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ONSOZ

Her akademik calisma zihinsel bir “sancinin” {lriinii olarak kabul edilebilir. Ortaya
konulmaya caligilan iiriin, temelde ihtiya¢ hissedilen ya da daha once g¢alisilmamis bir
konuda alana katki saglamak amaciyla yapilmaktadir. Bu diisiinceden hareketle Hindu
mistisizmi  konusunun uzun soluklu bir diisiincenin sonucunda ortaya c¢iktigini
sOyleyebiliriz.

Bizi boyle bir ¢calisma yapmaya sevkeden unsur Cemil Meri¢’in Isik Dogudan Gelir
isimli kitabindaki tasavvufun kaynaginin temelde Hindistan ve Hind diislincesi oldugu
fikridir. Her ne kadar ¢alismanin kapsami Hind mistisizmi-Islam tasavvuf iliskilerine yer
verecek hacimde olmasa da, benzerliklere ya da ileride yapilacak mukayeseli ¢alismalara
151k tutma fikrinin bile 6nemli oldugu kanaatindeyiz.

Gerek mistisizm, gerekse Hint dinleri ile ilgili yapilmis olan c¢aligmalar Tiirkiye
sartlarinda heniiz istenilen diizeye ulasmis degildir. Girig bdliimiinde bu alanda ortaya
konulan ¢aligmalar ile ilgili genel bilgiler verilecektir. Ancak ihtiya¢ duyulan bir alandaki
acig1 kapatmak ve akademik alana Ozverili bir katki sunmak, siiphesiz ki temel
hedefimizdir.

Gerek doktora ders doneminde alana dair bilgi sahibi olmamizdaki katki, emek ve
destekleri gerekse calisma boyunca yapmis oldugu yonlendirmeleri igin Oncelikle
danisman hocam Prof. Dr. Ahmet Gii¢’e, Dinler Tarihi Anabilim Dalinin diger hocalari
Prof. Dr. Muhammet Tarak¢i, Dog. Dr. Biilent Senay ve Dr. Ogretim Uyesi Siileyman
Sayar’a tesekkiirlerimi sunarim. Ayrica mistisizm konusunda kiymetli fikirlerinden istifade
ettigim Prof. Dr. Salih Cift’e siikranlarimi arzederim. Tiim siire¢ boyunca dualariyla bana
destek veren ailem, yakinlarim ve degerli esime; ¢alismanin redakte edilmesi konusunda
katk1 sunan Ilhan Cigek ve Sule Soylu’ya da tesekkiir ederim.
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GIRIS

Maurice Blondel’in ifadesiyle “Her din, iman edilmesini bildirdigi bir gizem
(mystery) vaaz eder”. Dolayisiyla biitiin dini geleneklerde var olan bu gizem, bireylerin
kutsala dair algilarinin sekillenmesinde 6nemli rol oynar. Mistisizm ile ayni kokten tiiremis
olan gizem (mystery) kavrami, igerisinde barindirdigr bireysellik ve merak uyandirma ile
bir taraftan genel geger degerlendirmelerden soyutlanirken diger taraftan da bu tecriibeleri
yasayan ve onlar1 aktaranlar diger kisiler goziinde daha ayricalikli ve merak cezbeden bir
konuma tasir. Boylece birey kutsali bilme, tecriibe etme ve sinirli benlikten uzaklagsma ile

adeta bir 6ze doniis hali yasar. Walter Stace bu hususa sOyle isaret etmistir:

“Tanrimin okyanusunun ugsuz bucaksizligr oyle koyu ve simirsizdir ki her Tanrisal yol ve
etkinligi kendi icerisine c¢eker, kisilerin biitiin ozelliklerini de gercek birligin genis erimine
ceker... Bu biitiin asiklarin kendini kaybettikleri koyu sessizliktir. Ancak kendimizi buna
hazirlayacaksak... Bedenlerimiz disinda iistiimiizdeki her seyi ¢ikarmali ve yaratilmis olan
hi¢bir seyin bizi bir daha geri ¢cekemeyecegi kudurmus denize dogru kagmaliyiz. !

Kutsala dair sinirsiz tecriibelerden bazilar1 birtakim 6n hazirliklar1 saglama sarti
kosarlar. Bu anlamda, her kutsal gelenekte var olan arimma kisinin gerek cevresiyle
gerekse kutsal ile iligkisini belirlemede 6nemli rol oynar. Kutsal, bireylerin algi, ilgi,
yonelis ve tecrilibelerini gergeklestirmeleri adina dinin hemen yanibasinda duran bir
kavramdir. Dini tecriibe/mistik tecriibe tanimlarinin her ikisi de kutsala dair alginin bireyde
tezahiiriidiir.

Diinyanin hizla kiiresel bir kdy haline geldigi ve 6tekine olan merakin gittik¢e arttigi
giiniimiizde otekinin inanci merak uyandiran bir alan olarak varligim siirdiirmektedir. Bu
anlamda, dinler tarihi Tiirkiye'de gozde bir alan olmakla birlikte, alanda en az caligilan
dinlerden biri Hinduizm ve diger uzak dogu dinleridir.

Hinduizm’in gerek bireysel ag¢idan gerekse insanin tanrilarla iligkisi baglaminda pek
cok mistik figlir tasidig1 bilinen bir olgudur. Ayrica, geleneksel din anlayisindan farkl
olarak; felsefe, din ve metafizik bir arada diisiiniiliince Hinduizm’in daha kolay anlasilabilir
yapida oldugu goriilecektir. Hinduizm’deki mistik karakterli unsurlara yer vermekle baslt
basina metafizik-felsefi karakterlerle sekillenmis dini-senkretik bir yapiy1 olusturan ana

unsurlarin neler oldugu bu calismada ortaya konulmaya calisilacaktir.  Arastirmanin

! Walter Stace, Mistisizm ve Felsefe, cev. Abdiillatif Tiizer, istanbul: insan Yayinlari, 2004, 5.97.



amaglarindan biri de, oldukga bakir bir alan olan Hindu inancini olusturan mistik unsurlar
hakkinda doyurucu sistematik bilgileri ortaya koymaktir.

Mistisizm konusunun modern diinyadaki yerine baktigimizda; kati ve keskin
doktrinlerin yerini biiylik oranda armma, vecd, trans, yoga ve meditasyon gibi bazi
uygulamalarin aldigin1 ve bunlarin daha ¢ok bireyin hislerine hitap ederek, rahatlama,
mistik vizyon, kutsala katilma gibi kisinin daha ¢ok sadece kendi hayat1 i¢in baglayici olan
katkilar sundugu gériilmektedir. /nsanin icindeki giicii-Tanriyt aciga ¢ikarmayi veya Tanrt
ile bir olmayr ongéren ve hedefleyen tesebbiislerin, Hinduizm’deki dayanagini ortaya
koymakla, ritiiellerin tarihsel arkaplan1 ve Hindu inancindaki temel anlamiyla insan-Tanr1

iliskisinin bir sablonu ortaya konulmus olacaktir.

I. ARASTIRMANIN KONUSU, AMACI VE KAPSAMI

Mistisizm konusu, daha ¢ok din psikolojisinde ve panteizm ile mukayese edilerek din
felsefesinde yer edinmis bir konudur. Calismamizin ilk boliimiinde bir dinler tarihgisi gozii
ile kavrama yer verilerek miimkiin oldugunca kavramin etimolojisini irdelemeye, kavrami
olusturan unsurlar ve ona dair farkli algilamalar degerlendirilmeye tabi tutalacaktir.

Mistisizmin yalnizca bireyi baglayici, subjektif bir kavram olmasi, kavramla ilgili
genelgecer yargilara ulasmay1 zorlastirmaktadir. Ancak kavramin genisligi, 6zellikle
calismanin merkezini olusturan Hinduizm alaninda pek cok dinsel terim i¢in semsiye
kavram niteligi tasimas1 ve bu inang sisteminde gerek bireyin kurtulusuna, gerekse bireyin
pratik hayatindaki uygulamalarina yon vermesi a¢isindan oldukca 6nemlidir.

Dinsel geleneklerin iskeletini olusturan sey doktrinler, ritiieller ve uygulamalar
olduguna gore, gelenekleri anlamada o dinin temel taslarini ortaya koymak olmazsa olmaz
bir unsurdur. Bu anlamda Hindu inancinda dharma, moksa/jivanmukta, nirvana, samsara,
bhakti, jnana gibi kavramlarin yer almasi, konu ile ilgili Hint kutsal metinlerinde mistik
karakter tagiyan pek cok kavrama rastlanmasi sistemli bir ¢alismaya ihtiya¢ duyulmasinin
diger bir nedenidir. Yine Hinduizm’deki Brahman kavraminin niteligi, kutsal kitaplardaki
kavramla ilgili pasajlar, Brahman-insan-evren iliskisi, Hindu inancinin karakteristik
yapisini ortaya koyma adina 6nem arz etmektedir.

Calismamiz ii¢ béliimden olusmaktadir. i1k bdliimde mistisizmi olusturan kavramlar
cercevesinde bir tahlil yapildiktan sonra mistisizmin 6zellikleri, biitiin dinleri kapsayan
evrensel bir mistisizm tanimmin yapilip yapilamayacagi tartisilacaktir. Calismanin

sinirlarin agmamast igin Hiristiyan, Yahudi ve Islam mistisizmine yer verilmeyerek, konu



temelde Hindu inanc1 ¢ercevesinde ele alinacaktir. Daha sonra ayni béliimde Hindu inang
sisteminin metafizik yapisi ile diger karakteristik 6zelliklerine yer verdikten sonra Hindu
inancinda ortaya ¢ikan felsefi sistemlerin (darsana) genel bir gercevesi ¢izilerek, boliimde
Hindu inancindaki kurtulus yollari, bu yollarla ilgili merkeze alinan kavramlar ortaya
konulacaktir. Aragtirmanin odak noktasini ise Hint Ortodoks sistemlerden bir tanesi olan
Vedanta felsefesi olusturacaktir. Vedantanin Upanisad metafizik ogretilerini merkeze
almasi, Brahman-atman birligini savunarak her Hindunun igerisinde aslinda Brahmanin
bulundugunu ve kurtulus yolunda aslolanin Brahmanin fark edilmesi oldugunu savunmasi
iki temel oOzelligidir. Brahman-atman birliginin Upanisad metinlerine dayanmasi hem
Vedantanin sahihligine olan inanci hem de bireylerin bu sisteme olan baglhiligin
arttirmaktadir. Vedantanin alt kollar igerisindeki farkliliklar ise Brahman-atman birliginin
yapisi, Brahman-evren iliskisi, Brahmana nasil ve hangi yollarla ulasmanin miimkiin
olacagma ve kurtulusun hangi yollarla kazanilacagina dair farkli goriisleri igermektedir.
Ayrica Vedanta terimi Vedalarin sonu (end of Veda) anlamina geldiginden “Vedanta™ ile
Vedalarin son boliimiinde yer alan Upanisadlar ve Upanisad felsefesi kast edilmektedir.

Garbe, Vedanta felsefesi i¢in su ifadeleri kullanmistir: “Modern Hindistan in hemen
hemen biitiin  kiltiirlti  Hindulari, (Avrupa’min  diigiince diinyasina baglanmadiklar:
takdirde) Vedantamin mensuplaridir. Onlarin dortte iigii Brahma Sutramin Shankara
yorumuna katilmaktadir. Geriye kalanlar ise ya bu sistemin yorumcularindan baska
birinin  fikirlerini  benimsemekte veya sistem igerisindeki diger fikirler ile
ilgilenmektedirler.”

Insan varolusunun zihinsel ve ruhsal boyutlarin1 incelemek adina insanin tanri ile
iligkisini ortaya koymak son derece gereklidir. Bu tutum iki sekilde miimkiindiir. Ya tanr1
insanilestirilir ya da insan tanrilastirilir. insanin tanrilastiriimasi hem Uzak Dogu teolojisi
hem de mistisizm i¢in en uygun yéntemdir.> Bu anlamda Vedanta felsefesinde Tanri-insan
iliskisini incelerken insanin Tanri ile bir ve ayni oze sahip olduguna dair temel diisiincesi
ile Gusdorf’un yukarida gecen ifadesi haklilik pay1 kazanmis olacaktir.

Ikinci béliimde, dncelikle kutsal kitap literatiiriine dayali olarak Vedanta felsefesinin

tarihsel arka plan1 ve dayanaklarina yer verilecek, sonrasinda ise Vedantanin iizerine insa

2 Richard Garbe, “Vedanta”, Encylopaedia of Religion and Ethics (ERE), James Hasting, New York: Charles
Scribner’s Sons, C 12,.597.
3 Georges Gusdorf, Insan ve Tanri, ¢ev. Zeki Ozcan, Bursa: Emin Yayinlari, 2012, ss. 109-111.



edildigi Brahman, atman, maya, advaita, jnana, bhakti, jivanmukta gibi kavramlarin anlam
ve mahiyetleri irdelenecektir. Vedanta, Upanisadlar1 ve onlar {izerine yazilan bazi tefsirleri
Ogretisinin merkezine alan, bireylerin kurtulusu icin onlara jnana (bilgi), bhakti (ibadet-
Tanr1 sevgisi) gibi ¢esitli yollar sunan 6gretidir.

Vedanta diigiintirii Shankara 6gretisini yukaridaki kavramlar {izerine insa etmistir.
Brahman-atman birligi Shankara 6gretisinin ¢ikis noktasi olup Brahman disindaki diinyay1
ifade etmek i¢cin maya kavramimi kullanmistir. Onun diisiincesinde cehalet (avidya)
kavraminin tam karsisinda bilgi (vidya-jnana) bulunur. Cehalet insan1 karmaya ve samsara
carkina siiriikler, jnana ise insani kurtulusa ulastirir. Jnana kavramina Shankara’nin yaptigi
tanim ise siije-obje (bilen-bilinen) ayrimmin ortadan kalktig1 bir kavrayis, hikmet ve
irfandir. Shankara’ya gore eylemler dnemsizdir; kurtulusa giden yol insanin i¢inde bulunan
Brahman-atman birligine jnana yoluyla ulagmaktan geger.

Son boliimde ise Vedanta merkezli olmak iizere Hindu mistisizmini sekillendiren
diisiintirlere yer verilecektir. Calismanin sinirlarina bagli kalmak adina temelde calisma,
sistemin en onemli iki ismi kabul edilen Advaita teologu Shankara ve Shankara’ya teistik
bir bakis a¢is1 sunan ve ona itirazlar ile yola ¢ikan Ramanuja’nin fikirleri dogrultusunda
yiiriitiilecektir.

Vedanta 6gretisinin temel kavramlari ile onlarin mistik yonleri ve algilaniglarina dair
farkliliklar ¢alismanin belkemigini olusturmaktadir. Bu cercevede c¢alismanin kapsami

Klasik Hinduizm dénemi ile sinirli olacaktir. Radhakrishnan’in tasnifine’ gore ise Vedalar

4 Yitik, Hinduizmi kutsal metinlerin olusup yaziya gectigi Klasik Hinduzim (M.0O.2000/1500- M.S. 9. yy),
Islam’in Hinduzim iizerine etkisinin oldugu Orta Cag Hinduizmi (10. yy- 17. yy), dini politesitik ve
Hiristiyan akimlardan kurtarmaya calisan akimlarin ortaya c¢iktigit Modern Donem Hinduizmi
(1830’lardan giiniimiize kadar) seklinde {i¢ baslik altinda ele almistir. Bkz. Ali Thsan Yitik, Hint Dinleri,
Izmir Ilahiyat Vakfi Yaymlari, izmir, 2005, ss. 11- 13.

3 Radhakirshnan Hinduzim tarihini dért ana déneme ayirmustir. Ik donem Vedalar donemi olup karanlk ve
belirsiz bir ¢agdir. Tahminen M.O. 2500-600 yillar1 arasini kapsamaktadir. Arilerin Orta Asya’dan
Hindistan’a gelerek Ganj Havzasi ve Indus Vadisi’ne yerlestikleri, Ari kiiltiir ve medeniyetini yaydiklart
devirdir. Vedalar donemi; Mantralar, Brahmanalar, Aranyakalar ve Upanisadlar seklinde dort boliimden
olusan dort Vedadan ibarettir. Mantralar Rig Vedanin son ilahileridir. Brahmanalar genelde kurban
ayinleri ile ilgilidir. Upanisadlar ve Aranyakalar Brahmanalarin sonug¢ boliimlerini olusturur.
Brahmanalar, dini térenlerin icrasi ve hayatin son evresinde gergeklesecek olan ziiht ve riyazet hayatindan
bahsederler. Aranyakalar Brahmanalar ve Upanisadlar arasinda yer alan, ormanda yasanan ziiht hayat1 ve
meditasyonu tesvik eden kutsal yazilardir. igerikleri ile Brahmanalardan Upanisadlara gecisi saglarlar.
Upanisadlar ise tefekkiir ve meditasyon ile ortaya c¢ikmis Brahmanalara karsi olan metinlerdir.
Upanisadlar giintimiiz Hint felsefesinin onemli 6zelligi olarak diisiiniilen spiritual monizmin (ruhsal
tekeilik) dayanak metinleri olarak kabul edilirler. Upanisadlarda nihai gergeklige akil ile degil sezgi yolu
ile ulagilir. ikinci désnem M.O. 600- M.S. 200 yillari arasim kapsayan destanlar donemidir. Bu dénemde
Ramayana ve Mahabharata destanlar1 ortaya c¢ikmis ayni zamanda Budizm, Caynizm, Visnuculuk ve
Sivacilik gibi dini felsefi akimlar gelisme gostermistir. Mahabharata destaninin bir boliimii olan



donemi sonrasina denk gelen Upanisadlar donemi ile Sutralar ve sonrasinda Sutralara
yazilan serhleri kapsayan doneme rast gelmektedir. Hint Ortodoks sistemlerinden Vedanta,
genel itibariyle bu donemlerdeki Brahman-atman, maya, bhakti, avidya, jivanmukti vb.
kavramlar ile sekillenmistir.

Tanri-insan iligkisinin din felsefesinin temel konusu, mistisizmin de tasavvufun ana
konularindan birisi oldugunu hatirladiktan sonra; ¢alisma boyunca yapilacak incelemeler
bir dinler tarihg¢isi bakis acistyla ele alinmaya gayret sarfedilecektir.

Ayrica ¢aligmada asagidaki sorulara cevap aranacaktir:
<> Mistisizm kavramini bireysel olma iddialarinin 6tesine tasimak ve evrensel bir
mistisizm tanimi yapmak miimkiin miidiir?
<> Mistisizmin genel bir tanimi yapilabilir mi, yoksa her din bashigi altinda ayr
tanimlamalara mi1 yer vermek gerekmektedir?

o Her dinsel tecriibe bir mistisizm olarak tanimlanabilir mi?

<> Disardan bazi miidahaleler (ecstasy, meskalin gibi uyusturucu maddeler) ile
ortaya ¢ikan tecriibeler mistisizm baslig1 altinda incelenebilir mi?

<> Hindu inancinin karakteristik yapisi ve metafizik 6zelliklerinin din biinyesindeki
inan¢ ve uygulamalarin sekillenmesinde ne gibi etkileri olmustur? Hindu metafizigini
dinden ayirmak miimkiin miidiir?

<> Hindu inancinda mistik olarak degerlendirilebilecek kavramlarin merkezini
Upanisadlar ve Vedanta felsefesi mi olugturmaktadir?

®,

» Upanisadlarin metafizik bilgi ile iliskisi nasildir?

Bhagavad Gita Hint felsefesinin otoriter ii¢ kaynagindan biridir. Hint Ortodoks ekolleri bu donemde
ortaya ¢ikmig, bu ekollerin felsefi sistemleri, Budizm ile yan yana gelisimlerini siirdiirmiistiir. Ayn1
siirecte sosyal felsefe ve ahlaka dair yazilar olan Dharma Sutralarin ¢ogu olusturulmustur. Ugiincii
donem sutralar donemidir. Cesitli ekollere ait sistematik eserler bu donemde yazilmis ve felsefi ekollarin
temel formlar1 ortaya konulmustur. Sutralar son derece kisa ve veciz bir anlatima sahiptir. Sutralar hem
mevcut sistemler ile ilgili olumlu ifadeleri hem de mubhalif sistemlere karsi kapsamli ve sert fikirleri
icerir. Sutralar doneminde felsefi diigiince ve tartigmalar 6nemli bir gelisme gdstermistir. Ortodoks hindu
sistemleri sutralarda ortaya konmustur. Do6rdiincii donem ise sutralart agiklamak icin tefsirlerin yazildigi
donemdir. Anlasilmasi zor metinler olan sutralar i¢in serhler yazilmasina ihtiya¢ duyulmustur. Skolastik
donem, sutralar déneminin sonundan 17.yy’a kadar olan donemi kapsar. Bu donem literatiirii agiklayici
nitelikte olup bazen de kisiler arasi polemiklerin yer buldugu bir donemdir. Bu donemde felsefe ve derin
diistincenin yerini mantik oyunlarmin aldigi ifade edilir. Bu nedenle felsefi deger tasimayan basit
tartigmalar yer bulmusgtur. Shankara, Kumarila, Srithara, Ramanuja, Madhva, Udayana, Bhiskara
skolastik dénemde yetisen onemli filozoflardir. Bu disiiniirler yalnmizca eski sistemleri yorumlayan
miifessirler degil ayn1 zamanda kendi sistemlerinin kurucularidirlar. Sarvapelli Radhakrishnan & Charles
A. Moore “Hint Diisiincesine Genel Bir Bakis”, cev. Ali Thsan Yitik, Divan Iimi Arastrmalar, S. 16
(2004/1), ss. 4-5.



<> Vedanta sisteminin en meshur savunucusu olan Shankara sistemini hangi temeller
lizerine oturtmustur ve onun kutsal kitap literatiiriine katkisi ile ilgili neler sdylenebilir?

<> Upanisadlarin 6ziinii olusturan “Brahman ile bir olma diistincesinin” Hindu
kurtulus anlayisi, kast sistemi ve samsara gibi toplumun temel dinamikleri ile baglantisi
nedir?

<> Hindu inancinda her donemde yer edinmis ziiht yasantisinin temellerini ve arka
planini neler olusturmaktadir?

<> Advaita-Vedanta sisteminin temel 6gretileri nelerdir ve diger Vedanta kollarinin
Advaitaya karsi ¢ikmasinin asil nedeni maya kavramu ile ifade edilen evren goriintiisii
mudiir?

<> Mayanin en dogru karsiligi Brahmana gore evrenin konumu mudur? Yoksa tiim
diinyanin gergek olmadig: ve illiizyondan (yanilsama) ibaret olduguna dair diistince midir?
<> Bhakti geleneginin Hindu toplumunda yer edinmesiyle bireylerdeki Tanr1 fikrinde
ne gibi degisiklikler olmustur?

<> Hindu mistisizminin etrafinda sekillendigi Brahman-atman birligi, bhakti,

asketizm, tapas gibi kavramlarin toplum {izerinde ne gibi etkileri olmustur?

II. ARASTIRMANIN YONTEMI VE GUCLUKLERI

Calismayr  yiriitirken ~ yorumlayici  yaklagim/Fenomenoloji  yonteminden
yararlanilacaktir. Ayrica verilerin analiz ve degerlendirilmesi esnasinda nitel analiz
yontemlerinden betimsel analiz yontemine basvurulacaktir.®

Arastirmanin gii¢liikleri, Hinduizm ile ilgili bir konu ¢aligilirken birincil kaynaklara
ulagsma zorlugudur. Ayni zamanda Tiirkiye’de bu alanda yapilan ¢aligmalarin oldukg¢a az
ve siirli sayida olmasi da c¢alismayir giiclestiren diger bir etkendir. Ancak calisma

yapilirken imkanlar dahilinde temel kaynaklara yer verilecektir.

III. KAYNAKLARIN DEGERLENDIRILMESI
Calismanin ilk asamasini olusturan mistisizm kavrami kapsam itibariyle oldukca
genis ve esnek bir yapiya sahiptir. Pek ¢ok disiplinin ilgi alanina giren mistisizmin, dinler

tarihi alaninda ¢ok fazla ilgi gérmedigi soylenebilir. Fakat bu, hi¢ ilgi gérmedigi anlamina

® Remzi Altunigik, Recai Coskun vd., Sosyal Bilimlerde Arastirma Yontemleri, Sakarya: Sakarya Yayincilik,
2007, ss. 54-55/ 268.



da gelmez. Mesela Rudolf Otto’nun Mysticism East and West’ adli eseri Shankara ve
Eckhart dgretilerini mukayeseli olarak ele alan bir eserdir. Otto, mistisizmi numenius,
mysterium, tremendum baglaminda ele almistir. Otto’nun numenius ile kastettigi kutsal
iken, mysterium korku (tremendum) ve fascinans (biiyiileme) unsurunu igeren bir
tecriibedir. Otto, Shankara’nin Dogu’yu, Eckhart’in ise Bati’y1 temsil eden en énemli iki
mistik oldugunu diistinmektedir.

Tiizer tarafindan mistisizm ile ilgili kaleme alinan Dini Tecriibe ve Mistisizm® adl
eser, mistisizmi birlik tecriibesi ve teistik mistisizm olmak iizere temelde iki ayrim
cergevesinde incelemektedir. Eserde dini ve mistik tecriilbenin mahiyeti, imkani1 ve degeri
tartisilmaktadir. Cengiz Batuk’un Assisisli Francis ve Hiristiyan Mistisizmi adl1 eseri ise’,
Assisili Francis’i merkeze alarak Hiristiyan mistisizmini, bu mistisizmin tarihsel gelisim
stirecini ve Hiristiyan mistikleri detaylar1 ile anlatan 6nemli bir eserdir. Maurice Blondel
tarafindan kaleme alinan Mistisizm adli eser'’, dinler tarihi alaninda yazilmis olmasa da,
mistisizmin tanim, kapsam ve cercevesi ile ilgili doyurucu bilgiler icermektedir. Stace’in
mistisizm ile ilgili genel tammlamalar ve kapsama dair Mistisizm ve Felsefe'! adli
eserinden de yararlanilmistir.

Calismanin merkezini olusturan Vedanta ile ilgili kisimda (Vedantanin Upanisad
mistisizmine dayandigina dair genel kani gerekgesiyle), Upanisadlar ve sonrasinda
Bhagavad Gita, bagvurulan temel kaynaklardir. Korhan Kaya’nin Upanishadlar'? ve
Bhagavad Gita® isimli Hindu kutsal metinleri ile ilgili ¢evirileri, Hindu kutsal
kitaplarindaki Vedanta sistemi ile ilgili kavramlara ulasma acisindan oldukg¢a faydali
olmustur. Arastrima boyunca Upanisad ve Bhagavad Gita metinlerinden alint1 yapilirken
Korhan Kaya’nin ¢evirilerinden istifade edilmistir.

Dasgupta’nin Hindu Mysticism'* adli eserinden ise, Hinduizm’in tarihsel geleneginde
mistisizmin yeri, donemlere gore siralanisi, Upanisadlar basta olmak iizere kutsal

kitaplardaki mistik ifadelerin tahlili gibi konularda faydalanilmistir. Dasgupta, Hint

7 Rudolf Otto, Mysticism East and West, gev. B. L. Bracey, R. C.B Payne, London: Macmillan and Co.,
Limited, 1932.

8 Abdiillatif Tiizer, Dini Tecriibe ve Mistisizm, Istanbul: Dergah Yayinlar1, 2006.

% Cengiz Batuk, Assisisli Francis ve Hiristiyan Mistisizmi, Istanbul: iz Yayncilik, 2012.

10 Maurice Blondel, Mistisizm, ¢ev. Ozkan Gézel, Istanbul: Dergah Yayinlari, 2008.

! Walter Stace, Mistisizm ve Felsefe, ¢ev. Abdiillatif Tiizer, Istanbul: insan Yayinlari, 2004

12 Korhan Kaya (¢ev), Upanishadlar, Istanbul: Tiirkiye Is Bankasi Kiiltiir Yayinlari, 2014.

13 Korhan Kaya (¢ev), Bhagavadgita, Ankara: Dost Kitabevi, 2001.

4'S. N. Dasgupta, Hindu Mysticism, Delhi: Motilal Banarsidass Publishers, 1992.



mistisizmini: Kurban merkezli mistisizm, Upanisad mistisizmi, Yoga mistisizmi, Budist
Mistisizmi, ibadete dayali mistisizmin klasik formlar1 ve popiiler ibadet mistisizmi olmak
tizere alt1 baglik altinda incelemistir. Upanisad mistisizmine denk geleni Vedantay1, ibadete
dayali mistisizm ise bhakti gelenegini temsil etmektedir. Eserin ilgili boliimlerinden
calisma boyunca yararlanilmistir.

Potter’in Encylcopedia of Indian Philosophies’> adli ansiklopedinin ii¢iincii cildi
Advaita sistemine ayrilmis olup, eserde hem Vedantanin kapsamli bir tahlili hem de
Advaita disiiniirlerinin biyografileri ile eserlerine 6zet niteliginde yer verilmistir. 635
sayfalik bu hacimli eser, gerek Advaita sistemini gerekse Shankara’nin eserlerini biiyiik
oranda tanimamiz adina oldukga faydali olmustur. Gaudapada’nin Karikas adli eserine ve
Shankara’nin eserlerine dair yapilan alintilarda 6z konusu kitapta yer alan ilgili metinler
kullanilmistir.

Vedanta ile ilgili ¢ok 6nemli gordiigiimiiz bir eser de, Rasih Giiven’in, Vedanta ve
sufizmi karsilastirmali olarak kaleme aldig1 Vedanta and Sufism: The Absoltism of
Sankaracaya and Mawlana Jalalu’ddin Rumi’s School of Thought isimli eseridir.'® Bu
eserde, Vedanta sisteminin Onemli bir temsilcisi olarak kabul edilen Shankara’nin
biyografisi, eserleri, felsefi sistemi yer almaktadir. Shankara’nin fikirlerinin biiyiik islam
mutasavvifi Mevlana’nin diislince sistemi ile karsilastirilmasi eserin en dikkat gekici
yoniidiir. Eserde ilah anlayisina dair, Kur’an ayetleri ile Upanisad metinlerinin mukayeseli
olarak yer alisi, iki din arasinda oldukga erken bir zamanda (1957) yapilan ¢aligmayi
gozler dniine sermektedir.!”

Rao’nun, The Schools of Vedanta'® isimli eseri gerek Vedanta teologlarma gerekse
Shankara’nin sistemine 151k tutmasi yoniiyle c¢alismamiz acisindan oldukca faydali
olmustur. Rao, Advaita geleneginin diger Vedanta ekolleri icerisindeki yerini ve ayirt edici
ozelliklerini kapsamli bir sekilde ortaya koymustur. Ayrica Hirst’in Samkara’s Advaita

Vedanta'® adli calismas1 Shankara sistemini anlamamizda katki saglamistir. Hirst,

5Karl H. Potter, Encylcopedia of Indian Philosophies: Advaita Vedanta Up to Samkara and His Pupils
(EOIP), C.3, Delhi: Motilal Banarsidass Publishers, 1981.

16 Rasih Giiven, Vedanta and Sufism: The Absoltism of Sankaracaya and Mawlana Jalalu’ddin Rumi’s
School of Thought, Banaras: Banaras Hindu University, 1957.

17 S6z konusu c¢alismadaki Upanisad pasajlari ve Kur’an ayetleri mukayesesine ¢alismanin sonunda ekler
boliimiinde ¢evirisi yapilarak yer verilmistir.

18 P Nagaraja Rao, The Schools of Vedanta, Bombay: Bharatiya Vidya Bhavan, 1943.

YSuthen J, G, Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta: A Way of Teaching, London and New York: Routledge
Curzon Taylor & Francis Group, 2006.



Shankara diisiincesinde c¢oklu olan diinyayr “bir” haline doniistiirmek icin {ist {iste
bindirme (adhyasa-superimposition) kavramini bir zorunluluk olarak gérmiis ve Shankara
diisiincesinin iskeletini bu kavramin olusturdugunu ileri siirmiistiir.2’

Calisma esnasinda, gerek genel mistisizmi gerekse Hint mistisizmini anlama
noktasinda istifade edilen kaynaklar ilk olarak Parrinder’in Mysticism in the World’s
Religions?! isimli eseri ile Spencer’m Mysticism in World Religions®*isimli eseridir. Her iki
eserde de, dinsel geleneklere gore mistisizm algisinin boyutlar1 detaylari ile ele alinmistir.
Gaynor’un Dictionary of Mysticism®>? adli eserinden de mistisizmle ilgili kavramlar
anlama ve tanimlamada hususunda 6nemli dl¢iide yararlanilmigtir.

Vedanta sistemi ile ilgili karsilastirmali olarak ele alinan diger bir eser, Riza Sah
Kazimi’nin Shankara, Ibn Arabi ve Meister Eckhart’t mukayeseli olarak ele aldig
Shankara, Ibn Arabi ve Meister Eckhart’a Gore Askina Giden Yollar isimli ¢alismasidir.?*
Hinduizm, Islamiyet ve Hiristiyanhigin onemli birer temsilcisi olan bu {i¢ mistik,
kendilerine has felsefi sistemleri ve kullandiklar1 ortak kavramlar bazinda bu eserde detayli
bir sekilde incelenmistir. Kazimi’nin Shankara’nin Brahman-atman 6zdesligine dair
gelistirdigi ti¢ asamal1 kurtulus 6gretisi Shankara teolojisi agisindan 6nemlidir.

Shankara’nin Vivekachudamani isimli eseri ise?®, Mehmet Ali Isim tarafindan
Tirkge’ye cevirilmistir. Kitapta Shankara ile ilgili genel bilgiler verildikten sonra, esere
dair ¢eviri metinleri yer almistir. Eserde 6zellikle atmanin yapisi ve ruhun bedene bagimli
olup olmamasina dair konumlandirmasi ve kurtulus i¢in yapilmasi gerekenlere dair bilgiler
yer almaktadir.

Guenon’un Vedanta’ya gore Insan Halleri*S adli eserinde, Vedanta felsefesine gore
ruhun konumu detaylart ile incelenmis, Vedantaya gore Tanri-birey iligkisine dair kapsamli
aciklamlara yer verilmistir. Eser, Ozellikle atman kavramiin yapisi, kapsami ve

Ozelliklerini anlama noktasinda faydali olmustur.

20 Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta, s. 86.

2l Geoffrey Parrinder, Mysticisim in the World Religions, London: Sheldon Press, 1976.

22Sidney Spencer, Mysticism in World Religion, Britanya: Penguin Books, 1963.

23 Frank Gaynor (ed), Dictionary of Mysticism, New York: Philosophical Library, Tarihsiz.

24 Riza Sah Kazimi, Shankara, Ibn Arabi ve Meister Eckhart’a Gore Askina Giden Yollar, ¢ev. Tahir Ulug, ,
Istanbul: Insan Yayinlar1, 2012.

%5 Shankara, Tefrik Etme Hazinesi: Shankara (Vivekachudamani), der. Swami Prabhavananda &Cristopher
Isherwood, ¢ev. Mehmet Ali Isim, Istanbul: Dergah Yayinlar1, 2006.

26 Rene Guenon, Vedanta'ya Gore Insan Halleri, gev. Atilla Ataman, Istanbul: Gelenek Yayinlari, 2002.



Vedanta felsefesinin temel kavramlarindan biri olan mayaya dair, Swami

Vivekananda’nin Maya ve Yamilsama®

isimli eserinden, maya kavramimin Advaita-
Vedanta igerisindeki yeri, kavrama yiiklenen yanlis anlamlar ve mayanin evrenin
goriintlistine dair tasidigi anlamin mahiyetini kavrama acisindan istifade edilmistir.
Erserde, maya ve avidya zaman zaman birbirlerinin yerine kullanilan iki kavram olsa da,
maya avidyaya gore daha kapsamli bir kavram olarak goriilmektedir.

Dayananda’nin Introduction of Vedanta®® adli ¢alismasi Vedanta felsefesini
anlamada Vedantaya giris mahiyetinde olup, karmakanda ve jnankanda (eylem ve faaliyet)
ayrimina yer vermesi agisindan onemlidir. Yine Leaman’in Eastern Philosophy Key

Readings®’

adli eserini, Hinduizm ile ilgili genel bilgiler ihtiva etmesi yoniiyle, Hint
mistiklerinin biyografileri ve maya, Brahman, atman gibi temel kavramlar konusunda
istifade edilenler arasinda zikretmekte yarar vardir.

Hiriyanna’nin Qutlines of Indian Philosophy (Hint Felsefesi Tarihi) adli eseri,*
Hinduizm’in tarihsel siirecte degerlendirilmesi, Hindu Ortodoks sistemleri, bu sistemlere
ait detay ve farklara dair kapsaml bilgilerin yer almasi, Vedanta felsefesinin diislince
diinyasindaki yeri agisindan 6nemlidir.

Swami Nikhilananda tarafindan Vedanta sistemi merkeze alinarak kaleme alinan ve
Asli Ozer tarafindan Tiirkge’ye ¢evirilmis olan Hinduizm?' adl1 eser Vedanta felsefesi ile
ilgili boliimde bagvuru kaynagimiz olmustur. Bu eserde Brahman ve atmanin yapisi, Hindu
ibadet, ozgiirliik ve ahlak anlayisinin temelleri ve ruhun durumu ile ilgili detayl bilgiler
yer almaktadir.

Isayeva’nin Shankara and Indian Philosophy®? adli eserinde ise, Shankara ve Budist
ve Caynist teologlar mukayeseli olarak kaleme alinmistir. Hint Ortodoks inancin1 merkeze
alarak, Shankara biyografisi ile ilgili boliimde bu eserden istifade edilmistir.

Hinduzim’le ilgili tarihsel bilgiler yaninda, sistemlerin belli bash 6zelliklerine dair

bilgi edinmek adma Zimmer’in Hint Felsefesi*> adl1 eserinden sdz etmekte yarar vardir.

27 Swami Vivekananda, Maya ve Yamilsama: Vedanta Felsefesi'ne Giris -1, ¢ev. Suat Ertiiziin, Istanbul:
Okyanus Yayinlari, 2005.

28 Swami Dayananda, Introduction to Vedanta, ed. Barbara Thornton, New Delhi: Vision Books, 1997.

2 Oliver Leaman, Eastern Philosophy Key Readings, London and New York: Routledge Publishing, 2000.

30 Mysore Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, gev. Fuat Aydin, Istanbul: Istanbul Bilgi Universitesi Yayinlari,
2011.

31 Swami Nikhilananda, Hinduizm, ¢ev. Ashi Ozer, Istanbul: Ruh ve Madde Yaynlari, 2003.

32 Natalia Isayeva, Shankara and Indian Philosophy, ed. Harold Coward, Albany: State University of New
York Press, 1993.
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Zimmer, Vedantaya Brahmanizm bashigi altinda yer vermistir. M. Eliade’nin Dinsel
Inanclar ve Diisiinceler Tarihi** isimli kitabinin ikinci cildi de ayni1 konuda istifade edilen
kaynaklardandir.

Fuat Aydin’in Hint Dini Diisiincesinde Insamn Ozgiirliik Arayisi adli calismasi®,
gerek Hint dini metinlerine genel bir bakis acist sunmasi, gerekse bireyin karma-
samsaradan kurtulma durumu, kurtulus yollari, kurtulusun niteligi ve kurtulus sonrasi
siireci ifade etmesi agisindan oldukc¢a 6nemlidir.

Korhan Kaya’nin Hint Felsefesinin Temelleri adli eseri*® Hinduizm’e kapsamli ve
genel bir bakis acist sunmasi ve Hint Felsefi sistemlerinin dayanaklarini sorgulamasi
acisindan kiymetlidir. Kutsal metinlere dair bir diger eser de, Cemil Kutlutiirk’iin
Upanisadlar {izerine yapmis oldugu c¢alismadir.’” Calismadan, Upanisadlarin temel
ogretileri ve kavramlar ile ilgili olarak yararlanilmustir.

Hint sistemleri ile ilgili yapilmis onemli bir ¢aligmada, Hammet Arslan’in Hint
Dinlerinde Bir Arinma Ve Aydinlanma Yolu Olarak Yoga isimli doktora tezidir’®. Bu tez,
calismamizla dolayli olarak ilgili gibi goriilse de, Hint sistemlerinin birbirinden keskin
cizgilerle ayrilamayacagi, pek ¢cok kavram ve terimin sistemlerde ortak olarak kullanildig:
gercegi gozler Oniline serildiginde, tezin istifade edilebilir nitelikte oldugunu sdylemek
gerekmektedir.

Yapilan arastirma esnasinda pek cok kaynak ikinci kez gozden geg¢irilmistir.
Calismanin sonuna, oOzellikle Hindu inanci ile ilgili boliimlerdeki kavramlarin daha

anlagilir hale gelmesi ve okuyucuya kolaylik saglamasi agisindan sozliik eklenmistir.

3Heinrich Zimmer, Hint Felsefesi, gev. Sedat Umran, , Istanbul: Ruh ve Madde Yayinlari, 1992.

3* Mircea Eliade, Dinsel Inanglar ve Diisiinceler Tarihi, ¢ev. Ali Berktay, Istanbul: Kabalc1 Yaymevi, C. 2,
2003.

35 Fuat Aydin, Hint Dini Diisiincesinde Insanin Ozgiirliik Arayisi, Ankara: Eskiyeni Yayinlari, 2013.

36 Korhan Kaya, Hint Felsefesi'nin Temelleri, Ankara: Dogubat1 Yayinlar1, 2016.

37 Cemil Kutlutiirk, Hindu Kutsal Metinleri Upanisadlar, istanbul: Dergah Yaynlari, 2014.

38 Hammet Arslan, Hint Dinlerinde Bir Arinma Ve Aydinlanma Yolu Olarak Yoga, (Basilmamis Doktora
Tezi), izmir: Dokuz Eyliil Universitesi, 2013.
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BIiRINCI BOLUM
MISTIiSiZM VE HINDU MIiSTIiSizZMi

Bu boliimde, Hindu inang sistemindeki mistik kavramlarin anlasilmasi adina, Hindu
inanciin temel Ozelliklerine deginildikten sonra, Hindu inancinin mistisizm boyutu hem

tarihi agidan hem de diisiince sistemi acisindan ele alnacaktir.

I. BiRLIK TECRUBESI OLARAK MIiSTiSiZzM
A. MISTISiZM KAVRAMININ TANIMI

Epistemolojik olarak incelendiginde bilginin bilen ve bilinenden olustugu asikardir.
Bu ii¢ kavram mistisizme uyarlandiginda ise bilginin yerine mistisizm veya mistik tecriibe;
bilen (siije) yerine mistik; bilinen (obje) yerine ise Tanri, kutsal, Hinduizm’in Brahmant
veya Otto’nun numeni yerlestirilebilir. Mistisizme yonelik farkli tanimlamalar, bu iig
kavramdaki tecriibe yontemi (dogrudan-dolayli tecriibe), kutsal veya tanrinin mistige gore
konumu, evrensel ve tiim dinleri kapsayan bir mistisizm taniminin yapilip yapilamayacagi,
biitlintiyle kisiye 0zel bir iliskiyi nesnel bazi ifadelerle karsilamaya ¢alismanin zorlugu,
monistik-teistik gelenek dikkate alindiginda mistik-tanr1 birliginde ortak 6ze sahip olmanin
miimkiin olup olmadig: gibi farkli baz1 konular iizerine yogunlagsmaktadir. Biitiin dinlerde
ortak olarak var olan mistisizmin mahiyet, yontem ve icerigine dair farkli tanimlamalar
mevcuttur.

Mistisizm kavrami, Almanca mystisizmus, Fransizca mysticisme, ingilizce mysticism,
Yunanca mystikos, Tirkce gizemcilik ve sufiyye ifadeleri ile karsiik bulmaktadir.’
Annamarie Schimmel, kavrami tanimlamanin zorlugunu, Mevlana’nin file dokunarak elleri
nereye degerse ona gore hayvani tanimlamaya ¢alisan kéorlerin hikayesine®® benzetmistir.

Benzetmeye gore fil, ona dokunan kisilere taht, yelpaze, oluk, direk gibi cagrisim yapar

39'S. Hayri Bolay, “Mistisizm” Felsefe Doktrinleri ve Terimleri Sézligii, Ankara: Ak¢ag Yaymlari, 2004, s.
294.

4 Hikayeye gore Hintliler bir fili halka gostermek igin karanlik bir ahira kapatirlar. Insanlar etrafinda
toplanirlar ve file ellerini dokunarak onu tanimlamaya calisirlar. Hortumuna dokunan oluga, kulagina
dokunan yelpazeye, ayagina dokunan direge, sirtina dokunan ise tahta benzetir. Herkes dokundugu yere
gore fili tanimlar yani zanlarina gore fili tanimlama yoluna giderler. Oysa ellerinde bir mum olsa
sozlerde farkliik ve aykirilik ortadan kalkacaktir. Duyu gozii elin avucuna benzer ve biitiin fili
kavrayabilmesi imkansizdir. Hikayenin ayrintisi i¢in bkz. Mevlana Celaleddin Rumi, Mesnevi, cev.
Stileyman Nabhifi, C.3, Istanbul: Timas Yayinlari, 2007, s. 305.
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ancak kimse biitiinliyle filin neye benzedigini anlayamaz. Verilen Ornekten hareketle
mistisizmin farkli tanimlamalar1 biitliniin birer pargasi olarak kabul edilse de mistisizmin
genel bir tanimi yapilamamistir. Ciinkii mistisizm kutsala dair deneyim, tecriibe ve
birtakim durumlari igeren, 6ziinde hicbir dinsel gelenege ait olmamasina ragmen her dinde
bulunan bir kavramdir.

Mistisizmin Latince karsilig1t mysticus, “siwrla ilgili” anlamina gelmektedir. Mistisizm
ise, kendinden ge¢me ve tanriya baglanmakla olgunluga ulasilacagini kabul eden dini-
felsefi bir 6greti olup, akil ve duyularla kavranamayan gergege kalp ve goniil ile
varilabilecegini ongoriir.*!

Tirkge’de gizemcilik olarak karsilik bulan mistisizm, biitiin dinlerin i¢inden akan
biiyiik manevi bir nehir olarak ifade edilmektedir. Dolayisiyla hikmet, 151k, ask ve yokluk
diye adlandirilan tek bir hakikatin bilincine varmak mistisizm tammmmn amacidir.*?
Kavrami tanimlarken genis Olclide fikirler, kiiltiir ve geleneklere gore degisen pratik
uygulamalar hesaba katildiginda, s6z konusu kavramin hayat bi¢imi ya da 6zel bir doktrin
olmaktan ziyade kutsali merkeze alan genel bir tanimi ifade ettigi goriilmektedir.*’
Kiiltiirlere ve dinlere gdre mistisizmin ortak bazi yonleri olsa da genel anlamda bireyden
bireye gore farkli Ozellikler gostermesi ise onun siibjektif -kisiye oOzgii- yOniinii
olusturmaktadir. Mistisizmin en belirgin 6zelliklerinden birisi ise bireysel olusudur.

Gaynor’un, tanrtya dair dogrudan tecriibe yoluyla, kutsal bir mevcudiyete sahip olan
suur formu seklindeki mistisizm tanimi, kavramin en basit tanimini olusturmaktadir.
Mistisizm, maddi evrenden daha cok manevi ve ruhsal diinyayr merkeze alan, sezgi
yoluyla Evrensel Ruh ile bir olma amac1 tastyan, felsefe, doktrin, 6greti ya da inang tiiri
olarak da ifade edilmekte oldugundan, mistisizmde dine dair duygular yogun ve gii¢lii bir
sekilde yasanmaktadir.** Nitekim duygusallik, mistiklerin en gdze carpan ozelliklerinden
biridir. Mistiklerin coskun, tagkin bir dini hayata sahip olmalari, zihin diinyalarinda ritmik
dalgalanmalarin bulunmasi onlarin belirgin 6zellikleridir. Mistiklerin mistik halleri

esnasinda suur alanlarmin daralmasi1 ve diisiincenin bu yolla saflagsmasi sonucunda

4 Osman Cilaci, “Mistisizm”Dinler ve Inanclar Terminolojisi, Istanbul: Damla Yaynevi, Istanbul, 2011,
s.247.

42 Annemarie Schimmel, Islam 1n Mistik Boyutlari, Istanbul: Kabalc1 Yaymevi, 1999, s.22

43 Peter Moore, “Mysticism”, Encylcopedia of Religion (ER), ed. Lindsay Jones, C. 9, Thomsan Gale, 2005,
s.6355.

# Gaynor, “Mysticism”, Encyclopedia of Mysticism, New York: Philosophical Library, tarih ve sayfa yok.
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mutluluk, huzur ve sozle anlatilamaz saadet duygular1 yasamalar1 onlarin sicak, yogun ve
zevk verici duygularina drnek teskil etmektedir.*

Mistisizim konusu ile ilgilenen birisi olarak Otto, mistisizme ulagmada kutsal
kavramindan yola ¢ikmistir. Mesela o, kutsal karsiliginda mutlak iyi, ahlaken uygun gibi
kavramlarin kullanilmasimi yanlis bularak, kutsal yerine Latince ilah anlamina gelen
numen’den numinousu tiretmistir. Numinousun mahiyeti ancak hisler yoluyla anlasilabilir
ve hislenme halinde insan zihnini harekete geciren bir dogas1 bulunmaktadir. Otto buradan
hareketle mysterium tremendum diye meshur olan ifadesine ulasmistir. Otto, en basit
formuyla ibadet, ayin, dini torenler ve dini mekanlarda ara sira gelen, zihne derin bir
siikinet ve huzur salan duygulara mysterium tremendum adimi vermistir. Bu duygularin
ortaya ¢iktig1 alan Otto diisiincesinde mysterium olarak karsilik bulmustur.*® O, mysterium
ifadesiye “biitiiniiyle oteki’ni kastetmis ve gizemli bir nesnenin kavranilmazligim
bilgimizin sinirlt olusuna degil igerisinde “biitiiniiyle o6teki”’ni muhafaza edigine
dayandirmistir. Bu nedenle Otto mistisizminde sezgisel unsurlarin “ote "ye dogru giiclii ve
asirt vurgusu s6z konusudur. Askina ve dogaiistiine yonelme dinin sezgisel tarafinin en ug
seviyeye yiikselmesini saglarken, mistisizmin “éte "’si ise bu noktada belirmektedir.*’

Otto’ya gore dinin 6zii insana korku yasatan, titreten, onda hi¢lik duygusu uyandiran
bazen de biiyiileyip hayretler icerisinde birakan esi ve benzeri olmayanin tecriibesinde
bulunmaktadir. Otto, mistisizmi agiklarken numinous, mysterium ve tremendum
kavramlarin1 kullanmistir. insan numinous tecriibesi ile “esi ve benzeri olmayanla” husu
uyandiran, korku salan (tremendum), ayni zamanda biiyilileyen ve ¢eken (fascinans) bir
iliski icerisine girer. Olumlu hisler i¢in fascinans, olumsuz hisler i¢in ise tremendum
kavrami kullanilmustir. Tremendum ve fascinans*® tamamen birbirinin ziddidir. Otto’nun
mysterium taniminda yabanci, anlasilmaz, agiklanmasi zor olan sir ve gizem yer
almaktadir. Numinous, biz anlamadigimiz i¢in gizemli olan degil, bizzat dogasi geregi
anlasilmaz ve gizemli olandir. Hatta numinousu askin ya da dogaiistii olarak nitelendirmek
onun hakkinda konusmay: miimkiin hale getirmektedir.** Numinous tecriibesi igerisinde

korku, hagyet ve hayranlifi barindirarak bireyin tanr1 karsisindaki konumunu

45 Hayati Hokelekli, Din Psikolojisi, Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakfi Yayinlari, 1992, ss. 343-344.

46 Rudolf Otto, Kutsal’a Dair, gev. Sevil Ghaffari, Istanbul: Altikirkbes Yayin, 2014, ss. 35-44.

47 Otto, Kutsal’a Dair, ss. 57-68.

4 Otto’nun (tremendum) korku uyandiran ve (fascinans) biiyiileyen ifadeleri, islam literatiiriindeki havf
(korku) ve reca (iimit) kavramlarimi ¢agrigtirmaktadir.

4 Rudolf Otto, Kutsal’a Dair, ss. 17-18.
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belirlemektedir. Otto mistisizmi, icinde es zamanl olarak korku ve biiyiilemeyi barindiran,
Otekine yonelik sezgisel bir tecriibe olup, tecrilbbe sonrasinda bu hal bireye huzur ve
mutluluk olarak geri donmektedir.

Mistisizm kavraminin sinirlar ¢izilirken dinlerden bagimsiz m1 yoksa onlarla beraber
mi incelenmelidir? sorusunun soruldugu goéze carpmaktadir. Bu konuda Stace, mistisizm
kavraminin dinlerden bagimsiz olarak incelenmesi gerektigini savunmaktadir. Her ne kadar
mistisizm, dinlerin {istlinde ve onlardan bagimsiz olarak ele alinmaya g¢alisilmissa da,
mistisizm ve din ortak 6znesi kutsal olan iki kavramdir. Bu yonleriyle mistisizm ve din, her
ikisi de diinyevi alanin 6tesinde sonsuza baktiklar1 ve kutsala dair duygular1 paylastiklar
icin birbirlerine baghdirlar.’® Heiler de, Stace gibi, tiim dinlerdeki mistik tecriibelerin
benzer oldugunu, daha dogrusu mistiklerin, i¢inde bulunduklar1 dinin smirlarini asarak,
tanrmin tecellisini gerek kendilerinde gerekse kendileri digindaki biitiin kainatta ortak
olarak gordiiklerini ifade etmektedir.’! Dupre ise, bu diisiinceye muhalif bir tarzda, her
mistigin tecriibesini i¢inde bulundugu gelenek, felsefe ve teolojik ortama gore
sekillendirdigi gerceginden hareketle genel bir mistisizm tanimi yapmanin imkansiz
oldugunu sdylemistir. Ona gére Hindu, Budist, Miisliiman, Hiristiyan ve Yahudi mistisizmi
gibi kavramlar1 kullanmak genel bir mistisizm tanimi yapmaktan daha dogrudur.? Diger
taraftan Carman da, Dupre’nin diislinceleri dogrultusunda goriisler ortaya koyarak, diinya
dinleri ne kadar iyi bilinirse mistisizmin de o kadar kolay iyi anlasilacagini ve modern
tanimlamalarin mistisizmi biitiiniiyle ifade etmekten uzak oldugunu ifade etmistir.
Dolayistyla, Carman’a gore mistisizmi evrensel ya da evrensele yakin bir fenomen olarak
tanimlamak hatadir.>

Tiizer’e gore Baglamsalc1 yaklasim dogrudan algilanan evrensel bir 6z arama ihtiyaci
ve birlik tecriibesi her mistik gelenekte ortak olarak kabul edilir. Baglamsalc1 yaklasima
muhalif olarak ¢cogulcu yaklasim ise, dini ve mistik tecriibelerin i¢inde bulunulan kiiltiirden

sekillenecegi gorlisiinden hareketle, evrensel bir birlik tecriibesi aramaktansa bu tecriibeleri

30 Stace, Mistisizm ve Felsefe, s.347.

5! Friedrrich Heiler, “Mistisizmde Tanr1 Mefhumu”, Ankara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, gev.
Annemarie Schimmel, C. 4, S. 1-2, Tiirk Tarih Kurumu Basimevi, Ankara, 1955, s. 71.

52 Louis Dupre, “Mysticism (First Editon)”, ER, ed. Lindsay Jones, Thomsan Gale, 2005. C. 9, s. 6342.

33John B. Carman, “Conceiving Hindu ‘Bhakti’ as Theistic Mysticism”, Mysticism and Religious Traditions,
ed. Steven Katz, Oxford, Newyork vd. : Oxford University Press, 1983, s.194.
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nirvana (Budizm), fena (Sufilik), moksa (Hinduizm), devekuth (Yahudilik), kensha (Zen
Budizmi) seklinde ifade etmenin daha dogru oldugunu savunur.>*

Blondel ise mistisizmi dinler iistii bir kavram olarak gormektedir. Ona gore
mistisizm, Oziinde higbir kiilte ait olmayan, her inangla birlesmis olarak bulunan dini
diisiincenin bir kipidir.>> Parrinder de mistisizmi, “Hayranlik ve cosku dolu bir derin
diistinme yoluyla kutsalin dogast ile bir olma imkanina inang” seklinde agiklamistir.
Parrinder mistigin kendini kutsala teslim etmesini mistik tecriibenin 6n kosulu olarak
goriir. Ona gdre mistisizm kavraminda “ortak bir evrensel 6ze sahip olma” fikri gereklidir.
Bu nedenle Upanisad mistisizmi monistik bir temele dayanip tanri-insan birligini ortaya
koydugu i¢in miikemmel bir mistisizm 6rnegi olustururken, birlige dayanmayan mistisizm
tiirleri daha diisiik seviyede degerlendirilmelidir.>®

Kutsal ile bir olma veya ayni olma diisiincesi mistisizm kavraminin ¢atisini
olusturmaktadir.’’ Ancak kutsal ile bir olma dncesinde tefekkiir bir dnkosuldur. Ciinkii &n
hazirlik, mistisizmi insanin siradan eylemlerinden ayirt ederek bireyin ahlaki yonde
olgunlagmasina katki saglar. Kutsal ile bir olma diisiincesi devaminda bir senteze yani
kutsala karismaya zemin hazirlar.®® Kavramin kisiyi tanr ile es dogali hale getiren
tanrisallik tecriibesi olarak ifade edilmesi hem bu diislinceyi hem de Parrinder’in kutsal ile
ortak evrensel birlik diisiincesini destekler niteliktedir.”® Ancak mistisizmde teist ve monist
gelenekler dikkate alindiktan sonra teist inanglarda tanri ile es dogali olma imkansizken ve
birey tanr1 sinirlari ¢izilmisken monist geleneklerde bireyin i¢inde tanrinin olmasi ya da
ayni 6ze sahip bulunmasi olagandir. Mesela bir Misliiman i¢in mistik tecriibe kendi
kutsalina-Allah’a yakinlagsma veya Allah’in birliginde erime (fena) anlami tasirken, bir
Hindu icin mistik tecriibe zaten i¢inde olan Brahmani sezgi yoluyla kesfederek, gercek
0ziinii ortaya ¢ikarmak, Brahman ile bir olmak ve kendi tanrisalliginin farkina varmaktir.

Parrinder bir taraftan mistisizmin genel taniminda evrensel bir birlikten bahsederken
diger yandan da farkli geleneklere ait tecriibelerin biricikligini savunmaktadir. Parrinder’e

gore dinsel tecriibelerin biricikligi diisiiniildiiglinde inananlar i¢in kendi tecriibelerini bagka

bir din bashig1 altinda ifade etmeye ¢alismak oldukg¢a zordur. Mesela Allah’in bir olduguna

4 Tiizer, Dini Tecriibe ve Mistisizm, ss. 135-136.

35 Blondel, Mistisizm, s.80.

56 Parrinder, Mysticisim in the World Religions, s. 12.

57 Parrinder, Mysticisim in the World Religions, s. 29.

38 Cavit Sunar, Mistisizmin Ana Hatlari, Ankara: AUIF Yaynlari, 1966, s. 10.
3 Blondel, Mistisizm, s.40.
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inanan birinin Tao’yu anlamamasi1 ne kadar dogal ise, biitlin mistik tecriibelerin farkli
oldugunu diisiinmek de o kadar dogaldir.*

Insanm kutsal ile bir olmadan 6nce kendini bulmasi ve kendi gergek nefsi ile
biitlinlesmesi diinyadaki hayatinin temel gayesidir. Bu farkina varig ise ilahi varligin
sezgisel bilgisine ulagsmasinin ilk basamag1 olup gergegi oldugu gibi kavramak anlami da
tasimaktadir. Boylece mistisizm ezeli hayat, kurtulus ve aydinlanma gibi kavramlara bir
gecis yoludur.®! Dolayisiyla mistik, ilahi hakikatler hakkinda bir takim batini bilgilere
sahip olan ve bunlar hakkinda kimseye bir sey sdylememesi gereken kimse demektir.®?

Carman’a goOre, mistisizm tanimlamalarinin ii¢ temel Ozelligi tasimasi gerekir.
Bunlardan ilki mistigin kavrayisina dayanan ozel bir varlik alani, ikincisi dinin diger
formlarinda yer almayan yogun ve dogrudan bir tecriibe hali, liclinclisii ise bu halin
somut-normal hayattaki olagan biling tiirlerinden farkli olmasidir. Bu iic 0Ozellik
mistisizmin kendine &zgii olan varlik alanini olusturmaktadir.5®

Mistisizm kavraminin karakteristik Ozelliklerinden bazilart muglak, belirsiz ve
pratiklikten uzak olmasidir. Eski teologlar kelimenin belirsiz, kurgusal ve spekiilatif
tarafina vurgu yaparken, cagdas bazi yazarlar kavrami genisleterek sonsuz isteklerimizin
bir adlandirilis1 olarak ifade etmektedirler.®*

Modern bazi akimlar ise uyusturucu maddeler, miizik ve bazi dini ayinlerle “ilahi

’

aydinlanmanin” yeni bir yolunu kesfetme cabasindadir.®> Giiniimiiz diinyasinda mistik
vizyona ulasmak veya en azindan kisiyi vecd haline getirmek i¢in dogal ortamlar
olusturma cabasina girilmesi de bir mistisizm arayisi olarak degerlendirilmetedir.® Bu
durumlar kisilerin modern diinya igerisindeki bunalimina ve sikilmislik haline zaman
zaman bir rahatlama ve ara verme istegi olarak goriilebilir. Ancak disaridan yapilan

miidahaleler ile olusturulmaya ¢alisilan tecriibeler mistisizmin  dogast ile

ortiismemektedir.®’

60 Parrinder, Mysticism in the World Religions, s.20.

61 Sunar, Mistisizmin Ana Hatlart, s.9.

62 Hiiseyin Peker, “Tasavvuf Psikolojisi” OMU [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, C.7, Samsun, 1993, s. 35.

63 Carman, “Conceiving Hindu ‘Bhakti’ as Theistic Mysticism”, ed. Steven Katz, Mysticism and Religious
Traditions, s. 192.

% Parrinder, Mysticisim in the World Religions, s. 7.

85 Parrinder, Mysticisim in the World Religions, s. 19.

% Parrinder, Mysticisim in the World Religions, s. 21.

7 Huxley, Alg: Kapilar: adli eserinde peyote kokiinden elde edilen meskalin adli uyusturucu bir madde
deneyimi yasamanin, mistik haller ile benzerligini ele almistir. Huxley, meskalin ile kisinin dig diinyanin
doniismiis hali olan bir i¢ diinya kesfettigini sdyler. Meskalin deneyiminde kisi benligi astig1 ve iist suur
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Derinlik boyutlarinin fazlaca gelismis olmasindan o6tlirii din  dis1  varolus
gerceklestirmeleri icerisinde kendisini gosteren bazi tecriibeler de vardir. Bunlardan ilki
basari, sezgi, heyecan gibi din dis1 giidiillenmelere dayanan zirve tecriibeleri; ikincisi ise,
dini bir niyetten bagimsiz olarak fiziki uyaricilarin etkisi altinda gergeklesen kisi iistii
(askin) tecriibelerdir. ikinci kategoride yer alan tecriibeler kendi kendinden kagip
uzaklagsma ve bireyin kendinin disinda durdugu izlenimine kapilmasini saglasa da sadece
psikoljik bir siire¢ 6zelligi tasidiklarindan ve ruhi bir ¢aligmanin {iriinii olmadiklarindan
bunlar1 da mistisizm kategorisinde degerlendirmek miimkiin goriinmemektedir.®® Ciinkii
dini tecriibe, evreni birlik ve biitlinlikk icerisinde kavrayarak, objektif ve siibjektif olan
arasindaki zithig1 asma anlami tasimaktadir.%

Mistisizmin i¢ten ve bireysel olmasi onun anlatilmasin1 ve ifadelere dokiilmesini

giiclestirmektedir.”

Mistisizm vasitasiz, igten dogma bir duygunun-benligin, mutlak
denilen varlikla birlesmesi haliyle olusan bir i¢ durumu ifade eder. Mistisizm deneyim ile
anlam kazanan bir haldir.”! Kavramin bireysel ve kelimelerle ifade edilemez olusu ona
genel bir tanim getirmeyi zorlastirmaktadir. Mistikler elbette kendi diisiincelerini ve

vizyonlarint samimiyetle yazmislardir. Ancak kelimelerin onlarmm hallerini ifade

durumuna yiikseldigi icin mistisizm ile benzerlik kurulmaktadir. insanoglu cogu zaman i¢ goriiye nesnel
varliklardan daha fazla onem vermis, gozleri kapaliyken gordiiklerini agikken gordiiklerinden daha
onemli hissetmistir. Ciinkii asinalik kiiciik gormeyi dogurmaktadir. Dis diinya, hayatimizi devam
ettirdigimiz ve tek diizelige sahip iken i¢ diinyada derin diigiinceler, farklilik ve farkindalik vardir. Bu
farkindalik ise sezgi yoluyla elde edilmektedir. Huxley eserinde birgok mistigin meskalin kullanicilar
gibi dogaiistii parlak renkler algiladiklarini ifade etmistir. Meskalin kullananlarin kisa siirede yasadiklari
bu deneyim bazi medyumlar ve hassas insanlar i¢in ¢ok daha uzun bir siiregte yasanabilir. Meskalin
deneyeminde birey, bir iist suur durumuna ¢ikarak, gilindelik hayatin siradan ve monotonlugundan
uzaklagsmakta, kendini asma firsati yakalamakta ve kendisi i¢cin oldukca degerli bir goriiye sahip
olmaktadir. Bu tecriibenin biricikligi, bireyde uyandirdigi his, duvardaki kapiy1 asip birey yeni bir “ben”
bilincine sahip olsa da, yasanan bu tecriibeler kutsal ile baglantili olmayip sadece bireyin diinyasina ait
suurun farkli goriiniim ve halleri igerdiginden bu tarz tecriibeleri mistik tecriibe kapsaminda
degerlendirmek olduk¢a zordur. Ancak bu deneyimlerin de tipki mistik tecrilbede oldugu gibi, bireye
kendini agma firsat1 vererek, ona yeni bir varlik alan1 olusturmasi, bireye giindelik hayatin degersizliginin
farkina varmasini saglamasi, bu tecriibelerin sirlarla i¢i ice gegmis gizeme sahip olmalart mistik tecriibe
ile benzer yonlerini ortaya koymaktadir. Aldous Huxley, Alg: Kapilari: Cennet ve Cehennem, gev.
Mehmet Fehri Imre, Ankara: imge Yayinlari, 2005.

8 Hokelekli, Din Psikolojisi, ss. 328- 334.

% Hokelekli, Din Psikolojisi, s. 132.

70 Henri Serouya, Mistisizm Gizemcilik Tasavvuf, ¢ev. Nihal Onal, Istanbul: Varlik Yayinlari, 1967, s.4. Islam
mistisizmi olarak adlandirilan tasavvufun, bir kal degil hal ilmi oldugu disiincesi mistisizmin
bireyselligini destekler niteliktedir.

"t Serouya, Mistisizm Gizemcilik Tasavvuf, s.8.
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edebilmesi giictiir.”* Bu diisiince, Islam tasavvufu i¢in kullamlan “tasavvufun bir soz (kdl)
ilmi olmaktan ziyade hal ilmi oldugu” anlayisiyla benzesmektedir.

Mistisizm kavraminit anlamada sezgi, vecd, tefekkiir, meditasyon, sabir, mistik
tecriibe gibi kavramlarin 6n plana c¢iktigi goriilmektedir. Yani kavram, kutsal ile
biitlinlesmeden Once bazi 6n hazirlik pratiklerini de beraberinde getirmektedir. Sezgi
kavramini mistisizm ile 6zdes kabul edenler de vardir.”> Sezgi nesnenin igine girerek onu
dogrudan kavramak, bir seyi hi¢bir vasita olmadan dolaysiz olarak bilmek demektir.
Bergson’a gore kendimizde tek ve dile getirilemez olan seyle bir olmak, kendimizi o seyin
icine yerlestirmemizi saglayan anliksal bir duyumdaslik durumudur. Bergson’a gore
mutlak sadece sezgi yoluyla anlasilabilir.”*

Mistik sezgide “bilin¢ ve tanrt ile bir olma” olmak iizere iki 6ge vardir. Burada s6z
konusu olan, bilincin akilla ilgili yam degil ask ile baglantisidir.”> James goriinmeyen
diizenle dolaysiz bir iligskinin en iist noktasina birlik tecriibesini yerlestirmektedir. James’e
gore bireyle Mutlak arasindaki engellerin asilmasi en {istiin basar1 iken, mistik hallerde
mutlak ile bir olma ve birligin bilincinde olma daha genis ve daha mutlu bir hayata gecis
i¢in gerekli bir adimdir.”®

Mistisizm, insanin tabiatiisti bir alemle irtibat kurmasiyla akli denemelere
dayanmadan sezgi yoluyla esyanin 6ziine ait bilgiye ve kutsala ulasacagini ileri siiren bir
doktrin ve bu doktrine bagl kalanlarin halleri ve yasayislar olarak da ifade edilmistir.”’
Mesela Tiizer, sezgiye bagvurmak dini tecriibenin gergekligine dair bazi avantajlar
kazandirdigini soyler. Bunlardan ilki, Nihai Gergeklik ile aradan perdelerin kalkmasi ve
dogrudan tecriibe yoluyla mistigin duyu ve aklin gorecelestiriciliginden muaf mutlak bir
bilgi kaynagma doniismesidir. Ikincisi ise, kisinin artik “kendisini dogrulayan” bir
tecrilbbeye sahip bulunmasi ve bu tecriibenin dogrulugu konusunda tek yetkin kisi

olmasidir.”®

2 Moore, “Mysticism”, ER, s.6341.

3 Seruoya, Mistisizm Gizemcilik Tasavvuf, s. 41.

7 Sezgi kavramina dair kapsamh bilgi ve Bergson’un sezgiye dair diisiinceleri i¢in bkz. Henri Bergson,
Metafizige Giris, gev. Atakan Altindrs, Istanbul: Paradigma Yayinlari, 2011, ss. 40-65.

75 Serouya, Mistisizm Gizemcilik Tasavvuf, s.12

76 James, The Varieties of Religious Experience,s. 371.

7 Bolay, S. Hayri, “Mistisizm” Felsefe Doktrinleri ve Terimleri Sozligii, Ankara: Ak¢ag Yaymlari, 2004,
$.294.

8 Tiizer, Dini Tecriibe ve Mistisizm, s. 249.
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Sezginin akli delillerin yerini almasi, kavramin subjektif yoniinii ortaya ¢ikararak,
mistisizmi genel gecerlikten uzaklastirdigi goriisi yaygin olarak kabul edilmistir.
Mistisizm bir bilgi yolu olarak ele alindiginda ise, felsefe diliyle mutlak olana, teoloji
diliyle ise kutsala-tanrtya ve maddenin iistiinde ve Otesindeki sonsuz varlik ve biricik
realiteye dogrudan ulasma iddiasi tasir.”’ Felsefenin mutlak olani sahsi olmayan ve
ulasilamaz bir sema oldugu halde, mistisizmin mutlak sevilebilir ve ulagilabilir canli bir
varliktir.®® Dolayisiyla mistisizm bilgi, akil ve mantik yolu olmanin 6tesinde kesif ve
tecriibeye dayali bir yoldur.®!

Mistisizmin amaci tanriy1 ispat etmek veya onun varligini ispatlamak degildir. Mistik
i¢in degerli olan sey sezgi yoluyla tanrimin kendisinde var oldugunu hissetmesidir.®> Bu
acidan bakildiginda mistisizmi anlamada sezgi ve tecriibe hayati bir onem tagimaktadir.

Sunar, mistisizm kavramini, hakkinda ¢ok sey yazilan ancak elde edilemeyen bir
suur tipi, sezgisel bir idrak ve bir tecriibe tiirii olarak tanimlamistir. Bir tecriibe tipi ya da
bir ¢esit bilgi yolu ve suur hali olarak ifade edilebilecek kavramin ikinci kullanimi daha
yaygindir.®® Yani kutsal, suur iistii bir tecriibe yoluyla algilanmaktadir.

11

Kenan Erzurumlu da, mistisizmi, “Mistisizm metafizik dlemle irtibat kurarak, sezgi
metoduyla iistiin bilgiyi arastiran; bu siiregte insan ruhunun tanri ile birlesecegine inanan
diinya goriisiidiir” seklinde tanimlamistir.¥ Erzurumlu’nun tamimlamasinda kutsal ile
sezgi yoluyla iligki kurulmasi ve tanri ile bir olma mistisizmin ¢ergevesini olusturmaktadir.
Topcu ise, mistisizmi dini yasantinin en yiiksek mertebesi ve ruhun icten ve dolaysiz olarak
kutsal ile birlesmesinin miimkiin oldugunu kabul eden doktrin olarak tarif etmistir.®> Bu
durumda, Kutsal ile birlesmenin imkdn: her iki tanimlamanin ortak noktasini
olusturmaktadir.

Mistisizm kelimesi genellikle bireylerde olumlu duygular1 uyandirsa da, ona olumsuz

anlamlar da yiiklenmistir. Kavramin dumanli, karmasik, sisli, belirsiz diisiince, giz ve

7 Sunar, Mistisizmin Ana Hatlari, s.22.

80 Sunar, Mistisizmin Ana Hatlar1, s.24.

81 Sunar, Mistisizmin Ana Hatlar s.24.

82 Seoruya, Mistisizm Gizemcilik Tasavvuf, s.9

83 Sunar, Mistisizmin Ana Hatlar, ss. 2-3.

8Kenan Erzurumlu, Gegmisten Giiniimiize Mistisizm ve Tasavvuf, Isstanbul: Bilgeoguz Yayinlari, 2015, s.
15.

$5 Nurettin Topgu, Islam ve Insan Mevlana ve Tasavvuf, Istanbul: Dergah Yayimlari, 2011, s. 214.
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keramet gosterme gibi olumsuz anlamlar1 barindirmasi sebebiyle pek ¢ok kisi mistisizme
onyargi ile bakmis ve mistisizm “talihsiz” bir kavram olarak nitelendirilmistir.%

Ancak Blondel, daha ¢ok Hiristiyan ve pagan mistisizmini merkeze aldig: kitabinda,
kavramla ilgili olumsuz bakis agilarin1 anlamsiz bulmaktadir. O, mistik olam1 kapalilik,
karanlik ve 6znel bakig agilarinin bir oyunu lizerine degil, bilin¢li, tercihe dayali ve ahlaki
bir ¢ileyi iceren manevi hayatin gdzle goriilebilir bir zemini {izerine oturtmustur.’” Béylece
Blondel, mistisizmin olumsuz 6zelliklerine degil, bireyi ruhsal agidan gelistirici, egitici ve
mutlu edici yoniine vurgu yaparak kavramin bilingli bir tercihin olumlu sonucu oldugunu
sOylemistir.

Mistisizmi anlamada suur kavrami da olduk¢a 6nemli bir yere sahiptir. Ciinkii
mistisizmin kaynagi, goriinen diinyanin otesindeki goriinmeyen suurdur. Sonraki boliimde
detaylica ele alinacak olan suur kavrami Hindu mistisizminin sekillenmesinde de merkezi
bir konuma sahiptir. Mistik, ezeli diinyanin i¢inde gegici olan1 ve gecici diinyanin iginde
ezeli olan1 kavrar.®® Bu kavrayis da mistik suur ile miimkiin olmaktadir. Mistikler, diinya
gercekliginin dogasi, deger yargilarinin konumu ve kaynagi iizerine felsefi ¢ikarimlarda da
bulunurlar.®

Mistisizm insan ruhunun yaratici kudretle dogrudan baglanti kurmasina yonelik
sonsuz istegin siirekli belirtisi olarak da tanimlanmistir. O da tasavvuf gibi icsel tecriibe ile
ilgili oldugundan g&zlemlenebilmekten uzaktir. Daha genis ifadeyle mistisizm, igten
dogmus, vasitasiz bir duygunun (benligin) mutlak denilen ve kendisinden daha iistiin bir
giicle birlesmesidir. Mistisizm kavraminda dini motifler yaninda felsefi yon de
agirliktadir.®® Ayn1 zamanda mistisizm vecd halini, askin varlik ile bir olma ve bir olus
haliyle ile ortaya ¢ikan durumlar1 da kapsar.”! Mistik, askin varlik ile bir olma istegi ile
diinya baglarin1 azaltma, tanr1 ile tam bir uyum igerisinde olarak ruhunu huzura ve

Olumsiizliige kavusturmay1 hedefler. Kisacast sonludan sonsuza, suretten hakikate giden

8 Stace, Mistisizm ve Felsefe, s.14.

87 Blondel, Mistisizm, s.20.

88 Sunar, Mistisizmin Ana Hatlar1, s.4.

8 Stace, Mistisizm ve Felsefe, s.20.

% Zengin, Ahmet Yagar, “Tasavvuf ve Mistisizm” , Islami Arastirmalar Dergisi, C.3,5.367.

°l Esma Sayin, “Ontolojik Agidan Tasavvuf, Mistisizm ve Maneviyatgiliga Dair Yaklagimlarin
Karsilastirilmas1”, Tiirk Islam- Medeniyeti Akademik Arastirmalar Dergisi, ed. Mehmet Aydin & Dicle
Aydin, Y1l.11, S. 21, Konya, 2016, ss. 72- 73.
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yolda mistik, tanriin yol gostericiliginde yeni bir benlik kazanarak, varolusun nihai gayesi
olan as1l ve hakiki varliga ulasma amaci tasir.”

Pringle Pattison'un tanimina gore ise mistisizm, insan zihninin ilahi 6zl ve esyanin
nihai tabiatin1 yakalamasi ve en ideal olan seyle gergek birlige kavusmasi seriivenidir.”
Dolayistyla kavram, ilahi ve beseri yonii olan bir 6zellik tagimaktadir. Teistik inanglarda
tanri1 ile bir olmanin bir hikmet ve inayete baglandig1 gercegi ortadaysa da, yine de kavrami
anlamada kesif, tecriibe ve hikmet 6nemli yer tutar.

Mistisizm tanri ile kurulan tersine g¢evrilemez bir iliskinin neticesidir seklinde de
tanimlanmistir. Mistisizmde bilgiye kestirmeden ulagsmak s6z konusu olmadigi gibi,
mistisizme gore kutsal ile dogrudan iliski kuramayan kisilerin tanri ile insan arasindaki
mesafeyi asmak da miimkiin degildir. Tanr1 ile kurulan bu iliski anlaml bir iletisimi ve
dolayl1 bir taniklig1 beraberinde getirir. Mistik tecriibede siibjektiflik temel unsurdur.**

Mistikte siradan olmayan oOzellikler ile karsilasmak miimkiindiir. Mistigin ruhu
toplumun ve dogmalarin iizerinde seyreder. Mistik, bir yoniliyle dini pratik ve
uygulamalardan siyrilan bir yapiya sahip® ve ozgiirliik ve yetkinlikle dolu deruni bir

hayatla canli bir bag1 ve uzlasimi olan kisi demektir.”®

B. KAVRAMIN TARIHSEL GELIiSiMi VE MISTISiZM AYRIMLARI

Mistisizm kavrami insanlik tarihi ile baslatilmaktadir. Ciinkii kutsala inanan insanin
onunla iletisim kurma istegi mistisizmin temel dayanagidir.”” Ancak mistisizmin, mensup
oldugu dinsel gelenekten soyutlanamayan, bir sekilde onun belli bagh pratiklerine ve
uygulamalarina gore sekil alan bir yapisi da vardir.

Mistisizm kelimesinin  kokenine Eski Yunan’da rastlanmaktadir. “Muein”
kavramindan gelen mysterion, siiklita erebilmek i¢in gozlerin ve dudaklarin kapanmasi,
suskunlugun siirdiiriilmesi manas1 tasimaktadir.”® Mecazi olarak sir tutmak anlaminda
kullanilip, “muein” kelimesinin gizli erginleme torenleriyle iliskisi ile “mustes”

erginlenmis kisi anlamina gelmekte; “musterion” ise gizli toren ve gizli sey olarak karsilik

%2 Hoklekeli, Din Psikolojisi, 316-318.

% Peker, Tasavvuf Psikolojisi, OMU [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, s.35°den naklen

94 Gusdorf, Insan ve Tanr, ss. 109-111.

% Katz, Mysticism and Religious Traditions, Oxford: Oxford University Press, 1983, s.1.

% Blondel, Mistisizm, s.74.

7 Brzurumlu, Gegmisten Giiniimiize Mistisizm ve Tasavvuf, s. 15

%8 Parrinder, Mysticisim in the World Religions, s.8. ; Sunar, Mistisizmin Ana Hatlari, s.4.; Moore,
“Mysticism” , ER, s. 6341.
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bulmaktadir. Kavram Ingilizce’ye Latince mysteriumdan gegmis, mustesten tiiretilen
mustikos ise Ingilizce’deki mystic ve mystical kelimelerine doniismiistiir.”” Mistiklerin Eski
Yunan’daki rolii insana esyanin ice ait (batini) bilgisini kazandirarak onu sonsuzluga
kavusturmak olarak ifade edilmektedir.!®

Kavramin milattan sonra V. Yiizyilda Dionysius'’! ile ortaya ¢iktigi, daha once ise
halk tabakalarinin {istiinde ruhani bir tecriibeyi (contemplation, miisahede-gézlem) ifade
ettigi belirtilmektedir.!%?

Yahudi, Hiristiyan ve Islam mistisizmi ¢alismanmn kapsami disinda birakilmis
olmasina ragmen, Yahudi mistisizminin soyut ve peygamber merkezli, Hiristiyan
mistisizminin ise somut ve Isa-Mesih merkezli oldugu sdylenebilir. Diger taraftan, Yahudi
mistisizmi bekleyis ve umut {izerine insa edilmis; Hiristiyan mistisizminin merkezini
Isa’nin kisiligi ve dindarlig1 almis ve kavramin gelisimindeki en énemli rol ise Pavlus’a ait
olmustur. Ciinkii Kitab-1 Mukaddes’te ona atfedilen baz1 pasajlar bizzat asli kendisinin
tecriibe ettigi mistik vizyonlardan ibaret olup bu vizyonlar i¢ten gelme, sevgi dolu olma
seklinde ifade edilen karakteristik 6zelliklere sahiptir.!®® Islam inanc1 agisindan mistisizme
en yakin ifade seklinin tasavvuf oldugu soylenebilir. Islam inancindaki Allah’in mutlak
birligi yani tevhid anlayisi mistisizm kavraminin sekillenmesinde 6nemli rol oynamuistir.
Islam’da yaratan ile yaratilmis arasinda mutlak bir ayrilik s6z konusudur. Islam inancinda
yaratan ve esi benzeri olmayan Mutlak bir Rab inancinin yaninda sorumluluk ile diinyaya
gonderilmis kul (insan) iliskisi s6z konusudur. Mistik, Tanr1 aski ile dolu olarak tefekkiire,
tefekkiir yoluyla vecde ve nihayet vahdet (birlik) anlayisina ulasabilir. Bunun igin
gercekten inanmis ve sorumluluklarini yerine getirmis bir insan i¢in 6liim de bir iyilik ve

Rabbe kavusma hali olarak ifade edilir.'*

9 Schimmel, Islam’in Mistik Boyutlar, s. 22°den naklen. Kendisinin kullandigi kaynak: John Ayto,
Dictionary of Word Origins, Arcade, 1990.

190 Sunar, Mistisizmin Ana Hatlar1, s.4.

101 St Paul’un dgrencisi olarak kabul edilen bu kisinin “Mistik teoloji” adinda bir risalesi vardir. Asil ad1
Dionysius Areopagita olan bu kisi Suriye kilisesine mensup oldugu bilinmektedir. Neoplatonik mistik
figilirleri hiristiyan teolojisine kazandirdig: ifade edilir. Eserleri Ortagag dogu kiliselerinde derin izler
birakmustir. Bkz. Heiler, “Mistisizmde Tanr1 Methumu”, Ankara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi,
s. 62.

192 Sunar, Mistisizmin Ana Hatlari, s.1. Mistisizmin tarihsel siire¢ igerisindeki gelisim seriiveni i¢in bkz.
Tablo: 1.

103 Serouya, Mistisizm Gizemcilik Tasavvuf, ss.77-85.

104 Serouya, Mistisizm Gizemcilik Tasavvuf, ss.115/117-118.
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C. MISTISiZMIN KAPSAMI VE SINIFLANDIRMALARI

Mistisizm kavrami psikoloji, teoloji ve biyoloji bakimindan ele alinmis olup terimin
dini, diinyevi ve ahlaki hayatla iliskisi aragtirllmistir. Dolayisiyla, ilham, basiret, 6nceden
hissetme, miisahede, demonoloji (seytan ve karakterlerini inceleme), biiyiiciiliik, okiiltizm
(gizli ilimcilik) ve sihir, kaderle ilgili tecriibeler, telepati, telekinezi (diisiince ile maddeyi
harekete ge¢irmek), resim, miizik ve siir mistisizmin sinirlart igerisine dahil edilmistir.
Mistik yazilar auto- suggestion (kendi kendine telkin), auto-hypnotism (kendi kendini
hipnoz), vecd ve trans (kendinden ge¢me) gibi fenomenleri inceleyerek psikofizyoloji
alaninda yer edinmistir. Dahasi dinsel tecriibe ve Tanrtya olan sevgi olarak daha genis
perspektifte degerlendirilmislerdir. 1%°

Schimmel kavrami Sonsuzluk Mistisizmi ve Kisi Mistisizmi olmak {izere iki guruba
ayirmistir. Sonsuzluk Mistisizmi, Plotinos sistemi ve Upanisadlarda yerini bulmaktadir.
Burada Ilahi (Numen) tiim varliklarin Stesinde bir varlik olarak, tanimlanamayan, ebedi ve
zaman ve mekan dis1 mutlak varolus ve tek hakikattir. Evren onun varliginin yaninda
ummanda bir damla gibidir. Kisi gizemciliginde ise insanla Allah arasindaki iligki, yaratan-
yaratilan ya da asik- masuk iliskisi seklindedir ve Islam tasavvufunun ilk dénemlerinde bu
diisiincenin 6rneklerine rastlanmaktadir.!® Sonsuzluk Mistisizminde yaratma fikri ve
peygamber anlayisi yer almadigindan kisi ve Tanr1 arasindaki iliski dogrudan tanimlanir ve
olusturulur. Caligmanin ikinci boliimiinde detayli olarak ele alinacak olan Upanisad
mistisizminde Tanr1 Brahmanin yapisi ile Brahmanin bireyle ve evrenle iligkili olan ve
olmayan yonleri hem Upanisad diisiincesinin hem de Vedanta Felsefesinin temelini
olusturmaktadir.

Schimmel’e benzer sekilde Heiler de mistisizmi, sahsi ve sahsi olmayan mistisizm
olmak {izere iki gruba ayirmaktadir. Sahsi mistisizmi sahis olarak kabul edilen ilahi
varliga isaret eden mistisizm (nitelikli-sifatlar1 olan Tanri anlayisi); sahsi olmayan veya
sonsuzluk mistisizmini ise Tanriyt sonsuz, her seyden miinezzeh ve ifade edilemez
(niteliksiz- tammlanamaz Tanri anlayisiy) seklinde ortaya koymaktadir. Ve sonsuzluk
mistisizmi i¢in en uygun Ornegi ise Shankara ve Plotinos’un goriislerinde bulunabilecegini

ifade etmektedir.!®” Shankara mistisizminde Nirguna ve Saguna Brahman olmak iizere

105 Qunar, Mistisizmin Ana Hatlart, s.2.
196 Schimmel, Islam ' Mistik Boyutlari, ss, 23-24. ) '
107 Heiler, “Mistisizmde Tanr1 Mefthumu”, Ankara Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi, s. 60.
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Brahmanin hem askin hem de ickin iki yoniine yer verildiginden; Heiler Shankara
mistisizmine dair diisiincesinde sadece Brahmanin askin yoniinii 6ne ¢ikarmakta ve i¢ckin
yOniinii ise géz ard1 etmektedir. Oysa Shankara mistisizminin temeli Brahmanin hem agkin
hem de ickin olarak var oldugu gercegine dayanmaktadir.

Peter’e gore, mistisizm kavrami 6zel bir doktrin veya yasam tarzi olarak kabul
edildiginde teistik mistisizm, dogal mistisizm, eskatolojik mistisizm gibi kategorilere
ayirmak miimkiin iken; kiiltiirlere ve geleneklere gore siniflandirildiginda ise Hindu,
Bhakti, Yahudi, Merkavah Mistisizmi seklinde tasnif edilebilmektedir.'® Stace’e gore
mistisizmi simiflandirirken ii¢ kategoriden bahsetmek yerinde olacaktir: Biiyiikk diinya
dinleri ile tarihsel baglantisi olan mistisizm, Plotinus gibi tarihsel iin kazanmis
sahsiyetlerin ortaya koydugu mistisizm, taninmig ya da taninmamig olsun bagimsiz ya da
isterse dinle baglantili olsun gagdas mistikler.'” Ancak Stace’e gore mistisizmin dogasina
bakildiginda mistisizmi tiirlere ayirirken dinlere ait mistik olgular1 karsilastirip herhangi
birinin digerleri iizerinde iistiinliigiinii ispata ¢calismak yersiz bir ¢abadir.!'”

Kavram, dinsel uygulamalar merkezli olarak degerlendirildiginde, ortodoks ¢izginin
disina ¢ikip, ortak bir “Ais” ve vecd duygusundan hareketle, heretik bir ¢izgiye yakin olan
ve bireysellige dayanan bir tarafi vardir. Mesela Miisliman bir sufi olarak idam edilen
Hallac, Alman Dominik teolog- mistik olan ve idam cezasi onaylandiktan sonra Olen
Eckhart, 6liimiinden sonra azize ilan edilen Teresa, heretik ¢izgilerinden dolay1 tarihteki
meshur sahislar olarak pek ¢ok kaynakta goze ¢arpmaktadir.'!!

Stace de kavramin sinirlarini ¢izmede, goriintii ve seslerin mistik olgular kapsamina
kesinlikle dahil edilemeyecegi diisiincesindedir.'’> Bu durum aym zamanda mistik
deneyimin kisiye 6zgii ve biricik oldugu fikrinin de bir yansimasidir. Gaynor ise, mistisizm
tiirlerinin temel iddiasinin, dig goriiniis ya da aktiviteleri ne olursa olsun tinsel hakikatlerin
(spiritual substance) hayatin ve diinyanin 0ziinii olusturduklarini ve onlart biitiiniiyle
kucaklamak oldugunu sdylemistir.!'?

Mistisizm zamanin sartlarina ve ihtiyaclarina gore degisiklik gosterebilen bir

kavramdir. Mesela diinya niifusunun daha az oldugu dénemlerde ve insanlarin birbirleri ile

108 Peter, “Mysticism”, ER, s.6355.

19 Stace, Mistisizm ve Felsefe, s.38.

10 Stace, Mistisizm ve Felsefe, s.38.

W Katz, Mysticism and Religious Tradations, s.3.

12 Stace, Mistisizm ve Felsefe, s.46.

13 Gaynor, “ Mysticism”, Encylcopedia of Mysticism, sayfa yok.
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daha yakin oldugu zamanlarda mistik tecriibenin daha kolay elde edildigi ifade
edilmektedir. Ayn1 zamanda mistisizm, modern diinyadan ve onun sartlarindan uzaklagmak
isteyen kimsenin daha miinzevi ve saf bir ortam aramasi adina bir bagkaldir1 ve arinma
ozelligi de tasimaktadir.''* Ancak mistisizmin dogasinmn ¢agdas diisiinme teknikleri ile
baglant1 kurularak agiga ¢ikmasi miimkiin degildir. Hangi dine veya hangi inanca ait olursa
olsun mistisizmin mizaca uygun olmasi gerektigi ve kisinin disaridan herhangi bir zorlama
ile degil de dogal yollarla mistik tecrilbeyi elde etmesi gerektigi akildan
cikarilmamalidir.!'®

Mistisizmin alanint kutsalin bilgisinin olusturdugu soylendiginde bu alana dair
aciklamalarin mistisizm tanimiyla birebir uyustugu goriilmektedir. Kutsal alan kavrama,
diinyadaki herhangi bir cografi bolge gibi olmayip her yerde olabilen veya higbir yerde
olmayan evrende insanin varligi ile ortaya ¢ikan bir kavramdir. Kutsal, insanin bir pargasi
degildir ancak diinyada bireyin ufkunu sekillendirmektedir.!'® Kutsal, sdylemlerin ve
zithiklarin 6tesinde olup 6zii geregi aklin egemenligine girmemektedir. Kutsala dair
bilgisizlik kisileri dinden uzaklastirir veya dini kétiiye kullanmalarina neden olur. Kutsal
karsitlarin birligi ve ¢ok degerli olusun sirridir.!'” Kutsalla kurulan iliski 6zii ve yapisi
geregi deger kavraminin en yetkin 6rnegini olusturmaktadir.!''®

Heiler, arif kavramini tanimlarken ariflerin peygamberler ve mistikler olmak iizere
iki grup insandan olustugunu sdylemistir. Bu sahislarin ortak 6zellikleri Tanri ile dolu bir
sekilde vecd haline sahip olmalar1 ve Tanriya dair bilgilerinin tecriibe veya tefekkiir
yoluyla degil, dolaysiz ve igsel tecriibe vasitasiyla ortaya ¢ikmasidir. Mistikler igin icsel
tecriibe her seyin iistiinde yer almaktadir. Peygamberlerde oldugu gibi mistiklerdeki Tanr1
fikri de tefekkiir veya diisiincenin bir sonucu degil, tecriibeye dayali bir hakikattir. ' Bu
yoniiyle mistikler dini inang igerisindeki kutsala dair (dogrudan) tecriibelerinden dolay1

onemli bir konumda yer almaktadirlar.

14 Parrinder, Mysticisim in the World Religions, s. 25.

115 Parrinder, Mysticism in the World Religions, s. 27.

116 Gusdorf, Insan ve Tanri, s. 30.

17 Gusdorf, Insan ve Tanri, ss. 84- 85.

18 Gusdorf, Insan ve Tanri, s. 89.

119 Heiler, “Mistisizmde Tanrt Methumu”, Ankara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, ss. 58- 59.
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D. MISTIK TECRUBE

Tecriibe duygusal ve sezgisel bir kavrama olup kendiliginden ve vasitasiz bir bilgi
tiiriidiir. Tecriibe diislinceyi genisletme ve kalic1 olma 6zelligine sahiptir. Dini tecriibelerin
diger tecriibelerden farki ise “askin varlik” ile olan iliski sonucu ortaya ¢ikmasidir.'?°

Dini tecriibe ve mistik tecriibe siniflandirmalarinda iki farkli goriis mevcuttur. Bu
goriislerden ilki dini tecriibelerin mistik tecriibelere gore daha genel oldugu, mistik
tecriibelerin dini tecriibelerin bir alt basligi oldugu seklindedir. Bu goriiste siradan bir
dindarin dini yorumlayis1 dini tecriibe kapsaminda olup dini tecriibe imanin sonucunda
dogan duygu, diisiince ve eylemi kapsamaktadir. Mistik tecriibe ise Nihai Gergekligin
yogun bir sekilde algilandigi 6zel bir tecriibe tiiriidiir. Tilizer, Ninian Smart’in dini
tecriibeyi genis, mistik tecriibeyi dar anlamda kullanarak bu kategoride yer aldigini
soylemektedir.'?!

Dini tecriibeyi mistik tecriibenin bir alt baslig1 olarak gorenler ise Abraham
Maslow’un “Doruk Deneyim” diislincesini temel alarak mistik tecriibelerin dindarlara ya
da din adamlarina 6zgili olmadigini, rahipler, ateistler, komiiniistler, liberaller, sanatcilar
vb.nin de mistik deneyim yasayabileceklerini ileri siirmektedirler. Tiizer W. Stace, W.
James, R. C. Zeahner, R. Otto gibi yazarlarin ise mistik tecriibe ve dini tecriibbe ayrimina
yer vermediklerini, bu kisilerin mistisizmden anladigimmin evrensel bir birlik tecriibesi
oldugunu ifade etmektedir.'*

Tiizer’e gore dini tecriibe ile mistik tecriibeyi bir ve 6zdes kabul etmek hatali bir
¢ikarimdir. Ciinkii dini tecrilbbe zaman ve mekan sinirlari igerisinde gergeklesirken, mistik
tecriilbe zaman ve mekan imgelerinin bosaltildig: bir birlik tecriibesidir. Dini tecriibe {istiin
varliga kars1 sorumluluklar1 yerine getirmeye ve imana bagli olup mutlak varlik karsisinda
bir farkindalik tagimasi yoniiyle mistik tecriibeyle benzerdir.'>* Tiizer tecriibeleri dini ve
mistik olarak ayirmanin sorunlu oldugunu, ¢iinkii bazi dini tecriibelerin bir kisminin
mistik, biiylik bir kismimin mistik olmadigini; mistik tecriibelerin ise biiyiik bir kisminin
dini, bir kismmin ise din dist oldugunu sdylemektedir.!** Dini tecriibelerin genelligi,

coklugu, (mistik tecriibe ile birlikte diisliniildiigiinde) siradanligi; mistik tecriibelerin ise

120 Hayati Hokelekli, Din Psikolojisi, TDV Yaynlari, Ankara, 1998, s. 129/ 123.

120 Tiizer, Dini Tecriibe ve Mistisizm, s. 97.

122 Tiizer, Dini Tecriibe ve Mistisizm, ss. 98-99.

123 Tiizer, Dini Tecriibe ve Mistisizm, s. 102. Dini tecriibeye dair siniflandirmalar igin bkz. Fetullah Kalin,
Rudolf Otto’da Din, Kutsallik ve Mistik Tecriibe, Istanbul: Otiiken Yayinlari, 2014, ss. 51-52.

124 T{izer, Dini Tecriibe ve Mistisizm, s. 39.
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biricikligi, ozelligi ve ifade edilemez olusu hesaba katildiginda mistik tecriibeleri dini
tecriibelerin alt bashigr kategorisinde degerlendirmek daha dogrudur. Ciinkii her mistik
tecriibede bireyin yoneldigi, odaklandigi, belki kendisini kaybedip tekrar buldugu kutsal
bir alanin varligi kaginilmazdir.

Mistik tecriibe kutsalin deney ve suur Ustii yollarla tecriibbe edilmesi anlamina
gelmektedir. Mistik tecriibe, diinyevi hayattan el etek cekme ve halkin arasina karismama
anlamina gelen inziva halinin sonrasinda yer almaktadir. Mistik tecriibede kutsal ile bir
olma, mistigin en yiice hedefi kabul edilmektedir.!*® Zeahner de aym sekilde mistigin
temel hedefinin Tanr1 disindakileri bir kenara birakarak nihai gercekligi tefekkiire dalmak
oldugunu sdyler. Kalpten ve zihinden her seyi atmak yoluyla zihni kendisi disindaki her
seyden yalitmak teistik geleneklerde Tanr1 ile bir olma seklinde saglanirken monistik
geleneklerde ise ruhun tanrilasmasi ile miimkiin olmaktadir.!?®

Mistisizmin 0Oziinii kisiye ait dinsel tecriibeler olusturmaktadir. James, mistik
tecriibelerin ortak ozelliklerini /) Tamimlanamaz ve tarif edilemez (ineffability) ozellik
tasimalari;, 2) Deneyime dayanmayip saf diisiincenin iiriinii (noetic) olmalari;, 3) Kisa
stireli-gecici (transiency) olmalari; 4) Edilgen nitelik (passivity) tasimalari olmak dort
baslik altinda toplamistir. Dupre ise, bu ortak 6zelliklere besinci madde olarak yiice bir

gercese katilma (integration) faaliyetini eklemektedir.'?’

Mistik tecriibeler baskalarina
devredilme ya da aktarilma 6zelligi tasimayan bireysel ve dogrudan tecriibelerdir. Mistik
tecriibeler mistik bilgilere dayalidirlar. Bu tecriibeler birka¢ dakika veya birkag¢ saatten
olusur ancak etkileri oldukca uzun siirer. Kisa siireli olmalarina ragmen etkileri gegtikten
sonra hafizada yeniden canlandirilirlar. Kisi i¢in bu tecriibeler oldukca énemlidir ve kisiye
i¢csel bir zenginlik kazandirirlar. Mistik haller kisiler i¢in kesinlikle rahatsiz edici ve
olumsuz durumlar degildir. Onlarin 6nemi ve degeri daima hafizada canli tutulmaktadir.
Mistik hallerdeki edilgenlik ise bu tecriibelerin bireysel bir ¢cabanin nihai iiriinii olmamalar1
iledir. Mistik tecriibelerde kutsal veya listiin bir gii¢ tarafindan yakalanma ve tutulma hissi
yasanmaktadir. Bu durum ise bireyin edilgenligi anlaminda vahiy ve peygamberlik

kavraminin bir alt kademesi olarak goriilebilmektedir.'*® Otto da tipki James gibi mistik

tecriibelerin dogrudan birer tecriibe olduklarini ve ifade edilemez 6zellige sahip olduklarini

125 Heiler, “Mistisizmde Tanr1 Methumu”, Ankara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, s. 67.

126 R C. Zaehner, Mysticism Sacred and Profane, London: Oxford University Press, 1978, s. 114.
127 Dupre, “Mysticism (First Editon)”, ER, s. 6342.

128 William James, The Varieties of Religious Experience, USA: Mentor Books, 1961, ss. 366- 368.
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sOyler. Mistik tecriibelerde anlayisin Otesine gegen siik(inet hali, dili islevsiz hale
getirmekte ve tecriibelerin anlatilamazligini ortaya koymaktadir.'?’

Mistik tecriibede bireyin i¢ hayati ve ilahi varlik alani olmak {izere iki unsur
bulunur. Bu tecriibe yoluyla ruhsal hayat sonsuzluga dogru uzanir. Suur, giindelik hayattan
soyutlanmig ve siyrilmig bir durumdadir. Hatta bu tecriibeye sahip olabilmek i¢in giindelik
hayattan soyutlanmak bir 6n kosul olarak kabul edilmektedir. Sonsuzluktan gelen birlesme
hali, bireye sonsuz bir mutluluk olarak ona geri donmektedir. Sonsuzluga kavusan varlik,
deneyimin verdigi sonsuz haz ile fani varligi bu tecrilbbeden sonra bir 1zdirap olarak
gorebilmektedir.'°

Mistik tecriibe, insan ve Tanr1 arasindaki asla esit sartlarda kurulamayan iligkiyi
ihtiva etmektedir. Mistik tecriibede dini olgunun 6zgiinliigliniin korunmasi bu tecriibeye
ilgiyi arttirmistir. Mistisizmin, dini hayatin imtiyazli bir goriintiisii ve kutsalla dogrudan
kurulan iligkiyi ifade ettigi soylendiginde, kisinin tecriibe Oncesi ve sonrasi hayati
kiyaslanirken mistisizm et ve kemikten ibaret olan bedenden, somut ve duyusal alandan
kurtulma egitimi olarak goriilebilir. Mistik, imani ugruna pek ¢ok miicadele ortaya koyarak
dini degerlerin saf ve en yiiksek derecesine ulasandir. Mistik tecriibede kurtulus kisinin
esas dogasini Tanrida bulmasi i¢in kendini unutmasidir. Mistik, sirlar ile en yliksek
derecede kusatilmis kisidir. Sir ve mistik arasinda karsilikli bir sahip olma durumu soz
konusudur.'3!

Mistisizm nasil ki insanin dogas1 geregi ortaya ¢ikan dogal ve fitrata uygun olan bir
stirec ise mistik tecriibeye ulagsmada da duyular yoluyla kisinin kendi hayatiyla
biitiinlesmesi énemli bir yer tutmaktadir. Mistik tecriibelerin bireysel olusu onlarin gercek
olup olmadiklarini sorgulamayi da beraberinde getirir. Mistisizm insan dogasinin bir
parcasidir. Gilinlimiizde pek c¢ok insan ilaclar, miizik, cesitli aktiviteler ile ruhsal
aydilanma yollar1 arayarak kendi tecriibelerini dogrulama yoluna gitmektedir fakat bu
durumlarin mistisizm kapsamina girip giremeyecegi tartismalidir. Cilinkii mistisizm kisinin
bireysel olarak gerceklestirdigi ve manevi hazirhiklar gerektiren i¢sel bir disiplin tiiriidiir.!*

Mistik tecriibenin diger bir ifadesi olan mistik deneyimin sdyle bir tanimina

rastlamak miimkiindiir. Mistik deneyim, deneysel igerikten bosaltilmis, ¢okluk degil birlik

129 Otto, Kutsal’a Dair, s. 65.

130 Topeu, Islam ve Insan Meviana ve Tasavvuf, s. 215.
31 Gusdorf, Insan ve Tanri, ss. 106-108.

132 Parrinder, Mysticisim in the World Religions, s. 19.
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ifade eden “Salt boliinmez birliktir. ”'** Baska bir ifadeyle ¢oklugun ortadan kalkmasindan
sonra birligin kavranisi, sonsuzun sonluda algilanisidir. '** Bu kavramin yansimasi da
mistisizmin, hem deneysellikten uzak hem de bireysel olusunu ve kutsal ile olusturdugu
birligi ¢agristirmaktadir. Stace mistik tecriibeyi ice doniik ve diga doniik mistik tecriibe
olmak iizere ikiye ayirmaktadir. Mistik haller i¢e déniik ve disa doniik olmak {izere iki ana
kategoriye ayrildiginda, disa doniik mistisizm i¢e doniik mistisizme hazirlayici bir faktor
olarak kabul edilebilir.!*> Ice déniik mistik, evrensel bir bilince ve zihin kavrayisina
yiikselirken; diga doniik mistik, evrensel diinya yasamini algilar. Disa doniik mistisizmde
cokluk icerisinde birlik saglansa bile coklugu olusturan unsurlarin halen orada olmasi ayni
zamanda bir paradokstur.'3® Ice doniik deneyim disa doniik deneyimin aksine uzun bir ¢aba
sonucu kazanilmaktadir.'?’

Disa doniik deneyimin 6zet climleleri “Hersey birdir” ve “Hersey Tanridir” yani bir
anlamda panteizm (kamutanricilik) iken Stace, ice doniik deneyimi teistik inanca daha

yakin  bulur.'8

Disa donlik deneyimin oOrnegine Azize Teresa’nin hayatinda
rastlanmaktadir. '*° Ice doniikk mistik deneyimin hazirlikli olmayan birinin bagina
geldiginde Stace’e gore inanci zorlayan bir tarafi vardir.'? ice ve disa déniik tecriibelerin
her ikisi de anlatilmazlik, paradoksallik, kutsalin hissedilmesi, nesnellik ve gerceklik
duygusu gibi ortak Ozelliklere sahiptir. Ancak disa doniik mistik tecriibe birlestirici bir
goriintiiye sahip olup “Her sey birdir” Onermesini benimsemekte ve “Bir” her seyde daha
somut olarak kavranmaktadir. Ancak ige doniik tecriibe boliinmez biling, bosluk ve salt
biling kavramlarina sahip olmakla bu tecriibbe tiirii zaman ve mekanin diginda yer
almaktadir.'#!

Ancak, biitlin mistik deneyimleri baska deneyimlerden ayiran ve onlar1 evrensel
yapan ana Ozellikler kiimesi var midir? Boyle bir kiime varsa deneyimleri tasnif etmede

kullanilan nesnellik ne derece gegerlidir? Sorular1 6nemli ve cevaplanmasi gerekli sorular

olarak goze carpmaktadir. Mistik tecriibelerin bireyselligi, sadece bu tecriibeyi yasayan

133 Stace, Mistisizm ve Felsefe, s. 89.

134 Stace, Mistisizm ve Felsefe, s. 335.

135 Stace, Mistisizm ve Felsefe, s.47.

136 Stace, Mistisizm ve Felsefe, s. 134.

137 Stace, Mistisizm ve Felsefe, s. 87.

138 Stace, Mistisizm ve Felsefe, s. 66.

139 Stace, Mistisizm ve Felsefe, s. 68.

140 Stace, Mistisizm ve Felsefe, s. 85.

141 T{izer, Dini Tecriibe ve Mistisizm, s. 63.
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bireyleri baglayici olmasi 6zelliginden dolayr kavrami 6znellikten nesnellige tasimak
oldukg¢a zordur.

Stace mistik tecriibenin ne 6znel ne nesnel oldugunu sdyleyerek mistik tecriibenin
nesnelligi sorununu agmaya ¢alismistir. Stace, 6znel kavraminin diizensiz ve hayali, nesnel
kavraminin da diizenli anlamina geldigi fikrini ileri siirdiikten sonra, mistik deneyimin ne
oznel ne de nesnel oldugunu sdylemistir.!*> Bu deneyimin 6znel olmasi, deneyimin

sonucunun degerini yok eden bir sonug olarak goriilebilir.'#?

Mistik deneyim 6znel
olmanin &tesinde “Evrensel Bir olan Tanrinmin” dogrudan deneyimidir.!** Mistisizm hangi
gelenekte yer alirsa alsin konusunun kutsal olusu mistisizme ait evrensel bir gercegi ifade
etmektedir.

Ice doéniik deneyimin evrensel benle 06zdesligine Hindu inancinda siklikla
rastlanmaktadir. Hindu inancinda tam bir 6zdeslik s6z konusu olmakla birlikte diger
inanclarda biitiiniiyle 6zdeslikten séz etmek zordur.'*® Ciinkii Hint diisiincesinde bireyin
icinde bulunan tanrisal 6z olan atman, ilahi ve ezeli varlik olan Brahman ile gecici ve
sadece gOriinlisten ibaret bir ayrilik igerisindedir. Brahman-atman birligi Hint
mistisizminin ¢ikis noktasidir. Bu konu, ilerleyen bdliimlerde ayrintili olarak ele
almacagindan simdilik bu kadarin1 sdylemekle yetinilecektir.

Teistik mistik Tanr1 anlayisinda Tanr ile birlesmede 6zdeslesme- aynilik s6z konusu
degilken, monistik birlik anlayigsinda evrensel prensip ile birleserek aynilesme ve insani
yapidan farklilasma imas1 vardir. Din dis1 sistemlerde ise bir seyle veya her seyle birlesme

6 Ornegin Islam inancindaki tevhid anlayis1 gboz Oniinde

s6z konusu olabilir.!*
bulunduruldugunda kutsal- Tanri ile aynilesme Islam prensiplerinin temeli olan tevhid
inancina terstir.!4” Mistisizm her dinin dziine, yapisina ve Tanri tasavvuruna gore sekil
almaktadir.

Mistik ifadenin en 6nemli seklinden biri olumsuzlamadir. Tanrinin s6zli ifadelere

indirgenememesi, biitiiniiyle diisiiniilememesi ve gozle goriillememesi onun askin boyutunu

192 Stace, Mistisizm ve Felsefe, s. 148.

183 Stace, Mistisizm ve Felsefe, 208.

144 Stace, Mistisizm ve Felsefe, s.209.

145 Stace, Mistisizm ve Felsefe, s.90.

146 Parrinder, Mysticisim in the World Religions, s. 15.

147 Birey ve Tanrmin bir olmasi Islam inancindaki tevhid anlayisina ve fikhi prensiplere ters olarak goriilse de
vahdet-i viicud anlayis1 tasavvufi perspektiften farkli bir boyut ve anlam tasimaktadir. Vahdet-i viicud ile
ilgili kapsamli bilgi icin bkz. Hiisameddin Erdem, Bir Tanri- Alem Miinasebeti Olarak Pantezim ve
Vahdet-i Viicud, Ankara: Kiiltiir ve Turizm Bakanlig1 Yaynlari, 1990.
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gozler Oniine serer ve olumsuzlamaya kapi1 aralar. Bu durum Upanisadlarda yer alan “neti
neti’gibi ¢ifte olumsuzlama ifadeleriyle de ortaya ¢ikar. Tanr ile ilgili konusmalarda
Tanrinin ne oldugunu degil ne olmadigr sdylenerek Ona dair sinirlandirmalar asilmaya
calisilir.'*® Olumsuzlama, Tanr1 hakkinda kullanilan en yiice ifadedir. Ciinkii Tanrinin ne
olmadigin1 sdylemek aslinda onun ne oldugunun farkina varmaktir. Tanr ile ilgili
sOylemlerde olumsuzlama diginda zit olan beyanlarin ahenk iginde birlestirilmesi, biitlin
deger ve kiymetlerin ona atfedilmesi durumu da s6z konusudur. O biitiin varliklarin
otesinde olan mutlak saadet halidir.!*

Mistik sdylemler genelde siirsel ve kaotik bir nitelik tasir.* Mistik tecriibeler daha
cok subjektif ve bireysel oldugundan bu tecriibelerin izah edilmesi, anlatilmasi ve
kategorize edilmesi zordur. Mistik tecriibeler temelde mistik vizyon geciren kisi i¢in
sadece kendisini baglayic1 olmakla birlikte evrensel bir gercekliginin olup olmadigi ise
tartismalidir. '>! Mistik deneyimler anlama yetisinin dtesinde yer almaktadir.!>?

Mistik, i¢inde bulundugu yogun duygu halleri nedeniyle kendini ifade etmekten
yoksun, sezgi giicii ile esyaya derin bir niifuzu olan ve bilingiistii deneyimler ile ruhunu
gelistirebilen bir bireydir.'>* Mistik haller insan hallerinin derinliginde yer almaktadir.'>*
Mistik halleri tanimlamada “boslukta yiizmek” ifadesi yer alirken“isik ve aydinlik”
kelimeleri de mistikler tarafindan sik¢a kullanilmaktadir. Hatta Yahudi literatiiriindeki
Zohar ( Kabbala’nin temel kismi) parildayan 1s1ik anlamina gelmektedir. 15

Dionysus, insan dogasinin kutsala donligmesi asamalarinda {ii¢ kavramdan
bahsetmistir. Bunlar giinahtan armmma (purgation), aydinla(n)tma ( illumunation) ve
birliktir (union). Glinahtan arinma, bir 6n hazirligi; aydinlanma, kutsal bir inayeti; birlik

ise mistisizmin zirvesini olusturur. Birlik kavrami giindeme geldiginde ise mistisizm ve

148 Heiler, “Mistisizmde Tanrt Mefthumu”, Ankara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, s. 61.

149 Heiler, “Mistisizmde Tanr1 Methumu”, Ankara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, s. 63. Caligmanin
iiciincli boliimiinde Brahmanin sifatlarini dile getiren sat, cit, ananda kavramlari bu tanimlar ile bire bir
ortiismektedir.

150 Parrinder, Mysticisim in the World Religions, s. 11.
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152 Stace, Mistisizm ve Felsefe, s. 203.

153 Serouya, Mistisizm Gizemcilik Tasavvuf, s.10.

154 Serouya, Mistisizm Gizemcilik Tasavvuf, s.15.

155 Serouya, Mistisizm Gizemcilik Tasavvuf, ss- 26-27.
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panteizm arasindaki iligki akla gelebilir. Mistisizm, dinsel/idealist diinya goriisiiniin bir
bicimidir ve tarihin her doneminde teorik diisiincenin temel tas1 olmustur. '

Her mistik tecriibede bir olani yani kutsali kavrama soz konusudur. Ve mistik
tecriibe deyince iki ayr1 varligin bir araya gelip birlesmesi akla gelmemelidir. Bu yoniiyle
mistik tecriibeyi bir birlesme degil, kutsal ya da Tanr1 ile bir olma olarak tanimlamak daha
dogru olur.'’

Mistik deneyimin seyri gdz Oniinde tutuldugunda kutsal ile birlesmede belli bash
sorular akla gelmektedir. Sonsuz ile sonlunun kaynagmasinda, bir sekle sahip olanla
olmayanin birlesiminde ruh kendi simirliliklarindan kurtulabilecek midir? Yiice varlik ile
birlesme imkanina sahip olmak i¢in ruhun varligindan soyunmasi, tamamen bosalmasi
gerekir. Bu durum tasavvufta sik¢a yerini bulan higlik prensibine denk gelir. Bu noktada
duanin rolii de biiyiiktiir. Dua yoluyla Tanriya ulagsmaya cabalayan ruh, etkinlikten Tanr1
ile birlesme edilgenligine gegmesi icin gerekli ¢abay1 saglar ve boylelikle kisi iradeyi yok
etme, istekleri azaltma ve aritma ve dinsel vicdani yliceltme yoluna gider. Ruh goziiyle
seyretme gergeklestirildigi takdirde, genel bir ilgisizlik, 6zgiirliik, huzur, diinyadan kopma
ve mutluluk hali belirir. Mistik kendi kendisinden yukar1 ¢ikmis olur. Artik onun benligi
ve ruhu arttilmistir. Ruh goziiyle seyretmede bir ¢esit o/mak ve anlamak vardir. Mistikte
bildigi sey olmak ve oldugu seyi bilmek izlenimi yer etmistir. Mistik, vecd halinde
gordiigii seyleri anarken biitiin acilarin1 unutturan bir huzur duyar. Ancak mistisizmin
biinyesinde acinin daima var oldugunu akilda tutmak gerekir. Mistiklerin gerek mistik
yolun ilk safthalarinda diinya hayatinin zevk ve eglencelerini bir kenara birakmalari,
gerekse Tanr1 ile dolu olduktan sonra diger zaman dilimlerini i¢ bosluk, karanlik,
cehennem, aci, susuzluk gibi kavramlarla tanimlamalar1 actyla mistisizmin i¢ ice
oldugunun bir gostergesidir. '*® Hint inancindaki, sonsuz olan Brahman ile birlesme
durumunda ruhun esaretten kurtulmasi, samsara carki ve etki alaninin disina ¢ikmast,
gercek kurtulusa ermesi ve asli dogasina geri donmesi ( jivanmukti/ moksa) durumu

yukarida yer alan sorunun cevabi niteligindedir.

156 Wollgast Stiegfried, “Zu Hegels Auffassungen von Mystik und Pantheismus” (Hegel’in Mistisizm ve
Panteizm Gériisleri Uzerine), Wissenschaftliche Zeitschrift, cev. Naim Sahin, Jenal, 1972.Hegel’in
Mistisizm ve Panteizm Gériigleri Uzerine, cev. Naim Sahin, Jenal, 1972, s. 156.

157 Sunar, Mistisizmin Ana Hatlari, s. 7.

158 Heiler, “Mistisizmde Tanrt Methumu”, Ankara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, s. 59.
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Mistik, nihai hakikat yoluna bir kez girdi mi ona ancak kendi 15181 yol gosterir.
Kendisini bu diinyaya baglayan unsurlardan kurtuldukc¢a bu 151k daha da giiglenir. Askin ve
marifetin bahsedilecegi via illuminativa (aydinlanma yolu) ile uzunca bir arinma
doneminden sonra, tiim gizemsel arayislarin son hedefi olan unio mysticaya (gizemli birlik)
ulagilabilir. Seruoya’ya gore bu vuslatin mahiyetine ise gnosis (goniil bilgeligi) ile
ulasilabilir.'>’

Kendinin bilincinde olan benligin sinirlarin1 agma ihtiyaci, ruhun basta gelen
isteklerinden bir tanesidir. Ve asil ideal olan saf veya pratik dinin yardimiyla herkesin

kendini asmanin yolunu bulabilmesi olmalidir.'®®

Deneyimin kendisi deneyimin
nedeninden ¢ok daha Oonemlidir. Ve bu deneyimde ego fikrini agsma sz konusudur.
Kavrama dokiilemeyen olgular ve ciplak varolusun anlam zenginligi egosuzlugun son
asamasinda elde edilebilir. '®!

Huxley, mistik deneyimleri diger gorsel deneyimlerden ayirarak mistik deneyimin
karsitliklar bolgesinin 6tesinde oldugunu soyler. Gorsel deneyimler ise zitliklar bolgesinin
igerisindedir. '®* Huxley Otto’nun mistisizme dair diisiincelerine génderme yaparak dinsel
tecriibeleri anlatan edebiyatin mysterium tremendum (korku ve titremeye yol agan gizem)
ile dolu oldugunu sdylemektedir.'3

Mistik bilince ulasan kisi gilinliik biling diizeyinin tamamen disinda ve Gtesinde bir
konuma gelmis, standart diizey Olciitleriyle yargilanamayacak bir diizeye erismistir. Mistik
deneyimin biricik ve farkli olduguna inanmak, bilince “indirgenmeyecek” 6zellikleri kabul
ettirmeyi beraberinde getirir.!®* Hakikat arayisinda ileriye gitmek icin indirgenemez bir
cikis noktasindan hareket etmek gerekmektedir. Sezgi, hakikat arayisinda igsel bir
deneyimi ifade eder, (felsefe alaninda ise) digsal deneyimler hakikat arayisinda daha
degerli goriilmektedir.'%

Mistik halleri ifade etmek icin kullanilan kavramlardan biri de vecd (esrime)dir.
“Esrime” kavrami asir1 nese, siddetli nese ve anormal bedensel degisimleri i¢ine alan bir

kavramdir. Cosku ile yakin anlamli olan bu kelime asir1 bedensel ac1 hissi veren, bedenin

159 Seruoya, Mistisizm Gizemcilik ve Tasavvuf, s. 76.

190 Huxley, Algt Kapilari: Cennet ve Cehennem, ss. 57- 58.

161 Huxley, Algt Kapilari: Cennet ve Cehennem, s. 21/28.

12 Huxley, Alg1 Kapilari: Cennet ve Cehennem, s. 112.

163 Huxley, Algt Kapilari: Cennet ve Cehennem, s. 47.

164 Stace, Mistisizm ve Felsefe, $.269.

165 Cristophe Andruzac, Metafizik Temasa ve Mistik Deneyim, c¢ev. Fevzi Topaloglu, Istanbul: Insan
Yayinlari, 2005, ss. 12- 13.
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gligsiiz kaldigi, ¢ok kisa siiren bir haldir. Stace, bu halin mistik bilincin hic¢bir sekilde
evrensel ve zorunlu olmayan eslik¢isi oldugunu; aydin ve dingin mistikler arasinda degil,
duygusal ve isterik mistikler arasinda meydana geldigini savunmaktadir.'®® Stace’e gore
duygular gii¢ kaynagiyken vecd hali bir zayiflik kaynagi olarak goriilmektedir.'¢’
Mistiklerin sonsuz bir zevk ile Tanriya agildiklarini hissettikleri, duyularin gegici olarak
duraksadigi, tam bilingsizlik hali, hareketsiz ve dengesiz davraniglar, heyecan ve insani
sasirtan haller vecd halinin belirtisidir. Mistigin kutsal varlik i¢inde eridigi anda ruhunu
kapladig1 cosku hali kelimeler ile ifade edilmekten uzaktir. Vecd hali, insan iradesinin
kutsal iradeye karistirilmast durumudur. Vecd halindeki olaganiistii durumlar, igten
sdylenen sozler ve kendinden gegmeler askin en yiiksek derecesine ulasinca kaybolur.'®8

Vecd halinin en belirgin 6zelligi kendinden gegis, ruhun Tanridan bagka tiim
varliklardan soyunmasidir. Mistiklerin ¢ogu, vecd halinde boslukta asili kalan diisiinceler
yerine kendilerine Tanrinin liitfu olan Tanr1 sozlerini anlayacak bir zekanin bahsedildigine
inanirlar.' Ayagin yerden kesilmesine bagl olarak olusan izlenimler, enerji ve yiirek
giicliniin (moralin) artmis olmasi, sézle anlatilmaz bir ilham almis olma hissi- inanci, vecd
hali belirtileridir. Kendini kaybedis anlarina dair bu ag¢iklik daha ¢ok sadelik, yogunluk ve
inzivanin bir sonucudur.'”

Mistigin vecd halinde, fikir ve diisiince yerine Tanrinin mevcudiyeti ve olaganiistii
eylemlerle doldurulmus mutlak bir bosluk séz konusudur. '"'Alkol, afyon- hashas gibi
maddelerle suni bir vecd ortami olussa da bunlar dinsel bir rol oynamaktan uzaktir.!”?
Dolayistyla bunlar zaman zaman mistisizm kavramiyla iliskili diistiniilse de, bu maddelerin
kutsallikla 1ilgileri olmadigindan mistisizm igerisinde degerlendirilemezler. Mistik
tecriibeler, kisinin dini dogasina katilmakta dolayisiyla bu tecriibelere sahip olmak igin
olusturulmaya calisilan “suni ve yapay” zeminler mistisizmin kutsala dair olan 6zii ile

bagdasmamaktadir. '3

166 Stace, Mistisizm ve Felsefe, ss.50-51.
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170 Seruoya, Mistisizm Gizemcilik Tasavvuf, ss.28-35.
7! Seruoya, Mistisizm Gizemcilik Tasavvuf, s.36.
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Sonsuz, akilla degil; sonlu benin var olmadig1 bir hale getirilerek kavranabilir. Zihin,
sonlu bilingten kurtulunca, sonsuz olanla bir olunur ve dzdeslik kurulabilir.'”* Bu ifade ise
hiclik veya fena kavramu ile karsilanmaktadir. Sevgi bireysel benin evrensel bende
kaybolusuna dair belli belirsiz bir yol alistir.'”> Bu nedenle yok olmaktan ¢ok mutlulugun
eslik ettigi aym bireysellik hali tim diinya mistikleri igin ortaktir.!”® Shankara’ya ait
Vedanta diisiincesinde jivanmuktanin karsih@1 denizlerin okyanusa karigmasma
benzetilerek ifade edilmektedir. Bu durum bireyin aslinda 6ze doniisii ve biitiinden ayrilmis
parcanin eski haline donmesi seklinde diisiiniilebilir. Bu tanimi, fena kavrami kapsaminda

degerlendirmek yanlis bir ¢ikarim olmasa gerektir.

E. MISTISIZMIN OZELLIKLERI

Gergek mistik sadece mutlak ilimden s6z eden degil, “Mutlak”a kavusandir.
Kavusmanin delili ise bilmek degil olmaktir. Bdylelikle mistisizmin pratige ait bir kavram
oldugu da ortaya ¢ikmis olur. Mistisizmi yiiksek ve miikemmel bir hayat sekli olarak ifade
eden Sunar, onu manevi bir hayat seriiveni ve sahsiyeti yeniden yapici bir unsur olarak
diisiiniir. Bu serliven bireyin kendini tanimasinda, manevi hayatin1 diizenlemesinde ve
kutsala yonelmesi konusunda ona katki saglar. !77

Mistiklerin Tanris1 bizzat goriiliip tecriibe edilen bir hakikattir. Bu Tanr1 herhangi bir
zihni tecrit Uriini degildir. Hinduizm’de Tanr1 icin hakikatin hakikati- gercegin gercegi
gibi ifadelerin kullanilmasi bunun bir gostergesidir. Sadece Hinduizm’de degil diger
inanclarda da en gergek ve en yiice varlik fikrini Tanr1 olusturmaktadir. '78

Mistisizm, acilardan kagma ya da bencil bir mutluluk pesinde olmak demek degildir.
Onu doyum araci olarak gormek onu kotiiye kullanmak demektir. ' Yalmzca mistik
deneyim i¢in yasamak, tinsel bir oburluk anlami tasidigi halde bu deneyim igerdigi
ozellikler bakimindan kacis anlamina gelmez. Deneyim hali sevgi igermektedir ve iyilik ile
doludur.'8°

Mistisizm sadece ilahi bir birlik anlami tasimaz. Mistik, kendisinin biitlin varliklarla

bir olduguna dair bir algiya sahiptir. Mistiklerde doga ve hayvan sevgisi en iist sathadadir.
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Mistiklerin alemi, bir karmasa ve kargasa ortami olmayip ahenkli bir kozmostan
olusmaktadir.'®!

Stace mistik hallerin ortak noktalarina dair bilgilere yer vermistir: Nesnelerin
coklugu aslinda bir birligi ve her seyin bir biitiin oldugu gercegini ifade etmektedir. Kiginin
anlayist ve yasam kosullarima bagh olarak kendi 6znel var olus alani olusmaktadir.
Mistisizm memnuniyet, manevi bir haz ve tatmin duygusu olup mistik yollarla elde edilen
bilgi tarafsiz ve gergektir. Mistik halin dogast ve mistigin tecriibedeki acziyeti
tanimlanamaz bir nitelige sahiptir. Tecriibe edilen bir seyin tamamiyla ortadan kalkmasi
miimkiin degildir. Tanriya dair yasanan bir tecrilbbe olmasi sebebiyle kiymetlidir. Celiskili
(paradoksal) bir 6zellige sahip olmasi bu halin bir diger 6zelligidir.'s?

F. MISTISIZM — PANTEIZM ILiSKiSi

Panteizm, ilk olarak 18. Yiizyillda John Toland tarafindan ortaya konan, dini ve
felsefi nitelikler barindiran bir doktrindir. Ancak panteist yorumlara tiim tarih boyunca da
rastlanmaktadir. Tanr1 evren ile ickin olup tabiatin kendisidir. Evren ve evrendeki giigler
biitiinii Tanr1y1 ifade etmektedir. Tanr1 her seydir ve herseydedir. Tanri- insan iligkisinde,
insanin agkin olan varligi kendine daha yakin gérme ve kendi varligin1 Tanrida eritme
arzusu panteizmin biitiin inanglarda yer almasim saglamistir.'®® Pantezimde Tanr1 ve
evrenin, yaratilan ve yaratanin i¢ ice olmasi ile yaratan ve yaratilan arasindaki ikilik
ortadan kaldirilmaya ¢aligilmaktadir.'® Yaratan ve yaratilan birligini ifade etmek,
panteizmin mistisizm ile benzerlik kurulan yoniidiir.

Panteizm o6zdeslik- farklilik yoniinden Tanrinin diinya ile iliskisini ifade eder.
Kavram ile ilgili genel goriis ise Tanri-diinya arasindaki iliskinin yalmn 6zdesligidir.'®’
Stace, panteizmi mistisizmin en dogru yorumu olarak ifade ettikten sonra'®® panteizmde
Tanrinin es zamanli olarak hem diinya ile 6zdes hem de 6zdes olmadig1 goriisiine varir.'®’

Gusdorf, mistisizmin insam1 Tanrida eritirken diinyayr yadsidigi; panteizmin ise
diinya ve insan1 Tanrida erittigini ileri siirer. Materyalizm ise insan1 diinyanin i¢ine atarak

Tanriy1 inkar yolunu secer. Tanri, 6zii geregi insani gerceklik dlciilerine indirgenemeyen
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bir nesne olarak ifade edildiginde, kavram yeni bir anlam kazanir. Tanr1 konusunda nihai
gerceklige ulasma diisiincesinin geliskili bir ifade oldugu akilda tutulmalidir.'®® Tanriy1
kanitlamak daima onu indirgemek anlami tasir. Oysa hicbir kavram, Tanriya denk degildir,
insani tanimlamalar ile Tanrisal 6zii ¢eliskiye diismeden aciklamak da miimkiin degildir.
Tanr1, sadece onun nitelenmez oldugunu sdylerken nitelenebilmektedir.!®® Tann ile ilgili
sOylemler veya Tanriya dair yasanan tecriibelerin bir mutlaklik tasityamayacagi, Tanrinin
askin yonii 6n plana konarak Gusdorf tarafindan dile getirilmistir.

Panteizm ve mistisizm birbirine yakin iki kavram gibi goriiliip bazen birbirinin
yerine kullanilsa bile panteizmin karsilig1 belki sadece disa doniik mistik tecriibeye denk
gelebilmektedir. Panteist diinya goriisiinde evren Tanr ile bir tutulurken mistisizmde

genellikle Tanrinin agkin yoniine dair dogrudan ve sezgisel bir bilgi s6z konusudur.

I1. HINDU INANC SISTEMININ METAFiZIK YAPISI

Hinduizm; Yahudilik, Hiristiyanlik, Islamiyet’ten farkli bir varlik anlayis1 ve inang
sistemine sahiptir. Ayni zamanda tarihsel gelismeler ile ortaya ¢ikan pek c¢ok hayat
tezahiirliniin yan yana goriildiigli bir dini felsefeyi de ifade etmektedir. Hinduizm kurallarla
diizenlenmis bir din olmaktan ziyade din ve felsefenin i¢i ice gegtigi, kiiltiir ve tarihin
birlikte bigimlendirdigi dini bir yapidir. Sarik¢ioglu bu gelenek i¢in “Biitiin dinlerin bir
ansiklopedisi “ifadesini kullanmaktadir.'® Dini acidan bakildiginda yaygin bir sekilde
bilinen ¢ok Tanrict yapisinin aksine, biitlin Tanrilar tek bir Tanriya bagli olup onda
birlestiklerinden, biitiin Tanrilar tek bir Tanrinin tezahiirleri olarak kabul edilirler. Bu
anlamda Hinduizm’in monoteist bir 6zellik tasidigi da ifade edilmektedir.'”!

Hindu ismi, Miisliimanlarin Indus Nehri etrafinda oturan halka verdikleri Farsca
isimdir. Ancak Hindular kendi dinleri i¢in “Sanathana Dharma” (ezeli-ebedi din) ifadesini

kullanmaktadirlar. Belli bir amentiisii ve kurucusunun olmayist Hinduizm’in karakteristik

188 Gusdorf, Insan ve Tanri, ss. 43- 45.

189 Gusdorf, Insan ve Tanri, ss. 52- 53.

1%Ekrem Sarikcioglu, Baslangictan Giiniimiize Dinler Tarihi, Isparta: Fakiilte Kitabevi, 2004, s.169; Fiigen
Berktay & Emin Atasoy, “Dinler Cografyasmna Kiiresel Bir Bakis, Balikesir Universitesi Sosyal Bilimler
Enstitiisii Dergisi, C. 10, S. 18, Aralik 2007, s.37.

191 Nikhilananda, Hinduizm, s.22.
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ozelligidir.'’Hinduizm igin diger bir kullanimi olan Brahmanizm ise, rahipler sinifini
temsil eden bir kavram olarak bilinmektedir.!*®
Max Miiller, Hindistan’1n dini, felsefi ve pek cok alanda zenginligini su ifadeleriyle

ortaya koymaktadir:

“Benden, hangi gogiin altinda beseri zihnin degerli yeteneklerinin en zengin
bicimde gelistirildigini, hayatin en biiyiik sorunlarinin en derin bir gsekilde
aragtiridigini ve hi¢ olmazsa bir kismi igin, hatta Platon’u ve Kant’i incelemis
olanlarin bile hayran kalacaklart ¢oziimler bulundugunu soracak olsalardi,
Hindistan’1 gosterirdim. Ve yine benden, hangi edebiyatin bize, yalnizca Grek ve
Roma diisiincesi ile ve onlarin semitik kdkeni ile yagamis olan biz Avrupalilara, i¢
hayatimizi daha yetkin, daha anlayigh, daha evrensel, kisacasit daha insanca
bi¢imlendirmek i¢in sadece bu hayata degil, aynt zamanda degistirilmis ve ebedi
bir hayata iliskin zorunlu dengeyi verebilecegi sorulsaydi, yine Hindistan’
gosterirdim.” 194

Kadim Hint geleneginde felsefi ve dini diisiincenin hareket noktas1 ve amaci birbiri
ile ayn1 goriilmektedir. Her ikisinin de ortak noktasi yasantiy1 belirleyen ve acimasiz bir
yasa olan karmadan kisiyi kurtararak moksa-nirvana gibi kurtulus yollar1 ile onu 6zgiirliige
ulastirmaktir. Bat1 gelenegindeki felsefe ile Hindistan’daki felsefenin birbirinden farki,
felsefenin hayattaki pratiksel islevidir. Bu islev ile felsefe merak ve hayretten degil, insanin
acisini bizzat hissedip yasadigi olumsuz bir durum olan karma- samsaradan kurtulma ¢aba
ve amaci tasimaktadir. Diisiince ve hayat tarzinin birlikte olmasi, bagka kiiltiirlerde bir
beklenti ya da zorunluluk degilken; Hint felsefesinde, diisiince ve hayat tarzinin ayni
olmas bir gereklilik olarak kabul edilir.'”> Miiller’in ifadesi ile “Hindistan’da felsefe bilgi
adina degil, insamin ulasmaya ¢alisacagi en yiiksek hedef olarak tavsiye edilir”."*° Kadim
Hintliler, hakikati kesfetmek isterler ve hakikati bizzat kendi tecriibelerinde
gerceklestirmeyi de amaglarlar. Bu acgidan bakildiginda din ve felsefenin birbirine yakinlig
hakikatin hem kesfi hem de tecriibesi anlam1 tasimaktadir.'®’

Hindistan’da felsefe zevk, gosteris ya da keyifli vakit ge¢cirmek gibi bir amagla degil,
gercegi aramak adina yapilmaktadir. Felsefenin temel anlamda gercegi aramak oldugunu
sOyledikten sonra, Hint felsefesinin siki bir sekilde geleneksel baglara dayali oldugu ifade

edilebilir. Hint felsefesinin temel 6zelligi koklii bir hissiyata dayali geleneksel bir felsefe

192 Yitik, Hint Kokenli Dinlerde Karma Inancimin Tenasiih Inanciyla Iligkisi, Istanbul: Ruh ve Madde
Yayinlari, 1996, s. 18.

193 Ekrem Sarik¢ioglu, Baslangictan Giiniimiize Dinler Tarihi, s.163.

194 Nikhilananda, Hinduizm, s.15’ten naklen.

195 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, s. xi.

196 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, s.5’ten naklen.

Y7 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, s.5.
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olmasidir.!®® Hint felsefesi koklii yapisi ile tarih oncesinden siire gelen bir devamliliga
sahip olmustur. Hint diislincesinde hayatin anlamin1 kavramak en biiyiik mutluluk olarak
ifade edilir. Hayat1 anlamak hayat hakkindaki gercegi bilmek ile miimkiin olmaktadir. Bu
anlamda felsefe hem bilginin anahtar1 hem de gercege giden bir yoldur.'”

Hinduizm’de felsefe ve dinin birbirinden ayrilmaz biitiinliigiinii ifade ettikten sonra,
Tanr1 kavrami ve Tanrmin insan ile iligkisinin inancin temel yap1 taglarindan biri oldugu
sOylenebilir. Nikhilinanda, Hinduizm’in dort temel o6zelligini su sekilde siralar. Bu
niteliklerin birincisi tanrisalligin ikili olmayisi, ikincisi ruhun tanrisalligi, Ugiinciisii
varolusun bir oldugu ilkesi, dordiinciisii ise dinlerin uyumudur.®® Calismanin ilerleyen
boliimlerinde Hinduizm’in dogasi olarak kabul edilen bu maddelere detaylar ile yer
verilecektir. Insan-Tanr iliskisinin mahiyeti ve konumu ile insanin Tanr1 karsisindaki
durumu, metafizik gelenekte asirlar boyu tartigilan ve zihinleri mesgul eden bir durum
olarak varligin1 devam ettirmektedir.

Coomaraswamy, din ve metafizik mukayesesine dikkat c¢ekerek iki kavramin
birbirlerinden farkliliklarini ortaya koymaya ¢aligmistir. Ona gore bu ayrim Hiristiyanlik’in
Gnostisizmden, seriatin marifetten, Ramanuja’nin Shankara’dan, iradenin akildan, amelin
(bhakti) bilgiden (jnana) ya da avidyanin vidyadan ayriligidir. Din, baglilarinin
miikemmellesmesini  isterken, metafizik ise onlarin  higbir zaman bozulmamis
miikemmeliyetlerinin farkina varmalarmi ister. Dinde giinah ahlaki iken, metafizik

201 Dolayistyla din ve metafizik kavramm Hint diisiincesinde

nazarinda akli veya zihnidir.
girift ve birbirinden ayrilmaz yapidadir.

Nikhilananda, Hinduizm’in diinya dinlerine katkisini su sekilde ifade etmistir:
“Hindu inancimin diinya kiiltiiriine sagladigi en onemli katkilardan bir tanesi dualist
olmayan bir bakis agisi, yani nihai gercek olarak varligin birligine inanmak diigiincesidir.
Bu durumda bilgi, 6zne ve nesne ézdes olarak kabul edilir.””** Insana tanrisal 6zellikler

ylklenmesi veya Tanrinin onda heniiz kesfedilmemis bir hakikat olarak kisiye sunulmasi

ile kisinin (biinyesinde Tanriy1 barindiran) degerli bir varlik oldugu diisiincesini ileri

198 Kaya, Hint Felsefesinin Temelleri, s. 10.

199 Kemal Cagdas, Hint Eski Cag Kiiltiir Tarihine Giris, Ankara: Ankara Universitesi Dil ve Tarih Cografya
Fakiiltesi Yaymlari, 1974, s. 34.

200 Nikhilananda, Hinduizm, s.23.

201 Coomarasawamy, “ Felsefenin Anlami”, Dogu Bilgeligi, ss.60-81.

202 Nikhilananda, Hinduizm, s.23.
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sirmek, kisinin 0Ozgiirliige ulagsmasina ve samsaradan kurtulmasina dair bir iimit
kaynagidir.

Hinduizm, felsefi kurgusu ile toplumsal yasamdan tecrit edilemez bir 6zellige
sahiptir. Toplumsal yasam, siniflar ve kastlar’®® gergevesinde diizenlenir. Dharma, canli ve
cansiz varliklarin dayanagini temsil eder. Yasa, diizen ve dinsel deger anlamlar1 verilebilen
dharma, Hindu inancinda din kavraminin yerini doldurabilecek bir yapidadir. Bu anlamda
din, toplumsal yasam ve felsefi kurgunun olusturdugu bir biitiin olarak ifade edilebilir.2*

Hint Felsefesinin en belirgin 6zelliklerinden biri de dikkatin ruhsal olan iizerine
yogunlastirilmasidir. Felsefe, ruhani bir serliven olarak goriildiigiinden felsefe ve din ig
igedir. Ahiret inanci olmadigindan din ve felsefe “suanda gegerli olan ruhani hayat” ile
ilgilenir. Felsefe ve hayat arasinda yakin bir iliski s6z konusudur. Felsefenin giindelik
hayata uyarlanmasi biitiin sistemlerde yer bulur. Felsefe sadece zihinsel bir egzersiz
olmayip Ogreti ve hayat arasindaki iliskiyi belirleyen unsurdur. Felsefe hayatin kendisi
icindir. Hakikati sadece bilmek yetmez, kurtulus adina onu gergeklestirmek ve hakikatle
0zdeslesmek gereklidir. Biitiin felsefi sistemler insan1 6zgiirliige kavusturacak hakikatin
pesindedirler. Hint felsefesinin alt1 temel Ortodoks ekolii, Budizm’in dort temel ekolii,
Caynizm’in iki kolu ve Carvaka, Hint felsefesindeki ¢esitliligi agikca gdstermektedir.?%

Hinduzm, Budizm, Caynizm gibi Hint dinlerinin diinya goriislerinin temelini diinyevi
olana muhabbet beslememe fikri olusturur. Diinyevi degerlerin kolesi olmama, kisinin
onlara karsi zihni ve ruhsal bir istiinliik elde etmesini saglar. Bu durum gerceklerden
kagma anlami tasimayip, diinyaya deger vermeme seklinde ziihte dayali bir kabuldiir.?%

Hint dinlerinin diinyaya deger vermemeye dair bu ozellikleri, mistik figiirleri icerisinde

203 Kast kavramu Portekizce soyun temizligi anlamma gelmektedir. Kast sistemi tarihsel siiregte ilk olarak

meslek ayrimi olarak ortaya ¢ikmigstir. Kavram Arilerin yerli halk ile temasa gegmelerinden sonra
dogmustur. Vedik dénemde kast sisteminde kesin kurallar bulunmamaktadir. Ornegin bir savasci rahip
olma imkanina sahiptir. Kast sisteminin sik1 kurallara baglanmasi rahiplerin bazi islerin imtiyazini eline
almalar1 ile baslamugtir. Ornegin ayin ve merasimlerin sadece brahmanlar tarafindan yonetilebilecegi
diisiincesi, diger meslek gruplarinin da bazi isleri yalnizca kendilerinin yapabilecegine dair bir diisiinceye
sahip olmalarma neden olmustur. 1901 yilinda Hindistan’da yapilmis olan bir sayimda kendilerini kast
olarak sayan 2378 topluluga rastlanmistir. Bkz. Cagdas, Hint Eski Kiiltiir Tarihine Giris, s.21.

204 Louis Renou, Hinduizm, gev. Maide Selen, Istanbul: Iletisim Yayinlar1, 1993, 5.30.

205 Radhakrishnan & Moore, Hint Diisiincesine Genel Bir Bakis, s.7.

206 Radhakrishnan & Moore, Hint Diisiincesine Genel Bir Bakis, s. 12.
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dogal olarak barindirdiklarinin giiglii bir kanitidir. Carman’in ifadesiyle Hindistan,
mistisizmin en saf halinin var oldugu cografyadir.?%’

Feragat kavrami, dinin biinyesinde dogal olarak barman diger bir kavramdir.
Hinduizm’in dogasinda bulunan ferk etme (feragat) olgusuna dayali rahiplik sisteminin,
dini diisiinceye sahip biitiin Hindular iizerinde derin bir etkisi olmustur. Sosyal hayatta
yasamini kolaylikla kazanamayan birisi rahip giysilerini giyerek her zaman yiyecek ve
barinacak yer bulma sansina sahip olmustur. Diinyadan vazgegip yoksul ve cileli bir hayat
siirme Hindistan’da bir kiilt halini almistir.2%

Hindu kaynaklarinda bilginin olusumu kesif ile degil de bilginin kademeli olarak
dontlistimii ile mimkiin olmustur. Bilgi sozlii kaynaklarla aktarildigi i¢in degisim ve
baskalagsmalar kacinilmaz bir sonu¢ halini almistir. S6zlii gelenek nesilden nesile
aktarilirken, 0grencilerin algi diinyasi, iyi- kotii niyet vb gibi etkenler etkili oldugundan
mesajlarn orijinalliklerinden uzaklasma tehlikesi siklikla ortaya c¢ikmistir.?®” Bunun
yaninda Ogretilerin dogru bir sekilde aktarilmasi da dine bagl kisilerin cabalariyla
gerceklesmistir. Hinduizm temelde Veda 6gretisine dayanmasina karsin, Antik¢ag, Ortagag
ve giiniimiiz teologlarmin, filozoflarmin, mistiklerinin ve peygamberlerinin dini ve ahlaki
ogretileri ile de sekillenmistir.?!°

Hint felsefesi, i¢ gozlem ve deruni bir miisahedeye Onem verir. Hakikatin
aranmasinda fiziksel diinya degil, birey merkezdedir ve hakikat kisinin kendi icinde
(mevcut) kabul edilir. I¢ gdzlem Hindular i¢in dis gézlemden daha gerekli ve daha yararli
bir metottur. Radhakrishnan’a gore ige doniik bilgiye verilen deger, idealizme yol agmistir
ve bu dinde Materyalizm kendini agikca hissettirememistir. Biitiin sistemler hakikatin nihai
noktada bir ve ruh ile ilgili oldugunu kabul ettiklerinden eninde sonunda monistik 6zellik
tasimiglardir. Hint felsefesinde sezgi mutlakin bilinmesini saglayan bir yontemdir. Bu
anlamda hakikatin bilinmesi degil tecriibe edilmesi daha dogru bir kullanimdir. Carvaka

ekolii disinda biitiin ekoller hakikatin dogrudan tecriibe edilmesini akildan daha iistiin bir

207 Carman, “Conceiving Hindu ‘Bhakti’ as Theistic Mysticism”, ed. Steven Katz, Mysticism and Religious
Tridations, s. 194.

208 Nikhilananda, Hinduizm, s.25.

209 Eliot Deutsch & Rohit Dalvi (ed.), The Essential Vedanta: A New Source Book of Advaita Vedanta,
Canada: World Wisdom, 2004, ss.95-97.

210 Nikhilananda, Hinduizm, s.17.
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yol olarak kabul etmislerdir. Akil ve bilginin simirliigin1 asmak igin sezgiye miiracaat
edilmektedir.?!!

Hint dini geleneginde hicbir zaman bir misyonerlik diisiincesi ve kaygisi olusmadigi
icin metafizik gelenek daha iyi ve eksiksiz bir bi¢imde korunmustur. Metafizik kavrama,
(daha onceki paragraflarda gerekceleri ortaya kondugu tizere) tamamen pratik bir amaca
yoneliktir.?!?

Hindu inang sisteminin temelini olusturan karma yasasi ile var olan yeniden dogum
¢emberinden bireyin ruhunun kurtarilmasi fikri, Hindu mistik 6gretisinin sekillenmesinde
merkez noktalardan birini olusturmaktadir.?'3> Hinduizm ne soyut felsefi kuramlar biitiinii
ne de dinsel dogmalar yigmidir. Mensuplarina goére Hinduizm felsefe ile dini, akil ile
inanct birlestirerek onlara dogruyu gosterip dogrunun nedenlerini agiklama {izerine
kuruludur. Bu anlamda felsefe, hintliyi dinsel bagnazliktan korur. Din ise onu soguk bir
entelektiiellikten uzak tutar. Tarihsel siirecte Bhagavad Gita yazarlari, Ramanuja ve pek
cok mistik, kisir entelektiiellige karsi ¢ikmislardir. Ramakrisna (1836-1886) akil ve inang
arasindaki karsithgr bagdastirmayi basarmistir. Ona gore akil, bir miiridi hata ve
tuzaklardan korur, meditasyon ise zihnin tek bir noktaya odaklanmasini saglar.>'* Béylece
akil ve inancin birbiri ile uzlagsmasi, din ile felsefenin ayni yolda ve birbirlerini destekler
bir sekilde ilerlemelerine katki saglar. Hint ziiht hayatindaki temel ilke “idrak” (farkina
varma) kavrammdir.?!'> Kavram, gerek Advaita gerekse bhakti geleneginde gercegi arama
konusunda bilgi (jnana), hikmet, sevgi, inayet gibi kavramlarin 6n planda olmasi ve bireyin
gercegi fark ederek 6zgiirliige ulasma sans1 yakalamasi, idrak kavramina dair yukaridaki
ctimlenin hakliligin1 destekler niteliktedir.

Hinduzim’in genel 6zelliklerini 6zetleyecek olursak din ve felsefenin uyumlu bir
bicimde inanci sekillendirmesi, ziihd hayati, diinyevi olana muhabbet beslememe ve
feragat etme gibi mistik unsurlarin dinin biinyesinde dogal olarak barimiyor olmas ilk akla
gelenlerdir. Ayrica misyonerlik amaci tastyan bir inang olmayisi, vahiy, peygamberlik ve
ahiret inancinin olmayisi ile mevcut hayatta bireyin ve ruhun durumuna odaklanmasi,

kisilerin inancinin temelinde insan-Tanri iligkisini barindirmasit ve gelistirilen felsefi

211 Radhakrishnan & Moore, Hint Diisiincesine Genel Bir Bakis, s. 8-9.

212 Coomaraswamy, “Vedanta ve Bat1 Gelenegi”, Dogu Bilgeligi, ss.26-27.

213 Paul Oliver, Mysticism: A Guide for Perplexed, New York: Continium Publishing, 2009, s.103.
214 Nikhilananda, Hinduizm, ss. 15- 16.

215 Spencer, Mysticism in World Religion, s. 18.
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sistemlerin bireylerin kurtulusu i¢in Onerme ve tavsiyeler icermesi gibi oOzellikler

siralanabilir.

I11. HINDU INANC SISTEMINDE GELISTIRILEN FELSEFi SISTEMLER
Hint diisiiniirleri tarafindan yapilan geleneksel siniflandirmada Hint felsefe sistemleri
ortodoks (astika) ve heterodoks (nastika) olmak iizere temelde ikiye ayrilir. Veda
otoritesini kabul eden okullara astika, kabul etmeyenlere ise nastika adi verilmektedir.
Vedalarin otoritesini kabul etmeyenler, Carvaka, Budizm ve Caynizm’dir. Veda otoritesini
kabul edenler ise Nyaya (mantik), Vaisheshika (doga bilimi- felsefesi), Samkhya
(kozmoloji), Yoga (birlik- ittihat), Purva Mimamsa (tefekkiir) ve Uttara Mimamsa
(Vedanta) olmak iizere alt1 bashk altinda incelenmektedir.?'Bu alt1 felsefi sistemin;
Nyaya- Vaishesika, Samkhya- Yoga ve Mimamsa -Vedanta olmak iizere ii¢ ¢ift halinde
isimlendirildigi de goriilmektedir. Ornegin Samkhya ve Yoga, Tanri anlayislart disinda
benzer kabul edildiginden ¢ift olarak goriiliirken, Samkhya’nin yoganin teorik ve pratik

boyutunu bir araya getirmesinden dolay1 da Samkhya- Yoga seklinde de anilmaktadir.?!”
Hint Ortodoks ekollerinin ortak 6zellikleri 6liimsiiz bir Tanr fikrine sahip olmalari,
evrende acinin hakim oldugunu kabul ederek samsaray1 acinin nedeni olarak gormeleri,
ruhun ¢esitli yontemlerle diinyaya geri donmekten kurtulacagina dair inang tasimalari,
kisinin ¢esitli uygulama ve egzersizler ile ruhsal ve bedensel kabiliyetlerinin olaganiistii bir

seviyeye c¢ikarilabilecegi inancidir.?'®

A.NYAYA FELSEFESI

Nyaya kelimesi geriye getirme, akil yiiriitme anlamma gelir. M.O. 6. Yiizyilda
Gautama tarafindan kurulmus olup, giiniimiize kadar varligimi stirdiirmiistiir. Konusu;
tabiatin gercek bilgisi, ruh, Tanr1 ve nihai 6zgiirliglin bilinmesidir. Bu sistemde
epistemolojik konulara 6zel ilgi gosterilmistir. Idrak (patyakas), ¢tkarim (anumana), kiyas
(upamana) ve tamiklik (sabda) olmak iizere dort bilgi kaynagini kabul eder. Nyaya; ezeli-
ebedi bilgiye sahip bir ruh olan Isvara’nin varhigini kabul eder ve onu ispatlamaya calisir.

Genel karma anlayisin1 kabul ederek, moksanin hayatin nihai hedefi oldugu goriisiinii

216 Hint Ortodoks ve heterodoks sistemlerin ayrimi igin bkz. Klaus K. Klostermaier, Hinduism A Beginner’s
Guide, Oxford: Oneworld Publications, 2007, s. 102.

27 Sistem ayrimlari ve Ortodoks sistemlerin birlikte adlandirilmalarina dair bkz. Rao, The Schools of
Vedanta, s. 23-26.

28 Cagdas, Hint Eski Cag Kiiltiir Tarihine Girig, s. 37.
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savunur.?!” Nyaya sisteminde beden maddelerin birlesmesi ile olusmaktadir. Ruh akil, fikir
ve bedenden tamamen ayridir. Ruh Olimsiizdiir. Ruhun tasviri imkansizdir. Kurtulus

gercek hakkinda dogru bilgiler elde edilerek kazanilir.?2°

B. VAISHESHIKA FELSEFESI

Kokeni M.O. 6. Yiizyila kadar gerilere gitmekle birlikte; M.S. 100°de Kanad’in
Vaisesikasutras (Vaisheshika Uzerine Aforizmalar) adh eseriyle felsefi bir sistem halini
almigtir. Evrenin temelinde birligin degil farkliligin yer aldigin1 savunur. Ontoloji iizerine
odaklanan bir sistemdir. Evrenin kokenini atom ve molekiillerin birlesmesi teorisiyle
aciklar. Bu atom ve molekiiller Tanr1 tarafindan yaratilmamistir ve Tanr ile birlikte ezeli
ve ebedidirler. Fiziki varliklarin ortaya ¢ikmasi icin atomlarin bir araya gelmesi
zorunludur. Atomlarin toplamini olusturan gii¢ kisisel olup, Tanridan gelmektedir. Bu
sisteme gore gokyiizii, zaman, uzay ve insan 0zii tabiatin sonsuz kudretleridir. Ruhlarin
sahip oldugu arzu, bilgi ve diger 6zelliklerden yola ¢ikarak ruhun varhigini teyit etmeye
calisir. Isvara, bu ruhlardan biridir ve her seyi bilme gibi insaniistii bazi 6zellikler ile
donatilmistir.?!

Vaisheshika, ger¢egi maddesel ve maddesel olmayan seklinde ikiye ayirmaktadir.
Sistem maddi ve manevi varliklar1 kendi goriisii etrafinda siniflandirmaktadir. Bu
siniflandirmalarin en 6nemlisi farklilik kategorisidir. Vaishesika varliklar1 nesne, sifat,
genellik, ozellik gibi sifatlara gore ayirmakta ve her nesneyi toprak, su, ates, hava, zaman,
mekan, ruh ve akil gibi kavramlardan birine ait kabul etmektedir. Bu sistemde akil ezeli,
ruh ise hem ezeli hem de ebedidir.?*

Nyaya bir akil yiiriitme metodolojisi iken, Vaisheshika metafizik ve bilimsel
diisiincelerin sistemlestirilmesinden ibarettir. Bu iki okul 6. Yiizyildan sonraki bir donemde
birleserek birlikte anilmaya baslanmiglardir. Boylece Nyaya deistik bir 6zellik

kazanmistir.??

219 Aydmn, Hint Dini Diisiincesinde Insamn Ozgiirliik Arayist, s.31.

220 Cagdas, Hint Eski Cag Kiiltiir Tarihine Giris, s. 41.

21 Aydmn, Hint Dini Diisiincesinde Insamn Ozgiirliik Arayisi, ss.32-33; A. Ranjan Mohaphatra, Hinduizm,
cev. Hidayet Isik, Selguk Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, S.13, Konya, 2002, ss. 225.

22 Cagdas, Hint Eski Cag Kiiltiir Tarihine Girig, ss. 41- 42,

23 Aydn, Hint Dini Diigiincesinde Insanin Ozgiirliik Araysi, s. 33.
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C. SAMKHYA FELSEFESI

Samkhya, ayrim, ayirt etme, fark gozetme gibi anlamlara gelir. Sistemin temelinde
purusha ve prakriti®>* ayrihigi yer almaktadir. Sisteme gore purusha yaratilmamus,
degismeyen ve c¢ok sayida olandir. Prakriti ise purushanin varliginin tezahiiriidiir. Prakriti
sebep sonug yasasi disinda olan ilk maddedir. Evren prakritinin ¢esitli gorlinlimlerinden
ibarettir. Samkhyaya gore insami1 kurtulusa gotiiren yol purusha ve prakriti ayriminin
bilinmesinden ge¢mektedir. Samkhya, tipki Vedanta sistemi gibi evrendeki elem ve
kederin kaynagini cehalet olarak kabul etmektedir. Yoga, Samkhya sisteminin pratik
hayata uyarlanmus halidir.??®

Yaratici bir Tanrinin varligi bu sistemde kabul edilmez ve bu sisteme goére evren,
prakritiden evrim yoluyla tiiremistir. Samkhya diislincesinde bilgiye 6zel 6nem verilir ve
gercek bilginin; hayatin, tabiatin ve psikolojik yapilarinin ¢éziimlenmesine dayanmasi
gerekir. Samkhyada kurtulus, bireyin kendi benligini kontrol etmesiyle kazanilir.
Samkhyaya gore bilgi kurtulusa, cehalet ise esarete gotiirmektedir. Ilgisizlik, kayitsizlik,
feragat, saglam inan¢ ve meditasyon kurtulusa ulagsmada dolayl1 yollar iken, metafizik bilgi
kisiyi dogrudan kurtulusa gotiiriir. 2

Samkhya sisteminin kurucusu Kapila kabul edilmektedir. Kapila, yaratict Tanriy1
kabul etmeyip, sonsuz ve bireysel ruhun varligin1 kabul etmistir. Prakriti ve purusha
sonsuz enerjinin rasyonel diislincesini icermektedir. Ona gore, nihai moksaya ancak bilgi
yolu ile ulasilir. Moksa; kolelikten, 1stiraptan ve yeniden dogustan kurtulustur. Samkhya;
biling ve madde arasinda radikal bir dualizm 6ngoriir. Biling ve madde evrenin olugmasini
saglayan iki ontolojik prensiptir.??’

Samkhya sisteminde avidya kavrami yer bulmaktadir. Ruhun hayat ve madde ile
aldatici iligki i¢ine siirliklenmesinin nedeni (avidya) cehalettir. Avidya devam ettigi siirece
karmaya gore yeniden var olus ve act eksik olmayacaktir. Cehaletin nedeni purusha ile

psikolojik-zihinsel hayatin akisi arasindaki karigikliktir. Hareket noktasi yanilsama olan

her eylem onceki davraniglarin yaratti§i giliciin harcanmasi anlamina gelir. “Istiyorum”,

224Ppakriti biitiin yaratmalarin kendinden kaynaklandig1 cevher iken, purusha ise, Prakritinin yaratmalarma
bagli olmayan en eski 6z ve temel prensiptir. Torwesten, Vedanta Heart of Hinduism, s.228.

225 Cagdas, Hint Eski Cag Kiiltiir Tarihine Giris, ss. 38- 39.

226 Arslan, Hint Dinlerinde Bir Arinma Ve Aydinlanma Yolu Olarak Yoga, ss. 288-289.

27 Aydn, Hint Dini Diisiincesinde Insanin Ozgiirliik Arayisi, ss.34-35.
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“nefret ediyorum”, “biliyorum” gibi yargilar benin ruhla ilgili oldugunu kabul ederek
yanilsama i¢inde yasamayi ifade eder.??8

Samkhya felsefesinin sistematik olarak islendigi ilk calisma, Isvarakrisna’nin
Samkhya Karika adli eseridir. Bu eser, sistem i¢in giivenilir bir kaynak metindir, bunun

yaninda, yorumsal aciklama gelenegi i¢in de temel niteliktedir. Samkhya Karika iizerine

229 230

yazilan yorumlarin en meshuru, Gaudapada’nin Gaudapada Bhasya=<" adl1 ¢aligsmasidir.

D. YOGA FELSEFESI

Yoga, baglamak, bir arada tutmak anlamina gelen yuj kelimesinden tiiretilmistir.
Sistemin kurucusu Patanjali’dir. Konsantrasyon, meditasyon, kalbin sessizligi, gaybdan
haber verme ve telepati gibi cesitli fiziki giigleri aciklar ve samadhi**! ad1 verilen tanrisal
bilince ulagsmanin yolunu gosterir. Bu sistemde Tanriya baglilik; moksay1 elde etmedeki
temel nitelik olarak vurgulanmistir. Yoga teorisinin kapsamli bir sekilde ortaya ¢ikmasi
Patanjali’'nin Yoga Sutras: iledir. Patanjali, mevcut olan uygulamalar1 bir araya
getirmistir.*> Patanjali, Tanr1 tammaz Samkhyay1 Yoga ile tanrict bir hale getirerek
Samkhyanin kurtulus yolu olan metafizik bilgiye meditasyonu eklemistir. Patanjali ile
yoga, mistik bir gelenekten felsefi bir sisteme doniistiiriilmiistiir. 2*3

Yoga, Samkhya felsefesini kabul edip, Tanriya (isvara) inanir ve nihai kurtulus igin
bazi uygulamalar1 benimser. Hint diislincesinde yoga Samkhyanin bir kolu olarak kabul
edilmektedir. Patanjali, Samkhya sisteminden bazi fikirleri alarak kendi sistemine gore
yorumlamistir. Yoga manevi bir disiplin olarak Samkhyanin destekgisidir. Ozetle yoga,
bencillikten uzak ve disiplinli eylemler ile kurtulusa ve aydinlanmaya ulagma cabasini
ifade eder.?**

Patanjali, Yoga Sutrada iki tiir yogadan bahsetmektedir. Bunlardan ilki eklem yogas1

anlamina gelen Kriya-Yoga ikincisi ise sekiz kollu yoga anlamina gelen Astanga-Yogadir.

Eski kaynaklarda derlenmis olmasina ragmen ikinci tiir yoga Patanjali’ye atfedilir. Sekiz

228 Eliade, Dinsel Inan¢lar ve Diistinceler Tarihi, ss. 68-69.

229 Dort boliimden olusan, Gaudapada Karikas veya Agamasastra diye de isimlendirilen bu eserin igerigi ve
detaylar1 i¢in bkz. Potter, EOIP, ss. 105- 114.

20 Aydmn, Hint Dini Diisiincesinde Insanin Ozgiirliik Arayisi, s.34.

21 Samadhi ile ilgili olarak bkz. Daniel Schimdt, “Samadhi”, (2017), Part 1 (The Illusion of The Self), erigim: 5
Aralik 2018, https://www.youtube.com/watch?v=Bw9zSMsKcwk,

22 Aydn, Hint Dini Diisiincesinde Insanin Ozgiirliik Arayigt, s.35.
233 Kaya, Hint Felsefesinin Temelleri, s. 162.
234 Arslan, Hint Dinlerinde Bir Arinma ve Aydinlanma Yolu Olarak Yoga, ss.289- 290.
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kol kendini tutma (yama), i¢ kontrol; kendi kendini disiplin etme (niyama), dis kontrol:
Oturma tarzlart (dasana); nefes-hayat enerjisinin kontrolii (pranayama), duyu organlarini
cekme (pratyahara); konsantrasyon (dharana); diisiinsel farkindalik (dhyana) ve diisiinsel
yogunlasma (samadhi) seklindedir.>*® Yoganin diger bir tiirii Hata Yogadir. Hata Yoga,
Raja Yoga geleneginden beslenerek olugmustur. Goraksanatha tarafindan kurulmustur.
Hata Yoganin ilk hedefi hayat nefesinin (prana) dagilmasini 6nlemektir. Giines anlamina
gelen, “ha” ve ay anlamina gelen “tha’’dan tliremistir. Genel olarak zihinsel ve fiziksel
olarak, her bireyin beseri sahsiyetinin iki yoniiniin birlestirilmesini ifade eder.*¢

Yoganin diger bir kategorisi de eylem, bilgi, ibadet ve meditasyon merkeze alinarak
su sekilde ifade edilmistir: Karma Yoga ¢alisma ve faaliyet ile ilgili yogadir. Calisma ve
hizmet etme ile karmanin Gtesine gegilebilir ve bdylece faaliyetlerin 6tesindeki gercek,
tecriibe edilebilir. Bhakti Yoga ise ibadet yoluyla Isvara, Buddha, Ramakrisna gibi biiyiik
bir 6greticiye yapilan yoga tiirlidiir. Bu yoga, merasim, ibadet ve dini ayinler yogasidir.
Pek ¢ok kimse icin takip edilebilecek en kolay yoldur. Jrnana Yoga kuvvetli ve sofu
kimseler i¢in uygun olan yoga tiiridiir. Saf tefrik etme seklinde yapilir. Zor ve sarp bir
yoldur. Ancak bir¢ok kisi tarafindan uygulanabilir. Raja Yoga ise tefekkiir ve meditasyon
yogasidir. Diger ii¢ yogay1 kendi biinyesinde toplar. Onun ilkeleri feragat, tefrik etme ve
kendini kontrol etmedir. Bhakti ve insana yakinlasma yollarindan her ikisinden de

faydalanir.?¥’

E. PURVA MIMAMSA
Jaimini felsefesinin Vedalarin ritiiel ile ilgili emir ve yasaklarini inceleyen
(karmakanda) Ortodoks ekoliidiir. Jaimini tarafindan kaleme alinan Purva Mimamsa Sutra
temel kaynak olarak kabul edilmektedir. Bilginin kaynagi, s6z ve diisiince arasindaki
iligkinin otoritesini agiklar. Karma felsefesi ya da ritiielistik gorev olarak da adlandirilir.

Kisinin emir ve yasaklar1 yerine getirebilmesi adina ona yiiklenen gorev ve

25 Aydmn, Hint Dini Diisiincesinde Insanin Ozgiirliik Arayisi, s.36.

236 Aydm, Hint Dini Diisiincesinde Insanin Ozgiirliik Arayisi, s.37. Yoga ile ilgili kapsamli ve daha detayl
bilgi i¢in bkz. Arslan, Hint Dinlerinde Bir Arinma ve Aydinlanma Yolu Olarak Yoga. Ayrica Hint
Ortodoks sistemleri ile ilgili kapsamli bilgi i¢in bkz. Deutsch & Dalvi, The Essential Vedanta, ss. 109-
154. Ortodoks- heterodoks tiim sistemler ile ilgili kapsamli bilgi i¢in bkz. Debiprasad Chattopadhyaya,
Indian Philosophy: A Popular Introduction, New Delhi: People Publishing House, 1964, ss. 106- 197.

237 Shankara, Tefrik Etme Hazinesi (Vivekachudamani) , ss. 39-40.
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sorumluluklarindan bahseder. Bu sistem eylemleri merkeze aldigindan, dharmanin dogas1
ve otoritesi ile ilgilenir.>*®

Purva Mimamsa, ilk yorum ekolii olarak ifade edilir. Veda donemi kurban ayininin
dogas1 ve kutsallig1 ile ilgilenir. Evrenin diizeninin siirdiiriilebilmesi i¢in bu ayinin
muhafaza edilmesi hayati bir 6neme sahiptir. Bu okulun temel metni Jaimini’nin Mimamsa
Sutra adli ¢alismasidir. Bu kitap altmis kisma ayrilmis yirmi boliimden olugmaktadir.
Kurucularinin isimleri ile Kumarila Bhatta ve Prabhakara olmak iizere iki ana Mimamsa
ekolii bulunmaktadir.”** Mandana Misra, pek ¢ok 6nemli Mimamsa incelemesi kaleme
almigsa da daha sonra Vedanta felsefesinin bir temsilcisi olarak meshur olmustur.*

Mimamsa, ibadetleri On plana c¢ikararak vedik ayin ve torenlerin Onemini
ispatlamaya calisir. Bu sisteme gore insanlarin gorevi Vedalarin yap dedigini yapmak,
yasaklarindan ise ka¢inmaktir. Mimamsa ayinci bir diinya goriigiine sahiptir ve Vedalari
mutlak otorite olarak kabul etmektedir. Mimamsaya gore ruh Oliimsiizdiir. Bedende
bulundugu icin bir nesne gibi goriinmektedir. Evren Tanrinin yaratmasi ile degil
maddelerin birlesimi ile olusmustur. Diinyay1 yoneten yiice ahlak kanunu karmadir. Karma
sayesinde kisi eylemlerinin meyvesine ulasacaktir.?!

Purva Mimamsa ekolii, Vedalarin ritiiel ile ilgili béliimlerinin entelektiiel bir ¢aba ile
yorumlanmasi sonucu ortaya ¢ikmistir. Purva Mimamsanin Vedanta sistemine Onciiliik
ettigi ve onun selefi oldugu diisiincesini ileri sunanlar bulunmaktadir. ** Ancak Purva
Mimamsa, sistemini dharma kavrami cergevesinde ve eylemler etrafinda olusturmus,
sistemin temel hedefi, 6zel bazi ritiieller ve onlarin sonuglari ile dharmaya yani en yiiksek
yiye ulagmak olmustur. Vedanta ise sistemini Brahman ve ona bagli olan bilgi etrafinda
olusturmustur. Bu yoniiyle Vedanta ve Purva Mimamsa arasinda amac¢ ve yontem birligi
degil aksine amag ve yontem farkliligi mevcuttur. >#

Kaya, Mimamsa ile Vedantanin din felsefesi ile benzerlik gosterdigini ve diger

sistemler gibi evrimsel felsefi diisiinceden farkli olduklarini ileri siirmektedir.2*

238 Leaman, Eastern Philosophy Key Readings, s.249.

29 Aydmn, Hint Dini Diisiincesinde Insanin Ozgiirliik Arayisi, s.38.

240 Aydmn, Hint Dini Diisiincesinde Insanin Ozgiirliik Arayisi, s.39.

241 Cagdas, Hint Eski Cag Kiiltiir Tarihine Giris, s. 42.

242 Deepak Sarma, Epistemologies and the Limitations of Philosophical Inquiry Doctrine in Madhva
Vedanta, London and New York: Routledge Curzon, Tarihsiz, s.13.

283 Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta, ss. 37/ 40.

244 Kaya, Hint Felsefesinin Temelleri, s.166.
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Vedantanin din felsefesinin temel sorunlarindan biri olan Tanri-evren iliskisine dair

kapsamli bilgiler icermesi yukaridaki goriisti destekler niteliktedir.

F. VEDANTA FELSEFESI/ UTTARA MIMAMSA

Shankara’nin?®’ Advaita- Vedanta felsefesiyle dzdeslesmis bir sistem olarak bilinir.
Veda ve ozellikle Upanisad ogretilerini igermektedir.*® Vedanta, Upanisad dgretilerini
temel alan, Brahman- atman birliginden yola ¢ikan ve evrende Tanr1 ve diger varliklar
arasinda bir birligin oldugunu, Tanr1 ve bireysel ruhlarin ayni 6ze sahip oldugunu savunan
ogretidir. Vedanta diisiincesine gore mutlak varlik Brahman olup bireyin yasaminin amaci
icindeki Brahmani kesfederek kurtulusuna giden yolu agmaktir. Bireyin gergek varligi ve
asil 0zii disindaki alani temsil etmek i¢in maya, bireyin kurtulusa ulasamamasinin nedeni
olarak ise avidya (cehalet) goriillmektedir.

Sistemler ile ilgili 6zet niteligindeki bu bilgilerden sonra Hinduizm’deki kurtulus
yollarina yer verilecek ve 6zgiirliikle dogrudan iligkili olan sistemlerin hareket noktalar1 ve
amaglarm etkileyen kurtulus yollarinin hangi kavramlar ¢ergevesinde sekillendigi ortaya

konmaya calisilacaktir.

IV. HINDUIZM’DE KURTULUSA GOTUREN YOLLAR
Hindistan’da kurtulusa gotiiren yolu ifade etmek icin ii¢ farkli kelime kullanilmaktadir.
Bunlar: Marga, yoga ve saddhana kelimeleridir. Marga, takip edilecek yol anlami
tagimakla birlikte, kurtulus yolu ve bu yolu elde etmedeki manevi gelisimleri icermektedir.
Yoga egzersiz, disiplin anlamimna gelmektedir. Tanr1 sevgisi ve bilgisi hakkinda manevi
disiplinleri ifade etmektedir. Saddahana ise arag, vasita anlamina gelip baz1 seylerin
kendisi ile icra edildigi vasita anlamindadir. Dini baglamda ise kurtulusa gdtiiren
hazirlayict disiplini isaret eder. Kurtulus anlayisinin olugmasinda, kurtulus arzusuna yol
acan seyin mahiyeti ve kurtulus arzusunu doguran seyin niteligi de Onemli bir yer
tutmaktadir. Insanlarin farkli karakterlere sahip olmalari, onlarm tek yol etrafinda
toplanmalarini engeller. Kisi ¢alisma, entelektiiel yetenek ve duygularina gore kendisine en

7

uygun kurtulus yolunu seger.”*’ Hint diisiincesinin baslangicindan itibaren varligini

stirdliren kurtulus yollar1 su {i¢ baslik altinda incelenmektedir:

245 {smin, Shankara, Sankara, Shankaracaya, Adi Sankara, gibi pek ¢ok farkli yazimi mevcuttur. Ancak
orijinale en yakin oldugu diisiiniilerek Shankara seklinde kullanimi tercih edilmistir.

246 Mohaphatra, Hinduizm, ss. 225-226.

247 Aydn, Hint Dini Diigiincesinde Insanin Ozgiirliik Arayis, ss. 119-121.
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A. KARMA-MARGA(AMEL YOLU)

Karma marga, istenilen hedefe ulagsmak i¢in eylem/amel yolunun takip edilmesi
gerektigini savunmaktadir. Kavram, Vedalar ve sonraki donemlerde farkli sekillerde
anlagilmistir. Vedalar doneminde karma- marga kurtulus yolu ile kisinin bu diinyada mutlu
ve uzun bir hayat slirmesi 0te diinyada da Tanrilarla mutlu ve sonsuz bir hayata ulagma
arzusu anlasilir. Upanisad donemi ve sonrasinda karma anlayisinin kabulii ile birlikte,
stirekli bir degisim ve doniisiimden ibaret olan diinyadan kurtularak, ebedi bir hayata
ulagsma hedefi tasimaya baglamigtir. Karma marga, halkin ¢cogunun takip ettigi bir kurtulus
yoludur. 2** Bu yolun, hayatin icinde kalarak kurtulusu gerceklestirmeyi amaclamasi ve
geleneksel hayat tarzina uygun olmasi insanlarin bu yolu tercih etmesinde etkili olmustur.
Bu kurtulus yolunda eylemlerin karmik sonuglarinin oldugu kabul edilmemekte, diinyadaki

ac1 ve kotii olaylarin kaynagi olarak dukha kabul edilmektedir.?*’

B. INANA-MARGA (BILGI YOLU)

Jnana marga bilgi yolu anlamina gelmekte olup, karma- margaya alternatif ve onun
yetersiz oldugu diisiiniilerek ortaya ¢ikmistir. Karma- marga daha ¢ok Vedalar donemine
ait bir kurtulus yolunu temsil eder. Bu yol (karma-marga), Upanisadlar doneminde yetersiz
bir yol olarak goriiliir. Kurban ve iyi ameller sinirli anlamda mutluluk sunarlar fakat
kurtulus icin tek baslarina yeterli degildirler. Kurtulus arzusunu doguran sey olan samsara-
karma anlayisinin ortaya ¢iktig1 Upanisadlar doneminde, kisiyi karmaya mahkim eden sey
(avidya) kisinin cehaletidir. Cehalet, bilgi ile alakali bir kavram oldugundan, s6z konusu
cehaletten insan1 kurtaracak olan bilgi, Brahman- atman 6zdesligine gétiirecek yiice bilgi
olmalidir.**°Nitekim Upanisad felsefesinin 6ziiniin Brahman- atman birligine dayandigina
dair gerekceler sonraki boliimde detaylari ile ele alinacaktir.

Jnana- margada, eylemin 6nemsizligi ve Brahman- atman birligine dair diigiinceler
Zimmer’in ifadelerinde de yer almaktadir. Zimmer’e gore jnana- margada duyular
diinyasina ait olan ben ve onun aldatici kimligi ortadan kaldirilarak kisilik ¢oziilmelidir.
Hedefe ulagilir ulasilmaz izlenen yol ve geregler 6nemsiz hale gelir. Ulasilmak istenilen

hedef ise Brahmandir.”>' Bu yolda &zgiirliigiin dogrudan elde edilmesi Brahman atman

28Aydin, Hint Dini Diisiincesinde Insamn Ozgiirliik Arayist, ss.122-123
249 Carman, A Brief Introduction to Hinduism, s. 119.

20Aydin, Hint Dini Diisiincesinde Insamn Ozgiirliik Arayist, ss.132-133.
! Zimmer, Hint Felsefesi, s.424.
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0zdesliginin bilgisine dayanmaktadir. Eylemleri ve karmayi1 dikkate almadigindan
evrendeki ac1 ve kétiiliiklere kars1 oldukea radikal bir yol oldugu sdylenebilir.?>?

Jnana- marga ile kurtulus bireysel kabul edilmekte, baskalar1 adina kurtulus anlamsiz
hale gelmektedir. Bu bilme, Brahman- atman 6zdesliginin kabulii ve bu 6zdesligin biitiin
varliklarda bulunmasmi zaruri kilan bir yaklasimdir. Icsel tecriibe ile ortaya ¢ikarilan
0zdeslik, sadece kisinin kendisini baglar. Kurtulus disaridan gelmeyecegi gibi insanin
Olimsiizligli de kendi igerisindedir. Cilinkii kurtulus siireci anlamsiz bir makine gibi
islememektedir. Kurtulus bilgisinin ortaya ¢ikabilmesi i¢in kisinin kurtulusa giden yolda
ilerlemesini saglayacak bir iistat tarafindan uyarilmasi gerekmektedir. Insanlarmn kurtulus
yolunda kendilerine yardimci olmasi i¢in aramak zorunda olduklar1 kisiye guru, guruya
miiracaat eden dgrenciye ise chela (talebe- sakirt) adi verilmektedir.>> Guru bir rehber,
yoldaki tehlikelerden alikoyan, yolu bilmeyenler icin yol gdsteren ve hedefe ulasmada
yardimci olan kisidir. Gurular 6grenci aramayip 6grenciler guruya gelerek kabul edilmeyi
beklerler. Ogrenci guruya tam bir teslimiyetle teslim olmalidir. Bir kimsenin kendisine ait
olan her seyi bir guru vasitasi ile Tanriya teslim etmesi bir kurtulus vasitasi olarak kabul
edilir.>*

Jnana- marga, daha ¢ok Upanisad sistemi ile 6zdeslesen bir kurtulus anlayisini ifade
etmekle birlikte, Bhagavad Gitanin kurtulus anlayisi da Upanisadlar ile Tanr1 anlayisi
bakimindan benzer goriilmektedir. Kurtulusa ulasmak icin arinma, saflasma ve aritma
konusunda bilgi ile kiyas yapilacak higbir sey yoktur. Eylem, insanlar1 yeniden doguma
mahk{m ederken; bilgi, onlar1 6liimsiiz kilar. Insanlarin i¢indeki siipheyi yok ederek onlar

kurtulusa ulastiracak olan bilgi, Tanrinin tabiat1 hakkindaki bilgidir.2*

Vedanta felsefesinde kurtulus hususunda bilgi yolu (jnana- marga) 6n plandadir.
Insan, evrendeki ¢oklugu (maya) gergek olarak algiladigi icin Brahman- atman 6zdesligini
gorememektedir. Bu 6zdesligi gérememe (avidya) cehalet olarak adlandirilir. Bu cehalet,
ruhun(atman) Brahman ile 6zdes ve onun disindaki her seyin yanilsama oldugu gergegini

kavramakla ortadan kalkar. Upanisadlar, Bhagavad Gita ve Hint felsefi ekollerinin biiyiik

252 Carman, A Brief Introduction to Hinduism, s. 120.

253 Aydin, Hint Dini Diisiincesinde Insanin Ozgiirliik Arayist, $5.91-93.
24 Aydin, Hint Dini Diisiincesinde Insanin Ozgiirliik Arayist, $s.94-95
25 Aydn, Hint Dini Diigiincesinde Insanin Ozgiirliik Arayist, ss.122-123
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bir boliimii kurtulusa gotiiren yollardan jnana- margayi, karma-margaya tercih ederler.
Ciinkii amellerin 1yi veya kotli olmalari, 6liimden sonra miikafat veya cezaya sebep olur ve
ameller bireylerin tekrar bu diinyaya dénmelerine yol acarlar.>

Jnana- marga, diger iki yoldan farkli olarak, bu yolun layikiyla takip edilmesi sartiyla
hem bu diinyada hem de 6liim sonrasinda kurtulusu vaad eder. Bu yiizden s6z konusu yola
ancak belli nitelikteki kisiler kabul edilmektedir. Bu niteliklerin basinda brahmin olarak
dogmus olmak, bilgiyi elde etme arzusu tasimak, diizgiin konusmak, muhakeme yetenegine

sahip olmak ve diinyevi nesnelere bagl olmamak gelir.*’

C. BHAKTI -MARGA (ASK YOLU)

Bhakti ibadet etme, bir seye adanma, bir seye bagli olma anlamina gelen bhaj
kokiinden tiiretilmistir. Sevgi yolu, ask yolu gibi anlamlara gelmektedir. Bu yolda Tanr1
sevgisi ve inayet on plandadir.2>® Bhakti, Tanr1 sevgisi ile ruhu aritan ve Tanri ile bir olma
yollarina kisiyi hazirladigindan en yaygin ve en kolay yol olarak goriilmektedir.?>® Tanriy1
sevme ve ona ibadete dayali bir kurtulus yoludur.?®

Bhakti anlayisi, kurtulusa ulastirmada amel ve bilgiden daha sonra ortaya ¢ikmis olsa
da bu anlayisin ilk izlerine Upanisad metinlerinde rastlanabilmektedir. Tanriy1 dogrudan
sevme anlami ilk olarak M.O. 4. yiizyilda Budist literatiirde ortaya ¢ikmistir. Bhagavad
Gitada ise dini- teknik bir terim olarak kullanilmaya baslanmustir.2¢!

Jnana- marga ve bhakti- marga, Vedanta ekolii tarafindan tercih edilmis,
benimsenmis ve savunulmus iki yoldur. Vedantistler amellerin kurtulusa gotiirmedigi
diisiincesini, karma- samsara anlayisi ile baglantili olarak savunmuslardir. Jnana- marga,
Advaita Sisteminde daha ¢ok kabul gormiis, bilgi ile kurtulus 6n plana cikarilmistir.
Bhakti- marga ise Ramanuja tarafindan benimsenmis; Ramanuja Tanr1 sevgisi ve Tanrinin
inayeti ile kurtulusun gergeklesecegini savunmustur.

Bu ii¢ yol, bireylerin ihtiyaclarina gore sececekleri kurtulus yollar1 anlamma gelir.

Bir insanin segtigi yola siki sikiya bagli olma ya da tek bir yolda gitme gibi bir zorunlulugu

2% Aydmn, Hint Dini Diisiincesinde Insanin Ozgiirliik Arayist, s.137.

257 Aydmn, Hint Dini Diisiincesinde Insanin Ozgiirliik Arayist, s.139.

28 Aydmn, Hint Dini Diisiincesinde Insamn Ozgiirliik Arayist, s. 145.

259 Spencer, Mysticism in World Religion, s. 33.

260 A, L, Herman, A Brief Introduction to Hindusim: Religion, Philosophy and Ways of Libertion, Oxford:
Westview Press, 1991, s.119.

261 George A. Grierson, “Bhakti- Marga”, ERE, ed. James Hasting, C.2, Edinburgh: T. &T. Clark, 1910, s.
539.

53



yoktur. Ornegin bir kutsal kitap talebesi bu ii¢ yolun ii¢iinii de kullanabilir. Gurunun
emirlerine itaat etmek karma-marga; bir kimsenin 6ziinlin guru oldugunu bilmesi jrnana-
marga; kendini guruya adamak ise bhakti-margadir.?®?

Insanlarin karakter yapilari sectikleri kurtulus yolunun belirlenmesinde énemli bir rol
oynar. Caligma karakterinin baskin oldugu insanlar karma-margay:, duygusal yonii agir
basan insanlar bhakti-margayi, entelektiiel yonii agir basan insanlar ise jnana-margayi
tercih ederler. Insanlarin Tanr1 anlayislari bu yollar tercih etmelerini belirleyen baska bir
unsurdur. Her hangi bir sifati olmayan ve agkin nitelige sahip olan Tanr1 (Nirguna
Brahman)?® dogrudan ibadetin degil bilginin konusudur. Bu yiizden bu Tanr1 anlayisini
kabul eden ekoller kurtulus yolu olarak jnana-margayi tercih ederler. Sifatlar1 ve sahsiyeti
olan Tanriya (Saguna Brahman) inanan dini gruplar ise ibadetin ve agkin konusu olan bir
Tanriy1 kabul ederek karma-marga ve bhakti-marga yolunu tercih ederler. ** Sonug
itibariyle bu ii¢ yol bireylerin kisilik yapisi, dini algilayis bicimi, kurtulusa ulasma
yolundaki bireysel tercihlerine gore sekillenen yontemlerdir.

Carman, bu {i¢ kurtulus yoluna Gita merkezli oldugunu ifade ettigi dhayana margay1
da eklemektedir. Dhayana, kisinin kendini kontrol etmesi dogrultusunda meditasyona
dayali bir kurtulus yoludur. Nefes alma, yoga uygulamalari, zihinsel bazi egzersizler,

samadhi gibi yontemlerle acidan uzalasarak kurtulusa erme amaglanir.?®®

V. HINDU IBADETLERINDE YER ALAN MiSTiK OGELER

Kadim Hindu inancinin temelinde, karma- samsara diisiincesi yer alir. Bu diislincede
siirekli devam eden yasam- 6liim- yeniden dogum donglisii mevcuttur. Bireyin simdiki
hayat1 bir onceki hayatinin sonucudur. Bu yiizden hayat aci ve sikintilardan ibarettir.
Hindu, karma dongiisiinden kurtulmak i¢in iyilik ve hayirli amellerini ¢ogaltmalidir. Kutsal
kitaplar da insana oliim ve tekrar dogum dongiisiinden kurtulmasi i¢in kutsal nehirlerde

manevi olarak temizlenmesini tavsiye ederler. Dolayisiyla Hindu ibadet anlayisi ve

202 Aydin, Hint Dini Diisiincesinde Insanin Ozgiirliik Arayisi, s.95.

263 Nirguna Brahman: Shankara diisiincesindeki sinirsiz, niteliksiz, her seye giicii yeten, agskin ve
tanimlanamayan Tanridir. Torwesten, Vedanta: Heart of Hinduism, s. 119.

204 Aydin, Hint Dini Diigiincesinde Insanin Ozgiirliik Araysi, s.121.

265 Carman, A Brief Introduction to Hinduism, s. 120.
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ibadetlerin amaci1 da ilk olarak samsaradan kurtulma ve 6zgirliige kavusma gergevesi
icerisinde degerlendirilmelidir.2¢

Hindular, giinliik ibadetlerin zihni arindirdigina ve i¢ gozlem sagladigina inanirlar.
Giinliik ibadetlerin disinda 6zel zamanlarda yapilan ibadetler, yasamin 6nemli olaylarim
ruhsallastirma islevi goriirler. insanin dogumu, isim verilmesi, kat1 besinlerle beslenmeye
baslamasi, Vedalar iizerine caligma yapabilmesi i¢in ona kutsal ipin verilmesi, evlenme ve
cenaze merasimleri bu 6zel zamanlardan bazilaridir.?%”

Hindu ibadet anlayisinda hac yolculuklarinin, insanin ruhsal yasamini hizlandirdigi,
insana olagan dis1 deneyimler kazandirdigi ve insan1 yogun bir kutsallik sahasi igine
aldigina inanilir. Somut ibadetler, ruhsal derinliklere ulasmada yardimci gorevi
iistlenirler.?®® Hindu inancinda yer alan ritiieller aslinda birer konsantrasyon islevi
goriirler. 2%

Brahman bilgisine erismek igin ise diinyadan feragat etmek bir 6n sarttir ve ¢cok az
kisi buna ulasabilir. Meditasyona dayali ibadete wpasana adi verilmektedir. Upasana
zihinsel bir faaliyettir. Upasana ile i¢sel gdzlem kazanilir, ilahlar hakkinda bilgi edinilir ve
maddi mutluluga ulasilir. Boylelikle 6zgiirliige ulasma yolu a¢ilmis olur. Upasana maddi
sembollerle iliskilidir ve Ickin Brahmana yénelik bir meditasyondur. Askin Brahmani
diisiinemeyenlere tavsiye edilir. Upasana, sonsuzu anlama yolunda zihni egitir ve nihai
amac1 Tanriya teslimiyet fikrini bireyde gelistirmektir.?’® Upasana, ibadetler baglaminda
bir tefekkiir bicimidir ve tefekkiirde bireyin kendi benligini Tanr1 benligi igerisinde
eritmesi s6z konusudur. Upasana kavraminin bir {istiinde ise dhayana kavrami yer alir.
Dhayana, bireyin kendisini ger¢ek zata dahil ederek Tanrimin varh@im diisiinmesidir.
Dhayanada éfeki kavrami ortadan kalkmis oldugundan upasanadan daha {istiin kabul edilir.
271 Shankara’min dhayana tanimu ise: * Duyularin disariya yonelen algisimi zihne dogru
272

¢cekmek ve zihni tek bir noktaya odaklanir gibi bilincinin kaynagina odaklamaktir.

seklindedir. Upasana ve dhayana kavramlar1 mistisizm agisindan degerlendirildiginde her

260 fsmail Taspinar, Dogu Dinlerinde Hac Ibadeti Hinduizm ve Budizm, Istanbul: Ifav Yaymnlari, 2016, ss. 31-
32.

267 Nikhilinanda, Hinduizm, s. 207.

268 Nikhilinanda, Hinduizm, ss. 213- 214.

269 Nikhilinanda, Hinduizm, s. 229.

270 Nikhilinanda, Hinduizm, ss. 207- 208.

27l Kazimi, Askina Giden Yollar, s. 56.

272 Kazimi, Askina Giden Yollar, s. 57.
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ikisinin de Tanriya dair bir mistik tecriibe veya tefekkiir bigimi oldugu goriilebilir. Brahma

Sutrada upasana tanimi ve sekli ile ilgili su bilgilere yer verilmektedir:

Upasana zihinsel bir faaliyettir. Ayakta durma ya da uzanma durumunda
meditasyon gerceklesemeyeceginden, upasana esnasinda en uygun pozisyon
oturmaktir. Upasana esnasinda zihin tek bir noktaya odaklanacagindan
odaklanma, ancak oturma halinde miimkiin olabilmektedir. Upasana sabit
bakislarla, kol ve bacaklari hareket ettirmeden tek bir neseneye odaklanma yoluyla
yapilan meditasyondur.?’

Hindu inanci temelde metafizik 6gretiler ile olusmus, karma- samsara ve toplumsal
bir yap1 olan kast sistemi etrafinda dini hayatin sekillendigi bir yapidir. Gerek ibadetler,
gerekse felsefi sistemler pek ¢cok mistik karakter etrafinda meydana gelmis ve bireyin Tanr1
ile olan iligkisi ve iletisimi inang¢ biinyesindeki kurtulus yollarini belirlemistir. Vahiy ve
peygamber kavramlarinin inangta yer almamasi Islam, Yahudilik, Hiristiyanlik gibi ilahi
dinlerden oldukga farkli 6zelliklere sahip olmasina ve kutsal kitap ile kutsal kitap yazar ve
miifessirlerinin 6n plana ¢ikmasina neden olmustur. Hinduizm’de metafizik gelenek ve din

birbirinden ayirt edil(e)meyen iki kavramdir.

273 Brahma Sutra Bhasya 1V/ 1/ 7-8
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IKiNCi BOLUM
VEDANTA FELSEFESI

Bu boliim igerisinde Vedanta felsefesinin arka planinda yer alan kutsal kitap anlayisi,
sistemin tanimi, Vedanta felsefesini kurucu kavramlar izerinde durulacak, Hindu metafizik

geleneginde Vedantanin yeri ve Vedantanin alt boliimleri incelenecektir.

I. VEDANTA FELSEFESININ TARIHSEL ARKAPLANI

Rao’ya gore, Hint kiiltiiriinde yasayan en Onemli sistem Vedanta olarak kabul
edilmektedir. Diger sistemler Vedantayr anlamak i¢in bir ara¢ olarak goriiliir. Rao, bu
diisiincenin altinda yatan nedenin ise Vedantanin, Vedalarin metafizik teorilerini ve en
onemli hakikatlerini iceren Upanisad temeline dayanmasi oldugunu sdylemektedir.?’*

Genel anlamda Hindu inang¢ sistemi bagli basina mistik figiirler {izerine bina
edilmistir. Mistisizmin zirvesi genellikle Upanisadlar olarak kabul edilse de, vedik
metinlerde de mistik dgelerin varligindan soz edilmektedir. Ornegin Dasgupta, Veda
metinlerinde ameller, kurban gibi ritiiellerin uygulamasina dair hiikiimlerin yer aldigini,
Upanisad metinlerinde ise eylemlerin degil, evrensel gerceklik ve kisiyi Ozgiirlestirici
bilginin pesine diislilerek mistisizmin temellendirildigini savunur. Bdylece Veda metinleri
ile Upanisad metinleri arasinda belirgin bir fark ve ihtilaf agikga goriilebilir. >’*Werner ise
onemli bir Hindu teolog olan Dasgupta’nin Vedalara yeterince yer vermemesini ve
Vedalar1 adeta hafife almasini elestirmektedir. Werner Dasgupta’nin, hem Upanisadlarda
mistisizmin zirve noktaya ulastigi fikrine itiraz etmekte hem de Vedalarin ameller (karma)
ve kurban ile ilgili pasajlarin1 6n plana ¢ikararak, ruhsal ve mistik boyutlarmi géz ardi
etmesini dogru bulmamaktadir.?’®

Hindu inancinda peygamberlik ve vahiy kiiltliriiniin olmayis1 kutsal kitab1 inangtaki
en yiiksek otorite kilmaktadir.?”” Hindu inancinda kutsal yazilar1 anlama ve yorumlama

kabiliyeti, ruhsal Ogretiler ilizerine calisma yapan kisilere verilir. Ancak ruhun ihmal

edilmesi durumunda bu ayricalik gerceklesmemektedir. Kutsal bilgi yolundaki kisilerin

274 Rao, The Schools of Vedanta, s.27.

275 S. N Dasgupta, A History of Indian Philosophy, C. 1, London: Cambridge University Press, 1932, s. 75.

Y6Werner Karl, “Mysticisim and Indian Spiritulaity” Sixth Symposium at the Cherwell Centre, 11 Mayis
1980, Oxford, s.20.

Torwesten, Vedanta: Heart of Hinduism, s. 24.
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ruhlarinin ihtiya¢larinin karsilanmasi ve ruhlariin egitilmesi gerekmektedir. Vedalara gore
Brahmani bilen kisi kutsal yazilar1 bile asabilme yetenegi kazanir. Ancak bu yazilar1 agsmak
i¢in kutsal yazilarin dogrudan deneyimlenmesi gerekmektedir.2’

Vedanta calismak icin bazi 6n disiplinler gereklidir. Bunlardan ilki gergek ve gercek
olmayan ayrumina varma (Brahman-diger tim nesneler) inancidir; ikincisi diinya
nimetlerinden feragat etme, diinya haz ve mutluluklarindan azat olmaktir. Yapilan tiim
eylemler sonludur ve bu eylemlerin kalic1 sonuglari olmasi beklenemez. Ugiincii disiplin
ise beden ve duyularin kontrolii, zihin kontrolii, duyu organlarina egemen olabilme,
tahammiil, konsantrasyon ve inan¢ olmak iizere alti erdemden olusmaktadir. Dordiincii
disiplin ise ozgiirliigii arzulamaktir. Vedanta 6grencisi diinya hayatinda nihai bir mutluluk
olmadiginin farkindadir ve dzgiirliik arzusu igerisindedir.?”” Bu dort ana disiplin aslinda
Vedantanin; diinyaya deger vermeme, diinyadan feragat etme, duyularin kontrolii, bedensel
hazlarin pesinde olmama gibi 6zellikler ile kisinin ruhsal agidan egitimini amagladigi ve
mistisizmi 0zlinde barindirdig1 gercegi ortaya ¢ikar.

Potter, Vedantanin temel 6zelliklerini su sekilde siralamaktadir: Vedanta 6gretisinin
temel amaci bireyin yeniden dogum carkindan kurtarilmasidir. Bu esaret avidyanin bir
sonucu olup, atmanin 6zii esaret ve smirlilik degil, sonsuz Ozgiirliiktiir. Esaret cehalete
(avidya) dayali ise bunun karsisinda, cehaletin ziddi olan bilgi (vidya) kavrami yer
almalidir. Cehaletin isleyisi temelde var olmayan ama sadece goriiniiste ortaya ¢ikan
farklara dayanir. Bilgi ise bilen ve bilinen arasindaki tim ayrimlarm, ozellikle bilen-
bilinen (sijje- obje) ayriminin yanlis oldugu gercegine dayanir. Siijje- obje ayriminin
ortadan kalkmasi ise saf bilin¢ durumunu (cit) ifade eder. Saf biling durumu derin uyku
haline benzemektedir. Bu saf biling durumu evrensel ve mutlak gerceklik (sat) olan
Brahman ile bir ve aymdir. I¢inde ayrim olan higbir ifade 6zgiirliige bir ¢ikis yolu
olamamakla birlikte, ayrimlar sadece avidyanin iiriiniidiirler.?*

“Vedalarin sonu” anlami tasiyan Vedanta felsefesine gegmeden 6nce Vedalar ve

diger kutsal kitaplarin temel 6zelliklerine dair bazi bilgilere deginmek yerinde olacaktir.

278 Nikhilinanda, Hinduizm, ss. 114- 115.
279 Nikhilinanda, Hinduizm, ss. 151- 152.
20 Otto, Mysticism East and West, ss. 13-14; Potter, EOIP, ss. 6- 7.
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A. VEDALAR VE FELSEFI SISTEMI

Vedalar, M.O. 1500- 800 yillar1 arasinda derlenen ve basit metafizik konular iceren
Hindu kutsal kitaplarindan bir tanesidir.?®! Veda ve vidya kelimeleri vid kokiinden gelerek
gormek, bilmek, i¢sel gorii ve sezgi gibi anlamlara gelir.?s?

Vedalarda her tiirlii diizen ve yasayi ifade etmek i¢in rza ifadesi kullanilmaktadir. Rta
doga kanunlari ile birlikte her tiirlii diizeni i¢ine almaktadir. Ibadete dayali bir din anlayist
hakimdir. Kurban sunusu en énemli ibadet olarak kabul edilmektedir. Vedalar doneminde
tenasiih, yeniden dogum gibi inaniglar Hinduizm’de heniiz yerini almamistir.?%3

Sonraki sayfalarda detayli bir sekilde ele alinacak olan Brahman- atman 6zdesligi
Vedanta felsefesinin temelini olusturmaktadir. Bu o6zdeslik de Upanisad metinlerine
dayandirilarak savunulmaktadir. Upanisad oncesi Vedalar déneminde, kurban tdrenini
yoneten rahibin atman ile 6zdeslestigine, kendine yeni bir beden inga ederek, goge ylikselip
ikinci kez dogarak 6liimsiizliige eristigine inanilmaktadir. Tanrinin kurban toreni ile kendi
benligine tekrar kavustugu, kurban rahibinin de kendi benligi yani atmanini insa ettigi
diisiincesi vardir. Tanrilar da Sliimsiizliigii kurban téreni esnasinda Brahmani elde ederek
kazanmislardir. Dolayisiyla ortiik bir sekilde de olsa, Brahman- atman 06zdesliginin
Vedalar doneminde var oldugu ileri stiriilmektedir. Ancak bu donemde kurban torenleri ve
bu torenleri yoneten rahipler dinsel bir merkez noktasi olarak ©n planda yer
almaktadirlar.28*

Vedalar doneminde kurban ritiieli bilgelik anlami tagimaktadir. Tanrilarin da ayni
zamanda kurbanin icra edildigi yerde bulunduguna inanilmaktadir. Bu goriintii tanrisal
kudretin goriinen bi¢imlerini olusturmaktadir. Kurban torenini icra eden kisinin ritiielin
merkezine alinmasi, diger bireylerin 6nemsiz goriiliip kiiclimsenmesine yol agan bir goriisii
ortaya c¢ikarmigtir. Brahminlarin kutsal bilgelik sahibi olduguna dair inang, bireylerin
gelismesini ithmal ederek din adami sinifi olan Brahminlerin ayricalikli hale gelmesinde
etkili olmustur.?®

Vedalar, insanin 6zgiirliikk, barig, mutluluk, 6liimsiizliikk gibi yiice hedeflere dair

Ozlemlerini degil ayni zamanda goklerdeki mutlulugu da ele almaktadir. Goklerdeki

281 Vedalar ve diger kutsal kitaplarin igerik ve kronolojisi igin bkz. Tablo: 3.

282 Guenon, Vedanta'ya Gére Insan Halleri, s. 21.

283 Rukiye Karaali, Hint Kokenli Dinlerde Kurtulus Anlayisi, (Basilmamus Yiiksek Lisans Tezi), Ankara:
Ankara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, 2008. ss. 12-13.

284 Eliade, Dinsel Inan¢lar ve Diisiinceler Tarihi, s.283.

BSZimmer, Hint Felsefesi, s.388.
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mutluluk evrensel bir 6zlem olup Vedalara gore Tanr1 veya beser iistii varliklar araciligi ile
ve sosyal sorumluluklarin yerlerine getirilmesiyle bu mutluluga ulasilabilinir. Vedalarda
diinya ve goklerdeki mutluluk kisa siirelidir ve bu mutluluk, gecici olanda tutsaktir. Evrene
biitiiniiyle bagl kalan ve mutlulugu evrende arayan kisinin 6zgiirliige ulagmasi miimkiin
degildir.?8¢

Tahmini olarak M.O. 2500- 600 yillar1 arasinda, Arilerin Orta Asya’dan Kuzey
Hindistan’a gelerek Indus Vadisi Ganj Havzasi ¢evresinde Ari kiiltiir ve medeniyetini
yaydiklar1 bu donem Vedalar donemidir. Vedalar donemi Mantralar, Brahmanalar,
Aranyakalar ve Upanigadlar seklinde dort bolimden olusan Rig, Yajur, Sama ve Atharva
Veda’dan olusur.?®’

Hindu kutsal metinleri olan Vedalar dort boliimden olusmaktadir. Rigveda®®,
Yajurveda, Samaveda ve Atharvaveda. Her boliim ise iki kisma ayrilmaktadir. {lk kisim
eylem ve faaliyetler ile ilgili olup bu kisima karmakanda ad: verilmektedir. Tkinci kisim
ise ilk boliime gore daha kisa olup, jranakanda adini tasimaktadir. Jnanakandanin konusu
bilgi ile alakali olup kisiyi moksa denilen mutlak 6zgiirliige ulastirma amaci tagimaktadir.
Vedanta felsefesinin dziinii ise bu ikinci boliim olusturmaktadir.?®’

Vedalar donemi, kurban merkezli bir anlayisa sahiptir. Aranyaka literatiiriinde
meditasyon ve diisiince giicii ilk kez 6n plana ¢ikmaya baglamistir. Buna gére Brahman
bilgisi, kurban ritiiellerine bagli degildir ve kisinin kendi i¢inde olan kutsal bir 6zlemdir.
Brahman bilgisinde hayatin kutsanmasi s6z konusu degildir.>°

Rig Veda’dan itibaren birlik ilkesi ilizerine kurgulara rastlanilmistir. Ancak bu
kurgular sistematik hale gelmemistir. Bireysel ruhun (atman), Evrensel Ruh (Brahman) ile
0zdes oldugu fikri bir hareket noktas1 degil, varis noktasi niteligindedir. Esdegerliklerin ve
Ozdesliklerin arastirilmast Rig Veda’nin temel konularindan biri olmustur. Brahman adi
verilen kutsal formiil biiylik bir ilkede yasam bulma yoluna gitmektedir. Bu ilke

Brahmanalar’dan baslayarak evrensel mutlak ruh kavramina dogru ¢ikmaktadir.?®! Ancak

286 Nikhilananda, Hinduizm, ss.19-21.

287 Radhakrishnan & Moore, Hint Diisiincesine Genel Bir Bakis, s. 2. Vedalar ve alt bdliimlerinin tasnifi ile
ilgili bkz. Kutlutiirk, Hindu Kutsal Metinleri Upanisadlar, ss. 165- 167.

288 Rigveda ile ilgili kapsamli bilgi icin bkz. Korhan Kaya (gev.), Rigveda, Tiirkiye IsBankasi Yaynlari,
Istanbul, 2018.

289 Dayananda, Introduction to Vedanta, $.90.

20 Dasgupta, Hindu Mysticism, ss. 34-35.

291 Renou, Hinduizm, s.13.
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Rigvedada kurban torenleri, onlar1 yonetenlerin miikemmelligi, Tanr1 Agniye ulasmanin
yolunun kurban sunmaktan gectigi de agike¢a ifade edilmektedir.?%?

Eliade, 0zel bir eser kategorisi olan Aranyakalar’in, Brahmanalarin kurban
sisteminden (karmakanda), Upanisadlarin sistemi olan metafizik bilgiye (jnanakanda) gecis
imkani sagladigini ifade etmektedir. Aranyakalar, kdylerden uzak orman iglerinde gizlice
ogretilmekteydi. Bu Ogretilerdeki vurgu ritiiellerin somut gercekligine degil, kurban
toreninin 0znesi olan atmana yapilmaktadir. Aranyaka diisiincesinde Tanrilar insanlarin
icinde gizli olarak bulunmaktadirlar. Kurbanin igsellestirilmesi, adaklarin hem dis hem de
i¢ Tanrilara sunulmasma imkan saglamaktadir. Cok sayida benzestirme ve 6zdeslestirme
benlik bilinci kazanmak adina yapilmaktadir.?*>Ayrica Aranyakalarin orman yasantisini
tavsiye etmesi, evli ve aile sahibi bireyleri ihtiyarlayinca tefekkiir ve meditasyona tesvik

etmesi onlarin dnemli 6zelligidir. Bu metinler bireylerin dini ihtiyaglarini karsilayan ve

Brahmanalarin sonug béliimiinde yer alan kutsal metinlerdendir. 24

B. UPANISADLAR VE FELSEFi SISTEMI

Upanisad kelimesi; Yakina, yanina anlamdaki “upa”, asag1 anlamima gelen “ni” ve
oturmak anlamindaki “sad” kelimelerinden tliremistir. Gizli doktrinleri 6grenmek igin bir
tistadin dizinin dibinde oturmak veya Ogrencilerin gizemli ve ruhsal bilgileri elde etmek
adma hocalarm etrafinda olusturduklar1 halka anlamma gelir.**Genel kabul géren bu
anlamin yaninda, kelimenin kokeni “tahrip etmek™ olarak kabul edildiginde kelime, “her
tirlii sikintt ve kotiiltigiin temeli olan cehalet ve arzulari tahrip eden swrli bilgiler”
anlamina da gelebilir. Upanisadlarin dinsel 6neminin yaninda, bu metinler Hint inancinda
felsefenin sistematik hale gelmesini temsil etmektedir. Upanisadlara Vedalarin sonu
anlaminda Vedanta adi da verilmektedir. Hem kronolojik olarak Vedik dénemin sonunda
yer almalari hem de Vedalarin son bdliimiinii olusturmalar1 bu isimle anilmalarinda etkili

olmustur. 2 Upanisad tanimi i¢in Upanisadlarda “gercegin gercegi” ifadesi gdze

22 Kaya, Rigveda, 1 Kitap (Agni), 1 /4/ 8.

23 Eliade, Dinsel Inan¢lar ve Diistinceler Tarihi, s.285.

294 Radhakrishnan & Moore, Hint Diisiincesine Genel Bir Baks, s. 2.

295 R. N. Dandekar, “Vedanta” ER, ed. Lindsay Jones, USA: Thomsan Gale, 2005, C.14, s. 9544.

2 Aydin, Hint Dini Diisiincesinde Insanin Ozgiirliik Arayisi, s.21; A. L. Herman, A Brief Introduction to
Hinduism: Religion, Philosophy and Ways of Libertion, Oxford: Westview Press, 1991, 5.63; Ali Isra
Gilingor& Cemil Kutlutiirk, “ Upanisadlarin Temel Kavramlari, Getirdigi Yeni Yaklagimlar ve Hint Dini
ve Felsefi Diinyasina Katkilar1”, Dini Arastirmalar, Eylil- Aralik 2009, C. 12, S. 35, ss. 33- 34; Kaya,
Upanisadlar, ss. x- xi.
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carpmaktadir.?®’ Upanisadlar cehaleti yok ederek, bireyleri askin bilgiye ulastirmay1
amagclamaktadirlar.?®® Bu metinler Hint diisiincesinin en 6nemli kaynaklar1 ve Hint
felsefesine dair en 6zlii diisiincelerin yer aldigi metinler olarak kabul edilmektedirler.?®
Vedantanin, Upanisad felsefesinin sistemli halini ifade ettigine dair diisiince’®,
Upanisadlarin  ozelliklerine ve felsefi sistemine ayrmitili olarak yer vermeyi
gerektirmektedir.

Sayilar1 235, 170, 150 veya 108 olarak belirtilen Upanisadlar, M.O. 8. Yiizyildan
baslayarak M.S. 1700 yillarina kadar uzun bir dénem boyunca bir araya getirilmisler ve
Hindu kutsal metinleri arasinda en son derlenenler olarak ifade edilmektedirler.
Upanisadlarin sayis1 ve ortaya ¢iktiklari tarih kesin olarak bilinmemekle birlikte, temel ve
klasik Upanisadlarin M.O. 800- M.O. 400 yillar1 arasinda meydana getirildigi ve 1700lii
yillara kadar tasniflerinin siirdiigi kabul edilir. Bu eserler, inananlarin goziinde ise

tarihiistii bir 6zellik tasimaktadirlar.®*!

Temel (klasik) Upanisadlar Brihadaranyaka,
Chandogya, Taittiriya, Kausitaki, Kena, Isa, Katha, Svetasvatara, Mundaka, Mandukya,
Maitri ve Prasna Upanisad'dan olusmaktadir. En eski Upanisadlar; Aiterya,
Brihadanyaka, Chandogya, Taittiriya, Kaushitaki ve Kena Upanigaddir. Kena Upanisad
yari siirsel bir metin olup, onun disindakiler diizyaz seklindedirler.3%?

Anlasilmasi gii¢ olan ve zor felsefi problemler igeren Upanisad Ogretileri, talebelere
egitim hayatlarinin son evrelerinde verilmektedir. Veda Ogretisinin anlam ve merkezi
gayesini icermektedir. flahiler, ilk dort Veda ve Barahmanalar, Sruti’nin®® ayin kismini
(karmakanda) olustururken; Upanisadlar ise bilgi kisminit (jnanakanda) temsil

etmektedirler. *** Vedalarda mitsel bir diinya tasviri, kdinatin fiziksel ydniine vurgu ve

ritielci bir diisiince hakim iken, Upanisadlar insan merkezci (antroposentrik) bir 6zellige

27 Brihadaranyaka Upanisad, 11/ 1/ 20.

298 Guenon, Vedanta'ya Gére Insan Halleri, s. 19.

29 Yitik, “Hinduizm”, Yasayan Diinya Dinleri, s. 294.

3% Spencer, Mysticism in World Religion, s. 35.

301Yitik, “Hinduizm”, Yasayan Diinya Dinleri, $5.294- 295; Giingor & Kutlutiirk, a.g.m, s. 35.

302 Kaya, Upanisadlar, ss. xi- xii. Kaya, Upanisadlarin Vedalar igerisindeki yerine dair su bilgilere yer verir.
108 Upanisaddan on tanesi Rigveda’ya, ondokuz tanesi Beyaz Yacurveda’ya, otuziki tanesi Siyah
Acurveda’ya, onalt1 tanesi Samaveda’ya otuzbir tanesi ise Atharvaveda’ya aittir.

303Sruti, kelime anlami olarak isitme anlamma gelir. Hindu kutsal metinlerinin yazili olan ve en giivenilir
kabul edilen metinlerini (Vedalar ve Upanisadlar1) kapsar. Sozlii gelenege ise Smritti (hatirlama) adi
verilmektedir. Smriti kategorisinde ise Bhagavad Gita, Puranalar ve Manu kanunnamesi vardir. Hirst,
Samkara’s Advaita Vedanta, s. 191.

3%Aydim, Hint Dini Diisiincesinde Insamin Ozgiirliik Arayist, s.22.
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sahiptir. Bilgi ve hikmet ile Brahmani kavrama c¢abas1 sonucunda, Brahman bilgisine sahip
olma hedefi tasirlar. 3%

Upanisadlar kendinden oOnceki metinler olan Vedalar ve Brahmanalardan izler
tasimaktadir ve kendinden sonraki eserler iginde etkiledigi en dnemli eser Bhagavad Gita
olarak kabul edilmektedir.’®® Upanisadlar sadece Vedantanin degil sonradan ortaya ¢ikan
Brahman merkezli pek c¢ok felsefi diisiince sisteminin dayanak noktasinida
olusturmaktadir.’*’ Vedanta diisiiniirleri, hem vedik bilgileri hem de Upanisadlar1 dogru
sekilde yorumladiklarin1 savunmakta ve sistemlerinin temelini Upanisadlara
dayandirmaktadirlar.’®®

Upanisadlarin ortaya ¢iktig1 donemde dini pratik ve uygulamalar daha ¢ok din adami
siifinin tekelindeydi. Ciinkii dini metinlerin giivenilir olmasi onlar1 idrak edecek diizeye
erisememis kisilerden sakli tutulmasina baglanmaktaydi. Bu ogretiler ehil kimselere dini
torenlerin ardindan verilmekteydi. Giiglii bir din adami sinifinin otoritesine ve onlarin
hakikati tekellerinde tuttuklarna dair bir itiraz olarak, Upanisad metinlerinde birey
merkezli diisince 6n plana c¢ikmistir. Din adami merkezli uygulamalar Upanisad
metinlerinin gizemli/ ezoterik bir yOniiniin ortaya c¢ikmasina neden olmustur. Ciinki
hakikati biinyesinde barindiracak kisilerin bazi 6zelliklere sahip olmasi kaginilmazdir.
Vedalar doneminde ritiicle bagh bir bakis acisiyla Brahmin, Ksatriya ve Vasiyalar olarak
giicii ellerinde tutan siiflara karsi; Upanisadlar doneminde, Vedalar donemindeki kurban
ritlielinin yerini gii¢lii istek ve bilgi almistir. Bdylelikle kisiler i¢in Tanriya sahip olma
degil de Tanrilarin giicline sahip olma istegi 6n plana ¢ikmistir. Bu giigle kisiler zenginlik,
bagislayicilik, ayricalik gibi pek ¢ok liitfa sahip olma sansi bulmustur. Bir nevi bireyin
disinda ve ondan bagimsiz olarak gergeklesen kutsala dair olgular, artik yerini bireyin
dikkatini bizzat kendine dogru yoneltmesini saglayarak subjektif bir nitelige biirlinmeye
baslamislardir. Bu yoniiyle Upanisadlar, hem din adami sinifinin ayricaligina, hem de
rahiplik giiciinliin baskis1 ile elde edilen olaganiistii ayricaliga bir cevap niteligi

tasimaktadirlar.3®

395 Giingér &Kutlutiirk, a.g. m, s.36.

3% Kaya, Upanisadlar, s.x.

397 Torwesten, Vedanta: Heart of Hinduism, s.17.

398 Kaya, Hint Felsefesinin Temelleri, s. 166.

39 Herman, A Brief Introduction to Hinduism, ss. 61-63. Yazar Upanisadlarin ortaya cikis seriivenini
Hiristiyanlik tarihindeki Protestan Reformu’na benzetmektedir.
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Upanisad metinlerinde hoca-talebe 6gretisi 6n plana ¢ikmaktadir. Upanisad bilgeleri
gizli dgretilerini 6gretmek i¢in 6nce kendilerini ormanda meditasyon ile Tanriya adayip
edindikleri Ogretileri talebelerine Ogretmislerdir. Upanisadlar geligsmis felsefi metinler
degillerdir. Upanisadlarin temel amaci Tanrinm gergekligini kanitlamaktir.>' Hindu
geleneksel inancinda Upanisadlar pek ¢ok bilge ve ermis kisilerin sezgi ve i¢goriilerinin
triintidiirler. Veda donemi sonrast sozlii olarak nesilden nesile aktarilarak muhafaza
edilmislerdir. Bu muhafazada risi denilen bilge kisilerin 6énemli bir rolii olmustur. Hint
felsefesinde risiler hakikati temsil eden ve onu tecrilbe etmis azizler olarak kabul
edilirler.’!! Bilge kisiler kutsal metinlerin kaynagidirlar. Ayn1 zamanda metinlerin bu s6z
konusu kisilere ilham edildigine inanilmaktadir. Upanisad yazarlarinin isimleri tam olarak
bilinmemekle birlikte; Yacnavalkya, Cabala, Uddalaka, Aruni, Gargl, Sandilya, Aska,
Balaki, Svataketu kendilerine atifta bulunulan Upanisad yazarlaridir.®!?

Torwesten, Upanisadlarin, kurban ve diger ritlielleri reddetmesi ile Veda 6gretilerini
gecersiz kildigini ifade etmektedir. insan eylemleri kisiyi karma yasalarina gotiirdiigii icin,
eylem kavraminin yerini kutsal bilgi (jnana) almaktadir. Eylemsizlik ve eylemden uzak
durma ise karmakanda anlayiginin zidd1 anlamina gelmektedir. Eylem zincirleri ile ulagilan
sonug, gercek bir kurtulus anlami tagimamaktadir. Upanisad diisiiniirlerine gore bilginin
islevi kurban ve diger ibadetler yoluyla cennette kisiye bir yer kazandirmak degil, bireyi
Brahmana ulastiracak yollar1 gostermektir. Neden- sonug iliskilerine bagli olan karma
yasast; eylemlerin kotii sonuclari ile bireyin sonsuz bir cennete sahip olma diisiincesini
ortadan kaldirmaktadir. Bu durumda Hint diisiincesinde yeni bir kurtulus yolu arayisi ile
ruhun yeniden diinyaya donmesi fikri yer bulmustur. Brahman 6zdesligine ulasincaya ve
ruhun ozgirliigiine kavusmasimna kadar ruhun siirekli yolculuk halinde olmast
(reenkarnasyon) sdz konusudur.?!?

Upanisadlarda eylemin yerini bilginin almasi ile kurban ritiielinin ve diger
eylemlerin kurtulus i¢in yeterli olmadig: iizerinde durulmustur. Mundaka Upanisad’da,
kurban ritiielinin en yiice is olarak diistinmenin yanlislig1 ve bunun samsaraya neden olusu

su sekilde ifade edilmektedir:

310 Spencer, Mysticism in World Religion, ss. 19/ 23.

311 Radhakrishnan, Hint Diisiincesine Genel Bir Bakis, s.11.
312 Giingér & Kutlutiirk, a.g.m., s. 34

313 Torwesten, Vedanta Heart of Hinduism, ss. 20- 21.
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7-Bununla beraber bu kurban bicimleri, asagi isler olarak acgiklanan on sekiz
bilgi, emniyetsiz araglardir. Bunlar: en iyisi olarak goren budalalar, yashlik ve
oliime geri donerler.

8-Boylesine bir cehaletin i¢inde kalip kendilerini akilli ve bilge kimseler gibi
gorenler, yedikleri sert darbenin etkisiyle iyice cehalete batarlar ...

10-Kurban sunmamin en yiice is oldugunu diisiinenlerin en iyi bildikleri sey aslinda
aldamstir. lyi isler sonucu kazandiklar: gogiin en yiiksek katindaki eglence diinyasi
yiiziinden bu diinyaya veya daha asag bir diinyaya geri donerler.314

Gizli 6greti anlamina gelen Upanisadlar, bireyin manevi olarak gelismesi ve
olgunlagmasi icin ona Oneriler sunmaktadir. Upanisadlarin temelleri riyazet (tapas),
kendine hakimiyet (dama) ve c¢alisma (karman) olmak iizere ii¢ kavramdan
olusmaktadir.’!'> Bu kavramlar bireyin manevi gelisimine ve ziihd hayatina katki saglayan
cesitli uygulamalar1 ifade etmektedir. Upanisadlar’daki gizli 6gretiyi bilen kisilerin kot
isler yapmayip sonsuz huzur ve mutluluga erisecegi Kena Upanisad’da sdyle

anlatilmaktadir:

32-“Efendim bana gizli ogretiyi (Upanisad) ogretin!” “Gizli ogreti sana
bildirildi...”

33-Cilecilik (tapas), kendine hdkimiyet(dama) ve c¢alisma (karman) bu gizli
ogretinin temelidir. Vedalar onun uzvudur. Ger¢ek de onun barinagidur.

34- Bu gizli 6gretiyi bilen kisi giinahtan kurtulur, sonsuz ve miikemmel goksel
diyarlarda yagsar, evet oralarda yasar.>'®

Upanisad metinlerinde yukarida goriilen cilecilik ve ziihte dair inanis ve yasantilarin
daha onceki donemlerde de yer aldigi diisiincesi mevcuttur. Brahmana ve Aranyakalar
donemindeki orman uygulamalarinda diinyay1 degersiz gérmeye dair mistik davranislar ilk
olarak ortaya ¢iksa da bu uygulamalar Upanisadlar doneminde sistematik hale gelmis ve
yayginlagmistir. Orman yasantist tanimindaki orman ifadesi sembolik olup, diinyadan
feragat eden Kkisileri temsil etmektedir. Upanisadlar zamanindaki asketikler, kurban ve
kurban torenlerini tekrarlamay1 tavsiye eden rahiplere karsi olan ¢ok sayida miinzeviyi
temsil etmektedirler. Bu kisilerin bir kismi daglarin zirvesinde yasayan, sogukta veya
sicakta ac1 ¢eken, a¢ ve susuz kalan, tehlikeli hayvanlarla miicadele eden diinyadan el etek
¢cekmis insanlardir. Diger grup ise sehirlere yakin yerlerde yasayan, kendilerini asag1 dogru
sarkitan, alevli atesin yaninda oturan, sararip soluncaya kadar kollarmmi1 havada tutan,
gbzinli glinese diken veya yatakta hic konusmadan uzanan kisilerdir. Bu guruptaki

kisilerden bir kism1 vecd ve aydinlanma adina bu davraniglari samimice sergilerken, bazi

314 Mundaka Upanisad, I/ 11/ 7-10.
315 Kutlutiirk, Hindu Kutsal Metinleri Upanisadlar, s.15.
316 Kena Upanisad, 1V/ 32-34.
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kisilerin bunu psikopatlik adina yaptigi ifade edilmektedir. Giinliimiiz anlayisindaki
asketikler grubunu yukarida betimlenen kisiler olusturmaktadir.?!’

Upanisadlarin muhtevasinda Hindu inancindaki iki 6nemli kavrama rastlanmaktadir.
Upanisadlar, karma doktrini ve moksa anlayisim ilk kez agik¢a i¢inde barindirmaktadir.
Izdiraba neden olan samsaradan kurtulup, 6zgiirlik anlamina gelen moksa ya da muktiye
ulagmak yiice bir hedef oldugu gibi, bu tiir bir kurtulus 6gretisi ilk donemlerden giiniimiize
kadar Hindularn ayakta tutmustur. Ayrica Upanisadlar, kendilerinden sonra gelen dini
metinlerin sekillenmesinde 6nemli rol oynamislardir.’'® Upanisadlarin Hint kiiltiiriine en
onemli katkisi ise Brahman- atman birliginin saglanmasi ile ilgilidir. Brahman- atman
birligi sadece Upanisadlarin degil ona dayandigi iddiasinda olan Vedanta Ogretisinin de
temel konularindan biri olmustur.3!

Tipki diger felsefi Ggretiler ve bilimler gibi Upanisadlar da evrendeki birlestirici

O bazen

prensipleri aramaktadir. Evrendeki defismeyen prensip bazen atman?
Brahmandir.*?'Upanisadlar, gercegin arastirilmasi ile ilgilenirler. Bu &gretiye gore
duyularimiz bize gergek bilgiyi vermekten acizdirler. Upanisad felsefesi kahinleri,
hayatlar1 boyunca metafizik problemler ile ugrasip en yiice gergekligi arama yoluna
gitmiglerdir. En yiice gerceklik Brahman; ezeli, ebedi, kadir, her seyi bilen ve bilgisi
kendiliginden olandir. Brahman tek basina evrenin yaraticisidir ve sonsuzdur. Brahman es
zamanlt olarak hem ickin hem askindir. Brahmani merkeze alan Upanisad Ogretisinin
teolojik, psikolojik ve kozmolojik y&nleri vardir.’?> Upanisadlar, ortaya ciktiklar:
donemden giiniimiize kadar, genelde mistisizmin 6zelde ise Hint mistisizminin en erken
belgeleri olma niteligini tasimaktadirlar. Bu metinler, mistik deneyimleri sessiz, bigimsiz
ve kavranamaz olarak soyut bir diizlemde kabul etmektedirler.’?* Upanisadlarda gergek,
kisa hikayeler yoluyla, sembolik olarak anlatilmaktadir.’?*

Upanisadlarda ebedi bir cennet ve ebedi bir cehennem anlayist yer almamaktadir.

Tanrinin ebedi bir pargasi olan ruhun sonsuza kadar ac1 ¢gekmesi Tanrmin yarattiklarina

317 Parrinder, Mysticism in the World Religions, ss. 30-31.

318 Kutlutiirk, Hindu Kutsal Metinleri Upanisadlar, s. 116.

319 Denise Lardner Carmody & J. T Carmody, Mysticism: Holiness East and West, New York: Oxford
University Press, 1996, s. 38.

320 Brihadaranyaka Upanisad, II. 1v. 5/14.

321 Chandogya Upanisad 111/ 14; Parrinder, Mysticism in the World Religions, ss. 32- 33.

322Mohaphatra, Hinduizm, ss. 216-217.

333 Stace, Mistisizm ve Felsefe, s.48.

324 Herman, A Brief Introduction to Hinduism, s.69.
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olan sevgisi ile uyugsmamaktadir. Ruhun 6liimden sonra yok olduguna inanilmaz, 6liim
aninda ruhun bedeni terk edip 6liim sonrasini deneyimledigi ve aydinlanmis kisilerin bu
duruma tanik olabilecegi inanci hakimdir. Ancak bu deneyimlerin akil ile ortaya konulmasi
miimkiin degildir. Bedene hapsedilen ruh, 6zgiirliigiin pesinde kosarak arzulari ile hareket
eder. Ancak asil Ozgiirliik higbir arzu ve iste§e sahip olmamaktir. Insanin gegmis
davranislart su andaki konumunu, simdiki davraniglari da gelecegini belirler. Kader
anlayisi, kisinin fiil ve diislincelerinin ortaya ¢ikardigi birikimdir. Boylelikle insan kendi
kaderinin mimar1 olmus olur. Su anki acilarin1 ge¢mis giinahlarinin sonucu olarak géren
kisi, bir daha giinah islemeye istekli olmayacaktir. Bu anlayis kisiyi, iyi ve kotii karma
diisiincesine gotiiriir.>>> Ruhun gelecekteki konumunu belirleyen seyin; kisinin iyi ya da
kotii eylemleri oldugu ifade edilir.>*Ameller ve karma arasinda dikkate deger bir iliski
vardir.

Upanisadlar; ikna etme, neden sonug iligkisi kurma, mantiksal zemine oturtma,
tartismalara yer verme gibi yontemlere basvurmamaktadir. Dasgupta’ya gore Upanisad
yorumlarinin tamami tarafli ve yanli oldugundan hig¢birinin kesinliginden s6z etmek
miimkiin degildir. Yorumlar, dogasi itibariyle bireysel tecriibeye dayali diislincelerdir, bu
nedenle baglayici yon tasimamaktadirlar.?’

Cogu kisi Upanisadlarin sistemini kendi diisiincelerini saglam bir zemine oturtmak,
ya da muhaliflerinin tezlerini ¢iiriitmek i¢in gii¢lii bir delil olarak kullanmiglardir. Ancak
Upanisadlarin 6zellikle {izerinde durdugu nokta, bireylerin tecriibelerinin 6tesinde olagan
olarak gizlenen ve onlara can veren betimlenemez tecriibeye ulagsma diisiincesidir.
Upanisad mistisizmi, ruhsal ve dinsel alan1 aragtirmakla ilgili samimi, ciddi ve coskulu bir
faaliyettir. Mutlak gercek, herkes tarafindan kavranabilir. O son derece basit, herkesin
icinde olan ve herkesin fark edebilecegi tiirden bir gercektir. Fakat bu tecriibeyi
gerceklestirmek herkes tarafindan miimkiin olmamaktadir. Bu tecriibeyi yasayan bilge
kisilerden tecriibelerini ifade etmeleri istendiginde bu tecriibelerin betimlenemez oldugunu
ileri siirmektedirler.’?® Burada Dasgupta’nin betimelenmez tecriibe olarak bahsettigi sey,
mistisizm baslig1 altinda ele alinan Evrensel Gergek ile bir olma veya birlik tecriibesinin

genelde Hinduizm, 6zelde ise Upanisad metinlerindeki karsilig1 olarak ifade edilebilir.

325 Nikhilinanda, Hinduizm, ss. 66- 68.
326 Nikhilinanda, Hinduizm, s. 72.

327 Dasgupta, Hindu Mysticism, ss. 54-55.
328 Dasgupta, Hindu Mysticism, s. 42.
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Upanisad 6gretisini panteizm olarak niteleyen goriisler olsa da bu gii¢lii bir argiiman
olarak goriilmemektedir. Upanisadlarda, Tanrinin yaratici, yok edici, diizenleyici olduguna
dair ifadelerin hemen ardindan onun ¢ift yonlii olusu ortaya konmaktadir. Bireysel ruh ve
Tanr1 dualizmi Mundaka ve Shvetashvatara gibi ilk donem Upanisadlarinda yer
almaktadir.>?® Ayrica dnceki sayfalarda ifade edildigi gibi panteizm ile kast edilen daha
cok disa doniik mistik tecriibe oldugu halde, Upanisad 6gretilerindeki tecriibe tiiriinii ice
doniik bir birlik tecriibesi olarak ifade etmek daha dogru bir ¢ikarimdir.

Upanisadlara gore kisinin mutlak gercege ulagmasi (Brahman ile 6zdeslesmesi),
ahlaki miikemmeliyetinin en st gostergesi olarak kabul edilir. Kisisel aydinlanma, hata,
kusur, yoksulluktan arinma, giinahsizlasma bu miikemmelligin birer parcalaridir. Bireyin
mutlak ger¢cege ulasmasi i¢in giinah sayilacak eylemlerden uzak durmasi, arzularini kontrol
etmesi ve siiklinet igerisinde olmasi gerekmektedir. Jnanaya, sadece kisinin sartlar1 yerine
getirmesi ile degil, asketik pratikler sonucunda Tanrinin liituf ve ihsami ile ulasilir. Bu
birlik hali sadece “olmak™ olarak ifade edilir. Bu halde kalbin baglar1 ¢oziilmiis, tiim
siipheler ortadan kalkmis olup sadece “birlik” algilanmaktadir.>** Derin diisiinme yoluyla
Tanr ile bir haline gelen mistik, Tanrinin inayeti ile dzgiirliige ulasacagma inanir.>*' Bu
kavramlar, mistisizm bashiginda karsiliklarina yer verilen mistik tecriibe ve mistik birlik
kavramlarmin Hindu inancindaki karsiliklar1 olarak goriilebilir.

Upanisadlarda en yiice varlik Brahman ile her canlinin i¢inde barinan atman ayni
varlik kabul edilir. Evren Brahman, Brahman atman, atman ise evrendir. Brahman ve
atman disinda prana, pracapati, udgitha gibi baska kavramlar da yiiceltilir. Upanisad
Ogretisine gore en ylice ama¢ Brahman ile bir olmaktir. Brahman ile bir olma ise kurban
sunmak, ya da ¢ilecilikle degil bilgisizligin yenilmesi ile olur.3*?

Upanisadlarda Vedanta bilgisine sahip olmak 6liimsiizliige ulasmada ve Brahman

diinyasina ulagsmada bir 6n kosul olarak goriilmektedir:

32 Dasgupta, Hindu Mysticism, ss. 50-51. Mundaka Upanisad’da konu ile ilgili metin “Birbirine ¢ok bagl
iki dost kus ayni agagta tiiner. Birisi agacin tathh meyvesini yerken digeri yemez, sadece bakar. Aymi
agacta kedere batmis aciz durumdaki kisi, 6tekini yani Tanryy gordiigiinde onun biiyiikliigiinden hognut
olur ve kederinden kurtulur.” (Mundaka Upanisad, III/ 1 /1) seklindedir. Benzer ifadeye Shvetashvatara
Upanisad 1V/ 6°da da rastlanmaktadir.

330 Dasgupta, Hindu Mysticism, ss. 55-57.

331 Dasgupta, Hindu Mysticism, s.123.

332 Kaya, Upanisadlar, ss. xii-xiii.
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Vedanta bilgisini dogru anlayanlar, terk ve feragat yoluyla kendilerini saflastiran
cileciler, zamanin sonunda 6liimiin étesine ge¢ip Brahman diinyasina erigirler.’*

Brahmani bilme ve ona ulagsma ise sezgi yoluyla olur. Bir kimse sadece sezgisel
olarak Brahmani anlayabilir. Upanisadlarin epistemolojik goriiniimii, (atma-jnana), kendi
kendine bilgi edinme seklindedir. Samkhya Yoga, Nyaya Vaisheshika, Vedanta gibi felsefi
sistemlerin  hepsi temel doktrinlerini  Upanisadlardan ¢ikarmislardir.  Vedanta
diisiiniirlerinin basta gelen ismi Shankara’nin, monistik felsefesinin temeli ve maya
doktrini yerini yine Upanisadlarda bulmaktadir.’3*

Upanisad odgretileri bireylerin kiiltiirel ve ahlaki hayatlarina rehberlik yapar. En yiice
son ise ruhun fark edilmesi olarak goriiliir. Arastiricinin Brahman ile bir oldugunun farkina
varmasi kendini tanimanin son evresini olusturur. Upanisadlar, derinlikli olarak hayatin
ruhani goriiniimii ile ilgilenerek bireyin hayatinin mistik boyutlarin1 sekillendirmede ona
katki saglarlar. Kendi kendini fark eden birey Brahman bilgisini anlayabilir. Disaridaki
objelerden duyular1 alikoyarak meditasyon saglanmali, diinyevi amaglar pesinde
kosulmamali boylelikle Brahmani fark etmeyi engelleyecek diinyevi ve egoya yonelik
eylemler ortadan kaldirilarak ruhsal gelisim saglanmalidir.3*®

Dasgupta, Upanisad mistisizminin tamamen soyut baglama hapsedilerek kisilerin
Upanisad metafizgini tembellik ve pasiflige dair bir gerekce gostermelerine karsi
ctkmaktadir. Modern diinyada Upanisadlarin bireye kazandirdigi tanrisal giiciin, kisinin
konfor, arzu ve isteklerine hizmet eden bir kavram haline gelmesi dogru degildir. Oysa
Upanisadlarin 6ziinde, bireyin en ylice ahlaki erdeme sahip olmasma dair 6greti yer
almaktadir. >3

Vedalarin eylem ile ilgili boliimiiniin karmakanda olarak anildigina daha once yer
verilmisti. Simdi eylemlerin etrafinda sekillenen kavramlarin detaylarina yer verilecektir.
Karmakanda bireylerin eylemleri ve eylemlere yonelik faaliyetlerini igerdiginden Vedanta
tarafindan cazip goriilmeyen bir alani olusturur. Sadece karmakandanin 6zgiirligi ifade
eden kavrami olan moksa, diger sistemlerde oldugu gibi Vedanta tarafindan kendi temel
argiimanlar1 dogrultusunda yorumlanmistir. Vedantanin merkezini olusturan alan,

jnanakanda denilen Vedalarin bilgiye dayali boliimii yani Upanisadlardir.

333Mundaka Upanisad, 111/ 11/ 6.
34Mohaphatra, Hinduizm, ss. 219-220.
35Mohaphatra, Hinduizm, $.220.

336 Dasgupta, Hindu Mysticism, $.38.
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1. Karmakanda (Eylem- Faaliyet Boliimii)

Eylem ve faaliyetleri olusturan dort kavram bulunmaktadir. Bunlar, kisinin hayattan
beklentileri ve isteklerini yonlendirerek davranislarina sekil verirler.

% Artha: Korunma ve giivenlik ihtiyaci ile ilgili olan istekler.

+» Kama: Haz, keyif ve memnuniyet veren arzu ve istekler.

+«» Dharma: Ahlaki kurallar igerisinde 6zgiirliik arayisi.

¢ Moksa: Kurtulus, 6zgiirliik.

Karmakanda, ger¢eklestirilmis, basarilmis arzu ve istekleri ifade eder. Diinya ve
sonrasinda mutlu ve giivende olmak i¢in yapilan her tiirli ritiiel, eylem, ibadet ve duay1
kapsar. Bir nevi dinsel etik ile ilgili konulardir.>*” Bu béliim ve béliime dair eylemlerin
sonuclar1 sayisizdir. Kisiler sinirlilik ve yetersizlikten hem simdi hem 6tesinde kurtulmak
adma siirekli eylem igerisindedirler. Oysa bu eylemlerin sonucu siirl bir kazanimdir.>*

Eylemler bilgisizligin devam ettirilmesi anlamina gelip siirli bir varolus halini
temsil eder. Kisiyi, simirlandirilmis varolus zincirinden kurtaracak kavram, bilgidir.
varolus hali oldugundan; kurtulus, bir eylemin sonucu olarak goériilemez.>* Insanin hem
samsarayla baginin hem de kurtulusunun nedeni zihindir. Zihin, cehalet igerisinde olmasi
ile dogum- 6liim ¢arkina maruz kalir. Kisinin zihnini saflastirmasi ve arindirmasi ile de ona
kurtulusun kapilar agilir.34°

Artha ve kama sadece insanlar1 degil, insan disindaki canlilar1 da kapsarken moksa
ve dharma kavramlari sadece insana &zgiidiir.**! Artha ve kama iggiidiisel olarak kontrol
edilemez olup, insanin begeni ya da begenmemeleri ile sekillenmektedir.’¥> Artha ve

kamanin her ikisi bir yeterli olma ¢abasi olarak nitelendirilebilir.34*

337 Dayananda, Introduction to Vedanta, s.92.

338 Dayananda, Introduction to Vedanta, ss.101-102.

339 Kazimi, Askina Giden Yollar, s.48.

340 Shankara, Tefiik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), ss. 68/ 70.
341 Dayananda, Introduction to Vedanta, ss. 1-3.

342 Dayananda, Introduction to Vedanta, s.5.

343 Dayananda, Introduction to Vedanta, s.28.
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¢ Artha

Saglik, gii¢, etki ve iin gibi durumlar kapsayan isteklerdir. Kisinin bu maddeyi
kapsayan istek ve beklentilerinin sonu gelmemekte ve kisiyi bulundugu sartlar siirekli daha
farkl1 bir konum ya da duruma sahip olma beklenti ve istegine itebilmektedir. >*4

+ Kama

Insanin haricindeki varliklarm haz duygusu arayisi, icgiidiisel bir sekildedir. Onlarin
begenileri ve hazlar1 felsefi bir karmasiklik tasimamaktadir. Begeni ve hazlar anlik olarak
baslar ve biter. insan haz arayislar1 ise daha karmasiktir. Insan davramglar1 ve hazlari;
duruma, olaya, zamana, sartlara ve pek ¢ok seye bagl olarak degisiklik gosterebilir.>*
Ahlaki se¢imler yapilirken en yakinda olan, iletisimde bulunulan kisi, komsu ve 6tekinin
ihtiyaclar1, secimleri ve beklentileri dikkate alinarak davranilmalidir. insanin dini- ahlaki
davranislarmin sonuglarmdan kagmas: miimkiin degildir.3*

Kama, kiginin samsaraya tutulma nedenlerinden bir tanesidir. Diinyaya yeniden gelis
kisi ya o yolu sectigi veya arzuladigi icin gergeklesebilir. Bitmek tiikenmek bilmeyen
arzular da kisiyi samasaraya siiriikler.**’ Mundaka Upanisad’da kama ile ilgili su ifade yer

almaktadir:

1...Istekten kurtulmus olanlar Purushaya taparlar. Bilge kisi yeniden dogus
¢arkinin étesine geger.

2- Surada burada ortaya ¢ikan istekleri yiiziinden hayalin pesinden kosar. Tiim
istekleri doyurulmus kisinin ruhu huzura erer, bu diinyadaki tiim istekleri
kaybolur.>*®

+ Dharma

Sanskritce desteklemek, bir arada tutmak, beslemek gibi karsiliklar1 olan “dhr”
kokiinden tiiretilmekle birlikte, din, seriat, gorev, sorumluluk gibi anlamlar tagimaktadir.
3% Hindu inancindaki dini etigi ifade eden kavram dharmadir. Dharma dayanagini
Vedalarda bulmaktadir. Dharmaya gore insan davranislarinin goriinen ve goriinmeyen iki
boyutu vardir. Davraniglarin goriilmeyen iyi sonuglarini ifade etmek i¢in punya, koti
sonuglarini ifade etmek i¢in papa ifadesi kullanilir. Punya memnuniyet, papa ise aci veren

deneyimlerdir. Istenmeyen davramslarin adeta bir sonucu ve bedelidir ve giinah olarak da

34 Dayananda, Introduction to Vedanta ss.2-3.

345 Dayananda, Introduction to Vedanta, ss.3-4.

346 Dayananda, Introduction to Vedanta, s.9.

347 Herman, A Brief Introduction to Hinduism, s.71.

348 Mundaka Upanisad, I1I/ 11/ 1-2.

3Ali ihsan Yitik, “Hinduizm’de Din ve Din Anlayisi: Dharma Kavrami”, Dinler Tarihi Arastirmalart II,
Ankara, 2000, s. 310.
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tanimlanabilir. Punya ise sonrasinda memnuniyet verici bir eylem uyandiran giizel
aktivitelerdir.>>*Dukha (ac1 veren tecriibe) kisiyi papaya; sukha (mutluluk veren tecriibe)
ise punyaya gotiiriir.>>! Bir davranisin iyi ya da kotii olduguna dair karar verme
standartlarin1 ise dharma ve adharma kavramlari belirler. Dharma; punya ile ilgili,
Adharma ise papa ile ilgilidir.>>?

Dharma kavrami, Hinduizm’in kisisel ve toplumsal ahlak anlayisini anlama
acisindan 6nemlidir. Dharma, kisinin igsel gelisim yasasini ve bu gelisim i¢in gerekli olan
yolu gosterir. Dharmayi belirleyen toplum ya da Tanr1 degildir. Dharma samsaraya bagh
olarak bireyin daha onceki yasamlarinin sonucudur. Boylelikle Dharma iyi ve kotiiyii
belirleyen yasa, toplumsal refah ve kisisel ilerlemenin temeli olarak goriiliir.>>?

Sinirh tecriibbe ve kazanimlar dharmanin konusunu olusturur. Ancak eylemler ne
kadar ahlaki olursa olsun kisiyi 6zgiirliige gotiiremez. Hinduizm’in toplumsal hayatini
sekillendiren kast sistemine gore kisilerin gorevlerini yerine getirmeleri dharma kavrami
cercevesi icerisinde degerlendirilmektedir. Brahminler gurunun yaninda egitim almaya
sekiz yasinda gider ve Veda calismalarin1 tamamlayincaya kadar egitimlerine devam
ederler. Geri dondiiklerinde zamanlarin1 kutsal gorevler ve Ogrenci yetistirmek icin
harcarlar. Bir taraftan da evlenerek ve g¢ocuk yetistirerek gilindelik hayatlarina devam
ederler. Elli yasina geldiklerinde emekli olup orman yasantisina cekilirler. Ashrama adi
verilen bu yasantiyr miinzevi bir hayat olusturmaktadir. Dérdiincli asama olan miinzevilik
ve daha sonra mistik bilgiyi arastirma evresi olan asketizm, Hint diisiincesinin mistik
formlarindan birini olusturur.®>* Bu kisiler gida elde etmek i¢in herhangi bir tesebbiiste
bulunmayip yiyeceklerini dilenerek temin ederler. Brahminler bu gorevlerinin toplum
yararina oldugunun bilincindedirler. Bu kisilerden bazilar1 hayatlarinin son evresini
Benaras yakinlarinda meditasyon yaparak ve 6liimii bekleyerek gecirmektedirler ki bu tam
bir feragat 6rnegidir. Ksatriya sinifinin gorevi ise zayiflar1 korumak, daha iyi kosullar igin
miicadele etmek, ticaret ve tarimla ugragsmaktir. Ksatriyalar kast sorumluluklarini dharma

kavramu igerisinde yerine getirirler.>>

330 Dayananda, Introduction to Vedanta, ss.10-11.

331 Dayananda, Introduction to Vedanta, s.98.

332 Dayananda, Introduction to Vedanta, s.93.

333 Nikhilananda, Hinduizm, ss. 93-94.

334 Spencer, Mysticism in World Religion, s. 20.

355 Dasgupta, Hindu Mysticism, ss. 114- 115; Parrinder, Mysticism in the World Religions, s.32.
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Dharma kavrami, nedenler ve onlarin sonuglarini i¢erdiginden Vedanta i¢in cazip bir
kavram degildir. Brahmani bilmek eylemlere baglh degildir. Dharmanin aksine Brahman
coktan var olan bir olgudur. Dharmanin ortaya ¢ikis1 kurallar, yaptirnmlar, yasaklar vb.
konularda kisinin ¢abalari ile ilgilidir. Dharmanin konusu bir eylemin gelecekteki sonuglari
olmasina ragmen, Brahmanin varlig1 ezeli olup insan eylemlerinden bagimsizdir. Coktan
varolan bir olgu olan Brahmanin neden- sonug yasalariyla iliskisinin kurulmaya g¢alisilmasi
ise Vedantaya gore anlamsizdir.>¢

+» Moksa

Moksa biitiin istek ve arzularin Otesinde sadece “6zgiirliik” anlamina gelen bir
kavramdir. Kisi olaylar1 oldugu gibi kabul edip bir farklilik beklentisine girmediginde, her
seyin oldugu gibi yerine oturdugunu fark etmektedir. Insandaki yetersiz ve noksan oldugu
diisiincesi onu yeni arayislar igerisine iter. Ve hayat i¢indeki her c¢aba tamamlanma
diirtlisiine, istegine hizmet eder. Kisilerin hayattaki istek ve beklentileri farkli oldugundan,
bir kisinin kazanmak istedigi baskas1 i¢in kayip; bir kisi i¢in yeterli olan bir baskasi i¢in
yetersizlik olabilir.>>” Moksaya sahip olan kisi eksiklik ve yetersizlikten bagimsiz olarak
Ozglir olmustur.

Moksa; samsara ve yeniden dogum ¢emberinden kurtulma, mutlak memnuniyet act
ve kederden uzaklasma anlami tagimaktadir ve teistik geleneklerde Tanr1 sevgisi, ona
kendini adama gibi anlamlara gelir ancak Tanriya karisma ya da Tanri ile birlesme
anlamina gelmez. Moksa, Advita- Vedanta Felsefesinde ise, evrensel gergeklik olan
Brahman ile bir olup (biitiinlesip) sinirsiz bir var olus, farkindalik ve mutluluga katilma-
katisma anlamu tasir. Moksa her Hindu geleneginde var olan nihai bir hedef ifadesidir.*>®

Moksa, konusu ne olursa olsun biinyesinde 6zgiirliige kavusma fikri barindirir. Bu
cerceveden bakildiginda Vedantanin o6zgiirliikk tanimi; 6ziin, (highir arzusu olmayan)
Brahman oldugunu bilmesi seklinde ifade edilir. Ruhu 6zgiir olan insan hastaliktan
tyilesen, korliikten sonra gormeye tekrar baslayan, uykudan uyanan birinin durumu gibidir.
Ozgiir ruh, artik kutsal yazilarin yaptinmlarinin, toplumun inanglarmin ve ahlak
kurallarmin zorunluluklarmin digindadir. Ozgiir ruh, ézgiirliigiinii kotiiye kullanmayan,

baskalarina kotii drnek olmayan, aydinlanmis kisiye o6zgi algak goniillillik ve yiice

356 BrahmasutraBhasya, 1/ 1/1-1/ 1/ 2.
357 Dayananda, Introduction to Vedanta, s.15.
338 Bruce M, Sullivan, Historical Dictionary of Hinduism, London: The Scarecrow Press, 1997, ss.142-143.
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degerler sahibi olan bir kisidir. Ancak 6zgiir ruhun konumunu siradan insanlarin fark
etmesi miimkiin degildir. Onun yiiceligi ancak baska 6zgiir ruhlarca bilinebilir. Boylelikle
Ozgirliigiin bireyselligi ve sadece Ozgiir olan kisiyi baglamasi mistisizmin dogasi ile
birebir ortiismektedir.>>’

Bagka bir tanimda moksa, kisinin iyi ve kotii, aci ve hazzin otesinde, bilingli ya da
biling dist durumunda, sonsuz, degismeyen, evrensel gerceklik ile aynilesmesi ve ikisi

3%0 Moksa, sonsuz olmayan yasam

arasinda fark goézetilememesi olarak tanimlanmistir.
goriintiisii ile ortaya c¢ikan bagliliktan kurtulmadir. Ozii Brahman olan insanmn diinyasal
deneyimlerle tatmin olmasi miimkiin degildir. Bu durum, insan1 6ziine dair bir arayis
igerisine siiriiklemektedir. Kurtulusun insanin kendi i¢inde oldugunu bilen kisinin dis
diinya ile ¢ilginca mesgul olarak onu aramasi anlamsizdir. Vazifelerin agk ve samimiyetle
yerine getirilmesi kisiyi 6zglirliige yaklastirir. Ancak ruhun 6zgiirlesmesi i¢in kisisel ahlaki
degerlerin gelistirilmesi Upanisadlar ve Bhagavad Gitada 6nemle vurgulanmistir. Kendine
hakim olma, kendini kontrol etme, diinya nimetlerinden feragat etme ve onlara bagiml
olmama ve konsantrasyon kisisel ahlaki gelistirmede énemli ilkelerdir.>®!

Moksanin, diger ii¢ insani gayeden (artha- kama- dharma) farki, ¢caba sonucunda
kazanilamayan bir hedef olmasidir. Belki de moksa bu anlamda, sonsuzluk talebesinin
arayisina saklanmis ve ¢oktan elde edilmis bir gayedir. 362

Degisen hayat sartlar1 insan1 yeni “yeterli olma” arayislarina yoneltebilir. Yeni bir
aile kurma ve ¢ocuk sahibi olma bu durumun 6rnekleri olabilir. Boylelikle yasam devam
ettikce insan hayatinda bireyin arzu, istek ve ihtiyaglarinin sonu gelmez. Kisi kendi
deneyim, hedef, kayip ve kazanglarina baktiginda kendini tamamlanmamis bir kisi olarak
goriir. Kisinin kendini yetersiz ve tamamlanmamis olarak goérmesi ise bir “olgunluk”
belirtisi olarak kabul edilir. Olgunluk, daha iyi deneyimler aramakla degil, tecriibeleri
analiz yolu ile kesfederek kazanilir. Bu ayni zamanda kisinin artha ve kama yolu ile

yeterli hale gelemeyeceginin farkina varmasi durumudur.®®® Olgun insan, giivenlik ve

memnuniyet ile ilgili beklenti ve arayislarinin, yeterli olma arzusuna dair temel problemi

3%9 Nikhilananda, Hinduizm, ss. 73- 75.

360 Frank Gaynor (ed), “Moksha”, Dictionary of Mysticism, New York: Philosophical Library, tarih ve sayfa
yok.

361 Nikhilananda, Hinduizm, ss. 96/ 99-100.

362 Dayananda, Introduction to Vedanta, s.42. Bu tanim Shankara’nin hakikati kesfine dair goriisii ile de
ortiismektedir.

363 Dayananda, Introduction to Vedanta, $s.24-25.
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c¢ozemedigini fark eder. Ciinkii sikayet ve memnuniyetler sartlara gore degisiklik
gosterebilmektedir.’®* Yaratihis geregi, yetersiz ve smirli bir varolus ile smirsiz olmak
imkansizdir. Durumun, yerin, zamanin, ya da sartlarin degismesi sadece yeni bir sinirh
duruma gegis ifadesi tasir.’*>Artha, kama ve dharma sinirli bir alan1 kapsayan gegici hayat
istek ve beklentileri iken moksa ise bireye Ozgiirlesmenin yolunu agan ve gegici diinya
hayatindan kurtaran br kavramdir.

Dharma (dogruluk), artha (refah) ve kama (duyumsal zevkler) diinyasal degerler
alemine aittir. Bu li¢ kavram bir nevi kisinin diinya hayatindaki amaclarini da ortaya koyar.
Dharma (gorevlerini yerine getirmek), artha (mesru yollardan mal miilk edinmek), kama
(mesru olan arzu istek ve zevkler) ve moksa (kurtulus) birer amag ve deger ifadesidir.>¢
Moksa ise en yiice deger olarak kabul edilmektedir. 11k {i¢ arzunun dogru bir sekilde yerine
getirilmesi moksaya giden yolun oniinii agar. Zorunlu arzularin bastirilmasi, bedensel ve
zihinsel agidan sagliksiz durumlarin ortaya ¢ikmasina neden olabilir. Ancak arzularin
dharma kurallarina gére yerine getirilmesi gerektigi akildan ¢ikarilmamalidir.*®” Carmody,
Hindu mistisizminin dharma, karma, moksa, yoga ve maya kavramlan -etrafinda
sekillendigini ifade etmektedir.’® Carmody’nin bu doért kavraminda dharma ve karma
Vedanta i¢in anlamli ve gerekli olmamakla birlikte diger ii¢ kavram Vedanta
diistincesindeki temel kavramlardir.

Karmakanda, Vedanta Ogretisine gore mutlak kurtulus olan moksaya ulastirma
konusunda yetersiz olup, jranakandanin asil hedefi ise moksadir. Bu noktada Vedanta,
karmakanda ve jnanakanda arasinda (gerek Vedalar ve Upanisadlara dair, gerekse eylem
ve bilgi arasinda) keskin bir ayrim yaparak rasyonel dogrulari olan bir 6greti sunma
gayretindedir. Dolayisiyla, tutarli ve kalic1 bir kutsal kitap yorumu ortaya koymak adina

Jjnanakanday1 merkezi noktaya yerlestirmektedir. 3¢

364 Dayananda, Introduction to Vedanta, .30.

365 Dayananda, Introduction to Vedanta, $s.38-39.

3% Cagdas, Hint Eski Cag Kiiltiir Tarihine Giris, s. 35.

367 Nikhilananda, Hinduizm, s.95.

368 Carmody & J. T Carmody, Mysticism: Holiness East and West, s. 28.
369 Deutsch & Dalvi, The Essential Vedanta, s.162.
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2. Jnanakanda

Artha ve kamanin yetersizligi c¢ozemeyecegine inanan ve dogrudan yeterliligi
aramaya hazir olan kisiye mumuksu adi verilmektedir.>’® Mumuksu, bir nevi moksaya
dogru atilan adimda artha ve kamadan sonra gelen basamak kavramdir. Kisi aradig1 seyin
kendisinde, kendi iginde oldugunu fark etmekle mumuksu adimi alir. Yetersizlikten
kurtulmak i¢in bilgiyi arzulayan kisiye ise jijrasu, kisinin kendi yeterli ya da yetersizligini
sorgulamasina ise dtma —vicdra adi verilmektedir.’”!

Bilgiyi elde etmek icin kisisel sorgulama yapmak bir gerekliliktir. Kisisel tecriibe
tiirleri ise, yetersiz oldugunun farkina varmak ve yeterli bir varolusun oldugunu gosteren
tecriibe olarak ikiye ayirilabilir. Atma-vicara ise bu iki tecriibeyi uzlagtirarak bireyin kisisel
bir sorgu icerisine girmesidir. Bu sorgu ile kisinin kendi dogasini kesfe baslamasi ise
Vedanta kavraminmin sinirlari igerisinde goriilmektedir.>’?

Bilgiyi arzulayarak arayan kisi olan jijnasu, arzu, istek, haz ve tecriibe ile
cahilliginin sona erip sonsuzluga ulasmayacagini fark eder. Bu fark edis kisi i¢in bir
olgunluk belirtisidir ve kendisini yonlendirecek bir rehbere yani guruya ihtiya¢ duyar. Gu:
karanhk, ru: karanliklar: dagitan anlamina gelmektedir. Guru ise aslinda bir bilgi
dagiticis1 ve kendince belli baslt seyleri bilen degil, 6grencisinin bilmek istedigi konularda
onu aydinlatan kisidir. Guru, sadece yeterlilik sahibi olan kisi degil; yeterlilikte
biitiinlesmis ve metodoloji bilgisine sahip kisidir. Guru, muhatabinin-talebesinin i¢indeki
giicleri ortaya ¢ikarma konusunda mahirdir, onun daha 6nce gérmedigi yerleri gérmesini
saglar. Gorevi, sadece dgrencisine kilavuzluk etmek ve yol gdstermektir. *”> Eger kisi
kutsal metinlerde 6grendikleri ile yeniden dogma ¢emberinden kurtulmaya istekli ise guru,
atman kavramini 6grenciye dogru bir sekilde kavratmakla ve Ogrenciye Ozgiirlestirici
Brahman bilgisi vermekle sorumlu oldugu belirtilir.?”*

Aslolan Ogreticinin bilgili, donanimli, hazir bilgiye sahip biri olmasi degil,
dgrencinin ihtiyaci olan baglami olusturacak bilgiye sahip olmasidir. Ogretici, dgrencinin

yeterliligini ortaya ¢ikaracak baglami olusturma konusunda yeterli olmalidir. Gergek bir

370 Dayananda, Introduction to Vedanta, s.29. bu kavrama benzer olarak Artha, kama ve dharma yolu ile
degil sonsuz ve sinmsizhigia bilgi yoluyla ulasilabilecegini bilen kisi i¢in Viveki Ifadesi de
kullanilmaktadir. Ayrintili bilgi i¢in bkz. Dayananda, Introduction to Vedanta, s.102.

37! Dayananda, Introduction to Vedanta, ss. 43/34.

372 Dayananda, Introduction to Vedanta, s.44.

373 Dayananda, Introduction to Vedanta, s.59-61

374 Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta, s. 32.
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Ogretici, talebeyi kutsal kitaplar gibi dolayli bilgiye yonlendirmek yerine, tamamlanmig bir
varolusu kisinin bizzat kendinde aramasin1 saglar.*”>Guru bir rehber, yoldaki tehlikelerden
alikoyan, yolu bilmeyenler i¢in yol gosteren ve hedefe ulasmada yardimci olan kisidir.
Gurular 6grenci aramayip 6grenciler guruya gelerek kabul edilmeyi beklerler. Ogrenci
guruya tam teslim olmalidir. Bir kimsenin kendisine ait olan her seyi guru vasitasi ile
Tanriya teslim etmesi bir kurtulus vasitasi olarak kabul edilir.”®

Vedanta egitimi almak, ancak seckin 6grencilere nasip olabilmektedir. Ciinkii dinsel
anlamda bu kisilerin saglam bir dinsel altyapis1 olmasi beklenir. Vedanta egitimi alacak
kisiden Hint hayatinin biitiin dinsel yiikiimliiliiklerini (dharma) yerine getirmis olmast
istenir. Bu kisi dogumuyla seckinlik kazanmis bir kimse olmalidir. Vedalar1 ve onun
halkalarimi bilmelidir. Ebedi olanlar1 6liimlii olanlardan ayirabilmeli, inancinda sarsilmaz
olmali ve 6gretmenin yardimint hak etmelidir. Ayn1 zamanda duyu giiglerini dizginlemis,
kibirsiz olmal1 ve i¢inde kurtulus arzusu duymalidir. Vedanta talebesi, en yiiksek hedefe
ulasmak i¢in cehaletin en igteki tohumunu ve onun en son izlerini yok etmelidir.>”’

Zimmer, Vedanta talebesinin gecirdigi manevi gelisim sathalarii dort bashk altinda
siniflandirmistir.3”8 Bunlar:

1- Shravana: Talebenin dinlenmesi, vahiy metinlerini kapsamli bir sekilde 6grenip
onlar lizerine diistinmesi asamasidir. Kutsal metinlerin anlagilmasi i¢in alt1 yol gereklidir.
% Upakrama (baslangi¢) ve upsamhara (son): Her metnin igeriginin

baslangigta ve sonda tespit edilmesi.

*» Abhyasa (yineleme): Metnin yeniden gozden gegirilmesi.
% Apurvata (orjinallik-0zgiinliik): Igerigin baska bir yerde incelenmemesi.
% Phala (sonug): Igerik incelendikten sonra sonucun metinde bulunmasidir.

Sonu¢ Brahmanin taninmasidir.

X/
L X4

Arthavada (6zgiir konugma): Incelemenin degerini ifade etmektedir.
% Upapatti (anlatim): Ogretinin mantiksal ispatlarla anlatilmasidir.
2- Manana: Diisiinmek ve diisliinceye gomiilmek anlami tasir. Manevi gelisimin

ikinci evresidir. Brahman iizerinde kesintisiz olarak diistinmek ve Brahmanin “ikincisi

375 Dayananda, Introduction to Vedanta, ss.76-77.

376 Aydm, Hint Dini Diisiincesinde Insanin Ozgiirliik Anlayist, $5.94-95.

377 Zimmer, Hint Felsefesi, s. 393.

378 Kemal Cagdas eserinde, bu disiplinlerin temel olarak Samkhya sistemine dayandigini ama diger
sistemlerde de kurtuluga ulagmak i¢in bir 6n hazirlik asamasi olarak kabul edildikleri bilgisine yer
vermektedir. Bkz. Cagdas, Hint Eski Cag Kiiltiir Tarihine Giris, s. 40.
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olmayan bir” olmasi iizerine kafa yormaktir. Bu yogun diisiinme ile talebenin biitiin

3- Nididhyasana: Istek dolu konsantrasyon anlam tasimaktadir. Bu asama ispat ve
diistinme alan1 digindadir. Bu agamada ruhun tedirginligi dinginlige kavusarak ruhun biitiin
enerjisi sabit bir noktaya yonelir. Asama sonunda suur tamamen kendiliginden yok olarak
Brahmanin bi¢gimine biirlinmektedir.

4- Samadhi: Bu ruh durumunda seyreden ve seyredilen arasindaki ayrim ortadan
kalkar. Samadhi, suurun tamamen ortadan kalktig1 derin uyku durumuna benzetilebilir. Her
ne kadar suur algilanamasa bile Brahman bigimine biirlinmiis olarak mevcuttur ve canlidir.
Ve Mandukya Upanisadda gecen tat tvam asi formiilii bu hal icerisinde gercek olmustur.
Samadhi evresinde kisinin durumu suyun igerisinde coziilerek eriyen tuzun durumuna
benzetilmektedir. Suyun icerisindeki tuz artik tuz olarak kalmasa da tuzlu suyu
olusumunda katkis1 olan bir unsurdur.’”

Samadhi bir i¢e yonelis olup birlesme ve olgunlagma disiplini olmas1 yoniiyle mistik
bir birlik ifadesidir. Bu asamaya ulagsmak i¢in talebenin belirli asamalardan ge¢mesi
gerekmektedir. Bu asamalar, kiginin Tanriy1 diislinlip onunla bir olmasi i¢in hazirlayict
olan bireysel ve ahlaki bazi1 disiplin ve uygulamalar1 icerir. Bunlar:

¢ Yama: Genel disiplin anlamindadir. Diinyaya sirt ¢evirme tutumu olusturmak ve

bencil olmamay1 kapsar. Bu talimatlarla ilgili;

v Ahimsa, baska varliklara s6z ya da eylemlerle zarar vermekten vazgecis
anlamindadir.

4 Satya, diislince, s6z ve eylemlerin birligi, diiriistliik ve samimiyet anlamina gelir.
v Asteya, galmamak demektir.

v Brahmacarya, bekar yagamak anlami tagir.

v Aparigraha, insan1 diinyaya ve benligine baglayan biitiin miilkiyetten vazgecis

anlamina gelir.

< Niyama: Ozel disiplin anlamindadir.

v Shauca, beden ve ruhun temiz tutulmas: demektir.
v Santosha, kanaatkarlik, yetinmek ve her seye karsi sogukkanli olmak
anlamindadir.

379 Zimmer, Hint Felsefesi, ss. 405-407.
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4 Tapas, asirtya kagmamak, aclik ve susuzluga karsi kayitsiz olmak, bedensel
ihtiyaclarin esiri olmamak, hirslar ve sikayetlerin yenilmesi demektir. Sadece ice yonelme
anlamina gelir.

v Svadhyaya, Vedanta esaslarini ileten kutsal metinlerin incelenip ezberlenmesi,
tekrar edilmesi ve kutsal formiillerin anlamu {izerinde siirekli diisiinmek demektir. Ornegin
OM?% hecesi ile ilgili meditasyon buna drnektir.

v Ishavara-Pranidhana, Tanriya kendini adamak demektir. Sadece tanrisal varlik
icin hizmet etme pratiklerini igerir.

¢ Asana: Beden el ve ayaklarin 6zel duruslarini ifade eder. Yoga metinleri ile
birebir ayn1 kabul edilir. Her tiirlii meditasyon ve i¢e yonelme i¢in bedensel bir ana kural
olarak goriiliir.

% Pranayama: Soluk alip vermenin kontrol altina alimmasi ve gelistirilmesi
demektir. Nefes alma, doldurma, depo etme ve bosaltma ile ilgili iradi olarak diizenleme
yapmaya yarar. Bu uygulama yoga metinlerinde 6gretilir.

¢ Pratyahara: Duyu fonksiyonlarinin dig diinyadan i¢ diinyaya alinmasi1 demektir.

* Dharana: Konsantrasyon anlamindadir. Disgiincenin Brahman iizerinde
sabitlenmesi demektir.

+» Dhyana: Meditasyon anlamina gelir. Konsantrasyonun Brahman iizerinde
sabitlestirildikten sonra bunun siirekliliginin saglanmasidir. Bu asamayi en yiiksek
olgunluk izlemektedir.

% Samadhi: Ice dalis demektir. iki tiirii vardir.

v’ Savikalpa-Samprajnata, 6znenin objenin i¢ine tam bir suur halinde dalmasidir.

v' Nirvikalpa-Asamprajnata, algilayan ve algilanan arasinda ayrim suurunun mevcut
olmadig1 ice doniistiir.*®!

Metodoloji ve baglam bilen Ogreticiye stratiya, temel problemleri ¢ozebilen,
tamamlanma arzusu tagiyan ama metodoloji bilgisine sahip olmayan 0&greticiye ise
brahmanitsha ad1 verilmektedir. Ogreticiye gore bilginin metodolojisi bilginin kendisi

kadar onemlidir. Ciinkii kiginin kendini gormesi i¢in kelimelerin O6tesindeki baglan

380 Om sozceiigii tefekkiir sirasinda isitilen ezeli ve yaratilmamus ses olarak kabul edilir. Bu s6zciik mistikler
vecd halinde iken onlara asgikar edildigine inanilir. Om sdzciigii sdylendikten sonra telaffuz edilmeyen
mistiklerin nihai deneyimi olan sessizlik hakim olur bu sesizlik askin Brahmani tanimlar. Aum
ifadesinde, A Tanrmin yaratict yoniinii, U koruyucu yoniinii, M ise yok edici yoniinii temsil eder.
Nikhilinanda, Hinduizm, ss. 165-168.

381 7Zimmer, Hint Felsefesi, ss.407-409
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yaratmak ogreticinin en Onemli gorevidir. 3% Yukarida bahsedilen manevi gelisim
asamalar1 yoginin- mistigin- talebenin gerek yasantisini ahlaki ag¢idan gelistirmesi, gerek
eylemlerini ve kendini kontrol etmesi gerekse ruhsal arinma yollar ile diinyevi baglarinin
azalmasi ve tefekkiir yoluyla Brahman birligine ulagsma yolunda somut adimlar1 ifade
etmektedir.

Gerg¢ege Ulasma Yolunda Bilgi Tiirleri:

Bilgi tiirlerini g6z 6niinde bulundurdugumuzda siijenin birebir tecriibesine uzak olan
bilgiye dolayli bilgi, siijenin direk tecriibesine dayali bilgiye ise dogrudan bilgi adini
verilmektedir. Dolayl bilgi tecriibe ile dogrulandiginda dogrudan bilgiye doniisiir.*®3 Idrak
sinirlart 6tesindeki bilgi dolayli bilgi olup, bu bilgi ne kadar kullanish olursa olsun, tam
anlamiyla dogru olamaz.*®* Bilgi dolayli ya da dolaysiz olabilir. Dolayli bilgi nesnenin
bilgisi iken dolaysiz bilgi ifsa edilenin bilgisidir. Nesnenin bilinebilmesi i¢in zamanda var
olmasi gerekir. Bilginin ortaya ¢ikmasindan dnceki nesnenin varligi zorunludur. Bilginin
yanlis oldugu dolayli ve dolaysiz bilgi reddedilirken bilginin dogru oldugu nesneyi
varsaymak bir celigki ifadesidir. Bilginin ger¢ek olmasi i¢in hem nesneye hem de 6zneye
ayn1 zamanda igaret etmesi gerekir. Bilgi ile yanilsama arasinda ayirima gidildiginde bilgi
genel ve kalict iken yanilsama 6zel ve gegicidir. Yanilsama nesnesinin bilgisi, ortak
nesnenin gercek bilgisi ortaya cikana kadar devam eder. Algilanmis olma yanilsama
nesnesi i¢in var olma anlami tasir. Yanilsama, icerige karsilik gelen bir dis nesnenin varligt
veya yoklugundan degil iki durum arasinda kendisine isaret edilen nesnenin farkliligindan
kaynaklanir. Iki farkli varlik diizeni arasinda karisiklik oldugunda cehalet (avidya) bir
kosul olarak var olur. Avidya, vidyanin bir ¢elisigi degil yanlisin ortadan kalkma sart1 ve
vidyanin ziddidir. Bilginin tam bilgi olabilmesi i¢in bilen, bilinen, 6zne ve nesneden
olusmas1 gerekmektedir. Bilginin dogru olmasi onun hakiki dogasidir ve bir aciklama
gerektirmez.’®® Vedanta diisiincesinde dogrudan ve tecriibi bilgi 6gretinin temelini
olusturur.

Vedantanin bir alt kolu olan Advaita ise siije- obje birlikteligine mutlak bir anlam
yiikler. “Bilen ve bilinen disinda bir ger¢eklik yoktur” diigiincesi Advaita felsefesinin nihai

idealist ifadesidir. Deneysel bilgi; fiziki ve psisik olmak iizere ikiye ayrilir ve bu bilgi

382 Dayananda, Introduction to Vedanta, $s.84-85.
383 Dayananda, Introduction to Vedanta, s.63.

384 Dayananda, Introduction to Vedanta, s.68.

385 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, ss.305-317.
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tecriibbeyi agiklayamaz. Advaita’da biitlin evrenin deneysel olanin gercek zannedildigi
metafizik bir hatadan kaynaklandig1 one siiriilerek deneysel alanin yalnizca bir goriintiiden
ibaret oldugu daha yiiksek bir bakis ag¢is1 vardir. Advaitanin, Brahmandan bagka hakikat
olmadig1 ve diinyanin gercek olmadigi diisiincesi bu baglamda ifade edilmektedir. Dogru
ve yanlis boylelikle izafi hale gelir ve ger¢eklik Brahmana gore konumlanan bir zemine
oturtulur.*3¢

Vedanta felsefesinin konusu dogrudan bilgi tiiriidiir. Bu bilgi kisinin kendine ait,
daha onceden de varolan, icsellestirilmis gizil bilgidir. Tecriibe konusu tamamen bertaraf
edilerek sadece bilginin kendisi ve birey merkeze alinir. Bu felsefenin konusu olan
kazanim, daha Once kesinlikle bir ¢aba sonucu elde edilmemis olmalidir. Ciinkii ¢aba
sonucu elde edilen kazanimlar muhakkak i¢inde kayiplar barindirir. Caba sonucu elde
edilmeyen kazanim ise daha oOnce kiside coktan vardir. Bunun daha oOnce fark
edilmeyisinin nedeni ise uzaklik ya da zaman degil, sadece cehalettir. Boyle bir kazanim
bir eylemin degil, bir bilginin sonucudur.*®’

Sistem, ayrintili olarak incelendiginde sistemin bir dizi paradokstan olustugu ve bu
paradokslarin da sistemi elestirecek kisiler i¢in dayanak noktasi oldugu goriilmektedir.
Vedanta 6gretisinin ana paradoksu atman ve Brahman hakikatte bir ve 6zdes iken, biitlin
degismenin lizerinde bulunmasina ragmen kisinin bunu fark etmesi i¢in yogun bir ¢aba
gdstermesi ve zahmete ihtiya¢ duymasidir.*®® Kisinin hem arayan, hem aradig1 sey olmasi,
sije ve objenin bir olmasi1 ise Vedanta sisteminde diger bir paradoks ifadesidir. Ciinkii
kisinin hem kendini somutlagtirmas: ve hala kendine kendi olarak bakabilmesi ise adeta
imkansizdir.3® Arayan ve aranan ayni oldugunda ve bir kazamim elde edildiginde arayanin
bu kazanimi reddetmesi gerekir. Ciinkii zaten daha once sahip oldugu bir durumun
yalnizca farkma varmustir.®® En yiice gergeklik olan, iistelik daha dnce bireyin gercek
Oziinii temsil eden Brahman- atman 6zdesliginin farkina varilmasinin biitiintiyle siibjektif

ve irrasyonel bir alanda ger¢eklesmesi ise Vedanta diisiincesinin sorunlu bir diger yoniidiir.

386 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, ss. 318-319.
387 Dayananda, Introduction to Vedanta, s.66-67.
388 Zimmer, Hint Felsefesi, $.394.

38 Dayananda, Introduction to Vedanta, s.67.

30 Dayananda, Introduction to Vedanta, s.72.
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C. VEDANTA SUTRALAR/ BRAHMA SUTRALAR

Sutra kelimesinin sozliik anami “bag”dir. Hint diisiincesindeki en kisa tanimi ise
“ozet seklindeki hatirlatict ifade”seklindedir. Sutralar, Hint kiiltiiriinde tartisilan
problemler, onlara dair itirazlar ve cevaplari iceren kisa ve ¢arpici ifadelerdir. Sutralar 6zet
seklinde yazildiklarindan anlamlar1 muglaklik ve belirsizlikler icerir. Bu nedenle sutralari
serh eden bhasya adi1 verilen metinler kaleme alinmistir. Badarayana’nin Brahma Sutra
veya Vedanta Sutras1 Upanisad felsefi 6gretilerini 6zetlemek amaciyla yazilmistir. >

Vedanta Sutralar Upanisad temeli ile olusturulmaya g¢alisilan Brahman- atman
Ogretilerini igermektedir. Daha sonra bu kitaplar, Vedanta 0gretisinin ana kitab1 olmus,
ortik ve anlasilmasi zor Ozellikler tasidiklarindan kitaplar {izerine serhler yazilmistir.
Biitlin Vedanta diisiiniirlerinin fikirleri Upanisadlara dayanma iddiasindadirlar ancak
Upanisadlarin  sistematik bir felsefesi olmadigindan Sutralar Upanisad felsefesini
gelistirmek ve bu felsefeyle tutarli baglantilar kurma amaciyla yazilmistir.>*?Upanisadlar
sadece uygun Ogrencilere verilen gizli 6gretiler iken sutralar bir 6gretici esliginde
anlasilabilen metinlerdir.’*?

Badarayana’nin kaleme aldig1 Sutralar tiim Vedanta ekollerince temel metin olarak
kabul edilmektedir. Badarayana’nin bu eserleri Brahma Sutras, Saririka Sutras, Uttara
Mimamsa Sutras olarak isimlendirilmektedir. Badarayana teistik ekol tarafindan Tanr1
Vigsnunun inkarnasyonu olarak goriilmekte diger goriiste ise bir risi (aziz) olarak kabul
edilmektedir.>** Badarayana’min ilk dort sutrast Vedanta felsefesi igin onemli bilgiler
icermektedir. ilk sutra Brahmanm dogasi ile ilgilidir. Ikinci sutra Brahmanin evrenin
diizenleyicisi, koruyucusu, yok edicisi olduguna dair bilgiler icermektedir. Ugiincii sutrada
kutsal kitap ile Brahman bilgisine ulagma yollar1 konu edinilmektedir. Dordiincii sutrada
ise kutsal kitaptaki Brahmani ifade eden biitlin kelimelerin derlenmis hali yer
almaktadir.>

Rao, Sutralarin tamamina ait ortak ozelliklere dair su bilgilere yer vermektedir.
Sutralar kisa ifadeler ve birka¢ kelime kullanilarak yazilmis el kitab1 niteligindeki

metinlerdir. Bu ylizden ifadelerin agik ya da belirsiz olmasi, yazarlara gore degismektedir.

391 Arslan, Hint Dinlerinde Bir Arinma ve Aydinlanma Yolu Olarak Yoga, s. 281.

392 Chattopadhyaya, Indian Philosophy, s. 68.
393 Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta, s. 60.
394 Rao, The Schools of Vedanta, ss.120-121.
395 Rao, The Schools of Vedanta, $.124.
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Vedanta Sutralar, dort ana boliimden olusmaktadir. Bunlardan birincisi (samanvaya
adhyaya) Brahman ile ilgili Veda metinleri ve diger metinlerin (ortak amag¢ igin)
uygunlugundan bahsetmektedir. ikinci béliim, (avirodha adhyaya) Vedantanin amaci ile
celisen metinlerin reddedilmesi ve diger sistemlerde Vedantaya yonelik itiraz ve
tartismalarin ele alinmasi ile ilgilidir. Uglincii boliim, (sadhana adhyaya) Brahman’a
ulagsma-kavusma yollar ile ilgilidir. Dordiincii boliimde (phala adhyaya) ise Brahman’
fark etmekle saglanan mutlulugun dogasindan bahsedilmektedir. Sutralarin her boliimiinde
yer alan belli bir konuyu agiklamak icin ayrilmis bolimlere ise adhikarana
denilmektedir.>”¢

Shankara’ya gore 535, Madhva’ya gore 564 adet Vedanta Sutra bulunmaktadir. Bu
metinler Upanisadlardan sonra ikinci derecede Onemli metinlerdir. Upanisadlardaki
tartismali konulara burada yer verilerek bu konular ile ilgili hiikiimler de verilmistir. Pek
cok Sutra yazar1 bulunmaktadir. Bunlar Shankara, Bhaskara, Yadavaprakasa, Ramanuja,
Kessava, Nilikantha, Madhva, Baladeva, Vallabha, Vijnabhiksu gibi isimlerdir. Bunlarin
en Unlist, ilki ve ileri geleni ise Shankara’dir. Onun eseri felsefi bir klasik olarak kutsal
metin literatiiriiniin bir parcasi olarak goriilmektedir.*®’

Shankara, Vedanta Sutralarini yazmadan once metafizik sistemine dair Adhyasa
Bhasya isimli eserini kaleme almistir. Bu eser, Vedanta Sutralar i¢in 6nséz niteligi
tagimaktadir. Shankara’ya gore bilgi, mutluluk ve sonsuzluk anlamina gelen tek bir kelime
vardir. Bu gergegin disinda baska bir gercek yoktur. Gergek ve Brahman birdir ve bu iki
kavram birbiri ile aynidir. Brahmani tanimlayacak bir kelime olmadigindan onun
tanimlanmas1 imkansizdir. Shankara’ya gore evrendeki cokluk, bilgisizligi beraberinde
getirmektedir. Bilgisizligi ortadan kaldiracak tek sey ise bilgidir. Tek gergek, Brahmani
bilme gerekliligidir. Brahman bilgisi bilgisizligi ortadan kaldirmakta ve bireysel benin
Brahmandan baskasi olmadigini fark ederek, kurtulusa ulagsmakta katk: saglar. Brahmanin
bilinebilme kosulu, onun evren ile iliskisini kavramaktan geger. Shankara, Brahmanin
yaratma Ozelligini kabul etmemekte ve Brahmanmi kutsal kitabin kaynagi olarak

gormektedir. Shankara’ya gore biitiin kutsal kitaplar, kisiyi Brahmani idrak etmeye

3% Rao, The Schools of Vedanta, ss.122-123.
397 Rao, The Schools of Vedanta, s.121.
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yonlendirmektedir. Advaitada Tanrinin yaratma, yonetme gibi kavramlar1 yerine Saguna
Brahman ifadesi kullanilmaktadir.>®

Ramanuja ve Madhva’nin Sutra yorumlar teistik bir bakis agisiyla kaleme alinmustir.
Madhva, yorumunda metin tahlilini ustaca yapsa da Shankara kadar iinlii olamamuistir.
Madhva, Veda ve Puranalardan pek ¢ok pasaj alarak diisiincesini ortaya koymus ve
yorumlara kendisinden ¢ok az ciimle katmistir. Madhva, yorumlarinin yanilmaz oldugunu,
Vyasa’nin ilhamiyla bu yorumlarin ona yazdirildigimi ileri siirmiistiir. Ramanuja’nin
yorumu yazili kaynaklara (srutti) sadik kalmamig ve makul bir sira takip etmemistir. Buna
ilaveten yorumlar tartismalidir ve zor anlasilir bir 6zellik tasir. O, yorumlarini kaybolan
gelenegin yeniden insas1 i¢in yazdigini ve yazdiklarmin artik ona ait olmadigimi sdyler.>*

Sutralarin teistik yorumunda, evrendeki ¢okluk bir illiizyon anlami tagimamaktadir.
Bu ¢okluk riiya tecriibesi ile aynidir. Her seye kadir olan bir Tanrinin evreni bir yanilsama
olarak yaratmasi miimkiin degildir. Eger evren bir yanilsama olsaydi, Tanrinin da sapkadan
tavsan cikaran bir sihirbaz olmasi gerekirdi. Evrenin yanilsama oldugunu sdylemek
Tanrmin siirsiz giiclinii baltalama ifadesidir. Evrenin gergek olmadigini ileri siirmek ayni
zamanda mantik yasalarimi da ihlal etmektir. Ramanuja, Madhva gibi teistik ekol
mensuplari Shankara’nin maya doktrinine ve bunun sutralarin amaglarindan biri oldugu
diistincesine karsi ¢ikar. Tanrinin oOzellikleri ruhlardan tamamen farklidir ve ruhlara
devredilemez. Advaita Sistemindeki Tanrmin nitelikli yonii (Saguna Brahman) teistik
sistemde Isvara olarak karsilik bulmaktadir. Teistler sutlararmn moksa agiklamasinda,
bireysel ruhlarin Brahman ile bir oldugu disiincesinin yer almadigini soylerler.
Shankara’nin Sutra yorumlarini okuyanlarin onlar1 ciddiye almamasini ve gozlerini
agmalar1 gerektigini soylerler. Ozetle onlara gore sutralarin ozii teistik bir ozellik
tagimaktadir. Teistler kendi gorevlerini farkli metinleri yorumlamak, uzlastirmak ve
mantiksal bir diisiince sistemi icerisine yerlestirmek olarak ifade etmektedirler.*%

D. BHAGAVAD GITA

Bhagavad Gita, Hindu inancinda Vedalar ve Upanisadlardan sonra en giivenilir kaynagi
temsil eder.*”! Gita mistisizminde diinyanmn gercekligi, eylemlerin énemi ve Tanri ile bir

olma diisiincesi en iist mistisizm tiirli olarak goriiliir. “Her seyde Tanriyi gérme, Tanrida

398 Rao, The Schools of Vedanta, ss.124-127.

399 Rao, The Schools of Vedanta, $.122.

400 Rao, The Schools of Vedanta, ss.126-128.

40! Gita metinlerinin igerigi igin bkz. Kaya, Bhagavad Gita.
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her seyi gorme” dgretinin 6zet ifadesidir. Gitaya gore mutlak ve degismez gercege, tanrisal
inayet ile ulasilabilinir. Zahit, mistik bilgiyi her seydeki Tanr: seklinde tanimlamaktadir.

O kisi beni her seyde ve herseyde beni gordiigiinde ne ben onu birakirim ne de o
beni birakir .4

Bhagavad Gita ve sonraki yorumlarda “Sen Brahmansin” ifadesine farkli anlamlar
yiiklenerek teistik veya dualist bir ¢izgi olusturulmustur. Gitada bhakti, mutlak gercegi
arayanlar i¢in en kolay yol olarak goriilmektedir. Parrinder, bhaktinin Incil’deki agope ve
eski Misirdaki eros ile benzerlikler tagidigini ileri stirmektedir. Gita mistisizminde Tanriy1
sevme, Tanr1 tarafindan sevilme ve Tanri ile birlesme 6nemli yer tutar ve Gita metinlerinde
teistik bir mistisizm hakimdir.*”® Brahmana ulasma yollar1 Gita metinlerinde bir dizi

ruhsal- manevi disiplin ve uygulamalar olarak su sekilde anlatilmaktadir:

50- ... Miikemmellige ulasarak kisi, en yiice bilgi durumu olan Brahmana nasil
kavusur onu kisaca anlatacagim:

51- Aklinda temiz anlam yaratarak, kendini disipline ederek, ses etkileri ve benzeri
duyu etkilerinden uzak, tutku ve nefreti birakarak,

52- Sessiz bir yerde yasayarak, az yiyerek, dil, viicut ve aklini kontrol ederek,
devamli meditasyon yaparak, tiim tutkulardan uzak kalarak,

53- Bencillikten, giic kullanmaktan, kibirden, istekten, ofkeden, sahip olmaktan
vazgegerek, bencil olmayan huzurlu biri oldugunda, kisi Brahman olmaya uygun
olmus demektir.

54- Huzurlu ruhuyla Brahman oldugunda o ne aglar ne bir sey ister. Tiim
canlilara bir bakar, bana ne yiiksek sevgiyle baglanir.

55- Bu baghilikla o kigi beni 6grenir, dl¢iilerim nedir, ben kimim hepsini bilir.
Beni gercgekten bilen bana katilir.

56- Yaptigi her iste onu ben korurum; benim liitfumla o kisi, hi¢ yok olmayan
oliimsiiz bir konuma ulagir. 4%

Gitaya gore diisiince ve eylem yolu ile Tanr iizerine yogunlasma*’®, bireyin biitiin

varligryla Tanriya siginmasi, kisiyi Tanr liitfu, huzur ve oliimsiizliige gotiirecektir.*®

Gitada teistik bakis agisi ile tanrisal lituf ve inayet fikri onemli bir yer tutar. Biitiin dini

tecriibeler Tanridan gelmektedirler.

19- Atman baghhgiyla uygulama yapan yoginin durumu, riizgdrdan arinmis bir
yerde, hi¢ titremeden yanan bir kandil gibidir.

20- Yoganin kontrolii altindaki bu durumda akil dinlenme halindedir. Bu durumda
Oz kendini goriir ve kendinde seving bulur.

21- O noktada sadece akil yoluyla kavranan, duyularla kavranmayan en yiice
mutluluk goriiliir ve kisi bu gercekten kopamaz.

22- Bu duruma ulagsmis kisi baska bir kazancg istemez,; en korkung aci bile onu bu
en biiyiik kazanim durumundan edemez.

402 Gita, VI/ 30.

403 Parrinder, Mysticism in the World Religions, ss. 94- 96.
404 Gita, XVIII/ 50- 56.

405 Gita, XVIII/ 57.

406 Gita, XVIII/ 62.
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23-... Bu yoga akli korkuya kaptirmadan, kararliikla uygulanmalidir.

24- Diisiinceden kaynaklanan tiim isteklerden vazgecip, akliyla her yondeki
duygulari kontrol ederek...

25-...kisi derece derece huzurunu arttirsin, aklint kararlilikla 6ze yogunlastirsin ve
baska diisiincelere izin vermesin.

26-Akil kararsizlik yasayip yanls yonlere gittiginde onu zapt etsin ve onu yeniden
atmanin kontroliine versin

27- Akli en yiice huzuru yakalamuis, tutkulari sonmiis lekesiz yogi, lekesiz bir
Brahman haline gelir.

28- Boylece oziinii daima disipiline eden giinahtan arinmis olan yogi, kolaylikla
Brahman ile bir olmanin sonsuz mutlulugunu tadar.

29-... Tiim canlilarda kendi benligini, kendi benliginde de tiim canlilari goriir. Bu
heryerde ayni olan goriisiidiir.

30- O kisi beni her seyde ve her seyde beni gérdiigiinde ne ben onu birakirim ne
de o beni birakir.

31- Bu birligin i¢inde olan kigi ne gériirse gérsiin beni sever, Bu yogi daima bende
yasar. 47

Gita Tanris1 somut bir Tanridir. Bu yiizden bhakti anlayisi, somut olan Tanr1y1 sevme
ve ona baglanma cercevesinde gelismistir. Upanisadlardaki soyut Tanr1 anlayisinin aksine
Gitada Tanrinin geri dontisli (avatar) on plana ¢ikmaktadir. Tanrinin liituf ve merhametinin
yansimasi avatar inancinda karsilik bulmaktadir.*®® Gita Tanr1 ve evrene dair panteist bir
yorumlama olarak kabul edilebilir. Ancak Gitada Upanisadlarda oldugu gibi temelde var
olan bir birlik anlayisi bulunmamakta ve Gita da tipki Upanisadlar gibi sistematik bir
felsefe icermemektedir.*® Gita, Upanisad felsefesi ve Samkhya Sistemindeki ruh
anlayisini (purusha) harmanlayarak ruhun ezeli ve ebedi oldugu sonucuna ulagsmistir. Her
ruh, kendi varolusunun temelinde kutsaldir. Ancak Gita Tanrisi olan Krishnada ruhun
bilingli bir kutsallig1 s6z konusudur.*!°

Gita, kurtulus yollar1 olarak jnana- margay1 gercek ve dogru bilgi, karma- margayi
yoga pratikleri ve zihin egzersizleri ile kazanilan bilgi, bhakti- margay1 ise eylemin
gerekliligi ve Tanriya teslimiyete gotiirecek hareket ve eylemlerde bulunma olarak
tanimlar. Bhakti, en yaygin ve en kolay yol olup ruhu aritir ve kisiyi Tanri ile bir olma
yollarina hazirlar. Bhakti ile kisi gurur, hiddet ve kaygilarindan arinip uzaklasir. Kalbi
Tann litfu ve Tanr1 sevgisi ile dolar. Bu yonii ile bhakti birlestirici bir 6zellige de

sahiptir.*!! Ancak, karma- marga da Gitanin somut Tanr1 anlayisi ile uygunluk gosteren bir

407 Gita, VI/ 19-31.

408 Spencer, Mysticism in World Religion, s. 45.

409 Spencer, Mysticism in World Religion, ss. 28- 31. Gita Tanrisimnn ozellikleri igin bkz. Gita, IX/ 17; XIII,
18/28; X1/ 13/40.

410 Spencer, Mysticism in World Religion, ss. 32- 33.

41 Spencer, Mysticism in World Religion, ss. 33- 34.
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kurtulus yoludur. Gita, amellere 6nem verir. Karma, yapilan bir eylem olup karma yoga ise
ruhsal bir disiplindir. Eylem araciligi ile kisi insanlar ve Tanrilar arasinda uyumlu bir iliski
kurabilir ve yaratihs carkim hareket halinde tutabilir. Insanlar1 eyleme ydnelten
gereklilikler vardir ve insanlar bu konuda 6zgiir degillerdir. Karma yoga ile kisi sebep
sonu¢ yasalarinin baglarindan kurtularak insanin 6zgiir olmasini saglar. Eylemlerin
sonuglarina dair bir beklentisizlik halidir.*'> Karma yoga zihin armmasi amaciyla
yapilmaktadir. Bu yontem ile Tanrinin ve ruhun bilgisine ulasmak amaglanir. Eylem ilk
asamada gereklilik olsa da son asamada eylemi birakmak uygun goriiliir.*!3

Bhagavad Gita sonrasi Hinduizm’in feragata ve asketizme dayali mistik Ogretisi,
coskulu bir sekilde bireyin kendini Tanriya birakmasina dogru doniisiim geg¢irmistir.
Ugiincii boliimde detaylari ile ele almacak olan bhakti gelenegi, Kuzey Hindistan’da ortaya

¢ikmus, 10. Yiizyildan itibaren Hindistan igerisinde en yaygin akim haline gelmistir.*!*

II. VEDANTA KAVRAMININ TANIMI VE KAPSAMI (ATMA VICARA- SABDA
PRAMANA)

Kelime anlami olarak Vedanta “Vedalarin sonu” anlamina gelmektedir. Vedalarin
sonunda Upanisadlar yer almaktadir. Dolayis1 ile Vedanta, Upanisadlara ait 6greti, sistem
ve teolojiye verilen isimdir. Upanisad 6gretilerini agiklamasi ve yansitmasi ile Hindu inang
sisteminde Onemli bir yer edinmistir. Sonraki donemlere basar1 ile aktarilmis olan bu
sistem dogum- 6liim ¢emberinden nihai olarak kurtulusu hedefleyen bir dgretidir. *'> Bir
diger ifade ile Vedanta, Upanisad Ogretisini sistematik hale getirmek i¢in yapilan
tesebbiislere 151k tutan bir sistemdir.*!¢

Vedanta kavramin1 anlamak, bir seyi bilmek ile onun bilgeligine sahip olmak
arasindaki farki anlamakta yatar. Aslinda Vedanta, “bilgelik” kavraminin akilda tutuldugu

kadaryla, bir felsefe olarak anlagilabilir. Sadece kosullu ve sinirli tecriibelere dayanmayan,

(kisinin kendisini agmasini saglayan) kiilli imkanla da ilgili olan tutarli bir &gretidir.

412 Nikhilinanda, Hinduizm, ss. 117- 121.

413 Nikhilinanda, Hinduizm, s. 127.

44 R, C. Zeahner, Hinduism, London and New York: Oxford University Press, 1962, s. 176.

415 Klotsermaier Klos K, “Vedanta”4 Concise Encylcopedia of Hinduism, Oxford: Oneworld Publicitions,
1998, 5.200; Dandekar, “Vedanta”, ER, s. 9543.

416 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, .300.
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“7nsanin dogas1 ve kendini bilmesi ile ilgili, baslangici olmayan 6greti de Vedanta
felsefesinin diger bir tanimidir. 4'8

Geunon, metafizik kavramlar1 incelerken “kavrayis™1 merkeze almakta ve herhangi
bir konunun metafizik noktadan incelenebilmesi i¢in, onun bagl oldugu ilkelere sadik
kalinmasi gerektigini ifade etmektedir. Ciinkii ilkeler, kendilerine dayanan tecellilerin
kapsamin1 asmaktadirlar.*'® Geunon, Vedantayr bir felsefe ya da din bashgi altinda
kategorize etmenin yanlis oldugunu vurguladiktan sonra “Hakikatin sinirsiz kavrayis
imkdnlarina agik, tamamen saf metafizik bir 6greti” olarak tanimlamakta ve Vedantanin
herhangi bir sistemin i¢ine sigdirilmasimin miimkiin olmadigini ifade etmektedir. Cilinkii
Ona gore Hindistan’da ortaya ¢ikan her bir 6greti (darsana), birbirlerinden biitiiniiyle farkli
degillerdir sadece tek bir noktadan yola cikarlar ve farkli konular1 ele alan goriisleri
igerirler. Darsana kelimesi goriis, bakis agisi anlamina gelir, Geunon’a gore darsana
kelimesinin karsiig1 olarak sistem yerine &greti ifadesini kullanmak daha dogrudur.?
Geunon, Vedanta tanimlamasinda metafizik kavramina vurgu yapmasini ise, metafizigin
oziintin ifade edilemeyenin olusturmasi olarak aciklamaktadir. Vedanta ne kadar ac¢iklanip
anlatilsa da biinyesinde agiklanmayan; ifade edilmeyen bir sey daima var olacaktir.**! Bu
kavram, Vedantanin sonraki basliklarda detaylica ele alinacak olan ¢ift yonlii Tanr
anlayisia (Nirguna-Saguna Brahman) ve Brahmanin agkin dogasina denk gelmektedir.

Hint inancinda Ortodoksluk kavrami batidakinden farkli olmakla birlikte, Vedanta
kavrami, Veda ile uyumlu olma manasinda kullanilmaktadir. Vedadan sapma, Veda ile
celisme ve sahih Ggretinin tahrifi ise Ortodoksluk karsiti heterodoksluk kavramini ifade
etmektedir.*?> Veda bilgi; Vedanta ise, biitiin goreceli bilgileri asan 6greti anlamina
gelmektedir. Veda metinleri, diisiik bilgi anlamina gelen metinler olarak goriilmekle
birlikte; Vedanta, heniiz kesfedilmemis yiiksek bilgi anlamindadir. Vedanta, Veda

423

Ogretisinin Otesi, ilerisi, zirve &gretisi gibi anlamlara gelmektedir. Boylece Vedanta,

hem gizemle, hem de hikmetle 6rtiisen ve her ikisini de birlikte ¢agristiran bir 6gretidir.

417 Coomaraswamy, Vedanta kavramimin bir felsefe sistemi olarak tanimlanmasi yerine bir bilgelik 6gretisi
oldugunu ve Philosophia Perennis deyiminin kullanilmasim1 daha uygun gormektedir. Bkz.
Coomaraswamy, “Vedanta ve Bati1 Gelenegi”, Dogu Bilgeligi, s.10/24.

418 Dayananda, Introduction to Vedanta, ss.87-88.

419 Guenon, Vedanta'ya Gére Insan Halleri, ss. 9-10

420 Guenon, Vedanta'ya Gére Insan Halleri, ss. 13- 14.

42! Guenon, Vedanta’ya Géore Insan Halleri, s. 18.

42 Geunon, Vedanta’ya Gére Insan Halleri, s.15.

423 Torwesten, Vedanta Heart of Hinduism, s.11.
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Vedanta kavramini agiklamaya calisirken Hint inang sisteminin metafizik yapisi ve
misyonerlik yoniiniin olmayis1 akilda tutulmalidir. Bu sayede metafizik 6greti korunmus ve
mabhiyette olmayip 6gretinin pratiksel yoni de vardir. Vedanta talebesi, hakikati arama
yolunda her tiirlii zorlukla karsilasmay1 géze almis, derin diisiinme etkinligine sahip, adeta
i¢in icin yanan ancak ne tiiten ne de titreyen bir atesin koru gibidir. ***

Guenon, kitabinda Dogu ile Bati arasindaki bariz farkliliga yer verip Dogu’nun
gelenek ve onun delalet ettigi her seyi muhafaza ettigini; Bati’'nin ise gelenegi unutup
yitirdigini ifade etmistir. Bunun sonucunda Dogu’da metafizik bilgi siirdiiriiliirken diger
tarafta bu saha ile ilgili pek ¢cok sey ihmal edilmistir.*?>

Hint diisiincesinde felsefenin degeri ve konusu Avrupa’dakinden farklidir. Avrupa’da
felsefe tahsili basl basia bir amag olarak goriiliirken; Hindistan’da felsefe hayat haritasi
icin bir anahtar olup hayatin anlam1 ve gayesine erisme vasitast olarak kabul edilir. Bu
acidan gercegi gozlerden sonsuza kadar saklayan cehaletten (avidya) kurtulus, moksa
olarak ifade edilir. Brahmanlar i¢in hayatin anlam ve amaciyla ilgili olmayan her tiirlii
faaliyet ve eylem bos ve faydasizdir. Modern Avrupa’nin meselesi ise kendi seckinler
sinifin1 bulup ortaya ¢ikarmaktir.**® Dolayisiyla Hindistan’da ortaya konan dgretiler genel
anlamda biitiin halk1 kusatma ve onlar1 cehaletten kurtararak 6zgiirlii§e kavusturma amaci
tasir.

Vedanta, kisinin en derin sezgi halini merkeze alir ve onun O6niinii aydinlatir. Bu
anlamda Taoizm, Zen Budizmi ve Hiristiyan mistisizminin daha iist bir noktasinda yer alir.
Vedanta, metafizik ve gizemli bir 6greti olarak goriildiigiinden Zen ve Yoga kadar poptiler
olamamistir. Buna ragmen Vedanta felsefesinin biitiin evrensel dinler ve felsefi sistemlerin
basit bir formu ve 6zii olduguna dair pek ¢ok ¢agdas diisiince bulunmaktadir.*?’

Gaynor Vedanta’yi, Hindu mistik sisteminin formiilize edilmis hali olarak tanimlanir.
Bu sisteme gore fenomenler diinyasi sadece bir yanilsamadan (maya) ibarettir. Insanlar

evrende bireysel olarak var goriinse de asil var olan, kendiliginden var olma 6zelligine

sahip tek kavram olan Brahmandir.**®Gaynor, burada Vedanta tanim1 yaparken Vedantanin

424 Coomaraswamy, “Vedanta ve Bati1 Gelenegi”, Dogu Bilgeligi, $5.26-29.

425 Guenon, “Dogu Metafizigi”, Dogu Bilgeligi, s.68.

426 Coomarasawamy, “Hindistan’mn Insanliga Katkis1”, Dogu Bilgeligi, ss.101-102.

427 Torwesten, Vedanta Heart of Hinduism, ss.3-4

428 Frank Gaynor, “Vedanta”, Dictionary of Mysticism, New York: Philosophical Library, tarih ve sayfa yok.
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en popiiler alt dali olan Advaita perspektifinden sistemi tanimlayarak, maya kavramini
merkeze koymustur. Ancak, tanimlamada mistisizm {izerine yapilan vurgu sistemin genel
yapisina 151k tutmaktadir.

Guenon ise Vedanta kavraminin bir mistisizm bi¢imi olmadigin1 sdyleyerek
mistisizmin edilgen, Vedantanin ise etkin bir sistem oldugunu ifade eder. Derin diisiinme
etkinligi ile ¢ikilan hakikat yolculugu zor bir etkinliktir ve Vedanta talebesinin yolu her
seyden evvel bir etkinlik anlami tagimaktadir.*?® Oysa Vedanta diisiincesinin temelinin
Evrensel Gergek olan Brahman ile bir olma olarak hatirlandiginda mistisizm
tanimlamalarinda yer alan evrensel birlik tecriibesinin Hint gelenegindeki bir karsilig
oldugu agikga goriilebilir.

Hirst’e gore Vedanta Ogretisinin temelini Brahman olusturmaktadir. Brahman
kavrami Vedanta felsefesinin dziinde yer alir. Insan, Brahmanin dogru bilgisi ile en yiiksek
amaca ulasabilmektedir. Brahman, her seyin kaynag1 olan ve kutsal kitap yoluyla bilinen
bir kavramdir.**°

Vedanta, her bilgi kaynagindan bagimsiz bir mutlakligt ve her harici haz
kaynagindan bagimsiz mutlak bir saadeti pesinen kabul eder. Bu kavram Vedanta
ogretisindeki askin Tanriy1 ifade eden Nirguna Brahmandir. Nirguna Brahman, bir nevi
insanin i¢indeki her tiirlii 6gretinin cehaletini dagitir ve gizli hazineyi ortaya ¢ikarmayi
hedefler ve ayrica insanin kendi igindeki 15181 fark etmesini saglar. Vedanta, bir bilgi nakli

Bl Vedanta coktan basarilmis ama heniiz

anlamina gelmeyip gizil bir bilginin egitimidir.
fark edilmemis, duyularin ve hafizanmin bilgilerinden feragat edilerek ulasilan dogrudan bir
bilgi tiiriidiir *** Her iki tanimlama da Vedantanin ¢abayla kazanilan bir bilgi olmasindan
ziyade, insanin icerisinde mevcut olan gizil glic ve hakikatin kesfi ile ortaya ¢iktigi
noktasina vurgu yaparak kavramin sezgisel boyutu 6n plana ¢ikartilmaktadir.

Higbir seyin sifirdan inga edilmedigi, sahip olunan seylerin revize edilerek hayata
devam edildigi disiincesinden hareketle, kadim bilgeler yeni zamanlara uygun olmayan

eski Tanr fikirlerini reddederek, onlardaki gercegi giin yiiziine ¢ikarmaya calismislardir.

429 Coomarasawamy, “Vedanta ve Bat1 Gelenegi”, Dogu Bilgeligi, ss. 28-29.
0 Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta, ss. 46-47.
41 Coomarasawamy, “Vedanta ve Bat1 Gelenegi”, Dogu Bilgeligi, s.30.

432 Dayananda, Introduction to Vedanta, s.110.
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Vedanta felsefesi de eski Tanrilara ait evreni yoneten monist bir Tanr1 anlayisindan yola
cikarak, niteliksiz (tanimlanamaz) ve mutlak bir Tanr1 anlayisia ulasmistir.*3

Vedantada, Upanisadlarin dgretisini sistematik hale getirmek icin yapilan tesebbiisler
aciklanir. Upanisad Ogretileri Vedandistler tarafindan farkli sekillerde anlasilmistir.
Vedanta diisiintirleri, Upanisadlara dayandiklarini iddia ederler ve malzemelerinin biiyiik
bir kismin1 bu kaynaktan almislardir. Upanisadlarin 6gretisi genel anlamda monistik
oldugu igin bu durum Vedanta okullarina da yansmmstir. Ornegin Badayarana,
Upanisadlarin dualistik Samkhay1 o6grettigi goriistinii reddederek ise koyulur. Aym
zamanda Mimamsa ekoliiniin ritlielistik yani eylem ve amellerle ilgili yoniinii de
reddeder.**

Vedanta iistadlar1 arasinda en etkililerinden bir tanesi Badayarana’dir. Bugiinkii
biitiin Vedanta okullar1 temel konularda farkli olsalar bile Badayarana’nin, dgretisini temsil
ettikleri iddiasindadirlar. Badayarana, Upanisadlarin gizemli yapisinin anlagilmasinda
Oonemli bir sahsiyettir. Badayarana’nin orjinal ¢alismasi olan Sutra’sini milattan 6nce 400’
li y1llarda kaleme aldig1 diisiiniilmektedir.**®

Sistemin Badarayana’dan sonra en {nlii temsilcisi Shankara’dir. Shankara
Vedantanin felsefi ve monistik bir savunucusudur. Shankara’dan sonra gelen Ramanuja ve
Madhva ise teist bir Vedanta savunucusu olup Visnunun stlinliglini
desteklemektedirler.**

Vedanta diye baglayan ve Vedik donemin sonuna denk gelen felsefi akim, Shankara
tarafindan sistematik hale getirilmistir. Daha sonra Mimamsa (Uttara Mimamsa ve Purva
Mimamsa) olarak ekollere ayrilmistir.*” Ancak ¢alismada daha once yer verildigi gibi
Purva Mimamsa kurucusu Jaimini olan, Vedalarin eylem ve faaliyet boliimii ile ilgili bir

sistem olup, Uttara Mimamsa Vedantanm karsilig1 olarak yer almaktadir.**®Shankara ile

Ozdeslesen geleneksel metafizik bir kavram olan Vedanta, Atmavidya ismiyle de

433 Vivekananda, Maya ve Yanilsama, s.34.

434 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, s. 299.

435 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, ss.300-301; Potter, EOIP, s.10.

436 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, s.301.

47 Isayeva, Shankara and Indian Philosophy, s.2.

438 Karmakanda ve jnanakanda ayrimima dair detaylar “Upanisadlar ve Felsefi Sistemi” baghig1 altinda daha
onceki sayfalarda ele alinmustir.
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anilmaktadir. Atmavidya, gercek ben, ruhi 6z anlamma gelir. *° Zaten Vedanta
diisiincesinin temel ve nihai amaci1 Evrensel Gergeklik olan gergek ben ile 6zdeslesmektir.

Vedanta felsefesi, biitiin problemlere ¢6ziim bulundugunda, bireyi biitiin bilinen
idrak objelerinin iistiine ¢ikararak onun ruhunu sonsuz ve mutlak varliga gotiiriir. Ferdi
ruhlar sonsuz Brahmandan ortaya ¢ikmistir ve sonucta yine Brahmana doneceklerdir.
Koélelik ve 1zdirabin sebebi bilgisizliktir. Bu 1zdiraptan jnana denilen gercek bilgi
sayesinde kaginilabilir. Benlik kendisini Brahman ile tanimlayip tamamladiginda moksa
bir mutluluk halini alir.*°

Sistemde, iyi ve kotii tabirleri yerine bilgi ve cehalet (vidya ve avidya) kavramlarinin
kullanim tercih edilir. Bilgi arttik¢a insanin kurtulus istegi de kendiliginden artacagindan
birey kendini gerceklestirmeye dogru yol almis olur.**!

Vedanta denildiginde Shankara anlasilsa da bir¢ok Vedanta Okulu bulunmaktadir.
Vedandistlerin hepsi Upanisadlari, Brahma Sutralar1 ve Bhagavad Gita’y1 geleneklerinin

dayanag1 olarak kabul etmektedir.**?

I1I. VEDANTA FELSEFESINi OLUSTURAN KAVRAMLAR

Bu boliimde Vedanta felsefesinin temel kavramlart olan Advaita, Brahman, maya,
atman, Isvara gibi kavramlarin agiklamalarina yer verilecektir. Advaita, Vedanta
felsefesinin bir alt kolu olmakla birlikte Vedanta denince genellikle Advaita- Vedanta

sisteminin anlasilmasindan dolay1 bu baslik altinda ona yer verilmesi uygun goriilmiistir.

A. ADVAITA/ADVIATA
Advaita, Sanskrit¢ce dualizm karsitligi olarak bilinir. Mutlak ger¢eklik ve mutlak
varolusun sadace Brahmana ait oldugu, dogal olaylarin var olusunun ise sadece bir
yanilsamadan ibaret oldugu diisiincesi ve Shankara tarafindan savunulan Vedantik bir
doktrindir.*** Tecriibi diinya, Advaita ile var olur ancak onun etkisi, Brahman ile bir olma
sonucunda azalir. *** Coomarasawamy’e gore Advaita Tanr1 ve insan arasindaki dualizmi

reddeden, ancak Tanr1 ve insanin birligine dair olumlu bir ifade kullanmayan, bu sebepten

439 Coomarasawamy, “Vedanta ve Bat1 Gelenegi”, Dogu Bilgeligi, s.20.

#“O0Mohaphatra, Hinduizm, s.224.

41 Coomarasawamy, “ Hindistan’in Insanhiga Katkis1”, Dogu Bilgeligi, ss.107-110.

42 Aydmn, Hint Dini Diisiincesinde Insamn Ozgiirliik Arayist, s.39.

43 Frank Gaynor, “Advaita”, Dictionary of Mysticism, New York: Philosophical Library, tarih ve sayfa yok. ;
Oliver, Mysticism: A Guide for Perplexed, s. 104.

444 Oliver, Mysticism: A Guide for Perplexed ss. 104-105.
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otiirli monizm ve panteizm olarak nitelendirilemeyecek felsefi bir sistemdir.**>Advaita,
Brahman ve atman arasinda saf ve temel bir birliktelige dayanir. Advaitaya gore diinyaya
ait olan her sey maya goriintiisiinden ibarettir.**$ Advaitanin ikiliksizlik olarak adlandirilan
yaygin diisiinceye itirazen, Zeahner sistemin dualist olarak tanimlanmasini daha dogru
bulur. Tipki Samkhya sistemindeki prakritinin (madde) purushanin (ruh) alanim
kapsamamasi gibi, maya kavraminin Brahman- atman alanim1 ihtiva etmemesi yani
kavramlarin alanlarn ile ilgili temel bir ayrim s6z konusu oldugundan Advaita ona gore
dualist bir sistemdir.**’

Advaita taniminin karsiligi genellikle ikiliksizlik, ikilik karsiligi olarak ¢evirilmekle
birlikte Otto’nun Advaita tanimi: Mutlak varolusa sahip, ezeli ve ebedi olan, degismemis
ve degismeyecek, biitiin ve parcalara boliinmemis olan Brahman alaninin varli§i ve onun
disindaki alanin sadece goriintii anlami tagiyan mayadan ibaret olduguna dair monistik bir
doktrin seklindedir.**®

Advaitada ruh Tanrinin bir parcasi olup nasil ki atesten bir kivilcim ates ile ayni1 6zii
tagirsa ruh da Tanr ile ayn1 6ze sahiptir. Boylece kisinin ger¢ek 6zii, olmayan bir bedende
bulunmas: iledir. Kisi, kendini sadece Tanr1 ile tanimlayabilir.**’

Advaita, karma disiincesine karsi bir baskaldir1 ve itiraz niteliginde olup dinin
pratiksel boyutundan c¢ok teorik boyutunu 6n plana ¢ikarmaktadir. Ogreti, karma (amel)
yerine jnanay1 (bilgi) koyarak ve Upanisad idealistligini 6n plana c¢ikararak bilgiyi
Ozgirliikkle ozdeslestirme amaci tasimaktadir. Bu 0Ozdesligi en iyi kuran isim ise
Shankara’dir.**°

Advaita doktrinin ilk savunucusu Gaudapada kabul edilmektedir. Mandukya
Upanisad ogretisini Ozetledigi Karika adli eseri ile goriiglerini ortaya koymustur. Bu
anlayisa gore mutlak gerceklik, Nirguna Brahmandir (Niteliksiz Brahman). Kurtulus
vasitasi ise jnana (bilgi ) ve bu bilginin 6gretisidir. Gaudapada, karma anlayis1 ve pratik
uygulamalar1 reddederek, Brahman- atman 06zdesligini merkeze aldig1 bir sistem

kurmustur.®!

45 Coomarasawamy, “Vedanta ve Bat1 Gelenegi”, Dogu Bilgeligi, s.20.

46 Spencer, Mysticism in World Religion, ss. 36- 37.

T R. C. Zeahner, Mysticism Sacred and Profane, London: Oxford University Press, 1978, s. 143.
48 Otto, Mysticism East and West, s. 3.

49 Spencer, Mysticism in World Religion, ss. 40- 41.

430 Chattopadhyaya, Indian Philosophy, s. 93.

4! Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, s.301; Chattopadhyaya, Indian Philosophy, s. 70.
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Advaita diisiincesine gére moksa, ulasilacak bir hedef degil ruhun ger¢ek dogasidir.
Bu yilizden Upanisadlardaki ifadesi “sen o olacaksin” seklinde gelecek zaman kipi degil
“sen osun” olarak genis zaman kullanilmistir. Advaita sisteminde moksa, bir 6ze doniis ve
ruhun asil 6zline kavugmasidir. Advaitik moksada ihtiya¢ duyulan sey, gizlenmis hakikate
dair engellerin kaldirilmasi ve sonuca ulagtiracak niyet ve disipline sahip olmadir. Bilgi
kurtulusun yegane unsurudur. Bilgi dolaysiz ve sezgisel olmali, Brahman ile 6zdeslige
vurgu yapmalidir. Dini eylemler, ahlaki miikemmellik moksaya ulasmada gerekli degildir.
Iradenin egitilerek duygulardan arindirilmasi moksa igin degil jnana igin bir yardimci
unsurdur. Ozgiirliik, kélelikten kurtulup bilgiye ulasildiginda elde edilir.*>? Jnana bashig:
altinda, bahsedilen bu bilgiler ile ilgili detaylara ilerleyen sayfalarda yer verilecektir.

Advaitaya gore ahlaki olgunluk, manevi gelisimin ilk basamagidir. Meditasyon
yapmak, bir mistisizm teknigi olup bilginin dogasinin ortaya ¢ikmasi adina 6nemli bir
adimdir. Ahlaki ve ibadete dayali fiiller Vedantik ¢aligmalarda dinginlik kazanmanin bir 6n
kosuludur.*?

Advaita disiplini iki evrede kazamlir. Ik evre Advaitaya giris asamasidir. Bu evre
Advaita calismasia girme ehliyeti kazandiran sathadir. Ikinci evre ise Vedantik egitimdir.
Vedantik egitim de iki asamadan olusmaktadir. ilk asama karma yoga ile baslar. Hedefi
diinyaya bagli olmama fikri kazandirmaktir. Tkinci asama ise ii¢ sathadan olusur.*>

¢ Sravana: Guru ile Upanisad miizakeresi anlami tagir.

+** Manana: Upanisad 6gretisini tartismaktir (analitik diisiinme ve mistik tecriibeye

yer vermek).

¢ Nididhyasana: Entelektiiel engelleri kaldirip Brahman-ruh (atman) 6zdesligi

konusunda tefekkiir yapmak demektir. Nididhyasana, Vedantanin meditasyon i¢in

kullandi81 terimdir.**

Bu ii¢ asamay atlatan kisiye jivanmukti denir. Mutlak gercek, Upanisadlar aracilig
ve bilgi vasitasi ile elde edilebilir. Ancak kisinin “Ben Brahmanim” ifadesini tecriibe ile
dogrulamasi gerekmektedir. Jivanmukti, acty1 ve zevki tecriibe eder ve bunlarin gergekte

onemli olmadiginin farkina varir. Bencillik ve minnettarlikla hareket etmez, sevgi ile

452 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, s. 334.

453 Rao, The Schools of Vedanta, ss.52-53.

44 Bu asamalarin detaylar ile ilgili bilgilere Jnanakanda baghg: altinda yer verilmistir. Ancak benzer
hazirlik advaita disiplini i¢in de gegerli oldugundan tekrar yer verilme ihtiyaci hissedilmistir.

455 Sivananda, Vedanta for Beginners, India: The Divine Life Society, 1996, s. 7.
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kusanmustir. Kendiliginden erdemlidir. Erdemi uygulamak yerine onu yayan kisidir. Fiziki
Ozelliklerinden ayrildiginda yeniden dogmayip Brahman olarak kalir. Bu duruma
videhamukti denir.*® Yukaridaki maddelerde goriildiigii gibi Advaita disiplinini
gerceklestirmek icin Once karma yoga ile bireysel sorumluluklart yerine getirme,
sonrasinda ise kisinin ahlaki, manevi gelisimi ve kutsal kitaplara dair bilgisini arttirmak
adina bir dizi uygulama ve meditasyon teknikleri ona tavsiye edilmektedir.

Advaita nominal (akil ile idrak edilen sey) ve phenomenal (olaganiistii) olmak tizere
sistemini iki alan {izerine yerlestirmistir. Sistemde bu iki alanin bir biitiin olarak var oldugu
ve i¢ ice gectigi goriilmektedir. Bu nedenle diinyanin ¢oklugu ve Brahman konusu ¢ok
dikkatli bir sekilde anlagilmalidir. Evrendeki coklugun nedeni bilgisizlik (avidya) ve
bireyin gercek dogasi ile ilgili hakiki bilgiye heniiz ulasmamamis olmasidir. Bazilarina
gbre ise maya tarafindan sinirlandirilmis Isvara, evrendeki ¢oklugun nedenidir.*” Avidya,
Advaita mensuplarinin ikiliksizligi savunmak i¢in ihtiya¢ duyulan bir terimdir. Sistemin
temel arglimani olan Brahman, tek gercek olarak tanimlandiginda avidya evrende gercek
olmayan coklu var olusun nedeni olan bilgisizligi ifade etmek adina (maya ile birlikte)
kullanilmaktadir.**8

Advaita felsefesine yonelik elestiriler genelde maya kavrami ve evrenin gergek
olmadigina dair diisiinceye yoneliktir. Advaitanin sadece bireysel sorunlarla ilgilenmesi bir
olumsuzluk olarak goriiliir. Advaitanlar, oteki ile ilgili konularla ilgilenmeyip sadece
bireysel benin Tanri-mutlak ile iligkisini ele alirken, tartismalardan uzak kati bir monizm
taraftaridirlar. Kelimelerin ikili dogas1 onlar tartismalardan uzak tutmustur. Torwesten’e
gore bu sistem hayatin anlamina dair temel sorunlar1 agiklamaktan uzak, bireysel ben ve
evreni bir yanilsama olarak gérme diisiincesine dayanmaktadir.**

Diger bir elestiri evrendeki ¢cokluga dairdir. Elestiriye gore Advaita sistemi evrendeki
coklugun dogasina dair acik bir Oneride bulunamamakta, doktrinlerini agikga

savunamamaktadir. Siirekli olumsuz dil kullanmalari, kor bir iman ve bos bir inkari

beraberinde getirmektedir. Bu sistem ticaret, yonetim, savas, imar vs. gibi hayatin i¢inde

436 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, s.336.

457 Rao, The Schools of Vedanta, s.41-43.

458 Sthaneshwar Timalsina, Consciousness in Indian Philosphy: The Advaita Doctrine of “Awareness Only”,
New York: Taylor& Francis Group, 2008, s. 64.

49 Torwesten, Vedanta Heart of Hinduism, ss.116-117.
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olan bir diisiinceyi degil; Brahman ile bir olma gibi hayali bir anlam tasiyan ve ayaklar
yere basmayan bir sistemi ifade etmektedir.**

Advaita sisteminin epistemolojik anlayis1 karmasik kabul edilmektedir. Biligsel
aktivitenin bilmenin mi yoksa bilmemenin mi bir parcasi oldugu agik degildir. Kavramanin
sonucunun Ozl anlasilmazliga indirgenebilir mi? Eylem ve faailiyetler ile ortadan
kaybolmayan bir anlasmazligin var olmasi bir paradokstur. Eylemlerin sonuglar1 insani
bilgisizlige gotiiriir. Bilgisizlik ise agiklanamaz. Ac¢iklanamaz olan bir sey nasil pratik bir
eylemin sonucu olabilir? Sorusu hakli olarak sorulmasi gereken bir sorudur. Advaitanin bu
konu ile ilgili cevab1 ise Brahmanin 6z, mutlak, miikkemmel ve degisikliklerden miinezzeh
olan pratik bir etkisinin olamayacag1 seklindedir.*¢!

Advaita sisteminde tek gercek olarak Brahmanin kabul edilmesi ile avidya, maya
gibi kavramlarin bizzat kendileri de bir yanilsama olarak kabul edilip, ger¢ekte olmadiklar
sOylenebilir. Bu durumda olmayan bir kavrami ortadan kaldirmaya ¢alismak ya da boyle
bir ihtiyag¢ hissetmek mantiksiz ve gereksiz olarak goriilebilmektedir.*®?

Bugiiniin Hindistan’inda bir¢cok akademik filozof kendilerini advaitanlar olarak
tanitmaktadir. 1962- 1967 yillar1 arasinda Hindistan baskanlifint yapan ve Hint
diisiincesinin en bilinen ¢agdas temsilcisi Sarvapelli Radhakrishnan bir advaitandi. 20.
Yiizyill Hindistan felsefesinin 6nde gelen kisileri T.R.V Murti, S.K. Maitra ve T.M.P
Mahadevan advaita diisiincesine mensuptu. Mahadevan Madras Universitesi’nde bir
Advaita Vedanta ile ilgili calismalar yapmak adina bir felsefe bolimii kurmustur. Onun
onciliiginde pek cok advaita metni diizenlenerek terciime edilmistir. Radhakrishnan
Shankara hakkinda biiyiik bir hiirmet beslemis, ona atfedilen ilahileri c¢evirerek
yorumlamistir. Hayatinin sonlarin1 yoga ve meditasyon ile geciren Radhakrishnan advaita

lizerine monografi tiiriinde eserler de kaleme almigtr.*%3

B. MAYA (EVRENIN ILK BAKISTA ALGILANAN ANLIK GORUNTUSU)
Sankskritce, mi- dlgmek ve paylastirmak gibi anlamlara gelmektedir.*** illiizyon,
sihir, yaratma giicli anlamina gelen maya kavraminin; yaratma ve olusturma gibi orijinal

anlammin yaninda; Hint diisiince sisteminde gii¢, siire¢ ve siirecin sonuglar: anlamina

460 Rao, The Schools of Vedanta, ss.40/58.

461 Rao, The Schools of Vedanta, ss.40-41.

462 Timalsina, Consciousness in Indian Philosphy, s. 66.

463 Klostermaier, Hinduism a Beginner’s Guide, s. 133.

464 Teun Goudriaan, “Maya” ER, ed. Lindsay Jones, USA: Thomsan Gale, 2005, C.9, s.5794.
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gelen, hayata ve dis diinyaya ait gizemi ifade eden bir manas1 da vardir. Ingilizce karsilig1
craft ise, yaratma giicii ve becerisi anlam tasimaktadir.***Bir baska goriiste ise, Sanskritce
maya kavramimin Ingilizce karsilig1 magic (sihir)tir.*6

Maya karsiliginda yaygin olarak kullanilan iki kavram yanilsama ve illiizyondur.
Maya, fenomenler diinyasmin gergekligini reddetmeyip, bizim tecriibelerimizin goreceli
oldugunu kabul eder. Bu yoniiyle dis diinyanin varligimi biitiiniiyle reddetmedigi icin
nihilizm*’ anlam1 tasimamaktadir.*®® Ancak, maya i¢in yamlsama ve benzeri gibi
anlamlar verilmesini hatali bulanlar da vardir. Ciinkii diinyanin bir yanilsama oldugu fikri
Budist gelenege aittir. Maya, idealizm ve realizm gibi bir kuram olmayip, sadece bireyin
ne oldugu ve evreni nasil gordiigiine dair bir durum tespiti, evrenin gergegi ve onun nasil
siirdiigiine dair bir beyandir.*®® Maya kavrami, Upanisadlar’dan iiretilen, Vedanta
temsilcilerinden Shankara tarafindan Hint diisiincesine girmis, gergeklik ve dis goriiniisii
beyan etmeye yarayan bir kavrayis bi¢imidir.*”

Maya dis goriiniisii ifade etmeye yarayan bir kavramdir. Bir kisi aynaya baktiginda
kendini degil aslinda kendi yansimasii goriir. Kisinin aynada gordiigii seklinin sadece
kendi yansimasindan ibaret olup onun 6ziinii olugturmadig1 gibi, maya da goriiniiste var
olan ama gergegi biitlinliyle yansitmayan bir olgudur. Maya karakter ve kisilikle
ozdeslesmek, rollere gore hareket etmek ve bir benlik illiizyonudur.*’!

Maya, zaman zaman avidya kavrami ile es anlamli olarak kullanilmakla birlikte,
cehaletle ilgili durumlarin sonuglarmi da kapsayan bir kavramdir. Bu anlamda avidyadan
bir list kavram olarak kullanilmaktadir. Maya insana diinya hayatinin cennet gibi nihai

degerlere sahip olmayip gecici oldugunu ve adeta insanin sahsinin yanindaki golgesine

benzedigini hatirlatmaktadir.*’?> Timalsina, klasik donem advaitanlari olan Shankara,

465 Goudriaan, “Maya” ER, s.5794; Herman, 4 Brief Introduction to Hinduism, s.73.

466 Coomarasawamy, “Dogu Metinlerinin Cevirisi Uzerine”, Dogu Bilgeligi, s.128.

467 Nihilizm: Higgilik. Ozii itibariyle higbir ger¢ek olmadigini ileri siiren, herhangi bir nesnel hakikat zemini
kabul etmeyen ve her seyi reddeden akimdir. Bolay, “Higgilik” Felsefe Doktrinleri ve Terimleri Sozliigii,
Akgag Yayinlari, Ankara, 2004, s. 165.

468 Goudriaan, “Maya” ER, s. 5795.

49 Vivekananda, Maya ve Yanilsama, ss.7-8/13.

470 prabhu Duth Sahastri, The Doctrine of Maya in The Philosopy of Vedanta, London: Luzac and Co
Publishers, 1911, s. v.

" Daniel Schimdt, “Samadhi”, (2017), Part 1 (The illusion of The Self), erisim: 5 Aralik 2018,
https://www.youtube.com/watch?v=Bw9zSMsKcwk, (11:20-11:50)

472 Herman, A Brief Introduction to Hinduism, s.73. Maya ile tanimlanan géreceli diinyanin mutlak hayata
gore durumu, Kur’an ayetlerindeki Diinya hayatinin bir oyun, eglenceden ibaret oldugu ve gecici

97



Mandana Misra, Suresvara ve Padmapada gibi diisiiniirlerde avidya ve maya kavrami
arasinda herhangi bir ayrimin s6z konusu olmadigmi, ge¢ donem advaitanlar arasinda
bdyle bir ayrima gidildigini ifade eder. Timalsina’ya gore Shankara, bireysel anlamda
avidya kavramii mayadan daha ¢ok desteklemistir.*’?

Shankara, diisiince sisteminde bireysel ruh olan atmanin Brahman ile iliskisi ile ilgili
olarak meshur yilan-ip anolojisini kullanmistir. Gece karanliginda bir kisinin bir urgani
sanki bir yilan olarak gormesi aslinda bir yanilsamadir. Ve yilanin varlig1 sadece gercegin
urgan oldugunun fark edilmesine kadar devam edecektir. Ayni sekilde bu drnekteki gercek
varlik olan urgant Brahman, bir yanilsama ifadesi olan yilani ise var olus temsil
etmektedir. Yilan tamamen gergek otesi bir var olus degildir ama kisa bir siire var olmasini
dahi urgana borg¢ludur. Bu sekilde insan gercek bilgiyi elde ettiginde evrenin Brahmanin
tezahiirii oldugu fikrine ulasir. Yilan- ip analojisinin kullanilmasindaki amag¢, Brahman
acisindan evrenin gorilintiisiinii (mayay1) ortaya koymaktir. Ancak burada dikkat edilmesi
gereken nokta; Brahman-evren iliskisinin tersine cevrilebilir olmadigidir. Brahmansiz
evren diisiiniilemez ancak var olmasi icin Brahman evrene muhtag degildir.*7*

Maya kavraminda, mayanin ifade ettigi varlik kendi dogasindan bir sey kaybetmeden
baska bir sekilde goriilebilir. Bir ip yilan olarak goriildiigiinde bu goriiniis maya olarak
adlandirilir. Ancak bu durum ipin ni¢in yilan olarak goériindiigiinii a¢iklayamaz. Ciinkii ip
asla yilan olmamistir.*’® Yilan- ip analojisinde objenin gercek dogasmin saklanmasi (ip-
urgan) ve gergek imajin gergek olmayan obje iizerine yansitilmasi s6z konusudur.*’®
Gergegin gercek lizerine yansitilmasi ise sonraki basliklarda detaylarina yer verilecek
adhyasa (superimposition) kavramiyla karsilanmaktadir.

Vedanta felsefesinde maya sozciigiiniin bir diger kullanimi yaratilisi agiklamak
icindir. Tiim yaratiliglara ait goriintiiler maya olup mayanin bir pargast olan sonlu zihin
mayanin gercek dogasini anlayamamaktadir. Bu yoniiyle maya kisi algisin1 asan bir
boyuttadir. Maya kavrami yerine bazen [lila (oyun, diinyada tezahiir eden ilahi oyun)

kavrami da kullanilmaktadir. Maya, Brahmanin i¢inde gizlenen ve ondan ayrilamayan bir

olduguna dair ayetler ile ortiismektedir. Sadece, ahiret hayatinin yerini Hinduzim’de mutlak 6zgiirliik
olarak ifade edilen Brahman ile bir olma durumu almaktadir.

473 Timalsina, Consciousness in Indian Philosphy, s. 63.

474 Leaman, Eastern Philosophy Key Readings, ss.250-251; Spencer, Mysticism in World Religon, s. 37.

475 Nikhilananda, Hinduizm, ss.42-43.

476 Chattopadhyaya, Indian Philosophy, s. 97.
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glic olarak da agiklanir. Kisi Brahmanin gercek bilgisine ulastigi ve maya ortadan
kalktiginda evreni katisiksiz bir varlik olarak gériir.*”’

Insanm diinya hayatina bagliliginin temelinde maya kavrammin etkisinden soz
edilebilir. Evren degismez, sarsiimaz ve sonsuz olmayip, evrenin diinyanin duyulara,
algilara ve kisilere gore degisen goreceli bir varlig1 séz konusudur. I¢inde yasadigimiz
evren varlik ve yokluk karisimi olarak betimlenebilir. Kisilerin giindelik hayatta baslarina
gelen olaylar, bilme istekleri, ilerleme, reform ve liiks yasantilar1 onlarin dliimle yiizyiize
olduklar1 gercegini degistirmez. Nedeni bilinmedigi halde, 6liim gercegine ragmen hayata

4% Maya insana, var olusunun temelinde celiskinin

simsikl tutunma istegi, mayadir.
yattigini, iyilik ile kotiiliikk, giilen ile aglayan, hayat ile 6liimiin bir arada bulunmasi
gerektigini hatirlatir.*’° Hayatta iyilik ve kétiiliik birbirine baghdir ve ikisi de esit degere

480 Sonsuz olanla

sahiptir. Hayatin 06zii insanin kemale dogru yol almasidir.

kiyaslandiginda, tiim sonlularin bagindan gecen fani olaylar mayanin bir tezahiiriidiir.
Duyusal, akli ve zihinsel tatminler, tiim bilgi ve genellemeler, mayanin alani

igerisindedirler.*®! Ozetle zaman, mekan ve nedenselligin smirlarina bagh olan her sey

mayanin siirlari igerisinde yer almaktadir.*®?

Maya bir taraftan yaniltici bir gii¢ iken diger taraftan Brahmanin hemen yaninda olan

43 Maya fiziksel evrenin ilk

dis goriliniisiin Otesini gérmeye yarayan sihirli bir giictiir.
sebebi, kaynagi ve Samkha-Yoganin prakritisine karsilik gelen kavramdir. Genel
yanilsamalarin kaynagi olan avidyaya benzemekte ve kozmik yanilsamanin bir ilkesi
olarak kabul edilmektedir. Maya, Isvaranin yardimcisi, ondaki gizli giictiir (sakti). Isvara
bu gii¢ sayesinde nesnel diinyaya niifuz eder. Ancak maya, evrenin kendisi degil, evreni
kendisinden meydana getirme konusunda Isvaranin yardimcisidir. Bu anlamda kendi
kendinin bilincinde olma ve kendini belirleme ilkesi olarak kabul edilebilir.***

Maya ii¢ gunadan (temel nitelik) olugsmaktadir. Bu gunalar sattva, raja ve tamadir.

Rajalar, bitip tikenmek bilmeyen aktivite olarak ortaya c¢ikan enerjiyi ifade eder.

477 Nikhilananda, Hinduizm, ss. 43-44.

478 Vivekananda, Maya ve Yanilsama, ss.10-11.

479 Vivekananda, Maya ve Yamilsama, s.15. Kavranin bu karsiligi islam literatiiriindeki “Hersey zidd: ile
kaimdir.” 1lkesini hatirlatmaktadur.

480 Vivekananda, Maya ve Yanilsama, s.20.

1 Vivekananda, Maya ve Yanilsama, s.18.

482 Vivekananda, Maya ve Yanilsama, s.29.

483 Isayeva, Shankara and Indian Philosophy, s.3.

484 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, ss. 322-323.
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Muhabbet, arzu, istek, sehvet, 6fke, kiskan¢lik, egoizm gibi 6zelliklere rajalar neden olur.
Tamalar ise kendilerini hareketsizlik, isteksizlik ve dikkatsizlik olarak gosterirler. Tamalar
bir nesnenin ger¢ek dogasini gizleyerek, onu olmadig: sekli ile gosterirler. insan1 dogum
6lim c¢arkina esir eden tamalardir. Tamalarin cehalet, tembellik, aldanma gibi 6zellikleri de
bulunmaktadir. Raja ve tama (eylem- eylemsizlik, aktiflik- pasiflik yonleri ile) birbiri ile
z1it karakterlidir. Sattva ise ruhsal nitelikler olarak ortaya ¢ikar ve raja ile tama arasinda
dengeyi saglar. Sattva, safiyeti temsil eder. Diiriistliik, Tanriya teslimiyet, inang, ibadet,
kurtulus arzusu gibi olumlu ozellikler sattvanin nitelikleridir. Sattva, atmani ortaya
cikararak kurtulusa giden yolu agar. Gunalar her varlikta mevcuttur ve bazen biri
digerinden agir basmaktadir. Gunalara bagimli olan hi¢ kimse 6zgiir olmayip gunalar, ickin
Brahmanin (Saguna Brahman) denetimi altindadir. Yaratma kavrami bu ii¢ gunadan birinin
dengesinin bozulmasi olarak ifade edilmektedir. Maya ise, bu ii¢ gunanin (raja, tama,
sattva) biitiinlesmis halidir.**®

Gaynor maya kavramimi materyaller diinyasindaki fenomenleri iireten ve onlarin
idrak edilmesini saglayan bir giic, illiizyon olarak tanimlamistir. Degisen, eksilen, sonsuz
olmayan ve degismez karsiti kavramlari maya tarafindan temsil edilir. Brahman-atman
0zdesligi tek gercektir. Fenomenler diinyasinin en yiiksek ve nihai gercekliginden s6z
edilemez.*® Brahman’in tek gercek oldugu ilkesinden yola c¢ikildiginda, Brahman
disindaki evreni temsil eden kavram mayadir. Maya, Brahman hakkinda konusurken dis
goriiniisii gergeklikten ayirmak igin kullanilan anahtar bir kavramdir.*®’

Vedanta sistemine gore yaniltict diinyanin algilandig1 yonteme adyaropa (adhyasa),
kisinin kendini illizyondan kurtararak Brahmanin bilgisine ulastig1 yonteme ise apavada
denmektedir. Adyaropa yonteminde cehalet sonucu iki nesne {ist iiste bindirilerek bagka bir
sey olarak algilanmaktadir. Ipin yanilgiyla yilan olarak algilanmasi buna &rnektir. Cehalet
sonucu isim ve sekillerden ibaret olan evren, ger¢ek olarak goriinmektedir. Ancak asil
gerceklik sadece Brahmana aittir. Bir illiizyon nesnesi olan yilanin 6zelliklerini reddetmek

nasil ipin ger¢ek dogasinin farkina varmayi saglarsa goreli diinyanin 6zelliklerini

reddetmek de Brahmanin dogasini kesfetmeyi saglar.*3® Ancak, Brahmana dair tecriibelerin

485 Nikhilananda, Hinduizm, ss. 44-45/47; Sivananda, Vedanta for Beginners, s. 5. Gunalar ile ilgili daha
kapsamli bilgi i¢in bkz. Herman, A Brief Introduction to Hinduism, ss. 81-83.

486 Frank Gaynor, “Maya”, Dictionary of Mysticism, New York: Philosophical Library, tarih ve sayfa yok.

487 Sahastri, The Doctrine of Maya, s. 49.

488 Nikhilananda, Hinduizm, s. 59.
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Ozellikleri dikkate alindiginda bireyin Brahman karsisindaki konumunun akilda tutulmasi
gerekmektedir. Bireyin Tanriya dair bir tecrilbbe yasamasi, kesinlikle onu gerceklestirdigi
anlamina gelmemektedir. Izafilik alaninda birey, birey olarak; Tanri ise Tanri olarak
kalmaya devam etmektedir. Birey askin varlig1 tecriibe etmis olmaz, askin varlik bireyde
gerceklesir. Askinlik alaninda ise bir tecriibe veya bireylik s6z konusu degildir.**® Burada
bireyi asan ve erisemedigi sinirli alan Brahmanin agkin yoniinii temsil eden Nirguna
Brahmandir. Diger tiirlii diisiiniildiigiinde insanin zaten bizzat kendinde bulunan atman ile
6zdes olan Brahman nasil olur da bireyin tecriibe alan1 diginda tutulur?

Shankara’ya gore maya kavrami hem hakikatin bir ifadesi hem de bir prensip
anlamina gelir. Brahman ve maya arasindaki iligki insan aklinin sinirlar1 Gtesindedir.
Shankara, maya kavramini bir sabun kopiigiine benzetmistir. Ona gére maya da Brahman
gibi ezelidir. Shankara, mayanin hem baslangi¢siz hem de sonsuz oldugunu sdylemekte,
bunun yaninda maya ve ferdi cehalet (avidya) arasinda bir ayrim yapmaktadir. Ferdi
cehaletin baglangic1 yoktur ancak herhangi bir anda son bulabilir. Bir insan ruhi olarak
aydinlanmaya ulastiginda cehalet kaybolur.**°

Maya, evrendeki ¢oklu goriintiiniin nedenidir. Bu ¢oklu goriintli bireye bilgisizlik
olarak yansir. Birey bu bilgisizlik ile Brahmana ulasamaz ve evreni ¢oklu olarak goriir.
Brahman tarafindan evrenin yaratilist veya doniisimii s6z konusu degildir. Evren
Brahmanin yaniltici bir goriintiisiidiir. Advaitanin temel sorunu bu yaniltici goriintii
ni¢indir? Ve nasil bir yer tutar? Evren bir yanilsamadan ibaret ise, acaba yanilsamanin
kendisi yaniltict midir? “Evrenin yanilsama oldugu” dnermesi bir yanilsama ise o zaman
iki olumsuz durumun iptalinde evren gercektir. Bu durumda Advaitanin evrene dair goriist
celisiktir. Bu konuda Advaitanin cevabi ise yanilsamalarin insanin tahminlerinin bir

ozelligi oldugu, tahmin konularinin kendisinin bir yanilsama olamayacag1 seklindedir.*!

1. Maya Kavraminin Tarihsel Gelisimi
Maya, Veda edebiyatinda ilk olarak yanilma anlaminda kullanilmistir. Vedik
donemde kavram yaratma ve somutlagtirmaya ait beceri, hiiner, kabiliyet anlami yer
almaktadir. Vedalarda devas ve asuras, Tanr1 ve karsi Tanrilara ait giic anlamina gelmekte

idi. Maya yoluyla Indra cesitli suretler ald: gibi ifadeler ile maya giicii ile Tanr1 Indranm

49 Kazimi, Askina Giden Yollar, s. 357.
490 Shankara, Tefrik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), ss. 21-22/ 25.
1 Rao, The Schools of Vedanta, ss.38-39
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sekil degistirmesi anlatilir. Burada kullanilan anlam, biiyii anlamidir. Upanisadlarda ise
Brahmanin fenomenler diinyas: ile iliskisinde metafizik bir anlama tasinmistir. Dolayisiyla
Vedik déonemin sonlarinda kavram, baglama gore metafizik, mitolojik, epistemolojik veya
biiyiisel anlam tasiyabilmektedir.*”> Rig Veda’da maya, sihir ve yaratic1 giig, yanilsama
gibi anlamlara gelmektedir. *** Samkhya Ogretisinde maya materyal diinyasina ait kutsal
bir gii¢ olarak tanimlanmaktadir. Advaita sisteminde ise maya mutlak ger¢ek acisindan
bakildiginda bir yanilsama, illiizyon anlami tasir. Kavramin genel karsiligi illiizyon olarak
tanimlansa da orijinal halinde ve kutsal kitaplardaki kullaniminda bdyle bir anlamin var
olmadigi ileri siiriilmektedir. Ornegin Bhagavad Gitada maya yaratic1 gii¢ ve avatar anlami
tasimaktadir.*** Maya, eger kisiyi kor edip gercegi gizliyorsa seytani; Tanri ve onun evrene
dair faaliyetlerini kapstyorsa kutsal kabul edilir.**

Maya sozciigii Upanigadlar donemi oncesinde bir siire kullanilmamis, kavram
diisiinsel gelisime birakilmigtir. Daha sonra giindeme gelen”Evrenin swrini neden
¢ozemiyoruz?” sorusu ic¢in “Ciinkii bos konusuyoruz, arzularin pegsinden kosuyoruz,
duyulara ait seylerle tatmin oluyoruz ve bu nedenle hakikati sis perdesi ile ortiiyoruz”
seklindeki cevap, acikga belirtilmese de hakikat arasina giren bir sis perdesi gosterir
niteliktedir. Upanisadlar ile yeni bir boyut kazanan kavram, degismez bir ozellige
biirinmiistiir.**

Upanisadlarda mayadan, bir adet madeni paradan bir¢ok madeni para elde eden bir
sihirbaz gibi bahsedilir, sanki maya sihirli bir giice de sahiptir. Ozellikle Budizm’in etkisi
altinda, kavrama aci1 ve kotiiliiklerin kaynagi seklinde bir anlam yiiklenmistir. Mayanin
negatif yoniiniin 6n plana ¢ikarilmasi bazi kisilerce, Hindistan’in pozitif bilimlerde geri

kalmasmin bir nedeni olarak goriilmektedir.*”” Upanisad metinlerinde maya bir taraftan

evrenin kendisi, diger taraftan ise hayal olarak tanimlanmaktadir:

s

“Bilin ki doga mayadir ve bu mayanin hiikiimdar: Tanrinin kendisidir.’

42Goudriaan, “Maya” ER, 5.5794

93 “Oljimsiizliigiin efendisi sanli Varuna’'min biiyiik sihir isini aciklayacagim; o gékyiiziinde dururken
giinesle birlikte yeri bir él¢iiyle taksim etti.” Rig Veda 5/ 85/ 5; “... Doru atlar1 bagh Indra
yanilsamalariyla pek ¢ok bigim alir, gerekirse on yiiz defa.” Rig Veda 6/ 47/ 18.

494 Bkz. Gita, VII/ 14.

495 Parrinder, Mysticism in the World Religions, ss. 92- 93.

496 Vivekananda, Maya ve Yanilsama, s.7.

497 Nikhilananda, Hinduizm, s.45
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Kisi dogay: (prakriti) hayal (maya) ve Giiglii Efendiyi de hayal yapicisi olarak
bilmelidir. Tiim canlilariyla yayilmis olan bu yeryiiziiniin onun par¢alarindan
ibaret oldugunu bilmek gerekir.*’

Maya igerdigi anlam geregi moksa arayisindaki insani, samsaranin agina diisiirmeye
caligabilir. Nesnelerin 6zii bir olmasina ragmen, goriintiiler coklu ve farkli olabilir. Mayay1

farketmek ve onun iistesinden gelmek kisiyi 6zgiirliige gotiiriir.**®

4-  Sevgili oglum tipki ¢amurdan yapilmis tirlii tirlii cisimler gibi, cisimlerin
adlari degisik ama gergek tek, sadece “camur’”.

5- Tipki, oglum, bakirdan yapilmis bir siis esyasi gibi, ayrilik sadece isim olarak
sozciiklerde var ama gergek tek: “bakir”.

6- Tipki demirden yapilmig bir tirnak makasi gibi evladim, demirden yapilan
cisimler ayri ayri isimlerle adlandirilir, ama gercek sadece demirdir. Iste ogreti
budur.500

Upanisad metinlerinde goriildiigii gibi gercek degisik formlara biirlinmiis olsa da,
aslindan tiiretilmis gercek yine gergek olmayi siirdiirmektedir. Sekillerin degismesinin
gercekligin kendisine herhangi bir etkisi yoktur.*°!

Maya kavramina en etkin sekilde Vedanta felsefesinde Shankara tarafindan yer
verilmis; kavram, “fenomenler diinyasindaki dogal goriintii” anlami tagimaya baslamistir.
Shankara kavrami, Vedalardan modern zamana tasiyan isim olmustur. Shankara felsefesine
gbére maya, diinyanin olagan goriintiisii olarak kabul edilmektedir. Diinya goriintiisii bir
yanilsamadir. Ve asil ger¢ek olan sey Brahman- atman 6zdesligidir.’*?> Shankara, evrende
var olan ve kusatildigimiz ¢okluk kavramlarindan kurtulmak i¢in -maya- kavramini
liretmistir. Ona gore ¢okluk anlik bir goriintiiden &te bir sey degildir.

Ramanuja ise evreni Brahmanin gerek ruh gerekse bedensel suduru olarak kabul
etmektedir. Vivekenda, Aurobindo ve digerleri maya ile ilgili geleneksel inanci devam
ettirirken, Sivaci ve Sakta mezheplerinde kavrama kars1 realist bir goriis hakimdir.’* Baz1
teistik geleneklerde mayanin; Sak#i denilen Tanrinin hemen yaninda yer alip, diinyay:

yaratan disil bir tanrigaya ait yaratic1 gii¢ olduguna da inanilmaktadir.>%

498 Svetagvatara Upanisad, IV/ 10.

49 Sullivan, Historical Dictionary of Hinduism, ss.137-138.

3% Chandagya Upanisad, V1/ 1/ 4-6.

01 Goudriaan, “Maya” ER, s.5794.

392 Shankara, Tefiik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), ss. 18-19.

33V, S. Ghate, “Sankaracharya”, ERE, C. 11, ed: James Hasting, Edinburgh: T&T Clark, 1981, s.186.
394 Goudriaan, “Maya” ER, s.5795.

395 Sullivan, Historical Dictionary of Hinduism, s.138.
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Bhagavad Gitada maya; sihir, illiizyon, aldatmaca ve anlasilmast zor bir kavram
olarak tanimlanmistir ve bilingleri maya tarafindan ¢alinmis ve kotiiliik yapan kisilerin

Tanriy1 aramamalar gerektigi vurgulanmigtir.>

Bu guna diizenlemesi benim sihrimdir (maya). Ve anlamasi ¢ok zordur. Bu ylizden
sadece kendini bana verenler bu sihiri gecebilir.”"’

Mahabharatada kavram biraz daha sihir kelimesine yakindir ve ifadeler alegorik
bicimdedir. Hatta maya kelimesinin gectigi bazi siirlerde korku ile Tanriya fisildayan bir

tanrica yer alir.3%

Tanri, ona tabi olan eylemlerle (subject), ¢cocugun oyuncaklarla oynamasi gibi

oynuyor.>”

Mahayana Budizmi’nde kavramin illiizyondan daha ileriye gotiiriilerek nihilizme
dogru vyaklastigi ifade edilmektedir’!® Vivekananda ise, Budistlerin kavram ile
oynadiklarin1 ve ona kendilerine gore ideal bir anlam yiikledikleri goriisiinii savunur.’!!
Maya kavramini temel alan diinyay1 inkar etme diisiincesi, kisiyi eylemsizlige siiriiklemesi
yoniiyle elestirilmektedir. Diinyay1 olumsuzlama ve inkar etme fikrinin, Hindu inancinin
karakteristik yapisi ile uyusmamasi, diinyadan geri kalma, kisilerin diinyadan el etek
cekerek orman yasantisina yonelmeleri gibi olumsuz sonuglarinin olmasi kavramin
elestirilmesinin diger bir nedenidir.>!

Maya kavramini anlamada, inananlarin yaninda Tanr1 fikrinin evrimi de gérmezden
gelinmemeli, kavrama duygusal bir bakis acisi ile degil, eskilerin diisiince ve hayatlarini
dikkate alan bir bakis ag1s1 ile yaklasilmalidir.>'3

Modern c¢aglarda Ramakrisna mayaya do! yataginda yasayan tiim varliklar: tasiyan
kutsal ana olarak tapmustir. Bu kutsal ana varliklar1 yarattiktan sonra onlara destek
olmustur. Ramakrigna, baglanma ve baglardan kurtulmanin kutsal ananin faaliyetleri ile
gerceklestigine inanmis, onun liitfu ile insanlarin hem diinyaya baglandigi hem de

ozgirliigii elde ettiklerini ileri siirmiistiir. Ramakrisna mayaya saygi ile yaklagmis, onu

39 Bhagavad Gita, VII/ 14-15.

597 Bhagavad Gita, VII/ 14.

S%8Goudriaan, “Maya” ER, s.5795.

309 Mahabharata 3.31.19f.

310 Goudriaan, “Maya” ER, s. 5794.

31 Vivekananda, Maya ve Yanilsama, s.8.

512 Parrinder, Mysticism in the World Religions, ss. 90-91.
513 Vivekananda, Maya ve Yanilsama, ss.24-25.
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inkar etmemis ve ona meydan okumamistir. Mayanin liitfu sayesinde kendisinin en yiiksek
bilgiye ulastigini ileri siirmiistiir.>'*

Maya kavramina 6zellikle Advaita diisincesinde merkez konumda bir yer verilmesi
ve diinyanin goriintlisiiniin mayadan ibaret oldugu fikrinin ileri siiriilmesi, kavrama yonelik
hakl1 itirazlar1 beraberinde getirmistir. Ornegin Spencer, “Eger diinya goriintiisii bir
illiizyondan ibaret ise bu durum Brahmani en biiyiik sihirbaz dolayisi ile bir sihirbaz haline
getirmez mi?” sorusunu sormaktadir.'?

Goruldigli gibi maya kavrami, illiizyon, yanilsama, sihir, yaratma giicii gibi
anlamlara gelir. Kavram Shankara ile hak ettigi tine kavugmus olmakla birlikte, tarihsel
siirecte pek cok farkli anlamlara gelebilmistir. Hatta kavramin zaman zaman avidya
kavramu ile yakin anlamda ya da birbirlerinin yerine kullanildiklar1 géze carpmaktadir.®!®
Mayanin elestirilere konu olan temel yonii ise nihilizme yakin olarak ifade edilen diinyanin
aslinda var olmadig1 ya da hayalden ibaret olduguna dair goriistiir. Oysaki (Shankara
merkezli) Vedanta maya diisiincesinin temelinde, dis diinyaya ait tecriibelerin insanin
gercegini ve Oziini biitlinliyle yansitmadigi, asil 6z ve gergekligin Brahman oldugu
diisiincesi hakimdir.

C. BRAHMAN

Klasik Hint mitolojisinde Brahman, Visnu ve Siva ayni diizlemde birlikte yer alan ii¢
Tanridir. Bu tclii birlik anlayisina ¢rimurti denilmektedir. Bu iiclemede Brahman, yaratici
Tanrty1; Visnu, Brahmanin diinyadaki yansimasini, Siva ise yok etmeyi ve Oldiirmeyi
temsil eder. Vedanta ekoliinde ise Isvara, Brahmanin ickin yoniinii olusturup, 6zel
niteliklerle donatilmis nesnel bir mutlak olarak (Saguna Brahman) yer alir.’'’Brahmanin
bir de niteliksiz olarak betimlenen (Nirguna Brahman) yonii vardir. Fiziki evren ve Siva
temelde Brahmandan ortaya ¢ikarlar. Bu ortaya ¢ikis ile Brahman evrilmez, doniismez ve
herhangi bir degisiklige ugramaz. Bu teoride Brahman yalnizca diinya olarak goriiniir ve
Brahmanin diinyaya ihtiyact asil metnin terciimeye muhta¢ olmasi ile aynmidir. Asil

gerceklik, sonsuz biling ve sonlu varlikta var sayilan sonsuz varliktir.>'8

314 Nikhilananda, Hinduizm, ss.46-47.

315 Spencer, Mysticism in World Religion, s. 37.

516 Goudriaan, “Maya” ER, s.5795, Chattobadhyaya, Indian Philosophy, s.97.
317 Renou, Hinduizm, ss. 37-41/46.

518 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, ss.328-329.
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Brahman kavrami Vedalar déneminde ilk prensip®'’

anlamina gelmis, daha sonra
bliyiilii diinyalarin gizemli giicli anlamini tagimaya baglamistir. Upanisadlar doneminde ise
Tanr1 kavramimna yakin anlamda kullanilmaya baslanmistir. Brahman yagayan ve
yasamayan tiim diinyayr kapsayan ve diizenin devamim saglayan esrarengiz giictiir.>*°
Atman ise bireyde bulunan Brahmandir. Upanisad 6gretilerinin biiyiik bir kismi1 Brahmanin
tistiinligiinden bahsetmekte ve var olan her seyin Brahmanin biitiinliiglinden bir parca
oldugunu dile getirmektedir. >*!

Vedanta diisiincesinde agkin diizeyde deneyimlenen gergek, Brahmandir. Brahman
her seyin ondan kaynaklandigi, ona dayandigi ve onun i¢inde kayboldugu ilk ilkedir.
Brahman insanin bilinen beni (atman) ile O6zdestir. Brahman, smirsizligi; atman ise
deneyimleyen insan suurunu ifade etmektedir. Sadece igkin Brahmani kabul etmek teizm
ile sonu¢lanan anlayisi beraberinde getirir. Vedanta sisteminde Brahmanin askin yonii
ozellikle 6n plandadir. Askin Brahman ile iletisimde bireysel suur ortadan kalkar ve bir {ist
suur konumuna gecilir. Ust suur durumu ise mistisizm dogas1 ile birebir ortiismektedir.
Askin Brahman her tiirlii sinirlayict nitelikler ile zaman ve mekandan bagimsizdir. Onun
zamandan bagimsiz olmasi ge¢mis, gelecek ve simdiki zaman kisitlamalarindan arinmis
olup, onlar1 kusattigin1 ifade eder. Brahman biling 6tesi, mutlak gergek ve mutlak mutluluk
kaynag1 ve dogas1 geregi tanimlanamaz olandir.>??

Brahman bilgi, mutluluk ve sonsuzluktur. Brahman bu kavramlarin sahibi degil
bizzat kendisidir. Brahmanin mutlak iyi ve mutlak gercek olusu onu tanimlanmasini
engeller. Brahman insaniistii bir 6zellik tasidigi gibi mutlak géreceli bir kavramdir.’?
Brahman, dogas1 geregi tanimlanamazdir ancak su ii¢ kavram onunla ilgilidir; mutlak
varolug, mutlak bilgi ve mutlak saadet. Bu li¢ kavram ona ait sifatlar olmayip bizzat
gercegi olusturan seylerdir. Brahman saf suurluluk halinde ebedi bir 6zne olup, katisiksiz
bir varliktir. Sebep sonug yasalar1 sadece goriinen alemde gegerli oldugundan Brahmant
etkilemez. Brahman taninabilecek bir nesne haline getirilemez. Bir seyin bilinmesi i¢in

nesne haline getirilmesi gerekir. Bu anlamda Brahman hem bilinen hem bilinemeyendir.

319 Nikhilinanda, Hinduizm, s. 27.

520 Joel Andre& Michel Dubois, The Hidden Lives of Brahman: Sankara’s Vedanta Through His Upanisad
Commentaries in The Light of Contemprary Practice, New York: Suny Press, 2013, s. 9.

321 Giingor &Kutlutiirk, a.g.m, ss. 37- 38. Brahmanin iistiinliigii ile ilgili olarak bkz. Svetagvatara Upanisad
II1. 5-6/ 17- 19; Maitri Upanisad, VI. 37; Kena Upanisad, III. 14- 25.

522 Nikhilananda, Hinduizm, ss.27-30; Spencer, Mysticism in World Religion, s. 36.

523 Rao, The Schools of Vedanta, ss. 36-37
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Brahman bilgi oldugu i¢in saadet ve mutluluk anlami tagir. Brahmanin bahtiyarligi duyu
organlar1 ile deneyimlenen mutluluktan tamamen farkli olup 06zne-nesne iliskisinin
yoklugu yani 6zne ile nesnenin bir olmasma dayalidir.’** Vedanta atmanin saf hali igin

turiya kavramim kullanir. Turiya saf suur halidir ve Brahman ile aynidir.>?

Nirguna Brahman Ve Saguna Brahman (Cift Kutuplu Tanr1 Anlayisi)

Brahmanin askin ve ickin olmak iizere iki yonii bulunmaktadir. Vedanta
diisiincesinde Brahmanin agkin yoni, ickin yoniinden daha fazla 6n plandadir. Brahmanin
askin yoniinii ifade etmek i¢in Nirguna Brahman kavrami kullanilir. Nirguna Brahman
zihnin onun hakkinda diisiindiigli hicbir seyin ona ait olmadigi kavram olup diislince
kategorilerinin disinda yer almaktadir. Brahman tanimlanamaz, bilinemez bir diisiincenin
nesnesi yapildiginda 6zne ile iliskilendirilerek belirli hale gelir. Olumsuz ifade tek basina
degil bir olumlama ile anlasilir hale gelebilir. Yokluk bu olumlu ifade i¢in bir 6n
hazirliktir. Bu anlamda Brahmanin bilinmez olmasi bizi doktrinin bilinmezci oldugu
sonucuna gotiirmez. Clinkii Nirguna Brahman, Saguna Brahmanin reddi ya da antitezi
degil bizzat gercekligidir ve onu olusturan her seyde vardir. Saguna Brahmanin degeri,
goriinen ve deneysel olan ile simirlidir. Tecriibenin her yonii onu ortaya ¢ikarir. O bilgi
nesnesi olarak anlagilamasa da kendi kendinin bilincinde olmanin G&tesine gecerek
kavranabilir.>*® Nirguna Brahman mutlagin 6zsel ve kendiliginden gercekligini ifade
ederken, Saguna Brahman ise egemen oldugu dlem karsisinda objektif bir gercekligi
yansitmaktadir. Yani ilk kavram askin hali ikincisi ise i¢kin hali ifade etmektedir.’?’Saguna
Brahman evrenin ydneticisi, denetleyicisi ve evrene rehberlik edendir. Saguna- Nirguna
Brahman ve evren arasindaki iliski biitlinliyle asla ¢6ziilemez. Bu ¢6ziim insan zekasinin

ve kavrama yeteneginin iistiindedir.>?®

324 Nikhilananda, Hinduizm, ss. 31/ 33.

325 Nikhilananda, Hinduizm, s.65.

526 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, $s.330-332. Brahmanin higbir degisiklige maruz kalmadan sonucu
iretmesini Hiriyanna vivarta-vada ya da fenomenel gelisim doktrini olarak tanimlamaktadir.

327 Kazimi, Askina Giden Yollar, s.32.

328 Nikhilananda, Hinduizm, s.40
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Nirguna Brahman ve Saguna Brahman arasindaki ayrim ve iliskiyi asagidaki tablo ile

daha net bir sekilde ortaya koymak miimkiindjir.

Nirguna Brahman Saguna Brahman

Asil 6zdiir. Nirguna Brahmana baglidir.

Bilinmeyendir. Bilinendir.

Askindir. ( transendental ) Ickindir.(fenomenal-gériingiisel)

Maya etkisi digindadir. Maya sahasi igerisindedir.

Gergektir. Gergek iizerine bindirilendir. (adhyasa)
Kalicidur. Gegicidir.

Karma yasasi digindadir. Karma yasasinin idarecisi ve evrenin kaynagidir.
Mutlak ve degismez Tanridir. Diger Tanrilar onun tezahiiriidiir.

- Isvara adiyla da anilur.

Temelde, Brahman-atman Atmanin (fiziksel evrendeki) hareket alani Saguna
6zdesliginin ilk unsurudur. Brahman’a baghdir.
Zaman kavraminin digindadir. Zaman kavraminin igerisindedir. Zaman, mekan ve

Zaman, mekan ve nedensellik gibi | nedensellik ilkelerine baglhdir.
sinirlayic niteliklerden
bagimsizdir.

Niteliksizdir ve tanimlanamazdir. | Nitelikleri olan ve tanimlanabilen Tanridir.

Cift kutuplu Tanr1 anlayisindaki Cift kutuplu Tanr1 anlayigindaki olusan tabiati temsil
asli tabian temsil eder. eder.

Mutlak varlik zat1 itibari ile isimsiz ve suretsiz bir 6zellige sahiptir. Mutlak varligin
Ozii itibari ile kiyaslanamaz oldugunu gostermek icin neti neti/degil degil olarak cifte
olumsuzlama ifadesi kullanilir. Kutsal kitaplarda yer alan hakikat- bilgi- sinirsizlik tanimi
aslinda ilahi hakikate isaret etmek icindir. **° Nirguna Brahman ile ilgili Tanrimn zati
yonii, Saguna Brahman ile ilgili ise Tanrinin ilahi yonii 6n plana ¢ikmaktadir. Mutlakin
gerceklesmesi ise insanin icinde gizli olarak bulunan mutlagin ortaya c¢ikmasi ile

olmaktadir.>*°

329 Kazimi, Askina Giden Yollar, s. 311- 312.
30 Kazimi, Askina Giden Yollar, s. 376.
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Askin Brahmanin 6ne ¢ikan diger yonii zaman ve mekandan miinezzeh olmasidir.
Brahman mekansiz olmasina ragmen onun olmadigi bir mekan diisliniilemez. Zamansiz
olmasina ragmen onun olmadig1 bir zaman yoktur. Nedensiz olmasina ragmen neden sonug
yasalarma bagli evren o olmadan var olarak algilanamaz. Brahman evreni birlestirip
diizenli hale getiren bir gergektir ve o felsefi bir soyutlama nesnesi degildir.*! Brahman
zihin duyular1 ile tammlanamayan katisiksiz varliktir. Ickin Brahman ise bu gergegin
evrende tezahiir etmis halidir. Igkin Brahman, zaman, mekan ve nedensellige baghdir. Kisi
en yiice bilgi (jnana) ile zaman, mekan ve nedenselligin baglarmdan kurtulur.>*?

Her ne kadar Vedanta 6gretilerinde Brahmanin tanimlanamaz ve ifade edilemez yonii
On plana ¢ikarilsa da Brahmanin sahip oldugu {i¢ sifattan bahsedilmektedir. Brahman ile
ilgili olumlu konugmada sadece ii¢ kavram 6ne ¢ikar. Bunlar;

% Sat: Ebediyen var olma, dolaysiz var olma ve degismez gergegi temsil

etmektedir.

RS

% Cit: Suur anlamina gelmektedir.
% Ananda: Mutluluk anlami tagimaktadir.>*3

Bu ifadelere benzer bir sekilde Vedanta Tanrist olan Brahmanin sonsuz varlik,
sonsuz bilgi ve sonsuz saadet olmak iizere sadece ii¢ sifat: bulunmaktadir.>**

Nirguna Brahman niteliksiz suur olarak tanimlanmaktadir. Brahman diisiinme
yoluyla agiklanamaz. Ciinkii diisiinme kendisini bilgisizlikten biitiiniiyle arindiramaz.
Bilgisizligi diisiinmeyle analiz etmeye c¢aligmak karanligi karanlik ile incelemek gibidir.
Brahman ruha indirgenemez eger ona indirgenirse saf ruhun varliginin berrakligi bulanir
ve kendini aldatma durumu ortaya cikar. Tanr1 diye adlandirilan {ist-ben kavramina
ulagmak icin kisinin teslimiyet icinde kendini ona birakmasi tavsiye edilir. Kisi kendini
Tanriya yonelterek Tanrtyr suurun hedefi haline getirdiginde kisisel beni iizerinden
kolaylikla atabilir.>¥

Brahman bir bilgi konusu, ya da bilginin kendisi degildir. O dogas1 geregi
tanimlanamaz ve kendisinden baskasi ile iliskilendirilemezdir. Brahman bilgisine karmik

gorevinden arinmiglar ulasabilir. Brahman hakkinda ancak olumsuz konusulabilir.

31 Nikhilananda, Hinduizm, s.34.

332 Nikhilananda, Hinduizm, ss.50-51.

533 Zimmer, Hint Felsefesi, s. 396.

334 Vivekananda, Maya ve Yanilsama, s. 59.
535 Zimmer, Hint Felsefesi, ss. 397/400-401.
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Brahman bilinemez, ancak Brahmana ulasilir. Brahmanin en genel tanimi ikincisi olmayan
bir seklindedir. Ancak Advaita sisteminde Brahman bir ¢émlek¢inin ¢dmlegi yapmasi gibi
evrenin yaraticist degildir. Advaita sistemi Brahman ile ilgili olumsuz konusmanin
dayanagini Upanisadlar olarak ifade eder ve Brahman ile ilgili olumsuz konusmay1 daha
uygun goriir.>*¢

Brahmanin nitelendirilemeyecigine dair diislinceleri, Gusdorfun fikirleri de
destekler niteliktedir. Gusdorf’a gore Tanri, nesneye indirgenemez ve de
indirgenmemelidir. Tanr1 diigiince konusu oldugunda, diger nesneler gibi degildir. Nesneler
insanin kargisinda duran somut varliklar1 ifade eder. Tanr1 ise insan ve nesneler gibi
diisiiniilemez. Tanr1y1 agiklama ve temellendirme iddiasinda olan her diisiince onun gercek
Oziini carpitir. Herhangi bir s6z insan i¢in dogru oldugunda Tanriy1 ilgilendirmez, Tanr1
i¢in dogru oldugunda insani diizenin digindadir. Insan, diinya ve Tanr1 birbirinin {istiine
konabilse bile bu tabakalar1 zihin normlarina gore diizenlemek i¢in 6ncelikle onlarin disina
cikmak sarttir.>3” Gusdorf’un bu ifadeleri Vedanta sisteminin Nirguna Brahman anlayis
dogrultusunda Tanrinin askin yoniinii 6n plana ¢ikarararak, dogasi geregi tanimlanmaz
oldugunu ve Tanrmin diger somut varliklar ile ayni kategoriye konmasinin miimkiin
olmadig1 goriislinli desteklemektedir.

Herhangi bir varligi tanimlamak ve kavramak i¢in baz1 sart ve kosullar
gerekmektedir. Alg1 ve kavrayis nesnelerin {i¢ 6zelligine baghdir. Bunlar simniflandirma,
nitelik ve eylem (hareket)dir. Bu li¢ 6zellige sahip nesneler algilanabilirler. Brahman ise

8

yapist geregi algilama kavrammnm ve duyusal algilarm 6Stesindedir.*® Shankara,

Upanisadlarin Brahman bilgisinin elde edilemeyecegini agik¢a ortaya koydugunu soyler:

“ Upanisadlar, Brahman’in duyu organlarimin herhangi bir konusu veya bir
séylemin par¢ast olamayacagini bize séylerler. Bu yiizden Brahman bilgisini
ogretmek oldukca zordur. Metinler, Brahmanin bilinenden farkli ve bilinmeyenin
tstiinde oldugunu soyler. Brahmanin bilinmeyenin Jtesinde olmasi demek,
Brahman’in elde edilebilecek bir sey olmamasi demektir. Bu yéniiyle Brahman
herhangi bir davranis ile ne hak edilebilinen, ne de kendisinden kaginilan bir
nesnedir.” %

Brahman bilgisine ulagmis kisi, her zaman mutlu ve halinden hosnuttur, ebediyen

mutmain bir ruh haline sahiptir, eylemlerden etkilenmez ve sonlu bir bedende yasamasina

336 Rao, The Schools of Vedanta, ss.32-33/35.
537 Gusdorf, Insan ve Tanri, ss. 18- 20.

38 Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta, s. 50.
539 Kena Upanisad Bhasya, 1/ 3-4.
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ragmen ebedi dogasmin farkma varmustir. Ozgiir ruh, Sliimsiizlik &zlemiyle yasar ve
diinyadaki son giinlerinde bile bir odadan baska bir odaya ge¢iyormus gibi mutmain bir ruh
hali igindedir.>*® O, yeniden bedenlenme (samsara) disina ¢tkmay1 basarmistir. Brahmanin
icinde yok olarak 151k, 6zgiirliik, bilgi ve gercekler alemine girmis; karanlik, cehalet ve
illiizyon alemlerinden kurtulmay1 basarmustir. >*!

Vedalar doneminde Brahman evrenin diregi ve temeli olarak kabul edilmekte ve bu
kavramlar1 ifade etmek i¢in kullanilmakta olan pratistha, Veda metinlerinde genis olarak
yer bulmaktadir. Rahip olan brahmin de Brahman ile 6zdes kabul edilmektedir. Ciinkii
brahmin evrenin yapisi, kdkeni ve bunlar ifade eden sozii bilmektedir. S6z (vac), herhangi

bir kisiyi Brahmana déniistiirebilir.>4?

2. Isvara

Shankara felsefesinde Brahmanin yaratma sifatt  icin  Isvara kelimesi
kullanilmaktadir. fsvara, maya ile birlesmis Brahmandir. Bir nevi sahislastirilmis Tanridur.
Brahman mutlak gercek ve degismeyen oldugu icin kendisinin diinyay1 yaratmasi ve
degistirmesi s6z konusu olamaz. Brahman yerine yaratici Isvaradir. Isvaranin yaratic1 Tanri
olusu evrenin yok olmasi ile Isvaranin gorevinin sona ermesine yol agar. Isvara Brahmanin
ebedi olma 6zelligine sahip degildir.>*’

Isvara, maya ile aym gercek derecesine sahip olup; Vivekananda’mn ifadesi ile
“Ferdi Tanrimn, ferdi olmayan insan zihni tarafindan okunusudur. Isvara mayanin
yoneticisi ve kontrol edicisidir. Jiva ise mayamn hizmetkaridir. Tamamiyla aydinlanmak
Isvaramn étesine gitmek ve ferdi ilahi gériintiiniin 6tesinde Brahman ile bir olmaktir. Bir
kisi Brahman olabilir fakat Isvara insan sahsiyetinin oétesinde oldugundan Isvara
olamaz.”>*

Isvara mayay1 kontrol eden, maya ise jivayr kontrol edendir. isvara ve jivanin her
ikisi de Brahmanin tezahiirleridir. Isvara tapinilan kisisel Tanr1, jiva ise ona tapandir. Jiva

eger iyi eylemlerde bulunursa iyi, kotii eylemlerde bulunursa kétii olur.>*

40 Bu diisiinceye benzer sekilde, Islam diisiincesinde Mevlana 6liimii diigiin gecesi (seb-i arus) olarak
diigtiniir.

341 Nikhilinanda, Hinduizm, ss. 76- 77.

542 Eliade, Dinsel Inanclar ve Diisiinceler Tarihi, s.284.

343 Klostermaier, Hinduism a Beginner’s Guide, s. 130.

54 Shankara, Tefrik Etme Hazinesi (Vivekachudamani, ss. 26-27.

345 Nikhilananda, Hinduizm, ss.54/57.
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Brahma Sutra yazar1 Vyasa da ayni sekilde hi¢ kimsenin yaratma, yonetme ve yok
etme kudretini elde edemeyecegini ciinkii bu kudretin Isvaraya ait oldugunu ifade
etmektedir. Insan mayanm hudutlar i¢inde oldugu siirece bir olan ¢okluk olarak gériiliir.
Cehalet kisiyi goriintiiye tapmaya sevkeder. Insan zihni mutlak gercegi asla kavrayamaz,
sadece onun neticesine ulasabilir. Isvara biitiin goriintiilerin ydneticisidir.>*6

Brahmanin Isvaraya ait goriintiisii maya, jivaya ait goriintiisii avidya olarak ortaya
cikmaktadir. Bilgisizligin icerigi Isvaraya ait olup sonucu ise jivaya aittir. Kisi
bilgisizlikten arindiginda, Brahman ile degil isvara ile biitiinlesir. Jiva, Isvaranin yansimasi
olup Brahmanm sinirlandirilmis formudur.>*’ Isvara kavrami yukaridaki sayfalarda ele
alindig1 gibi Saguna Brahman yerine kullanilmakta ve Brahmanin nitelikli, 6zelliklere

sahip, evren ile ilgili olan ilahlik yoniinii temsil etmektedir.

3. Upanisadlarda Brahman Kavrami
Upanisadlarda {iizerinde vurgu yapilan temel O6greti her seyin Brahmanin
biitiinliglinden bir par¢a oldugudur. Brahman en yiice gerceklik, ezeli, ebedi, varligi
kendinden olandir. Brahman yasayan ve yasamayan biitiin diinyay1 kaplayan esrarengiz
Ozdiir. Brahman Ogretisini bilen kisinin her zaman aydinlik i¢inde olacagi Chandagya

Upanisad’da soyle ifade edilmektedir:

Elbette biitiin her sey Brahmandir. Onda var olan, onda son bulan, onda soluyan
ona tapinsin... Bu diinyada istegine gére yer alir, istegine gore go¢ eder. Tiim
isleri, tiim istekleri, tiim korkulari ve tatlart kapsayan, tim diinyayt icine alan,
konusmayan, kayitsiz olan ve kalbimde yer alan 6z Brahman’dir. Bu diinyadan
ayrildigimda ona kavusacagim. Bir kimse buna inanirsa tiim giipheleri kaybolur.
548

Iste Brahman'in gizli égretisini (Upanisad) bilen kisi icin giines ne dogar ne de
batar; o kisi igin her zaman giindiizdiir. %

Brahman bilgisi, kisiyi ylicelestiren bir bilgidir. Brahman varligi ile her seyi
kusatmistir. Ancak kisiler ona atman olarak tapmalidirlar. Kisilerin Brahman ile iletisim

kurmas1 atman ile gerceklesmektedir. Brahman, evrende baslangicit olmayan ve her seyin

kaynagi olan 6zii temsil etmektedir.

7... Brahman tipki usturanin kinina, atesin ates deligine girmesi gibi tirnak ucu
dahil her yere girmistir... Soluk alirken adi soluk, konusurken soz, gériirken goz,
duyarken kulak, diisiiniirken akil olur. Bunlar onun sadece hareketlerden aldigi
adlardir. Bir kimse bunlardan sadece birini yiiceltiyorsa onu bilmiyor demektir.

346 Shankara, Tefirik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), ss. 28-29.
347 Rao, The Schools Of Vedanta, ss. 48-49.

348 Chandagya Upanisad, I1I/ x1v/ 1/ 4.

349 Chandagya Upanisad, I1I/ x1/ 3.
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Ciinkii o, bunlardan ayridir. Insanlar ona atman olarak tapinmalidir. Ciinkii
onlarin hepsi atmanda bir olurlar. Bu atman her sey icin bir izdir, ¢iinkii her sey
onunla bilinir. Kisi de aradigini ayak izlerini takip ederek bulur. Bunu bilen gsan ve
sohret sahibi olur.

8- Bize her seyden yakin olan bu Oz, oguldan, zenginlikten ve her seyden daha
degerlidir... Kisi sadece oze deger vermelidir. Kisi sadece oze deger verir, sadece
onu yiiceltirse asla mahva ugramaz.>’

9- Insanlar derler ki: Insanlar Brahman bilgisi yoluyla diisiiniirlerse ‘her sey’
haline gelirler. Zaten Brahman da her sey haline gelmekle her seyi bilmemis
miydi?

10- Dogrusu baslangicta bu diinya sadece Brahman idi.>*' O sadece kendini bildi:
“Ben Brahmanim” dedi. O yiizden o her sey oldu. Tanrilardan hangisi bunun
farkina varirsa o, o oldu. Ayni sekilde ermigler ve insanlar da béyle oldular... Her
kim ben Brahmanim derse “her sey” haline gelir. Tanrilar bile bunu engelleyemez,
¢tinkii o kisi onlarin bile 6zii haline gelmigstir. Dolaysiyla kim bir Tanriya, bu ayri
ben ayriyim diye tapimirsa hicbir sey bilmiyor demektir...>*

Upanisadlarda Brahmanin tipki bir ayna vazifesi gordiigii, kisi ona nasil bakarsa,
baktig1 sekliyle ona goriindiigiinden bahsedilmektedir.>* Brahmanin ¢ift yonlii tabiat1 da
Upanisadlarda yer alan diger bir konudur. Bu kavramlar bize Saguna ve Nirguna Brahman

kavramlarinin karsiligin1 vermektedirler.

Brahmanin iki bicimi vardir. Maddesel ve maddesel olmayan, éliimlii ve 6liimsiiz,

kati ve akar, var olan (sat) ve étede olan (tya)>>*

Dogrusu Brahman’n iki tiirii vardir: Bigimi olan ve bi¢imi olmayan. Bi¢imi olan

gercek degildir. Bicimi olmayan gergektir.>>

Bu metinde gegen, bicimi olmayan gergektir ifadesi ile Vedantadaki asil, 6z ve

gercek olarak kabul edilen Nirguna Brahmanin Upanisad temeli olarak ortaya
¢ikmaktadir.

Kena Upanisad’da Brahmanin dogasina, kusaticiligima ve askinligma dair su

cumlelere rastlanmaktadir:

330 Kur’an’da “Mal ve cocuklar, diinya hayatimin cekici-siisiidiir; stirekli olan 'salih davramislar’ ise,
Rabbinin Katinda sevap bakimindan daha hayirlidw, umut etmek bakimindan da daha hayirlhidr.”
Enfal,46.ayeti yukaridaki Upanisad ifadesine benzer bin anlam tagimaktadir. Benzer anlamdaki ayetler
icin bkz. Enfal, 28; Tegabun 15. http:/kuran.diyanet.gov.tr/mushaf/kuran-meal-2/kehf-suresi-18/ayet-
46/diyanet-isleri-baskanligi-meali-1. (18. 03.2018)

Ayni ifade Upanisadlarda pek c¢ok kez gegmektedir. Ornegin ayni bolimiin 11. pasajinda “Dogrusu
baslangi¢ta her sey Brahman idi” seklinde ifade yer almakta ve devaminda yeterince gelismemis
oldugundan, gelisimini tamamlamak i¢in evreni ve igindekileri yaratmasindan bahsetmektedir.
Brihadaranyaka Upanisad, IV/ 11. Yuhanna Incili’nde herseyin logos olarak tanimlanmas ile ilgili benzer
ifadeler vardir. “Baslangicta séz (logos) vardr. Soz Tanryla birlikteydi ve séz Tanriydi. Baslangigta o,
Tanrwyla birlikteydi. Her sey Onun araciligiyla var oldu, var olan hi¢bir sey Onsuz olmadi. Yagam
ondaydi ve yasam insanlarin isigrydi. "Yuhanna, 1. Ayrica logos kavrami ile ilgili bkz. Muhammet
Tarake1, Hiristiyanlikta Logos Doktrini, Milel ve Nihal, C. 8, S. 1, 2011, ss. 201- 224.

352 Brihadaranyaka Upanisad, IV/ 7-10.

533 Brihadaranyaka Upanisad, 11/ 1/ 1-13.

534 Brihadaranyaka Upanisad, 11/ iii/ 1.

355 Maitri Upanisad, VI/ 3.

55
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2- O kulagin isitmesi, aklin diisiinmesi, soziin sozii, solugun solugu, goziin
goriisiidiir. Bilge kigi bunlar: birakir, bu diinyadan vazgecerse oliimsiiz olur.

3- Gozler so6z ve akil oraya ulasamaz. Onu bilemeyiz, anlayamayiz, onu
ogretemeyiz. O bilinenden de bilimeyenden de farklidir...

4-0 sézle anlatilamaz ama O sézii agiklar. O Brahmandan baskasi degildir; O
insanlarin taptigi bir gey degildir

5- O diisiinceyle diistiniilmeyendir; O diisiinceyi i¢ine alandir. Onu Brahman
olarak bil, O tapinacak bir sey degildir.>*

Yukaridaki pasajlardan anlasilacagi gibi Upanisad Tanrist olan Brahman her seyin
Oziini olugturan, tanimlanamayan, agkin ve ickin olmak tizere iki yonii bulunan, her seyi
kusatan bir Tanridur.

Sutralar, Upanisad Brahman diislincesini agiklar nitelikte Brahmani bir neden yasasi
olarak gostermez. Brahmanin var olusu kutsal kitaplarin kaynagi, kutsal kitaplarin var
olusu ise Brahman bilgisinin kaynagidir. Brahman kazanilan ya da kaginilan bir varlik
degildir. Brahmami bilmek bir eylemin konusu ya da zihni bir aktivite sonucu

gerceklesmez.>>’

Brahman- Atman Birligi/ Ozdesligi (That Twam Asi)

Upanisadlarin temel felsefesi Brahman- atman 6zdesligine dayanmaktadir. Kisinin
Brahmana giden yollar1 fark edip onlara yonelmesi, onu cehalete siiriikkleyen eylemlerden
uzak durmasi ve Brahman ile bir olmanin mutlak 6zgiirliik anlamina geldigini fark etmesi
gerekir. Brahman ve atman Upanisadlar1 anlamada anahtar bir role sahiptir. Upanisadlarda
Brahman ve atman kavramlar1 yer degistirebilir 6zelliktedir. Brahmanin evrenin ve
zamanin Otesinde tanimlanamaz ve agkin olan yonil, ayni zamanda evren ve varliklarla
iliskili olan ikinci bir yonii bulunmaktadir. Bu yoniiyle Upanisad felsefesinin panenteistik
bir goriisii yansittigi kabul edilebilir. 3°® Upanisadlarin temel felsefesi olan Brahman-
atman Ozdesligi asagidaki onermeye dayanir. Upanisadlardaki mistik bilginin temeli bu
birliktir.>>® HikAyeye gére Chandogya Upanisad’da Aruni, oglu Svetaketu’ya yasama dair
bazi tecriibelerini anlattiktan sonra, arilarin farkli agaglardan 6zleri topladiklari, ancak
“Ben su agacin 6zilyiim” gibi bir iddiada bulunmadiklar1 gibi biitiin canlilarin ana varlikta

birlestigini, tiim diinyanin ortak 6ze sahip oldugunu soyler.

3% Kena Upanisad, I/ 2-4.

557 Brahma Sutra Bhasya, 1/ 1/ 3-4.

338 Spencer, Mystcism in World Religion, s. 21.
539 Spencer, Mystcism in World Religion, s. 20.
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3-Bu diinyada hangi varliklar olursa olsun ana varliga karisirlar.
4- Bu en giizel ozdiir. Tiim diinya bu oOze sahiptir. O gergektir, o atmandir
(Brahmandir) o sensin Svetaketu...”®

Chandogya Upanisad’da yukaridaki metnin devaminda, Brahman- atman birligine
dair nehirlerin okyanusa akarak onunla bir olduklar1 ve oraya vardiklarinda da kendi
varliklarina dair bir iddiada bulunmadiklar1 gibi ana varliktan ¢ikan tiim canlilarin da boyle
bir iddia tasimadiklarin1 ve tiim diinyanin ortak bir 6ze sahip oldugu belirtilmistir.>*! Yine

bir incirin ortadan béliindiigiinde tiim incir agacimin Oziiniin tasidigi®®?

, aksam suya
konulan tuzun, sabah artik tuz olarak fark edilemeyecegi ve suyun tadma bakildiginda
yalnizea “tuzlu” olarak nitelendirilecegi seklindeki orneklerle tiim diinyanin da aymi 6ze
sahip oldugu ifade edilmistir. >

“Sen Brahmansin” (That twam asi-that thou art) ifadesi temelde bir mistik

gerceklestirme yolu olarak karsilik bulmaktadir.’%

Meshur Upanisad ifadesi Shankara
tarafindan “Ozii bilen, kederin étesine gecer” seklinde yorumlanmustir.>*>Shankara’nin
Brahman-atman 6zdesligine dair diger bir yorumu ise Brahman ve atmanin hem ayni1 hem
de farkli olduguna dair paradoksal bir ifadedir. Nasil ki bir kavanozun i¢indeki bosluk ile
uzaydaki bir bosluga dair ayni-farkli ayrimi yapilamayacagi gibi Brahman-atman da bu
sekildedir. Biitiin ayrimlar ortadan kalkip da 6zdeslik fark edildiginde esaret ve acilara dair
tiim yamlgilar ortadan kalkacaktir.’®® Brahmam bilgi ile kavrayan kisi tiim giinahlarindan
arinarak biitlin isteklerine ulagir. Brahmani bilen en yiiksege ulasir. Brahmani gergek, bilgi
ve sonsuzluk olarak bilen en yiiksek gdkte yer edinerek Brahman ile bir olur.’®” Taittiriya
Upanisad’da Brahmani bilme yollarindan bir tanesi de gilecilik olarak zikredilir.>¢®

That (bu), twam (sen), asi (sin) bu ifadede tat Brahmani yani mutlak ve sinirsizi;

twam sonlulugu ve sinirliligr ifade eder. Asi ise bu kavramlari birbirleri ile baglantili kilar.

Bu ifadeler bir araya geldiginde hakikatin 6zii ortaya c¢ikmis olur.’®® Brahman- atman

560 Chandogya Upanisad, V1/ 9/ 4.

561 Chandogya Upanisad, VI/ x/ 1-3.

562 Chandogya Upanisad, VI/ x1/ 1-2.

563 Chandogya Upanisad, VI/ x1/ 3.

364 Kazimi, Askina Giden Yollar, 367.

395 Isayeva, Shankara and Indian Philosophy, s.5.
366 Brahma Sutra Bhasya 11/ 1/ 22.

567 Taittiriya Upanisad, I/ 1/ 5.

368 Taittiriya Upanisad, 111/ 2-3.

569 Zimmer, Hint Felsefesi, s. 441.
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O0zdesliginin  kurulmasi varliklarin atman goriiniimiine sahip olmalarindan degil,
Brahmanin tiim varliklara atman yoluyla sizmasi ile miimkiin olmaktadir.”°

“Sen Brahmansin” ifadesi beden, zihin, duyular, ego ve bunlarla baglantili olan
duygularin istiinde askin bir birlik deneyimini ifade eder. Brahmanla bir oldugunun
farkina varilmasi ile bedenlesmis bir varlik olma fikri ortadan kalkar. Brahmanin dogasini
diisinmek ve Brahman ile bir olma diisiincesine odaklanmakla fiziksel diinyadan
uzaklagilir. Brahman iizerinde meditasyon yapmak kisiyi Brahmana yaklagtirir. Brahman
ile bir olma diisiincesinde 6zne ve nesne saf suur ve bireysel suur bir olur ve bu birlik
sadece onu deneyimleyen kisi tarafindan bilinebilir. Olusan bu yeni suur hali, ruh igin
ozgiirliigiin ifadesidir.’’' Shankara, Brahman-atman 6zdesligine ulasma ydntemlerinden
birini herhangi bir yerde oturarak kendi 6ziinlin atman, atmanin O6ziiniin ise Brahman
olduguna dair meditasyon yapma oldugunu séylemektedir.>’

Dinin askin 06ziine ulagmak, manevi ve metafizik olarak amacglanan seyle
O0zdesleserek gergeklesmektedir. Shankara’ya gore manevi gerceklestirmede birey, sahsi
Tanr fikrini asarak niteliksiz Tanr1 sinirlarina geger. Bireyin kendini asmasi ise ilahi inayet
ile miimkiin olabilmektedir. Inayetin gerceklesmesi icin, bireysel tabiat1 iman ve erdem ile
beslemek gerekmektedir. Inayet kavrami olmadan bireyin &tesine ge¢me fikri, kisiyi kendi
icine hapseder. Mutlak fikri ise zirveye giden yolda karsilasilan her seyin otesinde yer alir.
573

“Ben Brahmamim” ifadesi, monistik goriisteki mistik birligin iddiali bir ifadesi
olarak goriilmektedir. Advaita sisteminde gercek olarak algilanan bir tane var olus
bulunmaktadir. O da Brahmanin var olusudur. Evrenin varligi bir varliga indirgenerek
aciklandigindan bu diislince monizm olarak ifade edilmektedir. Ancak bu sistemi monizm
yerine panenteizm seklinde adlandiranlar da vardir. Ciinkii Brahmanin agkin ve ickin
olmak tizere iki yonii vardir. Bu da ¢ift kutuplu Tanr1 anlayisina sahip panenteizm ile daha
cok ortiismektedir.>’*

Insan ve Tanr1 arasindaki fark ortadan kalktiginda dogru- yanhs kavramlari da esit

hale gelir. Ruhun, dogru- yanlis kavramlarinin ve deger yargilarinin &tesine gecerek

570 flyas Altuner, Upanisad Metinlerinde Varlik Diisiincesi, [gdir Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, S.6,
Ekim 2015, s. 49.

371 Nikhilinanda, Hinduizm, ss. 155- 158.

572 Brahma Sutra Bhasya, IV/ 1/ 1-12.

373 Kazimi, Askina Giden Yollar, ss. 353- 356.

574 Parrinder, Mysticism in the World’s Religions, ss. 35- 36; Spencer, Mysticism in World Religion, s. 21.
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kurtulus veya oOzgiirliige ulagsmasi ve (Tanri-insan arasindaki) farklilik yanilgisindan
kurtulmas1 gercek bir mistik birlie baghdir. Ancak bhakti anlayisinda oldugu gibi,
Advaita icerisinde sevgiye dayali bir birlik s6z konusu degildir.>”

Brahman-atman 06zdesligi temellendirilirken Hinduizm’in metafiziksel yapisinin
evrensel degerler ile iligskisi géz Oniline alindiginda soyle bir sonug cikarilir: Kiginin
kendisini bagkasinda gormesi, bagkasina kendisi gibi davranmasi evrensel degerlerle
ortiismektedir. Vedanta sistemine gore herkes birbiri ile mutlak olarak esittir. Ruhun
tanrisalligl, Ozgiirliik ve demokrasiyi beraberinde getirir. Farklilik biitiiniiyle ortadan
kalktig1 zaman ayn1 ahlaki kurallar gegerli olur. Insanlarin {ist bir Tanr1 kimliginde bir
olmast onlarin mutlak olarak esit olmasini saglar. Vedanta tim insanlig1r askin Tanri
anlayisinda birlestirir. Boylelikle bilimsel, dini, felsefi ve estetik anlamda her tiirli bilgi
sonsuzlugun ufkuna kap1 aralar. Bilim ve din arasinda bir ayrim olmadig1 gercegi ortaya
cikar.>76

Ancak kaynaklarda bu 6zdeslige dair bazi itirazlar yer almistir. Her seyin birbiri ile
aynt olmasi ruhun Tanr ile Tanrinin ruh ile esdeger olusu gercek varolusun bu ayniligi
fark etmekten ibaret olmasi bir takim mantik hatalarin1 beraberinde getirmektedir.
Diinyanin ger¢ek olmamasi fikri, iyilik ve kotiiliigiin ortadan kalkmasi ile her seyin ayni
olmasi kisiyi tautolojiye (bir seyi aynisi ile tanimlamaya) gotiiriir. Bu da hem dini zeminin
hem de tartismalarin tamamen ortadan kalkmasi anlamina gelir.>”’

Birey ve Tanr1 arasindaki birligin tecriibe boyutuna dair sinirliligi, kavrama itirazlar
beraberinde getirmektedir. “Sen Brahmansin” ifadesi Vedanta diisiincesinde en yiice
varolusu yansitmaktadir. Boyle bir varolus halinde net bir yakinlik ve bag oldukc¢a 6nemli
iken, bu varolus haline dair ise bir belirsizlik s6z konusudur. Brahman-atman birliginde
duyu organlar1 tamamen devre disi birakilmakta, ortaya c¢ikmasinda net bir bagdan
bahsedilmemekte ancak zorlamalar ile ortaya ¢ikabilen bir ifade olmaktadir.Torwesten bu
durumun, bilginin ortiik-gizli halinin kibirli bir sunumundan 6teye gidemeyecegini ifade

etmektedir. Ancak Brahman-atman 6zdesligi saglandiktan sonra, siirecin dncesine dair tiim

575 Parrinder, Mysticism in the World Religions, s. 37.
376 Nikhilananda, Hinduizm, ss. 50- 52.
577 Parrinder, Mysticism in the World Religions, s. 89.
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olumsuzluklar ortadan kalktig1 i¢cin, Vedantanin (kisiyi ozgiirlestiren ve ona dayanma giicti

k578 .

veren) ezoterik®’® 6gretilere yakin oldugunu sdylemektedir. >”°

D. ATMAN

Atman, kendiligi belirten ve ruha esdeger olarak kullanilan bir kavramdir. Kendilik
kavrami1 atman ile Ozdestir ve Sanskritgce’de atman, “kendi” kavraminin yerine
kullanilmaktadir.>**Bilgiyi ve duyular1 igerdiginden anlasilmasi Brahmana gore daha
kolaydir. Ruhlar igin “jiva” kavranmi da kullanilmaktadir. Onceleri, (canl ilke) adi altinda
oncesiz, soyut ve degismez olarak diisliniiliir. Sonradan samsaraya bagli ruhlar, sonsuz
yeniden cisimlenmeye bagimli ruhlar i¢in jiva kelimesi kullanilmaya baslanmistir. Ayrica,
ruhla iliskisi “prana” olarak nitelenen degersiz beden kavrami da vardir. Prana 6liimden
sonra bedene eslik eden gii¢ olarak da ifade edilir.’®! Prana uyku ve uyaniklik halinde aktif
durumdadir ve viicudun hayatta kalmasimi saglar. Prananin bes ayr1 fonksiyonu

bulunmaktadir. Bunlar nefes kontrolii’®?

, sindirim, viicuda yayilmak, midedekilerin
cikarilmasi ve 6liim sirasinda ruhun yonetilmesidir.>®3

Atman ile ilgili yanlis ¢ikarim ve ifadeler giinliik hayatta yer bulmaktadir. Gergek
hayatta “kendi” kavrami ile ilgili yanls tanimlamalar bulunmaktadir. Ornegin ben kor-
sagirim derken kastedilen sey duyularla ilgilidir. Sisman-zay1f gibi kavramlar ile kastedilen
ise viicuttur. Atman gergek benlik olarak tanimlandiginda en dogru tanimlama olmaktadir.
Oysa benlik kavramn bedenden farklidir ve 6liimsiizdiir. ***Atman, Vedanta sistemi
icerisinde “ben ve kendi” olarak kullanilmaya baslanmistir. Vedantadan sonra ise “ben ve
ego” karsit1 bir anlam yiiklenmistir. Cilinkii ben kavrami bir illiizyonu temsil eder. Atman,

ego maskelerinin Stesinde kutsal bir 6z (transendent) olarak bulunmaktadir.’

Upanisadlarda atmanin oz anlami tagidigina dair su ifadeler yer almaktadir:

378 Ezoterizm: i¢ yiiz, i¢teki anlamma gelir. Icte kalan, gizli dgretiler ile ilgilidir. Tiirk¢e karsihgi, gizli
ogreticiliktir. Herkese agiklanmayan ve dgretilmeyen, gizli bir yer ve gizli bir sekilde gergeklestirilen
ogretim seklidir. Tersi ise Egzoterizm (herkesin bildigi, gizli olmayan bilgiler)dir. Ergun Candan, Gizli
Swrlar Ogretisi, Sinir Otesi Yayinlar, Istanbul, 1998. ss. 32- 33.

57 Torwesten, Vedanta: Heart of Hinduism, s.19.

580 Guenon, Vedanta’ya Gére Insan Halleri, s. 25.

381 Renou, Hinduizm, $8.51-52.

382 Huxley, nefesin uzun siire tutulmast ile akcigerler ve kanda karbondioksitin yogunlastigini; karbondioksit
yogunlugunun artmast ile de beynin indirgeme filtresi olarak etkisini azalttigin1 bu sayede hayali ve
mistik deneyimlere izin verilidigini soyler. Huxley, Alg: Kapilari: Cennet ve Cehennem, s. 116.

383 Nikhilananda, Hinduizm, s.56.

384 Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta, ss. 32- 33.

385 Torwesten, Vedanta Heart of Hinduism, s.50.
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Atman, yagin kremada bulunmasi gibi kokenini 6z biling ve ¢ilecilikten alarak her
canlinin i¢ine yayiulr. Bu, Brahmandir ve en yiice gizemli ogretidir.>%

Atman adeta bir nesneyi tutusturup, onu atesin bir parcasi haline getirmeye ¢alisan
kiviletmdir. Vedanta diislincesinde ruh, kisinin sapmalarindan ve gilinahlarindan
etkilenmez. Sonsuz bir varolusa sahiptir. Ciinkii o (prana), yasam solugudur. Insan ne
kadar hata yapsa da, atman onu terk etmez. O, artmaz ve eksilmez. Her bireyin geligim ve
1slaha ihtiyact oldugu halde, atmanin bu ikisine de ihtiyaci yoktur. O asla nesnenin ya da
objenin konusu olmay1p, insanin hatalarinin olmadigi masum bélgeyi olusturur.>®’

Atman ebedi bir suurluluk halidir ve ilahi bir yapiya sahiptir. Atman ezeli ve ebedi
olan, ayni zamanda degismeyendir. Atman gercek benlik oldugundan onun beden ile bir
bagi bulunmamaktadir. Atmanin yapisi bedenden farkli oldugundan kisinin kendini
bedeniyle tanimlamasi bir hatadir. Ego, atmanin gercek yapisini gizlemektedir. ¥ Atman
varliga 0zdes, hakikati kayitlanamayan, varolusun askin ilkesinin  bireyde
temsilidir.’®’ Atmana Brahmanin bireydeki par¢ast ve Tanrmm &zii anlamlar1 da
yuklenmektedir. Atmanin biitiin varliklarda ayni olan “6z” anlami tasimasi, her insanin
temelde ayni 6ze sahip ve esit olmasi bir nevi kast sistemine karsi bir rasyonellestirme
ifadesidir.>?

Mundaka Upanisad’da atmanin; gergekle, cilecilikle, uygun bilgiyle brahmacarya
yasami ile kavranabilecegi ve bedendeki 15181 saf cilecilerin gorebilecegi ifade
edilmektedir.’”! Vedanta 6gretisinin temel kavramlarindan birinin sadece ¢ilecilik yoluyla
elde edilecegi fikri, Ogretiye itirazi olanlara giliglii bir argiman sunmustur. Atman
diistincesinin Hint toplumsal siniflarina hitap edecek bir yoniiniin bulunmamasi, dgretinin
pratiksel degerden yoksun oldugu, bu itirazlari ileri siirenlerin gériisleridir.>*?

Torwesten’e goére Brahman ve atmanmi tanimlarken; Brahmani Tanr1 ve mutlak,
atmani ruh ve biling olarak tanimlamak yanlis anlagilmalarin kapilarini aralamaktadir. Ona
gore bu iki kavram Advaita Ogretisinde Ozdestir. Brahman var olusun saf ve duragan

dogasini, atman ise dinamik yoniini olusturur. Bu yilizden atmani yasam solugu (prana)

586 Svetagvatara Upanisad, I/ 16.

387 Torwesten, Vedanta Heart of Hinduism, ss. 54-55.

388 Shankara, Tefrik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), ss. 62- 64/ 67.
58 Guenon, Vedanta’ya Gére Insan Halleri, s. 74.

30 Giingér & Kutlutiirk, a.g.m, s. 39/ 45.

391 Mundakya Upanisad, 11/ 1/ 5.

392 Torwesten, Vedanta Heart of Hinduism, s.57.
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olarak tanimlamak en dogrusudur. Ciinkii atman hayatta kalmay1 saglayan giictiir.>>>Atman
varolusun en saf hali, hayatin dinamik unsurlarin1 ve yoniinii ifade eder. Atman Ogretisi,
Tanrmin rahiplik teskilatina benzer bir sekilde evren ile iligkisini diger bir ifade ile
yukaridakinin asagidakilerle iletisgimini tanimlar. >4

Brahman ve atman kavramlari zaman zaman birbirlerinin yerlerine kullanilsa bile
kavramlar arasinda genel farkliliklar mevcuttur. Brahmana dua edilir ancak atmana dua
edilmez. Atman fark edilir. Kisinin Brahmana gore konumu okyanusta bir dalga gibiyken,
atman dagdaki bir gole benzetilebilir. Brahman ezeli ve ebedidir. Atman, kendiligi belirten
ve ruha esdeger olarak kullanilan bir kavramdir. Bilgiyi ve duyular: igerdiginden atmanin
anlasilmasi Brahmana gore daha kolaydir.>*>Ancak, Brahman ve atman birligi en yiice
hakikat olarak kabul edildiginde, Brahman yaninda atman denize ulasan bir irmak olarak
goriilebilir, >

Katha Upanisad’da atmanin yapisina dair su bilgiler yer alir:

18- Bu derindeki bilingli varlik ne dogar ne de é6liir. Hi¢hbir yerden kok almaz,
hi¢hir sey de ondan dogmaz. Dogmamistir, degismez oliimsiiz ve ilktir. O beden
Olse bile 6ldiiriilemez.

19- Oldiiren éldiirdiigiinii diisiinse, 6len de oldiigiinii diisiinse her ikisi de bunu
anlayamaz. O ne oldiiriir ne de é6liir

20- En kiigiikten daha kiigiik, en biiyiikten daha biiyiiktiir. Ve bu ruh her canlinin
kalbindedir. Eylemden (istekten) uzak duran kisi onu kavrar ve kederden uzak olur.
Yaraticimin litfuyla atmamin biiyiikliigiinii fark eder.

21- Dururken uzaga gider, yatarken her yere gider ...

22- Bedenler icinde bedensizdir, éliimliiler iginde oliimsiizdiir. Atman her seyi
kaplayan ruhtur. Onu bilen akilli kisi keder nedir bilmez.

23- Bu atman egitimle kazanilmaz. Akilla ya da ¢ok okumayla kazanilmaz. O,
ancak kendisini secen tarafindan kazanilir. Atman kendi duasini béyle bir kisiye
actk eder.

24- Kotii davranistan vazgecmeyen, sakin ve kendi halinde olamayan, aklint huzur
icinde tutamayan kimse onu akilla kavrayamaz.

25- ... Onun nerede oldugunu kim gercekten bilebilir.>®’

Upanisadlarda atman her seyi sevmenin, anlamanin ve seylerin degerli olmasinin
Olclisti olarak kabul edilmistir. Ve kim istedigi seyleri atman disinda ararsa o seylerin kisiyi
terk edecegi ifade edilmistir.®® Atman her seyin 6ziidiir. Ve kavranilamazdir (neti neti)

(bu degil bu da degil). O kavranilamadigindan kavranilamaz, yok edilmediginden yok

393 Torwesten, Vedanta Heart of Hinduism, $s.49-50.

394 Torwesten, Vedanta Heart of Hinduism, $s.50/57; Vivekanananda, Maya ve Yanilsama, ss.49-50.
395 Torwesten, Vedanta Heart of Hinduism, s.53.

5% Shankara, Tefrik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), s. 77.

397 Katha Upanisad, 11/ 18-25.

598 Brihadaranyaka Upanigad, IV/ V.
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edilmezdir.>*Upanisad diisiincesinde her seyi bilmenin yolu bireyin kendini bilmesinden
gecmektedir. Brahmana giden yol bireyin gergek dogasim fark etmesine daynamaktadir.5%

Atman Brahman ile bir olma diislincesinde 6nemli bir konumda yer almaktadir.
Upanisad metinlerinde gegen ifadelere benzer bir sekilde Brahman ile bir olma diisiincesi
Bhagavad Gitada da yer almakta ve bunun atman araciligiyla olacag: ifade edilmektedir.
Bir olmanin ayrintilar1 detaylariyla anlatilmis ve biitiin olarak bakildiginda bu birligin

mutlak kurtulus ve mutlak mutluluk anlami tasidigida géze carpmaktadir:

19-Atman baglhihigiyla uygulama yapan yoginin durumu, riizgdrdan arinmig bir
yerde hi¢ titremeden yanan kandil gibidir.

20- ... Bu durumda akil dinlenme halindedir. Bu durumda Oz kendini goriir ve
kendinde seving bulur.

21- O noktada sadece akil yoluyla kavranan, duyularla kavranamayan en yiice
mutluluk gériiliir ve kigi bu ger¢ekten kopamaz.

22- Bu duruma ulagsmis kisi baska bir kazancg istemez,; en korkung¢ aci bile onu bu
en biiyiik kazanim durumundan edemez.

24- Diisiinceden kaynaklanan tiim isteklerden vazgegip, akliyla her ydndeki
duygulari kontrol ederek...

25-... Kisi derece derece huzurunu arttirsin, aklini kararlilikla Oz’e yogunlastirsin
ve baska diistincelerin girmesine izin vermesin.

26- Akil kararsizlik yasayip yanlis yonlere gittiginde onu zapt etsin ve onu yeniden
Atmanin (Oziin) kontroliine versin.

27- Akl en yiice huzuru yakalamig, tutkulart sonmiis lekesiz Yogi, lekesiz Brahman
ile bir hale gelir.

28- Béylece oziinti daima disipline eden giinahtan arinmis yogi, kolaylikla
Brahman ile bir olmanin sonsuz mutlulugunu goriir.

29- Ozii Yoga baghhginda olan kisi, tiim canhlarda kendi benligini, kendi
benliginde de tiim canlilari gériir...

30- O kisi Beni her seyde ve her seyi Bende gordiigiinde ne Ben onu birakirim ne
de O beni birakir.

31- Bu birligin iginde olan kisi ne gériirse gérsiin Beni sever; Bu yogi daima
bende yasar.®!

Gita metninin iceriginde agikca ifade edildigi gibi atman bireyin gergek benligini
temsil eden ozdiir. Kisinin Brahmani tanima ve bilmesini saglayacak ve sonsuz mutluluga
kavusturacak cevherdir. Ancak bunun i¢in ruhun arindirilmasi, bireyin kendi 6zii iizerine
yogunlagmasi gerekir. Bu sayede Brahman ile bir olma yolu a¢ilmig olur. Atmanin ruh
anlamina gelen jivadan farki ise, samsara carkina tabi olmamasi ve kisitlanmaya maruz

kalmamasidir.

5% Neti neti (olumsuzlama) ifadesi pek cok Upanisad pasajinda gegmekte ve hem Brahman hem de atman
icin kullanilmaktadir. Brihadaranyaka Upanisad, II/ 1/ 6, Brihadaranyaka Upanisad, III/ vi/ 26,
Brihadaranyaka Upanisad, IV/ 1/ 4; V/ 15.

690 Chattopadhyaya, Indian Philosophy, s. 76.

601 Gita, VI /19-31.
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1. Jiva

Vedanta felsefesinde jiva ile genellikle samsara ¢arkina maruz kalmis ve kisitlanmis
ruhlar kastedilir. Atman i¢in dogum ya da 6liim s6z konusu degildir. Atmanin esaret
altinda oldugunu diislintip fark etmesi, ancak herhangi bir eylemde bulunmamasi da yine
Jiva kelimesi ile karsilanir. Jiva, atmanin esaret altindaki halidir. Jiva, daha ylksek
seviyelere cikabilecegi gibi daha asagilara da inebilir. Bu kavram reenkarnasyon ve
yaratma yasalari ile birlikte daha kolay anlasilabilir.®*? Upanisadlara gére atman bireyin
gercek benligini olustururken, jiva ise insan bedenini temsil eden ve samsaraya bagl
(gegici) benliktir.®® Atman her tiirli smirlandirma disindadir. Atman bir taraftan

yiiceltilirken insan bedeni degersiz goriilmektedir.®%

Atman, kotiiliik, yaslhihk, oliim, keder a¢lik ve susuzluktan uzaktir... O aranmalidir,
kisi onu anlamaya ¢alismalidir. O bulundugunda ve anlasildiginda kisi tim
diinyalart ve istekleri elde etmis olur.

Atman kiginin bu diinyada mutlu olmasidir. Kisi ona hizmet etmelidir. Her kim
kendine (atmana) hizmet eder, onu (kendini) mutlu ederse hem bu diinyada, hem
obiir diinyada kazanir.®”

Samsara, yeniden dogum ve ruh gogii anlamina gelmekle birikte, yeniden dogum
kisi moksaya ulasincaya kadar devam ettigi diisiiniildiigiinde, 6zgiirliige ulasildiginda
samsara, acilarin kaynagi olarak ifade edilir. Bu durumda samsarayi kisinin ac1 ¢gekmesine
neden olan yeniden dogma seklinde tanimlamak daha dogru bir ifadedir.%%

Jiva duyu organlari, zihin ve prana ile iliskilidir. Zihin ig¢sel bir organdir ve diisiinme,
inang¢, utanma, kuruntu, arzu ve korku gibi islevleri vardir. Zihin dort boliimden
olugmaktadir. Zihnin kuruntular iirettigi boliime manas, kararlar iirettigi bolime buddhi,
bellegin oldugu boliime chitta, ego ve ben suurunu olusturan boliime ise aham adi
verilmektedir."” Jiva samsaraya bagl olan, duyu organlarmin hakimiyetinde ve esaret

altindaki ruhu ifade etmek i¢in kullanilan bir kavramdir. Jivanin 6zgiir halinin karsilig1 ise

atmandir.

692 Leaman, Eastern Philosophy Key Readings, s.185.

603 Dandekar, “Vedanta” ER, s. 9544.

604 Bedenin degersizligine dair bkz. Maitri Upanisad, 1. 3.
695 Chandogya Upanisad, VII/ vii/ 1- v/ 4.

69 Herman, 4 Brief Introduction to Hinduism, s.69.

07 Nikhilananda, Hinduizm, s.56.
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2. Vedanta Felsefesinde Ruhun Durumu

Vedanta felsefesinde ruhun askin (paramatman) ve ickin (jivatman) olmak iizere iki
yonii vardir. Ruhun askin yonil, ikiliksiz, oliimsiiz, saf, aydinlanmis ve Brahman ile birdir.
Ruhun askin yénii onun gercek dogasidir. Ruhun diger yonii ise ickin yoniidiir. Ickin olan
ruh bireyseldir, bedene ve diinyaya baghdir, tutsaktir ve kurtulus arayisindadir. Nasil ki
Brahmanin maya ile iliskilendirildiginde i¢kin ve askin olmak iizere iki yonii varsa,
bireysel ruhun da maya ile iliskilendirildiginde gercek ve goriiniirdeki ruh olmak {izere iki
yonii vardir. Goriintirdeki ruh kendi iyi ve kotli davranislarinin sonucuna katlanir. Yiice ruh
maya yoluyla bir beden edinir. Jiva yoluyla c¢esitli bedenlere girer. Zitliklar arasinda
gezinir. Ancak tiim bu olaylardan onun &liimsiiz 6zii etkilenmez.®® Ozetle, ruhun
samsaraya bagli olmayan, asil 6z olan, agkin yoniinii ifade etmek icin atman, samsaraya
bagli ve beden iizerine bindirilmis ickin yoniinii belirtmek i¢in jiva kullanilmaktadir.

Vedantaya gore “ben” ifadesi duyular ve bedenden farklidir. Ben kelimesi ile kast
edilen duyu organlar1 veya bedenin kendisi degil, ruh olmalidir. Gergek ben {izerine inga

edilen tiim tanimlamalar, insan cehaletinin bir pargasi olmadan dteye gecemez.%%

E. INANA (VIDYA)

Jnana, Vedanta felsefesinde kutsal ve metafizik bilgiyi ifade etmek i¢in kullanilan
kavramdir. Jnana kisinin ger¢ceg§e ulagmasinda, hikmeti kavramasinda, Brahmana erisip
onunla var olmasinda anahtar bir terim olarak yer alir. Jnana mistik bilgi anlamina gelip bu
bilgi ile acidan, kederden, dertten uzaklagsmak miimkiindiir. Jnana aslinda samsaradan
kurtulma arayisidir. Mistik bilgi ise Brahman ile bir olma bilgisidir.®!® Brahman gozle
goriilemez ve kelimelerle ifade edilemez. Upanisadlarda atman bilgisine meditasyon yolu
ile ulasilacagr belirtilmektedir.®'! Upanisadlarda jnana ifadesi, Tanrilarm diinyasin1 elde

etmek icin gerekli kavram olarak tanimlanmistir.

Simdi ii¢ diinya gercegi! Bunlar, insanlarin diinyasi, atalarin diinyast ve
Tanrilarin diinyasidir. Insanlarin diinyasi sadece bir ogul edilerek kazanilir;
atalarin diinyas1 kurban sunmakla, Tanrilarin diinyas: ise bilgiyle kazanilir.
Tanrilarin diinyasi, diinyalar icinde en iyisidir, o yiizden bilgiyi éverler.®'?

608 Nikhilananda, Hinduizm, ss.53-55.

69 Sivananda, Vedanta for Beginners, s.13.

810 Spencer, Mysticism in World Religion, s. 25
611 Mundaka Upanisad, 111/ i/ 8.

612 Brihadaranyaka Upanisad, V/ 16.
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Ramanuja’ya gore jnana maddi varliklara benzemeyip onlardan farklidir. Yardim
gormeksizin kendini ve diger nesneleri gosterebilme Ozelligine sahiptir. Nesneleri
gostermesi kendisi i¢in degil bir bagkasi i¢indir. Jnana nesneleri gosterebilse de onlari
bilme 6zeligine sahip degildir. Maddi alandan 6rnekle jnana 151k gibidir. O kendi varlig
kadar kavanozun varligin1 ortaya ¢ikarabilir ancak ikisini de bilemez ve onun teolojisi
kisiyi kendisinin 6tesine gotiiriir. Jnana, (duyular1 harekete geciren glic anlamina gelen)
manas vasitasi ile etkisini gosterir. Ramanuja, bilme siirecini, ruhtan baglayarak manasa
ulasan ve oradan duyular araciligi ile dis nesnelerle karsilasma olarak betimler. Jnana,
nesne ile temas ettiginde o nesnenin seklini alir ve onu s6z konusu 0zne ig¢in agiga
cikarr.13

Jnana, siradan bilgiden farkli bir konumda yer almaktadir. Biitiin bilgiler bilen ve
bilinenden olusmaktadilar. Ust biling durumu, derin suur halinde bilen ve bilinen
arasindaki farkliligin ortadan kalkmasi prajnana olarak ifade edilir. Siradan bilgi bu
durumda anlamsiz hale gelir. Kisi bu tecriibeden sonra siradan tecriibelerine geri
dondiigiinde yasadigi tecriibeye (temel gercege) 6zlem duyar. Bu tecriibeyi ikinci kez
yasadiginda ise biitiin farklar ortadan kalkar. Anne, baba, zenginlik gibi kavramlarin
siirlarint ¢izer ve kendisine sevimli gelen biricik gergegi kavrar. Biitlin bilgiler bilen ve
bilinenden olustugu i¢in yasanan bu tecriibe tarif edilemez ve tanimlanamaz. Ikiligin
ortadan kalkma nedeni, bilen ve bilinen ayriminin yok olusudur. Siije- obje (bilen- bilinen)
ayriminin ortadan kalkmasi kisiyi tist biling suuruna (cit) gotiiriir. Bu suur hali cehalet
(avidya) alanmm kapsamu disindadir.®'* Kisinin bireysel arzularmi sondiiriip — siifli
duygulardan vazgecmesi ile kisisel egoizmin yerini evrensel degerler almaktadir. Ancak
Hindu sisteminin monistik, bireyci ve ayrilik¢r gruplar ile degil kast sistemi gibi keskin bir
cizgiyle simf farki olarak ayrildig1 gercegi bir tarafta durmaktadir.®'

Jnana agskin bir ozdeslik bilgisidir. Jnana kavramini degerlendirirken Brahmanin
bilgiye doniistiiriilemeyecegi akildan ¢ikarilmamalidir. Brahman kendisi olmaktan ve her
seyi bilen 6znesinden c¢ikip, herkes tarafindan bilinenen bir nesneye doniistiiriilemez.
Brahman kendisinden bagka bir varlik icin bilgi nesnesi olamaz. Brahmani hakkiyla

bildigini iddia eden kisinin onu bilmesi asla miimkiin olamaz. Brahman hakkinda talebeye

813 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, ss.343-344.
614 Dasgupta, Hindu Mysticism, .39.; Potter, EOIP, ss.7-8.
815 Dasgupta, Hindu Mysticism, s. 113.
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sunulan dgreti, Brahmanin asla bilinemeyecegi yoniindedir.®'® Jnana bilen ve bilinen yani
0zne- nesne farkliliginin olmadigi (hikmete dayali) bir kavrayis halidir. Jnana bu yoniiyle
O0zne- nesne ayriminin bir sentezi degidir, 6znenin gercek olarak tecriibe edilmesine
dayanmaktadir.®'” Eliade, jnana kelimesinin karsihigini irfan olarak ifade etmektedir.®'®
Carmody ise jnanayi, Brahman ve atmana dair mistik bir edinime (mistik tecriibeye) 151k
tutan sezgisel bir kavrayis olarak tanimlamaktadir.®’® Jnana, mutlagm bilgisi olan “Bu
sensin”’ metafizik onermesini temel alarak kendi olmayan ile kendiyi birbirinden ayirt etme

bilgisine ulasmay1 hedeflemektedir.®?° Her iki tammalamada da jnana msitik birlik

tecriibesine ulagmay1 saglayan sezgi-hikmet- irfan olarak degerlendirilebilir.

F. AVIDYA

Avidya, vidya (bilgi) kelimesinin zidd1 ve metafizik tlirde cehalet anlamina gelen bir
terimdir. Eliade, avidyay1 “metafizik tiirde cehalet ’olarak tanimlamaktadir. Avidya nihai
gercekligi ve hakikati 6rtme 6zelligi tasimaktadir. Bu nedenle insanlar, sorumsuz bir var
olus ile davranislarinin sonucunu bilmeden yasamaktadirlar. Cehalet, neden-sonug yasasini
(karma) meydana getirerek gli¢lendirmekte, karma da yeniden bedenlenme cezasinin
(samsara) stirekliligini saglamaktadir. Jnana (kutsal bilgi-irfan) sayesinde ise bu gemberden
kurtulus (moksa) miimkiin olabilmektedir.5?!

Sadananda tarafindan 15.yy’ da Vedanta gretisinin bir 6zeti yazilmistir.5?> Bu 6zette
benligin bes katmandan olustugu ifade edilmistir. Bu katmanlarin ilki ve en yogun olan
tabakasi annamaya-kosha admi tasir. Bu tabaka besinden olusturulmus kaba maddeli
bedeni ifade eder. Aym1 zamanda uyanik suurun alanma karsilik gelir. ikinci tabaka ise
hayati giiglerden meydana gelmis olan prana-maya-koshadir. Ugiincii tabaka ise mano-
maya-koshadir ve benlik ve duyulardan ortaya ¢ikmistir. Dordiincii katman vijnana-maya-
kosha adin1 alip anlamadan meydana gelmektedir. Besinci tabaka ise ananda-maya-kosha
adimi tastyrp mutluluktan olusmaktadir. Besinci tabaka derin uykuya ve onun alanina

karsilik gelir. Beden yogun bir sekilde karanliktir ve ¢ok yogun suursuzlukla ortiiliidiir

616 Guenon, Vedanta'ya Gére Insan Halleri, s. 97.

617 Aydm, Hint Dini Diisiincesinde Insamn Ozgiirliik Arayist, s. 143.

618 Eliade, Dinsel Inanclar ve Diisiinceler Tarihi, C. 1, s.293.

619 Carmody & J. T Carmody, Mysticism: Holiness East and West, s. 48.

620 Daryush Shayegan, Melez Biling, Istanbul: Metis yaymlar1, 2014, s. 49.

621 Eliade, Dinsel Inanclar ve Diisiinceler Tarihi, C. 1, s. 293.

622 Mysore Hiriyanna, The Vedantasara of Sadananda, gev. Swami Nikhilananda, ed. Swami Viresvaranda,
Kalkiita: The Art Press,1931.
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(avidya). Eger bu oOrtii pargalanirsa o zaman benlik tanimnabilir. Vedantada cehaletin
(avidya) baglarindan ve ortiilerinden sadece vidya kurtarir. Vidya, varolusun temelinde
bireylerin i¢inde bulunmaktadir. Vidyanin degistirilme ihtiyact yoktur. Sadece onun
yolundaki engeller ortadan kaldirilmalidir. Bu anlamda kurtulusa erme asil doganin
kavranmasindan baska bir anlama gelmemektedir.5%*

Avidya, kisinin Oniindeki kurtulus engellerinden birini olusturmaktadir. Kisiyi
samsaraya siiriikleyen nedenlerden bir tanesi, kisinin arzularindan sonra onun bilgisizligi
ve cehaletidir. Yiice bilgiden (jnana) yoksun olma, bireyin esarete siiriiklenmesinin baslica
nedenlerinden biridir. Kisi cehaletini yendiginde arzularin1 yenmesi de daha kolay hale
gelir. Kisinin kendine dair bilgilere sahip olmasi arzularimi daha kolay kontrol etmesini
saglar. Bu durum, samsara yolundaki engellerden kurtulup moksaya yonelmesini
kolaylastirir.®**

Vedanta, 6z olmayanin niteliklerini bes kilif (kosa) altinda incelemektedir. Bunlar;
fiziksel kilif, prana (nefes kilifi), zihin kilifi, akil kilifi ve bahtiyarlik kilifidir. Bu kavramlar,
nesnenin dziinii gizledikleri i¢in kilif ad1 ile amlmaktadirlar. Insan iradesi kilif ve cehaletin
sekilleri ile 6zdes olmay1 biraktig1 zaman atmanin gergegine ulagsma imkani edinir. Cehalet
dogru bilgi ile ortadan kaldirilinca kisi uykudan uyanmis gibi olur.5?°

Shankara diisiincesinde cehalet bireyin dis diinyasinda var olan bir unsur olmayip
kisinin zihninde bulunan bir alan1 temsil eder. Bu alan kisinin esaret altinda olmasinin ve
samsaraya maruz kalmasinin temel nedenidir. Cehalet yikildiginda ise gercek biitiiniiyle
ortaya ¢ikar ve 0zgiirlilk miimkiin hale gelir. Avidyay1 ortadan kaldirmak, silahlarla, atesle,
riizgarla ya da simirsiz eylemler ile degil sadece Tanrinin inayeti sonucu elde edilen sezgiye
dayali bir bilgi giicii (jnana-vidya) ile miimkiin olabilmektedir. 62°

Insan zihni gok fazla cehalete maruz kaldiginda ego duygusu ortaya ¢ikmaktadir.
Ego, cehaletin bir tirliniidiir ve insanin en biiylik diismanidir. Kurtulus ise egonun ziddidir.
Nasil ki insan viicudunda kalan bir zehir onun iyilesmesini engelliyor ise, insanda kalan en
ufak bir ego kirintis1 da onun kurtulusuna manidir. Ihtiraslar tatmin edildiginde daha fazla
artacagindan zihin egoyu kesinlikle beslememelidir. Gergege ulasmak icin iradeyi

kuvvetlendirmek, ihtiraslardan uzak durmak, Brahmam diisiinme yoluyla karmik

623 Zimmer, Hint Felsefesi, ss. 391-392.

624 Herman, 4 Brief Introduction to Hinduism, $s.72-73.
25 Nikhilananda, Hinduizm, s. 59/ 62- 63.

626 Klostermaier, Hinduism a Beginner’s Guide, s. 130.
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birikimleri ortadan kaldirmak gerekir. Bedensel zevklere bagli olan kisilerin kurtulusu
miimkiin olmayacagi akildan ¢ikarilmamalidir. Ego biitliniiyle yiiksek suurluluk halinde

ortadan kaldirilabilir.®?’

G. IVANMUKTA/MOKSA

Jivanmukta, Vedanta sisteminde kurtulusu ifade eden ve moksa ile es anlamli olarak
kullanilan kelimedir. Jivanmukta sadece 1zdiraptan azad olma degil, tecriibelerde mutluluk
ve saadet halinde olma anlamu tagir. Advaita Sisteminde kurtulus, Tanrinin inayeti ile ya da
ruhun bekleyisi ile kazanilmaz. Jivanmukta, ruhun dogasina ait olan bir kavramdir ve
kisinin kesfi ile ortaya ¢ikmaktadir. Moksa evrensel bir kurtulus doktrini ile cisimlesmis
bir sekilde 6zglir olmay1 ifade eder. Jivanmukta durumunda, bedenin ruha bir etkisi yoktur.
Buradaki enerji bilgisizlik enerjisi gibi belirgin degil, soniik bir enerjidir. Bazilar
Jivanmuktay1 mecazi anlamda nihai bir feragat olarak tanimlamaktadir.®?® Kurtulusa ermis
kisiye ie jivanmukti denmektedir. Jivanmukta anlayisinin dogasinda mistik tecriibe yer
almaktadir.®?

Upanisad kurtulus anlayisinda kurtulusa ulastirmada bilgi amelden daha once gelir.
Karma (amel), Vedalarda kurtulus i¢in 6nemli bir ara¢ olarak goriiliirken, karma diinyevi
mutulugu hedeflediginden Upanisadlarda yetersiz kabul edilir. Amel, kurtulus i¢in yeterli
olmayip sadece kisinin manevi agidan armip olgunlasmasi icin bir gerekliliktir.®°
Carmody, moksa kavraminin temel hedefi samsaradan kurtulmak olarak kabul edildiginde,
samsara da karma biinyesinde yer alan bir kavram oldugundan, karma ve moksay1
birbirinin zit konumunda yer alan iki kavram olarak kabul eder.5*!

Guenon, Vedantanin jivanmukta anlayisin iki kategori altinda degerlendirmektedir.
[lki, varligin Brahmana, derin uykuya benzer bir sekilde ulasmasidir. Bu durumda askin
0zdeslik tam anlamiyla gerceklesmemektedir ve Brahmana edilgen bir tarzda ulasilmistir.
Nasil ki derin uyku halinden sonra kisi normal hayata geri donerse bu durumda da beseri
hayata geri doniis s6zkonusudur. Bu durum hakiki bir kurtulus anlami tasgtmamamaktadir
ve gecicidir. Bu kategorilerden ikincisi ise 6limden 6nce Brahmanin gercek bilgisine

ulasan kiginin durumudur. Bu durumda bireysel kayit ve sinirlamalar ortadan kalkmakta,

627 Shankara, Tefirik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), ss. 87- 94.

628 Rao, The Schools of Vedanta, ss. 55-56.

629 Spencer, Mysticism in World Religion, s. 63.

630 Giingér & Kutlutiirk, a.g. m, s. 43.

! Carmody & J. T Carmody, Mysticism: Holiness East and West, s. 56.
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irmagin denize kavusmasi, dalgalarin okyanus ile birlesmesi gibi bir kaynagma durumu s6z
konusu olmaktadir. Kisi bu haliyle varolusun biitiin mutlak kayitlarindan kurtulmustur. Ve
bireysel varlik artik mutlak olarak kayitlanmamis ilkesel hale ge¢mistir. Kurtulusa ulasan
kisideki doniisiim bir yok olus degil, bireysel varligin sinirlarinin 6tesine dogru
genislemesidir. Kurtulmus olan birey 6zel ve sinirlayict her tiirlii baglardan azat olmus,
kendilik dogas1 i¢inde tam olarak var olandir ve nihai menzili “agkin 6zdeslik™ ilkesidir. Bu
durum ilahi bilginin tamamlanmasiyla ortaya c¢ikan eksiksiz kurtulusun sonucudur. 32
Guenon’un kurtulusun ilk kategorisinde yer alan degerlendirmesini vecd hali, ikincisini ise
fena kavrami ile karsilamanin, mistik hallerin yansimasi olarak yer bulabilecegi
kanaatindeyiz.

Vedanta diisiincesinde kurtulmus olan kisi Brahmani bilme saadeti yasadigindan
onceki hayatin1 artik onemsemez. Bedene ait tiim 1zdiraplarindan kurtulmustur ve saf
birlesmis suura sahiptir. Bu insanda artik beden onu takip eden adeta bir golge gibidir.
Kurtulmus olan kisi yeniden dogus ¢arkindan azad olmus, miilkiyet duygusu tagimayan,
diinyevi bagliliktan uzaklasmis, arzu ve egilimlerini torpiilemistir. Bu kisi artik sadece
Brahman-insan-evren 06zdesligini goriir. Bir insan riiyadan uyandiginda nasil riiya
eylemleri yok oluyorsa, Brahman bilgisi ile uyandiginda hayat siiresince birikmis biitiin
karmik sebepler ve biitiin ge¢mis eylemler yok olmustur.** Aydinlanmis bir ruhun
perspektifinden Brahman, ezeli, ebedi, herseyin icini dolduran, Olciilemeyen,
degismeyendir.** Aydmlanmis olan ruh ebedi olarak Brahmanla bir olusunun suurlu halini
yagar 6%

Moksa kavrami, Hinduizm inancinda karma-samsara ve tenasiih ile birlikte
diisiiniilmesi gereken bir kavramdir. Ciinkii kurtulus ya da ozgiirliik genellikle karma-
samsaradan kurtulmak ya da ruhun ozgiirlige kavusmasi seklinde yorumlanir. Ahiret
inancinin s6z konusu olmadigi bir din olan Hinduzim’de diinyaya doniis ve farkli
varliklarda cisimlesme ozellikle Upanisad déneminde ortaya ¢ikmustir. Oliimle birlikte
bedeni terk eden ruhlarmn ii¢ farkli yoldan birbirini izlediklerine inanilir. Ug yoldan ilki

Devayana (Tanrilar yolu), ikincisi Pityana (atalar yolu), sonuncusu ise ilk iki yola

632 Guenon, Vedanta'va Gére Insan Halleri, ss. 116- 118/ 132. Hind mistik tarihinde son boliimde ele
alacagimiz Chaitanya’nin biyografisi, kurtulusu gergeklestiren insanlara dair somut ornekleri
barindirmaktadir.

633 Shankara, Tefrik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), ss. 106- 109.

634 Shankara, Tefrik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), s. 112.

635 Shankara, Tefrik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), s. 124.
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giremeyenlerin izledikleri yoldur. Onceki yasantisinda sergiledikleri iyi amellere gore
Tanrilar yoluna girmeyi hak edenler Brahman diinyasina kavusarak Brahmani hakiki idrak
edenler olarak ebedi huzur bulurlar. Kimi ruhlar ise isledikleri amellere gore atalar
diinyasina gitmeyi hak ederler. Bu ruhlar bedenden ayrildiktan sonra Ay {ilkesine ulasir,
Tanrilar ile belirli bir slire huzurlu bir sekilde yasayip islemis olduklar1 iyi amellerin
karsiligin1 gordiikten sonra geldikleri yoldan geri donerek yine dogum-6liim yasasina tabi
olurlar. Yeniden dogus seriiveni ise karmik birikim ile belirlenir. Ugiincii grupta olanlar ise
Tanrilar ya da atalar yurduna gitmeden yeniden bedenlesirler. Bu kisiler dine inanmayip,
Brahmanin emrettigi ibadetleri yerine getirmeyenlerdir. Bu kisilerin 6liimden sonra

solucanlar, bocekler ve siiriingenler gibi olacagina inanilir. %3¢

H. SAMADHI

Vedanta diisiincesinde samadhi, “biling étesi farkindalik hali” anlamina gelmektedir.
Samadhi, Vedanta uygulamalarinin temelinde ve hedefinde yer alan bir kavramdir.
Samadhi, bilinci birlestirme, tefekkiir ve vecd igerisinde birlesme halidir. Bilinci
birlestirme ve toparlama yaninda algilanan obje ile birlik halini de ifade etmektedir.
Samadhi, mistik birlesme (unio mystica) ifadesinin Hint diisiincesindeki karsiligidir.
Uyaniklik, derin uyku ve riiya hallerinin 6tesinde dordiincii bir haldir. Bu halde siije- obje
ayrimu ortadan kalkar ve manevi yasamda birlik saglanir. Biitlin baglardan kurtulma,
ozgiirliige kavusma, dzgiirliik hali seklinde ifade edilir.” Derin uyku disinda gergeklesen
biitliin tecriibelerde bilen ve bilinen ayrimi séz konusu oldugundan ve derin uyku
durumunda siije-obje ayrimi ortadan kalktigindan uyku higbir zaman simdiki durumu
yansitmamaktadir. Bu yoniiyle derin uyku durumu, Brahman ile bir olmay1 anlamak adina
siklikla kullanilmaktadir. Cilinkii bu durumun gergeklesirken ifade edilememesi s6z
konusudur. %8

Vedanta, derin uyku durumunda suurun ortadan kalkmadigini ifade eder. Derin uyku
durumunda Brahmanin anlik kavranmasi miimkiindiir. Vedanta, derin uyku kavraminin bir

derece ilerisine samadhi kavramini koyar. Samadhi derin uyku hallerinin 6tesinde olan ve

636 Giingér & Kutlutiirk, a.g. m, ss. 41- 42,
037 Arslan, Hint Dinlerinde Bir Arinma ve Aydinlanma Yolu Olarak Yoga, ss.44/ 365.
638 Aydmn, Hint Dini Diisiincesinde Insamn Ozgiirliik Arayist, s. 143.
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zihinsel aktivitelerin durdugu suur halini ifade eder. Samadhi halinde tiim dikkat
meditasyon ile bir nesneye verilmektedir.®*

Eliade, samadhiyi derin diisiinme hali, nesnenin kendindeki hali ve 6ziiyle “kendi
kendisinden bogalmis” gibi goOriinmesini saglayan hal olarak tanimlamistir. Samadhi
bilgiden daha ziyade bir haldir. Bu hal, deneyim olusturmayan davranisla benligin kendini
gostermesine izin verir. Samadhi bilgiden hale, bilmekten olmaya dogru bir gecis
siirecidir.®*°Samadhi, zihnin saflastigi, ruhun giindelik hayattaki durumundan styrildig: bir
haldir. Siirekli devam eden bir tefekkiir yoluyla samadhi haline ulasilir. Samadhide ikilik

duygusu ortadan kalkarak Brahmani bdliinmemis sevinci tecriibe edilir.®!

I. ADHYASA/ SUPERIMPOSITION

Adhyasa (superimposition) olmayan bir seyi gercegin yerine koyarak ifade etmek
demektir. Shankara, dogru algiy1 yanhs algidan ayirt etmek i¢in bu kavrami kullanmistir.
Adhyasa, bir goriinlis, hafizanin bir bigimi ve daha 6nce tecriibe edilen seyin baska bir
yerde tecriibe edilmesidir.®*? Adhyasa, avidya kavraminmn sonucunda ortaya ¢ikar. Gergek
olan objenin dzellikleri diger objeye yiiklenir. Ornegin, yilanin ip zannedilmesinde yilanin
ozellikleri ipe yiiklenmektedir. Ancak, gercek ortaya ¢iktiginda yani ipin yilan olmadig:
fark edildiginde yanlis ortadan kalkarak dogru fark edilir. Ustiiste bindirme insan dogas1 ve
ozgirliigii i¢in de gecerlidir. Kisi kendini bir kez beden, hafiza veya baska bir kavrama
indirgemeden veya karistirmadan gercek benlik olarak gordiiglinde, kendi 6ziinii farketmis
olur. Ustiiste bindirmeye dayal1 tiim olaylar, kendi gercek ozii fark edilmediginde avidya
kapsami igerisinde yer alir. Tipki yilan- ip anolojisinde oldugu gibi, diinyanin gercek
olmayan coklugu, gercek temelin iizerine bindirilmistir.®*} Yilan- ip anolojisindeki gibi
yanilma nedeni ile bir seyin yerine bagka bir kavram gecebilir. Ancak gercegin mahiyeti
anlasildigi zaman yanilg: ortadan kalkar. Nasil ki riiyadan uyanildiginda riiya diinyasi ve
bu diinyaya ait tiim objeler ortadan kayboluyorsa, adhyasa da kisa stireli bir yanlis

anlamanin ydntemidir.®*

639 Nikhilananda, Hinduizm, s. 65.

640 Eliade, Dinsel Inanclar ve Diisiinceler Tarihi, ss. 78-79.

641 Shankara, Tefirik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), s. 97.

642 (Jstiiste bindirme cehalettir (avidya). Gergegin dogasi anlasildiginda ortadan kalkar. Shankara’nin adhyasa
kavramu ile ilgili detayl bilgi i¢in bkz. Brahma Sutra Bhasya, I/ I/ 1.

%43 Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta, 34- 35.

644 Shankara, Tefrik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), s. 81.
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Adhyasa, Advaita gelenegindeki yonteme verilen isimdir. Vedanta diisiincesinde
maddi evren, fiziksel beden ve ickin Brahman cehalet nedeniyle gercek tizerine bindirilmis
kabul edilir. Aslinda adhyasa ile evreni bir yanilsama olarak goriilmesi degil, reddetme ve
olumsuzlama yéntemiyle Brahmanin gergek dogasinin algilanmasi esastir.* Adhyasa,
adhyaropa olarak da isimlendirilmekte ve maya alani igerisinde, mayanin gizemli giiciiniin
de etkisiyle bilginin tam karsisinda yer alan avidyanin bilginin yerini tuttuguna dair yanlis
cikarimdir.%46

Vedanta diisiincesinin yukarida detaylar1 verilen kavramlarinin her biri sistemin bir
yoniinii tanimlamakta ve tamamlamaktadir. Ornegin maya ile Vedantanin kozmoloji
anlayisi, jnana- avidya ile sistemin epistemolojik yonii, Brahman-atman birliginin teoloji
anlayisi, atman ve atmanin yapisinin ise psikoloji anlayisini yansitan temel kavramlar

oldugu soylenebilir.

IV. VEDANTA FELSEFESININ BOLUMLERI

Bu boliim igerisinde Vedanta diisiincesi igerisinde gelistirilen 6gretiler ve onlarin
biribirlerinden farkli noktalari, benzerlikleri ve temel Ozelliklerine yer verilmeye
calisilacaktir. Vedantanin temel kavramlarmin alt 6gretilerinde ne sekilde algilandigi,
irdeleme yoluna gidilecektir. Biitiin Vedanta ekolleri, Brahmanin evrenin nedeni oldugu,
nihai 0zgiirliigiin Brahmani bilme ile saglanacagi ve Brahmani bilmede muhakeme
giicliniin yeterli olmadig1 ve kutsal kitap yoluyla Brahman bilgisine ulasilacagi konusunda
hemfikirdirler. Ayrildiklari noktalar ise Brahmanin dogasi, evren ve bireysel ruhlar ile
iliskisi, ruhun 6zgiirliigiinde Brahmanin etki ve konumu gibi meselelerdir.**’

Vedantanin monistik, dualistik, teistik anlayisa sahip farkli dallar1 bulunmaktadir.

A. MONIZM

Evrende var olan her seyi tek bir unsura indirgeyerek mevcut c¢okluga yonelik
aciklama c¢abasi icerisinde olan sistemdir. Vedanta baglaminda iki ekol tarafindan
savunulmaktadir. Birincisi Shankara’nin Advaita Vedanta olarak bilinen mutlak monizmi

ikincisi ise Ramanuja’nin Visistadvaita olarak bilinen nitelikli monizmidir.%*3

645 Nikhilinanda, Hinduizm, ss. 114- 115.

846 Otto, Mysticism East and West, s. 4.

%47 Vireswarananda, Brahma Sutras, s. Xiv.

848 Leaman, Eastern Philosophy Key Readings, s. 250.
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1. Advaita Vedanta (Mutlak Monizm)

Gaudapada’nin miiridi Shankara tarafindan kurulmustur. Shankara, Advaita Vedanta
anlayisini, 20 yasinda Brahma Sutra tlizerine serh olarak yazmis oldugu Brahma Sutra-
Bhasya isimli eserinde ortaya koymustur.®*® Advaita, kutsal kitap metinlerine dayanan
ylizeysel, basit bir sezgi degil, entelektiiel bir sistemi ifade etmektedir.5>°

Advaita sisteminin kurucusunun Shankara oldugu yaygin olan bir goriis olmakla
birlikte; Shankara’nin ¢agdasi olan Mandana’dan etkilendigi diisiincesi de literatiirde yer
almaktadir. Mandana, Shankara’dan daha yasli biridir. Shankara, pek ¢ok yorumunu
Mandana’nin fikirlerinden etkilenerek kaleme almistir. Mandana, Brahma Siddhi adl1 eseri
ile kendi Advaita sistemini olusturmus, Advaita tartismalarima biiyiik bir katki
saglamgtir.!

2. Visistadvaita- Dvaita (Nitelikli Monizm)

MS. 1017-1137 tarihleri arasinda yasayan Ramanuja, Brahma Sutra iizerine Sri
Bhasya adli bir serh ve Bhagavad Gita ilizerine de etkili bir serh yazmistir. Shankara’nin
yanilsamaci anlayis1 (maya) Vedanta gelenegi i¢inde ciddi bir elestiriye maruz kalmistir.
Ramanuja, Shankara’nin en giiglii elestiricisidir. Ramanuja, atmanin Brahman ile ayn
oldugu goriisiinii kabul ettikten sonra Brahmanin, nitelikleri olmayan bir gerceklik olarak
var olusunu ve diinyanin bir yanilsamadan ibaret oldugu diisiincesini reddetmektedir.
Ramanuja’ya gére Brahman bilincin bir parcasi olmayip sahislar iistii bir nitelige sahiptir
(purusottama). Evrendeki ¢okluk Shankara diistincesinde oldugu gibi bir yanilsama degil
Brahmana bagli ve ondan ayrilamayan pargalardir. Coklugun gercek olusu Brahmanin
gercek olusunu etkilememektedir. Bu yoniiyle Ramanuja diisiincesi birligi ¢okluk ile
uzlastirmaya dair cesur bir tesebbiisii ifade eder.®>

Advaita Ogretisinde egonun bastirilmasi, goriintiilerin 6zii yansitmadigi, her seyde
birligin farkina varilmasi gerektigi, evrenin gordiiglimiizden farkli olusu gibi negatif bir
anlayis hakimken, Visistadvaita sisteminde tiim varliklara sevgi ve sefkat gdsterme
seklinde pozitif bir anlayis hakimdir. Mutlak bakis ag¢isindan, yani Advaita penceresinden
bakildiginda evrenin ve bireysel ruhlarin gergek olmadig goriiliir. Ancak, goreli bakis agist

ile bakildiginda bireysel ruhlar, zitliklar, iyi- kotii, dogum- 6liim, ac1 ve mutluluk gibi pek

4 Aydm, Hint Dini Diisiincesinde Insanin Ozgiirliik Arayisi, ss. 40-41.

630 Rao, The Schools of Vedanta, s.28.

851 Rao, The Schools of Vedanta, $.29.

652 Leaman, Eastern Philosophy Key Readings, s. 251; Rao, The Schools of Vedanta, ss.73-74.
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cok kavram reddedilemez. Ahlaki yasalar, etkinlik alani ile 6zdes kabul edildiginde gercek
anlamda huzur ve Ozgilrliglin var olmasi miimkiin degildir. Ancak Advaita, ahlakh
yasami1; bir miicadele ve yasanmasi gereken hayatla ilgili bir kavram olarak goriir.5>?
Ramanuja, mutlak ve gergek olarak; madde (acit), ruh (cit) ve Tanri (Isvara) olmak
lizere ii¢c unsur kabul etmektedir. Acit ve cit mutlak anlamda Isvaraya dayanmaktadir. Bu
dayanma bedenin ruha dayanmasi gibidir. Beden, ruhun kontrol edip kendi hedefleri i¢in
kullandig1 ve destekledigi bir seydir. Madde ve ruh, Tanrinin bedenidir, Tanr1 tarafindan
yonlendirilir, devam ettirilir ve bu iki kavram biitiiniiyle Tanr1 i¢in var olarak kabul edilir.
Madde ve ruhlar Tanrinin sinirlamasina tabidir. Tanr1, madde ve ruhlarin ayrilmaz birligi;
Ramanuja’nin mutlak anlayisini olusturmaktadir. Onun mutlak anlayisi, tipki canli bir
organizmada oldugu gibi Tanriin diger iki unsura hakim olmas1 ve geri kalanini kontrol
etmesiyle olusan organik bir bag ile olusur. Tabi unsurlara visesana, hakim olan unsura ise
vigegya denir. Cit ve acit vigesananin temel 6zelligi olup Brahmandan farklidir. Bunlar
Tanrinin viicudu gibi ona bagli ve ondan ayrilamazlar. Visesanalar kendiliginden var
olamayacaklar1 i¢in onlarin dahil edildigi karmasik biitline visista denmektedir.

Visisadvaita kelimesinin kokeni buradan gelmektedir.®>*

3. Suddhadviata-Vada ( Saf Monizm )

1479°da dogan Vallabha’nin bu okulun kurucusu oldugu bilinmektedir. Bu okula
gore madde, diinya ve ruh Brahman ile bir ve tamamen aynidir. Bu ii¢ kavram, saf (sudha)
olan Brahmanin bir pargasi olarak yorumlanir. Bu yaklagimdan dolay1 saf monizm olarak
isimlendirilmektedir. Brahman sifath ve sifatsiz olarak birdir. Brahman tanrisal sahsiyettir,
Olimsiizdiir, her yerde hazir olan ve her seye giicii yetendir. Diinya, sebep sonug iligkisi ile
Brahman tarafindan yaratilmistir ve Brahmanin gergek bir tezahiiriidiir. Sebep sonug
iligkisi mutlak bir birlik iligkisidir ve evren aslinda Brahmandir. Evren mayanin bir {iriinii
degil, dogrudan Brahmanin bildirisidir. 6°°

B. DVAITA VEDANTA ( DUALIZM )

Bu okul M.S.1238-1317 tarihleri arasinda yasamis olan Madhva tarafindan

kurulmustur. Madhva, Bagavad Gita ve Brahma Sutra hakkinda serhler yazmistir. Madhva

ferdi ruh ve diinyanin (jiva ve jagat) mutlak anlamda Brahmandan farkli oldugunu

653 Nikhilananda, Hinduizm, ss. 108- 110.

654 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, ss.351-352.; Rao, The Schools of Vedanta, s.73.

655 Aydin, Hint Dini Diigiincesinde Insamn Ozgiirliik Arayisi, s.43; Chattopadhyaya, Indian Philosphy, s. 73.
Giiven, Vedanta and Sufism, s.129.
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savunur. Brahman mutlak gercek olmakla birlikte, jiva ve jagat ise ona bagh gercektir.
Brahman, ferdi ruhtan ve maddeden farklidir. Madhva’ya gore Brahman- bireysel ruhlar,
Brahman-madde, madde-ruh, ruhlarin ve maddelerin birbiri arasinda mutlak bir ayrilik
vardir. Kurtulus yolu olarak bhaktiye, Tanriya goniilden baglilik ve ibadete dnem verir.

Madhva, Shankara’yr ve onun maya doktirinini en fazla elestirenlerden biridir.®>®

857olarak gdsterebilir. Bu sistem, Tanri ve

Brahman, kendini degisik formlarda ve avatara
evren arasinda mutlak bir ayrim 6n gordiigiinden Dvaita Dualizmi veya Dvaita Vedanta —

Dvaita Vada olarak isimlendirilmistir.5>®

C. DUALIZM-MONIZM
Kurucusu, ¢alismalari giiniimiize kadar gelmemis olan Audulomi’dir. Bu okul daha
sonra Bhaskara ve Nimbarka tarafindan temsil edilmistir. 14. Yiizyilin ortalarinda yasayan
Nimbarka 4 visnucu mezhepten biri olan Sampradaya’nin kurucusudur. Brahma Sutra
hakkinda serhler yazmistir. Nimbarka’ya gore Brahman sahis olarak her seye giicii yeten
Tanridir. O her seyi bilen her seyin sebebi ve her seye niifuz edendir. Brahman, yaratma

sifat1 ile varliklar1 yaratir ancak gii¢ ve kudretinde herhangi bir eksilme olmaz.®>

V. VEDANTA FELSEFESINDE KOTULUK PROBLEMI

Vedanta felsefesine gore mutlak kétiiliik olmadig gibi mutlak iyilik de yoktur. Iyilik
ve kotiilik goreceli kavramlar olup mutlak gercek iyilik- kotiiliikk, zevk- aci, basari-
felaketin &tesindedir. Iyilik ve kotiilik mayanin gériiniisleridir ve bunlar maya mevcut
oldugu siirece vardir. Gergegin kendisi giizellik, safiyet, mutluluk ve basarinin hatta en
kutsalin bile 6tesindedir. Maya sonsuz olarak donen bir ac1 ya da zevk tekerlegi degil
gercegin suurluluguna tirmanilacak bir merdivendir. Daha kisa ifade ile bir suur
merdivenidir. Bireyler, icindeki gercegin muglak bir sekilde suurunda oldugunda bile
diinya farkli bir goriiniis alir ve her zaman tamamen hak ettigini elde ederler. Bu anlamda,
Vedanta felsefesine gore Hindu inang sistemindeki karma doktrini mutlak bir adalet
doktrinidir. Shankara mayay1 avidya (kdtiiliik veya cehalet) ve vidya (iyilik) olarak ikiye
ayirmaktadir. Avidya bireyi gercek benlikten uzaklastiran ve gergek hakkindaki bilgiyi

6% Chattopadhyaya, Indian Philosphy, s. 72.

657 Avatara: Basta Visnu olmak iizere Tanrilarin veya metafizik varliklarim bir takim amaglari
gerceklestirmek igin insan veya hayvan formunda yerytiziine inislerini ifade eder. Kapsamli bilgi i¢in bkz.
Cemil Kutlutiirk, Hinduizm de Avatar Inanci, Istanbul: Otto Yaynlar1, 2018.

8 Giiven, Vedanta and Sufism, s.129.

69 Aydin, Hint Dini Diisiincesinde Insanin Ozgiirliik Arayist, ss. 45-46.
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orten sey iken vidya cehalet Ortiisiinii kaldiran ve bireyin gercek benligine yaklagmasini
miimkiin kilan seydir. Mayanin 6tesine gecen benlik vidya ve avidyayi da asarak mutlak
suurluluga ulasir. Her tecriibe mayaya olan bagin zincirini kirmaya ve bireyi ruhsal
kurtulusa yaklastirmaya kars1 bir adim ileri gotiiriir. Aslinda, maya prensibi; gercek benlik
(atman) iizerine ego fikrinin konmasidir. Iyi diisiinceler bireyi mayanin Otesine ve

suurluluguna gétiiriirken kotii diisiinceler kisiyi mayani igine daha derin bir sekilde iter.*°

VI. VEDANTA FELSEFESI VE SAMKHYA- YOGA

Vedanta ve Samkhya-Yoga her ikisinde de avidya kavramimin yer aldigi, yoga ve
meditasyona yer veren, maya ve prakriti kavramlari agisindan bazi benzer 6zelliklere sahip
iki sistemdir.

Dasgupta Vedantanin, Samkha Yoganin etik ilkelerini benimseyerek aynen kabul
ettigi bilgisine yer verir. Yogadaki hakikati idrak etme siireci ve konsantrasyon Vedantada
da kullanilmaktadir. Yoga tarafindan uygulanan benligi arindirici egzersizler ve
meditasyon Vedantada da kabul edilir. Ancak Samkha- Yogada kurtulus purusha- prakriti
ayrimini idrak etmek ile saglanirken, Vedantada kurtulusa Brahmanin tek gergek ilke
oldugunu benimsemekle ulagilir.%%!

Samkhya- Yogada kurtulusa bireyin benligini bularak onu kontrol etmesi, benligine
hakim olmasi ile sahip olunur. Samkhya kurtulus anlayisinda atmani bilme temel hedef
olarak goriiliir.®> Samkhyaya gore aci kozmik bir gerceklik olup, insan yanilsama
etkisinde kaldig1 silirece bu aciya maruz kalmaya devam eder. Ancak diinyanin
yanilsamadan ibaret oldugu Advaita- Vedanta diislincesinin tersine Samkhya-Yoga i¢in
diinya gercektir. Samkhya diisiincesinde ilgisizlik, kayitsizlik, saglam inang, meditasyon
kurtulusa ulsamanin dolayli yollarin1 olusturur. Metafizik bilgi ise bireyi dogrudan
kurtulusa gotiiriir.

Samkhya diisiincesinde prakriti (maddeye) ait ii¢ temel nitelik sattva, rajas ve tama
olarak siralanirken®®, Vedanta ogretisinde bu ii¢ guna, mayanin ozellikleri olarak yer

almaktadir.®®

660 Shankara, Tefiik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), ss.30-33.

66! Dasgupta, A4 History of Indian Philosophy, ss. 490- 492.

662 By anlayis Upanisad kurtulus anlayis1 ile de ortiismektedir. “A¢mani bilen act okyanusunun éte yamacina
geger.” Chandogya Upanisad, VII/ 1/ 3.

863 Arslan, Hint Dinlerinde Bir Arinma Ve Aydinlanma Yolu Olarak Yoga, ss. 288- 289.

664 Arslan, Hint Dinlerinde Bir Arinma Ve Aydinlanma Yolu Olarak Yoga, s. 291.

135



Vedantaya goére ruh mutlu ve bilingli bir varlik iken, Samkhya diislincesinde
insanlarin ¢oklugu kadar ruhun g¢oklugu da s6z konusudur. Evren birbiri ile iletisimi
olmayan pek ¢ok purusha (ruh) ile doludur. Vedanta diisiincesinin temeli ise ruhlarin
birligi ilkesine dayandigindan biitin ¢ogul goriintiiler yalnizca bir yanilsama
ifadesidir.®®Vedanta, etik acidan yoganin benimsedigi ilkeleri aynen kabul ederek,
yogadaki konsantrasyon ve hakikati idrak siirecini kullanir. Benligi arindirict 6zel
egzersizler ve meditasyon, yogada var oldugu gibi Vedantada da yer bulmaktadir. Ancak
Samkhya-Yogada aydinlanma ve kurtulus, purusha ve prakriti kavramlarinin ayrimina
bagl iken, Vedantada Brahmani tek gergek olarak idrak etmekle miimkiin olmaktadir.®¢’
Brahmani diisiinerek ve Brahman ile bir olmaya dair, “Sen Brahmansin” ciimlesi lizerine
yogunlasarak meditasyon yapmak, kisinin avucunun icerisinde gercegi yakalamasi yolunda
onemli bir adim olarak degerlendirilmektedir.%®

Avidya kavramu ile ilgili mukayeseye gelindiginde ise Samkhya sisteminde avidya
prakritiye ait olan bir 6zellik ayn1 zamanda diinyaya baglilik, yasama arzusu ve nefretin
kaynagidir. Ancak avidyanin ruh ile madde arasindaki karigikliktan tiiretildigi ifade
edilmekle birlikte Samkhyanin avidya goriisliniin dayanak noktasi biitiiniiyle aydinlhiga
kavusmamustir.% Cehalet bilgi ya da bilgisizlik degil, yanls kavramanin ortaya ¢ikardig
zihinsel bir izdir. Avidya ruhun ve maddenin yanlis kavranmasina neden olur. Avidya
nedeniyle insanlar davraniglarinin sonuglarint bilmeden yasarlar. Cehalet karma yasasim
olusturur, gii¢lendirir ve samsaray1 ortaya ¢ikarir. Ancak cehaletin kdkeni ve kaynagin
saptamak miimkiin degildir.”° Vedantanin avidya kavrami Samkhya ile benzerdir. Avidya
bireyin kurtulusa ulasmasinin ve Brahman ile bir olmasinin yollarin1 tikayan ve maya
kapsami altinda olan her tiirlii bilgisizlik ve engellerden olusmaktadir.

Advaita temsili bilgiye dayanmasi acisindan Samkhya-Yogaya benzetilmektedir.
Biling unsurunu ifade etmek i¢in saksin kelimesi kullanilir. Samkhya-Yoganin prakriti
kelimesine, maya kelimesi denk gelir.®”! Benzer sekilde Advaita sisteminin en giiclii

savunucusu kabul edilen Shankara’nin kozmoloji ve psikoloji anlayigini, Samkhya-

665 Shankara, Tefirik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), s. 60.

666 Arslan, Hint Dinlerinde Bir Arinma Ve Aydinlanma Yolu Olarak Yoga, ss. 293- 294.
667 Arslan, Hint Dinlerinde Bir Arinma Ve Aydinlanma Yolu Olarak Yoga, s. 286.

668 Vivekachudemani, 264- 265.

669 Arslan, Hint Dinlerinde Bir Arinma Ve Aydinlanma Yolu Olarak Yoga, s. 297.

870 Arslan, Hint Dinlerinde Bir Arinma Ve Aydinlanma Yolu Olarak Yoga, ss. 303- 304,
7! Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, ss.304-305.
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Yogadan 6diing aldig1 one stiriilmektedir. Ancak o purusha ve prakriti ayrimini reddetmis,
Yoga ve Budistik meditasyon teknikleri ile sistemini gelistirerek diger Ortodoks ekolleri
etkilemistir.®”* Shankara’nin bu ayrim reddetmesine paralel olarak Guenon da Samkhya
sisteminin dualist goriilmesine karsi ¢ikmig ve purusha ve prakriti ayrimmin sadece
goriinlisten ibaret oldugunu ve temeldeki ayrimin sadece Brahmanin askin ve ickin yoniine
dair oldugunun altin1 ¢izmistir. Ona gore en dogru yaklagim, Hint diisiincesini biitiiniiyle
birlik icerisinde metafizik bir dgreti olarak gérmektir. Ikiliksizlik anlamina gelen Vedanta,
Hint inancinin &ziinii biitiiniiyle yansitmaktadir.®”* Vedanta dgretisinde cehalet ise vidya
kavraminin tam karsisinda yer almaktadir. Irfan (jnana- vidya) disinda kalan alan avidya
kapsamindadir.

Shankara, Samkhya-Yoganin purusha-prakriti ayrimmi ve diializmi reddederek,
Samkhya-Yoganin eylemleri merkeze almasini elestirmekte ve bu sistemin Upanisad
temeline degil eylem merkezli oldugundan Brahmana temeline dayandigini ifade

etmektedir.®”*

72 Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta, s. 29.
873 Guenon, Vedanta'ya Gére Insan Halleri, s. 38.
674 Rao, The Schools of Vedanta, s.29.

137



UCUNCU BOLUM
HINT DUSUNCE SIiSTEMININ MISTIK ONCULERI

Bu boliimde, Vedanta merkezli olmak {izere Hindu inan¢ sisteminde mistik olarak
kabul edilen sahislarm biyografilerine yer verilecektir. Ugiincii boliim altinda bu
diisiiniirlerin -6zellikle Shankara’nin- fikirlerine zaman zaman miiracaat edilmis olsa da,
bu baslik altinda 6nce biyografilerine ardindan da &gretilerine dair bilgilere yer verilmeye

calisilacaktir.

I. GAUDAPADA

675>

Gaudapada, Shankara’nin {istadi olan Govinda®>’nin hocasidir. Shankara’nin hocasi

olmas1 disinda Govinda ile ilgili tarihsel ¢ok fazla bilgiye ve veriye rastlanmamaktadir.®’®
Yasadig tarih kesin olmamakla birlikte Gaudapada’nin yedinci ylizyilda yasadig tarihsel
veriler ile uygun diismektedir. Gaudapada’nin Mandukya- Karika/ Karikas on the
Mandukya Upanisad (Agamasasatra) adinda Mandukya Upanisadin yorumu olan, oldukca
bagimsiz felsefi bir ¢alisma 6zelligi tastyan eseri bulunmaktadir. Ancak, bu eserin Budist
diisiincesindeki fikirlerin etkisi altinda kaleme alindigina dair gili¢lii itirazlar vardir.
Gaudapada, Mahayana Budizmi’nin bir kolu olan Vijnanavada ve Sunyavada ekollerinden
etkilenmis, tartigma ve ayrimlarinda Budist felsefi sistemleri kullanmaktan geri
durmamistir. Ancak o, Budist gelenegi sahih bir kaynak olarak kullanmayip, Upanisad
gelenegine sadik kalarak Budizm’den sadece Ortodoks gelenekle ¢elismeyecek diisiinceleri
almistir.®”” Dort bolimden olusan Karikas adli eserinde ilk boélim haric Budistik
terminolojiyi baskin bir sekilde kullanmistir. Hatta eserinin dordiinci boliimiini
Buddha’ya ithafen yazdigi diisiincesi mevcuttur. Bu durumlar, Gaudapada’nin ¢gretisinin
sahihliginin sorgulanmasina ve dolayisiyla bu sorgulamadan haleflerinin de etkilenmesine
yol agmustir.8®Gaudapada Shankara’nmin hocasinin  hocast olma yoniiyle Advaita

ogretisinin ilk temsilcisi olarak kabul edilmektedir.®”’

675 Hermann Hesse’nin iinlii romam Siddharta’da Govinda, Siddharta’min yakin bir arkadasi olarak
tanitilmakta ve Siddahrta’nin Brahmani kesfetmeye dair arayislarinda dostu olan Govinda’nin
desteklerine de yer verilmektedir. Siddharta’nin yolu daha sonra Buddha ile kesismektedir. Detayl1 bilgi
i¢in bkz. Hermann Hesse, Siddharta, cev. Kamuran Sipal, Istanbul: Can yayinlari, 2001, ss.11- 32.

676 Potter, EOIP, s. 14.

77 Eliot& Dalvi, The Essential Vedanta, s.157

78 potter, EOIP, s. 105.

679 Chattopadhyaya, Indian Philosphy, s.72.
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Gaudapada’nin ileri stirdiigii doktrin ajati veya ajitavarda teorisidir. Bu teoriye gore,
biitiin fenomenler diinyas1 sadece goriiniisten ibaret olup, Brahman disinda higbir sey,
gercek olarak var degildir. Biitlin diinya sadece bir riiyadan ibarettir. Gaudapada, Brahman
disindaki diinyay1 gergek kabul etmemesi yOniiyle tam bir monisttir. Ona gore diinyanin
tamami tam bir illizyondur ve evrende neden- sonug iliskisi yoktur. Yaratma, yok olma,
Ozgiirliik, esaret gibi kavramlar da gercek degildir. Dis diinyadaki nesneler tamamen
subjektiftir ve uyanik iken olan tecriibe ile suur hali riiyalarimizdan farklidir.®%°

Bu diisiince, kisinin uyanik ve riiya halindeki biling hali arasindaki farki
belirsizlestirmekte ve Gaudapada, Shankara’nin tecriibelerin gercek disi ve yanilsamadan
ibaret oldugu diisiincesinin ve Vedanta felsefesinin temel kavramlarindan biri olan maya
doktrininin temellerini atmaktadir.5%!

682 adli eserini doért boliime ayrnugtir. Ik boliimde insan

Gaudapada, Karikas
viicudunun bagli oldugu formlari: Uyaniklik (visva), ikincisi uyku (tajasa), tigiinciisii ise
derin uyku (prajna) durumu olarak tice aywrmistir. Visva digsaridaki nesnelerin ve
eylemlerin begenilerine dair bilinci olustururuken, tajasa uyku, hafiza vb. konular ile
ilgilidir. Prajna durumunda ise herhangi bir ayrim ya da kutuplastirma s6z konusu degildir.
Prajna, kalp ile ilgili begeni, mutluluk (ananda), haz gibi kavramlara dair bilinci igerir.®%

Ikinci boliim gercek olmayan nesnelere dair durumlari icermektedir. Ornegin, riiyada
goriilen nesneler gergek degildir. Ciinkii riiyay1 goren kisinin riiyadaki yere zaman geregi
gitmis olmast miimkiin degildir. Kisi riiyada goriikleri durumlari gergek sansa da bu durum
rilyalarin gergek disi ve igsel oldugu sonucunu degistirmez.%** Gaudapada, riiyadaki durum
ve nesnelerden hareketle tipki riiyalar gibi uyaniklik durumlarinin da gercek disi
olabilecegini ifade eder.®> Gaudapada jivayi, nesnelerin cesitli formlarini olusturan ve
uygun durumlarda kullanilmasini saglayan giig olarak tanimlamaktadir.®3¢

Gaudapada, Karika’nin tiglincii boliimiinii ikiliksizlige ayirmistir. Jiva yiyecek, nefes,
hafiza, anlama, mutluluk gibi bes kiliftan (kosa) olusmaktadir. Mutluluk en yiiksek kiliftir.

Upanisad metinleri atman ve jiva arasinda ayrim oldugunu sdylese de Gaudapada’ya gore

680 Leaman, Eastern Philosophy Key Readings, $.250.

81 Deustch & Dalvi, The Essential Vedanta, s.157.

682 Bu eser ile ilgili yapilan alintilarda Potter’in EOIP eserinin 105- 114 aras: sayfalardan yararlanilmstir.
683 Karikas, I/ 17 1-5.

84 Karikas, 11/ 1-3.

85 Karikas, II/ 7.

686 Karikas, II/ 10.
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ikisi arasinda acik bir ayrim yoktur. Gergekte higbir sey dogmamis ve yaratilmanustir.®s’

Ikiligin goriiniise ait bir olgu oldugunu su sekilde dile getirmektedir:

Diialistler bizim ikiligi kabul etmedigimizi diisiiniirler. Ama gergekte boyle bir
anlasmazlik yoktur. Biz ikiligi kabul ediyoruz, ancak onlarin aksine ikiligi (dus)
goriiniis alanina hapsediyoruz. Ikilik iizerine gercegi insa etmiyoruz.’®8

Gaudapada’ya gore nasil fani olan Sliimsiiz olanin yerine gecemez ve 6liimsiiz olan
fani olamazsa ayn1 sekilde ikiligin gercegi temsil etmesi de miimkiin degildir. Var olan
seyler gercek (sat), var olmayan seyler ise gercek dis1 (asat) kabul edilir.®%®

Karika’nin dordiincii boliimiinde itirazlara ve bu itirazlara yonelik cevaplara yer
verilmigtir. Bu bdoliimde citta, kisinin farkindalik halindeki biling durumu olarak
tanimlanmis, nesneler ve onlarin goriintiilerinin gergek olmadig1 ifade edilmistir.
Gaudapada’ya gore bireylerin farkindaliklari, herhangi bir nesne ya da goriiniisiin konusu
olamaz. Ciinkii nesneler ve onlarin gériintiileri gercek degildir. %%

Gaudapada’nin jnana tanimi, derin uyku durumuna benzemeyen farkindalik ve
bilin¢lilik halidir. Bu farkindalik hali, uyku ya da riiyaya benzemeyen, dogmamis sekli ve
ismi olmayan ve tiim bilmeleri kapsayan bir 6zellige sahiptir.®"

Gaudapada samsaray1 ezeli, 6zglirliigii ise hem ezeli hem ebedi kabul etmektedir. Bir
sey dogasi geregi dogmamigsa bir sonu yoktur ancak dogmussa bir sonu vardir.®? Sadece
biling kavrami gercektir.®® Evrende sebep- sonug iliskisi diye bir yasa gegerli degildir.
Sebep- sonug iliskisinin reddi vivarta kavram ile karsilik bulmaktadir®* Sonsuz ve sonsuz
olmayan arasinda sinirlar ¢izmek faydasiz bir ugrasidir.%%>
Gaudapada, Karika’nin dordiincii boliimiinde Buddha ismini pek ¢ok kez zikretmesi,

onun diislincelerine yer vermesi ile kendi diisiincelerinin Ortodokslugunun sorgulanmasina

yol agmustir.®®

687 Karikas, 111/ 13.
688 Karikas, 111/ 14.
689 Karikas, 111/ 15.
090 Karikas, 1V/ 24.
1 Karikas, 111/ 16.
092 K arikas, IV/ 25.
093 Karikas, IV/ 27.
094 Karikas, IV/ 28.
95 Karikas, IV/ 29.
096 K arikas, IV/ 26/ 34.
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II. SHANKARA/ SANKARA/ SANKARACAYA

Shankara, Vedanta felsefesinin en meshur, iiretken ve adindan s6z ettirmis teologu,
vaizi, manastir kurucusu ve mistik sairidir. Shankara’nin sistemi Advaita- Vedanta olarak
anilir. Upanigad 6gretilerini sistematik hale getirmesi Hint diisiincesinde ona 6nemli bir yer

kazandirmistir.

A. SHANKARA’NIN BIYOGRAFISI
Shankara, San Kacarya olarak da adlandirilmaktadir. Bu ifade "Ustad Shankara-
Efendi Shankara” anlamina gelmektedir. Goriigleri, modern Hint diisiince sisteminin
temellerini olusturmasi acisindan onemli bir yere sahiptir. Buddha, Shankara ve
Ramakrigna  uglusi  Hindistan din  tarihi alaninda ii¢ dag zirvesi olarak
goriilmektedir.®®’Shankara, Brahmanik felsefeye en fazla hakim olan kisi ve Hint diisiince
sistemlerinin en etkili filozoflarinda biri olarak kabul edilmektedir.5%®
Miladi 788°de®®, Giiney Hindistan’da Kerela Eyaletinin Kaladi Kasabasi’nda
brahmin ailesinin bir ferdi olarak diinyaya gelmistir. Hint diisiince sisteminde sair, filozof
ve bir aziz olarak 6nemli bir yere sahiptir. Kii¢iik yaslarda babasin1 kaybetmis ve kendisini
hakikati bulmaya adamistir. Annesini terk edip hakikati arama yolculuguna c¢ikmis,
Gaudapada ile karsilasarak onun 6grencisi olmak istedigini bildirmis, ancak Gaudapada
bunu kabul etmeyip Shankara’yi en ileri miiridi olan Govinda’ya gondermistir. Yedi yasina
kadar Nambudri kastina mensup olan annesinin yaninda kalan Shankara, Sanyasin
(¢ilecilik) ile ilgilenerek her seyden feragat etmeye karar verdikten sonra Narmada
Irmagr’nin kiyisinda bir kesis kuliibesine yerlesmis ve iistadi Govinda tarafindan kabul
edilmistir. Govinda’nin onu gezgin bir vaiz olarak gorevlendirmesi ile felsefi sisteminin ve
eserlerinin temellerini atti§i ve pek cok tartismaya katildigi Benaras (Varanasi) sehrine
gelmigtir. Daha sonra giineye dogru seyahat ederek heretik uygulamalari degistirmek adina
700

Tungabhadra sahilinde Sarada Sarasvati adinda bir tapinak insa ederek Tantrizm™ ile

miicadele etmistir. Bunu, Sringeri’de pek ¢ok kisinin destegi ile insa edilen ve varligim

7 Shankara, Tefi-ik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), s.15

8 Ghate, “Sankaracharya”, ERE, s. 185.

6 Farkli kaynaklarda dogum tarihi ile ilgili farkli bilgiler yer almaktadir. Ornegin Hirst, eserinde
Shankara’nin dogum tarihinin kesin olmayisina tarihsel verileri dayanak gostererek yer vermektedir. Bkz.
Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta, ss. 13- 14.

790 Tantrizm: Budizm ve paganizmden bazi unsurlar alinarak olusturulan bir Budist ekoliidiir. Ana temasi
bir¢ok ilahin disi yonii ile temsil edilen ilahi enerji ve yaratici giice sahip olmasidir.
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giiniimiize kadar siirdiiren Sharada Peethom’’!

izlemistir. Annesinin Sliimii sebebiyle
koyiine donmek zorunda kalan Shankara, seyahatlerini tiim Hindistan’1t dolasarak
siirdiirmiistiir.”®? 32 veya 38 yaslarinda iken diinyaya veda etmistir.”*Kendisine 6zgii
stratejik bazi noktalarda dort farkli manastir (mathas) kurmasi, Ogretilerinin
yayginlasmasinda oldukca etkili olmustur. Bunlar: Puri (Dogu), Dwaraka (Bati),
Badahrinatha-Badarikrasma (Kuzey) ve Sringeri (Giiney). Bu manastirlar, 6gretisinin tiim
Hindistan’da yayilmasini saglamistir.”%

Shankara’nin hayat hikdyesi Deepak Chopra’nin 7anr: adli eserinde, akict bir
islupla ele alinmigtir. Biyografisinde yer alan bilgilere gore annesinin yaninda bir havuzda
yikanirken timsah ayagindan yakalamis, diger cocuklar ¢igliklar igerisinde havuzdan
firlamis, annesi onun O6ldiiglint diisiinerek havuzun yanina kosmustur. Ama o, sakince
annesini beklemistir. Bu olaydan mucizevi bir sekilde kurtulusu hayatinda dénim
noktasini olusturmustur. Kendi ifadesine gore, daha 7 yasinda iken bu olay ile hayatim
sonlandirarak yeni bir hayata baglamanin adimini atmis ve annesinden izin almayi
basarmustir. 8 yasinda iken seyyah bir kesis olarak kdyiinii terk etmistir.”%®

Shankara, insanlar1 igerisinde bulunduklar1 cehaletten kurtarmak igin seyahat ettigi
her bolgede o yorenin ileri gelen din adamlar1 ile miinazara icerisine girmis, cehalet ve
yanlis bilgilerden onlar1 da kurtarmayi1 hedeflemistir. Muhatabi1 olan kisiler ise ona

Tanrilarim tokezletmeye ve yikmaya calisan bir heretik gozii ile bakmaktadirlar. Ancak

Shankara 6gretilerini korkusuzca savunmaya devam etmistir. Ona gore “Her sey Tanridir”

1 Bu tapmak ve uygulamalari ile ilgili giincel bir site bulunmaktadir. Ayrintih bilgi igin bkz.
www.sringeri.net (06.11.2017)

792Shankara’nin biyografisinde bazi rahiplerin Mandana Misra’ya yonlendirilmesi sonucu onunla arasinda
gecen diyalog ve tartigmalar da yer almaktadir. Mandana Misra ile tartismaya baglamadan 6nce Mandana
Misra’nin esini hakem tayin ederek bir iddia icerisine girmislerdir. Ve iddianin sonucunda kaybeden
tarafin kazanan tarafa miirit olacagma dair sozlesmislerdir. Shankara, Misra’ya® Tanrinin bizim igin
istedigi en iyi sey bizim uyanmamizdwr.” climlesi ile kendi felsefe sistemini 6zetlemistir. 13 giin siiren bir
tartisgmadan sonra Shankara, iddiayr kazanmis, Misra’y1 ve esini Misra’nin kendi talebesi yapmis ve
Misra’y1 gezgin bir kesis yapmaya ikna etmistir. Mandana Misra, otuzlu yaslarda diinyaya veda eden
Shankara’nin en giiglii halefi ve Advaita sisteminin en etkili savunucularindan biri olmustur. Hikaye ile
ilgili ayrintil bilgi igin bkz. Deepak Chopra, Tanri, cev. Kemal Narin, istanbul: Yol Yayincilik, 2017,
ss.102- 11; Shankara biyografisi ve detaylari i¢in bkz. Bankey Behari, Sufis, Mystics and Yogis of India,
Bombay: Bharitaya Vidya Bahavan,1991, ss. 192- 195; Shankara, Tefrik Etme Hazinesi
(Vivekachudamani), ss. 13-15; Spencer, Mysticism in World Religion, s.35; Zimmer, Hint Felsefesi, s.
390.

703 Deustch & Dalvi, The Essential Vedanta, ss.161-162.

704 Klotsermaier Klos K, “Shankara”4 Concise Encyclopedia of Hinduism, Oxford: One World Publicitions,
1998, s.164. ; Oliver, Mysticism: A Guide for Perplexed, ss. 110-111; Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta,
ss. 14- 15.

795 Chopra, Tanrt, s5.94-95.
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Oonermesi temel gergek oldugu icin her sey Tanridan gelmektedir ve maskeler indiginde
iblislerin bile tanrisal varliklar oldugu fark edilmektedir.”®® Shankara’ya gére kisinin
1zdirap duymasinin nedeni i¢indeki tanrisal giicli fark edememesidir. Oysa insan igindeki
potansiyel ile kaderini degistirebilir. Bir gercek fark edildiginde kisi gordiigli diisiin
korkularindan uyanmaya c¢alisir. Bu durumda hedefi sadece huzura kavusmak ve acinin
olmadig bir 1518a dénmeyi arzulamaktir.”"’

Shankara; bir filozof, mistik, sair, Ortodoks teolog, reformcu, manastir kurucusu,
etkili bir vaiz ve parlak bir tartismaci olarak ¢ok yonlii bir kisilige sahiptir. Yaklasik dort
yiizden fazla esere imza atmis ve her seyin birligi ilkesini korkusuzca savunmustur.’®
Hayat1 boyunca Ortodoks inanci koruyup, heretik akimlarla miicadele etmesine ragmen

’

ogretileri Budacihigi andirdigi igin  “gizli Budact” olmakla suglanmigtir.’*’Shankara
kendini bir mantik filozofu degil teolog olarak tanmitmis ve Veda ile Upanisadlar
goriislerini temellendirmek i¢in kullanmistir. Ancak ona gore Upanisad pasajlarinin
tamamen monistik oldugunu sdylemek zordur. Ciinkii Tanridan yaratici bir gii¢ olarak
bahsedilmektedir. Shankara, ruh ve Tanr1 arasindaki ikilemi “sen Brahmansin” dnermesi

ile ortadan kaldirmaya ¢alismistir.”!

1. Shankara’min Eserleri

Shankara’nin eserlerini {i¢ baslik altinda tasnif etmek miimkiindiir. Bunlardan ilki
Bhasyas (Yorumlar- Tefsirler), ikincisi Stotras- Sutras (ovgii siirleri), liciinciisii ise
Prakarana- Grathas ( dini, felsefi cesitli konularda ozellikle Vedantaya dair yazilmig
risaleleler) dir. Shankara’nin 57’den fazla tefsir calismasina katkis1 olmustur. 11 eserin
bizzat Shankara tarafindan kaleme alindig1 genel bir kabuldiir. Bunlar:

Brahma Sutra- Vedanta Sutra Bhasyas ( Sariraka), Isa Upanisad Bhasya, Kena
Upanisad Bhasya, Katha Upanisad Bhasya, Prasna Upanisad Bhasya, Mundaka Upaniad
Bhasya, Taittiriva Upanisad Bhasya, Aitareya (Maha) Upanisad Bhasya, Chandogya
Upanisad Bhasya, Brihadaranyaka Upanisad Bhasya, Bhagavad Gita Bhasya seklindedir.
Kendisine ait olup olmadiklar1 tartismali olan eserler ise: Mandukya Upanisad Bhasya,

Mandukya Upanisad Karika Bhasya, Svetesevatara Upanisad Bhasya, Kena Upanisad

7% Chopra, Tanri, ss. 97-101.

97 Chopra, Tanri, ss. 118-120.

78 Isayeva, Shankara and Indian Philosophy, s. 2.

799 Shankara, Tefrik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), s. 5; Parrinder, Mysticism in the World Religions,
s.39.

10 Parrinder, Mysticism in the World Religions, ss. 36/40.
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Bhasya, Nrsimha Tapaniya Upanisad, Kausitaki Upanisad Bhasya, Maitrayaniya Upanisad
Bhasya, Kaivalya Upanisad Bhasya, Narayana Upanisad Bhasya, Hastamalaka Stotra
Bhasya, Visnu Sahasranama Bhasya, Saanatsujatiya Bhasya, Adhyatmapatala Bhasya,
Gayatri Bhasya, Samdhya Bhasya olarak ifade edilmektedir. 7!!

Shankara; Brahmasutra, Bhagavad Gita ve Upanisadlar {izerine kanonik yorumlar
(tefsirler) kaleme almakla, kendisinden sonra gelecek Vedanta temsilcileri i¢in de bir temel
olusturmustur. Ramanuja, Madhva ve Vallabha bu ii¢ esere yorumlar yazarak kendi
sistemlerini olusturmuslardir.”!?

Shankara’nin en 6nemli ¢alismasi, Vedanta-Sutra Bhasya olarak kabul edilmektedir.
Shankara’nin basyapiti ve en giivenilir kaynak olarak kabul edilen bu eser, giiniimiiz
Hindistan’mnda bile en etkili felsefi metinlerden biri olarak goriilmektedir.”’* Bu ¢alismada
diinya Brahmanin bir goriintiisiinden ibaret olarak kabul edilmektedir. Shankara bu eserini
kaleme alirken ilk amac1 Maya-Vaday1’'*hakim kilmak, ikincisi ise Nirguna Brahmanin’!?
Ozgiinlligiinii ifade ederek Budist idealizmi ve nihilizme karst Upanisad ogretisini
korumaktir.”!® Ancak Nirguna Brahman ile iddialarin &tesinde olma ifadesi Mahayana
Budizmi’ndeki bazi kavramlar ile karsilik bulmaktadir. Ayrica Shankara diisiincesindeki
mutlak gercek ve goreceli gergek kavramlari, Budist bir teolog olan Nagarjuna’da da aynen
yer almaktadir.”!’

Geleneksel inanislar, filolojik analizler, kutsal kitaplar iizerine orijinal yorumlari
disinda, Upadesasahasri ona ait diger 6nemli eserdir.”'® Upadesasahasri iki bdliimden

olugsmaktadir. Shankara ilk bolimde 6zgiirliglin anlamu ile ilgili 6gretisini nesir seklinde

ortaya koyarken, eserin ikinci béliimii siirlerden olusmaktadir.”"’

"1 Giiven, Vedanta and Sufism, s. 9. Giiven eserinde, Shankara’ya isnat edilen 31 adet yorumun isimlerini
siralarken, Belvalkar’in Vedanta Philosphy adli eserinde bu yorumlarin dogrular temsil etmeyen eserler
olarak goriildiigiinii soylemektedir. Ayrintili bilgi igin bkz. Giiven, Vedanta and Sufism, s. 10. Ayrica bkz.
Ghate “Sankaracharya”, ERFE, s. 186.

"2 Giiven, Vedanta and Sufism, s.10.

713 potter, EOIP, s. 119.

714 Maya- Vada: Advaita Vedanta dgretisinin diger ismi olarak kullanilmaktadir. Bkz. Chattopadhyaya,
Indian Philosphy, s.69

715 Nirguna Brahman: Shankara diisiincesindeki smnirsiz, niteliksiz, her seye giicii yeten, askin ve
tanimlanamayan Tanridir. Torwesten, Vedanta: Heart of Hinduism, s. 119.

716 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, s.302.

17 Torwesten, Vedanta: Heart of Hinduism, $.120.

718 Stephan , “Sankara”, Religion Past and Present, Leiden and Boston: Brill, C.11, s.436.

719 Deutsch & Dalvi, The Essential Vedanta, s.163.
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Shankara, Bhasya isimli eserlerini felsefi sistemini kurmak amag¢h yazmistir.
Benaras’ta kaldig1 siire igerisinde kutsal kitap iizerine yanlis yorumlara rastlamis ve
insanlar1 Ortodoks inancinda tutmak adina eserlerini kaleme almistir. Kutsal kitaplarin
yanlis anlasildigini fark etmis ve bu durum onu yazma ihtiyacina sevk etmistir. Shankara
yazmaya baslama seriivenini, Bhasya on Bhagavadgita adli eserinde bu sekilde dile
getirmektedir.”?°

Shankara, Bhasyadan bagka Upanisadlar ve Bhagavad Gita {izerine de yorumlar
yazmustir. Ozellikle Brihadaranyaka ve Chandogya Upanisad iizerine yazilanlar, Advaita
doktrininin anlasilmasi konusunda 6nemli bir yer tutarlar. Shankara bu yorumlarla Advaita
doktrini ile ilgili tartismalara yer vermis ve Ogretisini temellendirmistir. Sahankara’nin
talebesi olan Padmapada’nin Pancapadika adli eserine dayanan Vivarana Okulu ve daha
sonra Vacaspiti tarafindan temsil edilen Bhamati Okulu, Shankara’nin doktrinini
genisleterek onu takip eden okullardir. Bu okullarda Advaita sistemini agiklamak
maksadiyla yazilmis ¢ok sayida el kitabi bulunmaktadir. 7>' Padmapada disinda Vacaspati,
Totaka, Misra ve Suresvara da Shankara’nin Ortiik Ogretilerini agiklayarak Advaita
ogretisinin izah1 yoniinde katki saglamislardir.”*?

Shankara’nin Gitaya dair yorumunda iki prensip 6n plana ¢ikmistir. Bunlardan ilki,
bir 6gretmen nasil ise baslarsa ayni sekilde ilerlemeli; ikincisi ise eylem ve bilginin
birbirinden farkl1 oldugu ve bunlarin ayrimina gidilmesi gerektigi diisiincesidir.”?’

Shankara’nin  talebeleri, Shankara’yi; Sivanin  gorevlendirdigi biri  olarak
gormiiglerdir. Bu diisiince, liderlerinin kisisel yapisini ortaya koymadan ziyade onu
mesrulastirma adma yapilmistir. Shankara oOgrencilerini, muhalif fikirleri yikmak ve
gelecek hayatlarinda rehberlik etmeleri i¢in Upanisadlara yonlendirmigtir. Shankara igin
Upanisadlar mihenk tas1 anlamindadir.  Shankara, hayatinin her doneminde daima
miitevazi bir kisilik sergilemis; 6rnegin, hocasi Govinda’dan daima saygi ve hiirmetle
bahsetmistir. Buna karsilik ogrencileri de onu yiiceltmis ve 6gretilerini anlatmak ve

aktarmak i¢in ellerinden gelen gayreti gostermislerdir.”**

20 Giiven, Vedanta and Sufism, s.6.

2 Konu ile ilgili yazilmg eserler hakkinda ayrintili bilgi i¢in bkz. Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, $.303;
Rao, The Schools of Vedanta, s.28.

22 Chattopadhyaya, Indian Philosophy, s.69; Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta, ss. 11- 12.

723 Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta, s. 21.

724 Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta, ss. 13/ 16.
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Shankara, hi¢bir anlamda bir din ve felsefe kurucusu olmayip bir yorumcu olarak
Veda 6gretisinin birlik ve biitiinliigiinii ortaya koymak igin calismistir.”?> Shankara’nin
anlatildig1 baz1 biyografilerde onun Budist akimlarla miicadele edip, Brahmanik din ve
felsefeyi birlestirmeyi amacladigi, hatta Tanr1 Siva’nin inkarnasyonu olarak yiiceltilmis bir
kahraman oldugu diisiincesi yer almaktadir.”*°Hirst, Shankara’nin Sivaci bir filozof olarak
nitelendirilmesine kars1 ¢ikmaktadir. Ciinkii sehir sehir- tapinak tapinak tilkeyi dolasan biri
icin Vignucu ve Sivact gibi ayrimlar yapmak yanlistir. Shankara gergeklestirdigi vaaz ve

eylemlerle mezhepleri asan kusaticiligini iilke capinda kanitlamigtir.”?’

B. SHANKARA’NIN FELSEFI SISTEMI

Shankara’nin Hint felsefi diisiincesinde ortaya ¢ikisi bir doniim noktas1 olarak kabul
edilmektedir. Shankara’nin sistemi, diger sistemler igerisinde en tutarli olan olarak
goriilmektedir. Shankara, Samkhya sisteminin doniisiim (parinamavada) ve Mimamsa
ekoliinlin toren ve ayinleri 6n plana ¢ikarma doktrinini kabul etmemektedir. Samkhya
sisteminde, Upanisad kaynakli oldugu ileri siiriilen ruh (purusha) ve maddeye (prakriti)
dayali dualistik anlayis Shankara tarafindan reddedilmektedir. Mimamsa ekoliinde ise
Veda ogretisi Upanisadlar ile degil, Brahmanalar ile devam etmistir. Onlar, kurtulus
diisiincesini  Vedalarin amacima uygun olan eylem olarak goriirler. Onlara gore
Upanisadlarin 6zii Brahman degil, (karma) eylemdir. Shankara’ya goére Upanisadlar
Vedalarin en 6nemli bolimiidiir, Upanisadlardaki en 6nemli kavram ise karma degil,
Brahmandir. Brahman saf bir entelektiiel bilgi ile olmayip sezgi yoluyla (jnana)
anlasilir.”*® Shankara, jnanaya erisme ¢abasi icinde olanlarin toplumsal gorevlerinden muaf
olduklarini ileri siirmiis ve bununla da karma yani eylemlerin roliiniin bireyin kurtulusu
lizerinde etkisi olmadi1 tezini desteklemistir.”*’

Otto, Shankara msitisizminin temel 6zelligini duygusal olmayan, bilgiye (jnana)
dayali entelektiiel bir mistisizm olarak ifade etmektedir.”*® Ayrica Otto’ya gore Shankara

mistisizmi bhakti geleneginde yogun bir sekilde yer bulan cosku kavramini icermeyen,

725 Shankara, Tefiik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), s. 5-6/ 15.

726 Stephan Peter, “Sankara” Religion Past and Present, Leiden and Boston: Brill, C.11, 5.436.

21 Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta, ss. 24- 25.

28 Rao, The Schools of Vedanta, s.29.

2 Dasgupta, Hindu Mysticism, s.116.

730 Rudolf Otto, Mysticism East and West, ¢ev. B. L. Bracey, R. C.B Payne, London,: Macmillan and Co.,
Limited, 1932, s. 33.
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sessizlige dayali, Tanrinin konusmaktan ziyade sessizlikte bulunacai goriisiinii savunan ve
bireyin i¢ine donmesini tavsiye eden bir mistisizmdir.”*!

Coomaraswamy, Shankara felsefesi diye adlandirilan seyin bir arastirma degil bir
aciklama anlami tagidigini; Vedantay: takip edenler i¢in nihai hakikatin kesfedilmeyi degil

anlatilmay1 bekleyen bir sey oldugunu ifade etmistir.”*

Bahsettiginiz ya da diisiindiigiiniiz biitiin bu kainat Brahman’dan baska bir sey
degildir. Brahman, mayanin sahasinin otesinde ikamet eder. Ondan baska hi¢bir
sey yoktur. Canaklar, potalar ve kavanozlar yapildiklart ¢amurdan farkli seyler
midirler?”

Carmody ise Shankara Ogretisinin elit bir Hint kiiltiiriine hitap ettigini, ideal olan
gercegi ortaya koydugunu, sezgiye dayandigini ve dgretinin ruh, hafiza ve kalbin her seyin
tizerinde (6zsel olarak) birligine dayali bir sistem oldugunu ortaya koyar. Carmody’e gore
Shankara sistemi bireyin mistik bir yolla 6ziinli (ger¢ek benligini) fark etmesine dayalidir.
Bu nedenle Shankara’y1 bir filozof degil bir mistik olarak nitelendirmek daha dogrudur.
Shankara’nin 6gretisi tipki Upanisadlarda oldugu gibi Brahmani merkeze yerlestiren bir
ogretidir.”>*

Dasgupta, Shankara’nin din adamlari sinifinin ayricaligini ve eylemler yoluyla
Ozgiirlige ulasilamayacagini belirttikten sonra; toplumun hangi kesiminden olursa olsun
ancak Upanisadlardaki gercek bilgi sayesinde 6zgiirliige erisilebilinecegini savundugunu
soylemektedir.”*

Shankara’nin, merkezinde Upanisadlarin yer aldigi bir diisiince sistemi kurmak
istemesi en biiylik hedeflerinden bir tanesidir. Ciinkii o, Bhagavad Gita ve Upanisadlarin
ana doktrininin birlik (monizm) olduguna inanmaktadir. Bu nedenle de pek ¢ok heterodoks
akim ile miicadelesinin sonucunda yalnizca birlige dayali (monistik) bir sistem kurmustur.
Upanisad dgretilerini savunmak icin ¢alismalar yapmis ve pek c¢ok tartismaya girmisir.’®
Shankara’nin, diger pek cok Hindu 6gretisinde oldugu gibi, nihai hedefi kisiyi karma-

samsara dongiisiinden kurtarmaktir. Gelistirdigi kurtulus doktirini; ritiiel karsiti, ¢ileci ve

31 Otto, Mysticism East and West, ss. 30-31.

32 Coomaraswamy, “Vedanta ve Bati Gelenegi”, Dogu Bilgeligi, ss. 46-47; Ghate, “Sankaracharya”, ERE, s.
186.

733 Shankara, Tefiik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), s. 101.

34 Carmody & J. T Carmody, Mysticism: Holiness East and West, ss. 48- 49.

735 Dasgupta, A History of Indian Philosophy, s 76.

736 Ghate, “Sankaracharya”, ERE, s.186.
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gnostik olarak da ifade edilmektedir.”’” Hindu gelenekleri arasinda, Shankara ve ona
atfedilen Vedanta felsefesi ile Hindu mistik anlayisinin zirve bir noktaya ulastig1 diisiincesi
yer almaktadir.”*8Ciinkii daha 6nceki béliimlerde ifade edildigi gibi, bireyin Tanr ile bir
olusu sistemin 6zlinli olusturmakta ve bireyin bu birlige ulagsmasi i¢in manevi ve ahlaki
baz1 disiplinlerden geg¢mesi gerekmektedir. Tanr1 ile bir olma tam bir mistik tecriibe

ornegini temsil etmektedir.

1. Shankara Diisiincesinde Brahman ve Atmanin Durumu

Shankara’nin Upanisad prensiplerine mistik yorumlar getirmesi onun en Onemli
calismalarindan biri olarak goriilmektedir. Shankara’nin sisteminin 6ziinii  “Sen
Brahmansin” dnermesi olusturmaktadir. Ancak Shankara’nin mistik birligi ortaya koymak
adma insafsiz goriisler ileri siirdiigiine dair elestiriler de mevcuttur. Ornegin; normal
tecriibelerin adeta bir seraptan ibaret olmasi diinya hayatin1 hafife almaktan baska bir
anlam tasimamaktadir. Shankara “Riiyalar ancak sona erdikten sonra gergek olmadigi
anlasildigina gore nigin riiyalarda yasayamayiz?” Sorusunu sorarak diinya hayatini bir
riiyaya benzetmistir.”*’

Shankara sistemine gore mutlak ger¢ek ve degismeyen varlik sadece Brahmandir.
Ciinkii gercek olan aslinda hi¢ degismeyendir. Gegici olanlar, mutlak ve degismez
olamazlar. Brahman, bilgi ve mutluluk kaynagidir. Brahman ve insanin manevi benligi
birdir. Tecriibelerin 6tesinde insan1 terk etmeyen tek kavram “derin suurluluk ’halidir. Her
tecriibenin degismeyen tarafi derin suurluluk halidir. Bu suurluluk mutlak benlik olup, ego
kavramimin 6tesinde yer almaktadir. Ego duygusu gecici olarak cehalete (avidya) dalip
ortadan kaybolsa da gergek benlik bir gdzetici olarak daima mevcuttur.”*® Shankara avidya
kavramm adhyasa (superimposition), iist iiste bindirme ile acgiklamaktadir.”*! Shankara
Brahmasutrabhasya’da {ist liste bindirmeyi avidya; gercegin hakiki dogasini anlamay1 ise

vidya olarak tamimlamaktadir. Bilgi s6z konusu oldugunda ise viicut ve duyu

37 Stephan , “Sankara” Religion Past and Present, s.437.

738 Werner Karl, “Mysticism and Indian Spiritulaity” Sixth Symposium at the Cherwell Centre, 11 Mayis
1980, Oxford, s.28.

73 Spencer, Mysticism in World Religion, ss. 35/ 38.

740 Shankara, Tefrik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), ss. 16-17.

741 Bu kavram ile ilgili detaylar Vedanta Felsefesini olusturan temel kavramlar baslig1 altunda verilmistir.
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organlar1 “ben” ve ‘“kendi” kavramlar1 iizerine bindirilmektedir.”** Shankara’ya gore
adhyasa, bireyler farkinda olmasa bile onlarda fitri olarak var olan bir dzelliktir.”*?

Shankara diisiincesinde avidya, esaretten kurtulma ve 6zgiirlesme yolunda 6nemli bir
rol oynar. Ancak avidyayr cehalet bilgisizlik yerine, vidyanin yani bilginin karsiti
anlaminda kullanmak daha dogrudur.”**

Shankara’ya gore Advaita, 0gretisi kutsal literatiiriin en dogru yorumlanmasidir.
Brahman, kutsal yazilar vasitasi ile anlasilabilir. Ancak kutsal kitaplar da bir ogretici
vasitastyla anlasilabilir. Ogreticinin rolii, kutsal kitap metodlarmi kullanarak talebeye
Brahmani nasil bilecegini &gretmektir.”* Kutsal kitap, Brahman bilgisinin kaynagi ve
kutsal kitabin dogru yorumuna ulasmis Advaita Ogreticisinin kendini bulmasi i¢in bir
destek saglar.”**Eger kisi kutsal metinlerde dgrendikleri ile yeniden dogma gemberinden
kurtulmaya istekli ise, atman kavramini 6grenciye dogru bir sekilde kavratmali ve 6grenci
Brahman bilgisiyle dzgiirlestirilmelidir.”*’ Kutsal bilgi grencisi sonlu ve sonsuz ayrimini
yapabilen, eylemlerin simdiki ve daha sonraki sonuglarina yansiz bir sekilde bakabilen,
duygularin1  kontrol etmek yoluyla siikinet icerisinde zihinsel egzersizler yapma
konusunda basarili olan ve 6zgiirliik arzusunda olan kisidir.”*®

Hirst, Shankara’nin kozmoloji ve psikoloji anlayisin1 Samkhya Yoga’dan aldigi
goriisiine yer vermektedir. Ancak Shankara, purusha ve prakriti ayrimini reddedetmektedir.
Yoga, Budistik meditasyon tekniklerinden etkilenerek Vedanta da dahil olmak {izere
Ortodoks ekolleri etkilemistir. Vedanta felsefesinin son yorum ekoliinun (Uttara
Mimamsa), ilk yorum ekolii (Purva Mimamsa) ile bazen bir ¢ift olarak birlikte anildig
(Mimamsa) hatirlandiginda, sistemler arasi belirli ayrimlar disinda, bu ekollerin
diistinceleri sekillenirken birbirlerinden etkilenmelerinin son derece olagan oldugu ifade

edilebilir. Ancak Vedanta, Vedalarin eylem boliimiinii (karmakanda) reddederek sistemini

742 Brahma Sutra Bhasya, I/ 1.

743 Klostermaier, Hinduism a Beginner’s Guide, s. 129.

74 Timalsina, Conscioussness in Indian Philosophy, $s.63- 64.
745 Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta, ss. 58- 59.

746 Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta, ss. 68- 69.

747 Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta, s.32.

748 Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta, s. 41.
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olusturmus, dolayis1 ile Purva Mimamsanin tam tersi konumunda eylemlerin yerine bilgiyi
yerlestirerek kendine yer edinmistir.”*

Shankara’ya goére Brahman, Upanisad Ogretisinde oldugu gibi biling sinirlarinin
Otesindedir. Brahman kendiliginden vasifsiz- 0Ozelliksiz oldugu gibi dogas1 geregi

tanimlanamazdir.”>°

Brahman ile ilgili ¢ifte olumsuzlama metodunun (neti neti)
kullanilmast Brahmanin biitiin yardimcilardan uzak, dogmamis ve ebedi olan, tiim
ikiliklerden miinezzeh bir Tanr1 kavramini ortaya ¢ikarir.””! Hirst’e gore Shankara’nin gifte
olumsuzlamaya dair (neti neti) ifadesi askin brahmanin kusatilamazligini ifade etmeye
yaradigindan Shankara &gretisinin zirve noktasmni olusturmaktadir.”>?

Mutlak zatin, algilanabilmek i¢in tiim objelerden soyutlanmasi bir gerekliliktir.
Tanrmin zat1 ile ilgili tek bir olumsuzlama anlamsiz olacagindan Tanri ile ilgili ¢ift yonlii

olumsuzlama kullanilmaktadir. Olumsuzlama, Tanr1 disindaki varliklar i¢in de gegerlidir.
753

Zat olumsuzlanamayacagindan, onun disindaki her seye “neti neti” olumsuzlamasi
tatbik edildikten sonra geri kalan Odur. O “ben bu degilim, bu degilim”
olumsuzlamasi ile dogrudan anlasilir. Benlik fikvi zat bir “bu (belirli tikel bir
sey) "oldugu fikrinden dogar.”*

Brahman hakkinda bazen nitelikli bazen niteliksiz olarak bahsedilmesi bir celiski
ifadesi degildir. Aksine bu durum ¢ift kutuplu Tanr1 anlayisi panenteizmi
yansitmaktadir.”>> Insan1 6zgiirliige ulastiracak bilgi, Saguna Brahman kapsaminda degil,
Nirguna Brahman alanindadir.”>® Saguna Brahman alaninda avidya (sonuglarm esareti),
nedenler ve sonuglar, ritiieller, meditasyon gibi konular yer almaktadir.””’” Shankara

diisiincesinde Saguna Brahman yani sahsi Tann ile ilgili bilgiler “diisik bilgi”

749 Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta, ss. 29- 30.

750 Spencer, Mysticism in World Religion, s.35. Bu tamim Islam literatiiriindeki yaraticiy1 tanimlayan zati
sifatlardan kiyam bi nefsihi sifatini cagristirmaktadir.

U Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta, s. 122.

732 Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta, s. 139.

733 Kazimi, Askina Giden Yollar, ss. 60 -61.

754 Kazimi, Askina Giden Yollar, s. 60°dan naklen.

755 Bazi kaynaklarda Shankara Tanri anlayismin teistik temele dayandigi diisiincesi yer alsa da bu durum
Shankara’nin ¢ift yonlii Tanr1 anlayis1 (Nirguna-Saguna Brahman) ile uyusmamaktadir. ilgili goriis i¢in
bkz. Mehmet Fatih Kalm, Shankara Mistisizminde Tanr1, Kafkas Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi,
S.6,2016, ss. 32.

736 Shankara’nin ¢ift yonlii Tanr1 anlayisina dair bkz. Brahma Sutra Bhasya 11/ 1/ 14.

37 Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta, ss. 118- 119.
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kategorisinde yer almaktadir.”*® Shankara tipki Brahmam ¢ift kutuplu olarak kabul ettigi
gibi, teoloji anlayisinda bilgiyi de diistik bilgi ve yiiksek bilgi olmak iizere iki kategoride
incelemektedir.”>®

Shankara’ya gore sahsi Tanri tasavvurlari gecici iken, niteliksiz Tanr1 diisiincesi en
yiice Tanr1 tasavvurudur. Shankara, sahsi olmayan Brahmani sahsi bir temele oturtmustur.
Nirguna Brahmanin yegane sifatini ise var olus ve mutluluk olarak agiklamistir. Zaten her
teolojinin ortak yOniinii tasavvur edilmez bir Tanr fikri olusturmaktadir. Bu yoniiyle ilahi
sir, benzer sekillerde ifade edilerek sembollestirilir.”®

Shankara’nin gergegi, gercek sayilan seylerin bir diisten ibaret oldugu ve bundan
uyanilmasi gerektigi dislincesidir. Ona gore biitiin dig varliklar biling i¢indeki
deneyimlerden ibaret olup her seyin baslangict ve sonu, bir iist bilince (Tanr1 denilen
evrensel ve mutlak bir bilince) dayanmaktadir. Onun Tanris1 sinirlandirilamadigr igin
tanimlanamaz, tekil hicbir nitelik Tanriy1 ifade edemez. Tanri, insanin her bir hiicresine
karigsmustir ancak Tanr1 betimlenebilir olmaktan uzaktir. Ozetle, Shankara’nin diinyasinda
biitiin yollar Tanridan gelir ve Tanrida birlesir. Insan korkudan ve kaygidan kurtularak
mutlak 6zgiirliik yolunda ilerleyebilir.”®!

Aydin, Shankara kozmoloji anlayisinda evrenin Brahman tarafindan yaratilmamus,
varlig1 Brahmanin ifsa ve tezahiiriinden ibaret oldugunu sdyler. Brahman goriinen evrenin
gercek maddesini olusturmaktadir. Kendi disinda gergek bir varlik bulunmadigindan
Brahman evrenin gercek sebebidir. Shankara diislincesinde evrenin var olusunun
Brahmanin tasmasi, yayilmasi, suduru seklinde anlamak gerekmektedir.”®> Ancak
Shankara diisiincesinde yer alan Saguna Brahman ve Isvara kavrami Brahmanin yaratici
yoniinii temsil etmektedir.

Aslinda Shankara “Diinya hem vardwr, hem yoktur” diyerek diinyanin gergek
olmadigina, aydinlanmis bir ruh, mistik tecriibeler ge¢irmis ve Brahman ile 6zdeslesmis bir

bireyin ancak ulasacagini ifade etmektedir. Varlik, sadece bizim idrakimize dayandigindan

758 Carman, “Conceiving Hindu ‘Bhakti’ as Theistic Mysticism”, ed. Steven Katz, Mysticism and Religious
Tradations, s. 196.

75 Fuat Aydin, Hint Diisiincesinde Varligin Birligi ya da Sankara Advaita Vedanta’smin Varlik Anlayst,
Tarihten Giiniimiize Tartismal Inang Meseleleri, ed. Mehmet Bulgen& Ismail Taspinar, istanbul: IFAV
Yayinlari, 2015, s. 232.

760 Heiler, Mistisizmde Tanrt Mefhumu, ss. 67/70.

761 Chopra, Tanri, ss. 114-117.

762 Aydin, Hint Diisiincesinde Varligin Birligi ya da Sankara Advaita Vedanta’sinin Varlik Anlayisi, Tarihten
Giintimiize Tartismali Inan¢ Meseleleri, ss. 235-236.
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dolay1 gercek olmama durumunda degildir. Aydinlanmis bir ruh benligi (atman) “saf
mutluluk, saf akil ve ikincisi olmayan bir” olarak idrak eder ve benim, senin gibi gayrilik
bildiren kelimeler ortadan kalkar. Diisiince ve madde diinyasinin gercek olmamasi var
olmadigi anlamina gelmemektedir. Cehalet (normal suur) halinde goriildiigii kadar
gergektir. Shankara ferdin kendi hayallerine pratibhasika (hayali) adim1 verirken, diinya
hayaline de uyavaharika ( tabii) adim vermektedir.’s?

Shankara, Brahmani bilgi ve mutluluk diye tanimladiktan’®* sonra, “O sensin
Svekatu (that thou art Svetakatu)”’® “Ben Brahmanim ’*® seklindeki kutsal Kkitap
metinlerinden hareketle dgretisinin temellerini olusturmustur.”®’

Shankara, Brahman ile bir olmay1 ii¢c asamali 6nerme ile ele alir. Birinci asama “Ben
oyum” dnermesidir. Kisi bu climle ile bedene hapsolmus ve dogum- 6liim arasinda kalan
kisi olmadigin1 Tanr ile ayn1 6ze sahip oldugunu ortaya koyar. Bu oldukg¢a kisisel bir
deneyim olup 6zneldir ve bilincin bir iiriiniidiir. Ikinci énerme “Sen osun” dnermesidir. Bu
tiim diinyay1 igerisine alan bir genisleme ifadesidir ve tigiincii 6nermeye kadar devam eder.
Ugiincii énerme “Bunlarin hepsi odur” seklinde bir genellemedir. Bu énerme ile biitiin
diinya tanrisal olarak tecriibe edildiginde insan birlik bilincine sahip olur. Boylelikle saf

ozde kisinin kendisi olmayan hicbir sey kalmaz.”6®

2. Shankara’nin Kurtulus Anlayisi

Shankara’ya gore en yiiksek kurtulus bireysel ruhun Brahman tarafindan absorbe
edilmesidir. Bu durum bir degisim, ya da donilisiim degil 6ze donistir. Diisiik kurtulus
upasana ve ibadetler yoluyla gerceklesen kurtulustur. Kisinin Isvaraya ibadet ederek
mertebesini yiikseltmesi diisiik kurtulus kapsamindadir. Moksanin ger¢ek dogasinda fark
etmek oldugundan sadece bilgi (jnana) kisiyi moksaya gotiirebilir.”®® Shankara sadece
kurtulug kavramini yiiksek ve diisiik olmak iizere iki kategoride incelememis, Brahmanin
cift yonlii yapisi, mayanin sahip oldugu gercege dair ikili doga, yiiksek ve diisiik bilgi gibi

ayrimlar yapmasit onun Ogretisini ¢ift yonlii prensipler ekseninde olusturdugunu

763 Shankara, Tefirik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), ss. 17-18.
764 Brihadaranyaka Upanisad, 3. 9. 28.

765 Chandogya Upanisad, VI/ vi/ 7.

766 Brihadaranyaka Upanisad 1/ 1v/ 10.

767 Vireswarananda, Brahma Sutras, s. 3.

768 Chopra, Tanri, s.117.

7% Ghate, “Sankaracharya”, ERE, s.189.
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gostermektedir.”’® Cift yonlii ayrimlara bir ilave de atman (samsaraya bagli olmayan ruh)
ve jiva (samsaraya bagli olan ruh) olarak ruhun ikili dogasi iizerine yapilabilir.

Shankara diislincesinde her ibadet, kisiyi bilgiye gotliren yolda bir arag islevi
gormektedir. Ibadetler zihnin arinmasi ve saflasmasma yardim ederler. Ancak bunlar
bilginin uzak yardimcilari olarak gortilebilir. Evsiz barksiz bir kesis olarak gezgin bir hayat
siirmek manevi terbiyenin bir parcasi olarak goriilmektedir. Kurtulusu arayan kimse
(mumuksu) normal hayatinda ibadet adina ve yerlesik hayatina dair ne varsa onunla bagin
kesen ve bir zahit olarak yeryiiziinii gezen kisidir.””!

Shankara’ya gore ibadetlerin gercek kurtulusu saglamasi mimkiin degildir.
Brahman-atman birligine ulasilmadan gercek bir kurtulustan soz edilemez. Kurtulusa
ulagmanin ilk basamagi feragat etmedir. Feragat, tim duyu organlarina ve fiziksel bedene
ait zevk, istek ve arzulardan uzaklagmak ve onlar1 terk etmek demektir. Kurtulusa giden
yolda ebedi olmayan herseyden feragat etmek gerekmektedir. Birey gergek bir feragatta
tiim ihtiraslarindan vazgecer ve feragat yolu ile siikiinete ulasir. Siikinet insana sabir ve
kendini kontrol etme hissi kazandirir. Siikineti arttiran kisi, Brahmani ve atmani tefekkiir
eder, boylelikle diinyevi ve diinyevi olmayan ayrimina gitmis olur. Brahman digindaki tiim
diinyanin gecici, asil 6zlin ise Brahman oldugunun farkina varir. Bireyin bu siirecte
kurtulusu istemesi, bu yoldaki engellerden armarak kendini asmasi gerekmektedir. Kutsal
kitap okumalar1 ve guruya miiracaat etme, bireyin kurtulusu yolunda ona yol gosteren
unsurlardir.”?Ancak, Brahmani yalnizca telaffuz etme veya onu zikretme kurtulus igin
yeterli degildir. Kurtulug, Brahmani idrak ve tecriibe etme yoluyla (jnana- irfan) kurtulus
gerceklesir.””® Kalbi, “ben Brahmanim” 6zdesligini elde edene kadar temizlemek ve
armdirmak gerekmektedir.””* Ozgiirliik kisinin kendi dogasinda var oldugundan, kurtulus
ozgiirliik yolunun farkina varilmasindan gegmektedir.””®

Shankara’ya gore bireyin kurtulusu, Tanrinin inayetinden kaynaklanan bir bilgi

sayesinde gerceklesebilmektedir. Inayet kavrami ise nitelikli Tanridan sudur etmektedir.

770 Ghate, “Sankaracharya”, ERE, s. 188.

" Kazimi, Askina Giden Yollar, ss. 52-55.

772 Shankara, Tefiik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), ss. 46- 49/ 54-55.
773 Shankara, Tefrik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), s. 53.

774 Shankara, Tefrik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), s. 81.

775 Brahma Sutra Bhasya, IV/ 4/ 1.
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Ancak birey bu inayet ile sahsi Tanriy1 agsmakta ve askin olan Tanrinin sinirlarina dahil

olmaktadir.”’®

3. Shankara Ogretisinde Maya Kavram
Shankara, onceki boliimde detaylar ile yer verilen maya kavramini evren, yaratma
gibi konular ile insanin Tanrinin karsisindaki konumunu ifade etmek ic¢in kullanir.

Shankara maya ile ilgili ifadesinde su anlatima basvurur:

“Bu diinyaya inanmak karanhkta ayagi ipe takilan bir adam gibidir. Iyi
goremedigi icin yilan diye bagirip tiim kéyii ayaga kaldwrir, herkes korku ile
etrafta kostururken bir adam fener getirip de -Gérdiin mii bu sadece bir ip- demesi
ile gercek ortaya c¢ikar. Sadece 15181 getiren adam neyin ger¢ek neyin hayal
oldugunu bilmektedir. ”777

Shankara diisiincesinde birligi ¢oklukla uzlastirma maya sayesinde olmaktadir.
Shankara’nin o&gretisi “Brahman tek gercektir” Onermesinden yola c¢ikarak cokluktan
birlige ulasma seklindedir.”®Shankara diisiincesinde maya ezelidir ve idrakin Stesindedir.
Maya Tanrinin potansiyel kuvvetidir ve biitiin kdinatin dogusuna neden olandir. Yapist
geregi izah edilemez ama Brahmanin dogrudan tecriibesi ile yok edilebilir. (Daha once
maya baslig1 altinda yer aldig1 gibi) maya raja, tama ve sattva olmak iizere li¢ gunadan
olusur. 77

Spencer, Shankara tarafindan gelistirilen maya anlaminin Upanisadlardaki maya
anlamiyla Ortligmedigini ileri siirmektedir. Mayanin orijinal anlami yaratici gii¢, Tanrinin
yaratma giictidiir. Brahmanin agkin yoniinden bakildiginda diinyayr maya olarak gérmek
dogrudur. Ancak diinyay1 biitiiniiyle yanilsama (illiizyon) kabul etmek yanlistir.”s°

Shankara diislincesinde Nirguna Brahman ezoterik, ortiikk ozellik tasimaktadir.
Saguna Brahman ise egzoterik yani gdriinen bir nitelige sahiptir. Ortiik olarak sadece
Brahman gerc¢ek olmasina ragmen, goriiniirde tim evren ve materyaller diinyas: gercektir.
Bireysel ruhlar ve nesnelerin tamami pratik amaclar i¢in vardir. Gergek ve goriiniirdeki
diinyaya ait fenomenler avidya kapsami igerisindedir. Yaratma fikrinin olmayis1 ve
baslangigsizlik ruh gogline kapi aralamaktadir. Egzoterik kozmoloji anlayisinda evren
Brahman tarafindan absorbe edilerek tekrar tekrar yaratilir. Bu durum sonsuza kadar

devam eder. Ezoterik kozmoloji anlayiginda ise biitiin goriintiiler gercege dair bir riiya ve

776 K azimi, Askina Giden Yollar, ss. 337- 338.

777 Chopra, Tanri, s. 97.

78 Ghate, “Sankaracharya”, ERE, s. 187.

7 Shankara, Tefrik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), ss. 59- 60.
780 Spencer, Mysticism in World Religion, s. 24.
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illiizyondan ibarettir. Gergege akil ile degil, i¢ gézlem yoluyla kavrama ile ulasilabilir. Bu
ger¢ek insan ruhunun derinliklerinde sakli olan zamansiz, mekansiz ve degismez bir
gercektir.”s!

Shankara maya ile ilgili 6gretisini ortaya koyarken tipki diger kavramlarda oldugu
gibi anolojilere bagvurur. Uyuyup riiya goren ve rilyadan uyanan bir kisi ornek
verildiginde; kisi uyandiktan sonra riiyay1 inkar etmemektedir, ancak uyanik oldugu igin
rilyanin gercek olmadigini sdylemesi gayet olagandir. Atmanin fark edilmesi ve brahman-
atman Ozdesligi saglandiginda, bireyin Onceki hayatim1 riiya hali temsil etmektedir.
Uyandiktan sonra riiyanin gercekligi artik ortadan kalkmustir.”s?

Shankara’ya goére hayatin en son gayesi kesinlikle Brahman1 tanimak ve bilmektir.
Vedanta’ya gore gercege, iman ve itikat yolu ile degil tecriibe yoluyla yaklasilir. Kisinin
kendisini kesfetmesi esastir. Tasdik etmek faal bir aragtirmaya dogru atilmis ilk adimdir.
Brahman’in mevcudiyetinin ispatt dogrudan dogruya sahsi tecriibeye dayanmalidir.
Shankara, felsefesini hayatimizin her aninda kendimize, tecriibbe durumumuza ve
nesnemize tatbik edebilecegimiz bir tefrik etme (ayrim yapma) iizerine kurmustur. Kisi
sorgulayarak ve ego fikrini agarak gercege dogru derinlesir. Brahman, egonun &tesindeki
varliktir. Bu yolda niifuz edilmesi gereken maya; yenilmesi gereken ise cehalettir.
Brahman duygularin anlayis1 6tesinde olsa da en son gayeye ulasincaya kadar arastirmaci
yoluna devam etmelidir.”®* Shankara’nin (evrenin goriiniisiine dair temel kavramu olan)
mayaya dayanarak olusturdugu Ogreti Mayavada veya Anirvachaniya Khayativada
isimleriyle de amilmakadir.®* Ancak Mayavada seklinde kullanim Shankara’min karsit
gorisliileri tarafindan evrenin maya olarak isimlendirilmesine yoneliktir. Oysa Shankara
bilgiyi islevsel, diinyevi bir bakis acisiyla elde edilen bilgi ve deneyiistii yollarla elde
edilen bilgi olmak {izere iki kisma ayirmakla pragmatik bir bakis acistyla diinyayr herkes
kadar gergek kabul etmektedir. Kisinin yaptig1 tiim eylemler zaten diinyanin gergekligini
ortaya koyar. Shankara, sezgisel yollarla Brahman-atman birligine ulasanlarin siirekli

degismekte ve gegici olan diinyayr maya kapsaminda gordiiklerini ifade eder. Ciinkii

81 Ghate, “Sankaracharya”, ERE, s. 187. Ghate, Plato ve Kant’in evrene dair diisiincesini Shankara’nin
diigiince sistemi ile benzer olarak ifade etmektedir.

782 Brahma Sutra Bhasya I1/ 1/ 18.

783 Shankara, Tefrik Etme Hazinesi (Vivekachudamani), ss. 30-33.

784 Viresvaranda, Brahma Sutras, s. 5.
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sonsuz bir bakis a¢isindan bakildiginda gegici ve degisken olam1 mutlak olarak gérmek

imkansizdir.”®

4. Kazimi’ye Gore Shankara Felsefesinin Temel Dinamikleri

Kazimi, Shankara’nin felsefe sistemini {i¢ basliga ayirarak incelemistir. Bunlardan
ilki agkin mutlak doktrinidir. Bu doktrine gore, askin mutlagin kavramsal yonleri ve onun
nelere isaret ettigi ele alinmaktadir. Askin mutlagin tasavvur ile idrak edilip edilemeyecegi
sorusu sorularak mutlak ifadesinin tanimlamanin otesinde oldugu ifade edilmektedir.
Brahman, atman, om gibi kavramlar mutlaga isaret etmektedir. Mutlag1 isimlendirmeye
veya onu nitelemeye caligmak bilgisizlik (avidya) sonucu ortaya ¢ikar. Shankara’ya gore
anlatilabilir anlam kategorileri cins, fiil, nitelik ve iligki ile siirlidir. Mutlak ise bu
kategorilerin 6tesinde oldugundan hicbir sekilde soz ile ifade edilemez.”°

Shankara mutlak varligi ifade etmek icin ti¢ terim kullanir. Bunlar varlik ( sat), biling
(chit) ve mutluluk (ananda) kavramlaridir. Bu ifadeler Brahmanmi betimlemek igin

kullanilsalar da, Brahmanin bu kavramlara indirgenemeyecegi akildan ¢ikarilmamalidir.”®’

“O kendisinin dtesinde hi¢bir sey bulunmayan... Her seyin en batini olan ve
ayrimlasmaktan miinezzeh olan zat... Varlik-bilgi-mutluluk anlamina gelen
mutlaktir. »7%

Bu doktrinlerin ikincisi manevi yiikselis doktrinidir. Bu doktrin ile kastedilen
(moksa-mukti) kurtulustur. Bu asamada Jivatman yani bireysel nefsin bilincin gergek
benligini ortaya ¢ikarma siireci ele alinmaktadir. Bu benligin gergeklestirilmesi moksa ya
da mukti ile olmaktadir. Bu kavramlar insanin diinyada ulasabilecegi en ileri seviyedir.
Manevi gerceklestirme nefsin, nefs ile mutlak arasindaki 6zdesligi kavramasidir. Bu
eylem, bazi hiyerarsik asamalar ile gerceklesir. Bunlar; kutsal metin okumalari, ibadet,
tefekkiir ve yogunlasma gibi kavramlardir.”®®

Shankara’ya gore kutsal metin okumalari, mutlagi bilmede aract bir rol
tistlenmektedir. Ciinkii kutsal metnin anahtar climleleri kisiyi ani bir aydinlanmaya
ulastirabilir. Fakat bu muhatabin yetenegine de baglidir. Mutlaga ulasmak ancak bilgi ile
elde edilebilir. Ve eylemin gerceklestigi alanin kesinlikle asilmasi gerekir. Ciinki

bilgisizlik ile devam eden eylem kisiyi karma kisir dongiisiine hapseder ve bunun asilmasi

785 Klostermaier, Hinduism a Beginner’s Guide, s. 130.

86 K azimi, Askina Giden Yollar, ss.23-25.

87 Dandekar, “Vedanta” ER, s. 9546; Kazimi, Askina Giden Yollar, s. 26.
788 Vivekachudamani, 264.

89 Kazimi, Askina Giden Yollar, ss.39-40.
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gerekir. Eylem yanlis benlik fikrini besleyerek kiiciik mutlak (niteliklere sahip olan mutlak)

diisiincesini ortaya cikarir.”*

“Eylem metafizik bilgi ile bagdasmaz, zira eylem benlik hissi ile birlikte ortaya
ctkar. 7!

Eylem, igerisinde bizzat kendisi tarafindan olusturulan asilamaz bir engeli
barindirmaktadir ve eylem metafizik bilgi ile bagdagsmamaktadir. Eylem, eylemi yapan
kimseyi ve kisinin benligini giiglendirerek kisisel benlik diisiincesini 6n plana
cikarmaktadir. Eylem, bilgisizligin ve smirli bir varolus halinin devam ettirilmesinden
bagka bir anlama gelmemektedir. Ciinkii bilgisizlik eylemden dogan veya Onceki
erdemlerin-erdemsizligin bir sonucudur. Kurtulus, bir eylem sonucu gerg¢eklesemez. Ciinkii
eylem, sinirli bir varolus halidir. Kurtulus ise, kayitli bir varolustan 6zgiirlesmeyi ifade
etmektedir.”? Kisi arzularin yonlendirdigi eylemleri birakip da kendini tanima ve gercek
benligi bulma ¢abasi igerisine girerse dogum- Olim c¢arkindan kurtularak ozgiirliige

ulagir.”®

Calismak zihnin saflastirdmasint saglar, ama hakikatin algisina ulastirmaz.
Hakikatin  gercgeklestirilmesi milyonlarca eylemle degil anlayis giicii ile
gergeklesir.”*

Shankara sisteminde algakgoniilliiliik, kanaat, masumiyet, sabir, diiriistliik, saflik,
kendine hakim olma, feragat, bencil olmama ve rabbe sadakat yiice bilginin kendisine
Ogretilecegi kisilerde bir 6n sart olarak goriilmektedir. Gurur ve benlige baglilik ise kisiyi
sadece samsaraya siirilklemekle kalmaz ayni zamanda bir bilgisizlik ifadesidir. Tevazu
kurtaric1 bilginin aranmasinda anahtar bir erdem ifadesi olup kisiyi agkina gotiiriir. Nefsin
hakikate dair bilgisi hakikati bizzat yasamakla ve erdeme uygun bir hayat silirmekle
miimkiin olmaktadir.”

Bu dokrtinlerden iiglinciisti ise jivanmuktanin normal biling formlarina doniistini
ifade eden Varolussal Doniis Doktrinidir. Jivanmukti mutlagi bilen kisi anlamina
gelmeyip, varlik ile bilginin 6zdeslestigi kisidir. Bu asamada zihin, zihin G&tesi

gerceklestirmenin 1s18inda goriiliir. Zihin gelgitleri zata dair bilinci etkisi altina alamaz.

790 K azimi, Askina Giden Yollar, ss.40-46.
1 Upadesahasri, 11/1/ 12.
2 Kazimi, Askina Giden Yollar, ss. 46-48.
793 Vivekachudamani, 10.
794 Vivekachudamani, 11.
95 Kazimi, Askina Giden Yollar, ss.50-51.
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Her seyin Brahman oldugu diislincesinin degismesi ile alemin ontolojik statiisii degisir.
Jivanmukta evrendeki seyleri algilamaya devam etse de onlar1 evrenin nitelikleri olarak
gérmez. Aydmlanmis kimse bir yonden ikiligi goriirken diger yonden gérmez. Bu kisi
Brahmandan bagkasini gérmeyip her seyi Brahman olarak goriir. Birey zat1 gergeklestirme

giicii ile sadece asli olan1 (Brahmani) goriir.”®

“Biitiin bu evren... Brahmandan baskast degildir. Brahmanin yaninda baska bir

sey yoktur... Canak, ¢omlek, yapildigi camurdan baska bir sey olarak m

bilinir? ”797

Jivanmuktada karmik bilgisizlik tohumu, zat bilgisi atesinde yanip yok olmustur.
Askin boyutta ilerleme ile eylemlerden ve sonuglarindan soyutlanma gerceklesmektedir.
Diger bir ifadeyle kurtulusun dogal bir sonucu olarak eylemlerden soyutlanma gergeklesir.
Sadece nesne ve eylemlerden degil, arzulardan da soyutlanma s6z konusudur. Jivanmukta,
heniiz aydinlasmamis karmik birikimlerin tutsagi olan bir kisi degildir ve mevcut dogusuna
sebep olan karmik stogu sonlandirabilecegi bilinci ile yasar. Jivanmukta, bir taraftan
tilketilmemis karmanin etkilerinden tam anlamiyla soyutlanamamis, diger taraftan da
hayatta iken kurtulmus bir kisidir. Jivanmukta bir taraftan eylemde bulunan, diger taraftan
ise eylemsiz olan kisidir. Bu ifadeler de Shankara’nin kurtulus doktrinini paradokslar
lizerine insa ettigini gdzler dniine sermektedir.”*®
Jivanmuktanin zat ile 6zdeslesmesi durumu, onun kendi bedeni ile 6zdes olmadigi

gercegini ortaya cikarir. Bunun sonucunda beden bilgisizligin cevheri olarak goriliir.
Uyanmis durumda olan jivanmukta, aci1 ¢ektigi durumlarda bile ac1 ¢ekenin, kendi 6z
varligini, dis tecriibi varliginin bir kilifi olarak goriir. Kisinin ac1 ¢ekme durumunun faili
oldugu diisiincesi zata iliskin kesintisiz bilgi ile ortadan kalkmaktadir. Jivanmukta, varlik
hiyerarsisinde kendisini asan varliga tabi olarak ikilikei iliskinin gegiciligini fark eder.
Biitiin eylem, varlik, diisiince, mutluluk, deger ve biling gibi kavramlara anlam ve deger
katan varhigin “ikiliksiz olan mutlak” (Nirguna Brahman) oldugunu bilir.”’

Zamanlarimin problemlerine entelektiiel bir yaklagim ve ¢6ziim Onerileri sunmalari

acisindan St. Thomas Acquinas ve Meister Eckhart ile Shankara arasinda diislince diinyasi

796 K azimi, Askina Giden Yollar, ss. 99- 106.
797 Vivekachudamani, 391.

798 Kazimi, Askina Giden Yollar, ss. 107- 111.
79 Kazimi, Askina Giden Yollar, ss. 112- 117.
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bakimindan benzerlik kurulabilir®® Aym zamanda Shankara’nin, 18. yiizyilda Kant
tarafindan ileri siiriilen sorunlar1 ortaya koyarak, Kant’in ulastig1 sonuglar ile kiyaslanacak

sonuglar elde ettigi diisiincesi de literatiirde yer almaktadir. !

5. Shankara Felsefesine Dair Elestiriler

Shankara felsefesine dair elestiriler: 1)Shankara’nin Budizm ile benzerligi yoniiyle
Ortodokslugunun sorgulanmasi, 2) Maya kavraminin kozmoloji anlayisin1 olusturmasiyla
evrenin ger¢ek olmadigr diigiincesine dair itirazlar olmak iizere temelde iki baglik altinda
ele alinabilir.

Ornegin Zaehner, biitiin yaratma ve meydana geligler saf bir hayal olarak kabul
edildiginde yaratmadan anlasilmasi gerekilen seyin Tanrinin kendini kandirmasi veya
hilesi anlamina gelecegini sOyleyerek Shankara’nin kozmoloji anlayigini elestirmektedir.
Ayrica Zaehner’e gore Shankara’nin karmayi goéz ardi etmesi de temel bir sorun olup,
ikiliksizlige ulasildiginda diinyaya ilgisizce davranma, ihmal etme, duadan, ibadetten,
sosyal sorumluluklardan kagma, basima gelenleri kabul etmenin bir nevi pasiflik ve
tembellikten baska bir anlama gelmemektedir. Ona gore Brahman-atman birligi sadece
kisilerin zihninde bulunan anlamsiz bir ifadedir ve Shankara’nin monistik diisiincesi
biitiiniiyle problemlerle doludur.??> Rao ise, Advaitanin sadece aldatic1 goriiniis sonucu
ortaya ¢ikan isimleri ve formlar1 reddettigini, Shankara’nin Brahmaninin hiikiimsiiz ve
gecersiz degil tersine gercek oldugunu one slirmektedir. Shankara diigiincesinin temelinin
Upanisadlara dayanmasi onun &gretisinin sahihligini agikca ispat etmektedir.®%?

Shankara’nin hocasi Gaudapada, Budist fikirlerin dogrudan etkisi altindaydi. Bu
acidan pek cok teolog Advaita felsefesinin kutsal kitap literatiiriine dayanan bir olusum
olmasindan ziyade ¢agdas ve ge¢misten gelen pek ¢ok heterodoks akimin sentezlenmesiyle
olusan bir sistem oldugunu ileri siirmektedir.®** Shankara da, &gretisinin olusup
sekillenmesinde Purva- Mimamsa ekoliinii ve Samkha- Yoga 6gretisinin etkisini inkar

etmemistir. Shankara’nin Ogretisi ilk bakista anlasilmasi zor ve Ortik bir Ogreti

800 Isayeva, Shankara and Indian Philosophy, ss.17-18. Shankara, Ibn Arabi ve Meister Eckhart’t ve
Ogretilerini karsilastirmali olarak ele alan bir doktora tezi bulunmaktadir. Ayrintili bilgi i¢n bkz. Kazimi,
Sankara, Ibn Arabi ve Meister Eckhart’a Gore Askina Giden Yollar.

801 Kaya, Hint Felsefesi 'nin Temelleri, s. 166.

802 Zaehner, Mysticism Sacred and Profane, ss. 154-155.

803 Rao, The Schools of Vedanta, .30.

804 Isayeva, Shankara and Indian Philosophy, s.10.
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oldugundan, arastirmaciy1r 6gretisi lizerinde Budistik ve diger dinsel akimlarin etkisini
arastirmaya sevk etmektedir.%

Shankara’nin diisiince sisteminin Ortodoks terminolojisinden ziyade Budizm ve
Caynizm’e dayandig1 goriisii ona yoneltilen diger bir itiraz konusudur. iddiaya gore
Advaita felsefesi Budist kirintilardan olusmaktadir. Shankara’nin Mahayana Budizmi®*® ve
Vedanta felsefesi arasinda kalan Gaudapada’nin miiridi olmasi ise bunun en giiclii kaniti
olarak gériilmektedir.®*’Diisiince diinyasinin gelisiminde yogaya yer vermesi ve
Gaudapada’nin miiridi olmakla kalmayip onun yolundan gitmesi &gretisinin sahih
olmadiginin bir diger gostergesidir.®® Ancak diisiince diinyasinda farkli olusumlardan
etkilenmis olsa da Shankara’nin Budist ve diger heteredoks akimlarla miicadele etmesi
bash basina degerli kabul edilebilir.3® Ornegin Upadesasahasri adli eserinde, Vedik
literatiirii kullanmadan Budistler ile fikir tartismasi yapmasi bir elestiri konusu olarak yer
bulmaktadir. Shankara’nin Vedalarin sadece Upanisadlar boliimiinii sahih kabul ederek
Ogretilerini o merkezde olusturmasi, Onun Ortodoks inancinin sorgulanmasini beraberinde
getirmistir.3!°

Isayeva’ya gore Shankara, Budistik fikirler, metodoloji, analiz ve tartigmalar1 kendi
diisiince potasinda eriterek Vedantik bir goriiniim kazandirmis olsa da bu, Budizm ile
Oliimciil bir kucaklasmanin 6niine gegememistir. Mahayana Budizmi ve Vedanta sistemi
birbirine benzemekte ve birbirleriyle biitiiniiyle ortiismektedir.®!! Mahayana Budizmi tam

anlamiyla idealist bir diisiinceye sahip varolusun higbir formunu kabul etmeyen, biitiin

805 Isayeva, Shankara and Indian Philosophy, s.10.

806 Mahayana Budizmi: Buda’nin éliimiinden sonra Budizm’in Sthavirarada ve Mahasanghika adiyla ikiye
bolinmesinden sonra, Mahasanghika’dan ortaya ¢ikan ekol Mahayana Budizmi olarak
adlandirilmaktadir. Mahayana ekolii Buda’nin beseri tabiati yerine ilahi tabiatina vurgu yaparak onu
tanrilagtiran, Buda’nin ezeli ve ilahi bir varlik oldugunu savunan Budist bir diisiincedir. Bu ekol
mensuplart kendi disindakileri “Hinayana”, “kii¢iik”- “adi araba” seklinde adlandirmaktadir. Bu
diisiinceye gore herkes Buda’nin &gretisini takip ederek nirvanaya ulasabilir ve Buda olma imkan1 elde
edebilir. Mahayana, Madyamika (orta yol) ve Yogacara (yoga uygulmasi) olmak iizere iki alt dala
ayrilmaktadir. Madyamika’nin kurucusu Nagarjuna kabul edilirken, Yogacara ise Asanda ve Vasunadhu
kardeslere dayandirilmaktadir. Nagarjuna’ya gore askin gergeklik tiim idraklarin &tesindeyeken,
Yogacara ise hakikatin anlagabilmesi i¢in bozulan bilincin diizeltilmesine dair tekniklere vurgu
yapmaktadir. Mahmut Aydin, Ana Hatlariyla Dinler Tarihi, Samsun: Ensar Nesriyat, 2011, ss. 106-107.
Mahayana Budizmi ile ilgili daha kapsamli bilgi i¢in bkz. Spencer, Mysticism in World Religion, ss. 80-
93.

Isayeva, Shankara and Indian Philosophy, ss.10-11.

808 Isayeva, Shankara and Indian Philosophy, ss.12-13.

899 Isayeva, Shankara and Indian Philosophy, s.12.

810 Hirst, Samkara’s Advaita Vedanta, s. 80.

811 [sayeva, Shankara and Indian Philosophy, s. 13.
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yaratma ve olusumlarin sadece zihinde oldugunu savunan bir diisiincedir. Zihinde var olan
bu durumlar gergeklikten cok adeta bir sihri ifade eder. Zihnin gergek hayattaki hi¢bir histe
ve duyuda karsili§i olmayip yanilsama sonucu diger seylerin yaratilmasi zihin ile
gerceklesmektedir. Bu gercegin farkina varma Mahayana’da (gercegi fark etmeye yarayan
miilkemmel bilgi anlamina gelen) bodhi kelimesi ile karsilik bulmaktadir. Bu gergegi fark
eden tiim keder ve diinyaya yeniden gelmekten azad olarak nirvanaya ulasir. 3! Mahayana
Budizm’inde Shankara maya anlayis1 daha da ileriye gotiiriilerek evrenin aslinda gergekte
olmadig1 inanci hakimdir. Shankara diisiincesinde kurtulusa giden yolu acan kavram olan
Jjnananin yerini Mahayana’da bodhinin almasi, Shankara’ya yoneltilen elestirilerin haklilik
paymi arttirmaktadir. Shankara diisiincesi- Mahayana Budizmi’nin mukayesesine dair
detaylar ise bagka bir arastirmanin konusudur.

Ayrica, Ramanuja da Shankara’y1 gizli bir Budaci olarak tammlamis®'®, pek ¢ok kisi
Shankara sisteminin orijinalligini acik¢ca reddetmistir. %% Bu itirazlara cevaben;
Shankara’nin kutsal kitaba bagliligi, problem ¢6zmede Vedik metinlere yer vermesi ve
heteredoks akimlarla aktif miicadelesi s6z konusu iken Shankara’nin elestirdigi seylerle
anilmasinin ona yapilan bir haksizliktan baska bir sey olmadigi Shankara savunucular
tarafindan ifade edilmektedir.!®

Shankara’nin Budistik fikirleri kucakladigi tezine karsit olarak, onun diyalektik,
metodoloji, tartisma, analiz ve baglamlar1 kullanmasinin hatta onlara Vedantik goriinim
kazandirmasinin aslinda Budizm’i yikmak igin oldugu gériisii ileri siiriilmiistiir.3'® Ayrica
Vedanta- Mahayana Budizmi iliskisinin tarihsel siirecte mutlak gercekligi arama iddiasi
olan iki disiplinin benzerlik tasimasinin normal oldugu, elestirilerin de daha ¢ok sistemin
0zii ve igerigine degil de ikinci dereceden 6zelliklerine dair olmasi elestirilerin yersizligini
ortaya koymaktadir.?!’

Shankara ve Gaudapada Budistik ve Upanisadik dgretileri uzlastirmis gibi goriinseler
de; Shankara’nin gerek sisteminde gerekse eserlerinde iki sistem de birbirinden bagimsiz,

(tez- antitez, Ortodoks- heterodoks gibi) karsit kavramlar olarak yer almigtir.3!8

812 Dasgupta, Hindu Mysticism, s. 101.

813 Isayeva, Shankara and Indian Philosophy, s.14.
814 Dasgupta, History of Indian Philosphy, s. 494.
815 Isayeva, Shankara and Indian Philosophy, s.17.
816 [sayeva, Shankara and Indian Philosophy, s.13
817 Isayeva, Shankara and Indian Philosophy, s.14.
818 [sayeva, Shankara and Indian Philosophy, s.15.

161



Shankara’ya dair Budistik fikirlerin etkisinde kalmasi elestirisinin disinda maya
kavramint merkeze oturttugu Advaita sisteminin, pratik hayattan uzak oldugu da ifade
edilmektedir. Shankara’nin belirledigi (Brahman ile bir olmanin farkina varma) hedefine
asketik bir hayata sahip olanlarin bile ulagsmasi zor iken, diger insanlari kapsamasi
neredeyse imkansiza yakindir.®'” Maya kavramma dair bir diger elestiri de Shankara’nin
fenomenler diinyasini bir illiizyon ve hayal alemi gibi gordiigiine dair itirazdir. Oysa
Shankara’nin maya taniminda Brahman kavrami merkeze alindigindamaya kavrami,
Brahman disindaki diinyay: ifade etmeye yaramaktadir. Maya kavrami olmadiginda dis
diinya Brahman ile esit hale gelir ki bu durum Brahmanin yiiceligi ile bagdasmaz. Hatta
Shankara, Budistik inangta sunyata®’ adi verilen diisiinceyi tamamen anlamsiz
bulmaktadir.??!

Gelenege bagl kalip, Upanisad Ogretisini canli ve diri tutmak i¢in ¢aba igerisinde
olan ve zamanin sartlarina gére davranan Shankara’yi1 asiriya kagmak, haddi asmak v.s gibi
suclarla yargilamak Shankara savunucular1 tarafindan bir dargorisliilik olarak

nitelendirilmektedir.®??

C. SHANKARA ILE ILGILI BATI’'DA YAPILAN CALISMALAR

Bati’da ve Avrupa’da Advaita felsefesi ve Shankara ile ilgili ¢galismalar 19. yiizyilin
baslarinda baslamistir. Paul Deussen 1883°te monografi tlirlinden bir yazi ile Shankara’y1
tanitmis ve dort yil sonra Shankara’nmin Onemli eseri Brahma Sutrayr Almanca’ya
cevirmistir 53

Max Miiller “Three Lectures of Vedanta Philosophy” isimli eseri ile Shankara ve
Plato karsilastirmasi yapmistir. Rudolf Otto “Mysticism East and West’adl1 ¢alismasinda
Shankara ve Meister Eckhart karsilastirmasini yapmistir. Isayeva’ya gore Otto,

Shankara’ya sempatisi olan tesitik bir teologdur ve Shankara ile Eckhart’t Dogu’nun ve

819 Behari, Sufis, Mystics and Yogis of India, ss. 196- 197.

820 Sunyata veya diger ismiyle sunya-vada diinyay1 gecersiz ve gercek dist kabul etme anlamma gelmektedir.
Mahayana Budizm’inde yer alan bu diisiinceye gore vada (viodness) fenomenler diinyasmin gercek
olmadigini ifade etmektedir. Ger¢ek hakkinda kesin ve acik konusmamak, goriindiigii sekliyle kabul
etmek sunya kelimesi ile karsilanmaktadir. Frank Gaynor (ed), “Sunya-Vada”, Dictionary of Mysticism,
New York: Philosophical Library, Tarih ve sayfa yok.

821 Klostermaier, Hinduism a Beginner’s Guide, s. 129.

822 [sayeva, Shankara and Indian Philosophy, s.16.

823 [sayeva, Shankara and Indian Philosophy, ss.3-4.
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Bati’nin en dnemli mistigi olarak mukayese etmistir.>* Otto, Shankara ve Eckhart’in her
ikisinin de bilgiyi kurtulus yolu olarak kabul etmeleri, i¢inde bulunduklari1 sisteme karsi
cikmalari, duygulara dayanmayan entelektiiel bir mistisizmi savunmalar1 yoniiyle benzer
ozelliklerini ortaya koymustur.>> Shankara’nin ¢ift yonlii Tanr1 anlayisi olan Nirguna ve
Saguna Brahmana, Eckhart diisiincesinde God ve Godhead denk gelmektedir. Her iki
diisiiniir de Tanrini hem askin hem de ickin y&niinii ortak olarak savunmaktadir.®?®

Rao, pek ¢ok diisiiniiriin Shankara’nin sisteminden agikca etkilendigini iddiali bir
sekilde yazmistir. Bunlar, Alman Rdnesans1 temsilcileri olan Schopenhauer, Hartmann ve
Nietzsche; Amerikan Ronesanst temsilcilerinden Emerson, Walt Whitman; Irlanda

Ronesansi savunucularindan W. B. Yeates, G. W. Russell ve George Moore’dur.%*’

I11. BHASKARA

Shankara sonrasinda Vedanta felsefesi Bhaskara ile devam etmistir. Shankara’nin
haleflerinin aksine Bhaskara Advaitadan olduk¢a farkli bir bakis agis1 ortaya koymustur.
Shankara’nin iddialarin1 kelimesi kelimesine reddederek, teistik ve diialist bir bakis agis1
ortaya koymustur. Ona gore Brahman ikili bir dogaya sahiptir. Brahman herseyin 6z,
sekilsiz ve nedensel prensip, en yiice bilgi ve diinyanin nedenidir. Diisiince sisteminde hem

neden sonug iligkisi, hem de evrenin Tanri tarafindan yaratilmasi yer bulmaktadir.?

IV. RAMANUJA

Ramanuja, 11. yiizyi1lda Kuzey Hindistan’da bugiin Madras olarak bilinen Chennai
sehrinde diinyaya gelmistir. Iyi egitimli brahmin bir ailenin ferdi olarak diinyaya gelen
Ramanuja, ¢ocukluk ve genclik yillarin1 dini konulari okumak, 6grenmek ve tartigmakla
gecirmistir. Yaptig1 tartismalarda kendi inang ve dogrularia sadik kalmak onun 6nceligi
olmustur. Ramanuja bir kutsal kitap yorumcusu olmakla birlikte ayn1 zamanda kendisini
Brahmana ibadete de adayan biridir.%*’

Ramanuja’nin 6gretisi daha Once ifade edildigi gibi dualistik 6zellik tagimaktadir.

Sistemi, Advaita doktrininin farkli bir versiyonu olarak kabul edilir. Ramanuja, birbirinden

824 Carman, “Conceiving Hindu ‘Bhakti’ as Theistic Mysticism”, ed. Steven Katz, Mysticism and Religious
Tradations, s. 195.

825 Otto, Mysticism East and West, ss. 31-32.

826 Otto, Mysticism East and West, ss. 14-15.

827 Rao, The Schools of Vedanta, s.27.

828 Dandekar, “Vedanta” ER, s, 9548.

829 Oliver, Mysticism: A Guide for Perplexed, ss.108-109.
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farkli olsalar bile, atman ve Isvara kavramlarin1 birbirlerinden ayrilmayan iki kavram
olarak kabul eder. Bireysel ruhlar ve somut diinya Tanrinin viicudu gibidir. Isvara,
Brahmanin bireysel ruh ve somut diinya ile ilgili iki yoniinii elinde tutar. Dolayistyla Isvara
Brahmanin yaratma yoniinii temsil eder. Her sey Tanr1 Brahmanin i¢indedir ancak bireysel
ruhlar Isvaradan farklidir.33°

Ramanuja’nin sistemi vigistadvaita seklinde de anilmaktadir. Bu sistem Vedantanin
teistik bir kolunu olusturmaktadir. Ramanuja’nin sistemini olustururken Alvarlardan
etkilendigi, benzerliklerden yola ¢ikilarak ileri siiriilmektedir. Carman, Ramanuja’nin
sadece siirler, Sanskrit¢ce hikayeler ya da meditasyon teknikleriyle egitilmedigi, Tamil
azizleri olan Alvarlar tarafindan egitildigi bilgisine yer vermistir.®*'Ramanuja Alvarlar
tarafindan ileri siiriilen diisiinceleri sistemlestirerek ve detayli hale getirerek kendi
sistemini olusturmustur. Alvarlar, 7. ve 9. Yiizyil araliginda yasamis sair ve filozoflardir.
Bu sairler, Kuzey Hindistan’da Budist ve Caynistler ile birlikte sarkilar sdyleyen pek ¢ok
mitolojik dzelliklerine detaylica yer verilen kisilerdir.®*? Bu kisiler deneyimlerini krallarina
sarki sOyleyerek paylagmaktadirlar. Alvarlar i¢in Tanri, soyut bir terim degil, gercek bir
tecriibedir. Tanrmin inayeti, liitfu gibi kavramlar Alvarlarda yer almaktadir. Alvarlar ruhu
Tanr1 Krishnanin bir formu olarak kabul etmekte ve ruhun, (Tanrinin inayeti sayesinde)
biitliinliyle Tanrtyr yansittigini ileri slirmektedirler. Evren de Tanrinin giizelligini
yansitmaktadir. Onlara gére Tanri, yesil bir bitkinin bir botanikg¢i i¢in gergekligi kadar
gercektir. Onlarin 6gretim metodu Tanrmin gorkem, azamet ve her seyde mevcudiyetine
dair sarkilar soylemektir. Onlara gore kurtulus kisinin kendini Tanrmin azameti ve
merhametine sunmasi ile gergeklesir. Ramanuja’daki somut bir Tanr1 anlayist ve
Ogretisinin merkezini olusturan Tanr1 sevgisi, Alvarlarin inan¢ ve uygulamalarinda acik bir
sekilde yer bulmaktadir.?

Ramanuja’ya gore Upanisad Ogretilerinin merkez noktasini (Shankara sistemine

benzer bir sekilde) Brahmanin birligi olusturmaktadir. Bu birligin; Brahman- ruh 6zdesligi

80 Leaman, Eastern Philosophy Key Readings, s.250.

81 Carman, “Conceiving Hindu ‘Bhakti’ as Theistic Mysticism”, ed. Steven Katz, Mysticism and Religious
Tradations, s. 207. Carman, Ramanuja’nin 6gretisini olustururken (Kuzey Hindistan’da yaygin olan)
Tamil Veda metinleri ile Sanskrit literatiirii sentezleyerek rasyonel bir 6greti ortaya ¢ikarmaya calistigini
soyler.

832 7Zeahner, Hinduism, s. 170.

833 Ramanuja’nin Alvarlardan etkilendigine dair diisiinceler igin bkz. Rao, The Schools of Vedanta, ss.69-70;
Spencer, Mysticism in World Religion, ss 48/ 51; Zeahner, Hindusim, s. 169. Zeahner eserinde, Ramanuja
iizerinde Alvarlarin ¢ok giiclii bir etkisi oldugu bilgisine yer vermektedir.
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ve Brahman- maddi diinya 6zdesligi olmak {izere iki yonii vardir. Ramanuja’ya gore var
olan her sey, nihai olarak Tanrinin sekilleri ve formlaridir (prakara). Biitiin isimler de
Tanrmin isimleridir. Bu baglamda her tiirlii isim Tanrinin bir sembolii olmakta ve ona
isaret etmektedir. Her kelime, bilindik anlami gdstermeye basladiktan sonra genisleyerek
islevini en yiice yaraticiya ulasincaya kadar siirdiiriir. Ornegin, meshur Upanisad 6zdeyisi
tat twam asi ile kastedilen 6zdeslik, diinya ve bireysel ruhlar ger¢ek ve ayri olsalar da
onlarin dahil olduklar1 mutlak birdir. Burada biitiiniin organik bir birligine vurgu
yapilmaktadir.** Ramanuja diisiincesinde de tipki Shankara’da oldugu gibi gretinin
merkezinde mistik birlik diigiincesine vurgu yapilmaktadir.

Tanr1 en istiin 6zelliklere sahip tek mutlak gercektir. Bu yiizden O sevilmeli ve ona
ibadet edilmelidir. Tanr1 kendi disindaki materyaller diinyasini yaratmistir. Yaratma
Tanriin gergek bir eylemidir. Bedenin ruha bagli oldugu gibi tiim ruh ve maddeler
Tanriya baglidir. Tanr1 sadece kutsal kitaplar yoluyla bilinebilir, dini aktivite, ibadet ve
uygulamalar ile anlagilabilir. Kisiye diisen sey kast, riitbe, mevki ve cinsiyetine bakmadan
kendini Tanriya teslim etmesidir.%*®

Her ne kadar Shankara ve Ramanuja diisiincesi arasinda bazi benzerlikler olsa da,
Ramanuja sistemini Shankara’ya yonelik itirazlarini merkeze alarak olusturmustur.
Shankara’nin {izerinde durdugu nokta Brahmanin tanimlanamaz ve niteliksiz yapisi iken;
Ramanuja Tanris1 smirsiz bir kisilige sahiptir yani nitelikli bir Tanridir. Maya evrenin
goriintiisti degil Tanrinin olaganiistii yaratma giiciidiir. Ramanuja Tanrmin simirsiz
merhameti, comertligi, sefkati, liitfu gibi kavramlar1 6n plana ¢ikartmaktadir. Ramanuja,
Shankara’nin bilgi anlayisina (jnana) karsi ¢ikip bu bilginin Tanr1 sevgisi (bhakti) yaninda
daha diistik bir kurtulus yolu oldugu ve kusurlu, eksik bir bilgi anlamina geldigini ileri
stirmektedir. Tanr1 kalbin gizli bir kdsesinde yasamaktadir. Dolayisiyla Tanr1 ve insanlar
arasinda mistik bir birlik s6z konusudur. Brahman insanlara sevgi ve ihsanini gostermesi
yonii ile sahsi ancak her seyin 6zii olmasi1 yoniiyle de gayri sahsidir. En yiice kutsalliga
Tanr1 sevgisinin atesini yakmakla ulasilir. Ramanuja’nin Brahman-atman 6zdesligine dair
yorumu ise ruhun hayatin ve bedenin en i¢inde ve en derininde yer aldigi, Tanrinin da ruhu

destekleyici, kontrol edici bir 6zne olarak onun i¢inde yayilmis bir durumda var

834 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, ss. 352-354.
85 Dandekar, “Vedanta” ER, s. 9648.
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oldugudur.®*® Ramanuja Tanris1 evrene miidahele eden, ickin bir Tanri oldugundan
Shankara’nin Saguna Brahmanina kars1 gelmektedir. Bu durumda Ramanuja’nin Vedanta
yorumu Shankara’nin diisiik bilgi kapsam igerisindedir.®*’

Ramanuja, insanin 6zgiir oldugu varsayimini kabul etse de bu fikri desteklemek
adina herhangi bir ¢alisma yapmamasi yoniiyle elestirilmektedir. Onun takipgileri insan
cabasi ve Tanrinin liitfu arasinda bir baglanti kurmaya ¢alismistir. Ramanuja sisteminde
inayet ile ilgili iki diisiince yer bulmaktadir. ilki, Tanrin inayetini kazanmada kisinin
cabalarmin bir gereklilik oldugu (vadgalai), ikincisi ise kisilerin ¢abalarina gerek olmadan
Tanrinin liitfunun herkes i¢in kusatici ve yeterli oldugu (tengelai) seklindedir.3*®

Ramanuja’ya gore Vedalar ve Upanisadlar arasinda bir amag farklili§i olmadigi gibi,
karmakanda ve jnanakanda arasinda da bir kesiklik s6zkonusu degildir. Ramanuja doktrini
bir ve ¢oklugu uzlagtirmaya dair cesur bir tesebbiisii ifade eder. Shankara tek gercegi
Brahman olarak ifade etmis, coklugu ise maya goriintiisii ile Brahmanin bir tezahiirii olarak
kabul etmistir. Coklugun ger¢ek olusu, birin gercek olusunu etkilemez. Brahman, pek ¢ok
gercek varliklar igerir. Cokluk bir yanilsama degil, bire bagli ve ondan ayrilmaz
pargalardir. Bu anlamda Rao, Max Miiller Ramanuja’nin, Advaita anlayisinda kaybedilen
ruhu Vedandistlere geri verdigini soyler. #*° Ramanuja, birlik ve cokluk arasindaki iliskiyi
tanimlayarak sisteme 6zel bir katki sunmustur. Brahman bilincin bir parcasi degil sahislar
iistii bir varliktir. (Purusottama). Brahman her seyi kusatan mutlak giiclii, mutlak bilgili ve
mutlak merhametlidir. Ramanuja, Brahmanin bilinemez olduguna dair goriise de karst
cikarak; Brahmanin yiiceligi dolayisiyla kutsal kitap tanimlamalari ile biitiiniiyle ifade
mutlak bir varliktir. Onun sisteminde Tanr1, ruh ve madde arasinda organik bir iliski s6z
konusudur.®**® Ramanuja 6gretisinde Tanr1 ve ruh degismezdir. Madde ise degiskendir.
Ruhun ve Tanrinin ikamet yerine prakriti adin1 vermektedir. Bu prakriti anlayis1 Samkhya
sisteminden farkli olarak biitiiniiyle ruhun ve Isvaranin kontrolii altindadir. Uzay
prakritiden ¢ikarilir ve ve onun vasitasiyla en ylice gergeklige dahil edilir. Zaman anlami

tasiyan kala ise Brahman ve mutlagin disinda degildir. Prakriti ve kalanin birbirlerinden

836 Spencer, Mysticism in World Religion, ss. 41- 43.

87 Carman, “Conceiving Hindu ‘Bhakti’ as Theistic Mysticism”, ed. Steven Katz, Mysticism and Religious
Tradations, s. 196

838 Spencer, Mysticism in World Religion, s. 45.

839 Rao, The Schools of Vedanta, s.73.

840 Rao, The Schools of Vedanta, ss.71-75.
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her hangi bir onceligi s6z konusu degildir. Siva, ruhun 6zii kelimesine karsilik gelen
ifadedir. Siva, bireysel tecriibenin birligi olmayip sonsuz bir gercekliktir. Moksada, jnana
uzayin sinirlarina ulagarak en yiiksek diizeye kadar genisler samsarada ise daralir fakat asla
yok olmaz. Siva sadece bilingli olmayip ayni1 zamanda mutlulugun 6ziidiir. Samsarada az
cok belirsiz olarak kalip kurtulus gergeklestiginde ise asikar hale gelir. Bilme ve zevk alma
durumundaki azalis gecici olup kurtuldugunda her seyi bilip ebedi mutluluk haline
ulasir.?4!

Ramanuja’ya gore ruhlar (jivas);esaret altinda olanlar (baddhas), ozgiir olanlar
(muktas) ve sonsuza dek ozgiir kalacaklar (nitya) olmak iizere ii¢c kategoriye ayrilir.3*?
Ruhun dogasinda, Tanriya boyun egme, onun yolundan gitmekle onun amacina hizmet
etme arzusu vardir. Ruh, Tanriya itaat ve ona yardim etti§i siirece Tanrinin onu
kurtaracagina yiirekten inanir.*** Ramanuja’nin mukti anlayisinda Tanr ile bir olma degil,
onun niteliklerine katilma vardir. Bu katilmada ruh kendi farkliligini ve bireyselligini korur
ancak Tanrinin sonsuz mutlulugu i¢inde dziimsenir.%*

Ramanuja siradan halk icerisinde herkese hitap eden, kendilerini biitiiniiyle Tanriya
adayan kisileri merhameti ile kurtaran ve sifatlar1 olan agkin bir Tanr1 anlayisin1 (Bhagavad
Gita tipi teizmi) Upanisad Ogretileri, mutlak gercekligin birligi ve Tanrinin evrenle
ickinligi ile birlestirmistir. Teizm ve mutlak hakkindaki felsefeyi bir araya getirmistir.
Mutlak gercekligin birligi ve evrendeki igkinligi kurtulusun bir vasitasi olarak
goriilmektedir. Teizm ve mutlagi birlestirme tesebbiisii Vedalara kadar goétiiriilebilir.
Ramanuja Shankara’nin saf mutlake1 felsefesine karsi kendi felsefesini gelistirmis ve jnana
kavraminin yerini bhakti kavrami almistir. Doktrin yaklagik 1000 yillarinda ilan edilmis ve
Ramanuja tarafindan sistematik hale getirilmistir. Nathyamuni’nin birka¢ calismast
Ramanuja’nin sistemlestirme ¢alismasindan Once Visistadvaita’nin temelleri hakkinda
muhtesem el kitaplart olma ozelligine sahiptir. Ramanuja’nin Bhagavad Gita iizerine
yazilmis Vedanta Sutra yorumu®® ve bu inancin agiklamasimi iceren Vedartha-samgraha
sistemin bas kutsal metinlerini olusturur. Ramanuja, Shankara gibi Vedanta Sutra {izerine

eserler yazmistir. Onun tefsirleri Sri Bhasya ismiyle anilmaktadir. Ramanuja, Gita iizerine

841 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, ss.355-356.

842 Rao, The Schools of Vedanta, s.78.

883 Rao, The Schools of Vedanta, s.81.

844 Spencer, Mysticisim in World Religion, ss. 46/ 63.

845 Ramanuja’nin Vedanta yorumu ile ilgili eser igin bkz. George Thibaut, The Vedanta- Sutras with the
Commentary by Ramanuja, The CLarendon Press, Oxford, 1904.
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ve Upanigadlarin bazi metinlerini segerek onlar iizerine yorumlar yazmistir. O eserlerinde
kendisine ilham kaynag1 olan Alvarlarin imge ve tartismalarina yer vermistir.34¢

Ibadet sekillerini ele alan Vedanta-Sutra, Vedanta-Dipa, Nitya-Grantha ve Gayda-
Traya Ramanuja’nin diger calismalaridir. Ramanuja’y1 Sudarsana Suri (1300) onu da
Vedanta Desika (1350) takip eder. Bu kigiler Ramanuja’nin doktrininin saglam bir temel
tizerine kurulmasinda oOnemli katkilarda bulunmuslardir. Desika, Advaitaya yonelik
itirazlar1 kendisinden Oncekilerin yaptiklarindan daha iyi bir sekilde degerlendirmis ve
boylece doktrini giliclendirerek, gelenekle birlestirmis ve sistematik hale getirmistir. Serh,
el kitab1 ve yorum iizerine pek ¢ok eseri bulunmaktadir.®*” Bu eserlerin en 6nde gelenleri
Sri Bhasya Tattva-Tika, Gita Bhasya ve Tatparya Candrika’dir. Sata Diisani adl1 eserinde

Advaita Sistemine giiclii bir sekilde muhalefet etmistir.34®

A. RAMANUJA DUSUNCESINDE BILGININ KONUMU

Ramanuja’ya gore bilgi, hem 6zne hem de nesneyi ima etmektedir. Zihin i¢in ayirt
edilmeyen bir nesneyi anlamak imkansizdir. Bilinen sey ancak nitelendirilmis olarak
bilinebilir. ~ Alg1 tecriibesi, nesne ilk kez bilindiginde nirvikalpaka, ikinci kez
goriinmesinde ise savikalpaka olarak adlandirilir. Onun ilk goriintiisii daha Onceki
herhangi bir izlenimi hatirlatmaz. Ornegin bir inegi ilk kez goren ¢ocuk, o nesneyi ilk
goriisiinde nitelenmis olarak goriir. Tekrar gordiigiinde onun gérmesine eski izlenim eglik
eder. Yeninin eskinin 1518inda bilinmesi savikalpaka durumudur. “Bu inektir” 6nermesi
nirvikalpaka iken, “Bu da bir inektir” 6nermesi savikalpaka 6rnegidir. Mevcut bir nesne,
gecmis bir etkinin yeniden canlandirmasiyla birlestirilir. Iki kez algilamada bir ve aymi
nesneye génderme yapmaya ise devetta ad1 verilmektedir.?*

Ramanuja’ya gbre nesnelerin var olmak i¢in bilinmeye ihtiyaglar1 yoktur. Nesneler
bilinmeden 6nce de vardir. Bu yilizden varliklar1 bireyle iliskiye dayanmadigi igin
gerceklikleri goreceli degil mutlaktir. Ona gore yamilsamalar nadir durumlarla

sirlanamaz. Ornegin bir kabugun giimiis olarak goriilmesi yanilsamas iki sey arasindaki

846 Rao, The Schools of Vedanta, s.70.

847 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, ss.339-341. Ramanuja’nin eserleri ile ilgili ayrtili bilgi icin bkz.
Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, s.341.

848 Rao, The Schools of Vedanta, s.70.

849 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, ss. 341-342.
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benzerlik yani parlakliktan kaynaklanmaktadir. Onun ig¢in benzerlik, kismi maddi
ozdesligin baska bir ifadesidir.®>

Ramanuja’ya goére hayatin pratik eylemleri onlara dair tam bilgiyi
gerektirmemektedir. Onlar1 bilmek i¢in yaklasik olarak bilmek yeterlidir. Yani kismi veya
noksan bilgi hayatin ortak hedeflerine ulagsmak i¢in bir engel degildir. Bu doktrin ile
bilginin kisiler aras1 ve toplumsal yonii ortaya ¢ikar. Dogas1 geregi bilgi gerceklige isaret
eder. Ancak onun ise yaramasi insanligin ortak sagduyusuna dayanmaktadir. Ramanuja,
bilginin pratik degeri yaninda bilissel degerini de kabul eder. Ramanuja’nin sisteminde
bilgi anlami tagityan jnananin hem kendini hem de kendinden bagkasini ifade etme 6zelligi
vardir. Ona gore bilginin icra edecegi gergekligi ortaya g¢ikarmak ve pratik hayatin
hedeflerine hizmet etmek olmak iizere iki yonii vardir. Bilginin mantiksal olarak gegerli
olup olmamas1 degil pratik hayat iizerinde etkiye sahip olup olmamasi 6nemlidir. Hakikati
iceren bilgi, gergekligi kismi olarak igerir. Onun tam agiga ¢ikmas her tiirlii yetersizligin
ortadan kalktig1 ve her tiirlii yanlis ihtimalin yok oldugu moksa kavraminda miimkiindiir.
Bu sayede insanin vizyonu en yiliksek diizeye ulasincaya kadar genisler ve bu vizyon
aydinlanmis olan her seyi tamamiyla bilmeye imkan verecek kadar gelisir.®!

Ramanuja’ya gore bilgi, bilen ve bilinen arasindaki bagi ifade eder. Kisi obje ile
direkt iliski kurmaz. Dharmabhuta jnana ruhu harekete gecirir. Manas yoluyla duyularla
iliski kurulur. Daha sonra duyular objeyi algilar. Ramanuja yeni objeyi eskinin 1s18inda
olusturur. Boylelikle bilgi bir iirlin niteligi tagir. Davranis olmadan bir objenin idraki
sadece bir kurgudur. Ramanuja, Nyaya sisteminin nirvikalpaka algisini (bilissel ¢ikarimi)
kabul etmez. idrak eskinin yeni idrakin 1s18inda aydinlanmasi ile olusur. Bir nesneyi ilk
kez algilamak bir idrak etmeyi beraberinde getiremez. Ramanuja {i¢ tiir pramanadan
bahseder. Bunlar; algi, ¢ikarim ve sozel ifadedir. Diger Pranamalar ise alt kategori olarak
ele almip bunlar anoloji (upamana), varsayim (arthapatti) ve ¢ikarim (sambhava)dir 3>

Ramanuja’nin kurtulusa dair diisiincesi ise ibadet ve sevgiye dayanmaktadir.
Shankara’nin jrana temelli kurtulus diislincesine karsit Ramanuja, bhakti gelenegini
olusturmustur. Shankara’nin felsefesinde kurtulus jnana ile saglanirken, Ramanuja’da

bhakti ile saglanir. Ramanuja, Shankara’yr Hint toplumunun tamamina hitap etmeyen,

830 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, ss. 344-345.
85! Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, ss.349-350.
852 Rao, The Schools of Vedanta, s.71.
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sadece belli bir sinifa hitap eden sistem kurmasi yonii ile elestirmistir. Clinkii siradan her
insanin st diizey bazi bilgilerle kurtulusu aramasindan ziyade, Tanriy1 sevme yolunu
se¢mesi daha kiymetlidir. Inayet kavrami, Ramanuja’da Shankara’ya gére daha baskindir.
Tanrinin inayeti ve kendini Tanriya adama, bu sistemde kurtulus adimlari olarak
goriilmektedir. ®° Ancak Ramanuja’nin inayet fikrine dair belirsizlikler mevcuttur.
Ramanuja diisiincesi temelde karmaya dayanmakta, bhakti ile daha yiiksek bir karmaya
ulagilacagi Ongoriilmekte, ancak inayetin neye gore gerceklesecegi konusu muglak
kalmaktadir. Giiney Hindistan’da nedensiz bir inayet diislincesi yaygin iken, kuzeyde bu

inayet bir nedene baglidir.8>

B. BHAKTI GELENEGI

Bu gelenek ilk olarak 10. ylizyilda Giiney Hindistan’da ortaya ¢ikmis ancak daha
sonra tim Hindistan’da hizla yayilmistir. Bhakti kelime anlami olarak kendini adama,
kendini verme demektir. Bhaktiye gore nihai kurtulus, ihlas ve sevgiyle yapilan ibadet
sayesinde miimkiin olabilir.®® [lk basta azizlerin kendilerini Tanriya adama fikri ile
temelleri atilan ve Saint Tradation diye bilinen gelenegin kurucusu olarak Ramanuja kabul
edilmektedir. Ortodoksi ve kutsal kitaplara bagli din anlayisina bir baskaldir1 anlami
tastyan bu gelenek, Tanriy1r mistik bir yol ile sevmenin, kutsal kitap okumalarindan ve
felsefi tartigmalar1 ¢ozmeye ¢alismaktan daha kiymetli olduguna vurgu yapar.%>¢

Ramanuja sisteminin ayirt edici ozelligi ikili bir egitim &zelligi tasimasidir.
Bunlardan ilki, jnana- yoga olup uygun bir gurunun goézetimi altinda kutsal yazilarin
incelenmesinden sonra Siva iizerinde meditasyon yapmaktir. Karma-yoga basarildiktan
sonra bu agsamaya gegilir. Jnana- yogay:1 basarili bir sekilde tamamlayanlar ise bhakti-
yogaya gecerler. Ramanuja’ya gore insan Tanriy1 bilmeden Once kendisini bilmelidir. Bu
bilgiye ulagmak i¢in bhakti-yoga metodu gereklidir. Bhakti sevgi anlamina gelir ve
Upanisadlarla 6gretilen upasana ya da meditasyon olarak kabul edilir. Sadece gerceklik
lizerine bir yogunlasma degil Tanr1 hakkinda zevk alinan bir diisinmeyi de ifade
etmektedir. Bhakti-yoga, tipki jnana-yoga gibi meditasyon ile var olur ama ona Tanriya

kars1 sevgi ve baglilik hissi eklenir. Bhakti-yoga ruhun bedenden ayrilmasi ile ortaya ¢ikan

83 Aydm, Hint Dini Diisiincesinde Insanin Ozgiirliik Arayist, s.102; Chattopadhyaya, Indian Philosphy, s.71.

854 Carman, “Conceiving Hindu ‘Bhakti’ as Theistic Mysticism”, ed. Steven Katz, Mysticism and Religious
Tradations, s. 210.

855 Yitik, Hint Kokenli Dinlerde Karma Inancinin Tenasiih Inanciyla Iliskisi, s. 20.

836 Oliver, Mysticism: A Guide for Perplexed, s.106.

170



tanrisal vizyon ya da hakiki moksaya ulagsmakla sonuglanir. Bu sekliyle diinyadan sonraki
hayatta kurtulus bulma ideali tasidig1 i¢in bu 6zelligi ile Shankara’nin jivanmuktasindan
ayrilir.%7

Ramanuja, Tanr1 sevgisini merkeze alir ve Tanri-insan baglantisim1 kurmak igin
sevgiye anahtar bir rol atfeder. Ramanuja diisiincesinde Visnu, onemli bir yer tutar.
Ramanuja, Tanr1 Visnuyu Brahmanin yerine koyarak Visnu ile ilgili, Brahmandan daha
cok konusmustur. Sadece Visnu degil, Krishna da bhakti geleneginde genis yer bulmus ve
avatar diisiincesi ile (Bhagavad Gita tipi) somut bir Tanr1 anlayist olusmustur.3>®

Bhakti, sadece iman ve kisinin kendini Tanriya adamasi degil Tanr1 bilgisi ve sevgisi
anlamina da gelir. Bu yol meditasyon ile daha etkili hale gelmektedir. Bhakti Tanriy1
sevmeye ve sezgiye dayali bir bilgi olarak tanimlanir. Bhaktiye ulasmada Tanriin liitfu
onemli bir yer tutar. Tanriin liituf ve magfiretinin yansimasi avatara inancinda da karsilik
bularak, bireylere Tanrmin kendi bedenlerinde bedenlesmesi imkanini sunmaktadir.®>
Bhakti, Tanrinin inkarnasyonunu kabul eder. Mantra ifadesi bu anlamda ruhsal giic ve
kutsal bir sozciik olarak kullanilir. Bu sozciik iizerinde diisiinmek ve sézciligli tekrarlamak
kisiyi miikemmellige ulastirir. Bhakti-yogada, Tanriy1 sembolize eden nesnelere tapinma
anlayis1 s6z konusudur. Kisinin konsantre oldugu nesne, kisisel Tanrinin herhangi bir sekli
olabilir.56°

Bhakti; ask, bilgi ve meditasyona dayanmaktadir. Bhakti, Tanr1 sevgisinden
kaynaklanan bir ¢ekim giicii ile Tanr1 ve insani birlestirir. Tanr1 agig1 olan insan, Tanr1 ile
bir oldugunda ebedilige kavusacagina inanir. Tanr1 aski, 6liimsiiz ve en tatmin edici asktir.
Bu agkin igerisinde ¢irkinlik yoktur. Ciinkii Tanr1 giizelligin kaynagidir. Kisinin diinyanin
cazibelerinden vazge¢medigi siirece Tanr1 askina kavusmasi miimkiin degildir.%¢!

Insan, Tanr1 askim elde ettiginde sevgi onun dogasi haline gelir ve Tanr1 aski tam
gelistiginde diinyaya baglilik azalir. Bu askta nefret ve kiskanglik kavramlarina yer yoktur.

Her sey Tanrinin bir yansimasi olarak goriiliir. Bhakti, hem bir hedefe ulagsma araci hem de

857 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, s5.361-362.

838 Parrinder, Mysticisim in the World Religons, s. 98; Carmody & J. T Carmody, Mysticism: Holiness East
and West, ss. 50 51.

839 Spencer, Mysticism in World Religion, s. 45.

860 Nikhilananda, Hinduizm, ss. 140- 143.

861 Nikhilananda, Hinduizm, ss. 129- 133.

171



ruhsal yasam idealidir. Ramanuja’ya gore bhakti, diger ruhsal disiplinler icerisinde en
dogal ve en kolay olanidir.3®?
Ramanuja’ya gore Tanr1 agkini gelistirme yollar1 sunlardir.

% Yiyecekleri 6zenle segmek

¢ Asiri arzular1 kontrol altina alma ve onlardan kurtulma

+¢ Siirekli ibadet etme (ruhsal yasamin gelgitlerinden etkilenmeme)

+¢ Diger insanlara iyilik yaparak bencil olmamay1 6grenme

+¢* Kisinin her zaman temiz ve namuslu olmasi (dogruluk, diiriistliik, merhamet ve

hayirseverlik gibi 6zelliklere sahip olma)

+» Karamsarliktan ve timitsizlikten kaginma (orta yolda olma)

% Asin1 keyifli olup siirekli seving hali icerisinde olmaktan kaginma®%

[lahi ask konusunda iki asama vardir. Hazirlik asamasinda disaridan bazi yardimlar
almak gerekir. Tanr1 agkin1 arzulayan kisi ruhsal yasaminda buna 6zlem duyuyor olmalidir.
Kisinin Tanr1 askina ulagsmasi i¢in bir guru ya da rehbere de ihtiyaci vardir. Bu guru,
Tanrty1 dogrudan deneyimlemis tecriibeli bir egitici olmalidir. Ogrenci zihnini arindirdikga
icinde yasayan Tanr1 kendisine kulak verecektir. Bu anlamda sadece kutsal kitap okumak
ogrenci igin yeterli degildir.3%*

Feragat etme, bhakti yolunda énemli bir kavramdir. Tanr1 agig1 tarafindan uygulanan
feragat dogal ve yumusak bir 6zellige sahiptir. Her seyi birakmak yerine her seyi daha ¢ok
sevmek esastir. Tanr1 disindaki her seyin zamani geldiginde kaybolacagina inanilir. Bhakti
geleneginde Tanr ile ilgili her seyden haz duyma esastir.3¢°

Ramanuja’ya gore karma, jnana yolunda bir engel degil aksine kisinin gorev ve
sorumluluklarini belirleyen ve sonradan ortaya cikan bir diizendir. Bhakti yolu (Tanriya
adama) kutsal kitap vazifelerini yerine getirenlere agilir. Bu anlamda karma bir
gerekliliktir. Karma mutlak Tanrinin ickinlik yoniinii ve onun sinirsiz giiciinii etkileyen bir

kavram degildir. Karma yasasi Tanridan bagimsiz bir sekilde islemez. Tanr1 diizen koyucu

862 Nikhilananda, Hinduizm, ss. 134- 135.

863 Nikhilananda, Hinduizm, ss. 135- 137.

864 Nikhilananda, Hinduizm, ss. 138- 139.

865 Nikhilananda, Hinduizm, ss. 143- 144. Bu ifade Yunus Emre diisiincesindeki “yaradilant Yaratandan
otiirii hos gorme” ifadelerine benzemektedir.
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ve karmanin yoneticisidir. Karma yasasi, Tanrinin bir istegini ifade eder. Karma yasasi
anlasilmadan Hint Tanr1 anlayisini1 anlamak imkansizdir.36

Bhakti yolunu arzulayan kisi i¢in kapsamli bir hazirlik asamas1 s6z konusudur. Bu
asamalar;

¢ Viveka (yiyecek perhizi)

¢ Vimoka (her seyden feragat edip Tanriya 6zlem duyma)

¢ Abhyasa (Tanriy1 diisiinmeye devam etme)

¢ Kriya (bagkalarina iyi davranma)

¢ Kalyana (herkes icin en iyi olani arzu edip isteme)

+¢ Satya (dogru sozliiliik)

¢ Arjava (giivenilirlik-istikamet-karakter biitlinligii)

+¢ Daya (baskalarina karsi sefkatli ve merhametli olma)

+» Ahimsa (siddet ve sertlikten uzak olma-higbir canliy1 incitmeme)

¢ Anavasanda (neseli ve iimitli olma)

Seklinde olup bu hazirliklar ruhun egitilmesi amacini tasimaktadir.®¢’

Ramanuja diislincesinde, Shankara’nin Advaita 6gretisinden farkli olarak, karmayi
yerine getirme yiikiimliiliigii siirekli devam eder. Insan asla sarta bagli olmayan gorevleri
terk edemez eger terkederse glinahkar olur ve Vedada emredilen seyleri ihmal etmesinden
otiirli kurtulusu kagirir. Karmaya olan baglilik 6znel bir arinma i¢in degil manevi hayatta
daha fazla gelismek icindir. Karma bu sistemde yalnizca Vedada emredileni degil duay1 ve
samimi ibadeti de igerir. Boylelikle alan1 daha fazla genislemis olur. Moksa, mutlak baris,
huzur ve miikemmellik yeridir. Moksaya en yiice varligin iradesini yerine getirmekle
ulagilir. Bireysel ruhlar, moksa-muktiye (kurtulus) ulastiginda kendini Tanriya adamak
zorundadir.®%®

Bir kisinin ger¢cek kurtulusu aramak i¢in Hindu toplumunun ii¢ yiiksek sinifindan
birisine ait olmasi gerekir. Bu yiizden bu siire¢ kapsayicilik bakimindan yetersiz
kalmaktadir. Ramanuja Tanriya giden baska bir yolu da kabul eder. Kasti ya da sinifina
bakilmaksizin herhangi bir kimsenin izledigi bu yola prapatti denir. Kelime anlam1 olarak

“siginmak ve dindara teslim olmak” anlami tasir. Kurtulusun karsiliksiz inayet ile elde

866 Rao, The Schools of Vedanta, ss.78/80.
867 Sarvapelli Radhakrishnan, Indian Philosophy, C. 11, New Delhi: Oxford University Press, 2004, s.704.
868 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, s.362-363.
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edilecegi diisiincesini isaret eder. Mutlak teslimiyet bu yol i¢in O6nemlidir. Tanrmin
iradesini takip etme, onun amacglarmma uygun davranma, Tanrmin kisiyi kurtaracagina
inanma, yalnizca ondan yardim isteme ve ruhunu tevazu ile ona teslim etme bu yolda
izlenecek yontemlerdir. Ramanuja’nin herkes i¢in ulasilabilir bir kurtulus doktrini sunmasi
ve asagi simiflarin toplumsal agidan yiikseltilmesi Hint dini tarihinde biiylik bir degere
sahiptir. Bir kimse hangi disiplini takip ederse etsin kendi kendini siirekli kontrol altinda
tutmalidir. Bencillik dogru hayatin diismanidir.®®® Ramanuja sistemi, cogunluga hitap eden,
insanlarin kalbini timitle dolduran ve onlara Tanrinin liitfuna dair iimit ve istek sunan bir
sistemdir.®7°

Ramanuja, Tanr1 sevgisinin kisinin i¢inde hazir olarak bulundugunu ve derin
diisiinme ile adeta yagin akmasi seklinde siirekli ve kesintisiz devam ettigini belirtir. Bu bir
coskunluk ve tasma hissidir. Tanriya teslimiyet, ahlaki yiikselis ve Tanriya yogunlagsma
Patanjali yogasinda da yer bulmaktadir. Yoga, kendisinden pek ¢ok gizemli doktrin ve
uygulamalarin ¢iktig1 pratik bir 6gretidir. Ancak bu uygulamalar dinin 6zii ile uyusmadigi
gibi duyusal zevklere dayali olduklarindan zararlidirlar ve aynm1 zamanda kag¢inilmaz bir
bosluga neden olurlar. Budist ekollerin 6greti ve uygulamalarinin Ortodoks Hindular
icerisinde yayilmasit buna Ornektir. Tanriya adanma diislincesinin koruyucu bir degeri
olmas1 gerekmektedir. Yani, dini pratik ve uygulamalarin dinin 6zline uygun olmasi en
temel sarttir.3”!

Bhakti Ogretilerinin tamami, Tanr1 ve insanin ayrimi konusunda (dualist olma)
hemfikirdir. insan, Tanrinmn giiciiniin bir gdstergesidir. Felsefi, mantiki ve ontolojik olarak
Tanri-insan ayrimi zahitlik ve ibadete dayanir. Tanr1 ve insanin bir oldugu coskunluk
(vecd) hali, kisinin sadece hislerinde vardir. Kisi daha sonra dualist hale geri doner.
Bundan sonraki asamada kendini Tanrmnin oglu, arkadas, esi olarak gérebilir. Ik asamada
kisi, Tanr1 ile bir olur ancak gercek hayata geri dondiigiinde islerinde, insan iliskilerinde
Tanr sevgisi ile doludur. Tanr1 sevgisi, herhangi bir hipnoz veya yontemle elde edilemez.
Herkesin kalbindeki bir oyukta sakin ve yavasca yanan kalic1 bir ates gibidir. Kisiler onu
alevlendirme yollarin1 agtiginda Tanriy1 bilmeye ve tanimaya baglarlar. Kisilerin sz ile

ifade edilemeyecek sekilde duyduklar1 “memnuniyet ve mutluluk hissi” kisileri bir adim

869 Hiriyanna, Hint Felsefesi Tarihi, s.363-364; Oliver, Mysticism: A Guide for Perplexed, s.107.
870 Rao, The Schools of Vedanta, s.81.
871 Dasgupta, Hindu Mysticism, ss.122-123.
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daha oteye gitme konusunda cesaretlendirmektedir. Zaten Tanr1 sevgisi biitiin dinlerde
ortaktir. Sadece arzularin pesinden gidildiginde sanat, din ve felsefenin ortadan kalktigi
rahatca goriilebilir.3”2

Bhakti, Gita 6gretisi ¢ercevesinde sekillenmistir. Gita Tanrisi, kendisine bir hediye
sunandan hosnut olan, kendisi i¢in yapilan faaliyetler ile kisinin karma bagindan
kurtulmasini saglayan, biitiin varliklar ile ayn1 olan, giinahkar olarak tapinan insanlar1 geri
cevirmeyen, merhametli ve ihsan sahibi bir Tanridir.”> Her ne kadar bhaktinin yaygin olan
anlami Tanr: sevgisi olsa da, bhakti kavramu tarihsel siiregte Tanriya ibadet etme, eylem ve
ritiiellere 6nem verme olarak da anlasilmis ve uygulanmistir 374

Tarihsel siire¢ icerisinde bhakti, Vedik gelenekten bagimsiz bir sistem olarak
Caynizm ve Budizm’e paralel bir reform faaliyeti olarak gelisme gostermistir. Kast
yapilanmasina, kurbana, &zellikle hayvan kurbanina karsi ¢ikmustir. Ilk ¢iktiginda
Brahmanik ¢izgide Ortodoks olarak nitelendirilse de, radikal reform ve liberal etkilerle
Ortodoksluktan uzaklastigi Spencer tarafindan ifade edilmektedir.®”®> Visnuculuk bhakti ve
Tanriyr sevmenin bir neticesi olarak Ortacag Hindistan’inda sosyal ve dini bir reform
faaliyeti olarak ortaya ¢ikmustir.®’® Ayrica, bhakti gelenegine dayandirilan Tanri sevgisi
kavrami1 Hint diinyasinda Krishna erotizminin kapilarin1 agmis ve bu gelenekte giderek
oziinden uzaklasan, heretik bir yap1 zuhur etmistir.%”’

Somut Tanr1 anlayisina paralel olarak gelisen tantrizm akimu ile tarihsel siirecte,
Sivanin disisi olan Saktiye ibadet etme 6n plana ¢ikmistir. Sakti, kutsal enerji anlamina
gelmektedir. Tanricaya ibadet etme Hint yerlileri arasinda karakteristik bir inangtir.
Tantristler nefes kontrolii, guru tarafindan verilen mantralar ile kurtulusu ararlar. Yogilerin
cinsel birlesmesi, kisinin esiyle birlesmesi Siva ve Saktinin birlesmesini temsil eder. Bu
birlesmede erkek, kendini Siva; kadin ise Sakti ile 6zdeslestirir. Bu birlesme “kutsal bir

kosul icin bir biitiin olma” seklinde yorumlanir. *Bhakti geleneginin tarihsel siiregte yoga

872 Dasgupta, Hindu Mysticism, ss.129-131.
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uygulamalar1 ve tantra ile temsil edilmesi ile bhakti, mistik 6ziinden uzaklasmis ve

mistisizmin melez bir formunu olusturmustur.®”

C. SANYASIN/ ASKETIZM —CILECILIK

Sanyasin Hindu inanisinda 6zgiirliige giden bir yol olarak goriiliir. Sinirli tiiketimi,
basit yasamay1 ve ozgiirliige (moksa) giden bir yolu temsil eder. Upanisadlarda kendine
hakim olma veya tapas, bedensel isteklerin tatmini konusunda umursamazligi 6n plana
¢ikaran yogun diistinmeyi ifade etse de bu durum daha sonralar1 sahte yogiler tarafindan
mucize gostermek amaciyla bedene eziyet etme seklinde anlasilmigtir. Duyu organlari
kontrol altinda tutulmadan i¢ huzura ulasilip, ruhsal hakikatlerin kavranmasi miimkiin
degildir. Kisinin kendini kontrol etmesinde yetenek ve irade giicii 6nemlidir. Diinya
nimetlerinden feragat etme yolu manastir kurumunun islevini anlatan iyi bir 6rnek olup bu
yol kisinin gelisiminde olduk¢a &nemlidir. Erdemli ve ahlaki degerlere sahip olma bu

yolda bir gerekliliktir.®°

Bhakti anlayisinin 6ziinde Tanr1 sevgisini aramak bir amac¢ degildir. Kisi bhakti
yolunda iken Tanr sevgisine dogal olarak ulasir ve yaptig1 her seyi sevgi ile yapar hale
gelir. Zahidin amaci, hayat1 Tanr ile doldurmaktir. Bu yolda Tanri, kendi sevgisi ile onu
destekler. Bu gergekle dolan kisi i¢in tiim kastlar ve sosyal siniflar ortadan kalkar. Ona
gore biitiin varoluslar esit olup her biri Tanrinin giicliniin bir géstergesidir. Bhakti yolunda
Tanriya siginma ve sadece onun yardim edecegine inanma Prapatti kavrami ile karsilanir.

Tanriya siginma, Tanrinimn litfuna ulasma amaci ile yapilir.8!

D. TAPAS
Tapas, Hindu inancinda ziiht ve asketik hayati ifade etmek i¢in kulanilan kelimedir.
Dasgupta, Mahabarata’ya gore tapasin {i¢ tiirii bulundugunu ifade etmektedir.
¢ Bedensel disiplinler: Tanrilara ve brahminlere, bilge insanlara saygi duyma,
masumiyet, diiriistliik, bekaret, iffet ve incinmeme duygusu.
+ Konusma disiplinleri: Dogru sézlii ve tathi dilli olmak ve bunu hayat boyu

siirdiirmeye caligsmak.

879 Carman, “Conceiving Hindu ‘Bhakti’ as Theistic Mysticism”, ed. Steven Katz, Mysticism and Religious
Tradations, s. 218.
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+¢ Rubhsal disiplinler: Hosnutluk, kendi kendini kontrol edebilme, yumusak huyluluk,

hafiza ve zihnin temiz olmasi, meditasyon.%®?

Gita, ziiht hayat1 ile ilgili bir taraftan giinliik hayati devam ettirecek faaliyetleri
stirdiiriip diger taraftan zihin diinyasini gelistiren faaliyetlerin yapilmasini 6ngdriir. Tanriya
ve onun sevgisine adanmig bir hayat insani1 siiphesiz en ylice dereceye ¢ikartir. Kisisel istek
ve beklentilerin en aza indirildigi bir hayatta birey asir1 bir seving ve bedbahtlik gibi iki
uctaki durumlardan kurtulur; korku ve tehlikeye dayali olaylarda sarsilmaz. Gita
mistisizmi, menfaat¢ci ve bencil baglardan kurtaracak faaliyetleri yapmanin ve bu
faaliyetlerin sonuglarint Tanrtya adamanin kisiyi en yliksek ozgirlik ve idrake
kavusturacagma inanir. Bilgi Oviilse de yalmizca dogru bilginin Tanriya teslimiyete
gotiirecegi unutulmamalidir. Hem eylem hem de zihinsel yonden teslimiyet 6zgiirliige
ulagsmada oOnemlidir. Dasgupta, Gitadaki Bhakti anlayisinin kokeninin eski yogada
Patanjali idealine dayandigini ifade etmektedir. Nefes kontrolii, zihni ve hafizay1 kontrol
etmede bir yontem olarak goriilmektedir.’3

11. yy’da Bhgavata Purana’da bhakti (Tanriya adama ) diisiincesi mutluluk kaynagi
ve en yiice gaye olma ile biitiinliyle kutsal bilginin yerini almistir. Bhakti talebesi i¢in bilgi
ya da g¢ilecilige dair disiplinlerin fazla bir degeri yoktur. Bhakti yolunda kisinin derin
diisiinceye dair bir meditasyonun Otesinde, Tanriya tutkulu bir his ve duyulardaki
coskunluk ile baglanma s6z konusudur. Kalbin arinarak bunun gozyas: ile ifade edilmesi,
belirsiz davranis ve konusmalar, kahkaha, sarki sdyleme ve dans etmeler birer cogskunluk
ifadesidir. Bu durum Tanrtya kars1 bir sarhoslugu ifade eder. Sarki sdylemek, glilmek, dans
etmek gibi eylemlerde bulunsa da o artik tamamen “bu diinya” ya ait degildir. Zahit, kisisel
hirs, ¢ikar ve beklentilerini bir kenara birakarak kalbini ve tiim duyularim1 kaplayan bir
cosku ve mutluluk ile kusanir. Adeta bir sarhosluk hali gdsterir. Bu gelenek, derin diislince
ya da feragat ile gerceklesen bhakti anlayisindan farklidir.34

Bhgavata Puranada calismak, ziiht hayat1 ve yogaya bagvurmak olmak flizere ii¢ tiir

bilgiye ulasma yolundan s6z edilmektedir. Hem Gita hem de Bhagavatada kurban ritiieli

882 Dasgupta, Hindu Mysticism, ss.116- 117.
883 Dasgupta, Hindu Mysticism, ss.118-119.
884 Dasgupta, Hindu Mysticism, ss.123-124.
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elestirilerek kurbanin sadece bir zorunluluk oldugu ama hayatin yiice gayesine dair bir

katkismin olmadigi ileri siiriilmektedir.®%3

“Tain tyaken bhunjitha: Herhangi bir miilkiyet hissi tasimadan, ihtiyacin olan
gidayi al’ziiht anlayisin ozetleyen bir Hindu égreti ifadesidir %%

Upanisadlarda ¢ileciligi tesvik edici ifadeler yer almakta ve cileciligin bir kurtulus

yolu oldugu ifade edilmektedir:

Ormanda inang ile ¢ile dolduranlar, dilendikleriyle huzur icerisinde yasamayi
bilenler, tutkudan uzaklasmis bir bicimde giinegin kapisindan gecerler ki orada
oliimsiiz varlik ve éliimsiiz ruh vardir.%’

Ozetle Ramanuja’nin gretisi jnana (bilgi) kavrami yerine bhaktiyi (Tanriy1 sevme-
ibadet) yerlestiren, ibadetler ve karma- margay1r kurtulus i¢in bir gereklilik sayan,
merkezinde sifatlar1 ve nitelikleri olan Brahmanin yer aldigi bir sistemdir. Ramanuja
eylemlere hak ettigi degeri vererek kurtulus i¢in ibadet etme ve ziihde dayali bazi pratikler
ile bireyin ruhsal olarak kendini gelistirmesi gerektigini savunur. Shankara’nin maya

kavraminin aksine Ramanuja’da evren somut bir ger¢eklige sahiptir.

V. MANDANA MISRA

Mandana, Advaita sisteminin savunucularindan biridir. Mandana, kutsal kitabin
kesin ifadelerle Brahman ve bireysel benin (atman) bir oldugunu ortaya koydugunu sdyler.
Bir olma diisiincesi, biitiiniiyle bilinemez ve tecriibe ile ifade edilemez. O adeta atesin
kiviletmi ve ekmegin dilimi gibidir. Bir olma bilgisi, bizi varligin 6tesine tagimaya yardim

eder. Mandana ’ya gore farklilik, seylerin bir dogas1 olamaz. 5%

VI. MADHVA/ MADHVACHARYA

1238 yilinda Karnataka Bolgesindeki Upidi Kasabasi yakinlarinda diinyaya gelmistir.
Kisisel Tanr1 fikrine kendini adamis bir kisidir. Madhva’nin teorisi dvaita-vada olarak
bilinmekte olup dualistik bir &gretidir. Tanr1 evreni yaratmada tek nedendir. Madhva,
Tanr1y1 Visnu olarak kabul edip, Vayu adli Tanrinin Visnunun inkarnasyonu oldugunu ileri

stirer. Madhva, kendisini de Shankara ve takipgilerinin Ogretilerini yikmak amaciyla

885 Dasgupta, Hindu Mysticism, s.124.

886pankaj Jain, “Ten key Hindu environmental teachings” , s.4. www.greenfaith.org. (05. 12.2017)
87 Mundaka Upanisad, I/ 1/ 11.
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Vayu’nun inkarnasyonu olarak gonderildigini iddia etmektedir.®®® Monizmi reddederek,
Yiice varlik kavrami i¢in paranatman ve ona bagl prensip icin ise jivatman kavramlarini
kullanir. Sonsuz olarak birbirlerinden ayrilmis bes ayrimdan bahseder. Bunlar: Tanri-
bireysel ruh ayrimi, Tanri- madde ayrimi, ruh ve madde ayrimi, ruhlarin diger ruhlardan
farklilig1 ve maddelerin diger maddelerden farklilig1 seklindedir. Madhva, kisinin kendini
Tanriya adamasini (bhakti) bir kurtulus yolu olarak kabul eder.®

Madhva, Shankara’nin en gii¢lii muhaliflerindendir. Madhva Shankara’y1 insanlari

aldatan seytanin bir inkarnasyonu olarak gérmektedir.®!

Cogulcu, teistik ve realist bir
sisteme sahiptir. Felsefi doktrinlerini Upanisadlar, Gita ve Vedanta Sutraya
dayandirmaktadir. Kendisinin Visnu tarafindan secilerek gonderildigini, kutsal kitaplari
dogru bir sekilde yorumlayarak yanliglar1 diizelttigini ileri siirmekte ve kendisini adeta bir
mesih olarak gormektedir. 37 adet eseri bulunmakla birlikte bunlardan bazilarini ilahiler ve
siirler olusturmaktadir. Vedanta Sutra iizerine yorumu Anuvyakhyana ismi ile
bilinmektedir. Bhagavad Gita ve Mahabharata {izerine yorumlar1 da bulunmaktadir.3%?
Madhva’dan sonra gelen haleflerinin Madhva’nin sisteminin olusmasinda biiyiik
katkilar1 olmustur. Bunlar Jayatirtha, Raghavendra ve Vyasaraja’dir. Jayatirtha, Dvaita
sisteminin essiz olusunu ortaya koyup Madhva’nin pek ¢ok ¢alismasini yorumlamistir.
Onun Dvaitaya dair yorumu Tikacaraya olarak isimlendirilmistir. Jayatirtha, Nyayasudha
adli calismasinda Madhva’nin Anuvyakhyana adli eserini detaylica ele almistir. Bu eser
Madhva felsefesinin en énemli calismasidir ve 600 sayfay1 agkin bir hacme sahiptir.
Vyasaraja ise, Dvaita sisteminin mantik¢isidir. Advaita ile coskulu tartigmalar
igerisine girmistir. Nyayamarta adli eserinde Shankara’nin sistemini ve Advaita sisteminin
temel arglimanlarini ortaya koyarak her ikisini de detaylica reddetmis ve calismalarinin
tamamint mantiksal bir zemine oturtmaya calismistir. Hindu inancindaki temel sistemleri

elestirmesine ragmen, Nyaya sistemi ile ilgili herhangi bir yorumda bulunmamustir.3%*
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A. EPISTEMOLOJI ANLAYISI
Madhva’nin bilgi kavrami, bilen ve bilinen arasinda bir iligkinin varlig: ile ortaya
c¢ikar. Var olmayan bir seyin bilinmesi imkansizdir. Jnana, bir objeye isaret ettigi zaman
gerceklik kazanir. Gergegi idrak etme kavrami i¢in Madhva pramana kelimesini kullanir.
Pramana, algi, ¢ikarim ve sozlii bilgilerden olusmaktadir. Algi, pramanalarin en énemlisi

olup digerlerini etkilemektedir.3*®

B. KUTSAL KITAP VE TANRI ANLAYISI

Madhva’ya gore sozel gelenekte Vedalar gayri sahsidir ve 6liimsiizdiir. Vedalar
Tanr1 sozlerinden iistiindiir ve bagka bir metin ile ¢elistiklerinde Vedalar tercih edilmelidir.
Vahiy, kutsal bilginin biricik kaynagidir. Vedalar, Tanr1 tarafindan yazilmamistir ve
ezelidir. Madhva, Vedalar disinda Puranalar, Ramayana ve Mahabharata otoritesini de
kabul eder. Madhva’ya gore kutsal kitabin temel amaci evrenin Tanris1 olarak Visnunun
iistiinliigiinii ortaya koymaktir. Visnu evrenin yaraticisi, hakimi, devam ettiricisi, yikicisi
ve kendi istiinde hicbir otorite olmayan en istlin varliktir. Advaita sisteminin Nirguna ve
Saguna Brahman anlayis1 ona gore hiikiimsiiz ve gegersizdir. Madhva, Isvara ya da Saguna
Brahman kavrami yerine Laksmi kavramini kullanir. Laksmi diger ruhlar gibi
yaratilmamis ve nitelikleri olmayan ama Tanrmin yayilmis halidir. Onun hemen yaninda
Vayu bulunur. Vayu, Tanr ile diger ruhlar arasinda arac1 konumundadir. Madhva, diislince
sistemi igerisinde kendine &zel bir yer edinmek adina Vayunun {igiincii inkarnasyonu

olarak kendisini tanitmaktadir.’%°

C. EVRENE DAIR GORUSU
Madhva’ya gore, Tanrinin var olusu kutsal kitap otoritesinin yardimi ile
gerceklesmistir. Evrendeki madde ve ruhlar Brahman kadar gergektir. Eger evrenin gergek
olmadig1 sdylenirse, bu evrenin basindaki Tanriy1 bir hokkabaz haline getirir. Kutsal kitap,
yaratici ve evrenin yoneticisi olarak Tanriya isaret etmektedir. Evrenin gercek olmadigini
s0ylemek Tanrmin sinirsiz giiciine golge diisiirmektedir. Giiglii bir Tanr1 anlayisi ile maya
kavraminin ayni ¢at1 altinda bulunmasi imkansizdir. Boylelikle Advaita sisteminin temel

kavrami olan mayay1 reddederek diisiincelerini temellendirme yoluna gitmistir. Ona gore

895 Rao, The Schools of Vedanta, ss.84-85.
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mayay1 (yanilsama) temellendirecek herhangi bir doktrin bulunmamaktadir ve evrene dair

bir maya diisiincesini savunmak anlamsizdir.’

D. RUHLARA DAIR GORUSU VE KURTULUS ANLAYISI

Madhva’ya gore, bireysel ruhlar Tanriya bagli olup sonsuza kadar farkhidirlar.
Advaitanin ileri slirdiigli Brahman ile ruhlarin bir oldugu diisiincesi Vedalarin amacini
yansitmamaktadir. Ruhlar, Tanrinin onlar1 kurtarmasina baglidir. Mukti, ruhun iizerini
kaplayan cehalet kilifindan kurtulmasini ifade eder. Kurtulus, Tanrinin inayeti ve ruhun
erdemi ile saglanabilir. Ruhun, Tanrinin inayeti ve kutsal kitap yardimi ile cehalet
kilifindan kurtulmasina svarupa adini verir. Kisinin bunu fark etmesi moksanin diger bir
ifadesidir. Evrensel bir kurtulus doktrini yoktur. Kurtulug herkes tarafindan istenilen ama
belirli kisilerin segildigi bir alandir. Insan ruhlarmni mukti yogya, nitya samsarins, tama
yogyas olmak lizere li¢ kategoriye ayirir. Kurtulus yolunda bhakti margay1 onaylamakla
birlikte Madhva’nin bhaktisi Ramanuja’da oldugu gibi acik ve duygulu degildir. Bhaktinin
temeli, Tanrmm istiinliigiinii biitiiniiyle kabul etmeye dayamr.’® Madhva’nin diisiince
sisteminde Tanrinin giiciine bagli itaat kavrami 6n planda yer almaktadir.

Madhva’ya gore, Tanr1 ve ruhlar ayrimi kutsal kitapta yer almaktadir ve gergektir.
Materyaller diinyas1 Tanr tarafindan yaratilmistir. Madde, ruhlar ve evren Tanriya bagimli
kavramlar iken, Tanrinin varligt her seyden bagimsizdir. Ruhlar arasinda karmik

kosullarina gére yiiksek ve diisiik olarak derecelendirme sdz konusudur.?”

VIL KABIR

Kabir’®, kaynaklarda Islamiyet’ten etkilendigi agik¢a belirtilen bir diisiiniirdiir. 14.
ylizyilin sonlarinda bir Misliiman ailenin ferdi olarak Benaras (Varanasi) yakinlarinda
diinyaya gelmistir. Miisliiman, Hindu ve Sihleri derinden etkileyen ve Sih Kutsal Kitabinda
(Sri Guru Granth Sahib) siirleri yer alan bir kisidir. Bireysel ruh ile Evrensel Ruh
arasindaki iliskinin 6nemi teolojik goriisiiniin temelini olusturmaktadir. Ayni1 zamanda

dinlerin birligi ilkesinin giiglii savunucularindan bir tanesidir. Kendisini herhangi bir din
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mensubu olarak tanimlamayip, Tanr1y1 belli bir dine ait olarak gérmeden; Tanriya baglilik
ve sadakati sevmeyi inancinin temeli saymistir. Dinleri kategorize eden seremoni ve
ritiiellere ise kars1 cikmustir. Fikirleri ile hem Hindu gelenegini hem de Islam sufilerini

derinden etkilemistir. °°!

Kabir hayatini miinzevi bir mistik olarak gec¢irmemis,
dokumaciligi meslek olarak uzun yilllar siirdiirmiis, iki kez evlenmis ve hayatinin biiyiik
boliimiinii sorumluluklarini yerine getirerek gecirmistir. Ona gore hayatin amaci az ile
yetinmek olmadigindan daha fazla ¢alisip gayret sarf etmeyi ilke edinmistir. Ve miizik
onun hayatinda kutsal bir senfoni olarak yer bulmustur. Siir ve sarkilar1 mistik figiirler ile
dolu olup pek ¢ok kisiyi derinden etkilemistir’*?

Kabir, mistik bir reformcu, Islam’in etkisi ile Hindu uygulama, kast sistemi ve
mitolojilerinden bagimsiz bir sistem kurma arayisi icerisinde yer almistir. Kabir, niteliksiz
Tanridan bahsedip sonrasinda merhametli, comert, miikemmel ve kurtarici Tanrinin
niteliklerini saymustir.’®

Kabir Miisliiman bir ailenin ferdi olarak dogup, Ramananda disiplini ile biiylimiistiir.
Kabir ve Nanak, Hinduizm ile Islam’1 harmonize ederek diisiincelerini olusturmuslardir.
Sevgi ve imani, Tanr1y1 aramanin biricik yolu olarak kabul etmislerdir. Higbir canliya zarar
vermeme (ahimsa) prensibi Kabir i¢cin vazgecilmez bir degere sahiptir.”*Gerek diisiince
sisteminde gerekse siirlerinde sevgi evrensel bir tema olarak islenmistir. Bhakti diisiiniiri
ve Kabir’in tistadi olan Ramananda’nin onun fikirlerinin olusmasinda 6nemli bir rolii
olmustur.”” Kabir en yiice hedefin Tanrida erime ve yok olma oldugunu sdyleyerek
O6limden sonra ruhlarin Tanrtya katildigini ileri stirmiistiir. Kabir, kendi ruhunun da
Tanrinin inayeti ile sonsuzlugu yakaladigini sdylemistir.”%

Kabir Sih kaynaklarinda da saygi ile bahsedilen bir kisidir. Guru Nanak ile goriistiigii
de kaynaklarda yer almaktadir. Monistik bir Tanr1 anlayigina sahiptir. Miisliiman ve

Hindularin tek bir Tanrilarmin oldugunu ve diger biitiin Tanrilarin Sldiigiinii ileri

%1 Oliver, Mysticism: A Guide for Perplexed, s.107.

%02 Behari, Sufis, Mystics and Yogis of India, ss. 222- 223. Kabir’in siir ve sarkilarina dair igerik ve ayirntilar
icin bkz. Behari, Sufis, Mystics and Yogis of India, ss. 224/ 227- 252.

903 Spencer, Mysticism in World Religion, s. 54.

%04 Spencer, Mysticism in World Religion, ss. 61- 62.

%95 Behari, Sufis, Mystics and Yogis of India, s. 223.

%6 Spencer, Mysticism in World Religion, ss. 65- 66.
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stirmiistiir. Kabir, kendi varhigim1 kaybetmeden kutsal ile bir olma arayisi igerisine

girmistir.?’

VIII. VALLABHA

1479-1531 yillar1 arasinda yasayan Vallabha, Tanriy1 sevmede itaat kavramini 6n
plana ¢ikarmistir. Tanrinin Gstiinliik ve biiytikliigiini akla getirerek sabit ve siirekli olarak
Tanriy1 sevme duygusu onun bhakti anlayisini olusturmaktadir. Ancak koruyucu ve liituf
sahibi Tanr1 anlayis1 Hindu samsarasi ile uyusmamaktadir. Ciinkii boyle bir Tanrinin

mevcudiyeti ile samsara kavraminin ortadan kalkmas1 gerekir.”%®

Vallabha’nin diistincesi sudhadavita- vada (ikilik karsithigi- saf monizm) olarak
bilinmektedir. Tanr1 ve ruhlarin iliskisini altin ve altin aksesuarlar benzetmesi ile
aciklamaktadir. Nasil ki aksesuarlarin hammaddesi altin ise bireysel ruhlarin 6ziinii de
Tanr1 olusturmaktadir. Atesin yaninda kivilcim ne ise Tanrinin yaninda ruhlarin durumu da
ayn1 sekildedir. Diger bhakti diigiiniirleri gibi Vallabha da Tanriy1 sevme diigiincesini 6n
plana koyarak avatara anlayisini kabul etmektedir. Ayrica riyazet, orug, perhiz gibi
uygulamalar1 Tanriya ibadet i¢in uygun bir yontem olarak gérmemektedir. Ciinkii insan
ruhu Tanriya ait bir 6z tasimakta ve ona yapilan herhangi bir eziyet uygun olmayip,
bedenin yiiceltilmesi esas olmalidir. Bu nedenle asketik yontemlere bagvurma onun

diisiincesinde yer almamaktadir.’®

Brahma Sutra tizerine Anubhasya, Bhagavad Gita iizerine ise Subodhini adli bir
yorumu ve bu ikisi disinda Tatvarthadipanibanadha adli bagimsiz bir calismast
bulunmaktadir. Vallabha’ya gore evren Brahmanin sekil degistirmesinden ibarettir.
Brahman evrene yayilmis durumdadir. Brahmanin evrene yayilmasi demek onun degismesi
anlamina gelmez, Brahman degismeden kalmaktadir. Brahman maya kavraminin kapsami
disinda olup, materyaller diinyast ve bireysel ruhlarin nedenidir. Ruhlar ve materyaller
diinyas1 6ziinde Brahmandir. Doktrini brahmavada olarak da ifade edilmektedir. Tanr1

kendisine ait olan sat ve cit Ozelliklerini jiva formlarinda gosterir. Ancak ananda

07 Parrinder, Mysticism in the World Religions, s. 104.
%% Dasgupta, Hindu Mysticism, s.127.
%99 Chattopadhyaya, Indian Philosophy, s. 73.
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(mutluluk) Tanr tarafindan gosterilmez. Vallabha Tanrinin inayetini temsil etmesi igin

pusti kavramimi kullanir.*°

IX. NIMBARKA

14. ylizy1l ortalarinda yasadigi tahmin edilmektedir. Brahma Sutra {izerine Vedanta
parijata saurabha adli bir yorumu bulunmaktadir. Ramanuja’dan etkilenmis bir
diislintirdiir. Nimbarka, evren goriintiisiine dair avidyay1r kozmik bir prensip kabul
etmemekte ve lic temel varliktan bahsetmektedir. Bunlar: (Paramatman- Purusottama)
Tanri, jiva ve jagattir. Tanr1 kendini kaybetmeden madde ve ruhlara doniigmiistiir. Tanri,
es zamanli olarak ruhlarla hem birlikte hem de onlardan ayridir. Tanr1 diger varliklardan
bagimsiz bir var olusa sahiptir. Kurtulus ise Krishnanin inayeti ve Krishnaya katilma ile

miimkiin olmaktadir.’!!

X. CHAITANYA

1486’da Bengal’de diinyaya gelmis, c¢agdaslarini etkileyen onemli bir bhakti
diisiiniirii olarak kabul edilir. Kendisini, Krishna, kutsal kitap ve Sanskritge ¢alismalarina
adamustir.”'?Herhangi bir eser kaleme almamustir. Takipgileri onun sistemini acintya-
bhedabheda- vada olarak adlandirmistir. Sistemin agiklamasi Tanr1 ve ruhlar arasindaki
ayrimin var olup olmadiginin belirsiz olmasidir. Onun diisiincesinde tiim insanlar Tanrinin
nezdinde esittir ve Tanr1 sevgisi her seyin 6tesindedir.”!?

Chaitanya’nin abisi miinzevi bir kesistir. Annesi onu okula gondermeyip bir miinzevi
olarak biiyiimesini amaglamistir. 20 yasinda iken gramer ve mantik 6grenmeye baslamistir.
Vaishnava’nin miiridi olduktan sonra Chaitanya, Krisna hayrani olmustur. Hatta Krignay1

diisiiniince aglayarak kendinden gectigi ifade edilmektedir.”'* 1534°te engelleyemedigi bir

tutku ile denize atlayarak hayatina son verdigi kaynaklarda yer almaktadir.”'3

10 Dandekar, “Vedanta” ER, s. 9549.

Il Dandekar, “Vedanta” ER, s. 9548.

12 Modern ¢aglarda Swami Paraphuda tarafindan Uluslararas: Krishna Biling Toplulugu (Internaitional
Society for Krishna Consciousness) (ISKCON) kurulmasinda, Chaitanya’nin ogretilerinin rolii biiyiik
olmustur. Ayrmtili bilgi i¢in bkz. Oliver, Mysticism: A Guide for Perplexed, s.107.

13 Chattopadhyaya, Indian Philosophy, s. 73.

*MDasgupta, Hindu Mysticism, s.135, Parrinder, Mysticism in the World Religions, s.102.

*BDasgupta, Hindu Mysticism, s.137.
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Dasgupta, Chaitanya’y1 Bhagavata Purana’nin bhakti anlayisini hayatinda en iyi
ornekleyen kisi olarak tanimlamaktadir. Chaitanya, Tanr1 sevgisini dort baslik altinda
incelemistir.

% Shanta: Insanin i¢inde dogal ve nazik olarak bulunan Tanri sevgisine verilen
isim.
¢ Dasya: Tanriya olan zorunluluk (ylkiimliiliik) ve hizmete dayali tevekkiil-baglilik
anlayisi.
¢ Sakhya: Tanriy1 kendine en sadik dost olarak gérme.
*¢ Madhura: Tanriya bir insanin duyabilecegi en {istin ve en derin sevgiyi
duyma.’'®
Chaitanya’nin hayatinda Krishna sevgisi, en Onemli figiirdiir. Onun amaci
Hindistan’a ve tiim diinyaya Tanr1 sevgisini yaymaktir. Bu yilizden yiirliyerek
kilometrelerce yol katetmis insanlara Tanr1 sevgisini anlatmistir. Enstiirman calarak ve
miizik esliginde arkadaglar1 ile yaptiklar1 danslarda pek ¢ok insan kendilerinden gegerek
onlara katilmistir. Ona gore Tanr1 sevgisi kadin ve erkegin derin bir tutku ile birbirlerine
duydugu ask gibidir. Ancak bu sevgi, igerisinde sehevi duygular1 barindirmamaktadir. Ask
Tanrmin dogasidir. Ozgiirliik, cennet saadeti gibi kavramlar, Tanriya derinden tutkun olan
birisi icin eski ve 6nemsiz ideallerdir.’!”
Chaitanya ruhun Tanr1 sevgisi ile dolarak ona karisip onda eridigini ancak 6ziinii
kaybetmedigini ileri siirer.”!®
Puranalar, Chaitanya gibi monizmi reddedenler i¢in dayanak olusturmustur.
Krishnaya dair figiirler 16. yy’da Chaitanya tarafindan ortaya c¢ikarilmistir. Chaitanya
Tanrtya baghlik kavramini 6n plana ¢ikarmis, kendisinin Krishnanin avatari oldugunu,
Radha ve Krishanin kendi bedeninde bedenlendigini ileri siirmiistiir. Miizik, dans etme ve
cesitli ritimlerle Tanr1 sevgisini gostererek pek ¢ok kisiyi etrafinda toplamay1 bagarmistir.
Hatta kadin giysileri giyerek Radha’nmin bir yansimasit oldugunu iddia etmistir.

Chaitanya’nin uygulamalar1 Hindu mistik anlayisinda somuta dogru giden degisimi

%16 Dasgupta, Hindu Mysticism, ss.132-133.

917 Dasgupta, Hindu Mysticism, ss.136-137. Chaitanya’nin hayat1 islam tarihindeki Hallac’mn hayati ile vecd,
Tanr1 agki, Tanr1 ile bir olma ve coskunluk kavramlari bakimindan benzerliker gostermektedir. Hallac’in
hayati ile ilgili detayli bilgi i¢in bkz. Annemarie Schimmel, Hallac “Kurtarin Beni Tanridan” gev. G.
Ahmetcan Asena, Istanbul: Pan yayincilik, 2011.

18 Spencer, Mysticism in World Religions, s. 64.
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gostermektedir. Hindu mistik anlayisinda soyuttan somuta dogru kayma yasanmstir.”'’

20. yy sonras1 mistisizm bedensel birlik ile ifade edilmeye baslanmistir. Sehevi duygular
ve talepler 6n plana ¢ikmustir. Ik donemlerde asketizim ve diinyaya deger vermeme 6n
plandayken, tarih ilerledik¢e diinyaya verilen deger artmis ve mistisizm daha ¢ok somut,
sembolik ve bedensel hallere yansitilmistir.”?°

Giiney Hindistan’da Krishna formunda Visnuya adanan Budizm ve Caynizm ile
miicadele eden bir akim ortaya ¢ikmistir. Bengal sairlerinin siirleri, bireysel bir Tanriya
adama fikrinden ziyade erotik askla ilgili figiirler igermektedir. Sarki sdyleme ve dans

etme bu kisilerin ortak dzellikleridir.”?!

XI. SWAMI VIVEKANANDA

1863°te Bengal Kolkota’da diinyaya gelmistir. Asil ismi Narendra Nath Datta olup,
Vivekananda ismini daha sonra almistir. Advaita-Vedanta sisteminin modern caglardaki
giiclii bir savunucusudur. Vivekananda, gen¢ yaslarda {inlii Hint bilgini Ramakrigsna’nin
miiridi olmus ve birka¢ yil onunla egitimine devam etmis ve ayni zamanda Kalkiita
Universitesi'ne kayit olmustur. 1884°te mezun olacakken babasini kaybetmis, 1886’da
Ramakrigna oliinceye kadar kiigiik bir talebe toplulugu igerisinde onunla olan ¢aligmalarini
stirdiirmiigtiir. Daha sonra bu gurup Ramakrisna’nin 6gretilerini yaymak i¢in dagilmistir.
Vivekananda, Hindistan’da pek ¢ok seyahat gerceklestirmis ve Ogretileri sosyal hayata
uyarlamaya dair diisiinme icerisine girmistir.”??

Ramakrigsna’dan 6grendigi dini sosyal hayatta insanlarin yararina kullanma
konusunda yoksulluga dair faaliyetler yiirlitmiis; Hindistan’in dogusu ile batisini
birlestirme ¢alismalart yapmistir. Bunu yaparken de Brahman-atman birligine dair
birlestirici 6gretiyi 6n plana ¢ikarmis, ayni1 zamanda Hindularin batidan teknolojiyi 6grenip
onun kolaylastirici islevinden yararlanilmasi gerektigini ifade etmistir. Giiniimiizde halen
varhgim siirdiiren Ramakrsihna Mission College’i*>3 kurmasi, Vivekananda’nin yaptigi en
onemli ¢alismalardan birisi kabul edilir. Fikirleri Chicago, Ingiltere, Amerika gibi farkli
yerlerde etkili olmus ve Amerika ve Ingiltere’de Hindu mistisizmini anlatmak adima

akademik c¢aligmalarda bulunmus ve 2 yil siireyle yurt disi seyahatlerini siirdiirmiistiir.

%19 Parrinder, Mysticism in the World Religions, s. 102.

920 Parrinder, Mysticism in the World Religions, ss. 100/ 110.
921 Parrinder, Mysticism in the World Religions, s. 101.

922 Oliver, Mysticism: A Guide for Perplexed, ss. 111-112

923 https://rkmve.ac.in/ (18.12.2017)
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1897°de Hindistan Belur’da Ramakrishna Math adiyla Hindu reformunu amaglayan bir
kurum olusturmus, Amerika’da ise Vedanta Society adli cemiyetin kurucusu olmustur.
Yoksulluga kars1 hayatin kalitesini arttirmak, hayatin fayda iizerine insa edilmesi, her
ruhun evrensel ruh olan Brahmanin bir pargasi oldugu, imanlarin birligi ve diinya
tizerindeki tiim dinlerin ayn1 amaci savunduklarma dair goriisleri bir Hindu mistiginin
diisiince diinyasin1 6zetlemektedir. Vivekananda,1902’de diinyaya veda etmistir. >
Vivekananda, nefsine hakim olma disiplinlerini uygulayip giinlerinin biiylik bir
kismin1 magarada meditasyon yapmakla gegirmeye istekli olmus ancak insanlara hizmet
etmenin daha istiin oldugu diisiincesinden hareketle topluma hizmet etme yolunu
secmistir.”?® Bu yiizden Vivekananda’nin kurtulus anlayis1 bireysel olmak yerine toplumsal
bir amaca hizmet etmektedir. Vivekananda herkes kurtulusa erene kadar kisinin kendisini
kurtarmasinin bir anlam ifade etmeyecegini sdyleyerek, dgretisinin kapsayici ve toplumsal
yonilinii ortaya koymaktadir. Onun kadinlarin egitilmesi, toplumsal hayatta ve dini
hayattaki statiilerinin iyilestirilmesine yonelik yaptigi caligmalar toplum hizmetine dair

yaptig1 ¢alismalara birer drnektir.”?

XII. RAMAKRISNA

Ramakrigna 19.yy’da Vedanta ekoliiniin gii¢lii bir savunucusudur. Ramakrigna tipki
Shankara gibi Tanr1 diginda higbir seyin gercek olmadigini ileri siirmektedir. Ramakrisna
sisteminde Tanrinin inayeti ve liitfu ile ilgili bir kavram bulunmamaktadir. Ramakrisna
sistemini insanlarin hayat sartlarini iyilestirmek amaciyla pek ¢ok egitim faaliyetinde
bulunarak insanlarm daha iyi sartlar altinda yasamasina onciililk etme amaci tasimistir.”?’

Ramakrisna, Hindu ibadet formlarina sadik kalarak biitiin dinlerin ruhun Tanr ile
nihai birligine dair ortak yonleri oldugunu savunmaktadir. Ramakrigsna, Chaitanya’ya
duyusal cosku yoniiyle benzemektedir. Bu coskunun kaynagi ise Alvarlardir.”?®Ramakrisna

insanligin acilarina kars1 yeni ve kutsal bir metot gelistirerek Tanrinin hakiki tecellisini

ortaya koymak amac1 tasimaktadir. %

924 Oliver, Mysticism: A Guide for Perplexed, ss.112-113.

925 Nikhilinanda, Hinduizm, s. 178.

926 Constance A. Jones & James D. Ryan, “Vivekananda, Swami”, Encyclopedia of Hinduism, New York:
Facts on File Publishing, 2007.

°27 Parrinder, Mysticism in the World Religions, ss. 41- 42.

28 Spencer, Mysticism in World Religion, ss. 49- 51.

92 Spencer, Mysticism in World Religion, s. 61.
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19. yy’da Ramakrisna ve Vivekananda, Tanrinin insanda tezahiirline Onem
vermislerdir. Ramakrisna yoga tekniginden yararlanarak Tanri ile sohbet ettigini ifade
etmis, Tanrmin insanda tezahiiriinin onun en ¢ok ilgisini ¢eken konu oldugunu
vurgulamigtir. Ramakrigna, baskalarina hizmeti 6n plana ¢ikarip hizmet edebilmek adina
bir kopek gibi diinyaya gelmenin kendisini rahatsiz etmeyecegini sOylemistir. Ramakrigna,
gercege ulasmak i¢in tantra Ogretilerinden yararlanmistir. Diinyay1r maya olarak kabul
etmeyip onu suur ve mutlulugun tezahiirii olarak goérmiis ve ona ruhsal bir anlam
yiiklemistir. Hayat dykiisiinde pek ¢ok tantrik deneyimler yer almaktadir. Hatta bir kum
tanesinin igindeki enerjiyi titresirken gordiigii bile anlatilmaktadir.®*°

Tantra modern Hinduizm’i ritiiellere bagli olarak heretik formda renklendiren
uygulamalardir. Sat (varlik), chit (saf suur) ve ananda (mutluluk) Tantraya gore gerceklik
ifadeleridir. Bu yonii ile Vedanta ile benzer 6zelliklere sahiptir. Tantrada kadin ve erkegin
fiziksel birlesmesi Siva ve Saktinin yaratici birlesmesi ile 6zdes kabul edilir. Kadin
saktinin viicut bulmus hali, evrene niifuz eden gii¢ olarak goriiliir. Tantra kozmik enerji
kavrami i¢in “kundalini” ifadesini kullanir. Kundalininin, her maddenin en kii¢iik yap1
taginda bile mevcut olduguna inanilir. Kundalini ayn1 zamanda insanin i¢indeki enerjiyi de
temsil eder ve bu enerjinin acgiga ¢ikarilmasi i¢in bazi yontemler uygulanir. Tantrik
ritiieller viicuda atadig1 gesitli ilahlar vasitas ile nefes kontrolii ve meditasyonu saglar. 3!

Hint metafizik 6gretisinde yer alan her bir mistik goriislerini, merkeze koyduklar
kavramlar cergevesinde sekillendirmistir. Shankara diislincesinde jrnana, Ramanuja’da
bhakti, Madhva diistincesinde Tanriya ibadet ve baglilik, Vallabha’da Tanrimin inayeti,
Chaitanya’da cosku ve Tanri sevgisi, Vivekananda ve Ramakrisna’da ise halka hizmet etme
ve tembellikten uzak durma her bir diisiiniiriin 6gretilerini olustururken odak noktada yer

almigtir.

930 Nikhilinanda, Hinduizm, ss. 177- 178/198-199.
93! Nikhilinanda, Hinduizm, ss. 180- 186/ 194/ 196. Tantra ile ilgili daha detayli bilgi i¢in bkz. Zimmer, Hint
Felsefesi, ss. 556-567.
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SONUC

Mistisizm, kutsala dair gizemi ifade eden, biitiin inanglarda yer bulan,
genelgecerlikten uzak bir yapida olan ve bireysel yonii agir basan bir kavramdir. Hinduizm
ise, metafizik bir yapiya sahip, kaynaklarinin 6nemli sahsiyetler tarafindan kaleme alindig:
ve bu kutsal kaynaklarin sifahi yollarla aktarildigi mistik bir gelenektir. Bu yonii ile inang
icerisinde mistik pek ¢ok figlir yer almaktadir.

Hinduizm’de diinyaya deger verilmemesi, ziihde dayali asketik bir yasantinin tavsiye
edilmesi, brahminlerin hayatlarinin dordiincii evresinin sanyasin (gilecilik) olarak
adlandirilmasi ile bu dénemde yiyeceklerin ormanda yasayip dilenerek temin edilmesi ve
adeta diinya hayatindan el-etek c¢ekilmesi, inancin mistik boyutunu gozler Oniine
sermektedir. Hindu inancinin sahip oldugu karakteristik 6zellikler, insanlar1 ziihde dayals,
asketik bir hayata 6zendirmis ve bu yonii itibariyle de diinya hayatina deger vermemeye
tesvik etmistir.

Hindu Ortodoks sistemlerinden biri olan Vedantada, kurtulus yollarindan biri olarak
yer alan jnana ile diinya hayatina deger vermeme, bireysel kurtulusu temel hedef olarak
belirleyerek insanin i¢inde var olan Brahmani kesfetmeye odaklanma, bdylelikle toplumsal
sorumluluklar1 ve karmayr ikinci plana iterek idealist bir Hindu mistik formu
olusturulmaya calisilmigtir. Bireyin bizzat kendisinde var olan kutsallik onu kendi igine
yonelterek dis cevreye karst daha ilgisiz olmasi sonucunu dogurmustur. Jnanaya bir
alternatif olarak iretilen bhakti ise karmaya, eylemlere, ibadetlere dnem veren ve halkin
daha ¢oguna hitap eden evrensel birlige dair diger bir tecriibeyi ifade etmektedir.

Hindu mistik hayatinin, bhakti anlayisi ile soyuttan somuta dogru bir ¢izgide
ilerleyip gelistigi ifade edilebilir. Diinyaya deger vermeme ve Brahmanin tek gercek 6z
oldugu, diinya hayatindaki her seyin tam anlamiyla ger¢ek olmadig: diisiincesi, zamanla
yerini,“Diinya hayatinda toplumun ilerlemesi igin acaba neler yapilabilir?” sorusuna
birakan bir degisim gostermistir. Maya kavraminin yiiklendigi anlam pek cok elestiriye
maruz kalmis ve maya, Hindu toplumunun ilerleyemeyisinin bir nedeni olarak
gosterilmistir. Ozellikle son zamanlarda, Ramakrisna, Chaitanya ve Vivekananda gibi
mistikler toplumun refahi ve ilerlemesi icin ¢esitli adimlar atma ihtiyaci hissetmistir.
Ancak soyuttan somuta gidis yolunda heretik bazi figiirlerin inang igerisine girmesi ile
Brahman-atman birliginin biitiinliyle somut bir birlesme anlasilmasiyla tantrizm, kundalini,

tanricaya tapinma, Krisna erotizmi gibi figiirler yayginlasarak mistik diisiince idealist
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cizgiden heretik ¢izgiye dogru kayma gostermis, boylece mistisizmin melez formuna dogru
bir ge¢is yasanmustir.

Advaita sisteminde diinyanin durumu, maya kavrami ile birlikte diislintildiigiinde
gecici olan ve mutlak gercegi ifade etmeyen bir yerde durmaktadir. Maya kavramini, Islam
inancindaki ahiret hayati hesaba katildiginda diinyanin faniligine benzetmek, ahiret
inancina yer verilmeyen Hindu geleneginde 6liim 6tesi hayat ve bireyin kurtulusu i¢in bir
ihtiyag olarak goriilebilir. Hinduizm’de ahiret hayatina dair herhangi bir inancin yer
almayisi, Hindu 6gretisini ruhlarin mevcut konumuna odaklanmaya yoneltmis ve bu durum
ruhlarin diinyaya tekrar donecegine dair inanci (reenkarnasyon) beraberinde getirmistir.
Maya ve avidya dis diinyaya dair yanilgi ve caheletin nedeni iken, jivanmukta ile kisi
samsara ¢arkinin disina ¢ikma ve 6zgiirliige ulasma sansi elde edebilir.

Vedanta, Brahman kavraminin merkezinde bir sistem gelistirerek pek ¢ok Hinduyu
taraftar olarak kazanmistir. Hindistan’in sosyal gercegi olan kast sistemine karsi her
insanin aslinda Brahman oldugu veya Brahmanin insanin i¢inde var oldugu inanci, kisileri
hayata baglama ve oOzgirliige ulastirma agisindan Onemli bir motivasyon islevi
gormektedir. Brahman ile bir olma diisiincesi dinin bir gerg¢egi ve pargasi olan karmaya
kars1 ¢ikarak, bireylerin kurtulusunu saglamak i¢in onlara bir sans tanimaktadir. Boylelikle
Vedanta diisiincesindeki evrensel bir birlik tecriibesi bireyin kurtulusunun adeta hem yol
haritas1 hem de varis noktasidir.

Vedanta diisiincesinde Brahman kavrami, merkezi bir yerde dururken, her insanin
temelde esit ve Oziinde Tanrty1 barindiran bireyler oldugu kabulii de yer almaktadir. Bu
bakis agisina gore her bireyin 6ziinde bulunan Tanriy1 (Brahman) kesfettiginde kisi sadece
gercek Oziine donmekle kalmaz, ayn1 zamanda samsara ¢arki ve dogum-6liim ¢emberinden
kurtulup 6zgiirliige ulasma sans1 elde eder. Shankara merkezli Advaita-Vedanta sisteminde
ameller kisiyi samsaraya hapsetmekten daha oteye gidemediginden mutlak kurtulus igin
secilen yol bilgi yolu (jnana marga) olmaktadir. Jnana i¢in en uygun karsilik ise irfan
(gercege ulastiran giiclii sezis) olarak ifade edilebilir.

Brahman- atman birligi hem Upanisadlarin hem de Vedanta felsefesinin iskeletini
olusturmaktadir. Zaten Vedanta da bu birligin temelini Upanisadlara dayandirmaktadir.
“Sen Brahmansin” seklindeki Upanisad pasaji, mistisizmin hareket noktasini, Brahman ile
bireyin iligkisini, bireyin Tanriya goére konumunu ve evrendeki degerini ortaya

koymaktadir.  “Neti neti” seklindeki Brahmanin 6ziine dair ¢ifte olumsuzlamayla
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Brahmanin tanimlanamayis1 ise Tanrinin insana karst konumunu askin hale getirerek
Brahman acgisindan Brahman-insan iligkisinin tersine c¢evirilmezligini gozler Oniine
sermektedir.

Shankara, Brahmanin agkin yoniinii 6n plana ¢ikararak soyut bir Tanri anlayis
ortaya koymus; Ramanuja ise Tanrinin igkin yoniinden yola ¢ikarak, somut bir Tanr1
anlayisini 6n plana ¢ikarmistir. Shankara diislincesi es zamanli olarak Tanrinin agkin ve
ickin yOniinii savundugundan Tanri-evren iligskisi bakimindan panenteist, Ramanuja
diistincesi ise teist bir 6zellik tagimaktadir. Soyut Tanr1 anlayisinda ibadet ve eylemler
gerekli goriilmezken, somut Tanri anlayisinda bunlar Tanriya yaklastiran ve Tanri
sevgisini kazanmada gerekli olan eylemlerdir. Shankara diisiincesinde irfan (jnana) merkez
konumdayken, Ramanuja’da bhakti (Tanri sevgisi) 6gretinin temelinde yer alir. Shankara
ve Ramanuja diigiincelerini Brahman-atman birligi tizerine oturttuklarindan her ikisi de
monistik ekoliin temsilcileridirler. Ancak Madhva diislincesinde Brahman ve bireysel
ruhlarin birbirinden biitliniiyle ayrilig1 s6z konusu oldugundan Madhva sistemi dualist
olarak kabul edilmektedir. Her bir Vedanta diisliniirii temellerini Upanisadlara
dayandirararak 6gretilerini bunun iizerine insa etmistir.

Shankara’nin 6gretisindeki maya kavraminin Budist ekolde “sunya” olarak karsilik
bulmasi, hocas1 Gaudapada’nin Budist etkisi altinda fikirlerini olusturdugu goriisii,
Shankara’nin maya kavramina yiikledigi anlamin anlasilmaz ile Brahmani sihirbaz olarak
nitelendirilmesine kapi aralanmasi, diinyanin ger¢ek olomadigina dair iddialarin kisileri
tembellige ve pasiflige itmesi, avidya kavramini Samkhya- Yogadan aldigi iddiasi
Vedantanin 6nde geleln teologu Shankara’ya yonelik temel itirazlardir. Bu iddialar sadece
Shankara’nin degil Vedantanin da Ortdokslugunun sorgulanmasina yol agmustir.

Brahman, atman, jnana, bhakti, jivanmukta, maya, avidya, yoga, samadhi, upasana,
meditasyon, tapas gibi kavramlar Hindu mistik anlayisinin temellerini olusturmaktadir. Bu
kavramlar ise temelde samsara carkina maruz olan bireysel ruhlarin kurtulusunu
hedeflemekte diger bir taraftan da bireylerin dini hayatlarinin sekillenmesinde 6nemli
roller iistlenmektedirler.

Vedanta mistik anlayisi evrensel 6z olan Brahman ile bir olma temeline dayali,
Brahmani yegane gercek olarak kabul eden ve kurtulus yollarin1 bireyin Brahmana karsi

konumuna gore belirleyen Upanisad merkezli bir dizi metafizik 6gretilerden olugsmaktadir.
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Calismaya birkag oneri ile son vermek istiyorum. Dinler Tarihi alaninda Hint dinleri
ile 1ilgili calisilan konularin yetersizligine binaen, gerek Vedantanin alt dallari, gerekse
Shankara, Ramanuja, Madhva gibi Vedantanin 6nde gelen teologlarmma dair akademik
diizeyde calismalar yapilmasi, gerekse Hindu inancindaki mistik dgeler ile Islam tasavvuf
diistincesinin mukayeseli olarak ele alimmasi alana ciddi katkilar saglayacaktir. Yine
Hinduizm ile mistisizm arasinda tarihsel veriler esas alinarak, iliski, iletisim, benzerlik,
farklilik gibi kavramlar {izerine ¢alismalar yapilmasi sadece Dinler Tarihi alaninda degil,

tasavvuf alaninda da bilim diinyasina katki saglayacaktir.
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SOZLUK
Adhysa (Superimposition): Olmayan bir seyi ger¢egin yerine koyarak ifade etme

Advaita: ikilik karsitlig1, sadece Brahmanin gergek oldugunu, onun disindaki coklugun ise
bir yanilsamadan ibaret oldugunu savunan Vedanta felsefesi ekolu.

Ajati/ Ajativarda: Gadapada’nin ileri siirdiigii, fenomenler diinyasinin ger¢ek olmadigi,
sadece Brahmanin ger¢ek olduguna dair doktrin

Ashrama: Hindu sosyal sinifindan biri olan brahminlerin emeklilik sonrasinda ¢ekildikleri
orman yasantisi ve miinzevi hayata verilen isim

Astika: Veda otoritesini kabul eden ve Ortodoks olarak kabul edilen Hint felsefi okullari
( Nyaya- Vaishesika- Samkhya- Yoga- Mimamsa- Vedanta)

Atman: 1)Vedanta felsefesine gore Tanrinin igkin boyutunu ifade etmek i¢in kullanilan
kavram

2) Yiizeysel kisiligin 6tesinde bozulmaz gercek, kendi olma, ruh

Avatar: Ickin olan Tanrinmn yeryiiziine inkarnasyon yoluyla inmesi, Tanrinin tezahiir
bicimi

Avidya: Cehalet, korliik

Bhakti: Tanriy1 sevme ve ona kendini adama yoluyla Ramanuja’nin énemli savunucusu
oldugu mistik gelenek

Bhasya: Sutralar a¢iklamak amaciyla yazilmis serh niteligindeki eserler

Brahman: Hinduzm’in yaratic1 Tanris1 ve Vedanta felsefesinin temelini olusturan mutlak
ve tek gergek

Brahmacarin/ Chela: Kutsal bilgi 6grencisi, sakirt

Brahma Sutra(lar) (Vedanta Sutra): Vedanta gelenegine ait Upanisadlarin
yorumlarindan ilham aliarak Schankara tarafindan yazilan Vedanta felsefesinin sistemini
olusturan kitaplar, Upanisad tefsirleri.

Chit: Bilgi, biling
Darshana: (Gormek, bakis agis1) Hint felsefi okullarini ifade etmek i¢in kullanilan kavram

Deizm: Evreni yaratan ancak evrene miidahele etmeyen bir Tanr1 anlayisini savunan,
maddecilige yakin sistemdir. Evrendeki diizenin varligimin devami i¢in Tanriya ihtiyag
yoktur. Tanr1 evreni yarattiktan sonra adeta koseye ¢ekilmistir.
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Dharana: Konsantrasyon
Dhayana: Duyularin tek bir noktaya odaklanmasi yoluyla yapilan meditasyon

Dharma: Evrendeki diizeni ve ruhlarin tekamiiliinii saglayan kozmik doga yasalari, yiice
diizen, hakikat, vazife, dogruluk, erdem, bilgelik, ezeli- ebedi yol, Hindu inancindaki dini
etiktir.

Dvaita: Vedantanin dualistik kolu, ikili Tanr1 anlayisi
Hagiography: Hindu inancinda azizlerin hayat hikayelerini anlatan metinler

Guna: Temel nitelik anlamina gelir. Brahmana bagli olan mayanin temel niteliklerini
temsil ederler

Guru: Kutsal 6gretici, listad

Isvara: Yaratici, koruyucu ve yikici Tanr1

Jijnasu: Bilgiye ulagsmak ve onu elde etmek i¢in istekli olan kisi
Jiva: Dogum 6liim ¢emberine baglanmis- asili kalmis bireysel ruh

Jivanmukta- Jivanmukti: Hayatta iken mayanin etkisinden ve dogum 6liim ¢emberinden
kurtulma ve kurtulan kisiye verilen isim

Jivatman: Forma biiriinmiis “ben” olarak tezahiir eden atman, Shankara diisiincesinde
bireysel nefis i¢in kullanilan kavram

Jnana: Kisinin en yiiksek sezgiyi elde etmesini saglayan, en kutsal bilgi ve bu siirece
verilen isim, brahmanin sezgisel bilgisi

Jnana- Yoga: Bilginin bir boliimii

Jnanakanda: Bilginin en yiiksek ger¢eklik oldugunu ifade eden, ruhsal 6zgirliigiin elde
edilmesine dair Vedik metinlerin bolumlerine verilen isim

Jnani: Bilginin yolunu takip etmekle, Brahmanla bir olmay1 kesfederek, aydinlanmay1
saglayan, kurtulusa eren birey

Karma: Kisinin mevcut ve 6liim sonrasi yasantisini belirledigine inanilan evrensel yasa
Karmakanda: Vedalarin ibadetler ile ilgili olan boliimiine verilen isim

Karma- Yoga: Calisma ve faaliyetler ile ilgili yoga tiirii, calisma ve hizmet etme ile
karmanin 6tesine gecilebilecegini savunur.
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Kontamplasyon: I¢c 4lemi ruhsal gozlemleyerek seyre dalma, dis etkenlerden
etkilenmeksizin bir konu hakkinda derin diisiinme, mistisizm ve cileciligin karakteristik
yontemlerinden bir tanesi

Kundalini: Tantrizme goére kozmik enerjiyi ifade etmek i¢in kullanilan kavram

Laksimi: Madhva felsefesinde, Saguna Brahman- Isvara, yaratic1 Tanr yerine kullanilan
kavram

Madhura: Chaitanya diisiince sisteminde Tanriya duyulan i¢ten baglilik ve derin sevgi
Manana: Analitik diisiince ve mistik tecriibe yoluyla Upanisad 6gretilerini tartigmak

Maya: Yanilsama, illiizyon, mutlagin goriintiisii; pozitif olarak Tanrinin yaratici giicii,
negatif olarak bir seyin ortaya ¢ikmasini engelleyen maske, ortii

Monizm: Tekg¢ilik, esyanin 6zii itibariyle dlemdeki her seyi bir tek prensibe indirgeyen,
esyanin varligr itibariyle bir tek bir asildan c¢iktigini ileri siiren birlik felsefesidir.
Monizmde varlik fikir, madde, ruh gibi tek bir kavrama indirgenerek yaratan ve
yaratilanlar birlestirilir.

Monoteizm (Tek Tanricihik): vahye dayali dinlerdeki tek Tanr1 anlayisimi ifade
etmektedir. Tek Tanr1 inanci vahiy yoluyla insanlara bildirilmistir.

Mumuksu: Fiziksel arzu ve istekler yoluyla 6zgiirliige ulasamayacgini bilen ve moksa
arayisinda olan birey

Nastika: Veda Ogretisini kabul etmeyen ve heterodoks kabul edilen Hint felsefi okullar
(Budizm- Caynizm- Carvaka)

Neti Neti: “Bu degil, bu da degil” seklinde ifade edilen, Vedantik mistisizmin davranislari
ortadan kaldirarak bire indirgenmek ile biten olumsuzlama yaklagimi

Nididhyasana: Entelektiiel engelleri kaldirip Brahman-ruh (atman) 6zdesligi konusunda
tefekkiir yapmak

Nirguna Brahman: Herhangi bir iddianin konusu olmayan, 06zellik ve sifatlarla
tanimlanmayan Tanr1, Tanrinin agkin yoniinii ifade etmek i¢in kullanilan kavram

OM(AUM): Her seyin sebebi- kaynagi olan ve ilerlemesini saglayan kadim mistik hece

Panenteizm: Tanrinin es zamanli olarak hem agkin hem de ickin oldugunu kabul eden ¢ift
kutuplu bir tanr1 anlayisini benimser. “ Her sey Tanridadir” fikrini benimser. Tanri ile
alem ayn1 sey anlamina gelmeyip, Tanriy1 ifade etmede zitliklardan yararlanilir.

Panteizm: Evren Tanricilik- tim Tanricilik, Tanrmmin sadece ickin yoniinii 6n plana
cikaran goriistiir. “Her sey Tanridir” dnermesini benimser.
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Papa: (Dharmaya gore) davraniglarin kotii sonuglarini ifade etmek i¢in kullanilan s6zciik

Paratman: Mutlak bir suurluluk anlamina gelen Brahman ile 6zdes tutulan ylice atman,
yuice 0z.

Patanjali: Klasik Yoga sisteminin kurucusu ve Yoga Sutralarin yazari

Prakara: Ramanuja sisteminde var olan her seyin nihai olarak Tanrmnin sekil ve
formlarindan ibaret olduguna dair diisiince

Prajnana: Derin suur halinde bilen ve bilinen arasindaki farkliligin ortadan kalkmasi, iist
suur durumu

Pramana: Madhva diislincesinde gergegi idrak etmek i¢in kullanilan kavram
Prana: Yasam solugu, nefes, enerji

Prapatti: Bhakti geleneginde Tanriya siginma ve sadece onun yardim edecegine inanmay1
ifade eden kavram

Purusha: Samkhya sistemine gore en eski doga ve 6z olan prakritinin engellemelerinden
etkilenmeyen ilk prensip

Prakriti: Biitlin yaratmalarin kendinden ¢iktig1 temel madde

Punya: (Dharmaya gore) davraniglarin goériinmeyen iyi sonuglarini ifade etmek igin
kullanilan s6zciik

Pusti: Vallabha diisiincesinde Tanrinin inayetini ifade etmek i¢in kullanilan s6zciik
Ramanuja: Vedantanin teistik ekoliinii (visistadvaita) kuran kisi

Raja: Mayaya ait olan ii¢ gunadan (06zellikten) biri, rajalar mayanin eylem yoniini
olusturur. Her tiirlii arzu ve istekler raja kapsamindadir.

Risi: Hint diisiincesinde hakikati temsil ettiklerine inanilan aziz ve bilge kisiler
Rta: Vedalarda diizeni ifade etmek i¢in kullanilan kavram

Saguna Brahman: Sahsi Tanri, sifatlarla nitelendirilen Tanri, Tanrinin ickin boyutunu
ifade etmek i¢in kullanilan kavram

Samadhi: Egonun tamamiyla asildig iist suurluluk diizeyine verilen isim
Samsara: Dogum- 6liim dongiisii

Sanathana Dharma: Hindularin kendi dinlerini ifade etmek i¢in kullandiklar1 ezeli yol
anlamina gelen kavram
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Samkhya: Prusha ve Prakriti arasinda derin bir fark gozeten alt1 ortodoks okulundan bir
tanesi

Sannyasin: Diinyevi hayattan feragat eden kimse

Sattva: Mayaya ait olan li¢ gunadan biridir. Sattva tim olumlu &zellikleri temsil eder.
Atmana ve kurtulusa giden yolu agar.

Shankara: Advaita 6gretisinin savunucusu 800’lii yillarda yasayan Vedanta diisiiniiri-
filozofu

Srutti: (isitmek, isitilerek algilanan sey) En yiiksek teolojik degere sahip yiice ve
tartismasiz otoriteyi igeren kutsal kitaplardir. Shruti lizerine serhler yazilabilir ancak higbir
zaman sorgulanmazalar.

Smritti: (Hafiza, hatirlanan sey) 1) Ahlaki kurallar ve bunlarin karsiligindaki miikafat ve
cezalar1 igeren kitaplar

2) Ramayana ve Mahabharata Destan1 ve Puranalar

Sutra: Cesitli konularda diizenlenmis vecizeler, 6zet seklinde yazilmis el kitab
niteligindeki metinler

Svarupa: Madhva felsefesinde, Tanrinin inayeti ve kutsal kitap yardimi ile ruhlarin cehalet
kilifindan kurtulmasi

Sakti: Isvaranin yam basinda var olduguna inanilan yaratma giicii, kutsal enerji-Tanr1
Siva’nin disi versiyonu

Sravana: Guru ile talebenin Upanisad 6gretilerini miizakere etmesi

Tama: Mayaya ait ii¢ gunadan biridir. Tamalar mayanin cehalet, tembellik, aldanma gibi
eylemsizlik yoniinii olusturur.

Tantra: Icerik kapsam anlamma gelir. Ana temasi birgok ilahin disi yonii ile temsil edilen
ilahi enerji ve yaratici giice sahip olmasidir. Tantrizm ise heretik kabul edilen bir Budist
ekoliidiir.

Tapas: Cilecilik ve ziiht hayat1

Tat tvam asi ( That Thou art) : “Sen Brahmansin” seklinde Vedanta mistisizminin
anahtari niteliginde olan Upanisad ifadesi

Teizm (Tanricilik): Deizmin zitti olan kavram, bir olan Tanriya inanmak ve tek Tanri
inancina sahip olmayi ifade eder. Bu sistemde her varlik varligin1 Tanriya borgludur. Tanri
siirekli aktif, etkin ve canli bir konumdadir.

Turiya: Atmanin saf suur haline verilen isim
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Trimurti: Brahma- Visnu ve Siva olarak isimlendirilen {i¢lii Tanr1 anlayis1

Upanisadlar: Vedanta felsefesinin dayanagini olusturan, 108 kitaptan olusan ve Vedalarin
felsefi yorumuna dayanan Hindu kutsal kitaplar1

Upasana: Ibadetler yoluyla yapilan tefekkiir bicimi

Vedalar: M.O 1500-500 yillarina ait, siir, ibadetle ilgili boliimler ve Felsefi baz1 boliimler
iceren Hindu kutsal kitaplari

Vidya: Bilgi, kavrayis

Vishistadvaita: Dualizm karsitlgi olarak bilinen Ramanuja’nin temsil ettigi Vedanta
ekoliine verilen isim

Viveka: Kalic1 ve gegici olan arasinda ayrim yapma kabiliyeti
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EKLER

GokTanri Inanci

\2 v v

Eski Yunan Hinduizm, Budizm Iran Mistisizmi
Dini ve Felsefesi M. O. 2000-2500 (Mecusilik-Zerdiistliik)
M.O. 2.000-2.500 M. O. 2000-2500

v v

Orpheus Dini Etkisi Azdir
M.O. 8. yy

v
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v

Platonus
M.O. 428-348

v
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M.S. 2-3.yy

Tasavvuf

EK 1: MISTISIZM’IN DINSEL INANCLAR ILE BIRLIKTE TARIHSEL GELISIMI
(Kenan Erzurumlu, Gecmisten Giiniimiize Mistisizm ve Tasavvuf, Istanbul: Bilgeoguz

Yayinlari, 2015, s.108.)
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TARIH

OLAY

M.O. 2500-1700

Indus Medeniyetinin Gelisimi

M.O. 1500-1200

Aryanlarin Indus Vadisini Isgali

M.O. 1200-1000

Aryanlarin Yamuna ve Ust Ganj Nehri Cevresini Isgali

Rig Vedanin Derlenmesi

M.0O.9.yy Yajur ve Sama Vedalarin Olusumu
Brahmana metinlerinin Derlenmesi
Aranyaka Metinlerinin Olusumu
M.O. 8. yy Atharva Vedanin Olusumu
Aryanlarin Giiney Hindistan’a Ulasmas1
M.O. 7.yy Brihadaranyaka ve Chandogya Upanisadlarin Derlenmesi
M.O. 6. yy Buddha’nin yasami (563- 483)
Diger Upanisad Metinlerinin Derlenmesi
Bat1 Hindistan’1 Perslerin Istilas1, Pers Imparatorlugunda Hint Eyaletlerinin
Kurulugu (518)
M.O. 5. yy Dharma Literatiiriiniin Baglangic1 (500 yillar1 civar)
Srauta Sutra ve Grhrya Sutralarin Derlenmesi
Panini, Dilbilimci (4007?)
Biiyiik Iskender’in Bat: Hindistan’1 istilas1 ve Geri Cekilmesi (327-325)
M.O. 4. yy Candragupta Maurya’nin Kuzey Hindistan’a hitkkmetmesi (323-297)
M.O. 3. yy Mimamsa Sutranin Derlenmesi (?)
Maurya Hanedanliginin Cokmesi (180), Sunga Hanedanliginin Kurulmasi
M.O.2.yy. Yoga Sutranin Derlenmesi (?)
Bhagavad Gitanin Derlenmesi
Vikrama Cag1 (58-57)
M.O. 1.yy Brahma Sutranin Derlenmesi
MS. l.yy Manava Dharma Sastranin Olugumu
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M.S. 2. yy Natya Sastranin Olusumunun Tamamlanmasi
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Lakulisa tarafindan Pasupata tarikatinin kurulmasi

Gilineydogu Asya’ya Hint Gogii ve Orada Kiiltiirel Etkinin Artmast

M.S. 3. yy Tamilnadu’da Pallava Hanedanliginin Kurulmasi (3. yy-9.yy)
Mahabharatanin Olusumunun Tamamlanmasi
Puranalarin Eski Kaynaklarinin Derlenerek Olugmaya Baglamasi
M.S. 4. yy Kuzey Hindistan’da Gupta Hanedanlig1 (320-500)
Gilney Hindistan’da Calukya Hanedanlig1 (4. yy-6.yy)
M.S. 1525-1857 Hindistan’da Mogol Hakimiyeti
M.S. S.yy (Unlii Hint Sairi) Kalidasa’ nin Gelisimi (400 yillari)
M.S. 6.yy Srividya Tantra Hareketinin Ortaya Cikmasi
Nayanar Sairleri (6.yy-8.yy)
M.S. 7.yy Alvar Sairleri (7.yy-9.yy)
M.S. 8.yy Pakistan’da Miisliiman Hakimiyeti
Bhagavata Purananin Olusumu
Vedanta Filozofu Shankara (788-?)
M.S. 9.yy Tamil Azizi Nammalvar
Tamil Azizi Maikavacakar
Abhinavagupta’nin Tantraloka ve Diger Eserlerini Kaleme Almasi
Cidambaram Tapinaginin Yapilmasi
M.S. 10.yy Khajuraho Tapmaginim insas1 (10.yy-11.yy)
M.S. 1l.yy Biruni’nin Hindistan’1 Ziyareti ve Hindistan ile ilgili Eserini Kaleme Almasi
Puri’de Jaggannatha Tapimaginin Tamamlanmasi
Nimbarka’nin Visnu Mezhebini Kurmasi
M.S. 12.yy Ramanuja Visnu Teologu
Jayadeva’nin Gitogovinday1 Olusturmast
Kuzey Hindistan’da Miisliiman Hakimiyetinin Baglamas1
M.S. 13.yy Konarak’ta Surya Tapmagmnin Yapilist
Madhva, Vignu Teologu
M.S. 14.yy Candidas, Bengali Azizi
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Ramananda, Kuzey Hindistan Azizi

M.S. 15. yy

Kabir, Kuzey Hindistan Azizi

Ravidas, Kuzey Hindistan Azizi

M.S. 16.yy

Chaitanya Bengali Azizi (1486-1533)

Gosvamins, Visnu Teologu

Mira Bai (1498- 1550) Kadin Aziz

Vallabha Visnu Mezhebi Savunucusu (1479-1531)
Babiir Hanedanliginin Kurulusu (1526)

Vijanoyagar imparatorlugunun Sona Ermesi

M.S. 18. yy

Bhaskaraya, Srividya Tantra Hareketi Temsilcisi

Sir William Jones Tarafindan Bengal Asya Toplulugunun Kurulusu (1784)

M.S. 19.yy

Rom Mohun Roy tarafindan Brahma Samaj Hareketinin Kurulmasi (1828)
Ozgiirliik Savasi Ayaklanmasi (1857)

Ingiliz dogu Hindistan Sirketi’nin Cokiisii, ingiliz Hiikiimetinin Kraliyet
Somiirgesi Olarak Hindistan21 Y6netmeye Baglamasi (1858)

Dayanand Sarasvatii Tarafindan Arya Samaj Hareketinin Kurulmasi ( 1875)
Teosofi Toplulugunun Kurulusu
Ramakrigna, Bengali Azizi ( 1836-1886)

Vivekananda Tarafindan Vedanta Toplulugunun Kurulmasi (1895)

M.S. 20. yy

Ramana Maharsi, Tamil Azizi (1879-1950)
Aurobindo (1872- 1950)
Rabinandranath Tagore nin Edebiyat Dalinda Nobel Odiilii kazanmas1 (1913)

Kendini  Gergeklestirme Cemiyetinin  (Self-Realization  Fellowship)
Kurulmasi (1935)

Hindistan’in Ozgiirliigiinii Kazanmasi (1947)

New York’da ISKCON Teskilatinin Kurulmasi

EK 2: HINDUIZM TARIHI VE KRONOLOIJISI (Bruce M. SULLIVAN, Historical

Dictionary of Hinduism, London: The Scarecrow Press, 1997, ss: xiii-xiv)
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Kutsal Tahmini | Temel Ozelligi ve icerigi Genel Egilim

Metinler Olusum
Siireci
Vedalar M.O. ¢+ Politesit ve animist Tanr1 Ilk boliimlerinde, Tanri olarak
1500-800 ve alem goriisi algilanan doga giliclerine ibadet
% Ritiiel ve biyii igerikli telkin edilir; sonraki boliimlerinde
konular ise felsefi konulara ve
+¢ Basit metafizik ve felsefi Brahmanizme dogru bir egilim
konular gosterir.

Brahmanalar % Veda dinsel torenlerinin Insani niteliklerden uzak, soyut
anlam1 ve icrasina dair Brahman kavrami tam olarak
bilgiler gelismis; bu alemin temelindeki

s Cesitli ritiiellere ait kozmik gili¢ olarak algilanmis ve
ayrintili agiklamalar. biitlin ruhlarin onunla biitiinlesmeye
+»» Temelde vedalar iizerine ¢aba gosterdikleri ileri siiriilmiistiir.

Upanisadlar felsefi yorumlar

M.O. % Alemin, ruhun ve
800-200 kurtulugun mahiyeti ile

ilgili spekiilatif bilgiler
« Nirvanaya gdtiiren en iyi
yol olarak asketizme vurgu
Sutralar ¢ Upanisadlarin
yorumlanmasi ve
Ozetlenmesi tesebbiisii

Destanlar M.O. +* Vedalar iizerine daha genig | Dinin insanlara ilging hikayeler
(Mahabharata 200-M.S. aciklamalar araciligiyla Ogretilmesi  cabalari,
ve Ramayana) 300 % Hindu ahlaki ve sosyal Tanrilarin soyut kavramlar yerine
degerlerinin insanlara yardim eden ve onlarla
somutlagtirilmasi beraber hareket eden insaniistii
Puranalar M.S. 300- |« Hindu Tanr1 ve Tanrigalar1, | varliklar olarak tanimlanmasi.

750 eski yaratilis hikayeleri Hinduizm igerisinde yeni dini ihya
aracih@iyla dini 6gretim ve | hareketlerinin ortaya ¢ikmasina yol
kitlelerin eglendirilerek agmistir.
egitilmesi.

EK3: HINDU KUTSAL METINLERI VE KONULARI (Ali fhsan Yitik, “Hinduizm”
Yasayan Diinya Dinleri, ed. Sinasi GUNDUZ, Ankara: Diyanet Isleri Baskanlig1 Yayinlari,
2007, 5.297)
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EK4: SHANKARA, ADVIATA- VEDANTA FELSEFESININ KURUCUSU. (Klaus
K.Klostermaier, A Concise Encyclopedia of Hinduism, Oxford: Oneworld Publications, 1998,
s. 175.)
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EK 5: RAMANUJA: BHAKTI DUSUNCESININ ONDE GELEN TEMSILCISIVE
VISISTADVAITA GELENEGININ KURUCUSU
http://haristore.com/media/catalog/product/cache/4/image/800x800/e50643361fb3d789¢7
44894439e9a5be/r/a/ramanuja_cover.jpg ( 16. 01. 2018)
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EK 6: MADHVA (MADHAVACARYA) : VEDANTANIN DUALIST KOLU
OLARAK BILINEN DVAITA- VEDANTANIN KURUCUSU VE SHANKARA’NIN
EN SERT MUHALIFI

https://www.vina.cc/2010/10/18/the-life-of-sri-madhvacarya/ (03. 03. 2018)

216



c

EK 7: VEDANTA FELSEFESININ TEMEL ILKESI: THAT TWAM ASI- THAT THOU ART
(SEN BRAHMANSIN)
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EICR G
prajianam brahma

Consciousness 1s Brahman.

Brahman saf bilingtir.
W AR
aham brahmasmi

| am Brahman.

Ben Brahmanim.

Teaqty

Tattvamasi

That thou art.

Sen Brahmansin.

AIHTAAT d7]
ayamatma brahma

This Atman is Brahman.

Bu atman Brahmandir.
A9 "8 J7]
sarvam khalvidam brahma

All this, indeed, 1s Brahman.

Bunlarin hepsi hakikatte Brahmandir.

EK 8: VEDANTA DUSUNCESININ TEMEL ARGUMANLARI (Swami Sivananda,
Vedanta For Beginners, India: The Divine Life Society, 1996, s. 9.)
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KUR’AN AYETLERINDEKI RAB ILE ILGILI AYETLER VE UPANISAD
METINLERINDE TANRI iLE ILGILI PASAJLAR

SIRA
NO

KUR’AN-I KERIM

UPANISAD

" ...De ki: "... O, ancak tek bir
ilahtir ve siiphesiz ben sizin Allah'a ortak
kostugunuz seylerden uzagim."
(En’am, 19)

a) “Baslangigta oglum, bu diinya ikinci
olmayan tek varlik (sat) idi...” (Chandogya
VL, ii, 1.)

b) “Sessiz olani, dokunulmayani,
bicimi olmayani, 6liimsiizli, tadi olmayani,
kokusuz ve degismez olani, baslangici ve
sonu olmayani, en biiyiikkten daha biiyiik
olani, sarsilmaz olan1 bilen kisi oliimiin
pencesinden kurtulur.” (Katha III, 15)

a) “O, kullarmin iistiinde mutlak
hakimiyet sahibidir. O, hiikiim ve hikmet
sahibidir,  (her  seyden)  hakkiyla
haberdardir.” (En’am, 19)

b) O, kendisinden baska higbir ilah
olmayan Allah'tir. Gaybi1 da, goriinen
alemi de  bilendir. O, Rahman'dir,
Rahim'dir.” ( Hasr 22)

a) “Bu hece gercekten de Brahmandir.
Bu hece gercekten de en yiicedir. Bu heceyi
bilenin her istegi yerine gelir.” (Katha, II, 16)

b) “Brahmana selam olsun! Mevcut
olan sen gercekten Brahmansin. Sadece seni
Brahman olarak cagiririm. Seni Dogrulukla
anarim. Seni dogrulukla cagiririm. O beni
korusun. O 6greticiyi korusun.” ( Taittiriya,
L1)

“De ki: "O, Allah'tir, bir
tektir." "Allah Samed'dir. (Her sey O'na
muhtactir, o0, higbir seye muhtag
degildir.)" Ondan c¢ocuk olmamistir
(Kimsenin babas1 degildir). Kendisi de
dogmamustir (kimsenin ¢ocugu degildir)."
"Hi¢bir sey O'na denk ve benzer

“O biiyiikk, hi¢ dogmams, Ozdiir;
duyularin arasindaki bilgiyi igerir. Her seyin
yoneticisi, efendisi, ve krali kalbin
boslugunda yatar. Onu iyi isler bilyiitmez,
koti igler de kiiciltmez. O her seyin
efendisidir, tim varliklarin hiikiimdar1 ve
koruyucusudur. O diinyalar1 birbirinden ayri
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degildir." (1h1as 1-4)

tutan bir settir...”(Brihadaranyaka, 1V, v, 22)

a) “Allah, onlarin nitelendirdigi
seylerden uzaktir, yiicedir (miinezzehtir).”
(Saffat, 159)

b) “Gozler onu idrak edemez ama
O, gozleri idrak eder." O, en gizli seyleri
bilendir, (her seyden) hakkiyla haberdar
olandir.” (En’am, 103)

a)” Ey Gargi, bu goriilmeyeni goren,
isitilmeyeni igiten, diisliniilmeyeni diisiinen,
anlagilmayani anlayandir, ondan baska gdren
yoktur, ondan bagka isiten yoktur, ondan
baska diigiinen yoktur, ondan bagka anlayan
yoktur. Ey Gargi, bu (Akshara’daki) oriilii ve
dokuludur.” (Brihadaranyaka, III, vu1, 11)

b) “O, goriilmez, kavranmaz olandir.
Ailesi, kasti yoktur. igitmesi
yoktur. Elleri ve ayaklar1 yoktur. O 6liimsiiz

GOrme ve

olandir. Bilge kisi onu tiim varliklarin
kaynagi olarak bilir.” (Mundaka, I, i, 6)

“Iste sizin Rabbiniz Allah. Ondan
baska higbir ilah yoktur. O her seyin
yaraticisidir. Oyle ise O'na kulluk edin. O
her seye vekil (her seyi yoneten, goriip
gozeten)dir.” (En’am, 102)

R/

& “O, kulagin isitmesi, aklin
diistinmesi, soziin sesi, solugun
solugu, goziin gorisiidiir. Bilge kisi
bunlar1 birakir, bu diinyadan
vazgecerse Oliimsiiz olur.” (Kena, I,
2)

% “Gozler oraya ulagsamaz, ne s6z ne
akil. Onu bilmeyiz, anlamayiz; onu
Ogretemeyiz. O bilinenden de
bilinmeyenden de farklidir. Biz
eskilerden boyle isittik, bize onlar
ogrettiler. O sozle anlatilmaz, ama O
sozii agiklar. O Brahmandan bagkasi
degildir; O insanlarm taptig1 bir sey
degildir.” ( Kena, I, 3-4)

¢ “O disiinceyle diigiiniilmeyendir; O
diisiinceyi de i¢ine alandir. Onu
Brahman olarak bil; O tapinilacak bir
sey degildir.”(Kena, I, 5)

& “O gozle gorlilmeyendir; Onunla
gozler goriiliir. Onu Brahman olarak
bil; O tapiilacak bir sey degildir.”
(Kena, I, 6)
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R/

% “O kulakla isitilmeyendir; Onunla
isitme bilinir. Onu Brahman olarak
bil; O tapmilacak bir sey degildir.”
(Kena, I, 7)

% “O solukla solunmayandir; Onunla

soluk solunur. Onu Brahman olarak
bil; O tapmilacak bir sey degildir.”

(Kena, I, 8)

a) “Yer lizerinde bulunan her canli

yok olacaktir. €26 yAncak azamet ve ikram
sahibi Rabbinin zat baki
kalacaktir.”(Rahman, 25-26)

b) “Yiice Rabbinin adini tespih
et. O, yaratip sekillendiren, dhenk veren
ve diizene koyandir. O, (her seyi) olgiiyle
yaplp yoOnlendirendir. O, yesil bitki
ortlisiinii ¢ikarandir...” (A’la, 1-4)

a)

% “O baglangictir, birlesimlerin etkin
nedenidir. O baska boliimleri
olmaksizin {i¢ zamanin (gegmis,
simdi, gelecek) 6tesindedir. Her
seyin kokeni olan ve sayisiz yonlii
olan Ona tapin. O, herkesin
diisiincesinde barinan kadim
Tanrt’dir. (Svetagvatara, VI, 5)

% “O diinyasal agag, zaman ve
bicimden gayri en yliksek olarak
genisleyip gider. O, iyiligi getiren,
kotiiliigli gotiiren refahin efendisidir.
Bir kimsenin 6ziinde durani her seyin
oliimsiiz barmagi olarak bil.”
(Svetasvatara, VI, 6)

7
0.0

“0O, efendilerin en ylice efendisidir.
O, Tanrilarin Tanrisidir. O,
yoneticilerin yoneticisidir. O
harikulade olandir. O, diinyanin
efendisini tapinilacak Tanr1 olarak
bilelim.” (Svetagvatara, VI, 7)

% “Onun bir eylemi ya da organ
oldugu bilinmez. Ona esit ya da
Ondan iistiinde bulunmaz. Onun
miithis giicii ¢esitli bicimlerde ortaya
konulur. Onun aklinin ve giiciiniin
caligma sekli Tanrisaldir.”
(Svetagvatara, VI, 8)

* “Bu diinyada Onun bir yOneticisi
yoktur. Onun bir efendisi, Ona ait bir
isaret yoktur. O, neden olandir; duyu
organlarinin efendilerinin efendisidir.
Onun bir varliga getireni, amili,
efendisi yoktur.” (Svetagvatara, VI,
9)

7
0’0

“O her canlinin i¢inde sakli olan
Tanrr’dir. Her seyi sarar, her canlinin
i¢indeki i¢ ruhtur. Tiim canlilarin
icindeki i¢ ruhtur. Tiim canlilarin
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icinden tiim isleri kontrol eder. O,
niteliklerden siyrilmis, gézlemci,
sahittir.” (Svetagvatara, VI, 11)

% “Parlayan, giinesin, ayin ya da
yildizlarin 1g1klar1 degildir. Parlayan,
yer yiiziiniin atesi de degildir. Once o
parlar, digerleri ondan sonra parlar.
Tiim diinya onun 15181 ile aydinlanir.”
(Svetagvatara, VI, 14)

*  “O her seyi yaratandir; her seyi
bilendir, kendinden kéken alandir.
Akiallidir, nitelik sahibidir, zamani
yazandir, mutlak bilendir. ilksel
maddeyi ve ruhu yonetendir.
Niteliklerin efendisidir. Dogum 6lim
dongiisiiniin (Samsara), siireklilik ve
bagliliktan kurtulmanin (Moksha)
nedenidir.” (Svetagvatara, VI, 16)

¢ “Her sey ondan ibarettir. O

Oliimstizdiir. Tanr1 oalrak vardir.

Akallidir, her yerde her zaman

hazirdir; bu diinyanin koruyucusudur.

O bu diinyay1 hi¢ durmadan yonetir.

Bu ydnetimin bagka hi¢bir nedeni

yoktur.” (Svetasvatara, VI, 17)

b) “Onun bi¢cimine bakilmaz, kimse
onu gozleri ile goéremez. O kalp, akil ve
diisiince ile kavranir. Onu bilen 6liimstizliige

kavusur.” (Katha, VI, 9)

a)

“Allah, gokleri ve yeri, hak ve
hikmete uygun olarak, herkese
kazandiginin karsilig1 verilsin diye
yaratmistir...”(Casiye, 22)

“Allah geceyi giindiiziin igine
sokar, gilindiizli de gecenin igine
sokar. Giinesi ve Ay'1 da koydugu
kanunlara boyun egdirmistir. Her
biri belirli bir vakte kadar akip
gitmektedir...” (Fatir, 13)

“Giines ve ay bir hesaba gore
hareket etmektedir. Otlar ve
agaclar (Allah'a) boyun egerler.”
(Rahman, 5-6)

“...Her sey onun katinda bir dl¢ii
iledir.” (Ra’d, 8)

a) “Ey Gargi, bu Akshara’nin emri ile
glines ve ay ayn durur. Ey Gargi, bu
Akshara’nin emri ile yer ylizii ve gk yiizii
ayr1 durur. Ey Gargi, bu Akshara’nin emri ile
anlar, saatler, giinler, geceler, haftalar, aylar,
mevsimler ve yillar ayr1 durur. Ey Gargi, bu
Akshara’nin emri ile karli daglardan ¢ikan
nehirler doguya, batiya veya nereye isterlerse
oraya dogru Ey Gargi, bu
Akshara’nin emri ile insanlar kendilerine

akarlar.

verene dua ederler, Tanrilar kurban sunanlari
izlerler, atalar da Oli kurbanma istekli

olurlar.” (Brihadaranyaka, I1I, v, 9)

” Goklerdeki ve yerdeki her sey

Allah't tespih etmektedir. O, mutlak gii¢
sahibidir,

hiikim ve hikmet

% “Su gercektir: Giizel yanan atesten
nasil binlerce kivileim ¢ikarsa, tipki
bunun gibi 6liimsiiz olandan da
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sahibidir. Goklerin ve yerin hiikiimranligi binlerce yasam figkirir dostum.”

yalnizca O'nundur. Diriltir, 6ldiiriir. O her (Mundaka, II, 1)

seye hakkiyla giicii yetendir. O, ilk ve

sondur. Zahir ve Batin'dir. O, her seyi ¢ “Purusha gokseldir, bigimi

hakkiyla bilendir. O, gokleri ve yeri alti olmayandir. Igeridedir ve disaridadir.
giinde (alt1 evrede) yaratan, sonra Ars'a Dogmamustir, soluksuzdur, akil
kurulandir. Yere gireni, ondan ¢ikani, Otesidir, saftir; en yiiceden daha yiice
gokten ineni, oraya yiikseleni bilir. 6l¢iide 6liimsiizdir.” (Mundaka, II, 2)

Nerede olsaniz, O sizinle beraberdir.
Allah  biitlin  yaptiklarimiz1  hakkiyla
gorendir. Goklerin ve yerin hiikiimranligi

O'nundur. Biitiin  isler ancak ona toprak dogdu. O her seyi
sndiiriiliir.” ( Hadid. 1- .
dondirulir.” (Hadid, 1-5) destekleyendir.” (Mundaka, II, 3)

+* “Ondan (Brahmandan) yasam solugu
(Prana) dogdu. Akil ve biitiin duyular
dogdu. Bosluk, riizgar, 151k, su ve

*»  “Ates onun basidir; gozleri giines ve
aydir. Bosluktaki yonler onun
kulaklari, bildirilen Vedalar onun
sesidir. Riizgar onun solugudur.
Kalbi tiim diinyadir. Ayaklar
topragin i¢ine gecmistir. Dogrusu O
her seyin i¢indeki atmandir.”
(Mundaka, 11, 4)

+ “Ondan yakit1 giines olan ates ¢ikar.
Aydan yagmur bulutu, ondan da
yeryiiziindeki bitkiler dogar. Erkek
kadina tohumunu verir. Purusha’dan
bir¢ok yaratik ortaya cikar.
(Mundaka, 11, 5)

% “O parlak giinestir, atmosferde
Vasu’dur; sunagin din adami, evin
misafiridir. O insanda, genis
boslukta, dogrulukta, géktedir. O
suda dogmustur, sigir siiriilerinde,
diiriistliikte, kayalarda dogmustur. O
dogrudur, gergektir.” (
Katha, V, 2)

EK 9: KUR’AN-I KERIM AYETLERI ILE UPANISAD METINLERININ KARSILASTIRILMASI:
GUVEN Rasih, Vedanta and Sufism: The Absoltism of Sankaracaya and Mawlana
Jalalu’ddin Rumi’s School of Thought, Banaras: Banaras Hindu University, 1957. (Tablo,
Rasih Giiven’in Vedanta and Sufism adl Ingilizce eserinden gevrilerek Kur’an ayetleri ve Upanisad
metinlerinin karsilagtirilmasi ile olusturulmus, metinler gézden gecirildiginde sadece ayet- metin

numarasi yanls verilen kisimlar diizeltilmis, onun diginda metne sadik kalinmigtir.)
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DISIPLINLERIN TEMEL ARGUMANLARININ KARSILASTIRILMASI

ADVAITA, ECKHART, RAMANUJA, CHAITANYA, | PATANJALI, GNOSTISIZIM,
MAHAMUDRA (TiBET PENTECOSTAILIZIM, PURE | THEREVADA, TANTRIZM,
BUDIZMI) LAND (ASYA BUDIZMI) PHILOKALIA VAJRAYANA
KURTULUS Kendini bil! Tanrmin arzusunu kabul et! Acik biling sahibi ol Biiyiik macera ve seyahat
DOKTRINI Sadece fark et! Eger istersek Tanr1 bize karmasik olma. i¢inde ol.
istedigimizi verir! Samsaranin isleyisini bilen Samsaradaki her sey (dogru
kisi ondan kurtulabilir. yasamak gibi) kutsaldir.
TANRI Nirguna Brahman ile birlige Mutluluk, samimiyet, Tanriya Saguna Bhakti ile yakinliga Zahitlik Tanriya ve onun en
DUSUNCESI dayali ve ona bagli, birlesme, adama, Tanr1 sevgisi. bagli, bagllik, itaat, tecelli. istlin olduguna itaat etmektir.
katilma, saf 6z (ruh). “Zabhit, Tanrinin sevdigi kisi ve Zahitlik; Tanrimin
“Zahit, kendinden ayri1 olmayan | Tanr1 sevgisinde kaybolandir.” disiplinlerini pratik hayatta
Tanr1y1 bilendir.” uygulamaktir. (ibadet)
UYGULANAN Jnana yoga Bhakti yoga Karma yoga Raja yoga
YOGA
DiSIPLINLERI
ONTOLOJI Sadece bireyin kendisi gercektir. | Sadece Tanr1 gergektir ve O Her sey yerli yerinde ve Pek ¢ok gii¢ ve olusum vardir.
ANLAYISI Veya hicbir sey gercek degildir | bilinemez. olmasi gerektigi gibidir. Tek gercek, kendini
(maya). Her sey Tanrinin elindedir. Samsara siirekli olarak biiyiileyici bir sekilde sergiler
Tek ger¢cek Brahmandir. degisir.
KOZMOLOJI Diinya bir illiizyondan ibarettir. | Evren Tanrinin yaratmasi iledir Diinyada tamamen bir uyum | Diinya genis bir labirenttir.
ANLAYISI Biitiin ¢okluklar bir ve tamamen ona baglidir. ve ahenk hakimdir. Samsara inanilmaz bir sekilde
yanilsamadir. Din alan1 mensuplar tarafindan Samsara kocaman ve her seyi | genistir ve sayisiz siirprizler
armdirilmaktadir. icine alan bir diizendir. igerir.
ANTROPOLOJI Insan gercegin kendisidir. Insanin Tanridan dnce bir anlam1 | Insan evrenin merkezidir. Insan biitiin giicleri icinde
ANYAYISI Biz Brahmaniz (tat twam asi) yoktur. Insan Samsaraya yakalanir. barindirir.

Tanrinin inayetine ihtiyag vardir.

(Samsara tarafindan avlanir).

Kisi smirlar1 kabul etmezse
hicbir sey yapmasi miimkiin
degildir.
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BILGI Olma, mevcudiyet. Saadet, mutluluk. Farkindalik, kademeli Hiyerarsik bilgi, istek, bir
(EPISTEMOLOJI) imge: Hikmet, kesis (miinzevi), | imge: Asik, tutkun, sehit, razi bilinglilik, ¢caba, bir noktaya | noktadan genisleme, yayilma.
ANLAYISI birakmak (feragat). olmak. odaklanma. Imge: Sihirbaz, oyuncu,
Imge: Yogi (sofu), sanatkar, | sigrama.
gorev.
Ogreti siirekli olarak ve Ask ve tevekkiilden baska bir Ogreti biitiin ve aciktir. Ama | Ogretinin tamamu tek seferde
OGRETI ANLAYISI | tekrarlanarak verilir. Ogreti Ogreti yoktur. hiyerarsiktir. Ornegin birinci | verilmez, gerekli oldugunda
birey merkezlidir ve sadece “Ben 0gretmeye degil, harekete sayfay1 okumadan yiiziincii ortiik bir sekilde verilir. Biitiin
bireyi baglar. gecirmeye (uyandirmaya sayfay1 okumanin anlami yonleri ile ezoteriktir.
geldim). yoktur (Patanjali’nin Yoga
Sutrasi)
DiSIPLINLERLE Jnani Bhakta; Vivektr; Sadhaka;
ILGILENENLERE Mistik, bilge olan kisidir. Mistik Tanriy1 seven kisidir. Mistik derin diisiince sahibi Mistik Oncii olan kisidir.
VERILEN iSIMLER kisidir.
ANAHTAR Irfan, bilgelik, hikmet. Sevgi, itaat, baghlik. Egitim, talim. Itaat, sadakat, boyun egme.
KAVRAMLAR
OZGURLUK Kisinin ger¢ek dogast Kisinin kendi disinda, onu Ozgiirliik kisinin igindedir. Evren genis ve sayisiz gli¢li
ANLAYISLARI ozgiirliiktiir. Ozgiirliige ulasana | cevreleyen ve dzgiirliigiin Fakat pratik uygulamalarla olusumlarla doludur.

kadar yaganan her sey bir
aldatmacadir.
(zayif-bicimlendirilmemis)

kaynag1 olan kutsal bir gii¢
vardir.
(giicli-bi¢imlendirilmemis)

ortaya ¢ikarilmak zorundadir.

(zay1if-bigimlendirilmis)

Ozgiirliik, kisinin bu
labirentte dogru sifrelerle
yolunu bulmasiyla
miimkiindiir.
(giiclii-bicimlendirilmis)

EK 10: DISIPLINLERIN BENZERLIK, YAKINLIK, FARKLILIKLARINA DAIR BIR KARSILASTIRMA (Bu tablo Andrew Rawlinson’un “Yoga,
Mysticism And A Model Of Comparative Religion”,The Yogi and The Mystic Studies in Indian and Comparative Mysticism, ed. Karl Werner, London:
Curzon Press, 1994 ve 2005.(ss.173-182) uyarlanarak ve bazi degisiklikler yapilarak olusturulmustur.)
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