalika görmüş ve 
Gucarat'ta da gecelerini bir cesedin üzerine oturarak geçiren Mahadeo 
adında birini tanımıştı. Kısır kadınlar da geceyi guru'yla geçiriyorlardı. 

Mul:ısin-i Fani topladığı bilgileri muhtemelen biraz karıştırmış, 
Kapalikaların bazı cinsel ritüelleri ile Vallabhaçaryalann15 orgia'sını 
(rasamandali) birbirine kanştırmıştır. Yine de Kapalikalann orgia eğili
mi tartışma götürmez; hatta mevsim dönümlerinde yapılan toplu orgia 
ayinlerinin izlerine bile rastlanmakta, bunlara mezhebin tüm üyeleri 
katılmaktadır. Kaumudimahotsava Nataka'ya göre, şenlikler ilkbaharda 
(vasantotsava) ve gfızde (kaumudimahotsava) yapılıyor ve orgia niteliği 
arz ediyorlardı. 16 Bu töreniere sadece tüm Kapalikalar değil, "materya-

15 Bkz. Not VIII, 2.  
16 Krş. D. Shastri, The Lokayatikas and the Kapalikas, lndian Histarical Quar

terly, VII ( 1931) ,  1 35 .  
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listler" ve "kinikler" Lokayatikalar, yani Veda geleneğini ve Hinducu
luğun tüm değerlerini külliyen inkar edenler de katılıyordu. Mevsim
lik şenlikler ve bunlara eşlik eden orgialar Hint-Avrupa öncesi arkaik 

bitelge (kuvve-i inbatiye) kültüne has özelliklerdi. Bazı rivayetlerde, 

LokayatikaLmn da katıldığı bu mevsimlik orgialann başlatıcılan ola
rak Kapalikalann gösterilmderi ilginçtir; bitelge şenlikleri, Tantra or
gialan ve "materyalistler"in, yamyamlann ve kafatası taşıyıcılannın ay

rıksı davranışlan aynı sistem içinde değerlendirilir. Bu ayrıntı Tantra 
Yogası'mn yerli tinsel değerlerle ileride yaşayacağı kaynaşmalarm yö
nünü işaret etmektedir. 

Heine-Geldern, Assarn ve Birmanya'da bol bol bulgulanan insan 

kurbanlarını ve kafatası aviarım Tibet ve Himalaya bölgelerinde var

lığını hala koruyan anaerkil bir ideolojiyle ilişkilendirmiştir. Kendi sı

nırları içindeki Hindistan'da bu arkaik kültürel unsurlardan bazılan 

daha geç bir dönemde Tantra Şakticiliğinin (merkezi tam da Assarn 

= Kamarüpa'ydı) o inanılmaz atılımmda rol oynamışlardır. Problemin 

etnolojik verileri bunlardır; ama işin bir de tarihsel-dinsel yönü vardır 

ki o da insan kurbanlarını ve kafatası kültünü kapsayan tarihöncesi 

adedere yeniden tinsel değer yüklenmesini içerir -bizi de burada en çok 

ilgilendiren işin bu yönüdür. 

Süreç şu şekilde düşünülebilir: 1 )  Belli bir ay simgeselliğine dayanan 

arkaik bir ideoloji diğer şeylerin yanı sıra insan kurban edilmesini ve 

kafatası avına çıkılınasım da gerektiriyordu; tarihsel çağda bu ideolojiyi 

paylaşan topluluklar Hinduculukla sının olan bölgelerdeydi; 2) Yüksek 

Hint tinselliği düzeyinde, mezarlığa, cesetlere, iskeledere yeniden de

ğer yüklenmiş ve bir riyazet -gizemcilik sirngeselliği içine katılmışlar dı: 

Bir cesedin üzerine oturarak meditasyon yapmak, bir kafatası taşımak 

vb. kelle avcılanndan çok daha farklı türde "değerler" e erişme yolunda 
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tinsel alışurmalar haline gelmiştir; 3) Bu iki ideoloji temas edince -ya 

sınır bölgelerinde (Assam, Himalaya) ya da Hindistan'da arkaik kültür 

unsurlarının daha iyi korunduğu iç bölgelerde- sözde-aynılaşma ve de

ğer yitimi görüngülerine tanık olunur. Olaya böyle bakınca, anaerkil 

unsurlar açısından doygunluk noktasına ulaşmış bir kültür düzeyinde 

Tantra yogasının nasıl müstehcen bir hal aldığı; bir Kapalin'in "ceset" 

ve "iskelet"in Yoga'daki anlamını nasıl unutup yamyamlık davranışına 

(aslında yamyamlığın "felsefesi" Volhard'm gösterdiği gibi, modernlere 

göründüğü kadar iğrenç bir şey değildi) geri döndüğü ve kelle avcısı

na dönüştüğü daha iyi anlaşılmaktadır. Bu karşılıklı bozulma ve değer 

yitimleri özellikle "simgesel karışıklık"la, verili bir simgeselliğin unu

tulması veya yeterince anlaşılamamasıyla açıklanır. Aynı görüngü farklı 

kültürel bağlamlarda ve Yogayla bütünleştirilmiş başka simgesellikler, 

mitolojiler veya teknikler hakkında da karşımıza çıkacaktır. 

Goraknath ve 84 Siddha 

Çok sayıda yogin Gorakshanatha'yı (Goraknath) sahiplenir ve ken

dilerine Goraknathi veya Kil!Jphata Yogi adını verirler; bu son terim, 

erginlernede kocaman küpeler takmak için kulaklarının delinmesi ol
gusuyla Hintilidir (kan = kulak, phata = delik) . Daha yukarıda, Haıha 

Yoga'nın, okulun birinci yazılı eseri olduğu varsayılan, bugün kaybol

muş incelemenin yazarı Goraknath'ı kurucusu kabul ettiğini görmüş
tük. Her ne olursa olsun Goraknath, Kar_ı.phatalar ve l-l.atha Yoga ara

sındaki ilişkiler tartışma götürmez. Kar_ı.phatalar da kendilerine kestir
meden "yogi" der ve literatürleri belli sayıda Hatha Yoga metnini içerir; 

bunların arasında Hathayogapradipika, Gherarhçlasarrıhitii, Şivaşamhita, 

Goraksha Çataka vb. gibi en meşhur eserler de vardır. Ama bu çileci 
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tarikat Hatha Yoga ideolojisinin ve disiplinlerinin sınırlarını aşar. Ger
çekten de karşımızdaki 1 2 .  yüzyıldan sonra halk tarafından çok tutul
duğu anlaşılan epey önemli bir harekettir ve çoğunluğu Şivacı olmakla 

birlikte, Budist olanların da görüldüğü çok sayıda dinsel, büyüsel ve 

simyacı gelenek ve uygulama bu hareket içinde buluşmuştur. 
Daha sonraları Goraknath, Matsyendranath ve öteki meşhur Siddha 

adlarıyla mitleştirilen tarihsel kişilikler tarafından başlatılmış bu hare

ket, kökleri Hindistan'ın yerli katmanları içine uzanan o derin Hint 

tinselliğinin yeni bir dip dalgası gibidir. Günümüzde Goraknathiler da
ğılmakta olan bir mezhebin tüm belirtilerini gösterirler ve bu sürecin 

başlangıcı muhtemelen yüzyıllar öncesine uzanır. Ama üstadları çevre

sinde billurlaşan mitoloji ve falklor Doğu Hindistan'da Budizmin yıkılı

şı ile modern zamanların şafağı arasında bu üstatların halk kitleleri için

de ne kadar muazzam bir yankı uyandırdıklarını anlamamızı sağlar. Bu 

mitoloji ve folklor, zamandizin açısından epey "yakın tarihli" olsa da, 

aslında son derece arkaik içerikleri temsil eder; "resmi" yani ister Brah
mancı, ister Budist, ister Ca yrıacı veya "mezhepçi" olsun ilmi bir geleneğe 

az çok doğrudan bağımlı kültürel çevrelerin uzun süre görmezden gel

diği dolayısıyla kayda geçirmedıği tinselliklerin su yüzüne çıkışıdır söz

konusu olan. Goraknath, Nathalar ve Siddhalar çevresinde yaratılmış 
halk efsanelerinde ve yerel edebiyatta yüzeysel biçimde Bindulaşmış 

kitlelerin gerçek tinsel özlemleri ifade bulur. Bu tür folklorik ve edebi 

yaratırnlara yol açanların, Tantracı ve simyacı azizler ve üstatlar, özel

likle de Hatha Yoga'nm varsayılan "mucidi" yani kurtuluşu ölümsüzlüğün 

ele geçirilmesi olarak anlayan Siddhalar olması ise çok dikkat çekici

dir. Goraknathi ve Nathalar edebiyatında ve folklorunda "ölümsüzlük 

motifi"nin olağanüstü önemli olduğunu göreceğiz; bu nedenle �"yaşar

ken kurtulmuş" cıvan-mukta'nın uzantısı olan ve onu tamamlayan- bu 
motifin tüm Hint ruhunun özlemini ifade ettiği kanısındayız. 
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Goraknath'ın tarihsel kişiliği hakkında hemen hiçbir şey bilinme

mektedir. Bu kişilik çok erken bir dönemde mitleştirilmiş, neredey
se tanrılaştırılmıştır: Nepal'den Racputana'ya, Pencap'tan Bengal'e, 

Sind'den Dekkan'a kadar Batı ve Kuzey Hindistan'ın hemen her ye

rinde bulgularran sayısız mit ve efsane de bunu doğrulamaktadır. 
Goraknath muhtemelen 9- 1 2 .  yüzyıllar arasmda yaşamış ve bazı Şivacı 
geienekler (Paşupata) ile T antracılık ve Siddhalar yani "kusursuz" yo

ginlerin (çok az bilinen) öğretileri arasında yeni bir bireşim gerçek

leştirmiştir. Goraknathiler bazı bakımlardan Şivacı Paşupata, Lakuliça, 
Kalamukha ve Kapalika mezheplerinin soyzinciri içinde yer alırlar 17 
Ama Tantracı "sol el" ritüellerini de uygularlar18 ve Şiva'yla özdeşleş

tirdikleri Goraknath'tan başka dokuz Natha ve 84 Siddha'ya taparlar. 

Goraknath'ın mesajını bu Siddhalar ve Nathalar "ortamı"nda yerli yeri
ne oturtmak gerekir (çünkü tarihsel kişiliği konusunda elimizde hiçbir 

kesin bilgi yoktur) . 

Henüz çok az bilinen 84 Siddha sorununu burada ele almayaca
ğız 19 "Kemalat"a ermiş tüm yoginlerin siddha adını alabildiğini, ama 
bu terimin "mucizevi güç"le (siddhi) yan yanalığının, sözkonusu olanın 

öncelikle "büyüsel bir kemalat" olduğunu gösterdiğini hatırlatalım. 

Hathayogapradipika (I. 5-9), Adinatha'yla başlayıp Matsyendranath, 
Goraksha, Kapala, Çarpati vb. adları sayan bir mahasiddha listesi içerir. 
Daha tam veya eksik başka listeler de elimize ulaşmıştır ,  ama Sidd

ha isimlerinin birbirini tam olarak tuttuğuna çok ender rastlanır. 

Siddha gelenekleriyle Salıacıya Budistlerinin Siddhiiçaryalarının bir
likte var olması karışıklığı iyice artırmıştır. Bazı isimler -ilk başta da 

17 Briggs, 2 1 8. 
18 Daniel Wright, History of Nepal (Cambridge, 1 877), s. 140; Crooke, The 

Tribes and Castes, III, 158 (F. Buchanan'dan alıntı yaparak); Briggs, s. 1 72 .  
19 Bkz. Not VIII, 3 .  
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Matsyendranath, Goraknath, Nagarcuna, Kapala, Çarpati vb- ısrarla 

yinelenir. Matsyendranath ve Goraknath bir kenara bırakılırsa, Sicid
halarm arasmda en önemlilerin Nagarcuna ve diğer simyacılar olduğu

nu vurgulayalım (Capari, Çarpati vb) .  

8 4  sayısı hiçbir tarihsel gerçekliğe uymaz; hem Hindu, hem Budist, 
Acıvikacı veya Cayrıacı, tüm Hint geleneklerinde bulgularran mistik bir 
sayıdır 20 Muhtemelen tamlığı, bütünlüğü ifade eder. Dolayısıyla 84 

Siddha "bir vahyin bütüncüllüğü"nü temsil eder. 9 Natha'ya gelince, 

bu sayı da bir öğretinin bütünlüğünü simgeler. Gorakshasiddhanta

saıyıgraha, bu simgeselliği açıkça yansıtan iki Tantra metninden alıntı 
yapar: So4aça-nitya-tantra, dokuz Na:tha'nm Tantracılığı farklı kozmik 

dönemlere yaydığım söylerken, T antra-maharr;ava sekiz Natha'mn se

kiz yönde, dokuzuncunun da tam merkezde bulunduğunu belirtir 21 
Başka bir deyişle, bu dokuz üstadın yaydıkları öğreti zamansal-uzam

sal "bütünlüğü" kapsamaktadır. Nathalar -en başta da Matsyendranath, 

Goraknath, Çarpati, Kapala- 84 Siddha listesinde de yer alır. Dolayı
sıyla gerek Hindu, gerekse Budist Salıacıya Tantracılığının, simyanın 
(Nagarcuna, Çarpati), Hatha Yoga'nm (Goraknath) ve Kapalikalann 

birbirleriyle uyumlu olduğu söylenebilir: Bunların temsilcilerine hem 

9 Natha hem de 84 Siddha listelerinde rastlanmaktadır. Belki de onla

rm simgeselliklerinin anahtarı buradadır; belirli bir dönemde (muhte
melen 7. ve l l . yüzyıllar arasında) tıpkı öncelleri gibi hiçbir özgünlük 

iddiasında bulunmadan (kendilerini Şiva veya Vacrasattva'yla "özdeş

leştirmemişler" miydi?) ezeli/ebedi öğretileri kendi çağlannın ihtiyaç
larına göre yeniden yorumlayan üstatların tebliğ ettiği yeni bir "vahiy" 
ortaya çıkmıştı. Bu yeni "vahiy"in temel noktalarından biri Vacrayana 

20 Bkz. Dasgupta, Obscure Religious Cults, s .  234 vd' daki birkaç örnek. 
2 1 Alımılayan Dasgupta, s. 237. 
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ve Şivacı Tantracılık, büyü, simya22 ve Haı;ha Yoga arasındaki bireşimin 

sağlanmasıydı. Bu vahiy bir anlamda Tantracı bireşimin uzantısıydı. 
Ama Natha ve Siddhalardan bazıları büyünün ve Yoga'nın özgürlüğü 

ve ölümsüzlüğü ele geçirmek konusundaki değeri üzerinde öncülle

rinden daha büyük bir ısrarla durdular. Halk imgelemini asıl etkile
yen de onların mesajının bu yönü oldu; yerli edebiyat ve folklorda bu 

görüşün yankılarına günümüzde bile rastlanmaktadır ve  araştırmamız 

açısından gerek folklor gerekse edebiyatın taşıdığı değer buradan kay

naklanmaktadır. 
Kaı:.ıphaı;a Yogiler adı verilen tarikata gelecek olursak, onların aşı

rı Şivacılık geleneği içinde yer aldıklarını görmüştük Kar.ıphaı;alar, 

Bhairon, Şakti ve Şiva tapınaklannda pücarl (ayin yöneten din ada

mı) olarak hizmet ederler.23 Içlerinden çoğu Belucistan, Hinglaj 'daki 

Vamacara tapınağına hacca gider ve bunun bir anısı olarak beyaz çakıl 

taşlanndan yapılmış kolyeler takarlar 24 Zaten Kar.ıphaı;alardan söz eden 

ilk Avrupalılar (örn. Buchanam) onları Yamacarilere benzetmişlerdi. 
Aghorılerle de oldukça yakındırlar; Kar.ıphaı;a ilk erginlenişinden sonra 

Aughar adını alır ve bir Aughar kimi zaman sonradan Aghorl olur 25 Bazı 

Aghorıler Assarn'daki Kamakhya (= Durga) tapınağında hizmet eder. 

Bu tapınak, 1 9. yüzyıla kadar yapılan insan kurban etme törenleriyle 

ünlüydü (Ingiliz hükümeti 1 832'de bu törenleri yasakladı) . 1 565'te bir 

tören boyunca yüz kırk kurbanın boynu vurulmuştu 26 

22 Goraknath'a mal edilen Gorakshasmyıhita adlı eser simya incelemeleri ara

sında yer alır; krş. P. C. Ray, A History of Hindu Chemistry, c. Il, s. xcvi. 
23 Briggs, s. 1 39.  
24 Farquhar, Outline, s. 348. 
25 Briggs, s. 7 1 .  
26 E. A. Gait, A History of Assam, s. 58. 
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Assarn'ın (= Kamarüpa) tam bir Tantra ülkesi olduğu, çok önem

li Tantraların Durga-Kamakhya'yı yüceltip, onun kanlı ve müstehcen 
kültunu betimlediği, 27 Aghorı:lerin vahşetleri ve orgialarıyla ünlendikle

ri düşünülürse, yogı adının zaman zaman nasıl en aşırı Tantracıları ifade 

etmek için kullanıldığı anlaşılır. Assarn'da uygulanan insan kurbanları
nın bir ayrıntısı burada ele aldığımız sorun açısından ilginçtir. Gönül
lülere bhogı deniyor ve kurban edilmeye izin verme niyetlerini açıkla

dıkları andan itibaren neredeyse kutsal kişilikler haline geliyorlar ve 

ne isteseler yapılıyordu; en önemlisi de istedikleri her kadın emirlerine 
amadeydi. Yılda bir kez yapılan tanrıça şenliklerinde kurban ediliyor
lardı ve Kalika Purama 'da boyun vurmanın ayrıntılarının anlatıldığı özel 

bir.bölüm vardır, bu kanlı ritüelin ilk üç kast tarafından yapılmaması 

gerektiği de belirtilmiştir 28 Bu metne göre, kurban bizzat Şiva'yı temsil 
ediyordu. Tüm bu bilgiler bize Hindistan'da yapılan bir başka kanlı 

kurbanı hatırlatıyor; Khondların boğulan, sonra da parçalanıp, parça

ları bereket amacıyla tarlalara gömülen meriah'ı.29 Meriah da tanrıyla 

özdeşleştiriliyordu. Aghorılerle Kar:ıphat;a-yogileri bir araya getiren bir 
Tantra bağlamında, başka yerde tarımsal bereket için uygulanan kanlı 

kurban töreninin aynısına rastlamak anlamlıdır. Şakticilik ile cinselli

ğin ve cinayetin birlikte var olduğu arkaik bereket ideolojisinin kaynaş
masını gösteren yeni bir örnektir bu. 

Goraknathilerin teolojisi ise oldukça basittir: En üstün tanrıla

rı Şiva'dır ve selamete Yoga aracılığıyla tanrıyla birleşerek erişilir 30 

Goraknathiler bu nedenle solunum sanatında usta olduklarını ilan 

27 Örn. Yoni-tantra, Mahanirvmya-tantra ve Kaliha Pura�a. 
28 Krş. Briggs, s. 1 67  vd. 
29 Krş. Eliade, Dinler Tarihine Giriş s. 335 vd. 
30 L. P. Tessitori, "Yogıs (Kaı:ıphaça)" ,  Encyclopaedia of Religion and Ethics, 

XII, s. 833. 
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ederler 31 Ama özellikle büyü güçleriyle tanınır ve itibar görürler: Otacı 
ve büyücü olarak kabul edilirler, yağınura hükmetmekle ünlüdürler, 
yılan oynatırlar 32 Yırtıcı hayvanlara da hükmettiklerine inanılır; cen

gelin içinde yeri geldiğinde binek hayvanı olarak kullandıkları kaplan

ların arasında yaşarlar33 - arkaik ve Şamanik bir "motif' çünkü kaplan 
"erginleme hocası"dır. Orta Asya, Endonezya ve başka yerlerde kaplan 
veya diğer yırtıcı hayvanlar birden belirip erginlenecek adayı sırtlarına 

alıp cengele götürürler 34 

Goraknathiler evlenebilir;35 Bombay eyaletinde yaşayanların he
men hepsi evlidir ve mezhebin en önemli kitaplarından olan, muh
temelen 14 .  yüzyılda Hindi dilinde yazılmış Gorakbodh evliliği kabul 

eder. Öldüklerinde yakılmaz, onun yerine meditasyon duruşu içinde 

gömülürler. Hep samadhi halinde kaldıklan varsayılır, mezarıanna 
samadh adı verilmesinin sebebi budur 36 Mezarın üstüne liriıga ve yoni 

simgeleri yerleştirilir 37 Hindistan'da çilecileri ve yoginleri gömme adeti 

çok eskidir; sannyasinin Şiva'yla özdeşleştiğini ifade etmenin bir biçi
midir bu; Şiva mezarı işaretiyle (liriıga) kutsar ve onu pekala bir tapı

nağa dönüştürebilir 38 Bu arada halk tinselliği düzeyinde samadhinin 

"maddeleştirildiği"ni de belirtelim; mezar, içinde bir ceset değil, sürekli 

meditasyon halinde bir "kurtulmuş"un bedeni bulunduğu için kutsal 

bir yer haline gelir. Halk zihniyetine özgü aynı "maddeleştirme" görün-

31 Briggs, s. 125 vd. 
32 A.g.y . ,  s. 127  vd, 1 42 vd. 
33 A.g.y. , s. 1 36.  
34 Krş. Eliade ,  Shamanism, s. 72 vd, 344 vd, vb. 
35 Tessitori, s. 835; Briggs, s. 46. 
36 Briggs, s. 4 1 .  

37 A.g,y., S .  1 54.  

38 Yoginleri gömme adeti hakkında, bkz. Not VIII, 4 .  
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güsüyle ilişkili olarak, tam anlamıyla Yoga kaynaklı güçler olan sidd
hilerin köylülerin gözünde büyülerini doğrudan Goraknath'dan alan 
"ruhlar"a veya "cinler"e dönüştüklerini kaydedelim. Hatta Pencap'ın 

bazı bölgelerinde, kendilerine çeşitli isimler takılan taş biçimindeki 

Siddhilere tapınılır 39 Eski yerel hiyerofaniler Goraknath'ın itibarıyla 
yeniden değer kazanır ve yerli Hindistan'ın tüm kültürel düzeylerinde 
gerçekleşen bu yeni büyüsel-dinsel senteze katılırlar. 

Matsyendranath ve "Öğreti Nakli" Miti 

Tüm diğer büyük Hint hareketleri gibi, Kaı;ıphaça yoginler de mez

heplerinin yaratılıştan önce var olduğunu ve Goraknath'ın ilk mürit

lerinin tanrılar, Brahma, Vishı;ıu ve Şiva olduğunu bildirirler.40 Öğ
retinin zamandan bağımsız ve ezeli!ebedi niteliğini ifade etmenin bir 

biçimidir bu. Ama rivayetlerin çoğunda Adinath ve Matsyendranath'ın 

Goraknath'tan önce geldikleri, Matsyendra'nın onun doğrudan guru'su 
olduğu açıklanır. Bu rivayetlerin ardında gizlenen tarihsel gerçekliği 
aydınlatıp ortaya çıkarmak güçtür. İsimler kanlı canlı şahsiyetlerden 

çok manevi mertebeleri ifade eder. Adinath, Şiva'nın bir tecessümüdür 

ve onun adı Budha Vacrasattva için de kullanılır; bazı Budist Tantra
larda Adinath ve Bhütanath, Vacrasattva için kullanılan sıfatlardır.41 

Bunun manası, mezhebin doğrudan Tanrı tarafından kurulduğudur. 

Goraknath, Yoga yoluyla Şiva'yla özdeşleşir ve gerek ikonografi, gerek

se kültte Şiva'nın bir tecessümü olarak kabul edilir.42 Matsyendranath 
ise, Avalokiteşvara'yla özdeşleştirildiği Nepal'in koruyucu tanrısı ol-

39 Briggs, s. 1 37  vd. 

40 A.g.y., S. 228. 
41 Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 224. 
42 Briggs, s. 1 8 1  ve Not VIII, 3 .  
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muştur.43 Tarihsel kişilikler ve somut olaylar çok erken bir dönemde 
dönüştürülerek örnek alınacak figürlerin ve tanrısal destanların mitsel 
boyutlarına kavuşmuşlardır. 

O halde Matsyendranath ve Goraknath'ın doğrudan Şiva'dan al

dıklarını bildirdikleri yeni bir "vahiy" getirdikleri sonucuna varılabi

lir. "Öğretinin nakli" miti iyi biliniyordu ve geçmişte de sık sık kul

lanılmıştı; Tanrı ile "karısı" arasında geçen erginleyici diyaloğa gizlice 

şahit olan yan-tanrı niteliğinde bir varlık daha sonra habereiye dö

nüşür. Matsyendranath örneğinde öykü şöyledir: Şiva bir gün deniz 

kenarında eşi Parvati'ye Yoga öğretisini belletiyordu; Parvati ders sıra

sında uyumuş, ama Lokeşvara (= Avalokiteşvara) her şeyi duymuştu, 

çünkü bir balık biçiminde suyun içine gizlenmişti, o zamandan beri 

Matsyendranath diye anılmasının nedeni budur.44 Matsyendranath 

hakkındaki en eski yazılı değini Kaulacfıiina-nin:zaya'da bulunur; Bagc

hi yaptığı yayımda bu eserin 1 1 . yüzyıla ait bir yazmasını kullanmıştır 

ve öyküde Nepal versiyonuna kıyasla bazı değişkeler fark edilir: Şiva 

(Bhairava) , öğrencisi Karttikeya'nın Şastra'yı ("Öğreti") denize attığını 

43 Levi, Le Nepal, I, 347 vd. Tucci'ye göre, Matsyendranath belirli bir manevi 

kemalat mertebesine. erişmiş her siddhaya verilen mistik bir addır: Kaşmir 

okulu, "balık" anlamına gelen matsya'nın "duyular"ı (indriya) temsil ettiği 

yorumunu yapar; krş. Tucci, Animadversiones Indicae, s. 1 33-134.  P. C. 

Baggchi bu varsayımı reddeder. Ona göre, Matsyendranath adı "balıkçılık" 
mesleğini ifade etmektedir; krş. Kaulacnana-nin.zaya and same other minor 

texts of the school of Matsyendranatha, s. 6 vd. Ama sayısız kültürel bağ

lamda rastlanan ve her zaman bir "vahiy"le, daha doğrusu unutma veya 

"gizle(n)me" halinden bütünüyle ayan olma haline geçişle bağlantılı "balık" 

ve "balıkçı" simgeselliklerinin de ayrıca açıklanması gerekir. 

Wright, History of Nepal, s. 1 40 vd. 
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ve bir balığın onu yuttuğunu eşine açıklar.45 Bir diğer efsanede, Şiva'nın 

kendisine çocuk vermesi için yakaran bir kadına yiyecek madde verdiği 
anlatılır. Ama kadın bunu yemez ve bir gübre yığınına atar. Balik biçi

mine girip Parvan'ye öğretiyi anlatan Şiva'yı dinleyen Matsyendranath 

1 2  yıl sonra yanına uğradığı kadından çocuğu kendisine göstermesi

ni ister. Neler olup bittiğini öğrenince kadını hemen o gübre yığınına 

bakmaya gönderir. Kadın 1 2  yaşında bir erkek çocuğu bulur ve bu ço

cuğa Goraknath adı verilir.46 Nitekim bu isimin içerisinde ya ghor-: "ça

mur" "balçık" "çöp" ya da daha çok riyazet perhizleriyle ilgili kullanılan 

ghor: "yoğun" "dehşet verici" terimlerinin bir türevi olduğu dikkat çe

ker. Goraknath ismi "sürülerin efendisi" anlamına gelip, Şiva'ya takılan 

adlardan birini de çağnştırabilir. 

Mit, öğretinin "nakli" silsilesini açıkça ortaya koyar: Şiva, Matsyendra

nath, Goraknath. Son ikisi arasındaki -üstat/mürit- ilişkilerini çevreleyen 

efsaneler de öğreticidir. Seylan'a giden Matsyendranath'ın Kraliçe'ye aşık 

olduğu ve onun sarayına yerleştiği anlatılır. Goraknath onu takip eder, 

sarayda karşısına çıkar ve "hakikate geri çağırır" ("hakikate geri çağırma" 

motifi üzerinde biraz daha ileride duracağız). Matsyendranath iki oğlu 

Parasnath ve Nı:mnath'ı yanına alarak Kraliçe'yi terk eder. Nepal'den bir 

başka efsaneye göre, Matsyendranath'ın günahın cazibesine yenilmesi 

şu koşullarda olur. Bedenini müridinin gözetimine bırakan ruhu yeni 

ölmüş bir kralın cesedine girip onu diriltir (gayet iyi bilinen Yoga mu

cizesi: "bir başkasının bedenine geçmek"; kutsal kişiler kendileri kirlen

meden şehvetin tadına varmak için zaman zaman bu yola başvururlar; 

Şaı:ıkara'nın bile bu yöntemi kullandığı söylenir). Bir süre sonra Gorak-

45 Kaulacnana-nin;ıaya, dize 22 vd. 
46 Levi, I, 35 1 -52. 
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sha kralın karşısına çıkıp oiıa gerçek kimliğini hatırlatır.47 

Matsyendranath kuşağında yer alan efsaneler, iki oğlu ve Goraknath 
çok ilgi çekicidir, çünkü bir yandan iki erkek çocuğun erginlenmesinin 

arkaik niteliğini öne çıkanrlarken, diğer yandan Siddhalar ile Cayna

cılık arasındaki bazı gizli ilişkileri de gözler önüne sererler. Rivayete 
göre, Goraknath bir gün iki çocuğa kızıp onları öldürür; iç organlarını 
"çamaşırcı kadınların usulünce" yıkar ve derilerini de bir ağaca asar 

-ama daha sonra Matsyendranath'ın isteği üzerine onları yeniden can

landırır.48 Erginleme niteliğinde bir ölüm ve dirilişin sözkonusu olduğu 
açıktır, ama bazı ayrıntılarda (iç organların yıkanması, derinin asılması) 

belirgin Şamanik özellikler görülmektedir; bu unsurlara Sibirya, Orta 

Asya, Avustralya Şamanlarının erginleme törenlerinde de rastlanır.49 Şu 

halde Goraknathi mezhebinin, daha önce saydığımız ve örneklerini ço
ğaltmaya devam edeceğimiz yerli arkaik unsurların yanı sıra, çok eski 

olduğu su götürmez bazı Şamanik erginleme senaryolarını da bünyesi

ne kattığı sonucuna varılabilir. Bu efsane belki de, üstadının kendisinin 
bilmediği gizli bir ilme sahip olan Goraknath'tan iki oğlunu da bu ilmin 
sırrına erdirmesi için ricacı olduğunu göstermektedir. Her ne olursa ol

sun gerçek erginlerneyi yapan bizzat Matsyendranath'tır, çünkü ancak 

bu erginlemenin ardından Nımnath ve Parasnath bugün bile varlıkla

rını koruyan iki Cayna mezhebini kurmuşlardır 5° Kal).phaı.a-yogilerin 
falkloruna göre iki oğul Caynacılığın kurucularıydı. Bu anakroniz

manın arkasında muhtemelen Cayna çilecileri ile Matsyendranath ve 

Goraknath'ın gizli öğretisi arasındaki bazı karanlık ilişkiler saklıdır. Bu 
yönde başka bilgiler de vardır; Paidhoni'ye (Pae Dhünl) komşu bir Cay-

47 Briggs, s. 233. 
48 Briggs, s. 72; Dasgupta, s. 244. 
49 Bkz. Eliade, Shamanism, s. 36 vd, 45 vd, vb. 
50 Briggs, s. 72. 
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na tapınağında değerli taşlarla bezeli bir Ghoracinath putu bulunur51 

ve Nı:mnathı:ler ile Parasnathiler, Goraknath'ı sahiplenmelerine karşın, 
Caynalar gibi davranırlar (gözle görülmez hayvancıkları öldürmekten 

kaçınmak için ağızlarının etrafında bir bez parçası taşırlar) . 

Şamanczl Büyü ve Olümsüzlüh Arayışı 

Goraknath çevresinde odaklanmış folklor, sadece onun büyülü güç

lerinin halk imgeleminde yarattığı harika etkiyi yansıtmakla kalmaz, 
Siddhaların ortaya çıkışının harekete geçirdiği mitlerin ve simgelerin 
arkaikliğini doğrulayan bazı Şamanik özellikler de gösterir. Iyi bilinen 

Nepal kuraklığı hikayesi farklı anlatımlarıyla günümüze ulaşmıştır :52 

Goraknath bir ziyaretinde hak ettiği şan ve şerelle karşılanmayınca bu
lutları (veya onları yöneten Nagaları) bir dengin içine tıkıştırmış, üstüne 

oturmuş ve 1 2  yıl boyunca meditasyona dalmıştı. Kral, Kapötal dağında 

(Kamarupa yakınında) yaşayan Avalokiteşvara'ya (= Matsyendranath) 

ülkesini kurtarması için yalvardı ve kutsal kişi Nepal'e geldi. Guru'su
nun yaklaştığını gören Goraknath dengin üzerinden kalkıp doğruldu, 

bulutlar dışarı kaçtı ve yağmur y;ı.ğmaya başladı. Matsyendranath

Avolokiteşvara bu hizmetinin ardından Nepal'in koruyucu tanrısı oldu. 
Bu efsanenin tarihsel bir olguyu açıkça belirttiğini de kaydedelim: 
"Matsyendranath" Kamarüpa'dan (= Assam) Tantracılığı veya daha doğ

rusu Siddhalar ile Nilthaların yeni "vahiy"ini getirip bunu Nepal'de yay

mıştır. Destancia yapılan kimi değişiklikler bir şeyi daha keşfetmemizi 
sağlıyor: Goraknath bulutları hapsetmişti, çünkü Matsyendranath'la 

konuşmak istiyordu. Matsyendranath Kapötal dağında meditasyona 

51 Briggs, s. 72, dipnot 1 .  
52 Levi, I, 352 vd; H. O. Oldfield, Sketches from Nepal, II, 325 vd; Briggs, s. 

196 vd. 

376 



YOGA VE YERLİ HİNDİSTAN 

dalmıştı, ama Goraknath onun merhamet edeceğini ve ülkeyi büyük 
kuraklıktan kurtarmak için Nepal'e geleceğini biliyordu. Bunun anlamı 
belki de Goraknath'ın henüz bilmediği bazı sırlan kendisine açıklaması 

için üstadını zorladığıdır. 
Yağınura hükmetmek, tüm dünyada yaygın olarak görülen bir Sa

man ve büyücü kerametidir . Başka efsaneler, Siddhalar mitolojisinın 

Şamanik niteliğini daha da açık biçimde ele verir. Goraknath bir gün 

"hasın üzerinde uykuya dalmış" (yani samadhiden çok, Şamanik ken
dinden geçme halindeydi) bedenini bırakıp, bir kadının, Vachal'ırı ha
yatını kurtaracak büyülü tütsüyü ele geçirmek için Yılanlar Tanrısı'nın 

yeraltındaki diyarına inmişti53 ve bu tamamen Şamanist türde bir 

yeraltına iniştir. (Hiçbir şey eksik değildir: esrime içinde kendinden 
geçiş, yeraltı yolculuğu ve özellikle de amaç, bir insanı kurtarmak). 

Goraknath da Şamanlar gibi sineğe, kurbağaya, hatta demire dönü

şür 54 Dabistan55 Goraknath'ın bir san nyasiyle tutuştuğu kavga sırasında 
nasıl kurbağaya dönüştüğünü anlatır; Şamanların hayvan donuna girip 
birbirleriyle dövüşmelerini fazlasıyla çağrıştıran bir öyküdür bu. Bir 

kuyunun suyunu altına, sonra da kristale çevirir. 56 Meditasyona dalmış 

bir yogini rahatsız ederek Sind ülkesini mahvetmesini engellemek için 

elini yüzlerce kilometre öteye uzatır 57 Birçok kişiyi hayata geri çağırır. 
At pisliğinden insanlar yapar, onları yedi kez yakar, kül eder ve yeni

den canlandırır 58 Bengali dilindeki Gopl-çandrer Pi'if!Zci'ill şiirine göre, 
Goraknath Prenses Mayanamatfyi erginlediğinde, bir tohumdan birkaç 

53 Briggs, s. 1 88 .  

5 4  A.g.y. , s. 1 87. 
55 Çev. Shea and Troyer, II, 1 40 .  
56 A.g.y. , S. 1 86.  

57  A.g.y. , s .  ı 93. 

58 A.g.y. , S. 1 90. 
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saatte koca bir banyan ağacı çıkartmıştı (mango-trick adı verilen "mu
cize"). Aynı erginleme çerçevesinde, Goraknath bir tek pirinç tanesiyle 
yirmi beş bin yogin ve müridi beslerneyi başarmıştı 59 

Müritleri de aynı büyülü güçlere sahiptir. Nathalar havada uçar, 
Mayanamatı ve Haçl.i Siddha sadece mantralar söyleyerek mucizeler 
yaratırlar; Haçl.i Siddha güneşi ve ayı kendine küpe yapar,60 onu biz
zat İndra yelpazeler ve yemeğini de Lakshmı hazırlar; elini uzatınca 

göğe değer, ayakları yeraltı diyarına gömülür, bedeninin kılları ağaçlara 
benzer vb. (tüm bu hünerlerin işaret ettiği makro-insan simgeselliği
ne dikkat edelim; bu simgesellik deneyimin kozmik yapısını gösterir). 

Haçli Siddha bir vesileyle bir süpürge üzerine mantra söyler; hemen 

gökten sayısız süpürge yağar ve pazarı süpürmeye koyulurlar. Nehre 
1 2  düğümlü bir paçavra atar ve nehir hemen o anda kurur. Kraliyer 
parkında meditasyon duruşunda oturunca, önüne hindistan cevizleri 

düşer. Haçli Siddha onların sütünü içip etlerini yer ve hindistan ceviz

leri kendiliğinden ağaçlardaki yerlerine geri döner. Kraliçe Aduna ve 
Kraliçe Paduna'nın başlarını değiştirir, bir adamı kesip ikiye böler ve 

hemen oracıkta diriltir vb. Yerel kaynaklar da bu türden büyülü mari

fetlerle doludur 61 

Bu "mucizeler"in birçoğu evrensel büyü geleneğinin parçasıdır, 

ama bazılarında açık bir Şamanik yapı vardır ve bunlara tekrar döne
ceğiz. Şimdilik Goraknath ile diğer Natha ve Siddhaların elde ettikleri 

ölümsüzlük çevresinde örülmüş mitolojik yapıyı vurgulayalım Bengali 

dilindeki Goraksha Vicaya şiiri Matsyendranath'ın "tutsaklığı"na ilişkin 
meşhur bölümü şöyle anlatır: Üstadının Kadalı ülkesinde kadınların 

59 Dasgupta, s. 245. 
60 Ama bu ifadenin simgesel anlamı unutulmamalıdır. 
61 Krş. Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 247 vd'da Gopl-çandrer Gii.n, 

Gopl-çandrer Samnyas'tan vb . alıntılar yapar. 
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tutsağı olduğunu öğrenen Goraknath, Yama'nın krallığına iner. Yama 
onu görünce tahtını terk eder, önünde eğilip selam verir ve ölüler kral
lığına niye geldiğini sorar. Goraknath Siddhaların işlerine karışmaya 

hakkı olmadığını hatırlatan kaba bir cevap verir ve krallığını mahvet

mekle tehdit eder. Nitekim hul(lkara mantrasını mırıldanır mırıldan
maz yeraltı ülkesi temellerinden sarsılmaya başlar; paniğe kapılan Yama 
yazgılar kitabını üstada göstermek zorunda kalır. Goraknath kitabı dik

katle inceler, guru'sunun yazgısına ilişkin sayfayı bulur, değiştirir ve 

onun adını ölüler listesinden siler 62 
Yeraltına sevilen bir insanın ruhunu kurtarmak amacıyla gerçekleş

tirilen bu inişin Şamanik niteliği göze çarpacaktır; başka sözlü edebi

yatlarda da (Orta Asya, Polinezya, Kuzey Amerika) benzer girişimiere 
rastlanır. Ama Goraksha Vicaya'da anlatılan öykü başka bir nedenle de 
değerlidir. Ölüm ve ölümsüzlüğe ilişkin yoga simgeselliğini keşfetme

ınizi sağlar. Goraknath, guru'sunun Kadalı:'de kadınların tutsağı olduğu 

haberini alınca, Matsyendranath'ın öleceğini anlar; bu nedenle ölüler 
diyarına iner, guru'sunun yazgısını bizzat denetler ve ancak bunu de
ğiştirdikten sonra Yama'nın krallığından ayrılır. Daha sonra Kadalı:'de 
bir dansöz kılığında Matsyendranath'ın karşısına çıkar ve bilmeedi şar

kılar söyleyerek raks etmeye koyulur. Matsyendranath gerçek kimliğini 
yavaş yavaş hatırlar; "tensel yol''un ölüme gittiğini, "unutkanlığı"nın 

::ıshnda kendi gerçek ve ölümsüz yaradılışını unutınası anlamına gel

diğini, "Kadalı:'nin baştan çıkancı güzellikleri"nin kutsal olmayan yaşa

mın seraplannı temsil ettiğini kavrar. Goraknath, yeniden Yoga yoluna 
dönmesi ve kaya-sadhana yoluyla bedenini "kusursuz" kılması için ona 

baskı yapar 63 Ama simya ve Hatha Yogayla elde edilen bu "kusursuz-

62 Dasgupta, s. 254-255. 
63 A.g.y . ,  S. 256. 
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luğun" beden ve zihin üzerinde mutlak hakimiyeti, "kadınlara tutsak 
olmuş biri"nin erişemeyeceği bir hakimiyeti gerektirdiği bilinmektedir. 

Ölümsüzlüğün elde edilmesi, Goraknath ve onun mürideri çevre

sinde geliştirilen edebiyatın en gözde izieklerinden biridir. Gorahsha 

Vicaya'nın, Durga'nın Şiva'ya yönelttiği şu soruyla başladığını hatırlat
mak ilginç gelebilir: "Nasıl oluyor da Efendim, sen ölümsüzsün, bense 
ölümlü? Bana hakikati açıkla ki Efendim, ben de ölümsüz olabileyinı." 

Ama Matsyendranath'ın az daha ölümsüzlüğünü kaybetmesine neden 

olacak "unutkanlığı" yaratan da Durga'ydı; ona "unutma" büyüsü yap
mıştı ve Goraknath'ın daha sonra üstadına açıklamak zorunda kalacağı 

gibi, bu lanet "doğa"nın (= Durga) insanoğluna musaHat ettiği ebedi 

cehalet lanetini simgeliyordu 64 

Goraknath'ın mürülerinden Kraliçe Mayanamati, kocası Maı:ıik
çandra ve Mayanamati'nin ölümsüz kılmak için erginlemeye uğraştığı 

oğlu Gop1-çandra çevresinde de bir destan öbeği oluşmuştur. Merkezi 

destanın çekirdeğini ölüme karşı verilen mücadele oluşturur. Mayana 
mistik yetenekleri sayesinde kocasının ölüme mahkum olduğunu öğ

renir ve Yama'nın fermanını geçersiz kılmak için ona mahaciiiina'yı 

(Yoga'nın sırlarını) öğretmeye karar verir, ama kral bunu reddeder. 

Yama'nın habercileri kocasının canını almak üzere saraya gelince,  
Mayana mantralar mırıldanarak, büyüyle Tanrıça Kalı kılığına girer ve 

kılıcıyla habercileri bozguna uğratır. Habercilerin şeflerinden Gada

yama Şiva'nın huzuruna çıkıp öğüt ister. Su almak için nehre inen 

Mayana'nın yokluğundan yararlanan Goda-yama kralın canını "çıkarır" 
ve bir an kılığına bürünüp uçar gider. Ama Yoga durugörüsü sayesinde 

gözünden hiçbir şey kaçmayan Mayanamati, onu ölüler diyarına kadar 

takip eder. Goda-yama'yı yakalar ve ona demir bir asayla vurur. Sa-

64 Goraksha Vicaya, alıntılayan Dasgupta, s. 256. 
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yısız olayın ardından Goda-yama kaçınayı başarır ve Mayana sürekli 
biçim değiştirerek onu izler: Goda-yama samanların içinde saklanır ,  
Mayana yılan olur; beriki fare olunca o kedi olur; güvercin donuna 

girince kartal olur, en sonunda kocasının canını geri almayı başarır. 

Çok yaygın folklorik "motif"lerin yanı sıra ("büyülü takip") bu efsa
neler çok belirgin Şamanik özellikler taşıyan izlekleri işlemektedir : 
ölüler diyarına iniş, ruhun ölüm cini tarafından kaçırılması, Şanıan'ın 

onu geri alması vb . 

Aynı destan kuşağından başka şiirlerde Mayanamati'nin erginlerı
ınesi üzerinde durulur. Onu henüz çocukken gören Goraknath, böy
lesine güzel ve temiz bir genç kızın insanların geri kalanı gibi ölüme 

mahkum oluşuna çok içerler ve onu Yoga'nın sırlarına erdirip ölümsüz 

kılar. Erginleme töreninden sonra şunu ilan eder: "Ölüm artık yazılı bir 
sözleşmeyle elini asla Mayana'ya uzatmamayı taahhüt etti;65 "Goraknath 

genç kızın ne ateş, ne su, ne delici bir silahla vb. ölmeyeceğini beli.rtir. 

Nitekim daha ileride Mayanamati ölmüş kocası için satı yapıp, odun 
yığınının üzerine çıktığında, ateş ona zarar vermez. Bir başka sefer öz 
oğlu Gopı:-çandra, eşlerinin isteği üzerine, onu korkunç işkencelerden 

geçirir ama hiçbir sonuç alamaz. Tüm bu sınavların bir erginleme, özel

likle de Şamanik tür de bir erginleme boyutu taşıdığına dikkat çekelim. 
Mayanamari ateşe atılır, ama elbisesi dumandan lekelenmez bile; bir 
çuvalın içine konup nehre atılır, ama Tanrıça Ganga onu bir çocuk 

gibi kucağına alır. Mayana kıldan bir köprüden geçer ve bir bıçağın 

ağzında yürür; kaynar yağla dolu bir kazana konup yedi gün yedi gece 
boyunca pişirihr; bir buğday tanesinin kavuzundan yapılma bir kayık

la tüm nehirleri aşar vb 66 Kendisi oğluna şöyle der: "Mistik bilgiyle 

65 Çev. Dagsupta, s. 259, not 1 .  
66 Gopı-çandrer Parrzciill, Govinda-çandra-gitii, Gopi-çandrer Gan, özetleyen 
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ölümsüz olunur ve hayatm akışı tersyüz olup, (yaşlılık ve ölüme doğru 

yönelen olağan akışın tersine) cezir dalgalan gibi ölürnsüzlüğe doğru 
gider. Goraknath'm lütfu sayesinde ben ölürnsüzürn: 1 4  yuga boyun

ca boşlukta, 1 3  yuga boyunca suda, 1 2  yıl boyunca ateşte kalabilirirn. 

Evren karanp en nihayet dağıldığında, güneş ve ay ebeciiyen uykuya 
dalıp, tüm yaratılış yok olduğunda ben boşlukta dalgalanmaya devarn 
edeceğim, ölüm beni bulma yacak. "67 O zamana dek sadece en büyük 

tannlar -Brahrna, Narayar:ıa- kozmik döngüler içindeki yok edilernez

liklerini, kalıcılıklarını böylesine turnturaklı bir biçimde açıklama ce
saretini gösterrnişlerdi. Bu destanlarda kendini gösteren ölümsüzlük 
isteğinin gücü fark edilmekte ve Hint toplumunun her düzeyinde ne 

kadar olağanüstü bir yankı bulduğu anlaşılmaktadır. 

Goraknath'm bir diğer rnüridi, Haçli Siddha da -bazı fakirlik rna
rifetlerinden daha önce söz etrniştik- ölümü yenenlerden biri olarak 

bilinir. Yama ve hizmetkarlarından biriyle karşılaşır ve onları sekiz saat 

boyunca döver. Zaten Mayana da oğluna guru olarak Haçli Siddha'yı 
seçer. Gopı:-çandra erginlenince artık oğlu kalmayacağını gayet iyi bi

lir, dünyada başka kimsenin ona artık "anne" derneyeceğinden yakınır 

-ama oğlunu ölümsüz kılma isteği annelik sevgisinden daha ağır basar 

ve oğlunu eşlerini bırakıp erginlenrne talebinde bulunmaya ikna için 
uğraşır. Gopı:-çandra, Haçli Siddha'yla birlikte cengele gidince (orman

daki bu inziva en mükemmel erginlenrne rnotifidir) ,  gurusuna ayak 

uydurarnaz ve biraz geride kalır . Yama'nın habercileri bundan yarar

lanıp "canını alırlar" (Şarnancıl bir tema) ve daha sonra ölüler diyarına 
çekilirler. Onu aramak için geri dönen Haçli Siddha genç kralın cansız 

bedeniyle karşılaşır;  öfkeden çılgma döner ve ormandaki bütün kap-

Dasgupta, s. 259 vd. 
67 Govinda-çandra gWi, çev. Dasgupta, s. 260 (değiştirilmiş) . 
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lanlara cesedin başında çok iyi nöbet tutınalarını bildirip yeraltına iner 
ve Yama ile tüm hizmetkarlarını Gopı:-çandra'nın canını geri alıncaya 
kadar pataklar 68 

Ölümsüzlük peşinde çıkılan tüm heyecan verici serüvenler, ölümle 

dövüşüp onun habercileri tarafından kaçırılan ruhları kurtarmak için 
yeraltı dünyasına inişler, insanın ölümlü ve günahkar, gözden düşmüş 
haline karşı kazanılan bu zaferler şairlerin imgelemini alevlendirir

ken, kitlelerin de özlemlerini gidermiştir; başka yerlerde olduğu gibi 

Hindistan'da da bu erginlenme izlekleri öğrenim görmemiş kişilerin 
en sevdiği edebi konuları oluşturmuştur. Yoga mitolojisi ve folkloru 
sonunda tüm yerli Hint edebiyatının ana kaynağı olmuştur. Onların 

muazzam başansı Hint bilincinin Yoga'ya ne anlamda bir değer yükle

diğini bir kez daha kanıtlar; Yoga, ölümü yenmenin, "mucizevi güçler" 
elde etmenin, bu hayatın içinde mutlak özgürlükten yararlanmanın en 

mükemmel yoluydu. Işe büyüsel güçlerin de kaçınılmaz bir biçimde 

burunlarını sokmasına rağmen -bunlar halkta hep büyüleyici bir etki 
yapmıştır- örnek alınacak ölümü yenen adam imgesi, folklorda ve ede

biyana sunulduğu biçimiyle tüm Yoga okullannın en üstün amacı olan 

"yaşarken kurtulmuş" (civan-muhta) imgesine epey uyuyordu. 
Gorakhnath ile öteki Siddlıalar çevresinde odaklanan folklor ve mi

toloji, ölümsüzlüğün elde edilmesine olanak tanıyan ideolojiye ve tek
nikiere kuşkusuz az bir yer ayırabiliyorlardı. Yine de özellikle Gorahsha 

Vicaya şiirindeki bazı imalar yeterince açıktır ve Tantracılık, Hatha Yoga 
ve simya yöntemlerinin kullanıldığı anlaşılmaktadır. Küçük Yoga-vlca 

risalesi biri "çiğ" (apahva) , diğeri "olgun" (pahva) iki tür beden bulun
duğunu ve bu ikinci bedenin Yoga uygulamasıyla elde edildiğini bize 

68 Gopl-çandrer Giin, alıntılayarı Dasgupta, s. 260-26 1 .  
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hatırlatır (bu nedenle ona yoga-deha, "yoga bedeni" denir) 69 Demek ki 
tam bir simya izleği olan, "çiğ" (kusurlu) ve "olgun" (kusursuz, "özgür") 
madenler izleğiyle karşı karşıyayız. Ölümsüzlük de Şiva haliyle aynı 

şeydir; bu durum, Matsyendranath, Goraknath ve öteki Siddhalann 

Şiva'yla niye "özdeşleşti�ildikleri"ni de açıklar. Daha önce de gördüğü
müz gibi, kutuplaşmış iki ilkeyi Şiva ve Şakti'yi kendi bedeninde bir
leştirerek "tanrısal" hale erişilir. Nathalar ve Siddhalar okulu iyi bilinen 

bir Yoga-Tantra tekniği kullanıyordu: ulta-sadhana veya ucana sadhana, 

"geriye gidiş" veya "akıntının tersine kürek çekme" süreci, yani "sol uma 
davramşı"ndan (bunun yerine prarhayama geçirilir) "cinsel davramş"a 
varıncaya dek (yerine "meninin geri döndürülmesi" tekniği geçer) in

san davranışının tam anlamıyla tersyüz edilmesi. Başka bir ifadeyle, 
simya ve Hatha Yoga izlekleri güçlü bir biçimde vurgulansa da, burada 
da Tantra Yoga'mn temel disiplini karşımıza çıkıyor. Okulun en yüce 
ideali özgürlük, mükemmel sağlık (acara) ve ölümsüzlüktür (amara) 

-Goraknath'ın Hatha Yoga'mn "mucidi" olarak kabul edildiği hesaba 
katılırsa, bu durum daha iyi anlaşılır. Tabii ki tüm bu teknik ayrıntılar, 
edebi metinlerde bulgulanmalanna karşın, ikinci planda kalır; halk, 
mutlak özgürlük ve ölümsüzlüğe ilişkin mitsel imgeleri hiç aklından 
çıkarmasa da, onun açısından asıl heyecan yaratan Yoga'mn sağladığı 
sonuçiardı. Yoga'mn tüm Hindistan'ın manevi kaynaklan içinde yerine 
getirdiği gerçek işlevin farkına en iyi bu yerli falklor ve edebiyat içinde 
varılır. 

Yoga ve Şamanizm 

Siddhalann mitolojikrinde ve folklorlarmda "Şamanik" özelliklere 

birçok kez rastladık. Şimdi Şamanizm ile Yoga arasındaki bağıntılan 

69 Krş. Dasgupta, s. 253, dipnot l 'de aktarılan metin. 
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daha sistemli bir biçimde ortaya çıkarmakta yarar var. Geç dönem Bu
dizminin Lamacı biçimi altında Kuzey Asya ve Sibirya Şamanizmlerini 
hissedilir ölçüde etkilediğini belirterek başlayalım; başka bir ifadeyle ,  

günümüzde Mançu, Tunguz, Buryat vb. Şamanlarında bulgularran ide

oloji ve teknikler Budist unsurların, son tahlilde de Hint büyüsünürı 
etkisiyle değişmiştir. Üstelik, bu daha genel bir görüngünün yalnızca 
bir örrıeğidir. Hint kültürü, özel olarak da Hint büyüsel-dinsel kültürü 

etkisini her yöne yaymıştır. Güneydoğu Asya ve Okyanusya'da da güçlü 

Hint etkileri saptanmıştır. Diğer yandan Hindistan'ın örneğin Bhaigalar 
ve SarrtaUar gibi bazı yerli toplulukları üzerinde daha anormal Tant

racı büyülerin benzer etkilerine rastlanır. Dolayısıyla Tantra bireşimi

nin, Ariler öncesi, yerli tinselliğin çok sayıda unsurunu da kullanarak, 
etki alanını Hint sınırlarının çok ötesine, Tibet ve Moğolistan üzerin
den Asya'nın en kuzeyine ve Endonezya ile Filipinler üzerinden Gü

ney denizlerine kadar yaydığı sonucuna varılabilir. Ama bu, başlangıcı 

Tantracılığın atılımıyla çakışan (MS 6- 7. yüzyıllar) oldukça yeni sayıla
bilecek bir kültürel görüngüdür. Tantra sentezinin, özellikle "halk" un

surları bakımından (ritüel büyü, mantrayana vb.) hatırı sayılır miktarda 

yerli malzeme kullandığı düşünülürse, zorunlu bir sonuç öne çıkar. 
Onun mesaj ını böylesine uzağa taşıyan, Vedalar veya Brahmaı:ıalar'ın 
Hindistanı değil, epeJAsyalılaşmış bir Hindistan olmuştur. Başka bir 

deyişle ,  Asya ve Okyarrusya kendi yerli tinselliklerinin hatırı sayılır bir 

bölümünü önceden özümseyip hazmetmiş bir Hindistan'ın kültürü ta

rafından to humlanmışlardır. 
Ama bunları söyleyerek Şamanizm ile Yoga arasındaki bağıntılar so

rununu çözümlemiş olmayız; çünkü Hint etkisi (Lamacılık aracılığıyla) 

Kuzey ve Güney Asya'nın (Malezya vb.) çeşitli Şamanizmlerini değiş

tirse de, bizatihi Şamanizm görüngüsü yaratmış değildir. Nitekim Hint 
büyüsel-dinsel unsurlarından etkilenmemiş (Kuzey ve Güney Amerika, 
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Afrika ve Avustralya'da) sayısız Şamanizm mevcuttur. Soruna ilişkin 
verilere daha da açıklık kazandırmak için, kelimenin dar anlamında 
Şamanizm'i dünyanın hemen her yerinde ve her kültürel düzeyde bul

gulanan "büyüsel" ideolojiler ve uygulamalarla karıştırmamak gerektiği

ni hatırlatalım. Hiçbir Şamanik yanı bulunmayan çok önemli "büyüsel" 
kompleksler mevcuttur: örneğin tarımsal "büyü" yani toprağın verimi 
ve mahsulün bolluğuyla ilişkili ritüel ve adetler. Hindistan'da da bu tür 

ritüel ve inançlar çok eski ve yaygındır; onların Yoga'nın herhangi bir 

biçimiyle nasıl kaynaştığını daha önce saptama olanağı bulmuştuk ve 
bu soruna yeniden döneceğiz; ama bu büyüsel-dinsel yapıların hiçbir 

"Şamancıl" yanı bulunmadığını ısrarla belirtelim. Şamanizm'in kurucu 

ve özgül unsurlan arasında öncelikle şunları akılda tutmak gerekir: 1 )  
Adayın simgesel parçalanmasını, ölümünü ve dirilişini içeren, başka 

şeylerin yanı sıra yeraltına inmeyi ve göğe çıkmayı da içeren erginlen

me; 2) Şaman'ın otacı ve psikopoınp (ruhların öteki dünyadaki kıla

vuzu) sıfatıyla esrime içinde yolculuklara çıkabilme yeteneği (nitekim 
Şaman hastanın cinler tarafından kaçınlmış ruhunu arar ve yeniden 

bedenle bütünleştirir; ölünün ruhunu yeraltına götürür vb.) ;  3) "ateşe 

hükmetme" (Şaman kor haline gelmiş demiri eli yanmadan tutar, yanan 

kömürlerin üzerinde hiçbir şey olmadan yürür vb:); 4) Şaman'ın hay
van donuna girme (kuşlar gibi uçar vb.) ve görünmez olma yeteneği. 

Bu Şamanik yapı çok eskidir; nitekim tamamen veya kısmen Avust

ralyalılarda, Kuzey ve Güney Amerika'nın arkaik halklarında, ku
tup bölgelerinde vb. bulgulamr. Şamanizm'i.n temel ve özgül unsuru 
esrime'dir (extase); şaman bedenini terk edip "ruh olarak" (kendin

den geçerek, vecit halinde) kozmik yolculuklara girişebilen bir kutsal 

uzmamdır. Ruhların Şaman'ın ruhuna girip "sahip olması" pek çok 
Şamanizm'de bulgulanmasına karşın, ilk ve temel unsurlardan biri gibi 
gözükmemekte, daha çok bir bozulma, saflığını yitirme görüngüsüne 
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işaret etmektedir; çünkü Şaman'ın nihai amacı, yardımcı ruhların, cin
lerin veya ölülerin ruhlarının kendi ruhuna girip ona "sahip olmasına" 
izin vermek değil, bedenini terk edip göğe yükselrnek veya yeraltına 

inmektir;  Şaman'ın ideali bu ruhların kendisini "işgal etmesi"ne izin 

vermek değil, onlara hakim olmaktır 70 
Hindistan'ın Asya ve Sibirya Şamanizmleri üzerindeki daha yakın 

tarihli etkileri (Tantracı, Lamacı unsurlar) bir kenara bırakılırsa, soru

numuz birbirinden net biçimde ayrılan iki konuya indirgenir: 1 )  Bir 

yandan Hindistan'da kelimenin dar anlamıyla Şamanizm'e dahil kabul 
edilebilecek Hint-Avrupalı ve Ariler öncesi unsurları belirlemek; 2) 

daha sonra bu unsurların içinden Yoga teknikleriyle belli benzerlikler 

gösterenleri ayırmak. Hindistan'daki Şamanik yapıyı başka bir yerde 

incelemiştik71 ve burada aynı dosyayı yeniden açmayacağız, zaten ön
ceki bölümlerde de bu konunun bazı özelliklerini vurgulama fırsatını 

bulmuştuk (tapasla elde edilen "büyüsel sıcaklığı" göğe yükselme ritü

ellerini ve mitoslarını, büyülü uçuşu, yeraltına inişi vb. anımsayalım. 
Vedalar çağı Hindistanı'nda bulgularran başka Şamanik unsurları, ör

neğin hastanın canının rahip veya büyücü tarafından yeniden bedenle 

bütünleş tirilmesini de kaydedebilirdik. 72 

Dolayısıyla araştırmainızı Yoga tekniklerinin veya fakir siddhilerinin 

herhangi birinde karşılığı bulunabilen Şamanik simgesellikler ve uygu
lamalarla sınırlayacağız. Ancak bu karşılaştırmalı dosyayı oluşturduk

tan sonra, Şamanizm ile Yoga arasındaki yapısal bağıntılar sorununu ele 
alabiliriz. "Fakir mucizeleri"nin en iyi bilineni "ip mucizesi" (rope-trick) 

70 Bir gandharva'nın "ruha girip sahip olması" hatta bir medyumla kurulan 

ruhsal iletişim tekniği Brhadaral}yaha Upanişad'da bulgulanmıştır (III, 7, 1) ,  

ama burada hiçbir "Şamanik" özeilik yoktur. 
71 Bkz. Shamanism, s .  403 vd. 
72 Bkz. Shamanisrıı, s. 4 14  vd. 
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olduğuna ve bu mucize uzun süre Yoga güçlerinin ilk örneği olarak 
kabul edildiğine göre, araştırmaya onunla başlayacağız. 

Budha, aydınlandıktan sonra doğduğu kenti, Kapilavastu'yu ilk kez 

ziyaret ettiğinde bazı "mucizevi güçler" sergilemişti. Yakın çevresin

dekileri manevi güçleri hakkında temin etmek ve din değiştirmelerini 
sağlamak için havaya yükseldi, bedenini dilim dilim kesti ve başıyla 
uzuvlarını yere atıp sonra seyircilerin hayranlıktan büyülenmiş bakış

ları altında tekrar birleştirdi. Açvagosa'nın bile söz ettiği73 bu mucize, 

Hint büyü geleneğinin öyle ayrılmaz bir parçasıdır ki, fakirliğin örnek 
mucizesi haline gelmiştir. Fakirierin meşhur ip mucizesi, göğün en yu

karılarına yükselen bir ip yanılsaması yaratır; üstat genç bir tilmizini bu 

ipin üzerinde gözle görülmez hale gelinceye kadar tırmandınr. Sonra 
fakir bıçağını havaya fırlatır -ve genç adamın uzuvları teker teker yere 

düşer. 

Bu ip mucizesinin Hindistan'da uzun bir geçmişi vardır, ama Çin, 

Cava, eski Meksika ve ortaçağ Avrupası gibi çok farklı bölgelerde de 
bulgulanır. Faslı seyyah lbn Batütah bu mucizeyi 1 4 .  yüzyılda Çin'de 

kaydetmiş, Melton 1 7. yüzyılda Batavia'da gözlemlemiş ve Sahagun he

men hemen benzer ifadelerle Meksika' da bulguladığını belirtmiştir 74 
Işte lbn Batütah'nın tanıklığı: "Birçok deliği olan bir tahta top aldı, bu 
deliklerden uzun kayışlar geçirilmişti. Topu havaya fırlattı, top o kadar 

yükseldi ki sonunda onu gözden yitirdik ( . . .  ) .  Elinde kayışın ucundan 

başka bir şey kalmayınca, cambaz çıraklanndan birine kayışa asılıp ha

vaya doğru tırmanmasınnı emretti, çocuk da bu emre uyup tırmandı, 
tırmandı, sonunda onu da gözden yitirdik. Cambaz ona üç kez seslendi, 

ama bir cevap alamadı; o zaman öfkelenmiş gibi yapıp eline bir bıçak 

73 Buddhaçarita, XIX, 12- 13 .  
74 Eliade, Shamanism, s. 428 vd. 
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aldı, kendini ipe bağladı ve o da gözden yitti. Daha sonra yere çocuğun 
bir elini, sonra bir ayağını , sonra öteki elini , öteki ayağını, gövdesini ve 
kafasını attı. Soluk soluğa aşağı indi, üstü başı kan içindeydi (. . .  ). Emir 

bir şey buyurdu, o zaman adamımız delikanlının uzuvlarını aldı, uç uca 

ekledi ve çocuk yerinden doğrulup dimdik durdu. Tüm bunlar beni 
çok şaşırttı ve kalbirn kü.t küt atmaya başladı; Hindistan kralının yanın

da da benzer bir şeye tanık olduğumda aynen böyle bir kalp çarpıntısı 

geçirmiştim . . .  "75 Avrupa'da ise en az 13 .  yüzyıldan itibaren birçok me

tin yukarıda söz edilenlerden hiçbir farkı olmayan mucizelerden söz 
eder. Bu mucizeleri gerçekleştiren cadılar ve büyücüler, tıpkı Şamanlar 

ve yoginler gibi, uçma ve görünmez olma güçlerine de sahiptir.76 

Bu "mucize"de iki ayrı Şamanik unsur fark edilmektedir: 1) parça
lama (erginleme ritü.eli) ve 2) göğe tırmanış. Şimdilik birinci unsuru 
çözümleyelim. Şamarı adaylarının "erginlenme düşleri" içinde kendi 

bedenlerinin "ruhlar" veya "cinler" tarafından parçalanmasına tanık ol

dukları bilinir; bu ruhlar veya cinler mürşid rolünü üstlenirler. Aday
ların başları kesilir, bedenleri küçük parçalara ayrılır, kemikleri temiz-

75 Voyages d'Ibn Batoutah, C. F .  Defremery ve Dr. .  B. R. Sanguinetti tarafından 

çevrilmiş ve düzenlenmiştir, IV, 291 -92. (Yukarıda verilen çeviri Conze'nun 

eserinde kullanılan alıntıdır ,  Buddhism, s. 1 74.) Fakir mucizeleri hakkın

daki kaynakça için bkz. Not VIII. 5 .  
76 Kı-ş. A. Jacoby, Zum Zerstückelung und Wiederbelebungswunder der in

dischen Fakire CArehiv für Religionswissenschaft, XVII [ 19 14 ] , 455-4 75), 

s. 466 vd. Avrupalı cadıların ip mucizesinin bir doğu büyüsıl etkisinden 

mi kaynaklandığı yoksa eski yerel Şamanik tekniklerden mi türetildiği 

konusunda kesin bir karara varmak güçtür. Bir yandan ip mucizesinin 

Meksika'da da bulgulanması, diğer yandan büyücünun erginlenme niteli

ğindeki parçalanmasının Avustralya, Endonezya ve Güney Amerika'da da 

görülmesi, Avrupa'da da Hint-Avrupalılardan öncesine ait, yerel büyü tek

niklerinin bir kalıntısınm sözkonusu olabileceğini düşündürüyor. 
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lenir vb -ve en sonunda "cinler" kemikleri yeniden birleştirip yeni bir 
etle kaplarlar. 77 Burada erginleme türünde esrime deneyimleriyle karşı 
karşıyayız; simgesel ölümü organların yenilenmesi ve adayın dirilmesi 

izler. Benzer görülere ve deneyimlere Avustralyalılarda, Eskimolarda, 
Amerika ve Afrika kabilelerinde de rastlandığını hatırlatmakta yarar 
var 78 Demek ki son derece arkaik bir erginleme tekniği sözkonusudur.  

"ip mucizesi"nde bu Şam:mik erginleme şemasmm bazı kayda değer 

unsurları fark edilmekle birlikte, bazı Hint-Tibet ri tü elleri yapı bakı

mmdan bu şemaya daha da yakındır. Robert Bleichsteiner'm yaptığı 
özete dayanarak, bir Himalaya ve Tibet Tantra ritüelini örnek verebili

riz; kendi etini parçalayıp yemeleri için cinlere sunmak olarak tanım

lanabilecek bu ritüelin adı tcheod'dir (gtchod) . "Insan kafatasıarından 
yapılmış davulun ve uyluk kemiğinden oyulmuş kavalm sesi eşliğinde 
dans edilir ve ruhlar şenliğe katılmaya çağrılır. Meditasyonun gücü ya

lın kılıç bir tanrıçanın belirmesini sağlar; bu tanrıça adağı sunanın kafa

sına sıçrar, kafasım keser ve bedenini parçalara ayırır; o zaman cinler ve 
yırtıcı hayvanlar yerde debelenen beden parçalannın üzerine atılır ve 
etleri yiyip kanlarını içerler. Söylenen sözler bazı Catakalara gönderme 

yapar, bunlar Budha'mn daha önceki yaşamları sırasında kendi etini aç 

hayvanlara ve insan yiyen cinlere nasıl sunduğunu anlatırlar."79 
Başka yerlerde, örneğin Avustralya'da veya bazı Kuzey Amerika ka

bilelerinde de benzer erginleme ritüellerine rastlanır. Tcheod örneğinde 
bir Şamanik erginleme şemasma yeniden mistik değer yüklenmesiyle 

77 Bkz. Eliade, Shamanism, s. 35 vd'daki malzeme ve tüm bu simgeselliklere 

ilişkin yorum. 
78 Bkz. a.g.y, s .  45 vd. 
79 L'Eglise jaune (Die gelbe Kirche adlı orijinalinden Fr. çev.), s .  1 94-195.  

Gtchod hakkında, ayrıca bkz. Alexandra David-Neel, Mystiques et magici
ens du Thibet, s. 126 vd. 
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karşı karşıyayız. Bu törenin "korkunç" yanı daha çok dış görünüştedir; 
bu sınıfa giren tüm deneyimlerde olduğu gibi "dehşet verici" bir ölüm 
ve diriliş deneyimi sözkonusudur. Hint-Tibet Tantracılığı, bu ergin

lemeye yönelik cinler tarafından "öldürülme" şemasını daha da kök
ten bir biçimde tinselleştirmiştir. İşte bedenin etlerinden soyulmasını 
ve kendi iskeletini seyretmeyi amaçlayan birkaç Tantra meditasyonu. 
Yoginden, bedenini bir ceset, kendi aklını da elinde bir bıçak ve bir 
kafatası tutan öfkeli bir tanrıça gibi tasavvur etmesi istenir. "Düşün ki 

cesedin kafasını kesiyor, bedenini parçalara ayırıyor ve bunları tannla
ra bir sunu olarak kafatasının içine atıyor . . .  " Bir diğer temrin, kendini 
"beyaz, ışıltılı ve muazzam bir iskelet" gibi görmektir; "iskeletten çıkan 

alevler öyle büyüktür ki Evren'in boşluğunu doldururlar." Son olarak 
bir üçüncü meditasyon da yogine kendisini öfkeli Qakini'ye dönüşmüş 
olarak seyretmesini önerir; kendi bedeninin derisini yüzüp atacaktır. 
Metin şöyle devam eder: "bu deriyi Evren'i kaplayacak şekilde yay (. . .  ) .  
Ve onun üzerine kemiklerini ve etini parçalayıp yığ. O zaman kötü ruh
lar kafaula eğlenirken, öfkelenmiş Qakini'nin deriyi alıp yuvarladığını 
(. . .  ) ve tüm gücüyle yere fırlattığını, böylece onu ve içindekileri yumu
şak bir et ve kemik yığınına çevirdiğini, zihninden yarataeağın yırtıcı 
hayvan sürülerinin bunları yiyeceğini hayal et. . . "80 

Anlaşıldığı kadarıyla bazı Hint yoginleri de mezarlıklarda bu tür
den meditasyonlara girişmektedir. Ama bu, kuzey kutup bölgesi Şa

manizm'ine özgü bir tinsel temrindir. Rasmussen'in konuştuğu Eskimo 
Şamanları kendini bir iskelet gibi seyredebilme yeteneği hakkında, ol
dukça bulanık bilgiler vermişlerdir, çünkü çok büyük bir sır sözkonu
sudur. Rasmussen bu konu hakkında şunları söylüyor: "Hiçbir Şaman 
nasıl ve neden olduğunu açıklayamasa da, düşüncesinin doğaüstünden 

80 Lama Kasi Dawa Samdup'un W. Y. Evans-Wentz' ,  Tibethan Yoga eserinde

ki açıklaması, s. 3 1 1 - 12 ,  330-31 .  
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aldığı güçle bedeninin etini ve kanını, geriye sadece kemikler kalacak 
şekilde ayırabilir (. . .  ) .Çıplak, dayanıksız ve fani etinden ve kanından 
tamamen kurtulmuş halde kendisine bakarken, bedeninin güneşin, 

rüzgarın ve zamanın aşındırıcı etkisine daha uzun süre direnme gücüne 
sahip bu bölümü (iskeleti) aracılığıyla kendini -Şamanların kutsal dilini 
(kullanarak söyleyecek olursak)- büyük ödevine adar ."8 1  

iskelet olarak kalmak ve kendisini bir iskelet olarak görme yetene

ği, kutsal olmayan insani varoluşun aşılması, erginlenme veya kurtu

luş anlamına gelir. Sibirya Şamanlarının ritüel kıyafetinin birçok kez 
iskelete öykündüğü bilinmektedir 82 Ama Tibet'te ve Himalaya bölge

lerinde de aynı simgesellik geniş ölçüde bulgulamr. Bir efsaneye göre 

Padmasa:rp.bhava evinin dammda, üstünde sadece "kemikten yedi süs" 
olduğu halde esrarlı bir dans yapıyordu. Tantracı ve Lamacı törenlerde 

insan kafataslarının ve uyluk kemiklerinin aynadıkları rol de bilinmek

tedir. Iskelet dansı adı verilen dans, tcham adı verilen dramatik senar

yolarda özel bir öneme sahiptir; bu senaryolar çeşitli amaçlarının yanı 
sıra, seyircileri barda halinde, yani ölüm ile yeni bir bedenlenme (reen

karnasyon) arasındaki ara halde ortaya çıkıveren korkunç görüntülere 

alıştırmayı, aşina kılınayı da hedefler. Bu açıdan bakıldığında iskelet 

dansı bir erginlenme olarak kabul edilmelidir, çünkü bazı ölüm sonrası 
deneyimleri açığa çıkanr.83 

Göge Yühseliş. Mistik Uçuş 

Ip mucizesinde tanımladığımız ikinci "Şamancıl" unsura, yani "göğe 

yükseliş"e gelince, bu daha da karmaşık bir sorun oluşturur. Nitekim 

81 lntellectual Culture of the lngluik Eskimos; çev. W. Worster, s. 1 14 .  
82 Eliade, Shamanism, s. 1 58 vd. 
83 Shamanism, s. 434 vd. 
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kurban direği (yüpa) yoluyla göğe yükseliş Vedalar Hindistanı'nda ve 
her türlü Şanıancıl yapının dışında vardır: "Düzey kopması"nın ger
çekleştirildiği bir ritüel sözkonusudur. Yine de Hint ritüeliyle Şamanik 

ağaca tırmanış ritüeli arasındaki bazı yapısal benzerlikler çarpıcıdır. 

!kinci ritüeldeki ağacın kozmik ağacı simgelediği bilinir; kurban dire
ği de (yüpa) kozmik ağaçla özdeşleştirilir 84 Şamanik ağaç yedi, dokuz 
veya on altı basamaklıdır, bunlardan her biri bir gök katını simgeler 

ve ona tırmanmak kozmik ağaca veya sütuna tırmanmakla eşdeğer

lidir; ama Hint kurban rahibi de kozmik direkle özdeşleştirilen yüpa 

boyunca göğe tırmanır.85 Budha'nın doğumu efsanelerinde de aynı sim

gesellik bulunur. Doğar doğmaz yedi adım atar ve dünyanın tepesine 

dokunur;86 Altay Şamanı da göğün en yüksek katma varmak için ritüel

de kullandığı kayın ağacı üzerindeki yedi veya dokuz kertiği tırmanır 87 
Şamanların ve Vedaların göğe tırmanışının eski kozmolojik şemasının 

burada Hint metafizik spekülasyonlannın bin yıllık birikimiyle zengin

leştirildiğini ayrıca belirtmeye gerek bile yoktur. Budha'nın Yedi Adımı, 
artık Vedalar'ın "tanrılar dünyası"mn veya "ölümsüzlüğü"nün peşinde 
değildir: O insanlık halinin aşılması doğrultusunda yürümektedir. 

Macchima-nikilya'da söz edilen göğün yedi katı anlayışı Brahmaniz

me kadar uzanır ve bu noktada muhtemelen Babil kozmolojisinden 
kaynaklanan bir etkiyle karşı karşıyayız; Babil kozmolojisi Altay ve 

Sibirya kozmoloji anlayışlarını da -dolaylı da olsa- etkilemiştir. Ama 

Budizmin de dokuz gök katına yer veren bir kozmolojik şeması vardır, 

üstelik bu katlar çok derinlemesine "içselleştirilmiştir" çünkü ilk sekiz 
kat meditasyonun çeşitli evrelerine denk düşer, son kat da nirvanayı 

84 Krş. Rig Veda, III, 8 ,  3 ;  Çatapatha Brahma!}-a, III, 6, 4 ,  13 ;  7, 1 ,  1 4  vb. 
85 Taittiriya Salf!hita, V1, 6, 4, 2 vb. 
86 Macchima-nikaya, III, 1 23.  
87 Krş. Eiiade, Shamanism, s. 259 vd, 403 vd. 
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simgeler. Bu gök katlarının her birine Budist panteandan bir tanrının 

izdüşümü yansıtılır, bu tanrı aynı zamanda belli bir Yoga meditasyonu 
mertebesini temsil eder 88 Altaylılarda da göğün yedi veya dokuz katm

da çeşitli tanrısal veya yan-tanrısal figürlerin yaşadığını, Şaman'm gökte 

yükselirken onlarla karşılaştığım ve söyleştiğini biliyoruz; dokuzuncu 
katta Yüce Varlığın, Bay Ülgen'in huzuruna çıkar. Doğal olarak Budizm
de artık göğe doğru simgesel bir yükseliş değil, meditasyon mertebeleri 

ve aynı anda nihai kurtuluşa doğru atılan "adımlar" sözkonusudur. 

Brahmancı kurban rahibi bir merdivene ritüelle tırmanarak göğe 
çıkar; Budha yedi göğü simgesel olarak katederek kozmosu aşar; Bu
dist yogin meditasyon yoluyla tamamen tinsel nitelikte bir tırmanış 

gerçekleştirir. Tipolajik açıdan bu fiilierin hepsi aynı yapıya dahildir: 

Her biri, kendine özgü düzlemde, kutsal olmayan dünyayı aşmanın ve 
tanrılar dünyasına veya Varlığa veya Mutlağa erişmenin özel bir biçi

mini gösterir. Şamanik göğe tırmanış deneyimiyle tek büyük farklılık, 

bu deneyimdeki yoğunluktur ;  daha önce de söylediğimiz gibi, Şamanik 
deneyim hem esrimeyi (ecstasy) hem de vecdi (trance) içerir. Ama Rig 

Veda'nm, "esrime sarhoşluğu" içinde "rüzgarların arabası"na binen vb. 

munisi akıllardadır; başka bir deyişle Vedalar çağı Hindistam da de

neyimleri Şamancıl esrimeye benzerilebilecek esrikleri tammıştı. Ama 
şimdiden belirtmekte yarar var, "Şamancıl" esrimeyi sağlayan teknik ile 

yoga meditasyon yöntemi arasmda bunların hangi biçim altmda olursa 

olsun yan yana getirilmesini engelleyecek kadar derin farklılıklar söz

konusudur. Zaten karşılaşmmalı araştırmamızm sonunda bu farklılık
lara döneceğiz. 

Esrime içinde göğe yükseliş simgeselliği tüm dünyada yaygın ola-

88 Krş. W. Ruben, "Schamanismus im aiten Indien" (Acta Orientalia, XVII 

[ 1 939] , 1 64-205), s. 1 69;  Eliade, Shamanism, s. 406. 
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rak görülen "büyülü uçuş" simgeselliği çerçevesine oturur; bu simge
sellik tüm Şamanizmlerde ve tüm "ilkel" büyülerde bulgulanmasına 
karşın, sözcüğün dar anlamında Şamanizm çerçevesinin dışına taşar. 

Başka yerlerde sunduğumuz dosyalan ve yorumlan burada yineleyecek 

değiliz .s9 Ama azizlerin, yoginlerin ve büyücülerin uçabileceği düşün
cesine Hindistan'ın her yerinde rastlanır.  Nitekim havaya yükselmek, 
kuş gibi uçmak, muazzam mesafeleri göz açıp kapayıncaya dek aşmak, 

yok olmak Budizmin ve Hinduizmin arlıatlara ve büyücülere atfettiği 

büyü güçlerinden bazılarıdır. Mucizevi Anavatapta gölüne sadece doğa
üstü havada uçma gücüne sahip olanlar erişebiliyordu; Budha ve Budist 

azizler Anavatapta'ya göz açıp kapayıncaya kadar varıyor, Hindu efsa

nelerinde de rshiler havaya fırlayarak Şvetadvipa adı verilen Kuzey'in 

gizemli ve tanrısal diyarına gidiyorlardı. Elbette burada sözkonusu olan 
"saf, temiz topraklar" hem "cennet" hem de sadece erginlenmişlerin 

ulaşabildiği bir "iç uzam" niteliğincieki mistik bir alandır. Arıavatapta 

gölü, Şvetadvipa veya diğer Budist "cennetler" Yoga, riyazet veya mü
şahede sayesinde ulaşılan varoluş halleridir. Ama bu tür deneyimlerle 
Şamanizm'de çok yaygın olan arkaik göğe çıkma ve uçma simgeselliği 

arasındaki ifade özdeşliğini vurgulamakta da yarar var. 

Budist metinler dört tür büyülü tebdil (gamana) gücünden söz eder; 
bunlardan ilki kuş gibi uçabilmektir 90 Pataneali siddhilerin arasında 

yoginlerin elde edebildiği havada uçma gücünü de sayar (laghiman) 91 

Mahabharata'da bilge Narada yine "Yoga'nın gücü"yle göklere sıç-

89 Shamanism, s. 407 vd, 477 vd. 
9° Krş. Visuddhimagga, yay. C A. F. Rhys Davids, s. 396. Gamana hakkında, 

bkz. Sigurd Lindquist, Siddhi und Abhia, s. 58 vd. 
91 Yoga-sütra, III, 45; krş. Gheraı:ıçla Sartıhitil., lll, 78. Destan'daki (Mahahhörata) 

benzer rivayetler hakkında, krş. E. W. Hopkins, Yoga Tecnique, s. 337, 

361 
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radı ve Meru dağının tepesine erişti ("dünyanın merkezi"); yukan
dan çok uzaklarda, Süt Okyanusu'ndaki Şvetadvı:pa'yı gördü 92 Çün
kü "yogin böyle bir (Yoga) beden(iy)le istediği yerde dolaşır."93 Ama 

Mahabharata'nın kaydettiği bir başka rivayet hakiki mistik göğe yükse

lişle -her zaman "somut" anlamda gerçekleştiği söylenemez- sadece bir 
yanılsama olan "büyüsel uçuş" arasına bir ayrım koymuştur bile: "Biz 
de göklere uçabilir ve çeşitli donlara girebiliriz, ama sadece yanılsama 

yoluyla" (mayaya).94 

Yoga'nın ve öteki Hint meditasyon tekniklerinin hatırlanamayacak 
kadar eski zamanlara dayanan bir mirasın parçası olan esrime deneyim

lerini ve büyü güçlerini ne yönde geliştirdikleri fark ediliyor. Her ne 

olursa olsun büyülü uçuşun sırrı Hint simyasında da bilinmektedir. Ve 
bu mucize Budist arhatlar arasında öyle yaygındır ki, arahant sözcüğü 
Seylan dilinde "yok olmak, anlık olarak bir noktadan diğerine geçmek" 

anlamına gelen rahatve fiilini türetmiştir 95 I!akinı:ler ,  bazı Tantra okul

larında önemli bir rol oynayan büyücü-periler Moğolca'da "havada yü
rüyen kadınlar" Tibetçe'de de "göğe giden kadınlar" diye adlandırılır 96 
Büyülü uçuş ve bir merdiven veya ip yardımıyla göğe tırmanış Tibet'te 

de sık rastlanan motiflerdir ve orada mutlaka Hindistan'dan alınmış 

unsurlar olarak ortaya çıkmazlar, çünkü gerek Bon-po, gerekse ondan 
türemiş geleneklerde de bulgulanırlar. Zaten aynı motifler Lololann, 

Mosoların ve Çinlilerin büyü inançlannda ve folklorlannda da hatırı 

92 Mahabharata, XII, 335, 2 vd. 
93 A.g y. , Xll, 3 1 7, 6 .  
9 4  A.g.y. , V, 1 60,  55 vd. 
95 A. M. Hocart, "Flying Through The Air" (lndian Antiquary, Lll, [ 1 923] ,  s .  

80-82), s. 80.  
96 Krş. P. ] .  van Durme, "Notes sur le lamaısme" (Melanges chinois et boudd

hiques, I, [ 1 932] , s. 263-3 1 9) ,  s. 374, dipnot 2 .  
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sayılır roller üstlenir -ve ilkel dünyanın hemen her yerinde de bunlara 
rastlanır. 

Göğe tırmanış ve büyülü uçuş, özellikle insan aklına ve ruhuna yö
nelik çok karmaşık bir simgesellik yüklüdür. "Uçuş" kimi zaman aklı, 
gizli şeylerin veya metafizik hakikatıerin idrak edilmesini yansıtır. Rig 
Veda, "Akıl (manas) kuşların en hızlısıdır" der (VI,9,  5) . Ve Pançavimça 
Brahmaı:ıa (XIV, l ,  1 3) şunu belirtir: "Anlayan, kanatlanır." Birçok halkta 
ruhun bir kuş olarak tasavvur edildiği bilinir. "Büyülü uçuş" , "beden
den çıkma" değeri kazanır, yani esrime halini, insan ruhunun özgür 
kalışını plastik açıdan yansıtır. Ama insanların çoğu sadece öldükleri, 
bedenlerini terk ettikleri ve göğe doğru havalandıkları sırada kuşa dö
nüşürken, Şamanlar, cadılar, her türlü esrimeciler bu dünyada ve ne 
zaman isterlerse "bedenlerinden çıkabilirler." Bu kuş-ruh miti insanın 
tinsel özerkliği ve özgürlüğüne ilişkin bütün bir metafizik yapının to
humlarını içermektedir. 

Son olarak iyi bilinen bir folklorik "mucize"yi, manga trick'i hatır
latalım. Yogin bir mango çekirdeğini toprağa gömer ve bir süre sonra 
onu izleyenlerin hayretten büyülenmiş gözleri önünde ağaç yerden 
bitiverir. Dhammapada yorumunda kayda geçirilmiş bir Budist ri
vayete göre,97 Budha da Kral Pasenadi'nin bahçesinde aynı mucizeyi 
gerçekleştirmişti: Kralın bahçıvanı Gaı:ıçla, Budha'ya bir mango hediye 
eder ve Aydınlanmış Kişi ona bir çekirdeği yere gömmesini söyler; 
çekirdeğin konduğu deliğin üstünde ellerini yıkar ve çok kısa bir an 
sonra elli karış boyunda hem çiçekler hem de meyvelerle kaplanmış 
bir mango ağacı biter. Benzer marifetler Kuzey Amerika'nın Şamancıl 
çevrelerinde de bulgulanmıştır; örneğin Pueblolarda Şamanların seyir
cilerin gözü önünde bir buğday tohumunu filizlendirip yeşertebildiği
ne inanılır 98 

97 Dhammapada-atthahatha, III, 199 .  
9 8  Krş. Shamanism, s. 315,  dipnot 74. 
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"Büyüsel Sıcaklık" "Içsel Işık" 

Bir diğer Şamancıl teknik grubuna geçelim: "ateşe hükmetme" ve 
"büyüsel sıcaklık." Tüm dünyada Şamanlar ve cadılar "ateşe hükme

denler" diye ün yapmıştır. Kor haline gelmiş kömürleri yutar, kızgın 
demiri tutar, ateş üstünde yürürler. Sibirya Şamanları ayin sırasında 
öyle "ısınırlar" ki bedenlerine bıçaklarla vurur, vücutlarına kılıçlar 
saplar, közleri yutar vb. ,  ama hiç yaralanmazlar. Birçok yogin-fakir de 

benzer hünerler sergiler. Yoginler ile Şamanlar arasındaki benzerlik 

"büyüsel sıcaklık" konusunda daha da açık gözükür. Şamanizm'e özgü 
erginlenme sınavlarından biri aşırı soğuğa direnme gücüne ilişkindir. 

Örneğin Mançularda kışın buza dokuz delik açılır; Şaman adayından 

bu deliklerden birine dalması, yüzerek ikincisinden çıkması ve doku
zuncu deliğe kadar bu şekilde devam etmesi beklenir 99 Labrador'un 

Eskimo Şamanlarında da benzer bir erginlenme sınavı vardır; bir aday 

buz tutmuş denizde beş gün beş gece kalmış ve hiç ıslanmadığını kanıt

layınca anında angaklwk unvanını kazanmıştı. 100 

Bazı Hint-Tibet erginlenme sınavlan da bir adayın hazır lık dere

cesini, bir kış gecesi boyunca karın içinde çıplak bedeniyle çok sayıda 

ıslak örtüyü kurutınayı başarma gücüyle ölçer. Bu "psişik sıcakhğa" 
Tibetçe'de gtilm-mö (tumo diye telaffuz edilir) adı verilir . "Örtüler buzlu 
suya batırılır; orada donar ve kaskatı bir halde dışarı çıkarlar. Adaylar

dan her biri bir ıslak örtüye sarınır ve onun buzlarını çözüp bedeninde 

kurutınası gerekir. Bez kurur kurumaz, yeniden suya batınlır ve aday 
yeniden ona sarınır. Işlem gün doğuncaya kadar böylece sürer. En fazla 
sayıda örtüyü kurutan yanşmanın birincisi ilan edilir . . .  "101 

99 A.g.y. , s. 1 12 .  
100 A.g.y. , s. 59-60, dipnot 84. 

101 Alexandra David-Neel, With Mystics and Magicians in Tibet, s. 227 vd. 
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Gtilm-mö, Hint riyazet geleneğinde iyi bilinen bir Yoga-Tantra tem
rinidir. Daha önce kurhgalini'nin uyandırılmasının neden olduğu son 
derece şiddetli sıcaklığa değinmiştik. Metinlerde, "psişik sıcaklığın" 
hem nefes tutularak hem de cinsel enerji aşkın dönüşüme uğratılarak 
sağlandığı belirtilir102 ve bu deneyime her zaman ışıklı görüngüler eşlik 
eder (yeniden dönmemiz gereken önemli bir ayrıntı) . "Içsel sıcaklık 
üretme" tekniği Tantracılığın buluşu değildir. Macchima-nikaya (I. 2 4 4, 

vb) nefes tutularak elde edilen "sıcaklık"tan söz ederken, başka Budist 
metinlerde103 Budha'nın "yakıcı" olduğu belirtilir. Budha "yakıcı"dır, 
çünkü riyazet, tapas uygulamaktadır -ve tapasın Hindistan'da Veda
lar çağından beri bulgulandığını, ama "büyüsel terleme" ve kendini 
ısıtma yoluyla yaratım ideolojisinin ve uygulamalarının Hint -Avrupa 
çağından beri bilindiğini görmüştük; bunun da ötesinde, sözkonusu 
ideoloji ve uygulamalar hem "ilkel" kozmolojilerde hem de çok sayıda 
Şamanizm'de bulgulandıklarına göre, arkaik kültürel evreye aittirler. 

"Içsel sıcaklık" deneyiminin en eski çağlardaki büyücüler ve mistik
ler tarafından da bilindiğine inanmak için geçerli nedenler mevcuttur. 
Çok sayıda "ilkel" kabile büyüsel-dinsel gücü "yakıcı" olarak tasavvur 

eder ve "ısı" ,  "yanık", "çok sıcak" vb . anlamına gelen terirnlerle ifade 
ederler. Üstelik ilkel büyücülerin ve cadılann tuzlu veya biberli su içip, 
çok baharatlı bitkiler yernelerinin nedeni de budur; böylelikle içsel 
"sıcaklık"larını artırmaya çalışırlar. Modern Hindistan'da Müslümanlar, 
Allah'la iletişime geçen bir adarnın "yakıcı" hale geldiğine inanırlar. Mu
cize gerçekleştiren herkes için "kaynıyor" denir. Buradan hareketle, şu 
veya bu türde bir büyüsel-dinsel "güç" içeren her türlü kişi veya eylem 
"yakıcı" olarak kabul edilir 104 

102 Krş. Lama K. D. Samdup ve W. Y. Evans-Wentz, Tibethan Yoga, s. 1 56 vd, 

1 87  vd, 1 96 vd, vb. 

ıo3 Örneğin Dhammapada , 387. 

ıo4 Krş. Eliade, Shamanism, s. 474 vd. 
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Tahmin edilebileceği gibi aşırı bir sıcaklık biçiminde deneyimlerren 
kutsal güç, sadece Şamancıl veya mistik teknikler le elde edilmez. Kutsal 
bir gücün bedene katılmasını karakterize eden bu "aşırı sıcaklık'tan 

ve bu "hiddet"i ifade eden Hint-Avrupa savaşçı söz dağarından bazı 
terimlerden (furor, ferg vb.) daha önce bahsetmiştik. Şaman gibi genç 
kahraman da erginlenmeci dövüş sırasında "ısınır." Bu "hiddet" ve bu 
"sıcaklık"ta, "kutsal olmayan", "doğal" hiçbir yan yoktur; söz konusu 
olan, bir kutsallığın sahiplerrilmesinin emaresidir. "Ateşe hükmetme" 

ve "içsel sıcaklık" her zaman belirli bir esrime haline veya farklı kültü
rel düzeylerde koşullanmamış bir hale, kusursuz tinsel özgürlük haline 
erişmekle bağıntılıdır . "Ateşe hükmetmek" sıcaklıktan etkilenmemek ve 

hem aşırı soğuğa hem de kor ateşe dayanınayı mümkün kılan "büyüsel 
sıcaklık" büyüsel-mistik bir erdemdir; en az bu kadar olağanüstü başka 
kerametlerle birlikte (göğe tırmanma, büyüsel uçuş vb.) ,  Şaman'ın in
sanlık halini aştığını ve şimdiden "ruhlar" arasına karıştığını hissedilir 
bir biçimde gösterir. 

Savaşçı erginlernelerin "hiddet"i veya büyücülerin, Şamanların ya 
da yoginlerin "sıcaklığı" şeklinde yansıtılan ilk başlangıçtaki büyüsel
dinsel kuvvet deneyimi, daha sonraki bir bütünleştirme ve "yüceltme" 
çalışmasıyla ayırtılandırılmış, farklılaştırılmış, dönüştürülmüş olabilir 
tabii ki. Önceleri "ateşli savaşçının, özellikle de lndra'nın enerjisi"ni ifa
de etmek için kullanılan, sonra "muzaffer gücü, kahramanlık gücünü 

ve atılganlığını, yiğitliği, dövüşme zevki"ni ve buradan hareketle genel 
anlamda "güç" ve "heybet"i ifade eden Hintçe hratu sözcüğü, en sonun
da "dindar kişinin rta'nın buyruklarına uyrnasını ve mutluluğa erişme
sini sağlayan güç" anlarnma gelmiştir 105 

105 Kasten Rönnow, "Ved. kratu, eine wortgeschichtliche Untersuchung," 

Le Monde Orientale, XXVI, [ 1 932] , 1 -90. Krş. G. Dumezil, L2. naissance 

d'archanges, s. 145 vd. Gathalarda, "khratu'nun anlamı, Veda metinlerin-
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Ama kuvvetin şiddetli ve aşırı artışının yol açtığı "öfke" ve "sıcaklık"tan 
ölümlülerin çoğunun ürktüğü de açıktır. Bu tür bir kuvvet özellikle 
"ham" halinde büyücülerin ve savaşçıların ilgisini çeker; dinde güven 

ve denge arayanlar kendilerini büyüsel "sıcaklığa" ve "ateşe" karşı kol

larlar. Sanskrit dilinde sükunet, huzur, tutku yokluğu anlamına gelen 
şanti terimi, ilk başta "ateş''i söndürmek, öfkeyi, hummayı, yani son 
tahlilde şeytani güçlerin yol açtığı "sıcaklığı" yatıştırmak anlamını da 
kapsayan şam kökünden türemiştir 106 Vedalar çağının Hintlisi büyü
nün tehlikesini hissediyordu. Güç aşırılığının baştan çıkancı cazibesine 
karşı kendini koruyordu;107 tıpkı daha sonra yoginin "mucizevi güçler" 
(siddhi) iğvasına karşı kendisini kollamak zorunda kalacağı gibi. 

Yoga-Tantra temrinlerinde "içsel sıcaklığa" ışıklı görüngülerin eş
lik ettiğini belirtmiştik. 108 Diğer yandan ışıklı mistik deneyimler, "içsel 
ışığın" Cantar jyotih) atmanın doğrudan özünü tammladığı109 Upanişad
lar zamanından başlayarak bulgulanır; bazı Budist esirıli meditasyon 
tekniklerinde çeşitli renklerin mistik ışığı yapılan işlemin başarısım 
gösterir. Içsel ışığın Hıristiyan ve Islam teolojilerinde ve mistik anlayış
lannda tuttuğu muazzam yer üzerinde durmayacağız; burada karşılaş
tırmalı bir gizemcilik incelemesine girişıneye de niyetimiz yok; bizim 

deki kratu'nun özellikle bu sonuncu, ahlaki, tam manasıyla dini anlamına 

denk düşer: Khratu, dindar kişinin dinsel gayretidir; mürnin insanın yaşa

mını özetleyen kötülüğe karşı verilen savaşta dindar adamın dinsel yiğitliği 

de denebilir ona" (Dumezil, a.g.y., s. 1 45) 
106 Krş. D . ]. Hoens, Şanti, özellikle s. 1 77 vd. 
107 Bu tavırda kutsal karşısındaki çok yönlü tepki fark ediliyor; bir yandan 

büyüsel-dinsel kuvvetin cazibesi hissedilirken, diğer yandan aynı güç itici 

oluyor. Bu çok yönlülüğün manası hakkında, Bkz. Eliade, Patterns in Com

parative Religion, s. 1 4  vd, 223 vd. 
108 Krş. Tibethan Yoga, s. 223 vd. 

109 Brhadaraı;ıyaka Upanişad, I, 3, 28. 
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araştırmamız Şamanik alanla sınırlı. Sadece Hindistan'daki ışıklı epifa
nilerin Yoga deneyiminin sınırları dışına taştığını belinmekle yetinelim; 
Areuna'nın Şiva dağına esrime halinde tırmanışı bunun kanıtıdır; söz 
konusu tırmanış doğaüstü bir ışık içinde tamamlanır. 1 10 

Ama "içsel ışık" Eskimo Şamanizm'inin belirleyici deneyimini oluş
turur. Hatta bunun elde edilmesinin bir erginlenme smavıyla eşdeğerli 
olduğu söylenebilir .  Nitekim aday, tam bir yalnızlık içinde, meditas

yonla geçen uzun saatierin ardından bu "ışıklanma" haline -qaumaneq

erişir. Rasmussen'in sorguladığı Şamanlara göre qmımaneq, "Şaman'm 
bedeninde, başının içinde, beyninin merkezinde birdenbire hissettiği 
gizemli bir ışık, açıklanamaz bir ışık huzmesi, ışıltılı bir ateştir; bu ışık 

sayesinde, terimin hem gerçek hem de mecazi anlammda karanlıkta 

görebilecek hale gelir, çünkü şimdi gözleri kapalı olarak bile karanlıkta 
görmeyi ve öteki insanlar için gizli kalan, gelecekteki olayları ve şeyle

ri de fark etmeyi başarmaktadır." Yine Rasmussen'in verdiği bilgilere 

göre, aday "ışıklanma" qaumaneq deneyimini ilk kez yaşarken, "sanki 
içinde bulunduğu ev birden havaya yükselir gibi olur; çok uzakları, 
dağların ötesini görür, sanki dünya kocaman bir avaya dönüşmüştür ve 

bakışları yeryüzünün sınırına kadar ulaşmaktadır. Artık onun önünde 

gizli hiçbir şey kalmamıştır."ııı 

Benzerlikler ve Farklılıklar 

Bu karşılaştırmalı gözlemlerin daha sıkı bir biçimde incelenme
sinden ne tür sonuçlar çıkarılabilir? Işe başlarken Yoga ideolojisi ve 
teknikleriyle doğrudan ilişkili olmayan unsurları bir kenara bırakalım. 

Gerek Şamanizm'de, gerekse Hindistan'da bulgularran (yapa, Budha'nın 

1 10 Mahabharata, VII, 80 vd. 

ıı ı  Intellectual Culture of the Iglulik Eskimos, s. 1 12- 1 13.  
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Yedi Adımı vb.) kozmolojik sisteme ve göğe yükseliş simgeselliğine dair 
benzerlikler dizisini bir yana koyalım; bunlar Şamanizm ile Yoga ara
sında mutlaka bir yakınlığı gerektirmeyen yapı koşutluklarıdır. Sadece 

göğe tırmanış simgeselliğinin iki yönünü akılda tutalım: "ip mucizesi" 

ve büyüsel veya esrime halinde "uçuş."  Bu konuda çift yanlı bir gözlem 
yapmakta yarar var: 1 )  Ip mucizesi (rope-trick), tam anlamıyla "fakir" 
nitelikli "mucizeler" arasında sayılsa da, herhangi bir Yoga tekniğinin 

oluşturucu unsurları arasında yer almaz; Hint büyü geleneğinin siddhi

ler, yani sayınakla bitmeyen "mucizevi güçler" listesine dahil edilebilir; 
2) Esrime halindeki "uçuş" ise, Vedalar çağından beri bilinir, ama bu 

büyüsel güç de dar anlamıyla Yoga'nın oluşturucu unsurlarından biri 

olmamıştır. Felsefi düzeyde, istediği gibi hareket edebilme "uçabilme" 

yeteneği ruhun özerkliğini simgeliyordu; büyüsel düzeyde ise, siddhilerin 

arasında sayılan "uçma" yetisi gerek Yoga, gerek simya, gerekse cadılık 

yoluyla elde edilebiliyordu.m Diğer yandan , daha önce de söylediğimiz 

gibi "büyüsel uçuş" Şamanizm'e özgü unsurlardan birini oluştursa da, 
sadece Şamanizm alanına ait değildir; "uçuş" en eski büyü geleneğinin 
ayrılmaz bir parçasıdır. 

Mango-trick de siddhiler arasına konmalıdır; açıkça Şamanik bir ya

pıya sahip bu "mucize" Hindistan'da ilginç bir başarı kazanmıştır. Bir 
yandan fakirlerin -tipik mucizesi haline gelmiş, diğer yandan filozoflar 
tarafından (Şaı:ıkara da dahil olmak üzere) kozmik yanılsama sürecini 

açıklamakta çarpıcı bir örnek olarak kullanılmıştır. Büyü ve Şamanlık 

geleneklerinde bulgulanarı başka yoga siddhileri de vardır: "bir başkası
nın bedenine girmek" veya cesetleri diriltmek gibi. Bu siddhi, morfolojik 

1 1 2  Ari olmayan Hindistan' da, "uçmak" erkek ve kadın cadılara özgü bir vasıf

tır; krş. W. Koppers, "Probleme der indischen Religionsgeschichte" (Ant

hropos, XXV, [ 1 940-4 1 ] ,  76 1 -8 1 4) ,  s. 768 (Santal), 783 (Orissa) vb. 
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açıdan, Şamanik güçlerden çok "büyüsel güçler" arasına girer. 
Tam tersine uzun bir manevi hazırlık gerektirdiği için sadece 

Yoga'ya özgü sayılabilecek ve evrensel büyü geleneğinin parçası olma

yan bir siddhi de vardır: önceki bedenlenmelerini bilme yeteneği. Bu 

"güç" Kuzey Amerika Şamanlarında da bulgulanmıştır; onlar geçmiş 
hayatlarını hatırlar ve bazıları dünyanın başlangıcına bile tanık olduk
larını ileri sürer 113 Burada oldukça karmaşık ve bizim konumuzun dı

şına çıkan bir sorun gündeme geliyor: insan ruhunun başka hayatlar da 

yaşamış olduğu yönündeki, tüm dünyada yaygın biçimde gözlemlerren 
inanç. Bazı ayrıcalıklı bireyler -gizemciler, Şamanlar vb- bu "inancı" 
kişisel bir deneyim haline dönüştürmcyi başarır. Bu noktada Hindistan'la 

karşılaştırma zorunlu hale geliyor. Orada da sadece yoginler ve Uyan
mış Kişiler önceki varoluşlarını hatırlayabilir; ölümlülerin geri kalanı 
ruh göçü öğretisini geleneksel ideolojinin bir parçası olarak kabul eder. 

Ama ne klasik Yoga, ne de Budizm geçmiş hayatları bilmeye belirleyici 

bir önem atfeder; başka bir deyişle bu siddhi'ye sahip olmak, kurtuluş 
sorununu tek başına çözümlemez. Muhtemelen yerli kökenli, insan ru
hunun önceden varoluşu inancıyla ilişkili, gerek Yoga'nın gerekse Bu

dizmin en eski devirlerden beri özümseyip yeniden değer yüklediği bir 

mitoloji ve teknikle karşı karşıyayız. 
Şamanların erginlenme nitelikli "beden parçalanmaları" ile ya yogi

nin "cinler" tarafından parçalanmasını, ya kendi iskeletini seyretmeyi 

ya da kafataslarıyla cesetlerin büyüsel-dinsel müdahalelerini gerektiren 

bazı Yoga-Tantra meditasyonları arasındaki benzerlikler de epey kafa 
karıştırıcıdır. Bu tür tinsel temrinler klasik Yoga geleneğinde bulgulan

maz; gerek Hindistan'da (Kapalikalar, Aghorıler vb) gerekse Himalaya 

m Krş. Ake Hultkrantz, Conceptions of the Soul among North American Indi

ans, s. 4 12  vd. 
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ve (Bon-po'nun açıkça Şamanist bir yapıyı hala koruduğu) Tibet böl
gelerinde, büyük olasılıkla çok daha eski zamanlardan itibaren bilin
melerine karşın, Tantracılık modası sırasında Yoga içine katılmışlardır. 

Şu halde yerli Şamanik bir tekniğin Yoga çerçevesinde yeniden değer 

kazanması olgusuyla karşı karşıyayız; büyük Tantra sentezi boyunca da 
benzer süreçler bulgulanır. 

Dar anlamda mistik teknik bakımından Şamanizm ile Yoga arasın

daki en çarpıcı benzerlik, "içsel sıcaklık" üretiminde kendini gösterir. 

Biz burada sadece çilecilere ve büyücülere özgü olmayan, tüm dünyada 
yaygın bir tekniği gösterdik; bazı savaşçı erginleurneleri de "içsel sıcak

lığa" yol açıyordu. Ayrıca bu tekniğin, büyü geleneğinin en arkaik ve 

en yaygın unsuru kabul edilmesi gereken fakirlik marifeti olan, "ateşe 

hükmetme"ye bağlı olduğunu da saptadık. Buradan şu sonuca varılabi
lir: Yoga, başlangıcından itibaren nefesini tutarak "içsel sıcaklık" ür et

meyi bilmektedir. Çünkü tapas daha Vedalar çağında bulgulanmıştır ve 

diğer yandan gizemli "esrimeciler" olan vratyalar da soluma tekniğini 
uyguluyorlardı. Pramayamanın "kökeni"ni belirlemek güçtür; soluma
nın belli bir ritme bağlanmasının içsel sıcaklığı artırmaya yönelik bazı 

"mistik deneyimler"in sonucu olduğu varsayılabilir . ıı4 

ı ı4 Dr. ].  Filliozat, Yoga'nın kökenierini "yüksek, ilmi bir öğreti"ye bağlaya

bileceği inancındadır: Yaşamın temel unsuru olarak praı:_ıa öğretisi. "Ne

fes alıp verirken çıkan soluğu psişizmin ve hayatın ortak devindirici gücü 

olarak gören Hintiiierin onun üzerine etki ederek, hem tinsel hem de fi

ziksel sonuçlar elde etmeye çalıştıkları açıktır. . .  Ancak sadece kuramın 

varlığı kullanılan yöntemlerin ayrıntılarını ortaya dökmez. Ama buna baş

vurulması fikrini vermesi yeterli olmuştur. Işin geri kalanını deneyimler 

tamamlamıştır . Denemeler sırasında elde edilen fizyolojik sonuçlar ve bun

ların psişik hal üzerindeki yansımaları tercihi belirlemiş ve pratik yolların 

tekamülüne yön vermiştir. Kuramın varlığı en azından denemelere niye 
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Kenevir, afyon ve diğer uyuşturuculan kullanmaya gelince, bu hem 
Şamanik dünyada hem de bazı yoginlerde geniş ölçüde bulgulanan bir 
uygulamadır. Bizzat Patafıcali'nin, siddhileri elde etme yollan arasında, 

samadhinin yanı sıra, bitkisel çareleri de (aushadhi) saydığı bilinmekte

dir 1 15 "Bitkisel çar eler" ya esrime haline yol açan uyuşturuculan ya da 
uzun ömür iksirinin yapıldığı "otlar"ı ifade eder. Her ne olursa olsun 
kenevir ve aynı türden uyuşturucular, Yoga samadhisine değil, esrimeye 

yol açar; bu "mistik araçlar" kuramda esrinıe fenomenolojisine aittir 

(bu bağlamda, Rig Veda'nın munisinde bu yolların bir örneğini görmüş
tük) ve klasik Yoga dünyasına istemeye istemeye kabul edilmişlerdir. 
Yine de bizzat Patafıcali'nin bitkisel yolların büyü-esrime değerlerine 

girişildiğini açıklar" ]. Filliozat, "Les origines d'une technique mystique 

indienne" ("Les Origines d'une tecnique mystique indienne," Revue phi

losophique, CXXXVI [ 1946] , 208-20), s. 2 1 7-2 18 .  Ileri sürülen varsayım 

çekicidir, ama mistik bir tekniğin kökenierini felsefi bir kuramı deneme 

girişimlerine bağlama konusunda tereddütlüyüz. Tam ters yönde işleyecek 

bir süreç bize daha inandıncı görünüyor: llmi soluma kuramının öncesinde 

"mistik deneyim" var olmuştur. Dr. Filliozat'nın hatırlattığı gibi (s. 2 1  7) 

soluklar daha Vedalar çağı Hindistanı'nda kozmik rüzgarlarla özdeşleşti

rilmişti. Prcil:zayiimanın da çıkışını büyük olasılıkla "kozmik" yapıya sahip 

bir deneyimde aramak gerekir, ama bu tür deneyimler mistik nitelikteydi, 

bunlara ilmi bir kuramın peşisıra girişilmiyordu. Yoga'nın çokyönlülüğü, 

giderek Asyalılaşan bir Hindistan'da sürekli yükselen başarı eğrisi belki de 

onun "kökenleri"ni ne yönde aramamız gerektiğini de göstermektedir. Yine 

de seçimin "ilmi" bir kökenle bir "halk" kökeni arasında değil, Vedalar ça

ğının Hint-Avrupalılanndan kültürel açıdan üstün etnik gruplar tarafından 

temsil edilen bir Ari-öncesi tinsel gelenek ile ilmi köken arasında yapılması 

gerektiğini belirtelim. Mohenco-Daro sorunu henüz çözüme kavuşturul

mamıştır. 
1 15 Yoga sütra, IV, 1 .  
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yaptığı bu gönderme hem anlamlıdır hem de önemli sonuçlara gebedir; 
esrimecilerin baskısmı, kendi yöntemlerini klasik Yoga disiplinlerinin 
yerine geçirme isteklerini kanıtlamaktadır. Nitekim belli sayıda Şakta 

ile diğer esrime ve orgia ağırlıklı hareketlerin üyeleri afyon ve haşhaş 

kullanmışlardır ve kullanmaya devam etmektedirler. ı ı6  Bu esrimecile
rin çoğu şu veya bu ölçüde doğrudan Şiva'ya bağlıdır, başka bir deyişle 
yerli kültürün bir tabakasına aittir. 

Açıkçası, şamanizm dünyasında uyuşturucu kullanmak (kenevir, 

mantar, tütün vb.) en başından beri var olan bir görüngü değildir. Bir 
yandan Şamanik mitler ve folklor, esrime haline "bir zamanların hüyük 

şamanları" gibi erişemeyen günümüzdeki Şamanların yozlaşmasından 

dem vurmaktadır; diğer yandan Şamanizm'in dağıldığı ve vecit halinin 
hileli bir görünüm aldığı bölgelerde uyuşturuculara ve ecza maddeleri
ne başvurulduğu gözlenmiştir. Ama doğrudan Şamanizm bağlamında, 

vecit halini "zorlamak" için uyuşturucu almak olarak özetlenebilecek 

bu muhtemelen yakın tarihli görüngüyü "içsel sıcaklığı" artırmaya yö
nelik "yakıcı" maddelerin ritüel biçiminde tüketiminden ayırmak ge
rekir. Yerli kültürün Hindistanı "büyüsel sıcaklığı" esrimeyi elde etme 

veya "tanrının insan ruhuna sahip olmasını" sağlama yollarına yönelik, 

hatırlanamayacak kadar eski zamanlara dayanan birçok gelenek tanı
mış olabileceği gibi, tüm bu büyü-esrime gelenekleri Yoga disiplinleriy
le sayısız kez karışmış veya onların yerini almayı da denemiş olabilirler. 

Epey fazla sayıda "yogin" ve "fakir"in hem belirli bir Yoga okuluna dahil 
olup, bazı alıştırmalar yapması (prarhayama vb) hem de birçok esrime 
ve orgia ağırlıklı geleneğin uzantılarını oluşturmaları bu söylediğimizin 
bir kanıtıdır bizce. 

1 16 Krş Ernst Arbman, Rudra, s. 300 vd; Lindquist, Die Methoden des Yoga, s.
· 

1 94 vd; vb. 
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Bir taslak halinde vurguladığımız bu karşılaştırmalı incelemeden 

bazı sonuçlara varmayı deneyecek olursak, önce üç tinsel tavır ayırt 
ederek işe başlamak gerekir: 1 )  Şamanizm'e özgü esrime; 2) klasik 

Yoga'ya özgü samadhi yoluyla kurtuluş; 3) Tantra ve simya ağırlıklı 

Yoga'nm özel bir biçimi olan ve özellikle tatmin ettiği nostaljiler sa
yesinde "halk" imgelemini etkileyen "bedenin ölümsüzlüğü" inancıyla 
neredeyse iç içe geçmiş civan-muktL Buraya kadar söylediklerimizden 

sonra, Şamancıl esrime (ecstasy) ile yogamn samadhisi (enstasis) ara

smdaki yapısal farklılıklar üzerinde durmaya gerek yoktur. Oluşmuş, 
yapılandırılmış bir tinsel teknik olarak Yoga (olası "kökenleri"nden 
söz etmiyoruz) hiçbir şekilde Şamanizm'le karıştınlamaz veya esrime 

teknikleri arasına katılamaz. Klasik Yoga'nıtı hedefi kusursuz özerklik, 

enstazdır -halbuki Şamanizm esrik uçuşu gerçekleştirmek için "ruhun 
konumuna" erişmeye yönelik umutsuz çabasıyla tanımlar kendini. Yine 

de Yoga ile Şamanizm'in buluştuklan belirli bir nokta vardır: "zaman

dan çıkış" ve tarihin ortadan kaldırılması. Şaman'm esrimesi, mitlere 
göre insanın somut olarak göğe çıkıp tanrılada söyleşebildiği ilk baş
langıç zamanlannın özgürlüğü ve yüce mutluluğuyla örtüşür.m Yoga 

ise koşullanmamış samadhi veya sahaca haline, civanmukta'nın, "ya

şarken kurtulmuş"un kusursuz kendiliğindenliğine ulaşır. Bir açıdan 
civanmukta'nın zamanı ve tarihi ortadan kaldırdığı söylenebilir; onun 

kendiliğindenliği bir anlamda mitlerde değinilen Ilk Insan'ın cennetsi 

varoluşuna benzer. Şu halde yogin de, tıpkı Şaman gibi, tarihsel zamanı 

ortadan kaldırmaya ve koşullanmamış (dolayısıyla aykırı, tasavvur edil
mesi olanaksız) bir duruma yeniden kavuşmaya uğraşır. Ama Şaman 

bu kendiliğindenliğe ancak esrime aracılığıyla (yani "uçarken") ve es-

m Bkz. Eliade, Shamanism, birçok yerde ve Myths, Dreams and Mysteries 

içinde "Nostalgia for Paradise in the Primitive Traditions", s. 59-72. 
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rime süresince erişebilirken, samildhiyi elde edip bir civanmuhta olmuş 
gerçek yogin bu koşullanmamış durumdan süre sınırlaması olmadan 
istifade eder, yani zamanı ve tarihi nihai bir biçimde ortadan kaldırma

yı başarmıştır. 
Şaman ile yogin arasındaki bu yapısal farklılık özellikle klasik Yoga 

açısından önem taşır. Ama çok erken bir dönemde bu Yoga biçiminin 

hemen yanıbaşında başka araçlar (örneğin bhahti) kullanan ve başka 

hedeflere yönelen (örneğin "tanrısal bir beden"e sahip olmak) biçimle

rin de şekillendiğini görmüştük Yeni Yoga biçimlerindeki bu çoğalma 
ve öteki mistik tekniklerle bu kaynaşma süreci sayesindedir ki, üçün

cü "tinsel konum"la, yani hem Hatha Yoga hem de simya tarafından 

biçimlendirilmiş "bozulmaz bir beden" içinde insan ömrünü sonsuza 
dek uzatma olanağı bulunduğunu beyan eden tavırla karşılaşırız. Ne 
klasik Yoga ne de genelde Hint düşüncesinin diğer ana biçimlerinden 

biri "ölümsüzlük" peşinde koşmuştur. Hindistan sonsuza dek uzatılan 

varoluş yerine kurtuluşu ve özgürlüğü yeğliyordu. Ama az önce de gör
düğümüz gibi belirli bir anda Yoga, Hint zihniyeti açısından kurtulu

şun ideal aracı olmakla kalmayıp, ölümü yenmenin "sırrı" haline de 

geldi. Bunun bir tek açıklaması vardır: Hindistan'ın bir bölümü, belki 

de en büyük bölümü için Yoga sadece azizlik ve kurtuluş yolu olmakla 
kalmıyor, büyüyle ve özellikle de ölümü yenmenin büyüsel yollarıyla 

da özdeşleşiyordu. Başka bir ifadeyle, civanmuhta mitolojisi sadece öz

gürlük susuzluğunu değil, ölümsüzlük özlemini de tatmin ediyordu. 
Kısacası kesintisiz bir geçişme ve kaynaşma sürecine tanık olu

yoruz; en sonunda bu süreç, klasik Yoga'nın bazı temel özelliklerini 

kökten değiştirdi. Ne büyü ne de Şamanizm olmasına karşın, klasik 
Yoga'nın birçok büyü marifeti siddhiler arasına dahil edildi ve bazı Şa

mancıl teknikler Yoga alıştırmalarıyla benzeştirildi. Tüm bunlar saye
sinde, dar anlamıyla Yoga'nın oluşumundan önce var olmuş, hatırlana-
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mayacak kadar eskilere dayanan büyüsel-dinsel katmanın uyguladığı 
"baskı"yı, belirli bir andan itibaren yeniden su yüzüne çıkmayı ve çok 
eski, yerli tinsellik unsurlarını Yogayla bütünleştirmeyi başaran baskıyı 

fark etme olanağı buluyoruz. Belki de Yoga Mohenco-Daro gibi uzun 
süre önce yok olup gitmiş uygarlıkların katkısını da alıp korumuş ola
bilir. Nitekim, ileride göreceğimiz gibi, halk Hinduculuğu Hindistan'ın 

öntarihine ait dinlerde ve kültürlerde bulunan birçok özellik sergiler. 

Bunları gözden geçirmeden önce bazı "halk" Yogalarının yerli tinsel
liklerle kaynaşma süreci üzerinde duralım. Bu konunun incelenmesi 
son derece öğreticidir. Resmi Hinduculuğun kıyısında gerçekleşen ve 

daha sonraki bireşimleri hazırlayıp önceden haber veren çok sayıdaki 

erozyonu, bozulmayı ve dönüşümü deyim yerindeyse ete kemiğe bü
rünmüş halde göstermektedir. 

Kaynaşma ve Bozulma: Yoga ve Halk Dinleri 

Budizmin, Müslüman istilasırrdan ve Brahmancı karşı-saldından 

yüzyıllar sonra bile hayatta kalması halk katmanları nezdindeki başarı

sına delalet eder. Bazı eyaletlerde, özellikle Orissa ve Bengal'de Budist 

kült ve dogmalar Brahmancılığın zaferinden sonra bile taraftar bulma
ya devam etmiştir 1 18 Ama başlangıçtaki Budist mesajdan çok az şeyi 

korumuş bir halk dinidir artık sözkonusu olan. Bu (N. N. Vasu'nun 

deyimiyle)ıı9 "kripto Budizm"in hayatta kalması yine de anlamlıdır. 

Bu "yozlaşmış (decadent)" Budizm, bir ritüel dini ve mistik bir bağlılık 
(bhakti) haline geldiği, yani yerli topluluklara özgü ibadet ve iman ihti

yacını karşıladığı için aynı anda gerçekleşen Islam ve Brahmancılık sal

dırılarına karşı koyabilmiştir. Dogmatik düzlemde, Vacrayana ile Brah-

1 18 Bkz. I'�ot \7III, 6.  

1 19 Modern Buddhism and Its Followers in Orissa. 
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mancılık arasında bir bireşime varmıştır 120 Bu bireşimde Yoga hemen 
hiçbir rol oynamaz . Ama Budist ibadet yerlerine verilen adlar, mesela 
"fahişenin mekanı", Budizm örtüsü altında ne tür Tantracı aşırılıklar 

sergilendiğinin kestirilmesini sağlar 121 

Dharma kültü günümüze dek ayakta kalmıştır, çünkü 20. yüzyıl ba
şına gelindiğinde "Hindulaşması" hala sürüyordu. Haraprasad Shastri, 
bir Dharma tapınağında, kurbanları ikiye bölen ve neden böyle yaptığı 

sorulduğunda "0, hem Dharma hem de Şiva, bu yüzden bölüyorum" 

diyen bir rahip görmüştür. Şu mantra kullanılıyordu: "Selam, Dharma
raca olan Şiva'ya."  Birkaç yıl sonra, Shastri aynı tapınağı yeniden ziyaret 

etti ve rahibin Dharma heykelinin altına, sanki onu tamamen Hindu

laştırmak istermiş gibi, kadın üreme organının simgesel bir tasvirini 
(gauri-patta) yerleştirdiğini saptadı. 122 

Bu Bindulaştırma tehlikesiz de sayılmazdı. Uzun süredir aşılmış ar

kaik dinsel tavırların Brahmancı toplumun içine yeniden katılmasına 

da vesile olmuştu birçok kez. İşte bir örnek: Ortaçağdan itibaren Şa
barotsava adı verilen bir güz töreninin tanıklıklan elimizde bulunuyor; 
Durga onuruna yapılan bu tören Bengal'de hala yaşamaktadır. Bu törene 

katılanlar bedenlerini çamura bular ve yapraklar la, çiçekler le kaplarlar; 

Avustralya asıllı olup Güney Hinsdistan'da yaşayan yerli halk Şaharalar 
da bunun aynını yapar, zaten tören de adını onlardan almıştır. Kalika 

Puri:ima'dan iki dize (61 ,  2 1 -22), Şabarotsava'nın müstehcen ri tü el şarkı

ları, erotik taklitler ve muhtemelen orgialar içerdiğini kanıtlamaktadır. 

Ayrıca 1 7. yüzyıldan bir başka Bengal Purariıa'sı, Brhaddharma Purama 

(lll: 6 . 8 1 -83), bu tarım şenliği nedeniyle üreme organlannın adlarının 

12° Krş. Batı Bengal'deki Dharma kültü. 

m K. R. Subramanian, Buddhist Remains in Andhra, s. 30. 
122 Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 32 1 ,  dipnot 2 .  
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sadece Şakti kültüne erginlenmiş kişiler önünde söylenınesi gerektiğini 
belirtir, ama Şakti'nin müstehcen sözler duymaktan hoşlandığı da ek
lenir. 123 

Bu bölüm çok öğreticidir. Bir Hindu bitelge şenliğinin -şenliğin 

kendi de yerli bir kökene ve yapıya sahiptir, ama uzun süreden beri 
Hindulaştırılmıştır- merkezden uzak kutsallıklan her ne pahasına 
özümseme çabası içinde arkaik bir halkın dinsel tavrını nasıl benim

seyip öne çıkardığını görüyoruz. Şabarotsava yerli dinlerin Büyük Be

reket ve Bi tel ge T annçası Durga-Şakti kültüyle bütünleştirilme süreci 
açısından tipik bir örnek oluşturur. 

Daha önce de gördüğümüz gibi, Durga-Şakti Tantracılıkta ve Sakti

ciliğin tüm biçimlerinde ağır basan bir rol oynar. Yerli kültlerin özüm
senınesi ve kaynaştınlmasının özellikle dinin ve büyürrün en aşağı 
katlarında, halk tabakalan denen yerde gerçekleştiği olgusu üzerinde 

ısrarla durmakta yarar var. Örneğin bitelge mitoloji ve ritüellerinin içi

ne katılmış Yoga ve Şakti yapılarına bu katlarda rastlanır. Zaten bazı 
perilere sanki Yogayla elde edilmiş büyü güçlerinin kökenine işaret 

etmek ister gibi, yogini adı verilmiştir. T antra metinleri onları şöyle ta

nı tır: "Kula yoginiler hep ku la ağaçlannda banmrlar. Kimse kula ağaç

lan altında uyumamalı ve bu ağaçlara zarar vermemelidir."124 Bunlar 
hem orman perisi (nympha) hem de cadıdır; hem muazzam nedimeler 

ordusunu oluşturdukları hem de zaman zaman epifanileri olduklan 

Büyük Tanrıça Durga gibi Yogin!ler, Qakinı:ler ve Uımalar da hem iyi 
niyetli hem de korkunçturlar. Bazı metinler onların güzellik ve zara
fetlerini öne çıkarır. Abhidanottara-tantra'ya göre/25 Yogin!ler -üç sınıfa 

123 D. C. Sirkar, "The Sakta Pithas" Oournal of the Royal Asiatic Society of 

Bengal, XIV, 1 ,  [ 1 948] , 1 - 108), s. 105-106. 
124 Şahtanandata.ra;:ıgi(li, ;ılımılayan R. Chanda, The Indo-Aryan Races, s .  1 35. 
125 Rajendralala Mitra tarafından, The Sanskrit Buddhist Literature of Nepal, s. 
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ayrılır: Kulaca, Brahmi, Rudra- lotus çiçeği gibi bembeyaz perilerdir, 
gözleri ise pembedir; beyaz ve ıtırlı giysileri severler ve kendilerini Su
gata tapıncına adamışlardır. :Qakinılerin cildi parlak kırmızıdır; burcu 

burcu lotus kokarlar, tatlı yüzlü, kırmızı gözlü ve tırnaklıdırlar, evlerini 

lotus çiçeği tablolarıyla süslemeyi severler. Girnar dağı civarında üç tür 

Yogin! bilinir: 126 Pul (çiçek), Lal (kırmızı) ve Keçur (saçlar). Bölgede sal
gın hastalık çıktığında, özellikle de kolera vakalarında onlara yakarılır. 

Periler, dişi şeytanlar, cadılar, Durga'nın tüm bu yol arkadaşları veya 

yerel epifanileri hem daha küçük bitki ve yazgı tanrıçalarını temsil eder 
(ölüm veya bolluk getirirler) hem de Şamanik büyü ve Yoga güçlerini 

canlandırırlar. Udyana'da Yoginiler, insan etiyle beslenen ve bir nehir

den geçmeleri gerekince kuş donuna girebilen kaplan-kadınlar biçimin

de tasavvur edilmişti. 127 Tibet resimlerinde :Qakiniler korkunç tepegöz
ler biçiminde tasvir edilir; çıplaktırlar ve yeşil bir eşarpları vardır veya 

"kırmızı bir peştemala sarınmışlardır ve sırtlarında bir ceset taşırlar; 

cesedin kolları tanrıçanın boynuna bir eşarp gibi düğümlenmiştir. . .  "128 

Bu korkunç yan-tanrıçalann kökeni ne olursa olsun, oldukça erken 

bir dönemde Tantracılık içine katılmışlardır; örneğin başka tanrılarla 

birlikte çakraların içinde simgelendikleri görülür. Bazılan Tibet köken

lidir; hatta Lamalar Tibetli isimlerini bile korumuşlardır (lhamo, "dişi 

2 vd'da çözümlenen metin. 
126 Krş. G. Oppert, On the Original Inhabitants of Bh:mıtavarsa or India, s. 

5 7 1 ,  dipnot. 
127 A. Grünwedel, "Der Weg nach Şambhala," Abhandlungen d. König. Baye

risehen Akademie d. Wissenschaften, Phil. u. hist. Klasse, XXIX, 3 Abh. ,  

( 1 9 1 5) ,  s .  2 8  ( 1 7 a) . B u  cadı mitolojisinin Şamanik yapısı üzerinde ayrıca 

durmaya gerek yoktur. 
128 R. Linossier, "Les peintures tibetaines de la calleetion Loo", (Melanges Li

nossier, I, 1 -9 7) ,  s. 55.  
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şeytan") .  Bu olgular toplamı Himalaya halk külderiyle Budist Tantracı
lığın kaynaşmasını çok iyi yansıtır 129 

Nagarcuna'ya mal edilen Rasaratnacara adlı simya incelemesi

ne göre, Nagarcuna Ficus religiosa'yı koruyan tanrıça Yakshinı:'ye ta
pınmakla geçirilen 1 2  yıllık bir riyazetin ardından simyanın sırlarına 
ermişti 130 Yakshalar ve Yakshinı:ler büyük yerel tanrılar sınıfını oluş
tururlar; Hindular sonunda daha küçük, çoğunlukla da yerli kökenli 

dinsel biçimlerin hepsini bu sınıfın içine katmışlardır. Yaksha terimi 

ilk kez, "harika varlık" anlamına geldiği Caiminiya Brahmaııa'da (III, 

203, 2 72) karşımıza çıkar; ama yaygın anlamı olan "ruh", "cin" ancak 

Grhya-sütra'yla kendini kabul ettirir 131 Mahabharata'da Yakshalar bi

linmektedir ve geç döneme ait bir bölümde "sattva" türü bir mizacı 
olan insanların tannlara (deva), "raca" türü mizacı olanların yaksalara 

ve rakshasalara, "tamas" türü bir mizacı olanların ise pretalara (hayalet

ler) ve bhütalara (ölülerin ruhları, genelde kötü ruhlar) taptıkları belir

tilir. Bu, yerli dinselliğin hatırı sayılır cin ve iblis kitlesiyle karşı karşıya 
kalan Hinduculuğun giriştiği ilk özümseme ve tasnif çabasıdır. Göreli 
olarak az sayıda Yaksha'nın adı vardır, ama Coomaraswamy, tanrıça 

Sı:tala'nın, Olabıbi'nin (kolera tanrıçası) ,  Yedi Analar'ın (Yakshaların 

"kralı" Kubera'yla kısmen bağıntılı), 64 Yoginı: ve :Qakinı:'nin, bazı Devı: 
biçimlerinin, Güney Hindistan tanrılarının hemen hepsinin, hatta Bü

yük Durga'nın ilk başta çok büyük olasılıkla Yaksha oldukları kanısın

dadır132- yani Brahmancı çevreler tarafından böyle kabul edilmişlerdir, 

diye ekleyelim. Her ne olursa olsun Yakshalar ve Yakshinıler, yerli din
sel bağlılığın tipik biçimini temsil ederler; zaten bu nedenledir ki gerek 

129 Ayrıca bkz. Not VIII. 7. 
130 P. C. Ray, A History of Hindu Chemistry, ll, 7. 
131 Coomaraswamy, Yakshas, I, 5 .  
132 A.g.y., I ,  9-10.  
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Hinduculuk, gerekse Budhacılık onları özümsemek zorunda kalmıştır. 
(Başlangıçta önemsiz bir çiçek hastalığı tanrıçası olan, iblislerin Anası 
Harıtı: Budizm içinde çok önemli bir Yakshinı haline gelmiştir). 

Yakshalar kültünde her yere sunak dikilebilir. Bu sunaklann ana 

parçası kutsal ağacın altına yerleştirilen taş masa veya sunaktır (veyad
di, manco). 133 Ağaç-sunak ittifakı çok eski bir kültür tipini açığa çıkarır; 
Budizm de onu çaityalar kültüyle bütünleştirmiştir .  Bu terim kimi za

man sadece hiyerofani ağacmı (sunaksız) ifade etmek için de kullanılır; 

bunun dışında, çaitya bir ağacın dibine kurulmuş bir yapıydı. Çaitya 

kültü Tibet'e de geçmiş (mc'od rten) ve orada cenazeyle bağıntılı niteliği 

çok öne çıkmıştır; bu çaityaların çoğu lamaların küllerini saklamak için 

yapılmıştır134. 

Yakshalar kültü yapısal olarakadanmışlığı ve bağlılığı içeriyordu, yani 
büyük bhakti halk akımıyla bütünleşmişti. Çünkü Coomaraswamy'nin 

de altmı çizdiği gibi, 135 halk bhakti'si sadece Vishı::ıu ve Şi va kültleri 

çevresinde billurlaşmamış, Budizm de dahil olmak üzere diğer dinsel 
hareketler de aynı yolu izlemişti. Budizm, Arilar öncesine dayanarı ve 
kökleri bitelge kültleri içinde oldukça derinlere inen "kadın ve ağaç" 

ikonografik motifini benimsemişti. Ayrıca Yakshalar stüpaların koru

yucuları olarak kabul ediliyor ve Budha'ya karşı insanlarla aynı ibadet 
tavırlarını takınmış biçiinde tasvir ediliyorlardı. Caynacılık da bu Yaks
halar ve Yakshinıler kültürıü özümsemişti; nitekim burada da karşımıza 

tapınak bekçileri olarak çıkarlar. Bütün bunlar yerli dinselliğinin gü

cünü kanıtlar; halk katınarıını aşan her türlü dinsel biçim -Budhacılık, 
Caynacılık, Brahmancılık- sonuçta Ariler öncesi Hindistan'da dinsel de-

133 A.g.y., I, 1 7. 

134 Krş. G. Tucci, "Mc'od Rten e Ts'a Ts'a", nel Tibet indiana ed occidentale, 

S. 24. 

135 Yakshas, I, 27  vd. 
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neyimin omurgasını oluşturan kültü (püca) ve mistik bağlılığı (bhakti) 

hesaba katmak zorunda kalınıştır. 
Büyük Tanrıça (Durga) , bereket kültleri ve halk Yoga'sı arasın

daki uyum bir diğer örnekle daha da belirgin bir biçimde ortaya ko

nabilir. Büyük Tanrıça (adı ne olursa olsun: Devi, Şakti, Durga, Kalı: 
vb.)  onuruna düzenlenmiş ziyaret yerlerinden, pltha!ardan söz etmek 
istiyoruz. Tantralar, Puramalar, aralannda tahmin edilebileceği gibi 

Kamarüpa'nın da yer aldığı, dört pıthadan söz eder. Her pltha aslın
da Büyük Tanrıça'nın gerçek anlamda mevcudiyetini temsil ettiğin
den, dört sayısının simgeselliği Şakti kültürrün tüm Hindistan'daki za

ferini ifade eder (plthalar dört ana yöne paylaştınlmıştır). Ama pltha 

sayısı hızla çoğalır ve değişkeler göstermeye başlar; yedi, sekiz, kırk 

iki, elli, hatta 1 08 plthalık listeler bilinmektedir (Tanrıça'nın 1 08 adıy
la bağlantılı olarak) . Veda ve Brahman kökenli, ama bizi ilgilendiren 

anlamıyla ancak Mahabharata 'da (XII. 2 82-283) belirginleşen bir mit, 

pltha!ardaki çoğalmayı şöyle açıklar: Şiva'nın karısı olan Satı: ölür veya 
babası Pracapati'den kötü muamele görünce kendini öldürür. Tanna

lar ve Puramalar bu miti geliştirmiştir: Şiva, kansının cesedi omzunda, 

dans ederek tüm dünyayı dolaşır. Tanrılar, Şiva'nın çılgınlığına bir son 

vermek için cesedi parçalamaya karar verirler; bu işlem iki farklı biçim
de anlatılır: Ilkine göre136 Brahma, Vishı;ıu ve Şani Yoga yoluyla cesedin 

içine girer ve onu küçük parçalara ayırır lar; bu parçalann düştüğü yer

lerin her biri bir pftha olur. Diğer anlatıma göre, Vishı;ıu Şiva'yı takip 

eder ve oklarıyla Satı:'nin bedenini böler. 137 
Tanrıça'nın parçalanması miti oldukça geç bir dönemde Hint me

ünleri içine katılmış olsa da, aslında son derece arkaiktir; Güneydoğu 

136 Devibhagavata, VII, 30; Kaliha Pura::ıa, XVlll, vb. 
137 Krş. D. C. Sirkar, "Sakta Pi!has," s. 5 vd. 
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Asya, Okyanusya, Kuzey ve Güney Amerika'da bu mite, yenebilir bit

ki türleri yaratmak için Tanrıça'nın kendini kurban etmesi mitiyle her 

zaman ilişkili olarak, türlü biçimlerde rastlanır. 138 Ay mitolojikrinde 

ve Şamanizm'de de farklı bağlamlarda bedenin parçalanması simge

selliğine rastlanır .  Pl.thalar örneğinde Tantracılıkla bütünleştirilmiş bir 

yerli bereket mitiyle karşı karşıyayız; çünkü plthaların Tantı·acılar ve 

Şakticiler için önde gelen hac mekanları olduğunu unutmayalım. Ama 

diğer yandan Büyük Tanrıça'nın uzuvları olarak kabul edilen plthalar 

-ki bu bize önemli görünüyor- aynı zamanda içinde tanrı suretleri 
barındırmayan sunaklardı; çileciler ve yoginler oralarda meditasyorı 

yapıp siddhiler elde ettikleri için kutsal yerler haline gelmişlerdi. Baş

ka bir deyişle, plthalar kutluluk mertebesi bakımından yoginlerin gö

müldüğü samadhlara benziyorlardı. Dolayısıyla bir pitha, Tanrıça'nın 

bir uzvunun (özellikle yani) bulunduğu yer olabileceği gibi bir çileci

nin "yoga kemalatı"nı gerçekleştirdiği yer de olabilirdi (siddha pitha). 

Sarvanandatararhgirhf, Mehara'darı (Tippera bölgesinde) bir pltha-sthala 

diye söz eder, çünkü Sarvananda, Tantra siddhilerini orada kazanınış

tır 139 Burada Yoga Tarıtracılığının yol açtığı ve teşvik ettiği çoğul kay

rıaşma ve bireşimiere ışık tutan bir örnekle karşı karşıyayız. Arakik bir 

mit kendine hem Yoga'da hem de Büyük Bereket Tanrıçası'na yönelik 

halk tapıncında yer bulabilmektedir. Yoga yoluyla kurtuluşa erişme

nin kulsandığı mekan, daha sonraları Büyük Tanrıça'nın bir uzvurıun 

orada bulunduğu kabul edildiği için mukaddes hale gelmiştir. Durga, 

Şiva'nın eşi ve Şakti olarak, yoginlerin ve çilecilerin Tanrıçası olur, ama 

138 Krş. A. W. Macdonald, "A propos de Pracapati" journal asiatique, CCXL 

( 1 952), s. 323-338; Eliade, "La Terre-Mere et les hierogamies cosmiques," 

Eranos-jahrbuch, XXII ( 1 953) , s. 57-95). 

139 Sirkar, s. 3, dipnot 1 .  
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diğer yandan da nüfusun geri kalanı için büyük bitelge ve bereket tan
rıçası olmayı sürdürür. 

Dravid Mirası, Munda, On-Munda 

Burada Dravid nüfus gruplarının Hint-Ariler üzerindeki dilbilimsel 
ve kültürel etkileri üzerinde fazla duracak değiliz 140 Sadece Hinducu

luğun temel rengi olan zahitlik kültü, pucamn bir Dravid katkısı oldu

ğunu belirtmekle yetinelim. Puca teriminin kendisi de Dravid kökenli 

olabilir (Gundert ve Kittel onunla Dravid Tamike'sinden bir kök, "sıva

mak, yağla ovalamak, boyamak" anlamına gelen püçu ve Kanaraca'daki 

püru arasında bir yakınlık kurmuşlardır) . Mistik bağlılık anlamına ge

len bhahti'nin ise ya Dravidlere, ya Dravidler öncesine ait olan yerli bir 
yapıya sahip olduğu kesindir; her ne olursa olsun bhahti Hinduculukta 

hatırı sayılır bir rol oynamış, onu büyürrün ve ritüel skolastiğinin aşırı

lıklarından anndırmıştır. Bhahti Tanrı'ya, Büyük Tanrıça'ya ya da onu 
temsil eden sayısız gramadevatadan birine yönelikti. Gramadevatalar 

bizim konumuz açısından son derece ilgi çekicidir, çünkü onların kül

tü çok arkaik unsurlar içermektedir. Güney Hindistan'ın tüm dinsel 

yaşamı Büyük Tanrıça'nın tezahürleri olan bu yerel tanrıların çevre
sinde odaklanır. Her yerdeki halk Hindu.culuğunda da bu kült tipi öne 
çıkmıştır; Hindistan, Gramadevatalara bağlılıkta kendi dinsel eğilimi

ni yeniden bulmuştur. Bu "köy tannçalan"nda tezahür eden Büyük 

Tanrıça'nın adları arasında Ellamma, Mariyamma, Pidari, Ambika'yı 
(Dravid dilinde "anne" manasma gelen amma kökünden) sayalım. Bun

ların ikonalan kimi zaman kadın üreme organının (yon i) taştan yapılmış 

basit tasvirleridir. Ama Dravidlerin Büyı.:ık Tanrıça'sı Kali-Durga'nın 

140 Bazı bilgiler için bkz. Not VIII, 8. 
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kana susamış ve orgia ağırlıklı özelliklerine sahip değildir. Temel ve 
erdişi bir Büyük Tanrı'nın (Kadaval) izleri hala mevcuttur, ama kült 
içindeki rolü önemsizdir. Dravidlerin Büytık Tanrı'sının adları arasında 

muhtemelen Şiva'yia bir kaynaşmanın ardından gündeme gelen Yogı 

adı dikkat çekmektedir. 
Gramadevataların tapınma mekanlan özellikle ağaçların yakınlann

da bulunur. Biraz aşağıda ele alacağımız öteki arkaik kültür unsurla

rıyla bütünleşmiş bu ayrıntı bitelge dininin tarım öncesi evresine ait 

eski bir katınana da işaret ediyor olabilir. Nitekim Güney denizleri
nin Avustralasya141 halklannda ülkelere ve etnik topluluklara bitki

ler aleminden alınmış isimler takma adetine rastlanır. Jean Przyluski 

hem Ficus giomerata 'yı hem de Pencap'ın bir bölgesini ve sakinlerini 

ifade eden Sanskrit dilindeki udumbara teriminin Pencap'ın kuzeyinde 
Avustralasya kavimlerinin varlığını doğruladığını kanıtlamıştır. MuriıÇla 

dillerini konuşan Dravidler öncesi halklarm d::ı Hint-Arilerin kültürü

nü ve dinini etkilediklerinin kanıtıdır bu . Bu soruna tekrar döneceğiz. 
Şimdilik Gramadevata kültünde arkaik, Dravidler öncesi dinin başka 
unsurlarının da yaşadığını kaydedelim. Çünkü Gramadevati'iların en 

gözde imgelerinden biri çömlektir ve kimi zaman bir çömlek Tanrıça'yı 

cisimleştirir 142 Yıllık Tanrıça şenliğinde, oluşturulan tören alayıyla süs
lenmiş bir çömlek koyün çevresinde dolaştınlır 143 Kefaret töreni için, 

ahali kö;nln dışında toplanır ve öfkeli Tanrıça'yı temsil eden bir çömlek 

141 Avustralya, Yeni Zelanda ve genel olarak Yeni Cine'nin oluşturduğu coğraf! 

bütünü belirtmek için kullanılan terim. (Çev.) 
142 H. Whitehead, The Village Gods on South India, s. 37 vd, 55, 64, 98 vb. 

Çömlek-tannçaya Tamil dilinde Kumbatta, Sanskrit dilinde Kumbhamata 

ve Kannara dilinde Garigadevara denir (Oppert, Original lnhabitants, s. 

274 vd) . 
143 Oppert, s. 461  vd; Whitehead, s. 38 vd. 
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(karagam) törenle köy merkezine taşınır ve orada üç gün boyunca kalır; 
bu süre sona erince çömlek köyün dışına taşınıp parçalanır.144 

Hinduculuk da çömleğin kültürel işlevini ve simgeselliğini özümse

miştir. Vedalar sonrası çağa ait bazı törenlerde de genç kızların katıldığı 
ve büyülü bereket manası çok açık olan "çömlek dansı"na rastlanıyor
du. 145 Ama bu örnekte çömleğin cinsel simgeselliği daha arkaik olan 
suya, denize ilişkin simgeselliğine ağır basmaktadır. Oppert'in alıntı
ladığı Şrilalitasahasraniimastotram'dan146 bir parça en üstün Tanrıça'ya 

hangi biçimde olursa olsun, hatta bir çömlek biçiminde bile ibadet edi
lebileceğini bildirmektedir. Güneyde korunmuş bir rivayete göre, bilge 
Agastya, Vasishta'yla birlikte, bir su kasesi içinde Mitra ve Varm:ıa'nın 

apsara Urvaşi'yle birleşmesinden doğmuştur 147 Agastya'ya, pıtiibhdi, 

"okyanusu içen" de denir. Bir başka efsaneye göre, Brahma Sanskrit ve 
Tamil dillerini açıklamak için bir kurban töreni gerçekleştirmiş ve bu 
kurbanın yol açtığı büyü gücü sayesinde Agastya bir çönıleğin içinde 
doğmuştur; daha sonra bilge, Okyarrus'un kızıyla evlenmiştir 148 Bura
da iyi bilinen bir görüngüyle, Hint-Avrupa dünyasına yabancı mitlerin 
ve dinlerin Brahman diline çevrilmesiyle karşı karşıyayız. 

Ama kimi zaman da su simgeselliği her türlü mitolojik ve skolas

ük yeniden yorumlama çabalarına direnir ve kutsal metinlere vannca
ya dek kendini kabul ettirir. Devyupanishad, Büyük Tanrıça'ya (Devi) 
kim olduğunu ve nereden geldiğini soran tanrılarm şu cevabı aldık-

144 Oppert, s. 463. 
145 Coomaraswamy, Yakshas, ll, s. 46. 
146 Oppert tarafından almtılanan, s. 4 18 .  
147 Kumbhasa!bhava (Kumbhamata'dan, çömlek-tanrıçadan doğmuş), 

Kumbhayoni ve Ghatodbhava adları buradan gelmektedir (Oppert, s. 24,  

dipnot 2.5). 
148 Oppert, s. 67-68, dipnot 6 1 .  
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larını nakleder: "Doğum yerim, denizin içindeki sudadır: Onu bilen 
kişi Devi'nin konutuna erişir" (mama yon ir apsvnata� samu.dre ya evam 

veda sa devipadamiipnoti). Tanrıça, tanrıların ve evrenin kökeni ve te

mel ilkesidir. "Başlangıçta bu dünyanın babasını yaratan benim" (aham 

su.ve pitaram asya mürdhan149). Başka bir deyişle Tanrıça'da tecessüm 
eden kutsal güç sulardadır; okyanus, tanrıların, azizierin ve kahra
manların güçlerini ve büyüsel yerilerini aldıklan büyük bir kutsallık 
deposu olarak tasavvu.r edilmiştir. Bu dinsel anlayış Güneydoğu'nun 
deniz uygarlıklannın ayırt edici niteliğidir .  jean Przyluski hepsi bu 
özelliği gösteren bazı Avustralasya mit ve efsanelerini çözümlemiştir; 
kahraman, kral veya aziz olarak itibarlı konumunu bir su hayvanından 

dağınasına borçludur. Annarn'da ilk mitsel kralın adı long quan, "ejder 
kral"dı. Endonezya'da San-fo-ts'i krallarına !ong tsin, "naganm spermi, 
ruhu" denirdi. Çhota-Nagpur krallan da Puı:ıçlarıka adında bir naganın 
soyundan geliyorlardı, bu naga.nın nefesinin kötü koktuğu söyleniyor
du. Bu ayrıntı, Endonezya mit ve efsanelerinde bir Brahmanla birle
şerek bir hanedan kuran "balık kokulu prenses"i hatırlatmaktadır; bu 
prenses hem okyanusta yoğunlaşmış bulunan esas kutsallığı hem de ilk 

yerli kültür biçimlerini simgeliyordu. Onun zıt bir ruhsal temel ilkenin 
temsilcileriyle birleşmesi yeni bir uygarlığın kurulması, yeni bir tari
hin başlaması anlamına geliyordu. Bir Palaung efsanesine göre dişi naga 

Thusandi, Güneş'in oğlu prens Thuriya'yı sevmişti; birleştiler ve üç 
oğulları oldu: Biri Çin imparatoru, öteki Palaungların kralı , üçüncüsü 
ise Fagan kralı oldu. Sedcarat Malayou'ya göre, Kral Surarı camdan bir 
sandık içinde okyanusun dibine inmiş ve orada yaşayanlar tarafından 
iyi karşılanıp ,  kralın kızıyla evlenmişti; bu evlilikten doğan üç oğlun

dan ilki Palembang kralı oldu. ıso 

149 Oppert, s. 425-426'da metin. 
ıso Krş. Jean Przyluski, "La Princesse :'ı l'odeur de poisson et la Nagı dans !es 
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"Zıtların birleşmesi" simgeselliği üzerinde durmayacağız; nagı (bi
çimi olmayan, sanal, karanlık) ve güneş, vb. Bu simgeselliğin incelen
mesinde derinleşirsek konumuzdan uzaklaşırız. 151 Sadece Hinduculuk 

yapısına katılan yerli külderinde ve mitolojilerinde nagaların ve yılan
ların sahip olduğu çok büyük önemi hatırlatalım. Su nagi'si gibi, naga 

da karanlığı, şekillenme öncesi hali, bu kez okyanusun değil toprağın 
derinliklerinde yoğunlaşmış asal kutsal gücü simgeler. Nagalar, yı

lanlar Hindistan'da o yerin cinlerini, yerli kutsallığı temsil ederler. 152 
Ama nagalar hep büyü, yoga, gizli ilimlerle bağıntılıdır ve Nagarcuna 
çevresinde geliştirilen folklor, yılanların zamandışı bir "batın öğreti"yi 

esrarengiz erginlemelerle koruyup aktardıkları inancının ne denli canlı 

olduğunu göstermektedir. 

Dravidlerde ve Murhga topluluklarında bulgulanan deniz kültürü 
ve simgeselliği unsurları, tarihöncesinde başlayıp tarihsel deviriere ka

dar süregelen Mikronezyalılann göçlerinden kaynaklanmaktadır. Ja

mes Hornell Hindistan'ın güney kıyısındaki Dravidler -öncesi kavmin 
üzerindeki güçlü Polinezya etkisini açığa çıkarmıştır. H. C. Dasgupta 

Hindistan ve Sumatra'daki bazı oyunlar arasındaki çarpıcı benzerlikleri 

su yüzüne çıkarmıştır. Avtıstralasya dil grubuna ait olan Murhga (veya 

Kolarya) dillerini konuşan halklar Hint kültürüne önemli katkılarda 
bulunmuştur. Rig Veda'da bile bir Avustralasya mitinin varlığı kamtla

nabilmiştir: lndra'mn yayıyla fırlattığı ok bir dağı delip geçer ve dağın 

öteki tarafındaki hazineye (bir tabak pilav) bekçilik eden yaban domu
zunu öldürür. Yay (drumbhulı), ok (bunda), pilav (adana) terimleri, ya
ban domuzunun adı (Emüsa) Muı:ıçla kökenlidir . 153 Tembul (tambula) , 

traditions de l'Asie orientale," Etudes asiatiques, Il (1 925), 265-84. 

151 Krş.Eliade, Patterns, s. 2 ı 9 vd, 4 ı 9 vd. 
152 Bkz. Not VIIL 9. 

153 F. B. ] .  Kuiper, Arı Austro-Asiatic Myth in the !3-g-Veda," Mededelingen 
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Hint biberi (guvaka) , hindistan cevizi (narikela) , muz (kadala) ve diğer 
isimler de Avustralasya kökenlidir . Bengal'e ve Kuzey Hindistan'ın bazı 

bölgelerine özgü yirmilik sayı sistemi de Avustralasya kökenlidir. Te

pelerde teras ekimi ve çeltik tarlaları halinde pirinç yetiştirilmesi de bir 
Avustralasya katkısıdır. Hinduculukta o denli önemli olan ve langula'yla 

(Skr. "saban") arasmda bir akrabalık kurulan lirhga terimi, hem bir tarım 

aleti olarak bel hem de erkek üreme organı anlamına gelen bir Avustra

lasya kökünden, lah'tan türemiştir 154 

Hinduculuğun köklerinin zaman içinde nasıl derinlere indiği
ni göstermek için bu olguları hatırlattık Avustralasya, Dravid-öncesi 

ve Dravid simgeleri, kültleri, uygarlık unsurlan ve terminolojisi hem 

Hint toplumunu hem de onun kültürünü ve tinselliğini güçlü bir bi
çimde beslemiş, zenginleştirmiş, değiştirmiştir. Hinduculuğun nihai 
bireşimindeki en büyük katkı payı Hint toprağına aittir. Hindistan'ın 

özellikle dinsel düzlemde ne denli tutucu olduğu ortaya Çlkar; hatırla

namayacak kadar eski zamanlara uzanan mirasından hemen hiçbir şey 
kaybolmamıştır. lndüs öntarih uygarlıklan ile çağdaş Hinduculuk ara

sındaki bağıntılar incelenirken bu olgunun daha iyi farkına varılacaktır. 

Harappa, Mohenco-Daro 

Pencap'ta kırk yıl önce Sir John Marshall ve çalışma arkadaşlarının 

başlattıkları, E .  Mackay, Vats ve Wheeler'in sürdürdükleri kazılar, en 

parlak dönemi MÖ 2500-2000 arasına tarihiendirilebilecek bir uygar-

der koninklijke Nederlandse Academie van Wetenschappen, XIII, 7 ( 1 950), 

1 63-82 . Aynı yazara göre Kuzey'deki Hint-Ari lehçelerinde kullanılan söz 

dağarının %40'ı ya doğrudan, ya da Sanskritçe ve Prakritçe aracılığıyla 

munda dilinden alınmıştır. 
154 Bkz. Not VIII, 10 .  
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lı ğı gün ışığına çıkardı. 155 Bu ön tarih uygarlığının en önemli bölümü 
iki kale-kentte gözler önüne serildi: lndüs üzerindeki Mohenco-Daro 
ve lndüs'ün bir kolu olan Ravi üzerindeki Harappa. Bu uygarlıkta ilk 

göze çarpan, onun tektipliği ve durgunluğudur; Harappa uygarlığının 
bin yıllık tarihinde hiçbir değişim, hiçbir yenilik saptanamamıştır. Iki 
kale-kent muhtemelen "imparatorluğun" başkentleriydi. Kültürel sü
reklilik ve tektiplik ancak bir tür dinsel otoriteye dayanan bir rejimle 

açıklanabilir. Antropolojik tipierin çeşitliliği oldukça ileri düzeyde bir 

etnik bireşimin varlığına işaret etmektedir. Proto-Avusturaloid nüfusun 
en kalabalık ve en "ilkel" yerli unsurlarını temsil etmektedir; "Akdeniz" 

tipi muhtemelen Batı kökenlidir ve tarım uygarlığını bu tipin taşıdığı 

kabul edilebilir (nitekim Batı dünyasının her yerinde tarımla bir arada 
bu tipe rastlanmaktadır156); son olarak, Mangolait ve Alpli olmak üzere 

iki antropolojik tip daha tanımlanmıştır. 157 

Mohenco-Daro kentinin planı, tuhaf bir şekilde günümüz Hindu 

tapınaklarının "havuzlar"ını hatırlatan Büyük Havuz'un (Great Bath) 

önemini göstermektedir. Çok sayıda mühürde bulgulanan piktografik 

yazı çözülememiştir. Bugüne dek bu konuda kimi düşlemsel varsayım

lardan başka bir şey ileri sürülememiştir; Harappa sanatı da, kültürü 

gibi, tutucudur ve daha o zamandan "Hintlileşmiştir"; daha geç döne
min sanatsal üslubu daha o zamandan hissedilmektedir 158 

Ama bizim için asıl önemlisi Harappa uygarlığının dinidir. Sir 

155 Bkz. Not VIII, 1 1 .  

156 Stuart Piggott, Prehistoric India, s. 1 46 .  

157 Bkz. Sir John Marshall, Mohenjo-Daro and the Indus Civilization, I I ,  599-

648'deki betimleme. A.g.y. , I, 42'de bu dört etniktipi Muçla ve Dravid dil 

aileleriyle ilişkilendirmek konusunda erken ve yeterince olgunlaşmam1ş bir 

girişime rastlanmaktadır. 

158 Piggott; s. 1 87. 
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John Marshall'a göre, din öylesine özgül biçimde Hintlidir ki, Hindu
culuktan zor ayırt edilebilir 159 Gerek Büyük Tanrıça, gerekse Siva'mn 
ilk örneği olarak kabul edilebilecek erkek tanrı kültleriyle birlikte . 

hayvanperestlik, 160 fallusçuluk, 161 ağaç kültü 162 ve su kültü, 163 yani daha 

ileride büyük Hinducu sentez içinde kendine yer bulacak tüm unsurlar 
burada da karşımıza çıkar. Özellikle Ana Tanrıça kültü çok yaygındı; 
bazıları neredeyse çırılçıplak tanrıçalan tasvir eden sayısız heykelcik 

bulunmuştur 164 En son tipler, muhtemelen ilk modelini oluşturduk

ları Kali-Durga'ya benzerler. Hiçbir Ari halk bir tannçayı, Mohenco
Daro'da sahip olduğu ve bugün Kall'nin Hinduculukta sahip olmaya 
devam ettiği üstün konuma yükseltmemiştir. 

Ama bizim incelememiz açısından en önemli olgu, Mohenco

Daro'da bir yoginin ilk plastik tasviri olarak kabul edilebilecek bir iko
nografik tipin bulunmasıdır. Şiva'nın ilk örneğiyle özdeşleştirilen Bü

yük Tanrı da Yoga'ya özgü bir beden duruşu içinde tasvir edilmiştir 165 

Sir John Marshall bu duruşu şöyle betimliyor:166 "Üç yüzü olan Tanrı, 
alçak bir Hint tahtında, tipik bir Yoga duruşu içinde, bağdaş kurmuş 
ve topuklarını birbirine dayayıp ayak parmaklarını aşağı doğru kıvır

mış bir halde oturuyor (. . .  ) .  Göğsünde üçgen biçimli bir göğüslük veya 

belki de bir dizi kolye var (. . .  ). Fallusu açıkta duruyor (ürdhvamedhra), 

159 �Aohenjo-Daro, I ,  vii. 

160 A.g.y. , I, 67 .  

161 A.g.y. ,  I ,  58 vd. 

162 A.g.y. , levha XII, şek. 18  

163 A.g.y . ,  I ,  75. 

164 Hinduculuğun Büyük Tanrıça'sının adlarından biri Aparı:ıa'dır. "Yapraklar

dan giysisi olmayan" yani "çıplak olan" tanrıça. 

165 Marshall, levha XII, şek. 1 7.  

166 A.g.y . ,  I ,  52.  
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ama fallus olarak gözüken şey aslında kemerin ucu da olabilir. Başında 
taç olarak bir çift boynuz taşıyor. Tanrının iki yanında dört hayvan bu
lunuyor: sağında bir fil ve bir kaplan, solunda bir gergedan ve bir man

da. Tahtının arkasında ise iki geyik. . .  " Bu sorun hakkında görüşlerini 

ifade eden son yazarlardan biri olan Stuart Piggot ise şunları yazıyor: 
"Burada, yabani hayvanların efendisi ve yoginlerin prensi olarak büyük 
tanrı Şiva'nın bir ilk örneğiyle karşı karşıya olduğumuz tartışma götür

mez. Belki de dört yüzlü olarak tasavvur edilmiştir ve dört hayvanıyla 

birlikte yeryüzünün dört ana yönüne bakmaktadır. Samatlı'ta MÖ 3 .  
yüzyıla ait Maurya sütunlanndaki simgesel fili, aslanı, atı ve boğayı da 

çağnştırıyor bu figür. Tanrının tahtındaki geyikler, daha sonraki dinle 

ve Samatlı'la arasındaki bir diğer köprünün de altını çiziyor; çünkü Ge

yikler Parkı167 Vaazı tasvirlerinde Budha'nın hiç yanından ayrılmayan 
geyiklerle aynı biçimde yerleştirilmişlerdir."168 

Mühürlerde asana duruşunda tasvir edilmiş başka tanrılar da bulun

muştur. Son olarak büyük olasılıkla bir yogine ait bir heykel de gün ışı
ğına çıkarılmıştır. 169 SirJohn Marshall bu heykeli şöyle betimlemiştir: 170 

"Anlaşıldığı kadarıyla yogı: duruşu içindeki birini tasvir etmektedir ve 

bu nedenle göz kapaklan yan kapalıdır ve gözleri de burnunun ucu

na odaklamıcak şekilde aşağı indirilmiştir (. . .  ). Muhtemelen bir rahi
bin veya bir rahip-kralın heykelidir, çünkü doğrudan tanrının tasviri 

sözkonusu olsa görmeyi bekleyeceğimiz boynuzlar yoktur. Heykeldeki 

kişinin dinsel veya hemen hemen dinsel bir niteliği bulunduğu giysisi

nin karakteristik yonca biçiminden anlaşılmaktadır; S ümer'de bu biçim 

167 Geyikler Parkı ya da Samath: ,  Gautama Buddha'nın öğretisini ilk defa ilan 

ettiğine inanılan Varansi şehrinin 1 3  km. uzağındaki yer -y.n. 
168 Prehistoric India, s. 202. 
169 Marshall, levha XCVIII. 
170 A.g.y., I ,  44, 54. 
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sadece dinsel nitelikteki nesnelerde kulanılır ."171 
Asla hafife alınamayacak bu olguların anlamı çok büyüktür. lndüs 

öntarih uygarlığı ile modern Hinduculuk arasında süreklilikte bir kop

ma olmamıştır. Büyük Tanrıça ve dölleyici Tanrı ("Şiva"), bitelge kültü 

(Hinduculukta son derece tipik olan pipal ağacı) ve fallusçuluk, asana 

duruşunda, belki de ekagrata. yapan kutsal kişi; tüm bunlar gerek lndüs 
uygarlığında gerekse modern Hinduculukta ön plandadır. "Harappa 

diniyle çağdaş Hinduculuk arasındaki bağlar, Harappa uygarlığının 

çöküşüyle birlikte veya ondan sonra Hindistan'a getirilmiş Ari gelenek
lerinden türemiş olması olanaksız çok sayıda özelliğe belli açıklamalar 
getirdiği için muazzam bir öneme sahiptir. Eski inançlar zor ölür: Hatta 

eski tarihsel Hint toplumu özelliklerini, Sanskrit konuşan istilaolardan 
çok, Harappa'ya borçlu bile olabilir ."172 

Zaten Harappa ve Mohenco-Daro'da tanımlanmış kültürel unsurla

rın pek çoğu bugün Hindistan'da da bulunmaktadır; örneğin oradaki 

iki tekerli kağnı bugün Sindh'de kullanılaula aynıdır, gemiler bugün 
lndüs üzerinde görüleniere benzemektedir, çömlekçilik tekniği bugün 
Sindh köylerinde gözlemlenebilenden pek de farklı değildir sanki ve 

mimari, burun takılan, sürme çekme biçimleri, fildişi tarak vb. daha 

birçok alanda aynı benzerlikler geçerlidir. 173 Veda metinlerinde bilin
meyen, BrahmaQalardan sonra bulgulanmaya başlanan sarık kullanı

mı Harappa'da çok yaygındı. 174 Ayrıntılar konusunda görüş ayrılıklan 

171 Ernest Mackay, (Early lndus Civilization, yay. Dorothy Mackay, s. 53), bu 

konuda daha ihtiyatlıdır: "Ama mutlaka da böyle olması gerekmez, çünkü 

benzer bir çift göz Kiş veya Ur'dan gelen çok eski kil heykeller de de saptan

mıştır ."  

172 Piggott, s. 203. 

173 V. Gordon Childe, New Light on the Most Ancient East, s .  2 1  O,  222, vb. 

174 Piggott) s. 269. 
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bulunabilir, ama Mohenco-Daro uygarlığının -kökeni ne olursa olsun

Hintli niteliğinden kuşku duymak pek kolay değildir. Bu uygarlığın 
yazarları bazı dinsel biçimleri büyük olasılıkla yerli nüfustan almış

lardır. 175 Toplumun muhtemelen en alt tabakasını oluşturan proto

avusturaloid unsurun önemini görmüştük Bu unsur bugün de Güney 
Hindistan'ın yerli kabileleri içinde yaşamaktadır. 176 Kuşkusuz Harappa 
bireşimine katılmış bu unsur, daha sonra da Hinducu bireşimler içinde 

yerini alacaktır. 

MÖ 2000'e doğru Indüs uygarlığı savunmaya geçmişti; kısa süre 
sonra Harappa'nın bir bölümü kuzeybatıdan inen istilaolar tarafından 
yakıldı. Bu "barbarlar" Hint-Avrupalılar değildi henüz, ama sözkonu

su istila da hiç kuşkusuz Batı'daki genel hareketlenmeyle ilişkiliydi ve 

Hint-Avrupalılar da bu genel hareketin içindeydiler. 177 Birkaç yüzyıl 
sonra Hint-Avrupalılar İndüs uygarlığından geriye kalmış her şeye bir

denbire son verdiler.  Yakın zamana dek Hint-Arilerin Hindistan'ı istila 

ederlerken, kültürel açıdan henüz hala etnografik aşamada bulunan 
yerli kabileler dışında kimseyle karşılaşmadıkları sanılıyordu. Bunlar 
Rig Veda'da indra'nın "kaleleri"ne saldırdığı ve yok ettiği Dasyuslardı; 

sözkonusu kalelerin topraktan yapılmış basit siperler olduğu varsayı

lıyordu. Ama Wheeler, Rig Veda'da, Dasyusların "kaleleri"ni fetbeden 
indra'yı öven meşhur ilahinin (I, 53)  Harappa veya Mohenco-Daro kale

lerinin sağlam surlanna atıfta bulunduğunu göstermiştir. 178 Dolayısıyla 

Hint-Arilerin Orta Hindistan'a doğru inerlerken sadece yerli kabilelerle 

değil, lndüs uygarlığının son temsilcileriyle de karşılaştıkları ve onla
ra ölümcül darbeyi inciirdikleri sonucuna vanlabilir. Kültürel açıdan 

175 Mackay, s. 75. 

176 Childe, s. 208. 
177 Piggott, s. 255. 
178 A.g.y. , s. 263. 
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Harappalılar Hint-Avrupalılardan açık bir biçimde üstündüler; onların 
şehirli ve sınai uygarlıkları, Hint-Avrupalıların "barbarlığı"yla kıyasla
namazdı. Ama Harappalıların savaşçılık vasıfları yoktu (hatta bir tür 

sınai ve ticari teokrasi oldukları bile varsayılabilir ); genç ve saldırgan 

bir halkın istilasına karşı yeterince hazırlıklı olmayan Harappalılar ye
nilip yok edildiler. 

Bununla birlikte lndüs kültürü tamamen ortadan kaldırılamadı. 

Bir kent uygarlığının çöküşü kültürün öylece sönüp gitmesi anlamına 

gelmez; kültür kırsal biçimlere, larva haline, "halka özgü" forrolara ge
riler. (Bu, büyük barbar istilaları sırasında ve sonrasında Avrupa'da da 
bol bol doğrulanmış bir görüngüdür). Ama Pencap'ın "Arileştirilmesi" 

oldukça erken sayılabilecek bir dönemde büyük sentez hareketini baş
lattı, bu hareket bir gün Hinduculuğa dönüşecekti. Hinduculuk içinde 
bulgularran hatırı sayılır miktardaki "Harappa" unsuru, Hint-Avrupalı 

fatihler ile lndüs kültürünün temsilcileri arasında epey erken bir dö

nemde kurulmuş bir temasla açıklanabilir ancak. Bu temsilcilerin mut
laka lndüs kültürünün mimarları veya onların doğrudan ardıllan olma·· 
lan gerekmiyordu; bazı Harappa kültürel biçimlerini etkilenme yoluyla 

benimsemiş, onları merkezden uzak, ilk Arileştirme dalgalannın erişe

ınediği bölgelerde korumuş unsurlardı sözkonusu olanlar. Bu durum, 
ilk bakışta tuhaf görünen şu olguyu da açıklar: Büyük Tanrıça ve Şiva 

kültü , fallusçuluk ve ağaç tapıncı, riyazet ve yoga vb. Hindistan'da ilk 

başlangıçta yüksek bir kent uygarlığının, lndüs uygarlığının dinsel ifa

desi olarak gözükmüşlerdir -halbuki bu dinsel unsurların çoğu ortaçağ 
Hindistan'ında ve modern Hindistan'da "halk" kültürlerine özgü gö

rülür. Gerçi daha Harappa çağında bile, Avusturaloid yerlilerin tinsel

liğiyle "efendiler"in, kent uygarlığını kuranların tinselliği arasında bir 
sentez varolmuştur. Ama sadece bu sentezin değil, sadece "efendiler"e 

ait ve onlara özgü katkının da (özellikle efendilerin teokratik anlayış-
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lanyla ilgili katkıların) korunduğunu varsaymak gerekir. Vedalar ça
ğından sonra Brahınanlann kazandığı büyük önem başka türlü açıkla
namaz. Büyük olasılıkla Harappa'nın -Hint-Avrupalılarınkilerle ciddi 

tezat oluşturan- tüm bu dinsel anlayışları, Ari dili konuşan yeni efendi

lerin uygarlığının ve toplumunun sınırlarında yaşayan "halk" katmanla
rı arasında, kaçınılmaz bozulma ve gerilemelerle birlikte korunmuştur. 
Daha geç dönemde, Hinduculuğun oluşmasıyla noktalanacak ileriki bi

reşimler sırasında da, bu katmanlarm içinden art arda dalgalar halinde 

yeniden ortaya çıkmışlardır. 
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Bu çalışmanın sonunda genel anlamda birçok gözlemi ifade etmek 
zorunlu görünüyor. lncelemenıizin tamamını özetlemek veya bölüm

lerden her birinde varılınış sonuçları yinelemek değil amacımız. Ama 

bazı olgulara, ilk sırada da şuna dikkat çekmekte yarar var: Yoga, Hint 

zihniyetinin tipik bir boyutunu oluşturur; öyle ki Hint dininin ve kül
türünün sızdığı her yerde Yoga'nın saflığını şu veya bu oranda koru

muş (ya da koruyamamış) bir biçimiyle karşılaşılır. 1 Hindistan'da gerek 

Hinducu gerekse "sapkın" tüm dinsel hareketler Yoga'yı bünyelerine 
katıp, değerler yüklemişlerdir. Modern Hindistan'ın çeşitli Hıristiyan 

veya bağdaştırmacı Yogalan da Hint dinsel deneyiminin Yoga'ya ait 

"meditasyon" ve "yoğunlaşma" yöntemlerini bir zorunluluk olarak cia
yattığının kanıtıdır. Çünkü görüldüğü gibi Yoga sonunda en basitinden 
en karmaşığına her türlü tinsel ve mistik tekniği özümseyip bünyesine 

katmıştır. Yogin, bir cins isim olarak, azizler ve mistikler için olduğu 

kadar büyücüler, orgia'cılar ve sıradan fakirlerle büyücüler için de kul
lanılmaktadır. Bu büyüsel-dinsel tavır türlerinden her biri zaten belirli 

bir Yoga biçimine denk düşer. 

Yoga'nın yüzyıllardır bulunduğu noktaya varabilmesi, yani tüm 

Hindistan'a yayılmış bir tinsel teknikler külliyatı haline gelebilmesi için 
Hint ruhunun en derininde yatan ihtiyaçları karşılaması gerekiyordu. 

Bunları nasıl giderdiğini gördük. Yoga ortaya çıkışından itibaren meta

fizik spekülasyonlara ve fosilleşmiş bir ritüelciliğin aşırılıklarına karşı 

Bkz. Not IX, 1 .  
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tepkiyi yansıttı; halk dindarlığının, pücada ve bhakti'de ifadesini bu

lan, kişisel deneyime ve somuta yönelen eğilimini temsil ediyordu Yoga. 
Ne zaman kutsalı deneyimlernek veya dünya üzerinde kurulacak büyü

sel hakimiyetin ilk adımı olan kusursuz bir nefis hakimiyeti noktasına 

varmak sözkonusu olsa, karşımıza hep bir Yoga biçimi çıkar. Hem en 
soylu mistik deneyimlerin hem de en cüretkir büyüsel arzuların Yoga 
türü tekniklerle gerçekleştirilmesi veya daha doğrusu, Yoga'nın her iki 

yola da uyarlanabilmesi hayli anlamlı bir olgudur. Bunun nedenleri

ne ilişkin birçok varsayım ileri sürülebilir. Birincisi, yaşadıkları birçok 
gerilimin ardından ve uzun bir sentez çalışması sonucunda, iki tinsel 

gelenek, yani Ari dil konuşan Hint-Avrupalıların dinsel geleneği ile yer

lilerin (oldukça karmaşık olduğunu gördüğümüz ve Dravid, Murhçla, 

ön-Murhçla ve Harappa unsurları da içeren) geleneği en sonunda Hin
duculuğu oluşturmuştur .  Hint-Avrupalılar ataerkil yapıda bir toplum, 

çobanlık ekonomisi ve gök ile hava tanrıları kültünü, kısacası "Baba 

dini"ni getiriyorlardı. Ari-öncesi yerliler ise tarımı ve şehirciliği biliyor 
(lndüs uygarlığı) ve genelde "Ana dini"nin içinde yer alıyorlardı. Orta
çağın sonundan beri büründüğü şekliyle Hinduculuk bu iki geleneğin 

bireşimini temsil etse de, yerli etkenler açıkça ağır basmaktadır; Hint

Avrupalıların katkısı sonunda köklü bir biçimde Asyalılaştınlmıştır. 
Hinduculuk, mesken tutulan toprağın dinsel zaferini ifade eder. 

Dünyaya yönelik büyüsel bakış daha çok Hint-Avrupalılarda göze 

çarprnakla birlikte, Yoga yapısında bulgulanan büyü eğilimini onlara, 

mistik egi.limi de sadece yeriilere mal etmek pek doğru olmaz. Kanımız
ca, ritüelciliğin hatırı sayılır önemini ve bunun yol açtığı spekülasyon

ları Hint-Avrupalıların katkı hanesine kaydetmek; dinsel deneyimde 

somuta yönelişi, kişisel veya yerel tannlara (lştadevata, Gramadevata) 

karşı mistik bağlılığın icaplarını yeriilere bağlamak daha ayaklan yere 
basan bir yaklaşım olacaktır. Yoga, ritüelciliğe ve skolastik spekülas-
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yonlara karşı bir tepkiyi yarısıttığı ölçüde, yerli gelenek içinde yer 
alıp Hint-Avrupa dinsel mirasıyla zıtlaşır. Zaten Ortodoks, yani Hint
Avrupa geleneğini sahiplenen çevrelerin çeşitli Yoga biçimlerine dire

nişini vurgulama olanağını sık sık bulduk. Diğer Hint-Avrupa toplu

luklarında Yoga terkibinin bulunmayışının bu tekniğin Asya kıtasının 

ve Hint toprağının bir yaratımı olmasını teyit ettiğini hatırlatalım. Yoga 
riyazetinin kökenlerini lndüs öntarih dinine bağlamakta haklı isek, 

başka her yerde yok olmuş arkaik bir mistik deneyim biçimiyle karşı 

karşıya olduğumuz sonucunu da çıkartabiliriz. Nitekim, bir kez daha 
yinelersek, Yoga genellikle Şamanizm adı altında ifade edilen ilkel gi

zemciliğin sayısız çeşitlernesi içinde tasnif edilemez. Yoga bir esrime 

tekniği değildir; tam tersine samadhi haline erişmek için mutlak yoğun
laşmayı gerçekleştirmeye çabalar. Gizemcilik tarihinde klasik Yoga'nın 
kendine ait bir yeri olduğu gibi, bu yerin tam olarak saptanması da 

pek kolay değildir. Klasik Yoga "canlı bir fosil"i, başka hiçbir yerde 

hayatta kalamamış arkaik bir tinsellik tarzını temsil eder. (Biyolojinin 
birçok dalında, ayrıca mağara biliminde de "canlı fosiller" kavramından 
yararlanıldığını hatırlatalım. Bugün mağaralarda yaşayan canlı formları 

uzun süredir nesli tükenmiş bir faunaya aittir. Prof. Racovitza, "Bunlar 

gerçek anlamda canlı fosillerdir ve çoğunlukla yaşam tarihinin çok eski, 
üçüncü hatta ikinci zamana ait evrelerini temsil ederler" diye yazar. 

Şu halde mc.ğaralar, fosilleşmesi olanaksız ilkel zoomorfik gruplan anla

mak açısından büyük önem taşıyan arkaik bir faunayı korurlar. Bizim 
zamanımıza dek süregelmiş bazı arkaik tinsellik biçimlerinden de bu 
anlamda "canlı fosiller" diye söz edilebilir; bunlar "belgesel" izler bırak

madıklan, deyimimiz hoş görülsün, "fosilleşeme dikleri" için zihniyet 

tarihi açısından bir o kadar ilginçtirler) . 

Yoga'nın erginleyici yapısı da arkaizmini doğrulayarı bir başka öğe
dir. Yoga'daki ölüm ve yeniden doğum simgeselliğine, kutsal olmayan 
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insanlık hali açısından ölüm ve aşkın bir varoluş içinde yeniden doğu
ma dikkat çekmiştik. Yogin normal davranışı tamamen "tersyüz etme-

. ye" uğraşır. Bedenini taş kesilmiş bir hareketsizlik (asana) içine sokar, 

soluma ritmini kontrol altına alıp durdurur (prarhayama), psikolojik

zihinsel akışı sabitler (ekagrata) , düşünceyi hareketsizleştirir, spermi 
"durdurur" hatta "geri döndürür." Insan deneyiminin tüm düzeyle
rinde hayatın gerektirdiğinin zıddını yapar. Ama "zıt" simgeselliği hem 

ölümden sonraki hali hem de tanrılık halini ifade eder (bu dünyadaki 

sağın öteki dünyada sola, burada parçalanan bir vazonun ölüm sonrası 
dünyada ve tanrıların dünyasında sapasağlam bir vazoya denk düştü

ğü vb. bilinmektedir). Normal davranışın "tersyüz edilmesi" yogini ha

yatın dışına çıkarır. Ama yogin yarı yolda durmaz; ölümü, erginleme 

türünde yeniden doğum izler. Nasıl ki arkaik toplumların erginlenme 
adayının erginlenme töreni esnasında yeni bir beden edindiği kabul 

ediliyorsa, yogin de kendine bir "yeni beden" oluşturur. 

ilk bakışta Yoga'nın talep ettiği hayatın yadsınması dehşet verici gele
bilir, çünkü sözkonusu olan bir ölüm simgeselliğinin ötesinde bir şey

dir; bu deneyimler, aynı zamanda erken yaşanan ölüm gibidir. Insan 

deneyiminin psiko-fizyolojik düzeylerine ait tüm içeriklerden kopuşa 

ve bunların nihai biçimde yok edilmesine yönelik yakıcı ve karma
şık süreç, ölüm sürecini hatırlatmaz mı? Nitekim Hindistan'da ölüm, 
Ruh'un her türlü psiko-fizyolojik deneyimden aniden kopması biçimin

de yansıtılır. Zaten biraz daha yakından incelendiğinde, kurtuluş gize

mi, elementlerin (tattva) prahrtiye doğru geri dönmesi de ölümün önce
den deneyimlenınesi anlamına gelmektedir. Daha önce de belirttiğimiz 

gibi bazı Yoga-Tantra alıştırmalan, çözülüp dağılmanın ve elementlerin 

doğa döngüsüne geri dönüşünün "önceden görselleştirilmesi"nden baş

ka bir şey değildir; normal koşullarda ölümün tetiklediği bir görün
güdür bu. Tibet Ölüm Kitabı Barda Thödol'da betimlenmiş birçok öte 
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dünya deneyimi tuhaf bir biçimde Yoga-Tantra meditasyon alıştırmala
rına benzemektedir. 

Bu öne alınmış ölümün bir erginleme ölümü olduğunu, yani bunu 

zorunlu olarak bir yeniden-doğumun izlediğini biliyoruz artık. Yogin, 

başka bir varoluş tarzı içinde yeniden doğmak uğruna, kutsal olmayan 
varoluş anlammda önem taşıyan her şeyi feda etmektedir. Feda ettikleri 
içinde "hayatı" kadar "kişiliği" de vardır. Kutsal olmayan bir varoluşun 

bakış açısından bu feragatin anlaşılması olanaksızdır. Ama Hint felse

fesinin verdiği cevap bilinmektedir: Kutsal olmayan varoluş bakış açı
sı yanlıştır, bir yanılsamadır. Bunun da iki nedeni vardır: Kutsallıktan 

arındırılmış hayat ıstırap ve yanılsamadan ibarettir; diğer yandan da bu 

yaşamın bakış açısıyla hiçbir nihai sorun çözümlenemez. Ruh'un mad

de ve hayat döngüsü içindeki yanıltıcı esaretinin nedeni ve başlangıcına 
ilişkin sorunlara Sarpkhya-Yoga'nın verdiği cevabı hatırlayalım: Bunlar 

güncel insanlık durumu içinde çözümlenemez sorunlardır; başka bir 

deyişle, kurtulmamış tüm akıllar ("günahkar" akıllar da diyebiliriz) açı
smdan bu sorunlar birer "gizem''dir. Bu "gizemler"i anlamak için başka 

bir varlık tarzına yükselrnek gerekir ve bunun için de bu hayatta "ölüp" 

zamansallıktan doğmuş ve tarih tarafından yaratılmış kişiliği "kurban 

etmek" gerekir (çünkü kişilik her şeyden önce kendi kişisel tarihimi
zin belleğidir) . Yoga'nıiı ideali olan civan-muhti hali , zamanın dışında, 

"ezeli!ebedi şimdiki zaman" içinde yaşamaktır. "Yaşarken kurtulmuş 

kişi" (clvan-muhta) artık kişisel, yani kendi tarihi tarafından beslenen 

bir bilinç sahibi olmaktan çıkmış, katıksız berraklık ve kendiliğindenlik 
hali olan tamk-bilince sahip olmuştur. Bu paradoksal hali berimlerneye 

kalkışmayacağız; insanlık durumu açısından "ölüm" ve aşkın bir varlık 

haline yeniden doğumla elde edildiği için bizim kategorilerimize indir
genemeyen bir haldir bu. Yine de daha çok tarihsel açıdan önem taşıyan 

bir olgunun altını çizelim. Yoga, hatırlanamayacak kadar eski zaman-
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insanlık hali açısından ölüm ve aşkın bir varoluş içinde yeniden doğu
ma dikkat çekmiştik. Yogin normal davranışı tamamen "tersyüz etme-

. ye" uğraşır. Bedenini taş kesilmiş bir hareketsizlik (asana) içine sokar, 

soluma ritmini kontrol altına alıp durdurur (prarhayama), psikolojik

zihinsel akışı sabitler (ekagrata), düşünceyi hareketsizleştirir, spermi 
"durdurur" hatta "geri döndürür." Insan deneyiminin tüm düzeyle
rinde hayatın gerektirdiğinin zıddını yapar. Ama "zıt" simgeselliği hem 

ölümden sonraki hali hem de tanrılık halini ifade eder (bu dünyadaki 

sağın öteki dünyada sola, burada parçalanan bir vazonun ölüm sonrası 
dünyada ve tanrıların dünyasında sapasağlam bir vazoya denk düştü

ğü vb. bilinmektedir). Normal davranışın "tersyüz edilmesi" yoginı ha

yatın dışına çıkarır. Ama yogin yan yolda durmaz; ölümü, erginleme 

türünde yeniden doğum izler. Nasıl ki arkaik toplumların erginlenme 
adayının erginlenme töreni esnasında yeni bir beden edindiği kabul 

ediliyorsa, yogin de kendine bir "yeni beden" oluşturur. 

Ilk bakışta Yoga'nın talep ettiği hayatın yadsmması dehşet verici gele
bilir, çünkü sözkonusu olan bir ölüm simgeselliğinin ötesinde bir şey

dir; bu deneyimler, aynı zamanda erken yaşanan ölüm gibidir. Insan 

deneyiminin psiko-fizyolojik düzeylerine ait tüm içeriklerden kopuşa 

ve bunların nihai biçimde yok edilmesine yönelik yakıcı ve karma
şık süreç, ölüm sürecini hatırlatmaz mı? Nitekim Hindistan'da ölüm, 
Ruh'un her türlü psiko-fizyolojik deneyimden aniden kopması biçimin

de yansıtılır .  Zaten biraz daha yakından incelendiğinde, kurtuluş gize

mi, elementlerin (tattva) prakrtiye doğru geri dönmesi de ölümün önce
den deneyimlenınesi anlamına gelmektedir. Daha önce de belirttiğimiz 

gibi bazı Yoga-Tantra alıştırmaları, çözülüp dağılmanın ve elementlerin 

doğa döngüsüne geri dönüşünün "önceden görselleştirilmesi"nden baş

ka bir şey değildir; normal koşullarda ölümün tetiklediği bir görün

güdür bu. Tibet Olüm Kitabı Barda Thödo!'da betimlenmiş birçok öte 
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dünya deneyimi tuhaf bir biçimde Yoga-Tantra meditasyon alıştırmala
rına benzemektedir. 

Bu öne alınmış ölümün bir erginleme ölümü olduğunu, yani bunu 

zorunlu olarak bir yeniden-doğumun izlediğini biliyoruz artık. Yogin, 

başka bir varoluş tarzı içinde yeniden doğmak uğruna, kutsal olmayan 
varoluş anlamında önem taşıyan her şeyi feda etmektedir. Feda ettikleri 

içinde "hayatı" kadar "kişiliği" de vardır. Kutsal olmayan bir varoluşun 

bakış açısından bu feragatin anlaşılması olanaksızdır. Ama Hint felse

fesinin verdiği cevap bilinmektedir: Kutsal olmayan varoluş bakış açı
sı yanlıştır, bir yanılsamadır. Bunun da iki nedeni vardır: Kutsallıktan 

arındırılmış hayat ıstırap ve yanılsamadan ibarettir; diğer yandan da bu 

yaşamın bakış açısıyla hiçbir nihai sorun çözümlenemez. Ruh'un mad
de ve hayat döngüsü içindeki yanıltıcı esaretinin nedeni ve başlangıcına 
ilişkin sorunlara Sarp.khya-Yoga'nın verdiği cevabı hatırlayalım: Bunlar 

güncel insanlık durumu içinde çözümlenemez sorunlardır; başka bir 
deyişle, kurtulmamış tüm akıllar ("günahkar" akıllar da diyebiliriz) açı
sından bu sorunlar birer "gizem" dir. Bu "gizemler"i anlamak için başka 

bir varlık tarzına yükselrnek gerekir ve bunun için de bu hayatta "ölüp" 

zamansallıktan doğmuş ve tarih tarafından yaratılmış kişiliği "kurban 

etmek" gerekir (çünkü kişilik her şeyden önce kendi kişisel tarihimi
zin belleğidir) .  Yoga'nın ideali olan civan-mukti hali, zamanın dışında, 

"ezcli!ebedi şimdiki zaman" içinde yaşamaktır. "Yaşarken kurtulmuş 

kişi" (cl.van-mukta) artık kişisel, yani kendi tarihi tarafından beslenen 
bir bilinç sahibi olmaktan çıkmış, katıksız berraklık ve kendiliğindenlik 

hali olan tanık-bilince sahip olmuştur. Bu paradoksal hali betimlemeye 

kalkışmayacağız; insanlık durumu açısından "ölüm" ve aşkın bir varlık 

haline yeniden doğumla elde edildiği için bizim kategorilerimize indir
genemeyen bir haldir bu. Yine de daha çok tarihsel açıdan önem taşıyan 

bir olgunun altını çizelim. Yoga, hatırlanamayacak kadar eski zaman-
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lara dayanan erginleme simgeselliğini yeniden ele alıp sürdürmekte; 
başka bir ifadeyle, insanlığın dinsel tarihinin evrensel bir geleneğiyle 
bütünleşmektedir: ölümü çabuklaştırarak kutsanmış, yani kutsalın te

cessümü yoluyla hakiki kılınmış bir hayata yeniden doğmak. Ama Hin

distan bu geleneksel düzlemde çok ileri noktalara varınıştır. Erginleme 
türü yeniden-doğum Yoga'da ölümsüzlüğün veya mutlak özgürlüğün 
elde edilmesi şeklinde ifade bulur. Yoga'da "büyü" ile "gizemcilik"in bir 

arada varoluşunun açıklamasım da kutsal olmayan varoluşun ötesine 

geçen bu paradoksal halin yapısında aramak gerekir. Her şey özgürlük
ten ne anlaşıldığına bağlıdır. 

436 



NOTLAR 

Not I. 1 :  Sal(lkhya metinleri ve kaynakçaları 

Sal?lkhya ismi çeşitli biçimlerde yorumlanmıştır. Richard Garbe (Die 

Sal?lkhya Philosophie, eine Darstellung des indischen Rationalismus, s. 1 3 1 -

1 34) onu "sal?lkhya" ("sayı") teriminden türetir ve "sayım" "araştırma" 

"çözümleme" anlamına geldiğini düşünür ("Untersuchung, Prüh.ıng, 
Unterscheidung, Erwagung"). Hermann Oldenberg (Die Lehre der Upa

nishaden und die Anfange des Buddhismus, Göttingen, 1 9 1 5 ,  s. 351 , dipnot 

129) ise "inceleme eylemi" "hesap" veya "oluşturucu unsurların sıra
lanması yoluyla sayım" anlamları üzerinde durur daha çok. Hermann 
Jacobi'ye göre (Göttingische gelehrte Anzeigen, [ 1 9 1 9 ) ,  s. 28) "Sal?lkhya" 

bir kavramın onu oluşturan unsurların sayılması yoluyla belirlenme

si anlamına gelir. Daha önceleri ( Göttingsche gelehrte Anzingen, CL VII 

[ 1 895] , 209;  Der Ursprung des Buddhismus aus dem SaJ?ılıhya-Yoga," s. 47-

53) bu sözcüğün varoluş kategorilerinin araştırılması anlarnma geldiği 

kanısını ileri sürmüştü. Tüm bu anlamlar eski Hindistan'da biliniyor ve 

kabul ediliyor olabilir. Bununla birlikte "ayırma" ve "seçme, ayırt etme" 
anlamı daha olası gözükmektedir, çünkü bu felsefenin temel amacı ru

hun pmkrtiden ayrılmasıdır (ayrıca krş. A. B. Keith, The Religion and 

Philosophy of the Veda and Upanishads, II, 535-551) .  

En eski inceleme İşvarakrshJ].a'nın Sal?llıhya Karika'sıdır (bu ese
rin en iyi yayımı S. S. Suryanarayana Şastri, Madras, 1 930'dur. Ayrı
ca birçok da çevirisi mevcuttur; H. T. Colebrooke, Oxford, 1 837; ] .  

Davies, Londra, 1 88 1 ;  R.  Garbe, Leipzig, 1 89 1 ;  N. Sinha, Allahabad, 

1 9 1 5; krş. E.  A. Welden, "I Metri delle Sal?lkhya-karikas,"). Bu metnin 
yazılış tarihi henüz kesin olarak saptanamamıştır. Her ne olursa olsun 
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5. yüzyıldan daha sonrasına ait değildir, çünkü Budist keşiş Paramartha 
Sal!lkhya Karika'yı 6. yüzyılda Çince'ye çevirmiştir. (krş. ] .  Takakusu, 
"Saırzkhyakarika etudiee a la lumiere de la version chinoise" S. Radhak

rishnan Undian Philosophy, II,  254-255) SaJ?Ikhya Karika'nın M.S .  200'e 

doğru yazıldığını düşünürken, S .  K. Belvalkar (Matharavrtti, s. 1 68) 
yazım tarihinin M.S.  1 .  veya 2. yüzyıl olarak saptanması gerektiği ka
msındadır. 

Si'iJ?Zkhyakarika'nın kesin tarihi ne olursa olsun, İşvarakrshı:ıa'nın ilk 

Sarı1khya "yazan" olmadığı kesindir; Kartka, 70, sistemin mitsel kuru
cusu bilge Kapila'nın öğretiyi Asuri'ye ve onun da Pancaçikha'ya aktar

dığını hatırlatır, öğreti İşvarakrshı:ıa'ya Pancaçikha tarafından nakledil

miştiL Kapila hakkında, bkz. Garbe, Die SCIJ?Zkhya Philosophie, s. 25-29;  
Jacobi'nin 1 9 1 9  Garbe incelemesi, s. 26;  Radhakrishnan, s. 254 vd;  V.  
V. Sovani, "A critica! study of the Sarrkhya System" s. 39 1 -392 ; G. Kaviraj , 

Cayama�gala'nın Giriş bölümü, yay. H. Sarma, s. 2 (simya literatürün

de Kapila bir siddha olarak kabul edilir). 

Pancaçikha'ya ait bazı parçalar günümüze dek ulaşmıştır: Sal!lkhya

sıltra, I. 1 27; VI. 68 vb. Bu yazar hakkında, bkz. Garbe, "Pafıçaşikha 

Fragmente"; Keith, The SaJ?Ihhya System, s. 48; Jacobi, "Sind nach 

dem Sarp.khya-Lehrer Pafıçaşikha die Purushas von Atomgrösse?"; E. 

W. Hopkins, The Great Epic of India, s .  1 42 - 1 52 .  Çin geleneği (Taka

kusu, s. 25 vd) İşvarakrshı:ıa'nın özetiernekle yerindiğini itiraf ettiği 

Shashtitantra'yı Pancaçikha'ya mal eder. Shashtitantra hakkında, bkz. 

F. O. Schrader, "Das Shashtitantra"; M. Hariyanna, "Sasti-tantra and 
Varsaganya"; Keith, s. 69-74. 

Muhtemelen birçok Sarp.khya "okulu" var olmuş, bunlar özellik

le tanncılığa yaptıklan vurgu ve insan ruhuna bakış açılanyla birbir

lerinden ayrılmışlardır. Geç dönem yorumcularında bile Sarp.khya 
"okulları"nın çoğulluğu rivayetine rastlanır. Shagdarçanasamuccaya'nm 
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yorumcusu Guı:ıaratna ( 1 4 .  yüzyıl) iki Saı:p.khya okulundan söz eder: 
maulikya (ilk baştaki) ve uttara (sonraki) . Bunlardan ilki her ruh 
(atman) için bir prakrti (pradhana) bulunduğunu bildirirken, ikincisi, 

tıpkı klasik Saı:p.khya gibi, tüm bireysel ruhlar için bir tek pradhananın 

var olduğunu kabul eder (S. Dasgupta, A History of [ndian Philosophy, I, 

s. 2 1 7; krş. Kali Pada Bhattaçharya, "Some Problems of Saı:p.khya Philo
sophy and Saı:p.khya Literature" s. 5 1 5; C. A. F. Rhys Davids, aynı dergi, 

"Saı:ıkhya and Original Buddhism"). Dasgupta, (s. 2 13-2 1 6) Otto Stra

uss ise aynı şeyi Vatsyayana'da bulabileceğini düşünmüştür (ama bkz. 

Jean Filliozat, La doctrine classique de la medecine indienne, s. 1 66). ("Eine 

alte Formel der Saı:p.khya-Yoga-Philosophie bei Vatsyayana) .  Klasik-ön

cesi Saı:p.khya hakkında, bkz. E. H. johnston, Early Sarz1khya 

Sarzıkhya Karika hakkında ilk yorum Şaı:ıkara'ya atfedilen 
Cayama7Jgala'dır (yay. Haradana Sarma); tarihi kesin belli olmayan bu 

eser her ne olursa olsun Vaçaspatimişra'dan daha eskidir (krş. Sarma, 

"Cayamm:ıgala and the Other Commentaries on Sa7(ıkhya-saptati"). Bu 
eser felsefi açıdan fazla ilginç değildir. 

Vaçaspatimişra'nın (9.  yüzyıl) Sarzıhhya-tattva-kaumudl'si çok geniş 

bir biçimde dağılmış ve en çok kullanılıp tartışılan Scu(lkhya eserlerin

den biri olmuştur (Sanskrit metin ve İngilizce çevirisi, Ganganatha Cha; 
Almanca çeviri, R. Garbe, Der Mondschein der Sarp.khya-Wahrheit, 

Yaçaspatimişra's Sarzıkhya-tattva-kaumudi''; krş. A. Barth, CEuvres, II, 

136-137) .  Siil??khya-tattva-kaumudı hakkında Narayaı:ıa'nın bir şerhi bi

linmektedir (Sarzıkhyaçandriha). 

Kısa süre önce keşfedilen Matharavrtti (çok yeterli olmayan bir yayı

mı Pandit Vishı:ıu Prasad Sarma tarafından yapılmıştır), İşvarakrshı:ıa'nın 
başka bir yorumundan, Gawjapadahhasya'dan üstün olup olmadığı ko

nusunda bir dizi ihtilafa yol açmıştır. Yazmayı bulan S. K Belvalkar'a 
göre MatharavrW, Paramartha'nın 557-569 arasında Çince'ye çevir-
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diği ve bugüne dek kayıp kabul edilen Sanskrit yorumdan başka bir 
şey değildir (Belvalkar, "Matharavrtti and the date of İşvarakrshl}a" 
s. 1 72).  Paramartha yorumunun Takakusu'nun ("Saı:pkhyakararika" ,  

s. 978-1 064) yaptığı Fransızca çevirisiyle Matharavrtti'yi karşılaştı

ran Belvalkar, bu iki metnin aynı olduğuna inanmıştır. Aynı alim, 
Gaw;lapadabhasya'yı da (8. yüzyıl) Matharavrtti'nin (bu eseri 6. yüzyıl 
öncesine tarihlendirir) bir özeti olarak kabul etmektedir. A. B. Dhruva 

("Trividham Anumanam", s. 2 75) Matharavrtti'nin tarihini daha da geri 

götürür; Matharavrtti'nin alıntıladığı Anuyogadvara'nm bir bölümüne 
dayanarak, Matharavrtti'nin 1 .  yüzyıl değilse bile, 2-3. yüzyıllara tarih

lendirilmesi gerektiğini belirtir. Ama bu kanısı kabul görmez. 

Belvalkar'ın farklı Işvarakrshl}a yorumlan için önerdiği kronolojiye 
ve Matharavrtti'nin Gau�apabhasya'dan üstünlüğü savına itiraz edil
miştir; bkz. Belvalkar, Matharavrtti; S. Suryanarayana Şastri, "The Chi

nese Suvan:za-saptati and the Matharavrtti"; aynı yazar, "Mathara and 

Paramartha" (yazar arasındaki farklılıklan aydmlatır); Umesha Mişra, 
"Gau�apadabhasya and Matharavrtti" (Belvalkar'm Gau�apadabhasya'nm 

Matharavrtti'nin özetinden başka bir şey olmadığı yönündeki görüşünü 

reddeder ve ikinci eserin 1 0- 13 .  yüzyıllar arasına ait olduğunu ileri sü

rer ki bu iddia pek inandırıcı gözükmemektedir) ; Keith, "The Mathara 

Vrtti" ( Ma\hara, Parmartha ve Gauçlapada'nm kendilerinden eski ama 

bugün kaybolmuş bir yoruma dayandıklan kanısmdadır). 

İşvarakrshl}a'nın yorumcusu Gauçlapada, Mandühyaharika'nın ya

zanyla aynı kişi olamaz; felsefeler arasmda çok belirgin bir farklılık 
sözkonusudur. Krş. Amar Nath Ray, "The Mandükya Upanişad and 

the Karikas of Gauçlapada"; B. N .  Krishnamurti Sarma, "New Light on 

the Gau�apada-Karihas". Gau�apadabhasya, H. H. Wilson tarafından 

Ingilizce'ye çevrilip yayıma hazırlanmıştır (Oxford, 1 836; birçok kez 
yeniden basılmıştır) .  
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Geleneğe göre Kapila'ya atfedilen Sal?lkhya-pravaçana-sütra okulun 
ikinci önemli klasik eseridir. Muhtemelen 1 4 .  yüzyıl tarihlidir, çünkü 

ne Gul).aratna, ne de Madhava Sarvadarçanasa�?Zgraha'da ondan söz 

ederler. Birçok kez yorumlanmıştır: Aniruddha ( 15 .  yüzyıl) Siil?lkhya

sütra-vrtti'yi yazar (yay. R. Garbe; aynı yazar eserin güzel bir Ingilizce 
çevirisini de yapmıştır: Aniruddha's Commentary) . Mahadeva ( 1 600'den 

sonra) çok da ilginç sayılamayacak bir şerh (vrttisara) yazar (başlıca 

parçalan Garbe tarafından incelenip çevrilmiştir). Vicfianabhikshu'nun 
Sal?lkhya-pravaçana-bhashya'sı ( 16 .  yüzyıl) Sütralar hakkındaki en 
önemli yorumdur (yay. Garbe, Cambridge [Mass. ] ,  1 985; aynı yazar , 

Alın. çev. ,  Leipzig, 1 889; İng. kısmi çeviri, ] .  R. Ballantyne, The Sal?lkhya 

Aphorismus of Kapila; tam çeviri, Nandalal Sinha, The Sal?lkhya Philo

sophy). Krş. U da ya Vı:ra Shastri , "Antiquity of the Sa�?Zkhya Sütras" . 

Kısa bir eser olan ve sadece 22 şloka içeren T attvasamasha, metin 

oldukça geç bir döneme ( 14- 15 .  yüzyıllar) ait olmasına karşın Kapila'ya 

atfedilmiştir. Max Müller (The Six Systems of Indian Philosophy, s. 242 
vd) bunun SiiT?ıkhya literatürünün en eski metni olduğunu düşünmekle 
hata ediyordu. 

Sal?lkhya hakkında ayrıca bkz. Garbe, Sarp.khya und Yoga"; Paul 

Deussen, Die nachvedische Philosophie der, s. 408-506; Strauss, "Zur 

Geschichte des Sal?lkhya"; "Zur Geschichte der Sal?lkhya-Philosophie, s. 

535-55 1 ;  Hopkins, Great Epic, s. 97- 1 57; Radhakrishnan, II, s. 249-353 ; 
Haraprasad Shastri, "Chronology of the Sii�?Zkhya Literature"; Abhay 

Kumar Majumdar, The Saıııhhya Canception of Personality; Helmuth von 
Glasenapp, La Philosophie indienne, s. 1 57 vd; ] .  A. B. van Buitenen, "Stu

dies in Sarp.khya", I ,III. Sa�?Zkhya ile Budizm arasındaki ilişkiler konu
sunda, krş. aşağıda, s. 370-372 . 
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Not I. 2: Pataneali ve Klasik Yoga metinleri 

Iki Pataficali'nin -Yoga-sütralann yazarı ve gramerci Pataficali- aynı 

kişi olduğu B.  Liebich, Garbe ve Dasgupta tarafından kabul edilirken, 

]. H. Woods (The Yoga System of Patafıcali, s. xııı-xvıı) , jacobi ("The Da

tes of the Philosophical Sütras of the Brahmans", özellikle 26-27; "Über 
das ursprüngliche Yoga system" 583-584 ; "Über das Alter der Yoga

şastra"), ve Keith (Silf[lkhya System, s. 65-66; "Some Problems of In

dian Philosophy", özellikle s. 433) buna karşı çıkmışlar dır. Dasgupta, 
madde kavramının (dmvya) iki Pataficali'de birbirinden farklı oldu
ğunu ileri süren Woods'un bu beyanını çürütmüştür. Buna karşılık 

Yoga-sütra ile Mahabhashya arasında birçok benzerlik saptar; örneğin 

her iki eserde de pek yaygın bir öğreti sayılamayacak sphota öğretisine 
rastlanır; iki eser de aynı tarzda başlar (Yoga-sütra: atha yoganuşasanam; 

ve Mahahhashya: atha şabdanuşasanam). Dasgupta Yoga-sütralann ilk üç 

bölümünün gramerci Pataneali tarafından yazıldığı kanısındadır ve bu 
bölümleri MÖ 2. yüzyıla tarihlendirir. Son bölüme (IV. bölüm) gelince,  
Dasgupta bunu daha geç dönemde yapılmış bir ek diye değerlendirir. 

Hem kullanılan terminoloji diğer bölümlerden farklıdır hem de daha 

önce söylenmiş şeyler yinelenmektedir. Keith ise Dasgupta'nın bu yo
rumunu kabul etmez. Ona göre Yoga-sütralar tek bir yazarın eseridir 
ve her ne olursa olsun, Mahabhashya'nın yazanyla aynı kişi sözkonusu 

değildir. jacobi ("Über das Alter der Yoga-şastra"), Yoga-sütraların söz 

dağarını Mahabhashya'nınkiyle karşılaştırarak bunların örtüşmedi
ği sonucuna varmıştır. Bu sonuçlara dayanan Jacobi ve Keith, Yoga

sütralann IV. kitabında Budizm karşıtı polemiğin açık izlerini saptar ve 

dolayısıyla Pataficali'nin 5. yüzyıldan daha eski bir döneme ait olama
yacağı sonucuna varırlar. jacobi, Vicfianavada'ya gönderme yapan bir 

Hint felsefe metninin mutlaka 5. yüzyıl sonrasına ait olması gerektiğini 
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zaten uzun süre önce saptamıştı ("Dates", s. 2 ,  25). Ama Yoga-sutra, 

IV, 1 6  da Vicfıanavada'ya gönderme yapıyor gibidir. Keith ("Same Prob

!ems of Indian Phi!osophy", s. 433) ve ]. W. Hauer ("Das IV. Buch des 

Yogasütra," s. 1 32- 1 33) belirsiz bir Vicıl.anavada'nın değil, Asal).ga ve 

Vasubandhu'nun öğretilerinin sözkonusu olduğunu belirtirler. 
Jvala Prasad ("The Date of the Yoga-sutras,") bu eleştirilere karşı 

IV, 16 .  sütra'nın Patafıcali'nin metnine ait olmadığını, sadece Vyasa'nın 

yorumundan (7-8. yüzyıllar) bir satıra dayanarak kanıtlamaya uğra

şır; sözkonusu satırda Vyasa, Vicıl.anavada'cılarla polemiğe girer. Raca 
Bhoja zaten çok daha önce bu sutra'nın Vyasa'nın yaptığı bir ekleme 

olduğu kanısıyla onu yorumlamamıştı. Zaten Dasgupta ve Prasad, Yoga

sutra, IV, 1 6'nın ilişkilerıdirildiği yazarlar Vicfıanavada'cılar bile olsa, 

doğrudan Vasubandhu veya Asal).ga'nın sözkonusu olduğunu düşün
dürecek hiçbir kanıt bulunmadığını ortaya koyarlar. Metin pekala, ilk 

Upanişadlar'da görüldüğü gibi, daha eski bir idealist okulla da ilişkili 

olabilir. "Örneğin Aitareya-Arathyaka kadar eski bir metnin felsefesin
de bile, Vicıl.anavada olarak değerlendirilmesine yetecek tüm unsurlar 
mevcuttur. Orada her şey bilgi (pracfıanam) olarak sunulur ve şeylerin 

sadece bilgi içinde ve bilgi aracılığıyla var olabildikleri söylenir" (Pra

sad, s. 371) .  Bununla birlikte L. de la Vallee-Poussin Yoga-sutraların 

skolastik Budizme bağımlı olduklarını birçok vesileyle göstermişti: 

(krş. "Nores bouddhiques" and "Le Bouddhisme et le Yoga de Patafıcali". 

Bkz. daha aşağıda, Not V, 1 .  

Yoga-sutraların en bilinen Sanskrit versiyonu Anandasrama Sanskrit 
Series tarafından yayımlanmıştır (no. CXLVII). Yoga-sütralar, Veda

Yyasa'nın (7-8. yüzyıllar) yorumu (Yoga-bhashya) ve Vaçaspatimişra'nın 

(9. yüzyıl) şerhiyle (Tattvavaiçaradi) birlikte, Woods (The Yoga System 

of Patafı.cali) ve Rama Prasada (Patafıcali's Yoga Sutra) tarafindan 

İngilizce'ye çevrilmiştir. Ayrıca krş. Hauer, "Eine Übersetzung der 
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Yoga-Merksprüche des"; Cha, The Yoga-Darşana. Kral Bhoja ( l l .  yüz
yıl başı) Yoga-sütralar hakkında Riicamartm;ıçla başlıklı yorumu yazdı 
(lngilizce'ye çeviren ve yayıma hazırlayan Racendralala Mitra, The Yoga 

Aphorisms of Patafıcali). Vicfıanabhikshu, Vyasa'nın Yoga-bhashya'smı 

yorumladı (yay. Ramakrsghi).a Şastri ve Keşava Şastri) ve Patafı.cali'nin 
öğretisi hakkında da kısa bir inceleme eseri yazdı, Yogasara-sarrıgraha, 

(yay. ]ha). Yoga-sutralar Ramananda Sarasvati'nin kaleme aldığı 

Maniprabha başlıklı bir diğer yoruma da konu oldular ( 1 6. yüzyıl; çev. 

Woods, "The Yoga Sütras of Pataneali as Illustrated by the comment entit

led 'The ]ewel's Lustre'") . Tüm bu eserler içinde en değerlileri Vyasa ve 

Vicfıanabhikshu'ya ait olanlardır. Bhoja da genellikle ilginç yorumlar 

getirir. 
Yoga öğretileri ve uygulamaları hakkında, bkz. S. Dasgupta, A Study 

of Patafıcali; a.g.y. , Yoga as Philosophy and Religion; a.g.y. , Yoga Philo

sophy in relation to other Systems of Indian Thought; a.g.y. , A History of In

dian Philosophy (I, 226 vd); Radhakrisnan, Indian Philosophy (II, 336 vd); 
Paul Oltramare, L'histoire des idees theosophiques dans l 'Inde (I, 290 vd, 

300 vd) ; Hauer, Die Anfange der Yoga-praxis; a.g.y. , Der Yoga als Heilweg; 

Richard Rösel, Die psychologischen Grundlage der Yoga praxis; Sigurd 
Lindquist, Die Methoden des Yoga; Alain Danielou, Yoga: The method of 

re-integration ; jacques Masui, yay. Yoga, science de l 'homme integral. Ay

rıca bkz. daha aşağıda Budizm, Tantracılık ve Haçha Yoga'yla bağlantılı 

olarak kaydedilmiş kaynakçalar. 

Not I. 3: Materyalistler hakkında 

Lokayatalar hakkında en değerli tanıklıklar ve görüşlerinin felsefi 

açıdan çürütülmesi Sarva-darşana-sarrıgraha'nın birinci bölümünde ve 
Şantarakshita'nın Tattvasarrıgraha'sının, şloka 1 857 - 1 864'ünde bulun-
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maktadır (Kamalaşı:la'nın yorumu ile birlikte, yay. ]ha) . Ayrıca bkz. Gi
useppe Tucci, "Linee di una storia del nıaterialismo indiano" ;  L. Suali, 
"Materiaux pour servir a l'histoire du materialisme indien"; Müller, Six 

Systems, s. 94- 1 04;  Dakshinaranjan Shastri, Charvahashashti; a.g.y. , A 

Short History of Indian Materialism; R. A. Schermerhorn, "When Did 
Indian Materialisnı get its distinctives titles?"; ] .  Abs, "Some Early Budd
histic Texts in Relation to the Philosophy of Materialism in India; W al

ter Ruben, "Materialismus im Leben des alten Indien." 

Not I. 4: Benlik ve psikolojih-zihinsel deneyim 

Siil!lhhya-sütra, Ruhun kendi doğası (svabhava) gereği, ezeli ve ebedi 

(nitya), saf, arı (şuddha) , ışıklı (buddha) ve özgür (muhta) olduğunu söy
ler, I ,  1 9 . Ve Vici'ianabhikshu bu bölümü yorumlarken Ruh ile zihinsel 

deneyim arasındaki "ilişki"nin aldatıcı olduğunu kanıtlamaya çalışır. 

Başka bir metin (Saırıhhya-sütra , I, 58) Ruha atfedilen tüm vasılların (ör
neğin idrak yeteneği, irade vb.) basit "sözel ifadeler" olduklarını, çün-
kü gerçekliğe (tattva) uymadıklarını belirtir. Ruhun "gücünün her şeye 
yettiği"nin (sarvavit, sarvaharta) açıklandığı Sarrıhhya-sütra, lll, 56'yı bu 

yönde anlamak gerekir. Aniruddha, Siil!lhhya-sütra, I ,  9 7'yi yorumlar
ken aklın (buddhi), bireyselliğin (ahaf!lhiira) ve duyuların (indriyani) 

bir "ampirik ruh" (clva) , harekete geçme yeteneğine sahip bir "yaşayan 

ruh" oluşturduklarını açıklar; ama civa'yı purushayla karıştırmamak 

gerekir. Bir "üstün ruh" bir de ampirik ruh (civatman) bulunduğunu 
açıklayan Şal).kara da aynı ayrımı yapar. Başka bir metin (Sal'lıkhya
sütra, I, 1 60), Ruhun öyle bir doğası vardır ki ne esaret altında ne de 

kurtanlmış olduğu söylenebilir, dcr (vyavrtta-ubhayarüpah; en azından 
Vicnanabhikshu'nun verdiği mana budur). Ayrıca bkz. Narendra'nın 
Tattvasamasha, 4; Sal!lhhya-sütra, I, 96; I, 1 06; I ,  1 62 ;  lll, 4 1  vb. yorum-
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ları; ve özellikle de Vyasa ve Vaçaspatimişra, ad Yoga-sutras, I, 4, 5 ;  III, 
34; IV, 22 .  Klasik-öncesi Saı:p.khya'da purusha üzerine, bkz. E. H .  john
ston, Early Sarrzhhya, s. 52 vd. 

Not I. 5: Üç Gw:ıa 

Gw;alar hakkında tüm Saı:p.khya ve Yoga eserlerinde ve yorumlann

da hatırı sayılır miktarda metin bulunmaktadır. Aradan şunları seçip sa

yalım: İşvarakrshı;ıa, Karihil, II, 1 6 ,  Mathara, Gauçlapada ve V. Mişra'nm 
yorumlanyla birlikte; Yoga-sütras, II, 15 ;  II, 1 9  (Vyasa ve V. Mişra'nın 
açıklamalan önemlidir); IV, 13 ;  IV, 32 ; V. Mişra, Tattva Vaişilradi, I, 1 6  

vb. Emile Senart ("Racas et la theorie des trois gw:ıa") Hint düşüncesin

de gw:ıalar kuramının ortaya çıkışını, Vedalar çağının sonrasına ait çok 
daha eski sezgilerle açıklamayı denemiştir. Victor Henry ("Physique 

vedique") gw;alara ilişkin ilk spekülasyonları şöyle bir şemaya indir

ger: sıcaklık (kısık)�sıcaklık (şiddetli)�ıstırap�riyazet. Daha yakın 

tarihli bir incelemede ("La theorie des gw:zas et le Chandogya Upanişad), 

Senart gw;aların tarihöncesi hakkındaki araştırmalarını yeniden ele alıp 

tamamlar. Senart, Chandngya Upanişad'dan hir metni (VI , 2-4) çözüm

lerken, dünyanın oluşumuna ilişkin Upanişad anlayışını şöyle özetler: 
"algılanabilir dünyanın tözünü oluşturmak için farklı ölçülerde bileşen 
üç kozmik element; tecas, ilpas, anna" (s. 286);" "Vedalar'ın türnce ku

ruluşunun algılanabilir evreni böhıp paylaştırdığı üç kat. Kırmızımr

rak parlaklığın (rohita) atfedildiği tecas, beyaz renkli (çukla) ilpaslar, 

siyah renkli (hrişna) anna apaçık ve yadsmamaz bir biçimde -sırayla- en 

üstteki güneş bölgesine, daha yumuşak bir ışığın aydınlattığı bulutlar 

bölgesine ve kendine ait hiçbir ışıltısı bulunmayan, bitkileri üreten top

rak bölgesine denk düşerler" (s. 287). jean Przyluski ("La Theorie des 
Gu�as") , İrani üçlemeyle benzerlikler bulur ve üç gu�a anlayışmda bazı 
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Sami etkileri keşfedilebileceği kanısını belirtir. Konunun mükemmel 
bir anlatımı ve kapsamlı bir felsefi yorum için, bkz. Dasgupta, History of 

Indi an Philosophy, I, 243 vd; a.g.y. , Yoga Philosophy, s. 70- 1 1 1 . Ayrıca krş. 

Garbe, Sarrıkhya Philosophic, s. 209-220; Radhakrishnan, Indian Philo

sophy, II, 263-265; Hopkins, Great Epic, s. 1 1 9 vd. ,  vb. Klasik çağ öncesi 
Hint düşüncesinde gu�ıalar kuramının tarihi hakkında, bkz. johnston, 
Early Si'i711hhya, s. 25-4 1 .  

Not I. 6: Sarııhhya-Yoga'nın mantığı ve bilgi kuramı 

Sal}lkhya'nm kozmolojiye katkısı ne denli önemli ve özgünse, man

tığı ve bilgi kuramı da aynı ölçüde kısıtlıdır. Sal}lkhya ve Yoga, bilginin 

geçerliliğini temellendiren bir kanonun gerekliliğini kabul etseler de, 
(Nyaya'nın geliştirdiği) kıyas veya (Mimal}lsa okulunun gözde kuramı 

olan) "kendinde kanıt"ın algılanması spekülasyonlarını ikincil görür 

ve Budist filozofların başlattığı derinlemesine epistemolojik çözümle
meleri genellikle önemsemezlerdi. Hint mantığı hakkında, bkz. Satis 
Chandra Vidyabhushaı:.ıa, A History of Indian Logic; Keith, Indian Lo

gic and Atomism; S. Sugiura, Hindu Logic; Hakl�u Ui, Vaişeshhika Philo

sophy ; Barend Faddegon, The Vaişeshhika-System; Fyodor Ippolitovich 
Stcherbatsky, Erhenntnistheorie und Logik nach der Lehre der Spateren 

Bııddhisten; a.g.y . ,  Buddhist Logic; Tucci, Pre-Dinnaga) . Ayrıca bkz. La 

Vallee Poussin'in Memoires Chinois et Bouddhiques, I, s. 4 1 5-4 1 6'da en 

son yayınlar hakkında kaynakça notları. 
Vyasa (7. yüzyıl) ve Vicnanabhikshu ( 1 6. yüzyıl) mantık sorunlarına 

belli bir önem verirler, ama bu önem metafizik ve psikolojiye duyduk

ları ilgiyle kıyaslanamaz. Vyasa (bhashya ad Yoga-sütras, III , 52) bir za

man analizi taslağı yapar: Budist mantıkçılar için olduğu gibi ona göre 
de, sadece "an" gerçektir; anların birbirini izlemesinin, zamanın keyfi 
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bir biçimde saatlere, günlere, on beş günlere vb. bölünmesinin nesnel 

gerçekliği yoktur; bunlar zihinsel kurgularnalardır. Vyasa bu yorumun
da muhtemelen Budist filozoflardan, özellikle de Vasubandhu'dan esin

lenrnişti (krş. Stcherbatsky, The Central Canception of Buddhism, s. 43). 

Tüm diğer Hint sisternlerinde olduğu gibi, Sarp.khya-Yoga mantığı
nın temelinde de prama7Ja tanımı, "kanıt" "bilme tarzı" başka bir deyişle 
bir bilginin geçerliliğini sağlayan araçlar bulunur. İşvarakrshı:ıa bunu 

şöyle hatırlatır: "Algılama [drstam, pratyahsha] , çıkarsarna [anumana] 

ve doğru tanıklık [apta vaçanam] üç kanıttır" (Sarrzhhya-hariha, 4) .  Algı
lama, "duyular aracılığıyla edinilen bilgi"dir (a.g.y. , 5). Vaçaspatirnişra 

bu bölümü yorumlarken algılarnanın, sattvanın ağır bastığı ve algılama 

duyusunu nesneyle ilişkilendirerek elde edilen zihinsel sürecin (buddhi) 

sonucu olduğunu belirtir. Başka bir ifadeyle algılama duyuların nesne
lere yönelik bir etkinliğidir; nesnelerin kalıbını alan duyular onların 

biçimlerini akla (buddhi) tanıtırlar. 

Sarrzhhya-sutralarda da benzer bir tanıma rastlanır: "Pratyahsha, 

(nesnelere) bağlanmadan kaynaklanan ve onların biçimini temsil eden 

bilgi türüdür" (I, 89) . Vicfi.anabhikshu (ad a.g.y., I, 89) şunu belir

tir: "bir bilgi, ilişkiye girdiği nesneye yönelen aklın geçirdiği bir tür 

değişim" dir. Ama buddhi'dcki bu "değişim", purushayı etkilernez. Ayrıca 
krş. Woods, "La theorie de la connaissance dans le systerne du Yoga". 

Özetle, Sarp.khya ve Yoga'nın "algılama" terimiyle nesnelere yönelik 

bir psikolojik-zihinsel etkinliği ifade ettikleri açıktır; nesneler duyum
lar, anlar veya yanılsamalar olarak değil, kendinde şeyler olarak kabul 
edilmektedir. Böylesi öncüller, Sarp.khya'nın niye algılama sorunlarıyla 

fazla uğraşrnadığını da açıklar; çünkü Sarp.khya dışsal gerçeklikten ge

len doğrudan sezgiden elde edilen verinin geçerliliğini beyan eder. 
Çıkarsaına veya rnuhakerne (anumana) Nyaya okulunun kurarnma 

denk düşer ve gelişmesinde Sarp.khya'nın hiçbir katkısı yoktur. Budist 
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bir etki de bulgulanmamıştır. Algılamanın yine devreye girdiği bir çı
karsama kuramı sözkonusudur (Tattva Kaumudi, 34). İşvarakrshı::ıa'nın 
tanımı şöyledir (Scvııkhya-karika, 6) : "Çıkarsama bir majör terim ve bir 

minör terim üzerinde temellenir ve üç tür olur" -herhangi bir yorum 

olmaksızın anlaşılması olanaksız bir tanım. Ama formül ün bu denli kısa 
ve özet tutulmasının nedeni, evrensel düzeyde bilinen ve kabul edilen 
bir hakikatin sözkonusu olmasıdır. Sadece Çarvaka materyalistleri bir 

kanıt (pramal)a) olarak anıımana'yı yadsıyor ve bu tavra gerekçe olarak 

orta, ara terimin (vyapti, "sürekli birliktelik, eşanlılık") de çıkarsama 
yoluyla doğrulanmasına gerek duyulan bir hakikat olmasını ve o zaman 

da kısır bir döngü içine girilmesini gösteriyorlardı. 

Çıkarsama üç türlüdür: 1) sonuç nedenden çıkarsandığında (bu
lutların varlığından yağmur yağacağı çıkarsanır) a priori (pü.rvavat); 2) 

neden sonuçtan çıkarsandığında (dere kabarınca yağmur yağdığı çı

karsanır) a posteriari (çesavat); 3) çıkarsama genelden genele gidince 

si'imi'inyatodrishta (Vaçaspatimişra, T attva Kaumudi, 35). Vicfı.anabhikshu 
(ad Saıııhhya-sü.tras, I ,  1 35), bu sonuncu çıkarsama türü için bir örnek 

verir: gul)alann varlığı mahatların varlığından çıkarsanır. Sarrıkhya'ya 

göre çıkarsama, ilkelerin (tattva) varlığını kanıtlamaya yarar ve yuka

nda kabaca anlattığımız her türlü kozmolojik kurgulamada devreye 
girer. Sistemin özgül çrzgilerinden biri olan ruhların çoğulluğu da çıkar

samayla doğrulanır. Sarrıkhya, Hindistan'ın her yerinde kabul gören 

bir hakikatten yola çıkar: Bilgi yoluyla kurtulan insanlar, özellikle de 
bilgeler (Kapila, Asma vb.) ve rshiler olmuştur. Tek ve evrensel bir ruh 

olsaydı -görüngüsel yanılsamadan kurtulacak ilk insan ruhu tüm diğer 

ruhların da kurtuluşuna neden olacak ve bugün evrende ne varoluş ne 

de ıstırap kalacaktı. 
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Not I. 7: Sill?lhhya ve Tanrı'nın varlığının eleştirisi 

Scuyıhhya yazarlarının Tanrı'nın varlığına karşı ileri sürdükleri ka

nıtlarm düzeyi oldukça düşüktür (Patafıcali ve Vyasa'nın lşvara'nın 

varlığını kanıtlamak için ileri sürdükleri gibi) . Saıııhhya-sutra (I, 92) , 
Tanrı'nın varlığının delili yoktur, der. Tanrı var olamaz, çünkü ya kur
tanlmış ya da esaret altmda olmak zorundadır (a.g.y. ,  I, 93). Esir bir ruh 

Tanrı olamaz, çünkü karma'nın egemenliği altındadır; özgür bir ruh 

ise Yaratan olamaz, çünkü maddeden mutlak biçimde kopmuş olacağı 
için herhangi bir etkinlik isteğine ve algılarına sahip olamaz, dolayısıyla 
da maddeyi etkileyebilmesine olanak yoktur (Aniruddha, ad Siil?lhhya

sutra, I, 93). Bu delil Nyaya'ya karşı yöneltilmiştir. Nitekim Aniruddha 

(ad a.g.y., III, 57) şöyle yazar: "Tanrı bizim tarafımızdan kabul edilmiş 
bir ruh olarak tasavvur edilirse, onun varlığına karşı çıkmamıza ne

den kalmaz; ama N yaya felsefesinin kabul ettiği tür de bir T ann için 

hiçbir kanıt yoktur." Yine Siil?lhhya-sütralarda şu satırlara rastlanır (V, 
1 0- 1 1 ) :  "Ezelifebedi bir İşvara'nın varlığının hiçbir kanıtı yoktur; çünkü 

ara aşama (vyapti) bulunmadığından onun varlığının çıkarsanması ola

naksızdır. "  Bu "ara aşama"nın Yaratan ile yaratılış arasındaki bağlantıyı 

kurması gerekiyordu. Ama yaratılış tek başına prahrtiyle açıklanabilir, 
dolayısıyla bir dış arnilin müdahalesi gereksizdir. Siiı?ıhhya yazarianna 
göre, zaten temeli Vedalar'da olan gelenek de prahrtiden yaratılışın tek 

temel ilkesi olarak söz eder. 

Vaçaspatimişra'da da aynı görüşlere rastlanır (Sii!Fhhya-harihil, 

57'nin yorumu). Bununla birlikte Siil?Ihhya-hariha hiçbir yerde açık 
açık Tanrı'nın varlığını eleştirmez. lşvarakrshı:ıa'mn tanrıtanımazlığı 

Si'il?lhhya-sutralarınki kadar açık değildir; Şastri'nin ifadesiyle (yaptığı 
Siil?lkhya-hariha yayınma yazdığı giriş, s. xxi.x) "lşvarakrshı:ıa Tanrı'yı 

inkar etmekten çok ondan vazgeçebiimeyi denemekle uğraşıyor-
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du." Bunun dışında ŞvetCi.şvatara Upanişad'dan hareketle "tanncı" bir 
Sarp.khya da gelişmiş ve Bhagavad Gltii. tarafından halkın anlayacağı bir 
dille ifade edilmiştir (bkz . s. 474 vd) . 

Ayrıca krş . Garbe, San:zkhya-Philosophie, s. 1 9 1 -1 95; a.g.y. , Sar11hhya 

und Yoga, s. 1 7; Dasgupta , Yoga Philosophy, s. 23 1 -58; Tucci, "Linee di una 

storia del materialismo indiano", s. 42 vd. 

Not I. 8: SCI.J?1khya ve Budizm 

Si'i7??hhya, Yoga ve Budizm arasındaki bağıntılar hakkında hatırı sa

yılır bir kaynakça mevcuttur. Burada tüm bu kaynakçayı derleyip ak

tarma niyetinde değiliz. (Eski yayınlar için, bkz. Garbe'nin Aniruddha

vrtti'ye yazdığı giriş, S. i-ii; bu giriş bölümü, önce Abhandlungen der 

hönigl. Bayer. Ahad. d. Wissenschaften içinde yayımıanmış bir inceleme

nin özünü temsil etmektedir. Sorun birbirinden belirgin bir biçimde 

ayrılan iki bölümden oluşmaktadır; Sarrzhhya'nın Budizm üzerindeki 
ve Yoga'mn Budizm üzerindeki etkileri. Bazı Hintbilimciler Sarrzhhya 

düşüncelerinin Buddha'nın veya ilkel Budizmin felsefi oluşumundaki 

katkısına karşı çıksa da, alimlerin çoğunluğu Yoga tekniklerinin etkisi

ni kesin bir olgu diye kabul ederler (bkz. aşağıda s. 479) 
Budizmin Sarrzhhya'dan türediği yönündeki -o zamana dek genelde 

kabul gören- rivayeti ilk reddedenler Max Müller ve Oldenberg oldu. 

Garbe (yukarıda adı geçen ve "Abhandlungen"de yer alan incelemesin
de ve Die San:zhhya Philosophie ,  s. 3-S'de) San:zhhya ve Budizm arasındaki 

sekiz ortak noktayı belirterek bu rivayeti doğrulamaya çalışır; bu ortak 
noktaların en önemlileri şunlardır: Hem Budizm hem de Sarp.khya "sa

yarak döküm yapan felsefeler"dir , yani sınıflandırma, sıralama ve şerna
lan aşırı ya varan ölçülerde kullanır lar; her ikisi de kötümserdir, kur
han törenine ve riyazete karşıdır; her ikisi de Ruh'un psikolojik-zihinsel 
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deneyimle karıştınlmaması gerektiğini bildirir; her ikisi de kurtuluşu 
insanın nihai amacı olarak görür. Garbe, Saı:pkhya'nın tüm düşüncele
rini ve tüm şernalarını Budizmden almadığı kanısındadır; çünkü kur

duğu felsefi sistemin unsurlarını önemli sorunların hepsini çözümsüz 
bırakan bir dinden alan bir yaratıcıyı tasavvur etmek güçtür (nitekim 

ilkel Budizm nihai sorunların tartışılmasını insan ruhunun kurtuluşu 
açısından hiçbir yararı olmadığı gerekçesiyle reddediyordu). 

Jacobi ("Der Ursprung des Buddhismus aus dem Saı:pkhya-Yoga") , 

nidanalar ile Saı:pkhya'nın "kategorileri" arasındaki yakın ilişkile

ri öne çıkarıp, Aşvaghoşa'nm Buddhaçarita'daki tanıklığına dayana
rak Budha'nın ilk öğretmeni olan Araçla'nın (Pali dilinde Alara) "bir 

Saı:pkhya yandaşı" (s. 55) olduğunu hatırlatarak Garbe'nin vardığı so
nuçları güçlendirerek kabul eder. jacobi, Aşvaghoşa'nm tanıklığının 

gerçek bir tarihsel geleneği temsil ettiğini de tahmin eder (s. 57). "Über 

das Verhaltnis der buddhistischen Philosophie zu Saı:pkhya-Yoga und 

die Bedeutung des Nidanas" ,  başlıklı incelemesinde konuya geri dönüp 
kanısını kesinleştirir. "Budizm bir taklit olarak değil, Saı:pkhya'nın kişi

sel bir yorumu olarak gözükür; Saı:pkhya, Budizm için bir model yerine 

geçmemiş ama onun üzerinde yükseldiği temeli oluşturmuştur" (s. 1 ) .  

Aşvaghoşa'nın (İşvarakrshı::ıa'dan yüzyıllarca önce yaşadığını unutma
yalım!) tanıttığı Saı:pkhya hakkında, bkz. johnston, The Buddhaçarita, 

I, lvi vd. ,  1 66 vd. ,  a.g.y. , Early Sarrıhhya, s. 35 vd, 54 vd. 

Oldenberg, Bııddha adlı eserinde Saı:pkhya'nın Budizm üzerindeki 

etkilerini inkar ettikten sonra, jacobi'nin açıklamalarını eleştirir ("Budd

histische Studien", s. 693) ve Yoga riyazet uygulamalarının nüfuz ettiği 

Budha'nın aynı zamanda Saı:pkhya düşüncelerini de benimseyip be

nimsemediğini sorgular. Die Lehre der Upanishaden (s. 1 78-223) başlıklı 

kitabında ve "Zur Geschichte der Sarrıhhya Philosophie"de bu konu üze
nnde daha uzunca durur. L. de la Vallee-Poussin'in dikkat çektiği gibi, 
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Oldenberg Saı:pkhya'mn Budizm üzerindeki etkisine yavaş yavaş ikna 
olmuştur. Richard Pischel de bu bakış açısını paylaşır (Leben und Lehre 

des Bııddha, s. 65 vd). Ayrıca krş. F. Lipsius, Die Sarrzkhya Philosophie als 

Vorlauferin des Bııddhismus, s. 1 06- 1 04;  Tucci, Il Bııddhismo, s. 58 vd. 
Keith (The Sarrzkhya System, s. 23-33;  krş. Buddhist Philosophy, s. 38-

43) orta yolu tercih eder: "Belgelerden çıkarılabilecek tek sonuç, Budiz
min bazı kavram ve anlayışlarının Saı:pkhya'mnkilere çok yakın oldu

ğudur (The Sarııkhya System, s. 29). Saı:pkhya ve Budizmde ortak olan 

bu fikirler arasında, Keith, sarrıskaralar kavramını, nedensellik anlayışı
nı, Budha'mn dört hakikati ile Saı:pkhya-Yoga'daki kurtuluş öğretisinin 

dört evresi arasındaki denkliği, Budizm ve Saı:pkhya'mn "kurtuluş" de

neyimleri arasındaki benzerliği vb. sayar. Ama iki sistem arasında epey 
farklılık da bulur. "Dolayısıyla klasik Saı:pkhya'mn Budizmin kayııağı 
olmadığı ve Budizm üzerindeki bir Saı:pkhya etkisinin Mahabharata'ya 

daha yakın bir sistemden kaynaklandığı sonucuna varm:mın zemi

ni mevcuttur ya da öğretinin daha eski bir biçiminin Budizmin ve 
Mahabharata'daki Saı:pkhya'nın ortak kaynağı olduğu varsayılabilir" 

(The Sarııkhya System, s. 3 1 ) .  "Saı:pkhya etkisinin kanıtı haliyle dalaylıdır 

ve kendi içinde eksiksiz değildir" (Buddhist Philosophy, s. 1 42).  
Ayrıca bkz. Eugen Hultzsch, "Saı:pkhya und Yoga in Siçupalayadha; 

W alter Liebenthal, Satkarya is der Darstellung seiner buddhistischcn Geg

ner; Hauer, Das Lankavatara-Sutra und das Scvııkhya; S.  C. Vidyabhüsana, 

"Saı:pkhya Philosophy in the Land of the Lamas" (journal of the Asiatic 

Society of the Benga1, 1 907, s. 571 vd). 

Not I. 9: SaJ?Zkhya'nm Budizm eleştirisi 

Saı:pkhya'nın gerçekçiliği, ortaçağ Budist okullarının idealizmini ve 
göreliliğini yadsıyordu. Geç dönem Saı:pkhya metinlerinde Budist ide-
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alistlerle girişilen polemiklere rastlanır. Bunların en önemlilerini ince
leyelim. 

Dış dünyanın gerçekliği hakkında, Vaçaspatimişra şunları yazar 

(T attva vaişi'i.ri'i.di, I, 3): "Onu nakleden algılama ister doğru ister yanlış 
olsun" yani 1ster (doğru olarak) sedef diye, ister (hatalı olarak) gümüş 
diye algılansın, "kendi içinde (svarüpa) sedef aynı kalır." Siil?lkhya

sütra'nın yazarı da (I, 42) kesin bir dille şunu bildirir: "(dünya) sadece 

bir düşünceden ibaret değildir, (çünkü) gerçekliği doğrudan kavrama 

olanağına sahibiz" (na vicriıi'i.namatram bahyapratiteh) . Aniruddha bu 
bölümü yorumlarken, dünyanın nesnelliğini (jagat) şöyle açıklar: Eğer 

-Budistlerin savunduğu gibi- sadece bir düşünce (vicriıi'i.na) olsaydı, "şu 

bir çanaktır" deneyimine değil "ben bir çanağım" deneyimine sahip 
olurduk (aham ghatah iti pratyaya syat, na tu ayam ghatah iti) . Eğer karşı 
çıkan kişi: "Şu bir çanaktır" deneyimi nesnel gerçeklik gibi gözükse de, 

aslında "belirli bir izlenim"den (vi'i.sani'i.viçesa) kaynaklanmaktadır diye 

karşılık verirse, Aniruddha, bu "belirli izlenimler"in öncesinde onları 
belirlemiş başka izlenimler yer alması gerektiğini söyleyerek yanıtlar 

onu; bu durumda, izlenimlerin gerisinde kabul edilen bir dayanak 

(substratum) vardır hep (yoksa regressus ad infinitum'la karşılaşılır) ve 
bu dayanak dışsal gerçeklikten başka bir şey olamaz. Diğer yandan 
karşı çıkan aynı Budist, parçalar'dan (avayava) ayrı bir bütün (avaya

vin) olamayacağına göre, dışsal nesne var olamaz; bütün ve parçalar 

da bir olarak algılandıklarına göre (ekatvapratiteh) , aslında tek ve aynı 
bütünü oluştururlar (avayavavayavinorekatviit)" diyerek itiraz ederse, 
"bütün"ün çoğunlukla "parçalar"la aynı anda harekete geçtiği (fırtına sı

rasında ağaç) , ama kimi zaman sadece "parçalar"ın da "bütün" olmadan 
hareket ettikleri (hafif bir meltemde ağaç) yanıtı verilir. 

Bununla birlikte bazı idealistler (boşluğun gerçekliğin nihai temeli 
olduğu önermesini yapan Çünnyavada Budistleri) yeni bir itiraz dile 
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getirirler: "Mademki nesnesiz bilgi imkansızdır (nirvisayasya enanasya 

adarçanat), eğer nesneler yoksa bilgi de var olamaz. "  Vicfianabhikshu 

bu itiraza şu yanıtı verir (ad Sa111khya-sütras, I, 43) : "Dış dünyanın 

var olmamasından düşünce değil sadece boşluk sonucu çıkar (tarhi 

bahyabhave şünyameva prasajyeta, na tu vicrhanamapi) . Neden7 Çünkü 
dış dünyanın var olmaması beraberinde düşüncenin de var olmama
sını getirir ve türnevarım yoluyla (anumanasambhavat) dışsal gerçeklik 

sezgisi gibi, düşünce sezgisinin de nesnesiz olduğu söylenebilir (avas

tuvisaya) . "  

Vicfianabhikshu, Sa111khya-sütras, I ,  45 yorumunda, boşluğun va

roluşun Grund'u olduğunu ileri süren Şünyavadaları farklı bir tarzda 

çürütür. "Böyle bir varoluş ölümlüdür" diyenler cahilce bir görüş ile
ri sürmekten öteye geçmez. Çünkü "yalın tözler" yok edilemez, zira 
yok edici nedenler yoktur. Sadece "bileşik tözler" yok edilebilir. Ve za

manın dışsal nesneleri yok edici bir amil olarak devreye girmediğini 

belirtmekte de yarar var. Örneğin "testi artık yok" demek, bu nesne
nin içinde bulunduğu yeni koşulları kayda geçirmek demektir. Ama 

Vicfianabhikshu, bu bölüme ancak son bir itirazı daha ifade ettikten 

sonra son verir: "Boşluğun varlığının bir kanıtı bulunduğunu kabul 
ediyorsanız, o zaman sadece bu kanıtın varlığıyla bile boşluk ihtimali 
devre dışı kalır; eğer kanıtı kabul etmiyorsanız, kanıt bulunmadığı için 

boşluk kanıtlanmamış olarak kalır; boşluk kendi kendini bildirir diyor

sanız, bu önerme boşluğun akıl sahibi olduğu anlamına gelir ve böyle 
sürüp gider." Vicfianabhikshu'nun boşluk fikrini çürütürken tuttuğu 
bir yol da eskatolojik niteliktedir (ad Sa111khya-sütras, I ,  4 7): Boşluk in

san ruhunun hedefi olamaz, çünkü ruhun ulaşmak için yanıp tutuştuğu 
kurtuluş (moksha) gerçek bir şeydir. 

Özetle Sarpkhya'nın Budistlere karşı ileri sürdüğü argümanlar şun

lara karşı çıkar: 1 )  daha önceden algılanmış nesnelerin kabul edilmesi 
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adına "anlar" (ksharha) öğretisine; 2) dışsal nedenlerin algılanması ne
deniyle idealizme (vicrhanavada); 3) saçmalığa indirgeme (reductio ad 

absurdum) yoluyla boşluğa (Şünyavada) . 

Saı:p.khya'nın gerçekçiliği hem Şaı:ıkara (Brahma Sütras, II, 1 1 , 1 - 1 0) 
hem de çeşitli idealist Budist okullar tarafından eleştirilmiştir (örn. krş. 
Vasubandhu'nun Vicfıaptimatratasiddhi'si, çev. Poussin, I, s. 23-26). 

Not II. 1: Yogunlaşma önündeki engeller 

Yoga-sütras, I, 30'da yoğunlaşmanın önündeki dokuz engelin liste

si bulunur. Vyasa bunları şöyle açıklar: 1 )  vyadhi (hastalık) fizyolojik 

dengenin bozulmasıdır; 2) styana (rehavet, bitkinlik) zihnin çalışmaya 
hazır olmamasıdır; 3) samçaya (tereddüt) bir sorunun iki tarafı arasın
da çırpınıp duran düşüncedir: "böyle de olabilir şöyle de olabilir"; 4) 

pramada (gaflet, duyarsızlık) inisiyatif eksikliğidir ve samadhiyi engel

ler; 5) alasya (gevşeklik), "ağırlık"tan (gurutva) kaynaklanan zihin ve 
beden ataletidir; 6) avirati (duyusallıklşehvet) duyu nesneleri zihni ele 
geçirdiğinde ortaya çıkan arzudur; 7) bhranti darşana (yanlış, geçersiz 

kavram) yanlış bilgidir; 8) alabhda!?hümikatva (psikolojik-zihinsel hare

ketlilik yüzünden gerçeği görememe);  9) anavasthitattva (istikrarsızlık), 
zihin ekagrataya erişemediği için düşüncenin sürekliliğinin sağlanama

ması. Bu engellere ıstırap (du�kha) , umutsuzluk (daurmanasya) vb. de 

eklenir (Yoga-Sütras, I, 3 1 ) .  "Onları engellemek için hakikate alışmak" 

(Yoga-Sütras, I, 32). Aynı şekilde, evrensel dostluğu (maitri), merha
meti (karuva), hoşnutluğu (mudita) geliştirerek ve mutluluğa, sefalete, 

erdeme veya günaha karşı aynı kayıtsızlığı takınarak zihin arındırılır 

(a.g.y., I, 33). Tüm bunlar Hint ahlakının ortak alanına aittir ve ge
rek Ortodoks, gerekse popüler ve mezhepçi kaynaklarda bu inançların 
yansırnalarına rastlanır. 
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Not II. 2: Asanalar hakkında 

Teknik bir terim olan asana en arkaik terimler arasında yer almaz. 
En eski Upanişadlar'da bu terime rastlanmaz (ilk kez Şvetaşvatara 

Upanişad, II, ıo'da söz edilir). Bhagavad Gitcı'da Kshuriha Upanişad ve 
Aşvaghoşa'nın Buddhaçarita'sındaki (M.S. 1 .  yüzyıl) anlarula çıkar kar
şımıza: krş. Deussen, The Philosophy of the Upanishads , s. 387-88; Hop

kins, "Yoga-technique in the Great Epic" s. 348. Mahabharata'nın Şanti 

Parva'sında asanalara birçok referans bulunur (böl. 237, 24 1 ,  3 1 7) .  
Ama bu pratiğin eskiliğinden kuşku duyulamaz; Veda metinleri de za
man zaman Yoga beden duruşuna gönderme yaparlar (krş. Hauer, Die 

Anfange der Yoga-Praxis, s. 2 1 -3 1 )  ve Mohenco-Daro'da bulunan birçok 

mühür asana duruşundaki tanrıları tasvir eder. Uzun uzun asanalardan 
söz eden Yoga Upanişadları arasından Trişihhibrahmm:ıa Upanişad, 34-

52'yi sayalım. Haıha Yoga eseri olan Gherariı�a Saıııhita, 32 asana tarif 

eder; Hathayogapradipiha, l S'ini, Şiva Saıııhita 84'ünü tanımlar. Haıha 
Yoga'ya göre beden duruşlarının çok altı çizili bir büyüsel değeri var
dır; örneğin padmasana her hastalığı iyileştirir (Gherariı�a Saıııhita, Il, 8), 

muktasana ve vacrasana "mucizevi güçler" temin eder (a.g.y., Il, 1 1 - 1 2) ,  

m rtasana zihinsel çalkantıları yatıştırır (Il, 1 9) ,  bhucangasana huriı�alinl'yi 

uyandım (II, 42-43 vb) . "Ölümü fetheden" asanalar da vardır; mrtyum 

cayati Hatha Yoga metinlerinin karakteristik klişesidir. Krş. Bernard, 

Hatha Yoga. 

Pali dilindeki kanonlarda asana hakkında,,krş. The Yogavacara's Ma

nual of Indian Mysticism, yay. T. W. Rhys Davids (çev. F. L Woodward, 
Manual of a Mystic), s. 1 ,  dipnot 2 .  

Ayrıca krş. Arthur Avalon, The Serpent Power, çeşitli yerlerde; Roe

sel, Die psychologischen Grundlagen, s. 1 6-23. 
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Not II. 3: Yoga yogunlaşmasz hakkında 

Upanişadlar'daki ilk açık gönderme: Kathal-w Upanişad, VI, 1 1 . 

Mahabharata'dan çeşitli bölümler Hopkins , "Yoga-technique in the Gre

at Epic" s. 351  vd' da belinilip yorumlanmıştır. Caynacılıkta beş dharal)a 

hakkında, krş. Garbe, Saıııkhya und Yoga, s. 39 vd. Yoga-sutralardan ve 
yorumlarından belli başlı bölümler Lindquist, Die Methoden des Yoga, s. 
1 04 vd' da alıntılanıp çözümlenmiştir - ama bu yazarın Yoga meditasyon 

ve yoğunlaşmasını çeşitli otohipnoz biçimlerine indirgediğini hesaba 
katmak gerekir. 

Yoga yoğunlaşması hakkında kişisel bir deneyim için, bkz. Bernard, 

Haçha Yoga. Ayrıca krş. Filliozat'nın yerinde gözlem ve değerlendirme

leri: "Sur la 'concentration oculaire' dans le Yoga" (Yoga: Eine internati

onale Zeitschrift, ı, 1 93 1 ,  s. 93- 1 02'de yayımlanmış inceleme) ve Olivier 
Lacombe'un saptamaları: "Sur le Yoga indien". 

Not II. 4: Samadhi 

Mahabharata'nın didaktik bölümlerinde samadhinin anlamı konu

sunda, krş. Hopkins, "Yoga-technique in the Great Epic" s. 337 vd. 

Yoga-sutras'ın önemli bölümleri (özellikle I, 4 1 -46), Vyasa, 
Vaçaspatimişra ve Bhoja'nın yorumları ve bu metinlere ilişkin çözüm

lemeler için bkz. Lindquist, Die Methoden des Yoga, s. 1 1 8 vd, 1 44 vd. 

Samadhi = samapatti terimlerinin özdeşliği hakkında, özellikle bkz. 
Vyasa, ad Yoga-Sutras, ı. 43-44 ve Vaçaspatimişra, ad I ,  42-43 . 

Budizmin dört dhyanası ile sampracfıata samadhinin dört çeşidi ara

sındaki koşutluk için, krş. Senart, "Bouddhisme et Yoga", s. 349 vd; 

Poussin, "Le Bouddhisme et le Yoga de Pataficali" , s. 229-230. "Bu ortak 
kavramların ve ortak öğretilerin önce hangi tarafta, Yoga'da mı yoksa 
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Budizmde mi geliştirildiği sorusunu yöneltecek miyiz? Kesin doğru ol" 
maya en yakın olasılık Yoga'darı yanadır" (Oldenburg, alınulayan de La 
Vallee"Poussin, s. 230). Ayrıca bkz. aşağıda s. 479. 

Not II. 5: Siddhiler, "mucizevi güçler" 

Klasik Yoga metinleri S.  Lindquist, Die Methoden des Yoga, s. 

1 69-182'de derlenmiştir; a .g.y. , Siddhi und Abhiiifıi'i'da Budist bel

geler, özellikle de Buddhaghosha'nın Visuddhimagga'sı çözümlenir. 
Abhiciialar hakkındaki kaynaklara ilişkin iyi bir kaynakça için, bkz. 
Etienne Lamotte, Le Traite de la Grande Vertu de Sagesse de Nagarcuna 

(Mahapracfıaparamitaşi'istra) , I, 329 , dipnot 1 .  

Hatha Yoga kaynaklarında siddhiler hakkında, bkz. örn. Şiva

Sarrıhita, III, 4 1  vd. Tantracılıkta ve Yoga folklorunda siddhiler hakkında, 

bkz. yukarıda s. 376. Ayrıca krş. Siddha efsaneleri, s. 300 vd. 

Not III. ı: Vratyalar ve Vedalar çağının esrimecileri 

V ratyalar sorunu M. Winternitz, "Die Vratyas" içinde (Zeitschrift Jür 

Buddhismus, 1 924- 1 925,  s. 48 vd, 3 1 1 vd) ve özellikle de ] .  W. Hauer, 

Der Vratya. Untersuchungen über die nichtbrahmanische Religion altindi

ens, l (başka cilt çıkmamıştır): Die Vratya als nichtbrahmanische Kultge

nossenschaften arischer Herkunft'ta (Stuttgart, 1 927) kapsamlı bir biçim
de işlenmiştir. Rig Veda'daki (X, 1 36) keşin hakkında, krş. Hauer, Die 

Anfange der Yogapraxis, s. 1 69 vd; aynı yazar, Vratya, s. 324 vd. 

Şramanaların riyazeti ve edebiyatı hakkında, bkz. L. de La Vallee

Poussin, Indo-Europeens et Indo-Iraniens. L'Inde jusque vers 300 av. ]. -C. 

(genişletilmiş yeni baskı, Paris, 1 936), s. 290 vd, 378 vd. Vedalar ça
ğında halk dinselliği hakkında bol malzeme için, bkz. Ernst Arbman, 
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Rudra. Untersuchungen zum altindischen Glauben und Kultus, Uppsala, 
1 922) , özellikle s. 64 vd. Erginleme ve esrime nitelikli yapılara sahip 
"erkek cemiyetleri" için, Stig Wikander: Der arische Mannerbund (Lund, 

1 938) ve Vayu. Text und Untersuchungen zur indo-iranischen Religions

geschichte (Lund, 1 94 1 ) . Şamanik unsurlar hakkında, krş. W. Ruben, 
"Schamanismus im alten Indien" (Acta Orientalia, 1 7, 1 939, s. 1 64-205) 

ve M. Eliade, Le chamanisme et les techniques archaıques de l'extase (Paris, 

1 95 1 ) ,  s. 362-388. 

Not III. 2: Beş nefes 

Beş "nefes" pra7Ja, apana, samana, udana ve vyanadır. Arthur H. 

Ewing, Veda kaynaklarında bu nefeslerin adlarının geçtiği yerlerin 
eksiksiz bir dökümünü çıkarmıştır: "The Hindu Canception of the 

Functions of Breath" . Vardığı sonuçların özü şöyledir: Pra7Ja, göbekten 

veya kalpten başlayıp yukarı doğru hareket eden nefestir ve hem soluk 

almayı hem de soluk vermeyi içerir; apana birçok anlama gelen bir te
rimdir: anüs ve kuyruksokumu nefesi, kalın bağırsak nefesi, göbek ne

fesi; vyana vücudun tüm uzuvlarından içeri giren nefestir; udana., hem 

geğirmeyi içerir hem de samadhi veya ölüm halinde cam kafaya doğru 
taşıyan nefesi; samana, kannda bulunan ve hazını sağladığı kabul edilen 
nefes tir. 

G. W. Brown, "Praı;ıa and Apana"ya göre, pra7Ja göğüs kafesindeki, 

apana kanndaki nefestir. Filliozat, (La. Doctrine classique, s. 1 42 vd.) ,  
Evving'in vardığı sonuçlan kısmen reddeder. Daha Rig Veda'da pra7Ja 

bedenin üst, apana ise alt bölümünün nefesidir; "bedenin ortasında do

laşan vyana ise onları topariayıp bir araya getirir" (s. 1 48). Her ne olursa 
olsun, prG.IJa ve apanayı "nefes verme" ve "nefes alma" diye çeviremeyiz, 
çünkü metinler "rahmin içindeki" pra7Ja ve apanadan, pra7Ja'mn ceni-
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nin gelişmesindeki rolünden söz eder (örn. Atharva Veda, XI, 4, 1 4) .  

"Ama tasavvur edilebilecek her türlü soluma içinde, dölütte görüleme
yecek iki nefes biçimi varsa bunlar da nefes alma ve nefes vermedir" 

(Filliozat, s. 1 47). Vedalar çağından beri bulgularran nefes = kozmik 

rüzgar benzeştirmesini de unutmamak gerek (krş. Rig Veda, X, 90, 1 3 :  

Kozmik insanın ndesinden rüzgar doğdu; Atharva Veda, Xl:4. 1 5: "nefes 
adı verilen rüzgardır bu" vb; krş. Filliozat, s. 52 vd). "Kozmik insanın 

pri'itıa 'sı veya genelde nefesi rüzgar olduğuna göre, bu içsel bir nefestir, 

çünkü rüzgar evrenin, kozmik devin bedeninin içinde dolaşır" (a.g.y., s. 
1 47) . Çin geleneğinde de içsel nefes bilinir: Bkz. daha yuk. s. 70. Hint

han kozmik rüzgar-kozmik nefes mitolojisi için, krş. Wikander, Vayu, 

s. 84 vd ve çeşitli yerler. 

Not III. 3: Tapas ve Dıksha 

Bkz. Oldenberg, Die Religion des Veda, s. 397 vd; Alfred Hillebrandt, 
Vedische Mythologie, I,  482 vd; Hermann Güntert, Der arische Weltkönig 

und Heiland, 347 vd; Hauer, Die Anjange der Yogapraxis, 55 vd; Keith, 

The Religion and the Philosophy of the Veda, I, 300 vd. ; Levi, La doctrine du 

sacrifice dans les Brahmm;ıas, s. 1 03 vd. Ayrıca krş. Eliade, Shamanism, 

s. 4 1 2  vd. Barth'a göm, "(diksha) töreninin gerçekten Ilahiler çağına ka

dar uzandığını kanıtlayan hiçbir şey yoktur (. . .  ) .  Orada ne dıkshaya, 

ne diksita'ya, ne de eşdeğerli bir terime veya benzer herhangi bir şeye 

yapılan göndermelere rastlanır"; ayrıca bkz. Poussin, Indo-Europeens, s. 

368 vd. Yine de arkaik bir anlayış sözkonusudur: Tüm dünyada yaygın 
olan terleme tekniği ve mitolojisi Cermenlerde, Iskitlerde, harılılarda 

bulgulanırken niye Vedalar çağı Hintlilerinde görülemeyeceğini anla
maya olanak yoktur. 
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Not III. 4: Yerli dinin Hindulaştzrzlmasz 

Yerli tanrılarm asimilasyonu bugün bile devam etmekte olan bir sü
reçtir. Hint folklorculannın, özellikle de Sarat Chandra Mitra'nın bazı 

gözlemlerini hatırlatınakla yetiniyoruz, çünkü bu konu hakkında çok 
geniş bir literatür mevcuttur. Hinduizmin "kabulü" oldukça yüzeysel 
kalmaktadır; yeni tanrılarm veya yeni külderin "ilkel" niteliğini ele ve
ren bazı unsurlar hala varlıklarını korumaktadır. Örneğin yerli kabi
leler din değiştirdiğinde , Hindu tanrılarını kabul ederler (çoğunlukla 
da tanrıçaları) , ama ibadet için Brahmanların yardımına başvurmazlar: 
Bkz . Mitra, yaşlı bir ağacın altmda tanrıça Bhagavati'ye tapan bir Oraon 
kabilesi hakkında: "On the Canversion of Iribes into Casts in North 

Bihar" . Mitra, sadece evlenmemiş genç kızların Brahmanlan araya kat
madan tapındığı bitki cini ıtokumara hakkında: "On the Cult of the 
Jujube Tree" . 

Arilar öncesine ait eski dini tören mekanlarına Hindu tapınakların 
inşa edildiği, ama tapınak rahipliğini paryaların üstlendiği örneklere de 
rastlanır; önemli olan mekanın kutsallığıydı (dinler tarihinde iyi bilinen 
bir görüngü; kutsal mekanlardaki süreklilik hakkında bkz. Eliade, Pat

terns, s. 1 99 vd.) 1 6  gün süren Ana Tanrıça (Ammal veya Attal) şenliği 
sırasında bir paryaya, tanrıçanın nişanlısı olarak tapınakta bakılır ve 
beslenir. Bir parya Madras'm koruyucu tanrıçası Egattala'nın boynuna 
tali'yi bağlar. Mysore eyaletinde bir Holiya, yerel tanrıçanın rahibi ve 
köyün parya şefi de köyün efendisi olarak kabul edilir ( G. Oppert, On 

the Original Inhabitants oj Bharatavarsa or India, Westminster, s. 52). 

Başka yerlerde de paryayalarm Brahmanların yerine ritüelleri gerçek
leştirdikleri oluyor (krş. William Crooke, An Introduction to the Popular 

Religion and Fo!h-lore of Northern India, I, 47) .  Paryayalar Arilar öncesi 
kabilderin bir parçasıydı; Ana Tanrıça'nın sırrını bilirler; ve "ilkel kut
sallık ustalan"nı temsil ederler. 
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Yerli kabileler, dogmatik ve hukuksal açıdan Hinduizmle bütünleş

tikleri, Brahmancı mitolojiyi, kast sistemini vb . özümsediklerinde bile, 
çoğu zaman Brahmanlann hizmetine başvurmazlar. Tıpkı eski yerli 

tanrılar gibi, eski dinsel törenler de yaşamaya devam eder ama isim

leri ve kimi zaman da anlamları değişir. Kabileler, koruyucu tannların 
ayrılmadığı kutsal rnekanlara -bir ağaç, bir göl, bir pınar, bir mağa
ra- hala hürmet ederler. Hinduizm bunları asimile edebilmek için bu 

koruyucu tanrılan Şiva veya Kah'nin (Durga) çok sayıdaki tezahürüyle 

özdeşleştiriyordu; eski kült mekanları ise Hindu mitolojisinden bölüm
lerle geçerli kılınıyordu. Örneğin, Chilca gölünün (Orissa) koruyucu 

tanrıçası Kalicai'nin yerli yapısı ona tavuk kurban edilmesiyle de doğru

lanıyordu; bkz. Mitra, "The Cult of the Lake-Goddess of Orissa. Ayrıca 
bkz. Nanimadhab Chaudhuri, "Rudra-Şiva as an Agricultural Deity" 
(yarı-Hindulaşmış kabilelerde Şiva kültü, s. 1 85 vd); Mitra, "Notes on 

Tree-Cults, in the District Patna in South Bihar" ;  a.g.y, "On the wors

hip of the Pipal Tree in North Bihar" .  Pipal kültü hakkında çok zengin 
bir literatür mevcuttur: Mahabharata'daki referanslar ve Puraı:ıalar için, 
krş. ] . ] .  Meyer , Irilogic aitindischer Machte und Feste der Vegetation, II, 

132-1 34; en eski dönem için, krş. Chaudhuri, "A Prehistoric Tree Cult". 

Tantracılıkta belirleyici bir rol oynayacak tanrıça Durga-Kali, bü

yük olasılıkla yerli bir bitki ve tarım tannçasıydı. Tantracılık-bitelge 
kültü ortakyaşamı Bengal'de hala fark edilmektedir :  krş. Katalipada ve 
Faridpur bölgelerinde "on iki birader" Baro Bhaiya kültü ve onların 

annesi Vanadurga kültü hakkında, Chintaharan Chakravarti, "The Cult 
of Baro Bhaiya of Eastern Bengal" _ Tapınma, bir aşvatha veya sheora ağa

cının yanında, Tantra litürjisinde uğurlu günler sayılan salı veya cuma 

günü yapılır. Tekeler, koyunlar ve mandalar kurban edilir . Söylenen 
mantralara göre, Vanadurga, Tantra ikonografisinin Durga'sına denk 

düşmektedir. 
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Durga'nın Puraı:ıalarda ve Tantra kaynaklarında bulgulanarı koz
mik-bitkisel yapısı onu, Hindulaşnıa sırasında özellikle yerli kabileler 
içinde popüler kılmıştır .  Devi-Mahatmya, XCII, 43-44 (= Markarhçl.eya 

Pıırarha, 8 1 -93) , tanrıçanın kuraklık cinleri Mahisha, Sumbha ve 

Nisumbha'ya karşı kazandığı zaferi yüceltir: "Daha sonra ey Tanrılar! 
Hayatı sürdüren ve yağmurlar mevsiminde bile bedenimden biten bu 
bitkilerle tüm evreni besleyeceğim (tam karşılığı: ayakta tutacağım). O 

zaman yeryüzünde Sakarnbari gibi ("ot taşıyan kadınlar" veya "otları 

besleyen") gibi şanlı olacağım ve aynı dönemde Durgamma adında
ki büyük asııra'nın karnını yaracağım;" krş. bu mitin litürjik bağlaını 
için, krş. Mitra, "On the Cult of the Tree Goddess in Eastern Bengal"; 

mit için, Heinrich Zimmer, Myths and Symbols in Indian Art and Civili

zation, s. 1 90 vd. Önemli bir ritüel olan navapatrika ("dokuz yaprak") 
Durga'nın bitkisel niteliğine ışık tutar: "0!, ey yaprak (patrika), ey 

Durga'nın dokuz yaprağı! Sen Mahadeva'nın gözdesisin; tüm bu adak

ları kabul et ve beni koru ey göklerin kraliçesi. O!, iman olsun dokuz 

yaprakta yaşayan Durgaya!" (Mitra, a.g.y., s. 232-233) . 

Durga'ya ağaçların tanrıçası olarak özellikle Mymensingh ve Tip

pera bölgelerinde rastlanır; oralarda Bana Durga adıyla bilinir. Sheora 

ağacında (Streblus asper), bazen ııdııma ağacının (Ficııs giomerata?) kök
lerinde oturur. Kutsal kuşağın takılınası töreninden önce, nikah töre

ninden önce, genelde uğurlu sayılan her ritüelden önce Bana Durga'ya 

tapımlır. Tippera bölgesindeki Comilla'da, KClmini ağacımn (Mıırraya 

exotica) köküncieki tanrıçaya şu formülle yakanlır: "Sakota ağacında 
yaşayan tanrıça Durga'ya itaat ediyorum." Ona genellikle domuzlar ve 
Puca vesilesiyle 2 1  horoz kurban edilir. Ari olmayan kökenini ve niteli

ğini belirlemek açısından değerli bir ayrıntıdır bu. Mitra üzerieri kırmı
zı lekeli ördek yumurtası adaklarını, Güney Bengal'de Ari olmayan bir 
tanrı, kaplan biçimindeki Dakshina Raya için ördek kurban edilmesine 
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benzetir. ("On the Worship of Dakshina Raya as a Rain God"). Tan
rıça Kall kültüyle bağlantılı, Ari olmayan adetlere halk bayramı Kalı:
Nautch'ta da rastlanır ;  bu şenlik sırasında üç gün önceden geceyarısı 

bir banyan ağacı yanında tannçaya ibadet eden maskeli dansçı grupları 

daha sonra kent sokaklannda dolaşır (bkz. Dhirendra Nath Majum
dar, "Notes on Kalı:-Nautch") . Durga ile halk arasındaki bitelge kültleri 
arasındaki bağıntılara ileride yeniden döneceğiz. Günümüzde bile yerli 

kabileleri kastlar ve alt-kastlara, onların tanrılarını da Şiva ve Durga'nın 

epifanilerine dönüştüren Hinduizmin yorulmak nedir bilmeyen kendi
ne katma gücünü şimdiden vurgulamakta yarar var. 

Not III. 5: Upanişadlar 

Brahman hakkında, bkz. jarl Charpentier, Brahman; Georges 

Dumezil, Flamen-Brahman; Keith, "New Theories as to Brahman" ; B.  

Heimann, Studien zur Eigenart indischen Denkens, s. 40 vd; H. G. Nara
hari, Atman in Pre-Upanişadic Vedic Literature, s. 22 vd; Louis Renou, 
"Sur la notion du brahman"; jan Gonda, Notes on Brahman. 

Upanişadlar: 1 93 1  'e kadar yapılmış yayımlar, çeviriler ve eleştirel 

incelemeler için, bkz. Renou, Bibliographie Yedique, bölümler 96-1 1 6 . 
Şunları sayalım: R. D. Ranade, A Constructive Survey of Upanishadic Phi

losophy; Oldenberg, Die Lehre der Upanishaden; Deussen, Die Philosop

hie die Upanishads; Oltramare, L'histoire des idees, I, s. 63 vd; B. Barua, 

Pre-Buddhistic Philosophy; Dasgupta, Indian Idealism, s. 20 vd; a.g.y, A 

History of Indian Philosophy, I; Keith, The Religion and Philosophy, s. 534 
vd; Maryla Falk, "Il Mito psicologico nell 'India antica", özellikle s. 346-

397, 42 1 -569; Walter Ruben, Die Philosophen der Upanishaden; Renou, 

"Le Passage des Brahmm:ıa aux Upanişad. " 

Uykuya ilişkin mistik spekülasyonlar hakkında (Brihadiiranyaka 
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Upanişad, IV, 3 ,  9 vd), krş. Heimann, s. 1 30 vd. 
Katha Upanişad, çev. Renou; krş. Ananda K Coomaraswamy, "No

tes on Katha Upanişad". 

Şvetaşvatara Upanişad, çeviren ve yorumlayan Aliette Silburn; ay

rıca bkz. R. G. Bhandarkar, Vaishvavism, Şaivism and Minor Religious 

Systems, s. 1 06- 1 1 1 ;  Richard Hauschild, Die Şvetaşvatara-Upanişad; Ha
uer, "Die Şvetaşvatara-Upanişad"; a.g.y. , Glaubensgeschichte dcr Indoger

manen, I, s. 208 vd; Johnston, "Some Sa:qıkhya and Yoga Conceptions 

of the Şvetaşvatara-Upanişad". Şvetaşvatara, VI, 1 3 ,  Yoga uygulaması
nın yanı sıra Sa:qıkhya felsefesinin de soteriyolojik geçerliliği olduğunu 

açıkça belirtir. 

Mandukya Upanişad, çev. E. Lesimple; krş. Zimmer, Philosophies of 

·India, s. 372 vd. Ayrıca çev. ve yorumlama, Alex Wayınan, "Notes on 
the Sanskrit Term Chana", s. 263-64. 

Maitri Upanişad, çev. ve yorumlayan Anne-Marie Esnoul. Krş. Hop

kins, The Great Epic, s. 33 vd; Dasgupta, Yoga Philosophy, s. 65-66; Ha
uer, Der Yoga als Heilweg, s. 26 vd; E. A. W elden, "The Sa:qıkhya Teac

hings in the Maitri Upanishad". 

Deussen Yoga uygulamasını, orta dönem Upanişadlar'ında 

-Maitrayavı'den Hartısa'ya- bulunduğu şekliyle, her amga'yı izleyerek 
şematik bir biçimde sunmayı denemiştir. Buradaki alıntılar listesi hayli 

eksiksizdir ve bu nedenle onu burada yinelememize gerek yok. Krş. 

The Philosophy of the Upanishads, s. 387-395. Yama ve niyama klasik lis

telerde görünmez; asanaya ilk kez Şvetaşvatara, II, 1 0'da değinilmiş
tir; pramiiyamanın üç anı (reçaka, puraka, kumbhaka) Khurika, 5 vb.'de 

karşımıza çıkar; daha yukarıda da gördüğümüz gibi pratyaharaya 

Chandogya, VIII, 15 'de ve dharavaya da Maitraym;I, VI, 34'te değinil
miştir; dhyana ve samadhinin klasik Upanişadlar'daki anlamı Yoga

sutralardakinden değişiktir. Yogayla ilgili Upanişadlar'ın en sık baş-
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vurulan versiyonu Şastri'ninkidir: Yoga Upanişads with the commcntary 

of Şri Upanişad-Brahma-Yogin, yay. haz. A. Mahadeva Şastri; Ing. çev. 

Şrinivasa Aiangar, Yoga Upanishad. 

Not III. 6: "Mistik sesler" 

Brhadaranyaka Upanişad, (1.1, 9), "kulaklar tıkandığında duyulan 

uğultu"dan söz eder; "(can) çıkacağı sırada (ölümle birlikte) bu gürültü 

duyulmaz olur." (çev. R. E. Hume, The Thirteen Principl Upanishads, 
s. 1 53). Vaikhanasasmartasütra, V, 1 (yay. W. Caland, s. 68-69) can 

çekişen kişinin ölüm anına kadar yavaş yavaş azalarak süren bir "çan 

sesi" işittiğini belirtir. Pali kanonunda aynı işaret tanrıların seslerine 

atfedilir; Digha-nikaya, I, 1 52'ye göre, "Devalann ve yaksalann sesinin 
bir altın çanın sesine benzediği söylenir." Bazı Tantra beden duruşla

rı ve meditasyonlarında çan sesi işitilir; örneğin anahata çakra'da (krş. 

Mahanirvava-tantra, V, 1 46) . Nadahindu Upanişad (31 vd.) yoginin vais

navimudra uygulaması sırasında siddhasana duruşunda meditasyon ya
parken işittiği mistik seslerin hepsini betimler. Aynı şekilde en önemli 

meditasyonu O! hecesine mistik yoğunlaşmayla başlayan Dhyanabindu 

birçok tuhaf sesten söz eder: "Nada'nın yeri vinadanda'dır (omurga) ; 
orta yerin sesi deniz kabuklarınınkine benzer vb. Ahaşa oyuğuna (ele
mente denk düşen) gelince tavus çığlığını andırır" ( 102) Ayrıca bkz. 

Hathayogapradlpika, IV, 79 vd ve Gherarhqa Sarrzhita, V, 78 vd. 

Bugün Hindistan'da "mistik ses" üzerine meditasyon yapan bir mez
hep vardır: Radhaswamiler. Bu meditasyona şabd-yoga, "ses yogası" adı

nı verirler. Radhaswamilerin merkezi Kapurthala yakınındaki Beas'tır; 
bu mezhebin orada hayli güzel bir tapınağı vardır. Kasım 1 930'da Beas'a 

yaptığım ziyaret sırasında bilgi kaynaklarım bu meditasyonu betimler
ken, "kaşlann ortasına" yoğunlaşmayla başlaması gerektiğini söylediler; 
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bir çan sesi duyulması, shabd meditasyonunun geçerlilik kazandığının 
ilk işaretidir. Meditasyonun sonraki evrelerinden biri göğe yükselme 
duyunısamasının uyanmasıdır. Krş. Myron H. Phelps, yay. Discourses 

on Radha-Swami Faith (önemsiz bir eserdir, çünkü teknik hakkında he

men hiçbir kesin bilgiye rastlanmamaktadır) . 
Kuşku yok ki mistik ses işitme hadiselerine çeşitli değerler yükleni

yordu. Keşmir'i ve Hindistan'ın öteki bölgelerini ziyaret eden Kuchalı 

Budist keşiş Fo-T'u-Teng 3 10'da Çin'e gelir ve çeşitli büyüsel marifetler 

sergiler; h ünerlerinin en önemlilerinden biri çan seslerinden hareket
le kehanette bulunmasıydı; krş. A. F. Wright, "Fo-T'u-Teng. A Biog

raphy", s. 337 vd, 346, 362 . 

Dabista.n'ın yazan da "mutlak ses" (Arapçada sant mutluk, Hintçede 
anahid) üzerine meditasyondan söz eder; bu meditasyona günlük dilde 
azad awa veya "hür ses" adı verilir (The Dabista.n, çev. D. Shea ve A. I ro

yer, I ,  8 1 ;  Hint dinleri üzerine çok kapsamlı bir eser olan Dabistiin, 1 7. 

yüzyılda MuJ::ı.sin-i Fani tarafından derlenmişti). Ona göre Muhammed 
de mistik sesler üzerine meditasyonu biliyordu ("çan sesleri" suresi, 

sant mutluk) ; Hafız da şu dörtlüğünde bunu hatırlatır: 

Kimse bilmez cananımın yerini 

· Tek bilinen, yaklaştığı çan sesinini 

Diibistan, işitsel meditasyonu şöyle betimler: "Müminler işitme ve 
duyma yerilerini beyne yönehirler ve ister evde ister çölde gecenin için

de olsunlar, zikirleri olarak kabul ettikleri o sesi duyarlar. . ." 

Bazı mistik Arap yazarianna göre zikir, "kafa çemberi içinde" işitilen 

gürültüleri veya sesleri, "sur ve zil sesleri"ni, "su gürültülerini, rüzgarın 
gürültüsünü, çok sıcak bir ateşin sesini, değirmenlerin sesini, at nallan

nı, rüzgarın nefesini üflediği ağaç yapraklannın hışırtısını. . .  " dillendirir 
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(Ibn 'Aça' , alıntılayan Gardet, "La mention du nom divin en mystique 
musulmane" s. 667) . 

Benzer mistik sesler üzerine, krş. W. Y. Evans-Wentz, Tibet's Great 

Yogi Milarepa , s. 37 vb. Rösel'in görüşleri için bkz. Die psychologischen 

Grundlagen, s. 67-68. 

Not III. 7: Çileci listeleri 

Işte Varaha Mitra tarafından alıntılarran ve onu yorumlayan 
Dtpala'nın Cayna üstadı Kalakaçarya tarafından oluşturulduğunu söyle

diği bir liste (Utpala'dan alıntılar için, bkz. D. R. Bhandarkar, "Acivikas", 

s. 287): sakya (kırmızı elbise giyen); Acivika; bhikshu (veya sannyasi); 

çaraha (kafatası taşıyıcısı); niggantha (çıplak çileci, Cayna); vanyasana 

(münzevi) . lki başka liste daha vardır ( Georg Bühler, "Barabar and 

Nagarjuni hill-cave inscriptions of Aşoka and Daşaratha", s. 362 ; krş. 
A. Govindaçarya Svamin, "The Pancaratras or Bhagavat-Şastra, s. 960). 

Birinci liste: tavasia (tapasika, "münzevi") ;  kavalia (Kapalika, "kafa
tası taşıyıcısı"); rattavada (raktapata, "kırmızı elbise giyen"); çadardi 

(ekadarruj.i, "değnekli çileci" Acivika); cai (yati) ; çaraa (çaraka); khavanai 

(kshaparhaka) . Ikinci liste: calana (cvalana, sagnika) ; hara (işvarabhakta, 

"tanrıya tapınan"); sugaya (sugata, "Budist"); keçava (keçavabhakta, 

"Keçava'ya tapınan" bhagavata) ; sui (şrutimargarata, "şrutiye intisap 

eden" yani milyıan:ısaka) ; brahma (brahmabhakta, "Brahma'ya tapınan" 
vanaprastha) ; nagga ("çıplak"). Tüm bu listeler Tantracı mezhepleri be
lirtmeyi de unutmaz (Kapalika, ürdhvaçravaka) . 
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Not IV. ı: Mahabharata 

Bkz. Oldenberg, Das Mahabharata; Jacobi, Mahabharata; Hopkins, 

The Great Epic; joseph Dahlmann, Das Mahabharata als Epos und Recht

sbuch (bkz. Barth, CEuvres, IV, 347-403'deki tartışma) . Winternitz, Gesc

hichte der Indischen Literatur, I, 263 vd; III, 623'te zengin bir kaynakça. 
Mahabharata'da kayda geçirilip korunmuş rivayetlerin etnolojik yoru

mu için, G. ] .  Held, The Mahabharata, Charles Au tran, L'Epopee hindoue. 

Wikander, Pandavalar efsanesinin altında yatan Veda mitolojisini gün 

ışığına çıkarmıştır; "La legende des Pandava et la substructure mythique 

du Mahabharata" (ayrıca bkz. Dumezil, Jupiter, Mars, Quirinus, IV, s. 

55-85) ; krş. Wikander, "Sur le fonds commun indo-iranien des epopees 

de la Perse et de l'Inde" . 

Not IV. 2: Mokshadharma'da Sal!lkhya 

1 1 .039- 1 1 .040. dizeler tam bir cnv: translatoris'tir. Hopkins ta
rafından (Great Epic, s. 1 04 vd) Mokshadharma'da bir tanrıtanımaz 
Saı:p.khya'nın varlığının kanıtı olarak kabul edilen bu dizeler Franklin 

Edgerton tarafından tam zıt anlamda yorumlanmıştır ("The Meaning of 

Saı:p.khya and Yoga", s. 2 7-29) . 
Hopkins, anişvarah katham mucyed'i, "Tanrısız kurtuluş olabi

lir mi?'' diye çevirir ve bu soruyu Yoga yapanların sorduğu kanısına 

varır. Edgerton ise anişvara'yı "en üstün, efendisiz" diye çevirir; ona 
göre bu anlam Saı:pkhya'nın tanrıtanımazlığına ilişkin her türlü imayı 
gündem dışı bırakmaktadır. Edgerton'ın çevirisi Dahlmann'ın klasik 

çağ öncesi Saı:p.khya'nın ilk anlamı konusundaki görüşlerini doğrular 

(krş. Die Sarrıkhya Philosophie, s. 5 vd) . Ama onun anişvara için yaptı
ğı çeviri Hopkins (a.g.y.) ve Keith tarafından (Religion and Philosophy, 
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Il, 543-544) reddedilmiştir. Ayrıca bkz. Oldenberg, "Zur Geschichte der 

Si'ilyıkhya-Philosophie", s. 23 1 .  

"Ruhların çoğulluğu"na gelince -klasik Sarp.khya'nın karakteristik 

notu- Mokshadharma'da buna değinildiği görülür: "Sarp.khya ve Yoga 

öğretilerine göre, dünyada pekçok ruh vardır; bu öğretiler bir tek ruh 
olduğunu asla kabul etmezler" (Mahabharata, XII, 1 1 .  714) .  Ama bu 
sözlerin hangi bağlanıda söylendiği dikkatle okunduğunda, bir ampi

rik ruhlar çoğulluğunun sözkonusu olduğu anlaşılır; anima adı veri

len bu ruhlar, sınırlı ve bireyselleşmiş psişik deneyim çekirdekleridir, 
kısacası bireyleştirilme ve mürıferitlik yanılsamasıyla büyülerımiş "ay

dınlanmamış" ruhtan söz edilmektedir. Bu, Upanişadlar'ın da savaş

tığı eski yanılsamadır; zihinsel deneyimlerle sınırlı olma yanılsaması. 
Mokshadharma'da ampirik ruhlar tek Evrensel Ruh'un, Brahman'ın sü
durlandır ve aydınlanma yoluyla ona geri dönerler. Ama tek ve yaratıcı 

ruh olarak Tanrı'yı (İşvara) reddeden lşvarakrshl)a sonsuz bir purusha 

çoğulluğunu kabul etmek durumundaydı; birbirlerinden tamamen tec
rit edilmiş bu ruhların aralannda iletişim kurmalan olanaksızdı. Ta
mil dilindeki manzum destan Mal}imekalai'de yapılan Sarp.khya öğretisi 

özetinde, bir tek purushanın var olduğu bildirilir. Mal}imekalai'nin bu 

Sarp.khya anlayışı, Mokshadharma'nınkine çok benzer (krş. S.  S.  Surya
narayana Şastri, "The Maı)imekalai account of the Sarp.khya") . Bu sorun 

hakkında, bkz. johnston, Early Sal?lkhya, s. 9 vd, 2 7, vb. 

Not IV. 3: Başkasının Bedenine Girme Sanatı 

Bkz. Maurice Bloomfield, "On the Art of Entering Another's Body" . 

Başka bir bedene girme sanatının (parapurakayapraveşa) öncesinde, 
Hemaçandra'nın Yogaçastra'smda (VI, 1 ) ,  vedhaviddhi denen "canı be
denden ayırma sanatı" yer alır. Ayrıca bkz. Lindquist, Die Methoden 
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des Yoga, s. 1 3  vd. Dini ve laik falklor "başka bir bedene" özellikle 
de cesetlere giriş örnekleriyle dolup taşar; krş. Theodor Benfey, yay. ,  
Pantschatantra, I ,  1 23 (Kral Çandragupta'nın bedeni ölümünden son

ra bir yaksa tarafından işgal edilmişti) ;  Prabandhaçintama7Ji, çev. C. H. 
Tawney, s. 1 70,  (kral kendi ölü filinin bedenine girer) ; N.  M. Penzer, 
yay. Somadeva's Katha-sarit-sagara, I, 37, vb; jacques Bacot, La Vie de 

Marpa, le "traducteur", s. 70 (Marpa, bir güvercin cesedine "hayat ak

tarımı" yapar; Lama'nın bedeni "bir ceset gibi" yatarken güvercin diri

lir) . Evans-Wentz, yay. ,  Tibetan Yoga and Seeret Doctrines, s. 26 vd'da 
parapıırakayapraveşa tekniği hakkında ilginç ayrıntılar. Tantracılık bu 

tekniği gayet iyi bilir; krş. Kaulacnana-niriJaya, IV, 2; VII, 3 1  vd. 

Not IV. 4: Bhagavad Gita 

Bhagavad Gita hakkında çok geniş bir literatür mevcuttur. Krş. Win

ternitz, Geschichte der indischen Literatıır , I ,  365 vd; lll, 625 (Garbe'nin 
tezi çevresindeki polemiklerin kaynakçası için) ; kısa bir özet için ] .  E. 
Carpenter, Theism in Medieval India, s. 249-267; felsefi yorumlar için 

Belvalkar, Vedanta Philosophy , s. 84-1 34 ve S. Dasgupta, A History of 

Indian Philosophy, Il,  437-552. En çok alıntı yapılan ve Hint bakış açı
sından gerçekleştiriliDiş çeviri hala K. T. Telang'ınkidir. W. D. P. Hill'in 

çevirisi hakkında bkz. Carpenter, "Some Remarks on Bhgavadgita." 

Krş. Edgerton'ın çevirip yayıma hazırladığı baskı , Bhagavad Gita'daki 

Yoga pratiğinin psikolojik bir yorumu için, bkz. Hauer, Der Yoga als 

Heilweg, s. 61  vd. Winternitz'in kaynakçasına şunlar eklenebilir: Lamot

te, Notes sur la Bhagavadgıta; F. Otto Schrader, The Kashmir Recension 

of the Bhagavadgıta; R. Otto, Die Urgestalt der Bhagavad Gita; a.g.y . ,  Die 

Lehr-Traktate der Bhagavad Gıta (Tübingen, 1 935: Otto orijinal metin, 

Ur-Gıta'ya ekienmış sekiz metin ayırt eder); Belvalkar, "The So-Called 
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Kashmir Recension of the Bhagavad Gı:ta" . Anugıta (Mahabharata, XIV, 
1 6-5 1 )  Bhagavad Gita'nın bir tür ekini oluşturur; Saı:pkhya-Yoga ve 

Vediinta karışımı daha da ileri bir noktaya götürülmüştür. 

Not IV. 5: Pançaratralar 

Bhagavad Gıta'da bulduğumuz haliyle Yoga kavramına -nefsini ol

duğu gibi Krshı:_ıa'ya teslim etmenin aracı- özellikle Pafi.çaratralarin, 

yani temeli Krshı:_ıa kültü olan bu Vishı:_ıucu mezhebin literatüründe 
rastlanır. Örneğin Ahirbudhnya Sarrıhita'da (Yoga'ya adanmış bölümler, 

2 1 -32), Yoga'ya "kalpte ibadet" (hridaya-aradhana) veya "dışsal kurban" 

(bahyayacfıii) adı verilir. ilk saflığı içindeki, yani maddeden ayrı haliyle 
ruh hala her şeyle temas içindedir; Brhadaranyaha-Upanişad, IV, 3, 23 
vd'daki ve işa Upanişad, 5'deki ifadelerle tanımlanır. Yoga, "insan ru

hunun en üstün ruhla bi�liği" diye tanımlanır (Jiviitmaparamütmanoh 

samyoga). Yoga meditasyonuyla, daha bu hayatın içinde, "kurtulmuş" 
kişilere özgü Tanrı'yla birleşme deneyimine erişilir. 

Pafi.çaratra veya Bhagavata mezhebinin tarihi epey karanlıkta kal

mıştır -Bhandakar, Grierson, Schrader'in çalışmalarına karşın. Her ne 

olursa olsun, bu mezhebin A Weber'in sandığı gibi Hıristiyanlığın et
kisi altında değil, yerli (Ari veya Ari olmayan) tanncı çekirdeklerden 

doğduğu söylenebilir. Onun Saı:pkhya'ya dayalı "felsefesi" çok eklek

tiktir ve mistik anlayışının temeli de Vishı:_ıu-Vasudeva kültüdür. Bha

gavad Gıtii bu mezheplerin kutsal kitabı olarak kalmış; onların öğreti
leri ve mesajları ise özellikle Güney Hindistan'da korunan eserler olan 
Sarrıhitalarla yayılmıştır. Bu eserler ancak O. Schrader'in Ahirbudhnya 

Sm??lıita'mn eleştirel baskısını yapmasından sonra ( 1 9 1 6) incelenmeye 

başlanmıştır. Bir SaJ?ıhita dört konuyu içerir: cfıiina veya felsefe, yoga 

veya mistik uygulama, kriyii veya tapınakların inşası ve tasvirlerin ithafı 
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ve çarya veya toplumsal ve ritüel etkinlik. Her Sarzıhita ağırlığı bu ko
nulardan birine veya diğerine verirken, ötekileri ikincil düzeyde bırakır 
veya tamamen görmezden gelir. Bhagavata literatürü ve tarihi üzerine 

çok geniş bir eleştirel kaynakça mevcuttur. Bkz. Ramaprasad Chanda, 
Arehacology and Vaishnava Iradition'da derlenmiş ve tartışılmış arkeo
lojik belgeler. Zamandizin ve felsefe üzerine, Selırader, Introduction to 

the Panchari'ltra and the Ahirbudhnya Sarzıhita. Tartışmalar ve görüşler 

için, G. A. Grierson, "The Narayaniya and the Bhagavatas" s. 253-254; 

A. Govindaçarya Svamin, "The Pancharatra of Bhagavat-Şhastra" ; R. G. 

Bhandarkar, Vaishnavism, Şaivism and minor religious systems, s. 38-4 1 ,  

1 00;  Hemchandra Ray Chaudhuri, Materials for the Study of Early His

tory of the Vaishnava Sect (zengin belge külliyatı ve kaynakça) ; S. K. De, 
"Bhagavatism and Sun-Worship". Gramerci Pataficali'nin Krsh:ç.a'nın 

ikonografik tasvirinden söz eden meşhur bölümü hakkında, bkz. Sten 

Konow, Das indische Drama, s. 44; Levi, Le Theatre Indien, I, 3 1 4; za

ten bu konu hakkındaki kaynakça çok geniştir (krş. La Vallee-Poussin, 
L'Inde aux temps des Mauryas, s. 1 87- 1 88). Yine Bhagavatalar hakkın

da, Carpenter, Theism in Medieval India, s. 220-22 1 ;  Hopkins, The Great 

Epic, s. 1 44- 1 45; Belvalkar, The Brahma Sutras of Badarayana, s. 1 29-

1 32); D .  L De, "Pafiçaratra and the Upanişads" ; L Silburn, Rerıou ve 
Filliozat, L'Inde Classique, I içinde, s. 747 vd. 

Not V. 1 :  Yoga ve Budizm 

Budha'nın yaşamöyküsünün ve Budist öğretilerle tekniklerin esası 

için bkz. E. ]. Thomas, The Life of Buddha as Legend and History ;  La
motte, "La Legende du Bouddha"; Bacot, Le Bouddha; A. Foucher, La 

vie du Bouddha; Andre Bareau, "La date du Nirvana; Tucci, Il Budhismo; 

Edward Conze, Its Essence and Development; La Vallee-Poussin, Nirvana; 
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a.g.y . ,  La Morale bouddhique; a.g.y. ,  Le Dogme et la philosophie du Boudd

hisme; Keith, Buddhist Philosophy in India and Ceylan; Coomaraswamy, 
Hinduism and Buddhism. 1 930'dan beri bkz. Bibliographie bouddhique, 

Marcelle Lalou'nun yönetiminde basılmıştır. Ayrıca bkz. Hôhôgirin, yay. 

Paul Demieville. 

"Hekimlerin kralı" Budha ve "yeni hekimlik" olarak Budizm hak

kında, Hôbôgirin, III, 230 vd. Yoga ile Budizm arasındaki bağıntılar ko

nusunda: Senart, "Bouddhisme et Yoga"; Lindquist, Die Methoden des 

Yoga, s. 73 vd; C. A. F. Rhys Davids, "Religiöse Übungen in Indien und 
der Religiöse Mensch"; La Vallee-Poussin, "Le bouddhisme et le Yoga 

de Pataficali" .  

Nirvana ve onun Yoga nitelikli özü hakkında zengin bir literatür 
mevcuttur :  özellikle bkz. La Vallee-Poussin, Nirvana; Stcherbatsky, 
The Canception of Buddhist Nirvana; Keith, "The Doctrine of Buddha"; 

Stcherbatsky, The Doctrine ofBuddha; Przyluski ve Lamotte, "Bouddhis

me et Upanişad": "Nirvana, "esmek, soluk vermek" anlamına gelen va 

kökünden türemiştir . Dar anlamında nefesin artık hareket etmediği bir 

hali ifade eder: Bu kavram herhalde Upanişadlar'da görülen derin uyku 

kuramından alınmıştır" (s. 1 54). Ayrıca krş. Coomaraswamy, "Some 

Pali W or ds". 
Asarrıskrtanın mistik yapısı hakkında, bkz. Andre Bareau, "L'Absolu 

en phılosophıe bouddhique. " 

Not V. 2: Budist nitelikli Samadhi ve Chanalar 

Budistlere göre samadhi, nirvanaya erişmeden önce katedilen bazı 

yüksek aşamalara önhazırlık halinden ibaretti. Beş üstün bilgelik türü 
ve hatta arhat hali samadhiyle elde edilebilir. Çince Ekottara'da, "kusur
suz samadhi içinde olmak" "büyük adamın sekiz düşüncesi"nden be-
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şincisidir, denir (Przyluski, "Le Parinirvana et les funerailles de Boudd
ha", s. 438). Buddhagosa (açthasalini, 1 18), samadhinin çitass' ehaggata, 

"zihnin yoğunlaşması" "zihinsel akışın tek bir noktaya sabitlenmesi"yle 

özdeş olduğunu söyler. "Samadhi adı verilen bu zihin yoğunlaşmasının 
ayırt edici özelliği dalgınlığa, avareliğe hiç yer bırakmaınasıdır; onun 
özü, kendisiyle aynı anda zuhur eden bir zihinsel haller demeti ha

linde yoğunlaşmadır; ona ulaşmanın şartı, zuhurundan önce beliren 

sükünet halidir; dayanağı bilgeliktir (çünkü "Aklı ve ruhu dingin, duru 

olan bilir ve görür" denmiştir) . . .  Anlamı zihinsel istikrardır" (alıntıla
yan T. 'vV. R..hys Davids, yay. ,  The Yogavacara's Manual, s. xxvi). Rhys 

Davids'e göre Pitahalardan önce ne Pali dilinde ne de Sanskrit dilinde 

samadhi terimine rastlanır. Mahavyutpatti, 1 1 8 samadhilik bir liste ve
rir (Oltramare, La Theosophie Bouddhique, s. 357, dipnot 2) . Arhguttara

nihaya, I, 299 (sutta 1 63), Sal?lyutta-nihaya, IV, 363 ve Vinaya, lll, 93 

üç samadhi türü içeren bir liste sunarlar: sunnata (ayırt edici özelliği 

boşluktur), appanihita (amaçsızlık) ve animitta (işaret yokluğu). Budd
hagosa bunları şöyle açıklar: boşluktur, çünkü iştahlardan, kötü arzu

lardan, aptallıktan arınmıştır; amaçsızdır, çünkü gökte yeniden doğma 

amacından vazgeçilmiştir; işaretsizdir, çünkü üç işaretten, laksharhadan 
yoksun kalınmıştır (Rhys Davids, s. xxvii). Ama bu açıklamalar dış
sal, skolastik düzeyde kalır. Bu üç üstün samadhinin (samyaksamadhi) 

olumsuzlayıcı anlamı, her türlü tasnif ve sınırlamanın yadsınması ola

rak anlaşılmalıdır. Ayrıca bkz. Abhidharmakoşa, VIII, s. 1 83 ;  La Vallee
Poussin, "Musia et Narada", s. 203 vd (yedi samadhi hakkında Harivar
man) ; Lamotte, Traite, I, 321 (üç samadhi hakkında Nagarcuna); a.g.y . ,  

l l ,  1 028 vd (dhyanalar hakkında) , 1 035 vd (dhyilnalar ve samapattiler); 

Hôbôgirin, lll, 283 (Chanalar); Coomaraswamy, "Some pali words" s. 
1 38 vd (chana, samadhi) . 
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Not V. 3: Budist olmayanlarm dhyanası ve Budistlerin Sahte

dhyanası 

"Pon"Q.apada der ki: "Ama Efendim uzun süre önce, farklı Samana ve 

Brahman üstadar çeşitli vesilelerle toplanıp konferans salonunda otur
duklarında sohbet dönüp dolaşıp vecit haline geldi (abhisanncınirodho, 

"bilincin askıya alınması") ve sorulan soru şuydu: "Efendiler, bilinç na

sıl askıya alınır?" (. . .  ) Bir başkası şöyle diyordu: "Büyük güç ve nüfuz 

sahibi samamalar ve B ralımanlar var. İnsana bilinci zerkeden de geri çe

ken de onlar. Bilinci verdikleri zaman insan bilinçli oluyor; geri çektik
leri zaman bilinçsiz oluyor. Başkaları da bilincin durdurulmasını böyle 

açıkladılar" (Pott�apada Sutta, Digha-nikaya, I ,  1 79 vd. ;  I. W. Rhys Da

vids, Dialogues of the Buddha, I ,  246). Buddhagosa, bu görüşün teme
linde bazı büyücülerin afsunlama tarzının yattığını açıklar (athabbanika 

athabbanam payojenti, belki "Atharva rahipleri bir Atharva afsunu ya

par"); bu afsun bir insanın ölü gibi, sanki kafası kesilmiş gibi gözükıne

sini sağlar, sonra da onu tekrar doğal haline döndürür (Rhys Davids'in 
notu, s. 246-247) . Budha'nın hocalarının vecit ve esrime halleri hakkın

da, krş. Macchima-nikaya, I, 1 64 ;  ayrıca bkz. Keith, Buddhist Philosophy, 

s. 1 24 ,  1 39 ,  1 44 ve La Vallee-Poussin, Nirvana, s. 77, dipnot 2 .  
Diğer tarafta bir de .sözde-dhyana vardı ve din adamlarının içinde 

arhat haline erişip alamariya-nasiadassanam'a (yüksek ilim) sahip ol

duklannı iddia edenler, cemaat üyesi olmaktan çıkıyorlardı (dördüncü 

Paracika kuralı bu sözde-dhyanayla bağıntılıdır). Dört sözde-dhyana 

-"laik" dhyanalar diyelim; muhtemelen basit hipnoz halleri- için, bkz. 
Przyluski, La Legende de l 'Empereur Açoka, s. 390-39 1 .  Muhterem Upa

gupta, arhat halinin dört evresini de tamamladığını sanan Matlımalı 

bir gence yanıldığını, aslında sadece aldatıcı kendinden geçme halleri 
yaşadığını kanıtlar. 
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Not V. 4: Medttasyon yolları ve mertebeleri 

Lamotte, Traite, II, 1 023,  dipnot 3'te chana ve samapattilere iliş

kin kanonik metinler hatırlatılır. Abhidharmahoşa'daki samapattiler 

hakkında, krş. La Vallee-Poussin, "Musila ve Narada", s. 2 1 5  vd (özel
likle Abhidharmahoşa, II ,  2 1 2  vd) ; aynı a.g.y. , La Morale bouddhique, 

s. 74 vd. Nagarcuna'nın yorumu için, krş. Lamotte, Traite, II ,  1 023-

1 095.  Bir Budist azizin yolunun dört evresi (şrotapanna, sahrdagamin, 

anagamin, ar hat) ile dört dhyana arasında anlamlı bir simetri mevcuttur. 
Przyluski'nin de belirttiği gibi, bu dörtleme genelde Hint zihniyetine 
aittir. tık Upanişadlar'ın üçlemeciliğinin (üç bilinç "hali", "üç dünya", 

üç gw:ıa, üç Veda vb .) yerini dörtleme almıştır. Dördüncü psişik "hal" 

turıya veya mutlak, sonsuz, sınırsız kavramını ifade eden ve yine Bu
distler tarafından alınıp kullanılmış caturtha'dır (Przyluski ve Lamotte, 
"Bouddhisme et Upanişad", özellikle s. 1 60 vd). 

Not V. 5: Siddhi Ve Abhicfıa 

Lamotte, Traite, I, 329, dipnot 1 'de abhicnalar hakkındaki kaynak

lar belirtilmiştir. En son çalışmalar arasından şunları hatırlatalım: La 

Vallee-Poussin, "Le Bouddha et les Abhicfia" ;  Lindquist, Die Methoden 

des Yoga, s. 1 69-87; a.g.y . ,  Siddhi und Abhifıfıa; P. Demieville, "Sur la 

memoire des existences anterieures". 

Bazı metinler altı, hatta yedi yüksek ilimden söz eder; krş. 
Mahavyutpatti, böl. 1 4 .  

Bazı siddhilerin Şamanist niteliği hakkında, bkz. Eliade, Shamanism, 

s. 407 vd. 

Halk inanışından unsurlar hakkında, bkz. Joseph Masson, La religi

on populaire dans le canon bouddhique paii. 
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Not V. 6: Paribbacaka, Acıvika 

Budha ile çağdaş çileciler ve din adamları hakkında, krş. T. W. Rhys 
Davids, Buddhist India, s. 1 4 1 - 148;  Birnala Charan Law, "A short account 

of the Wandering Teachers on the time of the Buddha"; a.g.y . ,  "lnflu
ence of the five heretical teachers on Jainism and Buddhism"; a.g.y . ,  
"Gautama Buddha and the Paribracakas". Law, paribbacahalarm bir siya
set ilminin habercileri olarak kabul edilmeleri gerektiği kanısındadır ve 

Arthaşastra'yla bazı çakışmalara işaret eder (krş. "Wandering Teachers" 
s. 402-406). Aslında dönemin genel akımının tezahür biçimi olan ruhban 
karşıtı görüşler sözkonusudur sadece. Heterodoksların öğretilerinden 
çıkarılabilecek az sayıda unsur Barua, Prebuddhistic Philosophy ve Law, 

"Influence"da sistemleştirilmiştir. Ayrıca krş. H. jacobi, "On Mahavira 
and his predecessors"; A. L. Basham, History and Doctrines of Acıvihas, s .  
1 1  vd, 80 vd, 94 vd. ;  I .  B.  Homer, "Gotama and the Other Sects". 

Acı:vikalar ve Makkhali Gosala hakkında, bkz. A. F. R Hoernle, 
"Acı:vikas" Hasting, ERE, I içinde, s. 259-268 (krş. K B. Pathak, "The 
Acı:vikas" and D. R. Bhandarkar, "Acı:vikas"); Charpentier, "Acı:vika"; 
Barua, "The Acı:vikas"; a.g.y. , Prebuddhistic Philosophy, s. 297-3 18 ;  Bas
ham, History (famil kaynaklarını da kullanan mükemmel bir monog
rafi.). Makkhali Gosala'nın yaşamöyküsü, Caynaların Bhagavati-Sütra'sı 

içinde, kaçınılmaz bozulm�larla birlikte elimize ulaşmıştır (XV, 1 vd; 
çev. E. Leumann çevirisi, W. W. Rockhill, Life of the Buddha içinde, s. 
25 1 -254) . 

Not VI. 1 :  Tantra kaynakları üzerine 

Daha yakın zamana kadar Tantra literatürünün başlangıcının 
MS 7. yüzyıla tarihlendirilmesi gerektiği düşünülüyorcin (krş. Örn. 
Winternitz, Geschichte der Indischen Literature, I, 482 vb). Gupta al-
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fabesiyle yazılmış bir Kubcikamata-tantra yazması 7. yüzyıldan daha 
erken bir döneme ait olamaz (H. Shastri, Catalogue of Palm-Ieaf and 

selected Paper Mss. I, 87) .  Bir Paraveşvaramata Tantra yazması, özgün 

metin daha eski olmakla birlikte, 858 tarihlidir (Shastri, I, 52 , 87; II, 
2 1) .  Başka Tantra eserleri ise, eldeki yazmalara göre, 8 .  ve 9 .  yüzyıl
lara aittir. Ama içerdikleri metinlerin oluşturulması çok daha eskiye 
dayanır. Zaten bazı eserlerin adı Tantra olmasa da içerikleri kesin

kes Tantracı özelliktedir. Örneğin Mahiimeghasütra, 6. yüzyıl, dhararhi 

ve mantralarla uğraşır; krş. C Bendall, "The Megha-sütra, text and 
translation'' . Tucci (krş. Tucci, "Animadversiones Indicae bazı Tantra 
okullarının birkaç yüzyıl önceden başlayarak varolduklarını da kanıt

lamıştır; örneğin Suvar�aprabhashasütra adlı eser, 5. yüzyılın ilk yarı
sında Çince'ye çevrilmiştir") . MS 405'e doğru Kumaraciva tarafından 
çevrilmiş Mahamayurividyaracni hakkında da aynı şeyler söylenebilir . 
Harivarman'ın Tattvasiddhiçastra'sında (MS 4. yüzyıl) ve Asaı:ıga'nın 
Madhyantanugamaşastra'sında -özgün metin kaybolmuş ve geride sade
ce Çince çeviri kalmıştır- na ya sin mo (Nyayasauma, Nayasamya, Na
yasauma) adında bir Tantra okulundan söz edildiği görülür. Bu oku

lun tarihini inceleyen Tucci, onun eskiliği konusunda hiçbir kuşkuya 
yer olmadığını kanıtlamıştır. (Ayrıca bkz. Çakravarti, "The Soma or 
Sauma Sect of the Şaivas"; Saumalar Tantracılıkla bağıntılıdır) . Kesin
likle 5. yüzyıl öncesine ait olan Aıyamavjusşrimula-tantra, tannçalara, 
mudralara, mantralara ve marhgalalara ayrılmış bölümler içerir (Tucci, 
s. 1 29 ;  Przyluski, ''Les Vidjaraca", s. 306 vd). Mahayana-samparigraha

şastra'da (Nancio, No. 1 183; R Kim ura, "A Histroical Study of the Terms 
Himayana and Mahayana", s. 40) ve Asaı:ıga'nın Mahayanasütralal?1-

karaçastra'sında Budha adının bir kurtuluş aracı olarak tekrarlanma
sı hakkında bölümlere rastlanır; bu bölümler daha geç dönem Tantra 
metinlerine çok benzer. 
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Budizmde cinsel uygulamalann eskiliği konusundaki tartışma 
özellikle Mahayanasutralarrzkara'da maithunasya paravrttaunun söz
konusu edildiği bir bölümden (IX, 46) hareketle yürütülmüştür: Levi 

paravrttiyi "dönme, devir (revolution)" diye çeviriyordu ve ona göre, 

Budha ve Boddhisattva mistik çiftleri sözkonusuydu. Ama \Vinternitz 
paravrttiyi "sapmak, bozulmak" diye karşılamayı önermiştir ("Notes on 
the Guhyasmaca Tantra and the Age of the Tantras"). Bagchi haklı olarak 

Winternitz'in yorumunun yetersiz olduğunu belirtir: Paravrttinin tam 

karşılığı "(zihnin işlevlerini) karşıt noktaya çevirmek, sürüklemek'tir 
(krş. Bagchi, "A Note on the word paravrtti").  Ayrıca bkz. Cooma
raswamy, "Paravrtti: Transformation, Regeneration, Anagogy" ve La 

Vallee-Poussin, "Notes de la bibliographie bouddhique" , s. 400-401 

Bazı doğubilimciler Tamralann eskiliğini abartma eğilimindedir. 
Örneğin Braca Lal Mukerji, ("Tantra Şhastra and Veda") ve C. Chak

ravarti, ("Antiquity of T antricism") Tantracılık ile Vedalar arasında ku

sursuz bir uyum bulunduğunu kanıtlamaya uğraşırlar. B. Bhattaçhary
ya, Tantra uygulama ve öğretilerinin bizzat Budha tarafından ortaya 

konduğu kanısındadır; krş. An Introduction to Buddhist Esoterism, s. 48; 

ve Sadhanamala yayınının giriş bölümü, s. xvi-xvii. Tüm bu görüşler 

aşırıdır. Tantra'da, bazılan Hindistan'ın dinsel öntarihine kadar uzanan 
çok eski unsurlar saptanmaktadır gerçi, ama bunların Budizm ve Hin
duizıne girişleri oldukça geç bir dönemde başlamıştır ve her ne olursa 

olsun bu süreç, milanan sonraki ilk yüzyıllardan öncesine tarihlendi
rilemez. 

Guhyasamaca-tantra'nın editörü olan Bhattaçarya, Asaı::ıga'ya at

fettiği bu metni 3. yüzyıla tarihlendirmeyi önermektedir (s. xxxvii). 

Winternitz'e göre ("Notes") bu eseri büyük filozof Asaı::ıga'ya mal et

memize izin verecek hiçbir ipucu yoktur. Yine de birçok Budist Tantra 
bunu yapar; krş. S. B. Dasgupta, An Introduction to Tantric Buddhism, 
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fabesiyle yazılmış bir Kubcikamata-tantra yazması 7. yüzyıldan daha 
erken bir döneme ait olamaz (H. Shastri, Catalogue of Palm-leaf and 

selected Paper Mss. I, 87). Bir Paraveşvaramata Tantra yazması, özgün 

metin daha eski olmakla birlikte, 8S8 tarihlidir (Shastri, I, S2 , 87; II, 
2 1) .  Başka Tantra eserleri ise, eldeki yazmalara göre, 8 .  ve 9 .  yüzyıl
lara aittir. Ama içerdikleri metinlerin oluşturulması çok daha eskiye 
dayanır. Zaten bazı eserlerin adı Tantra olmasa da içerikleri kesin

kes Tantracı özelliktedir. Örneğin Mahameghasütra, 6. yüzyıl, dhararhl 

ve mantralarla uğraşır; krş. C Bendall, "The Megha-sütra, text and 
translation". Tucci (krş. Tucci, "Animadversiones Indicae bazı Tantra 
okullarının birkaç yüzyıl önceden başlayarak varolduklarını da kanıt

lamıştır; örneğin Suvan:zaprabhashasutra adlı eser, S .  yüzyılın ilk yarı
sında Çince'ye çevrilmiştir"). MS 40S'e doğru Kumihacıva tarafından 
çevrilmiş Mahamayurividyaracni hakkında da aynı şeyler söylenebilir. 
Harivarman'ın Tattvasiddhiçastra'sında (MS 4. yüzyıl) ve Asaı:_ıga'nın 
Madhyantanugamaşastra'sında -özgün metin kaybolmuş ve geride sade
ce Çince çeviri kalmıştır- na ya sin mo (Nyayasauına, Nayasamya, Na
yasauma) adında bir Tantra okulundan söz edildiği görülür. Bu oku
lun tarihini inceleyen Tucci, onun eskiliği konusunda hiçbir kuşkuya 

yer olmadığını kanıtlamıştır. (Ayrıca bkz. Çakravarti, "The Soma or 
Sauma Sect of the Şaivas"; Saumalar Tantracılıkla bağıntılıdır). Kesin
likle S. yüzyıl öncesine ait olan Aryamm:zjusşrimula-tantra, tanrıçalara, 
mudralara, mantmlara ve mamğalalara ayrılmış bölümler içerir (Tucci, 
s. 129 ;  Przyluski, "Les Vidjaraca", s. 306 vd) . Mahayana-samparigraha

şastra'da (Nancio, No. 1 183; R. Kim ura, "A Histroical Study of the Terms 
Himayana and Mahayana", s. 40) ve Asaı:_ıga'nın Mahayanasutralarrz

karaçastra'sında Budha adının bir kurtuluş aracı olarak tekrarlanma
sı hakkında bölümlere rastlanır; bu bölümler daha geç dönem Tantra 
metinlerine çok benzer. 
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Budizmde cinsel uygulamaların eskiliği konusundaki tartışma 
özellikle Mahayanasutrala171ha.ra'da maithunasya paravrttaunun söz
konusu edildiği bir bölümden (IX, 46) hareketle yürütülmüştür: Levi 

paravrttiyi "dönme, devir (revolution)" diye çeviriyordu ve ona göre, 
Budha ve Boddhisattva mistik çiftleri sözkonusuydu. Ama Winternitz 
paravrttiyi "sapmak, bozulmak" diye karşılamayı önermiştir ("Notes on 
the Guhyasmaca T antra and the Age of the Tantras") .  Bagchi haklı olarak 

Winternitz'in yorumunun yetersiz olduğunu belirtir: Paravrttinin tam 

karşılığı "(zihnin işlevlerini) karşıt noktaya çevirmek, sürüklemek"tir 
(krş. Bagchi, "A Note on the word paravrtti") . Ayrıca bkz. Cooma

raswamy, "Paravrtti: Transformation, Regeneration, Anagogy" ve La 

Vallee-Poussin, "Notes de la bibliographie bouddhique" , s. 400-401 
Bazı doğubilimciler Tannaların eskiliğini abartma eğilimindedir. 

Örneğin Braca Lal Mukerji, ("Tantra Şhastra and Veda") ve C. Chak

ravarti, ("Antiquity of Tantricism") Tantracılık ile Vedalar arasında ku

sursuz bir uyum bulunduğunu kanıtlamaya uğraşırlar. B. Bhattaçhary
ya, Tantra uygulama ve öğretilerinin bizzat Budha tarafından ortaya 

konduğu kanısındadır; krş. An Introduction to Buddhist Esoterism, s. 48;  

ve Sadhanamala yayınının giriş bölümü, s. xvi-xvii. Tüm bu görüşler 
aşırıdır. Tantra'da, bazıları Hindistan'ın dinsel öntarihine kadar uzanan 

çok eski unsurlar saptanmaktadır gerçi, ama bunların Budizm ve Hin

duizme girişleri oldukça geç bir dönemde başlamıştır ve her ne olursa 

olsun bu süreç, ınilattan sonraki ilk yüzyıllardan öncesine tarihlendi
rilemez. 

Guhyasamaca-tantra'nın editörü olan Bhattaçarya, Asar:ıga'ya at

fettiği bu metni 3. yüzyıla tarihlendirmeyi önermektedir (s. xxxvii). 
Winternitz'e göre ("Notes") bu eseri büyük filozof Asaı::ıga'ya mal et

merııize izin verecek hiçbir ipucu yoktur. Yine de birçok Budist Tantra 

bunu yapar; krş. S. B. Dasgupta, An Introduction to Tantric Buddhism, 
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s. 46, dipnot 4. Guhyasamaca'nın ne kadar önemli olduğu defalarca 
yorumlanmasmca da doğrulanmıştır: krş. Marcelle Lalou, Repertoire 

du Tanjur, s. 1 3  ve George N. Roerich, çev. The Blue Annals, I, 356-

74; Ison-kha-pa yorumları için, krş. E.  E.  Obermiller, "Tson-kha-pa 
le Pandit" s. 335-337. Ayrıca bkz. G. Tucci, "Some Glosses upon the 
Guhyasamaca" ve Wayman, "Notes", s. 258. 

Tantracılığm kökeni ve yayılması hakkında, bkz. Sarat Chandra 

Roy, "Caste, Race and Religion in India" , s. 92 vd; William Koppers, 

"Probleme der inciisehen Religionsgeschichte", s. 773 vd ve çeşitli yer
lerde; Rajendra Chandra Hazra, "Influence of Tantra on the Tattvas of 

Raghunandana; Levi, "On a Tantrik Fragment from Kucha" ; Bagchi, 

"On some Tantrik texts studied in Ancient Kambuja"; a .g.y. , "Further 
Notes on Tantrik Texts Studied in Ancient Kambuja;" a.g.y., "On Fore
ign element in the Tantras"; Bhattaçarya, "The Cult of Bhutadamara". 

T antracılık konusunda şu çalışmalara da başvurula bilir: E u gene 

Burnouf, Introduction a l 'etude du Bouddhisme Indien, s. 465 vd; Barth, 
CEuvres, I, 1 78 vd; H. H. Wilson, Shetch of the Religious See ts of the Hin

dus, s. 1 59 vd; R. Mitra, The Sanshrit Ruddhist Literature of Nepal, s. 1 7  

vd; W .  Wassilief, Le Boud.dhisme, s. 1 62 vd; La Vallee-Poussin, Boudd

hisme: Etudes et materiaux (Memoires de l 'AcadCınic Rayale de Belgique, 

Londra, 1 898), s. 1 1 8 vd; a.g.y. , Boııddhisme: Opinions sur l 'histoire de la 

dogmatiqııe, s. 378 vd; ] .  H. C. Kern, Der Buddhismııs, II ,  52 1 vd; Win

ternitz, Geschichte, I ,  482; R. G.  Bhandarkar , Report on the Search for 

Sanskrit Manuscripts, s. 87 vd; H. Şastri, Notices of Sanskrit Manııscripts, 

xxi.v vd; Kern, Manual of Indian Ruddhism, s. 1 33 vd; L A. Waddel, The 

Bııddhism of Tibet, s. 147  vd. 

Vacrayana hakkında, ayrıca bkz. H. Shastri, "Discovery of a Work 
by Aryadeva in Sanskrit"; krş. a.g.y. , "Buddhism in Bengal since the 

Muhammadan Conquest"; B. Bhattaçarya, "Origin and Development 
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of Vacrayana"; krş. a.g.y. , "Buddhists in Bengal" ;  a.g.y. , "Glimpses of 
Vacrayana"; a.g.y. , "The Home of Tantric Buddhism"; S.  K. De, "The 
Buddhist Tantric Literature (Sanskrit) of Bengal"; Rahula Sankrtyayana, 

"Recherches bouddhiques"; Tucci, "Animadversiones Indicae"; a.g.y . ,  

Tibetan Painted Scrolls, s .  29-49 (s .  2 1 1  vd. , Gnostisizmle karşılaştır
ma"; a .g.y. , "Buddhist Notes"; Glasenapp, "Tantrismus und Şaktismus"; 

a.g.y. , "Die Enstehung des Vacrayana"; a.g.y. , Bvddhistische Mysterien; 

a.g.y. , "Ein buddhistischer Initiationsritus der javanischen Mittelal
ters" (Sözkonusu olan 1 3 .  yüzyılda Cava diline çevrilmiş Tantra metni, 
Sang hyang kamahiiycmam mantranaya'dır; bu metin J. Kats tarafından 

1 9 1 0'da ve K. Wulff tarafından 1 935'te yayımlanmıştır); La Vallee

Poussin, "Notes de bibliographie bouddhique" , s. 277 vd. 
Çin'de ve Tibet'te Tantracılık hakkında: Lin Li-Kouang, "Punyoda

ya (Na-t'i) , un propagateur du Tantrisme en Chine et au Cambodge"; 

Chou Yi-Liang, "Tantrism in China"; joseph Needham, Science and Ci

vilisatins in China, II, 425-30; Li An-Che, "Rfı.in-ma-pa, the Early Form 
of Lamaism" ve özellikle Tucci, Tibetan Painted Scrolls, çeşitli yerlerde 

(ayrıca bkz. Indo-Tibetica, I, 93- 1 35 ;  lll , 75, Tattvasarrıgraha hakkında) .  

Nagarcuna üzerine: Nalinaksha Dutt, "Notes on the Naharjinukonda 

Inscriptions"; buna La Vallee-Poussin, "Notes et bibliographie boucldhi

ques", s. 383, dipnot 2, s. 393 vd; "Notes et bibliographie boucldhiqw .. s", 

s. 365, 374 vd. ,  s. 2 70'deki kaynakçaları ekleyin. Özellikle bkz. Lamotte, 

"Traite" ve Demieville'in değerlendirme yazısı, ]A, CCXXXVIII ( 1 950) , 

s. 375-95. Nagarcuna'yla bağıntılı tıp ve siroya gelenekleri için, bkz. 
Filliozat, La Doctrine classique, s.  9 vd, 1 2  vd. Ayrıca krş. Levi, "Un No

uveau Document sur le bouddhisme de basse epoque dans l'lnde", s. 

420-42 1 ;  ve bkz. Not VIII, 2 .  

Budist Tantra metinlerinin en son yayınları arasından şunları kay
dedelim: B .  Bhattaçarya, yay., Sadhanamala; a.g .y. ,Vacrayana Works 
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(Pracfıopayavinişçayasiddhi ve Cnanasiddhi'yü içeriyor); Louis Finot, 
"Manuscrits sanskrits de Sadhanas retrouve en Chin"; Bagchi, yay. ,  
Kaulacnana-nin;ıaya and Same Minor Texts of the School ofMatsyendranatha 

(üç küçük eser sözkonusudur: Akulaviratantra, Kulananda-tantra, 

Cnanakarika); Kalaçakra-tantra'nın tarihi ve orjinali için, bkz. Roerich, 
Blue Annals , II ,  753-838. 

Hindu Tamraları için Arthur Avalan (Sir john Woodroffe) yöneti

minde 1 9 13'ten itibaren yayımlanan ( 1 952'de yirmi cilt) Tantrik Texts'e 

başvuracağız. Bunların en önemlileri: Külarnava Tantra (yay. Taranatha 
Vidyaratna), Kaula okulunun temel metini; Kalivilasa-tantra (yay. P. C. 

Tarkatırtha); Mahanirvm:ıa-tantra (çev. Woodroffe, Tantra of the Gre

at Liberation); Tantratattva (çev. Woodroffe, The Principles of Tantra) ; 

Shatçakranirüpa�ıa ve Padukapançaka (çev. Woodroffe, The Serpent Po

wer). Ayrıca bkz. Şaktisar;gama-tantra, yay. B. Bhattaçarya; Arthur H. 

Ewing, "The Şaradatilaka-tantra". 

Tantracılık hakkında genel eserler: Woodroffe, Shakti and Shakta; 

a.g.y. , The Garland of Letters; P. H. Pott, Yoga en Yantra; G. C. Evola, 

Lo Yoga della Potenza; S. B. Dasgupta, Introduction to Tantric Buddhism; 

a.g.y. , Obscure Religious Cults as Background of Bengali Literature. 

Şu çalışmalardan da yararlanılabilir: Woodroffe, "Kuı;ıçl.alinı Şakti"; 
Zimmer, "On the Significance of the India Tantric Yoga"; Coomaras

wamy, "The Tantric Doctrine of Divine Biunity". 

Not VI. 2: T antraczlzk ve ikonografi hakkında 

Veda ritüelinin ne tapınak, ne heykel, ne de tannların varlığını 

gerektirdiğini hatırlatalım. Tasvir kültü metinlerde oldukça geç bir 
dönemde bulgulanır (MÖ 4. yüzyıl) ; Hint geleneğine göre, bu kült 
Şüdralar arasmda gelişmiştir. ]. N .  Farquhar, ("Temple and Image 
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Worship in Hinduism") Çudraları arileşmiş yerliler diye görür; bunlar 

Vedalar toplumuna kabul edilince kendi ritüellerini de getirmişlerdir. 

Yerli dinselliğinin yapısı dikkate alındığında akla yatkın bir varsayım; 

bkz. aşağıda. s. 5 1 8  vd. 

Tantracı fikirlerin Budist sanat üzerindeki etkisi konusunda, bkz. 

Ludwig Bachofer, "Zur Geschichte der chinesischen Plastik vom VIII. -XIV. 

]ahrhundert", s. 74 vd. Tantracılık, tanrıların yaradılışı hakkında özgün 

bir anlayış geliştirmiştir. Advayavacra'nın Mahasukhaprakilsa'sı (krş. 

Advayavacra-sarrıgraha, yay. H. Shastri, s. 50-51 ) ,  tanrıların evrensel 

boşluğun (şünya) tezahürleri olduklarını ve dolayısıyla ontolojik bir 

varoluşa sahip olmadıklarını bildirir. Sadhanamala, tanrıların kökeni

ni "boşluk"tan hareket eden ve dört aşama içeren bir süreçle açıklar: 

1 )  Sadece şünyatanın algılanması; 2) Bica-mantra'yla bağ; 3) Simgesel 

bir tasvir anlayışının geliştirilmesi; 4) lzdüşümü tanrının dışına yansı

tılan nesnel bir temsil (Sadhanama!a'ya giriş, ll, 1 22 vd). Tantracı iko

nografi hakkında, bkz. Foucher, Etude sur l 'iconographie bouddhique de 

!'Inde (ikinci inceleme, s. 59 vd, 1 0 1  vd) ; T. A. Gopinatha Rao, E!ements 

of Hindu Iconography; Alice Getty, The Gods of Northern Buddhism; B.  

Bhattaçarya, The Indian Buddhist Iconography; A. K. Gordon, The Iconog

raphy of Tibetan LamaiSm; a.g.y. , Tibetan Religious Art. 

Hint arkitektonik ve ikonografik simgeselliğinin anlaşılması için, 

Paul Mus'un büyük eseri Barabu�ur'dan ve Coomaraswamy'nin çalış

malarmdan yararlanacağız: E!ements of Buddhist Iconography; "The Phi

losophy of Mediaeval and Oriental Art", Figures of Speech or Figures of 

Thought; Tucci'nin Indo-Tibetica dizisinin (özellikle cilt lll-IV, 1 ve 2 .  

Bölümler, I Tempi del Tibet Occidenta!e) . Ayrıca bkz. Lalou, Iconographie 

des etoffes peintes (pata) dans le Manjuçrimülaka!pa; ]eannine Auboyer, Le 

trône et son symbolisme dans !'Inde ancienne; Marie Therese de Mallmann, 
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Introduction a l'etude d'Avalohiteşvara (Paris, 1 948); Stella Kramrisch, 
The Hindu T emple. 

Tara kültü hakkında, krş. Waddell, "The Indian Buddhist Cult of 

Avalokita and his Consort Tara". 

Not VI. 3: Caynacz riyazet biçimleri ve Yoga 

Şubhaçandra'nın Ciiamamava'sı: Yoga (böl. XXII, s. 232-238), 

dhyana (böl. XXV, s. 253 vd), prarhayama (böl. XXIX, s. 284 vd), 
mamğala (s. 287 vd). Bu eserde solunum aşamaları tuhaf bir tasnife tabi 

tutulmuştur: sağ burun deliğinden nefes verip sol burun deliğinden al

mak kötü, sol burun deliğinden nefes verip, sağ burun deliğinden nefes 
almak iyidir (s. 292 vd). 

Hemaçandra'nın Yogaşiistra'sı, Haribhadra'nın eserleri (Yogabindu, 

Yogadrshtisamuccaya, Yogavimşika ve Sogashaka) çok sayıda teknik ay

rıntı ve hatta yoga falklorundan unsurlar içerir. Onların öğretilerinin 
özeti için, bkz. Nathmal Tatia, Studies in ]aina Philosophy, s. 289 vd; 

ayrıca krş. Garbe, SCI711khya und Yoga, s. 39 vd. 

Caynaların dininin ve felsefesinin özü için: Glasenapp, Der ]ainis

mus; A. A. Guerinot, La Religion djaina; W alter Schubring, Die Lehre der 

]ainas , ;  C. ] .  Shah, Jainism in North-India, 800 BC-AD 526 .  

Cayna geleneği içinde siddhiler, Yoginı:ler vb. hakkında: Kalipada 

Mitra, "Magic and Miraele in Jaina Literature". Adris Banerji, ("Origin 

of Jain Practices"), Cayna sanatıyla "kollar dizlerin üzerine düşerek" 
tirtharhkara sunumunu (acanu-lamhita-bahu-dvayam) Harappa'da bulu

nan ve kolları dizlerinin üzerine düşen heykellerle karşılaştırır (krş. 
M. S. Vats, Excavations at Harappa, levha XCIII, s. 33 1 -332, şek. 300 ve 
3 1 8) .  Banerji ,  Cayna çilecilerinin çıplaklığı ile Harap pa' daki ön tarihe 

ait heykellerin çıplaklığı arasında bir ilinti kurulabileceği kanısındadır 
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(krş. Vats, şek. 307-308, 3 1 7-31 8 ;  ve Mohenco-Daro'dan şek. 13- 14 ,  

18- 19 ,  22). Bu sorun hakkında, bkz. daha aşağıda Not Vlll, 1 1 .  Arkaik 

unsurlar hakkında, bkz. Bagchi, "Primitive elements of .Jainism". lko

nografik simgesellik hakkında, krş. Coomaraswamy, "The Conqueror's 

Life in .Jaina Painting" . 

Not VI. 4: Mudralar hakkında 

Mudrii teriminin anlamlarına ilişkin kaynaklar Otto Stein, "The Nu

meral 1 8"de s. 2 1 ,  dipnotta derlenmiş ve Przyluski tarafından çok yerin

de bir yaklaşımla çözümlenmiştir, "Mudra". Daha 1892'de Otto Francke 

("Mudrii=Schrift") "yazı veya okuma sanatı" diye çevrilmesini önermişti; 

krş. Coomaraswamy'nin eleştirisi. Fritz Hommel, "Pali mudda = baby

lonisch musarü und die Herkunft der inciisehen Schrift", mudrii, Pali 

dilinde mudda, "yazı, mühür" teriminin Babil dilinden (musarü, "yazı, 

mühür") z'yi d'ye çeviren eski Pers dili aracılığıyla (musarü > muzra > 

mudra) geldiği inancındadır. 

Hindistan'da mudra şunlarla ilişkilidir: 1 )  Dansla (krş. A. M. Me

erwarth, "Les Kathakalis du Malabar"; R. Vasudeva Podubal, Kathakali 

and Diagram of Hand Poses) ; 2) Simgesel dille (Penzer, yay. The Ocean 

of Stories, I, 46, 80-82 , Alice Dracott, Simla Village Tales, s. 4 7-50; James 

H. Knowles, Folk-tales ofKashmir, s. 2 1 5, 220; Crooke, "Secret Messages 

and Symbols Used in India"; J. Auboyer, "Moudra et Hasta ou le lan

gage par signes"); 3) ikonografiyle (özellikle bkz. Coomaraswamy, The 

Mirror of Gesture) ; 4) Son olarak da ritüelle (Tyra de Kleen, Mudras; 

Aisaburo Akiyama, Buddhist Hand-Symbol özellikle illüstrasyonları açı

sından değerlidir). 
Şabdastomamahaniddhi, s. 488'e göre (alıntılayan Oppert, The Origi-
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nal Inhabitants of India, s. 4 1 4, dipnot 1 70), mudranın bir anlamı daha 
vardır: "kavrulmuş tahıl" yemek 

Tantra kökenli Budist Japon mezheplerin ritüellerinde mudriilar 

hatırı sayılır bir öneme sahiptir; krş. Si-do-in-dzou, Gestes de l 'officiant 

dans les ceremonies mystiques des seetes Tendai et Singon, s. 3-5, 1 5 ,  23,  
3 1 -32 , 38, vb. Öteki dinlerde jestlerin simgeselliği üzerinde ayrıca dur
mayacağız (örn. bkz. S. H. Langdon, "Gesture in Sumerian and Baby

lonian Prayer" ve İran'daki koşurluklar için, ] . ]. Modi, III, s. 1 70- 1 94). 
Ama ritüel jestlerine simgesel değer yükleme işinin en gelişkin mistik 
anlayışlarda bile sürdüğünü saptamak ilginçtir. 1 4 .  yüzyıl öncesine ait 

bir İran rivayeti, namaz sırasında takınılan on beş tavrın simgeselliği 

hakkında el-Hallac'a atfedilen kısa bir metinden söz eder: "ağzı çalkala
mak, samirniyete erişmektir; burna su çekmek, kibri reddetmektir; aya

ğa kalkmak, Allah'ın kalıcılığına katılmaktır/secdeye varmak Allah'ın 

mağfiretine sığınıp yalnız kalmaktır vb." (L Massignon, La Passian d' al 

Hallaj, martyr mystique de l'Islam, II ,  782). Ayrıca bkz. Gardet, "Mention 

du nom divin", s. 665. 

Tantra ritüellerinde mudralar hakkında, krş. Mahanirvw:ıa-tantra 

(Tantra of the Great Liberation, yay. Avalon) , III, 4 vd. (karanyasa 

ve arhganyasa); V. 48, 74 (yonimudra), 86, 1 12 (cfıilnamudra) vb; 
Şaradatilaka-tantra, VI, 75- 1 1 1 ;  Kamaratna-tantra (yay. Hemchandra 

Goswami Tattabhusan), s. 5 vd. Ayrıca bkz. R. H. Van Gulik, Hayagriva, 

S. s ı  vd; S. B. Dasgupta, Introduction to Tantric Buddhism, S. 1 13 ,  1 77-
1 78,  187 vd. 

"Sol el" Tantracılığında, mudra cinsel ritüeldeki eşe verilen isimdir. 

Bu anlama nasıl gelindiğini açıklamak zordur; Przyluski tam karşılığı 
"mühür" olan mudranın aynı zamanda "rahim" anlamına da geldiğini 
hatırlatır. Ama daha ileride de görecegirniz gibi, T antra ritüelinde cinsel 

birleşmenin gerçek anlamı boddhiçita'nın (bu tür bağlamlarda erkeklik 
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tohumu anlamına gelir) "hareketsizleştirilmesi"dir. Haçha Yoga tara
fından kullanılan bandhalar ve mudralar, cinsel organların bulundu
ğu bölgedeki kasları ve sinirleri denetim altına almayı. sağlayan beden 

duruşlarıdır; ama yine metinlere göre, bu denetim solumanın denetim 

altına alınmasıyla ilişkilidir. Tıpkı nefesin denetim altına alınması gibi, 
spernı üzerinde de hakimiyet kurulabilir, kumbhaha sırasında nefes alıp 
verme nasıl durdurulabiliyorsa, sperm de öyle "durdurulabilir", "ha

reketsizleştirilebilir ." S permin pramayamayla "hareketsizleştirilmesi"nin 

her zaman bilinç hallerinin benzer tarzda hareketsizleştirilmesiyle iliş
kili olduğunu hesaba katmak gerekir. 

Not VI. 5: Mantra ve Dharamı 

Vedacılıkta ve Brahmancılıkta manıralar hakkında, krş. Winternitz, 

Geschichıe, I, 1 48 vd, 236 vd; Budizmde manıralar hakkında, a.g.y., II, 

2 75; Tannalarda manıralar hakkında, a.g.y. , I ,  481 vd. Budizm öncesi 
çağdaki dharamlier için, a.g.y., I ,  94 vd, 1 03 vd; terim Budizm içinde ilk 
kez Laliıavisıara ve Saddharmapw:u;l.arıka'yla ortaya çıkar (a.g.y., ll, 380); 

Waddell bu tekniğin Budizmin başından beri var olduğu kanısındadır: 

krş. "The Dharaı:ıı cult in Buddhism" , ayrıca bkz. 'Dharaı:ıl' veya 'lndian 
Protective Spells"' . Toplu incelemeler: Wassilieff, Bouddhisme, s. 1 44 vd; 
La Vallee-Poussin, Bouddhisme: Eıudes, s. 1 19 vd; Hauer, Die Dharamı im 

nördlichen Buddhismus; Woodroffe, The Garland of Letters (özellikle geç 

dönem Tantracılık hakkındaki spekülasyonları sergiler); Evola, Yoga 

de!Ia Potanza, s. 234 vd. Dharamı listeleri, metinler, Mahayana yorum

ları: Vicfıavtimatratasiddhi, çev. La Vallee-Poussin, ll, s. 6 1 3-614 ;  Traite, 

çev. Lamotte, I, 3 1 8  vd; R. Tajima, Etude sur le Mahavairocana-sütra, 

s. 1 03 vb. Hayagriva kültünde mantra ve dharaml hakkında, Gulik, 
Hayagrlva, the manırayanic aspect of Horse-cult in China and ]apan, s. 
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48 vd; Japonya'da mantra ve dhararhi hakkında, M. W. Visser, Ancient 

Buddhism in]apan , II, 520 vd; ayrıca krş. Lucian Scherman, "Siddha". 
Hemen her Tantra belli sayıda mantra içerir; özellikle Şaradatilaka

tantra, böl. VI-XXIII, Tantrabhidana with Vica-nighantu ve Mudra

nighantu (yay. Taranatha Vidyaratna) sessli ve sessiz harflerin Tantra 
manalarının verildiği bir tür sözlük oluştururlar. Önemli ve çok yararlı 
bir eser: Dakshinamürti, Uddharakosa. A dictionary of the Seeret Tantric 

Syllabic Code, yay. Raghu Vira ve Shodo Taki. 

Ses kuramı hakkında özellikle Mimarnsa öğretilerine başvuracağız. 
Bkz. Umesha Mitra, "Physical Theory of Sound and its Origin in Indian 

Thought". 

Zen uygulamaları için, krş. D. T. Suzuki, Essays in Zen Buddhism, 

III, 203 vd. 
Kaşmir Şivacılığının önemli metni, Abhinavagupta'nın Tantrasara, 

(yay. M. R. Shastri, s. 1 2- 1 7) ,  çeviren ve yorumlayan Tucci, Teoria e 

pratica del maıiı4ala, s. 66-68 . 
Mantmların mitsel kişileştirilmeleri hakkında, krş. Przyluski, "Les 

Vidyaraca" özellikle s. 308 vd. 

Not VI. 6: Zikir 

T. P. Hughes, (Dictionary of Islam, s. 703 vd.) Delhili Mevlevi Şah 

Veliyullah'a dayanarak zikir tekniğini özetler. Krş. Massignon, Passian 

d'al-Hallaj, II, 696 vd; a .g.y. , "Le souffle dans l'Islam"; bkz. Gardet, "La 
mention du nom divin". Yazar "lisanf zikir"i dharananın, "kalbi zikir"i 

de dhyananın karşılığı olarak koyar (s. 670, 205). "Eğer zikir deneyimi

ne ilişkin çözümlememiz doğruysa, bireyin bilinçten bilinçaltma doğru 
tüm bölgelerini ardı ardına egemenliği altına alan bu deneyimin, yo
ganın açık amacına ulaşmanın daha "yumuşak" ama aynı oranda daha 

490 



NOTLAR 

dolambaçlı ve riskli bir yolu olduğu söylenebilir" (a.g.y., s. 207). 
Islam tasavvufu ile Hindistan arasındaki bağıntılar konusunda, bkz. 

Massignon, Essai sur les origines du lexique technique de la mystiqııe mu

sulmane , s. 75 vd, 86 vd; M. M. Moreno, "Mistica musulmana e mistica 

indiana" (samadhi, s. 1 25 vd, yapay esrimeler, s. 1 36  vd,fana' ve nirvana, 

s. 1 56 vd). Ayrıca bkz. Emile Dermenghem, "Techniques d'extase en 
Islam" . 

Not VI. 7: Mamçl.ala 

Her Tantra'nın kendine özgü bir marhgala'sı vardır. Bkz. Tucci, 

"Some glosses upon the Guhyasamaca", s. 342 vd; krş. Carelli, yay. ,  

Sekoddeşatika, s. 25 vd; B .  Bhattacharya, Nishpannayogavali (Vikramaşila 
manasrınndan Abhayakaragupta). Bkz. Foucher, Etude, II, s. 8 vd; Co

omaraswamy, Elements ofBuddhist Iconography; Visser, Ancient Buddhism 

in ]apan, I, s. 1 59-75; Finot, "Manuscrits sanskrits" , s. 1 3  vd; Zimmer, 
Kunstform und Yoga im indischen Kultbild, s. 54 vd, 94 vd; M us, Barcthw;lıAr, 

I, s. 320 vd; Pott, Yoga en Yantra; Hobogirin, lll, s. 279 (chakuji, "araziyi 

seçmek"); B. L. Suzuki, The School of Shingon Buddhism. Bölüm ll: The 

Mandara; Chou Yi-Liang, "Tantrism in China"; W. E. Clark, yay. , Two 

Lamaistic Pantheons, I, s. xv-xviii; Lin Li-kouang, "Punyodaya" . 
Marhçlalct'nın simgeselliği ve arkitektonik simgesellikle bağıntılan 

hakkında, krş. Mus, Barabuçlur, çeşitli yerlerde; Tucci, "I Templi del Ti

bet"; a.g.y. , "Mc' od rten" e "Ts'a ts'a" nel Tibet Indiano ed Occidentale. ;  
tapınakların tavaf edilmesinin simgeselliği hakkında, krş. Gisbert Com

baz, "L'evolution du stü pa en Asie" s. 1 24 vd; boyalı kumaşların (pata) 

simgeselliği ile marhç/ctlctlctr arasındaki bağıntılar hakkında, krş. Lalou, 

"lconographie des etoffes peintes (pata) dans le Manjusrimulakalpa" .  

Soruının geneli hakkında bkz. Tucci, Teoria e praıica. 

491 



YOGA 

Merkezin simgeselliği hakkında, krş. Eliade, Patterns, s. 374 vd. ;  
a.g.y. , The Myth of the Eternal Return, s .  1 2  vd. ;  a .g.y. , Images and Symbols, 

s. 3 7  vd. Mariu;lala'mn psikolojik simgeselliği hakkında, bkz. C. G. Jung, 

Psychology and Aichemy, s. 122 vd. ;  a.g.y. , Archetypes and the Collective 
Unconscious içindeki "Concerning Mandala Symbolism" , s. 627 vd. 

Not VI. 8: Hatha Yoga literatürü üzerine 

Bkz. Farquhar, An Outline of the Religious Literature of India, s. 384; 
G. W. Briggs, Gorakhnath and the Kaı:zphata Yogıs, s. 25 1 -258; Dr. Mohan 
Singh, Gorakhnath and Mediaeval Hindu Mysticism, s. 8 vd. Ayrıca bkz. 
daha aşağıda, Not VIII, 3 .  

Goraksha Şataka'mn birçok yayım ve yorumları (Goraksha Paddhati 

vb) ;  Briggs'in yaptığı Şataka yayım ve çevirisi, a.g.y., s. 284-303. Go

raksha SaT?Zhita hakkında, ayrıca bkz. Tucci, "Animadversiones Indicae", 

s. 1 34-1 36. 
Hathayogapradipikii: Brahmananda'nın yorumunu ve Şridhara'mn 

şerhlerini de içeren baskı ( 1 889); Hermann Walter tarafından notlan
mış Almanca çeviri: "Svatmarana's Hathayogapradipika"; Ing. yayın ve 
çeviri: Brahmananda Bhaba ( 1 889); Şrinivasa Iyangar ( 1 893); Pancam 
Sinh ( 1 9 1 5) dizisi içinde; bu iki baskıda dörtlüklerin numaralandırıl
ması kimi zaman farklılıklar gösterir. 

Gherariu;la SaT?Zhitii: yay. Bbuvanana Chandra Vasaka Ing. çev. Rai 
Bahadur Şrişa Chandra Vasu; Alın. çev. Richard Schmidt, Fakire und 

Fakirtum in alten und modernen Indien. 

Şi va SaT?Zhita: Ing. çev. ve yay. Rai Bahadur Şrişa Chandra Vidyarı:ıava. 
Bernard, Hatha Yoga ve Alain Danielou, Yoga, the method of re

integration içinde çok sayıda alıntı bulunur. Ayrıca bkz. Zimmer, "Leh

ren des Hatha Yoga. Lehrtexte" .  
Tantra anatomi ve fizyolojisine getirilen tıbbi yorumlar için, bkz. 
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Barnan Das Basu, "Hindu System of Medicine".  Ayrıca krş. Roesel, Die 

psychologischen Grundlagen, s. 39 vd; V. G. Rele, The Mysterious Kurrujalini. 

Hatha yoginler hakkında bilimsel gözlemler: Charles Laubry ve 

Therese Brosse, "Documents recueillis aux Indes sur les 'yogins' ." Ayrı

ca bkz. Hubert Risch, "Le Hatha Yoga"; Filliozat, "Les limites des pouvo
irs humains dans l'lnde" (ek kaynakça bilgileriyle birlikte). 

Not VI. 9: Çahra, adhara vb. 

Çalıralar öğretisi için: Shatçalıranirüpaı:ıa ve Padulıilpançalıa (Ing. 
çev. ve yay. Woodroffe, The Serpent Power) ; Kularnava-tantra (yay. 

Taranatha Vidyaratna,) , böl. VIII; Goralısha Şatalıa (temsil eden Briggs, 

Goralıhnath, s. 284-304). 
Adhilralar hakkında, bkz. Briggs, a.g.y., s. 3 1 7  vd. Çalıraların be

timlenrriesi ve yorumu, Evola, Yoga, s. 3 1 1  vd. Hesykhia'cı geleneğin 

bazı yazarlara göre dört yoğunlaşma ve dua "merkezi" ayırt ettiğini ha
tırlatalım: 1) kafatasında alın-beyin bölgesi (kaşlar arasındaki bölgede
dir); 2) ağız-yutak merkezi ("en sıradan düşünce: konuşma, yazışma ve 

duanın ilk aşamalannda kendini gösteren idrak"e denk düşer, A. Blo

om); 3) göğüs merkezi ("göğsün üst ve orta bölgesindedir." "bir tim us 
unsuruyla renklendiği belli olan düşüncenin istikrarı önceki şıklarda 
olduğundan çok daha fazladır, ama yine de duygusal renkleurneyi hala 

düşünce belirlemekte ve bu renk onu değiştirebilmektedir" A. Bloom); 

4) kalp merkezi (Yunan Kilise Babalan'na göre "kalbin üst kesiminde, 
sol memenin biraz altında" Münzevi Theophanes'e ve başkalanna göre 

"biraz üstündedir." "Kusursuz dikkatin fiziksel yeridir"; Antoine Blo
om, L'Hesychasme, Yoga chretien?, s. 1 85 vd) . 

493 



YOGA 

Not VI. 1 0: "Mecazlz dil" hakkında 

Haraprasad Shastri, Bauddha Gan O Daha adlı kitabında, sandha

bhasha'yı şöyle açıklıyordu: "Sahacayana'nın tüm eserleri sandha-bhasha 

dilinde yazılmıştır; bu bir ışık ve karanlık (alo-a-dhari) dilidir (bhasha). 

Yarısı aydınlık, yarısı karanlıktır; bazı parçalar anlaşılır, ötekiler hiç an
laşılmaz . Başka bir deyişle, dharma hakkındaki bu çok yüksek nitelikli 

söylemlerde başka çeşitli şeylere de değinildiğini görürüz." Vidushe

kar Shastri'ye göre ("Sandha-bhasha"), "Budistlerin sandhaya sözcüğü, 

Brahmancı metinlerde rastlanan abhisandhaya terimiyle aynı şeydir." 

Çin kaynakları, sandha-bhasya'nın ahhiprayiha vaçana, yani "mecazlı 

dil" anlamına geldiği sonucuna vanlmasına izin verirler. Bagchi, "The 

Sandhabhasha and Sandhavaçana" terime yönelik bu yorumu destek
ler; Çin kaynaklarına, özellikle de Hevacatantra'nın sandha-bhasa'ya 

ayrılmış 13 .  bölümüne ilişkin başka tanıklıklar da bunu belirtir. S .  

Dasgupta, Obscure Religious Cults adlı kitabının bir ekinde (s. 4 7 7  vd: 
"Enigmatic language of the Old and Mediaeval Poets") "mecazlı dil"le 

yazılmış birçok şiirsel ve mistik metin derlenmiştir. 

Dahalar hakkında, bkz. M. Shahidullah, yay. Les Chants mystiques 

de kanha et de Saraha; B .  Bhattacharya, "The Date of the Buddha Gan 
o Dôha"; Dasgupta, a.g.y. ,  s. 6 1  vd, 93 vd, 423 vd ve çeşitli yerlerde; 

Bagchi, Materials for a Critical Edition of the Old Bengali Çaryapadas. ;  

ayrıca krş. Anath Basu "Tattvasvabhavadrstogitilw daha"; C .  Bendall , 

Subhashitasw?ıgraha, s. 7 1  vd. 

Not VI. 1 1 : "Aynı eylemlerle . . .  " 

Indrabhuti'nin hocası Anaı:ıgavacra'nın Praciiopayavinişçayasiddhi'si 

(I, 15) aynı özdeyişi yineler. Bu eserde de, tıpkı Indrabhuti'nin 
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Cfianasiddhi'sinde olduğu gibi, maithuna ısrarla tavsiye edilir (yay. B. 

Bhattacharya, Two Vacraycma Works, s. 20-29,  33-35, vb) .  Mudra (ri
tüeldeki kadın eş) guru'ya takdim edilmelidir ve ritüel ancak guru'nun 

gerçekleştireceği bir erginleme sayesinde yapılabilir .  Koşullar gereğince 

kutsanan mı;dra ile maithı;na dışında, yogin canı çektiği kadar kadınla 
birlikte olabilir, alkollü içkiler içebilir, hırsızlık yapabilir, hatta öldü
rebilir ve "günah" işlemiş sayılmaz. Zaten lndrabhuti eserinin sonunda 

Oıanasiddhi'nin gizli tutulması ve sadece erginlenmişlere açıklanması 

gerektiğini bildirir, yoksa bundan büyük bir kötülük doğar. 
Sı;bhashitasarz7graha (yay. Bendall, s. 38), Aryadeva'nm Çitavişudclhi

prakarava'smdan Cnanasiddhi'deki özdeyişle aynı anlamı taşıyan bazı 

dizeler alıntılar: yena yena hi badhyante jantav o raudrakarmana, sopayena 

tu tenaiva mucyante bhavabandanat vb. Zaten daha önce Sutralarz7kiira da 
(Xlll, 1 1 - 1 3) ,  "kleşadan kleşa (duygu veya kirlenme) yoluyla çıkılabilece

ğini" açıklar (kleşata eva kleşani�saranarz7); alınulayan La Vallee-Poussin, 

"A propos du Çitavişuddhiprakarana d'Aryadeva", s. 4 13 .  Aryadeva'nın 
bu eseri hakkında, krş. Prabbhubhai Patel, "Boddhiçitavivarana"; a.g.y. , 
"Çitavişuddhiprakarana"; aynı alim hem Sanskrit metni hem de Tibetçe 

çevirisini yayımlamıştır : krş. a.g.y., Çitavişuddhiprakarana of Aryadeva; 

ayrıca bkz. Glasenapp, Mysteres bouddhistes, s. 32 vd. 

Not VI. 1 2: Çin'de nefesin tutulması ve spermin durdurulması 

Henri Maspero, "Les procedes de 'Nourrir le Principe vital' dans la 

religion taoiste ancienne" adlı makalesinde Çin soluma kurarnlarını 

ve tekniklerini incelemiştir. Burada, hem nefesi hem de meni ifrazatmı 

aynı anda durdurmayı hedefleyen Tantra yöntemleriyle saptanan bazı 

benzerlikleri belirtmekte yarar var. Maspero'nun 5. yüzyıla ait olabi

lecegini Lahmin ettiği "kısa menakıbname" "Biography of the Real Man 
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of Pure Transcendence, Master P'ei"den bir parça: Metin, spermin geri 

döndürülmesini Ölümsüz Üstad Tsiang'ın beş reçetesi arasına yerleş
tirir : "Kusursuz meditasyon yoluyla (her türlü dışsal) düşünceyi uzak

laştırmak gerekir; o zaman erkekler ve kadınlar Ebedi Hayat yöntemini 

uygulayabilirler. Bu usul mutlak surette gizlidir: Onu sadece bilgele

re aktarın! ( . .  .) Ne zaman (bu usulü) uygulasanız, meditasyona girin: 

Önce beden ve dış dünya hakkındaki bilinci yitirmek gerekir. Bundan 

sonra dişleri yedi dizi boyunca gıcırdatıp şu duayı söylemek gerekir: 

Ilk Baştaki Beyaz Metal Özü, Beş Çiçeğime (beş iç organ) hayat saçsm. 

Merkezin Sarı Ihtiyar Efendisi ruhlarımı ahenk içine sokup Özüme dü

zen versin. En Üstün Yücenin Büyük Özü suyuklan pıhtılaştırıp Aşkın 

olanı bir kemik gibi sertleştirsin. Daha Üstü Olmayan Büyük Hakikat'in 

altı nefesi içeriye yuvarlansm! Üstün Özün Esrarengiz Ihtiyan beynimi 

tamir edecek Özü geri getirsin! (yin ile yang'ı) birleştirmemi sağlayın, 

Dölüt erisin ve ben Mücevherini saklayayım. 

"Dua sona erince, erkekler (zihinlerini) ,  Özü sımsıkı koruyarak ve 
Nefesi damıtarak cinsel organlarına sabitleyecek, Nefes omurgayı iz

leyerek akmtmm ters yönünde Ni-huan'a varacaktır: Işte buna "çıkış 

noktasına geri döndürmek" huan-yuan denir; kadınlar ise zihinlerini 

ruhlan besleyen, hareketsiz bir ateşi damıtan Nefesi iki memeden kal
çalara indirip oradan da omurgadan yukarı çıkarıp Ni-huan'a götüren 

kalpte sabitleyeceklerdir: Işte buna, "hakikati dönüştürmek" hua-çen 

denir. Yüz gün sonunda Aşkınlığa erişilir. (Bu usul) çok uzun süre 
boyunca uygulanırsa, kendiliğinden Kamil insan olunur ve ömür ebe
dileşirken, yüzyıllar boyunca yaşanır. Bu, ölmenin yöntemidir" (çev. 

Maspero, s. 386-387). 

Nefes alıp vermenin ve cinsel eylemin simyasal simgeselliğine dik
kat çekelim. Gulik, (Erotic Colour Prints of the M ing Period, With an Essay 
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on Chinese Sex Life) Taocu eserlerde simya terminolojisiyle cinsel termi
noloji arasmda yapılan benzeştirmeyi aydınlatmıştır (s. 1 1 5 vd: kadın 
potayla özdeşleştirilir vb). Ayrıca bkz. Max Kaltenmark, Le Liesien tcho

uan (Biographies 1egendaires des Immortels taoistes de l 'antiquite) , a. 57-59. 

Başka bir metin: "Bir Ölümsüzler Kitabı der ki: Beyni onarmak için 
Özü geri döndürme ilkesinin ilk adımı, Özün çok çalkantılı bir hale 
gelmesi için çiftleşmektir;  (sonra) öz dışarı çıkacağı sırada sol elin orta

daki iki parmağıyla skrotuınun hemen arkasından ve anüsün önünden 

(penis) hızla yakalanıp güçlü bir biçimde sıkılır ve onlarca kez nefesi 
tutmadan dişler gıcırdatılırken aynı anda nefes de ağızdan uzun uzun 

verilir. O zaman Öz salgılanacağı zaman, Öz dışarı çıkamayıp Yeşim 

Taşı Kamışı'ndan (penis) geri döner ve yukarı doğru çıkıp beyne gi
rer. Ölümsüzler bu usulü birbirlerine aktarır; bu sırrı yerli yersiz ifşa 

etmeyeceklerine kan içerek yemin ederler" (Yu-Jang çe-yao, I b, çev. 

Maspero, s. 385) . Ayrıca krş. van Gulik, s. 78. 

Bu cinsel teknikler büyük olasılıkla bir Tantra etkisini yansıtır: Gü
neş ile ayın temsil ettikleri eril ve dişil temel ilkeler arasındaki bir ma

nevi birleşme olarak algılanan cinsel birleşme anlayışı tuhaf bir biçimde 

Hatha Yoga ve Salıacıya'yı hatırlatır. japonya'da aynı tür uygulamalar 

için, bkz. Gulik, s. 85 vd. 

Not VI. 13 :  Sahaciyii ve Vishrhuizm 

Sahaclyii hakkında, bkz. Manindra Mohan Bose, "An introduction to 
the study of the Post-Çaitaniya Salıacıya Cult"; a.g.y. , The Post-Çaitanya 

Sahaclyii Cult of Bengal; S .  B. Dasgupta, Obscure Religious Cults, 1 3 1  vd. 
Vishl).ucu mistik literatür hakkında, krş. Dinesh Chandra Sen, His

tory ofBengali Language and Literature; a.g.y . ,The Vaishnava Literature of 

Mediaeval Bengal; a.g.y . ,  Chaitanya and his Age; a.g.y. , Chaitanya and his 
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Compmıions; Mellville T. Kennedy, The Chaitanya Movement. 

Tanrı'yla ilişkiler içinde geliştirilmesi gereken "heyecan, duygu" 
(rasa) hakkında, bkz. Abhayakumar Guha, "Rasa-Cult in the Chaitan

ya Charitamrta". S. K. De, mistik duyguların söylem açısından tasnifi 

konusunda çok bilgece bir inceleme kaleme almıştır: "The Bhakti-Rasa
Şhastra of Bengal Vaishr.ıavism". Krshr.ıa'ya (a.g.y. , s. 662) duyulan aşkın 
yol açtığı mistik bir duygunun peşisıra ortaya çıkan ve onu güçlendiren 

anubhavaya ("sonuçlar") ilişkin bir liste: nrtya (dans) , viluthita (yerde 
yuvarlanmak), gıta (şarkı) , kroçana (şiddetli çığlıklar), tanu-matana 

(bedenin eğilip bükülmesi), hwyıkara (haykınşlar), qm/Jha (esneme),  

şvasa-bhuman (sürekli ve derin iç çekişler), lohcmapeksiti'i (kamuoyunun 

küçümsenmesi), lalasrava (ağzı köpürmek), atta-heısa (gürültülü kah
kaha), ghürrhi'i (baş dönmesi) ve hikka (hıçkınk). Tüm bu retorik tasnif 
somut deneyimlere denk düşmektedir. 

Not VII. 1 :  Simyaczlar, yogin1er ve "büyülü uçuş" 

Madhava'nın Sarva-darşana-sal(lgraha adlı eserinde alımıladığı (s. 

80, "Anandashrama Series" yayını; çev. E. B. Cowell ve A. E. Cowell, 

s. 1 40) Rasan:ıava, havada uçmayı sağlayan yoga yöntemi dehavedhadan 

söz eder (ayrıca krş. P. C. Ray, A History of Hindu Chemistry, I, Giriş bö

lümü, s. 76). Bu, hem Yoga'ya hem de Şamanizm'e özgü iyi bilinen bir 

siddhi'dir. Hindistan'da uçan büyücüler ve krallar hakkında hatırı sayı

lır miktarda efsane vardır (krş. ,  örn. ,  Penzer, yay. ,  The Ocean of Story, 

II, 62 vd. ;  III, 27, 35; V, 33, 35, 1 69 vd. ;  VIII, 26 vd, 50 vd. vb) .  Mucizevi 

Anavatapta gölüne sadece olağanüstü uçma yeteneğine sahip olanlar 

erişebiliyordu; Budha ve Arhatlar Anavatapta'ya göz açıp kapayıncaya 

kadar ulaşırken, Hindu efsanelerincieki rshiler de Şvetadvıpa adındaki 
ilahi ve gizemli Kuzey ülkesine doğru havalanıp gidiyorlardı: krş. W. 
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E. Clark, "Sakadvipa and Svetadvı:pa"; Kasten Rönnow, "Some remarks 
on Şvetadvı:pa"; Anavatapta hakkında, krş. Thomas Watters, On Yuan 

Chwang's Travels in India, I ,  35; Visser, "The Arlıats in China andjapan" , 

s. 24 vd. ;  Şvetadvı:pa hakkında, krş. Eliade, Shamanism, s. 409 vd; Otto 

Maenchen-Helfen, "Svetadvı:pa in Pre-christian China"; Arlıatların uçu
şu hakkında, krş. Visser, a.g.y . ,  s. 1 72 vd; Levi ve Edouard Chavannes, 
''Les seize arlıats protecteurs de la loi", s. 23, 263 vd. 

Çin'de "büyülü uçuş" hakkında, krş. Eliade, Shamanism, s. 448 vd; 
Berthold Laufer, "The Prehistory of Aviation" s. 1 4  vd. ;  Tibet'te "büyülü 
uçuş" için, krş. Bacot, Vie de Marpa, s. 1 3  vd. 

Denizin ortasında bulunan ve kimsenin yaklaşamadığı doğaüstü üç 

dağ efsanesi hakkında, bkz. Edouard Chavannes, Les Memoi.res histori

ques de Se-Ma-Ts'ien, II, s. 1 52- 153 .  Ayrıca bkz. E. W. Hopkins, "The 

Fountain of Youth". 

Not VII. 2: Simyacı Nagarcuna 

Nagarcuna'nın yaşamöyküsü için, bkz. A. Grünwedel, Taranatha's 

Edelsteinminne, s. 1 4  vd; Max Walesser, "The Life of Nagarcuna from 

Tibetan and Chinese Sources" ve daha yuk. Not VI, 1 ,  s. 389. Simyayla 
bağıntılar hakkında, P. C Ray, Hindu Chemistry, I, Giriş bölümü, s. 

92 vd ; Grünwedel, "Die Geschichten der 84 Zauber", s. 22 1 -222; Fillio

zat, "Nagarcuna et Agastya, medecins, ebimistes et sorciers"; a.g.y . ,  La 

doctrine classique, s. 10 .  Terimin dar anlamında Tantra simyası dışında 
bazı mineralojik gözlemler de Nagarcuna'ya mal edilerek simya gelene

ğine katılmış ve aktanlmış olabilir: "mistik (veya metafizik) "hakikat" 

ile "gözleme dayalı hakikat" (bilimsel düşünce ve kimyasal deney kırın
tıları) arasındaki ortakyaşam olgusu tüm simya tarihi boyunca bulgu
lanan bir görüngüdür. Örneğin Rasopanişad'da (yay. ,  K. S. Şastri , ;  bkz. 
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L. D .  Barnett'ın değerlendirme yazısı, journal of the Royal Asiatic Society 

[1 930] , s. 445-446) şöyle bir bilgiye rastlanır ( 16  adhyaya, dize 1 0  vd): 
"Bilge Nagarcuna'ya bu büyülü usulün görüsü gelmiştir: Içinde altın 

yataklan bulunan pippali biçimindeki kayalar güneydeki çok ormanlık 

Kerala krallığında, denize uzak olmayan bir yerdeki Şefkat (priti) adı 
verilen köyden çıkarılır. Bu kayalar alınır ve yumuşak bir toz haline 
getirilir. Bu toz at kanıyla yoğrulur; insan kanıyla yedi kez sulandırı

lır; inekten alınan beş ürünle birlikte yeniden fesleğen suyuna batırılır; 

sonra kurallara uygun biçimde suyu alınarak bir tür tutkal yapılır ve 
elekten geçirilir; sıvı elde edilince içine yüzde bir oranında (?) bakır 

katılır; bu şekilde işlenen bakırın her yanı çift kat kaplanmıştır; hepsi 

birden eritilir ve içine bir parça altın kanştırılır; bal, sütle vb. kanştırı
lır; o zaman nehirden çıkanlan kadar parlak ve muhteşem bir altın elde 
edilir" (çev. Levi, "Kaniska et Satavahana" ,  s. 1 04 vd; metin daha önce 

Levi tarafından şu makalede kullanılmıştı: "Un Nouveau Document", 

s. 42 1 ) .  

Not VII. 3 :  Hint simyası üzerine 

Krş. A. Waley, "References to Alchemy in Buddhist Scriptures". 
Mahayana-sal?lgraha-bhashya'da (Nancio, 1 1 7 1 ;  Çince'ye çeviren Hsüan

tsang, 650) ve Abhidharma-Mahavibhasha'da (Nancio, 1263; çev. Hsüan

tsang, 656-659) simyaya göndermeler bulunur. Simyacı Nagarcuna'ya 

ilişkin bazı bilgiler için, Lamotte, Traite, I, s. 383, dipnot 1 .  Ayrıca bkz. 
Stein, "References to Alchemy in Buddhist Scriptures" ve Not VII, 2 .  

Hint simyası ve ön-kimyası için, bkz. Ray, Hindu Chemistry, I ,  II ;  

ayrıca krş. Rasacharya Kaviraj Bhudeb Mookerjee, Rasacala-Nidhi or 

Ocean of Indian Chemistry and Alchemy, (fazla değeri olmayan bir derle

me ama, geleneksel simya eserlerinden çok sayıda alıntı içeriyor). Hint 
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simyasında cıvanın rolü hakkında, Ray, a.g.y., I, Giriş bölümü, 1 05 ;  

Edmund von Lippmann, Enstehung und Ausbreitung der Alchemie, I ,  435; 

Il, 1 79 ;  julius jolly, "Der Stein der Weisen" s. 98. Tamil sittarları hak

kında, krş. Barth, CEuvres, I, 1 85 ;  Filliozat,Mooherjee'nin Rasa-jala-nidhi 

incelemesi, s. 1 1 1 - 1 2 : Sittarlar sarahhuları (tözler, maddeler) , cm ve pen

sarahhulara , eril ve dişil maddelere bölüyorlardı ; Çin spekülasyonları

nın yin-yang kutuplaşmasını anımsatan bir tasnif. L. Wieger (Histoire 

des croyances religieuses et des opinions philosophiques en Chine, s. 395) , 

3. yüzyıldan Taocu simyacı Ko-hung'un (Pao-p'u-tzu) Nagarcuna'ya at

fedilen Rasaratnahara adlı eseri taklit ettiği kanısındadır. Eğer bu doğ

ruysa, 7. veya 8. yüzyıla ait olduğu kabul edilen Rasaratnahara (krş. 

Lamotte, Traite I, 383, dipnot 1 )  "gerçekten de 2. yüzyıldaki Budist 

Nagarcuna dönemine ait olabilir" (Filliozat, Doctrine classique, s. 1 0) .  

Ama Tamil simyası Çin etkisinde de kalmış olabilir (krş. Filliozat , "Ta

oisme et Yoga", özellikle s. 1 20). 

Cordier koleksiyonundaki simya yazmaları üzerine, bkz. Filliozat, 

"Liste des manuscrits de la calleetion Palmyr Cordier". 

Yunan-Mısır simyasına ilişkin eleştirel kaynakça hakkında, R. P .  

Festugiere,  La Revelation d'Hermes Trismegiste, s. 2 1 7. 

Simya simgeselliğinüı psikolojisi üzerine, krş. jung, Psychologie und 

Alchemie; a.g.y . ,  "Psychology of the Transference". Simyanın metafiziği 

hakkında , krş. Evola , La Iradizione hermetica. 

Not VII. 4: Çin simyası 

Simya metinlerinin çevirileri ve eleştirel kaynakçalar şu çalışmalar

da bulunabilir : Lippmann, Entstehung, I, 449-461 ;  Il, 65-66; O. S. John
son, A Study of Chinese Alchemy; Waley, "Notes on Chinese Alchemy"; 
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W. A. P. Martin, The Lore of Cathay or the intellect of China, s. 4 1 -71 ; 

Alfred Forke, The World Canception of the Chinese, s. 227-300; Eliade, 
Alchimia Asiatica, s. 9-44; Tenney L. Davis ve Lu-Ch'iang Wu, "Chine

se Alchemy"; a.g.y. , "Ta'o Hung-Ching"; Lu-Ch'iang Wu ve Tenney L. 
Davis, "An Ancient Chinese Treatise On Alchemy, entitled Ts'an T'ung 
Ch'i"; Laufer, review of Johnson, Isis, XII (1 929), 330-332; ] . R. Parting
ton, "Chinese Alchemy" ; a.g.y. , "The Relationship Between Chinese and 

Arabic Alchemy"; B. F. Read, "Chinese Alchemy"; Masumi Chikashi

ge, Alchemy and Other Chemical Achievements of the Ancient Orient; 
William H. Barnes, "Possible References to Chinese Alchemy in the Fo

urth or Third Century B.C; Davis, "The Dualistic Cosmology of Huai

nan-tzu and I ts Relations to the Background of Chinese and of Europe
an Alchemy"; Barnes and H. B. Yuen, ''T'ao, the Reeluse (A.D.  452-536), 

Chinese Alchemist"; Homes H.  Dubs, 'The Beginnings of Alchemy". 

On Ko Hung (Fao P'u Tzıl) hakkında, bkz. Wieger, Histoire, s. 385-

406; Forke, "Ko Hung, der Philosoph und Alchemist"; Johnson, a.g.y., 

s. 1 33-134; Davis, "Ko Hung (Pao-P'u Tzıl) , Chinese Alchemist of the 

Fourth Century" ; Lu-Ch'iang Wu ve Davis, "Ko Hung on the Gold Me

dicine and on the Yellow and the White" (Bu son makale Ko Hung'un 

eserinin IV. ve VI. bölümlerinin çevirisini içermektedir; I-III. bölümler 
çev. Eugen Feifel, "Pao-p'u Tzü"; a.g.y. , böl. IV, VII ve XI Davis ve Ch'en 

Kuo-fu yeni çeviri, "The Inner Chapters of Pao-p'u-Tzu") . Ileride bkz . ,  

Needham, Science, II, 437-41 .  

Dubs (s. 80 vd.) simyanın kökeninin MÖ 4 .  yüzyıl Çin'inde aran
ması gerektiği kanısındadır. Bu yazara göre, sim ya ancak altını pek fazla 

bilmeyen ve saf maden ayarını ölçme yöntemlerinden habersiz bir uy

garlıkta doğmuş olabilir; ama Mezopotamya'da bu yöntemler MÖ 14 .  

yüzyıldan beri yaygındı, bu nedenle simyanın Akdeniz kökenli olması 

ihtimalini devre dışı bırakmak gerekiyordu (Dubs, s. 80 vd). Ama bu 
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görüş simya tarihçileri arasında pek kabul görmemiş gibidir (bkz. F. 
Sherwood Taylor, The Alchemists, s. 75) . Dubs, simyanın Batı'ya Çinli 
seyyahlar tarafından getirildiğini düşünmektedir (a.g.y., s. 84) . Yine de 

"bilimsel" simyanın Çin'de yabancı bir etkiyi temsil ettiği de düşünü

lebilir (krş. Laufer, inceleme, !sis, XII [1929] , 330-33 1) .  Budist metinle
rin meşhur Part çevirmeni olan ve 2 .  yüzyılda Çin'de de bulunmuş An 
Shih-kao'nun İran büyüsünü ve astrolojisini iyi bildiği bilinmektedir 

(Maspero, "Communautes et moines bouddhistes chinois aux Ile et 

Ille siecles"; Bagchi, Le Canon Bouddhique en Chine: Les traductcurs et 

les traductions, I, s. 8, 23; Paul Pelliot, "Meou-tseu ou les doutes leves"). 

Bununla birlikte onun simyayı da bilip bilmediği hakkında bilgi sahibi 

değiliz (Waley, "Notes" s. 23). Çin astrolojisi İran astrolojisinden etki

lenmişti (Leopold Saussure, Les origines de l 'astronomie chinoise, , çeşitli 
yerlerde). Zaten Çin ile İran arasındaki ticari ve kültürel ilişkiler ol

dukça eskidir (krş. Laufer, Sino-Irarıica, s. 1 89 vd). Part krallığının Çin

Roma ticaretindeki rolü, Friedrich Hirth tarafından Çin kaynaklanna 
dayanılarak gayet güzel ortaya konmuştur: China and the Roman Orimt, 

s. 42, 70, 1 73 ,  1 74 .  Arapların rolü için, bkz. Hirth ve W. W. Rockhill, 

Chan ]u Kua: His Work on the Chinese and Arab Trade . . .  entitled Chu

Jan-chi, s. 2- 1 5 .  Ayrıca bkz. Eliade, Alchimia Asiatica, s. 42-44. Akdeniz 
düşüncelerinin Çin'e girişi hakkında, krş. Dubs, a.g.y. ,  s. 82-83 , dipnot 

122- 123. 

Not VII. 5: Metalürji ve Simya 

Şamanlarla demirciler aarasındaki bağıntılan başka bir eserde ince

lemiştik; bkz. Shamanism, s. 4 70 vd. Çin'in mitolojik gelenekleri hane
dan kurucuları ve metalürjik "sırlar"la uyumludur; bkz. Mareel Granet, 
Danses ct Legendes de la Chine ancienne II ,  609 vd. ve çeşitli yerlerde, 
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Maden dökümünde kullanılan fırınlar kozmik ilkelerle özdeşleştiril
mişti: Yu, beş fırınıyang ve dört fırınıyin'le ilişkilendirir, çünkü Çinliler 
metalleri eril ve dişil olarak ayınyariardı (Granet, II, 496; Fernand de 

Mely, "L'alchimie chez les Chinois er l'alchimie grecque", temkinli bir 

biçimde ele alınması gereken bir makale, s. 330 vd). Sadece içlerinde 
kutsal bir işlemin gerçekleşmesi olgusu fırınları bir tür yargıç haline 
getirmeye yetiyordu; erdemi tanıyabiliyorlardı ve bir mahküma verile

bilecek en büyük ceza onu bu tür bir fırın içinde kaynatmaktı. Bir fırın 
yapmak erdemli bir davranıştı ve "sanatın ritüelleri"ni bilen saf, temiz 
bir insan tarafından yapılmalıydı (Granet, II, s. 491 ,  496). 

Rig Veda (X, 72 , 2),  demircilerin bazı bitkisel ilaçlara (caratibhih 

osadhibhih) sahip oldukları yönündeki rivayeti sürdürür; bu sorun 

hakkında krş. Manindra Nath Banerjee, "Iron and Steel in the Rgvedic 
· Age"; a.g.y. , "On Metals and Metallurgy in Ancient India". 

Kykloplar, Daktyller, Kuretalar, Telkhinler ve metal işleme arasın

daki bağıntılar üzerinde durmayacağız; krş. Robert Eisler, "Das Qain
zeichen und die Queniter" (demirciler ,  dansçılar, cadılar); Bengt Hem

berg, Die Kabiren, s. 286 vd; a.g.y. , "Die Idaiischen Daktylen". 

Bir yataktan çıkanlan maden filizleri muhtemelen ceninlerle özdeş

leştiriliyordu; Babil dilindeki kubu sözcüğü kimi yazarlar tarafından 
"dölüt" diğerleri tarafından ise "düşük" diye çevrilmiştir;  kaynakça ve 

bu tartışmanın esası için bkz. Eliade, Metal!urgy, Magic and Alchemy, s. 

30 vd. ve The Forge and the Crucible, s. 7 1  vd. ,  1 86 vd. Her ne olursa 

olsun metalürji ile doğum ve gebelik arasında gizli bir benzerlik söz
konusudur: Maden filizlerinin işlendiği fırınların yanında gerçekleştiri

len kurban töreni, dağuma ilişkin kurban törenlerine benzer; fırın bir 

rahimle özdeşleştirilmiştir; "Maden filizi-dölütler" büyümelerini orada 
ve toprağın altında gizli kalsalar gerekecek süreden çok daha kısa bir 

zamanda kemalata erdiriyorlardı. Simyacı de bir yandan kendisini "bi-
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çimlendirmeye" uğraşırken, diğer yandan da doğanın eserini ele alıp 
mükemmelleştirir: Metallerin büyümesini "tamama erdirip" onları alu

na dönüştürmeyi düşler. 

Not VIII. 1 :  Aghoriler, Kapalikalar ve kafatası kültü hakkında 

Bkz. Crooke, "Aghorı:''; a.g.y. , The Iribes and Castes of the North

western Provinces and Oudh, I, 26 vd; Henry Balfour, "The Life History 

of an Aghorı: Fakir"; H. W. Barrow, "On Aghorı:s and Aghorapanthı:s". 
Barrow'un Leith tarafından derlenmiş belgelere dayanan inceleme

si şimdiye dek yazılmış incelemelerin en zengin ve güveniliridir. Ek

siksiz bir kaynakça ve geniş bir sözlü malumat da içermektedir. Ay

rıca bkz. F .  Buchanan'm makalesi, Montgomery, The History of the 

Antiquities of Eastern India içinde, II, 492 vd. 1 9 . yüzyılın sonunda 

Aghorı:ler hakkında, bkz. ]. C. Oman, The Mystics, Ascetics and Saints 

of India, s. 1 64- 1 67. Hiç yayımlanmamış iki Prabodha Chandrodaya 

yorumu Tucci, "Animadversiones Indicae", s. 1 3 1 'de yayımlanmıştır. 

Aynı yazar, Şabara-tantra'ya dayanarak 24 Kapalikalık bir liste verir; 

ayrıca Gorakshasiddhantasal?lgraha'da yer alan benzer bir liste bu 24 

Kapalikha'nın Vishı:ıu'nun 24 avatar'ıyla dövüşsünler diye Natha (Şiva) 
tarafından yaratıldıklarını belirtir (s. 1 29).  Kapalikaların Lokayatikalarla 

işbirliği konusunda krş. Dakshina Ranjan Shastri, "The Lokayatikas and 

the Kapalikas". 
Kafataslarının Lamacılıktaki rolü için, krş. Rockhill, "On the Use of 

Skulls in Lamaist Ceremonies";  Laufer, "Use of Human Skulls and Bo

nes in Tibet" Tantracılığm bir etkisinin sözkonusu olduğu kanısındadır 
(s. 5). Ama Hint etkileri muhtemelen eski bir yerel inançlar katmanının 

üzerine gelmiştir, çünkü kafatasları Sibirya Şamanizm'inde hem din
sel hem de kehanet alanlarında rol oynarlar; krş. Eliade, Shamanism, s. 
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245-434 vd. vb. Çin ve Endonezya'da kafatası kültü ile kozmik yaşamın 
yenilenmesi düşüncesi arasında öntarihteki bağıntılar konusunda, krş. 

Carl Hentze, "Zur ursprüngliche Bedeutung des chinesischen Zeichens 

t'ôu = Kopf". 
Batı Hindistan'da ve komşu bölgelerde kafatası kültü için, bkz. 

R. Heine-Geldern, "Kopfjagd und Menschenopfer in Assarn und Bir

ma"; a.g.y. , "Mutterrecht und Kopfjagd im westlichen Hinterindien"; 

P. Wilhelm Schmidt, "Mutterrecht und Kopfjagd im westlichen Hin

terindien" . 
Tam bir Tantra ülkesi olan Kama rupada (Assam) Şiva ve Kalı:'ye 

sunulan insan kurbanlar için, krş. E. A. Gait, "Human Sacrifices in An

cient Assam"; Koppers, "Probleme der inciisehen Religionsgeschichte", 
s. 775 vd. 

Not VIII. 2: Vallabhaçaryalann "orjileri" üzerine 

Çoğunlukla dejenere olarak orjiye dönüşen rasamaı:uJa1ı1er (tam 

karşılığı "oyun halkaları") hakkında, krş. Wilson, Shetch, s. 1 1 9 ;  F. S. 

Growse, Mathura, s. 283, 295 vb; Carpenter, Theism in Medieval India, 

s. 434 vd; Bhandarkar, Vaish�avism, s. 76; Farquhar, Outline, s. 3 1 2  vd; 
Glasenapp,  "Die Lehre Vallabhaçaryas". 

Rasamandali'yi marazi bir bayağılık noktasına kadar uygulayan 

Malıaraca'ların erotik taşkınlıklan şiddetli bir yergide gündeme geti
rilip kınanmıştır: History of the Sect of Maharacas, or Vallabhaçaryas, 

in Western India, daha sonraki yazarların hepsi bilgilerini bu kaynak

tan almıştır. Himalaya bölgesinin Şaktici ve Tantracı çevrelerinde de, 

özellikle Garhwal'de benzer orjilere rastlanırdı. Bu orjilere coli-marg 

(coli = sutyen) denirdi; çünkü erkekler kurada hangi kadının surye

nini çekmişlerse ritüel partneri olarak onu alırlardı (W. Ward, H. H. 
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Wilson ve E. T. Atkinson, alıntılayan Briggs, s. 1 73 vd). john Fryer'ın 
Vamaçarilerin yaptıklarına benzeyen orjileri betimlerken, bunları Hin
distan'daki Parsilere dayandırması ilginçtir (A New Account of East India 

and Persia, I, 294; II, 255). Müslüman Iran'ın kutsal orjileri hakkında, 

bkz. S. G. Benjamin, Persia and the Persians, s. 353-55; C. J. Wills, In the 

Land of the Lion and Sun, or Modern Persia, s. 1 54,  339 vb. Çıriiğ-Kuş'ta, 
"mum söndürme"de de benzer uygulamalar bulunur; krş. Ney Elias, 

yay. ,  A History of the Moghuls of Central Asia, s. 2 1 8 ,  dipnot. E. A. Wes

termarck (The History of Human Marriage, s. 5 1  vd.) ve onun ardından 
Crooke (Fryer, II, 255, dipnot 1 )  bu tanıklıkların gerçekliğine karşı çık

ma eğilimindedir. 

Yine de Rus mezhepleri hakkında (K. K. Grass, Die russischen sehten 

; Robert Hertz, Melanges de sociologie religieuse et de Folhlore, s. 229 vd' da 

tartışılır) ve Besarabya'daki Innocento'cular mezhebi hakkında bildikle

rimizden hareketle, bu tür kutsal orjiler hiç de olanaksız görünmüyor. 

Not VIII. 3: Gorakhnath, Matsyendranath ve 84 Siddha 

Gorakhnath ve Kaı::ıphata yoginler için, bkz. Dalpatram Prancivan 

Khakhar, "History of the Kar:ıphatas of Kachh" ; G. S. Leonard, "Notes 

on the Kar:ıpha.ta Yogis" ;  Crooke, The Tribes and Castes, III, 1 53-1 59; L. 

P. Tcssitori, "Yogls (Kavphata)"; Mohan Singh, Gorahhnath and Medie

val Hindu Mysticism; Briggs, Gorahhnath; S .  Dasgupta , Obscure Religious 

Cults, s. 2 1 9-287, 442-460. Bengal'deki Gorahshanath kültü hakkında, 
bkz. S .  C. Mitra, "On the Cult of Gorahslıanath in Eastern Bengal" .  Tan

rı, ineklerin koruyucusudur; ayrıca krş. Mitra, " On the Cult of Gor
akshanatha in the District of Rangpur in N orthem Bengal" ;  Briggs, The 

Chamars, s. 1 49 vd. 

Matsyendranatha için, krş. Tucci, "Animadverisones Indicae", s. 1 33 
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vd; Levi, Le Nepal, I ,  347 vd; Bagchi, yay . ,  Kaulacftilna-nin;ıaya and same 

other minor texts of the school ofMatsyendranatha, s. 8-32; Dasgupta, Obs

cure Religious Cults, s. 442 vd. 

84 siddha için, bkz. Grünwedel, "Die Geschichten": Guru Udhili (s. 
205-206); Indrapala ve Lui-pa (s. 2 1 5-2 1 6) ;  Guru Luipa (s. 1 43 vd) ; 
U:lapada (s. 144); Virupa (s. 1 45- 1 47); "Qombı: (s. 1 47- 1 48); Gorakhnath 

(s. 1 53-154); Capari (s. 201 -202); Vyali (s. 22 1 -222); Karuni ve 

Nagarcuna (s. 1 65-1 67) vb . Krş. Tucci, Animadversiones Indicae, s. 1 38; 
Waddell, The Buddhism of Tibet, s. 42; Levi, "Un Nouveau Document"; 
Rahula Sankrtyayana, "Recherches bouddhiques"; Bagchi, Kaulacfıana

nirvaya, s. 20 vd; Briggs, Gorakhnath, s. 1 36 vd; Dasgupta, Obscure Re

ligious Cu1ts, s. 232 vd; V. V. Ramana Şastri, "The Doctrinal Culture and 
Tradition of the Siddhas"; S .  K De, Buddhist Tantric Literature, s. ıs vd 
(Kukkurı:pada, Lui-pa, Matsyendranath, Gorakhnath, Kanlıu-pa vb). 

Simyayla bağıntılar konusunda, bkz. yukarıda. s. 342. 

Not VIII. 4: Çilecilerin gömülmesi 

Çilecilerin ve yoginlerin cesetlerini yakmak yerine gömmek adeti 

Hindistan'da epey eskilere dayanır; krş. Keith, Religion and Philosophy, 

s. 4 1 7, dipnot 3 .  Vaikhanasasmartasutra (V, 8) , yoginlerin, yatilerin -ce

setleri bir akarsuyun yanında defnedilir- ve sannyasilerin (X, 8) cenaze 

törenlerinden söz eder. Kurtuluşa ermiş, ruhu çoktan Tanrı'yla özdeş
leşmiş kişilerin cesetlerini alevlere teslim etmemek doğal bir davranıştı. 
Çileciler meditasyon duruşu içinde toprağa veriliyor ve mezarlannın 

üzerine lirhga1ar dikiliyordu. Bu mezarların çoğu sonradan tapınağa dö
nüşmüştür. W. Simpson, Hint dini mimarisinin kökeninin bu adette 
bulunabileceği kanısındadır ("Some suggestions of Origin in Inciian 

Architecture, journal of Royal Asiatic Society, 1 888, s. 49-71 ) .  "Keşişlerin 
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cesetleri, öteki Binduların aksine, gömülür ve (manastırın) mezarlığın
da 200 kadar mezar bulunur. Ceset oturur durumda gömülür ve çö
mezler sözkonusuysa üç dört ayak yüksekliğindeki bir tuğla duvar me

zarı kaplamak için yeterli görülür. Daha önemli keşişler için bir tapınak 

yapılması gerekir; bu tapınağın içine ve cesedin hemen üzerine mutlaka 
bir lingam yerleştirilir .  Çömezler için bile lingam'ın gerekli bulunduğu 
anlaşılmaktadır. . .  Gaya ile Buddha Gaya arasında Hindu sannyasilerinin 

birçok manastın vardır ve her yerde benzer mezarlara rastlanır" (R. 

Mitra, Buddha Gaya, s. 4, alıntılayan Simpson, s. 56.) 
Çileciler ya oturmuş halde ya da Yoga duruşu, yani onları kurtulu

şa taşımış duruş içinde gömülmüşlerdir. Mezarlannın üstüne dikilen 

lingam, onların Şiva'yla özdeşleştiklerinin nişanesidir. Ayrıca krş. Arc

haeo1ogica1 Survey ofindia, Southem Circle, Annual Report, 1 9 1 1 - 1 2 ,  s. 5 :  

"sannyasiler yakılmaz, gömülürler ve gömüldükleri yeri işaretiemek için 

lingamlı bir sunak inşa edilir;" a.g.y., 1 9 1 5- 1 9 1 6, s. 34. "Sannyi'isilerde ise 

(. . .  ) kimi zaman mezarın üstüne örme taştan bir platform inşa edilir (. . .  ) 
ve aşağıda gömülü duran bedenin Şiva-lirhga kutsal biçimine eriştiğini 

tüm dünyaya ilan etmek ister gibi, taştan bir lingam konur" (Coomaras

wamy, "Indian Architectural Terms", s. 264). 

Bazı yerlerde "canın ve nefesin" dışarı çıkmasına izin vermek için, 
yoginin kafatası parçalanır. Oman, Madras eyaletinde katıldığı töreni 

şöyle lıetimler: "Saddhu'nun cesedi oturur vaziyette mezara yerleştirildi, 

üzerine belli miktarda tuz yığıldı ve sonra da toprakla örtüldü. Sonra 
tıraş edilmiş başının toprağın içinden hala görünen tepesinde çok sa

yıda hindistan cevizi kırıldı; amaç kafatasını parçalayıp tutsak ruhun 
çekip gitmesini sağlamaktı. Ölünün ruhunu kurtarmak için kullanılan 

kırık hindistan cevizi parçalarını törene katılanlar kapışıyordu" (Oman, 
Mystics and Ascetics, s. 1 57; ayrıca krş. A. B. Du bois, Mcrurs, institutions 

et ceremonies des peuples de ! 'Inde, Kısım Il, Böl. 36) .  Kafatasının par-
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çalanması başka yerlerde de rastlanan bir cenaze adetidir. Malezya'da 
ruhun bedeni kafanın tepesinden terk ettiğine inanılır. Sernangların he
kim-adamı olan hala'nın başı mezardan çıkacak biçimde gömüldüğünü 

hatırlatalım; krş. Paul Schebesta, Les Pygmi"es, s. 1 54 .  

Not VIII. 5: Yogi.nler ve fakirler 

Yoginler ve fakirierin gerçekleştirdiği "mucizeler" hakkında 

Avrupa'ya ilk gelen haberlerin izini sürmek ilginç olurdu. Garbe bun
ların bazılarını saptamıştır (Siil?7khya und Yoga, s. 4 7 -48) . Ayrıca krş. 
"Über den willkürlichen Scheintod inciiseher Fakirs" . ] . M. Honigber

ger, Thirty-five Years in the East'deki kendini kırk gün boyunca toprağa 

gömen yogin Baridas hakkındaki bölüm, Rai Bahadur Şrişa Chand
ra Vidyan;ava, An Introduction to the Yoga Philosophy, s. 64-70, içinde 

ek olarak yeniden basılmıştır. Wilson (Sketch, s. 1 33 ,  dipnot) Asiatic 

Monthly journai'a (Mart 1 829) dayanarak, hatırı sayılır bir süre ( 12-40 
dakika) havada kalabilen bir yoginin öyküsünü nakletmektedir. Yogin 
bu gösteriyi "para karşılığı değil, hediye olarak" her yerde yinelerneyi 

kabul ediyordu. Aynı yogin suyun altmda da saatlerce kalabiliyordu. 

"Bunu nasıl yaptığını açıklanıayı reddediyor, bunun kendisinde bir alış
kanlık olduğunu söylemekle yetiniyor." Sir Monnier-Williams ("A Case 

of Samadh") söz edildiğini işittiği veya kendi gözleriyle gördüğü bazı 

Yoga mucizesi örnekleri anlatır. "Ip numarası" hakkında çok zengin bir 

kaynakça mevcuttur: krş. R. Schnıidt, Fakire und Fakirtum, s. 167  vd; 
Massignon, La Passian d'al-Hallaj, I ,  80 vd (Müslüman menakıbnamele

rinde "ip numarası"); Sir Henry Yule, yay. ,  The Book of Ser Marea Polo, 

I, 3 1 8  vd; Hayes O'Grady, yay. , Silva Gadelica, s. 32 1 ("ip mucizesi"ni 

deniz tanrısı Manannan Mac Lir'e mal eder). Oman (Mystics and Asce

tics, s. 1 83-1 84), Civil and Military Gazette'e dayanarak, kendini toprağa 

5 1 0  



NOTLAR 

gömüp 1 0  gün sonra dikilen ve eksiksiz bir cennet betimlemesi yapan 
bir yoginden söz eder. Ayrıca krş. Alfred Lehmann, "Einige Bemerkun
gen zu inciisehen Gauklerkunststücken." Bedeni veya herhangi bir cis-· 

mi irade gücüyle havaya kaldırma, bedenin ateşt@-yanmaması ve diğer 

fakir tarzı kerametler başka coğrafi bölgelerde de bilinir (krş. Olivier 
Leroy, La Levitation; a.g.y. , Les hommcs-salamandres). 

Arap, Acem ve Çin seyahatnamelerinde yoginlere ve Tantracı çi

lecilere ilişkin betimlemelere rastlanır. "Hindistan' da bayharcı adıyla 

bilinen bir topluluk dikkat çeker. Bu adamlar çıplak dolaşır ve saçları 
tüm bedenlerini, ayıp yerlerini örter; tırnaklarını birer mızrak gibi 

uzatırlar; sadece kırılan yerlerini atarlar. Gezgin dervişler gibi yaşarlar; 

her birinin bo:ynuna iple bir insan kafatası bağlanmıştır . . .  " (Abu-Zeyd
Al-J:Iassan de Syraf, çev. ] .  T. Reinaud, Relation de voyages Jaits par les 

Arabes et Ies Persans dans l 'Inde et en Chine, I, 1 33-134; başka betimle

meler için, Reinaud,  Memoire . . .  sur l'Inde anterieurement au milieu 

du Xle siecle). Ma Huan, Koçin betimlemesinde, "Çin'in Taoculan 
kadar kanaatkar bir yaşam süren, ama evli olan c ho kiler" den (yogiler) 

söz eder (George Phillips, "Mahuan's Account of Cochin, Calicut and 

Aden" , s. 343) . Yine Koçinli yoginler hakkında, ileride bkz. Rockhill, 

"Notes on the Relations and Trade of China with the Eastern Archipe
lago and the coasts of the Indian Ocean during the Fourteenth Cen

tury", s. 450-451) ,  bu çalışmada Malabar yoginlerine ilişkin olarak İbn 

Baruçah, Nicolo di Conti ve Duarte Barbasa'nın metinlerine değinilir . 

Başka berimlerneler için, Fryer, A New Account, I, 1 38; II, 35 (erkeklik 
organında altın bir halka taşıyan bir fakir) ; Il ,  77 (Lingayatlar hakkın
da); Il, 1 04. 

Yoginlerin ve saddhuların hac ziyaretleriyle tüm ülkeyi dolaşmala
rı, manastırlan ve kutsal mekanlarıyla Hindistan'ın manevi birliğine 

katkıda bulunduklarını gözden kaçırmamak gerekir. Sayısız mezhebe 
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bölünmüş de olsalar, riyazet teknikleri ve mistik güzergahlan arasında
ki farklar çok küçüktü . Hint tarikatlan ortaçağda "askerileştirilmiştir ." 
Hindistan da muhtemelen din adamlarını Müslümanlara karşı koru

mak üzere örgütlenmiş çileci şövalye tarikatlarını tanımıştır. Bu "as

kerileşmiş" tarikatlar zaman içinde ve bazı bölgelerde köylere dehşet 
saçan çapulcu sürülerine dönüşmüşlerdir. Ingiliz yönetimi onları silah

sızlandırmış ve ortadan kaldırmıştır; bununla birlikte bugün bile bazı 

tapınaklarda bu "askeri tarikatlar"ın arınalarına rastlanır ve Kumbh

Mela'da sannyilsiler ayin alayında yürürken bir zamanların silahlarını 
simgeleyen ahşap kargılar taşırlar. Krş. Farquhar, "The Fighting Asce
tics of India" ; a.g.y. , "The Organisation of the Sannyasis of Vedanta". 

"Çileci-şövalyeler"in 18 .  y.:izyıldaki faaliyetleri hakkında daha önce ba
sılmamış birçok belge, Rai Sahib jamini Mohan Ghosh, Sannyilsi and 

Fakir Raiders in Bengal içinde yayımlanmıştır. 

Not VIII. 6: Geç dönem Budizmi ve "kripto-Budizm" hakkında 

Mahopadhyaya Haraprasad Shastri, geç dönem Budizmine ilk dik

kat çekenlerden biriydi.; krş. Narendra Nath Law'un onun hakkında 

yazdığı, eserlerinin tamamı ve çalışmalarının kaynakçası üzerine bil
giler verdiği makalesi: "Mm. Dr. Haraprasad Şastri" , özellikle s. 356-

396. Özellikle şu çalışmalarını sayalım: "Buddhism in Bengal since the 

Muhammadan Conquest" (özellikle s. 57 vd) ve The Discovery of Li

ving Buddhism in Bengal. Nagendra Nath Vasu, The Modern Buddhism 

and Its Fallawers in Orissa içinde zengin malzeme (öncelikle de Şünya

Puriirha 'dan önemli alıntılar) mevcuttur: şünya ve dharma kalıntıları (s. 
45 vd), dharma kültü, s. 1 4, 2 1 ,  l l l  vb. Ayrıca bkz. Maheswar Neog, 

"The Worship of Dharma in Assam". Halk Budizminin Bengal'de ve 

Orissa eyaletinde sürüp gıtmesi, son zamanlara gelinceye dek devam 
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eden çaitya ve stilpa yapımlarıyla da takip edilebilir: Vasu , s. 139  vd; 
ayrıca krş. R. Chanda, Bhanja Dynasty of Mayurbhanj and Their Ancient 

Capital Khiching ( 1 922-1 925'teki arkeolajik kazıların raporları). Geri

leyen Budizm hakkında, krş. Benoy Kumar Sarkar, The Falh-Element 

in Hindu Culture, s. 1 69 ,  1 8 1  vd. ,  vb; Bagchi, "Decline of Buddhism in 
India and Its Causes". Şünya Purama, N. N. Vasu tarafından yayımlan

dı; Charuchandra Banerjee kendisinin, Shahidullah'ın, Basant Kumar 

Chatterjee'nin önemli incelemelerini de içeren yeni bir yayım yaptı. 

Dharma kültü hakkında, krş. S. B. Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 
297-358, 461-478. 

Kripto-Budizmin halk çevrelerine kök salması hakkında, krş. S .  C. 

Mitra, "The Cult of the Tortoise-shaped Deities of Midnapur and Ban
kura in Western Bengal" .  

Bir Hint rahibinin, Dhyana Ghadra'nın Bengal ve Orissa dışındaki 

diğer eyaletlere (Madras, Pencap, Koromandel vb) yaptığı seyahatler

de bulgularran geç dönem ( 14 .  yüzyıl) Budizmi hakkında, krş. Waley, 
"New Light on Buddhism in Medieval India". 

Not VIII. 7: Yogini, ıaktnı, Yaksha, Durga 

Yerli ve yabancı kültlerin. Tantracılık üzerindeki etkisi konusunda, 

bkz. Tucci, "Tracce di culto lunare in India", s. 423, dipnot 1 ;  a.g.y . ,  

Animadversiones Indicae, s. 1 56 vd; Bagchi, "On Foreign Element in the 
Tantras"; Budist ikonografi üzerindeki olası lran etkileri hakkında, krş. 
Grünwedel, Alt Kutscha, 1 .  bölüm, s. 54 vd. 

Hindistan'daki bitki kültleri üzerine, bkz. Meyer, Irilogic ve Odet

te Viennot, Le culte de l'arbre dans !'Inde ancienne adlı eserlerdeki zen

gin malzemeler. Durga hakkında, ayrıca krş. Pratapachandra Ghosha, 
Durga Puca ; E. A. Payne, The Şahtas; Sten Konow, "A European ParaHel 
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to the Durgapuca" ; Koppers, "Probleme", çeşitli yerlerde. Tantracılıkla 
kadınlarm cadılığı arasındaki ilişkiler üzerine, kqrş. S. N. Roy, "The 
Witches of Orissa" ve Koppers, s. 783 vd. 

Yahsha, Yahshini, .Qakini hakkında: Noel Peri, "Hariti, la Mere

des-demons", özellikle s. 38 vd. ,  8 1  vd. (antra kültü, alçak büyü vb.) ;  
ayrıca bkz. Filliozat, Etude de dtmonologie indienne; Eliade, "Notes de 
demonologie"; Coomaraswamy, Yahshas, ; Raymonde Linossier, "Les 

Peintures tibetaines de la co lleeti on Loo", özellikle s. 53 vd.) ;  Jitendra 
Nath Banerjea, "Some Folk Goddesses of Ancient and Mediaeval India"; 
Przyluski ve Lalou, "Notes de mythjology bouddhique: 1 .  Yaksha et 

Gandharva"; joseph Masson, La religion popvlaire dans le Canon pali, s. 

126- 1 3 1 ;  Au tran, L'Epopee hindoı.ıe, s. 1 70-1 90. "Kadın ve Ağaç" motifi 
hakkında: ] .  P. Vogel, "The Woman and Tree or şalabhanjiha in Indian 

Literature and Art"; stapaları koruyan Yahshalar hakkında, krş. Chan

da, "Mediaeval Seulpture in Eastern India" , s. 236. 

Çaitya hakkında: V. R. Ramehandra Dikshitar, "Origin and Early 
History of Çaityas"; Güney Hindistan'da: K R. Subramanian, Buddhist 

Remains in Andhra, s. 24 vd; N. Yenkata Ramanayya, An Essay on the 

Origin of the South Indian Temple , s. 53 vd; Tibet'te, Tueei, "Mc'od Rten" 

e "Ts'a Ts'a", s. 24 vd. 
Cayna ikonografisinde Yahshalar ve Yahshiniler hakkında, bkz. ] .  

Burges, "Digambara Jaina Iconography" (Indian Antiquary, aralık 1 903, 

s. 459-464), s. 464. 

Pıthalar hakkında, bkz. Dines Chandra Sirkar, "The Sakta Pithas" 
(journal of the Royal Asiatic Society ofBengal, XIV, no. l ,  1 948, s. l - 1 08). 

Not VIII. 8: Dravid katkısı 

Bir zamanlar Hint-Ari dilin geçirdiği dönüşümler Dravid dilinin et-
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kisiyle açıklanırdı; örn. bkz. Robert Caldwell, A Comparative Grammar 

of the Dravidian or South-Indian Family of Languages; Konow, Unguistic 

Survey of India, IV, 278 vd; krş. S. K Chatterji ,  The Origin and Deve

lopment of the Bengali Language, I, 1 74 vd. Caldwell özellikle Sanskrit 

dilindeki esnemenin ve cerebralelerin ortaya çıkışının Dravid diliyle 
açıklandığını savunuyordu, ama cerebralisation eğilimi Hint-İran dilin
de de mevcuttur; krş. jules Bloch, "Sanskrit et dravidien"; a.g.y. , "Some 

Problems" s. 73 1 -32; ] .  Przyluski, "Un ancien peuple du Penjab: les 

Udumbara". Sanskrit üzerindeki yerli etkilere gelince, Jules Bloch özel
likle söz dağarı konusunda daha çok Mwhga etkilerini vurgulamaktadır 

(bkz. Not VII, 1 0) .  

Dravid diliyle Etrüskçe, Dravid diliyle Ural dili arasında yakınlık

lar önerilmiştir; krş. Schrader, "Dravidisch und Uralisch" ;  T. Burrow, 
"Dravidian Studies, IV: The Body in Dravidian and Uralian". 

Dravidlerin antropolojisi ve etnolojisi üzerine, krş. G. Montadon, 

La Race, les Races, s. 1 74-1 77; a.g.y. , Traite d'Ethnologie culturdle, s. 1 80 

vd; A. L. Kroeber, Anthropology, s. 478 vd. 
Dravid toplulukların dinsel hayatı ve gramadevatalar için şu eser

lerde malzeme ve kaynakça bulunabilir: Oppert, Original Inhahitants; 

W. T. Elmore, Dravidian Gods in Modern Hinduism; Henry Whitehead, 
The Viiiage Gods of South India. Ayrıca krş. S. C. Roy, Oraon Religions and 

Customs; ] .  S. Chandler, "N ames of God in the Tamil Language Which 

Denote His Oneness"; O .  R. von Ehrenfels, "Traces of a Matriarchal 
Civilization among the Kolli Malaiyalis''. 

Dravid dinselliğinin Hinduizme katkısı hatırı sayılır boyuttadır. 

Yine de Hint düşüncesinin tüm büyük sezgilerini ve temel kavramlarını 

bir Dravid kökeniyle açıklama iddiasındaki G. W. Brown'ın fikirlerine 
("The Sources of Inciian Philosophical Ideas") aynen katılma konusun
da tereddütlüyüz. 
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Püca üzerine, bkz. jarl Charpentier, "The Meaning and Etymology 
of Pü.ca"; Przyluski, "Totemisme et vegetalisme dans l'Inde". 

Gramadevatalar her biçime girebilir: Gramadevatapratishtha, sa

yısız "biçim" arasında Brahına'nın kafatasını, Vishı:ıu'nun kafası
nı, Renuka'nın kafatasını, Draupadi'nin yüzünü, Sı:ta'nın bedenini, 
Pramathalan (Şiva'yı izleyen kortej ) ,  Parishadaları (Vishı:ıu'nun yoldaş
ları) , her türlü cini, iblisi, yoginileri, çeşitli ahşap, taş veya kil Şakti put

larını vb. sayar (Oppert, s. 455). 

Not VIII. 9: Yılanlar, Ejderler, Nagalar 

Yılan kültü ve simgeselliği hakkında, bkz. Vogel, "Serpent Wors

hip in Ancient and Modern India", özellikle s. 305 vd. Kaşmir ve Pen

cap'taki nagalar üzerine (krş. B. R. Beotra, "Gods and Temples in the 

Suket State" özellikle s. 1 70 vd.) ;  Vogel, Indian Serpent-Lore, s. 35 vd; 

Winternitz, "Der Sarpabali, ein altindischer Schlangencult". Nagaların 

güneşin soyundan geldiklerine inanan insanlar olduklarını ileri süren 
C. F. Oldham'ın varsayımına (The Sun and the Serpent) katılamayacağız. 

Nagaların sularla ilişkili olduğunu ilk önce Kern fark etti. Ejderler ve 

yılanlar "yerlerin efendileri"yle, "yerliler"le özdeşleştirilmiştir; krş. Aut
ran, L'Epopee hindoue, s. 66- 1 69 .  Evrenin en son şekillenme öncesinde

ki halini, her türlü yaratılıştan önce gelen parçalanmamış "bir" halini 

temsil eden yılanın metafizik simgeselliği üzerine, krş. Coomaraswamy, 

The Darher Side of the Dawn; a.g.y. , "Sir Gawain and the Green Knight: 
Indra and Namuci". 

Hindistan'da insan kurban edilmesini de içeren yılan tapıncının 

bugüne dek bilinen tek örneğine Assarn'ın Khasilerinde rastlanmıştır: 

Yılan tanrının adı U Thlen'dir. U Thlen'le ilişkili mitler hakkında, bkz. 
R. T Gurdon, The K'rıasis, s. 1 75-1 78; K. U. Rafy, Folktales of the Khasis, 
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s. 58-64. 1 924 tarihli yakın bir kurban örneği, S. C. Mitra, "On a recent 
instance of the Khasi custom of offering human sacrifkes to the Snake 
Deity". 

Tanrı-nagaları ikonografik olarak sunmanın farklı biçimleri üzeri

ne, bkz. Coınbaz, L'Inde et !'Orient classique, s. 56 vd; krş. a.g.y. , "Mas
ques et dragons en Asie" (s. 1 02 vd. ,  ejder; 1 36 vd. ,  Hindistan'da maka

ra; 1 72 vd. , Çin'de ejder) . 

Przyluski, ("La Princesse a l'odeur de poisson et la nagi dans les 

traditions de l'Asie Orientale") makalesinde, Güneydoğu'nun deniz uy
garlığının bazı yönlerinin yansıdığı bir grup efsaneyi inceler. "Temel 

fikir: Kahramanları yaratan büyüsel-dinsel güçlerden biri de sulardadır 

(. . .  ) . Bunlar, tanrıların dağların doruklarında ve atmosferin üst katman
larında ikamet ettiği kıta halklanmn, Hint-Arilerin ve Çinlilerin kahra
manlanndaki güçlerin açıkça zıddıdır. Çin'de ilahi güç ve yetke yuka

ndan gelir; imparator, Göğün Oğlu'dur" (s. 281) .  Sulann kutsallığını 

tamamlayan bir diğer düşünce: Egemenlik kadınlara aittir ve kadınlar 
aracılığıyla aktarılır. Ayrıca krş. Przyluski, "Dragon chinois et Naga in

dien"; a .g.y. , "Le Prologue-cadre des Mille et Une Nuits et le theme 

de svayarpvara" (Hint masallannda, Kamboçya'da, Çin folklorunda vb. 

anaerkilliğin izleri) . 
Su simgeselliği üzerine, bkz. Eliade: Pattern, s. 1 88 vd. ;  ve a.g.y. ,  

Images and Symbols, s. 125  vd. 

Not VIII. ı o: Mwhçl.a, prota-munda 

1 933'e kadar olan kaynakçanın büyük bölümü Constantin Regamey, 

"Bibliographie analytique des travaux relatifs aux elements anaryens 
dans la civilisation et les langues de l'Inde". Murhgalar hakkındaki tüm 
araşLırmalann hareket noktası P. Wilhelm Schmidt'in incelemelerinde 
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1 7 1 ,  kaynakça); Henry Heras, "More about Mohenj o-Daro"; F. Gelp
ke, "Induskultur und Hinduismus"; Viktor Golubev, "Essais sur l'art 

de l'Indus. I: L'homme au chale de Mohenjo-Daro" (meditasyon yapan 

bir yogine ait olduğu samlan tasvir hakkında; yazar, bunun bir rahibin 
tasviri olduğu görüşündedir; Ön Asya'nın heykel sanatının etkisi). Tüm 
bu sorunlar hakkında bkz. Stuart Piggott'un hayranlık uyandıran sen

tez çalışması: Prehistorie India (Harappa ve Mohenco-Daro, s. 1 32-2 1 3) .  

lndüs yazıdarının şifresini çözmek için yapılmış sayısız denemenin 

hepsini belirtmeyeceğiz: örn. krş. Wilhelm von Hevesy, "The Eastern 
Island and the Indus Valley Scripts" (ama aynı zamanda bkz. Heine

Geldern, "Die Osterinselschrift"; Bedrich Hrozny, "Inschriften und 

Kultur der Proto-Inder von Mohenjo-Daro und Harappa". lndüs uy

garlıklarında bitelge kültü hakkında, bkz. Viennot, Le Culte de I 'Arbre, 

S. 7-1 9. 

Not IX. ı :  Yoga tekniklerinin yayzlzmz ve Hindistan ile dünya 

arasındaki kültürel temaslar 

Tibet Yogası hakkında, bkz. Waddell, "Lamaism in Sikhim", özel

likle s. 305 vd. ("meditasyon duruşları" ve solunum teknikleri üzerine); 
Alexandra David Neel, "L'entralnement psychique chez les thibetains"; 

a.g.y . ,  Mystiques et Magieiens du Thiber, Paris, s. 245 vd. Ayrıca bkz. Ba

cot, Le Poete tibetain Milarepa, s. 200 vd; W. Evans-Wentz, Tibet's Gre

at Yogi Milarepa, s. 1 94 vd. ;  a.g.y. , Tibethan Yoga and SEeret Doctrines, 

çeşitli yerlerde; Grünwedel, Die Legenderı des Na-ropa (ama ayrıca bkz. 

Tucci, "A Propoes the Legend ofNaropa") ; Siegbert Hummel, "Die Lama

İstisehen Tempelhafııen und ihre Bezichung zu Yoga". Moğolistan'daki yoga 
hakkında, A. M. Pozdnejev, "Dhyana und Samadhi im mongolischen 

Lamaismus". Çin'deki dhyhana (eh'an) üzerine , krş. Conze, Buddhism, s .  
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201  vd. ;  John Blofeld, çev. ,  The Path of Sudden Attainmen; Zen hakkında, 
krş .  D. T. Suzuki, Essays in Zen Buddhism; a.g.y . ,  An Introduction to Zen 

Buddhism; a.g.y. , Manuel of Zen Buddhism (metin çevirileri). 

Hint manevi tekniklerinin Endonezya'da yaygınlaşması konusun

daki her şey Paul Mus'un anıtsal eseri olan Barabuqur'da söylenmiştir . 
Ayrıca bkz. Przyluski, "Le bouddhisme tantrique a Bali, d'apres une 
pubhcation recente": Cava Tantracılığı Japon Shingon mezhebininkine 

benzer ama daha eski bir evreyi temsil eder (s. 1 60). Hindistan ile Çin 

arasındaki kültürel temaslar hakkında krş. Elmer H. Cutts, "Chinese
lndian Contacts Prior to the Latter Half of the First Century"; Bagchi, 
India and China: a Thousand Years of Cultural Relations (s. 22 1 -222 , kay

nakça bölümü). 
Hindistan ve Batı dünyası arasındaki kültürel temaslar hakkında 

temel malzeme ve kaynakçalar için, Henri de Lubac, La Rencantre du 

bouddhisme et de l 'Occident ;  Lamotte, "Les Premieres Relations entre 

l'Inde et l'Occident"; Hint etkileri hakkında, krş. Memorial Sylvain Levi, 

s. 1 90 ,  206-207, 2 1 0-2 1 2  vb. ;  Mareel Mauss, "Rapports historiques entre 
la mystique hindoue et la mystique occidentale": "Plotinos'da esrimeye 

hazırlanma usullerinin Budizminkilere ve çeşitli Brahmancı sistemle

rinkilere çok benzediğini daha önce Lassen belirtmişti (. . .  ) .  Nitekim 2 .  
yüzyıla ait bir büyülü·papirüste bazı Hindu inançlarına değinilir (Krş. 

Norden, Geburt des Kindes, 1 924, s. 1 12); burada lsis hem Budha'nın 

annesinin hem de Büyük Yanılsama'nın adı ve kişileştirilmiş hali olan 

Maya'ya benzetilmektedir. Ayrıca bkz. Lubac, "Textes alexandrins et 
bouddhiques"; Filliozat, "La Doctrine des brahmanes d'apres saint Hip

polyte";  a.g.y. , "Les Echanges de l'Inde et de l'Empire romain aux pre

miers siecles de l'ere chretienne"; a .g.y. , La Doctrine classique, s. 205 vd. 
Hıristiyan teolojisi ve mistisizmi üzerindeki Hint etkileri sorunu bü

tünlüklü olarak Emst Benz tarafından ele alınmıştır: "lndische Einflüsse 
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auf die frühchristliche Theologie" (özellikle bkz. s. 1 97 vd. ,  Ammonius 
Saccas ve Hint felsefesinin İskenderiye'nin yeni-Platoncu ve Hıristiyan 
çevrelerinde yayılması). Ama ters yönde bir etkinin de sözkonusu oldu

ğunu gözden kaçırmamak gerekir: Bhagavad Gitit'nın daha geç döneme 

ait bir Şivacı taklidi olan lşvara Gita'da, insan ruhunun Tanrı'yla (İşvara 
= Şiva) birleşmesi olarak yorumlanan Yoga, sunapha diye ifade edilir; 
Varahamihira'nın astrolojik eserinde (MS 6. yüzyıl) bu terime hala rast

lanmaktadır. Ama aslında Yunanca kökenlidir (Winternitz, Geschichte, 

III, 567, 569, 571) :  Plotinus ve Proclus synaphe sözcüğünü nefs/can ile 
ruh arasındaki mistik birlik anlamında kullanır; bkz. P. E. Dumont, 
"Sunapha. Note sur un passage de l'işvara Gita du Kürmapurana". Ayrıca 

krş. Lacombe, "Note sur Plotin et la pensee indienne". 
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