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ONSOZ

Avrupa bilincinin Hindistant kesfetmesi ve yorumlamasinin tari-
hinden daha heyecan verici bir ¢yku yoktur. Sadece cografi, dilbilim-
sel ve edebi kesiflerden veya seferlerden ve kazilardan, kisacas1 Avrupa
Hintbiliminin temellerini olusturan olgulardan bahsetmiyorum, onlar-
dan da once, Hint dillerinin, mit ve felsefelerinin esrarinin yavas yavas
cozulmesiyle baslayan cesitli kultiirel maceralardan s6z ediyorum. Ray-
mond Schwab guzel kitabi La Renaissance orientale’de (Payot, 1948) bu
tirden pek cok kultiirel sertiveni betimlemistir. Ama Hindistan'in kesfi
surayor ve bu strecin sonuna gelindigini soylemek zor. Cunku yabanci
bir kultiran ¢cozumlenmesi, ozellikle orada ne araniyorsa, neyin kes-
fine hazirlanilmissa onu agiga cikarir. Hindistan'in kesfi ancak Batrnin
yaraticl gugcleri onulmaz bicimde kuruyup ttkendiginde tamamlana-
caktir.

Tinsel degerler sozkonusu oldugunda, tim vazgecilmezligine kar-
sin filolojinin katkisi, konunun tim zenginligini kapsamaz. Metinler
dogru bir bi¢cimde yayimlanmadigy, cesitli Budist filolojiler olusturul-
madig sirece Budizm'’i anlamaya ¢alismak kuskusuz bosuna bir ¢aba
olurdu. Yine de elestirel yayimlara, cokdilli sozluklere, tarithsel monog-
rafilere vb. sahip olunmasi, bu ¢ok genis ve karmasik tinsel goringu-
nun hicbir yanilgiya dismeden anlasilmasini garanti etmez. Insan ya-
banci bir tinsellige yaklasirken, icinde bulundugu kultiarun ve tarihsel
anin yonelimi, kendi dogal egilimi araciligiyla, dnceden anlamaya hazir
oldugu seyleri anlar en basta. Herkesce bilinen bu gercek her duruma
uygulanabilir. 19. ytizyil boyunca “asag toplumlar” hakkinda yarati-

lan imge, “vahsiler”e Auguste Comte, Darwin veya Herbert Spencer’in
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ideolojisiyle yaklasmis birka¢ mukemmel kasif ve etnologun pozitivist,
din ve metafizik kargii tavrindan turemisti buyuk ol¢ide. Dort bir
yanda “ilkeller’deki dinsel “fetisizm” ve “cocukluk” kesfediliyordu,
cunki baska bir sey goremiyorlardi. “llkeller”in manevi ufkunun, sim-
gelerinin yapisinin, mitlerinin islevinin, mistik anlayislarimin olgunlu-
gunun anlasilabilmesi icin Avrupa metafizik dusiincesinin bu yuzyihn
basinda yaptigr atilima, dinsel Ronesansin gerceklesmesine, ruhsal
derinlik psikolojisinin, siirin, mikrofizigin ¢ok sayidaki kazanimina
ihtiya¢ duyuldu.

Hindistan orneginde guglukler daha da hatir1 sayilir boyuttaydi. Bir
yandan calisma araclarmi saglamlastirmak, filolojiyi gelistirmek gere-
kiyordu; diger yandan Hint tinselliginin cesitli boyutlar1 arasindan Av-
rupali zihniyetin en kolay nufuz edebilecegi alanlar secilmeliydi. Ama
tahmin edilebilecegi gibi, Avrupa kualturtinun en acil kaygilarina yanit
veren alanlar en kolay nifuz edilebilir alanlar olarak goruldu. Nasil bir-
kac kusak once Alman romantizminin yeniden kesfettigi koken imge-
lerinin cekiciligi veya idealist felsefenin etkisiyle Hindistan’a gidilmisse,
19. yuzyll ortasinda da en buyuk ilgiyi ceken, Sanskrit dilinin 6grenil-
mesini saglayan karsilastirmali Hint-Ari filolojisi oldu. Gegen yuzyilin
ikinci yarisinda Hindistan, 6zellikle dogaci mitoloji ve bu mitolojinin
Avrupa ile Amerika’da hakim kildigi kultir anlayisina gore yorumlan-
d1. Son olarak sosyolojinin ve kultirel antropolojinin 20. ytizyilin ilk
ceyreginde yaptig1 atihm yeni perspektiflere esin kaynag: oldu.

Tum bu deneyimler karsiigim buldu, ¢cinki 6ncelikle Avrupa kil-
tirune 6zgu sorunlara yanit veriyorlardl. Batili alimlerin benimsedigi
farklr yaklasimlar Hint tinselliginin gercek degerlerini her zaman or-
taya citkaramasa da faydali oldu. Hindistan, Avrupa bilincinde yavas
yavas varhgini ifade etmeye bashyordu. Ger¢i bu varligin yansimasi
epey uzun sure sadece karsilastirmali gramer eserleri tzerinden oldu.
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Hindistan utangac bir bi¢cimde felsefe tarihlerinde boy gostermeye bas-
liyor, ancak giinin modasina gore Alman idealizmi ile “mantik 6ncesi
zihniyet” arasinda bir yerlerde konumlandiriliyordu. Sosyolojiye duyu-
lan ilgi her yerde one ¢ikinca, kast sistemine iligskin ciddi elestiriler ka-
leme alindi. Ama buttn bunlarn kaynaginda modern Batr kultdranun
ufkd bulunmaktadir. Bir dilbilim yasasinin veya toplumsal bir yapinin
aciklanmasim basat sorunlarindan biri olarak kabul eden bir kultarde,
su etimolojiyi ¢oziimlemek veya su toplumsal evrimi yansitmak icin
Hindistanin ele alinmasi bir kucimsemeden ¢ok saygi ve hayranhk
isaretiydi. Ger¢i yaklagimlar kendi iclerinde kotu degildi; sadece fazla
ozeldiler ve buyuk, karmasik bir tinsel yapinin kapsamini ortaya cikar-
ma sanslari epey sinirliydl. Neyse ki yontemler gelistirilebilir seylerdir
ve gecmisin bozgunlar busbutin kayip sayilamaz; seleflerin hatalarini
yinelememek c¢abucak ogrenildi. Hint-Avrupa mitolojisi incelemeleri-
nin Max Miiller'den bu yana kaydettigi ilerlemeyi degerlendirmek icin,
bir Georges Dumézil'in sadece karsilastirmali filolojiden degil, ayni za-
manda sosyolojiden, din tarihinden ve etnolojiden nasil yararlandigini
ve boylece Hint-Avrupa mitsel dustncesinin buytuk kategorileri hak-
kinda nasil cok daha dogru ve verimli bir imge olusturabildigini du-
sinmek yeterlidir.

Suanda her sey bize Hint dasuncesi hakkinda daha dogru bir bilgiye
ulasmanin mumkin oldugunu dusindiruayor. Hindistan artik tarihin
akisina katilmistir ve Avrupa bilinci -soyle ya da boyle- tarihte kendine
yer bulan halklarin felsefelerini daha fazla ciddiye almak egilimindedir.
Diger yandan 6zellikle son felsefeciler kusagindan bu yana, Avrupa bi-
linci kendini giderek zamansallik ve tarihsellik sorunlarina gonderme
yaparak tanimlamaya yonelmistir. Yuzyill agkin bir stire Avrupanin
bilimsel ve felsefi ¢abalarinin buyuk kismi, insani “kosullandiran” et-
kenlerin ¢oziimlenmesine harcandi. Insanin fizyolojisi, kaliumsalligy,

17



YOGA

toplumsal cevresi, ait oldugu kulturel ideoloji, bilingalt1 ve 6zellikle de
tarih, yani i¢inde yasadifi tarihsel an ve kisisel tarihi tarafindan ne ka-
dar ve hangi noktaya dek kosullandig1 gosterilebildi. Bat1 distincesinin
bu son kesfi, yani insanin esasen zamansal ve tarihsel, sadece tarihin
yarattigl bir varlik oldugu -ve bagka ttirlit olamayacagi- Avrupa felsefe-
sine hala egemendir. Hatta bazi felsefi akimlar bu durumdan hareketle,
insana sunulan en saygin ve gecerli gérevin bu zamansalligi ve tarihsel-
ligi acik¢a ve tam olarak 6zumsemek oldugu sonucuna varirlar. Baska
her turlu tercih, gercekdisina ve soyuta bir kacis anlamina gelecek, ta-
rihe ihaneti gozunin yasina bakmadan cezalandiran kisirlik ve ¢lamle
sonuclanacakur.

Bu savlar tartismak bize dusmez. Yine de gunumizde Bat zihniye- -
tini boylesine heyecanlandiran sorunlarin onu ayni zamanda Hint tin-
selligini daha iyi anlamaya hazirladigini, bunun da 6tesinde kendi fel-
sefi calismasinda bin yillik Hint deneyimini kullanmaya tesvik ettigini
belirtelim. Soyle aciklayabiliriz: En son Avrupa felsefesinin konusu, in-
sanlik durumu ve ozellikle de insan denen varhgin zamansalligidir; tim
diger “kosullanmalar”s mimkin kilan ve son tahlilde insani “kosullarca
belirlenen bir varlik” ele avuca gelmez, belirsiz ve sinirsiz bir “kosullar”
dizisi haline getiren de zamansalliktir. Ama insanin “kosullanmas1” (ve
bunun Batr'da ihmal edilen mantiksal getirisi olan “kosullanmalardan
kurtulma”), Hint dusiincesinin merkezi sorunnunu olusturur. Hindis-
tan, Upanisadlardan beri, ciddi olarak sadece tek buyuk sorunla ugras-
mistir: insanhk durumunun yapisi (pek de haksiz sayilamayacak bir bi-
cimde tam Hint felsefesinin “varoluscu” olageldiginin soylenmesi bun-
dandir). Demek ki sunlar1 6grenmek Avrupa’nin cikarinadir: 1) Insan
denen varhigin muhtelif “kosullanmalar1” hakkinda Hindistan'in ne du-
sundugt; 2) Insanin zamansallig: ve tarihselligi sorununa Hindistan'in
nasil yaklastugy; 3) Her turlu “kosullanma”nin rahmi olan zamansalligin
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bilincine varmamn kaginilmaz olarak yol a¢tig1 bunalt ve umutsuzluga
nasil bir ¢6ztim buldugu.

Hindistan, bagka yerlerde esine rastlanmayan bir titizlikle insanog-
lunun cesitli kosullanmalarin ¢oztumlemekle ugrasmistir. Hemen ekle-
yelim: Bunu, insanin tam, dogru ve tutarh bir aciklamasina erismek icin
(6rnegin 19. yuzyil Avrupa’sinda insanin, kalitsal ve tarihsel kosullan-
malariyla aciklanabileceginin sanilmasi gibi) degil, insanin kosullanmis
bolgelerinin nereyé kadar uzandigini bilmek ve bu kosullanmalarin ote-
sinde baska bir seyin var olup olmadigim gormek i¢in yapmistir. Iste bu ne-
denle Hintli bilgeler ve cileciler, analitik psikolojiden ¢ok 6nce bilingal-
tinin karanhk bolgelerini kesfe yonelmisti. Fizyolojik, toplumsal, kultt-
rel, dinsel kosullanmalarin sinirlarinin gorece daha kolay belirlendigini
ve dolayisiyla denetlendigini saptamigslards; ¢ileci ve tefekkire dayanan
bir yasamuin asil biiyik zorluklari, bilingalu faaliyetinden, samskdra ve
vasandlardan, yani analitik psikolojinin bilincalti icerikler ve yapilar
adini verdigi “ice islemeler’den, “kalintilar’dan, “gizli egilimler’den
kaynaklaniyordu. Zaten asil degerli olan sey, baz1 modern psikolojik
tekniklerin pragmatik bir bicimde boyle vaktinden ¢ok evvel gindeme
getirilmis olmasindan ¢ok, bu tekniklerin insanin “kosullanmalardan
kurtarilmasi” amaciyla kullanilmasidir. Cinku “kosullandirma” sistem-
lerinin bilinmesi Hindistan agisindan kendi icinde bir amag olamazdi
Onemli olan onlan bilmek degil, onlara hakim olmaku; bilingalti ige-
rikler tizerinde onlar “yakmak” i¢in ¢alhisiiyordu. Yoganin bu sasirtict
sonuglara varmak i¢in hangi yontemleri kullandigim gorecegiz. Zaten
Avrupal psikolog ve filozoflar asil ilgilendiren de bu sonuglardur.

Yanlis anlasilmak istemeyiz. Avrupali alimleri Yoga yapmaya davet
etmek (ustelik baz1 amatorlerin sandig kadar kolay degildir bu) veya
cesitli Avrupa disiplinlerine yoga yontemlerini uygulamay: veya yoga
ideolojisini benimsemeyi 6nermek gibi bir niyetimiz katiyen yok. Fark-
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11 bir bakis acisi bize ¢ok daha verimli gorunayor. O da, psychemnin
[Ruh] kesfine yonelik bu tiir yontemlerle elde edilen sonuglarn ola-
bildigince dikkatle incelenmesidir. Bu yontemler Batili arastirmacilarin
onune, insan davranisina iliskin, hatirlanamayacak kadar eskiye giden
genel bir deneyimler butuni koyuyor. Bundan yararlanmamak en hafif
deyimle basiretsizlik olur.

Yukanida da soyledigimiz gibi, insanlik durumu meselesi -yani in-
sanoglunun zamansalligy ve tarihselligi- Avrupa dustncesinin de odak
noktasindadir ve ayni sorun Hint felsefesini de bastan beri mutemadi-
yen mesgul etmistir. Gerci orada bugun Batr'da kullanildiklari anlamda
“tarih” ve “tarihsellik” terimlerine rastlanmaz ve “zamansallik” terimine
de cok az rastlanir. Zaten “tarih” ve “tarihsellik” terimlerine bu anlam-
lanyla rastlamak mumkun degildi. Ama asil 6nemli olan felsefi termi-
nolojideki o6zdeslik degildir; sorunlarin benzestirilebilmesi yeterlidir.
Hint dustincesinin maya kavramina hatiri sayilir bir onem verdigi uzun
suredir bilinmektedir. Bu terim hakli olarak “yamilsama, kozmik yanil-
sama, serap, buyu, olusum, gercekdisihk vb.” diye cevrilmistir. Ama
daha yakindan incelendiginde mayammn Varhgin parcasi olmadigi, “olu-
sum” ve “zamansallik” icerdigi icin bir “yanilsama” oldugu fark edilir.
Kuskusuz kozmik, ama ayni zamanda da tarihsel bir olusumdur burada
sozkonusu olan. Demek ki Hindistan, yanilsama, zamansallik ve insan
wstirabr arasindaki iliskiden herhalde habersiz degildi; Hint bilgeleri
bu 1stirabr genellikle kozmik terimlerle ifade etmis olsalar da, eserleri
hak ettikleri dikkatle okununca insan 1stirabini ozellikle zamansallik
yapilar tarafindan kosullandirilmis bir “olusum” olarak dusundiikleri

anlagilmaktadir. Baska bir yerde degindigimiz! bu soruna tekrar déonme

b Krs. “Symbolisme religieux et angoisse” L’Angoisse du temps présent et les de-
s Oy g g g psp

voirs de Pesprit icinde, toplu eser, Rencontres Internationales de Genéve, 1953.
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firsatini bulacagiz. Modern Batt felsefesinin “durum icerisinde olmak”,
“zamansallik ve tarihsellik tarafindan olusturulmak” adini verdigi.ol-
gunun Hint dustincesindeki karsihgl, “maya icinde varolus’tur. Bu iki
felsefi ufku -Hint'in ve Bati'min ufkunu- benzestirebilirsek, Hindistanin
maya hakkinda dastundugii her sey bizim i¢in de belli bir gtincellik ka-
zanir. Ornegin Bhagavad Gita okunurken bunun farkina varilir, orada
insan varolusu asina oldugumuz bir dille ¢cozamlenir. Maya sadece koz-
mik yanilsama degil, ayni zamanda ve asil onemlisi tarihselliktir; sadece
ezeli/ebedi kozmik olusum icinde varolus degil, ayni zamanda ve asil
onemlisi zaman ve tarihicinde varolustur. Bhagavad Gita’ya gore sorun,
Hiristiyanlik i¢in de bir ol¢tide sozkonusu oldugu gibi, su sekilde gun-
deme gelmektedir: Insanin bir yandan zaman i¢inde bulunmast, tarihe
bagli olmasi ve diger yandan da zamansalligin ve tarihselligin her seyini
tiketmesine izin verirse “lanetlenecegini” bilmesi, dolayisiyla dunyada
kendisini tarih 6tesine ve zamanin disina tasiyacak bir yolu ne pahasina
olursa olsun bulmak zorunda olmasi. Bu iki boyutlu olgunun yarattig
celiskili durum nasil ¢ozulebilir? Daha ileride Bhagavad Gita'nin orier-
digi coztimlerin tartismasina girecegiz ama tam ¢cozumlerin gesitli Yoga
uygulamalarini temsil ettigini simdiden belirtelim.

Demek ki burada da karsimiza yine Yoga cikiyor. Nitekim Bat1 fel-
sefesini ilgilendiren ticuncii soruya (zamansalligimizi ve tarihselligimi-
zi kesfedisimizin yol actig1 endiseye karst Hindistan'in hangi ¢cozimu
onerdigi, zaman ve tarih tarafindan tuketilmeden yasamay saglayacak
yollarin neler oldugu sorusuna) Hint dustncesinin getirdigi cevaplar,
belli bir Yoga bilgisini az ¢ok dogrudan bir bi¢imde icermektedir. Do-
layisiyla bu soruna asina olmanin Avrupali arastirmacilar ve filozof-
lar acisindan ne denli 6nemli oldugu ortadadir. Yinelemek gerekirse,
Hindistanin onerdigi ¢coztumlerden birini oldugu gibi kabul etmek de-
gildir sozkonusu olan. Bir manevi degeri yeni marka bir otomobil alir

21



YOGA

gibi edinemezsiniz. Ne felsefi bir bagdastirmacilik, ne “Hintlilesme” ne
de Teozofi Cemiyetinin baslattig1 ve sayisiz ¢agdas carpik bigimi al-
tinda surup daha da vehamet kazanan o berbat “manevi” melezlesme
sozkonusudur. Sorun daha ciddidir: Evrensel tinsellik tarihinin en 6n
safindaki yerlerden birini isgal etmis bir distinceyi bilmek ve anlamak
onemlidir. Onu su anda 6grenmek ayrica onem tasimaktadir; ¢unku bir
yandan tarihin gidisati her turli kalttrel tasraciligl astuigl icin su andan
itibaren bizler -Batihilar ve Batili olmayanlar- evrensel tarih gergevesin-
de dustunmek ve evrensel manevi degerleri bicimlendirmek zorunda-
yiz. Diger yandan insanin dunyadaki durumu sorunu Avrupa felsefi
bilincine su anda egemen olmustur ve bir kez daha yineleyecek olursak,
bu sorun Hint dusiincesinin odak noktasinda yer almaktadir.

Belki de felsefi diyalog, ¢zellikle de ilk baslarda, belli hayal ki-
rikhiklarina da yol agacakur. Bircok Batili arastirmaci ve filozof Hint
cozumlemelerini biraz indirgemeci ve 6nerilen ¢oztmleri etkisiz bu-
lacakur. Belli bir manevi gelenege bagl olan her turlu teknik dil bir
jargon olarak kalir daima; Batili filozoflar Hint felsefi jargonunu asilmis,
belirsiz, kullanissiz bulabilirler. Ama diyalogun icerdigi tim bu riskler
cok onemli degildir. Felsefi jargon altinda gizlenen Hint dustuncesinin
buytik kesifleri bu jargona ragmen sonunda kabul edilecektir. Ornegin
Hindistan'in en biiytik kesiflerinden birini, ne yapsaniz hice sayamaz-
siiz: “tanikbiling”, psikofizyolojik yapilarindan ve onlarin yol actigi
zamansal kosullanmadan siyrilmis biling, “kurtulmus kisi’nin, yani
zamansalliktan 6zgtirlesmeyi basarmis ve boylece sozlerle ifade edile-
mez, gercek 6zgurlugu taniyan kisinin bilinci. Bu mutlak 6zgurlagun,
kusursuz kendiligindenligin kazanilmasi tam Hint felsefelerinin ve
mistik uygulamalarin hedefidir; ama Hindistan bu hedefe en ¢ok Yoga

araciligiyla, cok sayidaki Yoga usullerinden biri araciligiyla ulasilabile-
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cegine inanmistir. Bizim de Yoga kuramlarina ve uygulamalarina iliskin
olabildigince butuncul bir inceleme yazmayi, farkh Yoga usullerinin ta-
rihini anlatmay1 ve Hint maneviyatinin butint icinde Yoganin yerini
saptamay!1 yararli bulmamizin baslica nedeni de budur.

Bu kitabi yazmaya, Kalkita Universitesinde Prof. Surendranath
Dasgupta yonetiminde tg yil ders aldiktan (1928-1931) ve Himalaya'da-
ki Risikes asraminda? alu ay kaldiktan sonra (1931) bagladik. Ingilizce
yazilan ilk versiyon tarafimdan Rumence’ye, daha sonra da bazi dost-
lar tarafindan Fransizcaya cevrildi ve 1936'da su baglikla yayimlandu:
Yoga. Essai sur les origines de la mystique indienne (Blikres-Paris, Librairie
Orientaliste Paul Geuthner). Genglik hatalar ve deneyimsizlik, metnin
iki kez cevrilmesinden kaynaklanan talihsiz yanhslarla iyice katmerlen-
misti; ustelik ¢ok sayida imla ve basim hatasi metni iyice taninmaz hale
getirmisti. Bu ciddi kusurlara karsin ¢alisma, Hintbilimciler tarafindan
cok olumlu karsilandy; Louis de la Vallée-Poussin, Jean Przyluski, He-
inrich Zimmer ve V. Papessonun degerlendirme yazilan bizi uzun su-
redir yeni bir bask: hazirlamaya tesvik ediyordu. Yapilan duzeltmeler
ve eklenen malzemelerle, 1936 baskisindan hissedilir o6lcude farkh bir
metin ortaya ciktl. Bazi paragraflar disinda, kitap buginku gorusleri-
mize olabildigince yaklasabilsin diye en bastan yazildi. (Bu yeni versi-
yonun bir bolumunu 1948'de yayimladigimiz kugtk kitapta, Techniques
du Yoga'da da kullanmisuk). Sayfa alundaki dipnotlarda asgari sayida
referanst koruduk. Elestirel kaynakcalar, sorunun bazi daha 6zel yonle-
rinin gerektirdigi belirlemeler ve teknik tartismalarin kabaca hepsi, ese-
rin sonunda kisa ekler biciminde toparlandi. Bilimsel titizlikten taviz

vermeksizin, uzman olmayanlarin da anlayip okuyabilecegi bir kitap

?  Agram: Ruhani 6nderin (guru) ogrencileriyle birlikte yasadigl ve manevi

temrinlerin yapildig: kesis kultubesi, barinak. (Cev.)
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sunmak istedik; Hintbilimciler ilave malzemeyi ve kaynakea ogelerini,
eserin sonuna eklenmis dosyalarda bulabilirler. Herhalde hicbir kay-
nakcanin butiancul, eksiksiz olmadigini eklememe gerek yok.

Sanskrit ve Pali dilindeki metinlerin iyi Fransizca cevirilerini bul-
dugumuzda onlan kullandik. Yoga-Siitralarin ve bunlara iliskin yo-
rumlann cevirilerinde kimi zaman piyasadaki cevirilerden ayrldiysak
da, bunu Hindu hocalarimizdan, ilk sirada da yoga-darsananin tam
onemli metinlerini birlikte cevirip yorumladigimiz Prof. Surendranath
Dasgupta’dan aldigimiz sozlu egitime dayanarak yaptik.

Kitap bu haliyle ozellikle din tarihgilerine, psikologlara ve felsefe-
cilere sesleniyor. Buyttk bolumu, yoga tekniginin cesitli bicimlerinin
anlatilmasina ve tarihine ayrnldi. Patafcali sistemi hakkinda, ozellikle
Dasgupta’ya ait mukemmel calismalar vardir, bu nedenle ne bu konuda
ne de hakkinda oldukga zengin elestirel bir killiyat bulunan Budhaci
meditasyon teknikleri konusunda fazla ayrintiya girmeye gerek gorme-
dik. Buna karsilik, Tantracilikta, simyada, folklorda, yerel halk inanis-
larinda ifade edildigi sekliyle Yoga dustunceleri, simgeselligi ve yontem-
leri gibi daha az bilinen veya yeterince incelenmemis yonler tuzerinde
durduk.

Bu eseri, verdigi egitim bursuyla Hindistan'da kalmamizi saglayan
koruyucumuz Kasimbazarh Mihrace Sir Manindra Candra Nandinin ve
en sevgili hocalarimiz olan Nae Ionescu ve Surendranath Dasguptanin
hatirasina ithaf ettik. Felsefeyle tamismamiz ve felsefi yonelisimi-
zi lonescu'nun verdigi egitime borcluyuz. Surendranath Dasgupta’ya
gelince, o bizi Hint dustincesinin kalbine goturmekle kalmadi, ug yil
boyunca hem Sanskrit 6gretmenimiz, hem hocamiz hem de gurumuz
oldu. Her ucii de imanlarinin huzuru icinde yatsin!

Bu yeni baskinin hazirliklarina uzun stre once baslamistik, ama
olumlu kosullar bir araya gelmese herhalde tamamlayamazdik. New
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York'taki Bollingen Foundation verdigi arastirma bursuyla birkag yili-
mizl tamamen bu esere hasretmemizi sagladi; vakfin mutevelli heyetine
burada en icten sukranlarimi sunuyorum. 1951°den beri ¢ok buyuk bir
nezaket sergileyerek evlerini bize acan sevgili dostlarimiz Dr. René La-
forgue ve Délia Laforgue sayesinde hic beklemedigimiz kadar iyi kosul-
larda calisabildik; onlara da en icten minnet duygularimi sunuyorum.
Son olarak da bu eserin Fransizca metnini okuyup duzeltme isini bir
defa daha ustlenen mukemmel dostumuz Dr. Jean Gouillard’a cok sey

bor¢luyuz ve ona stikranlarimizi sunmak bizim i¢in buyuk bir zevk.

Mircea Eliade
15 Eylul 1954, Paris
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Hareket Noktast

Birbirine bagli dort temel kavram, dort “anafikir” bizi Hint mane-
viyatinin kalbine goturtverir. Bunlar karma, maya, nirvana ve yoga’dir.
Bu temel kavramlarin herhangi birinden yola c¢ikarak Hint dusincesi-
nin tutarh bir tarihi yazilabilir. Cinka hangisinden yola ¢ikilirsa cikil-
sin, diger uctinden de zorunlu olarak soz edilecektir. Bat felsefesinin
terimleriyle soyleyecek olursak, Vedalar sonrasi cagda Hindistan 6zel-
likle sunlar1 anlamaya calismistr:

1) Insani kozmosa baglayan ve sinirsiz ruh gocine mahktim eden
evrensel nedensellik yasasi. Bu karma yasasidir.

2) Kozmosu doguran, muhafaza eden ve bunlar yaparken var olan-
larin “ebedi geri dontsu’na mimkun kilan gizemli sure¢. Bu, kozmik
yanilsama, mayadir; cehalet (avidya) tarafindan korlestirildigi sturece
insan bu yanilsamay1 besler (daha da kottist ona deger atfeder).

3) Mayamn dokudugu kozmik yanilsamanin ve karma tarafindan
kosullandinlan insan deneyiminin otesinde bir yerlerde “konumlan-
mus” mutlak hakikat; saf Varlik, Mutlak veya adina ne denirse densin:
Benlik (atman), Brahman, kosullanmamis, askin, olumstz, yok edile-
mez, nirvana vb.

4) Son olarak, Varliga erismenin yollary, kurtulusu (moksha, muk-
ti) saglamak icin uygun teknikler. Bu araclar butinu tam anlamiyla
Yoga'y1 olusturur.

Boylece, Hint dustincesinde, her felsefenin temel sorunu olan ha-
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kikat arayisinin nasil gundeme getirildigi anlasihr. Hindistan'a gore,
hakikat kendi basina bir deger tasimaz; soteriyolojik! islevi sayesinde
deger kazanir, cunkii hakikat bilgisi insanin kurtulmasina yardim eder.
Hint bilgesinin en ytice amaci hakikate sahip olmak degil, kurtulusun,
mutlak 6zgurlagun kazamlmasidir. Avrupal filozofun hakikate sirf ha-
kikat oldugu i¢in erismek amaciyla goze almaya hazir oldugu -dinsel
inancini, dunyevi hirslaring, servetini, kisisel 6zgurlugunu, hatta canin
feda etmek gibi- fedakarliklara Hint bilgesi ancak kurtulusa ermek ug-
runa riza gosterir. “Kurtulmak” bagka bir varolus duzlemini zorlamak,
insanlik durumunu asan baska bir olus halini i¢sellestirmek anlamina
gelir. O halde Hindistan icin metafizik bilgi, kopus ve olim ifadeleriyle
anlaulmakla kalmaz (insanlik durumunu “kirmak” beseri olan her se-
yin “olumu” demektir); mistik nitelikli bir sonucu da zorunlu olarak
beraberinde getirir: kosullanmamus bir olus haline yeniden dogmak. Kur-
tulus, mutlak 6zguarluk budur.

Yoga kuramlarini ve uygulamalarini incelerken Hint dustincesinin
tum diger “anafikirleri’ne egilme firsatin1 da bulacagiz. Simdilik yoga
teriminin anlamlarinin sinirlarin ¢izmekle ise baslayalim. Yoga etimo-
lojik acidan “bir araya getirip baglamak”, “siki siki tutmak”, “kosumlari
baglamak”, “boyunduruk takmak” anlamina gelen yuj kokunden ture-
mistir; ayn1 manadaki kok Latince'de jungere, jugum, Ingilizce’de yoke,
Fransizca’da joug vb. sozcuklerin kaynagidir. Yoga sozcugu genelde her
tarl riyazet teknigini ve meditasyon yontemini ifade etiniek icin kullanilir.
Dogal olarak cok sayidaki Hint disunce akinu ve mistik hareket bu ¢ile
ve meditasyonlara farkh degerler ytiklemislerdir. Biraz sonra gorecegi-

miz gibi, Patanicalinin meshur eseri Yoga-sutra’da sergiledigi bir“felsefe

! Soteriyoloji: Ruhurn kuriulusunun nasil mumkin olabilecegiyle ilgilenen
ilahiyat dalina verilen isim. (Cev.)
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sistemi” olarak “klasik” bir Yoga vardir ve Yoganin Hint dustunce tari-
hindeki yerini anlamak i¢in bu sistemden yola ¢ikmak gerekir. Ama bu
“klasik” Yoganin yani sira, sayisiz sistemlestirilmemis, “populer” yoga
bicimi vardir; Brahmanci olmayan yogalar da bulunur (Budistlerin,
Caynalarin yogast). Kimi yogalar “sihirli” kimileri ise “mistik” bir yapiya
sahiptir vb. Aslinda bu buytk anlam cesitliligine izin veren yoga terimi-
nin kendisidir. Gergekten de etimolojik bakimdan yuj “baglamak” anla-
mina geliyorsa, bu eylemin sonucunda bir “bag” ortaya cikabilmesi i¢in,
insan ruhunu dunyayla birlestiren baglarin kopartilmasinin bir onko-
sul olarak varsayildig: acikur. Bagka bir deyisle, once dinyayla olan
“baglarini ¢6zmeden” kozmik dongunun disina ¢ikmaya baslamadan
kurtulus gerceklesemez; kozmik donguntn disina ¢ikilimazsa insan asla
kendini bulamaz ya da bilemez. Yoga, “mistik” manastyla, yani vahdeti
ifade ederken bile, once maddeden kopmayi, dunyadan 6zgurlesmeyi
ima eder. Insanin ¢abasina (“boyunduruk altina almak”), nefsini terbiye
etmesine vurgu yapilir -Yoga'nin mistik tarlerinde oldugu gibi- ilahi
yardim istenineden o6nce, zihni ancak bu disiplin sayesinde yogunlas-
tirmak mumkandur. “Birlikte baglamak”, “siki sikiya tutmak”, “boyun-
duruk altina almak” deyimleriyle ifade edilen seyin amaci ruhu biitin
kilmak, dunyevi bilincin ayirt edici ozelligi olan otomatizm ve dikkat
daginikhgini yok etmektir. Tanrr'ya adannmshk ve baghlk yolundaki
(mistik) Yoga okullari i¢in bu “butinleme” hakiki vahdete, insan ruhu-
nun Tanrr'yla birlesmesine dogru atlan bir adimdan ibarettir .
Yoganin ayirt edici niteligi, sadece pratik yani degil, ayni zamanda
erginleyici yapisidir. Yoga tek basina ogrenilmez; bir manevi rehberin
(guru) yol gostericiligi sartur. Zaten Hindistan'daki tam diger “felsefe
sistemleri” ve her tiirlii geleneksel bilgi ve meslek de hocalar tarafindan
ogretilir ve bu anlamda birer erginlemedir; nitekim bunlar binlerce yil-
dir sozlu olarak aktarilmistir. Ama Yoga'da bu erginleyici nitelik iyice
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belirginlesir; ciinku diger dinsel erginlemelerde oldugu gibi, yogin? kut-
sal olmayan hayati (aile, toplum) terk etmekle ise baslar ve gurusunun
rehberliginde insanhk durumuna has deger ve tutumlar teker teker
asmaya calisir. Yoginin kutsal olmayan durumdan kopmak icin nasil
caba sarf ettigi goruldugiinde, onun “bu yasamda olmeyi” dusledigi fark
edilecektir. Gercekten de bir élime ve dlumun ardindan da baska bir
olus haline yeniden dogusa tanik oluruz: Bu yeni olus hali kurtulus ola-
rak tanimlanir. “Yeni bir beden”in veya “mistik bir beden”in yaratilisini
(ilkellerde bu yeni beden simgesel olarak yeni dogmus bebegin bede-
niyle 6zdeslestirilir) takip eden ilkel veya diger turden erginleme ritu-
elleri dusunulduginde Yoga ile erginleme arasindaki benzerlik kendini
iyice belli eder. Yoginin askin olus haline girmesini saglayacak “mistik
beden” tiim Yoga bi¢imlerinde ve 6zellikle Tantracilik ile simyada hatiri
sayilir bir rol oynar. Bu acidan bakildiginda Yoga, daha 6nce Brahmanci
gelenekte de bulgulanan (bu gelenekte erginlenen kisiye “iki kez dog-
mus” denir) arkaik ve evrensel erginlenme simgeselligini yeniden ele
alip bagka bir duzlemde gelistirmektedir. Tum Yoga usulleri, erginle-
yici yeniden dogusu, betimlenmesi gug, kutsal bir olus haline erismek
olarak tammlar; Hint okullar1 bu hali moksha, nirvana, asamskrta vb
farkli isimlerle ifade eder.

Ozellikle Pataiicali'nin Yoga-siitra’sinda ve bu esere iliskin yorum-
larda sergilendigi bicimiyle Yoga “felsefesi’ne (yoga-darsana) gonderme
yapan anlamiyla yoga tabiri, sozcugun Hint literaturinde gecen diger
kullanimlari arasinda, anlamca en net bicimde belirlenmis olanidir. Bir

darsana, terimin Batili anlaminda bir felsefe sistemidegildir haliyle (go-

2 Yogi Sanskrit dilinde genel olarak, manevi temrinlerle istigal eden kisilere

verilen isimdir. Yogin ise ¢zel olarak yoga pratigini benimseyenlere veri-
len isimdir, bu anlam:yla kuilanildiginda kadinlara “yogini” de denebiliyor.
(Cev.)
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rus, gory, anlayis, idrak, bakis acisi, 6greti vb. anlamlara sahip darsana,
gormek, musahede etmek, anlamak vb. anlama gelen drs kokunden ti-
rer). Ancak yine de darsana, insan deneyiminin buttintine yayilan, onu
butunligu icinde yorumlamaya calisan ve (“cehalet” sozcugunun tasi-
yabilecegi farkli anlamlar bir yana) amaci “insani cehaletten kurtarmak”
olan tutarl bir onermeler sistemidir. Yoga, alu Ortodoks Hint “felsefe
sistemi’nden biridir (Ortodoks terimiyle, Budizm veya Caynacilik gibi
“sapkin” sistemlerden farkli olarak Brahmancilik tarafindan hosgorulen
sistemler kastedilmektedir). Ve Batr'da da en ¢ok bilinen yoga, Pataricali
tarafindan dile getirilmis ve onun yorumculan tarafindan agiklanmis
haliyle bu “klasik” Yoga'dur.

Demek ki arastirmamiza Pataficalinin dile getirdigi Yoga kuram ve
uygulamalarm gozden gecirerek bagslayacagiz. Boyle bir yol izlememi-
zin bircok gerekeesi var: Birincisi, Patanicalinin agiklamasi bir “felsefe
sistemi”dir; ikincisi riyazet teknigine ve musahede yontemine iliskin
haur sayilir miktarda pratik gosterge bu 6gretide daniitilmis halde bu-
lunur, halbuki Yoganin diger turleri (sistemli olmayan tirler) bu gos-
tergeleri bozar, daha dogrusu kendi anlayislarina gore renklendirirler;
ticunci ve son olarak da Patancali’nin Yoga-sitra’lar, Hindistan'in ha-
urlanamayacak kadar eski ¢aglardan beri bildigi riyazet uygulamalarini
ve musahede recetelerini derleyip tasnif etmekle kalmaz, ayni zamanda
bunlar temellendirip, gerekcelendirip, bir felsefe icinde butunlestire-
rek, her birine kuramsal acidan deger kazandirmak icin harcanmus ola-
ganustt bir cabanin da sonucudur.

Ama Patancali, Yoga “felsefe’sinin yarancisi olmadig1 gibi, Yoga
tekniklerinin mucidi de degildir -zaten olamazdi. Nitekim kendisi de,
Yogamnin ogreti ve teknik geleneklerini yayimlayip duzeltmekten (atha

yoganucasanam) bagka bir sey yapmadigini itiraf ediyor.® Hindistan’daki

*  Yoga-sitra, 1,1.
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disa kapali ¢ileci ve mistik ¢evrelerde Yoga uygulamalar Pataficali'den
cok once de bilinmekteydi. Patancali, gelenegin muhafaza ettigi tek-
nik receteler arasindan, en az yuz yillik bir deneyimin dogruladikla-
rint alikoydu. Onun bu uygulamalara kazandirdigi kuramsal cerce-
velere ve metafizik temele gelince, kisisel katkisi bu alanda da asgari
duzeydedir. Meditasyonun fiili degerini yiicelten oldukca yuzeysel bir
teizme (tanriciliga) gore uyarladigi Samkhya felsefesini ana hatlariyla
yinelemekten baska bir sey yapmaz. Yoga ve Samkhya felsefi sistem-
leri oylesine benzesir ki, birinin 6nermeleri cogunlukla digeri i¢cin de
gecerlidir. Aralanndaki temel farkhliklar cok azdir: 1) Samkhya tanri
tanimaz, Yoga ise tanricidir ¢unki tstiin bir Tanr'min (Isvara) varligim
kabul eder; 2) Samnkhya'ya gore tek kurtulus yolu metafizik bilgi iken,
Yoga meditasyon tekniklerine hatir1 sayilir bir 6nem verir. Sonug ola-
rak Patancali’nin cabasi konsantrasyon, meditasyon ve esrime teknik-
leri cevresinde -Samkhya'dan alinan- felsefi malzemenin esgudumunu
saglamaya odaklanmustir. Patanicali sayesinde, Yoga “mistik” bir gelenek
olmaktan cikip bir “felsefe sistemi’ne donismustur.

Hint gelenegi Samkhya'yr en eski darsana olarak kabul eder.
Samkhya teriminin anlami “aynm” olsa gerek; cunkii bu felsefenin bas-
lica hedefi ruhu (purusha) maddeden (prakrti) ayirmaktir. En eski eser,
Isvarakrshnamin Samkhya Karika’sidir; gerci kesin yazihs tarihi belirle-
nememistir, ama MS 5. yuzyildan daha geg¢ bir doneme katiyen ait ola-
maz.* Samkhya Karika yorumlari i¢inde en yararlis1 Vagaspatimisranin
(9. yuzyil) Samkhya-tattva-kaumudi’sidir. Bir diger 6nemli metin, Ani-
ruddha (15. yuzyil) ve Vichanabhikshunun (16. yuzyil) yorumladig:
Samkhya-pravacana-sitra’dir (muhtemelen 14. yuzyil).

Samkhya kiilliyatinin kronolojik énemini elbette fazla abartmamak

4 Bkz kitabin sonunda Not 1,1.
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gerekir. Genelde her Hint felsefe eseri, yazildig tarihin evveline da-
yanan, ¢ogunlukla da ¢ok eskiye uzanan anlayislar icerir. Felsefi bir
metinde yeni bir yoruma rastlandiginda, bu onun daha oénce o6neril-
medigi anlamina gelmez. Samkhya-sitra’da “yeni” gibi goriinen seyler
genellikle taruisilmaz bir eskilikte olabilir. Bu felsefi metinlerde izine
rastlanabilecek polemiklere ve atiflara gereginden fazla 6nem verilmis-
tir. Bu gondermeler, ima ediyor gibi gorunduklerinden ¢ok daha eski
goruglere dair olabilir. Hindistan'da farkli metinlerin yazim tarihleri
-bagka yerlerden cok daha zor da olsa- saptanabilir gerci, ama felse-
fi dusuncelerin zamandizinini olusturabilmek ¢ok daha gugtur. Yoga
gibi Samkhyanin da bir tarihoncesi olmustur. Bayuk olasilikla siste-
min kokleri insan deneyiminin kurucu unsurlarinin ¢é6ztimlenmesinde
aranmahdir; bu ¢ozimleme, 6limle birlikte bu unsurlardan hangile-
rinin insan terk ettigini, hangilerinin “6lumsuz” oldugunu, yani ote
dunyadaki yazgisinda ruha eslik ettigini saptamay1 amaclar. Bu tur bir
cozumlemeye Catapatha Brahmana’da (X. 1, 3, 4) bile rastlanir, nite-
kim bu eserde insan varlig: u¢ “olumsuz” ve ¢ “olumla” kisma ayrihr.
Bagka bir deyisle Samkhyanin “kokenleri” mistik bir soruna baghdur:
Oliimden sonra geriye ne kalir? Gergek Benligi, insandaki 6liimstiz unsu-
ru olusturan nedir?

Yoga-sutralarin yazar Pataicalinin kisiligi konusunda bugun de de-
vam eden uzun bir tartisma sozkonusudur. Baz1 Hint yorumcular (Kral
Bhoca, Carakamnin 11. yuzyilda yasanus yorumecusu Cakrapanidatta ve
18. yuizyildan baska iki yorumcu) onu MO 2. yuzyilda yasanus gramerci
Patancali'yle bir tutmuslardir. Liebich, Garbe ve Dasgupta tarafindan
kabul edilen bu saptamaya Woods, Jacobi ve A. B. Keith karsi ¢ikmis-

tir.> Her ne olursa olsun, sonucta Yoga-siitralarin yasi ¢evresinde sur-

5 Bkz Not1,2.
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durtlen bu tartigmalar ¢cok da onemli degildir, ¢cunki Pataricalinin ele
alip anlatug) meditasyon ve riyazet tekniklerinin epey eski olduklarina
kugku yoktur; bunlar ne onun, ne de onun ¢agimin kesifleridir, yazyil-
lar once sinannuslardir. Zaten Hint yazarlar cok ender olarak kisisel bir
sistem sunarlar; 6rneklerin cogunda geleneksel ogretileri kendi caglari-
nin diliyle ifade etmekle yetinirler. Tek amaci ¢cok eski teknikleri iceren,
uygulamaya yonelik bir elkitabi derlemek olan Patafcali orneginde bu
durum daha da tipik bicimde gozlenmektedir.

Vyasa (7-8. yizyl) bu konuda bir tefsir (Yoga-bhashya),
Vacaspatimisra da (9. yuzyll) bir serh eser (Tattvavaisaradi) kaleme
almisur. Bunlar Yoga-sutralarm anlasilmasi adina yapilmis en 6nem-
li katkilardir. Kral Bhoca (11. yuzyil bast) Racamdrtanda, Ramananda
Sarasvati de (16. yuzyil) Maniprabha adli tefsirlerin yazarndir. Son ola-
rak Viciianabhikshu her acidan parlak bir eser olan Yogavarttika'da,
Vyasanin Yoga-bhashya’sina hasiye yazmustir.®

Samkhya ve Yoga'ya gore diinya gercektir (drnegin Vedanta’da oldu-
gu gibi yamlsama tirtinti degildir). Yine de eger dunya varsa ve donme ye
devam ediyorsa, bunu ruhun “cehaleti"ne bor¢ludur. Kozmosun sayisiz
bicimi ve bunlarin tezahur ve gelisme stirecleri ancak ruhun, Benligin
(purusha) 6zunu bilmemesi ve wietafizik nitelikli bu cehalet nedeniyle
1stirap cekip kolelesmesi sayesinde mumkun olmaktadir. Tam olarak,
son Benlik de ozgurlugine kavustugu anda, butun alem ezeli tozun
icine dogru geri emilecekdr.

Hint dinyasinda yasamin ve kozmosun hakir goralmesinin gerek-
cesi kozmosun insanin cehaleti sayesinde var oldugu ve siurdagu yo-
lundaki (az cok acikea ifade edilmis) bu temel dustuncede bulunabilir;

Hint dustincesinin Vedalar ¢agi sonrasina ait hicbir onemli dusunsel

5 Yoga metinlerinin yayimlar: ve cevirileri hakkinda krs. Not 1, 2.
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yapl, bu hakir gortusu gizlemeye calismamistir. Upanisadlar ¢agindan
itibaren Hindistan, oldugu haliyle dinyay: reddeder ve bilgenin gozle-
rinin 6ntine serildigi bicimiyle, fani, 1stirapli, yanilsama urant yasami
hakir gorur. Boyle bir anlayis ne nihilizme ne de kétimserlige yol acar.
Bu dunya yadsinir ve bu hayat hakir gorulur, cinki olusun, zamansal-
higin, 1stirabin otesinde baska bir seyin var oldugu bilinmektedir. Dinsel
terimlerle ifade edecek olursak, Hindistan'in kutsal bir dinyaya ve va-
rolusa ozlem duydugu icin, kutsal olmayan kozmosu ve yasami reddettigi
bile soylenebilir.

Ruhun “esaret”inin ve dolayisiyla da sonsuz acilarn insanin koz-
mosla irtibatindan, dogaya etkin veya edilgin, dogrudan ya da dolay-
i kaulimindan kaynaklandig savi Hint metinlerinde doygunluk his-
si verinceye dek yinelenir. Bunu kutsalliktan arindirilmis bir dunyayla
irtibat, kutsal olmayan bir dogaya kaulm diye de tercime edebiliriz.
Upanisadlardaki bilge, Neti! neti! diye haykirir: “Hayir! Hayir! Sen bu
degilsin, sen su da degilsin!” Baska bir ifadeyle: Sen, su anda gordiigin
bicimiyle, sukut etmis bu kozmosa ait degilsin, bu yaratlisin icine su-
ruklenmek zorunda degilsin; zorunda degilsin, yani kendi varhigimn
has yasast sana bunu dayatmiyor. Canka Varlik, var olmayan’la hicbir
iliskiyi destekleyemez. Doga ise sahici bir ontolojik gerceklige sahip de-
gildir, o evrensel olilsum halidir. Her kozmik bi¢cim ne denli karmasik
ve gorkemli olursa olsun, sonunda dagilip bozulur; evrenin kendisi bile
“buyuk cozilmeler” (mahapralaya) yoluyla duzenli araliklarla ilk mad-
de (prakrti) icinde sogurulup kaybolur. Ama donisen, olen, kaybolan,
olusum icindeki her sey, varlik dunyasina ait degildir; bir kez daha
tercime edelim, kutsal degildir. Kozmosla irtibat, insan varolusunun
giderek kutsalligini yitirmesinin, dolayisiyla cehalet ve 1stirap igine du-
stisiin sonucuysa, ozgirluge giden yol zorunlu olarak kozmos ve kutsal
olmayan yasamla irtibatin kesilmesine neden olacakur. (Bazi Tantraci
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yoga bicimlerinde bu irtibat kaybini varolusun yeniden kutsallastiriimast
yonunde umutsuz bir ¢aba takip eder.)

Ancak kozmosun ve yasamin kendi icinde celisik bir islevi vardir.
Bir yandan insani 1sturabin icine atar ve karma sayesinde onu sonu
gelmez ruh goci dongusine dahil eder; diger yandan insan ruhunun
“selamet”ini, ozerkligi, mutlak kurtulusu (moksha, mukti) arayip bulma-
sinda ona dolayli olarak yardim ederler. Gergekten de 1surab arttikea,
yani kozmosla daha ¢ok kenetlendik¢e insanin icindeki ozgurlesme ar-
zusu da artar, selamete daha da muhtag hale gelir. O halde kozmik ya-
nilsamalar ve cisimler de boylelikle en usttin amaci 6zgurlesme, selamet
olan insanin hizmetine girerler (kendilerine 6zgi buyulerine ragmen
degil, onun sayesinde ve sonu gelmez olusum sirecinin durmaksizin
besledigi 1stirap sayesinde yaparlar bunu). “Brahman’dan en kuctik ota
kadar tam alem (syshti), insan ruhunun en tstun bilgiye erisinceye ka-
dar ondan faydanmasi icindir.”” En tstun bilgi, sadece cehaletten degil
ayn1 zamanda, hatta oncelikli olarak acidan, 1stiraptan kurtulmak, oz-

gurlesmektir.

Aci-Varolus Denklemi

Patancali, “Bilge icin her sey 1stiraptir” (duhkameva sarva vivekinah)
diye yazar.® Ama Pataricali bu evrensel istirabi saptayan ne iik, ne de son
kisidir. Ondan ¢ok once Budha sunu agiklamisti: “Her sey acidir, her
sey fanidir” (sarvam duhkham, sarvam anityam). Bu Upanisadlar sonrasi
Hint disuncesinin ana motiflerinden biridir. Soteriyolojik teknikler ve
metafizik ogretiler varlik nedenlerini bu evrensel isuirapta bulur; ¢cunku

butiin bunlar ancak insani “aci”dan kurtardiklan ol¢iide deger kazanir-

T Samkhya-sitra, 111,47
& Yoga-sutra, 11,15.
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lar. Insan deneyimi ne cesit olursa olsun 1stirap uretir. “Beden acidir,
cunku acal yeridir; duyular, nesneler, algilar 1stirapur, ¢unku 1stiraba
yol agarlar; zevk bile 1stiraptir, ¢iinkd onu 1stirap takip eder.” Ve en
eski Samkhya eserinin yazari olan Isvarakrshna bu felsefenin temelinde
insanin u(; 1stirabin iskencesinden kurtulma isteginin yattigini agiklar;
bu t¢ 1stirap, (tanrilarin yol actigl) semavi yikim, (doganin neden oldu-
gu) dunyevi yikim ve icsel ya da organik yikimdir.*
 Yine de bu evrensel ac1 “kotimser bir felsef e”ye neden olmaz. Hig-
bir Hint felsefesi ve Hint bilgeliginin hicbir tara umutsuzluga kapilmaz.
Tam tersine “aci”nin bir varolus yasast olarak ortaya cikmasi ozgur-
lesmenin olmazsa olmaz kosulu diye gorulebilir; o halde bu evrensel
wstirap 6ztinde olumlu, harekete gegirici, uyarici bir deger barindinr.
~Isurap, ozgurluge ve yuce mutluluga erismek icin tek yollan kaldig-
n1 bilgeye ve cileciye dur durak bilmeden haurlatr: dunyadan el etek
cekmek, maldan mulkten ve hirslardan ge¢mek, radikal bir bicimde
inzivaya cekilmek. Zaten 1stirap ¢eken sadece insan degildir; cisim ola-
rak tezahtr eden her “form™un mecbur oldugu ontolojik bir varolus
halidir ac1; kozmik bir gerekliliktir. Ister tanri, ister minicik bir bocek
sozkonusu olsun, zamanin i¢inde var olmak, bir vadesi olmak gercegi,
1stirabr beraberinde getirir. Insan, tannlardan ve oteki canlh varliklar-
dan farkli olarak, insanlik durumunu fillen asma ve boylece 1stirabi
yok etme olanagina sahiptir. Aciya son vermenin bir yolu olduguna
duyulan kesin inang¢ -ki tam Hint felsefeleri ve mistik anlayislarinin
paylastig1 bir kesinliktir bu- “umutsuzluga” veya “kotumserlige” mahal
vermez. Gerci 1stirap evrenseldir, ama bundan 6zgurlesmek i¢in nasil

davramlacagi bilinirse nihai olamaz. Nitekim insanlik durumu -her tur-

®  Aniruddha, Samkhya-sitra, 11,1'1 yorumlarken.

10

Samkhya-karika, 1.
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la hal gibi karma® tarafindan belirlenmesi anlaminda- ebediyen aciya
yazgili olsa da, bu durumdan payini alan her birey onu asabilir, ¢cunku
insanlik durumuna hitkmeden karma guglerini ortadan kaldirabilir.

[stiraptan “azat olmak”™ Tum Hint felsefesinin ve gizemciliginin
hedefi budur. Bu kurtulus ister 6rnegin Vedanta ve Samkhya ogreti-
si uyarinca dogrudan “bilgi” yoluyla, ister teknikler araciligiyla -cogu
Budist okulun ve Yoga'nin inandig gibi- elde edilsin, isin 6zu insanin
“selameti” icin ¢aba gostermeyen bir ilmin hicbir deger tasimamasidir.
Svetasvatara Upanisad (1. 12), “Haz alan bireysel ruhu, haz veren duyu
nesnelerini ve evrensel Eyleme Gegirici’yi bilenin, bilmesi gereken daha
yuksek bir bilgi yoktur” der. Ve Bhoca, Yoga-sutramin bir metnini yo-
rumlarken (Iv. 22), kurtulusu amaglamayan ilmin hicbir degeri olma-
digimi aciklar. Vagaspatimisra, Isvarakrshnamin eserini yorumlamaya
su sozlerle baslar: “Bu dunyada dinleyenler, ancak bilinmesi gereken
ve istenenleri anlatan vaiz1 dinler. Kimsenin ihtiya¢ duymadigi ogreti-
leri anlatanlar1 kimse kaale almaz; delilerin veya kendi pratik islerinde
becerikli olup da ilimden ve sanattan hi¢ anlamayan siradan insanlarin
basina gelen de budur.”*?* Ayni yazar Vedanta-sitra-bhashya yorumun-
da, gerekli bilginin ne oldugunu soyle aciklar: “Akli basinda hi¢ kimse
hicbir kesinligi veya yarari olmayan... ya da énemsiz olan seyleri 0gren-
mek istemez.”"?

Hindistan'da metafizik bilginin her zaman soteriyolojik bir amaci
vardir. Bu nedenle sadece metafizik bilgi (vidya, cnana, pracna), yani

nihai hakikatlere iliskin bilgi takdir edilir ve aramir; ¢cunku kurtulusu

% Bu terimin anlamlarin hatirlatahm: is, eylem; yazgi (daha 6nceki bir varo-
lusta gerceklestirilmis edimlerin kacinilmaz sonucu); semere, netice vb.
2 Tattva-kaumudi, yay. Ganganatha Cha, s. 1 (Tum referanslar icin bkz. Kay-

nakca).

-
@

Bhamati, yay. Bala Sastri, s. 1-2.
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sadece bu bilgi saglar. Nitekim insan “bilgi” yoluyla gorungiler dunya-

» @

sinin yanilsamalarindan siyrilarak “uyamir.” “Bilgi yoluyla’nin anlami
sudur: inzivaya cekilerek kendi derununu kesfetmek ve onu “hakiki
ruhu’yla (purusha, arman) ortasturmek. Boylece bilgi meditasyona, me-
tafizik de soteriyolojiye donusiir. Hindistan’da “mantik” bile, baslangic-
ta soteriyolojik bir islevden yoksun degildir. Manu, anviksaki (“muna-
zara ilmi”, manuk) terimini atmavidyanin (6zun, atmamn bilgisi), yani
metafizigin esdegeri gibi kullamur.!* Kurallara uygun dogru manuk yu-
rutmek, ruhu ozgurlestirir; Nyaya okulunun hareket noktasi budur.
Zaten daha sonra Nyaya darsanasint*® doguracak ilk mantik munazara-
lar1 kutsal metinlere, Vedalar’daki herhangi bir bilginin yol a¢tig1 cesitli
yorumlara iliskindir; tim bu tartismalarin amaci bir ritdelin gelenege
uygun bicimde eksiksiz olarak tamamlanmasini mumkan kilmaku
Vedalarda ifade bulan bu kutsal gelenek vahyedilmistir. Bu kosullarda
sozcuklerin manasini aramak Logos’la, insanustu ve tarihtsta, mutlak
manevi hakikatle sturekli temas icinde kalmak demekti. Nasil ki Veda
metinlerinin tam tamina dogru telaffuzu rittieli azami surette etkili kili-
yorsa, bir Veda cimlesinin dogru anlasiimast da akli arindinr ve boylece
ruhun kurtulmasina yardim eder. Yok edilen her “cehalet” parcasi insa-
na ozgurluge ve yiice mutluluga dogru bir adim daha aturr.

Yoga denen bu riyazet teknigine ve musahede yontemine varincaya
dek, ttiim Hint metafizik anlayislarinin “bilgi’ye verdikleri hatiri sayilir
onem insan 1stirabinin nedenleri dikkate alindiginda kolaylikla acik-

lanir. Insan yasaminin sefaleti ilahi bir cezadan veya bir ilk gunahtan

% Manusmrti, VII, 43.
15

TN » o«

Darsana ya da darshan: “Goru”, “gorus”, “rityet” anlamlarina gelen Sanskrit
sozctk ayni zamanda anadamar Hint felsefesindeki alt1 ekoltin ismidir. Bu
ekoller Purva-mimamsa, Uttara-mimamsa (Vedanta), Nyaya, Vaiseshika,
Samkhya ve Yoga'dir -y.n.

39



YOGA

degil, cehaletten kaynaklanir. Sozkonusu olan herhangi bir cehalet de-
gil, Ruhun hakiki dogasinin bilinmemesi, Ruhu psikolojik-zihinsel de-
neyimle karistirmamiza neden olan cehalettir. Ruh gibi ezeli/ebedi ve
ozerk bir temel ilkeye “nitelikler” ve yiklemler atfetmemize neden olan
metafizik bir cehalettir bu. O halde metafizik bir bilginin bu cehaleti
ortadan kaldirmasi da dogaldir. Metafizik ttirdeki bu bilgi muridi ay-
dinlanmanin esigine, yani hakikt “Benlige” dek goturur. Ve Hint felsefe
sistemlerinin buyuk bolimunin pesinden gittigi amag, iste bu “-deyi-
min kutsal olmayan degil, cileci ve marevi anlaminda- Benlik bilgisidir.
Ama her biri bu bilgiye ulasmak icin ayr bir yol gosterir.

Samkhya ve Yoga icin sorun bellidir. Istirabin kaynagi “Ruh” hak-
kindaki cehalet -yani “Ruh”u psikolojik-zihinsel hallerle karistirmak-
oldugu icin, kurtulus ancak bu karisiklik yok edilerek saglanabilir. Bu
noktada Samkhya ile Yoga arasindaki farkliliklar énemsiz duzeydedir.
Sadece yontem farklhdir; Samkhya yalnizca irfan (gnosis) yoluyla kurtu-
lusu elde etmeye cahisirken, Yoga acisindan riyazet ve meditasyon teknigi
vazgecilmezdir. Her iki darsana, insan 1stirabinin koklerinin bir yanil-
samada oldugu kanisindadir; insan psikolojik-zihinsel yasaminin (du-
yularinin etkinligi, duygular, dustinceler ve istemler) Ruhla, Benlikle
ozdes oldugunu sanir. Boylece tamamen ayri, ozerk ve zit iki gercek-
ligi birbirine karistirir; halbuki onlarin arasinda hicbir gercek baginu
sozkonusu degildir, sadece yanilsama truni iliskiler mevcuttur, ¢in-
ku psikolojik-zihinsel deneyim Ruha degil dogaya (prakrti) aittir; bi-
ling halleri, fiziksel dunyanin ve yasam dunyasinin temelinde bulunan
ayni tozun rafine trunleridir. Psisik hallerle cansiz nesneler veya canh
varliklar arasinda sadece mertebe farklan sozkonusudur. Ama psisik
hallerle Ruh arasinda ontolojik bir farklilik vardir, bunlar varhgin iki
ayrt duzlemine aittir. Ancak bu hakikat anlasilinca ve Ruh en basta-
ki ozgurlugune yeniden kavusunca “kurtulus” ¢ikagelir. Bu nedenle
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Sarpkhya'ya gore azat olmak isteyen kisi, doganin (prakrti) 6ztnua ve
girdigi bicimleri, evrimine yon veren yasalar derinlemesine ogrenerek
ise baglamahdir. Yoga da Toz’e iliskin bu ¢ozumlemeyi-kabul eder, ama
Ruhun ozerkligini ve guicinin her seye yetmesini def{eysel bicimde or-
taya cikarabilecek tek uygulama olan musahedeye deger verir sadece.
O halde Yoga yontemlerini ve tekniklerini aciklamadan 6nce, Samkhya
darsanasinin Toz ile Ruhu ve bunlarin arasindaki sahte uyumu nasil
algiladigini ve bu “felsefe’nin vazettigi irfan yolunun tam olarak ne
oldugunu gormekte yarar var. Samkhya ve Yoga ogretilerinin hangi
noktalarda bulustuklarini belirlemeli ve kuramsal onermeleri icinde
Samkhya'da bulunmayan “mistik” deneyimlerden hareket eden Yoga

ogretilerinin hangileri oldugunu da ayirt etmeliyiz.

“Benlik”

Budistler ve materyalistler (Iokayata'®) disinda tim Hint felsefeleri
-askin ve ézerk bir ilke olarak- Ruhu (can, nefs) kabul ederler. Ama
cesitli darsanalar tamamen farkli'yollarla onun varhgim kanitlamaya ve
oztint agiklamaya calisirlar. Nyaya okuluna gore can-ruh vasifsiz, mut-
lak, bilingsiz bir varhkur. Vedanta ise tam tersine atmam saccidananda
(sat = varhik; cit = biling; ananda = yuce mutluluk) diye tanimlar ve Ruhu
alemin zamansal yanilsamasi (maya) icine dramatik bigimde sikismis,
tek, evrensel ve ezeli/ebrejdi gerceklik olarak kabul eder. Samkhya ve
Yoga Ruha (purusha) herhangi bir ozellik ve iliski atfetmeyi reddeder;
bu iki “felsefe’ye gore purusha hakkinda soylenebilecek tek sey, onun.
oldugu ve bildigidir (sozkonusu olan kendi varlik halini musahedenin

sonucu olan metafizik bilgidir tabii ki).

16 Bunlar hakkinda bkz. Not 1,3.
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Tipki Upanisadlarin atmam gibi, purusha da tanimlanamaz.!” “Oz-
nitelikleri” olumsuzdur. Isvarakrshna, “Ruh gorendir (saksin = “sahit”),
yalnizdir (kaivalyam), kayitsizdir, basit bir edilgen seyircidir” diye
yazar’® ve Gaudapada, yorumunda purushanin ezeli/ebedi edilgenli-
gi uzerinde durur. Ruhun ozerkligi ve kayitsizhgi, Samkhya-siitra, 1
147nin de dogruladig1 gibi, geleneksel sifatlardir; Anirudha bu metni
yorumlarken Brihadaranyaka Upanisad, 1V,3, 15teki meshur bolumu
ahintilar: “Bu purusha ozgurdur” (asariga, “bagsiz”) ve Vichanabhikshu
da, Svetasvatara Upanisad, V1,2 ve Vedanta-sara, 158’1 zikreder. Yok edi-
lemez ve niteliklerden arinmis (nirgunatvat) olan purushanin “idraki”
(ciddharma'®) olmaz, cuinki arzusu yoktur. Arzular ezeli/ebedi olma-
diklari icin Ruha ait degildirler. Ruh ezeli/ebedi olarak hurdiir,?® “biling
halleri” psikolojik-zihinsel yasamin akisi ona yabancidir. Purushanin
her seye karsin bir “fail” olarak gozitkmesinin nedeni insan yanilsamasi

oldugu kadar, yogyata* denen emsalsiz bir yakinlikur: Yogyata, 6z iti-

7 Brihadaranyaka Upanisad, 111, 9, 26’daki neti, neti: “Ne budur ne de sudur”
deyisi Samkhya-siitra, III, 75'te de karsimiza gikar.

8 Samkhya-karika, 19.

Samkhya-sitra, 1, 146.

? Agy.,l, 162.

21 Vyasa (Yoga-sutras, 1, 4) ve Vagaspatimisra (a.g.y. ve Tattva Kaumudi, 31)
“bu emsalsiz yakinhgin baslangicinin olmadigin:” Benlik ile akil arasinda-
ki zamansal veya uzamsal bir bagintidan kaynaklanmadigini belirtir: Bu
bir yogyatadir, yani Ruh (purusha) ile Téz'tin en yuce urtnu olan buddhi
arasinda metafizik turde bir uygunluk, bir denkliktir. Genelde Hint dusun-
cesinin en buyuk gucliuklerinden birini olusturan bu “yakinhk” Samkhya
ve Yoga tarafindan doganin (prakrti) teleolojik (erekbilimsel] icgtidusuyle
agiklanir; doga farkina bile varmadan Ruh’un kurtulusu icin “cahismakta-
dir.” Purusha- prakrti bagintilarin agiklayabilecek sekiz varsayim igin, krs.
Vyasa, Yoga-siitra, 11, 23. ’
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bariyla apayri iki gerceklik olan Benlik (purusha) ile akil (yani buddhi ki
daha ileride gorecegimiz gibi, ezeli toztin veya maddenin “daha rafine
bir drunt’nden baska bir sey degildir) arasinda 6nceden tesis edilmis
bir tur ahengi ifade eder.

Pataricali'de de ayni yaklasim gorultr. Fani olani (anitya) ezeli/ebe-
di (nitya), kirli olani (aguci) temiz (¢uci), ac1 vereni (duhkha) bahtiyar-
ik (sukha), Ruh olmayani (anatma) ise Ruh (atman) sanmanin cehalet
(avidya) oldugu Yoga-sutra, II. 5te haurlatilir. Vyasa® algilamanin, bel-
legin, muhakemenin vb. fiilen akla ait olduklarini ve bu zihinsel nitelik-
lerin purushaya atfedilmesinin tamamen bir yanilsama trant oldugunu
bir kez daha belirtir.??

Ama bu purusha anlayist daha gindeme gelir gelmez belli gucluk-
ler yaraur. Nitekim eger Ruh ezeli/ebedi olarak saf, temiz, etkilenmez/
duygulanmaz, 6zerk ve yok edilemez ise psikolojik-zihinsel deneyimin
kendisine eslik etmesine izin vermeyi nasil kabul edebilir? Ve boyle
bir iliski nasil mumkun olabilir? Benlik ile doganin ne turden iligkilere
girdiklerini daha iyi 6grenince Samkhya ve Yoganin bu soruna 6ner-
dikleri ¢cozumu daha yararh bir bicimde inceleyebilecegiz. O zaman iki
darsanamn da ¢abalarinin, esasen purushay prakrtiye baglayan bu tuhaf
“munasebet”in gercek niteligi meselesine yogunlastigini gorecegiz. Ama
bu paradoksal durumun ne kékeni, ne de nedeni Samkhya-Yoga icinde
usultine uygun bir taruismaya konu olmustur. Gergekten de Benlik ya-
banci bir yorungeye, yasam dongusu icine sirtiklenmeyi ve su haliyle
insani, somut, tarihsel, her turli drama mahktm, her tarli 1suraba
~maruz olan insan1 dogurmayi niye kabul etmistir? Benlik ezeli/ebedi,

ozgur ve edilgense ve Ruhun ontolojik olus hali bu itibarla, daha once

2 Ad Yoga-sutra, 11, 18.
3 Ayricabkz. Bhoja, ad Yoga-sitras, 11, 20 ve Not [, 4.
43 ‘



YOGA

gordugumuz gibi insanlik durumunun tam aksiyse, insanin bu varolus
trajedisi ne zaman ve ne vesileyle baslamistir?

Ruhla deneyimin bu birlikteliginin nedeni ve kéokeni Samkhya ve
Yoganin insan idrakinin halihazirdaki kapasitesini astig1 icin ¢oztimsiz
kabul ettikleri bir sorunun iki ayr yonudur. Nitekim insan, Samkhya
ve Yoganin “idrak” buddhi adini verdigi olgu araciligiyla bilir ve anlar.
Ama bu “idrakin” kendisi de maddenin, ezeli toztin (prakrti) -cok gelis-
kin de olsa- bir aruntinden baska bir sey degildir. Doganin bir trundg,
bir “goringu” oldugu icin, buddhi oteki gorungilerle bilme iliskisini
strduremez (cunkt onlar da buddhi gibi ezeli t6zin sonsuz yaratim-
lar dizisinin parcasidir); buddhi hicbir durumda Benligi bilemez cunku
askin bir gerceklikle asla herhangi bir iliski kurup surdiiremez. Benlik
ile yasamin (yani “madde”nin) bu aykir birlikteliginin nedenini ve ko-
kenini, sadece buddhi’den farkli ve maddeyi hicbir bicimde isin icine
katmayacak bir bilgi araci anlamayi basarabilir. Gelgelelim bugunku
insanlik durumunda boyle bir bilgi olanaksizdir. Ancak zincirlerini ki-
rip, insanlik durumunu asan kisiye “malum olur” bu bilgi; daha ¢ok
Benligin 6zuni bilmesi olarak agiklanabilecek bu malum olusta “aklin”
hicbir pay1 yoktur. v

Samkhya, “esaretin” yani insanlik durumunun, 1stirabin nedeninin
metafizik cehalet oldugunu bilir; bu cehalet karma yasast uyarinca bir
kusaktan digerine aktarilir; ama bu cehaletin ortaya ciktigy tarihsel an,
tipki yaratilis tarihini saptamanin olanaksiz olusu gibi, belirlenemez.
Benlik ile yasam arasindaki bagin ve bunun sonucu olan (Benlik acisin-
dan) “esaretin” tarihi yoktur; bunlar zamanin 6tesinde, ezeli/ebedidir.
Bu sorunlari ¢ozmeyi istemek sadece bosuna bir ¢aba degil, ayni za-

manda cocukluktur. Bunlar hatali bicimde ortaya koyulmus problem-
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lerdir ve bizzat Budhanirt da bircok kez uydugu?* eski bir Brahmian
adetine?® gore yanlis sorulmus bir soruya susarak cevap verilir. Bu ko-
nuda emin olunabilecek tek sey, insanin hatirlanamayacak kadar eski
+ ¢aglardan beri bu durumda bulundugu ve bilginin amacinin bu duru-
mun ilk nedenini ve tarihsel kokenlerini bosu bosuna aramak degil,

kurtulus oldugudur.

Toz

Pataricali, sadece psikolojik-zihinsel yasamla ve kurtulus teknikle-
riyle miinasebetlerini belirlemek i¢in, laf arasinda prakrtiden® ve onun
varolus halleri olan gunpalardan soz eder.?” Sarpkhya yazarlarnin ¢ok
emek harcadiklar Toz ¢ozumlemesinin bilindigini varsayar. Biz de To-
zun yapisini ve girdigi siirecleri anlamak i¢in esas olarak bu yazarlara
basvuracagiz.

Prakrti de purusha kadar gercek ve ezeli/ebedidir; ama Toz, Ruh'tan
farkl olarak dinamik ve yaraticidir. Bu ilk t6z tamamen turdes ve atil
olsa da, deyim yerindeyse tg “olus hali’ne sahiptir ve bu haller onun
guna denen uc farkli bicimde tezahur etmesine olanak verir: 1. sattva
(1s1lt ve idrak hali); 2. racas (hareket enerjisi ve zihinsel etkinlik hali);
3. tamas (atalet ve psisik karanlik hali). Yine de bu gunalar prakytiden
farkl sayilmamalidir, ctnki hicbir zaman ondan ayr bir sekilde verili
degildirler. Her fiziksel, biyolojik veya psikolojik-zihinsel gorungude

her gt birden, ama esitsiz oranlarda var olur (niteligi ne olursa olsun

% Ornegin krs. Vasubandhu, Abhidharmakosa, V, 22, ayrica bkz. T. Stcher-
batsky, The Conception of Buddhist Nirvana (Leningrad, 1927), s. 22.

¥ Sankara, Vedanta-sitra, 111, 2, 17.

*® Yoga-siitra, 1V, 2, 3.

7 Agy., 1, 16, 11,15, 19,1V, 13, 34, 32.
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bir “gérangi’nin belirmesini saglayan da bu esitsizliktir zaten; yoksa
gunalarin kusursuz bir denge icinde bulunmasini saglayan ilk turdeslik
ve denge hali sonsuza dek surtup giderdi). Her gunanin cifte nitelikte
oldugu gorulayor: Bir yanlar1 nesneldir, canka dis dunyanin gérangu-
lerini olustururlar; diger yanlar ise 6zneldir cunku psikolojik-zihinsel
hayati destekler, besler ve kosullandirrlar. (Bu nedenle tamasin hem
psikolojik-fizyolojik anlamiyla -“bilincin karanligi, tutkularin yarattig
engel” olarak- hem de nesnel anlamiyla -“maddenin atalet ilkesi” bici-
minde- terciime edilmesi gerekir.?®

Prakrti, ilk mukemmel denge halinden (alinga, avyakta) ¢ikip “erek-
bilimsel icgudu” (bu konuya ileride donecegiz) tarafindan belirlenen
hususiyetler kazanir kazanmaz, mahat (“muazzam”) adi verilen bir ener-
ji kutlesi biciminde gorunur.?® Evrim durtiisu (parinama, “tekamul”,
“stire¢”) tarafindan yonlendirilen prakrti, mahat halinden ahamkara ha-
line geger. Ahamikara, hentiz “kisisel” deneyimden yoksun, ama bir ego
oldugunun muglak bilincine (ahamkara deyimi buradan turetilmistir;
aham = ego) sahip, yeknesak bir algisal kitle demektir. “Evrim” su-
reci, bu algisal kiitleden hareketle, birbirine zit dogrultularda uzanan
iki yola ayrilir: Yollardan biri nesnel gorunguler alemine, digeri dznel
(duyusal ve psikolojik-zihinsel) gorunguler alemine gider. Ahamkara,

e guna’dan herhangi birinin agir basmasina gore nitelik bakimindan

28

Aynca gualar haklanda bkz. Not, 1, 5.
¥ Samkhya-sitra, 1, 61: “Prakrti igin sattva, racas ve tamasin denge hali dene-
bilir. Prakrtiden mahat, mahattan ahamkara, ahamkara’dan bes tanmatra
ve iki duyu organi dizisi; tanmatradan stulabhutaniler (maddi elementler,
molekuller) cikmistir.” Bu stitra, ¢ozimlemekte oldugumuz tum tezahur
streclerini (veya “kozmik stireci”) ozetler. Daha fazla bilgi i¢in: Samkhya-
satra, 1, 129; 11, 10,15; Isvarakrshna, Samkhya-karika, 3, 40, 56; Vyasa, ad
Yoga-sitra, 11, 19 vb.
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dontisim gecirme yetisine sahiptir. Aharpkaranin icinde agirlik sattva-
ya (151k, saflik ve idrak hali) gecince, bilgi edinmeyi saglayan bes duyu
(cnanerdriya) ve manas, “i¢csel duyu” ortaya ¢ikar; bu sonuncusu, algi-
lama etkinligi ile biyolojik hareket etkinligi arasinda baglanti merkezi
islevini ustlenir;*® tiim izlenimlerin temeli ve ahmlayicisi oldugu icin®
biyolojik etkinlikler ile psisik, ozellikle de bilincalt1 etkinligi arasinda-
ki esgidiimi saglar. Tam tersine dengeye racas (her turli fiziksel ve
bilissel deneyimi mumkin kilan hareket enerjisi) egemen olunca, bes
konatif duyu (karmendriya) gin 1s1g1na cikar. En son olarak da tamas
(maddenin ataleti, bilincin karanhg, tutkularin koydugu engel) agir ba-
sinca, bes tanmatra, bes “belirsiz” (potansiyel) element, fiziksel alemin
genetik cekirdekleri sahneye cikar. Giderek kabalasan yapilar aretme
egilimindeki bir yogunlasma stireci icinde bu tanmatralardan atomlar
(paramanu) ve molekuller (sthulabhtitani, sozcugin tam karsiligy: “kalin
maddi parcacik”) tiirer. Onlar da bitkisel (vriksha) ve hayvansal orga-
nizmalan (¢arira) yaratir. Oyle ki insanin bedeni, “biling halleri” ve hat-
ta “zekas1” bir ve ayni tozden yaraulmistir.

Samkhya ve Yoga'ya gore -nesnel veya 6znel- evren, doganin ilk
asamasinin (ahartkara) evrimlesmesinden ibarettir. Bu evrim icerisinde
ilk defa, bireysellik bilinci, egonun aydinlattig: bir farkindalik homojen
enerji kutlesinden.neset eder. Ahamkara ikili bir gelisme ve yaraum
stireciyle sekillenen ikili bir evren yaratmistir: Biri i¢sel, digeri dissal bu
iki “dunya”nin arasinda ihtiyari denklikler vardir. Her duyu belirli bir

atoma, her atom da belirli bir tanmatraya denk duser.*> Ama bu trtinle-

% Aniruddha, Samkhya-sitra 11,40’a serh.

1Agy., 10 42,

32 C)rnegin “gizil-ses” (cabdha-tanmatra) molekillerle bitisme yoluyla “uzam-
atom™u (akaca-anu) yaratir; buna da -6znel duzlemde- isitme duyusu denk
duser; 1s1kl1 ve 1s1yan enerji (tecastanmatra) “1styan atom™u ve gorme duyu-
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- rin her biri esitsiz oranlarda da olsa t¢ guna’y1 igerir; bir gupamin diger-
lerinden ustunlugi veya yaratilisin son basamaklarinda bir tanmatranin
agirlik kazanmasi, her aranun ayirt edici 6zelligini olusturur.

Samkhya'daki evrim kavramini anlamakta yarar var. Paripama,
mahat icinde bilkuvve var olanin gelismesi anlamina gelir. Bir yaratils,
bir kendini asma ya da yeni varolus turlerinin kendilerini gercek-
lestirmesi degil, sadece prakrti (onun canh gériunumu olan mahat)
icinde bulunan kuvvelerin fiiliyata ge¢cmesidir sozkonusu olan. Hint
“evrim”ini Bat evrimciligiyle kiyaslamak buyuk bir kafa kanisikhigina
yol acar. Samkhya’ya gore, hicbir yeni bicim evrende zaten bulunan
varolus olanaklarinin disina ¢ikamaz. Dolayisiyla Samkhya'ya gore
hicbir sey, sézcugun Batuli anlaminda, yaratilmaz. Yaratilis ezelden
beri vardir ve asla yok edilemeyecek olmasina karsin (nihai sogurul-
mada, yani mahdpralayada) baslangictaki mutlak denge haline geri
donecektir.

Bu evrim anlayisi 6zel bir nedensellik kuramiyla dogrulanir. Sonug
nedeni asabildigine goére, nedenin icerisinde var olmayan, fakat ancak
sonug asamasinda varlik kazanabilen bir parcacik bulunmalidir. Ancak

~ Samkhya, bir yoklugun nasil olup da bir varhgmm nedeni olabildigini
sorar. Esse, nasil olur da non esse’den gelebilir? Vacaspatimisra® soyle
der: “Eger varhgin bir yokluktan meydana gelebilecegi ileri surtlurse,
her yerde ve her daim mevcut olan bu yoklugun, yine her yerde ve
her daim, herhangi bir sonucu ve hatta her tarld sonucu dogurabil-
mesi gerekir.” Ayrica Samkhya-karika, IXu yorumlarken sunu belirtir:

“Sonug bir varlikur, yani nedensel isleyisten 6nce de vardir.”** “Eger

sunu uretir vb.
®  Tattva Kaunudi, 62'de ve daha aynnuli olarak da, Nyayavartikatat-
par yatika da.
3% Tattva Kaumudi, 62.
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sonug, nedensel isleyisten 6nce bir yokluk olsaydy, asla varhk haline
gelemezdi”*

Neden ile sonug arasinda gercek ve belirlenmis bir iliski vardir.
Ama eger sonu¢ nedenin i¢inde var olmasaydy, ens ile non ens arasinda
bir iliski nasil mimkin olabilirdi? Yokluk ile fiiliyat arasinda yakin bir
bag nasil mimkin olabilirdi? Isvarakrshna soyle der: “Bu kosullarda
neden araciligiyla hayata gecirilebilecek tek sey, énceden var olan sonu-
cun tezahiru veya tekamuludir.”® Nedensellik kuramini bir 6rnekle
anlatmak isteyen Vichanabhikshu sunu yazar: “Nasil ki tas kutlesi i¢in-
de onceden var olan heykeli ancak heykeltiras aciga cikarirsa, nedensel
etkinlik de bir sonucun ancak simdiki zamanda, su anda var oldugu
yanilsamasini uyandirarak onun tezahtur etmesine aracilik eden eylemi
dogurur sadece, o kadar.”’

Samkhya metinleri ahamkara hakkinda bircok ayrnu verir, ama
bizim su kisa tanitimimiz agisindan asil ilging yon, ahamkaranin “ken-
dilik bilgisi”yle belirlenmesidir.*® “Maddi” olmakla birlikte bu varhigin,
duyularla algilanabilen, fiziksel formlar halinde tezahur etmedigini,
hicbir yapiya burtnmemis, homojen ve saf bir eneriji kutlesi oldugunu
hatrlatmakta yarar var. Samkhya’ya gore, ahamkara kendisinin bilinci-
ne varir ve bu stirec aracihgiyla on bir psisik temel ilkeden (manas veya
insan ruhunun yetilerini esgudumleyen icsel duyu ve ayrica bes bilissel,
bes de konatif duyu) olusan diziden ve de fiziksel gucler dizisinden

(tanmatra) sudur eder (sarva).

» Agy., 64 krs. a.g.y., 68-69; Samkhya-siitra, I, 115 ve 118, yorumlarla bir-
likte ve ozellikle de Aniruddhanin Samkhya-siitra, 1, 41 yorumu; Samkhya
mantg) hakkinda, bkz. "Not 1, 6.

% Samkhta-karika, 14.

3 Samkhya-pravacana-bashya, 1, 120.

% Samkhta-karika, 24.
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Samkhya'min da “kendilik bilinci” yoluyla bireylesme ilkesine, asagi yu-
kar1 battn Hint sistemleri gibi basat onemi verdigini vurgulamakta ya-
rar var. Dinyanin yaratihsinin psisik bir eylem oldugu, fiziksel alemin
evriminin bu kendilik bilgisinden (bu bilgi purushanin “uyams’indan
mutlak surette farkhdir) tiredigi, nesnel ve psikofizyolojik gorunga-
lerin ortak bir rahimden ¢ikugy, aralarindaki tek farkin gunalarin for-
miilit oldugu, psisik gortungulere sattvanin, psiko-fizyolojik olgulara
ise (tutku, duyularnn etkinligi vb.) racasin hikmettigi gortalmektedir.
“Maddenin gorungileri ise tamasin giderek yogunlasan ve atil hale ge-
len trtinleri tarafindan olusturulur (tanmatra, anu, bhiitani).

Samkhya-Yoga tu¢ guna'nin psisik “yonleri’nden bahsederken onla-
rin 6znel yorumunu da sunar. Hukmeden sattva olunca, biling dingin,
duru, anlayisli, erdemlidir; biling racas'in egemenligine girince heye-
canly, belirsiz, istikrarsizdir; tamas agir basinca karanlik, karisik, tutku-
lu, hayvani olur.*® Ancak ti¢ kozmik hale yiiklenen bu 6znel ve insani
degerler, onlarin nesnel niteligini ortadan kaldirmaz -"dissal” ve “i¢sel”
sozel ifadelerden baska bir sey degildir.

Bu fizyolojik temelin ustiinde, Samkhya-Yogamin niye her psisik
deneyimi basit bir “maddi” surec olarak degerlendirdigi anlasilmakta-
dir. Ahlak da bu durumdan etkilenir: Saflik, iyilik ruhun bir vasfi degil,
bilincin temsil ettigi “latif madde”nin “arinmasi”dir. Gunalar bittun ev-
rene niifuz eder ve insan ile kozmos arasinda canl bir yakinlik olustu-
rur. Cunkau her iki varlik kipligi de ayni varolus 1stirabina maruz kalir
ve her ikisi de anlasilmaz bir yazginin surukledigi, dunyaya yabanci
ayni mutlak Benligin hizmetindedir. Bu nedenle insanla kozmos arasin-
daki fark bir 6z fark: degil, yalnizca bir mertebe farkidur.

Madde, parindma sayesinde, sonsuz sayida ve giderek bilesiklesip

¥ Bkz. yorumlarla birlikte Yoga-sitra, I, 15, 19.
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karmasiklasan, giderek cesitlenen formlar (vikara) aretmistir. Sarnkhya
bu kadar ugsuz bucaksiz bir yaratlisin, formlarin ve organizmalarin bu
derece karmasik yapisinin harici bir gerekcesi ve anlami olmasi gerek-
tigi inancindadir. Bicimsiz ve ezeli/ebedi bir ilksel prakrtinin bir anlam
olabilir. Ama gordugumuz haliyle dunya homojen bir madde degildir,
tam tersine hatr sayilir miktarda aynsik yapi ve form sunmaktadir.
Kozmosun karmasikhig), “formlar’min sonsuzlugu Sarkhya tarafindan
metafizik kanitlar dizlemine yikseltilmistir. “Alem” kuskusuz bizim
metafizik cehaletimizin urunudir; evrenin varhgi ve yasamin cokbi-
cimliligi insanin kendisi hakkindaki yanhs kanaatinden, gercek Benligi
psikolojik-zihinsel hallerle karisirmasindan kaynaklanmaktadir. Ama
daha yukanda da degindigimiz gibi, bu yanhs kanaatin kokeninin ve
nedeninin ne oldugu bilinemez. Tek bilinen ve gortilen, prakrtinin du-
stntlebilecek en karmasik “evrim”lerden birine sahip oldugu ve bu ev-
rimin basit degil bilesik bir nitelik sergiledigidir.

Ama sagduyu her bilesik butantn bir otekine gore var oldugunu
soyler bize. Ornegin yatak bircok parcadan olusan bilesik bir buttin-
dur, ama pargalar arasindaki bu gecici isbirligi kendine gore degil insa-
na gore, onun i¢in diizenlenmistir.*® Boylelikle Samkhya alemin erek-
bilimsel niteligini ortaya ¢ikarir; gercekten de alem, Ruha hizmet etmek
gibi bir islevi bulunmasa, sagmalasir, anlamin yitirirdi. Dogadaki her
sey bilesiktir, o halde her seyin bu bilesenlerden yararlanabilecek bir
“nezaretcisi” (adhyaksah) olmahdir. Bu “nezaretci” zihinsel etkinlik veya
biling halleri olamaz (onlar da prakrtinin asin karmasik arunleridir).
O halde Toztin (guna) kategorilerini asan ve kendine gore, kendisi icin

mevcut olan bir varlik bulunmalidir (Vagaspatimisra, 122, Karika, 17).

0 Samkhya-karika, 17, yorumlarla birlikte, Vacaspatimisra, 120; Samkhya-
sttra, 1, 140-144, Aniruddha ve Vichanabhikshunun yorumlariyla birlikte.
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Daha dogrusu, zihinsel etkinligin kendisine tabi oldugu, “zevkin ve
acinin” muhatab1 bir 6zne mevcut olmahdir. Cunky, diye ekler Mis-
ra (123), zevk zevkle hissedilip belirlenemez ve eger zevk aciyla hisse-
dilseydi, bu hosa giden bir deneyim olmaktan ¢ikip acili bir deneyim
olurdu. O halde her iki nitelik de (ac1 ve zevk) ancak bu deneyimin
otesine gecen tek bir 6zneye hitap ettikleri takdirde var olabilir ve ayn
ayr belirlenebilirler.

Ruhun varliginin Samkhya tarafindan kesfedilen ilk kanitn budur:
samhatapararthatvat purusasya, yani, “baskasinin yararlanmasina yone-
lik bilesim sayesinde ruhun varhginin bilinmesi”. Hint literattirti icinde
bol bol yinelenen bu aksiyomu® Yoga da sahiplenir.* Vacaspatimisra
ekler: Eger birisi Toziin evriminin ve tafsilaunin amacinin oteki
“bilesikler”e hizmet etmek oldugunu soyleyerek buna kars: ¢ikarsa (is-
kemle orneginde oldugu gibi; bu “bilesik” cisim insan bedeni denen
oteki “bilesik” i¢in yaraulmisur), bu bilesiklerin de baska “bilesikler”
onlar kullansin diye var olmalar gerektigi belirtilerek cevap verilebi-
lir. Bu karsilikh bagimhliklar dizisi bizi kaginilmaz olarak bir regressus
ad infinitum’a gottirecektir. “Ve mademki akilcr bir Temel Ilke’nin var-
ligin ileri surerek bu regressustan kacinabiliyoruz” diye devam eder
Vagaspati, “bilesikler arasindaki iliskiler dizisini yararsiz bir bicimde
cogaltimanin tabii ki hicbir anlami yoktur”.** Bu kabul uyarinca Ruh,
Benlik, basit ve yok edilemez, ¢zerk, statik, tiretken olmayan, zihinsel
veya duyusal etkinlige katilmayan vb. bir temel 6gedir.

Gerci Benlik (purusha) kozmik yaratihsin yanilsamalan ve karisik-

* Samkhya-sitra, 1, 66; Vacaspatimisra, Samkhya-karika, 17 yorumuy,

Brihadaranyaka Upanisad, 11, 4, 5.
# Krs. Yoga-sitra, IV, 24.
#3 Tattva-kaumudi, 123.
*  Tattva-kaumudi, 121.
52



YOGA OGRETILERI

liklanyla ortaludur, ama her seyiyle purushanin kurtarilmasina yonelen
bu “erekbilimsel icgudt” prakrtiye canhhk kazandirr; unutmayahm ki,
“Brahman’dan en kucuk ota kadar alem, insan ruhunun en astun bilgi-

ye erisinceye kadar onlardan yararlanmasi icindir.”*

Ruh-Doga Iligkisi

Samkhya-Yoga felsefesi Ruh ve deneyim arasinda kurulan tuhaf or-
takhigin nedenini veya kokenini aciklamasa da, en azindan bu ortakh-
g1n niteligini aydinlatmaya, karsiliklh iliskilerinin mahiyetini tanimla-
maya calisir. Sozcugin dar anlaminda gergek (reel) iliskiler, 6rnegin dis
nesneler ile algilar arasinda olan tirden iliskiler sozkonusu degildir.
Nitekim gercek iliskiler degisimi ve cogullugu beraberinde getirir; bun-
lar da 6z itibariyla Ruhun dogasina karsit olus halleridir.

“Bilin¢ halleri” prakrtinin trtinlerinden baska bir sey degildir ve
Ruhla hicbir seklide iliski kuramazlar, ¢iinku Ruh ozt itibanyla her
tirlit deneyimin tstindedir. Ama zihinsel hayatun en latif, en saydam
kisminin, yani saf “is1lt1” (sattva) halindeki aklin (buddhi) ¢zgul bir ni-
teligi vardir ve bu, Samkhya-Yoga’ya gore, deginilen paradoksal duru-
mun anahtaridir: Ruhu yansitmak. Dis dinyanin anlasilmas: ancak pu-
rushanin idrakte yansilanmasi sayesinde mumkiin olmaktadir. Ama bu
yansilanma Benligi bozmaz ve ontolojik hallerini (ezeli ve ebedi olus,
kayitsizhk vb.) yitirmesine neden olmaz. Yoga-sutra (II. 20) bu konuda
soyle der: Goren (drastr, mesela purusha) mutlak bilinctir (“kusursuz
gorus”) ve sathgini korurken bilgileri de bilir (“kendisine sunulan du-
stncelere bakar”). Vyasa su yorumu yapar: Ruh akilda (buddhi) yans:-

lamir, ama ne ona benzer ne de ondan farkhidir. Akla benzemez, ctinku

 Samkhya-sitra, 111, 47.
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nesneler hakkinda her zaman degisken kalan bilgi akh degistirir; purus-
ha ise kesintisiz bir bilgiye sahiptir, bir anlamda o bilgidir. Diger yan-
dan purusha buddhi’den tamamen farkl da degildir, cinku saf olmakla
birlikte, bilgiyi bilir. Pataicali, Ruhla akil arasindaki iliskilere aciklik
getirmek icin bagka bir imge kullanir: Bir ¢icegin aynada yansimasi gibi
akil da purushayr yansiur.*® Ama ancak bir cahil, ¢icegin niteliklerinin
(bi¢im, boyutlar, renk) aynaya ait oldugunu sanabilir. Nesne (¢icek)
hareket edince aynadaki aksi de -ayna yerinden oynamamasina karsin-
hareket eder. Zihinsel deneyim dinamik oldugu i¢in ruhun da dinamik
oldugunu sanmak bir yanilsamadir. Aslinda Benlik ile akil arasindaki
“benzerlik™en (yogyata) kaynaklanan yaniluc: bir iliski (upadhi) sozko-
nusudur sadece.

Ruh ezelden beri psikolojik-zihinsel yasam (yani “madde”) ytiztin-
den bu yanilua iliski igine surtiklenmistir. Bunun nedeni cehalettir
(avidya*) ve avidya devam ettigi surece, (karma geregince) varolus
ve onunla birlikte ac1 da eksik olmayacakur. Bu nokta tzerinde biraz
duralim. Yanilg) veya cehalet; hareketsiz, ezeli/ebedi purusha ile psi-
kolojik-zihinsel hayatin akisi arasindaki kansikhgin sonucudur.*® “Ac
cekiyorum”, “istiyorum”, “nefret ediyorum”, “biliyorum” demek ve bu
“ben”in Ruhla iliskili oldugunu dusinmek, yanilsama icinde yasamak
ve bunu uzatmak anlamina gelir; ¢tinku butun davranislarimiz veya
niyetlerimiz prakrtiyle, “madde”yle aciklanabilir oldugu icin, sadece
bu nedenle karma tarafindan kosullandirilmakta ve yonetilmektedir. O
halde hareket noktas1 yanilsama olan (yani cehalete, Ruh ile Ruh olma-
yan arasindaki karisikhga dayanan) her eylem ya daha onceki bir dav-

* Krs. Yoga-sutra, 1, 41.
7 Yoga-sutra, 11, 24
% Samkhya-sutra, 111, 41.
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ranisin yarattigl bir kuvvenin tiketilmesidir ya da fiile gecmeyi, simdiki
veya gelecekteki bir varolus icinde titketilmeyi talep eden bir baska gu-
ciin izdasumudur. “Ben istiyorum” = “Ruh istiyor” denklemi kurulun-
ca, sirf bu kurgulamayla birlikte bile, belli bir kuvvet serbest birakilmis
veya bir bagkasinin tohumu atlmis olur. Cinkt bu denklemin ifade
ettigi karisiklik, ezeli/ebedi kozmik enerjiler dongtisunun bir “an”dur.

Varolus yasast budur; her yasa gibi 6znellik-otesidir, ama varolu-
su etkileyen acinin kaynaginda bu yasanin gecerliligi ve evrenselligi
vardir. Selamete erismek icin bir tek yol vardir: Ruhu eksiksiz olarak
tanimak. Bu baglamda Samkhya, Upanisadlar geleneginin uzanusidir
sadece: “Atman’ bilen kederin 6tesine gecer.”® “Bilgiyle kurtulus, ce-
haletle kolelik gelir.”>® Bu selamete erdirici “bilgi’nin edinilmesinde ilk
asama sudur: Ruhun 6zniteliklere sahip oldugunuinkar etmek. Bu, aci-
nin bizimle iliskili bir sey oldugunu inkar etmek, onu nesnel, Ruhun
disinda kalan, yani degerden ve anlamdan yoksun bir olgu olarak kabul
etmek anlamina gelir (cinka butan “degerler” ve buttin “anlamlar” pu-
rushay1 yansittigl haliyle idrak tarafindan yaraulr). Isurap, kisilige te-
kabul eden deneyim purushayla, Benlik’le 0zdes goruldugu olcude var
olur. Ama bu iligki bir yanilsama urunu oldugundan, kolaylikla yok
edilebilir. Purusha bilinince, degerler ortadan kalkar; o zaman 1stirap, 1s-
urap veyastirap yokluéu olmaktan ¢ikar, basit bir olguhaline gelir; du-
yumsal yapisinl korurken degerini, anlamini yitiren bir olgudur aruk.
Samkhya ve Yoga ogretileri acisindan isin en énemli kismi sayilabilecek
ve kanimizca uzerinde yeterince durulmamis bu noktay: iyi anlamak

gerekir. Samkhya ve Yoga acidan kurtulmak icin, actyt act olarak yadsur,

#  Chandogya Upanisad, VIL, 1, 3. [Upanishadlar, Is Bankasi Kultur Yay., cev.
Korhan Kaya, s. 156}
0 Samkhya-sutra, 111, 22, 23.
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boylece 1surapla Benlik arasindaki her turlu iliskiyi yok eder. Benligin
hur, ezeli/ebedi ve etkisiz oldugunu anladigimiz andan itibaren, basi-
miza gelen her sey, aci, duygular, istem, dustnceler vb. artik bize ait
olmaktan ¢tkar. Tam bunlar gercek olduklarindan kusku duyamayaca-
gimiz, ama bizim purushamizla hicbir ortak noktasi bulunmayan bir
gerceklige ait birtakim yasalarla kosullandirilan, kozmik olgular butt-
nunt olusturur. Act kozmik bir olgudur, insan sadece bir yanilsamanin
pesinden surtklenmeyi kabul ettigi olcide bu olguya maruz kalir ve
onun strtip gitmesine katkida bulunur.

Bilgi, Benligin, Ruhun 6zt tizerindeki értiiyt indiren bir “uyanis™ur
yalnizca. Bilgi hicbir sey “tretmez”, dogrudan dogruya gercegi goz-
ler ontne serer. Bu gercek ve mutlak bilgi deneyimle degil, vahiyle
elde edilir -6zu itibariyla psikolojik olan entelekttiel etkinlikle karis-
urilmamalidir. Ama burada higbir ilahi yon devreye girmez, ¢unku
Samkhya Tanrr'nin varligini yadsir;> Yoga Tanrr'y1 kabul eder, ama
Patancalinin de ona fazla bir 6énem vermedigini gorecegiz. Vahiy,
nihai hakikatin bilinmesi, yani nesnenin 6zneyle tamamen 6zdes ol-

dugu “uyanis hali” tzerine kuruludur (“Benlik” kendini “musahede

», «
>

eder”; “dusunmez” ¢cunka dustunce de bir deneyimdir ve bu yonuyle
prakrtinin parcasidir).

Samkhya’ya gore bundan baska bir yol yoktur. Umut insanin sefale-
tini strdurar ve hatta derinlestirir; sadece her tarlt umudunu yitirmis
kisi mutludur,’® “ciink olabilecek en biiytk iskence umut ve en biytuk

mutluluk da umutsuzluktur.”? Rittellerin ve dinsel ibadetlerin hicbir

S Bkz Not I, 7.
2 Samkhya-sitra, IV, 11.
> Mahabharata metni, alinuilayan Mahadeva Vedantin, Samkhya-sitra, 1V, 11
yorumu.
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degeri yoktur,** cunkd isteklere ve zulme dayanirlar. Her rittiel eylem,
bir ¢cabay: gerektirdigi icin yeni bir karma giictt dogurur.® Ahlak da elle
tutulur hicbir sonuca ulastirmaz.* Kayitsizhk (vairagya: dunyadan vaz-
gecme), Ortodoksluk (cruti) ve meditasyon ancak dolayl selamet arac-
lanidir. Samkhya'ya gore tek kusursuz ve kati yol metatizik bilgidir.”

Bilgiyi edinme stireci tabii ki akil tarafindan gerceklestirilir; ama
akil da “madde”nin yuksek duzeyde evrim gecirmis bir bicimidir. O
halde kurtulusun (mukti) prakrtiyle isbirligi icinde gerceklestirilmesi
nasil mumkun olabilir? Samkhya bu soruyu erekbilimsel bir savla ya-
nitlar: Madde (prakrti) icgudusel olarak “nefs”in (purusha) azat olma-
s1 dogrultusunda hareket eder. Prakrtinin en mtkemmel disavurumu
olan akil (buddhi) dinamik olanaklan sayesinde vahye hazirlayan ba-
samak islevini gorerek kurtulus surecini kolaylasurir. Yoga da tupatip
ayni yaklasimi benimser:>® Prakrti deneyimi mumkiin kilar ve buradan
hareketle Benligin kurtulusu yolunda yurir. Vyasa bu sitra’yl yorum-
larken 6nemli bir aciklama ekler: Ashnda esaret, Benligin nihai amaci-
na hentuz erisemedigi bir durumda idrakin (buddhi) icinde bulundugu
halden, kurtulus da bu amac yerine getirildiginde ulasilan halden baska
bir sey degildir, der.

Bir sonraki bolumde Yoga'ya gore hangi psikofizyolojik tekniklerle

% Samkhya-sutra, 111, 26.

> Samikhya-siitra, 1, 84-85.

%6 Oteden beri Upanisadlara ait bir motifti bu: Kaushitaki Upanisad (111, 1)
gercek bilgiye sahip olundugunda gunahlarin silindigini aciklar. Yorum-
cu Mathara et yenebilecegini, sarap icilebilecegini ve seks yapilabilecegini,
Kapila ogretisinin bilgisi (yani Sainkhya) sayesinde tim bu gtinahlarin yok
sayildigin ileri sturer. Bu manevi tavrin sonuglarini daha ileride gorecegiz.

7 Samkhya-siitra, 111, 23.

% Krs. Yoga-sitra, 11, 18 vb.
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bu amaca ulasilabilecegini gorecegiz. Samkhya'ya gore idrak (buddhi)
insan1 “uyanis™n esigine getirince kurtulus neredeyse kendiliginden
elde edilir. Bu malum olus gerceklestigi andan itibaren, hatali bir bi-
¢imde purushaya mal edilen akil ve diger buttin psikolojik-zihinsel (do-
layisiyla maddi) unsurlar geri cekilir, Ruhtan kopar ve prakrti icinde
sogurulup yok olurlar. Bu anlamda, “efendisinin istegini yerine getir-
dikten sonra giden bir dansci”ya benzerler.® “Prakrtiden daha duyarlh
bir sey yoktur; bir kez kendi kendine “tanindim” dedikten sonra, bir
daha Ruhun nazarina gostermez kendini.”® Bu, “hayattayken kurtul-
mus” (civan-mukta) kisinin halidir: Bilge hala hayattadir; cinkt karma
kalmtis1 hentiz taketilmemistir (ipki ¢comlek tamamlandiktan sonra da
aldig1 ilk hiz nedeniyle donmeye devam eden cark gibi.®* Ama purusha

olium aninda bedeni terk ederken tamamen “kurtulmustur.”®?

Kurtulus Nasil Mimkin Olur?

Aslinda Samkhya-Yoga Ruhun (purusha) dogmadigini, yok olmadi-
gin1, bagimh veya etkin olmadigini (yani etkin bir bicimde kurtulusa
ulasmaya ¢alismadigini) anlamistir. Ruh ne ozgtirltuge susuzluk duyar,
ne “kurtarilir.”s* “O ¢yle bir haldedir ki, bu iki olasilik da dislanmstir.”s*

Benlik saf, ezeli, ebedi ve huirdiir; o kolelestirilemez; ¢ctinkt kendinden

*  Gerek Mahabhdrata’da gerekse Samkhya risalelerinde bu benzetmeye sik
sik rastlanir; krs. Samkhya-karika, 59, Samkhya-siitra, 111, 69.
€ Samkhya-karika, 61. .
61 Samkhya-karika, 67, Samkhya-siitra, 111, 82.
62 Samkhya-karika, 68.
8 Gaudapada, Mandtkya-Karika, 11, 32.
& Samkhya-sutra, 1, 160.
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baska bir seyle iliski kuramaz.%> Ama insan, purushanin bagimh oldu-
guna inanwr ve onun kurtarilabilecegini distintir. Bunlar psikolojik-zi-
hinsel hayaumizin yanilsamalanidir. Cinkua aslinda “bagimli” sanilan
Ruh, ezelden beri hiirdur. Onun kurtulusunun bize bir dram gibi go-
runmesinin nedeni, olaya insani bir bakis acisindan yaklasmamizdir.
Ashinda Ruh yalnizca bir izleyicidir (saksin), kurtulus da (mukti) kendi
ezeli ve ebedi 6zgurlaguntn bilincine varmaktan baska bir sey degildir.
Ben 1stirap cektigimi saniyorum, ben bagimh oldugumu saniyorum, hen
kurtulmak istiyorum. Bu “ben”in (asmita) maddenin (prakrti) bir ara-
nt oldugunu -“uyanip” da- anladigim anda, tim varolusun zincirleme
bir 1stirapl anlar dizisinden baska bir sey olmadigini ve hakiki Ruhun
“sahsiyet” dramini “hi¢ etkilenmeden misahede ettigini” de anlayiveri-
rim. O halde insanin kisiligi nihai bir unsur olarak mevcut degildir, o
psikolojik-zihinsel deneyimlerin bilesimidir sadece ve tecelli fiilen ger-
ceklestigi anda sahsiyet de yok olur, baska bir deyisle etkisi sona erer.
Bu baglamda kozmik tozin (prakrti) diger tim yaratilarina benzeyen
insan kisiliginin (asmita) etkisi de “uyanis”a gore belirlenir; bu nedenle
kurtulus gerceklestigi andan itibaren gereksiz hale gelir.

Sammkhya ve Yogamnin tasavvur ettigi bicimiyle Ruhun (purusha)
durumu biraz celiskili bir durumdur; saf, ezeli ve ebedi ve elle tutul-
maz olmakla birlikte, Ruh yine de, hayali bicimde de olsa maddeyle
birlesmeye acikur; kendi olus halinin bilincine varip “kurtulmak” i¢in
bile prakrti tarafindan yaratlmis bir arac: (yani idraki) kullanmak zo-

rundadir. Olup bitene boyle bakarsak, insan varolusu bize dramatik,

% Yine de ozgurlugune kavusmus Ruh ile hala yanilsama urint bir esaret

icinde bulunan Ruh arasinda bir farklihk mevcuttur: Bu, upadhidir. Bu
“sahte iliski” purusha ile psikolojik-zihinsel haller arasindaki gizemli or-
takhigin temelidir, bu ortakiigin tek nedeni de insanin yanilsama urunu bir
iliskinin sozkonusu oldugunun hentz farkina varmamasidir.
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hatta anlamin yitirmis goranur kuskusuz. Eger Ruh hurse, insanlar
niye cehalet icinde 1stirap ¢ekmeye veya zaten sahip olduklan bir 6z-
gurligi ele gecirmek i¢in miicadele etmeye mahktmdur? Eger purusha
tamamen saf ve statikse, niye kirlilige, olusuma, deneyime, aciya ve ta-
rihe izin vermektedir? Bu sorular cogalulabilir. Ama Hint felsefesi bize,
Benligi mantuiksal veya tarihsel bir acidan, yani seylerin guincel halini
belirleyen nedenleri arastirarak yargilamamak gerektigini haurlatir.
Gergeklik oldugu gibi kabul edilmelidir.

Yine de Samkhyanin bu noktadaki tavrinin savunulmas: gti¢ ol-
dugu dogrudur. Bu nedenle dogayla kesinlikle hicbir iliskisi olmayan,
ama kendisine ragmen insanhk draminin musebbibi olan Benligin bu
paradoksal yapisindan kurtulmak adina Budizm yok edilemez tinsel
birlik olarak anlasilan “can-ruh”u, tamamen kaldirarak, onun yerine
“biling halleri”ni ge¢irmistir. Insan ruhuyla evren arasindaki iliskiler-
den kaynaklanan guclukten sakinma kaygisi tastyan Vedanta ise tam
aksine evreni maya, yanilsama kabul ederek onun gercekligini yadsir.
Sarmkhya ve Yoga ne Ruhun, ne de Tozin ontolojik varligini yadsimak
istemistir. Bu nedenle Samkhya, ozellikle de bu ogreti nedeniyle, gerek
Vedantanin, gerekse Budizmin saldirisina ugramistir.®

Vedanta, (Samkhya ve Yoga tarafindan formuile edildigi bicimiyle)
“benlik’lerin (purusha) cogullugu anlayisini da elestirir. Gercekten de
bu son iki darsananin agiklamasina gore, ne kadar insan varsa o kadar
purusha vardir. Ve her purusha bir monaddir, tamamen yahulmstir;
cunkt Benlik ne cevresindeki (prakrtiden tiremis) dunyayla, ne de

oteki ruhlarla hicbir iliski kuramaz. Kozmos bu ezeli ve ebedi, hur,

 Sankaramin Samkhya metafizigine yonelttigi elestiri icin bkz. Brahma-
stitra, 11, 2, 1-10'un yorumu; Samkhya ile Budizm arasindaki iliskiler hak-
kinda bkz. Not I, 8, 9.
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hareketsiz purushalarla doludur, aralarinda hicbir iletisimin mtmkin
olmadigl monadlardir bunlar. Vedanta’ya gore, bu anlayisin gecerli
bir temeli yoktur ve “benlikler”in ¢cogullugu bir yanilsamadir. Her ne
olursa olsun, gercekten de trajik ve paradoksal bir Ruh anlayisidir bu;
cinku bu Ruh sadece gorungtler dinyasindan degil, kurtulmus oteki
“benlikler’den de kopuktur. Yine de Samkhya ve Yoga, purushalarin
cogullugu ilkesini ileri sirmek zorunda kalmisty; ¢tinku sadece bir tek
Ruh olsayds, selamet ¢ok daha basit bir sorun haline gelecek, ilk kur-
tulan insan tim insan soyunun kurtulusunu pesinden getirecekti. Eger
bir tek evrensel Ruh olsayds, “kurtulmusruhlar’in ve “bagimh ruhlar’in
esanli varolusu mumkun olmazdi. Dahasi da var: Bu durumda olum,
hayat, cinsiyetlerin ve eylemlerin cesitliligi vb. bir arada var olamazd1.%
Paradoks ¢ok belirgindir: Bu 6greti sonsuz gortngu cesitliligini bir tek
temel ilkeye, maddeye (prakrti) indirger; fiziksel evreni, hayat ve bilin-
ci bir tek kaynaktan taretir -ama diger yandan dogalar geregi esasen
ozdes olan ruhlarin coklugunu varsayar. Boylelikle -fiziksel, yasamsal
ve zihinsel gibi- ¢ok farkli yapidaymis gibi gortnenlere birlik kazan-
dinp, ozellikle Hindistan’da benzersiz ve evrensel addedilen Ruhu tek
basina birakir.

Samkhya ve Yoga ogretilerinde kurtulus (moksha) anlayisini daha
yakindan inceleyelim. Haliyle mistik adanmishktan (bhakti) etkilenen-
ler haric, Hint felsefi okullarinin ¢oégunda oldugu gibi bu iki okul icin
de kurtulus, kotulik ve istirap fikrinden ozgurlesmektir. Zaten var olan,
ama cehalet tarafindan tstu értiilmus bir durumun bilincine varilma-
sindan ibarettir. Istirabin Ruhun disinda oldugunu, yalnizca insanin “ki-
siligini” (asmita) ilgilendirdigini anladigimiz anda 1surap, kendi kendine

yok olur. Nitekim “kurtulmus kisi”nin hayatini tasavvur edelim. Bu kisi

7 Samkhya-karika, 18.
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faaliyetlerini surdurecektir, ¢inkt onceki varoluslarin ve kendisinin
“uyanis’tan onceki varolusunun potansiyelleri, karma yasasi uyarinca,
hayata gecirilip tiketilmeyi beklemektedir. Ama bu faaliyetler artik ona
ait degildir; nesnel, mekanik, herhangi bir ¢ikar gutmeyen bir etkinlik-
tir, kisacasi bu fiiller, “semeresi” toplanmak tizere icra edilmemektedir.
“Kurtulmus kisi” eylerken, “ben eyliyorum” degil, “eyleniyor” bilincine
sahiptir. Baska bir ifadeyle, kurtulmus kisi Benligi psikolojik-fiziksel
bir strec icine striiklemez. Cehaletin gucu artik etkili olamadig icin,
yeni karma tohumlar da yaratlmaz. Adi gecen tam “potansiyeller” tu-
ketilince kurtulus mutlak, nihai bir hale gelir. Hatta kurtulmus kisinin
kurtulus “deneyimi’ne sahip olmadig bile soylenebilir. “Uyanis’tan
sonra kayitsiz davramr ve son psisik molekul de ondan kopunca mut-
lak oldugu i¢in olumluler tarafindan bilinmeyen bir olus halini gercek-
lestirir: Bir tur Budist nirvanadir bu.

Bununla birlikte Hintlinin metafizik bilgi veya Yoga aracihigiyla ka-
zandigy “ozgurlak” gercektir, somuttur. Hindistan'in kurtulusu sadece
olumsuz yoldan elde etmeye calisugi dogru degildir; ¢tunku ozgurla-
gt olumlu olarak gerceklestirmek ister. Nitekim “hayattayken kurtul-
mus kisi” etkinlik alamini istedigi kadar genisletebilir; korkacak hi¢bir
seyi yoktur, ¢tinkt eylemleri aruk onun tzerinde belli sonuglara yol
acmadify icin, siirlara da sahip degildir. Aruk hicbir sey onu bagimh
kilamaz, bu nedenle “kurtuimus kisi’ hangi etkinlik alaninda olursa
olsun her istedigini yapabilir; ¢ctinku artik eyleyen, etki eden “bizatihi”
o degil, gayrisahsi, basit bir aractir. Ve sonraki boltmlerde “ben otesi”
bir varolusun “taniklik durumu’nun hangi sinirlara dek vardinildigim
gorecegiz.

Samkhya’nin soteriyolojik anlayisi ise bize oldukga curetkar gozuk-
mektedir. Bu anlayis her Hint felsefesi i¢in ilk veri olan seyden, acidan
yola cikar. Samkhya ve Yoga insani acidan kurtarmay: vaat ederken,
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katettikleri guizergahin sonunda, insani act olmakhig bakimindan aci-
y1 yadsimak zorunda kalmuislardir. Selamete kavusmak bakimindan bu
yol, insant hicbir yere gottrmez, ¢inku Ruhun mutlak 6zgir oldugu
-yani ac1 tarafindan kirletilmedigi- aksiyomundan hareket eder ve en
sonunda ayni aksiyoma, yani Benligin ancak bir yanilsama icinde varo-
lus drammna suraklendigi noktasina varir. Bu denklemde onemli olan
tek terim, aci, bir kenara birakilmisuir; Samkhya insan 1surabimi yok
etmez, onu bir gerceklik olarak yadsir, 1stirabin Benlikle gercek bir iliskisi
olabilecegini yadsir. Istrap varhgini korur, ¢inkt o kozmik bir olgu-
dur ama anlamin yitirir. Isurap, bir istirap olarak bilmezden gelinerek
yok edilir. Gerci bu yok edis ampirik degildir (uyusturucular, intihar)
cinkd Hint bakis acisina gore ampirik ¢oztimlerin hepsi, birer kar-
ma guct olduklarindan, aldaucidir. Ama Samkhyanin ¢éziimu insani
insanhgin disina atar, ¢inki ancak insan kisiliginin yok edilmesiyle
gerceklestirilebilir. Pataficalinin 6nerdigi Yoga uygulamalarl da aym
amact guder.

Kisiligin her seye karsin, her turliahlakin ve her tiirlu mistik anla-
yisin temel dayanagi olmaya devam ettigi Bauli insana bu soteriyolojik
cozumler “kottimser” gozukebilir. Ama Hindistan'da en 6nemli sey ki-
siligin selamete kavusmasindan ¢ok, mutlak 6zgirligin elde edilmesidir.
(Bu ozgurlugun derindeki manasinin en asir1 Batil formulleri bile geri-
de birakugini daha ileride gorecegiz; gercekten de Hintli, tim formlarn
bir 1k Birlik i¢inde yeniden butunlestirerek, bir anlamda alemi yok
etmeyi amaclamaktadir.) Mademki bu 6zgirlage mevcut insanhik du-
rumu icinde erisilememekte ve kisilik, 1stirabi ve drami ardindan sii-
ruklemektedir, o halde insanlik durumunun ve “kisiligin” feda edilmesi
gerektigi acikur. Kaldi ki -bu sekilde olanakl hale gelen- mutlak ozgtir-
lugun ele gegirilmeéi bu fedakarligi haydi haydi telafi eder.

Istenen fedakarligin cok buyuk oldugu, dolayisiyla elde edilebile-
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cek sonuclarin herhangi bir manasi1 kalmadig1 soylenerek bu goruse
itiraz edilebilir elbette. Yok edilmesi talep edilen insanhik durumu, son
noktada ve her seye karsin insanin tek soyluluk unvani degil midir?
Samkhya ve Yoga, su soyledikleriyle Batllinin bu olast itirazina ¢ok 6n-
ceden cevap vermislerdir: Insan, psikolojik-zihinsel hayat duzeyini as-
madig stirece, olagan bilincin kaybolmasinin édult olan askin “haller”
hakkinda onyargilar ileri sirmekten oteye gecemez. Bu hallere iliskin
her deger yargisi kendiliginden gecersiz kihmir, cunku bu yargilan ifade
eden kisi de kendi icinde bulundugu hal tarafindan kosullandirilmak-
tadir ve bu hal, deger yargisinin muhatabi varsayilan kisinin halinden

nitelikce tamamen farkhdar.

Psisik Deneyimin Yapist

Samkhya’nin bittigi yerde klasik Yoga baslar. Patancali Samkhya di-
yalektigini neredeyse biitinuyle sahiplenir ama metatizik bilginin tek
basina insani nihai kurtulusa gotiirebilecegine inanmaz. Irfan [gnosis],
ozgurlugin (mukti) ele gecirilmesi eregine yonelik bir zemin hazirlar.
Azat olma, deyim yerindeyse cetin bir muicadeleyle, 6zellikle bir cile
teknigi ve bir misahede yontemi sayesinde kazanilir. Bunlar da yo-
ga-darsanadan baska bir sey degildir. Yoganin da hedefi, Samkhya'da
oldugu gibi, olagan bilinci yok etmek, nitel acidan farkl, metafizik
haldkati eksiksiz olarak anlayabilecek bir bilincin ortaya ¢ikmasini sag-
lamakuir. Ama Yoga'ya gore olagan bilincin yok edilmesi o kadar kolay
degildir. Irfan ve darsana disinda “talim”i (abhydsa), riyazeti (tapas),’®

%  Tapasi riyazet olarak karsilayabildik. Fakat riyazetin bizdeki yan anlamla-

rina fazla itibar etmemesi i¢in okuru kelimenin 6zgin anlamina isaret ede-

rek uyarmak gerekiyor: Tapas, 1s1, enerjinin ilksel ilkesi, bilincin kendisine

veya nesnesine yonelik ciddiyetinde tezahur eden bir tir irade yogunlugu,
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kisacas fizyolojik bir teknigi de gerektirir. Tamamen psikolojik sinirlar
icinde kalan teknik, bu fizyolojik teknige gore talidir.

Pataricali Yogayi, yogah citavrtti-nirodhah “bilin¢ hallerinin yok
edilmesi” olarak tanimlar.%® Dolayisiyla Yoga tekniginin 6n kosulu, ola-

» o«

gan, Yoga yapmamis, aydinlanmamis bir “bilinci” “tahrik eden” tam
“haller”in deneysel olarak ogrenilmesidir. Bu “biling halleri” sonsuz sa-
yidadir. Ama hepsi u¢ kategoride toplanir ve bu kategoriler t¢ deneyim
olasihigina denk duser: 1) Hatalar ve yanilsamalar (dusler, sanrilar, alg-
lama hatalar, kansikhiklar vb.); 2) Normal psikolojik deneyimlerin top-
lam1 (Yoga yapmayanin duyumsadigy, algiladigy veya dusundugu her
sey); 3) Yoga teknigiyle tetiklenen ve yalnizca erginlenmislerin tecrube
edebildigi parapsikolojik deneyimler.

Pataricali’ye gore, bu deneyim “cinsleri’nin (veya kategorilerinin)
her birine bir ilim veya ilimler grubu denk duser; deneyim bu ilimle-
re gore duzenlenir ve onlarin koydugu sinirlar asildiginda deneyim,
yine bu ilimler yoluyla tekrar konulmus siirlar icine cekilir. Ornegin
bilgi kuraminin ve manugin goérevi, mana hatalarindan ve kavramsal
kansikliklardan kaginmakur. “Psikoloji”, hukuk, ahlak normal bir in-
sanin bilin¢ hallerinin buttintine yoneliktir; bu halleri ayn1 zamanda
hem degerlendirir, hem simiflandirirlar. Yoga ve Sainkhya’ya gore her
tarli psikolojik deneyim Benligin (purusha) gercek dogas: hakkindaki
bilgisizligin trant oldugu icin, “normal” psisik olgular tamamen psiko-
lojik bir bakis acisindan gerceklige ve mantik acisindan gecerlige sahip
olsalar da (ki bunlar dus veya sanr gibi aldatic1 degildirler), metafizik
acidan yine de sahtedirler. Nitekim metafizik sadece u¢tincu bir “haller”
kategorisini gecerli kabul eder, ozellikle samadhiden énce gelen ve kur-

tulusu hazirlayan haller.

ceht anlamlarina gelir. (Cev.)
8 Yoga-sitra, 1, 2.
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O halde Patancalinin Yoga’sinin amac, ilk iki deneyim kategorisini
(sirastyla mantik hatasindan ve metafizik hatadan kaynaklananlari) yok
etmek ve onlarin yerine duyutstu ve akildisi, samadhi haline 6zgii bir
“deneyim” gecirmektir. Samadhi sayesinde -dramatik olan, 1stiraptan ¢1-
kan ve 1surap icinde tiiketilen- insanlik hali kesin bir bi¢imde asilir ve
Hint ruhunun o kadar yakici bir hasretle bekledigi o mutlak ozgurluk
en sonunda elde edilir.

Vyasa™ biling hallerini (veya “zihinsel duzlemleri” ¢ita bhiimi) soye
simiflandirir: 1. degisken (kshipta); 2. kansik, karanhk (mugdha); 3. den-
geli ve dengesiz (vikshipta); 4. tek bir noktaya sabitlenmis (ekagra); 5.
tamamen durdurulmus, frenlenmis (niruddha). Bu hallerden ilk ikisi
tiim insanlarda ortakur, cunku Hint bakis a¢isindan psikolojik-zihinsel
hayat zaten dogal olarak kanisikur. Uctinctt biling hali, vikshipta, dikkat
temrini aracilifiyla (6rnegin bir seyi ezberlemeye cabalarken veya bir
matematik problemini ¢ozmeye ugrasirken vb.) zihni “rastlantisal ve
gecici olarak” sabitleyerek elde edilir; ama bu hal gegicidir ve kurtulusa
(mukti) hicbir yardimi olmaz, ¢tinkt Yoga araciliiyla elde edilmemis-
tir. Yukarida sayilan hallerden sadece son ikisi Yoga “halleri”dir, yani
cile ve meditasyon araciligiyla elde edilirler.

Tam olagan bilinglerin, iclerinde ¢ guna’dan hangisinin agir basti-
gma gore, ¢ farkl bicimde tezahur edebileceginden s6z eden de yine
Vyasa’dir.”! Cunku insan, insanin hayat ve bilinci -ayni zamanda koz
mosun bittnu- tek ve aym prakrtinin ttrtimleridir ve bu ttrtamlerin
arasinda nitel acidan tek fark, maddenin olusturucu hallerinin, yani
gunalarn birinin veya digerinin agir basmasinin sonucudur. Nitekim:

1) Bilingte agir basan sattva (saflik, idrak yoluyla aydinlanma) ise, bi-

" Yoga-sitra, 1, 1.

"t Yoga-sitra, 1, 2.
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ling prakhya (canhlik, 1s1lt; her halukarda zihinsel berraklik ve duru-
luk hali) olarak tezahur eder; 2) Agir basan racas (enerji) ise, biling
pravrttidir, etkin ve enerji dolu, gergin ve isteklidir; 3) Tamas (karanhk-
lar, hantallik) agir bastiginda ise, biling sthitidir, atildir, bir dinlenme ve
uyusukluk hali icine gomulmustur. Goruldugu kadaryla Pataricalinin
Yoga’si, insanin (mikrokozmosun) makrokozmosla benzestigini savu-
nan kadim Hint gelenegini hi¢ bozmadan korumus, yaptig tek degisik-
lik bu benzestirmeyi kendi “fizigi’nin s6z dagarina tasimak olmustur.
Buna gore, ti¢ guna hem dogada ve hayatta hem de “biling halleri” icin-
de aynen bulunurlar.

Bilin¢ hallerinin ve “istidatlarinin” siniflandirmas: tabii ki sadece
basit bilgiye gore yapilmamistir. Bu simflandirma bir yandan, tasnif et-
menin ve benzestirmelerin kaide oldugu evrensel Hint gelenegi ile Yoga
“psikolojisi’ni butunlestirir. Di’ger yandan (ve bizi en cok ilgilendiren
de budur) biling hallerinin hiyerarsik bir duzene gore basamaklandirl-
mas! bizatihi, bu hallere hakim olmanin ve onlar tzerinde diledigince
tasarrufta bulunmanin bir yoludur. Cinka Yoga, Samkhya'dan farkh
olarak, “biling halleri"nin (¢itavrtti) degiskelerini, tirlerini ve gruplarini
birer birer yok etmeyi gorev bilir. Ama yok edilmesi amaclananin yapi-
s, kokeni ve gicti hakkinda once “deneyim yoluyla bilgi edinilmeden”
yok edis islemine gecilemez.

Burada “deneysel bilgi” yontem, teknik, talim anlamina gelir. Hare-
kete gecmeden (kriya) ve riyazet (tapas) uygulamas: yapmadan hicbir
sey edinilemez; bu, Yoga kulliyatimin surekli yinelenen bir izlegidir.
Yoga-sitralarin ozellikle II. ve III. kitaplari bu Yoga teknigine ayrilmis-

tir (arinmalar, beden duruslari, soluma teknikleri vb.).” Yoga uygula-

7 Ama “eylem” qirpinma, her ne pahasmna ¢abalama anlamina gelmez.
Vacaspatimisra (Yoga-sitra, 11, 1; krs. Vichanabhikshu, Yogastirasaggraha,
42) ozellikle su iki nokia tizerinde durur: a) eylem (kriyayoga) fizyolojik
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mas! bu nedenle vazgecilmezdir. Nitekim ancak deneyim yoluyla bu
teknigin ilk sonuglan duyumsandiktan sonra, yontemin etkisine iman
(sraddha) edilebilir.”® Yoga uygulamasi, acele etmeden, sabirsizhiga ka-
pilmadan, “birlige” (samadhi) en kisa yoldan ulasmak yonundeki “kisi-
sel arzu”yla hareket etmeden, art arda gerceklestirilmesi gereken uzun
bir temrin dizisi icerir. Vyasa bu konuda, ancak belli bir “duzlem”e
(bhumi) tam hakim olduktan, yani belli bir Yoga temrininin (meditas-
yon, musahede vb.) tiim hallerinideneysel olarak duyumsadiktan sonra
bir ust “duizlem”e gecilebilecegini haurlatir; ancak alt kademedeki -bas-
kalarinin diistncelerinin okunmasi vb.- bazi temrinleri kiicimseyen
yoginin dustincesini Tanri'ya, Isvara’'ya yogunlasurdigi ender rastlanan
bazi durumlar da vardir. “Hemen sonraki (ust) diizeyin niteligini ise”

* “sadece Yoga uygulamasi bize bel-

diye sozlerine devam eder Vyasé]
li edebilir. Neden? Cunku (mukaddes yazitlarda) denmistir ki: “Yoga,
Yoga araciligiyla bilinmelidir; Yoga, Yoga aracihifiyla tezahtr eder vb.”

Yoga deneyiminin gergekligiﬁin yadsinmasi veya bazi yonlerinin
elestirilmesi, uygulamanin dogrudan bilgisine yabanci birinden gel-
diginde yok sayihr; ¢tinka Yoga halleri onlar elestirdigimizde icinde
bulundugumuz hali asar. “Soylemsel kanitlar yoluyla ustinlik kurma-
ya calismak kadin isidir; diinyay1 kendi gtictnle fethetmek ise erkek

isi” diye gecer bir metinde.” Metin epey gec doneme ait olsa da, Yoga

dengeyi bozabilecek boyutlarda abartilmamalidir; b) eylemin “semeresi’ni
toplamak amaciyla (baska bir ifadeyle, “susuzluk’la, “tutku”yla) yapilma-
malidir. “Insani” isteklerin, agliklar ve hirslari tatmin gereksiniminin degil,
“insani” olandan ¢ikma yolundaki dingin arzunun sonucu olmahdur.

> Vyasa, ad Yoga-sitra, 1, 34.

™ Agy., 111, 6.

> The Tantratattva, Arthur Avalon, The Principles of Tantra ¢evirisi icinde, 1,
127.
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ve Tantra okullarina 6zgu, ayirt edici bir tavn ifade etmektedir. Hatha

» o« » o«

Yoga eserlerinde abhyasa terimi (“uygulama”, “temrin”, “alisirma”) cok
sik kullanilir. “Abhyasayla basar1 kazanihr, uygulamayla kurtulusa erisi-
lir. Miikemmel biling talimle edinilir. Yoga, harekete gecerek (abhyasa)
elde edilir. Olum talim yoluyla alt edilebilir. Temrinle, pratikle tanrsal
soztl (vac) bildirme gucti ve sadece irade yoluyla istenen her yere gitme
yetenegi-kazamlir...””

Bu turden metin ahntilar sonsuza dek cogalulabilir; hepsi dogrudan
deneyimin, tatbikin, talimin gerekliligine dayanir. Patancali ve ondan
sonra sayisiz Yoga ve Tantra ustad: ¢itavrttinin, “biling girdaplari™nin
onceden “deneyimlenmeden” denetlenemeyeceklerini ve nihayetinde
yok edilemeyeceklerini bilirler. Baska bir deyisle, hayat somut bir bi-
cimde bilinmeden siradan varolustan (samsdra’”) kurtulmak miumkun
degildir. Samkhya ve Yoga'ya gore bir yandan insan ruhunu “zincire
vuran” diger yandan da onu kurtulusa sevk eden yaratihsin paradoksal
erekselligi boylece bir agiklamaya kavusur. Ashnda insan varolusu dra-
matik olmakla birlikte hi¢ umutsuz da degildir, cunku bizzat deneyim-
ler (ozellikle de samsaradan tiksinti duyulmasina ve dinyadan el etek
cekme ozlemine yol agarak) ruhu kurtarma egilimindedir. Dahasi da
var, ozgurluk ancak deneyimler aracilifiyla elde edilebilir. Bu nedenle
tanrilar (videha, “bedensizler”) -bedenleri olmadig i¢in deneyim yasa-
mazlar- insanlik durumundan daha asagida bir varolus halindedirler ve
tam kurtulusa erisemezler.

Deneyimlerin iki degerli -insani hem “esir eden” hem de “kurtul-

76 Siva Sambhita, IV, 9-1 ; cev. R. B. S. Chandra Vidyar ava, Theos Bernard,
Hatha Yoga’dan alintisanmustir, s. 47.
Samsara: Karma yasast geregi olusan dogum-olim dongusu, cehaletin hti-
kum surdugu hayat. (Cev.)
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maya” tesvik eden- islevi Hint ruhuna ¢zgudir. Yoganin “barok” de-
giskelerini (Tantracilik, erotik mistik anlayis vb.) ele aldigimizda, bu
iki degerliligin yol actigl metafizik sonuclar daha cok aciga cikacak-
ur. Bununla birlikte simdiden Yoga icinde kendine 6zgt ve dolayisiyla
Samkhya darsanasinda rastlamadigimiz bir egilimin fark edildigi soyle-
nebilir. Somuta, davranisa, deneysel sinanmaya yonelen bir egilimdir
bu. Nitekim Pataricalinin “klasik” Yoga'st bile (ve diger Yoga turleri
ondan da fazla) deneyime, yani farkl bilin¢ hallerinin bilinmesine ¢ok
buytk énem verir. Yoganin genelde, sozkonusu biling hallerini azalt-
mak, parcalara ayirmak ve sonunda yok etmek amaci guttagu dust-
nildugiinde, bunda sasilacak bir yan da yoktur. Bilgi aracihfiyla bir
anlamda sahip olunan sey tizerinde nihai hakimiyet kurmak amaciyla
somut bir bi¢imde, deneysel olarak bilmeye yonelen bu egilim Tantra-

cilik tarafindan en u¢ noktaya vardirilacakur.

Bilincalt:

Patanicali, “psisik bireyselligi” ¢oziimlerken bes cins, daha dogru-
su psikolojik-zihinsel halleri (¢itavrtti) treten bes “kaynak” kesfeder:
cehalet (avidya), bireysellik duygusu (asmita; “persona”), tutku, bagh-
ik (raga), nefret (dvesha) ve hayat ask, “yasama istegi” (abhinivesha).”
Birbirinden ayr bes psisik islev sozkonusu degildir; psisik organizma
bir butiin olusturur ama tavirlari cok cesitlidir. Tam vrtti simflan “ac
verici’dir (klesa); o halde insan deneyimi butunuyle acihdir. Sadece
Yoga, vrttilerin askiya alinmasini ve 1stirabin yok edilmesini saglar.

Demek ki yogin psikolojik-zihinsel nehri olusturan bu vrttileri “isle-

meli” ve “cekip ¢evirmelidir.” Bunlarin ontolojik nedeni tabii ki cehalet-

®  Yoga-siitra, 11, 3 ve Vyasanin yorumu.
70



YOGA OGRETILERI

tir.”® Ama Yoga, Samkhyadan farkl olarak, sadece metafizik cehaletin
ortadan kaldirlmasinin biling hallerinin tamamen yok edilmesine yet-
medigini agiklar. Ciinka su anki “girdaplar” yok edilse bile, bilincalun-
da gomulu duran ugsuz bucaksiz rezervlerden cok gecmeden sokun
edecek baskalar1 onlarin yerini alacaktir. Bu gizli rezervleri ifade eden
vasana kavrami Yoga psikolojisinde temel éneme sahiptir; Pataficali’nin
metninde “6zgul bilingalti duyumlar1” anlamina gelir. Biling alanina ait
alr algisal (subliminal) bu gticler kurtulusa giden yolun éntne iki tir
engel cikarirlar: Bir yandan vasanalar psikolojik-zihinsel nehri, sonsuz
citavrtti dizisini hi¢c durmaksizin besler; diger yandan ve 6zgul varolus
halleri nedeniyle (alt algisal, “olusum halindeki”) vasanalar ¢ok buyuk
bir engel olusturur, ¢iinkt yakalanmalari, denetlenineleri ve tizerlerin-
de egemenlik kurulmas: cok guctir. Ontolojik stattleri “gizillik” ol-
dugu icin kendilerine 6zgti dinamizmleri vasanalar bilingli eylemler
halinde tezahtir etmeye, “fiiliyata gecmeye” iter. Bu nedenle vasanalarin
hizlandirdigy psikolojik-zihinsel “girdaplar’dan olusan guclii bir nehir
ortaya cikip, - zengin bir tecrubi birikim edinmis, cile guzergahinda
bir¢ok merhaleyi geride birakmis da olsa- yogini yolundan sapurabilir.

Vyasa, “vasanalarin koki bellektedir” diye yazar®® ve boylece onla-
rin alt algisal niteligini vurgular. Hayat, vrttiler halinde tezahur eden su-
rekli bir vasana bosalmasidir. Psikolojik deyimlerle soyleyecek olursak;
insan varolusu bilingaltinin deneyimler aracihigiyla kesintisiz bicimde
hayata gecirilmesidir. Vasanalar her bireyin kendine 6zgu karakterini
belirler ve bu kosullandirma hem kaliuima hem de bireyin karma duru-
muna uygundur. Nitekim bireyin aktarilamaz 6zgulltugunu belirleyen

her seyle birlikte insan i¢cgtidilerinin yapisit da vasanalar, yani bilincalt

® Agy.L8.
80 Ad Yoga-siitra, IV, 9.
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tarafindan turetilir. Bilincalu ya kisilikten bagimsiz bir bicimde kusak-
tan kusaga aktanhr (dil, toreler, uygarhk aracihgyla - etnik ve tarihsel
aktarim) ya da dogrudan aktarilir - yani karma nitelikli ruh gocu araci-
higryla. Bu baglamda karma potansiyellerinin “latif beden” yani tam kar-
silig1 “cismi hakiki” olan lirnga aracihgiyla aktanldigini da haurlatalim.
Insan deneyiminin 6nemli bolimu bu irksal ve entelekttiel mirastan,
vasanalarin yarattigl bu eylem ve distnce bicimlerinden kaynaklanir.
Bu bilincalu gtcler insanlarin cogunun hayatini belirler. Bu gticler an-
cak Yoga aracihigiyla bilinebilir, denetlenebilir ve “yakilabilir.”

Biling hallerinin hepsi “isurap vericidir” (klesa). Biling hallerinin
bu “stirap verici” varolusu onlarin ¢ilginca dinamizmini de aciklar;
bilin¢ halleri o yildinm gibi, ¢okbicimli, titresim dolu belirisleriyle
“kirlilik”lerini (klishta; “gtinah hali” “kirlenmislik” diye de cevrilebilir),
ontolojik gerceklik bakimindan eksik oluslarini telafi etmeye calismak-
tadirlar sanki - nitekim daha yukarida gordiagumuz tizere biling halleri,
kozmik maddenin gecici tezahurlerinden baska bir sey degildir. Ergin-
lenmemis birinin bilincinde “girdaplarin” birbirini buyuk bir hizla iz-
lemesi avutucudur. Maddenin yazgist strekli dontsim iginde olmakur
ve bu kesintisiz, dur durak bilmeyen dénustim “istuirap verici” (klesa)
oldugu icin, kozmik dénguden ¢ikisa da izin vermektedir (hatta aciyr
keskinlestirerek insani buna davet etmektedir).

(unkd insan bilincinin -ve ayni zamanda kozmosun butinuntn-
ayrt edici niteligi farkh biyolojik-zihinsel duzeyler arasinda tesis edil-
mis kesintisiz devredir. Insanda, psikolojik-zihinsel hallerin (¢itavrtti)
yol actig1 edimler de (karma) baska citavrttilere yol acar. Ama bu biling
halleri de alt algisal, gizli potansiyellerin, vasanalarn fiiliyata gecme-
sinin sonucudur. Oyle ki gizli potansiyel-bilin¢-edimler-gizli potansi-
yeller vb. (vasana-vrtti-karma-vasana vb.) devresinde, stireklilik hicbir
yerde kesintiye ugramaz. Ve kozmik maddenin (prakrti) tezahurleri
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olduklar i¢in, “psisik toz"un tim bu halleri gercektir ve gercek olduk-
larindan otury, basit bir bilme eylemiyle yok edilemezler (Hint felse-
fesinin klasik 6rneginde bir yilanla karsi karsiya kalma yanilsamasinin,
daha yakindan bakildiginda “yilann aslinda bir asa oldugunun farkina
varilarak “yok edilmesi” gibi). Yoga'da soz edilen bu alt algisal hallerin
yakihp ttketilmesi, ashnda Benligin (purusha) psisik yasam akisindan
koptugu anlamina gelir. Bu durumda, -karma yasasi tarafindan be-
lirlendigi ve cehalet tarafindan yansiuldig1 icin, o zamana dek biling
ufkunu isgal edip karartan- zihinsel enerji de icinde donup durdugu
“bireysel” yortingenin (asmita, kisilik) disina ¢ikar ve kendi basina bira-
kilinca sonunda yeniden prakrtiyle butunlesir, ilk baslangic kaynagina
kaulir. Insanin kurtulusu ayni zamanda maddeden bir parcay: da “kur-
tarir”, bu maddenin icinden ¢ikug: baslangictaki birlige geri donmesini
saglar. “Psisik maddenin dongist” Yoga teknigi sayesinde sona erer.
Bu anlamda yoginin maddenin suktnuna, kozmosun en azindan bir
parcasinin yok edilmesine dogrudan ve sahsen katkida bulundugu soy-
lenebilir. Yoginin maddenin stiktinuna ve ilk birligin yeniden tesisine
bu katkisinin derinlemesine Hintli bir nitelik tasiyan anlami tzerinde
ileride duracagiz.

Pataricali'ye gore “ac1 veren” (klishta, “temiz olmayan, saf olmayan”)
hallerle dolu bir bilincte baska “temiz, saf” (aklishta) hallere yer olma-
digin belirtelim. Zaten bu temiz, saf haller boyle bir bilingte var olsa-
lar bile, klishta halleri 6nlerini tikayacagi icin tezahtr edemezler. Yoga
eserlerinin yazarlari insanhgin kotulik ve aci tzerinde ittifak edisini
-ve insanlik halinin dunyadan el etek cekme, vazgecme cagnisina ta-
bii bir diren¢ gostermesini de- boyle agiklar. Aci evrensel bir olgudur,
ancak dinyadan vazgecme cesaretine ve kurtulus gizergahini sonuna
kadar katetme guctine sahip olanlarin sayist azdir, cinkt hayata klishta-
lar egemen oldugu strece bunlari asan her erdemin 6nu derhal tkanur,
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olu dogmaya mahkam edilir. Tek tek temiz, saf hallere (aklishta, yani
ahlaki degil metafizik anlamda “saf, temiz”) duyulan bu hasretten bil-
gi arzusu yukselir ve deneyimin niteligi de bilgi sayesinde aqiga cikar
ve daha dstun bir bilgi edinme sirecinin (viveka, metafizik ayrimin/
kritigin) ardindan klishtalar bertaraf edilebilir. Daha ileride de gorece-
gimiz gibi, Yoga psikolojisinde ve tekniginde bilincalu (vasana) hatirl
sayilir bir role sahiptir, cinkt insanin sadece edimsel deneyimini degil,
hem dogustan gelen egilimlerini hem de gelecekteki iradi tercihlerini
belirleyen odur. Bu nedenle psikolojik-zihinsel gizli haller (vasanalar)
denetim ve hakimiyet altina alinmadig sirece biling hallerini (¢itavrtti)
degistirmeye calismak bosuna cabadir. Citavrttileri “yok etme” isinde
basaril olmak isteniyorsa, “bilincalti-biling” devresi mutlaka kesilmeli-
dir. Yoga, uygulamaya koydugu teknikler toplamiyla bunu basarmaya
calisir. Bu tekniklerin en kaba hatlariyla amaci psikolojik-zihinsel akis
yok etmek, bunun “durdurulmasimni” saglamakur.

Bu cesitli teknikleri gozden gecirmeden once, Pataricalinin ve yo-
rumcularinin psikolojik analizlerinin derinligine dikkat ¢ekelim. Yoga,
psikanalizden cok 6nce, bilincalimin oynadig roltiin énemini goster-
mistir. Nitekim bilin¢gdisi alanin kendine 6zgii dinamizmini, yoginin
asmast gereken en onemli engel olarak gorur. Cunk gizli haller -sanki
tuhaf bir itki tarafindan kendi kendilerini yok etmeye sevk ediliyorlar-
mis gibi- glin 1s181na ¢ikmak, hayata gecerek biling hallerine dontismek
isterler. Her turlu dunyadan vazgecme ve ¢ile davranisina, Benligin 6z-
girlesmesine yol acabilecek her tir edime kars: bilingalunin goster-
digi direng, bilincalunin hentz tezahtr etmemis gizli haller yigiminin,
yazgisim gerceklestirme firsatin kacirabilecegi, fiiliyata gecemeden yok
edilebilecegi dustincesinden duydugu korkunun isareti gibidir. Diger
yandan vasanalardaki bu fiile gecme arzusuna bastan basa sonme, yok
olma, “stikiin buima” arzusu egemendir ve bu arzuya kozmosun tim
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duzeylerinde rastlanir. Psikolojik-zihinsel gizli hallerin, hayata geci-
rilmesiyle gerceklesen yok oluslari doganin olus kipligindeki bir de-
gisimden baska bir sey degilse de, biling halleri olarak tezahur eden
vasandlarin her birinin birer biling hali olarak éldigu de dogrudur. Ta-
bii ki bunlarin yerini baska vasanalar alacaktir ama kendileri fiiliyata
gecerek .varhgim sona erdirmis olur sadece. Biyolojik-zihinsel devre-
nin guct de “gizli haller”in ve “forrlar’in her zaman kendilerini yok
etme egiliminde olmalarindan kaynaklanir zaten. Gerek yasamsal ge-
rekse psikolojik-zihinsel duzlemde, her “belirme” ve her “kaybolma”
kendinin yadsinmasim, oldugu haliyle var olmaya son verme istegini ele
verir. Bu acidan bakildiginda hangisi olursa olsun evreni dolduran her
“form” her “tezahtr” ve her “hal” insam gtiden aym kurtulus icgudu-
stine tabidir. Tam kozmos da, insan gibi, baslangictaki Birlik haline
geri donmek, onunla yeniden butinlesmek egilimindedir. Mahayanaci
Budizmin bazi bicimleri tiim kozmosun selametinden soz ederken,
“seyler”in, “varhklar’in ve “formlar’in bu nihai butinlesmesini ve
stiktina erisini kastederler.

Yukarida Yoga ile psikanaliz arasindaki benzerlikten soz ediyorduk.
Gercekten de, bazi ihtiyat paylar (ustelik bu paylarin hepsi Yoga lehi-
nedir) birakmak kaydiyla, boyle bir kiyaslama yapilabilir. Yoga, psika-
nalizden farkh olarak, bilin¢disini libidodan ibaret gormez. Bilinci bi-
lingalnna baglayan devreyi gun 1s181na ¢ikarir; bu nedenle de “hareke-
tin semeresini toplama achgi’nin (phalatyshria), 6zdoyum, doygunluk,
cogalma isteginin egemenligindeki her. tarla bencil tavrin, davranisin
ve niyetin hem kaynaklandig1 hem de toplandig yer olarak bilingaltin
gorur. Tezahur etmek, yani bir “bicim” sahibi olmak, “gucunt” gos-
termek, “bireyligini” belirgin kilmak isteyen her sey (karma “tohumla-
malari” nedeniyle) bilincalindan gelir ve bilincaltina doner. “Bicim”e
yonelik bu egilim oztinde gizli hallerin kendi kendilerini yok etme
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egilimiyle (¢unkut biraz 6nce de soyledigimiz gibi, gizli hallerin haya-
ta gecirilmesi aynmi zamanda onlarin “intiharidir) esdegerli de olsa, saf
ruhun (purusha) bakis agisindan bu bicim egiliminin bencil bir egilim
oldugu da bir gercektir; ¢tinki amact hep “semere” baska bir deyisle
kazancur.

Yoga, yine psikanalizden farkh olarak, riyazet yoluyla bilincaltina
hakim olunabilecegine, hatta fazla gecikmeden ele alacagimiz biling
hallerinin birlestirilmesi teknigi aracihgiyla bilincaltinin tamamen ele
gecirilebilecegine inanir. Genelde Dogunun ve 6zelde Yoga’nln psiko-
lojik ve parapsikolojik deneyimi, ruhun (psyche) yapisimi konu alan
Batih kuramlarin dayandig: deneyimden tartismasiz daha yaygin ve 6r-
gutld oldugu icin, Yoga bu noktada da muhtemelen hakhdir ve bilincal-
nnin bilinebilecegi, ona egemen olunabilecegi ve ele gecirilebilecegi -ne

kadar mantiga aykin gelse de- muhtemelen dogrudur.



IKINCI BOLUM
OZERKLESME TEKNIKLERI

“Tek Bir Noktaya” Yogunlasma

Yoga meditasyonunun hareket noktasi tek bir nesneye yogunlas-
makur. Bu, fiziksel bir nesne (kaslarin arasindaki nokta, burnun ucu,
151kl bir cisim vb.), bir disunce (metafizik bir gercek) veya Tann
(Isvara) olabilir. Bu kararli ve surekli yogunlasmaya ekagrata (“tek bir
noktaya”) denir ve psikolojik-zihinsel akisin (sarvarthata, muhtelif yo-
nelimli, kesintili ve daginik dikkatin®) bittnlestirilmesiyle elde edilir.
Bu dogrudan Yoga tekniginin de tanimidir: yogah citavrtti-nirodhah.?

Ekagratanin, tek bir noktaya yogunlasmanin ilk sonucu her tirli zi-
hin daginikligini ve bilince, gercegi soylemek gerekirse kutsal olmayan
bir bilince egemen olan yahut daha dogrusu bu tir bir bilinci olusturan
zihinsel otomatizmleri dakik ve basiretli bir denetime tabi tutmakr.
(Duyumlar ve vasanalar yoluyla kendiliginden treyen) cagrisimlarin
keyfine terk edilmis insan zihni, giin boyunca sonsuz sayida daginik
ve sanki kendi disinda gecip giden anin istilasina ugrar. Duyular veya
bilingalty, bilincin i¢ine surekli olarak, ona egemen olan ve bicimlerine,
yogunluklarina gére onu degistiren nesneler sokar. Cagrisimlar bilin-
ci dagwur, duygular onu bozar, kirletir, “yasam achg1” bilinci disarya
yansitarak ona ihanet eder. Insan entelekttiel ¢abalari icinde bile edil-
gendir; cunku (ekagrata tarafindan degil, sadece rastlanusal yogunlas-
malar, kshiptavikshipta tarafindan kontrol edilen) dunyevi diistiincenin

yazgisl nesneler tarafindan dustintlmektir. “Dustnce” dis goruntisintin

Y Yoga-sitra, 111, 11.
2

Agy.,l 2.
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alinda ashnda duyular, sozler ve bellek tarafindan beslenen belirsiz
ve duzensiz bir kirpisma gizlenir. Yoginin ilk gorevi duisunmek, yani
dusuntlmeye izin vermemektir. Bu nedenle Yoga uygulamas: zihinsel
akis engelleyerek bir “psisik blok”, saglam ve yekpare bir sureklilik
[continuum] kuran ekagratayla baslar.

Ekagrata alisurmast zihinsel akiskanligin iki kaynagini denetim al-
tina almay1 hedefier: duyumsal etkinlik (indriya) ve bilincalu etkinligi
(samskara). Denetim, bu iki zihinsel “girdap” kaynaginin (¢itavrtti) isle-
yisine derhal ve iradi olarak mudahale edebilme kapasitesidir. Bir yogin
biling stireksizligini istedigi zaman saglayabilir, yani her an ve her yerde
dikkatini “tek bir noktaya” yogunlastirip tim diger duyumsal veya bel-
leksel uyarimlara duyarsiz hale gelebilir. Ekagrata sayesinde gercek bir
irade, yani psikosomatik etkinligin buytkge bir kismini 6zgtirce yonet-
me guct elde edilmis olur. Fizyolojinin baskin rol oynadigi ¢cok sayida
temrin ve teknik kullanilmadan ekagratanin gerceklestirilemeyecegi
aciktr. Ornegin beden, yorucu veya rahatsiz bir durus icinde ise, eger
solunum duizensiz, ritmi bozuk ise ekagrata saglanamaz. Bu nedenle
Pataricali’ye gore Yoga teknigi, bir¢ok fizyolojik uygulama ve manevi
temrin kategorisi icerir (bunlara ariga, “uzuv” adi verilir). Ekagratayi, en
son noktada da en tstin yogunlasma olan samadhiyi elde etmek icin,
bu temrinleri 6grenmek gerekir. Yoga'nin bu “uzuvlar™ hem bir dizi
teknigin unsurlar1 hem de son durag: kurtulus olan ¢ileci ve tinsel bir
glizergahin asamalar1 olarak kabul edilebilir. Bunlar soyle siralanir: 1)
Sakinilacak davranislar (yama); 2) Disiplin kurallar (niyama); 3) Beden
duruslari (asana); 4) Soluma ritmi (prarhayama), 5) Duyumsal etkinligin
dis nesnelerin egemenliginden ozgurlesmesi (pratyahara); 6) Yogunlas-

ma (dharana); 7) Yoga meditasyonu (dhyana); 8) Samadhi.?

*  Yoga-sitra, 11, 29; Patancali III. kitapta da devam edecek Yoga teknigini

anlatmaya bu sutra’yla baglar.
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Her uygulama ve disiplin 6gesinin (anga) belirli bir amaci vardir.
Pataricali bu “Yoga uzuvlari’n1 bir hiyerarsiye sokar; 6yle ki yogin, baz1
durumlar disinda, bunlarin hicbirini atlayamaz. 1lk iki uygulama gru-
bu, yama ve niyama, her ttrlu riyazetin vazgecilmez hazirhklarim olus-
turur, dolayisiyla sadece Yoga'ya 6zgti hicbir nitelikleri yoktur. “Olum-
suz eylemden kacinmak” (yama) her tarli ahlak anlayisinca kinanan,
ama toplumsal yasamda hosgortlen bazi ginahlardan arimay: saglar.
Ote yandan -toplumsal hayatta oldugu gibi- burada da ahlaki buyruk-
lar kurtulus pesindeki kisiyi dogrudan riske sokmadike¢a cignenemesz.
Yoga'da her hatanin sonucu derhal gorulur. Vyasa® bu bes “sakinma”
konusunda ilging sayilabilecek bazi aydinlauc bilgiler verir (ahimsa,
“oldurmemek”; satya, “yalan sdylememek”; asteya, “calmamak”, brah-
magar ya, “cinsel perhiz”, aparigraha, “tamah etmemek”). “Ahimsa, hi¢-
bir yaratiga hicbir aragla ve hicbir zaman ac1 cektirmemek anlamina
gelir. Sonraki sakinmalarin (yama) ve disiplin kurallarinm (niyama)
kokleri ahimisa’dadir ve ahinsa’yr miikemimellestirme yontnde ilerlerler
(...). Dogruluk (sat ya) soziint ve diistncesini davranislarina uydurmak
demektir. Soz ve dusunce gortilene, isitilene veya ¢ikarsanana uyar. Bil-
giyi iletmek amaciyla s6z soylenir. Ancak soylenen soz aldaticy, karisik
veya kisir degilse onu baskasina zarar vermek degil, iyilik yapmak icin
kullandigimiz soylenebilir. Ama aldatmaca icermese, kansik ve kisir
olmasa bile s6ztin bagka varliklara zarar verdigi ortaya cikarsa, o zaman
o hakikat degildir; bir ginahtan ibarettir (...). Bu nedenle herkes bir
soz etmeden once buytk bir dikkatle dustinmeli ve ancak ondan sonra
tam varhklann iyiligi icin hakikati soylemelidir (...). Hirsizhik (steya)
baskasina ait olan seyleri gayrimesru bir bicimde ele gecirmektir. Cal-

mamak (asteya), hirsizlik isteginin yok edilmesiyle saglanir. Brahma-

* AdAgy., 1L 30.
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carya, gizli giiclerin (yani treme guct: brahmacaryam guptendriyasyo-
pasthasya samyamah) frenlenmesidir. Tamahkar olmamak (aparigraha)
yabanci seyleri sahiplenmemektir ve mallar biriktirmenin, saklamanin
veya mallarn yok olmasinin dogurdugu yikimi gérmenin, mala milke
baglanmanin giinah oldugunu idrak etmenin bir sonucudur.”

Tum etik anlayislarda kabul edilebilecegi gibi bu “sakinmalar” hem
yoga yolundaki biri hem de temiz ve namuslu herhangi bir insan ta-
rafindan uygulanabilir. Bu uygulama yogine has bir hali degil, siradan
insaninkinden tsttin bir “arinma” hali saglar. Bu arinmishk sonraki asa-
malar i¢in sartur. Bencil egilimler onun araciligiyla yok edilir, yeni de-
neyim merkezleri onun sayesinde yaraulir. Cinsel perhizin amaci ener-
jiyi korumakur. Yoga “treme yeteneginin gizli gticleri’ne buyik énem
atfeder; bu gticler harcanirsa en degerli enerji daginlmis, beyin kapasi-
tesi zaviflaulmis ve yogunlasma zorlastirilmis olur; tam tersine egemen
olunan bu gugler “frenlenirse” tefekkur icinde yukselisi kolaylasturirlar.
Bununla birlikte cinsel perhiz yapmanin (brahmacarya) sadece cinsel
eylemden uzak durmak degil, dogrudan tensel istekleri “yakip tuket-
mek” anlamina geldigini eklemek gerek. I¢guidunun yeraltina itilmesi,
dagilmis bicimde bilin¢alunda tutulmas: veya mistiklerde oldugu gibi
“yuceltilmesi” degil, yok edilmesi, bilincteki ve duyulardaki “koklerinin
sokiliup aulmast” sozkonusudur.

Bu sakinmalara kosut olarak yogin, niyamalari, yani bir dizi be-
densel ve psisik “disiplin kurali’n1 uygulamahdir. “Disiplin kurallar,
temizlik, suktnet (samtosha), riyazet (tapas), Yoga metafiziginin 6g-

renilmesi ve Tanri’yl (Isvara) her eyleminin gerekcesi haline getirme

> S N. Dasguptanin belirttigi gibi (Yoga as Philosophy and Religion, s. 87

vd.), prakrtinin yarattig1 engelleri, yoginin yolunda guglu engeller olusturan
barikatlari Isvaramin bertaraf ettigine sadece -Vagaspati ve Vicaianabhikshu
gibi- ge¢ donem yorumculari inanir.
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cabasindan olusur.”® Temizlik (shauca) organlarin arinmas: anlamina
gelir; bu yolla besin tortulan ve toksinler vucuttan hizla aulir (Bu so-
nug, ozellikle Hatha Yoga'nin, yani neredeyse sadece tizyolojiyle ve “la-
tif fizyoloji”yle ugrasan Yoga dalinin 1srarla tizerinde durdugu bir dizi
yapay “arinma’yla saglanir). Vyasa'nin belirttigine gore, shauca zihinsel
kirliligin de defedilmesi sonucunu dogurur. “Varolusun gereksinimle-
rini ¢cogaluna isteginin yoklugu”, dinginligin (samtosha) tanimi budur.
“Tapas (riyazet) ‘zithk ciftleri’'ne, 6rnegin yeme ve i¢cme istegine, sica-
ga ve soguga; ayakta durma istegine ve oturup kalma istegine; duygu-
yu veya dustinceleri ele verebilecek mimik yokluguna (akara mauna;
Vacaspatimisra “zihnin sirlarini ele veren yuzdeki ifadelerin yoklugu
insanin nefsi tzerindeki denetimini olusturur, éyle ki dustnceler te-
sadufen ve her ontne gelene iletilmemis olur” diye aciklar bunu) ve
soz yokluguna (kastha mauna) dayanma giicadir. Ogrenim, varolustan
(moksha) kurtulmaya iliskin ilimlerin bilinmesi veya @] hecesinin’ yi-
nelenmesidir vb.”®

(Daha ziyade manevi nitelikli olan ve son noktada Yoga’ya 6zgti bir
yap1 barindirmayan) bu uygulamalar sirasinda bile cogu bilingalt tara-
findan uretilen guglukler bas gosterir. Yogunlasma yolu tizerindeki en
tehlikeli engel, kuskunun yaratug: kafa kansikhigidir. Pataicali bunu

asmak icin karsit dusiincenin bellenmesini tavsiye eder: “Kuskunun yol

¢ Yoga-sitra, 11, 32.

~

Mistik OM hecesi tum kozmosun mistik ¢zunu canlandirir. Sesbirim hali-
ne indirgenmis teofaniden baska bir sey degildir bu. OM hecesine iliskin
spekiilasyonlar sinirsizdir. Bu arada Vyasanin selamet ilimleri bilgisini mis-
tik bir teknikle benzestirmesi ilgingtir -teknik diyoruz, ¢inku sadepe oM
hecesinin yinelenmesi sozkonusudur, yoksa bu konuda yorumlara‘dalmak
sozkonusu degildir.

8 Vyasa, Ad Yoga-siitra, 11, 32.
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acug kafa kansikhigiindan kaginmak veya bunu uzaklasurmak) icin,
karsitlarin tesis edilmesi™ (vitarkabadhane pratipaksabhavanam: Bazi
cevirmenler vitarka’yr “ginahkar dustinceler” olarak anlayip cumleyi
soyle cevirirler: “gtinahkar dustncelerin yol acuig1 kafa karisikhigindan
sakinmak icin.” Ashnda vitarka “kusku duyma, emin olmama” anla-
mina gelir ve Patanicali tim riyazet eserlerinin yakindan bildigi ve sa-
vastig1 “stupheden kaynaklanan vesvese’ye gonderme yapmaktadir tabii
ki). Vyasa yorumunda, insanin kusku aninda bagvurup kullanabilecegi
bazi dustnceler onerir. Pataricali bir sonraki siatra’da'® bu “kusku’larin
veya “gtinah”larin dogasini aciklar.'* Yoginin bu “engellerden” herhangi
birine kars: verdigi mticadelenin buyula bir niteligi oldugunu simdiden
belirtmek ilging olacakur. Yendigi her yoldan ¢ikarma cabasi, edindigi
yeni bir gii¢c demektir. Bunlar tabii ki manevi degil buyusel giclerdir.
Bir ginah egiliminden vazgecmek sadece sdzctugin olumsuz anlaminda
“arinmak”, bir seyi uzaklastirmak degil, ayn1 zamanda bir sey edinmek
anlaminda gercek, olumlu bir kazamimdir; boylelikle yogin nifuzunu
genisletmis, once vazgectigi seyi de giictine katmis olur. Dahasi da var:
Sadece vazgectigi nesnelere degil, bu tir tim nesnelerden sonsuz kere
daha degerli olan buyuli bir giice de hakim olmayr basarmisur. Orne-
gin aste ya (calmamak) ilkesine uyan kisi “tim mticevherlerin kendisine
yaklastigin1” gorur.'? Yoginin disiplini sayesinde edindigi bu “buyulu
glice” (siddhi) ileride yeniiden deginme firsatin1 bulacagiz. Gerci yogii
insani tutkulardan vazgecmesi karsiiginda kendisine verilen bu “bu-

yula gug’ten bile vazgecmeye tesvik edilir. Feragat ile feragaun buyula

®  Yoga-sutra, 11, 33.
Yoga-siitra, 11, 34.
Bkz. Yoga yogunlasmasinin énundeki engeller hakkinda Not 11, 1.
2 Yoga-sitra, 11, 37.
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sonuclari arasindaki neredeyse fiziksel bir nitelik tasiyan bu denge an-
layis1 dikkat gekicidir.

Patancali, fiziksel arinmanin yeni ve memnuniyet verici bir duygu
yarattigim soyler: kendi bedeninden igrenme ve baska bedenlerle tema-
sa son verme.'® Psisik arinma yoluyla ekagrata, yani duyular tizerinde
egemenlik ve nefsi bilme yetenegi elde edilir.!* Kendinden memnun
olma, kanaatkarlik “sozle ifade edilmez bir saadet™? verir ve sozcigin
gercek anlaminda riyazet (tapas, bir fiziksel arinma araci islevi goren
fiziksel gayret) kirlilikleri uzaklastirip duyular tizerinde yeni tur bir
hakimiyeti baslanr, yani duyularin koydugu sinirlarin otesine gecme
(durugora, duruisitme, dustincelerin okuninasi vb.) veya istendigi za-

man duyulari yok etme yetenegini saglar.'s

Yoga’da Beden Duruslar (Asana) ve Soluma Disiplini
(Pranayama)

Gercek anlamda Yoga teknigi ancak tcuncu “Yoga uzvu’yla
(yoganga) baslar. Bu tug¢tinct “uzuv” asanadir. Asana, Yoga-sutra’da (11,
46), “saglan, dengeli ve hos” diye tanimlanan ve iyi bilinen yogin du-
rusunu (sthirasukham) ifade eder. Bircok Hatha Yoga incelemesinde
asana betimlenmistir, Patancali'ninkinde bu betimleme ancak taslak
halindedir, ¢unki dsana betimlemeler araciligiyla degil, bir guru’dan
ogrenilmektedir. Onemli olan, dasananin bedene dengeli bir sabitlik
vermesi ve ayni anda fiziksel ¢abayi asgariye indirmesidir. Boylece ra-

hatsiz edici yorgunluk hissi ve bedenin bazi bolumlerindeki zayifliklar

B Age,lIL 40
¥ Age, Il 41
5 Age,llL 42
6 Vyasa, ad 11, 43.
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onlenir, fizyolojik stirecler duzene sokulur ve dikkatin sadece bilincin
akiskan bolumuyle ugrasmasi saglanir. Baslangicta asana rahatsiz, hat-
ta katlanilmaz bir seydir. Ama belli bir idmandan sonra bedeni hep
ayni konumda tutmak i¢in harcanan c¢aba en aza iner. Aslinda -ki bu
temel 6neme sahiptir- ¢cabanin yok edilmesi, meditasyon durusunun
dogal hale gelmesi gerekir; durus ancak o zaman yogunlasmay: kolay-
lastirir. “Durus, onu gerceklestirmek icin artuk ¢aba harcanmadiginda,
kusursuzlasir; oyle ki bedende hicbir devinim kalmaz. Ayni sekilde
zihin sonsuza dénugtugunde (anantasamapattibhyam), yani sonsuzluk
dustincesini kendi igerigi haline getirdiginde durusta mukemmellik
yakalanmis olur.”'” Vagaspati de Vyasanin yorumuna su serhi duser:
“Asana ¢alisan kisi, bedenin tabii gayretini yok etmeye yonelik bir caba
harcamalidir. Yoksa burada soz edilen ¢ile durusu gerceklestirilemez.”
“Sonsuza déniismus zihin”e gelince, insanin kendi bedeninin mevcu-
diyetine yonelmis dikkatini butuntyle askiya almasim ifade eden bir
deyimdir bu.

Asana, Hintriyazetine 6zgt tekniklerden biridir. OnaUpanisadlar'da,
hatta Vedaliteratuirunde bile rastlanir, ama Mahabharata ve Puranalarda
ona iliskin gondermeler daha boldur. Sira Hatha Yoga eserlerine ge-
lince, asanalarin oynadig1 rol de haliyle artar; Gherarida Samhita adl
eserde otuz iki cesit dsana betimlenir. Ornegin en kolay ve en sik rast-
lanan meditasyon duruslarindan biri clan padmdsanaya soyle gecilir:
“Sag ayagi sol uylugun ve ayni sekilde sol ayag: sag uylugun ustiine
koyun; elleri arkada birlestirin ve ayak basparmaklarinizi tutun (sag
el sag ayak basparmaginin ve sol el sol ayak basparmaginin tstiinde).

Ceneyi gogse bastirin ve bakiglarinizi burnun ucuna odaklayin.”'® Tant-

7 Agy, 11,47,
8 Gheranda Samhita, 11, 8; cev. S. Chandra, Bernard’da ahnulanmig, Hatha
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ra ve Hatha Yoga eserlerinin ¢ogunda asana listeleri ve betimlemele-
ri bulunur.’® Bu meditasyon duruslarinin amaci hep aymdir: “karsit-
lardan kaynaklanan kafa karisikhigina mutlak bicimde son verilmesi”
(dvandvanabhighatah®). Boylece duyular bir anlamda “etkisizlestirilir”,
“bedenin mevcudiyeti” artik bilinci karistirmaz. Bilinci tecrit etmeye
yonelik ilk adim atilir, duyusal faaliyetlerle iletisimi saglayan kopruler
anlmaya baglanir.

Asana cok belirgin bir bicimde insanhk halinin asilmasina isaret
eder. Bu “durdurma”nin, karsitlardan, dis dinyadan etkilenmezligin
bitkisel bir hale dogru gerilemeyi mi, yoksa ikonografi olarak da ifade
edilen tanrisal arketipe dogru askinligi mi temsil ettigi ise daha ileri-
de inceleyecegimiz bir sorundur. Simdilik, asananin insan varolusuna
ozgn kiplikleri yok etmeye yonelik bir ilk adim oldugunu belirtmekle
yetinelim. Kesin olan bir sey varsa o da -hareketsiz, donuk- durusun
her haliikarda insani varolustan bagka bir hali taklit ettigidir. Asana
halindeki Yogin bir bitkiye veya bir tanr1 heykeline benzetilebilir; ama
tanim geregi hareketli, heyecanly, ritmi bozuk insana hicbir sekilde
benzetilemez. “Beden” duzeyinde asana bir ekagrata, tek bir noktaya
yogunlasmadir; beden tek bir durus icinde “gerilmis”, “yogunlasmis-
tir.” Ekagratanin “biling halleri”nin dalgalanmasina ve dagilmasina son
vermesi gibi, asana da, olasi duruslar ¢ogullugunu hareketsiz, donmus
bir tek durusa indirgeyerek bedenin hareketliligine ve cesitli kullanim-
lara acik olusuna son verir. “Birlik kazandirma” ve “butinleme” egili-
minin butin Yoga tekniklerinin ozelligi oldugunu ise birazdan gore-

cegiz. Bu “birlik kazandirma™nin derindeki anlami az sonra karsimiza

Yoga, s. 10, dipnot 12.
¥ Bkz. Not 11, 2.
® Yoga-sitra, 11, 48
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ctkacak. Ama onlarin simdiden goze carpan ilk amaci, insanlik halinin
yok edilmesidir (veya asilmasidir) ve bu tavrin kokeninde insanin en
temel dogal egilimlerine uymanin reddi yatar. Hareket etmeyi reddet-
menin (asana), biling hallerinin taskin seline kapilmay1 reddetmenin
(ekagrata) ardindan, her turden pek ¢ok baska “red” daha gelecektir.
Bu redlerin en ¢nemlisi -ve kesinlikle en Yoga'ya 6zgt olani- solu-
ma disiplini (prarayama), baska bir deyisle insanlarin genellikle yap-
tiklar gibi bozuk bir ritimle nefes alip vermenin “reddi’dir. Patancali
bu reddi soyle tanmimlar: “Pramayama nefes alma ve verme hareketle-
rinin (¢vasapragvasayoh) durdurulmasidir (viccheda) ve ancak asana
gerceklestirildikten sonra bu hale gecilebilir.”?! Patancali solumanin
“‘durdurulmasi”ndan, askiya alinmasindan soz eder; bununla birlikte
pramayama nefes alip vermeye olabildigince agir bir ritim kazandirmak-
la ise baslar; onun ilk amac1 da budur zaten. Bu Hint riyazet teknigi
konusunda hatir1 sayihir miktarda metin mevcuttur, ama bunlarin ¢cogu
geleneksel formuilleri yinelemekten baska bir sey yapmaz. Prarmayama,
Yoga'ya 6zgti ve ¢cok onemli bir temrin olmasina karsin Patancali ona
sadece tug sutra ayirmistir. Onun oncelikli ugras: riyazet uygulamalari-
nin kuramsal temelleridir; Vyasa, Bhoca ve Vagaspatimisramin yorum-
larinda, ama en ¢ok Hatha Yoga eserlerinde teknik ayrintlara rastlanir.
Bhocanin yaptig1 bir gonderme?? pramayamanin derindeki anlamim
gozler oniine serer: “Solunum organlann ttm islevlerinden once geldi-
giicin -soluma ile biling arasinda karsihikl islevleri acisindan bir ilinti
daima mevuttur- organlarin tiim islevleri askiya alindiginda solunum
bilincin bir tek nesneye yogunlasmasini saglar.” “Soluma ile zihinsel

haller arasinda her zaman bir ilinti vardir” ifadesi kanimizca 6nemlidir.

4 Agy, 11, 49.
22 Ad Yoga-siitra, 1, 34.
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Ofkeli bir adamin heyecanli bir bigimde soluk alip verecegi, yogunlasan -
birinin solumasinin ise (tamamen gegici olsa ve Yoga'ya dair bir amac
hi¢ bulunmasa bile) belli bir ritmi tutturup kendiliginden yavaslayaca-
g1 vb. bariz olgﬁlarm saptanmasindan ote bir agiklamadir bu. Soluma
ritmini Bhoca’nin soz ettigi biling halleriyle birlestiren iliski kuskusuz
yoginler tarafindan en eski ¢aglardan beri deneysel olarak gozlem-
lenmis ve duyumsanmusti. Buytik olasilikla bu iliskiyi bilince “birlik
kazandirma”da bir arac olarak kullanmislardi. Burada soz edilen “birlik
kazandirma” su manada anlagimalidir: Yogin, nefesine ritim kazan-
dirarak ve onu giderek yavaslatarak, uyaniklik halinde erisilemeyen,
ozellikle de uykuya o6zgii baz1 biling hallerinin “i¢ine girebilir” -yani
onlar tam bir zihin acikhigi icinde deneysel olarak duyumsayabilir.?
Uyuyan bir insanin soluma ritminin uyanik bir adaminkinden daha
yavas oldugu kesindir. Prarhayama sayesinde bu uyku ritmine gecen
yogin, zihin agikligindan da vazge¢meden uykuya ézgu biling hallerine
dalabilir.

Hint cilecileri (samadhi disinda) dort biling kipligi bilir: gunduz bi-
linci, disli uyku bilinci, dissiiz uyku bilinci ve “kataleptik biling.” De-
mekkiyogin, prarhayama sayesinde, yani nefes alma ve vermeyi giderek
uzatarak (burada amag, bu iki soluma ani arasindaki streyi mimkin
oldugunca uzatmakur) tam biling hallerine girebilir. Yoga'ya yabanci
olan insan icin bu cesitli haller arasinda sureklilik yoktur; uyaniklik
halinden uyku haline bilingsiz bir bicimde gecilir. Yogin ise bilincin
surekliligini korumaly, yani bu “haller’den her birine saglam ve zihni

actk olarak girmelidir.>*

3 Bu nedenle prarnayamaya yeni baslayan biri, soluk alip verme ritmini uyku
halindeki soluma ritmine dusurur dusurmez uykuya dalar genellikle.
#  Eylul 1930 ile Mart 1931 arasinda Himalayalar'da kaldigimiz Hardwar, Ri-
sikes, Svargashram asramlarinda birgok sannyasi, pramaydamanin amacinin
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Gelgelelim, her birine dogal olarak belli bir soluma ritminin eslik
ettigi bu dort biling halinin deneyimlenmesi ve bilince birlik kazandi-
rilmast (ki yoginin bu dért hal arasindaki kopuklugu gidermesi sonu-
cunda ortaya ctkar) ancak uzun bir uygulama déneminin ardindan ger-
ceklestirilebilir. Pramayamanin ilk hedefi daha mutevazidir. Bu temrin
yoluyla 6nce bir “stirekli biling” elde edilir; sadece boyle bir biling Yoga
meditasyonunu mumkun kilar. Yoga'ya yabanci insanin soluma ritmi
genelde bozuktur; ya dis kosullara ya da zihinsel gerilime gore degisir.
Bu duzensizlik tehlikeli bir psisik akiskanlhga, dolayisiyla dengesizlige
ve dikkatin dagilmasina yol acar. Ancak ¢aba harcanarak dikkat topla-
nabilir. Ama Yoga'ya gore caba harcamak bir dissallastirmadir. Nefesin

kisiyi turiya haline, “kataleptik” hale sokmak oldugunu soyledi. Ginun ve
gecenin buyik bolumunu nefes alip verdikleri bile zar zor anlasilan derin
bir “meditasyon” i¢cinde geciren bazi sannyasileri de bizzat gozlemledik. De-
neyimli yoginlerin “kataleptik” halleri bilingli olarak, isteyerek yaratabil-
diklerine kusku yoktur. Hindistan’daki Dr. Thérese Brosse misyonu olagan
kosullarda ancak kaginilmaz bir olumiun esiginde gorulebilecek kertede
soluma ve nabiz yavaslamasinin, yoginler tarafindan asla kendi kendine tel-
kinle degil irade gucuyle gergeklestirilebilen tam bir fizyolojik goringu ol-
dugunu kanitlamistir (bkz. Charles Laubry ve Thérese Brosse, Hindistan'da
eszamanl nabiz, soluma ve elektrokardiyogram kayd tutularak “yogin”ler
hakkinda toplanan belgeler, Presse Médicale, no. 83, [14 Ekim 1936]). Boy-
le bir yogin hicbir riske maruz kalmadan topraga gomulebilir. “Solunum
kimi zaman oyle distk bir seviyeye iner ki bazi yoginler belirli bir sureligi-
ne -hayatta kalmalarina asla yetmeyecek kadar az bir yedek hava hacmiyle-
kendilerini diri diri topraga gomdurup hig zarar gormeden tekrar disari ¢1-
kabilirler. Sozkonusu yedek havay: bulundurmalarinin amaci, herhangi bir
kaza olup da deneyim sirasinda yoga halinden ¢ikmak zorunda kalirlarsa,
birkag kez nefes alip vererek tekrar ayni hale donmelerini saglayabilmektir”
(Jean Filliozat, Magie et médecing, s. 115-16). Krs. ayn1 yazar, Dasopanis-
hads, yay. Kunhan Raca, Journal Asiatique, CCXXVIII (1937), s. 522.
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ritmi, tamamen “unutulacak” duizeyde olmasa bile, en azindan kesintili
gidisiyle bizi rahatsiz etmeyecek bir sekilde diizenlenmelidir. Demek ki
pramayama aracihigiyla nefes alip vermek icin harcanan cabanin ortadan
kaldirilmas: amaclanmaktadir; soluma ritmini duzenleme isi, yoginin
onu unutabilmesi i¢in otomatik bir sey haline gelmelidir.

Yogin, prarhayama araciligiyla, kendi yasaminin nabiz atislarin,
nefes alinip verilirken bosalulan organik enerjiyi dogrudan tanimaya,
bilmeye ugrasir. Prariayamanin organik yasama yoneltilmis bir dikkat,
eylem yoluyla edinilen bir bilgi, yasamin oztine sakin ve zihni acik bir
bicimde nifuz etmek oldugu soylenebilir. Yoga, muritlerine kendini
yasamin akisina kapurip koyvermeyi degil, yasamay1 salik verir. Du-
yumsal etkinlikler insani ele gecirir, onu degistirir ve bozar. Solunum
gibiyasamsal bir islev tizerine yogunlasma, uygulamanin ilk gunlerinde
sozle ifade edilmez bir ahenk duygusu, ritmik, melodik bir buttnluk
hissi verir; tim fizyolojik ptrizlerin giderildigi, dengelendigi izleni-
mini uyandirir. Daha sonra bedende mevcut olmaya dair muglak bir
hissin, kendi biiyukligine iliskin dingin bir farkindahigin ortaya cik-
masini saglar. Bunlar tabii ki herkesin erisebilecegi basit verilerdir ve
solumaya iliskin bu hazirlik disiplinini uygulayan herkes tarafindan
dogrulanmisur. Prof. Stcherbatsky,” bir Japon manastinnda baz1 Yoga
abstirmalarini deneyen O. Rosenberg’e goére, bu ¢ok hos duygunun
“musikiye, ozellikle de kisisel olarak icra edilen musikiye” benzetilebi-
lecegini soyluyordu.

Ritmik soluma t¢ “dem”in ahenk i¢ine sokulmas: sayesinde elde
edilir: nefes alma (puraka), nefes verme (recaka) ve alinan nefesin tutul-
mast (kumbhaka). Bu ti¢ demden her biri strece esit olmalidir. Yogin,
ahistirmalar yoluyla bunlar cok uzatmay: basarir, ciinkt pramayamanin

amaci, Patancalinin acikladigy gibi, solumanin olabildigince uzun sure

#>  Nirvana, s. 15, dipnot 2.
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durdurulmasidir; bu noktaya da ritim giderek yavaslaularak ulasilir.
Soluma siresinin ol¢it birimi, bir matrapramanadir. Skan-
da Purarnaya gore, bir matra bir nefes alis-veris siresine esittir
(ekagvasamapi matrapranaydame nigadyate). Yogacintamani bu nefes alis-
veris stiresinin uyku solumasini referans aldigini, onun da 2,5 pala’ya
esit oldugunu belirtir (bir pala, her goéz kirpmada gecen sturedir).
Pramayama uygulamasinda ol¢tt birimi olarak matrapramana kullanilr,
yani solumanin her “dem” bir matradan yirmi dért matraya varincaya
dek giderek yavaslauhr. Yogin bu matralari ya mistik O] hecesini kag
kere gerekiyorsa o kadar i¢inden yineleyerek ya da sol elinin parmakla-

rini sirayla oynatarak sayar.2

Excursus: Hindistan Disindaki Riyazet Anlayislarinda

Prarmayama

Nefesin tutulmasi ve diizene sokulmasi uygulamasma Henri
Maspéronun “Les procédés de ‘nourrir le principe vital’ dans la religi-
on taoiste ancienne™ baslikli incelemesinde ele aldig1 “mistik fizyoloji”
teknikleri arasinda da rastlanir. Bu teknik Taoculukta “embriyonik so-
luma” t’ai-chi adini alir. Bu nefes alistirmasinin baslica amaci Taocularin
“bedenin maddi élimsuzlugu” olarak anladiklar®® uzun émrua (ch’ang
shen) elde etmektir. “Embriyonik soluma” demek ki prarmdyama gibi
meditasyona hazirlik calismasi veya ek bir temrin degildir. Mustakil bir

uygulamadir. “Embriyonik soluma” pramayama gibi manevi yogunlas-

% Krs. Racendralala Mitra, Yoga Aphorisms, s. 42-43, dipnot. Krs. Dasgup-
ta, Yoga as Philosophy, s. 145-147; Richard Rosel, Die psychologischen
Grundlagen der Yogapraxis, s. 32-36 vb.

27 Journal Asiatique, CCXXVIII (1937), s. 177-252, 353-430.

8 Maspéro, a.g.y., s. 178.
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may! hazirlamaya ve bilincin, olagan kosullarda erisemeyecegi bolge-
lere ulasmasini saglamaya yaramaz; bunun yerine bir “mistik fizyoloji”
sureci gerceklestirir ve bunun ardindan bedenin 6mru sonsuza dek
uzatilmis olur. Taoculuk bu yonuyle belli bir ol¢ide benzedigi Hatha
Yoga'y1 hatirlatir; aym sekilde Taoculuktaki baz: erotik uygulamalar da
(meninin tutulmas1) Tantracihg hanrlaur. Ama Cin’in ilk kaygist mad-
di bedenin émruntn sonsuza dek uzatilmasidir; oysa Hindistan'daki
saplanti, manevi 6zgurlige ulasma, déonusum, bedenin “tanrilasmast”
dustinceleridir.

Soluma teknigine iliskin bazi Taocu metinleri alintihiyorum: “Tenha
bir odaya cekilmeli, kapilar kapatilmali, yumusak bir hasir1 ve alt1 par-
mak kalinhginda yastigy olan bir yataga yerlesilmeli, bedeni dogru bir
durus icinde tutarak yatilmalidir; gozleri yummak ve diyaframa hap-
sedilmis solugu oylesine iyi tutmak gerekir ki, burnun ve agzin ustiine
konan bir tuy bile yerinden oynamasin.”?® 6. ytizyil sonundan bir yazar,
Li Tsien-tch’eng “gozler yumuluy, eller kapali halde uzanmayi, nefesi
200%e kadar icinde tutup sonra agizdan disari atmnay1” tavsiye eder.*®
Nefesi tutmak, en énemli sey budur iste. Uzun bir alistirma stirecinin
ardindan 3, 5, 7, 9, daha sonra 12, 120 vb. normal nefes alip-verme su-
resi boyunca nefes tutulabilir. Oliimsiizluige erismek igin, 1.000 soluma
zaman! boyunca nefesini tutabilmek gerekir.

“I¢sel nefes” teknigini, yani “embriyonik” soluma adu verilen teknigi
uygulamak ise ¢ok daha zordur. Bu nefes tamamen icsel oldugu i¢in,
artik eski Taocular gibi nefesini tutmak degildir sozkonusu olan. Iste
bu konuda temel 6neme sahip bir metin: “Soluk ice cekildikten sonra

firsat varsa, icinde kimsenin olmadif1 sakin bir oda bulmak, saclarini

¥ Aktaran Maspéro, s. 203.

0 Agy.
91



YOGA

acmak, giysilerinin baglarin1 gevsetmek ve bedeni dogru bir durusta
tutarak uzanmak, ayaklarini ve ellerini uzatmak, (ellerini) kapamamak,
altina kenarlar yere sarkan temiz bir hasir yerlestirmek (...) Ondan
sonra nefesleri ahenk icine sokmak; nefeslerin (her biri) kendi yerini (=
kendine denk dugen i¢ organi) bulunca (nefesi) yutmak. Sonra nefesi
dayanamayacak hale gelinceye kadar icinde tutmak. Kalbi dustneme-
yecek hale gelinceye kadar karartmak;* nefesin istedigi yere gitmesine
izin vermek ve dayanamayacak hale gelince agz1 acip serbest birakmak.
Nefes disari ¢ikinca soluma hizlanir; nefesleri ahenk i¢ine sokmak; yedi
veya sekiz nefes alip verme sonunda soluma hizla sakinlesir. O zaman
nefesi yeniden ayni sekilde zayiflatmaya baslamak. Zaman varsa on za-
yiflatmadan sonra durmak (...). Nefesi zayiflatmak her giin yapilamaz;
istenirse her on veya bes giinde bir veya ortam sessizse veya dort uzuv
katlanilmaz bir sicaklik hissediyorsa o zaman yapilmahdir!”*?

Bu “embriyonik soluma’nin yol actig1 sonuglardan bazilar Yoga
“gucleri"ne (siddhi) benzer. Nefesi Cekmenin Cesitli Yontemlerine Dair
Gizli ve Etkili Sifahi Formul adli meshur eser, kesin bir dille, “o zaman
“(bogulmadan) suya girilebilir veya (yanmadan) atesin tistinde yturiine-
bilir” der.?

Nefesin tutulmas 6zellikle hastaliklarin sagaltilmasinda kullanihr.
“Nefes ahenk icine sokulur, sonra yutulur ve olabildigince uzun stre
tutulur. Hastalanmis bolgeye odaklanarak meditasyon yapilir, distnce
yoluyla nefes oraya bosaltillir ve-nefesin tikanmis gecidi zorlayarak ag-
masina ugrasilir. Nefes titkenince disari atilir, sonra ayni isleme yirmi

ila elli kez yeniden baslanir; hasta bolgenin terledigi fark edilince duru-

3 Cinlilere gore kalp, dusinme organidir.

Aktaran Maspéro, a.g.y., s. 220-221.
3 Agy..s.229.
3 Agy.,s 363f
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lur. Tam iyilesmeye kadar her gun geceyarisinda veya sabah saat tg ile
bes arasinda ayni islem yinelenir.”> '

Yeni-Taocu uygulamada distincenin rolii daha da 6nem kazanir.
Sseu-ma Tch'eng-cheng’in “Soylev”i sunu haurlaur: “nefesleri yutanlar
(...) onlar1 organlarinin i¢ine girdiklerinde dustinceleriyle izlemelidirler
ki, (nefesler) (i¢ organlarinin) miyasmasina sizabilsin, her biri (nefes)
kendi yonettigi (i¢c organa) gidebilsin ve boylece tiim bedeni dolasip
tim hastaliklar1 sagaltabilsinler...”3®

Bu soluk alip verme disiplini, en azindan yeni-Taocu bicimiyle,
muhtemelen Tantract Yoganin etkisinde kalmistur. Hem soluma hem
de cinsellikle iliskili baz1 uygulamalar 7. ytzyildan itibaren Cin'e gir-
migtir. Dr. Jean Filliozat etkinin Hindistan'dan geldigi yontnde kesin
bir karara varir: “Taoculuk nefesin bu bicimde sistemlestirilmis fizyolo-
jik rolu kavramini eski Cin ubbindan almis olamaz, ¢tinku eski Cin tib-
bmda boyle bir kavram yoktu.™’ Diger yandan Cin’de hayvanlarin ha-
reketlerine ve solumasina dykiitnmeyi amaclayan Samancil yapida bazi
arkaik teknikler mevcuttu.?® Esrime’nin “derin ve sessiz” solumasi hay-
vanlarin kis uykusu sirasindaki solumalarina benziyordu ve hayvan ya-
samimn butanlugunin ve kendiligindenliginin Cinlilere gore kozmosla
kusursuz bir ahenk i¢inde varolusun mukemmel érnegini olusturdugu
bilinmektedir. Marcel Granet hem organik buttinselligin hem de esrime
halinin ayirt edici niteligi olan bu embriyonik solumanin organik ve
manevi islevinin hayranlk uyandiran bir biresimini sunar. “Tutkular-
dan ve bas donmelerinden sakinmak isteyen kisi, sadece girtlagiyla de-

gil topuklarindan baslayarak tum bedeniyle nefes almay: ¢grenmelidir.

¥ Agy.,s. 364
¥ Agy.,s 369.
3 “Taoisme et Yoga” Dan Viét-Nam, IIT (Agustos 1949), s. 120.
% Bkz. M. Eliade, Shamanism, s. 459 vd.
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Sadece bu derin ve sessiz soluma, (insanin) tézuna inceltip zenginlesti-
rir. Ustelik gerek kis uykusundaki gerekse esrime halindeki soluma bigimi
budur. Boyun gergin haldeyken nefes alarak, deyim yerindeyse solugu
yaprak yaprak ayirmak ve onun diriltici gticunu yuceltmek noktasina
erigilebilir. En tistin amag dirimsel temel ¢gelerin bir tur i¢ dolasimim
saglayarak, bireyin etkilenmez bir halde kalmasina ve bu deneyimi hic
zarar gormeden yasamasina olanak tanimakur. Bir embriyon gibi kapal
devre halinde beslenme ve soluma noktasina erisilince insan gecirimsiz,
ozerk, dayanikl bir hale gelir.”*® O halde Cin bilimsel ubbini degil de
yerli “mistik” gelenegi sahiplenen yeni Taocu cevrelerde Hint etkileri
gorulmus olabilir; bu mistik gelenek de hayvanlarn ytice mutluluguna
ve kendiligindenligine duyulan ve hatirlanamayacak kadar eski caglara
dayanan 6zlemi hala koruyordu. Her ne olursa olsun, Lao Tse* ve
Tchouang Tse* “yontemli soluma”dan haberdard: ve Chou hanedan-
ig1 kayitlart M.O. 6. yy’da kullanilan solam tekniginin uygulamasini
-agiklar.*?

Soluma teknigi Islam mistisizminde de kullanilmistir.** Bu soluma

3 Marcel Granet, La Pensée chinoise, s. 514-515.

% Tao Te King, VL.

# Tchouang Tse, XV.

# Helmut Wilhelm, “Eine Chou-Inschrift iber Atemecknik,” Monumenta se-
rica, XIII (1948), 385-88. Ayrica bkz. Arthur Waley, The Way and its Po-
wer, s. 44, 116 vd.; Chung-yuan Chang, “An Introduction to Taoist Yoga,”
The Review of Religion, XX1(1956), 131-48.

¥ Krs. I Goldziher, Vorlesungen uber der Islam, Heidelberg, 1910, s. 164;
M. Moreno, ,Mistica musulmana e mistica indiana“, Annali Lateranensi,
1946, s. 102-212, ozellikle s. 140 vd ve ozellikle L. Gardet, ,La mention du
nom divin (dhikr) dans la mystique musulmane*, Revue Thomiste, 1952, s.
642-679; 1953, 5. 197-216, bu inceleme dahaileride, s. 218 vd’da kullanila-
cakuir.
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tekniginin Islami gelenekteki kékeni ne olursa olsun,* Hindistan'daki
bazi Musliman mistiklerin Yoga alistirmalarim alip kullandiklarina
kugku yoktur (hatta bu mistiklerden biri olan Muhammed Dara Shi-
koh, bir Hint-Islam mistik sentezi gerceklestirmeye bile cahsmistir).*
Zikir teknigiyle Hint soluma disiplini arasinda zaman zaman carpici
bicimsel benzerliklere rastlanir. Hughes*® Afgan sinirinda yasayan bir
din adam hakkinda, “6yle ¢ok zikir calismasi yapmust1 ki neredeyse ti¢
saat hic soluk almadan durabiliyordu” dendigini nakleder.
Hesykhasmosculuk da gundeme ilging bir sorun getirir. Hesykhas-
moscu kesislerin kullandigi bazi ¢ile hazirhiklar: ve dua yontemleri Yoga
teknikleriyle, ozellikle de pramayamayla benzerlikler gostermektedir.
Peder Irénée Hausherr Hesykhasmos¢u dua yonteminin 6ziinu soyle
ozetler: “Cift yonlit bir temrin icerir; hem gobek deligine yogunlasarak
meditasyon yapilir [omphaloskepsis] hem de Isa duasi hi¢ durmadan
yinelenir: “Efendimiz Isa Mesih, Tanri'nin oglu, merhamet edin bana!”
Karanlikta oturup, basini yere egip gozlerini karninin ortasina, bagka
bir deyisle gobek deligine dikip durarak, orada kalbin yerini kesfet-

meye calisarak; alabildigine yavaslatilmis soluma ritmine uydurulan bu

#  Bilindigi gibi baz1 yazarlar en basta da Max Horten -Indische Stromungen
in der islamischen Mystik- sufiligin gucli bir Hint etkisi alunda kaldig
karusindadir. Louis Massignon bu savin abartih oldugunu gostermisti (Es-
sai sur les origines du lexique technique de la vie mystique musulmane, s.
63-80). Son olarak da Mario Moreno Islam mistik gelenegindeki Hint kat-
kisimn énemi konusunda olumsuz sonuclara vardi (a.gy.,s.210vd.). Ama
daha 6zel bir sorun olan, Musliiman soluma tekniginin kokenikonusu hala
tartismaya agikur.

#  Krs. Mahfuz-ul-Hak, yay., Macma-ul-bahrain; or The Mingling of the Two
Oceans.

*  Dictionary of Islam, s. 703 vd.
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temrin ayni yakaryla birlikte hic¢ araliksiz surdarulurse ve gece giin-
diz, bu duay: zihinden tekrarlamakta sebat edilirse sonunda aranan
seye ulasilir: kalbin yeri bulunur ve onunla birlikte, onun i¢inde her
tirli mucize ve bilgiye de erisilir.”*

Jean Gouillard'm* Munzevi Nikeforos'tan® (13. ytizyihn ikinci ya-
r1s1) yeni cevirdigi bir parca: “Sana soyledigim gibi otur, aklini topla,
onu -yani zihnini ‘diyorum- burun deliklerine sok; nefes kalbe gitmek
icin bu yolu kullanir. It ony, icine ¢ektigin havayla birlikte kalbine in-
meye zorla. Oraya varinca, nasil bir seving dogacak i¢cinde goreceksin;
hi¢ pisman olmayacaksin buna. Uzun bir yoklugun ardindan evine do-
nip de karisini ve cocuklarini gértunce sevincini gizleyemeyen adam
gibi; iste boyle zihin de ruhla birlesince sozle ifade edilmez bir seving
ve haz icerisinde, kabina sigamaz hale gelir. Kardesim, zihnini oradan
ctkmakta acele etmemeye alistir. Baslangicta zihin, bu kapanma ve ice
buzugsme konusunda gevsektir. Ama buna bir kez alisinca disaridaki
dongiilerden zevk almaz olur. Cunku “Tanrrmin kralligy icimizdedir”
ve bakislarini ona cevirip onu saf duasiyla izleyen kisi dis dunyanin
tamamini bayagi gorur ve kugumser.”

18. yuzyila gelindiginde, Hesykhasmoscularin ogretileri ve teknik-
leri Aynaroz kesislerinin hala asina olduklar seylerdi. Iste Nikodemus
Hagiorit'in Encheiridion'undan bazi parcalar: “... Yeni baslayanlar, zih-
nin bu ice donustunt, kutsal Perhizei Babalarin ogrettikleri gibi, bast
egip sakallar gogsun tist tarafina yaslayarak yapmaya alismalidirlar...”°

“Dua ederken neden nefesini tutmak gerekir. Insanin zihni veya zihninin

7 Irénée Hausherr, La Méthode d’Oraison Hésychaste, s. 102.

%  Petite Philocalie de la priere du cceur, s. 204.

#9 “Bir soluma teknigiyle bir arada gerceklestirilen 1sa duasinin tarihi kesin

= n

olarak saptanabilen ilk tamg1”, (Gouillard, s. 185).
50

Aktaran I. Hausherr, a.g.y., s. 107.
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fiilleri kuguk yastan beri dis diinyadaki duyularla algilanabilir seylere
yonelip dagilmaya alistigl icin, bu dua yapilirken, doganin insam ahs-
urdig: gibi surekli nefes almak yerine, kutsal Babalarin 6grettikleri gibi,
i¢ ses duay: bir kez tamamlayincaya kadar nefes tutmak ve ondan sonra
nefesi birakmak gerekir. Cinka solumanin bu sekilde, gecici olarak
durdurulmasi yiiztinden kalp rahatsiz olup sikisir ve dolayisiyla istirap
ceker, cinku dogasinin gerektirdigi havay: alamaz; zihin de bu yontem
sayesinde daha kolay toplanip kalbe yonelir (...). Cinku nefesin boy-
le gecici olarak tutulmasiyla sert ve kalin kalp incelir ve kalbin nemi,
geregince zapt edilip 1sitilinca yumusak, duyarly, mutevazi hale gelir,
pismanhga ve kolayca gozyast dokmeye meyyal olur (...). Canku bu
kisa sureli nefes tutmayla kalp sikint ve 1sturap ceker ve bu sikint ve
1stirap sayesinde daha onceden yuttugu zehirli yemi, zevk ve gtinah
yemini kusup ¢ikanr...”!

Son olarak da uzun stre Simeon Yeni Teologos’a atfedilmis temel
eser, Kutsal Dua ve Dikkat Yontemimi anmak gerekir; “I. Hausherrin
oldukea inandirict gozuken bir tahminle ileri surdugu gibi, bu risale
bizzat Nikeforos tarafindan yazilmis olmasa bile pekala ayni doneme ait
olabilir.” Peder Hausherr, “La méthode d’oraison hésychaste” adli eserin-
de bunu hem yayimlamis hem de ¢evirmisti (bizi ilgilendiren parcanin
cevirisi s. 164-165tedir). Biz Jean Gouillardn yeni ¢evirisini alintihyo-
ruz: “O zaman bir kosedeki sakin, sessiz huicreye cekil ve sana soyledik-
lerimi ozenle tatbik et: Kapiy1 kapat, zihnini bos veya gecici her tarla
nesnenin ustine ytikselt. Sonra sakalini gogsune yaslayip hem beden
gozunu hem de tim zihnini karninin merkezine, yani gobek deligine
odakla, burnundan igeri ¢ektigin havayi rahat soluk alamayacak sekilde

sikistir ve kalbinin yerini, ruhun tim gugclerinin sik sik ziyaret etmeyi

1 Agy., s 109.
5! Gouillard, s. 206.
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yesinde karanliklarin ortusu yirtilir ve biling, yogunlasmay: (dharana)
gerceklestirebilecek hale gelir (yogyata) (11, 53). Yogin yogunlasmasinin
niteligini pratyaharayla olcebilir (genellikle “duyularin ¢ekilmesi” veya
“dalginlik hali” diye cevrilen bu terimi, “duyumsal etkinligi dis nesne-
lerin egemenliginden kurtarma yetenegi” diye karsilamay tercih ediyo-
ruz). Yoga-siitra, 11,54’e gore, pratyahara, zihnin (¢ita) duyumlara, sanki
gercek bir temas sozkonusuymus gibi sahip olmasi yetenegi olarak da
anlasilabilir.

Bhoca bu sutra’yr yorumlarken, duyularin nesnelere yonelmek ye-
rine “kendi iclerinde kaldiklari’ni soyler (svartipamatre svasthanam).
Duyular artzk dis nesnelere yonelmese ve etkinlikleri dursa da, biling
(¢ita) duyumsal temsillere sahip olma 6zelligini yitirmez. Cita bir dis
nesneyi tamimak isteyince, duyumsal bir etkinlikten yararlanmaz; bu
nesneyi sahip oldugu guglerle taniyabilir. Dogrudan musahedeyle elde
edilen bu “bilgi” Yoga bakis acisina gore olagan bilgiden daha etkilidir.
“Yoginin bilgeligi (pracid) o zaman her seyi oldugu haliyle bilir” diye
yazar Vyasa, %

Duyumsal etkinligin dis nesnelerin egemenliginden cikmasi
(pratyahara) psiko-fizyolojik riyazetin son asamasi olarak kabul edilebi-
lir. Artuk duyular, duyumsal etkinlik, bellek vb. yoginin “dikkatini da-
gitmayacak”, “aklini karistirmayacakur.” Her turlu etkinlik askiya alin-
mustir. Cita -disaridan gelen duyumlari dizenleyen ve aydinlatan psisik
kutle oldugu icin- kendisiyle nesne arasina duyularin girmesine gerek
kalmadan da, nesneler icin ayna islevini gorebilir. Yoga'ya yabanci olan
insan boyle bir 6zgurluge sahip olamaz, cinkt onun zihni istikrara ka-
vusamaz, tam tersine sirekli olarak duyularin etkinliginin, bilincaltinin
ve “yasama achgi’nin saldirisina ugrar. Cita, citavrtti nirodhah1 (yani

psikolojik-zihinsel hallerin yok edilmesini) gerceklestirerek kendi icin-

®  Yoga Bhashya, 11, 45.
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de kalir (svartiipamatre). Ama bilincin bu “6zerkligi” gorungulerin yok
edilmesine yol agmaz. Yogin, gorungtlerden kopsa da onlar1 temasaya
devam eder. O zamana dek yapug gibi onlan formlar (ripa) ve zihinsel
haller (¢itavrtti) aracihigiyla bilecegine, yogin tiin nesnelerin dogrudan
ozunu (tattva) seyreder.

Yoginin dis dinyanin uyarilarina, bilincaltinin dinamizmine kars
kazandig1 ve pratyahara araciligiyla gerceklestirdigi bu ozerklik ona,
metinlerde samyama diye gecen ugla bir teknigi deneyimleme ola-
nagini verir. Bu terim Yoga meditasyonunun son asamalarini, “Yoga
uzuvlar’”nin son tucunu ifade eder: yogunlasma (dharana), gercek an-
lamda meditasyon (dhyana) ve samadhi. Bu tinsel alistirmalara ancak
tam diger fizyolojik temrinler yeterli dlctide yinelenip, yogin bedenine,
bilincaltina ve psikolojik-zihinsel akisina kusursuz bi¢cimde hakim ol-
may1 basardiktan sonra gecilebilir. Hicbir yeni fizyolojik teknik gerek-
tirmediklerini vurgulayabilmek icin, bu temrinler latif (antaranga) diye
nitelenir. Birbirlerine oylesine benzerler ki, iclerinden birine (6rnegin
yogunlasmaya) girisen yogin orada guclikle kalabilir ve hatta kimi za-
man tim c¢abasina ragmen “meditasyon”a veya “samadhi’ye dogru ka-
yar. Bu nedenle bu son ti¢ Yoga alistirmasina ortak bir isim verilmistir:
samyama.®!

“Yogunlasma™ (dharana, koku dhr: “siki tutmak”) ashnda bir
ekagratadir, “dastncenin bir tek noktada toplanmasi”dir, ama icerigi
sadece kavramsaldir.®? Baska bir deyisle dharana -zaten tek amaci psi-
kolojik-zihinsel akisi durdurmak ve “tek bir noktada toplamak” olan
ekagratadan ayrildigl nokta da budur- bu “tek noktaya toplanma®yi
idrak etmek amaciyla gerceklestirir. Pataricali bu konuda soyle bir ta-

nim yapar: “dustncenin tek noktaya toplanmasi” (desabandhagcitasya

81 Vacaspatimisra, ad Vyasa, 111, 1.
62 Bkz. Not II, 3.
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dharana®). Vyasa genellikle “gobek deligine merkezine (¢akra), kalp lo-
tusuna, kafann icindeki 151ga, burnun ucuna, dil ucuna veya herhangi
bir yere veya dis nesneye” yonelinerek yogunlasmanin tatbik edildigini
belirtir.®* Vacaspatimisra, dustincenin toplandigi bir nesnenin yardimi
olmadan dharananin elde edilemeyecegini ekler.

Vyasa, Yoga-sitra, 1,36'y1 yorumlarken saf 1sik deneyimine ulasma-
y1 saglayan “kalp lotusu’na yogunlasmadan so6z ediyordu. Su ayrintiyl
aklimizda tutalm: “kalp lotusu™na yogunlasma sayesinde kesfedilen
“i¢sel 151k.” Daha once Upanisadlar’da da bu deneyimden bahsedilir ve
orada da hakiki Benlikle (atman) karsilasma baglami sozkonusudur.
“Kalp” 1s1g1n1n, Upanisadlar sonrasi ¢agin tim Hint mistik yontemle-
ri izerinde olaganusti bir etkisi olacaktr. Vacaspatimisra, Vyasanin
bu metninden soz ederken, kalp lotusunu uzun uzun betimler: Sekiz
ta¢ yapragl vardir ve karin boslugu ile gogus arasinda bas asagy durur;
soluma durdurularak (recaka) ve biling (¢ita) onun tzerine yogunlas-
uirilarak basi yukar cevrilmelidir. Lotusun ortasinda gunes kursu ve A
harfi bulunur ve uyaniklik halinin merkezi orasidir. Ustinde ay kursu
ve U harfi bulunur, burasi uyku merkezidir. Daha yukarida da M har-
fiyle birlikte “ates cemberi” vardir, burasi da derin uyku merkezidir.
Nihayet bu sonuncunun da tsttunde “6zii hava olan en st halka” bulu-
nur; dorduncu halin (turiya, “kataleptik hal”) merkezidir. Bir ucu gunes
halkasina ve diger halkalara baglanan, diger ucu yukar1 donuk “Brahma
siniri (nadi)” bu son lotusta, daha dogrusu onun tohum zarinda bulu-
nur: Susumna adi verilen ve dis halkalardan gecen nadi oradan baslar.
Burast ¢itanin merkezidir; yogin, bu belirli noktaya yogunlasarak cita

bilincini elde eder (baska bir ifadeyle, bilincin bilincine varir).

8 Yoga-sitra, 111, 1.
o Agy., L 1.
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Okuru sikma ihtimalini goze alarak, Vacaspatimisranin metni-
ni olabildigince yakindan takip ettik. Burada sozkonusu olan sadece
Yoga meditasyonu ve yogunlasmasi alistirmalar1 sirasinda varligini
aciga vuran “organlar’in “mistik” veya “latif fizyolojisi”dir. Tantracili-
gin meditasyon tekniklerini anlatirken bu sorunun yeniden tzerinde
durmak zorunda kalacagiz; o zaman “latif organlar”, mistik harfler ve
biling halleri arasindaki bagintilan gosterme firsatim bulacagiz. Ama
Pataicalinin temsil ettigi klasik Yoga geleneginin, Hint tinselligi tari-
hinde ¢nemli rol oynayacak “mistik fizyoloji” semalarim bildigini ve
kullandigim simdiden belirtmek onemliydi.

Vichanabhikshu, Yogasara-samgraha adli eserinde® Isvara Gita’dan
bir bolum alinular; bu bolume gore, dharana suresi on iki pramayamahk
bir zaman dilimine yayilir. “Zihnin bir nesneye yogunlasmasi (dharana)
icin gereken zaman on iki prarmayamanin tuttugu zamana esittir” (yani
on iki denetimli, esit ve yavaslatilmis nefes alip verme siiresine). Bu
tek nesneye yogunlasma on iki kez uzatilarak “Yoga meditasyonu™na,
dhyanaya erisilir. Patancali dhyanay1 “birlesmis dustncenin bir akist”
olarak tanimlar® ve Vyasa bu tanima su acitklamayi ekler: “Diger nes-
neleri 6zarnsemek icin harcanan her turli ¢abadan bagimsiz olarak
sadece meditasyor nesnesini 6zimsemeye yoénelik zihinsel sureklilik
(pratyayantarenaparamrsto).” Vichanabhikshu bu sureci soyle aciklar:®”
Bir noktada dharapa uygulandiktan sonra zihin, meditasyon nesnesinin
yardimiyla, baska bir islevin istenc dist muidahalesinin yarattug herhan-
gl bir kesintiye ugramadan, yeterince uzun sire kendiyle kars: karsiya

kalmay1 basarmissa o zamarn dhyanaya erisilir. Ve kalbin lotusunda bu-

& Yay. G. Cha,s. 43 vd.

% Yoga-sutra, I11, 2.

7 Yogasara-samgraha, yay. Jha , s. 45.
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lundugu hayal edilen Vishnunun veya baska bir tanrinin temasasina
dalinmasini 6rnek verir.

Bu Yoga “meditasyonu’nun Yoga disi meditasyondan tamamen
farkl oldugunu belirtmeye bile gerek yok. Oncelikle hi¢bir “zihinsel
sureklilik” olagan psikolojik-zihinsel deneyim cercevesinde Yoga yon-
temlerinin erismemizi sagladigr yogunluk ve safhga ulasamaz. Tkinci
olarak, Yoga disi meditasyon yogunlastigl nesnelerin ya dissal bigi-
minde ya da degerinde takilip kalir; halbuki dhyana nesnelere “nifuz
etmeyi” onlar1 buyusel bir bicimde “6ziimsemeyi” saglar. Ornegin,
gunimuzde ogretildigi bicimiyle “ates” tizerine Yoga meditasyonunu
ele alahm (meditasyon, yoginin éntunde bulunan kor halindeki birkac
komur pargasina yogunlasmakla, dharana’yla baslar); bu meditasyon
yoginin yanmé gorungusunt ve onun derindeki manasini kesfetmesi-
ni saglamakla kalmaz, ayrica: 1) kozde vuku bulan fiziksel-kimyasal
streci insanin i¢indeki yanma stireciyle ozdeslestirmesini; 2) bu atesi
gunesin vb. atesiyle 6zdeslestirmesini; 3) tam bu ateslerin icerigini bir-
lestirip varolusun “ates” cinsinden bir goriisunu elde etmeyi; 4) hem
astral duzeyde (gunes), hem fizyolojik dizeyde (insan bedeni) hem de
en ufak duzeyde (“ates zerresi”) bu kozmik sturece nufuz etmeyi; 5) tim
bu duizeyleri hepsinde ortak olan bir hale, yani “ates” olarak prakrtiye
indirgemeyi; 6) pramayama, solumay durdurma (nefes = dirimsel ates)
sayesinde icsel atese “hakim olma”yy; 7) nihayet yeni bir “nufuz” saye-
sinde bu “hakimiyeti” éntunde bulunan kor atesi de icine alacak sekilde
genisletmeyi saglar (cinka yanma siireci evrenin bir ucundan digerine
her yerde aymysa, bu sure¢ tzerindeki her kismi hakimiyet kacinilmaz
olarak buttincal “hakimiyet’e yol agér) vb.

“Ates meditasyonunailiskin bazi alistirmalar bu sekilde - cok kaba-
taslak- betimlerken dhyand mekanizmasini oldugu gibi aciga cikarmak
gibi bir iddia tasimadik hig; bazi 6rneklere deginmekle yetindik. Zaten
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bu halin en 6zgul temrinlerinin sozle tarifi olanaksizdir ve bunda da sa-
sirtict bir taraf yoktur. A¢iklanmast asil guic olan “atesin ¢zi’ne “nufuz
etme” eylemidir; bunu ne siirsel imgelem turleriyle ne de Bergsoncu
sezginin turleriyle karistirmamak gerekir. Yoga “meditasyon™unu bu iki
irrasyonel cosku halinden ayiran sey, onun i¢ tutarliligl, ona eslik eden
ve onu yonlendirmeye asla ara vermeyen zihin agiklig: halidir. Gercek-
ten de “zihinsel sureklilik” asla yoginin istenci disina ¢ikamaz. Denetim
aliina alimmamis cagrisimlar, benzestirmeler, simgeler vb. bir an bile
bu sureklilige karisamaz. Meditasyon bir an bile, seylerin 6ztune nifuz
etmenin, yani son tahlilde gercegi “6ztimseme”nin, ona sahip olmanin

bir aract olmaktan ¢ikmaz.58

Isvara’nin Rolii

Yoga, Samkhya’dan farkh olarak, bir Tanrrmin, Isvaramin varligim
bildirir. Bu tabii ki yaratici bir tann degildir (daha once de gordugu-
muz gibi kozmos, hayat ve insan prakrti tarafindan yaraulmistr, cinka
hepsi ezeli tozden tiremistir). Ama Isvara baz insanlar igin kurtulus
surecini hizlandirabilir; samadhiye daha cabuk erisilmesini saglayabi-
lir. Patancalinin s6zunu ettigi bu Tanri, daha ¢ok yoginlerin tanrsidur.
Ancak bir yoginin; yani Yoga'yr secmis birisinin yardimina gelebilir.
Ustelik Isvaramin roli olduk¢a mitevazidir. Ornegin yogunlasma nes-
nesi olarak kendisini secen yoginin samadhiye ulasmasini saglayabilir.
Patancali'ye gore® bu tanrisal yardim bir “istegin” veya bir “duygunun”
degil -ctinki Tanr’nin ne istegi, ne de duygusu olabilir- Isvara ile pu-

rusha arasindaki “metafizik sempati"nin sonucudur. Yapilar1 arasinda-

% Daha ileride de gorecegimiz gibi, Yoga meditasyonu Budist tekniklerde en
onemli rollerden birini oynar.
% Yoga-sitra, 11, 45.
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ki denklik bu sempatiyi aciklar. Isvara ezelden beri 6zgur, varolusun
“acilari’nin veya “kirlenmeleri’nin (klesa) asla erisemedigi bir purusha-
dir.”® Bu metni yorumlayan Vyasa, “6zgurlesmis ruh”la Isvara arasinda-
ki farki soyle aciklar: Birincisi bir zamanlar psikolojik-zihinsel varolus-
la (aldatici da olsa) iliskide bulunmustur, Isvara ise her zaman 6zgur
kalmistir. Tanri ne ritdellere, ne sofuluga, ne de kendi “inayet”ine gos-
terilen imana kanar; ama onun 6z4, Yoga yoluyla ozgurlesmek isteyen
Benlik'le, deyim yerindeyse, icgudusel bir “isbirligine girer”.

Bu iki akraba varligi birbirine baglayan daha cok metafizik turde
bir sempatidir. Tanrr'nin bazi yoginlere -yani kurtuluslarini Yoga tek-
nikleri aracihgiyla saglamaya calisan bazi insanlara- karsi gosterdigi bu
sempatinin, Isvaramin bir zamanlar sahip oldugu insanlann kaderiy-
le ilgilenme yetisinin son asamast oldugu soylenebilir. Bu nedenle ne
Pataricali ne de Vyasa Tanrimin dogaya mudahalesini kesin bir bicimde
aciklamayi basarabilir. Isvaranin Samkhya-Yoga diyalektigine bir an-
lamda disaridan girdigi fark edilir. Nitekim Samkhya, “erekbilimsel
icgudus” sayesinde Tozun (prakrti) insanin kurtulus streciyle isbir-
ligine girdigini aciklar (Yoga da bu aciklamay: sahiplenir). Dolayisiy-
la Tanr'min bu ozgurligun elde edilmesinde oynadig: rol 6nemsizdir;
varolusun aldatici aglarina yakalanmis ¢ok sayida “Benligi” (purusha)
kurtarma isini dogrudan kozmik toz (prakrti) tistlenmektedir.

Patancali, Samkhya kurtulus ogretisinin diyalektigine bu yeni ve
(son tahlilde) tamamen yararsiz Isvara 6gesini soksa da, ona daha ge¢
doneme ait yorumcularin verecekleri kadar buytk bir 6nem atfetme-
mistir. Yoga-siitralarda en onemli sey teknik, baska bir deyisle yoginin
kendine hakim olma ve yogunlasma istenci ve kapasitesidir. Patancali
buraya (kurtulus diyalektigi icine) Isvara’yr sokma gereksinimini niye

duymustu? Cunkd Isvaranin deneyimde bir karsihgi vardi: Nitekim

©oAgy., 1 24
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Isvara, yoginin Isvarapranidhana yapmasl, yani Isvara’ya yurekien bag-
lanmas1 kosuluyla samadhiye yol agabilir.” “Klasik gelenegin” gecerli
kildigy buttn Yoga tekniklerini derlemeyi ve tasnif etmeyi amaclayan
Pataficali, yalnizca Isvara’ya yogunlasmakla mumkiin hale gelen bir dizi
deneyimi yok sayamazdi. Baska bir ifadeyle, tamamen buytsel, yaniyal-
nizca ¢ilecinin kisisel istencine ve guclerine basvuran bir Yoga gelenegi-
nin yani sira, “gizemci” bir gelenek daha vardi. Bu ikinci gelenekte, bir
Tanrr'ya -cok seyreltilmis, ¢cok “entelekttiel” duzeyde de olsa- baglanma
sayesinde Yoga uygulamasinin son asamalar1 kolaylasiyordu. Zaten en
azindan Patafcali ve onun ilk yorumcusu Vyasa'da tamuldig1 sekliyle
Isvara, yaratic1 ve her seye gucti yeten Tanrinin yuceliginden de, ce-
sitli gizemci anlayislarin dinamik ve vakur tanrisina 6zgi pathos’tan da
yoksundur. Ashnda Isvara, yoginin arketipinden baska bir sey degildir:
O bir makro-yogin, buyuk olasilikla da bazi Yoga mezheplerinin piri-
dir. Nitekim Pataficali, [svaranin haurlanamayacak kadar eski caglarda
yasamis bilgelerin gurusu oldugunu belirtir; ciinki, diye ekler, Isvara
zamana bagimh degildir.”

Bununla birlikte anlami ancak daha ileride belirginlesecek bir ay-
rintiyl da simdiden akilda“tutalim. Pataicali, hic de gerekli olmadig
halde bir “Tanr”y1 kurtulus diyalektiginin icine katsa da, ona epey
miitevazi bir rol yikler: Isvara onu yogunlasma nesnesi olarak secen
birinin samadhiyi elde etmesini kolaylastirabilir. Ama samadhi -asa-
gida gorecegimiz gibi- bu “ Isvara yogunlasmasi” olmadan da elde
edilebilir. Budhanin ve cagdaslarinin uyguladign Yoga bu “Tanrr'ya
yogunlasma”dan pekala vazgecebilecektir. Zaten Samkhya diyalektigi-
ni (darsanasiny) oldugu gibi kabul edecek bir Yoga’yr tasavvur etmek

cok kolaydir ve boyle bir Yoganin, yani buytsel ve tanritanimaz bir

moAgy.,ll, 45
7o Agy.l 26.
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Yoganin varolmadigina inanmak icin gecerli hicbir neden bulunmu-
yor. Yine de Pataficali Yoganin i¢ine Isvara’y1 katmak zorunda kalmis-
ur, ¢unkil Isvara, deyim yerindeyse, deneysel bir veriydi. Gercekten
de yoginler, sadece Yoga teknigine uyarak kurtulabilecekleri halde,
Isvara’ya da basvuruyorlard.

llerleyen bolumlerde sayisiz bi¢imi altinda daha iyi tanimay1 6g-
renecegimiz buyu-gizemcilik kutuplasmasiyla karsilasiyoruz bu nok-
tada. Asil dikkat cekici olan, ge¢ donem yorumcularinda Isvaramin
giderek- etkinlesen bir rol oynamasidir. Ornegin Vagaspatimisra ve
Vicaanabhikshu Isvara’ya buyuk 6nem vermistir. Ger¢i bu iki yorumcu
Patancali'yi ve Vyasa'y1 kendi caglarindaki tinselligin 1s1ginda degerlen-
dirmislerdir. Ve bu insanlar buttin Hindistan1 gizemcilik ve sofuluk
akimlarinin sardig1 bir cagda yasamistir. Ama “klasik” Yoga sozkonusu
oldugunda asil anlamli hale gelen zaten “gizemciligin” kazandig1 nere-
deyse evrensel denebilecek bu zaferdir; cinku boylelikle klasik Yoga
baslangicta ayirt edici niteligini olusturan seyden, yani “btiyti”’den uzak-
lasmistir. Bazi Vedanta diistincelerinin ve bhakti’'nin (mistik adanmislik)
birlesik etkisi altindaki Vicnanabhikshu da “Tanrinin lutfu” tizerinde
uzun uzadiya durur.” Bagka bir yorumcu, Nilakantha, Tanrrnin etkin
olmadigini, ama yoginlere “bir miknats gibi” yardim ettigini agiklar.™
Ayni yazar Isvara’ya, insanlarin yasamim oénceden belirleme guictine
sahip bir “irade” atfeder; cunku “yiceltmek istediklerini iyi eylemler
yapmaya zorlar ve yok etmek istediklerini de kotu eylemler yapmaya
zorlar.””® Patancalinin Isvara’ya verdigi mitevazi roliin ne kadar uza-

gindayiz aruk!

™ Yogasara-samgraha, yay. Jha, s. 9, 18-19, 45-46.
™ Krs. Dasgupta, Yoga as Philosophy, s. 89.
” Agy.,s. 88.
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Enstaz Ve Hipnoz

“Yoga uzuvlari’nmin (yogariga) son uct, hatirlanacag: tzere, bir-
birlerine oylesine siki sikiya bagh “deneyimler”i ve “haller”i temsil
eder ki, hepsine birden ayni ad verilmistir: samyama (tam karsilig
“birlikte gitmek”, “vasita”). O zaman samyamay: belli bir “duzlem”de
(bhumi) gerceklestirmek, orada ayni anda “yogunlasma’y1 (dharana),
“meditasyon”u (dhyana) ve samadhiyi gerceklestirmek anlamina ge-
lir; bu “duzlem” veya duzey ornegin cansiz madde duzeyi (toprak
vb.) veya yanict madde duzeyi (ates vb.) olabilir. “Yogunlasmadan
“meditasyon”a gecis hicbir yeni teknik uygulama gerektirmez. Aym
sekilde yogin “yogunlasma”y1 ve “meditasyonu” basardig: andan itiba-
ren, samadhiyi gerceklestirmek i¢in hicbir ek Yoga alistirmasina gerek
kalmaz. Samadhi,’® cilecinin buttiin tinsel ¢aba ve alisirmalarinin ni-
hai sonucu, taclanmasidir.

Sozkonusu “enstaz’in tam olarak neyi kapsadigini iyt anlamak icin
sayisiz guclugun asilmasi gerekir. Samadhi kavraminin Budist literattr-

de ve “barok” Yoga tirlerinde aldig1 yan anlamlar bir kenara biraksak

Enstaz (Ing. enstasis, fr. enstase) olarak karsiladigimiz ve orijinal metinde
samadhi halini anlatmak i¢in kullanilan bu sozcuk Hindu, Budist, Cayna
yogasindaki 6zne ile nesne arasindaki mesafenin ortadan kalkug ust duzey
zihinsel hallerden birisini, bilincin belli bir odaga tam olarak yogunlasma-
sin, o noktada emilmesini ifade eder. Enstaz veya ayni anlama gelmek tize-
re samadhi meditasyonun kendisinden ziyade meditasyonun sonucu olan
bir haldir. Sanskrit bir sozctk olan samadhi birlik, batanluk; icinde eriyip
yok olma, zihnin mutlak yogunlasmasi; birlesme anlamlarina gelir. Bu te-
rim Bau dillerine genellikle “yogunlasma” diye cevrilir; ama boyle olunca
dharana’yla karistirilma tehlikesi bas gosterir. Bu nedenle orijinal metinde
enstaseen stasis olarak karsilanmis ve biz de burada genellikle samadhi ve
kimi yerlerde enstaz olarak ifade ettik.
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ve sadece Pataricali ile yorumcularinin ona verdigi anlami ve degeri
dikkate alsak bile, gucliikler ortadan kalkmaz. Ctnkut samadhi bir yan-
dan hangi acidan bakilirsa bakilsin betimlenemez bir “deneyim”i ifade
eder; diger yandan da bu “enstatik deneyim” tek degerli degildir, ¢cok
sayida kiplige sahiptir. Samadhinin nelere gonderme yapugini adim
adim ilerleyerek gormeye calisalim. Terim once bilgi kuramuyla iliskili
(gnosiological) bir anlamda kullanilir; samadhi dustincenin, kategorile-
re ve imgeleme basvurmaya gerek kalmadan, nesnenin formunuhemen
yakalamasini saglayan muisahede halidir; nesnenin “zatinda” (svartpa),
oz itibariyla ve sanki “kendi kendisinden bosalmis” gibi gorunmesi-
ni saglayan bir haldir bu (arthamatranirbhasam svariipasinyamiva).”
Vacaspatimisra bu metni yorumlarken Vishnu Purarma’dan bir bolum
alinular (V1,7,90); bu bolumde, “imgelem”ini kullanmaktan vazgecen
yoginin artik meditasyon fiili ile meditasyon nesnesini birbirinden ayri
gormedigi soylenir. Nesne hakkindaki bilgiyle, bilgi nesnesi arasinda tam
bir ortusme sozkonusudur; bu nesne artik bilince, onu belirleyen ve bir
gorungu olarak tanimlayan iliskiler olarak degil, “kendi kendisinden
bosalmis” bir sekilde verilir. Boylece yanilsama ve imgelem (kalparia)
samadhi tarafindan kesin bicimde yok edilir. Veya Vicnanabhikshunun
ifade ettigi gibi,”® “dhyana’ meditasyonun ayrismis kavramlarindan,
meditasyon nesnesi ile meditasyon yapan oznenin ayrlhigindan kur-
tulup sadece meditasyon nesnesinin formunda varligini surdartnce”
yani “nesne’nin (diinyanin) “bilme-sahip olma” haline déntsmesinde
ifadesini bulan bu yeni ontolojik boyut disinda baska hicbir sey kalma-
~yinca, samadhiye erisilir. Vichanabhikshu, dhyana ile samadhi arasinda

" Yoga-siitra, 111, 3.

78

+ Yogasara-samgradha, yay. Jha, s. 44.
7 Dhyana: (Skr. meditasyon, dalma). Tek bir nokiaya yogunlasarak zihinsel
dalgalanmanin tstesinden gelme hali, Yogamin yedinci uzvu. (Cev.)
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belirgin bir farklilik oldugunu da ekler: “Sayet duyular akil celici nes-
nelerle temasa gecerse” meditasyon sekteye ugrayabilir, oysa samadhi
uyaranlara tamamen kapali, sarsilmaz bir haldir.

Yine de bu Yoga halini basit bir hipnotik trans olarak gérmemek
gerekir. Hint “psikolojisi” hipnozu bilir ve onu rastlantisal, gecici bir
yogunlasma haline (vikshipta) baglar. Mahabharata’dan bazi metinler
hipnotik transa iliskin poptler Hint anlayisimi ortaya koyar; bu anla-
yisa gore, sozkonusu trans “biling nehri” 6ntine kendiliginden dikilen
bir settir sadece, yoksa bir Yoga ekagratas: degildir. Hintlilerin hipnozu
Yoga transtyla karistirmadiklari, érnegin Mahabharata’da yer alan bir
bolum okundugunda (X111, 40, 46, 50-51; 41, 13, 18) acikca anlasilir.
Bir kurban torenini yerine getirmek tizere kutsal mekan ziyaretine git-
mesi gereken Devasarman, muridi Vipula'dan karist Ruci’yi Indranin
bastan ¢ikariciligina karst korumasini ister. O zaman Vipula kadinin
gozlerinin icine bakar; kadin bakiglarin manyetik etkisini fark edemez
(uvasa raksane yukto na ca sa tam abudhyata®). Bu islemi yapan Vipula
gozuni “sabitledikten” sonra, ruhu da Ruci’nin bedenine girer ve kadin
“bir resim gibi tas kesilir.” Indra odaya girdiginde Rug¢i ayaga kaikip
ev sahipligi gorevini yerine getirmek ister, ama Vipula tarafindan “ha-
reketsiz kilinip baglandig1” i¢in “parmagini bile kipirdatamaz.” Indra
konusur: “Agk tanrist Ananganin tesvikiyle senin askin i¢in geldim
buraya, ey sen guluslu kadin!” Ama ona cevap vermek isteyen Rugi,
“ayaga kalkip konusamaz” ¢unku Vipula “Yoga zincirleriyle onun du-
yularini baglamis” (babandha yogabandhaic ca tasyah sarvendriyani sah)
ve kadinin yerinden kipirdamast olanaksizlasmistir (nirvikara, “degis-

mez, bozulmaz™). Hipnoz streci soyle ozetlenmistir: “Kendi gozun-

8 Mahabharata, X111, 40, 59.
& Agy., X, 41, 3-12.
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den ¢ikan 1sinlarn onun gozunden gelen 1sinlarla birlestirerek (samyoj-
ya) kadinin bedenine girdi, tipki ruzgarin havada kendine yol bulmasi
gibi” (40, 56-57).8? Diger yandan Bhatta Kallata, Spanda Karika baslikli
eserinde, hipnoz ve uyurgezerlik halindeki transla samadhi arasinda-
ki farkliliklar betimler.8* Vikshipta hali, duygusal kaynakl veya isteme
bagli bir felcten baska bir sey degildir; bu tutulma, sadece ve sadece
ekagrata aracihigiyla, yani zihinsel hallerin cogullugu (sarvartha) yok

edildikten sonra erisilen samadhiyle karisurilmamalidir.8*

“Destekli” Samadhi

Bununla birlikte samadhi, bilgiden cok bir “hal” Yoga'ya ¢zgu bir
enstaz kipidir. Birazdan gorecegimiz gibi, bu “hal”, “deneyim” teskil
etmeyen bir davrams yardimiyla Benligin (purusha) 6zina agiga ci-
karmasina izin verir. Ama her samadhi Benligi ortaya cikaramaz, her
“enstaz” nihai kurtulusu gerceklestiremez. Patancali ve yorumcula-
11 en Ustin yogunlasmanin bircok derecesini ve tarunt ayirt eder-
ler. Samadhi, bir nesne veya bir dustince yardimiyla (yani dustnce-
yi mekanin bir noktasina veya bir fikre toplayarak) saglanirsa, buna

sampraciata samadhi (“destekli” veya “farklilasmis” samadhi) denir.

& Hipnotik trans yoga yontemleriyle gerceklestirilse de, kendi i¢inde bir yoga
deneyimi degildir. Anlanlan Vipula bolumt hipnozun teknik bir nitelik ta-
simayan kaynaklarda da bulundugunu ve oldukc¢a dogru bir ifadeyle betim-
lendigini kanitlamaktadur.

8  Krs. S. N. Dasgupta, Yoga Philosophy in Relation to Other Systems of In-
dian Thought, s. 352 vd. Sigurd Lindquist, yoga deneyimlerinin hipnotik
niteligini kanitlamak i¢in koca bir kitap kaleme almistuir, Die Methoden des
Yoga. Yogayla asgari duzeyde bile bir iliskisi olsayd, boylesine tedbirsiz bir
savt hig ileri siirmezdi.

8 Yoga-sitra, 111, 11.

114



OZERKLESME TEKNIKLERI

Tam tersine, samadhi her turla (dissal veya zihinsel nitelikte) “iliski"nin
disinda saglanirsa, yani hicbir “baskaligin” mudahil olmadig:, yalniz-
ca varhgin butiiniyle idrakinden ibaret bir “birlesme” sozkonusuy-
sa, asampracnata samadhi (“farklilasmamis” samadhi) gerceklestirilmis
demektir. Vicnanabhikshu® sampracnata samadhinin hakikatin idraki-
ni sagladigindan bir kurtulus arac1 oldugunu ve her tir 1stiraba son
verdigini soyler. Ama asampracnata samadhi, “onceki butin zihinsel
islevlerin izlenimlerini (samskara)” yok eder ve yoginin gecmis etkin-
liklerinin harekete gecirdigi karma guglerini bile durdurmay: basarr.
“Sampracndata samadhi sirasinda” diye devam eder Vichanabhikshu,
“nesne tizerine meditasyon” disindaki tam zihinsel islevler “durduru-
lur” (“yasaklanir”); oysa asampraciata samadhide her turla “biling” yok
olur, zihinsel islevlerin tamami durdurulur. “Bu haldeyken zihinden
{cita) geriye kalan tek iz (ge¢misteki zihinsel isleyisin trtnu olan) iz-
lenimlerdir (samskara). Eger bu izlenimler de olmasaydi bilince geri
donmek olanaksizlasirdi.”

Demek ki birbirinden agik¢a farkly, iki “hal” simifiyla karsi karsi-
yayiz: Birinci dizi, Yoga’ya has yogunlasma (dharana) ve meditasyon
(dhyana) teknigi kullamlarak elde edilir; ikinci simif ise ashinda tek
bir “hali, kiskirnlmamis enstazi, “raptus™u®® icerir. Bu asampracnata
samadhinin de yoginin uzun cabalarmin sonucu olduguna kusku yok-
tur. O da ludedilmis bir hal, bir Tann vergisi degildir. Ik simifta yer

alan samadhi turleri yeterince smanip duyumsanmadan bu hale asla

8 Yogasara-samgraha, yay. Cha, s. 4.

% Kendinden gecme, esrime anlamlarina da gelen raptus sozcugu Latince
“yakalanmlg, ele gecirilmis, Ing. seized” karsihgidir. Hiristiyan teolojisinde
Isamn yerytuzune donustunde inananlarin Isa’yla hentiz gokteyken “bulusa-
caklarim” ifade etmek i¢in kullanihr. Metindeki kullanimu ilgili halin ken-
diligindeligini vurgulama amaciyla ilgili olsa gerek -yn.
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ulasilamaz. O kendinden once gerceklestirilmis sayisiz “yogunlasma”
ve “meditasyon”un taglanisidir. Ama hic¢ cagrilmadan, kiskirtilmadan,
onceden o6zel olarak hazirlanilmadan, kendi kendine gelir. Bu nedenle
ona “raptus” adi verilebilir.

Sampracnata samadhi bir¢ok asama icerir; cunku yetkinlestirile-
bilir bir stre¢ sozkonusudur ve mutlak, yitip gitmeyecek bir “hal’e
yol agmaz. Genellikle dort asama veya tur ayirt edilir: “muhakeme-
1i” (savitarka), “muhakemesiz” (nirvitarka), “disunumlu” (savicara),
“dustnum ustd” (nirvigara)®” Patancali'de baska bir terminoloji daha
vardir: vitarka, vigara, dananda, asmita.®® Ama bu ikinci listeyi ttreten
Vicnanabhikshunun belirttigi gibi, “dort terim tamamen teknik nite-
liktedir, uzlasimsal olarak farkli uygulama bicimleri icin kullanilirlar.”
Sampracnata samadhinin bu dort bicimi veya asamasi, diye devam eder
Vichanabhikshu, bir irmanma gosterir: Tanri'min (Isvara) inayeti bazi
durumlarda usttun hallere dogrudan erisilmesini saglar ve 0 zaman ha-
zirlik hallerini gerceklestirmek i¢in geri donmek gereksizlesir. Ama
bu tanrisal inayet ise karismadiginda, meditasyon nesnesini (érnegin
Vishnu) hic degistirmeden dort asamay1 basamak basamak gercekles-
tirmek gerekir. Bu dort asama veya basamaga da samapatti, “kaynasma-
lar” ad1 verilir.®®

11k asama olan savitarkada (bu asama “muhakemeli”dir® cunki ¢n-
cesinde hazirlik kabilinden bir ¢oztimleme yapilacagini varsayar) du-

stince, meditasyon nesnesinin “6zsel buttinligu” icinde onunla 6zdes-

8 Krs. Yoga-siitra, 1, 42-44.

8 A.gy., 1, 17. Dort sampracndta samddhi ile Budizmin dort dhyanas: arasin-
daki kosutiuk uzun stire énce fark edilmistir. Bkz. Not 11, 4.

8 Yoga-siitra, 1, 41, Vyasa ve Vacaspatimisranin yorumlariyla birlikte; ayrica

krs.

® Agy., 1 42
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lesir; cunku bir nesne bir seyden. bir kavramdan ve bir sozciikten olusur
ve gercekliginin bu t¢ “yont” meditasyon sirasinda dustinceyle (cita)
kusursuz bir uyum icine girer. Savitarka samadhi, maddi gértunamleri
(sthiila, “kaba”) icinde distuntlen nesnelere yogunlasmayla elde edilir;
nesnelere yonelik bu “dogrudan algilama” onlarin hem ge¢misine hem
de gelecegine uzanir. Vicrianabhikshu, érnegin Vishnu'ya yonelik savi-
tarka samadhi uygulanirsa, der, bu tanr1 maddi bi¢imiyle ve kendisine
ait goksel bolgede dusunultr, ama gecmiste oldugu ve yakin veya uzak
bir gelecekte olacag: haliyle de algilanir. O halde bu samadhi targ, bir
gercekligin “kaba” yoniyle “kaynasma” (samdpatti) sonucu ortaya ¢iksa
da (verdigimiz érnekte, Vishnu'nun bedensel goruntumuntn dogrudan
algilanmasi) nesneyle dolaysiz bir iliskiden ibaret degildir, ayn1 zaman-
danesneyi “izler” ve onu kendi zamansal siresi icinde “6ztimser.”
Sonraki asama, nirvitarka (“muhakemesiz”) Vyasa® tarafindan su
ifadeyle anlatlir: “Bellek isleyisini durdurduktan, yani sézel veya man-
tiksal cagrisimlar kesildikten sonra, nesne isim ve mana yontnden bo-
saldiginda; distncenin nesnenin formuyla bir olup, sadece bu zaunda
nesneyle (svartipa) birlikte parlayarak kendini dolaysiz bicimde dustin-
dugu anda, cita, nirvitarkaya dontisir.” Bu meditasyon icinde dustnce
“ben”in varhgindan kurtulur, ctinka bilme edimi (“ben bu nesneyi tani-
yorum” veya “bu nesne benim”) yasanmaz artik; distince bu nesne olur
{ona donitsur).” Nesne artik cagrisimlar yoluyla -yani 6nceki temsiller
dizisine dahil edilerek, digsal iliskilerle (isim, boyut, kullanim, simf)
belirlenmek suretiyle bilinmez ve deyim yerindeyse dunyevi dustince-
nin alisilmis soyutlama streciyle yoksullastirilmaz -varolussal ¢iplaklig

icinde, somut ve indirgenemez bir veri olarak dogrudan kavranir.

o' Ad Yoga-sutras, 1, 43.

% Ad Yoga-sutra, 1, 43.
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Bu evrelerde sampracnata samadhinin belli bir “bilgi” sayesinde elde
edilen bir “hal” olarak ortaya ¢tkugini saptayalini. Musahede enstazi
mumkin kilar; enstaz da yeni bir mitisahedeye, yeni bir Yoga “hal”ine
yol acarak (veya bunu kolaylastirarak) gerceklige daha derinlemesine
nufuz etmeyi saglar. “Bilgi"den “hal”e bu geg¢isi hic unutmamaliyiz, ctn-
ki kanimizca samadhinin (ve zaten her turld Hint “meditasyonu”nun)
ayurt edici ozelligi budur. Hintlilerin bilmekten olmaya dogru gercek-
lestirmeye calistiklar paradoksal gecisi olusturan bu “duzey kopusu”
samadhide gerceklesir. Bilincin gerceklige egemen oldugu, onu 6ztum-
sedigi bu. akil tisttt deneyim, sonucta ttm varlik kipliklerinin kaynas-
masina yol acar. Samddhinin derindeki manasinin ve baslica islevinin bu
olup olmadigim ise biraz daha ileride gorecegiz. Simdilik tzerinde dur-
mak istedigimiz sey, gerek savitarkanin, gerekse nirvitarka samadhinin
“nesneler’in bicimsel birligi tizerine meditasyon ve yogunlasmayla elde
edilen “haller-bilis"ler oldugudur.

Ama seylerin 6ziine niifuz etmek isteniyorsa, bu evreler agilmalidir.
Yogin o zaman savi¢ara (“disunumlt”) meditasyona baslar; dustnce
artk maddi (atom birlesmelerinden, fiziksel parcaciklardan vb. olusan)
nesnelerin dissal géoruntimunde takilip kalmaz; tam tersine Samkhya
ve Yoga incelemelerinin tanmadtra adim verdikleri sonsuz kuguk ener-
ji cekirdeklerini tamyip bilir dogrudan dogruya. Maddenin “latif”
(suksma) yonu tzerinde meditasyon yapilir; Vicianabhikshunun soy-
ledigine gore, ahammkara ve prakrtiye kadar nufuz edilir, ama zamanin
ve mekanin bilinci bu meditasyona hala eslik etmektedir (su mekan
veya bu stre konusunda bir “deneyim” degil, zaman-mekan kategori-
lerinin bilincinde olmak sozkonusudur). Dustince, enerji olmak vas-
fiyla tanmatralarin trettikleri “duygulan” deneyimlemeden sozkonusu
tanmatralarla ozdeslestiginde (yani yogin onlar1 “ideal bir bicimde”,
herhangi bir 1stirap, zevk, siddet veya atalet vb hissine yol agmadan
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ve zaman ve mekan bilinci olmaksizin éziimsediginde) nirvicara haline
erisilir. O zaman dusunce fiziksel evrenin gercek temelini olusturan
bu sonsuz kigtik enerji cekirdekleriyle ic ice gecer. Bu, sadece vasfi
belirlenmis ve ayrilip bireylesmis gortungulere degil, fiziksel dunyanin
bizatihi 6ztine gercek bir dalistir.*

Sampracnadta samadhinin bu dort evresine bicasamadhi (“tohumlu
samadhi”) veya salambana samadhi (“destekli samadhi”) ad1 verilir; cun-
ku, der Viciianabhikshu, onlar bir “dayanak”la (destek) iliskilidir ve
bilincin gelecekteki islevleri icin “tohum” yerine gecen egilimler tre-
tirler.** Buna karsiik asampracnata samadhi, nirbica’dir, “cohumsuz”,
desteksizdir.®> Sampracnatanin dort evresi gerceklestirilince, “mutlak
bilgi yetisi” elde edilir (rtambharapracna).®® Bu, “tohumsuz” samadhiye
dogru bir agilimdir, cinkt mutlak bilgi, olmak ile bilmenin artik bir-
birlerinden ayrilmadig ontolojik dolulugu, tamhig kesfeder. Samadhi
i¢inde sabitlenen biling (¢ita) simdi Benligin (purusha) sirrina dogrudan
erme noktasina gelebilir. Bu musahedenin (ki ashinda bir “kaulim”dir)
gerceklesmis olmas bile, varolus acisinin silinmesi i¢in yeterlidir.??

Yine samdadhinin -tanimlanmasi ¢cok gug olan- bu noktasinda, mu-
sahedenin iki farkli tiruyle karsilasihir: 1) anandanugata (her tarla al-
gilamadan, hatta “latif” gercekliklerin algilanmasindan bile vazgecildi-
ginde, ebedi 1s1lunin mutlulugu ve sattvanin ozbilinci deneyimlenir)

ve 2) asmitdnugata (bu hale, aklin, buddhinin dis dinyadan tamamen

% Vyasa ve Vacaspatimisra bu evreleri Yoga-sitra, 1, 44, 45%e getirdikleri yo-
rumlarda tartisirlar.

% Ayrica bkz. Bhoja, ad Yoga-siitra, 1, 17.

% Vyasa, ad, 1, 2.

% Yoga-sutra, 1, 48.

97

Vichanabhikshu, Yogasara-samgraha, yay. Jha, s. 5.
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tecrit olup sadece Benligi yansitugy anda erisilir). Vichanabhikshu®
bu son miisahedenin adini, yoginin hakiki Benligine erismesi ve sunu
anlamasiyla acgiklar: “Ben (asmi) bedenimden gayriyim. Buna dharma-
megha-samadhi, “dharma bulutu” da denir.®® Bu teknik terimi cevirmek
guctur, cunku dharma bircok anlama gelebilir (diizen, erdem, adalet,
temel vb.), ama ayn1 zamanda yoginin icini birdenbire kaplayan bir
erdemler bolluguyla da (“yagmuru”) iliskili gibidir. Yogin hem bir doy-
gunluk hem de dunyadan kopmusluk hissine kapilir; her turla bilgi
ve her turlu bilince “yeter!” deme hissi uyanir icinde -ve bu tam vaz-
gecis hali onu asampracnata samadhiye goturtr. Gizemci yoginler icin
Tanrrnin (Isvara) esini bu asamada devreye girer: Vicianabhikshunun
(smrtiye ait) geleneksel bir imge kullanarak ifade ettigi gibi,'® 25. ilke
-yani purusha, Benlik- diger (prakrtiye bagly) 24 ilkeye benzemezliginin
farkina varinca, iste 0 zaman 26. ilke, yani Ytice Benlik, Tanr algilanir.
Samkhyayinlerin amaci olan hakiki Benligin temasa edilmesinden son-
ra sira, husu icinde Tanrrnin temasa edilmesine gelir. Ama daha 6nce
de haurlatngimiz gibi, Vichanabhikshu Yoga'y1 kisisel gizemciligin 1s1-
ginda yorumlar. Biraz sonra, “desteksiz samadhi” icinde gerceklestirilen
bu Benligi “disinme cabasi’nin sonuglarinin neler oldugunu gorece-
giz. Bu sonuclar sadece enstaza 6zgu degildir, cinki insanin ontolojik

statistuni butinlugi icinde sorgularlar.

Siddhi veya “Mucizevi Gii¢

Asampracnata samadhinin getirdigi sorunlara girmeden o6nce, diger
samadhi turlerinin sonuglarina biraz daha yakindan bakalim. Tabii ki

% Agy.,s 12.

%% Yoga-sitra, 1V, 29.

19 Yogasara-samgraha, yay. Jha, s. 13 vd.
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yogin sadece pratik sonugclarla ilgilenecektir: olagan deneyimle erisil-
mesine olanak bulunmayan bolgelere nufuz etme, o zamana dek deyim
yerindeyse dokunulmazliklarini korumus biling bolgelerine ve gercek-
lik kesitlerine temelltuk etme. Yogin meditasyon disiplini icinde bu asa-
maya erisince, “mucizevi gugler” (siddhi) edinir; Yoga-sutralarn II1. ki-
taby, 16. stitra’dan itibaren bu guiclere ayrilmistir. Yogin, “yogunlasarak”
“meditasyon yaparak” ve belli bir nesne ya da biittiin bir nesneler sinifi
karsisinda samadhiyi gerceklestirerek, bagka bir ifadeyle samyamay:
uygulayarak,'® deneyim icine katlan nesneye veya nesnelere iliskin
baz1 gizli “gtcler” kazanir.

Boylelikle 6rnegin samyamay: “nesne’nin ve “dustince”nin ayriligina
uygulayan yogin, tim yarauklarin ¢ighklarini bilir.*** Samiyamay: bi-
lincaluindaki tortulara (samskara) uygulayarak daha onceki varolusla-
rin1 ogrenir.'®® Yogin oteki insanlarin “zihinsel halleri’ni “kavramlar’a
(pratyaya) uyguladigr samyamayla bilir.!°* “Ama zihinsel haller hakkin-
daki bu bilgi, onlar1 tretmis nesnelerin bilinmesini gerektirmez, ¢tin-
ku sozkonusu nesneler yoginin d1'1§{lncesi/yle dogrudan baglant icin-
de degildir. Yogin zihinsel ask duygusunu bilir, ama askin nesnesini
tanimaz.”% Samyama -az 6nce de haurlattigimiz gibi- “Yoga uzuvlarnin
son tcunt ifade eder: dharana, dhyana ve samadhi. Yogin bir “nesne’ye,
bir “fikre” drnegin bilincalt tortularina (samskara) yogunlasmakla ise
baslar. Bu tortulara iliskin ekagrataya erismeyi basarinca, onlar ustu-

ne “meditasyon”a, yani onlar1 buyild bir bicimde éztimsemeye, sahip-

W0 Samyamanin  yoga tekniginin son asamalarini, yani: yogunlasmay:
(dharana), meditasyonu (dyana) ve samadhiyi ifade ettigini hatirlatalim.
12 Yoga-sutra, 111, 17.
103 Agy. I, 18.
0% Agy I, 19.
1 Vyasa,ad I1I, 19
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lenmeye baglar. Dhyana yani meditasyon, destekli samadhiyi, yani bica
samadhi tarindeki (verilen ornekte desteklerin dogrudan bilingalu tor-
tulart oldugu acikea bellidir) sampracndta samadhiyi muinkun kilar. Bu
tortulardan hareketle gerceklestirilen samadhi yoluyla sadece bu tortu-
larin idrak edilmesi ve buytusel olarak 6zumsenmesi saglanmaz (daha
once dharana ve dhyana da bunu saglamisti zaten), “bilgi’nin kendisi
de “sahip olma’ya donustarulur. Samadhinin verdigi sonug, meditas-
yon yapant kesintisiz bicimde meditasyon nesnesiyle 6zdeslestirmektir.
Bu bilincalu tortularini, o tortularin kendisi olacak kertede idrak eden
yoginin onlar1 artik sadece tortu olarak bilmekle kalmadigi, koptukla-
11 butintn icine yeniden yerlestirebildigi de ortadadir; kisacasi yogin
onceki varoluslarini ideal bicimde (yani onlar1 “deneyimlemeden”) ye-
niden yasayabilir. Tleride gorecegimiz gibi, dnceki yasamlarin bilinmesi
Budizmde de ¢nemli bir rol oynar ve “zamandan ¢ikis”in Hint riyaze-
tinin baslica izleklerinden birini olusturdugu dikkate alimirsa, bu du-
rum kolaylikla aciklanabilir. Ters yonde giderek (“tuylerin ters yontunde”
pratiloman), yani ilk varolusu, toplam ruh gocleri dongusinun teme-
linde yer alan “tohum-varolusu” harekete gecirenilk “an”a geri donerek,
zamandan ¢tkma isleminde basariya ulasilir. Daha ileride bu Yoga tek-
niginin 6nemini gorecegiz.

Oteki ornegi hatrlatacak olursak:1%¢ “Kavramlar”a iliskin saryama
sayesinde, yogin oteki insanlarin psikolojik-zihinsel hallerinin sonsuz
dizisini eksiksiz bi¢imde anlar; ¢inkd yogin bir kavrama “iceriden
hakim oldugu” andan itibaren bu kavramin oteki insanlarin ruhunda
uyandirabilecegi tim bilin¢ hallerini bir ekrana yansiilmis gibi go-
rir. Bu kavramin dretebilecegi sonsuz durumu gorur, ¢unki sadece

“kavram”in icerigini 6ztimsemekle kalmamis, onun icsel dinamizmine

%6 Yoga-sitra, 111, 19.
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de nufuz etmis, bu kavramda bulunan insan yazgisini sahiplenmistir
vb. Soz edilen guclerden bazilar1 daha da mucizevidir. Patancali siddhi
listesinde, Hindistan mitolojisinde, folklorunda ve metafiziginde ayni
ol¢ude saplant1 haline gelmis tum efsanevi “gticler”i sayar. Pataicali,
folklorik metinlerden farkli olarak, bu guglerle ilgili cok 6zet agikla-
malar da yapar. Ornegin Patanicali beden bicimine iliskin samyamanin
onu uygulayani nasil gorunmez kilabilecegini acgiklamak isterken,
samyamanin bedeni 6teki insanlar tarafindan algilanmaz kildigini soy-
ler ve “gozlerin 1s181yla dogrudan temas kesilince, beden yok olur”
der.!*” Sonsuz sayida Hint din, simya ve folklor metninde deginilen bir
mucize olan yoginlerin kaybolup sonra yeniden belirmesini Patancali
boyle aciklar. Vagaspatimisranin yorumu ise soyledir:'®® “Beden bes
o6zden (tattva) olusmustur. Bir bicime (riipa, ayni zamanda “renk” anla-
mina gelir) sahip olmasi sayesinde goz tarafindan algilanabilir bir nes-
ne haline gelir. Beden ve bicimi bu riipa sayesinde algilanan nesneler
olur. Yogin beden bi¢imi tizerine samyama uygulayinca, bedenin algi-
lanmasinin nedeni olan rengin (riipa) algilanabilirligini yok eder. Al-
gilama olanag: askiya alininca, yogin gériinmez olur. Bir baska kisinin
gozinun iginde tretilen 1stk yok olmus bedenle artik temasa gecemez.
Bagka bir deyisle, yoginin bedeni baska biri icin bir bilginesnesi olmak-
tan cikar. Yogin kimse tarafindan gorulmemek istediginde yok olur.”
Vagaspatimisranin bu metni, bir Yoga gorangusinu mucizeye hig bas-
vurmadan, alg1 kuramiyla agiklamaya calismaktadir. Zaten 6nde gelen
Yoga metinlerinin genel egilimi de, her turlu parapsikolojik ve dogaus-
ta gorunguyd, Yoga calisan kisinin edindigi “gticler”le aciklamak ve her
tarlu dogatisti mudahaleyi giindem dist birakmaktr.

Patancali, samyamayla elde edilen oteki “gtcler’e de deginir: 6lum

107 A gy 111, 20.

% AdAgy.
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zamanint Onceden bilme guct!®®, olagantstui fiziksel gugler!!?, “la-
tif” seylerin bilinmesi'!! vb. Samyama aya uygulanirsa, giines sistemi
bilgisine;**? gobek deligi cevresine (nabhicakra) uygulanirsa beden siste-
mi bilgisine'® erisilir; bogaz cukuruna (kanthakiipe) uygulanirsa aclik ve
susuzluk yok edilir;'** kalbe uygulanirsa, zihnin bilgisine erisilir.**> “Yo-
gin neyi bilmek istiyorsa, o nesneye yonelik samyama uygulamalidir.”!¢
Samyama teknikleri araciligiyla elde edilen bu bilgi, aslinda, yoginin
meditasyon yapug gerceklikleri 6ztimsemesi, onlara sahip olmasidir.
Hakkinda “meditasyon yapilan” her sey -meditasyonun buyula er-
demleri sayesinde- 6ztimsenir, sahiplenilir. Yogaya yabanci kisilerin
bu “guicler”i (siddhi) Yoga ugrastyla surekli karistirdigi anlasiimakradir.
Hindistan'da bir yogin her zaman bir mahasiddha, elinde gizli gucler
bulunduran biri, bir “buytici” olarak kabul edilmistir.''” Biytuctuniin

basrol demesek de her zaman ¢nemli rol oynadigl Hindistan'in tinsel

109 Agy. TI1,21.
0 A gy, I, 23.
moAgy. 1, 24
HA gy, 111, 26.
3 Agy, 111, 28.
A gy 11 29,
s A gy 111 33.

116

Vacaspatimisra, ad Yoga-stitra, 111, 30.
177 Bhoca, yoginin sekiz “buytuk giict” (mahasiddhi) hakkinda su listeyi ver-
mektedir (ad Yoga-sitra, 111, 44): 1. animan (ufalma), yani atomlar kadar
kuciicuk olabilme gucw; 2. laghiman (hafiflik), yan kadar hafifleyebilme
gucy; 3. gariman (agirhk); 4. mahiman (siirsizhk), herhangi bir nesneye
(6rnegin ay) hangi uzakliktan olursa olsun dokunabilme gucty; 5. prakamya
(dayanilmaz irade); 6. isitva (beden tuzerinde egemenlik ve manas); 7. va-
sitva (elementler vizerinde egemenlik); 8. kamavasayitva (arzularin yerine
getirilmesi). Ayrica bkz. Not 11, 5.
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tarihinde de goruldugu gibi, Yogaya yabana kisilerin bu gortsu tama-
men hatali da sayilmaz. Hindistan, insanin belli kosullarda “Insan-Tan-
11" olabilecegini hi¢c unutamamus; 1stirap, acizlik ve yoksunluktan olu-
san mevcut insanlhik halini hi¢ kabullenememistir. “Insan-Tanrilarin,
buaytculerin bulunduguna hep inanmistir cunka yoginler 6rnegi hep
gozunun ontnde olmustur. Tim bu “Insan-Tanrilarin ve buytcile-
rin insanlik halini asmak istedikleri acikc¢a ortadadir. Ama iclerinden
cok az1 siddha halini, “biiytct” veya “tanr1” halini asmay1 basariyordu.
Bagka bir deyisle: Ikinci yoldan ¢ikarma ¢abasini, “tanrisallik hali” icine
yerlesip kalma egilimini asmay1 basaranlarin sayisi cok azdu.

Hint anlayisinda bir seyden vazgecmenin olumlu bir degeri oldugu
bilinmektedir. Bir seyden vazgecen kisi kendisini bu nedenle yoksullas-
mis degil, tam tersine zenginlesmis hisseder; ¢ctinkt herhangi bir zevk-
ten vazgegerek elde ettigi gug, feda ettigi bu zevki ¢ok asar. Insanlar,
iblisler veya tanrilar vazgecme ve riyazet (tapas) sayesinde butiin evreni
tehdit edebilecek bir guice erigebilir. Mitlerde, efsanelerde ve masallar-
da baskahramani bir cileci olan (insan veya cin) ¢ok sayida oyku vardir;
bunlar “feragat” sayesinde elde ettikleri buytlu giicle bir Brahma’y1 veya
bir Vishniw'yu bile rahatsiz edebilirler. Tanrilar, ¢ilecinin kutsal gucun-
de boylesi bir artis1 engellemek i¢in, onu “bastan ¢ikarma’y1 denerler.
Bizzat Pataricali bu goksel, yani tanrisal varliklardan gelen bastan ¢ikar-
ma cabalarindan soz eder!™® ve Vyasa su actklamalari yapar: Yogin son
farklifasinis samadhi haline ulastiginda, tanrilar ona yaklasip soyle der:
“Gel ve burada gokte eglen. Bu zevkler imrenilecek zevklerdir, bu geng
kiz hayran olunacak kadar guizeldir, bu iksir yashligi ve olumu yok
eder” vb. Onu goksel kadinlarla, dogatstii gorme ve isitme duyusuyla,

bedenini bir “elmas beden”e donustirme vaadiyle kandirmaya ¢alisir,

U8 Yoga-sutra, 111, 51
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tek sozcukle ona tanrlik haline gecisi vaat ederler.'® Ama tanrilik hali
de mutlak 6zgurluge oldukea uzakur. Yogin, “yalnizca cahillerin arzu-
layacag1” bu “buyulu seraplar™, “dussel mahiyetteki bu sahte duyumsal
nesneleri” kendinden uzakta tutmali ve gorevinde, nihai kurtulusa eris-
mede sebat etmelidir.

Cunka cileci, kendini terbiye sayesinde elde ettigi buyulu gucleri
kullanmay1 kabul eder etmez, yeni guclere sahip olma olanagin yiti-
rir. Dunyevi yasamdan vazge¢meyi kabul eden kisi sonunda buyulu
gucler anlaminda cok zenginlesir; ama bu buyult gugleri kullanmanin
yoldan c¢ikariciligina boyun egen, kendini asma gticti bulunmayan basit
bir “biiytictt” olarak kalir. Ancak yeni bir fedakarlik ve buytntn bastan
ctkariciligina karst muzaffer bir mucadele ¢ileciye yeni bir manevi zen-
ginlesme saglayabilir. Patanicali’ye ve butin klasik Yoga gelenegine gore,
-her tarla “guct” kucumseyen Vedanta metafiziginden ise hi¢ s6z etmi-
yoruz bile- yogin sayisiz siddhi’yi elementler tizerinde -parcali ve gecici
bir- egemenlik kurmak igin degil, en ustin 6zgurluge, asampraciata
samadhiye erismek icin kullanir. Cinku gercek “egemenligi” “gizli guc-
ler” degil, samadhi temsil eder. Nitekim, Pataiicali'nin de dedigi gibi,'*
bu gugler ancak uyaniklik hali (vyutthana) icinde “kemal’dir (siddhi
teriminin tam karsiligi budur), ama samadhi hali icinde bunlar birer
engele donusur -Hint dustincesine gore her sahip olusun sahip olunana
bagimlilik anlamina geldigi dikkate alinirsa, bu durum olagandir.

Oysa, ileride de gorecegimiz gibi, zor kullanarak, buytyle fethedi-
len “tanrilik hali” 6zlemi, yoginlerin ve cilecilerin zihnini strekli mes-

gul etmistir. Vyasanin,'”! gogun katlarinda (Brahmaloka’da) oturan

9 Adagy.
120 Yoga-sitra, 111, 37.
21 Ad 11 26.
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baz1 tanrilarla siddhi asamasina gelmis, yani sampraciata samadhiyle
elde edilen “kemal’e ermis yoginler arasinda buytk bir benzerlik ol-
dugunu soylemesi de bu 6zlemi guclendirmistir. Nitekim, der Vyasa,
Brahmaloka’daki dért tann grubunun yaradilislart geregi sampracndta
samadhinin dort sinifina sirayla denk dusen bir “tinsel durumlar1” var-
dir. Bu tanrilar “destekli” (“tohumlu”) samadhi asamasinda takilip kal-
diklar i¢in nihai kurtulusa erisememistir; sadece olaganusti bir halden
yararlamirlar, yoginler de “kemalat” tizerinde egemenlik kurunca aym
hale erisirler.

Vyasanin bu yorumu 6nemlidir: Yoginlerin tanrilarla benzestirildi-
gini, baska bir ifadeyle Yoga yolunun -icerdigi “biiyt” ve “din”le- mi-
tolojik bir kemal, Hint panteonunda yer verilen sahsiyetlerin kemalini
sagladigini gosterir. Ama tipki sadece mutlak Varlik (Brahman) bilgisi
pesinde kosan Vedanta uygulayicist gibi, gercek yogin de tanrilik du-
rumuyla kandirilamaz; ¢ink bu durum ne denli parlak olursa olsun
yine de “kosullandirilmistir” -ve bilgiye, Benlige temellitk etmeye, yani

asampracnata samadhinin temsil ettigi nihai kurtulusa erismeye ugrasir.

“Desteksiz” Samadhi Ve Nihai Kurtulus

Sampracidta samadhinin cesitli dereceleri arasinda dustuncenin is-
tikrarsizhigindan degil de, destekli samadhi turleri arasinda var olan ya-
kin, organik bagdan kaynaklanan surekli bir dalgalanma vardir. Yogin
bu tarlerin birinden digerine gecer, disiplin altina alinmis ve arindiril-
mis bilincini sirayla muhtelif musahede cesitlerinde kullanir. Vyasa'ya
gore,*? yogin bu asamada tamamen arinmis kendi bilinciyle Benlik

arasindaki farkin hentuz bilincindedir; yani sadece 1siluli olus haline

2 Ad 1 2.
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(sattva) indirgenmis ¢ita ile purusha arasindaki farkin bilincindedir. Bu
farklilik yok oldugunda, ¢zne asampracnata samadhiye erisir; o zaman
her tarla vrtti yok edilir, “yakilir”; geriye sadece bilingsiz izlenimler kalir
(samskara)** ve hatta belli bir an gelir, bu ele avuca gelmez sarnskaralar
da tiketilir:'?* Iste “cohumsuz” hakiki samadhi budur (nirbica samadhi).

Patancali,'® iki tar farkhilasmamis samadhi veya daha dogrusu buna
erismek icin iki yol, iki olasihik bulundugunu belirtir: teknik yol (upaya)
ve dogal yol (bhava). Bunlardan birincisi, Yoga araciligiyla samadhiye
ulasan yoginlerin yoludur; ikincisi tanrilarin (videha, “bedensizler”).ve
“prakrtiicinde yutulmus” (prakrtilaya) ad1 verilen insanustu varliklar si-
nifinin yoludur. Burada da yoginlerin tanrilarla ve insantusti varliklarla
benzestirilmesiyle karsilasiyoruz. Biraz once sampraciata samadhinin
cesitli asamalarinda da ayni benzestirmeyi kesfetmistik. Patanicali’nin
bu sitra’sint yorumlarken Vyasa ve Vagaspatimisra yoginlerin teknikle
(upaya) elde ettikleri samadhinin ustunlugunu vurgular, ¢ciinku tanrila-

<o

rin deneyimledigi “dogal” samadhi binlerce kozmik déngu boyunca sur-
se de, yine de gecicidir. Bu arada insan Yoga'sinin tanrilarin ilk bakista
daha avantajli gérunen hallerinden tstunluginun nasil bir 1srarla ilan
edilip durulduguna da dikkat ¢ekelim.

Vicnanabhikshu olaylan biraz daha farkh gorur.*® Ona gore
upayapratyaya, “yapay” yontem (“dogal” olmadigi, bir kurgu oldugu
i¢in “yapay”dir) Isvara uzerine ve eger insan gizemci egilimde degilse
de, kendi Benligine samzyamay1 uygulamaktan ibarettir; bu, yoginlerin
genelde kullandiklar1 yontemdir. Ikinci yola, “dogal” yonteme (bha-
vapratyaya) gelince bazi yoginler farklilasmamis samadhiyi (dolayisiyla

133 Yoga-sutra, 1, 18, Vyasamn yorumuyla birlikie.

1% Agy.,l 51

12 Agy.,1, 19

126 Yogasara-samgraha, yay. Jha s. 18 vd.
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nihai kurtulusu) sadece isteyerek elde edebilirler; baska bir ifadeyle,
teknik yollardan gerceklestirilen bir zafer olmaktan cikip, kendiligin-
den bir isleme donusir bu olgu. Vicnanabhikshu'nun soyledigine gore,

ona bhava, “dogal” denir,'?’

cinki onu elde eden varliklarin dogusu-
nun (bhava) sonucudur; daha énceki bir varolusta yasanmis Yoga de-
neyiminin sonuglar1 sayesinde elverisli bir saatte dogus anlasilmalidir
buradan. Bu ikinci yol, bhavapratyaya, videhalarin (bedensiz varliklar),
prakrtilayalarin (prakrti icinde yutulmus varhklar) ve diger tanrisal var-
Iiklarin ayirt edici niteligini olusturur. Vichanabhikshu, videha ornegi
olarak Hiranyagarbha ve fiziksel bir bedene ihtiyaci olmayan, cinkit
“latif” bir beden i¢inde her tirlu fizyolojik islevi yerine getirebilen ote-
ki tannlar1 gosterir. Prakytilayalar, prakrti veya Tanr’mn canlandir-
dig1 prakrti tzerine meditasyona dalip Kozmik Yumurta'y1 (zihinsel
clarak) delen ve ttim zarlardan (avarana, “kihflar”), yani ezeli Grunda
(Zemin’e)**® tezahtir etmemis olus hali icindeki prakrtiye varincaya dek
tim kozmik tezahtir dizeylerinden gecen ve boylece Tanrsallik halini

elde eden insantistu varhklardir.*>®

27 Vichanabhikshu burada Vyasamin ve Vacaspatimisramin (ad Yoga-sitra, 1,
19) yorumundan ayrilmaktadir: Vyasa ve Vagaspatimisra, bhava terimini
“dinya” ile ve “dinyevi, Yoga dis1” yasamla iliskili olarak kavrar. O zaman
stitra su manay1 alr: Tanrlar, kutsal olmayan (bhava) yollardan saglanmis
bir samadhiye sahiptir. Bu, Vichanabhikshu'nun ileri stirdug, tanrlar do-
gal (yani kendiliginden) yollardan saglanmis bir samadhiye sahiptir, yoru-
.mundan farkhdir.

128 Metinde Almanca. Yunancadaki “logos” bizdeki “akil” kavramina asag: yu-
kar1 denk gelen Grund’u “Zemin” diye karsiladik. (Cev.)

129 Patancali (Yoga-siitra, 1, 20) yoginlerin asampraciata samadhiyi elde etmek

i¢in kullandiklan bes araci haurlaur: Yoga yoluna inang (sraddha), eneriji

(virya), bellek (smrti), samadhi ve hikmet (pracnd). Ashnda Patancali bu

sitra’da kurtulususaglamaktaaracilik eden bazi “Yoga uzuvlari™ni (yogariga)
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Vyasa®® sampracnata’dan asampraciiata samadhiye gecisi su sozlerle
ozetler: Yogin, dharma-megha-samadhi asamasinda iken kendiliginden
elde edilen aydinlanma (pracna, “hikmet”) yoluyla, “mutlak inziva”
(kaivalya), yani purushanmin prakrtinin boyundurugundan kurtarilma-
s1 gerceklestirilir. Vacaspatimisra da'* sampraciiatanin “meyve’sinin
asampracnata samadhi, bunun “meyve”sinin de kaivalya, kurtulus oldu-
gunu soyler. Ruhun bu olus halini, bilincin butun iceriginden bosaltil-
dig1 basit bir “vecit” diye degerlendirmek yanlis olur. Farklilasmamis
samadhi “mutlak bosluk” degildir. Bu terimin ifade ettigi “hal” ve “bil-
gi” asla mutlak bir bicimde bosaltilmis bir bilince degil, bilincte hicbir
nesne bulunmamasina géonderme yapar. Cinki biling bos degil tam
tersine, o anda olusun dogrudan ve buittinsel sezgisiyle doygunluk nok-
tasina ulasmistir. Madhavanin belirttigi gibi, “nirodhayn (her tarlu psi-
kolojik-zihinsel deneyimin kesin olarak durdurulmasi) bir var oimama
degil, daha cok Ruhun 6zel bir halinin dayanag: olarak dustunmek ge-
rekir.” Bu butunsel bosluga dalmaktir; bu kosullandiritmams hal artik
bir deneyim degil (¢cunk bilingle diinya arasinda iligski kalmamuistir),
“vahiy”dir. Gérevini tamamlayan akil (buddhi) geri cekilir, purushadan
ayrilir ve yeniden prakrtiyle buttunlesir. Benlik hur ve 6zerk olarak ka-
lir; kendi kendisinin seyrine dalar. “Insan” bilinci yok edilmistir; yani

aruik islememektedir, onu olusturan unsurlar ilk t6z icinde emilip yok

yinelemektedir. Vichanabhikshu (a.g.y. s. 18) bu yollardan bazilarim kul-
lanmakta tereddut eden yoginin, Tanrr'ya baglilik yoluyla asamprachata
samdadhiyi elde edebilecegini varsaymaktadir (krs. Yoga-siitra, 1, 23), ctinka,
diye ekler, baglilik beraberinde Tanrrnin liatfunu getirir. Ama daha énce de
soyledigimiz gibi, Vicranabhikshu Yoga'nin tanricl ve gizemci yanini one
cikanr hep.

B¢ AdIIL, 55.

B AdT 21
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olmustur. Yogin kurtulusa ermistir: Bir olu gibi dunyayla tam iliskisi
kesilmistir; o “yasayan bir olidar. O bir civan-mukta, “hayattayken
kurtulmus kisi"dir.**? Aruik zamanin egemenliginde degil, ezeli ve ebedi
bir simdiki zaman, Boethius'un ezeli ve ebediyi tanimlarken kullandig
terimle, nunc stans i¢inde yasamaktadir.!*?

Yoginin asampracnata samadhi i¢indeki durumu, bu duruma disa-
ridan bakildigi, kurtulus diyalektigi ve Benligin Tozle iligkileri agisin-
dan degerlendirildigi (bu diyalektigin Samkhya tarafindan gelistirildigi
sekliyle) stirece, boyledir. Ashinda cesitli samadhilerin “deneyimi” dik-
kate alinirsa, yoginin durumu daha celiskili ve alabildigine gorkemli
bir hal alir. Purusha tizerine “dusiinim*“tin ne manaya geldigine biraz
daha yakindan bakalim. Bu en tsttn yogunlasma ediminde “bilgi” bir
“edinim”le esdegerlidir. Cunku purushanin hakikatinin aracisiz belir-
mesi ayni zamanda Yoga disindaki kisinin erismesi olanaksiz bir on-
tolojik halin deneysel kesfidir. Bu anin, bir paradokstan baska turlu
tasavvur edilmesi gugtir; cinki bir kez o noktaya ulastiktan sonra hala
Benligin musahede edilmesinden veya insanin ontolojik déonustumun-
den ne olciide soz edilebilecegini su ya da bu bicimde belirlemek ola-
naksizdir. Purushay1 sadece “diisiinmek” bile bir mistik bilgi ediminden
oteye gecer, ¢cunku purushanin kendisi tizerinde “hakimiyet” kurmasini

saglar. Yogin, tek icerigi varlik olan bir “farkhlasmamis samadhi” araci-

132 “Ben”e iliskin hicbir referansi bulunmayan bir “tanik-biling’ten bagka bir
seye sahip olmayan civan-muktanin “kisisellikten arinmis durumu’na ilis-
kin bir ¢oziimleme icin, bkz. Roger Godel, Essais sur lexpérience libératrice.
Civan-mukta halinin klasik Yoga'nin onerdiklerinden farkh yollarla da elde
edilebilecegini, ama bu hali elde etmeye ancak Yoga'nin meditasyon ve yo-
gunlasma disiplinleri kullanilarak hazirlanilabilecegini belirtelim.

133 Bkz. Eliade, “Indian Symbolism of Time and Eternity,” Images and Symbols
icinde, s. 57-91.
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higiyla kendine sahip olur. Bu “sahip olusu” basit bir “kendini bilmek”
noktasina indirgersek (bu bilgi ne denli derin ve mutlak olursa olsun),
Hint paradoksuna ihanet etmis sayihiriz. “Kendine sahip olmak” insamn
ontolojik duzenini kokten degistirir. "Kendini kesfetmek” purushanin
kendini dustnmesi kozmik olcekte bir “duzey kopmasi™na yol agar;
bu ortaya ¢ikuktan sonra gercekligin halleri yok olur, varlik (purusha)
yoklukla (yani tam manasiyla “insan”la) ortusur; bilgi, bilenin bilineni
butinuyle 6ztiimseyip yutmasi sayesinde buyusel “hakimiyet’e donu-
sur. Ve bu kez bilgi nesnesi her turlu bicimden ve her turlu vasiftan
annmus, saf varhk oldugu icin, samadhi saf Varhkin é6ztiimsenmesine
yol acar. Purushanin kendine malum olmasi varhigin butinlugine sa-
hip olmayla esdegerlidir. Nitekim asampracfiata samadhide yogin bilfiil,
buttuncul Varlik olur.

Yoginin durumu dogal olarak celiskilidir. Cunku hayattadir, ama
yine de kurtulmustur; bir bedeni vardir, ama kendini de bilmektedir ve
bu nedenle o purushadir. Hem kendi vadesi icinde yasamaktadir, hem
olumsuzluge dahildir; son olarak da bir butin olarak Varlik'la ortusur,
ama onun bir zerresinden baska bir sey degildir vb. Ama Hint tinsel-
ligi en basindan beri bu aykirt durumu kavrama egilimindedir zaten.
Daha yukarida soz ettigimiz o “Insan-Tanrilar” da ilahi olan ile beseri
olanin, varhik ile yoklugun, olumsuzluk ile oltmun, buttn ile parcanin
karsilastig1 o “geometrik yer” degilsc nedir zaten? Ve Hindistan, belki
de diger uygarliklardan daha agirlikh olarak, daima “Insan-Tanrilar’in

etkisinde yasamistir.

Yeniden Butiinlesme ve Ozgiirlik

Pataficalinin onerdigi bu uzun ve zorlu guizergahin evrelerini bir

kez daha gozden gecirelim. Amac, en basindan itibaren, cok belirgin-

132



OZERKLESME TEKNIKLERI

dir: Insan1 insanlik durumundan azat etmek, mutlak ézgurlugi ele ge-
cirip kosullanmamishk durumunu hayata gecirmek. Yontem cok sayida
(fizyolojik, zihinsel, mistik) teknigi kapsar, ama hepsinin de ortak bir
ozelligi vardir: toplumsalliga, hatta beseriyete karsit nitelikleri. Dunyevi
kisi toplum icinde yasar, evlenir, bir aile kurar; Yoga ise mutlak yalniz-
lig1 ve iffeti korumay1 emreder. Duinyevi kisinin ruhuna kendi yasami
“sahip olmustur;” yogin ise “yasam i¢ine surtiklenmez” stirekli harekete
kars kendi statik konumunu, dsananin hareketsizligini 6ne strer; he-
yecanly, ritmi bozuk, degisen solumanin karsisina pramayamay: ¢ika-
rir ve hatta nefesini tamamen tutma noktasina varmayi bile dustnur;
psikolojik-zihinsel yasamin kaotik akisina “dtistuncenin tek bir nokta-
da toplanmasi”yla cevap verir. Pratyahdaranin saglayacagi, goringusel
dunyadan kesin olarak el etek cekmeye dogru ilk adimdir bu. Tum
Yoga teknikleri uygulayiciyr hep ayni davranisa ¢agirir: Insan dogasi-
nin sizi yapmaya zorladigl seyin tam aksini yapmak. Inziva ve cinsel
perhizden samyamaya geciste, sureklilik iceren bir ¢ozuum sozkonusu
degildir. Ama yonelis degismez: “Olagan” “dunyevi” son tahlilde “insa-
ni” egilimlere kars: gelmek.

Yasama bu mutlak karsitlik ne Hindistan’da yenidir, ne de baska
yerlerde; kutsal ile kutsal olmayan arasindaki arkaik ve evrensel kutup-
lasma burada da kolaylikla fark edilebilir. Kutsal, ezelden beri kutsal
nlmayandan “tamamen farkll” bir sey olmustur. Ve Pataricalinin Yoga’sy
bu olctite gore yargilandiginda tam diger Yogalar gibi belli bir dinsel
degere sahiptir. Kendi halini yadsiyan ve bu hale kars: bilerek, onu yok
etmeye calisarak tepki gosteren insan kosulsuz hale, ozgurliuge, “gtice”
kisacas: kutsalin sayisiz olus halinden birine susamis insandir. Yoginin
erismeye ¢alistigl bu “tim insani degerlerin altust edilmesi” durumu ay-
rica uzun bir Hint gelenegi tarafindan da gecerli kilinmaktadir; cunku
Veda bakis agisinda, tanrilarin dunyasi bizimkinin tam ziddidir (tanri-
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nin sag eli insanin sol eline denk duser, bu dunyada kirilmis bir nesne
ote dunyada sapasaglam bir nesne olmay1 siirdurtr vb). Yogin, dunyevi
yasamu yadsirken askin bir modele 6ykunmektedir: Isvara. Ve Tanrinin
ozgurlesme micadelesinde oynadigi rol olduk¢a muitevazi duzeyde kal-
sa da, askin bir modele 6ykunmek dini degerini korur yine de.

Yoginin yasamdan adim adim koptugunu belirtelim. Once en ge-
reksiz yasamsal aliskanliklarn yok eder: konfor, eglence, zaman kay-
bi, zihinsel guclerini dagitma vb. Dah/a sonra solunum, bilin¢ gibi en
onemliyasamsal islevlere birlik kazandirmaya calisir. Nefes alip vermeyi
disipline etmek, bir ritme sokmak, onu tek bir hale -derin uyku hali-
indirgemek tim soluma bicimlerinin birlestirilmesi anlamina gelir.
Ekagrata da psikolojik-zihinsel yasam diizleminde ayni amaci guder:
Biling akisini sabitlemek, psisik anlamda hi¢bir (;atiagl olmayan, kesin-
tisiz bir strekliligi gerceklestirmek, dustnceye “birlik kazandirmak.”
Yoga tekniklerinin en basiti olan asana bile, benzer bir amag onerir;
ctinku bedenin “birlik” olarak hissedilen “buttnlugtntn” bilincine va-
rilacaksa, ancak bu donmus beden duruslarindan birinin deneyimlen-
mesi yoluyla bu noktaya varilabilir. Hayatin son derece sadelestirilmesi,
stuknet, dinginlik, statik bedensel durus, solumanin ritme baglanmasi,
tek bir noktaya yogunlasma vb.; tiim bu uygulamalar ayni amaca yone-
liktir: Cogullugu ve parcalanmay1 yok etmek, yeniden buttinlestirmek,
birlestirmek, buttinluk kazandirmak.

O halde beser hayatindan el etek ¢eken yogin, kendine daha derin,
daha sahici -¢uiinkt “ritme baglanmis”- baska bir hayat bulmaktadir:
kozmosun hayat. Nitekim ilk Yoga evrelerinden insanin “kozmikles-
tirilmesi” cabasi diye soz edilebilir. Biyolojik-zihinsel hayatin kaosunu

bir kozmosa donusturmek; asanadan ekagraiaya varincaya dek tim
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psikolojik-fizyolojik tekniklerde bu niyet fark edilir. Bagka bir yerde,*
bircok Yoga ve Tantra uygulamasinin insan bedenini ve yasamini yil-
dizlarla ve kozmik ritimlerle, en basta da ay ve giinesle benzestirme'ga-
yesi tizerinden agiklanabilecegini gostermistik. Bu kitapta da bu énemli
konu tzerinde bir¢ok kez duracagiz. Bir ¢n “kozmiklesme” asamasi
yasanmadan nihai kurtulusa erisilemez; kaostan dogrudan dogruya
ozgurlige gecilemez. Ara asama “kozmos™tur, yani biyolojik-zihinsel
yasamin tum duizlemlerinde ritmin hayata gecirilmesidir. Bu ritim bize
evrenin dogrudan yapisi icinde, yildizlarin ve 6zellikle de ayin evrende
oynadigy “birlestirici” rolde verilmistir. (Cunkta zaman 6lcen ve son-
suz sayidaki ayrisik gercekligi ayni kuume icinde buttnlestiren aydir).
Hint mistik fizyolojisinin hatir sayilir bir bélimiu insan bedenindeki
“glinesler’in ve “aylar’in tanimlanmasi tizerine kurulmustur.

Gerci bu “kozmiklesme” Pataficali'nin soyle bir deginip gectigi, ama
oteki Hint mistik okullarinda olagantstii énem verilen bir ara asama-
dan baska bir sey degildir. “Birlesme”den sonra edinilen bu “kozmik-
lesme” ayni strecin devamidir: insani farkl ve devasa boyutlarda ye-
niden yaratmak, ona “makroantropik” deneyimleri yasatmak. Ama bu
makro-insan da ancak gecici bir varolusa sahip olabilir. Ciinkd nihai
hedefe ancak yogin kendi merkezine dogru “cekilmeyi” ve kozmostan
tamarmen kopmayi, der{eyimlere kars1 gecirimsiz, kosullanmamis ve
ozerk hale gelmeyi basarinca erisilecektir. Bu nihai “cekilme” bir kiril-
mayla, gercek bir askinhik edimiyle esdegerlidir. Samadhi, Tantra'daki
tum esdegerleriyle birlikte, dogas: geregi aykuri, geliskili bir “hal’dir;
ctunku varligy ve dustnceyi hem bosalur hem de doygunluk derecesin-
de doldurur.

13* “Cosmical Homology and Yoga” Journal of the Indian Society of Oriental
Art, V (1937), s. 188-203.
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En 6nemli Yoga ve Tantra deneyimlerinin benzer bir aykirihg orta-
ya ¢ikardigini belirtelim. Pramayamada yasam nefesin tutulmasiyla bir
arada var olur (nefesini tutmak ashnda yasamla asikar bir celiski olus-
turmaktadir); temel Tantra deneyiminde (“meninin geri déndurtlme-

» o«

si”), “olum” “yasam”la kesisir, “fiil” yeniden “kuvve”ye donusur. Hint
rittellerinin isleyisinde bile (hemen her turli rittelde oldugu gibi) pa-
radoksun bulundugu ortadadir; ¢ctinku herhangi bir nesne rittelin gu-
cuyle tanrisallig: bunyesine katar; bir “par¢a” (Veda kurban téreninde
sunagin tuglas)) “Butin’le (Tanr Pracapati), yokluk Varlik’la birlesir.
Bu agidan (paradoksun gorungiibilimi agisindan) bakildiginda samadhi,
dinler ve gizemci dustinceler tarihinde iyi bilinen bir ¢izgide yer alir:
zitlanin birligi cizgisi. Gergi bu kez birlesme sadece simgesel duzeyde
kalmaz, somut ve deneyseldir. Yogin samadhi sayesinde zitliklar asar,
bosluk ile dolulugu, hayat ile 6lumu, var olmak ile var olmamay1 tek
bir deneyim i¢inde birlestirir. Dahasi da var: Tum paradoksal haller
gibi samadhi de, gercekligin farkli hallerinin tek bir hal i¢inde yeniden
buttinlestirilmesiyle esdegerlidir; yaratuhs oncesindeki farklilasmamis
doluluk, tamhk, ilk birlik hali. asampracnata samadhiye erisen yogin,
tarihinin baslangicindan beri insan zihnine musallat olmus bir dusa
de gerceklestirir: Butun’le birlesmek, yeniden Birlik’e ulasmak, ikiligin
bulunmadigy ilk bastaki hali yeniden olusturmak, zaman ve yaratihs
(baska bir ifadeyle kozmik cogullugu ve ayrisikhigy) ortadan kaldirmak;
ozellikle de gercekligin 6zne-nesne diye ayrilmasini ortadan kaldirmak.

Bu en ustin yeniden buttnlesme durumu yalnizca ezeli belirsiz-
lige bir geri donus olarak degerlendirilirse, ¢cok buytk bir hata yapi-
lir. Yoganin, daha bircok gizemci anlay1s gibi, bilincin siradan ve basit
bir bicimde sondurtlmesine degil, paradoks duzlemine agildigini ne

kadar yinelesek azdir. Ileride gorecegimiz gibi, Hindistan haurlana-
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mayacak kadar eski caglardan beri zehirli madde, uyusturucu madde
kullanimi ve biling bosaltilmasina yoénelik tim diger basit yollarla ya-
sanan sayisiz vecit ve esrime bicimini biliyordu; samadhinin bu sayisiz
manevi kacis tirleri arasina katulmasi haksizlik olur. Farklilasmamis
samadhiyle elde edilen buttnsellige erismek, insanin cenin halindeki
on-bilincinin mutlulugunu andirsa da, kurtulus, dogum 6ncesi varo-
lusun “derin uyku’suyla 6zdeslestirilemez. Temel 6neme sahip su ol-
guyu hic akildan ¢ikarmamak gerekir: Yogin bilincin ve bilincaltinin
tim diizeylerinde, askin bilince (Benlik'in, purushanin bilinmesi-edi-
nilmesine) giden yolu agmak i¢in ¢alisir. “Derin uyku’ya ve “dérdunci
hal’e (turiya, kataleptik hal) dupduru bir bilingle girer, kendisini hip-
notize edip bilincini karartmaz. Buttin yazarlarin biling-tistii [supercons-
ciousness] Yoga hallerine verdigi onem, nihai yeniden buttinlesmenin,
az ¢ok derin bir “trans” icinde degil de, bu dogrultuda gerceklestigini
gosteriyor. Baska bir deyisle, samadhi yoluyla baslangictaki ikilik yok-
lugunun yeniden saglanmasi, 6nceki duruma (gercekligin 6zne-nesne
olarak ikiye boltiinmesinden énceki durum) gore yeni bir 6geyi, birligin
ve yuce mutlulugun bilgisini getiriyor. “Kokene donus” vardir, ama su
farkla ki, “hayattayken kurtulan kisi” ilk duruma ozgirlik ve askin biling
boyutlariyla zenginlesmig olarak kavusur. Bagka bir deyisle, “verili” bir
durumu otomatik bicimde elde etmez, benzersiz ve paradoksal varolus
halini pekistirdikten sonra ezeli tamlikla yeniden buttnlesir. Sozko-
nusu benzersiz hal, kozmosun hi¢bir yerinde bulunmayan, ne farkl
hayat duizeylerinde, ne “mitolojik tanrisallik” duzeylerinde (tanrilar,
deva) gortlen, yalnizea Yice Varlikta, Isvarada var olan dzgirlik bi-
lincidir. Yoga'nin erginlemeci niteligi en iyi bu noktada anlasilir; ¢ctinka
erginlemede de “yeniden dogmak” icin “olunur” ama bu yeni dogum
“dogal dogum™un bir tekrarn degildir; aday, erginlenme stiresince oltup
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terk ettigi kutsal olmayan dunyaya donmez yeniden; varolusun “dogal”
(kutsal olmayan) duzeyinde erisileme yen yeni bir varolus hali olan kutsal
bir dinyaya dogar. :

Bu ideal -6zgurlugun bilingli olarak fethedilmesi= ilk bakista sagma
ve korkung denecek kertede yararsiz bir olgunun, yani dinyanin ve in-
sanin varligy, insanin duinyadaki varolusunun umutsuzluklar, 1stiraplar
ve yaniigilardan olustugu olgusunun Hint dustncesi tarafindan mesru-
lastirilmasi olarak gorulebilir; cinkt insan kurtulurken ozgarlugun ma-
neviboyutunu kurmakta ve kozmosa ve hayata, yani trajik bicimde ko-

sullanmus ve cikissiz varolus bicimlerine bu boymu “dahil etmektedir.”
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UCUNCU BOLUM
YOGA VE BRAHMANCILIK

Veda Metinlerinde Cileciler ve Esrimeciler

Buraya kadar Pataficalinin Yoga-satralarinda ve bunlarin yorumla-
rinda sistemlestirildikleri ve dile getirildikleri haliyle Yoga ogretilerini
ve tekniklerini sergiledik. Ama diger darsanalarin aksine yoga-darsa-
na sadece bir “felsefe sistemi” degildir; Hindistan'in buttintine yayilmis
durumdaki ¢ok sayida ibadet, inang ve 6zleme deyim yerindeyse kendi
rengini bulastinir. Yoga her yerde, Hint s6zlt geleneginde .oldugu kadar
Sanskrit ve yerel dildeki literatirde de mevcuttur. Her tarla bicime
girebilen bu Yoga haliyle her zaman Patancali'nin “klasik” sistemine
benzemez, daha cok, caglar akip gectikce sayilari artan “halk” inangla-
rinin ve ibadetlerinin eklendigi geleneksel kaliplar sozkonusudur. Oyle
ki sonunda Yoga, Hint tinselligine 6zg bir boyut haline gelmistir. Bu
itibar, her kiliga girebilen bu mevcudiyet pek cok sonuca gebe bir soru-
nu gundeme getirmektedir: Acaba Yoga sadece Hint-Avrupalilarin degil
de, onlarla birlikte ve daha cok Ariler oncesi halklarin trinu olan, tim
Hindistan’a ait bir yerli yaraum midir?

Ozetle Yoganin evrensel acidan gecerli ve iki gelenegi sahiplenen
bir teknik olarak kendini kabul ettirdigi soylenebilir: 1) Rig Veda'dan
beri bulgulanan esrimecilerin ve ¢ilecilerin gelenegi; 2) Brahmanalarin
simgeselligi, ozellikle de “kurbanin icsellestirilmesi’ni gerekgelendiren
spekulasyonlar. Hindistan'in en buytik tinsel sentezlerinden biriyle so-
nuclanan bu bin yillik buttinlesme sureci Hindulastirma ada verilen ol-
guyu carpicl bir bicimde yansitmaktadir; bu mekanizma ortacaga yak-

lasildikca belirginlesecektir.
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Vedalar'da klasik Yoganin ilk taslagi, ana hatlar ortaya konur sade-
ce; buna karsilik bu eski metinler, sozctigiun dar anlaminda Yogayla her
zaman dogrudan iligkileri bulunmasa da, sonucta Yoga gelenegi icine
katilan c¢ileci disiplinlerden ve “esrime” ideolojilerinden soz eder. Biz
de onlan bu nedenle hatirlatiyoruz. Ama bu iki tinsel olgu kategorisini
birbirine karnstirmamak gerekir; riyazet yontemleri ve esrime teknik-
leri oteki Hint-Avrupalilarda da bulgulanmisur (diger Asya halklarini
hi¢ hesaba katmiyoruz bile); oysa Yoga'ya sadece Hindistan'da ve Hint
tinselliginin etkisinde kalmis kulttrlerde rastlanur.

Ornegin Rig Veda’mn bir ilahisinde (X, 136), sirina “kahverengi kir”

giymis, “beline kusak diye ruzgar sarmis” ve icine “tanrilarin girdi-

)

gi
sarhoslugu icinde ruzgarlara bindik. Siz élumliler, bizim bedenimi-

uzun sacli (kecin) muniden® soz edilir (2). Soyle der muni: “Esrime

zi gorebilirsiniz sadece” (3). Muni havalarda ugar (4), ruzgarin atdir
o (Vata), Vayunun dostudur, “tanrilar kirbaglar onu” hem giinesin
dogdugu hem de battigy yonlerdeki iki okyanusta birden ikamet eder
(5).2 “Apsaralarin, Gandharvalarin ve yabanil hayvanlarin gittigi yoldan
gider, dustnceleri okur” (6) ve “Rudra’yla birlikte diker basina zehir
kasesini” (7). Bu uzun sa¢l muni, yoginin ilk 6rnegi olarak yorumlan-
mistir. Ashinda yoginle ancak belli belirsiz benzerlikleri olan bir tur
esrik kisi sézkonusudur; bu benzerliklerin en énemlisi havada u¢mak-
ur, ancak bu siddhi tim dunyada yaygin olarak bulgulanan bir sihirli
guctar. Ruzgann atina, Rudra’yla birlikte icilen zehire, bedeninin icine
aldig: tanrilara yapilan gondermeler daha ¢ok Samancil esinli bir tek-
nige isaret etmektedir. “Esrime” halinin betimlenisi de cok énemlidir.

Muni “ruhta kaybolmakta” bedenini terk etmekte, baskalarmin dustun-

! Bilge. (Cev.)
2 Krs. Atharva Veda, X1, 5, 6; XV, 7, 1.
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celerini okumakta, “iki okyanus’ta yasamaktadir. Bu deneyimlerin hep-
si kutsal olmayan alani asar; onlar, esrime disinda bagka araclarla da
gerceklestirilebilen, kozmik bir yapidaki biling halleridir. Her zaman
sozcugun tam anlamiyla bir “esrime” sozkonusu olmasa da, ne vakit
kozmik ol¢ekte bir biling hali ve bir deneyim ifade edilmek istense, bu
terim kullamilir zorunlu olarak.

Vedalar, mitsel kisiliklerle (Ekavratya, Brahmacarin, Vena vb.) ilis-
kili, dogatistit baska deneyimlerden de soz eder. Bu kisilikler muhte-
melen bazi tanrisallastirilmis cileci ve buytci arketipleri temsil ederler.
Insanin tanrilasmasi, “tanri-insan” Hint tinselliginin egemen motif-
lerinden biri olarak kalir. Atharva Veda’nmin o meshur ve anlasilmasi
gugc ilahisinde de (XV, 1) bulgulanan Ekavratya, Caiminiya Upanisad
Brahmana tarafindan (111, 21) vratyalarin ilk tanrisi olarak kabul edilir
ve Pracna Upanisad ile Culika Upanisad’da bir tur kozmik temel 6geye
donusur.® Biyuk olasilikla Ekavratya, vratyalar denen o gizemli gru-
bun ilk modelini temsil etmektedir. Bu grup Sivaci cileci (Charpenti-
er), mistikler (Chattopadhyaya), yoginlerin onciileri (Hauer) veya Ari
olmayan bir kavmin temsilcileri (Winternitz)* diye degisik bigcimlerde
yorumlanmistir. Buttin bir Atharva Veda kitab1 (XV) onlara ayrilmis-
tir, ama metnin anlasilmasi guctur; yine de bu metinden vratyalarin
riyazet uyguladiklar (bir yil ayakta dururlar vb.), belli bir soluma di-
siplinini bildikleri (farkli nefesler cesitli kozmik bolgelerle 6zdeslestiril-
mistir®), bedenlerini makrokozmosla benzestirdikleri anlasiimaktadir.®
Bu gizemli tarikat yine de ¢ok énemliydi anlasilan, cunki onun tyele-

rini Brahmanci topluma yeniden katmak i¢in 6zel bir kurban téreni,

3 Krs. J].W.Hauer, Der Vratya, s. 306 vd.
“  Bkz Not III, 1.
> Atharva Veda, XV, 14, 15 vd.
¢ Agy,XV,18,1vd
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vratyastoma duzenleniyordu. Vratyastoma ve mahavrata (i¢inde bircok
arkaik unsurun korundugu gundénuma ritteli) i¢in yazilmis metinler
bu gizemli kisilikleri biraz da olsa kafamizda canlandirmamiza olanak
vermektedir: Baslarinda sarik vardi, siyahlar giyiyor ve omuzlarina
biri siyah digeri beyaz iki ko¢ postu auyorlardi; alamet olarak ellerin-
de ucu sivri asalari, boyunlarinda takilar1 (nishka) ve kirissiz yaylari
vardi {(jyahroda). Tam anlamiyla buyulu silahlar olan kargi-asaya (Siva
¢ula’sinin ilk ornegi mi?) ve yaya bazi Asya Samanizmlerinde de rast-
lanir.” Bir at ve bir katr tarafindan ¢ekilen arabay1 kurban yeri olarak
kullaniyorlardi. Vratyastoma sirasinda baska kisilikler de onlara eslik
ediyordu; bunlarin en 6nemlileri bir magadha ve bir pumscaliydi;® an-
lasildig1 kadariyla ilki ilahi okuma isini tustlenirken, pumscali sozcugin
tam karsiligiyla bir fahiseydi; mahavrata sirasinda magadhayla (veya bir
brahmacarin’le) rittel biciminde cinsel iligkiye giriyordu.® Bu son téren
belli sayida arkaik bereket 6gesi iceriyordu: kufurli ve mustehcen di-
yaloglar, rittiel salinim, cinsel iliski.

Veda dininde de bulgulanan cinsel birlesme!® ancak Tantraciligin
zaferinden sonra gizemci bir teknik haline gelecektir. Mahavrata esna-
sinda hoty bir salincakta sallaniyor ve ti¢ soluma bicimini, prana, vyana

ve apanay: anigtinyordu; burada muhtemelen nefes almay1 durduran

Krs. Eliade, Shamanism, s. 285 (Dayaklarda agac-karg1); Dominik Schro-

der, “Zur Religion der Tujen in Sininggebietes” Anthropos, XLVII (1952),

s. 18 vd.; XLVIII (1953), s. 248 vd. (Tujelerde “ruhlarin kargis1” vb.) ; Asya

Samanliginda yay hakkinda, bkz. Eliade, s. 174 vd. vb.

8 AtharvaVeda, XV, 2.

®  Caiminiya Brahmana 11, 404 vd; Apastamba Srauta Satra, XX1, 17, 18, vb;
Hauer, a.g.y., s. 264.

10 Krs. Atharva Veda, XX, 136'dzaki erotik ilahi; asvamedha vb.

1 Capkhayana Crauta Sutra, XVIE; Hauer, 258 vd.
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bir soluma teknigiyle karsi karsiyayiz, ama bu alisuirmanin daha o za-
mandan bir pramayama haline gelmis olmasi pek inandina gozukmu-
yor.!? Yine mahavrata sirasinda, hoty bir udumbra dahyla yuz telli bir
arpe dokunuyor ve soyle diyordu: “Sana prana, apana ve vyana icin
vuruiyorum”. Salincaga “goge ¢ikan gemi” kurban rahibine “goge ucan
kus” denirdi;® atesin etrafinda dans eden geng kizlar da, goge ucan
kuslardi.'* Brahmanci edebiyatta goksel kayik ve kus imgeleri sik sik
yinelenir; zaten bunlar sadece Hint gelenegine de ait degildir, ¢tinka
Samancil esinli ideolojinin, “dinyanin merkezi” ve buytla ucus sim-
geselliginin de odak noktasinda yer alirlar. Salincaga gelince, bereket
rittiellerinde rol ustlendigi gibi Samancil baglamlarda da bulgulamr.'
Tuam bu karmastk yap1 olduke¢a bulaniktir ve metinlerde korunmus
rivayetler de karisik ve kimi zaman ¢eliskilidir. Tanrisallastirilmis vratya
ilk ornegi olan Ekavratyanin yaninda, yine kozmik 6lcekte bir kisilik
olarak tasarlanmis Brahmacarin bulunur: Erginlenen, kara antilop pos-
tu giyen ve uzun bir sakali olan Brahmacarin, Dogu Okyanusu'ndan
Kuzey Okyanusuna yolculuk edip dunyalan yaratur; “oclumsuziu-
gun bagrindaki bir doélat” olarak ytuceltilir; kizillar giyip tapas (riya-
zet) uygular.'® Daha yukarida da gordugumuz gibi, mahavratada bir
brahmacarin (= magadha) rittel biciminde pumscaliyle birlesiyordu.

Atharva Veda icinde nefes bicimlerine yapilan diger gondermelerden (V,

28; XV, 15 ve 17) recaka, puraka ve kumbhakanin bilindigi sonucu ¢ikari-

labilir; bkz. Hauer, Die Anfinge der Yogapraxis, s. 10 vd.; krs. Hauer, Der

Vratya, s. 291 vd. Bes nefes hakkinda bkz. Not I1I, 2.

3 Tandya-Maha-Brahmana, V, 1, 10.

4 Agy,V,6,15

15 Krs. J. G. Frazer, The Dying God , s. 156 vd, 277 vd; Eliade, Shamanism, s.
129 vd.

16 Atharva Veda, XI, 5, 6-7.
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Vratyalarin Ari istilacilarin énctilerine ait bir gizemli tarikat temsil
ettikleri varsayilabilir.!” Bununla birlikte vratyalar Rig Veda'daki Ke¢in-
lerden de ¢ok farkli degillerdi; baz1 yorumlarda Rudra’'ya vratya-pati
denmistir'® ve Mahabharata’da Sivaci bakiis rahibelerini ifade etmek
icin hala vratya terimi kullanilmaktadir.!* Bu orgia egilimleri onlarin
“mistik” deneyimlerinin kozmik yapisini gozden kacirmamalidir. Ama
bu tur deneyimler Ariler 6ncesi yerli kavimlerde de merkezi bir yere
sahipti; bu durum Hint-Avrupa katkisiyla Arilik éncesi kalintlarin bir-
birinden ayrilmasini zaman zaman guglestirmektedir; Hint-Avrupalilar
da Hindistan’a geldikleri sirada arkaik kultarun belli unsurlarini hala

koruyorlardu.

Tapas ve Yoga

Hint-Avrupalilarla yerlilerin dinsel arkaizmleri arasindaki esdeger-
lilik tapas kurami ve uygulamast tarafindan gayet guizel ortaya konmak-
tadir. Bu terim (tam karsiligi “sicaklik, kor ates”) genel anlamiyla riyazet
faaliyetini ifade eder. Tapas, Rig Veda'da agikca bulgulanir® ve gerek
kozmik, gerekse tinsel duzlemde yaratic guiglere sahiptir; cileci, tapas
yoluyla durugortu kazanir ve hatta tanrilari bedenine katar. Pracapati
riyazet yoluyla asir1 bir hararete kadar “1sinarak” dunyay: yaratir;* ni-
tekim dunyay1 bir tar bayualt terlemeyle yaratmistir. Brahmanci spek-
lasyona gore, bizzat Pracapati de tapasin truniydd; baslangicta (agre),

yokluk (asat) kendini zihin (manas) yapmis ve 1sinmis (atapyata), boy-

Hauer, Der Vratya.

1 Hauer,s. 191.

¥ Agy.,s.233vd

® Krs. ¢rnegin VIII, 59, 6; X, 136, 2; 154, 2,4: 167, 1; 109, 4; vb.
2 Aitareya Brahmana, V, 32, 1.
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lece dumany, 1518}, atesi ve en sonunda da Pracapati’yi dogurmustu.?
Terleme yoluyla kozmogoni (evrendogum) ve antropogoni (insando-
gum) baska yerlerde de (6rnegin Kuzey Amerika’da) rastlanan mitsel
motiflerdir. Bunlar buyuk olasilikla Samancil bir ideolojiyle iligkilidir;
Kuzey Amerika Samanlarinin ¢ok terlemek icin halvete girdikleri bi-
linir.>® Zaten bu adet, terimin dar anlamiyla Samanizm’den daha eski
ve daha genis bir ideolojik yapinin cesitli yonlerinden biridir sadece;
“sihirli sicaklik” ve “atese hakim olmak”tan s6z ediyoruz.** Beden 1sisin1
bayula bir bicimde artirmak veya kor atesin sicakhigini hissetmeyecek
kadar atese “hakim olmak” buttin dunyadaki otacilarda, Samanlarda
ve fakirlerde bulgulanan iki buyusel guctir. Daha ileride de gorece-
gimiz gibi, tam anlamiyla Yoga-Tantra'ya ait tekniklerden biri de icsel
151 (“gizemci 1s51”) Uretmeye yoneliktir. Bilinen en eski buyt teknigiyle
Tantract Yoga arasinda bu belirli noktada tartismasiz bir sureklilik goz-
lenmektedir.

“Yaratict terleme” ve buytsel 1s1 iretimi Hint-Avrupalilar tarafindan
da biliniyordu. 1k insan ¢ifti Ymir'in terinden dogmus ve Ahura Maz-
da da Gacomard'in bedeninde terlemeye yol acarak insani yaratmistu.
Irlandali kahraman Cuchulainn savastaki ilk kahramanligindan (askeri
bir erginlenmeyle esdegerlidir) oylesine “1sinmis” olarak cikar ki, icine
kondugu fi¢inin tahtalar: ve cemberleri yerinden firlar; Kafkasya Nart-

larmin kahramani Batradz'da da ayni “hararetli hiddet”e rastlanir.?* Ge-

2 Taittiriya Brahmana, 11, 2, 9, 1-10; baska metinlerde yokluk ezeli sular tara-
findan temsil edilir; krs. Catapatha Brahmana, X, 1, 6, 1.

»  Eliade, Shamanism, s. 335, vb.

* Krs. Agy.,s. 363,437 vd, 412 vd.

»  Ymir, Gacomard: A. Christensen, Les Types du premier homme et le pre-
mier roi dans Thistoire légendaire des Iraniens, s. 14 vd, 36 vd; H. Gun-
tert, Der arische Weltkonig und Heiland , s. 346 vd; Sven S. Hartman,
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orges Dumézil'in gosterdigi gibi, Hint-Avrupa “kahramanlik” edebiyau-
nin soz dagarindan bircok terim -furor, ferg, wut, menos- kutsalligin bas-
ka diizeylerinde giictin bedenin i¢ine girmesinin ayirt edici niteliklerini
olusturan bu “asir1 sicakligr” ve bu “otke”yi ifade eder. Mitolojiden veya
Hint dinsel folklorundan bir¢ok olay da bize biiytk bir cilecinin tapa-
sinin guctyle kil haline getirilmis olumluleri veya tanrilan gosterirler.
Hint-Avrupalilar “buyuli sicaklik” teknigini ve ideolojisini biliyorlardh,
cankt tpki Asyanin bazi baska etnik gruplar1 gibi hentiz arkaik bir
manevi ortama aittiler. Ama riyazet uygulamalar -baska yerlerde go-
rulmedik bir yogunlukla- esasen Hindistan'da gelisti ve tapas kavrami
etrafinda son derece karmasik bir ideoloji orada olusturuldu. Baska bir
ifadeyle tartisilmaz bir arkaizme sahip ve tim dunyaya yayilmis bu ba-
yula gelenek Hindistan topraginda dunyanin baska yerinde esi benzeri
olmayan, eksiksiz bir gelisme yasad1.?®

Yoga tekniginin tapasi nasil 6zimsedigini bilmek onem tasiyor.*’
Bir 6n saptama: Bu rittiel “i1sinma” sadece c¢ilecilere ve esrimecilere has
degildi. Soma kurban toreni, adak sahibinin ve karisinin dikshayr ger-
ceklestirmesini sart kosuyordu. Bir kutsama ritteli olan diksha, riyazet
niteliginde uykusuz gecirilen geceyi, sessizlik icinde meditasyonu, per-
hizi ve 1517y, tapasi iceriyordu - rittielin stiresi bir gtinle bir y1l arasinda
degisebilirdi. Soma, Veda ve Brahmana Hindistanrnin en énemli téren-
lerinden biriydi; demek ki tapas ttim Hint halkinin dinsel deneyiminin
bir parcasiydi. O halde, kuramsal olarak, rittelle riyazet ve mtisahede

teknikleri arasinda surekliligin bozulmadig1 sonucuna varilabilir; bas-

Gayomart. Cuchulainn, Batradz: G. Dumézil, Horace et les Curiaces, s. 35
vd; ayniyazar, Légendes sur les Nartes, s. 50 vd, 179 vd.
% Bkz. Not III, 3. '
77 Yoga-sitralarda tapasm manevi degerine dort kez deginilir: 11, 1, 32, 43; IV,
1.
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langicta adak sahibi ile tapasvin?® arasinda olsa olsa bir mertebe farkimn
sozkonusu oldugu anlasilmakrtadir. Rittiel ile riyazet arasindaki surekli-
lik baska bir yerde daha gozlenmektedir; Hiristiyan dinyasinda laikler
ve kesisler, kisisel deneyimlerinin dereceleri degisse de, ayni dualar
etmekte ve ayni dini takvime uymaktadir. Ama, daha sonraki Hinducu
biresimlerin manasini daha iyi kavramak icin, Vedalar ¢agindan beri
var olan temel anlayislarin birligini vurgulamakta yarar var. Bu bire-
simler ozellikle Brahmancilik disi ve hatta Arilik dis1 dinsel degerlerin
ozumsenmesi ve benzestirilmesi yoluyla gerceklestirilmistir.

Ama perhizle, ates basinda uykusuz gecirilen geceyle vb. elde edilen
tapas, ayni zamanda nefesi tutarak da saglanir. Nefesin tutulmasi 6zel-
likle Brahmanalar ¢agindan itibaren bir rittel roltt oynamaya baslar:
Gayatrastotra ilahisi soylenirken nefes alinmamalidir.?® Atharva Veda’da
farkli nefeslere yapilan gondermeler akildadir (XV, 15-18). Baudhayana
Dharma Sutra, IV, 1, 24'te verilen bilgi daha da acik ve kesindir; buna
gore insan buyulii sicakligy, nefesini tutarak tretir.*® Ttim bu bilgilerin
hangi dogrultuda oldugu bellidir: Soma kurban toreni i¢in kendisini
kutsay1p hazirlamak isteyen Kkisi, tapas uygulamali ve “yakic1” hale gel-
melidir. “Bayulu sicaklik” insanlik halinin asildiginin, “kutsal olmayan”
alandan ¢ikildiginin en mukemmel isaretidir. Ama solunum hakimiyeti
araciligiyla veya nefesini tutarak da sicakhik tretilir; bu durum bir yan-
dan Yoga teknikleriyle Ortodoks Brahmanci yontemlerin 6zdeslesti-
rilmesine elverir, diger yandan da yogini tapasvinle 6zdeslestirir; son
olarak da, Veda kurban toreni ile esrime teknikleri arasindaki goztupek

benzestirmenin ilk isaretleri bu noktada fark edilmeye baslar.

% Tapas uygulayan veya tapas halinde bulunan kisiye verilen ad. (Cev.)
*  Caiminiya Brahmana 111, 3, 1; krs. Kaugitaki Brahmana, XXIII, 5.
>0 Macchima-nikaya, (I, 244, vb.) de ayni rivayet aktarihr.
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Bu benzestirmeyi asil mumkin kilan ise, Brahmanalarin kurban
toreni cevresinde gelistirdikleri spekiilasyonlardir. Kurban téreninin
Vedalar ¢agindan beri tasidigl 6nemi bir daha hatrlatmaya gerek yok.
Bizzat tanrilar varliklarini rittel bicimindeki adaklar sayesinde ko-
rumaktadir: “Seni boyle gucli kilan kurbandir, ey Indra... Ejderhay:
ikiye boldigunde, yildinmina yardimel olan sana yapilan ibadetti.”!
Kurban, yasamin temel 6gesi, tim tanrilarin ve varliklarin ruhudur.
Baslangicta tanrilar olumliydu,*® kurban sayesinde tanrisal ve olumsuz
oldular.** Onlar yerytuzunun armaganlaryla, insanlar da gokyuzunin
armaganlariyla yasarlar.> Ama her seyden onemlisi, kurban eylem du-
zeyinde “eserler”i, dunyay: yeniden yapma, Pracapatinin uzuvlarini bir
araya getirme arzusunu ifade eder.® Bilinen bir mittir bu: Pracapati
dunyayr yaratirken uzuvlart kopmus, tanrilar da onu “yeniden

birlestirmistir.”’

Kurban yardimiyla Pracapati yeniden olusturulur,
ama bu soyle de anlasilabilir: Pracapati, kozmogoniyi yineleyebilsin ve
dunya sturtup devam edebilsin diye yeniden olusturulmaktadir. Sylvain
Lévinin belirttigi gibi,* yeni bir kurban téreni degil, zaten var olanin
yayilip sturdurtlmesi sozkonusudur; kurbanin bozulup gecersizlesme-

sini engellemek gerekir.

31 RigVeda, 111, 32, 12.
3 Catapatha Brahmana, V111, 6, 1, 10, vb.
3 Taittiriya Samhita, VIIL, 4, 2, 1; vb.
#* Agy, VI 3 4,7, V] 3 10, 2, vb.
¥ Agy,llL 2,9 7;vb.
3 Baslica metinleri bulmak i¢in, bkz. Sylvain Lévi, La Doctrine du sacrifice dans
les Brahmanas; ayrica krs. A. K. Coomaraswamy, Hinduism and Buddhism, s.
19 vd.
3 Taittiriya Brahmana, 1, 2, 6, 1 vb.
3% Taittiriya Samhita, V, 5, 2, 1.
3 La Doctrine, s. 79-80.
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Bu celiskili kurban betimlemesi -aslinda ilk birlik haline, Pracapatinin
yaratilis oncesindeki tamhigina geri donuis olan bir siireklilik- onun asal
islevini, yani “ikinci dogus™u saglama islevini bozmaz. Nitekim kur-
banin erginleme simgeselligini vurgulayan onun cinsel ve jinekolojik
simgeselligidir. Metinler ¢cok acikur.*® Aitareya Brahmana (1,3), benzes-
tirme sisteminin kesin bir anlanmini sunmaktadir: “Rahipler dikshay:
verdikleri kisiyi cenine dénusturirler. Onu suyla 1slaurlar; su, erkeklik
tohumudur (...). Onu 6zel bir kuliibenin icine sokarlar: Bu ¢zel kulu-
be, dikshay1 yapanin rahmidir; onu boylece kendisine uygun rahmin
icine sokarlar. Ustunu bir giysiyle orterler; giysi, amniyon zaridir (...).
Bunun usttne bir kara antilop derisi konur; gercekten de doél kesesinin
ustunde amniyon zar vardir (...). Yumruklan sikilidir; nitekim cenin
ana rahminde kaldig stirece yumruklar sikihidir, cocuk yumruklar si-
kili olarak dogar (...). Suya girerken antilop derisini ¢ikarir; bu nedenle
ceninler de plasentadan siyrilmis olarak diinyaya gelirler. Suya girerken
giysisini ¢ikarmaz, bu nedenle ¢ocuk da tstinde amniyon kesesiyle
birlikte dogar.”*

Bu simgeselligi Brahmanalar yaratmanustir. Tam dtinyada erginle-
1ien kisi yeni dogan bir bebekle ¢zdeslestirilir ve erginlenmenin ger-
ceklestirildigi kultibeyi bir canavarin karni olarak kabul eden 6rnekler
de yok degildir;** aday orada “yutulmus” rittiel anlamda “6lmus” ama
ayn zamanda da cenin halinde bulunuyordu. Kurbanin amaci 6ltiim-
den sonra goge (svarga) erismek, tanrilarla ayni yerde ikamet etmek
veya tanrilik vasfina (devatma) ulasmak oldugu i¢in, burada da adaylara

olumden sonra en iyi varolus kosulunu saglayacag: varsayilan arkaik

“  Krs. Lévi, La Doctrine, s. 104 vd.

4 Cev. A. B. Keith, The Rigveda Brahmanas, s. 108-109.

% Frazer, Spiritsof the Corn and of the Wild, 1, s. 225 vd.
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erginlemenin temel anlayisiyla bir simetri sozkonusudur.

Daha da ¢nemlisi: Erginleme 6lme ve yeniden dogma ritteline in-
dirgenemez, bir hikmeti de vardir. Brahmanalarin “ilmi” de, kurbanin
gizemlerine odaklansa bile, énemli bir rol oynar.** “Bu dunya (tanrila-
rin dunyasi) sadece bilenlere aittir.”* Brahmanalar’da “boyle bilen kisi”
(ya evam veda) onermesi ¢ok sik yinelenir. Kurban ve liturjik (toren
usullerine dair) tekniklerin “ilmi” zamanla degerini yitirir ve yeni bir
ilim, Brahman bilgisi onun yerini alir. Boylece Upanisadlar'in rshilerine
ve daha ge¢ donemde kurtulus icin sadece gercek ilmin yeterli oldugu-
nainanan Samkhya ustatlanna yol agilmis olur. Murindaka Upanisad’da,
cunkt “...bu kurban bicimleri, asag isler olarak aciklanan on sekiz bil-

gi, emniyetsiz araclardir...” denecektir (1, 2.7). *

“Ritiiel I¢sellestirme”

Kurban ¢ok erken bir dénemde tapasla ozdeslestirildi. Tanrilar
olumsuzlugu sadece kurbanla degil, riyazetle de elde ettiler. Rig Veda
(X,167,1) Indranin gokytzunun kapisini tapasla zorladigini ve bu du-
stncenin Brahmanalarda ¢ok ileri gotaruldugunu bildirir: “Tanrlar
tanrisal konumlarini kanaatkarlikla kazanmislardir.”* Cunka tapas da
bir “kurban”dir. Bir Veda kurban téreninde tanrilara soma, erimis tere-
yag ve kutsal ates adanirken, riyazette onlara bir “i¢sel kurban” adanir;

bu tur kurbanda sunularin ve rittel nesnelerinin yerini fizyolojik islev-

*  Erginlemenin gebelige ve doguma iliskin simgeselliginin uzanus: felsefi

ciraklik imgelemidir. Sokrates ebelik islevini sahiplenir; nitekim o “yeni
insan™ dogurtmakta, “bilen kisi"nin dogumuna yardim etmektedir.
*  Catapatha Brahmana, X, 5, 4, 16.
* Upanishadlar, 1s Bankasi Kiltitr Yay., cev. Korhan Kaya, s. 265
*  Taittiriya Brahmana, 111, 12, 3, 1 vb.
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ler alir. Nefes alip verme cogunlukla “araliksiz sunu”yla 6zdeslestirilir.
Vaikhanasasmartastiitra (1, 18), pranagnihotra’dan, yani “soluma icinde
gerceklestirilen gunlik kurban téreni’nden soz eder.*” Bu “i¢sel kur-
ban” anlayist verimli bir anlayistir, cilecilerin ve en bagimsiz gizemcile-
rin bile Brahmanciligin, daha sonra da Hinduizmin buinyesinde kalabil-
mesine olanak taniyacaktir.

Iste prarmayamaile Veda kurbaninin en itibarli gesitlerinden biri olan
agnihotramin (her evin reisinin her giin sabah gtines dogmadan 6nce
ve aksam gtnes battiktan sonra yapmasi gereken ates adagi) benzes-
tirildigi Brahmanci bir metin: “...buna gizli (Inner) Agnihotra kurbani
da derler. Bir kimse konustugu stre icinde soluk alamaz. O, solugunu
soze kurban etmektedir. Bir kimse soluk aldig1 sure i¢inde konusamaz.
O, sozi soluga kurban etmektedir. Bu ikisi hi¢ bitmeyen, olumsuz kur-
banlardir; tipk: sturekli olarak birbirine kurban giden uyku ve uyanik-
lik gibi. Baska kurbanlarda sinir vardir ¢inku onlar bazi isler icerirler.
Eskiler en iyisini bildiklerinden Agnihotra kurbanini sunmazlar.”*®

Ayni anlayisa, daha ortalt bir bicimde, Chandogya Upanisad, V,
19-24'te de rastlamr: Gercek kurban téreni nefes sunusundan ibaret-

tir; “Eger kisi Agnihotra térenini bunlari bilmeden yaparsa (sa ya idam

¥ Ayni metinde fizyolgjik islevlerin ve organlarin cesitli rittiel ateslerle, kur-
ban toreni i¢in gereklinesnelerle vb. 6zdeslestirildigine tanik oluruz. “Ken-
dinden 1siltih atman adak sahibidir; akil onun esidir; kalp lotusu vedidir;
bedenin killar1 dharba otudur; prana Garhapatya'dir; apana, Ahavaniya’dir;
vyana Dakshinagni'dir; udana Sabhya atesidir, samana Avasathya atesi-
dir; bunlar (kurbanin) bes atesidir. Duyu organlari, dil vb. kurban vazo-
laridir; duyu nesneleri, tat vb. adak maddeleridir.” Pranagnihotra’ya bazi
Upanisadlar'da da rastlanir, ama anlami farkhdir; krs. Pranagnihotra Upani-
sad, 3-4.

*  Kaushitaki Upanisad, 11, 5; Is Bankasi Kultur Yay., cev. Korhan Kaya, s. 229.
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avidvan) o toren, kor atesi alip da kullerin ustiine dokulerek yapilms bir
kurban toreni gibi olur”.** Bu kurban bi¢imi genellikle “zihinsel adak”
diye isimlendirilir. Biz ona “rittiel i¢sellestirme” denmesini yeglerdik,
ciinki zihinsel duanin disinda, fizyolojik islevlerin derinlemesine bir
bicimde kozmik yasamla 6zdeslestirilmesini de beraberinde getirmek-
tedir. Fizyolojik islevlerin ve organlarin bu sekilde kozmik ritim ve bol-
gelerle benzestirilmesi tim Hindistan’a yayilmis bir veridir. Vedalar'da
da izine rastlanan bu olgu, ancak Tantracilikta gercek anlamiyla bir
“sistem”in i¢ tutarliligina kavusacakur (ve bu da énemli ol¢tide Yoga
tekniklerinin deneysel katkisindan kaynaklanmaktadir).

Yukarida alintiladigimiz metinler, pramayamay: uygulayan ve bunu
agnihotra adindaki somut kurban téreniyle benzestiren bazi cilecileri
referansaliyorlardi hi¢ kuskusuz. Ortodoks gelenegin, kendi basina bu
gelenekle bag1 olmayan bir temrini gegerli kilmasinin bir 6rnegidir bu
sadece. Benzestirmenin uygulamadaki sonucu da (bu benzestirmenin
hakh kildig1) ikamedir. Boylece riyazet uygulamasi Veda ritdeli olan
kurban téreninin esdegerine dontstr. O zaman diger Yoga uygulama-
larinin da Brahmana gelenek igine nasil girdikleri ve nasil kabul edil-
dikleri kolayca anlasilir.

Zaten bu benzestirmenin tek yonlu olarak gerceklestigini de du-
sunmemek gerekir. Tavirlarinin ve yoéntemlerinin gecerli kilinmasim
saglamak i¢cin Brahmanciligin kapisini asindiranlar her zaman Yoga uy-
gulamalarinin atesli hayranlan degildi. Ortodoksluk da sik sik ilk adi-
mu1 auyordu. Hindistan'in t¢ bin yillik dinsel yasaminda ¢ok az sayida
“sapkin akim”a rastlanmasi, sayisiz mezhep ve akimin gelenek nezdin-
de gecerlilik kazanmak icin gosterdikleri araliksiz ¢abalar kadar, Or-

todokslugun sonu gelmez asimilasyon ve “Hindulastirma” eyleminden

%V, 24, i; Is Bankasi Kultur Yay., cev. Korhan Kaya, s. 146.
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de kaynaklaniyordu. Hindistan'da Ortodoksluk, oncelikle Brahmanlar
kastinin manevi egemenligi anlamina gelir. Onun teolojik ve rittel “sis-
temi” iki temel unsura indirgenebilir: 1) Vedalar degismez bir kutsal
metin kulliyau olarak kabul edilir; 2) bu sistem i¢inde en énemli sey
kurbandir. Bu iki unsur sézcigun tam anlamiyla “sabittir.” Bununla
birlikte Hint-Ari Hindistan'in dinsel tarihi 6z itibariyla dinamik, st-
rekli donustim icinde olan bir yapi sergilemektedir. Bu gérungu, Brah-
manci Ortodoksluk tarafindan baslanlmis ve son zamanlara dek siir-
durulmus cift yonla bir etkinlikle agiklanabilir: 1) serh yazma yontemi
sayesinde Vedalar durmadan yeniden yorumlanmustir; 2) mitsel, rittel
veya dinsel benzestirmeler sayesinde Ortodoksluk disinda kalan tam
kaltiirel ve gizemci karmasik yapi, deyim yerindeyse, ortak bir payda-
ya indirgenip sonunda Ortodoksluk tarafindan 6ztmsenmistir. “Halk”
tanrilarinin, yerli tanrlarin Hinduculuk tarafindan asimilasyonu hala
gancelligini koruyan bir olaydir.®

Tabii ki Ortodoksluk bu ¢zumseme islemine ancak kriz dénemle-
rinde, yani eski ritiiel ve 6greti semalar1 kendi seckinlerini tatmin et-
memeye ve “sur-dis” alanda énemli riyazet-gizemcilik “deneyimleri”
veya vaazlar gorulmeye basladiginda basvuruyordu. Tum tarih boyun-
ca hem Brahmana rittel semasina hem de “soyutlama”daki asiriliklara
karsi bir tepki ayirt edilebilir; bu tepkinin baslangic noktast dogrudan
Hint toplumunun bagrindadir. Hindistan “Brahmancilastirildik¢a” ve
“Hindulastinidik¢a” yani Brahmancilik ve Arilik disi unsurlarin 6ziim-

senmesi yogunlastikca, bu tepkinin de siddeti artacakur.

0 Bkz NotlV, 4.
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Upanisadlar’da Simgecilik ve Irfan

Upanisadlar da ritdelcilige kendi tarzlarinda tepki gosterir. Onlar
Brahmanci Ortodokslugun disinda gerceklestirilmis deneyim ve e-
ditasyonlarin ifadeleridir. Upanisadlar, rittelciligin soyut semalarinin
asla karsilayamayacagi mutlaklik ihtiyacina cevap veriyordu. Bu bakim-
dan Upanisadg¢i rshiler yoginlerle ayn1 konumu paylasiyorlardi: Her iki
kesim de Ortodokslugu (kurban, sivil yasam, aile) terk edip mutlag
aramaya koyulmuslardi. Ger¢i Yoga riyazete ve meditasyon teknikle-
rine basvururken, Upanisadlar metafizik ve musahede cizgisinde kal-
muslardir. Ama Upanisad¢l ve Yogaci cevreler arasindaki gecisim ve et-
kilesim asla kesilmemistir. Hatta bazi Yoga yontemleri Upanisadlar'da
arinma ve musahede éncesindeki hazirhik alistirmalan olarak kabul
edilmistir. Burada ayrinulara girmiyoruz, Upanisad¢ spekulasyonlar
kulliyanmin hatirt sayihir hacmi icinde sadece konumuzu dogrudan il-
gilendiren yonleri tizerinde duracagiz.”* Upanisadlar’daki buytuk kesfin
atman ve brahman 6zdesliginin sistemli bir bicimde dile getirilmesi ol-
dugu bilinmektedir. Ama Vedalar ¢cagindan beri brahman’in ne anlama
geldigi dikkate ahnirsa, Upanisadlarin kesti su sonuca yol agiyordu:
Olimsuzluk ve mutlak gug, hakikati bilmeye, gizemler bilgisini edin-
meye ugrasan her varliga acikti, cunku brahman buttin bunlar temsil
ediyordu; olumstz, yok olmaz, gucluydu.

Nitekim brahman’in Veda metinlerinde ve Vedalar sonras: metinler-
de aldig1 tim anlamlan tek bir formul icinde 6zetlemek gii¢ olsa da, bu
terimin nihai ve anlasilamaz hakikati ifade ettigine, her tirlit kozmik te-
zahtrin ve deneyimin Zemin'ini ve dolayisiyla ister kozmolojik (evren)
ister rittiel (kurban) duzlemde gerceklessin, tum alemin giiciini yan-

sittigina kusku yoktu. Neredeyse sonsuz denebilecek benzestirmelerin

>t Metinler ve kaynakgalar i¢in Bkz. Not 111, 5.
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ve Ozdeslestirmelerin sayisini hatirlatmaya gerek yok (Brahmanalar’da
brahman atesle, sozle, kurbanla, Vedalar’la vb. dzdeslestirilir); ¢énemli
olan her cagda ve her kulturel duzeyde brahman’n yok olmaz, degis-
mez, her tirla varolusun temeli, 6zii olarak dustnulup adlandirilms
olmasidir. Vedalar'da mitsel brahman imgesinin skambha, yani kozmik
stitun, axis mundi (dtinya ekseni) olmas: anlamhidir. Gerek Orta ve Ku-
zey Asya'nin avcilarinda ve cobanlarinda, gerekse OKYANUSYA, Afrika
ve iki Amerikanin “ilkel” kiltarlerinde bulgulandig kadariyla, arkaik-
ligi kanita bile ihtiya¢c duymayan bir simgedir bu.> Brahman, Atharva
Vedamin bircok ilahisinde (X,7, 8 vb.) skambha’yla (tam karsihgi pa-
yanda, dayanak, sutun) 6zdeslestirilmistir, baska bir ifadeyle brahman
dinyay1 ayakta tutan, hem kozmik eksen hem de ontolojik temel olan
Zemin'dir.

Temel axis mundi simgesi cevresinde yasanan diyalektik gelisim
stireci izlenebilir: Eksen bir yandan “dunyanin merkezi"nde bulunur,
¢ kozmik bolgeyi (gok, yer, yeralun) baglar ve ayakta tutar; yani hem
bnormu, evrensel yasay1 hem de “kozmiklesme”yi (bicimlerin tezahtrn)
simgeler; skambha gogt ve yeri ayakta ve ayn tutar, baska bir deyisle
dinyanin bir tezahtr olarak varligini saglar ve stirduarir, onun yeniden
kaos, karmasa icine katilmasini engeller; diger yandan “ruhun sahip
oldugu (atmanvat), nefes alan her sey skambha’mn icindedir.”* Upa-
nisadc1 spekiilasyonun nasil bir yola girdigi daha o zamandan hissedi-
lir; evrenin “ekseni”icinde (“merkezi’nde, temel ilkesinde) tanimlanan
Varlik, baska bir diizeyde, insanin tinsel “merkezi’nde, atmanda da bu-

lunmaktadir. “Insanda brahman1 bilen, Yice Varhg da (paramesthin,

2 Krs. Eliade, Shamanism, s. 259 vd.
> Atharva Veda, X, 8, 2.
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Tanr) bilir ve en tstiin varlig: bilen skambha’y: bilir.”* Nihai hakikati,
kelimelere dokulmesi olanaksiz ¢z tek basina birakabilmek icin bu-
yuk caba sarfedildigi anlasilmaktadir; brahman, evrenin diregi, dayana-
g1, temeli olarak kabul edilmektedir ve tim bu kavramlar ifade eden
pratishthar terimi Veda metinlerinde genis 6lciide kullanilmaya baslan-
mustir bile; Mahabharata ve Puraralar’da, brahman’a dhruva, yani “sabit,
degismez, kapaly, kalic1” denir.>

Ama skambha’y1, dhruva’yr bilmek kozmik gizemin anahtarina sahip
olmak ve kendi varliginin en derin kosesinde “diinyanin merkezi™ni
yeniden bulmak anlamina gelir. Bilgi kutsal bir guctur, ¢iink evrenin
ve Benligin muammasini ¢ozer. Kadim Hindistan’da, tim diger gele-
neksel toplumlarda oldugu gibi, gizli ilim bir simfin, gizem uzman-
larinin, rittel tstatlarinin, yani Brahmanlarin imtiyazidir. Beklenecegi
uzere, evrenin temel ilkesi olan brahman, “Insan-Brahman”la 6zdes-
lestirilir: Brahma hi Brahmanah, Vedalar ¢ag1 sonrasindaki metinlerin
degismez izleklerindendir.”® “Brahman'in dogusu dharmanin ebedi
tecesstumudiir;™’ “tiim dunyalar bilge insanlar ayakta tutar.”®

Brahman brahman’la 6zdeslestirilir, ¢iinki evrenin yapisini ve ko-
kenini bilir, ¢tinki biitiin bunlar ifade eden S6z’t bilir; ctinku vac yani
Logos herhangi bir insami Brahman’a déntsturebilir.*® Brhadaranyaka
Upanisad, 111, 8, 10°'da soylenecegi gibi, yok olmayani (aksaram, yani
brahman) bilen kisi, iste o Brahman’dir. Sonug olarak, Varlik bilgisi,
nihai hakikat bilgisi yoluyla Brahman olunur ve bu bilgiye sahip olmak

* Agy,X, 7,17,
5 Bkz. J. Gondanin derledigi metinler, Notes on Brahman, s. 47-48.
% Gonda, s. 51.

57 Manu, 1, 98.

38 Mahabharata, X111, 151, 3: krs. baska metinler, Gonda, s. 52.

*  Daha once Rig Veda'da, X, 125, 5.
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tam anlamiyla giictin, kutsal gtictin sahiplenilmesi seklinde yansir. Kla-
sik Upanisadlar, atman (Benlik) = brahman (= skambha, dhruva, aksha-
ra) ozdesligini sistemli bir bigimde dile getirerek, ritiiellerden ve cesitli
islerden kurtulmanin yolunu gostermislerdir. Iste Upanisad rshilerd,
cileciler ve yoginlerle tam da bu noktada bulusuyordu; baska énciul-
lerden hareket eden ve baska (daha az kurgusal ve daha ziyade teknik
ve “gizemci”) gontl egilimlerine cevap veren yoginler de gizemler hak-
kindaki gercek bilginin sinirsiz bir manevi giice sahip olma biciminde
yansidigini kabul etseler de, bu Benlik bilgisini yari-musahedeye daya-
11, yan-fizyolojik tekniklerle zorlamaya daha egilimliydiler. Daha once
Rig Veda’da da bulgulanan bazi mikro-makrokozmos benzestirmelerini
en u¢ noktaya dek goturerek, kendi bedenlerini kozmosla 6zdesles-
tireceklerdi; nefes alip vermek araciligiyla kozmik ruzgarlara “hakim
olunacak” skambha-kozmik ortadirek omurgayla o6zdeslestirilecekti;
“dinyanin merkezi” bedenin icindeki bir noktada (“kalp”) veya (¢cakra-
lardan gegen) bir eksende bulunacaku. Ge¢ donem metinlerinde ikili
bir gecisim hareketi gozlenmeye baslanir: Yoginler eski Upanisadlarin
sayginhgindan yararlanir ve her metnin basina bir “Upanisad” etike-
ti eklemeyi ihmal etmezler. Upanisad rshileri ise yoginlerin, yani hem
kurtulusu hem de diinya tizerinde biiytisel hakimiyeti ayni anda ele ge-
cirebilenlerin daha yeni,"ama yine de buytk tnlerini kendi ¢ikarlarina
kullanirlar. Bunedenle Upanisadlarda bulunan Yoga unsurlarini kisaca
gozden gecirmek ogretici olabilir; bu caba Brahmancihgin Yoga'y: ka-
buliiniin nasil asama asama gelistigini, Yoganin da aym strecte nasil
mucizevi bir cokbicimlilige burundagunt gérmemizi saglayacakur.
Cuanku -unutmayahim ki- bundan boyle daha cok “barok” Yoganin zen-

gin ve kimi zaman tuhaf morfolojisiyle ugrasacagiz.
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Olumsiizlik ve Kurtulus

Kabul edilen teknik manasi i¢inde yoga terimine ilk kez Taittiriya
Upanisad, 11,4 (yoga atma) ve Katha Upanisad ve 11,12’de (adhyatma yoga)
yerlerde rastlanir.® Ama en eski Upanisadlar'da da Yoga uygulamasinin
varhg bulgulamr. Ornegin Chandogya Upanisad, V111, 15teki bir bolum
(atmani sarvendriyani sampratishtha, “kendi icinde tiim duyularini yo-
gunlastirarak”), pratyahara uygulamasindan soz edildiginin ¢ikarsan-
masina olanak vermektedir; ayni sekilde Brihadaranyaka Upanisad’da
da sik sik prarnayamaya rastlanir.5!

Upanisadlarda bilgi, slimden kurtulusu saglar: “Beni oltiimden
olumsuzluge gotir!”? “Bunu bilenler olumstiz olur.”®® Upanisadlar'da
kullanilan bi¢imiyle Yoga uygulamasi da aym amaca yoneliktir. Ve
Katha Upanisad’da hem en tustiin bilginin hem de Yoganin sirlarinin
Oliler Kralh Yama tarafindan aciklanmast anlamhdir. Yine (Taittiriya
Brahmana’dan esinlenilmis) bu Upanisad’da kullanilan masal bile kendi
basina 6zgtn ve gizemlidir: Gen¢ Brahman Naciketas Yeralu Diyari'na
varir ve Yama'dan tg¢ dileginin yerine getirilecegi sozunt alinca élam-
den sonra insanin basina gelenler hakkinda kendisine bilgi vermesini
ister. Yeraltina inis ve orada gegirilen ti¢ giin iyi bilinen erginleme iz-
lekleridir; insanin aklina dogal olarak Samancil erginleme torenleri ve
antik¢agin Mysterialar gelmektedir. Yama, Naciketas’a “goge gotiren
ates”in sirrini verir;%* bu ates ya bir rittiel atesi olarak ya da tapasin or-

PO

taya ¢ikardigi “mistik bir ates” olarak yorumlanabilir. Bu ates “en tstin

% (Klasik meale en yakin metin) VI, 11 vb.

88 Ornegin [, 5, 23.
62 Brihadaranyaka Upanisad. 1, 3, 28.
83 Katha Upanisad, V1, 9; krs. a.g.y., V1, 18, vimrtyu, “6limden azade.”
& Agy,l 14vd
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brahman’a bir kopru”dur;® Brahmanalar'da da sik sik rastlanan kopru
imgesi en eski Upanisadlarda da bulunur;® zaten bircok gelenekte de
bulgulanmistir ve genel anlamda erginlenme yoluyla bir varolus halin-
den digerine gecisi ifade eder.®” Ama asil 6nemlisi “buyiik yolculuga”
iliskin ogretidir. Yama, sayisiz dunya mulka onererek Naciketas'in ak-
lin1 bu sorundan baska yone cekmeye bosuna ugrastiktan sonra, ona
buytk gizemi, “ne yorum, ne akil, ne de ¢ok fazla egitim yoluyla eri-
silebilen” atmanm sirrimi aciklar: “O, ancak kendisini secen tarafindan
kazamlir. Atman kendi dogasini boyle bir kisiye acik eder.”®® Bu son
satir gizemci bir ayirtiy ele vermekte, bir sonraki boliimde de Vishnu
gondermesi ayni seyi bir kez daha gostermektedir.®

Nefsine tamamen hakim olan insan duyularina hakim olmay: bilen

usta bir arabaciya benzetilir: Ancak boyle bir insan kurtulusa erisebilir.

Bil ki ruh (Atman) bir arabaya binmis gibidir.
Beden arabadir.

Bil ki bilin¢ (Buddhi) araba surticiist,

Akil da (Manas) dizginlerdir

Duyular (Indriya) atlardir

Derler ki onlar duyu nesneleri tizerinde gezinirler.

...Ote yandan aklini surekli saglam tutup

Cahilligini gideren kisinin duyular1

Araba surucisunt dinleyen uysal atlar gibi kontrolludur.

s Agy., L 2.
8 Krs. Chandogva Upanisad, VL1, 4, 1-2.
67 Krs. Eliade, Shamanism, s. 395 vd, 482 vd.
% Katha Upanisad, 11, 23; 1s Bankasi Kulttr Yay ., cev. Korhan Kaya s. 251.
® Agy., L0
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(..) Ote yandan bilincli olan

Akl kontrollit olan ve saf olan kisi
Amaca ulasir.

O artik bir daha hi¢ dogmaz™®

Yoga'nin ad1 gecmese de, soz edilen imge tamamen Yoga'ya 6zgu-

dur; kosumlar, dizginler, arabaci ve iyi atlar “siki sikiya tutmak, bo-

yunduruk altina almak” anlamina gelen yuj koktne gonderme yapar.™

Zaten bir bagska dize de imgeyi iyice kesinlestirir:

Bu duyular1 kuvvetle geri tutma yolunu
Yoga olarak gorurler.

Boylece kisi akli selim hale gelir...”"2

Sonolarak daYogafizyolojisinden bir ayrint:: Chandogya Upanisad’da

korunan bir ¢loka yeniden ele alinip islenerek,

Kalpte ytiz bir tane damar vardur,
Onlardan biri basin tistiine kadar uzanir,

Onu izleyen kisi 6lumsuzlige gider

denir.”?

Bu ima o6nemlidir; daha sonraki metinlerin, ozellikle de yogac

70

71

72

A.gy., 1, 3-4, 6, 8, Is Bankas: Kultir Yay., cev. Korhan Kaya, s. 252-253.

Maitrayani Upanisad, II, 6'ta da ayn1 imge vardr.

Katha Upanisad, V1, 11; krs. VI, 18: “Naciketas, Olum’den bu bilgileri al-

diktan ve Yoga yolunu izledikten sonra Brahma'ya kavustu. Tutkudan ve

olumden kurtuldu.” Is Bankasi Kultir Yay., cev. Korhan Kaya, s. 259.

Katha Upanisad V1, 16 ; s Bankas1 Kultur Yay., cev. Korhan Kaya, s. 259.
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Upanisadlar'in ve Tantra literattiriintin giderek daha ayrinuli bir bicim-
de anlatmaya baslayacaklar bir gizemci fizyoloji sisteminin varhgim
ortaya koymaktadir.

Katha Upanisad™

Boyle bilingli bir araba stiructsu gibi akh olan

Ve aklinin dizginlerini iyi idare eden kisi,

Yolculugunun sonu olan

Vishpunun en ytice mekanina ulasir [so’dhvanah paramapnoti tad-

visnoh paramam padam).

der. Soz edilen ne manzum destanin (Mahabharata), ne de
Purarhalarin Vishnu'sudur hentiz, ama gerek atman bilgisine gerekse
olimstuzluge sahip olmak icin Yoga'nin kullanildig: bu ilk Upanisad’da-
ki rolit daha sonraki buytk sentezlerin hangi dogrultuda gerceklesece-
gini simdiden gostermektedir; kurtulusun ti¢ ana yolu -Upanisadlarin
bilgisi, Yoga'nin teknigi ve bhakti- yavas yavas benzestirilip, butunlestiri-
lecektir. Ayni donemden bir diger Upanisad'da, Svetasvatara’da bu si-
rec daha da ileri bir noktaya gotirulmustir, ama burada Vishnu yerine
Siva'ya tapilir. Gizemci bilgi ile 6lumstizliik arasindaki 6zdeslik baska
hicbir yerde boylesine sik ifade edilmemistir.”

™ 111, 9; Is Bankas: Kultir Yay ., cev. Korhan Kaya, s. 253.

7> Tann araciligiyla olumsuzluk (I, 6); Hara (= Siva) bilinince, “dogum ve
olim sona erer” (I, 11); Rudra’y (Siva) bilen 6lamsuz olur (III, 1); Tann
olarak en ustin brahmani kabul eden, olumsuzluge erisir (111, 7); “onu
gercekten bilen kisi, olimiuin 6tesine gecer; baska yol yoktur” (111, 8); 6lum-
suzluk (111, 10; 111, 13); Ruh “clumsuzlugun efendisi*dir (111, 15); onu bilen
olumu yener (IV, 15, 17, 20); brahmanin Vedalar ve Upanisadlarda gizli
ozuni bilen tannlar ve sairler oliumsuzlesmistir (V, 6); sadece Siva araci-
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“Olumstizlik motifi’nin ustiinligu bizi Svetasvatara Upanisadin
“gizemci” bir ortamda yazildigini veya daha dogrusu boyle bir ortamda
elden gecirilip yeniden yazildigini diisiinmeye sevk etmektedir, ¢tinki
metne yuzyillar boyunca sayisiz ekleme yapilmistir. Orada “kurtulus”
terimine o kadar ¢ok rastlanmaz (IV, 16). Ama Siva’y: bilenlerin elde
ettigi “ebedi mutlulugun” verdigi sevincten soz eden bolumler goralur
(V1,12); “ebedi mutluluk” deyimi sahici bir gizemci deneyimin somut
icerigini ele vermektedir. Brahman Siva'yla 6zdeslestirilir; Siva’ya Hara
(1,10), Rudra (11,2), Bhagavat (11,11) adlarn da verilir. Bu Upanisadin
karma yapisiny, icerdigi “sekter” (Sivact) ayirtiy1ayrica ele almayacagiz.”
Ama onun Yoga uygulamalarina verdigi 6nemi dahaiyi aciklayabilmek
icin (11,8-13), gizemci deneyimlerle baginuli niteligini vurgulamak ge-
rekiyordu. Bizzat yazar (veya onun daha sonraki “editorler”inden biri)
minzevi “deneyimciler”e 6zgu baz1 geleneklerin ve “meslek sirlari’nin

sozkonusu oldugunu ima ediyor. Ciinku soyle diyor”

Tanrrnin latfu (devaprasadat) ve cilecilik giiciniin etkisiyle bilge
Svetasvatara
Cilecilerin en onde gidenlerine,

Uygun bigcimiyle Brahma’y1 en yiice saflasma aract olarak agikladh.

Su halde Yoga teknigi Upanisadlar geleneginin icine kaulmistir;
Yoga-sutralardakiyle epey benzerlik gosteren bir tekniktir bu. Iste bas-

lica bolumler:

higiyla olumsuzluk (VI, 15, 17, 20); “olamsuzluge giden en ytuce kopra”
(amrtasya param setum, VI, 19).
6 Bkz. Not 11I, 5.
T Svetasvatara Upanisad V1, 21; 1s Bankasi Kultur Yay., cev. Korhan Kaya s.
290.
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Kisi vicudunu ii¢ noktadan’ dik tutar,
Ve aklinin yardimiyla duyulari kalbe cekerse
Boyle yapan bilge kisi Brahma kayigiyla

Korku veren tiim nehirleri gecer.

Solugunu vicutta tutan, hareketlerini kontrol eden kisi,
Burun deliklerinden, azalttig1 nefesiyle solumalidir™
Hir¢in atlarin kosulu oldugu bir arabay: zapt eder gibi kisi aklim

zapt etmelidir.

Temiz bir yerde, cakildan, kumdan, atesten arindirilmus,
Su sesi veya benzeri seslerin ve goze cirkin gelen seylerin olmadig;,
Ruzgardan korunmus, dusunmeye uygun gizli bir yerde

Kisi Yoga uygulamasi yapmahdir .5

Sis, duman, gunes, ates, rizgar,
Atesbocegi, billuri seyler, ay:
Bunlar Yoga sirasinda Brahma'nin kendini aciga vurmasindan once

gortlen seylerdir.

Toprak, su, ates, hava ve bosluktan hareketle

Yoga'nin bes kath niteligi ortaya ¢ikuginda kisi,

Yoga atesiyle hastaligin, yashhgin ve 6limiin olmadig: bir beden
elde eder.

78

Yani gogus, boyun, bas; krs. Bhagavad Gita, V1. 13.
?  Krs. Bhagavad Gita, V, 27.

® Krs. agy., VL 11.
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Parlaklik, saghklilik, metanet, ytz temizligi,
Ses giizelligi, koku guzelligi, az diskilama:
Derler ki bunlar Yoga uygulamasindan sonra ilk goriilen belirti-

lerdir.8!

Yukanida anlanlanlan takip ederken, Yoga-siitralarin en o6nemli
arhgalarinitanimissinizdir: asana, pratyahara, pramayama. Yoga meditas-
yonunun cesitli evrelerine eslik eden ve daha sonraki Upanisadlarin bol
bol tizerinde duracag sesli ve 151kl gorungtiler, Svetasvatara tarafindan
nakledilen gizli gelenegin teknik, deneysel niteligini dogrulamaktadur.
Ayni gruptan bir baska Upanisad, Mandiikya, dort biling haline ve onla-
rin mistik O] hecesiyle bagintilarina iliskin belirleyici bilgiler verir. Bu
Upanisad'in asir1 kisaligy (sadece 12 bentten olusur) acikladig: bilgilerin
onemiyle telafi edilir. Ciinkit Mandiikya, Upanisadlarin uyaniklik ve
dus hakkindaki spekulasyonlarini yinelemekle birlikte,® biling halle-
ri, mistik harfler ve Zimmer’in gayet iyi saptadig1 gibi Sankaranin bir
imasina dayanarak dort yuga arasinda bir benzestirme sistemi sunar
ilk kez. Gercekligin farkh diizlemlerini tasdik egilimi her tirlu arkaik
ve geleneksel tinselligin 6zudur; Vedalar cagindan beri sahit olunan
bu egilim Brahmanalar ve Upanisadlarla birlikte iyice gelisir. Ama
Mandukya uzun bir sentez calismasinin zaferi, Upanisadlar’a, Yoga'ya,
“gizemcilige” kozmolojiye ait bircok farkli referans duzleminin butin-
lestirilmesi anlamina gelir.

Nitekim Mandikyann ilk bendi Ol'un gizemini ve yticeligini ilan

8 Svetasvatara Upanisad, 11, 8-13; Is Bankasi Kultur Yay., cev. Korhan Kaya, s.
278-279.

Orn. Brihadaranyaka Upanisad, 1V, 4, 7, vd; Chandogya Upanisad, VIII,
6, vb.

82
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eder:®> Bu hece “Bitundur.” Brahman olan, atman olan bu Butintn
dort ceyregi vardir (pada, “ayak™ Sankara, “inegin dort ayag: gibi” diye
not diser); diger yandan, mistik hecede de dort 6ge ayirt edilebilir:
harfler A, U, M ve nihai biresim, Ol sesi. Bu dort parcali bolimle-
me goztpek bir benzestirmenin yolunu agar; dért biling hali atman-
brahman’in dort “geyregi”yle,VOl’un dort ogesiyle ve -Sankaranin yo-
rumu da dikkate alinacak olursa- dort yugayla iliskilendirilir. “Bilgisi
disarya yonelik oldugu icin uyanik halde bulunan (...), vaisvanara (ev-
rensel olan, tiim insanlarda ortak olan) adi verilen, dortte birlik ilk bo-
lumdur; bu vaisvanara A sesidir (9). “Bilgisi iceriye dogru yoneldigi i¢in
dits halinde olan (...), taijasa ad: verilen ikinci ceyrektir” (parlayan);
bu, U sesini temsil eder (10). “Uykudayken hicbir arzu duyulmuyor,
hicbir dus gortlmuyorsa, derin uykuya (sushupta) dalinmis demektir:
Derin uyku halinde olan (...) pracia (bilen) ad1 verilen tigtincu ¢eyrek-
tir;” pracaa iguncu ses olan M'dir (11). Dérduncit hal ne disa dontuk,
ne ice dontik, ne bu ikisini bir araya getiren, ne farkhlasmis bir bilis
ne bilme ne de bilmeme halidir; gozle gorilmez, sozle ifade edilmez,
kavranamaz, tanimlanamaz, distinilemez, isimlendirilemez bir hal-
dir. Ozu gesitliligin otesine gecmis, dinginlesmis (santam), iyi niyetli
(sivam), ikilik icermeyen (advaitam) benlige iliskin insan deneyimidir
(ekatmapratyayasaram). Bu Benliktir, bilgi nesnesi olan odur”.®* “Ve
dérdunci hal (1), Ol hecesidir (12).”

Amrtabindu Upanisad'dan bir bolim (XI, 12), uyanmikhik halinde,

diste ve dussiiz uykuda deneyimlenen her seyin tek ve ayni atman ola-

8 Vedalar'da bile izi bulunabilen OM hecesi uizerine meditasyonun kadimligi

hakkinda, bkz. Paul Deussen, Allgemeine Geschichte der Philosophie, 11,
349 vd; Hauer, Die Anfange der Yogapraxis, 180-181.
% Cev. Heinrich Zimmer (cevirisi biraz degistirilmis), Philosophies of India,
yay. Joseph Campbell, s. 372-378.
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-
rak anlasiimas: gerektigini belirtir; ama ancak Ruh'un bu t¢ boyutunu
da asan, yani turiya haline erisen kisi kurtulusu elde eder. Baska bir
ifadeyle, deneyimin toplami dtmana aittir, ama 6zgurluge ancak (mtin-
ferit deneyim manasinda) deneyimin asilmas: yoluyla erisilir. Dordun-
ct hal, turiya, samadhiye denk diiser; higbir 6zel vasiflandirmasi olma-
yan butuncul Ruh’un vaziyetidir bu; bu buttanculluk, kozmolojik du-
zeyde hem dort yugay! hem de yeniden ilk birlik haliyle butunlesilen
ebediyeti kapsayan eksiksiz bir dongtiyt temsil eder. Turiya ve samadhi
farkhlasmamis birligi icindeki Ruh'u temsil ederler. Hindistana gore
birligin ancak yaranlistan once veya sonra, zamandan 6nce veya son-
ra gerceklestirilebildigi bilinmektedir. Tamamen yeniden butinlesme,
yanibirlige geri dontus Hint diistncesine gore sorumluluk tasiyan her
varolusun en ytice amacidir. Bu 6rnek alinacak imge cok gecmeden
tinselligin tim duzeylerinde ve tim kulttrel baglamlarda karsimiza

cikacakur.

Maitri Upanisad’da Yoga

Maitrayani (veya Maitri) tim orta donem Upanisadlar grubunun
hareket noktas: olarak kabul edilebilir; Bhagavad Git@'yla asag: yu-
kar1 aymi donemde, belki de biraz daha gec yazilmis gibidir (demek
ki MO 2. yuzyilla MS 2. yizyil arasinda), ama her ne olursa olsun
Mahabharatamin didaktik boltimlerinden daha erken bir doneme ait-
tir.%> Gorecegimiz gibi Yoga teknigi ve ideolojisi Maitri Upanisad'da,
daha eski Upanisadlar’da oldugundan daha geliskin bir bicimde anlatl-
mustir. Ger¢i Yoga unsurlarinin ¢cogunun bulundugu ve digerlerinden

anormal bir bicimde uzun olan altinci bolum daha ge¢ bir donemde

8 E. W. Hopkins, The Great Epic of India, s. 33-46.
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yazilmis gibidir; ama metnin tarihi agisindan 6nem tasiyan bu ayrint
icerigin degerlendirilmesinde belirleyici degildir. (Hint dinsel ve felsefi
metinlerinin yazimindaki zamandizininin onlarin kuramsal iceriginin
“icad1’yla asla ortiismedigini ne kadar yinelesek azdir). Bu altinci bolu-
miin tiim dizeleri su ifadeyle baslar: “cunkii diger yandan denmistir ki;”
bu da Maitri Upanisad'n daha onceki:Yoga metinlerine bagimhligin
kanutlar. Zaten VI bolumiin on iki bendinde Yoga teknigi anlatlmakla
birlikte, metnin asag1 yukarl her yerinde sayisiz referans veya imaya
da rastlanir % Maitri klasik Yoganin sekiz arnga’sindan sadece besini
bilir;¥” yama, niyama ve asana eksiktir, ama buna karsihk orada tar-

» o«

ka, “dustince” “muhakeme gtcti” bulunur (Yoga metinlerinde oldukca
az rastlanan bu terimi Amrtabindu Upanisad, 16 soyle aciklar: “sastraya
-yani Ortodoks gelenege- ters dusmeyen meditasyon”). Dharana acik-
lamasi fizyolojik maddeciligi acisindan ilginctir: “...Sesini, aklini ve so-
lugunu turarak dilinin ucuyla damagina bastirip distintrse (terka) kisi
Brahma’yr goriir.” Bir sonraki paragraf (V1, 21) “prana icin kanal islevi
goren” ve kevalatvanin (yainizlik, inziva) gerceklestirilmesini saglayan
derin meditasyonu (prasmayamanin ve O hecesi tizerine meditasyonun
yardimiyla) des[el\deyen sushumna damarindan sz eder. Bu metinlere
bakinca, Maitri Upanisadin isitsel meditasyona verdigi énem fark edil-
mektedir. Bircok bolimde Ol hecesi éne cikarihir:#® Ol hecesi tizerine
meditasyon insani kurtulusa gotarur (V1, 22); bu meditasyonla brahman
gorulir ve olumsuzlik elde edilir (V1, 24); Ol Vishnu'yla (v1, 23), tim
tanrilarla, tim soluklarla, tiim kurbanlarla 6zdestir (V1, 5).

%  Orn. bedenden duyulan tiksinti, I, 3; her sey olamladur, 1, 4, 111, 4; tamas
ve racas1n yol actigi tutkular, 111, 5 vb.
8 Krs. Yoga-sutra, 11, 29.
8¢ Maitri Upanisad, V1, 20; s Bankas: Kultur Yay ., cev. Korhan Kaya, s. 335.
¥ Krs. Ag.y., V], 3-5; 21-26.
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Mistik Ol hecesi t1izerine meditasyonun bu ustunligy,
Upanisadlarn bu bolumune 6zgu biresirnci ve bagdastirmaci zihniyet-
le oldugu kadar, Hindistan'in uzun siiredir bildigi ve bilmeye de devam
ettigi isitsel bir meditasyon tekniginin fiili basarisiyla da aciklanabilir
belki. Boliam VI, 22, “ses” ve “sessizlik” hakkinda meditasyona dair an-
lasilmast cok gii¢ bir agiklama denemesi sunmaktadir (bu deneme, fi-
ziksel ses, sabda tizerine kuramlarin tarihoncesine ait bir belge olarak
kabul edilebilir). Aym bolumde bir diger isitsel mistik deneyim yonte-
minden de soz edilmektedir: “Kulaklarini parmaklariyla kapatip kalp-
lerindeki boslugun sesini dinlerler®® ve bu ses yedi bi¢cime burinerek
belirir: nehirlerin sesi, can sesi, piring kabin sesi, tekerlek sesi, kurbaga
viraklamasi, yagmur sesi ve magarada yankilanan ses. Her turlu nite-
likte sesin otesine gecen insanlar sessizlikte, en ytice ve gorinmeyen
Brahma'da kaybolurlar. Onlar orada, nasil cesitli ¢iceklerin 6zt balda
karisirsa, oyle niteliklerini kaybederler.”.

“Mistik sesler” hakkindaki ayrinular ileride yeniden ele almay1 ge-
rektiren epey geliskin bir isitsel meditasyon tekniginin varligini goster-
mektedir. Maitri Upanisad’da Yoga uygulamasi hakkinda yapilan yorum
da mistik isitmeye dayanir. “Prana yasam soluguna ve Om kutsal hece-
sine, diinyadaki tiim cesitlilikle birlikte karisanlara Yoga yapmis denir.
Solugun, aklin ve duyularin bir olmasi ve her tirli yasam durumundan
geri cekilmeye Yoga denir.” (V1, 25, cev. Korhan Kaya, s. 337). “Eger
insan duyularindan uzak olarak alt1 ay Yoga yaparsa, bu sonsuz, esrarli
ve en ylice Yoga miikemmelen basariya ulasmis demektir.” (V1, 28, cev.
Korhan Kaya, s. 338). “Kisi bu ¢ok gizli sirr1 oglu olmayana, 6grencisi
olmayana ya da huzurlu bir akli olmayana vermemelidir (V1, 29, cev.
Korhan Kaya, s. 338).

% Maitri Upanisad V1, 22; Is Barikasi Kultir Yay ., cev. Korhan Kaya, s. 336.
1 Agy.,s. 336.
168



YOGA VE BRAHMANCILIK

Samnyasa Upanisadlar

Culika Upanisad muhtemelen Maitri'yle aym donemde yazilmisti
ve bu metinde tanrici Yoganin en basit bi¢imi karsﬁmza cikiyor.”2 Bu
iki Upanisad’1 zaman i¢inde daha kisa Upanisadlar'dan olusan iki grup
izler. Bu Upanisadlar kimisi Vedanta'y1, kimisi Yoga’y1 sahiplenen cile-
ciler icin hazirlanmis teknik kilavuzlara benzer; bu iki grup Samnydsa
Upanisadlar ve Yoga Upanisadlar: adlanyla ifade’ edilir. Birinciler he-
men her zaman nesir, ikinciler ise manzum bicimde yazilmistu.* Za-
mandizinsel acidan bu metinlerle ilgili soylenebilecek tek sey, onlarin
Mahabharata'min didaktik parcalariyla cagdas ve Vedanta-sutralar ile
Yoga-siutralardan muhtemelen biraz daha eski olduklandir. Dénemin
ayirt edici ozelligini olusturan eklektik ve sofu zihniyetin izleri onlarda
da gorultr. Destan'in (Mahabhdrata) kesin olmayan, bulanik, bagdas-
urmact ve kotu gelistirilmis fikirlerine bu metinlerde de rastlanir. Aym
tanricl baghlik deneyimi onlara da nufuz etmistir; zaten bu deneyim
Bhagavad Gitalardan itibaren Hindistanin tum gizemci-mutefekkir li-
teratiiriine aktarilmistr.

Samnyasa Upanisadlar grubu icinde sunlar saymak gerek: Brahma
Upanisad, Samnyasa Upanisad (gesitli tarihlerde yazilmis, bir kismu
Maitrayami Upanisad’la cagdas, digerleri daha yeni parcalardan olusur-
lar), Arurmeya, Kanthasruti, Cabala ve Paramahamsa Upanisad. Bunlar
danyadan el etek cekip tefekkur yasamina yonelen cileciyi (sannyasi)
yticeltir. Paramahamsa Upanisad (1, 2) bireysel ruhla (civatman) tstin

ruh (paramatman) arasinda mevcut olan birlik hakkindaki deneysel,

*2 Krs. Paul Deussen, Sechzig Upanisad’s des Vedas, s. 637; Hopkins, The
Great Epic, s. 100, 110; Hauer, Der Yoga als Heilweg, s. 34.
% Krs. Deussen, s. 629-677, 678-715; J. N. Farquhar, An Outline of the Reli-
gious Literature of India, s. 95.
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somut bilgiyi sabah ve aksam duasinin, samdhyanin esdegeri olarak
kabul eder. Mutlak’in pesinde kosan tiim bu riyazet maceralarinin ken-
dilerine Brahmancilikta bir kefaret ve mesruiyet aradiklarinin yeni bir
kanindir bu. Cogunlukla epey kisa ve yavan olan tiim bu Upanisad-
lar dunyadan feragat etme yontindeki telkinlerini usandirici bir tarzda
yineleyip dururlar. Arusieya’da (V, 1) Brahma, Arcuna’ya sadece insa-
ni olan her seyden (aile, mal mulk, un vb.) degil, yedi ust dunyadan
(Bhuir, Bhuvar, Svar vb.) ve yedi alt dinyadan da (Atala, Patala, Vita-
la vb.) vazgecmesini ogiitler. Bu Samnydsa Upanisadlarn bazilarinda
Hindistan'da Vedalar ¢agindan guntumuze dek rastlanagelen ayni “sol
el” gelenegini (vamacari) temsil eden baz1 heterodoks cileci tarikatlara
gondermeler yapildigy da fark edilmektedir. (Paramahamsa Upanisad,
3'te, “duyulara kole ve cianasi olmayan” baz cilecilerden soz edilir; on-
lar “Maharaurava adiyla bilinen korkunc cehenneme” gideceklerdir. Bu
ifade, “sol el” Tantracihiginin bir isareti olabilir mi?) Brahmopanisad'da
(11, 9) purushanin yasadig: “dort yer”e iliskin ilging bir kuramla karsi-
lasihir: gobek deligi, kalp, boyun ve bas. Bu bolgelerden her birine bir
bilin¢ hali denk diuiser: gobek deligine (veya goze) gundiizki uyanik-
ik hali; boyna uyku; kalbe dusstiz uyku (sushupta) ve basa askin hal
(turiya) denk duser. Aymi sekilde her biling haline de sirasiyla Brahma,
Vishnu, Rudra ve Akshara (yok edilemez) denk duser. “Merkezler”e ve
bedenin ¢esitli boltmleriyle biling halleri arasindaki denklige iliskin bu
kuram Hatha Yoga ve Tantralar tarafindan gelistirilecektir.

Yoga Upanisadlar

Daha ge¢ donem Upanisadlar'da yer aldig1 bicimiyle Yoga teknigi
hakkinda kisa agiklamalar yaparken, Samnydsa Upanisadlar kullanma-
yacagiz, cunki onlar hemen hicbir yenilik getirmez. Yoga Upanisadlar
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grubu icerisinde bile bir secme yapmak zorunludur. Bu son grubun
icerdigi eserler esas olarak, Brahmabindu (Maitri Upanisadla aym do-
nemde yazilmis olabilir), V!Ghurikd, Tecobindu, Brahmavidya, Nadabindu,
Yogasikha, Yogqtatl:va, Dhyanabindu, Amytabinduw’dur; hepsi baslica
Sammyasa Upanisadlar’la ve Mahabharatamin didaktik parcalariyla asag
yukar1 ayn1 zamanda yazilmisuir.®* Daha da ge¢ doneme ait on veya
on bir Yoga Upaniégdl’nl iceren bagka diziler de vardir (Yogakurindali,
Varaha, Pasupatabrahma vb.). Bu metinlerin cogu en 6nemli Yoga
Upanisadlar’nin, yani Yogatattva, Dhyanabindu ve Nadabindumun se-
malarina uyarak veya bunlari 6zetleyerek geleneksel kliseleri yineleme-
nin otesine gecmez. Bu son saydiklarimiz mercek altina alinmaya deger
metinlerdir.

Yoga uygulamalarini en yakindan ve titiz sekilde Yogatattvamin bil-
digi ve takip ettigi anlasilmaktadir; bu metin sekiz arga’dan soz eder
(3) ve dort tur Yoga ayirt eder (Mantra Yoga, Laya Yoga, Hatha Yoga ve
Raca Yoga; 19 vd). Metnin basinda (14-15), cidnaya da sahip oluniaz-
sa, tek basina Yoganin moksha saélamaya yetmeyecegi acikca belirtil-
mekte, ama yoginlerin buiyult gucleri de epey yuceltilmektedir. 11k kez
bir Upanisad’da temrin ve meditasyon yoluyla elde edilen olaganusti
gucler hakkinda ¢ok sayida kesin ayrint verilmektedir. Belli bash dort
asanadan (siddha, padma, simha ve bhadra, 29) soz edilmekte ve acemi-
lerin karsilastig1 engeller sayilmaktadir (tembellik, gevezelik vb., 30).
Bunu pramayama hakkinda bir aciklama (36 vd), sorira matra tanimi
(nefes alip verme evrelerinin ol¢iilmesinde kullanmilan 6l¢u birimi, 40
vd) ve oldukca 6nemli mistik fizyoloji ayrinulan izler (nadilerin arin-

masl bazi dis isaretlerle yansir: bedenin hafifligi, tenin pirilusi, sindirim

e

% Krs. E. W. Hopkins, “Yoga-technique in the Great Epic”, Journal of the
American Oriental Society, XXII (1901), s. 379.
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glicunun artmast vb., 46; kevala kumbakha, yani nefes alip vermenin
tamamen durdurulmas: da fizyolojik belirtilerle kendini gosterir: uy-
gulamanin basinda soluma siklasir vb., 52). Kevala kumbakha araciligiy-
la i¢ dunyada her seye hakim olunabilir. Havaya yukselebilime gticu,
her varligl denetim altina alip hakim olabilme gucu (bhicara siddhi)
Yoga uygulamasinin ilk sonuclaridir. Yogin bir tann gibi giiclenip gu-
zellesir ve kadinlar onu arzular, ama o cinsel perhizde sebat etmelidir;
“spermin tutulmasi sayesinde, yoginin bedenini hos bir koku sarar”
(59 vd).” Pratyahara, Yoga-sitralardakinden biraz daha farkli bi¢im-
de tanimlanmistir: “duyu organlari nefes alip vermenin askiya alinmasi
esnasmda (duyw) nesnelerinden tamamen geri ¢ekilir’(68). Uzun bir
siddhi, yani gizli giicler listesi bu Upanisad'in yazildig buyii ortam hak-
kinda ipuclarn verir; cunki burada “durugoruden, duruisitmeden, bir
anda cok uzak mesafelere gidebilme yeteneginden, guzel konusma, her
kiliga girme, gorinmez olma guctnden ve tzerine idrarim ve digkisim
strerek demiri veya diger madenleri altina donustiirebilme yetisinden”
soz edilir (73 vd). Bu son siddhi belli bir Yoga bicimiyle simya arasin-
daki gercek iliskileri agikca ortaya koyar. Ileride bu iliskilere yeniden
donmemiz gerekecek.

Yogatattva Upanisad, Yoga-sitralardakinden daha zengin bir mistik
fizyoloji sergiler. Bedenin “bes bolimu” bes kozmik elemente (toprak,
su, ates, rizgar ve esir), bes element de ¢zel birer mistik harfe ve bir
tanr1 tarafindan yonetilen ozel bir dharanaya karsilik gelir. Yogin o
dharanaya 6zgu meditasyonu gerceklestirerek ona denk diisen elemen-

te hukmeder. Bunu basarabilmek i¢in izlenmesi gereken yol sudur (85

% Bu ve devamindaki Yoga Upanisad cevirileri TR. Srinivasa Ayyangar'in The

Yoga Upanisad'in versiyonundan alinmistir, yay. G. Srinivasa Murti. Bazi
durumlarda ceviri biraz degistirilmistir.
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vd): “Ayaktan dizlere kadar prthivi (toprak) bolgesi oldugu soylenir;*
sarirenkli, kare bicimlidir ve lam hecesidir.°” Nefesi lam hecesi stiresince,
toprak bolgesi boyunca (prthivi, yani topuklardan dizlere kadar) tasiyan
ve dort yuzua, dort san agzi olan Brahma uzerine meditasyon yapan
(yogin), bu yerdeki dharanayr bes ghatikds®® boyunca uygulamalidur.
Boylece yere (topraga) hitkmetme giicunti kazanir. Yere hitkmetme gu-
cunt kazanmissa 6lum artik onu tehdit edemez.” Apas (su) elementine
mistik vam hecesi denk diiser ve dharana dizlerden rektuma kadar olan
bolgeye yogunlastuirilmaldir. Yogin bu dharenay: gerceklestirebilirse,
suda olumden korkmasina gerek kalmaz. (Bazi kaynaklar, bu medi-
tasyonun ardindan insanin su yiizeyinde durabildigini belirtmektedir).
Agni (ates) elementine ram hecesi ve rektumdan kalbe kadar uzanan
bolge denk duser; yogin dharanay: bu bolgede gerceklestirince yanmaz
hale gelir. Kalple kaslarin ortasi arasinda kalan bolge vayu (hava) bolge-
sidir ve bu bolgeye yam hecesi denk duser; bu dharanay: basaranin artik
havadan korkmasina gerek kalmaz. Kaslarin ortasindan basin tepesine
kadar uzanan dkasa bolgesine (esir, kozmik uzam) denk diisen hece
ham’dir; uygulanan dharanayla havada u¢ma gucu elde edilir. Tum bu
siddhiler gerek Hint gizemci-cileci geleneklerde, gerekse yoginler hak-
kinda uretilmis folklorde iyi bilenen seylerdendir.

Buradaki samadhi tarifi, celiskili durumu gerceklestiren hal diye ge-
cer; cunku onun icinde hem jivatma (bireysel ruh) hem de paramatma
(Evrensel Ruh), birbirlerinden ayrilmaz hale geldikleri andan itibaren,
bulunur. O zaman yogin caninin her istedigini yapabilir; eger ister-

se, parabrahman icinde sogurulup kaybolabilir; tam tersine bedenini

% Orn. Buelementin ikonografik imgesi.
% QOrn., mantra, lam’dir.

% Gathikas iki saate denktir.
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korumak isterse, dunyada kahp tam siddhilere sahip olabilir. Tanr1 da
olabilir ve goklerde her turlu sanla serefle cevrili olarak, caninin istedigi
sekle girerek yasayabilir. “Tanri olan yogin cani istedigi kadar yasayabi-
lir.” Yogatattva Upanisad da sonuna dogru bir asana ve mudra listesi ve-
rir (112 vd); bunlarin bazilar1 daha ileri bir tarihte Hathayogapradipika’da
da karsimiza cikar. Hatta orada basin tepesini yere dayayip, ayaklar
havada tutarak yapilan ve tedavi edici etkileri de olan meditasyon du-
rusuna bile rastlanir; bu alistirma tuc ay yapilirsa tim kirisiklar ve beyaz
saclar yok olur (126). Oteki mudralar da iyi bilinen siddhilerin kazanil-
masint saglar: havada suztulme guct, gelecegi bilmek, hatta 6lumsuzlik
(vacrolimudra yoluyla). Zaten ¢lumstzlikten sik sik bahsedilir.

Demek ki bu Yogatattva Upanisad’da Vedanta diyalektigi 1s181nda
yeniden deger yuklenip 6ne ¢ikarilan bir Yoga teknigiyle kars: karsi-
yayiz; burada jivatma ve paramatma, purusha ve Isvaramn, “Benlik” ve
“Tanri’nin yerini almistir. Ancak tim bu Upanisad’in ayirt edici nite-
ligini olusturan deneysel vurgunun esere asil Veddnta rengini vermesi
daha da anlamlidir. Metin, cilecilerin kullanimi icin kaleme alinmis cok
kesin talimatlariyla teknik bir kilavuz niteligini korumaktadir. Tam bu
disiplinin pesinden gittigi amag acik acik ifade edilmistir: “Insan-Tanr1”
halinin, sinirsiz uzunlukta 6mrun ve mutlak ézgurlugin elde edilmesi.
Yoganin tum barok cesitlemelerinin ana motifi olan bu izlegin boyutla-
rint Tantracilik iyice genisletecektir.®

Nadabindu Upanisad, mistik Ol hecesinin mitsel kisilesmesini sunar;
bir kus olarak tasavvur edilen hecenin sag kanadi A harfidir vb. Metin,
bu hecenin kozmik degerini betimler (ona denk dusen farkli dunyalar

vb., 1-5). Bunu, bu meditasyonun su veya bu asamasinda 6len yoginlere

% Zaten bu metinde de Tantraci ¢geler eksik degildir: Kudalini (82 vd) ve

cinsel degerleri olan iki mudra, vacroli ve khecari ayirt edilmektedir (126).
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ne oldugu konusunda bilgiler veren 12 dharanalik bir dizi izler (hangi
dunyalara gececekler, hangi tanrilarin yaninda bulunacaklar vb.). Yine
bu Upanisad’da yanilsama kuraminin érneklenmesine ve tartisilmasina
yarayan meshur Vedanta motifi yilan ve ipten de soz edilir. Ama bu
Upanisad'in en ilging bolumu, bazi Yoga temrinlerine eslik eden isit-
sel goringulerin betimlenmesidir. Yogin, siddhdsana durusunda isittigi
ve kendisini dis dunyadan gelen her turlu gurultiiye kars: sagirlasti-
ran sesin yardimiyla, on bes gun icinde turiya halini elde eder (31-32).
Baslangicta duyulan sesler siddetlidir (okyanusun, gokgurultisunun,
¢aglayanin seslerine benzerler), sonra muzikal bir yapiya burinurler
(mardala, can ve boru sesi), en sonunda isitilen ses cok incelir (vina,
flut, an sesleri, 33-35). Yogin olabildigince hafif sesler elde etmeye ug-
rasmalidir, cunku meditasyonda baska turla ilerleyemez. En nihayet
yogin, sesi olmayan (acabda) parabrahmanla birlesmeyi deneysel olarak
duyumsayacakur. Bu meditasyon hali muhtemelen kataleptik bir hale
benzer, cinku metinde “yogin 6l gibi uzanp kalir; o kurtulmus bir ki-
sidir (mukta)” denmistir. Bu unmani hali icinde (yoginin mistik isitmeyi
bile astig1 anda gerceklesen hal i¢inde) yoginin bedeni “bir tahta parcasi
gibidir; ne sicak ne soguk, ne seving, ne de aci hisseder” (53-54). Aruk
hicbir ses duymaz.

Bu Upanisad da “deneysel” kokenini ele vermektedir; “mistik ses-
ler isitme” yani seslere yogunlasma yoluyla “esrime” halinin elde edil-
mesi konusunda uzmanlasilmis bir Yoga ortamini gelistirdigine kusku
yoktur. Ama boyle bir “yogunlasma’nin ancak bir Yoga teknigi (asana,
prarmdyama vb.) uygulanarak saglanabilecegini ve nihai amacinmin tum
kozmosu ugsuz bucaksiz sesli bir teofaniye donustirmek oldugunu

unutmamak gerekir.*®

0 “Mistik sesler” hakkinda bkz. Not I, 6.
175



YOGA

Tum gec dénem Upanisadlar icinde, teknik bilgiler ve “mistik”
sirlarin agiklanmasi agisindan en zengin Upanisad, hi¢ kuskusuz
Dhyanabinduw’dur. Ne kadar agir olursa olsun bir insanin gunahlarinin
dhyanayoga’yla yok edilebilecegini soyleyen ilk satirindan itibaren, ken-
dini Tanrr'ya adamaya karsit, buyusel niteligi hemen goze carpar. Asi-
rilik yanhsi Tantracihgin bakis acisi da tamamen aynidir: ibadeti yapan
kisinin ttum ahlaki ve roplumsal yasalardan azat olmasi. Dhyanabindu,
upki Nadabindu gibi, Ol hecesinin ikonografik bir betimlemesiyle bas-
lar; bu hece Brahman’la 6zdes oldugu icin onun da “musahede” edil-
mesi gerekir. Bu hecenin her bir harfinin (a + u + m) “mistik” bir rengi
vardir ve bir tannyla benzestirilmistir. Ustelik tanrilarla (burada soz
edilen tannlar salt ikonografik simgeler olduklarindan hi¢bir dinsel de-
ger tasimazlar) ozdeslestirme sadece Ol hecesiyle de simirh kalmaz.
Pramayama da Vedalar panteonunun t¢ ana tannsiyla ozdeslestirilir:
“Brahma, nefes alma; Vishnu, nefesin tutulmasi; Rudra da nefes verme-
dir.” Bununla birlikte pramayamamn Ol hecesine yogunlasarak saglan-
masi tavsiye edilir (19 vd).

“Latif” fizyoloji burada ¢ok gelistirilmistir. “Kalp lotusu”nun se-
kiz tagyapragi ve otuz iki lifi oldugu belirtilir (25). Pramayamaya da
ozel bir deger yuklenir; nefes alma tu¢ “mistik damar”dan, sushumna,
ida ve pingaladan yapilmali ve “kaslarin arasi’nda, “hem burnun ko-
kunti hem de dlimsuzligun mekani’ni olusturan yerde sogrulmalidir
(40). Dort asana, yedi ¢akra (“merkez”) ve on nadi (Hint mistik fiz-

yolojisinin “damarlar1”) adi sayilir.'® Parame¢varinin “uyanis”indan,

101 Metinde, asana sayisimn cok fazla oldugu (42), ama bashca dort asanamn,
siddha, bhadra, simha ve padma oldugu soylenir. Yedi cakra listesi (44 vd)
Tantra incelemeleriyle aynidir. Bu metin 72.000 nadi bulundugunu, ama
yazitlarda bunlardan sadece 72’sinin isminin verildigini belirtir (51): En
onemlileri ida, pingala ve sushumpadir; krs. Brihadaranyaka Upanisad 11, 1,
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yani tamamen Tantra’ya 6zgu bir stirec olan ve ileride yeniden done-
cegimiz Kuridalini’den de soz edilir (66 vd). Bir erotik buyu unsuru,
vamacarilerin (“sol el” Tantra’st) ve Sahaciya mezhebinin “orgia tira”
jestleriyle belli benzerlikler iceren bir teknik de dikkat ceker. Kesin
ve geliskin talimatlar degil, sadece ipuglan sozkonusudur haliyle. Or-

negin khecarimudrayi*®

gerceklestirenin “bir kadin tarafindan kucak-
landiginda bile menisini kaybetmedigi” belirtilir (84). (Demek ki meni
salgilanmasinin Tantra usuli énlenmesi sozkonusudur). Daha ileride:
“Khecarimudra uygulandig strece bindu (gizli dilde erkeklik tohumu an-
lamina gelir) bedenden disari ¢ikmaz. Bindu ureme organlar bolgesi-
ne gelince, yonimudramn guctne dayanamayip gerisin geri doner. Bu
bindu iki turdedir: beyaz ve kirmizimsi. Beyazina sukra (meni) denir,
kirmizimin adi mahdracas’ur. Mercanla ayni renkte olan racas, ureme
organlarinda bulunur (Yoga-Tantra metinlerinde racas, disi tireme or-
ganlarinin salgisi anlamina gelir). Meni, acna cakra'® ile bin tacyaprakh
lotus'®* arasinda, bunlarin tam ortasinda yer alan ayin merkezinde ya-
sar. Cok ender olarak birlesirler. Bindu Siva’dir, racas da Sakti; meni
aydir, racas da gunes; onlarin birlesmesinden kusursuz bir beden elde
edilir.” Hint mistik erotizminin sozliginde, tam bu terimlerin ¢ok be-
lirli anlamlan vardir. Esas olarak bir “duizey kopmas” iki temel kutup
dgesinin (Siva ve Sakti) birlesmesi, tim zithklarin ¢ok gizli bir erotik

uygulama yoluyla asilmasi sozkonusudur. Bu konuya yeniden done-

9, Prasna Upanisad, 111, 9.

12 Khecarimudra, daha sonraki Yoga-Tantra literatiirinde olaganustu tnle-
necektir: Erkeklik tohumunu hareketsizlestirmenin basarilmasi, 6lumsuz-
lugun elde edilmesi anlamina gelir. Bkz. S. Dasgupta, Obscure Religious
Cults, s. 278, dipnot 1'de alintilanmis metinler.

95 Ahn bolgesi.

#+ Orn. Sahasrara.
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cegiz. Ama simdiden bu Upanisad'n deneysel ve Tantraci niteligini
belirtmekte yarar var. O halde daha ileride Tantralar icinde serpilip
gelisecek bu erotik buya akiminin baslangicta Yoga uygulamalarina ya-
banci olmadigini, bu uygulamalarin en basindan itibaren bir¢ok deger
yuklendigini ve ¢cok sayida “yol” tarafindan kabul edilip kullanilabildik-
lerini saptayalim.

Yoga grubundan Upanisadlarn teknik, deneysel niteligini ayrica
kaydetmekte yarar var. Bu metinlerde karsimiza ¢ikan, kurtulusun tek
araci olarak Mutlak diyalektiginin, saf, katiksiz bilginin ustunlugi de-
gildir artk. Atman-brahman ¢zdeslesmesi salt, katuksiz misahede yo-
luyla elde edilmez, tam tersine deneyimle, cileci bir teknik ve mistik
bir fizyoloji; baska bir deyisle, insan bedeninin kozmik bir bedene do-
nusturilmesi sureci araciligiyla gerceklestirilir. Bu stregte, gercek atar-
damarlarin, toplardamarlarin ve organlarin rolt, kozmik veya tanrisal
gugclerin deneyimlenebilecegi veya “uyandirilabilecegi” “merkezler’e ve
“damarlar”a kiyasla agikca ikinci plana duser. Somuta ve deneyimle-
nebilene yonelik bu egilim -"somutluk” burada kimi kozmik gticlerin
anatomik duzlemde yerini belirleme anlamina gelse de- Hint ortagagin-
daki tim gizemci akimlarin ozelligidir. Kendini Tanr'ya adama, kisisel
ibadet ve mistik fizyoloji, fosillesmis rittielciligin ve metafizik speku-
lasyonun yerini alir. Kurtulusa giden yol ¢ileci bir guzergah, Vedanta
veya Mahayana metafiziginden daha kolay 6grenilen bir teknik halini

almaya baglar.

“Brahmanlastinlmis” Byt ve Yoga: Rgvidhana

Rittel ve yorum metinlerinin giderek kalinlasan kulliyau icinde
buyuculere, cilecilere, mutefekkirlere her zaman rastlanir. Kimi za-

mari sadece basit imalar sozkonusudur; érnegin Apastamba-sitramn
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soz ettigi kara sramana-biyuctler sinifi icin durum boyledir (2, IX, 23,
6-8): “Isteklerini dustunmeleri onlarin gerceklesmesi icin yeterlidir, or-
negin yagmur yagdirma veya dogurganhk, durugoru verme, dustince
kadar hizli hareket etme (istegi) veya baska benzer istekler.”%® Bazi
siddhiler, ozellikle de havada hareket etme ve ucma gicu bir ana mo-
tif gibi yinelenip durur; Samavedamin buyu konusunda uzmanlasmis
bir Brahmana’sy, Samavidhana, bunu “gugcler” arasinda sayar (111, 9, 1).
Ge¢ doneme ait ama onemli bir derleme olan -¢ctinki yazarlar Veda
stiktalarin buyti amaclariyla kullanma cabas: icindedir- Rgvidhana,'®
belli bir gida rejiminin ve baz rittiellerin gézden kaybolmayi, hava-
lanip bu dunyadan ayrilmayi, en yiksek yerde duran bir kisi gibi cok
uzaklar1 gorme ve isitmeyi sagladigin belirtir (11, 9, 2-3). Bu son sayilan
mistik deneyim daha once Arktik ve Kuzey Asya Samanizm’inde de
bulgulanmistir.**”

Rgvidhana her turlt buyt, Yoga ve zuht uygulamasindan soz eder.
Bu derleme, Veda geleneginin Hindulastinlma stirecini ideal bicimde
yansiur; bu eserde Brahmanci olmayan ve buyuk olasihkla Ari de ol-
mayan inan¢ ve uygulamalarin nasil 6zamsendigini goruyoruz: Bayt,
esrime veya musahedeyle ilgili butun teknik ayrinular esere katilmis
ve Vedalardan yapilan kutsal metin alinulanyla gerekcelendirilmistir.
Buyunun ovulmesi, rittellerin ve gizli bilgilerin yuceltilmesiyle yan ya-
nadir. Buyu yoluyla en tstun tanr yagmur yagdirmaya zorlanabilir (11,
9,2), meditasyon guciiyle bir disman yakilabilir (I, 16,5), uygun ritiiel-
lerle tehlikeli bir disi iblis olan krtya sudan disar1 ¢ikanlabilir (11, 9, 3).

Tum istekleri yerine getirmek icin kutsal metinleri iyice ezberlemek

15 Cev. Georg Buhler, The Sacred Laws of the Aryas (Sacred Books of the East,
11), s. 157.
1 Yay. Rudolf Meyer, Berlin; Ing. cev. J. Gonda, Utrecht.
107 Fliade, Shamanism, s. 61 vd, 225 vd, vb.
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yeterlidir (1,7,1). Baz1 ritdeller sayesinde insan daha ¢énceki varolusla-
rint haurlayabilir -ki bu tamamen Yoga’ya 6zgu bir mucize - (1,10,1).
Prarmayama da bilinmektedir (1,11,5): Zihinden surekli O] hece-
si yinelenerek (1,12,5) 101 kereye kadar pramayama uygulanmalidir
(1,12,1). Ama Yoga teknigine yonelik agiklamalar asil bolum 111, 36 vd'de
bulunur. Yoga geceyarisy, “tim canlilar derin bir uykuya daldig sira-
da” (111,36,2) yapilmahdir: Uygun bir arazide-asana durusunda, “eller
bir saygi isareti olarak birlestirilmis halde” (36,4, cunki meditasyon
Narayana adina yapilir, krs. 36,1) ve gozler kapatilarak oturulur. “Kalp-
ten” Ol hecesi soylenir (36,5); hicbir sey duyulmaz ve algilanmazsa,
“Yoga hakkinda hi¢bir dustunce kalmamissa, hedefe erisilmis demektir”
(37,1). Prardyamaya gelince, manas1 gobek deligine, sonra kalbe “ytik-
seltmek”, kaslarin arasinda (“en ustun yer”) ve en sonunda da kafata-
sinin icinde “sabitlemek” icin alistirmalar yapilir; sonra nefes yoluyla
yeniden gobege kadar indirilmesi gerekir (37,2 vd; 38,1). “En ustun
yer” Brahman’a aittir. Bu Yoga alistirmasiyla Benlik bulunur, kutsal kisi
olunur ve en yuksek hale erisilir (parama; 38,2-4). Manas gunes, ates,
ay, agaclarin veya daglarm tepesi, deniz vb. yerlere sabitlenerek, yo-
gunlasma (dharana) gerceklestirilir (38,5; 39,1). Brahman kafatasinin
icinde bulununca en ytce 15183, yildizli goge dogru yonelinebilir; yogin
de, tipki Yuce Ruh gibi, kendi Benligini gorebilecek hale gelir (39, 3-4).
Ama baska bir metin (41,4), sihirli formller ve atese yapilan sacilar yo-
luyla “ilahi goz™un elde edilebilecegini aciklar; burada eski tavir, rituel
buyunin ustunliagu ilkesi kendi itibarini korumaya gayret etmektedir.
Rgvidhana’da bulgulanan tim bu Yoga uygulamalarina da tanric
adanmshigin etkisi sinmistir bile. Metinde amaca -Benligin goriilmesi-
erisilmese bile, bhakti’'nin birakilmamas: gerektigi, ¢tinku Bhagavanin
“kendisini sevenleri sevdigi” belirtilir (41,1). Narayan tzerine meditas-

yon, onun gunes kursunun merkezinde bulundugu tasavvur edilerek
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yapimalidir (42, 1) ve bu aciklama, Tantrac: ikonografinin “gorsellesti-
rici” 6zelligini 0 zamandan haber vermektedir. Diger yandan Vishnu'ya
ancak bhakti'yle erisilebilecegi bildirilir (42,6). Daha 6nceki bir metinde
(I,31,1) puca zikrediliyor ve “6liimsuz Vishnu” tapinmasina iliskin ay-
rintilar veriliyordu: “Kendi bedenine ve tanrilarin bedenine” “mantrala-
r1 rapt etmek” (mantranyasam) gerekir (32,2). Bir baska metin (111,30,3-
6), Rig Veda’nin meshur ilahisinin (X, 90: Purushastikta) 16 dortluganun
(stikta) hangi organlara “yerlestirilmesi” gerektigini hatirlatir: birinci
dortluk sol ele, ikincisi sag ele, sonra sirasiyla iki ayaga, iki dize, iki
kalcaya, gobege, kalbe, girtlak bolgesine, iki kola, agza, gozlere ve kafa-
tasina. Purushasiiktamin evrenin yaraulisini ilk Dev’in (Purusha)'®® kur-
ban edilmesiyle acikladigy dikkate alinirsa, onun cesitli dortliklerinin
bedenin cesitli bolumlerine “rittel izdisumu’ntn (nyasa) yapilmasi
hem evrenle hem de tanrilarla 6zdeslesme sonucunu verecektir (tanri-
larin da kurban toéreninden ¢iktiklarn kabul edilmektedir). Nyasa, Tant-
racilikta beklenmedik bir itibar kazanacak, bu da ge¢ dénem buyuk
Hinducu sentezlerin manasini bir kez daha dogrulayacakuir; Vedalarin
malzemesi, ilk gelenekten giderek uzaklasan tapinma baglamlan icine
kanlp yeni degerler yuklenmektedir. Rgvidhana her seyi -en siradan
ask buyustinden Yoga'ya ve bhakti’ye varincaya kadar- Veda metinlerine
gondermelerle gerekcelendirir. Daha sonraki donemin metinleri artik
en yiice Ortodoks otorite tarafindan dogrulanma geregi hissetmeyecek,
Vedalar'in buyik tannlari kismen unutulacakur. Rgvidhana’ya gore (111,
35,1), hem Purushasiikta hem de Vishnunun stktas: goge giden yolu
acarlar: “ve bu Yoganin en ustin meditasyonudur.” Bu iddianin kesin
tarihini bilmiyoruz; ama o tarihte Yoga teknigi eksiksiz bir bi¢cimde Or-
todoks gelenege katnlmisti artik.

% Hint-Avrupa miti; ama en arkaikleri de dahil olmak tzere 6teki etnik grup-
larda da bulgulanmistir.
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Cileciler ve Miitefekkirler “Lyiler” ve “Kotiler”

Burada Hindistanin ¢ileci tarikatlarinin ve mistik mezheplerinin
tarihine girecek degiliz; bu bizim konumuzun ¢ok disina tasar. Ama ci-
lecilerin, yoginlerin ve esrimecilerin hangi dogrultulara yoneldiklerini
belirli bir metinden yola ¢ikarak gostermekte de yarar var. Elimizdeki
en eksiksiz bilgiler Budizmin ortaya cikisindan yuzyillar sonrasina ait;
bu olguyu gozden hi¢ kacirmamak gerek. Ama cilecilerin ve mistiklerin
Rig Veda caginda da epey fazla olduklarini gormustuk. Bazi muni, tapas-
vin ve yogin siniflari, sadece daha ge¢ donemin metinlerinde bulgulansa
da ge¢cmisleri muhtemelen Hint 6ntarihine dek uzanmaktadir.

MS 4. yuzyila tarihlendirilebilecek, ama aslinda ¢ok daha eski mal-
zemeleri iceren Vaikhanasasmartasiitra’da,'* uzun bir c¢ileci “tarikatlar”
listesi verilir; bunlar esleriyle birlikte veya esleri olmadan ormana ceki-
len kesis gruplaridir. Esleriyle birlikte inzivaya cekilen dort cileci turii
ayirt edilir (VIIL6 vd): 1) Meyve, ekilmemis bitki veya kok yiyerek ya-
sayan, riyazet uygulayan, ama ritiiel atesi sramanakadan da vazgecme-
yen Audumbaralar; 2) Rituelleri (agnihotra, sramanaka, vaisvadeva) gene
yapan, ama “tamamen Narayana’ya gomuilmus” Vairincalar (tanrici ol-
duklar icin bhakti yolunu secmislerdir); 3) Uzun saclari, yirtik pirtik
veya agac kabugundan yapilmis giysileriyle ayirt edilen Valakhilyalar;
4) Esrimeci olan (Funmattaka), yerde yatip uyuyan, “yere diisenlerle”
beslenen ve ¢andrayana adi verilen kefareti (yemekler ayin buytime-
sine veya kuiculmesine gore ayarlanir) uygulayan Phenapalar; “dustn-
celerini Narayana'ya odaklar ve kurtulustan baska bir seyin pesinde
kosmazlar.” Bekar kesislerin ise sayisiz turti vardir; isimleri yoktur,
ama uyguladiklan riyazet tirine gore adlandirilirlar (guvercinler gibi

yasayanlar, sadece giinesin kuruttuklarini yiyenler vb.; ViII,8). Modern

199 Yay. W. Caland; Ing. cev. W. Caland.
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Hindistanin fakirlerine benzerler - ki bu da sozkonusu uygulamalarn
sahip oldugu olaganustu hayatta kalma guctine bir delildir. Bir diger
kategori, kurtulusu elde etmeye ugrasan cilecilerinkidir; demek ki di-
ger cileciler “kurtulus” degil, belki ¢limsuzluk, mutluluk veya Yoga
guicleri pesinde kosmaktadir (Phenapalar harig; cunkt onlar da moks-
hameva prarthayate idi, VIIL 7, son bolum). Soteriyolojik egilimler tasi-
yan bu kesis kategorisi dort sinifa ayrilir: 1) Kuticakalar (meshur ke-
sishaneleri dolasir, sadece sekiz lokma yemek yerler; Yoga “yolunun
ozunu, yogamargatattvacad’yl bilirler, kurtulusa erismeye calisirlar); 2)
Bahtidakalar (“u¢ catalll” asa tasir, kirrmiziya boyanmis giysiler giyer,
yiyeceklerini sadece Brahmanlarin ve diger erdemli kisilerin evlerinden
dilenir vb. ve kurtulusa erismeye cahsirlar); 3) Hamsalar (aym koy-
de bir guin ve bir geceden fazla kalamaz, inek idrarn ve tezekle bes-
lenir, ¢andrdyana perhizi yaparlar vb.); 4) Paramahamsalar (VII,9,a).
En ilgincleri bu sonunculardir; ¢cok eski, Hindistanin eski yerli nu-
fusuna has, Brahmancihik karsii bir cileci gelenegi temsil ederler ve
bazi “asirilik yanhsi” Yoga-Tantra okullarinin habercisidirler. Nitekim
Paramaharnsalar agaclarin alinda, mezarliklarda veya 1ssiz evlerde ika-
met eder; ciplak veya giyinik olarak yasarlar. Onlara gore, iyi ve kot,
azizlik veya ahlaksizlik veya buna benzer ikiciliklerin hicbiri yoktu.”
Her seye karst kayitsiz kahr, alun bir kureyi veya kilden bir kureyi
ayn tepkisizlik icinde seyrederler. Atman (?sarvatmanah) icine gomiila
vaziyette yasayan Paramahamsalar kast ayirimi yapmaksizin herkesin
verdigi yiyecekleri kabul ederlerdi.

Yukarida ozetlenen metinde insani kurtulusa gotiren yollarin
kisa bir tasnifini yapma cabasi fark edilmektedir. Kuticakalar Yoga;
Paramahamsalar bir tar Tantra yapar, Bahudakalar ve Hamsalar “mis-
tik bir yol” izler. Biraz ileride (VII,9,6) metin “isteklerden vazgecis’in
(nishkama) iki turtinden veya daha dogrusu iki tavirdan sz eder: “etkin
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olma hali” ve “etkin olmama hali.” Etkin yani Samkhya ilmiyle guclenip
Yoga uygulayarak!'® varoluslar dongusunti ortadan kaldirmaya kararh
cileci sekiz siddhi’yi elde eder. Ama gercek rshiler bu mucizevi gugleri
(siddhi) kugumser, diye ekler metin. Etkin olmama hali ise bireysel ru-
hun olimden sonra brahman’la (paramatman) birlesmesidir. O zaman
insan ruhu, duyumsal bilginin 6tesinde yer alan en yuce 15181n icine
girer ve kalict mutluluk kaynagini olusturur. Goruldagu gibi insan
ruhunun kendini Yuce Ruha teslim ettigi, “bireyselligini” yitirdigi ve
olumsuzlugu, ebedi mutlulugu (anandamrta) elde ettigi “mistik bir yol”
sozkonusudur.'!

Farkh “etkin olmama hali uygulamalari®yla iliskili olarak yoginler
ug kategoriye ayrilir: Sarangalar, Ekarshyalar ve Visaragalar.''? Bu ka-
tegorilerin her biri kendi icinde bircok tiire boluntr. Bu tasnifin ne
olcude gercege uygun gozlemlere dayandigini bilmiyoruz, ama Vaikha-
nasasmartasiitra’da betimlenmis cileci gruplarinin, aralarindaki iligkiler
mutlaka elimizdeki metinde belirtildigi sekilde olmasa bile, gercekten
var olduklarina kusku yoktur (bazilar gunumtizde de mevcuttur).
Sarangalar dort tur icerir: 1) prarmayamay: ve diger Yoga temrinleri-
ni yapmayan, ama “Ben Vishnuyum” kesin inanciyla yasayanlar (de-
mek ki Vishpuculugu yaratan cok sayida akimdan birine aittirler); 2)

pramayamay ve diger alistirmalar yapanlar (sanki Yoga-sutralardakine

119 Metin ¢ok aciktr: Sarnkhya ilmi (Samkhyacniana) ve prapdyama, asana,
pratyahara, dharana, teknik Yoga terimleri.

11 Bu “mistik yol”un Samkhya-Yoganin “buyusel yolu nun karsit1 oldugu so-
nucuna varabiliriz; bu ikinci yol meditasyonu salik veriyor ve 6lumsuzlik
yerine buyusel guclere ulasinaya calisivordu.

12 Metnin editéri Caland, bu yogin isimlerinin Hint kaynaklarnin geri kala-

ninda bilinmedigini belirtir ve Sanskrit yorum da bunlar: anlamamiza yar-

dim etmez.
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yakin, “Ortodoks” bir Yoga uygulamaktadirlar); 3) Yoganin sekiz
aiiga’sin uygulayip “dogru yolu” izleyen, ama ise pramayamayla bas-
layanlar (yani yama ve niyamay1 bir kenara birakarak); 4) “yanlis yolu”
(vimarga) izleyenler, eksiksiz bir Yoga uygulasalar da Tanr1’ya zit giden-
ler (metnin ne demek istedigi pek anlasilmamaktadir; belki de tanrita-
nimaz bir Yoga sozkonusudur).

Ekarshya cilecileri bese aynlir: 1) “uzaga giden” (diiraga) ve Tant-
racihiga cok yakin bir kozmik meditasyon yapanlar (gizil halde pingala
“damar”inda bulunan kozmik guicleri “hayata gecirerek” Vishnu'yla bir-
lesmeyi denerler. Meditasyonun amaci gunese, aya vb. iliskin kozmik
biling halinin deneyimlenmesidir; yonteme diiraga ad1 verilir, ¢cinku
Vishnu'yla birlesme kozmik donguden gecilerek saglamir); 2) “uzaga
gitmeyenler” (aduraga), dogrudan bireysel ruhun Kozmik Ruh’la birles-
mesini deneyimlerler; 3) “kaslarin ortasindan gidenler” (bhrumadhyaga),
prana’y: bes bolgeden gecirip (ayak parmaklarindan dizlere, dizlerden
anuse, anusten kalbe, kalpten damaga, damaktan kaslarin ortasina)
sonra pingaladan yeniden geri getirerek ruhlarimi Kozmik Ruh’la birles-
tirirler; 4) “kendini Tanri’ya adamis olmayanlar” (asambhakta) ve Koz-
mik Rulrla birlesmeyi deneysel bir meditasyonla, yani onlari gozleriyle
gorerek, elleriyle selamlayarak vb. gerceklestirenler (asambhaktalar,
tuhaf isimlerine karsin, tam anlamiyla mistik tanricilardir); 5) “bagh
olanlar” (sambhakta).

Visaraga cilecileri sayisizdir ve onlara bu ad verilmistir, ¢iinku “yan-
lis yoldan giderler.” Burada tam bir “sol el” (vamacari) cilecileri turuyle
kars: karsiya oldugumuza kusku yok. Metin onlarin kokenini gerekce-
lendirmek icin eski bir aciklamay: yineler: Pracapati “hakikati” gizlemek
icin “bu Visaragalar ogretisini uydurmustu. Oteki Hint metinlerinde de
ahlak dis1 bir mezhebin varligini gerekcelendirmek tizere bu agiklama-

nin kullanildig1 goralir. Bunun disinda, Vaikhanasasmartastitramnin
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da kabul ettigi gibi, bu cileciler kefaret uygulamalar: yapar, Yoga tek-
nigini bilir, mantralar1 yineler, hatta bazi meditasyonlar1 uygularlar
-ama “bunlar Kozmik Ruh’la birlesmek amaciyla yapmazlar.” Kozmik
Ruh’un “kalplerinde oldugunu” soylerler. Bazilar1 kurtulusa erismeye
calissa bile “meditasyonun gerekli olmadigini” bildirirler. Bagkalar
Kozmik Ruh’la, ancak dinsel rittieller betimlendikleri gibi uygulanirsa
birlesilebilecegini soyler. Yine de tum bu celiskili ayrintilar Visaragala-
rin sapkin niteligini degistirmez. Metnimiz onlar1 hi¢c durmadan “Visa-
raga vahsileri” diye niteleyip, bu hayatta asla kurtulusa erisemeyecekle-
rini, asla peslerinden gidilmemesi gerektigini bildirir.

Tantraci bir 6greti ve literatur ortaya ¢itkmadan ¢ok énce de bazi
Yogaci-Tantraci ve cileci mezheplerin varligini dogrulamak amaciyla,
Vaikhanasasmartasiitra’daki bilgileri 6zetledik. Kokleri Vedalar oncesi
doneme dek uzanan ve sureklilikleri -kendilerinden s6z eden belgele-
rin seyrekligine karsin- Hindistan’da asla kesintiye ugramamis uygula-

malar ve inanglarla karsi karsiyayiz.'*

113 Metinlerde sik sik ¢ileci ve yogin listelerine rastlanir ama bunlar cogunlukla
ozet niteligindedir (bkz. Not I1I, 7).
186



DORDUNCU BOLUM
YOGA’NIN ZAFERI

Yoga ve Hinduculuk

Gerek hukuki-teolojik literatirde, gerekse Destan’in (Mahabharata)
didaktik ve dinsel bélumlerinde, mukemmel bir kurtulus yolu olarak
kabul edilen Yoga uygulamasinin nasil adim adim yayildig1 gorulebilir.
En sonunda Hint tinselliginin neredeyse tamaminin Yoga tarafindan
fethedilmesiyle sonuclanacak bu sizma strecinin asamalarini belirle-
mek kolay degildir. Su kadarini soyleyelim ki, MO 4. ytzyilla MS 4.
yuzyll arasinda uzanan déonemde kaleme alinmis eserlerle karsi kar-
slyaylz. Ama bizim acimizdan daha da ilginci, Yoga uygulamalarinin
bu zaferinin halk arasindaki gizemci baghhgin engellenemez yukseli-
siyle cakismasidir. Nitekim Yoga teknigi Hinduculugun merkezine Or-
todoks inanclarda yasanan kriz sirasinda, yani tam “mezhepgi” mistik
hareketler Ortodoks inanclar tarafindan blok halinde gecerli kilindi-
g1 anda yerlesmistir. Brahmancilik yayilma déneminde, daha onceleri
kendisine dusman denmese bile, yabanci sayilabilecek bircok unsuru
-her muzaffer din gibi- btinyesine kabul etmek durumunda kalmistir.
Ariler 6ncesi doneme ait, yerli dinsellik bicimlerinin asimilasyonu ¢ok
erken bir zamanda, Vedalar cagindan itibaren baslar (érnegin tanr
Siva icin gecerlidir bu). Ama asimilasyon bu kez, yani Hint ortacaginin
baslangicinda (Budizmin gelismesinden Bhagavad Gita’ya kadar uzanan
donemde) kaygi uyandirict boyutlar alir. Zaman zaman Ortodoks Brah-
mancihigin 6ntnde boyun egmekten bagka bir sey yapamadigi muzaffer
bir devrimle kars: karsiya olundugu izlenimi uyanir. “Hinduculuk” adi
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verilen olgu, eski Vedalar panteonunun bir Sivamin, bir Vishnu'nun
veya bir Krshnanin olaganustu popularitesinin golgesinde kaldigi, o
henuz yeterince bilinmeyen ¢aglara aittir. Bu derin ve ¢ok buyuk do-
nusumun nedenlerini burada yeterince inceleyemeyiz. Bununla birlikte
sozkonusu déontusumun baslica nedenlerinden birinin halk yiginlarinin
daha somut bir dinsel deneyime, herkesin kolaylikla anlayip uygulaya-
bilecegi, mahrem, kisisel bir mistik baghhga duyduklan ihtiyac oldugu-
nu belirtelim. Geleneksel (bagka bir ifadeyle poptiler, “barok”, sistem-
lestirilmemis) Yoga uygulamalari tam da bu tarde bir mistik deneyim
olanag1 sunuyordu; rittelleri ve teolojik ilmi énemsemeyen bu Yoga
uygulamalari, neredeyse sadece dogrudan, somut, fizyolojik tortularin-
dan hentiiz tam anlamiyla siyrnlmamus verilere dayaniyordu.

Yoga tekniklerinin Ortodoks inanclara giderek derinlemesine nufuz
etmesi, dogal olarak belli direnislerle de karsilasti. Kendi disiplinlerine
katilmayanlarin ne nihai kurtulusa (mukti), ne de “gizli gucler’e (siddhi)
erisebilecegini ileri suren cilecilerin ve “biiytuculer’in propagandasina
kars: itirazlar da yukseldi zaman zaman. Bu direnis oncelikle Vedanta
hukukcularindan ve metafizik¢ilerinden olusan, resmi Ortodoks Brah-
manci cevrelerde dile getirildi haliyle. Kimi zaman asir1, kimi zaman da
Vedanta idealine ters diye yargiladiklan cileci ve gizemci Yoga teknikle-
rine kars1 hem hukukcular hem de metafizikciler “orta yol”u kolluyor-
du. Manu soyle yazar: “Organlarim da bilinci kadar boyunduruk altina
alabilirse, Yoga'yla bedenine eziyet etmeden de amaclarina ulasabilir.!

Ayni anlamda Sankara da Yoga'nin “olaganustu gticlere sahip olma yo-

Smrti, 11, 98. Ganganath Jha, Manu-Smrti: Thelaws of Manu with the Bhasya

of Medhatithi, c. I, bol. 11, s. 363, yogatah’1, Medhatithi'ye dayanarak, “dik-

katli yontemlerle” dive cevirir, ama Narayana ve Nandana yorumculari ve

onlari izleyen Bithler yogatah’a su anlami verirler: “Yoga uygulamasiyla.”
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lunu actigini” ama “en yuce mutluluklara Yoga'yla erisilemeyecegini”
haurlaur.? Gercek Vedanta miiridi salt metafizik tiirde bilgi yolunu yeg-
ler.

Ama bu tiarden tepkilere tek tik rastlanir. Nitekim Vedanta gelenegi
Yoga uygulamalarini sadece buyu giclerini elde etmenin bir araci veya
en iyi kosulda sadece metafizik bilgiyle ulasilabilecek gercek selamet
yonunde bir arinma olarak gormeye devam ederken, hukuki-teolojik
eserlerin cogunun bu tir uygulamalar gecerli kildiklar ve hatta kimi
zaman ytcelttikleri de bir gercektir. Ornegin Vasishtha Dharma Sastra
kesin bir dille belirtir: “Tki kez dogan kisi bu hale, her giin Vedalar
ezbere yineleyerek veya kurban torenleriyle degil, sadece Yoga uygula-
masiyla ulasabilir’.> Bu uygulamanin buyusel ve anndirici degeri ben-
zersizdir: “Yoga kurallarina uyarak bikip usanmadan nefesini tg kez tu-
tarsa bir gun ve bir gece boyunca isledigi giinahlar hemen silinir”.* Bir
diger teolojik-hukuki eser olan Vishrusmrti, bu teknigin mucizevi de-
gerini dogrular: “Meditasyon yapan, hakkinda meditasyon yaptig1 her
seyi elde eder; meditasyonun buyulu gucii 6ylesine buyuktur.” Gerci
bunun hemen ardindan gelen metinde yoginin asla meditasyonun ona

kazandiracag) “gucler’le tatmin olmamasy, nihai kurtulusa erismeyi he-

2 Vedanta-sitra yorumfl, cev. G. Thibaut, The Vedante Siitra. With Sakara’s
Commentary (Sacred Books of the East, XXXIV), 1, s. 223, 298. Ramanuca
ise “Yoga bilgisinin guciiyle” “t¢ dunyada olup biten her sey”in bilinebi-
lecegini, hatta Brahman'in “dogrudan sezgisi’ne erisilebilecegini inkar et-
mese de, “zihnin mistik yogunlasmasi’nin Bhagavad Gita'da oldugu gibi
bhakti'yle desteklenmesi gerektigini aciklar; krs. cev. G. Thibault, The Ve-
dante Sutra. With Sakara’s Commentary, s. 340, 273, 284.

3 XXV, 7, cev. G. Bihler, The Sacred Laws of the Aryas (Sacred Books of the
East, XIV), s. 125.

*  A.gy., XXV], 1; cev. Buhler, s. 126.
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deflemesi gerektigi belirtilmistir -anlamli bir belirleme. “Bu nedenle yo-
gin, yok olup gidecek, fani olan her seyi dustincelerinden uzaklastirip
sadece yok olmayacak, olimsuz olan hakkinda meditasyon yapmalidur.
Ama purusha disinda 6lumsuz hicbir sey yoktur. Yogin (surekli medi-
tasyon sayesinde) onunla birleserek nihai kurtulusa erisir”.> Yoga-suitra

da bundan baska bir sey ogutlemez.

Mahabharata’da Yoga

Ancak Mahabharata’ya eklenmis son bolumlerde, Yoga uygulama-
larinin tamamen “Hindulastinldigindan” soz edilebilir; ¢cunku ruhban
sinifinin disinda kalan gevrelerde de haur sayilir bir basari kazanan bu
destanda Yoga onemli bir yer tutar. Baslica kisilikler olan Pandavalarda
fark edilen Veda mitolojisinin izleri kisa stre 6nce gun 1s1gina cikaril-
mustir.® Ama baslangicta bir kahramanlik destani olan -ve muhtemelen
MO 7. ve 6. yuzyillar arasinda bu bicimde tamamlanan- Mahabharata,
sayisiz degisiklikten gecmistir. Ozellikle milattan sonraki ilk iki yuzyil
boyunca cok fazla sayida mistik-teolojik, felsefi ve hukuki metnin ya
butin parcalar (6rnegin Kitap X1, XIII) ya da kopuk kopuk bolumler
tarzinda siire katldig varsayilmaktadir. Bu cesitli 6geler tam anlamiyla
Vishnucu bir egilim sergileyen bir ansiklopedi olusturuyordu. Eklenen
ilk parcalardan biri (anlasilan milattan once) Bhagavad Gita’dir (VL ki-
tapta); bu eklerin en onemlisi VIL kitapta, Mokshadharma’da bulunur
ve zaten Yoga ile Samkhya’dan da en sik bu kitaplarda soz edilir.”

Yine de bu yeni parcalarin, epey gec bir donemde destana eklenmis

olsalar da, eklenme tarihlerinden ¢ok daha eski rivayetleri ve gelenekle-

> XCII, 11-14; cev. Julius Jolly, The Instituzes of Vishnu, s. 285-90
®  Stig Wikander ve G. Dumézil; bkz. Not IV, 1.
Bkz. Not IV, 1.
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11 icerdiklerini unutmamak gerekir. Mahabharatamn cesitli katmanla-
rinin kesin zamandizini hentiz kuruntu dtizeyini katiyen asamamis bir
desideratum’dur (eksikligi duyulan seyin ifadesi). Mahabharata metnin-
de yuzyillar boyunca gerceklestirilen degisiklikler ana hatlariyla gorule-
bilse de, ayrinalar konusunda mutabik olan Hintbilimcilerin sayisi cok
azdir. Bununla birlikte siire eklenmis didaktik ve “mezhepci” parcalar,
Hindistan'in dini ve felsefi tarihi acisindan paha bicilmez degere sa-
hiptir. Bir yandan Ortodoks Brahmancihiga kosut ve inkar edilmez bir
kadimlige sahip ¢ok sayida inang orada gun 1s1g1na cikar; diger yandan
Hint tanncihginin ilk 6rgutlu ve muzaffer cabalarina da orada rastlanir.
Upanisadlarin Brahmaninin-yerytzindeki benzeri Krshna'yla birlikte
giderek ustunliigi ele gecirmeye baslayan Vishnu'yla 6zdesligi ilk kez
Bhagavad Gita'da ifade edilmistir. Gerek Mokshadharma, gerek Bhaga-
vad Gita, gerekse diger bolumlerde, sik sik Samkhya ve Yoga'dan soz
edildigi de gorilur; ama gorecegimiz gibi bu iki disipline klasik manada
darsana degeri yiklenmemistir.

Bu surekli ekler kulliyaun birligine haliyle zarar vermistir. Me-
tin celiskilerle doludur. Ornegin Vedalar cogunlukla en tstin merci
(pramana) olarak kabul edilmekte; ama ayn1 zamanda “Veda yamlu-
adir” diye bir ifadeye de rastlanmaktadir (XI1,329,6). Bhishmanin
Krshnia’'dan esinlenen .sozleri “Vedalar'inkine esit bir yetkeye sahiptir”
(X11,54,29-30). “Lutuf” srutinin ve skolastigin (tarka) tstiine ¢ikanhr,
cunku sadece o “hakikatin gizli ve gizemli aktarimi”m aydinlatabilir
(X11,335,5). Ama genelde cikarsama (anumana) ve kutsal metinlerde
vahyedilmis olma (sruti), bir hakikatin gecerliligi icin yeterli kantlar
olarak gorulur (XI1,205,19 vb). Hopkins, Mahabharata'da, ozellikle de
“sahte-destan” bolumlerinde gecen dogmalan ve inanclar yansitabil-
mek icin cok buyuk bir malzeme y1gim toplayip tasnif etmistir. Bu kar-
makarisik ve birbirine yeterince eklemlenmemis malzeme dagi, cogun-
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lukla karsit okullardan gelen yazarlann cesitliligiyle aciklanabilir; her
biri kendi dinsel anlayisini 6ne c¢ikarmaya calismistir. Bazi kitaplarin,
ozellikle de Mokshadharma’nimn yaziminin belki yuzyillarca sardagunu
de unutmamak gerekir. Yine de bu sahte-destan bolimunin kuram-
sal konumunu oldukca belirgin bir bicimde ortaya ¢ikarmak mumkuan
gozukmektedir: Bu bolumde bir yandan tanrici deneyimlerle bezen-
mis Upanisadlar'in tekciligi (monizmi) yeniden dile getirilmekte, diger
yandan da kutsal metinlerin gelenegine acikca karsit olmayan her tarlia
soteriyolojik cozum de kabul edilmektedir.

“Halk” kakenli olmasa da her turlu cevreye ulasabilme amaciyla ta-
sarlanmus egitici bir edebiyatla kars: karsiyayiz. Mahabharata’ya eklen-
mis son kitaplar 6zinde Vishnucu propaganda kitaplaridir ve burada
yapilan bulanik ve karisik propagandada, Vishnunun ve Krshnanin
yuceltilmesini saglayan her sey kullamlmistir. Bu ytceltmeyi destek-
lemek icin Yoga’dan da genis olcude yararlanilmasi ise ilginctir. Ama
Mokshadharma’'da Yoga, Patancali'de oldugu gibi, cittavrtti-nirodha an-
lamina gelmez; sadece Samkhya sozcuguyle her turlt metafizik bilgi-
nin kastedilmesi gibi, buradaki Yoga da her turlii pratik disiplini ifade
etmek icin kullanihr. Klasik Samkhya sistemini (tanritanimazdi) klasik
Yoga sistemiyle (tanriciydi) karsi karsiya getiren zitliklarin hepsi de bu

metinde silinir, hatta tamamen yok olur.

Mahabharata’da Yoga ve Samkhya

Yudhishthira bu iki yol arasindaki farkhilig: aciklamasin rica etti-
ginde, Bhishma su yaniti verir:® “Samkhya ve Yoga kendi yéntemlerini

eniyiyol diye (karana) overler (...). Yoganin rehberligini kabul edenler

8 Mahabharata, X11, 11.043 vd.
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hemen ve dogrudan (6ztinde mistik: pratyakshahetava) bir algilamaya,
Samkhya'y: takip edenler ise geleneksel 6gretilere (sastravini¢cayah) da-
yanirlar. Ben bu 6gretilerin her ikisini de dogru kabul ediyorum (...).
Talimatlara kesinkes uyuldugunda, her ikisi de insani en tistin amaca
goturur. Ortak noktalar: temizlik, (istekleri) bastirma ve tiim varliklara
duyulan merhamettir; yeminlere ¢ok kesin bi¢cimde uyulmas: da ikisi-
nin ortak noktasidir; ama Samkhya ve Yoga'da gorusler (darsana) ayni
degildir.”

Bu iki soteriyolojik yolun sistemsizligi hemen goze carpar. Prakrti,
tattva, mahat vb. gibi teknik terimlere rastlansa da -ozellikle Gita ve
Mokshadharma’da- Saimmkhya hicbir yerde ruhu psikolojik-zihinsel de-
neyimden ayirmanin yoéntemi olarak sunulmaz. Oysa Isvarakrshna sis-
teminin hareket noktasi budur. Orada Samkhya sadece “hakiki bilgi”
(tattva chana) veya “insan ruhunun/nefsin bilgisi” (atma bhoda) anla-
mina gelir; bu bakimdan Upanisadlarin tavirlariyla bircok benzerlik-
ler gosterir. Bunun nedeni, Hopkins'in dusundugu gibi, “Samkhya ve
Vedanta fikirlerinin karismas1” degil, Samkhya ve Vedanta sistemlerinin
oncesine ait bir asamanin sozkonusu olmasidir. Mahabharatanin bazi
parcalarinda Isvarakrshnamin tanntamimaz darsanasma kosut tanri-
a bir Samkhya okuluna kesin ve acik géndermeler aramaya da gerek
yoktur. -

Mokshadharma (11463), yoginlerin oncillerinin  (purahsarah)
Vedalar'da (yani Upanisadlarda) ve Samkhya’da bulundugunu bildi-
rir. Baska bir deyisle, Upanisadlar ve Samkhya tarafindan kesfedilen
“hakikat” Yoga tarafindan kabul edilip 6ztmsenmistir, cunka bu terim
-ona verilen mana ne olursa olsun- ¢zellikle tinsel bir teknik icin kul-

lanilmaktadir. Bhagavad Gita daha da ileri gider ve “sadece dar goruslu

9 Bkz Not IV, 2.
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zihinlerin Samkhya ile Yoga'yr karsit kutuplara koyacagini, ama bilge-
lerin (panditah) boyle bir yaklasimi katiyen benimsemeyecegini” kesin
bir dille ifade eder: “lkisinden birini izleyen kisi sonugta ikisinin de
meyvesini alir.” “Samkhya Yoga ile Karma Yoga'nin bir oldugunu goren
kisi gercegi gorur”.'* Bu tavir, Bhagavad Gita’mn ruhuna da tamamen
uygundur. Cunky, yakinda gorecegimiz gibi, Mahabharatamin bu en
onemli parcasinda Kyshna tam soteriyolojik yollar tek ve yeni bir ma-

nevi sentez icinde buttunlestirmeye ¢alisir.

Mahabharata’da Yoga Teknikleri

Mahabharata’da Yoga, Samkhyamnin aksine, hem insan ruhunu
Brahman’a gottiren hem de sayisiz “gti¢” kazandiran her tarla etkin-
ligi ifade eder. Bu etkinlik ¢ogunlukla duyularin bask: altina alinma-
siyla, riyazetle ve her turlit kefaret uygulamasiyla esdegerlidir. Yoga,
Krshpa’nin ona Bhagavad Gita’da yukledigi manada, yani “davranislari-
nin meyvelerinden vazgecme” anlaminda ancak birka¢c munferit yerde
kullanihr. Manalardaki bu akiskanhk Hopkins'in yaptigi cok kapsaml
bir incelemede aydinlanlmastir.* Yoga zaman zaman “yontem”? zaman

"% veya “meditasyon”’ ya da “vazgecme, el

zaman “etkinlik™? veya “gti¢
etek cekme” (sannyasa®®) anlamina gelir. Bu anlam cesitliligi gercek bir

morfolojik cesitliligin yansimasidir. Yoga sozcuginun bircok sey ifade

10V, 4-5; Dost Kitabevi, cev. Korhan Kaya, s. 43.
“Yoga technic in the Great Epic”
2 Orn. Bhagavad Gita, 111, 3.
13 Mokshadharma, 11.682.
¥ Agy., 11.675vd.
Y Agy, 11.691 vb.
6 Bhagavad Gita, V1, 2.
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etmesinin nedeni Yoganin bircok sey olmasidir. Nitekim Mahabharata
sayisiz cileci ve populer gelenegin bulusma yeridir ve bunlarin her bi-
rinin kendine 6zgi bir “Yogasi -yani “mistik” bir teknigi- vardir. Yuz-
yillar boyunca durmadan yeni bolumler eklenmesi, bu “barok” Yoga
bicimlerinin hepsine kendilerine 6zgu bir yer (ve bir haklilik gerekcesi)
saglamis, bunun sonucunda destan (Mahabharata) bir ansiklopediye
dontsmustir.

Ana hatlaniyla bizi ilgilendirebilecek ti¢ olgu simifi ayirt edilebilir: 1)
Veda riyazetiyle uyumlu ve dar anlamiyla Yoga'ya gonderme icermeyen
kuramlar ve uygulamalart ortaya koyan riyazet (tapas) boltimleri; 2)
Yoga ile tapasin esanlamli olarak kullanildigi ve her ikisinin de buyu
teknikleri olarak kabul edildigi bolumler ve konusmalar; 3) Yoganin
kendine 6zgu ve felsefi acidan geliskin bir terminolojiyle sunuldugu
bolumler ve didaktik konusmalar. Bize asil ilging gelen 6zellikle bu son
kategoride yer alan belgelerdir -bunlarin ¢cogu Mokshadharma icinde-
dir- ¢cinki bu belgeler baska yerlerde yeterince bulgulanamamis bazi
Yoga bicimlerini sergiler.

Burada ornegin yoginlerin tanrilart yumusatmak, hatta korkut-
mak amaciyla kullandiklar ¢ok eski “buyd” uygulamalari bulunur.’
Bu buyu riyazetinin gorungubilimi arkaik niteliktedir: sessizlik (mau-
na), asir1 eziyet (ativatapas), “bedenin kurumasi” sadece yoginler degil,
krallar tarafiindan da kullanilan yollardir.*® Indra’y1 yumusatmak icin
(ariradhayisur devam), Pandu butun bir gun tek ayak ustunde durur ve
en sonunda samdadhiyi elde eder.® Ama bu vecit halinin Yogaya 6zgu

bir igerigi yoktur, daha ok fiziksel yollardan yaraulan bir hipnoz duru-

Krs. Hauer, Die Anfange der Yogapraxis, s. 98 vd. Bazi gezgin cileci sinifla-
rinda da benzer ¢rneklere rastlanmstir.

8 Mahabharata, 1, 115, 24; 119, 7 ve 34.

¥ o Agy.,1,123,26.
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mu sozkonusudur ve insanla tanr arasindaki iliskiler biiyusel diizeyde
kalir. Baska yerlerde Yoga ile en saf haliyle riyazet, tapas birbirine ka-
nistirihir.?® Yatin (cileci) ve yogin esdegerli terimler haline gelir ve en so-
nunda her ikisi de aralarinda herhangi bir ayrim yapilmaksizin “zihnini
yogunlastirmak isteyen” (yuyuksat) ve tefekkir konusu olarak Kutsal
Yazilan (Sastra) degil, mistik Ol hecesini secen her canliyi ifade etmek

«

icin kullamlir. “O] hecesi uzerine tefekktur’un mistik isitsel teknikleri,
bazi buyuli formullerin (dhdrani) yinelenme ve “6zimsenme” teknik-
lerini, biiyti sozciiklerini vb. ifade ettigi anlasilmaktadir.

Ama secilen yontem ne olursa olsun bu uygulamalar metinlerimi-
zin “Yoga giict” (yoga-balam) adin1 verdigi bir giicin kazanilmasiyla
taclanir. Bunun ilk ve dogrudan nedeni “zihnin bir noktaya teksifi"dir
(dharana), bu noktaya “sogukkanhlik ve sukunet” yoluyla oldugu gibi
(Yoga'min itidal “kihc1”), nefes alip verme ritminin asamal bir sekilde
yavaglatilmasi araciigiyla da erisilir.** Mahabharatanin daha sonradan
eklenen bolumleri Yoga uygulamalarina iliskin mnemoteknik (bellek
egitme tekniklerine iligkin) ozetler ve semalarla dolup tasar.?> Bunlarin
cogu geleneksel kaliplar yansiir: “Bayuk dilege (mahavratasamahitah)
bagl kalip, tum iyi ve kott eylemleri -isterse dag gibi olsunlar- alelacele

yakip tuketerek ve en tistun Yoga'ya erismeye cabalayarak latif ruhunu

2 QOrn, ag.y., X, 153,36.
21 Hopkins, The Great Epic of India, s. 181, yoginlerin “yapmay1 birakmalar

gereken” “
biri (Mahabharata, XII, 241, 3) cinsel arzu (kama), ¢fke (krodha), a¢ goz-

luluk (lobha), korku (bhaya) ve uyku (svapna) gunahlarni icerir. Bes gu-

5 gunah”tan olusan bazi listelere yer vermistir. Bu listelerden

nah temast icin cesitlilik olmakla birlikte, Hindistan'da ¢cok unludur (ayrica
Buddhism’de de bilindiktir: Orn., Dhammapada, 370.)
22 Mahabharata, X11, 255, 7.
% Agy, XIl 192, 13-14.
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(siksman atman) ustaca su yerlere, gobek deligi, bogaz, bas, kalp, mide,
kalcalar, goz, kulak ve burna teksif eden bir yogin, istegi bu yondeyse
(varolusun tuzaklarindan) kurtulur.”**

Baska bir metin® bu uygulamalarin gugluklerini yuceltir ve basari-
sizliga ugrayani ne biyiik tehlikelerin bekledigine dikkat ceker. “Biiyuk
yol (mahapantha) zordur ve onu sonuna dek katedenlerin sayis azdir,
ama Yoga yoluna (yogamargam asadya) bir kez adim attiktan sonra de-
vam etmekten vazgecip geri donen en buyuk sucludur (bahudosha).”
Buyuctnun -eger onlara iradesiyle boyun egdirebilecek ve istegine gore
yon verebilecek kadar guglu degilse- canina mal olabilecek gugleri zin-
cirlerinden bosandirip serbest birakan her turlu buyt eyleminin icer-
digi iyi bilinen bir tehlikedir bu. Yogin uyguladig riyazetle, her turla
buytsel veya dinsel eylemin serbest biraktig1 enerjilere benzeyen, kisi-
sel olmayan ve kutsal bir guct serbest birakmustir.

Yoga uygulamalarinin buytsel niteligi baska vesilelerle de one cika-
rihir. Ornegin en kusursuz tensel mutluluklari Brahman’in degil yoginin
yasadigl aciklanir; yogine, yerytizunde riyazet talimini surdururken de
1511151l parlayan kadinlar hizmet eder, ama goge cikuginda yeryuzinde

vazgectigi her tirlii cinsel zevkin on katini yasar.?°

Mahabharata’dé Yoga Folkloru

Hipnoz zaten iyi biliniyordu; efendisinin karisini hipnotize ederek

koruyan Vipula'dan?” daha once soz etmistik. “Otekinin bedenine gir-

*»  Agy.,XIl 301, 39 vd.
® Agy.,V,52vd
% Mahabharata X111, 107; krs. Hopkins, “Yoga-technique”, s. 366. Hauer, Der
Yoga als Heilweg, s. 68 benzer bir bolumu alinular: X11, 221.
7 Agy., XIII, 40-41.
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mek” diye aciklanan hipnoz cok arkaik bir inangtir ve sayisiz masalla
efsanenin esin kaynag olmustur. Yoga tustadi olan Rshi Ushanas, ken-
dini zenginlik tanris1 Kubera'nin i¢ine yansitir ve boylece onun tum ha-
zinelerine sahip olur?®. Bir baska bolumde,? cileci Vidura’nin élurken
bir aga¢ govdesine yaslanmis bedeninden ¢ikip nasil Yudhishthira'nin
bedenine girdigi ve boylece Yudhishthiramnin ¢ilecinin tum erdemle-
rini nasil 6ztimsedigi anlatlir. “Cesetlerin icine girme’ye dair sayisiz
masalin yansitugy, bir buyu folkloru motifi sézkonusudur burada.*
Patanicalinin “bir bedenden 6tekine gecis” islemini yoginlerin kazandig
siddhiler arasinda saydig1 da unutulmamahdir (¢itasya paracariravecah)
31 Mahabharata’ya sonradan eklenen parcalar gibi sistemli olmayan
metinlerde, buyi folklorunu dar anlamda Yoga tekniklerinden ayirmak
guctur.*? Siddhiler gerek Pataticali, gerekse “klasik” Yoga’nin tiim tem-
silcileri tarafindan kurtulus acisindan yararsiz olarak kabul edilseler
de, yoginlerin kazandig1 “mucizevi gii¢ler” Hint kamuoyunu her zaman
cok etkilemistir. Tantracilik da bunlarn yadsimaz; hatta insanin tanrilas-
masinin dogrudan kaniti olarak gorur. Ama Bhagavad Gitd'da siddhiler

hicbir rol oynamaz.

28 Mahabharata, X11, 290, 12.
® Agy. XV, 26,26-29.

30 Bkz NotlV, 3.

31 Yoga-sitra, 111, 38.

32 Bazi bolumlerde samadhiden soz edilse de, bu terim Yoga’daki anlaminda
degil, “duzenlemek, duzen vermek”, “yol, ¢are” manasinda kullanilmistir:
apanitasya samadhim cintaya, “bu hastalik icin bir care dusun” (XIII, 96,
12; Hopkins, “Yoga-Technique”, s. 337).
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Bhagavad Gita’nin Mesajt

Mahabharata’ya sonradan yapilmis en buyuk eklemelerden birini
olusturan, VI kitaptaki Bhagavad Gitd, Yoga'ya birinci planda 6nem ve-
rir. Hint tinselliginin bu basyapiinda Krshpanin anlaup salik verdigi
Yoga ne Pataicali’'nin klasik Yoga’si, ne de buraya dek karsimiza ¢ikan
“buytt” teknikleri kiilliyaudir haliyle. Vishnucu dinsel deneyime uygun
hale getirilmis bir Yoga'dan soz edilmektedir: unio mystica’y1 (mistik bir-
lesme) amaclayan bir yontem. Bhagavad Gitamin sadece Hint tinselligi-
nin batinuntn doruk noktasini temsil etmekle kalmayip, ¢ok genis bir
sentez denemesi de oldugu, orada tiim selamet “yollari”nin gecerli say1-
lip Vishnucu adanmislikla bittiinlestirildigi hesaba katlirsa, Krshnanin
bu metinde Yoga'ya verdigi énem Yoga geleneginin kazandig1 gercek
bir zafer anlamina gelir. Krshnamn bu gelenege katug guclii tanrict
renk, Yoga'nin Hint tinselliginin buttnu icindeki islevini anlamamiza
cok yardimcr olmaktadir. Nitekim bu saptamadan iki sonug¢ ¢ikmak-
tadir: 1) Yoga, insani ve ilahi ruhlan birlestirmeyi amagclayan mistik
bir disiplin olarak anlasilabilir; 2) Mahabhdarata’ya yapilan eklemelerde
yariki bulan buayuk halk mistikligi akimlarinda, “mezhepci” hareketler-
de Yoga bu sekilde -"mistik deneyim” olarak- anlasilmis ve uygulan-
mustir. Burada Bhagavad Gita'min ayrinuli bir ¢oziimlemesine girecek
degiliz.** Ana hatlaryla soyleyecek olursak, Krshna “oliimstiz Yoga’nin
(yogam avyayam) sirlarini Arcuna’ya aciklar ve bu acgiklamalar su konu-
lara iliskindir: 1) Evrenin yapisy; 2) Varligin olus halleri; 3) Nihai kurtu-
lusa erismek i¢in izlenecek yollar. Ama Krshna, “en dstun gizem” olan
bu “kadim Yoga™nin (puratanah yogah, IV, 3) yeni bir bulus olmadigini
eklemeyi de ihmal etmez; onu daha énce Vivasvata 6gretmis, Vivasvat

da sim Manuya agmis, Manu da onu Tkshvaku'ya nakletmistir (IV, 1).

3 Bkz Not 1V, 4.
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“Sonra bu bilgi, ermis krallar silsilesi boyunca babadan ogula anlatil-
dy; fakat uzun zamanlar icinde bu 6greti insanlar tarafindan unutuldu”
(1V, 2).2* Duzen (dharma) ne zaman sendelese, Krshna kendini gosterir
(IV, 7), yani bu zamandisi bilgeligin sirlariny, karsilasilan “tarihsel an”a
uygun bir bicimde vahyeder. Baska bir ifadeyle, asagida gorecegimiz
gibi, Bhagavad Gita her ne kadar tarihsel acidan yeni bir manevi sentez
gibi gorunse de, o sadece zaman ve tarih tarafindan kosullandirilmis
varliklar olarak, bizim géztimuzde “yeni”dir. Bu bakis, Hint tinselligine
yonelik her turla Batili yorum agisindan belli sonuglara gebedir; ¢cunku
Hint tekniklerinin ve 6gretilerinin tarihini, onlarin bulunuslarini, ge-
lismelerini ve ardi ardina gecirdikleri degisimleri belirlemeye calisarak
yeniden olusturma hakkina sahip olsak da, Hindistan'in bakis agisina
gore bir “vahiy”in tarihsel baglaminin sinirl bir 6neme sahip oldugu-
nu da unutmamak gerekir. Soteriyolojik bir formulun tarih sahnesine
“cikmas1” veya “kaybolmasi” bize onun “kokeni” hakkinda hicbir bil-
gi veremez. Krshna tarafindan cok gucli bir bicimde yinelenen Hint
gelenegine gore, cesitli “tarihsel anlar” -bunlar ayni zamanda kozmik
stirecin de anlanidir- gretiyi yaratmazlar, sadece zamandisi mesajin o
ana uygun formullerini gun 1s181na ¢ikarirlar. Bhagavad Gita 6rneginde
bunun anlami, metindeki “yenilikler”in yeni ve daha genis bir manevi
sentezi gerektiren tarihsel anla agiklanabilecegidir. Burada bizi ilgilen-
diren noktada -manzumenin Yoga tekniklerine verdigi anlam noktasin-
da- Bhagavad Gitanin en onemli meselesinin eylem yoluyla da selamete
erisilebilir mi, yoksa buna ulasmanin tek yolu mistik meditasyon mudur
sorusunun yanitini aramak oldugunu hatirlatalim. Baska bir ifadeyle,
“eylem” (karma) ile “musahede” (sama) arasindaki catisma sozkonusu-

dur. Krshna, kendinden énce karsit kutuplara konmus iki yéntemin de

% Bhagavad Gita, Dost Kitabevi, cev. Korhan Kaya, s. 39.
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gecerli oldugunu, her bireyin o anki karma durumunun uygulamaya
elverdigi yontemi secebilecegini gostererek bu ikilemi asmaya calisir
(bu sorun Vedalar'dan hemen sonraki ¢agdan itibaren Hint tinselliginin
yakasim birakmamistir); yani kisi durumuna gore “eylem”i de secebi-
lir, ilim ve mistik musahedeyi de. Krshna iste bu noktada “Yogaya,
hentiz Patancalinin darsanasi haline gelmemis, ama Mahabharatamin
oteki metinlerinde soz edilen “buyd” Yoga'st olmaktan da ¢ikmis bir

Yoga'ya basvurur.

Krshna Ornegi

Krshnanin agikladigy ogretinin ozunin su kisa formulde yattug:
soylenebilir: “Beni anla ve Beni taklit et!” Ciinku kendi Varhig: ve koz-
mos ile tarih i¢indeki “tavr1” konusunda acikladig her giz, Arcuna icin
taklit edecegi bir 6rnek olusturmalidir; Arcuna kendi tarihsel yasami-
nin manasi bulur ve ayni anda Krshnamin ne oldugunu ve ne yaptigim
anlayarak kurtulusa erisir. Zaten bizzat Krshna, tanrisal modelin 6rnek
alinacak ve soteriyolojik degeri izerinde durur: “lyiinsanlarin davranis
yollar1 diger insanlar icin érnektir; iyi kisinin izledigi yol da bu dun-
yada digerleri icin bir rehberdir.” (111, 2).** Ve sozu kendisine getirerek
sunu ekler: “Bir an bile durmadan ¢alistnakla mesgul olmasaydim, bir-
cok yolu izleyen insanlar benim hareketsizlik yolumu izleyeceklerdi”
(111, 23).3° Krshna bu etkinligin derindeki manasini hemen acgiklamak
ister: “Eger calistnam bir sona ulassaydi, bu dunyalar da mahvolacakty;
karisiklik hukum surecekti; bu butiin canlilarin sonu olacakt1” (111,24) .7

Dolayisiyla Arcuna da Krshnanin tavrini taklit etmelidir; yani 6n-

» Agy.,s. 37.
% Agy.,s. 37.
7 Agy.,s. 37.
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celikle etkinligini korumaly, edilgenligiyle “evrensel kargasaya katkida
bulunmamalidir. Ama “Krshna gibi” davranabilmek icin, tanrinin hem
6zunu hem de tezahur tarzlarini anlamalidir. Bunun ic¢in Krshna ona
kendini gosterir: Insan Tanrr'y1 bilince, izleyecegi modeli de bilmis olur.
Krshna ise Varhgin ve yoklugun onun icinde barindigini ve tim yara-
ulisin -tanrilardan madenlere kadar- ondan sudur ettigini agiklamakla
baslar (VII, 4-6; IX, 4-5 vb). O prakrtisi araciligiyla dunyay: surekli ya-
raur (IX, 8), ama bu kesintisiz etkinlik onu zincirlemez (IX,9); o kendi
yaratiginin seyircisidir sadece (IX, 10). Krshnjanin sirlarini agikladig
Yoganin en 6nemli dersini de, faaliyete (karma) aykir bicimde yiik-
lenen bu deger olusturur; insan, dunyay: kendisi katilmadan yaratip
ayakta tutan Tanrr'yi taklit ederek, ayni seyi yapmayl ogrenecektir.
“Kisi ne tamamen eylem yolundan vazgecerek ozgurluge kavusabilir
ne de tamamen her seyden vazgecerek en yuce mukemellige erisebilir”
cunku “kimse bir an icin bile hareketsiz kalamaz” (111,4-5).?® Insan du-
yularinin etkinligine istedigi kadar gem vurmaya calissin, “duyularin
getirdigi zevkleri surekli dustnen kisi” -yani insanlarin geneli- dunya-
dan kopmay: basaramaz. Sozcugun dar anlaminda fiilden sakinsa bile,
gunalarin yol acacag1 herhangi bir bilingsiz etkinlik (111, 5) onu dtinyaya
zincirlemeyi ve karma dongusinun icinde tutmay: surdurecektir.
Eyleme mahktm olan -¢cunku “eylem eylemsizlikten daha ytuce-
dir” (II1, 8)- insan buyurulmus davranislar1 yapmali, baska bir ifadeyle
“odev”lerini, 6zel durumu geregi ustine dusenleri yerine getirmelidir.
“Bagkasininki daha buytk olsa bile sen kendi alcakgonullu isini (svad-
harma) yap. Kendi isinde 6lmek yasamakur, baskasinin isinde yasa-
mak ise olumdur” (paradharma; 111,35).%° Bu ozgul etkinlikler gunalar

¥ Agy.,s. 36.
39

Agy.,s. 38
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tarafindan belirlenir (XVI1,8 vd; XVII1,23 vd). Krshpa, gupalarin ken-
disinden dogdugunu, ama onu baglamadiklarim bircok kez yineler:
“fakat Ben onlarda degilimdir, onlar Ben’dedir” (VII, 12).*° “Toplum,
yaptiklar ise ve niteliklerine gore dort simfa benim tarafindan ayrild.
Bunun, calismanin otesinde, sonsuzda olan benim isim oldﬁgunu bil”
(IV,13).*! Buradan su ders ¢ikiyor: Insan, guralarn yarattigl “tarihsel
durum™u kabul eder (ki bunu kabul etmek gerekir, ¢cinku gunalar da
Krshna'dan taremistir) ve bu “durum”un gereklerine gore davranirken,
davranislarina deger bicmeyi ve dolayisiyla kendi haline mutlak bir de-
ger yuklemeyi reddetmelidir. Baska bir ifadeyle, bir yandan her tirla
insani “durum”un ontolojik bir gercekligi olabilecegini yadsimali (¢tun-
ku sadece Krshna Varhiklla doludur) ve diger yandan da “eylemlerinin

meyveleri’yle tatmin olmaktan sakinmalidir.

“Eylemler” ve “Kurbanlar”

Bu anlamda Bhagavad Gita’'nin insamn tim eylemlerini “kurtarma-
ya” her turla kutsal olmayan faaliyeti “gerek¢elendirmeye” calistigy soy-
lenebilir; ¢tinku insan, “meyveler’inden yararlanmama noktasina geldi-
gi icin, fiillerini kurbanlara, yani kozmik duzenin surdirilmesini sag-
layan ben-otesi (transgersonal) dinamizmlere donustirir. Krshnanin
da Arcuna’ya haurlatug gibi, sadece kurban amacina yénelik fiiller
insam zincirlemez: “Birak eylemlerin istek baglarindan 6zgtr, saf ol-
sun” (I1,9). Pracapati kurban térenini kozmosun tezahtr edebilmesi ve
insanlarin yasayip cogalabilmesi icin yaratt (11,10 vd). Ama Krshna,
insanin da tanrisal eserin kalicilastirilmasina katki yapabilecegini agik-

lar; bunu sadece sozcugiin dar anlaminda (Vedalar kultiinu olusturan)

* Krs. gualarin yapis uzerine, XIV,5 vd.

41

Bhagavad Gita, Dost Kitabevi, ¢cev. Korhan Kaya, s. 40.
203



YOGA

kurban torenleriyle degil, hangi turde olursa olsun her eylemiyle ya-
pabilir. “O kurban i¢in calisir; bu 6zgur kisinin eylemi buttiniyle yok
olur” (Iv, 23). Yani etkinlik artik insan1 “zincirlemez” yeni karma baglar
yaratmaz. Cesitli ¢ileciler ve yoginler fizyolojik ve psisik etkinliklerini
iste bu anlamda “kurban ederler”: Bu etkinliklerden koparlar, onlara
ben-dtesi bir deger yuklerler; ve bunu yaparken “bu kisiler kurban sun-
manin ne oldugunu bilirler ve kurban yoluyla gtinahlarindan arinirlar”
IV, 25-30).%

Kutsal olmayan etkinliklerin bu sekilde askin bir donustiimden ge-
cirilerek, rittel haline getirilmesi Yoga sayesinde mtumkun olabilmistir.
Krshna, “eylem adami”nin kendini kurtarabilecegini, bagka bir deyisle
eylemliligini kesintisiz siirdiiriirken dinya yasamina katuliminin sonuc-
larindan siyrilabilecegini Arcuna’ya aciklar. “Eylem adami”, yani bilgi
veya mistik baglilik yoluyla selamete erismek icin sivil hayattan cekilme
olanag1 bulunmayan kisinin uymasi gereken tek kural sudur: Fiilleri
ve onlarin sonuglariyla baglarim koparmal, baska bir deyisle, “fiillerinin
meyvelerinden vazgecmeli” (phalatyshnavairagya), kisiligini hi¢ hesaba
katmadan, tutkusuz, arzusuz, sanki vekalet almis da bir baskas: adina is
goruyormus gibi davranmalidir. Bu kurala kesin bir bicimde uyarsa, fi-
illeri yeni karma potansiyellerinin tohumunu atmaz ve onu karma don-
giisine bagimh kilmaz. “Her zaman doyumlu ve bagimsizdir; eylemle-
rinin sonuclarina bir baglilik duymaz. Her turla girisimde bulunmasina
ragmen aslinda birsey yapmaz.” (IV, 20).¥

Bhagavad Gitanin en 6zgtun yani “fiillerinin meyvelerinden vazge-
cerek” (phalatrshpavairagya) gerceklestirilen bu “eylem Yoga's1” tizerin-

de durmasidir. Hindistan’da daha énce benzeri gérulmemis bir basa-

# Dost Kitabevi, cev. Korhan Kaya, s. 4.
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Agy.,s. 41.
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11 kazanmasinin ana nedeni de budur zaten. Cunku artik her insana,
cok cesitli nedenlerden o6tura toplumsal hayati paylasmaya, bir aile
sahibi olmaya, onlar icin kaygilanmaya, belli isleri, gorevleri yapmaya
devam etmek zorunda olsa, hatta “ahlaksizca” seyler yapmak zorunda
kalsa bile (savasta dismanlarini oldurmek zorunda kalan Arcuna gibi)
phalatrshnavairagya sayesinde kurtulabilecegi umudu verilmektedir.
Sukunetle, kendiliginden, “meyveye duyulan istek”le harekete gecme-
den bir etkinligi yapmak, herhalde sadece Yoga'nin verebilecegi bir ne-
fis hakimiyetine ve dinginlige erismek anlamina gelir. Krshna'nin dedi-
gi gibi: “Hicbir kisitlamaya gitmeden eylemde bulunurken, Yoga'ya sa-
dik kalimr.” Yoga teknigini diinyada yasamaya ve eylemde bulunmaya
devam ederken, dunyadan kopmay: saglayan bir ara¢ olarak gosteren
bu yorum, daha 6nce Vedanta monizmini (tekg¢iligini) Samkhya cogul-
culuguyla uzlastirdigy gibi, simdi de her tirlit manevi yonelisi (¢ilec,
mistik, etkin) bagdastirmak isteyen Bhagavad Gita yazarinin gorkem-
li biresim ¢abasini yansitmakta, ama ayni zamanda da Yoga'nin asir
esnekligini gostermektedir. Yoga, kendini tum dini deneyimlere uyar-
layabilecegini ve her turlu ihtiyaca cevap verebilecegini bir kez daha

gostermistir.

Bhagavad Gita’da Yoga Teknigi

Herkesin erisebilecegi ve “fiillerin meyvelerinden” vazgecmekten
ibaret olan bu “Yoga™min haricinde, Bhagavad Gita, munilerin kulla-
nimina ayrilmis, hakiki manada bir Yoga teknigini de kisaca anlaur
(VI, 11 vd). Bu teknik morfolojik agidan (beden duruslari, bakislari
burnun ucunda sabitleme vb.) Pataicalinin acgikladigina benzese de,

Krshnamin soz ettigi meditasyon Yoga-sutralardakinden farkhidir. 11k
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farklilk bu baglamda pramayamadan soz edilmemesidir.** Ikinci olarak,
Gita'daki Yoga meditasyonu en ustin amacina, ancak yogin Kyshna'ya
yogunlasirsa ulasir.

“Brahmacarin sozu vererek 6zunt huzur icinde tutan, aklim kont-
rol ederek Bana baglanan korkusuz kisi, Bana karisarak oturmalidir.
Boyle akli hep Bana bagh olan boyun egmis durumdaki Yogi, Bende
bulunan en ytice Nirvana huzuruna erisir” (VI,14-15).” Krshnpa'ya yo-
nelen mistik baghlik (bhakti) ona, Isvaranin Yoga-sitralarda oynadi-
gindan sonsuz derecede daha buyuk bir rol verir. Gita’'da Krshna tek
amactir; Yoga uygulamasinin ve meditasyonunun gerekgesi odur, yogin
ona “yogunlasir”; yogin onun litfu sayesinde (ve Gita'da lutuf kavram
bicimlenmeye, Vishnucu literatiirde yasayacagl o bereketli gelismeyi
haber vermeye baslamistir bile) ne ge¢ donem Budizminin nirvanasina,
ne de Yoga-sitralarin samadhisine benzeyen nirvanaya erisir; bu nirva-
na, insan ruhuyla Tannsi arasinda kusursuz mistik birlik halidir.

Gercek bir yogin (vigatakalmasah, “iyiligin ve kotulugun “carutu-
ci etkisinden kurtulmus”), Brahman’la temasin (brahmasamsparsam)
yarattigl sonsuz ve yuce mutluluga (atyantam sukham) kolayca erisir
(v, 28). Krshnanin ovuldugu bir metinde Brahmanin da adinin anil-
masl bizi sasirtmamalidir. Bhagavad Gita’da Krshna saf Rub’tur: “Bi-
yuk Brahma benim rahmimdir (yoni, XIv, 3). “Ben de oraya tohum
koyan Baba’yimdir” (XIV, 4).*6 Krshna, olumsuzlugun, yok olmayanin,

ebedi duzenin ve kusursuz mutlulugun oldugu gibi, “Brahman’in da

o Gita (1V, 29 ve V, 27) prapdyamaya deginir; ama bir Yoga temrininden ¢ok,

Brahmanjalar ve Upanisadlar caginda rastlanan turden bir ikame meditas-
yon, “i¢sellestirilmis bir rittiel” sozkonusudur.
* Dost Kitabevi, cev. Korhan Kaya, s. 46. . “Brahmacarin” dinsel pratik yapan
bekar genc Bralhimanlara verilen addir.
% Agy.,s 68-69.
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dayanag1”dir (X1V, 27). Ama bu baglamda Brahman “disil” prakrti haline
yerlestirilmis bile olsa, dogasi tinsel niteliktedir. Muni ona Yogaylaerisir
(V, 6). Brahman’la birlesmeden kaynaklanan “sonsuz ve yuce mutiu-
tuk” yoginin “tum varliklarda insan ruhunu (atman) ve atmanda tam
varliklar” gormesini saglar (V1, 29). Ve bir sonraki dortliikte, yoginle
Tanr arasindaki mistik bag temelini, varliklarin atmamnin Krshna'yla
ozdeslesmesinde bulur: “O kisi Beni her seyde ve her seyi Ben'de gor-
dugiinde ne Ben onu birakiriin ne de o Beni birakir. Bu birligin icinde
olan kisi ne gorurse gorsun Beni sever; bu Yogi daima Bende yasar”
(V1, 30-31).*7 Bu dortlukteki (V1, 30) motife, Isa Upanisad’da da rastlamir
(VD; bu da Upanisadlar'da da tanrci akimlar bulundugunu, daha sonra
bunlarin Gita'ya gecip, orada muhtesem bir bicimde gelistirildiklerini
kanutlar. Kisisellestirilmis bir tanr1 ve hakiki mistik deneyimlerin (bhak-
ti) kaynagi olan Krshna, bu metinde en eski Upanisadlar’daki tamamen
spekulatif metafizigin Brahmaniyla 6zdeslestirilmistir.

Yine de burada en buytk ovguler, aciyla ve bu dunyanin diger ya-
nilsamalariyla baglarini tamamen koparmis yogine degil, baskalarinin
acisini ve sevincini kendisine aitmis gibi sahiplenene yoneltilmistir (V1,
32). Bu, Hint mistisizminin, 6zellikle de Budist mistik anlayisin strekli
yinelenen bir izlegidir. Bhagavad Gita yazarinin sempatisi oldugu gibi
boyle bir Yoga uygulayana yonelir. O, eger bu yasamda basarisiz olursa,
usta bir yoginle ailesi icinde yeniden dogacak ve bu hayatta tamamlaya-
madigini baska bir hayatta kusursuzlastiracakur (vl, 41). Krshna, sade-
ce Yogayolunu denemenin bile insan1 Vedalarin buyurdugu rittellerin
otesine gecmemis kisinin yukarisina ¢ikardigini Arcuna’ya aciklar (VI
44). Son olarak da Krshna insani selamete gotiiren yollar icinde en iyi-

sinin ve en tavsiye edilebilir olanin Yoga yolu oldugunu soylemeyi de

oAgy.,s. 47.
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unutmaz: “Cunku Yogi cileciden, bilgi adamindan ve eylemciden daha
ustundur” (VI, 46).48

Yoga uygulamalarinin eksiksiz zaferidir bu. Hint tinselliginin doruk
noktasi olan Bhagavad Gita tarafindan kabul edilmekle kalmamis, aym
zamanda ilk siraya yukseltilmistir. Ger¢i bu Yoga'nin biyta kalintila-
rindan temizlendigini (kat kurallara bagh riyazet vb.) ve eski teknik-
lerinin en 6nemlisi olan prarmayamanmn artik cok énemsiz bir rol oy-
nadigin da unutmamak gerek. Burada meditasyon ve yogunlasmanin,
bir sahis biciminde tezahur eden Tanrr'yla mistik birlesmeyi saglamanin
araclarina donustugu de dogrudur. Ama yine de Vishnucu mistik ve
Tanrrya adanmishk akiminin Yoga uygulamalarim kabullenmesi,” bu
uygulamalarnn halk icinde cok tutuldugunu ve tum Hindistan’a yayil-
diginmi kanitlamaktadir. Krshnanin soylemi, Tanrr'ya mistik baghlig
ifade eden bir Yoga'nin, kisilestirilmis Tanrr'yla mistik birligi elde et-
menin tamamen Hindistan’a 6zgu araci olarak kabul edilen Yoga tekni-
ginin tim Hinduculugun huzurunda gecerli kilinmas: anlamina gelir.
Hindistan'da ve baska yerlerde yayimlanmis modern yoga literattiruntn

cok buytik bir bolumu kuramsal gerekcesini Bhagavad Gita’da bulur.

*® Agy.,s. 48
# Ornegin Yoganin ¢ok énemli Pancaratra “mezhebi” (Bhagavata) icindeki
rolu i¢cin bkz. Not IV, 5. '
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Nirvana Yolu ve Erginleme Simgeselligi

Sakyamuni, 6grenim ve cile donemi boyunca, hem Samkhya ogreti-
lerini hem de Yoga uygulamalarini 6grenmisti. Arada Kalama, Vaisalrde
bir tir klasik oncesi Samikhya ogretiyor ve Udraka Ramaputra da
Yoganin temellerini ve amagclarini acikliyordu.! Budha bu iki ustadin
ogretisini, onlar1 astigl icin reddetmisti. Kanonik metinlerin cogu, Ay-
dinlanmis Kisi ile hocalar1 ve cagdaslar arasina asilmaz bir ucurum so-
kar. Duzeltilmesinde yarar olan polemikci bir tavirdir bu. Bizzat Budha
“eski yolu buldugunu ve onu izledigini” acikliyordu.?

“Eski yol” zamandisi yol, kurtulus, olumsuzluk ve ayni zamanda
Yoga yoluydu. Emile Sénart'in daha 1900'de yazdig: gibi, Budha Hint ri-
yazet ve tefekkiir geleneklerinin hepsini oldugu gibi reddetmez, onlar
tamamlar: “Budha, Yoga zemininde yetismistir; oraya hangi yenilikleri
aktarmis olursa olsun, dustncesi Yoga kalibi icinde sekillenmistir.”

Uyanmus Kisi, gerek Brahmancr rittelcilige, gerekse abartili riyazete
ve metafizik speklilasyonlara karsi cikar. Demek ki daha énce Upani-

sad¢t mutefekkirlerin fosillesmis rittelcilige ve riyazetin (tapas) asirilik-

! Krs. Asvaghosa, Buddhacarita, X11, 17 vd; aym yazar, Saundarananda, XV-

XVII, Macchima-nikaya, 1, 164, vd.
Samyutta-nikaya, 11, 106; bkz. A. K. Coomaraswamy, Hinduism and Budd-
hism, s. 45 vd.
* E. Sénart, “Bouddhisme et Yoga” La Revue de T'histoire des religions, XLII
{1900), s. 348. Yoga ile Budizm arasindaki iliskiler konusunda, bkz. Not
vV, 1.
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larina kars: dile getirdikleri elestirileri yeniden ele alip iyice sertlestirir;
diger yandan -6zellikle klasik Upanisadlarin temsil ettigi- selamete yal-
nizca metafizik bilgi yolundan erisilebilecegi iddiasina da kars: cikar.
{1k bakista Budha hem Brahmanci Ortodokslugu ve Upanisadlarin spe-
kulasyoncu gelenegini hem de Hint toplumunun marjinal alanlarinda
gelistirilmis sayisiz mistik-cileci “sapkin akimi” yadsir. Yine de Budiz-
min merkezi sorunu olan 1stirap ve 1stiraptan azat olma, Hint felsefesi-
nin de geleneksel sorunudur. Budist nakarat, sarvam dukham, sarvam
anityam, “her sey aci verici, her sey fani” Samkhya-Yoga ve Vedanta
tarafindan da ayni rahatlikla benimsenebilir (zaten benimsenmistir de).
Bir yandan hem Ortodoks ogretilere hem de cileci-tefekkiircu di-
siplinlere karsi ¢ikip, diger yandan da onlarin éncullerini ve teknikle-
rini benimsemek olarak o6zetlenebilecek ve ilk basta celiskili gortnen
bu tavir, Budhamin kendi ¢aginda kullanilan ttim felsefi formulleri ve
mistik receteleri asip, insani bunlarin egemenliginden kurtarmay: ve
onun éninde Mutlak Hakikate giden “yol™u agmay: amacladigy dusu-
nuldugunde, daha iyi anlasihr. Budhanin klasik cag oncesi Sarnkhya
ve Yoga'nin “kisi” ve psikolojik-zihinsel hayat kavramim tabi tuttuklarn
acimaslz ¢ozumlemeyi sahiplenmesinin nedeni, “Benlik”in o yamlua
varlikla, yani insan “nefs”iyle hicbir ilgisinin bulunmayisidir. Ama Bud-
ha, Sarnkhya-Yoga ve Upanisadlar’dan daha ileri gitmistir, cankt bir
purusha veya bir atmamn varhgini kabul etmez. Cnku o hichir mutlak
ilke hakkinda soz soylenemeyecegini ileri surdugu gibi, “uyanmadig1”
stirece insanin hakiki Benlik hakkinda yaklasik, goreli duzeyde bile
bir deneyim yasayamayacagini, bunun olanaksizhgini savunur. Budha,
Upanisadci spekulasyonun vardig sonuclari da yadsir; atman ile 6zdes,
saf, mutlak, olumsiiz, ezeli/ebedi bir Brahman postulauni reddeder,
cunki bu dogma akli tatmin edip, insanin uyanmasini engelleyebilir.
Budha'nin, cagdas tum felsefe ve riyazet anlayislarini tek ve gercek
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kosullanmamis olan mutlak hakikat ile insan arasina bir tar perde ce-
ken idola mentisler olarak gordugi i¢in reddettigi biraz daha yakindan
bakildiginda fark edilir. Bircok kanonik metin, Budhanin kozmik ve
psikolojik-zihinsel gorungulerin ebedi akisinin otesinde, nihai, kosul-
lanmamis bir hakikatin varligini yadsimay: asla dustnmedigini, ama
bu konuda fazla konusmaktan da kacindigimi kanitlamaktadir. Nirvana,
kusursuz mutlakur, asamskytadir, yani dogmamus, yaratilmamis, yok
edilemez olandir, askindir, her turla insan deneyiminin otesindedir.
“Nirvananin bilgi nesnesi olmadig) icin var olmadigin ileri sirmek bo-
suna ¢abadir. - Kuskusuz Nirvana rengin, dokunmanin vb. bilindigi
gibi dogrudan bilinmez; duyu organlarinin bilindigi tarzda, dolayl ola-
rak, etkinligi yoluyla da bilinmez. Bununla birlikte dogasi ve etkinligi
(...) yine de bilgi nesnesidir (...). Kendi i¢ine dontip kapanan yogin
(...) Nirvananin, onun dogasinin, etkinliginin bilincine varir. Musahede
halinden ¢ikuginda, haykirr: ‘Oh! Nirvana, yok olus, suktnet, fevka-
lade, kurtulus!” Korlerin, kendileri maviyi ve sariy1 gormedikleri igin,
gozi gorenlerin de renkleri gormedigini ve renklerin var olmadigin:
soylemeye haklar1 yoktur.” Nirvana ancak “ermislerin gozuyle (ariya
cakku), yani aruk fani dinyanin bir parcasi olmaktan ¢ikmis, askin bir
“organ”la “gorulebilir.” Diger tum erginlemelerde oldugu gibi Budizm
agisindan da sorun, kosullanmamisi aciga cikarmayi, gormeyi saglaya-
cak bu “organ™ elde etmek i¢in izlenmesi gereken yolu gostermek ve
araclan sekillendirmekti.

Budha'nin mesajinin, ruh gocinun aglarina takilip kalmus, 1stirap

ceken insana seslendigini hatirlatalim. Diger tiim Yoga bicimlerinde ol-

¥ Samghabhadra, sonrasinda L. de la Vallée-Poussin, Nirvana, s. 73-74. Krs.
Buddhagosa,Visuddhimagga, yay. C. A. F. Rhys Davids, s. 507: “Aptallar bir
seyi algilayamiyor diye, onun var olmadig1 soylenemez.”
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dugu gibi, Budha'ya gore de selamete ancak kisisel bir ¢cabayla, hakikati
somut bir bicimde 6zumseyerek erisilebilirdi. Gereken ne bir kuramdi,
ne de herhangi bir riyazet cabast icinde bir kacis. “Hakikat”i hem idrak
etmek hem de deneyimlemek sartti. Ama asagida da gorecegimiz gibi, her
iki yolun da belli tehlikeleri vardy; “idrak” sadece bir spekulasyon ola-
rak kalabilir, “deneyim” ise esrime halini buttiniyle bogabilirdi. Halbu-
ki Budha’ya gore insan ancak Nirvanaya eriserek, yani kutsal olmayan
insan deneyiminin duzeyini asip kosullanmamishk duzeyiyle yeniden
butinleserek “kurtulabilirdi.” Bagka bir deyisle, insan ancak bu kutsal
olmayan hayatta dliip, tanimlanmasi ve betimlenmesi olanaksiz bir in-
san otesi hayata yeniden dogarak kurtulabilirdi.

Olum, yeniden dogum ve erginleme simgeselliklerinin Budist me-
tinlerde 1srarla yinelenmesinin nedeni budur. Kesis, “6ldukten” son-
ra, tipki diger erginlemelerde oldugu gibi, kendisine “yeni bir beden”
olusturup “yeniden dogmalidir.” Bunu bizzat Budha bildirir: “(Dort
unsurdan olusmus) bu bedenden hareketle zihinsel bir malzemeyle
(riipim manomayam) yogrulmus, hicbir uzvu eksik olmayan ve agkin
yeteneklerle donaulmis (abhinindriyam) baska bir bedeni nasil yarata-
bileceklerini 6grencilerime gosterdim. Tipki bir adamin kamistan ok
yapmasl veya kilicin1 kinindan cekmesi gibi ya da bir yilanin gomlek
degistirmesi gibi. Adam okun ve kamisin iki ayr sey oldugunu, kilicin
ve kinin iki ayr sey oldugunu, yilanin ve derisinin iki ayn sey oldu-
gunu vb. bilir.” Erginleme simgeselligi bariz bi¢imde kendini goster-
mektedir: Yilan ve degistirdigi gomlegi imgesi en eski mistik olum ve
dirilis simgeselligi kulliyatina aittir; Brahmanct literatirde de bu imge-

ye rastlanir.® Ananda Coomaraswamy Budistlerdeki rahiplik asamasi

> Macchima-nikaya, 11, 17; ¢ev. Robert Chalmers, Further Dialogues of the
Buddga, 11, 10.
5 Caiminiya Brahmana, 11, 134 vd.
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toreninin Veda erginlemesinin (diksha) bir uzanusi oldugunu ve genel
erginleme semasi i¢ine de oturdugunu gostermistir. Kesis soyadini terk
ediyor ve bir “Budha evladi” (sakyaputto) oluyordu ¢unku “ermislerin
arasinda dogmustu” (ariya); Kassapa'nin kendinden sz ederken dedigi
gibi: “Kutlu Kisinin Oz Oglu, onun agzindan, Dhamma’dan dogmus,
Dhamma tarafindan bicim verilmis oglu vb.”” Guru’nun erginleme tsta-
d1 olarak Budizmdeki 6nemi, diger Hint soteriyolojilerinin hi¢birinden
geri kalmaz.

Budha, ozgurliage, ytice mutluluga ve nirvanamn kosullanmamis-
ligia yeniden dogmak igin, insanlik haline, esarete ve 1stiraba élme-
nin yolunu ve araclarini ogretiyordu. Ama bu kosullanmamisa ihanet
etmemek icin, ondan s6z etmek istemiyor, bu konuda duraksiyordu.
Brahmanlara ve paribbacakalara saldirmasinin tek nedeni, ifade edi-
lemez hakkinda fazla konusmalar1 ve Benligi (atman) tanimlayabilme
iddiasinda bulunmalariydi. Budha'ya gore, “atmamin gercek, kalici ola-
rak var olduguna inanmak yanlis bir bakistir; var olmadigina inanmak
da yanlis bir bakisur.”® Ama kurtulmus, “nirvanaya ermis” kisi hak-
kinda ne dedigini okudugumuzda, onun her bakimdan “hayattayken
kurtulmus”a, Budist bir kavram olmayan civan-mukta’ya benzedigini
gortriiz. O, “daha bu hayatta kendi icine gomulmis (nicchata), nirva-
naya ermis (nibbuta), mutlulugu icinde duyan ve vaktini Brahman’la
ozdeslesmis ruhuyla geciren kisi’dir.® Bu metni alinulayan L. de la
Vallée-Poussin, Bhagavad Gita, V, 24t haurlaur: “O kisi mutlulugu da,

huzur ve 15181 da i¢inde bulur. Bu Yogi Brahmanin Nirvanasini elde

7 Samyutta-nikaya, 11, 221. Cev. Coomaraswamy. Bkz. Coomaraswamy,
“Some Pali Words” (Harvard Journal of Asiatic Studies, 1V, [1939], s. 144
vd.)

& Vasubandhu, alintilanan L. de la Vallée-Poussin, s. 107, dipnot 2.

Anguttara-nikaya, 11, 206.
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eder; Brahma ile bir olarak ona karisir” Budhanin hangi anlamda Hint
cileci-mistik geleneginin uzantisi oldugu gorulmektedir; O “yasar-
ken kurtulma”ya inanmakta, ama bunu tanimlamay: reddetmektedir.
“Budha’min Kurtulmus Kisi konusunda goruslerini aciklamay: reddet-
mesinin nedeni, yasayan ermis kisinin gercekte var olmamas: degil,
Kurtulmus Kisi hakkinda kesin bir sey sdylemenin olanaksizhgidir.”*
Civan-mukta (veya Budist terminolojiye gore Nirvanaya ermis kisi) hak-
kinda tek soylenebilecek sey, bu diinyaya ait olmadigidir. “Tathagata
artik madde, duyular, dusunceler, istemler, bilgi olarak ifade edilemez:
O, bu tarz belirlenimlerden uzakur; derindir, ol¢tilemez, uinman gibi-
dir, dibine erisilemez. O sudur, su degildir, sudur ve su degildir, ona
ne sudur, ne su degildir denebilir.”*! Bu tam anlamiyla apofatik misti-

sizmin ve teolojinin dili, Upanisadlarin meshur neti! netif’sidir.

Chanalar ve Samapattiler

Sarta bagh olmayan, mutlak hale erismek, baska bir deyisle bu kut-
sal olmayan, 1stirapli, aldatict hayatta kokten olup, nirvanaya ulasma-
y1 mumkun kilacak mistik hayata (baska bir “beden” icinde!) yeniden
‘dogmak icin, Budha, geleneksel yoga tekniklerini kullanmakla birlikte
bu teknikleri hakikati “idrak” yoénelik derin bir cabayla destekleyip
duzeltir aym zamanda. Budhaci riyazet ve meditasyonun on hazirhk-
larimin Yoga-siitralarin ve diger klasik metinlerin tavsiye ettiklerinden
farkli olmadigim belirtelim. Cileci kendine 1ssiz bir kose bulmali -bir
ormanda, bir agacin dibinde, bir magarada, bir mezarlikta, hatta tarla-
nin ortasindaki bir saman yi1gininin ustinde-, dsana durusuna gecmeli

ve meditasyona baslarnalidir. “Dinyaya duyulan susuzlugu elinin ter-

10 1. delaVallée-Poussin, s. 112,
1 Samyutta-nikaya, 1V, 374.
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siyle itip, isteklerden azat olmus bir yirekle oturur ve akhm tamahtan
temizler. Kotuluk egilimini uzaklastirarak kinden arinmus, iyi niyetli ve
her canliya merhamet duyan bir kalple kalir ve aklini kotu niyetten te-
mizler. Tembelligi ve uyusuklugu uzaklastirarak, her ikisinden de kur-
tulur; 191810 bilincinde olarak, zihni berrak ve kendine hakim bir halde
zihnini tembellikten ve uyusukluktan arindinr (...). Kuskuyu uzaklas-
urarak, kafa karisikhiginin otesine gecer; neyin iyi oldugu konusunda
herhangi bir kuskusu kalmadig icin, zihnini kuskudan arindirir.”?
“Ahlaki” unsurlar icerse de, bu meditasyonun etik bir anlam yok-
tur. Amaci cilecinin bilincini temizlemek, onu daha yuksek tinsel de-
neyimlere hazirlamakur. Budha tarafindan Digha-nikdya'mn bazi me-
tinlerinde yorumlandig1 sekliyle Yoga meditasyonunun kesin amact,
cilecinin bilincini “yeniden yapilandirmak” yani psisik, hatta biyolojik
hayatina dair yeni bir “dogrudan deneyim” yaratmakur. Cileci her so-
mut davranisiyla -yiriyus, beden durusu, solunum vb.- Ustad’in sirri-
n actkladigy “hakikatleri” somut bir bicimde yeniden kesfetmeli, yani
her hareketini ve her jestini bir meditasyon gerekgesine dontsturmeli-
dir. Maha Sattipatthana Suttanta,* bhikkunun meditasyonu icin 1ssiz bir
yer sectikten sonra o zamana dek otomatik olarak ve bilingsizce yaptigi
tam fizyolojik eylemlerinin bilincine varmasi gerektigini belirtir. “Ha-
vayl icine uzun uzun ¢ékerek, bu nefes alisi en ufak ayrinusina kadar
idrak eder; havay1 hizla disari vererek anlar vb. Ve her nefes alisiyla
verisinin bilincinde olmaya ¢alisir; ve nefes alip verislerini yavaslatmaya

» 14

cahsir...

2 Udumbarika Sihanada Suttanta, Digha-nikaya, 111, 49; cev. TW. and C. A. F.
Rhys Davids, Dialogues of the Buddha, 11, 44. See also Dialogues, 11, 327
vd.; Viyana Texts, I, 119, vb.

B Digha-nikaya, 11, 327 vd.

* Cev. Rhys Davids, Dialogues, 11, 328.
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Bu stre¢ asla basit bir prarmayama temrini degil, Budhanin acikla-
digy “hakikatler” tizerine bir meditasyon, maddenin gercekdisiligimin
kesintisiz bir deneyimdir.'> Ctinki meditasyonun amaci budur; temel
“hakikatler”{ tamamen 6ztiimsemek, onlar1 “surekli bir deneyim” haline
donustirmek, onlar kesisin deyim yerindeyse tim bedenine yaymak.
Nitekim Digha-nikdya’daki ayn1 metin biraz daha ileride sunu da agiklar
(1, 292): “... Bir cileci, ileriye veya geriye dogru yururken, ne yapti-
gim kusursuz bicimde idrak etmektedir; etrafina bakarken veya (bir
nesneye) odaklanip bakarken ne yapuginin kusursuz idraki icindedir;
kolunu kaldirirken veya asag1 dogru birakirken, ne yaptigini kusursuz
idrak eder; ctibbesini, giysilerini giyer veya yemek tasini tagirken ne
yaptuiginin kusursuz idraki icindedir; yerken, icerken, cignerken, tadar-
ken (...), digkilarken (...), yurarken, otururken, uyurken, uyanikken,
konusurken veya susarken, ne yaptginin kusursuz idraki icindedir.”*®

Bu zihin acikhiginin yoneldigi amac kolayca anlasilmaktadir. Bhikku
bir an bile ara vermeden ve hangi isle ugrasirsa ugrassin, hem bedenini
hem ruhunu idrak etmelidir ki gortnguler dunyasinin toz olup dagi-
k labilirligini ve “insan ruhu’nun gercekdisihgim surekli kavrayabilsin.

Sumarngala Vilasinl yorum metni, bedensel jestler izerine meditasyon-

15 Zaten yorumcu da metni syle aciklar: Yogin kendine sunu sormahdir: “Bu
nefes alip verisler neye dayanir? Maddeye dayanir ve madde maddi be-
dendir ve maddi beden dort unsurdur vb.” (H. C. Warren, Buddhism in
Translations, VIII, 1922, Harvard Oriental Series, s. 355, dipnot 1). Demek
ki soluma ritmi tzerine, insan bedeninin analitik idrakinden yola ¢ikan
bir meditasyon sozkonusudur; bedenin parcali, “acih” ve gecici dogasinin
idrak edilmesini saglamak icin bir vesiledir bu. Bu “idrak” meditasyonu
destekler ve gerekeelendirir, ¢unku cileciye hayatin kalmsizhigini gosterip
onu selamet yolunda sebat etinieye zorlar.

6 Cev. Rhys Davids, Dialogues, 11, 329.
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dan su sonucu ¢ikarir: “Yurtuyenin canh bir varhk, uzanmp dinlenenin
canli bir varlik oldugunu soylerler; ama gercekten yuriyen veya dinle-
nen bir canh varhk var mdir? Yoktur.”"’

Ama kendi fizyolojik yasamina yonelik bu stirekli dikkat, yanls bir
“ruh” anlayisinin yarattigl yamlsarﬁélan yok etmeye yonelik bu teknik,
bunlar sadece birer 6n hazirhkur. Gercek Budhac1 meditasyon chana
adu verilen (krs. Sanskrit dilinde dhydna) dort psisik halin deneyimlen-
mesiyle baslar.

Budha'nin secip deneyimledigi meditasyon teknigini tam olarak
bilmiyoruz. Ayni formiller sik sik farkli icerikleri ifade etmek tuzere
kullamlmaktadir. (Tam Hint literaturtinde yoga sozcugune yuklenen
anlamlarin kafa kanstinicr cesitliligini aﬁlmsayallm). Bununla birlikte
Budhanin kullandigl meditasyon tekniginin en azindan bir bolumu
ogrencileri tarafindan korunup ilkel riyazet gelenegi icinde aktarilmis
olabilir. Ustad'in dogrudan ogretisinin boylesine buytk bir rol oynadig
bir gelenek icinde, bu kadar zengin ve bu kadar tutarh bir tinsel als-
tirmalar killiyatinin kaybolmasina veya budanmasina olanak var mi-
dir? Ama Caroline Rhys Davids’in derledigi metinlere gore,'® Budhanin
atesli bir chain oldugu ve uyguladigi chana ile Kozmik Ruhu (brahman)
veya Tanri'y1 (Isvara) kendisi aramadig gibi, bagskalarim da buna tesvik
etmedigi acik¢a gorulmektedir. Chana onun i¢in bir unio mystica degil,
mistik bir “deneyim” araci, duyuustt hakikatlere erismenin bir yoluy-
du. Bu Yoga deneyimi kesisi, nihai amaci nirvana olan bir “yuksek ilme”
(abhicrha) hazirhyordu.

Budist meditasyon teknigi ilk kez demesek bile (aslinda buyuk ola-

Y Warren, a.g.y., s. 358, dipnot.
8 “Dhyana in Early Buddhism”, Indian Historical Quarterly, III, (1927), s.
689-715.
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silikla boyledir), en azindan en acik sekliyle Potthapada Sutta (10 vd)™*®
da formule edilmistir (Digha-nikdya, 1,182 vd). Bu 6nemli metinden
birkac uzun alinu yapalim: “Bhikku, icindeki bes engelin (nivarana)®
yok edildigini algilayinca, memnun olur; memnun olunca neselenir;
neselenince kendini iyi hisseder; bu iyi hissetme duygusuyla birlikte
mutlu olur; mutlu olunca kalbi dinginlesir. Arzularindan ve tam kot
kosullanmalardan kurtulup birinci chanaya girer ve orada kalir; din-
yayla baglarini koparmaktan dogmus (vivekaca: “yalnizliktan dogmus”)
bu hal icinde arastirma ve diisinme sturmektedir, sevin¢ ve mutluluk
duyulan bir haldir bu. Sonra arzulari hakkinda eskiden sahip oldugu
dustince sona erer ve baglardan kurtulmanin getirdigi ytuce ama gercek
bir seving ve huzur bilinci one ¢ikar; ve bhikku bu dusunce icinde kahr.”

Sonra “bhikku, disinmenin ve arastirmanin yok edilmesiyle ikin-
ci chanaya girer; yogunlasmayla gelen suktnetten (samadhi)*' dogan
bu halin ayirt edici niteligi kalbin sakinligi, zihinde duruluk, seving
ve mutluluktur. O zaman baglardan kurtulmanin (vivekaca) getirdigi
o ytice ama gercek seving ve mutluluk bilinci silinip giderken, bu defa
yogunlasmadan dogan ytice ama gercek bir seving ve mutluluk bilinci
one cikar ve bhikku o biling icerisinde kahr.”

Sonra bhikku, “sevincten de vazgecerek, kayitsiz kalir. Dikkatli ve

tamamen bilincli bir halde, ‘Dingin ve itidal sahibi olan, mutluluk du-

¥ Digha-nikaya, 1, 182, vd.

Digha-nikaya, 1, 71'e gore, bes nivarana sehvet, kotuluk, akil ve beden tem-
belligi, akil ve bedenin calkagticinde olusu, kuskudur. Ashnda listeler
degisir. Mahabharata, X1I, 24 1, 3vd’'daki “bes ginah” listesiyle karsilastirin.
(Hopkins, The Great Epic, s. 181)

' Budhaci metinlerin samadhisi, Yoga-sitralardakine benzeyen bir enstaz olsa
da, Pataricali’nin kitabmdaki rolii tistienmez. Samadhi, Nirvana yoluna gi-
rise bir hazirhk asamasi olarak goziukmektedir. Bkz. Not V, 2.
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yar’ diyen bilgelerin (Arahat, arya) soz ettikleri mutlulugu kendi icinde
duyumsar. Bu ucuncu chanadir. O anda yogunlasmadan dogmus ger-
cek scving ve huzur dustncesi silinir ve yiice ve gercek bir mutluluk ve
kayitsizlik dugtncesi ortaya ¢ikar.”

“Bundan sonra bhikku, daha onceden hissettigi seving ve azabin
sona ermesiyle her tirla rahatlik ve rahatsizlik duygusundan vazgece-
rek, dorduncu chanaya girer ve orada kalir; istiraptan ya da huzurdan
azade, katiks1z bir kendine hakim olma ve suktnet halidir (sati) halidir
bu.?? O zaman daha 6nce var olan o ytce ve gercek mutluluk ve kayit-
sizlik dustncesi silinir, ytice ve gercek bir rahatlik ve rahatsizlik yoklu-
gu dustincesi ortaya ¢ikar ve o bu dustincede kalir.”

Bu dort chanaya iliskin metinleri daha fazla cogaltmayacagiz.* Ev-
reler acikea belirtilmistir: 1) Zihni ve duyarlihg “ginah egilimleri’nden
arindirmak, yani onlar1 dissal amillerden tecrit etmek, kisacasi bilincin
birinci 6zerklik asamasini gerceklestirmek; 2) Zihnin diyalektik islev-
lerini yok etmek, yogunlasmay1 saglamak, seyreltilmis bilin¢ tzerinde
kusursuz hakimiyet; 3) Gerek duyularla algilanabilir dunya, gerekse
bellekle her turlu “iliski”yi askiya almak, “varolma bilinci” disinda bas-
ka bir icerigi olmayan dingin zihin berrakhiginm saglamak; 4) “Zitlar”
yeniden birlestirmek, “saf bilincin” mutlulugunu elde etmek.

Ama katedilecek glizergah bu noktada sonlanmaz. Samapaiti, “be-

2 Fizyolojik acidan dorduncu chananin ayirt edici niteliginefes alip vermenin
durmasidir, assasa-passasa-nirodha, Paul Oltramare, La Theosophie boudd-
hique, s. 364, dipnot 2.

% Digha-nikaya, 1, 182, vd.; cev. Rhys Davids, I, 247-49.

¥ Krs. Macchima-nikaya, 1, 454 vd; Vasubandhu, Abhidharmarkosa, cev. L.
de la Vallée-Poussin, 1V, s. 107; VIII, s. 161. Giulio Evola, La Dottrina del
risveglio, s. 200-225'te mitkemmel bir ¢6zumleme. Sahte-dhyanalar hak-
kinda, bkz. Not V, 3.
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ceriler” ad1 verilen ve cileciyi nihai “enstaz” durumuna hazirlayan dort
tinsel temrini de bunlara eklemek gerekir. Bu konuda yapilan ayrintuh
betimlemeye karsin, sdzkonusu “haller”in anlasilmas: guctir. Bunlar
sadece olagan bir bilince degil, Batililarin anlayabildigi (mistik veya ila-
hi) akildis1 deneyimlere de oldukca uzak sayilabilecek deneyimlerdir.
Yine de bunlarn hipnotik ket vurmalarla aciklamak dogru olmaz. Me-
ditasyon sirasinda daha ileride gorecegimiz gibi kesisin zihninin acik
olup olmadig surekli denetlenir; zaten hipnotik uyku ve kendinden
gecme halleri Hint meditasyon incelemelerinin cok yakindan bildigi
ve kesisin haklarinda surekli uyarildigy engellerdir. Son dort dhyana
soyle betimlenir (riyazet terminolojisinde bunlara samapatti denir): “Ve
simdi formlarin bilincinin 6tesine gecen, diren¢ duygusuna son veren
(patigha, her turli duyunun sonucunda gelen temas), ayirma fikrine al-
dirmayan, “uzam sonsuzdur” diye diistinen bhikku, uzamin sonsuzlugu
bolgesine gelir ve orada kalir. Daha sonra uzamin sonsuzlugu bolgesini
de asip, “bilis (cognition) sonsuzdur” diye dustinerek bilisin sonsuzlu-
gu bolgesine gelir ve orada kalir (bilincin sonsuzlugu, artik duyusal ve
zihinsel deneyimlerle sinirlanmadig1 zaman ortaya ¢ikar). Sonra bilisin
sonsuzlugu bolgesini de asip, “hicbir sey yok” diye dusunerek hicbir
seyin var olmamasi bolgesine gelir ve orada kalir (akincannayatana,
“hiclik”). Nihayet var olmama bolgesini de asan bhikku, ne dusun-
ce, ne de dustiince yoklugu olan bir zihin haline varir ve orada kalir
(nevasannandasanna).?

Okul'un psikolojisini ve metafizigini yeniden olusturmak gibi bir
amac gudilmedigi takdirde, ge¢ donem Budhaci literatiirde cok bol
olan metinleri kullanarak bu asamalarin her birini yorumlamanin bir

yarar1 yoktur.?®* Ama bizi burada esas olarak meditasyonun morfolojisi

»  Digha-nikdya, 1, 183 vd.; cev. Rhys Davids, 1, 249-50.
26 Bkz.NotV, 4.
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ilgilendirdigi icin, dogrudan dokuzuncu ve sonuncu samapattiye ge-
celim. “Aslinda bhikku kendi icinden bu dusiincelere sahip olur olmaz
(dhyana icinde oldugundan, disandan dustunce alamaz; sakasanni’dir)
bir dereceden bir sonraki dereceye gecer ve en ustun diistnceye varin-
caya dek bu boyle surup gider. Ve oraya ulasinca, kendi kendine soyle
der: “Dustinmek daha kot; dusinmemek daha iyi. Eger dusinursem
ve tasavvur edersem?” bicim vermis olurum. Bu distinceler yok olabilir
ve daha kaba baska dustnceler dogabilir. Bu nedenle artik dusinmeye-
cegim, artik bicim vermeyecegim.” Ve artik dusunmez, bi¢im vermez.
Ve ne dustinup ne de bicim verdigi icin, énceden sahip oldugu du-
sunceler silinir, ama onlarin yerine daha kaba dustunceler de dogmaz.
Boylece vecde gelir.”*® Daha gec doneme ait bir baska metin bu doku-
zuncu ve sonuncu samdpattinin belirleyici énemini daha da dogrudan
bir tarzda ozetler: “Muhterem kesisler, her tirlu bilingli algilamanin
durdurulmasi anlamina gelen samapattiyi elde edin. Bu ozelligi kazanan

bhikkunun baska bir sey yapmasina gerek kalmamstir.”>

Yoginler ve Metafizik¢iler

Bu dhyanalarda ve bu samapattilerde klasik Yogamin sampracnata ve
asampracndta samadhisiyle bircok ortak nokta saptanmistir. Zaten biz-
zat Budistler, Budist olmayan yoginlerin ve ¢ilecilerin de dort dhydnaya
ve dort “beceri’ye, hatta en sonuncusu olan “bilingsizlik” samapattisine
bile (asamjnisamapatti) ulasabileceklerini kabul ediyor, ama Budist ol-

mayanlar tarafindan elde edildiginde, bu dokuzuncu samapattinin sa-

7 Abhisamkhareyyam, perhaps “perfecting” or “planning out” (Rhys Davids’
note.)

*  Digha-nikaya, 1, 184; cev. Rhys Davids, I, 251.

» Santideva, Cikshasamuccaya, yay. Cecil Bendall, p. 48.
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hiciligini tammuyorlardy; “bilincin ve duyumun yok edilme samapattisi”
(samchaveditanirodha samapatti) Budha'nin bir kesfiydi ve nirvanayla
temasa gecmeyi kapsiyordu.®® Budist olmayanlarin chanalarinin gecer-
liligi tzerinde mutabakata varirken onlarin nirvanaya erismesini ya-
saklamalarinin nedeni hi¢ kuskusuz bu kisilerin Budha'nin vahyettigi
hakikati kabul etmemesiydi. Baska bir ifadeyle kosullanmamisa sadece
mistik meditasyonla ulasilamiyordu; kosullanmamisa giden yolu anla-
mak gerekiyordu, yoksa insan nirvanaya eristigini sanip herhangi bir
“gok” katina da yerlesebilirdi.

Bu bizi “irfan (gnosis)” ve “mistik deneyim” sorunuyla karsi karsiya
getiriyor; bu sorun Budizm tarihinde cok énemli bir rol oynayacakur
(ayrica tam Hint tinselligi tarihi icinde de basat 6nemini koruyacak-
ur). 1ki egilim -deyim yerindeyse “deneyimciler” (chain) ve “spekiilas-
yoncular” (dhammayoga)- Budizmin iki degismez unsurudur. Kanonik
metinler hentiz cok erken donemlerde bu ikisini uzlastirmaya calismis-
ur. L. de la Vallée-Poussin'in bir¢ok kez dikkatimizi ¢ektigi Ariguttara-
nikaya’dan bir sutra (111,355) soyle der: “Kendilerini Yoga tiirt meditas-
yona veren kesisler (chainler) 6gretiye baglanan kesisleri (dhammayo-
galar) kiniyor ve bunun tersi de gecerli. Bunlar tam aksine birbirlerine
deger vermelidir. Cunku bedeniyle olumstiz unsura (amata dhatu, yani
nirvana) dokunarak (yani “anlayarak, deneyerek”) zamanim gegifen in-
san azdir. Derindeki hakikati (arthapada) pracna (akil) yoluyla nufuz
ederek gorenlerin sayisi da azdir.” Metin her iki “yol™un, yani irfan ve
meditasyon deneyimi yollarinin olaganisti gucliguni vurgular. Nite-
kim bir deneyim yoluyla nirvanaya erisenlerin sayisi azdir ve hakikati

oldugu gibi “gérﬁp” bu akli goru sayesinde kurtulanlarin sayisi1 da daha

% Tum bu konu hakkinda, bkz. L. de la Vallée-Poussin, “Musila et Narada”
(Mélanges chinois et bouddhiques, V, {1937]), s. 210 vd.
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cok degildir. Budha'ya “deneyim” yoluyla yaklasmanin bitun yollar
zamanla esit hale gelecektir. Yasay1 ogrenip anlayan Budhanin “ogreti-
sel bedeni™ni 6ziimser; Aydinlanmis Kisi'nin kutsal emanetlerinin bu-
lundugu bir stupamn yakinina giden haci aym Budhanin arkitektonik
mistik bedenine erisir. Ama Budizmin ilk evresinde gundeme gelen
soru Samkhya-Yoga'da ortaya cikanla aymiydi: “Akil” mu astindir, “de-
neyim” mi?

Budha'nin bilgiyle Yoga turt meditasyon deneyimi arasinda her
zaman yakm bir bag kurdugunu dogrulayacak yeterince kanit var-
dir. Budha'ya gore kisisel deneyim icinde “hayata gegirilmemis” bil-
ginin fazla bir degeri yoktu. “Meditasyon deneyimini gegerli kilan ise
Budhamin kesfettigi “hakikatler’di. Ornegin su ifade: “Beden kalim-
sizdir.” Bu ifadenin gercekligi ancak bir cesedi gozlemleyerek ¢zoim-
senebilirdi. Ama bu ceset gozlemi, bir hakikate (bu beden kalimsizdir;
her beden kalimsizdir; Budhanin yasasindan baska yerde selameti
bulamazsin vb.) dayanmazsa; kurtulusa ulasmak bakimindan hicbir
degeri kalmazdi. Budha'nin teblig ettigi butun gercekler, Yoga tarzin-
da hayata gecirilmeli, yani tizerinde meditasyon yapilmali ve tecriibe
edilmeliydi.

Bu nedenle Ustadn en gozde muridi olan Ananda, ogreti bilgi-
si konusundaki rakipsizligine karsin (Theragatha, dize 1024’e gore,
Budha’nin seksen iki bin, diger hocalarin ise iki bin dhamma’sini ezbere
biliyordu) Konsil’den ¢ikarilmisty; cunki o arhat degildi, yani mukem-
mel bir “yoga tecritbesi’ne sahip degildi. “Her turla sutra’yr dinlemis,
akhnda tutmus, ezbere tekrarlamis ve tizerinde dilsiinmiis sthavira
Ananda’da hikmet (pracia) ugsuz bucaksizdir, ama dustncenin yogun-
lasmas (¢ita samgraha) vasat dizeydedir. Ama temiz olmayan seyleri

yok etmeyi ifade eden hale (arhat hali) erismek icin bu iki vash bir
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araya getirmek gerekir.”' Samyutta-nikaya icinde yer alan meshur bir
metin (I1,115), Musila ile Narada’y: kars: karsiya getirir; her biri Budist
kemalin belli bir mertebesini temsil eder. Ikisi de ayni bilgiye sahiptir,
ama Narada kendini asla bir arhat olarak gormez, ¢cinku “nirvanay-
la temas™ deneysel olarak gerceklestirmemistir. Devaminda soyle der:
“Orman yolunda, arkadasim, sanki bir kuyu vardir ama ne ipten ne de
sudan eser yoktur. Sicaktan bitap dusmus, 6lmek tizere olan bir adam
bezinis, titreyerek ve susamis bir sekilde gelir. Kuyunun icine bakar. Ve
kendi icinde gercek bilgiye ulasir: -Su!l- Ama yine de suya dokunabile-
cek durumda olmaz.”*?

Armguttara-nikaya’ya gore (111,355) Arhat haline erisilmesi icin her iki
yontemden de -deneyciler’in (chainler) ve “spekulasyoncilar’in (dham-
mayogalar) yontemleri- vazgecilemez. Cunku tutkular, “kirlenmeler”
(klesa) iki kategoriye ayrilir: “1) akli klesalar, “gorusler” (drsti), “hatalar”
aldanislar (moha): “ben”e duyulan inang vb.; 2) bizim “tutkular” dedigi-
miz, igrenme ve arzuyu kapsayan duygusal klesalar. “Hatalar1” yok et-
mek “tutkularn” yok etmek anlamina gelmez; ¢ileci, hos seylerin zararh
ve gecici niteligini anladiktan sonra da, onlar hos bulmaya ve arzula-
maya devam eder.””* Demek ki selamete erisebilmek i¢in “deneyim”den
vazgegilemez. Ama diger yandan dort chananin ve samapattilerin “de-

o

neyimlenmesi” “hikmet’le aydinlatilmazsa insani nirvanaya goéturmez.

31 Nagarcuna, Mahdpraciidparamitasastra, cev. E. Lamotte, Le Traité de la

Grande Vertu de Sagesse, 1, s. 223. Sanskrit 6zgiin metin kayiptir ama eser
bircok Cince ve Tibetce gevirisi sayesinde ginumuze ulasmistur.

3 The Book of the Kindred Sayings, cev. C. A. F. Rhys Davids and F. L. Wo-
odward, 11, 83, Krs. Diger yazilar i¢in La Valée Poussin, “Musila et Narada,”
pp- 191 ff.

# L de la Vallée-Poussin, “Musila et Narada”, 193; krs. E. Lamotte, Le Traité
de la Grande Vertu de Sagesse, 213.
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Hatta baz1 kaynaklar, “hikmet”in (pracna), “yoga deneyimleri’ne bas-
vurmaya gerek kalmadan, tek basina nirvanaya ulasmay: saglayabilece-
gini ileri surmustir. Ornegin Harivarman diger meditasyon terarinle-
rinin (samapatti) degil, sadece “yogunlasma’nin (samddhi) gerekliligine
inamir. Bes abhicmd’dan (“mucizevi giicler”) higbirine sahip olmadan
nirvanaya girmis arhatlar vardir, ama “gtinahlarin yok olmas: bilgisi’ne
(asravaksaya) sahip olmadan asla oraya girilemez; sadece bu bilgi insa-
na kutsalligy getirir. Ama Harivarman “gizemcilik karsit1”, esrime karsiti
bir egilimi de ele vermektedir;** buna bagka kaynaklarda da rastlanir;
ornegin abhidharma ogretisine gore, pracida-vimukta, “kuru aziz”, hik-
metle (pracia) kurtulan kisi nirvanaya, aynen nirodhasamapatti de-
neyini yasamus kisi gibi erisir.®> “Kuru aziz’e yonelik bu yuceltmede,
“tanribilimcilerin” ve metafizik¢ilerin Yoga tiirt asirihiklara direnisi fark

edilmektedir. Bu konuya ileride yeniden dénecegiz.

“Mucizevi Giicler”

Simdilik nirvanaya giden yolun -klasik Yoga’da samadhiye giden yol
gibi- “mucizevi gugler” (siddhiler, Pali dilinde: iddhi) edinilmesini sag-
ladigim belirtelim. Bu durum Budhanin (ve daha ileride Patancalinin)
karsisina yeni bir sorun ¢ikarmusty; ¢ctinkd bu “giicler” kacimlmaz bir
bicimde erginlenme sirasinda ediniliyor ve bu nedenle kesisin mane-
vi tekamula hakkinda degerli bilgiler barindiriyordu; 6te yandan ayni
gugcler cifte tehlike icerir, cinka “dinya tzerine buyusel egemenlik
kurma” gibi bos bir ugrasla kesisi bastan cikarabilecegi gibi dunya ehli
kisiler arasinda kafa karisikliklarina da yol acabilir. Gercekten de iddhi-

lerden kacinilamaz; onlar bir anlamda, kesisin sekillendirmekte oldu-

*  Vallée-Poussin, a.g.y., 206.
¥ Agy.,s. 215.
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gu “mistik beden”in yeni deneyim kategorileridir. Budist kesisin, tipki
Brahmanciliga yakin veya “sapkin” yogin gibi, duiinyevi hayati acisindan
olip, kosullanmamis bir halde “yeniden dogmasi” gerektigini unutma-
yalm. Ama kutsal olmayan hal acisindan olum, fizyolojik, psisik ve
tinsel duzeylerde kosullanmis halden o6zgurluge gecisi haber veren
bir dizi mistik deneyim ve buyulu guc seklinde yansir. Iddhilere sahip
olmak kurtulusla esdeger degildir, ama bu “mucizevi gucler” kesisin
“kosullanmadan kurtulma” yolunda oldugunu, dislileri arasinda ezil-
digi, karma determinizmine ebediyen maruz kalmaya mahkim edil-
digi doga yasalarini askiya aldigini kanitlar. Dolayisiyla iddhilere sahip
olmak kendi icinde zararl bir sey degildir; ama kesis onlarin yoldan
¢ikanc etkilerine kars: dikkatli olmali ve ozellikle de bu tir gugleri er-
ginlenmemisler 6ninde sergilemekten kacinmalidir. Budha'min siddhi-
lerin kullanimini ve sergilenmesini hangi nedenlerle yasakladigini biraz
sonra gorecegiz.

“Mucizevi gicler”in bes “yuksek ilim” sinifi (abhicia) icinde yer al-
dlélnl haurlatalim: 1) siddhi; 2) tanrisal goz (divyacaksus); 3) tanrisal isit-
me (divyasrotra); 4) baskalarinin dustncelerini bilme (paracitachana)
ve 5) daha onceki varoluslari haurlama (purvanirvasanusmrti). Bu bes
abhiciadan (Pali dilinde: abhifna) hicbiri, Budist olmayan yoginlerin
elde edebilecegi “gucler’den farkli degildir.*® Bunlarin edinilmesini
saglayan meditasyonun 6n hazirliklan bile Budist olmayan Yoga'daki-
lere benzer: Zihinsel temizlik, dinginlik vb. sozkonusudur. “(Bhikku),
duru, temizlenmis, berraklasurilmis, kotulikten armdmlmls,‘ esnek,
harekete ge¢cmeye hazir, kararli ve sogukkanli bir kalp ile zihnini Mu-
cizevi Gugun (iddhi) olus hallerine uydurur. Mucizevi Gucun farkh

bicimlerinden yararlanir: Bir iken ¢ok olur, ¢ok iken bir olur; gozle

% Bkz NotV, 5.
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gorulur ve gorulmez hallere girer; hicbir direnc hissetmeden bir du-
varin, bir surun, bir tepenin icinden, sanki havanin icinde gidiyormus
gibi gecebilir; suyun icinden gecer gibi kati topragin ustiinden dibine
inebilir; kat topragin tustunde yurir gibi suyun tsttunde, hi¢ batmadan
yurtyebilir; kuslarin kanat cirparak uctugu gibi, bagdas kurmus halde
havada yolculuk edebilir. Aya da giinese de de onlar ne kadar gugclu
olurlarsa olsunlar eliyle dokunup hissedebilir; kendi bedeni icinde ka-
larak Brahma’nin gok katina bile erigebilir (...). Insanlarin kulagim cok
asan bu semavi, duru kulakla ister yakinda ister uzakta olsunlar hem
insan seslerini hem de semavi sesleri duyabilir (...). Temiz kalbiyle ote-
ki canhlarin, oteki insanlarin gonliine nufuz edebildiginden, onlan bilir
(...). Bu duru kalbiyle vb., aklini, idrakini daha onceki varoluslarinin
amlarini bilmeye yonlendirebilir.”?’

Ayni gugler listesi Akankheya-sutta’da da bulunur; her iddhi icin
belli bir chana uygulamak gerekir. “Kardeslerim, eger bir bhikku farkli
mucizevi yetenekleri teker teker uygulamak isteseydi, birken cok olur,
cokken bir olur (...) ve -kendi bedeni i¢inde- Brahmamin gok katina
erisirdi; o zaman her turlu adaleti yerine getirsin; icinden fiskiran bu
gonul dinginligine biraksin kendini; temasanin vecdini reddetmesin
vb.” Boylelikle duruisitme, baskalarinin kalplerinden gecenleri bilme,
onceki Varohig.lanm bilme, canhlarin bir varolus halinden digerine na-
sil gectiklerini gorme vb. guclere erisilir.*

Bu siddhi (= iddhi) listeleri cogunlukla kliselesmistir ve her turla
cileci ve gizemci Hint literatirtinde bunlara rastlanir. Budha'yla aym

cagda yasamis yoginler de boyle “mistik gucler’e sahipti ve Budha ne

3 Samanna Phalla Sutta, s. 87 vd; (Digha-nikaya, I, 78 vd.); cev. Rhys Davids
(degistirilmis), I, 88-90.
3 Macchima-nikaya, 1, 34 vd.; Warren, s. 303-04.
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bu guclerin, ne de onlann yasadig1 yoga esrimelerinin sahiciliginden
kusku duyuyordu. Ama Budha muritlerinin siddhi arayislarim tesvik
etmiyordu. Tek gercek sorun kurtulustu ve “gticler’e sahip olmak ke-
sisi yola cikarken ontine koydugu hedeften, nirvanadan saptirabilirdi.
Gizemci ve buyusel asinhiklara tepki duyan Budha, problemlerin hem
verilerinin hem de ¢6ztumunun insanin icinde oldugunu haurlatmaktan
geri kalmiyordu. “Ashnda dostum dunya dedigin, onun sebebi ve sonu
ve onun asilmasina gotiren yol hep bu 6limlu, boyu en fazla iki met-
reyi bulan, ama bilinci ve akli olan bedendedir.”*® Cunki kesisin kosul-
lanmamaisa varabilme umudunu tasimak i¢in kutsal olmayan hayatinda
olmesi gerekse de, “mucizevi guicler”in igvasina kanarsa, daha tistun bir
varolus haline, tanrilann ve buytctlerin hallerine dalp, nihai amac
olan Mutlak’la butunlesmeyi unutabilirdi. Ayrica su veya bu “mucizevi
glice” sahip olmanin, Budist mesajin yayilmasina hicbir faydasi yoktu;
oteki yoginler ve mistikler de aym mucizeleri gerceklestirebiliyordu;
ustelik hi¢bir i¢sel dontisum gecirmeden, buyt yoluyla da bu “gucler”
elde edilebilirdi. Inangsiz kisiler sadece herhangi bir buyulu giictin so6z-
konusu oldugunu sanabilirdi. “Eger inanan bir kisi (bir Budist) mistik
gugclere (iddhi) sahip oldugunu, birken ¢ok, cokken bir oldugunu vb.
agiklasa (...), inangsiz kisi soyle der: ‘Gandhara denen bir buyu var.
Bunlan onun giicuyle gerceklestiriyor! (...) Evet, oyle! Kevaddha! Mis-
tik mucizeler gerceklestirilmesindeki tehlikeyi gordugum icin onlart la-
netliyor, onlardan tiksiniyor ve utaniyorum.” Eger Budist kesis baska-
larinin dustincelerini ve duygularnn bilmek gucuni gosterse, inangsiz
kisi der ki: “Mtuicevherler buyusi denen bir buyt vardir. Butin bunlan

onun guciiyle gerceklestiriyor...”*® Iste bu nedenle Budha siddhilerin

¥ Anguttara-nikaya, 11, 48; Samyutta-nikdya, 1, 62; cev. C. A. F. Rhys Davids,
1, 86.
0 Kevaddha Sutta, 4 vd, (Digha-nikaya, 1, 212 vd.); cev. Rhys Davids, 1, 277 {.
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sergilenmesini yasakliyordu: “Ey bhikkular, iddhi mucizelerini, siradan
insanin gicunt asan mucizeleri halktan kisilere gostermeyin. Boyle

davranan kot bir hareket yapip suclu duruma duser (dukkata).”*

Onceki Varoluslarin Bilgisi

Bes (veya alt1) yuksek ilim (abhicna) arasinda énceki varoluslari ha-
tirlama yetenegi hala yer almaktadir.*? Tum oteki siddhiler ve abhicialar
gibi, bu mistik ilim de tim Hindistan’a yayilmis batini gelenegin bir
parcasidir: Pataficali onu “kemalat” icinde sayar® ve bizzat Budha
samarhalarin ve Brahmanlarin oénceki varoluslarinin énemli bir mikta-
rin1 hatirlayabildiklerini bircok yerde kabul eder. “Bir kesis, bir din
adam (samana) veya bir Brahman c¢ikar, icindeki inang atesi, enerjisi
(...), kusursuz dikkati sayesinde diistincesini kendi i¢ evrenine oyle bir
daldirir ki, dustincesi emilip. yutulduktan sonra (tertemiz, tamamen
temizlenmis, lekesiz, higbir kiri kalmamis halde) onceki yasamindaki
cesitli hayatlarini -yani bir varolus, iki varolus, ug, dort, bes, on, yirmi,
elli, yuz, bin, yuz bin varolus...- sunu soyleyebilecek kertede hatirlar:
su zamanda adim suyduy, ailem suydu, kastim suydu, su yemegi yer-
dim, su zevki duyardim ve su 1st1yab1 cekerdim, su yasa kadar geldim.

Bu varolusu yitirdikten sonra, bir baskasina gectim. Orada da adim

% Vinaya, 11, 112, Vinaya texts, 111, 81.

# Bagka simiflandirmalarda bu Yoga basarist t¢ ilmin (vidya) birincisini veya
“hikmet guicleri’nin (caana veya pracfiabala) sekizincisini olusturur. Budist
skolastige gore, hikmet gucleri sadece Budhalara aittir; abhica ve vidyalara
baskalar1 da erisebilir; krs. Paul Demiéville, “Sur la mémoire des existen-
ces antérieures” (Bulletin De I'Ecole Francaise d‘Extréme-Orient, XXVII
[1927]), s. 283.

* Yoga-sitra, 111, 18.
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suyduy, ailem suydu (...). O varolusu da yitirince bugtnki varolusuma
ulasum. Onceki yasamdaki varoluglarini bu sekilde, ozellikleriyle, olay-
larin ayrinnlanyla haurlar. O zaman soyle der: ‘Benlik ve diinya ebedi,
kisir, bir kaya gibi ayakta, bir evin ortadiregi gibi dimdik duruyor.”...”**

Ama Budha samarnalarin ve Brahmanlarin ¢nceki varoluslarini ha-
urlama yeteneginden cikardiklan felsefi sonuclari, yani Benligin ve
dunyanin ebediligini kabullenmeye razi olmaz. Daha dogrusu herhan-
gi bir sonug¢ ¢ikarmaktan kacinir: “Ama kesisler, Tathagata sunu bi-
lir: Bu sekilde kavranip, bu sekilde islenen ogreti maddelerinin soyle
veya boyle bir sonucu vardir, soyle veya boyle bir yazgiy: icerirler. Iste
Tathagata bunu bilir ve daha fazlasimi da bilir; ama bu bilgiyi kullanmaz
ve kullanmadigy i¢in de huzur icinde yasar.”* Budhanin su veya bu
dogaustti deneyimden c¢ikarsanabilecek metafizik sonuglar tzerine
konusmay: reddetmesi, onun 6gretisinin bir parcasidir; nihai hakikat
hakkinda gereksiz tartismalara surtiklenmek istemez. Yukanda alintila-
digimiz metinde samarnalarin ve Brahmanlarin, ytz bin varolus énce de
ayn1 Benlik ve ayni dinyayla karsilastiklar icin, Benligin ve dinyanin
“ezelden ebede” var oldugu savini ileri strdukleri goruluyor. Ama bu
sonuca varilmast zorunlu degildi, ¢tinkt samarhalar ve Brahmanlarin
bulduklar hep .zaman icinde bir varolustu -ve Budhamin, Yoganin so-
runu tam da bu noktada, “zamandan ¢ikmak” kosullanmamisa erismek
noktasindaydy; sonsuz ruh gocleri déngtistnun icinde yapilmis goz-
lemlerden karma déngusunun otesinde baslayan “hakikat”e iliskin hic-
bir sonug ¢ikartilamazda.

Tipki samazialar ve Brahmanlar gibi, Budist kesisler de onceki varo-

*  Digha-nikaya, 1, 13 vd.; ¢ev. Rhys Davids, [, 27 {.; ayrica krs. Digha, 111,
108 vd.
¥ Agy., 1 16-17; cev. Rhys Davids, 1, 29 (italik kisim bize ait).
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luslarini haurlamak icin ¢aba harciyorlardi. “Su kisi, zihni yogunlasip,
arnip, aydinlaninca (...) zihnini daha onceki hayatlannin hatirlanma-
s1 yoluyla bilgiye yonlendirir. Onceki cesitli hayatlarin, bir varolus,
iki varolus, tug...dort...bes...elli...yiiz...bin...ytz bin varolusu (...) bir-
cok yaratilis ve yok edilis dénemini haurlar.”*® Goéruldugi gibi gerek
Budistlerde, gerekse Budist olmayanlarda ayni ytiksek ilim s6zkonu-
sudur. “Bu ilim neyi kapsamaktadir? Metinler bu konuda hicbir sey
soylemiyor: Sapkinlarin 6nceki hayatlarin bilgisinden ezeliyet/ebediyet
kavramim cikardiklarim gosteriyorlar; ama Budistlerin cikardig1 so-
nuclar ancak abhidharma literaturinde acikca ifade edilecektir. Demek
ki Eskilerin Sttralarinda onceki varoluslara iliskin bellegin Yoga zih-
niyeti dogrultusunda, basit bir dogausti bilgi olarak tasavvur edildigi
anlasilmaktadir.”*” Mahavibhasa’dan itibaren bir Budist kesisin bu yiik-
sek ilimden ne gibi bir yarar saglayabilecegi aciklik kazanir: Kahmsiz-
hiktan duyulan tiksintidir bu ve Vasubandhuwnun Abhidarmakesa’st da
ayni goriisu paylasir.*®

Ama Budist skolastigine getirilen bu ge¢ gerekcelendirme pek dog-
ru gozukmemekte; “spekiilasyoncular’in “deneyimciler’e, kuramin
Yoga mistisizmine karsi kazandif zaferi kanitlamaktadir. Onceki ha-
yatlar bilgisini Budhanin nagsil kullandigina gelince, bu konuda kesin
bilgilere sahip olmasak bile, kanon metinleri yonumuza bulmamizi
saglamaya yetecek sayida ima icermektedir. Ornegin soze baslarken
Budhanin bellege kendi icinde buyuk onem verdigini hatirlatalim:

Tannlar “bellekleri karisinca” tanrisal varolus hallerini yitirip gokler-

% Macchima-nikaya, 1, 22 vd; cev. Chalmers, Further Dialogues, I, 15. Krs.
diger metinler, Demiéville, s. 284.
4 Demiéville, a.g.y., s. 292.
s Agy.,s. 292vd
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den asag1 duserler.® Dahasi da var: Onceki varoluslarinin hepsini ha-
tirlayamamak, metafizik cehaletle esdegerlidir. Budha, belleklerindeki
bosluklar yuzunden goklerden asag1 dusen tanrilar ornegini yeniden
ele alir. Iclerinden bazilan insan olduktan sonra dinyadan el etek cek-
mis, riyazet ve meditasyon uygulamis ve Yoga alanindaki disiplinleri
sayesinde onceki varoluslarini hatirlama yetenegini elde etmisler, ama
hepsini haurlayamamislardir;® oyle ki varoluslar dizisinin baslangicim
bir tarla animsayamamuslar ve bu “unutkanhk” yuzunden dunyanin ve
tanrilarin ezeliyet/ebediyeti hakkinda yanls bir gorus sahibi olmuslar-
dir. Demek ki Budha onceki varoluslarini yeniden bilmek yetenegine
cok ustun bir yer ayiriyordu. Bu mistik yetenek sayesinde “zamanin
baslangici’na erisilebiliyor, bu da asagida gorecegimiz uzére, “zaman-
dan ¢ikis™ beraberinde getiriyordu.

Ananda veya o6teki muritler “dogumlarim haurhyorlardi” (catim
saranti), onlar “dogumlarini haturlayanlar’dand: (catissara). A. K. Co-
omaraswamy> cdtissaro sifatinin,” Agni'nin Catavedas sifatni hatirlatti-
gin1, cunki Agninin de “tam dogumlan bildigini” (vicva veda janima®?)
ve “her seyi bilen” oldugunu (vicvavit®*) gostermistir. Meshur bir Rig
Veda ilahisinin yazar1 olan Vamadeva kendisi hakkinda soyle diyor-

du: “rahimde bulunurken (garbhe nu san) tanrilann tam dogumlarin

*  Digha-nikaya, 1, 19.
50 Agy
31 “Recollection, Indian and Platonic”, Journal of the American Oriental
Society’nin eki, no. 3 (Nisan-Haziran, 1944), s. 1-18.
2 Milinda Panha, 78, vb.
> Rig Veda, VI, 15, 13.
* Agy., 111, 29,7 vb.
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bildim.” “Boyle dedi rahimde bulunan Vamadeva.”® Krshna “tim va-
roluslar1 bilir.””” Demek ki Brahmancilik i¢in oldugu gibi Budha icin
de, bellek (sonug olarak bilgi) “tanrisal” ve ¢cok ytiksek degere sahip bir

» o«

yetiydi: “Bilen” “hatirlayan” boylelikle “yogunlasmis” oldugunu kanit-
lar; dalginlik, unutkanlik, cehalet, “dusus” zincirleme davranislar ve
durumlardur.

Skolastik Budist metinlerde kullanilan teknik hakkinda daha kesin
bilgiler verilir. “Hatirlama yoluyla gainlerin, aylarin ve yillarin akis ¢i81-
rindan gerisin geri giderek rahimdeki ikamete ve nihayet ge¢mis varo-
luglara ulasma yetenegidir bu: bir Varplug, on, yliz, bin, on bin varolus.
Buyuk Arhatlar ve Pratyekabﬁdhalar hatrlama yoluyla, 80.000 buyik
kalpa geriye gitmeyi basarirlar. Buytik Bodhisattvalar ve Budhalar sinir-
siz sayida kalpa bilirler.”® Abhidharmakosa, V11, s. 123’e gore, “eski varo-
luslarin hatirlamak isteyen cileci, en son 6lmus dustncenin niteligini
yakalamakla ise baslar; bu dusinceden hareketle simdiki varolusunda
art arda siralanmis hallerden geriye dogru giderek ana rahmine dusis
dustincesine kadar varir. Aradaki varoluslarindan (antarabhava) bir du-
stince anin1 haurlayinca abhicia gerceklesmistir.” B

Demek ki simdiki zamana en yakin, belirli bir andan yola ¢ikmak
ve zaman akisini tersyiz edip (patiloman, Sanskrit dilinde pratiloman,
“tiylerin ters yoninde”) ad originem’e, ilk varolusun dinyada “tcomur-
cuklanip” zaman baglatugi ana donmek ve ondan once higbir sey teza-

hur etmedigi i¢in zamanin da var olmadig1 bu aykiri anla butinlesmek

> Rig Veda, 1V, 27, 1; Garbha Upanisad, 111, 4’e gore rahim i¢indeki hayatin
anilar1 dogum sirasinda yitirilir. "

% Aitareya Aranyaka, 11, 5.

" Bhagavad Gita, 1V, 5.

®  Lamotte, s. 332.

*  Lamotte’un notu, a.g.y., s. 332, dipnot 2.
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sozkonusudur. Zaman akisini ters yone cevirmeyi kapsayan bu Yoga
tekniginin anlami ve amaci ortadadir. Boylelikle hakiki yuksek ilim sa-
hibi olunur, ¢iinku sadece tum énceki varoluslar bilinmekle kalinmaz,
“dunyanin baslangici’na dek ulasilir; ters yonde geriye giden kisi bas-
langi¢ nokrasina mutlaka varacaktir, bu nokta da son tahlilde kozmo-
goniyle, ilk kozmik tezahirle cakisir. Ge¢cmis hayatlarini yeniden yasa-
mak onlar anlamakla ve belli bir noktaya kadar “gunahlar”ini, yani ce-
haletin etkisi alinda gerceklestirilmis ve karma yasasiyla bir varolustan
digerine aktarilmus fiiller toplamini “yakmak”la esdegerdir. Ama daha
da onemli bir sey vardir: Zamanin baslangicina varilir ve zamansizhiga,
gokten dusmus ilk insan varolusuyla birlikte kurulan zamansal deneyi-
min oncesindeki ezeli/ebedi simdiki zamana erisilir. Bagka bir deyisle,
zamanin ve varoluslar carkinin icine duststen onceki kosullanmamis
hale “dokunulur.” Bunun anlami, zamansal strenin herhangi bir anin-
dan hareketle bu strenin ters yonde gidilerek tiiketilebilecegi ve en so-
nunda zamansizliga, ebediyete ulasilabilecegidir. Ama bu ayni zamanda
insanlk halini asip nirvanaya ulasmak anlamina da gelir. Budhanin
sadece kendisinin tim 6nceki varoluglarini bildigini, arhatlarin ise gec-
mis hayatlarinin hatin sayilir bir miktarini bilseler de hentz tamamina
ulasmaktan uzak olduklarini a¢iklamasinin nedeni buydu; samarhalar
ve Brahmanlar ise, daha once gordugumuz gibi, ge¢mise daha derinle-
mesine nifuz edip soz ettikleri tum “gerceklikler”in ¢ozulup dagilma-
sina tanikhk edeceklerine (ctinku tek sahici hakikat, Mutlak, mevcut
felsefelerin diliyle ifade edilemezdi), dunyanin ve Benligin gercekligi
uzerine hemen felsefi kuramlar gelistiriyorlardi.

Zamandan ¢ikma amacini guden Yoga teknigi acisindan onceki
varoluglar1 hatirlamanin énemini kolayca gorilebilir. Ama Budha, bu-
nun tek yol oldugu iddiasinda degildi. “Elverisli bir an’dan (kshana)
yararlanarak, “zamani kirip” bir duzey kopmasi yardimiyla “zamandan
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citkma’yi saglayan “apansiz aydinlanma”y: yakalayarak (Mahayanaci ya-
zarlarin eka-ksanabhisambodhi’si) da zamanim pekala asilabilecegi, yani

insan olma halinin ortadan kaldirilabilecegi kanisindaydi.®

Paribbacakalar

Budha’nin zamaninda bircok gezgin cileci, yogin ve “sofist” (diya-
lektikei) grubu vardi. Bazilan Vedalar cagina ve Veda sonrasi doneme
dek dayaniyordu. Cok bereketli bir tinsel canlihk dénemidir bu; din
adamlarinin ve gizemcilerin yani sira, diyalektikg¢ilere, arkutucu buyu-
ctlere, hatta Carvakalarin ve Lokayatalarin habercisi materyalistlere ve
nihilistlere rastlanmaktadir. I¢lerinden ¢cogu hakkinda isimleri disinda
fazla bir sey bilmiyoruz. Ogretilerine, Budist metinlerde ve Cayna me-
tinlerinde boluk pércuk bir bicimde deginilir; ustelik hem Caynacila-
rin hem de Budistlerin saldirdigy bu ogretiler cogu zaman bozulmus
ve gulinglestirilmis bir halde sunulmaktadir. Bununla birlikte bu din
adamlan ve gezgin cileciler (paribbacaka, Sanskrit dilinde parivracaka)
arasinda muhtemelen gozupek ve devrimci ogretileri yayan guclu sah-
siyetler de bulunuyordu.

Budist metinler bize Budha ile cagdas diyalektikgilerin ve gezgin
cilecilerin isimlerini iceren bircok liste birakmuslardir;, bunlarn-en
meshuru, alti unlt saménanin gérii@lérini ozetleyen ve Sdmaﬂﬁaphala- ’
sutta icinde®! gunumiize ulasms listedir. Her birinin bir “cemaat ¢nde-

ri” (gandcariyo), meshur bir “mezhep kurucusu” (titthakano), bir aziz

% Bkz. Eliade, Images and Symbols, s. 81 vd. Okuyucu, onceki yasamlari

animsamanin yoga teknigi ile erken ¢ocukluk anilarimin yeniden yapilan-
dirilmas: ve, duzeltismis bir anlayisla, 6zimsenmesi arasindaki értusmeyi
mutlaka farketmis olacaktir.
& Digha-nikaya, 1, 47 vd.
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gibi sayg1 gosterilen (sadhusammato), kalabaliklarin taptigy, yast ilerle-
mis kisiler oldugu soylenir. Parana Kassapa, herhalde eylemin degeri
olmadigini vazetmistir; Agivikalarm onderi olan Makkhali Gosila ¢cok
kat1 bir determinizmi savinuyordu ve ona ileride donmemiz gereke-
cek. Acita Kesakambala, Carvakalarinkine yakin bir materyalizm 6g-
retiyordu; Pakudha Kaccaya anm ogretisinde yedi ezeli ve ebedi “be-
den” Safcaya Velaqhaputtd&karan\hk bir bilinemezcilik ve Nigantha
Nataputta'da herhalde kuskuculuk éOzkonusuydu. Diger Budist me-
tinlerde ve ozellikle de Macchima-nikaya (1,513 vd), Samyutta-nikaya
(111,69), Arguttara-nikaya'da (111,383 vd) “sapkinlar’in 6gretilerine gon-
dermelere rastlanir; son metinde Budha’yla ¢cagdas on dinsel tarikatin
listesi de verilir (111,276-277), ama bunlarin tinsel teknikleri hakkinda
hemen hicbir sey bilinmemektedir.

Genelde bu “sapkin” gruplarin cogunun Budha ve Mahavira’yla or-
tak noktasi, Brahmancihgin geleneksel degerlerine kars: takindiklar
ayni elestirel tavirdir; onlar da hem Vedalarin vahyedilmis niteligini ve
kurban 6gretisini hem de Upanisadlarin metafizik spekilasyonlarim
yadsiyorlardi. Diger yandan ornegin Makkhali Gosala gibi kimileri o
zamana dek bilinmedik bir ilgi alam olan, organik yasamin yapilarina
ve doga yasalarina egiliyorlardu.

Belki de katiksiz cilecileri (tapasa) diyalektikcilerden (paribbacaka)
ayirmak gerekir; ikinciler cok kau nefis eziyetleri uygulamazdi.
Amguttara-nikaya’da iki paribbacaka simfindan soz edilir: annatitthyia
paribbacaka ve bramana paribbacaka; bu ikinciler ozellikle samdittika
dhamma’yy, yani maddi gerceklikle bagintuli sorunlan tartnsiyorlar, bi-
rinciler ise askin sorunlarla ilgileniyorlarda.

Budha, bu iki simftan paribbdacakalarla bircok kez karsilasir.
Potthapada’yla insan ruhu, Nigrodha'yla riyazet yasaminin degeri,
Acito’yla da “biling haileri” (pancasatani citatthandni) tzerine tartisir
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vb. Bu gortsmelerden bahseden metinler paribbacakalarin ogreti ve
torelerinden ¢cok Budhanin cevaplarina isik tutar. En azindan onlarin
Brahmanci kurumlar elestirirken, bir yandan da olduk¢a kat kurallan
olan bir yasam surduklerini ve prarmayama uyguladiklarin biliyoruz; bu
da Yoga tekniklerinin tim Hindistan’a yayilmis niteligini bir kez daha
dogruluyor.

Bazi Pali metinlerindeki deginilerden hareketle, zaman zaman bazi
nefis eziyetleri saptanabiliyor. Ornegin Kassapa-Sthanada-sutta’da,
Kassapa strekli ayakta duran, sivri uclarin tizerinde, bir tahtada veya
yerde yatp uyuyan, tezek yiyen vb. ¢ilecilerden soz eder (bu sonun-
cu uygularnanin amaci, Hindulann bu diskilarin arindirma vasfina
inandiklan hesaba katilirsa, herhalde surekli bir kefaret ¢deme hali
icinde olmakur).®* Bu cilecilerden her birine, uyguladigi ¢zel nefis
eziyetinin adi takilmistir. Bu iyice siddetlendirilmis kefarette, modern
Hindistan’da hala rastlanan mutlak riyazet egiliminin etkisi fark edil-
mektedir. Bu cilecilerin tinsel deneyimi muhtemelen ¢ck ilkel duzey-
deydi ve kefarete tamamen buytisel bir deger yukluyorlardi. Teknikleri
hakkinda (eger gercekten var idiyse bile) hicbir bilgiye sahip degiliz.

Budha, Udumbarika Sthandada Sutta’da, paribbacakalar kendi cilele-
rinden kibre kapilmakla, baskalarini kugtimsemekle, amaclarina ulas-
tiklarini sanip bununla tatmin olmakla, marifetlerini abartmakla vb.
suclar.®®> Bu metin, genellikle “ormandakiler”in (tapasa) isi olan kat
riyazetin zaman zaman baz “gezgin” kesisler tarafindan da uygulandi-
gin1 kanitlar. Budha'nin cileciler hakkindaki kanisi Kassapa-Sihanada-
sutta’da belirtilmistir; Budha Kassapa'ya, gercek samana (din adami)

veya Brahmanamin ayirt edici niteliginin asla dis gorunus, cile veya fi-

&  Digha-nikaya, 1, 167 vd; Rhys Davids, 1, 231 vd.
63 Agy. 111, 43 vd); cev. Rhys David, 111, 39 vd.
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ziksel eziyet degil, i¢ disiplin, merhamet, nefs hakimiyeti, zihnin batl
inanclardan ve isten¢ dist kendiligindenlikten 6zgurlesmesi vb. oldu-

gunu aciklar.¢*

Makkhali Gosala ve Acivikalar

“Cemaat 6nderleri” ve “mezhep kurucular1” arasinda, Acivikalarnn
onderi Maskarin (Makkhali Gosala) karanlik bir gérkemle sivrilmek-
tedir. Mahavira’nin eski muridi, sonra da hasm olan Gosala, Budha
tarafindan en tehlikeli rakip olarak goruluyordu. Budistler ve Caynalar
tarafindan saldinya ugrayip horlanan Acivikalarin ¢greti ve uygula-
malarimin bulunup yeniden olugturulmasi pek kolay degildir. Acivika
kanonu karmagsik bir felsefi sistem iceriyordu, ama rakiplerinin kitap-
larinda bulunan birka¢ alinu disinda, onlardan bugutne hicbir sey kal-
manustir. Ama oldukga eski, Budizmden ve Caynaciliktan bir¢ok kusak
geriye uzanan bir hareketin sozkonusu oldugu bilinmektedir. Bu ha-
reket ancak MS 14. yuzyilda ortadan kaybolmustur. Makkhali Gosala,
Acivika mezhebini kendisinin kurdugunu iddia etmiyordu. Bir Cayna
metnine, Bhagavati Sutra’ya gore, kendisini caginin 24. tirthankarasi
olarak kabul ediyerdu; hatta efsanevi éncullerinden bazilarinin isimleri
de elimize ulasmisuir. Acivika teriminin etimolojisi aydinlatilamamustir.
Hoernle bu terimi, “bir varlik sinifimin yasam bi¢imi veya meslegi®®
anlamina gelen dciva kokuyle aciklasa da, sozctik pekala a civat, “hayat
gibi uzun” deyiminden de turemis olabilir, bu deyim, kurtulusa eris-
meden 6nce bircok varolus yasanacagini kabul eden temel ogretiye bir

gondermeydi.

5 Ag.y., 1, 169 vd); cev. Rhys Davids, [, 234 vd.
6 “Acivikas,” Encyclopedia of Religion and Ethics, yay. James Hastings,
1, 259.
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Gosala’yr diger butin cagdaslarindan aywran katu kaderciligiydi.
Cagrisinin 6z1, “insan ¢abasi hicbir sonug vermez” dusuncesiydi (n’atthi
purisakara) ve sisteminin esasi bir tek sozctikle ozetlenirdi: niyati, “ka-
der”

“varliklarin bozulmasinin, ¢irtmesinin bir nedeni, bir gerekcesi olma-

“mukadderat”. Samannaphala-sutta, 54'teki ozete gore, Gosila,

>

=

digr” inancindaydy; “varliklarin temizliginin de nedeni yoktur, varhiklar
nedensiz veya gerekcesiz olarak arinir. Insanin kendisinin yaptig1 ey-
lem, 6tekinin yapug: eylem, insan eylemi yoktur, gug yoktur (...), enerji
yoktur (...), insan giict yoktur (...), insan cesareti yoktur. Bittn varlik-
lar, buttin bireyler, butun yaratiklar, buttin canlh seyler istengsiz, gtic-
stiz, enerjisizdir, onlar kaderin, ait olduklar: kastin icaplarinin, bireysel
mizaclannin etkisiyle evrim gecirir....”*® Baska bir deyisle Gosala butun
Hindistan’a yayilmis karma ogretisini reddeder. Ona gore her varhik
8. 400.000 mahakalpa’dan [eon] gecerek dongtisunt tamamlamak zo-
rundaydi ve sonunda kurtulus kendiliginden, hicbir caba harcamadan
geliyordu. Budha bu kusursuz determinizmi ¢ok zalimce buluyordu ve
bu nedenle cagdaslari icinde en ¢cok Makkhali Gosala’y: elestirdi; niyati
(ka/der) ogretisini en tehlikeli 6greti olarak kabul ediyordu.

Yillarca Mahaviranin muridi ve yol arkadas: olan Gosala, cile dene-
yiminden gecti, mucizevi gucler elde etti ve Acivikalarin onderi oldu.
Suskun olarak taninirdi (Samyuta Nikdya, 1. 66’da “sozii terk ettigi”
sdylenir). Budist ve Caynaci yazilarda korunmus bazi yasamoykusii
parcalarina gore, diger ustatlar gibi, Gosala da guglu bir buyticuydu.
“Buyulti ates”iyle bir muridini 6ldurmiisti.” Zaten Mahavira'yla girdigi
bir biiyu yarismasi sonrasinda onun lanetiyle 6ldu (muhtemelen MO
485-484 arasinda).

% -Cev. Rhys Davids, I, 71.
 A.L.Basham, History and Doctrines of the Acivikas, s. 60.
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Acivika tarikauna giris, geleneksel mysteria cemiyetlerindeki arka-
ik erginlenme niteligindeydi. Tittira Cataka’ya yapilmis yorumdaki bir
gondermeden,®® adayin kizgin bir nesneyi tutarak ellerini yakmak zo-
runda oldugu anlasilmaktadir. Dhammapada’ya yapilmis yorumdan bir
boltim ise® baska bir erginleme rittelini gozler 6ntne serer; aday bo-
gazina kadar yere gomultyor ve saclari tel tel yolunuyordu. Acivikalar,
Mahavira ve Makkhali Gosalanin ortaya ¢ikisindan daha eski bir tore
uyarinca cirilgiplak dolasiyorlardi. Butun gezgin cileciler gibi, yemek-
lerini dileniyor ve ¢ok kati beslenme kurallarina uyuyorlardi; bircogu
acliktan olmeye katlanarak hayatina son veriyordu.” Bununla birlik-
te Budistler ve Caynalar, Acivikalarin cilesini kugkuyla karsiliyorlards;
Budistler onlar1 dunyevi yasama baglilikla,” Caynalar ise cinsel per-
hize uymamakla sucluyordu. Mahavira'ya bakilacak olursa, Makkhali
Gosala bir kadinla cinsel iliskiye giren bir cilecinin gtinah islemis sayil-
mayacagi kanisindaydi.”? Bu tir suclamalar buyuk olasilikla polemik-
lerden esinleniyordu; diger yandan Hindistan'da cinsel eylemlerin her
zaman ya buyult gucler kazanmak ya da bir yuce mutluluk haline girisi
zorlamak icin kullanildigini unutmamak gerekir.

Acivikalarin tinsel tekniklerine iliskin elimize hicbir sey ulasmamis-
ur. Ger¢i Makkhali Gosala Hint dustuncesi ufkunda 6zgun bir yer isgal
eder. Belirlenimci anlayisi onu doga olaylarini ve hayatin yasalarini in-
celemeye sevk ediyordu. Varliklar1 duyu sayilarina gore siniflandirmay:

onerdi, bitkisel hayatin donemselligi tzerine kesin gozlemlere daya-

% Agy., s 104.
5 Agy.,s. 106.
" Agy.,s. 127vd
noAgy.,s 123
2 Hermann Jacobi, ¢ev., Gaina Sutra, (sacred Books of the East, XLV), s. 411;
krs. olumsuzlugin diger suclamalar, a.g.y., s. 245, 270 vd.
240



BUDIZM’DE YOGA TEKNIKLERI

narak dogadaki donusumlere iliskin bir 6greti taslagi (paripamavada)
hazirladi. Ama butin bunlar Acivikalarin halk nezdinde kazandig: ba-
sartyl ve varliklarin iki bin yil boyunca koruyabilmelerini agiklamaz.
Niyati ogretisinde insanlar1 cezbedecek hicbir yan yoktu. Mezhebin
kendi cile gelenekleri ve meditasyon yontemleri oldugunu ve hayatta
kalabilmesini bu ezoterik mirasa bor¢lu oldugunu varsaymak gerek;
diger gizemci okullarin en yuksek gok katina benzetilebilecek bir tur
nirvanayl ima eden bazi aciklamalar1 bunu dusindurmektedir (cunka
niyati ortadan kaldirlmamist™). Zaten MS X. yuzyila dogru Acivikalar
da, buttin Hindistan gibi, bhakti’yi benimsedi ve sonunda Vishnucu bir

mezhebin, Pancaratralarin icine karistillar.”

Metafizik Bilgi ve Mistik Deneyim

Bilgi yandaslari ile yoga deneyimi yandaslar arasindaki gerilimin izi,
Budizmin butun tarihi boyunca takip edilebilir. Milada dogru tartisma-
ya tctnct bir kategori de dahil oldu: bhakti yandaslar1. Budha'ya (ashn-
da Budhanin teblig ettigi dhamma’ya) imanin selamete erdirici degeri,
kanon metinlerinde de hi¢ yer almayan bir olgu degildir. “Bana iman
eden ve beni seven goge erisecektir!””® Cunku “Iman tohumdur, iman
bu dunyada insan icin en iyi servettir.”’® Zaman icinde ve ozellikle de
dinsel halk deneyimlerinin sayesinde mistik adanmslik hatir1 sayilir bir
onem kazanacakur. Boddhisattvalar, Amitabha Budhalar, Avalokites-

varalar ve Mancusriler, sayisiz goksel Budha, bhaktinin yaratimlardur.

 Basham, s. 261.
™ Agy.s.280 vd; Acivikalar hakkinda bkz. Not V. 6; Pancaratralar hakkinda
Not IV. 5.
Macchima-nikaya, 1, 142; ¢ev. Chalmers, I, 100.
6 Sutta Nipata, 76, 181; ¢ev. V. Fausboll, s. 12, 30.
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Budizm de, Hint tinselliginin genel egilimi icinde bir istisna olustur-
maz. Cok sayidaki “Budha bedeni” arasinda benzestirmeler, mantra-
larin giderek artan onemi ve ozellikle de Tantracihgin zaferi bu streci
kolaylastiracakur.

Simdilik “filozoflar” ile “Yoga muritleri” arasindaki gerilim tzerin-
de duralim. Vasubandhunun kapsamli ansiklopedisi, Abhidharmakosa
cok ilginctir.”” Bu eserde, nirvanaya erismek konusunda “esrime’nin
tasidig1 degere yonelik onemli gondermeler eksik olmaz.”® Ama Va-
subandhu, Yoga’dan soz ederken bile, mistik deneyimleri akilcilastir-
maya, onlarl okulun terimleriyle yorumlamaya calisir; bunun nedeni
“Yoga esrimesi’nin degerini yadsimasi veya bunu uygulayanlan ku-
cumsemesi degil; abhidharma, “en tustin dharma” hakkinda yazarken
“felsefe” duzleminde kalmay: amaclamasidir. Nitekim bu tarz ustin
bilginin Yoga uygulamasiyla ayn sonuca varacagi kabul edilir. Abhid-
harma, dissal dinyamn ve bu dinyayla uyumlu her tarla deneyimin
akiskanligini ve son tahlilde gercekdisiligini kanitlamay: amachyordu;
cunki “gerceklik” ad1 verilen sey eninde sonunda apansiz gerceklesen
ve gozden yitiveren bir olaylar dizisinden baska bir sey degildi. Ama
“spekulasyoncular’a gore gercekligin berrak, eksiksiz ve acimasiz ¢o-
zumlemesi bir selamet yoluydu, ¢cunka dunyanin dis gérunusteki sag-
lamhgim bir dizi simsek gibi cakip kaybolan goruntiye indirgeyerek
yok ediyordu. Dolayisiyla cok sayidaki “bilesik” evrenin -fiziksel, di-
rimsel, psisik, zihinsel, metafizik vb. evrenler- ontolojik gercekdisiligi-
n1 anlayan kisi, bir anda Mutlak’in, kosullanmamisin ve bilesik olmaya-

nin agkin duzlemine ¢ikarak kurtulusa erisebiliyordu.

"7 Fransizcaya geviren ve yorumlayan L. de la Vallée-Poussin, V, Paris, 1922-
1926.
" Ornegin 11, 43; VI, 43; VIII, 33 vb.
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Hinayana Budizminde (MS 5. yuzyilin ortasina dogru) meditas-
yon uzerine yazilmis en hacimli ve ilmi eser olan Buddhagosanin
Visuddhimagga’sy, “Arligin Yolu” da ayni yonelimi yansitir. Meditasyon
evreleri kanonik metinlerce tasnif edilmis, aciklanmis, gerekeelendi-
rilmis, “akilct bicimde” yorumlanmistir. Burada Hint riyazeti ve me-
ditasyonu tizerine tum geleneksel motiflere rastlanir: siddhi listeleri,”
bedenin arinmamis bolgeleri tizerine meditasyon?® insan bedenini
olusturan elementlerin sesli betimlemesinden saglanabilecek faydalar ®
dusuncenin Budha’ya teksif edilmesi yoluyla donisum,® solunum
ritmine yogunlasma® vb. Ama Buddhagosanin asil niyetinin tim bu
uygulamalan gerekcelendirip anlasilir, neredeyse “mantiksal” kilmak
oldugu sezilmektedir. Hacimli eserinin son bahsinin bashg “idraki
gelistirmekle saglanacak faydalar”dir ve bunun bir bolumu de® idrak
yoluyla esrimeye (nirodha, “biling hallerinin durdurulmas:”) ulasilabile-
cegini gostermeye calisir.

Diger yanda ise, 5. yuzyildan sonra gelisen ve Yoga deneyiminin
gerekliligini yeniden ifade eden Yogacara okuluyla karsilasiyoruz; go-
rungiler dunyasini (yani “kutsal olmayan” dunyay1) yok etmek ve ko-
sullanmammsa geri donmek icin, dunyay: analitik olarak yok etmeye
yonelmektense, meditasyon ve eérimeyle “kendi merkezine cekilip ka-
panmak” daha kolaydir. Ama Yogacaralar felsefeden vazgecmiyorlardy;
bir “felsefi okul” olarak, bakis agilarini tiim geleneksel skolastik dona-

nimi kullanarak sergilemeleri gerekiyordu.

" Yay.C. A. F. Rhys Davids, s. 175 vd, ¢zellikle s. 373-406.
80 Agy., 241
81 Agy., 243
2 Agy., 144
8 Agy.,272vd
% Agy., 703-709.
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Yogayla ugrasan Budist kesislerin hepsi dikkatlerini sabitlestirmek
icin bazi nesneler kullaniyordu. Bunlar meditasyon i¢in bir tiar dayanak
olusturan kasitmalardi ve Budizm ortaya ¢ikmadan ¢ok once de bilini-
yorlard1. ® Visuddhimagga bircok kez bunlardan soz eder.® Kasirhalar
Tantracilikta buytk bir 6nem kazanacakur. Her nesne, her goriingt bir
kasirha olusturabilir: karanhk bir yerde kapidaki yariktan iceri stzulen
151k, bir su kabi, bir parca toprak vb. Meditasyon aracihigiyla dustnce
ile nesnenin mitkemmel bir bicimde ortismesi saglanir, yani tim di-
ger psisik etkinlikler askiya alinarak zihinsel akis birlestirilir. Bu teknik
hem Seylan’da hem de Tibet'te cok poptiler olacaktir.

Elimizde, kasirhalara odaklanmis Budist Yoga hakkinda anlasilmas:
guc, ama yine de cok onemli bir metin bulunuyor: The Yogavacara’s
Manual of Indian Mysticism as Practised by Buddhists.®” Metin oldukca
kusurlu bir haldedir, bu da anlasilmasin1 daha da guclestirmektedir.
Mechul bir yazar tarafindan kaleme alinmis “elkitabi’min yazimi yak-
lasik olarak 16. ve 17. yuzyillar arasina tarihlendirilebilir. Pali ve Sey-
lan dillerinde yazilmistir ve bu denli ge¢ bir donemde ortaya ¢ikisinin
Kral Vimala Dharma Suyanin (1684-1706) ¢agrisi tizerine Seylan’daki
Budist manastirlarin manevi yasamini canlandirmak tizere Siyam’dan

yola ¢ikan Budist kesislerin gelisiyle baglantili oldugu varsayilmistir.®®

8 Kasialar hakkinda, 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 Vallée-Poussin, Bouddhisme Etudes et
Matériaux, s. 94 vd.

8 Krs. yay. C. A. F. Rhys Davids, s. 118 vd: toprak; 170 vd, 172: su; 173
renkler; 174: 1s1k; vb.

8 Yay. T. W. Rhys Davids. Woodward tarafindan da Manual of a Mystic bas-
higryla cevrilmistir.

8  Bkz. Woodward, Manual, s. 145 vd.
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Bu sematik ve anlasilmasi gii¢ metin tam anlamiyla bir elkitabindan
cok, bir teknik tarifler listesini andirmaktadir. Yogavacara yapan kisi
gerekli egitimi kuskusuz sozlu olarak aliyor, metin olsa olsa bellegini
tazelemeye yariyordu. Hint meditasyon metinlerinin cogu boyle sema-
tik birer 6zet goruntumundedir ve her ne kadar gercek teknik sirlar
sozli olarak nakledilip korunmaktaysa da “elkitabi” gercekten sifreli
gibidir. T. W. Rhys Davids ve Caroline Rhys Davids onu olabildigince
aciklamaya calismiglardir. Cevirmen Woodward 1900 yilinda Seylan’da
hayatta olan ve bu yogavacara teknigini dogrudan guru’sundan devral-
mis Doratiyaveye adinda bir bhikkudan so6z eder. Dogrudan nirvana-
ya erismekten ¢ekindigi i¢in bunu uygulamay: reddetmisti; ¢unkt bir
Boddhisattva oldugundan daha yeryuzunde yasayacak bir¢ok hayat
vardi. Ama muritlerinden birine yogavacara teknigini ogretti ve bu mu-
rit de cildinp oldi. Oyle ki Woodward'a gére Seylan’da artik kimse bu
uygulamalar1 bilmemekte ve metindeki anlasilmaz noktalarin i¢cinden
ctkilamamaktadir. Yogavacara tekniginin anlasilabilir bir yapisi vardir,
ama isin en ilging yanim olusturan cesitli meditasyonlarin tam ayrinu-
lar1 ne yazik ki bilinmemektedir.

Bu teknigin en onemli ozelligi “elementler”e iliskin karmagsik bir
meditasyondur. Cileci, yoga durusu (asana) icinde oturur ve nefesin
asamalarina yogunlasarak, yani her nefes alip verisi “anlayarak” ve ne-
fese “nufuz ederek” prarmayamaya baslar. Sonra der ki: “Gozun bilin-
ciyle burnumun ucuna bakiyorum, nefes alma ve vermeye sabitlerimis
dusuncenin bilinciyle kalbimdeki dustincenin bi¢imini sabitliyorum ve
Arahan, Arahan sozcuguyle hazirlaniyorum.” Seylan dilindeki yorum
sunu da ekliyor: “Teyakkuz halindeki, keskin zihnini sabitlediginde,
iki gorunta belirir ontunde; 6nce bulanik bir goruntd, sonra da berrak
bir géruntu. Bulanik goruntd yok oldugunda (...) ve her turlu kirden

arinmis berrak goéruntl tam o anda tim varligina nufuz etmisti, zih-
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nin esiginden atladiginda sicaklik elementi (tecodhatu) ortaya ¢ikti. Bu
elementte, Esrime sabah yildiz1 rengindedir, Baslangic saridir, Giris
Dogu’dan yikselen giinesin rengindedir. Bu sicaklik elementinin tg
dusunce formunu gelistirerek, onlar1 burnunun ucundan asag indire-
rek once kalbine, sonra gobek deligine yerlestirmelidir.”®

Ik bakistaki kapalilgina karsin, anlasihir bir metindir bu. Ergin-
lenen kisi sirasiyla ates, su, toprak, hava “elementleri” tizerine medi-
tasyon yapmalidir. Her meditasyon hazirlik evreleri disinda ti¢c asama
icerir: giris (erisim), baslangic ve esrime. Bu asamalarin her birine bir
“renk” denk duser, yani cileci, meditasyonu hem dogrulayan hem de
uyaran 6zel bir 1stk duyumunu deneyimler. Ama bu “zihinsel formlar1”
burnun ucuna yogunlasarak elde etmistir; simdi onlar1 bu “merkez”den
kalbe ve gobek deligine denk dusen merkezlere aktarmas: gerekir. “Si-
caklik” elementine (tecodhatu) iliskin meditasyonu tamamlayinca, bu
kez -hazirlik asamalarini aynen yineleyerek- meditasyonu “su” elemen-
ti, daha dogrusu tutkunluk, yapisiklik (cohesion) (apodhatu, cunki su-
yun temel vasfi tutkunlugu, yapisikhgidir) tizerinde strdurtr. Meditas-
yonla “su” elementiyle ilgili olarak deneyimlenen “renkler” sunlardr:
Esrime i¢in dolunay rengi, Baslangi¢ icin lotus rengi, Giris icin sar1 bir
cicek rengi. Vayodhatu’ya (hareketliligi ifade eden “hava” elementi) ilis-
kin bir sonraki meditasyonda Esrimenin rengi ogle giinesi, Baslangic
rengi turuncu, Giris rengi ¢ivit mavisidir. Ve boyle devam edip gider.
Her meditasyonda burnun ucuna yogunlasarak elde edilen “renkler”
yukarida belirtilen iki “merkez’e yerlestirilmelidir. Tecodhatu hakkin-
daki her meditasyona khanikapitti, yani “anlik esrime” denk duser;
apodhatu hakkindaki meditasyona okkantika-pitti, “nifuz eden esrime”
denk duser; vayodhatu hakkindaki meditasyona ubbega-pitti, “costuran

esrime” denk duser vb.
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Elementler hakkindaki meditasyonlar art arda gerceklestirildikten
sonra, ayni anda dort element hakkindaki meditasyon, sonra da tam
ters sirada meditasyon vb. denenir. “Elkitabi’nda uzun, eksiksiz me-
ditasyon dizileri vardir: solunum,” mutluluk, bes chana, tiksindirici
seyler, kasiriia, bedenin bolimleri, dort ustiin hal (brahmavihara), bilgi-
nin on bi¢imi meditasyonlar1 vb. Bu meditasyonlarin her biri de kend;
icinde bircok agamé)*a bolunur ve her agamanin bir “renk”le baglantisi
vardir veya “elementler” tizerine meditasyonlara ait bir “rengi” kullanir.

Yogavacara “Elkitab1’nin ayirt edici niteligi, renk duyularina veri-
len belirleyici 6nemdir; her meditasyon bir renk elde edilmesiyle ger-
ceklesir ve dogrulanir.®' Ustelik cileci bu renk duyumlar tizerinde de
calismaya devam eder; onlar1 bedeninden bir karis, bir fersah mesafe-
ye, hatta “Meru dagina kadar” uzaklastirir; onlar1 bazi “merkezler’de
sabitler vb. “Elkitabi"nin “merkezler”e bictigi rol, hicbir erotik unsura
rastlanmamasina karsin, yine de belli bir Tantraci etkiyi akla getirmek-
tedir. Burada mistik fizyoloji “merkezler”e ve gorsel deneyimlere (isit-
sel deneyimler ¢cok daha simirhdir) indirgenmistir. Her ne olursa olsun
bu meditasyonlarin “deneysel” niteligi ortadadir; burada dogmalar ve
hakikatler deneyimlerin konusudur, somut “haller” yaratirlar ve onla-
rn “i¢ine girilir”. Surekli yinelenen izlek, “mutluluga” dogru atlan zi-
hinsel giglikur.*? “Lituf” bile eksik degildir; nitekim her meditasyonun
baslangicinda Budha'ya yakarilir, onun inayetine teslim olunur, ayrica
gurwya (bhante) da yakarilir vb.

T. W. Rhys Davids, “Elkitabi’nin 1344 meditasyon icerdigini goz-

% Seylanh yorumcu, solunum ritmi disiplininin “Kutlu Kisimiz tarafindan me-

ditasyonun baglica amaci olarak kabul” edildigini yazar (Woodward, s. 67).

o “Renkler” ve “1siklar” bazi Tantraci meditasyon deneyimlerinde ¢nemli rol

oynar.
2 Om.,agy.s 96 vb.
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lemlemistir (her biri 12 farkli tarzda icra edilen ve bu sayida “deneyim”
yaratan 112 zihinsel hal). Bu meditasyonlarin her birinde beden durusu
degisir, dolayisiyla hipnotik trans olanaksizlasir. Bazi meditasyonlarda
bir mumun tzerine aralarinda birer parmaklik bir mesafe bulunan se-
kiz tahta parcasi konur. Meditasyonun her asamas1 mumun bir bolumu
ttikeninceye kadar surer. Alev tahtaya degmeye baslayinca tahta parcasi
yere diser ve gurulti ¢ileciyi meditasyonundan uyandirip beden duru-
sunu degistirmek zorunda birakir. Bu stirekli degisimlerin amaci muh-
temelen olasi bir hipnotik uykudan sakinmak veya meditasyonun bir
asamasini uzatip bir bagkasini kisaltmakur. Her ne olursa olsun bunlar
kesisler icin stirekli bir denetim aracidir ve zihin a¢ikligim korumalari-
na buyutk yardimlar olur.

llging bir mistik teknik ayrintisy, “meditasyon icin gerekli orta nok-
tanin yaratilmasi” adini verebilecegimiz olgu, yani kasirha imgesinin
aldigr somut degerdir (uggahanimitta). Cileci bu goértuntinin izdusu-
muni 6nune oyle bir gucle yansiur ki, sanki onun ifade ettigi gercek
bir nesneyle kars: karsiyaymis gibi meditasyona girebilir. Bu “nesnesiz”
(nirmitta) meditasyon Hint mistik anlayislarinin hemen hepsinde cok
stk kullanilr.

Ge¢ donem Budizm icindeki birka¢ Yoga meditasyonu biciminin
bu sekilde ¢ok kisaca gozden gecirilmesi, Tantracihgin kazandig: ola-
ganusti basariyr anlamamizi saglayacaktir. Nitekim somut meditas-
yon dayanaklarina (kasiria), “elementler’e ve onlarin “gérunttileri’ne,
“merkezler’e ve “renkler’e vb. verilen 6nem bircok bakimdan deger-
lidir. Birincisi her tarlu meditasyon deneyimini somutla bagintilan-
dirma yoninde harcanan cabayi ele vermektedir. Yogunlasma, dunya
gercekligi bilincinin asir1 ol¢iide azaltlmasiyla mumkun olabilmek-
tedir; ama bu sekilde tecrit edilen parca, yine eskiden oldugu kadar
gercektir ve o sekilde, yani tim dunyanin gercekligini yogunlastirdigy
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ve bir olcude temsil ettigi sekliyle “6zumsenir.” Ger¢i bu dissal daya-
naklarin islevi hep ikincil duzeydedir, deneyim bilincin icinde yasanir.
Ama Hindistan’da bilince yogunlasmak, gerceklikten tecrit olmak veya
dugler ya da sanrilar icinde kendini yitirmek anlamina gelmez. Bu, tam
tersine, hayatla dogrudan temas kurmak, somut icinde yer almakur.
Meditasyon yapmak, kutsal olmayan birinin erisemeyecegi hakikat du-
zeylerine yikselmektir.

Milattan sonraki ilk yuzyillarda Budha'yla “kurulan tim temaslar”
benzestirildi; ister Uyanmis Kisi'nin mesajinin 6ziimsenmesi, yani onun
“kuramsal bedeni” (dharma), ister stupalarda mevcut “fiziksel bedeni”
veya tapinaklarda simgelenen “arkitektonik bedeni” veya bazi formuil-
lerle guncellenip hayata gegirilen “sozel bedeni” sozkonusu olsun, bu
yollarin hepsi gecerlidir, ¢tinkt her biri kutsal olmayan duzeyin asil-
masini saglar. Gerek dunyanin dogrudan “gercekligi™ni “gorelilestiren”
ve yok eden “filozoflar” gerekse bu gercekligi zamanin ve deneyimin
otesine gecen aykir bir sicrayisla asmaya calisan “gizemciler” en gug
yollart (irfan, riyazet, Yoga) en kolay yontemlerle (kutsal yerlere yapi-
lan ziyaretler, dualar, mantra) benzestirmeye esit 6l¢tide katkida bu-
lunmusglardi. Bu “bilesik” ve kosullanmis dunyada her sey gecerliydi;
kosullanmamis, Mutlak, nirvana kusursuz hikmete de, en kau riyazete
de Kutlu Kisi'nin adinin” yinelenmesine veya kutsal emanetlerine yiz
suriilmesine ya da bir mantra soylenmesine oldugu kadar uzaku. Tum
bu girisimler ve daha pek cogu, erisilmez, askin, sozle ifade edilmez
olanayaklasma yollariydu.

Budist dustincedeki bu evrim, dar bir cercevede konusacak olur-
sak, Aydinlanmis Kisi'nin mesajina fazla ihanet etmez. Budha Mutlak
uzerine konusmaktan kacinmisti. Bu noktaya ulasmak icin izlenmesi
gereken yolu gostermekle yetinmisti ve bu yol zorunlu olarak kutsal
olmayan hal agisindan 6lmeyi gerektiriyor du, kosullanmamis olan, dene-
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yim otesiydi, yani son tahlilde siradan hayatun o6tesindeydi. “Yol” bir
erginlemeyle esdegerliydi: mistik 6lum ve dirilis, baska bir varolus ha-
line dogus. Su halde kutsal olmayan dinya agisimdan 6lmek, bu dunyanin
herhangi bir “kesim”inden yola ¢ikarak denenebilirdi. Bir tapinag: tavaf
ederek Budha simgeselligiyle kutsanmis fizikotesi bir evrene girdigini
kavrayan kisi, chanalar ve samapattiler vasitasiyla “kendi icine cekilen”
bir kesis veya dunyanin gercekdisiligini mantiksal olarak kendine ka-
nitlayan bir filozof kadar basarih bir bicimde kutsal olmayan deneyimi
yok ediyordu. Bu orneklerin hepsinde bu diinyadan vazgeciliyor, kutsal
olmayan deneyim asiliyor, insanotesi bir varlik bicimine giriliyordu.
Hentiz nirvana, kosullanmamis degildi bu, ama “dinyadan ¢ikmay:”
ogrenmek icin etkili bir manevi temrin, uzun Budist erginlenme su-
recinde bir ileri adimdy; her erginleme gibi bu sure¢ de aday: oldurip
onun farkh bir varolus halinde dirilmesini sagliyordu.

Zaman icinde kutsal olmayan varolus halini asmak i¢in kullanilan
yontemler cogalir ve “kolaylasma” yani herkesin erisebilecegi hale gel-
me egilimi gosterirler. Bu durum Tantraciligin kazandig carpici basari-
y1 aciklar. Ama bu basariy: hazirlayan da Budist cemaatin icinde laikle-
rin olusturdugu baski ve halk tinselliklerinin gerek Hinduizmi gerekse
Budizmi istila etmesidir. Brahmanci rivayetlerin uzantis1 olan Budist
rivayetlerde tim bunlar 6ngorulmustu zaten. Budizm, giderek “bozula-
cagint” dinyanin giderek hantal, karanlk, gunahkar bir hale gelecegini
ve “Budhamin yolu’nun imkansiz olacagini biliyordu; kozmik dongu-
lere ve son yugada bozulmanin hizlanmasina iliskin, tim Hindistan’a
yayimis bir ogretiydi bu. Iste bu nedenle sonunda Tantracilik kendini

kali-yuganin® en usttn mesaj: olarak kabul ettirdi.

% Islam dinindeki “ahir zaman”a karsilik gelir. (Cev.)
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Tahminler

Tantrac1h§1 tanimlamak kolay degildir. Tantra teriminin (“yaymak,
stirdurmek, cogaltmak” anlamlarina gelen tan kokiinden gelir) cok sa-
yidaki anlami icinde 6zellikle biri ilgimizi cekiyor: “art arda gelis, ce-
reyan etme, kesintisiz stirec.” Tantramin “bilgiyi genisleten, yayan” ol-
dugu soylenir (tanyate, vistaryate, cidnam anena iti tantram). Terim bu
anlamuyla baz felsefi sistemlerde daha once de kullanilmisti.! Daha MS
4. yuzyilda kendini gostermeye baglayan ve 6. yuzyildan itibaren tim
Hindistan’a yayilan bir “moda”ya doéntsen gorkemli bir felsefi ve dini
hareket halini ise hangi nedenle ve ne gibi kosullarda aldig1 bilinmi-
yor. Gercekten de tam anlamiyla bir “moda” sozkonusudur; Tantracilik
gerek filozoflar ve tannbilimciler, gerek “uygulamacilar” (cileciler, yo-
ginler vb) arasinda birdenbire ¢cok yaygin bir tun ve begeni kazanir ve
itibar1 “halk” katmanlarina da ulasir. Tantracilik gorece kisa bir surede
felsefeyi, gizemciligi, ritteli, ahlaky, ikonografiyi, hatta edebiyat bile et-
kisine alir. Tam Hindistan ol¢eginde bir harekettir, cuanku Hindistan'in
buttin buyuk dinleri ve tim “mezhep” okullari tarafindan 6zimsenmis-
tir. Budist Tantracihigin yan sira Hinducu Tantracilik da vardur, ayrica
Caynacilik da bazi Tantra yontemlerini kabul eder (“sol el” yontemini
asla). Benzer sekilde Kasmir Sivaciliginda, buytuk Pancaratralar hare-
ketinde (550’ye dogru), Bhagavata-Purarma’da (600°e dogru) ve diger

Vishnucu mistik akimlarda da gucli Tantracilik etkilerine rastlanir.

Nyaya-tantreshu vb.
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Budist rivayete gore Tantracilik unla Yogacara ustadi Asanga (400
civarl) ve hem Madhyamikamin taninmis temsilcisi hem de ortacag
Budizminin en meshur ve gizemli kisiliklerinden biri olan Nagarcuna
tarafindan (MS 2. yuzyil) getirilmistir; ama Budist Tantraciligin tarihsel
kokenleri sorunu henuz aydinlatilamamistir.? Budist Tantracilik ge-
nellikle Vacrayana (“elmas yolu”) adiyla bilinir; bu hareketin 4. yuz-
yil basinda ortaya ¢ikugi ve 8. yuzyilda en parlak noktasina ulastig:
varsayilabilir. Bazilar tarafindan Asangamin eseri olarak kabul edilen
Guhyasamaca-tantra, muhtemelen en eski Vacrayana metnidir ve en
onemlilerden biri olduguna da kusku yoktur.

Budist Tantralar genel ilke olarak dort bolumde tasnif edilir: kriya-
tantra, carya-tantra, yoga-tantra ve anuttara-tantra. Bunlarn ilk ikisi ri-
taellere, diger ikisi ise Yoga usullerine iliskindir. En ustun hakikat bu
usuller sayesinde kavramir. Aslinda Tantraci metinlerin hemen hepsi
rittel bilgilerin yani sira, Yoga talimatlan ve felsefi parcalar icerir. Tibet
geleneklerine gore, dort Tantra sinifinin baslica insan tipleri ve mizag-
lariyla bagintili olduguna inanilir: Kriya-tantra metinleri Brahmanlara
ve rittielcilige egilimli herkese uygundur; carya-tantralar daha cok isa-
damlarina tavsiye edilir vb.

Tantracihgin Hindistanin iki simir bolgesinde, kuzeybauda Af-
ganistan sinirinda ve Dogu Bengal'de, ozellikle de Assam’da gelisme-
si dikkat cekicidir. Diger yandan Tibet rivayetlerine gore, Nagarcuna
Andhrahydi; Hindistan'in giineyindeki bu bolge bir anlamda Dravidler
Hindistani'nin da merkeziydi. Dolayisiyla Tantraciligin 6zellikle baslan-
gicta pek Hindulasmamus, yerli halk katmanlarinin tinsel kars: saldir-
sinin doruga cikugl eyaletlerde gelistigi sonucuna varilabilir. Nitekim

cok sayida yabanci ve egzotik unsur, Tantracilik vasitasiyla Hinduiz-

* Bkz., Not VI, 1.
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min i¢ine sizmistir; Hinduizmde cevre bolge (sadece Dravid tanrilariyla
simirh kalarak soyleyecek olursak Assam, Birmanya, Himalaya, Tibet)
tanrilarinin mitlerine ve isimlerine rastlanir, egzotik ritlerin ve inang-
larn varhig fark edilir. Tantracilik bu acidan Vedalar sonrasi ¢agdan
itibaren baslayan Hindulastirma surecini devam ettirip guclendirir;
ama bu kez sadece yerli (Arilik oncesi) Hindistan'in unsurlarinin degil,
Hindistanin disindan gelen unsurlarin da 6ztmsenmesi sozkonusudur:
Sozcugun tam anlamiyla “Tantra tulkesi” Kamartupa, Assam’dir. Kuzey-
bat1 sinirindan, Iran dstunden, Hindistan’a girmis olasi gnostik etkileri
de hesaba katmak gerekir. Nitekim Tantracilik ile Batil buytk teozofi
akim arasinda kafa karisuricl birden cok simetri dikkat cekmektedir;
milattan sonraki ilk yuzyillarda Gnostisizm, Hermesgilik, Yunan-Misir
simyas1 ve Mysteria gelenekleri hep bu akim i¢inde bulusmustur.

Biz Yoga disiplinlerinin Tantra sadhanasindaki uygulanisina odak-
lanacagimiz i¢in, Tantracihgin bazi 6nemli yonlerini bir kenara birak-
mak zorunda kalacagiz. Bununla birlikte Ariler Hindistanrmin tinsel
tarihinde, Bayuk Tanricanin ilk kez one ¢iktigini kaydedelim. MS 2.
yuzyildan itibaren iki tanrica Budizme sizar: Metafizik¢ilerin ve cile-
cilerin “arinu” olan ve Yice Hikmet'i cisimlestiren pracnaparamita ve
yerli Hindistan'in Buyuk Tanrica’sinin epifanisi olan Tara. Hinduizm-
de Sakti, “kozmik gug” hem evreni ve tim varliklarini hem de Tan-
rilariin cesitli tezahurlerini ayakta tutan bir Ana Tanrica konumuna
yukseltilir. Sakti’de, bir yandan eskiden ¢ok genis bir Ege-Afrika-Asya
alaninda hukum surmus ve Hindistan'in ¢ok sayida yerli halk: i¢in-
de tam zamanlarda bashca inanc¢ bicimini olusturmus “Ana Tanrica
dini"ni gébrmek mumkundur. Bu anlamda Tantraciigin engelleneme-
yen yukselisi Arilik 6ncesi halk tabakalarinin yeni bir zaferini de bera-
berinde getirmistir.

Ama burada ayn: zamanda kadin gizeminin dinsel anlamda yeniden
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kesfini de goruyoruz, Quﬁkq daha ileride gorecegimiz gibi, her kadin
Saktinin bedenlenisi olarak kabul edilir. Bir yandan treme ve dogur-
ganlik gizemi karsisinda duyulan mistik bir heyecan, diger yandan
da kadindaki uzak, “askin” dokunulmaz olan her seyin kabullenilme-
si sozkonusudur; kadin kutsal ve tanrisalin yok edilemezligini, nihai
hakikatin kavranamaz 6zunt simgeleme noktasina erisir. Kadin hem
yaratilisin hem de Varligin gizemini; olan ve olusan, anlasilmaz bicimde
olen ve yeniden dogan her seyin gizemini temsil eder. Sarnkhya felse-
fesinin semasi, hem metafizik hem de mitolojik diizlemlere tasinir :
Rubh, “eril”, purusha, “buyuk iktidarsiz’dir, hareketsiz olandir; tefekkur
halindedir; calisan, doguran ve besleyen Prakrti'dir. Buytk bir tehlike
kozmosun temellerini tehdit edince, tanrilar bunu uzaklastirmas: icin
Sakti’yi cagirir. Meshur bir mitos, Buytk Tanricanin nasil dogdugunu
anlatir. Korkunc bir iblis olan Mahisha evreni ve tanrilarin bile varhgini
tehdit ediyordu. Brahma ve tiim panteon Vishnu ile Sivanin yardimina
bagvurdu. Ofkeyle sisen tiim tanrilar enerjilerini agizlarindan ¢ikan bir
ates biciminde hep birlikte uflediler. Bu atesler birlesip bir alev bulutu
olusturdu ve bu bulut sonunda 18 kollu bir Tanrica bicimine burundu
Bu Tanrica, yani Sakti canavar Mahisha’y1 ezip dunyay: kurtarmay ba-
sardi. Heinrich Zimmer’'in belirttigi gibi, tannlar “enerijilerini Sakti’ye,
Tek Guge, baslangicta her seyin kaynag: olana iade etmislerdi. Bunun
sonucunda evrensel giicun ilk hali buytik bir yenilenme yasamisti.™
Tantracilikta ve ondan tiiremis tiim hareketlerde Sakti’nin -son tah-
lilde Kadin'in ve Ana Tanricalarin- bu ustunlugina asla gozden ka-
cirmamak gerekir. Yerli ve halk tinselliginin yeralindan giden buyuk

akintist bu yolla Hinduizme dokulmustir. Felsefi acidan bakildiginda,

> Mpyths and Symbeols in Indian Art and Civilization, yay. Joseph Campbell,
s. 191.
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Tanricanin yeniden kesfi kali-yugada Ruhun icine girdigi tensel varolus
haline de uygundur. Nitekim yazarlar Tantra 6gretisini, bu “karanhk
cag'n insanina seslenen yeni bir ebedi hakikat vahyi olarak sunarlar;
bu ¢agda ten, ruhun éntne ¢ok kalin bir perde ¢ekmistir. Hindu tant-
racihginin alimleri Vedalar1 ve Brahmanci gelenegi “modern zamanlar’a
uygun bulmaz. Insan donguniin basinda sahip oldugu tinsel kendili-
gindenlikten ve gucten uzakur artik, hakikate dogrudan erismesi
olanaksizdir;* o halde “akintiya karsi kurek cekmeli” ve bunun icin
gokten kovulmus varolus halinin, yani dogrudan hayat kaynaklarinin
temel ve 6zgul deneyimlerinden yola ¢ikmalidir. Iste bu nedenledir ki,
Tantra sadhanasinda “yasayan ritiel” belirleyici bir rol oynar; iste bu
nedenledir ki, “kalp” ve “cinsellik” askinliga erismenin araglarn olarak
kullamlir.

Yine Budistlere gore de Vacrayana, Budha ogretisinin modern
insanin ¢ok daha simirh olanaklarina gore uyarlanmis bir seklidir.
Kalacakra-tantra’da Kral Sucandra’nin Budha'ya yaklasip insanlar kali-
yugadan kurtarabilecek Yoga'y1 sormasi anlatilir. O zaman Budha krala
kozmosun insan bedeninin icinde bulundugu sirrini vermis, cinselligin
onemini agiklamis ve zamanin pengesinden kurtulabilmek icin soluma
disiplini yardimiyla zamansal ritimleri denetim altina almay1 6gretmis-
tir. Ten, yasayan kozmos ve zaman, Tantra saidhanasinin u¢ temel un-
surunu olusturur.

Tantracihigin birinci ayirt edici niteligi buradan kaymaklamr: cileci-
lik karsiti ve genelde spekiilasyon karsiti tavir. “Esekler ve diger hay-
vanlar da ciplak dolasiyor. Oyle dolaginca yogin mi oluyorlar?”® Ma-

demki beden kozmosu ve tiim tanrilan temsil etmektedir, mademki

* Mahanirvana-tantra, 1, 20-29, 37-50.
> Kularnava-tantra, V, 48.
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ancak bedenden hareket edilerek kurtulusa erisilebilir, o halde saglikh
ve gucli bir bedene sahip olmak 6nemlidir. Bazi Tantra okullarinda
riyazetin ve spekulasyonun kucumsenmesine, her turlu meditasyon
uygulamasinin kokten yadsinmas eslik eder; kurtulus, katiksiz ken-
diligindenliktir. Saraha soyle yazar: “Cocuksu yoginler, baska bir¢cok
cileci gibi, asla kendilerine 6zgu yaradilisi bulamayacaklardir. Mant-
rdlara, tasvirlere veya Dhararnilere ihtiyac yoktur; bunlarin hepsi kafa
karisikligina neden olur. Meditasyon yoluyla kurtulusa erismeye calis-
mak beyhude cabadir... Hepsi chanalar (meditasyon) sistemi tarafindan
hipnotize edilmis, ama kimse kendi benligini kavramaya ugrasmiyor.”®
Bir diger Sahaciya yazari Lui-pa soyle der: “Meditasyon ne ise yarar?
Meditasyona ragmen insan sefalet icinde olir. Tum bu karmasik uy-
gulamalar1 ve siddhiler elde etme umudunu birak ve boslugu (stinya)
gercek yaradilisin olarak kabul et.”

Tantracilik, disaridan bakildiginda, insani hemen hicbir engel-
le karsilasmadan, hos bir bicimde oézgurluge goturen “kolay bir yol”
olarak gozukebilir. Ctinku (bunu biraz sonra gorecegiz), vamacariler
sarap, et ve cinsel iliskiyi rittiel amach kullanarak Siva ve Sakti'yle 6z-
deslesilebilecegini dusunurler. Hatta Kularsmava-tantra (VI,107 vd.)
Tanrr'yla en udstun birlesmenin cinsel birlesmeyle saglanabilecegini
belirtir. Ve meshur Guhyasamaca-tantra kestirip atar: “Kimse gugc ve
sikic1 islemlerle kemale erisemez; ancak kemale tiim arzularin tatmin
edilmesiyle kolayca ulasilir.” Aym metin, sehvetin caiz oldugunu (in-
san eti de dahil olmak tizere her tirlu etin yenmesi de caizdir®), Tant-

racinin her istedigi hayvani éldirebilecegini, yalan soyleyebilecegini,

¢ Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 64-65.

7 Yay. B. Bhattacharyya, s. 27.
& Agy.,26,vb
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hirsizlik ve zina yapabilecegini vb. ekler.® Guhyasamdca-tantra’nin ama-
cinin Budhalik haline hizla erismek oldugunu unutmayalim! Budha,
sayisiz Boddhisattva'dan olusan meclise bu tuhaf hakikati aciklayip
onlar da itiraz ettiklerinde, onlara anlatiginin boddhisattvacarya’dan,
yani “Boddhisattvanin davranisi’ndan baska bir sey olmadigina dik-
kat ceker. Cunku, diye ekler, “tutkularin ve baglhliklarin hal ve gidisi
(ragacarya), bir Boddhisattva'nin hal ve gidisiyle (boddhisattvacarya)
aymdir, cunkt Boddhisattvaminki en iyi hal ve gidistir (agracarya).”°
Baska bir deyisle: Tum zitliklar aldaucidir, asirt koraliuk asir iyilikle
ortisur, Budha hali de -bu géruntuler denizinin sinirlar icinde- ahlak-
sizligin doruk noktasiyla cakisabilir; tim bunlarin tek nedeni sadece
evrensel boslugun olmasi, geri kalan hicbir seyin ontolojik gercekliginin
olmayisidir. Bu hakikati anlayan herkes -oncelikle madhyamaka Bu-
distlerine ait olan bu hakikati en azindan kismen diger “okullar” da
paylasir- kurtulur, yani Budha olur.

Ama Tantraci yolun “kolaylig1” daha ¢ok dis gorunustedir. Gerci
sinyanin (bosluk) metafizik anlamimin kaypakligi, vamacarilerin bircok
asiriligini tesvik etmis ve son noktada mesrulasurmisur (6rnegin “Tant-
raci orgialar”). Ama dogmalarin sapkin bi¢imde yorumlanmas: her turlu
gizemciligin tarihinde rastlanan bir olgudur. Ashinda Tantraci yol uzun
ve zahmetli, zaman zaman simya opus'unun zorluklarini hatrlatan bir
sadhang varsayar. Yukarida alinuladigimiz metne geri donecek olursak,
“bosluk” (stinya) sadece bir “var olmama” degildir; daha ¢cok Vedantanin
brahman’ina benzer, elmas 6zludur ve bu nedenle ona vacra (= elmas)
denir. “Saglam, tozsel, bolunmez ve nufuz edilmez, atese dayanikli ve

yok olmaz sinyatdya vacra denir’™ (Advaya-vacrasamgraha, Gaekwad

° Agy., 20,98, 120 vd.
v Agy.,s. 37.
W Advayavacra-samgraha, yay. H. Shastri, s. 37.
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Oriental Series, s. 37). Budist Tantracinin ideali “elmastan varliga” do-
nusmektir; boylece bir yandan Hint simyacisinin ve Hatha yoginin ide-
aline erisir, diger yandan da Upanisadlarin meshur atman = brahman
denklemini haurlatir. Gerek Hindu, gerekse Budist Tantraci metafizige
gore, mutlak hakikat, Urgrund,'® tim ikilikleri ve kutuplasmalar bir
araya gelmis, mutlak Birlik hali (advaya) icinde yeniden butunlestiril-
mis olarak kendi icinde tasir. Yaratuls ve bundan kaynaklanan olusum
streci ilk Birlik halinin parcalanmasini ve iki temel ilkenin (Siva-Sakti
vb.) ayrilmasini temsil eder; bunun sonucunda bir ikilik hali (nesne-
ozne vb.) deneyimlenir ve iste 1stirap, yanilsama, “esaret” budur. Tant-
racl sadhananin amaci iki zit ilkeyi miridin bedeninde birlestirmektir.
Kali-yugada kullanilsin diye “vahyedilmis” Tantracilik, her seyden 6nce
bir uygulama, bir eylem, bir gerceklestirmedir (= sadhana). Ama va-
hiy herkese seslenmekle birlikte, Tantraci yol ancak bir guru tarafindan
hayata gecirilebilecek bir erginlenmeyi icerir; gizli, ezoterik 6gretiyi
“s6z111 olarak” aktarabilecek tek kisi olan Ustad'in 6nemi buradan gelir.
Tantracilik bu noktada da antik¢agin Mysterialar ve cesitli Gnostisizm

bicimleriyle carpici benzerlikler gosterir.

Ikonografi, Gorsellestirme, Nyasa, Mudra

Tantract sadhanada ikonografi, birka¢ sozcukle tanimlanmas: ¢ok
gug olsa da, asal bir rol tstlenir. Ger¢i tanri tasvirleri meditasyon igin
“dayanak” olarak gorulur, ama Budist kasiralariyla tam ayni anlama
gelmezler. Tkonografi, icine girilip 6ziimsenecek bir “dinsel” evreni tas-
vir eder. Bu “i¢cine girme” ve bu “6ztimseme” terimlerin ilk, dolaysiz
manalariyla kavranmalidir; bir ikon tzerine meditasyon yapinca once

kendini buna denk dusen tanrnnin htkmettigi kozmik duzeye “tasi-

22 Zeminsiz. (Cev.)
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mak” ve sonra da o tanriy1 6zimsemek, bu dizeyi “ayakta tutan” bir
anlamda onu “yaratan” kutsal guci i¢ine almak gerekir. Bu tinsel alistir-
ma, kendi zihinsel evreninden ¢ikip tanrilarin hukmettigi cesitli evren-
lere girmeyi kapsar. Ger¢i ikonografinin icsellestirilmesine dogru ilk
adim olan boyle bir hazirhk alistirmas bile Yoga disiplini, dharana ve
dhyana olmadan yapilamaz. Yine de bir tasvirin manasini anlamak, sim-
geselliginin ustindeki kabugu kaldirmak hentiz Tantraci sadhana sa-
yilmaz. Gercek islem bircok evre icerir; bunlarin ilki bir tanr tasvirini
“gorsellestirmek” onu zihninde kurmak veya daha dogrusu yaratci bir
imgelem eylemiyle gortintayu bir tir icsel ekrana yansitmakur. Burada
kutsal olmayan deneyim dizleminde “imgelem” adi verilen olgunun
anarsisinden ve tutarsizhgindan eser yoktur; kendini kauksiz bir ken-
diligindenlige teslim edip Bat psikolojisinin terminolojisiyle bireysel
veya toplu “bilincalt1” ad1 verilecek seyin icerigini edilgen bir bicimde
algilamak sozkonusu degildir; burada icsel gucleri “uyandirirken” ku-
sursuz bir zihin agikhigini ve nefis hakimiyetini de surdirmek gerekir.

Sadhakanin bu tur temrinlere girismesini saglayan yoga uygula-
masidir. Geleneksel ikonografi yasasina uymak, yani sahsi imgelemin
yansitabildiklerini degil, ustatlar tarafindan “gérulmus” bildirilmis ve
kodlanmis olan: gorsellestirmek gerekir. Bir tanrimin zihinsel tasvirinin
nasil olusturulacagin: tarif eden bir Tantra metni, insanda bir ikonog-
rafi eseri okuyormus izlenimi uyandirir. Krshnanandanin Tantrasara
adl: eserinde alinuladigy bir Satantra-tantra pargasy,*® Durgadnin gor-
sellestirilmesini aciklar. Kara bir daga benzeyen tanricanin urkutict
bir ytuzu vardir, Siva tarafindan kucaklanmistir ve boynunda kafatas-

larindan yapilmis bir¢ok kolye sallanir; saglar darmadaginmikuir, yuza

> Bu metin Ramaprasad Chanda tarafindan verilmistir, The Indo-Aryan Ra-

ces, bolum 1, s. 137.
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gulumser. Hicbir ayrinti eksik degildir; ne kutsal kusak yerine gecen
yilan (naga), ne almndaki ay, ne kalcasi etrafindaki binlerce olu eli, ne
kan icindeki agz1 ve kan lekeleriyle kaph bedeni, ne de kulaklarindan
kupe niyetine sallanan iki ¢ocuk cesedi vb. unutulmustur.

Bir tanri tasvirinin gorsellestirilmesini daha gii¢ bir temrin izler: bu-
nun temsil ettigi tanryla 6zdeslesme. Tantraci bir 6zdeyis, “insan ken-
disi o tanr1 olmadan bir tanriya ibadet edemez” der (nadevo devam ar-
cayet). Tannyla ozdeslesmek, bizzat tanr1 olmak insanin i¢cinde uyuyan
tanrisal guigleri uyandirmak anlamina gelir. Sadece zihinsel bir temrin
sozkonusu degildir. Gorsellestirme yoluyla ulasilmaya calisilan nihai
sonu¢ da zihinsel deneyim biciminde aciga cikmaz artik; gerci sonucta
bir Mahayana dogmasi sdzkonusudur: Evrense! boslugun, evrenin ve
“tanrlar”inin ontolojik gercekdisiliginin kesti. Ama Budist Tantracilik-
ta stinyay1 gerceklestirmek entelektiel bir islem olmaktan ¢ikmustir; bir
“fikrin” iletilmesi degil, “hakikat”in deneyimlenmesi s6zkonusudur.

Tanrica Candamaharosananin gorsellestirilmesine yonelik bir
Tantra sadhanasy soyledir: Ik once kendi kalbinin ortasinda, sekiz
tacyaprakli bir lotusun uzerine oturtulmus (kirmizi renkte) bir gunes
mariidala’si bulundugu hayal edilir; maridala'min merkezinde siyah renk-
te hum hecesi belirir. Bu heceden sudur eden sayisiz 1s1n ugsuz bucaksiz
bosluklardan gecer ve guru, tim Budhalar, Boddhisattvalar ve tanrica
Candamaharosana bu isinlarin tstiinde durur. Onlarin éntnde saygy-
la egilip guinahlarnm itiraf ettikten sonra, Budhaci uclu hakikatte bir
siginak aradiktan sonra vb., murit bagkalarinin ginahlarinin kefaretini
odeyebilmek icin kendinefsini sunar ve en ustun aydinlanmaya erismeyi
diler. Daha sonra dort erdem tizerine meditasyon yapar, “bu dinyanin
kendine 6zgu bir dogadan, dzneden ve nesneden yoksun oldugunun
bilincine varir ve su formiula yineleyerek mutlak bosluk tzerine medi-
tasyon yapar: “Benim elmas 6ztim boslugun bilgisidir.” O zaman hum
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hecesini, siyah renkli ilk hum hecesinden cikan bir kihcin kabzasinda
hayal eder. Bu ikinci heceden sudur eden 1sinlar tim Budhalarn ¢eker
ve onlar1 bu hecenin icine sokar. Murit, Candamaharosana’y: bu ikinci
hum hecesinden ¢ikmis halde gorsellestirir. Daha sonra tanricanin kal-
binde hum hecesini tasiyan bir kili¢c ve bu ti¢tincti hecenin merkezinde
bir hum hecesi tizerine oturmus baska bir Candamaharosana gorselles-
tirir vb. - boyle boyle en sonunda tanricayla 0zdeslesir.'*

Yukaridan asag1 dogru, caglayan halinde inen evrenler yaratilirken,
bosluk “gerceklestirilir;” bu evrenler grafik bir isaretten hareketle ya-
raulir ve icleri tanrilarla doldurulduktan sonra yok edilirler. Bu zincir-
leme kozmogoniler ve teogoniler miuridin kendi kalbinde vuku bulur;
murit evrensel boslugu imgelerde kesfeder. Ortacag Cayna Gnostisiz-
minde de benzer temrinler bulunur, ¢inka Caynaci dhyana da Tantra-
ahgin etkisinde kalmistir. Sakalakirthi (15. yuzyil) Tattvarthasaradipika
adli eserinde su rﬁeditasyonu salik verir: Yogin ug¢suz bucaksiz, sakin,
kipirtisiz bir stit okyanusu ve okyanusun ortasinda bin tagyapragi olan
ve altin gibi parlayan, altin bir dag kadar buyik bir tohum kilif1 olan,
Cambudvipa kadar buyuk bir lotus hayal edecektir. Kendisini de bu
kilifin tam ortasindaki bir tahta oturmus, dingin, icinde ne istek ne kin
olan, dusmani karma’y1 yenmeye hazir bir halde tasavvur edecektir.
Bu, birinci dharanadir. Daha sonra yogin gobek deligine yerlesmis, on
alt tacyaprakli ve piril piril parlayan bir lotus hayal etmelidir. Tagyap-
raklarin tizerinde am ve ah’la birlikte dort sesli harf yazilidir ve tohum
kilifinin ortasinda buyuk arhan mantrasi 1sildamaktadir. O zaman ar-
han sozcugunun r harfinden yukselen bir duman kutlesi, daha sonra

kivileimlar dustinecek, en sonunda da bir alev fiskinp sekiz karma’nin

*  Sadhanamala, yay. B. Bhattacharya, [, s. 173 vd. Tantract ikonografi hakkin-
da, bkz. Not VI. 2.
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drunu olan ve bu nedenle sekiz tacyaprag: bulunan kalp lotusunu ta-
mamen yakincaya kadar yayilacakur. Bu temrin, agneyi dharand adi ve-
rilen ikinci meditasyonun parcasidir. Bunu maruti dharana izler; yogin
lotusun kullerini etrafa sacan siddetli bir firtinay1 gorsellestirir. Bunun
ardindan yagan ve bedenini kaplayan klleri temizleyen yagmuru ha-
yal eder (bu, dordunct dharapadir: varuni). Son olarak da kendisini
Tanrryla 0zdeslesmis, yedi elementten kurtulmus, tahtina oturmus, ay
gibi parildarken ve diger tanrilar ona taparken hayal etmelidir.'®

Tattvarthasaradipika da Tantraci yapida bir zihinsel littrjiyle baglan-
uli cesitli dhyana receteleri icerir. Bedenin bazi bolumlerinde yer alan,
degisen sayida tagyapragi bulunan, her birinin tizerine mistik bir hece
veya harf yazilh lotuslar hayal edilir. Cayna sadhaka’s1 hem mirildandig
hem de beden lotusu tuzerine yazilmis olarak gorsellestirdigi mantralar
da kullanir.’® Zaten Tantraci Yoga uygulamalari Cayna literaturt icin-
de cok daha erken bir donemde de bulgulanmaktadir. Cubhadra’nin
Cnarnarnava’st (MS 800 civar1) Yoga hakkinda bircok bolum icerir,
asana, pramayama ve maridala’dan, Tattvarthasaradipakaya dayanarak
ozetledigimiz dort dhyana ve dharanadan uzun uzun soz eder. Budizm
ve Hinduculuk gibi, Caynacihk da mistik cinsel icerimleriyle birlik-
te olmasa da, bir Tantracilik modasi yasamistir; yine de Caynacihigin
ozimnsedigi en arkaik Hint geleneginin parcasi olan siddhilere ve ¢ileci
tekniklere yonelik daha canh bir ilgi gozlemlenir.*”

Ikonografiyle iligkili olarak, tanrilarin bedenin farkh bolgelerine
“rittiel bi¢ciminde yansitilmas1” anlamina gelen nydsay:r da unutmamak

gerekir; bu oldukea eski uygulamaya Tantracilik yeniden deger yuk-

5 R. G. Bhandarkar, Report on the Search for Sanskrit Manuscripts, s. 110 vd.
6 Agy.,s 111-112.
17 Bkz Not VI, 3.
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leyip zenginlestirmistir. Tanrilar bedenin cesitli noktalarina dokuna-
rak “yansitilir” baska bir deyisle, insan etinde uyuyan kutsal gucleri
“uyandirmak” icin beden ile Tantraci panteon arasinda bir benzesim
saglanir. Icsellestirilme derecelerine gore farklilasan bircok nyasa tart
ayit-edilir,'’® cunkn tanrilar ve simgeleri bedenin cesitli organlarina
saf bir meditasyon eylemiyle “yerlestirilir.” Ornegin kisa bir eser olan
Hastapiicavidhi,'® sol elin parmaklarini bes kozmik element ve onlar1
denetleyen bes tanriyla 6zdeslestirmeyi, ayni zamanda da “sirasiyla be-
yaz, sar1, kirmizi, siyah ve yesil renkteki” bes mistik hecenin tirnaklar
uzerine “konmasini” saglayan bir meditasyon 6nerir. Bu heceler bes
Tathagata’y: temsil qder: Vairocana, Amitabha, Akshobhya, Ratnasamb-
hava ve Amoghasiddhi.

Mudralar da bir 6lcude ikonografiye bagimlidir -¢tinkii baslangicta
Budhalarin beden duruslarini ve jestlerini taklit etmek sozkonusuydu;
bu terimin bir¢ok anlami vardir (muhur, jest, Fingerstellung, parmak-
larin durusu vb.), bu anlamlardan biri de erotiktir. Tantra liturjisinde,
mudra bircok bi¢imde yorumlanabilir; en sik rastlanan yorum ise jest-
ler ve heykelsi beden duruslariyla, daha dogrusu her turlu arketipal
durusta ortili bulunan “mesaj”in yeniden kesfedilmesinin ardindan
insan varliginin en derin katmanlarinda hissedilen titresimle belli bi-
ling hallerinin “gergekleétirilmesi”dir. Hatha Yoga'ya gore bandha veya
mudra, erkeklik tohumunu “hareketsizlestirmek” amaciyla pramayamann

ve yogunlasmanin uygulandig1 bir beden durusudur.”® Ama Tantrac

8 Bkz. Orn., Mahanirvana-tantra, 111, 40, vb.
¥ Yay. ve cev. L. Finot, “Manuscrits sanskrits de Sadhanas retrouves en Chi-
ne” Journal asiatique, CCXXV (1934), s. 54-56, 69-71.
20 Miilabandha hakkinda: Hathayogapradipika, 111, 61-63; Gheranda Sanshita,
111, 14-17; Sivasambhita, 1V, 64-66; mahabandha hakkinda, bkz. Siva Sanhita,
1V, 37-42; Hathayogapradipika, 11I, 19-21; Gheranda Sarphita, 111, 18-20;
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sadhananin tasvirlerin, jestlerin ve seslerin kauldig liturjik bir yapiya

eklemlendigi hi¢ unutulmamalidir. >

Mantra, Dharani

“Mistik sesler’in degeri Vedalar ¢agindan beri bilinmektedir. En
astun mantra olan Ol, Yacur-Veda'dan beri, evrensel bir sayginliga sa-
hiptir. Brahman’la, Veda'yla, tum buyuk tanrilarla ozdeslestirilmistir;
Pataficali®? onun Isvara’yi ifade ettigi inancindaydi. Vac (S6z) ve ritiel
formuillerin degeri hakkindaki spekulasyonlar bir daha hatrlatmaya
gerek yok.?® Baz1 Tantra mantralarinin daha énce Brahmanalarda da
bulundugunu belirtmekle yetinelim.** Ama 6zellikle Tantracilik, hem
Budist hem de Sivaci kollaniyla mantra ve dharanileri bir selamet araci
sayginhigina yukseltmistir (mantraydana).®

Bu kutsal formul modasinin ¢esitli yonlerini birbirinden ayirmakta
yarar var; evrensel bir nitelige burtnen bu moda bir yandan “mistik
sesler” hakkinda en ustun spekilasyonlara, diger yandan da Lamaci
dualarn laf kalabaligina yol agcmistuir. Selamete ermeyi dis gorunus iti-
bariyla cok kolaylastiran, mantra ve dharanileri yinelemekten ibaret

boyle bir yontemin kaginilmaz bigimde “halk arasinda ¢ok tutacagini”

mudralar hakkinda, bkz. Gheranda Samhita'mn u¢inci bolumu; en 6nem-
lilerinden biri olan sakticalana-mudra hakkinda, krs. Hathayogapradipika,
111, 114-118. Siva Samphita, IV, 22 vd, mudra listesi ve en onemlilerin be-
timiemesi. Ayrica krs. Alain Daniélou, Yoga: the Method of Re-integration,
s. 40 vd.

21 Mudrdamin cesitli anlamlarn icin, bkz. Not V7, 4.

Yoga-sutras, 1, 27.

25 Aitareya Brahmana., X, 3, 1; X111, 11, 7 vb.

2 Orn., khat, phat vb; Apastamba, X1, 11, 10 vb.

23 Metinler ve elestirel kaynakea i¢in bkz. Not VI, 5.
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en azindan buyuk deger kazanacagini oncelikle hesaba katmak gerekir.
Tinsel bir teknigin seyreltilerek “halka indirilmesi” tuzerinde fazla dur-
mayacagiz; dinler tarihinde iyi bilinen bir olgudur bu ve her ne olursa
olsun “halk nezdindeki basarisi’ndan hareket ederek mantrayananin
sirrina eremeyiz. Mantralarin fiili degeri ve felsefi 6nemi iki farkh tar
olgudan kaynaklanir: Birincisi, yogunlasina i¢in “dayanak” olarak kul-
lanilan sesbirimlerin yoga tarz1 islevidir; ikincisi tamamen Tantraciligin
katkisidir; “mistik ses” hakkindaki arkaik gelenekleri yeniden one ¢i-
karan icsellestirilmis bir liturjinin ve irfani bir sistemin gelistirilmesi.
Tam karsilig1 “destekleyen veya kapatan” olan dharani, daha Ve-
dalar caginda yogunlasmada (dharand) “dayanak” veya “sur” gorevi
goruyordu; bu nedenle ona kavaca ve raksha, “koruma”, “zirh” gibi
isimler de verilmektedir. Dunya ehli kisilere gore, dharaniler muska-
lardir; insanlan cinlere, hastaliklara ve buytlere karsi korurlar. Ama
cilecilere, yoginlere, mutefekkirlere gore, ritimleri ister prarmdydma ta-
rafindan belirlensin ister nefes asamalarn sirasinda akildan yinelensin-
ler, dharaniler yogunlasma araclaridir. Zaman zaman yarisi budanms
sozcuiklerin anlamu kestirilir (temizlik, kar vb. kavramlan ifade eden
amale, vimale, hime, vame, kale vb.) ama ¢ogunlukla tuhaf ve anlasil-
maz sesbirimler sozkonusudur: hrim, hram, hrum, phat vb. Dharaniler
muhtemelen prarmayamanin yonlendirdigi meditasyonlarda kullanilip
yetkinlestirildikleri icin zorunlu olarak belli sayida heceyle sinirlanan
fonetik uydurmalar bu tur “mistik sesler”in derin i¢sel titresimiyle telafi
ediliyordu. Zaten dharanilerin tarihsel kokeni ne olursa olsun kesin-
likle gizli, erginleyici dilsel bir degere sahiptiler. Nitekim bu seslerin
verdigi mesaj ancak meditasyon sirasinda anlasilabiliyordu. Erginlen-
memis kisi icin dharaniler anlasilmaz kaliyordu; “manalar” dunyevi
deneyimlerin iletilmesinde kullamlan akilal dil alanina ait degildi. Bir
dharaninin, bir mantra'nin manasi ancak kurallara gore telaffuz edil-
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diklerinde ve 6zumsendiklerinde, yani kesfedildiklerinde, “uyandiril-
diklarinda” agiga cikiyordu. Mantra yanamin altinda yatan metafizigi ele
alirken bu siireci daha iyi anlayacagz.

Meditasyon sirasinda kesfedilen sesbirimler muhtemelen “kozmik”
yapiya sahip, kutsal olmayan bir terminolojiyle ifade edilmesi zor biling
hallerini yansitiyorlardi. Bu tur deneyimler, onlar bize aktaran az sayi-
daki belge daha ¢ok tasvir ve simge biciminde imalarla yetinse de, Ve-
dalar ¢aginda da biliniyordu. Burada arkaik oldugu agikea belli bir tin-
sel teknikle kars: karsiyayiz; samanlarin bazi “kozmik esrimeler”i, kimi
zaman “gizli bir dil” yaraulmasiyla sonuclanan, anlasilmaz uydurma
sesbirimlerle ifade edilir.?® Demek ki bir anlamda dilin kesfedilmesiyle
uyumlu deneyimler sozkonusudur ve bu deneyimler, esrime i¢inde bir
baslangi¢ durumuna donus aracihgiyla gunduz faal olan bilincin parca-
lanmasina yol agmaktadir. Tantraci yoginin tum ¢abast, bu ilk baslangi¢
bilincini “uyandirma’ya ve dilden ve zaman bilincinden énce gelmis o
ilk butunsellik, doluluk halini yeniden kesfetmeye yoneliktir. Kutsal
olmayan deneyimin tamamina yeniden deger yiklemek amaciyla “dilin
yeniden kesfedilmesi” egilimi Tantracilikta kendini ozellikle “gizli soz
dagan” kullanimiyla belli eder.

Dharaniler de mantralar gibi “gurunun agzi’ndan (guruvaktratah)
ogrenilir; demek ki laik dilde de kullanilan veya kitaplardan ogrenile-
bilen sesbirimler sozkonusu degildir, bunlarin (guru'dan) “alinmalan”
gerekir. Ama mantralar, bir kez guru'nun agzindan alindiktan sonra, si-
nirsiz guglere sahiptir. Sadhanamala gibi en 6énde gelen Tantra metinle-
rinden biri, hi¢ cekinmeden aciklar: “Mantralar kurallara uygun bir bi-

cimde kullandiktan sonra, gerceklestirilemeyecek bir sey var midir?”?’

6 Bkz. Eliade, Shamanism, s. 96 vd.
¥ Yay. Bhattagharya,ll, s. 575.
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Budhaliga bile erisilebilir.?® Ornegin lokanatha mantrasi en buyuk gu-
nahlarin bile affedilmesini saglar®® ve ekacata mantras: oyle gucliudur
ki, telaffuz edildigi anda murit her turlu tehlikeden kurtulup Budhanin
azizligine erisir.*® Bu tir mistik formuller sayesinde, hangi tirde olursa
olsun tum siddhiler elde edilebilir -agkta basaridan selamete erismeye
dek. En ustun ilim de, hi¢ 6grenim gérmeden, bazi mantralari uygun
bir bicimde telaffuz ederek dogrudan edinilebilir. Ama zor bir teknik
sozkonusudur; mantra’'yr soylemeden once dustincenin armdirilmasi
gerekir; murit mantra’y: olusturan her harfe yogunlasmali, yorgunluga
kapilmamalidir vb.**

Mantralann sinirsiz verimliligi ifade ettikleri “nesneler” olmalarin-
dan (veya en azindan dogru telaffuzla onlara donuisebilmelerinden) kay-
naklanir. Ornegin her tann ve her azizlik mertebesinin “cohumu” “da-
yanagl” yani dogrudan varlig olan bir bijamantra’sy, bir “mistik sesi”
vardir. Murit bu bijamantra’yr kurallara uygun bir bicimde yineleyerek
onun ontolojik ézunu sahiplenir, tanny, azizlik halini vb. somut ve
dogrudan bir bicimde 6ztimser. Kimi zaman bir tek mantra’da butiin bir
metafizik anlayis yogunlasir. Hacimli Mahayana eseri Ashtasahasrika-
pracid-paramitanin 8.000 dortlugu pracnd-paramita-hrdaya-sitra’yl
olusturan birkac dortlukle ozetlenmistir; bu kisacik metin pracna-
paramita-dharaninin birkac satirina indirgenmis, bu son metin de bir
prachd-paramita-mantra iginde teksif edilmis, en sonunda da bu mantra

kendi “cohum”una, bica-mantra’ya indirgenmistir: pram.* Dolayisiyla

® Agy.s 270.

¥ Agy.,s 31

* Agy.s.202.

3 Agy,s. 10.

*  B. Bhattacharya, An Introduction to Buddhist Esoterism, s. 56.
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pram hecesini minldanarak tum pracid-paramita metafizigine hakim
olunabilinir.

Ama pracad-paramitanin  bir “ozeti” degil, “evrensel bosluk
hakikati"nin (sanyata) bir “tanrica” biciminde dogrudan ve buttuncul
ozumsenisi sozkonusudur. Cinku tim kozmos, tim tanrilar, diiz-
lemleri ve varolus tarzlanyla birlikte belli sayida mantra icinde teza-
hur eder: Evren renkli, bicimsel, t6zsel vb. oldugu kadar seslidir de. Bir
mantra, terimin arkaik anlaminda, bir “simge”dir; o, hem simgelenen
“gerceklik” hem de simgeleyen “isaret’tir. Bir yandan “mistik” harfler ve
hecelerle (matrkalar, “anneler” ve bicalar, “cohumlar”) insan bedeninin
mistik organlari, diger yandan da bu organlarla kozmosta uyuyan veya
tezahur etmis tanrisal gucler arasinda bir “tekabuliyet” sozkonusudur.
Bir “simge” uzerinde calisarak ona varhgin butun duzeylerinde denk
dusen tum gucler “uyandirihr.” Mantraydna ile ikonografi arasinda ku-
sursuz bir denklik sozkonusudur érnegin; cinku her azizlik duzlemine
ve derecesine 0zel bir tasvir, bir renk ve bir harf denk diiser. Renk
veya onu temsil eden “mistik” ses tizerine meditasyon yaparak belli bir
varolus kipligi icine girilir, belli bir yoga hali, bir tanr1 vb. 6ztmsenir
veya bedenlenir. “Dayanaklar” benzestirilebilir niteliktedir; herhangi ‘
bir dayanaktan yola cikip, herhangi bir “vasita” (tasvirler, mantrayana
vb.) kullanilarak erisilmek istenen ontolojik hal veya tanrisal tezahur
elde edilebilir. Bu cok sayidaki diizlem arasinda sureklilik vardir gergi,
ama mistik bir sureklilik sozkonusudur, yani bu sureklilik ancak belli
“merkezler’de gerceklestirilebilir. Tantraci anlay1s icinde ortaya cikug:
haliyle kozmos, uc¢suz bucaksiz bir buyuli gucler dokusudur ve mis-
tik fizyoloji teknikleriyle ayni guicler insan bedeninde de uyandirilabilir
veya diizenlenebilir.

Vasubandhu, Boddhisattvabhumi adli eserinde,** mantralarin ger-

¥ Yay. Unrai\Vogihara, s. 272 vd; alinulayan S. B. Dasgupta, An Introduction
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cek manasinin higbir anlamlan bulunmamasinda yattigini ve bu anlam
yoklugu uzerinde meditasyon yaparak evrenin ontolojik gercekdisili-
ginin kavrandigin soylerken, derindeki anlamini iyi anlamad:g1 veya
umursamadigl bir deneyimi kendi felsefesine gore yorumlamis olu-
yordu. Cunku mantralann yinelenmesinin kutsal olmayan dunyanin
“gercekligi’ni yok ettigi dogru olsa bile, aslinda bu, zihnin daha derin
bir “hakikat’e dokulmek icin atigi kacinilmaz ilk adimdan baska bir
sey degildir. Her sonsuz yineleyis dilin yok edilmesiyle sonuclanir; bazi
mistik geleneklerde bu tur bir tahrip sonraki deneyimlerin vazgecilmez

sart1 olarak gozukmektedir.

Excursus: Zikir

Yoga-Tantra teknigiyle Muslumanlarin zikri, yani durmaksizin
Allah adimin anilmas arasindaki benzerlik uzun sire once fark edil-
mistir. L. Gardet yakin zamanda yayimlanan bir incelemesinde cesitli
zikir bicimlerini uzun uzadiya aciklamis, bu arada zikrin capa-yoga ve
Zen nembutsu’suyla iligkilerini de incelemistir.** Zikir uygulamasinin
benimsedigi mistik fizyolojiyi vurgulamakta yarar var; bu anlayista
“merkezler’den ve bedenin ruhani noktalarindan [letaif], insan bede-
nine yonelik belli bir i¢sel bakistan, deneyimin ¢esitli asamalarina es-
lik eden renk ve ses tezahurlerinden vb. soz edilir. Soluma disiplini
ve rittel biciminde telaffuz asal bir rol tstlenir; yogunlasma streci de
Yoga yontemini andirir. Hindistan’la Islam arasindaki tarihsel temaslar
ve karsilikh etkilenmeler sorunu hentiz ¢ozimlenmemistir. Kur’an’da
da Allahin adinin surekli anilmasindan soz edilir ve zikir tim sufiler

nezdinde buytk itibar sahibidir; bununla birlikte bedensel duruslarin

te Tantric Buddhism, s. 66.
3% Bkz. Not VI, 6.
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ve soluma tekniklerinin dtzenlenmesinin en azindan kismen Hint etki-
lerinden kaynaklanmis olmas1 muhtemeldir. Nitekim bu duzenlemeler
ozellikle 12. ytizyildan itibaren bulgulanmakta ve Hint etkilerinin 12.
yiizylldan sonra acikca hissedildigi bilinmektedir (esrimenin fizyolojik
boyutuna iliskin tarifler vb).
Asagidaki metinler zikir teolojisi ve teknigiyle ilgili bir inceleme
iddias1 tasimadan, Tantra Yoga'yla olan benzerliklerin altim ¢izmeyi
amachyor. bn lyad’a gore, “kalbin kandilini, manevi nur kaynagm ba-
rindiran bir goze benzeyen (gogstn) sol tarafindan zikre baslanir. Gog-
stn asagisindan sag tarafa gecip, sag tarafin tstiine c¢ikilarak zikir sardu-
rilur. Baslangic durumuna dontlerek devam edilir.”*> Muhammediv's-
Sentisi'ye gore, “(zikir sirasinda) uygulanmasi gereken beden durusu
(..) yere bagdas kurup kollari bacaklarin etrafina kavusturmak, bast
iki dizin arasina egip gozleri kapatmaktan ibarettir. Bas yukar1 dogru
kaldirilir ve kalp hizasina gelmesiyle sag omuz tizerine yatmasi arasinda
gecen surede 1a ilah denir. Allah’a yabanci olan her seyi akildan uzak
tutmaya dikkat edilir. Agiz kalp hizasina geldiginde illa yakarisi kesin
bir bicimde telaffuz edilir (...). Kalbin tam karsisinda da daha enerijik
bir bicimde Allah denir...”*® Secilen formiil, “duanin strekliligi bir kez
saglandiktan sonra her tirlii say1 sayma sona erdirilebilsin” diye, olabil-
digince ¢ok yinelenir.>” Nefesin ritmi ile sozel yineleme ritmi arasinda
belli bir uyum vardir. 12. ytzyildan bir metin (bilinen en eski toplu
zikirlere dayanarak) sunu bildirir: Nefes “sol gogsun tstunden biraki-
lir (kalbi bosaltmak icin); o zaman la sézcugu gobek deliginden disan

verilir (cinsel iblise kars1); sonra ilahe sag omzun tsttnde ve illa gobek

% Cev. Gardet, s. 654.
¥ Ag.y.654-655.
3T A.gy., 656.
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deliginde telaffuz edilir; en sonunda da Allah bos kalbin icinde guglu
bir sekilde telaffuz edilir.”®

Modern ¢agdan bir yazar, Seyh Muhammed Emin el-Kurd1 (6.
1914) Tenvirt’l-Kultib adly eserinde zikir boyunca nefes, mistik beden
“merkezleri” ve mistik heceler arasinda kurulan iliskiler hakkinda
daha kesin ayrintilar verir:* “Zakir dilini damagina yapistiracak ve ne-
fes aldiktan sonra nefesini tutacakur. O zaman zikre gobek deliginin
altina yerlesmis oldugunu tasavvur ettigi la sozcugtyle baslayacakur;,
oradan bu sézciigu “en gizli” adi verilen merkezin bulundugu “ruha-
ni merkezler”inin ortasina dogru cekecek ve onu “akli” veya “mantiki
ruh™un latif merkezine denk dusen noktaya erisinceye dek uzatacakur;
bu son merkez simgesel olarak beynin “reis” adi verilen ilk bolmesinde
yeralir. Daha sonra zakir ildhe sozcugunun telaffuzuna gececek, bu isle-
me tasavvurunda hemze ad1 verilen sesbirimiyle baslayip onu beyinden
sag omza kadar indirecek, oradan da “gonil” adi verilen latif merkeze
denk dusen noktaya dek asag kaydiracakur. Zakir son olarak, illanin
hemze’sini tasavvurunda, (sag) omuzdan baslatip “kalbe” dogru yayarak
lallah’in telaffuzuna girisecek, tamlamanin son bolumunu olusturan
Allah (bir onceki transliterasyonda formulun bu iki elementinin birles-
mesinin neden oladugu ses dusmesinden dolay1 A harti olmadan temsil
edilmistir.)’la kalbe vuracakur; tutulan nefesin gucti boylelikle “kalbin
ek kara noktasi™na vurur ve oradan cikan etkiyi ve 1s1y1 bedenin
. gerikalanina yayip bu hararetin bedenin tiim ¢urimus boltumlerini ya-
kip tuketmesini saglar; bedenin saf, temiz bolumleri ise Allah isminin
nuruyla aydinlanacakur.”

Yukaridaki metinde “lisani zikir’den yani icsellestirilmis sesli zi-

kirden soz edilmektedir. 1ki yiiksek asama daha vardir: “kalbi zikir”

% Cev., L. Massignon, alintilayan Gardet, s. 658.
¥ Petite Philocalie, s. 332-33.
271



YOGA

ve “sirrl zikir.” Gorsel gorungtler (1sikly, renkli®?) ozellikle kalbi zikir
asamasinda tezahur eder. “Lisani zikir” ayni anda gerceklesen isitsel
gorungulere de yol acar.”* “Suri zikir’de ikilik yok edilmistir. “Gergi
bu yok etme islemi Hindistan’daki gibi kaynastirma yoluyla gercekles-
mez, cunk ilahi askinligin kavramsallastirilmasi, 6znenin kendi varligy
icinde ‘fani olmasr’ seklinde algilanan bir cizgide surer.”** Boylece fena
haline, “yok olmaya” erisilir. Aym anda gerceklesen 1s1kli gorungiler
cogalir. Bu kez “zikir atesleri sonmez ve 1siklan kagip gitmez (...). Si-
rekli bazilar1 yukarn c¢ikan ve bazilar asag1 inen 1siklar gorursun; cev-
rendeki atesler cok aydinlk, cok sicakuir ve alev alev yanarlar.”**> Bu
anlatilanlar Yoganin, Tantracihigin, Samanizm’in 1sikli deneyimlerini

akla getirmektedir.

Marhdala

Tantra liturjisine ozel bir rittel de, mariidalanin kurulmasidir. Bu

O

terimin tam karsihig1 “cember”dir; Tibetce cevirilerde kimizaman “mer-
kez” kimi zaman da “etrafin1 ceviren” diye karsilanir. Aslinda olduk-
ca karmagik bir ¢izim sozkonusudur; bir dis kusagin icinde bir veya
bircok esmerkezli cember, onlarn icinde de dort tggene bolunmus
bir kare bulunur; hem bu tcgenlerden her birinin ortasinda hem de
maridalanin merkezinde i¢lerinde tanr figiirleri veya sembollerinin yer
aldig1 baska cemberler bulunur. Bu ikonografik semanin sonsuz sayida
degiskesi olabilir: Bazi maritdalalar bir labirent, bazilan surlari, burc-

lar, bahgeleri olan bir saray goruntisundedir; cicek resimleriyle ortit

40 Krs. Gardet, s. 671.
# A.g.y.,s. 667; mistik sesler hakkinda bkz. Not IIL. 6.
2 Agy.,s 675.
* Ibn Ataullah, cev. Gardet ,s. 677.
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bilimsel sekilleri yan yana yer alirken, insan bazen elmas ve lotus ¢icegi
cizimlerini ayirt edebildigi izlenimine kapilir.
En basit maridala, Hinduculukta kullanilan yantra’dir (tam karsili-

» «

§1 “tutmaya yarayan nesne” “alet” “aygit”); bu, “metal, ahsap, deri, tas,
kagit uzerine ¢izilen veya oyulan ya da basit bir bicimde yere veya du-
vara cizilen” bir diyagramdir.** Bu diyagramin yapisi, marmdalanin ¢iz-
gisel paradigmasi olarak kabul edilebilir. Gercekten de bir yantra, dort
“kap1”s1 olan bir karenin icine yerlestirilmis bircok esmerkezli cembe-
rin ortasindaki bir dizi ticgenden -¢riyantra’da dérdinun tepesi yukart,
besinin tepesi asagi bakan dokuz tiggen- olusur. Tepesi asag1 donuk ug-
gen yoniyi, yani Sakti’yi simgeler; tepesi yukari bakanuicgenise eril ilke
olan Siva’yi ifade eder; merkezi nokta (bindu) farkhlasmamis Brahman
gosterir. Baska bir deyisle, yantra baslangictaki birlik halinden itibaren
kozmik tezahirleri cizgisel bir simgesellik icinde sunar.

Marndala da ayni simgeselligi yeniden ele alip cogul, ama aralarm-
da benzestirme kurulabilen duzeylerde gelistirir. Tipki yantra gibi,
mardala da hem bir evren imgesi hem de bir teofanidir. Nitekim koz-
mik yaratilis da tanrisalligin bir tezahuradur; ama mariclala ayni zaman-
da tannilar i¢in bir “zarf” islevi gorur. Vedalar ¢agi Hindistani'nda tan-
rilar sunaga iniyordu, bu da Tantra liturjisiyle geleneksel ibadet arasin-
daki surekliligi kanitlar. Baslangicta her sunak veya kutsal yer bolgenin
geri kalanindan buytsel bicimde ayrilmis, imtiyazhi bir uzam olarak
kabul ediliyordu. Nitelik bakimindan farklilasmis bu uzamdaki ¢ koz-
mik bolge, yani gok, yer ve yeralt arasinda iletisimi saglayan, duzeyler
arast bir kirillma sayesinde kutsal tezahtr ediyordu. Cok yaygin olan
bu anlayis Hindistan'in, hatta Asyanin sinirlari disina tasiyordu; kral-

lik kentlerinin, tapinaklarin, sitelerin, hatta daha genis bir tanimla her

*  Louis Renou, L'Inde classique, s. 568.
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tirlt insan konutunun simgeselliginin temelinde kutsal alana dunyanin
merkezi, dolayisiyla cennet ve cehennem arasinda iletisim yeri olarak
deger yuklenmesi yatiyordu.

Tantracilik da bu arkaik simgeselligi yeni baglamlar i¢ine sokarak
kullamir. Metinlerde yorumlandig sekliyle maridala simgeselligini ince-
ler, erginleme ritiielini betirnlersek, Tantraciligin bu simgesellige yik-
ledigi yeni anlamlar daha iyi anlayabiliriz.*> Marmdala'nin dis kusagy bir
“ates engeli”dir; bu engel bir yandan erginlenmemislerin iceri girmesini
engeller, diger yandan da cehaleti “yakan” metafizik bilgiyi simgeler.
Daha sonra bir “elmas kusak” gelir; elmas da ustun bilincin, boddhinin,
aydinlanmanin simgesidir. “Elmas kusagin” hemen icine ¢izilmis cem-
berin etrafinda, parcalanmis bilincin sekiz yonunii simgeleyen sekiz
mezarlik tasvir edilmistir; ikonografik mezarhik motifine 6zellikle deh-
set verici tanrilara adanmis maridalalarda rastlanir. Bunlar yapraklar-
dan olusan ve tinsel yeniden dogusu simgeleyen bir kusak izler. Bu son
cemberinmerkezinde gercek anlamda marmdala bulunur, buraya “saray”
(vimana), yani tanrilarin tasvirlerinin kondugu yer de denir.

Krallik simgeselligi mardala rituelinde ve kurgularinda énemli bir
rol oynar. Baska yerlerde oldugu gibi Hindistan’da da hukumdarlik
kutsalla iligkilidir. Budha en tstun ¢akravartin, kozmosun hakimidir.
Marndalamin iginde cereyan eden ve biraz sonra ele alacagimiz toren
de zaten bir abhisheka, yani bir krali kutsama ayinidir; suyla vaftizdir.*¢
Cesitli marmdala cemberlerine yerlestirilen Budha tasvirlerinde krallik
taglarn vardir ve murit, maridala’ya girmeden once gurunun elinden

kraliyet alametlerini alir. Neyin simgelendigi kolayca anlasilmaktadir:

* Bkz Not VI, 7.

* Bir mandala icinde erginlenme konusunda en 6nemli Tantra metinlerinden
biri olan Nadapadaninkinin (Naropa) bashg: da Sekoddesatika, yani “Vaftiz
Eseri tizerine Yorum”dur.
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Murit huktundarla 6zdeslestirilmekte, cinkt kozmik gugler oyununun
ustune yukselmis olmaktadir;*” o artik 6zerk bir varlikur, tamamen 6z-
gardur. Tinsel 6zgurlik (ve bu sadece Hindistan icin de gecerli degil-
dir) her zaman hutkiimranhkla ifade edilir.

Mardala’'mn cevresinde dort ana yone bakan kapilan, “kapilarin
bekcileri” ad1 verilen dehset verici tasvirler korur. Bunlarin iki ayr rola
vardir. Bir yandan “bekciler” bilinci bilin¢disinin parcalayict gugleri-
ne kars1 korurlar, diger yandan bir saldiri gorevleri de vardir; biling,
bilingdisinin akiskan ve esrarengiz dunyasi tizerinde hakimiyet kura-
bilmek i¢cin, diismanin sahasinda da savas vermeli, dolayisiyla maglup
edilmesi gereken guiclere uygun siddet ve dehset dolu bir géranume
burunmelidir.*® Zaten maridalamin icinde bulunan tannlar bile kimi
zaman dehset verici bir gérianume sahiptir; bunlar insanin 6éldukten
sonra, bardo halindeyken karsilasacag) tanrilardir. “Kapilarin bekcileri”
ve korkung tanrlar bir maridala’ya girisin erginleyici niteligini vurgu-
larlar. Her erginleme bir varolus halinden bir baskasina gecisi varsayar
ama bu ontolojik duzen degisikliginin oncesinde adayin asmasi gere-
ken bir dizi buyuk veya kuguk “sinav” vardir. Tipik erginleme sinavi
“canavarla dovis™tir (savascilarin erginlemelerinde bu doévus harfiyen
gerceklestirilir). Tantra baglaminda “canavarlar” evrensel “bosluk’tan
ctkmus bilingalt guclerini simgeler; amac, onlarin uyandirdig: korkuyu
yenmektir. Ancak “canavarlar’in bayukligunun ve korkung gorunus-
lerinin bir “erginleme korkusunun” peydahlanmasindan bagka bir sey
olmadig1 da malumdur.

Erginlemenin bu yénu maridala ile labirent arasinda bazi yap1 ben-
zerliklerini aciga ¢ikarir. Zaten bir¢ok mardala agikea labirent bicimin-

de cizilmistir. Labirentin rittel islevleri arasinda ozellikle ikisi bizim

# Giuseppe Tucci, Teoria e pratica del mandala, s. 51.
% Agy.,s. 65
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acimizdan ilgingtir: Bir yandan labirent 6te dunyayr simgeliyordu ve
onun icine giren kisi fiili olarak bir descensus ad inferos (“olim” ve ar-
dindan “dirilis”) gerceklestirmis oluyordu; ayrica labirent hem mane-
vi (kaos guclerine yani kotu ruhlara ve iblislere karst) hem de maddi
(dusmanlara kars1) bir “savunma sistemi’ni de temsil ediyordu. Kent
de tapinak veya saray gibi bir “diinya merkezi” oldugundan o da ancak
labirentler ve surlar aracihgiyla savunulabiliyordu; bu savunma hem is-
tilacilara hem de karanlik gticlere, “bigimler”i icinden ¢ikuklar bicim-
sizlik haline geri dondurmeye ugrasan “yabarin ruhlari’na karsiydi Bu
acidan ele alindiginda mardalanin islevi -labirent gibi- en az iki yonla-
dur. Bir yandan yere ¢izilmis bir maridala’nin icine girmek erginlemeyle
esdegerlidir; diger yandan maridala muridi her turla yikicr guice kars
“korur” ve onun yogunlasmasina, kendi “merkez”ini bulmasina yardim
eder. Tantra sadhanasindan s6z ederken bu sonuncu islev daha belirgin
bir bicimde ortaya ¢ikacakur.

Liturji birtakim usuller icerir. Mamdalanin tuzerine cizilecegi toprak
ozenle secilir. Diiz, tassiz ve otsuz olmalidir; nitekim bu zemin askin
diizlemle benzestirilir ki bu da mardalamin uzamsal-zamansal sim-
geselligini ifade eden bir isarettir zaten: Muridi idealtranskozmik bir
duzleme ¢ikarmak sozkonusudur. “Diz zemin”in cennetin veya her-
hangi bir baska askin diizlemin simgesi oldugu bilinmektedir; buna
karsihik orografik degiskeler yaraulisi, bicimlerin ve zamanin ortaya
cikisini ifade eder. Burada bircok cennet simgesi bulgulanmaktadir. 11k
basta mamdala’nin icine katilmis panteonla Budistlerce tasavvur edilen
bicimleriyle cennetler (Sukhavati, Abhirati, Tushita, Trayastrimsa vb.)
arasinda bir benzerlik sozkonusudur. Bu tasavvurda merkezde en tus-
tin Tann yer alir, bir parkin ortasindaki kraliyet koskunde oturmak-

tadir; gollerin, ciceklerin ve kuglarin yer aldig bu parkta diger tanrlar
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da onun cevresindedir.** Ama Budistlerin cenneti, diger Hint cenneti
orneklerinden biridir sadece, bu konudaki en eski imge kutlu kisilerin
ikametgahi kabul edilen Kuzey Ulkesi, Uttarakurwdur.*® Budist metin-
lere gore, Alun Ulke Uttarakuru gece giindiz parildar ve dort vasf1 var-
dir: Toprak duzdur, orada mutlak bir stiktinet hakimdir, saf, temizdir
ve agaclan dikensizdir. Piring, ipki Alun Cag’da dunyanin her yerinde
oldugu gibi, hi¢ ekilmeden biter.*!

Bir baska unsur daha maridala'min cennet simgeselligini gostermek-
tedir: iblislerin kovulmasi. Toprak Tanricasi’na yakarilarak maridalanin
cizilecegi zemin iblislerden arindirilir; Budha da Bodhgaya gecesinde
ayni tanricaya yakarmistir. Baska bir deyisle Budhamin érnek alinan
davranig: yinelenir ve toprak sihirli bir bicimde “elmas toprak” haline
gelir; daha once de gordugumuz gibi elmas, bozulmazhigin, mutlak ha-
kikatin simgesidir. Tum bunlar zamanin ve tarihin ortadan kaldirlmasi
sonucunu ve in illo tempore’ye, yani Budha'nin Aydinlanmasinin 6rnek
anina donusu beraberinde getirir. Zamanin ortadan kaldirllmasinin da
cennetin bir alameti oldugu bilinmektedir.

Bu hazirliklar tamamlandiktan sonra, iki ip yardimiyla mardala
cizilir; beyaz olan birinci ip maridalamin dis simirlarini isaretler; ikin-
ci ip bes farkl renkte liften ortalmustir. Diyagram, boyali piring unu
yardimiyla da cizilebilir. Ucgenlerin icine, tanrilarin “inisi” (avahana)
icin degerli veya 1irh maddelerle, seritler, ¢icekler, dallarla vb. dol-

durulmus vazolar konur. Erginleme ugurlu bir gunde ve denize veya

# Tucci, “Buddhist Notes”, Melanges chinois et bouddhiques, IX (1951) s.
196.
% Aitareya Brahmana, V1IL. 23; Tucci, “Buddhist Notes,” s. 197.
1 Uttarakuru hakkinda, krs. Tucci, Buddhist Notes, s. 197, dipnot i'de der-
lenmis kaynakea. Budistlere gore Alun Cagin klasik betimlemesi Mahavastu
(I, s. 338 vd)dadar.
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bir nehre yakin bir yerde gerceklestirilir. Torenden énceki gece murit
“nirvana halindeki Budha” pozisyonunda uyur (buna “aslan durusu”
denir: bas sag elin tistine konarak sag tarafin tizerine yatilir); ertesi gtin
murit dustina guru’ya anlaur ve ancak guru dust iyiye yorarsa erginle-
meye baslanir.

Gercek anlamda toren bir dizi arindirma ve kutsamayla baglar;
Sekoddesatika’da bunlar hakkinda ¢ok ayrinuli bilgi verilir. Guru, muri-
din organlarin mantralarla arindirir (ahn tizerine U, cinsel organi tize-
rine I, A, R, AN) ve rittiel nesnelerini, ozellikle de vazolar1 da arindirir.
“Zafer comlegi’ni (vicayakalaca) marndalanin ortasina yerlestirir ve onu
wirlarla, tatstlerle stsler. Guru, beyazlar giymis muridin basina ¢igek-
lerden yapilmis bir tac¢ takar. Daha sonra murit tstadinin ayaklarinin
cevresine, ona saygisinin isareti olarak, ciceklerle ve alunla stslenmis
kucuk bir marmdala ¢izer ve mumkinse kendi ailesinden bir geng kizla
birlikte kendini de tistada sunar. Guru muridin diline, uygun mantra-
larlabirlikte bes damla élumstizlitk swisi (yani bes kutsal t6z) damlaur
ve titsiiyti de baska mantralarla kutsar. Daha sonra Sekoddesatika’da
nakledilen erginlemeye 6zgti bir rittel olan “ruhun ofkeli tanr tarafin-
dan ele geciriimesi™ni (krodaveca) baslatir. Murit bazi mantralar1 yine-
leyip derin derin nefes alirken, ofkeli tanr1 Vacrapani onun ruhunu ele
gecirir. Murit ofkeli tanrilarin geleneksel jestlerini taklit ederek sark:
soylemeye ve dans etmeye baslar. Bu rittel sayesinde bilin¢disinin gtic-
leri muridi ele gecirir, o da onlarla yuzlesirken her tirla korkusunu ve
utangachgini “yakip tuketir.” Daha sonra, ozellikle mudralar araciligiy-
la, bes sakin tanriyi, bes Tathagathanin Saktilerini ¢agirir ve yeniden
stuktnete kavusur. Tanrinin muridin ruhuna sahip olmast ¢cok uzun
surerse guru, Ol A H Ham mantra’siyla kutsanmis bir ¢icekle alnina
dokunur. Daha sonra muridin gozlerini baglar ve eline bir ¢icek koyar;
murit o ¢icegi mardalanin icine atar ve ¢icegin dustagu bolum, ergin-
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leme sirasinda muride en cok yardim edecek tanriy1 gosterir.

Mardalanin igine giris, “merkeze dogru yuruyus’lere ben-
zer. (Bir stfipa veya bir tapinagin rittel biciminde tavaf edilmesinin,
pradakshima’nin, ayricabuyuk dinsel anitlarin art arda siralanmis taraca-
larina irmanmanin da “merkeze dogru yurayus™a gosterdigi bilinmek-
tedir). Maridala, bir imago mundi oldugu i¢in merkezi, diinya ekseninin
(axis mundi) dikey olarak gectigi sonsuz derecede kutik noktaya denk
duser; murit ona yaklastik¢a “dunyanin merkezi’ne yaklasmis olur. Za-
ten murit mamdalanin icine girer girmez, kendini kutsal bir uzamda,
zamanin disinda bulur; tannlar vazolara ve alametlere “inmislerdir”
bile. Muridin énceden hazirlandig bir dizi meditasyon tanrilar1 kendi
kalbinde bulmasini saglar. O zaman kalbinden disar1 firlayip kozmik
boslugu dolduran ve yeniden onun igine dontip 6ztimsenen tanrilar
goru halinde izler. Baska bir deyisle, dunyalarin ezeli/ebedi donemsel
yaratilis ve yok olus stirecini “gerceklestirir” bu da onun kozmik buyuk
zamanin ritimleri icine girmesini ve orada onun boslugunu anlamasin
saglar. O zaman samsara dizlemini parcalayip askin duzleme ¢ikar. Bu,
Mahayana ve Tantra Budizminin “biyuk gizemi” “bittncul altust olus”
(paravrtti), samsdaranin donustim gecirerek mutlaga donusmesidir; bu
hale baska tekniklerle de erisilebilir.>

Kumas tizerine ¢izilen mamdala, meditasyon “destegi” islevi gorur;
yogin onu dikkat dagilmalarina ve zihinsel yoldan c¢ikmalara kars: bir
“savunma” olarak kullanir. Mamdala meditasyon halindeki yogini “yogun-

lasuirir”, dis uyaranlara karsi duyarsiz kilar ve burada “kéta ruhlar’dan

2 Prof. Tucci, bu gizem stirecini, simgeleri ele gecirilen bilin¢disinin 6zum-
senimesi olarak yorumlamaktadir (Mandala, s. 23). Ama “bilin¢dist” da koz-
mik bilincten “depolanmis bilin¢’ten (alayavicana) baska bir sey olmadig:
icin, onun 6ztimsenmesi Jung psikolojisinde ortak bilin¢disinin 6ztimsen-
mesi ad1 verilen olguya karsilik gelecektir.
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bir nehre yakin bir yerde gerceklestirilir. Torenden onceki gece murit
“nirvana halindeki Budha” pozisyonunda uyur (buna “aslan durusu”
denir: bas sag elin tistiine konarak sag tarafin tizerine yaulir); ertesi gun
mirit disint guru’ya anlaur ve ancak guru diisii iyiye yorarsa erginle-
meye baslanir.

Gercek anlamda toren bir dizi arindirma ve kutsamayla baslar;
Sekoddesatika’da bunlar hakkinda ¢cok ayrintih bilgi verilir. Guru, miri-
din organlarimt mantralarla arindirir (alin tizerine U, cinsel organi tize-
rine I, A, R, AN) ve rittiel nesnelerini, ¢zellikle de vazolari da arindinr.
“Zafer comlegi’ni (vicayakala¢a) maridalamin ortasina yerlestirir ve onu
wirlarla, tatsulerle susler. Guru, beyazlar giymis muridin basina ¢icek-
lerden yapilmis bir ta¢ takar. Daha sonra murit dstadinin ayaklarinin
cevresine, ona saygisinin isareti olarak, ciceklerle ve altinla stuslenmis
kiuguk bir mardala ¢izer ve mumkunse kendi ailesinden bir geng kizla
birlikte kendini de tustada sunar. Guru muridin diline, uygun mantra-
larla birlikte bes damla oltimstzluk sivisi (yani bes kutsal t6z) damlatir
ve tutsiytl de baska mantralarla kutsar. Daha sonra Sekoddesatika’da
nakledilen erginlemeye 6zgti bir rittiel olan “ruhun otkeli tann tarafin-
dan ele gecirilmesi’ni (krodaveca) baslatir. Murit bazi mantralar1 yine-
leyip derinderin nefes alirken, ofkeli tanr Vacrapani onun ruhunu ele
gecirir. Murit ofkeli tanrilarnin geleneksel jestlerini taklit ederek sark:
soylemeye ve dans etmeye baslar. Bu rittiel sayesinde bilin¢disinin giic-
leri miiridi ele gecirir, o da onlarla yuzlesirken her tarlu korkusunu ve
utangachgim “yakip ttketir.” Daha sonra, ozellikle mudralar aracihigy-
la, bes sakin tanriyi, bes Tathagathamin Saktilerini cagirir ve yeniden
stikiinete kavusur. Tanrnnin muridin ruhuna sahip olmasi ¢ok uzun
surerse guru, Ol A H Hum mantra’siyla kutsanmis bir cicekle alnina
dokunur. Daha sonra miridin gozlerini baglar ve eline bir ¢icek koyar;
murit o ¢icegi maridala’mn icine atar ve cicegin dustugu bolum, ergin-
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leme sirasinda miride en cok yardim edecek tanriy1 gosterir.

Mardalanin icine giris, “merkeze dogru yuruyus’lere ben-
zer. (Bir stipa veya bir tapinagin rittel biciminde tavaf edilmesinin,
pradakshirha’nin, ayrica buytik dinsel anitlarin art arda siralanms taraca-
larina tirmanmanin da “merkeze dogru yuruyus™a gosterdigi bilinmek-
tedir). Marindala, bir imago mundi oldugu icin merkezi, dunya ekseninin
(axis mundi) dikey olarak gectigi sonsuz derecede kiuctik noktaya denk
dugser; murit ona yaklastik¢a “dtinyanin merkezi’ne yaklasmis olur. Za-
ten murit marmdalamin icine girer girmez, kendini kutsal bir uzamda,
zamanin disinda bulur; tanrlar vazolara ve alametlere “inmislerdir”
bile. Muridin 6nceden hazirlandig bir dizi meditasyon tanrilarn kendi
kalbinde bulmasini saglar. O zaman kalbinden disar firlayip kozmik
boslugu dolduran ve yeniden onun icine déntp 6ztumsenen tanrilari
goru halinde izler. Baska bir deyisle, dunyalarin ezeli/ebedi donemsel
yaratilis ve yok olus surecini “gerceklestirir” bu da onun kozmik buyuk
zamanin ritimleri i¢cine girmesini ve orada onun boslugunu anlamasin
saglar. O zaman samsara duzlemini parcalayip askin duzleme cikar. Bu,
Mahayana ve Tantra Budizminin “buytik gizemi” “butuncil alttst olus”
(paravrtti), samsaranin donusiim gecirerek mutlaga donusmesidir; bu
hale baska tekniklerle de erisilebilir.>

Kumas tizerine ¢izilen maradala, meditasyon “destegi” islevi gorur;
yogin onu dikkat dagilimalarina ve zihinsel yoldan ¢ikmalara kars: bir
“savunma” olarak kullanir. Mariidala meditas yon halindeki yogini “yogun-

lastirir”, dis uyaranlara karsi duyarsiz kilar ve burada “kotu ruhlar’dan

2 Prof. Tucci, bu gizem surecini, simgeleri ele gecirilen bilin¢disinin 6zm-
seninesi olarak yorumlamaktadir (Mandala, s. 23). Ama “bilin¢dis” da koz-
mik bilingten “depolanmis bilingten (alayavicana) baska bir sey olmadigy
icin, onun 6zumsenmesi jung psikolojisinde ortak bilin¢disinin 6ztimsen-
mesi ad1 verilen olguya karsilik gelecektir.
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veya “hasimlar’dan koruyan labirentle benzerlik oldugu gorulur. Yo-
gin, zihinsel olarak mardalamin icine girerek kendi “merkez”ine yak-
lasir ve bu tinsel ternrine iki ayr1 anlam yuklenebilir: 1) Yogin merkeze
ulasmak icin kozmik stireci yeniden yaratip ona hakim olur, ¢inku
maridala dunya imgesidir; 2) ama mademki bir ritiiel degil bir medi-
tasyon sozkonusudur, yogin bu ikonografik “dayanak’an hareketle
maridala’y1 kendi bedeninde bulabilir. Tantra evreninin sonsuz bir ben-
zerlikler, benzestirmeler ve bakisimlar dizisinden olustugunu hi¢ goz-
den kacirmamak gerekir, hangi duizeyden hareket edilirse edilsin, diger
duzeylerle mistik iletisimler kurulup sonunda bunlar birlik noktasina
indirgenebilir ve hepsi tizerinde boylece hakimiyet kurulabilir.
Marhdalanin yoginin bedenine girisini incelemeden once, Hint-Tibet
alani disinda bulgulanan benzer cizimler hakkinda bir cift s6z edelim.
Cesitli kultiirlerde (Amerika kitasinda, Okyanusya'da vb.) esas olarak
daireler, ucgenler ve labirentlerden olusan ve ibadetle ilgili birtakim
figurler saptanmustir; ozellikle “sihirli cemberler” ve erginleme labirent-
leri 6rneginde bu durum cok belirgindir. Bazi Kuzey ve Guney Ame-
rika yerlilerinin evrenin yaratilisinin gesitli evrelerini tasvir eden rittiel
amach kimi resimleri de mamdala’yr andirir niteliktedir. Burada onlari
inceleyecek degiliz. Sadece su kadarini belirtelim ki, bu “mardala”lar
ozellikle sagaltia islemi sirasinda cizilir. Bu da bizi C. G. Jung'un bazi
hastalarinin yapug tablolarda kesfettigi, farkl bir “mamdala” simifina
gotiirur. Ortak bilingdist varsayiminin sahibi Jung’a gore, “marndala’lar
psisenin derinliklerine ait yapilan temsil ederler. Dolayisiyla bilincdi-
sinin merkezi surecinde rol oynarlar; Jung bu siirece bireylesme streci
adini verir. Jung, varsayimini su olgunun farkina vardiktan sonra ile-
ri surmustur: Pek cok hastasinin duglerinde ve gorilerinde bireyles-
me sureci sonuclanmak tzereyken “maridala’lar beliriyordu. Demek
ki kendiliginden ortaya cikan mariadala imgesi, ortak bilin¢disinin bir
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bolimu -psisenin kisinin butinlaguni tehdit eden o ugsuz bucaksiz
alani- biling tarafindan 6zumsenip bunyeye kauldig: icin, manevi bir
zafere denk dusuyordu.

“Maridala’larin bilincdis: tarafindan yeniden ve kendiliginden kesfi
onemli bir sorunu da gindeme getirir. “Bilin¢”in (veya bazi 6rneklerde
“bilingotesi’nin [transconscious]) butinselligini ele gegirip ozgurlugu
yakalamak icin kullandig1 streclerin yeri geldiginde “bilin¢dis1™ tara-
findan taklit edilip edilmedigi sorulabilir. Ctinku bir erginleme sema-
sinin bu sekilde, bilingdisinda yeniden kesti muinferit bir olay degildir;
tam gizemci simgeselliklerin duslerde, sanrilarda, hatta marazi esrime-
lerde dogal olarak mevcut bulundugu bilinmektedir; gercekten de bu
gibi durumlarda goge yukselme, “merkeze dogru yurume”, yeraltina
inme, olme ve dirilme, erginleme sinavi deneyimleri ve simgeleri, hatta
karmasik simya simgesellikleri kaydedilmistir. Bir ol¢ude, terimi dar
anlaminda kullanarak “taklit’ten soz edebiliriz; tavirlar ve jestler taklit
edilir sadece, ama bunlarin beraberindeki iceriklerin eksiksiz deneyimi
yasanmaz.

Yogin mamdala’yr kendi bedeninde kesfedebilir, o zaman littirji “i¢-
sellesir” yani cesitli mistik “merkezler” ve organlar hakkinda bir dizi

meditasyona dontusur.

Bedene Ovgii: Hatha Yoga

Tantracilikta insan bedeni, Hindistanin tinsel tarihinde gorulmedik
bir énem kazamr. Gerci kozmosla benzestirilebilen ve ¢rtuk bicimde
kutsanan bir fizyolojiye duyulan ilgi, saglik ve giic Vedalar éncesine de-

gilse bile, Vedalar cagina ait degerlerdir. Ama Tantracilik, azizligin an-

3 Tum bu terimleri tirnak icinde yaziyoruz, ¢unki bu baglamda sadece psi-

kolojik manalarinda anlasilmamalar gerekiyor.
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cak “ilahi bir beden”de gerceklestirilebilecegi anlayisini en u¢ noktaya
vardirir. Upanisadlar'in ve Upanisadlar sonrasi donemin kotumserligi
ve riyazeti gecerliligini yitirir. Beden artik bir “ac1 kaynag1” degil, insa-
nin “6lumu fethetmek” icin elinde bulunan en mukemmel ve givenilir
aractir. Ve mademki bu yasamda kurtulus elde edilebilmektedir, o hal-
de beden, meditasyonu kolaylastirmak icin, olabildigince uzun bir sure
miukemmel bir halde korunmalidir.>* Daha ileride gorecegimiz gibi,
Hint simyasi da benzer bir amag¢ guder.

Budha (Bhagavan), Hevacra Tantra'da, tamamen saglikli bir be-
den olmaksizin yuce mutlulugun bilinemeyecegini bildirir. Tantra ve
Sahaciya kaynaklarinda israrla yinelenen bir ¢zdeyistir bu. Saraha da
bunu kendi imgesel tslubuyla ifade eder: “Hem Ganj ve Cumna hem
de Prayaga ve Benares burada (bedende) bulunur; ay ve gtines, kutsal
yerler, Pithalar ve Upa-pithalar buradadir. Ben hentiz bedenimle boy
olcusebilecek bir ziyaret ve kutluluk mekan: gormedim.” Yine Saraha
bizzat Budha'nin da bedende saklandigini soyler.?

Insan bedenine ve onun olanaklarina yénelik bu tumturakl de-
gerlendirmede farkli ama ayni dogrultuda iki yonelis secilmektedir: 1)
sadhananin bir parcasi olarak biitiinciil hayat deneyimine verilen oénem
- ki tim Tantrac1 okullarin genel tavridir; 2) ayrica beden tzerinde
hakimiyet kurup onu bir “ilahi beden”e donustiirme istegi; bu da Hatha
Yoga'nin tavridir. Boyle bir hakimiyet mutevazi bir yaklasinla, ilk once
organlar ve islevleri hakkindaki temel bilgilerle baglamalidir. Cunku
“bedenlerini bir sttunu ve dokuz kapisi bulunan ve oraya adin ver-
mis bes tanri tarafindan yonetilen bir ev olarak bilmeyen yoginler ke-

male nasil erisebilir?”>®* Ama goz 6ntnde bulundurulan hep kemaldir

>*  Krs. Gheranda Sarphita, 1, 8.

> Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 103 vd’da alintilanmis metinler.

% Goraksha Sataka, 14; cev. G. W. Briggs, Gorakhnath and Kanpphata Yogis, s.
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ve asagida gorecegimiz gibi bu sithhi veya atletik turde bir olgu degil-
dir. Hatha Yoga bir jimnastik degildir ve oyle algilanmamahdir. Hatha
Yoga'nin ortaya cikisi bir ¢ileci olan ve Kanphata-yogiler tarikatnm ku-
ran Goraknath'tan kaynaklanir. Bu cileci 12. yuzyilda, belki biraz daha
erken bir donemde yasamistir. Gunumuzde Goraknath hakkinda bildi-
gimiz her sey mezhep mitolojisi ve cok zengin bir buyti folkloru tarafin-
dan tahrif edilmistir; ama oldukea guvenilir biigiler, Vacrayana'yla cok
yakin iliski i¢inde bulundugunun varsayilmasina olanak tanimaktadir.
Ustelik, biraz ileride gorecegimiz gibi, Hatha Yoga incelemeleri basvuru
kaynag olarak Budist Tantraciligin salik verdigi cinsel uygulamalara
gonderme yapmaktadir.

Goraknath bugtin kayip durumdaki bir eserin, Hatha Yoganin ve
bize dek ulasmis bir metnin Goraksha Satakamin yazari kabul edil-
mektedir. Bu ikinci metin tuzerine yazilmis bir yorum olan Goraksha
Paddhati, hatha sozcugunt (tam karsiligi “siddet, siddetli ¢aba”) ha =
gunes ve tha = ay diye aciklar; ay ve gunesin birlesmesinden Yoga ¢ik-
mustir (baska metinlere gore, ha-thau = suryacandrau = pranapanau).
Bu tarz bir yorumun Tantra ogretisine mukemmel uydugunu gore-
cegiz. Kanphatalar kendi disiplinlerine Hatha Yoga adini verir, ama
cok gecmeden bu terim, beden tuzerinde eksiksiz bir hakimiyet kur-
may1 saglayan geleneksel disiplinlerin ve recetelerin tamamu icin kul-
larulmaya baslanir. Her ne olursa olsun Hatha Yoga eserleri su veya
bu bicimde Goraknath literatirtne baghdir. Elde cok sayida metin
bulunmaktadir,”” ama Goraksha Sataka disinda, sadece ticii bizim aras-
urmamiz agisindan ilgingtir: 1) Hathayogapradipika (yazar Svatmarama

Svamin, muhtemelen 15. yuzyilda, Goraksha Satakanin bircok dortlu-

287-88.
Briggs, s. 251 vd.
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gunu yineler ve kullamur); 2) Gheranda Samhita (Bengalli bir Vaisnava®®
olan Gherarida diye biri tarafindan yazilmistir; Hathayogapradipika’dan
bol bol alinti yapar); 3) Siva Sambhita (énceki metinlerden daha uzundur
-517 dortlagu vardir- ve felsefi aciddan daha yetkindir; Tantra Yoga'da
guiclu bir Vedanta etkisi hissedilmektedir). Bu ti¢c metnin en eskisi anla-
sildigy kadanyla Hathayogapradipika’dir; rivayete gore bu metin bugun
kayip durumdaki Hatha Yoga’ya dayanmaktadir.”

Budist etkiler kolaylikla ayirt edilmektedir. Hathayogapradipika,
Madhyamika so6z dagarini bile kullanir (6rnegin stinya terimi) ve Siva
Samhitamin ilk dizesi gucla bir Budist etkiyi ele verir (ekamcianam
nityamadhyantasinyam...). Vedanta da Yogayla karismistir, ama nere-
deyse tamami teknik recetelere ayrilmis bu kisa yazilarda felsefi gerek-
celer ¢cok az yer tutar.®® Cesitli temrinlere denk dugen biling hallerin-
den cok ender ve ozet olarak soz edilir. Yazarlar ozellikle meditasyon
tizigi ve fizyolojisi tizerinde dururlar. Gherariida Samhita’da otuz iki,
Hathayogapradipika’da on bes dasana betimlenir; Siva Samhita seksen dort
asanadan soz eder, ama sadece dorduyle ilgilenir. Bunlarin buytsel ve

sthhi degerleri tizerinde durulur: Bazi asanalar sayesinde saghk giic-

8 Vaignava: Vishnu’yu gercek Tanri addedenlere verilen ad. (Cev.)
> Fitz-Edward Hall, A Contribution towards an Index to the Bibliography of
the Indian Philosophical Systems, Kalkiita, 1859, s. 15. Hatha Yoga metin-
lerinin farkli baskilar ve cevirileri hakkinda, bkz. Not VI. 8.
€  Satir aralarindaki “kuram”dan birka¢ numune: Istirap evrenseldir, gokler-
de bile varhgim korur (Siva Samhita, 1, 29). Insan eylemlerinin meyvela-
rnndan (a.g.y., I, 30) giinahlardan ve sevaplardan (I, 32) vazgecmelidir vb.
Evrenin kokeni caitanya (I, 49) ve Mayadir (I, 64), cunku Isvara dunyay:
yaratmak istemis, ama onun bu isteginden sahte evrenin anasi olan avidya
dogmustur (I, 69) vb.
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lendirilir ve “oltium fethedilir” baska asanalarla da siddhiler elde edilir.®!
“Yaghilig1 ve olumu yok et”, “olumu fethet” (mrtyum cayati) nakaratlar
bu tekniklerin gercek manasini ve nihai yonelisini yansitir. Gherarisda
Samhita, pratyahdra’ya bes dortluk ayirirken, pramayamaya doksan alty,
mudralara ise yuz dortluk hasreder. Soluma teknigiyle baglantil olarak
deginilen bazi fizyolojik ayrintilarnn yine de ilgin¢ olduklarini biraz ile-
ride gorecegiz.

Hatha Yoga, buytk ¢nem verdigi hazirhk “arinmalari”nin alti tari-
nu ayirt eder: dhauti, basti, neti, nauli, trataka, kapala bhati.* Bunlarin
en stk kullanilanlan ilk ikisidir. Dhautiler, tam karsihg “temizlikler”
bircok bolum ve alt bolime ayrihr: “i¢ temizlikler” dislerin temizligi,
rektum temizligi vb.%® Bunlarin en etkilisi dhauti karmadir:%* Uzun bir
kumas parcasi yutulup bir siire midede birakihir.®> Basti, kalin bagir-
sagin ve rektumun temizlenmesini kapsar,*® makattan laviman yoluyla
gerceklestirilir.5” Neti burna sokulan ipler yardimiyla genizin temizlen-
mesidir.®® Mide ve bagirsaklarin karmasik ve enerjik hareketleriyle nau-

li yapilir,® bu alisirmaya Gherariida Samhita tarafindan lauliki yoga’ ad1

' Ornegin padmasana her hastaligy yok eder (Gheranda Samhita, 11, 8);
muktasana ve vacrasana “mucizevi giicler” kazandinr (a.g.y., 11, 11-12),
mrtasana, zihnin ¢alkanularin yansunr (11, 19); bhucangasana, kudalin’yi
uyandirir (11, 42-43).

Hathayogapradipika, 11, 22.

8 Gheranda Samhita, 1, 13-44.

& Hathayogapradipika, 11, 24.

6 Ayrica bkz. Theos Bernard, Hatha Yoga, s. 15 vd.

% Hathayogapradipika, 11, 26-28; Gheranda Sambhita, 1, 45-49.

67 Krs. Bernard, s. 17 vd.

% Hathayogapradipika, II, 29-30; Gheranda Samhita, 1, 50-51.

®  Hathayogapradipika, 11, 33-34.

70

62

Krs. Bernard'in deneyimleri, s. 21 vd.
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verilir (I1:52). Trataka, gozlerden yas gelinceye kadar bakisi kucuk bir
nesneye sabitlemektir.”* Kapala bhati genizin deliklerinin ti¢ ayr bicim-
de “anndirilmasi™ni icerir (vamakrama, vyutkrama ve sitkrama’?). Burun
deliklerinden cekilen su agizdan tukurulur vb.

Metinler, bu “arinmalar”in yoginin saghg icin buyuk degeri oldu-
gunu, mide, karaciger vb. hastaliklanm 6nledigini 1srarla haurlaur.”
Beslenme rejimi,”* toplumsal davranis bicimiyle ilgili talimatlar da
atlanmaz (yolculuklardan, sabah banyolarindan, koti erkekler ve ka-
dinlarla bir arada bulunmaktan sakinilmalidir’®). Tahmin edilebilecegi
tzere, “pratik” (abhyasa) belirleyici bir rol oynar;™ “pratik”siz hicbir
sey elde edilemez, bu da surekli yinelenen bir Tantra izlegidir zaten.
Diger yandan Hatha Yoga “hayata gecirilirse” silinemeyecek hicbir gu-
nah ve su¢ kalmaz (bir Brahmaniveya bir cenini 6ldturmek, guru’sunun
yatagini kirletmek vb. tum bu suglar yonimudra tarafindan silinir™).
Mukemmel bir bi¢imde gerceklestirilen bir eylemin biiyulu etkisinin
yuceltilmesi Hindistan kadar eskidir.

Pramayama, gunahlan yok eder ve 81 siddhi kazandirir,” ama bu
alisirma daha cok nadileri arindirmaya yarar.”® Soluma disiplininde

katedilen her yeni evreye fizyolojik gortunguler eslik eder. Genelde

™ Hathayogapradipika, 11, 31-32; Gheranda Samhita, 1, 53-54.

™ Krs. Gheranda Samhita, 1, 56-60.

? Krs Agy.1, 15-16 vh,

" Hathayogapradipika, I, 58, 59, 62; Gheranda Samhita, V, 17, vb.

> Hathayogapradipika, 1, 62, 66, vb.

76 Krs. Siva Samhita, 1V.

" Krs. Gheranda Samhita, 111, 43-44.

8 Siva Samhita, 111, 51-52; Gheranda Samhita, V, 1-2.

® Siva Sambhita, 111, 26; Hathayogapradipika, 11, 4-9, 11, 20, 44.
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uyku suresi kisalir, digk: ve idrar miktarlan azahr ® Prarmayamanin ilk
evresinde yoginin bedeni terlemeye baslar;®! ikinci evrede yogin titre-
meye, uctincude “kurbaga gibi sicramaya baslar” ve doérdunct: evrede
havaya yuikselir.%? Theos Bernard'in kisisel deneyimlerine gore,®® en
sonuncusu haric titm bu belirtiler Hatha Yoga pramayamasi sirasinda
gercekten duyumsanan hallere denk duser. Zaten bunlar fazla bir 6ne-
mi olmayan belirtilerden ibarettir, metinlerin onlar1 kaydetmesinin tek
nedeni bir uygulamanm basarisini nesnel bicimde dogrulama olanag:
vermeleridir.

Buna karsihk yoginlerin elde ettigi gercek “guicler” ozellikle de no-
rovejetatif sistemleri izerinde kurduklari sasirtici denetim ve hem kalp
hem de solunum ritimlerini etkileyebilme yetileri cok daha énemlidir.
Burada bu onemli sorunun tartismasina girmeyecegiz. Dr. Charles
Laubry ve Dr. Thérese Brosse’a gore, hatha yoginlerin normalde ciz-
gili kaslarla simirh kalan denetimi duz kaslara da genisletebildikleri-
ni hatrlatmakla yetinelim. Lavmanlama ve tretradan (sidik borusu)
veya rektumdan disar1 sivi atilmasi, “sol el” Tantracihiginin en énemli
temrinlerinden biri olan sperm salgilamanin durdurulmas: (hatta “er-
keklik tohumunun geri dondurulmesi!”) bu sekilde aciklanabilir. Bu
“guicler”in bazilarimin belki baska bir fizyolojik aciklamas: da olabilir.
Lavmanlama ve sidik'yolundan disar1 sivi atilmasi 6rnegi hakkinda, Dr.
Jean Filliozat bu olayin sidik torbasi i¢ine hava cekilmesiyle aciklana-
bilecegi kanisindadir. Zaten bu kanmisimi da Hathayogapradipika’dan bir
boltume (1L 86) dayandirmaktadir: “Ozenle sokulan iyl bir tup yardi-

miyla meni oyuguna (vacra = sidik borusu) hava uflenir.” Sanskrit yo-

8 Siva Samhita, 111, 40.
8 Hathayogapradipika, II, 12-13; Siva Sarphita, 111, 40.
82 Siva Samhita, 111. 41; krs. Gheranda Samhita, V. 45-57.
% Hatha Yoga,s. 32.
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rumda islem hakkinda bazi ayrinulara da yer verilir: “On dort parmak
uzunlugunda, duz, kursundan bir ¢ubuk yaptrihr ve bu ¢ubuk sidik
borusuna sokulur. Ik giin bir parmak sokulur (...). Gunbegin daha
fazla sokularak islem surdurilir. On iki parmak sokuldugunda idrar
yolu temizlenmistir. Bunun yine on doért parmak uzunlugunda bir esi
yaptirilir, ucundaki iki parmakhik bolum egimlidir ve st tarafi deliktir;
bunun da on iki parmaklik bolimu igeri sokulur. Iki parmaklik egimli
ve usti delik bolum disarida kalir. Sonra atesi tflemeye yarayan ku-
yumcu koriigune benzer bir ufle¢ alinir ve on iki parmakhk boélumu
idrar yolunda, iki parmaklik egimli ve ustu delikli bolumu de disarida
duran cubugun i¢ine sokulan ucundan iceri hava uflenir. Bu sekilde
sidik borusunun temizligi dizgun bir bi¢cimde tamamlanir. Sonra sidik
borusundan su ¢ekilmesi gerekir.”®*

Dr. J. Filliozat bu ¢énemli metni cevirdikten sonra sunu ekler: “Yine
de sidik torbasinin havayla sisirilmesi sidik torbasina hava cekme is-
lemini uygulayan ttm yoginlerin vazgecilmez yontemi olarak gozik-
memektedir. Onceden hava tuflemeden bu islemi yapan birini bizzat
gozlemledik. Boyle bir hava enjeksiyonu bizim haricimizde yapilmis
olsa, en az yarimn saat énceden gerceklestirilmis olmasi gerekirdi, ¢un-
ku yogin sézkonusu sidik torbasina hava cekme isleminin yarim saat
oncesinden itibaren cesitli baska temrinler yapmisti. Bu konuda su ana
dek yapilanlardan daha kesin, yeni gozlemler sarttir.”®

Demek ki ayni sonuclara ulasilmasini saglayan bircok Hatha Yoga
yontemi bulunmaktadir. O halde baz1 yoginlerin fizyolojik tekniklerde

uzmanlastigl, ama ¢ogunlugun bin yillik “mistik fizyoloji” gelenegini iz-

8 J. Filliozat, “Les limites des pouvoirs humains dans l'Inde” Etudes
carmélitaines (1953), s. 23-38.
® Agy.,s. 33
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ledigi varsayilabilir. Nitekim Hindular karmasik bir bilimsel up sistemi
gelistirmis olsalar da, mistik fizyoloji kuramlarinin bu nesnel ve faydaci
tibba bagly, en azindan baginuli olarak gelistigine inanmamizi gerekti-
ren hicbir neden yoktur. “Latif fizyoloji” muhtemelen riyazet, esrime
ve tefekkur deneyimlerinden hareketle gelismistir; bu deneyimler gele-
neksel kozmoloji ve rittellerle ayni dilde ifade edilmektedir. Bu durum
sozkonusu deneyimlerin gercek olmadig1 anlamina gelmez; gercektiler,
ama fiziksel bir gorungunun gercekliginden farkh bir manada. Tantra
ve Hatha Yoga metinleri “deneysel nitelikleri”yle carpicidir, ama guinde-
lik, kutsal olmayan yasamdan farkh duzeylerde gerceklestirilen dene-

yimler sozkonusudur. Biraz sonra soz edecegimiz “sinirler”, “damarlar”

ve “merkezler” kuskusuz psikosomatik deneyimlere denk duser ve in-
san varliginin deruni yasamiyla iligkilidir, ama “damarlar”in ve benzer
terimlerin anatomik organlari ve sadece fizyolojik islevleri ifade etme-
dikleri de anlasilmaktadir. Bircok kez bu “damarlar”in ve “merkezler”in
yerleri anatomik acidan saptanmaya calisilmistir. Ornegin H. Walter,
Hatha Yoga'daki nadinin “damar” anlamina geldigi kanisindadir; ida
ve pingalayr sahdamarnyla (laeva ve dextra), brahmarandhrayi-da alin
damariyla (sutura frontalis) ozdeslestirir.%® Diger yandan “merkezler’in
(cakra) sinir aglanyla 6zdeslestirilmeleri de yaygin bir aliskanhkur;
miladhara cakra, kuyruksokumu sinir agi; svadhishtana, prostat cevre-
sindeki sinir agy;, manipara, karin boslugu sinir agi; andahata, yutak sinir
ag; acna cakra, kavernoz sintis cevresindeki sinir agidir.® Ama metinler
dikkatle okunursa, fizyoloji-otesi deneyimlerin sézkonusu oldugunun,
tam bu “merkezler”in “Yoga halleri’ni temsil ettiklerinin, yani manevi

bir riyazete girmeden bunlara erisilemeyeceginin farkina varihr. Sade-

8 “Svatmarana’s Hathayogapradipika (Die Leuchte des Hathayoga) aus dem

Sanskrit iibersetzt,” s. 1v, v1 ve 1X.
8 Bkz. Not VI, 8.
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ce psiko-fizyolojik cileler ve disiplinler ¢akralar1 “uyandirma’ya veya
onlarn iclerine girmeye yetmez; meditasyon, manevi “gerceklestirme”
isin 6z1, vazgecilmez sarti olarak kalir. Bu nedenle “mistik fizyoloji”yi
cilecilerin ve yoginlerin cok uzun zamandan beri giristikleri deneyim-
lerin sonucu ve kavramsallasurilmis hali olarak degerlendirmek daha
temkinli bir yaklasim olur. Yoginlerin de deneyimlerini “latif beden”
uzerinde gerceklestirdiklerini, yani erginlenmemis kisilerin erisemeye-
cekleri bilincusti halleri, duyuumlari, gerilimleri kullandiklarini, “ola-
gan” psisik alanin cok disina tasan genis bir bolgeye hakim olduklarini,
bilingdisinin derinliklerine daldiklarmi ve ilk bilincin diger insanlarda
fosillesmis durumdaki arkaik katmanlarini “uyandirmay:” bildiklerini
unutmamak gerek.

Hatha yoginler, Tantracilar ve simyacilar tarafindan yavas yavas
insa edilen beden bir anlamda “tanri-insan” bedenine denk dusuyordu
ve bu anlayisin gerek Ari, gerekse Ari oncesi Hindistan'da uzun bir
tarihoncesine sahip oldugu biliniyor. Tantraci “tanri-insan” Vedalar
caginin makro-insaninin yeni bir degiskesinden bagka bir sey degil-
di. Tum bu formuillerin hareket noktas: insan bedeninin bir mikro-
kozmosa donusturalmesiydi; bu arkaik kuram ve uygulama dunyanin
hemen her yerinde su veya bu 6lciide bulgulanmis ve Ari Hindistan’da
daha Vedalar caginda sekillenmistir. Daha once gordugumuz uzere,
“nefesler” kozmik ruzgarlarla® ve dort ana yonle® ozdeslestirilmisti.
Hava evreni,”® nefes de insami “dokur” ve bu dokuma simgeselligi
Hindistan’da gorkemli kozmik yanilsama kavramina, baska yerlerde ise

“yasam ipligi” ve bazi tanrigalar tarafindan dokunan yazg anlayislarina

8 Atharva Veda, XI, 4, 15.

¥ Chandogya Upanisad, I1I, 13, 1-5.
% Brhadaranyaka Upanisad, 11, 7, 2.
9 Atharva Veda, X, 2, 13.
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yol acmistir.?? Veda kuramu “i¢sellestirilince” beden bir mikrokozmo-
sa donustr.”®> Omurga Meru daguyla, yani kozmik eksenle 6zdeslesir.
Budhaci simgesellige gore Budha bu ytizden basini ¢eviremiyordu; “fil
gibi” tim bedeniyle birden dénmek zorundaydi; omurga, evrenin ek-
seni gibi, sabit, hareketsizdi. Rivayetlere gore Merudarida tek bir kemik-
ten yapimstir, bu da onun ideal, anatomik olmayan niteligini gosterir.
Bir Tantra metnine gore Sumeru bedenin icindedir; dagdaki magara
en yuce hakikatle 6zdeslestirilir.”* Antropokozinos (insan-evren) bir
Yoga meditasyonuyla “gerceklestirilir”: “Bedeninin merkezi kismini
(omurga) Meru dag, dort ana uzvunu dort kita, dort ikincil uzvunu
alt-kitalar, basini devalarin diinyalar, iki géztinti glines ve ay vb. olarak
tasavvur et.”

Tantra sadhanast bu arkaik kozmos fizyolojisini kullanir. Ama tiim
bu imge ve simgeler, mistik bir deneyimin varligini, tanri-insani, in-
sann ¢ileci ve manevi disiplinler araciligiyla kutsanmasin birer 6n
kabul olarak gortiyordu. Organlar ve fizyolojik islevlerle kozmik bol-
geler, yildizlar, tanrilar vb. arasinda kurulan sayisiz 6zdeslik sonucun-
da, duyumsal etkinlikler basdondurticti oranlarda kuvvetlendirilmisti.
Hatha Yoga ve Tantra, bedende makro-insansi boyutlar yaratarak ve
onu cesitli “mistik bedenler”le ¢zdeslestirerek (sesli, arkitektonik, iko-
nografik vb. bedenler) bedenin maddesini agkin bir déntustime ugratir.
Ornegin Stutterheim ve P. Mus'un dikkat cektigi®® Cava'dan bir Tantra
incelemesi, Sang hyang kamahayanikan insan bedeninin her somatik un-

surunu alfabenin bir harfiyle ve arkitektonik anit sttpaprasadanin bir

2 Bkz. Eliade, Images and Symbols, s. 114 vd.
9 Krs. Vaikhanasasmartasitra, 11, 18.
% Dohakosha, 14.
%  W.Y.Evans-Wentz, Tibetan Yoga and Secret Doctrines, s. 324-25.
%  Krs. Paul Mus, Barabudur, I, 66 vd.
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odasiyla 6zdeslestirir (anit da Budha ve kozmosla 6zdeslestirilir). Bura-
da bircok “latif beden” ustiiste bindirilmistir: sesli beden, arkitektonik,
kozmolojik ve (benzestirme organlara degil, cakralara, “merkezler’e
dayandirildig icin) mistik-fizyolojik beden. Bu cok yonlii benzestirme-

nin “hayata gecirilmesi, gerceklestirilmesi” gerekir; ama Yoga deneyimi-

” e« » o«

nin ardindan “fiziksel beden” “genlesir”, “kozmiklesir” kendi maddesini
asarak donusir. Metinlerin soz ettigi “damarlar” ve “merkezler” ancak
“beden duyumlarn”nin olaganiisti noktalara tasinmasiyla gerceklestiri-

lebilen hallere gonderme yaparlar éncelikle.

Nadiler: Ida, Pingala, Sushumna

Beden -hem fiziksel hem de “latif” beden- belli sayida nadiden (tam
karsihgi kanallar, yollar, atar veya toplardamarlar, ama ayni zamanda
“sinirler”) ve ¢akra’dan (tam karsihgi cemberler, daireler, ama genel-
likle “merkezler” diye ¢evrilir) olusur. Biraz basitlestirerek, dirimsel
enerjinin bedeni “nefesler” biciminde nadilerden gecerek dolastig ve
cakralarda da kozmik ve ilahi enerjinin értuk bicimde bulundugu soy-
lenebilir.

Cok miktarda nadi vardir: “Bir asvattha yapraginda her yone dogru
acihp uzanan buytk ve kiiguk nadiler gibi, bunlar sayilamaz.”" Yine
de bazi sayilar ileri surulir: 300.000, 200.000,% 80.000,'%° en ¢ok da
72.000.11 Bunlarin 72’si 6zel bir 6neme sahiptir. Hepsinin ad1 sayilmaz.

Siva Samhita 14anden soz eder, metinlerin cogu ise 10'unu sayar: ida,

97

Trisikhibrahmana Upanisad, 76.

8 Siva Samhita, 11, 14, Goraksha Sataka, 13.
9 Goraksha Paddhati, 12.

100 Trisikhibrahmana Upanisad, 67.

101 Hathayogapradipika, 1V, 8; vb.
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pingala (veya pingla), sushumnpd, gandhari, hasticihva, piisa, yasasvini,
alambusha, kiihii¢ ve samkhini.'*? Bu nadiler sirasiyla sol burun deligine,
sag burun deligine, brahmarandhra’ya,'®* sol goze, sa/g goze, sag kulaga,
sol kulaga, agza, cinsel organa ve makata, aglhrlar

Bu nadilerin en onemlileri, tim Yoga\tekmklermde en temel roli
oynayanlan ilk ucudur: ida, pingala, sushumna* Biraz sonra ida ile
pingala cevresinde gelistirilmis bazi isimleri ve gok karmasik benzestir-
me sistemini haurlatacagiz. Ama simdiden sushumi_zanm esanlamlilan
icinden bazilarim saptayabiliriz; brahmanadi,’® mahapatha (“Buyuk
Yol”), smasana (mezarhk), sambhavi (= Durga), madhyamarga (“Orta
Yol”), saktimarga (Sakti Yolu'?®). Bunlarin icerdigi simgesellik sonra ay-
dinlatilacakur.

Nadiler genelde cok kisaca betimlenir; bolca kliseye, kaliplasmis
formullere rastlanir ve gorecegimiz tizere “gizli dil” de bunlarin anla-
silmasin iyice guclestirir. Iste sushumpanin mistik yapisi tizerine temel
metinlerden biri: “Meru'® daginin disindaki bir yerde onun solunda

ve saginda iki kanal Shiras,'%® Shashi!®® ve Mihira!!® yer alir. Sushumna

12 Goraksha Sataka, 27, 28; oteki listelerde bazi isimler degisir; krs. orn.

Trisikhibrahmana Upanisad, 70-75.

103 Brahmarandhra: Kafatasinin tepesi -y.n.

104 Goraksha Sataka, 29-31; ama belli cesitlemeler sozkonusudur: baska metin-

lere gore bazi nadiler topuklara dek ulasir.
105

Hathayogapradipika, 11, 46.
0 Agy., 111, 4.

07 Omurga. (Buve devamindaki 17 not kitabin ¢evirmeni Arthur Avalon’a [Sir
John Woodroffe] aittir.)

18 Orn., Nadis.

1® Ay — solda ve feminen, ya da Shakti-rapa Nadi Ida.

110 Gunes — sagda ve maskilen, ya da Nadi Pinggala.
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ad verilen yol ortadadir: (maddenin) ti¢ temel Gunas™*! dan olusur ve

hem Ay, hem Guines, hem de Ates'*? goruntmune sahiptir; tamamen

113 114

Dhustara'® ¢iceklerinden olusmus bu yol kandanin''* merkezinden
kafaya kadar uzanir ve onun icinde Vacra adi verilen medhradan*® Ka-
faya kadar parlayarak uzamr.

Onun"® icinde Citrini vardir: Sadece yoginlerin Yoga’si tarafindan
erisilebilen Pranavamin'’? parlakhigiyla parlar. Citrini 6rimcek aginin
tellerine benzer ve omurganin merkezine yerlestirilmis tum lotuslar
delip gecer ve onun kendine ait bicimi saf idraktir.?*® Citrini tizerine di-
zilmis olan lotuslar sayesinde ¢ok gtizel gozukur. I¢cinde Brahmanadi™
bulunur. Haranin'?® agzindan baslayan bu kanalin son noktast Adi-
deva™!dir.

“O,2 simsekler silsilesi kadar gtizel ve lotus ipligi kadar hostur. Bil-
gelerin zihinlerinde parlar. Asiri derecede incedir; saf bilginin uyandin-

cist; buytik mutlulugun viicut bulmus hali ve gercek dogast Biling#tir.

W Guuyalar, Sattva, Racas ve Tamas ad1 verilen ti¢ temel Guna'dan olusur.
112 Bir diger deyisle disaridan igeriye dogru Sushumna, Vacra ve Citrini’dir.
13 Dhatura fastous.
U4 Tum nadilerin ¢ikis noktast. Kanda=Ampul.
15 Penis. )
U8 Yani vacrammn ve ayrica dolayli olarak da Sushumpa’nin iginde.
17 OM sesi.
18 Shuddhabodhasvarupa. Ondan saf olanlarca chana turetilir. (Shangkara)
19 Citrini'den ayr bir Nadi degil, tam tersine Citrini i¢inde bulunan kanaldir.
120 Siva, burada Svayambhu-lingga.
12 Parama Bindu Brahmanadi yakinlarina ulasir ama Adi-devanin kendisine
yaklasamaz.
122 Yani Cintini, Brahmanadinin i¢ kismu.
122 Suddha-bodha-svabhava.
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Brahmadvara'** onun agzinda parlar. Bu yer leziz yemeklerle siislenmis
bir bolgeye giristir. Knot olarak bilinir ve ayn1 zamanda sushumné agz1
olarak da anilir.”'#

Goruldagu gibi, “latif” bir beden ve “mistik bir fizyoloji” sozkonu-
sudur. Yine de okuduklarimizda “soyut” hicbir yan yoktur; karsimiz-
da kavramsallastirmalar degil, fizikotesi deneyimleri ifade eden imge-
ler vardir. Metinler, erginlenmemis bir kiside nadilerin “kirli” “nkah”
oldugunu ve onlar asanalar, pramayama ve mudralarla “arindirmak”
gerektigini 1srarla tekrar eder.!?® Ida ve pingala hem iki “nefesi” hem
de bedenin tum mistik enerjisini tasir; onlar asla sadece basit “kanal-

» o«

lar”, “yollar”, fizyolojik organlar degildir. Sammohana-tantra’ya gore,

ida Saktidir, pingala da Purusha'dir.!?” Baska metinler lalana (= ida)
ve rasananin (= pingald) sirasiyla eril tohumu ve disil yumurtay: ta-
sidiklarini soyler.!?® Ancak eril tohum Siva ve ayla, kan da (genellikle

2»,

“kadinlarin racas1’yla ozdeslestirilir) Sakti ve gunesle aym ¢zdendir, '
Kanhupadanin Dohdkosha yorumunda ayin erkeklik tohumundan, gi-
nesin de kadinin yumurtasindan dogdugu belirtilmistir.**° Zaten ida
ve pingald icin en sik kullanilan isimler, gerek Hindu gerekse Budist
Tantralarinda, “gtines” ve “ay”dir. Sammohana-tantra’da sol na¢linin yu-

musak tabiatindan otara “ay” sag nadinin de guglu tabiat nedeniyle

% Brahman kapis.

125 Shatcakraniripana, 1-3; cev. Arthur Avalon (Sir John Woodroffe), The Ser-
pentPower, s. 4-12.

126 Orn. krs. Hathayogapradipika, 1, 58.

17 Alinulanan, Shatcakraniriipana.

128 Sadhanamala, Hevacra Tantra ve Herukta Tantra, alinti yapan Dasgupta,
Introduction to Tantric Buddhism, s. 119.

2% Gorakshasiddhantasamgraha, alintlayan Dasgupta, s. 172, dipnot 4.

0 Agy.,s. 172, dipnot 5.
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“gines” oldugu soylenir. Hathayogapradipika onlari gunduz ve geceye
benzetir ve bu zamansal simgeselligin ¢énemini biraz daha ileride gore-
cegiz. Amaidaile pingalanin prana ve apana’y tasidiklarini unutmamak
gerekir; bunlardan birincisi Rahu (Ay1 yutan Asura), apand ise “zama-
nin atesi’dir (Kalagni).’** Bu noktada simgeselligin anahtarlarindan bi-
rini bulmus oluyoruz; belli bagh “nefesler” ve belli bagh “latif kanallar”
aracthigiyla zaman yok edilebilir.

Budist Tantralarda sushumndya avadhiiti denk duser ve bu “sinir”
nirvanaya giden yol kabul edilir. Sadhanamala der ki:*** “Lalana (= ida)
pracnayla (Hikmet), rasana da (= pingala) Upaya’yla (yol) ayni yaradihs-
tadir: Avadhiiti ise mahdasukhanin (Yuce Mutluluk) merkezi olarak orta-
da kalir.” Dohakosha yorumlarinda avadhiiti terimi “atesten yaradilisiyla
tim gunahlan yakip kul eden” olarak agiklanir.!*

Metinler surekli su motifi yineler: Orta yoldan ayrlmayin, sag ve
sol tuzaklarla doludur! “Gunes ve ay adi verilen iki kanadi kesin!”**
“Iki yandaki lalana ve rasanayr yok etmek gerek.™* “Ay (candra) ve
gunes (sir ya) birbirine iyice karisinca, erdem ve erdemsizlik hemen
yok olur”.?*¢ “Orta yoldan gidilir ve sag ile sol (yollara) hakim olunursa,

Yuce Mutluluga (mahasukha) erisilir.”**” “Sag ve sol tuzakuir.”?

131 Kanhupadanin Dohakosha'sina elle dusulmus serh, alintilayan Dasgupta, s.
173, dipnot 1.

132 Yay. Bhattacharyya, 11, 448.

133 Alintilayan Dasgupta, s. 107.

3% Gundartnin Caryapada’sy, 4.

135 Kangupada'nin Dohdakosha’sy, 3.

136 Saraha.

137 Carya 8, Kambalapada.

138 Carya 32, Sarahapada. Tum bu metinler ve daha pek ¢ogu icin, bkz. P. C.
Bagchi, Studies on the Tantras, s. 61 vd.
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Bu simgeselligin su iki yonunu simdilik akilda tutalim: 1) Vurgu
belli basli iki nefese, gtnes ve ayla 6zdeslestirilen prapa ve apanaya
yapilmaktadir; demek ki insan bedenine yonelik bir “kozmiklestirme”
sozkonusudur; 2) Ama sadhakanin tim cabasi “ay” ve “gines’i bir-
lestirmeye donuktir ve bunu basarabilmek igin “orta yol”dan ilerler.
Gunes-ay birligi simgeselliginin ¢ok yonlu ve karmasik yapisini biraz-
dan gorecegiz. Once ¢akralar1 da betimleyerek latif beden ¢oziimleme-

sini tamarnlayalim.

Cakralar

Hindu gelenegine gore, yedi énemli ¢akra vardir; bunlar alt1 sinir
agiyla ve sutura frontalis’le* iligkilendirilir.

1) Muladhara (mula = kok) kuyruksokumunda, makat ile treme
organlar1 arasinda bulunur. Dért tagyaprakh kirmizi bir lotus bigi-
mindedir; yapraklarin tizerine alun harflerle v, sh, s ve s yazilmistr.
Lotusun ortasinda toprak elementinin (prthivi) simgesi olan sar1 bir
kare bulunur; bunun da ortasinda tepesi asag1 bakan bir ti¢gen vardir.
Yoninin simgesi olan bu t¢gene Kamartupa denir; t¢genin tam mer-
kezine svayambhi-liriga (kendi basina var olan liriga) yerlestirilmistir,
bast bir mtcevher gibi parildar. Kendi etrafinda sekiz halka yaparak
(bir yilan gibi) coreklenmis, simsek kadar parlak Kundalini uyur ora-
da ve agziyla (veya bastyla) lirganin girisini kapar.Kuridalini boylece
brahmadvaray1'*® ve sushumpaya gecis yolunu tikar. Muladhara cakra,

maddenin yapisma, tutkunluk guctyle, ataletle, sesin dogusuyla, ko-

139 Daha eksiksiz bir betimleme i¢in ¢akralar ogretisi konusunda en yetkili eser
olan Satcakra nirtipana’ya basvurun, cev. Arthur Avalon. Ayrica bkz. Not
VI, 9.

10 “Brahman kapist”.
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kuyla, apana nefesiyle, tanrlar arasinda da Indra, Brahma, Dakini, Sakti
vb. ile baginuhdir.

2) Calamandala (cunku tattvasi jala, yani sudur) ve medhradhara
(medhra = penis) olarak da bilinen svadhishthana ¢akra, erkek tireme
organinin dibinde yer alir (kuyruksokumu sinir agy). Kirmizi-turuncu
renkli alu tac yaprakh bir lotustur ve tizerlerinde b, bh, m, r, | harfleri
yazihidir. Lotusun ortasinda Varuna’yla mistik baginusi olan beyaz bir
yarim ay vardir. Ayin ortasinda bir bica-mantra, onun da merkezinde
yaninda tanrica Cakint'yle birlikte Vishnu.'* Svadhishthana c¢akra su
elementiyle, beyaz renkle, prana nefesiyle, tat alma duyusuyla, elle vb.
bagintlidir.

3) Manipiira (mani = miicevherler; pira = kent) veya nabhishthana
(nabhi = gobek) bel bolgesinde gobek deligi hizasinda yer alir (karnn
boslugu sinir ag1). On tacyaprakl mavi lotus ve d, dh, 1, t, th, d, dh, n,
p, ph harfleri. Lotusun ortasinda kirmizi bir tiggen ve ti¢genin tsttnde
bir boganin tstine oturmus, yaninda mavi renkte Lakini Sakti ile tann
Maharudra. Bu cakra ates elementiyle, Giines, racas (aybast akintisy)
samana nefesi, gbrme duyusu vb. ile bagintulidir.

4) Anahata (andhahata sabd iki nesneye dokunmadan ¢ikartilan bir
ses, baska bir deyisle “mistik bir ses™tir); prana ve civatmanin merkezi
olan kalp bolgesi. Kirmizi renk. Altun renginde on iki tag yaprakl lotus
(k, ki, g, gh vb. harfleri). Ortada “Stuleymanin muhru” tarzinda tstts-
te bindirilmis duman rengi iki tiggen, bunun ortasinda alun rengi bir
baska ticgen, onun i¢inde parlak bir lirmga. Tki ticgenin ustunde Kakini
Sakti'yle (kirmizi renkte) birlestirilmis Isvara bulunur. Anahata ¢akra
hava elementiyle, dokunma duyusuyla, fallusla, devinim giictyle, kan

dolasimiyla vb. baginulidir.

¥ Siva Samhitd’'ya gore, V, 99, Rakini.
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5) Visuddha cakra (temizlik, anhk cakra’sy): girtlak bolgesi (omur-
gayla omurilik soganinin birlestigi yerdeki girtlak ve yutak sinir ag),
udana nefesinin ve bindu'nun merkezi. Kirmizi-kul rengi on alt1 tag yap-
rakli lotus (a, @, i, u, @ vb. harfleri). Lotusun icinde akasa elementi-
nin (esir, bosluk) simgesi olan mavi bir alan, ortasinda i¢inde bir fil
bulunan beyaz bir ¢cember. Filin tstiinde yarist giimis, yarist altindan
Sadasiva’y1 tutan bica-mantra (Hang) duruyor; tanrinin yarisinin gimus
yarisinin altin olmasinin nedeni, erdisi (andro jin) yonuyle tasvir edil-
mesidir (ardha-narisvara). Bir boganin ustine oturmus, ¢ok sayidaki
elinde kendine 6zgi1 bir siirtt nesne ve alamet tasiyor (vacra, ¢ uglu
muzrak, ¢an vb.). Bedeninin yarisi on kollu ve bes surath (her biri tger
gozlu) Sada Gaurlyi olusturuyor. Visuddha cakra beyaz renkle, Esir
(akasa), ses, deri vb. ile bagintilidir.

- 6) Acha (= emir, buyruk) cakra, kaslarin arasindadir (oyuk plek-
sus). Iki tagyaprakli beyaz lotus, h ve ksh harfleri. Bilissel yetilerin mer-
kezi; buddhi, ahamkara, manas ve\;“latif > hallerinde indryalar (= duyu-
lar). Lotusun icinde tepesi asagy dontk beyaz bir ti¢gen vardir (yoni
simgesi); ticgenin ortasinda itara (“6teki”) adi verilen, yine beyaz bir
lirnga. Paramasiva'nin merkezi burasidir. Bica-mantra, Ol'dur. Buranin
koruyucu tanrcast Hakini’dir; alti suraty, alti kolu vardir ve beyaz bir
lotusun tizerine oturmustur.

7) Sahasrara cakra: Basin, bin tagyaprakly, ters donmiis bir lotusla
gosterilen tepesindedir (sahasra = bin). Brahmasthana, brahmarandhra,
nirvanacakra vb. isimler de alir. Tacyapraklar 50 harfli Sanskrit alfabe-
nin tim olasi telaffuzlarin (50x20) tasir. Lotusun ortasinda icinde bir
tiggen bulunan dolunay vardir. Tantra sadhanasinin hedefi olan Siva ve
Sakti’nin nihai birlesmesi (unmani) orada deneyimlenir. Kundalini de
alt1 asag: ¢akra’dan gectikten sonra oraya agilir. Sahasraranm bedensel
ddzleme ait olmaktan ¢iktigini, askin duzlemi yansitmaya basladigim
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belirtmek gerek -zaten bu nedenle genellikle “alti ¢cakra” 6gretisinden
soz edilir.

Daha énemsiz baska cakralar da vardir. Ornegin miladhara ile svad-
hishthana arasinda yonisthana bulunur; burasi Siva ile Sakti’nin bir araya
geldigi ytice mutluluk yeridir ve kamarupa diye de anilir (muladhdra
gibi). Arzunun kaynag ve tensel duzlemde sahasrarada sonucuna ula-
sacak Siva-Sakti birlesmesinin erken bir habercisidir. Acid ¢akranin
yanibasinda idrak islevleriyle ve bazi Yoga deneyimleriyle iliskili manas
¢akra ve soma ¢akra bulunur. Yine dacia ¢akranin yaninda “latif” bedeni
ve “fiziksel” bedeni trettikleri varsayilan yedi “nedensel bi¢cim”in mer-
kezi olan karana-riipa bulunur. Son olarak da baska metinlerde, cakra-
larin arasinda yer alan veya onlarla 6zdeslesmis belli sayida adharadan
(=destek, zarf) soz edilir.'*2

Budist Tantralarda sadece dort ¢akra bilinir; bunlar sirasiyla go-
bek, kalp, girtlak bolgelerinde ve beyin zarinin sinir aginda bulunur.
En onemlisi olan bu sonuncu cakraya ushriiisha-kamala (kafa lotusu)
adi verilir ve Hindularin sahasrarasia denk duser. Ug kaya (beden),
asagidaki u¢ ¢akra’da yer ahir: nirmarha-kaya gobek cakra’sinda, dharma-
kaya kalp cakra’sinda, sambhoga-kaya bogaz ¢akra’sindadir. Ama bu
cakralarn sayisina ve yerlerine iliskin anormallikler ve celigkilerle
karsilagilir.!** Hindu geleneklerinde oldugu gibi, cakralar mudralarla
ve Tanricalarla birlestirilmistir: Locana, Mamaki, Pandara ve Tara (Sri-
samputa'®). Hevacra-tantra dort ¢cakra’yla iliskili olarak uzun bir “doért-
leme” listesi verir: dort tattva, dort aringa, dort “an”, dort soylu hakikat

(arya-sattva) vb.}*

¥ Bkz Not VL 9.

143 Bkz. Dasgupta, Introduction to Tantric Buddhism, s. 163 vd.
¥ Alintilanan, Dasgupta, s. 165.
¥ Agy.,s. 166-167.
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lzdugtim olarak bakildiginda ¢akralar, brahmarandhra’mn merkezi-
ni gosterdigi bir maridala olustururlar. Zaten celigkili askinlik ediminin
gerceklestirdigi duzey kopmasi, samsdaranin asilmasi ve “zamandan ¢1-
kilmas1” da bu “merkez’de yasanir. Maridala simgeselligi tapinaklarin
ve Hindistan'daki her turli kutsal yapinin temel 6gelerinden biridir: Iz-
dusum olarak bakildiginda, bir tapinak ashinda bir maridala’dir. Bu ne-
denle her tirlu tavaf ritdielinin merkeze yaklasmak i¢in yapilan bir yu-
raytise esdeger oldugu ve bir tapinaga giris eyleminin bir marmdalanin
icine erginlenme amach girisi veya kuridalini’nin ¢akralardan gecisini yi-
neledigi soylenebilir. Diger yandan beden hem mikrokozmosa (merke-
zinde Meru tepesinin yer aldig1) hem de panteona dontusmustir, ¢unka
her bolge ve her “latif” organ kendi koruyucu tanrisina, mantra’sina,
mistik harfine vb. sahiptir. Murit kozmosla 6zdeslesmekle kalmaz,
evrenin yaratilisini ve yikilisini kendi bedeninde yeniden kesfetmeyi
basarir. Ileride gorecegimiz gibi, sadhana iki asama icerir: 1) Insan var-

o )

liginin “kozmiklestirilmesi” ve 2) kozmosun “agkinligimin saglanma-

» »

s1, yani zitlarin birlestirme (“giines™"ay” vb.) yoluyla “yok edilmesi.”

Kurhdalininin urmanisinin en son edimi, askinhigin da en mitkemmel

isaretidir: Kafatasinin tepesinde, sahasrarada, Siva’yla birlesmesi.!*

Kundalini

Kuridalin’nin baz1 yonlerine daha énce deginmistik; o hem bir
yilan, hem bir tanrica hem de bir “enerji” biciminde betimlenir.
Hathayogapradipika (111 9) KundalinTyi su sozlerle tamur: “Kutilangi
(vacudu egri), Kundalini, Bhujangi (disi yilan), Sakti, Isvari, Kundali,
Arundhati - tim bu terimler esanlamhdir. Nasil ki bir kap: anahtar-

¥ Bu arada bir¢ok Tantra okulunun kudalini simgeselligini zitlarin birligini
ifade etmek i¢in kullanmadigini da unutmayalim.
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la agilirsa, yogin de kurtulus (mukti) kapisini Hatha Yoga sayesinde
kuridalint’yi serbest birakarak agar.”*” Uyuyan tanrica, guru'nun kera-
metiyle uyandirihinca, tum ¢akralar hizla katedilir.**® Sabdabrahman’la,
Ol'la ozdeslestirilen Kurinclalini, tim tann ve tanricalanin vasiflarim
kendinde toplar.’* Bir yilan kihginda'® ttiim yarauklarnn'!' govdeleri-
nin ortasinda oturur (dehamadhyaya). Kurndalini, Parasakti biciminde
govdenin tabaninda kendini gosterir’? (adhdra); Paradevata biciminde
ise adharamn merkezinde bulunan, nadilerin icinden ¢ikug digumun
ortasina yerlesir.!>* Kurmdalini, pranamn serbest biraktigi sezginin (ma-
nas) gucuyle sushumnanin icinde hareket eder: “Igne ipligi nasil tasirsa,
o da sushumnann icinde 6yle tasinip gotarulir.”** Asanalar ve kumb-
hakalarla uyandirilir; “o zaman prana Bosluk (sunya [the Void]) icinde
ozumsenip yutulur™>>, \

Kumdalintnin uyanisi ¢cok siddetli bir 1s1 yaratir ve ¢akralarn icin-
den gecip ilerlemesi bedenin alt kismi ceset gibi buz kesip hareket-
siz kalirken, kurisdalininin gegtigi kismin yakici hale gelmesiyle ken-

dini gosterir.”® Budist Tantralar kurdalininin yakici niteligini, ates

17 Cev. Paiicham Sinh, Bernard’da alintilanmstir, s. 43. Krs. Goraksha Sataka,

51.
18 Siva Samhita, 1V, 12-14; Hathayogapradipika, 111, 1 vd.
149 Saradatilaka-tantra, 1, 14, 55; XXV, 6 vd.
50 Agy., 1 54.
BAgy., 1 14,
B2 Agy., 1, 53.
193 Ag.y., XXVI, 34.
5% Goraksha Sataka, 49: cev. Briggs, s. 294.
Hathayogapradipika, IV, 10; cev. Paiicham Sinh, Bernard’da alintlanmistir,
S. 45.
1% Avalon, The Serpent Power, s. 242.
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gibi olusunu daha da acik bir bicimde vurgular. Budistlere gore, Sakti
(Candali, Dombi, Yogini, Nairamani vb. diye de adlandirilir) nirmarina-
kayada (gobek bolgesi) uyuklar; bu bolgede boddhicita yaratlarak uyan-
dirthr ve bu uyanis “buyik bir ates” duyumsanmasiyla kendini gos-
terir. Hevacra-tantra, “Candali gobekte yanar” der ve her sey yaninca
(ahnda bulunan) “ay”dan asagi nektar damlalan dokuldugunu soyler.
Guncaripadanin bir ilahisi, so6z edilen gorunguyu su ortula sozlerle
ifade eder: “Lotus ile yildinm ortada bulusurlar ve onlar birlesince
Candali tutusur. Bu tutusmus ates DombT'nin evine ulasir; Ay alirn
ve suyu boca ederim. Ne o siddetli ates, ne de duman kalir -ve Meru
Dagrmin tepesinden goge girilir.”*” Bu simgesel s6z dagarinin anlamlarn
uzerinde ileride yeniden duracagiz. Ama simdiden bir olguyu akilda tu-
talim: Budistlere gore gizli gic gobek bolgesinde uykuda bulunur; Yoga
uygulanarak tutusturulur ve bir yangin gibi iki st ¢cakra’ya (dharma ve
sambhoga) yayilir, onlarn icine girer, ushiiisha-kamala’ya (Hindularin
sahasrarasina denk duser) ulasir ve yoluna ¢ikan her seyi “yakuktan”
sonra, nirmaria-kdayaya geri doner.*>® Oteki metinler bu sicakligin cinsel
enerjinin “askin donisumu’yle saglandigim belirtir.'*

Kuriidalini (veya Candali) ile ates arasindaki iligkiler, kuridalininin
cakralardan gecerek yukselmesiyle “i¢sel 1s1” uretimi simdiden vur-
gulanmaya deger olgulardir. Baz1 mitlere gére Tanrigca Saktinin tum
tanrilarin ates enerjileri araciligiyla yarauldigi haurlanacakur. Diger
yandan “i¢sel 1517 uretiminin, en geliskin haline Samanizm’de ulasan
cok eski bir “buyu” teknigi oldugu bilinmektedir. Basat deneyiminin

- kurndalint’nin yukselmesiyle tutusturulan “ates” manevi icerigi buyu

157 Dasgupta’'da alintulanmus, Obscure Religious Cults, s. 116 vd.
158 Sri-sampu-tika, elyazmasinmi alintilayan Dasgupta, a.g.y., s. 118-119.
1 Lama Kasi Dawa Samdup ve W. Y. Evans-Wentz, Le Yoga tibétain et les
doctrines secretes (Fr. cev. Tibethan Yoga), s. 316 vd, 322 vd.
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veya Samanizm’den bambaska bir duzlemde yer alsa da, Tantraciligin
da bu evrensel buyt gelenegi icine oturdugunu hemen belirtelim. Zaten
yine bu “i¢sel 1s1” uretimi konusunda, bazi1 Himalaya uygulamalarinda
bulgulanan Tantracilik-Samanizm ortak yasamini inceleme firsauni da
bulacagz.

Soz ettigimiz tim disiplinlerin sart kostugu manevi hazirlik ya-
pilmaksizin kwmdalini’yi uyandirmak olanaksizdir. Ama fiili uyanis ve
cakralardan gecis, temel unsuru o6zel bir beden durusu (asana, mudra)
sayesinde solumay1 durdurmak (kumbhaka) olan bir teknikle tetikle-
nir. Nefes alip vermeyi durdurmak i¢in en sik kullanilan yontemlerden
biri khecarimudra tarafindan o6nerilendir: dilin ucunun geriye, girtlaga
dogru goturiilmesi sayesinde nefes borusunun agzinin tikanmas1.}%° Bu
sekilde yol acilan bol tukurtk salgilanmasi goksel olimsiizluk sivisi
(amrta), dilin kendi eti de “yenilen inek eti” diye yorumlanir.’s' “Fizyo-
lojik bir durum”a iliskin bu simgesel yorum oldukca ilgi ¢ekicidir. Yo-
ginin “askinliga” kaulmaya basladig ifade edilmeye ugrasilmakta, yogi-
nin Hindu'nun en kat yasagini (inek eti yemek) ihlal ettigi, yani artik
kosullanmamis oldugu, bu dunyada bulunmadig: ifade edilmekte; do-
layisiyla yogin goksel oltimsiizlik sivisinin da tadina bakabilmektedir.

Bu anlatigimiz khecarimudranimm bir yonudur sadece; nefes borusu-
nun agzinin dille tkanmasina ve bunun sonucunda solumanin durma-
sina cinsel bir uygulamanin da eslik ettigini gorecegiz. Buna ge¢meden
once, kuridalini’nin bu sekilde uyandirihisinin alistirmanin baglangicin-
dan baska bir sey olmadigini belirtelim; yogin bir yandan kuridalini’yi

orta “yol’da (sushumna) tutmaya, diger yandan da onu cakralardan

160 Bunu basarabilmek icin dilalt baginin énceden kesilmesi gerekir. Bkz. The-
os Bernard'n kisisel deneyimi, s. 37 vd.
18! Hathayogapradipika, 111, 47-49.
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gecirerek basin tepesine kadar tirmandirmaya cabalamaktadir. Ama
Tantrac1 yazarlarin bile belirttigine gore, bu ¢abalarin basariyla taclan-
masina ¢ok ender rastlanir. Iste Tarakhanda'dan bilmece gibi bir metin
(buna Tantrasara’da da rastlanir): “Icilir, yeniden icilir, yere yigilinca-
ya kadar icilirse ve ayaga kalkip yeniden i¢cmeye baslanirsa, yeniden
dogum dongusuntn ebediyen disina c¢ikilir.”'6? Nefes alip vermenin
tamamen durdurulmas: sirasinda yasanan bir deneyimdir bu. Yorum-
da soyle deniyor: “Satcakra sadhanamn (= ¢akralarn icine girilmesi)
ilk asamasinda miirit solugunu, ¢akralarin her birinde yogunlasma ve
meditasyon gerceklestirebilecek kadar uzun stre tutamaz. Dolayisiyla
kurirdalin?’yi de sushumna icinde, kumbhakanin (solumanin durdurulma-
s1) elverdiginden daha uzun siire tutmayi basaramaz. Bu nedenle goksel
oliimstizliik sivist (cesitli bicimlerde anlasilabilir, en cok éne ¢ikan an-
lam, nefes borusunun agzinin tikanmasinin yol actig1 bol tukurtk salgi-
sidir) ictikten sonra yere -yani toprak elementini temsil eden muladhara
cakra’ya- dusmek zorunda kalir. Murit bu temrini bircok kez yineleme-
lidir ve onu stirekli uygularsa yeniden dogum dongiistuntin nedenlerini
yok eder.”6

Bazi Tantra okullari, kuridalininin yukselisini hizlandirmak icin
beden duruslarimi (mudra) cinsel uygulamalarla birlestirdiler. Bunun
alunda yatan fikir, nefesin, distincenin ve meninin “hareketsizligi’ni
aym anda ve bir arada saglamak geregiydi. Goraksha Samhita (61-71),
khecari-mudra sirasinda insani bir kadin kucaklasa bile bindunun (=
sperm) “diismedigini” aciklar. Ve “bindu vucutta kaldig1 stirece, 6lum

korkusu var olmaz. Meni gelecek olsa bile yonimudra tarafindan

162 Avalon, The Principles of Tantra, 11, s. cviii
163
Agy.
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durdurulur.”®* Hathayogapradipika (I11,82) aym sonucu elde etmek
icin vacrolimudrayi sahk verir. Bunun icin stt ve “uysal bir kadin” bul-
mak gerekir. Yogin “medhrasini (maithuna sirasinda salgilanan bindu)'¢>
pompa gibi geri cekmeli” bu emilim eylemi kadin tarafindan da gercek-
lestirilmelidir. “Salgilanan bindu’sunu geri ceken yogin onu koruyabilir;
bindunun yitirilmesiyle olum, tutulmasiyla yasam gelir.”¢ Ttm bu me-
tinler nefes, psikolojik-zihinsel deneyim ve erkeklik tohumu arasindaki
karsilikh bagimhilik tizerinde 1srarla dururlar. “Hava (nefes) hareket et-
tigi surece, bindu da hareket eder; nefesin hareketi durunca o da dura-
ganlasir. Dolayisiyla yogin nefesini denetim altina alip dokunulmazlig
saglamalidir.” “Prana vicutta kaldig: sturece yasam (civa) gitmez; olim,
nefesin gidisidir.”¢

Su halde bindunun nefese bagimh oldugu ve bir anlamda onunla
benzestirildigi goriluyor; ctinki birinin veya digerinin gidisi 6liimle
esdegerdir. Bindu aym zamanda cita’yla da benzestirilir'¢® ve boylelik-
le ya “hareketin” ya da “hareketsizligin” uygulandig t¢ duzey, prana,
bindu, ¢ita benzestirilmis olur. Kundalini ani bir hareketle kesintiye ug-
ratildiginda -solunum ya da meni salgilanmas: yoluyla- t¢ duzey ara-
sindaki ttrdesligin yapilanmasini bilmek 6nemlidir. Hele ki metinlerin
her zaman bu ti¢ duzeyden herhangi birini isaret etmedigi diustnulda-

gunde daha da 6nemlidir.

184 Cev. Briggs, Gorakhnath, s. 298.

%5 Agy.,s. 333.

%6 Agy.,S. 334.

167 Goraksha Sambhita, 90-91; cev. Briggs, s. 302.

168 Goraksha Sambhita, 90’1, Benares elyazmasini bindur yerine ¢ittam diye okur
(krs. Briggs, a.g.y., s. 302), upki Hathayogapradipika, 11, 2 gibi: “Nefes ha-
reket edince zihin de hareketlenir; soluk hareketini durdurunca ruh da
hareketsizlesir.” Ayrica krs. a.g.y., IV, 21.
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“Mecazli Dil”

Tantra metinleri cogunlukla “mecazli bir dil”le (sandha-bhasha), yani
bir biling halinin erotik bir terimle ifade edildigi gizli, anlasilmaz, cift an-
laml1, mitolojik veya kozmolojik soz dagar Hatha Yoga'ya veya cinselli-
ge iliskin anlamlarla yuklu bir dille yazilmistir. Saddharmapundarika’da
bircok kez sandha-bhasita, sandhda-bhashya, sandha-vacana deyimlerine
rastlanir. Bournouf bunlari “esrarli dil”, Kern “gizem” ve Max Muller
de “gizli s6z” diye cevirmisti. 1916’da Haraprasad Shastri su ceviriyi

» o«

onerdi: “alacakaranhik dili” “isik ve karanhk” dili (alo-a-dhari). Ama
Vidusekar Sastri, Sandha-bhasha baghkl incelemesinde,® sandhaya

sozetgunun kisaltilmis halinin sozkonusu oldugunu ve bu sézcugin

» o« » « » «

“niyet” “kasit” “... amacini giiden” “... niyetlenen” “bakimindan” vb. diye
cevrilebilecegini ispatladi.}” O halde bir “alacakaranlik dili” degildi soz
edilen. “Metinleri kopya edenler sandhayanin veya onun kisaltrnast
olan sandha’nin gergek anlamim bilmedikleri icin, bu sézcugi daha asi-
na olduklar bir terimle, (giinesin dogus ve baugsina iliskin demek olan)
sandhayla degistirmis olabilirler.”” Hevacratantra, sandha-bhasha’y
“yoginlerin buyuk 6gretisi” (mahdasamaya), “buyik dil” (mahabhasam)
diye niteler ve “ogretilerin anlamiyla dolu” oldugunu bildirir (samaya-
sanketa virtasam). Demek ki sozcugiin anlamu yerli yerine eturtulmus-
tur: ‘s, gizli? o -

Tarensel muammalar ve bilmeceler Vedalar cagindan itibaren

kullanilagelmisti;'”? evrenin sirlarini kendi tarzlarinda ifsa ediyorlard.

1% Yazismda, “Sandhabhasa,” Indian Historical Quarterly, IV, 2 (1928), s. 287-96.
0 Agy.,s. 289.
M Ag.y.,s. 296.
2 Ayrica bkz. Not V1. 10, elestirel kaynakeayla birlikte.
7 RigVeda, I, 164; 1, 152, 3; VIII, 90, 14; X, 55, 5 vb; AtharvaVeda, V11, 1; XI,
8, 10.
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Ama Tantracilikta ¢ok geligkin ve butiinsel bir sifreleme sistemiyle kar-
silasiriz ve bu sistem sadece Yoga-Tantra nitelikli deneyimlerin iletile-
mezligiyle agiklanamaz. Bu ttr deneyimleri ifade etmek icin zaten uzun
stiredir simgeler, mantralar, mistik harfler kullanihyordu. Sandha-bhas-
ha ise baska bir amag guder; ogretiyi erginlenmemislerden gizlemek
ister, ama asil 6nemlisi yogini manevi temrin agisindan vazgegilmez
olan “paradoksal durum” igine tasimay1 hedefler. Sozciiklerin anlam-
bilimsel ¢okdegerliligi, alisilmis her dilde i¢kin olan siradan referans
sisteminin yerine sonunda cift anlamhh gecirir. Dilin bu sekilde yok
edilmesi, kutsal olmayan evrenin “parcalanmasi”na ve onun yerine bir-
birine gevrilebilir ve butunlestirilebilir diizeylerden olusan bir evrenin
gecirilmesine yardim eder. Simgecilik genelde evrensel bir “gecirgen-
lik” yaraur ve varliklarla seyleri nesnel-otesi anlamlara “acik bir hale
getirir.” Ama Tantracihikta “mecazh dil” sadhananin ayrilmaz bir parcast
olan bir manevi temrine dontistur. Murit, kozmik tezahtriin temelinde
bulunan gizemli benzesme ve ayni noktaya yonelis strecini araliksiz
deneyimlemelidir, ¢tinku artik kendisi de bir mikrokozmos olmustur
ve bunun bilincine varmak i¢in ¢ok sayida farkh duzeyde evrenleri du-
zenli araliklarla yaraup bunyesine katan tim bu gugleri “uyandirmali-
dir.” Boddhicita’yr hem “uyanis dustncesi” hem de sperm olarak idrak
etmesi, sadece erginlenmemislerden Buytk Sirri saklamak icin isten-
mez, yogin, dili kullanarak (yani yarurlukten kaldirlan kutsal olmayan
dilin yerini alacak yeni ve aykir bir dil yaratarak) spermin dustinceye,
dustincenin de sperme dontisturulebildigi duzeyin icine girebilmelidir.

Dilin yok edilip yeniden yaratilmasi sureci Tantraci sairler-
de, ozellikle de “sifreli” sarkilarin, ¢aryalarin yazarlarn olan Budist
Siddhacaryalarda gozlemlenir. Kukkuripadanin bir siiri soyledir: “Ikisi
de sagildiginda (memeler.veya “kaplumbaga sagildiginda”), (sit) kasede
tutulamaz; agacin demirhindini timsah yer. Aln1evin yakinindadir (...),
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gecenin ortasinda kiipe calinir. Kaympeder uyur, gelin uyanir -hirsiz
kipeyi caldy, nerede arasam onu? Gun 1siginda bile gelin kuzgunu
gorunce korkuyla haykirir -gece nereye gider kuzgun? Kukkuripada
boyle bir ¢aryd soylemis ve bu ¢arya binlerin icinde birin kalbine
islemistir.”"*

Yorumlara gore, ¢ar yanin anlami soyle olsa gerek: iki, iki “damar”
yani idd ve pingaladir; sagilan sivi boddhicita’dir (bu da bircok bigimde
anlasilabilir) ve “kase” de (pita = pitha) manipura’dir (g6bek bolgesi cak-
rast). “Aga¢” (rukha = vrksha) beden anlamina gelir, “demirhindi mey-

»

vesi” de boddhicita bicimindeki spermi ifade eder; onu “yiyen” “timsah”
ise solumanin Yoga usuliince durdurulmasidir (kumbhaka). “Ev” ytice
mutlulugun merkezidir, “ktupe” kirlenme ilkesini ifade eder, “hirsiz”
da sahacananday: (hemen asagida s6z edecegimiz sahacanin mutlulugu-
nu) simgeler; “geceyarisi” en tstin mutluluk i¢inde tamamen yok olma
halidir. “Kaympeder” (svasura) nefestir; “giin” dustincenin etkin halini
(pravrtti), “gece” de dinlenme halini (nivrtti) ifade eder vb.'"

Bir orneksemeler, benzestirmeler ve cifte anlamlar evrenindeyiz. Bu
“mecazli dil”de, her erotik goriingu bir Hatha Yoga temrinini veya bir
meditasyon asamasini ifade edebilecegi gibi, herhangi bir simgeye, her-
hangi bir “kutsiyet hali’ne erotik bir anlam da ytklenebilir. Bir Tantra
metninin, litdrji, Yoga, Tantra vb. gibi bir¢ok farkli anahtarlar kulla-
nilarak okunabilecegi sonucuna varilir. Yorumcular ozellikle son ikisi
tzerinde durmaktadir. Bir metni “Yoga anahtariyla okumak, metnin

iliskilendigi cesitli meditasyon asamalarinin sifrelerini ¢cozmek demek-

1 Cev. Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 480 vd.
1> Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 480 vd. Bu bilmece uslubu kullani-
minin Caryapadalardan ginimuze, modern Hint edebiyatinda da hic ke-
sintisiz stirmesi dikkat cekicidir.
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tir. Tantrac1 anlam ¢ogunlukla erotiktir, ama somut bir fiilin mi yoksa
cinsel bir simgeselligin mi sozkonusu olduguna karar vermek gugtiir.
Daha dogrusu “somut” ile “simgesel” arasinda bir ayrim yapmak guic-
tar, ¢unku Tantra sadhanasinin amact her tirla “somut” deneyimin
kendi maddesini asip dontsmesi, fizyolojinin littrjiye déontasumunin
saglanmasidir.

Mahayana Budhaciligimin bircok klise sozcugu Tantracilikta erotik
bir manayla zenginlesir: padma (lotus) bhaga (rahim) olarak yorumla-
mur; vacra (tam karsihgiyildirim) lishga (erkeklik organi) anlamina gelir.
O halde Buddhamin (vacrasattva) Bhagavatilerin gizemli bhaga’sinda
bulundugu soylenebilir.!'”® M. Shahidullah Dohakoshalara dayanarak
bazi denklik dizilerini yeniden olusturmustur; P. C. Bagchi Caryalarin
bazi teknik soz dagarlarindaki simgeciligi incelemistir; ama mecazh ve
alegorik dille sifrelenmis metinlerin yorumu tamamlanmis olmaktan
cok uzakur hentiz.

Daha cok Dohakoshalardan alinmis birkac¢ ornek:

vacra (yildinm) = lirhga = stinya (bosluk)

ravi, siirya (glines) = kadinlarin racas? (aybasi akinusy) = pingala =
sag burun deligi = upaya (araclar)

sasin, candra (Ay) = sukra (sperm) = ida = sol burun deligi = pracna

lalana (kadin) = ida = abhava (yokluk) = ¢candra = apana = nada =
prakrti (doga) = tamas (ti¢ guna’dan biri) = garinga (Ganj) = svara (sesli
harfler) = nirvana vb.

rasana (dil) = pingala = prana = racas (gunalardan biri) = purusha

176 1. de la Vallée-Poussin, Bouddhisme. Etudes et matériaux, s. 134.
Hathayogapradipik@da vacra = linga denkligi igin, krs. Walter baskisinin
dizini, vacrakandara maddesi.
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= vyancana (sessiz harfler) = kali = yamuna (Yamuna nehri) = bhava
(varlik) vb.
avadhiiti = kadin cileci = sushumpa = pracna = nairatma vb.
boddhicita = uyanis diisuncesi = sukra (sperm)
taruni = geng kiz = mahamudra
grhirii = (kadin) es = mahamudra = divyamudra, cnanamudra
samarasa = cinsel doyum 6zdesligi= cinsel birlesme = nefesin tutul-

mas1 = dustincenin hareketsizligi = spermin durdurulmasu.

Kanha'dan'”’ bir metin: “Kadin ve Dil, Gunes ve Ay'in iki yaninda
hareketsiz kilnmistir.” Bu metnin ilk anlam1 Hatha Yoga baglamimda-
dir: 1ki nefesin (prana ve apana) ida ve pingala icinde durdurulmasi-
nin ardindan bu iki “latif damar”in etkinliginin hareketsizlestirilmesi.
Ama sozkonusu metnin bir anlami daha vardir: Kadin ilimdir (pracna),
Dil ise ¢abadir, eylem aracidir (upaya): Hem Hikmet'in hem de bunun
hayata gegirilmesi i¢in harcanan ¢abanin durdurulmas: sozkonusudur
ve bu “hareketsizlestirme” ancak Yogayla (nefesin tutulmasi) elde edi-
lebilir. Ancak bu baglamda “nefesin tutulmasi” meni salgilanmasinin
durdurulmas olarak anlasilmalidir. Kanha bunu kehanet uslubuyla ifa-
de eder: “Hareketsiz olan, Aydinlanma duisiincesini (¢ev. Shahidullah;
“uyanis diistncesi” diye ‘de gevrilir) onu siisleyen toza ragmen sarar,
kapsar. Dogast geregi saf olan lotusun tohumunu insan kendi bede-

ninde gorur.” Sanskrit yorumda su aciklama yapilir: Eger maithuna’da

77 Shahidullah onu bir “nihilist” olarak tanitir, ama bu dogru degildir: krs. Les
chants mystiques de Kanha et de Saraha, s. 14: “Kanha ve Saraha nihilisttir.
Madhyamika filozoflarinda oldugu gibi (onlarda da] ne bhava, ne nirvana,
ne bhava (varlik) ne de abhava (yokluk) mevcuttur. Hakikat, fitridir (sa-
haca), yani bosluktur.” Ashnda Kanha “ikilik dustuncesi™ni, zitlik ¢iftlerini,
kosullanmalar: yadsir ve kosullanmamis: (sahaca) arar.
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(cinsel birlesme) sukra (sperm) salgilanmadan durursa dustnce de ha-
reketsiz kalir (Shahidullah, a.g.y.). Nitekim “toz” (racas) aslinda “kadin-
larin racas1’dir (hem aybasi akintis1 hem de vajinal salgilar); maithuna
sirasinda, yogin kendi sukrasmi hareketsizlestirerek yatak arkadasinin
s salgilamasina yol acarken, bir tasla iki kus vurur. Bir yandan ken-
di dustincesini durdurur, diger yandan da “lotus tohumunu” (= racas)
kendi icine cekebilir.

Sonug olarak Hatha Yoga metinlerinde soz edilen ti¢ “kendini tut-
ma” veya “hareketsizlik” burada da karsimiza ¢ikar: nefesin, spermin
ve dusuncenin durdurulmasi. Bu “hareketsizligin® derindeki anlami-
nin ¢ozilmesi kolay degildir. Bunu incelemeye ge¢cmeden 6nce, kadim
Hindistan'da ve Yoga-Tantra tekniklerinde cinselligin ritiel islevi tze-

rinde durmakta yarar var.

Mistik Erotizm

Maithuna Vedalar cagindan beri bilinir, ama onu bir selamet aracina
donusturmek Tantracihiga diisecektir. Tantra oncesi Hindistan’da cin-
sel birlesmeye iki farkli ritiel deger yuklenmesi mimkundur; her ikisi
de arkaik yapidaki bu degerler tartisilmaz bir eskiliktedir: 1) Bir hie-
rogami (kutsal evlilik) olarak esler aras: birlesme; 2) evrensel bereket
(yagmur, ekinler, surtler, kadinlar vb.) ya da “biiyusel bir savunma”
yaratilmasini hedefleyen orgia tiirti cinsel birlesme. Kutsal evlilige do-
nustirialmus kari-koca iligkisi tizerinde durmayacagiz: Koca karisina
“Ben gokytiziyiim, sen yeryuzusin!” der.'’® Birlesme torensel bir ya-
pidadir, cok sayida saflastirict hazirhik, simgesel benzestirme ve dua

icerir -bir Veda rittielinde oldugu gibi. Kadin iliski éncesinde askin bir

'8 Brhadaranyaka Upanisad, V1, 4, 20, Upanishadlar, Is Bankas: Kultur Yay.,
cev. Korhan Kaya, s. 85.
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figiire donustirilir, kurban toreninin yapildigr kutsanmis yer olur:
“saclan kutsal ¢imenler, derisi sikilmis Soma’dir. Cinsel organinin iki
dudag ortadaki atestir.!’® Bunu bilenin yapacag: cinsel iliski Vacapeya
kurbanini sunanin dinyast kadar buytktir...”'® Onemli bir konuya
dikkat cekelim: “Yapilan isler”in meyvesinin -bir Veda kurbaninin so-
nucunun- rittel bi¢iminde gerceklestirilen bir kari-koca birlesmesiyle
de elde edilebilecegi inanci Brihadaranyaka Upanisad sonrasinda kendini
kabul ettirir. Kurban atesinin kadin cinsel organiyla 6zdeslestirilme-
si, kadinin asigina yiiklenen sihir guictuyle de dogrulanir: “Sen benim
atesime kurban oldun vb.”®! Birlesme konusunda, kadinin gebe kal-
mamast istendiginde uygulanan rittel bir ayrint, spermin geri cekil-
mesiyle iliskili bazi karanlkta kalmis diistnceleri sezmeye de olanak
veriyor: “erkek, bir nefes alip nefes verdikten sonra soyle demelidir:
‘Guctumle, menimle menimi senden geri istiyorum!” Boylece kadin: to-
humlanmamus olur.”®* Demek ki Hatha Yoga'da spermin geri déndii-
rulmesi teknigi en azindan bir “sihir” biciminde, Upanisadlar cagindan
beri mevcut olabilir. Her ne olursa olsun okudugumuz metin, spermin
geri emilmesini bir nefes alip verme davranis: ve sihirli bir formulle
iliskilendirir.
Gebe kalma tannlar adina gerceklestirilen bir islemdir:
“Vishpu rahmi hazirlasin!

Tvashtri sekiller versin!

Pracapati damlatsin,

Dhatri de tohumu yerlestirsin!

. Agly., s 82; krs. Eliade, Shamanism, s. 363, dipnot 78.
0 Agy.,s. 82.
BlAgy,VI 4,12, s 84.
82 Agy.,VI 4, 10,s. 83.
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Ey Sinivali, tohumu ver,
ey kocaman orgulu saclari olan hanim, tohumu ver!
Lotus kolyelerle susluikiz tanrilar olan

Asvinler tohumu yerlegstirsinler!”'%

Cinselligin artik bir “psiko-fizyolojik durum” olmaktan ciktuiginin,
bir rittiel degeri yiklendiginin farkina varmak i¢in boylesi bir tavr iyi
anlamak yeterli olacakur ve o zaman birdenbire Tantraci yeniliklere
giden yol aciliverir. Cinsel diizlem kutsanur, rittiel duzlem ve mitolojik
duzlemle benzestirilir, ama diger yandan simgecilik ters yonde de isler;
rittiel de cinsel terimlerle agiklanir. “Rahip bir ilahi okurken dizenin
ilk iki ceyregini birbirinden aywrip sonraki ikisini siki siki birlestiri-
yorsa, bunun nedeni ¢iftlesmede kadinin bacaklarini ayirmasi, erkegin
ise birlestirmesidir; rahip boylece kurban téreninin kalabalik bir dolle
sonuclanmast icin ciftlesmeyi temsil eder” (Ait. Brahmana, X, 3, 2-4).
Hotarin kisik sesle ilahi okumas: sperm salgilamasidir; hotar kutsal
cagriy1 ona yonelttiginde adhvaryu dort ayak tstine coker ve yizi-
ni cevirir; ¢inka dort ayakli hayvanlar sperm salgilamak icin sirtlarini
donerler (a.g.y., X, 6, 1-6). Sonra adhvaryu yeniden ayaga kalkar ve ho-
tarla ytz yiize gelir; ¢ctinki iki ayaklilar sperm salgilamak i¢in yuz yuze
dururlar.”8*

Mahavrata stresince bir pumscalinin bir brahmacarinle veya bir
magadhayla kurban icin kutsanmis yerin icinde rittiel biciminde cift-

lestigini gormustitk.*® Buyik olasilikla hem “savunma” hem de refah

185 Brhadaranyaka Upanisad, V1, 4, 21; Upanishadlar, Is Bankas1 Kultur Yay.,
cev. Korhan Kaya, s. 85.
184 1 évi, La Doctrine du sacrifice, s. 107.
185 Ayrica bkz. Apastambiya Srauta Sutra, XX1, 17, 18; Kathaka Samhita, XXX1V,
5; Taittiriya Sambhita, V11, 5, 9 vb.
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ritiieli sozkonusudur. Buytik at kurbam téreninde de (asvamedha)
kurbani adayanin karist (mahishi) kurban edilen hayvanla ¢iftlesmeyi
yansilamak zorundaydy; toren sonunda dort es dort buyik rahiple yal-

PO

niz birakiliyordu.'#¢ Brahmagcarin (tam karsihigi “bakir gen¢ adam”) ile
pumiscall (tam karsiigy “fahise”) arasindaki torensel birlesmede zitlarin
birligini (coincidentia oppositorum) saglama istegi, kutuplasmalan yeni-
den burtunlestirme ¢abast fark edilmektedir -¢iinkii ayni motife bircok
arkaik kultirun ikonografik simgeciliginde ve mitolojisinde rastlanir.
Her ne olursa olsun gerek asvamedhada, gerekse mahavratada cinsel
rittieller kozmolojik degerlerini korur (asvamedha kozmogoninin yi-
nelenmesidir). Ancak “zitlarin birlesmesi’nin derindeki anlami belir-
sizlesmeye baslayinca cinsel ritielden vazgecilir:; Cankhayana Crauta
Sutra’da “tadd etad puranam utsannam na karyam” denir (XV1, 6, 2): “Bu
eski bir adettir, artik yapilmamas: gerekir.” Louis de la Vallée-Poussin
bu uyariyi, “dakshinacaralarin sol el torenlerine karsi ¢ikisi” olarak
goruyordu;!®” ancak bu pek olast degildir, cunku cinsel simgecilik
asla vamacaralarin bulusu degildir. Daha yukarida Brahmanalar'dan ve
Upanisadlar’dan metinler alinuladik; bunlara Chandogya-Upanisad’dan
cinsel birlesmeyi litirjik bir ilahiye (saman) dénustarip o sekilde bir
deger yikleyen bir bolum (11, 13, 1-2) ve ozellikle de vamadevya (6gle

vakti soma’sinin ezilisine eslik eden melodi) eklenebilirdi:

“Cagiran Himkara'dir (liturjik ilahinin en basindaki boguk tinlem)
Rica eden prastavadir (= samamn giris bolim)

Kadinla birlikte yatan udgithadir (= samanin baslica bolumu)

186 Krs. Paul Emile Dumont, I’Asvamedha icindeki metinler, s. 260 vd. Ta-
rimsal bereket torenlerindeki cinsel unsurlar icin, krs. J. J. Meyer, Trilogie
altindischer Machte und Feeste der Vegetation.

187 Bouddhisme: Ftudes et Matériaux, s. 136.
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Kadinin istine yatanbu pratiharadir (= samanmn bir dortlugin
uctincit dizesine denk diisen bolumti)
Sonuncu gelen nidhanadur. Bitiren nidhanadir (= samamn bir dortlia-

gun son dizesine denk diisen sonug bolumu).

Bu cinsel iliski tizerine kurulu Vamadevya Saman bilen kisi cin-
sellige kavusur, her tir iliskiye erisir. Dolu dolu yasar, uzun émurla
olur. Unt, soyu ve bol sigir strtleri olur. O, hicbir kadindan kagmaz.
Bu onun kurahdir.”!8®

Boyle bir metnin “sol el” ideolojisine nasil ait olabilecegini kestir-
mek gugtir; burada oncelik cinsel birlesmenin (tim dinsel sonugla-
riyla birlikee!) litarjik bir ilahiye cevrilmesine verilmistir. Daha 6nce
de soyledigimiz gibi bir psiko-fizyolojik etkinligin kutsamaya dontisme
stireci her turli arkaik tinselligin ayirt edici 6zelliklerindendir. “Yoz-
lasma” tensel etkinliklerin simgesel anlaminin yok olmasiyla baslar; bu
nedenle en sonunda “eski adetler” terk edilir. Ama zitlarin birlesmesi
simgeselligi Brahmanci dusiincede 6nemli bir rol oynamay: sardurar.
“Cinsel birlesme™nin “zitlarin birligi” olarak duyumsandiginin bir diger
kanit1 da bazi metinlerde maithuna yerine sambhita, “birlik” teriminin
yeglenmesidir; bu terim hecelerin, 6l¢tlerin, melodilerin vb. iki terim-
li gruplanisini ifade etmek icin oldugu kadar, tannlar ve Brahman’la
birlesme manasinda da kullanilir.®®® Ama biraz sonra gorecegimiz gibi
zitlarin birligi Tantrac rittiellerin ve meditasyonlarin hepsinde degis-

meden kalan metafizik 6geyi olusturur.

188 Upanishadlar, ls Bankas: Kultur Yay., cev. Korhan Kaya, s. 107-108.
18 Krs. Aitareya Aranyaka, 111, 1, 6; Cankhayana Aranyaka, V1I, 14, vb. Z1it
temmel ilkelerin yan yana getirilisinin 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 soz edilir (Pali dilinde methuna %
ve Buddha da cinselligi nirvanaya erismenin yollarindan biri olarak ka-
bul eden baz cilecilerden soz eder.! L. de la Vallée-Poussin, “bircok
mezhebin din adamlarina koruyucusuz’ (yanievli, nisanl vb. olmayan)
kadinlarla cinsel zevk yasamalar1 konusunda izin verdigini unutmamak
gerek” diye yaziyordu;'®? “kesis olmakla birlikte askin azizlik yasamini
engellemedigini ileri stiren eski esek arabacisi Aritthanin hikayesi; kizi
“benzersiz” Anupama’yr Buddha'ya sunan Magandika’'nin hikayesi akil-
da kalanlar arasindadir (Culla, V1. 32 vb).” Tiim bu adetlerin derindeki
anlamlarini ¢ozebilecek bilgiye sahip degiliz. Gizemci bir erotik anla-
yisa kosut olarak Hindistanin tarihoncesinden beri cinselligi ¢cok farkh
kiltarel baglamlarda giindeme getiren sayisiz rittelle icli dish oldugu-
nu hesaba katmak gerek. Bu rittellerden, “halk” biytsit katmanlarinda
rastlanan bazilan tzerinde ileriki sayfalarda da duracagiz. Ama bunlar

buayuk olasihikla Tantraci maithuna teknigiyle iliskili degildir.

Maithuna

Her ciplak kadin prakrtiyi cisimlestirir.’®* Su halde ona, dogamn
sual edilmez sirrina, sinirsiz yaratim yetenegine bakilirken duyulan
hayranlik ve mesafeyle bakilmalidir. Yogininin rittel ¢iplakhiginda ic-
kin mistik bir deger bulunur: Eger ¢iplak kadinin karsisinda, varhgin
ert derin kosesinde kozmik gizemin agiklanmasi karsisinda duyulan

o dehset verici heyecan yasanmiyorsa bir ritiel degil, kutsal olmayan

190 Krs. methuno dhammo, Kathavatthu, XXIII, 1-2.
1 Krs. Digha-nikaya, 1, 36.
92 Nirvana, s. 18, dipnot.
193 Krs. Horace Hayman Wilson, Sketch of the Religious Sects of the Hindus,
s. 156.
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bir davranis sozkonusudur sadece ve bunun da tiim sonugclari bilin-
mektedir (karma zincirinin gui¢lendirilmesi vb). Tkinci asama, kadin-
prakrtinin Saktinin bedenlenmis haline dénustiralmesidir; nasil ki
yoginin Tanrr'y1 cisimlestirmesi gerekiyorsa, onun rittieldeki kadin esi
de tanrica olur. Tanrnsal ¢iftlere iliskin (Tibetce’de yab-yam, baba-anne)
Tantra ikonografisi, Saktileriyle sarmas dolas olmus sayisiz Buddha “bi-
¢imi” mukemmel maithuna modelini olustururlar. Tanri'nin hareketsiz-
ligi dikkat ceker; tiim etkinligi yapan Sakti'dir. (Yoga baglaminda, statik
purusha, prakrtinin yaratici etkinligini seyreder). Ama daha 6nce Hatha
Yoga'yla iliskili olarak gérdugumuz gibi, Tantracilikta “hareket”in tg
duzleminde -dustince, nefes, sperm salgilama- ayni anda saglanan ha-
reketsizlik sadhananin en ytice amacidir. Burada da tannsal bir modele
oykunme sozkonusudur: Buddha veya Siva, kozmik oyunun ortasinda
hareketsiz ve dingin duran saf Ruh.

Maithuna 6ncelikle nefes alip verme ritmini diizenlemeye ve yogun-
lasmay1 kolaylastirmaya yarar; o halde prarmayama ve dharananin yerini
almaktadir, daha dogrusu onlarnn “dayanagi”dir. Yogini, guru tarafin-
dan egitilen ve bedeni nydsalarla kutsanan (adhisthita) bir geng¢ kizdir.
Cinsel birlesme, insan ¢iftinin tanrisal bir ¢ift haline geldigi bir rittiele
donusur. “Meditasyonla ve ritiieli mumkun ve verimli kilan ayinlerle
bu ritdeli gergeklestirmeye hazirlanan (yogin), karisi ve sevgilisi olan
yoginiyi, sevincin ve huzurun tek kaynagi olan Taranin 6zi ve vekili
olan herhangi bir Bhagavat'in adiyla cagirir. Bu sevgili kadin yaradili-
sinin tum oOzelliklerinin biresimidir; anadir, bacidir, estir, kiz evlatur;
rittieli gerceklestiren (yogin) onun ask isteyen sesinde Vacradhara'ya,
Vacrasattva'ya yakaran Bhagavatilerin sesini duyar. Tantrika, Caika ve

Budha okullarina gore selamet yolu, Bodhi'nin yolu budur.”** Zaten

19% T a Vallée-Foussin, Bouddhisme: Etudes et matériaux, s. 135.
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maithuna i¢in sec¢ilen kadin, orgia ayinlerinin siradan kadinina benze-
mez her zaman. Pancakrama’da geleneksel bir rittel anlatlir: “Yoginin
esi, hi¢ degismeyen kurallara uygun olarak seciien, guru tarafindan su-
nulan ve kutsanan mudra, geng, guzel ve bilgili olmalidir: Murit kadinla
birlikte ayini yaparken, ciksalara uyma konusunda da ¢ok titiz davra-
nacaktir. Cinku asksiz (strivyatirekena) selamet nasil mumkun degilse,
cinsel birlesme de tek basina selamete erismeye yetmez. Kriyammn amact
olan Paramitalar uygulamas: bundan ayrilmamalidir; sadhaka, mudrayla
ritdellere gore sevismelidir: natikamayet striyam.”'*>

Pramayama ve dharana, maithuna sirasinda diistincenin “hareketsiz-
lestirilmesi” ve yok edilmesi noktasina, Dohdkoshalarin “en tstin ytice
mutlulugu’na (paramamahasukha) varilmasini saglayan araclardan bas-
ka bir sey degildir; bu ytce mutluluk samarasadir (Shahidullah bunu
“doyum ozdesligi” diye cevirir; daha cok “duygu ve heyecan birligi”,
daha eksiksiz bir ifadeyle Birligin kesfedilmesinin aykiri, sozle ifade
edilmez deneyimi sozkonusudur). Samarasa, “fizyolojik olarak” mait-
huna sirasinda sukra ve racas hareketsiz kaldiginda elde edilir.’*® Ama
Shahidhullahin da belirttigi gibi, “Dohakoshalarin mistik dilinde, lotus
(= padma) ve yildirimin (= vacra) birlesmesi olan maithunanin, beyin
zarmn sinir ag1 (= padma) bosluk halinin (vacra = sanya) gerceklestiril-
mesi olarak aciklanmas da caizdir. “Geng kiz” da bosluk olarak anlagi-
labilir. Qaryalardé (Budha Gana), egosuzluk hali veya siinya, “bosluk”
asag1 kasttan bir genc kiz veya kibar bir fahise diye betimlenir.”**” L. de

9% Agy.s. 141.

1% Shahidullah, s. 15.

7 Tantra “orgia’larinda (cakra, Tantra carki) asag: kasttan kizlarin ve kibar
fahiselerin oynadigi rol bilinmektedir. Kadin ne kadar ahlaksiz ve sefihse ri-
tuele o denli uygundur. Dombi (“camasirc1 kadin”; gizli dilde ise nairatmya
anlamina gelir) tum Tantra yazarlaninin gozdesidir (krs. Kanhamin
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la Vallée-Poussin’in inceledigi Pancakrama’ya gore, maithuna hem somut
bir fiil hem de mudralardan (= yogini), yani jestlerden, beden durusla-
rindan ve ziyadesiyle gorsellestirilmis imgelerden olusan i¢sellestirilmis
bir rittel olarak anlasilabilir. “Din adamlarina gore maithuna, erginlen-
menin (sampradaya) asal fiillerinden biridir. Gurunun emriyle, bundan
boyle uymalar gerekecek cinsel perhiz kurallarini bozarlar. Anladigim
kadanyla Paiicakrama 6gretisi budur (11 40) (...). Maithuna’y1 gercekten

uygulamayan kisi onu 6mrunde sadece bir kez, erginlenme sirasinda

Caryalari, Shahidhullah, a.g.y., s. 111 vd). “Ey Domb1! Her seyi kirlettin...
Bazilar1 sana cirkin diyor. Ama bilgeler seni bagrina basiyor... Ey Dombil!
Senden daha bozulmus, daha sefih hicbir sey yok!” (Shahidhullah, a.g.y ., s.
120, dipnot). A. Grunwedel'in Tibetce’den cevirdigi 84 mahasiddha (buyu-
cu) efsanesinde, buyulu giglere sahip, ¢ok bilge, krallarla evlenen (s. 147-
148), alun hazirlamay bilen (s. 221-222) vb. asag1 kasttan kizlar “motif"ine
sik sik rastlanmir (Die Geschichten der vier undachtzig Zauberer, Baessler
Archiv, V, 1916, s. 137-228). Asag kasttan kadinlarin bu sekilde yuceltil-
mesinin bir¢ok nedeni vardir. Oncelikle Ortodoks sistemlere kars: “halk”
tepkisini gosterir; bu tepki, yerli unsurlarin, Hint-Ari toplumunun getirdigi
hiyerarsilere ve kast ideolojisine yonelik karsi saldirisini da temsil etmek-
tedir. Ama sorunun en 6nemsiz yonudur bu. En onemlisi ise “camasirci
kadin” ve “kibar fahise” simgeselligidir ve Tantraciliktaki zitlarin 6zdesligi
ogretilerine gore “en soylu ve en degerli” olanin “en dusuk ve en bayag1”
olanin i¢inde gizlendigini hesaba katmak gerekir. (Lapis philosophorum’la
(felsefe tasiyla] 6zdes materia primanin (ilk madde] her yerde ve en bayag:
bicimlerde (vili figura) bulundugunu bildiren Bauli simyacilarin tavr da
bundan farkli degildi). Caryalarin yazarlari Dombryi “boslugun” yani ni-
telenemeyen ve sozle ifade edilemeyen Zemin'in temsilcisi olarak goruyor-
lardy, ¢iinku sadece “camasirci kadin” her turlu toplumsal, ahlaki, dini vb.
vasif ve unvandan beri idi. Tantracilikta kadinin manevi rehber olarak rolu
hakkinda, bkz. W. Koppers, “Probleme der indischen Religionsgeschichte,”
Anthropos, XXV-XXVI (1940-41), 798 vd.
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uygulamissa Yoganin etkisiyle en ustun samapattiye erisir (...). Maithu-
na gercek anlamda uygulanmaz (samvrtya = lokavyavaharatah): Onun
yerine igsel turde temrinler getirilir; bunlarda mudra (yogini) akli bir
form, simgesel bir jestler toplamy, fizyolojinin tuhaf bir islemi veya bir
kaliptir.”#%8

Metinler, maithunamnin o6ncelikle Temel Ilkelerin butiinlestiril-
mesi anlamina geldigi tizerinde ¢ok dururlar;, “gercek cinsel birlesme
Parasaktinin (kundalini) Atman’la birlesmesidir; geri kalanlar kadin-
larla yasanan cinsel iliskilerden 6te bir sey ifade etmez.”**® Kalivilasa-
tantra’da (bol. X-XI) rittel anlauhr, ama rittelin sadece erginlenmis
bir esle (parastri) gerceklestirilmesi gerektigi de belirtilir. Bir yorum-
cu, pangatattva adi verilen ayin usullerine (bes makara, yani m harfiyle
baglayan bes terim: matsya, balik; mamsa, et; madya, sarhos edici i¢ki;
mudra ve maithuna) sadece asag1 kastlarin (¢udra) harfiyen uyduklarini
ekler. Diger yandan ayni metin (bol. V) bu rittelin kali-yugaya yone-
lik oldugunu, yani Ruh’un tensel bir varolus icine “dusmiis” ve gizlen-
mis halde bulundugu bugtinkti kozmik-tarihsel asamaya uyarlandigim
aciklar. Ama yazar pancatattvanin ozellikle byt gevrelerinde ve daha
az Ortodoks bolgelerde harfiyen yorumlandigini gayet iyi bilmektedir
ve Nigamatantra sara’y1 6rnek verir: “Gaura'da ve baska memleketlerde,
pagubhava yoluyla (somut olarak uygulanan pancatattva) siddhiler elde
edilebilir.”

Tantracilann iki simifa aynldigini daha 6nce belirtmistik: Siva ile
Sakti’nin 6zdesligine inanan ve manevi alistirmalarla kundalini’yi uyan-
dirmaya ¢alisan samayinler; Kaulini'ye (= kundalini) tapan ve kendile-

rini somut rittellere vakfeden kaulalar. Bu ayrnm kuskusuz dogrudur,

198 1 a Vallée-Poussin, Bouddhisme: Etudes et Matériaux, s. 142-143.
% Kularnava-tantra, V, 111-12.
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ama bir rittelin hangi noktaya dek harfiyen anlasilmas: gerektigini
belirlemek her zaman kolay degildir: “Yere yikilincaya” kadar stren
“sarhoslugun” ne manada yorumlanmas: gerektigini gormusttuk. Bir-
cok yerde ve bircok kez ham ve kaba bir dil erginlenmemislere yone-
lik bir tuzak gibi kullanilmistir. Neredeyse tamami shatcakrabhedaya
(= “alu ¢akramin icine girilmesi”) hasredilmis meshur bir metin olan
Saktisangama-tantra, manevi temrinleri betimlerken ¢ok “somut” bir
soz dagar*® kullanir.?® Tantra literatiiriinde erotik soz dagarinin an-
lam esnekligi tizerinde daha fazla durmayacagz. Candalinin yoginin
bedeni icinden yiikselisi genellikle “camasirct kadin™in (dombi) dansina
benzetilir. “Lombi’yi ensesine oturtan” yogin “geceyi buyuk bir mutlu-
luk icinde gegirir.”*

Ama tum bunlar maithuna’nin ayni zamanda somut bir rittel ola-
rak da uygulanmasini engellemez. Kutsal olmayan bir edim degil bir
rittiel sézkonusu oldugu, yatak arkadaslar insan degil, tanrilar gibi
dunyadan “kopmus” varliklar oldugu icin, bu cinsel birlesme karma
duzlemine girmez artuk. Tantra metinleri sik sik su ozdeyisi yineler:
“Yogin, bazi insanlann milyonlarca yil cehennemde yanmasina ne-
den olan edimlerle ebedi selamete erisir” (karmandyena vai sattvah

kalpakoticatanyapi, pacyante narake ghore tena yogl vimucyate**). Bilin-

20 Oyle ki metni yayima hazirlayan Dr. Benoytosh Bhattacharyya, cinsel terim-
lerin yerine X isaretleri kullanmay1 yeglemistir; krs. Saktisangama-tantra, 1:
Kalikhanda; 11: Tarakkhanda.

@1 Krs. bes makara hakkindaki terimler, II, 126-131: B. Bhattacharyya'ya gore,
asla “balik, et, maithuna vb.” degil, meditasyonlara iliskin teknik terimler-
dir.

202 Bkz. Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 120 vd’'de ahintilanan metinler.

23 Indrabhuti, Chanasiddhi, 15; yay. Bhattacharyya, Two Vacrayana Works, s.
32. Ayrica ileride bkz. Not VI, 11.
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digi tzere bu, Krshnanin Bhagavad Gita’da anlattigy yoganin temelidir:
“Bencillesmeden ve bilinci bulanmadan kalan kisi, butiin bu insanlan
oldurse bile, oldiirmis olmaz ve bu durum onu baglamaz™* (XVIl1, 17).
Daha once de Brihadaranyaka Upanisad sunu bildiriyordu (v, 14, 8):
“Bunu bilen kisi cok kotiilik islese de hepsini yakar, saf ve temiz hale
gelir, yaslanmadan kurtulur, 6limsiz olur.”2%

Tantrik dongu mitolojisine inanilacak olursa, bizzat Budha bu-
nun ornegini vermisti; maithuna’yr uygulayarak Mara’yr yenmeyi
basarmis ve yine bu teknigin sayesinde her seyi bilmis ve buyilu
guglerin efendisi olmustu.?® Bircok Budist Tantra metninde “Cin
usult” uygulamalar (cinacara) tavsiye edilir. Cinacara-saratantra
ad1 da verilen Mahacina-krama-cara, Brahmanin oglu olan bilge
Vasishtha'nin nasil Budha kiligina girip tanrica Tara rittelleri konu-
sunda Vishnu'ya soru sormaya gittigini anlatir. “Buyutk Cin tlkesine
girer ve etrafinda kendilerini erotik vecde kaptirmis bin sevgilisiyle
Budha'y1 gorur. Bilge, saskinlik ve utancg icindedir. ‘Iste Vedalara
aykirn uygulamalar!” diye haykirir. Boslukta yiikselen bir ses onun
hatasini duzeltir: ‘Eger Taranin lutfuna mazhar olmak istersen, bana
bu Cin usulu ibadetle tapinman gerekir!” Bilge Budha'ya yaklasir ve
onun agzindan su beklenmedik dersi alir: ‘Kadinlar tanndir, kadin-
lar hayattir, kadinlar sistir. Her zaman kadinlarin arasinda dusun-
ceye dalin!*%’ Cin Tantracihginin bir efsanesine gore, bir Yen-chu

kadini genclerin hepsiyle yatiyordu; 6ldtkten sonra onun “kemikleri

2% Bhagavad Gita, Dost Kitabevi, ¢ev. Korhan Kaya, s. 76.

2% Upanishadlar, Is Bankas1 Kultur Yay., ¢ev. Korhan Kaya, s. 73.

206 E. Sénart, Essai sur la légende du Bouddha, s. 303-308.

207 S Lévi, Le Népal, 1, 346-347. Ayrica “Mahdcina” hakkinda bkz. S. Lévi, Le
Bulletin de 'Ecole Francaise d’Extréme-Orient, V (1905), 253-305. Krs. Sir
John Woodroffe, Shakti and Shakta, s. 179 vd.
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zincirli Boddhisattva” (yani iskeletinin kemikleri zincirler gibi halka
halkaydi) oldugu anlasildi.2%

Bu boyut sozctugin dar anlamiyla maithuna’y: asar ve 7-8. ytizyillar-
dan itibaren tiim Hindistan’a egemen olan “Tanrisal Kadin”a adanmighk
yontndeki buytk hareket cercevesinde kendine yer bulur. Genel sela-
et inanci yapist icinde Saktinin tistiinlugiini ve tinsel disiplinler i¢in-
dekadmmin énemini gorduk. Vishnuculugun Krshnaci bicimiyle birlikte,
basrol aska (prema) gecer. Ozellikle de zina turi bir ask, parakiya rati,
“baskasinin karis1” sozkonusudur; Bengal'in meshur “Ask Dersleri"nde
Vishnucu parakiya yandaslariyla kari-koca askindan, svakiya’dan yana
olanlar arasinda miinazaralar duzenleniyor ve ikinci grup surekli yenil-
giye ugruyordu. Ornek alinacak ask, Radha'y1 Krshna'ya baglayan agk-
t: gizli, gaynmesru, “antisosyal” her turld sahici dinsel deneyimin ge-
rektirdigi kopmay: simgeleyen bir ask. (Isa'nin Kocanin yerini tuttugu
Hiristiyan mistik anlayisindaki kari-koca simgeselliginin bir Hindunun
gozinde buttin toplumsal ve ahlaki degerlerin mistik askin gerektirdigi
sekilde terk edilmesini yeterince vurgulamadig: goruliyor).

Radha, Krshnamin ¢ézinu olusturan sonsuz ask olarak tasavvur
edilir.?® Kadin Radha'nin, erkek ise Krshnamnin yaradilisimin bir par-
casidir: bu nedenle Krshna ve Radhamnin asklarina iliskin “hakikat”
ancak bedenin icinde bilinebilir ve “bedensellik” diizeyindeki bu bilgi
- metafizik acidan evrensel bir gecerlilige sahiptir. Ratna-sara, “bedenin
hakikati’ni (bhanda) anlayanin “evrenin hakikati’ne (brahmanda) erise-

bilecek hale geldigini bildirir.2!® Ama tam diger Tantraci ve mistik okul-

2% Chou Yi-Liang, “Tantrism in China” (Harvard Journal of Asiatic Studies,
VIII [1945], 241-332), s. 327-328. Tensel aska duiziilen bu ovgu 6mru uzat-
ma araci olarak cinsel tekniklere verilen énemle (6zellikle de Taocu cevre-
lerde) aciklanabilir; krs. Not VI 12.

209 Bkz. Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 142 vd'de alinulanan metinler.

0 Agy.,s. 165.
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larda oldugu gibi erkekten ve kadindan soz edilirken “siradan insan”
(samanya manus), “tutkularin insan1” (rager manus) degil, has, arketip
insan, “dogmamis” (ayoni manus), “kosullanmamis” (sahaca manus),
“ezeli/ebedi insan” (nityer manus) kastedilir. Ayni sekilde Radha'nin 6zu
de “siradan kadin’la (samanya rati) degil, “siracis1 kadin™la (vishesha
rati) kesfedilebilir.?!! Erkek ile kadin arasindaki bulusma Vrindaban’'da,
Krshna ile Radha’nin asklarinin mitsel mekaninda gerceklesir; onlarin
birlesmesi bir “oyun”dur (lila), yani kozmik agirhiktan kurtulmus ka-
tiksiz bir kendiligindenliktir. Zaten zitlarin birligine iliskin tim mito-
lojiler ve teknikler aralarinda benzestirilebilir: Siva- Sakti, Budha-Sakti,
Krshna-Radha diger “birlesme”lerin herhalllgl bmne de cevrilebilirler
(ida ve pingala, kundalini ve Siva, pracia ve upa)a, “nefes” ve “dustince”

vb). Zitlarin her bir araya gelisi bir duizey kopmasi gerceklestirir ve ilk

JOREh)

baslangicin “kendiligindenligi’nin yeniden kesfini saglar. Bir mitolojik
sema, Tantracihgin ¢akralar kurami kullanilarak, bir¢ok kez hem “i¢-
sellestirilir” hem de “cisimlestirilir.” Vishnucu Brahma-sanshita siirinde,
sahasrara-cakra Kyshnamnin kaldign Gokula'yla ozdeslestirilir. Ve 19.
yuzyildan bir Vishnucu sair, Kamala-Kanta, Sadhaka-ranjana adh sii-
rinde Radha’y1 kundalini’ye benzeterek, onun Krshna'yla olan gizli bu-
lusmasina kosusunu kundalininin sahasrarada Siva'yla birlesmek icin
yikselisi tarzinda betimler?*?

Budist veya Vishnucu cesitli mistik okullar, basrolu “ilahi ask™n
ustlenmesine karsin, Yoga-Tantranin maithuna’sim kullanmaya de-
vam ediyorlardi. Sahaciya adiyla bilinen, Tantraciligin uzanusi ve tipki
Tantracilik gibi hem Hinducu hem de Budhaci olan derin mistik akim,

erotik tekniklerin ustunlugu ilkesini hala korumaktadir.® Ama tpk:

MoAgy.,s. 162.
22 Metin i¢in bkz. Dasgupta, a.g.y., s. 150 vd.
13 Bkz Not VI, 13.
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Tantracilikta ve Hatha Yoga'da oldugu gibi, cinsel birlesme “en yuce
mutluluga” (mahasukha) erismenin bir yolu olarak anlasihr ve asla meni
salgilanmasiyla noktalanmamalidir. Maithuna, uzun ve zorlu bir riyazet
cirakhiginin taclanmasi olarak gozukmektedir. Aday duyularina tama-
men egemen olmali ve bu amagla “dindar kadin”a (ndytka) asama asama
yaklasip icsellestirilmis bir ikonografik dramaturji araciligiyla onu tan-
ricaya dontustiirmelidir. Bu amagla ilk dort ay bir usak gibi ona hizmet
etmeli, onunla ayn1 odada, sonra da ayaklarinin dibinde uyumahdir.
Sonraki doért ay boyunca ona 6nceki gibi hizmet etmeyi stirdurirken,
ayni yatakta, sol tarafta uyumalidir. Sonraki dort ay sag tarafta uyuya-
cak, daha sonra birbirlerine sarilarak uyuyacaklardir vb. Tim bu ha-
zirhiklarin amaci -nirvana mutlulugunu gerceklestirebilecek tek insan
eylemi olarak kabul edilen- sehveti “6zerklestirmek” ve duyulara hakim
olmak, yani meni salgilanmasin1 durdurmakur.

Nayika-sadhana-tika’da (“Kadinla birlikte uygulanmasi gereken ma-
nevi disiplin tizerine yorumlar”) uyulmasi gereken ayin usulleri tim
ayrintilanyla betimlenmistir. Bu usuller, liturjik formuller yardimiyla
mistik yogunlasma, yani sadhanadan baslayarak sekiz bolum igerir.
Bunu smarariia (“hatirlama, bellegin icine girme”), sonra da aropa (“nes-
neye baska vasiflarin yuklenmesi”)*'* izler ve bu bolumde nayikaya
(tanricaya dontsmeye baglamistir) torenle cicekler sunulur; daha sonra
da rittelin icsellestirilmesinin basladig1 mananaya (“kadin yokken onun
giizelligini hatirlamak”) sira gelir. Besinci asama olan dhyanada (“mis-

tik meditasyon”) kadin yoginin soluna oturur ve “ruhun esinlenecegi

24 Aropa, Sahaciya'da énemli bir rol oynar, askinliga dogru ilk harekete isaret
eder; insani fiziksel, biyolojik ve psikolojik yonleriyle degil de ontolojik bir
bakis agisindan gérmekiir bu krs. Dasgupta, Obscure Religious Cults, s.
158 vd’daki metinler.
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sekilde” kucaklanir.?*® Pija’da (gercek anlamda “kilt”) tanriya tapinilir;
nayika oturmaktadir, adaklar sunulur ve kadin, bir tanriganin heykeli
yikanir gibi yikanir. Bu sirada yogin belli formiileri zihninden yineler.
Nayikay1 kucaklayip yatagin tizerine birakuginda hling kling kandarpa
svaha formilinun yinelenmiesiyle, yogunlasma doruk noktasina erisir.
Birlesme, iki “tanr” arasinda gerceklesir. Erotik oyun fizyoloji-otesi bir
duzeyde yer alir, cinki hic sona ermez. Maithuna sirasinda yogin ve
nayikas: “tanrisal bir varolus hali"ne erisirler, yani sadece ytce mutlu-
lugu deneyimlemekle kalmaz, nihai hakikati de husu icinde dogrudan

miusahede edebilirler.

“Zitlarin Birlesmesi”

Maithuna’nin asla bir sperm salgilanmasiyla sona ermemesi gerek-
tigi unutulmamalidir: Metinler, boddhicitam notsrjet, “tohum salgilan-

mamalidir”, diye yineler.!¢ Yoksa yogin siradan bir sefih gibi zaman ve

25 Anandabhairava, “Kadina tensel zevk icin degil, ruhun tekamulii i¢in do-
kunulmahdir” diye belirtir; alnt yapan M. M. Bose, The Post Caitanya
Sahactya Cult of Bengal, s. 77-78.

26 Orn., krs. Gupavratanirdesa, ahntilayan Subhasitasamgraha, yay. C. Ben-
dall, Muséon, n.s., IV-V, 44 bhage lingam pratishthapya boddhicitam na
cotsrjet. Taoculukta da benzer, ustelik daha agik sacik tekniklere rastlanir;
krs. H. Maspéro, “Les procédés de ‘nourrir le principe vital,” s. 383 vd).
Ama bunun amaci bir Nirvana haline erismek degil, “dirimsel gii¢”ten ta-
sarruf edip gencligi ve 6mru uzatmakti. Bu Taocu erotik ritieller zaman
zaman gergek bir toplu orgia boyutunu aliyordu (Maspéro, a.g.y., s. 402
vd); bunlar muhtemelen eski mevsim dénum senliklerinin kalintilariyda.
Ama maithuna’ya 6zgii manevi ufuk, tek amaci evrensel bereketi saglamak
olan arkaik orgialardan ¢ok farkhdir. Bkz. Not V1. 12.
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olum yasasinin boyunduruguna girer.?!” Bu uygulamalarda “sehvet” bir
“vasita” rolint ustlenir, ¢iinku normal bilinci yok edip nirvana halini,
samarasayl, paradoksal Birlik deneyimini baslatan azami gerilimi sag-
lar. Daha 6nce de gordugumiiz tizere samarasa, nefesin, dustincenin ve
meninin “hareketsizlestirilmesi’yle elde edilir. Karthanin Dohakosha’si
durmadan bu motifi yineler: nefes “inmez ve ¢ikmaz; ikisini de yapma-
yinca hareketsiz kalir”.?*® “Futri (sahaca) hali icinde doyum 6zdesligiyle
(samarasa) aklimin kralini hareketsizlestiren aninda bir biytict haline
gelir; ne yashliktan korkar, ne de oliimden”.”*® “Nefesin giris kapisina
saglam bir kilit takilirsa, bu korkung karanlik i¢inde ruh bir lambaya
donusturuliirse, jinanin mucevheri gogun en st katina degerse, Kanha
der ki, hem varolusun zevki yasanip hem de nirvanaya erisilir”.?°
“Doyum 6zdesligi” sozle ifade edilmez Birlik deneyimi (samarasa)
icinde sahaca haline, kosullaninama haline, katuiksiz kendiligindenlik
haline erisilir. Tam bu terimlerin ¢evrilmesi de olduk¢a guctar. Her
biri mahasukha’ya, yani “Biiytik Mutluluga® yol acan ikiligin olmadig:
mutlak ve paradoksal hali (advaya) ifade etmeye ¢alisir. Upanisadlarin
ve Vedantamin brahman, Mahayanacilarin nirvanasi gibi sahaca halinin
de tanimlanmasina olanak yoktur; bu hal dustince yoluyla bilinemez,
ancak deneyimle kavranabilir.?! Hevacra Tantra soyle der: “Tum dun-
ya sahacamin 6ztindendir, ¢tink sahaca her seyin cevheridir (svariipa);

bu cevher, saf bilince (¢ita) sahip olan i¢in nirvanadir.”*** Sahaca hali

217 Krs. Kanhamin Dohakosha’sy, 14. dortluk; Hathayogapradipika, 111, 88, vb.
218 Dohakosha, 13. Dize; cev. Shaidullah.
9 Agy., 19. dize.
20 Agly., 22. dize.
21 Bkz. S. Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 91 vd'daki Dohakosha ve
Tantra metinleri.
222 (Cev. Dasgupta, s. 90.
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ikilikler asilarak “gerceklestirilir”, bu nedenle advaya (ikilik olmamasi)
ve yuganaddha (birlik ilkesi) kavramlari Tantra metafiziginde onemli
bir yer tutar. Pancakrama, yuganaddha kavramini uzun uzadiya tarusir:
Bu, iki kutuplasmis ve celigkili kavramin, samsara (= kozmik stire¢) ve
nivrttinin (= her tarlu stirecin mutlak bigcimde durdurulmasi) bertaraf
edilmesiyle saglanan birlik halidir; bu iki kavramin asilmasi, goérungi-
ler dunyasinin (samklesa) nihai dogasinin mutakla (vyavadana) 6zdes
oldugunun bilincine varﬁarak basarilir. Yani bicimsel olan ve olmayan
varolus kavramlar arasindaki sentez gerceklestirilir vb.???

Bu zitlar diyalektiginde Madhyamikalarin ve genelde Mahayanac: fi-
lozoflarin en gozde izlegi karsimiza ¢ikiyor. Ama Tantract sadhanayla il-
gilenir; zitlarin birligiyle iligkili tim formiillerin ve imgelerin ifade ettigi
paradoksu “gerceklestirmek” ikilik olmamasi haline deneyerek erismek
ister. Budist metinler ézellikle iki “zithik ¢ifti"ni meshur etmisti: pracna,
hikmet ve upaya, hikmete erisme araci, stinya, bosluk ve karun’&\i, mer-
hamet. Onlan “birlestirmek” veya onlar1 “asmak” bir Boddhisa[[va’mn
aykirt durumuna erismekle esdegerliydi; Boddhisattva, hikmeti sebe-
biyle, artik kisileri gormuyordu (cinku metafizik agidan “kisi” diye bir
sey yoktur sadece bes skandhamn farkh alasimlari sézkonusudur), ama
yine de merhameti sebebiyle kisileri kurtarmaya calisir. Tantracilk “zit-
lik ciftleri”ni gégalmr: Gunes ve ay, Siva ve Sakti, ida ve pingald vb. ve
biraz yukarida gérdﬁgﬂmﬂzj gibi, mistik fizyoloji ve meditasyon teknik-
leri kullanarak onlar “birleétirme”ye ugrasir. Su olguyu vurgulamakta
yarar var: Zitlarin birlesmesi, hangi duizeyde gerceklesirse gerceklessin,
gorunguler dunyasinin asilmasiny, her turli ikilik deneyiminin ortadan
kalkisim temsil eder.

Kullanilan imgeler farkhlasma igermeyen bir ilk baslangic haline

3 Dasgupta, a.g.y., s. 32, dipnot 1’de yer verilen elyazmasi metin.
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donusii ¢agristirmaktadir; giines ve ayin birlesmesi “kozmosun yok
edilmesi™ni dolayisiyla baslangictaki Birlige geri dontisu yansitmakta-
dir. Hatha Yoga'da nefesin ve spermin “hareketsizligi” saglanmaya cali-
silir; hatta “tohumun geri donmesi’nden, yani “normal” bir kozmosa ait
“normal” bir fizyolojik ggrgevede, gerceklestirilmesi olanaksiz, aykin
bir edimden s6z edilir; baska bir deyisle “meninin geri donmesi” fiz-
yolojik duzlemde gortingtisel diinyanin “asilmasi™ni, ozgirlige erisil-
mesini yansiar. Bu, Natha Siddhalarda “akintiya kars: kirek cekmek”
(ucana sadhana) veya “sondan basa giden” stre¢ (ulta) adi verilen ve
tim psiko-fizyolojik streclerin “tersytiz edilmesi’ni gerektiren seyin
uygulamalarindan sadece biridir; bu, 6ztinde, daha énce Mahayana me-
tinlerinde de bulgulanan ve Tantracilikia da “cohumun geri donmesi’ni
ifade eden gizemli paravrttidir.?** “Geri dénme”, “sondan basa gitme”
-bunlan gerceklestirende- kozmosun yok edilmesini ve dolayisiyla “za-
mandan ¢itkmayr” “olumsuzluge” erismeyi beraberinde getirir. Gorak-
sha Vicaya’da Durga (= Sakti, Prakrti) Siva'ya soyle seslenir: “Nasil olu-
yor da Efendim, sen olimstizstn bense 6limlu? Bana da hakikati agikla
ki Efendim, ben de ¢élumsiiz olabileyim!”?? Siva Hatha Yoga ¢gretisini
bu vesileyle agiklar. Ama olumsuzlige ancak butunligun bozulmas:
streci, yani tezahtri durdurularak erisilebilir; “akintiya karst kurek
cekmek” (ucana sadhana) ve kopmadan once var olan, ilk baslangictaki,
o hareketsiz Birlik haline yeniden kavusmak gerekir. Hatha yoginler,
“gines”l “ay”la birlestirerek bunu yapmaktadir. Bu aykiri edim aym
anda bircok farkh duzlemde gerceklesir: Sakti (= kundalini) ile Sivanin
sahasrarada birlesmesiyle kozmik strecinden tersytiz edilmesi, ilk ay-

rilmamis Buttnlik haline geri dontlmesi saglanir; gines-ay birlesmesi

24 Bkz. Not VI, 1.
25 Bu ve diger metinler i¢in bkz. Dasgupta, s. 256 vd.
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“fizyolojik acidan” prdna ile apanamn “birlesmesi” yani nefeslerin “bu-
tancullestirilmesi” kisacast durdurulmas: seklinde yansir; son olarak
da cinsel birlesme vacrolimudra araciligiyla “cohumun geri donusi’ni
gerceklestirir .2

Daha yukanda da gordagumiiz gibi, “glines” ve “ay”in birlesme-
si idalar ile pingalalar icinde dolasan dirimsel enerjilerin ve nefes-
lerin birlesmesiyle gerceklestirilir; birlesme sushumnada olur. Ama
Hathayogapradipikd’da dendigine gore (IV, 16-17), “sushumpd, zamam
yakip yok eder.” Metinler “olimun fethedilmesi” ve “zamami fethe-
den” yoginin bunun sonucunda eristigi olumsuzluk ustinde durur.
Solunumu durdurmak, dustinceyi askiya almak, spermi hareketsiz-
lestirmek zamanin ortadan kaldirilmasina iliskin ayni paradoksu ifade
etmek i¢in kullanilan formullerdir sadece. Kozmosun asilmasina yo-
nelik her ¢abanin éncesinde uzun bir bedenin ve psikolojik-zihinsel
yasamm “kozmiklestirilme” stirecinin yer aldigi dikkat ¢ekmektedir,
ctinku yogin kozmik varolus halini ancak kusursuz bir “kozmos’tan
hareketle asabilir. Ama oncelikle pramayama araciigiyla gerceklestirilen
“kozmiklestirme” yoginin zamansal deneyimini degistirir.??” Kalacakra-
tantra, nefes alip vermeyi once gun ve geceyle, sonra on bes ginlik,
aylik, yillik donemlerle iligkilendirip en sonunda daha buyuk kozmik
dongulere yukselir. Yani yogin kendi soluma ritmiyle Baytuk Kozmik
Zaman', evrenlerin donemsel yaratilis ve yok oluslarini (kozmik “gtin-
ler ve geceler”i) bir anlamda yineler ve yeniden yasar. Solumay1 durdu-
rarak, onu sushumnaicinde “birlestirerek” gorungtsel dinyay asar, “ne

» o«

gunun ne gecenin var oldugu” “ne hastalik ne yashligin bulundugu” o

kosullanmamus ve ezeli/ebedi hale varir; tiim bunlar “zamanin disina

26 Metinler i¢in krs. Dasgupta, s. 274 vd.
27 Krs. Eliade, Images and Symbols, s. 86 vd.
331



YOGA

cikig™ ifade etmek icin basvurulan, tam dogru sayilamayacak, biraz da
naif formullerdir. “Gunu ve geceyi” asmak, zitlarn asmak manasina ge-
lir. Natha Siddhalarin dilinde tiim tezahtir streglerinin tersytz edilerek
kozmosun geri emilip yutulmasi anlamina gelir. Zaman ile ebediyetin,
bhava ile nirvananmn értismesidir bu; tamamen “insani” duzlemde bas-
langictaki erdisinin yeniden buittinlesmesi, kendi varliginda erili ve di-
sili birlestirmesidir: Kisacas, yaratilistan 6nce var olmus bitinlik ve
doluluk haline geri donulmesidir sozkonusu olan.

Sonucta kendi varliginda zitlarin birligini (coincidentia oppositoriim)
saglamaya yonelik tim teknikleri giden ve sekillendiren, ilk baslangi-
cin bu mutluluk ve doluluguna duyulan ézlemdir. Arkaik dinyanin he-
men her yerinde aym 6zlemin ve sasirtici bir cesitlilige sahip simgesel-
lik ve tekniklerin bulgulandig: bilinmektedir;??® hicbir kurala sigmaz,
sapkin goruntmli bir¢ok térenin de temelini ve kuramsal gerekgesini
ilk insanin “cennetvari” varolus haline yeniden kavusma arzusunda
buldugu da bilinmektedir. “Tantra orgialar1” adiyla bilinen asirihklarin,
sapkinliklarin ve vahsetin ¢cogu da son tahlilde nihai hakikati zitlarin
birliginden baska tiirlit tamimlamay1 reddeden ayni geleneksel metafizi-
gin drunudur. Bu asinliklarnn bazilari, Tantra kuramlar ve yontemle-
riyle uyumlu baz1 “poptler” formlar daha sonraki bir bolumde incele-
necektir. '

Ama Tantra sadhanasinin genellikle fark edilmeyen bir baska yonu-
ni de vurgulamamiz gerek; kozniosun \\geri emilip yutulusunun 6zel
anlamu. Siva-sarphita, Siva aracihgiyla yaratilis stirecini betimledikten (1.
69-77) sonra, yoginin de kauldig ters yondeki siireci betimler: Yogin
toprak elementinin nasil “esirilesip” su icinde eriyip dagildigini, suyun

ates, atesin hava, havanin esir i¢inde dagildigini vb. gortr; en sonunda

228 Krs. Eliade, Paiterns in Comparative Religion, s. 419 vd.
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her sey Biyuk Brahman'in i¢inde emilip yok olur. Yogin bu tinsel alis-
trmayl 6lumde gerceklesen emilip yutulma strecini vaktinden once
baslatmak amaciyla yapar. Bagka bir ifadeyle yogin, sadhanas: sayesin-
de bu kozmik elementlerin kendi rahimleri icine sogrulmasini, ¢lim
aninda baslayan ve 6te dunyadaki varolusun ilk evrelerinde stiren bu
stireci izler. Bardo Thodol bu konuda bazi degerli bilgiler verir. Bu agi-
dandustunilduginde Tantra sadhanasi erginleme nitelikli 6ltim deneyi-
mine odaklanmistir -her turlti arkaik tinsel disiplin su veya bu bi¢imde
erginlemeyi, yani rittel nitelikli 6ltiim ve dirilis deneyimini gundeme
getirdigi icin bu beklenebilecek bir seydir. Bu agidan Tantraci bir “ya-
sayan olu”dur, ¢iinki kendi 6limint énceden yasamistir; ayni zaman-
da, terimin erginleyici anlaminda “iki kez dogmustur, ¢unk bu “yeni
dogus™u sadece kuramsal duzlemde degil, kisisel bir deneyim aracili-
gryla da yasamisuir. Ozellikle Hatha Yoga metinlerinde cok bol bulunan
yoginin “olumstzlugn” imalar bu tur “yasayan oltler’in deneyimleriyle

iligkili olabilir pekala.
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YOGA VE SIMYA

Simyac Yogin Efsaneleri

Tantraci Vacrayana, olusum surecinden bagisik, bozulmayan “el-
mastan bir beden” saglamay1 amacliyordu. Hatha Yoga bedeni nihai
“askin donustume” hazirlamak ve “olumstzluge” uygun hale getirmek
icin guclendiriyordu. Biraz once gordugumiz gibi, Tantra sturegleri hem
kozmosla hem de panteonla dzdeslestirilen latif bir bedende, bir anlam-
da tannsallastirilmis bir bedende gerceklesiyordu. Onemli bir ayrint:
Tantracl, evrenlerin yaratihs ve yikilisini seyretineli ve en nihayetinde
hem kozmosun hem de kendi latif bedeninin “6lum™inu (= dagihs) ve
“dirilis”ini (= yeniden yaratilis) kendinde deneyimlemelidir. Bu dagilis
ve yeniden yaraulis sireci, Bau simyasimin solve et coagula’sini ammsa-
ur. Yogin de, tipki simyaci gibi “t6z” icinde dontisumler gerceklestirir
ve t0z, Hindistan’da Prakrti veya Saktinin (veya Buytctnun arketipi
olan Mayanin) eseridir. Dolayisiyla Tantra yogasi kaginilmaz olarak bir
simya uzantisina da yol acityordu. Yogin bir yandan Saktinin sirlarina
hakim olarak onun “donustumleri’ni taklit etmeyi basarir ve siradan ma-
denlerin alina donusturilmesi epey erken sayilabilecek bir donemde
geleneksel siddhiler arasina girer; diger yandan Vacrayanacilarin “elias
bedeni” Hatha yoginlerin siddha-dehas: Batili simyacilarin “zafer bedeni
(body of glory)™ni de ister istemez ¢agristinir; ten askin donuisime ugra-
ulir, “tanrisal bir beden” (divya-deha), bir “hikmet bedeni” (ciiana-deha)
insa edilir; “yasarken kurtulmus”a (civan-mukta) layik bir zarfur bu.

Yogaile simnya arasindaki uyumu hem Hindistan’a gelen ilk yabanci
seyyahlar hem de hizla bir yoga-simya folkloru gelistiren halk hisset-
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misti. Bu folklor slumsiizluk iksiri ve madenlerin donusturilmesi iz-
leklerini buiyuci-yogin mitolojisiicinde butanlestirmisti. Gercek simya
metinlerini incelemeye baslamadan once, seyyahlarin baz1 gozlemlerini
ve meshur simyacilara iliskin bazi efsaneleri haurlatmakta yarar var;
“mit” sik stk goraldagn tzere, tarihsel gercekten daha konuskan ve ta-
rihsel bir olayin derinde yatan anlamina nufuz etmek bakimindan bu
olay1 kayda gecirmis belgelerden daha elverislidir.

“150 veya 200 y1l yasayan” chugchilerden (yoginler) s6z eden Marco
Polo sunlari yazar: “Bunlar cok tuhaf bir icecek kullanir, ayda iki kez
ictikleri kukurt ve civa karisimi bir iksir hazirlarlar. Bunun ¢murlerini
cok uzatugini soylerler ve bu, cocukluklarindan beri icmeye alistiklari
bir iksirdir.” Yogin-simyacilar Marco Polo'nun fazla ilgisini cekmemis
gibi gorunayor. Buna karsilik bircok Hint cileci mezhebini gozlemle-
yen Francois Bernier onlar hakkinda kavrayisi gticla metinler kaleme
almis ve bu yazdiklari 19. yuzyil basina dek yoginler ve fakirler hak-
kindaki bashca bilgi kaynag: olarak kalmistir.? Bernier onlarin simya
konusundaki bilgilerini de kaydetmekten geri kalmamisur: “Bunlardan
cok daha farkly, tuhaf sahsiyetler de vardur; stirekli surada burada gezer
dolasirlar; bunlar her seyle alay eden, hicbir seyi ciddiye almayan in-
sanlardir; halkin soyledigine gore, bu sir sahibi adamlar alun yapmay1
ve buyuk bir maharetle civa hazirlamay: bilirler; 6yle ki onlarin hazir-
ladig1 civadan her sabah bir veya iki tane yutulursa beden mukemmel
bir sagliga kavusur ve mide oylesine giglenir ki, hazmi ¢ok duzelir ve
insan neredeyse doymak bilmez bir hal alir.”

Hint fakirlerinin kullanilan ilaclarla uzun 6mre kavusmanin sirrini

bildikleri rivayetine Musliman tarihcilerde de rastlamir: “Turkistanl

1 Sir Henry Yule, Travels of Marco Polo, yay. Henri Cordier, 11, 365 vd.
* . Krs. Voyages de Frangois Bernier, 11, 121-131.
> Agy.,s.130.
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bazi seflerin Hindistan krallarina verilecek mektuplar tasiyan elciler
gonderdiklerini ve onlara su gorevi verdiklerini bir kitapta okudum:
Sefler, Hindistan’da insan émrini uzatan ilaglar edinilebildigini, Hin-
distan kralinin bu ilaclar sayesinde ¢ok ileri bir yasa eristigini duymus-
lardr (...) ve Turkistan sefleri kendilerine de bu ilactan biraz gonde-
rilmesini, rshilerin bu kadar uzun bir sure saghklarini nasil koruya-
bildikleri, bunun yénteminin ne oldugu hakkinda da bilgi verilmesini
istiyorlardi.™

Emir Khusru'ya gore, Hindistan'da praria yama araciligiyla da olum-
suzluge erisiliyordu. “... Brahmanlar sanatlar sayesinde aldiklar gun-
luk nefes sayisimi azaltarak omurlerini uzatabilirler. Solumasini ok
aza indirmeyi basaran bir yogin 350 yildan fazla yasamistir.” Yine aym
yazarda yoginler hakkinda su satirlara da rasthiyoruz: “Burun delikle-
rinden ¢ikan nefes sayesinde, sag veya sol burun deliginin daha az veya
cok acik olmasina gore gelecegi gorebilirler. Baska bir bedeni de ken-
di nefesleriyle sisirebilirler. Kasmir simirindaki daglarda boyle bircok
adam yasar (...). Ne kadar inanilmaz gelirse gelsin, havada kus gibi uca-
bilirler. Hatta gozlerine antimon koyup canlar istediginde gorunmez

olabilirler. Ancak onlar1 kendi gozleriyle gorenler tim bu mucizelere

*  Cev. Sir Henry M. Elliot, The History of India as Told by its own Historians,
11, 174. Hindistan'da ebedi yasam saglayan bir bitkiye iliskin efsane Pers
ulkesinde Sasani krali I. Hiisrev zamanindan beri (531-579) bilinmektedir;
krs. J. T. Reinaud, Mémoire geographique, historique et scientifique sur
I'Inde, s. 130. Ayrica Catakalarda da olumsuzluk iksiri hakkinda gonder-
melere rastlanmaktadir, ama bu iksir simyadan cok olumsuzlik sivisiyla
iligkili olsa gerek.

> Nubh Sipihr, “The Nine Heavens (or Spheres)” Cev. Elliot, 111, 563.
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inanir.” Bu saurlarda Yoga siddhilerinin ¢ogu ve oncelikle de “havada
ucma” guct hemen fark ediliyor. Bu arada, sézkonusu siddhinin so-
nunda simya literaturine girdigini de kaydedelim.”

Hint kaynaklan simyaci yoginlere gondermelerle dolup tasar. Unlu
Cayna cilecisi Hemacandra, Devasandra’ya soyle yaziyordu: “Ben daha
kucik bir cocukken, agacs: bir bitkinin 6zsuyuna bulanan (...) ve se-
nin talimatlarina gore atesin yanina yerlestirilen bir bakir parcasi altin
olmustu. Bize bu bitkinin adini ve 6zelliklerini s6yle ve onun hakkinda
diger gerekli ayrinularn bildir.”® Ama simya efsaneleri esas olarak mes-
hur Nagarcuna cevresinde odaklanmistir. Somadevanin (11. yuzyil)
Kathasaritsagara’sinda ve Merutungamin Prabandhacintamani’sinde s6z
ettikleri bu efsanevi kisilik, unla Madhyamika alimiyle ayni kisi de-
gildir gerci; bilindigi gibi meshur filozofun yasamoykusune buttn bir
Tantra, simya ve buyu mitolojisi eklenmistir. Ama bizim a¢imizdan asil
onemlisi, ornek alinan Nagarcuna imgesinde (kendisini kabul ettiren ve
kolektif bellek tarafindan korunan tek imge de budur) Tantraciigin
ve buyanun agizlarina kadar simyayla dolu bir halde sunulmalaridir.
Kathasaritsagara’da yazdigina gore, Chirayus'un elgisi Nagarcuna iksiri

hazirlamay1 basarmis, ama Indra bunu hi¢ kimseye vermemesini em-

s Agy., 11, 563-564.

7 Krs. Noi VIL 1.

8  Prabandhacintamani, cev. C. H. Tawney, s. 147; krs. a.g.y., s. 173: Bir ke-
sis dokundugu her seyi altina cevirmesini saglayan bir iksir ele gegirir.
Bu eserin yazari bir Cayna kesisi olan Merutunga'dir (14. yuzyil); simya
eseri Rasadhyaya hakkinda bir yorum da kaleme almistir; krs. A. B. Ke-
ith, A History of Sanskrit Literature, s. 512. “Alun adam” konusunda, bkz.
Prabandhacintamani, s. 8; Johannes Hertel, Indische Marchen, s. 235. Hin-
distan'daki felsefe tasi efsanesine Ebu’l-Fazl Allaminin (1551-1602) Ayn i
Akberi’sinde de rastlanir, cev. H. Blochmann ve H. S. Jarret, 11, 197.
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retmistir.® Somadeva, inancli bir Brahman olarak Indra'nin itibarini,
Nagarcuna kadar gucla bir buyuciyle kiyaslama yoluyla kanitlamaya
onem veriyordu. Prabandhacintamani’de Nagarcuna icat ettigi iksir sa-
yesinde havada u¢maktadir.’® Bagka efsanelere gore, aclik yoreyi kirip
gecirirken altin imal etmis ve bunu uzak ulkelerden getirttigi tahilla
degis tokus etmistir.}* Nagarcuna'dan yeniden soz etme firsatimi bulaca-
g1z. Ama yoginlerin madenleri donustirme guclerine duyulan inancin
Hindistan'da hala yasadigini simdiden belirtelim. Russell ve William
Crooke bakir altina donusturduklerini iddia eden yoginlerle tamis-
mislardy; bu giicit Sultan Altitmish (veya Altamsh) zamaninda yasamis
ustalardan birinden aldiklarim soylayorlardi. Oman da simyact bir
sadhu'dan soz eder.!? Simya kerametlerinin 6zellikle seksen dort Tantra
siddhi’si etrafinda odaklandigini ve baz1 bolgelerde simyanin Tantra yo-

gasi ve buyuyle birbirine kansurildigini gorecegiz.

Tantracilik, Hatha Yoga ve Simya

El-Biruni, Hindistan betimlemesinde ¢zellikle simyayla genglesme
ve uzun omurliluk arasindaki iliskiler tizerinde durur. “Kendilerine
6zgu ve simyaya benzeyen bir ilimleri var. Buna rasayana diyorlar; bu
sozcik ‘altin’ anlamina gelen rasadan taretilmis. Cogu bitkilerden cika-

rilan baz ilaclar ve ecza maddelerine dayali bazi islemleri kapsayan bir

°  Cev. C. H Tawney, yay. N. M. Penzer, The Ocean of Story, 111, 257 vd.

1 Cev. Tawney, s. 195-196.

1 Bkz Not VII, 2.

12 R.V. Russell ve Rai Bahadur Hira Lal, The Tribes and Castes of the Central
Provinces of India, 11, 398; William Crooke, Tribes and Castes of the North-
western Provinces and Oudh, 111, 61; J. C. Oman, The Mystics, Asceticsand
Saints of India, s. 59 vd.
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sanat bu. Bunlarin icindeki 6zler en iflah olmaz hastalarin saghigim geri
getirip ihtiyarlar genclestiriyor; erkekler bulug caginin hemen sonrasi-
na geri donuyorlar; beyazlamis saglar yeniden siyah oluyor, duyular ye-
nidenkeskinlesiyor, gencligin cevikligi, hatta cinsel guic geri geliyor ve
insanlarin bu dunyadaki 6mri ¢ok ileri bir yasa kadar uzuyor. Niye ol-
masin ki? Pataricali’nin yetkesine dayanarak kurtulusa gottren yontem-
lerden birinin de rasdyana oldugunu belirtmemis miydik zaten?”!* Ni-
tekim Pataficalinin ilac olarak kullamlan bitkileri (aushadhi) “kemalat™a
erisme yollar arasinda saydigi bir sitra’sini** yorumlayan Vyasa ve
Vacaspatimisra, aushadhi’yi rasayana araciligiyla elde edilen bir uzun
omur iksiri olarak degerlendirirler.

Bazidogubilimciler (A. B. Keith,Luders) ve bilim tarihcilerinin ¢cogu
(J. Ruska, Stapleton, R. Muller, E. von Lippmann) simyay1 Hindistan’a
Araplann getirdigini savunmuslardir; civanin simyadaki onemini ve
metinlerde gec bir dénemden itibaren gorilmeye baslamasim kanit
olarak ileri suruyorlardi. Ama civadan “Bower Manuscript’te’ (MS 4.
yizyil) ve hatta belki de Arthacastra’da (MO 3. ytizyil) ve hep simyayla
iligkili olarak soz edildigi bulgulanmistir.!® Diger yandan belli sayida
Budist metinde Arap kultirunun etkisinden ¢cok daha once simyanin

varhgindan soz edilir. Yaklasik MS 150-350 arasina tarihlendirilebilecek

B Cev. Edward C. Sachau, Alberunt’s India, I, 188-189.

' Yoga-sutra, IV, 1.

5 Krs. A. F.R. Hoernle, yay., The Bower Manuscript, s. 107.

16 R Muller ve E. von Lippmann'a gore (Entstehung und Ausbreitung der
Alchemie, 11, 179), “Bower Manuscript”teki rasa terimi civayla ilgili degil-
dir; ama bu sorun heniiz kesin bir ¢oztime baglanmamistir. Arthagastra’'da
cva ve simya hakkinda, krs. R. V. Patvardhan, “Rasavidya or Alchemy in
Ancient India,” Proceedings of the First Oriental Congress, 1, clv; Moriz
Winternitz, Some Problems of Indian Literature, s. 101.
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Avatamisaka Sutra (695-699'da Sikshananda tarafindan Cince’ye cevril-
misti) soyle der: “Hataka ad1 verilen bir 6zsu vardir. Bunun bir liang?,
bin liang tuncu saf altina donusturebilir.”'” Mahaprachaparamitopadesa
(cev. Kumaraciva, 402-405te) daha da kesin konusur: “llaclarla ve
buyulu sozlerle tung aluna cevrilebilir. Ilaclar ustaca kullanildiginda
gumus aluna, alun da gumuse donustirulebilir.”® Mevcut metinler
bunlardan ibaret degildir,'® ama Nagarcuna'nin Kumaraciva tarafindan
Cince'ye cevrilmis (MS 344-413 arasinda, yani Arap simyasimin Cabir
ibn-Hayyan'la birlikte, MS 760’a dogru gosterdigi aulimdan en az vg
ylizyll 6nce cevrilmistir) énemli eseri Mahapracndparamitasastra’dan
bir bolumu alinulamak yeterli olacakur. Nagarcuna “baskalasimlar”
(nirmana) arasinda uzun bir siddhi listesi (bir atom kadar kuculmek,
uzayl dolduracak kadar buyumek vb; tas duvarlarn icinden gecmek,
havada ytrumek, gunese ve aya eliyle dokunmak) ve en sonunda da
“tasin altina, alunin tasa” donusimunu sayar. Sonra ekler: “Bunun di-
sinda dort nirmana (bagkalasim) tara daha vardir: 1) arzularin dunya-
sinda (kamadhatu) madde (dravya) otlarin yardimiyla (osadhi), degerli
esyalara ve sihir aletlere (dravya) donusturtlebilir; 2) En usttun bilgilere
sahip olan varliklar (abhicna) buya giclerinin (rddhibala) yardimiyla
maddeleri donustirebilirler; 3) Devalar; Nagalar, Asuralar vb. (6nceki)
varoluslarinin 6dullendirilmesinden (vipakabala) gelen gucle maddeleri
donusturebilirler; 4) Maddi dunyadaki (riipadhatu) bir varoluslarinda

odullendirilmis varhklar yogunlasma gucuyle {samadhibala) maddeleri

17 Cev. Arthur Waley, “References to Alchemy in Buddhist Scriptures”, Bul-

letin of the School of Oriental Studies, London Institution, VI, 4 (1932),
1102. .
Ag.y.
19 Bkz. Not VII, 3.
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doénustirebilirler.”?° Bundan ¢ikarsanmas: gereken sonug, maddelerin
nebati veya madeni simya ve buyu araciigiyla oldugu kadar, “samadhi
giciyle” yani Yogayla da askin donustume ugratilabilecegidir. Ayni an-
latmin bagka metinlerde de bulgulandigini biraz sonra gorecegiz.

Hint simyasiin Arap kultirane bagimhhgini gosteren hicbir kanit
bulunmadigini hemen belirtelim. Simya ideolojisi ve uygulamalarina
tam tersine riyazet cevrelerinde rastlanmaktadir ki, daha sonra Mislu-
manlar Hindistan’ istila ettiklerinde Islami etkinin hemen hic¢ gireme-
yecegi tek alan da budur. Simya, tim Hindistan’a yayilmis durumdaki
arkaik gelenekler olan Yoga ve Tantracihikla iligkilidir. Islamin ¢ok az
sizabildigi bolgelerde, Nepal'de ve Tamul tlkesinde simya Tantralar
bulunur (buralarda simyacilara sittar, yani siddha ad verilir).

Simyaci-siddha adlarimin en ¢ok gectigi ve simyaya yonelik en belir-
gin gondermeler barindiran metinlere 6zellikle Tantra kaynaklarinda ve
rivayetlerinde rastlanir. Subhashitasarngraha® civaya 6nemli bir rol yik-
ler; Sadhanamala® rasarasayanadan besinci siddhi olarak soz eder. Sidd-
ha Carpati'nin bir metni simya islemlerinden bahseder.?® Siva-sarnhita
(II1:54) yoginin her tirld madeni kendi diskisi ve idranyla ovalayarak
altin yapabilecegini ileri surer; simyayi yoga kemalat1 yolunda bir engel
olarak goren (30) Yogatattva-Upanisad’da da benzer bir bilgi verilir (74).
A Grunwedel'in Tibetce’den Die Geschichte der vierundachtzig Zauberer
bashgiyla cevirdigi** buyuk Tantra eseri, bize siddhalarm simya uygula-

2 Cev. E. Lamotie, Traité, I, 382-383.
2 Yay. Bendall, s. 40, rasaghrstam yatha diye baslayan dortluk.
2 Yay. Bhattacharyya, I, 350; krs. Giris, s. 85-86.
2 Krs. G. Tucci, Animadversiones Indicae, s. 137°de yayimlanan Devamanus-
yastotra parcast. Journal of the Asiatic Society of Bengal, XXVI (1930), 137.
2*  Baessler Archiv, V, (1916), 137-228.
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malar1 hakkinda bilgiler verir: Karnari, iksiri idrardan elde etmekte® ve
bakir1 gimuse, gimusu de aluna donusturebilmektedir;*® Capari altn
yapiminda kullanilan kumas boyasini bilir;?” Guru Vyali gamis ve ecza
maddeleri yardimiyla altin yapmay1 dener® vb. Taranatha, bir baska
Tantra ustas! olan Vagisvarakirti hakkinda “buytyle cok miktarda hayat
iksiri yarattigini ve bunu baskalarina dagittigini, boylece yuz elli yasina
varmis veya asmis yashlarin yeniden geng olduklarini” yaziyordu.?
Tum bu efsaneler ve Tantracihk-simya ortakyasamina tum bu gon-
dermeler simya islemlerinin soteriyolojik islevi hakkinda higbir kus-
kuya yer birakmaz. Burada sézkonusu olan bir tar 6n-kimya, tohum
halinde bir bilim degil, “madde” uzerinde calissa da éncelikle “ruhun
tekamiuli’ne, kurtulusa ve 6zgurluge erismeye yonelik tinsel bir teknik-
tir. Simyacilar cevresinde (tiim “buyuciiler”in cevresinde oldugu gibi)
cogalip duran folklor bir kenara birakilacak olursa “bayag1” madenler
uzerinde onlar “altin”a donusturmek icin ¢alisan simyaciile kendi tize-
rinde ¢alisarak karanhk, bagimh psikolojik-zihinsel yasamindan serbest
ve Ozerk, alunla ayni 6zden yapilmis ruhu “cekip ¢ikarmaya” ugrasan
yogin arasindaki benzerlik anlasiir. Cinka baska yerlerde oldugu gibi
Hindistan’da da “altin glimsuziukear” (amrtam ayur hiranyam®). Alun,
gunese ait olan tek kusursuz madendir ve dolayisiyla onun simgeselligi

Ruh’un, manevi serbestlik ve 6zerkligin simgeselligiyle orttuisur. Insan-

» Agy. s 165-167.

® Agy.,s. 205-206.

¥ Agy.,s. 202.

® Agy.,s. 221-222.

2 Ahnulanan Edward Conze, Buddhism, It's Essense and Development,
s. 179.

% Maitrayani Sanhita, 11, 2, 2, Catapatha Brahmana, 111, 8, 2, 27; Aitareya
Brahmaria, V11, 4, 6 vb.
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lar alun yutarak 6murlerini sonsuza dek uzatabileceklerini umuyorlar-
di. Ama simya eseri Rasaratnasamuccaya’ya gore, altinl yutmadan once
awayla anndinp “sabitlemek” gerekiyordu.*!

Madhavanin Sarva-darsana-samgraha adli rasesvaradarsanaya, tam .
karsihgr “civa ilmi’ne ayrilmis eserinin bir bolimunden ampirik bir
bilimin, bir én-kimyanin sézkonusu olmadig1 cok acik bicimde anla-
silmaktadir.*? Cunku kurtulus “insan bedeninin istikrari’na baghdir
ve bu nedenle hayau guclendirip uzatan civa da bir kurtulus aracidir.
Sarva-darsana-samgraha’da alintilanan bir metinde, “kurtulus ilmin,
ilim ogrenimin sonucudur ve ancak saghkl bedene sahip biri ogre-
nim yapabilir” denmektedir. Cilecinin ideali “yasarken kurtulusu” elde
etmek, bir civan-mukta olmakunr. Rasa (civa)® Sivanin ozudir; ona
parada da denir, ¢cinkd insam dinyanin oteki yakasina goturir. Aym
zamanda Haramin (= Siva) tohumudur ve abhra da (mika) tanricanin
(Gauri) yumurtasidir; onlarin birlesmesinin urtnt olan madde insan
olumsuzlestirebilir. Cok sayida civan-mukta bu “muzaffer beden”i elde
etmislerdi; metinde bu kisiler arasinda Carvati, Kapila, Vyali, Kapali,
Kandalayananin adlan sayilir.

Madhava simyamn soteriyolojik islevi tzerinde durur. “Civaya
dayal sistem (rasdyana) bir madene duzilen methiyeden ibaret ad-
dedilmemtelidir, ¢inka o, en ustin amaca, yani kurtulusa -bedeni

koruyarak- erismenin en kestirme yoludur.”* Madhavanin zikrettigi

' Alnulayan P. C. Ray, A History of Hindu Chemistry, ¢ 1, s. 105,
*2 Yay. Anandashrama Series, s. 48-53; cev. E.B. Cowell ve A.E. Gough, s.
137-144.
Bazi Tantralar civayi tretici temel unsur olarak kabul ediyorlardi ve bu me-
tinlerde Siva’ya civadan bir fallus yapmak icin bilgiler verilmektedir; krs. P.
C. Ray, 1, Giris bolumuy, s. 79.
¥ Cev. Cowell abd Gough, s. 140.
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simya eseri Rasasiddhanta’da ise soyle der: “Nefsin (civa) kurtulusu civa
sisteminde sergilenmistir, ey dusiinir!” Rasarpava’dan bir metin ve
Madhavanin adini vermedigi bir bagska metin (anyatrapi), civayr go-
rerek kazanilan erdemin, Benares'teki veya herhangi baska bir kutsal
yerdeki fallus simgelerini gorerek ve onlara taparak kazanlan erdeme
denk oldugunu soyler.

Oteki Tantra ve Hatha Yoga eserlerinde de oldugu gibi,Rasarnava,
Bhairava (Siva) ile tanrica arasindaki bir diyalogla baslar: Tanrica ci-
van-muktinin sirrini sorunca, Siva bunu tanrilar arasinda bile pek bilen
olmadigim soyleyerek yanitlar. Olumden sonra kurtulusun degeri yok-
tur (4-5. kitalar). Ayni esere gore, nefese (vayu, tam karsihgi dirimsel
ruzgar) hakim olunabilir ve civa uygulanabilirse beden sonsuza dek
canli tutulabilir. Bu soylenen “dirimsel rtizgar”a hakim olmaya ve soma
salgilamasini denetim altina almaya ugrasan Natha, Siddhalarin yoga-
sin1 amimsatir; bu teknigin adi da somarasa’dir.*® Bir diger cileci sinifi
daha vardir, suddha marga (“saf yol”) Siddhalan iki tiir “bozulmaz be-
den” ayirt ederler: “yasarken kurtulan™in (civan-mukta) bedeni ve para-
mukta’nin bedeni. Birincisi Maya'nin bir tur agkin doniasumuyle olusur,
olumsuzdur ve her turli butinluk bozulmas: surecinden ustundur,
ama en sonunda “saf 151k bedeni” veya “tanrisal beden” divya-deha veya
chdna-dehaicinde sogrulur; bu ikinci beden mutlak tinsel nitelikte (cin-
maya) oldugu icin aruk maddeye ait degildir. Bu iki bozulmaz bedene
Tantra dilinde sirasiyla haindava ve sakta denir. Bazi metinlere gore,
Natha Siddhalar da siddha-dehay: divya-dehadan ayirmaktadir.’

Ozetle rasayanann fiziksel-kimyasal siireclerinin psisik ve tinsel is-

35 Agy
3¢ Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 292 vd.
% Agy.,s. 293 vd.
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lemlerde “vasita” rolunu ustlendikleri soylenebilir.*® Simya yoluyla elde
edilen “iksir” Tantra Yoga'sinin ulasiaya calistigl “olumsuzluge” denk
duser. Nasil ki mirit etini “tanrisal beden”e donusturap Ruh'u kurtar-
mak icin dogrudan kendi bedeni ve psikolojik-zihinsel yasami tizerin-
de cahsiyorsa, simyaci de madde tzerinde onu “altin”a ¢evirmek, yani
olgunlasma surecini hizlandirip, “tamamlamak” icin calisir. Demek ki
“madde” ile insanin fiziksel-psisik bedeni arasinda gizli bir uyum mev-
cuttur, ki Tantracihkta insan-kozmos benzesmesinin ne denli énem ta-
sidigy dusunilirse bu durum bizi fazla sasirtmamahdir. “Igsellestirme”
stireci sayesinde fizyolojik rittellerden ve islemlerden tinsel sonuclar
beklenimeye baslandigi andan itibaren, “madde” tizerinde gerceklestiri-
len islemleri de “i¢sellestirerek” benzer sonuclara varilmasi gayet man-
ukhdir. Cunk belli bir tinsel varolus haline girildiginde farkli kozmik
duzeyler arasindakiiletisim mumkun oluyordu. Simyacimaddeyi sade-
ce canli kabul etmekle kalmayip, ayni1 zamanda bir kutsal guc deposu
olarak da goren -cok sayida mit ve “ilkel” tavirca da varlig1 dogrulanan-
arkaik gelenegi ozumseyip surduriiyordu. “llkel” buyucu ve Tantract
icin oldugu gibi, simyaci acisindan da sorun bu gucleri “uyandirmak”
ve onlara hakim olmakt. Kozmos 1s1k gecirmez, atl, “nesnel” degildi;
erginlenen kisinin gozinde “sempati’nin yon verdigi, canli bir kozmos
ortaya ¢ikiyordu. Mineraller, madenler, degerli taslar belirli bir ekono-
mik degeri olan “nesneler” degildi; onlar kozmik gii¢lerin canli simge-

leriydi ve bu nedenle de kutsalin parcasiydilar.

*® Hindistan'da bugtin bile bu simya geleneginin muritleri vardir. Krs. C. S.

Narayanaswami Aiyar, “Ancient Indian Chemistry and Alchemy of the Che-
mico-philosophical Siddhanta-system of the Indian Mystics,” Proceedings
and Transactions of the Third Oriental Conference, s. 597-614.
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Cin Simyast

Cin’de benzer bir duruma rasthiyoruz. Simya, geleneksel kozmo-
lojik ilkeleri, olumsuzluk iksiriyle ve Olumsuz Azizlerle (hsien) iliskili
mitleri kullanarak olusuyor. Teknikler hem 6mrin uzatulmasini, hem
yuce mutlulugu hem de manevi kendiligindenligi hedefliyor.>® Alun ve
yesim tasi kozmolojik temel ilke yang’a dahil olduklarindan, bedenleri
bozulmaktan korur. Simyacit Ko Hung, “Cesedin dokuz deligine altin
ve yesim tasi konursa ¢urtmesi engellenir” diye yazar. Ve Tao Hung-
Ching (5. yuzyi) su bilgileri verir: “Eger eski bir mezar acildiginda
icindeki ceset yasiyor gibi gozukuyorsa, bilin ki govdesinin icinde ve
disinda ¢cok miktarda altin ve yesim tasi vardir. Han hanedaninin kural-
larina gore, prensler ve senyorler bedeni ¢tirimeden koruyacak yesim
tasindan kinlar ve incilerle suslenmis giysileriyle gomulirlerdi.”*

Ayni nedenle simya alunindan yapilmis kaplarin da 6zel bir erdemi
vardir: Omri sonsuza dek uzaurlar. Biytcii Li Chao-Kiun, Han hane-
danindan imparator Wu Ti'ye soyle der: “Ocaga (tsao) adak sununca
(dogausti) varhklart getirtebilirsiniz; (dogausti) varhklari getirtince
zincifre tozu sar1 aluna donustiirillebilir; sar1 alun elde edince, bundan
yemek ve icmek icin kap kacak imal edebilirsiniz ve 0 zaman émruntiz
uzar. Omriiniiz uzaynca denizlerin ortasindaki Pong-lai adasinin kut-
lu kisilerini (hsien) gorebilirsiniz. Onlar gortunce ve fong ile chang adak-

larini da yapinca o zaman artik lmezsiniz.”*! En meshur Cinli simyac,

3 Bkz. Not VI, 4’teki elestirel kaynakga.

40 B. Laufer, Jade, s. 299, dipnot 1. Ayrica bkz. J. J. M. de Groot, The Religio-
us System of China, I, 269; J. Przyluski, “L’Or, son origine et ses pouvoirs
magiques” (Bulletin de I'Ecole francaise d’Extreme-Orient, XIV [1914],
1-17), s. 8.

# Ssu-ma Ch’ien, Shih Chi (“History”), bolum XXVII. Ceviri A. Waley tara-
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Pao P’u Tzt (Ko-Hung'un takma ad1, 254-334),%? der ki: “Eger bu sim-

ya altimindan tabak ¢anak yapar ve bu kap kacakla yer icerseniz uzun

sure yasarsiniz”.® Istenen sonucu vermesi icin alun “hazirlanmalidir.”

“Imal edilmis” alun dogal alundan tstiindur.** Cinliler toprakta bulu-

nan maddelerin temiz olmadigina ve nasil gidalarin hazmedilebilmek

icin hazirlanmalan gerekiyorsa, onlarin da “hazirlanmalar1” gerektigine

inanirlardi.®

“Eger chii-sheng otu da hayat1 uzatabiliyorsa,

Neden agzina Iksiri koymay: denemiyorsun?

Alun, tabiat1 geregi, zarar vermez;

Bu yuzden tim nesnelerin en degerlisidir.

Sanatg1 (simyacl) onu perhizine kattiginda,
Hayatinin stresi ebedilesir...

Alun tozu girdiginde bes organina

Rizgarin dagittigl yagmur bulutlar gibi dagilir pus...

45

findan verilmistir, “Notes on Chinese Alchemy” (Bulletin of the School of
Oriental Studies, London Institution, VI, 1 [1930], 1-24), s. 2. Edouard
Chavannes'n cevirisini aktariyoruz: Les Mémoires historiques de Se-ina-
Ts’ien, c. 111, ikinci bolum, s. 465. Metin ayrica Waley, a.g.y., s. 2'de; John-
son, Chinese Alchemy, s. 76-77’de ve Dubbs, Beginnings of Alchemy, s.
67-68'de de cevrilmistir.
Krs. Not VI, 4.
Cev. Waley, “Notes,” s. 4.
Sublimasyon ve simyasal dontusim yoluyla uretilen altinin daha tstun bir
dirimsel gicti vardi ve bunun sayesinde selamete ve olumsuzlige erisilebi-
liyordu. Simya yoluyla aranan, insan bedenini tinsellestirmeye yarayan as-
kin nitelige sahip altindi. Krs. Laufer, O. S. Johnson tarafindan incelenmis,
A Study of Chinese Alchemy, Isis, XII (1929), 331.
Waley, s. 18.
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Ak saclar siyahlasir yeniden;

Dokilmus disler ¢ikar ayni yerde.

Etleri sarkmis ihtiyar arzu dolu bir genc erkek oluverir yeniden;
Harap olmus ihtiyar kadin gen¢ kiz olur yeniden.

Bicimi degisen ve hayatin tehlikelerinden kurtulanin

Adi Hakiki Insan’dir.”*®

Zaten simyaya ilk tarihsel degini de altn uretimiyle iliskilidir; MO
144’te bir imparatorluk fermani, kalp alun turetirken sugtstu yakalanan
herkesin halk 6ntinde idam edilecegini duyurur.*” W. H. Barnes’a gore,
simyaya ilk gondermeler MO 4. veya 3. yiizyila ait olabilir. Dubs ise Cin
simyastnin kurucusunun Menciusla ayni cagda (MO 4. yuzyil) yasamis
Tsou Yen oldugu kanisindadir.*® Bu goriis hakh olsun veya olmasin,
kimyanin atasinin tarihsel baslangi¢ asamasini ve gelisimini soteriyo-
lojik bir teknik olarak simyadan ayirmakta yarar var. Simya, “alun
yapmak”tan bambagka bir ama¢ pesinde kosan ve buyik ol¢tide Taocu
mitolojiler ve yontemlerle uyumluydu (ve 18. ytizyila dek oyle kald).

Alunin emperyal bir niteligi vardi: Dunyanin “merkez’inde bulunu-
yordu ve chiie (dogal arsenik sulfura veya sulfir), sari civa ve gelecek

hayat (“sar1 kaynaklar”) ile mistik iliski icindeydi. MO 122’ye ait bir

¥ Tsan Tung Ch'i, bol. XXV1I, cev. Waley, Notes, s. 11; ¢ev. Lu-Ch'iang Wu
ve T. L. Davis, “An Ancient Chinese Treatise on Alchemy Entitles Ts’an
Tung Chi,” Isis, XVIII (1932) s. 240-241. Ts'an T'ung Ch'i, Wei Po-Yangin
(MS 120-150 yillaninda meshurdu; Lao-Tse “stili"nde bir takma isim) mes-
hur simya eseri, “Bilesik Denkliklerin Birligi” anlamina gelir. Bu eser hak-
kinda, bkz. Lu-Ch’iang Wu and Davis, s. 212-16; Johnson, A Study of Chi-
nese Alchemy, s. 133.

# Metni alintlayan Dubs, “Beginnings”, s. 63.

® Agy.,s. 77.
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metinde, Huai-nan-tzu’da boyle anlanlmistir; ayni metinde madenlerin
baskalasimimin hizlandinlabilecegi inana da bulgulanmaktadir.®® Bu
metin Tsu Yen okuluna veya ustadin dogrudan kendisine ait de ola-
bilir.>®* Madenlerin dogal baskalasimi inanc: Cin’de oldukca eskidir ve
Annam, Hindistan, Endonezya ve Filipinler'de de bu inanca rastlanir.
Tonkin koyluleri soyle der: “Kara tung alunin anasidir.” Alun dogal ola-
rak tunctan elde edilir. Ama bu donusimin gerceklesmesi icin tuncun
oldukca uzun bir stire topragin bagrinda kalmasi gerekir. “Ornegin An-
namlilar madenlerde bulunan altinin orada yuzyillar boyunca, agir agir
olustuguna inanirlar ve en basta toprak kazilsaydi bugun alun bulunan
yerden tung cikards, derler.”! Sirnyacinin tek yaptigi madenlerin buyu-
me surecini hizlandirmakur; upk: Bauli meslektast gibi, Cinli simyaci
da zamanin ritmini hizlandirarak doganin isine yardim eder. Ama ma-
denlerin altina dontisimunun “tinsel” bir yonu de bulundugu unutul-
mamaldir; alun “kusursuz” safhigi bozan seylerden “arinmis” emperyal
maden oldugu icin, simya islemi ortuk bicimde doganin “tekamul™unt,
yani son tahlilde onun aklanip ozgurluge erismesini amaclar. Maden-
lerin topragin bagrinda gecirdikleri olusum evresi tensel ve duskin
varolus hali i¢inde insani “baglayan” ayni zaman ritimlerine uyar. Ma-
denlerin buytimesini simya sayesinde hizlandirmak, onlari zamanin
yasastndan bagisik kilmak anlamina gelir; benzer bir bicimde yogin
ve tantract da uygun tekniklerle kendi zamansal varoluslarindan kur-
tulup, “olumsuzlagn” ele gecirirler. Vedalarin 6zdeyisini haurlatalim:
Alun olumsuzliktuar.

Bu durum, simya islemlerinin hep zamandan kurtulmayla ilgi-

#  Dubs'n ¢evirdigi parca, s. 71-73.
0 Agy.,s. 74
b . Przyluski, L'Or, s. 3.
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»

li olmasimi aciklar. Cin'de, “altin hazirlanmast” “6lumstizluk ilaci nin

«

elde edilmesi ve Olumsuzlerin “yakarilarla cagrilmas)” arasinda acik
bir uyum sozkonusudur: Luan Tai, Imparator Wunun huzuruna ¢-
kar ve bu u¢ mucizeyi gerceklestirebilecegi konusunda gtivence verir,
ama sadece Olumstzleri “cisimlestirmeyi” basarir.> Bir diger meshur
sahsiyet, Liu Hsiang (MO 79-8) “alun yapugini” iddia eder, ama o da
basarisizliga ugrar.>® Birkac yuzyil sonra Pao Pu'tzu (Ko Hung) “gercek
ilaca” (“felsefe tas1”) sahip olmadigini, manevi acidan hazirlanmadigim
(cunku simyaci yuz giin orug tutmaly, 1tirlarla arinmahdir vb.) sdyleye-
rek Liu Hsiang'in basarisizligini agiklamaya ¢ahsir. Askin déntisam bir
sarayda gerceklestirilemez, diye ekler Pao Pu'tzu; dinya ehlinin uza-
ginda, inzivaya cekilip yasamak gerekir. Kitaplar yetersizdir; kitaplarda
bulunanlar ancak acemilerin isine yarar, geri kalan gizlidir ve ancak
sozl yoldan nakledilir vb.%*

Iksir arayisy, “Olumsizler”in yasadigi uzak ve esrarengiz adalar
aramakla baginulidir; Olumstizlerle karsilasmak, insanlik halini asmak
ve zamanslz, kutlu bir varolusun parcast olmak demekti. “Dogaustu
adalar”t bulmak icin girisilmis bircok kesif seferi cografi kesiflere kap:
acmis olabilir -Batr'da da Atlantik-6tesi buytik cografi kesiflerin cikis

noktasi “cennet”’i veya “Mutlu Kisilerin Adalari”ni aramak degil miydi?

52 Ssu-ma Tsien, cev. Chavannes, Mémoires, 111, s. 479.

5> Metinler i¢in bkz. Dubs, s. 74.

> Bkz. Dubs'in yaptig1 dzet: s. 79-80 ve T. L. Davis ile K. F. Chen’in cevirdigi
metinler: “The Inner Chapters of Pao-p’u-tzu” Proceedings of the American
Academy of Arts and Sciences, LXXIV (1940-42), s. 297-325. Ayrica, simya
islemlerine riyazet ve maneviyat acisindan hazirhklar hakkinda, bkz. Wei
Poyangin Ts'an T'ung-Ch'isinin T. L. Davis ve Lu-Ch'iang Wu, “Chine-
se Alchemy” (The Scientific Monthly, XXXI {1930], 225-35), s. 230, 233,
234’te cevrilmis parcalari.
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Bu tar girisimlerin kokeninde her zaman mitlerin, zamanin boyundu-
rugundan kurtulmus, “kusursuzlar’in ve “oclumsuzler”in yasadigy, cen-
net gibi bir yer temel imgesinin bulundugu unutulmamahdir (baska
kulttrel cevrelerde de karsimiza Svetadvipa,® Mutlu Kisiler Adasy,
Avalon vb. cikar). Uzak adalardaki Olamsiizleri aramak Tsin haneda-
nindan ilk imparatorlarin (MO 219)° ve Han hanedanindan Wunun
onemli ugraslan arasindaydi (MO 110).%7 “Oliimsuzlik ilacrnin bulun-
dugu mitsel bir cografya parcast 6zlemi ortacagda hala varhgini koru-
maktadir; “Dogu denizinin ortasinda bulunan dogaustu adalar’in yeri-
ni Hindistan; Bat1 Asya gibi uzak, ama yine mucizevi tlkeler almistir.
Imparator T'ai Tsung’un (7. yuzyil) sarayinda Narayanasvamin adinda
bir Brahman vardy, Wang Hstian-ts'e onu 648'de Hindistan'dan getirt-
misti.® Bu simyacl émril uzatma sanatinda uzmanlasmisti. 664-665te
Budist kesis Hstien-chao, Kao-Tsung’dan Lokaditya adindaki Hintli bir
buytciyu Kasmir'den getirtme emrini aldy; bu biayacuntn hayat iksi-
rine sahip oldugu soyleniyordu.>® Cengiz Han 1222'de Taocu simyaci
Chlang-ch'un’a Semerkand’a gelmesini buyurur. Cengiz Han'in hayat
iksirine sahip olup olmadig1 sorusuna,%® Ch’ang-ch’un aciksozlu bir ce-
vap verir: “Hayat1 koruma olanaklarina (kotu etkilere kars: tilsimlara,
muskalara) sahibim, ama 6lumsuzlik iksirim yok.”¢!

Belirli bir andan itibaren yazarlar batini simyay1 zahiri simyadan

aylirmaya baglar. 9. yazyilin-sonunda ve 10. yuzyihn ilk yarisinda ya-

> Bkz. Not VI, 1.
% Chavannes, 11, 143, 152; 111, 437.
57 A.g.y., 11, 499; Dubs, s. 66.
8 Waley, s. 23.
% Yay. Chavannes, Mémoire sur les religieux éminents qui allerent chercher
la loi dans les pays d’Occident, par Yi-Tsing, s. 21.
®  Arthur Waley, The Travels of an Alchemist, s. 131.
61 Waley, “Notes”, s. 17.
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sayan Peng Hsiao, Ts'an T'ung Ch’i adli eser hakkindaki yorumunda
somut maddelerle ilgilenen zahiri simya ile bu maddelerin sadece
“can”larimi kullanan batini simya arasinda net bir ayrim yapar.®> Ashn-
da aynm uzun sire 6nce Hui-ssu tarafindan yapilmisti (MS 515-577).
“Bauini” simya Su Tung-Ponun MS 110'da yazdig1 Ejderha ve Kaplan
Uzerine Eser’de agikea sergilenir. “Saf”, askin madenler bedenin cesitli
kisimlariyla ozdeslestirilir ve simya islemleri laboratuvarda degil deneyi
yapanin bedeninde ve bilincinde cereyan eder. Su Tung-P’o bunu soy-
le ifade ediyor: “Ejderha civadir. O sperm ve kandir. Bobrekten gelir
ve karacigerde saklanir (...). Kaplan, kursundur. O nefes ve bedensel
guctur. Zihinden cikar ve akcigerlerde saklanir (...). Zihin harekete ge-
cince, nefes ve guc de onunla ayni anda davramurlar. Bobrekler sisince
sperm ve kan da onlarla birlikte akar.”®® Nasil ki simya Hindistan'da
Tantra yogasiyla battnlesmisse, Cin'de de Taocu tekniklerle uyumunu
her zaman korumustur. Bu nedenle -Taocu ¢evrelerde o denli énemli
olan- soluma ritminin diizene sokulmasi simyacilik disiplininin de bir
parcasidir. Pao Putzu soyle yazar: “Kisi, nefesi gercek anlamda kul-
lanmay1 ¢grenirken, nefesini burnundan alip (burnunu iki parmagiyla
sikarak) zihninden nabiz atislarini saymalidir. 120 kalp aus: saydiktan
sonra nefesini agzindan vermelidir. Bu soluma yonteminde amag, ku-
laklarin ne soluk alma, ne de verme gurultusunu isitmez hale gelmesi-
dir (...). Asamali bir uygulamayla nefesin tutuldugu zaman dilimi (...)
bin kalp atisina dek uzatulmahdir. Bir ihtiyar bu asamaya varirsa yeni-

den geng bir adam haline gelecektir...”s*

62 Waley, a.g.y., s. 15.

5 Alminulayan Waley, “Notes,” s. 15; ayrica krs. Lu Ch'iang Wu ve T. L. Davis,
“An Ancient Chinese Treatise,” s. 255 (Ts'an T'ung Ch'i'nin LIX. bolum).

5 Cev. Johnson, s 47-48.
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Tinsel Teknik Olarak Simya

Burada Cin simyasinin “kokenleri"nin incelenmesine girecek degi-
liz; bu kokenler ister “alun” ister “olumsuzlik ilact” veya% yapay zin-
cifre aramakla iligkili olsun, bu maddelerin kutsal ve simgese! niteligi
ortadadir. (Kirmizi renk temel dirimsel unsuru, kam temsil eder; zin-
cifre hayau uzauyordu, tarihéncesinden beri mezarlarda bulunmasinin
nedeni budur). Metalirjinin simgeselligini ve kutsal niteligini de hesa-
ba katmak gerekir; bu gizli teknik sayesinde maden filizleri “olgunlasti-
rihyor” ve madenler “arindiriliyordu.” Simya da bu teknigin bir uzanu-
styd1, cunkt o da madenlerin “tekamul™ant hizlandiriyordu. Belki de
belirli bir andan itibaren simya islemlerinin yani sira ilkel bir kimya da
gelismis ve en sonunda sadece gozlem ve deneye dayal deneysel bir bi-
lim halini almistir. Bu mtmkundur. Ama bu iki deney taring, simyave
on-kimya deneylerini birbirine karistirmamaya 6zen gostermekte yarar
var. Simyacilarin kimyasal gorungilerle ilgilendigini gosteren hicbir
kanit yoktur. F. Sherwood Taylor Iskenderiye simyacilari konusunda
soyle yazar: “Kukurta kullananlarin bu madde eridikten ve sivi 1sindik-
tan sonra olup biten tuhaf gortunguleri fark etmemesi olanaksizdi. Ama
kikartten yuzlerce kez bahsedilmesine karsin onun madenler tuzerin-
deki etkisi disinda kalan ayirt edici o6zelliklerinin hi¢birinden bir kez
bile s6z edilmemistir. Bu durum klasik Yunan bilim anlayisiyla 6ylesine
celismektedir ki, simyacilarin kendi amaclarina hizmet etmeyen dogal
olaylarla ilgilenmedikleri sonucuna varmak zorundayiz (...). Simyada
hicbir bilim baslangicina rastlanmaz (...). Simyaci asla bilimsel yontem-

lere basvurmaz. %

%  Waley'in dustiindugu gibi, “Notes”, s. 18-19.

% “Metalurjinin sirlar1” ve simyayla iligkileri hakkinda, bkz. Not VII, 5.

7 “A Survey of Greek Alchemy” (The Journal of Hellenic Studies, L [1930],
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Simyanin ideali, yani insanin doganin eserine katkida bulunabilece-
giinanci 18. ytizyila dek Avrupa’da bile yasamistir: “Doganin baglangic-
ta yaptigini, onun takip ettigi yonteme donerek biz de yapabiliriz. Belki
de gecen yuzyillarin yardimiyla yeraltinin ticra koselerinde hala yapug:
seyi ona yardim ederek ve daha elverisli kosullar saglayarak bir anda
tamamlamasini saglayabiliriz. Tipki ekmek yaptigimiz gibi, maden de
yapabiliriz.”®

Yoga ile simya arasindaki iliskiler, eger bu iki teknigin soteriyolojik
niteligi dikkate alinirsa, anlasilabilir. Her ikisi de insan bedenini bir
laboratuvar gibi kullanarak “can” tzerinde deney yapar; “arinma’nin,
“kemalat™in, nihai askin dontusimun pesinden kosulur. Bu iki -simya-
sal ve “mistik” deneyim yontemi arasindaki uyuma baska yerlerde de
rastlanir. Cabir ibn Hayyan, Saih’Alawi ve Zunnun Misri gibi en eski
sufilerde (¢ok kadim bir mana olan “gizli ve gizemli agkin donusum
yontemine sahip olup bunu deneyenler” manasinda), nefsin riyazet yo-
luyla arndirilmasinin simgeselligiyle simya arastirmasinin simgeselli-
gi arasindaki yakin baglar bilinmektedir. Massignon'un gozlemledigi
gibi, “insan deneyiminin bu iki efsanevi drami, yani bilim ve gizemcilik
dramlan arasinda isin en basindan beri kelimenin tam anlamiyla bir
yakinlik sartty; bir iksiri, evrensel askin dontustiimin vasitasi olan geng-
lik suyunu arayan simyact ile kutsanmanin vekili olan bir ruhu arayan

cileci arasinda bir yakinhk kurulmas: zorunluydu.”®

109-139), s. 110.

8 Jean Reynaud, Etudes encyclopédiques, 1V, 487, alintlayan M. A. Daubrée,
“La génération des minéraux métalliques dans la pratique des mineurs du
Moyen Age, d’apres le Bergbiichlein” (Journal des Savants, {1890], 379-392,
441-452), s. 383.

% La Passion dal-Hosayn-ibn-Mansour al-Hallaj, martyr de Ilslam, 11, 931.

Ismaili gnosisle ilikileri icinde simya konusunda bkz. Henry Corbin, “Le
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Hindistan'da Yoga'min tim somut teknikleri o6ztimseme egilimi
simya kadar kiymetli bir deneyimi goérmezlikten gelemezdi. Bu iki
manevi ilim arasindaki gecisim belli anlarda kusursuz bir bigim alir.
Her ikisi de salt spekulasyona dayal yola, sadece metafizik nitelikteki
bilgiye karsi cikar; her ikisi de donustiirmek, yani mevcut ontolojik
duzenini degistirmek amaciyla “canh madde” uzerinde ¢alisir; her ikisi
de zamanin yasalarindan kurtulmaya, yani varolusu “kosullanmalardan
kurtarmaya” ozgurluga ve yuce mutluluguy, kisacasi “olumsuzluagu” ele

gecirmeye calisir.

Livre du Glorieux de Cabir ibn-Hayyan. Alchimie et Archétypes,” Eranos-
Jahrbuch, XVIII (1950), 47-114.
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SEKIZINCI BOLUM
YOGA VE YERLI HINDISTAN

Ozgurlik Yollar:

Tantraciligin olusturdugu gorkemli tinsel sentez iginde cesitli ko-
kenlerden gelen ve farkl 6nemleri olan unsurlar ayirt edilir: Bir yanda
Veda kultunun ve Brahmanciligin mirasi, Bhagavad Gitanin getirdigi
yenilikler ve mezhepci akimlar; diger yanda ortacag Budizminin, sim-
yanin ve yerli tinsel anlayislarin katkilari. Tantracilikta Yoga teknik-
lerinin oynadig1 basat rola gordik: Bu teknikler sayesinde ornegin
ikonografi, cinsellik ve simya gibi ayrisik deneyim turleri benzestirilip
buttinlestirilmis ve en sonunda ayni manevi gtizergahin esdegerli duz-
lemlerini olusturma noktasina gelmislerdir. Daha onceki sentezlerde
(Mahabharata, Bhagavad Gita vb.) oldugu gibi, yeni ¢ne cikarilan un-
surlarin temelini Yoga'ya 6zgu disiplinler saglamistir -nefes hakimiyeti
ve meditasyon yontemleri. Bu buttunlestirme sireci Tantracihigin za-
ferinden, Vacrayana Budizminin gerilemesinden ve Islam’in istilasin-
dan sonra da kuskusuz giderek artan bir ol¢ude surmustir. Bu strecin
tarihini oldugu gibi yeniden anlatma iddiasinda degiliz; bu tarih Hin-
distan’daki dinsel ve kiiltirel yasamin hemen her boyutunu ilgilendir-
digi icin kimi zaman icinden cikilmayacak kadar karmasik hale gelir.
(Farkh Yoga bicimlerinin -Tanricy, mistik, erotik veya “buyusel”- yer-
li literattran dogusunda ve genel anlamda modern Hint zihniyetinin
olusumunda buytk etkileri oldugunu haurlatmakla yetinelim.) Biz, en
farkl cevrelerden (folklor, halk Tanricihigi, mezhepler, baul inanclar

vb.) secilmis bir dizi ¢rnekle Yoga'ya tiim kilttirel diizeylerde yiiklenen
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cogul ve celigkili degerleri gostermeyi amacliyoruz. Bu kisa arastirma
giderek merkezden uzaklasan, arkaik katmanlara dogru ilerleyecek,
sonunda Hindistan 6ntarihinin hatiri sayilir bir bolumunu kapsayacak-
tir. Sorusturma ogretici olacaktir; “yogin” ve sannydsinin otacit buytct
ve fakirlerden “keramet” sahiplerine, en soylu zahitlere ve en ytice gi-
zemcilere dek uzanabilecegini, bu arada yamyam buyuculerle en aykir
Vamacarileri de icine alan sayisiz bi¢ime burtinebileceklerini gorecegiz.

Yoginlerin tum bu biuiytsel-dinsel davranis turleriyle ic ice deger-
lendirilebilmelerinin nedeni, Hindistan’daki tim tinsel tekniklerin su
veya bu bicimde Yoganin parcasi sayilmasidir. Yoginler halk arasinda
her zaman insanistu gugclere sahip, urkutucu buyuctler olarak kabul
edilmisti.! Patancalinin ve diger Yoga bicimlerinin siddhilere iliskin ifa-
de ettikleri tum cekincelere karsin, yoginin buiytctyle 6zdeslestirilmesi
neredeyse kacinilmazdi Cunkii yeterli bilgiye sahip olmayan zihinlerin
kurtulus ile mutlak ozgurlugi, civan-mukta ile her tirlti deneyime girisip
bunlarin karmaya iliskin sonuclarindan etkilenmeyen “6limstz” bu-
yuctiyt birbirlerine karistirmalar dogaldi. Daha ileride Gorakhnath ve
Natha Siddhalar konusunda bu tur karnisikliklara dair bazi 6rnekleri
gorecegiz. Ozgurlugun sayisiz bicimde, ozellikle de antisosyal bicim-
lerde tezahur ettigi dustinulurse, soz edilen gortungt daha kolay an-
lasihir; ozgir bir insan kerdini artik yasalara ve ényargilara bagh his-
setimez, kendini her tirla etigin ve toplumsal bicimin disinda tutar.
Vamacarilere iliskin efsanelerde yansitilan “asirihiklar” ve “sapkinliklar”
Kapalika ve Aghorilerin vahset ve cinayetleri Hint duyarliligi acisindan

insani varolus hali karsisinda ve toplum disinda ele gegirilmis mutlak,

! Bkz. Maurice Bloomfield, “On false ascetics and nuns in Hindu fiction”
(Journal of American Oriental Society, XLIV [1924], 202-242), ¢zellikle s.
213-218.

357



YOGA

buatancul bir 6zgurlugiun kanitlandir. Hint dustincesine gore “normal”
insani varolus halinin esaret, cehalet ve istirapla esdeger oldugunu
unutmayalim; bu “normallik” yok edilmedigi strece 6zgurliuge, bilgiye,
yice mutluluga erisilemez -ve ayn1 6nkosul insani varolus halini yok
etmenin etkili yollar olan tim asirihiklarin ve sapkinliklarin da meta-
tizik temelini olusturur. Asirilik yanlilarinin Hindistan’da hep kucuk
bir azinlik olarak kaldiklarini, nihilizmin algcaklik ve igrenclikle atbas
gittigi bu tar gosterileri buyik tinsel akimlarin asla benimseyip des-
teklemedigini hemen belirtelim; kinikler, sefihler, “korkun¢ okullar’in
muritleri Hint riyazet ve gizemciliginin hep disinda kaldilar. Ama insa-
ni varolus halinin asilmasini s6zcugiin dar anlaminda, harfiyen anlayip
yorumlayan tim yaklasimlar gerek Hinducu gerekse Mahayanaci tim
saygideger ideolojiler tarafindan da dogrulaniyordu.

Diger yandan bir selamet 6gretisi adina ustlenilen bu tar asirihk-
lar, daha asag tinsel duzeylere itilerek gozden dusmus ritlerle ve alt
gruplarin tavirlaryla kaginilmaz bagdastirmaciliklara kapi aciyorlard.
Tantracilik sonunda buyuk ve kucuk halk buyisunt bunyesine katty;
erotik Yoga, orgia temelli gizli kultlerin ve Tantra maithuna’si ile Hatha
Yoga tekniklerinin getirdigi itibar olmasa toplumun ve cemaatci dinsel
yasamin disindaki karanlik varoluslarini surdirecek sevhet duskinle-
rinin gun 15181na ¢itkmasini tesvik etti. Giderek yayginlasip ustun gelen
her gnostik ve gizemci anlayis gibi, giderek daha genis ve merkezden
uzak toplumsal katmanlara niufuz eden Tantra Yogast da bozulmay:
onleyemedi. Eksiksiz bir Yogamnin her zaman ve her yerde uygulanma-
st olanaksiz oldugu icin, baz1 dissal gorunuslerinin taklidiyle yetinile-
cek, baz1 teknik ayrnular harfiyen anlasilacakt. Onceden bir cirakhik
doneminden, bir erginlenme strecinden gecmenmis kitleler tarafindan
ozumsenip “yasanan” her tinsel mesajin karsi karsiya kalabilecegi bir
tehlikedir bu. Hint bakis acisindan bu bozulma gérungusy, ahir zaman
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icin (kali-yuga) tipik olan hizlanmis gerilemenin karsiligidir; kali-yuga
boyunca hakikat cehaletin karanliklar icinde gomulu kahir. Bu ytizden
surekli yeni ustatlar ¢ikar ve ezeli/ebedi ogretiyi duskun, degerini yi-
tirmis insanligin elinde kalmis zayif olanaklara gore yeniden uyarlar.
Ama Goraknath ve seksen dort Siddha bahsinde, bu yeni tustadlarin
durmaksizin yinelenen mesajinin kitlelerin erozyonuna maruz kaldi-
g (ciinku kitlelerin zuhur etmesi kali-yuganin en belirgin ozelligidir)
ve nihayet iyice bozulup unutuldugunu gorecegiz; daha dogrusu belirli
bir “populer” duzeyde her manevi ustat eninde sonunda, Ulu Buyucu
arketipinin imgesiyle, tam siddhilerin sahibi olan “yasarken kurtulmus”

kisiimgesini sahsinda birlestirir.

Aghori, Kapalika

Bu tinsel strecte bir nokta bize énemli gorunuyor. Bir ideolojinin
onu tastyan simgeselligin anlasilmamasi yoluyla yozlasmasi. Iste bir
ornek: Bircok Hint riyazet okulunda mezarligin (smasana) ve cesetle-
rin tizerine oturularak yapilan meditasyonun rolu bilinir. Metinlerde
bu simgesellik stk sik vurgulanir: Mezarlik, “Ben” bilincinin besledigi
psikolojik-zihinsel yasamin buttininu temsil eder; cesetler cesitli du-
yumsal ve zihinsel etkinlikleri simgeler. Kutsal olmayan deneyiminin
merkezine oturan yogin, bunu besleyen etkinlikleri mezarhikta ceset-
lerin yakilmasi gibi yakar. Meditasyon bir smasanada yapilirsa, bencil
deneyimlerin yakilip titketilmesi daha da hizli ve dogrudan bir bicimde
tamamlanir; ayni zamanda korkudan da arimlir, korkung cinler ve if-
ritler cagrilip boyunduruk altina ahnir.

Ama Sivaa bir ¢ileci sinifi, Aghoriler veya Aghorapanthiler, zaman
zaman bu “mezarlik” ve “ceset” simgeselligini harfiyen, somut anlamiy-

la yorumladilar. Isimleri “arkutiictt olmayan” (a-ghora) “arkutici ol-
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mayar/non terrifique” diye cevrildi; aghorapanthi de Siva’ya bu sekilde
ibadet eden (veya Sivanin yolunu bu sekilde takip eden) kisi anlamina
geliyordu. Tantracilikla baginular acikur. Bu Aghoriler insan kafatasla-
rin1 kap olarak kullanir, mezarhklardan ¢ikmazlards, 19. yizyil sonun-
da hala yamyamlk yapiyorlardy; Crooke, 1887’de yakilmak tizere odun
yigin1 uzerine yerlestirilmis bir cesedi yiyen bir Ujjain Aghori'sinden
soz eder.? Aghoriler her turlu ¢op, artik ve at eti haric her tarli etle
beslenirler. Bu uygulamalari, insanin tim dogal zevklerinin ve egilim-
lerinin yok edilmesi gerektigini, ne iyi ne kott, ne guzel ne igrenc ol-
dugunu vb. soyleyerek gerekeelendirirler. Nasil ki insan diskilar be-
reketsiz bir topragi verimli hale getirirse, her tir pisligin yutulmas: da
bedeni bereketli kilar ve zihni her tirli meditasyonu yapabilecek hale
getirir.? Onlara gore kastlar veya dinler arasinda ayrim yoktur; ebe-
veynlerin kimligi basit rastlantidan baska bir sey degildir.* 1ki dala ayri-
lirlar: suddh (temizler) ve malin (kirliler). Tbadete gelince, bazilan Sitala
Devi'ye, digerleri Parnagiri Devi'ye,® kimileri de Kali'ye taptiklarini soy-
ler. Herhangi bir kasttan, herhangi bir Sivaci Aghori olabilir. Barrow’a
gore, Caynalar bile kabul edilir, ama Vishnucular alinmaz.® Tasvirle-
re tapmazlar. Tanr disinda sadece kendi gurularina hturmet ederler.’
Bekarlik zorunludur. Gezgin bir yasam surdurirler ve bir murit (chela)

ancak guru’su oldikten on iki yil sonra guru olabilir. Her guru yaninda

2 Bkz Not VIIL 1.

> H.W. Barrow, On Aghoris and Aghorapanthis (Proceedings on the Anthro-
pological Society of Bombay, I11, {1893], 197-251), s. 222.

* Agy.,s. 223

> Pali ulkesinde, Acmeér yakininda tapilan ve ¢ilecilerin koruyucusu olarak
kabul edilen tanriga; krs. Barrow, a.g.y., s. 210.

° Agy.,s.210.

T Agy.s. 233
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sturekli bir kopek bulundurur. Cesetler uzanmis degil, oturmus ve bag-
das kurmus halde gomulir.®

Bu Aghoriler cok daha eski ve yayginbir cileci tarikatin, Kapalikalarin
ya da “kafatas: tastyicilar’nin ardillaridir. Maitrayani Upanisad’da (VIL
8) bir Kapalin'den soz edilir; 7. yuzyihn ilk yarisina ait bir yazitta Tan-
11 Kapalesvaranin ve cilecilerinin adlarnt gecer.® Kapalikalar Siva'ya,
‘onun Mahakala (Buyuk Yok Edici) ve Kapalabhrt (kafatas: tastyicist)
olmasi dolayisiyla tapiyorlardi. Onlar Tantraci vamacarilere cok ben-
zerler, ama orgia uygulamalarini ve rittellerdeki vahseti en u¢ noktaya
vardirirlar. 6. yuzyildan itibaren onlardan soz edenler cogalir: 6. yuz-
yildaki Dasakumaracarita, Hindistana yaptig1 seyahatte onlara rastla-
yan Hsiuen-Tsang (630-645), Malati-Madhava adli dramasinda Agho-
raghanta adinda bir Kapalika'yr bakire Malati'yi tanrica Camunda’ya
kurban edecekken gosteren Bhavabhiiti (8. yuzyil) bu érnekler arasin-
dadir. 1065'te oynanan Prabodha Chandrodaya’da da benzer bir sahne
vardir, yazar, Kapalikalar iyi tanidig1 anlasilan Krshnamisra adinda bir
sannydasidir. Oyundaki Kapalikalardan biri soyle der: “Benim kolyem
ve stislerim insan kemiklerinden yapilmigtir. Olulerin killeri arasinda
oturur ve yemegimi kafatasindan yerim (...). Icecegimizi Brahmanlarin
kafataslarindan iceriz; kutsal ateslerimizi insanlarin etlerine karisan
beyinler ve akcigerlerle besleriz ve Korkung¢ Tanrr'yr (Maha Bhairava)
girtlaklarindaki yaralardan figskiran taze kana bulanmis insan kurban-
larla yatistiniriz (...). Dinimiz oylesine gugcludur ki, ben Hari-Hara’ya
ve tanrilarin en buyuklerine ve en eskilerine hukmederim; gokte ge-

zegenlerin seyrini durdururum; yeri daglarn ve kentleriyle sularin ici-

5 Bkz Not VIIL 4. V
® R. G. Bhandarkar, Vaish avism, Saivism and Minor Religious Systems, s.
118. Krs. Brahmasutra, 11, 2, 37.
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ne gomer ve bu sular1 goz acip kapayimncaya kadar icip bitiririm (..).
Tanrilara benzeyen, saclarini Ay tekeriyle tarayan, Parvati kadar gtizel
kadinlan kucaklayan kisi, iste ytuce mutlulugu bilen odur...”*® Prabod-
ha Chandrodaya’da Kapalika’ya bir kadin Kapalini eslik eder; aynen
yanindaki adam gibi giyinen koca memeli Kapalini, Bhairava'nin yo-
netiminde, adamla birlikte dans eder. Kapalikalarin mustehcen ritt-
elleri konusunda hicbir kuskuya yer birakilmaz: “Cinsel organlardan
kaynaklanan zevklerin hicbirinden vazgecmeden sekiz buyuk siddhi
elde edilebilir.”!* Biri asir1, digeri ihmh iki Kapalika sinifi ayirt eden
Ramanuca onlarin cinsel tekniklerle iliskilerini vurgular.'* Kapalalara
soyle dedirtir: “Alt mudranin gercek dogasini bilen, en yuksek mudray:
anlayan, bhagdsana durusunda oturmus halde (yani kendi hayalini pu-
dendum muliebre tzerinde oturuyormus gibi gorerek) kendi hakkinda
meditasyon yapan nirvanaya ulasir.”?

Gerek Hindistan’1 ziyaret eden Avrupali seyyahlar, gerekse Dabistan,
Kapalikalar1 ve Aghorileri genelde yoginlerle karistirir. Dabistan’in be-
timlemesi olabildigince acikur: “Bu mezhebin bazi tiyeleri (“yoginler”)
digkilarini karistirir ve onlari bir kumas parcasinda suzdiikten sonra
bunun insan1 buyuk girisimlere hazir hale getirdigini soyleyerek icer-
ler; tuhaf seyler bildiklerini iddia ederler. Bunu yapan bir Atilia ve ayni

zamanda bir Akhori diye adlandirirlar.”** Dabistan’m yazari biraz ileri-

10 Cev. Briggs, Goraknath, s. 226.

o Agy. \

12 Sribhashya, 11, 2, 35-38.

13 Cev. G. Thibaut, The Vedanta Sitra (Sacred Books of the East, XLVIII)
s. 520.

% The Dabistan; or, School of Manners, ¢ev. D. Shea and A. Troyer, II, 129-
160. Dabistan’in Muhsin-i Fani tarafindan 17. ytizyilda derlendigini hatirla-
tahm.
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de Kapalikalart muhtemelen her turlu Vamacari mezhebiyle karistirir.
Cunku lirnga ve bhaga hakkinda soyle der: “Bu ibadet bircok yerde ve
pek ¢cok Hinduda mevcuttur; iclerinden ¢ogu sarap icmeye izin verilen
Agama’ya uyar ve alisildik sarap kupasi yerine bir insan kafatas: kulla-
nilirsa (onlar buna kapala der) icki daha da hos olur. Her turlu hayvani,
hatta bir insan: 6ldurmek caizdir, derler ve buna bala (yigitlik) adini ve-
rirler. Geceleri smasdrnam (mezarlik) adi verilen ve cesetlerin yakildig:
yerlere giderler; orada sarhos olduktan sonra, yanmis cesetlerin etlerini
yer ve baskalarinin gozi onunde sakti piica adini verdikleri kadinlarla
ciftlesirler.” Yazarin aldig1 bilgiler oldukca dogrudur. Yazar bu Tantra-
cilarin ensesti olagan cinsel iliskiye tercih ettiklerini dogrular; Iulileri
(sokak kadinlarini) begendiklerini ve onlara deva kanya dediklerini bi-
lir; iki tar kult oldugundan, birine bhadram (temiz), digerine vakam
(kirli) dendiginden ve ikincisinin daha ustin sayildigindan haberdar-
dir. Cinsel iliskide kadinin sahsinda tanricay: temsil ettigini de bilir.
Yazar bir ceset tizerinde meditasyona dalmis bir Kapalika gormus ve
Gucarat'ta da gecelerini bir cesedin tizerine oturarak geciren Mahadeo
adinda birini tanimisti. Kisir kadinlar da geceyi guru'yla geciriyorlardw

Muhsin-i Fani topladigi bilgileri muhtemelen biraz karistirmis,
Kapalikalarin bazi cinsel rittelleri ile Vallabhacaryalann® orgia’sini
(rasamandali) birbirine karisurmistir. Yine de Kapalikalarin orgia egili-
mi tartisma gotirmez; hatta mevsim dontmlerinde yapilan toplu orgia
ayinlerinin izlerine bile rastlanmakta, bunlara mezhebin tum uyeleri
kaulmaktadir. Kaumudimahotsava Nataka’ya gore, senlikler ilkbaharda
(vasantotsava) ve guzde (kaumudimahotsava) yapiliyor ve orgia niteligi

arz ediyorlardi.’® Bu torenlere sadece tiim Kapalikalar degil, “materya-

1> Bkz. Not VIII, 2.
16 Krs. D. Shastri, The Lokayatikas and the Kapalikas, Indian Historical Quar-
terly, VII (1931), 135.
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listler” ve “kinikler” Lokayatikalar, yani Veda gelenegini ve Hinducu-
lugun tam degerlerini kulliyen inkar edenler de katuliyordu. Mevsim-
lik senlikler ve bunlara eslik eden orgialar Hint-Avrupa oncesi arkaik
bitelge (kuvve-i inbatiye) kulttine has 6zelliklerdi. Bazi rivayetlerde,
Lokayatikalarin da kauldigi bu mevsimlik orgialarin baslaticilar ola-
rak Kapalikalarin gosterilmeleri ilgingtir; bitelge senlikleri, Tantra or-
gialar ve “materyalistler”in, yamyamlarin ve kafatas: tasiyicilarinin ay-
rikst davranislari aym sistem icinde degerlendirilir. Bu ayrinti Tantra
Yogasimin yerli tinsel degerlerle ileride yasayacagi kaynasmalarin yo-
nunu isaret etmektedir.

Heine-Geldern, Assam ve Birmanya'da bol bol bulgulanan insan
kurbanlarini ve kafatasi avlanm Tibet ve Himalaya bolgelerinde var-
ligin1 hala koruyan anaerkil bir ideolojiyle iliskilendirmistir. Kendi si-
nirlan icindeki Hindistan’da bu arkaik kiltirel unsurlardan bazilan
daha gec bir donemde Tantra $Sakticiliginin (merkezi tam da Assam
= Kamartpa'ydl) o inanilmaz atthminda rol oynamislardir. Problemin
etnolojik verileri bunlardir; ama isin bir de tarihsel-dinsel yonu vardir
ki o da insan kurbanlarini ve kafatasi kultinu kapsayan tarihoncesi
adetlere yeniden tinsel deger yiklenmesini icerir -bizi de burada en ¢ok
ilgilendiren isin bu yonudur.

Stire¢ su sekilde disuntlebilir: 1) Belli bir ay simgeselligine dayanan
arkaik bir ideoloji diger seylerin yani sira insan kurban edilmesini ve
kafatas1 avina cikilmasim da gerektiriyordu; tarihsel cagda bu ideolojiyi
paylasan topluluklar Hinduculukla sinir1 olan bolgelerdeydi; 2) Yuksek
Hint tinselligi duzeyinde, mezarliga, cesetlere, iskeletlere yeniden de-
ger yuklenmis ve bir riyazet-gizemcilik simgeselligi icine katilmislarda:
Bir cesedin uzerine oturarak meditasyon yapmak, bir kafatas: tasimak

vb. kelle avcilarindan gok daha farkh turde “degerler”e erisme yolunda
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tinsel alistirmalar haline gelmistir; 3) Bu iki ideoloji temas edince -ya
sinir bolgelerinde (Assam, Himalaya) ya da Hindistan'da arkaik kultar
unsurlarnnin daha iyi korundugu i¢ bolgelerde- sozde-aynilasma ve de-
ger yitimi gorungulerine tanik olunur. Olaya boyle bakinca, anaerkil
unsurlar agisindan doygunluk noktasina ulasmis bir kultar dizeyinde
Tantra yogasinin nasil mustehcen bir hal aldigs; bir Kapalin'in “ceset”
ve “iskelet”in Yoga'daki anlamim nasil unutup yamyamlik davranisina
(aslinda yamyamhgin “felsefesi” Volhard'in gosterdigi gibi, modernlere
gorundugu kadar igrenc bir sey degildi) geri dondugn ve kelle avcisi-
na donustigu daha iyi anlasilmaktadir. Bu karsilikli bozulma ve deger
yitimleri ozellikle “simgesel karisiklik”la, verili bir simgeselligin unu-
tulmasi veya yeterince anlasilamamastyla agiklanir. Ayni gortingt farkh
kulturel baglamlarda ve Yogayla butunlestirilmis baska simgesellikler,

mitolojiler veya teknikler hakkinda da karsimiza cikacakur.

Goraknath ve 84 Siddha

Cok sayida yogin Gorakshanatha’y1 (Goraknath) sahiplenir ve ken-
dilerine Goraknathi veya Kanphata Yogi adini verirler; bu son terim,
erginlemede kocaman kiupeler takmak i¢in kulaklarinin delinmesi ol-
gusuyla ilintilidir (kan = kulak, phata = delik). Daha yukarida, Hatha
Yogamin, okulun birinci yazil eseri oldugu varsayilan, bugin kaybol-
mus incelemenin yazar1 Goraknath’t kurucusu kabul ettigini gormus-
tak. Her ne olursa olsun Goraknath, Kapphatalar ve Hatha Yoga ara-
sindaki iliskiler tartisma gottirmez. Kapphatalar da kendilerine kestir-
meden “yogi” der ve literaturleri belli sayida Hatha Yoga metnini icerir;
bunlarin arasinda Hathayogapradipika, Gherammdasambhita, Sivasambhita,

Goraksha Cataka vb. gibi en meshur eserler de vardir. Ama bu cileci
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tarikat Hatha Yoga ideolojisinin ve disiplinlerinin sinirlarini asar. Ger-
cekten de karsimizdaki 12. yuzyildan sonra halk tarafindan ¢ok tutul-
dugu anlasilan epey onemli bir harekettir ve ¢cogunlugu Sivaci olmakla
birlikte, Budist olanlarin da goruldugi ¢ok sayida dinsel, buyusel ve
simyaci gelenek ve uygulama bu hareket icinde bulusmustur.

Daha sonralar1 Goraknath, Matsyendranath ve oteki meshur Siddha
adlanyla mitlestirilen tarihsel kisilikler tarafindan baslaulmis bu hare-
ket, kokleri Hindistann yerli katmanlan icine uzanan o derin Hint
tinselliginin yeni bir dip dalgas: gibidir. Ganumuzde Goraknathiler da-
gilmakta olan bir mezhebin tam belirtilerini gosterirler ve bu siirecin
baslangici muhtemelen yuzyillar 6ncesine uzanir. Ama tstadlar cevre-
sinde billurlasan mitoloji ve folklor Dogu Hindistan’da Budizmin yikili-
stile modern zamanlarin safag1 arasinda bu tstatlarin halk kitleleri igin-
de ne kadar muazzam bir yanki uyandirdiklarini anlamamiz saglar. Bu
mitoloji ve folklor, zamandizin agisindan epey “yakin tarihli” olsa da,
ashinda son derece arkaik igerikleri temsil eder; “resmi” yani ister Brah-
mancl, ister Budist, ister Caynaci veya “mezhep¢i” olsun ilmi bir gelenege
az ¢ok dogrudan bagiml kulttirel cevrelerin uzun sire gérmezden gel-
digi dolayisiyla kayda gecirmedigi tinselliklerin su yuzune cikisidir soz-
konusu olan. Goraknath, Nathalar ve Siddhalar cevresinde yaratilmis
halk efsanelerinde ve yerel edebiyatta yuzeysel bicimde Hindulasmis
kitlelerin gercek tinsel 6zlemleri ifade bulur. Bu tir folklorik ve edebi
yaraumlara yol acanlarin, Tantraci ve simyac azizler ve ustatlar, ozel-
likle de Hatha Yoga'nin varsayilan “mucidi” yani kurtulusu élamsuzlugin
ele gecirilmesi olarak anlayan Siddhalar olmas: ise cok dikkat cekici-
dir. Goraknathi ve Nathalar edebiyatuinda ve folklorunda “clumsuzlik
motifi’nin olagantsti 6nemli oldugunu gorecegiz; bu nedenle -"yasar-
ken kurtulmus” civan-mukta’min uzanusi olan ve onu tamamlayan- bu
motifin tdm Hint ruhunun ézlemini ifade ettigi kanisindayiz.
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Goraknath'in tarihsel kisiligi hakkinda hemen hicbir sey bilinme-
mektedir. Bu kisilik ¢ok erken bir dénemde mitlestirilmis, neredey-
se tanrilastirlmistir: Nepal'den Racputana’ya, Pencap'tan Bengale,
Sind’den Dekkan’a kadar Bati ve Kuzey Hindistan'in hemen her ye-
rinde bulgulanan sayisiz mit ve efsane de bunu dogrulamaktadr.
Goraknath muhtemelen 9-12. yuzyillar arasinda yasamis ve bazi Sivac
gelenekler (Pasupata) ile Tantracilik ve Siddhalar yani “kusursuz” yo-
ginlerin (cok az bilinen) ogretileri arasinda yeni bir biresim gercek-
lestirmistir. Goraknathiler bazi bakimlardan Sivaci Pasupata, Lakulica,
Kalamukha ve Kapalika mezheplerinin soyzinciri icinde yer alirlar.'”
Ama Tantract “sol el” rittellerini de uygularlar'® ve Siva'yla 6zdesles-
tirdikleri Goraknath’tan bagka dokuz Natha ve 84 Siddhaya taparlar.
Goraknath'in mesajini bu Siddhalar ve Nathalar “ortami”nda yerli yeri-
ne oturtmak gerekir (cunku tarihsel kisiligi konusunda elimizde hicbir
kesin bilgi yoktur). ,

Hentiz ¢ok az bilinen 84 Siddha sorununu burada ele almayaca-
g1z.*° “Kemalat™a ermis tum yoginlerin siddha adini alabildigini, ama
bu terimin “mucizevi gu¢”le (siddhi) yan yanaliginin, sozkonusu olanin
oncelikle “buiyusel bir kemalat” oldugunu gosterdigini hatirlatalim.
Hathayogapradipika (1. 5-9), Adinatha’yla baslayip Matsyendranath,
Goraksha, Kapala, Carpati vb. adlar1 sayan bir mahasiddha listesi icerir.
Daha tam veya eksik baska listeler de elimize ulasmistir, ama Sidd-
ha isimlerinin birbirini tam olarak tuttuguna cok ender rastlamir.
Siddha gelenekleriyle Sahaciya Budistlerinin Siddhacaryalarinin bir-
likte var olmast karisikligl iyice artirmistir. Bazi isimler -ilk basta da

7 Briggs, 218.
8 Daniel Wright, History of Nepal (Cambridge, 1877), s. 140; Crooke, The
Tribes and Castes, 111, 158 (F. Buchanan'dan alint yaparak); Briggs, s. 172.
¥ Bkz Not VIII, 3.
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Matsyendranath, Goraknath, Nagarcuna, Kapala, Carpati vb- 1srarla
yinelenir. Matsyendranath ve Goraknath bir kenara birakilirsa, Sidd-
halarin arasinda en 6nemlilérin Nagarcuna ve diger simyacilar oldugu-
nu vurgulayalim (Capari, Carpati vb).

84 sayist hicbir tarihsel gerceklige uymaz; hem Hindu, hem Budist,
Acivikaci veya Cayriacy, tim Hint geleneklerinde bulgulanan mistik bir
sayidir.?® Muhtemelen tamhg), buttnlugu ifade eder. Dolayisiyla 84
Siddha “bir vahyin butuncullagu’nt temsil eder. 9 Natha’ya gelince,
bu say1 da bir ogretinin butinlugunt simgeler. Gorakshasiddhanta-
samgraha, bu simgeselligi acik¢a yansitan iki Tantra metninden alinu
yapar: Sodaca-nitya-tantra, dokuz Nathanin Tantracihg farkl kozmik
donemlere yaydigini soylerken, Tantra-mahdrpava sekiz Nathamin se-
kiz yonde, dokuzuncunun da tam merkezde bulundugunu belirtir.?!
Baska bir deyisle, bu dokuz ustadin yaydiklar1 6greti zamansal-uzam-
sal “butanlagu” kapsamaktadir. Nathalar -en basta da Matsyendranath,
Goraknath, Carpati, Kapala- 84 Siddha listesinde de yer alir. Dolayi-
siyla gerek Hindu, gerekse Budist Sahaciya Tantracihginin, simyanin
(Nagarcuna, Carpati), Hatha Yoganin (Goraknath) ve Kapalikalarin
birbirleriyle uyumlu oldugu soylenebilir: Bunlarn temsilcilerine hem
9 Natha hem de 84 Siddha listelerinde rastlanmaktadir. Belki de onla-
rin simgeselliklerinin anahtar1 buradadir; belirli bir dénemde (muhte-
melen 7. ve 11. yuzyillar arasinda) tipk: oncelleri gibi hicbir 6zgunluk
iddiasinda bulunmadan (kendilerini Siva veya Vacrasattva'yla “6zdes-
lestirmemisler” miydi?) ezeli/ebedi ogretileri kendi caglarinin ihtiyac-
larina gore yeniden yorumlayan ustatlarin teblig ettigi yeni bir “vahiy”

ortaya ¢ikmisti. Bu yeni “vahiy”in temel noktalarindan biri Vacrayana

2% Bkz. Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 234 vd’'daki birka¢ érnek.

21

Alnulayan Dasgupta, s. 237.
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ve Sivaci Tantracilik, buyt, simya® ve Hatha Yoga arasindaki biresimin
saglanmasiydi. Bu vahiy bir anlamda Tantrac1 biresimin uzantisiyd.
Ama Natha ve Siddhalardan bazilar1 buyunin ve Yoganin ozgurlugu
ve olumsuzluga ele gecirmek konusundaki degeri tizerinde onculle-
rinden daha buyuk bir 1srarla durdular. Halk imgelemini asil etkile-
yen de onlarin mesajinin bu yoni oldu; yerli edebiyat ve folklorda bu
gorustn yankilarina guntimuzde bile rastlanmaktadir ve arastirmamiz
acisindan gerek folklor gerekse edebiyatin tasidig1 deger buradan kay-
naklanmaktadir.

Kanphata Yogiler ad1 verilen tarikata gelecek olursak, onlarin asi-
n Sivacihk gelenegi icinde yer aldiklarmi gormistiik. Kanphatalar,
Bhairon, Sakti ve Siva tapiaklarinda piicari (ayin yoneten din ada-
m1) olarak hizmet ederler.?® Iclerinden cogu Belucistan, Hinglaj'daki
Vamacara tapinagina hacca gider ve bunun bir anisi olarak beyaz cakil
taglarindan yapilmis kolyeler takarlar.>* Zaten Kanphatalardan soz eden
ilk Avrupalilar (6rn. Buchanam) onlar1 Vamacarilere benzetmislerdi.
Aghorilerle de oldukca yakindirlar; Kanphata ilk erginlenisinden sonra
Aughar adini alir ve bir Aughar kimi zaman sonradan Aghori olur.* Bazi
Aghoriler Assam’daki Kamakhya (= Durga) tapinaginda hizmet eder.
Bu tapinak, 19. yuzyila kadar yapilan insan kurban etme torenleriyle

tnluydu (Ingiliz hikiineti 1832'de bu torenleri yasakladi). 1565te bir

2 Goraknath’a mal edilen Gorakshasamhita adli eser simya incelemeleri ara-
sinda yer alir; krs. P. C. Ray, A History of Hindu Chemistry, c. II, s. xcvi.
Briggs, s. 139.
#  Farquhar, Outline, s. 348.
Briggs, s. 71.
E. A. Gait, A History of Assam, s. 58.
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Assam’in (= Kamarapa) tam bir Tantra tlkesi oldugu, ¢cok énem-
li Tantralarin Durga-Kamakhya'y1 yuceltip, onun kanh ve mustehcen
kulttinu betimledigi,” Aghorilerin vahsetleri ve orgialariyla tinlendikle-
ri dusunulirse, yogi adinin zaman zaman nasil en asir1 Tantracilari ifade
etmek icin kullanildig) anlasihir. Assam’da uygulanan insan kurbanlari-
nin bir ayrintsi burada ele aldigimiz sorun acisindan ilgingtir. Gonul-
lulere bhogi deniyor ve kurban edilmeye izin verme niyetlerini agikla-
diklar andan itibaren neredeyse kutsal kisilikler haline geliyorlar ve
ne isteseler yapiliyordu; en 6nemlisi de istedikleri her kadin emirlerine
amadeydi. Yilda bir kez yapilan tanrica senliklerinde kurban ediliyor-
lard1 ve Kalika Purara’da boyun vurmamn ayrmularinm anlauldif ozel
bir bolum vardir, bu kanl rittelin ilk t¢ kast tarafindan yapilmamasi
gerektigi de belirtilmistir.?® Bu metne gore, kurban bizzat Siva’y: temsil
ediyordu. Tum bu bilgiler bize Hindistan'da yapilan bir baska kanh
kurbani haurlanyor; Khondlarin bogulan, sonra da parcalanip, parca-
lar1 bereket amaciyla tarlalara gomulen meriah’1.?° Meriah da tannyla
ozdeslestiriliyordu. Aghorilerle Kanphata-yogileri bir araya getiren bir
Tantra baglaminda, baska yerde tarimsal bereket icin uygulanan kanh
kurban toreninin aynisina rastlamak anlamlhidir. Sakricilik ile cinselli-
gin ve cinayetin birlikte var oldugu arkaik bereket ideolojisinin kaynas-
masini gosteren yeni bir 6rnektir bu.

Goraknathilerin teolojisi ise oldukca basittir: En ustin tanrila-
1 Siva'dir ve selamete Yoga aracilifiyla tanriyla birleserek erisilir.®

Goraknathiler bu nedenle solunum sanatinda usta olduklarini ilan

27 Orn. Yoni-tantra, Mahanirvana-tantra ve Kalika Purana.

% Krs. Briggs, s. 167 vd.

¥ Krs. Eliade, Dinler Tarihine Giris s. 335 vd.

3 L. P. Tessitori, “Yogis (Kanphata)”, Encyclopaedia of Religion-and Ethics,
X1, s. 833.
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ederler.*! Ama ozellikle biiyti gticleriyle tammr ve itibar gorurler: Otact
ve buyucu olarak kabul edilirler, yagmura hitkmetmekle unludurler,
yilan oynaurlar.® Yirtici hayvanlara da hukmettiklerine inamlir; cen-
gelin icinde yeri geldiginde binek hayvam olarak kullandiklan kaplan-
larin arasinda yasarlar® - arkaik ve Samanik bir “motif” ¢unki kaplan
“erginleme hocasi”dir. Orta Asya, Endonezya ve baska yerlerde kaplan
veya diger yirtict hayvanlar birden belirip erginlenecek adayi sirtlarina
alip cengele gotururler >

Goraknathiler evlenebilir;* Bombay eyaletinde yasayanlarin he-
men hepsi evlidir ve mezhebin en 6nemli kitaplarindan olan, muh-
temelen 14. yuzyilda Hindi dilinde yazilmis Gorakbodh evliligi kabul
eder. Olduklerinde yakilmaz, onun yerine meditasyon durusu icinde
gomulurler. Hep samadhi halinde kaldiklan varsayilir, mezarlarina
samadh ad1 verilmesinin sebebi budur.*® Mezarn tusttne liraga ve yoni
simgeleri yerlestirilir.*” Hindistan’da cilecileri ve yoginleri gomme adeti
cok eskidir; sannyasinin Siva'yla 6zdeslestigini ifade etmenin bir bigi-
midir bu; Siva mezari isaretiyle (lirhga) kutsar ve onu pekala bir tapi-
naga donustirebilir.®® Bu arada halk tinselligi duzeyinde samadhinin
“maddelestirildigi’ni de belirtelim; mezar, icinde bir ceset degil, surekli
meditasyon halinde bir “kurtulmus™un bedeni bulundugu icin kutsal

bir yer haline gelir. Halk zihniyetine 6zgti aym “maddelestirme” gorun-

* Briggs, s. 125 vd.

2 Agy.,s 127 vd, 142 vd.

3 Agy.,s. 136.

3% Krs. Eliade, Shamanism, s. 72 vd, 344 vd, vb.
35 Tessitori, s. 835; Briggs, s. 46.

% Briggs, s. 41.

¥ Agy.,s. 154

% Yoginleri gomme adeti hakkinda, bkz. Not VIII, 4.
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gusuyle iliskili olarak, tam anlamiyla Yoga kaynakh gucler olan sidd-
hilerin koylalerin gozunde buyulerini dogrudan Goraknath’dan alan
“ruhlar”a veya “cinler’e donustiklerini kaydedelim. Hatta Pencapin
bazi bolgelerinde, kendilerine cesitli isimler takilan tas bicimindeki
Siddhilere tapinilir.*® Eski yerel hiyerofaniler Goraknath'in itibariyla
yeniden deger kazanir ve yerli Hindistan'in tam kilturel duzeylerinde

gerceklesen bu yeni buyusel-dinsel senteze katilirlar.

Matsyendranath ve “Ogreti Nakli” Miti

Tum diger buyuk Hint hareketleri gibi, Kanphata yoginler de mez-
heplerinin yaratihistan 6nce var oldugunu ve Goraknath'in ilk murit-
lerinin tanrilar, Brahma, Vishnu ve Siva oldugunu bildirirler.* Og-
retinin zamandan bagimsiz ve ezeli/ebedi niteligini ifade etmenin bir
bicimidir bu. Ama rivayetlerin ¢cogunda Adinath ve Matsyendranath'in
Goraknath'tan once geldikleri, Matsyendranin onun dogrudan guru’su
oldugu aciklanir. Bu rivayetlerin ardinda gizlenen tarihsel gercekligi
aydinlatip ortaya ¢itkarmak guctur. Isimler kanh canh sahsiyetlerden
cok manevi mertebeleri ifade eder. Adinath, Sivanin bir tecessumudur
ve onun adi Budha Vacrasattva icin de kullamlir; baz1 Budist Tantra-
larda Adinath ve Bhutanath, Vacrasattva i¢in kullanilan sifatlardir.®
Bunun manasi, mezhebin dogrudan Tann tarafindan kuruldugudur.
Goraknath, Yoga yoluyla Siva'yla 6zdeslesir ve gerek ikonografi, gerek-
se kiltte Siva'nin bir tecessumu olarak kabul edilir.* Matsyendranath

ise, Avalokitesvara'yla ozdeslestirildigi Nepalin koruyucu tanrist ol-

*  Briggs, s. 137 vd.
0 Agy.,s 228
# Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 224.
2 Briggs, s. 181 ve Not VIII, 3.
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mustur.”® Tarihsel kisilikler ve somut olaylar cok erken bir dénemde
donustarulerek 6rnek alinacak figirlerin ve tanrisal destanlarin mitsel
boyutlarina kavusmuslardir.

O halde Matsyendranath ve Goraknath'in dogrudan Siva’dan al-
diklarini bildirdikleri yeni bir “vahiy” getirdikleri sonucuna varilabi-
lir. “Ogretinin nakli” miti iyi biliniyordu ve ge¢miste de sik sik kul-
lanilmsty; Tanri ile “karis1” arasinda gecen erginleyici diyaloga gizlice
sahit olan yar-tanr niteliginde bir varlik daha sonra haberciye do-
nusur. Matsyendranath orneginde oyki soyledir: Siva bir gun deniz
kenarinda esi Parvati’ye Yoga ogretisini belletiyordu; Parvati ders sira-
sinda uyumus, ama Lokesvara (= Avalokitesvara) her seyi duymustu,
cunki bir balik biciminde suyun icine gizlenmisti, o zamandan beri
Matsyendranath diye amilmasinin nedeni budur.** Matsyendranath
hakkindaki en eski yazili degini Kaulaciiana-nirpaya’da bulunur; Bage-
hi yaptuig1 yayimda bu eserin 11. ytzyila ait bir yazmasini kullanmistir
ve oykude Nepal versiyonuna kiyasla baz1 degiskeler fark edilir: Siva

(Bhairava), ogrencisi Karttikeya'nin Sastra’yr (“Ogreti”) denize atugini

# Lévi, Le Népal, 1, 347 vd. Tucci’ye gore, Matsyendranath belirli bir manevi
kemalat mertebesine erismis her siddhaya verilen mistik bir addir: Kasmir
okulu, “balik” anlamina gelen matsyamnin “duyular™ (indriya) temsil ettigi
yorumunu yapar; krs. Tucci, Animadversiones Indicae, s. 133-134. P. C.
Baggchi bu varsayimi reddeder. Ona gore, Matsyendranath ad1 “balik¢ilik”
meslegini ifade etmektedir; krs. Kaulachana-nirnpaya and some other minor
texts of the school of Matsyendranatha, s. 6 vd. Ama sayisiz kulturel bag-
lamda rastlanan ve her zaman bir “vahiy”le, daha dogrusu unutma veya
“gizle(n)me” halinden biitinuyle ayan olma haline gecisle baglantili “balik”
ve “balik¢1” simgeselliklerinin de ayrica aciklanmasi gerekir.

*. Wright, History of Nepal, s. 140 vd.
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ve bir baligin onu yuttugunu esine actklar.*> Bir diger efsanede, Sivanin
kendisine cocuk vermesi i¢in yakaran bir kadina yiyecek madde verdigi
anlanlir. Ama kadin bunu yemez ve bir gibre y1ginina atar. Balik bici-
mine girip Parvatl’ye ogretiyi anlatan Siva’yr dinleyen Matsyendranath
12 yil sonra yanina ugradigr kadindan cocugu kendisine gostermesi-
ni ister. Neler olup bittigini 6grenince kadini hemen o gibre yiginina
bakmaya gonderir. Kadin 12 yasinda bir erkek ¢ocugu bulur ve bu ¢o-
cuga Goraknath adi verilir.*® Nitekim bu isimin icerisinde ya ghor-: “ca-
mur” “bal¢ik” “cop” ya da daha cok riyazet perhizleriyle ilgili kullanilan

» o«

ghor: “yogun” “dehset verici” terimlerinin bir tiirevi oldugu dikkat ce-
ker. Goraknath ismi “surtlerin efendisi” anlamina gelip, Siva'ya takilan
adlardan birini de ¢agnstirabilir.

Mit, 6gretinin “nakli’silsilesiniacikca ortaya koyar: Siva, Matsyendra-
nath, Goraknath. Son ikisi arasindaki -ustat/murit- iliskilerini cevreleyen
efsaneler de ogreticidir. Seylan’a giden Matsyendranath’in Kralice'ye astk
oldugu ve onun sarayina yerlestigi anlaulir. Goraknath onu takip eder,
sarayda karsisina cikar ve “hakikate geri cagirir” (“hakikate geri cagirma”
motifi uzerinde biraz daha ileride duracagiz). Matsyendranath iki oglu
- Parasnath ve Nimnath' yanina alarak Kraliceyi terk eder. Nepal’den bir
baska efsaneye gore, Matsyendranath’im gunahin cazibesine yenilmesi
su kosullarda olur. Bedenini muridinin gozetimine birakan ruhu yeni
olmus bir kralin cesedine girip onu diriltir (gayet iyi bilinen Yoga mu-
cizesi: “bir bagkasinin bedenine gecmek”; kutsal kisiler kendileri kirlen-
meden sehvetin tadina varmak i¢in zaman zaman bu yola bagvururlar;

Sankaranin bile bu yontemi kullandig1 séylenir). Bir sure sonra Gorak-

% Kaulacaana-nirpaya, dize 22 vd.

* Leévi, [, 351-52.
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sha kralin kargisina cikip ona gercek kimligini haurlanr.*”
Matsyendranath kusaginda yer alan efsaneler, iki oglu ve Goraknath
cok ilgi ¢ekicidir, cinku bir yandan iki erkek ¢cocugun erginlenmesinin
arkaik niteligini one ¢ikarirlarken, diger yandan Siddhalar ile Cayna-
cilik arasindaki bazi gizli iliskileri de gozler onune sererler. Rivayete
gore, Goraknath bir giin iki ¢cocuga kizip onlan oldarur; i¢ organlarini
“camasircl kadinlarin usultince” yikar ve derilerini de bir agaca asar
-ama daha sonra Matsyendranath'in istegi tzerine onlar1 yeniden can-
landirir.* Erginleme niteliginde bir 6ltium ve dirilisin sozkonusu oldugu
acikur, ama bazi ayrinularda (i¢ organlarin yikanmasi, derinin asilmast)
belirgin Samanik ozellikler gorulmektedir; bu unsurlara Sibirya, Orta
Asya, Avustralya Samanlarinin erginleme torenlerinde de rastlanir.* Su
halde Goraknathi mezhebinin, daha 6nce saydigimiz ve orneklerini co-
galtmaya devam edecegimiz yerli arkaik unsurlarin yani sira, cok eski
oldugu su gotirmez bazi Samanik erginleme senaryolarini da bunyesi-
ne kattig1 sonucuna varilabilir. Bu efsane belki de, tistadinin kendisinin
bilmedigi gizli bir ilme sahip olan Goraknath’tan iki oglunu da bu ilmin
sirrina erdirmesi igin ricact oldugunu gostermektedir. Her ne olursa ol-
sun gercek erginlemeyi yapan bizzat Matsyendranath’ur, ¢iinku ancak
bu erginlemenin ardindan Nimnath ve Parasnath bugun bile varhkla-
rint koruyan iki Cayna mezhebini kurmuslardir.®® Kapphata-yogilerin
folkloruna gore iki ogul Caynacihgin kuruculariydi Bu anakroniz-
manin arkasinda muhtemelen Cayna cilecileri ile Matsyendranath ve
Goraknath'in gizli 6gretisi arasindaki bazi karanlik iliskiler sakhdir. Bu
yonde bagka bilgiler de vardir; Paidhoni'ye (Pae Dhiini) komsu bir Cay-

47

Briggs, s. 233.

* Briggs, s. 72; Dasgupta, s. 244.

% Bkz Eliade, Shamanism, s. 36 vd, 45 vd, vb.
*  Briggs, s. 72.
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na tapinaginda degerli taslarla bezeli bir Ghoracinath putu bulunur®
ve Nimnathiler ile Parasnathiler, Goraknath’i sahiplenmelerine karsin,
Caynalar gibi davranirlar (gozle gorulmez hayvanciklan oldurmekten

kacinmak icin agizlarinin etrafinda bir bez parcas tasirlar).

Samancil Biiyt ve Oliimsiizliik Arayst

Goraknath cevresinde odaklanmus folklor, sadece onun buytlu giig-
lerinin halk imgeleminde yarattig1 harika etkiyi yansitmakla kalmaz,
Siddhalann ortaya ¢ikisinin harekete gecirdigi mitlerin ve simgelerin
arkaikligini dogrulayan bazi Samanik ozellikler de gosterir. lyi bilinen
Nepal kurakhg hikayesi farkh anlaimlanyla gunumiuze ulasmistir:>2
Goraknath bir ziyaretinde hak ettigi san ve serefle karsilanmayinca bu-
* lutlari (veya onlar1 yoneten Nagalar) bir dengin icine tikistirmis, usttine
oturmus ve 12 y1l boyunca meditasyona dalmisti. Kral, Kapotal daginda
(Kamarupa yakininda) yasayan Avalokitesvara’ya (= Matsyendranath)
tilkesini kurtarmasi icin yalvard: ve kutsal kisi Nepal'e geldi. Guru’su- -
nun yaklastigini goren Goraknath dengin tizerinden kalkip dogruldu,
bulutlar disan kacti ve yagmur yagmaya bagsladi. Matsyendranath-
Avolokitesvara bu hizmetinin ardindan Nepal'in koruyucu tanrisi oldu.
Bu efsanenin tarihsel bir olguyu acikca belirttigini de kaydedelim:
“Matsyendranath” Kamarapa'dan (= Assam) Tantraciligi veya daha dog-
rusu Siddhalar ile Nathalarin yeni “vahiy”ini getirip bunu Nepal'de yay-
mustir. Destanda yapilan kimi degisiklikler bir seyi daha kesfetmemizi
saghyor: Goraknath bulutlan hapsetmisti, ¢inkt Matsyendranath’la
konusmak istiyordu. Matsyendranath Kapotal daginda meditasyona

' Briggs, s. 72, dipnot 1.
2 Leévi, 1, 352 vd; H. O. Oldfield, Sketches from Nepal, II, 325 vd, Briggs, s.
196 vd.
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dalmisti, ama Goraknath onun merhamet edecegini ve tulkeyi buyuk
kurakliktan kurtarmak icin Nepal'e gelecegini biliyordu. Bunun anlam
belki de Goraknath’in henuz bilmedigi bazi sirlar kendisine aciklamasi
icin uistadini zorladigidir.

Yagmura hikmetmek, tam dinyada yaygin olarak gorulen bir Sa-
man ve buyuct kerametidir. Baska efsaneler, Siddhalar mitolojisinin
Samanik niteligini daha da acik bicimde ele verir. Goraknath bir gun
“hasir1 tzerinde uykuya dalmis” (yani samadhiden cok, Samanik ken-
dinden ge¢me halindeydi) bedenini birakip, bir kadinin, Vachal'in ha-
yatuni kurtaracak buyula titsuyu ele gecirmek i¢in Yilanlar Tanrisrnin
yeralundaki diyarina inmisti*® ve bu tamamen Samanist turde bir
yeraltina inistir. (Hicbir sey eksik degildir: esrime icinde kendinden
gecis, yeralu yolculugu ve ozellikle de amag, bir insani kurtarmak).
Goraknath da Samanlar gibi sinege, kurbagaya, hatta demire donu-
sur.>* Dabistan® Goraknath’in bir sannyasiyle tutustugu kavga sirasinda
nasil kurbagaya donustugunu anlaur; Samanlarin hayvan donuna girip
birbirleriyle dovismelerini fazlasiyla ¢agrisuran bir oykadur bu. Bir
kuyunun suyunu altuina, sonra da kristale cevirir.®® Meditasyona dalmis
bir yogini rahatsiz ederek Sind tilkesini mahvetmesini engellemek icin
elini yuzlerce kilometre oteye uzatir.>” Bircok kisiyi hayata geri cagirr.
At pisliginden insanlar yapar, onlari yedi kez yakar, kul eder ve yeni-
den canlandirr.”® Bengali dilindeki Gopi-candrer Pamcali siirine gore,

Goraknath Prenses Mayanamati'yi erginlediginde, bir tohumdan birkag

> Briggs, s. 188.
3% Agy.,s. 187.
> Cev. Shea and Troyer, 11, 140.
% Agy., s 186.
7 Agy., s 193.
% Agy.,s. 190.
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saatte koca bir banyan agaci ¢ikartmisti (mango-trick adi verilen “mu-
cize”). Aynierginleme cercevesinde, Goraknath bir tek piring tanesiyle
yirmi bes bin yogin ve muridi beslemeyi basarmist1.”

Muritleri de aymi buyulu guclere sahiptir. Nathalar havada ucar,
Mayanamati ve Hadi Siddha sadece mantralar soyleyerek mucizeler
yaratirlar; Hadi Siddha gtinesi ve ay1 kendine kiipe yapar,®® onu biz-
zat Indra yelpazeler ve yemegini de Lakshmi hazirlar; elini uzatinca
goge deger, ayaklar yeralti diyarina gomulir, bedeninin killar1 agaclara
benzer vb. (tum bu hiinerlerin ’isaret ettigi makro-insan simgeselligi-
ne dikkat edelim; bu simgesellik deneyimin kozmik yapisini gosterir).
Hadi Siddha bir vesileyle bir supurge tizerine mantra soyler, hemen
gokten sayisiz stiplirge yagar ve pazarl supirmeye koyulurlar. Nehre
12 dagumlu bir pacavra atar ve nehir hemen o anda kurur. Kraliyet
parkinda meditasyon durusunda oturunca, 6ntine hindistan cevizleri
duser. Hadi Siddha onlarin stttind icip etlerini yer ve hindistan ceviz-
leri kendiliginden agaclardaki yerlerine geri doner. Kralice Aduna ve
Kralice Paduna’nin baslarini deéi@tirir, bir adami kesip ikiye boler ve
hemen oracikta diriltir vb. Yerel kaynaklar da bu turden bayult mari-
fetlerle doludur

Bu “mucizeler”in bircogu evrensel buyu geleneginin parcasidir,
ama bazilarinda agik bir Samanik yapi vardir ve bunlara tekrar déne-
cegiz. Simdilik Goraknath ile diger Natha ve Siddhalarin elde ettikleri
olumsuzluk cevresinde 6ralmus mitolojik yapry: vurgulayalim. Bengali
dilindeki Goraksha Vicaya siiri Matsyendranath’in “tutsakligi”na iliskin

meshur bolumu soyle anlaur: Ustadinin Kadali tlkesinde kadinlarin

% Dasgupta, s. 245.

€ Ama bu ifadenin simgesel anlami unutulmamalidir.

' Krs. Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 247 vd'da Gopi-candrer Gan,
Gopi-candrer Samnyas’tan vb. alintilar yapar.
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tutsagl oldugunu ogrenen Goraknath, Yamanin kralligina iner. Yama
onu gorunce tahtini terk eder, éntinde egilip selam verir ve olaler kral-
Iigina niye geldigini sorar. Goraknath Siddhalarin islerine karismaya
hakk: olmadigini haurlatan kaba bir cevap verir ve kralhgini mahvet-
mekle tehdit eder. Nitekim hurpkara mantrasini mirildanir minldan-
maz yeralti tlkesi temellerinden sarsilmaya baslar; panige kapilan Yama
yazglar kitabin tistada gostermek zorunda kalir. Goraknath kitab: dik-
katle inceler, guruw’sunun yazgisina iliskin sayfayr bulur, degistirir ve
onun adini oluler listesinden siler.®?

Yeraltina sevilen bir insanmin ruhunu kurtarmak amaciyla gercekles-
tirilen bu inisin Samanik niteligi goze carpacakur; baska sozlu edebi-
yatlarda da (Orta Asya, Polinezya, Kuzey Amerika) benzer girisimlere
rastlanir. Ama Goraksha Vicaya’da anlatilan 6ykt baska bir nedenle de
degerlidir. Olim ve olumsuzluge iliskin yoga simgeselligini kesfetme-
1nizi saglar. Goraknath, guru’sunun Kadalr'de kadinlarin tutsagi oldugu
haberini alinca, Matsyendranathin 6lecegini anlar; bu nedenle oluler
diyarina iner, guru’sunun yazgisini bizzat denetler ve ancak bunu de-
gistirdikten sonra Yamanin krallgindan ayrilir. Daha sonra Kadalr'de
bir dansoz kiliginda Matsyendranath’in karsisina ¢ikar ve bilmeceli sar-
kilar soyleyerek raks etmeye koyulur. Matsyendranath gercek kimligini
yavas yavas hatirlar; “tensél yolun olume gittigini, “unutkanligi™nin
ashnda kendi gercek ve olimsuz yaradilisini unutrnast anlamina gel-
digini, “Kadalr’nin bastan ¢ikarici gizellikleri*nin kutsal olmayan yasa-
min seraplarini temsil ettigini kavrar. Goraknath, yeniden Yoga yoluna
donmesi ve kaya-sadhana yoluyla bedenini “kusursuz” kilmasi i¢in ona

baski yapar.®® Ama simya ve Hatha Yogayla elde edilen bu “kusursuz-

% Dasgupta, s. 254-255.
S Agy.,s. 256.
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lugun” beden ve zihin tzerinde mutlak hakimiyeti, “kadinlara tutsak
olmus biri’nin erisemeyecegi bir hakimiyeti gerektirdigi bilinmektedir.

Olimsuzlugin elde edilmesi, Goraknath ve onun muritleri cevre-
sinde gelistirilen edebiyatun en gozde izleklerinden biridir. Goraksha
Vicaya’nin, Durganin Siva'ya yonelttigi su soruyla basladigini hatirlat-
mak ilging gelebilir: “Nasil oluyor da Efendim, sen liimstizsun, bense
olumlu? Bana hakikati agikla ki Efendim, ben de 6lumsiiz olabileyini.”
Ama Matsyendranath’in az daha olumstizlugunu kaybetmesine neden
olacak “unutkanlig1” yaratan da Durga’yds; ona “unutma” buyust yap-
mist1 ve Goraknath’in daha sonra tistadina agiklamak zorunda kalacag:
gibi, bu lanet “doga’nin (= Durga) insanogluna musallat ettigi ebedi
cehalet lanetini simgeliyordu.®

Goraknath'in muritlerinden Kralice Mayanamati, kocast Manik-
candra ve Mayanamatinin olumstz kilmak icin erginlemeye ugrastigi
oglu Gopi-candra cevresinde de bir destan 6begi olusmustur. Merkezi
destanin cekirdegini olime kars: verilen mucadele olusturur. Mayana
mistik yetenekleri sayesinde kocasinin ¢lime mahktm oldugunu og-
renir ve Yamanin fermanin gecersiz kilmak icin ona mahachana’yr
(Yoganin sirlarini) ¢gretmeye karar verir, ama kral bunu reddeder.
Yamanin habercileri kocasinin canim almak tizere saraya gelince,
" Mayana mantralar minldanarak, buyiyle Tanrica Kali kihgina girer ve
kiliaayla habercileri bozguna ugraur. Habercilerin seflerinden Goda-
yama Sivamnin huzuruna ¢ikip 6git ister. Su almak icin nehre inen
Mayananin yoklugundan yararlanan Goda-yama kralin canini “cikarir”
ve bir ar kiligina burtinup ugar gider. Ama Yoga durugorusu sayesinde
gozunden hi¢bir sey kagmayan Mayanamati, onu oluler diyarina kadar

takip eder. Goda-yama’yr yakalar ve ona demir bir asayla vurur. Sa-

% Goraksha Vicaya, alimtlayan Dasgupta, s. 256.
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yisiz olayin ardindan Goda-yama kagmayi basarir ve Mayana surekli
bi¢im degistirerek onu izler: Goda-yama samanlarin icinde saklanir,
Mayana yilan olur; beriki fare olunca o kedi olur; guvercin donuna
girince kartal olur, en sonunda kocasinin canim geri almay1 basarir.
Cok yaygin folklorik “motif’lerin yani sira (“buyula takip”) bu efsa-
neler cok belirgin Samanik ozellikler tasiyan izlekleri islemektedir:
oluler diyarina inis, ruhun olum cini tarafindan kagirilmasi, Saman’in
onu geri almasi vb.

Aymi destan kusagindan baska siirlerde Mayanamatinin erginleri-
mesi tzerinde durulur. Onu hentiz cocukken goren Goraknath, boy-
lesine giizel ve temiz bir gen¢ kizin insanlarin geri kalani gibi oltume
mahktm olusuna cok icerler ve onu Yoganin sirlarina erdirip oltimsiz
kilar. Erginleme toreninden sonra sunu ilan eder: “Olim artik yazih bir
sozlesmeyle elini asla Mayana'ya uzatmamayi taahhit etti;*® “Goraknath
genc kizin ne ates, ne sy, ne delici bir silahla vb. 6lmeyecegini belirtir.
Nitekim daha ileride Mayanamati ¢lmus kocas icin sati yapip, odun
yigininin tzerine ¢ikuginda, ates ona zarar vermez. Bir bagka sefer 6z
oglu Gopi-candra, eslerinin istegi tizerine, onu korkunc iskencelerden
gecirir ama hicbir sonuc alamaz. Tam bu sinavlarin bir erginleme, 6zel-
likle de Samanik tirde bir erginleme boyutu tasidigina dikkat cekelim.
Mayanamati atese aulir, ama elbisesi dumandan lekelenmez bile; bir
cuvaln icine konup nehre atilir, ama Tanrica Ganga onu bir ¢ocuk
gibi kucagina alir. Mayana kildan bir kopruden gecer ve bir bicagin
agzinda yurur, kaynar yagla dolu bir kazana konup yedi gun yedi gece
boyunca pisirilir; bir bugday tanesinin kavuzundan yapilma bir kayik-

la tim nehirleri asar vb.% Kendisi ogluna soyle der: “Mistik bilgiyle

& ev. Dagsupta, s. 259, not 1.
€ Gopi-candrer Pamcali, Govinda-candra-gita, Gopi-candrer Gan, Ozetleyen
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olumstz olunur ve hayaun akisi tersytz olup, (yaslilik ve olume dogru
yonelen olagan akisin tersine) cezir dalgalarn gibi olumsuzlige dogru
gider. Goraknath'in litfu sayesinde ben élumsuzim: 14 yuga boyun-
ca boslukta, 13 yuga boyunca suda, 12 yil boyunca ateste kalabilirim.
Evren kararip en nihayet dagildiginda, gunes ve ay ebediyen uykuya
dalip, tiim yarauhs yok oldugunda ben boslukta dalgalanmaya devam
edecegim, 6lum beni bulmayacak.” O zamana dek sadece en biiyuk
tanrilar -Brahma, Narayana- kozmik dongtler icindeki yok edilemez-
liklerini, kahciliklarini boylesine tumturakh bir bicimde agiklama ce-
saretini gostermiglerdi. Bu destanlarda kendini gosteren olumsuzlik
isteginin gucu fark edilmekte ve Hint toplumunun her dizeyinde ne
kadar olaganistu bir yanki buldugu anlasilmaktadur.

Goraknath'n bir diger muridi, Hadi Siddha da -baz1 fakirlik ma-
rifetlerinden daha énce soz etmistik- 6limu yenenlerden biri olarak
bilinir. Yama ve hizmetkarlarindan biriyle karsilasir ve onlar sekiz saat
boyunca dover. Zaten Mayana da ogluna guru olarak Hadi Siddha'y1
secer. Gopi-candra erginlenince artik oglu kalmayacagini gayet iyi bi-
lir, dinyada baska kimsenin ona artik “anne” demeyeceginden yakinir
-ama oglunu olimsuz kilma istegi annelik sevgisinden daha agir basar
ve oglunu eslerini birakip erginlenme talebinde bulunmaya ikna icin
ugrasir. Gopi-candra, Hadi Siddha'yla birlikte cengele gidince (orman-
daki bu inziva en mukemmel erginlenme motifidir), gurusuna ayak
uyduramaz ve biraz geride kalir. Yamanin habercileri bundan yarar-
lanip “canini alirlar” (Samancil bir tema) ve daha sonra 6liler diyarina
cekilirler. Onu aramak i¢in geri donen Hadi Siddha geng¢ kralin cansiz

bedeniyle karsilasir; ofkeden cilgina doner ve ormandaki butun kap-

Dasgupta, s. 259 vd.
¢ Govinda-¢andra gita, cev. Dasgupta, s. 260 (degistirilmis).
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lanlara cesedin basinda ¢ok iyi nobet tutrnalarini bildirip yeraltina iner
ve Yama ile tam hizmetkarlarini Gopi-candranin canim geri alincaya
kadar pataklar.¢®

Olumsuzliuk pesinde cikilan tim heyecan verici seruvenler, 6lumle
dovusup onun habercileri tarafindan kagirilan ruhlari kurtarmak icin
yeraltl dinyasina inisler, insanin olimla ve gunahkar, gozden dusmus
haline karsi kazanilan bu zaferler sairlerin imgelemini alevlendirir-
ken, kitlelerin de o6zlemlerini gidermistir; baska yerlerde oldugu gibi
Hindistan'da da bu erginlenme izlekleri 6grenim gérmemis kisilerin
en sevdigi edebi konulan olusturmustur. Yoga mitolojisi ve folkloru
sonunda tam yerli Hint edebiyatinin ana kaynag olmustur. Onlarin
muazzam basarist Hint bilincinin Yoga'ya ne anlamda bir deger ytukle-
digini bir kez daha kanitlar; Yoga, 6limii yenmenin, “mucizevi gucler”
elde etmenin, bu hayaun icinde mutlak 6zgurlukten yararlanmanin en
mitkemmel yoluydu_; Ise buyusel guclerin de kacinilmaz bir bicimde
burunlarim sokmasina ragmen -bunlar halkta hep buytleyici bir etki
yapmistir- 6rnek alinacak olumu yenen adam imgesi, folklorda ve ede-
biyatta sunuldugu bicimiyle tum Yoga okullarinin en ustin amact olan
“yasarken kurtulmus” (civan-mukta) imgesine epey uyuyordu.

Gorakhnath ile 6teki Siddhalar cevresinde odaklanan folklor ve mi-
toloji, olumsuzlugun elde edilmesine olanak taniyan ideolojiye ve tek-
niklere kuskusuz az bir yer ayirabiliyorlard. Yine de 6zellikle Goraksha
Vicaya siirindeki bazi imalar yeterince agikur ve Tantracilik, Hatha Yoga
ve simya yontemlerinin kullanildig anlasilmaktadir. Kucuk Yoga-vica
risalesi biri “¢cig” (apakva), digeri “olgun” (pakva) iki tir beden bulun-
dugunu ve bu ikinci bedenin Yoga uygulamasiyla elde edildigini bize

% Gopi-¢andrer Gan, alintilayan Dasgupta, s. 260-261.
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haurlaur (bu nedenle ona yoga-deha, “yoga bedeni” denir).® Demek ki
tam bir simya izlegi olan, “cig” (kusurlu) ve “olgun” (kusursuz, “o0zgur”)
madenler izlegiyle kars: karsiyayiz. Olumsuzliuk de Siva haliyle aym
seydir; bu durum, Matsyendranath, Goraknath ve oteki Siddhalarin
Siva'yla niye “0zdeslestirildikleri™ni de aciklar. Daha 6nce de gordugu-
muz gibi, kutuplasmis iki ilkeyi Siva ve Sakti'yi kendi bedeninde bir-
lestirerek “tanrisal” hale erisilir. Nathalar ve Siddhalar okulu iyi bilinen
bir Yoga-Tantra teknigi kullamyordu: ulta-sadhana veya ucana sadhana,
“geriye gidis” veya “akintinin tersine kurek cekme” sireci, yani “soluma
davranisi’ndan (bunun yerine prarayama gecirilir) “cinsel davranis’a
varincaya dek (yerine “meninin geri déndurtlmesi” teknigi gecer) in-
san davransinin tam anlamiyla tersytz edilmesi. Baska bir ifadeyle,
simya ve Hatha Yoga izlekleri gucl bir bicimde vurgulansa da, burada
da Tantra Yogamin temel disiplini karsimiza ¢ikiyor. Okulun en yuce
ideali ozgurluk, mikemmel saglik (acara) ve olumsuzluktar (amara)
-Goraknath'm Hatha Yoga’nin “mucidi” olarak kabul edildigi hesaba
kaulirsa, bu durum daha iyi anlasihr. Tabii ki tum bu teknik ayrinular,
edebi metinlerde bulgulanmalarina karsin, ikinci planda kalir; halk,
mutlak ozgurluk ve olumsuzlige iliskin mitsel imgeleri hi¢ aklindan
ctkarmasa da, onun acisindan asil heyecan yaratan Yoganin sagladigi
sonuglardi. Yogamm tum Hindistan'in manevi kaynaklar icinde yerine
getirdigi gercek islevin farkina en iyi bu yerli folklor ve edebiyat i¢inde

varilir.

Yoga ve Samanizm

Siddhalarin mitolojilerinde ve folklorlarinda “Samanik” ozelliklere

bir¢cok kez rastladik. $Simdi Samanizm ile Yoga arasindaki baginulan

®  Krs. Dasgupta, s. 253, dipnot 1'de aktarilan metin.
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daha sistemli bir bicimde ortaya ¢ikarmakta yarar var. Ge¢ donem Bu-
dizminin Lamaci bi¢imi alinda Kuzey Asya ve Sibirya Samanizmlerini
hissedilir 6lcude etkiledigini belirterek baslayalim; bagka bir ifadeyle,
gunumuzde Mancu, Tunguz, Buryat vb. Samanlarinda bulgulanan ide-
oloji ve teknikler Budist unsurlarin, son tahlilde de Hint buyusinun
etkisiyle degismistir. Ustelik, bu daha genel bir gérunguniin yalnizca
bir érnegidir. Hint kaltaru, 6zel olarak da Hint buyusel-dinsel kaltura
etkisini her yone yaymistir. Gineydogu Asya ve Okyanusya'da da giicla
Hint etkileri saptanmisur. Diger yandan Hindistanin érnegin Bhaigalar
ve Santallar gibi bazi yerli topluluklar tuzerinde daha anormal Tant-
raci buytlerin benzer etkilerine rastlanir. Dolayisiyla Tantra biresimi-
nin, Ariler 6ncesi, yerli tinselligin ¢cok sayida unsurunu da kullanarak,
etki alanim1 Hint sinirlarinin ¢ok otesine, Tibet ve Mogolistan tizerin-
den Asya'nin en kuzeyine ve Endonezya ile Filipinler tzerinden Gu-
ney denizlerine kadar yaydig1 sonucuna varilabilir. Ama bu, baslangici
Tantraciligin aulimiyla cakisan (MS 6-7. yuzyillar) oldukea yeni sayila-
bilecek bir kulturel gortingtidur. Tantra sentezinin, ozellikle “halk” un-
surlar1 bakimindan (ritael biaya, mantrayana vb.) haur sayihir miktarda
yerli malzeme kullandig1 dusunulurse, zorunlu bir sonuc éne cikar.
Onun mesajini boylesine uzaga tasiyan, Vedalar veya Brahmarialarin
Hindistanu degil, epey Asyalilasmis bir Hindistan olmustur. Baska bir
devisle, Asya ve Okyanusya kendi yerli tinselliklerinin hatri sayilir bir
bolumunu 6nceden 6ziimseyip hazmetmis bir Hindistan'in kalttru ta-
rafindan tohumlanmislardir.

Ama bunlar soyleyerek Samanizm ile Yoga arasindaki bagintilar so-
rununu ¢ozimlemis olmayiz; ¢inka Hint etkisi (Lamacilik araciligiyla)
Kuzey ve Guney Asyanin (Malezya vb.) cesitli Samanizmlerini degis-
tirse de, bizatihi Samanizm goriingiist yaratmis degildir. Nitekim Hint
buyusel-dinsel unsurlarindan etkilenmemis (Kuzey ve Giiney Amerika,

385



YOGA

Afrika ve Avustralya'da) sayisiz Samanizm mevcuttur. Soruna iliskin
verilere daha da acikhk kazandirmak icin, kelimenin dar anlaminda
Samanizm’i dinyanin hemen her yerinde ve her kulttrel duizeyde bul-
gulanan “buytisel” ideolojiler ve uygulamalarla karnistirmamak gerektigi-
ni haurlatahm. Higbir Samanik yani bulunmayan ¢ok énemli “buytisel”
kompleksler mevcuttur: érnegin tarimsal “buyd” yani topragin verimi
ve mahsulun bolluguyla iliskili rittiel ve adetler. Hindistan'da da bu tar
rittiel ve inanclar cok eski ve yaygindir; onlarin Yoganin herhangi bir
bicimiyle nasil kaynastigini daha énce saptama olanagi bulmustuk ve
bu soruna yeniden donecegiz; ama bu biuytsel-dinsel yapilarin hicbir
“Samancil” yani bulunmadigini 1srarla belirtelim. $amanizm'’in kurucu
ve 0zgul unsurlari arasinda oncelikle sunlar akilda tutmak gerekir: 1)
seylerin yani sira yeraltina inmeyi ve goge ¢ikmay: da iceren erginlen-
me; 2) Saman’in otact ve psikopomp (ruhlarnn oteki dunyadaki kila-
vuzu) sifatiyla esrime icinde yolculuklara ¢ikabilme yetenegi (nitekim
Saman hastanin cinler tarafindan kagirilmis ruhunu arar ve yeniden
bedenle buttinlestirir; oluntn ruhunu yeraltina gotirir vb.); 3) “atese
htukmetme” (Saman kor haline gelmis demiri eli yanmadan tutar, yanan
komirlerin tizerinde hicbir sey olmadan yurur vb:); 4) Saman’in hay-
van donuna girme (kuslar gibi ucar vb.) ve gorunmez olma yetenegi.
Bu Samanik yap1 ¢ok eskidir; nitekim tamamen veya kismen Avust-
ralyalilarda, Kuzey ve Guney Amerikamin arkaik halklarinda, ku-
tup bolgelerinde vb. bulgulanir. Samanizm'’in temel ve 6zgil unsuru
esrime’dir (extase), saman bedenini terk edip “ruh olarak” (kendin-
den gecerek, vecit halinde) kozmik yolculuklara girisebilen bir kutsal
uzmanidir. Ruhlarin Saman’in ruhuna girip “sahip olmasi” pek cok
Samanizm’de bulgulanmasina karsin, ilk ve temel unsurlardan biri gibi
gozukmemekte, daha ¢ok bir bozulma, safhgini yitirme gortungustne
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isaret etmektedir; ¢cunku Saman’in nihai amaci, yardima ruhlarin, cin-
lerin veya olulerin ruhlarinin kendi ruhuna girip ona “sahip olmasina”
izin vermek degil, bedenini terk edip goge yukselmek veya yeraltina
inmektir; Saman’in ideali bu ruhlarin kendisini “isgal etmesi’ne izin
vermek degil, onlara hakim olmakur.”

Hindistann Asya ve Sibirya Samanizmleri tuzerindeki daha yakin
tarihli etkileri (Tantraci, Lamac1 unsurlar) bir kenara birakilirsa, soru-
numuz birbirinden net bicimde ayrlan iki konuya indirgenir: 1) Bir
yandan Hindistan’da kelimenin dar anlamiyla Samanizm’e dahil kabul
edilebilecek Hint-Avrupali ve Ariler 6ncesi unsurlan belirlemek; 2)
daha sonra bu unsurlarn i¢inden Yoga teknikleriyle belli benzerlikler
gosterenleri ayirmak. Hindistan'daki Samanik yapiy1 baska bir yerde
incelemistik™ ve burada ayni dosyay: yeniden a¢cmayacagiz, zaten 6n-
ceki bolumlerde de bu konunun bazi 6zelliklerini vurgulama firsatini
bulmustuk (tapasla elde edilen “buyusel sicakligl” goge yukselme ritu-
ellerini ve mitoslarini, buyuld ucusu, yeraltina inisi vb. animsayalim.
Vedalar ¢ag Hindistaninda bulgulanan baska Samanik unsurlar, or-
negin hastanin caninin rahip veya buyucu tarafindan yeniden bedenle
butunlestirilmesini de kaydedebilirdik.”

Dolayisiyla arastirmarnizi Yoga tekniklerinin veya fakir siddhilerinin
herhangi birinde karsiligi bulunabilen Samanik simgesellikler ve uygu-
lamalarla sinirlayacagiz. Ancak bu karsilastirmali dosyay: olusturduk-
tan sonra, Samanizm ile Yoga arasindaki yapisal bagintilar sorununu ele

alabiliriz. “Fakir mucizeleri’nin en iyi bilineni “ip mucizesi” (rope-trick)

" Bir gandharvanin “ruha girip sahip olmas:” hatta bir medyumla kurulan
ruhsal iletisim teknigi Brhadaranyaka Upanisad'da bulgulanmstir (111, 7, 1),
ama burada hi¢bir “Samanik” ozellik yoktur.

™ Bkz. Shamanism, s. 403 vd.

72 Bkz. Shamanisrta, s. 414 vd.
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olduguna ve bu mucize uzun sure Yoga gugclerinin ilk 6rnegi olarak
kabul edildigine gore, arasurmaya onunla baslayacagiz.

Budha, aydinlandiktan sonra dogdugu kenti, Kapilavastu’yu ilk kez
ziyaret ettiginde bazi “mucizevi gucler” sergilemisti. Yakin cevresin-
dekileri manevi gugleri hakkinda temin etmek ve din degistirmelerini
saglamak i¢in havaya yikseldi, bedenini dilim dilim kesti ve basiyla
uzuvlarini yere aup sonra seyircilerin hayranhktan buyulenmis bakis-
lar1 alunda tekrar birlestirdi. A¢vagosanin bile soz ettigi’™® bu mucize,
Hint buyu geleneginin oyle ayrilmaz bir parcasidir ki, fakirligin 6rnek
mucizesi haline gelmistir. Fakirlerin meshur ip mucizesi, gogun en yu-
kanlarina yukselen bir ip yanilsamasi yaraur, ustat geng bir tilmizini bu
ipin uzerinde gozle gorilmez hale gelinceye kadar urmandirr. Sonra
fakir bicagini havaya firlatr -ve genc adamin uzuvlar teker teker yere
duser.

Bu ip mucizesinin Hindistan'da uzun bir ge¢misi vardir, ama Cin,
Cava, eski Meksika ve ortacag Avrupasi gibi cok farkli bolgelerde de
bulgulanir. Fash seyyah Ibn Batitah bu mucizeyi 14. yuzyilda Cin'de
kaydetmis, Melton 17. ytizyilda Batavia'da gozlemlemis ve Sahagun he-
men hemen benzer ifadelerle Meksika'da bulguladigini belirtmistir.”
Iste Ibn Batitah'nin tanikhigl: “Bircok deligi olan bir tahta top aldi, bu
deliklerden uzun kayislar gecirilmisti. Topu havaya firlatt, top o kadar
yukseldi ki sonunda onu gozden yitirdik (...). Elinde kayisin ucundan
baska bir sey kalmayinca, cambaz ciraklarindan birine kayisa asilip ha-
vaya dogru urmanmasinni emretti, cocuk da bu emre uyup tirmands,
urmandi, sonunda onu da gozden yitirdik. Cambaz ona ti¢ kez seslendi,

ama bir cevap alamady; o zaman ofkelenmis gibi yapip eline bir bicak

> Buddhacarita, XIX, 12-13.
" Eliade, Shamanism, s. 428 vd.
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aldy, kendini ipe bagladi ve o da gozden yitti. Daha sonra yere cocugun
bir elini, sonra bir ayagini, sonra oteki elini, 6teki ayagini, govdesini ve
kafasini att1. Soluk soluga asag: indji, usti bast kan icindeydi (...). Emir
bir sey buyurdu, o zaman adamimiz delikanhnin uzuvlarim aldi, uc uca
ekledi ve cocuk yerinden dogrulup dimdik durdu. Tum bunlar beni
cok sasirtt1 ve kalbim kit kit atmaya baslady; Hindistan kralinin yanin-
da da benzer bir seye tamk oldugumda aynen boyle bir kalp carpintist
gecirmistim...”” Avrupa’da ise en az 13. yuzyildan itibaren bircok me-
tin yukarida soz edilenlerden hicbir farki olmayan mucizelerden soz
eder. Bu mucizeleri gerceklestiren cadilar ve buyuculer, upki Samanlar
ve yoginler gibi, u¢ma ve gorunmez olma guglerine de sahiptir.”

Bu “mucize”de iki ayr1 Samanik unsur fark edilmektedir: 1) parca-
lama (erginleme ritiieli) ve 2) goge urmanis. Simdilik birinci unsuru
cozumleyelim. Saman adaylarnin “erginlenme dusleri” icinde kendi
bedenlerinin “ruhlar” veya “cinler” tarafindan parcalanmasina tanik ol-
duklar bilinir; bu ruhlar veya cinler mursid rolunu tstlenirler. Aday-

larin baslarn kesilir, bedenleri kucuk parcalara ayrilir, kemikleri temiz-

™ Voyages d’Ibn Batoutah, C. F. Defrémery ve Dr..B. R. Sanguinetti tarafindan
cevrilmis ve duzenlenmistir, IV, 291-92. (Yukarnida verilen ceviri Conzenun
eserinde kullanilan alinudir, Buddhism, s. 174.) Fakir mucizeleri hakkin-
daki kaynakea icin bkz. Not VIIL 5.

Kis. A. Jacoby, Zum Zerstiickelung und Wiederbelebungswunder der in-
dischen Fakire (Archiv fur Religionswissenschaft, XVII [1914], 455-475),

s. 466 vd. Avrupali cadilarin ip mucizesinin bir dogu buyusu etkisinden

76

mi kaynaklandigi yoksa eski yerel Samanik tekniklerden mi turetildigi
konusunda kesin bir karara varmak guictiir. Bir yandan ip mucizesinin
Meksika'da da bulgulanmasi, diger yandan biiytciiniin erginlenme niteli-
gindeki parcalanmasinin Avustralya, Endonezya ve Guney Amerika'da da
gorulmesi, Avrupa'da da Hint-Avrupalilardan 6ncesine ait, yerel buyu tek-
niklerinin bir kalinusinin sozkonusu olabilecegini dustindurtiyor.
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lenir vb -ve en sonunda “cinler” kemikleri yeniden birlestirip yeni bir
etle kaplarlar.”” Burada erginleme turinde esrime deneyimleriyle karsi
karsiyayiz; simgesel 6lumu organlarin yenilenmesi ve adayin dirilmesi
izler. Benzer gorulere ve deneyimlere Avustralyalilarda, Eskimolarda,
Amerika ve Afrika kabilelerinde de rastlandigimi hatirlatmakta yarar
var.”® Demek ki son derece arkaik bir erginleme teknigi sozkonusudur.

“Ip mucizesi’nde bu Samanik erginleme semasinin bazi kayda deger
unsurlari fark edilmekle birlikte, bazi Hint-Tibet rittelleri yap1 baki-
mindan bu semaya daha da yakindir. Robert Bleichsteinerin yaptigi
ozete dayanarak, bir Himalaya ve Tibet Tantra ritttelini ornek verebili-
riz; kendi etini parcalayip yemeleri icin cinlere sunmak olarak tanm-
lanabilecek bu ritielin adi tcheo‘d’dir (gtchod). “Insan kafataslarindan
yapilmis davulun ve uyluk kemiginden oyulmus kavaln sesi esliginde
dans edilir ve ruhlar senlige katilmaya cagrihir. Meditasyonun gucu ya-
lin kili¢ bir tanricanin belirmesini saglar; bu tanrica adagi sunanin kafa-
sina sicrar, kafasim keser ve bedenini parcalara ayirir; o zaman cinler ve
yirtict hayvanlar yerde debelenen beden parcalarinin tzerine atilir ve
etleri yiyip kanlarini icerler. Soylenen sozler bazi Catakalara gonderme
yapar, bunlar Budhamin daha 6nceki yasamlari sirasinda kendi etini ac
hayvanlara ve insan yiyen cinlere nasil sundugunu anlatirlar.””®

Baska yerlerde, ornegin Avustralya’da veya bazi Kuzey Amerika ka-
bilelerinde de benzer erginleme rittellerine rastlanir. Tcheod 6rneginde

bir Samanik erginleme semasina yeniden mistik deger yuklenmesiyle

" Bkz. Eliade, Shamanism, s. 35 vd’daki malzeme ve tim bu simgeselliklere

iliskin yorum.
® Bkz agy,s. 45 vd.
7 LEglise jaune (Die gelbe Kirche adl: orijinalinden Fr. ¢ev.), s. 194-195.
Gtchod hakkinda, ayrica bkz. Alexandra David-Neel, Mystiques et magici-
ens du Thibet, s. 126 vd.
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kars1 karsiyayiz. Bu torenin “korkung” yani daha ¢ok dis gorunustedir;
bu sinifa giren tim deneyimlerde oldugu gibi “dehset verici” bir élum
ve dirilis deneyimi sozkonusudur. Hint-Tibet Tantracihig), bu ergin-
lemeye yonelik cinler tarafindan “6ldurulme” semasini daha da kok-
ten bir bicimde tinsellestirmistir. Iste bedenin etlerinden soyulmasini
ve kendi iskeletini seyretmeyi amaclayan birka¢ Tantra meditasyonu.
Yoginden, bedenini bir ceset, kendi aklini da elinde bir bicak ve bir
kafatas: tutan ofkeli bir tanrica gibi tasavvur etmesi istenir. “Dusun ki
cesedin kafasini kesiyor, bedenini parcalara ayiriyor ve bunlari tanrila-
ra bir sunu olarak kafatasinin icine atiyor...” Bir diger temrin, kendini
“beyaz, 1s1ltili ve muazzam bir iskelet” gibi gormektir; “iskeletten ¢ikan
alevler oyle buytktur ki Evren'in boslugunu doldururlar.” Son olarak
bir uctinct meditasyon da yogine kendisini ofkeli Dakint'ye donusmus
olarak seyretmesini onerir; kendi bedeninin derisini ytzup atacakur.
Metin soyle devam eder: “bu deriyi Evren’i kaplayacak sekilde yay (...).
Ve onun uzerine kemiklerini ve etini parcalayip y1g. O zaman kotu ruh-
lar kafanla eglenirken, ofkelenmis Dakininin deriyi alip yuvarladigini
(...) ve tum guciyle yere firlatugini, boylece onu ve icindekileri yumu-
sak bir et ve kemik yiginina cevirdigini, zihninden yaratacagin yirtici
hayvan surtlerinin bunlar yiyecegini hayal et...”°

Anlagsildig) kadariyla bazi Hint yoginleri de mezarliklarda bu tir-
den meditasyonlara girismektedir. Ama bu, kuzey kutup bolgesi Sa-
manizm'ine 6zgu bir tinsel temrindir. Rasmussen’in konustugu Eskimo
Samanlar1 kendini bir iskelet gibi seyredebilme yetenegi hakkinda, ol-
dukea bulanik bilgiler vermislerdir, cunku cok buyuk bir sir sozkonu-
sudur. Rasmussen bu konu hakkinda sunlar soyliayor: “Hicbir Saman

nasil ve neden oldugunu agiklayamasa da, distincesinin dogaustinden

% lama Kasi Dawa Samdupun W. Y. Evans-Wentz’, Tibethan Yoga eserinde-

ki agiklamasi, s. 311-12, 330-31.
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aldig1 gticle bedeninin etini ve kanini, geriye sadece kemikler kalacak
sekilde ayirabilir (...).Ciplak, dayaniksiz ve fani etinden ve kanindan
tamamen kurtulmus halde kendisine bakarken, bedeninin ginesin,
rtizgarin ve zamanin asindiricl etkisine daha uzun sure direnme gtictine
sahip bu bolamu (iskeleti) araciligiyla kendini -Samanlarin kutsal dilini
(kullanarak soyleyecek olursak)- buyik 6devine adar.”!

Iskelet olarak kalmak ve kendisini bir iskelet olarak gérme yetene-
gi, kutsal olmayan insani varolusun asilmasi, erginlenme veya kurtu-
lus anlamina gelir. Sibirya Samanlarinin rittel kiyafetinin bircok kez
iskelete oykundugu bilinmektedir.®? Ama Tibet'te ve Himalaya bolge-
lerinde de ayn1 simgesellik genis 6lcide bulgulanir. Bir efsaneye gore
Padmasambhava evinin daminda, ustiinde sadece “kemikten yedi sus”
oldugu halde esrarli bir dans yapiyordu. Tantraci ve Lamaci torenlerde
insan kafataslarinin ve uyluk kemiklerinin oynadiklar: rol de bilinmek-
tedir. Iskelet dansi adi verilen dans, tcham adi verilen dramatik senar-
yolarda 6zel bir 6neme sahiptir; bu senaryolar ¢esitli amaclarinin yani
sira, seyircileri bardo halinde, yani ¢lum ile yeni bir bedenlenme (reen-
karnasyon) arasindaki ara halde ortaya cikiveren korkung goruntulere
alistirmayi, asina kilmay1 da hedefler. Bu acidan bakildiginda iskelet
dansi bir erginlenme olarak kabul edilmelidir, ¢cinki bazi 6lum sonrasi

deneyimleri aciga cikarir.?

Goge Yiikselis. Mistik Ucus

Ip mucizesinde tanimladigimiz ikinci “Samancil” unsura, yani “goge

yukselis’e gelince, bu daha da karmasik bir sorun olusturur. Nitekim

8 TIntellectual Culture of the Ingluik Eskimos; cev. W. Worster, s. 114.
82 FEliade, Shamanism, s. 158 vd.
8 Shamanism, s. 434 vd.
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kurban diregi (yipa) yoluyla goge yikselis Vedalar Hindistani'nda ve
her tarla Samanal yapimin disinda vardir: “Duzey kopmasi™nin ger-
ceklestirildigi bir rittel sozkonusudur. Yine de Hint ritteliyle Samanik
agaca trmanis rittieli arasindaki bazi yapisal benzerlikler carpicidir.
Ikinci ritteldeki agacin kozmik agaci simgeledigi bilinir; kurban dire-
gi de (yiipa) kozmik agacla ozdeslestirilir.#* Samanik agac yedi, dokuz
veya on alti basamaklidir, bunlardan her biri bir gok kauni simgeler
ve ona tirmanmak kozmik agaca veya sutuna tirmanmakla esdeger-
lidir; ama Hint kurban rahibi de kozmik direkle 6zdeslestirilen yiipa
boyunca goge turmanir.® Budhanin dogumu efsanelerinde de ayn1 sim-
gesellik bulunur. Dogar dogmaz yedi adim atar ve dunyanin tepesine
dokunur;® Altay Samani da gogin en yuksek katina varmak icin rittel-
de kullandig1 kayin agaci tizerindeki yedi veya dokuz kertigi urmanir.®
Samanlarin ve Vedalarin goge tirmanisinin eski kozmolojik semasinin
burada Hint metafizik spekulasyonlarinin bin yillik birikimiyle zengin-
lestirildigini ayrica belirtmeye gerek bile yoktur. Budhanin Yedi Adimy,
artik Vedalarn “tanrlar dunyasi’nin veya “olumsuzliga’nun pesinde
degildir: O insanhk halinin asilmas: dogrultusunda yurumektedir.
Macchima-nikaya’da soz edilen gogiin yedi kat anlayist Brahmaniz-
me kadar uzamir ve bu noktada muhtemelen Babil kozmolojisinden
kaynaklanan bir etkiyle karsi karsiyayiz; Babil kozmolojisi Altay ve
Sibirya kozmoloji anlayislarini da -dolayl da olsa- etkilemistir. Ama
Budizmin de dokuz gok katina yer veren bir kozmolojik semasi vardur,
ustelik bu katlar ¢ok derinlemesine “i¢sellestirilmistir” ¢ciinku ilk sekiz

kat meditasyonun cesitli evrelerine denk duser, son kat da nirvanay:

8 Krs. Rig Veda, 111, 8, 3; Catapatha Brahmana, 111, 6, 4, 13; 7, 1, 14 vb.
8 Taittiriya Samhita, V1, 6, 4, 2 vb.
8 Macchima-nikaya, 111, 123.

% Krs. Eliade, Shamanism, s. 259 vd, 403 vd.
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simgeler. Bu gok katlarinin her birine Budist panteondan bir tanrinin
izdustmu yansitilir, bu tanri ayni zamanda belli bir Yoga meditasyonu
mertebesini temsil eder.® Altaylilarda da gogun yedi veya dokuz katin-
da ¢esitli tanrisal veya yari-tanrisal figtirlerin yasadigini, Saman'in gokte
yukselirken onlarla karsilasugini ve soylestigini biliyoruz; dokuzuncu
katta Yuce Varligin, Bay Ulgen’in huzuruna cikar. Dogal olarak Budizm-
de artik goge dogru simgesel bir ytikselis degil, meditasyon mertebeleri
ve ayni anda nihai kurtulusa dogru atilan “adimlar” sozkonusudur.

Brahmanci kurban rahibi bir merdivene ritielle tirmanarak goge
cikar; Budha yedi gogu simgesel olarak katederek kozmosu asar; Bu-
dist yogin meditasyon yoluyla tamamen tinsel nitelikte bir turmanis
gerceklestirir. Tipolojik acidan bu fiillerin hepsi ayni yapiya dahildir:
Her biri, kendine 6zgt duzlemde, kutsal olmayan dinyay: asmanin ve
tanrilar dunyasina veya Varliga veya Mutlaga erismenin 6zel bir bigi-
mini gosterir. Samanik goge tirmanis deneyimiyle tek buytk farkhlik,
bu deneyimdeki yogunluktur; daha énce de soyledigimiz gibi, Samanik
deneyim hem esrimeyi (ecstasy) hem de vecdi (trance) icerir. Ama Rig
Veda'nin, “esrime sarhoslugu” icinde “ruizgarlarin arabasi’na binen vb.
munisi akillardadir; baska bir deyisle Vedalar cag: Hindistam da de-
neyimleri Samancil esrimeye benzetilebilecek esrikleri tanimisti. Ama
simdiden belirtmekte yarar var, “Samancil” esrimeyi saglayan teknik ile
yoga meditasyon yontemi arasinda bunlarin hangi bi¢im alunda olursa
olsun yan yana getirilmesini engelleyecek kadar derin farkliliklar soz-
konusudur. Zaten karsilasurmali arastirmamizin sonunda bu farklilik-
lara donecegiz.

Esrime icinde goge yukselis simgeselligi tim dunyada yaygin ola-

88 Krs. W. Ruben, “Schamanismus im alten Indien” (Acta Orientalia, XVII

[1939], 164-205), s. 169; Eliade, Shamanism, s. 406.
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rak gorulen “buyult ucus” simgeselligi cercevesine oturur; bu simge-
sellik, tim Samanizmlerde ve tim “ilkel” buytlerde bulgulanmasina
karsin, sozcugun dar anlaminda Samanizm cercevesinin disina tasar.
Baska yerlerde sundugumuz dosyalar1 ve yorumlari burada yineleyecek
degiliz.® Ama azizlerin, yoginlerin ve buyuciilerin ucabilecegi diisun-
cesine Hindistanin her yerinde rastlanir. Nitekim havaya yukselmek,
kus gibi u¢mak, muazzam mesafeleri goz acip kapayincaya dek asmak,
yok olmak Budizmin ve Hinduizmin arhatlara ve buyuctlere atfettigi
buyu gugclerinden bazilandir. Mucizevi Anavatapta goline sadece doga-
ustd havada ugma giictine sahip olanlar erisebiliyordu; Budha ve Budist
azizler Anavatapta’ya goz aclp kapayincaya kadar variyor, Hindu efsa-
nelerinde de rshiler havaya firlayarak Svetadvipa adi verilen Kuzey'in
gizemli ve tannisal diyarina gidiyorlardi. Elbette burada sozkonusu olan
“saf, temiz topraklar” hem “cennet” hem de sadece erginlenmislerin
ulasabildigi bir “ic uzam” niteligindeki mistik bir alandir. Anavatapta
golu, Svetadvipa veya diger Budist “cennetler” Yoga, riyazet veya mu-
sahede sayesinde ulasilan varolus halleridir. Ama bu tur deneyimlerle
Samanizm’de ¢ok yaygin olan arkaik goge cikma ve ucma simgeselligi
arasindaki ifade 6zdesligini vurgulamakta da yarar var.

Budist metinler dort tur bayualu tebdil (gamana) gucinden soz eder;
bunlardan ilki kus gibi ucabilmektir.®® Patancali siddhilerin arasinda
yoginlerin elde edebildigi havada u¢ma giicunu de sayar (laghiman).**

Mahabharata’da bilge Narada yine “Yoganin gucui’yle goklere sic-

8 Shamanism, s. 407 vd, 477 vd.

% Krs. Visuddhimagga, yay. C. A. F. Rhys Davids, s. 396. Gamana hakkinda,
bkz. Sigurd Lindquist, Siddhi und Abhia, s. 58 vd.

1 Yoga-sutra, 111, 45; krs. Gheranda Samhita, 111, 78. Destan’daki (Mahabharata)
benzer rivayetler hakkinda, krs. E. W. Hopkins, Yoga Tecnique, s. 337,
361.
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radi ve Meru dagimin tepesine eristi (“dunyanin merkezi”); yukar-
dan ¢ok uzaklarda, Sut Okyanusundaki Svetadvipa’yr gordu.*? Cun-
ki “yogin boyle bir (Yoga) beden(iy)le istedigi yerde dolasir.”®® Ama
Mahabharatanin kaydettigi bir bagka rivayet hakiki mistik goge ytkse-
lisle -her zaman “somut” anlamda gerceklestigi soylenemez- sadece bir
yamlsama olan “buiytisel ucus” arasina bir ayrim koymustur bile: “Biz
de goklere ucabilir ve cesitli donlara girebiliriz, ama sadece yanilsama
yoluyla” (mayaya).**

Yoganin ve oteki Hint meditasyon tekniklerinin haurlanamayacak
kadar eski zamanlara dayanan bir mirasin parcasi olan esrime deneyim-
lerini ve buyu guclerini ne yonde gelistirdikleri fark ediliyor. Her ne
olursa olsun buyuli ucusun sirr1 Hint simyasinda da bilinmektedir. Ve
bu mucize Budist arhatlar arasinda oyle yaygindir ki, arahant sozcuga
Seylan dilinde “yok olmak, anlk olarak bir noktadan digerine ge¢cmek”
anlamina gelen rahatve fiilini taretmistir.*> Dakiniler, baz1 Tantra okul-
larinda énemli bir rol oynayan buytcu-periler Mogolca'da “havada yu-
ruyen kadinlar” Tibetce’de de “goge giden kadinlar” diye adlandirilir.®
Buyulu ugus ve bir merdiven veya ip yardimiyla goge tirmanis Tibet'te
de sik rastlanan motiflerdir ve orada mutlaka Hindistan'dan alinmis
unsurlar olarak ortaya ¢ikmazlar, ¢cunku gerek Bon-po, gerekse ondan
tiremis geleneklerde de bulgulamrlar. Zaten aym motifler Lololarn,

Mosolarin ve Cinlilerin buyt inanglarinda ve folklorlarinda da hatir

92 Mahabharata, X11, 335, 2 vd.
% Agy.,Xll, 317, 6.
°t Agy.,V, 160,55 vd.
% A. M. Hocart, “Flying Through The Air” (Indian Antiquary, LII, [1923], s.
80-82), s. 80.
Krs. P. J. van Durme, “Notes sur Je lamaisme” (Mélanges chinois et boudd-
hiques, 1, [1932], s. 263-319), s. 374, dipnot 2.
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sayilir roller ustlenir -ve ilkel dunyanin hemen her yerinde de bunlara
rastlanir.

Goge urmanis ve buyuli ucus, ozellikle insan aklina ve ruhuna yo-
nelik cok karmasik bir simgesellik yukludur. “Ugus” kimi zaman akly,
gizli seylerin veya metafizik hakikatlerin idrak edilmesini yansitr. Rig
Veda, “Akll (manas) kuslarin en hizhsidir” der (V1,9, 5). Ve Pancavime¢a
Brahmana (X1V,1, 13) sunu belirtir: “Anlayan, kanatlanir.” Bircok halkta
ruhun bir kus olarak tasavvur edildigi bilinir. “Buyula ucus”, “beden-
den ¢ikma” degeri kazanir, yani esrime halini, insan ruhunun o6zgur
kalisini plastik acidan yansitir. Ama insanlarin ¢ogu sadece oldukleri,
bedenlerini terk ettikleri ve goge dogru havalandiklan sirada kusa do-
nusirken, Samanlar, cadilar, her tirla esrimeciler bu dunyada ve ne
zaman isterlerse “bedenlerinden cikabilirler.” Bu kus-ruh miti insanin
tinsel ozerkligi ve ozgirlugune iliskin buttn bir metafizik yapimin to-
humlarini icermektedir.

Son olarak iyi bilinen bir folklorik “mucize”yi, mango trick’i hatir-
latahm. Yogin bir mango ¢ekirdegini topraga gomer ve bir sire sonra
onu izleyenlerin hayretten buyulenmis gozleri 6nunde aga¢ yerden
bitiverir. Dhammapada yorumunda kayda gegirilmis bir Budist ri-
vayete gore,”” Budha da Kral Pasenadinin bahcesinde ayni mucizeyi
gerceklestirmisti: Kralin bah¢ivani Ganda, Budha’ya bir mango hediye
eder ve Aydinlanmis Kisi ona bir cekirdegi yere gommesini soyler;
cekirdegin kondugu deligin tstunde ellerini yikar ve ¢ok kisa bir an
sonra elli karis boyunda hem cicekler hem de meyvelerle kaplanmis
bir mango agaci biter. Benzer marifetler Kuzey Amerikanin Samancil
cevrelerinde de bulgulanmistir; 6rnegin Pueblolarda Samanlarin seyir-
cilerin gozu énunde bir bugday tohumunu filizlendirip yesertebildigi-

ne inanilir.*®

" Dhammapada-atthakatha, 111, 199.

8  Krs. Shamanism, s. 315, dipnot 74.
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“Buiytisel Sicaklik” “I¢sel Isik”

Bir diger Samancil teknik grubuna gecelim: “atese hukmetme” ve
“buytisel sicaklik.” Tim dunyada Samanlar ve cadilar “atese hukme-
denler” diye tin yapmstir. Kor haline gelmis komurleri yutar, kizgin
demiri tutar, ates ustunde yururler. Sibirya Samanlari ayin sirasinda
oyle “isinirlar” ki bedenlerine bicaklarla vurur, vucutlarina kiliclar
saplar, kozleri yutar vb., ama hi¢ yaralanmazlar. Bircok yogin-fakir de
benzer hunerler sergiler. Yoginler ile Samanlar arasindaki benzerlik
“buyiisel sicakhik” konusunda daha da acik gozukur. Samanizm’e 6zgt
erginienme sinavlarindan biri asir1 soguga direnme giictne iliskindir.
Ornegin Mancularda kigin buza dokuz delik acihir; Saman adayindan
bu deliklerden birine dalmas, yuzerek ikincisinden ¢tkmast ve doku-
zuncu delige kadar bu sekilde devam etmesi beklenir.®® Labrador'un
Eskimo Samanlarinda da benzer bir erginlenme sinawvi vardir; bir aday
buz tutmus denizde bes gun bes gece kalmis ve hic 1slanmadigini kant-
layinca aninda angaklkok unvanim kazanmist1.*%

Bazi Hint-Tibet erginlenme sinavlan da bir adayin hazirhik dere-
cesini, bir kis gecesi boyunca karin icinde ¢iplak bedeniyle ¢cok sayida
1slak ortuya kurutmayl basarma guciyle olger. Bu “psisik sicakhiga”
Tibetce'de gtam-mo (tumo diye telaffuz edilir) adi verilir. “Ortuler buzlu
suya batirilir; orada donar ve kaskat bir halde disari ¢ikarlar. Adaylar-
dan her biri bir 1slak ortiiye sarinir ve onun buzlarini ¢oziip bedeninde
kurutmasi gerekir. Bez kurur kurumaz, yeniden suya batirihir ve aday
yeniden ona sarinir. Islem gun doguncaya kadar boylece surer. En fazla

saylda ortayu kurutan yarismanin birincisi ilan edilir...”*%

® Agy.,s. 112.

100 Agy.,s. 59-60, dipnot 84.

101 Alexandra David-Neel, With Mystics and Magicians in Tibet, s. 227 vd.
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Gtum-mo, Hint riyazet geleneginde iyi bilinen bir Yoga-Tantra tem-
rinidir. Daha once kuridalini’nin uyandirilmasinin neden oldugu son
derece siddetli sicakliga deginmistik. Metinlerde, “psisik sicakligin”
hem nefes tutularak hem de cinsel enerji askin dontisime ugraularak
saglandigy belirtilir'® ve bu deneyime her zaman 11kl gorungtler eslik
eder (yeniden dénmemiz gereken 6nemli bir ayrinu). “Igsel sicaklik
uretme” teknigi Tantracihgin bulusu degildir. Macchima-nikaya (1. 244,
vb) nefes tutularak elde edilen “sicaklik’tan s6z ederken, baska Budist
metinlerde!® Budha’nin “yalact” oldugu belirtilir. Budha “yakici’dir,
cunku riyazet, tapas uygulamaktadir -ve tapasin Hindistan'da Veda-
lar cagindan beri bulgulandigini, ama “buyusel terleme” ve kendini
1sitma yoluyla yaratim ideolojisinin ve uygulamalarinin Hint-Avrupa
cagindan beri bilindigini gérmustuk; bunun da otesinde, sozkonusu
ideoloji ve uygulamalar hem “ilkel” kozmolojilerde hem de cok sayida
Samanizm’de bulgulandiklarina gore, arkaik kultirel evreye aittirler.

“I¢sel sicaklik” deneyiminin en eski ¢aglardaki buyuculer ve mistik-
ler tarafindan da bilindigine inanmak i¢in gecerli nedenler mevcuttur.
Cok sayida “ilkel” kabile buyusel-dinsel gucu “yakic1” olarak tasavvur
eder ve “1s1”, “yanik”, “cok sicak” vb. anlamina gelen terimlerle ifade
ederler. Ustelik ilkel buytctilerin ve cadilarin tuzlu veya biberli su icip,
cok baharath bitkiler yemelerinin nedeni de budur; boylelikle i¢sel
“sicaklik”larini artirmaya calisirlar. Modern Hindistan’da Mislimanlar,
Allah’la iletisime gecen bir adamin “yakic1” hale geldigine inanirlar. Mu-
cize gerceklestiren herkesicin “kaymiyor” denir. Buradan hareketle, su
veya bu tirde bir buyusel-dinsel “gu¢” iceren her turlu kisi veya eylem
“yakic1” olarak kabul edilir.1*

192 Krs. Lama K. D. Samdup ve W. Y. Evans-Wentz, Tibethan Yoga, s. 156 vd,
187 vd, 196 vd, vb.
193 Ornegin Dhammapada, 387.
104 Krs. Eliade, Shamanism, s. 474 vd.
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Tahmin edilebilecegi gibi asir1 bir sicaklik biciminde deneyimlerien
kutsal gii¢, sadece Samancil veya mistik tekniklerle elde edilmez. Kutsal
bir gucun bedene katilmasini karakterize eden bu “asir1 sicaklik”tan
ve bu “hiddet”i ifade eden Hint-Avrupa savasci soz dagarindan bazi
terimlerden (furor, ferg vb.) daha 6nce bahsetmistik. Saman gibi geng
kahraman da erginlenmeci dovus sirasinda “1sinir.” Bu “hiddet” ve bu
“sicakhk’ta, “kutsal olmayan”, “dogal” hicbir yan yoktur; s6z konusu
olan, bir kutsalligin sahiplenilmesinin emaresidir. “Atese hukmetme”
ve “icsel sicaklik” her zaman belirli bir esrime haline veya farkl kultu-
rel duzeylerde kosullanmamis bir hale, kusursuz tinsel 6zgurluk haline
erismekle baginulidir. “Atese hukmetmek” sicakliktan etkilenmemek ve
hem asin1 soguga hem de kor atese dayanmay1 mimkun kilan “buyusel
sicaklik” buiyusel-mistik bir erdemdir; en az bu kadar olaganustt baska
kerametlerle birlikte (goge tirmanma, buyusel ucus vb.), Saman’n in-
sanlik halini astigini ve simdiden “ruhlar” arasina karistigini hissedilir
bir bicimde gosterir.

Savascl erginlemelerin “hiddet”i veya buyuculerin, Samanlarin ya
da yoginlerin “sicaklig1” seklinde yansitilan ilk baslangictaki buytusel-
dinsel kuvvet deneyimi, daha sonraki bir butanlestirme ve “ytceltme”
calismasiyla ayirulandirilmis, farklilastirilmis, donusturtlmis olabilir
tabii ki. Onceleri “atesli savasginin, ¢zellikle de Indra'nin enerjisi’ni ifa-
de etmek icin kullanilan, sonra “muczaffer gucu, kahramanhk guctna
anlamda “guc” ve “heybet”i ifade eden Hintge kratu sozcugn, en sonun-
da “dindar kisinin rtanin buyruklarina uymasin ve mutluluga erisme-

sini saglayan gu¢” anlamina gelmistir.!%°

105 Kasten Ronnow, “Ved. kratu, eine wortgeschichtliche Untersuchung,”
Le Monde Orientale, XXVI, {1932], 1-90. Krs. G. Dumézil, La. naissance
d’archanges, s. 145 vd. Gathalarda, “khratunun anlami, Veda metinlerin-
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Ama kuvvetin siddetli ve agir1 artisinin yol actig1 “ofke” ve “sicaklik’tan
olumlulerin ¢ogunun urktigu de agikur. Bu tir bir kuvvet ozellikle
“ham” halinde buyuculerin ve savascilarin ilgisini ceker; dinde gaven
ve denge arayanlar kendilerini buytusel “sicakliga” ve “atese” karsi kol-
larlar. Sanskrit dilinde siktnet, huzur, tutku yoklugu anlamina gelen
santi terimi, ilk basta “ates” sondurmek, otfkeyi, hummay, yani son
tahlilde seytani guclerin yol actig1 “sicakligl” yatisirmak anlamim da
kapsayan sam kokunden turemistir.’®® Vedalar ¢aginin Hintlisi buyu-
nun tehlikesini hissediyordu. Gug asiriliginin bastan ¢ikarici cazibesine
kars1 kendini koruyordu;'®” upk: daha sonra yoginin “mucizevi gucler”
(siddhi) igvasina karsi kendisini kollamak zorunda kalacag: gibi.

Yoga-Tantra temrinlerinde “i¢sel sicakliga” 151kl gorungiilerin es-
lik ettigini belirtmistik.!®® Diger yandan 1sikli mistik deneyimler, “icsel
1518i” (antar jyotih) atmamn dogrudan 6zinu tammladigi'® Upanisad-
lar zamanindan baslayarak bulgulanir; baz Budist esinli meditasyon
tekniklerinde cesitli renklerin mistik 15181 yapilan islemin basarisin
gosterir. I¢sel 1s181n Hiristiyan ve Islam teolojilerinde ve mistik anlayis-
larinda tuttugu muazzam yer tzerinde durmayacagiz; burada karsilas-

urmal bir gizemcilik incelemesine girismeye de niyetimiz yok; bizim

deki kratunun ozellikle bu sonuncu, ahlaki, tam manasiyla dini anlamina
denk duiser: Khratu, dindar kisinin dinsel gayretidir; mumin insanin yasa-
mini ozetleyen kotultige kars verilen savasta dindar adamin dinsel yigitligi
de denebilir ona” (Dumézil, a.g.y., s. 145)
196 Krs. D. J. Hoens, Santi, ozellikle s. 177 vd.
197 Bu tavirda kutsal karsisindaki cok yonlu tepki fark ediliyor; bir yandan
buyusel-dinsel kuvvetin cazibesi hissedilirken, diger yandan ayni gtic itici
oluyor. Bu ¢ok yonlulugiin manasi hakkinda, Bkz. Eliade, Patterns in Com-
parative Religion, s. 14 vd, 223 vd.
108 Krs. Tibethan Yoga, s. 223 vd.
199 Brhadarapyaka Upanisad, 1, 3, 28.
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arastirmamiz Samanik alanla sinirli. Sadece Hindistan'daki 151kl epifa-
nilerin Yoga deneyiminin sinirlari disina tastigini belirtmekle yetinelim;
Arcuna’nin Siva dagina esrime halinde trmanist bunun kanwudir; soz
konusu tirmanig dogaisti bir 1sik i¢inde tamamlanir. !

Ama “i¢sel 151k” Eskimo Samanizm'’inin belirleyici deneyimini olus-
turur. Hatta bunun elde edilmesinin bir erginlenme sinaviyla esdegerli
oldugu soylenebilir. Nitekim aday, tam bir yalnizlik icinde, meditas-
yonla gecen uzun saatlerin ardindan bu “istklanma” haline -qaumaneq-
erisir. Rasmussen’in sorguladigi Samanlara gore qaumaneq, “Samanin
bedeninde, basinin icinde, beyninin merkezinde birdenbire hissettigi
gizemli bir 151k, actklanamaz bir 15tk huzmesi, 1siluli bir atestir; bu 1sik
sayesinde, terimin hem gercek hem de mecazi anlaminda karanlikta
gorebilecek hale gelir, cunku simdi gozleri kapali olarak bile karanlikta
gormeyi ve oteki insanlar i¢in gizli kalan, gelecekteki olaylar1 ve seyle-
ri de fark etmeyi basarmaktadir.” Yine Rasmussen’in verdigi bilgilere
gore, aday “isiklanma” qaumaneq deneyimini ilk kez yasarken, “sanki
icinde bulundugu ev birden havaya yukselir gibi olur; ¢cok uzaklari,
daglarin otesini gorur, sankidinya kocaman bir ovayadénusmustur ve
bakislar1 yeryiztntn siirina kadar ulasmaktadir. Artik onun é6ntunde

gizli hicbir sey kalmamisuir.”!!

Bengzerlikler ve Farkliliklar

Bu karsilastirmali gozlemlerin daha siki bir bicimde incelenme-
sinden ne tar sonuclar cikarlabilir? Ise baslarken Yoga ideolojisi ve
teknikleriyle dogrudan iliskili olmayan unsurlar bir kenara birakalim.

Gerek Samanizm’de, gerekse Hindistan’dabulgulanan (yiipa, Budhamin

110 Mahabharata, V11, 80 vd.
11 Intellectual Culture of the Iglulik Eskimos, s. 112-113.
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Yedi Adimi vb.) kozmolojik sisteme ve goge ytkselis simgeselligine dair
benzerlikler dizisini bir yana koyalim; bunlar Samanizm ile Yoga ara-
sinda mutlaka bir yakinhgi gerektirmeyen yap1 kosutluklaridir. Sadece
goge urmanis simgeselliginin iki yonunu akilda tutalim: “ip mucizesi”
ve buytsel veya esrime halinde “ucus.” Bu konuda cift yanh bir gozlem
yapmakta yarar var: 1) Ip mucizesi (rope-trick), tam anlamiyla “fakir”
nitelikli “mucizeler” arasinda sayilsa da, herhangi bir Yoga tekniginin
olusturucu unsurlan arasinda yer almaz; Hint buiyu geleneginin siddhi-
ler, yani saymakla bitmeyen “mucizevi giicler” listesine dahil edilebilir;
2) Esrime halindeki “ucus” ise, Vedalar cagindan beri bilinir, ama bu
buyusel gi¢ de dar anlamiyla Yoganin olusturucu unsurlarindan biri
olmamistir. Felsefi diizeyde, istedigi gibi hareket edebilme “ucabilme”
yetenegi ruhun dzerkligini simgeliyordu; buyusel duzeyde ise, siddhilerin
arasinda sayilan “u¢cma” yetisi gerek Yoga, gerek simya, gerekse cadilik
yoluyla elde edilebiliyordu.!*? Diger yandan, daha 6nce de soyledigimiz
gibi “buyusel ucus” Samanizm’e 6zgu unsurlardan birini olustursa da,
sadece Samanizm alanina ait degildir; “ucus” en eski buyu geleneginin
ayrilmaz bir parcasidir.

Mango-trick de siddhiler arasina konmalidir; acik¢a Samanik bir ya-
piya sahip bu “mucize” Hindistan’da ilgin¢ bir basar1 kazanmisur. Bir
yandan fakirlerin tipik mucizesi haline gelmis, diger yandan filozoflar
tarafindan (Sankara da dahil olmak tzere) kozmik yanilsama siirecini
aciklamakta carpici bir 6rnek olarak kullanmilmistir. Buyt ve Samanlik
geleneklerinde bulgulanan baska yoga siddhileri de varduir: “bir baskasi-

nin bedenine girmek” veya cesetleri diriltmek gibi. Bu siddhi, morfolojik

112 Ari olmayan Hindistan'da, “u¢mak” erkek ve kadin cadilara 6zgu bir vasif-
ur; krs. W. Koppers, “Probleme der indischen Religionsgeschichte” (Ant-
hropos, XXV, [1940-41], 761-814), s. 768 (Santal), 783 (Orissa) vb.
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agidan, Samanik guclerden cok “buyusel giicler” arasina girer.

Tam tersine uzun bir manevi hazirhk gerektirdigi icin “sadece
Yoga’ya 6zgu sayilabilecek ve evrensel buyt geleneginin parcasi olma-
yan bir siddhi de vardir: oénceki bedenlenmelerini bilme yetenegi. Bu
“gu¢” Kuzey Amerika Samanlarinda da bulgulanmistir; onlar gecmis
hayatlarini haurlar ve bazilar1 dinyanin baslangicina bile tanik olduk-
larini ileri sturer.!'® Burada oldukca karmasik ve bizim konumuzun di-
sina ¢ikan bir sorun gindeme geliyor: insan ruhunun baska hayatlar da
yasamis oldugu yonundeki, tum dinyada yaygin bicimde gozlemlenen
inang¢. Bazi ayricalikh bireyler -gizemciler, Samanlar vb- bu “inanc1”
kisisel bir dene yim haline donusturmeyi basarir. Bu noktada Hindistan’la
karsilastirma zorunlu hale geliyor. Orada da sadece yoginler ve Uyan-
mis Kisiler 6nceki varoluslarini haurlayabilir; olumlulerin geri kalani
ruh gocu ogretisini geleneksel ideolojinin bir pargasi olarak kabul eder.
Ama ne klasik Yoga, ne de Budizm ge¢mis hayatlan bilmeye belirleyici
bir 6nem atfeder; baska bir deyisle bu siddhi’ye sahip olmak, kurtulus
sorununu tek basina cozamlemez. Muhtemelen yerli kokenli, insan ru-
hunun 6nceden varolusu inanciyla iliskili, gerek Yoganin gerekse Bu-
dizmin en eski devirlerden beri 6ztimseyip yeniden deger yukledigi bir
mitoloji ve teknikle karsi karsiyayiz.

Samanlarin erginlenme nitelikli “beden parcalanmalar1” ile ya yogi-
nin “cinler” tarafindan parcalanmasini, ya kendi iskeletini seyretmeyi
ya da kafataslarnyla cesetlerin buyusel-dinsel mudahalelerini gerektiren
bazi Yoga-Tantra meditasyonlar arasindaki benzerlikler de epey kafa
karistiricidir. Bu tur tinsel temrinler klasik Yoga geleneginde bulgulan-

maz; gerek Hindistan'da (Kapalikalar, Aghoriler vb) gerekse Himalaya

13 Krs. Ake Hultkrantz, Conceptions of the Soul among North American Indi-
ans, s. 412 vd.
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ve (Bon-ponun acikca Samanist bir yapiyr hala korudugu) Tibet bol-
gelerinde, buyuk olasilikla cok daha eski zamanlardan itibaren bilin-
melerine karsin, Tantracilik modasi sirasinda Yoga icine kaulmislardir.
Su halde yerli Samanik bir teknigin Yoga cercevesinde yeniden deger
kazanmasi olgusuyla karsi karsiyayiz; buyuk Tantra sentezi boyunca da
benzer surecler bulgulanir.

Dar anlamda mistik teknik bakimindan $amanizm ile Yoga arasin-
daki en carpict benzerlik, “i¢sel sicaklik” uretiminde kendini gosterir.
Biz burada sadece cilecilere ve buyuctlere 6zgti olmayan, tim dinyada
yaygin bir teknigi gosterdik; bazi savasci erginlenmeleri de “i¢sel sicak-
liga” yol agiyordu. Ayrica bu teknigin, buyu geleneginin en arkaik ve
en yaygin unsuru kabul edilmesi gereken fakirlik marifeti olan, “atese
hukmetme”ye bagh oldugunu da saptadik. Buradan su sonuca varilabi-
lir: Yoga, baslangicindan itibaren nefesini tutarak “i¢sel sicaklik” uret-
meyi bilmektedir. Cunku tapas daha Vedalar ¢caginda bulgulanmistir ve
diger yandan gizemli “esrimeciler” olan vratyalar da soluma teknigini
uyguluyorlardi. Prarmayamanin “kokeni’ni belirlemek gugtir; soluma-
nin belli bir ritme baglanmasinin igsel sicakligl artirmaya yonelik bazi

“mistik deneyimler”in sonucu oldugu varsayilabilir.***

14 Dr. J. Filliozat, Yoga"mn kokenlerini “yuksek, ilmi bir ogreti’ye baglaya-

fes alip verirken ¢ikan solugu psisizmin ve hayaun ortak devindirici gucti
olarak goren Hintlilerin onun tizerine etki ederek, hem tinsel hem de fi-
ziksel sonuglar elde etmeye calisuklar agikur... Ancak sadece kuramin
varlig: kullanilan yontemlerin ayrinularini ortaya dokmez. Ama buna bas-
vurulmasi fikrini vermesi yeterli olmustur. Isin geri kalanmim deneyimler
tamamlamistir. Denemeler sirasinda elde edilen fizyolojik sonuclar ve bun-
larin psisik hal tzerindeki yansimalan tercihi belirlemis ve pratik yollarin
tekamuliine yon vermistir. Kuramin varligl en azindan denemelere niye
405



YOGA

Kenevir, afyon ve diger uyusturucular kullanmaya gelince, bu hem
Samanik dinyada hem de baz: yoginlerde genis 6lcude bulgulanan bir
uygulamadir. Bizzat Pataiicali’nin, siddhileri elde etme yollar arasinda,
samadhinin yanu sira, bitkisel careleri de (aushadhi) saydigi bilinmekte-
dir.**> “Bitkisel careler” ya esrime haline yol acan uyusturucular: ya da
uzun 6mur iksirinin yapildigr “otlar™ ifade eder. Her ne olursa olsun
kenevir ve ayni tirden uyusturucular, Yoga samadhisine degil, esrime ye
yol acar; bu “mistik araclar” kuramda esrime fenomenolojisine aittir
(bu baglamda, Rig Vedanin munisinde bu yollarin bir ¢rnegini gormus-
tik) ve klasik Yoga diinyasina istemeye istemeye kabul edilmislerdir.

Yine de bizzat Pataicalimin bitkisel yollarin buyu-esrime degerlerine

girisildigini aciklar” J. Filliozat, “Les origines d’une technique mystique
indienne” (“Les Origines d’'une tecnique mystique indienne,” Revue phi-
losophique, CXXXVI [1946], 208-20), s. 217-218. lleri strilen varsayim
cekicidir, ama mistik bir teknigin kokenlerini felsefi bir kurami deneme
girisimlerine baglama konusunda tereddiitliiyuiz. Tam ters yonde isleyecek
bir stireg bize daha inandiric1 goruntuyor: llmi soluma kuraminin éncesinde
“mistik deneyim” var olmustur. Dr. Filliozatnin haurlatug: gibi (s. 217)
soluklar daha Vedalar ¢ag1 Hindistaninda kozmik riizgarlarla 6zdeslesti-
rilmisti. Pranayamanin da cikisini biiytk olasilikla “kozmik” yapiya sahip
bir deneyimde aramak gerekir, ama bu tir deneyimler mistik nitelikteydi,
bunlara ilmi bir kuramin pesisira girisilmiyordu. Yoga'nin ¢okyoniuluguy,
giderek Asyalilasan bir Hindistan’da stirekli yikselen basari egrisi belki de
onun “kokenleri’ni ne yonde aramamiz gerektigini de gostermektedir. Yine
de secimin “ilmi” bir kokenle bir “halk” kokeni arasinda degil, Vedalar ca-
ginin Hint-Avrupahlarindan kulturel agidan ustiin etnik gruplar tarafindan
temsil edilen bir Ari-6ncesi tinsel gelenek ile ilmi koken arasinda yapilmasi
gerektigini belirtelim. Mohenco-Daro sorunu hentiz ¢oziime kavusturul-
mamistir.
5 Yoga stura, IV, 1.
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yaptigl bu gonderme hem anlamlhidir hem de 6nemli sonuclara gebedir;
esrimecilerin baskisini, kendi yontemlerini klasik Yoga disiplinlerinin
yerine gecirme isteklerini kanitlamaktadir. Nitekim belli sayida Sakta
ile diger esrime ve orgia agirlikli hareketlerin uyeleri afyon ve hashas
kullanmislardir ve kullanmaya devam etmektedirler.'® Bu esrimecile-
rin cogu su veya bu olcude dogrudan Siva'ya baghdir, baska bir deyisle
yerli kualtarun bir tabakasina aittir.

Acikeas), samanizm dunyasinda uyusturucu kullanmak (kenevir,
mantar, tutiin vb.) en basindan beri var olan bir goriingii degildir. Bir
yandan Samanik mitler ve folklor, esrime haline “bir zamanlarin buyuk
samanlar1” gibi erisemeyen ginumuzdeki Samanlarin yozlasmasindan
dem vurmaktadir; diger yandan Samanizm’in dagildigi ve vecit halinin
hileli bir goranum aldig1 bolgelerde uyusturuculara ve ecza maddeleri-
ne basvuruldugu gozlenmistir. Ama dogrudan Samanizm baglaminda,
vecit halini “zorlamak” i¢in uyusturucu almak olarak ozetlenebilecek
bu muhtemelen yakin tarihli gorunguyu “icsel sicaklig1” artirmaya yo-
nelik “yakic1” maddelerin rittel biciminde tuketiminden ayirmak ge-
rekir. Yerli kultarun Hindistani “bayisel sicakligl” esrimeyi elde etme
veya “tanrinin insan ruhuna sahip olmasini” saglama yollarina yonelik,
hatirlanamayacak kadar eski zamanlara dayanan bircok gelenek tani-
mis olabilecegi gibi, tam bu buyt-esrime gelenekleri Yoga disiplinleriy-
le sayisiz kez karismis veya onlarin yerini aimay1 da denemis olabilirler.
Epey fazlasayida “yogin” ve “fakir’in hem belirli bir Yoga okuluna dahil
olup, baz1 alistirmalar yapmasi (pramayama vb) hem de bircok esrime
ve orgia agirlikli gelenegin uzantilarini olusturmalari bu soyledigimizin

bir kamudir bizce.

16 Krs. Ernst Arbman, Rudra, s. 300 vd; Lindquist, Die Methoden des Yoga, s
194 vd; vb.
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Bir taslak halinde vurguladigimiz bu karsilastirmali incelemeden
bazi sonuglara varmay1 deneyecek olursak, énce uc tinsel tavir ayirt
ederek ise baslamak gerekir: 1) Samanizm’e 6zgu esrime; 2) klasik
Yoga'ya ozgti samadhi yoluyla kurtulus, 3) Tantra ve simya agirhkl
Yoganin ozel bir bicimi olan ve ozellikle tatmin ettigi nostaljiler sa-
yesinde “halk” imgelemini etkileyen “bedenin élumsuzlug” inanciyla
neredeyse i¢ ice ge¢mis civan-mukti. Buraya kadar soylediklerimizden
sonra, Samancil esrime (ecstasy) ile yoganin samadhisi (enstasis) ara-
sindaki yapisal farkhliklar uzerinde durmaya gerek yoktur. Olusmus,
yapilandirilmis bir tinsel teknik olarak Yoga (olast “kokenleri’nden
soz etmiyoruz) hicbir sekilde Samanizm’le karistirilamaz veya esrime
teknikleri arasina katilamaz. Klasik Yoganin hedefi kusursuz ozerklik,
enstazdir -halbuki Samanizm esrik ucusu gergeklestirmek i¢in “ruhun
konumuna” erismeye yonelik umutsuz ¢abasiyla tanimlar kendini. Yine
de Yoga ile Samanizm’in bulustuklar belirli bir nokta vardir: “zaman-
dan c¢ikis” ve tarihin ortadan kaldirilmasi. Saman’in esrimesi, mitlere
gore insanin somut olarak goge cikip tanrilarla soylesebildigi ilk bas-
langic zamanlarnin ozgurlugu ve yace mutluluguyla ortasur.'*’” Yoga
ise kosullanmamis samadhi veya sahaca haline, civanmuktanin, “ya-
sarken kurtulmus™un kusursuz kendiligindenligine ulasir. Bir acidan
civanmuktanin zamamn ve tarihi ortadan kaldirdigi soylenebilir; onun
kendiligindenligi bir anlamda mitlerde deginilen 1lk Insanin cennetsi
varolusuna benzer. Su halde yogin de, tipki Saman gibi, tarihsel zamamn
ortadan kaldirmaya ve kosullanmamis (dolayisiyla aykir, tasavvur edil-
mesi olanaksiz) bir duruma yeniden kavusmaya ugrasir. Ama Saman

bu kendiligindenlige ancak esrime araciligiyla (yani “ucarken”) ve es-

17 Bkz Eliade, Shamanism, bir¢ok yerde ve Myths, Dreams and Mysteries
icinde “Nostalgia for Paradise in the Primitive Traditions”, s. 59-72.
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rime stresince erisebilirken, samadhiyi elde edip bir civanmukta olmus
gercek yogin bu kosullanmamis durumdan sire sinirlamas: olmadan
istifade eder, yani zamani ve tarihi nihai bir bicimde ortadan kaldirma-
y1 basarmistir.

Saman ile yogin arasindaki bu yapisal farkhilik ozellikle klasik Yoga
agisindan onem tasir. Ama cok erken bir donemde bu Yoga biciminin
hemen yamibasinda baska araglar (¢rnegin bhakti) kullanan ve baska
hedeflere yonelen (6rnegin “tanrisal bir beden”e sahip olmak) bicimle-
rin de sekillendigini gormustuk. Yeni Yoga bicimlerindeki bu cogalma
ve Oteki mistik tekniklerle bu kaynasma streci sayesindedir ki, ucun-
cu “tinsel konum”la, yani hem Hatha Yoga hem de simya tarafindan
bicimlendirilmis “bozulmaz bir beden” icinde insan émrinu sonsuza
dek uzatma olanag1 bulundugunu beyan eden tavirla karsilasiriz. Ne
klasik Yoga ne de genelde Hint dustuncesinin diger ana bicimlerinden
biri “olumsuzlik” pesinde kosmustur. Hindistan sonsuza dek uzaulan
varolus yerine kurtulusu ve 6zgurligu yegliyordu. Ama az 6nce de gor-
dugimuz gibi belirli bir anda Yoga, Hint zihniyeti agisindan kurtulu-
sun ideal araci olmakla kalmayip, 6limu yenmenin “sirr1” haline de
geldi. Bunun bir tek aciklamasi vardir: Hindistan'in bir bolim, belki
de en buyuk bolumi igin Yoga sadece azizlik ve kurtulus yolu olmakla
kalmiyor, buyutyle ve ozellikle de 6limii yenmenin buytsel yollariyla
da dzdeslesiyordu. Baska bir ifadeyle, civanmukta mitolojisi sadece 6z-
gurluk susuzlugunu degil, olimsuzluk 6zlemini de tatmin ediyordu.

Kisacas: kesintisiz bir gecisme ve kaynasma stirecine tanik olu-
yoruz; en sonunda bu streg, klasik Yogamin baz temel ozelliklerini
kokten degistirdi. Ne buyt ne de Samanizm olmasina karsin, klasik
Yoganin bircok buyu marifeti siddhiler arasina dahil edildi ve baz1 Sa-
mancil teknikler Yoga alisirmalanyla benzestirildi. Tam bunlar saye-
sinde, dar anlamiyla Yoga'nin olusumundan 6nce var olmus, hatirlana-
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mayacak kadar eskilere dayanan buyusel-dinsel katmanin uyguladig
“bask1”y1, belirli bir andan itibaren yeniden su yuzune ¢ikmayi ve ¢cok
eski, yerli tinsellik unsurlarin Yogayla buttinlestirmeyi basaran baskiy:
fark etme olanag: buluyoruz. Belki de Yoga Mohenco-Daro gibi uzun
sure once yok olup gitmis uygarhklarin katkisini da alip korumus ola-
bilir. Nitekim, ileride gorecegimiz gibi, halk Hinduculugu Hindistan'in
ontarihine ait dinlerde ve kulturlerde bulunan bircok ozellik sergiler.
Bunlar1 gozden gecirmeden 6nce bazi “halk” Yogalarinin yerli tinsel-
liklerle kaynasma sureci tizerinde duralim. Bu konunun incelenmesi
son derece ogreticidir. Resmi Hinduculugun kiyisinda gerceklesen ve
daha sonraki biresimleri hazirlayip onceden haber veren cok sayidaki
erozyonu, bozulmay: ve donusumu deyim yerindeyse ete kemige bu-

runmus halde gostermektedir.

Kaynasma ve Bozulma: Yoga ve Halk Dinleri

Budizmin, Musliiman istilasindan ve Brahmanci karsi-saldiridan
yuzyillar sonra bile hayatta kalmasi halk katmanlar1 nezdindeki basari-
sina delalet eder. Bazi eyaletlerde, ozellikle Orissa ve Bengal'de Budist
kult ve dogmalar Brahmanciligin zaferinden sonra bile taraftar bulma-
ya devam etmistir.'*®* Ama baslangictaki Budist mesajdan ¢ok az seyi
korumus bir halk dinidir artik s6zkonusu olan. Bu (N. N. Vasunun
deyimiyle)"® “kripto Budizm”in hayatta kalmasi yine de anlamhdir.
Bu “yozlasmis (decadent)” Budizm, bir rittiel dini ve mistik bir baghlik
(bhakti) haline geldigi, yani yerli topluluklara 6zgu ibadet ve iman ihti-
yacini karsiladigi icin aym anda gerceklesen Islam ve Brahmancilik sal-

dirlarina kars: koyabilmistir. Dogmatik dizlemde, Vacrayana ile Brah-

118 Bkz Not VIIL, 6.
119 Modern Buddhism and Its Followers in Orissa.
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mancilik arasinda bir biresime varmistr.!?° Bu biresimde Yoga hemen
higbir rol oynamaz. Ama Budist ibadet yerlerine verilen adlar, mesela
“fahisenin mekani”, Budizm ortisu alunda ne tur Tantraci asirihiklar
sergilendiginin kestirilmesini saglar.!?!

Dharma kulta guntmiize dek ayakta kalmistir, ¢inku 20. ytzy1l ba-
sina gelindiginde “Hindulasmasi” hala suruyordu. Haraprasad Shastri,
bir Dharma tapinaginda, kurbanlar ikiye bolen ve neden boyle yapug:
soruldugunda “O, hem Dharma hem de Siva, bu ytizden boliyorum”
diyen bir rahip gérmustur. Su mantra kullaniliyordu: “Selam, Dharma-
raca olan Siva'ya.” Birkac yil sonra, Shastri ayni tapinagl yeniden ziyaret
etti ve rahibin Dharma heykelinin aluna, sanki onu tamamen Hindu-
lasuirmak istermis gibi, kadin treme organinin simgesel bir tasvirini
(gauri-patta) yerlestirdigini saptadi.'??

Bu Hindulastirma tehlikesiz de sayilmazdi. Uzun siredir asilmis ar-
kaik dinsel tavirlarin Brahmanci toplumun i¢ine yeniden kaulmasina
da vesile olmustu bir¢ok kez. Iste bir ornek: Ortagagdan itibaren Sa-
barotsava adi verilen bir guz toreninin tanikliklarn elimizde bulunuyor;
Durga onuruna yapilan bu toren Bengal’de hala yasamaktadir. Bu torene
katilanlar bedenlerini camura bular ve yapraklarla, ¢iceklerle kaplarlar;
Avustralya asilli olup Guney Hinsdistan'da yasayan yerli halk Sabaralar
da bunun aynini yapar, zaten toren de adini onlardan almistr. Kalika
Purama’danikidize (61, 21-22), Sabarotsavanin mustehcen rituel sarki-
lar, erotik taklitler ve muhtemelen orgialar icerdigini kanitlamaktadir.
Ayrica 17. yuzyildan bir baska Bengal Purara’sy, Brhaddharma Purarha

(IIt: 6.81-83), bu tarim senligi nedeniyle tireme organlarinin adlarinin

120 Krs. Ban Bengal'deki Dharma kiltt,

121 K R. Subramanian, Buddhist Remains in Andhra, s. 30.

122 Dasgupta, Obscure Religious Cults, s. 321, dipnot 2.
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sadece Sakti kultune erginlenmis kisiler ontnde soylenmesi gerektigini
belirtir, ama Sakti’nin mustehcen sozler duymaktan hoslandigi da ek-
lenir.'#

Bu bolum cok ogreticidir. Bir Hindu bitelge senliginin -senligin
kendi de yerli bir kokene ve yapiya sahiptir, ama uzun sireden beri
Hindulasurilmistir- merkezden uzak kutsalliklari her ne pahasina
ozumseme cabasi icinde arkaik bir halkin dinsel tavrim nasil benim-
seyip one cikardigini goruyoruz. Sabarotsava yerli dinlerin Bayik Be-
reket ve Bitelge Tanricast Durga-Sakti kulttiyle butinlestirilme stireci
agisindan tipik bir 6rnek olusturur.

Daha énce de gordugumuz gibi, Durga-Sakti Tantracilikta ve Sakti-
ciligin tim bicimlerinde agir basan bir rol oynar. Yerli kiltlerin 6zim-
senmnesi ve kaynasturilmasinin ozellikle dinin ve buyuntn en asag:
katlarinda, halk tabakalar denen yerde gerceklestigi olgusu tizerinde
1srarla durmakta yarar var. Ornegin bitelge mitoloji ve rittiellerinin ici-
ne katilmis Yoga ve Sakti yapilarina bu katlarda rastlanir. Zaten bazi
perilere sanki Yogayla elde edilmis buyt gtclerinin kokenine isaret
etmek ister gibi, yogini ad1 verilmistir. Tantra metinleri onlar soyle ta-
niur: “Kula yoginiler hep kula agaclarinda barimirlar. Kimse kula agac-
lan alunda uyumamali ve bu agaclara zarar vermemelidir.”'** Bunlar
hem orman perisi (nympha) hem de cadidir; hem muazzam nedimeler
ordusunu olusturduklar: hem de zaman zaman epifanileri olduklar
Buyuk Tanrica Durga gibi Yoginiler, Dakiniler ve Lamalar da hem iyi
niyetli hem de korkuncturlar. Baz1 metinler onlarin guzellik ve zara-

fetlerini ¢ne cikarir. Abhidanottara-tantra’ya gore,** Yoginiler -tuc sinifa

12 D. C. Sirkar, “The Sakta Pithas” (Journal of the Royal Asiatic Society of
Bengal, X1V, 1, [1948], 1-108), s. 105-106.
2+ Sgktanandatrarangizi, ahnulayan R. Chanda, The Indo-Aryan Races, s. 135.
125 Rajendralala Mitra tarafindan, The Sanskrit Buddhist Literature of Nepal, s.
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ayrihr: Kulaca, Brahmi, Rudra- lotus cicegi gibi bembeyaz perilerdir,
gozleriise pembedir; beyaz ve 1tirl giysileri severler ve kendilerini Su-
gata tapincina adamislardir. Dakinilerin cildi parlak kirmizidir; burcu
burcu lotus kokarlar, tath yuzla, kirmizi gozlu ve tirnakhdirlar, evlerini
lotus cicegi tablolariyla suslemeyi severler. Girnar dag civarinda g tar
Yogini bilinir:*?¢ Pul (¢igek), Lal (kirmiz1) ve Kecur (saclar). Bolgede sal-
gin hastalik cikuginda, ozellikle de kolera vakalarinda onlara yakarilir.

Periler, disi seytanlar, cadilar, Durga'nin tam bu yol arkadaglar1 veya
yerel epifanileri hem daha kucuk bitki ve yazgi tanricalarini temsil eder
(6lum veya bolluk getirirler) hem de Samanik buyu ve Yoga giiclerini
canlandirirlar. Udyana'da Yoginiler, insan etiyle beslenen ve bir nehir-
den gecmeleri gerekince kus donuna girebilen kaplan-kadinlar bi¢imin-
de tasavvur edilmisti.*?” Tibet resimlerinde Dakiniler korkung tepegoz-
ler biciminde tasvir edilir; ¢iplakurlar ve yesil bir esarplar vardir veya
“kirmiz1 bir pestemala sarinmiglardir ve sirtlarinda bir ceset tasirlar;
cesedin kollar tanricanin boynuna bir esarp gibi dugtmlenmistir...”
Bu korkung yari-tanricalarin kokeni ne olursa olsun, oldukca erken
bir donemde Tantracilik icine katilmislardir; ornegin baska tanrilarla
birlikte ¢akralarn icinde simgelendikleri goralur. Bazilan Tibet koken-

lidir; hatta Lamalar Tibetli isimlerini bile korumuslardir (Thamo, “disi

2 vd'da ¢oziimlenen metin.

126 Krs. G. Oppert, On the Original Inhabitants of Bharatavarsa or India, s.

571, dipnot.

L7 A Grunwedel, “Der Weg nach Sambhala,” Abhandlungen d. Kénig. Baye-
rischen Akademie d. Wissenschaften, Phil. u. hist. Klasse, XXIX, 3 Abh.,
(1915), s. 28 (17 a). Bu cad1 mitolojisinin Samanik yapisi tizerinde ayrica
durmaya gerek yoktur.

28 R. Linossier, “Les peintures tibétaines de la collection Loo”, (Melanges Li-
nossier, I, 1-97), s. 55.
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seytan”). Bu olgular toplam: Himalaya halk kiltleriyle Budist Tantraci-
ligin kaynasmasini ¢ok iyi yansitir.??

Nagarcuna’ya mal edilen Rasaratndcara adli simya incelemesi-
ne gore, Nagarcuna Ficus religiosa’yi koruyan tanrica Yakshini'ye ta-
pinmakla gegirilen 12 yillik bir riyazetin ardindan simyanin sirlarina
ermisti.’*® Yakshalar ve Yakshiniler buyuk yerel tanrlar simfini olus-
tururlar; Hindular sonunda daha kucuk, cogunlukla da yerli kokenli
dinsel bicimlerin hepsini bu simifin icine katmslardir. Yaksha terimi
ilk kez, “harika varhk” anlamina geldigi Caiminiya Brahmapa’da (111,
203, 272) karsimiza ¢ikar; ama yaygin anlami olan “ruh”, “cin” ancak
Grhya-sutra’yla kendini kabul ettirir.!*! Mahabharata’da Yakshalar bi-
linmektedir ve ge¢ doneme ait bir bolamde “sattva” tira bir mizaci
olan insanlarin tanrilara (deva), “raca” turit mizaci olanlarin yaksalara
ve rakshasalara, “tamas” turti bir mizaci olanlarin ise pretalara (hayalet-
ler) ve bhiitalara (¢lilerin ruhlari, genelde kota ruhlar) taptiklar: belir-
tilir. Bu, yerli dinselligin haur sayilir cin ve iblis kitlesiyle karsi karsiya
kalan Hinduculugun giristigi ilk 6ziimseme ve tasnif ¢abasidir. Goreli
olarak az sayida Yakshanin adi vardir, ama Coomaraswamy, tanrica
Sitalanin, Olabibinin (kolera tanricasi), Yedi Analarin (Yakshalarin
“krall” Kubera’yla kismen bagintil1), 64 Yogini ve Dakininin, bazi Devi
bicimlerinin, Guney Hindistan tanrilarinin hemen hepsinin, hatta Ba-
yuk Durganin ilk basta cok buyuk olasilikla Yaksha olduklar: kanisin-
dadir'?*- yani Brahmanci cevreler tarafindan boyle kabul edilmislerdir,
diye ekleyelim. Her ne olursa olsun Yakshalar ve Yakshiniler, yerli din-

sel baghligin tipik bi¢imini temsil ederler; zaten bu nedenledir ki gerek

129 Ayrica bkz. Not VIIL 7.
130 P, C. Ray, AHistory of Hindu Chemistry, 11, 7.
Bl Coomaraswamy, Yakshas, I, 5.
52 A gy, 1,9-10.
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Hinduculuk, gerekse Budhacilik onlar1 6zamsemek zorunda kalmistir.
(Baslangicta onemsiz bir ¢icek hastaligi tanrigast olan, Iblislerin Anasi
Haritl Budizm icinde ¢ok ¢nemli bir Yakshini haline gelmistir).

Yakshalar kultinde her yere sunak dikilebilir. Bu sunaklarin ana
parcas! kutsal agacin aluna yerlestirilen tas masa veya sunakur (veyad-
di, manco).'* Aga¢-sunakittifaki ¢ok eski bir kultir tipini aciga ¢ikarir;
Budizm de onu ¢aityalar kultiyle buttnlestirmistir. Bu terim kimi za-
man sadece hiyerofani agacini (sunaksiz) ifade etmek i¢in de kullanilir;
bunun disinda, ¢aitya bir agacin dibine kurulmus bir yapiydi Caitya
kulta Tibet'e de gecmis (mc'od rten) ve orada cenazeyle baginuli niteligi
cok one gikmustir; bu ¢aityalarin ¢ogu lamalarin kullerini saklamak i¢in
yapimistir'>.

Yakshalarkulttyapisal olarak adanmishgi ve baghligiiceriyordu, yani
buyuk bhakti halk akimiyla butunlesmisti. Cinku Coomaraswamy’nin
de aluni cizdigi gibi,'*> halk bhakti’si sadece Vishnu ve Siva kultleri
cevresinde billurlasmamis, Budizm de dahil olmak tizere diger dinsel
hareketler de ayni yolu izlemisti. Budizm, Arilar 6ncesine dayanan ve
kokleri bitelge kultleri icinde olduk¢a derinlere inen “kadin ve agag”
ikonografik motifini benimsemisti. Ayrica Yakshalar stipalarn koru-
yucular olarak kabul ediliyor ve Budha'ya karsi insanlarla ayni ibadet
tavirlarini takinmis bicimde tasvir ediliyorlardi. Caynacilik da bu Yaks-
halar ve Yakshiniler kaltini 6zumsemisti; nitekim burada da karsimiza
tapinak bekgcileri olarak ¢ikarlar. Butun bunlar yerli dinselliginin gu-
cunu kanitlar; halk katmammni asan her tarlu dinsel bicim -Budhacilik,

Caynacihik, Brahmancilik- sonucta Ariler 6ncesi Hindistan’da dinsel de-

B Agy, 1,17
13+ Krs. G. Tucci, “Mc’od Rten e Ts'a Ts’a”, nel Tibet indiano ed occidentale,
S. 24.
135 Yakshas, 1, 27 vd.
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neyimin omurgasini olusturan kulta (piica) ve mistik baghlig1 (bhakti)
hesaba katmak zorunda kalmastir.

Buyuk Tanrica (Durga), bereket kultleri ve halk Yoga'si arasin-
daki uyum bir diger 6rnekle daha da belirgin bir bicimde ortaya ko-
nabilir. Buyuk Tanrica (adi ne olursa olsun: Devi, Sakti, Durga, Kali
vb.) onuruna diizenlenmis ziyaret yerlerinden, pithalardan so6z etmek
istiyoruz. Tantralar, Purdrialar, aralarimda tahmin edilebilecegi gibi
Kamarapanin da yer aldigi, dort pithadan soz eder. Her pitha ashn-
da Buyuk Tanricamin gercek anlamda mevcudiyetini temsil ettigin-
den, dort sayisinin simgeselligi Sakti kaltanun tim Hindistan'daki za-
ferini ifade eder (pithalar dort ana yone paylasurilmistuir). Ama pitha
sayist hizla cogalir ve degiskeler gostermeye baslar; yedi, sekiz, kirk
iki, elli, hatta 108 pithalik listeler bilinmektedir (Tanrica'nin 108 adiy-
la baglanul olarak). Veda ve Brahman kokenli, ama bizi ilgilendiren
anlamiyla ancak Mahabharata'da (X11. 282-283) belirginlesen bir mit,
pithalardaki cogalmay1 soyle aciklar: Sivamin karisi olan Sati 6lir veya
babas1 Pracapati’den koti muamele gorince kendini 6ldurur. Tantra-
lar ve Purdrialar bu miti gelistirmistir: Siva, karisinin cesedi omzunda,
dans ederek tim dunyay1 dolasir. Tanrilar, Sivanin cilginhigina bir son
vermek i¢in cesedi parcalamaya karar verirler; bu islem iki farkli bi¢cim-
de anlatlr: Ilkine gore'* Brahma, Vishnu ve Sani Yoga yoluyla cesedin
icine girer ve onu kuguk parcalara ayirirlar; bu parcalarin dustiagu yer-
lerin her biri bir pitha olur. Diger anlatima gore, Vishnu Siva'y: takip
eder ve oklariyla Sat’nin bedenini boler.**

Tanricanin parcalanmast miti oldukca ge¢ bir donemde Hint me-

tinleri icine katilmis olsa da, aslinda son derece arkaiktir; Guneydogu

136 Devibhagavata, V11, 30; Kalika Purana, XVIIL, vb.
137 Krs. D. C. Sirkar, “Sakta Pithas,” s. 5 vd.
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Asya, Okyanusya, Kuzey ve Giiney Amerika'da bu mite, yenebilir bit-
ki tarleri yaratmak icin Tanricamin kendini kurban etmesi mitiyle her
zaman iligkili olarak, turlu bicimlerde rastlamuir.!*® Ay mitolojilerinde
ve Samanizm’de de farkli baglamlarda bedenin parcalanmasi simge-
selligine rastlanir. Pithalar 6rneginde Tantracihkla butunlestirilmis bir
yerli bereket mitiyle karsi karsiyayiz; ¢cinkua pithalann Tantracilar ve
Sakticiler icin onde gelen hac mekanlar oldugunu unutmayalim. Ama
diger yandan Buiytik Tanrica’nin uzuvlan olarak kabul edilen pithalar
-ki bu bize onemli gorinuyor- ayni zamanda icinde tanr suretleri
barindirmayan sunaklards; cileciler ve yoginler oralarda meditasyon
yapip siddhiler elde ettikleri i¢cin kutsal yerler haline gelmislerdi. Bas-
ka bir deyisle, pithalar kutluluk mertebesi bakimindan yoginlerin go-
muldugi samadhlara benziyorlardi. Dolayisiyla bir pitha, Tanricanin
bir uzvunun (6zellikle yoni) bulundugu yer olabilecegi gibi bir cileci-
nin “yoga kemalat’n1 gerceklestirdigi yer de olabilirdi (siddha pitha).
Sarvanandatarargirmi, Mehara'dan (Tippera bolgesinde) bir pitha-sthala
diye soz eder, ¢unku Sarvananda, Tantra siddhilerini orada kazaninis-
ur.*® Burada Yoga Tantracihiginin yol actig ve tesvik ettigi cogul kay-
nasma ve biresimlere 1s1ik tutan bir 6rnekle kars: karsiyayiz. Arakik bir
mit kendine hem Yoga'da hem de Buyiik Bereket Tanricasina yonelik
halk tapincinda yer bulabilmektedir. Yoga yoluyla kurtulusa erisme-
nin kutsandigl mekan, daha sonralar1 Buytk Tanricanin bir uzvurun
orada bulundugu kabul edildigi icin mukaddes hale gelmistir. Durga,

Sivamin esi ve Sakti olarak, yoginlerin ve ¢ilecilerin Tanricas: olur, ama

18 Krs. A. W. Macdonald, “A propos de Pracapati” Journal asiatique, CCXL
(1952), s. 323-338; Eliade, “La Terre-Mere et les hiérogamies cosmiques,”
Eranos-Jahrbuch, XXII (1953), s. 57-95).

B9 Sirkar, s. 3, dipnot 1.
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diger yandan da nufusun geri kalan: icin buyik bitelge ve bereket tan-

ricast olmay1 surdurur.

Dravid Mirasi, Munda, On-Munda

Burada Dravid nufus gruplarimin Hint-Ariler uizerindeki dilbilimsel
ve kulturel etkileri tizerinde fazla duracak degiliz.!*® Sadece Hinducu-
lugun temel rengi olan zahitlik kultd, piicamn bir Dravid katkist oldu-
gunu belirtmekle yetinelim. Piica teriminin kendisi de Dravid kokenli
olabilir (Gundert ve Kittel onunla Dravid Tamilce’sinden bir kok, “siva-
mak, yagla ovalamak, boyamak” anlamina gelen piicu ve Kanaraca'daki
piru arasinda bir yakinhk kurmuslardir). Mistik baglhlik anlamina ge-
len bhakti’'nin ise ya Dravidlere, ya Dravidler déncesine ait olan yerli bir
yaptiya sahip oldugu kesindir; her ne olursa olsun bhakti Hinduculukta
hauir1 sayilir bir rol oynamis, onu biiyinun ve rittel skolastiginin asiri-
liklarindan arindirmistir. Bhakti Tanri'ya, Buyuk Tanrca'ya ya da onu
temsil eden sayisiz gramadevatadan birine yonelikti. Gramadevatalar
bizim konumuz agisindan son derece ilgi cekicidir, canku onlarin kul-
ti cok arkaik unsurlar icermektedir. Guney Hindistan'in tum dinsel
yasami Buyik Tanricanin tezahirleri olan bu yerel tanrilarin cevre-
sinde odaklanir. Her yerdeki halk Hinduculugunda da bu kalt tipi 6ne
ctkmistir; Hindistan, Gramadevatalara baghlikta kendi dinsel egilimi-
ni yeniden bulmustur. Bu “kdy tanricalari’nda tezahir eden Buyik
Tanncanin adlan arasinda Ellamma, Mariyamma, Pidari, Ambika'y1
(Dravid dilinde “anne” manasina gelen amma kokinden) sayalim. Bun-
larin ikonalar kimi zaman kadin tireme organinin (yoni) tastan yapilmis

basit tasvirleridir. Ama Dravidlerin Buyiitk Tanrica’st Kali-Durgamin

140 Bazi bilgiler i¢in bkz. Not VIII, 8.
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kana susamis ve orgia agirlikh ozelliklerine sahip degildir. Temel ve
erdisi bir Buyuk Tanr'min (Kadaval) izleri hala mevcuttur, ama kult
icindeki rolu 6nemsizdir. Dravidlerin Buytik Tanrr'sinin adlari arasinda
muhtemelen Siva'yla bir kaynasmanin ardindan gindeme gelen Yogi
ad1 dikkat cekmektedir.

Gramadevatalarin tapinma mekanlar ozellikle agaclarin yakinlarin-
da bulunur. Biraz asagida ele alacagimiz oteki arkaik kultar unsurla-
riyla butanlesmis bu ayrintu bitelge dininin tarim éncesi evresine ait
eski bir katinana da isaret ediyor olabilir. Nitekim Guney denizleri-
nin Avustralasya'*! halklarinda ulkelere ve etnik topluluklara bitki-
ler aleminden alinmis isimler takma adetine rastlanir. Jean Przyluski
hem Ficus glomerata’yr hem de Pencapin bir bolgesini ve sakinlerini
ifade eden Sanskrit dilindeki udumbara teriminin Pencapin kuzeyinde
Avustralasya kavimlerinin varhigin dogruladigin kanitlamisur. Muziida
dillerini konusan Dravidler éncesi halklarin da Hint-Arilerin kaltara-
nu ve dinini etkilediklerinin kanitidir bu. Bu soruna tekrar donecegiz.
Simdilik Gramadevata kultinde arkaik, Dravidler éncesi dinin baska
unsurlarimin da yasadigini kaydedelim. Cunkt Gramadevatilarin en
gozde imgelerinden biri ¢comlektir ve kimi zaman bir ¢omlek Tanrica’yl
cisimlestirir.'** Yillik Tanrica senliginde, olusturulan toren alayiyla sis-
lenmis bir ¢comlek kéyun cevresinde dolastirilir.' Kefaret torenti icin,

ahali kaytin disinda toplanir ve 6fkeli Tanrica’yr temsil eden bir ¢comlek

*1 Avustralya, Yeni Zelanda ve genel olarak Yeni Gine’nin olusturdugu cografi
biitiini belirtmek icin kullanilan terim. (Cev.)

2 H. Whitehead, The Village Gods on South India, s. 37 vd, 55, 64, 98 vb.
Comlek-tanricaya Tamil dilinde Kumbatta, Sanskrit dilinde Kumbhamata
ve Kannara dilinde Garigadevara denir (Oppert, Original Inhabitants, s.
274 vd).

3 Oppert, s. 461 vd; Whitehead, s. 38 vd.
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(karagam) torenle koy merkezine tasinir ve orada ¢ gun boyunca kalir;
bu sure sona erince ¢comlek koyin disina tasinip parcalanir.'+*
Hinduculuk da ¢omlegin kulturel islevini ve simgeselligini 6ztumse-
mistir. Vedalar sonrasi ¢caga ait bazi torenlerde de geng kizlarin kauldig:
ve buyuli bereket manasi ¢ok acik olan “¢comlek dansi’na rastlaniyor-
du.!* Ama bu ornekte comlegin cinsel simgeselligi daha arkaik olan
suya, denize iliskin simgeselligine agir basmaktadir. Oppert’in alnt-
ladig1 Srilalitasahasrandmastotram’dan'*® bir parca en ustin Tanrica’ya
hangi bicimde olursa olsun, hatta bir ¢cdmlek biciminde bile ibadet edi-
lebilecegini bildirmektedir. Guneyde korunmus bir rivayete gore, bilge
Agastya, Vasishta'yla birlikte, bir su kasesi icinde Mitra ve Varunamnin

apsara Urvagi'yle birlesmesinden dogmustur.'¥

Agastya’ya, pitabhdi,
“okyanusu icen” de denir. Bir bagka efsaneye gore, Brahma Sanskrit ve
Tamil dillerini agiklamak icin bir kurban toreni gerceklestirmis ve bu
kurbanin yol actig1 buyu gucti sayesinde Agastya bir ¢omlegin icinde
dogmustur; daha sonra bilge, Okyanus'un kiziyla evlenmistir.!* Bura-
da iyibilinen bir gorunguyle, Hint-Avrupa diinyasina yabanci mitlerin
ve dinlerin Brahman diline ¢evrilmesiyle kars: karsiyayiz.

Ama kimi zaman da su simgeselligi her tarlt mitolojik ve skolas-
tik yeniden yorumlama cabalarina direnir ve kutsal metinlere varinca-
ya dek kendini kabul ettirir. Devyupanishad, Buytuk Tanrica’ya (Devi)

kim oldugunu ve nereden geldigini soran tannlarin su cevabi aldik-

4 Oppert, s. 463.

5 Coomaraswamy, Yakshas, 11, s. 46.

16 Oppert tarafindan alinulanan, s. 418.

47 Kumbhasabhava (Kumbhamata’dan, comlek-tanricadan dogmus),
Kumbhayoni ve Ghatodbhava adlar1 buradan gelmektedir (Oppert, s. 24,
dipnot 25).

8 Oppert, s. 67-68, dipnot 61.
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lanm nakleder: “Dogum yerim, denizin icindeki sudadir: Onu bilen
kisi Devr'nin konutuna erisir” (mama yonir apsvnatah samudre ya evam
veda sa devipadamapnoti). Tanrica, tanrilarin ve evrenin kokeni ve te-
mel ilkesidir. “Baslangicta bu diinyanin babasini yaratan benim” (aham
suve pitaram asya murdhan'®®). Baska bir deyisle Tanrica'da tecessum
eden kutsal gug¢ sulardadir; okyanus, tannlarin, azizlerin ve kahra-
manlarin guglerini ve biyusel yetilerini aldiklan buytk bir kutsallik
deposu olarak tasavvur edilmistir. Bu dinsel anlayis Guneydogunun
deniz uygarhiklannin ayirt edici niteligidir. Jean Przyluski hepsi bu
ozelligi gosteren bazi Avustralasya mit ve efsanelerini ¢cozumlemistir;
kahraman, kral veya aziz olarak itibarli konumunu bir su hayvanindan
dogmasina bor¢ludur. Annam’da ilk mitsel kralin adi long quan, “ejder
kral”di. Endonezya'da San-fo-ts'i krallarina long tsin, “nagamn spermi,
ruhu” denirdi. Chota-Nagpur krallar da Pundarika adinda bir naganin
soyundan geliyorlardi, bu naganin nefesinin kétt koktugu soyleniyor-
du. Bu ayrint, Endonezya mit ve efsanelerinde bir Brahmanla birle-
serek bir hanedan kuran “balik kokulu prenses”i hatirlatmaktadir; bu
prenses hem okyanusta yogunlasmis bulunan esas kutsalligy hem de ilk
yerli kaltar bi¢imlerini simgeliyordu. Onun zit bir ruhsal temel ilkenin
temsilcileriyle birlesmesi yeni bir uygarligin kurulmasi, yeni bir tari-
hin baslamasi anlamina geliyordu. Bir Palaung efsanesine gore disi naga
Thusandi, Gunesin oglu prens Thuriya’yr sevmisti; birlestiler ve tg
ogullart oldu: Biri Cin imparatoru, oteki Palaunglarn krali, tigtincisu
ise Pagan kral oldu. Sedcarat Malayou’ya gore, Kral Suran camdan bir
sandik i¢inde okyanusun dibine inmis ve orada yasayanlar tarafindan
iyi karsilanip, kralin kiziyla evlenmisti; bu evlilikten dogan t¢ oglun-

dan ilki Palembang krali oldu.'*

149 Oppert, s. 425-426'da metin.
150 Krs. Jean Przyluski, “La Princesse a 'odeur de poisson et la Nagi dans les
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“Zitlann birlesmesi” simgeselligi tzerinde durmayacagiz; nagi (bi-
c¢imi olmayan, sanal, karanlik) ve gunes, vb. Bu simgeselligin incelen-
mesinde derinlesirsek konumuzdan uzaklasiriz.*>! Sadece Hinduculuk
yapisina katilan yerli kultlerinde ve mitolojilerinde nagalarin ve yilan-
larin sahip oldugu cok buyuk énemi haurlataim. Su nagi’si gibi, naga
da karanligy, sekillenme oncesi hali, bu kez okyanusun degil topragin
derinliklerinde yogunlasmis asal kutsal gucu simgeler. Nagalar, yi-
lanlar Hindistan'da o yerin cinlerini, yerli kutsalligi temsil ederler.’>
Ama nagalar hep buyu, yoga, gizli ilimlerle baginuhdir ve Nagarcuna
cevresinde gelistirilen folklor, yilanlarin zamandisi bir “baun ogreti’yi
esrarengiz erginlemelerle koruyup aktardiklan inancinin ne denli canl
oldugunu gostermektedir.

Dravidlerde ve Muda topluluklarinda bulgulanan deniz kultira
ve simgeselligi unsurlari, tarihoncesinde baslayip tarihsel devirlere ka-
dar suregelen Mikronezyalilarin goclerinden kaynaklanmaktadir. Ja-
mes Hornell Hindistan'in giney kiyisindaki Dravidler-oncesi kavmin
uzerindeki guclt Polinezya etkisini agiga cikarmistir. H. C. Dasgupta
Hindistan ve Sumatra’daki bazi oyunlar arasindaki carpici benzerlikleri
su ytiztine ¢itkarmistir. Avustralasya dil grubuna ait olan Muriida (veya
Kolarya) dillerini konusan halklar Hint kultartine énemli katkilarda
bulunmustur. Rig Veda’da bile bir Avustralasya mitinin varlhig kanitla-
nabilmistir: Indra’nin yayiyla firlaztigy ok bir dagt delip gecer ve dagin
oteki tarafindaki hazineye (bir tabak pilav) bekcilik eden yaban domu-
zunu oldurur. Yay (drumbhilt), ok (bunda), pilav (odana) terimleri, ya-

ban domuzunun adi (Emasa) Munda kokenlidir.?>® Tembul (tambula),

traditions de I'Asie orientale,” Etudes asiatiques, 11 (1925), 265-84.
151 Krs.Eliade, Patterns, s. 219 vd, 419 vd.
152 Bkz. Not VIIIL. 9.
155 F. B. J. Kuiper, An Austro-Asiatic Myth in the Rg-Veda,” Mededelingen
422



YOGA VE YERLI HINDISTAN

Hint biberi (guvaka), hindistan cevizi (narikela), muz (kadala) ve diger
isimler de Avustralasya kokenlidir. Bengal'e ve Kuzey Hindistan'in bazi
bolgelerine 6zgu yirmilik say1 sistemi de Avustralasya kokenlidir. Te-
pelerde teras ekimi ve celtik tarlalar1 halinde piring yetistirilmesi de bir
Avustralasya katkisidir. Hinduculukta o denli 6nemli olan ve langula’yla
(Skr. “saban”) arasinda bir akrabalik kurulan lizhga terimi, hem bir tanm
aleti olarak bel hem de erkek tireme orgam anlamina gelen bir Avustra-
lasya kokunden, lak’tan taremistir.***

Hinduculugun koklerinin zaman iginde nasil derinlere indigi-
ni gostermek icin bu olgulan haurlatuk. Avustralasya, Dravid-oncesi
ve Dravid simgeleri, kultleri, uygarlik unsurlar ve terminolojisi hem
Hint toplumunu hem de onun kualturina ve tinselligini gticla bir bi-
cimde beslemis, zenginlestirmis, degistirmistir. Hinduculugun nihai
biresimindeki en buyuk katki pay1 Hint topragina aittir. Hindistan'in
ozellikle dinsel duizlemde ne denli tutucu oldugu ortaya cikar; hatrla-
namayacak kadar eski zamanlara uzanan mirasindan hemen hicbir sey
kaybolmamisur. Indis 6ntarih uygarliklar ile cagdas Hinduculuk ara-

sindaki bagintular incelenirken bu olgunun daha iyi farkina varilacakur.

Harappa, Mohenco-Daro

Pencap’ta kirk yil once Sir John Marshall ve ¢alisma arkadaslarinin
baslattiklari, E. Mackay, Vats ve Wheeler'in surdurdukleri kazilar, en
parlak donemi MO 2500-2000 arasina tarihlendirilebilecek bir uygar-

der koninklijke Nederlandse Academie van Wetenschappen, X111, 7 (1950),
163-82. Ayni yazara gore Kuzey'deki Hint-Ari lehcelerinde kullanilan soz
dagarimin %401 ya dogrudan, ya da Sanskritce ve Prakritce araciligiyla
munda dilinden alinmistir.

15+ Bkz. Not VIII, 10.

423



YOGA

lig1 gun 1s1gina cikardr.™ Bu ontarih uygarliginin en 6nemli bolumu
iki kale-kentte gozler onune serildi: Indus tuzerindeki Mohenco-Daro
ve Indiisin bir kolu olan Ravi tzerindeki Harappa. Bu uygarlikta ilk
goze carpan, onun tektipligi ve durgunlugudur; Harappa uygarhgimn
bin yillik tarihinde hicbir degisim, hicbir yenilik saptanamamuistir. Tki
kale-kent muhtemelen “imparatorlugun” baskentleriydi. Kulturel su-
reklilik ve tektiplik ancak bir tur dinsel otoriteye dayanan bir rejimle
aciklanabilir. Antropolojik tiplerin cesitliligi oldukea ileri duzeyde bir
etnik biresimin varligina isaret etmektedir. Proto-Avusturaloid nufusun
en kalabalik ve en “ilkel” yerli unsurlarini temsil etmektedir; “Akdeniz”
tipi muhtemelen Bat kokenlidir ve tarim uygarhigini bu tipin tasidig
kabul edilebilir (nitekim Bati duiinyasinin her yerinde tarimla bir arada
bu tipe rastlanmaktadir!®®); son olarak, Mongoloit ve Alpli olmak tizere
iki antropolojik tip daha tanimlanmstir. '

Mohenco-Daro kentinin plani, tuhaf bir sekilde gintimuz Hindu
tapmaklannin “havuzlar’ini hatrlatan Bayuk Havuzun (Great Bath)
onemini gostermektedir. Cok sayida miuithirde bulgulanan piktografik
yazi cozilememistir. Bugtine dek bu konuda kimi diislemsel varsayim-
lardan bagka bir sey ileri striilememistir; Harappa sanau da, kulturu
gibi, tutucudur ve daha o zamandan “Hintlilesmistir”; daha ge¢c done-
min sanatsal uslubu daha o zamandan hissedilmektedir.!>

Ama bizim icin asil énemlisi Harappa uygarliginin dinidir. Sir

155 Bkz Not VIIL 11.

156 Stuart Piggott, Prehistoric India, s. 146.

157 Bkz. Sir John Marshall, Mohenjo-Daro and the Indus Civilization, 11, 599-
648'deki betimleme. A.g.y., I, 42°de bu dort etnik tipi Muda ve Dravid dil
aileleriyle iliskilendirmek konusunda erken ve yeterince olgunlasmamus bir
girisime rastlanmaktadir.

1% Piggott, s. 187.
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John Marshall’a gore, din oylesine 6zgul bicimde Hintlidir ki, Hindu-
culuktan zor ayirt edilebilir.’*® Gerek Biiyuk Tanrica, gerekse Sivanin
ilk ornegi olarak kabul edilebilecek erkek tanri kultleriyle birlikee,
hayvanperestlik,'®° fallusculuk,'®! aga¢ kulti's? ve su kilt,'s? yani daha
ileride buytik Hinducu sentez icinde kendine yer bulacak ttm unsurlar
burada da karsimiza gikar. Ozellikle Ana Tanriga kiltit cok yayginds;
bazilar1 neredeyse cirilgiplak tanricalan tasvir eden sayisiz heykelcik
bulunmustur.!** En son tipler, muhtemelen ilk modelini olusturduk-
lan Kali-Durga'ya benzerler. Hicbir Ari halk bir tannicayl, Mohenco-
Daro'da sahip oldugu ve bugin Kalinin Hinduculukta sahip olmaya
devam ettigi ustiin konuma ytkseltmemistir.

Ama bizim incelememiz agisindan en o6nemli olgu, Mohenco-
Daro’'da bir yoginin ilk plastik tasviri olarak kabul edilebilecek bir iko-
nografik tipin bulunmasidir. Siva'nin ilk ornegiyle 6zdeslestirilen Bu-
yik Tanr1 da Yoga'ya 6zgu bir beden durusu icinde tasvir edilmistir.'¢>
Sir John Marshall bu durusu soyle betimliyor:1% “U¢ ytizii olan Tanry,
alcak bir Hint tahtinda, tipik bir Yoga durusu icinde, bagdas kurmus
ve topuklarini birbirine dayayip ayak parmaklarini asagi dogru kivir-
mus bir halde oturuyor (...). Gogstinde tcgen bicimli bir gogusluk veya
belki de bir dizi kolye var (...). Fallusu acikta duruyor (ardhvamedhra),

1% Mohenje-Daro, 1, vil.
90 Agy., 1 67.
1 Agy.,1, 58 vd.
162 Agy., levhaXIl, sek. 18
% Agy.,1,75.
16* Hinduculugun Buytuk Tanrica’sinin adlarindan biri Aparna’dir. “Yapraklar-
dan giysisi olmayan” yani “ciplak olan” tanrica.
165 Marshall, levha X1I, sek. 17.
%6 Agy.,1, 52
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ama fallus olarak goziken sey ashinda kemerin ucu da olabilir. Basinda
tac olarak bir ¢ift boynuz tasiyor. Tanrmin iki yaninda dort hayvan bu-
lunuyor: saginda bir fil ve bir kaplan, solunda bir gergedan ve bir man-
da. Tahtinin arkasinda ise iki geyik...” Bu sorun hakkinda goruslerini
ifade eden son yazarlardan biri olan Stuart Piggot ise sunlar yaziyor:
“Burada, yabani hayvanlarin efendisi ve yoginlerin prensi olarak buytk
tanr Sivanin bir ilk 6rnegiyle karsi karsiya oldugumuz tartisma gotur-
mez. Belki de dort yuzla olarak tasavvur edilmistir ve dort hayvaniyla
birlikte yeryuzinin dort ana yontne bakmaktadir. Sarnath’ta MO 3.
yuzyila ait Maurya sttunlarindaki simgesel fili, aslani, at1 ve bogay1 da
cagnisuiriyor bu figur. Tanrnnin tahundaki geyikler, daha sonraki dinle
ve Sarnath’la arasindaki bir diger koprunin de aluini ¢iziyor; ¢tinku Ge-
yikler Parki®” Vaazi tasvirlerinde Budha'nin hic yanindan ayrilmayan
geyiklerle ayn1 bicimde yerlestirilmiglerdir.”6

Mithiirlerde asana durusunda tasvir edilmis baska tanrilar da bulun-
mustur. Son olarak buytuk olasilikla bir yogine ait bir heykel de gtin 151-
gina cikarnlmistir. ' Sir John Marshall bu heykeli soyle betimlemistir: 7
“Anlasildig1 kadanyla yogi durusu icindeki birini tasvir etmektedir ve
bu nedenle goz kapaklar yar1 kapahdir ve gozleri de burnunun ucu-
na odaklanacak sekilde asag: indirilmistir (...). Muhtemelen bir rahi-
bin veya bir rahip-kralin heykelidir, ¢inku dogrudan tanrinin tasviri
sozkonusu olsa gormeyi bekleyecegimiz boynuzlar yoktur. Heykeldeki
kisinin dinsel veya hemen hemen dinsel bir niteligi bulundugu giysisi-

nin karakteristik yonca biciminden anlasiimaktadir; Stmer'de bu bicim

187 Geyikler Parki ya da Sarnath:, Gautama Buddha'min 6gretisini ilk defa ilan

ettigine inanilan Varansi sehrinin 13 km. uzagindaki yer -y.n.
168 Prehistoric India, s. 202.
199 Marshall, levha XCVIIL
70 Agy., 1, 44, 54.
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sadece dinsel nitelikteki nesnelerde kulanilir.”"*

Asla hafife alinamayacak bu olgularin anlami ¢ok buytktir. Indis
ontarih uygarigi ile modern Hinduculuk arasinda sureklilikte bir kop-
ma olmanustir. Buyik Tanrica ve dolleyici Tann (“Siva”), bitelge kulta
(Hinduculukta son derece tipik olan pipal agact) ve fallusculuk, asana
durusunda, belki de ekagrata yapan kutsal kisi; tiim bunlar gerek Indiis
uygarhiginda gerekse modern Hinduculukta 6n plandadir. “Harappa
diniyle cagdas Hinduculuk arasindaki baglar, Harappa uygarliginin
cokustyle birlikte veya ondan sonra Hindistan’a getirilmis Ari gelenek-
lerinden turemis olmasi olanaksiz ¢ok sayida ozellige belli aciklamalar
getirdigiicin muazzam bir éneme sahiptir. Eski inanclar zor 6lur: Hatta
eski tarihsel Hint toplumu ozelliklerini, Sanskrit konusan istilacilardan
cok, Harappa'ya bor¢lu bile olabilir.”*”

Zaten Harappa ve Mohenco-Daro'da tanimlanmus kulturel unsurla-
rin pek cogu bugun Hindistan’'da da bulunmaktadir; ¢rnegin oradaki
iki tekerli kagm bugtn Sindh’de kullanilanla aymidir, gemiler bugun
Indus tzerinde gorilenlere benzemektedir, ¢omlekgilik teknigi bugun
Sindh koylerinde gozlemlenebilenden pek de farkl degildir sanki ve
mimari, burun takilar, siirme cekme bicimleri, fildisi tarak vb. daha
bircok alanda ayni benzerlikler gecerlidir.!’? Veda metinlerinde bilin-
meyen, Brahmanalardan sonra bulgulanmaya baslanan sarik kullani-

m1 Harappa'da ¢ok yaygindi.'’* Ayrinular konusunda gorus ayriliklar

" Ernest Mackay, (Early Indus Civilization, yay. Dorothy Mackay, s. 53), bu
konuda daha ihtiyathdir: “Ama mutlaka da boyle olmasi gerekmez, cunku
benzer bir cift goz Kis veya Ur'dan gelen ¢ok eski kil heykellerde de saptan-
mistir.”

72 Piggott, s. 203.

13 V. Gordon Childe, New Light on the Most Ancient East, s. 210, 222, vb.

* Piggott, s. 269.
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bulunabilir, ama Mohenco-Daro uygarliginin -kokeni ne olursa olsun-
Hintli niteliginden kusku duymak pek kolay degildir. Bu uygarhigin
yazarlarl bazi dinsel bicimleri buyuk olasilikla yerli nufustan almis-
lardir.!”® Toplumun muhtemelen en alt tabakasini olusturan proto-
avusturaloid unsurun énemini gérmustuk. Bu unsur bugtin de Guney
Hindistan'in yerli kabileleri icinde yasamaktadir.'”® Kuskusuz Harappa
biresimine katilmis bu unsur, daha sonra da Hinducu biresimler icinde
yerini alacakur.

MO 2000’ dogru Indus uygarligl savunmaya gecmisti; kisa stire
sonra Harappa'nin bir boliimii kuzeybatidan inen istilacilar tarafindan
yakildl. Bu “barbarlar” Hint-Avrupahlar degildi hentiz, ama sozkonu-
su istila da hi¢ kuskusuz Batr'daki genel hareketlenmeyle iliskiliydi ve
Hint-Avrupalilar da bu genel hareketin i¢indeydiler.'’” Birka¢ yuzyil
sonra Hint-Avrupalilar Indiis uygarhigindan geriye kalmis her seye bir-
denbire son verdiler. Yakin zamana dek Hint-Arilerin Hindistan istila
ederlerken, kulturel acidan henuz hala etnografik asamada bulunan
yerli kabileler disinda kimseyle karsilasmadiklar1 saniliyordu. Bunlar
Rig Veda'da Indra’min “kaleleri’ne saldirdig1 ve yok ettigi Dasyuslardy;
sozkonusu kalelerin topraktan yapilmis basit siperler oldugu varsayi-
liyordu. Ama Wheeler, Rig Veda'da, Dasyuslarin “kaleleri’ni fetheden
[ndra’yr éven meshur ilahinin (1, 53) Harappa veya Mohenco-Daro kale-
lerinin saglam surlarna aufta bulundugunu gostermistir.'’® Dolayisiyla
Hint-Arilerin Orta Hindistana dogru inerlerken sadece yerli kabilelerle
degil, Indiis uygarhigimin son temsilcileriyle de karsilastiklar ve onla-

ra olumcul darbeyi indirdikleri sonucuna vanlabilir. Kulturel acidan

75 Mackay, s. 75.
176 Childe, s. 208.
7T Piggott, s. 255.
178 Agy.,s. 263
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Harappalilar Hint-Avrupalilardan agik bir bicimde ustindiler; onlarin
sehirli ve sinai uygarliklari, Hint-Avrupalilarin “barbarhgi’yla kiyasla-
namazdi. Ama Harappallarin savascilik vasiflari yoktu (hatta bir tur
sinai ve ticari teokrasi olduklari bile varsayilabilir); genc ve saldirgan
bir halkin istilasina karsi yeterince hazirlikli olmayan Harappalilar ye-
nilip yok edildiler.

Bununla birlikte Indtis kulttra tamamen ortadan kaldirilamadi
Bir kent uygarhginin ¢okusa kulturan oylece sonup gitmesi anlamina
gelmez; kulttr kirsal bicimlere, larva haline, “halka 6zgt” formlara ge-
riler. (Bu, buyuk barbar istilalar1 sirasinda ve sonrasinda Avrupa’da da
bol bol dogrulanmus bir goringudir). Ama Pencap'in “Arilestirilmesi”
oldukga erken sayilabilecek bir dénemde buytk sentez hareketini bas-
latty, bu hareket bir gtin Hinduculuga dontusecekti. Hinduculuk icinde
bulgulanan hatir1 sayihr miktardaki “Harappa” unsuru, Hint-Avrupal
fatihler ile Indus kultartunun temsilcileri arasinda epey erken bir do-
nemde kurulmus bir temasla aciklanabilir ancak. Bu temsilcilerin mut-
laka Indis kaltaranan mimarlar: veya onlarin dogrudan ardillar olma-
lar gerekmiyordu; baz1 Harappa kiltirel bicimlerini etkilenme yoluyla
benimsemis, onlar1 merkezden uzak, ilk Arilestirme dalgalarinin erige-
medigi bolgelerde korumus unsurlardi sozkonusu olanlar. Bu durum,
ilk bakista tuhaf gorimen su olguyu da aciklar: Bityuk Tanrica ve Siva
kalti, fallusculuk ve agac tapincy, riyazet ve yoga vb. Hindistan’'da ilk
baslangicta yuksek bir kent uygarligimin, Indus uygarhiginin dinsel ifa-
desi olarak gozukmislerdir -halbuki bu dinsel unsurlarin ¢cogu ortacag
Hindistaninda ve modern Hindistan'da “halk” kalturlerine ozgu go-
ralur. Ger¢i daha Harappa ¢aginda bile, Avusturaloid yerlilerin tinsel-
ligiyle “efendiler”in, kent uygarligini kuranlarin tinselligi arasinda bir
sentez varolmustur. Ama sadece bu sentezin degil, sadece “efendiler’e
ait ve onlara 6zgu katkinin da (6zellikle efendilerin teokratik anlayis-
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lanyla ilgili katkilarnn) korundugunu varsaymak gerekir. Vedalar ca-
gindan sonra Brahmanlarin kazandig buytuk onem baska tirlu acikla-
namaz. Buyuk olasilikla Harappanin -Hint-Avrupahlarinkilerle ciddi
tezat olusturan- tum bu dinsel anlayislari, Ari dili konusan yeni efendi-
lerin uygarhginin ve toplumunun sinirlarinda yasayan “halk” katmanla-
r1 arasinda, kacinilmaz bozulma ve gerilemelerle birlikte korunmustur.
Daha ge¢ donemde, Hinduculugun olusmasiyla noktalanacak ileriki bi-
resimler sirasinda da, bu katmanlarn i¢inden art arda dalgalar halinde

yeniden ortaya ¢ikmislardur.
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Bu calismanin sonunda genel anlamda bircok gozlemi ifade etmek
zorunlu gorunuyor. Incelemeniizin tamamini 6zetlemek veya bolum-
lerden her birinde varilmis sonuclari yinelemek degil amacimiz. Ama
bazi olgulara, ilk sirada da suna dikkat cekmekte yarar var: Yoga, Hint
zihniyetinin tipik bir boyutunu olusturur; oyle ki Hint dininin ve kul-
tartunin sizdigl her yerde Yogamnin safligini su veya bu oranda koru-
mus (ya da koruyamamus) bir bicimiyle karsilagilir.! Hindistan’da gerek
Hinducu gerekse “sapkin” tim dinsel hareketler Yoga'y1 bunyelerine
katip, degerler yuklemislerdir. Modern Hindistan'in cesitli Hiristiyan
veya bagdastirmacit Yogalari da Hint dinsel deneyiminin Yoga'ya ait
“meditasyon” ve “yogunlasma” yontemlerini bir zorunluluk olarak da-
yattiginin kaniidir. Cunku goruldagu gibi Yoga sonunda en basitinden
en karmasigina her turlu tinsel ve mistik teknigi 6zumseyip bunyesine
katmustir. Yogin, bir cins isim olarak, azizler ve mistikler i¢in oldugu
kadar buyuculer, orgia’cilar ve siradan fakirlerle buytculer icin de kul-
lanilmaktadir. Bu buyusel-dinsel tavir turlerinden her biri zaten belirli
bir Yoga bicimine denk duser.

Yoganin ytizyillardir bulundugu noktaya varabilmesi, yani tim
Hindistan’a yayilmis bir tinsel teknikler kulliyati haline gelebilmesi i¢in
Hint ruhunun en derininde yatan ihtiyaclan karsilamasi gerekiyordu.
Bunlar nasil giderdigini gorduk. Yoga ortaya ¢ikisindan itibaren meta-

fizik spekulasyonlara ve fosillesmis bir rittelciligin asiriliklarina kars:

! Bkz. Not IX, 1.
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tepkiyi yansitt;; halk dindarhginin, picada ve bhakti’de ifadesini bu-
lan, kisisel deneyime ve somuta yonelen egilimini temsil ediyordu Yoga.
Ne zaman kutsali deneyimlemek veya dunya tzerinde kurulacak buyu-
sel hakimiyetin ilk adim1 olan kusursuz bir nefis hakimiyeti noktasina
varmak sozkonusu olsa, karsimiza hep bir Yoga bicimi ¢ikar. Hem en
soylu mistik deneyimlerin hem de en curetkar buyusel arzularin Yoga
tard tekniklerle gerceklestirilmesi veya daha dogrusu, Yoganin her iki
yola da uyarlanabilmesi hayli anlaml bir olgudur. Bunun nedenleri-
ne iliskin bircok varsayim ileri suirulebilir. Birincisi, yasadiklar bircok
gerilimin ardindan ve uzun bir sentez ¢alismasi sonucunda, iki tinsel
gelenek, yani Ari dil konugsan Hint-Avrupalilarin dinsel gelenegi ile yer-
lilerin (oldukca karmasik oldugunu gordiugumuz ve Dravid, Muriida,
on-Muriida ve Harappa unsurlar da iceren) gelenegi en sonunda Hin-
duculugu olusturmustur. Hint-Avrupallar ataerkil yapida bir toplum,
cobanlik ekonomisi ve gok ile hava tanrlan kultinu, kisacast “Baba
dini™ni getiriyorlardi. Ari-6ncesi yerliler ise tarimi ve sehirciligi biliyor
(Indus uygarligy) ve genelde “Ana dini’nin icinde yer aliyorlardi. Orta-
cagin sonundan beri burindugi sékliyle Hinduculuk bu iki gelenegin
biresimini temsil etse de, yerli etkenler acik¢a agir basmaktadir; Hint-
Avrupahlarnn katkisi sonunda koklu bir bicimde Asyalilastirilmustir.
Hinduculuk, mesken tutulan topragin dinsel zaferini ifade eder.
Dunyaya yonelik baytsel bakis daha ¢ok Hint-Avrupalilarda goze
carpmakla birlikte, Yoga yapisinda bulgulanan buyu egilimini onlara,
mistik egilimi de sadece yerlilere mal etmek pek dogru olmaz. Kanimiz-
ca, rittelciligin hatr sayilir onemini ve bunun yol actig1 spekilasyon-
larnn Hint-Avrupalilann katki hanesine kaydetmek; dinsel deneyimde
somuta yonelisi, kisisel veya yerel tanrilara (Istadevata, Gramadevata)
karst mistik baghligin icaplarini yerlilere baglamak daha ayaklarn yere
basan bir yaklasim olacaktr. Yoga, rittelcilige ve skolastik spekiilas-
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yonlara karsy bir tepkiyi yansiug: olcude, yerli gelenek icinde yer
alip Hint-Avrupa dinsel mirasiyla zitlasir. Zaten Ortodoks, yani Hint-
Avrupa gelenegini sahiplenen cevrelerin cesitli Yoga bicimlerine dire-
nisini vurgulama olanagini sik stk bulduk. Diger Hint-Avrupa toplu-
luklarinda Yoga terkibinin bulunmayisimin bu teknigin Asya kitasinin
ve Hint topragimn bir yaratimi olmasini teyit ettigini haunrlatalim. Yoga
riyazetinin kokenlerini Indus ontarih dinine baglamakta haklh isek,
baska her yerde yok olmus arkaik bir mistik deneyim bicimiyle kars
karsiya oldugumuz sonucunu da ¢ikartabiliriz. Nitekim, bir kez daha
yinelersek, Yoga genellikle Samanizm adi alunda ifade edilen ilkel gi-
zemciligin sayisiz cesitlemesi icinde tasnif edilemez. Yoga bir esrime
teknigi degildir; tam tersine samadhi haline erismek i¢in mutlak yogun-
lasmay gerceklestirmeye cabalar. Gizemcilik tarihinde klasik Yoganin
kendine ait bir yeri oldugu gibi, bu yerin tam olarak saptanmasi da
pek kolay degildir. Klasik Yoga “canh bir fosil”i, bagka hicbir yerde
hayatta kalamamus arkaik bir tinsellik tarzini temsil eder. (Biyolojinin
bircok dalinda, ayrica magara biliminde de “canl fosiller” kavramindan
yararlanildigini haurlatahm. Bugtin magaralarda yasayan canli formlarn
uzun siredir nesli titkenmis bir faunaya aittir. Prof. Racovitza, “Bunlar
gercek anlamda canli fosillerdir ve cogunlukla yasam tarihinin ¢ok eski,
tguncu hatta ikinci zamdna ait evrelerini temsil ederler” diye yazar.
Su halde magaralar, fosillesmesi olanaksiz ilkel zoomorfik gruplar anla-
mak acisindan buyiik donem tasiyan arkaik bir faunay: korurlar. Bizim
zamanimiza dek stregelmis bazi arkaik tinsellik bicimlerinden de bu
anlamda “canh fosiller” diye soz edilebilir; bunlar “belgesel” izler birak-
madiklari, deyimimiz hos gorulsiun, “fosilleseme dikleri” i¢in zihniyet
tarihi acisindan bir o kadar ilgingtirler).

Yoganin erginleyici yapisi da arkaizmini dogrulayan bir baska 6ge-
dir. Yoga’daki olum ve yeniden dogum simgeselligine, kutsal olmayan
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insanlik hali acisindan 6lum ve askin bir varolus icinde yeniden dogu-
ma dikkat ¢cekmistik. Yogin normal davranisi tamamen “tersytz etme-
“ye” ugrasir. Bedenini tas kesilmis bir hareketsizlik (asana) icine sokar,
soluma ritmini kontrol altina alip durdurur (prarmayama), psikolojik-
zihinsel akisi sabitler (ekagrata), dustinceyi hareketsizlestirir, spermi
“‘durdurur” hatta “geri dondurir.” Insan deneyiminin tim duizeyle-
rinde hayatun gerektirdiginin ziddim yapar. Ama “zit” simgeselligi hem
olumden sonraki hali hem de tanrilik halini ifade eder (bu dunyadaki
sagin oteki diinyada sola, burada parcalanan bir vazonun 6lum sonrasi
dunyada ve tanrilarin dinyasinda sapasaglam bir vazoya denk dustu-
gu vb. bilinmektedir). Normal davranisin “tersyiz edilmesi” yogini ha-
yatin disina cikarir. Ama yogin yar yolda durmaz; élumu, erginleme
tarinde yeniden dogum izler. Nasil ki arkaik toplumlarin erginlenme
adaymin erginlenme toreni esnasinda yeni bir beden edindigi kabul
ediliyorsa, yogin de kendine bir “yeni beden” olusturur.
1k bakista Yoganin talep ettigi hayatin yadsinmast dehset verici gele-
bilir, cinku sozkonusu olan bir olum simgeselliginin 6tesinde bir sey-
dir; bu deneyimler, ayni zamanda erken yasanan 6lum gibidir. Insan
deneyiminin psiko-fizyolojik duzeylerine ait tum igeriklerden kopusa
ve bunlarin nihai bicimde yok edilmesine yonelik yakici ve karma-
sik strec, olum surecini hatrlatmaz mi1? Nitekim Hindistan'da olum,
Ruh'un her turlu psiko-fizyolojik deneyimden aniden kopmasi bicimin-
de yansitilir. Zaten biraz daha yakindan incelendiginde, kurtulus gize-
mi, elementlerin (tattva) prakrtiye dogru geri donmesi de 6lumun once-
- den deneyimleninesi anlamina gelmektedir. Daha once de belirttigimiz
gibi baz1 Yoga-Tantra alistirmalari, ¢cozulup dagilmanin ve elementlerin
doga dongusune geri donusunin “onceden gorsellestirilmesi’nden bas-
ka bir sey degildir; normal kosullarda oiimun tetikledigi bir gorun-
gudur bu. Tibet Olum Kitab1 Bardo Thédol'da betimlenmis birgok ote
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dtinya deneyimi tuhaf bir bi¢cimde Yoga-Tantra meditasyon alistirmala-
rina benzemektedir.

Bu 6ne alinmis olumun bir erginleme élumu oldugunu, yani bunu
zorunlu olarak bir yeniden-dogumun izledigini biliyoruz aruk. Yogin,
bagka bir varolus tarzi icinde yeniden dogmak ugruna, kutsal olmayan
varolus anlaminda 6nem tastyan her seyi feda etmektedir. Feda ettikleri
icinde “hayan” kadar “kisiligi” de vardir. Kutsal olmayan bir varolusun
bakis acisindan bu feragatin anlasilmasi olanaksizdir. Ama Hint felse-
fesinin verdigi cevap bilinmektedir: Kutsal olmayan varolus bakis aci-
st yanhstir, bir yanilsamadir. Bunun da iki nedeni vardir: Kutsalliktan
arindirilmis hayat 1stirap ve yanilsamadan ibarettir; diger yandan da bu
yasamin bakis acisiyla hicbir nihai sorun ¢6ztimlenemez. Ruh’un mad-
de ve hayat dongusu icindeki yaniltici esaretinin nedeni ve baslangicina
iliskin sorunlara Samkhya-Yoganin verdigi cevabr haurlayalim: Bunlar
guncel insanhk durumu i¢inde ¢oztimlenemez sorunlardir; baska bir

540

deyisle, kurtulmamis tum akuillar (“gunahkar” akillar da diyebiliriz) aci-
sindan bu sorunlar birer “gizem”dir. Bu “gizemler”i anlamak icin baska
bir varlik tarzina ytikselmek gerekir ve bunun icin de bu hayatta “6lup”
zamansalliktan dogmus ve tarih tarafindan yaraulmis kisiligi “kurban
etmek” gerekir (cinku kisilik her seyden 6nce kendi kisisel tarithimi-
zin bellegidir). Yoganin ideali olan civan-mukti hali, zamanin disinda,
“ezeli/ebedi simdiki zaman” icinde yasamakur. “Yasarken kurtulmus
kisi” (civan-mukta) aruk kisisel, yani kendi tarihi tarafindan beslenen
bir biling sahibi olmaktan ¢ikmus, katiksiz berraklik ve kendiligindenlik
hali olan tanik-bilince sahip olmustur. Bu paradoksal hali betimlemeye
kalkismayacagiz; insanlik durumu acisindan “6lam” ve askin bir varhik
haline yeniden dogumla elde edildigi i¢in bizim kategorilerimize indir-
genemeyen bir haldir bu. Yine de daha ¢ok tarihsel acidan onem tasiyan
bir olgunun aluni ¢izelim. Yoga, haurlanamayacak kadar eski zaman-
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insanlik hali acisindan olum ve askin bir varolus icinde yeniden dogu-
ma dikkat cekmistik. Yogin normal davranisi tamamen “tersyuz etme-
“ye” ugrasir. Bedenini tas kesilmis bir hareketsizlik (asana) icine sokar,
soluma ritmini kontrol altina alip durdurur (prarayama), psikolojik-
zihinsel akisi sabitler (ekagrata), dustinceyi hareketsizlestirir, spermi
“durdurur” hatta “geri dondurtr.” Insan deneyiminin tam duzeyle-
rinde hayatin gerektirdiginin ziddimt yapar. Ama “zit” simgeselligi hem
olumden sonraki hali hem de tanrilik halini ifade eder (bu dunyadaki
sagin oteki diinyada sola, burada parcalanan bir vazonun 6ltim sonrasi
dunyada ve tanrilarin dunyasinda sapasaglam bir vazoya denk dustu-
gu vb. bilinmektedir). Normal davranisin “tersyiz edilmesi” yogini ha-
yatin disina ¢ikarir. Ama yogin yan yolda durmaz; ¢lumu, erginleme
tarunde yeniden dogum izler. Nasil ki arkaik toplumlarin erginlenme
adaymin erginlenme toreni esnasinda yeni bir beden edindigi kabul
ediliyorsa, yogin de kendine bir “yeni beden” olusturur.
1k bakista Yoganin talep ettigi hayatin yadsinmast dehset verici gele-
bilir, canku sozkonusu olan bir olum simgeselliginin otesinde bir sey-
dir; bu deneyimler, aym zamanda erken yasanan 6lim gibidir. Insan
deneyiminin psiko-fizyolojik dizeylerine ait tum igeriklerden kopusa
ve bunlarin nihai bi¢cimde yok edilmesine yonelik yakici ve karma-
stk surec, 6lim siirecini hatirlatmaz m1? Nitekim Hindistan’da 6lim,
Ruh'un her tarlu psiko-fizyolojik deneyimden aniden kopmasi bicimin-
de yansitilir. Zaten biraz daha yakindan incelendiginde, kurtulus gize-
mi, elementlerin (tattva) prakrtiye dogru geri donmesi de olumun once-
den deneyimleninesi anlamina gelmektedir. Daha once de belirttigimiz
gibi baz1 Yoga-Tantra alistirmalari, ¢ozulap dagilmanmn ve elementlerin
doga dongtisine geri dontstniin “onceden gorsellestirilmesi”nden bas-
ka bir sey degildir; normal kosullarda 6ltmin tetikledigi bir gorun-
gudur bu. Tibet Olum Kitabi Bardo Thédol'da betimlenmis bircok ote
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dinya deneyimi tuhaf bir bicimde Yoga-Tantra meditasyon alistirmala-
rina benzemektedir.

Bu one alinmis 6lamun bir erginleme 6lumu oldugunu, yani bunu
zorunlu olarak bir yeniden-dogumun izledigini biliyoruz aruk. Yogin,
baska bir varolus tarzi icinde yeniden dogmak ugruna, kutsal olmayan
varolus anlammda 6nem tastyan her seyi feda etmektedir. Feda ettikleri
icinde “hayat” kadar “kisiligi” de vardir. Kutsal olmayan bir varolusun
bakis agisindan bu feragatin anlasilmasi olanaksizdir. Ama Hint felse-
fesinin verdigi cevap bilinmektedir: Kutsal olmayan varolus bakis aci-
st yanhstir, bir yanilsamadir. Bunun da iki nedeni vardir: Kutsalliktan
arindirilmis hayat 1stirap ve yanilsamadan ibarettir; diger yandan da bu
yasamin bakis agistyla hicbir nihai sorun ¢ozumlenemez. Ruh’un mad-
de ve hayat dongusu icindeki yaniltic esaretinin nedeni ve baslangicina
iliskin sorunlara Samkhya-Yoganin verdigi cevab: hatrlayalim: Bunlar
guincel insanlik durumu icinde ¢oziimlenemez sorunlardir; bagka bir
deyisle, kurtulmamis tim akillar (“giinahkar” akillar da diyebiliriz) ag1-
sindan bu sorunlar birer “gizem”dir. Bu “gizemler”i anlamak icin baska
bir varlik tarzina yikselmek gerekir ve bunun icin de bu hayatta “olup”
zamansalliktan dogmus ve tarih tarafindan yaratlmis kisiligi “kurban
etmek” gerekir (¢tunku Kkisilik her seyden once kendi kisisel tarihimi-
zin bellegidir). Yoganin ideali olan civan-mukti hali, zamanin disinda,
“ezelifebedi simdiki zaman” iginde yasamakur. “Yasarken kurtulmus
kisi” (civan-mukta) aruk kisisel, yani kendi tarihi tarafindan beslenen
bir biling sahibi olmaktan ¢itkmis, katiksiz berraklik ve kendiligindenlik
hali olan tanik-bilince sahip olmustur. Bu paradoksal hali betimlemeye
kalkismayacagiz; insanlik durumu agisindan “olum” ve askin bir varlik
haline yeniden dogumla elde edildigi i¢cin bizim kategorilerimize indir-
genemeyen bir haldir bu. Yine de daha ¢ok tarihsel acidan 6nem tasiyan
bir olgunun aluni cizelim. Yoga, hatirlanamayacak kadar eski zaman-
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lara dayanan erginleme: simgeselligini yeniden ele alip surdurmekte;
baska bir ifadeyle, insanligin dinsel tarihinin evrensel bir gelenegiyle
buttinlesmektedir: 6limu ¢abuklastirarak kutsanmis, yani kutsalin te-
cessumu yoluyla hakiki kihnmis bir hayata yeniden dogmak. Ama Hin-
distan bu geleneksel duizlemde cok ileri noktalara varmistir. Erginleme
tiru yeniden-dogum Yoga'da élumsuzlugun veya mutlak 6zgurlugun
elde edilmesi seklinde ifade bulur. Yoga'da “buy” ile “gizemcilik”in bir
arada varolusunun agiklamasini da kutsal olmayan varolusun otesine
gecen bu paradoksal halin yapisinda aramak gerekir. Her sey ozgurluk-

ten ne anlasildigina baghdir.
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Not L. 1: Samkhya metinleri ve kaynak¢alar

Samkhyaismi cesitli bicimlerde yorumlanmisur. Richard Garbe (Die
Samkhya Philosophie, eine Darstellung des indischen Rationalismus, s. 131-

» o«

134) onu “samkhya” (“say1”) teriminden turetir ve “sayum” “arastirma”
“coziimleme” anlamina geldigini dusuntr (“Untersuchung, Prufung,
Unterscheidung, Erwagung”). Hermann Oldenberg (Die Lehre der Upa-
nishaden und die Anfange des Buddhismus, Gottingen, 1915, s. 351, dipnot
129) ise “inceleme eylemi” “hesap” veya “olusturucu unsurlarin sira-
lanmasi yoluyla sayim” anlamlari uzerinde durur daha ¢ok. Hermann
Jacobi'ye gore (Gottingische gelehrte Anzeigen, [1919], s. 28) “Samkhya”
bir kavramin onu olusturan unsurlarin sayilmasi yoluyla belirlenme-
si anlamina gelir. Daha onceleri (Gottingsche gelehrte Anzingen, CLVII
(1895], 209; Der Ursprung des Buddhismus aus dem Samkhya-Yoga,” s. 47-
53) bu sozcugun varolus kategorilerinin arastirilmasi anlamina geldigi
kanisini ileri surmusti. Tam bu anlamlar eski Hindistan’da biliniyor ve
kabul ediliyor olabilir. Bununla birlikte “ayirma” ve “secme, ayirt etme”
anlami daha olas1 gozukmektedir, ¢unku bu felsefenin temel amaci ru-
hun prakrtiden aynlmasidir (ayrica krs. A. B. Keith, The Religion and
Philosophy of the Veda and Upanishads, 11, 535-551).

En eski inceleme Isvarakrshnamin Samkhya Karika'sidir (bu ese-
rin en iyl yaym S. S. Suryanarayana Sastri, Madras, 1930’dur. Ayri-
ca bircok da cevirisi mevcuttur; H. T. Colebrooke, Oxford, 1837; ].
Davies, Londra, 1881; R. Garbe, Leipzig, 1891; N. Sinha, Allahabad,
1915; krs. E. A. Welden, “I Metri delle Samkhya-karikdas,”). Bu metnin
yazilis tarihi heniiz kesin olarak saptanamamisur. Her ne olursa olsun
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5. yuzyildan daha sonrasina ait degildir, cankt Budist kesis Paramartha
Samkhya Karika’yr 6. yuzyilda Cince’ye cevirmistir. (krs. J. Takakusu,
“Sarnkhyakarika étudiée a la lumiere de la version chinoise” S. Radhak-
rishnan (Indian Philosophy, 11, 254-255) Samkhya Karikanin M.S. 200’e
dogru yazildigim dustinurken, S. K. Belvalkar (Matharavrtti, s. 168)
yazim tarihinin M.S. 1. veya 2. yuzyil olarak saptanmas: gerektigi ka-
nisindadir.

Samkhyakarikanin kesin tarihi ne olursa olsun, Isvarakrshnanin ilk
Samkhya “yazar1” olmadig1 kesindir; Karika, 70, sistemin mitsel kuru-
cusu bilge Kapilanin 6gretiyi Asuri'ye ve onun da Pancagikha’ya aktar-
digimi haurlaur, 6greti Isvarakrshna’ya Pancacikha tarafindan nakledil-
mistir. Kapila hakkinda, bkz. Garbe, Die Samkhya Philosophie, s. 25-29;
Jacobimin 1919 Garbe incelemesi, s. 26; Radhakrishnan, s. 254 vd; V.
V. Sovani, “A critical study of the Sarmkhya System”s. 391-392; G. Kaviraj,
Cayamangalamin Giris bolumu, yay. H. Sarma, s. 2 (simya literatarun-
de Kapila bir siddha olarak kabul edilir).

Pancacikhaya ait bazi parcalar ginumuze dek ulasmistir: Samkhya-
satra, 1. 127; VI 68 vb. Bu yazar hakkinda, bkz. Garbe, “Paricasikha
Fragmente”; Keith, The Samkhya System, s. 48; Jacobi, “Sind nach
dem Samkhya-Lehrer Pancasikha die Purushas von Atomgrosse?”; E.
W. Hopkins, The Great Epic of India, s. 142-152. Cin gelenegi (Taka-
kusu, s. 25 vd) Isvarakrshnamin ozetlemekle yetindigini itiraf ettigi
Shashtitantra’yr Pancacikha’ya mal eder. Shashtitantra hakkinda, bkz.
F. O. Schrader, “Das Shashtitantra™ M. Hariyanna, “Sasti-tantra and
Varsaganya”; Keith, s. 69-74.

Muhtemelen bir¢ok Samkhya “ckulu” var olmus, bunlar ozellik-
le tannciliga yaptiklar: vurgu ve insan ruhuna bakis acilaryla birbir-
lerinden ayrilmislardir. Ge¢ dénem yorumcularinda bile Samkhya
“okullar1”nin ¢ogullugu rivayetine rastlanir. Shaddarcanasamuccayanmm
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yorumcusu Gunaratna (14. yuzyil) iki Samkhya okulundan soz eder:
maulikya (ilk bastaki) ve uttara (sonraki). Bunlardan ilki her ruh
(atman) icin bir prakrti (pradhana) bulundugunu bildirirken, ikincisi,
tipk: klasik Sarnkhya gibi, tim bireysel ruhlar icin bir tek pradhananm
var oldugunu kabul eder (S. Dasgupta, A History of Indian Philosophy, I,
s. 217, krs. Kali Pada Bhattacharya, “Some Problems of Sainkhya Philo-
sophy and Samkhya Literature”s. 515; C. A. F. Rhys Davids, ayni dergi,
“Sankhya and Original Buddhism”). Dasgupta, (s. 213-216) Otto Stra-
uss ise ayni seyi Vatsyayana'da bulabilecegini dustinmustir (ama bkz.
Jean Filliozat, La doctrine classique de la médecine indienne, s. 166). (‘Eine
alte Formel der Samkhya-Yoga-Philosophie bei Vatsyayana). Klasik-on-
cesi Samkhya hakkinda, bkz. E. H. Johnston, Early Samkhya

Samkhya Karika hakkinda ilk yorum Sankara’ya atfedilen
Cayamangala’dir (yay. Haradatta Sarma); tarihi kesin belli olmayan bu
eser her ne olursa olsun Vacaspatimisra'dan daha eskidir (krs. Sarma,
“Cayamangala and the Other Commentaries on Samkhya-saptati”). Bu
eser felsefi acidan fazla ilging degildir.

Vacaspatimisranin (9. yuzyil) Samkhya-tattva-kaumudi’si cok genis
bir bicimde dagilmis ve en ¢ok kullanihip tartisilan Sarmkhya eserlerin-
den biri olmustur (Sanskrit metin ve Ingilizce cevirisi, Ganganatha Cha;
Almanca ¢eviri, R. ‘Garbe, Der Mondschein der Samkhya-Wahrheit,
Vagaspatimisra’s Samkhya-tattva-kaumudi”; krs. A. Barth, Euvres, 11,
136-137). Samkhya-tattva-kaumudi hakkinda Narayananin bir serhi bi-
linmektedir (Sanikhyacandrika).

Kisa stre once kesfedilen Matharavrtti (cok yeterli olmayan bir yayi-
mu Pandit Vishnu Prasad Sarma tarafindan yapilmisur), Isvarakrshnanin
bagka bir yorumundan, Gaudapddabhasya’dan ustin olup olmadigi ko-
nusunda bir dizi ihtilafa yol agmistir. Yazmay: bulan S. K. Belvalkara
gore Matharavriti, Paramarthanin 557-569 arasinda Cince’ye cevir-
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digi ve bugtne dek kayip kabul edilen Sanskrit yorumdan bagka bir
sey degildir (Belvalkar, “Matharavrtti and the date of Isvarakrshna”
s. 172). Paramartha yorumunun Takakusunun (“Samkhyakararika”,
s. 978-1064) yapugl Fransizca cevirisiyle Matharavrtti’yl karsilasti-
ran Belvalkar, bu iki metnin ayni olduguna inanmustir. Ayni alim,
Gaudapadabhasya’yr da (8. yuzyll) Matharavrttinin (bu eseri 6. yuzyil
oncesine tarihlendirir) bir 6zeti olarak kabul etmektedir. A. B. Dhruva
(“Trividham Anumanam”, s. 275) Matharavrttinin tarihini daha da geri
goturar; Matharavrttinin alintladigy Anuyogadvaranin bir bolamiune
dayanarak, Matharavrttinin 1. yazyil degilse bile, 2-3. ytzyillara tarih-
lendirilmesi gerektigini belirtir. Ama bu kanisi kabul gormez.

Belvalkar'in farkli Isvarakrshna yorumlar icin onerdigi kronolojiye
ve Matharavrttinin Gaudapabhdsya’dan ustunligi savina itiraz edil-
mistir; bkz. Belvalkar, Matharavrtti; S. Suryanarayana Sastri, “The Chi-
nese Suvarna-saptati and the Matharavrtti”; aym yazar, “Mathara and
Paramartha” (yazar arasindaki farklihklan aydinlatur); Umesha Misra,
“Gaudapadabhasya and Matharavrtti” (Belvalkarin Gaudapadabhdsyanin
Matharavritinin 6zetinden baska bir sey olmadig yonundeki goruisina
reddeder ve ikinci eserin 10-13. ytzyillar arasina ait oldugunu ileri sa-
rer ki bu iddia pek inandirict goztikmemektedir); Keith, “The Mathara
Vrtti” ( Mathara, Parmartha ve Gaudapadanin kendilerinden eski ama
bugun kaybolmus bir yoruma dayandiklar1 kanisindadir).

[svarakrshnamin yorumcusu Gaudapada, Mandukyakarikamn ya-
zariyla aym kisi olamaz; felsefeler arasinda ¢ok belirgin bir farklilik
sozkonusudur. Krs. Amar Nath Ray, “The Mandukya Upanisad and
the Karikas of Gaudapada™, B. N. Krishnamurti Sarma, “New Light on
the Gaudapada-Karikas”. Gaudapadabhasya, H. H. Wilson tarafindan
Ingilizce’ye cevrilip yayima hazirlanmistir (Oxford, 1836; bircok kez
yeniden basilmistir).
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Gelenege gore Kapila'ya atfedilen Samkhya-pravacana-sutra okulun
ikinci onemli klasik eseridir. Muhtemelen 14. yuzyil tarihlidir, canka
ne Gunaratna, ne de Madhava Sarvadarcanasamgraha’da ondan soz
ederler. Bircok kez yorumlanmisur: Aniruddha (15. yuzyil) Samkhya-
sttra-vrtti'yi yazar (yay. R. Garbe; ayni yazar eserin giizel bir Ingilizce
cevirisini de yapmustr: Aniruddha’s Commentary). Mahadeva (1600’den
sonra) cok da ilging sayilamayacak bir serh (vrttisara) yazar (baslica
parcalar Garbe tarafindan incelenip ¢evrilmistir). Vichanabhikshunun
Samkhya-pravacana-bhashya’st (16. yuzyll) Sutralar hakkindaki en
onemli yorumdur (yay. Garbe, Cambridge [Mass.], 1985; aym yazar,
Alm. cev., Leipzig, 1889; Ing. kismi ¢eviri, J. R. Ballantyne, The Samkhya
Aphorismus of Kapila; tam ceviri, Nandalal Sinha, The Samkhya Philo-
sophy). Krs. Udaya Vira Shastri, “Antiquity of the Samkhya Stitras”.

Kisa bir eser olan ve sadece 22 sloka iceren Tattvasamdsha, metin
oldukea ge¢ bir doneme (14-15. yuzyillar) ait olmasina karsin Kapila'ya
atfedilmistir. Max Muller (The Six Systems of Indian Philosophy, s. 242
vd) bunun Samkhya literattrtinin en eski metni oldugunu dustnmekle
hata ediyordu.

Samkhya hakkinda ayrica bkz. Garbe, Samkhya und Yoga”, Paul
Deussen, Die nachvedische Philosophie der, s. 408-506; Strauss, “Zur
Geschichte des Samkhya”; “Zur Geschichte der Samkhya-Philosophie, s.
635-551; Hopkins, Great Epic, s. 97-157; Radhakrishnan, II, s. 249-353;
Haraprasad Shastri, “Chronology of the Samkhya Literature”, Abhay
Kumar Majumdar, The Samkhya Conception of Personality, Helmuth von
Glasenapp, La Philosophie indienne, s. 157 vd; J. A. B. van Buitenen, “Stu-
dies in Samkhya”, LIII. Samkhya ile Budizm arasindaki iliskiler konu-
sunda, krs. asagida, s. 370-372.
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Not I. 2: Patancali ve Klasik Yoga metinleri

1ki Patancalimnin -Yoga-siitralarin yazar ve gramerci Patancali- aym1
kisi oldugu B. Liebich, Garbe ve Dasgupta tarafindan kabul edilirken,
J. H. Woods (The Yoga System of Patancali, s. x11-xvi1), Jacobi (“The Da-
tes of the Philosophical Sitras of the Brahmans”, ozellikle 26-27; “Uber
das urspriingliche Yoga system” 583-584; “Uber das Alter der Yoga-
sastra”), ve Keith (Samkhya System, s. 65-66; “Some Problems of In-
dian Philosophy”, ozellikle s. 433) buna kars: ¢cikmislardir. Dasgupta,
madde kavraminin (dravya) iki Pataficalide birbirinden farkli oldu-
gunu ileri stiren Woodsun bu beyanimi ¢urutmaustir. Buna karsilik
Yoga-sitra ile Mahabhashya arasinda bircok benzerlik saptar; érnegin
her iki eserde de pek yaygin bir ogreti sayllamayacak sphota ogretisine
rastlanir; iki eser de ayni tarzda baglar (Yoga-siitra: atha yoganusasanam;
ve Mahabhashya: atha sabdanusasanam). Dasgupta Yoga-siitralarin ilk t¢
béliumuniin gramerci Patancali tarafindan yazildigi kanmisindadir ve bu
bolumleri MO 2. yuzyila tarihlendirir. Son bolume (IV. bolim) gelince,
Dasgupta bunu daha ge¢ donemde yapilmis bir ek diye degerlendirir.
Hem kullanilan terminoloji diger bolumlerden farkhdir hem de daha
once soylenmis seyler yinelenmektedir. Keith ise Dasguptanin bu yo-
rumunu kabul etmez. Ona gore Yoga-sitralar tek bir yazarin eseridir
ve her ne olursa olsun, Mahabhashya'nin yazariyla ayni kisi sozkonusu
degildir. Jacobi (“Uber das Alter der Yoga-sastra™), Yoga-siitralarin s6z
dagarini Mahabhashyaninkiyle karsilastirarak bunlarin ortismedi-
gi sonucuna varmistir. Bu sonuclara dayanan Jacobi ve Keith, Yoga-
sttralann IV. kitabinda Budizm karsiti polemigin acik izlerini saptar ve
dolayisiyla Patancalinin 5. ytuzyildan daha eski bir doneme ait olama-
yacag1 sonucuna varirlar. Jacobi, Vichanavada'ya gonderme yapan bir

Hint felsefe metninin mutlaka 5. ytizy1l sonrasina ait olmast gerektigini
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zaten uzun sure once saptamistt (“Dates”, s. 2, 25). Ama Yoga-siitra,
IV, 16 da Vicnanavada'ya gonderme yapiyor gibidir. Keith (“Some Prob-
lems of Indian Philosophy”, s. 433) ve J. W. Hauer (“Das IV. Buch des
Yogasutra,” s. 132-133) belirsiz bir Vicnanavadanin degil, Asanga ve
Vasubandhuwnun ogretilerinin sozkonusu oldugunu belirtirler.

Jvala Prasad (“The Date of the Yoga-siitras,”) bu elestirilere karst
IV, 16. sttra’nin Pataicali'nin metnine ait olmadigini, sadece Vyasanin
yorumundan (7-8. yuzyillar) bir saura dayanarak kanitlamaya ugra-
sir; sozkonusu satirda Vyasa, Vicnanavada'cilarla polemige girer. Raca
Bhoja zaten cok daha énce bu sitranin Vyasanin yapugi bir ekleme
oldugu kamsiyla onu yorumlamamisti. Zaten Dasgupta ve Prasad, Yoga-
sttra, IV, 16'min iligkilendirildigi yazarlar Vichanavada'cilar bile olsa,
dogrudan Vasubandhu veya Asanganin sozkonusu oldugunu dusun-
durecek hicbir kanit bulunmadigini ortaya koyarlar. Metin pekala, ilk
Upanisadlarda goraldugi gibi, daha eski bir idealist okulia da iliskili
olabilir. “Ornegin Aitareya-Arariyaka kadar eski bir metnin felsefesin-
de bile, Vicnanavada olarak degerlendirilmesine yetecek tim unsurlar
mevcuttur. Orada her sey bilgi (pracidnam) olarak sunulur ve seylerin
sadece bilgi icinde ve bilgi araciligiyla var olabildikleri soylenir” (Pra-
sad, s. 371). Bununla birlikte L. de la Vallée-Poussin Yoga-siitralarn
skolastik Budizme béglmh olduklarin bir¢ok vesileyle gostermisti:
{krs. “Notes bouddhiques” and “Le Bouddhisme et le Yoga de Patarcali”.
Bkz. daha asagida, Not V, 1.

Yoga-sutralarin en bilinen Sanskrit versiyonu Anandasrama Sanskrit
Series tarafindan yayimlanmisur (no. CXLVIIL). Yoga-sitralar, Veda-
Vyasanin (7-8. yuzyillar) yorumu (Yoga-bhash ya) ve Vacaspatimisranin
(9. yuzyl) serhiyle (Tattvavaicaradi) birlikte, Woods (The Yoga System
of Patancali) ve Rama Prasada (Patancali’'s Yoga Sttra) tarafindan
Ingilizce’'ye cevrilmistir. Ayrica krs. Hauer, “Eine Ubersetzung der
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Yoga-Merkspruiche des”; Cha, The Yoga-Darsana. Kral Bhoja (11. yuz-
yil bast) Yoga-sitralar hakkinda Racamartanda bashikh yorumu yazdi
(Ingilizce’ye ceviren ve yayima hazirlayan Racendralala Mitra, The Yoga
Aphorisms of Pataricali). Vichanabhikshu, Vyasanin Yoga-bhashya’sini
yorumladi (yay. Ramakrsghna Sastri ve Kesava Sastri) ve Patancalinin
ogretisi hakkinda da kisa bir inceleme eseri yazdi, Yogasara-samgraha,
(yay. Jha). Yoga-sutralar Ramananda Sarasvatinin kaleme aldig
Maniprabha bashkh bir diger yoruma da konu oldular (16. yuzyil; cev.
Woods, “The Yoga Siitras of Pataficali as Illustrated by the comment entit-
led ‘The Jewel’s Lustre’). Tam bu eserler icinde en degerlileri Vyasa ve
Vicnanabhikshu'ya ait olanlardir. Bhoja da genellikle ilgin¢ yorumlar
getirir.

Yoga ogretileri ve uygulamalar: hakkinda, bkz. S. Dasgupta, A Study
of Patancali; 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 (11, 336 vd),
Paul Oltramare, L’histoire des idées théosophiques dans I'Inde (I, 290 vd,
300 vd); Hauer, Die Anfdnge der Yoga-praxis; a.g.y., Der Yoga als Heilweg,
Richard Rosel, Die psychologischen Grundlage der Yoga praxis; Sigurd
Lindquist, Die Methoden des Yoga; Alain Daniélou, Yoga: The method of
re-integration; Jacques Masui, yay. Yoga, science de 'homme intégral. Ay-
rica bkz. daha asagida Budizm, Tantracilik ve Hatha Yoga'yla baglantul
olarak kaydedilmis kaynakcalar.

Not I. 3: Materyalistler hakkinda

Lokayatalar hakkinda en degerli tanikliklar ve goruglerinin felsefi
acidan carutilmesi Sarva-darsana-samgrahamin birinci bolimunde ve

Santarakshitanin Tattvasamgraha’sinin, sloka 1857-1864unde bulun-
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maktadir (Kamalasilanin yorumu ile birlikte, yay. Jha). Ayrica bkz. Gi-
useppe Tucci, “Linee di una storia del materialismo indiano”; L. Sualj,
“Matériaux pour servir a l'histoire du matérialisme indien”; Miller, Six
Systems, s. 94-104; Dakshinaranjan Shastri, Charvakashashti; a.g.y., A
Short History of Indian Materialism; R. A. Schermerhorn, “When Did
Indian Materialism get its distinctives titles?”; J. Abs, “Some Early Budd-
histic Texts in Relation to the Philosophy of Materialism in India; Wal-

ter Ruben, “Materialismus im Leben des alten Indien.”

Not I. 4: Benlik ve psikolojik-zihinsel deneyim

Samkhya-sitra, Ruhun kendi dogasi (svabhava) geregi, ezeli ve ebedi
(nitya), saf, ar1 (suddha), 151kl (buddha) ve dzgir (mukta) oldugunu soy-
ler, I, 19. Ve Viciaanabhikshu bu bolumu yorumlarken Ruh ile zihinsel
deneyim arasindaki “iliski’nin aldatict oldugunu kanitlamaya calisir.
Bagska bir metin (Sasnkhya-sitra, I, 58) Ruhaatfedilen tim vasiflarin (6r-
negin idrak yetenegi, irade vb.) basit “sozel ifadeler” olduklarini, ¢iin-
ku gerceklige (tattva) uymadiklarini belirtir. Ruhun “giicintn her seye
yettigi’nin (sarvavit, sarvakarta) agiklandig1 Sarnpkhya-sitra, 111, 56’y1 bu
yonde anlamak gerekir. Aniruddha, Samkhya-sitra, 1, 97’yi yorumlar-
ken aklin (buddhi), bireyselligin (ahamkara) ve duyularin (indriyani)
bir “ampirik ruh” (civa), harekete ge¢me yetenegine sahip bir “yasayan
ruh” olusturduklarini agiklar; ama civa’yr purushayla karistirmamak
gerekir. Bir “astun ruh” bir de ampirik ruh (civatman) bulundugunu
aciklayan Sankara da ayni ayrmi yapar. Baska bir metin (Samkhya-
sttra, 1, 160), Ruhun 6yle bir dogast vardir ki ne esaret alunda ne de
kurtanlmis oldugu soylenebilir, der (vyavrtta-ubhayariipah; en azindan
Vicnanabhikshunun verdigi mana budur). Ayrica bkz. Narendranin
Taitvasamasha, 4, Samkhya-sutra, 1, 96; 1, 106; I, 162; 111, 41 vb. yorum-
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lary; ve ozellikle de Vyasa ve Vagaspatimisra, ad Yoga-sutras, 1, 4, 5; 111,
34; 1V, 22. Klasik-oncesi Samkhya'da purusha tuzerine, bkz. E. H. John-
ston, Early Samkhya, s. 52 vd.

Not I. 5: U¢c Guna

Gunalar hakkinda tim Samkhya ve Yoga eserlerinde ve yorumlarin-
da hatin sayilir miktarda metin bulunmaktadir. Aradan sunlari secip sa-
yahm: Isvarakrshna, Karika, 11, 16, Mathara, Gaudapada ve V. Misranin
yorumlariyla birlikte; Yoga-sutras, 11, 15; 11, 19 (Vyasa ve V. Misranin
aciklamalan 6nemlidir); IV, 13; 1V, 32; V. Misra, Tattva Vaisaradi, 1, 16
vb. Emile Senart (“Racas et la théorie des trois gupa”) Hint dustincesin-
de gunalar kuraminin ortaya cikisini, Vedalar caginin sonrasina ait ¢ok
daha eski sezgilerle aciklamay: denemistir. Victor Henry (“Physique
védique”) gunalara iliskin ilk spekulasyonlari soyle bir semaya indir-
ger: sicaklik (kisik)—sicaklik (siddetli)—>istirap—riyazet. Daha yakin
tarihli bir incelemede (“La théorie des gupas et le Chandogya Upanisad),
Senart gunalarin tarihoncesi hakkindaki arastirmalarini yeniden ele alip
tamamlar. Senart, Chandegya Upanisad’dan bir metni (VI, 2-4) ¢ozum-
lerken, dunyanin olusumuna iliskin Upanisad anlayisini soyle ozetler:
“algilanabilir dunyanin tozunu olusturmak icin farkl él¢tlerde bilesen
¢ kozmik element; tecas, apas, anna” (s. 286);” “Vedalarn tumce ku-
rulusunun algilanabilir evreni boltip paylastirdigy ug¢ kat. Kirmizimt-
rak parlakligin (rohita) atfedildigi tecas, beyaz renkli (¢ukla) apaslar,
siyah renkli (krisna) anna apacik ve yadsinamaz bir bicimde -sirayla- en
ustteki gtines bolgesine, daha yumusak bir 1s1g1n aydinlattigr bulutlar
bolgesine ve kendine ait hicbir 1s1ltist bulunmayan, bitkileri areten top-
rak bolgesine denk duserler” (s. 287). Jean Przyluski (“La Théorie des

Gunas”), Irani uglemeyle benzerlikler bulur ve u¢ guna anlayisinda bazi
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Sami etkileri kesfedilebilecegi kanisini belirtir. Konunun mukemmel
bir anlatimi ve kapsamli bir felsefi yorum icin, bkz. Dasgupta, History of
Indian Philosophy, 1, 243 vd; a.g.y., Yoga Philosophy, s. 70-111. Ayrica krs.
Garbe, Samkhya Philosophie, s. 209-220; Radhakrishnan, Indian Philo-
sophy, 11, 263-265; Hopkins, Great Epic, s. 119 vd., vb. Klasik ¢cag oncesi
Hint dustncesinde gunalar kuraminin tarihi hakkinda, bkz. Johnston,
Early Samkhya, s. 25-41.

Not I. 6: Samkhya-Yoga'mn mantigr ve bilgi kurami

Samkhyanin kozmolojiye katkisine denli 6nemli ve 6zgiinse, man-
g1 ve bilgi kurami da ayni olcude kisithidir. Samkhya ve Yoga, bilginin
gecerliligini temellendiren bir kanonun gerekliligini kabul etseler de,
(Nyayanin gelistirdigi) kiyas veya (Mimamsa okulunun gozde kurami
olan) “kendinde kanit"in algilanmasi spekilasyonlarini ikincil gorar
ve Budist filozoflarin baslattigi derinlemesine epistemolojik ¢coztimle-
meleri genellikle 6nemsemezlerdi. Hint mantig1 hakkinda, bkz. Satis
Chandra Vidyabhushana, A History of Indian Logic; Keith, Indian Lo-
gic and Atomism; S. Sugiura, Hindu Logic; Hakuju Ui, Vaiseshhika Philo-
sophy ; Barend Faddegon, The Vaiseshhika-System; Fyodor Ippolitovich
Stcherbatsky, Erkenntnistheorie und Logik nach der Lehre der Spateren
Buddhisten; a.g.y., Buddhist Logic; Tucci, Pre-Dinnaga). Ayrica bkz. La
Vallée Poussin’in Mémoires Chinois et Bouddhiques, 1, s. 415-416'da en
son yayinlar hakkinda kaynakca notlar.

Vyasa (7. yuzyil) ve Vicnanabhikshu (16. yizyil) mantik sorunlarina
belli bir énem verirler, ama bu 6nem metafizik ve psikolojiye duyduk-
lar1 ilgiyle kiyaslanamaz. Vyasa (bhashya ad Yoga-sutras, 111, 52) bir za-
man analizi taslagl yapar: Budist mantikeilar icin oldugu gibi ona gore

de, sadece “an” gercektir; anlarin birbirini izlemesinin, zamanin keyfi
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bir bicimde saatlere, giinlere, on bes gtinlere vb. bélunmesinin nesnel
gercekligi yoktur; bunlar zihinsel kurgulamalardir. Vyasa bu yorumun-
da muhtemelen Budist filozoflardan, ozellikle de Vasubandhu’dan esin-
lenmisti (krs. Stcherbatsky, The Central Conception of Buddhism, s. 43).

Tum diger Hint sistemlerinde oldugu gibi, Samkhya-Yoga manugi-
nin temelinde de pramana tanimy, “kanit” “bilme tarzi” bagka bir deyisle
bir bilginin gecerliligini saglayan araclar bulunur. Isvarakrshna bunu
soyle haurlaur: “Algilama [drstam, pratyakshal, ¢ikarsama [anumanal
ve dogru taniklik [apta vacanam] u¢ kanwtur” (Samkhya-karika, 4). Algl-
lama, “duyular araciligiyla edinilen bilgi”dir (a.g.y., 5). Vacaspatimisra
bu bolumu yorumlarken algilamanin, sattvanin agir basug ve algilama
duyusunu nesneyle iliskilendirerek elde edilen zihinsel stirecin (buddhi)
sonucu oldugunu belirtir. Bagka bir ifadeyle algilama duyularin nesne-
lere yonelik bir etkinligidir; nesnelerin kalibini alan duyular onlarin
bicimlerini akla (buddhi) tanitirlar.

Samkhya-siutralarda da benzer bir tanima rastlanir: “Pratyaksha,
(nesnelere) baglanmadan kaynaklanan ve onlarin bi¢imini temsil eden
bilgi taradur” (I, 89). Vichanabhikshu (ad a.g.y., I, 89) sunu belir-
tir: “bir bilgi, iliskiye girdigi nesneye yonelen aklin gecirdigi bir tur
degisim”dir. Ama buddhi’deki bu “degisim”, purushayi etkilemez. Ayrica
krs. Woods, “La théorie de la connaissance dans le systeme du Yoga™.

Ozetle, Samkhya ve Yoganin “algilama” terimiyle nesnelere yonelik
bir psikolojik-zihinsel etkinligi ifade ettikleri aciktir; nesneler duyum-
lar, anlar veya yanilsamalar olarak degil, kendinde seyler olarak kabul
edilmektedir. Boylesi onculler, Samkhyanin niye algilama sorunlariyla
fazla ugrasmadigini da aciklar; cinku Samkhya dissal gerceklikten ge-
len dogrudan sezgiden elde edilen verinin gecerliligini beyan eder.

Cikarsamna veya muhakeme (anumana) Nyaya okulunun kuramina
denk duser ve gelismesinde Samkhyanin hicbir katkisi yoktur. Budist
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bir etki de bulgulanmamistir. Algilamanin yine devreye girdigi bir ¢1-
karsama kurami sozkonusudur (Tattva Kaumudi, 34). Isvarakrshnamin
tarumu soyledir (Samkhya-karika, 6): “Cikarsama bir major terim ve bir
minor terim tzerinde temellenir ve u¢ tur olur” -herhangi bir yorum
olmaksizin anlasilmasi olanaksiz bir tanim. Ama formulun bu denli kisa
ve ozet tutulmasinin nedeni, evrensel duizeyde bilinen ve kabul edilen
bir hakikatin sézkonusu olmasidir. Sadece Carvaka materyalistleri bir
kanit (pramana) olarak anumana’y: yadsiyor ve bu tavra gerekee olarak
orta, ara terimin (vyapti, “strekli birliktelik, esanlhlik”) de cikarsama
yoluyla dogrulanmasina gerek duyulan bir hakikat olmasini ve o0 zaman
da kusir bir dongu icine girilmesini gosteriyorlard.

Cikarsama uc¢ tarladur: 1) sonu¢ nedenden cikarsandiginda (bu-
lutlarin varhgindan yagmur yagacagi ¢ikarsanir) a priori (parvavat); 2)
neden sonuctan ¢ikarsandiginda (dere kabarinca yagmur yagdigy ci-
karsanir) a posteriori (cesavat), 3) cikarsama genelden genele gidince
samanyatodrishta (Vacaspatimisra, Tattva Kaumudi, 35). Vichanabhikshu
(ad Samkhya-siitras, 1, 135), bu sonuncu ¢ikarsama turt igin bir ornek
verir: gupalann varhg mahatlarin varhgindan cikarsanir. Samkhya'ya
gore citkarsama, ilkelerin (tattva) varhigini kanitlamaya yarar ve yuka-
rida kabaca anlatugimiz her tarlt kozmolojik kurgulamada devreye
girer. Sistemin ozgtl cizgilerinden biri olan ruhlarin cogullugu da ¢ikar-
samayla dogrulanir. Sarnkhya, Hindistan'in her yerinde kabul géren
bir hakikatten yola cikar: Bilgi yoluyla kurtulan insanlar, ozellikle de
bilgeler (Kapila, Asura vb.) ve rshiler olmustur. Tek ve evrensel bir ruh
olsayd1 -gorungiisel yanilsamadan kurtulacak ilk insan ruhu tim diger
ruhlann da kurtulusuna neden olacak ve bugiin evrende ne varolus ne

de 1stirap kalacaktw.

449



YOGA

Not L. 7: Samkhya ve Tanri’mn varhgmn elestirisi

Samkhya yazarlarmin Tanr’min varhigina karsi ileri surdukleri ka-
nitlarin duzeyi olduke¢a dusikeur (Pataficali ve Vyasanin Isvaranmn
varhgini kanitlamak icin ileri surdukleri gibi). Sanikhya-sitra (1, 92),
Tanrrnin varhginin delili yoktur, der. Tanr var olamaz, cinku ya kur-
tarilmis ya da esaret alunda olmak zorundadir (a.g.y., 1, 93). Esir bir ruh
Tanr olamaz, cunkt karmanin egemenligi alundadir; 6zgur bir ruh
ise Yaratan olamaz, ¢inku maddeden mutlak bicimde kopmus olacag:
icin herhangi bir etkinlik istegine ve algilarina sahip olamaz, dolayisiyla
da maddeyi etkileyebilmesine olanak yoktur (Aniruddha, ad Sarnikhya-
siitra, 1, 93). Bu delil Nyaya'ya kars: yoneltilmistir. Nitekim Aniruddha
(ad a.g.y., 11, 57) soyle yazar: “Tanr bizim tardfinuzdan kabul edilmis
bir ruh olarak tasavvur edilirse, onun varhgna karsi ¢tkmamiza ne-
den kalmaz; ama Nyaya felsefesinin kabul ettigi tirde bir Tann i¢in
hicbir kanit yoktur.” Yine Samkhya-sitralarda su satirlara rastlanir (V,
10-11): “Ezeli/ebedi bir Isvaramin varhgimin hicbir kamiti yoktur; cunka
ara asama (vyapti) bulunmadigindan onun varliginin ¢ikarsanmasi ola-
naksizdir.” Bu “ara asama’nin Yaratan ile yaraths arasindaki baglantiy
kurmas: gerekiyordu. Ama yarauls tek basina prakrtiyle aciklanabilir,
dolayisiyla bir dis amilin miidahalesi gereksizdir. Samkhya yazarlarina
gore, zaten temeli Vedalar'da olan gelenek de prakrtiden yaratihsin tek
temel ilkesi olarak soz eder.

Vacaspatimisra'da da aym goruglere rastlanir (Samkhya-karika,
57nin yorumu). Bununla birlikte Samkhya-karika hicbir yerde acik
acik Tanrrmin varhgim elestirmez. Isvarakrshrianin tanritammazhg
Samikhya-sutralarmki kadar acik degildir; Sastrinin ifadesiyle (yaptug:
Samkhya-karika yaymina yazdig giris, s. xxix) “Isvarakrshna Tanrryr

inkar etmekten cok ondan vazgecebilmeyi denemekle ugrasiyor-
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du.” Bunun disinda Svetasvatara Upanisad’dan hareketle “tannc1” bir
Samkhya da gelismis ve Bhagavad Gita tarafindan halkin anlayacag: bir
dille ifade edilmistir (bkz. s. 474 vd).

Ayrica krs. Garbe, Samkhya-Philosophie, s. 191-195; a.g.y., Samkhya
und Yoga, s. 17; Dasgupta, Yoga Philosophy, s. 231-58; Tucci, “Linee di una

storia del materialismo indiano”, s. 42 vd.

Not I. 8: Samikhya ve Budizm

Samkhya, Yoga ve Budizm arasindaki baginular hakkinda hatir sa-
yilir bir kaynakca mevcuttur. Burada tum bu kaynakeay: derleyip ak-
tarma niyetinde degiliz. (Eski yayinlar icin, bkz. Garbenin Aniruddha-
vrtti'ye yazdigl giris, s. i-ii; bu giris bolumu, 6nce Abhandlungen der
konigl. Bayer. Akad. d. Wissenschaften icinde yayimlanmus bir inceleme-
nin 6zinu temsil etmektedir. Sorun birbirinden belirgin bir bicimde
ayrilan iki bolumden olusmaktadir; Samkhyanin Budizm tzerindeki
ve Yogamin Budizm tzerindeki etkileri. Baz1 Hintbilimciler Samkhya
dustincelerinin Buddha’nin veya ilkel Budizmin felsefi olusumundaki
katkisina karsi ¢iksa da, alimlerin ¢ogunlugu Yoga tekniklerinin etkisi-
ni kesin bir olgu diye kabul ederler (bkz. asagida s. 479).

Budizmin Samikhya’dan taredigi yonindeki -o zamana dek genelde
kabul goren- rivayeti ilk reddedenler Max Muller ve Oldenberg oldu.
Garbe (yukarida ad1 gecen ve “Abhandlungen”de yer alan incelemesin-
de ve Die Samkhya Philosophie, s. 3-5’de) Samkhya ve Budizm arasindaki
sekiz ortak noktay: belirterek bu rivayeti dogrulamaya calisir; bu ortak
noktalarin en onemlileri sunlardir: Hem Budizm hem de Samkhya “sa-
yarak dokum yapan felsefeler"dir, yani siniflandirma, siralama ve sema-
lan asiriya varan olculerde kullanirlar; her ikisi de kotumserdir, kur-

ban t6renine ve riyazete karsidir; her ikisi de Ruh'un psikolojik-zihinsel
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deneyimle karistirllmamas: gerektigini bildirir; her ikisi de kurtulusu
insanin nihai amaci olarak gorur. Garbe, Samkhyanin tim dustncele-
rini ve tim semalarini Budizmden almadig1 kanisindadir; cunku kur-
dugu felsefi sistemin unsurlarini 6nemli sorunlarin hepsini ¢oziimsuz
birakan bir dinden alan bir yaraticiy: tasavvur etmek guctir (nitekim
ilkel Budizm nihai sorunlarin tartisiilmasini insan ruhunun kurtulusu
acisindan hicbir yarar1 olmadig gerekeesiyle reddediyordu).

Jacobi (“Der Ursprung des Buddhismus aus dem Samkhya-Yoga”),
nidanalar ile Samkhyamnin “kategorileri” arasindaki yakin iligkile-
ri one cikarp, Asvaghosamnin Buddhacarita’daki tanikhigina dayana-
rak Budhanin ilk ogretmeni olan Arada’min (Pali dilinde Alara) “bir
Samkhya yandast” (s. 55) oldugunu haurlatarak Garbe'nin vardig so-
nuclar guglendirerek kabul eder. Jacobi, Asvaghosa'nin tanikliginin
gercek bir tarihsel gelenegi temsil ettigini de tahmin eder (s. 57). “Uber
das Verhaltnis der buddhistischen Philosophie zu Samkhya-Yoga und
die Bedeutung des Nidanas”, bashkli incelemesinde konuya geri donup
kanisini kesinlestirir. “Budizm bir taklit olarak degil, Samkhya'nin kisi-
sel bir yorumu olarak gozukir; Samkhya, Budizm i¢in bir model yerine
gecmemis ama onun uzerinde yukseldigi temeli olusturmustur” (s. 1).
Asvaghosamin (Isvarakrshna'dan yuzyillarca once yasadigini unutma-
yahm!) tamttig1 Samkhya hakkinda, bkz. Johnston, The Buddhacarita,
L lvivd., 166 vd., a.g.y., Early Samkhya, s. 35 vd, 54 vd.

Oldenberg, Buddha adh eserinde Samkhyanin Budizm tuzerindeki
etkilerini inkar ettikten sonra, Jacobinin agiklamalarini elestirir (“Budd-
histische Studien”, s. 693) ve Yoga riyazet uygulamalarinin nufuz ettigi
Budhanin ayni zamanda Samkhya dustncelerini de benimseyip be-
nimsemedigini sorgular. Die Lehre der Upanishaden (s. 178-223) baslikli
kitabinda ve “Zur Geschichte der Samkhya Philosophie”de bu konu tze-
rinde daha uzunca durur. L. de la Vallée-Poussin’in dikkat cektigi gibi,
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Oldenberg Samkhyanin Budizm tizerindeki etkisine yavas yavas ikna
olmustur. Richard Pischel de bu bakis acisini paylasir (Leben und Lehre
des Buddha, s. 65 vd). Ayrica krs. F. Lipsius, Die Samkhya Philosophie als
Vorlauferin des Buddhismus, s. 106-104; Tucci, Il Buddhismo, s. 58 vd.

Keith (The Samkhya System, s. 23-33; krs. Buddhist Philosophy, s. 38-
43) ortayolu tercih eder: “Belgelerden ¢ikarilabilecek tek sonug, Budiz-
min bazi kavram ve anlayislarinin Samkhyaninkilere ¢cok yakin oldu-
gudur (The Samkhya System, s. 29). Samkhya ve Budizmde ortak olan
bu fikirler arasinda, Keith, samskaralar kavramini, nedensellik anlayisi-
n1, Budhamin dort hakikati ile Samkhya-Yoga'daki kurtulus ogretisinin
dort evresi arasindaki denkligi, Budizm ve Samkhya'nin “kurtulus” de-
neyimleri arasindaki benzerligi vb. sayar. Amaiki sistem arasinda epey
farkhihk da bulur. “Dolayisiyla klasik Samkhyanin Budizmin kaynag:
olmadigy ve Budizm uzerindeki bir Samkhya etkisinin Mahabharata’ya
daha yakin bir sistemden kaynaklandigi sonucuna varmanin zemi-
ni mevcuttur ya da ogretinin daha eski bir bi¢ciminin Budizmin ve
Mahabharata’daki Samkhyanin ortak kaynag oldugu varsayilabilir”
(The Samkhya System, s. 31). “Samkhya etkisinin kanitihaliyle dolayhdir
ve kendi icinde eksiksiz degildir” (Buddhist Philosophy, s. 142).

Ayrica bkz. Eugen Hultzsch, “Samkhya und Yoga in Sicupalayadha;
Walter Liebenthal, Satkdrya is der Darstellung seiner buddhistischen Geg-
ner; Hauer, Das Lankavatara-Sutra und das Samkhya; S. C. Vidyabhusana,
“Samkhya Philosophy in the Land of the Lamas” (Journal of the Asiatic
Society of the Bengal, 1907, s. 571 vd).

Not I. 9: Samkhya'nin Budizm elestirisi

Samkhyanin gercekgiligi, ortacag Budist okullarinin idealizmini ve

goreliligini yadsiyordu. Ge¢ donem Samkhya metinlerinde Budist ide-
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alistlerle girisilen polemiklere rastlanir. Bunlarin en énemlilerini ince-
leyelim.

Dis dunyanin gercekligi hakkinda, Vacaspatimisra sunlar yazar
(Tattva vaisaradi, 1, 3): “Onu nakleden algilama ister dogru ister yanhs
olsun” yani ister (dogru olarak) sedef diye, ister (hatah olarak) gumiis
diye algilansin, “kendi icinde (svariipa) sedef aymi kahr.” Samkhya-
sttramin yazari da (1, 42) kesin bir dille sunu bildirir: “(dinya) sadece
bir dustinceden ibaret degildir, (cunki) gercekligi dogrudan kavrama
olanagina sahibiz” (na vicrhanamatram bahyapratiteh). Aniruddha bu
bélimii yorumlarken, dunyanin nesnelligini (jagat) soyle aciklar: Eger
-Budistlerin savundugu gibi- sadece bir dustunce (vicriana) olsaydi, “su
bir canakur” deneyimine degil “ben bir ¢anagim” deneyimine sahip
olurduk (aham ghatah iti pratyaya syat, na tu ayam ghatah iti). Eger karsi
cikan kisi: “Su bir canaktur” deneyimi nesnel gerceklik gibi gozukse de,
ashnda “belirli bir izlenim”den (vasanavigesa) kaynaklanmaktadir diye
karsihk verirse, Aniruddha, bu “belirli izlenimler”in 6ncesinde onlar1
belirlemis bagka izlenimler yer almasi gerektigini soyleyerek yanitlar
ony, bu durumda, izlenimlerin gerisinde kabul edilen bir dayanak
(substratum) vardir hep (yoksa regressus ad infinitum’la karsilasilir) ve
bu dayanak dissal gerceklikten baska bir sey olamaz. Diger yandan
kars1 ¢ikan aym Budist, parcalar’dan (avayava) ayn bir bitin (avaya-
vin) olamayacagina gore, dissal nesne var olamaz; butin ve parcalar
da bir olarak algilandiklarina gore (ekatvapratiteh), ashinda tek ve aym
butanu olustururlar (avayavavayavinorekatvat)” diyerek itiraz ederse,
“butun”un ¢ogunlukla “parcalar’la ayni anda harekete gectigi (firtina si-
rasinda agac), ama kimizaman sadece “parcalar’in da “bitun” olmadan
hareket ettikleri (hafif bir meltemde aga¢) yanmt verilir.

Bununla birlikte baz1 idealistler (boslugun gercekligin nihai temeli
oldugu onermesini yapan Cinnyavada Budistleri) yeni bir itiraz dile
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getirirler: “Mademki nesnesiz bilgi imkansizdir (nirvisayasya chanasya
adarcanat), eger nesneler yoksa bilgi de var olamaz.” Vicnanabhikshu
bu itiraza su yamu verir (ad Samkhya-sitras, 1, 43): “Dis dunyanin
var olmamasindan dustnce degil sadece bosluk sonucu cikar (tarhi
bahyabhave sinyameva prasajyeta, na tu vicrndnamapi). Neden? Cunku
dis dunyanin var olmamasi beraberinde dustincenin de var olmama-
sin1 getirir ve tumevarim yoluyla (anumanasambhavat) dissal gerceklik
sezgisi gibi, dustince sezgisinin de nesnesiz oldugu soylenebilir (avas-
tuvisaya).”

Vicnanabhikshu, Samkhya-sitras, 1, 45 yorumunda, boslugun va-
rolusun Grund'u oldugunu ileri suren Sanyavadalan farkl bir tarzda
curatdr. “Boyle bir varolus olumludur” diyenler cahilce bir gorus ile-
ri surmekten oteye gecmez. Cunku “yalin tozler” yok edilemez, zira
yok edici nedenler yoktur. Sadece “bilesik tozler” yok edilebilir. Ve za-
manin dissal nesneleri yok edici bir amil olarak devreye girmedigini
belirtmekte de yarar var. Ornegin “testi artk yok” demek, bu nesne-
nin icinde bulundugu yeni kosullar1 kayda gecirmek demektir. Ama
Vicianabhikshu, bu boliime ancak son bir itirazi daha ifade ettikten
sonra son verir: “Boslugun varhginin bir kaniti bulundugunu kabul
ediyorsaniz, o zaman sadece bu kaniin varlhigiyla bile bosluk ihtimali
devre dis1 kalir; eéer kanit1 kabul etmiyorsaniz, kanit bulunmadig icin
bosltuk kanitlanmamis olarak kalir; bosluk kendi kendini bildirir diyor-
saniz, bu 6nerme boslugun akil sahibi oldugu anlamina gelir ve boyle
surip gider.” Vicnanabhikshunun bosluk fikrini curatirken tuttugu
bir yol da eskatolojik niteliktedir (ad Samkhya-sutras, 1, 47): Bosluk in-
san ruhunun hedefi olamaz, cunkd ruhun ulasmak icin yanip tutustugu
kurtulus (moksha) gercek bir seydir.

Ozetle Samkhyanin Budistlere karst ileri strdugu argimanlar sun-
lara karsi ¢ikar: 1) daha onceden algilanmis nesnelerin kabul edilmesi
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adina “anlar” (ksharha) ogretisine; 2) dissal nedenlerin algilanmasi ne-
deniyle idealizme (vicrhanavada); 3) sagmaliga indirgeme (reductio ad
absurdum) yoluyla bosluga (Stinyavada).

Saimkhya'nin gercekgiligi hem Sankara (Brahma Sitras, 11, 11, 1-10)
hem de cesitli idealist Budist okullar tarafindan elestirilmistir (orn. krs.

Vasubandhwnun Viciaptimatratasiddhi’si, cev. Poussin, 1, s. 23-26).

Not II. 1: Yogunlasma oniindeki engeller

Yoga-sutras, 1, 30°’da yogunlasmanin 6nindeki dokuz engelin liste-
si bulunur. Vyasa bunlar soyle aciklar: 1) vyadhi (hastalik) fizyolojik
dengenin bozulmasidir; 2) styana (rehavet, bitkinlik) zihnin ¢alismaya
hazir olmamasidir; 3) samgaya (tereddiit) bir sorunun iki tarafi arasin-
da cirpinip duran disuncedir; “boyle de olabilir soyle de olabilir”; 4)
pramada (gaflet, duyarsizlik) inisiyatif eksikligidir ve samadhiyi engel-
ler; 5) alasya (gevseklik), “agirhk’tan (gurutva) kaynaklanan zihin ve
beden ataletidir; 6) avirati (duyusallik/sehvet) duyu nesneleri zihni ele
gecirdiginde ortaya ¢ikan arzudur; 7) bhranti darsana (yanls, gecersiz
kavram) yanlis bilgidir; 8) alabhdabhuimikatva (psikolojik-zihinsel hare-
ketlilik ytiztinden gercegi gorememe); 9) anavasthitattva (istikrarsizlik),
zihin ekagrataya erisemedigi icin duisincenin sarekliliginin saglanama-
masl. Bu engellere 1surap (duhkha), umutsuzluk (daurmanasya) vb. de
eklenir (Yoga-Sutras, 1, 31). “Onlan engellemek icin hakikate alismak”
(Yoga-Sutras, 1, 32). Ayni sekilde, evrensel dostlugu (maitri), merha-
meti (karuna), hosnutlugu (mudita) gelistirerek ve mutluluga, sefalete,
erdeme veya gunaha karsi ayni kayisizligl takinarak zihin arindirihir
(a.g.y., 1, 33). Tum bunlar Hint ahlakinin ortak alanina aittir ve ge-
rek Ortodoks, gerekse poptler ve mezhepci kaynaklarda bu inanclarin

yansimalarina rastlanir.
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Not II. 2: Asanalar hakkinda

Teknik bir terim olan asana en arkaik terimler arasinda yer almaz.
En eski Upanisadlarda bu terime rastlanmaz (ilk kez Svetasvatara
Upanisad, 11, 10°'da soz edilir). Bhagavad Gita’da Kshurika Upanisad ve
Asvaghosanin Buddhacarita’sindaki (M.S. 1. yuzyil) anlainla cikar kar-
simiza: krs. Deussen, The Philosophy of the Upanishads, s. 387-88; Hop-
kins, “Yoga-technique in the Great Epic” s. 348. Mahabharata'nin Santi
Parva’sinda dsanalara bircok referans bulunur (bol. 237, 241, 317).
Ama bu pratigin eskiliginden kusku duyulamaz, Veda metinleri de za-
man zaman Yoga beden durusuna gonderme yaparlar (krs. Hauer, Die
Anfange der Yoga-Praxis, s. 21-31) ve Mohenco-Daro’da bulunan bircok
mithur asana durusundaki tanrilan tasvir eder. Uzun uzun asanalardan
soz eden Yoga Upanisadlar arasindan Trisikhibrahmana Upanisad, 34-
52'yi sayalim. Hatha Yoga eseri olan Gherarida Sambhita, 32 asana tarif
eder; Hathayogapradipika, 15'ini, Siva Samhita 84int tanimlar. Hatha
Yoga’ya gore beden duruslarinin cok alti ¢izili bir biyusel degeri var-
dir; 6rnegin padmasana her hastahg) iyilestirir (Gherarinda Samhita, 11, 8),
muktdsana ve vacrasana “mucizevi giicler” temin eder (a.g.y., 11, 11-12),
mrtasana zihinsel calkantilan yaustirir (11, 19), bhucangasana kuridalint’yi
uyandirir (11, 42-43 yb). “Olumu fetheden” asanalar da vardir; mrt yum
cayati Hatha Yoga metinlerinin karakteristik klisesidir. Krs. Bernard,
Hatha Yoga.

Pali dilindeki kanonlarda asana hakkmda,‘krg. The Yogavacara’s Ma-
nual of Indian Mysticism, yay. T. W. Rhys Davids (cev. F. L. Woodward,
Manual of a Mystic), s. 1, dipnot 2. ;

Ayrnica krs. Arthur Avalon, The Serpent Power, cesitli yerlerde; Roe-
sel, Die psychologischen Grundlagen, s. 16-23.
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Not II. 3: Yoga yogunlasmas: hakkinda

Upanisadlardaki ilk acik gonderme: Kathaka Upanisad, V1, 11.
Mahabharata’dan cesitli bolumler Hopkins, “Yoga-technique in the Gre-
at Epic” s. 351 vd'da belirtilip yorumlanmistir. Caynacilikta bes dharana
hakkinda, krs. Garbe, Samkhya und Yoga, s. 39 vd. Yoga-sutralardan ve
yorumlarindan belli bash bolamler Lindquist, Die Methoden des Yoga, s.
104 vd’da alintilanip ¢ozimlenmistir - ama bu yazarin Yoga meditasyon
ve yogunlasmasint cesitli otohipnoz bicimlerine indirgedigini hesaba
katmak gerekir.

Yoga yogunlasmas: hakkinda kisisel bir deneyim i¢in, bkz. Bernard,
Hatha Yoga. Ayrica krs. Filliozatnin yerinde gozlem ve degerlendirme-
leri: “Sur la ‘concentration oculaire’ dans le Yoga” (Yoga: Eine internati-
onale Zeitschrift, 1, 1931, s. 93-102’de yayimlanmis inceleme) ve Olivier

Lacombeun saptamalary: “Sur le Yoga indien”.

NotII 4: Samadhi

Mahabharatamin didaktik bolumlerinde samadhinin anlami konu-
sunda, krs. Hopkins, “Yoga-technique in the Great Epic” s. 337 vd.
Yoga-sutrasim  o6nemli bolumleri (6zellikle 1, 41-46), Vyasa,
Vacaspatimisra ve Bhojanin yorumlari ve bu metinlere iliskin ¢ozam-
lemeler i¢in bkz. Lindquist, Die Methoden des Yoga, s. 118 vd, 144 vd.
Samadhi = samapatti terimlerinin 6zdesligi hakkinda, ozellikle bkz.
Vyasa, ad Yoga-Stutras, 1. 43-44 ve Vagaspatimisra, ad 1, 42-43.
Budizmin dért dhyanasi ile sampraciata samadhinin dort cesidi ara-
sindaki kosutluk i¢in, krs. Senart, “Bouddhisme et Yoga”, s. 349 vd;
Poussin, “Le Bouddhisme et le Yoga de Patancali”, s. 229-230. “Bu ortak

kavramlarin ve ortak ogretilerin énce hangi tarafta, Yoga'da mi1 yoksa
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Budizmde mi gelistirildigi sorusunu yoneltecek miyiz? Kesin dogru ol-
maya en yakin olasilik Yoga'dan yanadir” (Oldenburg, ahntilayan de La
Vallée-Poussin, s. 230). Ayrica bkz. asagida s. 479.

Not I1. 5: Siddhiler, “mucizevi giicler”

Klasik Yoga metinleri S. Lindquist, Die Methoden des Yoga, s.
169-182’de derlenmistir; a.g.y., Siddhi und Abhinnada Budist bel-
geler, ozellikle de Buddhaghoshanin Visuddhimagga’'st ¢oztimlenir.
Abhicaalar hakkindaki kaynaklara iliskin iyi bir kaynakca icin, bkz.
Etienne Lamotte, Le Traité de la Grande Vertu de Sagesse de Nagarcuna
(Mahaprachaparamitasastra), 1, 329, dipnot 1.

Hatha Yoga kaynaklarinda siddhiler hakkinda, bkz. 6rn. Siva-
Sambhita, 111, 41 vd. Tantracilikta ve Yoga folklorunda siddhiler hakkinda,
bkz. yukanda s. 376. Aynca krs. Siddha efsaneleri, s. 300 vd.

Not IIL. 1: Vratyalar ve Vedalar cagimn esrimecileri

Vratyalar sorunu M. Winternitz, “Die Vratyas” icinde (Zeitschrift fur
Buddhismus, 1924-1925, s. 48 vd, 311 vd) ve 0Ozellikle de J. W. Hauer,
Der Vratya. Untersuchungen tber die nichtbrahmanische Religion altindi-
ens, 1 (baska cilt ctkmanustr): Die Vratya als nichtbrahmanische Kultge-
nossenschaften arischer Herkunft'ta (Stuttgart, 1927) kapsamli bir bi¢im-
de islenmistir. Rig Veda'daki (X, 136) kesin hakkinda, krs. Hauer, Die
Anfange der Yogapraxis, s. 169 vd; aym yazar, Vratya, s. 324 vd.

Sramanalarn riyazeti ve edebiyati hakkinda, bkz. L. de La Vallée-
Poussin, Indo-Européens et Indo-Iraniens. L'Inde jusque vers 300 av. J.-C.
(genisletilmis yeni baski, Paris, 1936), s. 290 vd, 378 vd. Vedalar ¢a-
ginda halk dinselligi hakkinda bol malzeme icin, bkz. Ernst Arbman,
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Rudra. Untersuchungen zum altindischen Glauben und Kultus, Uppsala,
1922), ozellikle s. 64 vd. Erginleme ve esrime nitelikli yapilara sahip
“erkek cemiyetleri” i¢in, Stig Wikander: Der arische Mannerbund (Lund,
1938) ve Vayu. Text und Untersuchungen zur indo-iranischen Religions-
geschichte (Lund, 1941). Samanik unsurlar hakkinda, krs. W. Ruben,
“Schamanismus im alten Indien” (Acta Orientalia, 17, 1939, s. 164-205)
ve M. Eliade, Le chamanisme et les techniques archaiques de lextase (Paris,
1951), s. 362-388.

NotIII. 2: Bes nefes

Bes “nefes” prana, apana, samana, udana ve vyaradir. Arthur H.
Ewing, Veda kaynaklarinda bu nefeslerin adlarinin gectigi yerlerin
eksiksiz bir dokumunu c¢ikarmistir: “The Hindu Conception of the
Functions of Breath”. Vardigi sonuclarin 6zt soyledir: Prana, gobekten
veya kalpten baglayip yukar1 dogru hareket eden nefestir ve hem soluk
almay1 hem de soluk vermeyi icerir; apana bir¢ok anlama gelen bir te-
rimdir: anis ve kuyruksokumu nefesi, kalin bagirsak nefesi, gobek ne-
fesi; vyana vicudun tam uzuvlarindan iceri giren nefestir; udana, hem
gegirmeyi icerir hem de samadhi veya olum halinde cani kafaya dogru
tastyan nefesi; samana, karinda bulunan ve hazini sagladigi kabul edilen
nefestir.

G. W. Brown, “Prana and Apana”ya gore, prana gogus kafesindeki,
apana karindaki nefestir. Filliozat, (La Doctrine classique, s. 142 vd.),
Ewing’in vardig1 sonuclarn kismen reddeder. Daha Rig Veda'da prana
bedenin ust, apana ise alt bolimunun nefesidir; “bedenin ortasinda do-
lasan vyana ise onlari toparlayip bir araya getirir” (s. 148). Her ne olursa
olsun, prana ve apanay “nefes verme” ve “nefes alma” diye ceviremeyiz,

cunki metinler “rahmin icindeki” prana ve apanadan, pranamn ceni-
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nin gelismesindeki rolinden soz eder (6rn. Atharva Veda, X1, 4, 14).
“Ama tasavvur edilebilecek her tirlti soluma iginde, doluitte goruleme-
yecek iki nefes bicimi varsa bunlar da nefes alma ve nefes vermedir”
(Filliozat, s. 147). Vedalar ¢agindan beri bulgulanan nefes = kozmik
ruzgar benzestirmesini de unutmamak gerek (krs. Rig Veda, X, 90, 13:
Kozmik insanin nefesinden ruzgar dogdu; Atharva Veda, Xi:4. 15: “nefes
ad1 verilen ruzgardir bu” vb; krs. Filliozat, s. 52 vd). “Kozmik insanin
prana’si veya genelde nefesi rizgar olduguna gore, bu icsel bir nefestir,
cunki ruzgar evrenin, kozmik devin bedeninin icinde dolasir” (a.g.y., s.
147). Cin geleneginde de i¢sel nefes bilinir: Bkz. daha yuk. s. 70. Hint-
lran kozmik riizgar-kozmik nefes mitolojisi i¢in, krs. Wikander, Vayu,

s. 84 vd ve cesitli yerler.

Not III. 3: Tapas ve Diksha

Bkz. Oldenberg, Die Religion des Veda, s. 397 vd; Alfred Hillebrands,
Vedische Mythologie, 1, 482 vd; Hermann Guntert, Der arische Weltkonig
und Heiland, 347 vd; Hauer, Die Anfange der Yogapraxis, 55 vd; Keith,
The Religion and the Philosophy of the Veda, 1, 300 vd.; Lévi, La doctrine du
sacrifice dans les Brahmanas, s. 103 vd. Ayrica krs. Eliade, Shamanism,
s. 412 vd. Barth'a gore, “(diksha) toreninin gercekten llahiler cagina ka-
dar uzandigimi kanitlayan hicbir sey yoktur (...). Orada ne dikshaya,
ne diksita'ya, ne de esdegerli bir terime veya benzer herhangi bir seye
yapilan gondermelere rastlanir”;, ayrica bkz. Poussin, Indo-Europeens, s.
368 vd. Yine de arkaik bir anlayis sozkonusudur: Tim diinyada yaygin
olan terleme teknigi ve mitolojisi Cermenlerde, Iskitlerde, lranlilarda
bulgulanirken niye Vedalar ¢agi Hintlilerinde gorulemeyecegini anla-

maya olanak yoktur.
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Not III. 4: Yerli dinin Hindulastirilmas:

Yerli tanrilarin asimilasyonu bugtin bile devam etmekte olan bir st-
rectir. Hint folklorcularinin, 6zellikle de Sarat Chandra Mitranin bazi
gozlemlerini haurlatmakla yetiniyoruz, ¢tinku bu konu hakkinda ¢ok
genis bir literatur mevcuttur. Hinduizmin “kabuld” oldukca yuzeysel
kalmaktadir; yeni tanrilarin veya yeni kiltlerin “ilkel” niteligini ele ve-
ren bazi unsurlar hala varhklarini korumaktadir. Ornegin yerli kabi-
leler din degistirdiginde, Hindu tanrilarini kabul ederler (cogunlukla
da tanricalar1), ama ibadet i¢in Brahmanlarin yaréimina bagvurmazlar:
Bkz. Mitra, yash bir agacin altinda tanrica Bhagavati'ye tapan bir Oraon
kabilesi hakkinda: “On the Conversion of Tribes into Casts in North
Bihar”. Mitra, sadece evlenmemis geng¢ kizlarin Brahmanlari araya kat-
madan tapindig bitki cini Itokumara hakkinda: “On the Cult of the
Jujube Tree”.

Arilar oncesine ait eski dini toren mekanlarina Hindu tapinaklarin
insa edildigi, ama tapinak rahipligini paryalarin ustlendigi érneklere de
rastlanir; onemli olan mekanin kutsalligiydi (dinler tarihinde iyi bilinen
bir gorungi; kutsal mekanlardaki streklilik hakkinda bkz. Eliade, Pat-
terns, s. 199 vd.) 16 gun suren Ana Tanrica (Ammal veya Attal) senligi
sirasinda bir paryaya, tanricanin nisanlhsi olarak tapinakta bakilir ve
beslenir. Bir parya Madrasin koruyucu tanricasi Egattalamin boynuna
tali’'yl baglar. Mysore eyaletinde bir Holiya, yerel tanricanin rahibi ve
koyun parya sefi de koytn efendisi olarak kabul edilir (G. Oppert, On
the Original Inhabitants of Bharatavarsa or India, Westminster, s. 52).
Baska yerlerde de paryayalarin Brahmanlarin yerine rittelleri gercek-
lestirdikleri oluyor (krs. William Crooke, An Introduction to the Popular
Religion and Folk-lore of Northern India, 1, 47). Paryayalar Arilar oncesi
kabilelerin bir parcasiydi; Ana Tanriganin sirrint bilirler; ve “ilkel kut-

sallik ustalari”ni temsil ederler.

462



NOTLAR

Yerli kabileler, dogmatik ve hukuksal agidan Hinduizmle butinles-
tikleri, Brahmanci mitolojiyi, kast sistemini vb. 6ztimsediklerinde bile,
cogu zaman Brahmanlarin hizmetine basvurmazlar. Tipk: eski yerli
tanrilar gibi, eski dinsel térenler de yasamaya devam eder ama isim-
leri ve kimi zaman da anlamlar1 degisir. Kabileler, koruyucu tanrlarin
ayrilmadigy kutsal mekanlara -bir agag, bir gol, bir pinar, bir maga-
ra- hala hurmet ederler. Hinduizm bunlar1 asimile edebilmek i¢in bu
koruyucu tanrilan Siva veya Kalinin (Durga) cok sayidaki tezahuriyle
ozdeslestiriyordu; eski kult mekanlari ise Hindu mitolojisinden bolum-
lerle gecerli kilimyordu. Ornegin, Chilca goluniin (Orissa) koruyucu
tanricasl Kalicai’nin yerli yapisi ona tavuk kurban edilmesiyle de dogru-
laniyordu; bkz. Mitra, “The Cult of the Lake-Goddess of Orissa. Ayrica
bkz. Nanimadhab Chaudhuri, “Rudra-Siva as an Agricultural Deity”
(yari-Hindulasmis kabilelerde Siva kalty, s. 185 vd); Mitfa, “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 kulti hakkinda ¢ok zengin
bir literatiir mevcuttur: Mahabharata’daki referanslar ve Puranalar igin,
krs. J. J. Meyer, Trilogie altindischer Machte und Feste der Vegetation, 11,
132-134; en eski donem icin, krs. Chaudhuri, “A Prehistoric Tree Cult”.

Tantracilikta belirleyici bir rol oynayacak tanrica Durga-Kali, bu-
yuk olasilikla yerli bir bitki ve tarim tanricasiydi. Tantracilik-bitelge
kulti ortakyasami Bengal'de hala fark edilmektedir: krs. Kotalipada ve
Faridpur bolgelerinde “on iki birader” Baro Bhaiya kulti ve onlarin
annesi Vanadurga kulta hakkinda, Chintaharan Chakravarti, “The Cult
of Baro Bhaiya of Eastern Bengal”. Tapinma, bir asvatha veya sheora aga-
cinin yaninda, Tantra litarjisinde ugurlu gunler sayilan sali veya cuma
guni yapilir. Tekeler, koyunlar ve mandalar kurban edilir. Soylenen
mantralara gore, Vanadurga, Tantra ikonografisinin Durga’sina denk
dusmektedir.
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Durgamin Puranalarda ve Tantra kaynaklarinda bulgulanan koz-
mik-bitkisel yapis1 onu, Hindulasma sirasinda ozellikle yerli kabileler
icinde populer kilmisur. Devi-Mahatmya, XCII, 43-44 (= Markarideya
Purdama, 81-93), tanricamin kuraklik cinleri Mahisha, Sumbha ve
Nisumbha'ya karsi kazandig zaferi yuceltir: “Daha sonra ey Tanrlar!
Hayau surduren ve yagmurlar mevsiminde bile bedenimden biten bu
bitkilerle tiim evreni besleyecegim (tam karsiig: ayakta tutacagim). O
zaman yeryuziunde Sakamhari gibi (“ot tasiyan kadinlar” veya “otlar
besleyen”) gibi sanli olacagim ve ayni dénemde Durgamma adinda-
ki bayik asuramin karnim yaracagim;” krs. bu mitin liturjik baglarm
icin, krs. Mitra, “On the Cult of the Tree Goddess in Eastern Bengal”;
mit i¢in, Heinrich Zimmer, Myths and Symbols in Indian Art and Civili-
zation, s. 190 vd. Onemli bir rittel olan navapatrika (“dokuz yaprak”)
Durganin bitkisel niteligine 1s1k tutar: “Ol, ey yaprak (patrika), ey
Durga'nin dokuz yapragy Sen Mahadevanin gozdesisin; tam bu adak-
lar1 kabul et ve beni koru ey goklerin kraligesi. Ol, iman olsun dokuz
yaprakta yasayan Durga’ya!” (Mitra, a.g.y., s. 232-233).

Durga’'ya agaclann tanricasi olarak ozellikle Mymensingh ve Tip-
pera bolgelerinde rastlanir; oralarda Bana Durga adiyla bilinir. Sheora
agacinda (Streblus asper), bazen uduma agacinin (Ficus glomerata?) kok-
lerinde oturur. Kutsal kusagin takilimas: téreninden 6nce, nikah tore-
ninden o6nce, genelde ugurlu sayilan her rittelden 6nce Bana Durga’ya
tapiilir. Tippera bolgesindeki Comilla’da, Kamini agacinin (Murraya
exotica) kokundeki tanncaya su formulle yakarnlr: “Sakota agacinda
yasayan tanrica Durga’'ya itaat ediyorum.” Ona genellikle domuzlar ve
Puca vesilesiyle 21 horoz kurban edilir. Ari olmayan kokenini ve niteli-
gini belirlemek acisindan degerli bir ayrinudir bu. Mitra tizerleri kirmi-
21 lekeli ordek yumurtas: adaklarini, Guney Bengal'de Ari olmayan bir
tanr1, kaplan bicimindeki Dakshina Raya icin 6rdek kurban edilmesine
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benzetir. (“On the Worship of Dakshina Raya as a Rain God”). Tan-
rica Kali kultayle baglanuli, Ari olmayan adetlere halk bayrami Kali-
Nautch’ta da rastlanir; bu senlik sirasinda ¢ gun 6nceden geceyarisi
bir banyan agaci yaninda tanricaya ibadet eden maskeli dansci gruplari
daha sonra kent sokaklarinda dolasir (bkz. Dhirendra Nath Majum-
dar, “Notes on Kali-Nautch”). Durga ile halk arasindaki bitelge kultleri
arasindaki bagintlara ileride yeniden donecegiz. Gunumuzde bile yerli
kabileleri kastlar ve alt-kastlara, onlarin tanrilarini da Siva ve Durganin
epifanilerine donustiren Hinduizmin yorulmak nedir bilmeyen kendi-

ne katma guiciint simdiden vurgulamakta yarar var.

Not I1. 5: Upanisadlar

Brakman hakkinda, bkz. Jarl Charpentier, Brahman; Georges
Dumézil, 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-Upanisadic Vedic Literature, s. 22 vd; Louis Renou,
“Sur la notion du brahman”; Jan Gonda, Notes on Brahman.

Upanisadlar: 1931’e kadar yapimis yayimlar, ceviriler ve elestirel
incelemeler i¢in, bkz. Renou, Bibliographie Védique, bolumler 96-116.
Sunlan sayalhim: R. D. Ranade, A Constructive Survey of Upanishadic Phi-
losophy; Oldenberg, Die Lehre der Upanishaden; Deussen, Die Philosop-
hie die Upanishads; Oltramare, Lhistoire des idées, 1, 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”, ozellikle s. 346-
397, 421-569; Walter Ruben, Die Philosophen der Upanishaden; Renou,
“Le Passage des Brahmana aux Upanisad.”

Uykuya iliskin mistik spekulasyonlar hakkinda (Brihadaranyaka
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Upanisad, IV, 3, 9 vd), krs. Heimann, s. 130 vd.

Katha Upanisad, ¢ev. Renou; krs. Ananda K. Coomaraswamy, “No-
tes on Katha Upanisad”.

Svetasvatara Upanisad, ceviren ve yorumlayan Aliette Silburn; ay-
rica bkz. R. G. Bhandarkar, Vaishnavism, Saivism and Minor Religious
Systems, s. 106-111; Richard Hauschild, Die Svetasvatara-Upanisad; Ha-
uer, “Die Svetasvatara-Upanisad”™; a.g.y., Glaubensgeschichte der Indoger-
manen, 1, s. 208 vd; Johnston, “Some Samkhya and Yoga Conceptions
of the Svetasvatara-Upanisad”. Svetasvatara, V1, 13, Yoga uygulamasi-
nin yani sira Samkhya felsefesinin de soteriyolojik gegerliligi oldugunu
acikca belirtir.

Mandukya Upanisad, cev. E. Lesimple; krs. Zimmer, Philosophies of
JIndia, s. 372 vd. Ayrica cev. ve yorumlama, Alex Wayman, “Notes on
the Sanskrit Term Chana”, s. 263-64.

Maitri Upanisad, cev. ve yorumlayan Anne-Marie Esnoul. Krs. 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. Welden, “The Samkhya Teac-
hings in the Maitri Upanishad”.

Deussen Yoga uygulamasini, orta donem Upanisadlarinda
-Maitrayani’den Hamsa’ya- bulundugu sekliyle, her armga’y: izleyerek
sematik bir bicimde sunmay1 denemistir. Buradaki alintilar listesi hayli
eksiksizdir ve bu nedenle onu burada yinelememize gerek yok. Krs.
The Philosophy of the Upanishads, s. 387-395. Yama ve niyama klasik lis-
telerde gorunmez; asanaya ilk kez Svetasvatara, 11, 10'da deginilmis-
tir; pramdyamanin ¢ an (recaka, puraka, kumbhaka) Khurika, 5 vb.de
karsimiza cikar; daha yukanda da gordugumuz gibi pratyaharaya
Chandogya, V111, 15’de ve dharandya da Maitrayani, V1, 34'te deginil-
mistir; dhyana ve samadhinin klasik Upanisadlardaki anlami Yoga-
stitralardakinden degisiktir. Yogayla ilgili Upanisadlarin en sik bas-
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vurulan versiyonu Sastri’ninkidir: Yoga Upanisads with the commentary
of Sri Upanisad-Brahma-Yogin, yay. haz. A. Mahadeva Sastri; Ing. cev.

Srinivasa Alangar, Yoga Upanishad.

Not III. 6: “Mistik sesler”

Brhadaranyaka Upanisad, (V, 9), “kulaklar tikandiginda duyulan
ugultu”dan soz eder; “(can) ¢ikacag sirada (6lumle birlikte) bu gurult
duyulmaz olur.” (¢cev. R. E. Hume, The Thirteen Principl Upanishads,
s. 153). Vaikhanasasmartasutra, V, 1 (yay. W. Caland, s. 68-69) can
cekisen kisinin 6lum anina kadar yavas yavas azalarak suren bir “can
sesi” isittigini belirtir. Pali kanonunda aymi isaret tanrilarn seslerine
atfedilir; Digha-nikaya, 1, 152'ye gore, “Devalarin ve yaksalarin sesinin
bir altin ¢anin sesine benzedigi soylenir.” Baz1 Tantra beden durusla-
11 ve meditasyonlarinda ¢an sesi isitilir; 6rnegin anahata ¢akra’da (krs.
Mahanirvana-tantra, V, 146). Nadabindu Upanisad (31 vd.) yoginin vais-
navimudra uygulamasi sirasinda siddhasana durusunda meditasyon ya-
parken isittigi mistik seslerin hepsini betimler. Aym sekilde en énemli
meditasyonu Ol hecesine mistik yogunlasmayla baslayan Dhyanabindu
bircok tuhaf sesten soz eder: “Nadanin yeri vinadanda’dir (omurga);
orta yerin sesi deniz kabuklarininkine benzer vb. Akasa oyuguna (ele-
mente denk dusen) gelince tavus cighgini andirir” (102). Ayrica bkz.
Hathayogapradipika, 1V, 79 vd ve Gheramda Sambhita, V, 78 vd.

Bugun Hindistan'da “mistik ses” tizerine meditasyon yapan bir mez-
hep vardir: Radhaswamiler. Bu meditasyona sabd-yoga, “ses yogas1” adi-
ni1 verirler. Radhaswamilerin merkezi Kapurthala yakinindaki Beas'tir;
bumezhebin orada hayli gtzel bir tapinag: vardir. Kasim 1930°’da Beas’a
yaptigim ziyaret sirasinda bilgi kaynaklarim bu meditasyonu betimler-

ken, “kaslarin ortasina” yogunlasmayla baslamasi gerektigini soylediler;
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bir ¢an sesi duyulmasi, shabd meditasyonunun gecerlilik kazandiginin
ilk isaretidir. Meditasyonun sonraki evrelerinden biri goge yukselme
duyunmisamasinin uyanmasidir. Krs. Myron H. Phelps, yay. Discourses
on Radha-Swami Faith (6nemsiz bir eserdir, ctinkii teknik hakkinda he-
men hicbir kesin bilgiye rastlanmamaktadir).

Kugsku yok ki mistik ses isitme hadiselerine cesitli degerler yukleni-
yordu. Kesmiri ve Hindistan'in oteki bolgelerini ziyaret eden Kuchali
Budist kesis Fo-T'u-Teng 310’da Cin'e gelir ve cesitli buytsel marifetler
sergiler; huinerlerinin en 6nemlilerinden biri ¢an seslerinden hareket-
le kehanette bulunmasiyds; krs. A. F. Wright, “Fo-T'u-Teng. A Biog-
raphy”, s. 337 vd, 346, 362.

Dabistan’n yazar da “mutlak ses” (Arapcada sant mutluk, Hintcede
anahid) tizerine meditasyondan soz eder; bu meditasyona gunluk dilde
azad awa veya “hur ses” adi verilir (The Dabistan, cev. D. Shea ve A. Tro-
yer, 1, 81; Hint dinleri tizerine ¢ok kapsamli bir eser olan Dabistan, 17.
ytizyllda Muhsin-i Fani tarafindan derlenmisti). Ona gére Muhammed
de mistik sesler tuzerine meditasyonu biliyordu (“can sesleri” suresi,

sant mutluk); Hafiz da su dortlugunde bunu haurlaur:

Kimse bilmez canammin yerini

‘Tek bilinen, yaklastig1 ¢an sesinin!

Dabistan, isitsel meditasyonu soyle betimler: “Muminler isitme ve
duyma yetilerini beyne yoneltirler ve ister evde ister ¢olde gecenin icin-
de olsunlar, zikirleri olarak kabul ettikleri o sesi duyarlar...”

Bazimistik Arap yazarlarina gore zikir, “kafa cemberi icinde” isitilen
guraltaleri veya sesleri, “sur ve zil sesleri’ni, “su gurualtalerini, razgarin
guraltusin, cok sicak bir atesin sesini, degirmenlerin sesini, at nallari-
ni, rizgarin nefesini ufledigi aga¢ yapraklarinin hisirusini...” dillendirir
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(Ibn ‘Ata’, ahnulayan Gardet, “La mention du nom divin en mystique
musulmane” s. 667).

Benzer mistik sesler tizerine, krs. W. Y. Evans-Wentz, Tibet’s Great
Yogi Milarepa , s. 37 vb. Rosel'in gorusleri icin bkz. Die psychologischen
Grundlagen, s. 67-68.

Not III. 7: Cileci listeleri

Iste Varaha Mitra tarafindan ahnulanan ve onu yorumlayan
Utpalanin Cayna tstad1 Kalakacarya tarafindan olusturuldugunu soyle-
digi bir liste (Utpala’dan alinular icin, bkz. D. R. Bhandarkar, “Acivikas”,
s. 287): sakya (kirmiz1 elbise giyen); Acivika; bhikshu (veya sannyasi);
caraka (kafatasi tasiyicisy); niggantha (ciplak cileci, Cayna); vanyasana
(munzevi). 1ki baska liste daha vardir (Georg Buhler, “Barabar and
Nagarjuni hill-cave inscriptions of Asoka and Dasaratha”, s. 362; krs.
A. Govindagarya Svamin, “The Pancaratras or Bhagavat-Sastra, s. 960).
Birinci liste: tavasia (tapasika, “munzevi®); kavalia (Kapalika, “kafa-
tasi tasiyicisl”); rattavada (raktapata, “kirmizi elbise giyen”); cadardi
(ekadarndi, “degnekli cileci” Acivika), cai (yati); caraa (¢araka); khavanai
(kshaparnaka). Tkinci liste: calana (cvalana, sagnika); hara (isvarabhakta,
“tanriya tapmnan”); sugaya (sugata, “Budist”); kecava (kecavabhakta,
“Kecava'ya tapman” bhagavata); sui (srutimdargarata, “srutiye intisap
eden” yani mimamsaka); brahma (brahmabhakta, “Brahma’ya tapinan”
vanaprastha); nagga (“ciplak”™). Tum bu listeler Tantract mezhepleri be-
lirtmeyi de unutmaz (Kapalika, urdhvacravaka).
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Not IV. 1: Mahabharata

Bkz. Oldenberg, Das Mahabharata; Jacobi, Mahabharata; Hopkins,
The Great Epic; Joseph Dahlmann, Das Mahabharata als Epos und Recht-
sbuch (bkz. Barth, (Euvres, IV, 347-403'deki tartisma). Winternitz, Gesc-
hichte der Indischen Literatur, 1, 263 vd; IlI, 623'te zengin bir kaynakea.
Mahabharata’da kayda gecirilip korunmus rivayetlerin etnolojik yoru-
mu icin, G. J. Held, The Mahabharata, Charles Autran, L’Epopée hindoue.
Wikander, Pandavalar efsanesinin altinda yatan Veda mitolojisini gun
sigina gikarmistir; “La légende des Pandava et la substructure mythique
du Mahabharata” (ayrica bkz. Dumeézil, Jupiter, Mars, Quirinus, IV, s.
55-85); krs. Wikander, “Sur le fonds commun indo-iranien des épopées
de la Perse et de I'Inde”.

Not IV. 2: Mokshadharma'da Samkhya

11.039-11.040. dizeler tam bir crux translatoristir. Hopkins ta-
rafindan (Great Epic, s. 104 vd) Mokshadharma'da bir tanritanimaz
Samkhyanin varhginin kanin olarak kabul edilen bu dizeler Franklin
Edgerton tarafindan tam zit anlamda yorumlanmistir (“The Meaning of
Sarpkhya and Yoga”, s. 27-29).

Hopkins, anisvarah katham mucyed’i, “Tannsiz kurtulus olabi-
lir mi?” diye cevirir ve bu soruyu Yoga yapanlarin sordugu kanisina
varir. Edgerton ise anisvara’yr “en ustun, efendisiz” diye cevirir; ona
gore bu anlam Samkhyanin tanritamimazhgma iliskin her tarla imay:
gundem dis1 birakmaktadir. Edgerton’in ¢evirisi Dahlmannin klasik
cag oncesi Samkhyanin ilk anlami konusundaki goruslerini dogrular
(krs. Die Samkhya Philosophie, s. 5 vd). Ama onun anisvara icin yapti-
g1 ceviri Hopkins (a.g.y.) ve Keith tarafindan (Religion and Philosophy,
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11, 543-544) reddedilmistir. Ayrica bkz. Oldenberg, “Zur Geschichte der
Samkhya-Philosophie”, s. 231.

“Ruhlann ¢ogullugu™na gelince -klasik Samkhyamin karakteristik
notu- Mokshadharma’da buna deginildigi gorulur: “Samkhya ve Yoga
ogretilerine gore, dunyada pekcok ruh vardir; bu ogretiler bir tek ruh
oldugunu asla kabul etmezler” (Mahabharata, XII, 11.714). Ama bu
sozlerin hangi baglanida soylendigi dikkatle okundugunda, bir ampi-
rik ruhlar cogullugunun sozkonusu oldugu anlasilir; anima adi veri-
len bu ruhlar, sinirli ve bireysellesmis psisik deneyim cekirdekleridir,
kisacasi bireylestirilme ve munferitlik yanilsamasiyla buyulenmis “ay-
dinlanmamis” ruhtan soz edilmektedir. Bu, Upanisadlarin da savas-
ug eski yanilsamadir; zihinsel deneyimlerle sinirl olma yanilsamast.
Mokshadharma’da ampirik ruhlar tek Evrensel Ruh’un, Brahmanin su-
durlandir ve aydinlanma yoluyla ona geri donerler. Ama tek ve yarauc
ruh olarak Tanm’y1 (Isvara) reddeden Isvarakrshna sonsuz bir purusha
cogullugunu kabul etmek durumundayd, birbirlerinden tamamen tec-
rit edilmis bu ruhlarin aralarinda iletisim kurmalar1 olanaksizdi. Ta-
mil dilindeki manzum destan Manimékalai’de yapilan Samkhya 6gretisi
ozetinde, bir tek purushanin var oldugu bildirilir. Manimékalai’nin bu
Samkhya anlayisi, Mokshadharmaninkine ¢ok benzer (krs. S. S. Surya-
narayana Sastri, “The Manimekalai account of the Samkhya”). Bu sorun
hakkinda, bkz. Johnston, Early Samkhya, s. 9 vd, 27, vb.

Not IV. 3: Baskasinin Bedenine Girme Sanati

Bkz. Maurice Bloomfield, “On the Art of Entering Another’s Body”.
Baska bir bedene girme sanatinin (parapurakayapravesa) éncesinde,
Hemacandranin Yogacastra'sinda (V1, 1), vedhaviddhi denen “cani be-

denden ayirma sanat” yer alir. Ayrica bkz. Lindquist, Die Methoden
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des Yoga, s. 13 vd. Dini ve laik folklor “baska bir bedene” ozellikle
de cesetlere giris ornekleriyle dolup tasar; krs. Theodor Benfey, yay.,
Pantschatantra, 1, 123 (Kral Candraguptanin bedeni oliumunden son-
ra bir yaksa tarafindan isgal edilmisti); Prabandhacintamani, cev. C. H.
Tawney, s. 170, (kral kendi ¢lu filinin bedenine girer); N. M. Penzer,
yay. Somadeva’s Katha-sarit-sagara, 1, 37, vb; Jacques Bacot, La Vie de
Marpa, le “traducteur”, s. 70 (Marpa, bir giivercin cesedine “hayat ak-
tarim1” yapar; Lamamnin bedeni “bir ceset gibi” yatarken gtivercin diri-
lir). Evans-Wentz, yay., Tibetan Yoga and Secret Doctrines, s. 26 vd'da
parapurakayapravesa teknigi hakkinda ilging ayrintilar. Tantracilik bu
teknigi gayet iyi bilir; krs. Kaulachana-nirpaya, IV, 2; VI, 31 vd.

Not IV. 4: Bhagavad Gita

Bhagavad Gita hakkinda ¢ok genis bir literatir mevcuttur. Krs. Win-
ternitz, Geschichte der indischen Literatur | 1, 365 vd; I1I, 625 (Garbe’nin
tezi cevresindeki polemiklerin kaynakeasi icin); kisa bir 6zet icin J. E.
Carpenter, Theism in Medieval India, s. 249-267; felsefi yorumlar icin
Belvalkar, Vedanta Philosophy , s. 84-134 ve S. Dasgupta, A History of
Indian Philosophy, 11, 437-552. En ¢ok alinti yapilan ve Hint bakis aci-
sindan gerceklestirilmis ¢eviri hala K. T. Telanginkidir. W. D. P. Hill'in
cevirisi hakkinda bkz. Carpenter, “Some Remarks on Bhgavadgita.”
Krs. Edgerton’in cevirip yayima hazirladigi baski, Bhagavad Gita'daki
Yoga pratiginin psikolojik bir yorumu icin, bkz. Hauer, Der Yoga als
Heilweg, s. 61 vd. Winternitz'in kaynmakcasina sunlar eklenebilir: Lamot-
te, Notes sur la Bhagavadgita; F. Otto Schrader, The Kashmir Recension
of the Bhagavadgita; R. Otto, Die Urgestalt der Bhagavad Gita; a.g.y., Die
Lehr-Traktate der Bhagavad Gita (Tubingen, 1935: Otto orijinal metin,
Ur-Gita’ya eklenmis sekiz metin ayirt eder); Belvalkar, “The So-Called

472



NOTLAR

Kashmir Recension of the Bhagavad Gita”. Anugita (Mahabharata, X1V,
16-51) Bhagavad Gitamin bir tar ekini olusturur; Samkhya-Yoga ve
Vedanta karisimi daha da ileri bir noktaya gotaralmustir.

Not IV. 5: Paficaratralar

Bhagavad Gita’da buldugumuz haliyle Yoga kavramina -nefsini ol-
dugu gibi Krshna'ya teslim etmenin araci- ozellikle Pancaratralarin,
yani temeli Krshna kultti olan bu Vishnucu mezhebin literatarinde
rastlanir. Ornegin Ahirbudhnya Samhita’da (Yoga’ya adanmus bolumler,
21-32), Yoga'ya “kalpte ibadet” (hridaya-aradhana) veya “dissal kurban”
(bahyayacna) adi verilir. 11k saflig1 icindeki, yani maddeden ayri haliyle
ruh hala her seyle temas icindedir; Brhadaranyaka-Upanisad, 1V, 3, 23
vd’daki ve Isa Upanisad, 5deki ifadelerle tamimlanir. Yoga, “insan ru-
hunun en tstin ruhla birligi” diye tanimlanir (jivatmaparamatmanoh
samyoga). Yoga meditasyonuyla, daha bu hayaun icinde, “kurtulmus”
kisilere 6zgu Tanrr'yla birlesme deneyimine erisilir.

Pancaratra veya Bhagavata mezhebinin tarihi epey karanlkra kal-
mustir -Bhandakar, Grierson, Schrader’in calismalarina karsin. Her ne
olursa olsun, bu mezhebin A. Weber'in sandig1 gibi Hiristiyanligin et-
kisi alunda degil, yerli (Ari veya Ari olmayan) tanrici cekirdeklerden
dogdugu soylenebilir. Onun Samkhya’ya dayal “felsefesi” cok eklek-
tiktir ve mistik anlayisinin temeli de Vishnu-Vasudeva kualtuduar. Bha-
gavad Gita bu mezheplerin kutsal kitab1 olarak kalmis; onlarin ogreti-
leri ve mesajlari ise ozellikle Giiney Hindistan'da korunan eserler olan
Samhitalarla yayllmistir. Bu eserler ancak O. Schrader’in Ahirbudhnya
Samhitamn elestirel baskisini yapmasindan sonra (1916) incelenmeye
baslanmistir. Bir Saizhita dort konuyu igerir: cidna veya felsefe, yoga

veya mistik uygulama, kriya veya tapinaklarin insasi ve tasvirlerin ithafi
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ve carya veya toplumsal ve rittel etkinlik. Her Sambhita agirhg bu ko-
nulardan birine veya digerine verirken, otekileri ikincil duzeyde birakir
veya tamamen gormezden gelir. Bhagavata literatura ve tarihi uzerine
cok genis bir elestirel kaynakca mevcuttur. Bkz. Ramaprasad Chanda,
Archaeology and Vaishnava Tradition’da derlenmis ve tartisilmis arkeo-
lojik belgeler. Zamandizin ve felsefe tizerine, Schrader, Introduction to
the Pancharatra and the Ahirbudhnya Samihita. Tartismalar ve gorusler
icin, G. A. Grierson, “The Narayaniya and the Bhagavatas” s. 253-254;
A. Govindacarya Svamin, “The Pancharatra of Bhagavat-Shastra”; R. G.
Bhandarkar, Vaishnavism, Saivism and minor religious systems, s. 38-41,
100; Hemchandra Ray Chaudhuri, Materials for the Study of Early His-
tory of the Vaishnava Sect (zengin belge kulliyat ve kaynakca); S. K. De,
“Bhagavatism and Sun-Worship”. Gramerci Patancalinin Krshnanin
ikonografik tasvirinden s6z eden meshur bolumu hakkinda, bkz. Sten
Konow, Das indische Drama, s. 44; Lévi, Le Théatre Indien, 1, 314; za-
ten bu konu hakkindaki kaynakca cok genistir (krs. La Vallée-Poussin,
L’Inde aux temps des Mauryas, s. 187-188). Yine Bhagavatalar hakkin-
da, Carpenter, Theism in Medieval India, s. 220-221; Hopkins, The Great
Epic, s. 144-145; Belvalkar, The Brahma Siitras of Badarayana, s. 129-
132); D. L. De, “Pancaratra and the Upanisads”; L. Silburn, Reriou ve
Filliozat, L’Inde Classique, I icinde, s. 747 vd.

Not V. 1: Yoga ve Budizm

Budha'nin yasamoéykuisunun ve Budist ogretilerle tekniklerin esas:
icin bkz. E. J. Thomas, The Life of Buddha as Legend and History; La-
motte, “La Légende du Bouddha”; Bacot, Le Bouddha; A. Foucher, La
vie du Bouddha; André Bareau, “La date du Nirvana; Tucci, il Budhismo;,

Edward Conze, Its Essence and Development; La Vallée-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 Ceylon; Coomaraswamy,
Hinduism and Buddhism. 1930’dan beri bkz. Bibliographie bouddhique,
Marcelle Lalownun yonetiminde basilmistir. Ayrica bkz. Hobagirin, yay.
Paul Demieville.

“Hekimlerin krali” Budha ve “yeni hekimlik” olarak Budizm hak-
kinda, Hobogirin, 111, 230 vd. Yoga ile Budizm arasindaki bagintlar ko-
nusunda: Senart, “Bouddhisme et Yoga”; Lindquist, Die Methoden des
Yoga, s. 73 vd; C. A. F. Rhys Davids, “Religiose Ubungen in Indien und
der Religiose Mensch”; La Vallée-Poussin, “Le bouddhisme et le Yoga
de Patancali”.

Nirvana ve onun Yoga nitelikli 6ztt hakkinda zengin bir literatir
mevcuttur: ozellikle bkz. La Vallée-Poussin, Nirvana; Stcherbatsky,
The Conception of Buddhist Nirvana, Keith, “The Doctrine of Buddha”;
Stcherbatsky, The Doctrine of Buddha; Przyluski ve Lamotte, “Bouddhis-
me et Upanisad™ “Nirvana, “esmek, soluk vermek” anlamina gelen va
koktinden ttremistir. Dar anlaminda nefesin artik hareket etmedigi bir
hali ifade eder: Bu kavram herhalde Upanisadlarda gortilen derin uyku
kuramindan alinmistir” (s. 154). Ayrica krs. Coomaraswamy, “Some
Pali Words”.

Asamskrtanin mistik };aPISI hakkinda, bkz. André Bareau, “L’Absolu
en philosophie bouddhique.”

Not V. 2: Budist nitelikli Samadhi ve Chanalar

Budistlere gore samadhi, nirvanaya erismeden o6nce katedilen bazi
yuksek asamalara 6nhazirhk halinden ibaretti. Bes ustiin bilgelik taru
ve hatta arhat hali samadhiyle elde edilebilir. Cince Ekottard’da, “kusur-

suz samadhi icinde olmak” “buyuk adam:n sekiz dustincesi’nden be-
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sincisidir, denir (Przyluski, “Le Parinirvana et les funérailles de Boudd-
ha”, s. 438). Buddhagosa (atthasalini, 118), samadhinin c¢itass” ekaggata,

» o«

“zihnin yogunlasmas1” “zihinsel akisin tek bir noktaya sabitlenmesi’yle
ozdes oldugunu soyler. “Samadhi ad1 verilen bu zihin yogunlasmasinin
ayirt edici ozelligi dalginhiga, avarelige hic yer birakmarnasidir; onun
ozu, kendisiyle ayni anda zuhur eden bir zihinsel haller demeti ha-
linde yogunlasmadir; ona ulasmann sarti, zuhurundan oénce beliren
stukanet halidir; dayanag bilgeliktir (¢cunku “Akl ve ruhu dingin, duru
olan bilir ve gorur” denmistir)... Anlami zihinsel istikrardir” (alinula-
yan T. W. Rhys Davids, yay., The Yogavacara’s Manual, s. xxvi). Rhys
Davids'e gore Pitakalardan once ne Pali dilinde ne de Sanskrit dilinde
samadhi terimine rastlanir. Mahavyutpatti, 118 samadhilik bir liste ve-
rir (Oltramare, La Théosophie Bouddhique, s. 357, dipnot 2). Ariguttara-
nikaya, 1, 299 (sutta 163), Samyutta-nikaya, IV, 363 ve Vinaya, 111, 93
¢ samadhi tiirt iceren bir liste sunarlar: sunnata (ayirt edici 6zelligi
bosluktur), appanihita (amagsizlik) ve animitta (isaret yoklugu). Budd-
hagosa bunlari soyle aciklar: bosluktur, cunk istahlardan, kota arzu-
lardan, aptalliktan arinmistir; amagsizdir, cunki gokte yeniden dogma
amacindan vazgecilmistir; isaretsizdir, cunka tc isaretten, laksharnadan
yoksun kalinmistir (Rhys Davids, s. xxvii). Ama bu aciklamalar dis-
sal, skolastik duzeyde kalir. Bu t¢ ustun samadhinin (samyaksamadhi)
olumsuzlayici anlamy, her tirli tasnif ve simirlamanin yadsinmasi ola-
rak anlasilmalidir. Ayrica bkz. Abhidharmakosa, V111, s. 183; La Vallée-
Poussin, “Musia et Narada”, s. 203 vd (yedi samadhi hakkinda Harivar-
man); Lamotte, Traité, I, 321 (u¢ samadhi hakkinda Nagarcuna); a.g.y.,
11, 1028 vd (dhyanalar hakkinda), 1035 vd (dhyanalar ve samapattiler),
Hobogirin, 111, 283 (Chanalar); Coomaraswamy, “Some pali words” s.
138 vd (chana, samadhi).
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Not V. 3: Budist olmayanlarin dhyanast ve Budistlerin Sahte-
dhyanast

“Potthapada der ki: “Ama Efendim uzun siire once, farkli Samana ve
Brahman ustatlar cesitli vesilelerle toplanip konferans salonunda otur-
duklarinda sohbet dontip dolasip vecit haline geldi (abhisannanirodho,
“bilincin askiya alinmas1”) ve sorulan soru suydu: “Efendiler, bilin¢ na-
sil askiya alinir?” (...) Bir baskast soyle diyordu: “Buytik gug ve nifuz
sahibi samarnalar ve Brahmanlar var. Insana bilinci zerkeden de geri ce-
ken de onlar. Bilinci verdikleri zaman insan bilincli oluyor; geri ¢ektik-
leri zaman bilingsiz oluyor. Bagkalar1 da bilincin durdurulmasini boyle
acikladilar” (Potthapada Sutta, Digha-nikaya, 1, 179 vd.; T. W. Rhys Da-
vids, Dialogues of the Buddha, I, 246). Buddhagosa, bu gorusun teme-
linde bazi1 buytictlerin afsunlama tarzinin yatugini aciklar (athabbanika
athabbanam payojenti, belki “Atharva rahipleri bir Atharva afsunu ya-
par”); buafsunbir insanin 6li gibi, sanki kafasi kesilmis gibi gozitkme-
sini saglar, sonra da onu tekrar dogal haline dondirar (Rhys Davids'in
notu, s. 246-247). Budhanin hocalarinin vecit ve esrime halleri hakkin-
da, krs. Macchima-nikaya, 1, 164; ayrica bkz. Keith, Buddhist Philosophy,
s. 124, 139, 144 ve La Vallée-Poussin, Nirvana, s. 77, dipnot 2.

Diger tarafta bir de sozde-dhyana vardi ve din adamlarinin icinde
arhat haline erisip alamariya-nasiadassanam’a (yuksek ilim) sahip ol-
duklarini iddia edenler, cemaat tuyesi olmaktan ¢ikiyorlard: (dorduncu
Paracika kurah bu sozde-dhyanayla baginulidir). Dort sozde-dhyana
-“laik” dhyanalar diyelim; muhtemelen basit hipnoz halleri- icin, bkz.
Przyluski, La Légende de 'Empereur Acoka, s. 390-391. Muhterem Upa-
gupta, arhat halinin dort evresini de tamamladigim sanan Mathurah
bir gence yamldigini, ashnda sadece aldatict kendinden gecme halleri
yasadigmi kanitlar.
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Not V. 4: Meditasyon yollar: ve mertebeleri

Lamotte, Traité, 11, 1023, dipnot 3'te chana ve samapattilere ilis-
kin kanonik metinler haurlatilir. Abhidharmakosa’daki samapattiler
hakkinda, krs. La Vallée-Poussin, “Musila ve Narada”, s. 215 vd (6zel-
likle Abhidharmakosa, 11, 212 vd); aymi a.g.y., La Morale bouddhique,
s. 74 vd. Nagarcunanin yorumu icin, krs. Lamotte, Traité, 11, 1023-
1095. Bir Budist azizin yolunun dort evresi (srotapanna, sakrdagamin,
anagamin, arhat) ile dort dhyana arasinda anlamb bir simetri mevcuttur.
Przyluskinin de belirttigi gibi, bu dortleme genelde Hint zihniyetine
aittir. Ik Upanisadlarin Uglemecihginin (4¢ biling “hali”, “t¢ dunya”,
uc guna, i¢ Veda vb.) yerini dortleme almistir. Dordinct psisik “hal”
turiya veya mutlak, sonsuz, sinirsiz kavramin ifade eden ve yine Bu-
distler tarafindan alinip kullamlmus caturtha’dir (Przyluski ve Lamotte,
“Bouddhisme et Upanisad”, ozellikle s. 160 vd).

Not V. 5: Siddhi Ve Abhicia

Lamotte, Traité, 1, 329, dipnot 1’de abhicaalar hakkindaki kaynak-
lar belirtilmistir. En son calismalar arasindan sunlan hatirlatalim: La
Vallée-Poussin, “Le Bouddha et les Abhicna”; Lindquist, Die Methoden
des Yoga, s. 169-87; a.g.y., Siddhi und Abhinna; P. Demiéville, “Sur la
mémoire des existences antérieures”.

Bazi metinler alti, hatta yedi yuksek ilimden soz eder; krs.
Mahavyutpatti, bol. 14.

Baz siddhilerin Samanist niteligi hakkinda, bkz. Eliade, Shamanism,
s. 407 vd.

Halk inamisindan unsurlar hakkinda, bkz. Joseph Masson, La religi-

on populaire dans le canon bouddhigue pali.
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Not V. 6: Paribbacaka, Acivika

Budha ile ¢cagdas cileciler ve din adamlar1 hakkinda, krs. T. W. Rhys
Davids, Buddhist India, s. 141-148; Bimala Charan Law, “A short account
of the Wandering Teachers on the time of the Buddha”; a.g.y., “Influ-
ence of the five heretical teachers on Jainism and Buddhism”; a.gy.,
“Gautama Buddha and the Paribracakas”. Law, paribbacakalarin bir siya-
set ilminin habercileri olarak kabul edilmeleri gerektigi kanisindadir ve
Arthasastra’yla bazi cakismalara isaret eder (krs. “Wandering Teachers”
s. 402-406). Aslinda dénemin genel akiminin tezahtir bi¢imi olan ruhban
karsiti gorusler sozkonusudur sadece. Heterodokslarin ogretilerinden
cikarilabilecek az sayida unsur Barua, Prebuddhistic Philosophy ve Law,
“Influence”da sistemlestirilmistir. Ayrica krs. H. Jacobi, “On Mahavira
and his predecessors”™; A. L. Basham, History and Doctrines of Acivikas, s.
11 vd, 80 vd, 94 vd.; I. B. Horner, “Gotama and the Other Sects”.

Actvikalar ve Makkhali Gosila hakkinda, bkz. A. F. R. Hoernle,
“Actvikas” Hasting, ERE, I icinde, s. 259-268 (krs. K. B. Pathak, “The
Acivikas” and D. R. Bhandarkar, “Acivikas”); Charpentier, “Acivika”;
Barua, “The Acivikas™, a.g.y., Prebuddhistic Philosophy, s. 297-318; Bas-
ham, History (Tamil kaynaklarini da kullanan mukemmel bir monog-
rafi.). Makkhali Gosalanin yasamoykusu, Caynalarin Bhagavati-Sitra’st
icinde, kacinilmaz bozulmalarla birlikte elimize ulasmistir (xv, 1 vd;
cev. E. Leumann ¢evirisi, W. W. Rockhill, Life of the Buddha i¢inde, s.
251-254).

Not VI 1: Tantra kaynaklari tizerine

Daha yakin zamana kadar Tantra literaturanin baslangicinin
MS 7. yuzyila tarihlendirilmesi gerektigi dusunuliyordu (krs. Orn.
Winternitz, Geschichte der Indischen Literature, 1, 482 vb). Gupta al-
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fabesiyle yazilmis bir Kubcikamata-tantra yazmasi 7. yuzyildan daha
erken bir doneme ait olamaz (H. Shastri, Catalogue of Palm-leaf and
selected Paper Mss. 1, 87). Bir Paravesvaramata Tantra yazmasl, 6zgin
metin daha eski olmakla birlikte, 858 tarihlidir (Shastri, I, 52; 87; 1,
21). Bagka Tantra eserleri ise, eldeki yazmalara gore, 8. ve 9. yuzyil-
lara aittir. Ama icerdikleri metinlerin olusturulmasi ¢ok daha eskiye
dayamir. Zaten bazi eserlerin adi Tantra olmasa da icerikleri kesin-
kes Tantrac1 ozelliktedir. Ornegin Mahameghasutra, 6. yuzyil, dhararii
ve mantralarla ugrasir; krs. C. Bendall, “The Megha-stitra, text and
translation”. Tucci (krs. Tucci, “Animadversiones Indicae bazi Tantra
okullarinin birkag yuzyil 6nceden baslayarak varolduklarini da kanit-
lamistir; ornegin Suvarnaprabhashasitra adl eser, 5. yuzyihn ilk yar-
sinda Cince’ye cevrilmistir”). MS 405’ dogru Kumaraciva tarafindan
cevrilmis Mahamayurividyaracni hakkinda da ayni seyler soylenebilir.
Harivarmanin Tattvasiddhicastra’sinda (MS 4. yuzyil) ve Asanganin
Madhyantanugamasastra’sinda -6zgin metin kaybolmus ve geride sade-
ce Cince ¢eviri kalmistir- na ya sin mo (Nyayasauma, Nayasamya, Na-
yasauma) adinda bir Tantra okulundan soz edildigi gorulur. Bu oku-
lun tarihini inceleyen Tucci, onun eskiligi konusunda hi¢bir kugkuya
yer olmadigimi kamitlamistir. (Ayrica bkz. Cakravarti, “The Soma or
Sauma Sect of the Saivas”; Saumalar Tantracilikla bagintilidir). Kesin-
likle 5. yuzyil oncesine ait olan Aryamanjussrimula-tantra, tanricalara,
mudralara, mantralara ve maridalalara ayrilmis bolumler icerir (Tucci,
s. 129; Przyluski, “Les Vidjaraca”, s. 306 vd). Mahayana-samparigraha-
sastra’da (Nancio, No. 1183; R. Kimura, “A Histroical Study of the Terms
Himayana and Mahayana”®, s. 40) ve Asanganin Mahayanasitralam-
karacastra’sinda Budha adinin bir kurtulus araci olarak tekrarlanma-
st hakkinda bolumlere rastlanir; bu bolumler daha gec donem Tantra

metinlerine cok benzer.
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Budizmde cinsel uygulamalarin eskiligi konusundaki tartisma
ozellikle Mahayanasutralamkara’da maithunasya paravrttaunun soz-
konusu edildigi bir boliumden (IX, 46) hareketle yarutulmustir: Lévi
paravrttiyi “donme, devir (revolution)” diye ceviriyordu ve ona gore,
Budha ve Boddhisattva mistik ¢iftleri sozkonusuydu. Ama Winternitz
paravrttiyi “sapmak, bozulmak” diye karsilamay1 onermistir (“Notes on
the Guhyasmaca Tantra and the Age of the Tantras”). Bagchi hakl olarak
Winternitz'in yorumunun yetersiz oldugunu belirtir: Paravrttinin tam
karsihigy “(zihnin islevlerini) karsit noktaya cevirmek, suriuklemek”tir
(krs. Bagchi, “A Note on the word paravrtti”). Ayrica bkz. Cooma-
raswamy, “Paravrtti: Transformation, Regeneration, Anagogy” ve La
Vallée-Poussin, “Notes de la bibliographie bouddhique”, s. 400-401

Bazi dogubilimciler Tantralarin eskiligini abartma egilimindedir.
Ornegin Braca Lal Mukerji, (“Tantra Shastra and Veda”) ve C. Chak-
ravarti, (“Antiquity of Tantricism”) Tantracilik ile Vedalar arasinda ku-
sursuz bir uyum bulundugunu kanitlamaya ugrasirlar. B. Bhattachary-
ya, Tantra uygulama ve ogretilerinin bizzat Budha tarafindan ortaya
kondugu kamsindadir; krs. An Introduction to Buddhist Esoterism, s. 48;
ve Sadhanamala yayininin giris bolumu, s. xvi-xvii. Tam bu gorusler
asiridir. Tantra’da, bazilar1 Hindistanin dinsel éntarihine kadar uzanan
cok eski unsurlar saptaninaktadir ger¢i, ama bunlarin Budizm ve Hin-
duizine girigleri oldukea gec bir donemde baslamistir ve her ne olursa
olsun bu siire¢, milattan sonraki ilk ytzyillardan 6ncesine tarihlendi-
rilemez.

Guhyasamaca-tantranin editori olan Bhattacarya, Asanga’ya at-
fettigi bu metni 3. yuzyila tarihlendirmeyi 6nermektedir (s. xxxvii).
Winternitz'e gore (“Notes”) bu eseri buyuk filozof Asanga’ya mal et-
memize izin verecek hicbir ipucu yoktur. Yine de bircok Budist Tantra
bunu yapar; krs. S. B. Dasgupta, An Introduction to Tantric Buddhism,
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fabesiyle yazilmis bir Kubcikamata-tantra yazmasi 7. yuzylldan daha
erken bir doneme ait olamaz (H. Shastri, Catalogue of Palm-leaf and
selected Paper Mss. 1, 87). Bir Paravesvaramata Tantra yazmasl, 6zgun
metin daha eski olmakla birlikte, 858 tarihlidir (Shastri, I, 52; 87; 11,
21). Baska Tantra eserleri ise, eldeki yazmalara gore, 8. ve 9. yuzyil-
lara aittir. Ama icerdikleri metinlerin olusturulmas: cok daha eskiye
dayanir. Zaten baz eserlerin adi Tantra olmasa da icerikleri kesin-
kes Tantrac1 ozelliktedir. Ornegin Mahameghasiitra, 6. yuzyll, dharami
ve mantralarla ugrasir; krs. C. Bendall, “The Megha-sutra, text and
translation”. Tucci (krs. Tucci, “Animadversiones Indicae baz1 Tantra
okullarinin birkag ytizyil 6nceden baslayarak varolduklarini da kanit-
lamustir; ornegin Suvarnaprabhashasitra adl eser, 5. yuzyilin ilk yarn-
sinda Cince’ye cevrilmistir”). MS 405’e dogru Kumaraciva tarafindan
cevrilmis Mahamayurividyaracni hakkinda da aym seyler soylenebilir.
Harivarman'in Tattvasiddhicastra’sinda (MS 4. ytzyil) ve Asangamin
Madhyantanugamasastra’sinda -6zgin metin kaybolmus ve geride sade-
ce Cince ceviri kalmistir- na ya sin mo (Nyayasauma, Nayasamya, Na-
yasauma) adinda bir Tantra okulundan soz edildigi gorulir. Bu oku-
lun tarihini inceleyen Tucci, onun eskiligi konusunda hicbir kuskuya
yer olmadigini kanitlamistir. (Ayrica bkz. Cakravarti, “The Soma or
Sauma Sect of the Saivas”, Saumalar Tantracilikla bagintuldir). Kesin-
likle 5. yuzyil éncesine ait olan Aryamanjussrimula-tantra, tanricalara,
mudralara, mantralara ve maridalalara ayrilmis bolumler icerir (Tucci,
s. 129; Przyluski, “Les Vidjaraca”, s. 306 vd). Mahayana-samparigraha-
sastra’da (Nancio, No. 1183; R. Kimura, “A Histroical Study of the Terms
Himayana and Mahayana”, s. 40) ve Asanganin Mahdyanasitralam-
karacastra’sinda Budha adinin bir kurtulus araci olarak tekrarlanma-
st hakkinda bolumlere rastlanir; bu bolumler daha ge¢c donem Tantra

metinlerine cok benzer.
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Budizmde cinsel uygulamalarin eskiligi konusundaki tartisma
ozellikle Mahayanasutralamkara’da maithunasya paravrttaunun soz-
konusu edildigi bir boltumden (IX, 46) hareketle yuratalmustar: Lévi
paravrttiyi “donme, devir (revolution)” diye ceviriyordu ve ona gore,
Budha ve Boddhisattva mistik ¢iftleri sozkonusuydu. Ama Winternitz
paravrttiyi “sapmak, bozulmak” diye karsilamay1 6nermistir (“Notes on
the Guhyasmaca Tantra and the Age of the Tantras”). Bagchi hakh olarak
Winternitz'in yorumunun yetersiz oldugunu belirtir: Paravrttinin tam
karsihigy “(zihnin islevlerini) karsit noktaya cevirmek, surtklemek”tir
(krs. Bagchi, “A Note on the word paravrtti”). Ayrica bkz. Cooma-
raswamy, “Paravrtti: Transformation, Regeneration, Anagogy” ve La
Vallée-Poussin, “Notes de la bibliographie bouddhique”, s. 400-401

Bazi dogubilimciler Tantralarin eskiligini abartma egilimindedir.
Ornegin Braca Lal Mukeriji, (“Tantra Shastra and Veda”) ve C. Chak-
ravarti, (“Antiquity of Tantricism”) Tantracilik ile Vedalar arasinda ku-
sursuz bir uyum bulundugunu kanitlamaya ugrasirlar. B. Bhattachary-
ya, Tantra uygulama ve ogretilerinin bizzat Budha tarafindan ortaya
kondugu kanisindadir; krs. An Introduction to Buddhist Esoterism, s. 48;
ve Sadhanamala yaymimin giris bolamu, s. xvi-xvii. Tam bu gorusler
asiridir. Tantra’da, bazilar:1 Hindistanin dinsel ontarihine kadar uzanan
cok eski unsurlar saptarimaktadlr gerci, ama bunlarin Budizm ve Hin-
duizime girisleri oldukea gec bir donemde baslamistir ve her ne olursa
olsun bu sireg, milattan sonraki ilk yuzyillardan éncesine tarihlendi-
rilemez.

Guhyasamaca-tantranin editori olan Bhattacarya, Asanga’ya at-
fettigi bu metni 3. yuzyila tarihlendirmeyi ¢nermektedir (s. xxxvii).
Winternitz'e gore (“Notes”) bu eseri buytk filozof Asanga’ya mal et-
mernize izin verecek hicbir ipucu yoktur. Yine de bir¢ok Budist Tantra
bunu yapar; krs. S. B. Dasgupta, An Introduction to Tantric Buddhism,
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s. 46, dipnot 4. Guhyasamdacamn ne kadar onemli oldugu defalarca
yorumlanmasinca da dogrulanmistir: krs. Marcelle Lalou, Répertoire
du Tanjur, s. 13 ve George N. Roerich, ¢ev. The Blue Annals, 1, 356-
74; Tson-kha-pa yorumlar i¢in, krs. E. E. Obermiller, “Tson-kha-pa
le Pandit” s. 335-337. Ayrica bkz. G. Tucci, “Some Glosses upon the
Guhyasamaca” ve Wayman, “Notes”, s. 258.

Tantraciigin kokeni ve yayilmasi hakkinda, bkz. Sarat Chandra
Roy, “Caste, Race and Religion in India”, s. 92 vd; William Koppers,
“Probleme der indischen Religionsgeschichte”, s. 773 vd ve cesitli yer-
lerde; Rajendra Chandra Hazra, “Influence of Tantra on the Tattvas of
Raghunandana; Lévi, “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”; Bhattacarya, “The Cult of Bhiitadamara”.

Tantracilik konusunda su ¢alismalara da basvurulabilir: Eugene
Burnouf, Introduction a I’étude du Bouddhisme Indien, s. 465 vd; Barth,
CEuvres, 1, 178 vd; H. H. Wilson, Sketch of the Religious Sects of the Hin-
dus, s. 159 vd; R. Mitra, The Sanskrit Buddhist Literature of Nepal, s. 17
vd; W. Wassilief, Le Bouddhisme, s. 162 vd; La Vallée-Poussin, Boudd-
hisme: Etudes et matériaux (Mémoires de 'Académic Royale de Belgique,
Londra, 1898), s. 118 vd; a.g.y., Bouddhisme: Opinions sur Uhistoire de la
dogmatique, s. 378 vd; J. H. C. Kern, Der Buddhismus, 11, 521 vd; Win-
ternitz, Geschichte, 1, 482; R. G. Bhandarkar, Report on the Search for
Sanskrit Manuscripts, s. 87 vd; H. Sastri, Notices of Sanskrit Manuscripts,
xxiv vd; Kern, Manual of Indian Buddhism, s. 133 vd; L. A. Waddel, The
Buddhism of Tibet, s. 147 vd. \

Vacrayana hakkinda, ayrica bkz. H. Shastri, “Discovery of a Work
by Aryadeva in Sanskrit”; krs. a.g.y., “Buddhism in Bengal since the
Muhammadan Conquest”; B. Bhattacarya, “Origin and Development
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of Vacrayana”; krs. 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. 211 vd., Gnostisizmle karsilastir-
ma”; a.g.y., “Buddhist Notes”; Glasenapp, “Tantrismus und Saktismus”;
a.g.y., “Die Enstehung des Vacrayana”; a.g.y., Buddhistische Mysterien;
a.g.y., “Ein buddhistischer Initiationsritus der javanischen Mittelal-
ters” (Sozkonusu olan 13. yuzyilda Cava diline cevrilmis Tantra metni,
Sang hyang kamahdyanam mantranaya’dir, bu metin J. Kats tarafindan
1910da ve K Wulff tarafindan 1935'te yayimlanmistir); La Vallée-
Poussin, “Notes de bibliographie bouddhique”, s. 277 vd.

Cin’de ve Tibet'te Tantracilik hakkinda: Lin Li-Kouang, “Punyoda-
ya (Na-t'i), un propagateur du Tantrisme en Chine et au Cambodge”,
ChouYi-Liang, “Tantrism in China”; Joseph Needham, Science and Ci-
vilisatins in China, II, 425-30; Li An-Che, “Ritin-ma-pa, the Early Form
of Lamaism” ve ozellikle Tucci, Tibetan Painted Scrolls, cesitli yerlerde
(ayrica bkz. Indo-Tibetica, 1, 93-135; 111, 75, Tattvasamgraha hakkinda).

Nagarcuna uzerine: Nalinaksha Dutt, “Notes on the Naharjinukonda
Inscriptions”; buna La Vallée-Poussin, “Notes et bibliographie bouddhi-
ques”, s. 383, dipnot 2, s. 393 vd; “Notes et bibliographie bouddhiques”,
s. 365,374 vd., s. 270°'deki kaynakgalan ekleyin. Ozellikle bkz. Lamotte,
“Traité” ve Demiéville’in degerlendirme yazisi, JA, CCXXXVIII (1950),
s. 375-95. Nagarcuna'yla bagintuili tip ve simya gelenekleri igin, bkz.
Filliozat, La Doctrine classique, s. 9 vd, 12 vd. Ayrica krs. Lévi, “Un No-
uveau Document sur le bouddhisme de basse époque dans I'Inde”, s.
420-421; ve bkz. Not VIII, 2.

Budist Tantra metinlerinin en son yayinlari arasindan sunlar kay-
dedelim: B. Bhattacarya, yay., Sadhanamala; a.g.y.,Vacrayana Works
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(Pracnopayaviniscayasiddhi ve Cndanasiddhi’yti iceriyor); Louis Finot,
“Manuscrits sanskrits de Sadhanas retrouvé en Chin”, Bagchi, yay.,
Kaulacnana-nirnaya and Some Minor Texts of the School of Matsyendrandtha
(ac kucuk eser sozkonusudur: Akulaviratantra, Kulananda-tantra,
Cnanakarika); Kalagakra-tantranin tarihi ve orjinali i¢in, bkz. Roerich,
Blue Annals, 11, 753-838.

Hindu Tantralar i¢in Arthur Avalon (Sir John Woodroffe) yoneti-
minde 1913’ten itibaren yayimlanan (1952’de yirmi cilt) Tantrik Texts’e
basvuracagiz. Bunlarin en énemlileri: Kaldrnava Tantra (yay. Taranatha
Vidyaratna), Kaula okulunun temel metini; Kalivilasa-tantra (yay. P. C.
Tarkatirtha); Mahanirvana-tantra (cev. Woodroffe, Tantra of the Gre-
at Liberation); Tantratattva (cev. Woodroffe, The Principles of Tantra),
Shatcakraniripana ve Padukapancaka (cev. Woodroffe, The Serpent Po-
wer). Ayrica bkz. Saktisangama-tantra, yay. B. Bhattacarya, Arthur H.
Ewing, “The Saradatilaka-tantra”.

Tantracilik hakkinda genel eserler: Woodrofte, 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.

Su calismalardan da yararlanilabilir: Woodroffe, “Kundalint Sakti”;
Zimmer, “On the Significance of the India Tantric Yoga”; Coomaras-

wamy, “The Tantric Doctrine of Divine Biunity”.

Not VL. 2: Tantracilik ve ikonografi hakkinda

Veda rittielinin ne tapinak, ne heykel, ne de tanrlarin varhgm
gerektirdigini hatrlatalim. Tasvir kulth metinlerde olduk¢a gec bir
donemde bulgulanir (MO 4. yuzyil); Hint gelenegine gore, bu kult
Sudralar arasinda gelismistir. J. N. Farquhar, (“Temple and Image
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Worship in Hinduism”) Cudralar: arilesmis yerliler diye gorur; bunlar
Vedalar toplumuna kabul edilince kendi rittellerini de getirmislerdir.
Yerli dinselliginin yapisi dikkate alindiginda akla yatkin bir varsayim;
bkz. asagida. s. 518 vd.

Tantraci fikirlerin Budist sanat tzerindeki etkisi konusunda, bkz.
Ludwig Bachofer, “Zur Geschichte der chinesischen Plastik vom VIIL-XIV.
Jahrhundert”, s. 74 vd. Tantracilik, tanrilarin yaradilisi hakkinda 6zgun
bir anlayis gelistirmistir. Advayavacramin Mahdsukhaprakasa’s: (krs.
Advayavacra-samgraha, yay. H. Shastri, s. 50-51), tanrilarin evrensel
boslugun (stinya) tezahurleri olduklarini ve dolayisiyla ontolojik bir
varolusa sahip olmadiklarinm bildirir. Sadhanamala, tanrilarin kokeni-
ni “bosluk”tan hareket eden ve dort asama iceren bir surecle aciklar:
1) Sadece stinyatanin algilanmasy; 2) Bica-mantra’yla bag; 3) Simgesel
bir tasvir anlayisinin gelistirilmesi; 4) Izdusamu tanrinin disina yansi-
tilan nesnel bir temsil (Sadhanamala’ya giris, 11, 122 vd). Tantraci iko-
nografi hakkinda, bkz. Foucher, Etude sur I'iconographie bouddhique de
IInde (ikinci inceleme, s. 59 vd, 101 vd); T. A. Gopinatha Rao, Elements
of Hindu Iconography; Alice Getty, The Gods of Northern Buddhism; B.
Bhattagarya, The Indian Buddhist Iconography; A. K. Gordon, The Iconog-
raphy of Tibetan Lamaism; a.g.y., Tibetan Religious Art.

Hint arkitektonik ve ikonografik simgeselliginin anlasilmast icin,
Paul Mus'un buytik eseri Barabudur’dan ve Coomaraswamy'nin calis-
malarindan yararlanacagiz: Elements of Buddhist Iconography; “The Phi-
losophy of Mediaeval and Oriental Art”, Figures of Speech or Figures of
Thought; Tuccinin Indo-Tibetica dizisinin (6zellikle cilt III-TV, 1 ve 2.
Boltumler, I Tempi del Tibet Occidentale). Ayrca bkz. Lalou, Iconographie
des étoffes peintes (pata) dans le Manju¢rimillakalpa; Jeannine Auboyer, Le
trone et son symbolisme dans I'Inde ancienne; Marie Therese de Mallmann,
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Introduction a l'étude d’Avalokitesvara (Paris, 1948); Stella Kramrisch,
The Hindu Temple.
Tara kulta hakkinda, krs. Waddell, “The Indian Buddhist Cult of

Avalokita and his Consort Tara”.

Not VL. 3: Caynac riyazet bicimleri ve Yoga

Subhacandranin Caarnarnava’st: Yoga (bol. XXII, s. 232-238),
dhyana (bol. XXV, s. 253 vd), pramayama (bol. XXIX, s. 284 vd),
maridala (s. 287 vd). Bu eserde solunum asamalar1 tuhaf bir tasnife tabi
tutulmustur: sag burun deliginden nefes verip sol burun deliginden al-
mak koti, sol burun deliginden nefes verip, sag burun deliginden nefes
almak iyidir (s. 292 vd).

Hemacandranin Yogasastra’sy, Haribhadranin eserleri (Yogabindu,
Yogadyshtisamuccaya, Yogavimsika ve Sodashaka) ¢ok sayida teknik ay-
rint1 ve hatta yoga folklorundan unsurlar icerir. Onlarin égretilerinin
ozeti icin, bkz. Nathmal Tatia, Studies in Jaina Philosophy, s. 289 vd;
ayrica krs. Garbe, Sarmkhya und Yoga, s. 39 vd.

Caynalarin dininin ve felsefesinin ¢zu icin: Glasenapp, Der Jainis-
mus; A. A. Guérinot, La Religion djaina; Walter Schubring, Die Lehre der
Jainas,; C. J. Shah, Jainism in North-India, 800 BC-AD 526.

Cayna gelenegi icinde siddhiler, Yoginiler vb. hakkinda: Kalipada
Mitra, “Magic and Miracle in Jaina Literature”. Adris Banerji, (“Origin
of Jain Practices”), Cayna sanauyla “kollar dizlerin uzerine diiserek”
tirtharnkara sunumunu (acanu-lambita-bahu-dvayam) Harappa'da bulu-
nan ve kollar dizlerinin tzerine disen heykellerle karsilastirir (krs.
M. S. Vats, Excavations at Harappa, levha XCIII, s. 331-332, sek. 300 ve
318). Banerji, Cayna cilecilerinin ¢iplaklig1 ile Harappa'daki ontarihe
ait heykellerin ¢iplaklig1 arasinda bir ilinti kurulabilecegi kamsindadir
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(krs. Vats, sek. 307-308,, 317-318; ve Mohenco-Daro’dan sek. 13-14,
18-19, 22). Bu sorun hakkinda, bkz. daha asagida Not VIIL, 11. Arkaik
unsurlar hakkinda, bkz. Bagchi, “Primitive elements of Jainism”. lko-
nografik simgesellik hakkinda, krs. Coomaraswamy, “The Conqueror’s

Life in Jaina Painting” .

Not VI 4: Mudralar hakkinda

Mudra teriminin anlamlarna iliskin kaynaklar Otto Stein, “The Nu-
meral 18”de s. 21, dipnotta derlenmis ve Przyluski tarafindan ¢ok yerin-
de bir yaklasimla coztimlenmistir, “Mudra”. Daha 1892’de Otto Francke
(“Mudra=Schrift”) “yaz1 veya okuma sanat1” diye cevrilmesini énermisti;
krs. Coomaraswamy’nin elestirisi. Fritz Hommel, “Pali mudda = baby-
lonisch musarii und die Herkunft der indischen Schrift”, mudra, Pali
dilinde mudda, “yazi, muhir” teriminin Babil dilinden (musari, “yaz,
muhur”) z'yi d’ye ceviren eski Pers dili araciigiyla (musart > muzra >
mudra) geldigi inancindadr.

Hindistan’da mudra sunlarla iliskilidir: 1) Dansla (krs. 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, 1, 46, 80-82, Alice Dracott, Simla Village Tales, s. 47-50; James
H. Knowles, Folk-tales of Kashmir, s. 215, 220; Crooke, “Secret Messages
and Symbols Used in India” ]. Auboyer, “Moudra et Hasta ou le lan-
gage par signes”); 3) lkonografiyle (6zellikle bkz. Coomaraswamy, The
Mirror of Gesture); 4) Son olarak da rittelle (Tyra de Kleen, Mudras;
Aisaburo Akiyama, Buddhist Hand-Symbol 6zellikle illustrasyonlar ag1-
sindan degerlidir).

Sabdastomamahaniddhi, s. 488’e gore (alintilayan Oppert, The Origi-
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nal Inhabitants of India, s. 414, dipnot 170), mudranin bir anlami daha
vardir: “kavrulmus tahil” yemek.

Tantra kokenli Budist Japon mezheplerin rittellerinde mudralar
hatir1 sayilir bir éneme sahiptir; krs. Si-do-in-dzou, Gestes de I'officiant
dans les cérémonies mystiques des sectes Tendai et Singon, s. 3-5, 15, 23,
31-32, 38, vb. Oteki dinlerde jestlerin simgeselligi izerinde ayrica dur-
mayacagiz (orn. bkz. S. H. Langdon, “Gesture in Sumerian and Baby-
lonian Prayer” ve Iran’daki kosutluklar i¢in, J. J. Modi, 111, s. 170-194).
Ama ritiel jestlerine simgesel deger yukleme isinin en geliskin mistik
anlayislarda bile surdagunt saptamak ilginctir. 14. yuzyl oncesine ait
bir Iran rivayeti, namaz sirasinda takinilan on bes tavrin simgeselligi
hakkinda el-Hallac’a atfedilen kisa bir metinden soz eder: “agz1 calkala-
mak, samimiyete erismektir; burna su ¢cekmek, kibri reddetmektir; aya-
ga kalkmak, Allah’in kalicihgima kaulmakur/secdeye varmak Allahin
magfiretine sigimp yalmiz kalmakur vb.” (L. Massignon, La Passion d’al
Hallaj, martyr mystique de IIslam, 11, 782). Ayrica bkz. Gardet, “Mention
du nom divin”, s. 665.

Tantra rittellerinde mudralar hakkinda, krs. Mahanirvana-tantra
(Tantra of the Great Liberation, yay. Avalon), III, 4 vd. (karanydsa
ve ariganyasa); V. 48, 74 (yonimudra), 86, 112 (chanamudra) vb;
Saradatilaka-tantra, VI, 75-111; Kamaratna-tantra (yay. Hemchandra
Goswami Tattabhusan), s. 5 vd. Ayrica bkz. R. H. Van Gulik, Hayagriva,
s. 51 vd; S. B. Dasgupta, Introduction to Tantric Buddhism, s. 113, 177-
178, 187 vd.

“Sol el” Tantraciliginda, mudra cinsel rittieldeki ese verilen isimdir.
Bu anlama nasil gelindigini aciklamak zordur; Przyluski tam karsilig
“muhur” olan mudranin ayni zamanda “rahim” anlamina da geldigini
hatirlaur. Ama daha ileride de gorecegimiz gibi, Tantra rittelinde cinsel
birlesmenin gercek anlami boddhicitanin (bu tir baglamlarda erkeklik
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tohumu anlamina gelir) “hareketsizlestirilmesi”dir. Hatha Yoga tara-
findan kullanilan bandhalar ve mudralar, cinsel organlarin bulundu-
gu bolgedeki kaslar1 ve sinirleri denetim altina almay1 saglayan beden
duruslaridir; ama yine metinlere gore, bu denetim solumanin denetim
altina alinmasiyla iliskilidir. Tipki nefesin denetim altina alinmas: gibi,
sperm tizerinde de hakimiyet kurulabilir, kumbhaka sirasindanefes alip
verme nasil durdurulabiliyorsa, sperm de 6yle “durdurulabilir”, “ha-
reketsizlestirilebilir.” Spermin prardyamayla “hareketsizlestirilmesi’nin
her zaman biling hallerinin benzer tarzda hareketsizlestirilmesiyle ilis-

kili oldugunu hesaba katmak gerekir.

Not V1. 5: Mantra ve Dhararii

Vedacilikta ve Brahmancilikta mantralar hakkinda, krs. Winternitz,
Geschichte, 1, 148 vd, 236 vd, Budizmde mantralar hakkinda, a.g.y., 11,
275; Tantralarda mantralar hakkinda, a.g.y., 1, 481 vd. Budizm oncesi
cagdaki dhararniler icin, a.g.y., 1, 94 vd, 103 vd; terim Budizm icinde ilk
kez Lalitavistara ve Saddharmapundarika’yla ortaya ¢ikar (a.g.y., I, 380);
Waddell bu teknigin Budizmin basindan beri var oldugu kamsindadur:
krs. “The Dharani cult in Buddhism”, ayrica bkz. ‘Dharant veya ‘Indian

3

Protective Spells”. Toplu incelemeler: Wassilieff, Bouddhisme, s. 144 vd;
La Vallée-Poussin, Bouddhisme: Etudes, s. 119 vd; Hauer, Die Dharari im
nordlichen Buddhismus; Woodrofte, The Garland of Letters (0zellikle ge¢
donem Tantracilik hakkindaki spekulasyonlar sergiler); Evola, Yoga
della Potanza, s. 234 vd. Dharari listeleri, metinler, Mahayana yorum-
lari: Vicnavtimatratasiddhi, cev. La Vallée-Poussin, II, s. 613-614; Traité,
cev. Lamotte, 1, 318 vd; R. Tajima, Etude sur le Mahavairocana-sitra,
s. 103 vb. Hayagriva kultinde mantra ve dharari hakkinda, Gulik,

Hayagriva, the mantrayanic aspect of Horse-cult in China and Japan, s.
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48 vd; Japonya’da mantra ve dhararii hakkinda, M. W. Visser, Ancient
Buddhism in Japan , 11, 520 vd; ayrica krs. Lucian Scherman, “Siddha”.

Hemen her Tantra belli sayida mantra icerir; 6zellikle Saradatilaka-
tantra, bol. VI-XXIII, Tantrabhidana with Vica-nighantu ve Mudra-
nighantu (yay. Taranatha Vidyaratna) sessli ve sessiz harflerin Tantra
manalarinin verildigi bir tur sozluk olustururlar. Onemli ve ¢cok yararh
bir eser: Dakshinamirti, Uddharakosa. A dictionary of the Secret Tantric
Syllabic Code, yay. Raghu Vira ve Shodo Taki.

Ses kurami hakkinda o6zellikle Mimamsa ogretilerine basvuracagiz.
Bkz. Umesha Mitra, “Physical Theory of Sound and its Origin in Indian
Thought”.

Zen uygulamalar i¢in, krs. D. T. Suzuki, Essays in Zen Buddhism,
111, 203 vd.

Kasmir Sivacihginin 6nemli metni, Abhinavaguptanin Tantrasara,
(yay. M. R. Shastri, s. 12-17), ceviren ve yorumlayan Tucci, Teoria e
pratica del maridala, s. 66-68.

Mantralann mitsel kisilestirilmeleri hakkinda, krs. Przyluski, “Les
Vidyaraca” ozellikle s. 308 vd.

Not VI. 6: Zikir

T. P. Hughes, (Dictionary of Islam, s. 703 vd.) Delhili Mevlevi Sah
Veliyullah’a dayanarak zikir teknigini 6zetler. Krs. Massignon, Passion
d’al-Hallaj, 11, 696 vd; a.g.y., “Le souffle dans I'lslam”; bkz. Gardet, “La
mention du nom divin”. Yazar “lisani zikir”i dharananin, “kalbi zikir”i
de dhyanamn karsiligi olarak koyar (s. 670, 205). “Eger zikir deneyimi-
ne iliskin ¢oztimlememiz dogruysa, bireyin bilincten bilincaltina dogru
tim bolgelerini ardi ardina egemenligi altina alan bu deneyimin, yo-

ganin acik amacina ulasmamn daha “yumusak” ama ayni oranda daha
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dolambagh ve riskli bir yolu oldugu séylenebilir” (a.g.y., s. 207).

Islam tasavvufu ile Hindistan arasindaki baginular konusunda, bkz.
Massignon, Essai sur les origines du lexique technique de la m ystique mu-
sulmane , s. 75 vd, 86 vd; M. M. Moreno, “Mistica musulmana e mistica
indiana” (samadhi, s. 125 vd, yapay esrimeler, s. 136 vd, fana’ ve nirvana,
s. 156 vd). Ayrica bkz. Emile Dermenghem, “Techniques d’extase en

Islam”.

Not VI. 7: Mardala

Her Tantranin kendine 6zgu bir marmdala’sy vardir. Bkz. Tuccl,
“Some glosses upon the Guhyasamaca”, s. 342 vd; krs. Carelli, yay.,
Sekoddesatika, s. 25 vd; B. Bhattacharya, Nishpannayogavali (Vikramasila
manastirindan Abhayakaragupta). Bkz. Foucher, Etude, 11, s. 8 vd; Co-
omaraswamy, Elements of Buddhist Iconography; Visser, Ancient Buddhism
in Japan, 1, s. 159-75; Finot, “Manuscrits sanskrits”, s. 13 vd; Zimmer,
Kunstform und Yoga im indischen Kultbild, s. 54 vd, 94 vd; Mus, Barabudur,
1, s. 320 vd; Pott, Yoga en Yantra; Hobogirin, 111, s. 279 (chakuji, “araziyi
secmek”); B. L. Suzuki, The School of Shingon Buddhism. Bolum 1I: The
Mandara, Chou Yi-Liang, “Tantrism in China” W. E. Clark, yay., Two
Lamaistic Pantheons, 1, s. xv-xviii; Lin Li-kouang, “Punyodaya”.

Mamdalamin simgeselligi ve arkitektonik simgesellikle bagintlar
hakkinda, krs. Mus, Barabudur, cesitli yerlerde; Tucci, “I Templi del Ti-
bet”; a.g.y., “Mc’ od rten” e “Ts’a ts'a” nel Tibet Indiano ed Occidentale.;
tapmaklarin tavaf edilmesinin simgeselligi hakkinda, krs. Gisbert Com-
baz, “L’évolution du stiipa en Asie” s. 124 vd; boyali kumaslarin (pata)
simgeselligi ile maridalalar arasindaki bagintilar hakkinda, krs. Lalou,
“Iconographie des étoffes peintes (pata) dans le Manjusrimulakalpa”.

Sorunun geneli hakkinda bkz. Tucci, Teoria e pratica.

491



YOGA

Merkezin simgeselligi hakkinda, krs. Eliade, Patterns, s. 374 vd.;
a.g.y., The Myth of the Eternal Return,s. 12 vd.; a.g.y., Images and Symbols,
s. 37 vd. Maridalamin psikolojik simgeselligi hakkinda, bkz. C. G. Jung,
Psychology and Alchemy, s. 122 vd.; a.g.y., Archetypes and the Collective
Unconscious i¢indeki “Concerning Mandala Symbolism” | s. 627 vd.

Not VI. 8: Hatha Yoga literatiirii tizerine

Bkz. Farquhar, An Outline of the Religious Literature of India, s. 384;
G. W. Briggs, Gorakhnath andthe Kanphata Yogis, s. 251-258; Dr. Mohan
Singh, Gorakhnath and Mediaeval Hindu Mysticism, s. 8 vd. Ayrica bkz.
daha asagida, Not VIII, 3.

Goraksha Satakanin bircok yaymni ve yorumlari (Goraksha Paddhati
vb); Briggs'in yapug: Sataka yayim ve cevirisi, a.g.y., s. 284-303. Go-
raksha Samhita hakkinda, ayrica bkz. Tucci, “Animadversiones Indicae”,
S. 134-136.

Hathayogapradipika: Brahmanandanin yorumunu ve Sridharanin
serhlerini de iceren baski (1889); Hermann Walter tarafindan notlan-
mis Almanca ceviri: “Svatmarana’s Hathayogapradipika”, Ing. yayin ve
ceviri: Brahméananda Bhaba (1889); Srinivasa lyangar (1893); Pancam
Sinh (1915) dizisi icinde; bu iki baskida dortluklerin numaralandiril-
mast kimi zaman farkliliklar gosterir.

Gherarnda Sambhita: yay. Bhuvanana Chandra Vasaka Ing. cev. Rai
Bahadur Srisa Chandra Vasu; Alin. cev. Richard Schmidt, Fakire und
Fakirtum in alten und modernen Indien.

SivaSambhita: Ing. cev. ve yay. RaiBahadur Srisa Chandra Vidyarnava.

Bernard, Hatha Yoga ve Alain Daniélou, Yoga, the method of re-
integration icinde cok sayida alinti bulunur. Ayrica bkz. Zimmer, “Leh-
ren des Hatha Yoga. Lehrtexte”.

Tantra anatomi ve fizyolojisine getirilen tibbi yorumlar i¢in, bkz.

492



NOTLAR

Baman Das Basu, “Hindu System of Medicine”. Ayrica krs. Roesel, Die
psychologischen Grundlagen, s. 39 vd; V. G. Rele, The Mysterious Kurndalini.

Hatha yoginler hakkinda bilimsel gozlemler: Charles Laubry ve
Thérese Brosse, “Documents recueillis aux Indes sur les ‘yogins’.” Ayri-
ca bkz. Hubert Risch, “Le Hatha Yoga”; Filliozat, “Les limites des pouvo-
irs humains dans I'Inde” (ek kaynakca bilgileriyle birlikte).

Not VI. 9: Cakra, adhara vb.

Cakralar ogretisi icin: Shatcakraniriipana ve Padukdapancaka (Ing.
cev. ve yay. Woodroffe, The Serpent Power); Kularnava-tantra (yay.
Taranatha Vidyaratna,), bol. VIII; Goraksha Sataka (temsil eden Briggs,
Gorakhnath, s. 284-304).

Adharalar hakkinda, bkz. Briggs, a.g.y., s. 317 vd. Cakralarin be-
timlenmesi ve yorumu, Evola, Yoga, s. 311 vd. Hesykhia'c1 gelenegin
bazi yazarlara gore dort yogunlasma ve dua “merkezi” ayirt ettigini ha-
tirlatalim: 1) kafatasinda alin-beyin bolgesi (kagslar arasindaki bolgede-
dir); 2) agiz-yutak merkezi (“en siradan diistnce: konusma, yazisma ve
duanin ilk asamalarinda kendini gosteren idrak”e denk duser, A. Blo-
om); 3) gogus merkezi (“gogstn st ve orta bolgesindedir.” “bir timus
unsuruyla renklendigi belli olan dustincenin istikrarn onceki siklarda
oldugundan c¢ok daha fazladir, ama yine de duygusal renklenmeyi hala
dustunce belirlemekte ve bu renk onu degistirebilmektedir” A. Bloom),
4) kalp merkezi (Yunan Kilise Babalari'na gore “kalbin ust kesiminde,
sol memenin biraz alinda” Munzevi Theophanese ve baskalarina gore
“biraz ustindedir.” “Kusursuz dikkatin fiziksel yeridir”; Antoine Blo-

om, L’Hésychasme, Yoga chrétien?, s. 185 vd).
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Not VI. 10: “Mecazli dil” hakkinda
Haraprasad Shastri, Bauddha Gan O Doha adli kitabinda, sandha-

bhasha’y1 soyle acikliyordu: “Sahacayanamnin tium eserleri sandha-bhasha
dilinde yazilmistir; bu bir 151k ve karanhk (alo-a-dhari) dilidir (bhasha).
Yaris1aydinlik, yaris1 karanlikur; bazi parcalar anlasilir, otekiler hi¢c an-
lasilmaz. Bagka bir deyisle, dharma hakkindaki bu cok yuksek nitelikli
soylemlerde baska cesitli seylere de deginildigini gorturuz.” Vidushe-
kar Shastri'ye gore (“Sandha-bhasha”), “Budistlerin sandhaya sozcugu,
Brahmanci metinlerde rastlanan abhisandhaya terimiyle aym seydir.”
Cin kaynaklari, sandha-bhasyamm abhiprayika vagana, yani “mecazl
dil” anlamina geldigi sonucuna varilmasina izin verirler. Bagchi, “The
Sandhabhasha and Sandhavacana” terime yonelik bu yorumu destek-
ler; Cin kaynaklarina, ozellikle de Hevacatantramin sandha-bhasa’ya
ayrilmis 13. bolumune iliskin bagka tanikliklar da bunu belirtir. S.
Dasgupta, Obscure Religious Cults adl1 kitabinin bir ekinde (s. 477 vd:
“Enigmatic language of the Old and Mediaeval Poets”) “mecazli dil’le
yazilmis bircok siirsel ve mistik metin derlenmistir.

Dohalar hakkinda, bkz. M. Shahidullah, yay. Les Chants mystiques
de kanha et de Saraha; B. Bhattacharya, “The Date of the Buddha Gan
o Doha”; Dasgupta, a.g.y., s. 61 vd, 93 vd, 423 vd ve cesitli yerlerde;
Bagchi, Materials for a Critical Edition of the Old Bengali Caryapadas.;
ayrica krs. Anath Basu “Tattvasvabhavadrstogitiku doha”; C. Bendall,
Subhashitasamigraha, s. 71 vd.

Not VI 11: “Aynt eylemlerle...”

Indrabhuti'nin hocasi1 Anangavacra'nin Pracfiopayaviniscayasiddhi’si

(I, 15) aym oOzdeyisi yineler. Bu eserde de, upki Indrabhutinin
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Cnanasiddhi’sinde oldugu gibi, maithuna 1srarla tavsiye edilir (yay. B.
Bhattacharya, Two Vacrayana Works, s. 20-29, 33-35, vb). Mudra (ri-
tteldeki kadin es) guru’ya takdim edilmelidir ve rittiel ancak gurunun
gerceklestirecegi bir erginleme sayesinde yapilabilir. Kosullar geregince
kutsanan mudra ile maithuna disinda, yogin cani ¢ektigi kadar kadinla
birlikte olabilir, alkolli ickiler icebilir, hirsizlik yapabilir, hatta oldu-
rebilir ve “ginah” islemis sayilmaz. Zaten Indrabhuti eserinin sonunda
Cnanasiddhinin gizli tutulmasi ve sadece erginlenmislere aciklanmasi
gerektigini bildirir, yoksa bundan buytiik bir kotalik dogar.

Subhashitasamgraha (yay. Bendall, s. 38), Aryadevamn Citavisuddhi-
prakarana’sindan Caanasiddhi’deki o6zdeyisle ayni anlami tasiyan bazi
dizeler alintilar: yena yena hi badhyante jantavo raudrakarmand, sopayena
tu tenaiva mucyante bhavabandanat vb. Zaten daha once Sutralamkara da
(XIII, 11-13), “klesadan klesa (duygu veyakirlenme) yoluyla cikilabilece-
gini” aciklar (klesata eva klesanihsaranam); alintilayan La Vallée-Poussin,
“A propos du Citavisuddhiprakarana d’Aryadeva”, s. 413. Aryadevanin
bu eseri hakkinda, krs. Prabbhubhai Patel, “Boddhicitavivarana”; a.g.y.,
“Citavisuddhiprakarana”, ayni1 alim hem Sanskrit metni hem de Tibetce
cevirisini yayimlamustir: krs. a.g.y., Citavisuddhiprakarana of Aryadeva,
ayrica bkz. Glasenapp, Mysteres bouddhistes, s. 32 vd.

Not VI. 12: Cin’de nefesin tutulmast ve spermin durdurulmas

Henri Maspéro, “Les procédés de ‘Nourrir le Principe vital’ dans la
religion taoiste ancienne” adli makalesinde Cin soluma kuramlarim
ve tekniklerini incelemistir. Burada, hem nefesi hem de meni ifrazatini
ayni anda durdurmay: hedefleyen Tantra yontemleriyle saptanan bazi
benzerlikleri belirtmekte yarar var. Maspéronun 5. yuzyila ait olabi-

lecegini tahmin ettigi “kisa menakibname” “Biography of the Real Man
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of Pure Transcendence, Master P’ei’den bir parca: Metin, spermin geri
donduralmesini Olimsiz Ustad Tsiangn bes recetesi arasina yerles-
tirir: “Kusursuz meditasyon yoluyla (her turli dissal) dusinceyi uzak-
lastirmak gerekir; o zaman erkekler ve kadinlar Ebedi Hayat yontemini
uygulayabilirler. Bu usul mutlak surette gizlidir: Onu sadece bilgele-
re aktarin! (...) Ne zaman (bu usult) uygulasaniz, meditasyona girin:
Once beden ve dig dinya hakkindaki bilinci yitirmek gerekir. Bundan
sonra disleri yedi dizi boyunca gicirdatip su duay: soylemek gerekir:
11k Bastaki Beyaz Metal Oz, Bes Cicegime (bes i¢ organ) hayat sagsin.
Merkezin Sari [htiyar Efendisi ruhlarimi ahenk icine sokup Ozume du-
zen versin. En Ustun Yucenin Bayik Ozt suyuklan pihalasturip Askin
olan bir kemik gibi sertlestirsin. Daha Ustit Olmayan Buyik Hakikatin
alt nefesi iceriye yuvarlansin! Ustun Oziin Esrarengiz lhtiyar beynimi
tamir edecek Oz geri getirsin! (yin ile yang1) birlestirmemi saglayin,
Dolut erisin ve ben Mucevherini saklayayim.

“Dua sona erince, erkekler (zihinlerini), Ozt simsiki koruyarak ve
Nefesi damitarak cinsel organlarina sabitleyecek, Nefes omurgay: iz-
leyerek akintinin ters yénunde Ni-huan'a varacakur: Iste buna “cikis
noktasina geri dondurmek” huan-yuan denir; kadinlar ise zihinlerini
ruhlan besleyen, hareketsiz bir atesi damitan Nefesi iki memeden kal-
calara indirip oradan da omurgadan yukar ¢ikarip Ni-huana gotiren
kalpte sabitleyeceklerdir: Iste buna, “hakikati dontstirmek” hua-cen
denir. Yiz gun sonunda Askinliga erisilir. (Bu usul) ¢ok uzun sure
boyunca uygulanirsa, kendiliginden Kamil Insan olunur ve ¢mir ebe-
dilesirken, yuzyillar boyunca yasanir. Bu, élmenin yontemidir” (cev.
Maspéro, s. 386-387).

Nefes alip vermenin ve cinsel eylemin simyasal simgeselligine dik-
kat cekelim. Gulik, (Erotic Colour Prints of the Ming Period, With an Essay
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on Chinese Sex Life) Taocu eserlerde simya terminolojisiyle cinsel termi-
noloji arasinda yapilan benzestirmeyi aydinlatmistir (s. 115 vd: kadin
potayla 6zdeslestirilir vb). Ayrica bkz. Max Kaltenmark, Le Liesien tcho-
uan (Biographies légendaires des Immortels taoistes de I'antiquité), a. 57-59.

Bagka bir metin: “Bir Olimstzler Kitabi der ki: Beyni onarmak icin
Ozu geri dondurme ilkesinin ilk adimi, Oztun cok calkantilh bir hale
gelmesi icin ciftlesmektir; (sonra) 6z disari ¢ikacag sirada sol elin orta-
daki iki parmagiyla skroturnun hemen arkasindan ve anisin éntunden
(penis) hizla yakalanip guglu bir bicimde sikilir ve onlarca kez nefesi
tutmadan disler gicirdatihrken ayni anda nefes de agizdan uzun uzun
verilir. O zaman Oz salgilanacagi zaman, Oz disan ¢ikamayip Yesim
Tasi: Kamisindan (penis) geri doner ve yukari dogru cikip beyne gi-
rer. Olimstzler bu usul birbirlerine aktarr; bu sirn yerli yersiz ifsa
etmeyeceklerine kan icerek yemin ederler” (Yu-fang ce-yao, 1 b, cev.
Maspéro, s. 385). Ayrica krs. van Gulik, s. 78.

Bu cinsel teknikler buytk olasilikla bir Tantra etkisini yansitir: Gu-
nes ile ayin temsil ettikleri eril ve disil temel ilkeler arasindaki bir ma-
nevi birlesme olarak algilanan cinsel birlesme anlayis: tuhaf bir bicimde
Hatha Yoga ve Sahaciya’yr hatirlatir. Japonya'da ayni tur uygulamalar
icin, bkz. Gulik, s. 85 vd.

Not VI. 13: Sahaciya ve Vishriwizm

Sahaciya hakkinda, bkz. Manindra Mohan Bose, “An introduction to
the study of the Post-Caitaniya Sahaciya Cult”; a.g.y., The Post-Caitanya
Sahaciya Cult of Bengal; S. B. Dasgupta, Obscure Religious Cults, 131 vd.

Vishnucu mistik literatur hakkinda, krs. Dinesh Chandra Sen, His-
tory of Bengali 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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Companions; Mellville T. Kennedy, The Chaitanya Movement.

Tanrryla iliskiler icinde gelistirilmesi gereken “heyecan, duygu”
(rasa) hakkinda, bkz. Abhayakumar Guha, “Rasa-Cult in the Chaitan-
ya Charitamrta”. S. K. De, mistik duygularnn soylem agisindan tasnifi
konusunda ¢ok bilgece bir inceleme kaleme almistir: “The Bhakti-Rasa-
Shastra of Bengal Vaishnavism”. Krshna’ya (a.g.y., s. 662) duyulan askin
yol acig1 mistik bir duygunun pesisira ortaya cikan ve onu gtclendiren
anubhavaya (“sonuclar”) iliskin bir liste: nrtya (dans), viluthita (yerde
yuvarlanmak), gita (sarki), krocana (siddetli ¢igliklar), tanu-motana
(bedenin egilip bukulmesi), hunikara (haykirislar), crmbha (esneme),
svasa-bhiiman (surekli ve derin i¢ cekisler), lokanapeksita (kamuoyunun
kucumsenmest), lalasrava (agz1 kopurmek), atta-hasa (guarultiala kah-
kaha), ghurma (bas donmesi) ve hikka (hickimk). Tam bu retorik tasnif

somut deneyimlere denk dusmektedir.

Not VIL 1: Simyacilar, yoginler ve “bityili ucus”

Madhavanin Sarva-darsana-samgraha adli eserinde alintiladigy (s.
80, “Anandashrama Series” yayini; cev. E. B. Cowell ve A. E. Cowell,
s. 140) Rasarnava, havada u¢may1 saglayan yoga yontemi dehavedhadan
soz eder (ayrica krs. P. C. Ray, A History of Hindu Chemistry, 1, Giris bo-
lumu, s. 76). Bu, hem Yoga'’ya hem de Samanizm’e 6zgu iyi bilinen bir
siddhi’dir. Hindistan’da ucan buyuciler ve krallar hakkinda hatir say1-
lir miktarda efsane vardir (krs., 6rn., Penzer, yay., The Ocean of Story,
11, 62 vd.; 111, 27, 35; V, 33, 35, 169 vd.; VIIL, 26 vd, 50 vd. vb). Mucizevi
Anavarapta goline sadece olaganusti ucma yetenegine sahip olanlar
erisebiliyordu; Budha ve Arhatlar Anavatapta’ya goz acip kapayincaya
kadar ulasirken, Hindu efsanelerindeki rshiler de Svetadvipa adindaki

ilahi ve gizemli Kuzey tlkesine dogru havalanip gidiyorlardi: krs. W.
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E. Clark, “Sakadvipa and Svetadvipa”, Kasten Ronnow, “Some remarks
on Svetadvipa”; Anavatapta hakkinda, krs. Thomas Watters, On Yuan
Chwang’s Travels in India, 1, 35; Visser, “The Arhats in China and Japan”,
s. 24 vd.; Svetadvipa hakkinda, krs. Eliade, Shamanism, s. 409 vd; Otto
Maenchen-Helfen, “Svetadvipa in Pre-christian China”; Arhatlarin ucu-
su hakkinda, krs. Visser, a.g.y., s. 172 vd; Lévi ve Edouard Chavannes,
“Les seize arhats protecteurs de la loi”, s. 23, 263 vd.

Cin’de “buyulu ucus” hakkinda, krs. Eliade, Shamanism, s. 448 vd;
Berthold Laufer, “The Prehistory of Aviation” s. 14 vd.; Tibet'te “buyulu
ugus” icin, krs. Bacot, Vie de Marpa, s. 13 vd.

Denizin ortasinda bulunan ve kimsenin yaklasamadig: dogaustii tg¢
dag efsanesi hakkinda, bkz. Edouard Chavannes, Les Mémoires histori-
ques de Se-Ma-Ts’ien, 11, s. 152-153. Ayrica bkz. E. W. Hopkins, “The
Fountain of Youth”.

Not VII. 2: Simyact Nagarcuna

Nagarcunanin yasamoykusu icin, bkz. A. Grunwedel, Taranatha’s
Edelsteinminne, s. 14 vd; Max Walesser, “The Life of Nagarcuna from
Tibetan and Chinese Sources” ve daha yuk. Not VI, 1, s. 389. Simyayla
bagintilar hakkinda, P. C: Ray, Hindu Chemistry, 1, Giris bolumu, s.
92 vd; Grunwedel, “Die Geschichten der 84 Zauber”, s. 221-222; Fillio-
zat, “Nagarcuna et Agastya, médecins, chimistes et sorciers”, a.g.y., La
doctrine classique, s. 10. Terimin dar anlaminda Tantra simyas: disinda
bazi mineralojik gozlemler de Nagarcuna’ya mal edilerek simya gelene-
gine katilmis ve aktarilmis olabilir: “mistik (veya metafizik) “hakikat”
ile “gozleme dayali hakikat” (bilimsel dustnce ve kimyasal deney kirin-
tilar) arasindaki ortakyasam olgusu tum simya tarihi boyunca bulgu-

lanan bir gorungudir. Ornegin Rasopanisad’da (yay., K. S. Sastri,; bkz.
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L. D. Barnettin degerlendirme yazisi, Journal of the Royal Asiatic Society
[1930], s. 445-446) soyle bir bilgiye rastlamir (16 adhyaya, dize 10 vd):
“Bilge Nagarcuna’ya bu buyulua usultn gorusu gelmistir: Icinde altin
yataklar1 bulunan pippali bicimindeki kayalar gineydeki cok ormanhk
Kerala kralliginda, denize uzak olmayan bir yerdeki Sefkat (priti) ads
verilen koyden cikarilir. Bu kayalar alimir ve yumusak bir toz haline
getirilir. Bu toz at kaniyla yogrulur; insan kanmiyla yedi kez sulandiri-
lir; inekten alinan bes urunle birlikte yeniden feslegen suyuna batirilir;
sonra kurallara uygun bicimde suyu alinarak bir tur tutkal yapilir ve
elekten gecirilir; siv1 elde edilince igine yuzde bir oraninda (?) bakir
katilir; bu sekilde islenen bakirin her yani ¢ift kat kaplanmistir; hepsi
birden eritilir ve icine bir parca altin karistinlir; bal, sutle vb. karstiri-
lir; 0 zaman nehirden ¢ikarilan kadar parlak ve muhtesem bir altin elde
edilir” (cev. Lévi, “Kaniska et Satavahana”, s. 104 vd; metin daha once
Lévi tarafindan su makalede kullanilmisti: “Un Nouveau Document”,
s. 421).

Not VIL 3: Hint simyast iizerine

Krs. A. Waley, “References to Alchemy in Buddhist Scriptures”.
Mahayana-samgraha-bhashya’da (Nancio, 1171; Cince’ye ceviren Hstian-
tsang, 650) ve Abhidharma-Mahavibhasha’da (Nancio, 1263; cev. Hstian-
tsang, 656-659) simyaya gondermeler bulunur. Simyac1 Nagarcuna'ya
iliskin baz1 bilgiler icin, Lamotte, Traité, 1, s. 383, dipnot 1. Ayrica bkz.
Stein, “References to Alchemy in Buddhist Scriptures” ve Not VII, 2.

Hint simyas1 ve on-kimyas icin, bkz. Ray, Hindu Chemistry, 1, 1I;
ayrica krs. Rasacharya Kaviraj Bhudeb Mookerjee, Rasacala-Nidhi or
Ocean of Indian Chemistry and Alchemy, (fazla degeri olmayan bir derle-

me ama, geleneksel simya eserlerinden cok sayida alinti iceriyor). Hint
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simyasinda civanin rola hakkinda, Ray, a.g.y. 1, Giris bolamu, 105;
Edmund von Lippmann, Enstehung und Ausbreitung der Alchemie, 1, 435,
11, 179; Julius Jolly, “Der Stein der Weisen” s. 98. Tamil sittarlar hak-
kinda, krs. Barth, CEuvres, 1, 185; Filliozat,Mookerjee’nin Rasa-jala-nidhi
incelemesi, s. 111-12: Sittarlar sarakkular1 (tozler, maddeler), an ve pen-
sarakkulara, eril ve disil maddelere boluyorlards; Cin spekulasyonlari-
nin yin-yang kutuplasmasini animsatan bir tasnif. L. Wieger (Histoire
des croyances religieuses et des opinions philosophiques en Chine, s. 395),
3. yuzyildan Taocu simyact Ko-hung'un (Pao-p’u-tzu) Nagarcuna'ya at-
fedilen Rasaratnakara adl eseri taklit ettigi kamisindadir. Eger bu dog-
ruysa, 7. veya 8. yuzyila ait oldugu kabul edilen Rasaratnakara (krs.
Lamotte, Traité 1, 383, dipnot 1) “gercekten de 2. yuzyildaki Budist
Nagarcuna donemine ait olabilir” (Filliozat, Doctrine classique, s. 10).
Ama Tamil simyas1 Cin etkisinde de kalmus olabilir (krs. Filliozat, “Ta-
oisme et Yoga”, ozellikle s. 120).

Cordier koleksiyonundaki simya yazmalar uzerine, bkz. Filliozat,
“Liste des manuscrits de la collection Palmyr Cordier”.

Yunan-Misir simyasina iliskin elestirel kaynak¢a hakkinda, R. P.
Festugiére, La Révélation ' Hermes Trismégiste, s. 217.

Simya simgeselliginin psikolojisi tizerine, krs. Jung, Psychologie und
Alchemie; a.g.y., “Psychology of the Transference”. Simyanin metafizigi

hakkinda, krs. Evola, La Tradizione hermetica.

Not VIL 4: Cin simyast

Simya metinlerinin ¢evirileri ve elestirel kaynakgealar su calismalar-
da bulunabilir: Lippmann, Entstehung, 1, 449-461; 11, 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. 41-71,
Alfred Forke, The World Conception 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 (1929), 330-332; J. 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 Its Relations to the Background of Chinese and of Europe-
an Alchemy”; Barnes and H. B. Yuen, “T’ao, the Recluse (A.D. 452-536),
Chinese Alchemist”; Homes H. Dubs, “The Beginnings of Alchemy”.

On Ko Hung (Pao Pu Tz@) hakkinda, bkz. Wieger, Histoire, s. 385-
406; Forke, “Ko Hung, der Philosoph und Alchemist”; Johnson, a.g.y.,
s. 133-134; Davis, “Ko Hung (Pao-Pu Tzit), 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 VL. bolumlerinin cevirisini icermektedir; I-111. bolumler
cev. Eugen Feifel, “Pao-pu Tz a.g.y., bol. IV, VIl ve XI Davis ve Ch’én
Kuo-fu yeni ceviri, “The Inner Chapters of Pao-pu-Tzi”). lleride bkz.,
Needham, Science, 11, 437-41.

Dubs (s. 80 vd.) simyanin kokeninin MO 4. yizyil Cin'inde aran-
masi gerektigi kanismdadir. Bu yazara gore, simya ancak alum pek fazla
bilmeyen ve saf maden ayarini ol¢gme yontemlerinden habersiz bir uy-
garlikta dogmus olabilir; ama Mezopotamya'da bu yontemler MO 14.
yuzyildan beri yaygindi, bu nedenle simyanin Akdeniz kokenli olmasi
ihtimalini devre dis1 birakmak gerekiyordu (Dubs, s. 80 vd). Ama bu
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gorus simya tarihcileri arasinda pek kabul gérmemis gibidir (bkz. F.
Sherwood Taylor, The Alchemists, s. 75). Dubs, simyanin Batr'ya Cinli
seyyahlar tarafindan getirildigini disinmektedir (a.g.y., s. 84). Yine de
“bilimsel” simyanin Cin'de yabanci bir etkiyi temsil ettigi de dusunu-
lebilir (krs. Laufer, inceleme, Isis, XII [1929], 330-331). Budist metinle-
rin meshur Part cevirmeni olan ve 2. yizyilda Cin'de de bulunmus An
Shih-kdonun Iran biyusuna ve astrolojisini iyi bildigi bilinmektedir
(Maspéro, “Communautés et moines bouddhistes chinois aux Ile et
Ille siecles”; Bagchi, Le Canon Bouddhique en Chine: Les traductcurs et
les traductions, 1, s. 8, 23; Paul Pelliot, “Meou-tseu ou les doutes levés”).
Bununla birlikte onun simyay: da bilip bilmedigi hakkinda bilgi sahibi
degiliz (Waley, “Notes” s. 23). Cin astrolojisi Iran astrolojisinden etki-
lenmisti (Léopold Saussure, Les origines de l'astronomie chinoise, , cesitli
yerlerde). Zaten Cin ile Iran arasindaki ticari ve kulturel iligkiler ol-
dukca eskidir (krs. Laufer, Sino-Iranica, s. 189 vd). Part kralhiginmin Cin-
Roma ticaretindeki rolu, Friedrich Hirth tarafindan Cin kaynaklarina
dayanilarak gayet giizel ortaya konmustur: China and the Roman Orient,
s. 42, 70, 173, 174. Araplann rolu icin, bkz. Hirth ve W. W. Rockhill,
Chan Ju Kua: His Work on the Chinese and Arab Trade... entitled Chu-
fan-chi, s. 2-15. Ayrica bkz. Eliade, Alchimia Asiatica, s. 42-44. Akdeniz
dustincelerinin Cin'e girisi hakkinda, krs. Dubs, a.g.y., s. 82-83, dipnot
122-123.

Not VIL 5: Metaliirji ve Simya

Samanlarla demirciler aarasindaki bagintilar: bagka bir eserde ince-
lemistik; bkz. Shamanism, s. 470 vd. Cin’in mitolojik gelenekleri hane-
dan kurucular1 ve metalurjik “sirlar’la uyumludur; bkz. Marcel Granet,

Danses et Légendes de la Chine ancienne 11, 609 vd. ve cesitli yerlerde,
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Maden dokumiinde kullanilan firinlar kozmik ilkelerle ¢zdeslestiril-
misti: Yu, bes firin1 yang ve dort finni yin’le iligkilendirir, ¢tinku Cinliler
metalleri eril ve disil olarak ayiriyorlardi (Granet, II, 496; Fernand de
Mély, “Lalchimie chez les Chinois er l'alchimie grecque”, temkinli bir
bicimde ele alinmas: gereken bir makale, s. 330 vd). Sadece iclerinde
kutsal bir islemin gerceklesmesi olgusu firmnlar bir tir yargic haline
getirmeye yetiyordu; erdemi taniyabiliyorlardi ve bir mahkima verile-
bilecek en buyuk ceza onu bu tur bir firin icinde kaynatmakt. Bir finn
yapmak erdemli bir davranisti ve “sanatin rittielleri”ni bilen saf, temiz
bir insan tarafindan yapilmaliydi (Granet, II, s. 491, 496).

Rig Veda (X, 72, 2), demircilerin baz: bitkisel ilaclara (caratibhih
osadhibhih) sahip olduklar1 yonundeki rivayeti surdurir; bu sorun
hakkinda krs. 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 isleme arasin-
daki bagintilar tzerinde durmayacagiz; krs. Robert Eisler, “Das Qain-
zeichen und die Queniter” (demirciler, danscilar, cadilar); Bengt Hem-
berg, Die Kabiren, s. 286 vd; a.g.y., “Die Idaiischen Daktylen”.

Bir yataktan ¢ikarilan maden filizleri muhtemelen ceninlerle 6zdes-
lestiriliyordu; Babil dilindeki kubu sozcugu kimi yazarlar tarafindan
“dolut” digerleri tarafindan ise “dustik” diye cevrilmistir; kaynakca ve
bu tartismanin esasi icin bkz. Eliade, Metallurgy, Magic and Alchemy, s.
30 vd. ve The Forge and the Crucible, s. 71 vd., 186 vd. Her ne olursa
olsun metaluriji ile dogum ve gebelik arasinda gizli bir benzerlik soz-
konusudur: Maden filizlerinin islendigi firinlarin yaninda gerceklestiri-
len kurban toreni, doguma iliskin kurban térenlerine benzer; firin bir
rahimle ozdeslestirilmistir; “Maden filizi-dolutler” buytumelerini orada
ve topragin altinda gizli kalsalar gerekecek sureden ¢ok daha kisa bir
zamanda kemalata erdiriyorlardi. Simyaci de bir yandan kendisini “bi-
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cimlendirmeye” ugrasirken, diger yandan da doganin eserini ele alip
mukemmellestirir: Metallerin buytimesini “tamama erdirip” onlar alu-

na donustturmeyi dugler.

Not VIII. 1: Aghoriler, Kapalikalar ve kafatast kulti hakkinda

Bkz. Crooke, “Aghori”; a.g.y., The Tribes and Castes of the North-
western Provinces and Oudh, 1, 26 vd; Henry Balfour, “The Life History
of an Aghori Fakir”; H. W. Barrow, “On Aghoris and Aghorapanthis”.
Barrowun Leith tarafindan derlenmis belgelere dayanan inceleme-
si simdiye dek yazilmis incelemelerin en zengin ve guveniliridir. Ek-
siksiz bir kaynakca ve genis bir sozltt malumat da icermektedir. Ay-
rica bkz. F. Buchananin makalesi, Montgomery, The History of the
Antiquities of Eastern India icinde, 11, 492 vd. 19. yuzyiln sonunda
Aghoriler hakkinda, bkz. J. C. Oman, The Mystics, Ascetics and Saints
of India, s. 164-167. Hi¢ yayimlanmamus iki Prabodha Chandrodaya
yorumu Tucci, “Animadversiones Indicae”, s. 131’de yayimlanmistir.
Ay yazar, Sabara-tantra’ya dayanarak 24 Kapalikalik bir liste verir;
ayrica Gorakshasiddhantasamgraha’da yer alan benzer bir liste bu 24
Kapalikhanin Vishnunun 24 avatariyla dovisstunler diye Natha (Siva)
tarafindan yarauldiklarini belirtir (s. 129). Kapalikalarin Lokayatikalarla
ishirligi konusunda krs. Dakshina Ranjan Shastri, “The Lokayatikas and
the Kapalikas”.

Kafataslarinin Lamaciliktaki roli icin, krs. Rockhill, “On the Use of
Skulls in Lamaist Ceremonies”; Laufer, “Use of Human Skulls and Bo-
nes in Tibet” Tantraciligin bir etkisinin sozkonusu oldugu kamsindadir
(s. 5). Ama Hint etkileri muhtemelen eski bir yerel inanclar katmaninin
tizerine gelmistir, cinku kafataslan Sibirya Samanizm'inde hem din-

sel hem de kehanet alanlarinda rol oynarlar; krs. Eliade, Shamanism, s.
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245-434 vd. vb. Cin ve Endonezya'da kafatasi kiltii ile kozmik yasamin
yenilenmesi dustncesi arasinda ontarihteki bagintilar konusunda, krs.
Carl Hentze, “Zur urspringliche Bedeutung des chinesischen Zeichens
t'ou = Kopf”.

Bat1 Hindistan’da ve komsu bolgelerde kafatasi kultu i¢in, bkz.
R. Heine-Geldern, “Kopfjagd und Menschenopfer in Assam 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 tlkesi olan Kama ripada (Assam) Siva ve KalT'ye
sunulan insan kurbanlar icin, krs. E. A. Gait, “Human Sacrifices in An-
cient Assam”; Koppers, “Probleme der indischen Religionsgeschichte”,
s. 775 vd.

Not VIII. 2: Vallabhacar yalarin “orjileri” tizerine

Cogunlukla dejenere olarak orjiye dontsen rasamandaliler (tam
karsilig “oyun halkalan”) hakkinda, krs. Wilson, Sketch, s. 119; F. S.
Growse, Mathura, s. 283, 295 vb; Carpenter, Theism in Medieval India,
s. 434 vd; Bhandarkar, Vaishnavism, s. 76; Farquhar, Outline, s. 312 vd;
Glasenapp, “Die Lehre Vallabhacaryas”.

Rasamandali’yi marazi bir bayagilik noktasina kadar uygulayan
Maharaca'larin erotik taskinliklar1 siddetli bir yergide gtindeme geti-
rilip kinanmistr: History of the Sect of Maharacas, or Vallabhagaryas,
in Western India, daha sonraki yazarlarin hepsi bilgilerini bu kaynak-
tan almistir. Himalaya bolgesinin Saktici ve Tantraci cevrelerinde de,
ozellikle Garhwal'de benzer orjilere rastlanirdi. Bu orjilere coli-marg
(coli = sutyen) denirdi; ¢tinku erkekler kurada hangi kadinin sutye-

nini ¢ekmislerse rittel partneri olarak onu alirlard: (W. Ward, H. H.
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Wilson ve E. T. Atkinson, alintilayan Briggs, s. 173 vd). John Fryer'in
Vamagarilerin yaptiklarina benzeyen orjileri betimlerken, bunlan Hin-
distan’daki Parsilere dayandirmast ilgingtir (A New Account of East India
and Persia, 1, 294; 11, 255). Musliiman Iran’'in kutsal orjileri hakkinda,
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. 154, 339 vb. Cirag-Kus'ta,
“mum sondurme’de de benzer uygulamalar bulunur; krs. Ney Elias,
yay., A History of the Moghuls of Central Asia, s. 218, dipnot. E. A. Wes-
termarck (The History of Human Marriage, s. 51 vd.) ve onun ardindan
Crooke (Fryer, 11, 255, dipnot 1) bu tanikliklarin gercekligine karsi ¢ik-
ma egilimindedir.

Yine de Rus mezhepleri hakkinda (K. K. Grass, Die russischen sekten
; Robert Hertz, Mélanges de sociologie religieuse et de Folklore, s. 229 vd’'da
tartisthr) ve Besarabya'daki Innocento’cular mezhebi hakkinda bildikle-

rimizden hareketle, bu tur kutsal orjiler hi¢ de olanaksiz goranmuyor.

Not VIIL. 3: Gorakhnath, Matsyendranath ve 84 Siddha

Gorakhnath ve Kanphata yoginler i¢in, bkz. Dalpatram Prancivan
Khakhar, “History of the Kanphatas of Kachh”; G. S. Leonard, “Notes
on the Kanphata Yogis™; Crooke, The Tribes and Castes, 111, 153-159; L.
P. Tessitori, “Yogis (Kanphata)”; Mohan Singh, Gorakhnath and Medie-
val Hindu Mysticism; Briggs, Gorakhnath; S. Dasgupta, Obscure Religious
Cults, s. 219-287, 442-460. Bengal'deki Gorakshanath kultt hakkinda,
bkz. S. C. Mitra, “On the Cult of Gorakshandth in Eastern Bengal”. Tan-
11, ineklerin koruyucusudur; ayrica krs. Mitra, “ On the Cult of Gor-
akshanatha in the District of Rangpur in Northern Bengal”; Briggs, The
Chamars, s. 149 vd.

Matsyendranatha icin, krs. Tucci, “Animadverisones Indicae”, s. 133
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vd; Lévi, Le Népal, 1, 347 vd; Bagchi,\yyay., Kaulacnana-nirpaya and some
other minor texts of the school of Matsyendranatha, s. 8-32; Dasgupta, Obs-
cure Religious Cults, s. 442 vd.

84 siddha icin, bkz. Grunwedel, “Die Geschichten” Guru Udhili (s.
205-206); Indrapala ve Lui-pa (s. 215-216); Guru Luipa (s. 143 vd);
Lilapada (s. 144); Virupa (s. 145-147); Dombi (s. 147-148); Gorakhnath
(s. 153-154); Capari (s. 201-202); Vyali (s. 221-222); Karuni, ve
Nagarcuna (s. 165-167) vb. Krs. Tucci, Animadversiones Indicae, s. 138;
Waddell, The Buddhism of Tibet, s. 42; Lévi, “Un Nouveau Document”,;
Rahula Sankrtyayana, “Recherches bouddhiques”; Bagchi, Kaulachana-
nirnaya, s. 20 vd; Briggs, Gorakhnath, s. 136 vd; Dasgupta, Obscure Re-
ligious Cults, s. 232 vd; V. V. Ramana $astri, “The Doctrinal Culture and
Tradition of the Siddhas™; S. K. De, Buddhist Tantric Literature, s. 15 vd
(Kukkuripada, Lui-pa, Matsyendranath, Gorakhnath, Kanhu-pa vb).
Simyayla baginuilar konusunda, bkz. yukarida. s. 342.

Not VIII. 4: Cilecilerin gomiilmesi

Cilecilerin ve yoginlerin cesetlerini yakmak yerine gommek adeti
Hindistan'da epey eskilere dayanir; krs. Keith, Religion and Philosophy,
s. 417, dipnot 3. Vaikhanasasmartasutra (V, 8), yoginlerin, yatilerin -ce-
setleri bir akarsuyun yaninda defnedilir- ve sannyasilerin (X, 8) cenaze
torenlerinden soz eder. Kurtulusa ermis, ruhu coktan Tanrr'yla 6zdes-
lesmis kisilerin cesetlerini alevlere teslim etmemek dogal bir davranistu.
Cileciler meditasyon durusu iginde topraga veriliyor ve mezarlarinin
uzerine limgalar dikiliyordu. Bu mezarlarin ¢ogu sonradan tapinaga do-
nusmustar. W. Simpson, Hint dini mimarisinin kokeninin bu adette
bulunabilecegi kanisindadir (“Some suggestions of Origin in Indian

Architecture, fournal of Royal Asiatic Society, 1888, s. 49-71). “Kesislerin

508



NOTLAR

cesetleri, ¢teki Hindularin aksine, gomulir ve (manastirin) mezarhgin-
da 200 kadar mezar bulunur. Ceset oturur durumda gomulur ve ¢o-
mezler sozkonusuysa u¢ dort ayak yuksekligindeki bir tugla duvar me-
zar kaplamak icin yeterli gorulur. Daha énemli kesisler i¢cin bir tapinak
yapilmasi gerekir; bu tapinagin icine ve cesedin hemen tzerine mutlaka
bir lingam yerlestirilir. Comezler icin bile lingam'in gerekli bulundugu
anlasilmaktadir... Gayaile Buddha Gaya arasinda Hindu sannydsilerinin
bircok manastir1 vardir ve her yerde benzer mezarlara rastlanir” (R.
Mitra, Buddha Gaya, s. 4, alintilayan Simpson, s. 56.)

Cileciler ya oturmus halde ya da Yoga durusu, yani onlar kurtulu-
sa tasimis durus icinde gomulmuslerdir. Mezarlarinin ustune dikilen
lingam, onlarin Siva'yla ozdeslestiklerinin nisanesidir. Ayrica krs. Arc-
haeological Survey of India, Southern Circle, Annual Report, 1911-12,s. 5:
“sannyasiler yakilmaz, gomulurler ve gomildukleri yeri isaretlemek icin
lingaml bir sunak insa edilir;” a.g.y., 1915-1916, s. 34. “Sannydasilerde ise
(...) kimi zaman mezarin tistine drme tastan bir platforminsa edilir (...)
ve asagida gomila duran bedenin Siva-lirnga kutsal bicimine eristigini
tim dunyaya ilan etmek ister gibi, tastan bir lingam konur” (Coomaras-
wamy, “Indian Architectural Terms”, s. 264).

Baz1 yerlerde “canin ve nefesin” digari ¢tkmasina izin vermek igin,
yoginin kafatas1 parcalamr. Oman, Madras eyaletinde kanldig: toreni
soyle betimler: “Saddhunun cesedi oturur vaziyette mezara yerlestirildi,
uzerine belli miktarda tuz y181ld1 ve sonra da toprakla ortuldu. Sonra
tiras edilmis basinin topragin icinden hala gortnen tepesinde ¢ok sa-
yida hindistan cevizi kirildi; amag kafatasini parcalayip tutsak ruhun
cekip gitmesini saglamakt. Oluntin ruhunu kurtarmak icin kullanilan
karik hindistan cevizi parcalarini torene katilanlar kapisiyordu” (Oman,
Mystics and Ascetics, s. 157; ayrica krs. A. B. Dubois, Mceurs, institutions
et ceremonies des peuples de I'Inde, Kisim 1i, Bol. 36). Kafatasinin par-
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calanmasi bagka yerlerde de rastlanan bir cenaze adetidir. Malezya'da
ruhun bedeni kafanin tepesinden terk ettigine inanilir. Semanglarin he-
kim-adami olan hala'nin basi mezardan ¢ikacak bicimde gomuldugunu

hatirlatalim; krs. Paul Schebesta, Les Pygmées, s. 154.

Not VIII. 5: Yoginler ve fakirler

Yoginler ve fakirlerin gerceklestirdigi “mucizeler” hakkinda
Avrupa’ya ilk gelen haberlerin izini siirmek ilging olurdu. Garbe bun-
larin bazilarini saptamistir (Sarmmkhya und Yoga, s. 47-48). Ayrnca krs.
“Uber den willkurlichen Scheintod indischer Fakirs™. J. M. Honigber-
ger, Thirty-five Years in the East’deki kendini kirk giin boyunca topraga
gomen yogin Haridas hakkindaki boltim, Rai Bahadur $risa Chand-
ra Vidyarnava, An Introduction to the Yoga Philosophy, s. 64-70, icinde
ek olarak yeniden basilmistir. Wilson (Sketch, s. 133, dipnot) Asiatic
Monthly journala (Mart 1829) dayanarak, haur sayilir bir sure (12-40
dakika) havada kalabilen bir yoginin oykusini nakletmektedir. Yogin
bu gosteriyi “para karsiligr degil, hediye olarak” her yerde yinelemeyi
kabul ediyordu. Ayni yogin suyun altinda da saatlerce kalabiliyordu.
“Bunu nasil yaptigini aciklamayi reddediyor, bunun kendisinde bir alis-
kanlik oldugunu soylemekle yetiniyor.” Sir Monnier-Williams (“A Case
of Samadh”) soz edildigini isittigi veya kendi gozleriyle gordugu bazi
Yoga mucizesi 6rnekleri anlaur. “Ip numaras1” hakkinda cok zengin bir
kaynak¢a mevcuttur: krs. R. Schmidt, Fakire und Fakirtum, s. 167 vd;
Massignon, La Passion d’al-Hallaj, 1, 80 vd (Musluman menakibnamele-
rinde “ip numaras1”); Sir Henry Yule, yay., The Book of Ser Marco Polo,
1, 318 vd; Hayes O’Grady, yay., Silva Gadelica, s. 321 (“ip mucizesi’ni
deniz tanris1t Manannan Mac Lir'e mal eder). Oman (Mystics and Asce-

tics, s. 183-184), Civil and Military Gazette’e dayanarak, kendini topraga
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gomip 10 gun sonra dikilen ve eksiksiz bir cennet betimlemesi yapan
-bir yoginden soz eder. Ayrica krs. Alfred Lehmann, “Einige Bemerkun-
gen zu indischen Gauklerkunststiicken.” Bedeni veya herhangi bir cis-
mi irade guctyle havaya kaldirma, bedenin ateste-yanmamasi ve diger
fakir tarzi kerametler baska cografi bolgelerde de bilinir (krs. Olivier
Leroy, La Lévitation; a.g.y., Les hommes-salamandres).

Arap, Acem ve Cin seyahatnamelerinde yoginlere ve Tantraci ¢i-
lecilere iliskin betimlemelere rastlanir. “Hindistan'da baykarct adiyla
bilinen bir topluluk dikkat ¢eker. Bu adamlar ¢iplak dolasir ve saclar
tim bedenlerini, ayip yerlerini orter; tirnaklarini birer mizrak gibi
uzatirlar; sadece kirilan yerlerini atarlar. Gezgin dervisler gibi yasarlar;
her birinin boynuna iple bir insan kafatas: baglanmistir...” (Abu-Zeyd-
Al-Flassan de Syraf, cev. J. T. Reinaud, Relation de voyages faits par les
Arabes et les Persans dans I'Inde et en Chine, 1, 133-134; baska betimle-
meler icin, Reinaud, Mémoire. .. sur I'Inde antérieurement au milieu
du Xle siecle). Ma Huan, Kocin betimlemesinde, “Cin’in Taoculan
kadar kanaatkar bir yasam suren, ama evli olan chokiler”den (yogiler)
soz eder (George Phillips, “Mahuan’s Account of Cochin, Calicut and
Aden”, s. 343). Yine Kocinli yoginler hakkinda, 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 calismada Malabar yoginlerine iliskin olarak lbn
Battitah, Nicolo di Conti ve Duarte Barbosanin metinlerine deginilir.
Baska betimlemeler icin, Fryer, A New Account, 1, 138; 11, 35 (erkeklik
organinda altin bir halka tasiyan bir fakir); 11, 77 (Lingayatlar hakkin-
da); 11, 104.

Yoginlerin ve saddhularin hac ziyaretleriyle tam ulkeyi dolasmala-
11, manastirlan ve kutsal mekanlariyla Hindistan’in manevi birligine
katkida bulunduklarmi gozden kagirmamak gerekir. Sayisiz mezhebe
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bolinmus de olsalar, riyazet teknikleri ve mistik gizergahlar1 arasinda-
ki farklar ¢ok kugukti. Hint tarikatlar ortacagda “askerilestirilmistir.”
Hindistan da muhtemelen din adamlarini Musliimanlara kars: koru-
mak tzere orgutlenmis ¢ileci sovalye tarikatlarini tanimisur. Bu “as-
kerilesmis” tarikatlar zaman i¢inde ve bazi bolgelerde koylere dehset
sacan ¢apulcu suriilerine donusmuslerdir. Ingiliz yonetimi onlar silah-
sizlandirmis ve ortadan kaldirmisur; bununla birlikte bugtn bile bazi
tapinaklarda bu “askeri tarikatlar’in armalarina rastlanir ve Kumbh-
Mela’da sannyasiler ayin alayinda yurirken bir zamanlarin silahlarini
simgeleyen ahsap kargilar tagirlar. Krs. Farquhar, “The Fighting Asce-
tics of India” ; a.g.y., “The Organisation of the Sannyasis of Vedanta”.
“Cileci-sovalyeler”in 18. yiizyildaki faaliyetleri hakkinda daha once ba-
silmamis bircok belge, Rai Sahib Jamini Mohan Ghosh, Sannyasi and

Fakir Raiders in Bengal icinde yayimlanmistir.

Not VIIL 6: Ge¢ donem Budizmi ve “kripto-Budizm” hakkinda

Mahopadhyaya Haraprasad Shastri, ge¢ donem Budizmine ilk dik-
kat cekenlerden biriydi; krs. Narendra Nath Law'un onun hakkinda
yazdigy, eserlerinin tamami ve calismalarinin kaynakcas: tizerine bil-
giler verdigi makalesi: “Mm. Dr. Haraprasad Sastri”, ozellikle s. 356-
396. Ozellikle su ¢alismalarini sayahm: “Buddhism in Bengal since the
Muhammadan Conquest” (6zellikle s. 57 vd) ve The Discovery of Li-
ving Buddhism in Bengal. Nagendra Nath Vasu, The Modern Buddhism
and Its Followers in Orissa icinde zengin malzeme (6ncelikle de Sinya-
Purama’dan onemli alintilar) mevcuttur: sinya ve dharma kalinular (s.
45 vd), dharma kaltq, s. 14, 21, 111 vb. Ayrica bkz. Maheswar Neog,
“The Worship of Dharma in Assam”. Halk Budizminin Bengal'de ve

Orissa eyaletinde surtip gitmesi, son zamanlara gelinceye dek devam
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eden caitya ve stiipa yapimlariyla da takip edilebilir: Vasu, s. 139 vd;
ayrica krs. R. Chanda, Bhanja Dynasty of Mayurbhanj and Their Ancient
Capital Khiching (1922-1925teki arkeolojik kazilarin raporlari). Geri-
leyen Budizm hakkinda, krs. Benoy Kumar Sarkar, The Folk-Element
in Hindu Culture, s. 169, 181 vd., vb; Bagchi, “Decline of Buddhism in
India and Its Causes”. Sunya Puraria, N. N. Vasu tarafindan yayimlan-
di; Charuchandra Banerjee kendisinin, Shahidullahin, Basant Kumar
Chatterjeenin 6nemli incelemelerini de iceren yeni bir yayim yaptL
Dharma kulti hakkinda, krs. S. B. Dasgupta, Obscure Religious Cults, s.
297-358, 461-478.

Kripto-Budizmin halk ¢evrelerine kék salmasi hakkinda, krs. S. C.
Mitra, “The Cult of the Tortoise-shaped Deities of Midnapur and Ban-
kura in Western Bengal”.

Bir Hint rahibinin, Dhyana Ghadranin Bengal ve Orissa disindaki
diger eyaletlere (Madras, Pencap, Koromandel vb) yapuig: seyahatler-
de bulgulanan ge¢ donem (14. yuzyil) Budizmi hakkinda, krs. Waley,
“New Light on Buddhism in Medieval India”.

Not VIIL 7: Yogini, Lakini, Yaksha, Durga

Yerli ve yabanc: kultlerin Tantracihik tzerindeki etkisi konusunda,
bkz Tucci, “Tracce di culto lunare in India”, s. 423, dipnot 1; a.g.y.,
Animadversiones Indicae, s. 156 vd; Bagchi, “On Foreign Element in the
Tantras”; Budist ikonografi iizerindeki olasi Iran etkileri hakkinda, krs.
Griunwedel, Alt Kutscha, 1. bolum, s. 54 vd.

Hindistan'daki bitki kultleri tizerine, bkz. Meyer, Trilogie ve Odet-
te Viennot, Le culte de I'arbre dans I'Inde ancienne adl1 eserlerdeki zen-
gin malzemeler. Durga hakkinda, ayrica krs. Pratapachandra Ghosha,
Durga Puca ; E. A. Payne, The Saktas; Sten Konow, “A European Parallel
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to the Durgapuca”; Koppers, “Probleme”, cesitli yerlerde. Tantracilikla
kadinlarin cadihg arasindaki iligkiler tizerine, kqrs. S. N. Roy, “The
Witches of Orissa” ve Koppers, s. 783 vd.

Yaksha, Yakshini, Dakinl hakkinda: Noel Péri, “Hariti, la Mere-
des-démons”, ozellikle s. 38 vd., 81 vd. (antra kultd, al¢ak buyua vb.);
ayrica bkz. Filliozat, Etude de démonologie indienne; Eliade, “Notes de
démonologie”, Coomaraswamy, Yakshas,; Raymonde Linossier, “Les
Peintures tibétaines de la collection Loo”, 6zellikle 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 populaire dans le Canon pali, s.
126-131; Autran, L’Epopée hindoue, s. 170-190. “Kadin ve Aga¢” motifi
hakkinda: J. P. Vogel, “The Woman and Tree or salabhanjika in Indian
Literature and Art”; stipalan koruyan Yakshalar hakkinda, krs. Chan-
da, “Mediaeval Sculpture in Eastern India”, s. 236.

Caitya hakkinda: V. R. Ramchandra Dikshitar, “Origin and Early
History of Caityas”; Guney Hindistan’da: K. R. Subramanian, Buddhist
Remains in Andhra, s. 24 vd; N. Venkata Ramanayya, An Essay on the
Origin of the South Indian Temple , s. 53 vd; Tibet'te, Tucci, “Mc’od Rten”
e “TsaTsa”,s. 24 vd.

Cayna ikonografisinde Yakshalar ve Yakshiniler hakkinda, bkz. J.
Burges, “Digambara Jaina Iconography” (Indian Antiquary, aralik 1903,
5. 459-464), 5. 464.

Pithalar hakkinda, bkz. Dines Chandra Sirkar, “The Sakta Pithas”
(Journal of the Royal Asiatic Society of Bengal, XIV, no. 1, 1948, s. 1-108).

Not VI 8: Dravid katkist
Bir zamanlar Hint-Ari dilin gecirdigi dontstumler Dravid dilinin et-
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kisiyle aciklanirdy, orn. bkz. Robert Caldwell, A Comparative Grammar
of the Dravidian or South-Indian Family of Languages; Konow, Linguistic
Survey of India, 1V, 278 vd; krs. S. K. Chatterji, The Origin and Deve-
lopment of the Bengali Language, 1, 174 vd. Caldwell ozellikle Sanskrit
dilindeki esnemenin ve cérébralelerin ortaya ¢ikisinin Dravid diliyle
aciklandigini savunuyordu, ama cerebralisation egilimi Hint-Iran dilin-
de de mevcuttur; krs. Jules Bloch, “Sanskrit et dravidien”; a.g.y., “Some
Problems” s. 731-32; J. Przyluski, “Un ancien peuple du Penjab: les
Udumbara”. Sanskrit izerindeki yerli etkilere gelince, Jules Bloch 6zel-
likle s6z dagar konusunda daha cok Murda etkilerini vurgulamaktadir
(bkz. Not VI, 10).

Dravid diliyle Etrtiskce, Dravid diliyle Ural dili arasinda yakinlik-
lar onerilmistir; krs. Schrader, “Dravidisch und Uralisch”; T. Burrow,
“Dravidian Studies, IV: The Body in Dravidian and Uralian”.

Dravidlerin antropolojisi ve etnolojisi uzerine, krs. G. Montadon,
La Race, les Races, s. 174-177; a.g.y., Traité d’Ethnologie culturelle, s. 180
vd; A. L. Kroeber, Anthropology, s. 478 vd.

Dravid topluluklarin dinsel hayat ve gramadevatalar icin su eser-
lerde malzeme ve kaynakca bulunabilir: Oppert, Original Inhabitants;
W. T. Elmore, Dravidian Gods in Modern Hinduism; Henry Whitehead,
The Village Gods of South India. Aynca krs. S. C. Roy, Oraon Religions and
Customs; ]. S. Chandler, “Names of God in the Tamil Language Which
Denote His Oneness”; O. R. von FEhrenfels, “Traces of a Matriarchal
Civilization among the Kolli Malaiyalis”.

Dravid dinselliginin Hinduizme katkisi hatir1 sayilir boyuttadur.
Yine de Hint disuncesinin tum buytk sezgilerini ve temel kavramlarini
bir Dravid kokeniyle aciklama iddiasindaki G. W. Brown'in fikirlerine
{(“The Sources of Indian Philosophical Ideas”) aynen katilma konusun-
da tereddutluyuz.
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Piica uzerine, bkz. Jarl Charpentier, “The Meaning and Etymology
of Pica”; Przyluski, “Totémisme et végétalisme dans I'Inde”.

Gramadevatalar her bicime girebilir: Gramadevatapratishtha, sa-
yisiz “bicim” arasinda Brahmamnin kafatasini, Vishnunun kafasi-
ni, Renukanin kafatasini, Draupadinin yuzunu, Sitdnin bedenini,
Pramathalan (Siva'y1 izleyen kortej), Parishadalar (Vishgpu'nun yoldas-
lar), her turlu cini, iblisi, yoginileri, cesitli ahsap, tas veya kil Sakti put-
larini vb. sayar (Oppert, s. 455).

Not VIIL 9: Yilanlar, Ejderler, Nagalar

Yilan kulti ve simgeselligi hakkinda, bkz. Vogel, “Serpent Wors-
hip in Ancient and Modern India”, 6zellikle s. 305 vd. Kasmir ve Pen-
cap'taki nagalar uzerine (krs. B. R. Beotra, “Gods and Temples in the
Suket State” ozellikle s. 170 vd.); Vogel, Indian Serpent-Lore, s. 35 vd;
Winternitz, “Der Sarpabali, ein altindischer Schlangencult”. Nagalarn
gunesin soyundan geldiklerine inanan insanlar olduklarini ileri stiren
C. F. Oldham’in varsayimina (The Sun and the Serpent) katilamayacagiz.
Nagalann sularla iligkili oldugunu ilk énce Kern fark etti. Ejderler ve
yilanlar “yerlerin efendileri’yle, “yerliler”le 6zdeslestirilmistir; krs. Aut-
ran, L’Epopée hindoue, s. 66-169. Evrenin en son sekillenme 6ncesinde-
ki halini, her turla yaratlistan once gelen parcalanmamis “bir” halini
temsil eden yilanin metafizik simgeselligi tizerine, krs. Coomaraswamy,
The Darker Side of the Dawn; a.g.y., “Sir Gawain and the Green Knight:
Indra and Namuci”.

Hindistan’da insan kurban edilmesini de iceren yilan tapincinin
bugine dek bilinen tek érnegine Assam’in Khasilerinde rastlanmistir:
Yilan tanrinin adi U Thlen’dir. U Thlen’le iligkili mitler hakkinda, bkz.
R. T. Gurdon, The Khasis, s. 175-178; K. U. Rafy, Folktales of the Khasis,
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s. 58-64. 1924 tarihli yakin bir kurban ornegi, S. C. Mitra, “On a recent
instance of the Khasi custom of offering human sacrifices to the Snake
Deity”.

Tanri-nagalar1 ikonografik olarak sunmanin farkh bicimleri uzeri-
ne, bkz. Combaz, L'Inde et I'Orient classique, s. 56 vd; krs. a.g.y., “Mas-
ques et dragons en Asie” (s. 102 vd., ejder; 136 vd., Hindistan'da maka-
ra; 172 vd., Cin'de ejder).

Przyluski, (“La Princesse a l'odeur de poisson et la nagl dans les
traditions de I'Asie Orientale”) makalesinde, Guneydogunun deniz uy-
garligimin bazi yonlerinin yansidign bir grup efsaneyi inceler. “Temel
fikir: Kahramanlar1 yaratan buyiisel-dinsel giiclerden biri de sulardadir
(...). Bunlar, tanrilarin daglarin doruklarinda ve atmosferin ust katman-
larinda ikamet ettigi kita halklarinin, Hint-Arilerin ve Cinlilerin kahra-
manlarindaki guiglerin acgikca ziddidir. Cin'de ilahi g ve yetke yuka-
ridan gelir; imparator, Gogun Oglu'dur” (s. 281). Sularin kutsalligini
tamamlayan bir diger disunce: Egemenlik kadinlara aittir ve kadinlar
araciligiyla aktarilir. Aynica krs. Przyluski, “Dragon chinois et Naga in-
dien”;, a.g.y., “Le Prologue-cadre des Mille et Une Nuits et le theme
~ de svayamvara” (Hint masallarinda, Kambocya'da, Cin folklorunda vb.
anaerkilligin izleri).

Su simgeselligi tzerine, bkz. Eliade: Pattern, s. 188 vd.; ve a.g.y.,

Images and Symbols, s. 125 vd.

Not VIIL 10: Murida, proto-munda

1933% kadar olan kaynak¢anin buytk bolumu Constantin Régamey,
“Bibliographie analytique des travaux relatifs aux éléments anaryens
dans la civilisation et les langues de I'Inde”. Muriidalar hakkindaki tam

arastirmalarin hareket noktasi P. Wilhelm Schmidt’in incelemelerinde
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171, kaynakea); Henry Heras, “More about Mohenjo-Daro”; F. Gelp-
ke, “Induskultur und Hinduismus”;, Viktor Golubev, “Essais sur l'art
de I'Indus. I: ’homme au chale de Mohenjo-Daro” (meditasyon yapan
bir yogine ait oldugu sanilan tasvir hakkinda; yazar, bunun bir rahibin
tasviri oldugu gorusundedir; On Asyanin heykel sanatunin etkisi). Tum
bu sorunlar hakkinda bkz. Stuart Piggott'un hayranhk uyandiran sen-
tez calismast: Prehistoric India (Harappa ve Mohenco-Daro, s. 132-213).

Indus yazitlarinin sifresini ¢cozmek icin yapilmis sayisiz denemenin
hepsini belirtmeyecegiz: 6rn. krs. Wilhelm von Hevesy, “The Eastern
Island and the Indus Valley Scripts” (ama ayni zamanda bkz. Heine-
Geldern, “Die Osterinselschrift”; Bedfich Hrozny, “Inschriften und
Kultur der Proto-Inder von Mohenjo-Daro und Harappa”. Indis uy-
garliklarinda bitelge kulti hakkinda, bkz. Viennot, Le Culte de I'Arbre,
S. 7-19.

Not IX. 1: Yoga tekniklerinin yayilimi ve Hindistan ile diinya
arasindaki kulturel temaslar

Tibet Yogasi hakkinda, bkz. Waddell, “Lamaism in Sikhim”, ¢zel-
likle s. 305 vd. (“meditasyon duruslar1” ve solunum teknikleri tizerine);
Alexandra David Neel, “L’entrainement psychique chez les thibétains”;
a.g.y., Mystiques et Magiciens du Thibet, Paris, s. 245 vd. Ayrica bkz. Ba-
cot, Le Poete tibetain Milarépa, s. 200 vd; W. Evans-Wentz, Tibet’s Gre-
at Yogi Milarepa, s. 194 vd.; a.g.y., Tibethan Yoga and SEcret Doctrines,
cesitli yerlerde; Grunwedel, Die Legenden des Na-ropa (ama ayrica bkz.
Tucci, “A Propoes the Legend of Naropa”); Siegbert Hummel, “Die Lama-
istischen Tempelhafnen und ihre Beziehung zu Yoga”. Mogolistan’daki yoga
hakkinda, A. M. Pozdnejev, “Dhyana und Samadhi im mongolischen

Lamaismus”. Cin’deki dhyhana (ch’an) uzerine, krs. Conze, Buddhism, s.
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201 vd.; John Blofeld, cev., The Path of Sudden Attainmen; Zen hakkinda,
krs. D. T. Suzuki, Essays in Zen Buddhism; a.g.y., An Introduction to Zen
Buddhism; a.g.y., Manuel of Zen Buddhism (metin cevirileri).

Hint manevi tekniklerinin Endonezya'da yayginlasmasi konusun-
daki her sey Paul Mus'un anitsal eseri olan Barabudur’da soylenmistir.
Ayrnca bkz. Przyluski, “Le bouddhisme tantrique a Bali, d’apres une
publication récente”™ Cava Tantracihig) Japon Shingon mezhebininkine
benzer ama daha eski bir evreyi temsil eder (s. 160). Hindistan ile Cin
arasindaki kultiirel temaslar hakkinda krs. Elmer H. Cutts, “Chinese-
Indian Contacts Prior to the Latter Half of the First Century”; Bagchi,
India and China: a Thousand Years of Cultural Relations (s. 221-222, kay-
nakca bolumi).

Hindistan ve Bati dunyasi arasindaki kultiirel temaslar hakkinda
temel malzeme ve kaynakcalar icin, Henri de Lubac, La Rencontre du
bouddhisme et de I’Occident; Lamotte, “Les Premieres Relations entre
I'Inde et 'Occident”; Hint etkileri hakkinda, krs. Mémorial Sylvain Lévi,
s. 190, 206-207, 210-212 vb.; Marcel Mauss, “Rapports historiques entre
la mystique hindoue et la mystique occidentale™ “Plotinos'da esrimeye
hazirlanma usullerinin Budizminkilere ve cesitli Brahmanci sistemle-
rinkilere cok benzedigini daha once Lassen belirtmisti (...). Nitekim 2.
yuzylla ait bir buyuli-papirtste bazi Hindu inanclarina deginilir (Krs.
Norden, Geburt des Kindes, 1924, s. 112); burada Isis hem Budhanin
annesinin hem de Buyuk Yanilsamanin ad: ve kisilestirilmis hali olan
Maya'ya benzetilmektedir. Ayrica bkz Lubac, “Textes alexandrins et
bouddhiques”; Filliozat, “La Doctrine des brahmanes d’apres saint Hip-
polyte™; a.g.y., “Les Echanges de I'Inde et de 'Empire romain aux pre-
miers siecles de l'ere chrétienne”; a.g.y., La Doctrine classique, s. 205 vd.

Hiristiyan teolojisi ve mistisizmi tizerindeki Hint etkileri sorunu bu-
tunluklu olarak Ernst Benz tarafindan ele alinmistir: “Indische Einflisse
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auf die frihchristliche Theologie” (6zellikle bkz. s. 197 vd., Ammonius
Saccas ve Hint felsefesinin Iskenderiye'nin yeni-Platoncu ve Hiristiyan
cevrelerinde yayilmasi). Ama ters yonde bir etkinin de sozkonusu oldu-
gunu gozden kagirmamak gerekir: Bhagavad Git@'min daha gec doneme
ait bir Sivaci taklidi olan Isvara Gita'da, insan ruhunun Tanr’yla (Isvara
= Siva) birlesmesi olarak yorumlanan Yoga, sunapha diye ifade edilir;
Varahamihiramin astrolojik eserinde (MS 6. ytuzyil) bu terime hala rast-
lanmal;tadlr. Ama aslinda Yunanca kokenlidir (Winternitz, Geschichte,
111, 567, 569, 571): Plotinus ve Proclus synaphé sozciigunu nefs/can ile
ruh arasindaki mistik birlik anlaminda kullanir; bkz. P. E. Dumont,
“Sunaphd. Note sur un passage de I'Isvara Gita du Kirmapurana”. Ayrica

krs. Lacombe, “Note sur Plotin et la pensée indienne”.
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gunah 72, 80, 82, 97,196, 218, 219,
240, 286, 495

guru 23, 29, 83, 245, 247, 258, 260,
266, 274, 278, 286, 302, 318,
319, 360, 363, 372, 379, 382,
495

H

hakikat 27, 28, 40, 79, 156, 193, 211,
230, 234, 249, 252, 255, 258,
260, 269, 300, 324, 359, 449,
499

Hatha Yoga 7, 8, 10, 69, 81, 83, 84,
85, 86,91, 170, 171, 263, 282,
283, 284, 285, 286, 287, 288
289, 291, 302, 307, 309, 311,
312, 313, 318, 326, 330, 333,
334, 338, 344, 358, 365, 366
368, 369, 383, 384, 409, 457,
458, 459, 488, 492, 493, 497,
526, 556

hara 469

Harappa 8, 11, 424, 425, 427, 428,
429, 430, 432, 486, 519, 520
543, 564

hayat iksiri 342

hikmet 129, 130, 223, 224, 225, 229

329, 334
Hinayana 545
Hinduculuk 6, 153, 187, 262, 415,
420, 422, 423, 427, 429, 432
huzur 206, 213, 218, 219, 230, 401

-1

151k 47, 104, 123, 237, 244, 246, 307,
344, 345, 402, 417, 464, 494
wsarap 34, 35, 36, 37, 55, 59, 60, 61,
63, 66,72,97,118, 125, 210,

211, 258,435, 449, 456

idal76, 289, 293, 295, 296, 309,
310, 311, 325, 329

ikilik 137, 165, 258, 272, 311, 329

indriya 78, 373

inziva 130, 167, 382

istekler 179

Isvarakrshna 32, 46, 49, 193, 437,
438,439, 440, 446, 448, 450,
452,471, 526, 530, 543, 558

J
Jung, C. G. 279, 280, 492, 501

K

Krshna 6, 188, 191, 192, 194, 199,
200,201, 202, 203, 204, 205,
206,207,208, 233, 323, 324,
325,473, 474, 498

kali 311

kali-yuga 250, 255, 321, 359

kalp 92, 97, 104, 151, 157, 170, 197
226,255,262, 270, 287, 298,
300, 348, 352, 389, 493
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YOGA

Kamartpa 253, 297, 364, 416

Kanphata Yogis 282,492, 528, 548

kapala bhati 285

Kapalika 8, 357, 361, 362, 363, 367,
469, 505, 559

karma 27, 36, 38, 44, 54, 57, 58, 62,

63,71,72,73,75, 115,162, 200,

201, 202, 204, 226, 230, 234,
239, 261, 285, 318, 322, 450
karmendriya 47
kataleptik hal 104, 137
kimya 342, 353
kis uykusu 93
kisilik 63, 73, 143, 337, 367, 435
klesa 70, 72, 108, 224, 495

kosullanmak 18, 19, 22, 27,28, 133,

135,211, 212,218,222, 226
230, 234, 242, 249, 250, 304,
311, 325, 328, 331, 355, 400,
408, 409

kriya 67, 252, 473

kriyayoga 68

kshipta 66

kshiptavikshipta 77

kult 327, 363, 410, 418, 419, 463,
484

kumbhaka 89, 143, 304, 305, 309,
466, 489

kundalini 285, 301, 302, 303, 304,
305, 321, 325, 330, 399, 457

kurban 113, 136, 141, 142, 143, 146,

147, 148, 149, 150, 151, 152,
154, 181, 189, 203, 204, 236
313,314,315, 361, 364, 369
370,393, 394, 417, 420, 435,

451, 463, 464, 473, 504, 516,
517

kurtulus 29, 30,32,38,40,45,55,
57,58,59,61,62,73,75,78,79,

107,108, 109, 115, 130, 131,
137,150,162,183, 187, 198,
209, 211, 239, 256, 282, 302,
343, 357, 392, 404, 408, 409,
434,453, 455,470, 480

kutsal 30, 35, 39, 40, 77, 96, 97, 113,

125,129, 133, 138, 141, 147,
150, 153, 156, 157, 168, 179,
180, 191, 192, 197, 203, 212,
214,223,226, 228, 243, 249
250, 254, 259, 260, 263, 264
266, 269, 273, 274, 278, 279
282,289, 301, 308, 312, 313,
314, 317, 344, 345, 353, 361,
370,371, 374, 376, 379, 386
392,394,400, 401, 415, 417,
421,422, 427,433, 435, 436,
462, 463, 473, 504, 507, 500,
511

L

labirent 272, 275, 276

linga 72, 297, 298, 299, 310, 363,
371,423,509, 518

lokayatalar 41, 235, 444

lotus 100, 177,246, 261, 273, 294,
297,298,299, 310, 312, 319,
413

latuf 206
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DIZIN

madde 35, 44, 50, 51, 54, 57, 111,
137,214,216, 320, 340, 342,
343, 345, 353, 355, 374, 435,
442

mahapralaya 48

maharacas 542

Mahavira 239, 240, 543

Mahayana 178, 260, 267, 480, 500,
545, 555

madala 260, 262, 272, 273, 274, 275,
276,277,278, 279, 280, 281,
301, 486, 490, 491, 563

maithuna 306, 311, 312, 316, 317,
318, 319, 320, 321, 322, 323,
324, 325, 327, 358, 495

Makkhali 7,236, 238, 239, 240, 479
manas 47, 49, 124, 144, 180, 299,
300, 302, 397

mantra 173, 249, 264, 265, 267, 268,
278,298, 299, 301, 378, 411,
485, 489, 490

maya/Maya 20, 21, 27, 41, 60, 284,
334, 344, 521

meditasyon 24,28, 32,34,40, 57,
66, 68, 84, 85, 88, 92,95, 98,
103, 105, 106, 107, 111, 112,
113,115,116, 117, 118, 121,
122, 124, 131, 154, 167, 168,
171,173,174, 175, 179, 180,
185, 189, 190, 194, 200, 205,
206, 208, 215, 216, 217, 220,
222,223,225,232, 241, 243,
244, 245, 246, 247, 248, 256,
258, 260, 263, 265, 268, 269,
279, 280, 284, 290, 305, 309,

327,329, 356, 362, 364, 371,
378, 391, 394, 396, 401, 417,
431, 435, 458, 467, 496, 508,
520

merkezler 178, 247, 248, 268, 269,
271,281, 289, 292

metafizik¢iler 188

mistik adanmishk 110, 241

moksha 27, 30, 36, 61, 81, 171, 455

mucizevi gugler 121, 198, 225, 226,
228,239, 285, 383, 388, 401,
403, 457, 459

mudra 174, 263, 264,304, 305, 306,
319, 321, 362, 487, 488, 495

miudha 66

mukti 27, 36, 57, 59, 64, 66, 188,
302, 344, 408, 435

milabandha 263

muladhara ¢akra 289

mutluluk 41, 56, 162, 183, 184, 207,
218, 219, 240, 247, 300, 309,
319,322,332

N

Nagarcuna 10, 224, 337, 338, 340,
368, 414,422,459, 476, 478,
483, 499, 500, 501, 508, 533,
537, 546, 565

nagi 422, 517, 555

nadi 294

Natha 330, 332, 344, 357, 367, 368,
369, 378, 505

nayika 326

nedensellik 27, 48, 453

nefes 9, 86, 87, 88, 89,90, 91, 92,
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YOGA

93,94, 96, 97, 105, 106, 142,
143, 147, 151, 155, 157, 171,
172,176, 180, 196, 215, 216,
219, 245,265,271, 278, 290,
304, 305, 306, 313, 318, 325,
328,331, 336, 352, 356, 399,
460, 461, 486, 489, 497

nefes verme 89, 460

nirbica samadhi 128

niruddha 66

nirvana 27, 30, 206, 213,214, 217,
222,224,225,228,234,241,
242,245,249, 250, 278, 296,
310, 311, 317, 326, 328, 332,
362,393,491, 524

nirvicara 116, 119

nirvitarka samadhi 118

niyama 78, 79, 167, 185, 466

niyati 239, 241

nyasa 181, 262, 263

0-0

omurga 291, 467

organlar 105, 281, 282, 295

olum 28, 58, 61, 69, 123, 136, 161,
173,212, 226, 250, 276, 285,
305, 306, 328, 333, 334, 375,
381,382, 391, 392, 413, 433,
434,435, 460, 467

olumsuzluk 132, 161, 162, 167, 174,
183, 184, 209, 278, 304, 305,
331, 335, 336, 346, 350, 351,
353, 366, 378, 382, 409

ozgurluk 28, 62, 66, 69, 137, 275,
384, 400, 409

P

padmasana 84, 285, 457

pancatattva 321

panteon 254, 263

paradoks 136

paribbacaka 235, 236

Patancali 442, 443, 444, 458, 475,
540, 544, 547, 551, 555, 567

pranayama 78,86, 87, 89, 90, 95, 99,
100, 101, 105, 106, 133, 143,
151,152,158, 164, 167, 171,
175,176, 180, 184, 185, 206,
208, 216, 237, 245,262,263,
265, 285, 287, 295, 318, 331,
336, 384, 408, 434, 466, 486,
489

prakrti 32, 35, 40, 41, 42, 43, 44, 45,
46, 48, 51, 53, 54, 56, 57, 58, 59,
60,61, 66,72,73, 80, 106, 107,
108,118, 120, 128, 129, 130,
202,207, 310, 317, 318, 434,
437,439, 450

puca 181, 363, 416, 418, 432

puraka 89, 143, 466

purusha 32, 34, 39, 41, 42, 43, 45,
50, 52, 53, 54, 55, 56, 57, 58, 59,
60, 65, 73, 76, 101, 107, 108,
114,119, 120, 128, 130, 131,
132,137,170, 174, 190, 210,
254,310, 318, 445, 446, 448,
471

R
RacaYoga 171
racas 45,46,47,50,67,167,177,
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DIZIN

295,298, 310, 312, 319
rasayana 338, 339, 343, 344
recaka 89, 104, 143, 466
ruh gocu 36, 72, 404

59

saddhu 509, 511

sadhana 253, 255, 257, 258, 259,
260, 264, 276, 282, 291, 299,
301, 305, 308, 310, 318, 326,
329,330, 332,333, 379, 384

saghk 281, 284, 384

sahaca 309, 311, 325, 328, 408

Sahaciya 10,177, 282, 325, 326, 327,
367, 368, 497

sahasrara 300, 301, 303, 325, 330

samadhi 65, 66, 68, 78, 87, 103, 107,
109,111,112,113,114, 115,
116,117,118,119, 120, 121,
122,125,126, 127,128, 129,
130,131, 132,136,137, 166,
173,195, 198, 206, 218, 221,
225,341,371, 377, 406, 408,
409, 433, 456, 458, 460, 466,
475, 476, 477,491

Samkhya 6, 8,9, 32, 33, 34, 36, 37,
38, 39,40, 41, 42, 43, 44, 45, 46,
47,48, 49, 50, 51, 52, 53, 54, 55,
56, 57, 58, 59, 60, 61, 62, 63, 64,
65,67, 69,70, 71,107, 108, 109,
118, 131, 150, 184, 190, 191,
192,193, 194, 205, 209, 210,
223,254,435,437, 438, 439,
441,442, 445, 446, 447, 448,
449,450, 451, 452, 453, 454,

455, 456, 458, 466, 470, 471,
473,486, 510, 531, 537, 538,
540, 543, 544, 545, 553, 558,
560, 561, 564, 566

samdpatti 116, 117, 220, 221, 222,
225,321, 458

samarasa 311, 319, 328

sampracnata samadhi 114, 115, 116,
118,122,127, 128,458

samskara 19, 78,115,121, 128

samtosha 80

sattva 45, 46, 47, 50, 53, 66, 119,
128, 300, 414, 448

savicara 116, 118

savitarka 116,117,118

samyama 103,111, 121,122,123,
124,128,133

sessizlik 146, 168, 195

siddha 125,171, 176, 334, 341, 344,
367,373,417,438, 508

simge 266, 268

simya 123, 172, 257, 281, 334, 335,
337,339, 341, 342, 343, 345,
346, 347, 348, 349, 350, 352,
353, 354, 355, 356, 369, 379,
383, 384, 403, 408, 409, 414,
438, 483, 497, 499, 500, 501,
502, 503

skambha 155, 156, 157

sol 84, 90, 134, 170, 177, 181, 185,
251, 263, 270, 287, 293, 295,
296, 310, 315, 316, 326, 336,
367, 486, 493, 497

sthillabhutani 47

sushumrita 167, 176, 293, 296, 297,
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302, 304, 305, 311, 331

svadhishthana ¢cakra 298

saman 386

samanizm 407

santi 401

Siva 69, 142, 161, 162, 177, 187,
188, 254, 256, 258, 259, 263,
264,273,284, 286,287,292,
294,295, 298, 299, 300, 301,
302,318, 321, 325, 329, 330,
332,341,343, 344, 360, 361,
367, 368, 369, 370, 371, 372,
373,374, 380, 384, 402, 407,
411, 415, 416, 417, 418, 419,
425,426,427, 429, 457, 459,
463, 465, 492, 505, 506, 509,
516, 522,525, 530, 564

Sivacilik 369

T
tamas 45, 46, 47, 50, 167, 310, 414

Tantracihik 7, 8, 10, 30, 70, 174, 198,

250, 251, 252,253, 256, 258,
262,264,274, 281, 304, 325,
329,338, 342, 358, 367, 369,
383, 405,414,444, 463,472,
481, 482, 483, 484, 485, 489,
513

Taoculuk 91, 93

tapas 64,67,80,83,125, 143, 144,
146, 147, 150, 158, 195, 196,
209, 387,399, 405

t6z 45, 73,108, 130, 278, 334

trans 113,114, 137,248

turiya 88, 104, 137, 166, 175, 478

YOGA

umut 56

upadhi 54, 59

Upanisadlar 6, 9, 35, 36, 42, 55, 57,
84,104, 150, 151, 154, 157, 158,
159, 161, 162, 164, 166, 168,
169,170, 171,176, 178,191,
192,193, 206, 207, 210, 214,
236, 258,282,313, 315, 328,
401, 443, 457, 458, 465, 466,
471,475, 478

Uyanis 62

uyku 87, 90, 104, 134, 137, 151,
165, 170, 196, 220, 286, 475

\Y%

Vacaspatimisra 32, 34, 38, 42, 48,
51,52,67,81,86, 103, 104, 105,
110,112,116, 119, 123, 124,
128, 129, 130, 339, 439, 443,
446, 448, 449, 450, 454, 458,
538, 544

Vacrayana 252, 255, 283, 334, 368,
411, 482, 483, 495,527,538

Vallabhacaryas 506, 538

vasana 74

vecit 130, 137, 195, 386, 407, 477

Veda 6, 39, 84, 133, 136, 139, 140,
141, 142, 143, 144, 146, 147,
148, 150, 151, 152, 154, 155,
156, 157,179, 181, 182, 190,
191, 195,213,232, 233, 235,
264,290, 291, 307, 312, 313,
356, 364, 393, 394, 397, 401,
407, 416,422,423, 428, 437,
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DIZIN

443, 457, 459, 460, 461, 470,
478, 481, 484, 504, 518, 545,
546, 552, 553

Vedanta 34, 38, 39, 41, 42, 45, 60,
61,110, 126, 127, 169, 174, 175,
178, 188, 189, 193, 205, 210,
257,284, 328, 362, 472, 473,
512,526, 536, 563

Vichanabhikshu 32, 34, 42, 49, 51,
67,80, 105,110,112, 115, 116,
117,118, 119, 120, 128, 129,
130, 441, 444, 445, 447, 448,
449, 455, 538, 544, 558, 560

videha 69, 128,129

vidya 38

vikshipta 66, 113

Vishrau 106, 112, 116, 117,125, 159,
161, 167, 170, 176, 181, 184,
185, 188,191, 192, 254, 284,
298, 313, 323, 372, 415, 416,
417,439,473, 505, 516

visuddha ¢akra 299

vratya 143, 144

vrit 70, 72, 128, 440, 441, 451, 526,
538 .

Vyasa 34, 42, 43, 46, 53, 57, 66, 68,
70, 71, 79,81, 82, 83, 84, 86,
102, 103, 104, 105, 108, 109,
110,116,117,119, 121, 125;
126,127,128, 129, 130, 339,
443, 444, 446, 447, 448, 450,
456, 458, 540, 544, 555

Y
Yaksha 11, 414, 415, 513, 514, 555

yama 78, 79, 167, 185, 380, 381

yang 346, 496, 501, 504, 533

yanilsama 20, 21, 27, 34, 35, 40, 43,
54, 55,59, 60, 63,112,175, 258,
290, 396, 404

yantra 273

yin 496, 501, 504

Yoga teknikleri 108, 133

yoga uzuvlar1 79, 103, 111, 121, 129

Yoga-bhashya 34, 443, 444

Yogacara 243, 252

yogavacara 245

yogi 365

yogin 30, 70, 78, 79, 80, 82, 83, 87,
88,99, 101, 103, 104, 109, 111,
118,121,122, 123, 124, 126,
127,132,133, 134, 135, 136,
173,174,175, 180, 182, 184,
186, 190, 196, 197, 206, 211,
226, 235, 255,261, 262, 279,
280, 287, 288, 302, 304, 306,
308, 312, 318, 322,327, 331,
333,335, 336, 342, 349, 357,
359, 365, 378, 394, 396, 398,
407, 408, 409, 434, 495, 510

yogini 30, 279, 320, 321, 412

yogyata42,54,102

yoni 206, 273, 299, 371, 417, 419

zZ

zaman 16, 21, 24, 38, 43, 44, 45, 54,
55, 75, 78,79, 83, 84, 86, 88, 92,
95,97, 98, 100, 101, 102, 103,
105,108,111, 113,116, 118,
119, 120, 124,128,129, 131,
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YOGA

134, 139, 140, 141, 143, 144, 435, 447, 449, 454, 455, 457,
152,157,169,173, 178, 184, 463, 464, 477, 489, 492, 496,
187,188, 189, 194, 198, 200, 497, 500, 509, 512

204, 218,219, 220, 223, 227, Zen 269, 490,521,527,562
230, 233, 235, 237, 240, 250, zihin 77, 84, 87, 96, 97, 105, 107,

255,257,260, 261, 265, 266, 144,216,219, 220, 248, 259,
267,270,271,272,275, 279, 306, 380, 456, 476

281, 296, 302, 306, 314, 319, zikir 95, 269, 270, 271, 272, 468,
322,323,327, 346, 349, 351, 490

352,356, 357,358, 359, 369, Zimmer, Heinrich 23, 164, 165, 254,
370, 373, 374, 388, 389, 390, 464, 466, 484,491, 492

391, 396, 397, 399, 400, 412, zitlar 136, 219, 301, 315, 316, 320,
415,417,419,421,423,432, 325,327,329,332, 422
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