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Önsöz 
� 

Bu eser, bildiğimiz kadarıyla, şamanizmi bütünlüğü içinde ve 
genel dinler tarihi çerçevesindeki yerine oturtarak ele alan ilk 
çalışma oluyor; ne kadar kusurlu, eksik ve yaklaşık önermeler 
içerebileceği; nasıl riskli bir girişim olduğu bundan da bellidir. 
Bugün elimizde çeşitli şamanizmlere (Sibirya, Kuzey Amerika, 
Güney Amerika, Endonezya, Okyanusya vb. şamanizmlerine) 
ilişkin hatırı sayılır miktarda belge birikmiş bulunuyor. Öte 
yandan, çeşitli bakımlardan önem taşıyan birçok özgün çalışına 
da şarnanizmin (daha doğrusu belli bir tip şamanizmin) budun
bilimsel, toplumbilimsel ve ruhbilimsel bakımlardan incelen
mesi sürecini başlatmıştır. Fakat, birkaç önemli çalışma dışında 
- ki burada herşeyden önce Harva'nm (Holmberg) Altay 
şamanizmine ilişkin incelemelerini anmak isteriz - bu engin 
bibliyoğrafyayı oluşturan eserler, son derece karmaşık olan 
şamanizm olgusunun genel dinler tarihi çerçevesinde yorum-

N. B. Tipografi nedenleriyle doğu dillerinden alınına terimlerin yazımları basit
leştirilmiştir. 
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!anması yoluna gitmemişlerdir. Biz ise şamanizmi bir dinler 
tarihçisi olarak ele almağa, anlamağa ve anlahnağa çalıştık. 
Ruhbilim, toplumbilim ve budunbilirn açılarından yapılan 
değerli araştırmaları küçümsemek gibi bir düşüncemiz elbette 
olamaz; bize göre, şamanizmin çeşitli yön [erinin anlaşılması 
için bunlar da vazgeçilmez önemdedir. Fakat bunlarm yanısıra 
başka bir perspektife de yer olduğunu düşünüyoruz; ilerideki 
sayfalarda işte bu bakış açısmı ortaya koymağa, belirginleştir
meye çalışacağız. 

Şamanizme ruhbilim�i olarak yaklaşan kişi, onu herşeyden 
önce bunalım, hatta gerileme içindeki bir psyklutnin kendini 
dışa vurması olarak tanıınlamağa eğilim gösterecek; onu kimi 
norm-dışı sapkın psişik davranışlarla karşılaştırmak ya da histe
riye veya saraya benzer ruh hastalıkları arasında saymaktan 
bile geri kalmayacaktır. 

Şamanizmin herhangi bir ruh hastalığıyla özdeşleştirilmesi
nin neden bize kabul edilemez göründüğünü aşağıda (bak. s. 
47) söyleyeceğiz. Fakat bir nokta (hem de önemli bir nokta) var 
ki ruhbilimci ona dikkat çekmekte her zaman haklı olacaktır : 
kişiyi şamanlığa çeken çağrı da, herhangi bir dinsel iç çağrısı 
gibi, bir bunahmla, şaman adayının tinsel dengesinin geçici 
olarak bozulmasıyla kendini gösterir. Bu konuda biriktirebildi
ğimiz bütün gözlem ve çözümlemeler özellikle değerlidir; 
bunlar "hierophanie'ler diyalektiği" adını verdiğimiz şeyin -
kutsalla kutsal olmayanın köklü biçimde biribirinden ayrılması
nın ve bunun sonucu olarak gerçekliğin parçalanmasının
psykJze içindeki yankı ve etkilerini bize bir anlamda canlı canlı 
gösterirler. Bu tür dinsel ruhbilim araştırmalarına ne kadar 
önem verdiğimiz buradan da anlaşılabilir. 

Toplumbilimci ise şamanın, rahibin ya da büyücünün 
toplumsal işleviyle ilgilidir: büyü işlemlerinin kökeni, bunların 
toplum.un eklemlenip yapılanmasındaki rolleri, dinsel önderler
le siyasal önderler arasındaki ilişkiler ve benzeri sorunları ince
ler." İlk Şaman" mitlerinin toplumbilimsel bir çözümlemesi, bazı 
arkaik toplumlarda en eski şamanların sıradışı konumuna iliş-
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kin aydınlatıcı bazı ipuçlarını ortaya çıkaracaktır. Şamanizmin 
toplumblliıni henüz yazılmayı bekliyor, ama yazılınca genel 
din toplumbiliminin en önemli bölümleri arasında sayılacağı 
kuşkusuzdur. Dinler tarihçisi işte bütün bu araştırmaları sonuç
larıyla birlikte hesaba katmak zorundadır : Ruhbilimcinin orta
ya çıkardığı ruhsal koşullanmalarla onlara eklenen toplum
bilimsel koşullanmalar, en geniş anlamda, onun üzerinde çalı
şacağı belgelerdeki beşerf ve tarihi içeriğe somutluk getirir. Bu 
somut katkı budunbilimcinin araştırmalarıyla daha ela güçlene
cektir. Şamanı doğal çevresindeki yerine oturtmak budunbilim
sel monografilerin görevi sayılır. Örneğin, bir Çukçi şamanının 
marifetleri Çukçilerin yaşam ve gelenekleri hakkında hiçbir şey 
bilmeden okunursa, bu şamanın gerçek kişiliğinin gerektiği gibi 
anlaşılamaması olasıdır. Şamanın giysilerini ve davulunu ayrın
tılarıyla incelemek, şamanlık seanslarını betimlemek, söylenen 
metinleri ve ezgileri kaydetmek, vb. gibi işler de budunbilimci
ye kalır. Şamanlığı oluşturan ögelerden herhangi birinin (örne
ğin, davulun veya seanslarda uyuşturucu madde kullanımının) 
"tarihini" ortaya koymak için çalışan budunbilimci, sırasında 
bir karşılaştırmacının ve bir tarihçinin de işbirliğiyle, bize söz 
konusu motifin zaman ve mekan içindeki dolanımını gösterebi
lecek; olabildiği ölçüde onun yayılım merkezini, yayılımının 
aşamalarım ve zamandizinini belirtebilecektir. Kısacası, budun
bilimci de, Graebner-Schmidt-Koppers kültürel çevrimler 
yöntemini benimsesin benimsernesin, "tarihçi" olacaktır. Zaten 
bugün de elimizde hayranlık verici bir salt betimsel budunbilim 
literatürünün yanısıra, birçok tarihsel budunbilim çalışması da 
vardır. "Tarihsiz" denen halklara ait kültür olgularının oluştur
duğu o ezici "gri kütlenin" içinde artık bazı kuvvet çizgilerinin 
belirmeye başladığı görülebiliyor; "Naturvölker", "ilkeller" ya 
da "vahşiler"le karşılaşmağa alışık olduğumuz yerlerde şimdi 
yavaş yavaş biraz "tarih" de seçmeye başlıyoruz. 

Tarihsel budunbilimin şimdiye dek dinler tarihine yaptığı 
büyük hizmetleri burada vurgulamak bile gereksizdir. Fakat 
onun, dinler tarihinin yerine geçebileceğini de sanmıyoruz : 
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Ruhbilimin ve toplumbilimin olduğu gibi budunbilimin vardığı 
sonuçlan da bir bütün halinde l:oparlamak dinler tarihinin göre
vidir; ancak bu böyledir diye dinler l:aırihi kendi çahşma yönte
minden ve kendisini özgünfüğ;ü içinde taınımlayan 
perspektiflerden de vazgeçmeyecekfü. Kültürel budunbiHm, 
örneğin, şarnanizmin bazı kültürel çevrimlerle ya da filan 
şamancıl bütünlüğün yayılmasıyla ilişkilerini istediği kadar 
ortaya koysun, bütün bu dinsel olguların derin anlamını bize 
açınlamak, simgeselliklerini aydınlatıp onları genel dinler tarihi 
içindeki öteki ögelerle eklemlendirmek budunbiliınin konusu 
değildir. Şamanizm üzerine yapılan bütün araştırmaları birara
ya getirmek ve bu karmaşık dinsel olgunun hem morfolojisi 
hem de tarihi sayılabilecek bir genel tablosunu sunmak, son 
aşamada, dinler tarihine düşen bir görevdir. 

Ancak, bu tür incelemelerde "tarih" boyutuna atfedilebile
cek önem konusunda anlaşmak yerinde olacaktır. Daha önce 
başka vesilelerle de birçok kez dikkati çektiğimiz ve Dinler 
Tarihi'nin tamamlayıcısı olmak üzere hazırlamakta olduğumuz 
eserde de etraflı biçimde göstermek fırsatını bulacağımız gibi, 
bir dinsel olguyu belirleyen tarihsel koşullar, son derece önemli 
olmakla birlikte (her insan olgusu son tahlilde tarihsel bir olgu
dur), söz konusu olguyu bütünüyle açıklayamaz. Bir örnek 
vermekle yetinelim : Altaylıların şamanı, ritüel olarak, gövdesi
ne belli sayıda basamaklar oyulmuş bir kayın ağacına tırmanır; 
kayın, Evren A��acmı simgeler, basamaklar da şamanın göğe 
yolculı.ıi�uncla geçrnek zorunda olduğu çeşitli Gök katmanlarını 
temsil eder; bu törende içkin olan kozmolojik şemanın kökeni 
büyük olasılıkla Doğu kültürlerindedir. Antik Yakındoğuda 
oluşan dinsel fikirler Orta ve Kuzey Asya'da çok uzak ve ileri 
bölgelere dek yayılmış, özellikle de Sibirya ve Orta Asya 
şamanlığma bugünkü görünümünü kazandırmıştır. Burada, 
dinsel ideolojilerin ve tekniklerin yayılımı konusunda "tarih"in 
bize neler öı�retebileceğini gösteren güzel bir örnekle karşı 
karşıyayız. Ama, yukarıda da belirttiğimiz gibi, bir dinsel olgu
mm tarihi, bu olgunun sadece var olmak, yaşanmak ve dışa 
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vurulmak suretiyle bize göstermeye çalıştığı her şeyi açıklaya
maz. Altaylıların göğe çıkma ideoloji ve ritlerini Antik 
Doğunun kozmoloji ve dinlerinden gelen etkilerin yaratmış 
olduğunu varsaydıracak hiçbir neden yoktur; buna benzer fikir
ler ve törenler, Antik Doğu etkisinin söz konusu bile olamaya
cağı ücra yöreler de dahil, dünyanın hemen her yerinde şu ya 
da bu biçimde meydana çıkmaktadır. Daha uygun bir deyişle, 
Doğudan gelen fikirler, törenin dile getirilişinde ve göğe çıkma 
eyleminin içerdiği kozmolojik anlamda değişiklik yapmış olabilir. 
Göğe çıkma fikri kökensel bir tema, yani tarihsel bir varlık olarak 
değil de bütünlüğü içinde insana özgü bir olgu gibi görünüyor. 
Bunun tanığı, dünyanın hemen her yerinde ve gerek tarihsel 
gerek başka her türlü "koşullanmanın" dışında rastlanan, göğe 
çıkmaya ilişkin rüyalar, sanrılar ve çeşitli imge ve görüntüler
dir. Ana tema olarak göğe çıkma ya da uçmayı içeren bütün bu 
rüyalar, mitler ve özlemler ruhbilimsel bir açıklamayla aydınla
tılıp bitirilecek şeyler değildir; içlerinde hemen her zaman bu 

. tür açıklamaya gelmeyen bir çekirdek kalır; insanın Kozmos 
içindeki gerçek durumunu bize açacak olan da belki işte bu 
karanlı� çekirdektir; bu durumun yalnızca "tarihsel" olmadığını 
ise ne kadar vurgulasak azdır. 

Demek ki, dinler tarihçisi tarihsel-dinsel olaylarla uğraşır 
ve elindeki belgeleri olabildiği kadar tarihsel bir perspektif için
de düzenlemeye çalışırken -ki onların somut niteliğinin tek 
güvencesi budur-, konu edindiği olguların bir anlamda insanın 
sınır-durumlarını dile getirdiğini ve bu durumların anlaşılması 
ve anlaşılır kılınması gerektiğini de unutmamalıdll'. Dinsel 
olguların şifresinin çözülerek derin anlamlarının ortaya çıkarıl
ması işi doğrudan doğruya dinler tarihçisine aittir. Ruhbilimci, 
toplumbilimci, budunbilimci, hatta filozof veya tanrıbilimci de 
kuşkusuz, her biri kendine özgü bakış açısından ve kendi 
yöntemine göre, bu konuda diyecek bir şeyler bulacaklardır. 
Fakat, -ruhbilimsel, toplumbilimsel, budunbilimsel, felsefi, 
hatta tanrıbilimsel olgu olarak değil- dinsel olgu olarak, bir din 
olgusu hakkında en çok geçerli şey söyleyebilecek olan, dinler 
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tarihçisidir. Bu noktada dinler tarihçisi olgubilimciden (fenome
nolog) de ayrılır, çünkü olgubilimci çalışma ilkesi olarak karşı
laştırmaya başvurmaktan kaçınır; şu ya da bu dinsel olguyu ele 
aldığında ona "yaklaşmakla" ve anlamını tahminle yetinir. Oysa 
dinler tarihçisi herhangi bir olgunun anlamına, ancak onu 
binlerce benzer veya farklı olguyla karşılaştırıp bunların arasın
daki yerini belirledikten sonra ulaşabilir; bu binlerce olgu da 
biribirinden hem zamanda hem de mekanda çok ayrıdırlar. 
Benzer bir nedertle, dinler tarihçisi dinsel olayların bir tipolojisi
ni ya da morfolojisini yapmakla da yetinmeyecektir; çünkü 
"tarih"in, bir dinsel olayın içeriğini tüketemediğini bilir; ama öte 
yandan, bir dinsel olayın bütün yön ve görünümlerini geliştir
mesinin ve tüm anlamlarını ele vermesinin ancak -terimin en 
genel anlamıyla- Tarih içinde gerçekleştiğini de unutmaz. Başka 
deyişle dinler tarihçisi bir dinsel olgunun "ne demek istediğini" 
ortaya çıkarmak için, onun tüm tarihsel dışavurumlarını kull.a
nır: bir yandan somut tarihsel olanla ilgilenirken, öte yandan 
aynı dinsel olayın tarih boyunca taşıdığı tarih-ötesi anlamın 
şifresini çözmeye çalışır. 

Bu yöntembilimsel düşünceler üstünde burada fazla 
durmaya gerek yoktur; bu konuların gerektiği gibi ele alınabil
mesi için önsöz boyutlarını çok aşan bir yer gerekir. Ancak, 
"tarih" sözcüğünün bazan anlam karışıklığına yol açabildiğini 
de belirtelim. Bu terim dünyada "olup bitenler" anlamına geldi
ği gibi, "historio-grafya" (bir olayın tarihinin yazımı) anlamına 
da gelir. Birinci anlam birkaç farklı nüansa bölünebilir : bazı 
mekan ve zaman sınırları içinde olup bitenler (bir halkın ya da 
b:ir dönemin tarihi) anlamında tarih; veya "insanın tarihsel varlı
ğı", "tarihsel durum", "tarihsel an" gibi deyimlerdeki genel anla
mıyla tarih; ya da, hatta, varoluşçuluğun verdiği anlamda tarih: 
insan "durum içinde", yani tarihin içinde vardır, gibi... 

Dinlerin tarihi, her zaman ve zorunlu olarak dinlerin tarih
yazımı değildir; zira herhangi bir dinin ya da belli bir dinsel 
olayın (Samilerde kurban, Herakles miti, vb.) tarihini yazarken, 
çoğu kez "olup biten" her şeyi zamandizinsel bir perspektif için-
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de gösterebilecek durumda değilizdir; belgeler elverirse bu da 
yapılabilir kuşkusuz, ama din tarihi yazma iddiasında bulun
mak için insan ille de tarih-yazımı yapmak zbrunda kalmaz. 
"Tarih" teriminin böyle birkaç anlama gelebilmesi, araştırmacı
ların bu noktada anlaşrnazhğa düşmelerini kolaylaştırmıştır; 
gerçekte bizim disiplinimize en uygun düşen anlam, "tarih"in 
genel ve felsefi anlamıdır. Dinsel olayları oldukları gibi, yani 
kendi özgül dışavurumlan düzeyinde incelemekle uğraşıldığı 
ölçüde, dinler tarihi yapılmış olur; bu özgül dışavurum düzeyi 
ise, dışavurulan dinsel olay her defasında ve bütünüyle tarihe 
indirgenemese bile, her zaman tarihseldir, somut ve varoluşsal
dır. En ilkel "hieroplzanie "lerden (örneğin herhangi bir ağaç veya 
taşta kutsalın kendini dışa vurması) en karmaşıklarına (yeni bir 
"tanrısallık biçimi"nin bir peygamber veya din kurucu tarafın
dan "görülmesi") kadar, her şey kendini tarihsel somutluk için
de dışavurur, şu ya da bu biçimde tarihçe koşullanır. Yine de, 
en basit hierophanie '  de bile bir "ebedi başa-dönüş", zaman-dışı 
bir ana tekrar tekrar geri dönme, tarihi silme ve dünyayı yeni
den yaratma teması kendini gösterir. Bütün bunları dinler tarih
çisi uydurmaz, dinsel olaylar "gösterir." Yalnız ve yalnız tarihçi 
kalmak isteyen bir tarihçinin, bir dinsel olayın özgül ve tarih
aşırı anlamını gözönüne almamağa elbette hakkı vardır; budun
bilimci, toplumbilimci ve ruhbilimci de bu noktaya boş verebi
lirler. Bir dinler tarihçisi ise bunu yapamaz; onun çok sayıda 
lıierophanie'ye alışık olan gözü, herhangi bir olayın özgül olarak 
dinsel anlamını çözebilecek yetenektedir. Çıkış noktamıza geri 
dönerek diyebiliriz ki, böyle bir çalışma, tarih-yazımcılığın 
zamandizinsel perspektifi içinde yer almasa daı tastamam 
dinler tarihi adına layıktır. 

Aslında, bu zamandizinsel perspektif, kimi tarihçiler için 
ne denli ilginç olursa olsun, genellikle kendisine atfedilmeye 
eğilim gösterilen öneme sahip olmaktan uzaktır; çünkü, Dinler 
Tarihi adlı eserimizde de göstermeye çalıştığımız gibi, kutsalın 
diyalektiği bir dizi ilkörneği sınırsızca tekrarlama biçiminde 
işler; öyle ki, belli bir "tarihsel anda" gerçekleşen bir hierophanie, 
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yapısı bakımından bin yıl daha yaşlı veya daha genç başka bir 
Jıierophanie ile örtüşebilir; kutsalın kendini görüngüleştirmesi 
sürecinde gözlenen bu eğfüm -hep aynı paradoksal "gerçeklik 
kutsallaşıını" olayının ad ir!finitunı yeniı baştan ele alınma eğili
mi- bir bakıma din olgusundan bir şeyler anlamamızı ve onun 

"tarihini" yazrnamızı olanaklı kılar. Başka deyişle, kutsalın 
görüngüleşimi (hierophanie) olaylan böyle tekrarlandığı içindir 
ki dinsel olaylar ötekilerden ayırdedilebilir ve anlaşılabilir. 
Fakat bu görüngüleşme olaylarının bir özelliği vardır : Bunlar 
kutsal o lam bütünlüğü içinde açığa vurmağa çalış�rla r; bilinçle
rinde kutsalın kendini "gösterdiği" kimseler bu bütünlüğün 
sadece bir yönünü ya da küçük bir parçasını benimsemiş olsalar 
bile, her lıieroplumie l:üm. kutsalı verir; en :ilkel ve yalın kutsal 
görüngüde bile kutsallık üstüne her şey söylenmiştir; kutsalın 
kendini bir "taşl:a" ya da bir "ağaçta" dışa vurması, bir "tanrıda" 
dışa vurmasından ne daha az gizemli, ne de daha az ilgiye 
değerdir. Gerçekliğin kutsallaşımı süreci hep aynıdır; sadece bu 
kutsallaşıının insan bilincinde aldığı biçim değişir. 

Bu durum, elbette dinin yerleştirilebileceği bir zamandizin
sel perspektif tasarımı açısından bazı sonuçlar doğuracakbr : 
Dinin de bir tarihi olmakla birlikte, bu tarih, herhangi bir başka 
tarih gibi, geri döndürülemez değildir. Tektanncı bir dinsel 
bilinç, bu nitelikte bir "taırılhselliğe" katılıyor ve bu tarihin içinde 
insan bir kez tektanncılığı tanıyıp ondan pay aldıktan sonra 
artık tekrar çoktanncı veya totemci olamıyor diye, mutlaka 
ömrünün sonuna kadar tektanrıcı kalacak değildir; tam tersine, 
insan pekala çoktanrıcı olup dinsel bakımdan totemci gibi 
d_avranabilirken bir yandan da kendini tektanrıcı sanabilir ya da 
bunu iddia edebilir. Kutsalın diyalektiği bütün dönüşümlere 
açıktır; hiçbir "biçim" bozulma veya çürümeden bağışık, hiçbir 
"tarıih" kesin ve donmuş değildılr. Bir topluluk -bilinçlice ya da 
bilmeden- birçok dinleri yaşayabildiği gibi, bir birey ele, en 
"yüce"lerinden en kabalarına ve en sapkınlarına dek pek çok 
sayıda dinsel yaşantı tanıyabilir. Bu, aksi yöndeki bakış açısı 
için ele doğrudur: Kutsalın insan olarak erişilebilecek en eksik-
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siz dışavurum biçimiyle herhangi bir "kültürel anda" karşılaşı
labilir. Tektanncı peygamberlerin yaşantıları, büyük tarihsel 
uzaklığa ve farklılığa karşın, en "geri kalmış" ilkel kabilelerde 
bile tekrarlanabilir; bunun için, günümüzde dinsel güncellikten 
hemen hemen çıkmış olsa bile dünyanın hemen her yerinde 
varlığına tanıklık edilmiş bir gök-tanrının görüngüleşmesini 
"gerçekleştirmek" yeter. Ne kadar bozulmuş olursa olsun, gayet 
saf ve tutarlı bir gizem sistemi doğuramayacak dinsel biçim 
yoktur. Bu tür istisnaların gözlemcilerin gündemine girecek 
kadar çok olmayışı kutsalın diyalektiğinden değil, insanın bu 
diyalektik karşısındaki davranışlarından ileri gelir. İnsan davra
nışlarının incelenmesi ise dinler tarihçisinin görevini aşar; ayrı
ca toplumbilimciyi, ruhbilimciyi, ahlakçıyı, felsefeciyi de 
ilgillendirir. Dinler tarihçisi olarak, kutsalın diyalektiğinin her 
tür dinsel tutumun kendiliğinden dönüşebilmesine olanak 
verdiğini saptamakla yetinelim. Bu dönebilirliğin varlığı ilginç
tir, çünkü başka alanlarda da bulunduğu doğrulanamıyor. İşte 
bu nedenle, biz tarihsel-kültürel budunbilimin bazı verilerin
den fazla etkilenmemeyi uygun buluyoruz; çeşitli uygarlık 
tipleri elbette bazı dinsel biçimlere organik olarak bağlıdır; ama 
bu, kendiliğindenliği ve son tahlilde dinsel yaşamın tarih
dışılığını, hiçbir şekilde dışlamaz. Zira tüm tarihler bir bakıma 
kutsalın birer yere-düşüşüdür; birer sınırlanma ve birer küçül
medir. Fakat kutsal, kendini dışa vurmayı hiç bırakmaz ve her 
yeni dışavuruında, yine en baştaki tüm bütünlük ve dolgunlu
ğuyla ortaya çıkma eğilimine göre davranır. Kutsalın sayısız 
yeni dışavurumlarının -şu veya bu toplumun dinsel bilincinde
bu toplumların geçmişlerinde, "tarihleri" boyunca, tanımış 
oldukları sayısız başka dışavurumları tekrarladıkları doğrudur. 
Ama bu tarihselliğin, kutsalın görüngüleşmesi olaylarının 
kendiliğindenliğini durduramadığı da aynı derecede doğrudur; 
kutsalın daha tamam bir kendini gösterişi her an olanaklıdır. 

İmdi, -ki burada dinler tarihinde zamandizinsel perspektif 
tartışmasını tekrar ele almış oluyoruz- dinsel tutumlardaki 
dönüşebilirliğin, arkaik toplumların mistik yaşantılarında daha 
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açık ve belirgin olduğu da olur. Aşağıda da sık sık gösterme 
fırsahnı bulacağımız gibi, özellikle tutarlı m istik yaşantılar, 
hangi uygarlık veya dinsel durum düzeyinde olursa olsun, orta
ya çıkabilir. Bu, şu demeye gelir : Bunalıma düşmüş kimi dinsel 
bilinçlerin, başka yoldan ulaşamadıkları manevi durumlara 
erişmek üzere, tarihsel bir sıçrama yapmaları her zaman olanak
lıdır. Gerçi "tarih" -yani söz konusu kabilenin dinsel geleneği
sonunda işe karışıp, bu birkaç ayrıcalıklı kişinin "esrime" 
(kendinden-geçme, extase) deneyimlerini yürürlükteki kurallara 
uydurur. Ama çoğu kez bu deneyimlerin, Doğunun ve Batının 
büyük mistiklerinin yaşantılarıyla aynı kesinlik ve kusursuzlu
ğa, hatta aynı soyluluğa sahip oldukları da bir gerçektir.·· 

Şamanizm de tam böyle arkaik esrime tekniklerinden biri
dir; hem gizemcilik hem büyü hem de terimin geniş anlamıyla 
"din"dir. Burada onu çeşitli tarihsel ve kültürel yönleriyle ele · 
almaya çalışhk, hatta Orta ve Kuzey Asya şamanizrninin oluşu
munun kısa bir tarihçesini de vermeyi denedik. Fakat şamanlık 
olgusunun kendisine, ideolojisinin analizine, tekniklerinin, 
simgelerinin ve mitolojisinin tartışılmasına daha çok değer veri
yoruz. Böyle bir çalışmanın yalnız alanın uzmanlarını değil 
bütün kültürlü insanları da ilgilendirebileceğini düşünüyoruz; 
bu kitap da zaten en başta bu kütleye sesleniyor. Orta Asya 
davulunun kuzey kutup-altı bölgelere de yayılması konusuna 
getirilecek ayrıntılı açıklamaların, dar bir uzman çevresini heye
canlandırsa bile büyük okur kütlesinin pek ilgisini çekemeyece
ğini düşünmek için nedenler vardır gerçi; ama genel anlamda 
şamanlığın zihinsel evreni gibi geniş ve hareketli bir evrenle ve 
onun gerektirdiği dalınç/ esrime teknikleriyle tanışmak söz 
konusu olunca her şey değişebilir; biz hiç olmazsa bu yönde bir 
açılış yapmış oluyoruz. Şamanlıkta, bizimkinden farklı olması
na karşın tutarlılıkta ve ilginçlikte hiç de ondan aşağı kalmayan 
koskoca bir manevi dünya ile karşı karşıyayız. Bunu tanımanın 
her samimi hümanist için zorunlu olduğunu düşünmek cüretin
de bulunuyoruz, zira hümanizmi -ne kadar yüce ve verimli 
olursa olsun- Batının manevf geleneğiyle özdeşleştirme tutumu 
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nicedir aşılmış bulunuyor. 
Böyle bir anlayış içinde tasarlanrmş olan bu eser, elbette 

bölümleri boyunca ele a lacağı şamanlığın çeşitli yönlerinin 
hiçbiri hakkında son sözü söyleyecek değildir. Burada şama
nizmin tüketici bir incelemesine girişmedik; buna ne olanakları
mız elverişliydi ne de niyetimiz vardı. Konuyu hep karşılaştır
ımacı ve dinler tarihçisi olarak ele aldık; son tahlilde bir sentez 
gerçekleştirmeye çalışan bu çalışmanın kaçınılamayan kusur ve 
eksikliklerini önceden itiraf ediyoruz. Ne Altay ne Amerika ne 
de Okyanusya dilleri uzmanıyız; üstelik alana ilişkin bazı çalış
maların gözümüzden kaçmış olması da pekala mümkündür. 

Fakat, böyle olmasaydı da, burada çizilen genel tablonun 
ana hatlarıyl a  fazla  değişikliğe uğrayacak olduğunu sanmıyo
ruz; bu alanda pek çok makale ufak tefek değişikliklerle ilk 
gözlemcilerin anlattıklarını tekrarlamaktan başka şey yapmı
yor. 1932'de Popov'un yayımladığı, sadece Sibirya şamanlığıyla 
sınırlı kaynakçada, Rus budun bilimcilerine ait 650 çalışma yer 
alıyor. Kuzey Amerika ve Endonezya şamanlığına ilişkin 
kaynakçalar da oldukça zengin. İnsan her şeyi okuyamıyor ve 
tekrar belirtelim ki, bizim, budunbilimcinin, Altay veya Ameri
ka dilleri uzmanının yerine geçmek gibi bir iddiamız da yok. 
Ancak, tamamlayıcı bilgi içeren önemli  çalışmaları notlarda 
özenle gösterdik. E lbette belgeler daha da çoğaltılabilirdi, ama 
o zaman birkaç cildi göze almak gerekecekti; böyle bir girişimi 
yararlı görmedik. Kafamızda çeşitli şamanizmlere i lişkin bir 
dizi monografi değil, uzmanlaşmamış bir okur kitlesine sesle
nen genel nitelikte bir inceleme tasarımı vardı. Burada sadece 
değinilip geçilen konuların birçoğu da zaten başka eserlerde 
(Ölüm ve Sırra Erme, Ölümün Mitolojisi) daha ayrıntılı olarak ele 
alınacaktır. 

Bu eseri, beş yıllık çalışma süresince, eski Başbakan 
General N. Radesco'dan, U lusal Bilimsel Araştırma Merkezi' 
nden, Viking Fonu'ndan (New York) ve Bollingen Vakfı'ndan 
(New York) gördüğüm yardım ve destek sayesinde tamamlaya
bildim. Bütün bu kişi ve kuruluşlara en içten şükranlarımı 
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sunuyorum. Eserin Fransızca metnini okuyup düzelten dostum 
doktor Jean Gouillard'a ve bazi. bölümleri okumak h1tfunda 
bulunan hocam ve dostum profesör Georges Dumezil'e özellik
le minnettarım. Bunu burada dile getirmek benim için büyük 
bir zevktir. Fransa'ya gelişimden itibaren benden hiç esirgeme
dikleri destek ve yüreklendirmelere karşı mütevazı bir minnet
tarlık ifadesi olarak, bu eseri Fransız hoca ve meslektaşlarıma 
ithaf etmek istiyorum 

Araşhrmalanmm sonuçlarını daha önce, Le Probleme du 
Chamanisme ("Revue de l'Histoire des Religions", c. CXXXI, 1946, 
s. 5-52), Shamanism (Forgotten Religions, edited by Vergilius 
Ferm, Philosophical Library, New York, 1949, s. 299-308) ve 
Schamanismus ("Paideuma", 1951, s. 88-97) adlı makalelerde ve 
Mart 1950'de profesör R. Pettazzoni ve G. Tucci'nin çağrıları 
üzerine Roma Üniversitesinde ve Istituto Italiano per il Medio 
ed Estremo Oriente'de vermek onuruna kavuştuğum konferans
larda kısmen açıklamışhm. 

Mircea ELİADE 
Paris, Mart 1946-Mart 1951 



İkinci Baskıya Önsöz 
� 

Bütün kusurlarına karşın bir bütün olarak şamanizm konusun
da yayımlanan ilk çalışma olan bu eseri, İtalyanca (Roma
Milano, 1953), Almanca (Zürich, 1957) ve İspanyolca (Mexico, 
1960) çevirileri vesilesiyle daha önce düzeltip iyileştirmeye 
çalışmıştım. Ama asıl köklü düzeltmeyi, İngilizce çeviriyi (New 
York-Londra, 1964) hazırlarken yaptım ve bu arada ilk metne 
bir hayli yeni malzeme ekledim. Son on beş yıl içinde çeşitli 
şamanizmler hakkında önemli sayıda çalışma yayımlandı. 
Bunları olabildiğince metin içinde kullanmağa, hiç olmazsa 
notlarda göstermeye çalıştım. iki yüzden fazla yeni (1948 den 
sonra yayımlanmış) çalışmayı kayda geçirmeme karşın, son· 
yılların şamanizm bibliyoğrafyasını tüketebildiğimi iddia ede
mem. Ama, daha önce de belirttiğim gibi, bu kitap konuya 
karşılaştırmacı olarak yaklaşan bir dinler tarihçisinin eseridir; 
uzmanların, şanıanizmin çeşitli yönlerini ele alan monografile
rinin yerini tutamaz. 1960'a kadar çıkan yayınları, Recent Works 
on Shamanism: a Review Article ("History of Religions", I, 1961, s. 
152-186) adlı yazımda inceledim. Başka eleştirel analizler de 
düzensiz aralıklarla aynı dergide yayımlanacaktır. 



20 Şamanizm 

Bollingen Vakfı'na burada bir kez daha teşekkür etmek iste
rim; verdiği burs sayesinde, kitabın ilk basımından sonra da şa
manizm üzerine incelemelerime devam etme olanağını buldum. 

Son olarak, bu ikind baskının metnini. gözden geçirip iyi
leştirmek zahmetine katlanan ve provaları düzeltmeyi de üstle
nen öğrencim ve dostum M. Henry Pernet'ye minnettarlığımı 
burada ifade etmekten büyük mutluluk duyuyorum. 

Mircea EUADE 
Chicago Üniversitesi, Mart 1967 



BİRİNCİ BAŞLIK 
t'.� 

Genel Kavrarnlar 
Devşirilıne Yönten1leri 

Şamanlık ve Mistik Çağrılına 

Yüzyılın başından beri, budunbilimciler, bütün "Hkel" toplum
larda varhğına tanıklık edilen sihirsel/ dinsel saygınlık sahibi 
bazı sıra dışı bireyleri adlandırmak için, şaman, medicine-man, 
büyücü ya da sihirbaz gibi terimleri -aıraılanndaı pek fark da 
gözetmeden- kullanma alışkanlığını edindiler. Anlam genişle
mesi yoluyla aynı terimleme yolu "uygarlaşmış" toplumların 
dinsel tarihlerine de uygulandı ve örneğin, Hint, İran, Germen, 
Çin, hatta Babil şamanizmlerinden söz edilir oldu; bununla, o 
kültürlerin dinlerinde kaldığı gözlenen "ilkel" ögelere gönder
me yapılmış oluyordu. Birçok nedenlerle, böyle bir anlam karı
şıklığı şamanlık olgusunun anlaşılmasına ancak zarar verebilir. 
"Şaman" sözcüğüyle, dinler tarihi veya dinsel budunbilim aıraş
hrmaları sırasında rastlanan her türlü sihirbaz, büyücü, ot:acı 
(medicine-man) ya da vecde gelıniş (esrimiş) kişi kastedilecek 
olursa, son derece karmaşık ve de belirsiz bir kavram elde edil--



22 Şamanizm 

miş olur; zaten "sihir" veya "ilkel gizemcilik" gibi farklı ve o 
ölçüde kesinlikten yoksun kavramlar için elimizde "sihirbaz" 
veya "büyücü" gibi terimler bllllunduğuna göre, "şaman"ı da 
bunlara katmanm yaran yoktur. 

Çeşitli yanlış anlamaları önlemek ve "silıirin" ve "büyücülü
ğün" tarihini daha açık görmek için, "şaman" ve "şamanizm" 
terimlerinin kullanım alanlarını sınırlandırmakta yarar olduğu 
fikrindeyiz. Elbette şaman da aslında bir sihirbaz ve bir otacıdır; 
bütün hekimler gibi omm da hastahklan sağalttığına; ilkel ve 
çağdaş bütün sihirbazlar gibi "fakirsel" mucizeler gösterdiğine 
inanılır. Ama o, bunlardan başka, ruhgüder (psyclıoponıpe)dir 
de; ayrıca rahip, mistik ve ozan da olabilir. Arkaik toplumların 
bir bütün olarak ele alınan sihirsel/ dinsel yaşamlarııun oluştur
duğu bulanık ve karışık "gri kütle" içinde, -dar ve kesin anla
mıyla- şamanizm kendine özgü bir yapılaşmanın belirtilerini 
gösterir ve belirginleştirilmesinde yarar olan bir "tarihe" sahip 
olduğunu da ele verir. 

Stricto sensu (dar anlamda) şamanizm tipik olarak �ibirya 
ve Orta Asya'ya özgü bir dinsel olgudur. Terimi bile, Rusça 
aracılığıyla, Tunguzca "şaman" sözcüğünden gelir. Asya'nın 
ortalarında ve kuzeyinde konuşulan öteki dillerde buna karşılık 
olan terimler şöyledir: Yakutça ojun, Moğolca büga, bögii (buge, 
bü) ve udagan (karş. Buryatça ııdayan, Yakutça udoyan: "kadın
şaman"), Türkçe-Tatarca kam (Altayca kam, gam, Moğolca karni, 
vb.). Tunguzca terim Pali dilindeki samana sözcüğüyle açıklan
mağa çalışılmıştır; -Sibirya dinleri üzerindeki Hint etkilerine 
ilişkin büyük sorunsal içinde yer alan- bu olanaklı etimolojiye, 
bu kitabın son bölümünde yeniden döneceğiz. Asya'nın ortala
rını ve kuzeyini kaplayan bütün bu geniş alan içinde toplumun 
sihirsel/ dinsel yaşanu hep şamanın çevresinde döner. Bu elbet
te onun, kutsal olanla elleşen tek kişi olduğu ve dinsel etkinli
ğin bütünüyle onun tekelinde bulunduğu anlamına gelmez. 
Birçok kabilelerde şamarını yam sıra kurban sunucu bir rahip 
de vardır; ayrıca her aile reisi evdeki dinsel yaşamın da başıdır .  
Gene de şaman en önemli kişi özelliğini korur, çünkü esrime 
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(vecd, extase) deneyiminin en yetkin dinsel deneyim sayıldığı 
bütün bu bölgelerde, esrime'nin baş ustası yalnızca şamandır. 
Bu karmaşık olayın ilk tanımı -belki de en az yanılma payı taşı
yan tanımı- şöyle olmalıdır: şamanlık= esrime tekniği. 

Şamanlık ilk Avrupalı gezginlerce Orta ve Kuzey Asya'nın 
çeşitli ülkelerinde bu niteliğiyle tanıklanmış ve betimlenmiştir. 
Daha sonra benzer sihirsel/ dinsel olgular Kuzey Amerika' da, 
Endonezya'da, Okyanusya'da ve başka yerlerd"' de gözlemlen
miştir. Az sonra görüleceği gibi bu olgular da pekala "şamancıl" 
niteliktedir ve onları da Sibirya şamanlığıyla birlikte ele almak
ta yarar vardır. Ancak, en başta mutlaka yapılması gereken bir 
gözlem de şudur : Herhangi bir bölgede bir "şamancı! komplek
sin" varlığı, şu ya da bu halkın tüm sihirsel/ dinsel yaşamının 
zorunlu olarak şamanlık çevresinde billurlaştığı anlamına 
gelmez. Sazan böyle olduğu da olur gerçi (örneğin 
Endonezya'nın kimi yörelerinde görüldüğü gibi), ama en 
yaygın durum bu değildir. Genel olarak şamanlık, birtakım 
başka sihir ve din biçimleriyle bir arada bulunur. 

Şamanizm terimini asıl dar ve belirgin anlamında kullan
manın sağlayacağı üstünlük de işte burada kendini gösterir. 
Zira şamanı ilkel toplumların öteki "sihirbazlarından" ve otacı
larından ayırdetmek zahmetine katlanılırsa, şurada burada 
şaınancıl komplekslerin farkedilip tanılanması bir anda önemli 
bir anlam kazanır. Sihire ve sihirbazlara dünyanın hemen her 
yerinde rastlanır; oysa şamanlık, üzerinde ısrarla duracağımız 
özel bir sihirsel "uzmanlık" durumu gösterir : "ateşe egemen 
olma", "sihirli uçuş" gibi... Bu nedenle, şamanın öteki nitelikleri 
arasında bir de sihirbazlık olsa bile, her sihirbaz uluorta şaman 
diye nitelenemez. Şamanın gerçekleştirdiği sağaltımlar (tedavi
ler, tJıerapies, cures) için de aynı nokta belirtilmelidir: Her otacı 
sağaltıcıdır, ama şaman bu işte kendine özgü bir yöntem kulla
rur. Şamancıl esrime tekniklerine gelince, bunlar dinler tarihin
de ve dinsel budunbilimde tanıklanmış tüm esrime çeşitlerini 
kapsamaz; dolayısıyla, herhangi bir esrik kişiyi hemen şaman 
sayamayız; şaman, ruhunun bedeninden ayrılarak göğe tırman-
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maya ya da yeralhna inmeye giriştiğini varsayan özel bir esri
menin uzmanıdır. 

Şamanın "ruhlarla" ilişkisini belirtmek için de aynı türden 
bir ayrım yapmak gereklidir. İlkel ve çağdaş dünyada hemen 
her yerde, "ruhlarla" (esprits) ya da "cinlerle", gerek "çarpılma" 
(ecinnilik, possession), gerek onlara egemen olına şeklinde ilişki
ler sürdürdüklerini iddia eden kişilere rastlanır. Bu "ruh" fikriy
le ve onun insanlarla kurabileceği ilişkilerle ilgili olarak ortaya 
çıkan sorunları gerektiği gibi ele alabilmek için birkaç kalın cilt 
gerekir; zira "ruh" (esprits) ölmüş birinin ruhu olabileceği gibi, 
bir "Doğa ruhu", mitsel bir hayvan, vb. da olabilir. Fakat 
şarnanizmin incelenmesi bütün bunların ele alınmasını gerektir
mez; burada şamanın, yarcluncı ruhları karşısındaki konumu
nun açığa çıkarılması yeterlidir. Bir şamanın, örneğin ruhlara 
tutulmuş bir "ecinniden" ne bakımdan farklı olduğu kolayca 
görülecektir : O kendi "ruhlarına" egemendir; şu anlamda ki, 
insan olmakla birlikte, ölülerin, "cinlerin" ve "Doğanın ruhları
nın" aleti olmaksızın onlarla iletişim kurmayı başarır. Gerçi 
bazan gerçekten "ecinni" şamanlara rastlandığı da olur, ama 
bunlar daha çok istisna oluşturur ve zaten bu durumların ayn 
bir açıklaması da vardır. 

Şu birkaç ön açıklama, şamanizmin doğru biçimde anlaşıl
masına varmak için izlemeyi düşündüğümüz yolu gösteriyor. 
Bu sihirsel/dinsel olgu en yetkin biçimiyle Orta ve Kuzey 
Asya'da kendini gösterdiğinden, tipik örnek olarak bu bölgele
rin şamanım alacağız. Orta ve Kuzey Asya şamanizminin, en 
azından bugünkü görünümüyle, her türlü dış etkiden bağışık, 
"yerinde bitmiş" (originaire) bir olgu olmadığını elbette biliyoruz 
ve göstermeye de çalışacağız; tersine, uzun bir "tarihe" sahip bir 
olgudur bu. Fakat Sibirya ve Orta Asya şamanizminin bir 
üstünlüğü vardır : Dünyanın geri kalan yerlerinde dağınık ve 
yayınık olarak rastlanan ögelerin -yani "ruhlarla" özel ilişkilerin; 
sihirli uçuşa, Göge çıkışa, yeraltına inişe, ateşe egemenliğe 
olanak veren esrime yeteneklerinin, vb. - bu bölgede, kendine 
özgü teknikler devreye sokan özel bir ideoloji içinde bütünleş-
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miş biçimde yer aldığı bir "yapı" olarak kendini göstermesi... 
Bu tür bir şamanizm stricto sensu Orta ve Kuzey Asya 'y la 

sınırlı değildir; aşağıda da olabildiğince çok sayıda başka koşut 
durumları göstermeye çalışacağız. Öte yandan, çeşitli arkaik 
sihir ve din formlarında da, bölük pörçük kimi şamancı! ögelere 
rastlanır. Bunların konumuz açısından oldukça önemi vardır, 
çünkü şamanizmin ne ölçüde "ilkel" inanç ve tekniklerden 
oluşan bir tabanı koruduğunu ve ne ölçüde bunda yenilik 
yaptığım gösterirler. İçerdikleri bütün ögelerle ("sihir", Yüce 
Varlıklara ve "ruhlara" inanç, mitolojik tasarımlar, esrime 
teknikleri, vb. ) birlikte ilkel dinler içinde şamanizmin yerinin 
sınırlarını doğru çizmeye büyük özen göstereceğimizden, az 
çok şamanlığa benzer olgulardan da sık sık söz ehnek zorunda 
kalacağız, ama bu nedenle bunları "şamancı!" saymayacağız. 
Fakat, karşılaşbrmacı bir yaklaşımla, bir şamancı! ögeye benze
yen herhangi bir sihirsel/ dinsel ögenin başka yerde, bir başka 
kültürel bütüne dahil olup bir başka manevi doğrultuya yöne
lince, nasıl bir ürün verdiğini göstermek her zaman yararlıdır. 1 

Şamanizm Orta ve Kuzey Asya'nın dinsel yaşamına 
egemen olsa da bu geniş bölgenin dini değildir. Bazı kimseleri 
kuzey insanlarının ve Türk-Tatar halkların dinlerini şamanizm 
saymağa götüren şey, gevşeklik ve kafa karışıklığı olmuştur. 
Herhangi bir din, ayrıcalıklı üyelerinden birkaçının mistik 
deneyimlerini geniş olarak aştığı gibi, Orta ve Kuzey Asya 
dinleri de şamanizmin her yanından rahat rahat taşarlar. 
Şamanlar "seçilmiş" kişilerdir ve bu nitelikleriyle, topluluğun 
öteki üyelerinin ulaşamadığı bir kutsal alana erişebilirler. 

1 Gelişmiş bir dinin ya da gizemciliğin içindeki "şamancı!" ögelerin tanılanması 
bize yalnız ve yalnız bu bakımdan değerli görünüyor. Antik Hind'de veya 
İran'da şarm:ncıl bir simgenin ya da uygulamanın keşfi, şamanizme net 
olarak belirlenmiş bir dinsel olgu olarak bakmayı kabullendiğimiz ölçüde 
anlam kazanmaya başlar; yoksa, ne kadar "gelişmiş" olursa olsun her dinde 
gözümüze çarpan "ilkel ögelerden" çalışmalar boyu söz eder dururuz. Zira 
antik ve çağdaş Doğunun tüm dinlerinde olduğu gibi Hint ve İran dinlerin
de de bir sürü "ilkel", ama böyledir diye şamancı! sayılamayacak ögelere 
rastlanır. Doğuda rastlanan her esrime tekniği bile, ne kadar "ilkel" olursa 
olsun, mutlaka "şamancı!" sayılamaz. 
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Onların esrime deneyimleri, dinsel ideolojinin katmanlaşması
na, mitolojiye ve törenler sistemine güçlü biçimde etkide bulun-· 
muş ve bulunmaktadır. Fakat Kuzey, Sibirya ve Asya 
halklarının ne ideolojileri ne mitolojileri ne ele törenleri, 
şamanlarının yarattığı şeyler değildir. Bütün bu ögeler 
şamanizmden önce ya da en azından ona koşut olarak, vardır; 
şu anlamda ki, bunlar esrimeye girebilen ayrıcalıklı bir sınıfın 
değil, genel dinsel yaşantının ürünleridir. Aksine, ileride 
görmek fıırsatmı bulacaı;ımız gibi, şamanlık deneyiminin (yani 
esrime yaşantısının), kendisine her zaman iyi gözle bakmayan 
bir ideoloji aracılığıyla kendini dile getirmeye çaba harcadığı 
sıkça görülmektedir. 

Gelecek başhklarm içeriğini şimdiden buraya taşımış olma·
mak için belir1:mekle yetinelim ki, şamanlar mensup oldukları 
toplunıfann içinde bazı özefükleriyle sivrilen sıradışı kişilerdir; 
bu özellikler, çağdaş Avrupa toplumlarına özgü kavramlarla 
ifade edilecek olursa, bir "içsel çağnhşın" (vocation) veya hiç 
değilse bir "dinsel bunalımın" belirtileriyle özdeşleştirilebilir. 
Şamanlar kendi dinsel deneyimlerinin yoğunluğuyla toplulu
ğun geri kalan kısmından ayrılırlar. Başka deyişle, onları 
normal olarak '.'din" denen şeyden yana değil de daha çok 
mistiklerin arasına koyriı.ak, daha akla yakın görünüyor. Çok 
sayıda dinin içinde şamanlık ögeleri bulunduğunu görmek 
fırsatını bulacağız, çünkü belli bir seçkinler grubunun kullana
bilecej�i ve bir anlamda adı geçen dinin mistiğini oluşturan bir 
esrime tekniği her zaman el altında bulunur. Burada insanın 
aklına hemen bir karşılaştırma geliyor : Hıristiyan kiliselerinin 
bünyesinde yer alan keşişler, mistikler ve ermişler. Fakat bu 
karşılaştırmayı fazla ileri götürmemeliyiz. Hıristiyanlıkta (en 
azından bu dinin yakın tarihine göre) olup bitenden farklı 
olarak, "şamanisHiklerini" kabul eden halklar kendi 
şarnanların:ın esrime deneyimlerine olağanüstü bir önem atfe
derler; bu yaşantılar onları kişisel olarak ve dolaysızca ilgilendi
rir; zira esrimeleri yoluyla onları sağıltan, ölülerine "Gölgeler 
Alemine" doğru eşlik eden; gökyüzündeki veya yeraltındaki 
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büyük veya küçük tannlanyla kendileri a.rasında aracılık eden 
hep şamanllardır. Bu gizemci seçkinler topluluğun dinsel yaşa
mım yönetmekle kalmayıp adeta onun "ruhuna" göz kulak da 
ollurlar. Şaman büyük bir insan ruhu uzmanıdır; ruhu yalnız o 
"görür", zira ruhun "formunu" ve yazgısını o bilir. 

Ruhun yazgısının dolaysızca gündeme gelmediği; hastalık 
(=canın/ruhun yitmesi), ölüm, uğursuzluk, ya da esrime dene
yimi (Göğe veya Yeraltına mistik yolculuk) gerektiren herhangi 
bir büyük özveri söz konusu olmadığı durumlarda, şamanın 
varlığı zorunlu değildir. Dinsel yaşamın önemli bir kesimi 
onsuz ya�anır. 

Bilindiği gibi, Arktika, Sibirya ve Orta Asya halkları büyük 
çoğunlukla avcı/balıkçı ya da çoban/hayvancı insanlardan 
oluşur. Belli bir göçebelik hepsinin esas karakteridir ve budun
sal ve dilsel farklılıklarına karşın dinleri, ana çizgileriyle, bitibi
riy le çakışır. En büyük gruplardan birkaçını, örneğin Çukçileri, 
Tunguzlan, Samoyedleri yeya Türk-Tatar halkları, ele alacak 
olursak, bunlar yaratıcı ve tüm-güçlü, ama bir deus otiosus2 
olma yolundz., bir büyük Gök Tanrısı tanır ve ona taparlar. 
Hatta kimi zaman Büyük Tanrının adı "Gök" anlamına gelir : 
Samoyedlerin Num'u, Tunguzların Buga'sı veya Moğolların 
Tengri'si gibi (aynca karş. Buryatlarda Tengeri, Volga 
Tatarlarında Tiingere, Beltirlerde Tingir, Yakutlarda Tangara, 
vb.). Somut "gök" sözcüğü kullanılmasa bile, ad olarak 
"yüksek", "ulu", "ışıklı" gibi göğün en tipik niteliklerinden biri
ne rastlanır. Örneğin, irtış Ostyaklarında gök tanrısının adı 
siinke 'den türemiştir ki bunun öz an lamı "parlak, aydın, ışık" 
demektir. Yakutlar ona "Yüce egemen" (ar tojon), Altay Tatarları 
"Ak ışık" (ak ajas), Koryaklar "Yukarıdaki", vb. derler. Büyük 
Gök-Tanrının dinsel güncelliğinin, Kuzeydeki ve Kuzeydoğu-

2 Deus otiosus: aylak tanrı. Dinler tarihi açısından özel bir önem taşıyan bu 
olgu sadece Orta ve Kuzey Asya'ya özgü değildir; dünyanın her yerinde 
karşımıza çıkar ve tam olarak açıklanmış da değildir. Bak. Traite d'Hisfoire 
des Religions (Paris, 1949) adlı eserimiz, s. 53 ve dev. Bu eser de, dolaylı 
yoldan da olsa, bu sorunu bir ölçüde aydınlatmayı umuyor. 
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daki komşu halklara göre daha iyi korunmuş olduğu Türk
Tatarlarda da bu tanrı aynı şekilde "Başkan'.', "Han", "Bey" ve sık 
sık da "Ata" adıyla anıhr.3 

Göğün en üst katında otuıran bu tannnm, buyruğu altında 
ve daha alt katlarda yer alan birkaç "oğlu" ya da "ulağı" vardır. 
Bunların sayılan kabileden kabileye değişir; genellikle Yedi 
veya Dokuz "Oğuldan" -ya da "Kızdan"- söz edilir ve şaman 
bunların birkaı;ıyla sıkı ve özel ilişkiler sürdürür. Gök-Tanrının 
bu Oğullan,, Ulakları ya da Uşaklarının görevi, insanlara göz 
kulak olmak ve yardım etmektir. Tanrılar obası bazan, 
Buryatlar, Yakutlar ve Moğollarda olduğu gibi, daha kalabalık
br. Buryatlar 55 "iyi" ve 44 "kötü" tanrıdan söz ederler; bunlar 
bi.ribirl eriyle sürekli savaşım içindedirler. Fakat aşağıda da 
göstereceğimiz gibi, tanrıların böyle çoğ;alrnasırım ve ayrıca 
aralarındaki karşıtlık fikrinin yakın bir geçmişte eklenmiş yeni 
ögeler olduğunu düşünmek için nedenler vardır. Türk
Tatarlarda tanrıçalar sönük bir rol oynar.4 Yer tanrıçası oldukça 
silik bir kişiliktir. Örneğin Yakutlarda hiçbir yer tanrıçası figü
rüne rastlanmaz ve ona kurban sunulmaz.5 Türk-Tatar ve 
Sibiryalı halklar çeşitli "dişi tanrılar" tanırlar, ama bunların 
yetkileri kadınlarla sınırlıdır; alanları, çocuk doğurma ve çocuk 
hastahklarıdır.6 

Kadının mitolojik rolü de, -bazı şaman geleneklerinde hala 
izleri kalmış olmakla birlikte- aynı şekilde oldukça sınırlıdır. 
Altaylılarda, Gök ya da hava tannsından7 sonra gelen tek önem-
3 Bak. M. ELİADE, Traite d 'Hisloire des Religions, s. 65 ve dev. ve J. -P. ROUX, 

Tarı.gri, Essai sur le ciel-dieu des peuples alta'iques (in "Revue de l'Histoire des 
Religions", CXLIX, 1956, s. 49-82; CL, 1956, s. 27-54, 173-231 ). Sibirya ve Fin
Ugur dinleri için, bak. I. PAULSON, in: I. PAULSON, A.. HULTKRANTZ ve 
K. JETIMAR, Les Religions arctiques et fiıınoises (Paris, 1965), s. 15-265. 

ı! Bak. E, LOT-FALCK, A propos Atügiin, deesse moııgole de la terre (in "Revue 
d'Histoire des Religions" CXLIX, 2, 1956, s. 157-96). 

5 U. f-JARVA (HOLMBERG), Die religiösen Vorstellımgen der ııltaischeıı Völker (in 
"Folklore Fellows Communicalions", LII, 125, Helsinki, 1938), s. 247. 

6 Bak. G_ RANK, Lapp Female Deities of t!ıe Madder-Akka Group (in "Studia 
Septentrionalia", vr, Oslo, 1955, s. 7-79), s. 48 ve devamı. 

7 İyi bilinen, gök tanrısından hava olayları veya fırtına tanrısına geçiş olayı 
Oı:ta Asya inançlarında da doğrulanmaktadır. Bak. Traitı!. .. s. 88 ve dev. 
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li tanrı, Yeralhnın egemeni Erlik (Yerlik) Han'dır ve şaman tara
fından oldukça iyi tammr. Büyük önem .taşıyan ateşe tapma, av 
törenleri ve -birkaç kez konu edeceğimiz- ölüm tasarımı ile, 
Orta ve Kuzey Asya'nın dinsel yaşamına ilişkin bu kısa taslak 
tamamlanıyor. Morfolojik bakımdan, bu "din" ana çizgileriyle 
Hint-Avrupalı halklarınkine yakındır: Büyük Gök ya da Fırtına 
Tanrısına verilen önem, Tanrıça yokluğu (ikisi de Hint-Akdeniz 
alanının tipik özellikleridir), "oğullara" ya da "ulaklara" (Açvin
ler, Dioskurlar) yüklenen işlev, ateşin yüceltilmesi, ikisinde de 
aymdır. Toplumbilimsel ve ekonomik açılardan ise, Hint
A vrupalılarla Türk-Tatarların ön··tarihi arasındaki yakınlık 
daha da net olarak belirir : Her iki toplum da ataerkil bir yapı 
gösterir, aile reisi büyük bir güç ve saygınlık taşır ve ekonomi
leri de kabaca avcılık ve çobanlık ekonomisidir. Hem Türk
Tatarlarda hem de Hint-Avrupalılarda atın dinsel önemi uzun 
zamandan beri bilinmektedir. En eski Grek kurban adeti olan 
Olympos kurban töreninde, Türk-Tatarlara ve Arktika halkları
na özgü kurban töreninden izler bulunduğu da ortaya çıkarıl
mıştır; bu tören de ilkel avcı ve çoban/hayvancı toplulukların 
tipik özelliklerini taşır. Bu olguların, bizi ilgilendiren sorun 
üzerinde de belli bir etkisi vardır : eski Hint-Avrupalılarla eski 
Türk-Tatarlar (daha doğru bir deyişle, Ön-Türkler)8 arasındaki 
ekonomik, toplumsal ve dinsel simetri bir gerçek olduğuna 
göre, tarihin tanıdığı çeşitli Hint-Avrupa halkları arasında 
Türk-Tatar şamanizmine benzer "şamancı!" kalıntıların hala ne 
ölçüde yaşadıklarını araştırmak gerekiyor. 

8 Türklerin tarihöncesi ve en eski tarihi hakkında, bak. Rene GROUSSET'nin 
hayranlık verici sentezi L 'Enıpire des Steppes (Paris, 1938); W. KOPPERS, 
Urtürkentum und Urindogermaneııtunı im Lichte der Völkerkımdlichen 
Universalgesclıichte ("Belleten", No. 20, İstan/Jııl, 1941, s. 481�{525); W. 
BARTHOLD, Histoire des Tıırcs d 'Asie Centrale (Paris, 1945); KARL 
JETTMAR Zur Herkunft der. tiirkisc!ıen Völkersc!ıaften ("Archiv für 
Völkerkunde" III, Viyana, 1948, s. 9-23); idem, The Altai lıefore tlıe Tıırks (in 
"Bulletin of the Museum of Far Eastern Antiquit:ies", No. 23, Stockholm, 
1951, s. 135-223); idem, Urgeschichte Iımerasiens (in KARL J. NARH. et alia, 
Abriss der Vorgeschiclıte, s. 150-61). 
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Fakat ne kadar tekrarlasak azdır : Dünyanın hangi bucağın
da ve tarihin hangi çağında olursa olsun, tamamen "arı" ve 
"toprağının ürünü" bir dinsel olgu bulma şansımız yoktur. 
Elimizde bulunan paleo-budunbilim ve tarihöncesine ilişkin 
belgeler, eski taş çağından öncelere çıkmamıza olanak vermi
yor; en eski taş çağından önceki yüz binlerce ylll boyunca insan
lığın, daha sonraki dönemlerdeki kadar yoğun ve zengin bir 
dinsel yaşam tanımadığına inanmak için hiçbir neden yoktur. 
İnsanlığın taş çağı öncesine ait sihirsel/ dinsel inançlarından hiç 
değilse bir kısmının daha sonraki d insel tasarımlarda ve mitolo
jilerde korunmuş olduğu ise kesin gibidir. Ama gene çok olası
dır ki, taşöncesi çağlardan gelen bu manevi miras, tarihöncesi 
ve ön-tarih devirlerinde insan toplulukları arasındaki kültürel 
temaslar sonucu sürekli olarak değişimlere uğramıştır. Böylece, 
dinler tarihinin hiçbir bölümünde, "yerinde bitmiş" katkısız 
olaylarla karşılaşmayız, zira "tarih" her yerden geçmiş; geçerken 
de dinsel tasarımları, mitolojik yarahları, törenleri ve esrime 
tekniklerini değiştirmiş, kaynaşhrmış, zenginleştirmiş, yoksul
laştırmışhr. Elbette uzun bir iç dönüşüm süreci sonunda özerk 
bir yapı halinde benliğini bulan her bölge, kendine özgü bir 
"form" gösterir ve insanlığın daha sonraki tarihine bu biçimiyle 
geçer. Ama hiçbir diır bütünüyle "yeni" değildir, hiçbir dinsel 
mesaj geçmişi tamamiyle geçersiz kılamaz; olup biten, daha 
çok, anısı yitmiş çağlardan gelen bir dinsel geleneğin yeniden 
yoğrulup yenilenmesi, yeniden değerlendirilmesi ve Ögelerinin 
-hem de en temel ögelerinin!- yeni ilkelere göre bütünleştirilme
sidir. 

Bu birkaç gözlem, şamanizmin tarihsel ufkunu geçici 
olarak çizmek için yeterlidir; onun kimi ögeleri -ileride hangile
ri olduğu belirtilecek- açık ve net: biçimde arkaiktir, ama bu "arı" 
ve "katışıksız" demek değildir. Hatta Türk-Moğol şarnanizıni, 
gözleyebildiğimiz biçimiyle, Doğu etkilerinin oldukça belirgin 
izlerini taşır; bu kadar belirgin etkilerden uzak başka 
şamanizmler de bulunmasına karşın, bunlar da aslında "yerinde 
bitmiş" değildirler. 
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Şamanizmin en ileri bütünleşme derecesine vardığı 
Arktika, Sibirya ve Orta Asya bölgelerindeki dinlere gelince, 
bunların bir yandan varlığı şöyle böyle hissedilen bir Gök
Tanrı, öte yandan da av törenleri ve atalara tapma gibi tama
men ayrı bir dinsel doğrultu gösteren ögelerle ıralandığını 
gördük. İleride de görüleceği gibi, şaman dolaylı ya da dolaysız 
biçimde bu kesimlerin hepsinde işe karışır. Ama kimilerinde 
ötekilere göre daha çok "kendi evinde" olduğu izlenimi sürekli
dir. Esrime deneyimi ve sihirden oluşan şamanizm, kendinden 
önce gelen çeşitli dinsel yapılara az ya da çok uyum sağlar. 
Hatta bazan, bir şamanlık seansının betimlenişi söz konusu 
topluluğun dinsel yaşamının bütünlüğü içindeki yerine oturtul
mağa çalışıldığında (örneğin büyük Gök-Tanrı ile ona ilişkin 
mitler düşünüldüğünde), çarpıcı bir durumla karşılaşılır : Sanki 
ortada biribirine yabancı iki ayrı dinsel evren vardır. Ama bu 
izlenim yanlıştır; fark dinsel evrenlerin yapısında değil, 
şamanlık seansının boşandırdığı dinsel deneyimin yoğunluğun
dadır. Şamanlık her zaman esrimeye başvurur ve dinler tarihi 
de bize gösterir ki, esrime deneyimi kadar bozulmalara ve 
sapmalara açık başka bir dinsel deneyim yoktur. 

Bu ön gözlemleri burada bitirirken, bir noktayı hep akılda 
tutmak gerektiği unutulmamalı : Şamanizm bazı özel, hatta 
kişisel, dinsel ögeleri çok "sever"; dolayısıyla da topluluğun 
kalan büyük bölümünün dinsel yaşamını bütün olarak kapsa
maktan uzaktır. Şaman yeni yaşamına (asıl yaşamına) bir "ayrı
lıkla", yani, biraz aşağıda görüleceği gibi, ne trajik yücelikten ne 
de güzellikten hiç de yoksun olmayan bir manevi bunalımla 
adım atar. 

KİŞİYE ŞAMANLIK GÜÇLERİNİN BACIŞLANMASI 

Sibirya'da ve kuzeydoğu Asya'da şamanların başlıca devşirilme 
yolları, 1 )  Şamanlık "mesleğinin" kalıtsal aktarımı (babadan 
oğula geçmesi) ve, 2) kendiliğinden gelen bir "iç çağrısı" ya da 
"seçilme"dir. Ayrıca (örneğin Altaylılardaki gibi) kendi istemle-
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riyle veya (Tunguzlardaki gibi) klanın isteğiyle şaman olan 
bireylere de rastlanır. Fakat bu gibilerin şamanlığı, mesleklerini 
miras yoluyla elde etmiş veya tanrıların ve ruhların "çağrısına" 
uyarak kazanmış olanlara göre daha zayıf sayılır.9 Klanca seçil
meye gelince, bu da adayın esrime deneyimine bağlıdır; esrime 
gerçekleşmezse, ölen şamanın yerini almak üzere belirlenen 
genç elenir. 

Seçilme yöntemi ne olursa olsun, bir şaman ancak iki yönlü 
bir "eğitim" aldıktan sonra şaman olarak tanınır : 1) Esrime 
düzeyinde (rüyalar, kendinden geçme, vb.) ve 2) Gelenekler 
düzeyinde (şamanlık teknikleri, ruhların adları ve işlevleri, 
klanın mitolojisi ve soyağacı, gizli dil, vb.) .. Ruhlar ve eski usta 
şamanlar tarafından üstlenilen bu çifte eğitim, bir "sırra-er 
(dir)me" (initiat"ion) süreci niteliğindedir. Bazan bu sırra-erme 
halka açık olarak gerçekleşir ve o zaman kendi başına bir tören 
(rituel) oluşturur. Fakat böyle bir törenin yokluğu sırra-ermenin 
olmadığı anlamına gelmez; bu iş pekala çırağın rüyalarında ya 
da esrime deneyimlerinde gerçekleşebilir. Şaman düşlerine iliş
kin elimizde bulunan belgeler, bunların, yapıları dinler tarihin
de pek iyi bilinen "initiation "lar olduğu�ı.u yeterince 
göstermektedir. Hiçbir durumda, anarşik sanrı veya yanılsama
lar ya da tamamen kişisel uydurma masallar söz konusu değil
dir; sanrı ve masal uydurma süreçleri burada biribirine 
sağlamca bağlı, tutarlı ve kuramsal içerikçe şaşılacak kadar 
zengin geleneksel örnekleri izler. 

Bu nokta, sanıyoruz, aşağıda tekrar ele alacağımız 
şamanların ruhsal bozuklukları sorununu daha sağlam bir 
temele oturtmaktadır. Ruh hastası (psikopat) olsun olmasın, 
geleceğin şamanı bazı "sırra-erme" sınavlarından geçmek ve 
bazan çok karmaşık olabilen bir "eğitim" almak zorundadır. 
Ancak böyle bir çifte (esrimelik ve didaktik) "aydınlanma" onu 

9 Altaylılar için, bak. G. N. POTANİN, Otcherki seuero-zapadnoj Moııgolii, lV, 
(St. Petersbourg, 1883), s. 57; V. M. MIKHAILOWSKI, Slıamaııism in Siberia 
aııd Europeaıı Russia ("Journal of the Royal Anthropological Institute", vol. 24, 
1894, s. 62-100; 126-158), s. 90. 
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herhangi bir nevrozlu kişi olmaktan çıkarıp toplumca tanınan 
bir şaman haline getirebilir. Şamancıl güçlerin kökeni hakkında 
da aynı gözlem geçerlidir : Asıl önemli rolü oynayan, bu güçleri 
elde etmekteki çıkış noktası (kalıtım, ruhlarca bağışlanma, 
istemli arama) değil, sırra-erme yoluyla aktarılan teknik ile bu 
tekniğin altında yatan kuramdır. 

Bu saptama önemli görünüyor; zira birçok kez, bir tür 
şamanlığın kalıtsal veya kendiliğinden olduğu ya da şamanın 
kariyerini belirleyen "çağrının" onun ruhsal bozukluğa eğilimli 
olmasıyla koşullandığı veya koşullanmadığı gibi olgulardan 
yola çıkılarak, bu dinsel olgunun yapısına, hatta tarihine ilişkin 
ağırlıklı ve kesin sonuçlar çıkarılmak istenmiştir. Bu yöntem 
sorunlarına ileride tekrar döneceğiz. Şimdilik şamanların seçi
mine ilişkin Sibirya'dan ve Kuzey Asya'dan derlenmiş birkaç 
belgeyi gözden geçirmekle yetinelim; bu işi de bunları türlerine 
göre (kalıtsal aktarım, çağrı, klanca seçilme, kişisel karar) sınıf
lamaya kalkışmadan yapalım, zira biraz sonra göreceğimiz gibi, 
ilgi alanımızdaki toplulukların çoğu hemen her zaman birden 
fazla şaman devşirme yolu tanımaktadır.10 

BATI VE ORTA SİBİRYA'DA ŞAMANLARIN DEVŞİRİMİ 

Gondatti'nin belirttiğine göre, Vogullarda şamanlık kalıtsaldır 
ve kadın tarafından (anadan evlada) da aktarılabilir. Fakat gele
ceğin şamanı yeniyetmelikten itibaren sivrilmeye başlar; daha o 
yaşta sinirli bir tip özellikleri gösterir, hatta bazan sara nöbetle-

10 Şamancıl güçlerin kazanılması konusunda, bak. Georg NIORADZE, Der 
Schamaııismus bei den sibirischen Völkern (Stuttgart, 1925), s. 54-58; Leo 
STERNBERG, Divine Election in Primitive Religion ("Congres International 
des Americanistes", Compte rendu de la XXl. session, deuxieme partie, 
tenue a Göteborg, 1925, s. 472-512), passim; id. Die Aııserwiilıluııg im sibirisc
lıen Sc!ıamaııisnrns ("Zeitschrift fi.ir Missionskunde und Religionswis
senschaft", vol. 50, 1935, s. 229-252; 26.J-274), passim; Uno HARVA, Die reli
giösen Vorstellungeıı, s. 452 dev.; Ake OHLMARKS, Studien zum Prolılem des 
Schanıaııisnıııs (Lund-Copenhague, 1939), s. 25 dev.; Ursula KNOLL
GREILING, "Berufung und Berufungserlebnis bei den Schamanen" (in 
Tribus, n. s. , II-III, Stuttgart, 1952-53, s. 227-38). 
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rine httulduğu da olur ve bunlar onun tanrılarla karşılaşması 
olarak yo�umlamr.11 Doğu Ostyaklarda ise durum farklıdır; 
Dunin-Gorkaviç'e göre onlarda şamanlık öğrenilen bir şey 
değil, doğumda Gök tarafından bağışlanan bir yetenektir. İrhş 
bölgesinde bu, Sanke'nin (Gök tanrısı) armağanıdır ve çok 
küçük yaştan itibaren kendini hissettirir. Vasyuganlara göre de 
şaman olunmaz, şaman doğulur.12 Aslında, Karjalainen'in de 
belirtı:iği gibi (s. 250 ve dev.), ister kalıtsal ister kendlHiğinden 
olsun, şamanlık her zaman tanrıların veya ruhların baı;ışladığı 
bir yetidir; belli bir açıdan bakılınca, kalıtsallığınm sadece görü
nüşte olduğu söylenebilir. 

Genel olarak, şamanlık güçlerinin elde edilmesinin iki biçi
mi bir arada bulunur. Örneğin Votyaklarda şamanlık kalıtsal
dır, ama aynı zamanda en yüce tanrı tarafından doğrudan 
doğruya da bağışlanır; tanrı şaman adayını rüyalar ve görüler 
yoluyla bizzat eğitir.13 Laponlarda da durum aynıdır : Şamanlık 
aile içinde kuşaktan kuşağa aktarılır, ama ruhlar bu gücü iste
dikleri kişiye de sunabifüler.14 

Sibirya Samoyedlerinde ve Ostyaklarda şamanlık kalıtsal
dır. Baba ölünce oğul onun elinin ağaçtan bir suretini yaptırır 
ve bu simgeyi kullanarak onun güçlerini devralır.15 Fakat 
şaman oğlu olmak yetmez; şaman çırağının ruhlar tarafından 
da kabul edilip onaylanması gereklidir.16 Yurak-Samoyedlerde 
geleceğin şamanı daha doğumunda belli olur; "gömlekleriyle" 
dünyaya gelen çocuklar şamanlığa adanmışlardır (yalnız başları 

11 K. F. KARJALAINEN, Die Religion der Jııgra-Völkern, vol. III (FFC, No. 63, 
Helsinld, 1927), s. 248. 

12 KARJALAINEN, op. cit. l!I, s. 248-249. 
13 MIKHAILOWSKI, op. cit. s. 153. 
14 MIKHAILOWSKI, op. cit. s. 147-148; T. L ITKONEN, Heidnische Religion 

ıınd spiitere Aberglaube lıei den finnischeıı Lappeıı (Memoires de la Societe 
Finno-Ougrienne, t. 87, Helsinki, 1946), s. 116, 117. 

15 P. L 'IRETJAKOW, Turuclıanskif Kraj, ego priroda i ;iteli (St. -Petersbourg, 
1871), s. 211; MIKHAILOWSK[, s. 86. 

16 A. M. CASTREN, Nordische Reisen ımd Forsclıııııgen, IH, IV (St. -Petersbourg, 
1853, 1857), vol. IV, s. 191; MIKHILOWSKI, s. 142. 
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"gömlekli" doğanlar ise en küçük rütbeli şamanlar olacaklardır). 
Aday ergenliğe yaklaştıkça görüler görmeye başlar, uykusunda 
şarkı söyler, tek başına dolaşmaktan hoşlanır, vb. Bu "kuluçka" 
döneminin ardından, eğitilmek üzere yaşlı bir şamana bağla
nır.17 Ostyaklarda bazan baba, oğullarının arasından yerine 
geçecek olanı kendisi seçer; bu seçimde yaşça büyüklüğü değil 
adayın yeteneklerini gözönünde tutar. Sonra ona geleneksel 
gizli bilimi aktarır. Çocuğu olmayan şaman bu bilimi bir dostu
na ya ela çömezine aktarır. Fakat ne yolla olursa olsun 
şamanlığa soyunanlar gençliklerini, bu mesleğin öğretilerini ve 
tekniklerini kavramaya ve özümsemeye çalışarak geçirirler.18 

Yakutlarda, Sieroszewski'nin yazdığına göre,19 şamanlık 
yetisi kalıtsal değildir. Fakat iimiigiit (enıeget, koruyucu simge, 
ruh) şamanın ölümünden sonra ortadan kaybolmaz, dolayısıyla 
aynı ailenin başka bir üyesinde yeniden ete-kemiğe bürünmesi 
beklenir. Pripuzov20 bu konuda aşağıdaki ayrıntıları veriyor : 
Şaman olacak olan kişi çılgın öfke nöbetlerine kapılmağa başlar, 
sonra birden aklını yitirir, ormana çekilir, ağaç kabuklarıyla 
beslenir, kendini suya ve ateşe atar, bıçakla yaralar. O zaman 
ailesi yaşlı bir şamana başvurur; o da dengesizleşmiş genci 
çeşitli ruh türleri, ruhları çağırma ve onlara buyurma yolları 
konusunda eğitmeye girişir. Bu, asıl "sırra-erme" sürecinin 
sadece başlangıcıdır; ardından bir dizi tören gelir, ki bunlardan 
daha sonra tekrar söz edeceğiz. 

Baykal-ardı Tunguzlarında, şaman olmak isteyen kişi, ölen 
şamanın kendi düşüne girdiğini ve boşalan yerini almasını 
buyurduğunu ileri sürer. Kural olarak, bu iddianın kabul edile
bilir gözükmesi için, yamsıra oldukça ileri ruhsal dengesizlik 
belirtilerinin de gözlenmesi gerekir. Turukhansk Tunguzlarının 

17 T. LEHTISALO, Entwıırf einer Mythologie der furak-Samoyeden (Memoires de 
la Societe Finno-Ougrienne, vol. 53, Helsinki, 1927), s. 146. 

18 BELJAVSKIJ; MIKHAILOWSKI, s. 86'da anılıyor. 
19 W. SIEROSZEWSKI, Dıı Chamanisme d 'apres les croyances des Yakoutes 

("Revue de l 'Histoire des Religions", t. 46, 1902, s. 204-235, 299-338), s. 312. 
20 MIKHAILOWSKI, s. 85'te anılıyor. 
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inanışlarına göre, şaman olacak olan kişi düşlerinde "şeytan" 
Khargi'nin şamanlık törenleri yaptığını görür. "Mesleğin" sırları
nı da asıl bu vesileyle öğrenir.21 Bu "sırlar" üzerinde tekrar 
durmak zorunda kalacağız, ziıra bunlar şamanın, bazan hastalık 
görünümü taşıyan düşler ve esrimeler içinde gerçekleşen "sırra
errne" sürecinin özünü oluşturur. 

TUNGUZLARDA ŞAMAN DEVŞ[RİMİ 

Mançularda ve Mançurya Tunguzlannda iki sınıf "büyük" şa
man (amba saman) vardır : klan şamanları ve klandan bağımsız 
şamanlar.22 Birinci durumda, şamanlık yetilerinin aktarımı nor
mal olarak dededen toruna olur; zira oğul, babasının ihtiyaçları-· 
nı karşılamakla uğraştığından, şaman olarnaz. �v1ançularda oğul 
da şaman olabilir; ancak oğul yoksa yetiler ve güçler, yani şa
manın ölümünden sonra serbest kalan "ruhlar" toruna geçer. Şa
manın ailesinde bu ruhları sahiplenecek kimse yoksa, ortaya bir 
sorun çıkar, o zaman bir yabancıya başvurulabilir. Bağımsız şa
mana gelince, onun mutlaka izlemek zorunda olduğu kurallar 
yoktur (Shirokogorov, op. cit. s. 346), yani kendi iç-çağrısının 
gösterdiği yoldan gider. 

Shirokogorov birkaç tane "şamancıl içsel-çağrı" olayım 
betimlemiştir. Her durumda olayın bir hisıteri veya benzeri 
bunalımla başladığı; ardından, çırağın görevdeki şaman tarafın
dan "sırra erdirildiği" bir eğitim evresinin geldiği anlaşılıyor. 
Çoğu dummlarda bu bunalımlar ergenlikte meydana geliyor, 
fakat ancak ilk bunalımdan birkaç yıl sonra şaman olunabiliyor 
(ibid. s. 349); şamanlığın resmen tanınması ise ancak aday sırra
enne sınavını geçtikten sonra ve bütün topluluk tarafından 
yapılıyor;23 resmen tanınmadan hiçbir şaman görevini icra 
edemiyor. Birçok aday, klan tarafından şamanlığa layık görül
_rrıediJ�J�i takdi!_ci_�, "meslekten" ayrılıyor. 
21 TRETJAKOV, Turııklıaııskij Kraj, s. 211; MlKHAILOWSKI, s. 85. 
22 S. SHIROKOGOROV, Psyclwmeııtal Complex of the Tungus (Shanghay

Londra, 1935), s. 344. 
23 SHIROKOGOROV, s.3�0-351; bu sırra erme biçimi için bak. aşağıda s. 140>. 
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Eğitim önemli bir rol oynuyorsa da, ancak ilk esrime dene
yiminin ardından devreye giriyor. Örneğin Mançurya Tunguz
larında çocuk şaman olmak üzere seçilip eğitiliyor, ama kesin 
kararı ilk esrime belirliyor; bu deneyim gerçekleşmezse klan 
adayından vazgeçiyor. Bazan genç şaman adayının hal ve gidişi 
de şamanlığımn tanınmasında etkili oluyor, hatta bu süreci 
hızlandırabiliyor. Örneğin, aday dağlara kaçıp yedi gün veya 
daha uzun zaman orada kalıyor; "doğrudan doğruya dişleriyle 
yakaladığı hayvanlarla" besleniyor24 ve köye, pisliğe ve kana 
bulanmış, giysileri parçalanmış, saçları dağınık, "bir vahşi gibi" 
dönüyor.25 Ancak on gün kadar sonra yeniden anlaşılır sözler 
mırıldanmağa başlayabiliyor.26 O zaman ihtiyar bir şaman, 
gayet dikkatli ve temkinli biçimde, adaya bazı sorular sormağa 
başlıyor; aday (daha doğrusu onu sahiplenen "ruh") çok öfkele
niyor, ama sonunda mevcut şamanlar arasından, tanrılara 
kurban sunacak ve sırra-erme/ kutsanma (toplumca tanınma) 
törenini hazırlayacak olanı seçip gösteriyor (Shirokogorov, s. 
351; asıl törenin devamı hakkında, bak. aşağıda, s. 139 ve dev.). 

BURYATLARDA VE ALTA YLILARDA ŞAMAN SEÇİMİ 

Santchejew'in incelediği Buryat-Alarlarda şamanlık gerek baba 
gerek ana tarafından kalıtımla aktarılır; ama kendiliğinden de 
gelebilir. Her iki durumda, şamanlığa "çağrılma", ataların 
ruhları (uça) tarafından meydana getirilen rüyalar ve çırpınma
larla kendini gösterir. Şamanlık çağrısı zorlayıcıdır; ona uymak
tan kaçınılamaz. Uygun aday çıkmazsa ataların ruhları 
çocuklara eziyet eder; çocuklar uykularında ağlarlar, hırçınla
şırlar ve 13 yaşında şamanlığa adanırlar. Hazırlık dönemi, aynı 

24 Bu nokta, yabani hayvana dönüşümün, yani bir anlamda ata ile bütünleş
. 
menin, göstergesi oluyor. 

25 Bütün bu ayrıntılar, sırra-ermeyle ilgili, ileride aydınlanacak bir anlam ve 
önem taşıyor. 

26 Ruhlar tarafından sırra erdirilme süreci de bu sessizlik döneminde tamam
lanıyor; bu olay hakkında Tunguz ve 13uryat şamanları değerli ayrmblar 
veriyor; bak. aşağıda s. 73 ve dev. 
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zamanda sırra-erme niteliği de taşıyan uzun bir dizi esrime 
deneyimini kapsar; ataların ruhlan genç çırağın düşlerine girer 
ve onu bazan Yerahma dek götürürler. Delikanlı aynı zamanda 
hem şamanlardan hem de yaşlılarda n ders ahnayı sürdürür; 
klanın soy ağacını ve geleneklerini, şamanlıj;m mitolojisini ve 
söz dağarcığını öğrenir. Öğreticiye Şaınan-Ata denir. Esrimesi 
esnasında aday şaman yırlan ("ilahileri") söyller.27 Bu, öbür 
dünya ıile temasın sağlandığı anlamına geliir. 

Güney Sibirya Buryatlannda şamanhk geneBikle kalıtsal
dır, a:rna bir tanrısal seçim ya da kaza sonucunda şaman olun·· 
duğuna da rastlamr. Örneğin, tannlar geleceğin şamanım 
başına yıldırım düşürerek ya da gökten düşen taşlarla istemleri
ni belli ederek de seçebilirler.28 Bir adam rastlantıyla içinde bu 
taşlardan bulunan tarasun 'dan içer ve birden şamana dönüştü
ğünü görür. Fakat tanrıların seçtiği bu şamanlar da, ötekiler 
gibi, yaşlı şamanların kılavuzluğundan ve eğitiminden geçmek 
zorundadırlar (Mikbailowski, s. 86). Şaman olacak kişinin seçi
ntinde yıldırımın rolü önemlidir, çünkü şamanhk güçlerinin 
kaynağımn gökte olduğunu bize gösterir. Bu yalnız Buryatlara 
özgü, tekil bir durum değilldir; Soyotlarda da yıldmm çarpma
sıyla şaman olunabilir29 ve yılclınm bazan şamanın giysisi 
üzerine de resmedilebilir. 

Kahtsal şamanizm söz konusu olduğunda, şaman-atabnn 
ruhları gene:llikle aileden bir gend seçerler. Seçilen aday dalgın
laşır, düş-·kurucu olur; yalnızlıktan hoşlanmağa, gaipten haber 
almağa, görü ler görımeye başlar,. ara sıra bilincini yitirmesine 
neden olan nöbetlere kapılır. Buryatlann kanısına göre, bu süre 
içinde, adayın ruhu "ruhlar" tarafmdaın alınıp, ak şaman olacak
sa Batıya, kara şaman olacaksa Doğuya götürülür. (Bu iki tür 

27 Garma SANDSCHEJEV, Weltanschaııung ıınd Schamanismus der Alareıı
Bıırjııten (Rusçadan çev. R. Augus'tin, "Anthropos", vol. 22, 1927, s. 576-613, 
933-955; voL 23, 1928, s. 538-560, 967-986), 1928,, s. 977-78. 

28 Gökten düşen "yıldırım taşları" hakkında, bak. M. ELIADE, Traite d'J-Iistoire 
des Religions, s. 59 ve dev. 

29 POTANIN, Otcherki severo-zapadnof Mongolii, IV, s. 289. 
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şamanlığın ayrımı hakkında, bak. aşağıda s. 157.) Çırak 
şamanın tanrıların sarayında karşılanan ruhuna burada şaman
atalar tarafından mesleğin sırlan, tanrıların biçimleri ve adlan, 
ruhların adlan ve onlara tapma biçiınleri, vb. öğretilir. Ruh 
ancak bu ilk sırra--erme seansından sonra tekrar bedenine 
döner.30 Sırra--erme etkinliğinin daha uzun süre devam edeceği
ni göreceğiz. 

Altaylılara göre şamanlık yetileri geneHikle kahtsaldır. 
Kam olacak kişi daha çocukken marazlı, çekinik ve dalgındır; 
fakat yine de babası onu uzun süre görevine hazırlar, kabilenin 
geleneklerini, şarkı ve ilahilerini öğretir. Bir ailede gençlerden 
biri sara nöbederi geçiriyorsa, AHayllllar onun atalarından biri
nin mutlaka şaman olduğuna inanırlar. Fakat kişi kendi iste
miyle de kam olabilir, ancak bu tür bir şaman ötekilere göre 
daha aşağı düzeyde saydır.3ı 

Kazak-Kırgızlarda baqsa'hk (baksılık) mesleği normal 
olarak babadan oğula geçer; istisna olarak baba bunu iki oğluna 
birden bırakabilir. Fakat, çırağın doğrudan doğruya yaşlı 
şamanlar tarafından seçildiği eski bir çağın amsı hep bellekler-· 
dedir. "Eski.den, baqsa 'lar bazan -çoğunlukla yetim kalmış
Kazak-Kırgız çocuklarını küçük yaşta yanlarına alıp onlara 
baqsa'lığm sırlarını öğretirlermiş; ancak, meslekte başarı göste
rebilmek için sinir ve ruh hastalıklarına eğilimli olmak şarhnış. 
Baksılığa hazırlanan kişiler mizaç ve tavırlarındaki anlık değiş
melerle; çabucak öfke ve hırçınlıktan normal hale, melankoli-· 
den tedirginlik ve çırpınmaya geçişleriyle ötekii insanlardan 
ayrılırlarmış. "32 

30 M!KHAILOWSKI, s. 87; W. SCHMIDT, Der Ursprung der Gottesidee, vol. X 
(Münster, 1952), s. 395> 

31 POTANIN, Otcherki, IV, s. 56-57; MIKHAILOWSKI, s. 90; RADLOV, Aus 
Sibirien (Leipzig, 1884), H, s. 16; A. V. ANOCHIN, Materialy po shamanstvu 
u Altaitsev, s. 29>; H. von LANKENAU, Die ScJıamanen unıi das 
Schamanenwesen ("Globus", XXII, 1872),. s. 278>; W. SCHMIDT, Der 
Ursprung der Gottesidee, vol. IX (Münster, 1949), s. 245-248 (Altay Tatarları), 
s. 687-688 (Abakan Tatarlan). 

32 J. CASTAGNE, Magie el exorcisme chez les Kazak-Kirglıizes et autres peuples 
turcs orientaux ("Revue des etudes islamiques", 1930, s. 53-151), s. 60. 



ŞAMANLIK GÜÇLERİNİN KAUTSAL GEÇİŞ[ VE 
KİŞf TARAFINDAN ARANMASI 

Sibirya ve Orta Asya'daki durumun burada yaptığnmz gibi 
kısaca gözden geçirilmesinden bile iki sonuç ç:ıkııyor : 1° Kalıtsal 
şamanlığın, doğrudan doL�ruya tanrılar veya ruhlar tarafından 
bağışlanan bir şarnanlıkla birlikte bulunduğu; 2° Gerek 
şamanhğın kendiliğinden ortaya çıkışına, gerek kahtsal olarak 
aktanhşına sık sık "marazi" olayların eşlik ettiği. Şimdi de, 
Sibirya, Orta Asya ve Arktika bölgeleri dışında durum nedir, 
onu görelim. 

Sihirbazın ya da otacının güçlerinin babadan oğula mı 
geçtiği, yoksa kendiliğinden mi geldiği sorunu üzerinde pek 
fazla durmak gereksizdir. Durum kabaca her yerde aynıdır : 
Sihirsel/ dinsel yeti ve güçlere ulaşmanın iki yolu bir arada 
bulunur. Birkaç örnek bunu göstermeye yetecektir. 

Otacılık mesleği Güney Afrika'cla Zulu ve Beçuana'larda33, 
güney Sudan'cla Nyima'larcla34, Malezya yarımadasındaki 
Negrito'lar ve Jakun'larda35, Sumatra'da yaşayan Batak'larda ve 
öteki halklarda36, Dayak'larda37, Yeni-Hebridlerdeki büyücüler
de38, Guyana'da ve Amazon havzasında yaşayan birçok kabile
lerde (Şipibo, Kobeno, Makuşi, vb.)39, kalıtımla geçer. 

33 Max BARTELS, Oie Medizin der Naturvölker (Leipzig, 1893), s. 25. 
34 S. F. NADEL, A Stııdy of Shamanism in the Nuba Mountains ("Journal of the 

Royal Anthropological Institute", LXXVI, 1, Londres, 1946, s. 25-37), s. 27. 
35 Ivor H. N. EV ANS, Studies in Religion, Folk-iare and Customs in Britislı North 

Borneo and the Malay Peninsula (Cambridge, 1923), s. 159, 264. 
36 E. M. LOEB, Sumatra: Its History arıd People (R. von HEINE-GELDERN: '"fhe 

Archaeology and Art of Sumatra" ile birlikte) (Viyana, 1935), s. 81 (Kuzey 
Batakları), 125 (Menangkabau), 155 (Nias). 

37 H. Lirıg ROTH, Natives of Sarawak aııd British Nortlı Borneo (2 vol. , Londra, 
1896), I, s. 260; Ngadju Dayakları için, bak. H. SCHARER, Die Gottesidee der 
Ngadjıı Dajak in Süd-llornco (Leyde, 1946), s. 58. 

38 J. L. MADDOX, The Medicine Man. A Sociological Stııdy of the Character and 
Evolution of Shaınanism (New York, 1923), s. 26. 

39 Alfred METRAUX, Le Slıanıanisme chez les lndiens de l'Amerique du Sud tropi
cale ("Acta Americana", 11, 3-4, Mexico, 1944, s. 197-219; 320-341), s. 200 dev. 
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"Kobenolarm gözünde, şamanlığa miras olarak konan her 
şaman, bu ünvanı kendi girişimiyle elde edene göre daha üstün 
bir güce sahiptir" (A. Metraux, op. ciı-. s. 201). Kuzey Amerika'da 
Kayalık Dağlarda yaşayan kabilelerde de şamanlık kişiye miras 
kalabil ir; ama güçlerin aktarımı her zaman bir esrime deneyimi 
(rüya) yol uyla olur40. Park'ın da işaret ettiği gibi (s. 29), miras 
kalan aslında şamanlık değil, şamanın ölümünden sonra oğlu
nun ya da aileden birinin şamanlık gücünü aynı kaynaktan e lde 
etme yeteneği veya eğilimidir. Marian Smith'e göre 
Puyallup'larda, "şamanlık yetileri aile içinde kalma eğiliminde
dir"41 . Şamanın daha sağlığında güçlerini oğluna devrettiği 
durumlara da rastlanır (Park, s. 30). Plateau kabilelerinde 
(Thompson, Shuswap, Güney Okanagon, Klallam, Nez-Perce, 
Klamath, Tenino), Kuzey Karolina'da (Shasta, vb.), şamanlık 
güçlerinin kahtsalhğı genel kural gibi görünüyor; Hupa, 
Chimariko, Wintu ve batı Mono'larda da aynı duruma rastlanı
yor42. Kuzey Amerika kabilelerinde hemen her yerde daha 
yaygın olarak kullanılan, "ruhları" kendiliğinden gelen bir 
deneyim (rüya, vb.) yoluyla veya istemle peşinden koşarak elde 
etme yönteminden farklı olarak, bu "ruhların" babadan oğula 
aktarılması her zaman şamanlık mirasının temeli olarak kalır. 
Eskimolarda ise şamanlık oldukça nadir olarak kalıtsaldır. Bir 
İglulik, bir mors tarafından yaralandıktan sonra şaman olmuş
tur gerçi, ama bir bakıma aslında am1esinin niteliklerine kondu
ğu söylenebilir; annesi ise gövdesine ateşten bir topun girmesi 

40 Willard Z. PARK, S/ıamaııism iıı Westenı Nortlı America. A Stııdy iıı Cıılt,ıtral 
l�elaliaJZs!ıip (Northwestern University Studies in the Social Sciences, 2, 
Evanston ve Chicago, 1938), s. 22. 

41 Alıntıyı yapan Marcclle BOUTEILLER, Du "clıamıııı "  au "panseıır de secret"  
("Actes du XXVIll. Congres International des Americanistes", Faris, 1947, 
Paris, 1948, s. 237-245), s. 243. "Tanıdıklarımızdan bir genç kız yanıkları 
iyileştirme gücünü şimdi ölmüş otan ihtiyar bir komşu kadından almıştı; 
kadımn kimsesi olmadığından bu sırrı o kıza öğretmiş; ama kendisi de 
atalarından biri tarafından eğitilrnişmiş" (BOUTEILLER, s. 243). 

42 W. Z. PARK, Slıammıism, s. 121. Ayrıca bak. M. BOUTEILLER, Don chanıa
ııis tiqııe et adaptation iı la vie chez les lndieııs de /' Amerique du N(mt ("Journal de 
la Societe des Americanistes", N. S. c. 39, 1950, s. 1-14). 
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üzerine şaman olmuştu43. 
Otacılık, burada anılmasında yarar olmayan birçok toplu

luklarda kalıtsal değildir44 .. Bu demektir ki, dünyanın hemen 
her yerinde, sihirsel/ dinsel güçlerin hem kendiliğinden (hasta
lık, rüya, bir "güç" kaynağıyla tesadüfen karşılaşma, vb. aracılı
ğıyla) hem de istemle (arayış yoluyla) elde edilebileceği kabul 
edilmektedir. Sihirsel / dinsel güçlerin kalıtsal olmayan yoldan 
ele geçirilmesinin hemen hemen sınırsız sayıda değişik biçimle
ri olduğu da gözden uzak tutulmamalıdır; bunlar şaınanizmin 
sistematik bir incelemesinden çok genel dinler tarihini ilgilendi
rir, zira dinler tarihi, sihirsel/ dinsel güçleri kendiliğinden veya 
arayış yoluyla elde ederek şaman, otacı ya da büyücü olabilme 
imkanı kadar, arkaik dünyada hemen her yerde görüldüğü gibi, 
bu güçleri kişisel güvenlik veya çıkar için elde etme olası.lığını 
da kapsamına alır. Söz konusu güçleri böyle bir amaçla edinme 
olanağı, bunları edinen kişinin toplumun öteki üyelerine göre 
farklı bir statü, dinsel veya toplumsal bir ayrıcalık kazanması 
fikrini içermez. Bazı basit ama gelenekçe onay lanmış teknikler 
kullanarak -kendi ürünlerinin bereketli olmasını sağlamak ya 
da kem gözlerden sakınmak, vb. üzere- sihirsel / dinsel yetenek
lerini arttıran kişi, kutsallık alanına ilişkin yeteneklerinin böyle
ce güçlenmesiyle kendi 'toplumsal / dinsel statüsünü değiştirip 
otacı olmayı tasarlamamıştır. O sadece yaşamsal ve dinsel yete
neklerini arttırmayı istemektedir. Dolayısıyla, onun bu -iddiasız 
ve sınırlı- dinsel güç arayışı, insanın kutsallık karşısındaki en 
tipik ve yalın davranışları arasında yer alır; zira, başka yerde de 
gösterdiğimiz gibi, her insanda olduğu kadar ilkel insanda da 
kutsallıkla ilişkiye girme arzusu, kendi sıradan insanlık duru
mundan vazgeçmek zorunda kalmak ve kutsallığın herhangi 

43 Knud RASMUSSEN, Intellectual Culture of the Iglulik Eskimos ("Report of the 
Fifth Thule Expedition"da, VII, 1, Kopenhag, 1930), s. 120>. Diomede 
Adalarında yaşayan Eskimolarda hazan şaman güçlerini doğrudan doğru
ya oğluna devreder; bak. E. M. WEYER Jr., T/ıe Eskinıos: Their Environment 
and Folkways (New Haven ve Londra, 1932), s. 429. 

44 Bak. Hutton WEBSTER, Magic. A Sociological Stııdy (Stanford, Kaliforniya, 
1948), s. 185 dev. 
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bir dışavurumunun (tanrı, ruh, atalar, vb. ) az çok uysal ve 
y umuşak bir aleti haline dönüşmek korkusu tarafından engelle
nir veya frenlenir4s. 

Bundan sonraki sayfalarda, sihirsel/ dinsel güçlerin istemle 
peşinden koşma ya da bunları tanrılardan veya ruhlardan bağış 
ola:rak alma durumu, a:ncak ilgilinin toplumsal-dinsel statüsü
nü kökten değiştirip onu uzman bir teknisyen haline dönüştü
recek tam ve toptan bir kutsallık kazanma söz konusu olduğu 
ölçüde incelememize konu olacaktır. Kaldı ki, böyle durumlar
da bile, insanlarda "tanrı tarafından seçilmeye" karşı belli bir 
direnmenin belirtilerini farketmek fırsatını bulacağız. 

ŞAMANLIK VE RUH HASTALIKLARI 

Şimdi de Arktika şamanizmiyle çeşitli sinir hastalıkları, özellik
le de Arktika histerisinin çeşitli biçimleri arasında bulunduğu 
sanılan ilişkileri inceleyelim. Krivoşapkin (1861, 1865), Bogoras 
(1910), Vitaşevskiy (1911 )  ve Czaplicka (1914)'nın araştırmala
rından beri, Sibirya şamanlığının psiko-patolojik görünümleri 
aydınlatılıp durmaktadır.46 Hatta şamanlığın Arktika histerisiy
le açıklanabileceği fikrinin son dönem savunucularından olan 
A. Ohlmarks, temsilcilerinde görülen akıl hastalığı durumunun 
derecesine göre, Arktika şamanlığı ve Arktika-altı şamanlığı 
diye iki tip şamanlık ayırdetme yoluna bile gitmiştir. Bu yazara 
göre kökende şamanlık, en başta kozmik ortamın, kutup bölge
si insanlarının sinirsel "sürçme" eğilimleri üzerindeki etkisin-

45 Kutsal-olan karşısında benimsenen bu ikircikli durumun anlamı hakkında, 
bak. Traite d'Histoire des Religions, s. 393>. 

46 OHLMARKS, Studieıı zıım Problem des Schamanismus, s. 20 dev.; G.  
NİORADZE, Der Schamanismus, s. 50>.; M. A. CZAPLICKA, Alıoriginal 
Silıeria (Oxford, 1914), s. 1 79 dev. (Tchouktches); V. G. BOGORAZ, K psiclıo
logii slıamanstva u narodov severo-vostotchnoj Azii ("Etnografitcheskoje 
Obozrenije", 1910, vol. 22, 1-2), s. 5>.; ayrıca bak. W. I. JOCHELSON, The 
Koryak (Memoirs of the American Museum of Natura] History, X, Jesup 
North Pacific Expedition, VI, Leyden ve New York, 1905-8), s. 416-17; id., 
Tlıe Yııkaglıir anıl tize Yukaglıirized Tımgus (Memoirs of the AMNH, XIII; 2-3, 
JNP Expedition, IX, 2 cild, Leyden ve New York, 1924-26), s. 30-38. 
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den doğan ve yalnızca Arktika ülkelerine özgü bir olaydı. Aşırı 
soğuk, uzun geceler, kutup bölgelerinin ıssızlığı ve yalnızlığı, 
vitamin eksikliği, vb. gibi etkenler bu bölgelerde yaşayan halk
ların sinirsel bünyeleri üzerine etkide bulunarak, kah ruh hasta
lıklarına (Arktik h isteri, meryak, nıenerik, . vb. ) kah şamancı] 
kendinden-geçmeye neden oluyordu. Bir şamanla bir saralı 
arasındaki tek fark, saralının kendinden-geçmeyi kendi isteğiyle 
gerçekleştiremeyişiydi.47 Arktik kuşakta şamancı} esrime kendi
liğinden gelen organik bir olgudur; ancak burada asıl "büyük 
şamanizm"den söz edilebilir. Bu, bedenin gerçekten kaskatı 
kesilmesine (katalepsi) neden olan -ve bu arada ruhun beden
den ayrılıp göğe veya yeraltı dünyasına gittiğinin varsayıldığı
bir · kendinden-geçme törenidir.48 Arktika-altı bölgelerde ise 
şaman artık kozmik baskının kurbanı olmadığından, gerçek bir 
kendinden-geçmeyi doğal olarak elde edemez ve uyuşturucu 
kullanarak bir tür yarı-esrime sağlamak ya da ruhun "yolculu
ğunu" dramlaştırrna yoluyla canl andırmak zorunda kalır.49 

Şamanlıkta hastalığın aynılığı savı, Arktika şamanlığından 
başka şamanlık biçimleri hakkında da. ileri sürülmüştür. Daha 
bundan yetmiş yıl öne� G. A .  W ilken Endonezya şamanlığının 
kökeninin gerçek bir ha.stalık olduğunu ve ancak çok sonraları 
asıl esrimenin dramlaştırma yoluyla taklit edilmeye başlandığı
nı söylüyordu.50 Akli dengesizliklerle güney Asya ve Okya
nusya şamanlığının çeşitli biçimleri arasında var görünen çarpı-

47 AKE OHLMARKS, Studien zıım Prolılem des Schamaııismus, s. 11. Bak. 
ELIADE, Le Probleme dıı Clıa11ia11is111e ("Revue de l'Histoire des Religions", 
cild 131, 1946, s. 5··52), s. 9>. Karş. HARVA, Die religiösen Vorstellııngen, s. 
452>. Ayrıca bak. O. F. ABERLE, "Arclic Hysteria" anıl Latalı iıı Moııgolia, (in 
"Transactions of the New York Acaderny of Sciences", seri 11, cild XIV, 7, 
Mayıs 1952, s. 291-97). Arktika di ninin tipik özelliği olarak esrime hakkın
da, karş. 1'. T. Cl-IRLSTIANSEN, Ecsta,.-;y and Arctic Religioıı (in ""Studia 
Septentrionalia", IV, 1953, s. 19-92). 

48 Bu yolculuklar için sonraki bölümlere bakınız. 
49 OHLMARKS, a.g.e. s. 100>., 122>., vb. 
50 G. A. WILKEN, Het. Slu1111aııis111e lıii de Volken ı•an den Indishen Archipel (La 

Haye, 1887; "Bijdragen tot de 'Taal-, Land- en Volkenkunde van 
Nederlandsch Indie"den ayrı basım; V, 2, La Haye, 1887, s. 427-97), passim. 
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cı ilişkilere dikkat çekilmekten hiç geri kalınmadı. Örneğin, 
Loeb'e göre Niue'lerin şamanı son derece sinirli bir saralıdır, 
ayrıca sinirsel dengesizlikleri kalıtsal olan belli bazı ailelerden 
çıkar.51 J. Layard, M. A. Czaplicka'nın anlathklanna dayanarak, 
Sibirya şamanıyla Malekula'lann bwili'si arasında yakın bir 
benzerlik saptayabildiği kanısındadır.52 Mentawei'lerin s ikere
i'si53 ve Kelantan'ın bomor'u54 da aynı şekilde hasta kişilerdir. 
Samoa'da saralılar "\:ıilici olur. Sumatra'da yaşayan Bataklar ve 
Endonezyalı başka yerliler sihirbazlık görevi için hastalıklı ve 
zayıf tipleri yeğleyip seçerler. Mindanaolu Subanuın'larda 
yetkin sihirbaz genellikle nevrastenik, en azından davranışla
rında garip ve farklıdır. Aynı durum başka yerlerde de doğru
lanır : Sema Magalarda otacı bazan tam bir saralıya benzer; 
Andaman adalarında saralılara büyük sihirbazlar gözüyle bakı
lır; Ugandalı Lotukolarda sakatlar ve akıl hastaları normal 
olarak sihirbazlığa adaydırlar (fakat bu görevlerinde resmiyet 
kazanabilmek için uzun bir "yetişme" -sırra erme- süreci geçir
meleri gerekir).55 

Peder Housse'a göre, Şili'de yaşayan Arauca'larda şaman 
adayları "hep kalpleri zayıf, mideleri bozuk, sık sık başları 
dönüp gözleri kararan marazlı veya aşın duyarlı tiplerdir. 
Tanrının çağrısına direnmenin ellerinde olmadığını; direnir ya 
da sonradan ihanet ederlerse vaktinden önce gelecek bir 
ölümün kendilerini mutlaka cezalandıracağını iddia ederler."56 

51 E. M. LOEB, The Shaman of Niue ("Amercan Anthropologist", XXVI, 3, 1924, 
s. 393-402), s. 395. 

52 J. W. LAYARD, Shamanism. Aıı Analysis Based on Conıparisoıı with the Flying 
Tricksters of Malekula ("Joumal of the Royal Anthropological Institute", LX, 
1930, s. 525-50), s. 544. Aynı gözlem: LOEB, Shaman and Seer ("American 
Anthropologist", XXXI, l, 1929, s. 60-84), s. 61. 

53 LOEB, Slıaman and Seer, s. 67. 
54 Jeanne CUISINIER, Daııses nıagiqııes de Kelan taıı (Paris, 1936, Travaux et 

Memoires de l'Institut d"Ethnologie), s. 5>. 
55 Bu liste kolayca uzatılabilir: karş. H.  WEBSTER, Magic, s. 157>. Ayrıca 

karş. T. K. OESTERREICI-J'ın uzun analizleri : Les Possedı!s (Fr. çev. Paris, 
1927), s. 167>., 293>. 

56 R. P. HOUSSE, Une epopee indiemıe, les Araucans du Clıili (Paris, 1939), s. 98. 



46 Şamanizm 

Kimi zaman, Jivarolarda olduğu gibi,57 şaman olacak kişi sade
ce sessiz ve içe kapanık biridir; ya d.a Ateş Ülkesinin Selk'nam 
ve Yamana'larmda olduğu gibi yalnız yaşamaya ve düşünceye 
dalmaya eğilimli biri.58 Paul Radin, büyücü ve rahip sınıflarının 
psiko-patolojik kökeni hakkındaki tezini desteklemek için örnek 
olarak verdiği otacıların çoğunun saralıya veya histeriğe benzer 
yapıda olduklarını ortaya koyar. Ve, tam Wilken, Layard ve 
Ohlmarks'ın verdiği anlamda, şunları ilave eder : "Başlangıçta 
psişik zorunluluklardan ileri gelen bir özel durum sonradan, 
rahip olmak ya da doğaüstü dünyayla temasa geçmek isteyen 
herkesin kullanabileceği, belirlenip resmileşmiş mekanik bir 
formül haline gelmiştir."59 A. Ohlmarks (op. cit. s. 15) dünyanın 
hiçbir yerinde ruh hastalıklarının Arktika'da olduğu kadar 
yoğun ve yaygın olmadığını belirterek, Rus etnoloğu D. 
Zelenin'in şu sözünü zikreder : "Kuzeyde bu psikozlar başka 
yerlerdekinden çok daha fazla yaygındır." Fakat böyle gözlem
ler birçok başka ilkel topluluklar üzerinde de yapılmıştır. 
Bunların, bir dinsel olguyu anlamamızı ne bakımdan kolaylaş
tırdıkları doğrusu pek açık görülememektedir.60 

Ruh hastası, homo religiosus'un ufku içinde ele alınınca -ki 

57 R. KARSTEN, alıntıyı yap.an A. METRAUX, Le SJıamanisme ciıez les lııdiens 
de l 'Amerique du Sud tropicale, s. 201 . 

58 M. GUSINDE, Die Feuerland lııdianer, l: Die Selk'nam (Viyana yakınında 
Mödling, 1931), s. 779>.; II: Die Yamana (ibid. 1937), s. 1394>. 

59 Paul RADIN, La religion primitive (çev. A. Metraux, Paris, 1941), s. 110. 
60 A. OHLMARKS bile (op. cit. s. 24, 35) şamanlığın yalruzca bir ruh hastalığı 

olarak görülmemesi gerektiğini, bu olayın daha karmaşık olduğunu belir
tir. A. METRAUX sorunun aslııun ne olduğunu daha iyi . görmüştür ve 
Güney Amerika şamanları hakkında şöyle yazar: "Yaradılış bakımından 
nevrozlu veya dinsel eğilimli kişiler, kendilerini doğa-üstü dünyayla tema
sa geçirecek ve böylece sinirsel enerjilerini serbestçe sarfefmelerine olanak 
sağlayacak bir yaşam tarzının özlemine, çekimine kapılırlar. Tedirgin, istik
rarsız, ya da sadece meditasyona yatkın kişiler şamanlık yaşantısırun içinde 
bu özelliklerine uygun bir ortam bulurlar." (Le shamaııisme chez les lııdiens 
de l 'Amerique du Sud tropicale, s. 200). NADEL'e göre ise, nevrozların 
şamanlık yoluyla stabilizasyonu sorunu henüz çözülmüş değildir (A Study 
of Shamanism in the Nuba Moımtains, s. 36); Nyima şamanlarının ruhsal 
bakımdan bütünlüklerine ilişkin çıkardığı sonuçlara da bakıruz. 
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bu çalışmada bizi ilgilendiren sadece bu bakış açısıdır- çabası 
boşa çıkmış bir mistik veya daha doğru bir deyişle, "maymun
su" (taklitçi) bir mistik olarak ortaya çıkmaktadır. Deneyimi 
görünüşte dinsel bir deneyime benzese bile aslında dinsel 
içerikten yoksundur. Tıpkı kendi kendini tatmin ediminin, 
gerçek bir cinsel birleşmeyle aynı fizyolojik sonucu (sperma 
boşalımı) verdiği halde, cinsel eşin yokluğu nedeniyle olsa olsa 
cinsel edimin "maymunca" bir taklidi olması gibi... Nevrozlu bir 
hastanın ruhlar veya cinler tarafından "çarpılmış" bir kişiyle 
özdeşlenmesinin -arkaik dünyada oldukça sık rastlandığı kabul 
edilen bu özdeşlemenin- birçok durumlarda ilk budunbilimcile
rin gözlemlerindeki kusurların ve yetersizliklerin sonucu olma
sı bile pekala mümkündür. Son zamanlarda Nadel tarafından 
incelenen Sudanlı kabilelerde de sara oldukça yaygındır; fakat 
ne sara ne de başka bir ruhsal hastalık yerliler tarafından gerçek 
bir "çarpılma", bir "ecinnilik" olarak görülmemektedir.6ı Ne 
olursa olsun, şamanizmin sözde Arktika kökenliliğinin, kutba 
çok yakın yerlerde yaşayan insanların sinirsel zayıflıklarından 
ya da belli bir enlemden itibaren Kuzeyde görülen özgül sara 
olaylarından zorunlu olarak çıkarılabilecek bir sonuç olmadığı
m kabul etmek zorundayız. Yukarıda da gördüğümüz gibi, bu 
tür psiko-patolojik olgulara dünyanın hemen her yerinde rastla
nıyor. 

Böyle hastalıkların hemen her zaman otacılık "mesleğiyle" 
ilişkili olarak meydana çıkmasında da şaşılacak bir şey yoktur. 
Hasta gibi dindar adam da, insan varoluşunun temel verilerini, 
yani yalnızlığını, hayalının pamuk ipliğine bağlı oluşunu, dış 
çevrenin düşmanlığını kendisine açınlayan farklı bir yaşam 
düzeyine fırlatılmışhr. Fakat ilkel sihirbaz, otacı ya da şaman 
sadece bir hasta değildir : O herşeyden önce iyileşmeyi başar
mış, kendi kendini iyileştirmiş bir hastadır. Pek çok durumda, 
şamanlık veya otacılık görevi bir ruh hastalığında veya sara 
nöbetinde kendini ortaya koymuşsa, adayın sırra-erme süreci 

61 NADEL, A Stııdy of Shamaııism, s. 36. 



48 Şamanizm 

bir iyileşme anlamında ve değerindedir.62 Ünlü Ya kut şamanı 
Tüsput ("Gökten düşen")  yirmi yaşında h astalanmış; yır söyle
meye başlayınca kendini daha iyi hissetmiş. Sieroszewski onun
la karşılaştığı zaman altmış yaşındaymış ve bitmez-tükenmez 
bir enerjisi olduğu görülüyormuş : "Gerekirse bütün gece davul 
çalıp dans. edebilir, hoplayıp sıçrayabilir." Aynca gezip görmüş 
bir adammış da; hatta Sibirya altın madenlerinde bile çalışmış
mış. Fakat şamanlık yapmak onda ihtiyaç halindeymiş; uzun 
süre bunu yapmazsa kendini rahatsız hissediyormuş.63 

Bir Gold şamanı Sternberg'e şunları anlatmış : "İhtiyarların 
dediğine göre birkaç kuşak önce benim a:ilemde üç büyük 

. şaman varmış. Ama daha yakın atalarımın arasından şaman 
çıkmamış. Annemle babam gayet sağlıklı insanlardı. Ben şimdi 
kırk yaşındayım, evliyim ama çocuğum yok. Yirmi yaşıma 
kadar sağlığım yerindeydi; sonra hasta oldum. Her tarafım ağrı
yor, aynca korkunç baş ağrıları çekiyordum. Şamanlar beni 
iyileştirmek istedilerse de başaramadılar. Ama ben kendim 
şamanlık yapmağa başlayınca durumum düzeldi. On yıl önce 
şaman oldum, ama başlangıçta sadece kendi üzerimde çalışıyor
dum; ancak üç yıldan beri başkalarını da iyileştirmeye başla
dım. Şamanlık işi çok, çok yorucu bir iş."64 

Sandschejew, gençken "şamanlığa karşı" olan bir Buryat'a 
rastlamıştı. Bu adam hastalanmış; bir süre hastalığına çare 
arayıp (iyi bir doktor bulmak umuduyla İrkutsk'a kadar inmiş) 
bulamayınca şamanlık yapmayı denemiş. Hemen iyileşmiş ve 
ondan sonra şaman olarak kalmış.65 Sternberg de, şamanın 
"seçilişinin" genellikle cinsel olgunluğa ulaşma dönemiyle çakı-

62 Jeanne CUISINIER, Danses magiques de Kelantan, · s. 5; J. W. LAYARD, 
Malekula: Flying Tricksters, Glıosts, Gods and Epileptics (in "Journal of the 
Royal Anthropological Institute", LX, Londra 1930, s. 501-24); NADEL, op. 
cif. s. 36; HARV A, Die religiösen Vorstellııngen, s. 457. 

63 W. SIEROSZEWSKI, Dıı clıamanisme d 'apres Ies croyances des Yakoııtes, s. 310. 
64 L. STERNBERG, Divine Election in Primitive Religion, s. 476>. Bu Golde 

şamanının ilginç özgeçmişinin devamı. 
65 Garına SANDSCHEJEW, Weltanschaııııııg ıınd Schamımismııs der Alareıı

Bııryateıı, s. 977. 
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şan oldukça ağır bir hastalıkla dışa vurulduğuna dikkat çeki
yor. Fakat geleceğin şamanı, i leride koruyucu ve yardımcı 
ruhları haline gelecek olan aynı ruhların yardımıyla, sonunda 
iyileşiyor. Bunlar bazan, bala ellerinde kalmış olan yardımcı 
"ruhları" ona aktarmak isteyen atalar da olabiliyor. Gerçekten 
de burada bir tür kalıtsal aktarım söz konusu : Böyle durumlar
da hastalık sadece "seçilmiş olmanın" bir belirtisi ve bu yüzden 
geçici bir durum oluyor.66 

Şamanlık uygulamasında her zaman bir iyileşme veya 
iyileştirme, bir egemen olma, bir dengeleme gerçekleştirilmiş 
olur. Örneğin, Eskimo ya da Endonezyalı şaman gücünü ve 
saygınlığım sara nöbetlerine tutulmasına değil, bunlara egemen 
olabilmesine borçludur. Dıştan bakılınca, nıeryak ya ela menerik 
denen hastalıkların belirtileriyle Sibirya şamanının kendinden 
geçmeleri arasındaki birçok benzediği farketmek zor değildir; 
fakat gene de asıl ve temel olgu, şamanın bu "saramsı kendin
den-geçmeyi" kendi isteğiyle meydana getirebilme yeteneğidir. 
Dahası, görünüşte saralılara ve histeriklere bu kadar benzeyen 
şamanlar gerçekte normalin üstünde sağlam bir sinirsel bünye 
gösterirler. Sıradan insanların asla ulaşamayacakları bir derece
de bir konuya yoğunlaşabilirler; gayet yorucu fiziksel çabalara 
dayanabilirler; esrime sırasındaki hareketlerini denetleyebilir
ler, vb. 

Bjeljavskij ve diğerlerinin çalışmalarından Karjalainen tara
fından derlenen bilgilere göre, Vogul şamanı keskin bir zekaya, 
esnek ve sağlam bir vücuda ve bitmez-tükenmez görünen bir 
enerjiye sahiptir. Çırak şaman gelecekteki uğraşına hazırlanır
ken vücudunu güçlendirmeye ve zihinsel yetilerini geliştirmeye 
çalışır.67 Sieroszewski'nin tanıdığı Yakut şaman Mıçıll, yaşlı 
olmasına karşın, şamanlık seanslarında yaptığı sıçramaların 
yüksekliği ve hareketlerinin enerjikliğiyle en gençleri bile geçi
yormuş. "Yerinde duramıyor, zeka ve espriyle fıkır fıku kaynı
yordu. Vücuduna bıçak saplıyor, değnek yutuyor, kızıl korlan 

66 L. STERNBERC, Divine Election in Primi/ive Religioıı, s. 474. 
67 KARJALAINEN, Die Religion der ]ugra-Völker, Ill, s. 247-248. 
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yiyordu."  (Du Chanıan isme d 'apres les Croyances des Yakoutes, s. 
317). Yakutlara göre, kusursuz şaman "ciddi olmalı, söz ve 
davranışları yerine oturmalı, çevresindekileri inandırmayı başa
rabilmelid ir; özellikle kendini beğenmiş, gururlu ve öfkeli bir 
kişilik göstermemelidir. İçinde insanları ürkütmeyen, ama 
gücünün de bilincinde ol.an bir içsel kuvvet bulunduğu hissedil
melidir." (ibid. s. 318). Böyle bir portrede, başka betimlemelere 
göre kafalarda tasarlanan saralı tipini bulmak doğrusu pek 
kolay değildir. 

Şamanlar esrimeli danslarını seyircilerle hka basa dolu bir 
yurtun içinde, iyice sınırlanmış daracık bir alanda, boy boy 
halkalar ve diğer çeşitli takılar şeklinde 15 kilodan fazla demirle 
bezenmiş giysiler içinde yaptı kları halde, asla hiç kimseye zarar 
vermezler.68 Kazak-Kırgız baksısı kendinden geçmiş durum
dayken gözleri kapalı olarak her yana atıldığı halde, ihtiyacı 
olan nesneleri hiç şaşırmadan bulur.69 Tüm hareketlere esrikken 
bile egemen olabilen bu şaşırtıcı denetleme yeteneği hayranlık 
verici bir sinirsel bünyenin göstergesidir. Genel olarak, Sibirya 
ve Kuzey Asya şamanlarında zihinsel parçalanma (şizofreni) 
belirtisi görülmez.70 Bellekleri ve özdenetim yetenekleri ortala
manın hayli üstündedir. Kai Donner'e göre71 "Samoyedlerde, 
Ostyaklarda ve diğer bazı kabilelerde şamanın normal olarak 
sağlıklı ve zihinsel bakımdan çoğu kez çevresindekilerden 
üstün olduğu rahatlıkla savunulabilir." Buryatlarda şamanlar 
zengin sözlü edebiyatın (destanların) başlıca saklayıcılarıdır.72 
Bir Yakut şamanının edebf sözcük dağaroğı 12.000 sözcüğü 

68 E. J. LINDGREN, The Reindeer Tungus of Manchııria ("Journal of the Royal 
Central Asian Society", c. 22, 1935, s. 218>.); alıntı: N. K. CHADWICK, 
Poetry and Prophecı; (Cambridge, 1942). , s. 17. 

69 CAST AGNE, Magie et exorcisme, s. 99. 
70 Bak. H. M. ve N. K. CHADWICK, The Growth of Literatııre (Cambridge, 3 

cild, 1932-40), HI, s. 214; N. K. CHADWICK, Poetry and Prophecy, s. 17 dev. 
Lapon şamanı da tamamen sağlıklı olmalıdır: ITKONEN, Heidııische 
Religioıı, s. 116. 

71 La Siberie. La Vie en Siberie, les temps aııciens (Paris, 1946), s. 223. 
72 G. SANDSCHEJEW, op. cit. s. 983. 
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kapsadığı halde, -topluluğun da bildiği tek dil olan- günlük 
dilinde sadece 4 000 sözcük bulunur (H. M. ve N. K. Chadwick, 
T/ıe Growth of Literature, III, s. 199). Kazak-Kırgızlarda, şarkıcı, 
besteci, ozan, bilici, rahip ve hekim olan baqsa (baksı), dinsel ve 
diğer halk geleneklerinin koruyucusu, birkaç yüzyıllık eski 
efsanelerin yaşatıcısı gibi görünmektedir (Castagne, Magie et 
exorcisme, s. 60). 

Başka bölgelerin şamanlarına ilişkin olarak da benzer 
gözlemler yapılmıştır. Koch-Grünberg'e göre, "Taulipang şa
manları genel olarak zeki, hazan kurnaz, ama her zaman güçlü 
bir karaktere sahip kişilerdir; zira gerek yetişmeleri sırasında 
gerek görevlerini yaparken enerjilerini ve kendine hakimiyetle
rini kanıtlamak zorundadırlar"73. A. Metraux Amazon şaman
ları hakkında şu gözlemi yapıyor : "Bireyin şamanlık yapmağa 
yatkın olduğuna delil olarak hiçbir fizik veya fizyolojik anor
malliğin ya da belirtinin seçilmediği anlaşılmaktadır."74 

Wintu'larda spekülatif düşüncenin yeni kuşaklara aktarıl
ması ve geliştirilmesi şamanların elindedir.75 Dayakların 
peygamber-şamanının gösterdiği zihinsel çaba çok derin ve 
yoğundur ve topluluğa göre çok üstün bir zihinsel yeteneğin 
belirtisidir.76 Afrika şamanları hakkında da genel olarak aynı 
gözlemler geçerlidir (N. K. Chadwick, Poetry and Prophecy, s. 
30). Nadel'in incelediği Sudanlı şamanlara gelince, "günlük 
yaşamında 'anormal', nevrastenik ya da paranoyak olan şaman 
yoktur; böyle olsalardı onları deli sayar ve rahip olarak saygı 
göstermezlerdi. Sonuç olarak denebilir ki, şamanlık doğuş 
halinde ya da gizli bir norm-dışılık ile ili.şkilendirilemez; 
'meslek' gereği gösterilen histerinin ciddi bir ruhsal bozukluğa 

73 Almh: A. ME1RAUX, Le Slıamanisme clıez les lndiens de l'Amt!rique du Sud 
tropicale, s. 201. 

74 A. METRAUX, op. cit. s. 202. 
75 CORA DU BOIS, Wintu Etlıııograplıy (University of California, Publications 

in American Archaeology and Ethnology, XXXVI, l, Berkeley, 1935), s. 1 18. 
76 N. K. CHADWICK, I;oetry aııd Prophecy, s. 28>.; H. M. ve N. K. 

CHADWICK, The Growtlı of Literature, III, s. 476>. 
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dönüştüğü tek bir şaman bile hatı rlamıyorum."77 Avustralya'da 
ise durum daha da açıktır : Otacılar tamamen normal ve sağlıklı 
olmak zoru ndadırlar ve genel olarak öyledirler (A. P. Elkin, 
Aboriginal Men of High Degree, Sydney, 1946 (?), s. 22-25). 

Burada bir başka noktayı daha gözönünde tutmak zorun
dayız : Şaman adayının "sırra-erme" süreci sadece esrime dene
yimlerini değil, birazdan göreceğimiz gibi, bir hastanm 
kavrayamayacağı kadar karmaşık bir kuramsal ve uygulamalı 
eğitimi de kapsar. Gerçek sara veya histeri nöbetlerine kapılıyor 
olsalar da olmasalar da, şamanlar, büyücüler ve genel olarak 
otacılar suadan ruh hastalan sayılamazlar : Onların psiko
patolojik deneyimlerinin kuramsal bir içeriği vardır; zira kendi 
kendilerini iyileştirmişlerse ve başkalarını da iyileştirebiliyorlar
sa, bu, hastalığın mekanizmasını -daha iyi bir deyişle, kuramını
bilmeleri sayesindedir. 

Bütün bu örnekler, şu ya da bu ş.;okilde, şamanın toplum 
içinde sivrilip tekilleşmesi olgusunu aydınlatıyor. İster tanrılar 
veya ruhlar tarafından onların sözcüsü olmak üzere seçilmiş 
olsun; ister böyle bir göreve bazı fiziksel bozukluklar yüzünden 
önceden yatkın veya eğilimli olsun; ister sihirsel/ dinsel bir "iç 
çağrısı" değerindeki bazı kalıtım özelliklerinin taşıyıcısı olsun, 
şaman düz insanlarm .dünyasından ayrılıp tekilleşir; bunun 
nedeni de kutsallıkla daha dolaysız ilişkide olması ve kutsallı
ğın dışavurumlarını daha etkili biçimde denetleyebilmesidir. 
Sakatlık, sinir hastalığı, içten gelen çağrı ya da kalıtsallık, olsa 
olsa bir "yeğlenişin", bir "seçilişin" dış belirtile ridıir. Bu bel irtiler 
bazan fiziksel olur (doğuştan veya sonradan sakatlık gibi); 
bazan bir kaza, hem de en sıradan bir kaza (örneğin, ağaçtan 
düşme, yılan sokması ) söz konusudur. Normal olarak, gelecek 
bölümde ayrıntılarıyla göreceğimiz gibi, seçilme az rastlanan, 

77 NADEL, A Stıııly of Slııımanism, s'. 36. Demek oluyor ki, "şarnanizrn topluluk-
ta yayınık durumda bulunmı ruhsal anormalliği toparlayıp içine alır" dene
meyeceği 

.
gibi, şamanlığın yaygın ve belirgin bir psiko-patolojik ön-yatkınlık 

üzerine kurulduğu da ileri sü rülemez. Hiç kuşkusuz şamanizm, anormalliği 
düzeltmeye, ya. da kalıtsal bir psiko·patolojik eğilimi sömürmeye yarayan 
basit bir mekanizma olarak açıklanamaz . (ilıid. s. 36). 
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beklenmedik bir olay yoluyla gerçekleşir Yıldırım düşmesi, 
hayalet görme, rüyalar, vb. gibi. 

Bu norm-dışı ve beklenmedik bir deneyim yoluyla tekilleş
me kavramını açıklığa kavuşturmak önem taşır, çünkü, yakın
dan bakılınca, bu tekilleşmenin -sivrilip ayrılma anlamında
kutsalın diyalektiği içinde yer aldığı görülür. Gerçekten de en 
ilkel hieropJıanie (kutsa l ın görüngü haline gelmesi) olayları bile, 
herhangi bir nesneyle onu çevreleyen kozmik bölge arasında 
kökten ve "varlıksal" değer taşıyan bir ayrılmadan başka bir şey 
değildir : Filan taş, filan ağaç ya da filan yer, kutsal birer nesne 
olarak ortaya çıkmaları dolayısıyla; bir anlamda kutsalın 
herhangi bir dışavuruınuna yataklık etmek üzere "seçilmiş" 
olmaları yüzünden, öteki taşlardan, öteki ağaçlardan ve öteki 
yerlerden "varlıksal" olarak ayrılıp, başka ve doğaüstü bir 
düzeyde yer alırlar. Hieroplıanie 'lerin ve kratophanie (güçlerin 
görüngüleşmesi) lerin yapılarını ve diyalektiğini, kısa deyişle 
sihirsel / dinsel kutsallığın dışavurumlarını, başka yerde (bak. 
Traite d 'Histoire des Rcligions, passim) inceledik. Burada gözle
memiz gereken nokta, nesnelerin, varlıkların ve imlerin tekilleş
meleri arasındaki simetri ve koşutluk; bir de "yeğlenme", yani 
topluluğun geri kalan kısmına göre çok daha derin ve yoğun 
olarak kutsalı yaşayan bireylerin seçilmesi yoluyla meydana 
gelen tekilleşmedir. Bu bireyler bir bakıma o kutsalın ete kemi
ğe bürünmüş biçimidir, çünkü onu yoğunlukla yaşarlar; ya da 
daha doğru bir deyişle, kendilerini seçmiş olan dinsel "formun" 
(tanrı, ruh, ata; vb. ) "yaşantısını oluştururlar." Şaman adayları
nın hazırlanma yöntemlerini ve sırra erme tekniklerini inceledi
ğimiz zaman, burada verilen ön bilgiler asıl yerlerine oturacak
tır. 





İKİI'JCİ BAŞLIK 
Q 

Sırra-·E:rdiric:i I--Iastahk ve Rüyalar 
1-lastalık-Sırra Erme 

Kimi hastalıkların, az çok patolojik rüya ve esrimelerin, şaman
lık durumuna ulaşmanın birer yolu olabildiklerini gördük. Bu 
tekil ve benzersiz yaşanhlar kimi zaman yukarıdan gelen bir 
"seçilmenin" işareti olmaktan başka anlam taşımazlar ve adayı 
yeni "vahiylere" hazırlamaktan başka bir işlev görmezler. Fakat 
çoğunlukla, söz konusu hastalık, rüya ve esrimelerin kendileri 
başlı başına birer sıra-erme olayı niteliğindedir, yani "seçiliş"ten 
önce kutsallıkla ilişkisiz sıradan biri olan aday-kişiyi bir "kutsal
lık teknisyeni" haline dönüştürebilirlerı. Elbette bu esrime 
yaşantısının ardından, her zaman ve her yerde, yaşlı eski usta
larca verilen bir kuramsal ve uygulamalı. eğitim gelir; ama bu 
durum söz konusu yaşantının belirleyiciliğini hiç azaltmaz, 
çünkü "seçilen" kişinin dinsel statüsünü kökünden değiştiren, 
asıl bu yaşantıdır. 

Biraz aşağıda göreceğimiz gibi, şaman olacak kişinin bu 
göreve "çağrılmasını" belirleyen bütün esrime olay ve yaşantıla
rı, bir sura-erme (iııitiation) töreninin geleneksel ögelerini -
şemasını- gösterir : acı çekme, ölme ve dirilme. Bu açıdan bala
lınca, herhangi bir "çağrı-hastahk" bu sırra-erdirme rolünü 
üstlenebilir, çünkü hastalığın verdiği acılar sırra eriş sırasında 
1 Bak. M. ELIADE, Myt/ıes, reves et mysteres, (Paris, 1957), s. 106>. 
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çekilen işkenceye karşılık gelir; "seçilmiş hasta"nm ruhsal yalıtıl
mışlığı, sırra erme töreni.erindeki ritüel yalıtılmışlığın ve yalnız
lığın bir görünümüdür; hastanın, ölümün kapıda olduğunu 
duyumsaması (can çekişme, bilinç yitimi, vb.) ise gene sı rra
erme törenlerinin çoğunda yer alan simgesel öfümü anımsatır. 
Aşağıda vereceğimiz örnekler bu hastalık/ sırra-erme benzerli
ğinin nerelere kadar gidebildiğini gösterecektir. Çekilen bazı 
fiziksel acılar, örneğin adayın (= hastanın) bedeninin parçalara 
ayrılması gibi, sırra-erme anlamı taşıyan (simgesel) bir ölüm 
şeklinde dile gelebilmektedir; bu tür esrime yaşantıları ya 
"çağrı-hastalık" yüzünden çekilen gerçek acılar sayesinde, ya 
bazı ritüel ve törenlerle ya da rüyalar yoluyla gerçekleştirilebil
mektedir. 

Girişte yaşanan bu esrime deneyimlerinin içeriğine gelince, 
bu içerik hayli zengin olmakla birlikte, şu temalardan biri veya 
birkaçı mutlaka burada yer alır : bedenin parçalanması ve 
ardından tüm iç organların yenilenmesi; Göğe çıkış ve ruhlarla 
veya tanrılarla konuşma; Yeraltına iniş ve orada da gene ruhlar
la, bu arada ölmüş şamanların ruhlarıyla, konuşma; çeşitli 
dinsel ve şamancı! açıklamalara (vahiylere) muhatap olma 
(meslek sırları). Bütün bu temaların sırra-erme nitelikli oldukla
rı kolayca görülebilir. Bazı belgelerde bunların tümüne birden 
taıuklık vardır; bazılarında ise sadece birinin veya ikisinin 
(bedenin parçalanması, Göğe çıkış) adı geçer. Ayrıca, kimi sırra
erme temalarının belgelerde görünmeyişi, hiç değilse kısmen, 
elimizdeki bilgilerin eksikliğinden ileri geliyor olabilir; bu olay
larla tanışan ilk budunbilimciler genellikle ayrıntısız, özet bilgi
lerle yetinmiş olabilirler. 

Ne olursa olsun, belli bir durumda bu temaların varlığı 
veya yokluğu, ilgili şamancıl tekniklerin belli bir dinsel doğrul
tuya girmiş olduğunun da göstergesidir. "Göksel" şamancıl 
sırra-erme ile, bazı çekincelerle "Yeraltılık" denebilecek olan 
sırra-erme arasında hiç kuşkusuz fark vardır. Gökteki bir Yüce 
Varlığın şamancı! esrime yeteneğinin bağışlanmasında oynadığı 
rol ile, buna karşıt olarak ölü şamanların ruhlarına veya "cinle-
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re" verilen önem, ayrı ayrı yönelimleri gösterir. Bu farklılıkların 
ayrı ayrı, hatta karşıt, dinsel tasarımlardan ileri gelmeleri 
pekala olasıdır. Ne olursa olsun, bunların uzun bir evrim sonu
cu oluştukları ve kesinlikle bir tarihleri olduğu söylenebilir; 
araştırmalarımızın bugünkü durumunda, bu tarihi ancak varsa
yımsal ve geçici olarak, ana çizgileriyle ortaya koyabiliyoruz. 
Şimdilik bu sı rra-erme tiplerinin tarihiyle uğraşmak durumun
da değiliz ve anlatımızı daha da karmaşık duruma getirmemek 
için, adı geçen büyük mitsel / ritüel temaları (adayın bedeninin 
parçalanması, Göğe çıkış ve Yeraltına iniş) birer birer ve ayrı 
ayrı sunacağız. Fakat hiçbir zaman gözden kaçırmamak gerekir 
ki bu ayrımlar pek seyrek olarak gerçeklikle çakışır; biraz sonra 
Sibiry a şaman larında da göreceğimiz gibi, bu üç belli başlı 
sırra-erme teması hazan aynı bireyin yaşantılarında bir arada 
bulunabildiği gibi, hemen her durumda aynı dinin içinde birlik
te yer alabilir. Bundan başka, bu esrime yaşantılarının, asıl 
sırra-ermeyi oluşturmakla birlikte, her zaman hayli karmaşık 
bir geleneksel eğitim sistemiyle bütünleşmiş olduklarını da 
hesaba katmak zorundayız. . 

Şamancı! sırra-erme olayının betimlenmesine, esrimeli tipi 
sunarak başlayacağız; çünkü bize göre bu hem en eskisi, hem 
de -yukarıda sayılan mitsel/ ritüel temaların hepsini içine alma
sı anlamında- en tamamıdır. Bu sunuşun hemen ardından, 
Sibirya ve kuzey-doğu Asya dışındaki bölgelerde de rastlanan 
aynı tip sırra-erme olaylarından örnekler vereceğiz. 

YAKUT ŞAMANLARININ SIRRA-ERME İŞLEVLİ ESRİME 
VE GÖRÜLERİ 

Önceki bölümde, hastalık şeklinde kendini gösteren "şamanlığa 
çağrı" olaylarına ilişkin bazı örnekler verdik. Kimi durumlarda, 
söz konusu olan, tam anlamıyla bir hastalıktan çok, hal ve 
gidişte yavaş yavaş kendini gösteren bir değişikliktir. Şaman 
adayı dalgınlaşır, yalnız kalmağa çalışır, çok uyur, olup bitenle 
ilgisiz görünür, gaipten haber veren düşler görür, hazan da 
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nöbetlere tutulur2. Bütün bu belirtiler, aday farkında olmaksızın 
kendisini bekleyen yeni hayatın ilk adımlarını oluşturur. 
Adayın tüm davranışı da zaten, bütün dinlerde aynı olan ve 
burada üstünde durulmasına gerek olmayacak kadar iyi bili
nen, ilk mistik çağrılma belirtilerini hahrlatır. 

Ama kısa zamanda bir şamanın kariyerini belirleyen 
"hastalıklar", nöbetler, rüyalar ve sanrılar ela vardır. Bu patolo
jik esrimelerin gerçekten yaşanmış mı, yoksa kafadan uydurul
muş mu ya da en azından, sonunda geleneksel şamanlık 
mitolojisinin çerçevesine girmiş folklor ögeleriyle sonradan 
şişirilmiş mi oldukları bizim açımızdan önemli değildir. Bize 
göre asıl önemli olan, böyle yaşantılara katılınması, bunların bir 
şamanın seçilmesine ve sihirsel / dinsel güçlerine gerekçe oluş
turmaları, köktenci bir dinsel rejim değişikliğinin geçerliliğinin 
akla gelebilecek tek tanığı olarak gösterilmeleridir. 

Örneğin, bir Yakut şamanı, Sofron Zateyev, şaman adayı
nın öldüğünü ve çadırda üç gün yemeden içmeden yattığım 
ileri sürüyor. Eskiden parçalara bölünme töreni üç kez tekrarla
nırmış. Bir başka şaman, Pyotr İvanov, bu tören hakkında daha 
uzun bilgi veriyor. Adayın bedenini oluşturan tüm parçalar 
demir bir kancayla biribirinden ayrılır, bütün etler kazınarak 
kemikler temizlenir, tüm vücut sıvıları boşaltılıp atılır, gözler 
yuvalarından çıkarılırmış. Bu işlemden sonra kemikler yeniden 
bir araya getirilip demirle biribirine bağlanırmış... Timofey 
Romanov adlı bir başka şamana göre, bu parçalanma töreni 3 ile 
7 gün sürermiş3; bu süre içinde aday ıssız bir yerde, hemen hiç 
soluk almadan ölü gibi yatarnuş. 

Yakut Gavriil Alekseyev, her şamanın bir Yırtıcı-Kuş Anası 
olduğunu söylüyor. Bu "Ana" demir gagalı, çengel pençeli, 

2 Çukçi ve Buryatlara ilişkin birkaç örnek için bak. M. A. CZAPLICKA, 
Aboriginal Siberia, s. 179, 185, vb.; ve bu kitabın önceki bölümü. 

3 Bu mistik sayılar Orta Asya din ve mitolojilerinde önemli bir rol oynar (bak. 
ilerde s. 309). Aslında burada geleneksel bir kuramsal çerçeve söz konusu
dur; şamanın esrime deneyiminin geçerli olabilmesi için bu şema içinde anla
tılması gerekir. 
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uzun kuyruklu büyük bir kuşa benzermiş ve sadece iki kez 
kendini gösterirmiş : şamanın manevi doğumunda ve ölümün
de ... Doğumda şamanın ruhunu alır, Yeraltına götürür ve 
orada, bir yalancı-akçam dalında, olgunlaşınağa bırakırmış. 
Ruh olgunlaşınca . kuş yeryüzüne döner, adayın vücudunu 
küçük parçalara bölüp hastalıkları ve ölümü temsil eden kötü 
ruhlara dağıtırmış. Her kötü ruh kendisine düşen parçayı yutar, 
bunun sonucu olarak da şaman olacak kişi ileride bu ruhların 
eseri olan hastalıkları iyileştirme gücünü kazanırmış. Kötü 
ruhlar böylece bütün vücudu yedikten sonra oradan uzaklaşır
larmış. Bunun üzerine Kuş Ana kemikleri bir araya toplayıp 
yerli yerine koyar, şaman adayı da derin bir uykudan uyanır 
gibi kendine gelirmiş. 

Gene Yakutlardan gelen başka bir bilgiye göre, kötü ruhlar 
şaman adayının ruhunu Yeraltına götürüp orada bir evde üç yıl 
(alt sınıftan şamanlar için sadece bir yıl) kapalı tutarlarmış. 
Şaman da asıl sırra-erme olayını burada yaşarmış : Ruhlar önce 
onun başını kesip bir kenara koyarlarmış (çünkü adayın, vücu
dunun parçalanmasını kendi gözleriyle görmesi gerekirmiş); 
sonra bedenini kuşbaşı gibi parçalara bölüp çeşitli hastalıkların 
"ruhlarına'' ctağıhrlarmış. Şaman ancak bu koşulla hastalıkları 
sağıltma gücünü kazanabilirmiş. Bunun ardından kemikleri 
taze etlerle kaplanır, bazı durumlarda vücuduna yeni kan da 
verilirmiş4. 

Yine Ksenofontov tarafından derlenmiş olan (Legendy i rass
kazy, s. 60 dev. veya Schamanengeschichten, s. 156 dev.) bir 
başka Yakut söylencesine göre, şamanlar Kuzeyde doğarmış. 
Orada, dallarında yuvalar taşıyan ulu bir akçam yükselirmiş. 
Büyük şamanlar en üst dallarda, orta sınıftakiler orta dallarda, 

4 G. W. KSENOFONTOV, Legendy i rasskazy o shamaııach u _iaku tov, lıur;at i 
tungusov (2. baskı, Moskova, 1930), s. 44 dev. (Ayrıca, Almanca çevirisine de 
bak.: A. FRIEDRICH ve G. BUDDRUSS, Sclıamaııeııgesc/ıiclıten aııs Sibirien, 
Münih ve Planegg, 1955, s. 136 dev.); T. LEHTlSALO, Der Tod ııııd die 
Wiedergeburt des küııftigeıı Schamaneıı, ("Journal de la Societe finno
ougrienne", XLVIII, Helsinki, 1937, fas. 3, s. 1-34), s. 13>. 
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en küçükler ise en alt dallarda yuvalanırmış5. Bazılarının anlat
hğma göre, başı kartal başı tüyleri de demirden olan Yırhcı-Kuş 
Ana bu ağaca konar, yumurtlar ve kuluçkaya yatarmış. Yu
murtala rdan büy ük şamanların çıkması üç yıl, orta şamanların 
•;ıkrnası iki yıl, küçüklerin çıkması· ise bir yıl alırmış. Ruh 
yumurtadan çıkınca Kuş Ana bunu alır, yetiştirilmek üzere tek 
gözlü, tek kollu ve tek kemikli dişi bir şeytan-şamana emanet 
edermiş6 .. Bu dişi şeytan, şaman adayrnın ruhunu demirden bir 
beşikte sallar ve pıhtılaşmış kanla beslermiş. Bunun üzerine üç 
kara "şeytan" çıkagelir ve bedeni parça parça doğrar, kafaya bir 
kargı saplar, et parçalarını da sunu olarak dört bir yana dağıtır
larmış .. Başka üç "şeytan" da, Heri.de sağıJtmak du ru munda kala
cağı her h astalık için bir parça olmak üzere, adayın çene 
kemiğini keserlermiş. Son hesapta bir kemik eksik çıkarsa, bunu 
tamamlamak için şamanın ailesinden birinin ölmesi gerekirmiş. 
Bazı durumlarda, ölen akraba sayısının dokuzu bulduğu b ile 
olurmuş7• 

Bir başka anlatıma göre ise, adı geçen "şeytanlar" adayın 
ruhunu, onların tüm bilgisini özümleyinceye kadar yanlarında 
alıkoyarlarmış. Bütün bu süre boyunca aday yatağında hasta 
yatarmış. Ruhu ya bir ktJşa ya da başka bir hayvana, hatta bir 
insana dönüşürmüş. Adayın "gücü", bir ağacın yaprakları 

5 Bir başka Yakut söylencesine göre (Legendy i rasskazy, s. 63; Sclıamaneıı
gesclıiclıten, s. 159), şamanların ruhları Dzokuo Dağında bir akçam ağacında 
doğar. Bir başka inanış da, doruğu dokuzuncu göğe erişen Ijık-Mar 
Ağacından söz eder. Bu ağaon dalları yoktur; şamanların ruhları bunun 
budak düğümlerinde bulunur (ilıid.). Belli ki burada, Dünyanın Göbeğinde 
yükselen ve üç kozmik kuşağı (yeraltı, yeryüzü, gökyüzü) biribirine bağla
yan Evren Ağacı söz konusudur. Bu simge bütün kuzey ve orta Asya mitolo
jilerinde önemli bir rol oynar. 

6 Orta Asya ve Sibirya mitolojilerinde sık sık rastlanan şeytansı bir figür. Karş. 
Buryatların tek gözlü ifriti Anak/ıai (U. HARV A, Die religiösen ıiorstellungen, 
s. 378), Çuvaşların Arsari'si (tek göz, tek kol, tek ayak, vb.; HARVA, ibid. s. 
39), Tibet tanrıçası Ral Gsing (tek ayak, pörsümüş tek göğüs, tek diş, tek göz, 
vb.), Li byiıı ha ra tanrıları, vb. (R. de NEBESKY-WOJKOWITZ, Oracles aııd 
Demons of Tibet, La Haye, 1956, s. 122). 

7. Bak. KSENOFONTOV, L.egendy, s. 60-61; Sclıamarıengesclıiclıten, s. 156-57. 
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arasındaki bir y uvada saklanırmış ve şamanlar -hayvan biçim
leri altında- biribirleriyle döğüştükleri zaman, · hasımlarının 
yuvalarını yıkınağa çalışırlarmış (Lehtisalo, op. cit. s. 29-30). 

Bütün bu örneklerde, bir sırra-erme töreninin merkezi 
temasıyla karşılaşıyoruz : şaman Çll'ağının bedeninin parçalan
ması ve organlarının yenilenmesi; ritüel olarak ölme ile onu 
izleyen dirilme ve ulaşılan mistik olgunluk. Evren Ağacının 
dallarında, şamanları doğurmak üzere kuluçkaya yatan dev 
Kuş motifi de dikkate ve kayda değer; bu motif kuzeydoğu 
Asya mitolojilerinde, özellikle şamanlık söylencelerinde, büyük 
önem ve ağırlık taşır. 

SAMOYED ŞAM ANLARININ SIRRA-ERME RÜYALARI 

Lehtisalo'ya bilgi veren Yurak-Samoyedlere göre, asıl sırra
erme süreci davulu kullanmanın öğrenilmesiyle başlar, çünkü 
ruhları görmek ancak bu yolla ve bu vesileyle başarılabilir. 
Şaman Ganykka bir gün ona, davulunu çalarken ruhların 
gökten inip, bütün vücudunu parça parça kestiklerini anlatmış; 
ruhlar bu arada onun ellerini de kesmişler. Kendisi de yedi gün 
yedi gece bilinçsiz olarak yerde yatakalmış. Bu sırada ruhu ise 
Gökte imiş; Gökgürültüsü Ruhu ile birlikte geziyor, tanrı 
Mikkulai'yi 'ziyaret ediyormuş8. 

A. A. Popov Avam-Samoyedlerden bir şaman hakkında 
şunları anlatıyor9 : Çiçek hastalığına yakalanan bu şaman üç 
gün bilinçsiz, ölü gibi yatmış; öyle ki üçüncü gün az daha ölü 
diye gömülüyormuş. Sırr�-ermesi de bu süre içinde olmuş. 
Denizin ortasına götürüldüğünü hatırlıyormuş. Orada Hasta--

8 T. LEHTISALO, Entwur:f eincr Mytlıologie der Jurak-Sanıofeden (Memoires de la 
Societe Finno-Ougrienne, c. LIII, Helsinki 1927), s. 146; id. Der Tod 1md die 
Wiedergelnırt des kiinftigeıı Scharnaııen, s. 3. 

9 A. A POPOV, Tavgijcy. Materialy 170 etnografii avanı�kiclı i vedeevskiclı tavgicev 
(Trudy Instituta Antropologii i Etnografii, I, 5, Moskova ve Leningrad, 1936), 
s. 84 dev.; aynca bak. LEHTISALO, Der Tod und die Wiedergelııırl, s. 3 dev.; E. 
EMSHElMER, Schammıentromnıel und Tronımellıaurn ("Ethnos", c. IV, 1946, s. 
166- 181), s. 173>. 
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lığın (yani çiçek hastalığının) sesini işitmiş; · kendisine şöyle 
diyormuş : "Suyun Efendilerinden şamanlık yapma yetkisi 
alacaksın; şamanlık adın da hııoltarie (Dalgıç) olacak." Sonra 
Hastalık denizin suyunu bulandırmış. Şaman sudan çıkıp bir 
dağa tırmanmış. Orada çıplak bir kadına rastlayıp memesini 
emmeye başlamış. Olasılıkla Suyun Hanımı olan bu kadın ona 
şöyle demiş : "Sen benim çocuğumsun, bu yüzden seni emziri-
yorum. Pek çok güçlükle karşılaşacak ve çok yorulacaksın." 
Sonra, Suyun Hanımının kocası Yeraltının Beyi, onu Yeraltı 
dünyasına götürmek üzere, bir kakımla bir fareyi yanma kıla
vuz olarak vermiş. Yüksekçe bir yere varınca kılavuzları ona 
tepeleri yırhk yedi çadır göstermişler. İlk çadıra girmiş ve orada 
Yeraltının insanlarıyla ve büyük Hastalığın (frengi) adamlarıyla 
karşılaşmış. Bunlar onun yüreğini koparıp bir tencereye atmış
lar. Öteki çadırlarda Deliliğin Beyiyle ve bütün sinir hastalıkla
rının Beyleriyle tanışmış; ayrıca orada kötü şamanlara da 
rastlaırnş. Böylece, insanlara acı çektiren çeşitli hastalıkları tanı
mayı öğrenmişı0• 

Şaman adayı bundan sonra, gene önünde kılavuzları oldu
ğu halde, kadın şamanlar üllkesine varmış; bunlar onun boğazı
m güçlendirmiş ve sesini gürleştirmişler11. Sonra, Dokuz 
Denizin kıyısına götürülmüş. Bu denizlerden birinin ortasında 
bir ada, adanın ortasında da Göğe kadar yükselen ulu bir kayın 
ağacı varmış. Toprağın Beyinin ağacıymış bu; yanında da 
dünyadaki bütün bitkilerin ataları olan dokuz of. bitiyormuş. 
Ağaç denizlerle çevriliymiş ve her denizde bir kuş türü yavrula
rıyla birlikte yüzüyormuş. Birkaç tür ördekle bir kuğu, bir de 
atmaca varmış. Aday bu denizlerin hepsini gezmiş; kimisi 
tuzluymuş, kimisi de o kadar sıcakmış ki !<ayısına bile yaklaşa
mamış. Denizlerin hepsini dolaştıktan sonra başını kaldırmış ve 
Ağacın tepesinde birçok ulustan insanlar12 görmüş : Tavgı-

10 Yani onları tanılamayı ve sağaltmayı öğrenmiş. 
11 Herhalde ona ırlamayı (yır, "şarkı" söylemeyi) öğretmişler. 
12 Bunlar, Evren Ağacının dalları arasında yaşayan çeşitli ulusların atalarıdır; 

bu mit başka yerlerde de karşımıza çıkacaktır (bak. s. 304>.). 
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Samoyedler, Ruslar, Dolganlar, Yakutlar ve Tunguzlar ... 
Kulağına sesler gelmiş : "Bu Ağacın dallarından yapılmış bir 
davula (aslında, tokmağa) sahip olmana karar verildi13." Sonra 
denizlerdeki kuşlarla birlikte uçrnağa başlamış. Kıyıdan uzakla
şırken Ağacın Beyi ardından seslenmiş : "Dallarımdan biri 
düştü; onu al ve kendine ömrün boyunca işine yarayacak bir 
davul yap!" Söz kon usu dal üç çataHıymış ve Ağacın Beyi 
ondan üç davul yapmasını buyurmuş. Bu davullar üç kadın 
tarafından korunacak ve her biri ayrı bir törende kullanılacak
mış : Biri lohusalara yardımda, biri hastalıkları sağıltmada, 
sonuncusu da karda kaybolan kimseleri bulmakta işe yaraya
cakmış. 

Ağacın Beyi ayrıca tepesindeki bütün insanlara da dalların
dan vermiş. Ama insan biçimine girip yarı beline kadar Ağacın 
gövdesinden sarkarak şunu da eklemiş : "Sadece bir dalım var 
ki onu şamanlara vermiyor, insanların geri kalanına saklıyo
rum, ta ki onunla e�lerini yapabilsinler ve öteki ihtiyaçlarım 
karşılayabilsinler. Ben bütün insanlara hayat veren Ağaç'ım." 
Aday dalı sımsıkı tutup havalanmaya hazırlanırken tekrar bir 
insan sesi duymuş; bu ses ona yedi bitkinin şifalı özelliklerini 
öğretmiş ve şamanlık sanatına ilişkin bazı açıklayıcı bilgiler 
vermiş. Aynca, üç kadınla evlenmesi gerektiğini de eklemiş (o 
da su çiçeğinden iyileştirdiği üç yetim kızla evlenerek bu 
buyruğu yerine getirmiş). 

Daha sonra uçsuz bucaksız bir denizin kıyısına gelmiş ve 
orada ağaçlar ve yedi de taş bulmuş. Taşlar sırayla ona bir 
şeyler söylemiş. Birinci taşın ayı dişi gibi dişleri ve sepet biçi
minde bir kovuğu varmış; şaman adayına, Toprağın "bastırma 
taşı" olduğunu açıklamış : Rüzgar ahp götürmesin diye tarlala
rııı üzerine bütün ağırlığıyla çöküyormuş. İkincisi ise demiri 
ergitmeye yarıyormuş. Aday yedi gün bu taşların yanında kalıp 
onların insanlara hangi bakımlardan yararlı olabileceklerini 
öğrenmiş. 

13 Davul = Evren Ağacı simgesi ve bunun şamancı! teknikler bakımından 
doğurduğu sonuçlar hakkında, bak. aşağıda, s. 199. 
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İki kılavuz, kakımla fare, onu daha sonra yüksek ve yuvar
lak bir tepenin üzerine çıkarmışlar. Önünde bir mağara ağzı 
görmüş ve buzlarla kaplı, ortasında ateşe benzer bir şey bulu
nan gayet aydınlık mağaraya girmiş. Çıplak, ama ren geyiği 
gibi kıllarla kaplı iki kadın görmüş14• Sonra içerde ateş filan 
yanmadığını, aydınlığın tavandaki bir açıklıktan geldiğini 
farketmiş. Kadınlardan biri ona gebe olduğunu ve iki ren geyiği 
doğuracağım söylemiş : Biri Dolgan ve Evenklerin, öteki de 
Tavgıların kurban hayvanları15 olacakmış. Ayrıca ona, renlere 
şamanlık yapmak durumunda kaldığında işine yarayacak bir 
de kıl vermiış. Öteki kadın da aym şekilde iki ren doğ;urmuş; 
bunlar insanlara her işlerinde yardım edecek ve besinlerini de 
sağlayacak olan hayvanları simgeliyormuş. Mağaranın biri 
kuzeye öteki güneye bakan iki kapısı varmış. Kadınlar her kapı
dan, ormandaki insanların (Dolgan ve Evenklerin) işlerine yara
yacak birer genç ren geyiği göndermişler. İkinci kadın da ona 
bir kıl vermiş. (Şaman şimdi şamanlık yaparken içinden bu 
mağaraya doğru dönüyormuş.) 

Daha sonra şaman adayı bir çöle varmış ve çok uzaklarda 
bir dağ görmüş. Üç gün yürüdükten sonra dağa yaklaşmış ve 
bulduğu bir kovuktan içeri girmiş. Kocaman bir ateşi körükle
mekte olan bir adama rastlamış. Ateşin üstünde "dünyanın yarı
sı kadar" bir kazan varmış. Çıplak adam onu görür görmez 
kocaman bir kerpetenle kavramış; çırak şaman ancak "Öldüm!" 
d iye düşünecek zaman bulabilmiş. Adam onun kafasını kesmiş, 
bedenini küçük parçalara bölüp hepsini birlikte kazana atmış ve 
böylece bütün vücudunu üç yıl süreyle pişirmiş. Ateşin yanında 
üç örs varmış; adam şaman adayının başını, en iyi şamanlan 
yapmağa yarayan üçüncü örste döverek biçimlendirmiş ve 
oradaki üç tencereden suyu en soğuk olanın içine atımş. Bu 
vesileyle ona önemli bir noktayı da açıklamış : Bir hastayı iyileş
tirmek söz konusu olduğunda su çok sıcaksa şamanlık yapma-

H Arktika ve Sibirya dinlerinde büyük rnl oynayan mitsel varlık Hayvanların 
Anası'run kişileştirilmesi. 

15 Yani hasta tarafından serbest bırakılacak hayvan. 
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nın gereği yoktur, adam zaten ölmüş demektir; su ıhksa adam 
hastadır ama iyileşecektir; soğuk su ise sağlıklı bir adama özgü
dür. 

Sonra demirci, adayın bir ırmakta yüzen kemiklerini topla
yıp b i r  araya getirmiş ve yeniden etlerle kaplamış; kemikleri 
sayınca üç tane fazla çıktığını açıklamış : Demek ki üç şaman 
giysisi edinmesi gerekliymiş. Başını örste dövmüş ve içindeki 
harfleri nasıl okuyacağını öğretmiş. Gözlerini de değiştirmiş; bu 
nedenle, şamanlık yaparken artık bedensel gözleriyle değil 
gizemcil gözleriyle görüyorm uş .. Kulaklarını da delerek bitkile
rin dil ini ·anlayacak duruma getirmiş. Bütün bunlardan sonra 
şaman adayı kendini bir dağın tepesinde bulmuş ve nihayet 
çadırının içinde, aile bireylerinin yanında kendine gelmiş. Artık 
hiç yorulmadan sonsuza dek yır okuyabilir, şamanlık yapabilir
miş16, 

Şaşkınlık verici mitolojik ve dinsel zenginliği nedeniyle bu 
öyküyü burada olduğu gibi verdik. Öteki Sibirya şamanlarının 
tanıklıkları toplanırken de aynı özen gösterilmiş olsaydı, büyük 
olasılıkla, "aday birkaç gün süreyle bilinçsiz durumda kalır, 
rüyasında ruhların kendisini parçaladığını, sonra göğe çıkardı
ğını görür, vb." gibisinden beylik formüllerle yetinmek zorun
da kalmazdık. Burada, sırra erdirici esrimenin bazı örnek 
temaları yakından izlediği görülüyor : Çırak şaman birtakım 
dinsel kişiliklerle (Suların Hanımı, Yeraltının Beyi, Hayvanların 
Hanımı) karşılaşıyor; sonra kılavuzları tarafından Dünyanın 
Göbeğine, Evren Ağacının ve Evrenin Beyinin bulunduğu 
Kozmik Dağın doruğuna götürülüyor; Kozmik Ağaçtan ve 
Beyin elinden kendine davul yapmak için malzeme alıyor; yan
şeytansı varlıklar ona bütün hastalıkların özelliklerini ve sağıl
hlma yollarını öğretiyorlar; nihayet başka şeytansı yaratıklar 

16 LEHTISALO Samoyed söylencelerinde demircinin rolünün ikinci planda 
olduğu ve özellikle buraya aldığımız türden masallarda bir yabancı etki 
sezildiği fikrindedir (Der Tod und die Wiedergelııırt, s: 13). Gerçekten de 
maden işçiliği ile şamanlık arasındaki ilişki Buryat mitoloji ve inanışlarında 
çok daha önem taşır. Bak. aşağıda, s. 366>. 
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onun bedenini parça parça doğrayıp pişiriyor, organlarının 
yerine daha iyilerini koyuyorlar . . .  

Bu sırra-eriş anlatısındaki ögelerin hepsi biribiriyle tutarlı 
ve dinler tarihi alanında çok iyi bilinen bir simge ve ritler siste
minin i.çinde rahatça yer alabiliyorlar. Bu ögelerden her biriyle 
ayn ayrı ilgilenmek fırsatını da bulacağız. Bunların meydana 
getirdiği bütün, evrensel bir ternanı.n sağllamca eklemlenmiş 
özel bir biçimini oluşturuyor : Yeraltma iniş ve Göğe çıkış motif
leri aracılığıyla, şaman adayının mistik olarak ölmesi ve yeni
den dirilmesi.. .  

TUNGUZ, BURYAT VE BAŞKA HALKLARDA SIRRA-ERME 

Aynı sırra-erme şemasına başka Sibirya halklarında da rastla
nır. Tunguz şamanı İvan Çolko, şaman olacak kişinin hasta 
olması, vücudunun parçalara ayrılması ve kanının kötü ruhlar 
(saargi) tarafından içilmesi gerektiğini söylüyor. Aslında ölmüş 
şamanların ruhları olan bu saargi '!er adayın başını bir kazana 
atıyorlar; baş orada başka madensel nesnelerle birlikte örste 
dövülüyor; bu nesneler daha sonra şamanın tören giysisinin 
parçaları oluyorları7• Bir: başka Tunguz şamanı da tam bir yıl 
hasta olduğunu anlatıyor. Bu süre boyunca kendini iyi hisset
mek için boyuna yır söylüyormuş. Bu sırada ataları şamanlar 
gelip kendisini sırra erdirmişler : Onu, kendini kaybedip yere 
yıkılıncaya dek oklarla delik deşik etmişler; etlerini kesip 
kemiklerini ayırmışlar ve saymışlar; eksik çıksaymış şaman 
olamayacakmış. Bu işlemler sırasında tam bir yaz boyunca ne 
bir şey yemiş ne de bir şey içmiş (Ksenofontov, Legendy, s. 103; 
Schanıanengeschichten, s. 212-13). 

Buryatlarda kişinin şamanlığı topluluğun da katılımıyla 
gayet karmaşık törenlerle onaylanmakla birlikte, sırra-erdirici 
türden hastalık ve rüyalar da bilinmektedir. Ksenofontov, 
Mihail Stepanov'un deneyimlerini şöyle anlatıyor : "Bu kişi 

17 KSENOFONTOV, Legendy, s. 102; Sclıamaııengesclıichten, s. 211.  
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şaman olabilmek için uzun süre hasta olmak gerektiğini biliyor
muş; o zaman şaman-ataların ruhları etrafına toplanıp ona 
işkence ediyor, dövüyor, bıçakla etlerini kesiyorlarmış. Bu 
işlem sırasında aday yüzü ve elleri mosmor ölü gibi ya tıyor
muş; kalbi nerdeyse duracakmış (Ksenofontov, Legendy, s. 101; 
Schamanengesclıichlen, s. 208). Başka bir Buryat şamanı Bulagat 
Buçaçeyev'e göre, atalarm ruhları adayın ruhunu Gökteki 
"Saitanlar Kurultayı"nın huzuruna çıkanyor, aday eğitimini 
orada görüyormuş. Sırra-erme gerçekleştikten sonra, şamanlık 
etmeyi öğrenmesi için etleri kesilip pişiriliyormuş. Bu giriş 
işkenceleri sırasında şaman yedi gün yedi gece ölü gibi yatıyor
muş. O yatarken akrabaları (kadınlar dışında) başına toplanıp 
şöyle ırlıyorlarmış : "Şarnanırnız diriliyor, bize yardım edecek!" 
Bedeni ataları tarafından parçalanıp pişirilirken hiçbir yabancı 
ona dokunamazmış (ibid. s. 101; ScJıamanengeschiclıten, s. 209-
210). 

Aynı deneyimlere başka yerlerde de rastlanıyor18. Bir 
Teleüt kadını, tanımadığı adamların, vücudunu parça parça 
doğrayıp bir tencerede pişirdiklerine görü şeklinde tanık olduk
tan sonra şamanlığa başladığını anlatıyor19. Altay şamanlarının 
geleneksel inançlarına göre, ataların ruhları bunların etlerini 
yiyor, kanlarını içiyor, karınlarını deşiyor, vb.20• Kırgız-Kazak 
baksısı şöyle diyor : "Gökte beş ruhum var; bunlar beni kırk 
bıçakla kesiyor, bedenime kırk çivi saplıyorlar, vb."21 . 
18 Karş. H. FINDEISEN, Schamaızeııtıım, dargestellt am Beispiel der Besesseııtheits

priester nordeıırasiatischer Völker (Stuttgart, 1957), s. 36>. 
19 N. P. DYRENKOWA; alıntıyı yapan V. I. PROPP, Le radici storiclıe dei raccon

ti di Jale (Torino, 1949; Rusça baskının tarihi 1946), s. 154. Bhaiga ve 
Gondlarda, ilk şaman oğullarına, kardeşlerine ve öğrencisine vücudunu bir 
kazanda on iki yıl kaynatmalarını söyler; karş. R. RAHMANN, SJıanıaııistic 
and Related PJıeııomena in Nortlıerıı and Midd/e lııdia (in "Anthropos", LIV, 
1959, s. 681-760) s. 726-727. Başka örnekler için, bak. H. FINDEISEN, 
Schamaneııtum, s. 52>. 

20 A. V. ANOŞİN, Materialy po şamaııstvıı u altafcev, s. 131 ; LEHTISALO, Der 
Tod uııd die Wiedergelııırt, s. 18. 

21 W. RADLOV, Probeıı der Volkslitteratıır der türkischeıı Stiimme Siid-Si/ıiriens, c. 
IV (St. Petersburg, 1870), s. 60; id. Aus Silıirieıı. Lose Bliitter aus dem Tagelıııch 
eines reisenden Linguisteıı, H (Leipzig, 1884), s. 65 ; LEHTISALO, op. cit. s. 18. 
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Bedenin parçalanıp organların yenilenmesi temalı esrime 
deneyimi Eskimolarca da biliniyor. Onlar adayı yaralayan, 
parçalayan veya yiyen bir hayvandan (ayı, deniz atı, mors, vb.) 
söz ediyorlar. Sonra adayın kemiklerinin üzerinde yeni etler 
çıkıyor (Lehtisalo, s. 20 dev.). Bazan da işkenceyi yapan hayvan, 
şaman <1dayının yardımcı ruhu olabiliyor (ibid. s. 21-2.2). Normal 
olarak, bu tür kendiliğinden şamanlığa çağrılma olaylan bir 
hastalıkla değilse bile, şaman olacak kişiyi ağırca yaralayan sıra 
dışı bir kaza (bir deniz canavarıyla boğuşma, buzun altına 
düşme, vb.) yoluyla kendini gösteriyor. Fakat Eskimo 
şamanlarının çoğu sırra erdirici esrimeyi kendileri istiyor ve 
arıyorlar; sırra-erme süreci boyunca da Sibirya ve Orta Asya 
şamanlarının parçalanma deneyimlerine pek yakın sınamalar
d.an geçiyorlar. Bütün bu durumlarda, kendi iskeletini gözüyle 
görme olayının doğurduğu gizemci! bir ölüp dirilme deneyimi 
söz konusu oluyor ki aşağıda bu konuya tekrar döneceğiz. 
Şimdilik, yukarıda gözden geçirdiğimiz belgelerdekine koşut 
başka bazı sırra-erme deneyimlerini ele alalım. 

AVUSTRALYA BÜYÜCÜLERİNDE SIRRA-ERME 

Avustralya rnidecine-man 'lerinin davranışlarını ilk gözlemleyen 
araştırmacılar, burada da ·ritüel ölüm ve organların yenilenmesi 
olaylarının yer aldığına öteden beri tanıklık etmektedirler. Bu 
eylemler ya cinler ya da ölülerin ruhları tarafından gerçekleşti
rilınektedir. Örneğin, (gözlemlerini 1798 de yayınlamış olan) 
albay Collins, Port-Jackson yöresinde yaşayan kabilelerde, bir 
mezarın üstünde uyumak suretiyle medicine-man (otacı, büyücü) 
olunabildiğini söylüyor : "Mezp.rdald ölünün ruhu gelip yatanı 
boğazından yakalıyor, karnını yararak iç organlarını çıkarıp 
atıyor, yerine yenilerini koyuyor, yara da kendiliğinden kapanı
yordu."22 
22 COLLINS'ten alıntılayan A. W. HOWITI, Tlıe Native Tribes of South-East 

Aııstralia (Londra, 1904), s. 405; ayrıca bak. M. MAUSS, L'origine des pouvoirs 
magiqııes dans /es societes australiemıes (1904 ; Yeniden yayınlanışı: H. 
HUBERT ve M. MAUSS, Melanges d '/ıistoire des religions, 2. baskı, Paris, 
1929, s. 131-187). 
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Son zamanlarda yapılan incelemeler de bu verileri doğrula
makta ve tamamlamaktadır. Howitt'in verdiği bilgilere göre, 
Wotjoballuk'lar nıedicine-man 'leri doğaüstü bir varlık olan 
Ngatya'nın "göreve başlattığına" inanıyorlar : Ngatya adayın 
karnını yarıp, sihirli güç taşıyan kaya kristallerini (bir tür 
saydam kuvartz) oraya yerleştiriyor23. Euahlayi'ler ise seçtikleri 
genci medicine-man yapmak için mezarlığa götürüp eli kolu 
bağlı olarak birkaç gece orada bırakıyorlar. Aday yalnız kalır 
kalmaz birçok hayvan ortaya çıkarak onu yokluyor, ötesini 
berisini yalıyor. Ardından elinde sopayla bir adam beliriyor, 
sopasını büyücü çırağının kafasına saplıyor ve açılan yaraya 
limon büyüklüğünde bir sihirli taş yerleştiriyor. O zaman 
"ruhlar" (veya cinler) çıkageliyor, sırra-erdirici sihirli şarkılar 
söyleyerek adayı hastalıkları sağıltmak konusunda eğitiyor
lar24. 

Warburton Range (Batı Avustralya) yerlileri arasında sırra
erme şöyle oluyor : Aday bir mağaraya giriyor; orada iki totem
kahraman (yaban kedisi ile emu adlı kanatsız kuş) onu öldürüp 
karnını yarıyor, iç organlarını çıkarıp yerine sihirli maddeler 
koyuyorlar. Aynı zamanda kürek kemiğiyle kaval kemiğini de 
çıkarıp kurutuyor ve tekrar yerlerine yerleştirmeden önce aynı 
sihirli maddelerle dolduruyorlar. Bu sınav süresince çırak sırra
erdirici usta tarafından gözaltında tutuluyor; usta ateşlerin 
sönmemesine dikkat ediyor ve öğrencisinin esrime deneyimle
rini denetliyor25. 

Arunta'lar insanları medicine-man yapmak için üç yol bili
yorlar : l. Irııntarin ia ' lar ya da "ruhlar, cinler" aracılığıyla; 2. 
Erunça'lar (mitsel Alçera zamanlarında yaşamış Erunça ad�mla
rın ruhları) aracılığıyla; 3. Başka medicine-man 'Ier aracılığıyla. 
Birinci yola göre, aday bir mağara ağzına yaklaşıp uykuya dalı-

23 A. W. HOWITI, On Australian Medicine Men ("Journal of the Royal 
Anthropological Institute", XVI, 1887, s. 23-58), s. 48; id., The Native Tribes of 
Soufh-East Australia, s. 404. 

24 K. LANGLOH PARKER, The Eııahlayi Tribe (Londra, 1905), s. 25-.26. 
25 A. P. ELKIN, The Australiaıı Aborigines (Sydney-Londra, 1938), s. 223. 
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yor. Bir Iruntarinia gelip "ona görünmez bir kargı fırlal:ıyor; 
kargı adayın ensesini kesiyor, dilini delip geçiyor, kocaman bir 
yara açarak ar�zından çıkıyor." Adayın dil i ondan sonra hep 
delik kalıyor; deliğe rahatça küçük parmak soku labiliyor.. İkinci 
kargı adayın kafasım kesiyor ve aday ölüyor. Irımtarinia onu 
alıp mağaranın içine götürüyor. Bu maığaranın çok derin oldu
ğu söyleniyor ve Iruntarinia 'la rm orada sürekli aydmllık bir 
ortamda, serin pınarların yanıbaşında yaşadıkları kabul ediliyor 
(aslında burası Aruntallann cennetidir) .. Mağarada bu ruh veya 
cin adayın organlarını koparıp yerlerine yepyeni başka organlar 
takıyor. Aday kendine geliyor, ama bi r süre deli gibi davram
yor. Sonra Iruntarinia cinleri -ki bunları otacılardan başka kimse 
göremiyor-- adayı köyüne geri getiriyorlar. Görenek onun bir yıl 
geçmeden şa manlık yapmasma izin vermiyor. Bu süre içinde 
dilindeki delik kapamrsa aday görevden vazgeçiyor, çünkü 
sihirli yeteneği kaybolmuş sayılıyor. Gene bu süre içinde öteki 
otacılardan mesleğin sırlarını, özellikle de Iruntariııia 'Iann bede
nine sapladıkları kuvartz parçalannın (atnongara>26 nasıl kulla
nılacağım öğreniyor27. 

Otacı olmanın ikinci yolu da birincisine oldukça benziyor; 
şu farkla ki, Erunça 'lar aday ı bir mağaraya değil de yer altına 
götürüyorlar. Üçüncü ve son yol ise ıssız biir yerde yapılan uzun 
bir töreni içeriyor; bu süreçte aday, iki yaşlı otacı tarafından 
yapılan bir ameliyata hiç ses çıkarmadan katlanmak zorunda. 
Bu işlemde otacılar adayın vücudunu kuvartz kristalleriyle 
derisini soyacak derecede ovuyorlar, saçlı derisinin üstüne de 
aym kristalleri bastırıyorlar, sağ elin in  bir tırnağının altını deli
yorlar ve d iline de bir kesik atıyorlar. Son olarak alnına erımçil
da yani "şeytanın eli" denilen (zira Erımça,, Aruntaların kötü 
ruhudur) bir desen çiziliyor. Vücuduna da ortasında Erımça 'yı 
temsil eden siyah bir çizgi bulunan bir başka desen çiziliyor; bu 

2.6. Bu sihirli taşlar hakkında, bak. aş. n. 29. 
27. B. SPENCEH ve F. J. GILLEN, The Native Tri/Jes of Centrnl Aııs tralia (Londra, 

1899), s. 522 dev.; id. Tlıe Arıınla. A Stııdy of a Stone Age People (Londra, 
1927), c. II, s. 391>. 
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siyah çizgmın çevresinde, anlaşıldığına göre vücuttaki sihirli 
kristalleri temsil eden başka çizgiler oluyor. Bu başlangıç töre
ninden sonra aday bir sürü tabuyu da kapsayan özel bir rejime 
bağlı tutuluyor28. 

Unmatjera kabilesi nden ünlü bir sihirbaz olan Ilpailurkna, 
Spencer ile Gmen'e "medicine-man olurken başına gelenleri" 
şöyle anlatmış : Bir gün çok yaşlı bir hekim gelip kargı fırlatma 
aracıyla ona birkaç atnongara taşı29 atmış. Taşların bazıları 
göğsüne isabet etmiş, bazıları ise başını bir kulağından ötekine 
delip geçerek onu öldürmüş. Sonra ihtiyar onun tüm iç organla
rını -barsaklar, akciğerler, karaciğer ve yürek- çıkarıp onu 
bütün gece yerde yatar durumda bırakmış. Ertesi gün gelip ona 
bakmış ve bedenini:'.1, kollarının ve bacaklarının içine başka 
atnongara taşları yerleştirdikten sonra üstünü yapraklarla 
örtmüş. Sonra vücudu şişinceye dek başında ilahiler söylemiş. 
Ardından onu yeni organlarla donatmış, içine birçok başka 
atnongara taşları koymuş ve başına eliyle hafifçe vurmuş. 
Bunun üzerine aday canlanıp ayağa fırlamış. İhtiyar otacı ona, 
atnongara taşı içeren sudan içirmiş ve etten yedirmiş. Aday 
uyandığında nerede olduğunu bilmiyormuş. "Galiba kaybol
dum!" demiş, ama etra fına bakınca yanı başında ihtiyarı 
görmüş. İhtiyar ona : "Hayır, kaybolmadın : ben seni uzun 
zaman önce öldürdüm" demiş. Ilpailurkna kendisi ve geçmiş 
yaşamı hakkında her şeyi unutmuşmuş. İhtiyar onu kampa geri 
getirip karısını -lubra'smı- göstermiş : aday karısını da unut
muşmuş. Böyle ilginç biçimde geri dönüşünden ve garip davra
nışlanndan, yerliler onun medicine-maıı olduğunu hemen anla
mışlar30. 

Warramunga 'larda sırra-erme pımtidir denilen ve Arunta-

28 Tlıe Native Trilıes, s. 526 dev ; Tlıe Arnıı ta, II, s.  394. 
29 "Bıı atnongara taşlan, otacıları n (medicine ınen) vücutlarının içine serpiştiril

miş olduğu ve oradan istedikleri zaman çıkarabil dikleri kabul edilen kliçük 
kaya kristali parçalarıdır. Mediciııe-man'e sihirli gücün[i veren, bu taşlara 
sahip olmasıdır" (SPENCER ve GHLEN, Tlıe Nortlıerıı Trilıes of Central 
Australia (Londra, 1904), s. 480, not 1.  

30 SPENCER ve GlLLEN, Tlıe Nortlıern Trilıes, s .  480-481. 
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ların lrımtarinia'larma denk d üşen cinler veya ruhlar yoluyla 
olur. Bir ol:acının Spencer ve Gillen'e anlattığına göre, "babası ve 
ağabeyi olduklarını öne süren" iki cin iki gün boyunca bunun 
peşinde dolaşmışlar. İkinci gece tekrar yanma yaklaşıp onu 
öldürmüşler. "Ölü olarak yerde yatarken bedenini açıp iç organ
larını yenileriyle değiştirmişler; son olarak içine, kendisine otacı 
yeteneklerini veren küçük bir yılan yerleştirmişler" (The 
Northern Tribes, s. 484). 

Warramungalarm, Spencer ve G illen'e göre (ibid. s. 485) 
daha da gizemli olan, ikinci sırra-erme törenleri vesilesiyle de 
buna benzer bir deneyim yaşanır. Burada adaylar yorgunluktan 
tükenip bilinçsiz durumda yere yıkılıncaya dek yürümek veya 
ayakta durmak zorundadırlar. "O zaman karınları yarılır ve 
gelenek olduğu üzere, iç organları çıkarılıp yerlerine yenileri 
konur." Kafalarının içine bir yılan sokulur ve sihirli bir nesney
le (kupitja) burunları delinir ki bunu daha sonra hastalan iyileş
tirmekte kullanacaklardır. B u  nesneler mitsel Alçeringa çağla
rında son derece güçlü yılanlar tarafından yapılmışlardır (ibid. 
s. 486). 

Binbinga'larda kişilerin otacılığmın Mundadji ve Munka
ninji (baba ve oğul) cinleri tarafından gerçekleştirildiği kabul 
edilir. Sihirbaz Kurkutji bir gün nasıl bir mağaraya girince 
orada ihtiyar Mundadji'ye rastladığını ve ihtiyarın nasıl kendisi
ni boğazından yakalayıp öldürdüğünü anlahr : "Mundadji onun 
karnını beli hizasından yarmış, iç organlarını çıkarmış ve kendi 
iç organlarını Kurkutji'nin içine yerleştirerek bir miktar da 
kutsal taş ilave etmiş. Bu işlemler bitince genç cin Munkaninji 
yaklaşmış ve ona yeniden can vermiş. Artık medicine-ınan oldu
ğunu tebliğ etmiş ve kemiklerin nasıl yerlerinden çıkarılacağını 
ve büyüye uğramış insanların nasıl kurtarılacağını göstermiş. 
Onu göğe çıkardıktan sonra tekrar yere indirmiş ve kampına 
geri getirmiş; yerliler kendisini ölmüş sandıklarından ardından 
ağlıyorlarmış. Uzun süre zihni uyuşuk durumda kalınış, ama 
yavaş yavaş kendine gelmiş; o zaman yerliler onun medicine
man olduğunu anlamışlar. Kurkutji sihirli bir operasyon yapar-
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ken cin Munkaninji'nin de yanıbaşında durup onu gözlediği 
kabul edilir; tabii bunu sıradan insanlar göremez. Bir kemiği 
yerinden çıkarırken -ki bu işlem genellikle gecenin örtüsü altın
da yapılır- Kurkutji önce hastanın mide bölgesinde bir noktayı 
kuvvetle emerek bir miktar kan çıkarır. Sonra bedenin üstünde 
birtakım büyülü jestler yapar, onu tokatlar, yumruklar ve 
tekrar kemik dışarı çıkıncaya kadar emer. Çıkan kemiği hazır 
bulunanlara farkettirmeden hemen Munkaninji'nin sakin sakin 
oturup kendisini izlediği yere doğru fırlatır. Sonra seyircilere, 
gidip Munkaninji'den kemiği göstermek için izin isteyeceğini 
söyler; izini alınca, olasılıkla daha önce bir kemik saklamış 
olduğu yere doğru gider ve elinde kemikle dönüp gelir" (ibid. 
s. 487-88). 

Mara kabilesinde de teknik hemen hemen aynıdır. Otacı 
olmak isteyen, bir ateş yakıp üstünde içyağı yakarak 
Minungarra adlı iki "ruhu" yanına çağırır. Bunlar yaklaşıp, 
merak etmemesini, kendisini t�mamen öldürmeyeceklerini 
söyleyerek ona cesaret verirler. "İlkönce adayın duyularını 
uyuştururlar ve adet olduğu üzere, vücudunu bir yerinden 
yarıp iç organlarını çıkarırlar. Bunların yerine ruhlardan birinin 
organları konur. Sonra adaya yeniden can verilir, artık otacı 
olduğu söylenir; hastaların vücudundan kemiklerin nasıl çıkarı
lacağı, insanların büyülerden nasıl kurtarılacağı gösterilir; daha 
sonra da aday göğe çıkarılır. En sonunda tekrar yere indirilip 
kampın hemen yanında bir yere bırakılır ve öldüğünü sanarak 
ağlayan dostları onu orada bulurlar. Mara kabilesinde bir otacı
nın sahip olduğu güç ve yetiler arasında, geceleri sıradan kişile
rin göremediği bir ipe tırmanarak göğe çıkıp orada yıldızların 
ruhlarıyla çene çalmak da vardır" (ibid. s. 488; Avustralya'da 
otacıların sırra-erme törenlerinin baska yönleri için, bak. aşağı
da s. 165>.). 



AVUSTRALYA, SİBİRYA, GÜNEY AMERİKA VE BAŞKA 
YERLEH. ARASINDA GÖZLENEN KOŞUTLUKLAR 

Görüldüğü gibi, Sibirya şamanları i le Avustralya otacılarının 
sırra-ermeleri arasınd <ı  yakın bir benzerlik vardır. Her iki 
durumda da aday yarı-tanrısal varlıklar ya da atalar tarafından, 
vücudunun parçalanmasını ve iç organlarıyla kemiklerinin 
yenilenmesini kapsayan bir ameliyata konu olur. Gene her iki 
durumda bu ameliyat bir "yeraltı dünyasında" yapılır ya da 
oraya inmeyi içerir. Ruhların veya cinlerin Avustralyalı adayın 
bedenine soktukları kabul edilen kuvartz parçalarına ya da 
çeşitli sihirli nesnelere31 gelince, bu uygulama Sibiryalılarda 
hemen hiç önem taşımaz. Gerçekten de, gördüğümüz gibi, 
şaman adayının etlerinin ve kemiklerinin kaynatıldığı kazana 
bazı demir parçalarının ve başka nesnelerin de atıldığına dair 
belirtilere pek seyrek rastlaıur. Bu konuda Sibirya'yı Avustral
ya'dan ayıran bir başka fark daha vardır : Sibirya'da şamanların 
çoğu ruhlar veya tanrılar tarafından "seçilmektedir"; oysa 
Avustralya'da otacılık mesleği böyle kendiliğinden bir "seçilme" 
kadar, adayın bunu istemesi ve aramasının da sonucu olarak 
gerçekleşir. 

Öte yandan, Avustraiyalı büyücülerin sırra-erme yöntemle
rinin sadece burada andıklarımızdan ibaret olmadığını da ekle
yelim (bak. aşağıda s. 165). Sırra-erme olayının en önemli ögesi 
bedenin parçalara ayrılması ve iç organların yerine yenilerinin 
konması olmakla birlikte, bir otacı adayını otacı yapmanın 
başka yolları da vardır. Bunların başında, göksel varlıklar tara
fından eğitilmeyi de içeren esrimeli bir göğe çıkına deneyimini 
sayabiliriz. Bazan sırra-erme süreci bedenin parçalanmasıyla 
göğe çıkma deneyimini birlikte içerir (Binbinga ve Mara'larda 
böyle olduğunu gördük). Kimi yerlerde sırra-erme gizemsel bir 

31 Avustralyalı otacıların kaya kristallerine verdikleri önem hakkında, bak. 
aşağıda, s. 168 dev. Bu kristallerin gökten yüce varlıklar tarafından atıldığı 
veya onların göksel tahtlarından koptuğuna inanılır; dolayısıyla bunlar 
göklerin sihirsel-dinsel güçlerinden pay almış sayılır. 
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"Yeralbna iniş" deneyimi ile yetkinleşir. Bütün bu sırra-erme 
tiplerine Sibirya ve Orta Asya şamanlarmda da rastlıyoruz. 
Biribirinden bu kadar uzak arkaik topluluklara ait iki grup 
gizemsel teknik arasında gözlenen böyle bir simetrinin, genel 
dinler tarihi içinde şamanizme verilmesi gereken yer konusun
da elbette bazı sonuçları olacaktır. 

Her ne olursa olsun, Avustralya ile Sibirya arasındaki bu 
benzerlik, şamancı! sırra-erme ritüelinin temelliliğini ve eskili
ğini açıkça doğruluyor. Avustralya otacılarının törenlerinde 
mağaranın taşıdığı önem de söz konusu eskilik düşüncesini 
güçlendiriyor. Paleolitik dinlerde de mağaranın oldukça önemli 
bir rol oynamış olduğu sanılıyor32• Öte yandan, mağara ve labi
rent, (örneğin Malekula'lar gibi) başka arkaik kültürlerdeki 
sırra-erme törenlerinde birinci derecede önemli bir işlev görü
yor; ikisi de öteki dünyaya geçişin, Yeraltına inişin, somut 
simgeleri durumundalar. Şili'deki Arauca şamanlarına ilişkin 
ilk bilgilere göre, bunlar da sırra-erişlerini çoğu kez hayvan 
kafataslarıyla süslü mağaralarda gerçekleştiriyorlar33• 

Smith Sound'da yaşayan Eskimolarda şaman adayı gecele
yin mağara ve kovuklarla dolu dik bir yarın önüne gelip ileri 
doğru dümdüz yürümek zorundadır. Şaman olacağı alnına 
yazılmışsa mağaralardan birine girecek, yoksa kafasını kayaya 
çarpacakhr. Girer girmez mağaranın ağzı arkasından kapanır 
ve ancak belli bir zaman sonra tekrar açılır. Aday canlı çıkmak 
için bu açılıştan yararlanmalıdır, yoksa sonsuza dek yarın için-

32 Son olarak, bak. G. R. LEVY, The Gate of Horıı. A Stııdy of the Religioııs 
cmıceptioııs of the Stone Age, and Tlıeir lnf/uence upon Europearı Thought 
(Londra, 1948), özellikle s. 46 dev, 50 dev, 151 dev.; J. MARINGER, 
Vorgesclıiclıtlic/ıe Religioıı (Zürih ve Köln, 1956), s. 148>. 

33 · A. METRAUX, Le s!ıamaııisıııe araucan ("Revista del Instituto de 
Antropologia de la Universidad nacional de Tucuman", il, 10, Tucuman, 
1942, s. 309-62), s. 313. Avustralyada da duvarları boyalı ve resimli mağara
lar vardır, ama bunlar başka ritler için kullanılır. Bilgilerimizin bugünkü 
durumunda, Cüney Afrika'daki resimli mağaraların da eskiden şamancı! 
sırra-erme törenleri için kullanılıp kullanılmadığını kesinlikle saptamak zor 
görünüyor. Bak. LEVY, T!ıe Gafe of Horıı, s. 38-39. 
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de kapalı kalabilir34. Mağaralar Kuzey Amerika şamanlarının 
sırra-ermelerinde de önemli bir rol oynar; şaman adayları rüya·· 
]arını mağaralarda görür, kendi yardımcı ruhlarıyla oralarda 
karşılaşırlar35. 

Aynca, ruhlar, cinler veya sırra-erdirici varlıklar tarafından 
adayın vücuduna kaya kristalleri saplanması inancına koşut 
inanışlara Avustralya'dan başka yerlerde de rastlandığını 
şimdiden ortaya koymak da önem taşır. Örneğin, Malakkalı 
Semang'larda böyle bi r inanış vardır36. Ama bu inanç asıl 
Güney .Arnerika şamanizminin tipik özelliklerinden biridir. 
"Cobeno şamanı eğittiği çırağın kafasına kaya kristalleri saplar; 
bunlar adayın beynini ve gözlerini kemirip bu organların yerini 
ahrlar ve onun 'gücünü" oluştururlar37." Başka yerlerde bu kris
taller şamanın yardımcı ruhlarını temsil ederler (Metraux, ibid. 
s. 210). Tropikal Güney Amerika şamanları için sihirli güç genel 
olarak gözle görülmez bir maddede somutlaşır; ustalar bunu 
çıraklarına, hazan ağızdan ağıza, geçirir veya aktarırlar (ibid. s. 
214). "Gözle görülemeyen ama dokunulabilen sihirli madde i le 
şamanın içine doldurulan ok, diken, kaya kristali gibi şeyler 
arasında mahiyet farkı yoktur. Bu nesneler şamanın güçlerinin 
maddeselleşmesinden başka bir şey değildir, ki birçok kabilede 

34 A. L. KROEBER, The Eskimo of Smith Sound (Bulletin of the American 
Museum of Natura! History, XII, 1899, s. 303 dev.), s. 307. Sadece sırra 
ermişlere ve kısa bir süre için açılan kapılar "motifi" şamancı! ve diğer 
söylencelerde oldukça sık görülür. 

35 WILLARD Z. PARK, Shamanism in Western North America, s. 27>. 
36 P. SCHEBESTA, Les Pygmees (Faris, 1940), s. 154. Ayrıca karş. IVOR 

EVANS, Schelıesta on the Sacerdo-Therapy of the Semangs (in "Journal of the 
Royal Anthropological Institute", LX, 1930, s. 115-125), s. 119. Semangların 
otacısı olan hala, doğrudan doğruya Cenoi:'lerden elde edilebilen kuvartz 
kristalleri yardımıyla sağıtım yapar. Cenoi'ler göksel ruhlardır; bazan kris
tal parçalarında yaşadıkları olur, o zaman hala'run buyruklarını yerine geti
rirler. Onların yardımıyla hala kristalin içinde hastanın çektiği hastalığın ne 
olduğunu görür ve ayru zamanda onu iyileştirme çaresini de bulur. 
Kristallerin göksel kökeni (Cenoi) dikkate değer : bu motif kendi başına 
otacıların güçlerinin kaynağını bize göstermektedir. Bak. aşağıda, s. 168. 

37 A. METRAUX, Le Slıamaııisme chez les lndiens de l'Amerique du Sud tropicale, 
s. 216. 
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bu güçler bulanık ve az çok soyut bir biçim altında var olan 
sihirli bir madde olarak tasarlanmaktadır" (ibid. s. 215; bak. 
Webster, Magic, s. 20 dev). 

Güney Amerika şamanlığını Avustralya büyücülüğüne 
bağlayan bu arkaik özellik büyük önem taşır. Biraz sonrçı 
bunun bu türden tek bağ olmadığını göreceğiz38• 

KUZEY VE GÜNEY AMERİKA, AFRİKA VE 
ENDONEZY A'DA SIRRA-ERME 

AMAÇLI PARÇALANMA İNANIŞLARI 

Gerçekten de, gerek Güney Amerika'da, gerek Avustralya veya 
Sibirya'da, ister şamanlığa ruhlarca seçilinsin, ister şamanlık 
isteyerek aranılsın, her iki durum da ya gizemli bir hastalığı ya 
da gizemsel bir ölümün iyi-kötü simgesi olan bir ritüel veya 
töreni içerir. Bu gizemsel ölüm de hazan vücudun parçalanması 
ve organların yenilenmesi şeklinde dile gelir. 

Arauca'larda seçilme genel olarak ansızın gelen bir hastalık 
şeklinde kendini gösterir; genç adam "ölü gibi" yere yıkılır ve 
gücüne tekrar kavuştuğu zaman, maçi olacağını söyler39• Bir 
balıkçı kızı olayı Peder Housse'a şöyle anlatıyor : "Mercan kaya
lıklarının arasında deniz kabukları topluyordum. Birden 
göğsümde bir şok hissettim ve içerden gelen gayet net bir ses 
"Maçi olacaksın, ben öyle istiyorum!" dedi. Aynı anda içimde 
şiddetli ağrılar duydum ve kendimi kaybettim. İnsanların 
hakimi Ngeneçen 'in benim içime indiği belliydi" (Metraux, Le 
shamanisme araucan, s. 316). 

Genel olarak, Metraux'nun haklı olarak işaret ettiği gibi, 

38 Avustralya ile Güney Amerika arasındaki kültürel ilişkiler sorunu hakkın
da, bak. W. KOPPERS, Die Frage eveııtueller alter Kultıırbcziehungeıı zwisclıen 
Südarnerika ımd siidost-Aııstralien ("Proceedings of the XXllI Inter. Congress 
of Aınericanists", New York, 1928, ilıid. New York, 1930, s. 678-686). Ayrıca 
karş. P. RIVET, Les Melaıw-Poly11ı!sie11s et les Australiens eıı Arneriqııe 
("Anthropos", XX, 1925, s. 51-54, Patagonlarla Avustralyalılar arasındaki dil 
benzerlikleri, s. 52). 

39 A. METRAUX, Le shamaııisıne araııcan, s. 315. 
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şamanın simgesel ölümü, adayın uzun süren bayılmalarında ve 
letarjiye varan uykularında ifadesini bulur4°. Ateş Ülkesindeki 
Yamana'larda şaman çırakları ikinci, hatta üçüncü bir deri 
("yeni deri") çıkıncaya dek yüzlerini oğuştururlar; bu deriyi 
yalnız sırra-ermişler görebilir4ı. Bakairi, Tupi-lmba ve Karaib' 
lerde (tütün suyuyla) "ölrne" ve "dirilme" kesin tanıklığa dayan
dırıhr42. Arauca şamanının onaylanma şenliğinde, ustalar ve 
çıraklar birlikte yalınayak ateş üstünde yürürler de hiçbir yerle
ri yanmaz, giysileri bile tutuşmaz. Bazan kendi burunlarını 
kopardıkları veya gözlerini oydukları da görülür. "Sırra-erdiri
ci, normal insanları, sırra··ereninkiJerle değiş-tokuş yapmak için 
kendi dilini kopardığına ve gözlerini çıkardığına inandırırdı. 
Aynı zamanda sırra-ereni bir sırıkla delerdi; sırık karından girip 
sırttan çıkar, ama ne kan akar ne de acı duyulurdu (Rosales, . 
Histwia general del Regno de Chile, c. I, s. 168). Toba şamanları 
göğüslerinin ortasına sivri bir değnek saplarlardı; değnek bir 
kurşun gibi vücutlarının içine girerdi"43. 

Benzer özelliklere Kuzey Amerika şamanizminde de rastla
nır. Maidu'larda sırra-erme törenini yönetenler adayları "ilaç" 
<!_()l!:!__b.ir çukura kcıyar ve bir "zehir-ilaç"la "öldürürler"; çıraklar 
40 A. METRAUX, Le shamaııisme c/ıez les Iııdiens de l 'Amı!rique du Suıf tropicale, s. 

339. 
41 M. GUSINDE, Uııe ı!cole d'hommes-medecine clıez les Yamaııas de la Terre de Feu 

("Revue Ciba", No. 60, aoUt 1947, s. 2159-2162), s. 2162 : "Eski derinin 
kaybolup yerini ince ve yarısaydam bir tabakaya bırakması gerekir. İlk 
birkaç haftalık ovma ve boyamalar - en azından deneyimli yekamuş 'ların 
(lıommes-medecine, otacılar} imgelem ve yanılsamalarına göre - bu yeni deri
yi meydana çıkarmaya yettiği takdirde, sırra ermiş yaşlılar genç adayın 
yeteneklerinden arhk kuşku duymazlar. Aday o andan itibaren büsbütün 
gayrete gelip, daha ince ve narin üçüncü bir deri meydana çıkıncaya dek 
yanaklarını hafif hafif oğuşturmayı sürdürmek zorundadır. Bu aşamada 
deri o denli duygunlaşmıştır ki en küçük dokunma bile şiddetli ağrılara 
neden olur. Çömez sonunda bu aşamaya ulaştığı zaman, Loima-Yekamuş' 
un verebildiği biçimiyle geleneksel eğitim sona ermiş olur." 

42 !DA LUBLINSKI, Der Mediziııınann bei den Natıırvölkern Südamerikas 
("Zeitschrift für Ethnologie", c. 52-53, 1920-1921, s. 234-263), s. 248>. 

43 A. METRAUX, Le slıaınaııisme araııcan, s. 313-314. Şaman Warrau'nun sırra
erişi sırasında, "ölümü" bağıra bağıra çevreye duyurulurdu. METRAUX, Le 
shamanisme chez !es Indieııs de l' Ameriqııe dıı Sıııf tropicale, s. 339. 
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bu yolla sırra erdiLten sonra hiç acı duymadan ateşte kızdırıl
mış taşlan avuçlarında tutabilirler44. Pomo'ların "Ghost 
Ceremony" adlı şamanlık topluluğunda sırra erme, çıraklara 
işkenceyi ve onların ölüp dirilmesini kapsar; bunlar yerde ceset 
gibi yatarlar, üstleri samanla örtülür. Aynı ritüele kıyı kabilele
rinden Yuki, Huşnom ve Miwok'larda da rastlanır45• Kıyı halk
larından Pomolann sırra-erme törenlerinin bütünü "kesik" gibi 
anlamlı bir ad taşır46. River Patwin'lilerde Kuksu (şaman) 
derneğine girmek isteyen adayın bizzat Kuksu tarafından bir 
ok ve mızrakla göbeğinden delindiği kabul edilir; bunun üzeri
ne aday ölür ve bir şaman tarafından yeniden diriHilir47. 
Luisefio şamanları biribirlerinin oklarla "öldürürler." Tlingit' 
lerde bir şaman adayının ilk "çarpılması" kendinden geçip yere 
yıkılma şeklinde ortaya çıkar. Menomini'lerde çırak şaman 
sırra-erdirici tarafından sihirli nesnelerle "taşlanır"; sonra dirilti
l ir48. Kuzey Amerika'nın hemen her yerinde (şamancı! olsun 
olmasın) bütün gizli derneklerin katılma / sırra-erme törenleri
nin, adayın ölüp dirilmesi ritüelini içerdiklerini eklemeye gerek 
yoktur (Loeb, op. cif. s. 266 dev). 

Aynı gizemsel ölüp dirilme simgeselliği, gerek gizemli 
hastalıklar gerek şamancı] sırra-erme törenleri biçimind�, başka 
yerlerde de karşımıza çıkar. Nuba Dağlarında yaşayan 
Sudanlılarda sırra-ermenin ilk aşaması "baş" adını taşır; bu 
işlemde "ruhun girebilmesi için adayın kafasının yarıldığı" anla
tılır49. Fakat şamancı] rüyalar veya garip kazalar yoluyla sırra-

44 E. W. GIFFORD, Soutlıenı Maidıı Religioııs Ceremonies ("American Anthro
pologist", c. 29, No. 3, 1927, s. 214-257), s. 244. 

45 E. M. LOEB, Tribal Initiation aııd Secret Societies (Univ. of California 
Publications in American Archaeology and Ethnology, XXV, 3, s. 249-88, 
Berkely, 1929), s. 267. 

46 LOEB, op. cit. s. 268. 
47 LOEB, ilıid. s. 269. 
48 Constance Goddard DU BOIS, Tlıe Religioıı of tlıe Lııiseılo Indians (Univ. of 

California Publ. in American Archaeology and Ethnology, VHI, 1908), s. 81 ; 
SWANTON, The Tliııgit lndiaııs (Annual Report, Bureau of American 
Ethnology, c. 26, 1908), s. 466; LOEB, op. cit. s. 270-278. 

49 S. F. NADEL, A Stııdy of Slıamaııism in tlıe Nulıa Mountaiııs, s. 28. 
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erme olayla rına da rastlanır .. Örneğin, bir şaman 30 yaşlarına 
doğru bir dizi garip ve anlamlı rüya görmüş : beyaz karınlı 
doru bir at, pe�1çesini omuzuna dayayan bir leopar ve kendisini 
ısıran bir yılan (bütün bu hayvanlar şamancıl rüyalarda önemli 
bir rol oynar). Kısa bir süre sonra da ansızın titremeye ve 
kendinden geçerek gaipten haber vermeye başlamış. Bu durum 
onun "seçilişinin" il k belirtisiymiş, fakat: Kujur olarak kabul 
edilip kutsanması için daha 12 yıl beklemesi gerekmiş. Bir 
başka şaman ise rüya görmemiş, fakat bir gece kulübesine yıldı
rım düşmüş ve kendisi de "iki gün ölü gibi yahnış" (Nadel, op. 
cit. s. 28-29). 

Bir Amazulu büyücüsü dostlarına, rüyasında bir ırmağın 
kendisini kapıp götürdüğünü gördüğünü anlatmış. Güçten 
kuvvetten kesilmişmiş ve rüyalar kendisine rahat vermiyormuş. 
Her gece türlü türlü düşler görüyor, uyandığında dostlarına 
şöyle diyormuş : "Bugün bütün vücudum kırılıp parçalandı. 
Düşümde birçok kişinin beni öldürdüğünü gördüm. Nasıl oldu 
bilmem, ellerinden güçlükle kaçabildim. Uyandığımda vücudu
mun bir kısmı ötekinden farklı duyumlar algılıyordu. Vücudu
mun her yeri aynı değildi"so. 

Rüya, hastalık, sırrq-erme töreni . . .  Hangisinde olursa olsun, 
ana öge hep aynı kalıyor : Şaman adaymm - veya çırağının -
simgesel olarak ölüp dirilmesi. Bu süreç, çeşitli biçimler altında 
(doğranma, kesilme, karnın yarılması, vb. ) vücudun parçalara 
ayrılmasını da kapsıyor. Şimdi vereceğimiz örneklerde, adayın 
tören yöneticileri (sırra erdiriciler) tarafından öldürülmesi daha 
açık olarak beliriyor. 

İşte Malekula'da bir otacının sırra-erme sürecinin ilk 
aşaması51 : "Lol-naronglu bir bwili'yi ablasının oğlu ziyaret 
ederek şöyle dedi : 'Bana bir şey vermeni istiyorum.' Bwili de 

50 Canon CALLAWAY, 11ıe Religioııs Systenı of tize Anıazıı lıı (Natal, 1870), s. 259 
dev.; alıntıyı yapan P. RAD!N, ta religion prinıitive (frans. çeviri 1941), s. 104. 

51 J. W. LAYARD, Malekııla: Flyiııg Tricksters, Ghosts; Gods and Epileptics, s. 
507. Biz MEiTRAUX çevirisini kullandık (!'. RADIN, l.a Religion prinıiti"ve s. 
99>.). 
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ona şöyle dedi : 'Koşullan yerine getirdin mi?' 'Evet, getirdim. 
Bwili gene sordu : 'Bir kadınla yatmadın mı?' Yeğen cevap 
vereli : 'Hayır.' Bwili o zaman : 'Pekala, dedi, gel bakayım bura
ya, şu yaprağın üstüne yat!' Delikanlı oraya yath. Bwili bambu
dan bir bıçak yaptı, oğlanın kolunu kesti ve gidip iki yaprağın 
üstüne koydu. Yeğen inin haline güldü, o da dayısına bir kahka·· 
ha ile karşılık verdi. Bunun üzerine Bwili kalan kolu da kesip 
yaprakların üstüne ötekinin yanına koydu. Geri geldi ve her 
ikisi ele güldüler. Bwili bir bacağı kalça hizasından kesip kolla·· 
nn yanına koydu. Geri geldi, güldü, oğlan da güldü. O zaman 
öteki bacağı ela kesip birincinin yanına uzattı. Geri geleli ve 
güldü. Yeğen hala gülüyordu. Bwili sonunda kafayı ela kesti ve 
önünde tuttu. Gene güldü, onunla birlikte kafa ela gülüyordu. 
Sonra kafayı yerine taktı. Kestiği kollan ve bacakları da alıp 
yerlerine taktı." Bu sırra--erme töreninin devarm, usta ile çırağın 
sihir gücüyle tavuğa dönüşmelerini kapsıyor; şamanların ve 
genel olarak büyücülerin "uçma yetilerinin" iyi bilinen bir 
simgesi olan bu tavuk motifine ileride ele değineceğiz. 

Kiwa'i Papuları arasında yaygın bir söylenceye göre, bir 
gece adamın biri bir 6boro (bir ölünün ruhu) tarafından öldürül
müş; bu "ruh" adamın bütün kemiklerini çıkarıp yerlerine 6boro 
kemikleri koymuş. Ruh adamı tekrar dirilthğincle ad.aın artık 
ruhlara benzemiş, yani şaman olmuş imiş. Ôboro ona bir kemik 
vermiş, bununla ruhlan çağırabilecekmiş52. 

Borneolu Dayaklarda ınanang (şaman)ın sırra erme süreci, 
Dayak şamanizminin üç derecesine karşılık gelen üç ayrı töreni 
kapsar. Birinci derece, besudi (bu sözcük olasılıkla "dokunmak, 
yoklamak" anlamına geliyor), en yalın ve kolay olanıdır ve pek 
az parayla kazanılabilir. Aday hasta gibıi verandasında yatar ve 
öteki manang ' lar bütün gece vücud unun üstünde birtakım el 
hareketleriyle büyü yaparlar. Bu suretle kendisine, şaman oldu
ğu zaman hastalan yoklayarak hastalıkları tamlama ve çareleri-· 
rıi bulma yollarının öğretildiği kabul edilir. (ihtiyar ustaların bu 

52 G. LANDTMAN, T/ıe I<iwai Papuans of Britislı New Guinea (Londra, 1927), s. 
325. 
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ves i leyle adayın v ücuduna, küçük çakıl taşları veya başka 
nesneler görü nümü a l tında, sihirli "gücü" de yerleştirmeleri 
olasılık dışı değildir.) 

İkinci tören, bekliti ("açılış") daha karmaşıktır ve açıkça 
şamancıl bir özelliğe bürünür. İlahi ve ırlamalarla geçen bir 
geceden sonra ihtiyar manang 'lar genç adayı perdelerle çevre
den yalıtılmış bir odaya götürür ve "orada, kendi anlattıklarına 
göre, başını kesip beynini çıkarırlar; adaya kötü ruhların ve 
hastalıkların gizlerine nüfuz etmesini sağlayacak açık ve duru 
bir anlak (zeka) vermek üzere beynini yıkadıktan sonra tekrar 
yerine yerleştirirler; sonra, ruhu tüm gittiği yerlerde ve yittiği 
köşelerde görmesini sağlayacak keskin bir görüş vermek üzere, 
gözlerine altın ekerler; ruhu yakalayıp sıkıca elinde tutabilmesi 
için parmaklarının ucuna dişli çengeller geçirirler; nihayet, 
hastalara ve acı çekenlere karşı duygudaş ve acıma dolu olması 
için, yüreğine bir ok saplarlar53." Elbette bütün yapılanlar 
simgeseldir : adayın başının üstüne bir hindistan cevizi koyup 
sonra onu kırarlar, vb. Şamancı! sı rra-ermeyi bütünleyip yetkin
leştiren bir üçüncü tören daha vardır; bu, ritüel bir merdivenle 
esrimeli bir Gök yolculuğunu içerir. Sonraki bir bölümde (s. 155 
dev.) bu son törene tekrar döneceğiz. 

Görüldüğü gibi, bütün b:ı örneklerde adayın ölüp tekrar 
dirilmesini simgeleyen bir tören söz konusu. İç organların yeri
ne yenilerinin konması, Avustralya veya Sibirya şaman adayla
rında olduğu gibi rüya, hastalık ya da geçici delilik tü ründen 
esrimeli bir deneyimi zorunlu olarak içermeyen bir yoldan 
gerçekleşiyor. Organların yenilenmesini açıklamak üzere ileri 

53 H. Ling ROTIİ, Tlıe Natives of Sarawak aııd British Nortlı Borneo (Londra, 
1896), I, s. 280-281 ; Arşidiakon J. Perhaın'ın "Journal of the Straits Branch of 
Asiatic Society" de (19, 1887) yayımlanan gözlemleriyle birlikte. Ayrıca 
karş. L. NYUAK, Religious Rites anıt Cııstoms of tlıe Ilıaıı or Oyaks of Sarawak 
(in "Anthropos", 1, 1906, s. 11-23, 165-184, 403-425), s. 173>.; E. H. GOMES, 
Seventeen Years anıoııg tlıe Sea Dyaks of Bonıeo (Philadelphia, 1911), s. 178 
dev.; ve Nodora Gondelarda ilk şamanın parçalara ayrılması miti için : V. 
ELWIN, Mytlıs of Middle Iıııiia (Londra, 1949), s. 450. 
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si.iri.ilen gerekçeler -eğer gerçekten gelenekte var iseler- ritin 
kökensel anlamının unutulmuş olduğunu açığa vuruyor. 

ESKİMO ŞAMAN LARJNIN SIRRA-ERMELERİ 

Ammasilik Eskimolarında çömez kendi girişim iyle sırra
erdirilmek üzere ihtiyar angakok'un (çoğulu angakııt) huzuruna 
çıkmaz; onu daha pek küçük yaştayken şaman bizzat seçmiş
ti r54. Şaman, "var olan en yüce güçlerin bilgisi gelecek kuşaklara 
da saklanabilsin diye", (6-8 yaşlarındaki) küçük oğlanlar arasın
dan sırra-erdirilmeye en yetenekli gördüklerini önceden seçer 
(Thalbitzer, The Heatlıen Priests, s. 454). "Sadece bazı özel yete
nekli kişiler, düş kurmaya yatkın, histerik eğilimli 'vizyonerler' 
seçilebilir. Yaşlı bir angakok böyle bir öğrenci bulup eğitir; 
eğitim kulübeden uzakta, dağda, büyük bir gizlilik içinde veri
lir"55. Angakok genç çırağa bir gölün kenarında, eski bir mezarın 
yanında nasLl inzivaya çekileceğini ve başına gelecek olayı iki 
taşı biribirine sürterek nasıl bekleyeceğini öğretir. "O zaman 
gölün ya da içerdeki buzulun ayısı çıkıp gelecek, bütün etlerini 
yiyip seni bir iskelet halinde bırakacak ve sen öleceksin. Ama 
sonra etlerine yeniden kavuşacaksın, uyanacaksın ve giysilerin 
de sana doğru uçarak gelecek"56. Labrador Eskimolarında, 
şaman adayını yiyen, dev bir beyaz ayı biçiminde bizzat ortaya 
çıkan Büyük Ruh Torngarsoak'hr (Weyer, op. cit. s. 429). 
Grönland'ın batı kıyılarında, ruh ortaya çıktığı zaman aday üç 
gün "ölü gibi" yatar (ibid.). 

Elbette burada da ritüel ölme ve dirilme temalı bir esrime 

54 W. THALBITZER, The Heatlıe11 l'riests of East Greeııla11d (angakut) (XVI. 
lnternationalen Amerikanisten-Kongresses, 1908, Viyana-Leipzig, 1910, 11, 
s. 447-464), s. 452>. 

55 W. THALBITZER, Les Magicieııs esquimaux, leıırs coııceptions dıı nıonde, de 
l 'anıe et de la vie ("Journal de la Societe des Americanistes", N. S., XXII, Paris, 
1930, s. 73-106), s. 77. Karş. E. M. WEYER, Jr., The Eskiınos: Tlıeir 
Enviroııment anıl Folkways (New Haven, 1932), s. 428. 

56 W. THALBITZER, Les Magiciens esqııimaııx, s. 78; id. Tlıe Heat/ıen Priests, s. 
454. 
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deneyimi söz konusudur; bu esnada çocuk bir süre bilinci yitik 
durumda kalır. Çırağın iskelet haline indirgenmesi ve sonradan 
yeni etlerine kavuşmasına gelince, Eskimo sırra-erme sürecinin 
tipik bir özelliği olan bu motife az sonra başka bir gizemcil 
tekniği incelerken de rastlayacağız. Şaman çırağı yardımcı 
ruhlarının gelmesini sağlayıncaya dek bütün yaz, bazan üstüste 
birkaç yaz, taşlarını sürter durur (Thalbitzer, The Heathen Priests, 
s. 454; Weyer, op. cit. s. 429); fakat deneyimlerini  zenginleştir
mek için her mevsim başka bir usta bulmalıdır (zira her angakok 
belli bir tekniğin uzmanıdır); böylece kendisine kalabalıkça bir 
yardımcı ruh topluluğu oluşturur (Thalbitzer, Les Magiciens, s. 
78). Taşlarım sürttüğü sırada aday çeşitli tabulara da bağlıdu57. 
Bir angakok aynı zamanda 5 veya 6 öğrenciyi eğitebilir 
(Thalbitzer, Les Magiciens, s. 79) ve bu iş için ücret alır (id. The 
Heathen Priests, s. 454; Weyer, s. 433-434)58. 

İglulik Eskimolarında durum farklı görünüyor. Genç bir 
erkek veya kadın şaman olmak istedikleri zaman, birer hediyey
le seçtikleri ustanın huzuruna çıkıp şöyle diyorlar : "Evine 
geldim, çünkü seni görmek istiyorum." Hemen o akşam usta 
şaman "tüm engelleri kaldırmak üzere" ruhlarına danışıyor. 

57 THALBITZER, The Heathen Priests, s. 454. Dünyanın neresinde ve hangi 
tür ve düzeyde olursa olsun, sırra-erme belli sayıda tabu içerir. Bizim araş
tırmalarımızı doğrudan doğruya ilgilendirmeyen bu zengin yasaklar yığını
nın tüm morfolojisini burada sayıp dökmek gereksizdir. Bak. H. WEBSTER, 
Talıoo: a sociological s t ııdy (Stanford, 1942), özellikle s. 273-276. 

58 Şamanlığa özenenlerin eğitimi hakkında, ayrıca bak. STEFANSSON, Tlıe 
Mackeıızie Eskimo ("Anthropological Papers of the American Museum of 
Natura! I-Iistory", XIV, Pt. I, 1914, s. 367 dev.; F. BOAS, The Ceııtral Eskimo 
("Sixth annual report of the Bureau of American Ethnology", 1884-85, 
Washington, 1888, s. 399-675), s. 591 dev.; J. W. BILBY, Among Unkııowıı 
Eskirnos (Londra, 1923), s. 196 dev. (Baffin Adaları). Knud RASMUSSEN, 
Across Arctic America (New York ve Londra, 1927), s. 82 dev, şaman 
Ingjugarjuk'un öyküsünü anlahr. Bu şaman, sırra-erme riti gereği ıssızlığa 
çekildiğinde kendini "biraz ölü gibi" hissediyormuş; daha sonra, üstüne bir 
kurşun sıkarak (ama merminin kurşununu çıkarıp yerine bir taş koymuş
muş), baldızını da kendi eliyle "sırra-erdirmiş". Üçüncü bir sırra-erme 
olayında da, adayın giysileri bile ıslanmaksızın buzlu suda beş gün geçir
mekten söz ediliyor. 
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Sonra adayla ailesi günah çıkarıyorlar (çiğnedikleri tabuları vb. 
itiraf ediyorlar) ve böylece ruhlar önünde kendilerini aklamış 
oluyorlar. Özellikle erkekler için eğitim süresi pek uzun değil; 
beş günde tamamlandığı bile olabiliyor. Fakat adayın tüm 
hazırlığını yalnızlık içinde sürdürmesi bir gereklilik. Eğitim 
seansları sabah, öğle, akşam ve geceleyin yapılıyor. Bu dönem 
boyunca aday pek az yemek yiyor, ailesi de avlara kahlmıyor59• 

Asıl sırra-erme süreci, hakkında fazla bilgi sahibi olmadığı
mız bir operasyonla başlıyor. Angakok çömezin gözlerinden, 
beyninden ve vücudunun içinden onun "ruhunu" çıkarıyor, "ta 
ki cinler veya ruhlar geleceğin şamanındaki en iyi özellikleri 
bilebilsinler" (Rasmussen, op. cit. s. 112). Bu "ruh çıkarımı" 
olayından sonra, aday ruhunu bedeninden kendi başına çıkar
ma ve böylece boşlukta ve deniz diplerinde yapacağı mistik 
yolculuklarına girişme yeteneğini kazanıyor (ibid. s. 1 13). Bu 
gizemli operasyonun, yukarıda incelediğimiz Avustralyalı 
şamanların tekniklerine az çok benzediği tahmin edilebilir. Ne 
olursa olsun, bedenin içinden "ruhun çıkarılması" işlemi, iç 
organların "yenilenmesi" olayını iyi gizleyemeyen bir kamuflaj 
gibi görünüyor. 

Bunun ardından usta, öğrenciye, qaumanek de denilen anga
kok 'u, başka deyişle "şimşeğini" veya "aydınlanmasını" veriyor, 
zira angakok, "şamanın ansızın bütün vücudunda, kafasının için
de, beyninin göbeğinde hissettiği gizemli bir ışıkhr; adayın hem 
somut hem de simgesel anlamda karanlıkta da görmesini sağla
yan akıl-almaz bir ışık kaynağı, ışık saçan bir ateştir; artık o 
gözleri kapalıyken bile karanlıkları delerek öteki insanlara gizli 
kalan gelecekteki nesneleri ve olayları görebilmektedir" (Ras
mussen, op. cit. s. 1 12). 

Aday bu gizemli ışığı, kulübesinde bir kerevete oturup 
saatler boyu ruhları/ cinleri çağırdıktan sonra elde eder. Bu 
deneyimi ilk yaşayışında, "içinde bulunduğu ev sanki birdenbi
re yükselivermiştir; aday önünü çok uzaklara dek, dağların ardı 

59. Knud RASMUSSEN, Intellectual Culture of the Iglulik Eskimos (Report on the 
Fifth Thule Expedition 1921-1924, c. VII, No. I, Kopenhag, 1929), s. 11 1>. 
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da dahil, açıkça görür; adeta yeryüzü geniş bir ova olmuştur ve 
onun gözleri dünyanı n sınırlarına dek ulaşıyordur. Onun için 
gizli hiçbir şey yoktur artık. Çok uzakları görmekle de kalmaz; 
ister uzak, yabancı diyarlarda saklanıp konı nmakta olsunlar, 
ister göklere veya ye raltına kaçırılmış olsunlar, "çalınmış" canla
n/ ruhları da bulma gücüne sahiptir" (ibid. s. 1l3). 

Sibirya şamanlığınm tip i k  özelliği olmakla b irlikte başka 
yerlerde de karşımıza çıkan ve genel anlamda bütün şamanlık 
tekniklerinin bir özelliği sayabileceğimiz yükselme, tırmanma, 
hatta boşlukta dolaşma deneyimine burada da rastlıyoruz. Bu 
göğe çıkış teknikleri i le  gündeme getirdikleri dinsel olgular 
üzerinde daha sonra da durmak fırsatım bulacağız. Şimdilik 
İglulik şamanının mesleğe girişini belirleyen içsel ışık deneyimi
nin, birçok "yüksek" mistik tara fından ela pek iyi bıilindiğini not 
etmekle yeti nel im .  Birkaç örnek : llpan işacl larcl a " içsel ışık" 
(an tar jyotih) iUnıan 'ın özünü tanımlar60. Yoga tekniklerinde, 
özellikle belli bazı Budist okullara ait olanlarda, ayrı ayrı renk
lerdeki ışıklar şu ya da bu düşünce egzersizinin (meditasyon) 
başarıya ulaştığını gösterir61 . Aynı şekilde, Tibet Ölüler Kitabı da, 
ölüm halindeki hastanın ruhunun, can çekişirken ve can verdik
ten hemen sonra, içinde yüzdüğü kabul edilen ışığa büyük 
önem verir : İnsanoğlunun ölüm-sonrası yazgısı (kurtuluş ya da 
yeniden dünyaya gelme, reincarnation) lekesiz ışığın seçiminde 
gösterilen kararlılığa bağlıdır62. Nihayet, içsel ışığın Hıristiyan 
gizemciliğinde ve ilahiyatında oynadığı büyük rolü de unutma
yahm63. Bütün bunlar bizi Eskimo şamanlarının deneyimlerini 
değerlendirirken daha anlayışlı davranmaya çağıran olgulardır; 
en eski çağlardan beri, en arkaik insan topluluklarının bile, bir 
anlamda böyle mistik deneyimlere ulaşabildiklerine inanmamız 
içiıı nedenler vardır. 

60 Kaı:ş. M. EUADE, Mephislop/ıiqes el / 'aııdrogyne (Paris, 1962), s. 27>. 
61 Bak. M. ELIADE, Le Yoga. fnımortalite et Liberte (Paris, 1954}, s. 198>. 
62 W. Y. EV ANS-WENTZ (ed .), Tlıe Tibetan Book of the Dead (Londra, 3. basım, 

1957), s. 102>. 
63 I«ırş. M. ELIADE, Meplıistoplıfles et l'anılrogyne, s. 73>. 



KEN Dİ İSKELETİNİ SEYRETME 

Qauma.ııeq, usta şamanın bazan "Ayın cininin" çömezine (şaman 
adayına) sağladığı gizemli bir yetenektir. Çömez tarafınd an, 
ölülerin ruhlarırım, Ka ribu Ananın veya ayı ların yardımıyla, 
doğrudan doğruya da elde ed ilebilir (Rasmussen, op. cit. s. 113). 
Fakat deneyimin kendisi her zaman kişiseldir; söz konusu 
mitsel varlıklar sadece, çırağın belli bir hazırlanma süreci kar\?ı
lığında kendilerinden "valüv" beklemeye hakkı olduğunu bildi
ği birtakım "kaynaklardan" başka bir şey değildir. 

Eskimo şaınan çırağı, bir bakıma her şamanın yeni "mistik 
organları" sayılabilecek olan yardımcı cinlerden bir veya birkaç 
tane edinmeye kalkışmadan önce, sırra-erme açısından önem 
taşıyan büyük bir sınamadan başarıyla geçmek zorundadır. Bu 
deneyim. sı kı bir bedensel perhiz ve disiplinle yoğun bir zihin 
sel "seyre dalış" (temaşa, contemplation ) çabası ister ve amacı da 
kendini · bir iskelet olarak görebilme yeteneğini kazanmaktır. Bu 
manevi egzersiz hakkında Rasmussen tarafından sorgulanan 
şamanlar ancak dağınık ve bulanık birtakım bilgiler verebilmiş
lerdir; ünlü bilgin ve araştırmacı bunları şöyle özetliyor : 
"Hiçbir şaman bun un nasıl ve neden olduğunu açıklayamamak
la birlikte, hepsi de düşünme yetilerinin doğaüstü alemden 
aldığı güç sayesinde, bedenlerini yalnız kemikleri kalacak 
biçimde etten ve kandan arıtabiliyorlar. Bunu yapabilen şaman 
o zaman vücudunun tüm parçalarını doğru olarak adlandırma
lı, her kemiği kendi adıyla anmalıdır; bu iş için de normal insan 
dilini değil, ustasından öğrendiği özel ve kutsal şaman dilini 
kullanmak zorundadır. Kendisini böyle çıplak, bozulgan ve 
geçici etle kandan tamamen sıyrılmış durumda seyrederken, 
vücudunun güneşe, rüzgara ve havaya daha dayanıklı olması 
beklenen ka lan kısımyla (iskeletiyle) üstleneceği büyük göreve 
hazırlanır ve gene şamanların kutsa l sözcükleriyle kendini 
buna adar" (Rasmussen, op. cit. s. 114). 

Sırra-erme değeri de taşıyan (zira yardımcı cinlerin elde 
edilmesi kesinlikle bu sınavın başarılmasına bağlıdır) bu önemli 
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meditasyon egzersizi ilginç biçimde Sibirya şamanlarının rüya
larını andırıyor; şu farkla ki, Sibirya'da bedenin iskelete indir
genmesi ata-şamanlar veya başka mitsel varlıklar tarafından 
gerçekleştirilen bir operasyon; Eskimolarda ise bedensel disip
lin ve zihinsel yoğunlaşma yoluyla kişinin kendi çabasıyla eriş
tiği bir durumdur. Her iki toplumda da bu mistik görünün ana 
ögeleri, kemiklerin etlerden temizlenmesi ile tek tek sayılıp 
doğru olarak adlandırılması oluyor. Eskimo şamanı bu görüyü 
uzun ve zor bir hazırlık dönemi sonucunda kendisi elde ediyor. 
Sibirya şamanları ise çoğunlukla başka güçlerce "seçilmiş" olup 
vücutlarının mitsel varlıklar tarafından kesilip biçilmesini edil
gince seyrediyorlar. Fakat bütün durumlarda, iskelet haline 
gelme sıradan insanlık durumunu aşma, dolayısıyla bu durum
dan kurtulma, olayını simgeliyor. 

Şunu da ekleyelim ki, bu aşma veya kurtulma her zaman 
aynı mistik sonuçları doğurmaz. Şaman giysisinin simgesel 
özelliğini incelerken göreceğimiz gibi (bak. s. 175> ), avcı ve 
çoban halkların manevf ufku içinde, kemik hem insan yaşamı-· 
nın hem de tüm hayvanların pay aldığı Büyük Yaşamın öz 
kaynağını temsil eder. Kendini iskelete indirgemek, bu Büyük 
Yaşam Ana'nın "karnındaki" yerini tekrar almakla, yani baştan 
aşağı yenilenmekle, mistik bir biçimde yeniden-doğmakla, eş 
değerlidir. Buna karşılık Orta Asya'da rastlanan ve köken ya da 
hiç değilse yapı bakımından Budizm ve Tantrizmden gelme 
kimi meditasyon tiplerinde, iskelete indirgenme daha çok meta
fizik bir değer, dünyadan el etek çekme anlamı taşır : zamanın 
eyleminden önce davranmak, Yaşamı düşünce yoluyla gerçekte 
olduğu şeye, yani sürekli dönüşüm içinde geçici bir yanılsama 
durumuna, indirgemek ( bak. aşağıda s. 333>.) . . .  

Bu tür "seyre dalışların" Hıristiyan gizemciliği içinde de 
canlılığını yitirmediğine işaret edelim; bu da bir kez daha kanıt
lıyor ki, arkaik insanın ilk bilinçlenişleri sırasında kazanılan 
limit-durumlar bir daha değişmiyor. Elbette bu dinsel deneyim
ler arasında içerik bakımından farklar vardır; bunu Orta Asya 
Budist keşişleri arasında kullanılan iskelete indirgenme yönte-
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mini ele alırken de göreceğiz. Fakat bir açıdan bütün bu seyre 
dalış deneyimleri aynı değerdedir : Her yerde, sıradan ve birey
sel insanlık durumunu aşma ve zaman-ötesi bir perspektife 
ulaşma istemi karşımıza çıkıyor. İster bütün varlığının manevi 
bakımdan yenilenmesini sağlamak üzere kökensel yaşamın 
içine yeni baştan dalmak söz konusu olsun, ister (Budist gizeın
ciliğinde veya Eskimo şamanlığında olduğu gibi) bedensel 
yanılsamalardan kurtulmak, sonuç hep aynıdır : hem "hakikat" 
hem de "hayat" olan, yaşamın asıl kaynağını yeniden bulmak . . .  

KABİLE ÜYELİCİN E  GİRİŞ VE GİZLİ DERNEKLER 

Adayın, hangi biçim altında olursa olsun (esrimeli rüya, hasta
lık, beklenmedik olaylar ya da asıl tören veya ritüel) "ölmesi
nin" ve sonra tekrar "dirilmesinin" sırra-erme (ve böylece yeni 
bir duruma geçme, initiation) özü taşıdığına birçok kez işaret 
ettik. Gerçekten de, bir yaş grubundan ötekine geçme ya da bir 
"gizli derneğe" kabul edilme gibi olaylar vesilesiyle yapılan 
törenler de, basitçe "adayın ölüp dirilmesi" formülüyle özetle
nebilecek bir ritüeli gerekli kılar. En sık rastlananları hatırlata
lım64 : 

a) Kırda veya ormanda (simgesel olarak öte-dünyada) 
insanlardan kopuk ve ölüler gibi "larva halinde" yaşama döne
mi : ölülerden sayılmaları dolayısıyla adaylara uygulanan çeşit
li yasaklar (ölü kimi yemekleri yiyemez, parmaklarını 
kullanamaz, vb. ). 

b) Hayaletlere özgü soğuk beyaz benzi ve teni elde etmek 
için yüzün ve vücudun külle veya bazı alkali maddelerle 

64 Karş. H. SCHURTZ, Alterklassen ımd Miinnerbunde (Berlin, 1902); H. 
WEBSTER, Primitive Secret Socielies: a stııdy in early politics and religion (New 
York, 1908, 2. basım, 1932); A. Van GENNEP, Les rites de passage (Paris, 
1909); E. M. LOEB, Trilıal Initiations and Secret Societies (Univ. of California 
Publ. in American Archaeology and Ethnology, c. 25, 3, s. 249-288, Berkeley, 
1929) ; M. ELIADE, Naissances nıystiques (Paris, 1959). Hazırlanmakta olan 
bir ciltte bu sorunu yeniden ele alacağız: Mort et Iııitialion ("Ölüm ve Sırra
erme"). 
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boyanması; cenaze maskeleri. 
c) Tapmakta veya fetiş evinde simgesel olarak gömü lme. 
d) Simgesel olarak Yeraltı dünyasına iniş. 
e) Hipnotik uyku; adaya bilincini yitirten içecekler. 
f) Güç sınavlar : sopayla dövülme, kızartı lma k üzere ayak

ların ateşe tutulması, havada asılı bırakılma, parmakların kesil
mesi ve buna benzer başka acı verici işlemler. 

Bütün bu ritüelin ve sınamaların amacı adaya geçmiş yaşa
mı unuttu rmaktır. Bu nedenle birçok yerde, "sırra-erdikten" 
sonra köyüne dönen şaman adayı belleğini yitirmiş gibi davra
nır; yürümek, yemek ve giyinmek gibi işlemlerin ona yeniden 
öğretilmesi gerekir. Şaman çırakları genellikle yeni bir dil öğre
nir ve yeni birer ad edinirler. Adaylar kırda veya ormanda 
geçirdikleri süre içinde topluluk tarafından ölüp gömülmüş ya 
da bir canavar v�ya tanrı tarafından yenmiş sayılırlar; bu 
yüzden köye döndükleri zaman kendilerine hortlak gözüyle 
bakılır. 

Morfolojik açıdan, şaman adaylarının sırra-erme sınavları, 
"geçiş ritlerinden" ve gizli derneklere giriş törenlerinden oluşan 
geniş ritler sınıfı dışında sayılamaz. Bazan (Yeni Gine'de olduğu 
gibi; bak. Loeb, Tribal In itiation, s. 254) böyle kabile-içi geçiş 
ritleriyle bir gizli derneğe giriş törenlerini; ya da (özellikle 
Kuzey Amerika'da; Loeb, s. 269 dev.) gizli derneğe girişle 
şamancı! sırra-erme ritlerini biribirinden ayırmak güçtür. Kaldı 
ki her durumda adayın bir "güç peşinde koşması" söz konusu
dur. 

Sibirya'da ve Orta Asya'da yaş grupları arasında geçiş ritle
ri yoktur. Fakat bu noktaya aşın önem vermek ve bundan 
Sibirya'daki şamancı! s ırra-erme törenlerinin olası kökenleri 
konusunda bazı cüretli sonuçlar çıkarmak da doğru olmaz; zira 
bu iki büyük ritüel grubu (kabile-içi geçişler ve şamancı! sırra
erme) başka yerlerde, örneğin Avustralya, Okyanusya ve iki 
Amerika'da, bir arada bu lunur. Ha tta Avustralya'da durum 
bayağı açık görünmektedir : Bütün erkeklerin klan üyesi olabil
mek için bir sırra-erme töreninden geçmek zorunda oldukları 
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kabul edilmekle birlikte, otacılara özgü ayn bir sırra-erme töre
ni daha vardır. Bu sırra-erme töreni adaya, normal klan-içi 
geçiş ritüelinin verdiğinden başka güçler kazandırır. Kutsal
lığın el lenip kullanımında yüksek dereceden bir uzmanlaşmayı 
gösterir. Söz konusu iki tip geçiş veya sı rra-eriş arasında görü
len en büyük fark, otacılık mesleğine girmek isteyenlerde 
aranan içsel ve esrirnelik deneyimin taşıdığı belirleyici önem
dir. Her isteyen otacı olamaz; bu göreve "çağrılma" esastır ve bu 
çağrılma da özellikle esrime deneyimine sıra dışı bir yatkınlık 
veya yetenek şeklinde kendini gösterir. Şamanizmin bize tipik 
görünen ve son tahlilde onu kabile içi geçiş veya gizli dernekle
re giriş ritlerinden ayıran bu yönü üzerinde tekrar durmak 
fırsatını bulacağız. 

Parçalanma, pişirilme ya da yakılma yoluyla yenilenme 
mitinin, şamanizmin manevi ufku dışında da insanlığın zihnin
de bir saplantı gibi yaşadığını unutmayalım. Pelias'ı kendi 
kızlarına öldürten Medea, onları -önce bir koça yaptığı gibi
babalarını da diriltip gençleştireceğine inandırarak bunu başa
rır (Apollodoros, Bibliotlıeque, I, IX, 27). Tantalos kendi oğlu 
Pelops'u kesip tanrıların sofrasına yemek diye koyduğu zaman 
tanrılar oğlanı bir tencerede kaynatarak diriltirler (Pindaros, 
Olympiques, I, 26 -40-> ); yalnız Demeter'in yanlışlıkla yemiş 
olduğu bir omuz eksik çıkar (bu motif için, bak. aşağıda s. 
191>).  Parçalanma ve pişirilme yoluyla gençleşme miti Sibirya, 
Orta Asya ve Avrupa folkloruna da geçmiştir; burada demirci
nin rolünü İsa-Mesih veya bazı ermişler oynar65• 

65 Bak. Oskar DAHNHARDT, Natıırsageıı (Leipzig, 1909-1912), c. il, s. 154; J. 
BOI TE ve POLIVKA, Amııerkuııgeıı zıı den Kiıuier- und Hausmiirclıeıı der 
Briider Griııım (Leipzig, 1913-1930), c. lll, s. 198, n.3 ; Smith "11-IOMPSON, 
Motif-fndex of Folk-l.ittcrnture, c. iT (Ilelsinki, 1933), s. 294; C. M. 
EDSMAN, lgnis c!iviıı ııs: le ji�ıı comme ıııoyeıı ıle rııieııııissemeni et d'imnıartalitı!: 
coııfes, legeıııles, myilıes el rites (Lund, 1949), s. 30>., 15"1>. EDSMAN ayrıca, 
130LTE ile POLIVKA'nın ve S. THOMPSON 'un gözünden kaçmış olan, C. 
!VIARSTRANDER'in zengin makalesinden de yararlanıyor: Deııx can fes 
irfımdais (Miscellany presented to Kuno Meyer, Halle, 19 12, s. 371-486). 
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Şan1anhk G-Lilçlerinin Elde Edilrnesi 

Gördük ki, şaman olacak kişinin ayırdeclilmesinde en sık rastla
n an yollardan biri, rüya, hastalık veya,herhangi bir özel durum 
vesilesiyle adaya görünerek ona "seçildiğini" haber veren ve 
bundan böyle yeni bir yaşam düzeni izlemesi gerektiğini söyle
yen tanrısal ya da yarı-tanrısal bir varlıkla karşılaşmadır. Bu 
haberi verenler de çoğu kez ata şamanların ruhlarıdır. Hatta 
şamanl arm seçim yönteminin atalara tapma olayıyla ilişkili 
olduğu bile düşünülmüştür. Fakat, L. St

.
emberg'in doğru olarak 

işaret ettiği gibi (Divine Election, s. 474>), söz konusu ataların 
kendileri de zamanın başlangıcında gene tanrısal varlıklar tara
fından "seçilmişlerdir." Buryat geleneğine göre (Sternberg, s. 
475) eski zamanlarda şamanlar uça 'larını (tanrısal şamanlık 
yetkilerini) doğrudan doğruya göksel ruhlar veya cinlerden 
alırlarmış; ancak günümüzde yalnız atalarmdan alır olmuşlar. 
Bu inanış, hem Arktika kuşa�;ında hem de Orta Asya'da rastla
nan, şamanhğm bozulup yozlaşmakta olduğuna dair genel 
görüş içinde yer ahr. Bu görüşe göre "ilk şamanlar" gerçekten 



94 Şamaııizm 

atlarına binip bulutların içinde uçarlar ve bugünkü ardıllarının 
artık başaramadığı mucizeler gösterirlermiş1. 

ŞAMANLA RIN KÖKENİ HAKKINDA Sİ13İRYA MİTLERİ 

Kimi söylen celer şan-tanların gi.in lirnüzdeki bozuluşunu, Tan-· 
nyla yarışmaya giren "ilk şamanın" haddini bilmezliğiy le açık
larlar. Buryatların anlatışına göre, ilk şaman Kara-Girgen gücü
nün sonsuz okluğunu iddia edince Tanrı onu sınava çekmek 
ister; bunun için bir genç kızın ruhunu alıp bir şişenin içine 
kapatır, kaçmaması için de şişenin ağzını parmağıyla tıkar. 
Şaman davu luna bin i p  havalanır ve Göğe çıkar, şişenin içinde 
kızın ruhunu görür ve onu kurtarmak için sarı örümcek biçimi
ne girip Tanrıyı yüzünden sokar. Tanrı acıyla parmağını çekin
ce kızın ruhu da fırsattan yararlanıp şişeden kaçar. Gazaba 
gelen Tanrı, Kara-Girgeıı 'in yetkisini sınırlandırır ve ondan 
sonra şamanların sihirli güçleri büyük ölçüde azalır2. 

Yakut geleneğine göre "ilk şaman" olağanüstü bir güce 
sahipmiş, ama gururu ve kibiri yüzünden Yakutların yüce 
Tanrısının üstünlüğünü tanımayı reddetmiş. Bu şamanın vücu
du bir yumak halinde yılanlardan oluşuyormuş. Tanrı onu 
yakmak üzere ateşi göndermiş, ama alevlerden bir  kara ku rba
ğası çıkmış. "Kötü cinler" işte bu hayvandan türemiş ve 
Yakutların en üstün erkek ve kadın şamanlannı doğurmuşlar3. 
Turukhan Tunguzlarının ise başka bir söylencesi va rdır : "İlk 

1 Karş. özellikle RASMUSSEN, Intellectııal Cıılture of the Iglulik Eskimos, s. 131; 
Mehmed Fuad KÖPRÜLÜZADE, lııflııence du clıanıanisnıe turco-mongol sıır /es 
ordres nıystiqııes rııusıılırımıs (in "Memoiı·es de l'Institut de Turcologie de 
l'Universite de Stamboul", N.S., I, İstanbul, 1929), s. 17. 

2 S. ŞAŞKOV, Şamaııstvo v Sföirii (Saint-Petersburg, 1864), s. 81, alıntıyı yapan: 
M. MIHAILOVSKI, Slıanıanism in Siberia, s. 63; başka anlatımlar: HARV A, 
Die religiösen Vorstellungen, s. 543-544. Sihirbaz-şaman ile Yüce Varlık arasın
daki anlaşmazlık şeklindeki mitsel temaya Andamanlılarla Semanglar 
arasında da rastlanır; karş. R. PETTAZZONI, L 'oımiscienza di Dio (Torino, 
1955), s. 441> ve 458>. 

3 PRIPUZOV, alıntıyı yapan MIHAILOVSKI, s. 64. 
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şaman" şeytanın yardımıyla kendi kendine ve kendi başına 
şaman olmuş. Yurtun tepesindeki delikten uçup gitmiş ve az 
sonra kuğularla birlikte dönüp gelmiş4. 

Burada, olasılıkla İran etkisiyle oluşmuş düalist bir tasa
rımla karşı karşıyayız. Ayrıca bu söylencelerin, daha çok Yeraltı 
d ünyasıyla ve "Şeytanla" ilişkide bulundukları kabul edilen 
"kara şaman" sınıfının köken ine ilişkin olduğunu düşünmek de 
akla yakındır. Fakat şamanların kökeniyle ilgili mitlerin büyük 
çoğunluğu doğrudan doğruya Yüce Varlığı veya onun temsilci
si olan güneş kuşu Kartalı devreye sokar. 

İşte Buryatlardan bir anlatı : Başlangıçta sadece batıda 
Tanrılar (tengri) ve doğuda Kötü Ruhlar varmış. Tanrılar insanı 
yaratmışlar ve insan, kötü ruhlar yeryüzüne hastalık ve ölüm 
saçıncaya dek mutlu yaşamış. Tanrılar hastalık ve ölümle savaş
mak üzere insanlara bir şaman armağan etmeye karar vermişler 
ve Kartalı göndermişler. Ama insanlar onun dilini anlamamış
lar, zaten alt tarafı bir kuş diye güvenememişler de. Kartal geri 
dönüp Tanrılardan kendisine konuşma yetisi vermelerini ya da 
insanlara bir Buryat şaman göndermelerini istemiş. Tanrılarsa 
Kartalı, yeryüzünde rastlayacağı ilk kişiye şamanlık yetisi 
vermesini buyurarak, tekrar dünyaya göndermişler. Kartal yere 
inince bir ağaç dibinde uyuyan bir kadın görüp onunla çiftleş
miş. 13ir süre sonra kadın bir oğlan doğurmuş ve bu çocuk "ilk 
şaman" olmuş. Değişik bir anlatışa göre ise, kadın Kartalla çift
leşince ruhları (cinleri) görmüş ve kendisi şaman olrnuş5. 

4 P.I. TRETYAKOV, Turııklıaııskij Kraj, ego priroda i jiteli (Saint-Petersburg, 
1871), s. 210-211; MIHAILOVSKI, s. 64. Bu söylencelerdeki bazı ayrıntılar 
(yurtun üst deliğinden uçuş, kuğular, vb.) ilerde de gündemimize gelecektir. 

5 AGAPITOV ve ÇANGALOV, Materialy dlya izııçeniya şanıanstva v Silıirii. 
Şanıanstvo ıı Buryat Irkutskoi gubernii (in: "Izvestiya Vostoçno-Sibirskovo 
Otdela Russkovo Geografiçeskovo Obşçestva", XIV, 1-2, Irkutsk, 1883; çeviri 
ve özet: L. STIEDA, Das Sclrnnıa11e11thıım ıınter den Bıır;aten, "Globus", LII, 16, 
1887, s. 250-253), s. 41-42 ; MIHAILOVSKI, s. 64; HARVA, Die religiösen 
Vorstellııngeıı, s. 465-466. Bir başka anlatım için, bak. J. CURTIN, A fourney in 
Sou t/ıern Silıeriıı (Londra, 1909), s. 105. Benzer bir mite Güney Afrialı 
Pondo'larda da rastlanmıştır; karş. W. J. PERRY, Tlıe Primordial Ocean, 
(Londra, 1935), s. 143-144. 



96 Şamanizm 

Bu nedenle başka bazı söylencelerde de bir kartalın ortaya 
çıkışı şamanlığa çağrılışın belirtisi olarak yorumlanır. Bir gün 
sürüden koyun çalan bir kartal gören bir Buryat kızının bu 
belirtiyi doğru anlayarak şaman olmak zorunda kaldığı anlatı
lır. Bu kızın sırra-ermesi yedi yıl sürmüş; ölümünden sonra da 
sajan ("ruh, cin", "puf') olup çocukları kötü ruhlara karşı koru
mayı sürdürmüş6. 

Turukhansk Yakutlarında da kartala ilk şamanın yaratıcısı 
gözüyle bakılır. Fakat kartal ayrıca Yüce Varlık, Ajı ("Yaratıcı") 
veya Ajı Tojen ("Işığın Yaratıcısı") adlarını da taşır. Ajı Tojen 'in 
çocukları, Evren Ağacının dallarına konmuş ruh-kuşlar olarak 
tasarlanır. Ağacın doruğunda olasılıkla Ajı Tojen 'in kendisini 
simgeleyen çift başlı Karta1, Tojon Kötör ("Kuşlar Beyi") bulu
nur7. Yakutlar, birçok başka Sibirya halkları gibi, Kartal. ile 
kutsal ağaçlar, özellikle huş veya kayın ağacı arasında ilişki 
kurarlar. Ajı Tojen şamanı yarattığı zaman gökteki 
malikanesine sekiz dallı bir huş ağacı da dikmiştir ve bunun 
dallarında, içinde Yaratıcının çocukları bulunan yuvalar vardır. 
Ayrıca yeryüzüne de üç ağaç dikmiştir ve bunun anısı olarak 
şamanın da, yaşamının bir anlamda yaşamına bağlı olduğu bir 
ağacı vardır8. Şamanların sırra-erme rüyalarında adayın, doru
ğunda Dünyanın Beyinin bulunduğu Evren · Ağacının yanma 
götürü ldüğünü anımsayalım. Bazan bu Yüce Varlık bir kartal 
biçiminde tasarlanır ve ağacın dallan arasında geleceğin 
şamanlarının ruhları bulunur (bak. Emsheimer, Schamanen
trommel und Trommelbaum, s. 1 74). Bu mitsel imgenin prototipi-
6 Garına SANDSCHEJEV, We/lansclıauung ııııd Sc!ıamanisnıus der Alareıı-

Buriaten, s. 605. 
7 Leo STERNBERG, Der Adlerkult hei den Viilkern Sihiriens. Vergleiclıeııde 

Folklore-Stııdie ("Archiv für Religionswissenschaft", XA.'VIII, 1930, s. 125-153), 
s. 130. Karş. Ket ya da Yenisey "Ostyak"larınm benzer tasarımları; B. D. 
ŞİMKİN, A Sketclı of the Ket or Yerıissei "Ostyak" ("Ethnos", IV, 1939, s. 147-
176), s. 160>. 

8 STERNBERG, Der Adlerkult, s. 134. Moğolların ve Sibiryalıların inançlarında 
ağaç, ruh ve doğumun ilişkileri hakkında, bak. U. PESTALOZZA, Il mııııic/ıe
ismo presso i Turclıi occidentali ed orientali, (Reale Instituto Lombardo di 
Scienze e Lettere, Rendiconti, c. 67, 1934, s. 417-497), s. 487>. 
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nin eski Doğu kültürlerinden gelmesi olasıdır. 
Gene Yakutlarda kartal aynı zamanda demircilerle de ilişki 

içinde tasarlanır; öte yandan, demircilerin şamanlarla aym 
kökenden gelme sayı ldıklan da bilinmektedir (Sternberg, 
Adlerkult, s. 141). Yenisey Ostyaklarına, Teleütlere, Oroçilere ve 
bazı başka Sibirya halklarına göre, ilk şaman bir kartaldan 
doğmuştur ya da en azından meslek eğitimini ondan almıştır9. 

Şamanların sırra-erme öykülerinde kartalın oynadığı rolü 
(bak. yukarıda s. 58>) ve şamanı sihir gücüyle kartala dönüştü
ren özel giysideki kuş biçimli öğeleri (bak. aşağıda s. 186) de 
hatırlatalım. Bu gözlemler bütünü, gökte oturan bir tanrısal 
varlıkla Dünyanın Merkezine (== Evren Ağacına) doğru sihirli 
bir uçuş kavramı çevresinde odaklaşan karmaşık bir simgeler 
dizgesini ortaya çıkarır. Bu simgeler bütünü daha sonra da 
birçok kez karşımıza çıkacaktır. Fakat hemen altını çizmemiz 
gereken bir nokta vardır : Şamanın göreve çağrılması olayında 

9 STERNBERG, Der Adlerkult, s. 143-144. Yakut inançlarında kartal için, bak. 
W. SIEROSZEWSKI, Du chamanisme, s. 218-219; Sibirya halklarının din ve 
mitolojilerinde kartalın önemi için, bak. HARVA, Die religiöseıı Vorstellungen, 
s. 465>; H. FINDEISEN, Der Adler als Kulturbringer im nordasiatischen Raum 
und in der amerikanisclıen Arktis (in "Zeitschrift für Ethnologie", LXXXI, Berlin, 
1956, s. 70-82); Lartal simgeselliği hakkında, bak. F. ALTHEIM ve H.-W. 
HAUSSIG, Die Hunnen iıı Osteuropa (Baden- Baden, 1958), s. 54>. Kimi kabi
leler bazan kartalları çiğ etle beslerler (bak. D. ZELENİN, Kult ongonov v 
Sibiri, Moskova, 1936, s. 182> ), fakat bu görenek yaygın değildir ve geç döne
me ait görünmektedir. Tunguzlarda ise kartal "kültü" hemen hiç anlam ve 
önem taşımaz (bak. ŞİROKOGOROV, Psycho-mental Complex of tlıe Tungus, s. 
298). STERNBERG, op. cit. s. 131, Fin mitolojik geleneğinin "ilk şamanı" olan 
Vainamöinen'in de bir kartaldan türeme olduğunu hatırlatıyor; bak. Kalı'Vala, 
Rurio 1, dize 270>. (Karş. Kaarle KROHN'un bu motife ilişkin incelemesi, 
Kalevalastudien V: Viiiniimöinen, FFC No. 75, Helsinki, 1938, s. 15 dev). 
Finlilerin yüce tanrısı Ukko hazan Aijii (Laponca Aijo, Aije) adını da taşır; 
STERNBERG bu adla Ajy arasında yakınlık bulur. Yakutların Ajy'sı gibi 
Finlilerin Ai:ja'si de şamanların atasıdır. Yakutlarda "ak şaman" Ajy Ojüna 
diye adlandırılır ki, STERNBERG'e göre, bu ad Fince Aija Ukko'ya çok 
benzemektedir. Kartal ve Kozmik Ağaç (Yggdrasil) motifine Germen mitolo
jisinde de rastlayacağız: Odin de bazan "Kartal" diye adlandırılıyor (Karş . .  
örneğin, E. MOGK, Gemıaııische Mytlıologie, S trasbıırg, 1898, s. 342, 343). · 
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ataların ruhlarına düşen rol gerçekte, sanılabileceğinden daha 
az önem taşır. Söz konusu atalar, Kartal biçimi altında güneşi 
simgeleyen Yüce Varlık tarafından doğrudan doğruya yaratıl
mış olan mitsel "ilk şamanın" torunlarından başka bir şey değil
dir. Ataların ruhları tarafından belirlenen bir şamanlık görevi 
hazan, mitsel bir illııd tempııs ("o zamanlar ... ")tan miras alınan 
doğaüstü bir mesajın aktarılmasından ibarettir. 

GOLD'LARDA VE YAKUTLARDA ŞAMAN SEÇİMİ 

Gold'lar şamanı seçen koruyucu cin (tiyami) ile ona bağımlı olan 
ve şamana ayami tarafından bizzat bağışlanan yardımcı cinler 
(siwen) arasında net bir ayrım yaparlar (Sternberg, Divine 
Election, s. 475). Sternberg'e göre Gold'lar şamanla cfyami 'si 
arasındaki ilişkileri duygusal-cinsel bir kompleks yardımıyla 
açıklarlar. Bu konuda bir Gold şamanı şunları anlatıyor (öykü
sünün baş tarafı yukarıda, s. 48'de anlatılmıştı) : 

" .. . Bir gün acılar içinde yatağımda yatıyordum ki bir cin 
yanıma yaklaştı. Boyu yarım ar.,;ını geçmeyen, incecik, ama çok 
güzel bir kadındı bu. Yüzü ve takıları tıpkı bizim Gold kadınla
rına benziyordu. Saçları küçük kara örgüler halinde omuzlarına 
iniyordu. (Yüzünün yarısı siyah yarısı kızıl bir kadın gördükle
rini söyleyen şamanlar da vardır.) Bu kadın bana şöyle dedi : 
'Ben senin ataların şamanların riyamisi'yim. Onlara şamanlığı 
ben öğrettim, şimdi de sana öğreteceğim. Yaşlı şamanlar birer 
birer öldüler, hastaları sağıltacak kimse kalmadı. Sen şaman 
olacaksın.' Sonra devam etti : 'Benim kocam olacaksın, çünkü şu 
anda kocam yok, ben de senin karın olacağım. Sana hastalıkları 
iyileştirmekte yardım edecek cinler vereceğim; sana bu sanatı 
öğreteceğim ve kendim de yardımcın olacağım. İnsanlar bize 
yiyeceğimizi getirecekler.' Çok şaşırdım ve korktum, karşı 
koymak istedim. 'Dediğimi yapmak istemezsen, dedi bana, 
kendin bilirsin; seni öldürürüm.' 

"O zamandan beri de evime gelip gidiyor. Onunla kendi 
kanmmış gibi yatıyorum, ama çocuğumuz olmuyor. Bir tepenin 
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üstündeki kulübesinde, kimsesiz, tek başına yaşıyor. Ama sık 
sık konut değiştiriyor. Bazan yaşlı bir kadın veya kurt şeklinde 
de görünüyor, bu yüzden insan ona korkmadan bakamıyor. 
Ara sıra kanatlı bir kaplan biçimine girip beni alıp götürüyor, 
dünyanın çeşitli yerlerini gösteriyor. Böylece sadece yaşlı erkek 
ve kadınların yaşadığı dağlar, sadece gençlerin yaşadığı köyler 
gördüm. Bunlar Golcl'lara benziyorlar ve Gold dili konuşuyor·
lar. Bazan kaplana dönüştükleri de oluyor10. Şu sıralar dyami'm 
evime öncekinden daha seyrek geliyor. Beni eğittiği zaman her 
gece geliyordu. Bana üç yardımcı verdi : jarga (panter), doonto 
(ayı) ve amba (kaplan). Bunlar beni düşlerimde ziyaret ederler 
ve şamanlık yaparken de ne zaman çağırsam hemen çıkagelir-· 
ler. Biri gelmeyecek olsa dyami onu gelmeye zorlar. Ama kimile
rinin dyanıi 'nin buyruklarına bile karşı geldikleri söyleniyor. 
Şamanlık yaptığım sırada tamamen riyami 'nin ve yardımcı 
cinlerin bağımlısı olurum; duman ya da ıslaklık gibi içime işler
ler. Ayami içimdeyken benim ağzımdan o konuşur ve her şeyi 
yönetir. Aynı şekilde, sukdu 'dan (yiyecek sunuları) yerken veya 
domuz kanı içerken (yalnız şaman bunu yapabilir, sıradan kişi
ler dokunamaz bile) de aslında yiyen ve içen ben değil 
odur . . .  "11 . 

Bu şaman özyaşam öyküsünde cinsel öğelerin önemli bir 
rol oynadığı bellidir, ama bir noktayı gözden kaçırmamak 
gerek : dyami sadece cinsel ilişkide bulunmak dolayısıyla "koca
sını" şaman yapmış olmuyor; "koca"nm dinsel statüsünü değiş
tiren ve onu yavaş yavaş şamanlık görevine hazırlayan, 

10 Esrimeli yolculuklara ilişkin bütün bu bilgiler çok önemlidir. Sırra-ermeye 
aday olan gençlerin eğitici-ruhu, kuzey ve güney-doğu Asya'da, bir ayı ya 
da bir kaplan gibi görünüyor. Bazı durumlarda aday ormana (öbür dünya
nın simgesi) böyle bir hayvan-ruhun sırtında taşınıyor. Kaplana dönüşen 
insanlar ya sırra-ermişler ya da "ölmüşler" (ki mitlerde çoğu kez ikisi aynı 
anlama geliyor). 

11 L. STERNBERG, Divine Election, s. 476>. İlerde (s. 446) bazı Saora erkek ve 
kadın şamanlarının özyaşamöyküleri verilecektir; bunların yeraltında yaşa
yan ruhlarla evlenmeleri, Sternberg'in derlediği belgelerle çarpıcı bir koşut
luk göstermektedir. 
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dyamı nın verdiği yıllar süren gizli eğitim ve esrimeli öbür
dünya yolculukları oluyor. Az sonra da göreceğimiz gibi, 
herhangi bir kimse böyle kadın-cinlerle cinsel ilişkide bulunabi
liyor, ama bununla her zaman şamanların sihirsel / dinsel güçle
ri elde edilmiş olmuyor. 

Sternberg ise aksine, şarnanizmin birincil öğesinin bu cinsel 
heyecan olduğu, cinlerin kalıtsal olarak aktarımı fikrinin buna 
sonradan eklendiği görüşündedir (op. cit. s. 480). Bu bağlamda 
hepsi de kendi yorumunu doğrulayan bazı olayları hahrlahyor : 
Şirokogorov'un gözlemlediği bir kadın şaman sırra-erme sınav
ları sırasında cinsel heyecan duyuyormuş; dyaıni 'sini beslemek
te olan Gold şamanının dansı (dyami 'nin bu sırada şamanın 
içine girdiği kabul ediliyor) cinsel bir anlam taşıyormuş; 
Trotsşanskiy tarafından incelenen Yakut folklorunda sık sık, yer 
yüzüne inip ölümlü kadınlarla evlenen genç göksel ruh veya 
cinlerin (Güneşin, Ayın, Ülkerin çocukları) adı geçiyormuş, vb. 
Bunların hiçbiri bize kesin olarak inandırıcı görünmüyor. 
Şirokogorov'un kadın şamanı ile adı geçen Gold şamanının 
durumlarında cinsel heyecan açıkça ikincil, hatta sapkın bir 
nitelik gösteriyor, zira sayısız başka gözlem bu tür erotik esri
melerden hiç söz etmiyor. Yakut folkloruna gelince, burada 
sadece, bizi ilgilendiren soruna hiçbir çözüm getirmeyen genel 
bir halk inanışı söz konusu. . .  Sorunumuz ise şu : Göksel ruh 
veya cinlerin

.
egemenliğine giren bir sürü insandan, neden sade

ce tek-tük birkaç ıtanesi şamanlığa "çağrı" alıyor? Böyle olunca, 
cinlerle cinsel ilişki motifinin, şamanlık çağrısının temel ve 
belirleyici öğesi olarak görülmesi güçleşiyor. Gerçi Sternberg 
Yakutlar, Buryatlar ve Teleütler üstüne özgün ve son derece 
ilginç başka bilgiler de veriyor; bunların üzerinde bir süre 
durmak yerinde olacaktır. 

Sternberg'e bilgi veren Yakut kadın N. M. Sliepzova'ya 
göre, oğlan ve kız abassı 'lar karşı cinsten gençlerin vücutlarına 
girip onları uyutur ve onlarla sevişirlermiş. Abassı ' ların ziyaret 
ettiği delikanlılar bir daha kızlara yaklaşmaz, hatta birçoğu 
yaşamları boyunca bekar kalırmış. Bir abassı evli bir adamı 
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severse adam kendi karısıyla ilişkisinde iktidarsız kalırmış. 
Sliepzova'ya göre, ·Yakutlarda sıradan insanlar arasında bile 
yaygın olarak rastlanan bütün bu olayların şamanlar arasında 
da haydi haydi meydana gelmesi gerekirmiş. 

Ancak şamanlarla ilgili durumda başka türden cinler veya 
ruhlar söz konusuymuş. Sliepzova şöyle diyor : "Yukarı ve 
aşağı dünyalardan abassı 'ların efendileri ve hanımları 
şamanlara rüyada gözükürler ama onunla cinsel ilişkiye 
girmezler; bu onların oğullarına ve kızlarına verilmiş bir görev
dir" (ibid. s. 482). Bu ayrıntı önemlidir ve şamanlığın erotik 
kökenli olduğuna dair Sternberg'in varsayımına ters düşer; zira 
şamanın göreve "çağrılması", Sliepzova'nın kendi tanıklığına 
göre, abassı 'larm uyandırdığı cinsel heyecan yoluyla değil, gök 
veya yeraltı dünyasından gelen Ruhların (cinlerin) ortaya 
çıkmasıyla gerçekleşiyor demektir. Abassı 'larla cinsel ilişki, 
adayın şaınanlığının, söz konusu Ruhların esrime içinde görül
mesiyle kesinleşmesinden sonra gelir. 

Kaldı ki, Sliepzova'nın da işaret ettiği gibi, gençlerin cinler
le cinsel ilişkiye girmesi Yakutlarda oldukça sık rastlanan bir 
olaydır; aynı durum :z;aten birçok başka topluluk için de geçerli
dir. Ama bu böyledir diye bu tür ilişkilerin, şamanlık kadar 
karmaşık bir dinsel olguyu meydana getiren birincil deneyim 
olduğu elbette öne sürülemez. Aslında abassı 'lar Yakut 
şamanizminde ikinci dereceden bir rol oynarlar. Sliepzova'nın 
verdiği bilgilere göre, şaman rüyasmda bir. abassı ve onunla 
cinsel ilişki görürse, göreve hazır durumda, hemen o gün bir 
hastaya çağınlacağından ve onu iyileştireceğinden emin olarak 
uyanır. Buna karşılık, rüyasında abassı 'yı kanlar içinde ve hasta
nın ruhunu yutarken görürse, hastanın fazla yaşamayacağını 
anlar ve ertesi gün onu sağıltınak için çağrıldığında bu görev
den kaçınmak için elinden geleni yapar. Son olarak, rüya 
görmeden çağrılmışsa şaşkına döner ve ne yapacağını bilemez 
(ibid. s. 483). 



BURY AT VE TELEÜTLERDE ŞAMAN SEÇİMİ 

Stemberg Buryat şamanizmine ilişkin bilgilerini, kendisi de 
Buryat olan ve vaktiyle şamanlık törenleriııe kablmış bulunan 
A. N. Mihailov adlı öğrencisine dayandırıyor (ibid. s. 485>). Bu 
öğrenciye göre, şamamn kariyeri bir ata-şamandan gelen bir 
mesajla başlar; ata-şaman sonra adayın ruhunu eğitmek üzere 
Göğe götürür. Yolda Dünya-Ortası tanrılarının evinde, şafak 
tanrısı Solboni'nin dokuz kızıyla yaşayan dans, bereket ve 
zenginlik tanrısı Tekha-Şara-Matzkala'nın yerinde mola verir
ler. Bunlar şamanları[!. kendi özel tanrılarıdır ve onlara ancak 
şamanlar sunu sunabilir .. Orada genç adayın ruhu Tekha'nın 
dokuz eşiyle cinsel ilişkiye girer. Şamanlık eğitimi. tamamlandı
ğı zaman şamanın ruhu Gökte gelecekteki eşiyle karşılaşır ve 
onunla da cinsel ilişkide bulunur. Bu esrime deneyiminden üç
dört yıl sonra, gene bir göğe çıkış içeren ve ardından oldukça 
"hayasız" üç günlük bir şenliğin geldiği asıl sırra-erme töreni 
yapılır. Bu törenden önce aday bütün komşu köyleri dolaşır ve 
düğün hediyesi anlamı taşıyan armağanlar alır. Sırra-emıe töre
ninde kullanılan ve genç evlilerin evlerine konan ağaca benze
yen ağaç, Mihailov'a göre, göksel eşin yaşamım temsil eder. 
Yurtun içine dikilen bu ağ<'ıçla avluda bulunan şamanın ağacmı 
biribirine bağlayan ip ise şamanla cin-eşi arasındaki evlilik bağı
nın simgesidir. Gene Mihailov'a göre, Buryat şamanının sırra
erme ritüelinin anlamı, şamanın göksel yavuklusuyla evlenme
sidir. Gerçekten de, Sternberg'in de işaret ettiği gibi, sırra-erme 
töreninde de tıpkı düğünlerde yapıldığı gibi bol bol içilir, dans 
edilip şarkı söylenir (ibid. s. 487). 

Bütün bunlar doğru olabilir, ama Buryat şamanlığını açık
ladıklarıı söylenemez. Her yerde olduğu gibi Buryatlaırda da 
şaman seçiminin oldukça karmaşık bir esrime deneyimi içerdi
ğini; bu süreç sırasında adayın işkence gördüğünün, parçalara 
ayrıldığının, öldürüldüğünün ve dirildiğinin varsayıldığını 
gördük. Şamanın şamanlığını kesinleştirip resmlleştireıı sadece işte 
bu sırra-erdirici ölüp dirilmedir. Ruhlar ve yaşlı şamanlar tarafın-
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dan verilen eğitim sonradan bu ilk mesleğe girişi tamamlar. 
Asıl sırra-erme -ki bunu gelecek bölümde ele alacağız- bir zafer 
alayı havasında Göğe yolculuktan oluşur. Bu vesileyle halkın 
yaptığı şenliklerin bir düğün havasına bürünmesi doğaldır, 
çünkü bilindiği gibi toplu eğlenme imkanlan buralarda pek 
fazla değildir. Ancak bu ritüelde göksel eşin rolü ikincil önem
de gözükmektedir; o, şamanın esin perisi ve yardımcısı olmak
tan öteye geçmez. Bu rolün bazı başka olayların ışığında da 
yorumlanmasının gerekli olduğunu ileride göreceğiz. 

Sternberg, Teleütlerde şamanizm konusunda V. A. 
Anoşin' in derlediği malzemeyi kullanarak, her Teleüt 
şamanının yedinci gökte oturan bir eşi olduğunu ileri sürüyor 
(s. 487). Ülgen'e doğru esrimeli yolculuğunda şaman bu eşine 
rastlar ve eşi onu yanında kalmaya çağırır. Bu amaçla lezzetli 
yemekler hazırlamıştır : "Kocacığım, genç kam 'ım, der ona, 
haydi mavi sofraya oturalım!. . .  Gel! Perdenin arkasına saklanı
rız, sevişiriz, eğleniriz!. . ."  (ibid. ). Gök yolunun kesilmiş olduğu
nu söyler. Fakat şaman ona inanmaz ve çıkışına devam etmek 
istediğini belirtir : "Taptı 'lara (şaman ağacının basamakları) 
basa basa ilerleyeceğiz ve Ay'a saygılar sunacağız!. .. " (ibid. s. 
488). (Burada, şamanın göğe yolculuğunda Güneşe ve Aya 
tapmak üzere verdiği molaya gönderme yapılıyor.) Şaman 
yeryüzüne dönünceye dek hiçbir yemeğe dokunmayacaktır. 
Gökteki eşine "sevgili karıcığım" diyecektir; yerdeki eşi "onun 
eline su bile dökemez" (ibid. ). Şamana görevinde yalnız göksel 
eşi deği! başka kadın-cinler de yardım eder. On dördüncü 
gökte Ülgen'in dokuz kızı bulunur; şamana sihirli güçlerini 
(korları yutmak, vb. ) onlar bağışlar. Bir insan ölünce bu kızlar 
yeryüzüne inip onun ruhunu alır ve Göğe götürürler. 

Teleüdere ilişkin bu bilgilerde birkaç nokta dikkate değer. 
Şamanın gökteki eşinin onu sofraya çağırması motifi, öbür 
dünyadaki kadın cinlerin kendi alanlarına girebilen tüm ölüm
lülere, dünyadaki yaşamlarını unutturup onları sürekli olarak 
ellerinde tutmak üzere, yemek ikram ettiklerine dair iyi bilinen 
mitsel temayı hatırlahyor; gerek öbür dünyadaki periler, gerek 
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yan-tannçalar hep böyle davranıyorlar. Şamanın göğe yükselişi 
sırasında eşiyle yapl:ığı konuşma da, üstündr> tekrar duracağı
rnız uzun ve karmaşık dramatik bir senaryonun bir parçasıdır, 
ama hiçbir şekilde ana öğelerden sayılamaz. Daha sonra da 
göreceğimiz gibi, şamanın göğe çıkışının asıl ana öğesı\, en 
sonunda Ülgen'le yapılacak konuşmadır. Dolayısıyla eşle yapı
lan konuşma, ldmi zam.an tekdüzeleşip sıkıcı olmaı;a başlayabi
len uzun bir seans boyunca hazır bulunanların ilgisini canlı 
tutmağa yarayan meraklı bir dramatik öğe sayılrnahdır. Ama 
böyle olmakla birlikte sırra-erdirici önemini de olduğu gibi 
korur : Şamamn yedinci gökte kendisine sofra kuran ve kendi
siyle yatan bir göksel. eşi olm.ası, bir bakıma onun da yarı
tannsal varlıkların durumunu paylaştığının; ölüp dirilmiş olan 
ve bu nedenle Gökte ikinci bir yaşam olanağından yararlanan 
bir kahraman olduğunun, ayrı bir kanılı sayılır. 

Sternberg ilk şaman Bö-Khan'la ilgili bir Uryanhay söylen
cesinden de söz eder (ibid. s. 488). Bu şaman bir gök-kızını 
sevmiş. Kız (peri) onun evli olduğunu öğrenince toprağın onu 
karısıyla birlikte yutmasını sağlamış. Sonra kendisi bir oğlan 
doğurup bir huş ağacının altına bırakmış; çocuk orada özsuyuy
la beslenip büyümüş. Ş(lmanlarm soyu (Bö-Khan-nakn) .  bu 
çocuktan türemeymiş. 

Ölümlü kocasına bir oğul doğurduktan sonra onu terkeden 
peri-eş motifi evrensel denebilecek biır yaygmhk gösterir. 
Kocanm peri-eşini araması sırasında karşılaştığı olay ve durum
lar da (Göğe çıkış, Yeralı:ına iniş, vb.) bazan sırra-erme süreci 
senaryolarını yansıtır12• Perilerin dünya kadmlanm kıskanması 

12 Maori kahramanı Tawhaki'nin gökten inmiş bir peri olan eşi ancak ilk çocu
ğunun doğumuna kadar onun yanında kalır, sonra bir kulübenin üzerine 
çıkıp ortadan kaybolur. Tawhaki de bir bağ amcasına tırmanarak göğe 
çıkıp geri dönmeyi başarır (Sir George GREY, Polynesian Mythologı;, yeni
den basım, Auckland, 1929, s. 42>). Başka anlatımlara göre ise kahraman 
göğe bir hindistancevizi ağacı, bir ip, bir örümcek aj;ı veya bir uçurtma 
yoluyla ulaşır. Hawaii adalarında, gök.kuşağına tırmandığı anlatılır; 
Tahiti'de, yüksekbir dağa tırmandığı ve yolda bir kadına rsatladığı söyle·· 
nir (bak. CHADWICK, The Growth of Literature, c. III, s. 273). 
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da oldukça sık rastlanan bir mitsel ve folklorik temadır : Çeşitli 
cin ve peri kızları ve yarı-tanrıçalar sevdikleri erkeklerin dünya
daki eşlerinin mutluluğunu kıskanır ve çocuklarını çalar veya 
öldürürler13. Ama öte yandan aynı tanrısal varlıklar söz konusu 
kahramanlarm anaları, eşleri veya eğiticileri olarak da görülür
ler; tabii hepsinin değil, yalnız insanlık durumunu aşmayı ve 
tanrısal bir ölümsüzlük olmasa bile en azından ölüm sonrası 
için bir  tür ayrıcalık elde etmeyi başarabilenlerin ... Çok sayıda 
mit ve söylence, kahramanların yaşadığı serüvenlerde bir cin, 
peri ya da herhangi bir yan-tanrısal kadının oynadığı role 
tanıklık eder : Kahramanları o eğitir, geçirdikleri sınamalarda 
(ki çoğu zaman bunlar sura-erme sınavlarıdır) o yardımcı olur, 
ölümsüzlük ya da uzun ömür simgelerini (sihirli otlar, mucizeli 
elmalar, gençlik pınarı, vb.) ele geçirmenin yollarını o öğretir. 
"Kadın Mitolojisi" alanının önemli bir bölümü, sanki ölümsüz
lüğü ele geçirmek veya sırra-erme sınavlarından zaferle 
çıkmakta Kahramana yardım edenin hep bir dişi varlık olduğu
nu göstermek üzere oluşturulmuştur. 

Bu mitsel motifi tarhşmaya girişmenin yeri burası değildir, 
ancak bunun geç dönemlere ait "anaerkil" bir mitolojinin izleri
ni taşıdığı kesindir; bu mitolojide kadının (= ananın) mutlak 
gücüne karşı "erkeğin" (= kahramanın) tepkisinin ilk belirtileri
ni seçmek de mümkündür. Kimi anlatışlarda, kahramanın 
ölümsüzlüğü arayışında perinin rolü gözardı edilebilecek 
kadar önemsizdir. Örneğin, Gılgamış söylencesinin arkaik anla
tımlarında kahramanın kendisinden ölümsüzlüğü doğrudan 
doğruya istediği peri Siduri, klasik anlabmda ortadan kaybol
muştur. Bazan, yarı-tanrısal kadının mutlu yaşam.mı ve dolayı
sıyla ölümsüzlüğünü paylaşmağa çağrılan kahraman bu 
"nimeti" ancak istemeye istemeye kabul eder ve dünyadaki 
eşinin ve arkadaşlarının yanına dönmek üzere, bir an önce bu 
durumdan kurtulmağa çalışır (Odysseus'la peri Kalypso'nun 
durumu). Böylesi bir yan-tanrı kadının sevgi.si kahraman için 
destekten çok köstek olınağa başlanuşhr. 

13. Bak. Stith TOMPSON, Motif-Index of Folk-Literature, c. HI, s. 41±> (F 320>). 



ŞAMANIN KORUYUCUSU KADIN-RUHLAR (CİNLER) 

Şamanların "göksel eşleriyle" ilişkileri işte böyle bir mitsel 
bağlam içinde ele alınmalıdır : Şamanı şaman yapanlar bu eşler 
değildir; onlar sadece eğitiminde veya esrimelik deneyimlerin
de kendisine yardımcı olurlar. Şamanın mistik deneyimlerinde 
"göksel eşin" işe karışmasının çok defa cinsel uyarılma ve heye
canla birlikte gelmesi doğaldır; her esrime deneyimi böyle 
sapmalara açıktır ve ayrıca, mistik sevgiyle tensel sevgi arasın
daki sıkı ilişkiler hakkında da, buradaki dq.zey değişiminin 
mekanizması konusunda yanılgıya düşmemizi önleyecek kadar 
bilgimiz vardır. Öte yandan, şamancıl ritlerdeki erotik öğelerin, 
şamanla "gö�el eşi" arasındaki ilişkiler çerçevesini aştığını da 
gözden yitirmemeliyiz. Tomsk bölgesinde yaşayan 
Kumandı'larda at kurban etme törenleri de üç genç tarafından 
ağaçtan phallus simgelerinin taşındığı maskeli bir gösteri içerir. 
Bu gençler, bacaklarının arasında o nesneyle "aygır gibi" dörtna
la koşar ve törene katılanlara dokunurlar. Bu sırada söylenen 
şarkı da açıkça erotiktir14. Teleütlerde şaman ağaca tırmanırken 
üçüncü taptı'ya (basamağa) gelince kadınlar, kızlar ve çocuklar 
tören yerini terk ederler v� şaman Kumandılarınkine benzeyen 
müstehcen bir şarkıya başlar; bunun amacı erkeklerin cinsel 
gücünün arttırılmasıdır (Zelenin, op. cit. s. 91). Benzerlerine 
başka yerlerde (Kafkaslar, eski Çin, Amerika, vb.; bak. Zelenin, 
s. 94>) de rastlanan bu ritin anlamı, kozmolojik işlevi (dünyanın 
ve hayatın yenilenmesi) iyi bilinen at kurbanı töreninin içinde 
yer aldığı ölçüde daha açık olarak belirir15. 
14 D. ZELENIN, Ein ı'l'otischer Ritus iıı den Opferuııgeıı der altaisc!ıeıı Tiirkeıı 

("Intern Archiv für Ethnologie" c. 29, 1928, s. 83-98), s. 88-89. 
15 Açııamedha'da ve öteki benzer ritlerdeki cinsel öğeler hakkında, bak. P. 

DUMONT, L'Aç11amed!ıa (Paris, 1927), s. 276>; W. KOPPERS, Pferdeopfer 
ımd Pferdekult der Iııdogermaneıı ("Wiener Beitrage zur Kulturgeschichte und 
Linguistik", c. iV, Salzburg-Leipzig, 1936, s. 279-411 ), s. 344>, 401>. Bu 
konuda,. büsbütün farklı bir dinsel düzeyde gerçekleşen başka bir şamanal 
döl bereketi riti de burada anılabilir. Yakutlar, Göğün doğu kesiminde, 
güneşin yazın doğduğu yerde, oturan, Aisyt (Aysıl} adında bir doğurganlık 
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"Göksel eşin" rolü konusuna dönecek olursak, ilginç bir 
nokta da şamanın dyami'sinden yardım gördüğü kadar, tıpkı 
yukarıda andığımız mitlerin geç dönem versiyonlarında oldu
ğu gibi, onun tarafından rahatsız edilmesidir. Ayami şamanı 
korurken bir yandan da yedinci gökte sadece kendisi için elinde 
tuhnağa çalışır ve göğe çılGşma devam etmesine engel olmak 
ister. Ayrıca göksel bir sofra ile aklını çelmeye çalışır ki, başarı
ya ulaştığı takdirde bunun sonucu şamanın dünyadaki eşinden 
ve insan toplumundan kopması olacaktır. 

Sözü şöyle bağlayabiliriz : Aynı zamanda bir göksel eş 
(karı veya koca) olarak da tasarlanan koruyucu ruh veya cin 
(dyami, vb. ) Sibirya şamanlığında önemli fakat belirleyici olma
yan bir rol oynar. Gördük ki asıl belirleyici öğe ritüel ölüm ve 
dirilmeden oluşan sırra-erdirici dramdır (hastalık, parçalanma, 
yeraltına iniş, göğe çıkış, vb.). Şamanın dyami 'siyle kurduğu 
varsayılan cinsel ilişkiler onun esrimelik kariyerinin yapı taşları 
sayılamaz; zira bir kere, rüyada "cinler, ruhlar" tarafından 
cinsel olarak ele geçirilmek şamanlara özgü bir durum değildir; 
sonra da, kimi şaman törenlerinde rastlanan cinsel öğeler 
şamanın ıiyami 'siyle olan i lişkilerinin dışına taşarak, topluluğun 
cinsel gücünü arttırmağa yönelik iyi bilinen başka rit ve törenle
rin içinde yer alırlar. 

Sibiryalı şamana dyami 'si tarafından sağlanan koruma ve 
yardımın kahramanların eğitinli ve sırra-erdirilmesinde perile
re veya yarı-tanrıçalara düşen rolü andırdığını gördük. Bu 

ve  üreme tanrıçasına taparlar. Bu tanrıçanın bayramları ilkbaharda ve 
yazın, "yaz şamanı" (saymgı) ya da "ak şaman" denilen özel şamanların 
yönetiminde kutlanır. Aysıt'a çocuk, özellikle de erkek çocuk, sahibi olmak 
için yakarılır. Şaman ırlayarak ve davulunu çalarak alayın başını çeker; 
ardından, elele tutuşmuş dokuz genç erkekle dokuz bakire genç kız, koro 
halinde şarkı söyleyerek, onu izlerler. "Şainan böylece Göğe çıkar ve genç 
çiftleri de yanında götürür. Fakat Aysıt'ın uşakları, ellerinde gümüş kamçı
larla, kapıları tutmuşlardır; bozulmuş, kötü, tehlikeli olanları içeri sokmaz
lar; be�'l.retlerini erken yitirmiş olanlar da içeri alınmaz" (SIEROSZEWSKI, 
Du chanıanisme d 'apres les croyances des Yakoutes, s. 336-337). Fakat Aysıt 
oldukça karmaşık bir tanrıçadır; karş. G. RANK, Lapp Female Deities, s. 56>. 
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koruma hiç kuşkusuz "anaerkil" görüş ve tasarımları yansıt
maktadır. Sibirya ve Arktika şamanının en iyi ilişkiler içinde 
bulunduğu "Hayvanların Ulu Anası", arkaik ana-erkilliğin daha 
ela açık ve net bir imgesidir. Bu Hayvanların Ulu Anası figürü
nün bir zamanlar göksel bir Yüce Varlığın işlevinin yerini almış 
olduğuna inanmak için nedenler de vardır; fakat bu sorun 
bizim konumuzun dışına taşar16. Yalnız şurasını akılda tutalım : 
Hayvanların Ulu Anası nasıl insanlara -ve özellikle şamanlara
hayvanları avlayıp onların etleriyle beslenmek yetkisi veriyorsa, 
"koruyucu kadm ruhlar" da aynı şekilde şamanlara, esrimeli 
yolculuklarında bir bakırna mutlaka gerekli olan yardımcı 
ruhları veya cinleri verirler. 

ÖLÜLERİN RUHLARININ İŞLEVİ 

Şaman olacak kişinin göreve çağrılışının -rüyada, esrimede ya 
da hastalıkta- yarı-tanrısal bir varlıkla, bir ata ruhuyla, bir 
hayvanla rastlantısal olarak karşılaşmak suretiyle veya sıradışı 
bir olay (yıldırım; ölümcül kaza, vb:J sonucu gerçekleştiğini 
gördük. Genel olarak, bu karşılaşma şaman adayı ile onun kari
yerini belirleyen "ruh" arasında bir "samimiyet" dönemi açar; 
bunun üzerinde ileride duracağız. Şimdilik şaman adaylarının 
devşirilmesinde ölülerin ruhlarının oynadığı role daha yakın
dan bakalım. Gördüğümüz gibi, ataların ruhları çoğu kez bir 
16. Bak. A. GAHS, Kopf-, Schiidel- ımd Langknoclıenopfer bei Rentiervölkerıı 

(Festschrift W. Schmidt, Viyana, 1928, s. 231-268), s. 241 (Samoyedler vb.), 
249 (Ainular), 255 (Eskimolar). Ayrıca bak. U. HOLMBERG (sonradan 
HARVA), _Übıı· die Jagdriten der nördliclıen V:,ölkern Asiens ıınd Europas 
("Journal de la Societe Finno-ougrienne", XU, fas. I, Helsinki 1926) ; E. LOT
FALCK, Les rites de chasse chez les peuples siberiens (Paris, 1953); B. 
BONNERJEA, Hımting Sııperstitioııs of American Aborigenes ("Internationales 
Archiv für Ethnographie", 1934, c. 32, s. 180>); O. ZERRIES, Wild- und 
Busclıgeister in Siidanıerika (Wiesbaden, 1954). "Hayvanların Anası"na 
Kafkasyada da rastlanır; bak. A. DIRR, Der kaukasisclıe Wild- und Jagdgott 
("Anthropos", XX, 1905, s. 139-147), s. 146. Afrika alanı da yakınlarda H. 
BAUMANN tarafından incelenmiştir: Afrikanisclıe Wild- und Busclıgeister 
("Zeitschrift für Ethnologie", LXX, 3-5, 1939, s. 208-239). 
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genç adamı bir bakıma "ele geçirip" sırra-erme sürecine soku
yorlar ve bunlara her türlü direnme boşuna oluyor. Bu ön
seçim süreci Kuzey ve Arktik Asya'cla son derece yaygmdırl7• 

Şaman bir kez bu ilk "ele geçirilme" ve ardından gelen 
sırra-erme sonucu mesleğini elde etti mi, artık sınırsız olarak 
başka ruhları da benliğine kabul edebilecek bir "alıcı" haline 
gelmiştir; fakat bu yeni ruhlar her zaman ya ölmüş şamanların 
ruhları ya da eskiden şamanlara hizmet etmiş olan başka "ruh" 
veya cinlerdir. Ünlü Yakut şamanı Tüspüt, Sieroszewski'ye 
şunları anlatıyor : " Bir gün şu taraflarda, kuzeye doğru dağlar
da dolaşırken yemeğimi pişirmek için bir odun yığınının yanın
da durdum ve yığma ateş verdim. Meğer bu yığının altında bir 
Tunguz şamanı göriıülüymüş; onun ruhu beni yakaladı" (Du 
clıamanisme, s. 314). Tüspüt'ün seanslarında Tunguzca sözler 
söylemesi bu yüzdenmiş. Ama o başka ruhları da (Ruslar, 
Moğollar, vb.) içine alabilir ve onların dillerini de konuşabilir
miş18. 

Ölülerin ruhları Sibirya'dan başka yerlerde de şaman 
adayının seçiminde önemli rol oynarlar. Biraz sonra onların 
Kuzey Amerika şamanlığındaki işlevini ele alacağız. Otacı 
olmak isteyen Eskimolar, Avustralya yerlileri ve daha başkaları 
da mezarların yanında yatarlar; bu gelenek birçok tarihsel 
dönem halklarında (örneğin Keltler) da yaşayagelmiştir. Güney 
Amerika'da da sırra-erdirmenin ölmüş şamanlarca yapılması, 
tek yol olmamakla birlikte, oldukça yaygındır. "Bororo 
şamanlan, ister aroettawaraare, ister bari sınıflarına mensup 
9lsunlar, bir ölü ruhu ya da cin . tarafından seçilirler. 
Aroettawaraare 'lerin durumunda "vahiy" şöyle meydana gelir : 

17· Doğal olarak, aynı olaya başka yerlerde de rastlanır. Örneğin, Sumatra'nın 
Batak'larında ruhlar tarafından "seçildikten" sonra şaman olmayı reddehne

. 
nin sonucu ölümdür. Hiçbir Batak kendi isteğiyle şaman olmaz (E. M. 
LOEB, Sumatra, Viyana, 1935, s. 81). 

18 Aynı inanışlar Tunguz ve Gold'larda da görülür; karş. HARV A, Die religiö
sen Vorstellungen, s. 463. Bir Haida şamam bir Tlingit ruh tarafından "çarpı
lırsa" Tlingitçe konuşabilir, oysa normal zamanlarda bu dili bilmez Q. R. 
SW ANTON, alıntılayan H. WEBSTER, Magic, s. 213). 
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Seçilen kişi ormanda gezinirken birdenbire elinin erişebHeceği 
bir yere bir kuşun konup ardından da hemen kaybolduğunu 
görür. Papağan sürüleri üzerine çullanır, ama ulaşamadan 
sanki büyü yapılmış gibi yok oluverirler. Şaman adayı titreye
rek ve anlaşılmaz sözler mırıldanarak eve döner. Bedeninden 
çürük ve nıku kokusu yayılır19• Birden sert bir rüzgar onu 
tökezletir, ölü gibi yere devirir. O anda, onun ağzından konu
şan biı:: ruhun "alıcısı" olmuştur. Arhk gerçek bir şamandır"20. 

Apinaye'lerde şamanlar, kendilerini ruhlarla (cinlerle) iliş
kiye sokan bir ata ruhu tarafından belirlenirler; ama onlara 
şamanlık bilgi ve tekniklerini aktaran a ta ruhu değil bu cinler
dir. Bazı başka kabilelerde kendiliğinden yaşanan bir esrime 
deneyiminin (örneğin, Mars gezegeninin görüsünün, vb.) ardın
dan şaman olunur (Metraux, ibid. s. 203). Campa ve 
Amahuaca'larda adaylar eğitimlerini yaşayan veya ölmüş bir 
şamandan alırlar (ibid.). "Ucayali boyunda yaşayan Conibolarda 
çırak şaman tıp bilgilerini bir cinden alır. Onunla ilişkiye 
girmek için, sımsıkı kapalı bir kulübede kaynamış tütün suyu 
içer ve dayanabildiği kadar tülün dumanı çeker" (ibid. s. 204). 
Cashinawa şaman adayı ormanda eğitim görür; nıhlar ona 
gerekli sihirli maddeleri verirler, ayrıca bunları vücuduna da 
aşılarlar. Yaruro şamanları, asıl tekniği öteki şamanlardan 
öğrenmekle birlikte, tanrıları tarafından eğitilirler; fakat rüyada 
bir ruh veya cinle karşılaşmadan önce şamanlık yapacak güçte 
olmadıklarını düşünürler (ibid. s. 204-5)." Apapocuva-Guarani 
kabilesinde ancak bazı sihirli şarkıları bilmekle şaman olunabi
lir ve bunlar da rüyada, ölmüş bir akrabadan öğrenilir" (ibid. s. 
205). Fakat aldıkları "vahyin" kaynağı ne olursa olsun, bütün bu 
şamanlar şarnanlıklarım kendi kabilelerinin geleneksel normla
rına göre kra ederler. "Dolayısıyla bazı kurallara ve belli bir 
tekniğe uygun davranırlar ki bunları ancak deneyimli kişilerin 
öğretimi albnda kazanmış olabilirler" diye sözü bağlıyor 
19 Görüldüğü gibi, ritüel olarak, artık bir "ölü"dür. 
20 A. METRAUX, Le s/ıamaııisme c/ıez les Indiens de l' Amerique du Sud tropicale, s. 

203. (Bak. aşağ. s. 86> ). 
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Metraux (s. 205). Bu nokta bütün öteki şamanizmlerde de 
doğrulanmaktadır. 

Görüldüğü gibi, ölü şamanın ruhu yeni adayın mesleki 
eğiliminin uyanışında önemli bir rol oynuyorsa da, aslında 
adayı daha sonraki "vahiylere" hazırlamaktan başka bir işlev 
görmüyor. Ölü şamanların ruhları adayı cinlerle (ruhlarla) iliş
kiye sokar ya da Göğe çıkarırlar (Sibirya, Altay, Avustralya, 
vb.) .  Zaten bu ilk esrime deneyimlerinin ardından, yaşlı 
şamanlardan alınan bir eğitim gelir21. Selk'nam'larda kendili
ğinden çağrılma genç adamın davranışlarındaki garipliklerle 
kendini gösterir : genç uykusunda şarkı söyler, vb. (GusiıJcle, 
Die Selk'ııam, s. 779). Fakat böyle bir durum isteyerek de elde 
edilebilir; önemli olan sadece ruhları (ellileri) görmektir (ibid. s. 
781-82). Rüyada ya da uyanıkken "ruhları görmek", kendiliğm
den olsun isteyerek olsun, şamanlığa çağrılışın belirleyici belir
tisidir, zi_ra ölülerin ruhlarıyla ilişkisi olmak bir anlamda adayın 
kendisinin de ölmüş olması anlamına gelir. Bu nedenledir ki 
bütün Gü ney Amerika'da22 şaman, deneyimli şamanların ruhla
rıyla karşılaşıp onlardan eğitim almak için, ölmek zorundadır, 
çünkü ölüler her şeyi bilir (Lublmski, s. 250; burada her tür 
falcılığı ölülerle alışveriş yoluyla açıklayan evrensel bir inanış 
söz konusudur). 

Belirttiğimiz gibi, Güney Amerika'da şamanların seçiliş ve 
mesleğe girişleri bazan kusursuz bir ölüp dirilme ritüeli 
şt�masım izler. Fakat ölme başka yollarla da simgelenebilir veya 
akla getirilebilir : aşırı yorgunluk, işkence, aç kalma, dövülme, 
vb. Genç Jivaro şaman olmağa karar verince bir üstad bulur, 
ücretini öder ve son derece sıkı bir rejime girer; günlerce yiyece
ğe dokunmaz, uyuşturucu içkiler alır (özellikle tütün suyu; 
bilindiği gibi bu madde Güney Amerika şamanlarının sırra-

21 Bak M. GUSINDE, Der Medizinmaıın bei den südamerikanischen Indianern, s. 
293; id. Die Feuerlımd Indianern, 1: Die Selk'nam, s. 782-786, vb.; METRAUX, 
op. cit. s. 206>. 

22 Bak. !da LUBLINSKI, Der Mediziıınıanıı lıei den Naturvölkerıı Südamerikas, s. 
249; bak ayrıca bir önceki bölüm, s. 59. 
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erişlerinde çok önemli bir rol oynar). Sonunda bir ruh, Pasuka, 
adayın önünde bir savaşçı şeklinde belirir. Bunun üzerine usta 
hemen çırağını döğmeğe başlar ve bilinçsiz yere yıkılıncaya 
kadar vurur. Aday kendine geldiğinde bütün vücudu ağrıyor
dur; bu da söz konusu ruhun onu "ele geçirmiş" olduğunun 
kanıtıdır. Aslında bayılmaya neden olan aolar, zehirlenme ve 
dövülme bir anlamda ritüel bir ölümle özdeşleştirilmektedir23. 

Bunlardan çıkan sonuç şudur : Ölülerin ruhları, şaman 
adaylarının mesleğe çağrılışlannda veya sırra-erişlerinde oyna
dıkları rol ne olursa olsun, var olmalarıyla (adayı "ele geçirerek" 
veya değil) bu çağrıyı yaratmıyor, sadece adaya (Göğe veya 
Yeraltma esrimeli yolculuklar yoluyla) tanrısal ya da yarı
tanrısal varlıklarla temasa geçmekte araç görevi görüyor veya 
onu yalnız ölülerin ulaşabildiği kutsal gerçekleri benimserneye 
yetenekli kılıyorlar. Marcel Mauss Avustralya büyücülerine 
sihirli güçlerinin doğaüstü "vahiyler" yoluyla bağışlanması 
konusunda bu noktayı gayet iyi aydınlatmıştır (bak. L 'origine 
des pouvoirs magiques, s. 144>). Burada cila ölülerin rolü sık sık 
"arı ruhların" işleviyle karışıyor. Dahası, "vahyi" getiren doğru
dan doğruya ölünün ruhu olsa bile, bu "vahiy" ya adayın öldü
rülüp yeniden dirilmesi şeklinde bir sırra-erme ritini (bak. 
önceki bölüm) ya da tipik bir şamancıl tema olan ve ata-ruhun 
"ruhgüder" rolünü üstlendiği esrimeli Gök yolculuğunu içeri
yor. Bu tema ise yapısının özelliği dolayısıyla ''ele geçirme"· 
kavramını dışlıyor. Öyle görünüyor ki, şamancı! güçlerin bağış
lanmasında ölülerin başlıca işlevi adayı "ele geçirmek"ten çok 
onun kendisini "ölüye" dönüştürmesine, başka deyişle onun da 
"ruh" olmasına, yarduncı olmaktır. 

23 M. V. STIRLING, fivaro Shanıaııism, ("Proceedings of the American 
Philosophical Society", cilt 72, 1933, s. 140>); H. WEBSTER, Magic, s. 213. 



"RUHLARr GÖRMEK'' 

Her türlü şamancıl sırra-erme sürecinde "ruhları görme" olayı
nın taşıdığı büyük önemin açıklaması şurada yatar : Rüyada ya 
da uyamkken bir ruh -veya cin- ''görmek" bir anlamda "rnanevl' 
bir duruma" ulaşılmış, başka deyişle normal sıradan insan 
durumunun aşılmış olduğunun kesin belirtisidir. Bu yüzden, 
Mentaweilerde böyle bir "görü", ister kendiliğinden gelsin ister 
çabayla ekle edilsir�, hemen şamana sihirli gücü (kerei) bağış·· 
lar24. Andamanlı sihirbazlar bu "görüyü" yakalamak için orma
na çekilirler; ruhları sadece rüyada görenler uyanıkken 
görenlere oranla daha az önemli sihirli güçler elde ederler25• 
Sumatrah Minangkabau'ların dulcıı 'lan eğitimlerini bir dağ 
başında, yalnızlık içinde yetkinleştirirler; görünmez olmayı 
orada öğrenir, geceleyin ölülerin ruhlarını görmeyi de orada 
başarırlar26• Bunun anlamı, onların da arlık birer ruh, birer ölü 
olduğudur. 

Yaralde kabilesinden (Lower Murray) bir Avustralyalı 
şaman, sırra-erme sırasında ruhların ve ölülerin görülmesiyle 
birlikte duyulan korkuları pek güzel anlatıyor : "Söz konusu 
görüleri almak üzere yere uzanınca ve onlar sana gelince, 
dehşet verici olduklarını göreceksin, ama sakın korkma. 
Kafamda ve miwi'mde (fiziksel güç) oldukları halde onları sana 
anlahnam çok zor; ama iyi bir şekilde hazırlandığın zaman 
onları bir deneyim olarak senin içine yansıtabilirim. 

. "Bu görülenlerin kimisii kötü ruhlardır; kimileri yılanlara 
kimileri de insan başlı atlara benzer; bazıları ise her şeyi yutan 
ateşlere benzeyen kötü adamların ruhlarıdır. Köyünün yandığı
nı, suların kan aktığını göreceksin; gök gürleyecek, şimşek 

24 E. M. LOEB, Slıamaıı aııd Seer ("Anıerican Anthropologist", cilt 31, 1929, s. 
60-89), s. 66. 

25 A. R. BROWN, The Aııdaman Islanders (Cambridge, 1922), s. 177; bak. 
LOEB'in Shamaıı and Seer adlı makalesindeki birkaç başka örnek (deniz 
Dayakları, vb.), s. 64. 

26 E. M. LOEB, Sıımatra, s. 125. 
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çakacak, yağmur yağacak; yer sarsılacak, tepeler yerinden oyna-
yacaık, sular dalgalanıp burgaçlanacak ve henüz dik duran ağ;aç
lar rüzgarın a ltında eğilip bükülecek. Ama sen korkma. 
Kalkarsan bu sahneleri görmeyeceksin, ama yeniden yatarsan, 
göreceksin, meğer ki duyduğun korku çok fazila olsun .. .  Böyle 
ise bu, o sahnelerin asılı olduğu ağı (veya ipi) koparır. Ölülerin 
sana doğru yürüdüğü n ü  görebilir, kemiklerinin takırtısın:ı işite
bilirsin. Bütün bu şeyleri korkm adan görebilir ve duyabilirsen, 
bir daha hiçbir şeyden korku duymayacaksın. O ölüler bir daha 
sana görünmeyecek ve miwi'n çok güçlü olacak. O zaman sen 
de güçlü olacaksin, çünkü o ölüleri görmüş olacaksın." (Elkin, 
Aboriginal Men of High Degree, s. 70-71). Gerçekten de otacılar 
(medicine-men) ölülerin ruhlarını mezarlarının yanında görebil
dikleri gibi kolayca yakalayabilider de. Bu ruhlar o zaman onla
rın yardımcıları olurlar; otacılar şamancı! sağıltma seanslarında 
bunları, sağıltmakta oldukları hastanın kaçak ruhunu aramak 
üzere, çok uzak yerlere gönderirler (Elkin, op. cit. s. 1 17). 

Gene Mentawei'lercle "bir erkekle bir kadın ruhlar tarafın
dan bedensel olarak kaçırıldıkları takdirde görü görme yetisi 
kazanabilirler. Sitakigagailau'nun öyküsüne göre, bir genç 
adam göğün ruhları (cinleri) tarafından göğe kaçırılmış ve 
orada kendisine, onlarınkine benzeyen harika bir vücut veril
miş. Yeryüzüne dönünce "görücü" (voyant) olmuş; sağıltma işle-
rinde göğün cinleri kendisine yardım ediyormuş . . .  Görüye 
yetenekli olabilmek için genç erkek ve klzlarm hasta olmaları, 
rüya görmeleri ve geçici bılr delilik döneminden geçmelleri gere-
kir. Bu hastalık ve rüyalar göğün ya da ormanın cinleri tarafın
dan gönderilir. Rüyayı gören göğe çıktığım veya maymun 
aramak için ormana gittiğini sanır. .. "27 Bunclan sonra usta "görü
ci.i'' genç adayı sırra-erdirmeye girişir; birlikte ormana gidip 
sihirli bitkiler toplarlar; usta yır söyler : 'Tılsımm cinleri, kendi
nizi gösterin! Bu oğlanın gözlerini açın ki ruhları görebilsin! . ' 
27 LOEB, Sharııan anıl Seer, s. 67>. (Alfred METRAUX çevirisini kullanıyoruz : 

Paul RADIN, La religion primitive s. 101> ). 
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Öğrencisiyle eve dönerken, usta gene ruhlara seslenir : 'Bırak 
gözlerin berrak, duru (dair) olsun, bırak gözlerin açık olsun, ki 
biz aşağı göklerde analarımızı ve babalarımızı görebilelim!. ' Bu 
seslenişlerden sonra usta şaman çömezinin gözlerini topladıkla
rı otlarla ovalar. İki adam üç gün üç gece karşı karşıya durup 
yıdar söyler ve zillerini çalarlar. Çırağın gözleri "görür" olunca
ya dek hiç dinlenmezler. Üçüncü günün sonunda yeni otlar 
toplamak için tekrar arınana giderler . . .  Eğer yedinci gün genç 
aday ormanın ruhlarını gorurse tören sona ermiştir. 
Göremezse, yedi günlük tören tekradanır (Loeb, ibid. s. 67> ) . 

Bütün bu uzun ve yorucu törenin amacı, sihirbaz çırağırnn 
başlangıçtaki geçici esrime deneyimini ("seçilme" deneyimi) 
sürekli bir duruma dönüştürmektir : "ruhları görmenin", başka 
deyişle, onların "manevi" varlıklanna kahlmanın mümkün 
olduğu bir duruma . . .  

YARDIMCI RUHLAR 

Bunun böyle olduğu, gerek şamanın sırra-ermesinde gerek esri
me deneyimlerinin başlamasında rol oynayan başka "ruh" 
-veya cin- kategorilerinin incelenmesiyle daha iyi anlaşılır. 
Yukarıda, şamanla "ruhları" arasında bir samimiyet ilişkisi 
kurulduğundan söz etmiştik. Bu ruhlara budunbilim literatü
ründe zaten "samimi ruhlar", yardımcı ruhlar veya koruyucu 
ruhlar da deniyor. Fakat asıl samimi ruhlada onlardan daha 
güçlü olan ve koruyucu ruhlar denıilen başka bir ruh türü 
arasında ayrım yapmak gerekiyor. Aynı şekilde, bu sonuncular
la şamanlık seanslarında anılan veya çağrılan tanrısal ve yarı
tanrısal varhklar arasındaki fark da gözden kaçırılmamalıdır. 
Şaman tannlarla ve ruhlarla somut ve dolaysız ilişkileri olan bir 
kişidir; onlarla yüz yüze görüşür, konuşur; onlara ricada bulu
nur, yalvarır, ama ancak içlerinden sınırlı sayıda bazılannı 
"denetleyebilir." Bir şamancıl seansta anılan veya çağrılan her 
tanrı veya ruh, kendisine başvuruldu diye mutlaka şamanın 
"samimi dostu" veya "yardımcısı" değildir. Şaman çoğu kez, 
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Altaylılarda okluğu gibi, büyük tanrılara seslenir; esrimeili 
yolculuğuna çı kınadan önce, Yayık Han'ı (Denizin Beyi), Kara 
Han'ı, Bay Ülgen'i ve kızlarım ve başka bazı mıltsel varlıkları 
yardıma çağırır (Radlov, Aus Sibirien, II, s. 30> ). Şamanın çağrısı 
üzerine tanrılar, yan-tanrılar ve ruhlar -tıpkı Veda tanrılarının 
kurban töreni sırasında rahip tarafından çağnhnca onun yamna 
inmeleri gibi- çıkıp gelirler. Şamanların ayrıca başkalarının ve 
halkın bilmediği, sadece kendilerinin kurban sundukları, kendi
lerine özel tanrıları da vardır. Fakat bütün bu tanrısal varlıklar 
topluluğu, samimi ruhlar gibi her an şamanın eli alhnda ve 
emrinde değildir; şamana yardumda bulunan tanrısal ve yaırı
tannsal varlıklar onun samimi, yardımcı veya koruyucu ruhları 
arasında sayılmamalıdır. 

Bu sonuncular gene de şamanizınde önemli bir rol oynar
lar; bunların işlevleri Şamanlık seansları incelenirken daha 
yakından görülecektir. Şimdilik, samimi ve yardımcı ruhların 
çoğunun hayvan biçimleri taşıdığını belirtmekle yetinelim. 
Örneğin Sibiryah ve Altaylı halklarda ayı, kurt, geyik, tavşan, 
her çeşit kuş (özellikle kaz, kartal, kaı:ga, baykuş) ve iri solucan
lar şeklinde görünebildikleri gibi, hayalet, hortlak, orman ruhla
rı, toprak ve ocak ruhları, vb. olarak da ortaya çıkabilirler. 
Listeyi fazla uzatmanın ·gereği yoktur28• Biçimleri, adları ve 
sayıları yöreden yöreye değişir. Karjalainen'e göre bir Vasyugan 
şamanının yardımcı ruhları, sayıları değişken olmakla birlikte, 
genel olarak yedi tanedir. Bu "samimi dostlar" dışında, şarrıan 
aynca esrimeli yolculukları sırasında kendisin.i savunan bir "Baş 
Ruhunun", Yeraltına inerken kendisine eşlik eden bir "Ayı 
Biçimli Ruhun", Göğe çıkarken bindiği bir Boz Atın, vb. da 
korumalarmdarı yararlanır. Başka bölgelerde ise, Vasyugan 
şaınanmm çevresindeki bu ruhlar alayının yerini tek bir ruh 

28 Bak. özellikle, NIORADZE, Schamanismııs, s. 26>; U. HARV A, Die religiöseıı 
Vorstellııııgen, s. 334>; OHLMARKS, Studien, s. 170> (Bu yazar yardımcı 
ruhlar ve bunların şamanlık seanslarındaki işlevi hakkında, biraz fazla 
ayrıntılı ve karışıkça olmakla birlikte, olldukça tamam bir betimleme verir.); 
W. SCHMIDT, Der Urspruııg der Gottesidee, cilt XH, (Münster, 1955) s. 669-80, 
705-06, 709. 
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tutar : Kuzey Ostyaklarında bir ayı; Tremyuganlarda ve başka 
halklarda, ruhların yanıtını getiren bir "ulak" veya haberci. Bu 
sonuncusu, göksel ruhların "ulaklarını" (kuşlar, vb.) akla geti
rir29. Şamanlar bunları dünyanın dört bucağından çağırırlar; 
ruhlar da biribiri ardından gelip onların ağzından konuşurlar3°. 

Hayvan biçimli bir "samimi ruh" ile asıl şamancı} koruyucu 
ruh 

.
arasındaki fark Yaku tlarda açık olarak belirir. Her şamanın, 

gizli tuthığu bir ye-kıla 'sı ("hayvan-ana", bir tür mitsel hayvan 
figürü) vardır. Zayıf şamanların ye-kıla ' sı bir köpektir; daha 
güçlü olanlarınki boğa, tay, kartal, sığın veya boz ayı olabilir. 
Ye-kıla 'ları ayı, kurt, köpek olanlar en yoksul şamanlar sayılır. 
Amiigiit (emeget) ise tamamen başka bir varlıktır. Genel olarak, 
ölmüş bir şamanın ruhu veya önemsiz gök ruhlarından biridir. 
"Şaman ancak iinıiigiit 'i sayesinde görür ve duyar, diyordu 
Tüspüt; ben üç nosleg uzaklıktan görür ve işitirim, ama çok 
daha uzaktan görüp işitenler de vardır"31 . 

Eskimo şamanının "aydınlandıktan" sonra yardımcı ruhla
rını kendi baŞına elde ettiğini görmüştük. Bunlar genel olarak 
insan biçiminde görünen hayvanlardır; çırakta yetenek varsa 
kendiliklerinden ona gelirler. Tilki, baykuş, ayı, köpek, köpek
bahğı ve her türlü dağ cinleri güçlü ve etkili yardımcılardır32• 
Alaska Eskimolarında, yardımcı ruhları ne kadar çoksa şaman 
da o kadar güçlüdür. Kuzey Grönland'da bir angakok lS'e kadar 
yardıma ruha sahip olabilir33• 

29 K F. KARJALAİNEN, Die Religion der Jugra-Völker, cilt III, s. 282-283. 
30 İlıid. s. 311. Ruhlar genel olarak davulcu tarafından çağrılır (ibid. s. 318); 

şarrıanlar yardımcı ruhlarını meslektaşlarına ödünç verebilir (ibid. s. 282), 
hatta satabilirler (örn. Yurak ve Ostyaklarda; bak. MIKHAILOWSKI, 
Shamanism in Siberia, s. 137-38). 

31 SIEROSZEWSKI, Du chamanisme, s. 312-313; bak. M. A. CZAPLICKA, 
Aboriginal Siberia (Oxford, 1914), s. 182, 213, vb. 

32 RASMUSSEN, İntellectual Culture of tlıe Iglulik Eskimo, s. 113; bak. ayrıca 
WEYER, T/ıe Eskimos, s. 425-428. 

33 H. WEBSTER, Magic, s. 231, n. 36. Ruhların hepsi şaman kanalıyla.kendileri-• · 
ni gösterirler ve bu sırada garip gürültüler, anlaşılmaz sesler, vb. çıkarırlar; 
bak. THALBITZER, The Heathen Priests, s. 460. Laponların yardımcı ruhları 
hakkında, bak. MIKHAILOWSKI, s. 149; ITKONEN, Heidnische Religion und 
spaterer Aberglaııbe bei den finnischen Lappen, s. 152. 
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Rasrnussen birkaç şamaınm ağzından yardımcı ruhlarını 
elde edişlerinin öyküsünü derlemiştir. Şaman Aua "aydınlanır
ken" vücudunda ve beyninde, sanki bütün varlığından yayılan 
bir göksel ışık hissetmiş; sıradan insanların algılayamadığı bu 
ışığı yerin, göğün ve denizin bütün ruhlan görmüşler ve ona 
gelerek yardımcı ruhları olmuşlar. "İlk yardımcı ruhum adaşım, 
küçük bir aua idi; evime geldiği zaman sanki evin çatısı birden 
kalkmış gibi oldu; görüşüm öyle güçlendi ki evin ve yerin 
ötesinde, göğün derinliklerine kadar her şeyi görüyordum. 
Bana bu içsel ışığı getiren, ben ıdarken üstümde uçuşup duran 
küçük aııa'mdı. Sonra onu evin bir köşesine yerleştirdim; başka
ları onu göremiyordu, ama ihtiyacım olduğunda o orada hep 
hazırdı" (lntellectııal Culture of the Iglulik Eskimo, s. 119). Bir gün 
kayak'ıyla denize çıkmışken ildnci bir ruh, bu kez bir köpekbalı
ğı, yüzerek kayığa yaklaşmış ve onu adıyla çağırmış. Aua bu iki 
yardımcı ruhuna monoton bir ırlama ile sesleniyormuş : 
"Sevinç, sevinç, -Sevinç, sevinç,- Kıyıdan bir ruhçuk görüyo
rum, -Küçük bir aııa, - Ben kendim de bir aua 'yım, -ruhun adaşı, 
özdeşi,- Sevinç, sevinç . . .  " Bu ezgiyi gözlerinden yaş gelene dek 
tekrarlıyor ve o zaman içinde sonsuz bir sevinç duyuyormuş 
(ibid. s. 119-120). Görüldüğü gibi, bu durumda esrimeli aydın
lanma deneyimi bir bakıma yardımcı ruhun ortaya çıkışına 
bağlı görünüyor. Fakat bu esrimede mistik dehşet de yok değil : 
Rasmussen 'op. cit. s. 121) "bir yardımcı ruhun saldırısına uğran
dığı" zaman duyulan "açıklanamaz dehşet" üzerinde duruyor; 
bu derin korku ile sırra-ermenin ölümcül tehlikesi arasında iliş
ki kuruyor. 

Kaldı ki, bütün şaman kategorilerinin kendi yardımcı ve 
koruyucu ruhları da vardır ve bunlar nitelik ve etkililik bakı
mından bir kategoriden diğerine oldukça büyük farklılıklar 
gösterirler. Yakunlarm poyaııg'ının rüyasında gelen ya da bir 
başka şamandan miras kalan bir "samimi ruhu" vardır34• 
Tropikal Güney Amerika'da koruyucu ruhlar sırra-ermenin 
34 Ivor H. N. EV ANS, Stııdies in Religion, Fnlk-lore aııd Cııstoms in Brifish North 

Bomea and in Malay l'eniıısula (Cambridge, 1923), s. 264. 



Şamanlık Güçlerinin Elde Edilmesi 1 1 9  

ardından elde edilirler; bunlar "gerek doğrudan doğruya, gerek 
torbasına düşen kaya kristalleri şeklinde şamanın 'içine işler
ler' . . .  Baramalı Karibe'lerde şamanın ilişkiye girdiği her ruh 
sınıfı ayrı özellikler taşıyan küçük çakıl taşlarıyla temsil edilir. 
Piai (şaman) bunları çmgırağınm içine yerleştirir ve böylece 
istediği zaman çağırabilir"35. Her yerde olduğu gibi Güney 
Amerika'da da yardımcı ruhlar çeşitli türlerden olabi lirler : ata
şamanların ruhları, bitki veya hayvan ruhları gibi . . .  
Bororo'larda iki sınıf şaman, güçlerini aldıkları ruhlara göre 
biribi rinden ayrılır : doğa cinleri ya da ölmüş şamanların -veya 
ata ların- ruhları (Metraux, op. cit. s. 211). Fakat bu durumda, iki 
kategori arasındaki farkı belirlemek her zaman pek kolay olma
makla birlikte, yardımcıdan çok koruyucu ruhlar söz konusu 
olmaktadır. 

Sihirbaz veya büyücüyle "ruhları" arasındaki ilişkiler, "veli
nimet" ile koruduğu kişi ilişkisinden hizmetçi ile efendi ilişkisi
ne kadar, çeşitlilikler gösterir; ama her zaman bir içli-dışlılık 
düzeyinde yer alır36• Ruhlara pek seyrek kurban sunulur ya da 
yakarıda bulunulur, ama herhangi bir şekilde "hakları yenirse" 
şaman da onlarla birlikte acı çeker (bak. örn. Webster, s. 232, n. 
41). Avustralya'da, Kuzey Amerika'da ve başka yerlerde 
yardımcı ve koruyucu ruhların hayvan biçimlileri çoğunlukta
dır; bunlar bir anlamda Batı Afrika'nın "bush soul"lanyla ("kır 
ruhları") ve Orta Amerika ile Meksika'nın nagual 'leriyle karşı
laştırılabilir37. 

35 A. Ml�TRAUX, Le Shamanisme clıez les lndiens de l 'Arnerique du Sııd tropicale, s. 
210-211. Avustralya yerli dininde kaya kristallerinin taşıdığı göksel anlam 
hatırlanacaktır; tabii bu anlam bugünkü güney Amerika şamanizminde 
örtük ve bulanık görünmekle birlikte, yine de şamancıl güçlerin kökenini 
pekala gösteriyor. Bak. ayrıca aşağ. s. 122>. 

36 I-1. WEl3STER, Magic, s. 215; ayrıca bak. ilıid. s. 39-44, 388-39 1 .  Ortaçağda 
Avrnpa büyücülüğüncle yardımcı ruhlar hakkında, bak. Margaret Alice 
MURRAY, The God of the Witches (Londra 1934), s. 80>; G. L. KITTREDGE, 
Witclıcraft in Old and New Eııglaııd {Cambridge, Mass. 1929), s. 613, s.v. 
"familiars"; S. THOMPSON, cilt ITI, s. 60 (F. 403), s. 215 (G. 225). 

37 bak. WEBSTER, op. cit. s. 215. Kuzey Amerika'da koruyucu ruhlar hk. bak. 
FRAZER, T'otenıisnı aııd Exogamy, lII (Londra, 1910), s. 370-456; RUTH 
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Bu hayvan biçimli yardımcı nıhlar şamanlık seanslarının 
girişinde, yani göğe veya yeraltma esrimeli yolculuğun hazırlık
larında, önemli bir rol oynarlar. Seansta onların varlığı genel 
olarak şamanın bazı hayvan seslerini ya da davranışlarını taklit 
etmesiyle açığa vurulmuş olur. Yardımcı ruhu yılan olan 
Tunguz şamanı seansta bu sürüngenin hareketini taklit etmeye 
çalışır; sıven 'i burgaç olan bir başkası da buna uygun davranır 
(Harva, Die religiösen Forstellımgen, s. 462). Çukçi ve Eskimo 
şamanları kurda38, Lapon şamanları kurt, ayı, ren ve baılığ:a39 
dönüşürler; Semanglarm hala'sı40 da, Sakailerin halak'ı41 ve 
Kelantanlann bomor'u42 gibi, kaplana dönüşebilir. 

Şamanın böyle hayvan ses ve jestlerini takHt etmesi görü-· 
nüşte bir tür "çarpılma", ele geçirilme sayılabilir. Ancak belki de 
burada asıl şamanın kendi yardımcı ruhlarını ele geçirmesinden söz 
etmek daha doğru olur. Hayvana dönüşen odur; aynı şekilde, bir 
hayvan maskesi takarak da benzer bir somıç elde edebilir. Ya da 
burada şamanın yeni kimliğinden söz edilebilir : O artık bir 

BENEDICT, The Concept of tlıe Guardian Spirit in North America (Mernoirs of 
the Arnerican Anthropological Association, no. 29, 1923). Aynca bak. aş. s. 
93>, 244>. 

38 W. G. BOGORAZ, The Clıııkchee (Memoirs of the American Museurn of 
Natura! History, XI, Jessup 'North Pacific Expedition, VH, Leyde ve New 
York, 1904), s. 437 ; K. RASMUSSEN, Intellectııal Culture of the CoppL'I' 
Eskimos (in "Report of the Fifth Thule Expedition'', IX, Copenhagen, 1932), s. 
35. 

39 LEHTISALO, Entwurf, s. 114, 159; ITKONEN, Heidnische Religion, s. 116, 
120>. 

40 Ivor EV ANS, Schelıesta on the Sacerdo-Tlıerapy of tlıe Semang, ("Journal of the 
Royal Anthropological Insfüute", 1930, cilt 60, s. 115··125) s. 120. 

41 [vor EV ANS, Studies in Religioıı .. . s. 210. Ölümden sonraki 14. günde can/ 
ruh kaplana dönüşüyor (ilıid. s. 211). 

42 J. CUISINIER, Daııses magiques de Kelantan, s. 38>. Burada evrensel yaygın
lıkta bir gelenek karşısındayız. Eski ve çağdaş Avrupa için, bak. 
KITfREDGE, Witchcraft, s. 174-184; THOMPSON, cilt III, s. 212-213; Lily 
WEİSER-AALL, Hexe (in Haııdwörterlıuclı d. deursch AbL'l'glauben, cilt HI); 
Arne RUNEBERG, Witches, Demoııs aııd Fertility Magic: Analysis of tlıeir 
Sigııificance and Mııtuaı Relations in Western European Folk Religion 
(Helsingfors 1947), s. 212-213; bak. ayrıca Montague SUMMERS'in biraz 
karışıkça ama \:ıelgece zengin eseri The Werewolf (Londra 1933). 
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hayvan-ruh olmuştur ve hayvanlar 've kuşlar gibi "konuşabilir", 
ötebilir ve uçabilir. "Hayvanların dili" aslında "ruhların dilinin" 
bir değişik biçiminden ibarettir, ki bu da -az sonra ele alacağı
mız- şamanların gizH dilidir. 

Daha önce şu noktaya dikkati çekelim : Bir yardımcı ruhun 
hayvan biçimi altında hazır bulunması, bununla gizli dilde 
yapılan konuşma ya da bu hayvan-ruhun şaman tarafından 
(maske, jestler, dans, vb. yoluyla) canlandınlması gibi olaylar, 
şamanın olağan insanlık durumunu bırakıp gitmeye -tek 
sözcükle "ölmeye"- yetenekli olduğunu göstermenin çeşitli 
yollarıdır. Hemen bütün hayvanlar, en eski zamanlardan beri, 
gerek ruhları öbür dünyaya götüren "ruhgüderleı"', gerek ölen
lerin aldıkları yeni biçimler olarak tasarlanmışlardır. İster "ata" 
olsun, ister "sırra-erdirici usta", hayvan hep öbür dünya ile 
gerçek ve doğrudan bir bağlantıyı simgeler. Bütün dünya mit 
ve söylencelerinin birçoğunda kahraman öbür dünyaya bir 
hayvan tarafından götürülür43• Çırağı sırtında kırlara veya 
ormana (= Yeraltına) götüren, çeneleri arasında tutan ya da 
"öldürüp diriltmek" için "yutan", vb. hep bir hayvandır44. 
Nihayet, en esld avcı toplulukların dinlerinin temel öğesini 
oluşturan, insanla hayvan arasındaki mistik dayanışma kavra
mını da hesaba katmak gerekir. Söz konusu dayanışma yüzün
den ve sayesinde, bazı kişiler hayvana dönüşebilme, 
hayvanların dillerini anlama ve öngörülerini, gizli güçlerini 
paylaşabilme yeteneğine sahiptirler. Ne zaman bir şaman 
hayvanların varoluş tarzına katılmayı başarsa, bir anlamda in 
illa tempore ("o zamanlarda .. .  ''), yani insanla hi,lyvanlar dünyası 
arasındaki kopmanın henüz gerçekleşmediği mitsel zamanlar-
da, geçerli olan durumu yeniden kurmuş olur. 

Buryat şamanlarının koruyucu hayvanı lıubilgan adını taşır; 
bu terime "dönüşüm, değişim" anlamı verilebilir (lıubilhu 

43 Gök, yeraltı veya denizaltı alemi ("Cehennem"), girilmesi imk.'insız sık 
orman, dağ, ıssız yer (çöl), yağmur ormanı (cengel), vb. 

44 Bak. C. HENTZE, Die Sakralbroıızen uııd i/ıre Bedeutımg in den frülıclıiııesisc
heıı Kultureıı (Anvers, 1941), s. 46>, 67>, 71>, vb. 
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"dönüşmek, başka bir biçime girmek" demektir)45• Başka deyiş
le, koruyucu hayvan yalnız şamanın biçim değiştirmesini sağla
rnalda kalmaz, aynı zamanda onun "kopyası" veya alter 
ego 'sudur da46. Bu sonuncu kavram şamanın "ruhlanndan" b iri
dir : "hayvan biçimli ruhu" (Harva, Die religiösen Vorstellungen, 
s. 478) ya da daha doğru bir deyişle, "can-ruhu" veya "yaşam
ruhu"47. Şamanlar biribirleriyle hayvan biçimi altında kapışırlar 
ve bir şamanın alter ego ' su döğüşte ölürse kendisinin ölümü de 
fazla gecikmez'rn .. 

Dolayısıyla, yokluklarında hiçbir şamanlık seansının yapı
lamadığı koruyucu ve yaıdımcı ruhlar, şamanın öbür dünyaya 
yaptığı esrimeli yolculukl<ırın yanılmaz gerçek belirtileri sayıla
bilir49. Bu demektir ki, hayvan-ruhların rolü ata ruhlarmınkiyle 
çakışır: Ataların ruhları. da şamanı öbür dünyaya (Gök, Yeraltı) 
:;ıs-Bak. u-:- HARV A (I-IOLMBERG), Fiııııo-Ugric [andl Silıerian [Mytlıology} (iıı 

"Mythology of Ali Races", Bostan ve Londra, IV, 1927), s. 406, 506. 
46 Evenklerde koruyucu hayvan, şaman ve 'Tiermutter" arasındaki ilişki hak. 

bak. A. F. ANISIMOV, Predstavleniya evenkov o duşe i pro/ılema proiskhofdeniya 
animisma (in "Rodovoye obşçestvo", Moskova, 1951, s. 109-118), s. 110>; id. 
Şamaııskiye dııçi po vossreniyam eııenko (in "Sbornik Muzeya Antropologii i 
Etnografii", XIII, Moskova ve Leningrad, 1951, s. 187-215), s. 196>; bak. ayrı
ca A. FRIEDRICH, Das Bewusstsein eines Naturvollces von I-laushalt u.nd 
Urspru.ng des Lebeııs, (ih "Paideuma", VI, 2, Ağustos 1955, s. 47-54), s. 48>; id. 
ve G. BUDDRUSS, Schamaııeıı geschichten, s. 44>. 

47 V. DIOSZEGİ, K voprosu o /ıorbe şamaııov v obraze fivotnik (in "Acta orientalia 
hungarica", II, 13udapeşte, 1952, s. 303-16), s. 312>. 

48 Şamancı! folklor ve inanışlarda son derece sık rastlanan bu tema hak. bak. 
A. FRIEDRICH ve G. BUDDRUSS, Sclıamaııengesclıiclıteıı, s. 160>, 164> ; W. 
SCHMIDT, Der Urspru.ııg, cilt XII, s. 634; V. DIOSZEGI, A viaskod6 triltosbikıı 
es a saman lillatalaku eletlelke (Mucizeli boğa ile şamanın hayvan biçimine 
girebilen can/ ı:uhunun döğüşü), in "Ethnographia", LXIII, 1952, s. 308-57), 
passim; id. K voprosu o lıorlıe ... , passim. Bu ikinci makalede yazar, başlangıçta 
şamanların döğüş hayvanının ren geyiği olduğunu kesinlikle açıklayabildi
ği fikrindedir. Bu nokta, Kırgızistanda Saymalı Taş'ta bulunan M.Ö. ikinci 
ve birinci binyıllara ait mağara duvarı resimlerinin ren kılığında kavga 
eden şamanları gösteriyor olmasıyla da doğrulanmaktadır. bak. özellikle K 
voprosu. .. . s. 308, n. ve şek. 1. Macar tıiltos'u hak. bak. ilıid. s. 306 ve n. 19'da 
verilen kaynakça. 

49 Dominik SCHRÖDER'e göre koruyucu ruhlar öbür dünyada yaşadıklan 
için şamanın orada da var olabilmesini sağlarlar; bak. Zur Strııktu.r des 
Sc/ıanıaııismus (in "Anthropos", I, 1955, s. 849-81), s. 863>. 
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taşır, ona gizleri açıklar, eğitim verir, vb. Sırra-erme ritlerinde, 
bir kahramanm öbür dünya yolculuğuna ilişkin mit ve söylen
celerde hayvan-nıhun rolü, sırra-erdirici (şamancıl) "çarpılma
da" ölünün ruh u nun oynadığı rolle birleşir. Fakat açıkça 
görülüyor ki, göğe çıkmak ya da yeraltına inmek konusundaki 
gerçek yeteneğini göstermek üzere şamanın kendisi söz konusu 
"ölü " (veya hayvan-ruh ya da tanrı) oluyor. Böylelikle, bütün 
bu olay grupları için ortak bir açıklama tasarlamak olanağı 
doğuyor : Burada bir bakıma şamanın ölüp dirilmesinin (her 
seansta yeni baştan gerçekleşen) çevrimsel bir tekrarı söz konu
sudur. Esrime bu ritüel ölümün somut olarak yaşanmasından, 
başka deyişle, sıradan insanlık durumunun aşılmasından başka 
bir şey değildir. Göreceğimiz gibi, şaman bu "ölümü", uyuştu
ruculardan tutun ela davula, cinler tarafından "çarpılmaya" 
kadar, her türlü yoldan elde edebilir. 

"GİZLİ DİL" - "HAYVANLARIN DİLİ" 

Sırra-erme süreci sırasında şaman adayı seanslarda ruhlar ve 
hayvanlarla iletişınekte kullanacağı gizli dili de öğrenmek 
zorundadır. Bunu ya bir ustadan ya da kendi kendine, yani 
doğrudan doğruya "ruhlardan" öğrenir. Örneğin Eskimolarda 
iki yöntem bir arada bulunurSO. Laponlarda51, Ostyak, Çukçi, 
Yakut ve Tunguzlarda52 da özel bir gizli dilin varlığı saptanmış
tır. Tunguz şamanının, kendinden geçtiği sırada, bütün 
Doğanın dilini anladığı kabul edilir53. Eskimolarda, angakut ile 
ruhları arasında iletişim aracı işlevi gören şamancı! gizli dil 
gayet gelişmiş ve karrnaşıktır54• Her şamanın, ruhlara seslen-

50 Bak. RASMUSSEN, Intellectual Cıılture of tlıe Iglulik Eskimos, s. 114. 
51 Bak. Eliel LAGERCRANTZ, Die Gelıeinısprac!ıen der Lappen (in "Journal de la 

Societe Finno-Ougrienne", XLI!, 2, 1928, s .  1 -13). 
52 t. LEHTISALO, Beobaclıtungeıı ülıer die /adler (in "Journal de la Societe 

Finno-Ougrienne", XLVIH, 1936-1937, 2, s. 1-34), s. 12>. 
53 LEHT!SALO, Beo/ıaclıt ımgen, s. 13. 
54 THALBITZER, T!ıe I-1.eathen Priests, s. 448, 454>; id., Les magiciens esquimaııx, 

s. 75 ; WEYER, Tlıe Eskimos, s. 435-36. 
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mekte kullandığı özel bir "yırı" vardır55• Doğrudan doğruya 
gizli bir dilin söz konusu olmadığı durumlarda bile, örneğin 
Altaylılarda olduğu gibi, seanslarda tekrarlanan anlaşılmaz 
nakaratlarda bunun izleri farkedilir56• 

Bu olgu Kuzey Asya ve Arktika kuşağına özgü değildir; 
her yerde karşımıza çıkar. Semang Pigmelerinin hala 'sı seanslar
da Şenoi'lerle (göksel ruhlarla) kendi dillerinde konuşur; tören 
kulübesinden çıkar çıkmaz da her şeyi unutmuş gibi yapar57• 
Mentaweilercle sma-erdiren usta, ruhların sesini işitme yetene
ği ka�ansm diye, bir bambu ile çırağın kulağına üfler58• Batak 
şamanı seanslarında "ruhların dilini" kullanır (Loeb, Suınatra, s. 
81) ve Dusun'ların (kuzey Bomeo) şantancıl yırlan da gizli 
dildedir59. "Karib geleneğine göre, ilk piai (şaman) bir ırmaktan 
şarkı sesleri yükseldiğini duyunca korkusuzca suya dalmış ve 
ancak oradaki kadın-ruhların şarkılarım ezberledikten ve onlar
dan mesleğiyle ilgili araç-gereci aldıktan sonra ırmaktan çıkmış" 
(Metraux, Le shamanisme chez les Indiens de l 'Amerique du Sud 
tropicale, s. 210). 

Bu gizli dil aslında çoğu kez "hayvanların dili"dir ya da 
hayvan seslerinin taklidinden kaynaklanır. Güney Amerika'da 
çırak şaman sırra-erme döneminde hayvan seslerini taklit etıne
yi de öğrenmek zorundadır60• Kuzey Amerika'da da durum 
aynıdır : Pomolar ile Menominilerde ve başka kabilelerde 
şamanlar kuşların ötüşlerini taklit ederler61• Yakut, Yukagir, 
Çukçi, Gold ve Eskimoların ve başka birçok halkların şamanlık 
seanslarında vahşi hayvan ve kuş çığlıkları duyulur62. Castag
ne, Kırgız·Tatar baksı 'laırım çadırın çevresinde koşan, hoplayıp 

55 RASMUSSEN, lntel/ectııal Culture of the Iglulik Eskinros, s. 111, 122. Bak. "gizli 
dilde" metinler (ilıid. s. 125, 131, vb.). 

56 LEHTISALO, Beobachtımgen, s. 22. 
57 SCHEBEST A, Les Pygmees, s. 153; I. EV ANS, Schebesta on the Sacerdo-Therapy 

of the Semang , s. 1 18>; id., Studies .. . s. 156>, 160, vb. 
58 LOEB, Shaman and Seer, s. 71. 
59 EV ANS, Stııdies ... s. 4 ;  bak. ayrıca L. ROlH, The Natives of Sarawak, I, s. 270. 
60 Ida LUBLINSKI, Der Medizinmamı, s. 247>; METRAUX, ibid. s. 206, 210, vb. 
61 LOEB, Tribal initiation, s. 278. 
62 . LEHTISALO, Beolıachtungeıı, s. 23>. 
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sıçrayan, kükremeler salıveren kişiler olarak gösterir ·: "Köpek 
gibi havlar ve insanları koklar, öküz gibi böğürür, bağırır; 
koyun gibi meler, domuz gibi homurdanır, kiş�er, kumru gibi 
guruldar; hazır bulunanları etkileyen dikkate değer bir başany
la hayvanların bağırışlarını, kuşların ötüşlerini, uçuşlarının 
gürültüsünü, vb. taklit eder" (Magie et exorcisme, s. 93). 
"Ruhların inişi" de çoğu kez bu şekilde gerçekleşir. Güyana 
yerli lerinde "sessizlik birdenbire garip ama gerçekten ürkütücü 
çığlıkların kopmasıyla bozulur; böğürtüler, ulumalar kulübeyi 
doldurur, duvarlarını titretir. Bu gürültü ritimH bir böğürme 
gibi yükselir, yavaş yavaş uzaktan gelen boğuk bir homurtuya 
döner, sonra yeniden şiddetlenir"63. . 

· 

Bu bağırış-çağırışlarla haber verilen, hayvan davranışlarıy
la da ilan edildiği üzere, ruhların törendeki varlığıdır. 
Seanslarda kullanılan birçok sözcüğün kökeni kuş ötüşleri ve 
diğer bazı hayvanların çığlıklarıdır (Lehtisalo, Beobaclıtungen, s. 
25). Lehtisalo'nun fark ettiği gibi (ibid. s. 26), şaman davulunu 
ve "jodler"i kullanarak kendinden geçer ve sihirli metinler de 
her yerde "ırlanır". "Sihir" ve "yır, ezgi" kavramları -özellikle 
kuş ötüşü öykünmeleri- sık sık aynı terimle dile getirilir. 
Germen dillerinde sihirli formül anlamına kullanılan sözcük 
galdr ' dır; "ırlaınak, şarkı söylemek" demek olan galan ' dan türer; 
aynı terim özel olarak kuş ötüşü ("şakımak") için de kullanılır64• 

Hayvanların,. en başta da kuşlarm, dilini öğrenmek dünya
nın her yerinde Doğanın gizlerini bilmek ve dolayısıyla gele� 
cekten haber verme yeteneğine sahip olmak deınektir65. 

63 THUJ;nı, Amoııg the Indians [lf Guiana, s. 336-337; alıntı ve çeviri : 
METRAUX, Le shıınıanisme chez les Indieııs, s. 326. 

64 Jan de VRIES, Altgermanische Religionsgeschiclıte (2. basım, Bedin ve Leipzig, 
1956-57, 2 cilt), I, s. 304>; LEHTISALO, Beobaclıtımgen, s. 27>; bak. carınen = 
c/ıaııt ınııgique (sihirli ezgi, yır); inçantare = enchmıter (büyülemek); Rumence 
desctiııtare (tam anlamı "des-enc!ıaııter") = büyüyü bozmak, etkisizleştirmek; 
descantec = exorcisnıe (büyü bozma). 

65 Bak. Antti AARNE, Der tiersprac/ıvıkıtıidige Manıı und seine neugierige Frau 
("Folklore Fellows Communications", II, 15, Hamina 1914); N. M. PENZER, 
ed. ve C. I-1. TAWNEY, çev., The Oceıııı ofStory (Somadeva's Katlıı'isaritsı'igarıı, 
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Kuşların dili genellikle yılan ya da sihirli sayılan bir başka 
hayvan yiyerek öğrenilir66. Bu hayvanlar geleceğin sırlarını 
açıklayabilirler, çünkü ölülerin ruhlarının "alıcıları" ya da tanrı
ların görünü rleşmeleri (tecelli, epiphanies) olarak tasarlanırlar. 
Onların dillerini öğrenmek, seslerini taklit etmek, öbür dünyay
la ve Gök Alemiyle iletişmekle eşdeğerdir. Bir hayvanla, özellik
le kuşla, bu özdeşleşme olayına, şamanların giysilerinden ve 
sihirli uçuştan söz ederken de rastlayacağız. Kuşlar ruhgüder
dir. Kuşa dönüşmek ya da bir kuş tarafından eşlik edilmek, 
daha hayatta iken Göğe ve öbür dünyaya esrimeli yolculuğa 
çıkabilme yeteneğini gösterir. 

Hayvanların seslerini taklit etmek, seansta gizli dili kullan
mak da şamanın üç kozmik kuşak (Yeraltı, Yeryüzü, Gökyüzü) 
arasında özgürce dolaşabildiğinin, yani sadece ölülerin ve tanrı
ların ulaşabildiği yerlere serbestçe girebildiğinin belirtisidir. 
Seansta bir hayvanın vücuduna bürünmek de, ölüler konusun
da gördüğümüz gibi, "çarpılmak" yani o hayvan tarafından ele 
geçirilmekten çok, şamanın sihir yoluyla o hayvana dönüşmesi
dir. Böyle bir dönüşüm başka yollardan da sağlanabilir : örne
ğin, şaman giysisini giyerek ya da yüzünü bir maskeyle 
saklayarak. .. 

Ama dahası da var� Birçok geienekte hayvanlarla dostluk 
ve onların diline aşinalık cennet kavramına bağlı göstergelerdir. 
Başlangıçta, yani mitsel çağlarda, insan hayvanlarla barış içinde 
yaşıyor ve dillerini anlıyordu. Ancak Kitabı Mukaddes gelene
ğindeki "düşüş" (ilk günah) olayıyla karşılaştırılabilecek büyük 
bir "ilk felaket" sonucu, insan bugün bulunduğu duruma 
düşmüştür : ölümlü, iki cinsiyetli, beslenmek için çalışmaya 
zorunlu ve hayvanlarla anlaşmazlık içinde bir yarahk. .. 
Kendinden geçmeye hazırlanırken ve bu esrime esnasında, 

Londra, 10 cilt, 1924-28), I, s. 48; II, 107, not; Stith THOMPSON, Index, cilt I, 
s. 314> (B 215). 

66 Bak. PHILOSTRA TOS, Vie d 'Apolloııius de Tyane (Tyanalı Apollonius'un 
Hayati), 1, 20, vb. Bak. L. THORNDIKE, A HistonJ of Magic aııd Experimental 
Scieııce {Londra, 1923), cilt 1, s. 261; N. M. PENZER, ed. ve C. H. TAWNEY, 
çev. The Ocean of Story, cilt Il, s. 108, n. 1 .  
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şaman bugünkü insanlık durumunu ortadan kaldırıp geçıcı 
olarak da olsa başlangıçtaki durumu yeniden yakalamış olur. 
Hayvanlarla dostluk, onların dilini bilmek, hayvana dönüşmek, 
şamanın çağların başlangıcında yitip gitmiş olan "cennetlik" 
duruma yeniden kavuştuğunun belirtileridir (bak. M. Eliade, 
Mythes, reves et mysteres, s. 80>). 

KUZEY AMERİKA 'DA ŞAMANLIK GÜÇLERİNİN ARANIŞI 

Kuzey Amerika'da şamanlık güçlerinin elde edilmesinin çeşitli 
yollarından yukarıda söz etmiştik. Bu bölgelerde şamanlık 
güçleri ya tanrısal varlıklarda, ya ata şamanların ruhlarında, ya 
mitsel hayvanlarda ya da bazı kozmik nesne ve yerlerde saklı 
bulunur. Bu güçlerin elde edilmesi de ya kendiliğinden ya da 
isteyerek yapılan bir arayışla sağlanır. Her iki durumda da gele
ceğin şamanının sırra-erme nitelikli bazı sınavlardan geçmesi 
gerekir. Başka yerlerde olduğu gibi Kuzey Amerika'da da 
şamana! güçlerin bağışlanması, genel olarak, koruyucu veya 
yardımcı bir ruhun kazanılması ile somutlaşır ve dile gelir67. 

Britanya Kolombiyasının iç bölgelerinde yaşayan 
Salish'lerden Shushwap kabilesinde bu iş şöyle olur : Şaman, 
sonradan koruyucu ruhları olan hayvanlar tarafından sırra
erdirilir. Amaçları, ilgililerin tüm istekleri için doğaüstü bir 
yardım elde etmek olan sıı:ra-erme ritleri, göründüğü kadarıyla, 
şamanlar ve savaşçılar için aynıdır. Ergenlik çağına gelen genç, 
bir kadına bile dokunmadan önce dağlara çıkıp orada birtakım 
güç işler başarmak zorundadır. Bir terleme kulübesi (sweat
house) inşa edip orada gecelerini geçirmesi gerekir; sabahları 
köyüne dönmesine izin verilir. Geceleri buharda arınır, dans 
eder, ırlar. Koruyucu ruhu olarak tutmak istediği hayvan rüya
sında görünüp yardım edeceğine söz verinceye kadar, bazan 
yıllarca bu yaşamı sürdürür. Hayvan görünür görünmez çırak 
şaman bayılır. "Kendini sarhoş gibi hisseder; kendisine neler 

67 Bak. Josef HAEKEL, Schııtzgeistsııche ıınd fugendweihe im westlichen 
Nordamerika (in "Ethnos", XII, 1947, s. 106-22). 
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ölduğunu, hatta vaktin gece mi gündüz mu olduğunu bile 
bilmez68 .. " Gelen hayvan, yardıma ihtiyacı olursa kendisini 
çağırmasını söyler ve bu iş için ona özel bir ezgi belletir. Bu 
yüzden her şamanın kendi yırı (ezgisi) vardır; bir büyücüyü 
ortaya çıkarma çabası dışında başka hiç kimsenin bunu söyle
meye hakkı yoktur. Ruh bazan gencin üstüne yıldırım şeklinde 
de iner69• Adayı sırra-erdiren bir hayvansa ona aynı zamanda 
dilini de öğretir. Nicola Valley'li bir şamanın, ırlaınaları sırasın
da "koyote dilini" konuştuğu anlatılır ... Bir adam bir koruyucu 
ruh edindi mi artık ona kurşun ve ok işlemez; kurşun veya ok 
isabet ederse yarası kanamaz, kanı karnına akar; sonra onu 
tükürür ve eskisi gibi sağlıklı olur .. . Bir kişi birkaç koruyucu 
ruh edinebilir; güçlü şamanların her zaman birden fazla 
yardımcı ruhu bulunur ... 7o 

Bu örnekte, şamancıl güçlerin bağışlanması istemli bir 
arayışın sonunda gerçekleşiyor. Kuzey Amerika'nın başka 
yerlerinde adaylar dağlardaki mağaralara veya ıssız yerlere 
çekilip oralarda güçlü bir içsel yoğunlaşma ille, bir şamanın kari
yerini belirleyen tek etken olan görüleri elde etıneye çalışırlar. 
Normal olarak, istenen "gücün" türü de belirtilmek zorunda
dır71; bu ayrıntı önemlidir, çünkü bize, sadece şamancıl değil 

68 Bilindiği gibi, bu sahici bir esrime deneyiminin işaretidir. Karş. Eskimo 
şaman çıral<larının, yardımcı ruhlarımn ortaya çıkmasıyla birlikte kapıldık
ları "anlaşılmaz dehşet". 

69 Gördük ki (s. 38), Buryatlarda yıldırım çarpması sonucu ölen kişi şaman 
olarak gömülüyor ve yakın akrabaları da şaman olma hakkına kavuşuyor
du, zira ölen bir bakıma Gök tanrısınca "seçilmiş" oluyordu 
(MIKHAILOWSKI, Shamanism, s. 86). Özellikle Soyot ve Kamçadallar, fırh
na esnasmda yıldırımlar düşmeye başlayınca şaman olunabildiğine inanır
lar (MIKHAILOWSKl, s. 68). Bir Eskimo kadın şamaru da güçlerini bir 
"demir topun" çarpmasıyla elde etmişti (RASMUSSEN, Iııtellectual Cıılture of 
the Iglulik Eskimos, s. 122> ). 

70 Franz BOAS, 'fhe Slıuslıwap (Sixth Report of the Committee on the 
Northwestern Tribes of Canada: Report of the British Association, Leeds, 
1890, ayrı basım), s. 93>. Terleme kulübesinin (sweat-house) şamana! değeri 
konusuna tekrar dönmek fırsatını bulacağız. 

71 Willard PARK, S!ıamaııisın iıı Western North America, s. 27. bak. aynca 
Marcelle BOUTEİLLER, Don clıaınaııistiqııe et adaptation iı la vie clıez !es 
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aynı zamanda sihirsel/ dinsel güçler de kazandırmaya yönelik 
genel bir tekniğin söz konusu olduğunu gösterir. 

Bir Paviotso şamanının, Park tarafından derlenip yaymla
nan öyküsü de şöyledir : Bu kişi elli yaşfüda "doktor" olmaya 
karar vermiş. Bir mağaraya girip yakarmış : "Halkım hasta, ben 
onu kurtaracağım, vb." Uyumağa çalışmış, ama garip gürültü
ler yüzünden uyuyamamış; hayvan homurtuları ve ulumaları 
(ayı, dağ aslanı, karaca, vb.) duyuyormuş. Sonunda nasılsa 
uyuyabilmiş ve rüyasında bir şamancı] sağıltma seansına tanık 
olmuş : "Aşağıda, dağın eteğindeydiler. Seslerini ve ırlamalarını 
duyabiliyordum. Daha sonra hastanın inlediğini de duydum. 
Bir doktor ırlıyor ve onu sağılhyordu." Sonunda hasta ölmüş ve 
aday da ailesinin ağlayıp sızlamalanm işitmiş. Derken kaya 
çahrdamağa başlamış. "Çatlakta bir adam belirdi; zayıf ve uzun 
boyluydu. Elinde bir kartal tüyü vardı." Adam buna böyle 
tüyler edinmesini söylemiş ve başarılı bir iyileştirmenin nasıl 
sağlanacağını öğretmiş. Aday sabahleyin uyandığında yanında 
kimsecikler olmadığını görmüş (Park, Shamanism, s. 27-28) .. 

Bir aday rüyasında verilen yönergelere veya geleneksel 
şemalara uymazsa başarısızlığa mahkümdur (Park, ibid. s. 29). 
Bazı durumlarda ilk rüyada ölü şamanın ruhu ardılına görü
nür, ama sonraki rüyalarda daha yüksek ruhlar ortaya çıkar ve 
adaya "gücü" asıl onlar verir. Ardıl bu gücü kabul etmezse 
hastalanır (ibid. s. 30). Aynı duruma hemen her yerde rastlandı
ğı anımsanacaktır. 

Paviotso, Shoshoni, Seed-Eaters ("Tohum-Yiyen") ve daha 
kuzeyde Lilloet ve Thompson kabilelerinde, ölülerin ruhları da 
şamancıl gücün kaynaklarından sayıhr72. Kuzey Kaliforniya'da 

Indieııs de l 'Aınfrique du Nord, passinı; id., Clıamanisme et guerison magiqııe 
(Paris, 1950), s. 57>. 

72 PARK, op. cit. s. 79; J. TEIT, The Lillooet Indiaııs (Memoirs of the Aınerican 
Museum of Natura! History, cilt IV, The Jessup North Pacific Expedition, 
II, 5, New York 1906, s. 1 93-300), s. 287>; icl. Tlıe Tlıompson Iııdians of Britislı 
Columbia (Memoirs of the American Museum of Natura! History, II, The 
Jessup North Pacific Expedition, [, New York 1900, s. 163-392) s. 353. 
Lillooet şaman çırakları hazan birkaç yıl boyunca mezarların üzerinde 
uyurlar (TEIT, Tlıe Lillooet, s. 287). 
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bu güç bağışlama tarzı son derece yaygındır. Yurak şamanları 
düşlerinde bir ölü görürler; her zaman olmasa da genellikle bu 
bir şamandır. Sinkyone'lerde şamanlık gücü hazan, ölmüş akra
baların görüldüğü rüyalarda bağışlanır. Wintu'lar bu tür rüya
lar sonucunda, özellikle kendi  ölmüş çocuklarını görmüşlerse, 
şam.an olurlar. Shasta'larda şamancıl gücün ilk belirtisi, ölmüş 
ana, baba veya herhangi bir atanın görüldüğü rüyaların ardın
dan ortaya çıkar73• 

Ancak Kuzey Amerika'da başka şamancıl güç kaynakları 
ile, ölülerin ruhları ya da koruyucu hayvanlardan başka türden 
eğiticiler de vardır. Büyük Havza'da iki ayak boyunda, ok ve 
yay taşıyan "küçük yeşil bir adam"dan söz edilir. Bu adamcık 
dağlarda yaşar ve kendisi hakkında kötü konuşanları oklarıyla 
vurur. "Küçük yeşil adam" otacıların, ancak doğaüstü bir 
yardım sayesinde sihirbaz olmuş olanların, koruyucu ruhu 
veya cinidir (Park, s. 77). Güç bağışlayan ya da koruyucu ruh 
işlevi gören cüce yaratık teması Kayalık Dağlar'ın batısında 
Plat:eau Groups kabilelerinde (Thompson, Shushwap, vb.) ve 
Kuzey Kalifomiya'da (Shasta, Atsugewi, kuzey Maidu ve Yuki) 
çok yaygındır74. 

Kimi zaman şamancı! güç doğrudan doğruya Yüce 
V�rlıktan ya da öteki tanrısal varlıklardan türemedir. Örneğin, 
güney Kaliforniyah (Cahuilla Çölü) Cahuillalarda şamanların 
güçlerini Mukat'tan, yani Yaratıcıdan, aldıkları kabul edilir; 
fakat bu güç, Tanrının şamanlara elçisi gibi davranan koruyucu 
ruhların (baykuş, tilki, koyote, ayı, vb.) aracılığıyla onlara geçer 
(Park, s. 82). Mohawe ve Yuma'larda sihirli güç büyük mitsel 
varlıklardan gelir; onlar bunu dünyanın başlangıcında şaman-

73 PARK, op. cit. s. 80. Atsugewi, kuzey Maidu, Crow, Arapaho, Gros-Ventre 
ve başka kabilelerde de aynı gelenek görülür. Bunlardan bazılarında -ve 
başka yerlerde- şamanlık güçleri mezarların yanında yatarak elde edilmeye 
çalışılır; bazan (örn. Tlingitlercle) daha da etkileyici y.ollara başvurulduğu 
olur: çırak şaman geceyi ölü şamanın cesedinin yanında geçirir (bak. 
FRAZER, Totemisnı and Exoganıy, cilt III, s. 439). 

74 PARK, s. 77> de tam liste görülebilir. bak. ilıid. s. 111:  Ute şaman adaylarına 
daha yeniyetmelik çağlarında görünen "küçük yeşil adam". 
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lara devretmişlerdir (ibid. s. 83). Gücün aktarılışı rüyada olur ve 
bir sırra-·erme senaryosu içerir. Yuma şamanı rüyasında dünya
nın kökenine, ortaya çıkışına tanık olur ve mitsel çağları yeni
den yaşar75• Manicopa'larda sırra-erme rüyaları geleneksel bir 
düzeni izler : Bir ruh veya cin şaman adayının ruhunu alıp 
dağdan dağa gezdirir ve her durakta ona gerekli ezgileri ve 
sağıltma yollarını öğretir76. Walapai' lerde de ruhların güdü
münde yolculuk şaman rüyalarınm temel özelliklerindendir 
(Park, s. 116). 

Daha önce de gördüğümüz gibi, şamanların eğitimi sık sık 
rüyada gerçekleşir. Tam yetkin kutsal yaşama kavuşmak, tanrı
lar, ruhlar ve ata ruhları ile dolaysız ilişkiler kurmak ancak 
rüyada ohır. Tarihsel zamanın kaldırılıp mitsd zamanın yeni
den bulunması da hep rüyada gerçekleşir; bu da şaman adayı
nın dünyanın başlangıcında hazır bulunmasını, dolayısıyla hem 
evrenin oluşumuyla hem de ilk düzenleyici "vahiylerle" yaşıt 
olmasını sağlar. Sırra-erme rüyaları bazan istem-dışı gelir ve 
örneğin Büyük Havza kabilelerinde olduğu gibi (Park, s. 110), 
daha çocuklukta başlar. Bu rüyalar, katı bir senaryo izlememek
le birlikte, gene de kalıplaşmış bir nitelik taşır : Ruhlar veya 
atalar görülür ya da sesleri (ezgileri ve öğütleri) duyulur. Sırra
erme kuralları (rejim, tabular, vb.) her zaman rüyada bellenir; 
şamancı! sa'ğıltma seanslarında ne gibi nesnelere ihtiyaç olacağı 
da rüyada öğrenilir77. Kuzeydoğulu Maidularda da düşünde 
ruhları görerek şaman olunur. Şamanlık kalıtsal olmakla birlik
te, gerekli nitelikleri kazanıp onaylanmak ancak rüyada ruhları 
gördükten sonra olur. Bu ruhlar da zaten kuşaktan kuşağa 

75 A. L. KROEBER, Handbook of t/ıe Jndiaııs of California, (Bureau of American 
Ethnology, Bul!., 78, 1925), s. 754>, 775; C. D. FORDE, Ethnography of the 
Yuma lndians (Univ. Calif. Publ. American Archaeology and Ethnology, 28, 
1931, no. 4), s. 201>. Şamancı! gizli dernek Mide'wiwin'e giriş için yapılan 
sırra-erme töreni de, Büyük Ruh'un gizemli bilgileri ilk "büyük otacılara" 
açıkladığı, dünyanın başlangıcındaki mitsel çağlara dönüşü içerir. Bu 
giriş/ sırra-erme ritüellerinde, dünyanın yaratılışında kurulduğu biçimiyle, 
Yerle Gök arasında bir i letişimin söz konusu olduğunu göreceğiz. 

76 L. SPIERS, Yuman Tribes of t/ıe Gila River (Chicago, 1933), s. 2ı17; PARK, s. 
115. 
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kalıtsal olarak geçerler. Ruhlar bazan hayvan biçimi altında 
kendilerini gösterirler (bu durumda şamanın söz konusu hayva
nın etini yem.emesi gerekir); fakat belli bir biçime bürünmeden 
de kayalarda, göllerde, vb. yaşayabilirler78. 

Hayvan-ruhların ya da doğa olaylarımn şamancı] güçlere 
kaynaklık ettiği inanCJ bütün Kuzey Amerika'da çok yaygın
dır79. Britanya Kolombiyasının iç bölgelerinde yaşayan 
Salishlerde şaman lar nadiren ana-babalanrnn koruyucu ruhları
nı kalıtsal olarak elde ederler. Hemen bütün hayvanlar ve 
önemli sayıda nesne "ruh" olabilir : ölümle şöyle ya da böyle 
ilgisi olan her şey (örneğin, mezarlar, kemikler, dişler, vb.) ile 
herhangi bir doğa olayı (mavi gök, Doğu ve Batı, vb.) gibL. 
Ancak, birçok başka durumda olduğu gibi burada da 
şamanizmin çerçevesini aşan bir sihirsel/ dinsel deneyim karşı
sındayız, zira yalnız şamanlarm değil savaşçıların da 
silahlarında ve yırtıcı hayvanlarda yuvalanmış koruyucu ruhla
rı vardır; avcılar kendi koruyucu ruhlarını suda, dağlarda ve 
av!adıkları hayvanlarda, vb. bulurlar8°. 

Bazı Paviotso şamanlarının dediğine göre, sihirli güç kendi
lerine "Gecenin Ruhundan" gelirmiş. Bu Ruh "her yerde bulu
nurmuş, adı filan yokmuş; zaten ona verilebilecek ad da 
bulunmazmış." Kartalla Baykuş sadece bilgi ve öğütleri Gecenin 
Ruhundan insanlara ileten elçilermiş. Water-babies veya bir 
başka hayvan da elçi olabilirlermiş. "Gecenin Ruhu şamanlık 
yapma gücünü (power for doctoring) bağışlarken, şamana water
babies, kartal, baykuş, karaca, antilop, ayı ya da başka bir 
hayvan veya kuştan yardım istemesini söyler"8ı . Koyote, masal
larında en sık rastlanan kişilik olmasına karşın, Paviotsolar için 
hiçbir zaman güç kaynağı değildir (Park, s. 19). Gücü veren 

77 Paviotso, PARK, s. 23 ; güney California kabileleri, ibid. s. 82. "İşitsel" rüya-
lar, s. 23, vb. Güneyli Okanagonlarda şaman koruyucu ruhları görmez, 
sadece yırlannı ve yönergelerini işitir, ibid. s. 118. 

78 R. DIXON, The Northern Maidu (New York 1905), s. 274>. 
79 PARK, s. 76> da kabilelerin listesiyle kaynakça!ık bilgiler görülebilir. 
80 F. BOAS, T!ıe Salish Tribes of t!ıe lııterior of Britis!ı Colıımlıiıı (Annual 

Archaeological Report for 1905, Toronto, 1906), s. 222>. 
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ruhlar göze görünmez; ancak şamanlar onları alµ:ılayabilir 
(ibid.). 

H:=m güç kaynağı hem de hastalıkların nedeni olarak tasar
lanan, çekilecek "acıları" da listeye eklemek yerinde olur. 
Anlaşıldığına göre "Acılar" canlıdır, hatta kimilerinin belli bir 
kişilikleri bile vardır. İnsanbiçimli değildirler, ama somut 
varlıklar sayılırlar82. Örneğin Hupalarda bunlar çeşit çeşittir : 
kimisi çiğ bir et parçasına benzer; bazıları da yengeçler, karaca 
yavruları ya da ok temrenleri gibidir, vb. (Park, s. 81). "Anlara" 
inanış Kuzey Kaliforniya kabileleri arasında geneldir (ibid. s. 80) 
fakat Kuzey Amerika'nın öteki bölgelerinde pek biliım1ez ya da 
nadiren görülür (ibid. s. 81). 

Açumawi'lerin damagomi'leri de hem koruyucu ruh hem de 
"acı"dı.rlar. Old Dixie adlı kadın şaman göreve nasıl çağrıldığını 
şöyle anlatıyor : "tık damagomi'm beni aramaya geldiğinde yeni 
evliydim. Hala benimledir. Gözle zor görülen küçücük, kara bir 
şey. . .  İlk gelişinde büyük bir gürültü kopardı. Vakit geceydi. 
Dağa gidip bakmam gerektiğini söyledi. Ben de gittim, ama çok 
korkuyordum, güçlükle cesaret ettim. Sonradan başkaları da 
geldi. Onları yakaladım"83. Bunlar vaktiyle başka şamanlara ait 
olup insanları zehirlemek ya da başka şamancı] görevler için 
gönderilmiş damagonıi 'lermiş. Old Dixie kendi daınagonıi 'lerini 

yollayıp onları yakalatıyormuş. Bu şekilde elliden fazla damago

mi'si olmuş, oysa genç bir şamanda üç-dört tane ancak olurmuş 
(J. de Angulo, s. 565). Şamanlar bunları sağıltma sırasında 
hastadan emdikleri kanla beslerlermiş (ibid. s. 563). De 
Angulo'ya göre (s. 580), bu damagomi'Ier hem gerçek (et ve 
kemik) hem de kurrnacadır. Şaman birini zehirlemek isteyince 

81 P ARK'ın zikrettiği (s. 17) Paviotsolu kılavuz ve bilgi verici. "Gecenin Ruhu" 
olasılıkla, bir anlamda deııs otiosus haline gelmiş olup insanlara ancak 
"haberciler" kullanarak yardım eden Yüce Varlığı anlatmak için yakın 
dönemde ortaya çıkmış mitolojik bir formüldür. 

82 KROEBER, Handbook, s. 63>, 111, 852; The Shasta (Bull. Amer. Mus. of Nat. 
History, XVII, V, New York, 1907), s. 472>. 

83 Jaime de ANGULO, La psyclıologie religieuse des Aclııımawi: IV. Le clıamımis
nıe ("Anthı:opos" cilt 23, 1938, s. 561-582), s. 565. 
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bir damagoıni gönderir : "Git fi lancayı bul. İçine gir. Onu hasta 
et. ]Hemen öldürme. Bir ay sonra öldür" (ibid.). 

Salishlerle ilgili olarak gördüğümüz gibi, her hayvan ya da 
kozmik nesne gücün kaynağı veya koruyucu ruh olabilir. Örne-
ğin Thompson yerlilerinde Su, şamanların, savaşçıların, avcıla-
rm ve balıkçıların koruyucu ruhu sayılır. Güneş, yıldırım veya 
yıldırım kuşu, dağ dorukları, ayı, kurt:, kartal ve karga da 
şamanların ve savaşçıların koruyucu ruhlarıdır. Başkaı koruyu
cu ruhlar da şamanlada avcılar veya şamanlarla balıkçılar i çin 
ortakta. Yalnızca şamanlara ayrılmış koruyucu mhlar da 
vardu : gece, sis, mavi gök, doğu, batı, kadın, yeniyetme kız, 
çocuk, insanın elleri ve ayakları, erkeğin ve kadının c insel 
organları, yarasa, ruhlar ülkesi, hortlaklar, mezarlar, ölülerin 
kemikleri, dişleri ve saçları, vb.84. Fakat şamancıl güçlerin 
kaynaklarının listesi bunlarla da tamamlanmıış olmaktan uzak
tır (bak. Park, s. 18, 76> ). 

Görüldüğü gibi, herhangi bir manevi, fiziksel veya hayvan
sal varlık, gerek şaman için gerek sıradan bir birey için sihirli 
güç kaynağı ya ela koruyucu ruh olabiliyor. Bu nokta, şamancı] 
güçlerin kökeni bakımından bize oldukça önemli görünüyor : 
Hiçbir durumda "şamancıl güçlenin" özel niteliği ne onların 
kaynaklarına (ki bunlar çoğu kez tüm sihirsel/ dinsel güçler için 
aynıdır) ne de bu güçlerin belli bazı hayvanlarda somutlaşmış 
olmasına bağlıdır. .. Her Kızılderili, bellli bir istem ve yoğunlaş
ma çabası göstermeye hazırsa kendi koruyucu ruhunu edinebi
liyor85. Başkaı yerlerde kabile üyeleri sırasına geçiş (topluma 
kahlma) anlamında "sırra-erme" de bir koruyucu ruh edinilme
siyle kesinleşiyor. Bu açıdan bakılınca, şamancıl güçlerin peşin
den koşma, çok daha genel bir olgu olan sihirsel / dinsel güç 
arayışının içinde yer alıyor. Önceki bölümlerden birinde de 
gördük ki, şamanlar topluluğun öteki üyelerinden kutsalın 
peşinden koşmalarıyla ayrılmıyorlar -bu bütün insanların 
84 James TEIT, Tlıe Tlıornpson Indians of Britislı Columlıia, s. 354>. 
85 H. HAEBERUN ve E. GUNTHER, Ethnograplıische Notizen ü/ıer die 

Indianerstdnıme des Puget-Sundes ("Zeitschrift für Ethnologie", cilt 56, 1924, s. 
1-74), s. 56. Şarnanlann kişiye özgü ruhları hak. bak. ibid. s. 65, 69. 
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evrensel ve normal davranışıdır-; esrime deneyimine olan yete
nekleriyle ayrılıyorlar ve bu kendinden geçmeler de çoğu 
zaman bir "göreve çağnhş" anllamma geliyor. 

Bundan, koruyucu ruhların ve mitsel yardımcı lhayvanlann 
sadece ve tipik olarak şamanlığa özgü bir öğe olmadığı sonucu
nu çıkarabilirıiz. Bu koruyucu ve yardımcı ruhlar Kozmos'un 
hemen her yerinde adeta ekilip biçiliyor ve onları elde etmek 
için bazı sınavlardan geçmeye kararlı olan her bireyin elinin 
eriminde bulunuyorlar. Bunun anlamı şudur : Arkaik insan 
geniş Kozmosun herhangi bir yerinde sihirsel / dinsel bir kutsal
lık kaynağı yakalayabilir; bu Kozmosun herhangi bir parçası 
da, kutsalın diyalektiğine uygun olarak (bak. Traite d 'Histoire 
des Religions, s. 15> ), bir lıierophanie'ye (kutsalın görüngüleşme
si) olanak sağlayabilir. Şamanı klanın herhangi bir üyesinden 
ayıran şey bir güce ya da koruyucu ruha sahip olması değil, 
esrime deneyimidir. İmdi, daha önce gördüğümüz ve ileride 
daha açıkça göreceğimiz gibi, koruyucu veya yardımcı ruhlar 
bu kendinden geçme yaşantısının doğrudan doğruya nedenleri 
değildirler. Onlar ancak tanrısal bir varlığın elçileri ya da kendi
lerininkinden çok başka bazı varlıldan da devreye sokan bir 
deneyimin yardımcılarıdır. 

Öte yandan, söz konusu "gücün" çok kez ata şamanların 
ruhları (ki onlar da bunu mitsel çağlarda, zamanın başlangıcın
da, teslim almışlardır), tanrısal ve yan-tanrısal kişilikler, hatta 
bazan bi r Yüce Varlık tarafından bağışlandığını da biliyoruz. 
Burada da koruyucu ve yardımcı ruhlar, şamanın artık kendisi
ne açılan sihirsel/ dinsel evrende yolunu yordamını daha iyi 
bulabilmesi için sırra-erme olayı son unda kendisine verilen 
yeni organlar olarak, şamanlık deneyiminin ve yaşantısınm 
vazgeçilmez araçları gibi görünüyorlar. Gelecek bölümlerde 
koruyucu ve yardımcı ruhların "mistik organlar" olarak görev
leri daha da açıklanacak ve aydınlatılacaktır. 

Her yerde olduğu gibi Kuzey Amerika'da da bu koruyucu 
ve yardımcı ruhların edinilmesi ya kendiliğinden ya da isteme 
bağlı olur. Kuzey Amerikalı şamanlarla Sibiryalı şamanlar 
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arasmda bu açıdan bir ayrım yapılmak istenrniştir; buna göre, 
Kuzey Amerikalılarda her zaman istemli bı'r arayış söz konusu 
iken, Asya'da şamarılı!';a çağrı bir bakıma ruhllar tarafından 
adaya ister istemez yüklenmektedir86• Bogoras, Ruth Beneclict'in 
verilerini kullanarak87, Kuzey Amerika'da şamanlık güçlerinin 
elde edilmesini şöy le özetliyor : :Ruhlarla temasa geçmek ve 
koruyucu ruh edimnek üzere, şaman adayı ıssız bir yere çekıHip 
sıkı bir çile (kendine eziyet) rejimine girer. Ruhlar hayvan biçi
minde kendilerini gösterince, adayın onlara besin olarak kendi 
etinden verdiği kabul edilir (Bogoras, s. 442). Fakat kendlin:i 
hayvan·-ruhlara yiyecek olarak verme işi (ki kendıi bedeninin 
parçalanması yoluyla gerçekleşir; örn. Assiniboin'lerde; ibid.), 
çırağın vücudunun parçalara ayrılması şeklindeki sırra-erme 
ritine koşut bir formülden başka bir şey değildir; önceki bölüm
de incelediğimiz bu olay belli bir sırra-eriş şeması (ölüp dirilme) 
içinde yer alır. Aynca buna başka yerlerde de rastlamr -örneğin, 
Avustralya'da88 veya Tibet'te, tantra-bon riti şöd'  ele- ve esrime 
halindeyken adaym vücudunun şeytancıl ruhlar tarafmdan 
parçalanmasının yerini tutan ya da ona koşut bir forrnül olarak 
görülmelidir. Kendiliğinden esrime deneyiminde vücudun par
çalanıp organların yenilenmesi inamşınm söndüğü veya seyrek
leştiği yerlerde, şamanın kendi vücudunu (A ssiniboin'lerde ol
duğu gibi) hayvan ruhlara ya da (Tibet'te olduğu gibi) şeytancıl 
ruhlara yem olarak sunması, bunun yerini alır. 

"Arayış"ın Kuzey Amerika şamanizminin egemen öğesi 
olduğu doğru olmakla birlikte, arayış şamanlık güçlerini elde 

86 Waldemar G. BOGORAS, Tlıe Slıanıanistic Cali and tlıe Period of Initiation iıı 
Nortlıern Asia anıl Nortlıern America ("Proceedings of the XXIIL International 
Congress of Americanists", New York, 1930, s. 441-444), özeli. s. 443. 

. 

87 Bak. R. BENEDICT, T/ıe Vision in Plains Culture ("American Anthropologist", 
XXIV, 1922, s. 1 -23). 

88 Avustralyalı Lunga ve Djara kabilelerinde; rnedicine-nıan olmak isteyen, dev 
yılanların yaşadığı varsayılan bir göle girer. Yılanlar onu "öldürür", ve bu 
sırra:erdirici ölüm sonucunda aday sihirli güçlerini elde eder ; bak. A. P. 
ELKfN, Tlıe Rainbow-Serpeııt Myt/ı in Northwest Australia ("Oceania", 1930, 
cilt I, no. 3, s. 349-353), s. 350; bak. id., The Australian Aborigines, s. 223. 
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etmenin tek yolu olmaktan uzaktır. Şimdiye dek birkaç "kendi
liğinden çağrılma" olayına rastladık (örneğin, Old Dixie), ama 
bunfarm sayısı elbette bu kadarla kalmaz. Son kararın ruhlara 
ve ata ruh larına ait olduğu, şamanol güçlerin kalıtsal aktarımı 
ollaylannı hatırlayalım. Ayrıca şaman adaylarının öngörü geti
ren rüyalarını da unutmayalım; Park'a göre, mesajları doğru 
anlaşılıp titizlikle izlenmezse bu rüyalar ölümcül hastalıklara 
dönüşebiliyor. Bunları yorumlamak üzere yaşlı bir şaman 
çağrılmış; hastaya, rüyayı gördüren ruhun buyruklarını aynen 
yerine getirmesini söylemiş. "Kişi genel olarak istemeye isteme
ye şaman oluyor; ancak bunu yapmazsa sonunun ölüm olacağı 
öteki şamanlar tarafından v urgulandıktan sonra, şamanlık 
güçlerini kabul etmeye ve ruhların buyruklarına uymaya razı 
oluyor" (Park, s. 26). Sibirya ve Orta Asya ve başka yerler, 
şamanlarının durumu da aynen budur. "Tanrısal seçime" karşı 
bu d irenç, belirttiğimiz gibi, insanın kutsalhğa karşı olan çifte
anlamlı tutumuyla açıklanabilir. 

Asya'da da, daha seyrek olmakla birlikte, şamancı! güçle
rin istemlil bir arayışa konu olduğunu ekleyelim. Kuzey 
Amerika'da, özellikle güney KaHforniya'da, şamancı! güçlerin 
elde edilmesi çoğunlukla sırra-erme törenlerine bağlanır. 
Kawaiisu, Luiseiio, Juaneiio ve Gabrielino'larda; Dieguei\.o, 
Cocopa ve Akwa'alalarda olduğu gibi, özel bir bitkinin (jimson 
weed) neden olduğu zehirlenmenin ardından, koruyucu hayva
nın görünmesi beklenir89• Burada söz konusu olan, şamancı! bir 
sırra-erme deneyiminden çok bir gizli derneğe katılma töreni 
gibi görünüyor. Bogoras'ın sözünü ettiği, adayın kendine yaptı
ğı işkenceler de, asıl şamanizmden çok, adayın bir gizli derneğe 
girmek için katlanmak zorunda olduğu korkunç sınavlar 
cümlesindendir. Fakat Kuzey Amerika'da bu iki dinsel olayın 
sınırlarını net olarak çizmek her zaman çok zordur. 

89 KROEBER, Handbook, s. 604>, 712> ; PARK, s. 84. 
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Şarnanlığa Giriş (Sırra-Enne) 

TUNGUZ VE MANÇULARDA "SIRRA-ERME" 

Kuzey Asya' da da, dünyanın başka yerlerinde olduğu gibi, esri
me yoluyla seçilmenin ardından, genç çırağın yaşlı bir usta tara
fından gereği gibi "sırra-erdirildiği" bir eğitim dönemi gelir. 
Geleceğin şamanının bu dönemde ileride kullanacağı mistik 
tekniklere tam egemen olmayı ve kabilenin din�l ve mitolojik 
geleneklerini özümsemeyi öğrendiği kabul edilir. Çoğunlukla 
-ama her zaman değil- bu hazırlık aşamasının bitiminde bir dizi 
tören yapılır ki bunlara da yeni şamanın sırra-erme töreni 
demek adet olmuştur1 . Fakat, Şirkogorov'un Tunguz ve 
Mançulardan söz ederken haklı olarak işaret ettiği gibi, bu 
gösteriler gerçek bir sırra-erme sayılamaz, zira şaman adaylan 
usta şamanlar ve topluluk tarafından resmen tanınmadan hayli 
önce zaten "sırra-ermişlerdir" (Psycomental Complex of the 

Sibirya ve Orta Asya'da şamanların eğitimi ve şamanlığa giriş ("sırra-erme") 
hakkında toplu bilgi için, bak. W. SCHMIDT, Der Ursprung, XII, s. 653-68. 
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Tımgus, s. 350). Kaldı ki Sibirya ve Orta Asya'nın hemen her 
yerinde aynı şeyin doğrulandığını görürüz; tüm toplulukça 
katılınan bir törenin söz konusu olduğu durumlarda (örneğin 
Buryatlarda) bile, bu törenin işlevi sadece asıl esrirne li  ve gizli 
sırra-ermeyi doğrulamak ve geçerli kılmaktır, ki bu süreç de, 
yukarıda gördüğümüz gibi, ruhların eseri (hastalıklar, rüyalar, 
vb.) olup usta bir şamanın yanında çıraklık ve eğitimle tamam
lanmaktadır2. 

Ancak, usta şamanlarca· resmen tanınma töreni uygulama
ları

· 
da vardır. Baykal-ardı Tunguzlarında bir çocuk şaman 

olmak üzere seçilip eğitilir. Belli bir hazırlıktan sonra ilk sınav
larına girer; burada rüyaları yorumlaması, bilicilik yeteneklerini 
kanıtlaması, vb. istenir. En dramatik an şudur : Aday esrime 
halinde, postlarından giysi yapması için ruhlar tarafından 
kendisine gönderilecek olan hayvanları ayrıntılı olarak betim
ler. Uzun zaman sonra hayvanlar avlanıp giysiler yapılınca, 
yeniden toplanılır; ölmüş şamana bir ren geyiği kurban edilir, 
aday yeni giysisini giyer ve "resmf seansta" şamanlığını icra 
eder (Şirokogorov, op. cit. s. 351 ). 

Mançurya Tunguzlarında ise durum biraz farklıdır. Yine 
bir çocuk seçilip eğitilir, c_ıma mesleğe girişini belirleyen, esrime 
yetenekleridir (bak. yuk. s. 39). Sözünü ettiğimiz hazırlık döne
minden sonra asıl "sırra-erme" töreni gelir. 

Evin önüne iki türö (kalın dalları budanıp tepesi bırakılmış 
ağaç) dikilir." Bu iki türö tek sayıda, yani 5, 7 veya 9 adet, yakla
şık 90-100 cm. boyunda yatay çıtalarla biribirine bağlanır. 
Güney yönünde birkaç metre öteye üçüncü bir türö dikilir ve 
doğu türö'süne bir ip (sijim) veya ince bir deri şeritle bağlanır. 
Bu sicime her 30 cm. de bir çeşitli kurdeleler ve kuş tüyleri takıl
mıştır. Bu iş için kızıl Çin ipeği veya kırmızıya boyanmış 
hayvan sinirleri kullanılabilir. Ruhların gelirken kullanacakları 
�" bu��! r. İpe�_J:ıir türö'den ötekine kaydırılabilen bir ağaç 
2 Bak. öm. E. J. LINDGREN, Tlıe Reindeer Tungus of Manchuria ("Joumal of the 

Royal Central Asian Society", c. 22, 1935, s. 221-31), s. 221 >; CHADWICK, 
Poetry and Prophecy, s. 53. 
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halka geçirilmiştir. Usta şaman ruhu gönderdiği sırad.a ruh bu 
halkanın (jüldıı) düzleminde bulunur. Her tiirö 'nün yanına 
oldukça büyük (30 cm) insan biçimli üç ağaç figür (an 'nakan) 
yerleştirilir. 

"Aday iki türö'nün arasına ohırup davulunu çalar. Yaşlı 
şaman ruhları birer birer çağırıp halkanın yardımıyla adaya 
doğru gönderir. Her defasında, yeni bir ruh göndermeden önce 
halkayı geri alır; böyle yapmazsa ruhlar adayın içine süzülüp 
bir daha çıkmazlar... Aday ruhun denetimine girdiği anda 
büyüklerce sorguya çekilir; burada ruhun bütün tarihini 
("yaşam öyküsünü") ayrıntılarıyla anlatmak, daha önce kim 
olduğunu, nerede yaşadığını, ne yaptığını, hangi şamanla 
birlikte old uğunu ve bu şamanın ne zaman öldüğünü, vb. 
belirtmek zorundadır. Her akşam bu gösteriden sonra çırak 
şaman iki türö arasındaki çıtalardan en yükseğine çıkar ve 
orada bir süre kalır. Giysisi de çıtalara asılır ... " (Şirokogorov, op. 
cit. s. 352). Tören 3, 5, 7 ya da 9 gün sürer. Aday başarılı olursa 
klanın koruyucu ruhlarına kurban sunulur. 

Şimdilik şaman adayının mesleğe girişinde "ruhların" rolü
nü bir kenara bırakalım; gerçekten de Tunguz şamanizminde 
kılavuz-ruhların büyük ağırlık taşıdığı görülüyor. Sadece şu iki 
ayrıntıya dikkat edelim : 1° ''yol" denilen ip (sicim), 2° tırmanış 
riti. Birazdan bu ritlerin önemini anlayacağız. İp, Yeri Göğe 
bağlayan "yolun" simgesidir (ancak günümüz Tunguzlarında 
bu "yol" daha çok ruhlarla iletişime yaramaktadır); ağaca 
tırmanma ise başlangıçta şamanın göğe çıkışını temsil etmek
teydi. Tunguzların bu sırra-erme ritlerini Buryatlardan aldıkları 
doğruysa -ki bu olası görünüyor-, bunları kendi ideolojilerine 
uyarlamış, bunu yaparken de ilk anlamlarını boşaltımş olmaları 
mümkündür. Bu anlam yitimi yakın zamanlarda, başka ideolo
jilerin (örn. lamaizm) etkisi altında gerçekleşmiş de olabilir. Ne 
olursa olsun, ödünçleme ya da değil, bu sırra-erme riti bir 
anlamda Tunguz şamanizminin genel tasarımı içinde yer 
almaktaydı; zira, daha önce gördüğümüz ve ileride daha da iyi 
göreceğimiz gibi, Tunguzlar da öteki Kuzey Asya ve Arktika 
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halklarıyla birlikte, şamanın göğe çıkbğı inancını paylaşıyorlar
dı. 

Mançulard.a kamu önünde yapılan sırra-erme töreni eski
den adayın korlar üzerinden geçmesini de kapsıyordu; aday 
sahip olduğunu iddia ettiği "ruhları" gerçekten emrinde tutu
yorsa, yanmadan ateş üstünde yürüyebilirdi elbette. Bugün bu 
tören oldukça nadiren yapılıyor; şamanların gücünün azaldığı 
öne sürülüyor (Şirokogorov, s. 353). Bu da Kuzey Asya'da 
yaygın olan, şamanlığın halen çöküş içinde olduğu inancına 
uygun düşüyor. 

Mançular bir başka sırra-erme sınavı daha uyguluyorlar : 
Kışın buzda dokuz delik açılıyor; aday birinciden dalıp buzun 
altından yüzerek ikinciden çıkmak ve bu şekilde, bir delikten 
dalıp sonrakinden çıkarak, dokuzuncuya dek devam etmek 
zorunda . . .  Mançular bu sınavdaki aşırı sertliğin Çin etkisinden 
ileri geldiğini ileri sürüyorlar (Şirokogorov, s. 352). Gerçekten 
de bu rit Tibet kökenli bazı yoga-tantra sınavlarını hahrlatıyor. 
Bunlarda adayın, bir kış gecesinde ve karlar içinde, belli sayıda 
ıslak çarşafı vücuduna sararak kurutması gerekiyor. Çırak yogi 
bu suretle kendi bedeninde üretebildiği "psişik ısının" kanıhnı 
sağlamış oluyor. Eskimolarda da buna benzer bir soğuğa daya
nıklılık gösterisinin, şamanlığa seçilişin en sağlam kanıtı sayıldı
ğını anımsayalım. Gerçekten de istediği an ısı üretebilmek ilkel 
sihirbaz ve otacının en temel saygınlık kaynaklarındandır; 
bunun üzerinde tekrar durmak fırsatını bulacağız. 

YAKUT, SAMOYED VE OSTYAKLARDA SIRRA-ERME 

Yakut, Samoyed ve Ostyakların sırra-erme törenleri hakkında 
elimizde ancak eski ve güvenilmez bazı bilgiler bulunuyor. Bize 
ulaşan betimlemelerin yüzeysel ve yaklaştırma olması 
mümkündür, zira XIX. yy. gözlemci ve budunbilimcileri çoğu 
kez şamanlıkta şeytan işii bir uygulama görmüşlerdir; onlara 
göre şaman olsa olsa "şeytanın" emrine girebilirdi. Pripuzov 
Yakutların sırra-erme törenini şöyle anlatıyor : Ruhlar tarafın-
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dan "seçilmenin" ardından yaşlı şaman çömezini bir tepe üstü
ne ya da bir düzlüğe götürür, şaman giysisini giydirir, eline 
davulunu ve tokmağını verir, sağına dokuz bakir genç soluna 
da dokuz bakire kız koyar. Sonra, kendi giysisini giyerken 
adayın arkasına geçer ve ona bazı kalıplaşmış sözleri tekrarla
tır. İlk olarak, Tanrıdan ve onun sevdiği her şeyden yüz çevir
mesini ister, tüm yaşamını şeytana adayacağına söz verdirir; 
bunun karşılığında şeytan onun tüm isteklerini yerine getire
cektir. Daha sonra çömeze şeytanın yaşadığı yerleri, iyileştirdi
ği hastalıkları ve kendisini yatıştırma yollarını gösterir. Son 
olarak, aday kurban için hazırlanan hayvanı keser; giysisi 
kurbanın kanına bulanır, eti de törene katılanlar tarafından 
yenir3. 

Ksenofontov'un Yakut şamanlarından derlediği bilgilere 
göre, usta çırağın ruhunu yanına alıp uzun bir esrimeli yolculu
ğa çıkar. Birlikte önce bir dağa tırmanırlar; oradan usta çırağa, 
doruklara giden başka patikaların başladığı yol ayrımlarını 
gösterir : İnsanlara çile çektiren hastalıklar oralarda bulunur. 
Sonra usta çırağını bir eve götürür. Şaman giysilerini giyip 
birlikte şamanlık ederler. Usta çırağa vücudun çeşitli yerlerine 
musallat olan hastalıkları tanılama ve sağıltma yollarını açıklar. 
Her vücut kısmının adını söyledikçe adayın ağzına tükürür; 
"Yeraltı belalarının yollarını öğrenmek için" aday bu tükürüğü 
yutmak zorundadır. Son olarak şaman çömezini yukarı dünya
ya, göksel ruhların yanına götürür. Çömez artık şamandır, 
"kutsanmış bir vücudu" vardır ve şamanlık yapabilir4. 

Tretyakov'a göre, Turukhansk bölgesinde yaşayan Samo-

·3 N. V. PRİPUZOV, Svedeııifa ıllia İzuçenija şamaııstva u jakutoıı (Irkutsk, 1885), 
s. 64-65; .\1.İHAİLOVSKİ, S!ıamaııisnı, s. 85-86; U. HARV A, Die religiösen 
Verstellungeıı, s. 485-486; V. L. PRİKLONSKY, alıntılayan W. SCHMIDT, Der 
Ursprung der Gotlesidee, XI (Münster, 1954), s. 179, 286-87. Olasılıkla burada, 
sadece yeraltı ruhlarına ve tanrılarına bağlanan "kara şamanlar" için yapılan 
bir tören söz konusudur; bunlara başka Sibirya halklarında da rastlanır. 
Karş. U. HARVA, Die religiösen Vorstellııııgen, s. 482 >. 

4 G. V. KSENOFONTOV, alıntılayan A. FRIEDRICH ve G. BUDDRUSS, 
Schamanengeschichten, s. 160 >; H. FINDEISEN, Sclıanıanentıım, s. 68 >. 
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yed ve Ostyaklar yeni şamanın sırra-erme törenini şöyle yapar
lar : Aday yüzü bahya dönük durur ve usta, çırağa yardım 
etmesi ve bir kılavuz vermesi için Karanlıkların Ruhuna dua 
eder. Sonra bu Ruha bir yır söyler, aday da bunu tekrar eder. 
Son olarak Ruhun çömeze yüklediği sınavlar gelir; ondan karı
sını, oğlunu, mallarını, vb. ister". 

Gold'larda da sırra-erme töreni, Tunguz ve Buryatlarda 
okluğu gibi, halka açık olur; adayın ailesiyle bir<�ok davetli 
törende hazır bulunur. Yırlar söylenir, dans edilir (en az dokuz 
oyuncu gerekir) ve dokuz domuz kurban edilir. Şamanlar 
bunların kanını içip kendilerinden geçer ve uzun uzun şaman
lık ederler. Şenlik birkaç gün sürer6 ve bir tür toplu eğlence ve 
bayram niteliğine bürünür. 

Böyle bir olayın, tüm kabileyi doğrudan doğruya ilgilendir
diği ve harcamaların her zaman bir aile tarafından karşılanama
yacağı bellidir. Bu açıdan, sırra-erme töreni şamanizmin 
sosyolojisinde önemli bir rol oynar. 

BURYATLARDA SIRRA-ERME 

En karmaşık ve en iyi bilinen sırra-erme töreni Buryatlarınkidir; 
bu konudaki bilgimizi de Çangalov'a ve Pozdnyeyev tarafından 
yayınlanıp Partanen tarafından çevirisi yapılan "El Kitabına" 
borçluyuz7. Böyle bir durumda bile, asıl sırra-erme, yeni 
şamanın kamu önünde resmen tanınıp kutsanmasından önce 

5 P. 1. TRETY AKOV, Turukhanskij Krai, s. 210-211; MİHAİLOVSKİ, s. 86. 
6 HARVA, Die religiösen Vorstellımgen, s. 486-487, I. A. LOP ATİN' den alıntı. 
7 N. N. AGAPİTOV ve M. N. ÇANGALOV, Materialy. Şanıaııstvo u Burjat 

Irkutskoj gıılıernii, s. 42-52, çeviri ve özet: L. STIEDA, Das Schamaneııthum 
unter den Bıırjateıı (sırra-erme töreni 287-88. sayfada); MİHAİLOVSKİ, s. 87-
90; HARVA, Die religiösen Verstelluııgeıı, s. 487-496; W. SCHMIDT, Der 
Ursprung, X, s. 399-422. Kendisi de Buryat kökenli olup İrkutsk'ta öğretmen
lik yapan Çangalov, Agapitov'a çeşitli şaman inanış ve ritleri hakkında birin
ci elden çok zengin bilgiler sağlamıştır. Ayrıca bak. Jorma PARTANEN, A 
Description of Buriat Slıamanisrn ("Journal de la Societe Finno-Ougrienne", c. 
LI, 1941-1942, 34 sayfa). Bu eser, POZDNYEYEV'in 1879'da bir Buryat köyün-
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gerçekleşir. İlk esrime deneyimlerinden (rüyalar, görüler, 
ruhlarla konuşmalar, vb.) sonra çırak yıllarca mesleğine hazırla
nır, yaşlı ustalarca, özellikle ileride sırra-erdiricisi olacak olan 
ve "baba-şaman" denilen şaman tarafından, eğitilir. Bu süre 
boyunca şamanlık eder, tanrılara ve ruhlara seslenir, mesleğin 
sırlarını öğrenir. Buryatlarda da "sırra-erme" denilen tören, 
gerçek anlamda gizlerin açıklanmasından çok, adayın mistik 
yeteneklerinin kamu önünde kanıtlanması ve ardından usta 
şaman tarafından onaylanıp kutsanması anlamım taşır. 

Kutsanma töreninin günü saptanınca bir arınma töreni 
yapılır; ilke olarak bunun 3 ile 9 kez yinelenmesi gerekirmiş, 
ama şimdi iki defayla yetinilmektedir. "Baba-şaman" ile "oğulla
rı" diye adlandırılan dokuz genç üç pınardan su getirirler ve bu 
pınarların ruhlarına tarasun saçısı kılarlar. Dönüşte genç kayın 
fidanları kökünden sökülüp eve getirilir. Su kaynatılır ve arıt
mak üzere kazana yabani kekik, ardıç ve akçam kabuğu atılır; 
bir tekenin kulağından kesilmiş bir tutam kıl da ilave edilir. 
Ardından hayvan kesilir ve kanından da kazana birkaç damla 
akıtılır. Et pişirilmek üzere kadınlara verilir. "Baba-şaman" bir 
koyun kürek kemiğiyle fal baktıktan sonra adayın şaman atala
rına seslenir ve onlara şarapla tarasun sunar. Kayın yaprakların
dan yapılmış bir tür süpürgeyi kazana batırdıktan sonra 
bununla adayın çıplak sırtına dokunur. "Şamanın oğulları" da 
aynı ritüel jesti birer kez tekrarlarlar; bu sırada "baba" söylevini 
verir : "Bir yoksul senden yardım isterse ondan az şey iste, ne 
verirse al. Yoksulları düşün, onlara yardım et, onları kötü 
ruhlara ve güçlerine karşı koruması için Tanrıya dua et. Bir 
zengin seni çağırırsa hizmetinin karşılığı olarak ondan da fazla 
şey isteme. Bir zenginle bir yoksul seni aynı zamanda çağırırlar-

de bulup Clırestomatiıie Moııgble adlı kitabında (St. -Petersburg, 1900, s. 293-
311 )  yayınladığı bir el yazmasının çevirisidir. Metin çağdaş Buryatça izleri 
taşıyan edebi bir Moğolca ile yazılmıştır. Yazarın yarı-lamaist bir Buryat 
olduğu anlaşılmaktadır (PARTANEN, s. 3). Ne yazık ki bu belge ritüelin 
yalnız dış yüzünü yansıtmaktadır. ÇANGALOV tarafından kaydedilen 
birçok ayrıntı burada eksiktir. 
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sa önce yoksula sonra zengine git8." Çuak kurallara uyacağına 
söz verir ve ustanın okuduğu duayı tekrarilar. Temizlenip arın
dıktan sonra yeniden koruyucu ruhlara tarasun sunulur ve 
hazırhk töreni sona ermiş olur. Bu şekilde suyla arınma bütün 
şamanlar iı;iin en az yılda lbılır kez, hattaı aıyda bir kez (yeni ay 
sırasında), zorunludur. Bundan başka şaman herhangi bir 
"kirlenmeye" uğradığında da aynı şekilde arınır; kirlenme özel
likle ağırsa armma kanla da yapılabilir. 

Arınmadan bir süre sonra ilk kutsanma töreni, khiiriigti
khulkhii, yapılır; bunun harcamalarına bütün kabile kabhr. 
Sunular ve armağanlar şaman ve dokuz yardımcısı ("oğulları") 
tarafından toplamr; bunlar at sırtında ve alay halinde köy köy 
gezerler. Sunular çoğunlukla mendil ve kurdele gibi şeylerden 
oluşur, para bağışı nadirdir. Aynca ağaç kupalar, at başı takıl
mış sıırıklar (horse-sticlcs) için ziller, ipek, şarap, vb. da satm 
alınır Balagansk bölgesinde "baba-şaman" ile dokuz "şaman
oğlu" bir çadıra çekilip dokuz gün yalnız çay ve un bularnacıyla 
beslenerek perhiz yaparlar. Çadırın çevresi at kılından biir iple 
üç kez sarılır; bu ipe küçük hayvan postları asılır. 

Tören arifesinde şamanla dokuz "oğlu" tarafından yeter 
sayıda düz ve sağfam genç kayın gövdesi kesilir. Bu iiş köylüle
rin ölülerini gömdükleri" ormanda yapılır ve ormanın ruhunu 
yatıştırmak için koyun etil ve tarasun sunulur. Şenlik sabahı 
kayın ağaçları belli bir sıraya göre dikilir. Önce sağlam bir ağaç, 
kökleri ocakta tepesi ele yurtun üst deliğinde (duman bacası) 
olmak üzere, yurtun içine dikilir; buna udeşi-burkhan, yanıl "kapı 
korucusu" (veya "kapıcı tanrı") denir; çünkü şamana Göğün 
giriş kapısını açacaktır. Bu ağaç sürekli olarak çadırda kalacak, 
şamanın evinin ayıncı özeJJjğini oluşturacaktır . 

.Ötekıi kayınlar yurttan uzağa, törenin yapılacağı yere, belli 

8 HARV A (op. cit. s. 493) asıl sırra-ermeden önce yer alan bu arınma ritini 
betimliyor. Gerçekten de, az sonra göreceğimiz gibi, kayınlara çıkış töreni
nin hemen ardından da . buna benzer bir r'İt yer alır. Sırra-erme töreninin 
senaryosunun zamanla hayli değişikliğe uğramış olması da olasıdır. Ayrıca 
bu açıdan kabileler arasında da belirgin farklar vardır. 
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bir sıraya göre dikilir : 1 .  Altına tarasun ve öteki sunuların 
konduğu bir ağaç; bunun dallarına, sırra erecek olan bir "kara 
şaman" ise kırmızı ve san, "ak şaman" ise beyaz ve mavi, iyi
kötü her türden ruhlara hizmete kararlı bir şaman ise bu dört 
rengin hepsinden kurdeleler bağlanır. 2. Dallarına bir çan i le 
kurban edilmiş bir at postunun bağlandığı bir ağaç; 3. Çırağın 
tırmanmak zorunda olduı�u, yere sağlamca çakılmış bir üçüncü 
ağaç. Genellikle kökleriyle bılrlikte çıkarılan bu üç kayın ağacına 
"direk" (siirgii) adı verilir. Ll. Üçlü gruplar halinde dokuz ağaç; 
bunlar kır at blından bir iple biribirine bağlanır ve bu ipe de 
çeşitli renklerde kurdeleler -belli bir sıraya göre- asılır : beyaz, 
mavi, kırmızı, sarı (bu renkler göğün katmanlarını simgeliyor 
olabilir); bu ağaçların üzerinde kurban edilecek dokuz hayva
nın postları ve yiyecekler sergilenecektir. 5. K;urban edilecek 
h ayvanların bağlanacağı dokuz direk; 6. Belli bir sıraya göre 
dizilmiş ve sonradan dallarına kurban edilmiş hayvanların 
samana sarılmış kemiklerinin asılacağı kalın kayın gövdeleri9. 
Yurtun içindeki ana kayından dışarıya dizilmiş olan tüm öteki 
ağaçlara, biri kızıl biri mavi iki kurdele gerilmiştir; bu "gökku
şağının", yani şamanın ruhlar ülkesine, Göğe, erişmekte kulla
nacağı yolun simgesidir. 

Bu çeşitli hazırlıklar bitince, çırak şamanla "şaman oğulları" 
beyazlar giyinip şamanlık araçlarının kutsanması işine girişir
ler. At başlı sırığın Beyi ve Hanımı onuruna bir koyun kurban 

9 Partanen tarafından çevrilen metin bu ritüel kayın ağaçları ve direkler 
hakkında çok ayrıntılı bilgiler veriyor (§ 10-15): "Kuzeye dikilen ağaca Ana
Ağaç denir. Bunun tepesine ipekli veya pamuklu kurdelelerle bir kuş yuvası 
asılır ve içine, pamuk veya beyaz yünden bir döşek üzerine, dokuz yumurta 
ile beyaz kadifeden kesilip yuvarlak bir kayın kabuğuna yapıştırılmış bir ay 
(hilal?) konur. .. Güneydeki büyük ağaca Baba-Ağaç denir. Onun tepesine 
kırmızı kadife kaplı bir ağaç kabuğu [parçası] [asılır] ki buna da Güneş 
denir" (§ 10)." Ana-Ağacın kuzeyine, yurttan tarafa, yedi kayın dikilir; 
yurtun dört yanma ela dörder ağaç yerleştirilir, bunların dibine (tütsü 
olarak) ardıç ve kekik yakılmak üzere birer basamak konur. Buna Merdiven 
(şita) veya Basamaklar (geslcigür) adı verilir" (§ 15). Bu kayın ağaçlarıyla ilgili 
(Partanen'in çevirdiği metin dışında) bütün kaynakların ayrıntılı bir incele
mesi, W. SCHMIDT, Der Ursprung, X, s. 405-408 de bulunabilir. 
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edilir ve tarasun sunulur. Bazan söz konusu sırık kurbanın kanı
na bulanır; o andan itibaren at başlı smk canlanır ve gerçek bir 
ata dönüşür. 

Şamanlık araçlarının kutsanmasından sonra uzun bir başka 
tören başlar; bu, koruyucu tanrılara --batı I--J[anlan ile bunların 
dokuz oğulları-· , "baba-şamanın" atalarına, yerel ruhlara ve yeni 
şamanın koruyucu ruhlarına, birkaç ölmüş ünlü şamana, burk
han 'fara ve öteki küçük tanrılara tarasun sunma ıtörenidir10• 
"Baba-şaman" yeniden çeşitli tanrı ve ruhlara dua eder ve çuak 
da onun sözlerini tekrarlar; bazı geleneklere göre iıse şamanın 
elinde bi.r kılıç vardır ve böyle silah! L olarak yurtun içindeki 
kayırı ağacına turnarur,..<loruğa varır ve duman deliğinden dışa
rı çıkarak tannlaırm yardımını istemek üzere yüksek sesle bağı
rır. Bu süre boyunca, yurtta bulunan kişi ve nesneler sürekli. 
olarak arındırılır. Bunun ardından, dört "şaman oğlu" ırlayarak 
adayı bir keçe kilim üstünde yurtun dışına taşırlar. 

Bütün kalabalık, başında "baba-şaman" ile ardında aday ve 
dokuz "şaman oğlu", en arkada da adayın akrabaları ve törene 
katı lan diğer kişilerle birlikte, alay halinde, kayın ağacı sıralan
nm bulunduğu yere doğru yürüyüşe geçer. Bir ağacın yanında, 
belli bir noktada, alay durur ve bir teke kurban edilir; öteki 
şamanlar davul çalarken, belden yukarısı çıplak olan adayın 
başına, gözlerine ve kulaklarına kurbanın kanı sürülür. Dokuz 
"oğul" da ellerindeki süpürgeleri suya bahrıp adayın çıplak 
sırhna vururlar ve şamanlık ederler. 

Ayrıca dokuz veya daha fazla hayvan da kurban edilir ve 

10 Bu Hanlar ve Buryatların oldukça karmaşık tanrılar topluluğu hakkında, 
bak. SANDSCHEJEV, Weltarısclıaıwng ıınd Scharnanisnıus, s. 939 >; W .  
SCHMIDT, Der Ursprung, X ,  s .  250>. Burk.hanlar hakkında, bak. 
ŞİROKOGOROV'un, Amur Tunguzlarmda Budizm etkilerini kabul etme
yen B. LAUFER'in görüşlerine (Burkhaıı, "Journal of the American Oriental 
Society", XXXVI, 1917, s. 390-395) karşı yazdığı uzun not: (Şramana-şaıııan, s. 
120-121). Türkler tarafmdan bıırlrlıaıı terimine daha sonraları verilen anlam
lara (dönemine göre bu terim Buddha'ya, Mani'ye, Zerdüşt'e, vb. ad olmuş
tur) gelince, bak. PESTALLOZZA, IT maııicheisnıo presso i Turchi occidentali ed 
orientali, s. 456, n. 3. 
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etleri yenmek üzere hazırlanırken göğe çıkış riti uygulanır. 
"Baba-şaman" bir kayın ağacına tırmanır ve doruğuna dokuz 
çentik atar. Sonra inip "oğullarının" ağacın dibine getirdiği halı
nın üzerine yerleşir. Adayla öteki şamanlar da sırayla ağaca 
tırmanırlar ve bu sırada hepsi kendilerinden geçerler. 
Balagaınsk Buryatlannda, bir keçe kilime oturan adaya ağaçla
rın çevresinde dokuz tur attırılır; aday her ağaca tırmanıp tepe
sine dokuz çentik yapar. Doruktayken şamanlık eder; yerdeki 
"ba ba-şaman" da ağaçların çevresinde dönerek şamanhk eder. 
Potanin'e göre dokuz kayın ağacı yan yana dikilmiştir ve bir 
kilim üstünde taşman aday sonuncu ağacm önünde yere atlar 
ve ağacın tepesine kadar tırmanır, sonra aynı ritüeli dokuz 
ağacın her birinde tekrarlar; dokuz ağaç, atılan dokuz çentik 
gibi, dokuz gök katmanını simgeler.. 

Bu sırada yemekler hazırlanmıştır ve (ateşe ve havaya et 
parçaları atılarak) tanrılara sunu kılındıktan sonra şölen başlar. 
Ardından şamanla "oğullan" yurtun içine çekilirler, ama davet
liler uzun süre şölene devam ederler. Hayvanların kemikleri 
samana sarılarak dokuz kayının dallarına asıhr. 

Eski zamanlarda birkaç tür sırra-erme varmış; Çangalov ve 
Sandschejev (Weltanschauung, s. 979) dokuz, Petri ise (Harva, s. 
495) beş yoldan söz ediyorlar. Pozdnyeyev'in yayımladığı 
metne göre, 3 ve 6 yıl sonra sırasıyla ikinci ve üçüncü sırra
erme törenlerinin de yapılması gerekiyor (Partanen, s. 24, § 37). 
Benzer törenlere Sibo'farda (Tunguzlara akraba bir halk), Altay 
Tatarlarında ve belli bir ölçüde, Yakutlarda ve Gold'larda da 
rastlanıyor (Harva, s. 498). 

Faka t bu tip bir sırra-ermenin söz konusu olmadığı yerler
de bile, benzer tasarımlar gösteren şamancıl göğe çıkma ritüel
lerine rastlıyoruz. Orta ve Kuzey Asya şamanizminde 
gözlemlenen bu temelden birlik, şamanlık seanslarının tekniği
nin incelenmesiyle daha iyi anlaşılacak, bu suretle bütün bu 
şamancıl ritlerin kozmolojik yapısı ve anlarm da ortaya çıkarıla
bilecektir. Örneğin, kayın veya huşun Kozmik Ağacı, başka 
deyişle Dünyanın Eksenini, simgelediği, dolayısıyla Dünyanın 
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Merkezini tuttuğunun kabul edildiği açıktır; şaman ona tırma
nırken aslında "Merkeze" doğru bir yolculuğa koyulmaktadır. 
Bu önemli mitsel motife daha önce, sırra-erme rüyalarından söz 
ederken de rastlamıştık; Altay şamanlarının seansları ve davul
ların simgeselliği konularını ele alırken bu nokta daha açık 
olarak belirecektir. 

Aynca, bir ağaç ya da direk yoluyla yükselmenin, şaınancıl 
türden başka sırra-ermelerde de önemli rol oynadığını da göre
ceğiz; bu olay, mitsel-ritüel Göğe çıkma temasının (ki "sihirli 
uçuş", "oklar zinciri", ip ve köprü mitleri gibi ögeleri kapsar) 
çeşitli varyantlarından biri sayılsa gerektir. Aynı yükselme 
simgeselliği, kayın ağaçlarını biribirine bağlayan ve üzerine 
çeşitli renklerde (= Gökkuşağının ışınları, göğün çeşitli bölgele
ri) kurdelelerin asıldığı ip (= Köprü) motiflerinde de ortaya 
çıkar. Bu mitsel temalar ve ritüeller, Sibirya ve Altay bölgeleri
nin tipik ögeleri olmakla birlikte, yalnızca bu kültürlere özgü 
değildir; yayılma alanları Asya'nın orta ve kuzeydoğu kesimle
rini çok aşar. Buryat şamanının sırra-ermesi kadar karmaşık bir 
ritüelin bağımsız bir yaratı olup olmadığı sorusu bile akla gele
bilir, zira çeyrek yüzyıl önce Uno Harva'nın da gözlemlediği 
gibi, Buryatların sırra-ermesi garip bir şekilde Mitra gizemleri
nin kimi törenlerini hatırlatır. Belden yukarısı çıplak olan aday, 
bazan başının üstünde kurban edilen bir tekenin kanıyla arındı
rılır; hatta bazı yerlerde kurbanın kanını içmesi bile gerekir 
(karş. Harva (Holrnberg), Der Baum des Lebens, s. 140>; Die religi
ösen Verstellungen, s. 492>); bu öge, Mitra gizemlerinin ana riti 
olan taurobolion'a benzer11 •  Aynı gizemlerde her basamağı ayn 
madenden yapılmış yedi basamaklı bir merdiven ( climax) kulla
nılıyordu. Kelsus'a göre (Origenes, Contra Celsum, VI, 22), birin
ci basamak (Saturn gezegeninin "göğüne" -veya "feleğine"- denk 
düşen) kurşundan, ikincisi (Venüs) kalaydan, üçüncüsü 

11 M. S. Il. yüzyılda PRUDENTIUS (Peristep/ı., X, 1011>) bu ritüeli Magna 
Mater gizemleriyle ilişkili olarak anlatır; fakat Frigyalılann taurolıo/i-
011 'unun İranlılardan alındığını düşünmek için nedenler vardır. Karş. Fr. 
CUMONT, Les religions orientales dans le pagaııisme romaiıı (3. bas. Paris 
1929), s. 63 >; 229 >. 
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(Jüpiter) bronzdan, dördüncüsü (Merkür) demirden, beşincisi 
(Mars) "para alaşımından", altıncısı (Ay) gümüşten ve yedincisi 
(Güneş) de alhndandı. Sekizinci derece ise, Kelsus'un dediğine 
göre, sabit yıldızlar küresini ("feleğini") temsil ediyordu. Sırra
erıne sırasında aday bu törensel merdiveni tırmanmakla 
gerçekten "yedi kat göğü" dolaşıyor, Ernpyree 'ye ("Arş-ı Ala") 
kadar yükseliyordu12• Orta Asya mitolojilerinde az çok bozul
muş halde bulunan öteki İran ögeleri13 hesaba kahhr ve M. S. 
ilk binyıl içinde Sogdluların bir yandan Çin ile Orta Asya, öte 
yandan İran ile Yakındoğu arasında aracı olarak oynadıkları 
önemli rol14 hatırlanırsa, Finlandiyalı bilginin varsayımı akla 
yakın görünmektedir. 

Şimdilik, Buryat ritüelini etkilemiş alınası muhtemel olan 
şu birkaç İran ögesini göstermekle yetiniyoruz. Asya'nın güney 
ve batı bölgelerinin Sibirya şamanlığına katkıları söz konusu 
olduğunda bütün bunların önemi açıkça ortaya çıkacaktır. 

12 Basamaklar, merdivenler, dağlar, vb. aracılığıyla göğe yükselme konusun
da, bak A. DIETERICH, Eiııe Mitlırasliturgie (2. bas. Leipzig-Berlin 1910), s. 
183, 254; bak. aşağıda s. 531> Ayrıca Altaylılarda ve Samoyedlerde yedi 
sayısının önemli bir rol oynadığını hatırlatalım." Dünyanın direği" de yedi 
katlıydı (U. HARVA (HOLMBERG), Fimıo-Ugric (and) Siberian (Mythology), 
s. 338 dev.); Kozmik Ağacın da yedi dalı vardı (bak Der Baum des Lelıeııs, s. 
137; Die religiösen Verstelluııgen, s. 51 dev.), vb. Mitra simgeselliğine egemen 
olan 7 sayısı (figürlü anıtlarda rastlanan yedi gök küresi, yedi yıldız veya 
yedi bıçak, yedi ağaç, yedi sunak, vb.}, İran gizemlerine erkenden ulaşan 
Babilonya etkilerinden ileri gelir (karş. örneğin, R. PETT AZZONI, 1 Mis teri: 
saggio ıfi ıına teoria starico-religiosa, Bologna, 1924, s. 231, 247, vb.). Sayıların 
simgeselliği hakkında. 

13 Birkaçını belirtelim: Vourukaşa gölünde (ya da denizinde) bir adada yeti
şen ve dibinde Ehrimen tarafından yaratılmış azman kertenkelenin bulun
duğu tansıklı Gaokerena Ağacı miti (Videvdat, XX, 4; Bıınıialıişn, XVJII, 2; 
XXVII, 4, vb.); aynı mite Kalmuklarda (okyanusta, tansıklı Zambu ağacının 
dibinde yaşayan ejderha}, Buryatlarda ("süt gölündeki" ağacın dibinde 
bulunan yılan Abırga) ve başka yerlerde de rastlanır (U. HARVA 
(HOLMBERG), Fiııııo-Ugric (and) Siberian (Mytlıology), s. 356>). Ancak bir 
Hint etkisi de gözden uzak hıtulmamalıdır. 

14 Bak Kai OONNER, Uber sog!ıdisclı nôm "Gesetz" ııııd samoiedisclı ııônı 
"Himınel, Gott'' (in "Studia Orientalia", Helsingfors, 1925, c. I, s. 1-8). 



ARA UCA ŞAMANLARININ SIRRA-ERtvIESİ 

Niyetimiz, Buryat şamanlarının sura-erme ritüeline bulunabile
cek bütün benzerlik ve koşutlukları araştırmak değildir. 
Yalnızca en çarpıcı olanları, özellikle de temel rit olarak ağaca 
hrmanma ya da şu veya bu biçimde Göğe çıkmayı simgeleyen 
herhangi bir eylem içerenleri, anımsatmakla y.etineceğiz. Güney 
Amerika'daki uygulamayla başlıyoruz : Araucaların kadın 
şamanı maçi 'nin kutsanma töreniyle15 • • •  Bu mesleğe giriş töreni
nin merkezinde bir ağaca, daha doğrusu rewe adı verilen kabu
ğu soyulmuş bir ağaç gövdesi.ne tırmanma riti bulunur; bu ağaç 
gövdesi de zaten şamanlık ınesleğinin simgesi gibidir ve her 
maçi onu sürekli olarak kulübesinin önünde bulundurur. 

Yaklaşık üç metre boyunda bir gövdenin kabuğu soyulur, 
üzerine merdiven gibi çentikler açılır ve "çıkışı kolaylaşhrmak 
için biraz arkaya eğik olarak", şaman olacak kadının evinin 
önüne sağlamca dikilir. Bazan "rewe'nin çevresine, 15  X 4 metre
lik bir çit oluşturacak şekilde, yüksek dallar da dikilir" 
(Metraux, s. 319). Kutsal merdiven böyle kurulunca, aday soyu
nur ve sadece iç gömleğiyle, koyun postlarından ve örtülerden 
oluşan bir döşeğe uzanır. :Yaşlı şaman kadınlar, elleriyle büyücü 
jestleri yaparak, onun vücudunu "canelo" ile ovmağa başlarlar. 
Bu esnada hazır bulunan kadın !ar da koro halinde ıdar ve çıngı
raklarını sallarlar. Bu ritüel masaj birkaç kez tekrarlanır. Sonra, 
"b ilyükleri onun üzerine eğilip göğsünü, karnını ve başını kan 
fışkıracak kadar kuvvetle emerler" (Metraux, s. 321). Bu ilk 
hazırlıktan sonra aday kalkıp giyinir ve bir iskemleye oturur. 
Şarkı ve danslar bütün gün devam eder. 

Ertesi gün şenliğin en canlı günüdür. Birçok davetli gelir. 
Yaşlı maçi'ler halka olup davul çalar ve sırayla dans ederler. 

15 A. METRAUX'nun Le slıaınanisıne araucan 'daki betimlemelerini izliyoruz; 
Metraux daha önceki tüm belgeleri kullanıyor; özellikle: E. ROBLES 
RODRIGUEZ, Guillatuııes, costuınbres y creencias araucanas (Anales de la 
Universidad de Chile, c. 127, Santiago du Chili, 1910, s. 151-177) ve R. P. 
HOUSSE, Uııe Epopee indieııııe. Les Araucans du ChilL 
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Sonunda maçi'ler ve aday merdiven-ağaca yaklaşıp sırayla 
çıkmağa başlarlar. (Moesbach'a bilgi veren yerliye göre, ilk 
olarak aday hrmanır). Tören bir koyun kurbanıyla sona erer. 

Burada Robles Rodrigues'in anlatımını özetledik. Peder 
Housse daha çok ayrıntı veriyor : Törene katılanlar adayın aile
sinin sunduğu kuzuların kurban edildiği sunağın çevresinde 
halka olurlar. Yaşlı maçi Tanrıya seslenir : "Ey insanların 
Hakimi ve Babası, seni yarattığın şu hayvanların kanıyla sulu
yorum. Bize iyi davran!" vb. Hayvan kesilir ve yüreği "cane
lo"nun dallarından birine asılır. Derken müzik başlar ve herkes 
rewe 'nin etrafına toplanır. Ardından şölen ve dans gelir ve 
bütün gece sürer. 

Tanyeri ağarırken aıday yeniden ortada gözükür ve maçi'ler 
de davulların desteğinde tekrar dansa başlarlar. Birçokları 
kendinden geçer. Yaşlı kadın gözlerini bağlar ve el yordamıyla, 
beyaz kuvartzdan bir bıçakla, adayın parmaklarına ve dudakla
rına birkaç kesik atar; sonra aynı kesikleri kendi vücuduna da 
yapar ve kanını adayın kanıyla karıştırır. Başka birkaç ritten 
sonra, "sırra-eren genç kadın davulunu çalıp oynayarak rewe 'ye 
tırmanır. Büyükleri de onu izler ve basamaklarda biribirlerine 
tutunurlar. Tepedeki sahanlıkta iki 'analık' adayın iki yan�nda 
yer alarak üstündeki yeşil otlardan kolyeyi ve kanlı postu çıka
rırlar (aday az önce bunlarla süslenmişti) ve bodur ağaçların 
dallarına asarlar. Bunlar kutsal olduğundan kimse dokunamaz, 
ancak zamanla yıpranıp giderler. Sonra büyücü grubu, en 
küçükleri en arkada olmak üzere, geri geri ve ritimli olarak 
direkten inerler. Gencin ayağı yere değer değmez büyük bir 
bağırış-çağırışla selamlanır; zafer çılgınca kutlanır, kalabalık 
biribirine girer, herkes yeni maçi'yi yakından görmek, ellerine 
dokunmak, öpmek için yarış eder" (Housse, Une epopec indienne, 
alıntılayan Metraux, s. 325). Ardından herkesin katıldığı şölen 
gelir. Açılan yaralar sekiz günde iyileşir. 

Moesbach'ın derlediği metinlere göre, ınaçi 'nin duası bir 
Baba-Tanrıya seslenir gibi görünüyor ( "Padre dios rey anciano ", 
vb.). Şaman Tanndan (hastanın bedeninde hastalığı görebilmek 
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için) çifte-görüş yetisi ve davul çalma sanatı diliyor. Ayrıca bir 
"at", bir "boğa" ve bir "bıçak" (bunlar bazı manevf güçlerin 
simgesi) ve son olarak ''çizgili veya renkli" bir taş da istiyor. (Bu 
sonuncusu, arıtmak üzere hastanın bedenine atılabilen sihirli 
bir taş; oradan kanlı çıkarsa hasta ölüm tehlikesinde demek 
oluyor. Hastalar bu taşla oğuluyor.) Maçi'ler toplanan kalabalı
ğa, yeni sırra-eren genç şamanın kara büyü yapmayacağına söz 
veriyorlar. Rodriguez'in metni "Baba-Tanrı"dan değil vileo 'dan, 
yani Göğün maçi'sinden söz ediyor; başka deyişle Büyük 
Göksel Şaman'dan (vileo 'lar "Göğün ortasında" yaşıyorlar) . . .. 

Sırra-ennede böyle bir göğe çıkış riti uygulayan her yerde, 
aynı rit şamanın sağıltma seanslarında da tekrarlanıyor 
(Metraux, s. 336 ). 

Bu sırra-ermenin en başat ögelerini akılda tutalım : göğe 
yolculuğu simgelemek üzere, esrime halinde bir merdiven
ağaca tırmanış ve doruktaki sahanlıktan, maçi'ye hem sağıltma 
gücünü (keskin-görü, vb.) hem de bunun için gerekli sihirli 
nesneleri (çizgili taş, vb) bağışladığı kabul edilen Büyük Göksel 
Şamana yakarış . . .  Hekimlik güçlerinin tanrısal kökenli olduğu, 
hiç değilse gökten geldiği inancı birçok başka arkaik topluluk
larda da görülüyor. Örneğin, Semang Pigmelerinde hala hasta
lıkları Cenol'ler (yüce Tanrı Ta Pedn ile insanlar arasındaki 
aracılar) ya da çoğu yerde bu ruhların barınakları kabul edilen 
kuvartz taşları yardımıyla iyileştiriyor, ama .bazan Tanrının 
doğrudan yardımını gördüğü de oluyor .. (bak. aş. s. 375) "Çizgili 
ya da renkli taş" da göksel kökenli; daha önce Güney 
Amerika'da ve başka yerlerde bunun birçok örnekleİ-ini görmüş 
bulunuyoruz (supra, s. 68>), ileride de buna tekrar döneceğiz16. 

16 Araucalarda şamanlık yapanların kadın olması da dikkate değer; eskiden 
bu iş yalnız cinsel dönmelere özgüydü. Çukçilerde de buna oldukça benzer 
bir duruma rastlanır : şamanların çoğu dönmedir ve bazan kocaya bile 
vardıkları olur. Fakat cinsel bakımdan normal bile olsalar, kılavuz-ruhları 
onlcın kadın kılığına girmeye zorlar (bak. W. BOGORAZ, The Chukcfıee, The 
Jessup North Pacific Expedition, vol. VII, New York, 1904, s. 450>). Bu iki 
şamanizm arasında genetik bir ilişki var mıdır? Bu soruya kesin yanıt 
vermek güç görünüyor. 



AC";AÇLARA TIRMANMA RİTLERİ 

Şamanlığa giriş/ sırra-erme riti olarak bir ağaca tırmanmaya 
Kuzey Amerika'da da rastlanır. Pomolarda gizli derneklere 
giriş törenleri dört gün sürer; bunların biri, 8-10 metre yüksekli
ğinde ve 15 cm. çapında bir ağaç direğe tırmanmaya ayrılmış
tırı7. Sibiryalı şaman adaylarının da giriş /kutsanma 
törenlerinde veya daha önce ağaçlara tırmandıkları aklımızda
dır. İlerde (s. 446>) göreceğimiz gibi, Vedalarda kurban sunucu 
da Göğe ve tanrılara ulaşmak için bir tören direğine tırmamr. 
Ağaç, sarmaşık ya da ip yardımıyla göğe çıkma son derece 
yaygın bir mitsel motiftir; ilerideki bir bölümde (s. 531>) bunun 
başka örneklerine de rastlayacağız. 

Son olarak, Sarawaklı manang 'ın (bak. yuk. s. 81>) üçüncü 
ve en yüksek şamanlık derecesine girişinin de böyle bir ritüel 
çıkış içerdiğini hatırlatalım : Kulübenin verandasına kocaman 
bir küp getirilir ve bunun kenarlarına iki küçük merdiven daya
nır; sırra-erdirici ustalar bütün gece karşı karşıya durur ve 
adayı bir merdivenden çıkarıp ötekinden indirirler. Bu giriş / 
sırra-erme olayını ilk gözlemleyenlerden biri olan Arşidiyakon 
J. Perham, 1885'e doğru yazdığı yazıda, bu rit konusunda hiçbir 
açıklama elde edemediğini söylüyorı8. Oysa bunun anlamı 
oldukça açık sayılır : Burada olsa olsa simgesel olarak göğe 
çıkıp tekrar yere inmek söz konusudur. Benzer ritüellere 
Malekula'larda da rastlanır; Maki törenlerinin üst derecelerin
den biri de zaten "merdiven" adım taşır19 ve törenin ana motifi-

17 E. M. LOEB, Ponıo Folkways (Univ. of California Publications in Arnerican 
Archaeology and Ethnology, XIX, 2, Berkeley, 1926, s. 149-404), s. 372-374. 
Her iki Amerika'dan gelen başka örnekler İçin, bak. M. ELIADE, Naissarıces 
mystiqıies, s. 155 >. Ayrıca bak. Josef HAEKEL, Kosnıischer Baımı ıınd Pfahl im 
Mytlıus ımd Kıılt der Stiinınıe Nordestanıerikas (in "Wiener Völkerkundliche 
Mitteilungen", VI, 1958, n. s. 1, s. 33-81), s. 77 >. 

18 Yazının yayınlandığı yer: H. Ling ROTH, Tize Natives of Sarawak, !, s. 281. 
Ayrıca bak. E. H. GOMES, Seventeen Years ıımong tlıe Sea Dyaks of Borrıeo, s. 
178 >. 

19 Bu tören hakkında, bak. J. LAYARD, Stone Men of Malekula (Londra , 1942), 
böl. XIV� 
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ni de yüksek bir sahanlığa çıkış oluşturur20. Dahası da var : 
Şamanlar ve otacılar, kimi mistikler gibi, kuş misali havalanıp 
ağaç dallarına konabilme yeteneğindedirler. Macar şamanı 
(triltos) "bir sıçrayışta söğüdün üzerirı:e ulaşıp bir kuşu bile çeke
meyecek kadar ince bir dala oturabiliyormuş"21 • İranlı ermiş 
Kutbüddin Haydar sık sık ağaç tepelerinde görülüyormuş (bak. 
aş. s. 441, n. 60). Copertinolu ermiş Joseph havalanıp bir ağaca 
konmuş ve "üstüne bir kuş konmuş gibi sallanan" bir dalda 
yarım saat kalnuş (bak. aş. s. 526). 

Avustralyalı otacıların deneyimleri de ilginçtir. Bunlar 
sihirli bir ipe sahip olduklarını ve onun yardımıyla ağaçların 
doruklarına çıkabildiklerini öne sürerler. "Sihirbaz bir ağacın 
altına sırtüstü yatar, ipini çıkarıp yukarı doğru diker ve ona 
brmanarak ağacın tepesine yerleştirilmiş olan bir yuvaya ulaşır; 
sonra başka ağaçlara geçer ve güneş batarken bir ağacın gövde
sinden kayarak yere iner" (A. P. Elkin, Aboriginal Men of High 
Degree, s. 64-65). R. M. Berndt ve A. P. Elkin tarafından derle
nen bilgilere göre, "bir Wongaibon sihirbazı bir ağacın dibine 
sırtüstü uzanmış, ipini salıp dimdik durdurmuş ve başı geride, 
vücudu serbest, bacakları açık ve kolları yanlara yapışık durum
da ipe hrrnanrnış. İpin ucuna yani kırk kadem yüksekliğe varın
ca, aşağıdakilere doğru kollarını sallamış ve aynı şekilde yere 
inip yatmış; o yatarken ip de toplanıp tekrar vücuduna girmiş" 
(Elkin, ibid.; karş. M. Eliade, Mephistopheles et l '  androgyne, s. 
231> ) . Bu sihirli ip, Kızılderililerin aşağıda (bak. s. 469>) 
şamancıl yapısını inceleyeceğimiz "ip numarasını" (rope-trick) 
anımsatmıyor değil.. . 

20 Karş. A. B. DEACON, Malekula. A Vanishing People in the New Hefırides 
(Londra, 1934), s. 379>; A. RIESENFELD, The Megalithic Cultııre of Melanesia 
(Leyde, 1950), s. 59 >, vb. 

21 Geza RÖHEIM, Hungarian Shamaııism (in "Psychoanalysis and the Social 
Sciences", III, 4, New York, 1951, s. 131-169), s. 134. 



KARAİB ŞAMANININ GÔGE YOLCULUGU 

Hollanda Guyanasındaki Karaib şamanlarının sırra - ermelerin
de de çırağın esrime yoluyla Göğe çıkması olayı merkez olmak
la birlikte, bunun için başka araçlar kullanılır22• Kişi ancak 
ruhları görmeyi ve onlarla dolaysız ve kalıcı ilişkiler kurmayı 
başarırsa pujai olabilir23• Burada bir "çarpılma" veya "ecinnilen
me"den çok, ruhlarla iletişimi ve diyaloğu mümkün kılan esri
meli bir görü söz konusudur. Bu esrime deneyimi ancak Göğe 
çıkılarak gerçekleştirilebilir, ama çırak şaman da bu yolculuğa 
ancak geleneksel ideolojide iyi eğitild iği ve dalınca (esrimeye) 
geçmeye bedensel ve ruhsal olarak yeterince hazırlandığı 
takdirde çıkabilir. Eğitilme süreci ise, göreceğimiz gibi, son 
derece sert ve sıkıdır. 

Normal olarak alh genç birlikte sırra-erme sürecine katılır. 
Bunlar bu iş için hazırlanıp palmiye yapraklarıyla örtülmüş 
özel bir kulübede tamamen insanlardan yalıtılmış olarak yaşar
lar. Bir el işiyle uğraşmaları istenir : Sırra-erdirici ustanın tütün 
tarlasıyla ilgilenirler ve bir sedir ağacı gövdesinden kayman 
biçiminde bir sıra yapıp kulübenin önüne getirirler; her akşam 
ustayı dinlemek ve görülerin gelmesini beklemek için bu sıraya 
otururlar. Ayrıca her biri kendi çıngırağını ve 2 metre boyunda 

22 Burada Friedrich ANDRES'in çalışmasını izliyoruz: Die Himmelsreise der 
caraiöischen Medizinını'imıer ("Zeitschrift für Ethnologie", c. 70, 1938, Heft 3 / 
5, 1939, s. 331-342); Andres Hollandalı budmıbilimciler F. P. ve A. Ph. 
PENARD, W. AHLBRINCK ve C. H. de GOEJE'nin araştırmalarını da kulla
nıyor. Ayrıca bak. W. E. ROTH, An Inquiry into the Animism arıd Folklore of 
the Guyana-Indians (30th Annual Report of the Bureau of American 
Ethnology 1908-1909, Washington, 1915, s: 103-386; A METRAUX, Le 
slıamaııisme clıez !es Indiens de l'Amtrique du Sııd tropicale, s. 208-209. Karş. C. 
H.  de GOEJE, Plıilosoplıy, Iııitialion and Myths of tlıe Iıııiians of Guiana anıl 
Adjacent Coımtries {in "Internationaler Archiv für Ethnographie", XLIV, 
Leiden, 1943, s. 1-136), özellikle s. 60 > (otacının sırra-ermesi / mesleğe giri
şi), s. 72 (göğe yolculuk aracı olarak kendinden-geçme), s. 82 (göğe çıkmak
ta kullanılan merdiven). 

23 AHLBRINCK şamana püyei adını veriyor ve bu terimi "ruh çıkarıcı" olarak 
çeviriyor (ANDRES, s. 333). Karş. R01H, s. 326 >. 
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"sihirli değneğini" de kendisi yapar. Altı genç kız, yaşlı bir 
"öğretmenin" gözetimi alhnda adaylara hizmet eder. Adayların 
bol bol içmek zorunda olduğu tütün suyunu her gün onlar geti
rirler; ayrıca her akşam kızlar birer çırağın vücudunu kırmızı 
bir sıvıyla ovarlar; bunun amacı gençleri yakışıklı ve ruhların 
huzuruna çıkmaya layık hale getirmektir. 

Giriş/ sırra-erme dersleri 24 gün 24 gece sürer ve dört 
kısma bölünür; üç gün üç gecelik her bölümü üç günlük bir 
dinlenme izler. Eğitim geceleri kulübede yapılır; halka olup 
dans edilir, şarkılar söylenir, sonra kayman biçimindeki sıraya 
oturulup ustanın iyi ve kötü ruhlar, özellikle de sırra-ermede 
önemli rol oynayan "Akbaba Dede" üzerine anlathkları dinlenir. 
Bu "dede" çıplak bir yerli görünümündedir; şamanların döner 
bir merdivenle Göğe çıkmalarına yardım eden odur. Bu Ruhun 
ağzından "Kızılderili Dede", yani Yarahcı, Yüce Varlık konu
şur24. Yapılan danslar, ustanın eğitim sırasında sözünü ettiği 
hayvanların hareketlerini taklit eder. Gündüzleri adaylar kulü
bede, hamaklarında kalırlar. Dinlenme dönemlerinde sıranın 
üzerine yatar ve gözlerini biber suyuyla iyice ovuşturup usta
nın dersleri üzerine düşünür ve ruhları görmeye çalışırlar 
(Andres, s. 336-337). 

Eğitim süresince sıkı bir oruç -ya da perhiz- uygulanır; 
çıraklar sürekli olarak sigara tüttürür, tütün yaprakları çiğner 
ve tütün suyu içerler. Gecenin yorucu danslarının ardından, aç 
durmanın ve zehirlenmenin de yardımıyla, esrimeli yolculuğa 
hazır hale gelirler. İkinci bölümün ilk gecesi kendilerine jaguara 
ve yarasaya dönüşme yolu öğretilir (Andres, s. 337). Beşinci 
gece, (tütün suyunun bile yasaklandığı) tam bir orucun ardın
dan, usta çeşitli yüksekliklere birkaç ip gerer ve adaylar sırayla 
bunların üzerinde dans ederler ya da iplere elleriyle tutunup 

24 Friedrich ANDRES, s. 336. Kariblerde de şamancı! güçlerin son aşamada 
Gökten ve Yüce Varlık'tan türediğine dikkat edelim. Ayrıca Sibirya şaman 
mitolojilerinde, ilk şamanın babası, güneşin kuşu, gökteki tanrının elçisi, 
Tanrı ile insanlar arasında ara bulucu, vb. olarak Kartal'ın rolünü de anımsa
yalım. 
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havada sallanırlar (ibid. s. 338). İlk kendinden geçme deneyim
lerini işte bu sırada yaşarlar : Gerçekte iyilik yapıcı bir ruh 
(Tukajana) olan bir Kızılderiliye rastlarlar. "Gel, çırak, der bu 
Kızılderili, Akbaba-Dedenin merdiveniyle Göğe çıkacaksın. 
Korkma, uzak değil." O zaman çırak "bir tür döner merdivene 
tırmanıp göğün birinci katına varır ve Yerli köyleriyle 
Beyazların oturduğu kentlerden geçer. Sonra çok güzel bir 
kadın olan Suların Ruhuna (Amana) rastlar; kadın onu birlikte 
ırmağa dalmaya çağırır. Orada ona çeşitli büyüleri ve sihirli 
formülleri açıklar. Çırakla ustası nehrin öbür kıyısına çıkıp 
"Yaşam ve Ölüm" kavşağına varırlar. Şaman adayı isteğine göre 
ya "Akşamsız-Ülkeye" ya da "Şafaksız-Ülkeye" gidebilir. O 
zaman yanında giden Ruh ona insan ruhlarının ölümden sonra
ki yazgısını açıklar. Aday şiddetli bir acı duygusuyla birdenbire 
kendini yeryüzünde bulur : Ustası derisine, aralıklarına iri 
zehirli karıncalar sıkıştırılmış bir tür hasır olan maraque 'ı yapış
hrmıştır25. 

Dördüncü eğitim döneminin ikinci gecesinde usta çırakları 
sırayla "birkaç iple tavana asılmış bir platformun üzerine koyar; 
ipler birlikte bükülmüş olup çözülürken platformu gittikçe 
artan bir hızla döndürürler" (Metraux, ibid. s. 208). Genç çırak 
ırlar : "Pujai 'nin tahtası beni Göğe çıkaracak. Tukajana'mn 
köyünü göreceğim." Ve böylece sırasıyla çeşitli gök kürelerine 
girer ve gözüne ruhlar görünür26• Bu eğitimde şiddetli bir 
"sıtma" etkisi yaratan takini bitkisiyle ağulanma da kullanılır. 
Bu durumda çırağın tüm vücudu zangır zangır titrer; kötü 

25 METRAUX, Le shamanisme chez les lııdiens de I 'Amerique du Sııd tropicale, s. 
208 (F. ANDRES, s. 338-339 un özeti). Ayrıca bak. A. GHEERBRANDT, 
Journey to tlıe Far Amazon: an Expedition iııto Llnknown Territory (New York, 
1954), s. l15, 128 ve metinle birlikte verilen maraque resimleri. 

26 ANDRES, s. 340. İlıid., n. 3'te yazar, defneyle meydana getirilen esrime 
konusunda, H. FÜHNER'e gönderme yapıyor: Solanazeen als 
Berausclıungsmittel. Eine historisclı-et/ınologisclıe Studie ("Archiv für experi
rnentelle Pathologie und Pharmakologie", Bd. lll, 1926, s. 281-294). 
Sibirya'da ve başka yerlerde uyuşturucu maddelerin şamanlıkta oynadığı 
rol hakkında. 



160 Şamanizm 

ruhların bedenine gınp onu parçalamakta olduğu sanılır. 
(Burada iyi bilinen yaygın sırra-erme motifi, vücudun cinler 
veya şeytanlar tarafından parça]anması, göze çarpıyor.) 
Sonunda çırak kaldırılıp göğe taşındığını hisseder ve gözlerinin 
önüne göksel görüler açılır (Andres, s. 341). 

Karaib folkloru şamanların çok güçlü olduğu bir çağın 
anısını saklamıştır; o zamanlarda şamanların ruhları tensel 
gözleriyle de görebildikleri, hatta ölüleri bile diriltebildikleri 
anlatılır. Bir defasında bir pujai Göğe çıkıp Tanrıyı tehdit etmiş; 
Tanrı bir kılıç kaptığı gibi küstahı gökten kovalamış; işte o 
zamandan beri şamanlar ancak dalınç halinde Göğe çıkabiliyor
larmış (Andres, s. 341-342). Bu söylencelerle, şamanların başlan
gıçta çok güçlü olup sonradan düşkünleştiklerine ve bu 
düşüşün günümüzde daha da arttığına ilişkin Kuzey Asya 
inançları arasındaki benzerliği vurgulayalım. Bu inanışlarda, 
filigrandaki bir resim gibi, şamanlarla Tanrı arasındaki iletişi
nün daha dolaysız olduğu ve somut olarak gerçekleştiği bir "ilk 
çağ" mitini seçebiliyoruz. İlk şamanlardan gelen bir aşırı gurur 
ya da başkaldırı eylemi sonucu, Tanrı onlara yüce manevi 
gerçeklere doğrudan doğruya ulaşmayı yasaklıyor; artık ruhları 
tensel gözleriyle göremez oluyorlar ve Göğe çıkış da ancak 
kendinden-geçme (dalınç, esrime) yoluyla gerçekleşebiliyor. 
Çok geçmeden tekrar göreceğimiz gibi, bu mitsel motif daha da 
zengin bir içerik taşımaktadır. 

A. Metraux (s. 209) eski gezginlerin Batı Hint Adalarındaki 
Karaib kabilelerinin şamanlığa giriş törenleri hakkında anlattık
lc1rını anımsatıyor. Laborde "ustaların çırağın vücudunu ağaç 
tutkalıyla ovduklarını ve uçabilmesi, zeemen (ruhlar) avına çıka
bilmesi için kuş tüyleriyle kapladıklarını" belirtiyor. Bu ayrıntı 
bizi hiç şaşırtmıyor, zira kuş biçimli şaman giysisi ve sihirli 
uçuşun öteki simgeleri Sibirya, Kuzey Amerika ve Endonezya 
şamanizmlerinin ayrılmaz parçasıdır. 

Karaib usulü sırra-ermenin kimi ögelerine Güney 
Amerika'da da rastlanıyor. Tütünle "ağulanınak" Güney 
Amerika şamanlığının tipik bir özelliği; ritüel olarak bir kulübe-
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ye kapanma ve çıraklara uygulanan sert fiziksel sınamalar 
Tierra del Fucgo yerlilerinin (Selk'nam ve Yamana) sırra-erme 
ri tlerinin ana ögelerinden birini oluşturuyor; bir usta tarafından 
eğitilme ve ruhların "görünür kılınması" da Güney Amerika 
şamanlığının yapı . taşları arasında yer alıyor. Fakat esrirneli 
Gök yolculuğuna hazırlanma tekniği Karaib pııjai'siııe özgü 
görünüyor. Tam ve tipik bir sırra-erme sena ryosu karşısmda 
bulunduğumuza dikkat edelim : Göğe çıkış, bir Kadın-Ruhla 
karşılaşma, sulara dalma, (en başta insanların post mortem 
yazgılarına ilişkin sırlar olmak üzere) gizlerin açıklanması, öbür 
dünyanın çeşitli bölgelerine yolculuk ... Ancak pujai bu sırra
erme şeması içinde, ne pahasına olursa olsun bir esrime deneyi
mi yaşamaya çabalar, bu esrime bazı sapkın yollara başvurarak 
sağlansa bile ... Sanki Karaib şamanı, bazı insancıl durumların 
"yaşandığı" anlamda "yaşanmayı" özü gereği kabul etmeyen bir 
tinsel durumu in concreto (somut olarak) yaşayabilmek için elin
den geleni ardına koymuyor gibidir. Şimdilik bu gözleme mim 
koyalım; daha sonra, başka şamaricıl teknikler konusunda, 
yeniden ele alınıp işlenecektir. 

GÖKKUŞAGl YOLUYLA GÖGE ÇIKIŞ 

Avustralya'nın Forest River bölgesindeki otacıların sırra-erme
leri de hem adayın simgesel olarak ölüp dirilmesini hem de 
göğe yolculuğu kapsar. Genellikle kullanılan yöntem şöyledir : 
Usta iskelet biçimine girer ve sihir gücüyle küçük bir çocuk 
boyutlarına indirgediği çırağı içine koyduğu bir torbayı bedeni
ne bağlar. Sonra Gökkuşağı-Yılanın üstüne binerek, gergin ipe 
çıkarken yapıldığı gibi, el kol hareketleriyle kuvvet kazanmaya 
çalışarak, yukarıya doğru ilerler. Tepeye varınca adayı "öldüre
rek" göğe fırlatır. Göğe varınca usta çırağın vücuduna brimıı
re'ler, yani küçük gökkuşağı-yılanlar (küçük tatlı su yılanları) 
ve (mitsel Gökkuşağı Yılanıyla aynı adı taşıyan) kuvartz kristal
leri sokar. Bu işlem.den sonra aday, gene Gökkuşağmdan kaya
rak, yeryüzüne indirilir. Usta tekrar vücuduna göbeğinden 
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sihirli nesneler sokar ve sihirli bir taşla dokunarak onu uyandı
rır. Aday normal boyutlarına döner. Ertesi gün Gök.kuşağına 
hrmanış aynı şekilde tekrarlanır27. 

Bu Avustralya sırra-erme ritinin birkaç özelliğini daha önce 
de tanımışbk : adayın ölüp dirilmesi, vücuduna sihirli nesneler 
sokulması gibi . . .  Sırra erdirici ustanın sihir gücüyle iskelete 
dönüşerek çırağı yeni doğmuş bir bebek boyuna indirmesi de 
dikkate değer. Bu iki eylem normal zamanın yürürlükten kaldı
rılarak mitsel zamana, Avustralyalıların "düşler zamanına" 
tekrar girildiğinin simgesidir. Göğe çıkış da, dev bir yılan gibi 
tasarlanan gökkuşağı yoluyla gerçekleşmekte, eğitici-usta bir 
ipe hrmanır gibi bunun sırtına hrmanmaktadır. Avustralya 
otacılannın göğe çıkma törenlerinden daha önce de söz edilmiş
ti; yakında buna ilişkin daha açık örneklere de rastlayacağız. 

Gökkuşağına gelince, bilindiği gibi çok sayıda halk ve 
topluluk bunu, Göğü Yere bağlayan bir tür köprü, özellikle de 
tanrıların köprüsü olarak görür28. Bu nedenle, fırtınadan sonra 
ortaya çıkması, Tanrının öfkesinin yahştığının belirtisi olarak 
yorumlanır (örneğin, Pigmelerde; bak Traite... s. 56). Mitsel 
kahramanlar göğe hep gökkuşağı yoluyla çıkarlar29. Örneğin 

27 A. P. ELKIN, Tlıe Rainbow-Serpeııt Mytlı in Nortlı-West Australia (in 
"Oceania", 1, 3, Melbourne, 1930, s. 349-52), s. 349-50; id., Tlıe Australian 
Aborigines (Sydney-Londra, 1938), s. 223-24; id., Aboriginal Men of Higlı 
Degree, s. 139-140. Karş. M. ELIADE, Naissaııces mystiqııes, s. 108 >. 
Gökkuşağı-Yılan ve bunun Avustralya otacılarının mesleğe girişlerinde 
oynadığı rol hakkında, bak. V. LANTERNARI, Il Serpente Arcobaleno e il 
conıplesso religioso degli Esseri pluviali iıı Aııstralia (in "Studi e materiali di 
storia delle religioni", XXIII, Roma, 1952, s. 1 17-28), s. 120 >. 

28 Örneğin bak. L. FROBENCUS, bie Weltansclıauung der Naturvölker (Weimar, 
1898), s. 131>; P. EHRENREICH, Die a/lgemeiııe Mytlıologie ııııd ilıre etlınolo
gisclıeıı Grundlagen (Mythologische Bibliothek, iV, 1, Leipzig, 1910), s. 141; 
R. T. CHRISTANSEN, Myth, Metaplıor and Simile (in T. A. SEBEOK, ed., 
Mytlı: a Symphosiunı, Philadelphia, 1955, s. 39-49), s. 42>. Fin-Ugor ve 
Tatarlara ilişkin olaylar için, bak. U. HARV A (HOLMBERG), Finno-Ugric 
(aııd) Siberiaıı (Mytlıology), s. 443>; Akdeniz dünyası için, bak. Ch. RENEL'in 
pek de doyurucıı olmayan incelemesi, L 'Arc-eıı-Ciel daııs la traditioıı religieu
se de l 'antiquite ("Revue de l'Histoire des Religions", 1902, c. 46, s. 58-80). 

29 EHREHREICH, op. cit. s. 133 >. 
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Polinezya'da Maori kahramanı Tawhaki ile ailesi ve Hawaii'H 
kahraman Aukelenuiaiku, ölülerin ruhlarını kurtarmak ya da 
kendi ruh-kadınlarıyla buluşmak üzere, düzenli biçimde göğün 
üst bölgelerine yaptıkları ziyaretleri gökkuşağına tırmanarak 
veya uçurtma kullanarak gerçekleştirirler30. Gökkuşağı 
Endonezya, Melanezya ve Japonya'da da aynı işlevi görür31• 

Bu mitler, dolaylı yoldan da olsa, Gökle Yer arasındaki 
iletişimin mümkün olduğu bir çağı akla getirirler. Herhangi bir 
olay ya da ritlerde yapılan bir yanlışlık yüzünden bu iletişim 
kopmuştur, ama kahramanlar ve otacılar bunu yeniden kurma
yı başanrlar. İnsanın "düşüşü" ("günahı") yüzünden birdenbire 
ortadan kaldırılan "cennetlik çağa" ilişkin bu mit, açıklamaları
mız boyunca bizi daha birçok kez meşgul edecektir. Bu bir 
anlamda şamancıl görüş ve tasarımların ayrılmaz parçasıdır. 
Gerek Avustralya otacılan, gerek başka yerlerin şaman ve sihir
bazları, aslında, vaktiyle tüm insanların yetileri içinde olan 
Gökle Yer arasında "köprü" kurma olayını geçici olarak ve sade
ce kendileri için gerçekleştirmekten başka bir şey yapmamakta
dırlar32. 

Tanrıların yolu ve Gökle Yer arasında köprü olarak gökku-

30 Bak. CHADWICK, The Growtlı of Literature, c. III, s. 273 >, 298, vb.; Nora 
CHADWICK, Notes on Polynesian Mythology ("Journal of the Royal 
Anthropological Society", LX, Londra, 1930, s. 425-446); id. The Kite. A 
Study in Polynesian Tradition (ibid. LXI, Londra, 1931, s. 455491); Çin'de 
uçurtma konusunda, bak. B. LAUFER, The Prehistory of Aviation (Field 
Museum of Natura! History, Anthropological Series, XVIII, 1, Chicago, 
1928), s. 31-43. Polinezya gelenekleri genellikle üstüste on gök katmanından 
söz ederler; Yeni Zelanda'da bu sayı on ikidir. (Bu kozmolojilerin Hint 
kökenli oldukları kesin gibidir). Kahraman, Buryat şamanında gördüğü
müz gibi, bir "gökten" ötekine geçer. Çoğu kez kendi atalan olan ruh
kadınlarla karşılaşır; bunlar onun yolu bulmasına yardım ederler. Karş. 
Karaib pujai'sinin sırra-ermesinde ruh-kadınların rolü; Sibirya şamanlı
ğında "göksel eş"in rolü, vb. 

31 H. Th. FISCHER, Indanesisclıe Paradiesmytlıeıı ("Zeitschrift für Ethnologie", 
LXIV, 1-3, Berlin, 1932, s. 204-45), s. 208, 238 >; F. K. NUMAZAWA, Die 
Weltaııschauung in der _iapaııischen Mythologie (Luceme-Paris, 1946), s. 155. 

32 Folklorda gökkuşağı hakkında, bak. S. THOMPSON, Motif-lndex, F. 152 (c. 

m & m  
· 
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şağı Japon geleneklerinde de33 karşımıza çıkar; hiç kuşkusuz 
Mezopotamya dinsel görüş ve tasarımlarında da yer almaktay
dı34. Gökkuşağmın yedi rengi göğün yedi katıyla özdeşleniyor
du; bu simgeselliğe hem Hint ve Mezopotamya hem ele Yahudi 
inanışlarında rastlıyoruz. Bamiyan duvar resimlerinde Buddha 
da yedi ışınlı bir gökkuşağı üzerinde oturur duru mdadır35; yani 
Kozmosu "aşmaktadır", tıpkı kendi Doğum mitinde kuzey 
yönünde yedi adım atarak yedi göğü aşması ve "Dünyanın 
Merkezine'', Evrenin en yüksek doruğuna ulaşması gibi . . .  

Tanrının tahtı bir gökkı.ışağıyla çevrilid i r  (Kitab-ı Mukad
des, Vahiy, 4, 3) ve aynı simgesellik Rönesans dönemi Hıristiyan 
sanatında bile etkisini sürdürür (Rowland, op. cit. s. 46, ıı. 1). 
Babillilerin ziggıırat'ı da bazan, yedi gök katmanını simgeleyen 
yedi renge boyanmış olarak gösterilirdi; bu katlara tırmanarak 
kozmik alemin merkezine ulaşılırdı (karş. Traite . . . , s. 99>). Ben
zer tasarımlara Hindistan'da (Rowland, s. 48) ve daha da önem
lisi, Avustralya mitolojisinde de rastlanmaktadı r. Kamilaroi, 
Wiradjur i  ve Euahlay'lerin yüce tanrısı en yüksek gökte, kristal 
bir tahtta oturur (Traite . . .  , s. 49); Kulinlerin Yüce Varlığı Bundjil 
de bulutların üstünde yer alır (ibid. s. 50). Mitsel kahramanlar ve 
otacılar bu göksel varlıklara doğru, başka yollarla birlikte, 
gökkuşağını da kullanarak yükselirler. 

Buryat giriş / sırra-erme törenlerinde kullanılan kurdelelere 
de "gökkuşağı" adının verildiğini hatırlayalım; bunlar da genel
likle şamanın göğe yolculuğunu simgelerler36• Şaman davulları
nın üstünde Göğe doğru bir köprü olarak gösterilen gökkuşağı 

33 Bak. R. PElTAZZONT, Mitologia giapponese (Bologna, 1929), s. 42, n. 1; 
NUM/\ZA W A. op. cif. s. 154-155. 

34 /\. JEREMI AS, lfanıllıııclı der altorieıı talisclıeıı Geisleskullıır (2. bas., Berlin

Leipzig, 1929), s. 139>. 
35 Beııjamin ROWL/l.ND, Jr. Stııılies in tlıe Budıllıist Art of Bılmiydn: Tlıe 

Hodd!ıist••ıı of Groıı17 E ("/\r l cım! Thought", Londra, 1947, s. 46-54); karş. 
IV/irco··a İ: L l /\DE, Mytlıe�. reves et ınysteres, s. 148, >. 

36 U. l l A RV/\ (1-JOL:v!BER<. ;), Dl'r Bııum ıles Lelıeııs, s. 144 >; id. Die religiöseıı 
Vorstdiııııscıı, s. ·189. 
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desenleri bulunur37• Türk dillerinde gökkuşağı aynı zamanda 
köprü anlamına da gelir (Rasanen, s. 6). Yurak-·Samoyedlerde 
şaman davulunun adı "kemer"dir (= köprü); onun sihirli gücüy
le şaman bir ok gibi göğe fırlatılır. Bundan başka, Türklerle 
Uygurların şaman davulunu, şamanın göğe çıkışında kullandı
ğı "göksel köprü" (gökkuşağı) olarak gördüklerine inanmak için 
de nedenler vardır (Rasanen, s. 8). Bu fikir, her biri aynı esrime
li göğe çıkış deneyiminin ayrı birer yolunu temsil eden davul 
ve köprünün iç içe geçmiş karmaşık simgeselliğinin bir parçası
dır. 

AVUSTRALYA'DA GİRİŞ /SIRRA-ERME BİÇİMLERİ 

Avustralya otacılarınm mesleğe girişlerine ilişkin anlatılan 
birçok öykülerin, adayın simgesel olarak öldürülüp yeniden 
diriltilmesi üzerinde yoğunlaşmakla birlikte, ayrıca bir de göğe 
çıkışından söz ettiklerini anımsıyoruz (bak. yuk. s. 73). Ancak, 
göğe çıkışın ana rolü üstlendiği başka sırra-erme biçimleri de 
vardır. Wiradjuri'lerde usta, çırağın vücuduna kaya kristali 
parçaları sokar, içine aynı kristallerden konmuş olan sudan 
içirir; bunun sonucunda aday · ruhları görmeyi başarır. Sonra 
usta onu bir mezara götürür; orada ölüler de kendisine aynı 
sihirli taşlardan verirler. Bu simgesel Yeraltına inişin ardından, 
usta çırağını Yüce Varlık Baiame'nin konakladığı yere götürme
ye hazırlanır. Oraya ulaşmak için bir ipe tutunup Baiame'nin 
kuşu Wombu'ya rastlayıncaya dek tırmanırlar. Aday yolculuğu 
şöyle anlatır : "Bulutlan geçtik; öte tarafta gökyüzü vardı. 
Otacıların geçtiği bir delikten içeri girdik; bu giriş çok hızlı 
açılıp kapanıyordu." Geçerken kapılara dokunulursa sihirli güç 
yitiriliyordu ve yeryüzüne dönüşte ölüm kesindi38• 

Burada hemen hemen eksiksiz bir sırra-erme şeması karşı
�ındayız : önce yerin altındaki bölgelere iniş, ardından Göğe 
37 HARVA, Die religiöseıı Vorstel/ııngeıı, s. 531; Martti RASANEN, Regeıı/ıogeıı

Himmelslıriicke ("Studia Orientalia", XIV, 1, 1947, Helsinki), s. 7-8. 
38 A. W. HOWITI, On Australiaıı Medicine Men, s. 50 >: id. T/ıe Native Trilıes of 

Soııtlı-Easl Aııslralia (Londra, 1904), s. 404-413. 
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yükseliş ve orada Yüce Varlık tarafından şamancıl güçlerin 
bağışlanması39• Yukarı bölgelere ulaşım zor ve tehlikelidir; kapı
lar kapanmadan bir çırpıda içeri girmek gerekir. (Sırra-erme 
olayına özgü bu tipik motife daha önce de rastlamışlık.) 

Gene Howitt'in kaydettiği bir başka anlatımda da ip karşı
mıza çıkıyor. Aday bu ip yardımıyla, gözleri bağlı olarak, bir 
kayanın üzerine çıkarılıyor; çabucak açılıp kapanan kapı da 
burada. Adayla sırra-erdirici ustaları buradan kayanın içine 
giriyorlar ve orada adayın gözleri çözülüyor. Aday kendisini, 
duvarlarında kristaller parıldayan aydınlık bir yerde buluyor. 
Ona bu kristallerden birkaç tane veriliyor ve nasıl kullamlacak
lan öğretiliyor. Sonra, gene ipe asılı olarak, köye geri getfrilip 
bir ağacın doruğuna bırakılıyor'ıo. 

Bütün bu sırra-erme rit ve mitleri, otacıların bir ip4ı veya 
bir eşarp42 yardımıyla ya da düpedüz uçarak43 veya bir döner 
merdivenden çıkarak göğe erişebildiklerine dair daha genel bir 
inanışın içinde yer alırlar. Pek çok mit ve söylence, bir ağaca 
çıkarak Göğe yükselen ilk insanlardan söz eder. Mara'lann 
atalarının da böyle bir ağaç yoluyla göğe çıkıp inme adetleri 
vardı44. Wiradjurilerde Yüce Varlık Baiame'nin yaratbğı ilk 
insan bir dağ yamacındaki patikadan Göğe çıkıp oradan da bir 
merdivenle Baiame'nin 

·
kalına erişebiliyordu; tıpkı Wurundjeri 

39 Avustralya otacılarının mesleğe giriş/ sırra-erme yöntemleri hakkında, bak. 
A. P. ELKIN, Aboriginal Men of High Degree; Helmut PETRI, Der austra/ische 
Medizinrnaıın (in "Annali lateranensi", Vatikarı, XVI, 1952, s. 159-317; XVII, 
1953, s. 157-225); Engelbert STIGLMAYR, Sclıamanismus in Australien (in 
"Wiener Völkerkundliche Mitteilungen", V, 2, 1957, s. 161-190); M. ELIADE, 
Naissances mystiqııes, s. 206 >. 

40 HOWITT, On Aııstralian Medicine Men, s. 51-52; id. The Native Trilıes, s. 
400>; Marcel MAUSS, L'Origine des pouvoirs magiques dans /es societes austra
lieımes, s. 159. Burada ayrıca Samoyedlerin ve her iki Amerika şamanlarının 
sırra-erme mağaraları da anımsanmalıdır. 

41 Bak. örn. M. MAUSS, op. cit. s. 149, n. 1 .  
42  R .  PETT AZZONI, Miti e leggende: J, Africa, Australia (Torino, 1948), s .  413. 
43 MAUSS, s. 148. Otacılar akbabaya dönüşüp uçuyorlar (SPENCER ve 

GILLEN, The Arıınla, c. il, s. 430). 
44 A. van GENNEP, Mythes et legendes d'Jlııstralie (Faris, 1906), No. 32 ve 49; 

karş. No. 44. 
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· ve \Notjobaluk otacılannm günümüzde hala yaptıkları gibi 
(Howiti, The Native Tribes, s. 501-> ). Yuin otacıları da 
Daramulun'un katına çıkıp ondan ilaç alırlar (Pettazzoni, Miti e 
leggende, s. 416). 

Bir Euahlayi miti otacıların Baiame'ye nasıl ulaştıklarını 
şöyle anlatıyor : Dorukları bulutlarda kaybolan büyük Ubi-Ubi 
dağının eteğine ulaşıncaya dek, kuzeydoğu yönünde birkaç 
gün yürümüşler. Sarmal bir taş merdivenden dağa tırmanmış
lar ve dördüncü günün sonunda doruğa ulaşmışlar. Orada 
Baiame'nin haberci-Ruhuyla karşılaşmışlar; Haberci bu kez 
hizmetçi-Huhlan çağırmış, onlar da otacıları bir delikten geçire
rek Göğe ulaştırmışlar (Van Gennep, No. 66, s. 92>). 

Demek ki otacılar, ilk (mitsel) insanların zamanın başlangı
cında bir kez yaptıkları şeyi, yani göğe çıkıp tekrar yere inmeyi, 
istedikleri an tekrarlayabiliyorlar. Göğe yükselme (veya sihirli 
uçuş) otacının meslek yaşamında büyük önem taşıdığı için, 
şamancıl sırra-erme töreni de bir göğe çıkış riti içeriyor. Böyle 
bir rit açıkça dile getirilmese bile, bir anlamda örtülü olarak 
törende her zaman yer tutuyor. Avustralya otacılarının sırra
ermelerinde önemli bir rol oynayan kaya kristalleri gök kökenli 
ya da -bazan dolaylı da olsa- gökle ilişkili sayılıyor. Baiame 
saydam bir kristal tahtta oturuyor (Howitt, The Native Tribes, s. 
501). Zaten Euahlayilerde, yeryüzüne kristal parçalarını atan da 
Baiame'nin (= Boyerb) kendisi; bunları herhalde tahtından 
koparıyor45. Aslında Baiame'nin tahtı gök kubbe; bu tahttan 
koparılan kristaller de "katılaşmış ışık" (karş. Eliade, 
Mephistopheles et l 'androgyne, s. 24>). Otacılar Baiame'yi, "gözle
rinden fışkıran ışık dışında" her bakımdan öteki doktorlara 
benzer bir varlık olarak tasarlıyorlar (Elkin, Aboriginal Men of 
High Degree, s. 96). Başka deyişle, doğailstülük durumuyla ışık 
bolluğu arasında bir ilişki görüyorlar. Aynı şekilde, Baiame 
genç otacıları üstlerine "kutsal ve güçlü bir su" serperek sırra 
erdiriyor, ki bu su da sıvılaşmış kuvartz sayılıyor (ibid.). Bütün 
bunlar şu anlama geliyor : İnsan ancak "katılaşmış ışıkla", yani 

45 P ARKER, The Euahlayi Tribe, s. 7. 
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kuvartz kristalleriyle, dold uğu zaman şaman olabiliyor; bu 
işlem otacılığa özenen adayı Göksel alemle mistik bir dayanış
ma içine sokup onun varlık tarzını değiştirebiliyor. İnsan bu 
kristallerden birini yutarsa göğe uçabiliyor (Howitt, The Native 
Tribes, s. 582). 

Benzer inanışlara Malakka'da yaşayan Negritolarda da 
rastlanıyor. Bunların otacısı olan lıala da sağıltım işlemlerinde 
kuvartz kristalleri kullanıyor; bunları ya "havanın ruhlarından" 
(cenoi) almıştır, ya sihirle "katılaşmış" sudan kendisi yapmıştır 
ya da Yüce Varlığın gökten attığı parçalardan koparmıştır (karş. 
Pettazzoni, L 'onniscienza di Dio, s. 469, Evans ve Schebesta'ya 
göre). Bu nedenle söz konusu kristaller yeryüzünde olup biten
leri yansıtabilir. Sarawak'ın (Borneo) denizci Dayaklarıncla 
şamanların "ışık taşları" (liglıt stones) vardır; bunlar hastanın 
ruhunda olup biten her şeyi yansıtır. dolayısıyla da canın/ 
ruhun nereye kaybolduğunu açığa vururlar46. Bir gün, 
Ehatisaht Nootka kabilesinden (Vancouver adası) genç bir şef, 
kımıldayan ve tokuşan sihirli kristallere rastlamış. Giysisini 
üstlerine atarak dört tanesini yakalamış47• Kwakiutl şamanları 
da güçlerini kuvartz kristalleri aracılığıyla edinirler48• 

Kaya kristallerinin_ -Gökkuşağı /Yılanla sıkı ilişki içinde
insanlara Göğe yükselme yeteneği bağışladığını gördük. Başka 
yerlerde aynı taşlar uçma yeteneği de kazandırır; örneğin, 
Boas'ın kaydettiği (Indianisclıe Sagen, Berlin, 1895, s. 152) bir 
Amerika mitinde, bir genç "parlak bir dağa" tırmanırken üstü 
kaya kristalleriyle kaplanır ve hemen uçınağa başlar. Aynı katı 
gökkubbe tasarımı, göktaşlarının ve "yıldırım taşlarının" sihirli 
güçlerini de açıklar; bunlar gökten geldikleri için, kullanılabi
len, aktarılabilen ve yayılabilen bazı sihirsel/ dinsel etkin 
güçlerle donatılmıştır; bir bakıma, yeryüzünde yeni bir göksel 
46 R. PETI AZZONİ, Essays on tlıe History of Religions (Leyden, 195,l), s. 42. 
47 P. DHUCKER, Tlıe Nortlıem and Ceııtral Nootkaıı Trilıes ("Bulletin of the 

Bureau of American Ethnology'', 144, Washington, 1951), s. 160. 
48 Werner MÜLLER, Welt/ıild ııııd Kıılt der Kwakiııtl-Iııdiaııer (Wiesbaden, 

1955), s. 29, n. 67 (Boas'a göre). 
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kutsallık merkezi oluştururlar49. 
Aynı göksel simgesellikle ilişkili olarak, kahramanların 

mitsel serüvenlerinde rastladıkları kristal dağ veya saraylar da 
anımsanmalıdır; bu motif Avrupa folklorunda da korunmuştur. 
Nihayet, aynı simgeselliğin daha geç dönemlere ait bir yaratısı, 
Lucifer ve "kovulmuş meleklerin" alınlarındaki taştan, yılanla
rın başında ya da ağzında bulunan elmaslardan, vb. söz eder. 
Elbette burada pek çok kez elden geçirilip yeniden değerlendi
rilmiş, faka t temel yapılan hala saydam kalmış, son derece 
karmaşık inanışlar söz konusudur; ortada her zaman gökten 
kopmuş bir kristal veya sihirli taş vardır ve yere düşmüş olma
sına karşın göksel kutsallığı, yani keskin görüşlülüğü, bilgeliği, 
falcılık gücünü, uçma yeteneğini, vb. insanlara sağlamağa 
devam etmektedir. 

Kaya kristalleri Avustralya din ve büyücülüğünde temel 
rolü oynar ve önemleri bütün Okyanusya ve iki Amerika 
coğrafyasında da daha az değildir. Bunların göksel kökenleri 
her inanç sisteminde aynı açıklıkla tanıklanmış olmayabilir; 
fakat kökensel anlamın unutulması dinler tarihinde sık rastla
nan bir durumdur. Bizim için önemli olan, Avustralya ve başka 
yerlerin otacılarının, etkin güçlerini, kapalı ve bulanık bir biçim
de de olsa, vücutlarında bu kristallerin bulunmasına bağladık
larını göstermiş olmaktır. Başka deyişle, bu otacılar, göksel 
kaynaklı kutsal bir maddeyi, sözcüğün en somut anlamında 
"özümsemiş" oldukları için, kendilerini öteki insanlardan farklı 
hissetmektedirler. 

49 Karş. M. EUADE, Forgeroııs et alclıinıistes (Paris, 1956), s. 18>; id., Traite 
d 'hi

.
stoire des religioııs, s. 59, 198>. 



GÖCE ÇIKMA RİTİNİN ÖTEKİ BİÇİMLERİ 

Şamanlık ideolojisinin temelinde yer alan dinsel ve kozmolojik 
fikirler bütününü iyi anlayabilmek için, göğe çıkış konulu çok 
uzun bir dizi mit ve ritüeli gözden geçirmek gerekir. Aşağıdaki 
bölümlerde bunların en önemlilerinden birkaçını ele alacağız; 
fakat bu sorun bütünlüğü içinde burada gerektiği gibi tartışıla
mayacağından, onu ileride başka bir çalışmada yeniden ele 
almak üzere, şimdilik, konuyu sonuca bağlama iddiasında 
bulunmaksızın, şamancı! sırra-ermelerde yer alan göğe çıkma 
olayının morfolojisini birkaç yeni açıdan ve yeni ögelerle 
tamamlamakla yetineceğiz. 

Nia'larda "rahip-bilici" olacak kişi birdenbire ortadan 
kaybolur : delikanlı olasılıkla ruhlar tarafından kaçırılıp göğe 
götürülmüştür. Üç dört gün sonra köye döner; dönmezse 
köylüler kendisini aramağa çıkarlar ve alışılageldiği üzere, bir 
ağacın tepesinde ruhlarla konuşurken bulurlar. Genç aklını 
kaçırmış gibidir; aklına yeniden kavuşabilmesi için kurbanlar 
sunmak gerekir. Sırra-erme ritüeli ayrıca mezarlara, bir akarsu
ya ve bir dağa yapılan ritüel bir yürüyüşü de kapsar5°. 

Mentaweilerde şa�an adayı göksel ruhlarca göğe çıkarılır 
ve orada kendisine, ruhlarınkine benzer tansıklı bir vücut veri
lir. Çoğu durumlarda aday hastalanır ve göğe çıktığını hayal 
eder51 . Bu ilk belirtilerin ardından, bir usta tarafından gerçekleş
tirilen sırra-erme töreni yer alır. Bazan, sırra-erme sırasında ya 
da törenin hemen ardından, çırak şaman bayılıp kendinden 
geçer ve ruhu, göksel ruhlarla görüşüp onlardan hastalıklara 
ilaç istemek üzere, kartalların taşıdığı bir kayıkla, göğe çıkar 
(Loeb, Shaman and Seer, s. 78). 

tleride de görmek fırsatını bulacağımız gibi, sırra-erme sıra
sında yer alan göğe çıkış, sihirbaz olacak kişiye uçma yeteneği 
de kazandırır. Gerçekten de dünyanın her yerinde şaman ve 
sihirbazlara uçmak, bir anda çok büyük mesafeler katetmek ve 

50 E. M. LOEB, Sumatra, s. 155. 
51 E. M. LOEB, Shaman and Seer, s. 66; id. Sııınatra, s. 195. 
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görünmez olmak gibi yetiler atfedilir. Uçarak havada dolaşabi
leceklerine inanan sihirbazların hepsinin, eğitimleri sırasında 
göğe çıkma niteliğinde veya yapısında bir ·esrime deneyimin
den veya ritüelinden geçmiş olup olmadıklarını; yani bu silıirli 
uçuş gücünü bir sırra-erme töreni veya 'şamanlığa çağrıyı açığa 
vuran bir esrime yaşantısı yoluyla elde edip etmediklerini, 
kesinlikle söylemek zordur. Hiç olmazsa aralarından bir bölü
münün bu sihirli gücü gerçekten bir sırra-erme töreni yoluyla 
elde etmiş oldukları kabul edilebilir. Şamanların ve büyücüle
rin göğe uçuş güçleriyle ilgili olarak anlatılanların birçoğu bu 
güçlerin elde edilme yöntemlerine pek değinmiyor, ama bu 
sessizliğin kaynaklarımızın kusur ve eksikliklerinden ileri 
gelmesi de pekala mümkündür. 

Ne olursa olsun, birçok somut durumda şamanlığa çağrıl
ma ve sırra-erme, şu veya bu şekilde göğe çıkış olayına doğru
dan doğruya bağlı gözüküyor. Birkaç örnek verelim : Büyük bir 
Basuto bilicisi, çağrısını bir esrime sonucunda almış; bu sırada 
başının üzerinde kulübesinin damının açıldığını görmüş ve 
kaldırılıp Göğe götürüldüğünü hissetmiş; orada bir sürü ruhla 
karşılaşmış52• Afrika'da kaydedilmiş böyle birçok durum daha 
vardır (Chadwick, op. cit. s. 94-95). Nubalarda şaman adayı 
"kafasını ruhun yukarıdan kavradığı" ya da "ruhun kafasına 
girdiği" izlenimine kapılır (Nadel, Shamanism, s. 26). Bu "ruhla
rın" çoğu göksel niteliklidir (ibid. s. 27) ve bunlara kapılma 
(çarpılma, "ecinnilenme") olayının göğe yükselme türünden bir 
kendinden geçme şeklinde dile geldiği kabul edilebilir. 

Güney Amerika'da, göğe ya da çok yüksek dağlara yapılan 
sırra-erme yolculuğu büyük bir rol oynar53• Örneğin Araucalar
da maçi 'nin meslek yaşamını belirleyen hastalığın ardından bir 
kendinden geçme nöbeti gelir ve bu sırada şaman adayı kadın 
göğe çıkıp bizzat Tanrıyla buluşur. Gökte kaldığı süre içinde 
doğaüstü varlıklar ona hastalıkları sağıltmakta kullanacağı ilaç 

52 Nara CHADWICK, Poetry and Prophecy, s. 50-51. 
53 Ida LUBLINSKI, Der Mediziıımanıı lıei den Natıırvölkenı Südarnerkas, s. 248. 
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ve yöntemleri gösterirler54. Manasi'lerin şaman törenleri tanrı
nın kulübeye inişini, ardından da göğe çıkışı içerir : Tanrı 
şamanı da yanında göğe götürür. "Tanrınm ayrı lLşı, tapınağın 
duvarlarını titreten sarsıntı lar içinde olurdu. Birkaç dakika 
sonra Tanrı şamanı yeryüzüne geri getirir ya da tapınağın içine 
balıklama fırlatırdı"55. 

Son olarak Kuzey Amerika' dan bir göğe çıkma örneği vere
lim. Bir Winnebago otacısı öldürüldüğünü hissetmiş ve birçok 
serüvenden sonra göğe taşınıp orada Yüce Varlıkla görüşmüş. 
Göksel ruhlar kendisini sınamışlar; silah işlemez diye bilinen 
bir ayıyı öldürmeyi ve sonra da üzerine üfleyerek diriltmeyi 
başarmış. Sonunda tekrar yeryüzüne inmiş ve ikinci kez 
doğmuş56. 

"Ghost Dance l\eligion "un ("Hayalet Dansı Dini") kurucusu 
da, bu mistik akımın bütün büyük "peygamberleri" ele, mutlaka 
birer esrime deneyimi yaşamışlar ve kariyerlerini de bu dene
yim belirlemiştir. Örneğin, Kurucu kendinden geçmiş halde bir 
dağa tırmanmış ve orada beyazlar giymiş güzel bir kadınla 
karşılaşmış; kadın ona "Yaşamın Efendisi"nin dorukta bulundu
ğunu haber vermiş. Kadının öğütlerini izleyen "peygamber" 
giysilerini çıkarıp oradaki bir ırmağa dalmış ve ritüel çıplaklık 
halinde "Efendi"nin huzuruna çıkmış. Efendi ona birçok konu
da buyruklar vermiş : Yerli toprağında Beyazların varlığına göz 
yummamak, sarhoşluğa karşı çıkmak, savaştan ve çokeşlilikten 
vazgeçmek, vb. gibi. Sonra da, insanlara bildirmesi için bir dua 
öğretmiş57• 

"Hayalet Dansı Dini"nin en dikkate değer "peygamberi" 
olan Woworka'ya ilk "vahyi" 18 yaşında gelmiş; güpegündüz 

54 A. METRAUX, Le shamaııisnıe araucaıı, s. 316. 
55 A. METRAUX, Le slıamanisnıe clıez les Iııdiens de / 'Anıeriqııe du Sud tropicale, s. 

338. 
56 P. RADTN, La religion priıııitive s. 98-99. Burada eksiksiz bir sırra-erme duru

mu söz konusu: ölme ve dirilme (= yeniden doğuş), göğe çıkma, sınanma, 
vb. 

57 J. MOONEY, Tlıe Glıost-Dance Religioıı anıt tlıe Sioııx Outlıreak of 1890, ("14th. 
Anıma! Report of the Bureau of Arnerican Ethnology", 1892-93, II, 
Washington, 1896, s. 6'11-1 136), s. 663 >. 
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uyuyakalmış ve öbür dünyaya götürüldüğünü hissetmiş. 
Orada Tanrıyı ve ölmüşleri görmüş; hepsi mutlu ve sonsuza 
dek gençmişler. Tanrı ona, insanlara ulaştırılmak üzere, dürüst, 
çalışkan, hayırsever, vb. olmayı öğütleyen bir mesaj verrniş 
(Mooney, op. cit. s. 771>). Bir başka peygamber, Puget Sound' 
dan John Slocum, ise "ölmüş" ve canının bedeninden çıktığım 
görmüş. "Büyük, göz kamaştırıcı bir ışık gördüm . . .  baktım ki 
bedenimde artık can yok, ölmüş . . .  canım bedenimi terk etmiş, 
Tanrının yargı yerine doğru yükselip gitmiş . . .  ruhumda büyük 
bir ışık gördüm, o iyi ülkeden gelen bir ışık. .. "58 

Başlangıçta "peygamberlerin" yaşadığı bu kendinden geç
me deneyimleri sonradan "Hayalet Dansı Dini"ni benimseyen 
tüm bireylere modellik edecektir. Onlar da uzun uzun dans 
edip ırladıktan sonra kendilerinden geçerler; bu sırada öbür 
dünyanın çeşitli bölgelerini dolaşıp ölmüşlerin ruhlarıyla, 
meleklerle, hatta bazan Tanrıyla karşılaşırlar. Kurucunun ve 
peygamberlerin açıkladığı sırlar böylece, daha sonraki dine 
dönüşler ve kendinden geçişler için bir örnek oluştururlar. 

Göğe çıkışlar, Ojibwa'larm büyük ölçüde şamancıllaşmış 
gizli derneği olan midewiwin 'in de karakteristik bir ritidir. Tipik 
bir örnek olarak, bir genç kızın şu görüsü verilebilir : Genç kız 
bir sesin kendisini çağırdığını duyup onu izlemiş, dar bir pati
kadan bir dağa tırmanmış ve sonunda Göğe ulaşmış. Orada 
Gök-Tanrıyla karşılaşmış ve Tanrı ona insanlara iletilmek üzere 
bir mesaj vermiş59. Midewiwin derneğinin anı.acı Gökle Yer 
arasındaki gidiş-geliş yolunu, Yaradılışta konulduğu biçimde, 
yeniden kurmaktır; bu nedenle, bu gizli derneğin üyeleri 
zaman zaman kendilerinden geçerek göğe yolculuğa çıkarlar. 
Bunu yapmakla bir anlamda evrenin ve insanlığın bugünkü 
d üşüş ve çöküşünü ortadan kaldırıp, Göksel alemle iletişimin 
bütün insanlara açık ve kolay olduğu ilk yaratılıştaki duruma 

58 J. MOONEY, op. cit. s. 752. Karş. Eskimo şamanının gördüğü ışık." Tanrının 
yargı yeri" için, karş. İsaya peygamberin göğe çıkışı, Arda Vir�t; vb. 

'i9 1-I. R. SCHOOLCRAFT, alıntılayan PETTAZZONI, Dia. Formazio11e e svilııp
po del monoteismo ııella sloria delle religioııi (Rcıına, 1922), s. 299>. 
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yeniden kavuşmuş olurlar. 
Burada tam anlamıyla şamanizm söz konusu olmamakla 

birlikte -zira hem Ghost Dance Religion hem de Midewiwin, bazı 
sınavlardan geçmek ve esrimeye karşı belli bir yatkınlık göster
mek koşuluyla her isteyenin kahlmakta serbest olduğu gizli 
derneklerdir-, Kuzey Amerika'nın bu dinsel akımlarında 
şamanlığa özgü ögelerin birçoğuna rastlanır : kendinden geçme 
teknikleri, Göğe mistik yolculuk, Yeraltına iniş, Tanrıyla, yarı
tanrısal varlıklarla, ölmüşlerin ruhlarıyla konuşma, vb. 

Gördüğümüz gibi, göğe çıkış şamancı! sırra-erme olayların
da temel önemde bir rol oynamaktadır. Bir ağaca veya bir dire
ğe brmanma riti; göğe yükselme veya sihirli uçuş, dalınç/ 
esrime durumunda yer değiştirme, havada uçma, göğe mistik 
yolculuk vb. mitleri, bütün bu ögeler şamanlığa çağrı ya da 
şamanlığa giriş ve kutsanma olaylarında belirleyici bir işlev 
görürler. Kimi zaman, bu dinsel fikir ve uygulamalar bütünü, 
Gökle Yer arasındaki ilişki ve iletişimin çok daha kolay olduğu 
bir eski çağ mitiyle ilişkili görünür. Bu açıdan bakılınca, şa
manlık deneyimi bu ilk mitsel zamanların yeniden canlandırıl
masıylq, eşdeğerlidir ve şaman da, insanlığın dünyanın başlan
gıcındaki mutlu durumunu kendi hesabına yeniden yaşayabi
len ayrıcalıklı bir kişi ·olarak gözükür. Bazılarını ilerideki bö
lümlerde ele alacağımız pek çok mit, şamanların esrimeleri sıra
sında arasıra tekrar yakalayabildikleri bu mutlu illud tempusun 
(o zamanlar . . .  ) o cennetsi dünyasını bize getirir. 
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Şanı.an Giysi ve Davulunun 
Simgesel Anlamları 

ÖN BİLGİLER 

Şamanın özel giysısı kendi başına bir hierophanie (kutsallığın 
görünürleşmesi) ve dinsel bir kozmografya oluşturur; sadece 
ortada bir kutsallık bulunduğunu değil, aynı zamanda bazı 
kozmik simgeleri ve izlenecek meta-psişik yolları da açığa 
vurur. Dikkatle incelenirse, şamanizmin tüm sistemini, 
şamancıl mitler ve teknikler kadar saydamlıkla, ortaya çıkarır1. 

l Şaman giysisi hakkında genel incelemeler: V. N. V ASILJEV, Şamanskiy kost
yum i buben u Yakutov ("Sbornik Muzeya po Antıopologii i Etnografii pri 
Akademii Nauk"ta, 1, 8, St. -Petersburg, 1910); Kai DONNER, On:ıements de 
la tete et de la chevelure ("Journal de la Societe Finno-ougrienne"de, XXXVII, 3, 
1920, s. 1-23), özel. s. 10-20; Georg NIORADZE, Der Schamaııismus bei den sibi
rischen Völkern, s. 60-78; K. F. KARJALAINEN, Die Religioıı der Jııgra-Völker, 
II, 1927, s. 255-259; Hans FINDEISEN, Der Mensch uııd seine Teile in der Kiınst 
der /eııııissejer (Keto) (in "Zeitschrift für Ethnologie", LXIII, 1931, s. 296-315), 
özel. 311-313; E. J. LINDGREN, The Slıaman Dress of the Dagurs, Solons ımd 
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Altay şamanı giysisini kışın bir  gömleğin üstüne, yazm da 
doğrudan doğruya çıplak bedenine giyer. Tunguzlar yaz-kış 
sadece ikinci yöntemi uygularl ar.  Sibiryanın kuzeydoğusunda 
ve Eskimo kabilelerinin çoğunda tam anlamıyla bir şaman 
giysıisi bulunmamakla birlikte2, başka Arktika halklarmda da 
genellikle aynı gelenek gözlenir (bak. Harva, Die religiösen 
Vorstellımgen, s. 500). Şaman belden yukarı soyunur (örn. 
Eskimolarda), giysi diye üstünde yalnız bir kemer kalır. Arktik 

Nııminchens in N. W. Maııclıııria ("Geografiska Annaler"de, !, 1935, s. 365, >); 
Uno HARV A (HOLMBERG), Tlıe Shamaıı Costı.ıme anıl lts Significaııce 
{"Annales Universitatis Fennicae Aboensi.s", l, 2, Turku, 1 922); id. Oie religiii
seıı Vorstellımgeıı, s. 499-525; Jorma PART /\NEN, A Descriptioıı of Buriat 
Slıamaııism, s. 18 >; ayrıca bak. L. STIEDA, Oas Sclıa111aııeııtlııını ııııter den 
Bııriateıı, s. 286; V. M. MIKHAlLOWSKI, Slıamaııisnı iıı Siberia anıl Eııropean 
Rııssia, s. 81-85; T. LEHTISALO, Eııtwıırf eiııer Mytiıologie der Jıırak-Saınofedeıı, 
s. '147 >; G. SANDSCHEJEW, Weltansclıauımg ıııııt Sclıaıııanismııs der Alareıı
Bııı)ateıı, s. 979-980; OHLMARKS, Studien, s. 21 1-212; K. DONNER, La 
Siberie, s. 226-227; id. Etlmological Notes alıoııt tlıe Yenisey-Ostyak (in the 
Turukhansk Region) ("Memoires de la Societe Finno-ougrienne", LXVI, 
Helsinki 1933), özel. s. 78-84. V. I. JOCHELSON, Tlıe Yııkaglıir and tlıe 
Yukaglıirized Tııııgııs, S. 169>, 176-186 (Yakutlar), 186-191 (Tunguzlar); id. Tlıe 
Yaku t ("Anthropological Papers of the American Museum of Natura! 
History", c. 33, 1931, s. 37-225), s. 107-118. S. M. ŞİROKOGOROV, 
Jlsychoıııeııtal Coıııple.ı: of the Tııngııs, s. 287-303; W. SCHMlDT, Der llrsprımg 
der Gottesidee, XI, s. 616-26, XII, s. 720-33; L. V AJDA, Zur phaseologisclıen 
Stellımg des Schamanismııs (in "Ural-altaische Jahrbücher", XXXI, Wiesbaden, 
1959, s. 455-85), s. 473, n. 2 (bibliyoğrafya). 
S. V. IV ANOV'un toplu incelemesi Materia/ı po izobrazitelııoınu iskusstıııı ııaro
dov Silıiri XIX- ııaçala XX v. (Moskova ve Leningrad, 1954)'da da Sibirya 
şamanlarımn giysileri, ritüel eşyaları ve davulları hakkında pek çok belge 
vardır. Bak. özellikle: Samoyed şamanlarının giysi ve davulları için s. 66 > 
(şek. 47-57, 61-64, 87); Dalgan, Tunguz ve Mançular içins. 98> (şek. 36-62: 
Evenklerde şaman giysi, eşya ve davul süslemeleri); Çukçiler ve Eskimolar 
için s. 407>, vb. IV. ve V. bölümler Türk (s. 533>) ve Buryat (s. 691>) halkları
na ayrılmıştır. . . Yakut desenleri (şek. 15>), şaman davulları (örn. şek. 31) ve 
Altay davulları (s. 607>, şek. 89, vb.) üzerine çizilmiş şekiller, özellikle çok 
sayıdaki Buryat oııgon (put) figürleri (şek. 5-8, 11-12, 19-20) son derece ilginç
tir. Ongonlar hakkında, bak. ibid. s. 701>. 

2 Btmlarda "giysi", karibu (bir tür ren geyiği) derisinden şeritler ve kemikten 
küçük figürler bağlanan deri bir kemerden ibarettir; karş. RASMUSSEN, 
lıztelleclııal CıtUııre of tlıe lglulik Eskimos, s. 1 14. Eskimo şamanının başlıca ritü
el aygıtı davuludur. 
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bölgelerdeki konutların içindeki sıcakbk bu adeti açıklamaya 
yeter görünürse de, bu çıplaklığın büyük olasılıkla dinsel bir 
anlamı da vardır. Ancak, ister (Eskimo şamanlarmda olduğu 
gibi) ritüel bir çıplaklık, ister şamanlık deneyimi için özel bir 
giysi söz kon usu olsun, önemli olan, bu deneyimin şamanın her 
günkü -kutsal olmayan-· giysisi ile yaşanamayışıdır. Özel giysi 
olmasa bile, şamanın kutsal "eşya dolabında" yer alan ve sıra
sında giysinin işini görebilen külah, kemer, davul gibi şeyler 
onun yerine geçer. Örneğin, Radlov (Aus Sibirien, il, s. 17) Kara 
Tatarların, Şorlann ve Teleütlerin şaman giysisi kullanmadıkla
rııu belirtir; fakat: çoğu kez (örn. Lebed Tatarlarında olduğu 
gibi, Harva, op. cit. s. 501) onun yerine başa sarılan bir kumaş 
parçası kullanılır ki, bu olmadan şamanlık etmek kesinlikle 
mümkün değildir. 

Giysi kendi başına, çevredeki uzamdan nitel olarak farklı, 
özel bir dinsel mikrokozrnosu temsil eder. Bir yandan, hemen 
hemen eksiksiz bir simgesel sistem oluşturduğu gibi, öte 
yandan da, kutsanmışlığı nedeniyle, çok ve çeşitli manevi 
güçlerle -en başta da "ruhlarla"- donanmıştır. Sadece onu 
giymekle -ya da onun yerini tutan nesneleri ellemekle- şaman, 
kutsal olmayan normal uzamı aşıp manevi' dünyayla temasa 
geçmeye hazırlanmış olur. Bu hazırlık, genel olarak, bu dünya
ya somut olarak girmekle hemen hemen birdir, zira kostümü 
giyme işi de aslında bir sürü hazırlıktan sonra ve şamancı! esri
menin hemen öncesinde yapılır. 

Şaman adayı gelecekte giyeceği giysinin bulunduğu yeri 
rüyasında görmek zorundadır; onu almaya da kendisi gider3. 
Sonra giysi, fiyat olarak bir at ödenmek suretiyle, ölmüş 
şamanın akrabalarından satın alınır (örn. Birarçen'lerde). Fakat 
giysi klandan dışarı çıkarılamaz (Şirokogorov Psychomental 
Complex, s. 302), zira bir bakıma o bütün olarak klanı ilgilendi-

3 Başka yerlerde, giysinin yapılış ritüelinin yavaş yavaş bozulmasına tanık 
olunmaktadır. Eskiden, Yeniseyli şaman, derisinden giysi yapacağı ren geyi
ğini kendi eliyle öldürüyordu; günümüzde ise deriyi doğrudan doğruya 
Ruslardan satın alıyor (NIORADZE, Der Schamanismııs, s. 62). 
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ren bir eşyadır; sadece tüm klanın katkılarıyla yapılmış veya 
sahn alınmış olduğu için değil, "ruhların" güçlerini emmiş oldu
ğu için de böyledir ve onlara egemen olamayacak biri tarafın
dan giyilmemesi gerekir; yoksa ruhlar sonradan bütün 
toplumun başına dert açabilir (Şirokogorov, s. 302). 

Giysi de, herhangi bir "ruhlar yeri"ne karşı duyulan korku 
ve tedirginliğe konu olur (ibid. s. 301). Yıpraımp aşınınca orman
da bir ağaca asılır; üstünde yaşayan "ruhlar" da onu bırakır, 
gelip yeni giysiye bağlanırlar (ibid. s. 302). 

Yerleşik Tunguzlardaı şamamn ölümünden sonra giysisi 
evinde saklanır; üzerinde yaşayan "ruhlar" onu silkeleyerek, 
sallayarak, vb. canlı olduklarını gösterirler. Göçebe Tunguzlar 
ise, Sibirya kabilelerinin çoğu gibi, giysiyi şamanın mezarının 
yanma koyarlaır (Şirokogorov, s. 301; Harva, s. 499, vb. ). Birçok 
yerlerde giysi bir hastanın sağıltılmasmda kullanıldıktan sonra 
o hasta ölmüşse, giysi de işe yaramaz, kirli, hale gelir. Hastayı 
iyileştirme gücü olmadığı anlaşılan davullar için de durum 
aynıdır (Kai Donner, Ornements de la tefe, s. 10). 

SİBİRYA ŞAMAN GİYSİSİ 

(Hemen hemen yüz yıl önce yazan) Şaşkov'a göre, her Sibiryalı 
şamanda şu eşyanın bulunması gerekir : 1 .  Üzerine demirden 
yuvarlaklar ve mitsel hayvanları temsil eden figürler asılı bir 
kaftan; 2. Bir maske (Tadıbey Samoyedlerinde, şamanın ruhlar 
alemine yalnız kendi içsel ışığıyla girebilmesi için gözlerini 
bağlamaya yarayan bir mendil); 3. Demir veya bakırdan bir 
göğüslük;4• Yazarm, şamanın en önemli eşyasından saydığı bir 
başlık ya da külah. Yakutlarda kaftanın sırtının ortasında, 
"güneşi" temsil eden yuvarlakların arasında, bir de delik yuvar-

4 Böyle bir simgenin nasıl tutarlı bir kozmoloji içerdiğini aşağıda (s. 294>) 
göreceğiz. Yakut şaman giysisi hakkında, ayrıca bak. W. SCHMIDT, Der 
Ursprııııg, XI, s. 292-305 (V. N. VASILYEV, E. K. PEKARSKIY ve M. A. 
CZAPLICKA'ya göre)." Ay" ve "güneş" konusunda, bak. ibid. s. 300-304. 
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lak bulunur; Sieroszewski'ye göre (Dıı chanıanisme, s. 320), buna 
"güneş deliği" (oybonkiingiitii) adı verilir; fakat genel olarak 
bunun, şamanın Yeraltına girmek için kullandığı orta delikle 
birlikte, Dünyayı CYer'i) temsil ettiği kabul edilir (bak. 
Nioradze, şek. 16; Harva, op. cit. şek. 1 ). 4. Kaftanın sırtında 
ayrıca bir hilal ile, şamanın güç ve dayanıklılığının simgesi olan 
bir dem ir zincir bulunur (Mikhailowski, s. 81)5• Şamanların 
söylediğine göre demir plakalar kötü ruhların vuruşlarına karşı 
kalkan görevi görür. Kürkün üzerine dikilmiş tutam tutam 
kıllar ise kuş tüylerini temsil eder (Mikhailowski, s. 81, 
Pripuzov'a göre) .. 

Sieroszewski'nin (op. cit. s. 320) belirttiğine göre, güzel bir 
Yakut şaman giysisi 30-40 libre (yaklaşık 13-17 kilo) madensel 
tala taşımalıdır. Şamanın dansını "cehennem!" bir hoplayıp 
zıplama seansına çeviren de özellikle bu takıların çıkardığı 
şangırtıdır. Bu madensel nesnelerin "canı" vardır; paslanmazlar. 
"Kollar boyunca, kol kemiklerini temsil eden çubuklar (tabıtala) 
dizilmiştir. Göğsün yan taraflarına, kaburgaları temsil eden 
yapracıklar (oygos timir) dikilmiştir. Biraz yukarıda, büyük 
yuvarlak plakalar kadının göğüslerini, karaciğeri, yüreği ve 
öteki iç organları temsil eder. Çoğu kez giysiye kutsal hayvan 
ve kuş figürleri de dikilir. Ayrıca, içinde bir insan figürüyle 
küçük bir kayık biçiminde madenden küçük bir iinıiigiit 
("deliliğin ruhu") de asılır6. 

Kuzey ve Baykal-ardı Tunguzlarmda iki tip şaman giysisi
ne çok sık rastlanır; bunlardan biri ördek, öteki ren geyiği 
şeklindedir7. Değneklerin bir ucu at başına benzeyecek biçimde 
yontulmuştur. Kaftanın sırtmdan 10 cm eninde ve 1 metre 

5 Elbette "demir" ve "zincir" den oluşan bu ikili simgesellik çok daha karmaşık
tır. 

6 SIEROSZEWSKI, op. cit. s. 321. Bu nesnelerin her birinin anlam ve rolleri 
ileride daha iyi anlaşılacaktır. Amiigiit hakkında, bak. E. LOT-FALCK, A 
propos d'Atügiiıı, s. 190 >. 

7 Tunguz giysisi hakkında, bak. ŞİROKOGOROV, Psyclıomeııtal Complex, s. 
288-297. 
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boyunda, kulin, "yılan" adı verilen şeritler sarkar8. Hem "atlar" 
hem de "yılanlar" şamanın Yeraltına yolculuklarında kullanılır. 
Şirokogorov'a göre (s. 290), Tunguzlardaki madensel nesneler 
("ay", ' 'güneş", "yıldızlar", vb) Yakutlardan ödünçlemedir. 
"Yılanlar" Buryatlardan ve Türklerden, "atlar" da Buryatlardan 
alınmıştır. (Bu ayrıntı ve belirlemelerin, Kuzey Asya ve Sibirya 
şamanlığı üzerindeki güney etkileri sorunuyla uğraşırken akıl
da tutulması gereklidir. ) 

BUiff AT ŞAMAN GİYSİSİ 

XVIH. yüzyılın ikinci yarısında yazan Pallas bir Buryat kadın 
şamanın görünüşünü şöyle betimler : Şarnanm, uçları at başı 
şeklinde yontulmuş ve "boyunlarına" çıngıraklar asılmış iki 
değneği vardı; siyah ve beyaz kürklerden yapılmış 30 tane 
"yılan" omuzlarından yere kadar sarkıyordu; başlığı, köşelerin
de geyik boynuzlarını andıran üç çıkıntısı olan demirden bir 
miğferdi9. Fakat Buryat şamanının en eksiksiz betimini 
Agapitov ile Çangalov'a10 borçluyuz. Bu yazarlara göre, 
şamanın şunlara sahip alınası gerekir : 1. Bir kürk; "ak" (yani iyi 
ruhlardan yardım gören) şaman için beyaz, "kara" (yani yardım
cıları kötü ruhlar olan) ·şaman için siyah; ve üzerine atları, 
kuşları, vb. temsil eden birçok metal figürler dikilmiş olacak. 2. 
Vaşak biçiminde bir başlık; (sırra-ermeden sonra gelen) beşinci 
yunmanın (arınmanm) ardından, şaman iki ucu boynuzu andı
racak şekilde kıvrılmış demirden bir miğfer (bak. Agapitov ve 

8 Birarçenlerde bunlara talıjaız, "boa constrictoı:" denir. ŞİROKOGOROV, 
Psychomeııtal Complex, s. 301. Bu sürüngen kuzey iilkelerinde bilinmediğine 
göre, burada Sibirya şamanlık sistemi üzerindeki Orta Asya etkilerinin 
önemli bir kanıtı karşısındayız demektir. 

9 P. S. P ALLAS, Reise ıi ıırc!ı 11ersclıiedene Pro11iıızeıı des russisclıen Reic!ıes (3 cilt, 
St. Petersbourg, 1771-1776), c. Ul, s. 181-182. Teleginsk dolaylarından bir 
başka Buryat kadın şaman giysisinin betimi için, bak. J. G. GMEUN, Reise 
ıiıırclı Silıirien von dem Jalır 1 733 lıis 1743, c. II (Göttingen, 1752, s. 11-13. 

10 N. N. AGAPİTOV ve M. N. ÇANGALOV, Materialy, s. 42-44; bak. 
MIKI-IAILOWSKI, s. 82; NIORADZE, Dı?r Sclıamanismus, s. 77; W. 
SCHMIDT, Der Urspnmg, X, s. 424-32. 
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Çangalov, şek. 3, res. 1I)  alır. 3. Ağaçtan ve demirden at başlı 
birer değnek; birincisi ilk sırra-erme olayının öncesinde, 
-alındığı kayının kurumamasına dikkat edilerek- hazırlanır; 
öbürü, demirden olanı ise ancak beşinci sırra erişten sonra elde 
edilir; bunun da ucu at başı biçiminde yontulmuş ve birkaç 
çıngırak ta kılmıştır. 

Şimdi de, Partanen tarafından Moğolcadan çevrilen, 
Buryat şamanhğına ilişkin "el kitabında" verilen betimlemeyi 
sunalım : "Tepesi birkaç demir çemberden oluşan, iki boynuzla 
süslü demir bir miğfer; arkadan dokuz halkalı bir demir zincir 
sarkar; ah tarafta belkcmiği (nigurasım; bak. tunguzca nikima, 
nikama, "omur") adı verilen mızrak biçiminde bir demir parçası 
vardır. Şakaklarda, miğferin iki yanında, birer halkayla bir 
verşok (4,445 cm) uzunluğunda, dövülerek bükülmüş, kolbuga 
(qolbugas, "birlik, birlikte veya çift : bağ, bağlantı") denilen üç 
demir çubuk bulunur.. Miğferin iki tarafına ve arkaya, ipekli, 
pamuklu, ince bezden veya çeşitli yabani ve evcil hayvanların 
kürklerinden yapılmış ve yılan şeklinde bükülmüş şeritler asıl
mıştır; sonra miğferin kenarlarına, Körüne, sincap ve gelincik 
derisi renginde pamuklu saçaklar geçirilir. Bu şapkaya maykapçı 
(maiqabtchi, "başlık, serpuş") adı verilir. 

"Giysinin yakasına takılmış aşağı yukarı 30 cm eninde bir 
şerit oluşturan pamuklu beze, çeşitli yılan ve yabani hayvan 
figürleri tesbit edilmiştir. Buna dalapçı (dalabtclıi, "kanat") veya 
ziber ("yüzgeç" veya "kanat"; bak. A Description of Buriat 
Shamanisme, s. 18, § 19-20) adı verilir. 

"Yaklaşık iki arşın uzunluğunda, koltuk değneği biçimin
de, uçlarında (kabaca yontulmuş) at başı figürleri olan iki 
değnek vardır; atın boynuna üç kollnıga 'Iı bir halka geçiri lmiştir 
ve buna Atın ' Yelesi denir; değneklerin alt uçlarına da aynı 
kolbuga 'lardan asılmıştır ve bunlara da Atın Kuyruğu denir. Bu 
değneklerin ön bölümüne, hepsi de demirden olmak üzere, Lir 
kolbuga halkasıyla (minyatür) birer eyer, mızrak, kılıç, b�llla, 
çekiç, kayık, kürek ve zıpkın ucu tesbit edilmi�tir; bunlarm allJ
na, yukarıda olduğu gibi, üç kollnıgn bağlanmıştı r. Bu cilirt 
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kolbuga halkasına Ayaklar denir ve söz konusu iki değner;e de 
sorbi adı verilir. 

"Üzerime sekiz kal: misk faresi derisi sarılmış bir suqai sapın· 
dan yapılma bir kamçısı vardır ve buna da bir halkayla üç kolbu-· 
ga takılı ve hepsi de minyatür olmak üzere, bir çekiç, bir kılıç, 
bir kargı ve bir çivili topuz asılıdır; buna aynca renkl i ipek veya 
pamukludan şeritler de bağlanır. Tümüne birden "canhla:r 
Kamçısı" adı verilir. Böge şamanlık ederken bir sorbi ile birlikte 
bu kamçıyı da elinde tutar. Yurtların içinde görev yaparken 
sorbi kullanmayabilir. (ibid., s. 10, ı 23-24). " 

Bu ayrmblann birçoğuyla Heride de karşılaşacağız. 
Şimdilik Buryal: şamanının "atma" verilen öneme dikkati çeke
lim. Şamanın yokuluğunda kuHandığı araç olarak at temasıl 
Orta ve Kuzey Asya'ya özgüdür; buna başka yerlerde de rastla
ma fırsatını bulacağız (bak. aşağıda s. 362> ve 510>). Olkhonsk 
BuryaHannda şamanların, bunlardan başka, (davul, at-değnek, 
kürk, çmguak gibi) sihirli eşyalarını koydukları, genellikle 
güneş ve ay resimleriyle süslü bir sandık veya kutulan da 
vardır. Yaroslav piskoposu Nil, Buryat şamanının donanımında 
daha iki eşyanın bulunduğunu bildirir : abagaldey, yani deriden, 
ağaçtan ya da metalden yapılmış ve üzerine boyayla kocaman 
bir sakal resmedilmiş büyük bir maske ve tali, yani göğüse veya 
sır�a asılmış ya da doğrudan doğruya kaftana dikilmiş olarak 
taşınan ve üzerinde on iki hayvan figürü 1bulunan bir ayna. 
Ancak, Agapitov ile Çangalov'un belirttiklerine göre (op. cit. s. 
44), o sırada bu iki nesne kuHammdan hemen hemen kalkm1ş·
tı 11 .  Az sonra bunların başka yerlerdeki kuUamlışlarma ve 
karmaşık dinsel anlamlarına geleceğiz. 

11 Buıyat şamanının ayna, ı;ıngırak ve diğer sihirli eşyaları hakkwda, ayrıca 
bak. P ARTANEN, A Description, § 26. 



A LTAY ŞAMANININ GİYSİSİ 

Potanin'in betimlediği şekliyle Altay şamamnm giysisi Sibirya 
şamanla rmınkine göre daha tamam ve daha iyi korunmuş izle
nimi veriyor. Kaftanı teke veya ren geyiği derisindendıir. Üzeri
ne, yılanları temsil eden birçok şerit ve mendil dikilmiştir. 
Şeritlerin bazıları, iki gözü ve açık ağzıyla bir yılan başı 
şeklinde kesilmiştir; uzun yılanların kuyruklan çatal olup, 
bazan üç yılana tek biir baş takıldığı da olur. Zengin bir şamanın 
1. 070 yılanı olması ge rektiği söylenir12. Ayrıca eşyaları arasın
da birçok demirden nesne de vardır., bunların arasında özellikle 
ruhları (cinleri ) korkul:mağa yarayan küçük bir yay ve oklar 
dikkati çeker13. Giysin i n  sırtına hayvan postları ve iki bakır 
yuvarlak dikilmiştir. Yakahğı, siyah ve kahverengi baykuş 
tüylerinden bir saçakla süslüdür. Bir şarn.an da yakalığına ayrı
ca, başları birer baykuş tüyünden yedi "bebek" dikmişti. 
Dediğine göre, bunlar 7 gök kızıymış; 7 çıngırak da bu 7 kızın 
ruhları çağıran sesleriymişı4. Başka yerlerde bunların sayısı 
12 Daha kuzeyde, bu şeritlere verilen yılan anlamı kaybolup yerini başka bir 

sihirsel-dinsel değerlendirmeye bırakmaktadır. Örneğin, kimi Ostiyak 
şamanları Kai DONNER'e şeritlerin saçlarla aynı özellikleri taşıdığını söyle
mişlerdir (Ornemerıts de la tete et des cheveux, s. 12; ilıid. s. 14, şekil 2: ayaklara 
kadar inen bir sürü şeritle süslü bir Ostiyak şaman giysisi; bak. HARV A, 
Die rdigiöserı Vorstellurıgerı, şekil 78). Yakut şamanları şeritlere "saç" derler 
(HARV A. s. 516). Burada bir anlam aktarımı görüyoruz ki, dinler tarihinde 
sıkça rastlanan bir olaydır: Yılanların - birçok Sibiryalı halk tarafından bilin
meyen - sihirsel/ dinsel değeri, başka yerde "yılanı" temsil eden nesnede, 
yerini "saçların'.' sihirsel / dinsel değerine bırakmaktadır; zira uzun saçlar ela 
büyük bir sihirsel/ dinsel güç anlamına gelir; bu güç ele, beklenel:ıiieceği 
gibi, büyücülerde (örneğin, Rig Veda, X, 136, 7'deki rnımi), kırallarda (örne
ğin, Bal:ıil kıralları), kahramanlarda (Samsan), vb. yoğunlaşmışhr. Şu da var 
ki, Kai Donneı:'in sorularım yanıtlayan şaman tek kalmış, onu doğrulayan 
başkaları çıkrnarnışhr. 

13 Bu da bir başka anlam aktarımı örneğidir; zira yay ve oklar ilk olarak sihirli 
uçuşun simgesiydiler ve bu nitelikleriyle şamanın göğe çılaş donanımı için
de yer alıyorlardı. 

14 G. N. POTANIN, Oçerki severo-zapadııoy Mongolii, c. IV, s. 49-54; bak. 
MIKl-IAJILOWSKI. s. 84; HARV A, Die religWsen Vorstellungerı, s. 595; W. 
SCHMIDT, Der Ursprımg, IX, s. 254 > Altay ve Abakan Tatar şaman giysile
ri hakkında, aynca bak. ibid. s. 251-57, 694-96. 
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dokuzdur ve Ülgen'in kızları sayılırlar (bak. örn. Harva, op. cit. 
s. 505). 

Şamanın giysisine asılan ve her biri özel bir dinsel anlam 
taşıyan öteki nesneler arasında şunları sayabiliriz : AltaylıJarda, 
biri siyah veya kahverengi, öteki yeşil kumaştan yapılmış, iki 
çift ayaklı, kuyruklu ve ağızları yarı açık iki küçük "canavar", 
Erlik Han'ın ülkesinde yaşayan jutpa ile arba (Harva, şek. 69-70, 
Anoşin'e göre); Sibitya'nm uzak kuzeyindeki halklarda, 
şamanın su altındaki öteki dünyaya dalışını simgeleyen ma'rtı 
veya kuğu gibi su kuşların ı  temsil eden bazı figürler (Eskimo 
inanışlarım incelerken bu kavrama tekrar döneceğiz); birçok 
mitsel hayvan (ayı, köpek, boynuna bir halka geçirilıniş kartal 
figürleri (Yeniseylilere göre bu halka, "hakan kuşunun" 
şamanın hizmetinde bulunduğunu gösteriyor; bak. Nioradze, s. 
70); hatta insan cinsel organlarının çizimleri (ibid.) ki, bunlar da 
giysinin kutsallaştırılmasına katkıda bulunuyor olsalar gerek
tirıs_ 

ŞAMANLARIN AYNA VE BAŞLIKLARI 

Mançuryanm kuzeyinde yaşayan çeşitli Tunguz toplulukların
da (Khingan, Birarçen, vh Tunguzlarında), bakır aynalar önem
li bir rol oynar (bak. Şirokogorov, Psychomental Complex, s. 296). 
Bunların Çin-Mançurya kökenli oldukları bellidir (ibid. s. 299), 
fakat bu nesnelerin sihirsel anlamları kabileden kabileye deği
şir. Aynanın, şamanın "dünyayı görmesine" (yani dikkatini işine 
yoğunlaştırmasına), "ruhların yerlerini belirlemesine" ya da 
insanların ihtiyaçları üzerine düşünmesine, vb. yaradığı söyle
nir. V. Di6szegi, Mançu-Tunguz dilinde "ayna" anlamına gelen 
panaptu teriminin, pana, "ruh, tin" (veya daha doğru olarak 

15 A yru bezeğin üzerinde her iki cinsel organın yan yana bulunması (bak. örn. 
NIORADZE, şek. 32, ANOŞİN'e göre) ritüel "çift-eşeylileşme" (androgynisa
tioıı) olayının belli-belirsiz bir anısı veya kalınhsı olamaz mı acaba? sorusu 
akla geliyor. Ayrıca bak. B. D. ŞİMKİN, A Sketch of tlıe Ket, or Yenisei Ostyak 
("Ethnos", IV, 1939, s. 147-176), s. 161. 
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"hayalet veya gölge-ruh") sözcüğünden geldiğini göstermiştir. 
Demek ki ayna, gölge-ruhu içine alan bir kap veya yuva (-ptıı) 
dır. Şaman aynaya bakınca ölmüş kişinin ruhunu görür16. Bazı 
Moğol şamanları da aynada "şamanların beyaz atını" görürler17. 
Küheylan en tipik ve yetkin şamanlık hayvandır : "dörtnala", 
"başdöndürücü hızla" gibi deyimler şamanın "uçuşunu", yani 
esrirnesini anlatmak için kullanılan geleneksel formüllerdir. 

Başlığa gelince, o, kim i kabilelerde (örneğin Yurak
Samoyedlercle) şaman giysisinin en önemli parçası sayılır. "Bu 
şarnanlann dediklerine bakılırsa, güçlerinin büyük bir kısmı bu 
başlıklarda saklıymış." (Kai Donner, Les ornements de la tete, s. 
11 ). "Bu yüzden, bir şamanlık gösterisi eğer Rusların isteği 
üzerine yapılıyorsa, şaman burada görevini başlıksız yerine 
getirir" (Donner, La Siberie, s. 227). "Bu konuda soru sorduğum
da bana, şamanlığı başlıksız olarak icra ettikleri zaman hiçbir 
gerçek güce sahip olmadıkları; ve bütün törenin esas itibariyle 
seyircileri eğlendirmeye yönelik bir parodi olduğu yanıtını 
verdiler" (id., Les ornements, s. 1 l )ı8. Batı Sibirya'da başlık, başa 
sarılıp üzerine kertenkele ve diğer koruyucu hayvanlarla birçok 

16 V. DIOSZEGI, Tungııso-manczıırskofe zerkalo samana (in: "Acta orientalia 
hungarica", I, Budapeşte, 1951, s. 359-83), s. 367 >. Tunguz şamanlarının 
aynaları hakkında, ayrıca bak. ŞİROKOGOROV, op. cit., s. 278, 299 >. 

17 W. HEISSIG, Sclıamaııen ımd Geisterbeschwörer im Kiiriye-Banııer (in: 
"Folklore Studies", III, 1944, s. 39-72), s. 46. 

18 "Başlığa verilen önem, kayalara çizilmiş tunç çağına ait eski desenlerden de 
anlaşılıyor; burada da şamanın net biçimde belli olan bir başlığı var, ancak 
şamanlığını gösteren öbür simge ve işaretler eksik olabiliyor" (Kai 
DONNER, La Silıerie, s. 227). Fakat KARJALAINEN Ostiyak ve Vogullarda 
şaman başlığının "yerli" bir adet olduğuna inanrntyor, bir Samoyed etkisi 
olduğunu düşünüyor (bak. Die Religionen der Jııgra-Völker, III, s. 256 >). Bu 
sorun henüz <;özülmüş değil. Kazak-Kırgız lıaksı 'sı (l>aqça) da "başında kuzu 
veya tilki derisinden sivri bir külah olan geleneksel ma/aklıay'ı taştyor; 
bunun arka kısmı uzun, sırt üzerinden aşağıya sarkıyor. Bazı baksılar deve 
tüyünden kırmızı kumaşla kaph, gene böyle garip bir keçe külah giyiyorlar; 
daha başkaları, özellikle Sır-Derya ve Çu ırmağı boylarında ve Aral gölü 
yakınlarındaki bozkırlarda yaşayanlar ise başlarına hemen her zaman mavi 
renkte bir sarık sarıyorlar" (CAST AGNE, Magie et exorcisnıe, s. 66, 67). 
Ayrıca bak. R. A. STEIN, Reclıerclıes sur l 'epopee et le barde au Tilıet (Paris, 
1959), s. 342 >. 
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da şerit asılan geniş bir sarıktan ibarettir. Ket'in doğusunda 
başlıklar "gah demirden ren boynuzlarıyla süslü taçlan andırır, 
gah bir ayı kafatasmdan yontulmuş ve hayvanın kafa derisinin 
başlıca parçaları da Üzerlerine yapıştınlmışhr" (Kai Dormer, La 
Siberie, s. 228; aynca bak. Harva, op. cit. s. 514>, şek. 82, 83, 86). 
En sık rastlanan tip ren geyiği boynuzlarına öykünen (Harva, s. 
516>) biçim olmakla birlikte, doğu Tunguzlarmda kimi 
şamanlar, başlıklarını süsleyen demirden boynuzların ren değil 
normal geyik boynuzlarını temsil ettiğini de iddia ederler19. 
Başka yerlerde, gerek kuzeyde Samoyedlerde, gerek güneyde 
Altayhlarda olduğu gibi, şaman başlığı kuğu, kartal, baykuş 
gibi kuşların tüyleriyle de süslüdür; örneğin Altaylılarda 
yaldızh kartal veya kahverengi baykuş (Pol:anin, Oçerki, iV, s. 
49> )20, Soy otlar ve Karagaslarda baykuş (Harva, ibid. , s. 508>) 
tüyleri kullamhr. Bazı Teleüt şamanlan başlıldanm bir kahve
rengi baykuş derisinden yaparlar ve hayvanın kanatlarını, 
bazan da başım, süs olarak bırakırlar (Mikhailowski, s. 84)2ı . 

KUŞ SİMGESELLİGİ 

Şamanlık giysisinin, bütün bu süs ve bezeklerle, şamana 
hayvan biçiminde yeni ve sihirli bir beden vermek işlevinde 
olduğu bellidir. öykünülen başlıca üç hayvan kuş, ren (geyik) 
ve ayıdır; ama kuşun ayrı bir yeri vardır. Rengeyiği ve ayı 
biçimli vücutların anlamlarına daha sonra dönmek üzere, 
şimdilik kuş biçimli giysiyi ele alalun22. Hemen her yerde, 
şaman giysilerini betimlerken kuş tüyleri karşımıza çıktı. 

19 Geyik boynuzlu şaman başlığı hakkında, bak. V. DIÖSZEGI, Golovnoi ubor 
nanaiskych (goldslcich) samanov (in "A neprajzi ertesitö", XXXVII, Budapeşte, 
1955, s. 81-108), s. 87 > ve şek. 1, 3-4, 6, 9, 11, 22-23. 

20 Altay şaman başlığının ayrıntılı incelemesi için, bak. A. V. ANOŞİN, 
Materialy po shamanstvo u altajcev (Leningrad, 1924), s. 4h >. 

21 Aslında, kimi bölgelerde, kahverengi baykuş derisinden başlık şamanlığın 
kutsanmasından hemen sonra taşınamaz. Kanılanie süreci içinde ruhlar 
başlığın ve öteki yüksek simgelerin yeni şaman tarafından ne zaman tehli
kesizce giyilebileceğini açıklaıfar (MIKHAILOWSKI, s. 84-85). 

22 Şaman-kuş bağlantısı ve giysinin kuş··biçimli simgeselliği hakkında, bak. H. 



Şaman Giysi ve Davulımım Simgesel An/anıları 187 

Dahası, bu giysilerin tasarımı ve yapısı da bir kuşun biçimini 
elden geldiğince taklit etmeye çalışır. Örneğin, Altay şamanları, 
Minusinsk Tatarlarının, Teleütlerin, Soyotların ve Karagasların 
şaınanları giysilerini baykuşa benzetmeye çalışırlar (riarva, s. 
504> ). Soyot giysisinin tam bir "kuş-görünümü" (ornithophanie) 
olduğu bile söylenebilir23. Özellikle kartala benzemeye çalışı
lır24. Golde'larda da kuş biçimli giysi yaygındır (Şirokogorov, s. 
296). Daha kuzeyde yaşayan, Dolgan, Yakut ve Tunguzlar gibi 
Sibirya halkları hakkında da aynı şey söylenebilir. Yukagirlerde 
de şaman giysisinde kuş tüyleri vardır Qochelson, The Yukaglıir, 
s. 169-176). Çizmesi kuş ayağına benzetilmiş bir Tunguz şamanı 
görülmüştür (Harva, s. 511, şek. 76). Kuş biçimli giysinin en 
karmaşık türüne Yakut şamanlarında rastlanır. Bunların giysisi 
demirden tam bir kuş iskeletini temsil eder (Şirokogorov, s. 
296). Zaten kuş biçimli giysinin çıkıp yayıldığı merkez de halen 
Yakutların yaşadığı bölgedir. 

Giysinin gözle görülebilir bir kuş biçimli yapı göstermediği 
yerlerde -örneğin, art arda gelen Çin-Budist kültür dalgaların
dan !<uvvetle etkilenen Mançularda (ibid.)- bile baş süsleri kuş 
tüylerinden yapılmış olup az çok kuşu andırır (ibid. s. 295). 
Moğol şamanının omuzlarında "kanatları" vardır ve giysisini 
giyer giymez kendini kuşa dönüşmüş hisseder (Ohlmarks, 
Studien, s. 211). Genel olarak Altaylılarda giysinin kuşa- . 
benzerliğinin eskiden daha da belirgin olmuş olması akla 
yakındır (Harva, s. 504). Bugünse baykuş tüyleri Kazak-Kırgız 
baksılarmm ancak değneklerini süslemektedir (Castagne, s. 67). 

Şirokogorov, kendisine bilgi veren Tunguzlara dayanarak, 
kuş-giysinin öbür dünyaya yolculuk için mutlaka gerekli oldu
ğunu belirtir : "Giysi hafif olduğu zaman oraya daha kolay 
gidildiğini söylüyorlar." (Psycomental Complex, s. 296). Aynı 

KIRCHNER, Ein archiiologischer Beitrag zur Urgesclıiclıte des Sclıanıanisnıus 
(in "Anthropos", XLVll, 1952, s. 244-86), s. 255 >). 

23 U. HARVA, Die religiösen Vorstellımgen, şekil 71-73, 87-88, s. 507-08, 519-20. 
Bak. ayrıca W. SCHMIDT, Der Ursprung, XI, s. 430-31. 

24 Bak. LEO STERNBERG, Der Adlerkult lıei den Völkenı Silıirieııs ("Archiv für 
Religions-wissenschaft", 1930, c. 28, s. 125-153) s. 145. 
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nedenle söylence ve masallarda da bir kadın şaman sihirli tüyü 
elde eder etmez havalanıp göğe uçar25• A. Ohlrnarks (Studien, s. 
21 1 )  bu inanışın Arktika kökenli olduğu ve şamana gök yolculu
ğunda yardım eden "yardımcı ruhlar" inancıyla ilişki içinde ele 
alınmasının gerektiği fikrindedir. Fakat, daha önce gördüğü
müz ve sonra da göreceğimiz gibi, aynı havalanma ve uçma 
simgeseHiğine -hep şamanlarla, büyücülerle ve kimi zaman da 
bunların temsil ettiği mitsel varlıklarla ilişkili olarak- dünyanın 
hemen her yerinde rastlanır. 

Öte yandan, kartalla şaman arasındaki mitsel ilişkileri de 
hesaba katmak gerekir. Unutmayalım ki kartal ilk şamanın atası 
sayılır, şamanın sırra-erişinde önemli bir rol oynar ve son 
olarak, Evren Ağacını ve şamanrn esrimeli yolculuğunu da 
kapsayan bir mitsel yumağın merkezinde yer alır. Aynca karta
lın, iyice güneşe bağlanmış olmakla birlikte, bir baloma En Yüce 
Varlığı temsil ettiği de gözden uzak tutulmamalıdır. Bütün bu 
ögeler, bize göre, şaman giysisinin dinsel anlamım açıkça belirt
mekte b iribirini tamamlıyor : Giysinin giyilmesiyle sağlanmak 
istenen, uzun sırra-erme deneyim ve törenlerinde içe doğup 
şekillenen mistik ruh haline yeniden kavuşmaktır. 

İSKELET SİMGESELLİGİ 

Bu nokta zaten, şaman giysisinin üzerinde kemiklere bcnzetil
meğe çalışılan ve giysiye losmen de olsa bir iskelet görünümü 
vermeye yarayan birtakım demir nesnelerin varlığıyla da 
doğrulanır. (Örneğin, bak. Findaisen, Der Mensch und seine Teile 
in der Kunst der Jemıisejer, şekil 37-38, Anoşin şek. 16 ve 37'ye 
göre; ayrıca bak. id., Schamaııentum, s. 86>). Bazı yazarlar, bu 

25 OHLMARKS, Studien, s. 212. Kuş tüyleri yardımıyla uçmak, özellikle 
Kuzey Amerika'da oldukça yaygın bir folklor motifidir: bak. Stith 
THOMPSON, Motif-Iııdex, c. III, s. 1 0, 381. Daha yaygın bir motif de, insan
la evlenen ve uzun süredir kocasının sakladığı tüyü ele geçirir geçirmez 
uçup giden bir peri-kuştur. Bak U. HARVA (HOLMBERG), Fiııııo-ııgric 
(anıl) Siberian (Mytlıology), s. 501. Ayrıca sekiz ayaklı sihirli atının üstünde 
göğe yükselen Buryat kadın şaman söylencesi. 
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arada Harva (Holmberg) (Tlıe shaman costume, s. 14>) bunun bir 
kuş iskeleti olduğunu düşündüler. Fakat Troşçanskiy daha 1902 
de, en azından Yakut şamanlarında, bu demir "kemiklerin" 
insan iskeletini taklide çalıştıklarını gösterdi. Bir Yeniseyli Kai 
Donner'e bunların, şamanın kendi iskeleti olduklarını söylerniş
ti26. Harva da sonradan (Die religiösen Vorstellungen, s. 514) 
insan iskeleti görüşüne döndü; ama bu arada (1910) E. K. 
Pekarskiy de bir başka varsayım ortaya atmıştı. Buna göre, 
burada insan ve kuş iskeletlerinin bir bileşimi söz konusuydu. 
Mançularda "kemikler" demirden ve tunçtan yapılmıştır ve -en 
azından günümüzde- şamanlar bunların "kanatlan" temsil etti
ğini söylerler (Şirokogorov, s. 294). Yine ele, birçok durumda, 
bu nesnelerle yapılmak istenen şeyin bir insan iskeletini temsil 
etmek olduğuna hiç kuşku yoktur. Findcisen (Der Mensch ımd 
seine Teile, şek. 39) bir insan kaval kemiğinin (tibia) tıpatıp 
benzeri bir demir nesnenin resmini verir (Berliner Museum für 
Völkerkunde). 

Ne olursa olsun, her iki varsayım da sonunda aynı temel 
fikirde özetlenebilir : Şaman giysisi, insan veya kuş iskeletine 
benzemeye çalışarak, onu giyenin kazandığı özel statüyü, yani 
artık ölüp dirilmiş bir kişi olduğunu, ifade ve ilan eder. 
Yukarıda gördük ki, Yakutlar, Buryatlar ve öteki Sibiryalı halk
larda şamanların, atalarının ruhları tarafından öldürüldükleri 
kabul edilir; ruhlar ölü bedenleri "pişirdikten" sonra kemikleri
ni ayırıp sayarlar, sonra demirlerle bağlayarak tekrar yerlerine 
yerleştirir ve Üzerlerini de yeni bir etle sararlar27. Aslında bütün 
avcı halkların inancına göre kemikler yaşamın (canlılığın) -hem 

26 Kai DONNER, Beitriige zıır Frage nach dem llrsprııng der Jenissei-Ostfakeıı 
('"Journal de la Societe finno-Ougrienne'", XXXVIII, I, 1928, s. 1-21) s. 15; id., 
Etlıııological Notes almıı t f/ıe Yeııissey-Ostyak, s. 80. Bu yazar son zamanlarda 
fikrini değiştirmiş görünüyor; bak. La Siberie, s. 228. 

27 Bak. H. NACHTIGALL, Die kııltıırlıistorisc/ıe Wıırzel der Schamaneııskelet
tieıwıg (in "Zeitschrift für Ethnologie'", LXXVII, Berlin, 1952, s. 188-97), 
passinı. Avrasya'nın kuzeyinde yaşayan halklarda kemiğin, ruhun yuvası 
olarak tasarlanışı hakkında, bak. [var PAULSON, Die primifiveıı Seeleıı
vorstellıı ııgeıı der ııordeıırasisclıen Völker (Stockholm, 1958), s. 137>, 202>, 
236>. 
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avcının hem de avlanan hayvanın diriliğinin- en son kaynağını 
temsil ederler; canlı türü bu kaynaktan çıkarak istediği gibi 
yeniden türer ve ürer. Bu yüzden avlanan hayvanların kemikle
ri kırılmaz, özenle toplanıp geleneğe göre, ya gömülerek, ya 
yüksek bir yere veya bir ağacın dalları üzerine konularak ya da 
denize atılarak, vb. ortadan kaldırıhr28• Bu açıdan, hayvanların 
gömülmesi de aynen insan ölülerinin ortadan kaldırılma yolu
nu izler (Harva, Die religiöserı Vorstellurıgen, s. 440-441), zira her 
iki türde de can/ ruh kemiklerde eğleşir ve dolayısıyla, ölenlerin 
kemiklerinden yeniden dirilecekleri umut edilebilir. 

Şaman giysisindeki iskelet sırra-erme dramını, yani ölüp 
dirilme olayını, özetler ve yeniden güncelleştirir. İnsan veya 
hayvan iskeletini temsil etmesi farketrnez; her iki durumda da, 
gerçekte temsil edilen, mitsel ataların koruduğu yaşam-özü 
veya ham.maddesidir. İnsan iskeleti bir bakıma şamanın ilk 
modeli veya arketipidir, zira ata-şamanların biribiri ardından 
içinde doğmuş oldukları aileyi temsil ettiği kabul edilir. (Zaten 
kök-aile veya soy kavramı da "kemik" terimiyle ifade edilir; "N. 
'nin dölü, ardılları" anlamında "N.'nin kemiği" denir.)29• Kuş 
iskeleti de aynı tasarımın bir değişkesidir. Bir yandan, ilk şaman 
bir kartalla bir kadının birleşmesinden doğmuştur; öte yandan, 
şamanın kendisi de kuşa dönüşüp ııçmağa çalışmaktadır ve 
gerçekten de, kuş gibi yukarı bölgelere ulaşma yeteneğinde 
olduğu ölçüde, o da bir kuştur. İskeletin -veya maskenin
şamanı başka bir hayvana (geyik, vb.) dönüştü rmesi du rumun-

28 Bak. Uno HARVA (HOLMBERG), Über die fagdriten der nördlichen Völker 
Asiens und Eııropas ("Joumal de la Societe Finno-ougrienne", XLI, !, 1925), s. 
34>; id., Die religiösen Vorstellııngeıı, s. 484>; Adolf FRIEDRICH, Kııoclıen 
und Skelett in der Vorste/luııgswelt Nordasieııs ("Wiener Beitrage zur 
Kulturgeschichte und Linguistik", V, 1948, s. 189-247), s. 194>; K. MEULI, 
Grieclıisclıe Opferbriiııche ("Phylobolia für Peter von der MUHL zum 60. 
Geburtstag am 1 August 1945", Bale, 1946, s. 185-288), s. 234>, zengin belge
lerle birlikte; H. NACHTIGALL, Die erhiihte Bestattııng in Nord- und 
Hcıclıasien (in "Anthropos", XLVIII, 1-2, 1953, s. 44-70), passim. 

29 Bak. A. FRIEDH.ICH ve G. BUDDRUSS, Sc!ıaınanengesclıichten, s. 36>. 
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da da buna benzer bir "kuram" söz konusudur30, zira hayvan
ata, türün hayatının (canlılığının) tükenmez dölyatağı, ata sayı
lan hayvanda görülüp tamnan ilk kaynağı, olarak tasarlamr. 
Burada totemcilikten söz etmeye pek dil varmıyor. Daha çok, 
insanla avladığı hayvan arasındaki birtakım mistik ilişkiler 
-avcı toplumlar için temellik bir önem taşıyan ve Friedrich'le 
Meuli'nin son zamanlarda oldukça iyi ortaya koydukları ilişki
ler- söz konusu gibi görünüyor. 

KEMİKLERDEN YENİDEN DOGMAK 

Avlanan ya da evcilleştirilen hayvamn ölünce kemiklerinden 
tekrar doğabilmesi, Sibirya dışında başka yerlerde de rastlanan 
bir inanıştır. Daha önce Frazer Amerika'da buna birkaç örnek 
kaydetmişti31 • Frobenius'a bakılırsa bu mitsel / ritüel motif 
Aranda'larda, Güney Amerika'mn içlerinde yaşayan oymaklar
da, Afrikalı Buşmanlarda ve Hami kökenli halklarda hala canlı
lığını korumaktadır32• Friedrich de Afrika'dan derlenen 
olguları, haklı olarak çobanlık manevi dünyasının bir ifadesi 
sayarak, tamamlayıp tümleştirmiştir33• Öte yandan bu mitsel/ 
ritüel kompleks, gerek dinsel geleneğin içinde, gerek masallar 

30 Örneğin, Tunguz şamanının giysisi, iskeleti demir parçalarıyla simgelenen 
bir geyiği temsil eder. Yakut söylencelerine göre, şamanlar biribirleriyle 
boğa, vb. kılığında döğüşürler. Bak. ilıid., s. 212; yukarıda s. l22'ye ele bak. 

31 Birçok Minnetari kızılderilileri "öldürüp parçaladıkları bizonların kemikleri
nin yeni bir et ve yeni bir yaşamla yeniden canlandıklarına, semirip bir 
sonraki haziranda bir kez daha avlanmaya hazır hale geldiklerine inanır
lar.", Sir James FRAZER, Spirits of the Corıı and of the Wilıl (Londra, 1913), II, 
s. 256. Aynı inanışa Dakotalarda, Baffin adası ve Hudson körfezi 
Eskimolarında, Bolivya'da yaşayan Yuracare'lerde, Laponlarda, vb. da rast
lanır. Bak. ibid., II, s. 247>; O. ZERRIES, Wild- und Busclıgeister in 
Siidamerika, s. 174>, 303-04; L. SCHMIDT, Der "Herr der Tiere" in einigen 
Sagenlandsclıaften Eııropas ııııd Eurasiens (in "Anthropos", XLVII, 1952, s. 509-
39), s. 525>. Bak. ayrıca, P. SAINTYVES, Les Cımtes de Perrault (Paris, 1923), 
s. 39>; EDSMAN, İgnis divimıs, s. 151>. 

32 L. FROBENIUS, Kulturgesclıiclı te Afrikas. Prolegornena zıt einer Jıistorisclıen 
Gestaltle/ıre (Zurich, 1933), s. 183-85. 

33 A. FRIEDRICH, Afrikaııisclıe Priestertürner (Stuttgart, 1939), s. 184-89. 
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şeklinde, daha gelişmiş kül türlerde de korunmuştur34. Bir 
Gagauz söylencesi Adem'in, oğullarına eş bulmak için nasıl 
çeşitli hayvanların kemiklerini toplayıp, bunların canlandırması 
için Tanrıya dua ettiğini anlatır35. Bir Ermeni masalında, avcının 
biri orman cinlerinin düğününe gider. Şölene çağrıldığında, 
kendisine sunulan sığır pirzolasını yemez, ama kaburga kemiği
ni saklar. Yemekten sonra, cinler yeniden canlandırmak üzere 
öküzün bütün kemiklerini topladıkları zaman, eksik kemiğin 
yerine bir ceviz dalı koymak zorunda kalırlar-16. 

Bu konuda, düzyazılı Edda destanından bir ayrıntıyı, 
Thôrr 'un tekesi olayını, da burada hatırlatabiliriz. Arabası ve 
tekeleriyle birlikte yolculuğa çıkan Thôrr bir köylünün evinde 
konaklar. "O akşam Thôrr tekelerini tutup kesti. Hayvanlar 
yüzüldü ve kazanlara kondu. Etler pişince Tlıörr 'la arkadaşları 
yemek için sofraya oturdular. T'Jıôrr köylüyle kansını ve çocuk
larını da yemeğe davet etti . . .  Sonra Thôrr tekelerin postlarını 
ocağın yanına serdi ve köylüyle adamlarına, kemikleri derilerin 
üzerine atmalarını söyledi. Tekelerden birinin uyluk kemiği 
köylünün oğlu Thjalfi 'deydi; oğlan iliğini çıkarmak için onu 
bıçağıyla yarmıştı. Thôrr geceyi orada geçirdi. Ertesi sabah gün 
doğmadan kalktı, giyindi, çekici Mjôllnir'i aldı  ve tekelerinin 
kalıntılarını kutsadı. Tekeler ayağa kalktılar, ama birisi arka 
bacaklarından birinden topallıyordu" (Gylfaginning, böl. 26, s. 

34 Waldemar LIUNGMAN, (Traditioııswaıııierungeıı: Eııphrat-Rlıeiıı (I-Ielsinki, 
1937-1938), c. il, s. 1078>), hayvan kemiklerini kırına yasağına Yahudilerin 
ve eski Cermenlerin masallarında, Kafkasya ve Transilvanya'da, Avusturya 
ve Alp ülkelerinde; Fransa, Belçika, İngiltere ve İsveç'te de rastlandığını 
hatırlatır. Ancak bu İsveçli bilgin,' kültür konusunda kendi doğucu
yaymımcı savlarına aşırı bağlı kaldığından, bütün bu inanışları oldukça geç 
dönemlere ait ve doğu kökenli sayar. 

35 C. Fillingharn COXWELL, Si/ıeriaıı and otlıer Folk-tales (Londra, 1925), s. 422. 
36 COXWELL, op. cif., s. 1020. T. LEI-ITISALO, (Der Tod ımd die Wiedergelnırt 

des Wııftigeıı Sclıa111aııe11, "Journal de la Societe Finno-ougrienne", XLVIII, 
1937, s. 19), Bogda kahramanı Gesser Han'ın başına gelen benzer bir olayı 
hatırlatır : burada da kesilip yenen bir dana kemiklerinden tekrar dirilir, 
ama bir kemiği eksiktir. 
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49-50, çev. G. Dumezil, Loki, Paris, 1948, s. 45-46)37. Bu olay 
avcı-göçebe halkların bu arkaik inanışının eski· Germenlerde de 
yaşamakta olduğunun tanığıdır. Bu mutlaka ve sadece "şaman
cı!" maneviyata özgü bir öge değildir. Bunu gene de şimdiden 
kayda geçiriyor, Hint-Avrupa şamanlığının kalıntılarım ise 
ileride, şamanlık kuran; ve uygulamaları hakkında toplu bir 
görüş edinildikten sonra, inceleme dileğimizi saklı tutuyoruz. 

Yine kemiklerden tekrar dirilme konusunda, yukarıdaki 
örneklerden çok farklı bir dinsel çevreden gelse bile, Kitab-ı 
Mukaddesteki Hezekiel'in ünlü "uyanık düşünü" (görü, vision) 
de anabiliriz : "Rabbin eli benim üstüme kondu; Rab beni ruhla 
kaldırıp kemiklerle dolu bir ovanın ortasına götürdü ... Bana 
şöyle dedi : 'Ey Ademoğlu, bu kemikler dirilebilir mi?' Ben 
şöyle cevap verdim : 'Ya Rab, bunu ancak sen bilirsin!' O zaman 
bana şöyle dedi : 'Bu kemikler üzerine peygamberlik et ve onla
ra şunları söyle : Ey kurumuş kemikler, Rabbin sözünü dinle
yin. Rab bu kemiklere şöyle sesleniyor : Sizin içinize ruh 
koyacağım ve dirileceksiniz; ve Rabbinizin ben olduğumu bile
ceksiniz.' Ben de aldığım buyruğa göre peygamberlik ettim ve 
bunu yaparken bir titreme oldu, sonra şiddetli bir gürültü 
koptu ve kemikler biribirlerine yaklaştı. Baktım ve gördüm ki 
üstlerinde kaslar ve etler oluşuyordu", vb. (Hezekiel, 37, 1-8> )38. 

A Fried rich, Grünwedel tarafından Sangimaghiz'de bir 
tapınak harabesinde bulunan ve bir adamın, bir Budist keşişin 
kutsamasıyla, kendi kemiklerinden dirildiğini gösteren bir 
duvar resmini de ha l:ırlatır39• Budist Hindistan üzerindeki İran 

----·---
37 Bu olay hakkında C. W. von SYDOW'un, EDSMAN (Ignis ditıinııs, s. 52>) 

tarafmdan da kullanılan çok zengin ve ayrıntılı bir incelemesi (Tors fiird til/ 
Utgard: l. Tors lıockslaktniııg, "Danske Studier", 1910, s. 65-105) vardır. Ayrıca 
bak. J. W. E. MANNHARDT, Gerınaııisclıe Mythen (Berlin, 1858), s. 57-75. 

38 .Eski Mısıı"da da dirilmek için kemiklerin korunması gerekiyordu; bak. 
Ölüler Kitalıı, böl. CXXV. Karş. Kıı.r'aıı, U, 259. Bir Aztek söylencesine göre 
insanlar yeraltı dünyasındaan gelen kemiklerden türemiş.tir: bak. H. B. 
ALEXANDER, Latin .i\.mericmı (Mythology) ("The Mythology of all Races", c. 
XI, Baston, 1920), s. 90. 

39 A. GRlJNWEDEL, Teııfel des Aııesta (Berlin, 1924), II, s. 68-69, şek. 62; A. 
FRIEDRICH.. Knochen uııd Skelctt, s. 230. 
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etkilerine ilişkin ayrmhlara girmenin ya da -henüz pek iyi ince
lenmemiş olan- Tibet ve İran gelenekleri arasındaki benzerlik 
sorununa el atmanın yeri burası değildir. Ama, J. J. Modi'nin40 
birkaç yıl önce işaret ettiği gibi, Tibetlilerle İranlıların cesetleri 
açıkta sergileme gdenekleri arasında ça rpıcı bir benzerlik 
vardır. Her iki halk da köpek veya akbabaların cesetleri yemesi-
ne izin verirler. Cesedin olabildiğince çabuk iskelete dönüşmesi 
Tibetliler için büyük önem taşır. İranlılar kemikleri astodan 'a 
("kemik yeri, kemiklik") bırakırlar; kemikler burada yeniden 
dirilmeyi beklerler41. Bu görenek, çobanlık dönemi manevi 
hayatının bir kalıntısı sayılabilir. 

Hindistan'ın sihirsel folklorunda bazı ermiş ya da yogile-
rin, ölüleri kemiklerinden veya küllerinden dirilttikleri kabul 
ed ilir. Örneğin Goraklhnat'm'12 yaptığı budur; bu ünlü sihirba
zın, içinde birçok başka şamanlık kalıntılarına rastlamak fırsatı
m da bulacağınuz, Kanphata Yogileri diye bir tantra-yoga 
mezhebinin kurucusu sayıldığını şimdiden burada belirtmek, 
sanırım yararsız olmayacaktır. Son olarak, kimi Budist meditas
yonlarımn amacının, bedenin iskelete dönüşmesi görüsüne 
(vizyonuna) ulaşmak olduğunu43; Lamaizm ve tantrizmde 

40 Bak. Tilıetaıı Mode of tlıe Disposal of tlıe Oead, (Memorial Papers'da, Bombay, 
1922) , s. l>; FRIEDRICH, op. cif. , s. 227. Karş. Yaşt, 13, 11; Bundahişn, 220 
(kemiklerden dirilme). 

41 Karş. Bir Büyük-Rus söylencesindek.i kemik evi (COXWELL, Siberian aııd 
Ot/zer Folk-Ta/es, s. 682). İran düalizmini bu olguların ışığında yeniden ince
lemek ilginç olurdu; bilindiği gibi, burada "ınanevi"ye karşıt olan kavram 
uştana "kemikli" terimiyle ifaade edilir. Bundan başka, FRIEDRICH'in 
belirttiği gibi (op. cit., s. 245 dev), cin Aştôvidatu ("kemik-kırıcı") da Yakut, 
Tunguz ve Buryat şamanlarına eziyet eden kötü cinlerle bağlantılı olsa 
gerektir. 

,12 Bak. örn. George W. BRIGGS, Gorakhndt. and tlıe Kıinplıata Yogis (Oxford, 
1938), s. 189, 190. 

43 Bak. A. POZDNEJEV, Dlıyı'ina ııııd Samdddlıi im ınogolisc/ıeıı Lamaisnıus 
("Untersuchungen zur Geschichte des Buddhismus und verwandter 
Gebiete", c. XXIII, Hannover, 1928), s. 24>. Taoizmde "ölüm üstüne medi
tasyon" hakkında, bak. ROUSSELLE, Die Typen der Meditatioıı in China 
(Chinesisch-cleutscher Almanach für des Jahr 1932), özellikle. s. 30>. 
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insan kafatası ve kemiklerinin tuttuğu önemli yeri44; Tibet ve 
Moğolistan'daki iskelet danslarını45; Tibet ve Hindistan esrime 
tekniklerinde ve Lamaizmde lırahmarandhra 'nın (= sutura fronta
lis, "alın dikişi", iki kafatası kemiğinin kaynaşım yeri) gördüğü 
işlevi46, vb. hatırlatmak da aydınlatıcı olacaktır. Bütün bu r.itler 
ve inanışlar bize gösteriyor ki, bugün çok çeşitli kültürel sistem·
lere tümleşmiş olsalar da, canlılık ilkesini kemiklerle özdeşle
yen arkaik gelenekler Asya'nın manevi ufkundan henüz 
tamamiyle kaybolmuş değillerdir. 

Kemik, şaman rit ve mitlerinde başka roller de oynar. 
Örneğin, Vasyugan-Ostyak şamanı hastanın ruhunu aramaya 
çıktığında, öbür dünyaya yapacağı esrimeli yolculukta, kayık 
olarak bir sandığı, kürek ofarak da bir hayvamn kürek kemiğini 
kullanır (Karjafainen, Die Religiorı der Jugra-Völker, IJ, s. 335). Bu 
konuda, Kalmuk, Kırgız ve Moğollarda çok yaygın olan, koç 
veya koyun kürek kemiğiyle ya da Koryaklarda fok kürek 
kemiğiyle, fal bakma adetini de zikredebiliriz47. Fal olayı, özü 

44 Bak. Robert BLEICHSTEINER, l 'Eglise faune (Almancadan çev. Jacques 
Ma:rty, Paris, 1937), s. 222>; FRIEDRICH, s. 211. 

45 BLEICHSTEINER, op. cif., s. 222; FRIEDRICH, s. 225. 
46 Mircea ELIADE, Le Yoga, s. 321>, 401; FRIEDRICH, s. 236. 
47 Bu konuda söylenebileceklerin özü daha önce R. ANDREE tarafından 

söylenmiştir: Scapıılimantia (in "Anthropological Papers Written in Honor 
of Franz Boas", New York, 1906, s. 143-65. Ayrıca bak. FRIEDRICH, s. 214>. 
Onun kaynaklarına ek: G. L. I<rITREDGE, Witchcraft in Old and New 
Englaııd (Cambridge, Mass. , 1929), s. 144 ve 462, n. 44. Bu fal bakma tekni
ğinin ağırlık merkezi Orta Asya gibi görünüyor; bak. B. LAUFER, Columbus 
aııd Cathay and the Meaııing of Aırıerica ta the Orientalist ("Journal of the 
American Oriental Society", LI, 2, New Haven, 1931, s. 87-103), s. 99; söz 
konusu teknik daha ön-tarihten, Chang döneminden, itibaren Çin'de de 
çok kullanılıyordu (b. H.  G. CREEL, La Naissaııce de la Chine, frans. çev., 
Paris, 1937, s. 17>) Lololarda da aynı teknik için, bak. L. VANNICELLI, La 
religione dei Lolo (Milaano, 1944), s. J.51 . Amerika'daki -zaten Labrador ve 
Quebec yerlileriyle sınırlı olan- "kürek kemiıii falı" Asya kökenlidir; bak. 
John M. COOPER, Northern Algoııkian Scrying and Scapulimancy, (Festschrift 
W. SCHMIDT, Mödling, 1928, s. 207-215) ve B. LAUFER, op. cit., s. 99. 
Ayrıca bak. E. ]. EISENBERGER, Das Wahrsageıı aus dem Sclııılterblatt (in 
"Internationales Archiv für Ethnographie", XXXV, Leyde, 1938, s. 49-116), 
passim; H. HOFFMANN, Quellen zıcr Geschiclıte der tibetischen Bon-Religion 
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bakımından, şamanlığın temelinde yer alan manevi gerçeklikle
ri edimleştirrneye ya da onlarla l:eması kolaylaştı rmağa ya rayan 
bir l:ekn iktir. Hayvanın kemiği burada da, sürekl i yeniden·· 
doğuş halindeki "tümel Hayatı" simgeler ve dolayısıyla, -sana l 
olarak da olsa- bu 'T-J:ayatm" geçmişine ve geleceğine ait her 
şeyi içine alır .. 

Bütün bu inanış ve uygulamaları burada hat:ırla trnakla, 
konumuzdan -şam.an giysisinin üzerindeki iskelet şekli- pek 
fazla uzaklaştıj;ımızı sanmıyorum. Bunların hemen hepsi 
benzer ya da eşlenebilir kültür düzeylerine aittir ve biz de onla 
n saymakla, avcı ve çoban halkların geniş kültür alanında bazı 
nirengi noktaların ı göstermiş olduk. Ancak şurasını belirtelim 
ki, bu kalıntıların hepsi de aynı şekilde "şamancıl" bıir yapının 
göstergesi değildir. Son olarak, bazı Tibet, Moğol, Kuzey Asya, 
hatta Arktika görenekleri arasında kurulan simetri veya benzer
likler konusunda, bunları kurarken güney Asya'dan, özellikle 
Hindistan 'dan, gelen etkileri de hesaba katmak gerektiğini 
sözlerimize ekleyelim. İleride bu etkilere tekrar döneceğiz. 

ŞAMAN MASKELERİ 

Yaroslav piskoposu Nil'in, Buryat şamanının eşyaları arasında 
kocaman bir maskenin de bulunduğunu söylediği (bak. yukarı
da, s. 182) hatırlardadır. Günümüzde bu adet Buryatlarda 
kaybolmuştur. Zaten Sibirya'da ve Kuzey Asya'da şaman 
maskelerine oldukça seyrek rastlanır. Şirokogorov tek bir örnek 
olarak, bir Tunguz şamanının, "ruh malıı'nun kendisinin içinde 
olduğunu göstermek üzere", derme-çatma bir maske yaptığım 
anlatır (Psychomental Complex, s. 152, n. 2). Çukçi, Koryak, 

(Wiesbaden, 1950), s. 193>; L. SCHMIDT, Pelops ıınd rlie Haselhex (in "Laos", 
I, Stockholm, 1951, s. 67-78), s. 72, rı. 38; F. BOEHM, Spatıılimantie, (in 
"Handwörterbuch des deutschen Aberglauberıs", VII, s. 125>), passiın; F. 
ALTHEIM, Geschiclı te der Huıpıeıı (4 cilt, Berlin, 1959··62) 1,. s. 268>; C. R. 
BA WDEN, Oıı tlıe Prnctice of Scapıılinıancy among the Mongols (in "Central 
Asiatic J ournal", IV, la Ha ye, 1958, s. 1-3 l ). 
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Kamçadal, Yukagir ve Yakutlarda maske şamanlıkta hiçbir rol 
oynamaz; daha çok, -o da ara sıra- Çukçilerde olduğu gibi 
çocukları korkutmak için ya da Yukagirlercle olduğu gibi, cena
ze törenlerinde ölülerin ruhları tarafından tanınmamak için 
kullamhr. Eskimo halldanna gelince, özellikle Aınerika yerli 
(Kızılderili) kültüderinden kuvvetle etkilenmiş olan Alaska 
Eskimolarında şaman maske kullanır (bak. Ohlmarks, s.  65> ) . 

Asya'da, tamklıklanan nadir maske olaylarının hem.en 
hepsi güney kabileleriyle ilgilidir. Kara Tatarlarda şamanlar 
bazari, kendisi kayın kabuğundan, bılyıklanyla kaşları sincap 
kuyruğundan yapılmış bir maske kullanırlar48• Tomsk 
Tatarlannda da aynı adete rastlamr19. Altay'da ve Gold'larda 
şaman ölenin ruhunu gölgeler alemine götürürken, ruhlar tara
fından tanınmasın diye yüzünü kurumla siyaha boyar50• Aynı 
adet aynı amaçla başka yerlerde, ayı kurbanında da karşımıza 
çıkar51 . Yüzünü kurumla karartma adetinin bütün "ilkellerde" 
yaygın olduğunu ve anlamının da ilk bakışta sanıldığı kadar 
basit olmadığını hatırlatmak gerekir. Maske her zaman ruhlara 
karşı bir kamuflaj ya da savunma aracı değil, sihirle ruhlar 
alemine katılma sürecini yürüten ilkel bir tekniktir. Gerçekten 
de dünyanın pek çok yerinde maskeler atalan temsil eder ve 
maske taşıyanların da bu atalan ete-kemiğe büründürdükleri 
kabul edilir52• Yüzünü kurumla boyamak maske takmanın, yani 
ölü ruhları bedenine almanın, en basit yoHarmdan biridir. Öte 

48 G. N. POTANIN, Oçerki severo-zapadııoy Mongolii, IV, s. 54; HARVA, Die reli-
giösen Vorstellııngen, s. 524. 

49 O. ZELENIN, Ein erotisclıer Ritus irı den Opferııngen der allaischen Türken 
("Intern. Archiv für Ethnologie", XXIX, 1928, s. 83-98), s. 84>. 

50 RADLOV, Aus Silıirien, II, s. 55; HARV A, s. 525. 
51 NIORADZE, s. 77. 
52 K. MEULI, Maske (in Hans BACHTOLD, ed. Handwörterlmch des deuts

chen Aberglaaubens, Bel. V, Berlin, 1933, sütun 1749>); id., Sc!ıweizer Masken 
und Maskenbriiııc/ıe (Ziirich, 1943), s. 44>; A. SLAVIK, Kultisclıe Ge/ıeiınlıünde 
der Japaııer un Germanen ("Wiener Beitrage zur Kulturgeschichte und 
Linguistik", IV, Salzburg ve Leipzig, 1936, s. 675-76'1), s. 717>; K. RANKE, 
Indogennanisc/ıe Totenııere/ırung (in "Folklore Fellows Comrnunications", 
LIX, 1951, 140), I, s. 117>. 
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yandan, maskeler erkek gizli dernekleri ve atalara tapma 
adetleriyle de ilişkilidir. Tarihsel-külltürel ekol, maske, ata tapın
cı ve gizli sırra-erme derneklerinin oluşturduğu kültürel yuma
ğı, anaerkillik düzeıninin kültürell çevrimine ait sayar; bu ekole 
göre gizli erkek dernekleri kadınların egemenliğine karşı bir 
tepkidir53. 

Şaman maskelerine seyrek rastlanması bizi şaşırtmamalı
dır. Gerçekten de, Harva'nm doğru olarak belirttiği gibi (op. cit. 
s. 524> ), şaman giysisinin kendisi de zaten bir maske olup, 
kökende bir maskeden türemiş sayılabilir. Sibirya şamanlığmın 
Doğu kökenli, dolayısıyla yakm döneme ait olduğu da, 
Asya'nın güneyirıde çok sık olan maskelerin kuzeye çıkıldıkça 
seyrelmesine ve uzak kuzeyde ise tümden kaybolmasına daya
narak savunulmağa çalışılmıştır54. 

_
Biz Sibirya şamanlığının 

"kökeni" sorununu burada ele alamayız. Ancak bir noktaya 
işaret edelim : Kuzey Asya ve Arktika şamanlığında giysi ve 
maskeye çeşitli değerler verilmiştir. Bazı yerlerde, örneğin 
Samoyedlerde (bak. Ohlmarks'm alıntı yaptığı Castren), maske
nin, şamanın işine yoğunlaşmasını kolaylaştırdığı kabul ed.ihr. 
Şamanın gözlerini, hatta bütün yüzünü kapatan mendilin de, 
kimilerine göre, benzer . bir rol oynadığını görmüştük. Öte 
yandan, bazan tam anlamıyla bir maskeden söz edilmese bile, 
kullanılan nesne gerçekte bu tür bir eşyadır; örneğin, Soyotlar 
ve Gold'larcla şamanın başını tamamen örten kürk veya mendil
ler gibi (Harva, şek. 86-88) . . .  

Bu nedenlerle ve söz konusu eşyaların esrime rit ve teknik
lerinde yüklendikleri çok ve çeşitli değerler ele göz önünde 
53 Bak. örneğin, Georges MONTANDON, Traite d'Ethnologie culturelle (Paris, 

1934}, s. 723>. A. L. KROEBER ve Catharine HOL Tun Amerika'ya ilişkin 
olarak koydukları çekinceler için, bak. Masks and Moieties as a Culture 
Complex ("Journal of the Royal Anthropolıcal Institute", c. 50, 1920, s. 452-
460); buna W. SCl-IMIDT'in yanıh için, bak. Die Kultıırhistorisclıe Melhode 
uıııl die · ııordıımerikan.ische Ethnologie ("Anthropos", c. 14-15, s. 560··563), s. 
553>. 

54 Bak. A. GAHS; aktaran W. SCI-IMIDT, Der Ursprııııg, III (Münster, 1931), s. 
336>; karşıt görüş: A. OHLMARKS, s. 65>. 
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tutularak, şu sonuca varılabilir : Maske şaman giysisiyle aynı 
rolü oynar ve bu iki nesne biribirinin yerini tutabilir. Nitekim 
kullanıldığı bütün bölgelerde (ve asıl şamanlık ideolojisinin 
dışında) maske açık bir şekilde mitsel bir kişiliğin (atalardan 
biri, mitsel bir hayvan, tanrı . . .  ) ete-kemiğe bürünmesini yansı
hr55. Öte yandan giysi de, (ön plana çıkarılıp vurgulanmak iste
nen baskın özellik ne olursa olsun), şamanı herkesin gözü 
önünde insanüstü bir varlığa dönüştürerek, onu bir özden 
başka bir öze aktarmış olur. Bu özellik dirilen bir ölünün 
saygınlığı (iskelet), uçma yeteneği (kuş), "göksel bir kadının" eşi 
olma durumu (kadın giysisi, kadın özellikleri), vb. olabilir. 

ŞAMAN DAVULU 

Şamancıl törenlerde davul birinci planda rol oynar56• Simgesel
liği karmaşık, sihirli işlevleri çoktur. Şamanı "dünyanın merke
zine" taşımak veya havada uçmasını sağlamak için olsun, ruhla
rı çağırmak ve "hapsetmek" için olsun, nihayet gürültüsüyle 
şamanın işine yoğunlaşmasını ve içinde dolaşmağa hazırlandığı 
manevf alemle temasa gelmesini sağlamak için olsun, şamanlık 

55 Tarihöncesi sihirbazlarının maskeleri ve bunların dinsel anlamları hakkın
da, bak. J. MARINGER, Vorgeschichtliche Religion, s. 184>. 

56 Sayfa 175, not l'de verilen kaynaklardan başka, bak. A. A. POPOV, 
Ceremonija odfivlenija bubna u ostyak-samojedov (Leııingrad, 1934); J. 
PARTANEN, A Description of Buriat Shamanism, s. 20; W. SCHMIDT, Der 
Ursprung, IX, s. 258>, 696>. (Altaylılar, Abakan Tatarları); XI, s. 306>. 
(Yakutlar); 541 (Yeııiseyliler); XII, s. 733-45 (sentez); E. EMSHEIMER, 
Sc/ıamanen-trommel uııd Trommellıaum; id., zur ideologie der Lappischen 
Zaulıertrommel (in "Ethnos", IX, 1944, 3-4, s. 141-69; id., Eine sibirische 
Para/lele zur lappischen Zaubertrommel? (in "Ethnos", XII, 1948, 1-2, s. 17-26; E. 
MANKER, Die lappisc/ıe Zauber trommel, il: Die Trommel als Urkunde geistigen 
Lebens (in "Acta Lapponica", VI, Stockholm, 1950), özellikle s. 61>; H. 
FINDEISEN, Schamaneııtum, s. 148-61; L. V AJDA, Zur plıaseologisc/ıen 
Stellung des Schamaııismus, s. 475, n. 3; V. DIÖSZEGİ, Die Twen ımd intereth
nisclıeıı Beziehungen der Schamanentrommelıı bei den Selkupen (Ostjak
Samojeden) (in "Acta ethnographica", IX, Budapeşte, 1960, s. 159-79); E. 
LOT-FALCK, L 'animation du tambour, (in "Journal Asiatique", CCXLIX, 
Paris, 1961, s. 213-39); id., A propos d'ım taınlıoıır de chamaıı toımgoııse (in 
"L'Hornme", 2, Paris, 1961, s. 23-50). 



200 .Şamanizm 

seansının yürümesi için vazgeçilmez bir ögedir. 
Şaman aday larının sırra-erme rüyalarından birçoğunun, 

"Dünyanın Merkezine", Evren Ağacının ve Evrensel I-Hıkimin 
bulunduğu yere, yapılan mistik bir yolculuk içerdiği hatırlarda
dır. Şaman, davulunun kasnağını bu ağaçtan Yüce Varlığın bu 
iş için özel olarak düşürdüğü bir daldan yapar. Bu simgenin 
anlamı bizce içinde yer aldığı inançlar yumağından açıkça belli 
olmaktadır : Dünya Ağacının, yani "Dünyanın Merkezi"nde yer 
alan "Eksen"in aracılığıyla, Gök ile Yer arasında kurulan ileti
şim. Davulunun kasnağı Evren Ağacından yapılmış olduğu için, 
şaman davulunu çalmakla, sihirli bir şekilde bu ağacın yanına, yani 
"Dünyanın Merkezine " fırlatılmış olur; ve bu sayede Göğe çıkabi
lir. 

Bu açıdan bakılınca davul, şamanın simgesel olarak Göğe 
çıkmakta kullandığı çok basamaklı "şaman ağacına" benzetilebi
lir. Gerek kayına tırmanarak, gerek davulunu çalarak, şaman 
Evren Ağacına yaklaşır ve sonunda gerçekten üstüne çıkar. 
Sibirya şamanlarının kendi kişisel ağaçlan da vardır, ama aslın
da bunlar Evren Ağacının temsilcilerinden başka bir şey değil
dir. Bazıları "devrik" veya " tersine" -yani kökleri havada-
ağaçlar da kullanırlar57 ki, bilindiği gibi, bunlar Evren Ağacının 
en arkaik simgelerindendir. Bütün bu simgesellik, şamanla 
törenlik kayın ağaçlan arasındaki, daha önce de sözü edilen iliş
kilerle birlikte, Evren Ağacı, şaman davulu ve göğe çıkış arasın
daki sıkı bağlılığı gösterir. 

Davulun kasnağını yapmakta kullanılacak odunun seçimi 
bile sadece "ruhlara" ya da insanı aşan bir iradeye bağlıdır. 
Ostyak-Samoyed şamanı baltasını alır, gözlerini yumup ormana 
dalar ve rasgele bir ağaca dokunur. Ertesi gün arkadaşları clavu-

57 Bak. E. KAGAROW, Der ıımgekelzrte Sclıamanenbaum ("Archiv für 
Religionsgeschihte", 1929, c. 27, s. 183-85); ayrıca bak. U. HARV A 
(HOLMBERG), Der Baum des Lelıens, s. 17, 59, vb.; id., Finno-Lfgric (and) 
Siberian (Mytlzology), s. 349>; R. KARSTEN, Tize Religion of t/ıe Samek 
(Leyde, 1955), s. 48; A. COOMAARASWAMY, Tize Inverted Tree ("The 
Quarterly Journal of the Mythic Society", XXIX, 2, Bangalore, 1938, s. 1-38); 
M. ELIADE, Traite d 'Histoire des Religions, s. 240>. 
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lun kasnağını bu ağaçtan çıkarırlar58. Sibirya'nın öbür ucunda, 
Altaylılarda ise şaman ormanın tam yerini ve kullanılacak 
ağacın yetiştiği noktayı doğrudan doğruya ruhlardan öğrenir; 
keşif yapmak, gösterilen ağacı bulup kasnağın yapılacağı dalı 
kesmek üzere arkadaşlarını gönderir59. Başka bölgelerde şaman 
bütün yongaları kendisi toplar. Daha başka yerlerde, üzerine 
kan veya votka sürmek suretiyle ağaca "kurban sunulur". 
"Davulun canlandırıhnası" da aynı şekilde, kasnağına alkol 
dökülerek yapılır60• Yakutlarda, üstüne yıldırım düşmüş bir 
ağaç seçilmesi tavsiye edilir (Sieroszewski, Dıı clıamanisme, s. 
322). Bütün bu görenekler ve alınan ritüel önlemler, gerçek ve 
somut ağacın insanüstü bir bildirime ("vahiy") konu olmakla 
özünün değiştiğini, sıradan bir ağaç olmaktan ı;ıkıp kutsallaştı
ğını ve Evren Ağacının kendisini temsil ettiğini açıkça gösterir. 

"Davulun canlandırılması" töreni de son derece ilginçtir. 
Şaman üzerine bira dökünce kasnak "canlanır" ve şamanın 
ağzından, kesilip alındığı ağacın ormanda nasıl yetişip büyüdü
ğünü, ondan nasıl koparılıp köye getirildiğini, vb. anlatır. Sonra 
şaman davulun derisini de "sular"; bu kez de o "canlanır" ve 
geçmişini anlahr. Derinin sahibi hayvan, yine şamanın ağzın
dan, doğumundan, ana-babasından, çocukluğundan, avcı tara
fından vurulduğu ana kadar geçen bütün yaşamından 
bahseder; şamana birçok işl:e yararlı olacağına söz vererek 
öyküsünü bağlar. Bir başka Altay kabilesi Tuba'larda ise şaman 
bu şekilde canlanan hayvanın sesini ve yürüyüşünü taklit eder. 

L. P. Potapov ve G. Buddruss'un (Sclıamanengesclıiclıten, s .. 
74>) gösterdikleri gibi, şamanın "dirilttiği" hayvan aslında onun 
alter ego 'su, en güçlü yardımcı ruhudur. Şamanın içine girince, 
şaman hayvan-biçimli mitsel ataya dönüşür. "Canlandırma" 
töreni sırasında şamanın neden davul-hayvanın yaşamını anlat
ması gerektiği de buradan anlaşılır : Aslında o öykündüğü 
yetkin örneği, kabilesinin kökenindeki ilk ve temel canlıyı 

58 A. A. POPOV, Ceremonija .. ., s. 94; EMSHEIMER, Schamaııeııtromme/, s. 167. 
59 EMSHEIMER, s. 168, MENGES ve POT APOV'a göre. 
60 EMSHEIMER, s. 172. 
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ululamak.tadır. Mitsel çağlarda kabilenin her üyesi hayvana 
dönüşebiliyor, yani büyük atanın durumunu paylaşabfüyorclu. 
Günümüzde ise bu tlir yakın ve sıkı ilişkiler sadece şamanlara 
özgü kalmıştır. 

Şu noktayı akdda tu l:ahm : Şaman şarnanllığını yaparken, 
başlangıçta herkese ait olan bi.r duruım.u bu kez yalnız kendisi 
için yeniden oluşturmaktadır. Kökendeki insanhk durumuna 
yeniden kavuşrnak demek olan bu olayın derin anlamı, benzer 
başka örnekleri inceleyince daha iyii aydınlanacaktır. Şimdilik, 
hem kasnağın hem de derilnin, şamana "Dünyanın Merkezine" 
yapacağı esrimeli yolculuğuna çıkabilme yeteneği ve güıcü 
veren sihirsel/ diinsel araçlar olduğunu göstermekle yetinelim. 
Birçok geleneklerde hayvan-biçimH mitsel ata Yeraltı dünyasıın
da, doruğu göğe değen Evren Ağacının köklerine yakın bir 
yerde yaşar (A. Friedrich, Das Bewusstein eirıes Naturvolkes, s. 
52). Burada ayrı ayn, ama birib:irini tamamlayan ve destekleyen 
fikirler söz konusudur. Bı\r yandan, şaman davul çalarak 
Kozmik Ağaca doğru havalanır; davulun göğe yükselişle ilgili 
birçok simgeyi kapsadığmı birazdan (s. 21JL1) göreceğiz. Öte 
yandan, davulun yeniden "canlanmış" olan derılsiyle sürdürdfr
ğü mishk ilişkiller sayesinde, şaman, hayvan-biçimli atanın 
"mahiyetini" paylaşmayı ·başarır; başka deyişle, zamanı yürür
lükten kaldırıp mitlerin söz ettiği köken ve başlangıç durumuna 
yeniden kavuşabilir. Her iki halde de, şamanın uzay ve zamanı 
aşmasını sağlayan mistik bir deneyim karşısında bulunmakta
yız. Hayvan-ataya dönüşmek ya da esrimeyle göğe çıkmak, 
aynı deneyimin ayrı ayrı olmakla biirlikıte eşde(�erli sayılabilir 
ifadeleridir : kutsal olımayan sıradan varoluşun aşılması ve 
mitsel ça;ğllann sonunda ortadan kalkmış olan "cennet gibi" bir 
varolluşı.m yeniden kazanılması deneyimi . . .  

Davul genel olarak oval biçimlidir; derisi ren, m�;ın ya 
da at derisidir. Batı Sibirya'dald Ostyak ve Sa:ınoyedlerde 
dış yüzünde hiıçbir çizim veya resim bulurırnaz61. Georgi'ye 
61 Kai OONNER, La Siberie, s.  230; U. HARV A, Die religiösen Vorstellungen, s. 

526>. 
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göre62, Tunguz davuHarmın üzerinde kuş, yılan ve başka 
hayvan çizimleri bulunur. Şirokogorov Bay kal-·ardı Tunguzla
rırıın davurnannda gördüğü resimleri şöyle anlatır : "Dünyrndald 
karaların simgesi (şaman davulunu, clenizii geçmek için kayık 
olarak kuHandıı�mclan, karalan -·kıtalan- onun üzerinde göste-
rir); sağda ve sollda birkaç insanbiçirnli figür grubu ile birçok 
hayvan çizimi. . .. Davulun ortasına hiçbir resi:m yapılmaz; oraya 
çizilen sekiz çift çizgi, Dünyayı Denizin üstünde tutan sekiz 
ayağı simgeler (Psychomental Complex, s .. 297). Yakutlarda, insan 
ve hayvanlan temsil eden, kırmızı veya siyahla çizilmiş gizemli 
işaretler görülür (Sieroszevırski, s. 322). Yeniisey Ostyaklarınm 
davullarına da çeşıltH resimler çizilidir (Kai Donner, l,a Siberie, s. 
230). 

"Davullun arka tarafında şamanın sol eliyle tuttuğu, ağaç-
tan ve demirden dikey bir tutamak vardır. Yatay demir tellere 
veya ağaçtan çubuklara sayısız şıngırdayan metal parçaları, 
çıngıraklar, ziller, ruhları veya hayvanları vb. temsil eden figür
lerle sık sık ok, yay veya bıçak gibi silahlar asılıdır63." Bu nesne
lerin her biri özel bir simgesellikle yüklü olup, şamanın esrimeli 
gök yolculuğunun veya öteki mistik deneyimlerimin hazırlanıp 
gerçekleşmesinde kendi rolünü oynar. 

Davulun derisini süsleyen desenler bütün Tatar kabileleri
nin ve Laponların tipik özefüğidir. Tatarlarda davulun her iki 
yüzü de desenlerle kaplıdır. Bunların arasında, örneğin Evren 
Ağacı, Güneş, Ay, Gökkuşağı, vb. gibi önemli simgeler ayude
dilebilmekle birliıkte, büyük bir çeşitlilik göze çarpar. Gerçekten 
de davul bir tür mikrokozmosh.ır : Bir sınır çizgisi Göğü 
Yerden, bazı bölgelerde de Yeri Yeraltından ayırır .. Evren Ağacı, 
yani şamanın kurban töreninde tırmandığı kayın, kurban edilen 
hayvan (at), şamanın yardımcı ruhları, göksel yolculuğunda 
ulaştığı Güneş ve Ay, ölüler alemine indiğinde içine girdiği, 

62 J. G. GEORGI, Benıerkungen einer Reise im russischen Reich im Jahre :1 772 (St. 
Petersbourg, 1.775), I, s. 28. 

63 K. DOJ\JNER, La Siberie, s. 230; HARV A, s. 527, 530; W. SCHMIDT, Der 
Ursprung, IX, s. 260,. vb. 
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(Ölüler Hakiminin yedi oğl u ve yedi kızıyla birlikte) Erlik 
Han'ın Yeraltı dünyası, vb. gibi, b i r  anlamda şamanın geçtiği 
yolu ve serüvenlerini özetleyen bütün bu ögeler davulun 
üzerinde resimler şeklinde karşımıza çıkar. Bütün işaret ve 
imgeleri ayrınhlı olarak betimlemeye ve simgeselliklerini 
yorumlamağa burada yerimiz elverişli değiklirM. Yalnız şunu 
akılda tutalım : Davul üç bölgesiyle -Gök, Yer, Yeraltı- bir 
mikrokozmosu biçimleştirir; aynı zamanda da şamanm bu 
düzeyler arasındaki sınırları delip Yeryüzüyle yukarı ve aşağı 
dünyalar arasında iletişim kurmasının yol ve çarelerini gösterir. 
Nitekim, gördüğümüz gibi, "kurbanlık" kayın ağacı (=Evren 
Ağacı) imgesi burada yalnız değildir; aynı bağlamda Gökkuşağı 
da karşımıza çıkar : Şaman yukarı düzeylere Gökkuşağma 
tırmanarak da yükselir65. Ayrıca bir Köprü imgesine de rastla
nır; şaman bunun üzerinden, bir kozmik bölgeden ötekine 
geçer66. 

Davul resimlerinde başat öge, düzeyden düzeye geçiş ve 
dolayısıyla bir "Dünyanın Merkezi" kavramı içeren esrimeli 
yolculuğa ilişkin simgeselliktir. Seansın başında, ruhları çağırıp 
şamanın davuluna "hapsetmek" amacına yönelik davul çalma 
da esrimeli yolculuğun ön hazırlıklarındandır. Davula "şamanın 
atı" denmesi de bundandır (Yakutlar, Buryatlar). Altay davulu
nun üzerinde bir at resmi vardır; şaman davulu çalarken atının 
üstünde göğe çıktığı kabul edilir (Radlov, Aus Sibirien, II, s. 18, 
28, 30 ve passirn). Aynı şekilde, Buryatlarda da at derisiyle kaplı 
bir davul hayvanın kendisini temsil eder (Mikhailowski, s. 80). 
O. Manchen-Helfen'e göre Soyot şamanının davulu at sayılır ve 
bu yüzden klıamu-at, yani "şaman-at" diye adlandırılır67; deri bir 

64 Bak. POTANIN, Oçerki, CV, s. 43>; ANOŞİN, Mcıterialy, s. 55>; HARV A, op. 
cit., s. 530> (ve şek. 89-100 vb.); W. SCHMIDT, Der Ursprwıg, IX, s. 262>, 
697>; ve özellikle E. MANKER, Die Lappische Zaulıertrommel, II, s. 19>, 61>, 
124>. 

65 Bak. Martti RASANEN, Regenbogen-Hinımelsbrücke ("Studia Orientalia", XIV, 
I, Helsinki, 1947). 

66 H. von LANKENAU, Die Schcımaııen uıııt ıtas Sc/ıanıaııemvesen ("Globus", 
XXII, 1872, s. 278-283), s. 279>. 

67 O. MANCHEN-HELFEN, Reise iıı asiatisclıe Tuwa (Bedin, 1931), s. 117. 
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karacadan alınmışsa davulun adı da "şamanın karacası" olur 
(Karagaslar, Soyotlar). Yakut söylenceleri, şamanın davuluyla 
yedi gökte nasıl dolaştığını uzun uzadıya anlatır. Karagas ve 
Soyot şamanları, "Yabani bir karacayla geziyorum!" diye 
ırlarlar. Bazı Moğol kabilelerinde şaman davu luna "kara geyik" 
adı verilir (W. Heissig, Sclıamanen ımd Geisterbeschwörer, s. 47). 
Davula vurmakta kullanılan değnek ("tokmak") Altay hlarda 
"kırbaç" adını alır (Harva, op. cit:., s. 536). Macar şamanı tdltos 'un 
tipik özelliklerinden biri, mucizevi hızıdır (G. Rôheim, 
Hungarian Shamanism, s. 142). "Bir gün bir ttiltos bir kamışa 
binip dört nala yola koyulmuş ve konağına atlıdan önce 
varmış" (ilıid., s. 135). Şamanların "uçuştan", "at koşturmaları" 
ya da "hızları" ile ilgili bütün bu inanışlar, imge ve simgeler, 
h ep esrimenin, yani insanların ulaşamadığı bölgelerde insanüs
tü yol ve yöntemlerle çıkılan mistik yolculukların, mecazlı 
ifadeleridir. 

Esrimeli yolculuk fikri, Tundralı Yurak şamanlarının 
davullarına verdikleri adda da kendini gösterir; bunlar davula 
yay veya ırlayan yay derler. Lehtisalo ile Harva'ya (s. 538) göre 
şaman davulu başlangıçta kötü ruhları kovmaya yarıyordu ki, 
bu sonuç bir yay ile de elde edilebiliyordu. Davulun bazan kötü 
ruhları kovmakta kullanıldığı tamamen doğru (Harva, s. 537) 
ise de, böyle durumlarda onun bu özel kullanılışı (yani kullanı
lan nesnenin şaman davulu olduğu) unutulmuş olup, sadece 
cin veya şeytan çıkarmakta genel olarak kullanılan "gürültü 
büyüsü" söz konusu olmaktadır. Böyle işlev değişikliklerine 
dinler tarihinde sıkça rastlanır. Fakat biz davulun kökendeki 
işlevinin ruhları kovmak olduğunu sanmıyoruz. Şaman davul u 
bütün öteki "gürültü büyüsü" araçlarından, bir esrime yaşantısı
nı mümkün kılmasıylcı  ayrılır. Bu esrime deneyimi davul gürül
tüsünün ''ruhların sesleri" olarak değerlendirilen "büyüleme
siyle" mi hazırlanıyor, yoksa sürekli gürültünün getirdiği aşırı 
zihinsel yoğunlaşma sonucu mu meydana geliyor? Bu sorunu 
şimdilik ele almayı düşünmüyoruz. Ancak bir nokta kesindir : 
Şaman davulunun işlevini belirleyen, müzikal büyü 'dür, cinlere 
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karşı kullanılan gürültü büyüsü değil68 . . •  
Bunun kanıtı, -Lebed Tatarlarında ve bazı Altaylılarda 

olduğu gibi- davul yerine yay kullanıldığında bile, bunun cinle
re karşı bir silah değil sih i di bir rnüzi.k aleti olarak algılanması
dır : Yay, yanında ok olmaksızın, tek telli bir müzik aleti gibi 
kullarnhr. J(ırgız baksılan (baqça) da kendinden geçmeye hazır
lık olarak davul değil, telli bir çalgı olan kopuzu (kobuz) kulla
nırlar69. Kendinden geçme de, Sibiryalı şamanlarda olduğu gibi, 
kopuzun sihidi ezgisiyle dansederken gerçekleşir. Dans, ileride 
daha iyi görüleceği gibi, şamanın göğe yaptığı esriıneli yolculu
ğun "modelidir." Denebilir ld, sihirli  müzik, davulun ve giysi
nin simgesel likleri, hatta şamanın dansı, hep esrimeli yolculuğa 
çıkmak ya ela onun başarısını sağlamak için kullanılan yol ve 
yönl:ernlerclir. Buryatların düpedüz "at" adını verdiği at başh 
değnek veya sırıklar da aynı simgeselliğ\n tanıklarıdır70• 

Ugor halklarında, şaman davulunu resimlemek adeti 
yoktur. Buna karşılık Lapon şamanları davullarını Tatarlardan 
da daha zengin biçimde süslerler. Manker'in sihirli Lapon davu
lunu incelediği büyük eserinde, söz konusu desenlerin büyük 
bir bölümünün çizimleri ve ayrıntılı. analizleri verilmiştir71• 
Mitsel ldşileri tanılamak. her zaman kolay olmamakta ve bütün 
resim ve imgelerin anlamları da bazan oldukça karanlık 
kalmaktadır. Genel olarak Lapon davulları, biribirlerinden 
sınırlarla ayrılmış üç evren kuşağını (bölgesini) temsil ederler. 

68 Bazı şamanlık seanslarında oklar da belli bir rol oynar (bak. örneğin, !-larva, 
s. 555). Okun iki yönlü bir sihirsel-dinsel saygınlığı vardır: bir yandan 
hızın, "uçuşun" en anlamlı imgesidir; öte yandan en yetkin silahtır, zira 
uzaktan öldürür. Arınma ve cin çıkarma törenlerinde kullanılan ok, kötü 
ruhları veya cinleri hem "öldürür", hem "uzaklaştırır" veya "kovar." Bak, 
ayrıca, Rene de NEBESKY-WOJKOWITZ, Oracles et Deınons du Tilıet, s. 5'13. 
Hem "uçuşun" hem de "arınmanın" simgesi olarak ok konusunda. 

69 CAST AGNE, Magie et exorcisme, s. 67>. 
70 IiARV A, Die religiiisen Vorstellııııgen, s. 538> ve şek. 65. 
71 E. MANKER, Die Lappische Zaul1ertrommel, I: Die Tromnıel als Denkmal materi

eller Kultur ("Acta Lapponica", l, Stockholm, 1938); bak aynca, T. 1 .  
ITKONEN,. HeidniscJıe Religioıı ıınd spiiterer Alıerglaube bei den ji'nnisc/ıeıı 
Lappeıı, s. 139> ve şek. 24-27. 
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Gök bölgesinde ay ve güneş, (olasılıkla İskandinav mitolojisin
den etkilenmiş) tanrılar ve tannçalar72, kuşlar (guguk, kuğu, 
vb. )  davul, kurbanlık hayvanlar, vb. ayırdedilir. Evren Ağacı, 
çeşitli mitsel kişiler, kayıklar, şamanlar, av tanrısı, atlılar, vb. 
ara bölgeyi (Yeryüzünü) doldurur. Alt bölgede, başka resimler
le birlikte, Yeraltı tanrıları, ölülerin yanında şamanlar, yılanlar 
ve kuşlar bulunur. 

Lapon şamanları davullarını falcılıkta da kullanırlar73• Bu 
göreneğe Türk halklarında rastlanmaz74• Tunguzlar, davulun 
tokmağını havaya atmak şeklinde sınırlı bir fal bakma usulü 
kullanırlar; düşen tokmağın yerdeki konumu ve durumu soru
lan soruya yanıt vermiş olur (Harva, s. 539). 

Şaman davulunun kökeni ve Kuzey Asya'da yayılması 
sorunu son derece karmaşık olup henüz çözülmüş olmaktan 
uzaktır. Bazı belirtiler yayılmanın çıkış yeri olarak güney 
Asya'yı gösteriyor. Lamaist davulun, Sibirya davulundan başka 
Çukçi ve Eskimo davullarının biçimini de etkilemiş olduğuna 
kuşku yokhır (bak. Şirokogorov, Psyclıomenial Coınplex, s. 299). 
Bu saptamaların, bugünkü Orta Asya ve Sibirya şamanlığının 
oluşumunu ilgilendiren birtakım sonuçları yok değildir; Asya 
şamanlığınm evrimini ana hatlarıyla betimlemeye çalışırken 
bunlara yeniden döneceğiz. 

DÜNYANIN ÇEŞİTLİ YERLERİNDE TÖRENLİK 
ŞAMAN GİYSİLERİ VE SİHİRLİ DAVULLAR 

Burada, dünyanın dört bucağında büyücü75, otacı ve rahiplerin 
kullandıkları giysi, davul veya öteki ritüel aletlerin karşılaştır
malı bir tablosunu elbette veremeyiz. Bu daha çok budu nbili-

72 MANKER, Die lappische Zaııbertronınıel, I, s. 17. 
73 ITKONEN, op. cit. s. 121>; HARV A, s. 538; KARSTEN, Tize Religioıı of flıe 

Sanı ek, s. 7 4. 
74 Altaylı Kurnandı'lar dışında. Bak. BUDDRUSS, in FRIEDRlCH ve 

BUDDRUSS, Sclıanıaneııgeschichten, s. 82. 
75 Bak. öm. E. CROWLEY, Dress, Drinks and Drunıs: Furtlıer Studies of Savages 

and Sex (yay. Th. Besterman; Londra 1931), s. 159>, 233>; MADDOK, The 
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nıin konusu olup dinler tarihini ancak dolaylı ve yardımcı 
olarak ilgilendirir. Ancak, Sibirya şamanının giysisinde farketti
ğirniz simgese ll iğin başka yerlerde de ortaya çıktığını hatırlata
lım. Oralarda da -en basitinden en gelişmişine kadar- maske
lere, hayvan post ve kürklerine, özellikle de uçuşla ilgili simge
selliklerini belirtmenin bile gereksiz okluğu kuş tüylerine rastla
nır. Sihirli değnekler, çıngıraklar ve çeşitli davul biçimleriyle 
karşılaşılı r. H. Hoffmann, pek yerinde bir girişimle, Bon rahiple
rinin giysi ve davulları ile Sibirya şamanlarırnnkiler arasındaki 
benzerlikleri incelemiştir (Quellen zur Geschichte der tibelischen 
Bon-Religion, s. 201>). Bu Tibetli rahiplerin giysileri, başlıca, 
kartal telekleri, kenarından geniş ipek kurdeleler sarkan bir 
başlık, bir kalkan ve bir mızrak içerir76• V. Goloubew daha önce, 
Dongson'da toprak altından çıkarılan tunç davullarla Moğol 
şamanlarının davullarının benzerliğini saptamışh77• Son zaman
larda H. G. Quaritch Wales ele Dongson davullarının şamancıl 
yapısını daha ayrıntılı biçimde betimledi. Wales, davulun 
gergin zarı üzerine çizilmiş sahnenin kuş tüyü başlıklarla geçit 
yapan kişilerini, adalarda yaşayan Dayakların şamanlarıyla 
karşılaştırır; onlar da söz konusu resimlerdeki gibi kuş telekle
riyle süslenip kuş olduklarını iddia ederler78. Günümüzde 

Medicine Man, s. 95>; WEBSTER, Magic, s. 252> vb. Bhillerde davul hakkın
da, bak. Wilhelm KOPPERS, Die Blıil İl! Zentraliııdien (Viyana 1946), s. 223; 
Jakunlar hak. EVANS, Studies in Religion, s. 265; Malaylar hak. SKEAT, 
Malay Magic (Londra 1900), s. 25>, 40>, 51 2>, vb. Afrika hak. Heinz 
WlESCl-IOFF, Die afrikanisclıen T'romrneln ıınd ilıre aıısseraji·ikanisclıeıı 
Bezielıımgen (Stuttgart 1933); Adolf FRIEDRICFf, Afrikanische Priestertümer, 
s. 194>, 324, vb. Aynca bak. A. SCHAEFNER, Origine des iııstrıınıeııts de 
mıısique (Paris 1936), s. 166> (gergin zarlı davul). 

76 R. ele NEBESKY-WOJKOWITZ, Oracles et Demons of Tibet, s. 410>. Ayrıca 
bak, D. SCHRÖDER, Zıır Religioıı der T'ııjeıı des Siniııggelıie(es (Kukunor) (in 
"Anthropos", XLVII, 1952, s. 1-79, 620-58, 822-70; XLVIII, 1953, s. 202-:;9), 
son makale, s. 235>, 243>. 

77 V. GOLOUBEW, Les Tamboıırs magiqııes eıı Mongolie (in "Bulletin de l 'Lcole 
française d'Extrerne-Oı:ient", XXrn, Hanoi, 1923, s. 407-09); id., Sur / 'origiııe 
et la dif.fusion ıfrs famlıoıırs metalliques (in "Pı:ehistorica Asiae Orientalia", 
Hanoi, 1932, s. 137-50). 

78 H. G. Q. WALES, Prelıistory aııd Religioıı. in Soııtlı-East Asia (Londra, ·ı 957), s. 
82>. 
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Endonezyalı şamanın davul çalması çok çeşitli anlamlara gelir
se de, ara sıra göğe yolculuğu simgelediği ya da şamanın esri
meli yükselişine hazırlık sayıldığı da olur (bak. Wales, op. cit. s. 
86'daki birkaç örnek). 

Dusun büyücüsü bir sağıltma seansına giriştiğinde ku tsal 
kuş tüylerinden süsler takınır (Evans, Studies, s. 21); Mentawei 
şamanı kuş tüyleri ve çıngıraklar taşıyan bir tören giysisi kulla
nır (Loeb, Shaman and Seer, s. 69>); Afrikalı büyücü ve otacılar 
yırtıcı hayvanların postlarına bürünürler, çeşitl:i hayvanların diş 
ve kemiklerini üstlerine takarlar (Webster, Magic, s. 253> ) .  
Tropikal Güney Amerika'da tören giysisi oldukça seyrek bulun
makla birlikte, kimi şaman "aksesuarları" onun yerini tutar; 
örneğin, "içine kendi çekirdekleri veya çakıltaşları konmuş ve 
sap takılmış bir su kabağından yapılan" maraca, yani yo-yo veya 
"kaynana-zırıltısı" gibi. Bu alet kutsal sayılır ve Tupinamba'lar 
ona yiyecek sunuları bile sunarlar79. Yaruro şamanları bu 
aletlerinin üzerine "esrime sırasında ziyaret ettikleri başlıca 
tanrıların iyice stili.ze edilmiş resimlerini" çizerler (Metraux, Le 
Shamanisme chez les Indiens de l 'Amerique du Sud tropicale, s. 218). 

Kuzey Amerika şamanlarının daha çok simgesel nitelikte 
bir tören giysileri vardır : kartal veya diğer kuş tüyleri, bir tür 
çıngırak ya da tef, içine kaya kristalleri konmuş bir kese, çakıl 
taşları ya da başka sihirli nesneler gibi . . .  Tüyleri alınan kartal 
kutsal sayılır ve bu nedenle serbest bırakılır (Park, Shamanisrrı, 
s. 34). İçi kutsal şeylerle dolu keseyi şaman hiç yanından ayır
maz; geceleri onu yastığının veya yatağının altında saklar 
(ibid.). Tlingit ve Haida'larda ise bir tü r sahici tören giysisi (bir 
gömlek, bir battaniye veya bir şapka) olduğu söylenebilir; 
şaman bunu, koruyucu ruhunun kılavuzluğuyla, kendisi hazır
lar (Swanton; alıntı yapan : M. Bouteiller, Chamanisme et 
gııerison magique, s. 88). Apache'larda kartal tüylerinden başka, 
şamanın bir topacı veya "vızlangası" ( " rhombe" = bir ipin ucun
da hızla döndürülerek vınlatılan tahtadan ilkel bir müzik aleti. 

79 A. METRAUX, L.a H.eligioıı des Tupiııanılıa et ses rapports avec celle des aıı tres 
trilıus Tupi-Gııarani (Paris 1928), s. 72>. 
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Ç.), onu yaralanmaz kılan, gelecek olayları önceden görmesini 
sağlayan, vb. bir sihirli urganı ve bir tören şapkası da vardır80• 
Başka yerlerde, örneğin Sanpoil ve Nespelem'lerde, giysinin 
sihirli gücü kola bağlanan kırmızı bir bez parçasına indirgen·· 
miştir (Park, s. 129). Kartal tüylerine bütün Kuzey Amerika 
yerli kabilelerinde rastlanır (Park, s. 134). Bu tüyler, sopalara 
bağlanmış olarak, sırra-erme törenlerinde de kullanılır (örn. 
kuzeydoğudaki Maidularda) ve -ölünün ruhunun gittiği yönü 
gösteren bir işaret olarak- şaman mezarlarının üzerine konur 
(Park, s. 134). 

Öteki alanların çoğunda olduğu gibi Kuzey Arnerika'cla 
da8ı şaman bir davul veya bir çıngırak kullanır. Davullun olma
dığı yerde gong veya kavkı (deniz hayvanı kabuğu) onun yerini 
tutar (özellikle Seylan'da82, güney Asya'da, Çin'de, vb.). Ama 
her zaman, şu veya bu şekilde, "ruhlar alemiyle" ilişki kurabile
cek bir alet söz konusudur. Bu son deyimi en geniş anlamıyla 
almak gerekir; yani bu alem sadece tanrıları, ruhları ve cinleri 
değil, aynı zamanda ataların ruhlarını, ölüleri ve mitsel hayvan
ları da içine alır. Bu duyularüstü dünyayla temas, doğal olarak, 
önceden bir zihinsel yoğunlaşma gerektirir; şamanın veya 
büyücünün tören giysisine "bürünmesi" bu yoğunlaşmayı 
kolaylaştırır, tören müzigi de hızlandırır. 

Aynı kutsal giysi simgeselliği en gelişmiş dinlerde de 
yaşar : Çin' de kurt veya ayı postları83, İrlandalı peygamberin 
kuş tüyleri84, vb. Eski Doğu rahip ve hükümdarlarının giysile
rinde de aynı makrokozrnik simgeselliğe rastlanır. Bu olgular 
bütünü, dinler tarihinde iyi bilinen bir ''yasa" ile uyum içinde-

80 J. G. BOURKE, Tlıe Medicine-Men of the Apache (9. th Annual Report of the 
Bureau of Ethnology, Washington, 1892, s. 451-617), s. 476>. (rhombe; bak. 
şek. 430-431), 533> (tüyler, s. 550> ve şek. 435-439), ( "medicine-cord"), s. 
589> ve tablo V ( "medici11e-hat"). 

81 PARK, Shamanism, s. 34>, 131>. 
82 Bak . [>aul WIRZ, Exorcismus urıd Heilkunde auf Ceyloıı (Bern, 1941). 
83 Bak. CarlHENTZE, Die Sakralbronzen ımd ihre Bedeutung irı den frülıc/ıinesisc

heıı Kıılturen, s. 34>. 
84 Bak. Nora CHADWCCK, Poetry and Prophecy, s. 58. 
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dir : İnsan ne görünüm verirse o olur. Maske takanlar gerçekten 
maskenin simgelediği mitsel ataların kendileridir. Ama, bazan 
sadece giyside ya da doğrudan doğruya vücudun üzerinde, 
kabaca gösterilen çeşitli imge ve simgelerden de aynı sonuçları 
-yani bireyin bütün olarak başka bir şeye dönüşmesini
beklemek gerekir : Bir kartal tüyünü, hatta bu tüyün iyice stilize 
bir çizimini taşımakla sihirli uçuşu gerçekleştirme yeteneği 
kazanılır, vb. Davulların ve öteki sihirli müzik aletlerinin kulla
mrnı sadece şamanlık seanslarıyla sınırlı da değildir. Birçok 
şaman sırf kendi zevki için davul çalar ve şarkı söyler, ama o 
durumda bile bu eylemlerin içerdiği anlam değişmez; yani 
gene Göğe çıkmak ya da ölüleri ziyaret etmek üzere Yeraltına 
inmek söz konusudur. Giderek şamanın kendisinden sihirsel /  
dinsel müzik aletlerine d e  geçen b u  "özerklik", özel bir müziğin 
oluşmasına yol açmıştır. Bu müzik henüz tamamen "din dışı" 
olmamakla birlikte, dinsel müziğe göre daha serbest ve imgece 
zengindir. Aynı olgu, Göğe yapılan esrimeli yolculukları ya da 
tehlikeli Yeraltına inişleri anlatan şaman yırları konusunda da 
doğrulanır. Bir zaman sonra bu tür serüvenler ilgili halkların 
folkloruna geçer ve sözlü halk edebiyatını yeni tema ve yeni 
kişilerle zenginleştirirss. 

85 Bak. K. MEULI, Scythica ("Hermes", LXX, 1935, s. 121-76), s. 151>. 
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Orta ve Kı.ızey i1ı..sya' ela Şaırnanlık : 

1. <.::;öğe 1Çıkışlar, Yeraltı.na İnişler 

ŞAMANIN İŞLEVLERİ 

Orta ve Kuzey Asya'nm dinsel yaşamında şamanın rolü ne 
kadar önemli olursa olsun, yine de sınırlı kahr1. Örneğin, 
şaman kurban sunucu değildir : "Belli zamanlarda su, orman ve 
aile tanrılarına sunulacak kurbanlarla ilgilenmek onun görev ve 
yetkileri arasında değildir.." (Kai Doırmer, La Siberie, s. 222). 
Radlov'un da daha önce fark.ettiği gibi, Altaylılarda şamanın 
doğum, evlenme ve cenaze törenleriyle hiçbir ilgisi yoktur . . . 
meğer ki beklenmedik bir durum meydana gelsin. Örneğin, 
şamana ancak kısırhk veya zor doğum gibi durumlarda başvu
rulur (Racllov, Aus Sibirien, II, s. 55). Daha kuzeyde, şaman 

1 Aynı şekilde, Sibirya şamanları, pek fazla saygı görmedikllerinin anlaşıldığı 
Çukçi halldan dışında, toplumsa.! konumlan açısından birinci plandadırlar; 
bak MIKHAILOWSKI, s. 131-132. Buryatlarda şamanların ilk siyasal önder
ler olduldarına inanılırmış (SANDSCHEJEW, Wellanschauung, s. 981>). 
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bazan, ölenin ruhunun geri dönmesini önlemek için, cenaze 
törenlerine çağnhr; yeni evlHeri kötü ruhlardan korumak için 
düğünlerde de hazır bulunur2• Fakat, görüldüğü gibi, bu gibi 
durumlarda rolü, sihir yoluyla savunma ve koruma işlemiyle 
sınırlı kalır. 

Buna karşılık, insan ruhunun "ruh" olarak -yani hep tehdit 
altında bulunan, bedeni bırakıp gitmeye eğilimli, cinlere ve 
büyücülere kolayca av olabilecek bir psişik birim olarak- yaşan
hlannı ilgilendiren tüm rit ve törenlerde, şamanın yerini kimse
nin tutamadığı görülür. Bu nedenledir ki, bütün Asya ve Kuzey 
Amerika'da, hatta başka yerlerde (Endonezya, vb. )  şaman, 
hekim ve iyileştirici işlevi görür; hastalığa tanı koyar, hastanın 
kaçak canım/ ruhunu arar, bulur, yakalar ve terkettiği bedene 
yeniden girmesini sağlar. Ölünün ruhunu Yeraltma hep o götü
rür, zira o tipik ruhgüderdir. 

Şamanın sağıltıcı ve ruh-taşıyıcı olması, esrime tekniklerini 
bilmesi sayesindedir; yani onun ruhu hiç zarar görmeden bede
nini terkedip çok uzak yerlere yolculuk yapabilir, Yeraltı 
dünyasına girebilir, Göğe çıkabilir. Kendi esrime yaşantısı saye
sinde dünya-dışı bölgelerdeki yolları öğrenmiştir. Gerektiğinde 
Yeraltma inip Göğe çıka..bilir, çünkü daha önce de dolaşmıştır 
oralarda . . .  Bu insana yasak bölgelerde kaybolma tehlikesi her 
zaman vardır gerçi, ama sırra-ermesiyle kutsallık kazanan ve 
yardımcı ruhlarını da yanına alan şaman, bu tehlikeyi göğüsle
yebilecek ve böyle gizemli bir coğrafyada serüvene atılabilecek 
tek insandır. 

Şamanın, Altaylıların belli tarihlerde yapılan kurban tören
lerinde Tanrıya sunulan atın ruhuna eşlik ehnesi de -aşağıda 
göreceğimiz gibi- yine bu esrime yetisi sayesindedir. Bu durum-

2 KARJALAINEN, op. cit. III, s. 295. SIEROSZEWSKI'ye göre Yakut şamanı 
bütün önemli olaylarda hazır bulunur (Du chamanisme, s. 322); fakat bundan 
"normal" dinsel hayata bütünüyle hakim olduğu sonucu çıkmaz; esas olarak 
hastalık gibi durumlarda vazgeçilmez sayılır (ibid.). Buryatlarda çocuklar 15 
yaşına kadar kötü ruhlardan şamanlar tarafından korunur 
(SANDSCHEJEW, s. 594). 
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da ah da bizzat şaman kurban eder; ama bunu, görevi kurban 
sunucu rahiplik olduğu için değil, hayvanın ruhuna gökte kıla
vuzluk ederek onu Bay Ülgen'in tahtına kadar götürecek olan 
da kendisi olduğu için yapar. Bunun aksine, Altay Tatarlannda 
şaman, kurban sunucunun yerini almış görünmektedir, zira 
Proto-·Türk (Hi.ung-nu, Tu-küe), Katsi.na ve Bel.tirlerin yüce gök 
tanrısına sunulan at kurbanlarında şamanlar hiçbir rol oyna
mazken, bütün öteki kurban törenlerine eylemli olarak katılır
lar3. 

Aynı duruma Ugor halklarında da rastlanır. İrtış bölgesin
de yaşayan Vogul. ve Ostyaklarda şaman hastalık durumunda 
ve tedaviye geçmeden önce kurban sunar; fakat bu kurban geç 
döneme ait bir yenilik gibi görünmektedir; böyle durumlarda, 
sadece hastanın kaybolan ruhunun aranması kökenseldir ve 
önem taşır (Karjalainen, III, s. 286). Aynı kavimlerde şamanlar 
kefaret kurbanlarına katılırlar, hatta bazan, örneğin İrtış bölge
sinde olduğu gibi, kurbanı bizzat kesebilirler. Fakat buna daya
narak bir genelleme yapılamaz, zira herhangi bir kişi de 
tanrılara kurban sunabilir (ibid., s. 287>). Ugor şamanı, kurban 
törenlerine katıldığı zaman bile, hayvanı bizzat öldürmez, töre
nin bir anlamda "manevi" yanını üstlenir : tütsü yakar, dua 
eder, vb. (ibid. s. 288). Tremyuganların kurban törenlerinde 
şaman "dua eden kişi" diye adlandırılır, ama törende bulunma
sı zorunlu değildir (ibid.). Vasyuganlarda, hastalık durumunda 
şamana danışılır ve onun yönergesine göre kurban sunulur; 
ancak hayvanı şaman değil ev sahibi öldürür. Ugor kavimleri
nin toplu kurban törenlerinde, şaman dua okumakla ve kurban
ların ruhlarını çeşitli tanrılara götürmekle yetinir (ibid. s. 289). 
Sonuç olarak denilebilir ki, şaman kurban törenlerine katıldığı 
zaman bile, orada ancak "manevi" bir rol oynar4 : Sadece 
kurban edilen hayvanın ruhunun yapacağı mistik yolculukla 
ilgilenir. Bunun nedeni kolayca anlaşılır : Şaman geçilecek 

3 Bak. W.SCHMIDT, Der Ursprung des Gottesidee, IX, s. 14, 31, 63 (Hiungnu, 
Tuküe, vb.), 686> (Katshina, Beltirler), 771>. 

4 Vedalar ritüelindeki brahman 'ın işleviyle benzerliğe dikkat. 
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yolları zaten bilmektedir; üstelik, ister bir insanın ister kurban
lık bir hayvanınki olsun, bir "ruha" hakim olmak ve onu gidile
cek yere götürmek yeteneğine sahiptir. 

Daha kuzeye doğru, şamanın dinsel rolü gittikçe önem 
kazanır ve karmaşıklaşır görünmektedir. Asya'nın uzak
kuzeyinde, av hayvanları kıtlaşınca şamanın işe karışhrıldığı 
olur (Harva, Die religiösen Vorstellungen, s. 542). Aynı duruma 
Eskimolarda5 ve bazı Kuzey Amerika kabilelerinde6 de rastla
nır; fakat bu av törenleri tam anlamıyla şamancıl törenler olarak 
kabul edilemez. Böyle durumlarda şaman belli bir rol oynar 
gibi görünüyorsa, bu da yine onun esrime yetisinden dolayıdır : 
Hava durumunun değişeceğini önceden kestirir, ön-görü ve 
uzak-görü yetilerinden yararlanır (yani gizlenen avı bulabilir); 
üstelik hayvanlarla daha sıkı ve mitsel/ dinsel ilişkileri de 
vardır. 

Bilicilik, falcılık, öngörü şamanın gizemsel teknikleri 
arasındadır. Bu nedenle, tundrada ya da kar fırtınasında yolunu 
şaşıran insan veya hayvanları, kaybedilen nesneleri, vb. bulmak 
için şamana başvurulur. Fakat bu tür küçük görevler daha çok 
kadın şamanların ve öteki sınıflardan erkek ve kadın sihirbazla
rın işidir. Aynı şekilde,_ müşterilerinin düşmanlarına zarar 
vermek -kimisi bazan bunu yapsa da- şamanın "uzmanlık" 
alanına girmez. Şu da var ki, Kuzey Asya şamanlığı uzun bir 
tarihin yükünü taşıyan son derece karmaşık bir olgudur; özel
likle şamanların zaman içinde kazandıkları saygınlık sonucu, 
birçok sihir tekniklerini de içine alıp özümlemiştir. 

"AK" VE "KARA" ŞAMANLAR. "DÜALİST" MİTOLOJİLER 

En açık ve net "uzmanlaşma" örneği, en azından kimi topluluk
larda, -ve aradaki karşıtlığı tanımlamak her zaman kolay olma-
5 Örn. RASMUSSEN, Intellectual Cıılture of the Iglulik Eskimos, s. 109>; WEYER, 

Tlıe Eskimos, s. 422, vb. 
6 Örneğin, Paviotsolann "antelope-charmiııg" (ceylan büyüleme) riti, bak. 

PARK, Slıamaııism, s. 62>, 139>. 
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sa da- "ak" ve "kara" şamanlar şeklindeki ayrışmadır. M, A. 
Czaplicka7 Yakutlarda, tanrıla ra kurban sunan ajy ojıma 'lar ve 
"kötü ruhlar"la ilişkiye giren abasy ojuna 'lardan söz eder. Fakat 
Harva'nın (op. cit. s. 483) belirtttiği gibi, ajy ojıma 'nm ille de 
şaman olması gerekmez; o bir kurban sunucu rahip de olabilir. 
Pripuzov'a göre, ayıu Yakut şamanı hiç fark gözetmeden hem 
yüksek (göksel) ruhları hem de yer altındaki ruhları çağırabi
lir8. Turukl1ansklı Tunguzlarda şaman sınıfı içinde hiçbir ayrım 
yoktur. Gök tanrısına şaman dışında herhangi bir sunucu rahip 
de kurban kesebilir ve bu kurban törenleri hep gündüz olur; 
oysa şamanlık rit ve törenleri geceleyin yapılır (Harva, op. cit., s. 
483). 

Buryatlarda ayrım açık ve belirgindir; tanrılarla ilişkili "ak 
şaman" (sagani bö) ve ruhlarla ilişkili "kara şaman"lardan (karain 
bö) söz edilir9. Bunların giysileri de farklıdır; birinciler beyaz, 
ikinciler mavi giyinir. Buryatların mitolojileri de çok belirgin bir 
ikili (dualiste) karakter gösterir; pek kalabalık olan yan-tanrılar 
sınıfı, aralarında amansız bir düşmanlık bulunan Ak Hanlar ve 
Kara Hanlar diye ikiye ayrılırı0. Kara Hanların hizmetinde 
"kara şamanlar" bulunur; bunlar pek sevilmemekle birlikte 

7 Aborigiııal Silıeria, s. 247>; bak. ayrıca W. SCHMIDT, Der Ursprııııg . . .  Xl, 2. 
273-78, 287-90. 

8 HARV A, Die rdigiöseıı. Vorstellımgen, s. 483. STEROSZEWSKI Yakut şaman
larını güçlerine göre şu sınıflara ayırıyor: a) "Sonuncular" (kenııiki oüna); 
bunlar daha çok falcı ve rüya yorumcusu olup sadece hafif hastalıklara 
bakarlar; b) "ortak, sıradan" şamanlar (orta oüna); bunlar her zamanki 
normal sağaltıcılardır; c) "büyük" şamanlar; bunlar, Ulu-Toyon'un bizzat 
birer koruyucu ruh gönderdiği güçlü sihirbazlardır (Du chanıaııisnıe, s. 315). 
Biraz ilerde göreceğimiz gibi, Yakutların tanrı sistemi iki bölümlü bir yapı 
gösteriyor, ama bu bölünmüşlük aşağıda, şamanlar sınıfında da bir farklı
laşma şeklinde devam etmiyor. Bölünmüşlük ve karşıtlık daha çok kurban 
sunucu rahiplerle şamanlar arasında gibi görünüyor. Yiı;ıe de, tanrıça 
Aysıt'a ilişkin törenlerde uzmanlaşmış "ak şamanlar" ya da "yaz şamanları" 
ndan söz ediliyor; bak. yuk. s. 79, n. 2. 

9 N. N. AGAPCTOV ve M. N. ÇANGALOV, Şamaııstvo ıı Buryat, s. 46; 
MIKHAILOWSKI, s. 130; HARV A, op. cif. s. 484. 

10 Garma SANDSCHEJEW, Weltanschaıı ımg ıınd Sclıamaııismııs, s. 952>; b�k. W. 
SCHMIDT, Der Ursprııng, X, s. 250>. 
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insanlara yararlı olmaktan da geri kalmazlar, zira Kara Hanlar 
nezdinde aracılık rolünü ancak onlar oynayabilir (Sandschejev, 
s. 952). Fakat bu en baştan beri süregelen bir durum değildir; 
mitlerden anl�1şıldığma göre, ilk şaman "a k"tı; "kara" şaman 
sonradan ortaya çıkmıştır (ilıid. s. 976). Ayrıca, dünyada rastla
yacağı ilk insam şaman yetileriyle donatmak üzere Kartalı 
gönderenin Gök tanrısı olduğu da hatırlardadır (bak. yuk. s. 
95>). Şamanların böyle ikiye ayrılması hayli geç dönemlere ait 
ikincil bir olglı olabilir. Bu olgu ya İran etkileriyle ya da toprak 
ve "yeraltı" ile ilişkili hieroplıanie (kutsallığı dışa vuran yaratık 
ve nesne) lerin zamanla olumsuz yönde değerlendirilerek, 
sonunda "şeytani" güçlerin temsilcileri gibi algılanır olması 
sonucu meydana gelmiş olabilir11•  

Unutmayalım ki, Yere ve Yeraltına ilişkin tanrısal veya 
başka güçlü varlıkların büyük bir bölümiİ: mutlaka "kötü" veya 
"şeytani" değildir. Bunlar genel olarak, pantlıeon (tanrılar siste
mi) içinde zamanla meydana gelen değişiklikler sonucu, bulun
dukları konumdan "düşmüş" yerli, hatta yerel tanrılardır. Kimi 
durumlarda, tanrıların gök tanrıları ve yer/ yeraltı tanrıları diye 
ikiye ayrılmasının, ikinci grup hakkında hiçbir aşağılama veya 
kötüleme içermeyen, insanların kolayına geldiği için başvuru
lan, basit bir sınıflama iŞleminden başka bir şey olmadığı görü
lür. Buryatlarda ak ve kara Hanlar arasında oldukça keskin bir 
karşıtlık bulunduğunu az önce gördük. Yakutlar da iki büyük 
tanrı sınıfı (bis) tanırlar : "yukarıdakiler" ile "aşağıdakiler", tanga
ra ("göktekiler") ve "yeraltındakiler"12; ama yerleri ayrı diye 
bunların aralarında açık ve net bir karşıtlıktan söz edilemez 
(Sieroszewski, s. 300 dev). Daha çok, dinsel güç ve varlıklara 

11 Manevi dünyanın ikili düzenlenişiyle olası bir ikili toplum düzeni arasında
ki ilişkiler hak. bak. Lawıence KRADER, Buryat Religioıı and Society (in 
"Southwestern Journal of Anthropology", X, 3, Albuquerque, 1954, s. 322-
51), s. 338>. 

12 "Yukarı" ve "aşağı" aslında old ukça belirsiz ve müphem terimlerdir; bir 
nehrin -akışına göre- geldiği ve gittiği yönlerde bulunan yerleri de göstere
bilirler, SIEROSZEWSKI, s. 300. bak. ayrıca W. JOCHELSON, The Yakut, s. 
107>; B. D. ŞİMKİN, A Sketch of the Ket, s. 161>. 
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ilişkin bir sınıflama, bir tür uzmanlaşmadır söz konusu olan ... 
"Yukarıdaki" tanrılar ve ruhlar ne kadar iyiliksever olurlar

sa olsunlar, ne yazık ki tembel ve eylemsizdirler, dolayısıyla 
insan varoluşunun dram ve dertlerine hemen hiç deva olamaz
lar. Bunlar "göğün üst katlarında eğleşirler, insanların işlerine 
hemen hiç karışmazlar; yaşamın akışı üzerinde, aşağıdaki bis ' in 
toprağa daha yakın, insanlara kan bağlarıyla bağlı ve çok daha 
sıkı bir klan sistemi halinde örgütlenmiş öç alıcı ruhlarına 
kıyasla, çok daha az etkileri vardır (Sieroszewski, s. 301)." 
Gökteki tanrıların ve ruhların başkanı, "Dünyanın Başı Ata Bey" 
Art-Toyon-Aga'dır; "göğün dokuz katında oturur. Güçlüdür, 
ama hiçbir iş yapmaz; amblemi olan güneş gibi parlar durur, 
gök gürlemesiyle konuşur, ama insanların işlerine pek karış
maz; günlük ihtiyaçlar için ona dua etmek boşunadır. Rahah 
ancak çok sıradışı durumlarda bozulabilir, ama o zaman bile 
insanların işlerine karışmak için pek isteksiz davrarur"ı3_ 

Art-Toyon-Aga'dan başka, "yukarıda" yedi büyük tanrı ile 
bir sürü küçük rütbeli tanrı daha vardır. Ama bunların eğleştik
leri yer, belli bir yapısı olan bir gökler alemini akla getirmez. 
Dördüncü göğü yurt tutmuş olan "Ak-Yaratıa-Bey"in (Ürüng 
Ay-Tayan) yanında, örneğin, "Yaratıcı Tatlı Ana", "Doğumun 
Şefkatli Hanımı" ve "Yerin Hanımı" (An-Alay-Khotun) gibi tanrı
çalara rastlarız. Av tanrısı Bay Baynay Göğün doğu bölgesinde 
oturduğu gibi, tarlalarda ve- ormanlarda da eğleşebilir. Fakat 
ona siyah manda kurban edilmesi, kökende bir yer tanrısı oldu
ğunun göstergesidir14_ 

13 SIEROSZEWSKI, s. 302, ÇUDYAKOV'a göre. Göksel Yüce Varlıkların edil
gen ("aylak") karakterleri hak. bak. Traite d 'Histoire des Religions adlı eseri
miz (s. 53> ). 

14 "Avcılar avdan eli boş döndüklerinde ya da içlerinden biri hastalandığında, 
siyah bir manda kurban edilir; şaman bunun etini, yağlarını ve iç organları
nı yakar. Törende, Baynay'ın adatavşanı postuyla kaplı ağaçtan bir figürü 
kurban edilen hayvanın kanına bulanır. Buzlar çözülüp sular akmağa 
başlayınca su kenarına kazıklar çakılıp saç tellerinden bir iple (setı) biribiri
ne bağlanır; bt! ipe rengarenk çaputlar ve saç demetleri asılır; ayrıca suya 
da tereyağı, çörekler, şeker, para gibi şeyler atılır." (SIEROSZEWSKI, s. 
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"Aşağıdaki bis", başlarında "Sonsuzluğun Sonsuz-güçlü 
Beyi" ( lllutuyer Ulıı-Toyon) un bulunduğu sekiz büyük tan rı ile, 
sınırsız sayıda "kötü ruhu" kapsar. Ama Ulu-Toyon kötü değil
dir : "Sadece, üzerinde olup bitenlere büyük bir i lgi duyduğu 
Yere çok yakmdır. .. Ulu-Toyon acıyla, arzularla, kavgalarla 
dolu eylemli varoluşu temsil eder ... O bahya doğru, üçüncü 
gökte aranmalıdır; ama adı da ulu-orta veya boş yere anılma
malıdır, zira yere ayak bastığında yer sarsılır ve sallanır; ölüm
lüler yüzüne bakacak olurlarsa korkudan yürekleri yarılır. Bu 
yüzden onu kimse görmemiştir. Yine de, Gökte oturan güçler 
arasından bir tek o, gözyaşlarıyla dolu bu insanlık vadisine 
inmek alçak-gönüllülüğünü gösterir . . .  İnsanlara ateşi o vermiş
tir; şamanı da o yaratmış ve ona kötülükle, mutsuzlukla savaş
mayı o öğretmiştir . . .  Kuşların, ormandaki hayvanların, hatta 
ormanın yaratıcısı da odur." (Sieroszewski, s. 306>). Ulu-Toyon 
Art-Toyon-Aga'nm buyruğunda değildir; ona eşitiymiş gibi 
davranır15. 

Anlamlı bir nokta, "aşağıda" yer alan birçok tanrıya ak veya 
ak-alaca hayvanların kurban edilmesidir. Sadece Ulu-Toyon'un 
altında sayılan güçlü tanrı Kahtır-Kagtan Buray-Toyon'a, alnı 
akıtmalı boz bir aygır kurban edilir; "Ak Taylı Hatun"a ak bir 
tay kesilir; geri kalan "aşağıdaki" tanrı ve ruhlara, başları veya 
bacakları beyaz, ak-kızıl donlu kısraklar ya da benekli boz 
kısraklar kurban edilir, vb. (Sieroszewski, s. 303> ) . Doğal 
olarak, "aşağıdaki" ruhlar arasında birkaç eski ünlü şaman da 
vardır. En ünlüsü, Yakutların "şamanların beyi" dedikleri 
şamandır; göğün batı tarafında oturur, Ulu-Toyon ailesinden
dir. " Eskiden o, Çakı soytindan, Bötyügne nosleg'inden ve Nam 
ulııs 'undan bir şamandı. .. Ona, gözlerinin arasıyla bumu beyaz, 

303). Bu, karma bir kurban töreninin tipik örneğidir; bak. A. GARS, Kop/-, 
Schiidd- ııııd Laııgkııochenopfer lıei Rentierzıiilkern, passim. 

15. Bu betimlemeden, Ulu-Toyon'un "alt" veya "aşağıdaki" tanrısal varlıklar 
arasına konmasının 

- ne kadar yersiz ve yetersiz düştüğü anlaşılıyor. 
Gerçekten de o bir Hayvanlar Beyi, bir biçimlendirici-yaratıcı (demiurge) ve 
hatta bir verimlilik tanrısının işlev ve yetilerini kendisinde topluyor. 
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poshı çelik renginde ve ak benekli bir av köpeği kurban edilir" 
(ibid, s. 305). 

Bu birkaç örnek, "gök" (ouranien) tanrılarıyla "yer" (telluri
que) tanrıları, "iyi" sayılan güçlerle "kötü" sayılanlar, arasına net 
bir smır çekmenin ne denli güç olduğunu gösteriyor. Açıklıkla 
ortaya çıkan ise, gökteki en yüce tanrının bir deııs otiosus ("aylak 
tanrı") olduğu ve Yakut pan theon 'unda durumların ve hiyerarşi
lerin birkaç kez değişikHğe uğramış, hatta "makamların" bazan 
haksız yere ele geçirilmiş olduğudur. Böyle hem karmaşık hem 
de bulanık bir düalizm içinde, Yakut şamanının nasıl olup da 
hem "yukarıdaki" hem de "aşağıdaki" tanrılara hizmet edebildi
ği kolayca anlaşılır, zira "aşağı bis" her zaman "kötü ruhlar" 
demek değildir. Şamanlarla öteki din adamları ("kurbancılar") 
arasındaki ayrım ritüel görevlere değil esrime yetisine dayanır; 
bir şamanın dinsel topluluk (ki din adamları kadar din dışı kişi
leri de kapsayabilir) içindeki kendine özgü yerini ve konumunu 
belirleyen şey, şu veya bu kurbanı sunup sunamaması değil; 
hem yukarıdaki hem de aşağıdaki tanrılarla olan ilişkilerinin 
özel niteliğidir. İleride daha iyi göreceğimiz gibi, bu ilişkiler, 
ötekilerin yani kurbancı rahiplerin ve din dışı kişilerin ilişkileri
ne göre daha "samimi" ve daha "somut"tıur, zira şamanlarda 
dinsel yaşantı, bu yaşantıyı meydana getiren hangi tanrı olursa 
olsun, her zaman esrime niteliğinde ve yapısındadır. 

Buryatlardaki kadar net biçimde ayrılmış olmasa da, aynı 
iki-bölümlü yapıya Altay şamanlannda da rastlanır. Anoşin 1 6  

"beyaz şamanlar" (ak kanı) ve "siyah şamanlar" (kara kam) dan 
söz eder. Radlov ile Potapov ise bu ayrılığı kaydetmemişlerdir. 
Onların verdikleri bilgilere göre, aynı şaman hem Göğe yolcu
luk yapabilir hem de Yeraltına inebilir. Fakat bu veriler aslında 
çelişkili değildir : Anoşin (s. 108> ), her iki yolculuğu da yapabi
len "ak-kara" şamanların bulunduğunu da belirtir; Rus buclun
bilimci altı "ak", üç "kara" ve beş de "ak-kara" şamana 
rastlamıştır. Olasılıkla, Radlov ile Potapov sadece sonuncu kate-

16. Materialı po şaınaııstvu u ultaytsev, s. 33. 
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goriden şamanfarla karşdaşrruş olmalıdırlar. 
Ak şamanfarm giysileri daha sadedir; kaftan (manyak) 

zorunlu değildir, fakat beyaz kuzu postundan bir şapkalarıyla 
başka birtakım arma ve nişanları vardır17. Kadın şamanlar her 
zaman "kara"dH', çünkü asla Gök yolculuğuna çıkmazlar. Özet
le, Altaylılar üç tip şaman tanır görünmektedirler : sadece 
göksel tanrı ve güçlerle ihşkide olanlar, Yeraltı tanrılarına -
esrimeli- tapma görevinde uzmanlaşanlar ve son olarak, her iki 
sınıftan tanrılarla mistik ilişkii kurabilenler.... Bu sonuncular 
sayıca oldukça çok gibi görünmektedirler. 

AT KURBANI VE ŞAMANIN GÖGE ÇIIGŞI (ALTAY) 

At kurbanı ve göğe çıkış, bir hastalığın nedenlerinin araşhnlma
sı ve hastanın sağıltıhnası, ölünün ruhuna Yeraltı yolunda eşlik 
edilmesi ve evin arındırılması gibi çeşitli amaçlarla gerçekleşti
rilmiş birkaç şamanlık seansını anlattığımız zaman, bütün 
bunlar daha açık olarak görülecektir. Şimdilik seansların betim
lenmesiyle sınırlı kalınacak, şamanın asıl dalınca (traııse) geçişi 
incelenmeyerek, bu esrimeli yolculuklara değerlerini veren 
dinsel ve mitolojik tasar1rnlara birkaç değinmeyle yetinilecektir. 
Bu sorun, şamancıl esrimenin mitolojik ve tannbilirnlik temelle
ri konusu, daha sonra ele alınacaktır. Her seansın, yapısı hep 
aynı kalmakla birlikte, " fenomenolojisinin" (jest, hareket ve 
davranışların) kabileden kabileye değiştiğini de eklemeliyiz. 
Daha çok ayrıntıları ilgilendiren bütün bu farkları burada belirt
mek gerekli görülmemiştir. Bu bölümde, özellikle, en önemli 
şamancıl seans tiplerinin olabildiğince geniş ve ayrıntılı bıir 
betimlenmesi verilmeye çahşılmıştır .. İşe Radlov'un verdiği ve 
onun gözlemlerinden başka, XIX. yüzyılda Altaylara giden 
misyonerler tarafından kaydedilmiş, daha sonra da rahip 
Verbitskıiy tarafından yazıya geçirilmiş olan yır ve ilahi metinle-

17 ANOŞİN, Materialı, s. 34; HARV A, s. 482; W. SCHMIDT, Der Ursprung, IX, 
s. 244. 
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rine de dayanan, klasik Altay töreni betimlemesiyle başlayaca
ğız18. Bu ku rban töreni zaman zaman her ailede yapılır ve art 
arda iki ya da üç akşam devam eder. 

İlk akşam törenin hazırlanmasına ayrılmıştır. Kam bir çayır
da uygun bir yer seçip oraya yeni bir yurt kurarj ortasına da 
alçak dalları budanmış ve gövdesine dokuz basamak (taptı) 
oyulmuş genç bir kaym ağacı diker. Kayının üst budaklan, 
tepesinde bir bayrakla, yurtım üst deliğinden dışan çıkar. 
Yurtun çevresine yine kayın sırıklardan bir çit çekiliri girişine 
de, ucuna at kıllarından bir düğüm atılmış bir başka kayın 
değnek qikilir. Sonra açık renk donlu bıir at seçHir ve incelenip 
tanrının hoşuna gideceğine karar verHdikten sonra, şaman tara
fından oradaldlerden birine teslim edilir; bu kişiye, görevi nede
niyle, "Baş-tut-kan-kişi "  (Baş- tutan-kişi) adı verilir. Şaman, 
hayvanın rnhunu vücudundan çıkarmak ve Bay Ülgen'e doğru 
uçuşunu hazırlamak için, atın sırtında bir kayın dalı sallar. 
Aynı hareketi Baş-tutan-kişi üzerinde de yapar, zira bu kişinin 
"ruhu" da atmkine bütün gök yolculuğu boyunca eşlik edecek
tir ve bu nedenle kam'ın elinin altında bulunması gerekir. 

Şaman tef.tar yurtun içine döner ve yaktığı ateşe kayın 
dalları atarak davulunu dumana tutar. Ruhları çağırmağa 
başlarj davula girmelerini buyurur, çünkü göğe yükselirken 
hepsine ihtiyacı olacaktır. Adıyla çağrılan her ruh "Buradayım, 
kam!" diye ses verir, şaman da davuluyla ruhu yakalamak ister 
gibi hareketler yapar. Böylece yardımcı ruhlarım (bunların 
hepsi göksel ruhlardır) topladıktaın sonra yurttan çıkar. Birkaç 
adım ötede kaz biçiminde bir korkuluk hazırlanmıştır; şaman 
ona biner ve uçmak ister gibi ellerini hızla sallarken, bir yandan 
da ular : 
18 RADLOV, Aus Sibirien, II, s. 20-50. VERBITSKIY, l858'de törenin betimle

mesini verdikten sonra, bunun Tatarca metnini 1870'te bir Tomsk gazetesin
de yayımladı. Tatarca yır ve seslenişlerin çevirisi ile ritüelin içindeki 
yerlerine yerleştirilmesi RADLOV'undur. MIKHAILOWSKI de bu klasik 
betimlemenin bir özetini vermiştir: op. cit. s. 74-78; bak. ayrıca HARVA, Die 
religiösen Vorstellungerı, s. 553-556. Son zamanlarda W. SCHMIDT de Der 
llrsprung der Gottesidee adlı eserinin IX. cildinin tam bir bölümünü (s. 278-
341) Radlov'un metninin sunuluş ve analizine ayırmıştır. 



224 Şamanizm 

" Ak göğün üstüne, 
Ak bulutların ötesine, 
Mavi göğün üstüne, 
Mavi bulutların ötesine, 
Yüksel göklere, ey kuş! " 

Bu seslenişe kaz da gaklayarak karşılık verir : "Ungaigak
gak u ngaigak, kaigaigakgak, kaigaigak." Tabii aslında şaman 
kazın sesini taklit etmektedir. Kam böylece kazın üzerine binmiş 
durumda, - kaçtığı varsayılan- atın (püra) ruhunu izler ve bir 
küheylan gibi kişner. Yardımcıların da el vermesiyle hayvanın 
ruhunu çitin içine tıkmayı başarır ve büyük bir gayretle yakala-· 
nışmı taklit eder : Kişner, çifte atar ve hayvanı yakalamak için 
atılan kement kendi boynunu sıkıyormuş gibi debelenir. Ara 
sıra, atın ruhunun tekrar kaçhğına :işaret olmak üzere davulunu 
yere düşürür. Sonunda ruh yakalanır, şaman ardıç daUarı yaka
rak onu tütsüler ve kazı gönderir. Ardından atı kutsar ve birkaç 
kişinin ele yardımıyla, gayet zalimce bir yöntemle, omurgasını 
kırarak, hayvanı öldürür; çünkü bir damla kanın bile yere 
akmaması ya da kurbancılara sıçrarnamas� gereklidir19. Atın 
derisiyle kemikleri bir sırığın ucuna asılarak ortada bırakıhr20. 
Atalara ve yurtu koruyan ruhlara sunular sunuld uktan sonra et 
pişirilir ve törensel bir ortamda yenir; en iyi parçaları şaman 

19 POTANİN'e göre (Oçerki, IV, s. 79), sunak masasının yanına uçlarında ağaç-
tan kuş figürleri bulunan iki sırık dikilir; bunlar, üzerine yeşil dallar ve bir 
adatavşanı postu asılmış bir iple biribirine bağlanır. Dolganlarda, tepelerin-· 
de tahta kuşlar bulunan bu iki sırık kozmosun direklerini temsil eder : bak. 
HARV A (HOLMBERG), Der Baımı des Lebeııs, s. 16, şek. 5-6; irl., Dic religiöserı 
Vorstellungen s. 44. Kuşlara gelince, doğal olarak bunlar şamanın sahip 
olduğu sihirli uçuş yetisini temsil eder. 

20 Başka Altay kabilelerinde ve Teleütlerde de at ve koyunlar aynı şekilde 
kurban edilir: bak. POT ANİN, op. cit. s. 78>. Bu, en arı örneklerine Arktika 
toplumlarında rastlanan, kafanın ve uzun kemiklerin sunulduğu özel 
kurban biçimidir: bak. A. GAHS, Kopf-, Sclıiidel- ıınd Langkııoclıen or�fer bei 
Rentiervölkern; W. SCHMIDT, Der Llrsprımg, m (Münster, 1931), s. 334, 367>, 
462>, vb.; VI (1935), s. 70-75, 274-281, vb.; IX, s. 287-292; id., Das 
Hiırımelsopfer bei den innerasiatisc/ıen Pferdczüc/ıen Völkern ("Ethnos", cilt 7, 
1942, s. 127-148). Bak. ayrıca K. MEULI, Grieclıische Opferlırı'iıtche, s. 283>. 
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Törenin ikinci ve en önemH bölümü ertesi akşam yapılır. 
Şaman şamanlık marifetlerini, Bay Ülgen'iın gökteld sarayına 
kadar yapacağı esrimeli yolculukla, şimdi gösterecektir. Yuıtun 
içinde ateş yanmaktadır. Şaman, davulun Efendilerine, yani 
ailesinin şarnancıl güçlerini kişileştiren ruhlara, at eti sunar ve 
ırlar : 

" Kabul et şu parçayı, ey Kaira Han! 
Altı yumrulu davulun efendisi, 
Cel bana hngır tıngır! 
Çok! dersem eğil! 
Mii! dersem b unu al! . . .  1 1  

Aynı şekilde, töreni düzenleyen yurtım sahibinin kutsal 
güçlerini simgeleyen ateşin Efendisine de seslenir. Bir kupayı 
kaldırır ve dudaklarıyla, bir sürü görünmez davetli içki içmek
teymiş gibi gürültüler çıkarır. Sonra at etinden parçalar keserek 
(ruhları temsil eden) yardımcılara dağıhr, onlar da verileni 
ağızlarını şapırdata şapırdata yerler21. Ardından şaman, ev 
sahibinin Bay Ülgen'e sunusu olarak bir ipe asılınış dokuz 
giysiyi tütsüler ve ırlar : 

" Sunular, ki hiçbir at taşıyamaz, 
Yazık! Yazık! Yazık! 

Hiçbir kişi kaldıramaz, 
Yazık! Yazık! Yazık! 

Üç kat yakalı giysiler, 
Üç kez çevir de bak onlara, 
Küheylana örtü olsunlar, 

Yazık! Yazık! Yazık! 
Beyimiz Ülgen, sen, ey sevinç kaynağı ! .  . .  1 1  

Kam şamanlık giysisini giyip bir sıraya oturur ve bir 
yandan davulunu tütsülerken, irili ufaklı bir sürü ruhu çağır-

2.1 Bu ritin içerdiği paleo-budunbilimsel ve dinsel anlamlar hak. bak. MEULI, 
op. cit. s. 224> ve passim. 
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nıağa başlar. Her gelen ruh "İşte geldim kam!" diye tekmil verir. 
Şaman bu şekilde şunları çağırır : Yayık Han, Denizin Ruhu, 
Kaira Han, Paysın Han, ardından Bay Ülgen'in ailesi (sağında 
dokuz solunda yedi kızla Tasıgan Ana), son olarak Abakan ve 
Altay'ın Büyükleri ve Yiğitleri (Mordo Han, Altay Han, Oktu 
Han, vb.). B u  uzun çağrı dizisinin sonunda, Göğün-Kuşu 
Merküt'e seslenir : 

" Siz, ey beş Merküt, 
Güçlü tunç pençeli gök kuşları, 
Ayın pençeleri bakırdan, 
Ayın gagası da buzdan; 
Uzun kanatlarının çırpışı güçlü.dür, 
Uzun kuyruğun yelpazeye benzer, 
Sol kanadın ayı örter, 
Sağ kanadın güneşi örter; 
Ey sen, dokuz kartalın anası, 
Yayık üstünde uçarsın yolunu şaşırmadan, 
Edil üstünde uçarsın yorulmadan! 
Evime gel öterek! 
Sağ gözüme yaklaş oynayarak, 
Sağ omuzuma kon!.

_
. . " 

Şaman kuşun geldiğini anlatmak için sesini taklit eder : 
Kazak, kak, kak! İşte buradayım kam! Bunu yaparken, sağ 
omuzunu, ağır bir kuş konmuş gibi, yere doğru eğer. 

Ruhların çağrılması sürüp gider, davul iyice ağırlaşır. 
Yanındaki bu kalabalık ve güçlü koruyucularla birlikte, şaman 
yurtun içindeki kayının çevresini birkaç kez dolanır22 ve Kapıcı
Ruhtan kendisine bir kılavuz istemek üzere, kapının önünde 

22 Bu kayın Evrenin ortasında bulunan Evren Ağacı'rıı, yani Gök, Yer ve 
Yeraltı kuşaklarını biribirine bağlayan kozmik ekseni simgeler; 7, 9 veya 12 
çentik (taptı) de "Felekleri' . .  yani Göğün katlarını temsil eder. Şamanın esri
meli yolculuğunun her zaman "Dünyanın Merkezi" nin yanında gerçekleş
tiğine dikkat edelim. Buryatlarda şamancı\ kayın ağacına ııdeşi-lıurkhan yani 
"kapının bekçisi" adı verildiğini de hatırlatalım; zira o şamana Göğün kapı
sını açar (bak. s. 146 ). 
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diz çöker. Olumlu yanıt aldıktan sonra davul çalarak, bütün 
vücuduyla garip hareketler yapıp kıvranarak ve . anlaşılmaz 
sözler ınınldanarak yurt-un ortasına döner. Ardmdan, ev sah i
binden başlayarak herkesi davuluyla arındırır. Bu uzun ve 
karmaşık törenin sonunda şaman iyice coşup kendinden geçer. 
Bu aynı zamanda asıl göğe yükselişin de başlama işaretidir. Az 
sonra şaman, kayının gövdesindeki birinci çentiğe (taptı) çıkar; 
davulunu şiddetle çalarak Çok! Çok! diye bağırır, göğe yüksel
mekte olduğunu gösteren hareketler ele yapar. Böyle "esrime" 
(?! )  h alinde, gök gürültüsünü taklit ederek, kayının ve ateşin 
çevresinde dolanır, sonra hızla bir at örtüsüyle örtülmüş bir 
peykeye yaklaşır. Bu peyke pıl.ra 'nm, yani kurban edilen atın, 
ruhunu temsil eder. Şaman bunun üstüne çıkarak haykırır : 

" Bir basamak çıktım! 
Aikhai! aikhai! 

Bir (gök) kat(m)a ulaştım, 
Şagarbata! 

Taptı 'ların doruğuna tırmandım! 
Şagarbata! 

Dolunaya kadar yükseld im ! 
Şagarbata! "23 

Şamanın coşkusu gittikçe artar; davulunu çalmayı sürdü
rürken Baş-tutan-kişi'ye de çabuk olmasını söyler. Aslında bu 
kişinin ruhu da, şamana eşlik etmek üzere, atınkiyle birlikte 
bedeninden ayrılmıştır. Baş-tutan-kişi yolun güçlüklerinden 
yakınır, şaman onu yüreklendirir. Sonra ikinci taptı 'ya çıkarak, 
simgesel olarak ikinci gök katına varmış olur ve ırlar : 

" İkinci tavandan geçtim, 
İkinci basamağı çıktım, 
Bak! Tavan yerde, parça parça!. . .  " 

23 Elbette bütün bunlar ilk kozmik düzeyin atlarunasının yarattığı sarhoşluk
tan ileri gelen abartmalı ifadelerdir, zira gerçekte şaman ancak ilk gök katı
na ulaşmıştır; henüz ne taptı '!arın doruğuna, hatta ne de (altıncı gökte 
bulunan) dolunaya varmıştır. 
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Gök gürlemesini ve y ı ldırımı taklit ederek, çıkışını tekrar 
ilan eder : 

" Şagarbata! Şagarbata! 
İkinci basamağı çıktım! vb. " 

Üçüncü kata gelince para iyice yorulur; onu dinlendirmek 
için şaman kazı çağırır. Kaz çıkagelir : "Kagak, kagak! İ şte 
geldim kanı! "  Şaman biner ve yolculuğuna devam eder, bir 
yandan da yükselişini yerdekilere anlatır, kazın gaklamasını 
taklit eder; bu arada kaz da yorulmuş, yolculuğun güçlüklerin
den yakınmağa başlamıştır. Üçüncü gökte bir mola verilir. 
Şaman bu vesileyle atının ve kendisinin yorulduklarından söz 
eder. Ayrıca havanın nasıl olacağı, topluluğu ne gibi salgınların 
ve diğer felaketlerin tehdit ettiği ve ne gibi kurbanlar sunu lması 
gerektiği gibi konularda bilgi verir. 

Baş-tutan-kişi iyice dinlendikten sonra yolculuk devam 
eder. Şaman kayının gövdesindeki çentiklere sırayla tırmana
rak, öteki gök katlarına girmiş olur. Gösterisini canlandırmak 
için araya, kimisi hayli kaba ve komik, çeşitli olaylar sıkıştırır. 
Örneğin, hizmetindeki Karakuş'a tütün ikram eder, o da guguk 
kuşunu kovalar; atın bir şey içerken çıkardığı şapırtıyı taklit 
ederek pura 'yı suvarır. Nihayet, altıncı gökte son komik olay 
yer alır : tavşan avı24. Beşinci gökte şaman güçlü Yayutşi ("Yüce 
Yaratıcı") ile uzun bir görüşme yapar; Yayutşi ona, geleceğe ait 
bazı sırlar verir; bunların kimisi yüksek sesle, kimisi mırıltı 
şeklinde verilir. 

Altıncı gökte şaman ayın önünde, yedincide de güneşin 
önünde eğilir. Gök katlarını biribiri ardından geçerek dokuzun
cu, gücü yetiyorsa on ikinci, hatta daha yüksek katlara ulaşır. 
Yükselişin derecesi tamamen şamanın manevi gücüne bağlıdır. 
Gücünün elverdiği doruğa varınca durur, davulunu bırakır ve 
Bay Ülgen'e alçakgönüllülükle şöyle seslenir : 

24 Adatavşanı ayla bağlantılı bir hayvan olduğundan, onun avının da altıncı 
felekte, yani Ay göğünde yer alması doğaldır. 
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" Üç merdivenle çıkılan, 
Üç sürünün sahibi, Tanrı Bay Ülgen! 
Önümde beliren mavi yokuş, 
Kendini gösteren mavi gök, 
Hızla yuvarlanan mavi bulut, 
U laşılmaz mavi gök! 
Erişilmez ak gök! 
Sudan bir yıl uzaktaki yer! 
Üç kez ululanan Ülgen Ata! 
Ayın kenarları onun için parlar, 
Atın toynağını o kullanır. 
Sensin, Ülgen, çevremizde dolanan 
Tüm insanları yaratan. 
Sen, hepimize sürüler veren Ülgen, 
Bizi sıkıntıda bırakma! 
Kötü'ye direnmemizi sağla, 
Bize Körmös'ü gösterme, 
Bizi onun eline teslim etme! 
Sen ki yıldızlı göğü döndürüyorsun, 

Binlerce bin defa, 
Benim günahlarımı cezalandırma! " 

Şaman Bay Ülgen'den kurbanın kabul edilip edilmediğini 
öğrenir; havanın nasıl olacağına ve yeni hasada dair bilgiler 
alır; ayrıca tanrının başka nasıl kurbanlar istediğini de öğrenir. 
Bu olay, "esrime"nin doruk noktasını oluşturur; şaman bitkin 
d üşerek yere serilir. Baş-tutan-kişi yaklaşıp elinden davulu ve 
tokmağı alır. Şaman sessiz ve hareketsiz kalır. Bir süre sonra 
derin bir uykudan uyanıyormuş gibi gözlerini ovuşturarak 
kalkar, uzun bir yolculuktan dönmüş gibi orada bulunanları 
selamlar. 

Seans bazan bu aşamada sona erer. Daha sık olarak, özel
likle zenginlerin evlerinde, bir gün daha sürer; bu S·.)ll gün 
tanrılara kılınan saçılarla ve su gibi alkollü içkinin tüketildiği 
şölenlerle geçer25. 

25 HARV A bir Altay şamanının çizdiği, at kurbanı vesilesiyle göğe çıkışı 
temsil eden bir resmi kitabına almıştır (Die religiöseıı Vorstellııııgen, s. 557, 



BAY ÜLGEN VE ALTAY ŞAMANI 

Ayrıntılarıyla betimlediğimiz bu ritüel üzerine birkaç gözlemle 
yetinelim. Farklı ve hiç de biribirinden ayrılamaz gibi gözükme
yen iki bölümden ibaret olduğu açıkça görülüyor : a) Gök 
Tanrıya kurban; IJ) şamanın simgesel olarak göğe yükselişi26 ve 
kesilen kurbanın ruhuyla birlikte Bay Ülgen'in huzuruna çıkışı. 
XIX. yüzyılda hala rastlanan şekliyle, Altaylıların at kurbanı, 
Asya'nın uzak kuzeyinde göksel va rlıklara sunulan kurbanlara 
benziyordu ki, bu rit en arkaik dinlerde de bilinen ve kurban 
sunucu şamanın katılımını hiç de gerektirmeyen bir görenekti. 
Nitekim, daha önce belirttiğimiz gibi, birçok Türk asıllı halk 
aynı Gök tanrısına kurban sunuyor, ama bunun için şamana 
başvurmuyordu. At kurbanı, her zaman bir gök veya fırtına 
tanrısına yönelik olarak, Hint-Avrupa kavimlerinin çoğu tara
fından da uygulanıyordu27. Dolayısıyla haklı olarak, Altay 

şek. 105). ANOŞİN de, Bay Ülgen'in en sevilen oğlu Karşüt'e yapılan sunu 
çerçevesinde, şamanın kurban edilen tayın ruhuyla birlikte göğe çıkışı 
esnasında okunan yır ve duaların metinlerini yayınlamıştır (A. V. 
ANOŞİN, Materialı po şamanstvıı u altaytsev, s. 101-104; bak. çeviri ve yorıırn 
için W. SCHMIDT, Der Ursprııııg, IX, s. 357-363). W. AMSCHLER, Altay 
Tlingitlerinde at kurbanı üstüne VERBİTSKİY'nin gözlemlerini aktarır; bak. 
Über die Tieropfer (besonders.Pferdeopfer) der Telingiten im Sibirischen Altai (in 
"Anthropos", XXVIII, 3-4, 1933, s. 305-13). D. ZELENİN, Altay Kumandı·· 
larında at kurbanı törenini betimler; bu rit de RADLOV'un anlattıklarına 
oldukça uygun olmakla birlikte, atın ruhunu Sulta-Han'a (=Bay Ülgen'e) 
sunmak için şamanın göğe çıkışını içermez; bak. D. ZELENİN, Ein erotisc
her Ritııs iıı den Opferııngeıı der altaischeıı Türken, s. 84-86. Lebed Tatarlarında 
yaz gündönümünü izleyen ilk dolunayda bir at kurban edilir; amaç tarm1-
saldır ("buğday büyüsün") ve geç döneme ait bir "yerine geçme" veya 
anlam değişikliği olayı karşısında bulunmamız pek mümkündür. 
(HARVA, s. 577, K. HILDEN'e göre). At kurbanı ritinin böyle "tarımsallaş
ması" olgusuna Teleüt'lerde de rastlanır ("tarlalarda" 20 Temmuz kurbanı, 
HARV A, s. 577). Buryatlar da at kurbam sunarlar, ama şaman bunda hiçbir 
rol oynamaz; bu, at yetiştirici halklara özgü tipik bir törendir. Jeremiah 
CURTIN, A Joımıey in Southern Siberia adlı eserinde (s. 44-52) bu kurbanın 
en ayrıntılı betin,ini verir. HARVA'da (Die religiöseıı Vorstellungen, s. 574>; 
ŞAŞKOV'a göre) ve W. SCHMIDT' te (Der Urspruııg, X, s. 226>) bu konuda 
başka ayrıntılar da bulunabilir. 

26 Bu motif hak. bak. ayrıca W. SCHMIDT, Der Urspruııg, XI, s. 651-58. 
27 Bak. W. KOPPERS, Pferdeopfer ımd Pferdeku/t der lndogermaııeıı ("Wiener 

Beitrage zur Kultur-geschichte und Linguistik", cit IV, Salzburg-Leipzig, 
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törenlerinde şamanın rolünün yakın döneme ait bir öge oklu
ğunu ve hayvanın Yüce Varlığa sunulmasından başka amaçlar 
gözettiğini düşünebiliriz. 

İkinci gözlem Bay Ülgen'in kendisiyle ilgilidir. Verilen 
özellikleri göğe ilişkin olmakla birlikte, bu tanrının net olarak 
ve öteden beri bir yüce gök tanrısı olmadığına inanmak için 
nedenler vardır. Bay Ülgen daha çok bir "atmosfer" (hava duru
mu) ve verimlilik/ doğurganlık tanrısı gibi görünüyor, çünkü 
eşi ve çok sayıda çocuğu vardır; sürülerin çoğalması ve ürünle
rin bol olması konuları onun elindedir. Altaylıların asıl yüce 
gök tanrıları, -Samoyedlerin Num'una ve Türk-Moğolların 
Tengri'sine ("Gök") daha yakın olan niteliklerine bakılırsa
Tengere Kaira Han28 ("Kayırıcı Gök Han") gibi görünüyor29• 
Evrenin yaratılışı ve dünyanın sonu gibi konulardaki mitlerde 
baş rolü hep Tengere Kaira Han oynar; Bay Ülgen ise burada 
hiç yer almaz. Bay Ülgen'e ve Erlik Han'a pek çok kurban 
sunulduğu halde, Tengere Kaira Han için hiçbir kurban öngö
rülmemiş olması da ilginçtir (Schmidt, Der Ursprung, IX, s. 143). 
Ama bu tanrının tapınma törenlerinden böyle uzak tutulması 
hemen hemen bütün gök tanrılarının ortak yazgısıdır (bak. 
Eliade, Traite, s. 53> ). Başlangıçta at kurbanının Tengere Kaira 
Han'a yönelik olması akla yakındır; nitekim Altay ritüelinin, 
başın ve uzun kemiklerin sunulmasını içeren kurban törenleri 
sınıfına girdiğini gördük ki, hayvanın bu organları Kuzey Asya 
ve Arktika'da gök tanrılarına ayrılmaktadır (bak. A. Gahs, op. 
cit. ) .  Vedalar dönemi Hindistan'ında  da, başlangıçta Varuna'ya 
ve olasılıkla Dyaus'a yönelik olan at kurbanı (açvamedha) nın, 
sonradan Prajapati'ye, hatta Indra'ya sunulur olduğunu habrla-

1936, s. 279-412); id.,llrtürkentuın und Uriııdogermanentum im Lichte der völker
kundliclıen Llniversalgesc/ıichte ("Belleten", no. 20, Ankara, 1941, s. 481··525). 

28 Bu ad hak. bak. Faul PELLIOT, Tiingrinı> tiirim ("T'oung Pao", cilt 37, 1944, 
s. 165-185): ""Göğün adı" Altay dillerinde tanıklanan en eski addır, zira 
daha milat dolaylarında Hiong-nou'cada da biliniyordu." (ilıid. s. 165). 

29 Bak. ELIADE, Traite d 'Histoire des Religions, s. 65. Bak. ayrıca J.-P. ROUX, 
Tiiııgri. Essai sur le ciel-dieu des peuples altaiques, passim; N. PALLISEN, Die 
aite Religion der Moııgoleıı uııd der Kultııs Tchiııgis-Chaııs (in "Numen", III, 
1956, s. 178-229), özellikle s. 185. 
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talım (Eliade, Traite, s. 92). Bu olgu; bir atmosfer (ve tarımsal 
dinlerde verimlilik) tanrısının yavaş yavaş bir gök tanrısının 
yerini alması olayı, dinler tarihinde oldukça sık rastlanan bir 
olgudur (ibid. s. 92>). 

Bütün dinsel yaşantı çeşitleri arasından "esrimeli" deneyim
lere özellikle yatkın ve eğilimli olan şamanın, neden Altaylıların 
at kurbanında baş rolü kaptığını anlamak zor değildir : 
Kullanabildiği esrime tekniği, ruhunun bedenini terkedip gök 
yolculuğuna çıkmasını sağlıyordu. Demek ki o yolculuğu, 
kurban edilen hayvanın ruhunu Bay Ülgen'e doğrudan doğruya 
ve somut olarak sunmak üzere yanında götürerek de tekı-arla
mak onun için kolaydı. Burada, büyük olasılıkla hayli geç döne
me ait bir "yer değişimi" (biribirinin yerini alma) olayının söz 
konusu olduğu, dalınç halinin pek yoğun olmamasından da 
bellidir. Radlov'un anlattığı kurban töreninde "esrime" açıkça 
sınırlıdır; şaman aslında (geleneksel kurallara göre, kuş uçuşu, 
atlı koşu, vb. şeklinde) bir yükselişi olabild iğince iyi taklit etıne
ye çalışmaktadır; törenin ilginçliği esrimelik değil dramatik 
oluşundadır. Tabii bu hiç de Altaylı şamanların gerçekten dalın
ca geçecek yetenekte olmadıklarını kanıtlamaz; sadece gerçek 
esrimeler at kurbanı töreninden başka seanslarda yer almakta
dır, o kadar . . .  

YERAL TINA İNİŞLER (AL TAY) 

Altay şamanının göğe çıkışının öbür yüzü, Yeraltı dünyasına 
inişidir. Bu tören öncekinden çok daha zor olup, aynı zamanda 
hem "ak" hem de "kara" olabilen şamanlarca da gerçekleştirile
bilınesine karşın, doğal olarak asıl "kara" şamanların uzmanlık 
alanındadır. Radlov yeraltına iniş konulu hiçbir şamanlık sean
sına tamk olamamıştır. Beş göğe çıkış töreninin yır ve dua 
metinlerini toplamış olan Anoşin, kendisine bir yeraltına iniş 
seansının formüllerini tekı-arlamağa razı olan bir tek şamana 
(Mampüi) rastlayabilmiştir. Ona bilgi veren bu Mampi.ii de bir 
"ak ve kara" şamanmış; belki de bu yüzden, Erlik (i:irlik) Han'a 
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seslenişinde Bay Ülgen'i de anıyor. Anoşin30 sadece törende 
söylenen sözleri kaydediyor, astl ritüel hakkında hiçbir bilgi 
vermiyor. 

13u metinlerden anlaşıldığına göre, şaman, yanında ataları 
ve yardırncı ruhları da olduğu halde, pudak ("engel") adı verilen 
yedi "basamağı" ya da yeraltı katını biribiri ardına geçerek 
aşağıya iner. Her "engeli" aştığında yeni bir yeraltı "görüngüsü" 
(epiphanie) betimler; bu betimlemenin hemen her dizesinde 
"kara" sözcüğü geçer. İkinci "engelde" birtakım madeni gürültü
lerden söz eder gibidir; beşincide dalgaların uğultusunu ve 
rüzgarın ıslığını duyar. Nihayet, dokuz yeraltı ırmağının ağızla
rının da yer aldığı yedincide, Erlik Han'ın taş ve siyah balçıktan 
yapılmış ve her taraftan sımsıkı korunan sarayını görür. Erlik'in 
önünde (içinde "yukarıdaki"nin -Bay Ülgen'in- adını da andığı) 
uzun bir yakarı okur. Sonra yurta geri dönüp seansta hazır 
bulunanlara yolculuğunun sonuçları hakkında bilgi verir. 

Potanin, gençliğinde böyle birkaç törene katılmış, hatta 
koroya bile dahil olmuş ortodoks rahip Çivalkov'un sağladığı 
bilgilere dayanarak, yeraltına iniş ritüelinin güzel -ama metin
siz- bir betimlemesini yapıyor31 • Potanin'in anlattığı törenle 
Anoşin'in derlediği metinlerden anlaşılan tören arasında, 
herhalde iki durumda ayrı kabilelerin söz konusu olmasından 
dolayı, bazı farklar görülüyor. Fakat bu farklar Anoşin'in ritüel 
hakkında hiçbir açıklamada bulunmadan sadece sesleniş ve 
yakanların metinlerini vermiş olmasından da ileri gelebilir. En 
belirgin ayrılık yöne ilişkin olandır : Anoşin'de yolculuğun 
yönü dikeydir; Potanin'de ise önce yatay sonra çift katlı dikey 
(önce çıkış sonra iniş) dir. 

Şaman yolculuğuna kendi yurtundan başlar. Güney yolu
mı tutar, komşu bölgeleri geçer, Altay dağlarına tırmanı r ve 
geçerken kızıl kumlu Çin çöllerini betirnler. Sonra, üstünden bir 

30 A. V. ANOŞİN, Materialı po şanıaııstvıı ıı altaytsev, s. 84-91; bak. W. 
SCHMIDTin yorumu, Der Ursprımg, IX, s. 384-393. 

31 S. N. POTANİN, Oçerki severo-zapaılnoy Mongolii, c. IV, s. 64-68; özeti 
MIKHAILOWSKI, s. 72-73; HARV A, Die l"eligiösen Vorst'ellııngeıı, s. 558-559; 
yorumu, W. SCl-IMIDT, Der Ul"spnmg, JX, s. 393-98. 
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saksağanın bile uçamayacağı san bir bozkırda yoluna clevarrt 
eder. Seansta hazır bulunan 1a ra, "Yırlanmızın gücüy 1e burayı 
geçeceğiz!" diye haykınr ve bir yu söylemeye başlar; herkes de 
koro halinde onaı katılır .. Şim di şamanın önünde, üstünden bir 
karganın uçamayacağı solgun beyaz bir bozkır açılmıştır. 
Şaman yeniden yıdann sihirli gücüne başvurur, yurttakiler de 
koro haHnde ona eşlik eder. Nihayet şaıman dorukları Göğe 
değen Denür Dağ'a, Temir tailcşa 'ya, ulaşır. Buraya tırmanmak 
zordur; şaman bu güç çıkışı mimle canlandırır, derin derin 
soluk ahr, doruğa vardığında yorgun ve bitkindir. 

Dağın her yanma, doruğa varmaya güçleri yetmeyen başka 
şamanların ve atlaırınm ağarmış kemikleri saçılmıştır. Dağı aşıp 
bir si.ire daha gittikten sonra şaman öbür dünyanın girişi olan 
bir deliğin önüne gelir : yer mesi "Yer'in çeneleri" y a  da yer tunigi 
"Yer'ıin duman deliği." Buradan geçince önce bir düzlüğe çıkar 
ve orada, üstünde saç teli kalınhğında bir köprü bulunan bir 
denize rastlar. Bu köprüden geçerken, bu işin ne kadar tehlikeli 
olduğunu etkileyici biçimde göstermek için sendeler ve düşecek 
gibi olur. Denizin dibinde daha önce köprüden düşmüş olan 
pek çok şamanın kemiklerini görür, zira günahkarlar bu köprü
den geçemez. Şaman günahkarlara azap çektirillen yerin önün
den geçerken, bazılarına verilen cezaları görmek fırsatını bulur : 
Hayatı boyunca kapıları dinlemiş olan bir adam kulağından bir 
direğe çivilenıniştir; iftira etmiş olan bir başkası dillı1den asıl
mıştır; oburun biri de en güzel yemeklerle çevrilidir, ama hiçbi
rine erişemez, vb. 

Köprüyü geçen şaman Erllik Han'ın konağına doğru yoluna 
devam eder. Koruyucu köpeklere ve kapıcıya karşm içeri 
girmeyi başarır; kapıcı sonunda armağanlara dayanamayıp 
kapıyı açmağa razı olmuştur. (Şamanın Yeraltı yolculuğuna 
çıkrnasmdan önce, bu iş için bira, sığır eti haşlaması ve kokarca 
derileri hazırlanmışhr; kapıcı bu armağanları aldıktan sonra 
şamanın, Erlik'in yurtuna girmesine izin verir.) O zaman en 
hareketli sahne yaşanmağa başlar. Şaman seansın yer aldığı 
yurtun kapısına doğru yönelir ve Erlik Han'a yaklaşıyormuş 
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gibi yapar. Ölüler Hakanmın önünde eğilir ve davulun u alnına 
değdirip Nlergu.! mergıı! diye tekrarlayarak onun dikkatini 
çekmeye çalışu. Derken birdenbire bağırırnaıi;a başlar; bu, tann
rnn kendisini gördüğü ve çok öfkeli olduğu anlamına ge lir. 
Şaman çadırın kapısınm dibine sığınır, b u  olay üç kez yinelenir. 
Sonund a  Erlik Ha n on a seslenir : "Tüylüler buraya dek uçamaz, 
tırnaklılar buraya dek gelemez; sen, kara ve iğrenç tonuzlan 
böceği, sen ne�eden geldin?" 

Şaman kendi adını ve al:afannın adlarını söyledikten sonra 
Erlik'i içmeye davet eder; davuluna şarap doldurur gibi yapar 
ve bunu Erlik Han'a sunar. Erlik içkiyi kabul eder, içmeye 
baş�ar; şaman onu hıçkırık ve geğirrnelerine varıncaya dek 
taklit eder. Sonra tannya, daha önce kesilmiş olan öküzle bıir 
ipe asılı çeşitli giysi ve kürkleri sunar. Sunarken bunların her 
b irime eliyle dokunur. Fakat seans sonunda bun lar ev sahibine 
kalır. 

Bu arada Erlik körkütük sarhoş olmuştur; şaman onun 
sarhoşluğunu bütün ayrıntılarıyla mimle canlandınr. Tanrı 
yatışır, iyiliksever olur, şamanı kutsar, hayvanları çoğaltacağını 
vaadeder, vb. Şaman, ata değil de bir kaza binmiş olarak, 
sevinçle yeryüzüne döner; yurtun içinde N aingak! naingak! 
diye kuşun sesini takliıt ederek ve uçacakmış gibi ayak uçlarına 
basarak, yürür. Seans sona ermiştir; şaman yere oturur, biri 
elinden davulunu alıp tokmakla üç kez vurur. Şaman uyanıyor
muş gibi gözlerini ovuşturur. Kendisine "Nasıl, yolculuğun iyi 
geçti mi? Başarılı oldun mu?" dliye sorulur. Bu sorulan "Harika 
bir yolculuk yaptım. Çok iyi kabul gördüm! "  diye yanıtlar. 

Bu Yeraltı dünyasına inişler özellikle hastanın canını / 
ruhunu aramak ve geri getirmek amacıyla yapılır. İ leride böyle 
yolculuklara ait birkaç Sibirya anlatısıyla daha karşılaşacağız. 
Elbette şamanın Yeraltına inişi bunun tersi bir amaç da tqışıyabi
lir, yani yolculuk ölünün ruhuna ErHk Han'ın ülkesine kadar 
eşlik etmek için de yapılabilir. 

Söz konusu iki tip -Göğe ve Yeraltma- esrirneli yolculuğu 
karşılaştmp, içlerinde sakh kozmografik şemaları göstermek 
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fırsatını ileride bulacağız. Şimdilik Potanin'in anlattığı bu iniş 
ritüeline daha yakından bakalım. Bazı ayrıntılar özgül olarak 
yeraltına iniş mitlerine ait motiflerdir; örneğin, ölüler ülkesinin 
kapılarını koruyan kapıcıyla köpekler gibi... İyi bilinen bu moti
fe birkaç yerde daha rastlanacaktır. Saç teli kadar dar köprü 
motifi ise aynı derecede yeraltına özgü değil. Köprü öbür 
dünyaya geçişi simgeliyor gerçi, ama burası Yeraltı dünyası 
olmayabilir de. Yalnız suçlular bunu geçemiyor ve altındaki 
uçuruma yuvarlanıyor. İki kozmos bölgesini biribirine bağlayan 
çok dar bir köprüden geçiş, bir varlık tarzından başka bir varlık 
tarzına geçişi de simgeliyor : sırra··ermemişlikten sırra-ermişliğe 
ya da "dirilikten" "ölülüğe" (bak. aş. s. 527). 

Potanin'in anlattığı öykünün bazı parçaları biribirine 
uymuyor. Şaman atının üzerinde güneye yöneliyor, bir dağa 
tırmanıyor, sonra bir delikten Yeraltına iniyor; fakat atına değil 
de bir kaza binmiş olarak geri dönüyor. Bu ayrıntı biraz kuşku 
verici. Yeraltına giden deliğin içinde bir kuşun uçuşunu tasarla
mak zor olduğundan değil32, kaz sırtında· yolculuğun şaı'nanın 
göğe çıkışını anımsatması yüzünden . . .  Büyük olasılıkla burada 
iniş temasının çıkış temasıyla karıştığı bir durum karşısındayız. 

Şamanın atını önce güneye sürmesi, bir dağa tırmanması 
ve ancak ondan sonra Yeraltı dünyasının girişine varıp inişe 
geçmesine gelince, bu güzergahta Hindistan'a doğru yapılmış 
bir yolculuğun bel li-belirsiz bir anısını görenler; hatta anlatılan 
Yeraltı görü ve görüngülerini Türkistan veya Tibet'teki mağara
tapınaklarda rastlanmış olabilecek heykel ve duvar resimleriyle 
özdeşlemeye çalışanlar da olmuştur33• Çeşitli Orta Asya mitoloji 
ve folklorlarında güneyden, özellikle de Hind'den, gelme etkile-
32 Sibirya folklorunda kahraman birçok kez Yeraltından yeryüzüne bir kartal 

veya başka bir kuş tarafından çıkarılır. Gold'larda şaman Yeralh yolculuğu
na, sonunda yeryüzüne çıkışını güvenceye alacak bir kuş-ruhun (koori) 
yardımı olmadan çıkamaz; dönüş yolculuğunun en zor kısmını şaman 
koori'sinin sırtında yapar (bak. HARVA, op. cit. s. 338). 

33 N. K. CHADWICK, Shamanism aırıong the Tatars of Central Asia ("Journal of 
the Royal Anthropological Institute", LXVI, Londra, 1936, s. 75-1 12), s. 1 1 1; 
id. Poetry anıl Prophecy, s. 82, 101; H. M. ve N. K. CHADWICK, The Growth 
of Litterature, III, s. 217. 
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rin bulunduğu su götürmez. Ne var ki, bu etkiler olsa olsa 
mitsel bir coğrafya getirmişlerdir, gerçek bir coğrafyanın 
(dağlar, güzergahlar, tapınaklar, mağaralar . . .  ) bulanık ve belir
siz anılarını deği l.. . Erlik Han'ın Yeraltı dünyasının modeli belki 
Hint-İran kökenlidir, ama bu sorunun tartışılması bizi komt
muzdan uzağa çeker; bu yüzden bunu ayrı bir incelemeye 
saklıyoruz. 

RUHGÜDER ŞAMAN 
(ALTAYLILAR, GOLD'LAR, YURAKLAR) 

Kuzey Asya halkları öbür dünyayı bu dünyanın tersine 
dönmüş bir eşi olarak tasarlıyor ve kavrıyorlar. Orada da her 
şey burada olduğu gibi, fakat ters yönde oluyor; yeryüzünde 
gündüzken öbür dünyada gece oluyor (Ölülere ilişkin anma ve 
törenler bu yüzden güneş battıktan sonra yapılıyor : ölüler 
ancak o andan itibaren uyanıp günlerine başlıyorlar.); canlılar 
dünyasının yazına ölüler d iyarının kışı denk geliyor; av 
hayvanları ve balıklar yeryüzünde azaldı mı, bu öbür dünyada 
bollaştıklarına işaret sayılıyor, vb. Beltirler dizginleri ve şarap 
şişesini ölünün sol eline verirler, çünkü öbür dünyadaki sol el 
yeryüzündeki sağ elin karşılığıdır. Yeraltı dünyasında ırmaklar 
da ters yönde, kaynaklarına doğru akar. Dünyada devrilmiş, 
başaşağı duran her şey ölüler diyarında normal durumundadır; 
bu nedenle kullanması için ölüye sunulan nesneler mezarının 
üstüne ters çevrilerek, hatta bazan da kırılarak konur, zira bu 
dünyada kırık olan şey öbür dünyada sağlam demektir34• 

Tersine dönmüş dünya imgesi yeraltı katmanları (şamanın 
oraya inerken geçtiği "engeller", pudak' lar) tasarımında da 
doğrulanıyor. Sibirya Tatarları yedi veya dokuz yeraltı bölgesi 
sayarlar. Samoyedler dokuz deniz-altı katmanından söz eder
ler. Fakat Tunguz ve Yakutların bu yeraltı katlarını bilmedikle
rine bakılırsa, Tatarların tasarımının dış kökenli olması akla 

34. Bak. HARVA, Die religiösen Vorstellııngen, s. 343> . Bütün bu konular hak. 
bak. hazırlanmakta olan eserimiz Mythologies de la Mart. 
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yakındır (J-Iarva, ibid., s. 350 (Bak. aş. s. 314>). 
Orta ve Kuzey Asya halklarının ölüme ve ölülere ilişkin 

coğrafyası, güney kökenli dinsel kavramlarla sürekli olarak 
karışıp harmanlandığı için, oldukça karmaşıktır. Ölüler öbür 
dünyaya gitmek üzere gah Kuzeye gah Batıya yönelirler 
(Harva, s. 346). Fakat aynı zamanda, iy ilerin Göğe çılktığı, 
günahkarların ise yeraltına indiği şeklindeki görüşlere de rastla
nır (örneğin, Altay Tatarlarında; karş. Radlov, Aus Sibirien, II, s. 

12). Olabilir ki, "kuş-ruhlar" Evren Ağacının dallarına konmak
tadır; bu mitsel imgeyle başka yerlerde de karşılaşacağız. 
Ancak, öte yandan, Yakutların görüşüne göre abasy, yani "kötü 
ruh lar" m da -ki bunlar da ölü ruhlarından başka bir şey değil
dir- yerin altında eğleştiklerine bakılırsa, burada iki kökenli bir 
dinsel geleneğin söz konusu olduğu rneydandadır35. 

Cesetleri yakılan bazı ayrıcalıklı kişilerin dumanla birlikte 
Göğe yükselip orada her bakımdan bizimkine benzer bir ömür 
sürdükleri şeklinde bir görüş de karşımıza çıkar. Örneğin, 
Buryatlar şamanları hakkında böyle düşünürler; aynı inanışa 
Çukçi ve Koryaklarda da rastlanır (bak. aş. s. 283). Ateşin ölüm
den sonra göğe çıkıp orada yaşamayı sağladığı fikri, yıldırımın 
çarptığı insanların göğe yükseldiklerine dair inançla da doğru
lanıyor. Özü veya türü ne olu�sa olsun, ateş insanı "ruha" 
dönüştürüyor. Bu nedenledir ki şamanlar "ateşin efendisi" 
olarak biliniyor ve korlara değseler bile acı duymuyorlar. Bu 
"ateşe egemenlik" ya da cesetlerin yakılması, bir bakıma, bir 
çeşit sırra-ermeye karşılık geliyor. Kahramanların ve genellikle 
öldürülerek bu dünyadan göçenlerin Göğe çıktıklarına dair 
inanışın altında da buna benzer bir fikir yatıyor (Harva, s. 362) : 

35 SIEROSZEWSKI'ye göre Yakutlar ölüler ülkesini "sekizinci göğün ötesinde, 
kuzeyde; ebedi bir gecenin hüküm sürdüğü, dondurucu bir rüzgarın hiç 
kesilmediği, solgun kuzey güneşinin parladığı, ayın sadece ters dönmüş 
olarak kendini gösterdiği, genç kız ve erkeklerin sonsuza dek saf ve el 
değmemiş kaldıkları bir yerde tasarlarlar. Öte yandan, başka kaynaklara 
göre, yerin altında bizimkine tıpatıp benzeyen bir dünya daha vardır; oraya, 
yeraltı bölgelerinde yaşayanların havalandırma için bıraktıkları delikten 
geçerek ulaşılır (Dıı chamanisnıe, s. 206>). Bak. ayrıca B. D. ŞİMKİN, A Sketclı 
of the Ket ar Yeııisei Ostyak, s. 166>. 
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bunların ölümleri bir tür sı rra-erme sayıhyor. Buna karşılık 
herhangi. b i r  hastalıktan öl:mek insanı ancak Yeraltma götürebi
lir, çünkü hastalıkların nedeni ya kötü ruhlar ya da ölülerdir. 
Altay lılar ve Telengitler, birisi hasta olduğu zaman, "bu adamı 
körrnösler (ölüler) y iyor"; ölen birinin ardından da "onu kömıösler 
yedi" derler (Harva, s. 367). 

Yine aynı güdüyle, Gold"lar gömdükleri ölünün mezarın
dan ayrılırken, dul eşini ve çocuklarım da yanında götürmeme
sini dilerler. San Uygurlar ölüye şöyle seslenirler : "Çocuklarını, 
hayvanlarım ve mallarını da yarıma alma! "  Birinin ölümünden 
kısa bir süre sonra karısı, çocukları veya dostlarından daı ölen 
olursa, Teleütler ölenin bunların ruhunu clçı yarımda götürdü
ğünü düşünürler (Harva, s. 281; ayrıca karş. s. L132). Ölülere 
karşı hissedilen duygular i ki yönlü ve çelişkilidir. Bir yandan 
büyük saygı görür, cenaze yemeklerine çağrılır, hatta zamanla 
ailenin koruyucu ruhları haline gelirler; öte yandan da diriler 
onlardan korkar ve aralarına geri dönmemeleri için ellerinden 
gelen bütün önlemleri alırlar. Aslında bu iki yönlülük, art aırda 
gelen iki karşıt davranış şeklinde özetlenebiHr : İnsanlar yeni 
ölenlerden korkar, eskiden ölmüş olanlara ise saygı gösterir ve 
koruyucululdannı beklerler. Ölülerden korkma, başlangıçta 
hiçbir ölünün yeni varoluş biçimini kabul etmemesi olgusuna 
dayamr. Ölen kişi "yaşamaktan" vazgeçmek istemez, yakınları
nın yamna dönmeye çalışır. Toplumun manevi dengesini bozan 
da bu eğilimdir : Yeni ölü yeraltındaki yeni dünyasıyla henüz 
bütünleşemediğinden, ailesini, arkadaşlarını, hatta sürülerini 
yarıma almağa çalışır; aniden kesilen eski yaşantısını sürdür-
mek, yani yakınlannm arasında "yaşamak" ister. Demek ki 
aslında korkulan, ölünün yapabileceği bir kötülükten çok, omm 
yeni dünyası hakkındaki bilgisizliği, eski dünyasını bırakma
mak konusundaki inatçılığıdır. 

Ölünün köyüne geri dlönmemesi için alman bütün önlem-· 
ler bundan kaynaklanır : Ölünün ruhunun dirileri izleyememe
si için, mezarlıktan dönüşte gidiştekinden başka bir yol 
kullanılır; mezardan çabucak, kaçar gibi ayrılınır ve eve girer-
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ken arınılır; mezarlıkta kızak, araba, vb. gibi bütün taşıma araç
ları tahrip edilir (bunlar aynı zamanda yeni ülkelerinde ölülerin 
işine de yarayacaktır); ve nihayet, art arda birkaç gece köye 
çıkan bütün yollar gözetlenir ve ateşler yakılı r (Harva, s. 282>). 
Fakat bütün bu önlemler ölülerin üç ya da yedi gün boyunca 
(ibid., s. 287>) evlerinin etrafında dolaşmalarını engelleyemez. 
Bu inanışla ilgili olarak bir başka fikir de belirginlik kazanmak
tadır : Ölüler ancak ölümden üç, yedi veya kırk gün sonra veri
len cenaze şöleninden sonra yeni yurtlarına doğru yola 
çıkarlar36. Bu şölende ölüye -ateşe atılmak suretiyle- yiyecek ve 
içecekler sunulur; mezarlığa ziyaretine gidilir, en sevdiği ah 
kurban edilip mezarının başında yenir ve kafatası da bir kazığın 
ucuna asılarak bu kazık mezarının üzerine dikilir (Aba kan 
Tatarları, Beltirler, Sagaylar, Kargınzlar vb.; karş. Harva, s. 
322>). Aynca bu vesileyle, ölünün evinde bir şaman tarafından 
"arındırılma" töreni yapılır. Bu törenin içinde, şaman tarafından 
ölünün ruhunun aranmasını ve kesin olarak evden kovulmasını 
canlandıran dramatik bir sahne yer alır (Teleütler, karş. Anoşin, 
Materialy, s. 20>; Harva, s. 324). Hatta kimi Altay şamanları 
ölünün ruhuna Yeraltı dünyasına kadar eşlik eder ve oradakiler 
tarafından tanınmamak için yüzlerini kurumla karartırlar 

36 Altay kavimlerinin bu inanışları büyük olasılıkla Hıristiyanlık ve İslamın 
etkisinde kalmıştır. Teleütler ölümden yedi veya kırk gün ya da bir yıl 
sonra verilen cenaze şölenine üzüt payramı derler; bu terim bile törenin 
güneyli kökenini açığa vurur (Farsça bayram, "bayram, şenlik"; HARV A, s. 
323). Ayrıca ölümden 49 gün sonra ölüye saygı sunma .göreneğine de rast
lanır ki, bu bir lamaizm etkisini gösterir (ilıid. s. 332). Fakat bu güney etki
lerinin, eski bir ölüler bayramı göreneğinin üstüne -onun anlamını biraz 
değiştirerek- gelip eklendiğini düşünmek için nedenler vardır, zira "ölünün 
başında uyanık bekleme" adeti son derece yaygın olup birinci amacı ölüye 
öbür dünya yolunda simgesel olarak eşlik etmek ya da ölünün yolunu 
şaşırmamak için izlemesi gereken doğru güzergahı ona anlatmaktır. Bu 
anlamda, Tibet Ölüler Kitabı lamaizmden çok önceye ait bir durumu kayda 
geçirmiştir : Lama, (Sibirya veya Endonezya şamanı gibi) ölüye mezar ötes.i 
yolculuğunda eşlik edecek yerde, başında durup ona bir ölünün geçebile
ceği bütün yolları hatırlatır (Endonezyalı ağlayıcı kadınlar, vb. gibi (karş. 
aş. s. 480). Çin, Tibet ve Moğollarda mistik sayı 49 (7x7) hak. b. R. STEIN, 
Leao-Tche ("T'oung-Pao, XXXV, Leyde 1940, s. 1-154) s. 118>. 
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(Radlov, Aus Sibirien, il, s. 55). Turushansk Tunguzlarında, 
şamana ancak ölünün cenaze töreninden çok sonra da evinin 
çevresinde dolaşmağa devam ettiği durumlarda başvurulur 
(Harva, s. 541). 

Altay ve Sibirya halklarının ölüm ve cenazeye ilişkin tören
ler bütünü içinde şamanın rolü, bu anlattığımız gelenek ve 
göreneklerde açıkça beliriyor. Ölü dirilerin dünyasını terket
mekte gecikirse şamanın işe karışması şart oluyor. Böyle bir 
durumda ruhgüdücü güç yalnız şamanda vardır. Bir yandan, 
birçok kez oralardan geçtiği için, Yeralh dünyasının yollarını iyi 
biliyor; öte yandan, ölenin ele geçmez ruhunu ancak o yakala
yıp yeni yuvasına götürebiliyor, "güdebiliyor". Ruh gütme 
yolculuğunun ölümün hemen ardından değil de cenaze şöleni 
ve "arınma" töreni sı rasında yapılması, ölümden sonra üç, yedi 
veya kırk gün boyunca ruhun hala mezarlıkta bulunduğunu ve 
ancak bu sürenin sonunda kesin olarak Yeraltı'nın yolunu 
tuttuğunu gösteriyor olsa gerektir37• Her ne olursa olsun, 
(Altaylılar, Gold'lar ve Yuraklar gibi) bazı halklarda şaman 
ölüleri öbür dünyaya cenaze yemeğinin sonunda götürürken, 
(Tunguzlar gibi) başka halklarda şamanın bu ruh güdücü rolü
ne ancak ölü alışılagelen sürenin sonunda hala dirilerin dünya
sında dolaşmağa devam ettiği takdirde başvurulur. Bir tür 
şamanizm uygulayan bazı başka halklarda (örneğin Lololar 
gibi) şamanın hiç ayrım gözetmeden bütün ölüleri yeni yurtları
na götürmekle görevli olduğu gözönüne alınırsa, başlangıçta 
bu durumun bütün Kuzey Asya' da yaygın olduğu, (Tunguzlar
daki gibi) bazı yeniliklerin buraya sonradan karıştığı sonucuna 
varılabilir. 

Radlov kırk gün önce ölmüş bir kadının ruhunun öbür 
dünyaya götürülmesi için düzenlenen seansı şöyle anlatıyor : 
Şaman işe davulunu çalarak yurtun çevresinde dönmekle 

37 Sibirya ve Türk-Tatar halklarının çoğuna göre insanın üç canı/ruhu oldu-
ğunu ve bunlardan en az birinin sürekli olarak mezarda kaldığını da gözö
nüne almak zorundayız. bak. l. PAULSON, Die primitiveıı Seeleııvorstellım
geıı der nord eurasischen Völker, özellikle s. 223>; A. FRIEDRICH, Das 
Bewustsseiıı eines Natıırvolkes von Hauslıalt ımd Urs17rımg des Lebens, s. 47>. 
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başlar; sonra içeri girer ve ateşe yaklaşarak ölüyü adıyla çağırır. 
Birdenbire sesi değişir; daha tiz bir tonda, baş sesiyle komışma
ğa başlar, zira gerçekte şimdi o değil ölü konuşmaktadır. Ölü 
yollan bilmediğinden, yakınlarını bırakıp gitmekten korktuğun
dan, vb. yakınır; fakat sonunda şaman tarafından götürülmeye 
razı olur ve ikisi birlikte Yeraltı dünyasına doğru yola çıkarlar. 
Vardıklarında şaman, ölülerin ruhlarının yeni geleni içeri kabul 
etmediklerini görür. Tüm rica ve dualar sonuçsuz kalınca ruhla
ra içki ikram edilir. Seans yavaş yavaş canlanır, giderek taşkınlı
ğa, komikliğe varır, zira sarhoş olan ruhlar şamanın ağzından 
hep birlikte biribirleriyle dalaşmağa ve şarkı söylemeye başlar
lar. Sonunda ölünün ruhunu içeri alırıağa razı olurlar. Törenin 
ikinci bölümü dönüş yolculuğunu kapsar. Şaman kendinden 
geçip yere yıkılıncaya kadar dans eder ve bağırıp çağırır 
(Radlov, Aus Sibirien, II, s. 52-55). 

Gold'larda iki cenaze töreni vardır : ölümden yedi gün 
veya daha fazla (iki ay) sonra yapılan nimgan ve ondan bir süre 
sonra kutlanan ve ölünün ruhunun Yeraıltma götürülmesiyle 
tamamlanan büyük tören kazantauri. Nimgan 'da şaman davu
luyla ölünün evine girer, onun ruhunu arar, bulur, yakalar ve 
bir tür yastığın (janja) içine kapatır38. Bunu, fanja 'daki ölünün 
bütün akraba ve dostlarının katıldığı şölen izler; şaman ona da 
içki sunar. Kazantauri de aynı şekilde başlar. Şaman tören kılığı
na bürünür, davulunu alır ve yurtun etrafında ölünün ruhunu 
aramağa koyulur. Bu süre içinde durmadan dans eder ve 
Yeraltı yolunda karşılaşılan güçlükleri anlatır. Sonunda ruhu 
yakalayıp eve getirir ve yastığın (janja) içine sokar. Şölen gece
nin geç saatlerine dek devam eder, sofra artıkları şaman tarafın
dan ateşe atılır. Kadınlar yurta bir yatak getirir, şaman fanja'yı 

38 Başlangıçta fanja (fanya) terimi "gölge, hayalet, gölge-ruh (Schattenseele) 
anlamına geliyordu, fakat giderek ruhun maddesel "kabını" ya d;:ı taşıyıcısı
nı da gösterir oldu. bak. I. PAULSON, Die primitiven Seelenvorstellungen, s. 
120> (I. A. LOP ATİN'e göre: Goldı amurskiye, ussuriyskiye i tsungariyskiye, 
Vladivostok, 1922). Bak. ayrıca G. RANK, Die heilige Hinterecke im I-Iauskult 
der Völker Nordosteuropas und Nordasiens (in "Folklore Fellows Commu
nications", LVII, 137, 1949), s. 179>. 
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yatağa koyar, üstüne bir yorgan örter ve ölüye uyumasını 
söyler. Kendisi de yurtun içinde bir köşeye uzanıp uyl}uya 
dalar. 

Ertesi gün yine giysilerini giyer ve davuluyla ölüyü uyan
dırır. O gün bir şölen daha verilir ve gece olunca şaman yine 
fanja 'yı yatağa koyup üstünü örter. Bu tören böyle birkaç gün 
ele sürebilir. Sonunda bir sabah şaman yırım söylemeye başlar, 
ölüye iyi yeınesinıi ama az içmesini salık verir, zira Yeraltına 
yolculuk sarhoşlar için çok zordur. Gün batımında yola çıkış 
hazırlıkları yapılır. Şaman dans eder, ırlar ve yüzünü kurumla 
karartır. Yardımcı ruhlarını çağırır, kendisiyle yanındaki ölüye 
öbür dünyada kılavuzluk etmelerini rica eder. Bir an yurttan 
ayrılıp dışarıda daha önce diki.lıniş olan çentikli ağaca çıkar ve 
oradan öbür dünyanın yolunu görür. (Aslında Evren Ağacına 
çıkmıştır ve dünyanın doruğunda bulunmaktadır.) Bu sırada 
birçok başka şeyler de görür : bol kar, bol av hayvanı ve bol 
balık gibi. . .  

Yurta geri gelince iki güçlü yardımcı ruhu yardıma çağırır : 
tek ayaklı, insan yüzlü ve kuş tüylü bir yaratık olan buçu ile 
uzun boyunlu bir tür kuş olan kaori. (Bu mitsel yaratıkların 
ağaçtan heykelcikleri de vardır; karş. Harva, şek. 39-40, s. 339). 
Bunların yardımı olınaksızın şaman Yeraltından geri dönemez. 
Dönüş yolculuğunun en zor bölümünü kaori 'nin sırtına binerek 
geçer. 

Bitkin düşünceye dek böyle şamanlık ettikten sonra gözleri 
batıya dönük olarak, Sibirya kızağını temsil eden bir tahtanın 
üzerine oturur. Yanına ölünün ruhunu içeren yastıkla (janja) bir 
sepet yiyecek konur. Şaman yardımcı ruhlara köpekleri kızağa 
koşmalarını söyler, yolculukta kendisine eşlik edecek bir de 
"uşak" ister. Birkaç saniye içinde ölüler ülkesine doğru "yola 
çıkmışhr" bile . . .  

Şamanın söylediği yırlar ve "uşak"la yaptığı konuşmalar 
sayesinde geçtiği yol izlenebilir. Başlangıçta yolculuk rahat ve 
kolaydır, fakat ölüler ülkesine yaklaşıldıkça güçlükler artar. 
Büyük bir ırmak yolu kesmiştir; kızaktakilerin hepsini öte yaka-
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ya geçirebilmek için gerçekten iyi şaman olmak gerekir. Bir süre 
sonra insan etkinliği izlerine rastlanmağa başlar : ayak izleri, 
küller, odun parça lan . . .  Ölülerin köyü artık uzakta değildir. 
Nitekim oldukça yakından köpek havlamaları işitilir, yurtlar
dan çıkan dumanlar görülür, ilk ren geyikleriyle karşılaşılır. 
Yeraltı dünyasına varmışlardır. Ölüler derhal etraflarına topla
nıp şamanın ve yeni gelenin adlarını sorarlar. Şaman kendi 
gerçek adını söylemekten özenle kaçınır; getirdiği ruhu teslim 
etmek üzere ölülerin arasında onun yakın akrabalarından birini 
arar. Sonra ivedilikle yeryüzüne geri döner. Bu dünyaya varın
ca ölüler ülkesinde gördüklerini ve eşlik ettiği ruhun d uygu ve 
izlenimlerini uzun uzun anlatır. Törendekilerin her birine 
ölmüş yakınlarının selamlarını iletir, hatta onlardan gelmiş 
küçük armağanlar bile dağıtır. Törenin sonunda şaman yastığı 
(janja) ateşe atar. Dirilerin ölüye karşı yükümlülükleri böylece 
bitmiş olur39• 

Orta Sibirya'da, Gold'lardan çok uzak bir bölgede yaşayan 
ormancı Yuraklarda da buna benzer bir tören yapılır. Burada da 
şaman ölünün ruhunu arayıp bulur ve Yeraltına götürür. Bu 
ritüel iki bölümde gerçekleştirilir. Birinci gün ölüler ülkesine 
iniş tamamlanır, ikinci gün ise şaman yalnız olarak yeryüzüne 
döner. Yine şamanın söylediği yırlara bakılarak başından geçen
ler izlenebilir. Yolda odun parçalarıyla kaplı bir ırmağa rastlar; 
kuş-ruhu jorra -olasılıkla ruhların eskimiş ve işe yaramaz kayak
ları olan- bu engeller arasından ona bir yol açar. Karşılaştığı 
ikinci ırmak eski şaman davulu artıklarıyla doludur, üçüncüsü 
de ölmüş şamanların boyun omurlarıyla  kaplı olduğundan 
geçilmez durumdadır. Jorra 'nın yolu açmasıyla şaman, ardında 
gölgeler diyar!rı!�� uzandığı Büyük Su'ya gelir. Bu ülkede ölüler 

39 HARVA, Die religiösen Vorstellungen, s. 334-340, 345, I. A. LOPATIN 
(Goldı ... ) ve P. P. ŞİMKEVİÇ (Materialı dlya izuçeniya şamanstva u golılov, 
Khabarovsk, 1896) e göre. ŞİMKEVİÇ'in kitabının içeriği W. GRUBE'nin 
makalesinde özetlenmiştir: Der Schamaneııtum lıei den Golden ("Globus", 1897, 
cilt 71, s. 89-93). Tunguzlardaki tören de buna benzer; bak. 
ŞIROKOGOROV, Psyclıonıental Coınplex, s. 309. Tibette yapılan, ölünün 
ruhunun, aşağı alemlerde yeniden bedenlenmesini önlemek için, bir "sure
te" "yansıtılması" töreni hak. bak. aş. s. 481. 
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aynen dünyadaki yaşamlarını sürmektedirler; zenginler orada 
da zengin, yoksullar orada da yoksuldur, Fakat gençleşmişler
dir ve yeryüzünde yeniden doğmaya hazırlanırlar. Şaman 
yedeğindeki ruhu akrabalarının grubuna götürür. Ölünün 
babasıyla karşılaşınca, baba : "Bak helle! Oğlum gelmiş! . . . "  diye 
haykırır. Şaman dönüşünü başka bir yoldan yapar ve yolda 
başmclan hayli serüven geçer. Bu dönüş yolculuğunun anlatımı 
tam bir günü alır. Şaman art arda bir yayın balığı, bir ren, bir 
ada tavşanı, vb. ile karşılaşır; onları avlar ve böylelikle yeryü
zündeki avlara da uğur getirir'rn. 

Şamanların Yerçıltına inişlerinin kimi temaları Sibirya halk
larının sözlü edebiyatına da geçmiştir. Örneğin, babasının yeri · 
ne Yeraltına inen ve dönüşte orada günahkarlara çektirilen 
azapları anfatan Buryat kahramanı Mu-Monto'nun öyküsü 
anlatılır (Harva, op. cit., s. 354-35S). A. Castren, Sayan bozkırın
da yaşayan Tatarlar arasında, kardeşinin bir canavar tarafından 
koparılan kafasını geri getirmek için Yeralhna inen yürekli genç 
kız Kubayko'nun öyküsünü derlemiştir. Birçok serüvenden ve 
çeşitli günahlar için çektirilen çeşitli işkencelere tanık olduktan 
sonra, Kubayko Yeraltının kırah irle-Han'ın huzuruna çıkar. 
Kıral kardeşinin kafasını götürmesine izin verir, ama bunun 
için bir sınamadan başarıyla geçmesi gerekmektedir : Sadece 
boynuzlarının ucu görünecek şekilde toprağa gömülmüş bir 
koçu oradan çıkaracaktır. Kubayko bu sınavı kazanır; kardeşi
nin başıyla ve tanrının onu diriltmek için verdiği mucizeli suyla 
birlikte yeryüzüne döner41. 
40 T. LEHTISALO, Entwuıf einer Mythologie der furak-Samojeden (Helsinki, 

1927), s. 133-135. İbidem, s. 135-137 (Samoyed şamanlarının ritüel yırları). 
Yuraklar bazı insanların ölümden soma Göğe çıktıklarına, fakat bunların 
sayısıııın çok sınırlı olduğuna, sadece bu dünyada kutsala saygılı ve saf bir 
yaşam sürmüş olanların buna nail olabildiğine inanırlar (ilıid. s. 138). Ölüm
den sonra Göğe çıkış masallarda da tanıklanır: Bir masalda, Vyriirfe 
Seerradeetta adlı bir ihtiyar iki genç eşine Tanrının (Num) kendisini çağırdı
ğuu ve ertesi gün gökten bir demir tel sarkıtılacağıru haber verir; kendisi bu 
tele tırmanarak Tanrının sarayına çıkacaktır (ilıid. s. 139). Karş. bir sarmaşık, 
ağaç veya eşarp yardımıyla göğe çıkış motifi, aş. s. 531>. 

41 A. CASTREN, Nordisclıe Reiseıı ıwd Forsclıııııgeıı, cilt IU (St. Petersburg, 
1853), s. 147>. 
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Tatarların bu konuya ilişldn hayli zengin bir edebiyatları 
vardır; ancak burada daha çok, başlıca kahramanın birçok 
başka serüven ve sınamalar arasında Yeraltma da inmesinin 
gerektiği çevrimsel kahrarnanlık öyküleri söz konusudur42. Bu 
tür inişler her zaman şamancıl bir yapıda olmayabilir; yani 
şamanların tehlikesizce ölü ruhlarmm arasına karışma, 
Yeraltmda bir hastanın canım / ruhunu arayıp bulma ya da bir 
ölüyü oraya götürme gibi özel güçleri üzerine kurulmuş olma-· 
yabilir. Tatar kahramanları, Kubayko olayında gördüğümüz 
gibi, kişinin ataklığını, cesaretini, maddi ve manevi gücünü 
ortaya koymasını gerektiren, bir "sırra-erme" (kahramanlara 
katılma) şeması çerçevesinde, birtakım smamalardaın geçmek 
zorundadırlar. Ancak, Kubayko söylencesinde kimi ögeler 
şamancıldxr : Genç kız Yeraltına kardeşinin başını43, yani. "ruhu-· 
nu" geri getirmek üzere iner, tıpkı şamanm Yeraltından hasta-· 
nın ruhunu geri getirmesi gibi. . .  Bu "cehennem" deki 
işkencelere tanık olur, dönüşünde onları anlatır. Bunlar, güney 
Asya ve eski Yakındoğu kültürlerinden etkilenmiş olsalar bile, 
dünyanın her yerinde ilk olarak şamanların dirilere aktardığı 
yeraltı topoğrafyasının kimi betimlemeleriyle örtüşmektedir. 
İleride daha iyi görmek fırsatım bulacağımız gibi, insanların 
ölümden sonraki yazgılarını öğrenmek üzere girişilen en ünlü 
yeraltma inişlerden birkaçı "şamancıl" yapıdadır; yani 
şamanların esrime teknikleri kullanılarak gerçekleştirilirler. 
Bütün bunlar epik edebiyatın "kökenlerinin" anlaşılması için hiç 
de önemsiz değildir. Şamanizmin külltürel katkı ve kahhnı belir
leyip değerlendirmeye çalışırken, Hk büyük epik teınalarm 
billürlaşmasında şamancıl deneyim ve yaşanhların ne büyük 
payı olduğunu göstermek fırsatını bulacağız (bak aş. s. 556). 

42 Bak. H.M. ve N.K. CHA.DWICK'in (RADLOV ve CASTREN'in metinlerine 
göre) bu konuda verdikleri özet: The Growth of Litteratııre, cilt III, s. 81>. 
bak. ayrıca N. POPPE, Zum khalkha-ınongolischen Heldenepos ("Asia Major", 
cilt V, 1930, s. 183-213), s. 202> (Bolot Han destanı). 

43 Aynı "Orpheus motifine" Mançularda, Polinezyalılarda ve kuzey 
Amerikalılarda da rastlanır; karş. 
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10rta ve K:uzey Asya' da Şan1anllık : 
II. Sihidi Sağaltnnlar-Ruhgüder ŞaJman 

Orta ve Kuzey Asya'da şamanın başlıca işlevi sihirle hastalıkları 
iyileştirmektir. Bu bölgenin bütününde hastalıkların · nedeni 
hakkında birkaç görüş varsa da, "canın (ruhun) kaçırılması" 
görüşü en ağır basanıdır1. Bu tasarıma göre, hastahk canın 
çalınması veya kaybolması olayına bağlaıur ve sağıltıın da, bir 
bakıma, onu arayıp bulmak, yakalamak ve hastanın bedenine 
tekrar girmesini sağlamak işlemlerinden oluşur. Asya'nın bazı 
bölgelerinde hastalığın nedeni hastamn vücuduna sihirli bir 
nesnenin girmesi veya hastanın kötü ruhlar tarafından "çarpıl
ması" (possession) da olabilir; bu gibi durumlarda sağılhrn da o 
zararlı nesnenin çıkarılması veya ifritlerin kovulmasından 

1 Bak. FORREST E. CLEMENTS, Primitive Concepts of Disease (Univ. of 
California, Publications in American Archceology and Ethnology, cilt 32, 
1932, s. 185-2.54) s. 190>. Bak. ayrıca I. PAULSON, Die .primitiven 
Seeleırvorstellımgen, s. 337>; L. HONKO, Krankheitsprojectile: Lfntersuchung 
über eine urtümliclıe Krankheitserkliirung (in "Folklore Fellows 
Communications", LXXII, 178, 19.59), s. 27. 
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ibaret olur. Bazan hastalığın iki nedeni de olabilir : canın çalın
masıyla birlikte, durumu daha da ağırlaştıran, kötü ruhlar tara
fından ele geçirilme ya da "çarpılma." Bu durumda iyileştirme 
süreci ele hem canın aranmasını hem de ifritlerin (kötü ruhların) 
kovulmasını kapsayacaktır. 

Ne var ki, insandaki canların ("ruh"larm) çokluğu bütün bu 
işlemleri hayli karmaşıklaştırır. Birçok başka "ilkel" halklar 
-özellikle Endonezyalılar- gibi Kuzey Asya halkları da insanın 
birden fazla, üç, hatta yedi canı (ruhu )  olabileceğine inanırlar 
(bu konuda, bak. I. Paulson, op. cit. passim). Ölümde bunlardan 
biri mezarda kalır, bir başkası Gölgeler (Hayaletler) Ülkesine 
iner, üçüncüsü de Göğe çıkar. Ama örneğin Çukçi ve 
Yukagirlerde rastlanan bu fikir2, ölümden sonra üç ruhun başı
na gelenlere ilişkin görüşlerden sadece biridir .. Başka ha lklara 
göre ruhlardan en az biri ölümde yok olur ya da ifritler tarafın
dan yutulur, vb.3 Bu son tasarımın geçerli olduğu durumlarda, 
dünya yaşamında vücuttan kaçmasıyla hastalıklara neden olan 
can/ ruh da işte bu, ölümde kötü ruhlar tarafından yutulan ya 
da ölüler diyarına inen candır. 

Bu tür bir sağıltım işine ancak şaman girişebilir, çünkü 
yalnız o ruhları görür ve nasıl etkisizleştirileceklerini bilir; canın 
kaçtığını yalnız o anlar ve esrime halinde ona ulaşıp bedenine 
geri getirmeyi de yalmz o başarabilir. Çoğu kez sağıltım bazı 
kurbanlar sunulmasını gerektirir ki, bunların gerekliliğine ve 
şekline de ancak şaman karar verebilir. Fiziksel sağlığa tekrar 
kavuşmak manevi güçler arasındaki dengeye sıkı sıkıya bağlı
dır, zira hastalığın Yeraltı güçlerine -ki onlar da kutsallık alanı
na dahildir- karşı bir savsaklama veya unutkanlıktan ileri 

2 Bak. BOGORAZ, The Clıukclıee, s. 332; JOCHELSON, The Yııkagirs, s. 157. 
3 Bmyatlann üç can/ruh kavramı hak. bak. SANDSCHEJEW, Weltansc/ıauung 

ımd Sclıaınanismus, s. 578>, 933, vb.; birincinin yeri kemiklerdir, -olasılıkla 
kanda yer alan- ikincisi bedenden ayrılarak yaban veya bal arısı biçimi altın
da ortalıkta dolaşabilir; her bakımdam insana benzeyen üçüncüsü ise bir tür 
hayalettir. Ölümde birinci ruh iskelette kalır, ikincisi ruhlar tarafından yutu
lur, üçüncüsü de bir hayalet şeklinde insanlara gözükür (ibid. s. 585). 
Ketlerin yedi canı hak. bak. B. D. ŞİMKİN, A. Sketch of the Ket, s. 166. 
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gelmesi sık görülen bir durumdur. Bu dünyada ve öbür dünya
da insan ruhuyla ve onun yazgısıyla ilgili her şey yalnız ve 
yalnız şamanın işlev ve yetki alanına girer. Sırra-erme öncesin
de ve esnasında geçirdiği deneyimlerle şaman, insan ruhunun 
draırnıu, kırılganlığını, istikrarsızlığını öğrenmiştir; ayrıca onu 
tehdit eden kuvvetleri ve kaçırılınca götürülebileceği yerleri de 
bilir. Şamancı! sağıltım esrime içeriyorsa bu, hastalığın ruhun 
bir bozulması veya yabancılaşması olarak düşünülmesinden 
dolayıdır. 

Aşağıdaki bölümlerde, bu konuda bugüne kadar derlenip 
yayımlanan zengin belgeler dosyasını tüketmek iddiasında 
bulunmaksızın, bazı tipik sağıltım seanslarını anlatacağız. 
Tekdüzeliği azaltmak üzere (zira bütün bu işlemler temelde 
hep biribirine benziyor), malzememizi coğrafi veya kültürel 
sürekliliği gözönüne almadan gruplamayı yeğledik. 

CANIN / RUHUN GERİ ÇAGRILMASI VE ARANMASI : 
TATARLAR, BURYATLAR, KIRGIZLAR 

Teleüt şamanı hasta çocuğun ruhunu şöyle çağırır : "Vatanına 
geri dön! . . .  Yurtuna, parlak ateşin başına! . . .. Geri dön, babanın . . .  
ananın yanma! .  . .  " (Harva, Die religiösen Vorstellungen, s. 268). 
Canın geri çağnlması kimi halklarda şamancı! sağıltımın yalnız 
bir aşamasını oluşturur. Ancak hastanın canı bedenine geri 
dönmeyi reddeder veya başaramazsa şaman onu aramaya çıkar 
ve sonunda geri getirmek üzere Ölüler Diyarına iner. Örneğin 
Buryatlar ruhun şaman tarafından hem çağrılması hem de aran
ması ritlerini bilir ve kullanırlar. 

Alarsk bölgesi Buryatlarında şaman birtakım nesnelerle 
çevrili olarak hastanın yanında bir mindere oturur. Nesnelerin 
arasında bir ok vardır; bunun ucundan yurtun dışında avluda 
dikili olan kayın ağacına bir kı rmızı ip gerilmiştir. Hastanın 
canının bu ipi izleyerek bedenine gireceği kabul edilir; bu 
yüzden yurtun kapısı açık bırakılmıştır. Kayının yanın da bir 
adam bir at tutar. Buryatlar canın dönüşünü en önce atın hisset-
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tiğine ve titremeye başlayarak bunu dışa vurduğuna inanırlar. 
Yurtun içinde bir masanın üstüne çörekler, içkiler, tarasun, 
!ütün konur. Hasta yaşlıysa seansa daha çok ihtiyarlar, yetişkin
se yetişkinler, çocuksa çocuklar davet edilir. Şaman işe canı 
çağırmakla başlar : "Baban A'dır, anan B, senin adın da C. . .  
Nerdesıln'? l\fereye gittin? . . .  Yurt üzüntü içinde . . .  vb." Seansta 
hazır bulunanlar ağlamağa başlar. Şaman ailenin çektiği acılar 
ve evde hüküm süren acı ve üzüntü üzerinde uzun uzun 
durur : "Çocukların soruyor : Nerdesin babamız? . . .  Onları işit, 
onlara acı ! .  .. Geri dön!. .. Atların soruyor : Nerdesin sahilbirrıiz? . . .  
Yanımıza gel artık! . . .  v1b."4 

Genellikle bu ilk törendir. Sonuç ahnmazsa şaman çabasını 
başka yöne çevirir. Potanin'in derlediği bilgilere göre, Buryat 
şamam, hastanın canının kaybolmuş mu, yoksa kaçırılmış ve 
Erlik-Han'ın zindanında tutsak mı olduğunu belirlemek için bir 
ön-seans düzenler. Canı aramaya çıkar; köyün yakınlarında 
bulmuşsa tekrar bedene sokulması kolaydır. Aksi halde şaman 
canı bozkırda, ormanlarda, hatta denizin dibinde arar. Hiçbir 
yerde bulamazsa bu, canın Erlik'iın tutsağı olduğuna işarettir; 
artık pahalı kurbanlara başvurmaktan başka çare yoktur. Bazan 
Erlik tutsak aldığı canı b�rakma� için yerine başka bir can ister; 
o zaman böyle birini bulmak gerektir. Şaman, hastanın da rıza
sını alarak, bu kurbanın kim olacağına karar verir. Kurbanlık 
kişi uyurken şaman kartala dönüşmüş olarak ona yaklaşır, canı
nı bedeninden ayırıp yanına alarak Ölüler Diyarına iner ve 
getirdiği canı Erlik'e sunar; Erlik o zaman hastanın canını alıp 
götürmesine izin verir. "Kurban" kısa bir süre sonra ölür, hasta 
da iyileşir. Ama bu sadece bir ertelemedir, zir.a o da üç, yedi 

4 HARVA, . op. cit. s. 268-272, BARATOV'a göre; bak. SANDSCHEJEW, 
Weltanschaııung ıınd Schamanismııs, s. 582-583. Buryatlarda şamanlık seansı 
hak. bak. ayrıca L. STIEDA, Das Scharnanenthuıİı unter den Burjaten 
("Globus", 1887, cilt 52), özell. s. 299>, 316>; N. MELNIKOV, Die ehemaligen 
Mensclıenopfer ıınd der Schıımanisnıııs bei den Bıırjaten des irkutskisclıen 
Gauvernements ("Globus", 1899, cilt 75, s. 132-134); W. SCHMIDT, Der 
Ursprımg, X, s. 375-85; L. KRADER, Bııryat Religion anıl Saciety, s. 330-33. 
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veya dokuz yıl sonra ölecektir5. 
Abakan Ta�arlannda seans beş altı saat sürer ve başka 

ögelerlle birlikte, şamanm uzak yerlere yolculuğunu da içerir; 
fakat bu yolculuk daha çok simgeseldir. Kam, şamanlık ve 
hastanm ruhu için Tanrıya uzun uzun dua ettikten sonra, yurt·· 
tan çıkıp gider. Dönünce çubuğunu yakar ve hastalığın ilacını 
aramak için Çine kadar gittiğini, dağlar denizler aştığını anla
tır6. Burada karma (melez) bir şamanlık seansı söz konusudur; 
hastanın kaybolan canının aranması, ilaç aramak için yapılan 
sözde esrimeli yolculuğa dönüşmüştür. Aynı yönteme 
Sibiryanın kuzeydoğu ucundaki Çukçillerde de rastlanır; orada 
şaman çeyrek saat boyunca dalınca geç:miş gibi yapar; bu süre
de, esrik durumda ruhlardan öğüt istemeye gittiği kabul edilir 
(Bogoras, Tlıe Clıukclıee, s. 4.41). Bir hastalığı iyileştirmek amacıy
la ruhlarla iletişime girmek için ritüel uykuya başvurma 
adetine Ugor kavimlerinde de rastlanır (bak. aşağ.). Fakat 
Çukçilerde daha çok şamanlık tekniğinin yakın dönemlerde 
meydana gelmiş bir bozulması, yozlaşması söz konusudur. Az 
sonra göreceğimiz gibi, "eski şamanlar" canı aramak için sahici 
esrimeli yolculuklara çıkıyorlardı. 

Şamancıl sağıltımın cin çıkarma törenine dönüştüğü bir 
başka karma (melez) yöntem de Kazak-Kırgız baksı 'smm yönte
midir. Seans Allah'a ve Müslüman ermişlere dua ile başlar, 
cinlere sesleniş ve kötü ruhlara tehditlerle devam eder. Baksı 
yırlamasını hiç kesmez. Bir an gelir, "ruhlar" kendisini ele geçi·· 
rir; bu dalmç hali esnasında baksı "ateşte kızdırılmış bir demi
rin üzerinde yalınayak yürümeye" başlar ve yanan bir fitili 
birkaç kez ağzına sokar, kızgın demire diliyle dokunur, "ustura 
gibi keskin bıçağını yüzüne saplar, ama bu bıçaklamadan hiçbir 
görünür iz kalmaz. "  Bu şamanlık marifetlerinden sonra yeni·· 

5 G. N. POTANİN, Oçerki severo-zapadnoy Mongolii, IV, s. 86-87; 
MIKHAILOWSKI, Shıımanism, s. 69-70; bak. SANDSCHEJEW, op. cit. s. 580>. 
Çeşitli Buryat sağaltım teknikleri hak. bak. ayrıca MIKHAILOWSKI, s. 127. 

6 H. von LANKENAU, Die Schamanen und das Scharnanenwesen ("Globus", 
XXII, 1872, s. 278-283), s. 281>. Teleütlerin ritüel yırları hak. bak. 
MIKHAlLOWSKI, s. 98. 
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den Allah'a seslenir : "Ya Allah! Bize mutluluk ver!. .. Ey 
Rabbim,. gözyaşlarıma bak! . . .  Senin yardımını diliyorum!.. .  
vb."7• Yüce Tanrıya sesleniş ve dua şamancıl sağıltımla bağdaş
maz değildir; nitekim buna Sibiryanın kuzeydoğu ucundaki 
bazı halklarda da rasl:larız. Fakat Kazak-Kırgız sağıltun seansla
rında önemli yeri, hastayı ele geçiren ("çarpan") kötü ruhların 
kovulması tutar. Bunu başarmak için, baksı şaman durumuna 
girer, yani ateşe ve bıçaklanmaya karşı duyarsızlık (bağışıklık) 
kazanır. Başka deyişle, "ruhluk durumunu iktisap eder"; böyle
likle, -bir "ruh" olarak- hastalık ifritlerini ürkütüp kovma gücü
ne sahip olur. 

UGOR KAVİMLERİNDE VE LAPONLARDA 
ŞAMANLIK SEANSI 

Trernyugan şamanı, bir sağıltıma çağrıldığında, davul ve "gitar" 
(kopuz?) çalmağa başlar ve dalınca girinceye dek buna devam 
eder. O zaman ruhu bedeninden ayrılarak Yeraltına iner ve 
hastanın canını araınağa koyulur. Bir gömlek veya başka bir şey 
vereceğini vadederek, ölülerden onu yeryüzüne geri götürme 
iznini koparır. Fakat daha sert çarelere başvurmak zorunda 
kaldığı da ol.ur. Esrimesiııden uyanıp kendine geldiğinde hasta
nın canını avucunda kapalı tutmaktadır ve sağ kulağından 
tekrar bedenine sokars. 

frtış bölgesindeki Ostyak şamanlarının tekniği oldukça 
farklıdır. Bir eve çağrılan şaman önce evi tütsüler ve Yüce 
Varlık Sanke'ye bir kumaş adar (siinke sözcüğünün ilk anlamı 
"ışık, ışıklı, parlak" idi; bak. Karjalainen, IJ, s. 260). Bütün gün 
oruç tuttuktan sonra akşam yıkanır, üç veya yedi mantar yiyip 

7 CAST ACNE, Magie et exorcisme clıez /es Kazak-Kirghizes, s. 68>, 90>, 101>, 
125>. bak. ayrıca MlKHAlLOWSKI, s. 98: Şamanın uzun süre bozkırda atla 
dolaştıktan sonra, dönüşünde, hastaya kamçısıyla vurması. 

8 K. F. KARJALAINEN, Die Religion der Jugra-Völker, cilt III, s. 305. Av amacıy
la ya da tanrıların istediği kurbanları sağlamak için şamanlık edildiğinde de, 
esrimeye ulaşmak için aynı yollara (davul, kopuz) başvurulur (ilıid. s. 306). 
Canın/ruhun aranması hak. bak. ilıiıi. cilt 1, s. 31. 



Orta ve Kuzey Asya' da Şamanlık: Silıirli Sağaliımlar, Rııhgiider Şaman 253 

uykuya dalar. Birkaç saat sonra aniden uyanır ve titreyerek 
Ruhların, "elçileri" aracılığıyla, kendisine neler açıkladıklarını 
anlatır : kurbanın sunulacağı ruh, avın başarısını tehlikeye 
düşüren adam gibi. . .  Sonra şaman derin bir uykuya dalar; ertesi 
sabah da istenen kurbanlar sunulur9. 

Mantar "zehirlenmesi" yoluyla esrime bütün Sibirya'da bili
nir. Başka bölgelerde bunun yanı sıra uyuşturucu ve tütün 
kullanılarak gerçekleştirilen esrime de vardır. Toksik maddele
rin mistik kullanım değerleri sorununa tekrar dönmek fırsatını 
bulacağız. Şimdilik az önce anlattığımız ritteki norm-dışı nokta
lara dikkat çekelim : Yüce Varlığa bir kumaş sunuluyor, ama 
iletişim Ruhlarla kuruluyor ve kurban da onlara sunuluyor; asıl 
şamancıl esrime mantar zehirlenmesiyle elde ediliyor; bu yol 
kadın şamanların da benzer dalı nçlara girmelerini sağlıyor, şu 
farkla ki onlar doğrudan doğruya Sanke'ye sesleniyorlar. Bu 
çelişkiler esrime tekniklerinin temelindeki ideolojide belli bir 
karışma, bir "melezleşme" olduğunu açığa vuruyor. 
Karjalainen'in de daha önce (Ill, s. 315>) belirttiği gibi, bu Ugor 
şamanizm türü oldukça yakın döneme ait ve dışardan alınma 
gibi görünüyor. 

Vasyugan-Ostyaklarda şamanlık tekniği çok daha karma
şıktır. Eğer hastanın canı bir ölü tarafından kaçırılmışsa, şaman 
yardımcı ruhlarından birini onu aramağa gönderir. Bu ruh bir 
ölü görünümüne bürünüp Yeraltına iner. Orada canı çalan 
ölüye rastlayınca aniden göğsünden ayı biçiminde bir ruh çıka
rır; hırsız ölü korkar ve ağzındaki veya avucundaki canı bırakır. 
Yardımcı ruh onu yakaladığı gibi yeryüzüne, efendisine getirir. 
Bütün bu süre zarfmda şaman kopuzunu çalar ve elçisinin 
başından geçenleri anlatır. Hastanın canı bir "kötü ruh" tarafın
dan çalınmışsa kurtarma yolculuğuna şaman kendisi çıkmak 

9 KARJALAINEN, III, s. 306. Tsingala (Ostyak) !arda da benzer bir adete rast-
lanır: Sanke'ye kurban sunulur, şaman üç mantar yedikten sonra dalınca 
girer. Kadın şamanlar da buna benzer çarelere başvurur; mantar zehirlen
mesi yoluyla esrimeye ulaşır, Sanke'ye ziyarette bulunur, sonra da Yüce 
Varlığın kendi ağzından öğrendiklerini yırlar şeklinde açıklarlar (i/Jid. s. 
307). Bak. ayrıca JOCHELSON, Tlıe Koryak, cilt II, s. 582-583. 
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zorundadır ki, bu çok daha zordur (Karjalainen, III, s. 308> ). 
Yine Vasyuganlarda şamanlık şöyle de yapılır : Şaman evin 

en karanlık köşesine oturup kopuzunu çalmağa başlar. Sol elin
de, aynı zamanda fal bakmağa da yarayan bir kaşık tutar. Sonra 
yedi yardımcı ruhunu çağırır. Güçlü bir "elçisi" ya da "haberci
si" vardır : Değnekli-Sert-Kadın. Onu uçarak yardımcılarını 
çağırmağa gönderir. Yardımcılar biribiri ardından sökün eder
ler; şaman da yır şeklinde onların yolculuklarını anlatmağa 
koyulur : "Göklerin May-jımk-kan katlarından May-junk-·kan 
kızlarını yolluyorlar bana; Yerin altı bölgesinden gelişlerini 
duyuyorum. Büyük-Yerin-Tüylü-Hayvanı'nın (=Ayı) Yeraltının 
birinci katından geHp ikinci katm suyuna ulaştığım duyuyo
rum . . .  " [Bu anda elindeki kaşığı sallamağa başlar.] Aynı şekilde, 
ruhların ikinci, üçüncü yeralh bölgelerinden gelişlerini de anla
tır; bu böyle altıncı kata kadar sürer; her yeni gelişi kaşığı salla
yarak haber verir. Sonra çeşitli Gök bölgelerinden gelen ruhlar 
kendilerini tanıtırlar. Geldikleri yönlere göre birer birer adları 
okunur : "Ren-Samoyedlerin Gök bölgesinden, Kuzey halkları
nın Gök bölgesinden, Samoyed ruhlarının prenslerinin kentin
den, eşleriyle birlikte, vb." Ardından, -hepsi şamanın ağzından 
konuşan- bütün bu ruhlarla şamanın kendisi arasında bir 
konuşma başlar. Bu işlem bütün bir akşam sürer. 

İkinci akşam, yardımcı ruhlarının eşliğinde, şamanın esri
ıneli yolculuğu yapılır. Hazır bulunanlara bu zor ve tehlikeli 
sefer hakkında geniş ve ayrıntılı bilgi verilir. Yolculuk her 
bakımdan şamanın, kurban edilen atın ruhunu Göğe götürür
ken yaptığı yolculuğu andırır (Karjalainen, ibid. s. 310-317). 
Şamanın kendi yardımcı ruhları tarafından "çarpılması" söz 
konusu değildir. Karjalainen'in farkettiği gibi (s. 318), bunlar 
tıpkı "kuşların'' ozanlara esin verdiği şekilde, şamanın kulağına 
bir şeyler fısıldarlar. Kuzey Ostyakları "Sihirbaza ruhların solu
ğu gelir" derler; Vogullar bu soluğun şamana "dokunduğunu" 
ileri sürerler (ibid.). 

U gor halklarında şamancıl esrime dalınç halinden çok bir 
"esinlenme" durumudur. Şaman ruhları görür ve duyar; ruhu 
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uzak diyarlarda yolculukta olduğu için bir bakıma "kendinin 
dışında", fakat bilinci yerindedir. O, ruhlardan esin alan bir 
"vizyoner"dir, ancak temel deneyimi yine de bir esrime deneyi
midir ve buna ulaşmanın çaresi de, .başka birçok yerde olduğu 
gibi, sihirsel/ dinsel müziktir. Mantar "zehirlenmesi" de, edilgen 
ve kaba biçimde bile olsa, ruhlarla iletişimi sağlayabilir. Fakat 
daha önce değindiğimiz gibi, bu teknik sonradan dışardan alın
mış gibi görünmektedir. Mantar yemek "kendinden çıkışı" (ex
stasis, esrime) mekanik ve yıkıcı biçimde gerçekleştirir; kendin
den önce mevcu t ve başka bir referans düzeyine ait bir modeli 
taklide çalışır. 

Yenisey Ostyaklarında sağıltım iki esrirneli yolculuk içerir. 
Birincisi daha çok üstünkörü bir keşif işlemi niteliğindedir. 
Şaman ancak dalınç halini de içeren ikincisinde öbür dünyanın 
derinliklerine dalar. Seans her zamanki gibi, ruhların çağrılıp 
birer birer davula girdirilrnesiyle başlar; bu sırada şaman ırlar 
ve dans eder. Ruhlar geldiğinde havaya sıçramaya başlar; 
bunun anlamı yeryüzünden ayrılıp bulutlara doğru yükseldiği
dir. Bir ara şöyle haykırır : "Şimdi çok yükseklerdeyim ve 
Yenisey nehrini yüz verst uzaklara kadar görüyorum!. . .  " Yol 
boyunca başka ruhlara da rastlar ve bütün gördüklerini seansa 
tanık olanlara anlatır. Sonra kendisini havada taşıyan yardımcı 
ruha seslenerek şöyle der : "Ey küçük sineğim, beni daha yukarı 
götür, daha uzakları görmek istiyorum! .  .. " Kısa bir süre sonra 
şaman yardımcı ruhlarıyla birlikte yurta döner. Anlaşıldığına 
göre hastanın canını/ ruhunu bulamamış ya da ölüler diyarında 
çok uzaktan görmüştür. Ona ulaşmak için yeniden dansa başlar 
ve dalınca girinceye dek devam eder; o zaman, yine ruhlar tara
fından taşınarak, vücudundan ayrılıp öbür dünyaya girer ve 
sonunda hastanın canıyla birlikte döner10. 

Lapon şamanizmine gelince, burada kısa bir değinmeyle 

10 OHLMARKS, Studien zum Prolılem des Sclıamanismus, s. 184, kaynak: V. 1. 
ANUÇİN, Oçerk şamanstva u yeniseyski/ı ostyakov (St. Petersburg, 1914), s. 28-
31; bak. ayrıca B. D. SHİMKİN, A Sketclı of tlıe Ket, or Yenissei Osfyak, s. 169>. 
Bu halkın kültürel tarihini ilgilendiren bütün konular için, bak. Kai 
DONNER, Beitriige zur Frage naclı dem Ursprung der Jenissei-Ostjaken. Yenisey 
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yetineceğfa, zira bu gelenek XVIII. yüzyıldan itibaren sönmüş
tür; üstelik Laponların dinsel geleneklerinde rastladığımız 
İskandinav mito lojisi ve Hıristiyanlık etkileri bunlan Avrupa 
dinsel tarihi içinde ele almamızı gerekli kılıyor. Folklorla da 
doğmlanan XVfl. yüzyıl yazarlarına göre, Lapon şamanları 
seanslarım, birçok başka Arktika halklarında olduğu gibi, çırıl 
çıplak icra ediyor, sahici kataleptik dalınçlar gerçekleştiriyor ve 
bu esnada ruhlarının ölülere eşlik etmek ya da hastalarm canla
rını aramak için Yeraltma indiği kabul ediliyormuş11 .. Gölgeler 
(Hayaletler) Diyarına iniş, Altaylılarda olduğu gibi, bir Dağa12 
doğru esrimeli yolculukla başlıyormuş. Bilindiği gibi Dağ evre
nin eksenini simgeler ve dolayısıyla "Dünyanın Ortası"ncla yer 
alır. Günümüzde Lapon büyücüleri atalarının gösterdiği muci
zeleri, havada uçuşlarını, vb. hala hatırlıyorlar13. Seans yı rlar 
("ilahiler") ve ruhlara seslenişler de içeriyormuş. Altay davulla
rındakilere benzer desenlerle süslü olduğu görülen davul, 
dalınç halinin gerçekleşmesinde büyük rol oynuyormuşı4. 
İskandinavların seidhr 'i Lapon şamanizminden bir alıntı olarak 
açıklanmağa çalışılmışhr15. Fakat ileride görmek fırsatını bula
cağımız gibi, eski Germenlerin dinlerinde, Lapon sihirbazlığının 

bölgesinde yaşayan Soyotlar hak. bak. DIOSZEGI, Der Werdegang zum 
Schamanen bei den nordöstliclıen Soioten (in "Acta ethnographica", VIII, 
Budapeşte, 1959, s. 269-91}; id. Tuva Shamanism (in "Acta ethnographica", XI, 
Budapeşte, 1962, s. 143-90). 

11 bak. OHLMARKS, Studien zum Prolılem des Sclıamanismus, s. 34, 50, 51, 176> 
(Yeraltı dünyasına iniş}, 302>, 312>. 

12 H. R. ELLIS, Tlıe Road to Hel: A Stııdy of the Conception of tlıe Dead in Old Norse 
Literııtııre (Cambridge, 1943), s. 90. 

13 OHLMARKS, op. cit. s. 57, 75. 
14 bak. MIKHAILOWSKI, 5/ıaınanism in Silıeria, s. 144>. Davul falcılığı hak. 

ibid. s. 148-149. Günümüzün Lapon sihirbazı ve ona ilişkin folklor hak. bak. 
T. t ITKONEN, I-feidnisclıe Religion ımd spiiterer Aberglaube bei den finnisclıen 
Lappen, s. 116>; sihirli sağaltım ritleri hak. bak. ]. QUIGSTAD, Lappisclıe 
Heilkunde (Oslo, 1932); R. KARSTEN, Tlıe Religion of tlıe Samek, s. 68>. 

15 J. FRITZNER (Lappernes Hedenskap og Trolddomskımst), daha 1877'de; daha 
yalan zamanda ise D. STRÔMBACK (Seid. Textstudier i nordisk religionshisto
ria, Stockholm ve Kopenhag, 1935); bu tezin tarhşılması için, ·bak. 
OHLMARKS, Studien, s. 310-50. 
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etkilerinin gündeme getirilmesine gerek bırakmayacak kadar 
çok "şamancıl" sayılabilecek öge vardı16• 

OSTYAK, YURAK VE SAMOYEDLERDE ŞAMANLIK SEANSI 

Ostyak ve Yurak-Samoyed şamanlarının, sağıltım seanslarında 
Tretjakov tarafından kaydedilen ritüel yırlarında, hastanın iyili-

16 Macar şamanizmi psikanalizci ve budunbilimci Geza RÖHEIM'in de ilgisi-
ni çekmiş, bu bilgin ölümünden iki yıl önce Hungarian Shanıanisnı adlı 
eserini yayımlamıştır. Aynı sorun ölümünden sonra yayımlanan Hungariaıı 
aııd Vogul Mythology ("Monographs of the American Ethnological Society", 
XXIII, New York, 1954; bak. özeli. s. 8>, 48>, 61>) de de ele alınmıştır. 
R6heim'e göre Macar şamanizminin Asya kökenli olduğu açıktır: "Oldukça 
ilginç bir nokta, [Macar şamanizmiyle] en çarpıcı benzerliklere, Macarların 
amcaoğulları sayılan Ugor halklarında (Vogul ve Ostyak) değil de 
Samoyedler, Mongoloidler (Buryat), doğu Türk kabileleri ve Laponlarda 
rastlanmasıdır" (Hungarian Shamanism, s. 162). Roheim bir psikanalizci 
olarak şamancıl uçuş ve göğe çıkış olayını Freudcu bir yaklaşımla açıkla
maktan kendini alamamıştır: " ... uçuş rüyası bir ereksiyon rüyasıdır, [yani) 
bu tür rüyalarda vücut penisi temsil eder. Bizim çıkardığımız varsayımsal 
sonuç, uçuş rüyasının şanıanizmin temel öğesi olduğudur" [altını çizen R6heim], 
(ibid. s. 154). 

R6heim "tıiltos 'un (Macar şamanı) gerçekten dalınca girdiğini gösteren 
hiçbir dolaysız kanıt olmadığını" savunur (ibid. s. 147); DIÖSZEGI ise Die 
Uberreste des Schamanismus in der ımgarischen Volkskultur adlı incelemesinde 
bu fikre açıkça karşı çıkar (in "Acta Ethnographica", VII, Budapeşte, 1958, s. 
97-135), s. 122>. Yazar bu makalesinde daha önce Macarca olarak yayımla
dığı, aynı sorunu ele alan belgece çok zengin eserinin (A sıfmıinlıit em/eki a 
magyar ııepi müveltseglıen, Budapeşte, 1958) özetini verir. Di6szegi, Macar 
tıiltos 'unun, Macaristana yakın ülkelerde rastlanan ve görünüşte kendisine 
benzeyen tiplerden, -yani Rumen solomonar, Leh planetııik ve Sırp-Hırvat 
garalıancia'lardan- ne kadar farklı olduğıınu gösterir. Yalnızca tıiltos bir tür 
"şamancıl hastalık" (Die Uberreste, s. 98>), "derin uyku" (yani ritüel ölüm) 
ve "sırra-erdirici parçalanma" (ibid. s. 103>, 106>) gibi deneyimleri yaşar; 
yine yalnız o bir sırra-erme sınavından geçer, özel bir giysisi ile davulu 
vardır ve esrimeye girer (ibid. s. 112>, 115>, 122>). Bütün bu öğelere Türk, 
Fin-Ugor ve Sibirya halklarında da rastlandığından, yazar şamanizmin 
Macarların kökensel kültürüne ait bir sihirsel/ dinsel öğeyi temsil ettiği 
sonucuna varır. Macarlar Asyadan bugünkü yurtlarına gelirken şamanizmi 
de birlikte getirmişlerdir. (Macar şamanının esrimesi hakkında bir incele
mesinde Janos BALAZS "sihirli sıcaklık" deneyimi üstünde durur; bak. A 
magyar saman reülete (Almanca özeti: Die Ekstase des ungarischen Sclıamaııen) 
(in "Ethnographia", LXV, 3-4, 1954, s. 416-40)). 
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ği için girişilen esrüneli yolculuk uzun uzun anlatılır. Faka t bu 
yırlar asıl sağılhma göre belli bir özerklik kazanmışlardır; 
şaman göğün en yüksek katlarında ve öbür dünyada kendi 
başından geçenleri anlatır ve sanki yolculuğun ilk ve asıl nedeni 
-hastanın canının aranması- ikinci plana geçmiş, hatta unutul
muş gibi olur; zira yırın konusu daha çok şamanın kendi esrime 
deneyimine ilişkindir. Böyle marifetlerde, örnek alınmış bir 
modelin -özellikle, şamanın sırra-erme aşamasında Yerahma 
inişi ve Göğe çıkışının- tekrarlandığını görmek zor değildir. 

Nitekim şaman bu yırlarda, kendisi için özel olarak sarkıtıl
mış bir ipin yardımıyla nasıl Göğe yükseldiğini ve önüne çıkan 
yıldızlan nasıl kenara itip yolu ar;hğını aınlaıhr. Şaman gökte bir 
kayıkla gezer, sonra bir nehri izleyerek yeryüzüne iner; o kadar 
hızlı gelir ki rüzgar vücudunun içinden geçer. Kanatlı ifritlerin 
yardımıyla yerin altına girer; orada hava o kadar soğuktur ki, 
karanhklann ruhu Ama'dlan ya da anasımn ruhundan bir palto 
ister. [Anlatının burasında seansta hazır bulunanlardan biri 
şamanın omuzlarına bir gocuk atar.] Sonunda şaman yeryüzü
ne çıkar ve hazır bulunanların her birine geleceğinden söz eder; 
hastaya da hastalığına neden olan ifritin uzaklaştırıldığını bildi
rir17. 

Görülüyor ki burada somut iniş ve çıkış içeren gerçek bir 
şamancıl esrime değil, mitolojik anılarla dolu ve çıkış noktası 
sağıltım anından hayli önceye rastlayan bir öykü söz konusu
dur. Tazowsky-Ostyak ve Yurak şamanları çiçeğe durmuş 
güller arasında harika uçuşlardan söz ederler; Gökte o kadar 
yükseklere çıkarlar ki tundrada yedi verst uzağı bile görürler; 
çok uzaklarda, ustalarının vaktiyle davullarım yaptıkları yeri 
seçerler (gerçekten de "Dünyanın Merkezi"ni görürler). 
Sonunda Göğe ulaşırlar ve birçok serüvenden sonra demirden 
bir kulübeye girip orada erguvan bulutlara sarınmış olarak 
uykuya dalarlar. Yeryüzüne inmek için bir ırmağı kullanırlar. 

17 P. I. TRETJAKOV, Turukhanskij Kra}, ego priroda i }ıteli (St. Petersburg, 1871), 
s. 217>; MIKHAILOWSKI, s. 67>; ŞİMKİN, s. 169>. 
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Yır, başta Gök Tanrısı olmak üzere bütün tanrılara bir tapınma 
ilahisiyle sona erer (Mikhailowski, s. 67). 

Çok defa esrimeli yolculuk bir görü içinde gerçekleşir. 
Şaman ren geyiği biçimindeki yardımcı ruhlannm öteki dünya
lara

· 
girdiklerini görür ve onların serüvenlerini ırlayarak anla

hr18. Samoyed şamanlarının yardımcı ruhları öteki Sibiryalı 
halklarınkilere göre daha "dinsel" bir işlev görürler. Şaman bir 
sağılhma girişmeden önce hastalığın sebebini sormak üzere 
yardımcı ruhlarıyla temasa geçer. Eğer hastalık en ulu tanrı 
Num tarafından gönderilmişse, bunu iyileştirmeyi reddeder; o 
zaman Num'un yardımını istemek için Göğe yardımcı ruhları 
çıkar19. Bunlar bütün Sarnoyed şamanlarının "iyi" oldukları 
anlamına gelmez." Ak" ve "kara" şamanlar diye bir ayrım yoksa 
da, kimilerinin kara büyü ve kötülük yaptıkları bilinmektedir 
(Mikhailowski, s. 144). 

Samoyed. şamanlık seanslarına ait elimizde bulunan betim
lemeler esrimeli yolculuğun ya "ırlamayla" ya da şaman adına 
yardımcı ruhları tarafından yapıldığı izlenimini bırakıyor. 
Bazan "tanriların istemlerini" öğrenmek için şamanın ruhlany la 
konuşması yeterli oluyor. Castren'in Tomsk Samoyedleri 
arasında tanık olduğu ve aşağıdaki gibi anlattığı seans buna bir 
örnektir : Hazır bulunanlar, şamanın gözlerini ayırmadığı kapı 
yönünü açık bırakarak, onun çevresinde toplanırlar. Şaman sol 
elinde, bir ucunda gizemli işaret ve figürcükler bulunan bir 
değnek tutar; sağ elinde de uçları yukarı doğru iki ok vardır; 
okların uçlarına birer çıngırak takılmıştır. Seans şamanın, çıngı
raklı okları tempolu biçimde değneğe vurarak, tek başına söyle-

18 LEH11SALO, Erıtwurf eirıer Mythologie der Jurak-Samojederı, s. 153>. 
19 A. CASTREN, Nordische Reisen und Forschungen, II : Reiseberichte und 

Briefe aus den Jahren 1845-1849 (herausgegeben von A. Schniefner, St. 
Petersburg, 1856), s. 194>; Samoyed şamanizrni hak. bak. ayrıca W. 
SCHMIDT, Der llrsprung, III, s. 364-66. V. DIÖSZEGI, Denkmiiler der samofe
disc/ıeıı Kııltıır in Sc/ıamaııismus des ostsajanisclıen Völker ("Acta 
Ethnographica", XCI, 1963, s. 139-178); P. HAJDÜ, Van der Klassifikation der 
samojedischen Sclıamanen (in V. DIÖSZEGI, ed. Glaulıenswelt urıd Folklore der 
sibirisc/ıeıı Völker, Budapeşte, 1963, s. 161-190). 
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eliği bir yırla başlar. Bu, ruhların çağrılmasıdır. Ruhlar gelir 
gelmez şaman ayağa kalk1p zor ve beceri isteyen hareketlerle 
dansa başlar; aynı zamanda ırlarnaısını ve oklarla değneğe 
vurmayı da sürdürür. lrlayarak ruhllada gıirdiği diyaloğu 
canlandırır; ırlayışm yoğunlaşıp hafiflemesi konuşmanın 
draınatik ilginçliğiyle orantılıdır. lrlama doruk noktasına vann
ca hazır bulunanlar da koro halinde buna kahhrlar. Şaman 
ruhlarından bütün sorularına yanıt aldıktan sonra ırlamayı 
keser ve hazır bulunanlara tannllann istemini bildirir (Castren, 
op. cit. s. 172>). 

Elbette hastamn canını aramak için esrimeli yolculuğa 
bizzat çıkan büyük şamanlar da vardır. Lehtisalo'nun gözlemle-
eliği Yurak-Samoyed şamanı Ganjkka buna bir örnektir 
(Entwurf, s. 153>). Fakat böyle ustaların yanı sıra tanrıların ve 
ruhların yönergelerini rüyada alan (ibid. s. 1.45>) ya da örneğin, 
bir hastahğın sağıtılma yöntemini öğrenmek için mantar "zehir
lenmesine" başvuran önemli sayıda "vizyoner"· de bulunur (ibid. 
s. 164>). Ne olursa olsun, gözlemcide, gerçek şamancıl dalınçla
rın hayli seyrek olduğuna ve seansların çoğunda sadece ruhla
rın giriştiği bir esrimeli yolculuk veya mitolojik prototipi 
önceden bilinen masallı� serüvenlerin anlatımının bulunduğu
na dair net bir izlenim uyanmaktadır20• 

Samoyed şamanları, üzerıinde bazı işaretler bulunan bir 
değneği havaya atmak suretiyle fal da bakarlar; yere düşen 
çubuğun konumuna göre geleceği kestirirler. Tipik şamanlığa 
özgü marifetleri de vardır : Kendilerini iple bağlahrlar, sonra 
ruhları çağırırlar (bunların hayvan sesleri çok geçmeden yurtun 
içinde cluyulmağa başlar) ve seansın sonunda, iplerinin çözül
müş olduğu görülür. Ya da kendilerini bıçaklar veya bir şeyle 
kafalarına şiddetle vururlar, vb. (bak. öm. Mikhailowski, s. 66). 

20 Samoyed kültürel bütünlüğü için, bak. Kai DONNER, Zu der iiltesten 
Berülırurıg zwisc/ıen Sanıojeden urıd Türken ("Journal de la Societe Finno
Ougrienne", cilt 40, no l, 1924, s. 1 -24); A. GAHS, Kopf-, Sclıiidel- ıınd 
Langknoclıenopfer lıei Rentiervölkern, s. 238>; W. SCHMIDT, Der Ursprııng, III, 
s. 334>. 
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Öteki Sibiryah hatta Asya-dışı halkların şamanları hakkında da, 
bir bakıma ' "Hint fakirizıni" smıfına giren bu tür olaylara her 
zaman ve her yerde rastlanır. Bütlin bunlar şaman için sadece 
övünme veya saygınlık kazanma çabası değildir. "Mucize" 
olayının şamanlık seanslarıyla organik yaıkınhğı vardır. 
Şamanlıkta, normal ve sıradan insanlık durumunun kaldırılma� 
sı ya da aşılması şeklinde tanımlanabilecek bir "ikincil hal" 
gerçekleştirmek söz konusudur. Şaman, deneyimimin gerçekli
ğini, bu deneyimin mümkün kıldığı "mucizelerle" temellendirir. 

YAKUT VE DOLGANLARDA ŞAMANLIK 

Yakutlar ve Dolganlarda şamanlık seansı genel olarak dört 
aşanıadan oluşur : 

1°. Yardımcı ruhların çağrılması; 2.0• Hastalığın sebebinin 
bulunması; bu genellikle hastanın canım çalan ya da vücuduna 
giren bir kötü ruhtur; 3°. Tehditler, gürültü, vb. yoluyla kötü 
ruhun kovulması; ve son olarak, 4°. Şamanın göğe çıkışı21 . 
"Çözülmesi en zor sorun hastalığın nedenini bulmak, hastaya 
acı çektiren ruhu tanılamak, kökenini, hiyerarşideki yerini, 
gücünü belirlemektir. Dolayısıyla, tören her zaman iki bölüm
den oluşur : önce Gökten koruyucu ruhlar çağrılır, hastalığın 
nedenlerini öğrenmek için yardımları istenir; sonra da bu 
düşman ruh ya da üör'le mücadele edilir." Ardından zorunlu 
olarak Göğe yolculuk gelir22. 

Kötü ruhla savaşım tehlikelidir ve giderek şamam bitkin 
düşürür. Şaman Tüspüt SieroszewskiL'ye şöyle diyormuş : 
"Hepimiz önünde sonunda ruhların pençesine düşeceğiz; 
ruhlar bizden nefret eder, çünkü biz insanları savunuyoruz." 
(op. cit. s. 325). Gerçekten de şaman kötü ruhları hastadan çıkar-

21 HARVA, Die religiösen Vorstellungen, s. 545, VİTAŞEVSKİY'e göre; 
JOCHELSON, The Yakut, s. 120>. 

22 SIEROSZEWSKI, Du Chamanisme d 'apres les croyances des Yakoutes, s. 324. 
Vitaşevskiy (dört aşamalı seans) ile Sieroszewski ("iki bölüm" ve ardından 
göğe yolculuk) nin söyledikleri arasındaki karşıtlık sadece görünüştedir; 
aslında her iki gözlemci de aynı şeyi anlatmaktadır. 
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mak için kendi vücuduna almak zorundadır; bı işi yaparken de 
hastadan daha çok debelenir ve acı çeker (Harva, op. cit. s. 545-
46 ). 

Sieroszewski 'nin anlattığı klasik Yakut şamanhk seansı 
şöyledir : Seans akşamleyin yurtun içinde icra edilir, komşular 
da katılmaya davet edilir. "Bazan ev sahibi iki sağlam kayışın 
uçlarına birer ilmik yapar; şaman bunları omuzlarına bağlar ve 
başkaları da, ruhlar şamanı alıp götürmesin diye, kayışların 
ucundan tutarlar."23 Şaman gözlerini ocaktaki ateşten ayırmaz; 
esner, boğazından kasılmalı hıçkırıklar gelir, ara sıra sinirli titre
yişlerle sarsılır. Şaman giysisini sırtına geçirip çubuğunu içme
ye koyulur; yavaş yavaş davulunu çalar. Az sonra yüzü solar, 
başı göğsüne düşer, gözleri yarı kapanır. Yurtun ortasına bir kır 
kısrak postu yayılır. Şaman soğuk su içer ve diz kırarak dört 
ana yöne selam verir, bu sırada ağzından sağa ve sola su 
püskürtür. Yurtun içinde sessizlik vardır. Şamanın asistanı 
ateşe birkaç at kılı atar, sonra ateşi tamamen külle örter; o 
zaman çadırın içi büsbütün karanlık olur. Şaman kısrak postuna 
güneye dönük oturup hayale dalar. Herkes adeta nefesini tutar. 

"Birdenbire, nereden geldiği anlaşılamayan, kesik kesik, 
çelik gıcırtısı gibi insanın içine işleyen tiz bir çığlık yükselir; 
sonra yine sessizlik çöker. Ardından bir başka çığlık. .. Kah 
yukarıda kah aşağıda, kah şamanın önünde kah arkasında, 
gizemli sesler duyulur : sinirli sinirli ürkünç esnemeler, histerik 
hıçkırıklar. . .  Bir kızkuşunun acıklı ötüşü duyulur gibi olur, 
buna bir çaylağın çığlığı karışır, derken çulluğun ıslığı hepsini 
bastırır; aslında sesinin tonunu değiştirerek bu sesleri çıkaran, 
şamanın kendisidir." 

Birdenbire durur; yurtun içinde yine sessizlik olur; sadece 
sivrisinek vızıltısını andıran hafif bir vınlama duyulur. Şaman 
davul çalmağa ve bir şeyler mınldanmağa başlar. Hem davulun 

23 SIEROSZEWSKI, s. 326. Bu adet, farklı anlamlarda olmakla birlikte, birçok 
Sibirya ve Arktika topluluklarında görülmektedir. Bazan şaman, uçmasın 
diye, bağlanır; Samoyed ve Eskimolarda ise tersine, şaman sihirli güçlerini 
göstermek için kendini isteyerek bağlahr, zira seans sırasında nasıl olsa 
"ruhlarııun yardımıyla" bağlarından kurtulacaktır. 
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gümbürtüsü hem de şamanın ırlayışı gittikçe kuvvetlenir, 
yükselir, çok geçmeden böğürtüye dönüşür. "Kartalların 
bağırışlarma kızkuşlannm yakınışları, çullukların kulak tırma
layıcı tiz çığlıkfan, gugukların nakaratları karışır." Bu "müzik" 
doruk noktasına yükselldikten sonra birden susar, sadece sivri
sineklerin vızılhsı duyulur.. Kuş sesleriyle sessizliğin biribirini 
izleyişi böyle birkaç kez daha tekrarlanır. Sonunda şamarı 
davulunun temposunu değiştirir ve asıl yırım ("ilahisini") söyle
meye başlar : 

"Yerin güçlü boğası, bozkırın atı, 
"Güçlü boğa böj;ürdü, 
"Bozkırın atı titredi! 
"Hepinizin üstündeyim ben, insanım! 
"Elinden her şey gden adamım, 
"Sonsuzluğun Efendisinin yarattığı! .  . .  
"Gel, ey bozkırın atı ve öğret! 
"Çık, ey Evrenin tansık boğası ve yanıtla! 
"Ey Güçlü Efendimiz, buyur!. . .  [vb.] 
"Ey Hanım Anam, göster bana ha talanını, 
"Ve izleyeceğim yolları! Uç önüm sıra, geniş yol boyunca; 
"Hazırla bana yolumu! 

"Ey güneyde, dokuz ağaçh tepede eğleşen Güneşin 
Ruhları, ey kıskançlığı bilen Işık-Analar, yalvarıyorum size . . .  
Üç gölgeniz hep yükseklerde dl.ursun, çok yükseklerde! Ve 
sen, Bahda dağının üstünde oturan, kolu kuvvetli boynu kalın 
Atam, Efendim! Yanımda ol! .  .. [vb.]." 

Bu arada müzik de tekrar şiddetlenir ve doruk noktasına 
ulaşır. Sonra şaman emeget (iimagat)in ve tanıdık ruhlarının 
yardımını ister. Bunlar hemen yardıma razı olmaz, şamanı 
oyalar ve yalvartırllar. Bazan o kadar aniden çıkıp gelirler ki 
şaman ürküp sırtüstü düşer. O zaman törendekiler üzerindeki 
demir parçalarına vurarak gürültü yapar ve mırıldanırlar : 
"Sağlam demir şangırdıyor, nazlı bulutlar burgaçlanıyor, pek 
çok duman yükseliyor!. .. " 
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Emeget gelince şaman sıçramaya başlar; hızlı ve şiddetli el
kol hareketleri yapar; sonunda yurtun ortasına yerleşir. Ateş 
yeniden yakılır ve şaman yine davul çalıp oynamağa başlar. 
Bazan bir metreden daha yükseğe sıçrar24• Kendinden geçmiş 
gibi, bağıra bağıra sayıklar. "Sonra yine durur; kalın ve pes bir 
sesle etkileyici bir ilahi söyler." Bunun ardından, daha çok alaylı 
ya da tersine lanetli gibi bir tonda ırlayarak yaptığı hafif bir 
dans gelir; ses tonu sesini taklit etıtiği hayvana bağlıdır .. Nihayet 
hastaya yaklaşır ve hastalığın nedenine vücuttan çıkmasını 
emreder. Ya da hastalığı hastadan alır, odanın ortasına getirir 
ve hakaret ve tehditlerine hiç ara vermeden dışarı atar; ağzın
dan tükürür, tekmeler ya da üfleyerek eliyle kovar25• 

Kurban edilen hayvanın ruhunu göğe götürecek olan 
şamanın esrimeli yolculuğu o zaman başlar. Yurtun dışına 
dalları budanmış üç ağaç dikilir; ortadaki, ucuna ölü bir bahri 
kuşu asılmış bir kayındır. Kayının doğu yanına, ucuna bir at 
kafatası geçirilmiş bir kazık çakılır. Üç ağaç at kılından örülmüş 
bir sicimle biribirine bağlıdır. Ağaçlarla yurtun arasına küçük 
bir masa, üzerine de bir testi alkollü içki konur. Şaman kuş 
uçuşunu taklit eden hareketler yapmağa başlar; böylece yavaş 
yavaş göğe yükselir. Yo�da dokuz konak vardır; her konakta 
oranın ruhuna sunular sunar. Yolculuğundan dönüşte ateşle 
(kor halinde kömürle) vücudunun bir parçasının (ayak, bacak . . .  ) 
"arındırılmasını" ister26. 

24 Doğal olarak burada, simgesel olarak, bir esrimeli "yükseliş", yani göğe 
çıkış söz konusudur. Habakuk Eskimo şamanları da böyle ritüel sıçrayışlar
la göğe çıkmağa çalışırlar (RASMUSSEN, alıntılayan OHLMARKS, Studien, 
s. 131). Kelantanlı Menrilerde de otacılar, dans ederek ve göğe, en yüce 
tanrı Karei'ye, bir ayna veya kolye fırlatarak havaya sıçrarlar (I vor EV ANS, 
Schebesta on the Sacerdo-Tlıerapy of tlıe Semang, s. 120). 

25 SIEROSZEWSKI, Du chamanisme, s. 326-330. Bazı bilginler Sieroszewski'nin 
kaydettiği litürjik metinlerin sahiciliği konusunda kuşku belirtmişlerdir; 
bak. JOCHELSON, The Yakut, s. 122. 

26 HARVA, op. cit. s. 547. Bu ritin anlamı pek açık değildir. Kai DONNER 
Samoyedlerin de seansın sonunda şamanlarını kızgın korlarla "arıttıklarını" 
belirtir (HARV A, ilıid. ). Aslında hastayı rahatsız eden kötü ruhların "emildi
ği" vücut parçasının arıtılıyor olması akla yakındır; ama öyleyse, şaman 
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Tabii, Yakut şamanlık seansının birçok değişik şekilleri 
vardır. Sieroszewski gök yolculuğunu şöyle anlatıyor : . . .  "O 
zaman önceden seçilmiş küçük çam ağaçları özenle sıraya dizi
lip dallarına kır (beyaz) at kılından "çelenkler" bağlanır 
(şamanlar hep beyaz at kılı kullanırlar). Sonra yine sıra halinde 
uçlarında kuş figürleri bulunan üç direk dikilir. Birincisinin 
tepesinde çift başh öksökjou, ikincisinde grana nour (kougos) veya 
bir karga, üçüncüsünde de bir guguk kuşu (kögö) vardır. 
Kurban edilen hayvanın başı da sonuncu direğe takılır. 
Yükseğe gerilmiş bir ip Göğe giden yolu temsil eder; kuşlar 
havalanıp buradan göğe çıkacak, hayvan da onları izleyecektir" 
(Sieroszewski, ibid. s. 332). 

Her "konakta" (oloh) şaman oturup dinlenir; kalktı mı, bu 
yoluna devam ettiğine işarettir. Yolculuğu, dans figürleri ve 
kuş uçuşunu taklit eden el-kol hareketleriyle temsil eder. "Dans 
her zaman ruhlarla birlikte havada gezmeyi temsil eder; kurba
nı götürürken de dans edilir. Söylencelere göre eskiden sahiden 
havalanan şamanlar varmış; törene tanık olanlar, ardında 
şamanın davuluyla gerçekten bulutların içinde uçan bir hayvan 
görürlermiş; şamanın kendisi de demirlere bürünmüş olarak en 
arkadan gidermiş." Şamanlar "davul bizim atımız" derler (ibid. 
s. 331; bak. yuk. s. 204). 

Kurban edilen hayvanın derisi, boynuzları ve toynakları 
kuru bir ağaca asılıp bırakılır. Sieroszewski sık sık ıssız yerlerde 
böyle kurban kalıntılarına rastlamıştır. Bunların hemen yanın
da, bazan aynı ağaçta, "kuru gövdeye saplanmış bir koçay, yani 
uzun ok bulunur; bu ok önceki törende geçen ip ve saç tutarnla
rıyla aynı rolü oynar; göğün, kurbamn gitmesi gereken yönünü 
gösterir" (ibid. s. 332-333). Yine aynı yazara göre, vaktiyle şaman 
hayvanın yüreğini kendi eliyle söküp göğe doğru kaldırır, 
sonra kendi yüzünü ve giysisini, emeget'inin ve Ruhların ağaç-

neden gök yolculuğundan döndüğünde de arıtılıyor? .. Acaba gerçekte eski 
şamancı! "ateşle oynama" riti söz konusu olamaz mı? (bak. aş. s. 516) 
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tan figürcüklerini kurbanın kanına bularmış (ibid. s. 333)27• 
Başka yerlerde dokuz ağaç dikilip yanına, üzerinde bir kuş 

figürü bulunan bir kazık çakılır. Ağaçlar ve kazık, ucu yukarı 
doğru giden (gök yolculuğunun simgesi) bir iple biribirine 
bağlanır (Harva, op. cit. s. 548). Dolganlarda da tepelerinde birer 
kuş bulunan ve aynı anlama (şamanla kurban hayvam Göğe 
götüren yol) gelen dokuz ağaç simgeselliğine rastlanır. Yine 
Dolganlarda şamanlar sağıltım esnasında dokuz kat göğe çıkar
lar. Anlattıklarına göre, her Gök katının önünde, şamanın 
yokuluğunu göza ltında tutmakla ve aynı zaınanda kötü ruhla
rın da tırmanmasına engel olmakla görevli gardiyan-ruhlar 
bulunur28• 

Bu uzun ve hareketli şamanlık seansında bir nokta karan
lıkta kalıyor : Hastanın canı kötü ruhlar tarafından çalınmışsa, 
niçin Yakut şamanının Göğe yolculuğa çıkması şart oluyor? 
Wasilijew şu açıklamayı öneriyor : Şamarı hastanın canını 
(ruhunu) kötü nıhlann neden olduğu kirlenmeden temizlemek 
üzere Göğe götürür. (bak. Harva, op. cit. s. 550). Öte yandan 
Troşçanskiy de tanıdığı şamanlardan hiçbirinin Yeraltına inme
diğini belirtiyor; hepsi sağıltırn seansında yalnızca Göğe çıkışı 

27 Burada hayli melezleşmiş (karma) bir kmban göreneği karşısındayız : 
simgesel olarak yüreğin Göksel Varlığa sunulması ve kanın da "aşağıdaki" 
güçlere (sjaadai, vb.) saçı kılınması. Arauca şamanlarında da aynı rit görü
lür; bak. aş. s. 367. 

28 HARVA, op. cit. s. 549. Yakut şamanlık seansının başka betimlemeleri için, 
bak. J. G. GMELIN, Reise durch Sibirien 11011 dem Jalır 1 733 lıis 1 734, cilt II 
(Göttingen, 1752), s. 349>; V.  L. PRİKLOWSKİJ, Das Sclıamaııeııthum der 
fakuteıı ("Mitt. der Wiener Anthropologische Gesellschaft", Viyana 1888, s. 
165-82: Bu yazı 1886'da "İzvestiya Vostoçno-Sibirskogo Otdela Russkogo 
Geografiçeskogo Obşçestva, XVII, 1-2, İrkutsk, 1886"da çıkan O şamaııstve u 
yalcııtov adlı incelemenin Almanca çevirisidir). SIEROSZEWSKI'nin kalın 
kitabı Yalcııtı 'nm (St.Petersburg, 1896) uzun bir İngilizce özeti de vardır: 
William G. SUMNER, T!ıe Yakııts. Alıridged from Rııssiaıı of S ieroszewski 
("Joumal of the Anthropological Institute of Great Britain", cilt 31, 1901, s. 
65-110); 102-08. sayfalar şamanizme ayrılmışhr (Yakıı tı 'ya göre, s. 621>). 
bak. W. JOCHELSON, T!ıe Yakut, s. 120> (VİTAŞEVSKİY'e göre). Tartışma 
için bak. W. SCHMIDT, Der Urspnmg, XI, s. 322-29; kadınlarda kısırlığın 
şamancı! yöntemle sağaltımı hak. bak. ilıid. s. 329-32. 
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kullanıyorlarmış (Harva, s. 551) .  Bu durum şamanlık teknikleri
nin çeşitliliğiyle birlikte elimizdeki. bilgilerin pek güvenilir 
olmadığını da gösteriyor. Büyük olasılıkla, daha tehlikeli ve 
daha gizli olan Yeraltma iniş seanslarına Avrupalı gözlemcile
rin tanık olmaları daha zordu. Fakat Yeraltına yolculukların 
Yakut şamanları -hiç değilse bazıları- tarafından da bilindiğine 
kuşku yoktur, çünkü giysilerinde doğru olarak "Ruhların deli
ği" de denilen bir "Yer Deliği" (abası··oibono) simgesi vardır; 
şamanların buradan Yeraltı dünyasına inebildikleri kabul edilir. 
Bundan başka, Yakut şamarnna esrimeli yolculuklarında bir su 
kuşu (martı, dalgıç kuşu) eşlik eder ki bu denize dalmayı, yani 
Yeraltına inmeyi simgeller (Harva, ibid. ). Son olarak, Yakut 
şarnanlarırnn teknik sözlüğü mistik yolculukların yönünü 
belirtmek için iki ayn terim kullanır : allara kırar ("alttaki ruhla
ra doğru") ve üsii kiriir ("üstteki ruhlara doğru"; bak. Harva, s. 
552). Zaten Wasilijew de Yakut ve Dolganfarda ifritlerin çaldığı 
canı arayan şamanın bir yere dalıyormuş gibi davrandığını 
farketmişti; Tunguz, Çukçi ve Laponlar da şamancıl esrime/ 
dalınçtan bir "suya dalış" olarak söz ederler (Harva, ibid.). Aynı 
davranış ve teknikleri Eskimo şarnanlarında da görüyoruz, zira 
pek çok insan topluluğu ve doğal olarak özellikle deniz kıyıla
rında yaşayanlar, Öbür-dünyayı denizin derinliklerinde tasarla
mışlardır29. 

Yakut şamanlarının sağıltım sırasında neden Göğe yolcu
luk yapmaları gerektiğini anlamak için iki nokta gözönünde 
tutulmalıdır : dinsel ve mitolojik tasarımlarının karmaşık -hatta 
karmakarışık- olması ve öte yandan, Sibirya ve bütün Orta 
Asya'da şamancıl göğe çıkışların sağladığı yüksek statü ve 
saygınlık. .. Yukarda gördüğümüz gibi, Altay şamanının -yine 
hastanın canını Erlik-Han'ın elinden kurtarmak üzere- Yeraltma 
iniş seanslarında bile göğe çıkış tekniğinin kimi ögelerini 
kullanmasının nedeni de bu saygınlıktır. 

Dolayısıyla, Yakutlardaki geleneğin şöyle geliştiği düşünü-

29 Fakat, ilerde de görüleceği gibi, hiçbir zaman tek yer orası değildir : kimi 
"seçilmişler" ve "ayrıcalıklılar" ölümden sonra Göğe çıkarlar. 
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lebilir : Göksel varlıklara hayvan kurban edilmesi ve hayvanın 
ruhunun tutacağı yolun da birtakıın algılanabilir işaretlerle 
(oklar, tahtadan kuşlar, dikey bir ip, vb. ) gösterilmesi bağla
mında, şaman giderek bu yolculukta ruha kılavuzluk etmek 
için kullaıuhr olmuştur. Öte yandan, sağıltım esnasında da 
kurbanın ruhunu Göğe götürdüğü için, zamanla bu yolculuğun 
asıl amacının da hastanın canını "arındırmak" olduğuna inamhr 
olmuştur. Ne olursa olsun, şamancıl sağıltım ritüeli bugünkü 
biçimiyle karmadır; iki ayrı tekniğin etkisi altında geliştiği 
hissedilir : 1°. hastanın kaybolan canının aranması ya da kötü 
ruhların kovulması; 2°. göğe çılGş. 

Fakat burada bir başka olgu da gözönüne alınmalıdır : 
Nadiren rastlanan "yeraltına inişte uzmanlaşma" (sadece oraya 
gitme) durumları dışında, Sibirya şamanları hem göğe çıkmak 
hem de yeraltına inmek yetilerine sahiptirler. Bu ikili tekniğin 
onların sırra-erme deneyimlerinden kaynaklandığını görmüş
tük. Gerçekten de şaman olacakların sırra-erme rüyaları hem 
inişler (ritüel acı çekme ve ölüm) hem de çıkışlar (dirilme) 
içerir. Bu bağlamda Yakut şamanının, kötü ruhlarla mücadele 
ettikten ya da hastanın canım geri getirmek için Yeraltına indik
ten sonra, bozulan manevi dengesini yeniden kurmak için göğe 
çıkışını tekrarlamak zorunda kalması anlaşılır bir durumdur. 

Burada da şamanın, sadece esrime yeteneği sayesinde elde 
ettiği saygınlık ve güce dikkat edelim. Yakut şamaıu göksel 
varlıklara sunulan kurbanlarda rahibin yerini almıştır; fakat 
Altay şamanı için olduğu gibi onun için de bu olay ritin yapısın
da değişiklik şeklinde dile gelmiştir : Sunu ruh-taşımaya 
(psyclıophorie), yani esrime temeline dayalı bir dramatik törene 
dönüşmüştür. Şaman hastanın canını alıp kaçan kötü ruhları 
bulup onlarla döğüşme güç ve yetisini her zaman mistik yete
neklerine borçludur; onları etkisiz kılmakla kalmaz, kendi içine 
alır, "ele geçirir", işkenceye koyar ve kovar. Bütün bunları yapa
bilmesi, onlarla aynı nitelikte olması, yani bedenini serbestçe 
terkedebilmesi, çok uzak yerlere anında gidebilmesi, Yeraltına 
inebilmesi, Göğe çıkabilmesi, vb. yüzündendir. Şamanın esrime 
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deneyimlerini besleyen bu "manevi" devingenlik ve özgürlük, 
aynı zamanda onu tehlikelere açık kılar; birçok durumda 
şaman kötü ruhlarla savaşırken onların pençesine düşmekten, 
yani ele geçirilmekten veya "çarpılmaktan" kurtulamaz. 

TUNGUZ VE OROÇİLERDE ŞAMANLIK SEANSLARI 

Şamanhk Tunguzların dinsel yaşamında da önemli bir yer 
tutar3°. "Şaman" terimi bile, asıl kökeni ne olursa olsun, 
Tunguzca dır : şaman (bak. aş. s. 541> ). Şirokogorov'un gösterdi
ği ve bizim de burada tekrar ifade edeceğimiz gibi, Tunguz 
şamanizminin, hiç değilse bugünkü biçimiyle, Çin ve Lamaizm 
tekniklerinden çok etkilenmiş olması güçlü bir olasılıktır. 
Zaten, birkaç kez vurguladığımız gibi, Orta Asya ve Sibirya 
şamanlığınm bütününde de güney kökenli dış etkilerin bulun
duğu kanıtlanmıştır. Güneyli kültürel bütünlüklerin Asya'nın 
doğu ve kuzeydoğusuna doğru yayılış sürecinin zihinde nasıl 
canlandırılabileceğini başka bir bölümde (bak. s. 543>) görece
ğiz. Ne olursa olsun, Tunguz şamanizminin bugünkü görünü
mü karmaşıktır; içinde birçok farklı geleneklerin izleri seçilir ve 
bunların karışımından bazan gayet net melez biçimlerin oluştu
ğu görülür. Burada da yine, Kuzey Asya'nm her yerinde rastla
nan, şamanlığın bir tür "yozlaşması" olayıyla karşılaşırız; 
Tunguzlar "eski şamanların" güç ve cesaretlerini, bazı bölgeler
de tehlikeli yeraltı yolculuklarına atılmağa korkan bugünkü 
şamanların yüreksizliğiyle karşılaştırırlar. 

30 Bak. J. G. GMELIN, Reise durclı Sibirien, II, s. 44-46, 192-195, vb.; 
MIKHAILOWSKI, s. 64-65, 97, vb.; S. ŞIROKOGOROV, Gtııeral Tlıeory of 
S/ıamarıism amorıg tlıe Tungus ("Joumal of the Nord Chiıi.a Branch of the 
Ifoyal Asiatic Society", cilt 54, Şanghay, 1923, s. 24&-249); id. Nortlıerıı Tungus 
Migrations in tlıe Far East (ibid. cilt 57, 1926, s. 123-183); id.; Versııclı eirıer 
Erforsclıung der Grundlagen des Sclıanıanentııms bei den Tungıısen ("Baessler
Arclıiv", cilt 18, II, 1935, s. 41-96, 1919'da Vladivostok'ta çıkan Rusça maka
lenin Almanca çevirisi); ve özellikle ŞIROKOGOROV'un büyük sentezi 
Psychomerıtal Complex of the Tungus. bak. ayrıca W. c'"'HMIDT, Der 
Ursprung, X, s. 578-623. 
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Tunguz şamanma birçok vesilelerle iş düşer. Hastalıkları 
iyileştirmek -gerek hastanın kaybolan canını ara.mak, gerek cin 
çıkarmak- konusunda vazgeçilmez olduğu gibi, ruhgi.iderdir 
de; kurbanları Göğe veya Yeraltına götürür. Herşeyden önce 
tüm toplumun manevi dengesinin bozulmamasını güvenceye 
almak da onun görevidir. Hastalık, uğursuzluk, kısırlık gibi 
belalar kabileyi tehdit ettiğinde nedenleri bulup durumu 
düzeltmek şamana düşer. Tunguzlar ruhlara, komşularına 
kıyasla daha çok önem verme eğilimindedirler; hem de sadece 
Yeralh ruhlarına değil, her türlü huzursuzluk ve düzensizliğin 
olası kaynağı olarak gördükleri bu dünyanın ruh veya cinlerine 
de . . .  Bu yüzden şamanlık seansının klasik motif ve gerekçeleri -
hastalık, ölüm, kurban- dışında, Tunguz şamanları birçok başka 
-ama her zaman "ruhların" tanınıp denetlenmesini gerektiren
nedenlerle de şamanlık seansları, özellikle küçük "ön-seanslar" 
düzenlerler. 

Şamanlar belli bazı kurban törenlerinde de görev alırlar. 
Ayrıca bir şamanın ruhlarına sunulmak üzere yılda bir kez 
yapılan kurban töreni bütün kabile için büyük bir dinsel olaydır 
(Şirokogorov, Psychoınental Complex, s. 322>). Doğal olarak, kara 
ve su avalık ritlerinde de şamanlardan vazgeçilemez. 

Yeralhna inişi de kapsayan seanslar şu gerekçelerle düzen
lenebilir : 1 )  Kurbanları yeralh diyarlarındaki atalara ve ölülere 
ulaştırmak; 2) hastanın canını arayıp geri getirmek; 3) bu 
dünyayı terketmek istemeyen ölüleri "gölgeler d iyarına" götü
rüp yerleştirmek (ibid. s. 307). Böyle fırsatlar çoksa da bu tören 
oldukça seyrek yapılır, çünkü tehlikeli sayılır ve pek az şaman 
buna girişmeye cesaret edebilir (ibid. s. 306). Teknik adı örgis
ki'dir; bu terim "örgi'ye doğru" anlamına gelir (örgi = aşağıdaki, 
"batıdaki" yer). Örgiski 'ye ancak bir ön "küçük şamanlık" sean
sından sonra girişilebilir. Örneğin kabil� içinde bir çeşit rahat
sızlık, hastalık, felaket, vb. görülür; şamandan bunun nedenini 
bulması istenir; şaman ruhlarından biriyle bütünleşip yeraltın
daki kötü ruhların ya da ölülerin veya ataların ruhlarının neden 
bu huzursuzluğu yarattıklarını ve hangi kurbanın onları yatıştı-
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racağını öğrenir. O zaman istenen kurbanın sunulmasına ve 
şamanın yeraltına inmesine karar verilir. 

Örgiski'den bir gün önce şamanın esrimeli yolculuğunda 
kullanacağı eşya ve gereçler bir araya getirilir. Bunların arasın
da şamanın denizi (Baykal Gölü) geçmekte kullanacağı küçük 
bir sal, kayaları kırmak için bir tür küskü, iki ayı ve iki domuzu 
temsil eden figürcükler (bunlar kaza olursa salı tutacak ve öbür 
dünyar.ın sık ormanlarında şamana yol açacaktır), salın önünde 
yüzecek dört küçük bahk, şamanın yardımcı ruhunu temsil 
eden ve kurbanın ruhunu taşımasına yardım edecek olan bir 
"suret", çeşitli arınma araçları, vb. vardır. Seansın yapılacaı�ı 
akşam şaman giysisini giyer, davul çalıp ırlar; "ateşi", "Toprak 
Anayı" ve "ataları" çağırır. Bunlara sunular sunulur. Tütsü 
yapıldıktan sonra fal bakılır : Şaman gözlerini yurnup davulun 
tokmağını havaya atar; ters düşerse bu iyiye alamettir. 

Törenin ikinci bölümü hayvanın (genellikle bir ren geyiği) 
kurban edilmesiyle başlar. Sergilenen nesneler kurbanın kanına 
bulanır; et daha sonra pişirilip yenecektir. Wigwam 'ın (çadırın, 
yurtun) içine uçları duman deliğinden dışarı çıkan uzun kazık
lar çakılır. Bunlar uzun bir iple dışarıda yüksekçe bir yüzeyin 
üzerinde sergilenen eşyaya bağlanır; bu "ruhların yolu"dur31• 
Bütün bu hazırlıklardan sonra törene katılacaklar çadırın içinde 
toplanırlar. Şaman davul çalıp ırlamaya, sıçrayarak dans etme
ye başlar. Gittikçe daha yükseğe sıçrar32• Yardımcıları herkesle 
birlikte koro halinde yırın nakaratını tekrarlar. Şaman bir an 
durur, bir kadeh votka içer, birkaç çubuk tüttürür, sonra dansı
na devam eder. Yavaş yavaş ısınır, dalınca geçer, sonunda esri
me halinde cansız gibi yere yıkılır. Hemen kendine gelemezse 
üç kez kanla sulanır. O zaman kalkar ve tiz bir sesle konuşmağa 

31 Burada, ilerde örneklerini vereceğimiz şamancı! gök yolculuğuyla bir karış
manın söz konusu olduğu anlaşılmaktadır, zira bilindiği gibi uçları duman 
deliğinden dışarı çıkarı direkler, kurbanların en yüksek göğe götürülmesi 
sırasında kullanılan axis m ımdi 'yi ("dünyanın ekseni") simgelerler. 

32 Göğe çıkış simgeselliğiyle bir karışma daha: havaya sıçrama "sihirli uçuş" 
anlamına geliyor. 
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başlar; iki üç kişinin sorularına yanıt verir. Şamanın bedeninde 
şimdi bir ruh veya cin vardır; şaman yerine soruları yanıtlayan 
da odur, zira şamanın kendisi Yeraltı dünyasındadır. 
Döndüğünde herkes ölüler diyarından geri gelişini sevinç 
çığhklarıy la karşılar ve selamlar. 

Törenin bu ikinci aşaması iki saat kadar sürer. İki üç saatlik 
bir aradan sonra, yani şafak sökerken, birincisinden pek farkı 
olmayan son bölüme geçilir; burada şaman ruhlara şükranlarını 
sunar (Şirokogorov, s. 304> ). 

Mançurya Tunguzlarında şamanın yardımı olmadan da 
kurban sunulur. Fakat yeraltına inip hastanın canını getirmeyi 
ancak şaman başarabilir. Bu tören de üç aşamadan oluşur. Bir 
"küçük şamanlık" ön-seansıyla hastanın canının gerçekten 
Yeraltında tutsak olduğu öğrenildikten sonra, şamanın Yeraltı 
diyarına inişine yardımcı olmaları için ruhlara (seven) kurban 
sunulur. Şaman kurban edilen hayvanın kanından içip etinden 
yemek suretiyle ruhunu kendi bedenine aldıktan sonra dalınca 
geçer. Bu ilk aşama tamamlanınca ikincisine, şamanın mistik 
yolculuğuna geçilir. Şaman kuzeybatı yönünden bir dağa ulaşır 
ve diğer yamaçtan öbür dünyaya doğru iner. Yeraltı dünyasına 
yaklaştıkça tehlikeler çoğalır. Başka ruhlara, başka şamanlara 
rastlar, onların oklarından davuluyla korunur. Şaman yolculu
ğunun bütün olaylarını ırlayarak anlattığından, hazır bulunan
lar kendisini adım adım izlemiş olurlar. Küçük bir delikten 
geçer, üç ırmak aşar ve "aşağıdaki" ülkenin ruhlarıyla karşılaşır. 
Sonunda karanlıklar diyarına varır. O zaman yardımcıları tüfek 
çakmaklanyla kıvılcımlar çıkarırlar; bunlar şamaıun geçtiği 
yolu görmesini sağlayacak olan "şimşek" lerdıi.r. Şaman hastanın 
canını bulur ve ruhlarla uzun mücadele ve pazarlıklardan sonra 
bin türlü güçlük ve tehlikeler p ahasına yeryüzüne getirip hasta
nın bedenine girdirir. Törenin son bölümü -ki ertesi gün veya 
birkaç gün sonra yapılır- şamanın ruhlarına bir şükran sunusu 
niteliğindedir (Şirokogorov, s. 307). 

Mançuryanın Ren-Tunguzları arasında, yere doğru 
şamanlık yapılan" bir "evvel zaman"m anısı hala belleklerdedir; 
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ama bugün hiçbir şamaın buna cesaret edemez (ibid.). 
Mankovalı göçebe Tunguzlarda tören daha farklıdır; geceleyin 
bir kara teke kurban edilir ama eti yenmez. Yeraltı dünyasına 
vardığında şaman yere düşer ve yarım saat hareketsiz kalır; bu 
sırada yardımcıları üç kez ateş üstünden atlarlar (ibid. s. 308). 
Yine Mançularda ölüler diyarına iniş oldukça nadirdir. 
Şirokogorov oradaki uzun ikameti süresince ancak üç seansa 
tanık olmuştur. Şaman -Çinli, Mançu veya Tunguz- bütün 
ruhlarını çağırır, onlara s0ansın gerekçesini açıklar, 
(Şirokogorov'un çözümlediği durumda, sekiz yaşında bir çocu
ğun hastalığı söz konusuymuş. ) ve yardımlarını ister. Sonra 
davulunu çalrnağa başlar ve özel ruhunu bedenine alınca hah·· 
nm üzerine düşer. Yardımcılan ona sorular sorarlar; verdiği 
yanıtlardan "aşağıdaki diyarlara" varmış olduğu anlaşılır. 
Kendisini ele geçirmiş olan ruh bir kurt olduğu için, şaman da 
ona göre davranır. Söylediklerini anlamak zordur. Yine de 
sözlerinden, hastalığın

· 
sebebinin seanstan önce sanıldığı gibi 

bir ölünün ruhu olmayıp başka bir ruh olduğu anlamı çıkarıla
bilir. Bu ruh iyileşme karşılığında kendisine küçük bfr tapınak 
(m 'ao) yapılmasını ve düzenli olarak kurbanlar sunulmasını 
istemektedir (ibid. s. 309). 

Böyle bir "ölüler diyarına iniş" olayı Şirokogorov'un Mançu 
şamanizmi hakkındaki tek yazılı belge saydığı, Nişan Şaman 
adlı .Mançu destanında da anlatılıyor. Şiirin konusu şöyle : 
Ming hanedanı zamanında, zengin bir aileden bir ge�ç dağlar
da ava çıkar ve bir kazada ölür. Nişan adlı bir kadın şaman 
onun canını / ruhunu geri getirmeye karar verir ve "ölüler diya
rına" iner. Orada birçok ruha, bu arada eski kocasınınkine de 
rastlar; birçok olaydan sonra genç adamın canıyla birlikte 
yeryüzüne dönmeyi başarır; canına yeniden kavuşan genç de 
dirilir. Bütün Mançu şamanlarının bildiği bu şiir ne yazık ki 
seansın riti.iel yönü üzerine pek az bilgi verir (Şirokogorov, s. 
308). Giderek "edebf" bir metin haline gelmiş olup çok uzun 
zamandan beri kaydedilmiş ve yazıya dökülmüş olarak yayıl
mış olmasıyla da benzer Tatar şiide:rinden ayrılır. Fakat yine de 
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önemi büyüktür, çünkü "Orpheus'un yeraltına inişi" temasının 
şamancı! yeraltı yolcul uklarına ne kadar yakın olduğunu göste
rir33. 

Yine aynı sağıltım amacıyla aksi yönde, yani göğe çı.kmayı 
içeren, esrimeli yolcu luklar da vardır. Bu durumda şaman 27 
(3x9) genç ağaçla çıkışa başlarken kullanacağı simgesel bir 
merdiven hazırlar. Mevcut ritüel nesneler arasında, iyi bilinen 
göğe çıkış simgeselliğinin bir ögesi olan birçok kuş figürcüğü de 
vardır. Gök yolculuğuna çeşitli nedenlerle çıkılabil ir; ancak 
Şirokogorov'un betimlediği seansın amacı bir çocuğun iyi leşti
rilrnesiymiş. Törenin ilk bölümü bir yeraltına iniş seansının 
hazırlıklarım andırır. "Küçük şamanlık" yoluyla kendisinden 
hasta çocuğun canı istenen dayaçan 'm kurbanı kabul etmeye 
razı olduğu an kesin olarak öğrenilir. Hayvan -bir kuzu- ritüel 
olarak öldürülür, yani yüreği sökülür ve kanı, bir damlasının 
bile yere dökülmemesine dikkat edilerek, bir kapta toplanır; 
sonra derisi de sergilenir. Seansın ikinci bölümü bütünüyle esri
menin gerçekleşmesine ayrılmıştır. Şaman ırlar, davul çalar, 
dans eder, havaya sıçrar; bu esnada ara sıra hasta çocuğa yakla
şır. Sonra davulunu yardımcısına verir, votka içer, çubuk tüttü
rür ve yeniden dansa başlayıp bitkinlikten yere yıkılıncaya dek 
devam eder. Bu düşüş beaenini terkedip Göğe doğru uçtuğuna 
işarettir. Herkes çevresine toplanır; yardımcısı, tıpkı yeraltma 
inişlerde olduğu gibi, bir tüfek çakmağıyla kıvılcım çıkarır. Bu 
tür bir seans gündüz de gece de düzenlenebilir. Şaman oldukça 
sade bir giysi kullanır. Şirokogorov böyle göğe çıkış içeren 
seansların Tunguzlara Buryatlardan geçtiği fikrindedir (op. cit. 
s. 310-311). 

Açıkça belli olan, bu seansın karma niteliğidir : Göksel 
simgesellik, beklendiği gibi, ağaçlar, merdiven ve kuş figürle
riyle ifade edilmekle birlikte, şamanın esrimeli yolculuğunun 
aksi yönde oldu�;u da farkediliyor (kıvılcımlarla aydınlat

.
ılması 

33 Bak. ayrıca Owen LATTIMORE, Wıılakai Tales frorn Manclıuria ("Journal of 
American Folklore", cilt 46, 1933, s. 272-286), s. 273>; A. HULTKRANTZ, 
The Nort/ı Americaıı lııdian Orpheus Tradition (Stockholm, 1957), s. 191>. 
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gereken "karanlık" gibi). Zaten şaman da kurban edilen hayvanı 
En Yüce Varlık Buga'ya değil, "yukarıdaki ülkelerin" ruhlarına 
götürüyor, Bu tip seansa Baykal-ardı bölgesinin ve Mançurya' 
nm Ren-Tunguzlannda rastlanır; fakat kuzey Mançurya'da 
yaşayan Tunguz grup ları bunu bilmez (ibid. s. 325). Bu da 
Buryat etkisi görüşünü doğrulayan bir noktadır. 

Bu iki büyük şamancıl seans türünden başka, Tunguzlar 
yukarı ya da aşağı dünyalarla belli ilişkisi olmayan, fakat bu 
dünyadaki ruhlarını ilgilendiren başka şamanlık biçimleri de 
bilirler. Bunların amacı söz konusu ruh veya cinlere egemen 
olmak,, kötülerini. uzaklaştırrnak, dlüşman olabileceklere kurban 
sunmak, vb.dir. Doğal olarak birçok seansm gerekçesi hastalık
tır, zira hastalıklara bazı ruhların neden olduğuna inanılır. 
Rahatsızlığın sebebini bulmak için şaman kendi tamdık ruhunu 
bedenine alır ve uyur gibi yapar (şamancıl esrimenin kaba bir 
taklidi) ya da kaçarak hastalığa sebep olan canı çağırıp hastanın 
bedenine tekrar sokmağa çalışır (ibid. s. 313); zira kişideki canla
rın / ruhların birkaç tane (üç tane : ibid. s. 1.34>; I. Paulson, Die 
primitiven Seden vorstellııııgen, s. 107>) ve üstelik istikrarsız 
olması bazan şamanın işini güçleştirir. Canlardan hangisinin 
bedenden ayrıldığını belirleyip onu aramak gerekir; bu durum
da şaman cam birtakım basmakalıp formüllerle veya yırlarla 
çağırır ve ritmik hareketlerle bedenine tekrar girmesini sağla
rnağa çalışır. Fakat bazan yabancı ruhların hastanın bedenine 
yerleştiği de olur; o zaman şaman bunları tamdık ruhlarının da 
yardımıyla dışarı atar34• 

Asıl Tunguz şamanizminde esrime büyük rol oynar; dans 
ve ırlama35 da esrimeye ulaşmak için en çok kullanılan yollar-

34 ŞIROKOGOROV, Psyclıomeııtal Complex, s. 318. Emme yöntemini Tunguz 
şamanları da uygular; bak. MIKHAJLOWSKI, s. 97; ŞIROKOGOROV, op. 
cit. s. 313. 

35 J. Y ASSER'e göre (Musical Moments iıı t/ıe Slıamaııistic Rites of the Siberian 
Pagan Trilıes, "Pro Musica Quarterly", New York, Mart-Haziran 1926, s. 4-
15, alıntı: ŞIROKOGOROV, s. 327), Tunguz ezgilerinde belirgin bir Çin 
kökenlilik sezilir ki bu, Tunguz şamanizmin Çin-lamaist geleneklerinden 
güçlü biçimde etkilenmiş olduğuna dair Ş[ROKOGOROV'tm varsayımları-
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dır. Tunguz şamanlık seansının "fenomenolojisi" her bakımdan 
öbür Sibirya halklarının seanslarını andırır : Burada da ruhların 
sesleri duyulur, şaman iyice hafifleyip bazan otuz kilo çeken 
giysisiyle havalara sıçrayabilir; hasta üzerıinde şamanın yürüdü
ğünün farkına bile varmaz (Şirokogorov, ibid. s. 364). Bu dunun 
sihirli "devindirim" (levitation) ve uçuş gücüyle açıklanabilir 
(ibid. s. 332). Esrime sırasında şaman şiddetli bir sıcaklık hisse
der ve bundan dolayı korlarla ve kızgın demirle oynayabilir; dış 
etmenlere tamamen duyarsız hale gelebilir (örneğin bir yerinde 
derin bir yara açtığı halde kanı akmaz), vb. (ibid. s. 365). İleride 
daha iyi görüleceği gibi bütün bunlar dünyanın en ücra köşele
rinde hala yaşayan eski bir sihir mirasına dahildir ve bu miras 
Tunguz şamanlığına bugünkü görünümünü veren güneyden 
gelme etkilerden öncelere aittir. Şimdilik Tunguz şamaniz
minde ayırdedilebilen iki sihir geleneğini kısaca göstermiş 
olmakla yetinelim : arkaik diyebileceğimiz dip veya öz ile, 
güneyden gelen Çin /Budizm katkısı. .. Bunların önemi Orta ve 
Kuzey Asya'da şamanizmin tarihini ana hatlarıyla vermeye 
çalıştığımız zaman daha iyi anlaşılacaktır. 

Oroçi ve Udege kabilelerinde de benzer bir şamanizm biçi·· 
mine rastlanır. Lopatin, (Tuınnin ırmağı boyundaki) Ulka 
Oroçilerinin sağıltım seansını uzun uzun betimler36. Şaman 
kendi gardiyan-ruhuna duayla işe başlar, çünkü kendisi zayıf
tır, ama ruhu güçlü olup karşısında hiçbir şey dayanamaz. 
Ateşin çevresinde dokuz tur dans ettikten sonra bir ırlamayla 
ruhuna seslenir : "Geleceksin! Elbette buraya geleceksin! Bu 
zavallı insanlara acıyacak.sın! . . .  vb." Sözlerindeki bazı ipuçlarm-

nı doğrular. bak. ayrıca H. H. CHRISTENSEN, K. GR0NBECH, E. 
EMSHEIMER The Mıısic of the Mongols. Part 1: Eastenı Mongolia (Stockholm, 
1943), s. 13-38, 69-100. Tunguzlarda gözlenen bazı "güneycil" kültürel 
öğeler hak. bak. ayrıca W. KOPPERS, Tııngııseıı ımd Miao ("Mitteilungen der 
Anthropologischen Gesellschaft in Wien", cilt 60, 1930, s. 306-319). 

36. İvan A. LOP ATİN, A Sharnanistic Perforınance far a Sick Boy ("Anthropos", cilt 
41-44, 1946-1949, s. 365-368; bak. id., A Shamanistic Perfonnaııce to Regain the 
Favor of tfıe Spiril (ibid. cilt 35-36, 1940-1941, s. 352-355). bak. ayrıca 
Bronislav PİLSUDSKİ, Der Sclıamanismııs bei den Ainıı-Stiimnıeıı von Sacfıalin 
("Globus", 1909, cilt 95, s. 72-78). 



Orta ve Kuzey Asya 'da Şamanlık: Sihirli Sağaltımlar, Ruhgüder Şaman 277 

dan Büyük GökgürüJtüsüı Kuşu olabileceği anlaşılan ruhuna 
taze kaın vaadedler : "Demir kanatların! . .. Demir teleklerin 
şıngırdar uçtuğun zaman!. . .  Güçlü gagan düşmanım kapmağa 
hazırdır! .. . . "  Bu sesleniş yarım saat kadar sürer ve sonunda 
şarnan bitkin düşer. 

Derken birdenbire değişik bir sesle haykırır : "Buradayırn 
işte! .  .. Şu zavallı insanlara yardıma geldim! . . ." Şaman esrimenin 
sımnna gelmiştir; ateşin etrafında dans eder, davulunu bırak
m adan elini kolunu sallar ve tekrar haykırır : "Uçuyorum!. . .  
Uçuyorum!. . .  Sana yetişeceğim!. . .  Seni tutacağım!. . .  Elimden 
kaçamayacaksın!. . ." Lopatin 'e sonradan açıklandığma göre, bu 
dans şamanm ruhlar dünyasında uçarak hasta çocuğun canını 
çalan kötü ruhu kovalamasını temsd ediyormuş. Sonra, birçok 
anlaş1 lmaz sözcükle dolu, birkaç sesli bir diyalog gdir. En 
sonunda şaman hayhnr : "Onu tuttum! Onu tuthım!.. .. " ve 
avuçlarını içinde bir şey varmış gibi sımsıkı kapayarak hasta 
çocuğun yattığı yatağa yaklaşır ve ona canım geri verir. Ertesi 
gün Lopatin'e a<;ıkladığma göre, çocuğun ruhunu bir serçe biçi
minde yakalamışhr. 

Bu seansın ilginçliği, şamanın esrimesinin dalınca girmek 
şeklinde değil, sihirli uçuşu sirngeleyen dans esnasında gerçek
leşip devam etmesindedir. Koruyucu ruh da Gökgürültüsü 
Kuşu ya ela Kartal gibi görünüyor ki, bu kuş Kuzey Asya mito
loji ve dinlerinde büyük bir rol oynar. Demek ki burada, hasta
nıit canı bir kötü ruh tarafından çalındığı halde, bu ruh 
beklenebileceği gibi Yeraltı aleminde değil Göğün en yüksek 
katlarında kovalanmaktadır. 

YUKAGİR ŞAMANlZMİ 

Yukagirler şamanı adlandırmak ir;in iki terim kullanırlar : a 'lrııa 
("yapmak" eyleminden) ve i'rkeye (titreyen)37. A 'lma hastaları 
iyileştirir, kurban sunar, bereketli bir av için tanrılara dua eder 
ve hem doğaüstü dünyayla hem de Gölgeler Alemiyle ilişki 
37 Waldemar JOCHELSON, The Yukaghir and Yııkaglıirized Tungııs, s. 162>. 
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içinde bulunur. Eski zamanlarda rolü daha da önemli olmuş 
olmalıdu, zira bütün Yukagir kabileleri kökenlerini bir şamana 
bağlarlar. Son yüzyılın sonlarına kadar da ölü şamanların kuru
kafalarına büyük saygı gösteriliyordu; kafatasları ağaçtan bir 
figürün içine yerleştirilip bir kutuya konuyor, bunlarla fal 
bakmadan hiçbir işe girişilmiyordu. Bu falcılıkta Arktik Asya' da 
en yaygın olan yöntem kullanılıyordu : Kafatasının ağırlığı ya 
da hafifliği "hayır" ya da "evet" anlamına geliyor, falcının yanıtı
na harfi h arfine uyuluyordu. Öteki kemikler akrabalar arasında 
paylaşılıyor, şamanın eti de daha iyi korumak amacıyla kurutu
luyordu. Ayrıca şaman-atalar anısına "tahta adamlar" da dikili
yordu (Jochelson, op. cit. s. 165). 

Bir insan ölünce üç canı / ruhu ayrılır; biri cesedin yanında 
kalır, ikincisi Gölgeler Diyarına gider, üçüncüsü de Göğe çıkar 
üochelson, s. 157). Bu sonuncusu olasılıkla, Pon, yani "Birşey" 
adını taşıyan en yüce Tanrının yanına gider (ibid. s. 140). Ne 
olursa olsun, en önemli can, "gölgeye" (hayalete) dönüşen can 
gibi görünüyor. Bu can yolda öbür dünyanın eşiğini bekleyen 
bir ihtiyar kadına rastlar; sonra bir ırmağın kıyısına gelir ve 
kayıkla öte yakaya geçer. Gölgeler Diyarında ölü yeryüzünde 
sürdüğü yaşamı sürer; yakınlarının arasında "gölge hayvanları" 
avlar. Şaman hastanın kaçan veya çalınan canını aramak için 
işte bu Gölgeler -ya da Hayaletler- Alemine iner. 

Fakat oraya başka bir vesileyle de girdiği olur : oradan bir 
ruh "çalıp" bu dünyada bir kadının karnına yerleştirerek yeni
den doğmasını sağlamak. .. Zira ölüler yeryüzüne dönüp yeni 
bir hayata başlayabilirler. Ama hazan, diriler ölülere karşı ödev
lerini unuttukları zaman, ölüler onlara yeni ruh göndermeyi 
keserler ve kadınlar doğurmaz olur. O zaman şaman Gölgeler 
Diyarına iner ve ölüleri razı edemezse, bir can (ruh) çalıp zorla 
bir kadının bedenine sokar. Fakat bu yolla doğan çocuklar fazla 
yaşamaz; ruhları geldikleri yere dönmekte acele eder38. 

38 JOCHELSON, ibid., s. 160. (Endonezya.da ve başka yerlerde de aynı "ruhla
rın ebedf dönüşü" tasarımına rastlanır.) Seansta hangi atanın yeniden 
bedenlendiğini anlamak için Yukagirler eskiden şaman kemikleriyle fal 
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Yukagirlerde şamanların eskiden "iyiler" ve "kötüler" diye 
ikiye ayrıldıklarına dair inancın bazı silik izlerine rastlanır. 
Aynı şekilde, bugün artık ortadan kalkmış olan kadın 
şamanların varlığından da söz edilir. "Aile veya ev şamanizmi" 
denilen olaya kadınların da katıldığını gösteren hiçbir belirti 
yoktur. Oysa bu adet Koryak ve Çukçilerde sürdürülmüştür ve 
bu sayede kad ınlar da aile davullarını koruyabilirler (bak. aş. s. 
286). Fakat eski zamanlarda her Yukagir ailesinin kendi davulu 
vardı Qochelson, op. cit. s. 192>); bu da hiç olmazsa bazı 
şamancıl törenlerin aile arasında yapıldığının kanıtıdır. 

Jochelson\m anlattığı -ve hepsi ilginç olmayan- seansların 
arasından (bak. örn. ibid. s. 200>) sağıltım amaçlı olan en önem
lisini özetlemekle yetineceğiz : Şaman yere oturur ve uzun süre 
davul çaldıktan sonra hayvan seslerini taklit ederek koruyucu 
ruhlarını çağırır : "Ey Atalarım, yanıma gelin! . . .  Ruh kızlarım, 
yaklaşın bana, yard.ım için! . . . " Tekrar davul çalmağa başlar, 
yardımcısına dayanarak ayağa kalkıp kapıya yaklaşır ve derin 
derin soluk alır; böylece çağırdığı ata ruhlarını ve diğer ruhları 
içine almış olur. Ata ruhları onun ağzından, "hastanın canının 
-galiba- Gölgeler Diyarına doğru yola çıktığını" haber verirler. 
Hastanın yakınları şamanı yüreklendirir : "Güçlü ol! . . .  Yılma! . . ." 
Şaman davulunu yere bırakır ve ren postuna yüzü koyun 
uzanır, kımıldamadan yatar. Bu bedeninden çıktığına ve öbür 
dünyada dolaşmakta olduğuna işarettir. "Bir göle dalar gibi 
davulunun içinden geçerek" Gölgeler Alemine inmiştir39. Uzun 
süre böyle hareketsiz kalır, yardımcıları da sabırla uyanmasını 
beklerler. 

Bu şaman daha sonra esrimeli yolculuğunu Jochelson'a 
anlatmış. Dediğine göre, yardımcı ruhlarının eşliğinde Gölgeler 
Diyarına giden yolu izlemiş. Küçük bir evin önüne varmış, bir 
köpeğe rastlamış, köpek hav lamağa başlamış. Yolun bekçisi 
yaşlı kadın, evden çıkıp temelli mi yoksa birkaç gün için mi 

bakarlarmış : ölen ataların sırayla adları söylenir, bederıleneninkine sıra 
gelince eldeki kemik hafiflermiş. Günümüzde de yeni doğan bebeğin önün
de bu adlar söylenir, doğru adı duyunca çocuk gülümser (ilıid. s. 161). 

39 İbid., s. 197. Zaten davul da yıilgil, yani "deniz" adını taşır (ilıid. s. 195). 
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geldiğini sormuş. Şaman ona yanıt vermemiş ve r uhlarına 
dönerek şöyle demiş : "Bu kocakarının sözlerini dinlemeyin, 
yolunuza devam edin." Az sonra bir ırmağa varmışlar. Kıyıda 
bir kayık varmış, karşı kıyıda da çadırlar ve insanlar görmüş. 
Ruhi.arıyla birlikte kayığa binip karşıya geçmiş. Hastanın ölmüş 
akrabalarıyla karşılaşmış ve çadırlarına girince hastanın canını 
da orada görmüş. Akrabalar canı iyilikle vermeye razı olmadık
larından, zorla almak durumunda kalmış. Canı sağ esen yeryü
züne getirebilmek için soluğuyla içine çekmiş ve kaçmasın diye 
de kulaklarını hkamış. Şamanın döndüğü kımıldamasından ve 
yaphğı bazı hareketlerden anlaşılmış. İki genç kız bacaklarını 
ovmuşlar ve tamamen kendine gelen şaman getirdiği cam 
hastanm bedenine tekrar yerleştirmiş. Sonra kapıya doğru gidip 
yardımcı ruhlarım uğurlamış4°. 

Yukagir şamanı sağıltım işini zorunlu olarak canı 
Yeraltından çalmak suretiyle gerçekleştirmez. Bazan seansta ölü 
şamanların ruhlarını hiç anmadığı da olur. Yardımcı ruhlarını 
çağırıp seslerini taklit ederek Yaratıcıya ve başka göksel güçlere 
seslenir (Jochelson, The Yukaghir, s. 205>). Bu özellik onun esri
me yeteneklerinin çok yönlü olduğunu gösterir, zira şaman bu 
özellik sayesinde insanlarla tanrılar arasında aracılık da yapar 
ve bu işleviyle avda birinci planda rol oynar. Şu ya da bu 
şekilde hayvanlar alemine egemen olan tanrısal varlıklara kabi
le adına yalnız o başvurabilir. Böylece, örneğin klan açlık tehli
kesiyle karşı karşıya kalınca, şaman sağılhm seansına tıpatıp 
benzeyen bir seans düzenler. Ancak burada Işığın-Yaratıcısına 
seslenecek ya da bir canı / ruhu Yeraltında arayacak yerde, 
Yeryüzünün-Efendisine doğru havalanır. Onun huzuruna 
varınca yakarmağa başlar : "Çocukların, kendilerine yiyecek 
veresin diye beni sana gönderdi! . . ." Yerin-Efendisi ona bir ren 
geyiğinin "ruhunu" verir. Ertesi gün şaman bir ırmak kıyısında 

ılO İbid. s. 196-199. Burada Yera!tına inişin klasik senaryosu görülüyor : eşiğin 
bekçisi kadın, köpek, ırmağın aşılması, vb. Başka yerlerdeki buna koşut 
şamancı! olan ve olmayan bütün benzerlikleri burada saymağa gerek yok. 
Bu motiflerin bazılarını aşağıda tekrar ele alacağız. 
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belli bir yere gidip bekler; bir ren geçerse onu okla öldürür. Bu, 
artık avın bollaşacağına işarettir (ibid. s. 210>). 

Bütün bu ritüellerden başka, şaman baş falcı olarak da 
görev yapar. Falcılık ya fal kemikleriyle ya da bir şamanlık 
seansı yoluyla yapj[lır (ibid. s. 2.08>). Bu saygınlık şamana 
ruhlarla olan ilişkilerinden gelir. Ancak Yukagir inançlarında 
ruhlara verilen önemin Yakut ve Tunguz etkilerine güçlü biçim
de bağlı olduğu düşünülebilir. Bu konuda iki olgu bize anlamlı 
görünüyor : bir yandan, Yukagirlerin de atalar zamanındaki 
şamanlığın günümüzde bozulup yozlaştığının bilincinde olma
ları; öte yandan, bugünkü Yukagir şamanlarının uygulamala
rında yakalanabilen güçlü Yakut ve Tunguz etkileri. . .  

KORYAKLARDA DİN VE ŞAMANİZM 

Koryaklar bir göksel En Yüce Varlık ("Yukarıdaki") tanırlar ve 
ona köpek kurban ederler. Fakat bu Yüce Varlık, her yerde 
olduğu gibi, fazla aktif değildir. İnsanlar kötü ruhların (kalau) 
saldırısına uğrasa bile, ''Yukarıdaki" onlara nadiren yardım 
eder. Yine de, Yakut ve Buryatlarda kötü ruhların önemi çok 
artmış olduğu halde, Koryaklann dini hala Yüce Varlığa ve 
iyiliksever ruhlara oldukça büyük bir yer verir41• Kalau durma
dan Yukarıdaki'ne sunulan kurbanlara el kaymağa çalışır ve 
birçok kez bunu başarır da ... Örneğin sağıltım sırasında şaman 
Yüce Varlığa köpek kurban ettiğinde Kalau kurbanı ele geçirirse 
hasta ölür; kurban Göğe ulaşırsa iyileşme garantilidir42• Kalau 
aslında Kötü Büyücü, Ölüm, hatta olasılıkla İlk Ölü'dür. Ne 

41 W. I. JOCHELSON, The Koryak, s. 92, 117. 
42 Bak. JOCHELSON, ilıid. s. 93, şek. 40 ve 41: bir Koryak'ın, iki şamancı! 

kurban törenini gösteren naif desenleri: birinde Kalau araya girip sunulan 
kurbanı çalıyor ve bilinen sonuç meydana geliyor; öbüründe, kurban 
edilen köpek "Yukardakine" ulaşıyor ve hasta kurtuluyor. Tanrıya kurban 
sunulurken doğuya, Kalau 'ya sunulurken ise batıya dönülür. (Yakut, 
Samoyed ve Altaylılarda da kurban yönleri aymdır; sadece Buryatlarda 
yönler terstir: kötü Tengri için doğuya, iyi Tengri için batıya dönülür; bak. 
AGAPİTOV ve ÇANGALOV, Şamanstvo u buryat, s. 4; JOCHELSON, The 
Koryak, s. 93. 
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olursa olsun, insanların ölümüne -etlerini ve özellikle karaciğer
lerini yiyerek- o sebep olur (Jochelson, The Koryak, s. 102). Öte 
yandan Avustralya'da ve başka yerlerde de büyücülerin insan-
lan -uyurken karaciğerlerini ve iç organlarını yiyerek- öldür
dükleri bilinir. 

Şamanizm Koryakların dininde hala oldukça önemli bir rol 
oynar. Fakat burada da "şamanlığın bozuluşu" motifiyle karşıla
şırız. Üstelik, bize daha önemli görünen bir nokta, şamanlıktaki 
bu "düşüşün", genel olarak tüm insanlığın uğradığı bir bozul
manın sonucu olmasıdır. Bu manevf trajedi çok eski zamanlar
da meydana gelmiştir. Kahraman Büyük Karganın mitsel 
çağında insanlar kolayca hem Göğe çıkabiliyor hem de 
Yeraltına inebiliyorlardı; bugün artık bunu sadece şamanlar 
yapabilmektedir (ibid. s. 103, 121). Mitlerde göğe, kubbenin orta
sında bu ltman ve Yerin-Yaratıcısı ' ı:u n  aşağıya baktığı delikten 
çıkılıyordu (ibid. s. 301> ); ya da bunun için göğe atılan bir okun 
açtığı yol izleniyordu (ibid. s. 293, 304; bu mitsel motif hakkında, 
bak. aş. s. 536). Fakat başka dinsel gelenekleri açıklarken de 
gördüğümüz gibi, Gök ve Yeraltıyla Yeryüzü arasındaki bu 
kolay iletişim ve ulaşım birdenbire kesildi (Koryaklar bunun ne 
gibi bir olay sonucunda meydana geldiğini belirtmiyor) ve o 
zamandan beri sadece şamanlar bu iletişimi tekrar kurabiliyor. 

Fakat günümüzde şamanlar bile o mucizeli güçlerini yitir
miştir. Pek uzun olmayan bir süre önce çok güçlü şamanlar ölen 
birinin canını / ruhunu tekrar bedenine döndürerek adamı diril
tebiliyorlarmış; Jochelson bile "eski şamanlar" üstüne bu gibi 
keramet öyküleri dinlemiş; fakat söz konusu şamanlar çoktan 
beri hayatta değillermiş (ibid. s. 48). Dahası, şamanlık mesleği 
de gerileme halindeymiş. Jochelson ancak oldukça yoksul ve 
prestijsiz iki genç şamana rastlayabilmiş; zaten tanık olduğu 
seanslar da h iç ilgi çekici değilmiş. Her taraftan gelen garip ses 
ve gürültüler işitiliyor (yardımcı ruhlar), sonra birden kesiliyor, 
ışık tekrar yanınca şamanın bitkin bir halde yerde ya ttığı görü
lüyormuş. Şaman acemiliğini belli eden bir tavırla ruhların 
kendisine ''hastalığın" köyden gittiğini haber verdiklerini söylü-
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yormuş (ibid. s. 49). Yine her zamanki gibi ırlama, davul çalma 
ve ruhları çağırmayla başlayan bir başka seansta ise şaman 
Jochelson'dan bıçağını istemiş, çünkü ruhlar kendisini bıçakla
masını emretmişlermiş. Ama şaman böyle bir şey yapmamış . . .  
Ancak, başka şamanlar hakkında, hastanın kairnını yarıp hasta
lığın nedenini aradıklarına ve onu temsil eden et parçasını 
yediklerine -ve tabii yaranın oracıkta hemen kapamverdiğine
dair hikayeler anlahldığı da bir gerçekmiş (ibid. s. 51). 

Koryak şamanının adı efieiialan, yani "ruhlardan esinle
nen"dir (ibid. s. 47). Gerçekten de bir kişinin şaman olacağına 
ruhlar karar verir; hiç kimse kendi istemiyle şaman olmak iste
mez. Ruhlar kendilerini insana kuş veya başka hayvan biçimle
rinde gösterirler. "Eski şamanların", tıpkı Yukagir ve diğer 
şamanlarda gördüğümüz gibi, Yeraltına tehlikesizce inebilmek 
için bu ruhları kullandıklarını düşünmek için nedenler vardır. 
Olasılıkla Kalaıı'nun ve öteki yeraltı varlıklarının gözüne girme
leri gerekiyordu, zira ölüm esnasında can (ruh) Göğe, Yüce 
Varlığa doğru çıkarken, "gölge" ve ölünün kendisi Yeraltma 
inerler. Yeraltı aleminin girişi köpekler tarafından korunur. Asıl 
"cehennem" de her ailenin kendi evinin bulunduğu, yeryüzün
dekilere benzer bir köydür. Cehennemin yolu ev�e yanan 
ateşin hemen üzerinden başlar ve ancak ölünün geçmesine 
yetecek kadar bir süre açık kalır43• 

Koryak şamanizmindeki bozulma, şamanın özel giysi 
kullanmamasından da belli olur Oochelson, The Koryak, s. 48). 
Kendine ait bir davulu da yoktur. Her ailede, Jochelsonla 

43 llıid. s. 103. Kuzey Asya'ya özgü tipik bir kozmolojik şema uyarınca, Göğün 
"açılışına" karşılık olarak Yer de açılarak Yeraltına geçit verir. Çok çabuk 
açılıp kapanan yol motifi "düzeyden düzeye geçiş" olayının pek sık kullanı
lan bir simgesidir, bu yüzden sırra-erme öykülerinde bol bol karşımıza 
çıkar; bak. ilıid. s. 302'deki bir Koryak masalı (no 112). Bmada bir genç kız, 
Yeraltına yeterince çabuk inebilmek için, kendini insan yiyen bir canavara 
yedirir ve yamyamın bütün öteki kuı:banlarıyla birlikte, "ölüler yolu" tekrar 
kapanmadan önce, yeryüzüne döner. Bu masalda birkaç sırra-erme motifi 
şaşılacak bir tutarlılıkla korunmuştur : bir canavarın karnından geçerek 
Yeraltına iniş, masum kurbanların bulunup kurtarılması, bir an içinde 
açılıp kapanan öbür dünya yolu. 



284 Şamanizm 

Bogoras'ın ve onların ardından başkalarının, "ev şamanizmi" 
adını verdikleri törenlerde kullanılan bir davul bulunur. 
Gerçekten de her aile ev halklm ilgilendiren ritüellerde bir tür 
şamanizm uygular : kurban sunuları, topluluğun dinsel görev
lerini oluşturan, belli zamanlarda ya da bir vesileyle yapılan 
çeşitli törenler gibi . . .  Jochelson (ibid.) ve Bogoras'a göre, "aile 
şarnanizmi" profesyonel şamanizmclen önce gelmiştir. Ancak, 
ileride habrlatacağımız birçok olgu bu görüşe karşıttır. Dinler 
tarihinde her yerde olduğu gibi Sibirya şamanizminde de, sıra
dan insanların topluluktaki bazı ayrıcalıklı kişilerin esrime 
deneyimlerini taklide yeltendikleri, ama bunun tersinin görül
mediği şeklindeki gözlem doğrulanmaktadır. 

ÇUKÇİLERDE ŞAMANİZM 

"Ev şamanizmine" Çukçilerde de rastlanır; yani ailenin başı 
tarafından kutlanan törenlerde çocuklara varıncaya dek herkes 
davul çalmayı -en azından-· dener. Örneğin "güz kesiminde", 
yani yıl boyunca avın bol olmasını sağlamak için hayvan 
kurban edilirken, bu ritüel uygulanır; ailecek davul çalınır (her 
ailenin kendi davulu vardır) ve böylelikle "ruhlar" bedenlere 
alınmağa ve şamanlaşılİnağa çalışılır44• Fakat Bogoras'ın da 
belirttiği gibi, bu törenin, asıl şamanlık seanslarının basit ve 
kaba bir taklidinden ibaret olduğu açıktır. Gerçek şamanlık 
seansları yatak odasında, gece zifiri karanlıkta düzenlendiği 
halde, söz konusu tören yurtun dış bölümünde ve gündüz yapı
lır. Aile bireyleri sırayla şamanlar gibi ruhlar tarafından ele 
geçirilme ("çarpılma") durumunu taklit eder; eğilip bükülür, 
kıvranır, havaya sıçrar; "ruhların" sesi ve dili yerine sayılmak 
üzere karışık ve anlaşılmaz sesler çıkarmağa çalışırlar. Hatta 
bazan şamancıl sağıltım denemeleri yapılır, gelecekten haber 
bile verilirse de kimse bunlara aldırış etmez (Bogoras, ibid. s. 
413). Bütün bu davranışlar geçici bir dinsel coşkuya kapılan 

44 Waldemar G. BOGORAS, The Clıukclıee, s. 374, 413. 
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sıradan insanların, şamanlarm bütün yaphklannı taklit ederek 
şaman durumuna erişmeye çalıştıklarını kanıtlar. Örnek alınan 
olay gerçek şamancıl esrimedir, fakat öykünme daha çok bunun 
dış görünüşüyle sınırlı kalır : "ruhların sesi", "gizli dil", sözde 
kehanet, vb. gibi. Ev ya da aile şamanizmi denilen olay, en azın
dan bugünkü biçimiyle, profesyonel şamanın esrime tekniğinin 
maymunca bir taklidinden ibarettir. 

Zaten asıl şamanlık seansları da akşarn, bu dinsel törenle
rin ardından düzenlenir ve profesyonel şamanlarca uygulanır. 
"Ev şamanizmi" olasılıkla iki nedene bağlı olarak oluşmuş 
karma bir olay gibi görünüyor : Bir yandan çok sayıda 
Çukçi'nin şaman olduklarını iddia etmeleri (Bogoras'a göre tüm 
topluluğun üçte biri, ibid.) ve her evin bir davulu olduğu için, 
kış akşamları davul çalıp ırlamağa kalkışanların çok olması, 
hatta bazan şamanlarınkine benzer esrime durumlarına bile 
ulaşılması . . .  Öte yandan, düzenli aralıklarla kutlanan yıllık 
bayramların insanlardaki gizli çoşnıa yeteneğini uyandırıp bu 
özelliğin "bulaşıcılığını" arttırması... Fakat unutmayalım ki, 
hangi neden geçerll olursa olsun, önceden var olan bir modelin, 
yani profesyonel şamanın esrime tekniğinin, taklidi söz konu
sudur. 

Bütün Asya'da olduğu gibi Çukçilerde de kişinin 
şamanlığa "çağnlışı" genel olarak manevf bir bunalımla kendini 
gösterir; bunalımın nedeni de ya bir "sırra-erdirici hastalık" ya 
da bir yaratığın doğaüstü biçimde ortaya çıkışı (büyük bir tehli
ke anında bir kurt, bir deniz aslanı, vb.nin aniden ortaya çıkıp 
şaman adayını kurtarması) dır. Ne olursa olsun, bu "işaretin" 
(hastalık, ortaya çıkma) başlattığı bunalım şamancı! deneyimin 
içinde kesin olarak çözülür; Çukçiler şamanlığa hazırlık döne
mini ağır bir hastalıkla, "esinlenmeyi" (sırra-erme sürecinin 
tamamlanmasını) ise iyileşmeyle özdeşlerler (ibid. s. 421). 
Bogoras'ın rastladığı şamanların çoğu mesleklerini hiçbir usta
dan öğrenmediklerini iddia etmişlerdi (ibid. s. 425); fakat bu, 
insanüstü öğretmenleri de bulunmadığı anlamına gelmez. 
"Şamancı! hayvanlarla" karşılaşma motifi bile, kendi başına, bir 
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çırağın ne tür bir eğitim alabileceğine dair ipucu verir. Bir 
şaman Bogoras'a (ibid. s. 426) şunları anlatmış : Daha yeniyet
nıelik çağındayken bir ses işitmiş; bu ses "Issız bir yere git! 
Orada bir davul bulacaksın. Onu çalmağa başla! Bütün dünyayı 
baştan başa göreceksin!. . ." diyormuş. Sesin buyruğunu yerine 
getirmiş ve böylece gerçekten göğe çıkmayı, hatta çadırını 
bulutların üzerine kurmayı başarmış45. Evet, unutmayalım ki 
bugünkü aşamasındaki (yani yüzydın başında budurıbilirnciler
ce gözlemlenen biçimindeki) genel eğilim ne olursa olsun, 
Çukçi şamanı da ötekiler gibi havada üçmak ve Ku tup Yıldızı 
deliğinden geçerek gök katlarım birer birer aşmak yeteneğine 
sahiptir (Bogoras, The Chukchee, s. 331). 

Fakat öteki Sibirya toplumlarında da gözlemlediğimiz gibi, 
Çı.ıkçiler de şamanlarının bozulup yozlaştığının bilincindedir
ler. Örneğin, Çukçi şamanları uyarıcı olarak tütün kullanırlar; 
bu adeti Tunguzlardan almışlardır (ibid. s. 434). Sonra, folklor
ları eski şamanların hastaların canlarını aramak üzere girdikleri 
dalınçlar, yaptıkları esrirneli yolculuklar üstüne öykülerle 
doluyken, bugünkü Çukçi şamanı bir tür sözde-esrimeyle yetin
mektedir (ibid. s. 441). Şamanlık seanslarının çoğunlukla ruh 
çağırmaya ve "fakir marifetlerine" indirgendiğine; esrime tekni
ğinin bozulma sürecinde ·olduğuna dair izlenim yaygındır. 

Yine de şamanların kullandıkları terimler dalınç halinin 
esrimelik değerini dile getirir. Davula "kayık" adı verilir, dalın
ca geçmiş bir şaman için de "dalıyor" denir (ibid. s. 438). Bütün 
bunlar seansın -örneğin Eskimolarda olduğu gibi- deniz altın
daki bir dlinyaya yolculuk sayıldığını kanıtlar. Ancak tabii', 
şaman isterse en yüksek Göğe de pekala çıkabiliyordu. Fakat, 
folklorda da tanıklık edildiği üzere, hastanın canının araştırıl
ması ister istemez Yeralhna inmeyi gerektiriyordu. Günümüzde 

45 Göğe çıkış geleneği aynı şekilde -ve özellikle- Çukçi mitlerinde de yaşa
maktadır. Bak. örn. bir gök perisiyle ("sky-girl") evlenip dikey bir Dağa 
tırmanarak Göğe çıkan delikanlının öyküsü; W. BOGORAS, Chukchee 
Mythology (Memoirs of the Arnerican Musewn of Natura! History, XII, 
Jessup North Pacific Expedition, VIII, Leyde ve New York, 191.0-12), s. 
107>. 
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sağıltım seansı şöyle oluyor : Şaman gömleğini çıkarıp, belden 
yuka rısı çıplak olarak çubuğunu tüttürüyor ve davul çahp 
ırlamağa başlıyor; ırlayışı sözsüz basit bir ezgi; her şamanın 
kendine özgü böyle "ezgileri" var, çoğu kez de doğaçlama yapı
yorlar. Birdenbire her köşeden "ruhların" sesleri duyulmağa 
başl ıyor; sesler yeraltından ya da çok uzaklardan gelir gibi . . . 
K'elet şamanın vücuduna giriyor; bunun üzerine şaman başım 
hızla sallayarak bağımıağa ve baş sesiyle (ruhun sesiyle) konuş- . 
mağa başlıyor46• B u  sırada karanlıkta çadırın içinde çeşit çeşit 
garip olaylar meydana geliyor : Nesneler havalanıp yer değişti
riyor, çadır sarsılıyor, taş veya odun parçaları yağıyor, vb. 
(Bogoras, The Clıukchee, s. 438>). Ölülerin ruhları şamanın sesiy
le törende hazır bulunanlarla konuşuyorlar (bak. ibid. s. 440, bir 
yaşlı krzın ruhunun anlattıkları). 

Seansların böyle "parapsikolojik" olaylar bakımından 
zengin olmasına karşılık, asıl şamancı! dalınç durumları gittikçe 
seyrelmiştir. Bazan şaman kendinden geçerek yere yıkılır; o 
zaman ruhunun bedeninden çıkıp "ruhlara" danışmaya gittiği 
kabul edilir. Fakat bu esrime ancak hasta bunun bedelini 
cömertçe ödeyecek kadar zenginse meydana gelir. Hatta bu 
durumda bile, Bogoras'ın gözlemlerine göre, sadece bir benzer
leme (sinıulation, öykünme) söz konusudur. Davul çalmayı 
birdenbire kesen şaman yerde hareketsiz kalır; karısı yüzüne 

46 BOGORAS (ilıid. s.435>) Çukçi şamanlarının "ayn seslerinin" karından 
konuşma (vantrilokluk) olayıyla açıklanabileceği düşüncesindedir. Fakat 
kullandığı kayıt aygıtı bütün bu "sesleri" tam tamına seansta hazır bulunan
ların işittiği şekilde, yani şamandan çıkıyormuş gibi değil de kapılardan ve 
odanın kuytu köşelerinden geliyormuş gibi, kaydetmiştir. Kayıtta, "uzakta 
çınlayan şamanın sesiyle doğrndan doğruya aygılm hunisinin içine konuşu
yormuş gibi gelen 'ruhların' sesleri arasında gayet net bir farklılık görül
mektedir" (s. 436). Çukçi şamanlarının sihirli güçlerine ilişkin başka birkaç 
gösteriyi de ilerde ele alacağız. Daha önce de belirttiğimiz gibi, bütün bu 
şamanlık olgularının "sahiciliği" sorunu bu kitabın çerçevesinden taşmakta
dır. Bu tür olayların bir analizi ve oldukça cüretli bir yorumu için bak. E. de 
MARTİNO, II mondo nıagico. Prolegonıena ıı una sforia del magisnıo (Toı:ino, 
194,8), passim, (Çukçiler için s. 46>). "Shamanistic tricks" (şamancı! numara
lar) hak. bak. MIKHAILOWSKI, op. cit. s. 137>. 
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bir bez örter, ışığı yakar ve davul çalrnağa koyulur. Bir çeyrek 
saat kadar sonra şaman uyanır ve hastaya "öj;ütler" verir (ibid. s. 
441). Hastanın canının gerçekten aranması eskiden dalınç halin
de gerçekleşiyormuş; bugün bunun yerini sözde dalınç ya da 
uyku almıştu; zira Çukçiler rüyaları da ruhlarla temasa geçme
nin bir yolu olarak görürler ve bir gecelik derin bir uykudan 
sonra şaman avucunda hastanm canıyla uyanır ve onu hemen 
tekrar bedenine yerleşhrir ı(ibid. s. 463)47. 

Şu birkaç örnek Çukçi şamanizminin bugün ne derece 
bozulmuş o lduğunu gösteriyor. Şamanizmin klasik şeına ve 
temalannm folklorik geleneklerde, hatta sağıHım tekniklerinde 
-göğe çıkış, yeraltma iniş, canın aranrrı.ası, vb.- hala yaşamasına 
karşın, asıl şaman lık deneyimi bir tür "ispirtizma" gösterisine ve 
Hint fakiri marifetleri türünden performanslara indirgenmiş 
oluyor. Çukçi şamanları ö teki klasik sağıHım yöntemini, yani 
emmeyi de bilirler; emdikten sonra hastalığın nedeni olan 
nesneyi de gösterirler. Bu bir böcek, küçük bir taş ya da bir 
diken, vb. olabilir (Bogoras, The Chukchee, s. 465). Hatta sık sık 
şamancıl karakterini hala koruyan bir "ameliyat" bile yaparlar : 
Şaman birtakım sihirli hareket ve jestlerle iyice "ısıtılan" bir ritü
el bıçakla, iç organlarır�ı muayene edip hastalığın nedenlerini 
oradan çıkarmak için, has tanın karnım yarıyormuş gibi yapar 
(ibid. s. 475> ) . Bogoras böyle bir "ameliyata" tanık bile olmuş; 14 
yaşında bir çocuk çırılçıplak yere uzanmış ve ünlü bir şaman 
olan anası bıçakla karnını yarmış; açık yarayı ve akan kam 
herkes görebiliyormuş. Şaman kadın elini yarığa daldırmış; bu 
sırada vücudu ateşler içindeymiş ve durmadan su içiyormuş. 

Birkaç dakika sonra yarık ortadan kaybolmuş ve Bogoras yara-

47 Şamanın, hastanın kafatasım açıp içine, bir sinek biçimi altında, az önce 
yakaladığı canı/ ruhu tekrar yerleştirdiği kabul edilir; fakat can bedene 
ağızdan ya da el veya ayak parmaklarından da sokulabilir; bak. BOGORAS, 
ibid. s. 333. İnsanın canı/ ruhu genel olarak bir sinek veya arı biçiminde 
kendini gösterir. Ancak, başka Sibirya halklan gibi Çukçiler de birden çok 
can/ruh tanırlar; bunlardan biri ölümden sonra üstünde cesedin yakıldığı 
odun yığınının dumanıyla birlikte Göğe çıkar; biri de Yeraltına iner ve 
yaşamı orada aynen yeryüzündeki gibi sürüp gider (ibid. s. 334> ). 
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dan en küçük bir iz bile bulamamış (ibid. s. 445). Bir başka 
şaman vücudunu ve bıçağını, kendi deyişiyle "bıçağın kesişi 
hissedilmeyecek kadar ısıtmak" için, uzun uzun davul çalıp 
dans ettikten sonra, hastanın kamını yarmış. Bu tür marifetler 
bütün Kuzey Asya'da sık sık görülür ve "ateşe egemenlik" 
kavramıyla ba[�lanhhdır; zira vücuHannı bıçaklayan aynı 
şamanların kor yutmak ya da kızgın demire dokunmak gibi 
becerileri de vardff. Bu "numaralann" çoğu gün ışığında icra 
edilir. Bogo:ras şöyle bir olaya da tanık olmuş : Bir kadm şarnan 
küçük bir taş parçasmı elinde ovuyor, bu sırada parmakların
dan bir sürü çakıltaşı dökülüp davulun içinde birikiyorrnuş. 
Deneyimin sonunda çakıl taşlan oldukça büyük bir yığın oluş
turduğu halde, şamanın elindeki taş parçası olduğı gilbi duru
yormuş (ibid. s. 444). Bütün bunlar, yılhk çevrimli dinsel 
törenler vesilesiyle, şamanların büyük bir rekabet havası içinde 
katıldıkları beceri yarışmalarının bir parçasıdır. Folklorda gayet 
sık olarak bu tür olağanüstü başarılara değinilir (ibid. s. 443); 
bu da "eski şamanlann" daha da şaşırtıcı sihirli yeteneklere 
sahip olduklarını gösterse gerektir48. 

Çukçi şaınanizmi bir başka özelliğiyle de dikkat çekicidir; 
özel bir sınıf şamanı vardır : "kadma dönüşmüş şamanlar." 
Bunlar "yumuşak" ya da "kadmsı" erkeklerdir; k'elet 'in buyru-

48 Falcılık ise hem şamanlar hem de sıradan kişiler tarafından icra edilebilir. En 
yaygın yöntem, Eskimolardaki gibi, bir ipin ucuna bir nesne asmaktır. Aynı 
şekilde, insan başı veya ayağıyla da fal bakılır. Bu sistem, Kamçadallar ve 
Amerika Eskimolarında olduğu gibi, özellikle kadınla.r tarafından uygula
nır. Bak. BOGORAS, ibid. s. 484>; F. BOAS, The Eskimo of Baffin Land and 
J-Iudson Bay ("Bulletin of the American Museum of Natura! Iiistory", cilt XV, 
böl. I, 1901), s. 135, 363. Ren geyiğinin omuz kemiğiyle falcılık için, bak. 
BOGORAS, Tlıe Clıukc/ıee, s. 487>. Bu fal bakma yönteminin bütün Orta 
Asya'nın ortak malı olduğu ve Çin ön-tarihinde de tanık1andığı hatırlana-
caktır (bak. yuk. s. 194>). Burada şamancı! gelenek ve tekniklerini ele aldığı
mız her topluluğun kendilerine özgü falcılık yöntemlerini de ayn ayrı 
kaydetmeyi gerekli bulmadık; bunlar kabaca biribirlerine benzer. Ancak şu 
noktayı hatırlatınak yararlı olacaktır: Falcılığın ideolojik temelleri,. bütün 
kuzey Asyada -ki Okyanusyanm büyük kısmında da durum budur- ruhla
rın insanın bedenine alınabildiği (incorporation) inanışında aranmalıdır. 
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ğuyla erkek giysi ve davranışlarını bırakarak kadmlarınkileri 
almışlar, hatta kimi zaman başka erkeklerle evlenmişlerdir. 
K'elet'in buyruğu genellikle ancak yarı yarıya yerine getirilir. 
Şaman kadın kılığına girer ama karısıyla oturmağa, hatta çocuk 
yapmağa devam eder .. Çukçıilerde eşcinsellik bilinmekle birlikte, 
bazıları bu emri yerine getirmektense intiharı yeğlemiştir 
(Bogoras, The Chukchee, s. 448> ). Ritüel olarak kadına dönüşme 
olayına Kamçadallarda, Asya Eskimolarında ve Koryaklarda da 
rastlanır; ancak bu sonuncularda Jochelson bu adetin sadece 
anısını bulabilmiştir (bak. The Koryak, s. 52). Bu olgu, nadir 
olmakla birlikte, Asya'nın kuzeydoğusuyla sımrh değildir. 
Örneğin Endonezya'd.a (deniz Dayaklarınm manang bali 'leri), 
Güney Arnerika'da (Patagonlar ve Araucalar) ve bazı Kuzey 
Amerika kabilelerinde (Arapaho, Cheyenne, Uta, vb.)  de ritüel 
olarak kılık ve cinsiyet değiştirmeye rastlanır. Simgesel ve ritüel 
olarak kadına dönüşme arkaik anaerkillik düzeninden türeme 
bir ideolojiyle açıklanabilir görünüyor; ancak, ilerde göstermek 
fırsatını bulacağımız gibi, en eski şamanizmde kadının önceliği
ni kanıtlar gibi de görünmüyor. Ne olursa olsun, -Çukçi 
şamanizminde zaten ikinci planda bir rol oynayan- bu "kadına 
benzer erkekler" sınıfının varlığı, Kuzey Asya �ölgesinin sınırla
rından taşan "şamanlığın bozulması" olgusundan ileri geliyor 
sayılamaz. 



SElKİZİNCİ BAŞLIK 
� 

Şarnanizrn ve J(ozrnoloji 

ÜÇ KOZMİK KUŞAK VE DÜNYANIN DİREGİ 

Tam ve tipik şamanlık tekniği bir kozmik kuşaktan (bölgeden, 
kattan) ötekine, örneğin Yeryüzünden Gökyüzüne ya da 
Yeryüzünden Yerall:ına, geçmekten ibarettir. Şaman bu düzey
ler arasındaki sınırları aşmayı bilen adamdır. Kozmik kuşak 
veya düzeyler arasındaki iletişim ve ulaşımı mümkün kılan, 
Evrenin yapısıdır. Gerçekten de, az sonra göreceğimiz gibi, bu 
yapı biribirine bir orta eksenle bağlı üç kattan oluşmuş gibi 
tasarlanır. Üç Kozmos düzeyi arasındaki bağlaşıklık ve iletişimi 
dile getiren simgesellik oldukça karmaşık olup birtakım çelişki
lerden arınmış da değildir. Zira bu simgeselliğin bir "tarihi" 
olmuştur ve simgesellik bu tarih boyunca birçok kez daha genç 
başka kozmolojik simgeselliklerle karışmış, onlardan etkilenmiş 
ve değişikliğe uğramıştır. Fakat bütün bu etkilenimler sonrasın
da bile temel şema hala saydamlığım yitirmemiştir : Evrende 
üst üste üç büyük katman veya bölge vardır; bunlar merkezle
rinden geçen bir eksenle biribirlerine bağlı oldukları için de 
birinden ötekine geçilebilir. Doğal olarak bu eksen bir açıklık
tan, bir "delikten" geçer; tanrılar yeryüzüne, ölüler ele yeraltına 



292 Şamanizm 

bu delikten geçerek inerler; esrik şamanın ruhu da goge ve 
yeraltına yaptığı mistik yolculuklarda yine bu geçidi kullanır. 

Bu kozmik topoğrafyaya ilişkin birkaç örnek vermeden 
önce, şu noktayı belirtelim ki, adı geçen "merkez, orta, göbek" 
simgeselliği mutlaka kozmolojik bir kavram değildir. 

Başlangıçta her kutsal mekan -kutsallığın insana gözüktüğü ve 
dünyamıza ait olmayıp başka yerlerden, en başta da Gökten 
gelen gerçeklikleri (ya da güçleri, kişilikleri, vb. ) dışa vuran her 
yer- "merkez", yani kattan kata geçişin mümkün olduğu yer 
sayılıyordu. İnsan-ötesi bir varoluşun sindiği "kutsal" bir uzay 
parçası deneyim olarak yaşandığı için, buradan Merkez kavra
mına ulaşıldı : Tam bu noktada yukarıdan (ya da aşağıdan) 
gelen ve bu dünyaya ait olmayan bir şey kendini göstermişti. 
Daha sonra da, kutsallığın kendini gösterişinin de kendi başına 
kattan kata geçişi içerdiği ve gerektirdiği düşünüldü1. 

Türk-Tatarlar birçok başka halklar gibi gök.kubbeyi bir 
çadır (yurt) gibi tasarlarlar. Samanyolu çadırın dikiş yeri, yıldız
lar da ışık gelsin diye açılmış deliklerdir2• Yakutlara göre yıldız
lar "dünyanın pencereleri"dir; Göğün çeşitli katlarının 
(genellikle 9, fakat kimi yerlerde 12, 5 veya 7 kat) havalandırıl
ması için açılmış deliklerçlir3• Zaman zaman tanrılar çadırın bir 
yerini açıp içine bakarlar; göktaşları, akanyıldızlar (meteorlar) 
bunun belirtisidir4. Gökkubbe ayrıca bir kapak gibi de tasarla
nır; bazan bu. kapağın kenarlarının dünyanın kenarına tam otur
madığı olur; o zaman aralıklardan içeri şiddetli rüzgarlar girer. 
Aynı şekilde kahramanlar ve kimi ayrıcalıklı insanlar da bu dar 

1 Bu kutsal uzam ve Merkez sorununun bütünü hak. bak. ELIADE, Traite 
d'histoire des religioııs, s. 315>; id., lmages et symlıoles. Essai sur le symlıolisme 
magico-religieux, (Paris, 1952), s. 33>; id., Centre du moııde, temple, maisoıı (in 
"Le symbolisme cosmique des monuments religieux", 5erie Orientale Roma, 
XIV, Roma, 1957), passim. 

2 Uno HARV A, Die religiöseıı Vorstellungeıı, s. 178>, 189>. 
3 SIEROSZEWSKI, Dıı c!ıamanisme d 'apres les croyances des Yakoutes, s. 215. 
4 HARVA, op. cit. s. 34>. Benzer fikirlere İbranilerde (İşaya, böl. 40), vb.de rast

lanır; bak. Robert EISLER, Weltenmaıı tel ımd Himme/szelt (Münih, 1910), cilt 
II, s. 601>, 619>. 
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aralıktan dışarı süzülüp Göğe girebilirler5. 
Göğün ortasında bu büyük çadırı bir orta direk gibi tutan 

Kutup Yıldızı parlar. Samoyedler ona "Göğün Çivisi", Çukçi ve 
Koryaklar daı "Çivi-Yıldız" derler. Laponlar, Finliler ve 
Estonyahlarda da aynı imge ve aynı terirnler kullanılır. Türk
Altaylılar Kutup Yıldızını bir Direk -veya Kazık- olarak tasar
larlar : Moğol, Kalmuk ve Buryatlara göre bu yıldız "Altın 
Direk"; Kırgız, Başkurt ve Sibirya Tatarlarına göre "Demir 
Direk" ("Demirkazık"); Teleütlere ve diğerlerine göre de "Güneş 
Direı;i"dir6. Tamamlayıcı bir mitsel imge de görünmez biçimde 
Kutup Yıldızına bağh olan yıldızlar imgesidir. Buryatlar yıldız
ları bir at sürüsü, Kutup Yıldızını ("Dünyanın Direği") da bu 
atların bağlandığı kazık olarak tasarlarlar7. 

Beklenebileceği gibi bu kozmik sistemin tam bir eşi de 
insanların yaşadığı mikro-kozmosta ("küçük evren") yer alır. 
Dünyanın ekseni ya çadırı tutan direklerde ya da "Dünyanın 
Direği" adı verilen tek tek kazıklarda somutlaştırılır. Örneğin 

5 Uno HARV A (HOLMBERG), Der Baum des Lebens, s. 11; id., Die religiösen 
Vorstellııngen, s. 35. P. EHRENREİCH (Die allgenıeine Mythologie und ihre 
ethnologischen Grundlagen, Mythologische Bibliothek, IV, I, Leipzig 1910, s. 
205) bu mitsel/ dinsel kavramın bütün kuzey yarımkürede egemen olduğu
na dikkati çekiyor. Bu da, çok yaygın olan, Göğe bir "dar kapıdan" geçerek 
ulaşma simgeselliğinin bir ifadesidir : İki kozmik düzeyi ayıran aralık çok 
kısa bir süre için genişliyor ve kahramanın (ya da sırra-ermiş kişinin, 
şamanın, vb.) öbür dünyaya girmek için bu "paradoksal" andan yararlanma
sı gerekiyor. 

6 Bak. HARV A (HOLMBERG), Der Baıını des Lebens, s. 12>; Die religiösen 
Vorstellungen, s. 38>. Saksonların Irnıiıısul'u Rudolf von FULDA tarafından 
(Translatio S. Alexaıulri) universalis colunıııa quasi sustinens onınia diye adlandı
rılıyor. İskandinavya Laponları bu kavramı eski Germen'lerden almışlardır; 
kutup yıldızına "Göğün Direği" ya da "Dünyanın Direği" derler. Irnıinsul'u 
Jupiter sütunlarıyla karşılaştıranlar da olmuştur. Buna benzer fikirler güney
doğu Avrupa folklorunda hala yaşamaktadır; bak. örneğin Rumenlerin 
Coloana Ceriului'si ("Göğün Sütunu") (bak. A. ROSETTI, Colindele Ronıiinilor, 
Bükreş 1920, s. 70>). 

7 Bu fikir Ugor ve Türk-Moğol kavimlerinde ortaktır; bak. HARVA 
(HOLMBERG), Der Baıını des Lelıeııs, s. 23>; Die religiösen Vorstelluııgeıı, s. 
40>. bak. ayrıca Eyyub kitabı, 38, 31; Hind'in skhanılıa 'sı (Atlıarva Veda, X, 7, 
35; vb.). 
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Eskimolara göre Göğün Direği evlerinin ortasındaki kazığın 
tıpatıp aynısıdır8. Altay Tatarları, Buryatlar ve Soyotlar çadırla
rının orta direğini Göğün Direğiyle özdeşlerler. Soyotlarcla bu 
direk yurtun tepesinden dışarı çıkar ve ucuna gök kaHarının 
renklerini temsil eden mavi, beyaz ve sarı bez parçalan bağla
ıur. Bu direk kutsaldır, hemen hemen bir tanrı sayılır. Dibinde 
sunuların konduğu küçük bir sunak bulunur9. 

Orta direk Arktih ve Kuzey Arnerika'daki ilkel toplumla
rın (Grebner-Schmidt ekolünün "Urkultur" elediği şey) konutla
rının tipik bir ögesidir. Samoyed ve Ainu'larda, kuzey ve orta 
Kaliforniya kabilelerinde (Maidu, doğu Pomo, Patwin) ve 
Algonkinlerde karşımıza çıkar. Kurban ve dua !:örenleri orta 
direğin dibinde yapılır, çünkü Gökteki Yüce Varlığa giden yolu 
o açar10• Aynı mikrokozmik simgesellik Orta Asya'nın çoban / 
hayvancı toplumlarında da korunmuştl.:ır; ancak konutun biçimi 
değiştiğinden (sivri damlı ve orta direkli kulübeden yurt'a geçil
diğinden) direğin mitsel/ dinsel işlevi yurt'un tepesinde duma
nın çıkması için bırakılan deliğe yüklenmiştir. Ostyaklarda bu 
delik "Gök Evi"nin aynı amaçlı deliğinin karşılığıdır. Çukçilerse 
onu Kutup Yıldızının gökte açtığı delikle özdeşlemişlerdir. 
Ostyaklar ayrıca "Gök Evinin altın borularından" ya da Gök
Tanrının "yedi borusu"ndan söz ederler11• Aynı şekilde 
Altaylılar da şamanın bir Kozmik bölgeden ötekine bu "borular
dan" geçerek girdiğine inaıurlar. Altaylı şamanın göğe çıkış 

8 THALBITZER, Cultic Ganıes and Festivals in Greenlanıi (Congres des 
Americanistes "Compte rendu de la XXI. session, 2e. partie", Göteborg, 1924, 
s. 236-55), s. 239>. 

9 I-IARV A, ilıid. s. 46. bak. Şamancı! törenlerde ve kurbanlarda kullanılan ve 
her zaman simgesel olarak Gök bölgelerinden geçildiğini gösteren çeşitli 
renklerde paçavralar. 

10 Bak. W. SCHMIDT (Der Ursprung der Gottesidee, VI, Münster 1935, s. 67>) 
tarafından toplanan malzeme ve aynı yazarın Der lıeilige Mittelpfalıl des 
Hauses ("Anthropos", 1940-41, cilt 35-36, s. 966-969) da işaret ettiği hususlar; 
id., Der Lrrsprung, Xll, s. 471>. 

11 Bak. örneğin K. F. KARJALAINEN, Die Religion der Jugra-Völker, il, s. 48>. 
Yeraltı dünyasının girişinin tam tamına "Dünyanın Merkezinin" altında 
bulunduğunu hatırlatalım (bak. HARV A (HOLMBERG), Der Baunı des 



Şamanizm ve Kozmoloji 295 

töreni için kurulan çadır da gökkubbeyle özdeşlenir ve tepesin
de gökteki gibi bir duman deliği bırakılır (Harva, Die religiösen 
Vorstellungen, s. 53). Çukçiler "Göğün Deliği"nin Kutup Yıldızı 
olduğunu, üç alemin biribirine böyle deliklerle bağlı olduğunu 
ve şamanlarla mitsel kahramanların da bu delikler yoluyla 
Göğe gidip geldiklerini bilirler12. Altaylılarda da Çukçilerde 
olduğu gibi Göğün yolu Kutup Yıldızından geçer13. Buryatlann 
udeşi-·bur'khan 'ları, kapı açar gibi, şamanlara göğün yolunu aıçar 
(Harva, Die rel. Vors., s. 54). 

Tabif bu simgesellik Arktik ve Kuzey Asya bölgeleriyle 
sınırlı değildir. Evin ortasına dikili kutsal direğe Hami ırkından 
çoban Galla ve Hadiya'larda, Hamilere akraba Nandi'lerde ve 
Khasi'lerde de rastlanır14• Her yerde bu direğin dibine kurban 
sunuları konur; bunlar bazan -adı geçen Afrika kabilelerinde 
olduğu gibi- gök tanrısına getirilen süt sunulandır. Hatta kimi 
durumlarda (öm. Gallalarda) kanlı kurban sunulduğu da 
olur15." Dünyanın Direği" bazan evden bağımsız olarak da 
temsil edilir; eski Germenlerde (Charlemagne'm 772'de bir 
örneğini tahrip ettiği Irminsül), Laponlarda ve Ugor toplulukla-

Lel1ens, s. 30-31 ve şek. 13: Yakutlara ait ortası delik tekerlek}. Aynı simge
selliğe eski Doğu, Hind, Greko-latin dünyası, vb. nda da rastlanır; bak. 
ELIADE, Cosmologie şi alchimie babiloniaıııi, s. 35>; A. K. COOMARAS
W AMY, Svayamatrıına: /anııa Coeli ("Zalmoxis", II, 1939, s. 3-51}. 

12 BOGORAZ, TJıe CJıukcJıee, s. 331; JOCHELSON, The Koryalc, s. 301. Aynı fikir 
Blackfoot Kızılderililerinde de karşımıza çıkar; bak. ALEXANDER, North 
Americaıı [Mythology] ("Mythology of Ali Races", X, Boston ve Londra, 
1916}, s. 95>. Ayrıca bak. JOCHELSON, The Kon1ak, s. 37l'deki kuzey Asya 
ile kuzey Amerikanın karşılaştırmalı tablosu. 

13 A. V. ANOŞİN, Malerialı po şamaııstvu, s. 9. 
1 4  W. SCHMIDT, Der lıeilige Mittelpfalıl, s. 967, Der Ursprımg'dan alınh: VII, s. 

53, 85, 165, 449, 590>. 
15 Bu tür tasarımların ampirik "kökeni" (örn. Kozmosun yapısının, konutun 

kimi maddesel öğelerine -ki bunlar da çevreye uyum sağlama, vb. gibi 
etmenlerle· açıklanabilir- göre tasarlanması} sorunu yanlış konan, dolayısıy
la da kısır bir sorundur; zira genel olarak "ilkeller" için "doğal" ile "doğaüs
tü" arasında, başka deyişle ampirik nesneyle simge arasında, açık ve net bir 
ayrım yoktur. Herhangi bir nesne bir simgeyle bağlantılı olduğu ölçüde 
"kendi kendisi" olur (yani bir değer taşır); herhangi bir edim de bir ilkörne-
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rında durum budur. Ostyaklar bu ritüel kazıklara "kentin orta
sındaki güçlü kazıklar" derler; Tsingala Ostyakları bunları 
"Demirkazık-adam" adıyla bilir, dualarında onlara "Adanı", 
"Baba" diye seslenir ve kanlı kurbanlar sunarlar16. 

Dünyanın Direği simgeselliği, Mısır, Hint (örn. Rig Veda, X, 
89, 4; vb.), Çin, Yunan, Mezopotamya gibi daha gelişmiş kültür
lere de yabancı değildir. Örneğin Babillilerde Gökle Yer arasın
daki bağ -Kozmik Dağ ya da onun benzerleri, ziggurat, tapınak, 
kral kenti, saray, vb. ile simgelenen bağ- hazan bir göksel Sütun 
şeklinde tasarlanırdı. Az sonra göreceğimiz gibi, aynı kavram 
Ağaç, Köprü, Merdiven gibi. başka imgelerle ele dile gelebiliyor
du. Bütün bunlar bizim "Merkez" simgeselliği dediğimiz bütü-

ği (archetype) tekrarladığı ölçüde anlam kazanır, vb. Ne olursa olsun, değer
lerin "kökeni" sorunu tarihten çok felsefeyi ilgilendirir; zira, bir tek örnek 
vermek gerekirse, ilk geometri yasalarının Nil deltasının sulanmasına iliş
kin ampirik gereklikler sayesinde bulunmuş olmasının, bu yasaların geçerli 
("değerli") sayıhp sayılmamaları açısından ne gibi bir önem taşıdığı doğru
su pek belli değildir. 

16 KARJALAINEN (Die Religion der fugra-Vö/ker, cilt II, s. 42>), yanlış olarak, 
bu kazıkların rolünün kurban edilen hayvanı bir yere " tesbit etmek" oldu
ğu fikrindedir. Gerçekte, HARVA (HOLMBERG)'in gösterdiği gibi, bu 
direk "yedi kez bölünmüş İnsan-Baba" diye adlandırılır, hpkı gök tanrısı 
Sanke'ye "yedi kez bölünmüş Büyük Adam, Sanke, Babam, üç yöne bakan 
İnsan-Babam, vb." diye seslenildiği gibi .. (HARV A (HOLMBERG), Fi11110-
Ugric [and] Siberian fMythologyJ, s. 338). Söz konusu direğe hazan yedi 
çentik atılırdı; Salım Ostyakları da kanlı kurban sunduklarında bir kazığa 
yedi çentik atarlar (ilıid. s. 339). Bu ritüel kazık Vogul masallarında geçen, 
tanrının oğullarının babalarını ziyarete gittiklerinde atlarını bağladıkları, 
"yedi parçaya bölünmüş saf gümüşten Kutsal Kazık" tır (ibid. s. 339-40). 
Yuraklar da yedi yüzlü ya da yedi çentikli ağaçtan putlara (sjaadai) kanlı 
kurban sunarlar; bu putlar, LEHTISALO'ya göre (Entwurf einer Mythologie 
der furak-Samojeden, s. 67, 102, vb.) "kutsal ağaçlarla" (yani yedi dallı Kozmik 
Ağacın bozulmuş bir biçimiyle) ilişkilidir. Burada, dinler tarihinde iyi bili
nen ve Sibirya dinsel bütünlüğü içinde başka dmumlarda da doğrulanan 
bir "yerine koyma" (ikame, substitution) olayıyla karşı karşıyayız. Örneğin, 
Yurak-Samoyedlerde, başlangıçta sadece gök tanrısı Num'a kurban sunulan 
yer işlevi gören direk giderek kutsal bir nesne statüsü kazanmış ve direğin 
kendisine kanlı kurban sunulur olmuştur; bak. A. GAHS, Kopf-, Schiidcl- ııııd 
Langknochenopfer bei Rentiervölkern, s. 240. 7 sayısımn kozmolojik anlamı ve 
şamancı! ritüellerdeki rolü hak. bak. aş. s. 309>. 
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nün parçaları olup hayli arkaik görünüyorlar, zıra en "ilkel" 
kültürlerde bile karşımıza çıkıyorlar. 

Bir gerçeı?;ıi hemen vurgulayalım : Asıl anlamıyla şamancıl 
deneyim, aralarında geçiş bulunan üç katmana dayalı bir 
Kozmos tasarımı sayesinde mistik bir deneyim olarak ayrıca bir 
değer yüklenebilmişse de, bu Kozmos görüşü özgül olarak ne 
Orta Asya ve Sibirya şamanizminin, ne de başka herhangi bir 
şamanizrnin ideolojisine ait olmayıp, Gökle doğrudan iletişimin 
olabilirliği inancına bağlı evrensel yaygınlıkta bir fikirdir. 
Makrokozmos düzeyinde bu iletişim bir Eksenle (Ağaç, Dağ, 
Direk, vb.), mikrokozmosta ise konutun orta direği ya da çadı·· 
nn üst deliğiyle temsil edilir. Bu demektir ki, her insan konu tu 
"Dünyanın Ortası"na yansıtılmıştırı7 ya da her sunak, çadır 
veya ev katlar-arası engelin kırılmasını, dolayısıyla Göğe çıkışı, 
mümkün kılabilir. 

Arkaik kültürlerde Yerle Gök arasındaki iletişim somut ve 
kişisel bir çıkış için değil, gökteki tanrılara sunular göndermek 
için kullanılır; kişisel yolculuk şamanın tekelinde kalır. Sadece 
şamanlar "orta delik" yoluyla çıkışı gerçekleştirebilir; sadece 
onlar kozmo-teolojik bir tasarımı somut bir mistik deneyime 
dönüştürebilirler. Bu nokta önemlidir; örneğin bir Kuzey Asya 
halkının dinsel yaşamıyla şamanların dinsel yaşantıları arasın
daki farkı açıklar : Şamanın yaşantısı kişisel ve esrimeli bir dene
yimdir. Başka deyişle topluluğun sıradan üyeleri için bir 
kozmolojik "ideogram" olarak kalan şey, şamanlar (ve kahra
manlar, vb. )  için bir mistik güzergah olur. "Dünyanın Ortası" 
birincilere dua ve sunularını gökteki tanrılara ulaştırma 
imkanını verir; ikinciler içinse sözcüğün tam anlamıyla bir 
havalanma (uçuşa geçme) yeridir. Üç Kozmik Düzey arasında 
gerçek iletişim/ulaşım ancak ikincilerin güç ve yetileri içindedir. 

Bu bağlamda, daha önce de birçok kez adı geçen, insanla
rın kolayca Göğe çıkıp tanrılarla iletişim kurabildikleri eski bir 
çennetlik çağa Hişkin ınil:i de haı:ırlaya lım. Konuttaki kozmolo-

17 Bak. ELIADE, Traite d 'Jıistoire des religions, s. 324>; Le Mythe de l'etenıel retour. 
Arclıetypes et repetitions (Paris, 1949), s. 1 19>. 
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jik simgesellik ve şamancıl göğe çıkış deneyimi, başka bir görü
nüm altında da olsa, bu arkaik miti doğruluyor. Şöyle : 
Zamanın başlangıcında Gökle Yer arasında var olan kolay iletişi
min kesilmesinden sonra, bazı ayrıcalıklı varhklar (ve tabii en 
başta şamanlar), kendi kişisel hesaplarına, üst bölgelerle bağlan-· 
tıyı gerçekleştirmeye devam etrnişlerdiir. Bu bağlamda, 
şamanlar havalanıp "orta deHkten" Göğe ulaşma yeteneğine 
sahiptirler; oysa insanların geri kalan kısmı için bu delik ancak 
sunularını tanrılara ulaştırmağa yarar. Her iki durumda da 
şamanın ayncalıkh konumu esrime deneyimini yaşama yetisin
den Heri gelir. 

Şamanizmde içerilmiş olan ideolojinin evrensel karakterini 
aydınlatmak için, bize göre birindi önemde olan bu nokta 
üzerinde birkaç kez durmak zorunda kaldık. Şamanlar kendi 
kabilelerinin kozmoloji, mitoloji ve teolojilerini tek başlarına 
yaratmış değillerdir; sadece zaten var olan bu ögeleri içselleştir·
miş, "deneyimleştirmiş" ve esrimeli yolculuklarında kullanrmş
lardır, o kadar . . .  

KOZMİK DAG 

Gökle Yer arasındaki bağlantıyı mümkün kılan bu "Dünyanın 
Merkezi"nin bir başka mitsel imgesi de Kozmik Dağ'dır. Altay 
Tatarları Bay Ülgen'in, Göğün ortasında aHmdan bir Dağın 
üstünde oturduğunu düşünürler (Radlov, Aus Sibirien, II, s. 6). 
Abakan Tatarları buna "Demir Dağ" derler; Moğollar, Buryatlar, 
Kalmuklar aynı dağı Sumbur, Sumur ya da Sumer adtyla tanır
lar ki, bu bir Hint etkisini (= Meru Dağı) açıkça ele verir. 
Moğollarla Kalmuklar bu dağı üç veya dört katlı olarak tasarlar
lar; Sihirya Tatarları içinse dağ yedi katlıdır. Yakut şamanı da 
mistik yolculuğunda yedi kath bir dağa tırmanır. Bunun doru
ğu "Göğün Göbeğinde", Kutup Yıldızında bulunur. Buryatlar 
ise Yddızm, Dağın doruğuna asılı olduğunu söylederıs. 

18 Uno HARV A (HOLMBERG), Der Baum des Lebens, s. 41, 57; id. Finno-Llgric 
[and] Siberian [Mythology}, s. 341; Die religiösen Vorstellımgen, s. 58>. 
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"Kozmik Dağ = Dünyanm Ortası" fikri mutlaka Doğu 
kökenli olmayabilir, zi ra "Merkez" simgeselliğinin eski Doğu 
uygarlıklarının gelişmesinden önce ortaya çıkmış olabileceğini 
görmüştük. Fakat Orta ve Kuzey Asya halklannm eski gelenek
leri ·-kıi bunllar Dünyanın lVferkezi ve Kozmik Eksen imgelerini 
herhalde biliyorlarch-- Doğu kaynaklı dinsel fikir ve kavramla
rın sürekli alaşlly la de��işime uğrarruştır. Bu etkiler ya (İran 
üzerinden) l\ı1lezopotamya'dan ya da (Lamaizm yoluyla) 
Hind' den geliyordu. Hint kozmolojisinde de Meru Dağı dünya
nm ortasında yükselir ve doruğunda Kutup Yıldızı parlar19 .. 
Hint tanrıları nasıl bu Kozmik Dağı (= Dünyanın Eksenini) 
kavrayıp onunla İlkel Okyanusu çalkalayarak Evreni yaratrnış
larsa, aynı şekilde bir Kahnuk miti de tanrıların Sumer'i bir 
değnek gibi kuHanarak Okyanusu karıştırdıklarını ve böylece 
Güneş'i, Ay'ı ve yıldızlan yarathklannı anlatır (Harva, Die rel. 
1lors. s. 63). Bir başka Orta Asya miti de Hint ögelerinin yerel 
geleneklere karıştığım gösterir : Tanrı Oçirvani (İndra), kartal 
Garide'nin (= Gamda) biçimini alarak İlkel Okyanusta yılan 
Losun'a saldirmış, onu üç kez Sumeru Dağının etrafına dola-
mış, sonra da başını ezmiştir20• 

Bütün öteki Doğu ve Avrupa mitolojilerindeki -örneğin 
eski İranlıların Haraberezaiti'si, eski Germenlerin 
Himingbjörg'ü, vb. gi.bi-- Kozmik Dağlan burada saymak gerek
sizdir; Mezopotamya inanışlarında da bir "orta dağ" Yerle Göğü 
birleştirir; bu ' 'Ülkeler Dağı"du ve çeşitli yerleri biribirine 
bağfar21. Fakat Babillilerin tapınaklanna ve kutsal kulelerine 
verdikleri adlar bile bunların Kozmik Dağla özdeşllendiklerini 

19 W. KIRFEL, Die Ko.smographie der Inder, nach den Quellen dargestellt (Bonn-· 
Leipzig, 1920), s. ''15. 

20 POTANİl\I, Oçerki, IV, s. 228; HARVA, Die religiösen Vorstellungen, s. 62. 
Eski Yunan sikkelerinin üzerinde omphalos 'a üç kez sarılmış bir yılan figü
rü vardır (ibid. s. 63). 

21 A. JEREMIAS, I-landbuch, s. 130: bak. ELIADE, Le Nlythe de l 'eternel retour, s. 
31>. İran için bak. A. CHRlSTEl\ISEN, Les Types du premier homme et du 
premier roi dans l 'histoire legendaire des Iraniens, II (Uppsala--Leyde, 1934), s. 
42. 
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gösterir." Evin Dağı", "Bütün yerlerin Dağımn Evi", "Fırtınalar 
Dağı", "Gökle Yerin Bağı", vb. gibi . . .  22. Ziggurat da asıl anlamıy
la bir Kozmik dağ, Kozmosun simgesel bir görüntüsüydü; yedi 
katı yedi gezegenin "göklerini" ("feleklerini") temsil ediyordu 
(Borsippa'daki gibi) ya da dünyanın renklerini taşıyordu 
(Ur'daki gibi)23. Endonezya'daki Barabudur tapınağı -ki tam bir 
imago nıundi ("dünyanın imgesi") dir- dağ biçiminde inşa edil
mişti24. Yapay dağlar Hind'de de tamklandığı gibi, bunlara 
Moğollarda ve güneydoğu Asya'da da rastlamr25• "Merkez" 
simgeselliği (Dağ, Direk, Ağaç, Dev) organik olarak en eski Hint 
manevi dünyasına ait olmakla birlikte, Mezopotamya etkileri
nin de Hind'e ve Hint Okyanusu kıyılarına ulaşmış olması 
güçlü bir olasılıktır26. 

Filistindeki Thabor dağının adı da tabbCır, yani "göbek, 
omphalos" anlamına geliyor olabilir. Filistinin ortasındaki 
Gerizim dağı da mutlaka "merkez"liğin sağladığı saygınlıktan 
yararlanıyordu, çünkü "yerin göbeği" diye adlandırılıyordu 
(tabbCır eretz; bak. Hakimler, IX, 37 : "Bu ordu yerin göbeğine inen 
ordudur.") .  Petrus Comestor'un kaydettiği bir sözlü gelenek, 
yaz gündönümünde güneşin -Gerizim yakınındaki- "Yakub'un 

22 Th. DOMBART, Der Sakralturin, I: Ziqqurat (Münih 1920), s. 34. 
23 Th. DOMBART, Der babylonisc/ıe Turm (Leipzig 1930), s. 5>; M. ELIADE, 

Cosmo/ogie şi alchimie lıahiloniana (Bükreş 1937), s. 31>. Ziggurat simgeselliği 
hak. bak. A. PARROT, Ziggurats et Tour de Babel (Paris, 1949). 

24 P. MUS, Baralnıdur. Esquisse d'une histoire du Bouddhisme fondee sur la critique 
archeologique des textes (Hanoi:, 2 cilt, 1935 > ), I, s. 356. 

25 Bak. W. FOY, Indisc!ıe Kultbauten als Symbole des Götterberges ("Festschrifft 
Ernst Windisch zum siebzigsten Geburtstag am 4 September 1914", 
Leipzig, 1914), s. 213-216; HARVA, Die religiösen Vorstell4ngen, s. 68; R. von 
HEINE-GELDERN, Weltlıild ımd Baııform in Südostasiens ("Wiener Beitrage 
zur Kunst-- und Kulturgeschichte Asiens", cilt IV, 1930), s. 48>; bak. ayrıca 
H. G. Quaritch WALES, TJıe Moımtain of God: a S tııdy in Early Religion and 
Kiııgship (Londra 1953), passim. · 

26. Bak. P. MUS, Baralnıdur, I, s. 117>; 292>; 351>; 385>, vb.; J. PRZYLUSKI, Les 
sepi terrasses dıı Baralıııdur ("Harvard Journal of Asiatic Studies", temmuz 
1936, s. 251-56); A. COOMARASWAMY, Elements of Bııddhist Iconography 
(Cambridge, Mass. 1935), passinı; M. ELIADE, Cosmologie şi alchimie lıabiloııi
ani'ı, s. 43>. 
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Kuyusunda" yere gölge düşürmediğini söylüyor. Nitekim -diye 
açıklıyor Comestor- sunt qui dicun.t locum illwn esse umbillicum 
teme nostrce habitabilis27• ["Bu yerin bizim yaşanabilir toprakları
mızın göbeği olduğunu söyleyenler var." ç.] Filistin Kozmik 
Dağın dibinde bulunmak dolayısıyla en yüksek ülke olduğun
dan, Tufan'da su baskınına uğramamıştı. Rabbi kaynaklı bir 
metin şöyle diyor : "İsrail toprağı Tufanda boğulmadı."28• 
Hıristiyanlar için Golgotha [İsa'nın çarmıha gerildiği tepe. Ç.] 
dünyanın ortasında bulunuyordu, zira aslında Kozmik Dağın 
doruğuydu ve aynı zamanda Adem'in hem yaratıldığı hem de 
gömüldüğü yerdi. Böylece, Kurtarıcı'nın [İsa'nm. Ç.] kam 
Haç'ın dibinde gömülü olan Adem'in kafatasının [ Golgotha 
"kafatası tepesi" demektir. Ç.] üzerine dökülüyor ve onu günah
larından -bedelini ödeyerek- arındırıyordu29. 

Başka bir yerde de, bu "Merkez" simgeselliğinin hem bütün 
büyük Doğu uygarlıklarında hem de arkaik ("ilkel") kültürlerde 
ne kadar sık rastlanan ve nasıl temel önem taşıyan bir motif 
olduğunu göstermiştik30• Gerçekten de -kısaca özetleyiverelim
saraylar, kral kentleri31, hatta basit konutlar hep Dünyanın 
Ortasında, Kozmik Dağın doruğunda sayılıyordu. Bu simgesel
liğin derin anlamını yukarıda görmüştük : Bu "merkez" de 

27 Eric BURROWS, Some Cosmological Patterns in Balıyloniaıı Religion (in Tlıe 
Labyriııth, yay. S. H. HOOKE, Londra 1935, s. 47-70), s. 51, 62 n. 1. 

28 Alıntı: A. WENSINCK, The ldeas of tlıe Western Semites coııcerniııg tlıe Navel of 
the Eartlı (Amsterdam, 1916), s. 15 ; BURROWS (op. cit. s. 54) bu konuda 
başka metinlerden de söz eder. 

29 WENSINCK, op. cit. s. 22; ELIADE, Cosmologie, s. 34>. Golgotha tepesinin 
dünyanın merkezinde bulunduğu inancı Doğu Hıristiyanlarının folklorun
da hala yaşamaktadır (örn. Küçük Rusya (Ukrayna) halkları; bak. HARV A 
(HOLMBERG), Der Baurn des Lelıens, s. 72). 

30 M. ELIADE, Cosnıologie, s. 31>; Traite d'lıistoire des religions, s. 315>; Le Mytlıe 
de /'eterııel retour, s. 30>. 

31 Bak. P. MUS, Baralıııdur, I, s. 354> ve passim; A. JEREMIAS, Hmıdbuclı, s. 
1 13, 142, vb.; M. GRANET, La Peıısee chiııoise (Paris 1934), s. 323>; A. J. 
WENSINCK, Tree and Bird as Cosmological Symlıoles in Westenı , Asia 
(Amsterdam 1921), s. 25>; Birger PERING, Die geflügelte Sc/ıeilıe (in "Archiv 
für Orientforschung", cilt VII!, 1935, s. 281-90); Eric BURROWS, Some 
Cosnıological Patterns, s. 48>. 
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kattan kata geçiş, yani Gökle iletişim, mümkün oluyor. 
Şaman olacak kişi de sırra-erme hastalığı sırasında rüyasın

da böyle bir Kozmik Dağa hrmanır ve daha sonra esrimeli 
yolculuklarında da aynı Dağı ziyaret eder. Bir dağa tırmanmak 
her zaman "dünyanın ortasına" yolculuk anlamına gelir. 
Gördüğümüz gibi, bu "orta" çeşitli şekillerde -hatta konutun 
yapısında bile- somutlaştırılır ve görünür kılınır; fakat yalnız 
şamanlar ve kahramanlar Kozmik Dağa gerçekten tırmanabilir/er; 
tıpkı en başta simgesel olarak ritüel ağaca tırmanırken gerçekte 
Evren Ağacına tırmanmakta olan ve böylece Evrenin doruğuna, 
en yüksek Göğe ulaşan şaman gibi . . .  

EVREN AGACI 

Nitekim Evren Ağacı (Kozmik Ağaç) simgeselliği de Orta-Dağ 
simgeselliğinin tamamlayıcısıdır. İki simge bazan örtüşür, daha 
genel olarak biribirini bütünlerler. Ama her ikisi de Evrenin 
Ekseni (ya da Direği, vb. ) kavramının daha geliştirilmiş birer 
mitsel ifadesidir. 

Burada hayli şişkin olan Evren Ağacı (Arbre dıı Monde) 
dosyasını bütünüyle ele_ alacak değiliz32. Bu konuda Orta ve 
Kuzey Asya'da en sık rastlanan temaları hatırlatıp şamancıl 
ideoloji ve deneyimlerde oynadıkları rolü göstermekle yetinece
ğiz. Kozmik ağaç şamanlık mesleğinin temel ögesidir. Şaman 
davulunu onun odunundan yapar; ritüel kayına tırmanırken 
aslında ona tırmanmaktadır; yurtunun önünde ve içinde onun 
benzerleri -veya temsilcileri- vardır; davulunun üstüne de onun 
resmini yapar33. Kozmolojik olarak, Evren Ağacı yeryüzünün 

32 Bu konudaki temel bilgiler ve kaynakça Traite d 'histoire des religions adlı 
eserimizdedir: s. 239>, 281>. 

33 Bak. örn. bir Altay şaman davulunun üzerindeki desen : HARV A, Die religi
öserı Vorstellungen, şek. 15. Şamanlar bazan konutlarının yakınına yerleştir
dikleri ve konutu koruduğu kabul edilen bir "başaşağı ağaç" da kullanırlar; 
bak. E. KAGAROV, Der Umgekehrte Schanıaııeıılıaum ("Archiv für 
Religionswissenschaft", 27, 1929, s. 183-85). Bu "ters dönmüş . ağaç" tabii 
Kozmosun mitsel bir simgesidir; bak. A. COOMARASWAMY, The lnverted 
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ortasında, "göbeğinin" bulunduğu yerde yükselir, dallan da 
Bay Ülgen'in sarayına sürünür (Radlov, Aus Sib. II, s. 7). 
Abakan Tatarlarının söylencelerinde, bir Demir Dağın doru
ğunda yedi kollu bir akkayın ağacı büyümüştür. Moğollar 
Kozmik Dağı, ortasında bir Ağaç olan dört yanyüzlü bir pira
mit olarak tasarlarlar; tanrılar, Dünyanın Direği gibi, bu ağacı 
da atlarını bağlamak için kullanırlar34. 

Ağaç üç Evren bölgesini biribirine bağlar35• Vasyugan
Ostyaklar dallarının Göğe değdiğine, köklerinin de Yeraltı 
dünyasına daldığına inanırlar. Sibirya Tatarlanna göre göksel 
Ağacın bir eşi de Yeraltında bullunur; dokuz köklü bir çam (ya 
da başka varyantlara göre, dokuz çam) İrle Han'ın sarayının 
önünde yükselir; ölüler hakanıyla oğulları atlarını onun gövde
sine bağlarlar. Gold'lar üç Evren Ağacı sayarlar : Birincisi 
Göktedir; insanların ruhları kuşlar gibi onun dallarına konmuş
tur, doğacak çocuklara can vermek üzere yere inmeyi beklerler; 
ikincisi Yeryüzünde, üçüncüsü de Yeraltındadır36• Moğollar 
kökleri Sumer dağının diplerine dalan, dalları da doruğuna 
yayılan zambu ağacını bilirler; tanrılar (Tengeri) Ağacın yemişle
riyle beslenir ve ifritler (asııra 'lar) da Dağın kovuklarında 
saklandıkları yerlerden onları imrenerek seyrederler. Kalmuk 
ve Buryatlarda da buna benzer bir mite rastlanır37• 

Tree ("The Quarterly Journal of the Mythic Society", Bangalore, cilt 29, no 2, 
1938, s. 1-38), Hindistana ait zengin belgelerle birlikte; ELIADE, Traite 
d 'histoire des religions, s. 240>, 281. Aynı simgesellik Hıristiyanlık ve İslam 
geleneklerinde de korunmuştur: bak. ilıid. s. 240; A. JACOBY, Der Bauın mit 
den Wurzelıı nach oben und den Zıoeigen ııach unteıı ("Zei.tschrift für 
Missionskunde und Religionswissenschaft", cilt 43, 1928, s. 78-85); Carl
Martin EDSMAN, Arbor iııversa ("Religion och Bibel", Uppsala, III, 1944, s. 
5-33. 

34 Bak HARV A (HOLMBERG), Der Baııın des Lebens, s. 52; id., Die religiöseıı 
Varstellungeıı, s. '70. Odhin de atını Yggdrasil'e bağlar; bak. Traite . . . . adlı 
eserimiz, s. 242. Çinde ağaç (kazık)-at mitsel bütünlüğü için bak. HENTZE, 
Frühchinesisclıe Branzen und Kultdarstelluııgen (Anvers 1937), s. 123-30. 

35 Bak. H. BERGEMA, De Boam des Leveırs in Sc/ırift en Historie (Hilversum 
1938), s. 539>. 

36 HARVA, Die religiösen Vorstel(ungen, s. 71. 
37 HARVA (HOLMBERG), Finno-Ugric [and] Siberian [Mythology], s. 356>; Die 
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Dünya ya da Evren Ağacı simgeselliğinde içerilen birkaç 
dinsel fikir veya kavram vardır. Bir yandan, sürekli yeniden
doğuş halindeki Evreni (bak. Eliade, Traite, s. 239), kozmik 
canlılığın tükenmez kaynağını, kutsallığın en tipik ve yetkin 
kap ve kalıbını (göksd kut'un alınış "merkezi" olduğu için) 
temsil eder. Öte yandan, Göğü ya da gezegenlerin Göklerini 
("feleklerini") simgeler38• Gezegenlerin gökküreleri simgeselliği 
Orta Asya ve Sibirya şamanlığında önemli bir rol oynadığı için, 
bunların simgesi olarak Evren Ağacına birazdan tekrar dönece
ğiz. Fakat şimdiden hatırlatmayı önemli görüyoruz ki, birçok 
arkaik gelenekte dünyanın kutsallığını, doğurgan l ığını ve 
sürekliliğini ifade eden Evren Ağacı, yaradılış verimlilik, sırra
erme fikir ve kavramlarıyla ve son aşamada da mutlak gerçek
lik ve ölümsüzlük fikriyle ilişki içinde bulunur. Böylece Evren 
Ağacı, Hayat ve Ölümsüzlük Ağacı olur. Sayısız mitsel "kardeş
ler" ve tamamlayıcı simgelerle (Kadın, Kaynak, Süt, Hayvanlar, 
Yemişler, vb. ) zenginleşmiş olarak, karşımıza her zaman haya
tın (canlılığın) hazinesi ve yazgıların hakimi niteliğinde çıkar. 

Bu fikirler oldukça eskidir, zira onları birçok "ilkel" toplu
lukta Ay ve sırra-ermey le ilişkili bir simgeselliğin içinde yer 
almış buluyoruz (bak. Eliade, Traite, s. 241). Fakat Kozmik Ağaç 
simgeselliği hemen hemen bitmez-tükenmez bir tema olduğun
dan, pek çok kez değiştirilmiş, geliştirilmiş, çeşitlendirilmiştir. 
Güneydoğudan gelen etkilerin, Orta ve Kuzey Asya halklarının 
mitolojilerinin bugünkü görünümlerini kazanmalarına büyük 

religiösen Vorstellungen, s. 72>. Daha önce olası bir İran kökenli modelden de 
söz etmiştik: Vourukasha gölünün kıyısında bulunan ve dibinde 
Ahriman'ın yarattığı azman kertenkelenin yaşadığı Gaokerena Ağaa (bak. 
yuk. s. 111, n. 1). Bu konudaki Moğol miti ise tabii Hind kökenlidir: Zambu 
= fambCi. Bak. ayrıca Çin geleneklerindeki rastlanan, bir dağda büyüyen ve 
kökleri Yeraltı dünyasına dalan Hayat Ağacı (=Evren Ağacı); C. I-IENTZE, 
Le culte de l 'oıırs ou ıiıı tigre et le t'ao-t 'ie ("Zalmoxis", I, 1938, s. 50-68), s. 57; 
id., Die Sakralbronzeıı ımd ihre Bedeıı tuııg in deıı ji"iilıchinesischeıı Kııltııren, s. 
24>. 

38 Ya da bazan Samanyolunu; bak. örn. Y. H. TOIVONEN, Le Gros Chene des 
clıants populaires fimıois ("Journal de la Societe Finno-Ougrienne", LIII, 1946-
1947, s. 37-77). 
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ölçüde katkıda bulunduğuna hiç kuşku yoktur. Özellikle ruhla
rın deposu ve "Yazgılar Kitabı" olarak Kozmik Ağaç fikri daha 
gelişmiş uygarlıklardan alınmış görünüyor. Gerçekten de Evren 
Ağacı yaşayan ve yaşatan bir ağaç olarak tasarlanıyor. Yakutlara 
göre "yerin göbeğinde" sekiz dallı bir ağaç yükselir; bu bir tür 
" ilk Cennet"tir, zira ilk insan orada doğmuş ve yarı yarıya 
Ağacın gövdesinden çıkan bir Kadının sütüyle beslenmiştir39• 
Harva'nın belirttiği gibi (Die rel. Vors. s. 77) böyle bir imgenin, 
Kuzey Asya'nın o sert ikliminde yaşayan Yakutlar tarafından 
uydurulabileceğine inanmak zordur. Bunun prototiplerine 
antik Doğuda ve Hind'de (ilk insan Yama mucizeli bir ağacın 
dibinde tanrılarla birlikte içer; Rig Veda, X, 153, 1) ve İran'da 
(Yima Kozmik Ağacın üstünden insanlara ve hayvanlara ölüm
süzlük dağıtır; Yasna, 9, 4>; Videvdat, 2, 5) rastlanır. 

Gold'lar, Dolgan'lar ve Tunguz'lar doğumdan önce çocuk
ların ruhlarının küçük kuşlar gibi Kozmik Ağacın dallarında 
beklediklerini ve şamanların gidip onları oradan getirdiklerini 
söylerler (Harva, Die rel. Vors. s. 84, 166>). Şaman adaylarının 
sırra-erme rüyalarında daha önce de (bak. s. 63) karşımıza çıkan 
bu mitsel motif Orta ve Kuzey Asya'ya özgü değildir; ona örne
ğin Afrika'da ve Endonezya'da da rastlanır40. Ağaç-Kuş (= 
Kartal) ya da tepesinde Kuş dibinde Yılan olan Ağaç şı:klindeki 
kozmolojik şema Orta Asya halklarına ve Germenlere özgü 

39 HARVA (HOLMBERG), Die religiüsen Vorste/lu ııgen, s. 75>; iıl., Der Baımı des 
Lelıens, s. 57>. Bu mitsel motifin en eski doğu kültürlerindeki ilkörnekleri 
için, bak. ELIADE, Traite . . . . , s. 247>; bak. ayrıca G. R. LEVY, Tlıe Gate of 
Hanı, s. 156, n. 3. Amerika, Çin ve Japonya mitolojilerindeki Ağaç-Tanrıça 
(=İlk Kadın) teması hak. bak. C. HENTZE, Frülıclıinesisclıe Bronzen, s. 129. 

40 Gökte, üstünde çocuklar bulunan bir ağaç vardır; Tanrı bu çocukları "topla
yıp" yere atar (H. BAUMANN, Lıında. Bei Bauenı ıınd fiigern in imıer Angola, 
Berlin, 1935, s. 95); insanın ağaçlardan türeme olduğuna dair Afrika miti 
hak. bak. id. Sclıöpfımg ıınd llrzeit des Mensc/ıeıı im Mytlıııs der afrikaııisclıen 
Völker (Bedin, 1936), s. 224; karşılaşhrınalı belgeler için, ELIADE, Traite, s. 
259>. Dayak inanışlarına göre ilk Atalar çifti Hayat Ağacından doğmuştur 
(H. SCHAlRER, Die Gottesidee der Ngadjıı Dajak in Süd-Borneo, 1946), s. 57; 
ayrıca bak. aş. s. 390. Ancak, ruh (çocuk)-kuş-Evren Ağaa imgesinin orta 
ve kuzey Asya'ya özgü olduğunu da belirtmek gerekir. 
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olmakla birlikte, -ve her ne kadar aynı simgeye tarihöncesine ait 
kalıntılarda bile rastlanmışsa da'11- olasılıkla Doğu kökenlidir42. 

-Bu kez açıkça dışardan alınma- bir başka tema da 
"Yazgılar Kitabı-Ağaç" kavramıdır. Osmanlı Türklerinin inanışı
na göre, Hayat Ağacının bir milyon yaprağı olup her birinin 
üzerine bir insanın yazgısı yazılmıştır; her insan öldüğünde 
ağaçtan bir yaprak düşer (Harva, Die rel. Vors. s. 72). Ostyaklar 
yedi katlı bir göksel Dağın üstünde oturan bir Tanrıçanın, her 
insan doğar doğmaz yazgısını yedi dallı bir ağaca yazdığına 
inanırlar (ibid. s. 172). Aynı inanca Bataklarda ela rastlanır43; 
ancak gerek Türkler gerek Bataklar yazıyı oldukça geç dönem
lerde öğrendiklerinden, bu mitin Doğu kökenli olduğu açıktır44. 
Ostyaklar ayrıca tanrıların, doğan çocuğun geleceğini bir Yazgı 
defterinde aradığına inanırlar. Sibiryah Tatarların söylenceleri
ne göre, yedi tanrı yeni doğan çocukların kaderlerini bir "Hayat 
Defteri"ne yazarlar (Harva, Die rel. Vors. s. 160>). Fakat bütün 
bu imgeler, yedi gezegen "feleğinin" bir Yazgı Kitabı (veya 
Defteri) sayıldığı Mezopotamya kökenli tasarımdan türemiştir. 
Bunları bu bağlamda hatırlatmamızın nedeni, şamamn da en 
son Feleğe, Kozmik Ağacın tepesine ulaşınca, orada bir bakıma 
topluluğun "geleceğini" -ye insan ruhunun "yazgısını" sorgula
masıdır. 

41. HARVA, Die religiösen Vorstellungen, s. 85. Bu simgeselliğin anlamı hak. 
bak. ELIADE, Traite, s. 252>. Belgeler: A. J. WENSINCK, Tree and Bird as 
Cosmological Symbols in Westem Asia. bak. aynca HENTZE, Frühc/ıinesische 
Bronzen, s. 129. 

42 Bak. G. WILKE, Der Weltenbaum ıınd die beiden kosmischen Vöğel in der 
vorgeschicht-lichen Kunst ("Mannus-Bibliothek", XIV, Leipzig, 1922, s. 73-99). 

43 J. WARNECK, Die Religion der Batak, (GÖTTİNGEN, 1909), S. 49>. 
Endonezya'da ağaç simgeselliği hak. bak. aş. s. 229, 283. 

44 Bak. G. WIDENGREN, T/ıe Ascension of the Apostle of God and tlıe Heavenly 
Book (Uppsala ve Leipzig, 19SO); id. The King and the Tree of Life in Ancient 
Near Eastern Religion (Uppsala, 1951). 



MİSTİK SA YILAR : 7 VE 9 

Yedi dallı Kozmik Ağacın yedi gezegen gök.küresi ("feleği") ile 
özdeşlenrnesi kesinlikle Mezopotamya etkisinin sonucudur. 
Fakat, bir kez daha belirtelim, bu ifade "Kozmik Ağar� = 
Dünyanın Ekseni" kavraınmm Türk, Tatar ve öteki Sibirya halk
larına eski Doğu etkileriyle geldiği anlamını içermiyor. 
Dünyanın Eksenine brmanarak Göğe çıkmak fikri evrensel ve 
arkaik bir fikir olup yedi kat göğün (= yedi gezegen küresinin) 
aşılması kavramından önceye aittir. Bu kavram Orta Asya'ya 
ancak Mezopotamyalıların yedi gezegen üzerine spekülasyon
larından uzun zaman sonra yayılmış olabilir. Üç Kozmik kuşağı 
simgeleyen45 3 sayısının dinsel anlam ve değerinin 7 sayısının
kinden önce geldiği bilinen bir gerçektir. Ayrıca dokuz kat 
gökten (dokuz tanrıdan, Ağacın dokuz dalından, vb.) da söz 
edilir; bu mistik sayı olasılıkla 3 x 3 olarak açıklanabilir ve dola
yısıyla, Mezopotamya kökenli 7 sayısınınkinden daha eski bir 
simgeselliğin, 3 simgeselliğinin, içinde sayılrnalıdır46. 

Şaman, üzerine yedi veya dokuz gök katını temsil eden 
yedi veya dokuz taptı (çentik, kertik) atılmış bir ağaca ya da 
direğe tırmanır. Yolda aşması gereken pudak'lar ("engel"ler) 

45 Üç parçalı bir şemaya dayalı kozmolojik tasarımların tutarlılığı ve önemi 
hak. bak. A. K. COOMARASW AMY, Svayanu1trnnıi: Janua Coeli, passiın. 

46 7 ve 9 sayılarının içerdiği dinsel ve kozmolojik anlamlar hak. bak. W. 
SCHMIDT, Der Urspruııg, IX, s. 91>, 423,. vb. HARV A (Die religiösen 
Vorstellımgen, s. 51>, vb.) ise aksine, 9 sayısını daha yakın döneme ait sayar; 
ayrıca dokuz kat göğün de, Hind'de de tanıklanmakla birlikte aslında İran 
kökenli olan dokuz gezegen kavramıyla açıklanabilen, daha geç döneme ait 
bir tasarım olduğuna inanır (ibid. s. 56.) Ne olursa olsun, bmada iki ayrı 
dinsel bütünlük söz konusudur. Doğal olarak, 9 sayısının 3'ün kendisiyle 
çarpımı olduğunun açıkça anlaşıldığı bağlamlarda, onun 7'den önce geldi
ğini düşünmek için sağlam nedenler vardır. Bak. ayrıca F. RÖCK, 
Neımnıalneun und Sielıennıalsielıeıı (in "MitteHungen der anthropologischen 
Gesellschaft in Wien", LX, Viyana, 1930, s. 320-30), passinı; H. HOFFMANN, 
Quellen zıır Gesclıichte der tilıetisclıeıı Bon-Religion, s. 150, 153, 245; A.  
FRIEDRICH ve G. BUDDRUSS, Sclıanıaııengeschiclıten aus Silıirien, s.  21>, 
96>, 101>, vb.; W. SCHMIDT, Der Ursprung, XI, s. 713-16. 
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aslında, Anoşin'in işaret ettiği gibi (Materialy, s. 9), şamanın 
girmesi ve aşması gereken gökküreleridir. Yakutlar kanlı 
kurban sunduklarında, şamanları -sunuyu Ay-Tojon'a ulaştır
mak için- açık havada dokuz taptı 'lı bir ağaç dikip ona tırmanır
lar; şamanın yurtunun içinde de bu ağacın daha küçük, yine 
dokuz çentikli bir benzeri bulundurulur (Harva, Die rel. Vors. s. 
50). Bu, göksel diyarlara yolculuk yapma yetisinin bir başka 
belirtisidir. 

Ostyakların kozmik direklerinin yedi çentikli olduğunu 
görmüştük (bak. yuk. s. 298, n. 16). Vogııllar Göğe yedi basa
maklı bir merdivenden çıkılarak ulaşıldığı inancındadırlar. 
Bütün güneydoğu Sibirya'da yedi kat gök tasarımı geneldir; 
ama tanıklık edilen tek görüş bu değildir. Dokuz gökküre ya da 
16, 17, hatta 33 kat gök kavramları da daha az yaygın değildir. 
Az sonra göreceğimiz gibi, gök katlarının sayısı tanrıların sayı
sıyla oranlı değildir; pantJıeon ile gökküre sayıları arasındaki 
orantı ilişkileri bazan hayli zorlamadır. 

Örneğin Altaylılar hem yedi gökten hem de 12, 16 ya da 17 
gökten söz ederler (Radlov, Aus Sib., Il ,  s. 6>); Teleütlerde 
şamanın ağacında 16 göğü temsil eden 16 çentik bulunur 
(Harva, ibid. s. 52). En yukarıdaki gökte "Kayırıcı Gök 
Hükümdarı" Tengere Ka"ira Han oturur; onun altındaki üç 
katta, ondan bir çeşit türüm (südfır, emanation) yoluyla çıkmış 
üç büyük tanrı bulunur : Bay Ülgen onaltıncı katta, bir altın 
dağın tepesinde yine altından bir tahtta oturur; Ksyugan 
Tengere ("Çok kuvvetli Tanrı") dokuzuncuda (15.-10. katlarda 
oturanlar hakkında hiçbir bilgi verilmiyor), Mergen Tengere 
("Herşeyi bilen Tanrı") de Güneşin de yer aldığı yedinci gökte 
oturur. Daha aşağıdaki katlarda da geri kalan tanrılar ve birta
kım yan-tanrı varlıklar yer alır (Radlov, ibid. s. 7> ). 

Anoşin aynı Altay Tatarlarında tamamen başka bir gelene
ğe de rastlamıştır. Buna göre, en yüce tanrı olan Bay Ülgen en 
yüksek, yani yedinci gökte oturuyor; Tengere Kaira Han artık 
hiç bir rol oynamıyor (Bu tanrının dinsel yaşamdan kaybolmak
ta olduğunu daha önce de görmüştük. ); Ülgen'in yedi oğluyla 
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dokuz kızı da öteki gölerde bulunuyorlar, ama hangileri oldu
ğu belirtilrniyor47• 

Gök Tannnm yedi veya dokuz Oğlu (ya da "Uşağı")ndan 
oluşan gruba Orta ve Kuzey Asya'da, gerek Ugor halklarında 
gerek Türk-Tatarlarda sık sık rastlanır. Vogullar Tanrının Yedi 
Oğlunu tanırlar; Vasyugan-Ostyaklar yedi göğe dağılmış yedi 
tanrıdan söz ederler; en yüksek katta Num-Tôrem bulunur; 
öteki altı tanrıya "Göğün Muhafızları" (Tôrem-karevel) ya da 
"Göğün Dolmeçerleri" denir48• Yedi kişilik bir yüce tanrı öbeği
ne Yakutlarda da rastlanır49• Buna karşılık Moğol mitolojisinde 
"Tanrının Dokuz Oğlu"ndan ya da "Hizmetçisi"nden söz edilir; 
bunlar hem koruyucu (sulde-tengri) hem de savaşçı tanrılardır. 
Buryatlar yüce Tanrının bu dokuz oğlunun adlarını bile bilirler; 
ama bu adlar bölgeden bölgeye değişir. 9 sayısı Volga Çuvaşla
rınm ve Çeremislerin ritüellerinde de karşımıza çıkar (Harva, 
ibid. s. 162>). 

Bu yedi veya dokuz tanrıyla onlara tekabül eden 7 veya 9 
gökküreden başka, Orta Asya'da, örneğin Sumeru'da oturan 33 
tanrı (tengeri) gibi, daha kalabalık gruplara da rastlanır. (Bu sayı 
Hint kökenli olabilir; ibid. s. 164). Verbitzki 33 gökküre fikrine 
Altaylılarda, Katanov da Soyotlarda rastlamışlardır (ibid. s. 52). 
Ancak bu sayı araştırmacının karşısına son derece nadiren 
çıkmaktadır; olasılıkla yakın zamanlarda sisteme girmiş Hint 
kökenli bir alıntı olduğu düşünülebilir. Buryatlarda tanrıların 
sayısı bunun üç mislidir; iyi ve kötü diye ayrılıp Göğün çeşitli 
bölgelerine dağılmış tam 99 tanrıları vardır; 55 iyi tanrı güney
batı, 44 kötü tanrı da kuzeydoğu yönlerinde bulunurlar. Bu iki 

47 Bu iki kozmolojik tasarımın analizi için bak. W. SCHMIDT, Der llrspruııg, 
IX, s. 84>, 135>, 172>, 449>, 480>, vb. 

48 KARJALAINEN'in (Die Religioıı der Jugra-Völker, II, s. 305>) gösterdiği gibi, 
bu adların da yedi gök tasarımıyla birlikte Tatarlardan alınmış olması akla 
yakındır. 

49 HARV A, Die religiösen Vorstelluııgeıı, s. 162 (PRİKLONSKİY ve 
PRİPUZOV'a dayanarak). SIEROSZEWSKI'nin belirttiğine göre Yakut av 
tanrısı Bay Baynay'ın yedi arkadaşı vardır; bunlardan üçü avcılara olumlu, 
ikisi de olumsuz davranır (Du chaınarıis111e, s. 303). 
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grup uzun zamandan beri aralarında savaşmaktadırlar50. 
Moğollar da eskiden 99 tanrı tanıyorlarmış (Harva, s. 165). 
Fakat ne Buryatlar ne de Moğollar, adları çoğunlukla anlaşıl
maz ve yapay olan bu tanrılar hakkında açık seçik bir şey söyle
yebiliyorlar. 

Yine de unutmamalıyız ki, göksel bir Yüce Tanrı inancı 
Orta Asya'da ve Arktik bölgelerde kökensel ve çok eskidir 
(Eliade, Traite, s. 63>); "Tanrının Oğulları" inancı da, 7 sayısının 
bir dış katkı ve dolayısıyla yakın döneme ait olmasına karşın, 
aynı derecede eskidir. Şamanlık ideolojisinin, 7 sayısının yayıl
masında rol oynamış olması akla yakındır. Gahs'm fikrine göre, 
Ay-Ata mitsel/ kültürel bütünlüğü yedi çentikli putlarla ve yedi 
dallı İnsanlık-Ağacıyla ilişkili oldu�;u gibi, kansız kurbanla rın 
(yüce gök tanrılarına kafanın ve kemiklerin sunulması) yerini 
alan güney kökenli çevrimsel ve "şamancı!"  kanlı kurbanlarla da 
ilişkilidir51. Ne olursa olsun, Yurak-Samoyedlerde Yerin 
Ruhunun yedi oğlu, putların (sjaadai) da yedi yüzü veya yedi 
çentikli -ya da sadece çizili- bir yüzü vardır; ve bu sjaadai kutsal 
ağaçlarla ilişki içindedir52. Şamanın da giysisinde Yedi Gök 
Kızının seslerini temsil eden yedi çıngırak takılı olduğunu 
görmüştük (bak. Mikhailowski, Shamanism, s. 84). Yenisey 
Ostyaklarmda şaman adayı ıssızlığa çekilir, orada bir uçan 
sincap tutup pişirir, sekize böler, yedi parçasını yiyip birini atar. 
Yedi gün sonra aynı yere gelir, şaman olup olamayacağını belir
leyen bir işaret alır53. Gizemli sayı 7 olasılıkla şamanın tekniğin
de ve esrimesinde önemli bir rol oynamaktadır. Yurak
Samoyedlerde şaman adayı yedi gün yedi gece bilinçsiz yatar; 
bu sırada ruhlar da vücudunu parçalara ayırıp sırra-erdirme 
sürecini yürütürler (Lehtisalo, Entwurf, s. 147). Ostyak ve Lapon 

50 G. SANDSCHEJEW, Weltanschaııııng ımd Schanıaııismııs, s. 939>. 
51 A. GAHS, Kopf-, Schadel- und Langknochenopfer, s. 237; id. Blıı tige ımd 

ıınblutige Opfer lıei deıı altaischen Hirtenvölkern (Semaine d'Ethnologie 
Religieuse, IV. oturum (1925), Paris, 1926, s. 217-32), s. 220>. 

52 LEHTISALO, Entwurf eiııer Mythologie der /urak-Samojeden, s. 67, 77>, 102. Bu 
yedi yüzlü putlar için, bak. ayrıca Kai OONNER, La Silıerie, s. 222>. 

53 Kai DONNER, La Siberie, s. 223. 
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şamanları dalınca geçmek için yedi noktalı mantarlar yerler54; 
Lapon şamanı ustasından yedi noktalı bir mantar alır (Itkonen, 
s. 159); Yurak-Samoyed şamanının 7 parmaklı bir eldiveni 
vardır (Lehtisalo, s. 147); Ugor halklarında şamanın yardımcı 
ruhları 7 tanedir (Karjalainen, HI, s. 311), vb. Ostyaklarla 
Vogullarda 7 sayısına verilen önemin açık seçik bir eski Doğu 
etkisinden ileri geldiği gösterilebilmiştir55 ve aynı olgunun Orta 
ve Kuzey Asya'nın geri kalan bölgeleri için de geçerli olduğuna 
hiç kuşku yoktur. 

Bizim araştırmamız açısından önemli olan, şamanın bütün 
bu gökküreler ve dolayısıyla oralarda eğleşen bütün tanrılar ve 
yarı-tanrılar üstüne daha dolaysız bilgilere sahip görünmesidir. 
Gerçekten de, eğer sırasıyla bütün gök katlarına girebiliyorsa, 
bu aynı zamanda oraların sakinlerinden de yardım gördüğü 
içindir. Bay Ülgen'le konuşmaya kalkmadan önce öteki göksel 
varlıklarla görüşüp onlardan destek ve koruma ister. Şamanın 
Yeraltı dünyasıyla ilgili olarak da buna benzer bir "deneysel" 
bilgisi olduğu görülür. Yeraltının girişi Altaylılarca "Yerin 
duman deliği" olarak tasarlanır ve tabil "merkezde" bulunur. 
(Orta Asya mitlerine göre Kuzeyde, ki bu Göğün Merkezine 
tekabül eder; Harva, Die rel. Vors. s. 54; bilindiği gibi Hind'den 
Sibirya'ya bütün Asya kültürel alanında "Kuzei' "Merkez"le 
özdeşlenmiştir.) Bir tür simetri kaygısıyla Yeraltı alemi de 
Gökle aynı sayıda kata sahip olarak tasarlanmıştır. Üç katlı bir 
Gökleri olan Karagas ve Soyotlara göre Yeraltı da üç katlıdır. 
Orta ve Kuzey Asya toplumlarının çoğu içinse yedi veya dokuz 
katlıdır56• Altay şamanının Yeraltı dünyasında sırasıyla yedi 

54. KARJALAINEN, Die Religion der Jugra-Völker, c.ll, s. 278, III, s. 306; 
ITKONEN, Heidııisclıe Religion ıınd spiiterer Aberglaube lıei den fiıınischen 
Lappen, s. 149. Tsingala Ostyaklannda hasta bir masanın üstüne yedi çizikli 
bir ekmek koyar ve Sanke'ye sunuda bulunur (KARJALAINEN, m, s. 307). 

55 Josef HA3CKEL, Idolku/I ımd Dııalsystem bei den lTgrierıı. Zıım Problem des 
eıırasiatischen Totemismus ("Archiv für Völkerkunde", !, Viyana, 1947, s. 95-
163), s. 136. 

56 Ugor halklarında Yeraltı dünyası hep yedi katlıdır, ancak bu fikir onlardan 
çıkma gibi görünmüyor ; bak. KARJALAINEN, ll, s. 318. 
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"engel" (pudak) aşhğını görmüştük. Gerçekten de Yeraltı dünya
sıyla ilgili deneysel bilgisi olan sadece odur, zira oraya sağlığın
da yalnız o girebilir; l:ıpkı yedi veya dokuz kat göğe Çllkıp 
inebildiği gibi. . .  

OKYANUSYA KÜLTÜREL ALANINDA ŞAMANİZM VE 
KOZMOLOJİ 

Orta ve Kuzey Asya şamanizmiyle Endonezya ve Okyanusya 
şamanizmi gibi. son derece karmaşık iki olguyu biribiriyle karşı
laştırma ıiddiasına kalkışmadan, iki noktayı aydınlatmak 
amacıyla, güneydoğu Asya kültür alanına ait bazı gerçekleri 
kısaca gözden geçireceğiz : 1) Bu bölgelerde de üç Kozmik 
kuşak ve Dünyanın Ekseni motiflerinin arkaik çağlardan beri 
var oluşu; 2) Yerli dinin tabanı üzerine gelip eklenen (özellikle 7 
sayısının kozmolojik rolü ve dinsel işlevi sayesinde ayırdedile
bilen) Hint etkileri. . .  Gerçekten de bize öyle geliyor ki, bu iki 
kültürel blok -Orta ve Kuzey Asya ile Endonezya ve 
Okyanusya- bu açıdan bazı ortak özellikler göstermektedir, 
çünkü her ikisi de kendi arkaik dinsel geleneklerinin, daha 
gelişmiş kültürlerin yayılımı sonucu, değişikliğe uğramasına 
tanık olmuşlardu. Burada Endonezya ve Okyanusya kültür 
alanlarının tarihsel/ kültürel analizini yapmağa kalkışacak deği
liz; bu bizi konumuzdan fazlasıyla uzaklaştırır57. Sadece bura
larda şamanizmin hangi ideolojilerden yola çıkarak ve hangi 
teknikler sayesinde gelişebildiğini göstermek üzere birkaç daya
nak noktası saptamayı önemli buluyoruz. 

Malakka (Malaya) yarımadasının en arkaik toplulukları 
olan Semang Pigmelerinde Dünyanın Ekseni simgesine rastlıyo-

57 Bu konuda söylenebilecek belli başlı gerçekler P. LA VIOSA-ZAMBOTTI 
tarafından derli toplu ve cüretli bir sentez içinde dile getirilmiştir: L.es 
Origines et la diffıısion de la ciııilisafion (Fr. çev. Paris, Payot, 1949), s. 337>. 
Endonezya'mn en eski tarihi hak. bak. G. COEDES, Les Etats hindouises 
d 'lndochine et d 'lndonesie (Paris, 1948), s. 67>; bak. ayrıca I-L G. Quaritch 
WALES, Prehistory aııd R.eligion in Soııth-East Asia, özellikle s. 48>, 109>. 
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ruz : Dünyanın ortasında dev bir kaya (Batu Ribn) yükselir; 
altında da "Cehennen:1" vardır. Vaktiyle Batu-Ribn'in üzerinden 
bir ağaç göğe yükseliyormuş (Schebesta, Les Pygmees, s. 156>). 
Evans'ın derlediı!,i bilgilere göre, bir taş sütun (Batu Herem) 
Göğü tutuyor; tepesi gökkubbeyi delip, Çinoy'ların yaşayıp 
eğlendikleri Ligoi denen bir bölgede, Taperu göğünün üstüne 
çıkıyor58; Yeraltı ("Cehennem"), Yeryüzünün merkezi ve Göğün 
''kapısı" aynı eksen üzerinde yer alıyor; ve bir zamanlar kozmik 
bölgelerin birinden öbürüne geçiş de bu eksen üzerinden yapılı
yormuş. Buna benzer bir kuramın daha tarihöncesinde ana 
çizgileriyle tasarlanmış olduğuna inanmak için nedenlerimiz 
olmasaydı, bu kozmolojik şemanın gerçekten Semang 
Pigmelerinin kafasından çıktığına inanmakta tereddüt eder
dik59. 

Semang otacılarına ilişkin inanışları ve onların sihirbazlık 
tekniklerini incelediğimizde, bazı Malaya etkilerini (öm. kapla
na dönüşmek) not etrnek fırsatını bulacağız. Ruhun öbür 
dünyadaki yazgısına ilişkin fikirlerinde de bu türden bazı izler 
yakalanabilir. Ölümde can (ruh) bedeni topuktan çıkarak terke
der ve doğuya yönelip denize kadar gider. Ölümü izleyen yedi 
gün içinde ölüler köylerine geri dönebilirler; bu süre geçtikten 

58 Ivor H. N. EVANS, Studies iıı Religioıı, Folk-Lore aııd Custom iıı British North
Borneo aııd tlıe Malay Peniıısula, s. 156. Chinoi1er (Schebesta'da: ceııoi') doğa
nın "ruhları" olup Tanrı ("fata, Ta Pedn) ile insanlar arasında aracılık yapar
lar {Schebesta, s. 152>; EVANS, Studies, s. 148>). Bunların sağaltımdaki 
rnlleri hak. bak. aş. s. 375>. 

59 Bak. örn. W. GAERTE, Kosmische Vorstellungerı im Bilde priihistorisher Zeit: 
Erdberg, Himmelslıerg, Erdnabe/ ımd Weltströme ("Anthropos", IX, 1914, s. 956-
79). W. SCHMIDT ve O. MENGHIN tarafından yiğitçe savunulan, 
Pigmelerin kültürünün özgünlüğü ve arkaikliği konustına gelince, bu sorun 
henüz çözülmüş değildir. Karşıt bir görüş için, bak. LA VIOSA-ZAMBOffi, 
op. cit. s. 132>. Ne olursa olsun, bugünkü Pigmelerin, her ne kadar komşula
rının daha gelişmiş kültürlerinden etkilenmiş olsalar da, birçok arkaik öğe 
ve özellikleri korudukları kuşku götürmez. Bu "ttıtuculuk" özellikle, daha 
gelişkin komşulanrıınkilerden çok farklı olan dinsel inanışlarında kendini 
gösteriyor. Dolayısıyla biz Dünyanın Ekseni mitini ve kozmolojik şemasını 
Pigmelerin dinsel geleneklerinin özgün bir kalıntısı olarak sınıflamaya 
kendimizi yetkili sayıyoruz. 
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sonra aralarından dürüst bir yaşam sürmüş olanlar Mampes 
tarafından Belet adlı mucizeli bir adaya götürülür; oraya 
varmak için denizin üstüne atıln:uş inişli çıkışlı bir köprüden 
geçerler. Köprünün adı Balan Başam'dır; Başam, köprünün 
öbür ucunda yetişen bir tür eğrelti otudur. Orada bir Çinoy
Kadın (Çinoy-Sagar) bulunur; bu kadın başını Başam otlarıyla 
süsler; ölüler de Belet adasına ayak basmadan önce aynı şeyi 
yapmak zorundadırlar. Mampes köprünün bekçisidir; dev bir 
zenci olarak tasarlanır; ölülere getirilen sunuları o yer. Adaya 
varınca ölüler Mapic Ağacına yönelirler (herhalde Ağaç adanın 
ortasında yükselmektedir). Bütün öteki ölüler de orada toplan
mıştır. Fakat yeni gelenler Ağacın çiçeklerini hemen toplaya
maz, yemişlerinden de yiyemezler; bunun için önce gelmiş olan 
ölüler tarafından bütün kemiklerinin kırılmasını ve göz yüvar
larınm içeri doğru bakacak şekilde yuvalarında ters çevrilmesi
ni beklemek zorundadırlar. Bu koşullar yerine gelince sahici 
ruhlar (kemoit) haline gelir ve Ağacın meyvalarından yiyebilir
ler60. Doğal olarak bu ağaç bir Mucizeli Ağaç ve Hayat 
Kaynağıdır, çünkü kökünden sütle dolu memeler çıkar, ayrıca 
küçük çocukların -ki bunların henüz doğmamış çocuklar oldu
ğu düşünülebilir- ruhları da oradadır61 . Evans'ın derlediği mit 
bu konuda bir şey söylememekle birlikte, olasılıkla ölüler tekrar 
küçük çocuk olarak yeryüzünde sürecekleri yeni bir hayata 
hazırlanmaktadırlar. 

Burada, dallarına küçük çocukların ruhları konmuş olan 
Hayat Ağacı kavramına tekrar rastlıyoruz. Bu fikir Tanrı Ta 
Pedn ile Evrenin Ekseni simgeselliği çevresinde oluşmuş olan 

60 Kemiklerin ufalanması ve gözlerin ters çevrilmesi bize, şaman adayını 
"ruha" dönüştürmeyi amaçlayan sırra-erme ritlerini anımsatıyor. Semang, 
Sakai ve Jakunların cennete benzeyen "Yemişler Adası" hak. bak. W. W. 
SKEAT ve C. O. BLAGDEN, Pagan Races of tlıe Malay Peninsııla (Londra, 
1906), c.II, s. 207, 209, 321. Bak. ayrıca aş. s. 228, n. 2. 

61 EVANS, Stııdies, s. 157; SCHEBESTA, Les Pygnıees, s. 157-158; id. 
fenseitsglaııbe der Semang aııf Malakka (in "Festschrift. Publication cl'hoınma
ge offerte au P[ere]." W. SCHMIDT, ed. W. Koppers, Viyana, 1928, s. 635-
44). 
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dinsel bütünlükten başka bir şemaya ait olmakla birlikte, son 
derece eski bir mit gibi görünüyor. Bu mitin içinde bir ya ndan 
mistik bir insan-bitki dayanışması kavramını, öte yanda n bir 
anaerkil ideolojinin izlerini seçebiliyoruz ki, bu ögeler arkaik 
mite yabancıdır : yüce Gök tannsı, üç Kozmik kuşak, Yer ile 
Gök arasında iletişimin doğrudan ve kolay okluğu bir ilkel çağ 
(''Yitirilen Cennet" miti) gibi.. . Bundan başka ölülerin öldükten 
yedi gün sonraya kadar köylerine geri dönebileceklerine dair 
ayrıntı da daha yakın döneme ait bir Hint-Malay etkisinin 
göstergesidir. 

Sakai'lerde bu tür etkiler daha da belirginleşiyor. Bunlar 
canın (ruhun), kafanın arka tarafından çıkıp batıya doğru gitti
ğine inamyorlar. Ölü, Göğe Malayların girdiği kapıdan girmeye 
çalışıyor, fakat bunu başaramayınca bir kaynar su kazanını n 
üstüne kurulmuş Menteg köprüsünden geçmeye başlıyor (bu 
fikir Malay kökenlidir; Evans, Studies, s. 209, n. 1). Köprü aslın
da kabuğu soyulmuş bir ağaç gövdesidir; günahkar ruhlar 
kazana düşerler. Yenang onları yakalar, toz haline gelinceye 
dek yakar, sonra tartar; hafiflemişlerse Göğe gönderir, henüz 
ağırlarsa ateşle arındırmak üzere yakmağa devam ecler62. 

Selangan'ın Kuala Langat bölgesinde yaşayan Besisi'lerle 
Bebranglılar ölülerin ruhlarının gittiği bir Yemişler Aclasmdan 
söz ederler. Bu ada Semanglann Mapic ağacına benzer; orada 
insanlar yaşlanınca yeniden çocuk olup büyümeye başlayabilir
ler63. Besisilere göre Evren altı yukarı (göksel) bölge, Yeryüzü 

62 EV ANS, Studies, s. 208. Ruhun tartılması ve ateşle arındırılması Doğu 
kökenli fikirlerdir. Sakailerin "Cehennemi", kendi yerli öbür dünya tasa
rımlarmın yerine geçmiş, oJasılıkla yakın zamanlara ait güçlü yabancı etki
lerin belirtilerini açığa vunıyor. 

63 Bu, gayet yaygın bir mit olan, içinde yaşamın sürekli bir yeni başlangıç 
içinde sonsuza dek sürdüğü "cennet" mitidir. Bak. Trobriand 
Melanezyalılarının ruhlar (=ölüler) adası Turna: " [ruhlar] yaşlanınca pörsü
yüp buruşmuş eski derilerini atarak taze ve yumuşak bir deriyle kaplan .. 
mış, lüle lüle siyah saçlar ve sağlam dişlerle donanmış dinç ve zinde bir 
vücutla yeniden ortaya çıkarlar. Böylece onların yaşamı sürekli bir yeniden 
başlama ve -gençliğin çağrıştırdığı bütün zevklerle birlikte- yeniden genç
leşme sürecinden ibarettir." (B. MALINOWSKI, La ııie sexuelle des sauvages 
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ve altı da aşağı (Yeralh) kuşağına bölünmüştür (Evans, Studies, 
s. 209-210); bu· şema eski üç parçalı tasarımla Hint-Malay 
kozmolojik fikirlerinin karışmış olduğunu gösterir. 

Ja kunlarcla64 mezarın üstüne üzerinde 14 çentik -bir yüzde 
çıkış için 7, öbür yüzde iniş için 7- bulunan 1,5 metre boyunda 
bir direk dikilir; bunun adı "ruhun merdiveni"dir (ibid. s. 266-
67). Merdiven simgeselliğinden daha sonra da bahsetmek fırsa
tını bul.acağız; şirndilik -Jakunlar farkında olsun olmasın- ruhun 
geçeceği yedi gök düzeyini temsil eden yedi çentik veya çiziğe 
mim koyalım : Bu nokta eski Doğu kaynaklı fikirlerin Jakunlar 
derecesinde "ilkel" topluluklara kadar nüfuz etmiş olduğunu 
kanıtlıyor. 

Kuzey Borneolu Dusunlar65 ölülerin yolunu bir dağa tırma
nıp bir ırmağı aşmak şeklinde tasarlarlar (ibid. s. 33> ). Ölümle 
ilgili mitolojilerde dağın rolü her zaman göğe çıkış simgeselli
ğiyle açıklanabilir ve ölülerin gökte bir barınakları olduğu inan
cını içerir. Bir başka yerde de, tıpkı şamanların veya 
kahramanların sırra-erme çıkışlarında yaptıkları gibi, ölülerin 
"dağlara asıldıklarını" göreceğiz. Şimdiden belirtilmesi önemli 
olan nokta, saydığımız bütün bu topluluklarda şamanlığın sıkı 
sıkıya ölümle ilgili inanışlara (Dağ, Cennet-Ada, Hayat Ağacı) 
ve kozmolojik tasarımlara (Dünyanın Ekseni = Kozmik Ağaç, 
üç kozmos kuşağı, yedi gökküre, vb. ) bağlı olduğudur. Otacılık 
ya da ruhgüderlik görevini yerine getirirken, şaman -göksel 
olsun, yeraltı veya denizaltı olsun- öbür dünya topoğrafyasına 
ilişkin geleneksel verileri kullanır; bu veriler de, dış etkilerle 
birçok kez bozulmuş veya zenginleşmiş olsalar da, son tahlilde 
arkaik bir kozmolojiye dayanır. 

Güney Borneolu Ngadju Dayakların daha özel bir Evren 

du Nord-Ouest de la Melanı!sie (Fr. çev. Paris 1930), s. 409; id. Mytlı iıı 
Prirrıitive Psychology (Londra ve New York, 1926), s. 80>. (Mytlı of Death and 
tlıe recurren t cycle of Life)). 

64 EV ANS'a göre (Studies, s. 264), bunlar Malaya ırkından olmakla birlikte asıl 
Malezyalılardan daha eski (Sumatra'dan gelme) bir göç dalgasını temsil 
ederler. 

65 Proto-Malezyalı ve adanın en eski sakinleri; EV ANS, Stııdies, s. 3. 
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tasarımları vardır. Buna göre bir üst bir de alt dünya mevcut 
olmakla birlikte, bizim yeryüzü dünyamız bunlardan ayrı bir 
üçüncü alem olarak değil, öteki ikisinin toplamı olarak düşü
nülmelidir, zira her ikisini de hem yansıtır, hem ele temsil 
eder66• Aslında bu görüşler de Yeryüzünde olup bitenlerin 
Gökteki veya "öbür dünyadaki" bir ideal örneğin benzeri veya 
kopyası olduğunu söyleyen arkaik ideolojinin bir parçasıdır. 
Şunu da ekleyelim ki, üç kozmos bölgesi tasarımı dünyanın 
birliği fikriyle çelişkili değildir. Üç alem arasındaki benzerlikle
ri dile getiren çeşitli simgesellikler ve bunların arasındaki ileti
şim yolları aynı zamanda bunların birliğini, bir tek Kozmos 
içinde büf:ün.leşikliğini de ifade eder. Evrenin yapısının üç 
bölgeli oluşu -yukarıda verdiğimiz nedenlerle vurgulanması 
gereken bu motif- ne Evrenin derindeki Birliğini ne de görünür
deki "ikiliğini" dışlayıcı değildir. 

Ngadju Dayakların mitolojisi hayli karmaşıksa da, içinde 
bir başat öge seçilebiliyor ki, bu da işte bu "kozmolojik ikilik" 
veya düalizmdir. Evren Ağacı bu ikilikten öncedir, çünkü 
Kozmosu bütünlüğü içinde temsil eder (Scharer, Die Gottesidee, 
s. 35> ); hatta iki yüce tanrının birleşmesini simgeler (ibid. s. 37). 
Dünyanın yaradılışı iki karşıt ("kutuplaşmış") ilkeyi temsil eden 
iki tanrı arasındaki anlaşmazlığın sonucudur : kadınlık veya 
dişilik ilkesi (kozmolojik açıdan aşağıdaki temsilcileri Su ve 
Yılan) ile erkeklik ilkesi (temsilcileri Üst Alem, Kuş) . . . Bu karşıt 
tanrılar arasındaki çekişme sırasında Evren Ağacı (= ilkel ve 
kökensel bütünlük) tahrip edilir (Scharer, ibid. s. 34); fakat bu 
geçicidir; bütün yaratıcı insan etkinliklerinin ilkörneği olan 
Evren Ağacı yok edilse bile bu, yeniden doğması içindir. Biz bu 
mitlerde hem Yerle Gök arasındaki kutsal evlenmeyi içeren eski 

66 Bak. H. SCHARER, Die Vorstellııngen dı:r Ober- ıınd Untı:rıoelt bei den Ngadf ıı 
Daiak voıı Siid-Borııeo ("Cultureel İndie", IV, Leyde, 1942, s. 73-81), özeli. s. 
78; id. Die Gottesidee der Ngadju Dajak in Siid-Borneo, s. 31>. bak. ayrıca W. 
MÜNSTERBERGER, Et/1110/ogisclıe Stııdieıı an lndonesisclıen Schöpfımg
snıytheıı. Ein Beitrag zur Kııltııranalyse Siidostasiens (La Haye, 1939), özeli. s. 
143> (Borneo); J. G. RÖDER, Alahatala. Die Religimı der Iıılaııdstiinınıe 
Mittelceranıs (Bamberg, 1948), s. 33>, 63>, 75>, 96> (Ceram). 
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kozmogonik şemayı -ki bu şema başka bir düzeyde tamamlayı
cı / karşıtlar Kuş-Yılan simgeselliğiyle kendini gösterir- hem de 
eski Ay mitolojilerinin "ikili" yapısını (karşıtların çarpışması, 
biribirini izleyen yokediliş ve yaradılışlar, ebedi dönüş . . .  ) 
görmek eğilimindeyiz. Aynca Hint etkilerinin, bu etkiler çoğu 
kez tanrıların adlandırılmasıyla sınırlı olsa bile, eski yerli tabana 
gelip eklendikleri de tartışılamaz. 

Özefükle vurgulamamız gereken nokta Ev ren Ağacının her 
Dayak köyünde, hatta evinde, mevcut olması (bak. Scharer, ibid. 
s .. 76> ve tablo I -II) ve yedi dallı olarak gösterilmesidir. Bunun, 
Dünyanın Eksenini ve dolayısıyla Göğe giden yolu simgelediği
nin kanıtı da, ölüleri gökteki öbür dünyaya taşıdıkları kabul 
edilen Endonezya "ölü gemiler1"nin hepsinde buna benzer bir 
Evren Ağacının bulunmasıdır67. Altı (tepesindeki demetiyle 
birlikte yedi) kollu ve iki yanında ay ve güneşle birlikte resme
dilen bu Ağaç hazan aynı simgelerle süslü bir mızrak biçimini 
alır ve şamanın, hastanın kaçak canını aramak için Göğe gider
ken tırmandığı "şaman merdiveni"ni temsil eder68• Öfü gemile
rinde figürü bulunan Ağaç/ Mızrak/Merdiven öbür dünyada 
bulunan ve ruhların tanrı Devata Sangiang'a giderken rastladık
ları mucizeli Ağacın benzerinden başka bir şey değildir. 
Endonezyalı şamanların ·(örneğin Sakai, Kubu ve Dayaklarda) 
da aynı şekilde ruhlar alemine gidip hastaların canlarını aramak 
amacıyla merdiven gibi kullandıkları birer ağaçları vardır69• 
Endonezya şamanizmının teknikleri incelenirken Ağaç
Mızrağın rolü de daha iyi anlaşılacaktır. Dusundayak'ların 
törenlerinde kullanılan şamancı! ağaçların ela yedi dallı olduğu-

67 Alfred STElNMANN, Das kultische Sclıiff iıı Indonesien (in "Jahrbuch für 
prahistorische ethnographische Kunst", XIII-XIV, Berlin, 1939-40, s. 149-
205), s. 163; id. Eine GeisterscJıiffmalerei aus Siid!ıonıeo ("Jahrbuch des 
Bernischen Historischen Museums in Bern", XXII, 1942, s. 107-12'den alıntı; 
ayrıbasım olarak da yayımlanmış, s. 6 (alıntıda)). 

68 A. STEINMANN, Das kultische Sclıiff, s. 163. 
69 STEINMANN, ilıid. s. 163. Japonyada da gemi direği ve ağaç bugün hala 

"tanrıların yolu" sayılır; bak. A. SLA VIK, Kultische Geheim!ıiinıle der fapanen 
ııııd Gernıanen, s. 727-28, n. 10. 
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nu kaydedip geçelim (Steinmann, Das kııltische Schiff, s. 189). 
Dinsel fikir ve kavramlarının çoğu Hint kaynaklı olan 

Bataklar Evreni üç bölgeye ayrılmış olarak tasarlarlar : tanrıla
rın oturduğu yedi katlı Gök, insanların yaşadığı Yeryüzü ve 
ifritlerle ölülerin yurdu olan Yeraltı70• Burada da Göğün Yere 
daha yakın ve tanrılarla insanlar arasında sürekli iletişimin 
mevcut olduğu bir cennetlik çağ mitine rastlıyoruz; ancak, insa
nın gururu ve kendini be!�enrnişliği yüzünden göksel dünyaya 
giden yol şimdi kesilmiştir .  En yüce tanrı, Evrenin ve öteki 
tanrıların yaratıcısı Mula-djadi-na-bolon ("Başlangıcı-kendinde
olan") sonuncu gökte oturur ve ilkellerin bütün göksel tanrıları 
gibi, bir deus otiosus ("aylak tanrı") olmuştur; ona kurban sunul
maz. Yeraltı diyarlarında da bir Kozmik Yılan yaşar; bu yılan 
sonunda dünyayı yok edecektir71• 

Sumatralı Minangkabau'ların animizme dayalı fakat 
Hinduizm ve İslam tarafından derin biçimde etkilenmiş karma 
bir dinleri vardır72. Buna göre Evren yedi katlıdır. Ölümden 
sonra ruh kızgın bir Cehennemin üzerine gerilmiş bir usturanın 

70 Fakat, beklenebileceği gibi, pek çok ölü göğe ulaşabilir ; L. LOEB, Suınatra, 
s. 75. Ölülerin izlediği yolların çokluğu hak. bak. aş. s. 393. 

71 J. LOEB, Sumatra, s. 74-78. 
72 Birkaç kez dikkatimizi çektiği ve ilerde daha belirginleştirmek fırsatını 

bulacağımız gibi, bu olgu bütün Malezya dünyasında ortak ve geneldir. 
Bak. örneğin, Toradja'daki İslam etkileri, LOEB, Shaman and Seer, s. 61; 
Malezyalılar üzerindeki karmaşık Hind etkileri, J. CUISINIER, Danses magi
qrıes de Kelantan, s. 16, 90, 108, vb.; R. O. WINSTEDT, Shamaıı, Saiva aııd Sııfi. 
A Stııdy of the Evolııtioıı of Malay Magic (Londra, 1925), özeli. s. 8>, 55> ve 
passim (İslam etkileri: s. 28 ve passinı); id. Indian lnjluence in the Malay World 
("Journal of the Royal Asialic Society", III-IV, 1944, s. 186-96); 
MÜ NSTERBERGER, Etlmologische Stııdien, s. 83>: Endonezyada 1-lind etki
leri; Polinezyada Hinduizm etkileri için, E. S. C. HANDY, Polynesiaıı 
Religion ("Berenice P. Bishop Museum Bulletin", 4, Honolulu, 1927), passinı; 
CI-IADWICK, T'he Growth of Literatııre, III, s. 303>; W. E. MÜHLMANN, 
Arioi uml Mamaia. Eine ethnologisclıe, religioııssoziologische ıınd lıistorisclıe 
Studie iilıer Kultbünde (Wiesbaclen, 1 955), s. 177> (Polinezyada Hinduizm ve 
Budizm etkileri). Fakat şu noktayı da akıldan çıkarmamak gerekir ki, bütün 
bu etkiler genel olarak sihirsel / dinsel yaşamın sadece ifade biçimini değiş
tirmişlerdir; en azından bu kitapta bizi ilgilendiren büyük mitsel / 
kozmolojik şemaları yaratan onlar değildir. 
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ağzından geçmek zorundadır; kötüler ateşe düşer, iyiler büyük 
bir ağacın bu lunduğu Göğe çıkarlar. Sondaki yeniden dirilişe 
kadar orada kalırlar73. Burada arkaik temalarla (köprü, ruhları 
kabul eden ve besleyen Hayat Ağacı) dış kaynaklı etkilerin 
(Cehennem ateşi, sonunda yeniden dirilme fikri) karışımı kolay
ca seçilebilmektedir. 

N ia'lar her şeyi doğurmuş olan Kozmik Ağacı bilirler. 
Ölüler Göğe çıkmak için bir köprüden geçerler; köprünün a l tın
da Cehennem uçurumu vardır. Göğün kapısına mızraklı 
kalkanlı bir bekçi dikilmiştir; bir kedi suçlu ruhları Cehennemin 
sularına atmakta ona yardım eder74. 

Endonezya örneklerini burada keselim. Bütün bu mitsel 
motiflere (ölü köprüsü, göğe çıkış, vb. ) ve bir bakıma onlara 
bağlı olan şamanlık tekniklerine tekrar döneceğiz. Burada hiç 
değilse Okyanusya kültür alanının bir kesiminde, biribirini izle
yen Hint ve Asya etkileri altında çeşitli bakımlardan değişikliğe 
uğramış, en uzak antikiteden kalma bir kozmolojik/ dinsel 
bütünlüğün varlığını göstermeyi yeterli buluyoruz. 

73 J. LOEB, Sıı ınatra, s. 124. 
7'1 J. LOEB, Sıımatra, s. 150>. Yazar (s. 154'te), yeralltı dünyasına ilişkin Nia 

mitsel kompleksi ile Hindli Naga halklarının fikirleri arasındaki benzerliğe 
dikkat çekiyor. Bu karşılaştırma Hindistanın başka yerli halklarına da 
genişletilebilir. Burada, Hindistanın Arya-öncesi ve Dravid-öncesi halkla
rıyla Çin Hindi ve Doğu Hind Adaları yerlilerinin büyük kısmının katıldı
ğı, güney Asya uygarlığı (civilisation austro-asiatiqıu) adı verilen olgunun 
kalıntıları söz konusudur. Bu uygarlığın bazı özellikleri hak. bak. ELIADE, 
Le Yoga, s. 340> ; COEDES, Les Etats lıindoıı ises, s. 23>. 
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Kuzey ve Güney Aınerika'da 
Şamanizm 

ESKİMOLARDA ŞAMANİZM 

Kuzey Asyayla kuzey Amerika arasındaki tarihsel ilişkiler ne 
olu rsa olsun, Eskimolarla bugünkü Asyanın, hatta Avrupanın 
arktik bölgelerinde yaşayan halklar (Çukçiler, Yakutlar, 
Samoyedler, ve Laponlar) arasında bir kültürel yakınlık ve 
sürekliliğin varlığı kuşku götürmez1• Bu kültürel bağıntı ve 
devamlılığın başlıca ögelerinden biri de şamanizmdir. 
Şamanlar Eskimoların dinsel ve toplumsal yaşamlarında, tıpkı 

Bak. W. THALBITZER, Pam/lels witlıin tlıe Cııllııre of tlıe Arctic Peoples 
("Annales do XX. Congresso Internacional de Aınericanistas", c. !, Rio de 
Janeiro, 1925, s. 283-287); Fr. B!RKET-SMITH, Ülıa die Hı:rkımft der Eskinıos 
und ihre Stellung in der zirkunıpolaren Kıı lturentwicklımg ("Anthropos", c. 25, 
1930, s. 1 -23); Paul RIVET, Los origiııes del lıambre a111ericmıo (Mexico, 1943), s. 
105>. Eskimo diliyle Orta Asya dilleri arasında dilbilimsel akrabalık bulrna

ğa çalışanlar bile olmuştur; bak. örneğin, Aurelien SAUVAGEOT, Eskimo et 
Ouralieıı, "Joumal de la Societe des Arnericanistes", yeni seri, c. XVI, Paris 
1924, s. 279-316. Fakat bu varsayım henüz ti.im uzmanların desteğine kavu
şamamıştır. 
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Asyalı komşularında olduğu gibi, baş rolü oynarlar. Gördük ki, 
onların sırra-erme ritleri de her yerde, bütün "mistik yaşama 
giriş" törenlerinde gözlenen aynı ana hatları iz lemektedir : 
çağrılma, yalnızlık içinde çileye girme, bir üstada çömezlik 
etme, bir veya birkaç "samimi" koruyucu ruh edinme, simgesel 
ölüp dirilme ritüelleri, gizli dil, vb .. Biraz ilerde göreceğimiz 
gibi, Eskimo angakok 'unuıı esrime deneyimlerinde mistik uçuş 
ve yeraltma yolcu luk motiflerine rastlanır ki bunlar kuzey Asya 
şamanizminin tipik özellikleridir. Eskimo şamanıyla gök tanrı
sı, ya da daıha sonra onun yerine geçirilen "kozrnokrat'' (evrene 
egemen) tanrı arasında daha ileri ilişkilere de rastlanır2. Yine de 
Eskimolarda kuzeydoğu Asya şamanlığma göre bazı önemsiz 
farklar göze çarpar : Angakok'urı özel bir tören giysisinin ve 
davulunun olmayışı gibi . .  

Eskimo şamanının görev ve yetki alanına giren başlıca 
eylemler hastalıkları iyileştirmek, avın bol olmasını sağlamak 
için Hayvalann Anasını ziyaret amacıyla deniz altı dünyasına 
yolculuk, Sila ile temas kurarak havanın güzel olmasını sağla
mak, ve bir de kısır kadınlara yardımdır3. Hastalık tabuların 
çiğnenmesinden -başka deyişle kutsallık alanındaki bir bozul
madan- veya kişinin ruhunun bir ölü tarafından kaçırılmasın
dan ileri gelir. Birinci durumda şaman toplu itiraf (günah 
çıkarına) yoluyla kutsala vurulan lekenin temizlenmesine çalı
şır4. İkinci durumdaysa hastanın ruhunu bulup bedenine geri 
getirmek üzere göğe veya deniz altına esrimeli yolculuğa 
çıkar5. Angakok okyanusun dibindeki Takanakapsaluk'a veya 

2 Bak. K. RASMUSSEN, Die Tlııılefahrt (Frankfurt/ Main, 1926), s. 145>. 
İnsanlarla Sila ("Kozmokrator", yani Evrenin Efendisi) arasında aracı olmala
rı dolayısıyla, şamanlar bu Büyük Tanrıya özel bir saygı besler ve zihinsel 
yoğunlaşma ve meditasyon yoluyla onunla temasa geçmeye çalışırlar. 

3 W. THALBITZER, T/ıe Heathen Priests of East Greenland, s. 457; Knud 
RASMUSSEN, Iııtellectııal Cıılture of tlıe lglulik Eskimos, s. 109; id., lntellectııal 
Cultııre of tlıe Copper Eskinıos, s. 28>; E. M. WEYER, Tlıe Eskiınos, s. 422, 437>. 

4 Bak. örn. RASMUSSEN, Inlellectual Cıılture of t/ıe Iglulik Eskimos, s. 133>, 
144>. 

5 Hastanın canının kutsallıkça zengin bölgelere yöneldiğine inanılır: büyük 
evren katmanları ("Ay", "Gök", vb.), ölülerin eğleştiği yerler, lıayahn 
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göklerdeki Sila'ya hep esrimeli yolculuk yöntemiyle ulaşır. 
Zaten sihirli uçuşta uzmandır. Kimi şamanlar Ay'a kadar 
gitmiş, kimileri de uçarak dünyayı dolaşmıştır6. Sözlü gelenek
lere göre şamanlar kollarını kanat gibi açarak kuş gibi uçarlar. 
Ayrıca geleceği görür, bilicilik eder, hava değişikliklerini önce
den haber verirler; her türlü sihir marifetlerinde de ustadırlar. 

Fakat Eskimolar angakok 'ların bugünkünden çok daha 
güçlü olduğu bir çağı da hatırlarlar (Rasmussen, İglulik Eskimos, 
s. 131>; id., Netsilik Eskimos, s. 295). Birisi Rasınussen'e şöyle 
demiş : "Ben kendim de şamamm, ama dedem Titqatsaq'a 
kıyasla bir h içim. O, şamanların deniz dibindeki Hayvanların 
Anasına kadar inebildikleri, aya kadar çıkabildikleri ve havada 
uçarak dolaşabildikleri çağda yaşamıştı ... " (Rasmussen, The 
Netsilik Eskimos, s. 299). Daha önce başka kültürlerde de rastla
dığımız, şamanlığın artık bozulmuş olduğu fikrinin burad a da 
karşımıza çıkması dikkat çekicidir. 

Eskimo şamanı güzel hava getirmek için sadece Sila'ya 
yakarmakla kalmaz (cf Rasmussen, Die Thulefahrt, s. 168> ); aynı 
zamanda yardımcı ruhların yardımını, ölülerin çağrılmasını ve 
başka bir şamanla düelloyu içeren oldukça karmaşık bir ritüel 
yoluyla fırtınayı durdurmayı da bilir; düello sırasında ikinci 
şaman birkaç kez "ölür" ve yeniden "dirilir"7. Amaç ne olursa 
olsun, seanslar akşamları ve bütün köyün önünde düzenlenir. 
Seyirciler zaman zaman tiz perdeden ırlamalar ve bağırışlarla 

kaynakları (Crönland Eskimolarının "ayılar ülkesi" gibi; bak. THALBITZER, 
Les Magiciens esquimaux, s. 80> ). 

6 K. RASMUSSEN, Tfıe Netsilik Eskimos. Social Life and Spiritual Cıılture (in 
"Report of the Fifth Thule Expedition", VIII, 1-2, Kopenhag, 1931), s. 299>; G. 
HOLM, (in THALl3ITZER, ed. Tlıe Anımasalik Eskimo: Contribııtions to tlıe 
Etlmology of tlıe East Greeııland Natives, I, Kopenhag, 1914, s. 1-147), s. 96>. 
Orta Crönland Eskimolarının aya yolculukları hak. bak. aş. s. 235. Şaşırtıcı 
bir nokta: şamanların esrimeli yolculuklarına ilişkin böyle geleneklere 
Copper Eskimolarında hiç rastlanmaz; bak RASMUSSEN, Intellectual 
Culture of tlıe Copper Eskimos, s. 33. 

7 Bu tür bir seansın uzun betimi için, bak. RASMUSSEN, Intellectual Culture of 
t!ıe Copper Eskimos, s. 34>; bak. ayrıca Ernesto de MARTINO'nun derin ve 
aydınlatıcı yorumu, il Mondo Magico, s. 148-49. 
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şamanı yüreklendirirler. Şaman ruhları çağırmak için "giz l i  
dilde" ırlamalarını uzattıkça uzatır. Dalınca geçip kendisine ait 
değilmiş izlenimi veren garip ve yüksek bir sesle konuşur8. 
Dalınç hali sırasında doğaçlanan yırlarda bazan şamanın 
geçmiş mistik deneyimlerinden izlere rastlanır. Bir şaman : 

"Bütün vücudum göz old u .  
Bakın! Korkmayın! 
Her yana birden bakıyorum!" 

diye ırlıyormuş (Thalbitzer, Les magiciens esquimaux, s. 102); 
herhalde dalınca geçmeden hemen önce parlayan içsel ışığı 
kastediyor olmalıdır. 

Fakat, topluluk sorunlarının (fırtınalar, av kıtlığı, havanın 
nasıl olacağı, vb .. ) ya da hastalığın (ki o da şu veya bu şekilde 
topluluğun dengesini tehdit eder) zorunlu kıldığı seanslar 
dışında, şaman sadece kendi keyfi ve zevki için ( "far joy aleme ") 
de Göğe, Ölüler Diyarına, vb. esrimeli yolculuğa çıkar. Göğe 
çıkışa hazırlanırken adet olduğu üzere kendini bağlatır ve bu 
halde göklere yükselir. Orada ölülerle uzun uzun görüşüp 
konuşur ve dönünce ölülerin gökteki hayatlarını yerdekilere 
anlatır (Rasmussen, İglulik'Eskimos, s. 129-31). Bu özellik Eskimo 
şamanının esrime deneyimine bir yaşantı olarak ihtiyaç duydu
ğunu kanıtlar ve aynı zamanda onun yalrnzlık ve meditasyona 
olan eğilimini, yardımcı ruhlarıyla o uzun konuşmalarını ve 
huzur ihtiyacım da açıklar. 

Ölülerin yurdu olarak genel l ikle üç bölge tasarlanır  (ı-f örn. 
Rasınussen, Tlıe Netsilik Eslcimos, s. 315>) : Gök, yerkabuğu n un 
hemen altında bir Yeraltı, ve çok daha derinlerdeki ikinci bir 
Yeraltı dünyası. Gerek Göklerde gerek asıl derin Yeraltında 
ölüler mutlu bir hayat sürer, sevinç ve gönenç içinde yaşarlar. 
Yeryüzündeki hayatla aradaki tek önemli fark orada mevsimle
rin bu dünyadakilere ters olmasıdır; burada kış iken Gökte ve 

8 Bak. örn. RASMUSSEN, Tlıe Netsilik Eskimos, s. 294; WEYER, s. 437>. 
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Yera l tında yaz, burada yaz iken oralarda kıştır. Açlık ve umut
suzluk sadece, çeşitli tabuları çiğnemekten suçlu bulunan ]arla 
beceriksiz avcılara ayrılmış olan, yerkabuğunun hemen altında
ki sığ Yeraltı dünyasında hüküm sürer (Rasımıssen, ibid.) . 
Şamaıı lar bütün bu bölgeleri gayet iyi tanırlar ve, bir öli.i öbür 
dünya yoluna yalnız başına çıkmaktan korkup bir dirinin ruhu
nu çalacak olursa, angakok onu nerede arayacağını bilir. 

Şamanın mezar·-ötesine yolculuğu bazan görünüşte ölü
mün bütün belirtilerini taşıyan bir kataleptik dahnç esnasında 
gerçekleşir. Öldüğünü ve iki gün ölülerin yolunu izlediğini 
söyleyen bir Alaska şamanının durumu böyledir. Bu yol, daha 
önce geçenler tarafından iyice çiğnenip sertleşmiş bir yolmuş; 
şaman yürürken sürekli olarak ağlaşmalar, sızlanmalar işi tiyor
muş; bunların, ölülerine ağlayan dirilerden geldiğini öğrenmiş. 
Canlılann köylerine tıpatıp benzeyen bir köye varmış; orada iki 
"gölge" (hayalet) onu bir eve götürmüşler. Evin ortasında bir 
ateş yanıyor, korların üzerinde de et parçaları kızarıyormuş; 
ama bu etlerin canlı gözleri varmış ve şamanın bütün hareketle
rin i izliyorlarmış. Ona eşlik edenler etlere dokunmamasını 
söylemişler (ölüler diyarının yemeklerinden bir kez tadarsa geri 
dönmesi çok zor olurmuş). Şaman o köyde bir süre kaldıktan 
sonra yoluna devam etmiş, Samanyoluna  varnuş, onu bir uçtan 
bir uca geçmiş ve sonunda mezarının üstüne inmiş. Mezarına 
girer girmez vücudu dirilmiş; şaman mezarlıktan ayrılıp köyü
ne gelmiş ve başından geçenleri anlatmış9• 

Buradaki olay asıl şamanizırı in alanından taşan, fakat 
-başka ayrıcalıklı insan ların da harcı olmakla birlikte- şamanlık 
çevrelerinde çok sık rastlanan bir esrime deneyimid ir. Polinez
yalı, Türk-Tatar, Amerikalı ve diğer kahramanları n marifetleri 
çerçevesinde yer alan Yeraltı Cehen nemine iniş ve Göksel 
Cennete çıkış olayları, yasak diyarlara yapılan cf.rimeli yolcu
luklar sınıfına gi rer; her topluluğun ölüme ilişkin mitolojileri de 

9 E. W. N ELSON, Tlıe Eskimo alıoırt l3eriııg Strail ("18tlı Annual Report of the 
Bureau of Aınerican Ethnology", 1896-97, I, Washington, 1899, s. 19-51 8), s. 
433>. 
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bu tür başarılarla beslenir. 
Eskimo şamanlarma dönersek, bunların esrime yetenekleri, 

hangisi olursa olsun bütün kozmik bölgelere, "ruh olarak" 
("zihnen") ne tür olursa olsun bütün yolculukları yapabilmeleri
ne olanak verir. Sadece "ruh olarak" (yani bedensizce) yolculu
ğa çıkm ayı güvenceye almak için önlem olarak kendilerin i  
bağlahrlar; yoksa vücutlarıyla birlikte havaya uçarak gerçekten 
kaybolup gidebilirler. Sıkıca bağlanmış ve bazan seansta hazır 
bulunanlardan bir perdeyle ayrılmış olarak, önce tanış ruhlarını 
çağırır ve onların yardımıyla yeryüzünden ayrılı p aya ulaşır 
veya okyanusun ya da yerin derinliklerine inerler. Baffin 
Eskim.olarından bir şaman bu şekilde, yardımcı ruhu (bu bir 
ayıymış) tarafından Aya götürülmüş; orada, kapısı bir rnorsun 

ağzından oluşan bir eve rastlamış; bu ağız-kapı girmek isteyen 
yabancıyı ısırıp parçalamak için bekliyormuş (iyi bilinen "zor 
geçit" teması; buna ilerde tekrar döneceğiz). Şaman eve girmeyi 
başarmış ve orada Ay-Adamı ve karısı Güneş'le karşılaşmış. 
Daha birçok serüvenden sonra yeryüzüne dönmüş. Esrime 
esnasında cansız yatan vücudu canlanmış. Sorııunda şanı.an 
kendisini bağlayan iplerden kurtulmuş ve hazır bulunanlara 
yolculuğunda olup bitenleri anlatmış10. 

Gözle görülür bir gerekçe olmaksızın girişilen bu tür göste
riler bir ölçüde, adım başı tehlikelerle dolu olan ve özellikle 
sadece bir an için açılan "dar kapı"dan geçişi de içeren sırra
erme yolculuğunun tekrarı niteliğindedir. Eskimo şamanı bu 
esrimeli yolculuklara ihtiyaç duyar, çi.irıkü ancak dalınç halin
deyken gerçekten "kendisi" olabilir. Mistik deneyim, kişiliğinin 
yapıcı ögesi olmak dolayısıyla, onun için gerekl idir. 

Fakat onu böyle sırra-erme sınavlarıy la karşı karşıya koyan 

10 Franz BOAS, Tize Ceııtml Eskimo, s. 598>. Şamarnn kendisini sımsıkı bağla
yan iplerden kurtulması, birçok başka olaylar gibi, bir parapsikoloji sorunu 
oluşturur; ancak bunu burada ele alamayız. Bizim baktığımız açıdan -yani 
dinler tarihçisinin bakış noktasından- birçok başka "mucizeler" gibi ipler
den kurtulma olayı da şamanın sırra-erme sayesinde elde ettiğine inanılan 
insanüstü "ruhluk" durumunun göstergesi anlamını taşır. 
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yalnız bu "zihinsel" yolculuklar değildir. Eskimolar zaman 
zaman kötü ruhlardan korku nöbetlerine kapıhrlar ve onları 
uzaklaştırmak için şamanlara başvururlar. Böyle durumlarda 
şamanlık seansı, şamanın tanış ruhlarıyla kötü ruhlar (ki bunlar 
ya tabuların çiğnenmesine kızan Doğa ruhları ya da ölülerin 
ruhlarıdı r) arasında amansız bir mücadeleyi içerir. Bazan 
şamanın kulübeyi bırakıp gittiği ve biraz sonra elleri kan içinde 
döndüğü de olur (Rasmussen, İglulik Eskinıos, s. 144>). 

Şaman dalınca geçmek üzereyken suya dalıyormuş gibi 
hareketler yapar. Yeraltı dünyasına gittiği varsayı ldığı zaman 
bile okyanusa dalıp yüzeye çıktığı izlenimini verir. Thalbitzer'e 
bir şamanın "üçüncü kez yüzeye çıktıktan sonra son kez gerçek
ten da lcl ı ı!,ı" anlatılmışlır (The Fleatlıen Priests, s. 459). Şamandan 
söz edilirken en sık kullanılan deyim "deniz dibine inen"dir 
(Rasmussen, İglulik Eskimos, s. 124). Deniz altına inişlerin birçok 
Sibirya şamanının giysilerinde de (ördek ayaklan, dalgıç kuş 
resimleri, vb. ile) simgesel olarak gösteri ldiğini görmüştük. 
Gerçekten de denizin dibinde deniz hayvanlarının Anası bulu
nur; bu, evrensel canlılığın (hayatın) kaynağı ve dölyatağı, 
Büyük Yaban Hayvanları Tanrıçası'nın mitsel figürüdür ki, 
kabilenin varlığı onun iyi niyetine bağlıdır. Bu nedenle, 
Hayvanların Anasıyla manevi teması gerektiğinde tekrar 
kurmak için, şamanın zaman zaman onun yanına inmesi gerek
tir. Fakat, daha önce belirttiğimiz gibi, bu tanrıçanın topluluğun 
dinsel yaşantısında ve şamanın mistik deneyimlerinde büyük 
yer tutması, fırtınalar ve tipiler göndererek hava üzerinde 
hükmünü yürüten, göksel nitelik ve yapıda bir Yüce Vurlık 
olan Sila'ya tapmaya da hiç engel olmaz. Bu yüzden Eskimo 
şamanları su altına inmek veya göğe çıkmak konularında 
uzmanlaşmış değillerdir; meslekleri her ikisini de gerekli l<l lar. 

Fok Anası Takanakapsaluk'un yanına inmek, ya hastalık ya 
da avda şanssızlık gibi nedenlerle birinin isteği üzerine yapılı r, 
ve bu duru mda şamana ücret ödenir. Fakat bazan av iyice lotla
şıp bütün köy açlık tehlikesiyle karşı karşıya kalabilir. O zaman 
köy halkı seansın yapıldığı evde toplanır ve şamanın esrimeli 



328 Şamanizm 

yolculuğu bütün topluluk adına yapılır. Hazır bulunanlar 
kemerlerin i  ve çarık baı;Ia ı:mı çözmek ve gözler kapalı sessizce 
durmak zorundadırlar. Şaman bir süre sessizce, derin derin 
soluk alır, sonra yardımcı ruhlarını çağırır. Geldiklerinde mırıl
danmağa başlar : "Yol açıldı önümde! Yol açık! . ." Topluluk da 
koro halinde tekrarlar : "Öyle olsun! "  Gerçekten de yer yarılır, 
ama hemen tekrar kapanır, ve şaman, bi linmeyen kuvvetlerle 
uzun süre cebelleştikten sonra, nihayet haykırır : "Şimdi yol 
gerçekten açıldı!" Seyirciler de koro halinde bağırırlar : "Yol 
açık kalsın önünde, bir yol olsun önünde!" Önce kerevetin altın
dan, sonra daha uzaktan, girişten bir çığhk duyu l ur : "halala
hehehe, hala l a-hehehe!" Bu, şamanın yola çıktığına işarettir. 
Çığlık gittikçe uzaklaşır, sonunda artık duyul maz olur. 

Bu esnada davetliler, gözleri kapalı, koro halinde ırlarken, 
şamanın seanstan önce çıkarmış olduğu giysilerinin evin içinde 
öteye beriye uçuşmağa başladığı da olur. Ayrıca iç çekişler ve 
çoktan ölmüş kişilerin derin solukları işitilir; bunlar meslektaş
larına tehlikeli yolculuğunda yardıma gelmiş ölü şamanlardır. 
iç çekişleri ve solukları, sanki deniz hayvanlarıymışlar gibi, 
suyun altından, çok uzaklardan gel ir. 

Şaman okyanusun dibine varınca yolunu kesen, sürekli 
hareket halinde üç büyük kayayla karşılaşır; ezilme r iskini göze 
alıp aralarından geçmek zorundadır. (Üst varlık düzeyine eriş
meyi "sırra-ermiş" olmayan, yani "ruh" gibi davranamayan 
kimselere yasaklayan "dar geçit"in bir başka görüntüsü.) Bu 
engeli aşınca, şaman bir patikayı izleyerek bir tür koya gelir; bir 
tepenin üstünde Takanakapsaluk'un dar kapılı taştan evi 
yükselmektedir. Şaman deniz hayvanlarının solumalarını 
duyar, ama kendilerini göremez. Dişlerini gösteren bir köpek 
kapıyı tutmuştur; kendisinden korkanlar için tehlikelidir, fakat 
şaman onun üstünden atlayıp geçer; köpek de çok güçlü bir 
sihirbaz karşısında bulunduğunu anlayıp sesini çıkarmaz. 
(Bütün bu engeller sadece sıradan şamanların yoluna çıkar; 
gerçekten çok güçlü olanlar Takanakapsaluk'un huzuruna 
doğrudan doğruya, bir borunun içine süzülür gibi, çadırlarının 
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ya da kardan kulübelerinin al.tına dalarak ulaşabilirler.) 
Tanrıça insanl ara kızgınsa evinin önünde kalın bir duvar 

yükselir; şaman bir omuz atarak bunu yıkmak zorundadı r. 
Başka söylentilere göre ise, -ateşin yanındaki yerinden insanla
rın y ap tıklarını daha iyi görebilsin diye·· Takanakapsaluk'un 
evinin damı yoktur. Ocağın sağındaki bir gölcükte her türden 
deniz hayvan ları to p lanmıştır; bağırışları ve soluk alışları işiti
l i r. Tanrıça bakı msız ve pasaklıchr, saçları yüzünü örtmüştür; 
onu bu hale koyan, nerdeyse hasta eden, insanla rın günahları
dır. Şamanın yaklaşıp onu omuzundan tutması ve saçlarını 
taraması gerekir (çünkü tanrıçanın, kendi saçlarını tarayacak 
parma kları yoktur). Şama nın oraya varmadan önce bir engeli 
daha aşması gereklidir : Takanakapsaluk'un babası onu 
Gölgeler İlkesine giden bir ruh sanarak ele geçirmeye çalışır. 
Fakat şaman "Ben etten ve ka n d an bir insanım! "  diye bağırarak 
geçmeyi başarır. 

Şaman Takanakapsaluk'u tararken bir yandan da ona şöyle 
der : "İnsanlar artık fok bulamıyor! . ."  Tanrıça ruhların dilinden 
şöyle yanıt verir : "Kadınların gizlice çocuk düşürmeleri ve 
haşlanmış et yenerek tabuların çiğnenmesi hayvanların yolunu 
kesmiş ! . .  " Şaman elinden gelen bütün hünerleri göstererek 
tanrıçayı yatıştırmak zorundadır; o zaman tan rıça gölün çıkışını 
açarak hayvanları serbest bırakır. Denizin dibinde birtakım 
hareketler farkedilir ve çok geçmeden şamanın su yüzüne çıkı
yormuş gibi kesik kesik soluduğu işitilir. Uzun bir sessizlik 
olur. Sonunda şaman duyurusunu yapar : "Söyleyecek şeylerim 
var!" Herkes koro halinde karşılık verir : "Söyle! Söy le! "  O 
zaman şaman, ruhların diliyle, işlenen günahların itiraf edilme
sini ister. Kadınlar biribiri ardından yaptıkları düşükleri ya da 
çiğnenen tabuları itiraf eder ve tövbe ederler11. 

Görüldüğü gibi, bu deniz dibine iniş, bir sı rra-erme si.ire-

ll RASMUSSEN, ln ldlectııal Cııltııre of tlıe lglıılik Eskimos, s. 12'1>. Bak. ayrıca 
Erland EH NMARK, Aıı lhropomorplıisnı mut Miracle (Uppsala-Leipzig, 1939), 
s. 151>. 
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cindeki smavlla ra hpa tıp benzeyen kesintisiz bir dizi engel içeri-· 
yor. Durmadan açılıp kapanan dar bir yerden ve kı l gibi ince 
bir köprüden geçiş motifi, Yeraltım bekleyen köpek, kızgın 
tanrının yatıştırılması gibi motifler gerek sırra--erme anlatilarm
da gerek "öbür dünyaya" mistik yolculuk öykülerinde leitmotiv 
gibi tekrarlanıyor. Her iki du rumda da aynı varlıksal "düzey 
atlama" olayı :işe karışıyor ; Burada, böyle olaı�anüsl:ü bi r işe 
girişen kişinin sıradan insanlık durumun u aşmış, yani "ruhlar
la" özdeşleşmiş (ontolojik türden bir derin değişim kavrarmrn 
algılanabilir kılan bir imge) olduğunu doı�rulama ve onaylama 
amacı güden sınavlar söz konusudur; şaman eğer bir "ruh" 
olmasaydı, o kadar dar bir geçitten asla geçemezdi . . .  

Şamanlar dışında her Eskimo, qilımeq denen yöntern le, 
ruhlara bizzat danışabilir. Bunun için hastayı yere oturtup 
kemeriyle başını havaya kalkık tutmak yeter. Sonra ruhlar 
çağrılır; baş ağırlaşınca ruhların gelmiş olduğu anlaşılır. O 
zaman onlara sorular sorulur; baş daha da ağııfaşırsa yanıt 
olumlu demektir; tersine, hafiflemiş gibi gelirse, yanıt olumsuz
dur. Ruhlann yardımıyla bu kolay falcılık usuilünü kadınlar sık 
sık kullanır. Şamanlar ela bazan, baş yerine kendi ayaklarını 
kullanarak, aynı yönteme başvururlar (Rasmussen, İglulik 
Eskimos, s. 141>). 

Bütün bunlar çok yaygın olan ruhlara inanma, ve özellikle 
de ölülerle iletişimin yapılabildiğini "hissetme" sayesinde 
mümkün olmaktadır. Bir tür ilkel ispirtizma şu ya da bu şekilde 
Eskimoların mistik deneyimlerinin ayrılmaz parçasıdır. Sadece,. 
çeşitli tabuların çiğnemesinden dolayı kötüleşen, zalimleşen 
ölülerden korkulur. Eskimolar öteki ölü lerle rahatça ve isteye
rek ilişklye girerler. Ölü lere, her biri kenel i usulünce insanlara 
hizmette bulunan sayısız doğa "ruhları" da eklenir. Her Eskimo 
bir ruhun ya da bir ölünün yardımını ve koruyuculuğunu elde 
edebilir; ancak böyle i lişkiler kişiye şamancıl güçler kazandH'
maya yetmez. Birçok başka kültürlerde olduğu gibi burada da, 
ancak gizemli çağrı veya istemli arama sonucu bir üstadın 
eğitim / öğretimine girmeyi kabul eden, sırra-erme sınavlarım 
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başarıyla geçen ve sıradan insanlarm harcı olmayan esrime 
deneyimlerini başarabilenler şaman olabilir. 

KUZEY AMERİKA ŞAMANİZMİ 

Birçok Kuzey Amerika kabilesinde şamanizrn dinsel yaşama 
egemendir, ya da onun en önemli yönünü oluşturur. Fakat: 
hiçbir yerde şaman dinsel yaşamın bütününü tekeline alamaz. 
Onun dışında başka "kutsallık teknisyenleri" de vardır : rahip, 
sihirbaz ("kara büyücü"),'. öte yarıdan, gördük ki her birey kendi 
kişisel yaran için bazı sihirsel/ dinsel "güçler" elde etmeye çalı
şır; bunlar çoğu kez bazı koruyucu ya da yardımcı "ruhlarla" 
özdeşlenmiştir. Yine de şaman, sihirsel/ dinsel deneyimlerinin 
yoğunluğuyla, bunların hepsinden -büyücülerden ve düz 
insanlardan- ayrı l ır. Her Kızılderili bir "koruyucu ruh", ya da 
"görüler" görmesini ve kutsallık birikirniini a rttırmasını sağla
yan birtahm "güçler" edinebilir; Fakat sadece şaman, ruhlarla 
kurduğu ilişkiler sayesinde, doğa-üstü aleme yeterince derinle
mesine nüfuz edebilir. Başka deyişle, yalnız o, istediği zaman 
ve istediği gibi esrimeli yolculuk yapmasını sağlayan bir tekniği 
sahiplenebilir. 

Şamanı öteki kutsallık uzmanlarından (rahipler ve kara 
büyücüler) ayıran farklara gelince, bunlar o kadar açik ve net 
değildir. Swan l:on'tın önerdiği ikili şemaya göre, rahipler tüm 
kabile ya da ulus, yani bütün topluluk adına ve yararına çalışır
larken, şamanlann yetkesi sadece kişisel becerilerine bağhdır12. 
Fakat Park'm do�;ru olarak işaret ettiği gibi, birçok kültürde 
(öm. Kuzeybatı kqısı topluluklarında) şamanlar din adamları
nın bazı işlevlerini de iisl:lenebil i rler13. Wissler ise gelenekse l 
ayrımı benimsiyor : Buna göre, ritüellerin bilin i p  uyguiarnması 
din ada m larının belidey ici öze lliği olup, doğa-üstü kuvvetlerin 

12 John SW ANTON, Slıammıs anıl Priesls, in J. H. STEWARD, ed. flandlıook of 
Anıerican lııdians Nortlı of Mexico ("'Bulletin of the Bmeau of American 
Ethnology", 30, I ·II, 2 cilt, 'Washington, 1907, 1910), II, s. 522 ·2'!. 

13 Willarcl Z. PARK, Slıanıanism iıı Westerıı North America, s. 9. 
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doğrudan doğruya "yaşanması" da şamanlık işlevinin ana 
karakteridir14. Genel p landa bu ayrım kaçın ılmaz görünüyor. 
Fakat unutmamak gerekir ki şaman da -bir kez daha tekrarlaya
lı m- işlevini görebilmek için belli bir öğreti ve gelenek/ görenek 
corpus 'unu edinmek zorundadır; bazan yaşlı bir ustaya çıraklık 
eder, ya da kendisine kabilenin şamancıl geleneklerini öğreten 
bir "ruh" aracılığıyla bir sırra-erme sürecine konu olur. 

Park ela (Slıamanism, s. 10) kuzey Amerika şamanizmini, 
şamanın doğrudan ve kişisel bir deneyim (yaşantı ) sonucu 
edindiği doğaüstü güç ve yetke olarak tanımlıyor. "Bu iktidar 
genel olarak toplumun tümünü ilgilendirecek biçimde kullarnlı
yor. Buna bağlı olarak, büyücülük uygulamaları da şamanlığın, 
hastaltklarm sağıltılması ya da sürek avında hayvanların büyü
lenmesi kadar önemli bir parçası olabilir. Burada Şamanizm 
terimiyle, ölümlüler tarafından doğaüstü güçlerin elde edilme
sine yarayan bütün eylem ve uygulamaları, bu güçlerin iyilik 
ya da kötülük için kullanılmasını, ve böyle güçlerle birlikte 
giden bütün kavram ve inanışları kastedeceğiz." Bu tanım 
oldukça elverişli olup, hayli farklı ve çeşitli birçok olguy u bir 
kavram altında toplamağa imkan veriyor. Biz kendi hesabınu
za, rahibe (din adamına) �arşı şamanın esrime yeteneğinin, sihir
baz ve kara büyücüye karşı da işlevinin olumlu niteliğinin ön 
plana çıkarılmasından yanayız. (Fakat birçok durumda Kuzey 
Amerika şamanının, başka yerlerdeki meslektaşları gibi, bu iki 
uğraşı üstlenebi ldiği de bir gerçektir.) 

Şamanın başlıca işlevi sağıltımdır; fakat başka sihirsel/ 
dinsel ritlerde de önemli bir rol oynar : örneğin ortak sürek 
avında15 ve, varsa, (Mide'wiwin türü) gizli derneklerde ve 
( "Glıost-Daııce Religion " türü) mistik mezheplerde olduğu gibi . .  
Bütün benzerleri gibi kuzey Amerika şamanları da atmosfer 
olaylarına egemen .olduklarını (yağmuru yağdırmak ve dindir
mek gibi) iddia eder, olacakları önceden bilir, hırsızları meyda-

14 Clark W!SSLER, T/ıe Anrerican lııdimıs (New York, 2. bas. 1922), s.  200>. 
15 Bu rit hak. bak. PARK, ibiı:l. s. 62>, 139>. 
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na çıkarırlar, insanları büyücülerin büyülerine karşı korurlar, 
vb. Daha eski zamanlarda bir Paviotso şamanı bir büyücüyü 
herhangi bir şeyle suçladı mı, büyücü hemen öldürülür ve evi 
yakılırmış (ibid. s.44). Geçmişte, hiç değilse bazı kabilelerde, 
şaman ların sihirli güçleri bugünkünden daha büyük ve etkileyi
ciymiş gibi görünüyor. Paviotso'lar hala korları ağızlarına alan 
ve kızgın demire dokunduğu halele etkilenmeyen eski 
şamanlardan söz ederler (ibid. s. 57i ayrıca bak. aş. s. 352 n. 32). 
Günümüzde, ritüel yırlannda ve hatta kendi beyanlarında 
nerdeyse tanrısal güçlerden söz ediliyor olsa bile, şamanlar 
daha çok birer sağıltıcı ("otacı") durumuna düşmüşlerdir. Bir 
Apache şamam Reagan'a şöyle diyormuş : "Beyaz kardeşi m, 
belki inanmayacaksın ama ben mutlak güce sahibim. Hiç ölme
yece[�im. Tüfeğinle bana nişan alırsan kurşun etime işlemez, 
işlese bile zarar vermez .. Boğazıma aşağıdan yukarıya bir bıçak 
saplasan bıçak kafatasımdan çıkıp gider, bana hiçbir şey olmaz .. 
Elimden her şey gelir. Birini öldürmek istersem elimi uzatıp 
dokunmam yeter; adam hemen ölür. Gücüm bir tanrının gücü
ne eşittir."ı6 

Bu güvenli ve coşkulu mutlak güç bilincinin, sırra-erme 
sürecinde yaşanan ölme ve dirilme olayıyla ilgisi olsa gerektir. 
Ne olursa olsun, kuzey Amerika şamanlarının sahip olduğu 
silıir / sağıltma güçleri, ne onların esrime yeteneklerinin, ne de 
büyü becerilerinin tümün ü temsil ediyor sayılmaz. Modern 
gizli derneklerin ve mistik mezheplerin, daha önce şamanizmin 
karakteristik edimi olan esrime etkinliklerini gaspetmiş olduğu
nu düşü nmek için nedenler vardır. Bu bağlamda, örneğin, 
yakın dönem !ere ait mistik akım ve hareketlerin kurucu ve 
peygamberlerinin Göğe yaptıkları -daha önce değincliğimiz
esrimeli yolculuklar hatır lanmalıdır; bunlar morfolojik olarak 
şamanizmillt alanına girer. Şamanizm ideolojisi de kuzey Ame-

16 Albert B. REAGAN, Nolcs oıı t/ıe lndiaııs of tlıe Fort Apaclıe Regioıı (American 
Museurn of Natura! History, Anthropological Papers, XXXI, 5, New York, 
1930, s. 281-345), s. 319; alıntı ve çeviri Marcelle BOUTEILLER, Clıanıanisme 
et guerison nıagiqııe, s. 160. 
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rika mitoloji17 ve folklorunun bazı sektörlerini, özellikle mezar
ötesi hayat ve Yeraltına yolculukla ilgili alanları, kuvvetle etki
lemiştir. 

ŞAMANLIK SEANSI 

Hastanın başına çağrılan şaman önce hastalığın nedenini 
bulmağa çalışır. Başlıca iki tip hastalık ayırdedilir : has tal ı k  
yapıcı bir nesnenin vücuda girmesinden doğanlar ve "ruhun 
yiti rilmesi" sonucu meydana gelenler. 1 8  Sağıltım yöntem !eri iki 
tip hastalık için oldukça farklıdır : Birinci durumda hastalık 
nedenini vücuttan kovmak, ikinci durumdaysa hastanın kaçak 
ruhunu bulup tekrar bedenine girdirmek söz konusudur. İ kinci 
tür hastalıklarda şamanın işe karışması kaçınılmazdır, çünkü 
yalnız o, ruhları görebilir ve yakalayabilir. Şamandan başka 
otacılara (medicine-men) ve çeşitli şifa dağıtıcılara da sahip olan 
toplumlarda, bazı hastalıkları bunlar da iyileştirebilirler; fakat 
"ruhun yitimi" durumları her zaman şamana havale edilir. 
Organizmanın düzenini bozucu bir nesnen in vücuda girmesi 
durumunda da, şaman hastalığa ampirik bilgilere dayalı bir 
usyürütmeyle değil, esrime yetenekleri sayesinde tanı koyar, 
zira kendisi hesabına hastalığın nedenlerini araştıran birçok 
yardımcı ruhu vardır, ve seans da doğal olarak bunların çağrıl
masını içerir. 

Ruh "çalınmasının" birçok nedeni olabilir : ruhu kaçıran 
rüyalar; can verdikten sonra öbür dünya yoluna tek başına 

17 Bak. örn. M. E. OPLER, T/ıe Creative Role of Slıamaııism in Mescalero Apac/ıe 
Mytlıology ("Journal of American Folklore'', c. 59, 1946, s. 268-81). 

18 Bak. F. E. CLEMENTS, Primilive Concepts of Disease (University of 
California, Publications in American Archaeology and Anthropology, c. 32, 
1932, No. 2, s. 185-252), s. 193>. Bak. ayrıca Wil!iam W. ELMENDORF, Soııl 
Lııss /llııess in Westenı Nortlı Aınerica (in "Indian Tribes of Aboriginal 
America: Selected Papers of the 29.th International Congress of 
Americanists", ed. Sol Tııx, Hl, Chicago, 1952, s. 104-14); A. HULTKRANTZ, 
Conceptions of tlıe Soııl amoııg Nortlı Anıericaıı Iııdiaııs: a S tııdy iıı Religious 
Etlınology (Stockholm, 1.953), s. 449>. 
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çıkmayı göze alamayıp köyün etrafında dolaşarak bir yoldaş 
ruh arayan ölüler; ve n ihayet, hastanın ruhunun kendiliğinden 
kaçıp kaybolması. Park'a bilgi veren bir Paviotso yerlisi şöyle 
diyormuş : "Birisi aniden ölü rse şamanı çağırmak gerekir. Ruh 
henüz fazla uzaklaşrnamışsa şaman onu geri getirebi lir; bunu 
yapmak için dalınca geçer. Ama ruh öbür dünya yolunda çok 
derinlere dalmışsa, aradaki uzaklık fazla olduğundan, şaman 
da bir şey yapamaz." (Park, Shamanism, s. 41). Ruh bedeni uyku
dayken terkeder; birini aniden ve sarsarak uyandırmak onun 
ölü müne neden olabilir. Bir şamam asla sarsarak uyandırma
mak gerekir. 

Zararlı nesneler genellikle büyücüler tarafından vücuda 
"fırlatılır" (sokulur). Bunlar taş parçacıkları, küçük hayvancık
lar, böcekler, vb .. gibi şeylerdir. Ancak, büyücü tarafından 
somut olarak dışardan vücuda sokulmaz, onun düşünce gücüy
le vücudun içinde yaratılı rlar (ibid. s: 43). Ayrıca, bazan hasta
nın vücuduna yerleşen ruhlar tarafından da gönderilebilirler 
(Bouteiller, s. 106). Hastalığın nedeni bir kez keşfedilince, 
şaman sihirli nesneyi emerek çıkarır. 

Seanslar geceleyin ve hemen her zaman hastanın evinde 
düzenlenir. Sağıltımın rihiel niteliği özellikle vurgulanır : 
Şaman da hasta da bazı yasaklara uymak zorundadırlar (hamile 
veya adet gören kadınlardan, ve genel olarak her türlü kirlilik
ten kaçınırlar; etli veya tuzlu yiyeceklere el sürmezler; şaman 
kusturucu maddeler alarak bedenini içten de arındırır, vb.). 
Bazan hastanın bütün ailesi de aym kısıtlamalara uyar ve oruç 
tutar. Şaman tan sökümünde ve gün ba tı mında yıkamr, medi
tasyona ve dualara dalar. Seanslar halka açık olduğundan, 
bütün toplulukta belli bir ilgiye ve gerilime yol açarlar; başka 
dinsel törenierin olmadığı durumlarda, şamancı! sağıltım 
seansları tam birer dinsel ritüel yerine geçer. Şamanın bir ailece 
hastaya çağrı lması ve ücretinin saptanması bile ritüel nitelikte
dir (Park, s. 46; Bouteiller, s.11>). Şaman fazla yüksek ücret 
ister, ya da hiç ücret istemezse, hastalanır. Zaten aslında sağlltı
mın ücretini de kendisi değil, "gücü" saptar (Park, s. 48>). 
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Bedava iyileştirme ise sadece şamanın kendi ailesinin hakkıdır. 
Kuzey Amerika budunbilim literatüründe çok sayıda seans 

betimlenmiştir19. Bunların hepsi ana hatlarıyla biribirine 
benzer. Dolayısıyla, en iyi gözlemlenmiş şamanlık seansların
dan bir-ikisini burada ayrıntılı olarak sunmak yararlı olacaktır. 

PA VIOTSO'LARDA ŞAMANCIL SAGIL TIM20 

Şaman sağıltım işine girişmeyi kabul edince, hastalığın nedeni
ni anlamak için hastanın yapıp ettikleri hakkında bilgi edinir; 
sonra başucuna konacak değneğin yapılması için talimat verir. 
Bu değnek söğüt ağacından yontulmuş, ucuna şamanın verdiği 
bir kartal tüyü takılmış, üç dört ayak boyunda bir sopadır. Bu 
tüy ilk gece hastanın yanında kalır ve değnek de her tür kirleti
ci temaslardan sakınılır. (Bir köpek ya da çakalın dokunması 
bile şamanın hastalanması veya gücünü yitirmesi için yeterli
dir.) Sırası gelmişken, kuzey Amerika şamancıl sağıltım ritlerin
de kartal tüyünün taşıdığı önemi kaydedelim. Bu sihirli uçuş 
simgesi, olasılıkla, şamanın esrime deneyimleriyle ilişkilidir. 

Şaman hastanın evine akşam saat dokuza doğru, çevirmeni 
("konuşucu") ile birlikte gelir; konuşucunun görevi, şamanın 
mırıldandığı her şeyi yüksek sesle tekrarlamaktır. (Çevirmene 
de, genellikle şamanınkinin yarısı kadar, ücret ödenir.) Bazan 
çevirmen seanstan önce bir dua okur ve doğrudan doğruya 
hastalığa seslenerek şamanın geldiğini haber verir. Seansın 
ortasında tekrar araya girip, ritüel olarak şamana hastalığı 
iyileştirmesi için yalvarır. Şamanlar ayrıca bir dansöz de kulla
nırlar; bunun güzel ve erdemli bir kadın olması gerekir. Şaman 

19 Bak. örn. Marcelle BOUTEILLER'nin grupladığı bilgiler, op. cit. s. 134, n. 1. 
Bak. ayrıca ilıid., s. 128>. Bak. Roland DIXON, Some Aspecfs of tlıe Americaız 
Slıanıaıı ("Journal of American Folklore", 1908, c.  21, s. 1·12); Frederick 
JOHNSON, Notes oıı t/ıe Micnıac Slıamııııisnı ("Primitive Man", XV!, 1943, s. 
53-80); M. E. OPLER, Notes on Clıiricalıua Apac/ıe Cultııre: l. Sııpenıatııral 
Power aııd tize Slıanıaıı ("Primitive Man", XX, 1947, s. 1-14). 

20 Willard z. PARK'a göre: Paviotso Slıamaııism ("American Anthropologisf', 
1934, c. 36, s. 98-113); iıl., Slıamanism iıı Westerıı Norllı America, s. 50>. 
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emme işine başlayınca dansöz onunla birlikte ya da yalnız başı
na dans eder. Fakat, en azından Paviotso'larda, sihirli sağıltım 
seanslarına dansözlerin de katılması yakın döneme ait bir yeni
lik gibi görünüyor (Park, Shamaııism, s. 50). 

Şaman gövdesi ve ayaklan çıplak olarak hastaya yaklaşır 
ve alçak sesle ırlamağa başlar. Duvarların dibine dizilmiş olan 
seyirciler de çevirmenle birlikte, söylenen yırlan yüksek sesle 
tekrar ederler. Bu yırlar şaman tarafından oracıkta doğaçlanır 
ve seanstan sonra unutulur; işlevleri yardımcı ruhları çağırmak
tır. Fakat bunları doğaçlatan esin tamamen esrimelikhr. Kimi 
şamanlar bunları, seanstan önceki yoğunlaşma sırasında kendi 
"güçlerinin' esinlediğini söylerler; başkaları da yırlarm kartal 
tüylü değnek aracılığıyla kendilerine geldiğini iddia ederler 
(ibirl. s. 52). 

Bir süre sonra şaman yerinden kalkar ve evin ortasında 
yanan ateşin çevresinde dolanır. Dansöz varsa o da şamanı 
izler. Sonra şaman yerine döner, çubuğunu yakar, birkaç nefes 
çeker ve hazır bulunanlara uzatır. Onlar da, şamanın işareti 
üzerine, sırayla iki-üçer nefes çekerler. Bu esnada ırlamalar 
devam eder. Sonraki aşamanın ne olacağını hastalığın niteliği 
belirler. Hasta bilinçsiz durumdaysa, "ruh yitiminden" rahatsız 
olduğu açıktır. O zaman şaman hemen dalınca (ydika) geçmek 
zorundadır. Hastalık başka bir nedenden ileri geliyorsa, şaman 
tanı koymak ya da uygulanacak sağıltım yöntemini "güçleriyle" 
tartışmak için yine dalınca geçebilir. Fakat bu tür tamlamada, 
ancak şaman yeterince güçlüyse dalınca başvurulur. 

Şamanın ruhu, hastanın ruhunun peşinden çıktığı esrimeli 
yolculuktan başarıyla dönünce, şaman hazır bulunanlara duru
mu bildirir ve başından geçenleri uzun uzun anlatır. Dalıncın 
amacı hastalığın nedenini bulmak ise, esrime sırasında şamanın 
rastladığı görüntüler / imgeler ona bu sırrı açıklar : Bir burgaç 
görüntüsüne rastlamışsa, hastalığın nedeni de bir burgaçtır; 
hastanın çiçekler arasında gezindiğini görmüşse, iyileşme 
kesindir; çiçekler solmuşsa ölüm kaçınılmazdır, vb. Şamanlar 
dalınç halinden, tamamen kendilerine gelinceye el.ek ırlayarak 
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uyanırlar. Hemen esrime halindeyken yaşadıklarını anlatırlar 
ve, hastalığın nedenini hastanın vücuduna giren bir nesnede 
görmüşlerse, onun çıkarılmasına geçerler. Hastanın vücudu
nun, dalınç halindeyken hastalığın yeri olarak gördükleri kısmı
nı emerler. Genel olarak, doğrudan doğruya deri emilir; fakat 
bazı şamanlar emmeyi bir kemik ya da söğüt ağacından oyul
muş bir borucuk kullanarak da yaparlar. Bu işlem süresince, 
çevirmenle seansta hazır bulunanlar, şaman çıngırağını kuvvet
le sallayarak kendilerini durduruncaya dek, koro halinde 
ırlamaya devam ederler. Şaman kanı emdikten sonra yerdeki 
küçük bir çukura tükürür ve törenin başına döner; yani tekrar 
piposundan birkaç nefes çeker, ateşin çevresinde dans eder ve 
emmeye yeniden başlar. Bu böyle, hastalığa neden olan sihirli 
nesneyi (çakıltaşı, kertenkele, böcek veya kurtçuk) çıkarmayı 
başarıncaya kadar sürer. Çıkardığı nesneyi herkese gösterdik
ten sonra aynı çukura atar ve üstünü toprakla örter. Irlamalar 
ve çubuk tüttürmeler gece yarısına dek sürer; sonra yarım saat 
kadar mola verilir ve şamanın yönergesine göre evdekilere 
yiyecek sunulur; ama şaman kendisi buna dokunmaz; bir kırın
tının bile yere dökülmemesine özen gösterilir. Kalan yiyecekler 
yine özenle yere gömülür. 

Tören tansökümüne doğru sona erer. Bitişten hemen önce 
şaman hazır bulunanları kendisiyle birlikte beş on dakika ateşin 
çevresinde dans etmeye davet eder ve ırlayarak bu dansa öncü
lük eder. Sonra hastanın ailesine, onun yiyeceklerine ilişkin 
öğütler verir ve vücuduna çizilecek desenleri belirler (Park, 
Shamanisnı, s. 55> ). 

Paviotso şamanı aynı yöntemle vücuttaki kurşunları ve ok 
temrenlerini de çıkarır (ibid. s. 59). Bilicilik/ falcılık ve havanın 
denetimi amacıyla yapılan şamanlık törenleri sağılhm seansla
rından çok daha seyrektir. Fakat şamanın, sadece ulayarak ya 
da bir kartal tüyü sallayarak, yağmur yağdırabildiği, bulutları 
durdurabildiği, ırmakların buzunu çözebildiği .. vb. bilinir (ibid. 
s. 60> ). Daha önce de dediğimiz gibi, şamanın sihirli güçlerinin 
eskiden çok daha büyük olduğu ve kendisinin de onları sayıp 
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dökerek öğünrnekten hoşlandığı anlaşılıyor. Bazı Paviotso 
şamanları bilicilik ve rüya yorumculuğu da yaparlar. Fakat 
savaşta hiçbir rolleri yoktur; orada tamamen askeri şeflere 
bağlıdll"lar (ibid. s. 61> ). 

ACHUMA WI'LERDE ŞAMANLIK SEANSLARI 

Jaime de Angulo, Açumavi'lerdeld şamancıl sağıltım seansının 
oldukça ayrıntılı bir betimlemesini vermiştir21 •  Az sonra görüle
ceği gibi, bu seansın hiç de gizemli ve ürkütücü bir yanı yoktur. 
Şaman ara sıra meditasyona dalar ve alçak sesle mırıldanır; bu 
onun danıagomi'leriyle, yani "güçleriyle" (yardımcı ruhlarıyla) 
hastalığın nedenini bulmak için konuşmasıdır; zira aslında tanı
yı şaman değil danıagomi 'ler koyar (ibid. s. 570). Kabaca alh tür 
hastalık ayırdedilmiştir : 1) gözle görülür kazalar; 2) bir tabu
mm çiğnenmesi; 3) canavarlar gözükünce duyulan büyük 
korku; 4) "bozuk kan"; 5) başka bir şaman tarafından zehirlen
me ; 6) ruhun yitirilmesi. 

Seans akşamleyin, hastanın evinde düzenlenir. Şaman, başı 
doğuya doğru olmak üzere yere yatırılan hastanın başucunda 
diz çöker. "Gözleri yarı kapalı, ezgiler mırıldanarak sağa sola 
sallanır. Mırıltısı önce, sanki içinden gelen bir acıya karşın zorla 
ırlıyormuş gibi, yakınma havasında bir uğultudur. Bu uğultu 
kuvvetlenir, gerçek bir ezgi halini alır, ama ses hala boğukça ve 
alçaktır. Hazır bulunanlar susar, dinlemeye, dikkat etmeye 
başlarlar. Şamanın damagomi 'si hala gelmemiştir. Bir yerlerde, 
belki çok uzakta dağlarda, belki de çok yakında, gece havasının 
içindedir. Irlamanın amacı onu etkilemek, çağırmak, hatta 
gelmeye zorlamaktır [ . . . ]. Bu yırlar, Açuınavi'lerin bütün ezgile
ri gibi, üç dört müzik cümlesinden oluşan bir veya iki satırlık 
'şarkılardır'. Bunlar hiç ara verilmeksizin, son nota doğrudan 
ilk notaya ulanarak, on, yirmi, otuz kez tekrarlanır. Herkes aynı 
tondan söyler, elle tempo tutulur, ama bu temponun ezginin 

21 Jaime de ANGULO, Lıı Psyclıologie religieuse des Aciıumawi: JV. Le 
Clıanıanisıne ("Anthropos", 23, 1928, s. 561-82). 
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ritmiyle ilgisi yoktur. Rasgele, ama farklı, tekdüze ve vurgusuz 
bir ritimdir. Genel olarak ezginin başlangıcında herkes biraz 
ayrı bir ritimle el çırpar; fakat birkaç tekrar sonunda ritimler 
birleşir. Şamanın kendisi ancak birkaç ölçü ırlar. Önce yalnız
dır, derken birkaç ses kendisine katılır, sonunda herkes koro 
oluşturur. O zaman şaman susup damagomi 'yi eve çekme işini 
hazır bulunanlara bırakır. Doğal olarak ne kadar kuvvetli ve ne 
kadar uyumlu (hep bir ağızdan) ırlamrsa o kadar iyidir. 
Damagomi bir yerlerde uyuyorsa, uyandırma şansı böylece 
yükselmiş olur. Onu uyandıran sadece sesin yüksekliği değil
dir; heyecanın yoğunl uğu da o kadar, hatta daha fazla, etkili 
olur. (Bu benim yorumum değil.. Birçok yerlinin bana söyledik
lerini tekrarlıyorum.) Bu arada şaman içine dönmüştür; gözleri
ni kapar ve dinler. Çok geçmeden danıagoni 'sinin gelişini, 
yaklaşmasını, gecenin havasında uçuşmasını, çayırda, yeraltın
da, her yerde, hatta kendi karnında bile hisseder [ .. . ]. O zaman, 
yırın herhangi bir yerinde şaman birdenbire el çırpar ve herkes 
susar. Derin bir sessizlik olur. (Çayırın ortasında, yıldızların 
alhnda, ocağın titrek alevlerinin ışığında, ezginin hızlı ve bir 
ölçüde hipnotize edici ritminin ardından çöken bu sessizlik çok 
etkileyicidir.) O zaman şaman danıagomi'sine, sağır birine sesle
niyormuş gibi yüksek sesle hitap eder. Hızlı, kesik kesik, tekdü
ze bir tonla, fakat herkesin anladığı normal dilde konuşur. 
Cümleleri kısa kısadır. Her söylediğini çevirmen de kelimesi 
kelimesine tekrarlar [ . . . ]. Şaman o kadar heyecanlanmıştır ki 
konuşurken şaşırır, dili dolaşır. Çevirmen eğer onun her 
zamanki çevirmeniyse, böyle durumlarda yapmak alışkanlığın
da olduğu yanlışları çoktan beri bilmektedir. [ ... ]. Şaman arhk 
gittikçe daha derin bir esrime halindedir; damagoıni 'siyle konu
şur, o da onun sorularını yaıutlar. Damagumi 'siyle öylesine 
birleşir, kendini o derece onun içine yansıtır ki, damagomi'nin 
bütün söylediklerini olduğu gibi tekrarlar [ . . . ] ." (Jaime de 
Angulo, op. cit. s. 567-68). 

Şamanın "güçleriyle" diyaloğu hazan şaşırtıcı bir tekdüze
lik gösterir. Şaman damagomi'ye geç geldiği için sitem eder, o da 
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birtakım gerekçelerle kendini haklı çıkarmağa çalışır : ırmağın 
kıyısında uyuyakalmıştır, vb. Şaman onu geri gönderip bir 
başkasını çağırır. "Şaman durur, gözlerini açar, Sanki derin bir 
meditasyondan uyanmış gibi biraz şaşkın ve afallamıştır. Çubu
ğunu ister; çevirmen çubuğu doldurup ona uzatır. Herkes geri
nir, sigaralar yakılır, sohbet başlar, şakalar yapılır, ocağa odun 
atılır. Şamarı da şakalara katılır, ama yarım saat, bir saat, iki 
saat geçince gittikçe sessizleşir, dalgınlaşır, hırçınlaşır. Seansı 
bitirip bitirip yeniden başlar ve ve bu böyle saatlerce sürebilir. 
Bazan her şey bir saatte biter. Bazan da şaman umutsuzluğa 
kapılıp sağıltımdan vazgeçer. Damagomi 'leri bir şey bulamamış, 
ya da korkmuşlardır. 'Zehir' de çok güçlü bir dımıagomi 'dir ve 
onlardan daha kuvvetli çıkmıştır [ . . .  j. Ona sa ldırmanın yararı 
yoktur." (ibid. s. 569). 

Şaman hastalığın nedenini bulduktan sonra sağıltıma 
geçer. Ruh yitirimi durumlarının dışında, sağıltım bu "kötülü
ğü" çıkarmaktan ya da kan emmekten ibarettir. Kan emme 
sonunda şaman vücuttan, dişlerinin arasında, "siyah veya 
beyaz bir iplik parçasına, bazan kesilmiş tırnağa benzeyen 
küçük bir nesne" de çıkarır (ibid. s. 563). Bir Açumavi yazara 
şöyle demiş : "Bu şeylerin hastanın vücudundan çıktığını 
sanmıyorum. Bunlar daha işin başında şamanın ağzındaydı. 
Ancak bunlar onun hastalığı kendine çekmesine, zehiri yakala
masına yarıyor. Başka nasıl yakalayabi lirdi ki onu? . . " (ibid. ). 

Bazı şamanlar doğrudan doğruya kanı emerler. Bir şaman 
nasıl yaptığını şöyle açıklamış : "Bu kara kan, kötü kandır. 
Önce, hastalığın gerçekten onda olup olmadığını görmek için 
onu avucuma tükürürüm. O zaman damagomi'lerimin tartıştık
larını işitirim. Hepsi benden içecek isterler. Benim için iyi çalış
mışlar, bana yardım etmişler ve şimdi iyice kızışrrı.ış ve 
susamışlardır. İçecek ararlar. Kan içmek isterler . . .  " (ibid. ). 
Şaman onlara kan vermezse damagomi'ler çılgın gibi tepişir ve 
bağıra çağıra şamanı protesto ederler. "O zaman kanı içerim. 
Yutarım, yani onlara veririm. Bu onları serinletir, yatıştırır, 
sakinleştirir . . . " (ibid.). 
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Jaime de Angulo'nun gözlemlerine göre, adı geçen "kötü 
veya bozuk kan" aslında hastanın vücudundan eınilmemekte
dir; "şamanın midesinde meydana gelen histeri kökenli bir 
kanamanın ürünü" olabilir. Gerçekten de seansın sonunda 
şaman son derece yorgundur ve, iki üç litre su içtikten sonra 
"derin bir uykuya dalar" (ibid.). 

Ne olursa olsun, kan emme şaınancıl sağıltımın daha çok 
norm-dışı (sapkın) bir biçimi gibi görünüyor. Kimi Sibirya 
şamanlarının da kurban edilen hayvanm kanından içip, gerçek
te bunu yardımcı ruhların istediğini ve içtiğini iddia ettikleri 
hatırlardadır. Sıcak kanın kutsallığı üzerine kurulu bu son dere
ce karmaşık rit ancak ikincil olarak ve farklı sihirsel/ dinsel 
bütünlüklere ail: başka ritlerle karışmak yoluyla, "şamancıl" 
olmuştur. 

Başka bir şaman tarafından zehirlenme söz konusuysa, 
sağıltıcı deriyi uzun uzun emdikten sonra sihirli nesneyi dişle
riyle yakalar ve herkese gösterir. Bazan zehirleyenin seansta 
hazır bulunanlar arasında çıktığı da olur. O zaman şaman ona 
"nesnesini" geri verir : "Al işte! Bu senin damagonıi 'n .. Ben onu 
istemiyorum! .. " Ruhun yitirilmesi durumunda şaman, yine 
damagomi'sinin danışmanlığıyla, onu aramaya çıkar ve yabani 
ıssız yerlerde, bir kayanın üzerinde, vb. .  yolunu kaybetmiş 
durumda bulur (ibid. s. 575-77). 

YERALTI DÜNYASINA İNİŞ 

Açumavi şamanlarının seanslarının ayırıcı özelliği aşırılıktan 
uzak oluşlarıdır. Fakat bu her yerde kural değildir. 
Açumavi'lerde oldukça z·ayıf görünen dalınç hali başka yerler
de hayli hareketli ve çırpınmalı bir esrime biçimini alır. 
Shushwap (Kanacla'da, British Columbia'nın iç kesimlerinde 
yaşayan bir kabile) şamanı, iki metre boyunda ve bir metre 
eninde bir örgüden oluşan ritüel başlığını giyer giymez "deliy
miş gibi davranır." Sırra-erme sırasında yardımcı ruhunun 
öğrettiği ezgileri ırlamaya başlar. Kan ter içinde kalıncaya, ruhu 
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gelip kendisiyle konuşuncaya kadar dans eder. O zaman hasta
nın yanına uzanır ve vücudunun ağrıyan yerini emer. Sonunda 
hastalık nedeni olarak bir kayış veya bir kuş tüyü çıkarır ve 
Üzerlerine üfleyerek onları yok eder22. 

Kaybolan ya da "ruhlar" tarafından kaçırılan ruhun aran
ması ise bazan dramatik bir görünüm kazanır. Thompson 
Kızılderililerinde, şaman maskesini takar ve ölüler ülkesine 
gitmek üzere, eskiden ataların izlediği patikayı tutar. Orada 
hastanın ruhuna rastlamazsa, Hıristiyan olmuş Yerlilerin 
gömüldüğü mezarlıkları araştırır. Fakat nerede olursa olsun, 
hastanın ruhunu ellerinden alabilmek için hayaletlerle döğüş
mesi gerekir; ve yeryüzüne dönünce herkese kana bulanmış 
topuzunu gösterir. Washington eyaletinde yaşayan Tuana 
Kızılderililerinde, yeralhna iniş daha da gerçekçidir; çoğu kez 
toprak kazılır, bir akarsuyun akışı taklit edilir, ruhlarla döğüş 
büyük bir canlılıkla temsil edilir, vb.23 "Ruhun çalınmasını" 
deniz ruhlarına atfeden Nootka'larda, şaman esrime halinde 
denizin dibine dalar ve sırsıklam, "bazan burnundan ve 
şakaklarından kan boşanarak, ve çalınan ruhu küçük bir kartal 
tüyü yumağı içinde elinde tutarak" döner (P. Drucker, The 
Nortlıern and Central Nootkan Tribes, s. 210>). 

Her yerde olduğu gibi, şamanın, hastanın ruhunu geri 
getirmek için yaptığı Yeraltı yolculuğu ölülerin geçtiği 
güzergahı izler, ve dolayısıyla, her kabilenin kendine özgü 
ölüm ve cenaze mitolojisiyle bütünleşmiştir. Bir Yuma kadını 

22 Franz BOAS, The Shııshwap (The Indians of British Columbia: Lku'figen, 
Nootka, Kwakiutl, Shııshwap adlı eserinde), (in British Association for the 
Advancement of Science, "Sixth Report on the Northwestern Tribes of 
Canada", 1890, yay. 1891, s. 553-715; "Sixth Report"un ayrıbasımında da 
yayımlanmış, s. 93>), ayrıbasımda s. 95>. 

23 J. TEIT, Tlıe Thompson Indians of Britislı Colıımbia, s. 363>; Ped. M. ELLIS, A 
Few Facts in regard to the Twana, Clallam and Chemakum Indiaııs of Waslıiııgtoıı 
Tenitory (Chicago, 1880), s. 677>, alıntı yapan FRAZER, Tabou et /es perils de 
l 'dme (Fr. çev. Paris 1927), s. 48>. Büyük Okyanus'taki Vea adasında da 
aynı şekilde otacı törenle mezarlığa gider. Aynı ritüel Madagaskar'da da 
görülür; bak. FRAZER, ilıid. s. 45. 
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cenaze töreni sırasında kend ini kaybedip bayılmış. Birkaç saat 
sonra ayıltıldığmda başına gelenleri anlatmış : Birdenbire 
kendini yıllar önce ölmüş akrabalarından birinin a rkasında ata 
binmiş durumda bulmuş. Çevresinde de çok sayıda atlı varmış. 
Birlikte güneye doğru yönelip Yuma'lann oturduğu bir köye 
gelmişler. Sağken tanıdığı birçok kişiyi orada görüp tanımış. 
Hepsi büyük bir sevinç içinde onu karşılamağa geliyormuş. 
Ama kısa bir süre sonra, bütün köy yanıyormuş gibi kocaman 
bir duman bulutu gözüne çarpmış. Herkes kaçışmış; o da 
koşrnağa başlamış, ama ayağı bir oduna takıldığından yere 
düşmüş. Ancak o zaman kendine gelmiş ve üzerine eğilmiş 
kendisini iyileştirmeye çalışan bir şaman görmüş (C.D. Forde, 
Etlınography of tlıe Yuma Indians, s. 193>). Daha seyrek olarak, 
kuzey Amerika şamanının, bir kişinin ölü ler tarafından öbür 
dünyaya götürülen koruyucu ruhunu geri getirmeye de çağrıl
dığı olur24• 

Fakat şaman Yeraltı topoğrafyasına ilişkin bilgilerini ve 
esrimeli bilicilik yeteneklerini en çok hastaların yitik ruhlarını 
aramak amacıyla kullanır. Ruhun yitirilişine ve kuzey 
Amerikalı şaman tarafından aranışına ilişkin bütün bilgi ve 
verileri burada toplamanın yaran yoktur25. Bu inanışın kuzey 
Arnerikada, özellikle batı bölgelerinde oldukça sık görüldüğü
nü; güney Amerikada da var olrnasının, bunun yakın dönem
lerde Sibiryadan yapılmış bir alıntı olabileceği fikrini çürüttü
ğünü kaydetmekle yetinelim26• İlerde göstermek fırsatını bula-

24. Bak örn. Hermann HAlBERLIN, Slıetetda'q, A S/ıammıistic Performaııce of tlıe 
Coast Salish ("American Anthropologist'', 1918, y. ser. 20, s. 249-57). Bu tören 
en az sekiz şaman tarafından icra edilir ve hayali bir kayıkla Yerallına yapı
lan bir esrimeli yolculuğu da kapsar. 

25 Bak. Robert H. LOWfE, Notes oıı S/ıoshoneaıı Etlınograplıy ("American 
Museum of Natura! History, Anthropological Papers", XX, 3, 1924, s. 183-
314), s. 294>; PARK, Slıamaııisın .. s. 137; CLEMENTS, Primitive Concepts of 
Disease, s. 195>; I-IULTKRANTZ, Coııceptions of t/ıe Soul, s. 449>; id., T/ıe 
Nortlı Anıerican lndiaıı Orplıeııs Tradition, s. 242>. 

26 Bu, R. L. LOWIE'nin (Priınitive Religioıı, New York, 1924, s. 176>) varsayımı 
olup kendisi daha sonra bundan dönmüştür: bak On the I-listorical 
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cağımız gibi, hastalık nedeni olarak ruhun yitimi kuramı, olası
lıkla organizmanın düzenini bozucu yabancı bir nesne kura-· 
mmdan daha yeni olmakla birlikte, oldukça arkaik görünüyor 
ve bunun A merika kıtasındaki varlığının Sibirya. şarnanhğmm 
geç döneme ait bir etkisiy le açıkfamnası da mümkün olmuyor. 

Her yerele olduğu gibi burada da, şa rn ancıl ideoloji (ya da, 
daha doğru bir ifadeyle, geleneksel ideolojinin şarnanlarca 
özümsenip büyük ölçüde geliştirilmiş bölümü), asıl şamanlara 
hiç yer vermeyen mit ve söylencelerde de karşımıza çıkıyor. 
Örneğin, özellikle kıtanın batı ve doğu kesimlerinde yaşayan 
kabilelerin çoı�unda rastlanan ve "Kuzey Amerika Orpheus 
miti' diye ad landırıla n inanış böy leclir27 .. Bu mi.tin Telumni 
Yok.ut versiyonu şöyledir : Bir adamın kansı ölür; adarn onu 
izlemeye karar verir ve m.ezarım gözetler, İkinci gece kadın 
kalkar ve uyurgezer gibi, batıda (ya da kuzeybahda) bulunan 
ö lüler diyarı Tipikinits'e doğru yürümeye koyulur, Kocası onu 
izler ve üzerinde sürekli olarak titreyen ve sallanan bir köprü 
bulunan bir ırmağa gelirler. Kadın döner ve kocasına "Burada 
ne yapıyorsun? Sen dirisin, köprüyü geçemezsin; suya düşüp 
bir balık ol ursun! . ." der. Köprünün ortasında bir kuş gözcülük 
yapmaktadır; geçeni.eri çı ğlıklarıy la ürkütür ve bunların bir 
kısmı suya düşer. Fakat adamın bir tılsımı, sihirli bir ipi vardır 
ve bunun yardımıyla ırmağı geçmeyi başanr. Karısını karşı 
kıyıda, halka olup dans eden ("Ghost-Dance"in klasik biçimi) 

Conııection betweeıı Certain Old World ımd New World Beliefs (Congres 
Internatinal dles Americanistes, Göteborg 1924, XXL oturum, 2. böl., 
Göteborg 1925, s. 546-549), bak. ayrıca CLEMENTS, s. 196>; PARK, 
Shanıarıisnı, s. 137, 

27. Bak. A. H. GA.YTON, Tlıe Orplıeııs Myth in Nortlı Anıerica ("Journal of the 
American folklore", XLVIH, 189, l935, s. 263-293). Bak. s. 265'te bu mitin 
coğrafi dağılımı; bak. HULTKRANTZ, Tlıe Nortlı Arnericaıı Iııdiaıı Orplıeus 
Tradition (harita s, 7 ve kabile listesi s. 313-H). Bu mit Eskimolarca bilinme
mektedir; bu nokta Sibirya / Asya kaynaklı bir etki varsayımını çürütür 
görünüyor. Bak. ayrıca A. L. KROEBER, A Karok Orp/ıeus Myt/i (in "Journal 
of American folklore", LIX, 1946, s. 1 3-19): bu öykünün kişileri bir gen<; 
adamın peşinden Yeraltma giden, fakat girişimlerini (onu geri getirmeyi) 
başarıya ulaştıramayan iki kad ındu. 
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kalabalık bir ölüler topluluğunun arasında bulur. Adam yakla·· 
şınca hepsi onun pis kokusundan yakınırlar. Yeralh'nın Beyi 
Tipikinits'in habercisi adamı sofraya davet eder. Habercinin 
karısı kendi eliyle ona çeşitli yemekler sunar; yediği halde 
yemekler azalmaz bile. Yeraltının Beyi ziyaretinin sebebini 
sorar. Öğrenince, bütün gece uyanık kalabildiği takdirde karısı
nı yeryüzüne geri götürebileceğini söyler. Horon yeniden 
başlar, fakat adam yorulmamak için kenarda durup sadece 
seyreder. Tipikinits yıkanmasını emreder, sonra gerçekten 
onun karısı olup olmadığını anlamak için kadını çağırır. Çift 
bütün geceyi bir yatakta konuşarak geçirir. Tansökümünden 
önce adam uykuya dalar ve uyandığında kollarının arasında 
çürümüş bir kütük bulur. Tipikinits habercisini gönderip adam ı 
kahvaltıya davet eder. Ona bir şans daha tanır, ve adam ikinci 
gece de yorgun düşmemek için bütün günü uyuyarak geçirir. 
Akşam her şey bir gün önceki gibi başlar. Çift sabaha kadar 
gülüp eğlenir, sabaha karşı adam yine uykuya dalar ve yine 
kolları arasında aynı çürümüş kütükle uyanır. Tipikinits onu 
yeniden çağırtır, eline ırmağı geçmesine yarayacak birkaç tane
cik verir, ve yeralhnı terketmesini emreder. Evine dönünce 
başından geçenleri anlatmaktan kendini alamaz, fakat ailesine 
ve yakınlarına bunu kimseye söylememelerini rica eder, zira 
altı gün saklanmayı başaramazsa ölecektir. Yine de komşular 
nasılsa onun ortadan kaybolduğunu ve döndüğünü öğrenirler. 
Adam da, karısına kavuşabilmek için, her şeyi itirafa karar 
verir. Köyü büyük bir şölene çağırır ve orada, ölüler diyarında 
görüp duyduklarını anlatır. Ertesi gün de yılan sokmasından 
ölür. 

Bu mit kaydedilen bütün varyantlarında şaşırtıcı bir birlik 
ve benzerlik gösteriyor. Köprü, kahramanın üstünde yürüyerek 
yeraltı nehrini geçtiği sihirli ip, iyiliksever kişi (yaşlı bir erkek 
veya kadın, Yeraltının Beyi.), köprüyü koruyan hayvan, vb. 
motiflerinin hepsi varyantların hemen hepsinde mevcut. Bazı 
versiyonlarda (Gabriellino, vb . .  ) kahramanın sokulduğu sınav 
bir cinsel perhiz sınavıdır : Üç gece karısının yanında ona 
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dokunmadan yatması istenir (Gayton, s. 270, 272 ). Bir Alibamu 
versiyonunda ise, ölen kız kardeşlerinin peşinden giden iki 
kardeş söz konusudur. Batıya doğru, ufka varıcaya dek yürür
ler; orada gök devingendir, boyuna yer değiştirir. İki kardeş 
hayvana dönüşerek öbür dünyaya girmeyi başarırlar ve, bir 
ihtiyarın (erkek veya kadın) yardımıyla, dört sınamadan başa
rıyla geçerler. Yukarıya varınca, onlara dünyadaki evlerini 
gösterirler : ev tam ayaklanmn altındadır ("Dünyanın Merkezi" 
motifi). Ölülerin dansını seyrederler; kızkardeşleri de oradadır; 
sihirli bir nesneyle dokunup yere düşürürler ve bir su kabağı 
içine saklayarak alıp kaçarlar. Fakat yeryüzüne dönünce kaba
ğın içinde kızın ağladığım işitip tedbirsizce kabağın ağzını açar
lar. Tabii kızın ruhu da kaçıp gider (ibid. s. 273). 

Polinezyada da benzer bir mite rastlayacağız; ancak kuzey 
Amerika miti yeraltma inişin gerektirdiği sırra-erme sınavının 
anısını daha iyi saklamıştır. Mitin Alibamu versiyonundaki 
dört sınav, cinsel perhiz sınavı ve özellikle de uyanık durma 
sınavı açıkça sırra-ermelik niteliktedir28• Bütün bu mitlerdeki 
"şamancı!" öge, sevilen kadının ruhunu geri getirmek üzere 
Yeraltına iniş motifidir. Gerçekten de şamanlar sadece hastala
rın kaçak veya yitik ruhlarını tekrar bedenlerine girdirmekle 
kalmaz; aynı zamanda ölüleri de yeniden canlandırabilirler29. 
Dirilen ölüler de, tıpkı "zihnen" (ruh halinde) o diyarlara inen, 
esrime halinde Cehennemi ve Cenneti ziyaret eden, ve bütün 
dünyanıın birkaç bin yıllık "vizyoner" edebiyatım öyküleriyle 
besleyenler gibi, öbür dünyada gördüklerini dirilere anlatırlar. 

28 Gılgamış da, mitse] Ata Ut-Napiştim'in adasında, ölümsüzlüğü elde etmek 
için altı gün altı gece uykusuz durmak zorunda kalır ve tıpkı kuzey 
Amerikalı Orpheus gibi, başarısızlığa uğrar; bak. ELIADE, Traite d'lıistoire 
des religioııs, s. 251>. 

29 Bak. örn. Mide'wiwiıı 'ler tarafından bir çocuğun diriltilmesi; bu başarı adı 
geçen gizli derneğin sözlü geleneğine geçmiştir. W. J. HOFFMAN, The 
Mide'wiwin ar "Graııd Mediciııe Society" of the Ojibwa (in "Seventh Report of 
the Bureau of American Etlmology", 1885-86, Washington, 1891, s. 143-300), 
s. 241>. bak. ayrıca HULTKRANTZ, Tlıe North American Indian Orpheus 
Tradition, s. 247>. 
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Böyle mitleri sadece şamancıl deneyimlerin yaratısı saymak 
aşırıy a kaçmak olur. Ancak kesin olan, bunların böyle deneyim
leri de kul lanıp yorumladığıdır. Mitin Alibamu varyantında 
kahramanlar kızkardeşlerinin ruhunu, şamanın çalın ıp ölüler 
ülkesine kaçırılan hastanın ruhunu yakaladığı şekilde ele geçi
rirler. 

GİZLİ DERNEKLER ("KARDEŞLİKLER") VE ŞAMANİZM 

Asıl şamanizmle kuzey Amerikadaki çeşitli gizli dernekler ve 
mistik hareketler arasındaki i l i şkiler sorunu oldukça karmaşık 
ve henüz çözülmüş olmaktan uzaktır30. İdeolojilerinin ve 
tekniklerinin büyük şamanlık geleneği içinde yer alması anla
mında, gizemli törenler temeli üzerine kurulu bütün bu dernek 
veya "kardeşlikler" ("ahilik", confreries) in şamancıl yapıda 
oldukları söylenebilir. Biraz ilerde bu konuda (Mide'wiwin türü) 
gizli derneklerden ve ("Ghost-Dance Religion"' türü) mistik 
akımlardan alınmış örnekler vereceğiz. Bunlarda büyük 
şamanizm geleneğinin ana çizgileri kolayca görülecektir : 
adayın ölüp dirilmesini de içeren katılma / sırra-erme süreci, 
ölüler diyarına ve Göğe esrimeli yolculuk, adayın vücuduna 
sihirli madde veya nesneler sokulması, gizli öğretinin adaya 
açıklanması, şamancı! sağıltırn yönteminin öğretilmesi, vb .. 
Geleneksel şamanizmle gizli dernekler arasındaki başlıca fark, 
bu derneklerin esrimeye belli bir yatkınlık gösteren, istenen 
ödentiyi ödemeye hazır, ve özellikle bir ustanın yanında çıraklı
ğa ve sırra-erme sınavlarına razı olan herkese açık olmasıdır. 

30 Bak. Marcelle BOUTEILLER, Chamanisıne, s. 51>'deki bazı genel bilgiler. 
Clark WISSLER (General Oiscııssion of Slıamaııisfic aııd Oaııcing Sociefies, 
American Museum of Natura! History, Anthropological Papers, Xl, 12, 
1916, s. 853-876) belli bir şamancı! kültürel bütünlüğü Pawnee ve diğer kabi
lelerden yola çıkarak inceliyor ve (özellikle s. 857-62'de) mistik tekniklerin 
özümsenmesi sürecini aydınlatıyor. Bak. ayrıca W. MÜLLER, Wellbild uııd 
Kıılt der Knıakiııll-Jndianer, s. 114>; J .  HAEKEL, lııifiatioııen ımd Geheimbüııde 
an der Nordwestkiiste Nordamerikas (in "Mitteilı.ıngen der anthropologischen 
Gesellsc:haft in Wien", LXXXIII, Viyana, 1954, s. 176-90). 
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Çoğu kez gizli dernekler ve esrirneli topluluk hareketleri ile · 
şamanizrn arasında belli bir karşıtlık, hatta çatışma gözlenir. 
Söz konusu hareketler gibi gizli dernekler de, sihirbazlık ve 
kara büyü ile özdeşlendiği ölçüde, şaınanizme karşı çıkarlar. 
Bir başka karşı tlı k neden i de kimi şamanlık çevrelerinin "biz·
rnerkezli", başkalarını dışlayan zihniyet ve tutumlarıdır. Buna 
karşılık gizli dernekler ve mistik hareketler belirgin bir dışa 
açıklık ve "üye kazanma" zihniyetiyle davranırlar ki bu da, 
giderek, şamanların ayrıcalıklarını ortadan kaldırma tehlikesi 
yaratır. Bütün bu kardeşlikler ve m istik tarikatlar, bütü n  toplu
luğun, hatta bütün kuzey Amerika kabi lelerinin manevi yeıü
den-doğuşunu ilan ettiklerinden dolayı, dinsel bir devrim 
amacı güderler (karş. "Ghost-Dance Religion"). Bu yüzden 
şamanlara tamamen ters düştüklerinin b ilincindedirler; zira 
şamanlar hem d insel geleneğin en tutucu ögelerini, hem de 
kabile maneviyatının pek yüce gönüllü olmayan eğilimlerini 
temsil ederler .. 

Fakat gerçekte olaylar çok daha karmaşık biçimde cereyan 
eder, zira, bütün bu d ediklerimiz doğruysa bile, kuzey 
Arnerikada "düz insanlarla" "kutsal-adamlar" arasındaki farkla
rın nitelden çok nicel olduğu da bir gerçektir; yani fark, ikincile
rin özümsemiş oldukları kutsallık miktarmdadır. Gördük ki her 
Amerika yerlisi dinsel güç peşinde koşar, her yerlinin bir koru
yucu ruhu vardır ve bu "güç", şamanın kendi güçleri ni  elde 
etmek için kullandığı tekniklerle elde edilmiştir. Sıradan biriyle 
şaman arasındaki fark nicel türdendir : Şamanın normal insan
lara göre daha fazla koruyucu veya yardımcı ruhu, ve daha 
büyük bir sihirsel / dinsel "gücü' vardır31 • Bu açıdan denebilir ki 
her yerli, bi linçli olarak şaman olmak istemese bile, az-çok 
"şamanlık eder." 

31 Daha önce (yuk. s. 1 27>) verilen örneklere ek olarak, Leslie SPlER"in güzel 
çözümlemesini de burada analım: Klamııth Et/ınograplıy (University of 
California, Publications in American archaeology and ethnography, c. 30, 
Berkeley, 1930), s. 93> ("The Power Quest"), s. 107> (güçlerin nicel farklılı
ğı), s. 2•19> (arayışın evrenselliği), vb .. 
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Sıradan insanlarla şamanlar arasında bu kadar bulanık ve 
belirsiz olan farklılık, şamanlık çevreleriyle gizli dernekler ve 
mistik mezhepler arasında da daha açık ve net değildir. Bir 
yandan bu örgütlerde "şarnancıl" sayılan ideoloji ve tekniklere 
rastlanırken, öte yandan da şamanlar, genel olarak, belli başlı 
gizl i  törenli. derneklere katılırlar, hatta bazan tamamen onların 
yerine geçtikleri bile olur. Bu ilişkiler Ojibwa'ların Mide'wiwin, 
ya da -yanlışlıkla- "Büyük-Hekimlik Derneği" diye adlandırılan 
kurumunda açıkça ortaya çıkar. Ojibwa'larda iki tip şaman 
vardır : Wabenô'lar ("tan adamı", "doğu adamı") ve jes 'sakkid 'ler, 
yani bilici ve "ön-görücüler"; bunlara ayrıca "cambaz, hokka
baz" ve "gizli gerçekleri açanlar" da denir. Her ikisi de şamancı! 
marifetler gösterirler. Wabenô'lara ayrıca "ateşle oynayanlar" da 
denir ve bunlar yanmadan korları elleyebilirler. fes'sakkid'ler 
hastalıkları iyileştirirler, tanrılar onların ağzından konuşur; 
aynı zamanda ünlü "hokkabaz"lardır da, çünkü kendilerini 
bağlattıkları ip ve zincirlerden anında kurtulmayı başarırlar32. 
Bu ayrılığa karşın her iki tür de -Wabenô, sihirli hekimlik ve 

32 W. J. HOFFMAN, The Mide"wiwin or "Grand Meıiicine Society" of tlıe Ojibıva, 
s. 157>. Bak. jes 'sakkfıi 'lerin sihirli güçlerine ilişkin birkaç örnek (ibiıi. s. 
275>). Fakat kuzey Amerika şamanlarının sihirli marifetlerinin bu kadarla 
kalmadığını da eklemek uyg\m ohu. Onlara birçok başka güçler de atfedi
lir : seyircilerin gözü önünde bir buğday tanesini çimlendirip büyütmek, bir 
anda çok uzak dağlardan çam dalları getirtmek, yoktan tavşan veya karaca 
gibi hayvanlar ortaya çıkarmak, kuş tüylerini ve başka nesneleri havada 
uçurmak gibi. Bundan başka, onlar çok yüksekten küçük sepetlerin içine 
atlayabilir, bir tavşan iskeletinden canlı bir tavşan çıkarabilir, çeşitli nesne
leri hayvana dönüştürebilirler. Fakat bu şamanların asıl önemli gücü "ateşe 
egemenlik" !eridir; birçok "fire-trick "!er, yani ateşle çeşitli gösteri ve numa
ralar yapabilirler : örneğin, bir adamı ateşte yakıp kül haline getirebilirler 
ve bu adam birkaç dakika sonra oradan çok uzakta yapılan bir dansa katıla
bilir. Bak. Elsie Clews PARSONS, Pueblo lnılian Religioıı (Chicago, 1939), !, s. 
440>. Zufü ve Keresan kabilelerinde, '"fire-trick"lerde uzmanlaşmış gizli 
dernekler vardır; bunların üyeleri kor yutabilir, ateş üzerinde yürüyebilir 
ve !azgın demire dokunabilirler, vb. Bak. Matilda Coxe STEVENSON, The 
Zurii Indians: Their Mytlıology, Esoteric Fraternities anıl Ceremoııies ("23'd 

Report of the Bmeau of American Ethnology", 1901-1902, Washington, 
1904, s. 1-634), s. 503, 506, vb.; burada kişisel bazı gözlemler de anlatılmak
tadır (30 ile 60 saniye ağzında kor hıtan bir şaman, vb). 
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ırlamalarda uzmanlaşmışsa, jes 'sakk1d de kabile içindeki saygın
lığını arttırmak istiyorsa- Mide'wiwin 'e serbestçe katılabi lirler. 
Tabu orada azınlıktadırlar, zira "Büyük Hekimlik" kardeşliği 
manevi şeylerle ilgilenen ve giriş ödentilerini ödeyebilen herke
se açıktır. Hoffman'ın zamanında bin beş yüz kişi kadar olan 
Menomini'lerde, yüz kişi Mide'wiwin üyesiymiş ve bunların 
arasında iki Wabenô ile beş jes 'sakkld bulunuyormuş (Hoffman, 
The Mide'wiwin, s. 158). Fakat Mide'wiwin dışında kalmış pek 
fazla şaman da yokmuş. 

Burada dikkati çeken nokta, "Büyük Hekimlik" kardeşliği
nin kendisinin de şamancı! bir yapı göstermesidir. Zaten üyele
ri (nıide'ler) de, çeşitli yazarlar tarafından hem şaman hem otacı 
bilici, ön-görücü, hatta rahip diye adlandırılmakla birlikte, 
Hoffman tarafından açıkça "şaman" olarak gösterilmektedir. 
Bütün bu adlarda kısmen doğruluk payı vardır, zira mide'ler 
yerine göre bütün bu görevleri üstlenebilir, hatta bir ölçüde 
rahip bile olabilirler. Bu derneklerin tarihsel kökenleri bilinmi
yor, fakat mitolojik geleneklerinin Sibiryadaki "ilk şaman" 
mitlerinden fazla uzak olmadıkları anlaşılıyor. Nitekim, bir 
söylenceye göre, Dzhe Manido ("Büyük Ruh")nun elçisi ve 
onunla insanlar arasında aracılık yapan Mi'nabô 'zho, hasta ve 
zayıflamış insanlığın halini görünce, en yüce ve derin sırları 
susamuruna açıklamış ve, hem ölümsüzleşsin hem de insanları 
sırra-erdirebilsin ve aynı zamanda kutsasın diye, vücuduna 
m1gi 'ler (mide'lerin simgesi) sokınuş33. Bu yüzden, mide'lerin 
katılma/ sırra-erme törenlerinde susamuru derisinden çanta 
çok önemli bir rol oynar. M1gi 'ler (sihirsel /  dinsel gücü taşıdık
larına inanılan küçük deniz kabuklan) onun içine konur 
(Hoffrnan, The Mide'wiwiıı, s. 217, 220>). 

33 W. J. HOFFMAN, The Mide'wiwin, s. 166>; id., Pictography and Slıamanistic 
Rites of t/ıe Ojibwa ("American Anthropologist", l, 1 888, s. 209-29), s. 213>. 

Bak. ayrıca Werner MÜLLER Die lılaue Hiilte (Wiesbaden, 1954); Rahibe 
Bernard COLEMAN, Tlıe Religion of the Oiilıwa of Nortlıerıı Mimıesota 
("Primitive Man", X, 1937, s. 33-57), s. 44> (Mide'wiwin hak). 
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Adayların sırra-ermesi, bütün şamancıl sırra-erme süreçle
rinin ana çizgilerini izler. Gizli bilgilerin (yani en başta 
Mi'nabô 'zlıo mitinin ve Susamurunun ölümsüzlüğünün) açık
lanmasını, adayın ölüp dirilmesini, ve vücuduna çok sayıda 
migi sokulmasını içerir. (Bu sonuncu nokta, şaşılacak biçimde, 
Avustralyada ve başka yerlerde büyücü çıraklarının vücutları
na doldurulan "sihirli taşları" hatırlahyor.) Aslında dört sırra
erme derecesi bulunmakla birlikte, son üçü birinci törenin 
tekrarından ibarettir. Mide'wigan, yani "Büyük Hekimlik 
Locası" kurulur. Bu, yirmi beşe sekiz metre boyutlarında, dikili 
kazıklardan bir çitle çevrilmiş bir avludur; meraklılardan 
korunmak için kazıkların arası yapraklarla doldurulup kapatı
lır. Yüz metre kadar uzakta bir wigiwam, yani adaym buhar 
banyosu yapacağı kulübe kurulur. Başkanın seçtiği bir öğret
men adaya davulun ve çıngırağın kökenini ve özelliklerini açık
lar ve Büyük Tanrıyı (Manidu) çağırmak ve cinleri kovmak için 
onları nasıl kullanacağını öğretir. Aynı şekilde ona sihirli yırlar 
(chan ts), şifalı bitkiler, sağıltım sanatı ve özellikle gizli öğreti de 
öğretilir. Törenden altı ya da beş gün öncesinden başlayarak, 
aday her gün buhar banyosunda arınır ve ardından mide'lerin 
sihirli güç gösterilerini seyreder. Bunlar mide'wigan 'ın içinde 
birtakım ağaçtan figü rcül<leri, ve özellikle kendi deri çantaları
nı, havada uçururlar. Son gece aday öğretmeniyle birlikte 
buhar banyosunda yalnız kalır; ertesi gün, yeni bir arınmadan 
sonra, hava açıksa katılma / sırra-erme töreni yapılır. "Büyük 
Hekimlik Locası' nda bütün ınide'ler toplanır. Uzun süre sessiz
ce çubuk tüttürdükten sonra, en eski sözlü geleneklerin gizli 
(ve çoğu kez anlaşılmaz) yönlerini açıklayan ritüel yırlar söyle
meye başlarlar. Bir an gelir, bütün mide'ler ayağa kalkıp adaya 
yaklaşır ve migi 'lerle dokunarak onu "öldürürler"34. Aday titrer, 
dizüstü düşer, ve ağzına bir migi sokulunca cansız gibi yere 
uzanır. Sonra, deri çantayla dokunulunca, "dirilir". Kendisine 
sihirli bir yır söylenir ve başkan, nıigi 'lerini koyması için, susa
muru derisinden bir çanta sunar. Bu deniz kabuklarının gücü-

34 Bak. W. MÜLLER, Die blııııe Hütte, s. 52>. 
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nü sınamak için, aday sırasıyla bütün arkadaşlarına dokunur; 
bunlar yıldırım çarpmış gibi yere yıkılırlar, sonra aynı dokun
ma yoluyla yen iden dirilirler. Böylece aday mzgi'lerinin hem 
ölüm hem de dirim verebildiklerinin kanıtını görmüş olur. 
Törenin sonunda verilen şölende, en kıdemli mide derneğin 
geleneklerini anlatır ve, en son olarak, y�ni üye de yırım söyler 
ve tefini çalar. 

İkinci sırra-erme töreni birincisinden en az blr yıl sonra 
yapılır. O zaman, sırra--erenin vücuduna, özellikle eklemler ve 
yürek bölgelerine, doldurulan çok sayıda mlgi sayesinde, sihirh 
gücün artmış olduğu görülür. Üçüncü törenle, yeni mide bir 
jes 'sakkld olacak, yani şamanların bütün "hokkabazlıklarını" 
yapabilecek ve özellikle sağıl.tımda ustalığa ulaşacak kadar güç 
kazanır. Dördüncü törende vücuduna yeni mlgi'ler sokulur 
(Hoffman, ibid. s. 204-276). 

Bu örnekle, asıl şamanlık ile kuzey Amerika yerlilerinin 
gizli dernekleri arasındaki ilişkiler anlaşılabilmektedir. Her iki 
kurum da aynı arkai]< sihirsd/ dinsel gelenekten pay almakta
dırlar. Ancak, böyle kardeşliklerde, ve özellikle Mide"wiwin 'de, 
bir "kökenlere dönüş" eğilimi de seçilebilir; yani en eski (prinıor
diale) gelenekle temasa geçilmeye ve büyücüler ortadan kaldırıl
mağa çalışılır. Koruyucu ve yardımcı ruhların rolünün önemsiz 
olduğu görülür; buna karşılık Büyük Ruh'a ve Göğe yolculuğa 
büyük önem verilir. Yerle Gök arasındaki iletişim, zamanın 
başlangıcında var olduğu biçimde, yeniden kurulmağa çalışılır. 
Fakat, "reformcu" niteliğine karşın, Mide'wiwin de sihirsel/ 
dinsel sırra-ermenin en arkaik tekniklerini (ölme ve dirilrne35, · 
bedene "sihirli taşlar" doldurma, vb.) kullanır. Ayrıca, gördüğü
müz gibi, mide'Ier otacı da olurlar; sırra-erme onlara çeşitli 
sihirli sağıltım tekniklerini (cin çıkarına, sihirli ilaçlar, emme 
yöntemi, vb.) de öğretir. 

Winnebago'lann "Medicine Rite"inin durumu biraz farklı
dır. Bunun katılma/ sırra-erme törenlerinin tam bir betimi Paul 

35 Kwakiutl "Yamyam Derneği" ııiıı şaınaııcıl niteliği hak. bak. W. MÜLLER, 
Weltbild ımd T<ıılt, s. 65>; M .  F. U ı\ D E.  f\'ai,,aıza� mystiques, s. 144> . 
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Radin tarafından yayımlanmışhr.36 Burada da, ancak çok 
karmaşık bir sırra-erme ritüeHruden sonra katılınabilen bir 
gizemli kardeşlik söz konusudur; bu ritüel, en başta, adayın 
susamuru derisinden çantalarda saklanan deniz kabuklarıyla 
dokunularak "ölmesi" ve "dirilmesinden" oluşur (Radin, ibid. s. 
5>, 283>, vb.). Fakat Ojibwa ve Menomini'lerin Mide'wiwin'Ie
riyie benzerliği buraya kadardır. Adayın vücuduna deniz 
kabukları fırlatmak ("sokmak") şeklindeki ritin, daha eski ve 
şamancı! ögelerce zengin bir Winnebago törenine sonradan 
(XVII. yüzyılın sonlarına doğru) girip yerleşmiş olması akla 
yakındır (ibid. s. 75). Winnebago'ların "Medicine Rite"lerinin, 
Pawnee'lerin "otacı törenlerine" benzer bazı yanları bulunduğu
na, ve bu iki kabile arasındaki uzaklık ise doğrudan bir alıntıya 
imkan vermeyecek kadar büyük olduğuna göre, her iki kabile
nin de Meksika kökenli daha arkaik bir kültürel bütünlüğün 
kimi kalınhlannı saklamış oldukları sonucuna varabiliriz 
(Radin, ibid. ). Aynı şekilde, Ojibwa'ların Mide'wiwin 'lerinin de 
böyle bir ritüelin geliştirilmiş biçimi olması kuvvetli bir olasılık
tır. 

Ne olursa olsun, vurgulanması gereken nokta, Winnebago' 
lann "Medicine Rite"lerinin amacının, sırra-eren kişinin sürekli 
olarak yeniden doğuşu olmasıdır. Yaratıcı tarafından Yeryüzü
ne gönderilen mitsel "biçimleyici" (demiurge) Adatavşanı, insan
ların öldüklerini görünce çok etkilenmiş. Bu hastalığa çare 
olarak ilk sırra-erme "locasını" kurmuş ve kendisi de küçük bir 
çocuğa dönüşerek şöyle demiş : "Eğer içinizden biri benim 
burada yaptığımı yaparsa, görünümü işte böyle olacak" (ibid. s. 
31). Fakat Yaratıcı, tavşanın insanlara bahşettiği yeniden doğu
şu başka türlü yorumlamış : İnsanlar kaç kez isterlerse o kadar 
kez yeniden bedenlenebilecekler (ibid. s. 25). "Medicine Rite' de 
aslında, ölümden sonraki yolculuğun gerçek güzergahını ve 
ölünün, öbür dünyanın "gardiyanı" Kadına ve bizzat Yaratıcıya 
söylemesi gereken sözleri açıklamak suretiyle, sonsuza dek 

36 Paul RADIN, The Road of Life and Deat/ı. A Ritııal Drama of the Arnerican 
Indians (New York, 1945). 
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tekrar tekrar yeryüzüne dönmenin sırrım insanlara bildirmekte
dir. Elbette aynı zamaında adlı geçen ritin kökeni ve onunla 
bağıntılı kozmogoni de açıklamnaktadır; zira burada da mitsel 
kökenlere dömnek, zamanı kallduarak Yaratılışın o mucizeli 
anma tekrar u ]aşmak söz konusudur. 

"Ghost-Dance Religion" adı altında bilinen büyük mistik 
ha rekeHerde de pek çok şamancıl öge korunınuş l:ur; bu hareket
ler daha XIX. yüzyil başlarırıdaı şurada burada sık sık görülmek
le birlikte, asıl yüzyıllın sonlarına doğru kuzey Ameriıka yerli 
kabilelerinin tüm yaşamlarım altüst etmiştir37. Bu akımların 
kimi "peygamberlerinin" Hıristiyanhktan etkilenmiş olmaları 
güçlü bir olasılıktır (cf Mooney, s. 748>, 780, vb.). Zaten bir 
Mesih beklentisinin gerginliği ve "Ghost·Dance Religion"un 
peygambederi ve üstadlannca ilan edilen "zamanın sonunun" 
yakın olduğu fikri, k.abaı ve basit bir Hıristiyanlık yaşantısıyla 
kolayca bülünleşebilirdi. Fakat bu önemli mistik halk hareketi
nin öz yapısı yine de yerli ve yereldir; adı geçen "peygamber
ler" görülerini en tipik arkaik biçimde görmüşlerdir; yani 
"ölmüşler", Göğe çıkmışlar ve orada göksel Kadın onlara 
"Hayatın Efenclisi"nin huzuruna nasıl çıkacaklarını öğretmiştir 
(Mooney, s. 663>, 746>, 772>, vb.); büyük açıklamalar onlara 
cllalınç halindeyken yapılmış, yine bu halele öbür dünyanın 
çeşitli yerlerine gitmişler, ve dönünce gördüklerini anlatmışlar
dır (ibid. s. 672>); böyle isteyerek girdikleri dalınç halindeyken 
bıçaklansalar veya yakılsalar da bir şey hissetmiyorlardı (s. 
719>), vb. 

"Ghost-Dance Religion" evrensel yeniden doğuşun yaklaş
tığını haber veriyordu; o gün gelince diri ve ölü bütün Yerliler 
"yeniden doğmuş bir dünyada' yaşamağa davet edilecekti; bu 
cennet diyara sihirli kuş tüyleri yarclıırnyla havada uçarak vara
caklardıı (ibid. s. 777>, 781, 786). Bazı peygamberler - örneğin, 

37 Bak. James MOONEY, The Glıost-Dance Religiorı and tlıe Sioııx Outbrea/ç of 
1890; Leslie SPIER, Tlıe l'roplıet Dance of tlıe Nort/ıwest and Its Dcrivativcs: the 
Source of the Ghost-Dance ("General Series in Anthropology", !, Menasha, 
1935); Cara A. DUBOIS, Tlıe 1870 Glwst-Dance. 
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"Titreyenler" (shakers) hareketinin kurucusu John Slocum- eski 
yerli dinine ve özellikle otacılara karşı çıkıyorlardı. Fakat bu 
şamanların da harekete katılmalarına engel olmadı; zira bunlar 
orada eski göğe çıkış geleneğiyle mistik ışık deneyimini bulu
yorlardı; ayrıca, "Titreyenler" de şamanlar gibi ölüleri diriltebi li
yorlardı (bak. örn. diriltilen dört kişi, ibid. s. 748). Bu 
"mezhebin" başlıca riti uzun uzun göğü seyretmek ve bu sırada 
kollarını sürekli olarak "titretmekten" ibaretti. Bu, antik ve 

modem Yakındoğuda, ve her zaman da şamanhkla bağıntılı 
çevrelerde, rastlanan kaba ve ilkel bir dalınç tekniğidir. 
Kabilede uygulanan sihirbazlığı ve otacıları istemeyen başka 
peygamberler de vardı, ama bunların amaçları söz konusu 
uygulamaları kaldırmak değil yenilemek ve yeniden doğdur
maktı. Örneğin, otuz yaşına doğru kaldırılıp Göğe götürülen ve 
orada "Hayatın Efendisi"nden geçmiş ve gelecek olayları bilme
sini sağlayan yeni bir "vahiy" alan peygamber Shawano, 
şamanizme karşı · çıkmakla birlikte, bütün hastalıkları iyileştir
me ve savaşın ortasında bile insanlardan ölümü uzaklaştırma 
gücünü aldığını söylüyordu (ibid. s. 672). Bu peygamber ayrıcµ 
kendisini Algonkin'lerin "Büyük Biçimleyicisi" Manabozho'nun 
bedenlenmiş hali sayıyor ve Mide'wiwin 'de reform yapmak isti
yordu (ibid. s. 675-676). 

Fakat "Ghost-Dance Religion"un halk arasında gördüğü 
şaşırtıcı rağbet, mistik tekniğinin yalınlığından ileri geliyordu. 
Soyun Kurtarıcısının gelişini hazırlamak için, cemaatin bütün 
üyeleri hiç ara vermeden dört beş gün dans ediyor, böylece 
dalınca girip ölüleri görüyor ve onlarla konuşuyorlardı. 
Ateşlerin yanında halka olup dans ediliyor, yırlar söy !eniyor, 
ama davul çalınmıyordu. Peygamber yeni adayların rahipliğini 
dans esnasında onlara birer kartal tüyü vererek onaylıyordu. 
Dans edenlerin birine bu tüyle dokunması, o kişinin cansız yere 
yıkılmasına yetiyordu. Yere düşen uzun süre bu halde kalıyor, 
bu sırada ruhu da ölülerle buluşup konuşuyordu (ibid. s. 915). 
Ritte başka hiçbir şamancıl öge de eksik değildi : Dans edenler 
sağıltıcı oluyor (ibid. s. 786); yıldızların, mitolojik varlıkların, 
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hatta dalınç halindeyken görülen görülerin figürlerini taşıyan 
ritüel giysiler giyiyor (ibid. s. 789>, res. cm, s. 895); kartal tüyle
riyle bezeniyor (s. 791 ); buhar banyosuna giriyorlardı (s. 823>), 
vb. Dans etmeleri de dikkate değer bir noktadır, zira bu öge, 
yalnızca şamanlığa ait olmamakla birlikte, daha önce gördüğü
müz gibi, şamanın esrimeye hazırlık sürecinde önemli bir rol 
oynamaktadır. 

Elbette "Ghost-Dance Religion"un, dar anlamda şamaniz
min çerçevesinden taştığı da bir gerçektir. Örneğin, sırra-erme 
ve bir ustadan gelenekleri öğrenme ögelerinin yokluğu bu 
"dini" şamanizmden ayırmağa yeter. F.akat burada, "dünyanın 
sonunun" yakınlığı fikri çevresinde billCırlaşnuş kollektif bir 
dinsel yaşantı karşısındayız. Bu deneyimin kaynağı -ölülerle 
iletişim- deneyimi yaşayan açısından, halen var olan dünyanın 
kaldırılmasını ve (geçici de olsa) bir "karışıklığın" meydana 
gelmesini içeriyor; bu karışıklık hem bugünkü kozmik çevrimin 
kapanışını temsil ediyor, hem de yeni ve cennetlik bir çevrimin 
görkemli başlayışının tohumunu içinde taşıyor. Zamanın 
"başlangıcı" ve "sonu" konulu mistik görüler eşdeğerli sayılabil
diğinden, ve dolayısıyla eskatoloji de -hiç değilse bazı yönleriy
le- kozmogoniyle birleşebildiğinden, "Ghost-Dance Religion"un 
esclıaton'u ("son", varış noktası) da, Gök, Ulu Tanrı ve ölülerle 
iletişimin bütün insanoğullarının elinde olduğu o mitsel illud 
tempus 'u yeniden güncelleştiriyordu. Böyle mistik akım ve 
hareketler şamanizmden şu özellikle ayrılıyordu : Bunlar 
şamancıl ideoloji ve tekniklerin özünü korumakla birlikte, 
şamanların ayrıcalıklı durumuna bütün Kızılderili halkının da 
kavuşacağı; yani, tıpkı Zamanın başlangıcında olduğı gibi, 
göksel alemle "kolay ulaşım ve iletişimin" kurulacağı zamanın 
geldiğine inanıyorlardı. 



GÜNEY AMERİKA ŞAMANİZMİ : ÇEŞİTLİ RİTÜELLER 

Güney Amerikanın yerli kabilelerinde de şaman oldukça önem
li bir rol oynar görünüyor38. Sadece en tipik ve yetkin sağılhcı, 
ve bazı bölgelerde de yeni yurduna giderken ölünün kılavuzu 
olmakla kalmıyor; tanrılar veya ruhlarla insanlar arasında aracı
lık da yapıyor; hatta bazan rahiplerin yerini alıyor (örn. doğu 
Bolivyadaki Mojo ve Manasi'lerde, Büyük Antillerdeki 
Taino'larda, vb. )39; ritüel yasaklara uyulmasını sağlıyor, kabile
yi kötü ruhlara karşı savunuyor, bol av ve balık bulunan yerleri 

38 A. METRAUX, Le Slıanıaııisme chez les Iııdieııs de / 'Anıeriqııe du Sud tropicale, s. 
329>; bak. ayrıca id., T�eligioıı aııd Shamanisme (in J. H. STEWARD, ed. 
Haııdbook of Soıı tlı American Indiaııs. V: Tlıe Comparative Etlınology of Soııtlı 
Americaıı Jııdiaııs, Washington, 1949, s. 559-99); E. H. ACKERNECHT, 
Medical Practices (in ibid. s. 621 > ); J. H. STEWARD, Shanıaııism amoııg the 
Marginal Tribes (in ibid. s. 650>); A. METRAUX, Tlıe Social Organisatioıı of the 
Mojo aııd Manasi (in "Primitive Man", XVI, Washington, 1943, s. 1-30), s. 9-16 
(Mojo şamanizmi), 22-28 (Manasi şamanizmi); W. MADSEN, Shanıanism in 
Mexico (in "Southwestern JoUinal of Anthropology", XI, Albuquerque, 1955, 
s. 48-57); Nils M. HOLMER ve S. Henry WASSEN, ed. ve çev. Nia-Ikala: 
Canla rndgico para curar la locııra (Etnologiska Studier, 23, Göteborg, 1958); 
Nils M. HOLMER ve S. Henry WASSEN, Dos Cantos slıamanisticos de los 
Indios Cııııas (Etnologiska Sfudier, 27, Göteborg, 1963); O. ZERRIES, 
Kraıık/ıeitsdiinıonen ımd Hilfsgeister des Medizimnaııııes in Südamerika (in 
"Proceedings of the 30.th International Congress of Arnericanists", Londra, 
1955, s. 1 62-78). Güney Amerika'da kültürel çevrimler (eye/es) hakkında bak. 
W. SCHMIDT, Kııllıırkreise ımd Kultıırsclıiclıten in Südamerika (in "Zeilschrift 
für Ethnologie", XLV, Berlin, 1913, s. 1014-1124); Roland B. DIXON'un eleşti
risi: Tlıe Bıı ildiııg of Cııltures (New York, 1928), s. 182> ve W. KOPP.ERS' in 
Antlıropos (XXIV, 1929) s. 695-99'daki tartışması. bak. ayrıca R. KARSTEN, 
Tlıe Civilisation of tlıe Soutlı Anıerican Indians (Londra, 1 926); ki., Zıır 
Psyc/ıologie des iııdianisclıeıı Medizinmamıes (in "Zeitschrift für Ethnologie", 
LXXX, 2, Berlin, 1955, s. 170-77); John M. COOPER, Area/ aııd Tenıporal 
Aspects of Alıorigiııal Soııtlı Americaıı Cııltııre (in "Primitive Man", XV, 1-2, 
Washington, 1942, s. 1-38). Güney Amerika uygarlıklarının kökenleri ve 
tarihleri hakkında, bak. Erland NORDENSKJÖLD, Origine of t/ıe lııdiaıı 
Civilisalioıı in Soııtlı Anıerica (Comparative Ethnolographical Studies, lX, 9, 
Göteborg, 1931), özellikle s. 1-76 ; Paul RIVET, Les Origiııes de l'Jıonınıe 
amı!ricaiıı, passim. 

39 A. METRAUX, Le Slıanımıisıııe clıez /es Iııdiens . . .  , s. 337>. 
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bulup gösteriyor, av hayvanlarını çoğalbyor4°, hava olaylarını 
kontrol ediyor41, doğumları kolaylaşbrıyor42, gelecek olaylan 
haber veriyor43, vb .. Bu yüzden güney Amerika toplumlarında 
büyük bir saygınlık ve yetke odağı oluyor. Yalnız şamanlar 
zengin olabiliyor, yani bıçak, tarak, balta, vb. gibi aletleri birik
tirebiliyorlar. Mucize gösterdiklerine inanılıyor (tamamen 
şamancıl nitelikli marifetler : sihirli uçuş, kor yutmak, vb .. gibi. 
cf Metraux, ibid. s. 334). Guarani yerlileri şamanlarına saygıyı o 
kadar Heri götürüyorlarmış ki, onların kemiklerine tapıyorlar
mış; özellikle güçlü sihirbazların kenük ve kalıntıları özel kulü
belerde korunuyor ve, gerektiğinde sunular getirilerek, çeşitli 
konularda onlara danışılıyormuş44. 

Doğal olarak, güney Amerika şamanı da başka yerlerdeki 
meslektaşları gibi büyücü işlevi de görebilir; örneğin, hayvana 
dönüşebilir ve düşmanlarının kanını içebilir. Kurt-adam (loup
garou) inanışı güney Amerikada çok yaygındır (Metraux, ibid. s. 
335-36). Fakat güney Amerika şamanı toplumdaki sihirsel/ 
dinsel statü ve yetkesini sihirbazlıktan gelen saygınlığından ç@k 
esrime yeteneklerine borçludur; zira bu yetenek, normal sağıltı-

40 İbid., s. 330>. 
41 Şamanlar şiddetli yağmurları dindirebilirler (ilıid. s. 331>). "Ipurina 

şamanları evreni y�kma tehlikesi arzeden meteorları (akanyıldız ve göktaş
larıru) söndürmek üzere göğe kendi "ikiz varlıklarını" (doubles) gönderirler" 
(ibid. s. 332). 

42 Tapirape ve bazı başka kabilelerin inanışına göre, kadınlar ancak şaman 
gökten karınlarına bir ruh-çocuk indirdiği takdirde çocuk yapabilir ve 
dünyaya getirebilirler. Kimi kabilelerde ise, doğan çocukta bedenlenip 
dünyaya gelmiş olan ruhu tanılamak üzere şaman çağrılır (ibid., s. 332). 

43 Tupinamba şamanları geleceği öğrenmek için, dokuz günlük bir cinsellik 
"orucunu" da kapsayan çeşitli tabulara uyduktan sonra, küçük kulübelere 
kapanırlarmış (ilıid. s. 331). Orada ruhlar gökten iner ve onlara -ruh dili:qde
olacakları açıklarlarmış. Bak. ayrıca A. METRAUX, La Religion ' des 
Tupinanılıa, s. 86>. Savaş girişimleri öncesinde şamanların rüyaları özel bir 
önem kazanırmış (METRAUX, Le Slıanıanisnıe chez /es Indiens de l'Amer.ique 
dıı Sud tropica/e, s. 331). · 

44 A. METRAUX, La Religioıı des Tııpiııamlıa, s. 81>; id., Les Honınıes-dieııx chez 
/es Clıiriguano et dans l 'Amerique du Sud ("Revista del Instituto de Etnologia 
de la Universidad nacional de Tucuman", II, 1931, s. 61-91), s. 66, vb.; id., Le 
Shamaııisıne clıez /es Iııdiens . . . , s. 334. 
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cılık görevlerinden başka, Göğe çıkarak insanların dileklerini 
doğrudan doğruya tanrılara iletmesini de sağlar. (Bazan da 
tanrı bizzat şamanın törenlik kulübesine iner. Manasi'lerde 
böyle olur : Tanrı yeryüzüne iner, şamanla konuşur, ve sonun
da onu kaldırıp yanında Göğe çıkarır; az sonra da tekrar yere 
bırakır. Cf Metraux, ibid. s. 338). 

Şamanın din adamlığı işlevine örnek olarak, Arauca'ların 
belli aralıklarla topluca yaptıkları ve kabileyle Tanrı arasındaki 
ilişkilerin güçlendirilmesini amaçlayan ııgillatım törenini verebi
liriz45. Machi (kadın şaman) orada baş rolü oynar. Dalınca geçip 
topluluğun arzularını iletmek üzere ruhunu "Göksel Ata"nın 
huzuruna gönderen odur. Tören halkla birlikte yapılır. Eskiden 
maclıi bodur ağaçların üzerine kurulmuş bir sahanlığa çıkıp 
uzun uzun göğü seyreder ve bu sırada görülerini görürmüş. İki 
yardımcısı şamancıl niteliği belli olan bir işlev görürlermiş : 
"Başlarına beyaz birer mendil sarmış, yüzlerini siyaha boyamış, 
bir ellerinde tahta kılıç öbür ellerinde çıngıraklarıyla sırıktan 
birer ata binmiş olan bu iki genç, nıaclıi dalınca girer girmez 
atlarını koşturup şaha kaldırır ve delicesine bir coşkuyla çıngı
raklarını sallarlar"mış (R.P.Housse). (Buryat şamanının "atı" ve 
Muria'ların tahta at üzerinde dans etmesi anımsansın.)46 
Maclıi 'nin esrimesi sırasında başka atlılar da ifritlerle döğüşür 
ve kötü ruhlar kovulur47. Maclıi kendine gelince göğe yaptığı 
yolculuğu anlatır ve Göksel Atanın, topluluğun bütün dilekleri
ni kabul ettiğini haber verir. Bu sözler uzun alkışlarla karşılanır, 
toplulukta büyük bir coşku yaratır. Gürültü biraz yatışınca, 

45 A. Ml�TRAUX, Le Shamanisme araucan, s. 351>. Bak. Rodolfo M. 
CASAMIQUELA'nın yeni eseri, Estııdio del ngillalıın y la religioıı araııcana 
(Bahia Blanca, 1964). Bak. insanla tanrılar arasında aracılık eden Yoruro 
şamanı; Vicenze PETRULLO, The Yoruros of the Capanaparo River, Venezuela 
(Smithsonian Institution, Bureau of American Ethnology, Bulletin 123, 

Anthropological Papers, No. 11, Washington, 1939, s. 161-290), s. 249>. 

46 Yoruro şamanı, aynı zamanda Büyük Ana Tanrıça'nın yurdu da olan ölüler 
ülkesine yolculuğunu bir "ahn" sırtında yapar (PETRULLO, i/Jid. s. 256). 

47 Ngillatun bayramının, Zamanın yeniden doğuşu (başlaması) konulu periyo
dik törenlerin bir parçası olması da olasıdır : bak. ELIADE, Le Mythe de 
l'Eterııel Retour, s. 83>. 
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maclıi 'ye kendisi Gökteyken yerde neler olduğu -ifritlerle savaş, 
kötli ruhların kovulması, vb.- anlatılır. 

Bu Arauca ritüeli ile Altaylıların at kurbanı ve ardından da 
şamanın Göğe, Bay Ülgen'in sarayına, yaptığı yokuluk arasın·· 
da ki benzerlik çarpıcıdır; her iki durumda da, kabilenin dilekle
rini Gök Tanrıya iletmek amacıyla topluca uygulanan bir ritüel 
söz konusudur; her iki durumda baş rolü şaman oynar, ve 
bunu sadece, mistik olarak Göğe çıkıp Tanrıyla doğrudan ilişki 
kurmasını sağlayan esrime yetenekleri sayesinde yapar. 
Şamanın dinsel işlevinin (Tanrıyla  insanlar arasında aracılık) 
Arauca'lar ve Altaylılardaki kadar açık seçik ortaya çıktığı 
durumlar azdır. 

Güney Amerika ve Aitay şamanizmleri arasında daha 
başka benzerlikler de not etmiştik : bitkisel (ağaçların taşıdığı) 
bir platforma (Arauca'larda, cf s. 153>) ya da birkaç örme halat·· 
la tören kulübesinin tavanına asılı bir platforma (Hollanda 
Guyana' sındaki Caribe'lerde, cf s. 159>) çıkmak; Gök Tanrının 
rolü; "tahta (sırık) at", törende hazır bulunanların çılgın gibi 
koşuşturması . . .  Son olarak, kimi güney Amerika şamanlarının 
da, Altay ve Sibirya şamanları gibi, ruhgüder olduklarını da 
kaydedelim. Baka'ı"ri'lerde öbür dünya yolculuğu bir ölünün tek 
başına başaramayacağı kadar zordur; birkaç defa gidip geldiği 
için yolu bilen birine ihtiyaç vardır. Şaman ise göz açıp kapa
yıncaya kadar Göğe ulaşabilir. Baka1ri'ler, "şaman için Gök bir 
evden daha yüksek değildir" derler48. Manacica'larda, cenaze 
töreni biter bitmez şaman ölenin ruhunu Göğe götürür. Yol son 
derece uzun ve zahmetlidir; balta girmem iş bir ormandan geçi
lir, bir Dağa tırmanılır; denizler, ırmaklar, bataklıklar aşılır; 
sonunda büyük bir nehrin kıyısına varılır; bir tanrısal varlığın 
koruduğu bir köprüden karşıya geçmek gerekir49. Şamanın 
yardımı olmaksızın ruh bunları asla başaramaz. 

48 Kari von den STEfNEN, Uııter deıı Natıırvölkı:rn Zentral-Brasilieııs (Berlin, 
1894), s. 357. 

49 Theodor KOCH, Zum Animisnıus der südanıerikanisc/ıeıı fndianerıı 
(Supplement zu Baml A.'III von "Internationales Archiv für Ethnographie", 
Leyde, 1900), s. 129>. XVIIL yüzyıl kaynaklarına göre. 



ŞAMANCIL SACTLTIM 

Her yerde olduğu gibi güney Amerika şamanmm da esas ve 
tümüyle kişisel işlevi hastalıkların iyileştiri1mesidir50. Bu iş her 
zaman ve sadece sihirh bir nitelikte değildir. Güney Amerika 
şamanı da bitki ve hayvanların şifa verici özelliklerini bilir, 
masaj uygular, vb. Fakat onun imamşına göre hastahklann 
büyük çoğunluğu manevi' türden olduğundan (yani ya ruhun 
kaçmasından ya da ruhlar veya büyücüler tarafımdan vücuda 
sihirli bir nesne sokulmasından ıileri geldiğinden), şamancıl 
sağıltnn yöntemine başvurmak zorundadır. 

Hastalığın, yolunu şaşırma ya da bir "ruh" vey a hortlak 
tarafından çalınma sonucu hastanm ruhunun kaybolması 
olarak tasarlanışı Amazon ve Andl Dağları bölgelerinde çok 
yaygın olmakla birlikte51, tropikal kuşakta daha nadir görün
mektedir. Fakat buralarda yaşayan bazı kabilelerde de bu inanı
şa rastlanmış52; hatta Ateş-Eli (Tierra del Fuego) ndeki 
Yahgan'larda bile varhğı tanıklanrnıştır53. Genel olarak, bu tasa
rım, daha yaygın gibi görünen, hastanın vücuduna sihirli bir 
nesne sokulması kuramıyla bir arada bulı.ınur54. 

"Ruhlar" ya da ölüler �arafından kaçırılan ruhu bulmanın 
söz konusu olduğu durumlarda, şamamn bedenini terkederek 
Yeraltına ya da hırsızın yaşadığı yerlere yokuluk etmesi gerek
tiği kabul edilir. Örneğin, Apinaye'lerde şaman ölüler diyarına 
gider; ölüler paniğe kapılıp kaçışır, şaman da aradığı ruhu 
yakalayıp bedenine geri getirir. Bir Taulipang miti, bir çocuğun 
Ay tarafından kaçırılıp bir çömleğin altına saklanan ruhunun 

50. Bak. aynca Ida LUBLINSKI, Der Medizinınamı bei den Naturvölkerıı 
Siidaınerikas, s. 247>. 

51. Bak. F. E. CLElvlENTS, Priınitive Concepts of Disease, s. 196-97 (tablo) ; 
Ml�TRAUX, Le Slıaınanisme chez les Indiens . . . , s. 325. 

52 Caingang, Apinaye, Cocama, Tı.ıcuna, Coto, Cobeno, Taulipang, Itonama ve 
Uitotlarcla; ibid., s. 325. 

53. Bak. öı:n. W. KOPPERS, Unter Feuerland-Indianem (Stuttgart, 1924), s. 72, 172. 
54 Örneğin Araucalarcla olduğu gibi; bak. METRAUX, Le Shamanisnıe araucan, 

s. 331. 
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aranmasını anlatır. Şaman Aya gider ve birçok serüvenden 
sonra çömleği bulup çocuğun ruhunu kurtarır55. Arauca 
machi'lerinin yırlarmdla bazan ruhun başına gelen kötü ofayfar·
dan söz edilir : Bir kötü ruh onu bir köprüden geçirmiş, ya da 
bir ölü korkutmuştur56. Bazı durumlarda machi ruhu aramaya 
çıkacak yerde, başka yerlerde (örn. Vedalar dönemi 
Hindistanında) de yapı!ldığı gibi, ona geri dönmesi ve ana · 
babasını tanıması için yalvarmakla yetinir (ibid . ). Şamanın 
hastahğı iyileştirmek için çıktığı esrimeh yolculuk bazan amacı 
artık an!laşılmaz olmuş sapkın bir gök yolculuğu görünümü 
verir. Örneğin, "Taulipang'lara göre, bir sağıltnnın sonucu 
bazan şamanın 'gölgesi' (le double) ile büyücü arasındaki döğü
şün sonucuna bağlıdır .. Ruhlar diyarına ulaşmak için, şaman, 
şekli merdiveni andıran bir sarmaşık bitkisinden hazulanmış 
bir 'çay' içer" (Maraux, Le Shamanisme chez les Indiens . . .  , s. 327). 
Merdiven simgeselliği şamanın girdiği dahncın göğe çılaş anla
mında olduğunu gösteriyor. Fakat insanlardan ruh çalan 
"ruhlar" ve büyücüler genellikle göksel bölgelerde eğleşmezler. 
Başka birçok durumda olduğu gibi Taulipang şamanı da, derin 
anlamı kaybolmağa yüz tutmuş karışık bir dinsel fikirler yuma
ğı göstermektedir. 

I-fastalık ruhun ifritler veya ölüler tarafmdan çalınmasın-· 
dan ileri gelmiyorsa bile, şamanın esrimeli yolculuğu çoğu 
zarrıan gereklidir. Şamancıl dalınç sağılturnn bir parçasıdır. 
Şaman buna ne anlam verirse versin, hastalığın kesin nedenini 
ve en etkili sağıltmı yöntemini ancak esrimes:i yoluyla öğrenebi
lir. Dalıncın sonunda bazan şamanın, kendi yardımcı ruhları 
tarafından "çarpıldığı" da olur (örn. Taulipang ve 
Yekuana'larda; Metraux, ibidem, s. 332). Fakat d aha önce gördük 
ki, şanı.an için "çarpılma" çoğu kez, bir anlamda onun gerçek ve 
tam kişiliğini oluşturan bütün "mistik organlarına" sahip olmak 
demektir. Çoğu durumlarda "çarpılma" yardımcı ruhfarmı 
şamanın emrine vermek, onların somut ve etkili olarak orada 

55 Id., Le Shamanisnıe clıez les Indiens de l 'Anıerique du Sud tropicale, s. 328. 
56 ld., Le Slıamanisme araııcan, s. 331. 
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bulunmalarını gerçekleştirmek, bunu bütün algılanabili r yollar-· 
dan dışa vurmaktan ibarettir. Şamanın istediği ve çağırdığı bu 
somut varoluş dalınçla değil, onunla yardımcı ruhları arasında 
bir diyaloğla sonuçlanır. Aslında gerçek daha karmaşıktır, zira 
şamanm kendisi de hayvana dönüşebilir ve bazan seanslarda 
duyulan hayvan bağırtılanmn yardımcı ruhlardan rnı geldiği57, 
yoksa şamanın hayvana dönüşümünün -yani gerçek mistik kişil
liğinin açıkça dışavurumunun- aşamalarım mı temsil ettiği pek 
belli olmaz. 

Güney Amerika yerlilerinin uyguladığı şamancı[ sağıltımın 
morfolojisi hemen her yerde aynıdır. Tütünle tütsülenme, yır 
söyleme, vücudun hasta yerinin ovulması, yardımcı ruhların 
yardımıyla hastalığın nedeninin belirlenmesi (burada şamanm 
dalıncı işe karışır; bu dalınç esnasında törene katılanlar bazan 
şamana hastalıkla doğrudan ilgisi olmayan sorular da sorarlar), 
ve nihayet patojen nesnenin emme yoluyla vücuttan çıkarılması 
gibi eylemleri içerir58. Örneğin Arauca'larda nıaclıi önce "Tanrı
Baba"ya seslenir; bu tanrı, bazı Hıristiyanlık etkilerinin ele 
gözden uzak tutulmaması gerel<!mekle birlikte, esas olarak ilkel 
arkaik yapısını korumuştur (örneğin, iki cinslilik (androgynie) 
gibi : kendisine "Ey Tanrı-Baba, Gökteki kocakarı! .. " diye sesle
nilir. Metraux, Le Shamanisrne araucan, s. 333). Bunun ardından 
rnachi Güneşin karısı veya "dostu" Anchimalen'e ve ölmüş 
machi'lerin ruhlarına, "göklerde oldukları söylenen ve bakışlan
nı yeryüzündeki meslektaşlarına çevirenlere" (Metraux, ibid .. ) 
seslenir; Tanrı katında insanlar adına "şefaat" dilemelerini ister. 

MacJıi 'lerin tekniğinde göğe çıkış ve havalarda at sürme 
motiflerinin taşıdığı önem de dikkate değer, zi ra Tanrıdan ve 
ölmüş maclıi ' lerden yardım ve koruyuculuk diledikten az 

57 Güney Amerika halklarının hayvan-ruhlar tasarımı hak. bak. R. KARSTEN, 
Tlıe Civilisation of the Soııtlı American Iııdians, s. 265>. bak. i/Jid. s. 86> (otacılar
da ritüel süslenme nesnesi olarak kuş tüylerinin rolü) ve s. 365> (kaya kris
talleri ve taşların sihirli gücü). 

58 Bak. örn. (haklarında bol bol belge bulunan) Guyana'daki Karaib kabileleri
nin şamanlık seanslarının betimi: METRAUX, Le Shamanisme clıez les Indiens 
de l 'Amerique ılu Suıl tropicale, s. 325> (ve not 90). 
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_,;oma, kadın şaman "yardımcıları görünmez machi 'lerle birlikte 
atına bineceğini" haber verir (ibid. s. 334). Dalınç esnasında 
ruh u bedeninden ayrılıp havalarda uçar (ibid. s. 336). Esrime 
elde etmek içim maclıi ilkel yollan kullanır : dans, çıngırağın eşli
ğinde el-kol hareketleri gibi. Dans ederken b ir yandan ela gökte 
ki machi'lere seslenerek dahncında kendisine yardım etmelerini 
ister. "Şaman kendinden geçip yere yıkılacağı sırada kollarını 

· açıp topaç gibi dönmeye başlar. O zaman bir adam yanına gelir 
ve düşmesin diye kendisini tutar. Bir başka Yerli de koşup onu 
tekrar canlandırmak üzere lafikaii denilen dansı icra eder" (ibid. 
s. 337). Dalınç dl.urumu kutsal merdivenin (rcwe) tepesinde 
sallanarak elde edilir. 

Bütün tören boyunca bol bol tütün kullanılır. Machi derin 
bir nefes duman çekip göğe, Tanrıya doğru üfler ve "Sana bu 
dumanı gönderiyorum!" der. Fakat Metraux bir noktaya açıklık 
getiriyor : "Hiçbir durumda, tütünün esrime durumu elde 
etmekte şamana yardımcı olduğu belirtilmedi." (ibid. s. 339). 

XVIII. yüzyılda oralara giden Avrupalı gezginlere bakılır
sa, şamancı! sağıltım töreni bir koyunun kurban edilmesini 
kapsıyormuş; şaman hayvanın yüreğini canlı canlı söküyor
muş. Günümüzde hayvanın vücuduna bir kesik atmakla yetini
liyor. Fakat eski ve yeni gözlemcilerin çoğu, machi'nin, bir 
gözboyacıhk numarasıyla, herkesi hastanın göğüs ve karnını 
yarıp iç organlarım ve karaciğerini meydana çıkardığına inan
dırdığını kabul ediyodar59. R. lP. Housse'a göre, machi "sanki 
zavallı hastanın vücudunu açıyor, elini içeri sokup araştırıyor 
ve bir şey çıkarıyor." Sonra bu nesneyi -bir çakıl, kurtçuk ya da 
böcek, vb.- hastalığın nedeni ofarak gösteriyor. Yaranın

. 
ise 

kendi kendine kapandığı söyleniyor, Fakat alışılmış normal 
sağıltım vücudun -görünüşte- açılmasını değil, sadece ruhun 
gösterdiği bölgeyi (bazan kan çıkarıncaya kadar) emmeyi içer
diğine göre, vücudu yarrna durumımda, iyi bilinen sırra-erme 

59 Bak. Ml�TRAUX, Le Slıamanisme araucan, s. 339> (bir XVIII. yüzyıl yazarı 
olan Nufi.es de Pineda y Bascufian'a göre), 341> (Manuel Manquilef ve 
Peder Houssc'a göre). 
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tekniğinin çizgi-dışı bir uygulaması karşısında bulunmamtz 
olasıdır : şaman çırak veya adayının vücudunun sihir gücüyle 
açılıp iç organlarının yerine yenileri konularak adayın "yeniden 
doğdurulması". Arauca sağıltım ritüelinde, herhalde sırra-erme 
şeması (iç organların yenilenmesiyle birlikte ölüp dirilme) arhk 
unutulmakta olduğundan, iki teknik -iç organların yenilenmesi 
ve vücuttan hastalık nedeni bir nesnenin çıkarılması- biribirine 
karıştırılmış görünüyor. 

Ne olursa olsun, XVIII. yüzyılda bu sihirli "ameliyat' kata
leptik bir dalınçla birlikte yapılıyor, sağılhcı erkek şaman (o 
devirde şamanlık kadınlardan çok erkeklerin ya da dönmelerin 
işi sayılıyor) "ölü gibi" yere yığılıyormuş (ibid. s. 341). Dalınç 
halindeyken kendisine hastalığa neden olan büyücü vb. hakkın
da sorular soruluyormuş. Günümüzde de machi yine dalınca 
giriyor ve hastalığın nedeni ile çaresi aynı şekilde öğreniliyor; 
fakat bu dalınç seansı hastanın vücudunun "açılmasından" 
hemen sonra olmuyor. Bazı durumlarda da böyle bir sihirli 
ameliyat yapılmıyor, yalnız emmeyle yetiniliyor; bu iş de 
dalınçtan sonra ve ruhların yönergelerine göre yapılıyor. 

Emme ve patojen nesneyi çıkarma her zaman sihirsel / 
dinsel işlemler olarak kalmıştır. Çoğu durumlarda bu nesne, 
hastanın vücuduna bir büyücü, ifrit veya ölü tarafından gözle 
görünmez biçimde fırlatılmış olmak dolayısıyla, gerçekten de 
doğa-üstü türdendir. "Nesne" bu dünyaya ait olmayan bir 
"kötülüğün" algılanabilir görünüınünden başka bir şey değildir. 
Arauca'larda gördüğümüz gibi, şamana görevinde yardımcı 
ruhları yardım etmekle birlikte, ayrıca ölmüş meslektaşların
dan, hatta Tanrıdan da destek gelir. Hatta maclıi'nin sihirli 
formüllerini "dikte ettiren" bile Tanrıdır (ibid. s. 338). Hastanın 
vücudundan yekıısh 'u (sihirle oraya fırlatılan "kötülüğü") aynı 
şekilde emerek çıkaran Yamana şamanı da duadan habersiz 
değildir60• Onun da bir yardımcı ruhu (yejatchel) vardır, ve 
onun tarafından "çarpılmış" oldukça şaman acıya duyarsızdır61 • 
60 M. GUSINDE, Die Feııerlaııd Iııdiaııer. II: Die Yamana, s. 1417>, 1421. Bak. 

Selk'nam'ların şamanlık seansı, ibid., l: Die Se/k'nam, s. 757>. 
61 İbid. II, s. 1429>. 
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Ancak bu duyarsızlık daha çok onun şamanlık durumuna aittir, 
zira o da, tıpkı Okyanusyah, kuzey Amerikalı ve Sibiryalı 
meslektaşları gibi, yalmayak ateş üstünde oynayabil i r  ve kızgın 
korları yutabilir (Gusinde, II, s. 1426). 

Özetleyecek olursak, güney Amerika şamanizmi hala son 
derece arkaik özellikler gösterir : adayın ritüel ölüp dirilme 
yoluyla sırra-ermesi, vücuduna. sihirli maddeler sokulması, 
toplumun dileklerini Yüce Tarınya iletrnek üzere göğe çıkış, 
emme ya da kayıp ruhu arama yoluyla şamancı! sağıltım, 
şamanın ruhgüder sıfatıyla göğe yokuluk yapması, Tanrı ya da 
hayvanlar ve özel olarak kuşlar tarafından öğretilen "gizemli 
yırlar" .. Burada aynı kültürel bütünlüğe rastladığımız tüm 
durumların karşılaştırmalı bir tablosunu vermek gerekli değil
dir. Güney Amerika şamanlarının kimi teknik ve inanışlarının 
ne denH eski olduğunu göstermek üzere, sadece Avustralya 
yerlilerinin otacılarıyla benzerliklerini (adayın vücuduna sihirli 
maddeler sokulması, sırra-erme amacıyla göğe yolculuk, emme 
yoluyla sağıltun) hatırlatalım. Bu benzerliklerin, güney 
Amerika toplumlarımn en eski katmanlarının, Avustralyalılar 
gibi, oikumen'in (insanların yaşadığı evren. ç.) en uç bölgelerine 
tıkılmış eski bir insanlığın kalıntıları olmasından mı; yoksa bir 
zamanlar güney Amerika ile Avustralya arasında, Antarktik 
bölgeler yoluyla, doğrudan ilişki bulunmuş olmasından mı ileri 
geldiği konusunda karar verme durumunda değiliz. Bu ikinci 
varsayım Mendes Correa, W. Koppers ve Paul Rivet gibi bilgin
lerce savunulmaktadır62. Ayrıca, daha sonraki çağlarda Malaya
Polinezya alanından güney Amerikaya yapılmış olabilecek 
göçler varsaymu da gündemdedir63. 

62 Bak. W. KOPPERS, Die Frage eventııeller alter Kultıırlıeziehııııgeıı zıvischen 
südlichsten Südamerika ıınd Südost-Aııstralien (XXIIL Congres International 
des Americanistes, New York, 1930, s. 678-686); dil benzerlikleri hak. Paul 
RIVET, Les Australieııs en Ameriqııe ("Bulletm de la Societe Linguistique de 
Paris", XXVl, Paris, 1925, s. 23-65); id., Les Origines de / 'Jıomme americain, s. 
88>. Bak ayrıca W. SCHMIDT, Der Ursprııng der Gottesidee, VI, s. 361>. 

63 Bak. Paul RIVET, Les Malayo··Polynesiens en Ameriqııe ("Journal de la Societe 
des Americanistes", Yeni Seri, XV!I[, Paris, 1926, s. 141-278); Georg 
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Her iki Amerika'daki şamanizmin "kökeni" sorunu henüz 
çözülmüş olmaktan uzaktır. Amerikaların ilk halklarının kendi
lerine özgü inanış ve uygulamalarına, çağlar boyunca başka 
birtakım sihirsel /dinsel eylem ve uygulamaların gelip kahbnış 
olması akla yakındır. Ateş-Eli (Tierra del Fuego) insanlarının 
Amerika kıtasına giren ilk göçmen dalgalarından birinin ardıl
ları olduğunu kabul edersek, bunların dininin -bizi ilgilendiren 
açıdan, bir Gök Tanrıya inanış, çağrılma ya da isteme yoluyla 
şamancı! sırra-erme, ölü şamanların ruhlarıyla ve yardımcı 
ruhlarla (bazan "çarpılmaya" kadar gidebilen) ilişkiler, hastalı
ğın sihirli bir nesnenin vücuda girmesiyle ya da ruhun yitiril
mesiyle açıklanması, şamanın ateşten etkilenmemesi gibi 
ögeleri kapsayan- arkaik bir ideolojinin blıntılarını temsil etti
ğini düşünmekte haklı oluruz. İmdi, öyle görünüyor ki bu 
ögelerin çoğuna, gerek şamanizmin dinsel yaşama bütünüyle 
egemen olduğu bölgelerde (kuzey Amerika, Eskimolar, 
Sibiryalılar), gerek sihirsel / dinsel yaşama ilişkin olgulardan 

FRIEDRICH, Zur den vorcolunıbischen Verbindımgeıı der Südsee-Viilker mit 
.Amerika ("Anthropos", 24, 1929, s. 441-87); Walter LEHMANN, Die Frage 
völkerkundlic/ıer Bezie/ıungen zwisclıen der Siidsee und Amerika, 
("Orientalistlische Literaturzeitung", XXXIII, Bertin, 1930, s. 322-39); RIVET, 
Les Origines de l 'lıomme anıericaiıı, s. 103>; James HORNELL, Was Tlıere Pre
Coluınbian Contact lıetween tlıe Peoples of Oceania and Soutlı Anıerica? ("Journal 
of the Polynesian Society", LIV, Wellington, 1945, s. 167-91). Paul RIVET 
kronolojik açıdan, Amerika kıtasına gelip yerleşen üç göç dalgası ayırdedi
lebileceği fikrindedir: Asyalılar, Avustralyalılar ve Melano-Polinezyalılar. 
Bu son dalga Avustralyalılara göre çok daha geniş çaplı olmalıdır. Güney 
Amerika'da şimdiye dek paleolitik insan yerleşkelerine rastlanmamış 
olmakla birlikte, burasıyla Okyanusya arasındaki göçler ve kültürel temas
lar (gerçekleşmiş olduklarından kuşku duymuyorsak) oldukça erken 
dönemlerde kurulmuş olmalıdır. Bak. ayrıca D. S. DAVIDSON, The 
Question of Relatioııslıip /ıetween tlıe Cııltures of Aııstralia and Tierra del Fııego 
(in "American Anthropologist", n. s. XXXIX, 2, Menasha, 1937, s. 229-43); C. 
SCF!USTER, Joiııt-Marks: a Possi/ıle lndex of Cultııral Coıılact lıetween Anıerica, 
Oceaııia aııd the Far East (Koninklijk Institut voor de Tropen Mededeling 94, 
ı\msterdam, 1951). 
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sadece biri olduğu yerlerde (Avustralya, Okyanusya, güneydo
ğu Asya) rastlanmaktadır. Dolayısıyla, "ana vatanları" neresi 
olursa olsun, ilk göçmen dalgalarıyla bir tür şamarıizmin her iki 
Amerika kıtasında yayıldığı düşünülebilir. 

Kuzey Asya'yla kuzey Amerika arasındaki sürekli temas 
ve ilişkilerin, ilk insanların Amerikaya girişinden çok sonra da 
birtakım Asya etkilerinin buraya ulaşmasını mümkün kıldığı 
b:ir 

_
gerçektir64. Tylor, Thalbitzer, Hallowell ve diğer bazı bilgin-

64 Bu soruna ilişkin oldukça zengin bir kaynakça mevcuttur. Bak W. G. 
BOGORAS, T/ıe Folklore of Nort/ıeasterıı Asia, as Compared 1oit/ı T/ıat  of 
Northwesterıı America (in "American Anthropologist", n. s. IV, 4, ;;J.902, s. 577-
683) ; Bertold LAUFER, Colurııbus aııd Catlıay, and the Meaııing of America to 
the Orieııtalist; B. Frhr. von RICHTHOFEN, Zur Frage der archiioiogischen 
Beziehungeıı zwischen Nordamerika und Nordasiens ("Anthropos", 27, 1932, s. 
123-151); Diamond JENNESS, Prelıistoric Cıı.lture Wawes from Asia ta America 
("Annual Report of the Smithsonian Institution", 1940, Washington, 1941, s. 
383-96): G. HATT, Asiatic lııfluences in American Follclore (Det KgL Danske 
Videnskabernes Selskab. Hist.-Filol. Medd. XXXI, 6, Kopenhag, 1949); R. 
von HEINE-GELDERN, Culiııral Connections between Asia and Pre-Colıımbian 
Aınerica ("Anthropos", 45, 1950, s. 350-52), 1949'da New York'ta yapılan 
Uluslararası Amerikanistler Kongresi vesilesiyle. HEINE-GELDERN 
Kuzeybatı Kıyısı'nda yaşayan Amerikan yerli kabilelerinin sanatlarının 
Asya kökenli olduğunu ortaya çıkarmıştır. Aynı üslO.p ilkelerini Britanya 
Kolombiyası ile Güney Alaskı'nm kıyı kabilelerinde, Melanezyada Yeni 
İrlanda'nın kuzeyinde; Bomeo, Sumatra ve Yeni Gine kökenli bazı anıt ve 
ritüel nesnelerde ve son olarak Şang dönemi Çin sanatında lamlayabildiği 
kanısındadır. Bu yazar Çin kökenli olan söz konusu sanat üslü.bunun bir 
yandan güneye, Endonezya ve Melanezyaya, öte yandatı da doğuya, 
J\merikaya doğru yayıldığını -ve oraya en geç İ.S. birici binyhın ilk yarısın
da ulaştığını- varsayıyor. Eski Çin ile Amerika arasında, özellikle sanat 
eserleri üzerinde incelenmiş olan koşutlukların daha önce de aydınlatılmış 
olduğunu hatırlatalım : C. HENTZE, O!ıjets rituels, croyaııces et dieııx de la 
Cfıine ııntique et de l'Aıneriqııe (Anvers, 1936). Bah Alaskadaki tarih-öncesi 
Ipiutak kültüründe ayırdedilebilen ve geçici olarak Miliidm ilk yüzyılına 
tarihlenen Sibirya ve Çin etkileri hak. bak. H. LARSEN, T!ıe' Ipiııtak Cııltııre: 
lts Origin anıl Relatiorıslıip (in "İndian Tribes of Aboriginal America: Selected 
Papers of the 29th International Congress of Americanists", ed. Sol Tax, III, 
Chicago, 1952, s. 22-34). Bak. ayrıca C. SCHUSTER, A Survival of tlıe 
Eıırasiatic Arıinıal Siyle in Modern Alaskaıı Eskimo (in ibid., ş. 34-45); R. von 
HEINE-GELDERN, Das Problem vorkolumbischer Bezielıııııgeıı zwisclıen Alter 
und Neııer Welt ımd seine Bedeııtımg fiir die allgemeine Kııltıırgesclıiclıte (in 
"Anzeiger der Österreichischen Akadernie der Wissenschaften", phil.-hist. 
Klasse, XCI, 24, Viyana, 1955, s. 343-63. 
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lerin ardından, Robert Lowie65 de Laponlarla Amerika kabilele
ri, özellikle kuzeydoğulular, arasında birçok benzerlikler sapta
mıştır. Örneğin, Lapon şaman davulunu süsleyen desenler 
şaşılacak derecede Eskimo ve doğu Algonkin resim-çizim 
üslubunu anımsatmaktadır (Lowie, Religious Ideas, s. 186). Aynı 
bilgin bir hayvan -özellikle kuş- tarafından esinlenen Lapon 
şaman yırları ile aynı kökenli kuzey Amerika şaman yırları 
arasındaki benzerliğe de dikkati çekiyor (ibid. s. 187). Ancak, 
aynı olguya güney Amerikada da rastlandığını belirtelim; bize 
göre bu durum yakın döneme ait bir Avrasya etkisi fikrini çürü
tüyor. Lowie ayrıca, ruhun yitirilmesi kuramı (kuzey Amerika 
ve Sibiryada), şamanın ateşle oynaması (kuzey Asya ile Fox'lar 
ve Menomini'ler gibi birçok kuzey Amerika kabilesinde), tören 
kulübesinin sarsılması66, karından konuşma (Sibiryalı Çukçi'ler 
ile Amerikalı Cree, Saulteaux ve Cheyenne kabilelerinde), son 
olarak sırra-erdirici buhar banyosu (kuzey Amerika ve kuzey 
Avrupada) gibi ögelerdeki benzerlikleri de kaydediyor ki, bu 
sadece Sibirya ile batı Amerika arasında değil, aynı zamanda 
Amerika ile İskandinavya arasında da kültürel süreklilik ve iliş
kiler bulunduğunu düşündürüyor. 

65 Robert H. LOWIE, Religious Tdeas anıl Practices of the Eıırasialic aııd Anıerican 
Areas ("Essays presented to C. G. Seligman", ed. E. E. EV ANS-PRITCHARD 
et al., Londra, 1934, s. 183-88); bak. ayrıca id., On t/ıe Iiistorical Connection 
lıetween tJıe 0/d World and the New Wor/d Beliefs, özeli. s. 547>. XVII. yüzyılın 
sonlarında bir gezgin bir Fin göreneğini şöyle anlatıyor: Köylüler bir buhar 
odasının ortasında ısıttıkları taşların üstüne su döküyor ve derilerindeki 
bütün gözenekler açılıncaya kadar bir süre orada, çıkan buharın içinde kalı
yor, sonra dışarı çıkıp buz gibi soğuk bir ırmağa atlıyorlardı. Aynı adet XVI. 
yüzyılda İskandinavlarda <la tanıklanıyordu. LOWIE Tlingit ve Crowların 
da aynı şekilde, uzun süre buhar banyosunda kaldıktan sonra soğuk bir 
ırmağa atladıklarını hatırlatıyor (op. cit., s. 188). Buhar banyosunun "mistik 
sıcaklığı" arttırmağa yarayan ilkel tekniklerden olduğu ve terlemenin tipik 
olarak yaratıcı bir değer taşıdığı ilerde görülecektir. Birçok mitolojik gele
nekte ilk insanın Tanrı tarafından kuvvetli bir terleme sonucunda yaratıldı
ğı anlatılır ; bu motif hak. Bak. K. MEULI, Scytlıica ("Hermes", LXX, 1935, s. 
121-76), s. 133> ve daha aş. s. 323. 

66 Bu kültürel bütünlük hak. bak. Regina FLANNERY, The Gros Ventre Slıaking 
Tent ("Primitive Man", XVII, 1944, s. 545-84), s. 82> (karşılaşhrmalı incele
me}. 
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Ancak, şu noktayı da gözden uzak tutmayalım : Bütün bu 
kültürel ögelere (yiten ruhun aranması, şaman kulübesinin 
sarsılması, karından konuşma, buhar banyosu, ateşten etkilen
meme) güney Amerikada rastlanmakla kalmıyor; içlerinden en 
özgül olanları (ateşle oynama, buhar banyosu, tören kulübesi
nin sarsılması, ruhun aranması) başka birçok yerde de (Afrika, 
Avustralya, Okyanusya, Asya), ve tam da genel olarak sihirbaz
hk ve özel olarak da şamanizmin en arkaik biçimleriyle ilişkili 
bir bağlamda, karşımıza çıkıyor. Güney Amerika şamanizmin
de "ateşin" ve "sıcaklığın" rolleri bize özellikle önemli görünü
yor. Bu mistik "ateş" ve "sıcaklık" her zaman belli bir esrime 
durumuna erişmeyle ilişkilidir ve aynı ilişkiyi evrensel sihir
bazlık ve dinin en derin ve arkaik katmanlarında da buluruz. 
Ateşe egemenlik, sıcaklığa karşı duyarsızlık ve, buna bağlı 
olarak, hem dondurucu soğuı;u hem de yakıcı sıcaklığı dayanı
labilir kılan "mistik sıcaklık", daha az saygın olmayan başka 
niteliklerle (göğe çıkış, sihirli uçuş, vb.) birlikte, şamanın insan
lık durumunu aştığını ve "ruhluk" durumundan pay almağa 
başladığını algılanabilir terimlerle dile getiren sihirsel / gizemsel 
bir güçtür (karş. aşağ. s. 518> ). 

Bu birkaç açıklama bize, Amerika şamanizminin yakın 
kökenliliği varsayımını kuşkuyla karşılamak için yeterli görü
nüyor. Alaskadan Ateş-Eline kadar, ana çizgileriyle aynı 
şamancıl ögeler bütününü buluyoruz. Kuzey Asya, hatta Asya
Okyanusya kaynaklı etki ve katkılar, her iki Amerikaya çoktan
dı r geniş biçimde yayılmış ve bir bakıma artık oralı olmuş bir 
şamanlık ideolojisi ve tekniğini olsa olsa kuvvetlendirmiş ve 
belki de ayrıntılarda biraz değiştirmiş olabilir. 





ONlJNClJ BAŞLIK 
e.b'I 

c;·[ineydoğu i\sya ve ()kyanusya'da 
Şamanizn1 

SEMANGLAR İLE SAKAİ VE JAKUNLARDA 
ŞAMANCIL iNANIŞ VE TEKNİKLER 

Negritoların, Malakka yarımadasının en eski sakinleri oldukları 
konusunda görüş birliği vardır. Semangların Yüce Tanrısı Kari, 
Karei ya da Ta Pedn bir gök tannsırı m b ütün niteliklerini taşır 
(zaten Kari sözcüğü de "yıld:mm" veya "fırtına" anlamına gelir); 
fakat: gerçek anlamda bir tapınmaya konu olmaz. Yalnız fırtına 
durumunda bağışlatıcı kan sunularıyla yardı ma çağrılır (Eliade, 
Traite, s. 53>). Sema rıglarm otacısı /ıala veya halak adını taşır; bu 
terim Sakai lercc de kullanılır1 . Kabilede biri hastalanır hastaları-

W. W. SKEAT ve C. O. BLAGDEN, Pagan Raccs (�f t/ıe Malay Peııinsula, Il, s. 
229> ; Ivor H. N. EVANS, Stııdies in Re!igioıı, Folk-lore ımd Custom in Britislı 
Nortfı Borneo aııd the Malay Peııiıısııla, s. "1 58. İ ki tür Jıala vardır: adı salwd, 
"anmak, çağırnıak" eyleminden gelen snalıud sadece hastalığa tanı koyabilir; 
pıı teıı ise tanıdan öte hastalığı iyileştirebilir de (Ivor EVANS, Schelıesta on the 
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rnaz, hala ile yardımcısı yapraklı dallardan bir kulübeye çekilip, 
' 'Tanrının yeğenleri"2 cenoi"leri çağırmak için ırlamaya başlarlar. 
Bir süre sonra kulübeden cenotlerin sesleri de duyulur. Hala ile 
yardımcısı bilinmeyen bir dilde ırlar ve konuşurlar, sonra bu 
dili unuttuklarım iddia ederler3. Gerçekte onların ağzından 
ceno1'ler konuşmuştur. Bu ışıklı "ruhların" indiği, kulübenin 
sarsılmasından belli olur (bak. Kuzey Amerika şarnanlarının 
seansları ). Hastalığın nedenini açıklayan ve uygulanacak sağıltı
mı gösteren de onlardır. Hala 'nın da bu vesileyle dalınca girdiği 
kabul edilir (Evans, Sclıebesta on tlıe Sacerdo-Tlıerapy, s. 1 15). 

Aslında uygulanan teknik göründüğü kadar basit değildir. 
Cenoi"lerin somut varlığı, şu ya da bu şekilde, hala ile Gök, hatta 
bizzat Gök Tanrı arasında bir iletişim bulunduğunu gösterir. Bir 
Semang Pigmesi, "Eğer Ta Pedn hangi ilacı kullanacağını, hasta
ya ne zaman vereceğini ve hangi sözleri söyleyeceğini bildirme
miş olsaydı, hala onu nasıl iyileştirebilirdi ki? . . .  " diye 
soruyormuş (Schebesta, s. 152). Zira hastalıklar, insanların 
günahlarına ceza olarak, bizzat Ta Pedn tarafından gönderilir 
(Evans, Sclıebesta on tlıe Sacerdo-Therapy, s. 1 19 ). Hala ile Gök 

Sacerdo-Therapy of tlıe Semang, s. 119). Halak hak. bak. ayrıca Fay-Cooper 
COLE, The Peoples of Malaysia (New York, 1945), s. 67, 73, 108; W. SCHMIDT, 
Der Ursprung der Gottesidee, III, s. 220>; R. PETTAZZONI, L'onniscienza di 
Dio, s. 453>, 468, n. 86; E. STIGLMA YR, Sc/ıamanisnıus bei den Negritos 
Siidostasiens (in "Wiener Völkerkundliche Mitteilungen", II, 2, 1954, s. 156-64; 
III, 1, 1955, s. 14-21; IV, 1, 1956, s. 135-47), birinci bölüm. 

2 "Nazik, sevimli ve ışıyan küçük göksel varlıklar; tanrının hizmetçileri küçük 
çocuklar": SCHEBEST A, . Les Pygmees (s. 152>} adlı eserinde onları böyle 
betimliyor. İnsanlarla Ta Pedn arasında aracılığı bunlar yapar. Fakat aynı 
zamanda Negritoların ataları da sayılırlar (EV ANS, Schelıesta on the Sacerdo
Therapy, s. 118; id., Stııdies, s. 148}. Bak. ayrıca id., Papers on the Ethnology aııd 
Arclıaeology of i/ıe Malay Peniıısııla (Cambridge, 1927), s. 18, 25: COLE, op. cit. 
s. 73. 

3 SCI lEBEST A, s.  1 53>. Tabii bu, şamanların özel gizli dili olan "ruhların dili" 
dir. EV /\NS (Si ıııli�s, s. 159) bu dilden bazı sesleniş örnekleri veriyor ve 
-şaşı ]<Hdk basitl ikte- bazı yır metinlerini çevri-yazı olarak kaydediyor (s. 
1 6 1 > ). Aynı yazara göre, şamanlık seansı sırasında hala, cenotlerin deneti
mindl' kalıyor (:,. 1 60); fakat SCHEBESTA'nın anlattıkları daha çok hala ile 
yardımcı ruhları / cinleri ara�ında bir diyaloğ izlenimi veriyor. 
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Tanrı arasında bu tanrıyla öteki Negritolar arasındakinden 
daha sıkı ve dolaysız ilişkiler bulunduğunun bir başka kanıtı 
da, Kelantanh Menri'lerin, lıala 'nın tanrısal güçlere sahip oldu
ğunu iddia etmeleri ve dolayısıyla fırhna sırasında kan sunu
sunda bulunmamalandff (ibid. s. 121). Menrilerin hala 'sı tören 
sırasında havaya sıçrar, ırlar ve Karei'ye doğru bir ayna veya 
kolye atar (i/Jid,) .. Törensel sıçramanın göğe çıkmayı simgeledi
ğini biliyoruz. 

Bu Pigme şamanıyla Gök arasındaki ilişkiler hakkında 
daha açık ve belli veriler de vardır. Pahang Negritolarının 
şamanlık seansında, halak parmaklarının arasında palmiye 
yapraklarından ipler ya da başka bilgilere göre, çok ince iplikler 
tutar. Bu ip ve iplikler, göğün yedi kalının üstıJ.nde oturan 
Göksel Tanrı Bonsu'ya kadar uzanır. (Bu tanrı orada kardeşi 
Tengle birlikte yaşar; göğün öteki katlarında kimse yoktur:) 
Seans boyunca halak gökteki tanrıya, -tanrının sarhttığı ve 
törenden sonra tekrar yukarı çektiği- bu iplerle doğrudan 
doğruya bağlıdır (Evans, Papers, s. 20). Son olarak, sağıltınun 
önemH bir ögesi de, gökkubbe ve göksel tanrılarla ilişkilerine 
daha önce (bak. yuk. s. 168>) de işaret ettiğimiz kuvars kristal
lerinden (chebuch) oluşur. Bu tür kristaller doğrudan doğruya 
cenoi"lerden elde edilebildiği gibi imal de edilebilir. Cenotlerin 
bu sihirli taşların içinde oturdukları ve hala 'nın buyruğunu 
bekledikleri kabul edilir. Sağılbcının hastalığı kristallerde 
gördüğü, yani içlerindeki cenoi"lerin kendisine hastalığın 
nedenlerini ve uygulanacak sağıltımı gösterdikleri, kabul edilir. 
Ama hala kristallerde, köye yaklaşan bir kaplan da görebilir 
(Evans, Schebesta on the Sacerdo-Therapy, s. 1 19). Hala 'nın kendisi 
de, tıpkı Kelantanlı bomor'larla Malakkalı erkek ve kadıın 
şamanlar gibi, kaplana dönüşebilir4. Böyle bir tasarım Malaya 
etkilerinin göstergesidir. Ancak, mitsel Kaplan-Ata'ya bütün 

4. Jeanne CUISINIER, Danses magiqııes de Kelantan, s. 38>, 74>; Malaya 
şamanizıninde kaplanın rolü hak. bak aş. s. 383. Sungkai Sakai' !er de 
şamanın kaplana dönüşebildiğine inanırlar (EV ANS, Stııdies, s. 210). Her 
dnıumda, ölümünün 14.üncü gününde şaman kaplan olur (ilıid., s. 211). 
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güneydoğu Asya kuşağında "sırra-erdirici" gözüyle bakıldığını 
da unu tmamak gerektir. Şaman aday ve çıraklarını sırra
erdirmek (aslında "öldürüp" yeniden "diriltmek") üzere ormana 
götüren odur. Başka deyişle, Kaplan-Ata son derece arkaik bir 
dinsel bütünlüğün bir parçasıdır5. 

Eski bir şamancı} sırra-erme senaryosunu korumuş görü
nen bir Negrito söylencesi vardır. Burada, Tapern'in (Ta Pedn) 
Cermetine giden yolun üzerinde Mat Chinoi' adlı dev bir yılamn 
yaşadığı anlatılır. Tapern'in halılarım bu yılan dokurmuş; 
bunlar bir kirişe serilmiş çok süslü ve güzel halılarmış; Yılan da 
bu kirişin altında otururmuş. Karnında yirmi otuz baş çok güzel 
kadm-Chinoi'den başka çok sayıda saç takısı, tarak, vb. da bulu
nurmuş. Halak Gihmal ("Silah-Şaman") adlı bir Chinoi' de yıla
nın sırtında yaşar, bu hazinelere bekçilik edermiş. Bir Chinoi' 
Yılanın karnına girmek isterse, Halak Gihmal onu -açıkça sırra
erme yapı ve anlamında- iki sınavdan geçirirmiş. Yılan, üzerine 
yedi hah serilmiş bir kirişin altında yatarmış; bu halılar sallanır, 
sürekli olarak biribirine yaklaşıp uzaklaşırlarmış. Aday Chinoi: 
yılanın üstüne düşmemek için bunların arasından hızla geçmek 
zorundaymış. İkinci sınav, kapağı çok hızlı açılıp kapanan bir 
tütün kutusuna girmekmiş. Aday bu iki sınavı başarıyla geçer
se, Yılanın içine girebilir ve oradaki kadın-Chinorlerden birini 
eş olarak alab ilirmiş (Evans, Stııdies, s. 151). 

Burada yaygın bir sırra-erme motifi olan, bir anda açılıp 
kapanan sihirli kapı ile karşılaşıyoruz; buna daha önce de 
Avustralya, Kuzey AmeriKa ve Asya'da rastlamıştık. Yılan 
türünden dev bir · yaratığın içine girmenin bir sırra-erıneyle 
eşdeğerli olduğunu da hattrlatalıın. 

5 Kelantan bölgesinden bir lıomor lıdian (yani kaplan ruhuna seslenme uzma
nı), başlangıçta yaşadığı delilik döneminden sadece ormanda dolaştığını ve 
bir kaplana rastladığını anımsayabiliyordu; bu kaplana binmiş, kaplan da 
onu kaplan-adamların yaşadığı mitsel ülke Kadang baiıık'a götürmüştü. Üç 
aylık bir kaybolllştan sonra geri dönmüş, o andan itibaren de bir daha sara 
nöbetine tutulmamıştı {J. C:UlSINIER, s. 5>). Tabii Kadang balıık, -mutlaka 
şamancı! olması da gerekıneyen- sırr<H"rme sürecinin tamamlandığı "orman 
öbür-dünyası ya da cehennemi" nden başka bir şey değildir. 
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Malakka Pigmelerinin başka bir dalı olan Palawanlı 
Bataklarda, şaman (balian) clalıncma dans ederek ulaşır, Bu bıile 
tekni��in Hint-Malaya etkisinde kalmış olduğunun bir gösterge
sid ir, Böyle etkiler ölüm ve cenazeye ilişkin inanışlarda daha da 
çok hissedilir. Öl ünün ruhu dört gün ailesinin yanında kalır; 
sonra, ortasında bir ağacın yükseldiği bir ovaya gelir. Ağaca 
tırmanır ve doruğuna, Yerin Göğe değdiği noktaya ulaşır. 
Orada bir Dev-ruh vardır; gelenin yola devam edebileceğine ya 
da ateşe atılması gerektiğine o karar verir. Ölüler diyarı yedi 
katlıdır ki bu Gök demektir. Ruh sırayla bütün katları dolaşır; 
sonuncuya vardığı zaman ateşböceğine dönüşür6• 7 sayısı ve 
günah karların ateşle cezalandırılması, gördüğümüz gibi (bak. s. 
316>), Hint kökenli fikir ve tasarım larchr. 

Malakka'nm öteki iki Malay-örıcesi yerli topluluğu olan 
Sakai ve Jakunlar budunbilimcilere birçok sorun çıkarır7. 
Tarihsel / dinsel açıdan şamanizmin bu halklarda, tekniği esas 
olarak aynı kalmakla birlikte, Semang Pigrnelerindekinden çok 
daha önemli bir rol oynadığı kesindir. I-lala'nm (Sakaice) ya da 
poyang 'ın (Jakunca; Malayca pawımg teriminin değişik biçimi) 
yardımcılarıyla birlikte girdiği, yapraklı dallardan yuvarlak 
kulübeye burada da rastlanır; söyledikleri yırlar ve yardımcı 
ruhlara seslenişleri de aynıdır. Şamana miras kalan ya da bir 
rüya sonucunda kazanılan bu ruhların gittikçe artan önemi 
Malaya etkilerine işaret eder; bazan bunlara sesleniş de 
Malayca yapılır. Kulübenin içinde, simgesel göğe çıkışa işaret 
eden, basamaklı iki küçük pirami t bulunur (Evans, Studies, s. 
211>) .  Şaman seansta kurdelelerle süslü özel bir başlık takar 
(ib id. s. 214) ki bu da Mal ay etkisinin bir başka bel.i.r tisidir. 

Sakai şamanla rının cesetleri öldükleri evde mezarsız bıra-
kılır (Evans, St udies, s. 21 7). Kenta Sernang şamanları (pu teu) 

6 F. C. COLE, The 1-'eo;ıles of Malaysia, '· 70>. 

7 Bak. COLE, s. 92>, 1:1 1>: EVANS, Studil's, s. 208> (Sakailer), 264> (Jakunlar). 
Malakka yarımadasının Malezyalılardan önceki üç halkmın -Pigmeler, 
Sakailer ve Jakı.ınlar·· dinsel ina nçlarının betimlenmesi komısunda bir dene
me için, bak. SKEAT ve BLACDEN, Pagan J<aces of" lhe .Malaı; Peninsııla, II, s. 
17,b .. 
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başları dışarda kalacak şekilde gömülür; bunların ruhlarının, 
öteki ölümlülerin gittiği batının aksine, doğuya yöneldiklerine 
inanılır (Evans, Sclıebesta on the Sacerdo-Therapy, s. 120). Bu özel
likler bunların ayrıcalıklı bir varlık sınıfı teşkil ettiğini ve dola
yısıyla ölümden sonraki yazgılarının da kabilenin geri kalan 
kısmından farklı olduğunu gösterir. Jakunlarm poyang'lan 
öldükten sonra yüksekçe salıanlıklara yerleştirilir, zira "onların 
ruhları Göğe çıkar, oysa cesetleri gömülen sıradan insanların 
ruhları yeralh diyarlarına iner"8. 

ANDAMAN VE NİKOBAR ADALARINDA ŞAMAJ\IİZM 

Radcliff-Brown'un verdiği bi lgilere göre, kuzey Andaman 
adalarımn otacısı (oko-junıa, "düş gören" veya "düşlerden söz 
eden") güçlerini ruhlarla temas yoluyla edinir. Ruhlarla ya 
doğrudan doğruya ormanda ya da rüyada karşılaşılır; ama 
onlarla temasa geçmenin en alışılmış yolu ölümdür. Bir kişi ölür 
ve tekrar hayata dönerse artık oko-junıa olmuştur. Radcliff
Brown bir adamın ağır hasta olarak on iki saat bilinçsiz yattığı
na ve ölmüş sayıldığına tanık olmuş. Bir başkasının ise üç kez 
ölüp dirildiği anlatılıyormuş. Bu gelenekte, adayın sırra-erme 
amaçlı ölüp dirilme şemasinı kolayca farkedebiliyoruz. Fakat 
sırra-erme kuram ve tekniğine ilişkin başka ayrıntılar bilinmi
yor. Bu yüzyılın başlarına doğru bu konuların bilimsel olarak 
incelenmesi akla geldiğinde son oko-jımıa'lar çoktan ölmüş bulu
nuyordu9. 

Oko-juma 'lann ünü ve saygınlığı sağıltımdaki başarıların
dan ve meteorolojik sihirlerinin gücünden ileri gelir (fırtınayı 
önlediği kabul edilenler onlardır). Fakat asıl sağı ltım yöntemleri 

8 EV ANS, Studies, s. 265. Ölüme ilişkin bu görenek ve inanışların içinde saklı 
kozmolojik ve dinsel tasarımlar hak. bak. aş. s. 393>. Johoreli Benua-Jakun' 
!arın poyang'ı hak. bak. SKEAT ve BLAGDEN, Pagan Races of the Malay 
Peniıısula, il, s. 350>. 

9 A. R. RADCLIFF-BROWN, The Andaınaıı lslanılers: a Stıııly in Social 
Antlıropology (Cambridge, 1922), s. 175>; bak. ayrıca E. STIGLMAYR, 
Sclıamaııismus /Jei ıfeıı Negritos Siidostasieııs, ikinci bölüm. 
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öteden beri bilinen ve herkesçe kullanılan ilaçların tavsiyesin
den ibarettir. Bazan hastalığa neden olan ifritleri de vücuttan 
çıkarırlar; ya da iyileştirmeyi doğrudan doğruya rüyada 
yapmayı vaadederler. Ruhlar kendilerine çeşitli nesnelerin 
(mineraller ve bitkiler) sihirli özellik ve güçlerini açıklarlar. 
Oko-juma 'lar kuartz kristali kullanmayı bilmezler. 

Nikobar otacıları hem hastalığa neden olan nesnenin (bir 
taş veya kömür parçası, bir kertenkele, vb. ) "çıkarılması", hem 
de kötü cinler tarafından çalınan ruhun aranması yöntemlerini 
bilirler. Nikobar takımadalarından Car adasında otacı adaylan
na uygulanan gayet ilginç bir sırra··erme töreni vardır. 
Genellikle "marazl ı"  bir mizaç ve karakter gösteren kişi 
şamanlığa uygun ve elverişli sayılır. Yakında ölmüş olan akra
ba veya dostların ruhları geceleyin eve bazı işaretler (yapraklar, 
ayaklan bağlı tavuklar, vb. )  bırakırlar. Hastalıklı kişi şaman 
olmayı kabul etmezse ölür. Seçilimin ardından, halkın önünde, 
çıraklığın başlangıcını belirleyen bir tören yapılır. Akraba ve 
dostlar evin önünde toplanırlar; içerde şamanlar adayı yere 
yatırıp yaprak ve dallarla örter, başına bir tavuğun kanadından 
aldıkları tüyleri koyarlar. (Bu bitkisel gömülme olayında simge
sel bir mezara girme anlamı, tüylerde de sihirli uçuş yeteneği
nin belirtisi okunabilir.) Çırak kalkınca törende hazır 
bulunanlar kendisine kolyeler ve başka takılar verirler; genç 
bunları bütün çıraklığı boyunca boynunda taşıyacak, çıraklık 
sona erince sahiplerine geri verecektir. 

Sonra çırağa bir taht yapılır ve bunun üstünde köyden 
köye dolaştırılır; eline bir tür asa ve kötü ruhlarla savaşması 
için bir mızrak verilir. Birkaç gün sonra usta şamanlar tarafın
dan adanın ortasındaki ormanın göbeğine götürülür. Dost ve 
arkadaşlardan bazıları giden grubu belli bir uzaklığa kadar 
izlerler, ama "ruhlar ülkesine" girmeden dururlar; zira girerler
se ölülerin ruhları ürkebilir. Verilen gizli öğretim esas olarak 
dans etmeyi ve ruhları görmeyi öğrenmekten ibarettir. 
Ormanda (yani ölüler diyarında) bir süre kaldıktan sonra, 
çırakla ustaları köye dönerler. Genç çırak, çırak l ık dönemi 
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boyunca her gece en az bir saat evinin önünde dans etmek 
zorundadır. Sırra-ermesi tamamlanınca ustaları kendisine bir 
değnek verirler. Şaman olarak resmen kutsanması için de 
mutlaka bir tören yapılmaktadır, fakat bu konuda hiçbir açık 
seçik bilgi edinilememiştir10. 

Bu ilginç şamancı) sırra-erme törenine sadece Car adasında 
rastlamyor; Nikobar takımadalarının başka yerlerinde bu tören 
bilinmiyor. Burada kimi ögeler (yapraklara göm ülme, "ruhlar 
diyarına" çekilme) kesinlikle arkaik olmakla birlikte, başka 
ögeler (çırağın tahtı, mızrak, asa, değnek) Hint etkisini ortaya 
koyuyor. Burada, eski bir şamanlık geleneğinin, son derece 
karmaşık bir sihir tekniği geliştirmiş yüksek bir uygarlıkla 
kültürel temaslar sonucu melezleşmesine tipik bir örnek bulu
yoruz. 

MALA YA (MALEZYA) ŞAM ANiZMİ 

Malaya şamaniznı i denen olgunun ayırdedici ögeleri Kaplanın 
ruhuna sesleniş  ve lupa durumuna erişmedir. Lupa, şamanın 
düştüğü bilinçsizlik (kendinden geçme) hal idir; bu durumda 
ruhlar şamanı ele geçirir (':çarpar") ve törene katılanların sorula
rına onu n  ağzından yanıt verirler. İster tek bir kişinin iyileştiril
mesi, ister (örneğin, Kelantan'ın belian danslarında olduğu gibi} 
salgın hastalıklara karşı bir toplu savunma töreni söz konusu 
olsun, Malezya şamanlık seansı normal olarak Kaplanın çağrıl
masını içerir. Bunun nedeni, bütün bu coğrafyada Kaplana 
mitsel Ata ve sırra-erdirme ustası rollerinin verilmiş olmasıdır. 

Bir proto-M alay kabilesi olan Benualar poymıg ' ın öldükten 
yedi gün sonra kaplana dönüştüğüne inanı rlar. Oğlu orıurı 
güçlerine mirasçı olmak isterse cesedinin yanında tek başına 
tütsü yakarak uyanık durmak zorundadır. Ölen şaman yedinci 
gün, genç adayın üstüne atılrnağa hazır bir kaplan şeklinde 
ortaya çıkar. Aday hiç korku eseri göstermeden tütsülerini 

10 George WHITEHEAD, hı tlıe Nicobar Islaııds (Londra, 1924), s. 128>, 147>. 
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sürdürmek zorundadır. O zaman kaplan kaybolur, yerinde iki 
güzel ruh-kadın belirir. Aday kendinden geçer ve bu dalınç 
sırasında sırra-erme gerçekleşir. Kadınlar daha sonra onun 
yardımcı ruhları olurlar .. Poyang'ın oğlu bu riti uygulamazsa 
ölünün ruhu sonsuza dek kaplanın bedeninde kalır ve şamancıl 
"enerjisi" tüm kabile için geri gelmeyecek şekilde kaybolmuş 
olur11 •  Burada tipik bir sırra-erme senaryosu seçilebiliyor : 
ormanda yalnız kalma, cesedin başında uyamk bekleme, korku 
sınavı, sırra-erme Üstadının (= Mitsel Atanın) dehşet verici 
görünüşü, güzel bir ruh-kadının koruyuculuğu . . .  

Asıl seans yuvarlak bir kulübenin ya da sihirli bir çemberin 
içinde yer alır; seansların çoğunun amacı sağıltım, çalman veya 
kaybolan nesnelerin bulunması ya da geleceğin bilinmesidir. 
Normal olarak, seans boyunca şaman bir örtünün altında kalır. 
Tütsü, dans, müzik ve davul çalma her Malezya şamanlık sean
sının vazgeçilmez hazırlık ögeleridir. Ruhun geldiği bir mumun 
alevinin titremesinden anlaşılır. Ruhun önce mumun içine 
girdiğine inanılır; bu yüzden şaman, hastalığın nedenini keşfet·· 
meye çalışırken, uzun süre gözleri aleve dikili kalır. Sağıltım 
genel olarak vücudun hasta yerinin emilmesidir; fakat poyang 
dalınca girdiği zaman ifritleri de kovabilir ve sorulan bütün 
sorulara yanıt verir12. 

Kaplana seslenişin amacı mitsel Atanın, yani İlk Şamanın, 
çağrılması ve bedenlenmesidir. Skeat'm gözlemlediği pawang 
gerçekten kaplana dönüşüyormuş : Dört ayak üstünde koşuyor, 
kükrüyor, dişi kaplanın yavrularını yaladığı gibi uzun süre 
hastanın vücudunu yalıyorrnuş13. Kelantanlı belian bomor 'lann 
sihirli dansları da, seans hangi gerekçeyle düzenlenmiş olursa 

11 T. J. NEWBOLD, Political mıd Statistical Accouııt of t!ıe Britislı Settlenıents in 
the Straits of Malacca (2 cilt, Londra, 1989), il, s. 387-89; R. O. WINSTEDT, 
Shamaıı, Saiva aııd Sufi. A Stııdy (�f tlıe Evolution of Millay Magic, s. 44-45; id. 
Kingship aııd Ent/ıroııement in Malaya ("Journal of the Royal Asiatic Society", 
1945, s. 134-45), s. 135> ("The Malay King as Shaman"). 

12 WINSTEDT, Shaman, Saiva aııd Sufi, s. 96-101. 

13 W. W. SKEAT, J.ilalay Magic, s. 436> ; WINSTEDT, Shaman, s. 97>. 
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olsun, mutlaka kaplanın çağrılmasını içerir14. Dansın sonunda 
lupa ("unutma" ya da "dalınç"; sanskritçe lopa = kaybolma, yok 
olma) haline ulaşılır; bu durumda dansçı kendi kişiliğinin bilin
cini yitirip herhangi bir ruhu bedenlendirir (Cuisinier, s. 34>, 
80>, 102>). Ardından, dalınçtaki dansçıyla törene katılanlar 
arasında bitmez tükenmez bir diyalog gelir. Dans bir sağıltıın 
amacıyla düzenlenmişse, sağıltıcı da dansçının dalınç duru
mundan yararlanarak ona sorular sorar ve hastalığın nedenleri
ni ve çaresini bulmağa çalışır (ibid. s. 69). 

Böyle sihirbazlık danslarım ve bu tür sağıltım seanslarını 
asıl anlamıyla şamanoı.l olgular saymak pek de yerinde olmaz 
gibi görünüyor. Kaplana sesleniş ve dalınç / çarpılma motifleri 
sadece bomor ve pawang 'ların marifetleriyle sınırlı değildir. 
Başka birçok kişiler de kaplanı görebilir, çağırabilir ya da ona 
dönüşebilir. Lupa haline gelince, Malezya'nın başka yerlerinde 
(örneğin Besissi'lerde) bu herkesin harcıdır; ruh çağırımı esna
sında herhangi bir kişi de dalınca girebilir (yani "çarpılabilir") 
ve sorulan soruları yanıtlayabilir15. Bu Surnatralı Bataklarda da 
rastlanan tipik bir medyumluk olayıdır. Ancak, bu kitapta 
gösterilmeye çalışılan bütün hususlara göre, "çarpılma / ele geçi
rilme" olayını şamanizmle karıştırmamak gerekir. 

SUMATRA'DA ŞAMANLAR VE RAHİPLER 

Sumatra Bataklarının Hint kaynaklı (bak. yuk. s. 321>) fikirlerle 
derinden etkilenmiş olan dinlerinde egemen kavram ruh ve 
candır (ilme, tondi). Ruh / can vücuda bıngıldaktan girer ve çıkar. 
Ölüm gerçekte canın bir "ruh" (esprit, begu) tarafından çalınma
sıdır; ölen genç bir erkekse bir kadın-begıı onu kendine eş almış
tır (kadınsa bunun tersi). Ölüler ve ruhlar medyu mlar 
aracılığıyla insanlarla konuşurlar. 

Şamanlar (sibaso, "söz") ve rahipler (datu), yapıca ve dinsel 
görevce farklı olsalar da aynı amacı güderler : ruhu (ilme, tondi) 

14 Jeanne CUISINIER, s. 38>, 74>, vb. 
15 W. W. SKEAT ve C. O. BLAGDEN, Pagan Races of Malay Peninsula, II, s. 307. 
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ifritler tarafından çalınmaya karşı savunarak insan kişiliğinin 
bütünlüğünü korumak. Kuzey Bataklarında sibaso her zaman 
bir kadındır ve şamanlık genellikle kalıtsaldır. Bir usta tarafın
dan eğitilme yoktur; ruhlar tarafından "seçilen", doğrudan 
doğruya onlar tarafından sırra-erdirilir; yani "görmek" ve gaip
ten haber vermek ya da bir ruh tarafından "çarpılmak''i6, başka 
deyişle onunla özdeşleşmek yeteneği kazanır. Sibaso 'ların 
seansları gece yapılır; şaman ruhları çağırmak için davul çala
rak ateşin çevresinde dans eder. Her ruhun kendine özgü bir 
ezgisi, hatta rengi vardır; sibaso birkaç ruhu birden çağuacaksa 
birkaç renkli bir giysi giyer. Ruhların varlığı gizli dilde, "ruhla
rın dilinde", sözlerden belli olur; bunlar sibaso 'nun ağzından 
çıkar ve yorumlanmaları gerekir. Konuşma hastahğın nedenleri 
ve sağılhmı üzerine olur; begu, hastanın bazı sunular sunması 
koşuluyla, hastalığı iyileştireceğine söz verirı7. 

Bataklarda rahip (datu) her zaman erkektir ve şeften sonra 
en yüksek toplumsal statüye sahiptir. Ama aslında o da bir 
sağıltıcıdır ve o da gizli bir dilde ruhları çağırır. Datu insanları 
ve toplumu hastalık ve büyülere karşı korur. Sağıltım seansı 
hastanın ruhunun aranmasından ibarettir. Ayrıca hastaların 
içine giren begu 'ları da çıkarır; inanışa göre bir "ak büyücü"den 
başka bir şey olmamakla birlikte, insanları zehirleyebilir de . . .  

16 Kendiliğinden ya da herhangi bir yöntemle sağlanan [ruhlar/ cinler tara
fırnlan] "ele geçirilme" (çarpılma, ecinnilenme, possession) Bataklarda sık 
görülen bir olgudur. Herhangi bir kişi bir lıegu 'yu, yani ölmüş birinin ruhu
mı, vücuduna alabilir; bu ruh artık medyum olan kişinin ağzından konu
şur, bilinmeyenleri açıklar. "Ecinnilenme" çoğu kez şamancı! biçimlere 
bürünür : medyum korları eline alıp ağzına koyar, bitkin düşünceye dek 
hoplayıp sıçrar, dans eder, vb .. bak. J. WARNECK, Die Religioıı der Batak, s. 
68> ; T. K. ÖSTERREİCH, Les Possedes, s. 330>. Fakat şamandan farklı 
olarak, Batak medyumu /Jegu 'sunu denetiminde tutamaz; omın ya da 
kendisini "ele geçirmek" isteyen herhangi bir ölünün karşısında çaresizdir. 
Batakların dinsel duyarlılığının tipik ifadesi olan bu kendiliğinden ecinni
lenme, bazı şamancı! tekniklerin maymunca taklidi gibi görülebilir. Genel 
olarak Endonezya şamanizmi hak. bak ayrıca G. A. WILKEN, Het 
Shamaııisme lıii de Volken van den lndischen Archipel; A. C. KRUYT, Het 
Aııimisme in den lndisclıen Arclıipel (La Haye, 1906), s. 443>. 

17 E. M. LOEB, Sumatra, s. 80-81. 
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Sibaso 'lardan farklı olarak, datu bir üstad tarafından sırra
erdirilir; kendisine özellikle ağaç kabuklarından yapılmış 
"kitaplarda" yazılı sihirbazlık sırları öğretilir. Üstad, Hindce bir 
terim olan guru adını taşır; ata figürleriyle bezel i  ve bir ucunda 
içine sihirli maddeler sokulmuş bir kovuk bulunan sihirli 
değneğine büyük önem verir. Guru bu değnek yardımıyla köyh 

korur ve yağmur yağdırabilir. Fakat böyle bir değneğin yapıl
ması son derece karmaşık bir iştir; hatta bunun için bir çocuk 
bile kurban edilir. Canını (tondi) çıkarmak ve sihirbazların emri
ne hazır bir "ruh" (esprit) haline dönüştürmek için, çocuk erimiş 
kurşunla öldürülür (Loeb, Sıımatra, s. 80-88). 

Bütün bunlar Hint sihirbazlığının etkilerini ele veriyor. 
Datıı 'nun rahip/büyücü tipini, sibaso'nun ise sadece esrime 
yetenekli "ruhlu-kişiyi" temsil ettiği düşünülebilir. Datu mistik 
esrimeyi bilmez;; sihirbaz ve "ritüelci" olarak görev yapar, yani 
cin ve ifritleri etkisizleştirir. Gerçi o da hastanın ruhunu arama
ya çıkmak zorundadır, ama bu yolculuk esrimeli değildir. 
Ruhlar alemiyle ilişkileri düşmanlık veya üstünlüğe dayalı, 
efendiden uşağa doğru ilişkilerdir. Sibaso ise tipik ve yetkin 
esriktir; ruhlarla samimiyet içinde yaşar, onlara kendini "çarptı
rır", bilici ve "peygamber" olur. O "seçilmiş"tir ve tanrılar veya 
yarı-tanrılarca yapılan seçime ka rşı kimsenin elinden bir şey 
gelmez. 

Sumatralı Minangkabauların dukun 'tı hem sağıltıcı hem de 
medyumdur. Genellikle kalıtsal olan bu görev hem erkeklere 
hem de kadınlara açıktır. Bir sırra-erme sürecinden geçtikten, 
yani görünmez olmayı ve geceleyin ruhları görmeyi öğrendik
ten sonra dukım olunur. Seans bir örtünün altında yapılır; on 
beş dakikanın sonunda dııkım titremeye başlar; bu, ruhunun 
bedeninden ayrıldığının ve "ruhlar köyüne" doğru yola koyul
duğunun belirtisidir. Örtünün altından sesler duyulur. Dukwı 
ruhlardan hastanın kaçan ruhunu aramalarını ister. Dalınç hali 
yapmacıktır; seanslarını Batak meslektaşı gibi herkesin gözü 
önünde yapacak cesareti yoktur (Loeb, Sumatra, s. 125-26). 
Dııkıın Nias'ta da, başka rahip ve sağıltıcıların arasında yer alır. 
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Sağıltırn seansında özel bir giysi giyer; saçlarını süsler ve omzu
na bir kurnaş atar. Burada da hastalık genel olarak canın tanrı·
lar, ifritler veya ruhlar tarafından çalınmasına atfedilir ve 
sağıltnn da onun aranmasından ibarettir. Sonuçta genellikle, 
canın bir "Deniz Yılanı" tarafından çalınnuş olduğu anlaşılır 
(deniz, öbür dünyanın bir simgesidir). Onu geri getirmek üzere 
otacı üç tanrıya (N inwa, Falahi ve Upi) başvurur; seslenişini 
ıslıkla yapar, iletişim kuruluncaya kadar ıslık çalar, sonra da 
dalınca girer. Fakat dukun emme yöntemini de kullanır ve 
hastalığın nedenini bulunca, seansta hazır bulunanlara küçük 
kırmızı veya beyaz çakıltaşlan gösterir (ibid. s. 155>). 

Mentavvei'lerin şamanı sağıltımı ovmalar, arınmalar, şifalı 
otlar, vb. ile de uygular. Fakat gerçek seans Endonezya'daki 
genel şemayı izler : Şaman uzun süre dans ettikten sonra 
kendinden geçip yere yığılır ve canı (ruhu) kartalların çektiği 
bir kayıkla Göğe götürülür. Ruhlarla hastalığın nedenleri (canın 
kaçışı, başka büyücülerce zehirlenme) konusunu orada tartışır 
ve ilaçları alır. Mentawei şamanı hiçbir zaman "çarpılma" belir
tisi göstermez, hastanın vücudundan kötü ruhları çıkarmayı da 
bilmezıs. Daha çok, ilaçlarını bir göksel yolculukta bulan bir 
eczacıya benzer. Dalıncı dramatik değildir; göksel ruhlarla 
diyaloğ filan duyulmaz. Anlaşıldığına göre ifritlerle ilişkisi ve 
onlar üzerinde herhangi bir "gücü" de yoktur. 

Güney Sumatralı Kubu şamanı da benzer bir teknik kulla
nır; dalınca girinceye dek dans eder ve o zaman hastanın canım 
(ruhunu) bir ruhun tutsağı veya bir ağaç dalma kuş gibi tüne
miş olarak görür (Loeb, Surnatra, s. 286). 

BORNEO VE CELEBES'TE (SULA WESİ) ŞAMANİZM 

Proto-Malay ırkından olan ve adanın ilk yerli sakinlerini temsil 
eden kuzey Borneolu Dusunlarda, kadın rahipler büyük rol 
oynar. Bunların sırra-ermeleri üç ay sürer. Törende gizli bir dil 
kullanırlar; yüzlerini saklayan mavi bir bezle horoz tüyleri ve 

18 LOEB, Sıımatra, s. 198>; id. Slıamaıı and Seer, s. 66>. 
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deniz kabuklarıyla süslü sivri bir külahtan oluşan özel bir giysi 
giyerler. Seans dans ve yırlardan oluşur, erkekler müzikle eşlik 
etmekle yetinirler. Fakat bu kadın şamanların özgü l tekniği bili
cilik (fal) ağırlıkhdır ve asıl şamanizrndlen çok "küçük büyücü
lük" alanına girer. Rahip-kadın bir bambu çubuğu parmağının 
ucunda dengede tutarak, "eğer hırsız filancaysa çubuk filan 
hareketi yapsın" der, vb ı9• 

İç bölgelerde yaşayan Dayaklarda iki tür sağıltıcı sihirbaz 
vardır : genellikle erkek olan ve insanların sağıltımıyla uğraşan 
daya beruri'ler ile, normal olarak kadınlardan seçilen ve pirinç 
ürününün "sağıltımında" uzman olan barich 'ler. Hastalık ya 
vücuda bir kötü ruhun girmesiyle ya da canın kaçıp gitmesiyle 
açıklanır. Her iki sınıftan şamanlar da esrimeyle insanların ya 
da ürünün "ruhlarını" -ne kadar uzağa kaçmış olurlarsa olsun
lar· görme yetisine sahiptirler. Kaçak canları kovalar, (bir saç 
teli biçimi altında) yakalar ve vücuda veya ürüne tekrar girdi
rirler. Hastalığa bir kötü ruh neden olmuşsa, seans bir cin çıkar
ma töreninden ibaret olur20. 

Kıyı Dayaklarının şamanı manang adını taşır ve hatırı sayı
lır bir sosyal statüden yararlanır; hiyerarşide şeften hemen 
sonra gelıir. Manang'lık genellikle kalıtsaldır, fakat iki sınıf 
vardır : "vahiylerini" rüya şeklinde almış olan ve dolayısıyla bir 
veya birkaç ruhun koruyuculuğundan yararlananlar ile, kendi 
istemleriyle manang olmuş olup koruyucu ruhu bulunmayan
lar. Ne olursa olsun, manang nitelik ve ünvanma ancak yetkeli 
üstadlar tarafından sırra-erdirildikten sonra kavuşulur (bak. 
yuk. s. 81). Erkek ve kadın, ayrıca "cinsiyetsiz" (iktidarsız) 
manang'lar olduğu bilinmektedir; bu sonuncuların ritüel anlam
lan ileride görülecektir. 

Manang'm, içinde birçok sihirli nesne bulunan bir kutusu 
vardır; bu nesneler arasında en önemlileri kuvars kristalleri bata 
ilau'lardır ("ışık taşları"); bunların yardımıyla şaman hastanın 
ruhunu bulur. Zira burada da hastalık canın kaçmasından 

19 Ivor EV ANS, Studies, s. 4>, 21>, 26>. 

20 H Ling ROTH, Natives ofSarawak anıl British North Borneo, I, s. 259-63. 
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meydana gelir ve şamanlık. seansının amacı onu bulup tekrar 
vücuda sokmaktır. Seans gece yapılır. Hastanın vücudu taşlarla 
ovulur; sonra, !:örene katılanlar tekdüze şarkılar söylemeye 
başlarken, baş ınanang da bitkin düşünceye dek dans eder; 
böylelikle hastamn canını aramakta ve çağırmaktadır. Hastalık 
ağırsa can birkaç kez manang 'ın elinden kaçar. Baş şaman yere 
düşünce yardımcılar üzerine bir örtü atıp esrimeli yolculuğu
nun sonucunu beklerler, zira manang dalınca geçer geçmez 
hastanın canını aramak üzere Yeraltına inmiştir. Sonunda ruhu 
yakalar; elinde onu tutarak birden doğrulur ve hastanın başın
dan tekrar içeri sokar. Seansa beliaı1 adı verilir; Perham teknik 
güçlüklerine göre dört çeşit belian ayırdeder. Sağıltım töreni bir 
tavuk kurbamyla sona erer21 . 

Kıyı Dayaklarının belian 'lan, bugünkü şekilleriyle, oldukça 
karmaşık ve karma bir sihirsel/ dinsel olgudur. Manang'ın sırra
erme süreci (sihirli taşlarla ovulma, göğe çıkış ritüeli, vb. ) ve 
sağıltırnın kimi ögeleri (kuvars kristallerine verilen önem, 
taşlarla ovulma) oldukça eski bir şamancıl tekniğin göstergesi
dir. Fakat (özenle örtü altında gizlenen) sözde-dalınç, yakm 
döneme ait Hint-Malezya kaynaklı etkilere dair ipucu verir. 
Eskiden bütün manang 'lar sırra-erdikten sonra kadın giysileri 
giyer ve yaşamları boyunca çıkarmazlarmış. Bugün bu adet 
ender görülür olmuştur22. Yine de, bazı kıyı kabilelerine özgü -
ve tepelerdeki Dayaklarca bilinmeyen- özel bir manang smıfı 
olan manang bali'ler kadın giysilleri giyer ve kadınlarla aynı işle
ri yaparlar. Bazan köylülere gülünç olmak pahasına birer "koca" 
bile alırlar. Dönmelik, gerektirdiği bütün değişimlerle birlikte, 
rüyada üç kez üstüste alınan göksel bir buyruk üzerine kabulle-
21 Bak. Ling ROTH, op. cit. I, s. 265>; Arş. J. PERHAM, M11nangism in Borneo 

("Journal of the Straits Branch of the Royal Asiatic Society", 19, Singapur, 
1887, s. 87-103), Ling ROTH, I, s. 271>"de alıntılanmış. Bak. ayrıca W. 
STÖHR, Das Totenritııal der Dajak ("Ethnologica", n. s., I, Köln, 1959), s. 
152>; bak. aynca ibid. s. 48> (şamanın, ölünün ruhuna öbür dünya yolunda 
eşlik etmesi), 125> (cenaze ritüeli). 

22 Ling ROTH, I, s. 282. Bak. Arauca şamanları arasında travestilerin ve 
dönmelerin zamanla kaybolması (A. METRAUX, Le Shamanisme araucaıı, s. 
315>). 
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. nilir; reddetmek ölümü davet etmektir23. Bu ögeler bütünü, bir 
kadın büyücülüğünün ve vaktiyle kıyı Dayaklarmm şamaniz
mine egemen olmuş olabilecek bir anaerkil mitolojinin açık 
seçik izlerini taşır. Hemen hemen bütün ruhlar manang tarafın
dan İni (Büyük Ana) adıyla çağrılır (Ling Roth, I, s. 282). Ancak, 
manang bali ' lerin adanın iç kesimlerinde bilinmemesi, bütün bu 
dinsel kompleksin (dönmelik, cinsel iktidarsızlık, anaerkillik) 
çok eski zamanlarda da olsa dışardan gel,rne olduğunun kanıtı
dır. 

Güney Borneolu Ngadju-Dayak'larda insanlarla tanrılar 
(özellikle Sangiang) arasındaki aracılar, balian denilen kadın 
rahip/ şamanlar la basir denilen "cinsiyetsiz" rahip/ şarnanlardır 
(basir terimi "döl veremeyen", "iktidarsız" anlamına gelir). Bu 
ikinciler kadın gibi giyinen ve davranan gerçek hermafrodit 
kişilerdir24. Hem balian 'lar hem de basir'ler Sangiang tarafından 
"seçilirler"; dans ve davul çalma gibi normal esrime tekniklerine 
başvurulsa bile, tanrı tarafından çağrılmadan onun hizmetçisi 
olunp.maz. Ngadju-Dayaklar bl;l konuda açık ve kesin konuşur
lar : Kişi tann tarafından çağrıldığını hissetmedikçe esrimesi 
mümkün değildir. Basir 'lerin çift cinsiyetlilik ve iktidarsızlığına 
gelince, bunların önemi iki kozmolojik düzey (Yer ve Gök) 
arasında aracı sayılmaları- ve ayrıca dişil öge (Yer) ile eril öge 
(Gök) yi kişiliklerinde birleştirmelerinden ileri gelir25• Bu ritüel 

23 Ling ROTH, I, s. 270>. Genç bir erkek çok ender olarak nıanang bali olur; 
genellikle bunlar -son derece doyurucu olan maddi durumun çekimine 
kapılan- yaşlılar veya çocuksuz erkeklerdir. Çukçilerde travestilik ve cins 
değiştirme hak bak BOGORAZ, Tlıe Clıııkclıee, s. 448>. Myan Mar 
(B:irmanya) kıyısındaki Rambree adasında kimi büyücüler kadın giyinişini 
benimser, bir meslektaşlarının "eşi" olur, ona "kuma" olarak bir kadın getirir 
ve üçü birlikte yaşarlar (WEBŞTER, Magic, s. 192). Açıkça görülüyor ki 
burada, gerek tanrısal bir buyruğa uymak, gerek Kadın'ın sihirsel saygınlı
ğından yararlanmak için üstlenilen ritüel bir cins değiştirme (travestilik) 
söz konusudur. 

24 Bu sorun hak. bak. J. M. van der KROEF, Transvestitisnı and the Religious 
Hernıaplırodite in Indonesia (in "Journal of East Asiatic Studies", III, Manila, 
1959, s. 257-65), passim. 

25 H. SCHARER, Die Vorstellungeıı der Olıer- und Unterwelt bei den Ngadfu-Dajak 
von Süd-Borneo, s. 78>; id., Die Gottesidee der Ngadju-Dafak, s. 59>. 
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bir androgynie, tanrısal varlığın "iki-birliğini" ve coincidentia 
oppositorum 'u (karşıtların bir arada bulunması) ifade eden arka
ik bir formüldür26. Basir 'lerin iki cinsliliği gibi balian ' larm fahi
şeliği de aynı şekilde "aracılığın" kutsal anlam ve değeri ile 
kutuplaşmayı kaldı rmanın gereği üzerine kuruludur. 

Tanrılar (Sangiang) balian ve basir'lerin bedenlerine girer ve 
onların ağzından konuşurlar; ama bu bedenlenme olgusu bir 
"çarpılma" değildir. Ataların ruhları ya da ölüler hiçbir zaman 
balian veya basir'Ieri ele geçiremez; onlar yalnızca tanrıların 
kendilerini ifadede kullandıkları araçlardır. Ölüler bu iş için 
başka bir tür büyücü (tııkang tawur) kullanırlar. Balian ve 
basir'lerin esrimesi ya Sangiang'dandır ya da onun hizmetçileri
nin "tanrılar köyünü" ziyaret için Göğe yaptıkları mistik yolcu
luklar sonucu meydana gelir. 

Birkaç öge akılda tutulmağa değer : Sadece yukarıdaki 
tanrılar tarafından kararlaşhrılan dinsel göreve çağrılma; cinsel 
davranışın (iktidarsızlık, fahişelik) kutsallığı; esrime tekniğinin 
(dans, müzik, vb. ) oynadığı sınırlı rol; Sangiang'm vücuda alın
masıyla ya da Göğe mistik yolculukla meydana gelen esrime; 
ata ruhlarıyla ilişkinin ve dolayısıyla "çarpılma" olayının yoklu
ğu . . .  Bütün bu özellikler böyle bir dinsel olgunun arkaik niteli
ğini vurgulamaktadır. Ngaclju-Dayakların kozmoloji ve dinleri 
olasılıkla Asya kıtası kaynaklı etkilere uğramış olmakla birlikte, 
balian ve basir'lerin eski ve yerine özgü bir şamanizm biçimini 
temsil ettiklerini düşündürecek nedenler vardır. 

Ngadju-Dayaklardaki basirlerin benzederi, Toradja'larm 
bajasa'larıdır ("aldatan"). Bunlar genellikle kadın olup özel 
teknikleri, gerek "ruhen" (en esprit) gerek somut olarak (in conc
reto) gerçekleştirdikleri esrimeli Gök ve Yeraltı yolculuklarıdır. 
Önemli bir törenleri momparilangka ("saygın yere oturmak") dır; 
aralıksız üç gece sürer. Bajasa kadınların ve genç kızların ruhla
rını a lıp arıtmak üzere Göğe götürür ve üçüncü gece geri geti
rip tekrar bedenlerine koyar. Bunun yanı sıra hastaların avare 

26 Bak. ELIADE, Traite d'histoire des religions, s. 359>. 



390 Şamanizm 

ruhlarını aramak da bajasa 'mn işidir; atmosfer ruhları sınıfına 
giren wurake adlı ruhun yardımıyla, gökkuşağına tırmanarak 
Pue di Songe'nin konağına varır ve hastanın ruhunu geri getirir. 
"Pirincin canı" ürünü bırakıp kaçar ve ürün solup kurumağa 

. yüz tutarsa, bajasa onu da arar, bulur ve yerine koyar. Ancak, 
bajasa 'ların esrime yetenekleri göğe ve yeryüzünün çeşitli yerle
rine (yatay yönele) yapılan yolculuklarla sınırlı değildir; büyük 
cenaze "bayramı" mompemate vesilesiyle ölülerin canlarını öbür 
dünyaya da götürürler27. 

R. E. Downs' a göre, "Burada okunan ilahi ölülerin nasıl 
uyandırıldıklarını; nasıl giyinip yeraltı "ülkesini geçerek dinang 
ağacına götürüldüklerini ve ona tnmandıklanm, oradan yeryü
züne varıp Mori'ye (Toradjaların "Doğu"suna) ulaştıklarım; ve 
son olarak tapınağa veya tören kulübesine götürüldüklerini 
anlatıyormuş. Orada, yakınlan ve akrabaları onları karşılıyor, 
törene katılan öteki insanlarla birlikte, danslar ve ezgilerle 
eğlendiriyormuş . . .  Ertesi gün şamanlar angga 'ları (yani ölülerin 
canlarını) son dinlenme yerlerine götürüyormuş . . .  " (s. 89, 
Kruyt'a göre). 

Bu birkaç kısa bilgi bize Celebesli bajasa 'larm, insan ruhu
nun yaşadığı büyük draırun uzmanları olduğunu gösteriyor : 
İster arındırıcı olsunlar ister sağıltıcı veya ruhgüder, hep insan 
ruhunun "durumu" söz konusu olduğu zaman işe karışıyorlar. 
En sık ilişldlerinin Gökle ve göksel ruhlarla kurulması da .dikka
te değer. Sihirli uçuş simgeselliği ya da Avustralya şamaniz-

27 N. ADRIANI ve A. C. KRUY'T, De Bare'e-sprekende Toradja 's van Midden
Celebes (Batavia, 4 cilt, 1912-14), HI, özellikle I, s. 361>; H, s. 85-106, 109-46 
ve passim; ve H. H. JUYNBOLL' un uzun özeti, Religionen de Naturvölker 
Iııdonesiens (in "Archiv für Religions-wissenschaft", XVII, Leipzig, 1914, s. 
582 .. 606), s. 483-88. Bak. ayrıca R. E. DOWNS, T/ıe Religion of the Bare'e
speaking Toradja of Central Celelıes (Diss. Leyde, 1956), s. 47>, 87>. bak. J .  
FRAZER, Afternıatlı: a Supplemenl to  Tize Golden Bouglı (Londra, 1936), s.  209-
12 (ADRIANI ve KRUYT, I, s. 376-93'ün özeti); H. G. Quaritch W ALES, 
Prehistory and Religion in South-East Asia, s. 81>. Hastanın canını geri getir
meyi amaçlayan şamanlık seanslarına ilişkin başka betimlemeler için 
FRAZER, Aftermath'a bakılabilir: s. 212-13 (güney Borneolu Dayaklar), 214-
16 (Borneo'da Sarawak Kayan' lan). 
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mmm ana ögesi olan gökkuşağı yoluyla göğe çıkış motifleri 
arkaiktir. Toradjalar ayrıca, vaktiyle Yeri Göğe bağlayan sarma
şık mitini de bilir ve ilnsanlann tanrılarla kolayca iletişim 
kurdukları cennetlik zamanların anısını da saklarlar28• 

"ÖLÜLER KAYICI" VE ŞAMAN KAYIC.I 

"Öhiler kayığı" Malezya ve Endonezya'da, gerek asıl şamancıl 
ııygulamalarda gerek ölüm ve cenazeye ilişkin adet, görenek ve 
ağıtlarda büyük rol oynar. Tabii bütün bu :inanışlar bir yandan 
ölüleri kayıklara koyarak ya da doğrudan doğruya denize 
gönderme adetiyle, öbür yandan ölüme ilişkin mitolojilerle iliş
kilidir. Ölüleri kayıklara koyup suya bırakma göreneği, ataların 
eski göçlerinden kalma bulanık anılarla açıklanabi:lir29 : Kayık 
ölünün ruhunu ataların geldiği kökensel eski vatana geri götü
recektir. Fakat bu varsayılan anılar (belki de Polinezyahlar 
dışında) "tarihsel" anlamlarını yitirmiştir; "kökensel yurt" mitsel 
bir ülke olmuş, onu yaşanan yerlerden ayıran Okyanus da 
Ölüm Sularıyla özdeşlenrniştir. Zaten bu olguya, "tarihin" 
sürekli olarak mit kategorisine dönüştürüldüğü arkaik düşün
me tarzında sık sık rastlanır. 

Buna benzer öfüm/ cenaze inanış ve uygulamalarına 
(ölüler kayığı, vb.) Germenlerde30 ve Japonlarda31 da rastlanır. 

28 Ceramlıların şamancı! ideoloji ve uygulamaları için, bak. J .  G. RÖDER, 
Alahatala, s. 46>, 71>, 83>, 1 18>. 

29 Bak IRosalind MOSS, The Life after Death in Oceania anıl the Malay ArchipelagİJ 
(Londra, 1925), s. 4>, 23>, vb. Okyanusyada mezar biçimleriyle ölüm
son:rası hayat tasarımları arasındaki ilişkiler hak. bak. ayrıca FRAZEIR, La 
crainte des morts, I, s. 231> ; E:rich DOERR, Bestattungsformen in Ozeanieıı 
("Anthropos", XXX, 1935, s. 369-420, 727-765); Carla van WYLICK, 
Bestattııııgsbrauclıs unıl Jenseitse glaube auf Celebes (Diss. Basel, 1940; La Hay-e, 
1941) ; H G. Quaritch WALES, Prelıistory, s. 90>. 

· 

30 Bak. W. GOLTHER, Hand/ıuch der germanisclıerı Mytlıologie (Leipzig, 1895), s. 
90>, 2.90, 315>; O. ALMGREN, Nordisc/ıe Felszeiclınuııgeıı als religiöse 
Urkunılen (Frankfı.ırt / Main, 1934), s. 191, 321, vb.; O. HÖFLER, Kultisc/ıe 
Ge/ıeimlıünde der Germaneıı, I (Frankfurt/ Main, 1934), s. 196, vb. 

31 Alexancler SLAWIK, Kultisclıe Gelıeimbiinıle der fapaner und Germanen, s. 
704>. 



392 Şamanizm 

Fakat her iki kavimde de, Okyanusya alanında olduğu gibi, 
deniz ötesinde veya deniz altında yer alan bir öbür dünyanın 
("yatay" tasarım) yanısıra, bir de "dikey" öbür dünya vardır : 
ölüler diyarı olarak tasarlanan Dağ32, hatta Gök... (Dağın göksel 
bir simgesellikle yüklü olduğu hatırlanacaktır). Genellikle sade
ce ayrıcalıklı kişiler (şefler, rahipler, şamanlar, sırra-ermişler, 
vb.) Göğe gider33; ölümlülerin geri kalanı "yatay" yönlerde 
yolculuğa çıkar ya da Yeraltı alemine iner. Şunu da ekleyelim 
ki, öbür dünya ve onun yönleri sorunu son derece karmaşıktır 
ve yalnızca "kökensel yurt" fikirleriyle ya da ölülerin gömülme 
biçimleriyle çözülemez. Son tahlilde, maddesel (somut) uygula-· 
malardan her zaman bağınısız olmasalar bile manevi yapı 
olarak özerk olan birtakım mitolojiler ve dinsel tasarımlar karşı·· 
smda bulunduğumuz söylenebilir. 

Ölüleri kayıklara koyup suya salma adetinden başka, 
Endonezya'da ve kısmen Melanezya'da, ritlerde ele bir kayığın 
(simgesel veya gerçek olarak) kullanılmasını içeren önemli bir 
sihirsel/ dinsel olgular sınıfı vardır : 1 )  İfritleri ve hastalıkları 
kovmak için kullanılan kayık; 2) Endonezyalı şamanın, ölünün 
canının peşinde "havada gezmesine" yarayan kayık; 3) Ölülerin 
ruhlarını öbür dünyaya taşıyan "ruhlar kayığı." İlk iki rit sını·· 
fında şamanlar önemli, hatta baş rolü oynarlar; üçüncü. kategori 
ise, şamancıl türden bir yeraltına iniş olmakla birlikte, şamanın 
görevlerinin dışına taşar. Yakında göreceğimiz gibi, bu "ölü 
kayıkları" yönetilmekten çok çağrılır ve çağrılmaları da 
şamanlar tarafından değil "ağlayıcı kadınlar" tarafından söyle
nen ağıtlarla yapılır. 

Yılda bir kez ya da salgın hastalık durumunda, hastalığı 
getiren ifritlerden kurtulmak için, ya bunlar yakalanıp bir kutu-

32 HÖFLER, I, s. 221>, vb.; SLAWIK, s. 687>. 
33 Burada bizi ilgilendiren alaıun sınırları içinde, bak. W. J. PERRY, Megalithic 

Culture of Iııdonesia (Manchester, 1918), s. 113> (önderlerin öldükten soma 
Göğe çıkması); R. MOSS, s. 78>, 84> (Göğün, bazı ayrıcalıklı grupların 
dinlence yeri olduğu); A. RIESENFELD, Tize Megalithic Culture of Melanesia, 
s. 654>. 
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ya kapatılarak suya atılır veya doğrudan doğruya bir kayığa 
konarak kayık denize bırakılır; ya da hastalıkları temsil eden 
çok sayıda ağaçtan figürcük yapılıp bir kayığa yerleştirilir ve 
kayık denize salınır.. Malezya'da34 ve Endonezya'da35 çok 
yaygm olan bu uygulama genellikle şamanlar ve büyücüler 
tarafından yapılır. Salgın durumunda hastahk ifritlerinin kovul
rnası, olasılıkla, daha arkaik ve daha evrensel bir rit olan Yeni 
Yıl vesilesiyle toplumun güç ve sağhğının yeniden tam olarak 
yerine konması için yapılan "günahların" kovulması töreninin 
bir taklididiır36_ 

Bundan başka Endonezyalı şaman sihirli sağıltırn seansın
da da bir kayık kullanır. Bütün Endonezya kültür alanında 
hastalığın, canın kaçmasından ileri geldiği fikri hakiırıdir. Çoğu 
kez canın ruhlar veya ifril:ler tarafından çalındığı kabul edilir ve 
onu aramak için şaman bir kayık kullanır. Örneğin, Dusunların 
balian 'ları böyledir; hastanın canının bir hava ruhu tarafından 
çalındığını sanıyorsa, bir ucunda tahtadan bir kuş figürü bulu
nan minyatür bir kayıl<S yapar. Esrime haHnde bu kayıkla hava
da dolaşır, sağa sola bakar ve sonunda hastanın canını bulur. 
Bu teknik Borneo'nun kuzeyinde yaşayan Dusunlar gibi güney 
ve doğusundakilerce ele bilinir. Maangan şamanının ayrıca bir
iki metre boyunda bir kayığı da vardır; bunu evinde saklar ve 
tanrı Sahor'a gidip yardım isteyeceği zaman biner37. 

Havada kayıkla yolculuk fikri, genel şamancıl göğe çıkış 
tekniğinin Erıdonezya'ya özgü bir uygulamasından ibarettir. 
Gerek ölünün canına yeraltı alemi yolunda eşlik etmek, gerek 

34 Bak. örn. SKEAT, Malay Magic, s. 427>, vb.; Jeanne CUISINIER, s. 108>. 
Nikobar adalarında da aynı adet vardır: bak. G. WHITEHEAD, s. 152 
(fotoğraflar). 

35 A. STEINMANN, Das Kultische Schiff in lndonesien, s. 184> (kuzey Borneo, 
Sumaf:ra, Java, Molucca, vb.). 

36 Bak. Mircea ELIADE, L.e Myllıe de l 'E ternel Retoıır, s. 86>. 
37' A. STEINMANN, s. 190>. Şaman kayığına başka yerlerde de rastlanır; örn. 

Amerika'da şaman Yeraltma bir kayık içinde iner; bak. G. BUSCHAN, ed. 
Illııstrierte Völkerkıınde (Stutl:gart, 2 cilt, 1922-1926), l, s. 134; STEINMANN, 
s. 192). 
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bir hastanın ifritler veya ruhlar tarafından çalınan canını 
aramak amacıyla öbür dünyaya (ölüler veya ruhlar dünyasına) 
yapılan yolculuklarda kayık önemli bir rol oynadığından, 
dalınç halinde göğe çıkma olayı için de giderek kayık kullanılır 
olmuştur. Bu iki şamancıl simgeselliğin (öbür dünyaya yatay 
yolculuk ve göğe doğru dikey yükseliş) kaynaşmışlıgı, şamanın 
kayığında bir Kozmik Ağaç bulunmasından da açıkça belli olur. 
Bu ağaç bazan bir mızrak ya da Yeri Göğe bağlayan bir merdi
ven biçiminde kayığın ortasına dikili olarak temsil edilir38. 
Şamanın Göğe girmesini sağlayan aynı "Merkez" simgeselliği 
burada da karşımıza çıkıyor. 

Endonezya'da şaman ölüyü öbür dünyaya götürür ve bu 
esrimeli yolculukta çoğun bir kayık kullanır39• Kuzey Borneolu 
Dayak ağlayıcı kadınlarının da, ölünün bir kayıkta yolculuğunu 
anlatan ritüel yırlar söyleyerek, aynı rolü oynadıklarını biraz
dan göreceğiz. Melanezya'da ayrıca cesedin yanında uyumak 
adeti de vardır; rüyada ölünün ruhuna öbür dünya yolunda 
eşlik ve kılavuzluk edilir ve uyanılınca da yolculukta olup 

38 A. STEINMANN, s. 193>; H. G. Quaritch WALES, Pı·e/ıistory, s. 101>. W. 
SCHMIDT'e göre (Grundlinien einer Vergleiclıung der Religioneıı ımd 
Mytlıologien der austroııesis,lıen Völker (Denkschriften der kaiserlichen 
Akademie der Wissenschaften in Wien, Phil.-Hist. Klasse, LIII, s. 1-142, 
Viyana, 1910)), Endonezyarun Evren Ağacı Ay kökenlidir; bu yüzden, 
Endonezyanın batı bölgelerine (Borneo, güney Suınatra ve Malakka) ait 
mitolojilerde birinci planda görülür. Buna karşılık, Ay tabanlı mitolojinin 
yerini Güneş mitlerinin aldığı doğu kesimlerinde bu öğeye rastlanmaz; bak. 
STEINMANN, s. 192, 199. Fakat bu astro-mitolojik tasarıma ciddi eleştiriler 
yöneltilmiştir; bak. örn. F. SPEISER, Melaııesien ıınd Indoııesien ('"Zeitschrift 
für Etlınologie", LXX, 1938, s. 463-81), s. 464>. Şunu da belirtmekte yarar var 
ki, Evren Ağacı çok daha karmaşık bir simgesellik içerir ve ancak bazı 
yönleri (örn. periyodik olarak yenilenme) Ay tabanlı bir mitolojiye bağlı 
olarak yorumlanmaya elverişlidir. Bak. ELIADE, Traite, s. 236>. 

39 Bak. örn. A. C. KRUJT (KRUYT), Iııdonesians (in J. HASTINGS, ed. 
Encyclopedia of R ·'igioıı and Etlıics, VII, New York, 1951, s. 232-50), s. 244 ; R. 
MOSS, s. 106. Doğu Toradjalarda, ölümden sekiz veya dokuz gün sonra 
şaman, ölünün ruhunu geri getirmek -ve sonra da bir kayık içinde Göğe 
götürmek- üzere, Yeraltına iner (H. G. Quaritch W ALES, Prehistory, s. 95>. 
N. Adriani ve A. C. Kruyt'a dayanarak). 
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bitenler anlahlır (R. Moss, s. 104>). Endonezya'daki bu uygula
ma (ölüye şaman veya ağlayıcı kadın tarafından ritüel olarak 
eşlik edilmesi) ile Polinezya'da mezarın başında verilen cenaze 
söylevlerini karşılaştırmak aydınlatıcıdır. Bütün bu rit ve göre
nekler, farklı düzeylerde de olsa aynı amaca yöneliktir : ölüye 
öbür dünya yolunda eşlik etmek. Ancak, sadece şaman asıl 
anlamıyla ruhgüderdir ve ölüye somut olarak kılavuzluk edebi
lir. 

DAYAK'LAH.DA MEZAR-ÖTESİNE YOLCULUKLA!<. 

Kıyı Dayaklarının cenaze törenlerinin, şamanlarca gerçekleşti
rilmemekle birlikte, şamanizmle belli ilişkileri vardır. Bir 
profesyonel ağlayıcı -ki onu bu göreve çağırmış olan da aslında 
rüyasına giren bir tanrıdır- ölünün öbür dünya yolculuğunda 
olup bitenleri uzun uzadıya anlatır (anlatı bazan on iki saat 
sürebilir). Tören ölümden hemen sonra yapılır. Ağlayıcı cesedin 
başucuna oturup, hiçbir müzik aletinin yardımı olmaksızın, 
anlatısını sürdürür. Bunun amacı, ölünün ruhunun Yeraltı 
dünyasına giderken yolunu şaşırmasını önlemektir. Gerçekten 
de ağlayıcı kadın, ölüye bizzat eşlik etmemekle birlikte, yine de 
ruhgüder rolü oynar, çünkü ezbere okuduğu ritüel metin geçi
lecek yolu oldukça açık ve belirgin olarak gösterir. Ağlayıcı her 
şeyden önce, yeni birisinin gelmekte olduğunu Yeraltına bildir
mek üzere bir haberci arar. Kuşlara, vahşi hayvanlara, balıklara 
seslenir, ama sonuç alamaz : Hayvanların ölülerle dirileri 
ayıran sınırı geçmeye cesaretleri yoktur. Sonunda Rüzgarın 
Ruhu mesajı yerine ulaştırmayı kabul eder; uçsuz bucaksız bir 
ovada ilerlemeye başlar; yolunu bulmak için bir aı;aca çıkar, 
zira etraf karanlıktır ve her yönde Yeraltına giden birçok yol 
vardır : Gerçekten de ölüler diyarına giden yolların sayısı 7 kere 
77'dir. Rüzgarın Ruhu ağacın tepesinden en iyi yolu bulur; 
insan biçiminden çıkarak bir kasırga gibi Yeraltına doğru atılır. 
Bu ani fırtınadan ürken ölüler ona bunun nedenini sorarlar. 
Rüzgarın Ruhu, filancanın öldüğü ve canının bir an önce oraya 
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getirilmesinin gerektiği yanıtım verir. Çok sevinen ruhlar 
hemen bir kayığa atlarlar ve öylesine kuvvetle kürek çekerler ki 
yolda rastladıkları bütün balıklan öldürürler. Kayığı ölünün 
evinin önünde durdurup eve koşar ve canı yakalarlar; can 
korkudan bağmr ve çırpm1r. Fakat daha Yeraltı dünyasının 
kıyısına bile varmadan yatışmış görünür. 

Ağlayıcı nakaratını bitirir; rolü oynanmış, görevi yerine 
gelmiştir : Bu iki esrimeli yolculuğun bütün aşama ve olaylarını 
anlatmakla, gerçekte o ölüye yeni yurduna giderken kılavuzluk 
etmiştir. Aynı öbür dünya yolculuğu, yine ağlayıcı tarafından, 
ölülere yapılan yiyecek sunularını Yeraltma ilettiği pana töreni 
vesilesiyle de anlatılır. Ölüler yeni durumlarının bilincine de 
ancak pana töreninden sonra varırlar. Son olarak, ağlayıcı ölüle
rin canlarını ölümden bir ile dört yıl sonra kutlanan büyük 
gawei antu festivaline davet eder; bu şenlikte çok sayıda davetli 
bir araya gelir ve ölülerin de orada bulunduğu kabul edilir. Ağ
layıcının söylediği yır, onların nasıl sevinçle Yeraltı aleminden 
ayrılıp kayıklara doluşarak şölene koştuklarını anlatır40• 

Elbette bu cenaze törenlerinin hepsi şamancıl bir karakter 
taşımaz; en azından pana ve gawei antu 'da, ölü ile öbür dünya 
yolculuğunu anlatan ağlayıcı arasında mistik yapıda dolaysız 
bir bağlantı yoktur. Özetle burada, şamancı! olsun olmasın 
Yeraltına iniş şemalarını koruyan ritüel bir edebiyat karşısında
yız. Fakat Altaylı veya diğer şamanların da ölülerin canlarını 
(ruhlarını) Yeraltına götürdüklerini; ve az önce gördüğümüz 
gibi, bütün Endonezya kültür alanında -özetlediğimiz cenaze 
töreni metinlerinde sürekli olarak değinilen- "ölüler kayığı"rnn 

40 Dayak ağlayıcı kadınlarına ilişkin metin ve öykülerin çoğu Arşidiyakon 
PERHAM tarafından Manangism in Bomeo adlı eserinde yayımlanmıştır. 
(Aynı malzeme kısaltılmış olarak, H. Ling ROTH tarafından The Natives of 
Sarawa/c and Britislı Nortlı Borneo, I, s. 203> te ve Peder W. HOWELL tarafın
dan A Sea Dayak Dirge, "Sarawak Museum Journal", 1911, s. 5-73'te, yeniden 
yayımlandı. Okumak fırsatını bulduğumuz bu son makaleyi H. M. ve N. K. 
CHADWICK'in Tlıe Groıvth of Literatııre, III, s. 488> deki geniş alıntılarıyla 
tanıyoruz. Güney Borneolu Ngadju-Dayakiarın ölüm ve cenazeye ilişkin 
inanış ve görenekleri hak. bak. H. SCHARER, Die Gottesidee der Ngadjıı
Dafak, s. 159>. 
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1 
tipik bir şamancı] esrimeli yolculuk aracı oldu�;umı da unutma--
malıdır. Ağlayıcının kendisi de, hiçbir sihirsel/ dinsel işlevi 
olmamasına karşın, tamamen "sıradan" (din dışı) bir kişilik 
değildir. Bir tanrı tarafından seçilmiş, "vahiyli" rüyalar görmüş
tür. Şu ya da bu şekilde b i r  "öngörücü" (bilici), bir "esinli"dir; 
yeraltına yapılan yolculuklarda görü halinde hazır bulunur ve 
dolayısıyla öbür dünyayı, oranın topoğrafyasmı ve yollarını 
bilir. Morfolojik açıdan Dayak ağlayıcısı arkaik Hint-Avrupa 
dünyasının öngörücü, bilici ya da "ozan" kadınlarıyla aynı 
düzeyde yer alır. Bütün bir geleneksel edebi yaratıla� sınıfı, 
böyle tanrılarca seçilınıiş olan ve uyur/ uyamk düşleri birer 
mistik açıklama sayılan bu tür kadınların "görülerinden" ve 
"esinlerinden" türemiştir. 

MELANEZYA ŞAMANİZMİ 

Burada otacıların işlemlerine ideolojik temel sağlayan Mela
nezya inanış ve mitolojilerini özetlemek söz konusu değildir. 
Yalnızca Melanezya'da, bu alana yerleşmiş -ya da sadece 
oradan geçmiş- üç etnik grup tarafından yayılan üç ayrı kültür 
tipi bulunduğunu belirtelim : yerli Papualar; tanın, dev taş anıt
lar ve diğer uygarlık ögelerini getiren ve sonradan Polinezya'ya 
geçen beyaz derili "fatihler"; ve son olarak, adalara en son gelen 
kara derili Melanezyalılar4ı . Beyaz tenli göçmenler Gökle 
doğrudan bağlantılı "kültür kahramanları" (Qat, Ambat, vb. ) 
çevresinde dönen çok zengin bir mitoloji getirdiler. Söz konusu 

41 A. RIESENFELD, Tize Megalithic Cultııre ı!f Melarıesia, s. 665>, 680, vb. Bu 
eserde ayrıca gayet geniş bir kaynakça ile önceki çalışmaların, özellikle 
RIVERS, DEACON, LA YARD ve SPEISER' in, eleştirel incelemesi vardır. 
Melanezya ile Endonezya arasındaki kültürel ilişkiler için, bak. F. SPEISER, 
Melanesieıı und lndoııesien; Polinezya'yla ilişkiler (ve "tarihselcilik-karşıtı" bir 
anlamda) için, bak. R. W. WILLIA!VJSON, Essays in Polynesian Eflınology 
(Ralph PIDDINGTON, ed. Canıbridge, 1939), s. 302>. Megalitik kültürlerini 
ve kendilerine özgü bir ideolojiyi (kafa avcılığı, vb.) güney Çinden Yeni 
Gineye kadar yayan "Avustronezyalıların" tarih öncesi çağları ve ilk göçle
riyle ilgili bütün konular için, bak. R. von HEINE-GELDERN'in çalışması 
Ur/ıeimat unıi frülıeste Wımderwıgerı der Austronesier ("Anthropos", XXVII, 
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kahramanın Gökle ilişkisi ya göksel bir periyle evlenmesi 
(önlem olarak eşinin kanatlarını çalıp saklar, sonra bir ağaca, 
sarmaşığa ya ·da "oklardan zincire" tırmanarak onu Göğe kadar 
izler) ya da kendisinin göksel kökenli olmasıdır42. Qat mitleri, 
Gökle ve göksel varlıklarla ilişkileri iyi bilinen, Polinezya'nın 
Tagaro ve Maui mitlerine tekabül eder. Mitsel "gök yolculuğu" 
temasının Papua yerlileri tarafından yeni gelen beyaz tenlilere 
uygulanmış olması düşünülebilir; ancak, -zaten her yerele bili
nen- böyle bir mitin "kökenini" birtakım göçmenlerin gelmesi 
veya gitmesi gibi tarihsel bir olayla açıklamağa kalkmak boşuna 
olur43. Yineleyelim : Tarihsel olaylar, mitleri "yaratmak" şöyle 
dursun, sonunda kendileri mitsel kategorilere alınıp mitleşirler. 

Ne olursa olsun, Melanezya'da, arkaik nitelikleri kuşku 
götürmez görünen birtakım sihirli sağıltım tekniklerinin yam 
sıra, asıl anlamıyla şamancıl bir geleneğin ve sırra-erme olayı
nın yokluğu dikkati çekiyor. Şamancı} sırra-erme olgusunun 
ortadan kalkması, bu toplumlarda katılma / sırra-erme temeline 
dayalı gizli derneklerin oynadığı önemli rol yüzünden olabilir 
mi? Bu mÜmkündür44• Şu bir gerçek ki, bu alanda otacıların 
temel işlevi sağıltım ve falcılıkla sınırlı görünüyor. Bazı özgül 
şamancıl saygınlık konuları (örneğin sihirli uçuş) ise sadece 
kara büyücülerin payina düşüyor . .  (Zaten genel olarak 
"şamanizm" adı verilen olgu hiçbir yerde Okyanusya' da ve özel
likle de Melanezya'da olduğu kadar ufalanmış, birçok sihirsel / 

1932, s. 543-619). RIESENFELD'in araştırmalarına göre, bu megalitik kültü
rün yaratıcıları, Formosa (Taiwan), Filipinler ve Celebes (Sulawesi) arasın
da kalan bir alandan gelmiş görünüyorlar (s. 668). Bak. Joachim STERL Y, 
"Heilige Miinrıer" uııd Medizinmiinner in Melaııesien, Köln, 1965). 

42 Bak. RIESENFELD, s. 78, 80>, 97, 102 ve passim. 
43 RIESENFELD aslında hayranlı k  verici olan eserinde bunu karutlamağa çalı

şır görünüyor. 
44 Bu sorun burada ele alamayacağımız kadar karmaşıktır. Hangisi olursa 

olsun, -yaş gruplarına katılma, gizli derneklere katılma, şamancı! sırra
erme, vb.- bütün katılma / sırra-erme ritüelleri arasında çarpıcı bir morfolo
jik benzerlik olduğu tartışılamaz. Bir tek örnek verecek olursak, bir 
Malekula gizli derneğinin üye adayı sınavını geçmek için bir platforma 
çıkıp orada bir domuz keser (A. B. DEACON, Malekula, s. 379>). Oysa 
gördük ki (s. 155> ), bir ağaca ya da sahanlığa çıkmak şamancı! sırra
ermelere özgü bir harekettir. 
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dinsel grup -rahipler, otacılar, büyücüler, biliciler, "ecinniler", 
vb. - arasında parçalanmış değildir.) Son olarak, -burası bize 
önemli gorünüyor- şu ya da bu şekilde şamancı! ideolojinin 
birer parçası olan birçok motif sadece ölüme ve cenazeye ilişkin 
mit ve inanışlarda ortaya çıkıyor. Yukarda, bir sarmaşık, "oklar
dan zincir", vb. yoluyla Gökle ilişkide bulunan uygarlaştırıcı
kahraman motifine değinmiştik; buna tekrar dönmek fırsatını 
bulacağız (bak. s. 463> ). Ölünün, ölüler diyarına varışında, 
oradaki Gardiyan tarafından kulakları delinerek sakatlandığı 
şeklindeki inanışı da kaydedelim45• Bu işlemin şamancı! sırra
errne süreçlerine özgü bir işlem olduğunu görmüştük. 

Doğu Yeni Gine adalarından Dobu'da büyücü "çok sıcak, 
yakıcı" sayılır ve büyü de sıcaklık ve ateşle bağıntılanır ki, bu 
fikir arkaik şamanizme ait olup gelişmiş ideoloji ve tekniklerde 
de korunarak bugüne gelmiştir (bak. aş. s. 518> ). Bu yüzden 
sihirbazın vücudunu sürekli olarak "kuru" ve "sıcak" tutması 
gerekir; o da bunu tuzlu su içip biberli yiyecekler yiyerek sağla
mağa çalışır46• Dobulu erkek ve kadın büyücüler havada uçar
lar ve geceleri arkalarında bıraktıkları ateşten izler görülebilir47• 
Ama asıl uçanlar kadınlardır, zira Dobu'da sihir teknikleri iki 
cins arasında paylaştırılmıştır. Gerçek sihirbazlar kadındır; 
bunlar büyülerini bedenleri uykudayken ruhlarıyla doğrudan 
doğruya yaparlar; kurbanın ruhuna saldırıp bedeninden çıkarır 
ve yok ederler. Erkek büyücüler ise ancak birtakım sihirli 
"tılsımlarla" iş görürler (Fortune, ibid. s. 150). Ritüelci/ 
sihirbazlarla esrikler arasındaki fark burada cinsler temeline 
dayalı bir ayrım görünümüne bürünüyor. 

Melanezya'nın öteki bölgelerinde olduğu gibi Dobu'da da 

45 C. G. Seligman, The Melanesians of British New Guinea (Cambridge, 1910), s. 
158, 273> (Roro), s. 189 (Koita). Bak ayrıca Kira WEINBERGER-GOEBEL, 
Melanesische fenseitsgedankeıı ("Wiener Beitrage zur Kulturgeschihte und 
Linguistik", V, 1943, s. 95-124), s. 1 14. 

4h R. F. FORTUNE, Sorcerers of Dolnı (Londra, 1932), s. 295>. 
47 İbid., s. 150>, 296, vb. Ateşin mitsel kökeninin yaşlı bir kadının vajinasın

dan geldiği fikri (ibid. s. 296>) tarihsel olarak kadın büyücülüğünün erkek 
büyücülüğünden önce geldiğini gösterse gerektir. 
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hastalığa ya sihir ya da ölülerin ruhları sebep olur. Her iki 
durumda da hastanın canı (ruhu) saldırıya uğrar; çalınıp götü
rülmese bile zarar görür. Her iki varsayıma göre de otacının 
çağrılması gerekir; otacı kristallere veya suya uzun uzun baka
rak hastalığın nedenini bulur. Hastada bazı belli patolojik 
davranışlar gözleniyorsa, canının çalınmış olduğu sonucuna 
varılır; örneğin sayıklıyorsa, denizde gemilerden filan söz 
ediyorsa, canının bedeninden ayrıldığı anlaşılır. Sağı ltıcı kristal
lerde -sağ olsun ölü olsun- hastalığa neden olan kişiyi görür. 
Büyüyü yapan sağsa, düşmanlığını yatıştırmak için "rüşvet" 
�erilir; hastalık nedeninin ölmüş olduğu anlaşılırsa, kendisine 
sunular sunulur48• Dobu'da falcılık herkesçe, ama sihire başvu
rulmadan yapılır (Fortune, s. 155). Aynı şekilde, açıkta bırakıl
dıkları takdirde kendi güçleriyle uçtuklarına inanılan ve 
büyücülerin ruhları "görmelerine" yarayan volkanik kristaller
den de herkeste vardır (ibid. s. 298> ) . Bu kristallere ilişkin hiçbir 
gizli eğitim/ öğretimden iz kalmamıştır; bu da Dobu'da erkek 
şamanizminin çökmüş olduğunu gösterir, zira şamanlık konu
sunda görülmeyen ustadan çırağa bir eğitim süreci kötülük 
yapmakta kullanılan büyüler ve tılsımlar için hala mevcuttur 
(ibid. s. 147>). 

Bütün Melanezya'da, bir hastalığın sağıltımma, sorumlu 
ölünün ruhuna -hastalığı "geri alması" için- kurbanlar ve 
dualarla başlanır. Ama aile üyelerinin üstlendiği bu girişim 
sonuç vermezse, bir mane ·kisu 'ya, yani "hekime" başvurulur. Bu 
kişi sihirli yollardan hastalığa neden olan ölüyü bulur ve hasta
lığın nedenini geri almasını rica eder. Başarısız olursa başka bir 
"doktor" çağrılır. Asıl sihirli sağıltımın yanı sıra, mane lcisu hasta
nın vücudunu ovalar ve çeşitli yerlerine masaj yapar. Ysabel ve 
Florida'da doktor bir ipin ucuna ağır bir cisim bağlayıp sarkıtır 
ve yakında ölenlerin adlarını saymağa başlar; hastalıktan 
sorumlu olanın adına gelince cisim sallarımağa başlar. Mane 

48 İlıid., s. 154>. Vada (sihirle adam oldürme) yöntemi hak., bak. ibid. s. 284>; 

SELIGMAN, s. 170>. 
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kisu ölüye nasıl bir kurban -balık mı, domuz mu, insan mı- iste
diğini sorar; ölü, yanıtını da aynı şekilde bildidr49. Santa 
Cruz'da ruhlar hastalıkları ok atarak getirirler; siağıltıcı da 
masajla bu okları v ücuttan çıkarır (Codrilngton, s. 197). Bank 
adalarında hastalık masajla veya emmeyle vücuttan çıkarılır; 
sonra şaman hastaya küçük bir kemik veya tahta parçası ya da 
bir yapra)< gösterir ve içine s ihirli taş parçaları konmuş olan 
sudan içirir5°. Mane kisu aynı fa kılık yöntemini başka durum
larda da kullanır; örneğin, balıkçılar balığa çıkmadan önce bir 
tindalo 'ya (ruha) avın bol olup olmayacağı sorulur, yanıtı kayık 
sallanarak veriır (Codrington, 21 0). Mot:lav'da ve Bank takıma
dalarının başka yerlerinde bir hırsızı bulmak için, içinde bir 
ruhun yuvalandığı bir bambu çubuğu kullanılır : Çubuk kendi
liğinden aranan nesneyi çalana doğru yönelir (ibid. )5� , 

Bu bilici ve sağıltıcılar sınıfının dışında, her insan bir ruh 
veya bir ölü tarafından ele geçirilebilir ("çarpılabilir\'); böyle bir 
şey olursa, garip bir sesle konuşmağa ve gaipten haber vermeye 
başlar, Çoğunlukla çarpılma istemeden olur; adam komşularıy
la herhangi bir işi görüşürken birden hapşırmağa ve titremeye 
başlar. "Gözleri deli gibi bakar, elleri ayakları kasılıp bükülür, 
bütün vücudu kıvranmağa başlar, ağzından köpükler gelir. O 
zaman boğazından kendisine ait olmayan bir ses çıkarak yapıl
ması düşünülen girişimi  doğru veya yanlış bulduğunu söyler. 
Böyle birisi ruhu çağırmak için hiçbir teknik kullanmaz; ruhun 
kendiliğinden üstüne geldiğine inanır; ruhun mana ':sı kendisini 
ele geçirir ve giderken onu bitkin durumda bırakır"52. 

49 R. H. CODRINGTON, Tlıe Melaııesians: Studies in tlıeir Antlıropology aııd 
Folklore (Oxford, 1891), s. 194>. 

50 İbid. s. 198; Fidji'de de aynı teknik vardır (ilıid. s. 1 ). Melanezya-büyücüleri
nin sihirli taşları ve kuvars kristalleri hak. bak. SELIGMAN, s. 284-85. 

51 Koita'da medicine-nıan, bak. SELIGMAN, s. 167>; Roro'da, i/ıid., s. 278>; 
Bartle Bay'de, s. 591; Massim'de, s. 638>; Trobriand adalarında, s. 682. 

52 CODRINGTON, s. 209>. Lepers adasında, bir kişinin gizli şeyleri keşfedip 
açıklayabilmesi için, ruh Tagaro'nun manevi gücünü onun "içine akıtması" 
gerektiğine inanılır (ibid., s. 210). Melanezyalılar -yine bir tindalo 'nun insanı 
ele geçirmesiyle oluşan- sıradan deliliği, belli bir gizli şeyi açıklama amacı 
güden asıl "ecinnilikten" ayırdederler (ibid. s. 219). Ecinnilenme (possessioıı) 
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Melanezya'nın başka bölgelerinde, örnegın Yeni Gine'de, 
her durumda, istemli bir şekilde ölmüş bir akraba tarafından ele 
geçirilme yöntemi ku llanılır. Birisi hastalanırsa ya da bilinme-· 
yen bir şey bulunmak istenirse, ailenin bir üyesi danışılacak 
olan ölünün resmini kucağına veya omuzuna alır ve kendini 
onun ruhuna "çarptınr"53. Fakat Endonezya ve Polinezya'da çok 
sık rastlanan bu kendiliğinden medyumluk olaylarının asıl 
şamanizmle ancak pek yüzeysel bir ilişkisi vardır. Yine de, 
şamancıl ideoloji ve tekniklerin nasıl bir manevi iklimde yapıla
şıp geliştiklerini hatırlatmak için, bunları buraya almakta yarar 
gördük. 

POLİNEZYA ŞAMANİZMİ 

Polinezya'da durum daha karmaşıktır, zira hepsi de tanrılar 
veya ruhlarla az çok dolaysız ilişkide bulunan birkaç tür kutsal
lık uzmanı vardır. Kabaca üç büyük sınıf "din görevlisi" ayırde
dilir : tanrısal şefler (ariki), gaipten haberciler (taula) ve rahipler 
( to!ıunga); fakat bunlara sağıltıcıları, büyücüleri, ruh çağırıcıları 
ve kendiliğinden "çarpılınışları" (ecinnileri) de eklemek gerekir 
ki, hepsi de son tahlilde aşağı yukarı aynı teknikleri kullanırlar : 
tanrılar veya ruhlarla temasa geçmek, onlar tarafından esinlen
mek ya da "çarpılmak" . . .  Dinsel ideoloji ve tekniklerinin hiç 
değilse bazılarının Asya kaynaklı fikirlerin etkisinde kalması 
olasıdır. Fakat Polinezya ile güney Asya arasındaki kültürel iliş
kiler sorunu henüz çözülmüş olmaktan uzaktır, ayrıca burada 
ele alınması da gerekli değildir54. 

esnasında insan büyük miktarlarda yiyecek tüketir ve sihirli marifetlerini 
gösterir : korları yer, büyük ağırlıklar kaldırır ve gaipten haber verir (ibid. s. 
219). 

53 J. G. FRAZER, The Belief in Immortality aııd the Worslıip of the Dead (Londra, 3 
cilt, 1913-24), I, s. 309. 

54 K. S. HANDY (Polyııesiım Religion) Polinezya dininin iki katmanı dediği, 
biri Hind öteki Çin kökenli iki öğeyi belirgince ortaya koymağa çalışmıştı. 
Fakat yaptığı karşılaştırmalar daha çok birtakım müphem benzerliklere 
dayanıyordu; bak. R. W. WILL!AMSON'un Essays in Polynesiaıı Etlınologı/ 
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En önce, şamancı! ideoloji ve tekniğin temel ögelerinin; 
ya.ni "Merkez"de yer alan bir eksen yoluyla evrenin üç bölgesi 
(kuşağı) arasında kurulan iletişim ile sihirli uçuş veya Göğe 
çıkış yetisine, Polinezya mitolojisinde de geniş ölçüde tanıklık 
edildiğini ve bunun büyücülere ilişkin halk inanışlarında hala 
sürüp gittiğini belirtmemiz yerinde olur, Birkaç örnek vermekle 
yetinelim, zira bu mitsel göğe çıkış temasına tekrar dönmek 
fırsatım bulacağız : Mitlerine bütün Polinezya kültür alanında 
rastlanan, hatta bu alandan taşan kahraman Maui Göğe çıkış ve 
Yeraltına inişleriyle ünlüdür55. Göğe bir güvercin biçiminde 
çıkar; Yeraltma inmek istediğinde, evinin orta direğini yerinden 
çıkarır ve alt bölgelerden gelen rüzgarı hisseder56. Birçok başka 
mit de sarmaşıklar, ağaçlar ya da uçurtmalar yardımıyla göğe 
çıkışlardan söz eder; bu oyunun rıitüel aınfaım, Polinezya'nın 
her yanı nda, göğe çıkışın mümkün olduğuna i nanıldığını ve bu 
yönde bir isteğin var olduğunu gösterir57• Nihayet, her yerde 
olduğu gibi, Polinezyalı bilici ve büyücülerin de havada uçabil
dikleri ve bir anda çok uzun mesafeler aşabildikleri kabul edilir 

sinde yer alan PIDDINGTON'un eleştirileri, s. 257>. (Asya-Polinezya 
benzerlikleri hak. lıak. ilıid. s. 268>.) Fakat Polinezyada bazı biribirine bağlı 
kültürel öğe dizileri saptamanın ve bunlardan hareketle kültürel bütünlük
lerin tarihini yazma, hatta olası kökenlerini göstermenin mümkün olduğu 
tartışılamaz. Bak. örn. Edwin G. BURROWS, Culture-Areas in l'olynesia 
("Jmımal of the Polynesian Society", XLIX, Wellington, 1940, s. 349-363); 
burada tam da PIDDINGTON'un yönelttiği (bak. yuk. s. 322, n. 72) eleştiri
ler tartışılıyor. Ancak biz, bütün ilginçliklerine karşın, böyle araştırmaların, 
şamancı! ideolojiler ve esrime teknikleri sorununu çözüme kavuştuı:a bile
ceklerini sanmıyoruz. Polinezya ile Amerika arasındaki olası temaslara 
gelince, bu konuda bak. Jarnes HORNELL'in açık seçik toplu incelemesi 
Was There l're-Colıım/ıiaıı Coııtact Between the l'eoples of Oceania and South 
America? 

55 Katharine LUOMALA'nın Maui-of-a-Thousanıl-Tricks: l-lis C!ceanic aııd 
Eııropean Biograplıers adlı eserinde buna ilişkin tüm mitler ve zeııgin bir 
belgelik görülebilir ("Bernice P. Bishop Museum Bulletin", 198, Honolulu, 
1949). Göğe çıkma teması için, bak. K. N. CHADWICK, Notes on l'olyııesian 
Mythology. 

56 HANDY, l'olynesian Religioıı, s. 83. Güvercin kılığında Yeraltına iniş motifi, 
N. K. CHADWICK, The Kite: A Study irı l'olyııesian Tradition, s. 478. 

57 Bak. ibid. passim. Bak. ayrıca aş. s. 522>. 
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(Handy, s. 164). 
Asıl şamancıl ideolojiye ait olmamakla birlikte önemli bir 

şamancı! temayı dile getiren bir mit kategorisini de hatırlatma
mız gerekiyor : bir kahramanın, sevdiği kadının canını geri 
getirmek üzere Yeraltına inmesini anlatan mitler. . .  Örneğin, 
Maori kahramanı Hutu, kendisi yüzünden intihar eden prenses 
Pare'nin ruhunu geri getirmek için Yeraltı dünyasına iner. 
Gölgeler Ülkesinde hüküm süren Gecenin Büyük f-Iamrnmın 
karşısına çıkar ve yardımını sağlar. Büyük Hanım ona izleyece
ği yol hakkında bilgi ile, Yeraltının yemeklerine el sürmemesi 
için bir sepet yiyecek verir. Hutu "gölgelerin" (hayaletlerin) 
arasında Pare'yi bulur ve yanında yeryüzüne getirmeyi başarır. 
Sonra canını tekrar bedenine sokar ve prenses dirilir. Markiz 
adalarında kahraman Kena'nın, aşığı tarafından azarlandığı için 
intihar eden sevgilisinin öyküsü anlatılır. Kena Yeralbna iner, 
onun ruhunu yakalayıp bir sepete kapatır ve yeryüzüne döner. 
Mitin Mangaiana versiyonunda ise Kura kazayla ölür ve ölüler 
diyarından eşi tarafından geri getirilir. Hawaii'de .f-liku ile 
Kawelu'nun, Yeni Zelandalı Hutu ile Pare'ninkine benzeyen 

· öyküsü anlatılır. Kawelu sevgilisi tarafından terkedilince 
kahrından ölür. Hiku bir asma köküne tutunarak Yeraltına iner, 
Kawelu'nun ruhunu yakalayıp bir hindistancevizine kapatarak 
yeryüzüne döner. Canın bedene tekrar girdirilmesi şöyle olur : 
Hiku önce canı sol ayağın başparmağından içeri sokar, sonra 
ayak tabanını ve baldın ovarak kalbe kadar gitmesini sağlar. 
Hiku Yeraltına inmeden önce önlem olarak, ceset gibi koksun 
diye, vücudunu acımış yağla yağlamıştır. Oysa Kena bunu 
yapmamış, bu yüzden de Yeraltının Hanımı tarafından anında 
tanınmıştı (Handy, s. 81>). 

Görüldüğü gibi' bu Polinezya mitleri asıl anlamıyla 
şamanizmden çok Orpheus miti sınıfına giriyor. Aynı motife 
Kuzey Amerika folklorunda da rastlamıştık (bak. s. 345>). 
Ancak, Kawelu'nun canınm tekrar bedenine sokulma işinin 
şamancıl sürece göre yapıldığına dikkati çekelim. Yeraltına 
giden canın yakalanması da şamanların, -ister Ölüler Ülkesine 
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çoktan girmiş olsunlar, ister sadece uzak diyarlarda kaybolmuş 
olsunlar- hastaların ruhlarını arayıp yakalama yöntemlerini 
hatırla tıyor. "Dirilerin kokusu"na gelince, bu, gerek Orpheus 
tipi mitlerle gerek şamancıl iniş öyküleriyle bütünleşmiş olarak, 
çok yaygın bir folklor motifidir. 

Yine de Polinezya'daki şamancı! olguların çoğu daha özel 
bir nitelik taşır. Bunlar çoğunlukla tanrılar ya da ruhlar tarafın
dan ele geçirilme olaylarına indirgenebilir; bu "çarpılma" genel
likle rahip veya bilici tarafından istentnekle birlikte, 
kendiliğinden de meydaı1a gelebilir. Tanrılar tarafından ele 
geçirilme veya esinlenme taula 'larm (biliciler) uzmanlığı ise de, 
aynı zamanda rahipler tarafından da uygulanır; Samoa ve 
Tahiti'de ise bütün aile reislerine açıktır. Ailenin koruyucu 
tanrısı normal olarak ailenin sağ reisinin ağzından konuşur 
(Handy, s. 136). Bir taula atıw ölmüş kardeşleriyle iletişimde 
olduğunu iddia eder. Onları açıkça gördüğünü söyler ve görün
dükleri anda kendinden geçer (Loeb, The Shaman of Niue, s. 
399>). Ona hastalığın nedenlerini ve çaresini söyleyen ya da 
hastanın öleceğini bildirenler bu kardeşlerinin ruhlarıdır. Fakat 
şamanların bugünkü gibi ruhlar tarafından değil sadece tanrılar 
tarafından "çarpıldıkları" eski bir çağın anısı da saklanmıştır 
(ibid. s. 394). Rahipler (tohunga) de, daha çok dinin ritüelci yanı
nı veya geleneğini temsil etmekle birlikte, esrime deneyimlerin
den tümüyle bağışık değillerdir; hatta sihir sanatını ve 
büyücülüğü öğrenmek zorundadırlar. Fornander Hawaii'de on 
rahip topluluğundan ( college) söz ediyor. Bunların üçü büyücü
lükte, ikisi ruh çağırmada, üçü falcılıkta, biri hekimlik ve 
cerrahlıkta, biri de tapınak yapımında uzman sayılıyormuş 
(Handy, s. 150). Fornander'in "din adamı topluluğu" saydığı 
şeyler daha çok çeşitli işlerde uzmanlaşmış gruplar olsa gerek; 
fakat bu bi lgi gösteriyor ki rahipler de -başka yerlerde yalnızca 
şamanlara bırakılan- sihirbazlık ve hekimlik eğitimini görüyor
lardı. 

Zaten sihirli sağıl tıml ar da hem taııla 'la r hem de tolıun
ga'larca gerçekleştiril iyor. Hastaya çağrılan Maori rahibi önce 
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kötü ruhun yeraltından hangi yolla geldiğini bulmağa çalışır ve 
bunun jçin başını suya daldırır. Söz konusu yol genellikle bir 
bitki sapıdır; tohunga bunu alıp hastanın başına koyar; sonra 
kötü ruhun hastayı bırakıp aşağıdaki dünyalara dönmesi için 
yırlar söyler (ibid. s. 244). Mangareva'da da sağılhmı rahipler 
yapar. Hastalık normal olarak Viriga ailesinden bir tanrı tarafın
dan ele geçirilme sonucu meydana geldiğinden, hastanın yakın
lan hemen bir rahibe başvururlar. Rahip ağaçtan küçük bir 
kayık yapar, onu hastanın evine götürür ve hastayı "çarpmış" 
olan tanrı-ruha, vücuttan çıkarak bu kayığa binip gitmesini rica 
eder58• 

Yukarda belirttiğimiz gibi, tanrılar ya da ruhlar tarafından 
ele geçirilme Polinezya esrıimeli dininin bir öze l l iğidir. Biliciler, 
rahipler ya da basit medyumlar "ele geçirilmiş" ("çarpılmış") 
durumda bulundukları sürece tanrıların tene bürünmüş halleri 
sayılırlar ve kendilerine ona göre davranılır. Esinliler, tanrı ve 
ruhların girdikleri "kaplar" gibidir. Maorice waka terimi, bir 
kayık nasıl sahibini taşıyorsa esinlinin de öylece tanrıyı taşıdığı
nı açıkça anlatır (Handy, op. cit. s. 160). Tanrı veya ruhun bede
ne alınmasının dışa vurumu her yerde rastlananlara benzer : 

58 Te Rangi HIROA (Peter H. BUCK), Ethııology of Maııgareva ("Bernice P. 
Bishop Museum Bulletin", 157, Honolulu, 1938), s. 475>. Şu noktayı da 
belirtmekte yarar var ki, Mangareva'da rahiplere verilen ad laııra'dır; bu 
sözcük Samoa ve Tonga'daki taula, Hawaii'deki kaııla ve Markiz adalannda
ki taua terimlerinin karşılığıdır; bu terimler ise, yukarda gördüğümüz gibi, 
"peygamber" (gaipten haber veren) anlamındadır (bak. HANDY, s. 159>). 
Fakat Mangareva'da bu dinsel ikilik tohımga-taura (rahip-peygamber) terim 
çiftiyle değil, taura-akarata (rahip-bilici,�1.hin) çiftiyle ifade edilir; bak. 
Honorı� LAVAL, Mangareva: L'Histoir.e ancieııne ıt 'ım peuple polyııesien 
(Braine-le-Comte ve Paris, 1938), s. 309>. Bunların hepsi tanrılar tarafından 
"ele geçirilmiş" olmakla birlikte, akarata'lar ünvanlarım ani bir esinlenme ile 
onu izleyen kısa bir kutsanma !Öreni sonunda elde ederler (bak. HIROA, s. 
446> ). Honon� LAV AL ve başka otoriteler, akarata'lar için sırra-ermenin söz 
konusu olmaaığını belirtiyorlar; ancak HIROA (s. 446>) -beş gün süren ve 
rahibin tanrıları çırağın bedenine girip orada kalmaya davet etmesini de 
kapsayan- "mesleğe giriş" tör(>nlerinin bir sırra-erme yapısında olduğunu 
kanıtlamıştır . "Rahipler" ile "biliciler" arasındaki en büyük fark, iklncilerin 
son derece vurgulanmış bir esrimeli çağrılma sürecinden geçmelerindedir. 
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Dingin bir yoğunlaşmanın yaşandığı ön-aşamayı, medyumun 
baş sesiyle, kasıntılı ve kesik kesik konuştuğu sinir bunalımını 
andıran bir hal izler. Sözleri kehanet sayılır ve girişilecek iş 
hakkında karara temel olur, zira medyuma danışma sadece 
tanrının nasıl bir kurban istediğini öğrenmek için değil, savaşa 
girmeden ya da uzun bir yolculuğa çıkmadan, vb. önce de yapı
lır. Aynı yöntemle bir hastalığın nedeni ve çaresi ya da bir 
hırsızlığın faili de bulunur. 

Polinezya 'da tanrılar tarafından ele geçirilme ve esinlenme 
olguları üstüne ilk gezgin ve hıudunbilimcilerin derledikleri 
gözlem ve betimlemeleri burada tekrarlamak gereksizdir. 
Bunların en klasikleri W. Mariner, EHis ve C. S. Stewart'ta bulu
nabilir59. Ancak, özel amaçlı medyumluk seanslarının gece 
düzenlendiğini60 ve tanrıların ne istediğini öğrenmek için 
gündüz düzenlenen halka açık büyük seanslardan daha "buna
lımlı" ve daha az coşkulu olduğunu belirtelim. Kendiliğinden 
ve geçici olarak "çarpılan" bir kişiyle bir bilici arasındaki fark, 
bilicinin hep aynı tanrı veya ruh tarafından her zaman "esinle
miş" olması ve istediği zaman onu bedenine alabilmesidir. 
Nitekim yen i bir bilicinin kutsanarak ünvanına kavuşması da, 
kendisine hakim olan ruh / tanrının resmen kanıtlanıp doğru-

59 Tahiti'deki şamanlık seansları, William ELLIS, Polynesian Researches during a 
Resideııce of Nearly Eight Years in tlıe Society and Sandwic/ı lslaııds (3. bas. 
Londra, 4 cilt, 1853), I, s. 373-74 (kasılma ve çırpınmalar, çığlıklar, rahiplerin 
yorumlaması gereken anlaşılmaz sözler, vb.); Sosyete Adaları: ilıid. I, s. 
370>; J. A. MOERENHOUT, Voyage aux iles du Grand Ocean (Paris, 2 cilt, 
1837), I, s. 482 ; Markiz Adaları: C. 5. STEWART, A Visit to tlıe South Seas, in 
the United States ' S/ıip Vincennes, during tlıe Years 1829 aııd 1830 (New York, 
1831; Londra, 1832; 2 cilt), I, s. 70; Tonga: W. MARINER, An Account of tlıe 
Natives of tlıe Tonga Islands (Londra, 1817; Boston, 1820; 2 cilt), I, s. 86>, 101>, 
vb.; Samoa ve Hervey Ada!ları: Robert W. WILLIAIVISON, Religiorı and Socia/ 
Organisation in Central Polynesia (ed. R. Piddington, Cambridge, 1937), s. 
112>; Pukapuka: E. ve P. BEAGLEI-IOLE, Etlınologie of Pukapulca ("Bernice P. 
Bishop Museum Bulletin", 150, Honolulu, 1938, s. 323>; Mangareva: 
HIROA, op. cit. s. 444>. 

60 Bu seanslardan birinin betimi için, bak. HANDY, Tlıe Native Culture in tJıe 
Marquesas ("Bernice P. Bishop Museum Bulletin", 9, Honolulu, 1923), s. 
265>. 
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!anması sonucunda gerçekleşir; bilici adayına sorular sorulur; 
yanıt olarak kehanette bulunmak zorundadır61. Esrime dene
yimlerinin sahiciliğini, gerçekliğini kanıtlamadıkça taıda veya 
akarata 'lığı resmen tanınmaz. Büyük bir tanrının temsilcisi 
(daha doğrusu bedenlenn:üş hali) ise, evi de kendisi de tapH olur 
ve siyasal başkanınkine denk, hatta onu aşan bir saygınlık 
görür. Büyük bir tanrının bedenlenmiş hali olmak bazan doğa
üstü sih irli güçler elde etmek şeklinde kendini gösterir. Örne
ğin, Markiz adalarının bilicisi bir ay aç kalabilir; su altında 
uyuyabilir ve uzaklarda olup bitenleri görebilir, vb. (Ralph 
Linton, s. 188). 

Bu büyük sihir/ din uzmanı sınıflarına, ozellikleri -ölen bir 
dost veya akrabanın bedeninden çıkarara k edindikleri- birer 
"samimi" ( "familiar") ruha sahip olmak olan büyücü veya ruh 
çağıncıları (tahu, kahu, vb. ) da eklemek gerekir.62 Bunlar da 
bilici veya rahipler gibi sağıltıcıdırlar; sık sık (örneğin, Sosyete 
adalarında olduğu gibi) kara büyü operasyonlarına katılsalar 
da, kendilerine hırsızlık konusunda da başvurulur. (Hawaii'de 
kahu kurbanının canını parmaklarının arasında ezerek yokede
bilir : Handy, Polynesian Religion, s. 236; Pukapuka'da tangata 
wotu insanlar uyurken ruhlarının başıboş dolaştıklarını görme 
yetisine sahiptir ve belki .bir hastalığa filan neden olurlar diye 
onları öldürür : E. ve P. Beaglehole, s. 326. ) Büyücülerle esinlen
miş ya da çarpılmışlar arasındaki fark, büyücülerin tanrılar 
veya ruhlar tarafından "ele geçirilmiş" olmayıp, tam tersine, 
ellerinin altında asıl sihir çalışmasını onlar adına yapan bir ruh 
bulundurmalarıdır. Örneğin Markiz adalarında şu kategoriler 
arasında net bir ayrım yapılır : 1° ritüelci rahipler, 2° esinlenmiş 
rahipler, 3° ruhlara çarpılanlar ve, 4° büyücüler. "Ele geçirilmiş-

61 Mangareva'da: HTROA, op. cit. s. 444; Markiz Adalarında: Ralph LINTON 
(ed. Abraham KARDINER), The Individual and His Society (New Y ark, 
1939), s. 187>. 

62 Sihirbazlar ve sanatları hak. bak. HANDY, Polynesian Religion (Hawaii, 
Marquises), s. 235>; WILLIAMSON, op. cit. s. 238> (Sosyete Adaları); 
HIROA, s. 473> (Mangareva); E. ve P. BEAGLEHOLE, s. 326 (Pukapuka), 
vb. 
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lerin" de kimi ruhlarla sürekli ilişkileri vardır, fakat bu ilişkiler 
onlara sihirli güçler kazandırma sonucunu doğurmaz. Bu 
güçler büyücülerin mutlak tekelindedir; büyücüler ya ruhlar 
tarafından seçilir ya da güçlerini çalışıp öğrenerek ve yakın bir 
akrabalarını öldürerek elde ederler; öldürdükleri kişinin ruhu 
onların hizmetçisi olur (R. Linton, s. 192). 

Son olarak, bazı şamancı! güçlerin bazı aileler içinde kalıt
sal olarak aktarıldığını da hatırlatalım. Bunun en bilinen örneği 
kızgın korların ya da kızdırılmış çakılların üzerinde yürüme 
yeteneğidir ki, Fidji adalarında bazı ailelerin tekelindedir63. 
Böyle marifetlerin sahiciliği kuşku götürmez; birçok güvenilir 
gözlemci, her türlü nesnellik güvencesini aldıktan sonra, bu 
"mucizeye" !:anık olmuş ve onu betim lem işlerdir. Dahası, Fidjili 
şamanlar bütün kabileyi, hatta yabancıları, ateşe duyarsız kıla
bilirler. Aynı olgu başka yerlerde, örneğin güney Hindistan'da, 
da gözlenmiştir64. Sibiryalı şamanların da kızgın korları yutabil
diklerine inanıldığı; "sıcaklığın" ve "ateşin" ilkel toplumların en 
arkaik katmanlarında var olan sihirli öge ve güçler olduğu; 
benzer olgulara yüksek ve gelişmiş sihir sistemlerinde ve 
Asya'nın seyre dalış tekniklerinde (yoga, tantrizın, vb. ) de rast
landığı hatırlanacak olursa, bazı Fidji ailelerinin gösterdiği 
"ateşe egemenlik" gücünün tartışmasız gerçek şarnanizme ait 
olduğu sonucuna varılabilir. Bu güç Fidji'yle sınırlı da değildir. 
Ateşe karşı duyarsızlığa, aynı yoğunluğa sahip olmamak ve 
aynı genişlikte görülmemekle birlikte, birçok Polinezyalı bilici 
veya esintiyle (çarpılmışla) ilişkili olarak da tanıklık edilmiştır. 

Saptanan bu olgular bütünü bizi, asıl şamancı! tekniklere 
Polinezya'da daha çok dağınık biçimde rastlandığı (Fidji'de 

63 Bak. örn. W. E. GUDGEON, Te Umu-ti, or Fire-Walkiııg Ceremony ("The 
Jc Amal of the Polynesian Society", VIII, 29, Wellington, 1899, s. 58-60) ve 
başka makaleler; E. de MARTIN O tarafından (II mondo nıagico, s. 29>) çok 
güzel analiz edilmiş. Fijide Şamanizm hakkında bak. B. THOMPSON, Tlıe 
Figians, (Londra, 1908), s. 158>. 

64 Bak. Olivier LEROY, l.es Hanınıes Salamandres. Reclıerches et r�flexions sıır 
/'inconıbııstibilite dıı carps lııımaiıı (Faris, 1931), passim. 
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"fire-walking ceremony", büyücü ve bilicilerin sihirli uçuşları, 
vb.); şamancıl ideolojinin ise yalnızca mitolojide (göğe çıkış 
yeraltına iniş, vb. ) yer tuttuğu ve artık basit oyunlara (uçurtma 
uçurma) dönüşmekte olan törenlerde yarı unutulmuş biçimde 
süregeldiği sonucuna götürüyor. Buranın hastalık tasarımları 
asıl şamanizminkine (canın kaçması) uymuyor; Polinezyalılar 
hastalığı bir tanrı veya bir ruh tarafından vücuda bir nesne 
sokulmasına ya da "ele geçirilmeye" yoruyorlar. Sağıltım da bu 
sihirli nesnenin çıkarılmasından ya  da kötü ruhun kovulmasın
dan ibaret oluyor. Sihirli bir nesnenin sokulması ve -simetrik 
olarak- çıkarılması motifi, olasılıkla arkaik sayılması gereken bir 
bütüne ait gorunuyor. Fakat Polinezya'da sağıltım 
Avustralya'da ve başka yerlerde olduğu gibi sadece otacıların 
tekelinde değildir; tanrılar veya ruhlar tarafından "çarpılma" 
olayının son derece sık oluşu, sağıltıcıların çoğalmasını 
mümkün kılmıştır. Yukarda gördüğümüz gibi, rahipler, esinli
ler ve çarpılmışlar, otacılar, büyücüler, vb. nin hepsi sihirli 
iyileştirme işine girişebiliyor. Gerçekte, hemen hemen medyum
luk bir çarpıl:tnanın bu denli kolay ve sık oluşu yüzünden, 
"kutsallık uzmanları"nın görev ve işlev çerçevesi her yandan 
kırılmış ve aşılmış görünüyor. Bu kollektif medyumluk olgusu 
karşısında, gelenekçi ve ritüelci rahiplik kurumu da tutum ve 
davranış değişikliğine gitmek zorunda kalmıştır. Ele geçirilme
ye sadece büyücüler direnebilmiştir ve olasılıkla arkaik 
şamancı! ideolojinin kalıntılarının, bu sınıfın gizli geleneklerin
de aranması uygun olacaktır.65 

65 Afrika şamanizmini bir yana bırakmak zorunda kaldık, zira Afrika'daki 
çeşitli dinlerde ve sihirsel / dinsel tekniklerde ayırdedilebilecek şamancı! 
öğelerin serimlenmesi bizi konumuzdan uzağa sürükleyebilirdi. Afrika 
şamanizmi hak. bak. Adolf FRIEDRICH, Afrikanische Priestertiimer 
(Stuttgart, 1939), s. 292-325; S. F. NADEL, A Study of Shamanism in the Nuba 
Mountaiııs; çeşitli sihir ideoloji ve teknikleri hak. bak. E. E. EV ANS
PRITCHARD, Witchcraft, Oracles and Magic among the Azaııde (Oxford, 1937); 
H. BAUMANN, Likurıdıı. Die Sektioıı der Zauberkraft ("Zeitschrift für 
Ethnologie", LX, Berlin, 1928, s. 73-85); C. M. N .  WHITE, Witchcraft, 
Divinatioıı aııd Magic anrong the Balovale Tribes ("Africa", XVTH. Londra, 1948, 
s. 81-104), vb .. 
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l-Iind-Avrupalı Kavin1lerde 
Şamancı! İdeoloji ve Teknikler 

ÖN AÇIKLAMA VE UYARILAR 

Bütün öteki kavimler gibi Hind-Avrupalıların da tarihleri 
boyunca sihirbazları ve esrikleri olmuştur. Başka her yerde 
olduğu gibi bu kişiler toplumun sihirsel/ dinsel yaşamında belli 
bir işlev görüyorlardı. Ayrıca gerek sihirbazın gerek esriğin 
bazan örnek alabilecekleri mitsel bir modelleri de vardı. Örne
ğin Varuna bir "Büyük Sihirbaz'" olarak, Odin de -birçok başka 
özelliğinin arasında!- özel bir tür esrik (extatique) olarak görülü
yordu. Adam von Bremen, Wodan, id est fııror (Wotan çılgınca 
öfkedir" ç.) diye ya:pyor ki, bu kısa ve özlü tanımda kimileri 
belli bir şamancı} pathos bulmaktan geri kalmamıştır. 

Fakat Altay veya Sibirya şamanizmi derken kastettiğimiz 
anlamda bir Hind-Avrupalı şamanizminden söz edilebilir mi? 
Bu soruya verilecek yanıt kısmen "şamanizm" terimine verile
cek anlama bağlıdır. Bu sözcükle hangisi olursa olsun bütün 
.esrime olguları ve büyü teknikleri anlahlıyorsa, elbette Hind
Avrupalılarda da -tekrarlayalım : başka yerlerde ve bütün etnik 
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gruplarda olduğu gibi- birçok "şamancıl" özelliğe rastlanacak
tır. Bütün Hind-Avrupalı kavimlerde tanıklanan sihir ve esrime 
teknik ve ideolojilerinin oluşturduğu dev dosyayı mümkün 
olduğu kadar kısaca gözden geçirmek için bile kocaman bir cilt 
ve çeşitli bilgi ve uzmanlıklar gerekirdi. Bereket her yönden bu 
eserin konusundan taşan bu sorunu ele almak durumunda 
değiliz. Görevimiz sadece çeşitli Hind-Avrupa kavimlerinin ne 
ölçüde -terimin dar anlamıyla- "şamancıl" bir ideoloji ve tekni
ğin izleriı; ;  korumuş olduklarını araştırmakla sınırlıdır. "Dar 
anlamıyla" elerken, "şamanizmin başlıca verilerinden birkaçını 
doğrulayan" demek istiyoruz : göğe çıkış, hastanın ruhunu geri 
getirmek ya da ölülere kılavuzluk etmek için yera ltına iniş, esri
meli yolculuğa çıkabilmek için "ruhlar" çağırıp onları bedenine 
alabilmek, ateşe egemen olmak, gibi . . .  

Böyle izler hemen bütün Hind-Avrupalı kavimlerde hala 
yaşıyor ve az sonra bunların dökümünü yapacağız. Sayıları 
olasılıkla daha da kabarıktır, zira tüm dosyayı tüketmek iddia
sında değiliz. Ancak konuya girmeden iki uyarıyı gerekli görü
yoruz Başka kavimler ve başka bölgeler hakkında 
söylediklerimizi tekrarlayarak belirtelim ki, her"' angi bir Hind
A vrupalı dininde birkaç şcımancıl ögenin buhmnıası bu dini 
şamancı! ya da şamanizin egemenliğinde bir yapıya sahip 
saymak için yeterli ipucu sağlamaz. İkinci olarak, yine unutma
malıyız ki, şamanizmi diğer "ilkel" büyücülüklerden ve esrime 
tekniklerinden özenle ayırdedecek olursak, "gelişmiş" bir dinin 
şurasında burasında göze çarpan ya da ortaya çıkarılabilen 
şamanlık kalıntıları ne kendileri ne de içinde yer aldıkları dinin 
bütünü hakkında herh angi bir olumsuz değer yargısıııa gerekçe 
olamazlar. Bu noktayı vurgulamak gereklidir, zira modern 
etnoğrafya literatürü şamanizıni -gerek "çarpılma, ecinnilenme" 
ile karıştırarak, gerek yozlaşan yönlerini ön plana çıkarmaktan 
adeta haz duyarak- daha çok anormal, "sapkın" bir olgu gibi 
görme eğilimindedir. Bu eserin birkaç kez gösterdiği gibi, 
gerçekten şamanizm birçok durumda kendini bozulma, çözül
me halinde gösteriyor. Fakat son dönemlere ait olan bu duru-
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mu şamanlık olgusunun bütününü temsil eder saymak için 
yeterli neden yoktur. 

Bundan başka inceleme konusu olarak "ilkel" bir dini değil 
de tarihi kültürel alışverişler, yenilikler ve yarahlar bakımından 
çok daha zengin bir halkın dinini ele alu almaz kolayca düşüle
bilen bir başka karışıklığa da dikkat etmek gerekir. Bu, "tarihin" 
arkaik bir sihirsel / dinsel şemayı ne hale getirebildiğini, bu  
şemanın rna.nevf içeriğin in ne derece dönüşüme uğrayıp yeni
den değerlendirilebildiğin i  göremeyip ya da anlayamayıp 
orada hala eski "ilkel" anlamı okumayı sürdürme tehlikesidir. 
Böyle bir karışıklık tehlikesini daha iyi göstermek için bir tek 
örnek yetecektir. Bilindiği gibi şamanlıkta birçok sırra-erme 
süreci şaman adayının işkenceye uğradığını, vücudunun ifritler 
ve ölü ruhları tarafından parçalandığını gördüğü rüyalar içerir. 
Oysa böyle senaryolara Hıristiyan kutsal tarihlerinde, özellikle 
Aziz Antonius'un sınanmasına ilişkin söylencelerde de rastla
nır; orada da ifritler ermişlere işkence eder, onları döver, yara
lar, parçalar, havaya kaldırır, vb. Son tahlilde böyle sınamalar 
bir sırra-ermeyle eşdeğerlidir, çünkü ermişler bu yolla insanlık 
durumunu aşar, yani sıradan insan kitlesinden kendilerini ayır
mış olurlar. Fakat bu iki "sırra-erme" şeması tipoloji düzeyinde 
ne kadar yakın görünürse görünsün, ikisi arasındaki manevi' 
içerik farkını hissetmek için biraz dikkatli bakmak yeterlidir. 
Ne yazık ki bir Hıristiyan ermişine ifritlerin yaptığı işkenceyi 
bir şamanınkinden ayırdetmek oldukça kolaysa da, bir şamanla 
Hıristiyan olmayan bir dinin ermişleri arasında aynı ayrımı 
yapmak o kadar kolay olmuyor. Oysa şu nokta her zaman 
gözönünde tutulmalıdır ki, arkaik bir şema manevi içeriğini 
sürekli olarak yenileme yeteneğine sah iptir . Buraya kadar 
oldukça çok sayıda şamancı! göğe çıkış gördük, daha başkala
rından söz etmek fırsatını da bulacağız. Ayrıca bunların, kendi 
başlarına, hiç de "sapkın, yozlaşmış" sayılamayacak birer esri
me deneyimi olduğunu; bütün ilkellerde tamklanan bu çok eski 
büyüsel/ dinsel şemanın tam tersine pekala

. 
tutarlı, "soylu", 

"temiz" ve son tahlilde "güzel" bir tasarım olduğunu da gördük. 
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Dolayısıyla, şamancıl göğe çıkışı ele aldığımız düzeyde ve ona 
verdiğimiz anlamda, örneğin Muhammed'in göğe çıkışında 
şamancıl bir içerik bulunduğunu söylemek hiç de aşağılayıcı 
veya kötüleyici bir değerlendirme değildir. Yine de, aradaki 
bütün tipolojik benzerliklere karşın, Muhaınmed'in esrimeli 
göğe çıkışı bir Altay ya da Buryat şamanınınkiyle özdeşlene
mez. Peygamber'in esrime deneyiminin içeriği, anlamı ve 
manevi yönelimi dinsel değerlerde bazı derin dönüşümler 
varsayar ki, bunlar söz konusu deneyimin genel göğe çıkış tipi
ne indirgenmesini olanaksız kılar1. 

Şimdiye kadar konu ettiklerimizden çok daha karmaşık 
kavim ve uygarlıkları ele alacağımız bu bölüme başlarken bu 
birkaç ön gözlem gerekliydi. Hind-Avrupalı kavimlerin tarih
öncesi ve ön-tarih dönemlerindeki -yani bu etnik grubun 
manevf ufkunun, buraya kadar söz ettiklerimizinkine az-çok 
benzer olduğu çağlardaki- dinleri hakkında çok az kesin bilgi
miz olduğu bir gerçektir. Elimizdeki belgeler bize çoktan geliş
miş, sistemleşmiş, hatta fosilleşmiş dinler gösteriyor. Bu büyük 
veri yığınının içinden şamancı! bir yapıya sahip sayılabilecek 
mit, rit ve esrime tekniklerini tanıyıp çıkarmamız gerekiyor. Az 
sonra göreceğimiz gibi, böyle mit, rit ve tekniklere, az-çok "an" 
bir halde, bütün Hmd-A

.
vrupalı kavimlerde rastlanıyor. Fakat 

yine de bunların sihirsel/ dinsel yaşamlarının başat ögelerinin 
şamanizmde bulunabileceğini sanmıyoruz. Bu oldukça beklen
medik bir saptamadır, hele Hind-Avrupalıların dini de morfo
lojik olarak ve ana hatlarıyla Türk-Tatarlarınkine benzediğine 
göre .. Her ikisinde de aynı temel ögeler var : Gök Tanrı'nın 
üstünlüğü, tanrıçaların yokluğu ya da önemsizliği, ateşe tapma 
veya saygı gibi . .  

İki grubun dinlerini, içlerinde şamanizmin tuttuğu yerin 
başatlığı ya da önemsizliği açısından biribirinden ayıran farkı, 
sonuçça zengin iki olguyla özet olarak açıklamak mümkündür. 
Birincisi, Hind-Avrupalıların getirdiği ve G. Dumezil'in araştır
ı Göğe çıkış konusunda çeşitli değerlendirmeler için, bak. ELIADE, Mythes, 

reı•es et mysteres, s. 133-64. 
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ınalanyla parlak biçimde ortaya konan büyük yenilik, yani 
Tanrısallığın üçe bölünmesidir. Bu üçlü yapı hem belli bir 
toplumsal örgütleniş biçi mine hem de sistematik bir sihirsel / 
dinsel yaşam tasarımına tekabül eder. Her tanrısal varlık tipi 
kendine özgü b ir işleve ve ona bağlı ve uygun bir mitolojiye 
sahiptir. Daha Hind-Avrupalı kavimlerin henüz biribirlerinden 
ayrılmadıkları çağlarda tamamlanmış görünen bu yeni yapı, 
sihirse l /  dinsel yaşamın bir bütünlük içinde ve sistema tik 
olarak böyle yeniden örgütlenişi, mutlaka şarnancıl ideoloji ve 
deneyimleri de içine alıyor, fakat bu bütünleşme bir uzmanlaş
mayla ve giderek şamancı! güçlerin sınırlanmasıyla sonuçlanı
yordu. Şamancı! yetenekler öteki sihirsel /  dinsel güç ve 
saygmlıkların yanında yerlerini alıyor, ama esrime teknikleri 
uygulayan ve kabile maneviyatının bütün ufkuna ideolojik 
bakımdan hakim olan tek öge olmaktan çıkıyordu. Sihirsel /  
dinsel inanışların örgütlenmesi -daha Hind-Avrupalıların birlik 
döneminde tamamlanmış bir süreç- yoluyla şamancı! gelenekle
rin bütünün içinde "kendilerine özgü bir yere oturtulması" 
olayını biz böyle anlıyor ve tasarlıyoruz. Georges Dumezil'in 
şemalarını izleyecek olursak, söz konusu yeniden düzenlenme
de şamancı! gelenekler büyük çoğunlukla "Korkunç (Haş
metlu! ç. ) Hükümclar"ın çevresinde toplanmış oluyordu. Bunun 
ilkörneği (archetype) Sihirin Üstadı, büyük "Bağlayıcı" Vanına 
gibi görünüyor. Fakat elbette bu durum ne bütün şamancıl 
ögelerin sadece Korkunç Hükümdar figürü çevresinde 
billfırlaşhğı, ne de adı geçen şarnancıl ögelerin Hind-Avrupa 
dini içindeki sihir ve esrimeye ilişkin ideoloji ve tekniklerin 
bütününü temsil ettiği anlamına gelir. Aksine, şamancı! yapıya 
yabancı büyüler ve esrime teknikleri de vardı; örneğin savaşçı
lara özgü büyüler, Büyük Ana Tanrıçayla i lgili büyüler ve esri
me teknikleri, ve bir 'tarım gizemciliği' gibi. . Bunların 
şarnanizmle ilgisi yoktu. 

Bize göre Hind-Avrupalıları -şamanizme verilen önem 
bakımından- Türk-Tatarlardan ayrı tutmağa katk1da bulunan 
ikinci neden, tarım ve kent uygarlığı tipindeki eski Doğu ve 
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Akdeniz uygarlıklarından gelen etkiler olabilir. Bu etki Hind
Avrupalılar üzerinde, doğrudan veya dolaylı biçimde, bu halk
lar Yakındoğuya doğru yayıldıkça kendini göstermiştir. 
Balkanlardan Ege'ye doğru göç dalgaları halinde akan çeşitli 
Hellen topluluklarının dinsel mirasının uğradığı değişim ve 
dönüşümler, bir tarını ve kent kültürüyle temas sonucu meyda
na gelen bu çok karmaşık özümleme ve yeniden değerlendirme 
olgusuna bir örnektir. 

ESKİ GERMENLERDE ESRİME TEKNİKLERİ 

Eski Germenlerin din ve mitolojilerinde bazı ögeler kuzey Asya 
şamanizminin tasarım ve teknikleriyle karşılaştırılmaya elveriş
lidir. En göze çarpanları hatırlatalım. Odin -Korkunç 
Hükümdar ve Büyük Sihirbaz- figürü2 şaşılacak kadar 
"şamancı!" bazı özellikler gösterir. Örneğin, run 'lerin (gizemli 
yazı işaretleri. ç.) bilgeliğini özümsemek için dokuz gün dokuz 
gece bir ağaca asılı kalır (Htivamtil, v. 138> ). Bazı germanistler 
bu riti bir sırra-erme miti saymışlardır; hatta Höfler3 bunu 
Sibirya şamanlarının sırra-erme sırasında ağaca tırmanışlarıyla 
bile karşılaştırır. Odin'in_ kendini "astığı" ağaç olsa olsa Kozmik 
Ağaç Yggdrasil olabilir; zaten adı da "Ygg'in (Odin'in) 
küheylanı" anlamına gelmektedir. Kuzey söylencelerinde dara
ğacına "asılanın atı" adı verilir (Höfler, s. 224). Bazı Gern"!-en 
sırra-erme ritleri adayın simgesel olarak "asılmasını" içeriyordu; 
bu adet başka yerlerde de geniş ölçüde tanıklanıyor (cf kaynak
ça bölümü, ibid. s. 225, n. 228). Fakat Odin aynı zamanda 
Yggdrasil'e atını da bağlar ki, bu mitsel temanın Orta ve Kuzey 
Asyada ne kadar yaygın olduğu bilinmektedir (cf. yuk. s. 295). 

Odin'in küheylanı Spleipnir sekiz bacaklıdır ve sahibini, 
hatta başka tanrıları da (öm. Hermodhr) Yeraltına taşır. İmdi, 

2 Bu konuda bak. G. DUMEZIL, Mythes et dieux des Germains (Paris, 1939), s. 
19>; bu eserde başlıca kaynaklar da yer alıyor. Eski Germenlerde şamanlık 
hak. bak. Jan de VRIES, Altgermaııische Religionsgeschiclıte (2. bas.), I, s. 326>. 

3 Otta HÖFLER, Kultische Geheimbünde der Germaneıı, I, s. 234>. 
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sekiz ayaklı at tipik şamanlık atıdır; her zaman şamanların esri
me deneyimleriyle ilişki1i olarak Sibiryalılarda ve başka yerler
de (örrı. Muria'larda) de karşımıza çıkar (bak. aşağ. s. 511 ). 
Höfler'in düşündüğü gibi, Spleipnir'in, e rkekler derneğinin 
gizli tapınma ayinlerinde önemli rol oynayan çok ayaklı bir 
"eteklik··af'ın il körneği olması akla y'akındır4. Fakat bu, 
şamanizmin çerçevesini aşan bir sihirsel/ dinsel olgudMr. 

Snorri, Oclin'in istediği gibi biçim değiştirme yeteneğinden 
söz ederken, şöyle der : "Sanki öl rn liş ya da uyuyormuş gibi 
vücudu yerde yatar; ama kendisi bir kuş ve yabani hayvan, bir 
balık veya ejderha olur ve göz açıp kapayıncaya kadar çok uzak 
ülkelere gider . . . "5 Odin'.in hayvan suretinde yaptığı bu esrimeli 
yolculuğu şamanların hayvana dönüşmesiyle karşılaştırabiliriz, 
zira tıpkı şamanların boğa ya da kartal biçimi altında biribirle
riyle döğüşmeleri gibi, kuzey Germen sözlü gelenekleri de 
büyücülerin mors veya başka hayvan kılıklarında yaptıkları 
döğüşlerden söz eder; bu d.öğüşler esnasında vücutları, Odin'in 
esrimesinde olduğu gibi, yerde kımıldamadan yatar6. Tabi! 
böyle inanışlara asıl şamanizmin dışında da rastlanır; fakat 
burada Sibirya şamanlarıyla bir karşılaştırma gerekliydi; hele 
başka İskandinav inanışlarının da sadece şamanların algılaya
bildiği hayvan biçimli yardımcı ruhlardan söz etmesi (Ellis, s. 
128) -ki bu durum şamancı! fikirleri daha da açıkça hatırlatıyor
bu karşılaştırmayı daha da anlamlı kılıyor. Hatta Odin'in iki 
kargası Huginn ("Düşünce") ile Muninn ("Bellek")in, Büyük 

4 Demirci - "at"- gizli dernek ilişkileri hak. bak. ilıid. s. 52>. Japonyada ola aynı 
dinsel simge bütünlüğüne rastlanır: bak. Alexander SLAWIK, Ku/tische 
Geheinılıüııde dı>r Japaner ııııd Germanen, s. 695. 

5 Ynglinga Saga, VII; bak. Hilda ELLIS'in yorumu The Road to He/, s. 122>. 
6 Saga Hialmthers ok Olzıers (XX), alıntı: Hilda ELLIS,. The Road to He/, s. 12.3. 

Bak. ilıid., s. 124, bir yandan "ırlama platformu" üzerinde cansız yatarlarken 
öte yandan çok uzaklarda, denizde, bir balinaya binmiş durumda görülen 
iki kadın büyücünün öyküsü. Bunlar orada bir kahramanın kayığını izliyor 
ve batırmağa çalışıyorlarmış; fakat kahraman belkemiklerini kırmayı başar
mış ve tam o anda büyücüler de platformdan düşüp bellerini sahiden 
kırmışlar. Saga Sturlaııgs Sta�fsama (XII) da iki sihirbazın önce köpek sonra 
da kartal biçimi altında, nasıl biribiriyle döğüştüklerini anlatır. 
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Sihirbaz'm (şamanların yaphğı gibi! .. ) dünyanın dört bucağına 
gönderdiği kuş biçiınH iki "yardımcı ruhu" -iyilce mitleşmiş 
olarak- temsil ettiği.bile düşünülebHir7. 

Ölülerden bilgi alma (ruh çağırma, necromancie) tekniğinin 
kurucusu da yine Odin'dir. Atı Spleipnir'e binerek Hel'e 
(Yeraltı, "Cehennem") girer ve çoktan ölmüş bir bilici kadına 
mezarından kalkıp sorularına yamt vermesini b uyurur (Baldrs 
Draumar, v. 4>; Hlis, s. 152). O zamandan beri başkaları da 
-elbette dar anlamda şamanizm sayılamayacak, ama ona çok 
yakın bir manevi ufkun içinde yer alan- bu tür ruh çağırma 
usulleri uygulamıştır (ibid. s. 154>). Mirnir'in mumyalanmış 
kafasıyla falcılık yöntemi (Völuspa, v. 46; Ynglinga Saga, IV; EHis, 
s. 156>) de bu arada sayılabil ir. Bu yöntem Yukagirlerin şaman 
ataların kafataslarını kurnanarak yaptıkları faıkılığı hahrlahr (cf 
yuk. s. 279). 

Mezarların üzerine oturarak bilici (falcı, gaipten haber 
veren kişi), bir "ozanın" mezarı üzerine oturarak da "ozan", yani 
[tanrılardan] esinli kişi olunur (Ellis, s. 105>, 108). Keltlerde de 
aynı adet vardı : fili bir boğanın etinden çiğ çiğ yiyor, kanından 
içiyor ve derisine sarınıp uyuyordu. Uykusunda "göze görün
meyen dostlar" kafasını kurcalayan sorunun yanıtını ona bildi-

7 Ibid., s. 127. Alois CLOSS Odin'e yakıştırılan şamancı! nitelik ve simgeler 
arasında bundan başka iki kurt, "Baba" ünvanı (galdrs fadir = sihirin babası; 
Baldrs draumar, 3, 3), "sarhoşluk motifi" ve Walkyrie'leri sayar; bak. Die 
Religioıı der Semııoııeııstammes ("Wiener Beitrage zur Kulturgeschichte und 
Linguistik", IV, 1936, s. 549-673), s. 665>, n. 62. N. K. CHADWICK 
Walkyrie'lerin göksel perilerden çok "kurt-adama" yakın mitsel varlıklar 
olduğunu uzun zamandan beri görmüştü; bak. ELLIS, s. 77. Fakat bütün bu 
motifler mutlaka "şamancı!" sayılamaz. Walkyrie'ler ruhgüder olmakla 
birlikte bazan Sibirya şamanlarının "göksel eşleri" ya da "ruh-kadınları" rolle
rini de oynarlar. Fakat gördük ki bu sonuncu simgesellik şamanizm alanın
dan taşıyor ve hem Kadın hem de Ölüm mitolojilerinin alanlarına katılıyor. 
Eski Germenlerde "şamanizm" hak. bak. A. CLOSS, Die Religiorı der Germaneıı 
in etlınologisc/ıer Siclıt (in "Christus und die Religionen der Erde: Handbuch 
der Religionsgeschichte", Viyana, 3 cilt, 1951, II, s. 267-366), s. 296>; H. 
KIRCHNER, Ein archiiologisclıer Beitrag zur Urgesclıichte des Sclıamanismus, s. 
247, n. 25 (kaynakça); H. R. ELLIS DAVIDSON, Gods aııd Mytlıs of Nortlıern 
Eıırope (Harmondsworth-Baltimore, 1963), s. 141-·149 ("Şaman olarak Odin"). 
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riyorlardı8. Ya da doğrudan doğruya bir atanın veya akrabanın 
rnezan üstünde uyuyunca bHici olunabiliyordu9• Tipolojik 
bakımdan bu görenekler geceyi cesetlerin yanında ya da mezar
lıklarda geçiren şaman ve sihirbaz adaylarının sırra-eriş ya da 
esinleniş yöntemleriyle karşılaştırılabilir. Temeldeki fikir hep 
aynıdır : ölüler geleceği bilir, gizli şeyleri açıklayabilir, vb. 
Bazaın rüya da benzer lbılr rol oynar : G ''sla Saga 'da ozan bazı 
ayrıcalıklı kişilerin ölümden sonraki yazgılarını gösterir (XXII>; 
Ellis, s. 74). 

Burada öbür dünyaya esrimeli yolculukları, özel olarak da 
Yera l tına inişleri konu alan Kelt ve Germen mit ve söylenceleri-· 
ni incelemek söz konusu değildir. Sadece hem Keltlerde hem 
Germenlerde ölümden sonraki varoluşla ilgili fikirlerin çelişki
lerden arınmış olmadığım hatırlatalım. Sözlü gelenekler ölüle
rin gidebileceği birkaç YC"iden söz ediyor ve böylece, bu 
noktada, ölüm-sonrası yazgılann çokluğuna inanan öteki halk
larla birleşiliyor. Fakat Grimnismal'e göre Hel, asıl "Cehennem", 
Yggdrasil'in köklerinden birinin altında, yani "Dünyanın 
Merkezinde" bulunuyor. Hatta Yeralhmn dokuz katından da 
söz ediliyor; bir dev, bilgeliğini "dokuz dünyayı inerek" elde 
ettiğini iddia ediyor (EUis, s. 83). Burada yedi veya dokuz gök 
kahna tekabül eden yedi veya dokuz yeraltı katı içeren Orta 
Asya kozmolojik şemasını buluyoruz. Fakat bize asıl anlamlı 
gelen nokta, devin söyledikleridir : Yeraltına indikten sonra 
"bilge", yani bilici, ön-görücü olduğunu söylüyor ki, bu nokta 
söz konusu inişi bir sırra-erme saymamızı haklı gösterebilir. 

Gylfaginning ' de (XLVIII) Snorri, Balder'in ruhunu getirmek 
için Herm6dhr'un nasıl Odin'in ah Spleipnir'e binerek Hel'e 
indiğini anlal:ır10. Bu tür inişler açıkça şarnancıldır. Orpheus 

8 Thomas F. O'RAHTLLY, Early Iri�lı History anıl Mytlıology (Dublin, 1946), s. 
323>. Kelt şamanizmi hakkında bazı başvuru kaynakları için, ayrıca bak. H. 
KIRCHNER, s. 247, n. 24. 

9 Bak. ELUS, s. 109'daki metinler. 
10 Hermödhr dokuz gece "derin ve karanlık vadilerde" at sürer ve altınla döşe

li Gjallar köprüsünden geçer (ELLIS, s. 85, 1 71; DUMEZIL, Loki (Paris, 
1 '148), s. 53). 
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mitinin çeşitli Avrupa-dışı versiyonlarında olduğu gibi Balder 
konusunda da yeraltına iniş umulan sonucu vermemiş. Böyle 
bir marifetin mümkün sayıldığını Clıronicon Norvegiae doğrulu
yor : Bir şaman aniden ölen bir kadının ruhunu geri getirmeye 
çalışırken karnından aldığı derin bir yarayla kendisi de ölmüş; 
bir başka şaman işe karışıp kadını diriltmiş. Kadın kendine 
gelince birinci şamanın ruhunu mors kılığında bir gölden geçer
ken gördüğünü, tam o sırada birinin hayvana bir silahla saldı
rıp yaraladığını anlatmış; saldırının sonucu da zaten yatan 
cesette görülüyormuş (Ellis, s. 126). 

Bizzat Odin de völva 'yı diriltmek ve Balder'in yazgısını 
öğrenmek için atı Spleipnir'e atladığı gibi Yeraltına iner. Bu 
inişlere bir başka örnek de Saxo Grammaticus'ta (Historia 
Danica, l, 31)  buluruz; bunun kahramanı Hadingus'tur11 •  
Kahraman yemek yerken birden karşısında bir kadın belirir ve 
ona ardından gelmesini söyler. Nemli ve karanlık bir bölgeden 
geçerek Yeraltına inerler, iyi giyimli insanların geçtiği çiğnen
miş bir toprak yol bulurlar, her türlü çiçeğin yetiştiği güneşli 
bir bölgeye girerler, bir ırmağa rastlar ve bir köprüden karşıya 
geçerler. Savaşmakta olan iki orduya rastlarlar; kadın bu sava
şın sonsuz olduğunu söyler : Bu insanlar döğüşürken ölen 
savaşçılardır ve döğü"şlerini burada da sürdürmektedirler12. 
Sonunda bir duvarın dibine gelirler; kadın duvarı aşmağa çalı
şırsa da başaramaz; yanında getirdiği bir horozu kesip öteki 
tarafa atar. Horoz dirilir, çünkü hemen duvarın arkasından 
ötüşü duyulur . . .  Ne yazık ki Saxo öyküsünü burada kesiyor 
(Ellis, s. 172). Fakat gizemli bir kadının kılavuzluğunda 
Yeraltına inen Hadingus'un serüveninde iyi bilinen mitsel moti
fi yakalamamıza yetecek kadar ipucu vermiştir : ölüler yolu, 
ırmak, köprü, sırra-erdirici engel (duvar) . . .  Duvarın öte tarafına 

11 Bak. G. DUMEZIL, Le Saga de Hadingus, Saxo Grammaticus I, v-viii, vb. 
(Bibliotheque de l'Ecole des Hautes Etudes, Section des sciences religieuses, 
LXVI, Paris, 1953), passim. 

12 "Wütende Heer" denilen mitsel tema; bu konuda bak. Kari MEISEN, Die 
Sagen vom Wütenden Heer und Wilden fiiger (Münster, 1935); G. DUMEZIL, 
Mythes et dieux, s. 79>; HÖFLER, s. 154>. 
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geçer geçmez yaşama geri dönen horoz, hiç değilse bazı ayrıca
lıklı (yani "sırra-ermiş") kişilerin ölümden sonra tekrar hayata 
dönmeyi umabileceklerine dair inanışı dile getirse gerektir13. 

Germen mitoloji ve folklorunda, aynı şekilde sırra-erme 
sınavları (örn. bir "alev duvarından" geçmek gibi) içeren başka 
yeraltına iniş öyküleri de vardır; ama bunlar mutlaka şamancıl 
iniş tipinde olmayabilir. Chronicon Norvegiae 'nin tanıklık ettiği 
gibi, bu tür iniş Kuzeyli sihirbazlarca biliniyordu ve, gösterdik
leri marifetler düşünülecek olursa, Sibirya şamanlarıyla olduk
ça belirgin bir benzerlik bulunduğu sonucuna varılabilir. 

"Yırtıcı hayvan-savaşçılara", sihir yoluyla "hayvancı! çılgın
lığı" sahiplenip yırtıcı hayvana dönüşen berserkir 'lere, burada 
sadece değinip geçeceğizı4• Öteki Hind-Avrupa kavimlerinde 
de tanıklanan ve Avrupa-dışı kültürlerde de benzerlerine rast
lananıs bu "savaşkan esrime" tekniğinin stricto sensu 
şamanizmle ilgisi pek yüzeyseldir. "Askeri" (yani kahramanlara 
özgü) esrime türü yapısı bakımından şamancıl sırra-ermeden 
ayrılır. Sihirle yırtıcı hayvana dönüşme şamanizmin çerçevesini 
aşan bir ideolojiye aittir. Bu ideolojinin köklerini arkaik Sibirya 
kavimlerinin av ritlerinde bulacak ve hayvan davranışlarının 
gizemsel olarak taklidinden ne gibi esrime teknikleri çıkabilece
ğini (aşağ. s. 502) göreceğiz. 

Snorri'in bize öğrettiğine göre Odin seidhr adı verilen sihir-

13 Saxo'nun kaydettiği bu ayrıntı, Arap gezgin İbn Fadlan'ın 921 'de Volga kıyı
larında tanık olduğu, bir İskandinav ("Rus") önderinin cenaze ritüeliyle 
karşılaştırılabilir. Kadın kölelerden biri öbür dünya yolunda efendisini izle
mek üzere kurban edilmeden önce şöyle bir rit uygulanmış. Erkekler kendi
sini üç kez havaya kaldırıp bir kapı çerçevesinin üzerinden baktırmışlar; o 
da her defasında gördüklerini anlatmış : Birinci kaldırılışta babasını ve 
anasını, ikincide bütün akrabalarını, sonuncudaysa efendisinin "cennette 
oturduğunu" görmüşmüş. Sonra köleye bir tavuk vermişler, o da hayvanın 
kafasını kesip (biraz sonra kendisi de içinde olmak üzere yakılacak olan) 
cenaze kayığına atmış. Bak. ELLIS, s. 45>'te metinler ve kaynakça. 

14 Bak. G. DUMEZIL, Mythes et dieııx, s. 79>; id., Horaces et Curiaces (!es mythes 
romains) (Paris, 1942), s. 1 1>. 

15 Bak. DUMEZIL, Horace et Cııriaces, passim; Stig WIKANDER, Der arische 
Miimıerlıuııd (Lw1d, 1938), passim; G. WIDENDREN, Hochgottglaulıe im alteıı 
Iran (Uppsala-Leipzig, 1938), s. 324>. 
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bazlığı biliyor ve kullanıyor; bu yolla geleceği ön-görebiliyor, 
ölüme, felakete ya da hastalığa neden olabiliyormuş. Fakat 
-diye ekliyor Snorri- bu büyücülükte öyle bir kötülük ve "aşağı
lık" varmış ki, erkekler bunu "utanmaksızın" yapamıyorlarmış. 
Seidhr daha çok gydhjur 'ların ("rahibe" veya "tanrıça") işi olarak 
kalıyormuş. Nitekim Lokasenna 'da Odin "erkeğe yakışmayan" 
seidhr büyüsünü yaptığı için siteme uğrarı6. Kaynaklar erkek 
sihirbazlardan (seitthmenn) ve kadın sihirbazlardan (seidhkonur) 
söz eder; ayrıca Odin'in seidhr yapmayı tanrıça Freyja'dan 
öğrendiği de bilinirı7. Dolayısıyla bu tür sihirbazlığın kadınla
rın uzmanlık alanına girdiğini kabul etmek için nedenler 
vardır; zaten "erkeğe yakışmaz" sayılışı da bundandır. 

Ne olursa olsun, metinlerde anlatılan seidhr seanslarında 
karşımıza hep bir seidhkona ya da spdkona ("bilici", geleceği 
söyleyen kadın) çıkar. En iyi betimleme Eir 'ks saga raııtha 'da 
bulunur. Spdkona'nın hayli zengin ve işlenmiş bir tören giysisi 
vardır : mavi bir manto, çeşitli takılar, beyaz kedi postlarıyla 
süslenmiş siyah kuzu derisinden bir başlık. . .  Ayrıca bir değnek 
de taşır ve seanslarda oldukça yüksek bir sahanlıkta tavuk tüyü 
doldurulmuş bir minderin üstünde otururı8. Seidhkona (ya da 
völva, spdkona) çiftlik çiftlik dolaşarak insanların geleceğini 
söyler; hava durumu, ürünlerin niteliği, vb. hakkında bilgi 
verir. Gezerken yanına on beş genç kız, bir o kadar da genç 
oğlan alır; bunlar o konuşurken koro halinde ezgiler söylerler. 
Esrimeye hazırlıkta müzik temel bir rol oynar. Dalınç halindey
ken seidhkona 'nın ruhu bedeninden ayrılıp uzayda yolculuğa 
çıkar; çoğu kez, yukarda anılan olayın (s. 419, n. 6) kanıtladığı 
gibi, bir hayvanın biçimine bürünür. 

16 Bak. Dag STRÔMBACK, Seid. Textstııdier i ııordisk re/igions/ıistoria, s. 33, 21>; 
Arne RUNEBERG, Witches, Denıons and Fertility Magic, s. 7. Strömback eski 
Germenlerin seid (seid/ır) i Lapon şamanizminden almış oldukları fikrinde
dir (s. 110>, 121>). Olof PETTERSSON da aynı görüşü paylaşır; bak. Jabnıek 
and Jalmıeainıe: a Comparatizie Study of tlıe Dead aııd tlıe Realm of tlıe Dead in 
Lappislı Religion (Lund, 1957), s. 168>. 

17 Jan de VRIES, Altgermanisclıe Religionsgesclıichte (2. bas.), I, s. 330>. 
18 STRÔMBACK, s. 50>; RUNEBERG, s. 9>. 
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Birçok özellik seidhr seansını klasik şamanlık seansına 
yaklaştırır19 : ritüel giysi, koronun ve müziğin taşıdığı önem, 
esrime gibi. Fakat bize göre bunlara bakarak seidhr büyüsünü 
asıl anlamda şamanizm saymak zorunda değiliz. "Mistik uçuş" 
evrensel sihirbazlığın ve özellikle Avrupa büyücülüğünün bir 
leitmotiv 'idir. Özgül olarak şamancıl temaların (hastanın ruhu
nu aramak ya da ölüye eşlik etmek için yeralbna iniş, vb. )  
gördüğümüz gibi Kuzey sihirbazlık geleneklerinde de yer aldı
ğı tanıklanmakla birlikte, bunlar seidhr seansının belli-başlı 
ögelerinden değildir. Aksine, bu seanslar daha çok falcılık 
üzerinde yoğunlaşır, yani son tahlilde "küçük büyücülük" alanı
na girer gibi görünüyor. 

19 STRÖMBACK seidhr'de tam anlamıyla bir şamanlık gorur; bak. 
OHLMARKS'ın eleştirisi Studien zum Problem des Schamanismus, s. 310>; id., 
Arktischer Schamanismus und altnordischer seidhr ("Archiv für Religionswis
senschaft", XXXVI, 1939, s. 171-80). Kuzey şamanizmi izleri hak. bak. ayrıca 
Carl-Martin EDSMAN, Aterspeglar Voluspıi 2: 5-8 ett shamanistik ritual eller 
eıı keltisk tıldersvers? ("Arkiv för Nordisk Filologi", LXIII, Lund, 1948, s. 1 -
54). İskandinavlarda sihirsel tasarımlara ilişkin bütün konularda, bak 
Magnus OLSEN, Le prelre-magicien et le dieu-magicien dans la Norvege ancien
ne ("Revue de l'Histoirc des Religions", c. 1 11, 1935, s. 177-221; c. 112, s. 5-i 
49). Gayet karmaşık bir figür olan Loki'de de geniş anlamda "şamancı!" 
sayılabilecek bazı özelliklerin farkedilebildiğini ekleyelim. Bu tanrı haki 
bak. G. DUMEZlL'in yetkin eseri Loki. Loki kısrağa dönüşüp aygıt 
Svadhilfari'yle çiftleşerek sekiz bacaklı at Sleipnir'i doğurur (bak. metinler, 
ibid. s. 28>). Çeşitli hayvan biçimlerine (fok, som balığı, vb.) girebilir. 
Evren Kurdunu ve Evren Yılanını dünyaya getirir. Şahin tüyünden giysiyi 
giydikten sonra havada da uçabilir; fakat bu giysi ona değil Freyja'ya aittir 
(ibid. s. 35; bak ayrıca s. 25, 31). Bilindiği gibi Odin'e seidhr'i Freyja öğret
miştir. Sihirli uçuş sanatının bir tanrıça (ya da büyücü kadın) tarafından blr 
tanrıya (ya da bir hükümdara) öğretildiğini söyleyen bu gelenek, benzer 
Çin söylenceleriyle karşılaştırılabilir (bak. aş. s. 490). Seidhr'i elinde tutan 
Freyja'nın kuş tüylerinden yapılmış ve şamanlar gibi uçmasını sağlayan 
özel bir giysisi vardır. Loki, anlamı bürünebildiği hayvan biçimlerinden 
açıkça anlaşılabilen, daha "karanlık" bir sihir gücüne sahip görünüyor. W. 
MUSTER'in tezine başvurmak imkanımız olmadı: Der Schamaııismııs und 
seiııe Spııren in der Saga, in deııtsclıen Brauch, Mtirclıeıı uııd Glauben (Diss. 
Graz). 
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Burada eski Yunan dünyasındaki çeşitli esrime geleneklerinin 
incelenmesine girişmeyeceğiz20. Sadece morfolojileri bakımın
dan stricto sensu şamanizme yakın görünen belgelere değinece
ğiz. Klasik yazarlar bakkha 'larm "duyarsızlaştığından" söz 
ediyor21 diye Dionysos adına yapılan bakkhanales şenliklerini 
buraya almanın; çeşitli bilicilik tekniklerinden, enthousias
mos 'tan22, ruhlarla ilişki kurmaktan, ya da yeraltı alemi tasarı
mından söz etmenin yararı yoktur. Elbette bütün bunlarda 
şamanizmin kullandıklarına benzeyen motif ve teknikler de 
bulacağız; fakat bu benzerlikler hemen hemen evrensel bir 
yaygınlıktaki sihir kavramlarının ve arkaik esrime tekniklerinin 
eski Yunan dünyasında da korunmuş olmasıyla açıklanabilir. 
Kentauros'lara23, ilk sağıltıcılara ve tanrısal hekimlere ilişkin 
mit ve söylencelere de -bu geleneklerde kimi zaman ilkel bir 

20 Bak. Erwin ROHDE, Psyc/ıe. Le Culte de / 'Ame chez les Grecs et leur croyance i'ı 
l'immortalite (Fr. çev. Paris, 1928), s. 264>; Martin P. NILSSON, Geschichte der 
griechischen Religion (Münih, 2 cilt, 1941-50), I, özeli. s. 578>. Son zamanlarda 
R. R. DODDS eski Yunan manevi hayatının tarihinde İskit şamanizmine 
önemli bir rol ve yer veriyor; bak. The Greeks and the lrrational (Sather 
Classical Lectures, XXV, Berkeley ve Los Angeles, 1951), böl. V ("The Greek 
Shamans and the Origin qf Puritanism", s. 135>. bak. ayrıca F. M. 
CORNFORD, Priııcipium Sapieııtiae: The Origiıı of Greek Plıilosophical Tlıoııglıt 
(Cambridge, 1952), s. 88>; W. BURKERT, I'OHE. Zum grieclıisc/ıen 
"Sclıaınanismus" (in "Rheinisches Museum für Philologie", n. s., CV, 
Frankfurt/ Main, 1962, s. 36-55) ; J. D. P. BOL TON, Aristeas of Procomıessııs 
(Oxford, 1962). 

21 Bak. ROHDE'nin grupladığı metinler: Psyche, s. 278, n. 3. 

22 Delphoi biliciliğinde ve Apollon falcılığında "şamancı!" sayılabilecek hiçbir 
öğe yoktur; bak. Pierre AMANDRY'nin yakında yayımlanmış olan dosyası 
ve yorumları, La Mantiqııe apolliniemıe a Delplıes. Essai sur le fonctio111ıement de 
l 'Oracle (Paris, 1950; Bibi. des Ecoles Françaises d'Athenes et de Rome, fas. 
170), metinler s. 241-60. Delphoi'deki ünlü sacayağı Germenlerin seidlıkoııa 
platformuyla karşılaştırılabilir mi? "Fakat normal olarak sacayağının üzerin
de Apollon oturur; bilicisi Pythia ancak -tanrısının vekili sıfatıyla- sıradışı 
durumlarda onun yerini alır" (AMANDRY, s. 140). 

23 Bak. G. DUMEZIL'in güzel eseri Le Probleme des centaures. Etude de mythologi
e comparee indo-europeemıe (Paris, 1929); burada, terimin geniş anlamıyla, 
bazı "şamancı!" sırra-erme olayları ele alınmaktadır. 
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şamanizmin silik izleri seçilebiliyorsa da- daha fazla değinme
yeceğiz. Söz konusu gelenek ve söylenceler zaten daha önce 
işlenmiş, yorumlanffilş, yeniden değerlendirilip karmaşık mito
lojik ve teolojik sistemlerin birer parçası haline getirilmiş 
durumda karşımıza çıkıyorlar. Ege, hatta eski Doğu manevf 
dünyalarıyla temas, karışma ve sentez gibi olguları varsaydırı
yorlar. Bunların incelenebilmesi için bu kitabın birkaç sayfasın
dan çok daha fazlası gerekir. 

Şamanlara benzetilebilecek sağılhcılarm, bilicilerin ya da 
esriklerin Dionysos'la ilgili olmadığını hemen belirtelim. 
Dionysos'a bağlı mistik akımın tamamen başka bir yapısı var 
gibi gorunuyor; bakkha 'ların coşkunluğu (enthousiasmos) 
şamancı} esrimeye hiç benzemiyor. Aksine, şamanlarla karşılaş
tırılabilen birkaç efsanevi kişilik sırtlarını Apollon'a dayamış 
görünüyorlar ve Hellas'a (Yunaneline) da kuzeyden, Hyperbo
reas 'lıların ülkesinden, yani Apollon'un anayurdundan gelmiş 
sayılıyorlar24. Örneğin Abaris'in durumu böyle : "Apollon'luk 
niteliğinin ve görevinin işareti olan altın oku elinde tutarak 
dünyayı dolaşıyor, kurbanlar sunarak hastalıkları kovuyor, yer 
sarsıntılarını ve öteki doğal afetleri önceden haber veriyordu . . .  " 
(Rohde, Psyche, s. 337). Daha sonraya ait bir söylence bize onu, 
Museos gibi, okuna binmiş havalarda uşar durumda gösteriyor 
(ibid. s. 337, n.l). İskitlerin25 mitoloji ve dininde de belli bir rol 
oynayan ok "sihirli uçuşun" simgesidir26• Bu konuda birçok 
Sibirya şamanlık seansında da okun kullanıldığı hatırlarda.dır 
(cf örn. yuk. s. 251). 

Prokonnessoslu Aristeas da Apollon'la ilişki içindedir; esri
meye girdiğinde bu tanrı onun ruhunu "kavrar". Biribirinden 

24 W. K. C. GUTHRIE Apollon'un kökeninin kuzey-doğu Asyada, belki de 
Sibirya'da, olduğu fikrine yakındır: bak. The Greeks anıl tlıeir Gods (Londra, 
1950; yeniden bas. Baston, 1955), s. 204. 

25 Bak. Kari MEULI, Scythica, s. 161> ; DODDS, s. 140>. 
26 Yunanlıların buna benzer başka söylenceleri için, bak P. WOLTERS, Der 

gefliigelte Seher (in "Sitzungsberichte der Akademie der Wissenschaften", 
Phil.-Hist. Klasse I, Münih, 1928). "Sihirli uçuş" hak. ayrıca bak. aş. s. 522>. 
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uzak yerlerde aynı anda göründüğü de olur27• Karga biçimi 
altında Apollon'a eşlik eder (Herodotos, IV, 15), ki bu motif 
aklımıza şamanların hayvana dönüşmesini getiriyor. Klazome
naili Hermotimos da "birkaç yıl süreyle" vücudundan ayrılma 
yeteneğine sahipmiş; bu uzun esrime boyunca uzaklara yolcu
luk yapıyor ve "geleceğin nasıl olacağına dair kehanetler getiri
yormuş; sonunda düşmanları cansız yatan vücudunu yakınca 
bir daha geri dönmemiş." (Rohde, s. 341, kaynaklarıyla, özellik
le Plinius, Naturalis Historia, VII, 174). Bu esrime her bakımdan 
şamancıl esrimenin özelliklerini taşıyor. 

Giritli Epimenides söylencesini de hahrlatalım. Bu kişi İda 
dağındaki Zeus mağarasında uzun süre "uyumuş"; orada oruç 
tutmuş ve uzun süreli esrimeyi öğrenmiş. "Coşkulu bilgelikte", 
yani esrime tekniğinde ustalaşmış olarak mağaradan ayrılmış. 
Ondan sonra "sağıltım sanatını icra ederek, esrik bilici sıfatıyla 
geleceği söyleyerek, geçmişin gizli anlamını açıklayarak, ve 
-arıhcı rahip sıfatıyla- özellikle ağır suçlar için ifritlerin gönder
diği hastalık ve kötülükleri kovarak dünyayı dolaşmağa 
çıkmış"28• İmdi, mağaraya çekilme (= Yeraltına inme) klasik bir 
sırra-erme sınavıdır, ama mutlaka "şamancıl" olması gerekmez. 
Epimenides'i şamana yaklaştıran bu marifeti değil, yaptığı 

27 Bak. ROHDE, s. 338>; NILSSON, s. 584. Aristeas'a atfedilen şiir Arimaspeia 
hak. bak. MEULI, Scythica, s. 154>. Bak. ayrıca E. D. PHILLIPS, T'he Legend of 
Aristeas: Fact aııd Fancy iıı Early Greek Nations of East Russia, Si/Jeria aııd Inner 
Asia (in "Artibus Asiae", XVHI, 2, 1955, s. 161-77), özeli. s. 176-77. 

28 ROHDE, s. 342-43. OODDS'un iddiasına göre, "Empedokles'ten kalan metin 
parçaları, bir eski Yunan şamanının gerçekten neye benzediği hakkında 
belli bir fikir edinmemize dayanak olabilecek tek ilk elden kaynaktır; bu 
düşünür, ölümüyle eski Yunan dünyasında soyu tükenen -fakat başka 
yerlerde daha sonra da diri ve gür yaşamını sürdüren- bir türün son örne
ğiydi" (The Greeks and the Irratianal, s. 145). Bu yorum Charles I-1. KAHN 
tarafından reddedilmiştir : "Empedokles'in ruhu Hermotimos ya da 
Epimcnides'inki gibi bedeninden ayrılmaz. Kendisi de Abaris gibi oka binip 
uçmaz, Aristeas. gibi karga biçiminde görünmez. Hiçbir zaman aynı anda 
iki yerde birden görünmez, hatta Orpheus veya Pythagoras gibi yeraltına 
bile inmez"; bak. Re/igion and Natura! Philosaphy iıı Empedoc/es ' Oactrine of the 
Saul, (in "Archiv für Geschichte der Philosophie", XLII, Berlin, 1960, s. 3-35), 
özel!. s. 30> ("Empedokles şamanların arasında"). 



Hind-Avrupalı Kavimlerde Şamancı/ İdeoloji ve Teknikler 427 

sihirli sağıltımlar, falcılık ve bilicilik yetenekleridir. 
Orpheus'tan bahsetmeden önce, Thrak'lara ve, Herodotos' 

un deyişiyle (IV, 93), "Thrak'lann en yiğitleri ve en adaletlileri" 
olan Get'lere bir göz atalım. Birçok yazar Zalmoxis'i bir şaman 
olarak görmüşse de29 biz bu yorumu kabul etmek için hiçbir 
neden bulamıyoruz. Her dört yılda bir Zalmoxis'e "elçi gönder
me" adeti (Herodotos, IV, 94) olsun, ortadan kaybolarak gidip 
üç yıl yaşadığı, sonra da Get'lere insanın ölümsüzlüğünü kanıt
lamak için dönüp geldiği "yeraltı konutu" olsun, hiçbir bakım
dan şamancı! değillerdir. Bir Get şarnanizminin de mevcut 
olduğunu gösteren tek bir öge vardır : Strabon'un (VII, 3, 3; C, 
296) Mysialı kapnobatai hakkında verdiği bilgi. Bu sözcük 
Aristophanes'in aerobates 'lerine (Bulutlar, v. 225, 1503) benzetile
rek "bulutlarda yürüyen" diye çevrilmişse de30, "dumanda 
yürüyenler" diye çevrilmesi daha uygundur3ı . Bununla hem 
İskitlerce hem de Thrak'larca32 iyi bilinen ilkel esrime aracı 
kenevirin dumanının kastedilmiş olması akla yakındır. 
Kapnobtitai olasılıkla esrime amacıyla dalınca geçmek için kene
vir dumanından yararlanan Get dansçı ve büyücüleriydi. 

Thrak dininde başka şamancıl ögelerin de korunmuş oldu
ğu kesin, fakat bunların tanıklanması her zaman kolay değildir. 
Yine de, merdivenle göğe çıkış ideolojisinin ve ritüelinin varlı-

29 Bak. örn. MEULI, Scythica, s. 163; Alois CLOSS, Die Religiorı der 
Semııoııenstammes, s. 669>. Bu tanrıya ilişkin sorun hak. bak. Cari CLEMEN, 
Zalmoxis {in "Zalmoxis", II, 1939, s. 53-62); Jean COMAN, Zalmoxis {in ilıid., 
s. 79-110); !on 1. RUSSU, Religia Geto-Dacilor CAnuarul Institutului de Studii 
Clasice", V, Cluj, 1947, s. 61-137). Son yıllarda, Zalmoxis kelimesinin 
Porphyre tarafından ileri sürülen etimolojisi {"ayı-tanrı" ya da "ayı postlu 
tanrı") yeniden geçerli sayılmağa çalışılmıştır; bak. örn. Rhys CARPENTER, 
Folk Ta/e, Fiction and Saga in the Ho111eric Epics (Berkeley ve Los Angeles, 
1946), s. 112> ("The cult of the sleeping bear"). Fakat, bak. Alfons 
NEHRING, Studien zur indogermanisclıen Kıı ltıır ııııd Urheinıat ("Wiener 
Beitrage zur Kulturgeschichte und Linguistik", iV, 1936, s. 7-229), s. 212>. 

30 Vasile PARVAN, Getica. O protoistorie a Daciei (Bükreş, 1926), s. 162. 
31 J. COMAN, Zalnıoxis, s. 106. 
32 Tabii, Pomponius Mela'nın ROHDE tarafından (s. 227, n. 1)  alıntılanan bir 

ifadesi (2, 21) böyle yorumlanırsa .. İskitler hak. bak. aş. s. 434>. 
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ğım kanıtlayan bir örnek verelim. Polyaenus'a göre (Stratagema
ton, VII, 22), Thrak kabileleri Kebrenoi ve Sykaiboai' lerin rahip
kıralı Kosingas uyruklarını, bir tahta merdivenle göğe çıkıp 
davranışlarından dolayı Hera'ya şikayette bulunmakla tehdit 
ediyormuş. Oysa, daha önce gördüğümüz gibi, bir merdivenle 
göğe çıkmak tipik bir şamanlık motifidir. İlerde göstereceğimiz 
gibi, merdiven simgeselliği antik Yakındoğu ve Akdeniz havza
sının başka dinlerinde de tanıklanmaktadır. 

Orpheus'a gelince, onun mitinde şamancı! ideoloji ve 
teknikle karşılaştırılabilen birçok öge bulmak mümkündür. 
Bunların en önemlisi, doğal olarak, eşi Eurydike'nin ruhunu 
geri getirmek üzere Yeralhna inişidir. Bu mitin en az bir versi
yonu girişimin sonundaki başarısızlıktan söz etmez33• Bir insanı 
Yeraltı dünyasından kurtarmanın mümkün olduğu fikri zaten 
Alkestis söylencesinde de doğrulanmaktadır. Fakat Orpheus'ta 
bir "Büyük Şaman"a özgü başka nitelikler de vardır : sağıltıcılık 
sanatı, müzik ve hayvan sevgisi, "büyüleri", bilicilik gücü gibi . .  
"Uygarlaştırıcı kahraman" karakteri34 bile en tipik şamanlık 
geleneğiyle çelişmez : "İlk şaman" zaten insanları hastalıklardan 
kurtarmak ve uygarlaştırmak için Tanrının gönderdiği elçi 
değil miydi? . .  Nihayet, Orpheus mitinin son bir ögesi daha net 
qlarak şamancıldır : Bakkİıant'lar (Dionysos /Bakkhos "rahibele
ri") tarafından kesilip Hebron'a (Evros, Meriç) atılan kafası şarkı 
söyleyerek Lesbos'a (Midilli) kadar yüzmüş35, sonra da, 
Mimir'in başı gibi, bilicilik işlevi görmüştür. İmdi, Yukagir 
şamanlarının kafaları da falcılıkta rol oynar (cf yuk. s. 279). 

Asıl Orpheusçuluğa (Orphisme) gelince, mezarlarda bulu
nan ve uzun süre "orfik" sayılan altın !amellerden başka onu 

33 Bak. W. K. C. GUTHRIE, Orpheus and Greek Religion: A Study of the Orphic 
Movement (Londra,, 1935), s. 31. 

34 Bak. Jean COMAN, Orphee, civilisateıır de l 'huınanite ("Zalmoxis", I, 1938, s. 
130-76)'de uygun biçimde gruplanmış metinler: müzik, s. 146>; şiir, s. 153>; 
sihir, hekimlik, s. 157>. 

35 GUTHRIE, Orpheus, s. 35>. Orpheus mitindeki şamancı! öğeler hak. bak. 
00005, s. 147>; A. HULTKRANTZ, The Nortlı American lndian Orpheııs 
Traditioıı, s. 236>. 



Hind-Avrupalı Kavimlerde Şamancı/ İdeoloji ve Teknikler 429 

şamanizme yaklaştıran hiçbir nokta yoktur36. Bu nesneler de 
daha çok Orpheus-Pythagoras inancına ait görünüyor37. Ne 
olursa olsun, bunlarda ölüye öbür dünyada tutacağı yolu göste
ren metinler yazılıdır38; bir bakıma özetlenm�ş bir "ölüler kitabı
nı" temsil ederler ve bu nitelikleriyle Tibette ve Mo-So'larda 
(bak. aşağ. s. 486) kullanılan benzer metinlerle karşılaştınlabilir
ler . .  Söz konusu topluluklarda, ölünün başucunda öbür dünya 
yollarına ait metinlerin okunması, şamanın mistik olarak ruha 
eşlik etmesi (ruh-güderlik yapması) anlamına geliyordu. 
Karşılaştırmayı daha ileri götürmekten kaçınsak da, adı geçen 
"orfiko-pitagorisiyen" levhacıklarda okunan öbür dünya coğraf
yasında şamancı! karakterli bir ruh-güdücülüğün silikçe bir 
örneği görülebilir. 

Ruh-güder Hermes'e değinip geçeceğiz; bu tanrı figürü 
basit bir yeraltı kılavuzu/ şamana indirgenemeyecek kadar 
karmaşıktır39• Sihirli uçuş simgesi olan Hermes'in "kanatlarına" 
gelince, birtakım belli-belirsiz ipuçları kimi büyücülerin, ölü 
ruhlarının göğe uçmalarını sağlamak üzere, onlara kanat takma 
iddiasında bulunduklarını kanıtlar görünüyor40• Fakat aslında 
burada eski bir "ruh=kuş" simgeselliğinin, yakın dönemlerde 
doğudan gelen, güneş tapıncıy la ve tanrılaşarak göğe çıkış 
fikriyle ilişkili birçok yorumla karışıp başkalaşmış bir biçimi 
karşısında bulunuyoruz41 . 

36 Vittorio MACCHIORO (Zagreus. Studi intorno a/l'orfisnıo, Floransa 1930, s. 
291> ), Orpheus'çuluğun içinde doğduğu dinsel ortam ve atmosferi "Ghost
dance Religion" ve diğer esrirneli halk hareketleriyle karşılaştırıyor; fakat 
burada asıl şamanizmle ancak raslansal birtakım ilişkiler söz konusu olabi
lir. 

37 Bak. Franz CUMONT, Lux perpetua (Paris, 1949), s. 249>, 406. Sorunun bütü
nü için, bak. Kari KERENYI, Pythagoras ıınd Orp/ıeııs (3. bas. Albae Vigilae, 
n. s. IX, Zürih, 1950). 

38 Bak. GUTHRIE, Orpheus, s. 171>deki metin ve yorumlar. 
39 P. RAINGEARD, Hermes psyclıagogue. Essai sur !es origines dıı cıılte d'Hermes 

(Paris, 1935); Hermes'in kuş tüyleri hak. bak. s. 389>. 
40 ARNOBE, II, 33: F. CUMONT, Lux perpetua, s. 294. 
41 Bak. E. BICKERMANN, Die römisc/ıe Kaiserapot/ıeose ("Archiv für Religions

wissenschaft", XXVII, 1929, s. 1-24); J. KROLL, Die Hinımelfahrl der Seele in 
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Aynı şekilde, eski Yunan geleneklerinde42 -Herakles'in 
sırra-erme sınavından (yeraltına inişlerin en ünlüsü) Pytha
goras'ın43 ve Zoroastre'ın (Zerdüşt)44 efsanevi inişlerine kadar
tanıklanan Yeraltına inişlerde de en küçük bir şamancı! yapı 
görülmez. Burada belki de Platon'un kaydettiği (Devlet, 614 B>) 
Pamfilyalı Armenios oğlu Er'in esrime deneyiminden söz 
etmek daha uygun olacaktır. Savaş alanında "öldürülen" Er on 
ikinci gün, vücudu henüz odun yığınının üstündeyken, dirilir 
ve öbür dünyada kendisine gösterilenleri anlatır. Bu anlatıda 
Doğu fikir ve inanışlarının etkisi görülmüştür45. Ne olursa 
olsun, Er'in kataleptik dalınç hali ve esrimeyle öbür dünyaya 
gidişi bize yalnız Arda Viraf'ı değil, birçok şamancı! deneyimi 
de hatırlatıyor. Er başka şeylerle birlikte Göğün renklerini ve 
orta Ekseni, ayrıca insanların yazgılarının yıldızlar tarafından 
saptanışını da görmüştür (Devlet, 617 D - 618 C). Bu astrolojik 
Yazgı görüsünü, Doğu kökenli Hayat Ağacı ya da yaprakların
da insanların yazgıları yzılı olan "Göksel Kitap" mitleriyle karşı
laştırabiliriz. Yazgıları içeren ve Tanrı tarafından hükümdarlara 
ve peygamberlere -Göğe çıktıklarında- bildirilen bu "göksel 

der Antike (Köln, 1931); D. M. PIPPIDI, Recherches sur le cıılte impı!rial 
(Bükreş, 1939), s. 159>; id., Apotheoses imperiales et apotheose de Peregrinııs 
("Studi e materiali di storia delle religioni", XX, Roma, 1947-1948, s. 77-103). 
Bu sorun bizim konumuzdan taşıyor; ancak, arkaik bir simgeselliğin (bura
da "ruhun göğe uçuşu"), yenilik getirirmiş gibi görünen çeşitli öğretilerce 
nasıl yeniden keşfedilip uyarlanabildiğini göstermek üzere, burada ona 
kısaca değinmeden geçmedik. 

42 Bütün bunlar hak. bak. Josef KROLL, Gott und Hölle (Leipzig, 1932), s. 363>. 
Aynı eserde Yeraltına iniş konusundaki Doğu ve Yahudi-Hıristiyan gele
nekleri de inceleniyor; fakat bunlar dar anlamda şamanizmle ancak çok 
müphem (belirsiz) bazı benzerlikler gösterirler. 

43 Bak. Isidore LEVY, La Uge11de de Pythagore de Gri!ce en Palestine (Paris, 1927), 
s. 79>. 

44 Bak. Joseph BIDEZ ve Franz CUMONT, Les Mages hellenises: Zoroastre, 
Ostanes et Hystaspe d'apres la tradition grecque (Paris 1938, 2 cilt), l, s. 113 ; II, 
s. 158 (metinler). 

45 Sorunun son durumu ve tartışılması için, bak. Joseph BIDEZ, Eos ou Platon 
et I 'Orie11t (Brüksel, 1945), s. 43>. 
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kitap" simgeselliği çok eski olup bütün Doğuda çok yaygın
dır46. 

Arkaik bir mit ya da simgenin ne kadar çok yeni yorumla
ra konu olabildiği burada görülüyor. Er'in görüsünde, bildiği
miz "Dünyanın Ekseni", "Zorunluluğun İği" olmuş, "Gökteki 
Kitap"ın yerini de astrolojik (yıldızlara bağlı) Yazgı almıştır. 
Yine de "insanın durumunun" değişmeden kaldığına dikkat 
edelim. Pamfilyalı Er de, tıpkı ilkel kültürlerin şamanları ve 
mistikleri gibi, Kozmosu ve Hayatı yöneten yasaların açıklama
sını bir esrimeli yolculukta öğreniyor; Yazgının ve ölümden 
sonraki varoluşun gizemlerini de esrimeli bir görü sayesinde 
anlayabiliyor. 

Bir şamanın esrimesiyle Platon\ın "seyredalışı" (contempla
tion) arasındaki büyük fark; tarihin ve kültürün kazdığı bu 
derin uçurum, son hakikatin bilincine varma olgusunun yapısı
nı hiç değiştirmiyor : İnsan dünyadaki durumunu ve son yazgı
sını ancak esrime yoluyla tam olarak gerçekleştirebilir. Burada 
hemen hemen "varoluşsal bilinçlenme" denebilecek bir olgunun 
ilkörneğinden söz etsek yeridir : hem ilkel bir şaman veya 
mistiğin esrimesinde, hem de Pamfilyalı Er'in ve daha bu 
dünyadayken insanın mezar-ötesi kaderini tanımış olan bütün 
Eski Dünya "vizyonerlerinin" deneyimlerinde var olan bir exis
tentjel ("varoluşsal") bilincin ilkörneği.. .47 

46 Bak. Geo WIDENGREN, T'he Ascensio11 of tlıe Apostle of God anıl tlıe Heaveııly 
Book, passim. Mezopotamyada, bir göğe çıkış sonunda tanrıdan Yasa 
Levhalarını ya da Göksel Kitabı -Mesih (yani "Y dğlanmış") sıfatıyla- Kıral 
alıyordu (ilıid. s. 7>); İsrailde Musa Yahve'den Yasa Levhalarını alır (ilıid., s. 
22>). 

47 Wilhelm MUSTER (Der Sclıamaııisnıııs lıei den Etrııskenı "FriÜlgeschichte 
und Sprach-wissenschaft", !, Viyana, 1948, s. 60-77) Etrüsklerin öbür 
dünyaya ilişkin inanışlarını ve Yeraltına yolculuklarını şamanizmle karşı
laştım. Genel olarak sihirb;:ızlığa ve çeşitli ölüm mitolojilerine ait fikir ve 
olguları "�amancı!" ol<lrak nitelemenin

. 
ne yararı olacağı !'C'k bl'l!i değildir. 



İS KİTLER, KAFKASYALILAR, İRANLILAR 

Herodotos bize İskitlerin ölüm/ cenaze adetlerinin iyi bir betim
lemesini bırakmıştır (IV, 71> ). Cenaze kaldırıldıktan sonra arın
maya geçiliyor, bunun için kızdırılmış taşların üzerine kenevir 
atılarak dumanı solunuyordu. "Böylece 'dumanaltı ' olarak 
büyülenen İskitler kurt gibi u lurlar" (iV, 75). Karl Meuli bu arın
manın şamancıl karakterini gayet iyi aydınlatmıştır48. Gerçek
ten de ölülere tapma, kenevir kullanım!, duman (tütsü) soluma 
ve "uluma" gibi edimler belli ve özgül bir dinsel bütünlük oluş
turur ki bunun amacı ancak esrime olabilir. Meuli (ibid. s. 124) 
bu bağlamda Radlov tarafından betimlenen (bak. yuk. s. 242), 
şamanın kırk gün önce ölmüş bir kadının ruhunu Yeraltına 
götürdüğü Altay seansını hatırlatıyor. Herodotos'un anlatımın
da ruhgüder-şaman yer almıyor; o sadece cenaze törenini izle
yen arınmadan söz ediyor. Fakat birçok Türk-Tatar halklarında 
bu tür arınma törenleri ölünün şaman tarafından yeni yurduna 
(Yeraltı dünyasına) götürülmesiyle çakışır. 

Meuli aynı şekilde, İskitlerin mezar-ötesine ilişkin inanışla
rının şamancıl yapısına; Herodotos tarafından aktarılan bir 
söyl�nceye göre bazı İs�it erkeklerini "Enaree "ye dönüştüren 
-İsviçreli bilginin Sibirya ve kuzey Amerika şamanlarının 
kadınsılaşmalarıyla karşılaştırdığı- gizemli "kadın hastalığı
na"49, ve Arimaspeia'nm, hatta genel olarak epik şiirin "şaman
cıl" köklerine de dikkati çekiyor. Bu savların tartışılmasını 
yetkili kişilere bırakıyoruz. Ancak bir nokta kesin görünüyor : 
Şamanizm ve kenevir dumanıyla sağlanan sarhoşluk/ esrime 
İskitlerce de biliniyordu. Aşağıda göreceğimiz gibi, esrime 
amacıyla kenevir kullanımına İranlılarda da rastlanmaktadır; 

48 Scythica, s. 122>. E. ROHDE İskitler ve Massagetlerde kenevirin esritici rolü-
nü daha önce farketrnişti: Psyche, s. 277, n. 1. 

49 Scı;tlıica, s. 127>. MEULI'nin (ilıid., s. 131, n. 3) işaret ettiği gibi, W. R. 
HALLIDA Y daha 1910'da "Enaree"leri Sibirya şamanlarının sihir yoluyla 
kadına dönüşmeleri şeklinde açıklamayı önermişti. Başka bir yorum için, 
bak. Georges DUMEZIL, Les "enarees" scı;tlıiques et la grossesse du Narte 
Hamyc ("Latomus", V, Brüksel, 1946, s. 249-55). 
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Orta ve Kuzey Asyada mistik esriklik kenevir bitkisinin İran 
dilindeki adıyla adlandırılıyordu. 

Kafkasya kavimlerinin, özellikle Oset'lerin birçok İskit 
mitoloj ik ve dinsel geleneklerini korumuş oldukları bilini.yor50. 
İmdi, bazı Kafkas halklarının mezar-ötesi tasarımları da 
-özellikle ölünün kıldan ince kılıçtan keskin bir köprüden 
geçmek zorunda kalması, tepesi Göğe değen ve kökünden de 
mucizeli bir pınar fışkıran Kozmik Ağaç miti, vb. gibi motifler
le- İranlılannkiyle benzerlik gösterir5 1 •  Öte yandan b�zı dağlı 
Gürcü kabilelerinde biliciler, fakılar ve ruhıSüdücü/ 
ruhçağırıcılar belli bir rol oynarlar. Bu büyücü ve esriklerin en 
önemlileri messulethe 'lerdir. Bunlar çoğunlukla kadın ve kızlar 
arasından sıkar; başlıca işlevleri ölülere öbür dünya yolunda 
eşlik etmektir; ama onları kendi bedenlerine de alabilirler; o 
zaman ölüler onların ağzından konuşur. Ruh-güdücü olsun, 
ruh-çağırıcı olsun, ınessuletlıe görevini dalınca geçerek yerine 
getirir52. Bu özellikler ilginç derecede Altay şamanizmini hahr
latır. Bu durumun ne ölçüde "Avrupa İranlılarının", yani 
Sarmat ve İskitlerin, inanış ve tekniklerini yansıttığı konusunda 

50 Bak. Georges DUMEZIL, Legendes sur les Nartes. Suivies de ciııq rıotes mytholo
giques, (Paris, 1930), passim ve genel olarak, id., (dört ciltlik) fupiter, Mars, 
Quirinus (Paris, 1940-48). 

51 Robert BLEICHSTEINER, Rossweihe uııd Pferdereıınen im Totenkfılt der kauka
sisclıen Völker ("Wiener Beitrage zur Kulturgeschichte und Linguistik", IV, 
1936, s. 413-495), s. 467>. Oset'lerde, "ölü, yakınlarından izin aldıktan sonra 
ata atlayıp gider. Çok geçmeden yolda birtakım 'nöbetçi'lerle karşılaşır; 
onlara birkaç peksimet (mezarının yanına konmuş olan peksimetleri!) 
vermesi gerekir. Sonra bir ırmağa gelir; bunun üzerine köprü diye sadece 
bir kalas atılmıştır ... Doğru ya da 'hakikatli' kişinin ayakları alfında bu kalas 
genişler, sağlamlaşır, görkemli bir köprü olur ... " (Georges DUMEZIL, 
Ugendes sur /es Nartes, s. 220-221). "Ermenilerin 'dar köprüsü' ya da 
Gürcülerin 'kıl köprüsü' gibi bu öbür dünya 'köprü' sünün de 
Mazdekçilikten geldiği kuşku götürmez. Bütün bu kalaslar, kıllar, vb. nın, 
doğru kişinin ruhunun önünde genişleyip açılmak, günahkar ruhlar içinse 
kılıcın ağzı gibi daralmak gibi bir özellikleri vardır" (ilıid., s. 202). Ayrıca 
bak. aş. s. 527>. 

52 BLEICHSTEINER, Rossweihe, s. 470>. Endonezyalı "ağlayıcı kadınların" işle
vi de bu olgularla karşılaştırılabilir (bak. yuk. s. 397> ). 
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kesin karar vermek henüz mümkün değildir53• 
Kafkasyalılarla İranlıların mezar-ötesine dair inanışları 

arasındaki dikkat çekici benzerliği not etmiştik. Nitekim 
İranlıların ölüme ilişkin mitolojilerinde Çinvat Köprüsü çok 
önemli bir rol oynar54• Oradan geçmek bir bakıma ruhun yazgı
sını belirler. Bu geçiş, yapısı bakımından sırra-erme sınavlarıyla 
eşdeğerde zor bir sınavdır. Çinvat Köprüsü "birkaç yüzlü bir 
kalas gibidir" (Dataistan-ı Denik, 21, 3>) ve birkaç geçiş şeridine 
ayrılmıştır. Doğru ruhlar için dokuz mızrak boyu genişliktedir; 
günahkarlar ve dinsiz ler içinse "usturanın ağzı kadar" dardır 
(Dlııkart, IX, 20, 3).  Çinvat Köprüsü "Dünyanın Merkezinde" 
bulunur. "Yerin Ortasında" ise "sekiz yüz insan ölçeği (boyu?) 
yükseklikte" (Bımdalt1şn, 12, 7) Kakad-i Diiitik, yani "Yargı 
Zirvesi" yükselir. Çinvat Köprüsü Kakad-i Daitlk'in Albı1rz 'una 
kadar ulaşır. Başka deyişle, Köprü "Merkezde" Yeri Göğe 
bağlar. Çinvat'ın altında Cehennem çukuru açılmıştır ( Videvdat, 
3, 7); gelenek bu çukuru "Albürz'un uzantısı" (Bıındahlşn, 12, 8>) 
olarak gösterir. 

Yine merkezdeki bir eksenle (Direk, Ağaç, Köprü, vb.) biri
birine bağlı üç kozmik kuşaktan oluşan "klasik" kozmolojik 
şemanın karşısındayız. Şa_manlar üç bölgenin arasında serbest
çe dolaşabiliyorlar; ölüler öbür dünya yolunda bir köprüden 
geçmek zorundalar . . .  Bu ölüm motifine birçok kez rastladık, 

53 Bak. aynca W. NÖLLE, Iraııisclı-11orılasiatisclıe Bezielıııngen im Sclıanıaııismııs 
(in"Jahrbuch des Museums für Völkerkunde", XIl, Leipzig, 1953, s. 86-90; H 
W. HAUSSIG, T/ıeoplıylakls Exkurs ülıer die skytlıischeıı Völker (in "Byzantion", 
XXIII, Brüksel, 1953, s. 275-462), s. 360 ve not 313. İ. O. ikinci binyılın sonla
rında ve birinci binyılın başlarında Avrupaya giren "şaman inançlı" atlılar 
hak. bak. F. ALTHEIM, Rönıisclıe Gescfıiclıle (Baden-Baden, 2 cilt, 1951-53), 1, 
s. 37>; H. KmCHNER, Ein archiiologisclıer Beitrag zıır Urgesclıiclıte des 
Schamaııismııs, s. 248>. Arnulf KOLLANTZ'ın makalesi Der Sclıamaııisn111s 
der Awareıı (in "Palaeologia", IV, 3-4, Osaka, 1955, s. 63-73) içerdiği basım 
yanlışları nedeniyle hemen hemen kullanılamaz durumdadır. 

54 Bak. N. SÖDERBLOM, La Viefutııre d 'apres le rııazdeisme (Paris, 1901), s. 92>; 
H. S. NYBERG, Questioııs de cosmogonie el de cosmo/ogie mazdeemıes (in 
"Journal Asiatique", CCXIX, 1931, s. 1-134), II, s. 119>; id., Die I<eligioııeıı des 
alten Iran, (Lei pzig, 1938), s. 180>. 
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daha da rastlayacağız. İran geleneğinde -hiç değilse Zerdüşt'ün 
reformlarından sonra koruyabildiği biçim altında- önemli olan, 
köprü geçilirken ruh u Cehenneme d üşürmek isteyen ifritlerle 
-ölünün akrabaları tarafından çağrılan- koruyucu ruhlar arasın
da bir tür çekişmenin yer almasıdır. Bu koruyucular "yer ve gök 
varlıklarının güdücüsü" Aristat' la  ıyı kalpl i  Vayu'dur55. 
Köprüde Vayu dindar ve doğru insanların ruhlarına destek 
olur; ayrıca ölülerin ruhları da yardıma gelir (Söderblom, s. 94>). 
İyi Vayu'nun üstlendiği ruhgüderlik görevi şamancı! bir ideolo
jiyi yansıtıyor sayılabilir. 

Gatha'larcla, Çiıwat köprüsünden geçiş olayına üç kez 
değinilir (45, 10-1 1; 51, 13). İlk iki geçişte Zerdüşt -H.S. 
Nyberg'in yorumuna56 göre- kend inden ruhgüder olarak söz 
eder : Esrime yoluyla onunla birleşenler köprüden kolaylıkla 
geçecekler, onun karşıtları, dinsizler ise "ebediyyen Kötülük 
evinin konukları" ol acaklardır (Çev. Duchesne-Guillemin). 
Gerçekten de Köprü sadece ölülerin değil, aynı zamanda -daha 
önce de birçok kez bu niteliğiyle rastladığımız gibi- esriklerin 
de yoludur. Arda Viraf da mistik yolculuğunda Çinvat köprü
sünü esrime halinde geçmiştir. Nyberg'in yorumuna bakılırsa, 
Zerdüşt dinsel deneyimi açısından şamana çok yakın bir esrik
tir. İsveçli bilgin Gatha'larda geçen maga teriminde Zerdüşt'le 
öğrencilerinin kutsallığa adanmış kapalı bir mekanda koro 
halinde söyledikleri ritüel ezgiler yoluyla bir esrime deneyimi 
meydana getirdiklerine kanıt bulunabi leceği fikrindedir (ibid. s. 
157, 161, 176, vb.). Bu kutsal mekanda (maga) Gökle Yer arasın-

35 Vayu hakkında, bak. G. WfDENGREN, Hoclıgottglaııbe im ailen Iran, s. 188>; 
Stig WIKANDER, Vayıı; Texte ımd LTıılersııclıııngeıı zıır iııdo-iranisclıeıı 
Religionsgesclıiclıte, (Uppsala, 1941), I; Georges DUMEZIL, Tarl'cia. Essai de 
plıilologie conıl'araiive indo-europı!eıme (Paris, 1947), s. 69>. Bu üç önemli 
eseri, okura kendi açıklamalarımızın özet niteliğinde olduğunıı belirtmek 
için anıyoruz. Gerçekte Vayu'nun işlevi burada kısaca verilt·nden daha 
nüanslı ve karakteri de bir hayli daha karmaşıktır. 

56 Die Religionen des alten Iran, s. 182>. Köprünün yanında ölü, iki köpekle 
birlikte güzel bir kıza rastlar (Videvdat, 19, 30); bu, başka yerlerde de tanık-
lanan İran kökenli bir yeraltı dünyası simgeselliğidir. 

· 
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da iletişim mümkün kılınmış (ibid. s.157), yani evrensel yaygın
lıktaki bir diyalektiğe uygun olarak, adı geçen mekan bir 
"merkez" o lmuş oluyordu. Nyberg bı.ı iletişimin esrime nitelikli 
olduğunu ısrarla belirtiyor ve özellikle "ullayıcılann" 
(ilahicilerin) mistik deneyimlerini asıl şamanizmle karşılaştırı
yor. İran uzmanlarının çoğu bu yorumlara karşı çıkmaktadır57. 
Şunu belirtelim ki Zerdüşt'ün dinindeki mitolojik ve esrimelik 
ögelerle şamanizmin ideoloji ve teknikleri arasındaki benzerlik
ler çok daha geniş bir bütünlüğün içinde yer alır ve bu bütün
lük hiç de Zerdüşl:'ün dinsel yaşantısının "şamancı]" bir yapıda 
olmasını gerektirmez. Kutsal mekan, ırlaınanın (chant) önemi, 
Yerle Gök arasında mistik ya da simgesel iletişim, sırra-erme ya 
da ölüler köprüsü gibi çeşitli ögeler Asya şamanizminin yapı 
taşları olmakla birlikte ondan önce gelir ve onun çerçevesinden 
taşarlar. 

Her neyse, kenevir tütsüsüyle elde edilen şamancıl esrime
nin eski İran'da da bilindiği anlaşılıyor. Bangha (kenevir) adı 
Gatha'larda geçmiyor, fakat F'ravaşi-Yaşt 'ta Pouru-·bangha diye 
birinden söz ediliyor ki bu sözcük "çok keneviri olan" demektir 
(Nyberg, s. 177). Yaşt 'ta Ahura-Mazda'nın "esrimesiz ve kene-
57 Bak. Otto P AUL'un hepsi aynı derecede inandırıcı olmayan gözlemleri, Zıır 

Geschichte der iranisc!ıen Religionen ("Archiv für Religionswissenschaft", 
XXXVI, Leipzig, 1940, s. 215-34), s. 227>; Walther WÜST, Bestand ıiie zoroast
risc!ıe Urgemeinıie wirklich aus /Jerııfsmiissigen Ekstalikern ımıi schanıaniesieren
den Rinderlıirten der Steppe? (in ibid., s. 234-49) ; W. 13. HENNING, Zoroaster : 
I'olitician or Witclı-doctor? (Londra, 1951), passim. G. WIDENGREN son 
zamanlarda Zerdüştçülükteki şamancı! öğeler dosyasını yeniden ele almış
tır; bak. Stand ımıi Aııfgaben der iranischen Religions-gesc/ıiclıte (in "Numen", I, 
1954, s. 26-83 ; II, 1955, s. 47-134), 2. böl. s. 66>. bak. ayrıca J. SCHMIDT, 
Das E tynıon des persisc!ıen Sc/ıamıme (in "Nyelvtı.ıdomanyi közlemenyek", 
XLIV, Budapeşte, s. 470-74); J. de MENASCE, Les Mysteres et le religion de 
l 'Iraıı ('"Eranos Jahrbuch", Xl, Zürih, 1944, s. 167-86), özeli. s. 182>; J. 
DUCHESNE-GUILLEMIN, Zoroastrı:. Etııde critique avec une traıiuctioıı 
commentee ıies Gıithıl (Paris 1948), s. 140>. Aynca Stig WIZKANDER (Der 
arische Miinnerlıııııd, s. 64>) ile G. WIDENGREN'in (Hochgottglaube, s. 328>, 
342>, vb) İran'da da Cermenlerdeki lıerserkir 'lerin ve Vedalarda geçen 
nıarya'ların karşılığı olan, yapıca sırra-erme ve esrimeye dayalı "erkek 
derneklerinin" varlığını açıkça ortaya koymuş olduklarım da hatırlatalım. 
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virsiz" kaldığı söyleniyor (19, 20; Nyberg, s. 178). Videvdat 'ta ise 
kenevir "ifritleştiriliyor" (ibid. s. 177). Bu son nokta olasılıkla 
İranlılar tarafından da -belki' de İskitlerdeki ölçüde- uygulanan 
şamancıl sarhoşluğ;a karşı derin bir düşmanlık beslendiğini 
kanıtlar görünüyor. Kesin olan husus, Arda Virlif'ın da görüleri
ni, kendisini yedi gün yedi gece uyutan, şarap ve "Viştasp ilacı" 
ndan yapılmış bir içkiyi içtikten sonra gördüğüdür58. Uykusu 
şamanların dalınç haline oldukça benziyor, zira Arda Vir4f kita
bının dediğine göre, "Viriif'ın ruhu bedeninden ayrılıp Kakad-i 
Daitfk'teki Çinvat köprüsüne gitti. Yedi gün sonra da geri 
dönüp yeniden bedenine girdi." (böL HI, çev. Barthelemy, s .. Hl). 
Viraf, Daııte gibi, Mazdek dininin Cennet ve Cehennemlerinin 
bütün kat ve bölgelerini ziyaret etmiş, dinsizlere çektirilen 
azaplara ve doğrulara verilen ödüllere tanık olmuş. Onun 
mezar-ötesine yolculuğu şamanların yeralbna iniş öyküleriyle 
karşılaşbrılabilir. Bu inişlerin bazılarında da günahkarların 
cezalandırılmasına değinişler vardır. Ortaasya şamanlarının 
Yeraltı alemine ilişkin imge ve tasanmlları eski Doğu ve en 
başta iran kökenli fikirlerin etkisinde kalmış olmalıdır. Ama bu, 
şamanların Yeralbna iniş olayının yabancı bir etkiden kaynak
landığı anlamına gelmez; Doğu etkisi olsa olsa dramatik ceza
landırma senaryolarını daha da renklendirip canlandırmıştır. 
Bu etkiyle zenginleşen, esrimeli yolculuğun anlabsı veya öykü
südür; esrimenin kendisi bu etkilerden çok öncelere aittir. 
(Nitekim eski Doğu etkisinin akla bile gelemeyeceği arkaik 
kültürlerde de esrime tekniklerine rastlamışhk.) 

Böylece, Zerdüşt'ün kendisinin "şamancı!" bir deneyimden 
geçip geçmediği konusunda kesin bir şey söyleyememekle 
birlikte, esrimenin en ilkel biçimi olan kenevir sarhoşluğunun 
eski İranlılarca bilindiğini hiç çekinmeden öne sürebiliriz. 
Ayrıca İranlıların, şamanizmin öteki temel ögelerini, örneğin -
İskitlerde de tanıklanan?- sihirli uçuş veya Göğe çıkışı da 

58 M. A. BARTHELEMY'nin çevirisini kullanıyoruz: Arta VfrafNtinıak ou Livre 
d 'Ardıi Vfraf (Paris, 1887). Bak. ayrıca S. WIKANDER, Vayıı, s. 43>; G. 
WIDENGREN, Staııd ıınd Aufgaben, 2. böl. s. 67>. 
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bildiklerine inanmamıza hiçbir engel yoktur. Arda Viraf "ilk 
adımını" atmış ve yıldızlar küresine, "ikinci adımda" ay küresi
ne erişmiş; "üçüncü adım" onu "yüceler yücesi" denen ışığa, 
dördüncü adımı da Garotman ışığına ulaştırmış (böL VII-X ; 
çev. s. 19). Bu göğe çıkış olayının sezdirdiği kozmoloji ne olursa 
olsun, "adımlar" simgeselliğinin -ki buna ilerde, Buddha'nın 
doğuş mitinde de aynen rastlayacağız- şaman ağaçlarındaki 
çentikler ya da "basamaklar" simgeselliğiyle tıpatıp örtüştüğü 
bir gerçektir. Bu simgeler bütünü ritüel göğe çıkış motifiyle sıkı 
ilişki içindedir. Bu çıkışlar ise, birçok kez gördüğümüz gibi, 
şamanizmin kurucu ögeleridir. 

Öte yandan, kenevir tütsüsüyle elde edilen sarhoşluğun 
önemi, bu bitkinin İran dilindeki adının bütün Ortaasyadaki 
geniş yayılışı ile de doğrulanmaktadır. Banglıa terimi birçok 
U gor dillerinde hem -seanstan önce ve seans esnasında "kafa 
bulmak" için kullanılan- tipik şamanlık mantarı agaricııs mıısca
riııs 'u, hem de bunun doğurduğu sarhoşluğu adlandırmak için 
kullanılır olmuştur59• Örneğin Vogulca pankh, "mantar" (agaricus 
mııscarius), Mordvince panga, pango, "sarhoşluk, ayyaşlık" 
anlamlarına da gelir. Tanrılara yakılan ilahilerde de mantar 
etkisiyle meydana getirilen esrimelere değinilir (Munkacsi, s. 
344). Bu saptamalar esriine amaçlı uyuşturucu kullanımının 
gördüğü dinsel / sihirsel rağbetin İran kökenli olduğunu kanıt
lamaktadır. Ortaasyada görülen ve ilerde yeniden ele alacağı
mız başka İran etkileriyle birlikte, bangha İran'ın dinsel 
bakımdan buralardaki saygınlığının ne derecelere varmış oldu
ğunu gösteriyor. Ugor halklarında şamancı! amaçlarla uyuştu
rucu kullanımının İran kökenli olması mümkündür. Fakat asıl 
kökensel şamancıl deneyim hakkında bu neyi kanıtlar? 
Uyuşturucular asıl "arı" dalıncın yerini tutmaya çalışan basit ve 
kaba taklitlerden ibarettir. Daha önce, birçok Sibirya halkların
da, çeşitli maddelerle (alkol, tütün, vb.) sinir sistemini etkileme 

59 Bernhardt MUNKACSI, "Pi/z " tınd "Rausch" ("Keleti szemle", Vlll, 
Budapeşte, 1907, s. 343-44). Bu göndermeyi Stig Wikander'in nezaketine 
borçluyum. 
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olaylarının yakın dönemde kültüre girmiş yenilikler olduğnu 
ve bir bakıma şamanlık tekniğindeki yozlaşmayı gösterdiğini 
gözlemek fırsatını bulmuştuk. Başka deyişle, insanlar başka 
yoldan erişemed ikleri manevf bir dururnu uyuşturucu sarhoş
luğuyla taklit etmeye çalışmaktadırlar. Adına ister yozlaşma 
diyelim, ister mistik bir tekniğin yığınlara indirilmesi (vulgarisa
tüm) diyelim, eski ve yeni Hind'de ve baştan başa bütün 
Doğuda, mistik esrimeyi ya da herhangi bir manevi deneyimi 
gerçekleştirmek için "zor yollarla" "kolay yoUarın" böyle bir 
karışımına her zaman rastlanmaktadır. 

İslamlaşmış İran' ın mistik geleneklerinde ulusal mirasa ait 
ögelerle İslam veya Doğu etkisinden gelenlerin paylarını ayır
mak kolay değilse de, İran kutsal yazılarında geçen birçok 
söylence ve mucizelerin evrensel sihirbazlık, ve özellikle de 
şamanlık, ortak dağarcığına ait olduğu kuşku götürmez. Bunu 
görmek için C. Huart'ın iki ciltHk Saints des Dervic!ıes Tourneurs* 

adlı eserini karıştırmak yeter. Orada adım başı en arı şamanlık 
geleneğine ait mucizelerle karşılaşırız : göğe çıkışlar, sihirli 
uçuşlar, görünmez oluşlar, su üstünde yürüyüşler, hastalıkları 
iyileştirmeler, vb60. Öte yandan, İslam gizemciliğinde -ermişle-

60 Bak. C. HUART, Les Saiııts des derviclıes tourneıırs. Recils traduits du persan, 
(Paris, 2 cilt, 1918-22): çok uzaklarda olup bitenlerin bilimnesi (I, s. 45), 
ermişlerin vücutlarından ışık yayılması ( I, s. 37>, 80), cisimlerin dokunma
dan devindirilmesi [levitation] (I, s. 209), ateşten etkilenmeme: "seyyid 
şeyhinin öğretilerini dinleyip sırlara vakıf olunca öylesine alevleniyordu ki, iki 
aya,�ını kızgııı mangala sokuyor ve elleriyle de korları ayıklıyordu . . . " (I, s. 56; 
burada şamanlara özgü "ateşe egemenlik" olayını görüyoruz); sihirbazların 
havaya attıkları bir çocuğu şeyhin orada tutması (1, s. 65); aniden gözden 
kaybolma (!, s. 80), görünmezlik (il, s. 131 ), aynı anda birkaç yerde bulun
ma l ııbiquitel (II, s. 173), suyun üzerinde yürüme, bağdaş kurup oturma (II, 
s. 336), uçma ve göğe çıkma (i l, s. 345), vb .. Baselli profesör Fritz MEIER 
bana, Emin Ahmed Raz1'nin 1594'te yazılmış ve henüz yayımlanmamış 
olan yaşamöyküsel eserine göre Ermi:;; Kutb'üd-din Haydar'ın ateşe ve 
dondurucu soğuğa duyarsız olduğunu, ayrıca sık sık ağaç tepelerinde ve 
damlarda görüldüğünü bildirmişti. Oysa, ağaçlara tırmanmanın şamancı! 
anlamı bilinmektedir (bak. yuk. s. :155). 

* "Dönen Dervişlerin Ermişleri". Bu eser Ahmed Eflakl'nin Meııalcib 'iil
Arifin 'inin XIX. yüzyıl sonlarında Hindi standa yapılmış kötü bir basımının 
çevirisidir. (Çev.) 
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rin en "pak" sayılanları bu tür yan yollara başvurmamış olsalar 
bile- haşhaşın ve öteki uyuşturucuların oynadığı rolü de unut-· 
mamak gerekir61. 

Son olarak, İslamın Ortaasya Türkleri arasında yayılmasıy
la birlikte bazı şamancıl ögeler Müslüman mistiklerince özüın
senmiştir62. Profesör Köprülüzade "efsaneye göre Ahmed 
Yesevi ile bazı dervişlerinin kuşa dönüşüp uçma yetenekleri 
oldüğunu" hatırlatıyor (lnjluence, s. 9). Bektaşi ermişleri üstüne 
de benzer söylenceler dolaşıyormuş (ibid. ). XIII. yüzyılda 
-ayırıcı ritüel işareti "iki boynuzlu başlık" olan bir tarikatın 
kurucusu- Barak Baba bir devekuşuna binerek kendini halka 
gösteriyormuş ve, söylenceye göre, "kuş binicisinin etkisi altın
da biraz uçabiliyormuş" (ibid. s. 16-17). Türkolog bilginin belirt
tiği gibi, bu motiflerin gerçekten Türk-Moğol şamanizminin 
etkisinden ileri gelri1esi mümkündür. Fakat kuşa dönüşme yeti
si bütün şamanizmlerin ortak motifidir, ister Türk-Moğol olsun, 
ister Arktikalı, Amerikan, Hindli ya da Okyanusyalı . . .  Barak 
Baba söylencesindeki devekuşuna gelince, bunun daha çok bir 
güney etkisine işaret ettiği düşünülebilir. 

ESKİ HİND DÜNYASI : GÖGE ÇIKIŞ RİTLERİ 

Türk-Moğol dininde ve özellikle şamanizmde kayın ağacına 
verilen ritüel önem hatırlardadır : Kayın veya huş ağacı, ya da 
61 xn. yüzyıldan itibaren kimi İran mistik tarikatlarında uyuşturucuların 

(haşhaş, afyon) etkisi hissedilmeye başlıyor; bak. L. MASSIGNON, Essai sur 
les origines du lexique de la nıystique nıusulnıane (Paris, 1922), s. 86>. Raks (esri
meli coşkun "dans"), tanızik (dalınçta "giysilerin yırhlıp parçalanması"), 
nazax ilal mord ("platonik bakış", erotik ketvurma yoluyla elde edilen hayli · 
kuşkulu bir esrime biçimi) gibi davranışlar uyuşturucuyla elde edilen dalın
cın belirtilerindendir. Bu ilkel esrime reçeteleri gerek İslam-öncesi bazı 
mistik tekniklerle, gerek Sufiliği etkilediği sanılan birtakım sapkın Hind 
teknikleriyle karşılaştırılabilir (ibid. s. 87). 

62 Bak. Mehmed Fuad KÖPRÜLÜZADE, Influence du chamaııisme turco-mongol 
sur les ordres rnystiques musulnıaııs; bak. aynca aynı yazarın Türkçe yayımla
nan, Türk Edebiyatında İlk Mutasavvıflar /Les Prenıiers Mystiques dans la 
Litterature turque] (İstanbul, 1919) adlı eserinin L. BOUV AT tarafından yapı
lan özeti : "Revue du Mende Musulman", XLIII, 1921, s. 236-66. 
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yedi veya dokuz çentikli direk Evren Ağacını temsil eder ve 
dolayısıyla "Dünyanın Merkezinde" sayılır. Şaman ona tınnana
rak en yüksek gök katına ulaşır ve Bay Ülgen'in huzuruna 
varır .. 

Brahmancıl ritüelde de aynı simgeselliğe rastlıyoruz; bu 
törenler de tanrılar alemine varan bir göğe çıkışı içeriyor. 
Nitekim, "Kurbanın bir tek sağlam dayanağı, bir tek barınağı 
vardır : gökler alemi" (Çatapatha Brdhmana, VIII, 7, 4, 6); "Kurban 
sağlam bir taşıyıcı balıktır" (Aitareya Brahmana, III, 2, 29); 
"Kurban, bir bütün olarak, göğe götüren gemidir" (Çatapatha 
Bralurıana, IV, 2, 5, 10)63. Ritüelin mekanizması bir dürolıana64, 
yani "zor çıkış"hr, zira Evren Ağacına tırmanmayı gerekti dr. 

Gerçekten de, kurban direği (yüpa), Evren Ağacıyla özdeş
lenen bir ağaçtan yapılır. Rahip yanına bir oduncu alarak bunu 
ormandan kendisi seçer (Çatapatha Br. III, 6, 4:, 13 : ete.). Ağaç 
kesilirken rahip ona şöyle seslenir : "Doruğunla göğü yırtma, 
gövdenle havayı yaralama!.." (Çatapatha Br. III, 6, 4:, 13; Taittir'iya 
Samhita, I, 3, 5; vb.). Kurban direği bir tür evren direği olmuş
tur. Rig Veda (III, 8, 3) ona şöyle seslenir : "Yerin doruğunda 
yüksel, ey_ vanaspati (ormanın Efendisi)! " Çatapatha Br. (III, 7, 1, 
14) da ondan geri kalmaz : "Doruğunla Göğü tutarsın, gövdenle 
Havayı doldurursun, ayağınla (köklerinle) Yeri bastırır (güçlen
dirir) sin .. . " 

Kurban sunucu, tek başına ya da eşiyle biırlikte, bu kozmik 
direğe tırmanarak göğe çıkar. Direğe bir merdiven dayayıp 
eşine seslenir : "Hadi gel, Göğe çıkalım." Kadın yanıt verir : 
"Olur, çıkalım". Bu ritüel konuşma üç kez tekrarlanır (Çatapatha 
Br. V, 2, 1, 10 ; vb.). Tepeye varınca kurban sunucu direğin başı
na dokunur ve kollarını (bir kuşun kanatları gibi!) iki yana 
açarak haykırır : "Göğe, tanrılara eriştim! Ölüınsüzleştim !" 
63 Bak. Sylvain LEVI'nin grupladığı birçok metin: La Doctı·ine du  sacrifice daııs 

les Bra!ımanas (Paı:is, 1898), s. 8'7>. 
64 Durohana simgeselliği için bak. EL!ADE, Durolıaııa anıt tlıe "Waking Dream '" 

("Art and Thought: a Volume in Honor of the Late Dr. Ananda K. 
Coomaraswamy on the Occasion of his 70th Birthday", L K. BHARA TA, ed. 
Londra, 1947, s. 209-213). 
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(Taittiriya Samhitii, I, 7, 9, 2; vb. ). "Hiç kuşkusuz, kurban sunan, 
göksel aleme ulaşmak için kendine bir merdiven, bir köprü 
yapmış olur" (ibid. vı, 6, 4, 2; vb.). 

Kurban direği bir Axis Mımdi 'dir; arkaik kavimlerin sunu
larını Göğe göndermekte kullandıkları çadırlarının duman deli
ği ya da orta direği gibi, Veda'ların yupd 'sı da bir "kurban 
taşıma aracı" dır (Rig Veda, Ill, 8, 3). Ona şöyle dua ediliyordu : 
"Ey Ağaç, bırak kurban göğe gitsin!" (RV, I, 13, 11) ; " Ey Ağaç, 
kurban tanrılara doğru yönelsin!" (i/Jid.). 

Şaman giysisindeki kuş biçimli simgesellikle Sibirya 
şamanlarının sihirli uçuşlarına ilişkin birçok örnek de hatırla r
dadır. Eski Hind'de de benzer fikir ve kavramlara rastlanır. 
Paficavimça Brdlınıana (V, 3,5) "kurban sunucunun kuş olup 
göklere uçtuğunu" beli rtir65. Birçok metin (Jaimiıı'iya Upanişad 
Brdlmwna, III, 13, 9), Ağacın tepesine erişmek için sahip olunma
sı gereken kanatlardan, "konutu ışıkta olan erkek kazdan" 
(Katlıa Upanişad, V, 2), kuş kılığında sunucuyu göğe taşıyan 
kurbanlık attan (Mahidhara, ad Çatapatha Br. XIII, 2, 6, 15), vb. 
söz eder66. Az sonra göreceğimiz gibi, sihirli uçuş geleneği de, 
gerek eski gerek orta çağlarda Hindistanda, her zaman ermiş
ler, yogiler ve sihirbazlarla ilişkili olarak, bol bol tamklanrnak
tadır. 

Brahmancıl metinlerde, "ağaca tırmanmak" deyimi manevi 
yükseliş kavramını ifade etmek için sık sık kullanılan bir imge 
haline gelmiştir67. Aynı simgesellik, anlamı her zaman saydam 
olmamakla birlikte, folklor geleneklerinde de korunınuştur68• 

Şamancıl tipte göğe çıkış imgesine Buddha'nın doğumuna 

65 Alıntı: A. COOMARASW AMY, SvayamdtnınCı: Janua Coe/i ("Zalmoxis", II, 
1939, s. 1-51), s. 47. 

66 Bak. COOMARASW AMY'nin derlediği öteki metinler, ilıid., s. 8, 46, 47, vb.; 
bak. ayrıca S. LEVI, La Doctrine, s. 93. Tabii, ölümden sonra da aynı yol izle
nir ; bak. S. LEVI, s. 93> ; H. GÜNTERT, Der arisc/ıe Weltkiiııig und fieilaııd 
(Halle, 1923}, s. 401>. 

67 Bak. örneğin COOMARASWAMY'nin hatırlattığı metinler, Svayamıitrmııi, s. 
7, 42, vb. Bak. aynca Paul MUS, Baralıııdıır, I, s. 318. 

68 Bak. PENZER ve TAWNEY, Tlıe Oceaıı of S tory, I, s. 153; II, s. 387; VIII, s. 
68>, vb. 
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ilişkin söylencelerde de rastlanır. Majjinıanikaya (III, 123) olayı 
şöyle anlatır : "Boddhisatva doğar doğmaz ayaklarını dümdüz 
yere basar ve beyaz bir şemsiyenin altında, kuzeye dönerek 
yedi uzun adım atar. Tüm çevresini bakışlarıyla tarayıp, boğa 
sesiyle şöyle der : 'Ben dünyanın en yükseğiyim, en iyisiyim, 
yaşça en büyüğüyüm; bu benim son doğuşum; bundan sonra 
başka hayatım olmayacak.' " Söz kon usu yedi adım Bucldha'yı 
dünyanın doruğuna ulaştırır. Altay şamanının, son gök katma 
varmak için yedi veya dokuz çentikli törensel kay�ca tırmanına
sı gibi, Buddha da simgesel olarak, yedi gezegen feleğinin teka
bül ettiği yedi gök bölgesini aşar. Göğe çıkışa ilişkin eski 
şamancı! (ve Veda'cıl) kozmolojik şemanın burada bin yıllık 
Hind metafizik spekülasyonunun katkılarıyla zenginleşmiş 
olarak karşımıza çıktığını belirtmeye gerek yoktur. Buddha'nın 
yedi adımı "tanrılar aleminin" ya da Vedalarda geçen "ölümsüz
lüğün" peşinde değildir; insanlık durumunu aşmayı amaçla
maktadır. Nitekim 'ben dünyanın en yükseğiyirn' (aggo 'Jıam 
asmi lokassa) deyimi Buddha'nın uzay-üstü aşkınlığını dile getir
mekten başka anlam taşımaz; tıpkı 'dünyanın yaşça en büyüğü
yüm' (jettho 'ham asnıi lokassa) deyim inin de onun zaman-üstü 
aşkınlığını anlatması gibi. Zira kozmik doruğa ulaşmakla 
Buddha dünyanın merkezine de ulaşmış olur ve yaradılış da bir 
Merkezden (=Doruktan) başlamış olduğuna göre, Buddha 
dünyanın başlangıcıyla çağdaş olmuş olur69 • 

Majjimanikaya 'da geçen yedi kat gök tasarımı Brahmaniz
me kadar çıkar; burada olasılıkla, Altay ve Sibirya kozmoloji le-

69 Buddha'nın Doğumuna ilişkin bu ayrıntıyı tartışmanın yeri burası değildir; 
ancak, bir yandan arkaik bir simgeselliğin onu sonsuz yeni yorumlara açık 
bırakan çok-değerliliğini göstermek, öte yandan da "şamancı!" bir şemanın 
gelişmiş bir dinin içinde varlığını sürdürmesinin kesinlikle bu şemanın 
kökensel içeriğinin korunmasını gerektirmeyeceğini belirtmek üzere, bu 
konuya burada kısaca değindik. Doğal olarak, aynı gözlem Hıristiyan ve 
Müslüman tasavvuflarındaki çeşitli göğe çıkış şemalarına da uygulanabilir. 
bak. ELIADE, Sapta padı1ııi kramati . . . (in "The Munshi Diamond Jubilee 
Commemoration Volume", Bombay, 1948, !, s. 1 80-88) ve id., Les Sepi pas du 
Boudd/ıa (Mytlıes, reves et mysteres, s. 148-55'te yeniden yayını.) .  
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rini de -dolaylı yoldan da olsa- etkilemiş olduğunu gördüğü
müz Babil kozmolojisinin bir etkisi söz konusudur. Fakat 
Budizmde dokuz göklü bir kozmolojiye de rastlanır; bu derin 
biçimde "içselleşmiş" bir tasarımdır, zira ilk dört gök dört 
jhana'ya, sonraki dört gök dört sattdvdsa'ya, dokuzuncu ve 
sonuncu gök de Nirvaııa 'ya tekabül eder70• Bu gök katlarının 
her birine Budizm panteonundan bir tanrı yerleştirilmiştir; bu 
tanrılar aynı zamanda Yoga meditasyonunun belli birer derece
sini temsil ederler. İmdi, Altaylılarda da yedi veya dokuz 
göğün çeşitli tanrısal ve yarı-tanrısal varlıklara konutluk ettiği
ni; şamanın göksel yolculuğunda bunlarla karşılaşıp konuştu
ğunu ve dokuzuncu katta da Bay Ülgen'in huzuruna çıktığını 
biliyoruz. Doğal olarak, Budizmde simgesel göğe çıkış değil 
meditasyon dereceleri, ve dolayısıyla da son kurtuluşa doğru 
atılan "adımlar" söz konusudur. (Anlaşıldığına göre, Budist 
keşiş ölümünden sonra ancak sağlığında yoga deneyimleriyle 
ulaşabildiği gök düzeyine varabilirken, Buddha Nirvana'ya 
erişiyor; cf ayrıca W. Ruben, s. 170). 

ESKİ HİND DÜNYASI : "SİHİRLİ UÇUŞ" 

Brahmanizmin kurban sunucusu ritüel olarak bir merdivene 
tırmanmak suretiyle göğe çıkıyor; Buddha yedi göğü simgesel 
olarak geçmek suretiyle Kozmosu "aşıyor"; Budist yogi medi
tasyon yoluyla tamamen manevi bir çıkış (yükseliş) gerçekleşti
riyor. Bütün bu edimler tipolojik olarak aynı yapıya 
indirgenebilir; her biri kendine özgü bir düzeyde, sıradan 
dünyayı aşıp tanrılar alemine, Varlığa, ya da Mutlak olana ulaş
manın özel bir yolunu gösterir. Böyle olaylan ne ölçüde 
şamancıl türden göğe çıkış sayabileceğimizi yukarda göstermiş
tik. Aradaki tek büyük fark, dalınç halini ve esrimeyi içerdiğini 
70 Bak. W. KI!ffEL, Die Kosnıograplıie der Inder, s. 190>. Dokuz kat gök 

Brihaddranyalca Upanişad'da da bilinir (Ill, 6, 1 ); bak. W. RUBEN, 
Schamaııismus im alten Indien ("Acta Orientalia", XVII, 1939, s. 164-205), s. 
169. Kozmolojik şemalarla meditasyon düzeyleri arasındaki ilişkilere hak. 
bak. P. MUS, Barabııdur, passim. 
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bildiğimiz şamancı! deneyimin yoğunluğundadır. Fakat göğe 
çıkışı ve sihirli uçuşu mümkün kılan esrime eski Hind'de de 
bil inmekteydi. Rig Veda 'daki uzun saçlı (keçin) "esrik" (nıımi) 
açıkça şöy le diyor : "Esrimeyle kendimizden geçmiş olarak 
rüzgarların kağnısına bindik. Siz ölümlüler ancak bedenlerimi
zi görebilirsiniz ... Esrik, rüzgarın atı, fırtına tanrısının dostudur; 
tanrılarca dürtülüp güdülür . . .  " (X, 136, 3-5)71 . Altay şamanının 
davuluna da "at" dendiğini ve örneğin Buryatlarda at başlı sırı
ğın -ki adı da zaten attı.r- önemli bir rol oynadığını hatırlayalım. 
Davulun tekdüze gürültüsüyle ya da at başlı bir sırığa (bir tür 
hobby-horse) "binip" dans etmekle gelen esrime, Göklerde yapı
lan fantastik bir koşuya benzeti liyordu. Aşağıda göreceğimiz 
gibi, Hindistandaki kimi Ari topluluklarında bugün bile sihir
baz esrime amaçlı dansını yapmak için tahtadan bir ata ya da at 
başlı bir sırığa biner (bak. aş. s. 511> ). 

Rig Veda 'nın aynı ilahisinde (X, 136) "tanrıların, [onların] 
içine girdiği" ifade edilir; burada, esrimeyle ilgisiz çevrelerde 
bile hala büyük bir manevi değer taşıyan bir tür mistik "çarpıl
ma (ele geçirilme, possession) söz konusudur (tanık : 
Brihadaranyaka Upanişad, III, 3-7). Mımi "iki denizde, gündoğu
sundakinde ve günbahsındakinde, eğleşir. . .  Apsara'ların, 
Gandharva'ların, vahşi hayvanların yollarından geçer . . .  " (RV, X, 
136). Atharva Veda (XI, 5, 6) çilekeşliğin (tapas) sihirli gücüyle 
dolmuş tilmizi "Göz açıp kapayıncaya dek doğu denizinden 
kuzey denizine gider" diyerek över. Kökleri şamancıl esrimede 
olan bu insanlık-üstü deneyim72 Budizmde de sürer ve yoga-
71 Bu muni hak. bak. E. ARBMAN, Rudra: Uııfersuchurıgeıı zıım altiııdischen 

Glaııbeıı ıııuf Kııltıır (Uppsala-Leipzig, 1922), s. 298>. Uzun saçın sihirsel/ 
dinsel anlamı hak. i/ıid. s. 302 (bak. Sibirya şaman giysilerini süsleyen 
"yılanlar", yuk. s. 133> ). Vedalarda geçen en arkaik esrimeler hak. bak. J. W. 
HAUER, Die Aııfiiııge dı>r Yogapraxis (Stuttgart, 1922), s. 116>, 120; ELIADE, 
Le Yoga, s. 112>. bak. ayrıca G. WIDENGREN, Stand ımıi Aııfgalıen der 
iraııischeıı Religioıısgeschiclıte, 2. böl., s. 72, n. 123. 

72 Bak. örn. anlamı çok karanlık Vrdtya ilahisi (Atlıarva Veda, XV, 3>). İnsan 
vücuduyla evren arasındaki eşleştirmeler [denklikler, lıoıııologatioııs) doğal 
olarak asıl şamancı! deneyimin çerçevesini aşar; fakat görülüyor ki gerek 
vrdtya gerek ıııuııi "büyük-insanlık" [nıacranthropie] durumlarını bir esrimeli 
dalınç iı;inde elde etmektedirler. 
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tantra tekniklerinde oldukça önemli bir rol oynar73. 
Göğe çıkış ve sihirli uçuş eski Hind'in halk inanışlarında ve 

mistik tekniklerinde birinci derecede yer tutar. Gerçekten de 
havaya yükselmek, kuş gibi uçmak, bir anda uzun mesafeler 
aşmak, görünmez olmak gibi marifetler gerek Budizmin gerek 
Hinduizmin arhat'lara, kırallara ve sihirbazlara yakışbrdığı 
sihirli güçlerdendir. Uçan kıra) ve sihirbazlara ilişkin çok sayı
da söylence vardır74. Mucizeli göl Anavatapta'ya ancak havada 
uçma yetisine sahip olanlar ulaşabiliyordu; Buddha ile Budist 
ermişler oraya bir göz kırpışta varıyorlardı; tıpkı Hindu söylen
celerinde rişi 'lerin Çvetadvfpa denilen tan rısal ve gizemli kuzey 
ülkesine doğru havalanmaları gibi75• Tabii bu yerler, hem bir 
tür "cennet" hem de sadece sırra-erenlere açık bir "içsel mekan" 
özel liklerini taşıyan "arı ülkeler"di. Anavatapta gölü olsun, 
Çvetadvipa veya öteki Budist cennetler olsun, aslında yoga, çile 
doldurma ya da seyredalış yoluyla ulaşılan "varlık tarzları"dır. 
Fakat böyle insan-üstü deneyimlerin de, şamanizmde pek sık 
kullanılan göğe çıkış ve havada uçuş gibi arkaik bir simgesellik
le dile getirilmiş 'Olmaları, bu ifade özdeşliği, vurgulanmaya 
değer. 

Budist metinlerde dört çeşit sihirli yer değiştirme (gamana) 
gücünden söz edilir ki birincisi kuş gibi uçmaktır76• Patafijali, 
73 Buddha rüyasında kendini, kolları iki okyanusa uzanmış bir dev olarak 

görür (Aııguttara Nikiiya, !II, 240; bak. ayrıca W. RUBEN, s. 167). En eski 
Budist metinlerde rastlanan bütün şamanlık izlerini burada hatırlatmak 
imkansızdır. Birçok iddlıi açıkça şamancı! yapıdadır; örn. "toprağa dalıp 
sanki sudan çıkıyormuş gibi kolayca çıkma" sihirli yetisi (Angııttara, I, 254>; 
vb.). Bak. ayrıca aş. s. 449>. 

74 Bak. örn. PENZER ve TAWNEY, Tlıe Ocean of Story, II, s. 62>; Il!, s. 27, 35; V, 
s. 33, 35, 169>; VIII, s. 26>, 50>, vb. 

75 Bak. W. E. CLARK, Siikadvfpa anıl Svetadvipa ("Journal of the American 
Oriental Society", XXX!X, 1919, s. 209-42), passim, ELIADE, Le Yoga, s. 397>. 
Anavatapta hak. bak. De VISSER, TlıeArhats in C/ıina and /apaıı (Berlin, 
1923), s. 24>. 

76 Bak. P. M. TIN, çev., Tlıe Patlı of Pıırity, Being a Traııslatio11 of Bııddlıagosa's 
Visuıidlıi-magga, (Lond.ra, 3 cilt, 1923-31; 1 1.ci, 17.ci ve 21.ci böl.), s. 396. 
Gamaııa hak. bak. Sigurd. LINDQUIST, Siddlıi ıınd Alılıiiiıiıi: eiıze Stııdie iilıer 
die klassisclıen Wımıier ıfes Yoga (Uppsala, 1935), s. 58>. Alılıijıid 'lar hak. iyi 
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siddhi 'ler ("sihirli güçler" ç.) arasında, yogilerin elde edebildikle
ri havada uçma (laglıiman) yetisini de sayar77• Mahabharata'da 
bilge Narada'nın göğe ağarak Meru Dağının (Dünyanın 
Merkezi) doruğuna erişmesi de "yoganın gücüyle" olur; Narada 
oradan bakınca çok uzaklarda, Süt Okyanusunda, Çvetadvipa' 
yı görür (Maluibharata, XII, 335, 2>). Zira, "böyle (yani yogacı!) 
bir bedenle yogi her yerde istediği gibi gezer" (ibid. XII, 317, 6). 
Fakat MaJuzbluirata'nın kaydettiği bir başka gelenek, daha o 
zaman, -her zaman 'somut' denemeyecek- gerçek mistik göğe 
çıkışla, bir yanılsamadan başka bir şey olmayan 'sihirli uçuşu' 
biribirinden ayırır : "Biz de uçarak göklere çıkabilir, insanlara 
çeşitli biçimlerde görünebiliriz, ama yanılsamayla" (mayayız; 
ibid. V, 160, 55 >). 

Yoga ile öteki Hind meditasyon tekniklerinin, kökleri tari
hin derinliklerinde kaybolan bir.manevi mirasa ait esrime dene
yiınlerini ve sihirli saygınlığı ne yönde yorumlayıp geliştirdiği 
anlaşılıyor. Ne olursa olsun, sihirli uçuşun sırrı Hind simyasın
da da bilin iyordu78; hatta bu mucize Budist arhatlar79 için o 
denli sıradan bir şeydi ki, arlıat sözcüğü Singalice (Seylanca) 
rahatve, "gözden kaybolmak, bir anda yer değiştirmek" eylemi
ne köken olmuştur8°. Bazı tantra mezheplerinde önemli rol 

bir kay�akça için, Etienne LAMOTTE, Le Traitı! de la Graıııle Verlıı de Sagesse 
de Nagdrjııııa (MaTıdprajııdpdramitdsdstra), (L.ouvain, 2 cilt, 1944, 1949), 1, s. 
329. n. r. 

77 Yoga-SCıtra, III, 45; bak. Glıeraııda Sanılıitd, il!, 78; ELIADE, Le Yoga, s. 323>. 

İki Hind destanındaki benzer sözlü gelenekler için, bak. E. W. I-IOPKINS, 
Yoga-tec/ıııiqııe in llıe Great Epic ("Journal of the American Oriental Society", 
XXII, New-Haven, 1901, s. 333-79), s. 337, 36.1 . 

78 ELIADE, Le Yoga, s. 397>. Bir İranlı yazar yogilerin "ne kadar akla aykırı 
görünürse görünsün, tavuklar gibi havada uçabildiklerini" belirtiyor (ilıid.). 

79 Arhatların uçuşu hak. bak. pe VISSEH., s. 172>; Sylvain LEVI ve Ed. 
CHAV ANNES, Les Seize Arhats protecteıırs de la loi, ("Jomnal Asiatique", ser. 
XI, c. Vrır, Paris, 1911, s. 1-50, 189-304), s. 23 (arhat Nandimitra "havada 7 

tala ağacı boyu kadar yükseldi", vb); s. 262> (Anavatapta'da oturan arhat 
Pindola, el inde bir dağla havada uçtuğu ve böylelikle sihirli güçlerini sıra·· 
dan insanlara gösterdiği için Buddha tarafından cezalandırılmıştı; bilindiği 
gibi, Budizm siddlıi'lerin açıkça sergilenmesini yasaklıyordu). 

80. A. M. HOGART, Flyiııg Tlıroııglı tlıe Air ("İİı.dian Antiquary", Lll, Bombay, 
1923, s. 80-82), s. 80. Hogart bütün bu söylenceleri kırallık kavramı üstüne 
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oynayan büyücü-peri dak'ini ' lere (karş. Eliade, Le Yoga, s. 326 >) 
Moğolca 'havada yürüyenler', Tibetçe de 'Göğe gidenler' adı 
verilir8ı . Sihirli uçuş ve bir merdiven veya ip yardımıyla Göğe 
çıkış Tibette de sık rastlanan motiflerdendir. Bunların mutlaka 
Hindistan'dan alınma olması da gerekmez, hele Bon-po gele
neklerinde ve onlardan türemiş ritüellerde de yer aldıklarına 
göre (karş. aşağ. s. 472>). Zaten, yakında göreceğimiz gibi, aynı 
motifler Çin büyü inanışlarında ve folklorunda da önem l i  bir 
rol oynamakta ve arkaik dünyanın hemen her yerinde karşımı
za çıkmaktadır (aşağ. s. 531> ). 

Buraya kadar -kanımızca pek üzerinde durmadan- grup
landırdığımız bütün olaylar 'şamancı!' sayılmayabilir; her biri, 
anlatım kolaylığı için çekilip çıkarıldığı bütünün içinde kendine 
özgü bir anlam taşımaktaydı. Ama Hind sihirsel-dinsel olgula
rındaki yapıca denkliği (eşdeğerliliği) göstermek de gerekiyor
du. Esrikle sihirbaz, Hind dininin bütünlüğü içinde, ancak 
birinin mistik deneyiminin yoğunluğu ötekinin de sihirinin 
gücü sayesinde sıradışı birer olgu durumuna yükselir görünü
yorlar, zira temelde yatan kuram -yani Göğe çıkış- onlara özgü 
olmayıp, yukarda gördüğümüz gibi, Brahmancıl kurban simge
selliğinde bile karşımıza çıkıyor. 

Mımi'nin göğe çıkışını Brahmancıl ritüelle gerçekleştirilen 
çıkıştan ayıran özellik, onun deneysel niteliğidir. B u  durumda, 
Sibirya şamanlarının "büyük seans"larına benzer bir dalınç hali 
söz konusudur. Ancak, önemli olan nokta, bu esrime deneyimi
nin, Brahmanizmin genel kurban kuramına ters düşmemesidir; 
tıpkı şaman dalınçlarının, Altay ve Sibirya dinlerinin kozmo
teolojik sistemleriyle çok iyi uyuşması gibi.. İki göğe çıkış türü 
arasındaki başlıca fark deneyimin yoğunluğundadır; başka 

kendi kuramlarına uyacak şekilde açıklıyor : Kırallar tanrı olduklarından 
yeı:e dokunamazlar, dolayısıyla havada uçtukları varsayılır. Fakat uçuş 
simgeselliği daha karmaşıktır ve hiçbir durumda tanrı-kırallar tasarımın
dan türetilemez. Bak. ELIADE, Mytlıes, reves et mysteres, s. 133>. 

81 Bak. J. Van DURME, Notes sur le lamai'sme ("Melanges chinois et bouddhiqu
es", I, Brüksel, 1931-32, s. 263-319), s.374, n. 2. 
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deyişle, son tahlilde psikolojiktir. Fakat, yoğunluğu ne olursa 
olsun, bu esrime deneyimi evrensel geçerliği olan bir simgesel
likle iletilebilir hale gelmekte ve önceden yürürlükte olan sihir
sel / dinsel sistemle bütünleşmeyi başarabildiği ölçüde kendisi 
de geçerlik kazanmaktadır. Gördük ki uçma yeteneği çeşitli 
yollardan elde edilebiliyor : Şamancı! dalınç, m:istik esrime, 
sihir / büyü teknikleri, vb. Ama bundan başka Patafijali'nin 
Yoga'sı gibi sert bir ruhsal /zihinsel disiplin, Budizmdeki gibi 
sıkı bir çile-doldurma, ya da birtakım simyacılık uygulamaları 
da bunu sağlayabiliyor. Tekniklerdeki bu çokluk ve çeşitlilik 
herhalde yaşanan deneyimler bakımından da bir çeşitliliğe, ve, 

· daha küçük ölçüde de olsa, farklı ideolojilere tekabül ecHyor 
olsa gerektir (nitekim ruhlar tarafından kaçırılma, "sihirli" veya 
"mistik" göğe çıkışlar gibi kavramlar karşımıza çıkıyor). Fakat 
bütün bu tekniklerde ve mitolojilerde ortak b ir nokta var : hava-
da uçabilme yetisine verilen önem. Bu "sihirli güç", bağlamın
dan yalıtık, kendi başına bir değeri olan, sadece sihirbazla:rın 
kişisel deneyimleri üzerine kurulu bir öge değil; aksine, çeşitli 
şamana! ideolojilerden çok daha geniş bir tanrısal /  kozmolojik 
bütünün içinde yer alıyor. 

TAPAS VE DfKSA 

Ritüelle esrime arasındaki süreklilik, aynı şekilde, tüm Hind 
ideolojisinde hatırı sayılır bir rol oynayan bir başka kavram 
konusunda da doğrulamyor : tapas kavramı. Bu terimin başlan
gıçtaki anlamı "aşırı sıcaklık" olduğu halde, sonradan, genel 
olarak çile doldurma çabasını gösterir olmuştur. Tapas Rig · 
Veda'da açık olarak geçer (karş. örn. VIII, 59, 6; X, 136, 2; 154, 2, 
4; 16'7, 1; 109, 4; ete.) ve güç;leri de henl kozmik hem de manevi' 
planda yara tıcıdır; tapas yoluyla çilekeş görü gücü (clairvoyaııce) 
kazanır, hatta tanrıları bile bedenine alabilir. Prajapati dünyayı, 
çile doldurarak aşın derecede "ısınmak" suretiyle, başka deyişle 
bir tür sihirli terleme yoluyla, yarahr (Aitareya Briihınana, V, 32, 
1 ). "İçsel sıcaklık" ya da "mistik sıcakiık" yaratıcıdır; bir tür 
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sihirli güç doğurur ki bu, doğrudan doğruya bir evren-doğumu 
(kozmogoni) şeklinde (karş. Prajapati miti) kendini göstermedi
ği zaman bile, daha "mütevazı" bir kozmik planda yaratıcılığını 
sürdürür. Örneğin serapları ve çilekeşlerle yogilerin sayısız 
kerametlerini (sihirli uçuş, fizik yasalarının kaldırılması, 
gözden kaybolma, vb.) yaratır. İmdi, bu "içsel ısı" ilkel denen 
sihirbaz ve şamanların tekniğinin ayrılmaz parçasıdır (karş. aş. 
s. 518> ). İçsel sıcaklığın elde edilmesi evrensel olarak ateşe 
egemenlikle, ve son aşamada fizik yasalarının yürürlükten 
kalkmasıyla dile gelir. Başka deyişle, gerektiği gibi "ısınan" 
sihirbaz mucize gösterebilir, Kozmosta yeni varoluş koşulları 
yaratabilir ve bir bakıma evren-doğumunu yineleyebilir. Bu 
açıdan bakılınca Prajapati "sihirbazların" ilkörneklerinden 
(archetypes) biri gibi görünüyor. 

Bu norm-üstü sıcaklık ya ateş başında meditasyona dalmak 
-ki bu çile doldurma yöntemi Hind dünyasında çok geniş bir 
uygulama alanı bulmuştur- ya da nefesini tutmak suretiyle elde 
ediliyordu (karş örn. Baudhayana Darına Sutra, IV, 1, 24; vb.). Bu 
solunum denetleme ve nefes tutma ediminin, çeşitli çile uygula
maları ile sihirsel, mistik ve metafizik kuramlardan oluşan ve 
Yoga genel terimi altında ifade edilen bütünlüğün yapılaşma
sında hatırı sayılır bir rol oynadığını hatırlatmağa bile gerek 
yoktur sanırız82. Tapas, çile doldurma çabası anlamında, 
Yoga'nın bütün biçimlerinin ayrılmaz parçasıdır ve sırası 
gelmişken bunun içerdiği "şamancı!" anlamların hatırlatılması 
bize önemli görünmektedir. Biraz ilerde (s. 479>) terimin asıl 
anlamıyla "mistik sıcaklığın" Himalaya ve Tibet tantra yogasın
da büyük önem taşıdığını göreceğiz. Şunu da ekleyelim ki, 
klasik Yoga pranayama'nın kazandırdığı "gücü" bir tür "tersine 
kozmogoni" olarak kullanır; yani söz konusu güç yeni evrenler 
(= yeni "seraplar", yeni "mucizeler") yaratma sonucunu verecek 
yerde, yoginin dünyadan kopmasına, hatta bir anlamda dünya
yı yoketmesine olanak verir, zira Yogadaki anlamıyla "kurtu-

82 Bak. ELIADE, Techniques du Yoga (Paris, 1948); id., Le Yoga. 
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luş" Kozmosla tüm bağlarım koparmak demektir. f'ivanmulcta 
için evren artık yokolmuştur; onun kendi sürecini kozmolojik 
plana yansıhrsak, bütün kozmik formların ilk tözün (prakriti) 
içinde tamamen eriyip emilişiyle, başka deyişle Yaradılıştan 
önceki ayrışmamışlık ve farklılaşmamışlık durumuyla karşılaşı
rız. Bütün bunlar şamancı! ideolojinin ufuklarını çok çok aşan 
kavramlardır, fakat burada bize anlamlı gelen, Hind manevi
yatçıhğınırı da metafizik kurtuluş yolu ve aracı ofarak -doğa 
yasalarını yürürlükten kaldırdığına ve Evrenin yapısına bile 
müdahale edebildiğine inaıulan- arkaik bir sihir tekniğini 
kullanmış olmasıdır. 

Ama tapas sadece "esriklere" ayrılmış bir çile doldurma 
yolu değildir. Sıradan insanların dinsel yaşantısımn da bir 
parçasıdır, zira soma'nın (bedenin) feda edilmesi,. kurban sunu
cuyla kansının mutlaka d'iksa denen ve tapas 'ı ela içine alan 
kutsanma ritini yerine getirmelerini gerektirir83. Dlksa riti çile 
olarak uyanık durma, sessizlik içinde meditasyon, aç durma 
("oruç") ve "sıcaklık" yani tapas gibi ögeleri içerir ve bu kutsanış 
dönemi bir-iki günden bir yıla kadar sürebilir. Sonıa 'nın feda 
edilmesi ise Vedacıl ve Brahmancıl Hind aleminde en önemli 
sunulardan (kurbanlardan) biridir; başka deyişle, esrime amaçlı 
çile doldurma yalnız rahiplerin değH bütün Hindistan halkının 
dinsel hayatının ayrılmaz parçasıdır. Daha önce (sıradan kişiler
ce gerçekleştirilen) göğe çıkış ritleri ve (esriklerin) sihirli uçuşla
rı vesilesiyle söz ettiğimiz, ritüelle esrime arasındaki 
kesintisizlik tapas planında da doğrulanır. Ancak asıl bilinmesi 
gereken husus şudur : İçerdiği bütün simgeselliklerle birlikte ve 
bütünlüğü içinde Hind dinsel hayatı birkaı; ayrıcalıklı kişinin 
-sıradan insanların da erişebilmesi için bir bakıma yalınlaşıp 

83 Dfksrl ve tapas hak. bak. I-1. OLDENBERG, Die Religimı des Veda (2. bas., 
Berlin, 1917), s. 397; A. HILLEBRANDT, Vedische Mytlıologie (2. bas. 
Breslau, 2 cilt, 1927-29), I, s. 482>; J. W. HAUER, Die Anfiinge der Yogapraxis, 
s. 55>; A. B. KEITH, Tlıe Religion and Plıilosophy of tlıe Veda aııd Upanis!ıads 
(I-larvard Oriental Series, XXXI, XXXH, Cambridge, Mass. ve Londra, 2 cilt, 
1925), l, s. 300>; S. LEVI, La Doctrine dı.ı Sacrifice dans les Brrllımanas, s. 103>. 
Bak. ayrıca MEUU, Scytlıica, s. 134>. 
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"yozlaşmı.ş"- esrime deneyimlerinden türeme bir olgu mudur, 
yoksa tam tersine, adı geçen özel kişilerin esrime deneyimleri 
önceden var olan bazı kozmo-teolojik şemaların "içselleştirilme
si" yolunda gösterdikleri çabaların bir sonucu mudur? 
Sonuçları bakımından çok önemli olan bu sorun Hind dinler 
tarihinin çerçevesini aştığı gibi bu kitabın konusunun da dışın
da kahr84• 

HİND DÜNYASINDA "ŞAMANCIL" 
SİMGESELLİK VE TEKNİKLER 

Şamanların, hastanın kaçan ruhunu aramak veya geri çağırmak 
yoluyla hastalığı iyileştirmelerine Rig Veda 'da da birkaç örnek 
vardır. Rahip ölüm döşeğindeki hastaya şöyle seslenir : "Göğe 
giden ruhunu, dünyanın uçlarına giden ruhunu, geri getirtiyo
ruz, ta ki burada kalasın, burada yaşayasın!.." (RV, X, 58, 2-4). 
Yine Rig Veda 'da (X, 57, 4-5) brahman hastanın ruhunu şöyle 
geri çağırır : "Ruhun dönsün sana, ki isteyesin, eyleyesin, yaşa
yasın, uzun süre güneşi göresin! . .  Ey Atalar, tanrılar ruhumuzu 
geri versin; biz diriler sürüsünde kalmak istiyoruz!. ." Athatva 
Veda 'daki tıbbf/sihirsel �etinlerde de sihirbaz hastayı hayata 
döndürmek için Rüzgardan soluğu, Güneşten gözü geri çağırır, 
ruhu bedene sokar ve hastayı Nirti'nin bağlarından kurtarır 
(AV, VIII, 2, 3 ;  VIII, 1, 3, 1; vb.)85. 

Tabii bunlar şamancı! sağıtım yönteminin kalıntılarından 
ibarettir; Hind tıbbı daha sonra bazı geleneksel sihirbazlık fikir 
ve kavramlarını kullanmışsa da, bunlar asıl şamanlık ideolojisi
ne ait değildir86• Atharva Veda 'nın değindiği (ayrıca bak. RV, X, 
16, 3), ayrı ayn "organların" ayrı kozmik bölgelerden çağrılması 

84 Yine de, bu çalışmanın sorunun hangi yönde konulması gerektiğini göstere
ceğini umarız. 

85 Ruhun geri çağrılması hak. bak. ayrıca W. CALAND, Altindisclıer Alıneııkıılt 
(Leyde, 1893), s. 179>. 

86 Bak. öm. Jean FILLIOZAT, La Doctrine c/assique de la medecine indienııe. Ses 
origiııes et ses paralleles grecs (Paris, 1949). 
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bile tamamen başka bir tasarımı, ınikrokozmos-insan kavramı
nı, içerir; bu tasarım ılse, oldukça eski (ve belki de Hind-Avrupa 
kökenli) olmasına karşm, "şamancı!" değildir. Yine de, hastanın 
kaçan ruhunun geri çağrılması Rig Veda 'nm bir kitabında (en 
yenisinde) tanıklanmaktadır ve aynı ideoloji ve teknikler 
Hindistanın Ari kökenli olmayan öteki kavimlerinde de 
egemen olduğuna göre, bu ali: katmanlardan yukarı doğru bir 
etkinin söz konusu olduğu akla gelebilir. Nitekim Bengalli 
Oraon'ların sihirbazı da, tıpkı Altay veya Sibirya şamanı gibi, 
hastanın kaybolan ruhunu dere tepe arar, hatta ölüler diyarına 
kadar gider87• 

Hepsi bu kadar ela değil : Eski J-Hncl dünyası, şarnanizmin 
hakim olduğu çeşitli kültürlerde pek belirgin olan, ruhun 
oynaklığı / değişkenliği öğretisini de bilir. Ruh rüyada beden
den çok uzaklaşabilir; Çatapatha Brahmana (XIV, 7, 1, 12) uyuya
nı sarsarak uyandırmamayı tavsiye eder, çünkü böyle yapılırsa 
ruh geri dönerken yolunu şaşırabilir. Sonra insan esnerken 
ruhunu elden kaçırma tehlikesine maruzdur (Taittiriya Samhita, 
II, 5, 2, 4). Subandha söylencesi ruhun nasıl yitirilip tekrar bulu
nabileceğini anlatır (Jaiminiya Brahmana, III, 168-170; Paiicavinıça 
Br. XII, 12, 5). 

Yine sihirbazın kendi bedenini istediği zaman terkedebildi
ği fikriyle -esrimelik temellerini birkaç kez gösterdiğimiz, tipik 
olarak şamancıl b i r  fikir- bağlantılı olarak, gerek teknik metin
lerde gerek folklorda bir başka sihirli güce ele rastlanır : "başka 
bir bedene girebilme" (parapurakayapraveça; cf Eliade, Le Yoga, s. 
380). Fakat bu sihirli yetenek Hind kültürü içinde geliştirilmiş 
olmanın damgasını taşır; zaten Yoga'mn siddhi'leri arasında da 
yer alır ve Patafijali (Yoga Sutra, III, 37) başka rnudzeli güçler 
arasında onu da sayar. 

Yoga tekniklerinin şamanizmle ilişkili olduğu düşünülebi
lecek bütün yönlerini burada saymayı düşünemeyiz bile. Barok 
Yoga adını verdiğimiz büyük sentez Hinclistanın gerek yerli 

87 Bak. f. E. CLEMENTS, Priınitive Corıcepls of Disease, s. 197 (Gaı:olarda ve 
Hind ulaşmış kuzey halklarında "ruhun/ canın yitimi"). 
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gerek Arf kökenli mistik ve sihirsel geleneklerine ait pek çok 
ögeyi içine aldığından, bu geniş ve karmaşık bireşimin içinde 
bazan birtakım şamancıl ögeler de ayırdedilebilmektedir. Ama 
her defasında söz konusu ögenin gerçekten şamancı! mı oldu
ğu, yoksa şamanlık çerçevesinden taşan bir sihir geleneğine mi 
ait olduğu mutlaka belirtilmelidir. Bu ayrıntılı karşılaştırma 
işine burada girişmek imkansızdır88. Klasik Patafijali metninin 
bile, havada uçmak, gözden kaybolmak, vücudunu aşırı ölçüde 
büyütüp küçültebilmek, vb. gibi şamanizme hiç yabancı olma
yan "güçlerden" söz ettiğini kaydetmekle yetinelim. Bundan 
başka, Yoga Sutra 'da (IV, 1) geçen, tıpkı sanııidhi gibi yogin'e 
"mucizeli güçler" verebilen şifalı otlara (ausadhi) ilişkin değinme 
de, yoga çevrelerinde esrime �eneyimleri elde etmek için uyuş
turucu kullanıldığını gösteriyor. Ama öte yandan böyle "güçler" 
klasik ve Budist yogada ancak ikincil bir rol oynar; pek çok 
metin bunların uyandırdığı ve yogin'in çabasının asıl hedefini, 
yani dünyadan son ve kesin kurtuluşu, unutturabilen sihirli 
güç duygusuna kapılmanın tehlikelerine karşı uyarılarla dolu
dur. Bu yüzden, uyuşturucu ve diğer maddf araçlarla elde 
edilen esrime gerçek samadhi esrimesiyle karşılaştırılamaz. Ama 
şamanizmde de uyuşturucuların bir bozulmayı temsil ettiğini 
ve onlara ancak dalınç halini gerçekleştirmek için başka çare 
olmadığında başvurulduğunu görmüştük. Sırası gelmişken 
işaret edelim ki, tıpkı barok Yogada (halk yogasında) olduğu 
gibi şamanizmde de kimi sapkın varyantlar gözlenebilir. Fakat 
klasik Yogayı şamanizmden ayıran farkın bir kez daha altını 
çizelim : Şamanizmde de (örneğin Eskimo şamanının sırra-

88 Bak. ELIADE, Le Yoga, s. 316> ve id., Teclıııiqııes dıı Yoga, s. 175>. Ancak şu 
noktayı belirtelim ki, biz Y ogarun kökenlerini tartışırken mutlaka 
şamanizme gönderme yapmıyoruz. Bir ara yogayı adeta istila eden geniş 
bir halk gizemciliği geleneği olan /J/ıakti şamancı! değildir. Aynı gözlem 
erotik gizemcilik uygulamaları ya da -yamyamlık, insan öldürme gibi
bazan sapkın nitelikli başka sihirsel uygulamalar için de geçerlidir; bunlar 
Ari-öncesi yerli kökenli olmakla birlikte şamancı! değillerdir. Bütün bu 
kavram kargaşası şamanizmle "ilkel gizemciliğin" aşırı derecede özdeşleşti
rilmesi yüzünden meydana gelmektedir. 



Hind-Avrupalı Kavimlerde Şamancı/ İdeoloji ve Teknikler 455 

ermesindeki gibi) zihinsel yoğunlaşma teknikleri bulunmasma 
karşın, asıl amaç her zaman esrimedir, ruhun esriyerek 
Kozmosun çeşitli bölgelerine yolculuğa çıkmasıdır; oysa Yoga 
"iç-yönlü esrime" (enstase) peşindedir, yani zihnin son noktaya 
dek yoğunlaşmasını gerçekleştirmeye ve Kozmosun dışına 
"kaçışı" sağlamağa çalışır. Fakat klasik Yoganın ön-tarihsel 
kökleri, amaçları yalnızca bazı esrime deneyimleri elde etmek 
olan şamancıl nitelikli birtakım "ara" Yoga biçimlerini de elbette 
dışlamaz89. 

Ölüme ve ölenin başma neler geldiğine ilişkin Hind inanış
larında da birtakım "şamancıl" ögelere rastlanabilir90. Birçok 
başka Asya kavimlerinde olduğu gibi, burada da (örn. Taittiriya 
ilpanişad, II, 4) ruhun çoğulluğu fikrinin izleri karşımıza çıkabi
lir. Fakat genel olarak, eski Hindistanda ölümden sonra ruhun 
göğe, Yama' nm (Rig Veda, X, 58) ve Ataların (pitaras) yanma 
çıktığına inanılıyor ve ölüye, Yama'nın dört gözlü köpeklerin
den çekinmeden yoluna devam edip Ataların ve tanrı Yama'nm 
yanına ulaşması öğütleniyordu (RV, X, 14, 10-12; Atharııa Veda, 
XVIII, 2, 12; VIII, 1, 9; vb . .  ). Rig Veda' da ölünün geçmesi gere
ken bir köprüye açıkça değinilmemekle birlikte (Keith, ibid., II, 
s. 406), bir ırmaktan (AV, XVIII, 4, 7) ve bir kayıktan (RV, X, 63, 
10) söz edilmektedir ki bu gökten çok yeraltına ait bir 
güzergahı akla getiriyor. Ne olursa olsun, burada ölüye 
Yama'nın ülkesine ulaşmak için izleyeceği yolun tarif edildiği 
(örn. RV, X, 14, 7-12 ; SO.tra'lar için, karş. Keith, II, s. 41:8, n. 6) 
eski bir ritüelin kalıntıları belli oluyor. Aynca, ölünün ruhunun 
dünyayı hemen terketınediği, bazan bir yıla varabilen bir süre 

89 Bir karşıt görüş için, bak. Jean FILLIOZAT, Les origines d'ıme teclıniqııe mysti
qııe indieıme ("Revue Philosophique", CXXXVI, 1946, s. 208-20; burada, yoga 
tekniklerinin Arf-öncesi köl<enlerine ilişkin bizim varsayımımız tartışılmak
taciır. 

90 Sorunun açık ve derli toplu bir serimlemesi için, bak. A. B. KEITH, Tlıe 
Religioıı aııd Philosophie of the Veda aııd Upanishaıls, II, s. 403>. Ölüler dünyası, 
Sibiryalılarda ve başka halklarda da olduğu gibi, "ters dönmüş", "başaşağı" 
bir dünyadır; bak. Herman LOMMEL, Bhrigıı im Jeııseits ("Paideuma", IV, 
1950, s. 93-109), s. 101>. 
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evinin etrafında dolaştığı da biliniyordu. Anısına yapılan 
kurban ve sunularda ona seslenilmesinin nedeni de buydu 
(Keith, II, s. 412). 

Fakat Veda ve Brahmanlık dininde açık bir ruh-güder tanrı 
kavramı yoktur9ı . Rudra-Siva'nın hazan böyle bir rol oynadığı 
görülürse de bu inanış geç döneme ait olup Arya-öncesi yerli 
toplulukların inanışlarından etkilenmiş olması akla yakındır. 
Ne olursa olsun, Veda çağı Hindistanında, Altay ve Sibirya 
inanışlarındaki ölü kılavuzlarını andıran hiçbir öge yoktur. 
Sadece, bir bakıma Endonezya ve Polinezya cenaze ağıtlarında
ki ve Tibet Ölüler Kitabı'ndaki anlamda, ölüye izleyeceği yol 
tarif ediliyordu o kadar. Veda ve Brahmanlık döneminde ölüm 
inanışlarında bir ruh-güderin varlığına gerek duyulmaması, 
olasılıkla, metinlerdeki bütün istisna ve çelişkilere karşın 
ölünün yolunun genellikle Göğe çıkması ve bu yönüyle yeraltı
na giden bir yoldan daha az tehlikeli olmasından ileri gelmekte
dir. 

Ne olursa olsun, eski Hind kültüründe pek az "Yeraltına 
inişe" rastlanır. Yeraltında bir "Cehennem" fikrinin daha Rig 
Veda 'da (karş. Keith, II, s. 409) tanıklanmasına karşın, öbür 
dünyaya esrimeli yolculuklar son derece nadirdir. Gerçi genç 
Naciketas babası tarafından "Ölüme" verilir ve Yama'nın sarayı
na gider (Taittiriya Br. III, 11, 8); fakat bu mezar-ötesi yolculuğu 
hiç de "şamancıl" bir deneyim izlenimi vermez, zira esrime içer
mez. Açıkça tanıklanan tek esrimeli öbür dünya yolculuğu, 
Varuna'nın "oğlu" Bhrgu'nunkidir (Çaiapatha Br. XI, 6, 1; 
/aiminiya Br. I, 42-44). Tanrı onu kendinden geçirdikten sonra 
ruhunu çeşitli kozmik bölgeleri ve Yeraltı dünyasını ziyarete 
gönderir. Bhrgu bazı ritüel suçlan işlemiş olanların cezalandırıl
malarına bile tanık olur. Bhrgu'nun yolculuk sırasında bilinçsiz 
oluşu, esrik olarak Evrende dolaşması, tanık olduğu ve daha 
sonra bizzat Varuna tarafından kendisine açıklanan cezalar, vb . .  
Arda Viraf'ı hatırlatmaktadır. Ancak, doğal olarak, arada fark 

91 E. ARBMAN'ın (Rudra, passim) savına karşıt olarak. 
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vardır : Arda Viraf'ın öbür dünya yolculuğunda ölüm sonrasın
daki tüm ödül ve cezaların eksiksiz bir tablosu verildiği halde, 
Bhrgu'nun yaptığı, sadece belli birkaç durumu açıklayan daha 
sınırlı bir esrimeli yolculuktur. Fakat her iki durumda da, ritüe
le bağlı çevreler tarafından yeniden ele alınıp yorumlanmış eski 
bir sırra-erdirici öbür dünya yolculuğu şeması seçilebilmekte
dir. 

Burada o son derece karmaşık Varuna, Yama ve Nirrti 
figürlerinde sürüp gelen "şamancı!" motifleri hahrlabnak da 
yerinde olabilir. Bu tanrıların her biri, kendine özgü planda, bir 
"bağlayıcı" tanrıdır92. "Varuna'nın ipleri"nin söz konusu olduğu 
Veda ilahileri hayli çoktur. Yama'nın bağları (yamasya padblşa, 
A V, VI, 96, 2; vb.) genel olarak "ölümün bağları" (mrh;ııpaşaJı, 
AV, VII, 112, 2; vb.) dır. Nirrti ise mahvetmek istediklerini zinci
re vurur (AV, VII, 63, 1-2; vb.). Tanrılara "Nirrti'nin bağlarını" 
uzak tutmaları için dua edilir (AV, I, 31, 2); zira hastalıklar birer 
"ip"tir, ölüm ise en son ve kesin "bağ"dır. "Bağ" büyüsünün de 
içinde yer aldığı çok karmaşık simgeselliği başka bir eserde 
incelemiştik (Eliade, İmages et Symboles, s. 120> ). Burada bu 
büyünün kimi yönlerinin şamancıl olduğunu belirtmekle yeti
nelim. "İpler" ve "düğümler", yalnızca Hind ve İran'da değil 
başka yerlerde (Çin, Okyanusya, vb.) de ölüm tanrılarının en 
tipik ve özgül amblemleri arasındadır; ama şamanların da aynı 
amaçla, yani bedenlerini terkeden serseri ruhları yakalamak 
için, kullandıkları ipleri veya kementleri vardır. Ölüm tanrıları 
veya ifritleri ölülerin ruhlarını bir ağla yakalarlar; örneğin 
Tunguz şamanı hastanın kaçak ruhunu tutmak için bir kement 
kullanır (Şirokogorov, Psychomental Complex of the Tungus, s. 
290). Fakat bu "bağlama" simgeselliği asıl şamanlığın çerçeve
sinden taşar; ancak "bağ" ve "düğüm" büyücülüğünde şamancıl 
sihirbazlıkla bazı benzerliklere rastlanır. 

Son olarak, kapsadığı bütün "nurlu görüngülerle" 
(epiplıanies, ışıma, ışıyarak görünürleşme olayları) birlikte, 

92 Bak. ELIADE, Iınages et Synılıoles, s. 124>, 130>. 
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Arjuna'nm esrime halinde Siva'nın Dağına tırmanışından da 
söz edelim (Malıiibharata, VII, 80> ). Bu çıkış, özünde şamancıl 
olmamakla birlikte, asıl şamancıl çıkışların da dahil olduğu 
mistik göğe çıkışlar sınıfında sayılabilir. Işık saçma olaylarına 
gelince, . bu konuda Eskimo şamanının qaumanek deneyimini, 
birdenbire bütün vücudunu titreten "şimşek" ya da "aydınlan
ma" olayını hatırlayalım (cf yuk. s. 84> ). Uzun zihinsel yoğun
laşma ve meditasyon çabalan sonunda birdenbire parlayan, içe 
doğan "içsel ışık" olayı bütün dinsel geleneklerce bilinir ve 
Hind aleminde de, Upanişad'lardan Tantracılığa kadar, geniş 
biçimde tanıklanmaktadır (cf yuk. s. 86). 

Bu birkaç örneği, kimi şamancıl deneyimlerin de içinde yer 
alabilecekleri tipolojik çerçeveyi belirlemek amacıyla verdik; 
zira, bu eserin birçok yerinde sıkça yinelediğimiz gibi, 
şamanizm bir bütün olarak her zaman ve mutlaka sapkın ve 
uğursuz, karanlık bir mistisizm değildir93. 

Sırası gelmişken sihirli davuldan ve onun Hind sihirbazlı
ğmdaki rolünden de söz edeliDL94. Söylenceler bazan davulun 
tanrısal kökenli olduğundan bahseder; örneğin, bir geleneğe 
göre, bir niiga (yılan-ruh) kıral Kanişka'ya yağmur yağdırma 
ritlerinde glıanta 'nm (davul) etkili olduğunu açıklamıştır95• 
Burada Ari olmayan bir alt-katmanın etkisi akla gelmektedir; 

93 Bak. ayrıca W. NÖLLE, Schamanistische Vorstellungen im Slıaktismııs 
("Jahrbuch des Museums für Völkerkunde", XI, Leipzig, 1952, s. 41-47). 

94 E. CRA WLEY, Dress, Drinks aııd Drııms, s. 236>; Clatıdie MARCEL-DUBOIS, 
Les lnstrııments de musique de l 'Inde anciemıe (Paris, 1941), s. 33> (çanlar), 41> 
(çerçeveye gerilmiş "davul"), 46> (iki derili kasası bombeli davul), 63> (kum 
saati biçiminde davul). Asvamedlıa'da davulun ritüel rolü hak bak. P. 
DUMONT, L 'Asvamedlıa, s. 150>. J. PRZILUSKI Hindistanda davula verilen 
damarıı adının Ari kökenli olmadığına daha önce dikkati çekmişti; bak. Un 
Ancien Peııple du Penjab: Les Udumbara (in "Journal Asiatique", CCVIII, Paris, 
1926, s. 1-59), s. 34>. Vedalarda geçen tapınma törenlerindeki davul hak. 
bak. J. W. HAUER, Der Vratya. Untersuc/ıımgen iiber die ııiclıtbramaııisc/ıe 
Religion Altindiens, l: Die Vratya als nichtlıramaııisclıe Kullgenossensc/ıaften 
arischer Herkunft (Stuttgart, 1927), s. 282>. 

95 S. BEAL, çev., Si-yıı-ki: Buddlıist Records of tlıe Westerıı World (Londra, 2 cilt, 
1884), I, s. 66. 
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Hind kıtasındaki yerli toplulukların büyülerinde (ki bu büyüler 
her zaman şamancıl yapıda olmamakla birlikte az-çok 
şamanlıkla akraba sayılabilir) davulun önemli bir yer tutması96 
da bu izlenimi güçlendirmektedir. Yine bu nedenle burada, Ari 
olmayan Hind dünyasında davul konusunu, ve Lamaizmde ve 
Tantrist yönelimli birçok Hind inanışında çok önemli bir yer 
tutan kafatası tapkısını97 incelemeye girişmiyoruz. Bu konular
da aşağıda bazı aynntılar verilmekle birlikte, bütünsel bir 
betimleme söz konusu olmayacaktır. 

BAZI YERLİ HİND KABİLELERİNDE ŞAMANİZM 

Verrier Elwin'in araştırmaları sayesinde, budunbilimsel bakım
dan gayet ilginç bir yerli topluluk olan Orissa'lı Saora'ların 
şamanizmi oldukça iyi bilinmektedir. Burada özellikle Saora 
erkek ve kadın şamanlarının özyaşam öyküleri üzerinde dura
cağız. Bunlar, yukarda (karş. s. 98>) incelediğimiz, Sibirya 
şamanlarının "sırra-erme evlilikleriyle" şaşılacak derecede 
benzerlik gösteriyor. Ancak iki fark göze çarpıyor : 1) 
Saora'larda hem erkek hem de kadın şaman bulunduğu, hatta 
bazan kadın şamanlar erkeklerden daha kalabalık olduğu için, 
öteki dünyadan varlıklarla böyle evlilikleri her iki cins de yapı
yor; 2) Sibirya şamanlarının "göksel eşleri" hep gökte, ara sıra 
da bozkırda oturduğu halde, Saora'ların manevi eşleri her 
zaman yeraltı aleminde, gölgeler ülkesinde yaşıyorlar. 

Hatibadi'li şaman Kintara, Verrier Elwin'e şunları anlat
mış "On iki yaşındayken, Jangmai adında koruyucu bir kadın
ruh rüyama girdi ve bana şöyle dedi : "Senden çok memnu
num, seni seviyorum; o kadar çok seviyorum ki benimle evlen
men gerekiyor." Ben bunu reddettim, ama tam bir yıl düzenli 

96 Bak. Santali, Bhil ve Baigalara ilişkin bazı noktalar: W. KOPPERS, Prolılenıe 
der indisclıen Religionsgesclıic!ı te ("Anthropos"). 

97 Ari olmayan Hind dünyasında kafatası tapmcı hak. bak. W. RUBEN, 
Eisensclımiede unıl Diinıoııen in Indien ("Internationales Arclıiv für 
Ethnographie", Ek XXXVII, Leyde, 1939), s. 168, 204-08, 244, vb. 
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olarak rüyama girdi, bana kur yaptı, fikrimi değiştirmeye çalış
tı. Ben hep reddettim, ama bir gün kızdı ve beni ısırması için 
köpeğini (bir kaplan} gönderdi. O zaman korktum ve onunla 
evlenmeyi kabul ettim. Fakat hemen ardından bir başka koru
yucu kadın çıkageldi ve onu bırakıp kendisiyle evlenmemi iste
di. İlk kız bunu öğrenince şöyle dedi : "Seni ilkönce ben sevdim 
ve artık kocam sayıyorum. Ama şimdi sen başkasını sevmeye 
kalkıyorsun. Buna izin veremem." Bundan dolayı ikinci kıza 
"hayır" dedim. Fakat ilk kız öfkeden ve kıskançlıktan beni 
çıldırttı, ormana çekip götürdü ve belleğimi çaldı. Bir yıl boyun
ca bana istediğini yaptı. . "  Olayın devamı şöyle : Oğlanın ana
babası komşu köyden bir şamana başvurmuşlar; birinci kız 
şamanın ağzından "Korkmayın, oğlunuzla evleneceğim, ona 
bütün güçlüklerinde yardım edeceğim . . .  " demiş. Gönlü olan 
baba da evlenme işini ayarlamış. Beş yıl sonra Kintara kendi 
köyünden bir kızla evlenmiş. Düğünden sonra koruyucu eş 
Jangmai yeni gelin Dasui'ye kocasının ağzından şöyle konuş
muş : "Artık benim kocamla yaşayacaksın. Kuyudan onun 
suyunu çekecek, pirincini ayıklayacak, yemeğini pişireceksin. 
Her şeyi sen yapacaksın, ben hiçbir şey yapamam,.. yeraltı 
dünyasında yaşamak zorundayım. Elimden gelen sadece başı
na bir dert gelirse yardım_ etmektir. Söyle bakayım, bana saygı 
mı göstereceksin, yoksa benimle kavga mı edeceksin?" Dasuni 
cevap vermiş : "Seninle neden kavga edeyin1? Sen bir tanrı
kadınsın. Sana ne istersen vereceğim." Jangmai bu yanıttan 
memnun kalmış ve şöyle demiş : "Pekala öyleyse, ikimiz birlik
te iki kızkardeş gibi yaşayalım." Sonra Kintara'ya dönmüş : "Bu 
kadınla benimle ilgilendiğin gibi ilgilen. Onu dövme, hırpala
ma, aşağılama" demiş ve gitıniş. Kintara'nın dünyalı eşinden bir 
oğluyla üç kızı, koruyucu eşinden de yeraltında yaşayan bir 
oğlu ve iki kızı olmuş. "Oğlan dünyaya gelince -diye devam 
ediyor Kintara- koruyucu eşim onu bana getirdi ve adını söyle
di; onu kucağıma koydu ve beslenmesi için gerekeni yapmamı 
istedi. Yapacağımı söylediğimde çocuğu aldı ve yeraltı dünyası
na geri döndü. Çocuk için bir keçi kurban ettim ve bir çömlek 
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kutsadırn."98. 
Şaman olmak üzere "seçilen" genç kızlar için de aynı genel 

şemanın -bir ruhun ziyareti, evlenme teklifi, buna direnme, 
derin bir bunalım dönemi ve önerinin kabul edilmesiyle bunalı
mm çözülmesi- geçerli olduğu görülüyor. "Bir kızı şamanlık 
mesleğini kabule zorlayan rüya ve bu kabulün doğaüstü güçler
ce onandığının belgelenmesi, yeraltı aleminden bir "talibin" 
çıkagelip -esrime dahil bütün sonuçlarıyla birlikte- ona evlen
me teklifinde bulunması şeklinde gerçekleşiyor. Bu "koca" 
Saora'lara yabancı birçok adet ve geleneklere uyan şık giyinmiş, 
yakışıklı ve zengin bir Hindu oluyor. Geleneğe göre gecenin 
ortasında geliyor; odaya girdiğinde bütün ev halkı onun büyü
süne kapılıp ölü gibi uyuyor. Şamanlık çok zor ve tehlike dolu 
bir meslek olduğundan, hemen her zaman kız önce teklifi 
reddediyor. Ama o zaman karabasanlarla boğuşmağa başlıyor : 
Yavuklusu onu yeraltı dünyasına götürüyor, ya da yüksek bir 
yere çıkarıp aşağı atmakla tehdit ediyor. Genel olarak kız hasta
lanıyor; hatta bir süre aklını kaybedip saçı başı dağınık, acına
cak durumda, kırlarda bayırlarda dolaştığı bile oluyor. O 
zaman aile işe karışıyor. Çoğu durumlarda kız daha önce belli 
bir eğitim veya hazırlık dönemi geçirmiş olduğundan, herkes 
işin nereye varacağını biliyor. Kız başına gelenleri ana-babasına 
açıkça anlatmasa bile, onların bu konuda oldukça açık ve kesin 
bilgileri vardır. Fakat asıl önemli nokta, kızın "çağrıldığını", 
öneriyi reddettiğini ve bu yüzden tehlikede olduğunu ana
babasına bizzat itiraf etmesidir. Böylece suçluluğun bütün 
yükünü üzerinden atıp rahatlamış oluyor; ana-babası da yapıl
ması gerekeni yapmakta serbest kalıyor ve hiç gecikmeden 
kızlarının, koruyucusuyla evlenme işini ayarlıyorlar." 

"Evlendikten sonra şaman-kızın ruh-kocası düzenli olarak 
onu ziyaret ediyor ve tan sökümüne kadar yanında kalıyor. 
Hatta bazan onu alıp birkaç günlüğüne ormana götürerek 
hurma şarabıyla beslediği bile oluyor. Vakti dolunca bir çocuk 

98 V. ELWIN, T/ıe Religion of an Irıdiaıı Tribe (Londra ve New York, 1955), s. 
135-37. 
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dünyaya geliyor ve ruh-koca onu her gece bakması için karısına 
getiriyor. Fakat aralarındaki ilişki yalnızca ve esas olarak cinsel 
değildit; önemli nokta koruyucu kocanın genç eşine rüyada 
esin ve eğitim vermesidir; ayrıca kadın kutsal şamanlık görevi
ni yerine getirirken kocası da yambaşmda oturuyor ve ona ne 
yapacağını söylüyor" (Elwin, ibid. s. 147-48.). 

Bir kadın şaman "şık Hindu giysilerine bürünmüş'' bir 
koruyucu ruhun -rüyada- kendisine yaptığı ilk ziyareti anımsı
yor. Önce ruhun teklifini reddetmiş. Bunun üzerine olanları 
şöyle anlatıyor : "O zaman bir burgaç içinde beni kaldırıp çok 
yüksek bir ağaca götürdü ve incecik bir dalın üzerine bıraktı. 
Sonra ırlamağa ve bir yandan da beni sağa sola sallamağa 
başladı. O yükseklikten düşeceğim diye öylesine korktum ki 
hemen onunla evlenmeye razı oldum." (ibid. s. 153). Burada 
tipik olarak sırra-erme nitelikli bazı motifler kolayca ayırdedili
yor : burgaç, ağaç, sallanma gibi . .  

Bir başka kadın şaman ise bir koruyucu tarafından ziyaret 
edildiğinde evliymiş ve bir de çocuğu varmış. Hastalanmış, bir 
şaman çağırtmış. Rasuno (söz konusu koruyucu ruh) onun 
ağzından şöyle konuşmuş : "Onunla evleneceğim. Kabul etmez
se çıldıracak." Kadınla kocası koruyucu ruh için kurbanlar 
sunarak direnmeye, bun-a engel olmağa çalışmışlar, ama nafi
le... Kadın sonunda öneriyi kabul etınek zorunda kalmış ve 
rüyasında şamanlık yapmayı öğrenmiş. Yeraltı dünyasında da 
iki çocuğu olmuş (ibid. s. 151-52). 

Saora'ların şamanlık seanslarında koruyucu ruh veya çağrı
lan tanrı şamanı "çarpar" (ele geçirir) ve onun ağzından uzun 
uzun konuşur. Erkek veya kadın şamanı denetimine aldıktan 
sonra ona iyileştirilecek hastalığın sebebini açıklayan ve sağıl
tım için neler yapılacağını (genellikle bir kurban veya sunu) 
söyleyen de bu ruhtur. Böyle çarpılma yoluyla şamanizm olay
larına Hindistan'ın başka eyaletlerinde de rastlanır99• 

Saora şamanlarının "ruhla evlenme" adetleri Hind yerli 

99 Bak. Edward H. HARPER, Shamanism in South India (in "Southwestern 
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topluluklarında başka benzeri olmayan bir olay gibi görünüyor. 
Ne olursa olsun, Kolar kökenli olmadığı kesindir. Rudolf 
Rahmann'ın zengin belgelere dayalı karşılaşhrmalı incelemesi
nin (Shamanistic and Related Phenomena in Nortlıern aııd Middle 
lndia) vardığı sonuçlardan biri de budur100• Bu önemli eserin 
bazı sonuçlarını buraya alıyoruz : 

1. Saora (Savara), Bondo, Birhor ve Baiga'larda şaman 
adayının "doğaüstü" güçlerce seçilmesi zorunludur. Baiga, 
Khond ve Bondo'larda şamanlık görevi kalıtsal bile olsa "doğa
üstü" seçilim yine gereklidir. Juang, Birhor, Oraon ve 
Muria'larda, "seçilen" genel olarak şamanizme özgü psişik özel
likleri gösterir (Rahmann, ibid. s. 730). 

2.. Pek çok kabilede (Santal, Munda, Saora, Baiga, Oraon, 
Bhil, vb.; cf ibid.) şaman adaylarının sistematik olarak eğitim 
görmesi zorunludur. Santal, Munda, Baiga, Oraon ve Bhil'lerde 
bir sırra-erme töreninin varhğına ilişkin tartışılamaz kanıtlar 
bulunmuştur; Korku ve Maler'lerde de aynı törenin bulundu
ğuna inanmak için nedenler vardır (ibid.). 

3. Santal, Saora, Korwa, Birhor, Bhuiya, Baiga, Oraon, 
Khond ve Maler'lerde şamanların kişisel koruyucu ruhları 
vardır (ibid. s. 731 ). "Bu kabilelerin çoğu hakkındaki veriler 

Journal of Anthropology", XIII, Albuquerque, 1957, s. 267-87), Mysore'un 
kuzeybatısındaki "şamancı!" adetler hakkında. Bu uygulamalar "ecinlenme" 
(çarpılma, ele geçirilme) olgularından ibaret olup mutlaka şamancı! bir 
yapı ve ideoloji göstermezler. Louis DUMONT'un yetkin monografisinde 
doğru olarak "tanrılar ya da ifritler tarafından ele geçirilme" olayları olarak 
sunulmuş başka örnekler de vardır: Une Sous-caste de l 'Inde dıı Sud. 
Organisation sociale et religion des Pramalai Kallar (Paris, 1957), s. 347> (tanrı
larca ele geçirilme), 406> (ifritlerce ele geçirilme). 

100 "Anthropos", LIV, 1959, s. 681-760; bak. s. 722, 754. Betimleyici nitelikteki 
ilk bölümde (s. 683-715), yazar Munda dili konuşan -ya da Kolar- kabileleri
ne (Sant:al, Munda, Korku, Savara / Saora, Birhor, vb), Ari dili konuşan kabi
lelere (Bhuiya, Baiga, Bhil) ve Dravid dili konuşan kabilelere (Oraon, 
Khont, Gond, vb.) ilişkin malzemeyi tanılıyor . Mundaların şarnanizmi hak. 
bak. ayrıca Ped. J. HOFFMANN (Ped. A. van EMELEN'le birlikte), 
Encyclopaeıtia Mımdarica (Patna, 4 cilt, 1930-38), II, s. 422> ve KOPPERS, 
Probleme der iııdisclıen Religionsgesclıichte, s. 801>. 
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eksikli ve az-çok müphem olduğundan, sözünü ettiğimiz özel
liklerin, gerçekte elimizdeki belgelere dayanarak gösterebildiği
mizden daha çok sayıda ve daha net olarak mevcut olduklarını 
hiç çekinmeden varsayabiliriz. Fakat buraya kadar sunabildiği
miz materyel de, kuzey ve orta Hindistandaki sihirbazlık ve 
şamanizmlerde şu ögelerin bulunduğuna dair önermemizi 
doğrulamaya yeter : şaman okulları, ya da hiç olmazsa adayla
rın sistematik olarak görevlerine hazırlanması; sırra-erme; kişi
sel koruyucu ruh; bir ruh veya tanrı tarafından çağrılma" (ibid.). 

4. Şamanın kullandığı araç-gereçler arasında en önemli 
rolü kalbur oynar. "Kalbur Munda halklarının kültüründe eski 
bir ögedir" (ibid. s. '733). Sibirya şamanının dalınca geçişi davul 
çalarak gerçekleştirmesi gibi, kuzey ve orta Hindistandaki sihir
bazlar da "aynı sonuca kalburla pirinç eleyerek ulaşmağa çalı
şırlar" (ibid.). Orta ve kuzey Hindistan şamanlığında davulun 
yer almayışının nedeni budur. "Kalbur hemen hemen aynı işi 
görür" (ibid.). 

5. Bazı halkların şamancıl ritlerinde merdivenler de rol 
oynar. Baiga'ların barua'sı (büyücü) "kendine küçük bir sunak 
kurup önüne iki direk diker. Sunağın yanında ayrıca bir tahta 
merdiven, bir salıncak, i,izerine demir çiviler tutturulmuş kalın 
bir ip, yine sivri demir dikenli bir demir zincir, üstü çivili bir 
tahta ve tabanına sivri çiviler geçirilmiş ayakkabılar bulunabi
lir. Dalınç halindeyken hazan elleriyle tutunmaksızın merdive
ne tırmanır ve adı geçen çivili araçlarla kendini kamçılar. 
Sorulan sorulara ya merdivenin tepesinden ya da çivili tahtanın 
üstünden yanıt verir" (ibid. s. 702). Şamancıl merdiven 
Mohaghir'li Gond'larda da görülür (cf Koppers, Die Blıil in 
Zen tralindien, res. XIII, 1). William Crooke, Dusadh ve 
Djangar'larda (Hindistanın eski kuzeybatı eyaletinin doğu kesi
minde yaşayan kabileler) şamamn tahta kılıçlardan bir merdi
ven kurduğunu anlatır; "rahip bu merdivene kılıçların keskin 
ağızlarına yalınayak basarak tırmanmak zorundadır; tepeye 
vardığı zaman, merdivenin ucuna bağlanmış olan beyaz hora-
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zu keser"ı01• Saora'larda "törenin yapıldığı evin damından 
aşağı, ana odanın tabanına değecek şekilde, bir bambu merdi
ven sarkıhlır. Elwin buna 'göksel merdiven' adını verir ... Kadın 
şaman direğin önüne temiz bir örtü yaydı ve merdivenden 
çıkan bir dala bir horoz kondurdu" (Rahmann, ibid. s. 696). 

6. Rahmann, "Santal'larm ojha 'sıyla Munda'ların marang 
deora 'sının evlerinde bulundurdukları, üzerine kutsal fesleğen 
fidancığı dikilmiş toprak tümseği" doğru olarak Evren Ağacı 
diye yorumluyor . .. "Aynı 'evren dağı' ya da 'şaman ağacı' 
simgeselliğine, Oraon'ların yılan-şamanlar okuluna ait demir 
yılan ve üçlü çatallı kil topaklarında ve Santal şamanlarının 
kutsanma öncesi (ön sırra-erme) törenlerinde kuUamlan silindir 
biçimli taşlarda olduğu gibi, Munda'ların döner oturaklarında 
ve son olarak Oraon sokha 'sının bir gece görüsü sırasında Siva' 
nın imgesi olarak gördüğü taşta da rastlanır" (ibid. s. 738-39). 

7. Pek çok kabilede (bak. liste, ibid. s. 748, n. 191) şaman 
ölünün ruhunu ölümden sonraki üçüncü veya onuncu günde 
çağırır (ibid. s. 748>). Fakat Altay ve Sibirya'ya özgü, yeraltı 
dünyasına giderken şamanın ruha eşlik etmesi ritüelinin varlı
ğına dair hiçbir kanıt yoktur (bak. yuk. s. 237> ). 

Sonuç olarak, Rahmann şu fikirleri ileri sürüyor : 
"Şamanlık esas itibariyle bir koruyucu ruhla sürdürülen belli ve 
özel bir il işkiden ibarettir; bu ilişki şu şekilde kendini gösterir : 
Ya söz konusu ruh şamanı ele geçirir, ki o zaman şaman onun 
medyumu olur; ya da şamanın içine girip onu belli bir bilgi 
veya bazı üstün güçlerle, her şeyden önce de başka ruhlara 
egemen olma gücüyle, donatır" (Rahrnann, s. 751). Bu tanım 
orta ve kuzey Hindistan şamanizminin özgül niteliklerini gayet 
güzel özetliyorsa da, başka bazı şamanizm biçimlerine (örneğin 
orta ve kuzey Asya şamanizmlerine) aynı rahatlıkla uygulana
bilir gözükmüyor. "Çıkış" motifine ilişkin ögeler (merdiven, 

101 W. CROOKE, Popular Religion and Folk-iare of Nortlıern Iııdia (Westrninster, 
2 cilt, 1896), alıntı: RAHMANN, s. 737. Lolo ve Kachinlerin ritüelleri hak. 
bak. aş. s. 344>. 
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direk, şaman ağacı, axis mıındi, vb .. ) -ki bunların üzerinde, 
gördüğümüz gibi, yazar da durmamazlık etmiyor- şamanizmin 
daha açık-seçik ve belirtici bir tanımını gerekli kılıyor. Yazar 
tarihsel olarak "Hindistanda Saktizm'in gelişinden önce mutla
ka şamanlık olgularının görülmüş olduğu ve Munda halkları
nın da bunlardan etkilenmediğini düşünmememiz gerektiği" 
sonucuna varıyor (ibid. s. 753). 



ONİKİNCİ BAŞLIK 
l'.6..,,, 

Tibet, Çin ve lJ zakdoğuda 
Şamancı! Simge ve Teknikler 

BUDİZM, T ANTRİZM, LAMAİZM 

Buddha, "aydınlamşından" sonra doğduğu kent Kapilavastu'ya 
ilk gelişinde, birtakım "mucizevi: güçler" gösterdi. Yakınlarını 
taşıdığı manevi kuvvetlere inandırmak ve onları kendi inanışı
na dönmeye hazırlamak için, havaya yükseldi, bedenini parça
lara ayırıp başını, el ve ayaklarını yere attı, sonra seyircilerin 
şaşkınlıktan kamaşmış gözleri önünde parçalarını tekrar birleş
tirip vücudunu yeniden oluşturdu. Bu mucize Açvagosha tara
fından bile anılır (Bııddha-carita-kavya, 1551. dize ve dev.), fakat 
o denli köklü biçimde Hind sihir geleneğine ait bir motiftir ki, 
giderek fakirizmin ("Hind fakiri" olayının) tipik harikası veya 
kerameti haline gelmiştir. Bu "fakir"lerin ünlü rope-trick'leri, 
yani "ip numaraları"nda, göğe doğru dimdik ve çok yukarılara 
kadar yükselen bir ip yanılsaması meydana gelir; üstad genç 
çömezlerinden birini bu ipe tırmandırır, genç yüksele yüksele 
sonunda gözden kaybolur. O zaman fakir bıçağını havaya 
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atar . . .  ve delikanlının kol ve bacakları biri biri ardından yere 
düşer1. 

Bu rope-trick'in Hindistan'da çok uzun bir tarihi vardır, ve 
iki şamancı! ritle arasında yakınlık bulunsa gerektir : şaman 
adayının vücudunun "sırra-erme" sırasında "ifritler" tarafından 
kesilip biçilmesi ve Göğe çıkış. Sibirya şamanlarının sırra-erme 
rüyaları hahrlardadır. Aday kendi vücudunun, ataların ruhları 
veya kötü ruhlar tarafından kesilip parçalandığını görür. Fakat 
sonra kemikleri tekrar toplanıp demirle biribirine bağlanır, etle
ri yenilenir, ve geleceğin şamanı tekrar dirildiğinde artık bıçak 
veya kılıç saplanmasından, kızgın demirin dokunmasından, vb. 
etkilenmeyen "yeni" bir bedene sahiptir. Hind fakirlerinin de 
aynı mucizeleri göstermesi dikkat çekicidir. Bir bakıma bunlar 
rope-trick 'lerinde, Sibiryalı meslektaşlarının rüyada gördükleri 
"sırra-erdirici" parçalanmayı seyircilerine yaşatmış olurlar. 
Zaten bu ip numarası, bugün Hind fakirliğinin bir uzmanlık 
alanı haline gelmiş olmasına karşın, Çin, Java, eski Meksika ve 
Ortaçağ A vrupası gibi biribirinden çok uzak bölgelerde de 
karşımıza çıkar. Faslı gezgin İbni Battüta2 XIV. yüzyılda Çin'de 

1 Bak. ELIADE, Le Yoga, s. 319>. Bak ayrıca, A. JACOBY, Zum Zerstiickelungs 
uııd Wieder belelıungsıvuııder der iııdisclıeıı Fakire, ("Archiv für 
Religionswissenschaft", XVII, Leipzig, 1914, s. 455-75). Tekrarlamaya gerek 
yok ki, buradaki sorunumuz bu sihirli marifetin "gerçek" olup olmaması 
değildir. İlgilendiğimiz tek husus, bu tür sihirli olguların ne ölçüde şamancı! 
bir ideoloji ve tekniği varsayar olduklarıdır. Bak. ELIADE, Meplıistoplıeli!s et 
l 'aııdrogyne, s. 200>. 

2 Voyages d 'Ilm Batouta/ı, texte arabe edite et traduit par C. Defremery et le Dr. 
B. R. Sanguinetti (Paris, 4 cilt, 1853-79), IV, s. 291-292 : " ... O zaman, üzerinde 
içinden uzun kayışlar geçen birkaç delik bulunan ağaçtan bir top aldı ve 
havaya attı; top yükseldi ve gözümüzden kayboldu [ . . .  ] Elinde ancak kayışııı 
bir ucu kalınca, çıraklarından birine buna tutunup yukarı tırmanmasını 
söyledi; çırak bunu yaptı, onu da göremez olduk. Hokkabaz çocuğu üç kez 
çağırdı, ama yanıt alamadı. O zaman kızmış gibi eline bir bıçak aldı, ipe 
tırmanıp gözden kayboldu. Sonra önce çocuğun bir elini, ardından bir ayağı
nı, daha sonra da sırasıyla öbür elini, öbür ayağını, başını ve gövdesini yere 
attı. Çok yorulmuş gibi soluk soluğa yere indi; giysileri kana bulanmıştı [ . . .  ] 
Emir ona bir şeyler buyurunca, adam çocuğun parçalarını toplayıp birleştirdi 
ve bağladı. Bunun üzerine çocuk kalktı ve dimdik ayakta durdu. Bu olay 
beni hayretler içinde bıraktı; Hind hükümdarının yanındayken buna benzer 
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bunu görüp kaydetmişti; Melton3 XVII. yüzyılda Batavia'da, 
Sahagun4 da eski Meksika'da gözledikleri aynı olayı hemen 
hemen aynı terimlerle anlatırlar. Avrupa'ya gelince, en azından 
XIII. yüzyıldan itibaren birçok metin, sihirbaz ve büyücülerin 
gösterdiği tıpatıp benzer marifetlerden söz eder; bu kişiler ayrı
ca, şamanlar ve yogiler gibi, uçmak ve görünmez olmak yetene
ğine de sahiptirler5. 

Fakirlerin ip numarası şamanın göğe yükselişinin göz alıcı 
bir varyantından başka bir şey değildir; şamanın çıkışı her 
zaman simgesel kalır, zira şamanın vücudu ortadan kaybolmaz 
ve yolculuk "ruhta", daha doğrusu "ruhen" yapılır. Fakat ip 
simgesi de, merdiven simgesi gibi, Gök'le Yer arasında bir ileti
şimi zorunlu olarak var sayar. İpin veya merdivenin (ama bu 
bir sarmaşık, bir köprü, bir "ok zinciri" de  olabilir) aracılığıyla 
tanrılar Yere iner, insanlar da Göğe çıkar. Bu, Hindistan'da 
olduğu gibi Tibet'te de rastladığımız arkaik ve çok yaygın bir 

bir gösteride başıma gelen gibi bir kalp çarpıntısına tutuldum ... " Bak. ayrıca 
H. YULE, çev., The Book of Ser Marco Polo, (H. CORDIER, ed. Londra, 2 cilt, 
1921), I, s. 318>. Müslüman kutsal söylencelerinde geçen rope-trick'ler hak. 
Bak. L. MASSIGNON, La Passion d'a/-Hosayıı-ibıı-Mansour a/-Hallaj, martyr 
mystique de / 'Islam, execute iı Bagdad le 26 mars 922: etude d'histoire religieuse 
(Paris, 2 cilt, 1922), I, s. 80>. 

3 A. JACOBY tarafından aktarılan bölüm: ibid., s. 460>. 
4 E. SELER, Zauberei im alteıı Mexiko (in "Globus", LXXVIII, 6, 1900, s. 89-91; 

yazarın Gesammelte Abhandlungen zıır amerikanischen Sprach- und 
Alterthumskunde (Berlin, 5 cilt, 1902-13, II, s. 78-86) adlı eserinde (II, s. 84-85) 
-Sahagun'dan- aktarılıyor. 

5 Çeşitli -gruplanmış- örnekler için, bak. JACOBY, op. cit. S. 466> ve ELIADE, 
Mephistopheles et /'androgyne, s. 200>; bak. ayrıca id., Le Yoga, s. 319. Avrupalı 
büyücülerin rope-trick'lerinin doğu sihirbazlığının etkisiyle mi oluştukları, 
yoksa yerel şamancı! tekniklerden mi türedikleri konusunda kesin karar 
vermek henüz kolay değildir. Bir yandan rope-trick olayının Meksikada da 
tanıklanması, öte yandan sihirbazın sırra-erme sürecinde parçalara ayrılma
sı ritine Avustralya, Endonezya ve güney Amerika'da da rastlanması gibi 
olgular bizi, Avrupada bu olayın Hind-Avrupalılar öncesine ait yerel sihir
bazlık tekniklerinin bir kalıntısı olduğunu düşünmeye sevkediyor. Cisimleri 
uzaktan devindirme (/evitatioıı) ve "sihirli uçuş" simgeselliği hak. bak. 
Ananda COOMARASWAMY, Hinduisnı and Buddlıisnı (New York., 1943), s. 
83, n. 269. 
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gelenektir. Buda, "insanların yollarını çiğnemek" niyetiyle, 
Trayastrimça-Gök'ten bir merdivenle iner; merdivenin üst 
başmdan, yukarda bütün Brahmaloka'lar, aşağıda da Yeraltı 
aleminin derinlikleri gözükür6; zira bu merdiven Evrenin 
Göbeği'ne dikilmiş gerçek bir Axis nıımdi (Dünyanın ekseni) dir. 
Bharhut ve Saiici kabartmalarında ve Budist Tibet resimlerinde 
de görülen.bu mucizevi merdiven insanların Göğe çıkmalarına 
da yarar7. 

Tibet'te ipin ritüel ve mitolojik işlevi, özellikle Budizm
öncesi geleneklerde, daha iyi belirir ve tanıklanır. Tibet'in ilk 
kıralı Gfia-k'ri-bstan-po'nun Gökten rmu--t ' ag denilen bir iple 
indiğine inanılırdı8• Bu mitsel ip bütün kıral mezarlarının 
üzerinde de gösterilmiştir ki, bu, hükümdarların ölümden 
sonra Göğe çıktıklarına işarettir. Zaten Gökle Yer arasında ileti
şim ve gidip gelme kırallar için hiç kesilmemişti ve Tibetliler 
eski kıralların ölmeyip Göğe çıktıklarına inanırlardı9. Bu tasa
rım belleklerdeki bir "yitirilmiş cennet" anısını da ele veriyor. 

Yine Bon inamşıy la ilgili geleneklerde bir dMu klanından 
söz edilir ki, bu kelime aynı zamanda bir tanrılar sınıf veya 
kategorisini de gösterir. Bu tanrılar Gökte oturur, ölüler bir 
merdivene ya da bir ipe tırmanarak onların yanına gider. 
Vaktiyle yeryüzünde, ipe veya merdivene hakim oldukları için 

6 Bak. A. COOMARASWAMY, Svayanıiitrrnii: Janua Coeli, s. 27, n. 8 ;  42, n. 64. 
7 Giuseppe TUCCI, Tilıetan Painted Scrolls (Roma, 2 cilt, 1949), il, s. 348 ve 

tanka no 12, tab. XIV-XXII. Merdiven simgeselliği için, bak. aş. s. 531. 
8. R. STEIN, Leao-Tc/ıe, s. 68, n. 1 .  Yazar, Jaschke'nin bu kelimeyi sözlüğünde 

rgyal. ralıs şeklinde kaydettiğini ve bu terimin, olasılıkla, eski Tibet kıralla
rıyla onların tanrılar arasında yaşamlarını sürdüren ataları arasında kullanı
lan bazı doğaüstü iletişim yol ve yöntemlerini gösterdiğini belirtiyor. Bak 
ayrıca H. HOFFMANN, Quellen zur Geschic!ıte der tibetischen Bon-Religion, s. 
141, 150, 153, 245; id. , The Religions of Tibet (İng. çev. New York, 1961), s. 19-
20; M. HERMANNS, Mythen und Mystı.'Yien, Magie ımd Religioıı der Tilıeter 
(Köln, 1956), s. 35>. 

9 G. TUCCI, II, s. 733-34. Yazar, ilerde tekrar ele alacağımız, Gökle Yer arasın
da bir iletişim konulu Çin ve T'ai' mitini hatırlatıyor. Bon dininin vaktiyle 
pek gür ve güçlü geliştiği Gilgit'te, Göğü Yere bağlaY.an bir altın zincir 
söylencesine günümüzde bile rastlanıyor (ibid. s. 734, "Folk-lore", XXV, 1914, 
s. 397' den alıntı). 
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ölülere Gökte kılavuzluk etme gücüne sahip olduklarının iddia 
eden bir rahip sınıfı varmış; dMu'lar işte bunlarmış (Tucci, op. 
cit., s. 714). O zamanlar Yeri Göğe bağlayan ve ölülerin dMu
tannlarm göksel konaklarına çıkmasına yarayan söz konusu 
ipin yerini,. başka Ban rahiplerinde, biliciliğe (fal bakmağa) 
yarayan ip almıştır (ibid., s. 716). Na-khi'lerde, "ruhun tanrılar 
diyarına gitmesine yarayan köprü" yü temsil eden kumaş 
parçası da -belki- aym simgeselliğin kalıntısıdır (ibid., Rock'tan 
alıntı; bak. aşağıda, s. 486 dev.). Bütün bu motifler, Göğe çıkma 
ve ruh-göçürme çevresinde kurulu şamancı] ritler bütününün 
yapısal ögeleri, ayrılmaz parçalarıdır. 

Bon-po mit ve törenlerinde rastlanan ve Hind-Tibet 
lamaizm ve tantrizrninde de hala sürüp giden bütün öteki 
şamancı! motifleri birkaç sayfada sayıp dökmeye kalkışmak 
akıl işi olmaz10. Bon-po rahiplerinin gerçek şamanlardan hiçbir 

10 KLAPROTH'un "Journal Asiatique"te (seri II, IV, 1829, s. 81-158, 241-324; 
VT, 1830, s. 161-246, 321-50; bak. s. 97, 148, vb.) yayımlanan Description dıı 
Ti/ıet 'inden bu yana Batılı bilim adamları, Çinlileri izleyerek, Taoizmi Bon
Po diniyle özdeşlediler. Olasılıkla tao-·clıilı terimini "taoist" gibi anlayan 
Abel Remusat'mn bu yanlışından ileri gelen söz konusu kavram karışıklığı
nın tarihi için, bak. W. W. ROCKHILL, Tlıe Land of tlıe Lamas: Notes of a 
foıınıey throııglı Clıina, Mongolia aııd Tilıet (New York ve Londra, 1891), s. 
217>; bak. aynca YULE, T/ıe Book of Ser Marco Polo, I, s. 323>. Bon hak. Bak. 
TUCCI, Tilıetan Painted Scrolls, II, s. 711-38; J-L HOFFMANN'ın daha önce 
anılan eserleri ile Gşen. Eine lexikograplıisclı-religionswissenschaftliclıe 
Ll nlersuclıııng başlıklı makalesi (in "Zeitschrift der deutschen 
morgenlanclischen Gesellschaft", XCVHI, Leipzig, 1944, s. 340-58), özell. s. 
344>; M. HERMANNS, Myllıen, s. 232 ve passim; LI An-ehe, Ban: tlıe Magico
religioııs Belief of tlıe Tibetan-Speaking Peoples (in "Southwestern Journal of 
Anthropology", [V, l, Albuquerque, 1948, s. 31-41); S. HUMMEL, 
Gelıeimnisse lilıetisclıer Malereien. II: Lanıaistisclıe S tııdieıı (Leipzig, 2 cilt, 1949-
59), s. 30>; R. de NEBESKY-WOJKOWITZ, Oracles et Deınons of Tilıet, s. 
425>; id., Die tilıetisclıe Bön-Religion (in "Aı:chiv für Völkerkunde", U, Viyana, 
1947, s. 26-68). Lamaizmin tanrılar sistemi ile hastalık ve sağaltma tanrıları 
hak. Bak. Eugen P ANDER Das lamaistisc/ıe Pantlıeon ("Zeitschrift für 
Ethnologie", XXI, Berlin, 1889, s. 44-78); F. G. REINHOLD-MÜLLER, Die 
Kranklıeits- und Heilgottlıeiten des L.amaisnıııs ("Anthropos", XXll, 1927, s. 956-
991). HUMMEL, Bon dininin tarihsel bir analizine girişerek onu sadece orta 
ve kuzey Asya şamanizmiyle değil, eski Yakındoğunun ve Hind
/\ vrupalılann dinsel tasarımlarıyla da karşılaştırmıştır; bak. Grımdziige einer 
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farkı yoktur; törenlerinde hepsi davul kullanmakla birlikte, "ak" 
ve "kara" Bon-po'lar diye ikiye bile ayrılırlar. Bazıları tanrılar 
tarafından 'çarpılmış' (ecinni, possedes) olduklarım iddia ederler; 
çoğu cin ve ifrit çıkarma yapar (Tucci, s. 715 dev.). Bir sınıf Bon
po'ya da "göksel ipin sahibi" adı veriliyordu (ibid., s. 717). Pawo 
ve nyen-jomo 'lar da kadın ve erkek medyumlar olup Budistler 
tarafıından Bon 'un tipik temsilcileri olarak kabul edfürler. 
Bunlar Sikkim ve Bhutan'daki Bon manastırlarına bağlı değil
dir; Bon'un en eski ve henüz örgütlenmemiş biçiminin, "beyaz 
Bon"un (Ban dtkar) Budizm örneğine göre gelişmesinden önceki 
halinin, kalıntıları gibi görünürler (Nebesky-Wojkowitz, 
Oracles, s. 425). Görünüşe göre ölülerin ruhları tara fından 
"çarpılmayı" başarırlar ve esrime / dalınç halindeyken koruyucu 
tanrılarıyla iletişime girebilirler11• Asıl Bon medyumlarına 
gelince, bunların başlıca işlevlerinden biri, "daha sonra öbür 
dünyaya götürülecek olan ölü ruhlarına geçici olarak sözcülük 
etmek"ti12. 

Bon şamanlarının davullarını, havada gezmelerini sağla
yan taşıtlar gibi kullandıkları söylenir. Naro bon çung'un 
Milarepa'yla yaptığı sihirli yarışta uçması buna bir örnektir13. 
"gShen rab mi bo'nun, göbeğine kendisi oturup sekiz çömezini 
de sekiz ışınına bindirdiği bir büyük tekerleğin üzerinde uçtu-

Urgeschichte der tibetischen Kultıır (in "Jahrbuch des Museums für 
Völkerkunde", XIII, 1954, Leipzig, 1955, s. 73-134), özel!. s. 96>; id., 
Eurasiatische Traditionen in der tibetischerı Bon-Religioıı (in "Opuscula ethnolo
gica memoriae Ludovici Biro sacra", Budapeşte, 1959, s. 165-212), özeli. s. 
198>. 

11 NEBESKY-WOJKOWITZ, Orac/es, s. 425. bak. ayrıca J. MORRIS, Uving witlı 
the l.epchas (Londra, 1938), s. 123> (bir medyumun dalıncının betimi). 
HERMANNS'a göre Lepcha şamanizmi Bon-Po ile özdeş değildir; 
şamanizmin daha arkaik bir biçimini temsil eder; bak. The Indo-Tibetarıs 
(Bombay, 1954), s. 49-58. 

12 NEBESKY-WOJKOWITZ, Orac/es, s. 428. Yine Lepchalarda, kadın şaman, 
-öbür dünyaya götürülmeden önce .. ölünün ruhunu kendi vücuduna girme
ye çağırır; bak. id., Ancieııt Funeral Ceremonies of the Lepchas (in "Eastem 
Anthropologist", V, 1, Lucknow, 1951, s. 27-39), s. 33>. 

13 H. HOFFMANN'ın çevirdiği metin, Qııellen zur Gesc/ıichte der tibetisclıen Borı
Religion, s. 274. 
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ğunu anlatan söylence de buna benzer bir geleneğin kalmtısım 
temsil ediyor olabilir"14• Olasılıkla başlangıçta taşıt davuldu ve 
daha sonra Budist bir simge olan tekerlek onun yerini almıştı. 
Bon şamanının sağıtma seansı hastanın ruhunun aranmasını 
içerir (karş. Hoffmann, Qııellen, s. 1 17 dev.) ki bu özgül olarak 
şamancıl bir tekniktir. Tibetli cin çıkarıcı bir hastayı iyileştirme
ye çağınldığı zaman da buna benzer bir tören yapılır; o da 
hasl:arnn ruhunu aramağa girişirı5. Hastanın ruhunun geri geti
rilmesi bazan kimi nesne (beş ayrı renkte iplikler, oklar, vb.) ve 
figürlerin kullanılmasını da içeren son derece karmaşık bir ritü
eli gerektirebilirı6. Rene de Nebesky-Wojkowitz son zamanlar
da, Tibet lamaizminde başka şamancı! ögeler de bulup 
çıkarmıştır (cf Oracles, s. 538 dev.). Devlet biliciliğinde, törensel 
falcılık için şart olan gaipten haber verici esrime/ dalınç:, gayet 
belirgin biçimde şamanın esrirnesine benzer17. 

Lamaizm ele Bon'lann şamancıl geleneklerini hemen 
hemen olduğu gibi korumuştur. Tibet Budizminin en büyük 
üstadlarının bile, en tipik şamanlık geleneğine uygun biçimde, 
hastaları iyileştirdiğine ve mucizeler gösterdiğine inanılır. 
Larnaizmin oluşumuna katılan kimi ögeler olasılıkla Tantra, ve 
belki de Hind kökenlidir; fakat buna her zaman kesinlikle karar 

14 NEBESKY-WOJKOWITZ, Oracles, s. 542. Bhutan ve Sikkim'deki Bon rahip
lerinin, Sibirya şamanlarınınkiyle karşılaştırılabilecek davulla fal bakma 
teknikleri hak. bak. id., Tibetaıı Drıım Divination, "Ng�mo" (in "Ethnos", 
XVII, 1952, s. 149-57). 

15 Lhassalı bir cin çıkarıcıyla yapılan bir seansın betimi için, bak. S. H. 
RIBBACH, Drogpa Namgyal. Ein Tibeterleben (Münih ve Planegg, 1940), s. 
187>; bak. ayrıca H. HOFFMANN, Quelleıı, s. 205>. 

16 Bak. A.'VIII. yüzyıla ait metin, çeviren ve yorumlayan F. D. LESSING, Calling 
tlıe Soul: a Iamaist Ritual (in "Semitic and Oriental Studies: a Volume 
Presented lo William Popper on the Occasion of his Sevenly-Fifth Birthday, 
October 29, 1949", ed. W. J. FISCHEL, Berke/ey ve Los Aııgeles, 1951, s. 263-
84). 

17 NEBESKY-WOJKOWITZ, Oracles, s. 428>; bak. ayrıca id., Das tibetische 
S taatsorakel (in "Archiv für Völkerkunde", III, Viyana, 1948, s. 136-55) ve 
özellikle O. SCHRÖDER, Zıır Religion der Tufen des Siııinggebietes (Kııkımor), 
l .  böl., s. 27-33, 846, 850; 2. böl. s. 237-48 ve id., Zur Struktur des Schamaııis
mııs, s. 867-68, 872-73 (Kuku-norlu "gıırtunı" (şaman) hak.). 
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verilemez. Bir Tibet söylencesine göre, Padmasambhava'nın 
çömezi ve yardımcısı Vairochana'nın kraliçe Ts'epongts'a'nın 
bedeninden siyah bir iğne biçimindeki hastalık ruhunu çıkar
ması18 bir Tibet inanışı mıdır, yoksa Hind inanışı mı? Padma
sambhava yalnız Boddhisatva ve Arhat' ların iyi bilinen sihirli 
uçuş yeteneğini göstermekle -zira o da havada dolaşıyor, Göğe 
çıkıp Boddhisatva oluyor- kalmıyor. Öyküsü tamamen şaman
cıl özellikler de gösteriyor : Evinin damında sadece "yedi ke
mik süsünü" giyinmiş olarak mistik bir dans icra ediyor 
(Bleichsteiner, s. 67) ki bu nokta aklımıza Sibirya şamanının kllı
ğını getiriyor. 

Tantrist19 ve Lamaist20 törenlerinde insan kafataslarınm ve 
18 R. BLEICHSTEINER, L 'Eglisefaıme, s. 71. 
19 Bak. EUADE, Le Yoga, s. 294>, Aghorf ve Kapalikalar ("kafatası taşıyıcılar") 

konusu. XIX. yüzyılın sonlarında hata ritüel yamyamlık uygulayan (bak. 
ilıid. ) bu hem çilekeş hem de "orgiastik" mezheplerin, kafatası tapıncıyla 
ilişkili bazı sapkın gelenekleri özümsemiş olmaları akla yakındır (zaten bu 
tapınç birçok durumda ana-babanın ritüel olarak yenmesini içerir; bak. 
örneğin, Herodotos\ın (IV, 26) kaydettiği Issedonlann görenekleri). 
Kafatası tapıncırun tarihöncesine ait örnekleri hak. bak. H. BREUIL ve H. 
OBERMEIER, Criines paleolitlıiques façonııes en coup� ("L'Anthropologie", 
XX, 1909, s. 523-530); P. WERNERT, L.' Aııthropop/ıagie rituelle et la clıasse aux 
tiites aux t?poqııes actııelle et paleolitlıiqııe (in "L'Anthropologie", XLVI, 1936, s. 
33-43); iı/., Cıılte des criines. Reprı1sentations des esprits ıles defımts et ıies 
ancetres (in M. GORCE, R. MORTIER, et alia, Histoire gclııerale des religions, 
Paris, 5 cilt, 1944-51, s. 51-102), passinı; J. MARINGER, Vorgesc/ıiclıtliche 
Religioıı, s. 112>, 220>, 248>. 

20 Bak. W. W. ROCKHILL, On tlıe Use of Skıılls in Lamaist Ceremonies 
("Proceedings of the American Oriental Society", XI, 1888, New Haven, 
1890, s. xxıv-xxxı); B. LAUFER, Use of Hımıan Skıılls anıt Bones in Tilıet 
(Field Museum of Natura! History, Department of Anthropology 
Publications, X, Chicago, 1923). Tibetliler de Issedonlar gibi törenlerde 
babalarının kafataslarını kullanırlardı (ibid. s. 2), fakat artık aile tapıncı 
ortadan kalkmıştır; LAUFER'e göre (il>iıl. s. 5) kafataslarının sihirsel / dinsel 
rolü Tantrizmden gelme (Siva'cı) bir yenilik gibi görünmektedir. Fakat 
Hind etkilerinin daha eski yerel bir inanışlar tabanı üzerine eklenmiş 
olmaları da mümkündür. Bak. Yukagirlerde şaman kafataslarının din ve 
falcılıktaki rolü GOCHELSON, Tlıe Yukaglıir, s. 165). Çinde ve 
Endonezyada kafatası tapıncıyla kozmik yaşamın yenilenmesi fikri arasın
daki ön-tarihsel ilişkiler hak. bak. Car] HENTZE, Zur urspriiııglic/ıe 
Bedeııtuııg des clıinesisclıen Zeiclıeııs t'oıl = Kapf ("Aıllhropos", XLV, 1950, s. 
801-820). 
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kadınların önemli rol oynadıkları bilinir. İskelet dansı denilen 
dans, çam adı verilen dramatik senaryolarda özellikle öneml i  
bir yer tutar. Bunlarm bir amacı da, barda halinde, yani ölümle 
yeniden-bedenlenim (reincarnation) arasındaki ara-durumday
ken ortaya çıkan koruyucu tanrıların ürkünç görüntülerine 
seyircileri ahştırmaktı r. Bu a(�ıdan çam bir sırra-erme töreni sayı
labilir, zira ölümden sonraki yaşantılar üstüne bazı açıklamalar 
getirir. lmdi, bu iskelet biçimindeki Tibet giysi ve maskelerinin, 
Orta ve Kuzey Asya şamanlarının kılıkla rına son derece benze
meleri dikkat çekicidir. Bazı durumlarda tartışılmaz biçimde 
larnaizmin şamanlığa etkisi söz konusudur; bu etki zaten 
Sibirya şaman giysisinin başka süslerinde ve kimi davul biçim
lerinde de hissedilir. Fakat buna bakarak, kuzey Asya şaman 
giysisinin simgeselliğinde iskeletin oynadığı rolün kaynağının 
sadece bu lamaist etki olduğu sonucuna varmakta acele etme
mek gerekir. Böyle bir etki gerçekten meydana gel diyse bile, 
eski yerel inanışları kuvvetlendirmekten başka bir şey yapma
mıştır (bak. yuk. s.188>) Moğol Budizminin meditasyon teknik
lerinde büyük önem taşıyan, kendi iskeletinin görüntüsü 
motifinin rolüne gelince, unutmayalım ki Eskimo şamanının 
sırra-erme süreci de kendi iskeletini seyretmeyi kapsar. 
Hahrlanacaktır ki angakok adayı da zihninde vücudunu etten ve 
kandan soyarak sadece kemiklerini bırakır (karş. yuk. s. 86). Biz, 
daha geniş bilgi edininceye kadar, bu tip meditasyonun 
Budizm öncesine ait arkaik bir "maneviyat" katmanından bugü
ne geldiğine; bu manevi yaşamın da herhangi bir şeki lde avcı 
halklara özgü bir ideoloji (kemiklerin kutsallığı) temeline otur
muş olup, amacının da mistik yolculuğa -yani esrimeye
çı kmak üzere ruhu bedenden "çıkarmak" olduğuna inanmak 
eğilimindeyiz. 

Tibette çoed (gtclwd) adı verilen açıkça şamancı! yapıda bir 
tantrist rit vardır : kendi etini, yesinler diye, ifritlere vermek. Bu 
rit ilginç biçimde sırra-erme sırasında şaman adayının "ifritler" 
ve ata ruhlan tarafından parçalanmasını anımsatır. R. Bleichs
teiner'in bu konudaki betimlemesi özetle şöyledir : İnsan kafa-
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taslarından yapılmış davulla bir kaval kemiğinden oyulmuş 
"zurna"nın eşliğinde dans edilir ve ruhlar yiyip içmeye çağrılır. 
Meditasyonun yoğunluğu ve gücüyle, lohcım çekmiş bir tanrıça 
ortaya çıkar; kurbanı sunanın başına sıçrar, kafasını keser, 
vücudunu parçalara ayırır. O zaman ifritler ve yırtıcı hayvanlar 
hala seğiren bu insan parçalarının üstüne a tılıp etlerini yer, 
kanını içerler. Bu sırada söylenen sözler bazı Jataka'lara değinir; 
bunlarda Bu ddha'nın eski bedlenlenişlerinde (incarnation) kendi 
etini aç kalmış hayvanlara ve insan yiyen ifritlere nasıl kendi 
eliyle dağıttığı anlatılır. . .  Bleichsteiner bütün bu Budist masal 
görünümüne karşın, anlattığı ritin çok daha ilkel zamanlara 
çıkan ürkütücü bir giz töreni (mystere) olduğunu belirterek sözü 
bağhyor21 . 

Buna benzer bir sırra··erme r:itine bazı kuzey Amerika kabi
lelerinde de rastlandığı hatırllanacaıktır. Çoed konusunda, 
şarnancıl bir sırra-erme şemasının mistik bağlamda yeniden 
değerlendirilmesiyle karşı karşıyayız. Bunun "i..irkütücü" yanı 
daha çok görünüştedir; aslında bir ölme ve dirilme deneyimi 
söz konusu olup, bu sınıftan bütün deneyimler gibi, doğal 
olarak korku vericidir. Hind-Tibet tantrizmi bir sırra-erme 
şeması olan "ifritler tarafından öldürülme" olayını daha kökten 
"manevileştirmiştir". Vürndunu etlerinden sıyırıp kendi iskele
tini seyretmek anlamı taşıyan birkaç tantrik meditasyon örneği 
verelim. Yogin (yoga öğrencisi), vücudunu bir ceset, zihnini de 
bir yüzüyle iki eli olan ve ellerinde bir bıçaıklaı bılr kurukafa 
tutan bir tanrıça olarak taısarlamağa çağrılır. " [Tanrıçanın] cese
din başını kestiğini, vücudu da parçalara aymp tanrısal varlık
lara sunu olmak üzere kurukafanın içine attığını düşün . . .  " Bir 
başka meditasyon, kendini Evrenin boşluğunu dolduracak 
kadar büyük alevlerin fışkırdığı beyaz, ışıklı, kocaman bir iske
let olarak görmektir. Nihayet bir üçüncü meditasyon yogin'e, 
kendini öfkeli bir dakinl 'ye dönüşmüş olarak, kendi derisini 

21 R. BLEICHSTEINER, L'Eglise jaıme, s. 194-95. Gtclıod (gçod) hak. bak. ayrıca 
Alexandra DAVID-NEEL, Mystiques et Magiciens du Thibet (Paris, 1929), s. 
126>; ELIADE, Le Yoga, s. 321>. 
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yüzer durumda seyretmeyi önerir. Metin şöyle devam eder : 
"Bu deriyi Evreni örtecek şekilde yay ( . . .  ). Üzerine bütün kemik 
ve etlerini yığ. O zaman, kötü ruhlar kafayla keyfedip eğlen
mekteyken, öfkeli dakinl'nin deriyi alıp sarmaladığını ( . . .  ) ve 
hızla yere fırlatarak, bütün içindekilerle birlikte, zihnin ürettiği 
vahşi hayvan sürüleri nin üşüşüp yutacağı etten kemikten bir 
lapa haline getirdiğini kafanda canlandırrnağa çalış . . .  "22 

Bu ·birkaç alıntıdan, şamancıl bir şemanın tantrizm gibi 
karmaşık bir felseff sistemle bütünleşince nasıl bir dönüşüme 
uğrayabileceğini anlıyoruz. Bizim için önemli olan, çok kanna
şık ve ayrıntılı, ve esrimeden başka amaçlara yönelik meditas
yon tekniklerinde bile kimi şamancıl simge ve yöntemlerin hala 
yaşıyor olmasıdır. Bize öyle gelir ki, büti.in bunlar birçok 
şamancıl deneyimin s ı rra-erdirici manevi değerini oldukça iyi 
göstermektedir. 

Son olarak Yoga'da ve Hind-Tibet tantrizmindeki başka 
birkaç şamancıl ögeye de kısaca işaret edelim. Daha Veda 
metinlerinde adı geçen "mistik sıcaklık" yoga / tantra teknikle
rinde de önemli yer tutar. Bu "sıcaklık" nefesin tutulmasıyla (cf 
Majjhimanikiiya, I, 244, vb.) ve özellikle cinsel enerjinin "dönüş
türülmesiyle" (transrnutation) (cf Yoga tibetain, s. 168>, 201>, 
205>) meydana getirilir. Bu sonuncu teknik oldukça gizem li, 
fakat pranayama ve çeşitli "görünürleştirmder" temeline dayah 
bir yoga / tantra uygulamasıdır. Bazı Hind-Tibet sırra-erme 
sınav lan bir çömezin hazırlık derecesini, bir kış gecesi karda, 
çıplak vücuduna sarı lan çok sayıda ıslak çarşafr ku rutabilme 
yeteneğiyle kontrol etmekten ibarettir23. Benzer bir sınav 

22 Lama Kasi DAWA-SAMDUP (çev.) ve W. Y. EVANS-WENTZ, Le Yoga 
tilıetain et !es doctriııes secretes (Fr. çev. Paris, 1938), s. 315>, 332>. Kimi Hind 
yoginlerinin mezarlıklarda yaptıkları meditasyonların bu türden olması 
akla yakındır. 

23 Bu "psişik sıcaklık" Tibetçede gtılın-mö (söylenişi: turno) aclııu taşır. "Çarşaf
lar buzlu suya daldırılır, orada donar ve kaskatı durumda çıkarılır. Her 
çömez bunlardan birini vücuduna sarar; vücudunun sıcaklığıyla buzu 
çözüp çarşafı kurutmak zorundadır. Çarşaf kurur. kurumaz yeniden suya 
daldı:rılır ve aday onu yeniden sarınır. İşlem bu şekilde gün doğuncaya dek 
sürer. En çok çarşaf kurutan aday yarışmanın birincisi ilan edilir . . . " (A. 
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Mançu şamanının sırra--erme sürecinin de tipik özelliı�idir (bak. 
yuk. s. 142), ve burada olasılıkla bir lamaizm etkisi karşısında
yız . Fakat "mistik sıcaklık" mutlaka }-Jirıd-Tibet sihirbazlığının 
yarattığı bir kavram değildir. Yukarda, beş gün beş gece buz 
tutmuş denizde kalan ve ölmek bir yana ıslanmamış bile oldu
ğu görülen ve bunun üzerine hemen angakok ünvanmı kazanan 
Eskimo örne�tini verrniştik. İnsan vücudunda meydana getiri
len şiddetli sıcaklık "ateşe egemenlik" mitiyle doğrudan ilişkili 
olup, bu son teknik son derece arkaik bir öge sayılabilir.. 

Tibet Ölüler Kitabı adı verilen rnetinler de şamancı! yapıda
dır24. Dunlar tam olarak bir ruh-·güdüm lalavuzu olmamakla 
bidikte, ölen in  yararlanrnası için post mortem (ölümden sonraki) 
yollar üstüne ritüel metinler okuyan rahibin rolü, ölüye öbür 
dünyada eşlik eden Altay ya da Gold şarnanımn rolüyle karşı
laştırılabilir. Barda thödol adh bu metinler ruh güder şamanm 
anlatısıyla, ölüye öbür dünya yolculuğunda tutacağı doğru 
yönleri kabaca gösteren "orfi.k" tabletler arasında bir ara
aşamayı temsil eder; aynı zamanda Endonezya ve Polinezya 
cenaze ilahileriyle de birçok ortak özellikler gösterir. Touen
Houang'da bulunan ve son zamanlarda Marcelle Lalou tarafın
dan [fransızcaya] çevrilen, Ölünün yolunun açıklanması başlıkh 
bir Tibetçe elyazması25, kaçınılması gereken yol ve yönleri; özel
likle 8000 yojana yeraltında bulunan ve merkezi alev alev yanan 
demirden yapılmış "Büyük Cehennemi" betimler : "Demir evin 
içinde, çeşit çeşit cehennemlerde, sayısız ifrit (rakşasa) yakarak, 
kavurarak, parça parça doğrayarak ölülere acı çektirir, işkence 
ederler . . .  "26. Cehennem, pretaloka, dünya (Jambudvlpa) ve Meru 

DA VID-·NEEL, Mysiiqııes et Magicieııs dıı Tlıilıet, s. 228> ) . bak ayrıca S. 
I-IUMMEL, Lanıaistische Studien, II, s. 21>. 

24 EVANS-WENTZ {ed.) ve Lama Kasi DAWA-SAMDUP (çev.), Tlıe Tilıetan 
Book of !he Dead, s. 87>. Bir lama, bir din kardeşi ya da sevilen bir dost, bu 
"cenaze duası" metnini ölünün kulağına -kulağa dokunmaksızın- okur. 

25 Marcelle LALOU, Le Chemin des morts dans les croyances de J-laıı te-Asie 
("Revue de l'Histoire des Religions", CXXXV, Paris, 1949, s. 42-48). 

26 İlıid. S. 44. Bak. Altay şamanının Yeraltına inerken karşılaştığı Demir Dağ. 
Riikşasa'ların yaptığı işkenceler her bakımdan Sibirya şamanlarının sırra
erme rüyalarını hatırlatıyor. 
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Dağı aynı eksen üzerinde yer alır; ölü doğrudan doğruya Meru 
Dağının yolunu tutmağa çağnlır; dağın doruğ;unda Indra'yla 32 
görevlisi "göç edenleri" ayırıp sınıflarlar (M. Lalou, s. 45). Bu 
betimlemede, Budist inanışların cilası altından ilxis Mımdi, üç 
kozm ik kuşak arasında iletişim ve ruhları gruplara ayıran 
Gardiyan motiflerinden oluşan eski şema kola,, hkla seçilebil
rnektedir. Ölünün ruhunun, "suretine" (resmine) sokulmasını 
içeren cenaze töreninde şamancıl ögeler daha açıkça görülür (cf 
yuk. s. 242>, benzer bir Gold ritinin betimi). Adı geçen "suret" 
(effigie, name-cardj ölüyü diz çökmüş ve kollarını yakarma 
pozunda kaldırmış olarak gösterir27. Ölünün ruhu çağnlu : 
"Sureti bu karta l:esbit edilmiş olan ölü buraya gelsin. Bu dünya
yı terketrniş ve şimdi vücut değiştirmek üzere olanın bilinci bu 
simgesel surette yoğunlaşsın . İster altı küreden birinde yeniden 
doğmuş olsun, ister hala ara-durumda geziyor olsun, nerede 
olursa olsun . . . " (ibid. s. 266). Ayrıca ölüye de seslenilir : "Dinle, 
ey sen, başka bir dünyanın hayalleri arasında dolaşan kişi! 
İnsancıl dünyamızın en büyüleyici yerlerinden olan buraya gel! 
Şu şemsiye senin yerin, koruyucun, kutsanmı ş sunağın olacak. 
Şu suret vücudunun simgesi, şu kemik sözünün simgesi, şu 
takı da tininin simgesidir . . .  Bu simgeleri kendi evin bil ! . ."  (ibid. ) 
Ölünün altı varlık "küresinden" (aleminden) herhangi birinde 
yeniden doğabileceğine inanıldığından, sırayla bunların her 
birinden kurtarılmasına çalışılır; bunun için, "ölünün sureti, 
yeraıltmdan m utsuz ruhlar küresine, oradan sırayla hayvan l ar, 
insanlar, titanlar ve tanrılar kürelerine doğru ilerleyecek 
şekilde, lotüs taçyapraklannın etrafında dolaştırılır" ( ibid. s. 
268). RitüeHn amacı ruhun bu altı alemden birinde yeniden 
bedenlenmesini önlemek ve aksine onu Avalokiteşvara bölgesi
ne ulaşmağa zorlamaktı r (ibid. s. 274). Fakat ölüyü b ir surete 
girdirmek ve ona yeraltında ve insan-dışı dünyalarda kılavuz
luk etmek teknikleri tümüyle şamancıldır. 

Tibette, başka bin�ok şamancı] teknik ve fikir de laırıaizrnin 

27 D. L. SNELLGROVE, Buddlıist Hinıalaya (New York, 1957), s. 265. 



480 Şamanizm 

içinde bugüne kadar gelmiştir. Örneğin büyücü / lama'lar da, 
Sibirya şamanları gibi, sihirli araç ve yöntemlerle kendi arala
rında döğüşürler (Bleichsteiner, op. cit. s. 187> ). Lamalar tıpkı 
şamanlar gibi atmosfere buyruk verir (ibid. s. 188), havada uçar 
(ibid. s. 189), esrimeli danslar yaparlar (ibid. s. 224>). Tıpkı çeşitli 
Hind tantra ekollerinin, aynı terimin üç-dört ayrı anlama geldi
ği "alacakaranlık dilini" kullanmaları gibi, Tibet tantrizminin de 
"diikinl'ler dili" adı verilen bir gizli dili vardır28• Bunlar bir 
noktaya kadar, gerek kuzey Asya gerek Malaya ve Endonezya 
şamanlarının kullandığı "ruhlar dili'" veya "gizli dil" le karşılaş
tırılabilir. Hatta esrime tekııiklerinin ne ölçüde dilbilimsel yara
tıcılığı kamçıladığını ve bu sürecin mekanizmasını incelemek 
çok aydınlatıcı olurdu. Bilindiği gibi şamanların "ruh dili" sade
ce hayvan seslerini taklit etmekle kalmaz, olasılıkla esrime 
öncesinde ve esnasında yaşanan coşkulu ruh hali ile açıklanabi
lecek, kendiliğinden ve doğaçlama olarak yaratılmış bazı ögeler 
de içerir. 

Tibet kaynaklı malzemeyi böyle kısaca gözden geçirmek 
iki noktayı görmemizi sağlamıştır : bir yandan, Bon-po ritleriyle 
şamanizm arasında bazı yapısal benzerliklerin varlığı; öte 
yandan Budizm ve lamaizmde şamancı! tema ve tekniklerden 
kalıntılar bulunduğu. Aslına bakılırsa "kalıntı" terimi gerçek 
durumu pek de iyi dile getiriyor sayılmaz; eski şaınancıl motif
lerin yeniden değerlendirilip "dünyadan el-etek çekmeye" 
(ascetisme) dayalı bir ilahiyat sistemiyle -ki orada içerikleri bile 
kökten değişikliğe uğramıştır- bütünleşmesinden söz etmek 
daha doğru olur. Şamancıl ideolojide temel öge olan "ruh" (time, 
soul) kavramının bile Budist eleştiri sonucu tamamen anlam 
değiştirdiği gözönüne alınırsa, bunda bir norm-dışılık olmadığı 
görülür. Lamaizm büyük Budist metafizik geleneğine kıyasla 
ne derece gerilemiş olursa olsun, bu öğretide "ruh"un gerçekçi 
tasarırnma geri dönülememiştir ve sadece bu nokta lamacı! bir 
teknikle şamancı! bir tekniğin içeriklerini biribirinden ayırdet
meye yeter. 

28 Bak. ELIADE, Le Yoga, s. 251>. 
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Öte yandan, az sonra göreceğimiz gibi, lamacıl ideoloji ve 
uygulamalar orta ve kuzey Asyaya derinlemesine sokulmuş ve 
birçok Sibirya şamanizminin bugünkü görünümlerini kazan
malarına katkıda bulunmuştur. 

LOLO'LARDA ŞAMANCIL UYGULAMALAR 

Thai'ler ve Çinliler gibi29 Lolo'lar da ilk insanların yerle gök 
arasında serbestçe gidip gelebildiklerini ve J:?ir "günah" sonucu 
bu yolun kesildiğini bilirler3°. Fakat insan ölünce Göğün yolu
nu yeniden bulur. Hiç değilse bazı cenaze ritüellerinden anlaşı
lan budur : Şaman-rahip pimo ölünün başucunda Gökte payına 
düşecek mutlulukların anlatı ldığı dua veya ilahiler okur 
(Vannicelli, op. cit. s. 184). Göğe ulaşmak için ölünün bir köprü
den geçmesi gereklidir. Davul ve boru sesleri arasında ölüye bu 
köprünün yolunu gösteren başka dualar okunur. Bu vesileyle 
şaman-rahip, Göğün �örünmesi için, evin çatısından üç merteği 
kaldırır; bu işleme "göğün köprüsünü açmak" denir (Vannicelli, 
s. 179-180). Güney Yün-nan'da yaşayan Lolo'larda cenaze ritüeli 
biraz farklıdır. Şaman-rahip "yol ritüeli" denilen yırları (duaları) 
okuyarak tabuta eşlik eder. Bu metin ölünün evden mezara 
giderken geçtiği yerleri betimledikten sonra, Lolo soyunun 
anavatanı olan Taliang dağlarına varıncaya kadar geçeceği 
kentleri, dağları ve ırmakları sayarak sürer gider. Ölü oradan 
Düşünce Ağacına, Söz Ağacına yönelir ve Yeraltı dünyasına 
girer31. İki ritüel arasındaki, ölünün gittiği yere ilişkin farkı bir 
yana bırakarak, her ılki durumda da şamanm yüklendiği ruhgü
derlik rolüne dikkat edelim. Bu ritüel 'Ebetteki Barda thödol 'la, 
Endonezya ve Polinezyadaki cenaze ağıtlarıyla karşılaştırılabi
l ir. -------
29 H. MASPERO, Ugendes mytlıologiqııes dans le Chou king ("Journal Asiatique", 

CCIV, 1924, s. 1-100), s. 94>; F. Kiichi NUMAZAWA, Die Weltanfiinge in der 
japanischen Mythologie, s. 314>. 

30 Luigi V ANNICELLI, La religione dei Lolo, s. 44. 
31 A. HENRY, The Lolos aııd Other Trilıes of Westerıı Chiııa ("Joumal of the Royal 

Anthropological Institute", XXXIII, 1903, s. 96-107), s. 103. 
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Hastalık ruhun kaçması olarak düşünüldüğünden, iyileş
tirme de kaçak ruhun geri çağrılmasını içerir. Şaman uzunca bir 
ağıt/ dua okur; bunda ruha kaçıp gittiği dağlardan, vadilerden, 
ırmak ve o.rmanlardan, uzak kırlardan, nerelerde geziyorsa 
oralardan geri dönmesi için yalvarılır (Henry, s. 101; Vannicelli, 
s. 174). Myan Marlı (Birmanyalı) Kçıren'lerde de aynı şekilde 
ruh geri çağrılır. Ayrıca bunlar pirfrıcin "hastalığını" da aynı 
yöntemle, "ruhunun" ürüne geri dönmesini dileyerek, iyileştir
meye çalışırlar32• Az sonra göreceğimiz gibi, aynı törene Çinli
lerde de rastlanır. 

Lolo şamanizmi Çin sihirbazlığının etkisinde kalmış gibi 
görünüyor. Lolo şamanının davulu ve bıçağı, "ruhların" adlan 
gibi, Çince adlar taşır (Vannicelli, s. 169). Bilicilik / falcılık Çin 
usulüne göre yapılır (ibid. s. 170); ve en önemli Lolo şamancı! 
ritlerinden biri, "bıçaklardan merdiven", Çinde de karşımıza 
çıkar. Bu rite salgın hastalık zamanında başvurulur. Yarısı çıkış 
yarısı iniş olmak üzere 36 bıçaktan bir çifte merdiven kurulur; 
şaman yalınayak, bir taraftan çıkar, öbür taraftan iner. Bu vesi
leyle birkaç pulluk demiri ateşte kızdırılır;. şamanın bunların 
üstünden de yalınayaak geçmesi gerekir. Peder Lietard bu ritin 
aslen Lolo'lara özgü olduğuna işaret ediyor, zira bunun için 
Çinliler de hep Lolo şamanlanna başvururlarmış (Vannicelli, s. 
154-155). Burada olasılıkla Çin sihirbazlığının etkisi alhnda 
değişikliğe uğramış eski bir şamancıl rit karşısındayız. 

32 Bak. Ped. H. I. MARSHALL, The Karen, People of Burma: a Stııdy in 
Anthropology mıd Ethnology (Colombo, 1922), s. 245; VANNICELLI, s. 175; 
ELIADE, Tl'tıite d 'histoire des religions, s. 291. Hastanın canının/ ruhunun geri 
çağrılması Birmanyalı Kachin ve Palau�gların; Assamlı Lakher, Gara ve 
Lushailerin şamanlık törenlerinin ayrılmaz parçasıdır; bak. FRAZER, 
Aftermath, s. 216-20. bak. ayrıca NGUY�N-VAN-KHOAN, Le Repechage de 
/ 'time, avec une ııote sur les lıiıı et /es phtclı d 'apres /es croyaııces tonkiııoises actu
el/es (in "Bulletin de l 'ecole Française d'Extreme-Orient", XXXCII, Hanoi, 
1933, s. 11-34. Garolar, Karenler ve diğer akraba halkların ölülere tapma 
ritlerindeki madeni davullar hak. bak. HECNE-GELDERN, Bedeııtııııg ııııd 
Herkıınft der iiltesten lıiııterindisc/ıeıı Metalltrommeln (Kesselgongs) ("Asia 
Major", VIII, Leipzig, 1933, s. 519-537). 
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Bu rit bize çok önemlıi görünüyor, zira şamanın bir merdi
venle göğe çıkışmı içeriyor ki bu motif, bir ağaç, bir direk ya da 
bir ip, vb. yardımıyla çıkışın bir varyanhndan ibarettir. Salgın 
hastalık, yani topluluk için en büyük tehlike durumunda uygu
lanıyor ve, bugünkü anlamı ne olursa olsun, başlangıçta 
şamanın Göğe çıkıp oradaki Tanrıya, hastalığa son vermesi için 
yakarması anlamına geliyordu. Merdivenin göğe çıkışta rol 
oynaması Asyanm başka yerlerinde de görülür; bu konuya 
yeniden dönmek fırsatını bulacağız. Şimdfük şunu eklemekle 
yetinelim : Yukarı Birınanya Chingrjo'lanmn şamanı da, sırra
erme sürecinde, bıçaklardan bıir merdivenle Göğe çıkar33• Aynı 
sura·-erme riıtine Çinde dle rasl:lamr. Fakat bu durumda, bütün 
bu halklarda (Lolo, Çinli, Chii1gpo . . .. ) ortak bir ön-tarih mirası 
karşısında bulunmamız olasıdu, zira şamanın göğe çıkışı 
simgeselliğine kesin ve belli bir tarihsel köken gösterilemeyecek 
kadar çok ve biribirinden uzak yerlerde rastlanmaktadır. Orta 
Asya'dakiyle aynı tipten bir şamanizmin izlerine Çin
Hindi'ndeki beyaz Meo'larda da rastlanır. Bunların şamanlık 
seansı bir atlı yolculuğun taklididir. Şaman hastanın ruhunu 
aramağa çıkar ve her zaman yakalamayı başarır. Bazı özel 
durumlarda mistik yolculuk bir göğe çıkış ela içerir. Şaman 
havaya doğru bir dizi sıçrayış yapar ve l;ıöylece göğe çıkhğı 
kabul edilir34• 

33 Hans J. WEHRLI, Beitrag zur Ethııologie der Clıingpaw (Kachin) von Ober
Burma (Internationales Archiv für Ethnographie, Suppl. XVI, Leyde, 1904), 
s. 54 (Sladen'e göre). Chingpo şamanı (tunısa) da bir "gizli dil" kullanır (ilıiıl. 
s. 56). Hastalık canın/ruhun çalıiıması ya da kaçıp başıboş dolaşması 
olarak yorumlanır (i/Jiıl.! .  Bak. ayrıca YULE, The Book of Ser Marco Polo, Il, s. 
97>. Laoslu siyah Thailerin Mwon Mod'larımn sırra-ermeleri hak. bak. 
Pierre-Bernard LAFONT, Pratiqııes nıedicales des Thai noirs du Laos de l'ouest 
(in "Anthropos", LIV, 1959, s. 819-40), s. 825-27. 

34 Bak. G. MORECHAND, Priııcipaux traits dıı chanıaııisnıe nıeo lılanc en 
lııdociıine (in "Bulletin de l'Ecole française d'Extreme-Orient", XLVH, 2, 
Hanoi, 1955, s. 509-46), özeli. s. 513>, 522>. 

' 



MO-SO'LARDA ŞAMANİZM 

Tibet Ölüler Kitab ı 'ndakilere çok yakın bazı tasarımlara, Tibeto
Birman ailesine mensup ve miladi devrin başlarından beri 
Çinin güneydoğusunda, özellikle Yün-nan eyaletinde yaşayan 
bir halk olan Mo-so veya Na-khi'lerde de rastlanır35. Bu konuda 
en yeni ve en bilgili otorite olan Rock'a göre, Na-khi'lerin dini 
katıksız Bon şamanizıninden ibarettir36. Ancak bu durum, yapı
ca Çin gök tanrısı T'ien'e çok yalan bir göksel Yüce Varlık olan 
Me'ye tapmayı da dışlamaz (Bacot, s. 15>). Hatta belli zaman
larda Göğe kurban sunmak N a-khi'lerin en eski dinsel töreni
dir; bunun daha Na-khi'lerin kuzeydoğu Tibetin bol otlu 
ovalarında göçebelik yaptık.lan çağlarda bile uygulandığına 

35 Bak. Jacques BACOT, Les Mo-so (Leyde, 1913); Joseph F. ROCK, The Ancient 
Na-khi Kingdom of Soııthwest Chiııa, (Harvard-Yenchin Institute Monograph 
Series, cilt IX, Cambridge, Mass., 2 cilt, 1947). 

36 Joseph F. ROCK, Studies in Na-klıi Literature: I. The Birtlı and Origin of Dto
nılıa S/ıi-lo, the Foımder of tlıe Mo .. so Shımıanisnı according ta Mo-so Maııuscripts 
("Artibus Asiae", VII, 1-4, Leipzig, 1937, s. 5-85; aynı metin, "Bulletin de 
I'Ecole française d'Extreme-Orient", XXXVII, Hanoi, 1937, s. 1-39); II. Tlıe 
Na-khi Hii-z/ıi-p 'i, or tize Road the Gods Decide ("Bulletin", i/ıid., s. 40-119). Aynı 
yazar yakın bir geçmişte Contributions to tlıe S/ıanıanisnı of the Tibetan
Clıinese Borderlanıi adlı bir Çalışma da yayımlamıştır ("Anthı:opos", LIV, 
1959, s. 796-818); bunun birinci bölümü Na-khilerin kendilerine özgü asıl 
büyücüleri llii-bu 'ya ayrılmıştır. Büyük olasılıkla, eski zamanlarda llü-bu 
rolünü kadınlar oynuyordu (s. 797). Bu görev kalıtsal değildir ve göreve 
çağrılma da hemen hemen psikopatik bir bunalım şeklinde ortaya çıkar; 
llii-bıı olacak kişi bir koruyucu tanrının tapınağına kadar dans eder. 
Tanrının heykelinin üstünde "bir ipe birkaç tane kırmızı kumaş parçası 
asılır." Eğer tanrı "adamı kabul ederse, kırmızı bezlerden biri adamın üstü
ne düşer". Aksi takdirde, "adam ... sıradan bir saralı ya da deli sayılır ve 
evine geri getirilir." (s. 797-98 - bu pasaj, yuk. s. 43>'da "Şamanizm ve psiko
patoloji" adlı bölümde verilen belgelere eklenmelidir). Seansta ruhlar llii
bıı'nun ağzından konuşurlar, fakat llü-lııı onların bedenlenmiş hali veya 
onlar tarafından "çarpılmış" (ele geçirilmiş) değildir (s. 800, vb). Llü-lıu tipik 
şamancı! güç ve yetiler gösterir: ateş üzerinde yürür ve akkor halindeki 
demire dokunabilir (s. 801). Rock'un incelemesi ayrıca Yun-nanlı Mo-so 
büyücüsü Nda-pa (s. 801>) ve Tibetli "İnancın koruyucusu" sprımg-nıa (s. 
806>) üstüne kişisel gözlemler de içermektedir. Bak. ayrıca S. HUMMEL, 
Die Beıieıı t ımg der Na-klıi fiir die Erforsclıııng der tibetisc/ıen Kııltıır. 
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inanmak için nedenler vardır37. Bu vesileyle, Göğe yapılan 
yakanlardan sonra, Yere ve ardıç ağacına -"Dünyanın 
Ortasında" yükselen ve Evreni dallarıyla tutan Kozmik Ağaca
da dua edilir (R.ock, Trıe Muan bpö Ceremony, s. 20> ). Görüldüğü 
gibi Na-khi'ler Orta Asya çoban topluluklarına özgü inanışların 
özünü korumuşlardır : Göğe tapına, ü'ç kozmik bölge tasarımı, 
Evrenin Ortasma dikilrniş olup binlerce dalıyla onu ayakta 
tutarı Evren Ağacı (Kozmik l\ğaç) . . .  

Ölümden sonra ruhun göğe çıkması gerekir, ama -ne yazık 
ki- onu yeralt:ına inrneye zorlayan ifritleri de hesaba katmak 
gerekir. �ııio-so'larm dinine, Bon şamanizmine çok benzer görü
nümünü veren de bu ifritlerin sayısı, güçleri ve önemleridir. 
Nitekim Na-khit şamanizminirı kurucusu Dto-mba Shi-lo mitlere 
ve ritüele ifritleri yenen kişi olarak geçrniıştir. "Tarihsel" kişiliği 
ne olursa obun, yaşamöyküsü tümüyle mitseldir. Bütün kahra·
man ve ermişler gibi annesinin sol böğründen doğar; (Buddha 
gibi) hemen Göğe yükseHr ve ifritlere korku salar. Tanrılar 
kendisine ifritleri etkisizleştirmek ve "ölülerin ruhlarına tanrılar 
diyarına doğru kılavuzlluk etmek" gücünü bağışlamıştır (Rock, 
Studies, I, s. 18). Hem ruhgüder hem de "Kurtarıcı" dır. Başka 
Orta Asya geleneklerindeki gibi, tannlar bu İlk Şamanı yeryü
züne insanları ifritlerden koruması için göndermişlerdir. 
Tibetçe kökenli ve Tibetçe s ton-pa teriminin karşılığı olan dto
mba sözcüğü "bir öğretinin kurucrnsu ve yayıcısı, üstad" demek
tir ve ortada "eski köye getirilmiş yeni bir adet" bulunduğunu 
açıkça gösterir : "Şamanizm" Na-khil dininin yapılaşmasından 
sonra gelmiş yeni bir olgudur. tfritlerin sayısının ürkütücü 
biçimde çoğalması bunu gerekli kılnnşhr, ve bu "ifril:oloji"nin 
Çin kaynaklı dinsel kavramlarm etkisi altında geliştiğini göste
ren nedenller vardır. 

Dto-mba Shi-lo'nun mitsel yaşamöyküsü bazı değişiklikler
le şamancı] sırra-ermenin kalıpllarma uymaktadır. Yeni doğan 

37 J. F. ROCK, Tlıe Mıum bpö Cererııoııy or the Sacrifice ta Heaveıı as Practised lıy 
the Na-klıi ("Monumenta Serica", XIII, Pekin, 1948, s. 1-·160), s. 3>. 
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çocuğun olağanüstü zekasından korkuya kapılan 360 ifrit 
kendisini kaçırıp ''bin yolun kesiştiği yere" (yani "Dünyanın 
Merkezine") götürür ve orada üç gün üç gece bir kazanda 
kaynatırlar. Fakat kazanın kapağı kaldırılınca çocuk Dto-mba 
Shi-lo hiçbir şey olmamış gibi ortaya çıkar (Rock, Studies, I, s. 
37). Bu olay Sibirya şamanlarının sırra-erme rüyalarını, şaman 
adayının vücudunu üç gün pişiren ifritleri hatırlatıyor. Ancak 
burada en tipik ve yetkin bir ifrit düşmanı olarak bilinen bir 
cin-çıkarma Üstadı söz konusu olduğundan, bu ifritlerin sırra
ermedeki rolü gizlenmiş oluyor; sırra-erme sınavı adam öldür
me girişimine dönüşüyor. 

Dto-mba Shi-lo "ölenin ruhuna yol açar". Cenaze törenine 
de zaten zhi ma, yani "arzu-yol" denir ve cesed · 1 yanında 
okunan birçok metin Tibet Ölüler Kitabı 'na bir çeşit tamamlayıcı 
ek oluşturur38• Tören günü görevli rahipler ölünün üzerine, 
tanrılar diyarına ulaşıncaya kadar geçeceği çeşitli yeraltı bölge
lerinin çizimlerini taşıyan uzun bir rulo veya kumaş yayarlar 
(Rock, Studies, il, s. 41). Bu, ölünün, şamanın (dto-mba) kılavuz
luğunda aşacağı karışık ve tehlikeli güzergahın haritasıdır. 
Yeraltı dünyası -"Cehennem"- dokuz çemberden oluşur ve içine 
bir köprüden geçerek girilir (ibid. s. 49). İniş tehlikelidir, çünkü 
ifritler köprüyü tutmuştur; ama dto-mba 'nın görevi de zaten 
"yolu açmak"tır. Durmadan İlk Şaman39 Dto-mba Shi-lo'nun 
adını zikrederek ölüyü çemberden çembere dokuzuncu kata 
kadar götürmeyi başarır. İfritler arasından bu inişin ardından, 
ölü yedi Altın Dağa tırmanır, doruğu "ölümsüzlük ilacını" taşı-

38 Bak. ROCK'un yonımlu çevirisi, Studies, 11, s. 46>, 55>. Bu metinlerin sayısı 
hayli yüksektir (ibid. s. 40). 

39 Gerçekten de bütün bu cenaze törenleri bir bakıma dünyanın yarntılışmın 
ve Dto-nılıa Shi-lo'nı.ın yaşamöyküsünün tekrarından başka bir şey değildir; 
her metin evrenin doğuşunu hatırlatmakla başlar, soma Shi-lo' mm mucize
li doğumunu ve ifritlerle savaşırken gösterdiği kahramanlıkları anlatır. 
Mitsel bir ilmi tempus'un ve İlk Şaman'ın eylemlerinin -ki bunlar zamanla 
sonsuza dek tekrarlanacak örnek edimler niteliğini kazanacaktır- etkililiğini 
ortaya koyan kökensel olayın böyle yeniden gündeme getirilip yaşanması 
arkaik insanın normal davranışıdır : bak. ELIADE, Mytlıe de / '  eternel reloıır, 
s. 44> ve passim. 
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yan bir Ağacın dibine varır, ve sonunda tanrılar diyarına 
girer40• 

tık Şaman Dto-mba Shi-lo'nun temsilcisi sıfatıyla, dto-mba 
ölüye "yol açmayı" ve Cehennemin halkaları (katlan) arasında 
kılavuzluk etmeyi başarır; yoksa ifritler ölüyü yutardı. Dto-mba 
ritüel metinler okuyarak, ölüyü simgesel planda "güder"; fakat 
"zihnen" hep onun yanında bulunur, onu bütün tehlikelere 
karşı uyarır : "Ey ölü, köprüden ve yoklan geçerken La
chou'nun onları kapatmış olduğunu göreceksin . . . Ruhun tanrı
lar ülkesine varamayacak. .. " (Rock, Studies, JI, s. 50). Ve hemen 
bu engelden kurtulmanın yolunu da gösterir : Aile ifritlere 
kurban sunacaktır, çünkü bunlar aslında ölünün yolunu tıka
yan kendi günahlarından başka bir şey değildir; ailesi de onun 
günahlarının bedelini kurbanla ödemek zorundadır. ; 

Bu birkaç değinme Na-khi dininde şamaniimin işlevi 
hakkında bir fikir veriyor : Şaman insanları ifritlere �arşı savun
mak için tanrılarca gönderilmiştir; bu savunma ölümden sonra 
daha da gereklidir, zira insanlar çok günahkardır, bu da onları 
haklı olarak ifritlerin önüne atar. Fakat insanlara aoyan tanrılar 
.mlara, tanrılar diyarının yolunu göstermek üzere, İlk Şamanı 
göndermişlerdir. Tibetlilerde olduğu gibi, Yeraltı, Yeryüzü ve 
Gökyüzü arasındaki iletişim dikey bir eksen, Axis Mımdi, 
yoluy la sağlanır. Ölümden sonra Yeraltına iniş, köprüden geçiş 
ve labirente benzeyen dokuz çembere girişle birlikte, sırra-erme 
sürecinin şemasını korumuştur : Hiç kimse daha önqe Yeraltına 
inmeden Göğe çıkamaz. Şaman burada hem ruhgüder hem de 
post  nıortem sırra-erdirici rolü oynar. Anlaşıldığına göre, 
şamanın Na-khi dini içindeki durumu, herhalde öbür Orta 
Asya dinlerinin de geçmiş olduğu eski bir aşamaJı temsil 
ediyor. İlk Şamanla ilgili Sibirya mitlerinde de Dto-nıba Shi
Jo'nun mitsel yaşamöyküsüy le ilişkisiz sayılamayacak noktalara 
rastlanıyor. 

40 ROCK, Stııdies, II, s. 91>, 1 01>. Bak. ayrıca, id., Tlıe Zlıi Mii Fuııeral Cereınony 
of tlıe Na-klıi of Soutlıwest Clıina: Descrilıed and Translated from Na-khi 
Maııııscripts (Viyana ve Mödling, 1955), s. 95>, 105>, 1 16>, 199> ve passiın. 
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Çin'de şöyle bir görenek vardır : Birisi öldüğü zaman evin 
damına çıkılır ve ruha, örneğin yeni ve güzel bir giysi gösterile
rek, bedenine geri dönmesi için yalvarılır. Bu rıitüel klasik 
metinlerde41 geniş ölçüde tanıklandığı gibi günümüze dek ele 
süregelmiş42, hatta Sung Yüh'nün "Ruhun Geri Çağrılışı" adlı 
uzun bir şiirine konu bile olmuştur43• Hastalık da çoğu kez 
ruhun kaçmasından ileri gelir; o zaman büyücü de esrime 
halinde onu yakalar ve tekrar hastanın bedenine girmesini 
sağlar44• 

Eski Çinde, daha o zamanlar, birçok erkek ve kadın büyü
cü, medyum, cin-çıkarıcı, yağmurcu, vb. türleri biliniyordu. 
Bunların arasında özellikle bir sihirbaz tipi dikkatimizi çekiyor : 
becerisi en başta "ruhunu dışlaştırmak", başka deyişle "zihnen 
yolculuk yapmak" olan, esrime yetenekli sihirbazlar. Çinin efsa
nevi tarihi ve folkloru "sihirli uçuş"larla doludur. Az sonra 
göreceğimiz gibi, daha eski çağlarda bilgili Çinliler "uçuş" olayı-

41 Bak. S. COUVREUR (çev.), Li-Ki; ou, Mı!moires sur /es bienseances et les 
ceremonies (2. bas. Ho-kien-fu, 2 cilt, 1927), I, s. 85, 181, 199>; II, s. 11, 125, 
204, vb. ; J. J. M. de GROOT, The Religious Systenı of Clıina (Leyde, 6 cilt, 
1892-1910), I, s. 245>. Çinde ölümden sonraki yaşam tasarımları hak. bak. 
E. ERKES, Die a/lchinesischen f enseitsvorstellungeıı ("Mitteilungen der 
Gesellschaft für Völkerkunde", I, Leipzig, 1933, s. 1-5); id., The God of Death 
in Aııcient Chiııa ("T'oung Pao", XXXV, Leyde, 1940, s. 185-210). 

42 Bak. örn. Theo KÖRNER, Das Zurückrufen der Seele in Kuei-chou ("Ethnos", 
m, 4-5, 1938, s. 108-112). 

43 E. ERKES, (Das "Zurückrufen der Seele" Chao-Hıın) des Sung Yüh (İnaugural
Diss., Leipzig, 1914). bak. ayrıca H. MASPERO, Les Religioııs clıinoises 
(Melanges posthumes sur !es religions et l'histoire de la Chine, !, Paris, 
1950), s. 50>. 

44 Bu tür sağaltım günümüzde de uygulanmakktadır; bak. de GROOT, VI, s. 
1284, 1319, vb. Büyücü bir hayvanın ruhunu bile geri çağırıp bedenine 
tekrar girdirme yetisine sahiptir: bak. ibid. s. 1214 (bir atın diriltilmesi). Thai: 
büyücüsü kendi ruhlarının birkaçını hastanın kaybolan ruhunu /canım 
aramağa gönderir ve bu dünyaya dönecekleri zaman doğru yolu tutmaları 
konusunda onları uyarmayı da unutmaz. Bak. H. MASPERO, Les Religions 
chinoises, s. 218. 
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nı esrimenin "plastik" (maddesel) formülü sayıyorlardı. Her 
neyse, -daha sonra ele alacağımız- ön-tarihsel kuş simgeselliğini 
bir yana bırakırsak, geleneğe göre uçmayı ilk başaran kişinin 
imparator Chouen (Çin kronolojisine göre M.Ö. 2258-2208) 
olması önem taşıyor. İmparator Yao'nun kızları Nü Ying ve O 
Huang, Chouen'e "kuş gibi uçmak" sanatını öğretınişler45. 
(Sırası gelmişken, burada görülüyor ki sihirli gücün kaynağı 
belli bir tarihe kadar kadınlardaymış; bu ayrıntı da, başka 
birkaç hususla birlikte, Çinde eskiden anaerkillik olduğuna dair 
bir belirti sayılabilir.)46• Ayrıca, yetkin bir Hükümdar'ın bir 
"sihirbaz" kadar saygınlığa sahip olması gerektiğini de kayde
delim. Bir Devlet Kurucu için "esrime", siyasal bilgi ve beceriler
den daha az gerekli değildi, zira bu sihirli saygınlık kaynağı 
Doğa üzerinde de yetkili ve yetkeli olmakla eşdeğerliydi. 
Marcel Granet, Chouen'in ardılı Büyük Yü'nün yürüyüşünün 
"büyücülerin (t'iao-cherı) dalınca geçmelerine neden olan dans
lardan farkı olmadığına . . .  " işaret ediyor. " ... Esrimeli dans 
Doğaya ve insanlara buyurma gücünün kazanılmasını sağlayan 
usul ve yöntemler arasındadır. Bilindiği gibi bu düzenleyici 
Güç gerek Taoist denilen metinlerde gerek Konfüçyüsçü deni
len metinlerde, Tao diye adlandırılır."47 

45 E. CHAVANNES (çev.), Les Memclires lıistoriques de Se-ma-Ts'ieıı (Seu-ma 
Ch'ien), Paris, 5 cilt, 1895-1905), I, s. 74. bak. başka metinler için, B. 
LAUFER, The Prelıistory of Aviation, s. 14>. 

46 Bu sorun hak. bak. E. ERKES, Der Primat des Weilıes im alten Clıina ("Sinica", 
IV, 1935, s. 166-76). Yao'nun kızları ve tahtı elde etmek için geçirilmesi gere
ken sınavlar hak. bak. Marcel GRANET, Danses et lı!gendes de la Clıiııe aııcien
ne (Paris, 2 cilt, 1926), I, s. 276> ve passim. Granet'nin görüşlerinin bir 
eleştirisi için, bak. Cari HENTZE, Bronzegeriit, Kultlıauten, Religion im iiltesten 
C/ıina der Slıang-Zeit (Anvers, 1951), s. 188>. 

47 Marcel GRANET, Remarques sur le taoi'sme ancien ("Asia Major", II, Leipzig, 
1925, s. 145-51), s. 149. Bak. ayrıca id., Dmıses et legendes, I, s. 239> ve passim. 
Büyük Yü ırıitindeki arkaik öğeler hak. bak. Cari HENTZE, Mythes et synılıo
les lı111aires (Anvers, 1932), s. 9> ve passim. Yü'nün dansı hak. bak. W. 
EBERHARD, Lokalkııltııreıı im alteıı C/ıi11a (1. böl.: Die Lokalkulturen des 
Nordeııs unıi Westeııs, Leyde, 1942 ; 2. böl.: Die Lokalkulturen ıfes Südens ıınıl 
Ostens, "Monumenta serica", III, Pekin, 2 cilt, 1942), 1. böl., s. 362>; 2. böl., s. 
52>. 
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Gerçekten de birçok imparator, bilge, simyacı ve büyücü 
"göğe çıkıyordu"48. Sarı İmparator Houang-ti, eşleri ve danış 
manlarından oluşan yetmiş kişiyle birlikte, sakallı bir ejderha 
tarafından Göğe kaldırılmıştı (Chavannes, Memoires Historiques, 
c. III, 2. kısım, s. 488-89). Fakat bu olay artık Çin geleneklerinde 
birçok örneği bulunan 'sihirli uçuş' un çerçevesini aşıp bir tanrı
laşma (apotheose) niteliği kazanmış sayılabilir (Laufer, The 
Prehistory of Aviation, s. 19> ). İnsanlardaki uçuş saplantısı uçan 
arabalara ve diğer araçlara ilişkin bir sürü masal ve söylenceyle 
dile gelmiştir. Bu tür durumlarda, iyi bilinen bir olgu olan, belli 
bir simgeselliğin yozlaşması (degradation) olayıyla karşı karşıya
yız. Bu olgu, kabaca, içsel bir gerçekliğe dayalı "sonuçları" 
dolaysız ve somut gerçeklik planında elde etmeye çalışmak 
olarak tanımlanabilir. 

Ne olursa olsun, sihirli uçuşun şamancı! kökeni Çinde de 
açık olarak tanıklanıyor. "Uçarak göğe çıkmak" kavramı Çince
de şöyle ifade edilir : "Kuş tüyleriyle dönüşüp ölümsüz gibi 
yükseldi." Taocu rahibin adı da "kuş tüylü bilgin" ya da "kuş 
tüylü konuk"tur (Laufer, ibid. s. 16). İmdi, biliyoruz ki kuş tüyü 
şamancı! uçuşun en sık rastlanan simgelerindendir ve ön-tarihe 
ait Çin ikonografik kaynaklarında buna rastlamamız bu simge
nin -ve dolayısıyla ona temel olan ideolojinin- eskiliğini ve yayı
lışını değerlendirmek açısından hiç de önemsiz değildir49• 
Söylenceleri çeşit çeşit göğe çıkış ve başka mucizelerle dolu 
olan Tao rahiplerine gelince, bunların ön-tarihsel şamancıl 
teknikleri ve ideolojiyi işleyip geliştirmiş olmaları akla yakın-

48 Thai1erde olduğu gibi Çinde de, mitsel zamanlarda gökle yer arasında var 
olan iletişimin anısına rastlanır. Mitlere göre bu iletişim, Çin versiyonuna 
göre tanrılar yere inip insanlara baskı yapmasınlar diye, Thal versiyonuna 
göreyse insanlar tanrıları rahatsız etmesinler diye kesilmiştir. Bak. H. 
MASPERO, Les Religioııs chinoises, s. 186>. Bak. ayrıca yuk. s. 471>. Çin gele
neklerinde verilen açıklama arkaik bir mitsel temaya geç dönemde getirilen 
bir yorumun izlerini taşıyor. 

49 Kanatlar, kuştüyü, uçuş ve Taoizm arasındaki ilişkiler hak. bak. M. 
KALTENMARK (ed. ve çev.) Le Lie-sieıı tclwııaıı (Biograplıies legendaires des 
Immortels taoistes de l 'rmtiquite) (Pekin, 1953), s. 12>. 
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dır; dolayısıyla, şamanizmirı. ardılları sayılmağa, ilerde sözünü 
edeceğimiz cin çıkarıcılar ve "ecinnilerden" daha fazla hakları 
olmalıdır. Söz konusu büyücüler, başka yerlerde okluğu gibi 
Çin'de de, daha çok şamanizrnin saptınlımş bir geleneğini 
temsil ederler. Demek istediğimiz, insan "ruhlara" egemen 
olamazsa onların "çarpılmışı" (possede) olur; bu takdirde sihirli 
esrime tekniği de basit ve otomatik bir rned yumluk olup çıkar. 

Bu konuda Çin'deki "sfüirli uçuş" ve şamancıl dans gde·
neklerinde "çarpılmaya" (possesion) hiç değini lmemesi ilgi çeki·
cidir. Gerçi ilerde şamancıl tekniğin tanrılar ya da ruhlar 
tarafından çarpılmayla sonuçlandığına dair birkaç örneğe de 
rastlayacağız. Fakat hühümdarlara, ölümsüz Tao rahiplerine,, 
hatta "büyücülere" ilişkin söylencelerde göğe çıkış veya başka 
mucizeler her zaman söz kon usu olduğu halde, çarpılmadan 
hiç bahsedillmez. Bütün bu olguları, heın kendi kendine tam bir 
hakimiyeti, hem de bütün kozmik ritirnlerle kusursuz bir 
bütünleşmeyi içeren Çin manevf hayatının "klasik" geleneği 
içinde saymak için yeterli nedenler vardır. Şöyle ya da böyle, 
Taocular ve simyacı lar havada uçabiliyorlarmış; Li Chao-Kün 
(M.Ö. 140-87) ise dokuzuncu göğü bile aşmakla övünüyor
muş.50 Bir kadın şaman söylediği ezgide "Göğe çıkıyoruz, 
tuyru klu yı ldızları kenara itiyoruz!"  diyormuş.51 K'üh Yüan' ın 
uzun bir şiirinde, "Göğün Kapılarına" dek birçok uçuştan, 
fantastik yolculuklardan, gökkuşağına tırmanarak göğe 
çıkmaktat1 söz edilir; bütün bunlar şaınancıl folklorun alışılagel
miş ınotifleridir.52 Masallarda sık sık Çin sihirbazlarının, Hind 
fakirleri çevresinde uydurullmuş söylencelerde rastlananJlara 
şaşılacak kadar benzeyen marifetleri anlatılır. Bu büyücüler 
uçarak aya gider, duvarların içinden geçer, bir anda tohumları 

50 B. LAUFER, The Prelıistory of Aviatioıı, s. 26>; burada başka örnekler de veri
liyor. Bak. ayrıca, ibid., s. 31> ve s. 90 (Çinde uçurtma hak.) ve s. 52> 
(Hindistanda sihirli uçuş söylenceleri hak.). 

51 E. ERKES, Tlıe Gcıd of Death in Aııcieııt Chiııa, s. 203. 
52 P. Franz BIALLAS, ICülı Yiiaıı 's "Fahrt in ıiie Ferrıe " !Yümı-yıı), ("Asia 

Major"), VII, Leipzig, 1932, s. 179-241 ), s. 210, 215, 217, vb. 
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yeşertir, bitkileri büyütürler, vb . . .  53 
Bütün bu mitolojik ve folklorik geleneklerin çıkış noktası, 

"zihinde -veya zihnen- yolculuk" kavramını içeren bir esrime 
mitolojisi ve tekniğindedir. En eski zamanlardan beri esrimeye 
ulaşmanın en klasik yolu dans olmuştur. Her yerde de olduğu 
gibi, esrime hem şamanın "sihirli u;uşuna" hem de bir "ruhun" 
yeraltına inişine olanak sağlıyordu. İkinci durum mutlaka 
"çarpılmayı" gerektirmiyordu; ruh şamanı esinlemekle yetinebi
lirdi. Sihirli uçuşun ve Evrende oraya buraya yapılan fantastik 
yolculukların, Çinliler için, esrime deneyimlerini anlatmak için 
başvurulan "plastik" formüllerden başka bir şey olmadığını 
aşağıdaki belge kanıtlıyor. Kwoh yü 'nün anlattığına göre, kıral 
Chao (M.Ö. 515-488) bir gün vezirine şöyle demiş : "Tcheou 
hanedanından kalan yazılar Tchoung-li'nin elçi olarak Göğün 
ve Yerin ulaşılmaz diyarlarına gönderildiğini söylüyor. Böyle 
bir şey nasıl yapılabilmiş? .. İnsanların Göğe çıkmaları mümkün 
mü? .. " Vezir kırala bu öykünün anlamının manevi düzeyde 
olduğunu açıklamış : Doğru ve adaletli kişiler, hele bir konuya 
yoğunlaşabiliyorlarsa, bilgi şeklinde, "yüksek kürelere erişip 
aşağıdaki bölgelere de inebilir, oralarda takınılacak tutumları, 
yapılacak şeyleri, vb. ayırdedebilirler. Bu şart yerine gelince 
onlara gökten akıllı shen 'ler iner; shen bu şekilde bir adamın 
içine yerleşirse ona hih, bir kadının içine yerleşirse ona da wıı 
denir. Bunlar tanrıların öncelik sırası (kurbanlar için), tabletleri, 
kurban edilecek hayvanlar, aynı zamanda mevsimlere göre 
giyilecek tören kılıkları ve kullanılacak aletler gibi konularda 
her şeyin doğru yapılmasına göz-kulak olmakla görevli 
memurlardır"54• 

53 Bak. L. V ANNICELLI tarafından özetlenen XVII. yüzyıla ait masallar, La 
Religioııe dei Lolo, s. 164-66, J. BRAND, lntrodııction lo lhe Literary Clıiııese (2.c 
bas. Pekin, 1936), s. 161-75'e göre. Bak. ayrıca EBERHARD, Lokalkıılturen im 
alteıı C/ıina, II, s. 50. 

54 J. J. de GROOT, VI, s. 1190-91. Şu noktaya dikkat edelim: shen 'Ier tarafından 
"ele geçirilen" (çarpılan) kadın wıı diye, yani daha sonra genel olarak şaman 
için kullanılacak olan terimle adlandırılıyordu. Burada kadın şamanların 
tarihsel olarak erkeklerden önce gelmiş olduğuna dair bir kanıt görmek 
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Bu ifade, -"sihirli uçuş", "göğe çıkış", "mistik yolculuk" gibi 
kavramlarla dile getirilen- esrimenin, shen 'lerin insana inişinin 
sonucu değil nedeni olduğunu gösterir gibidir : Bir insan daha 
önceden "yüksek bölgelere erişip aşağı bölgelere inebilecek" 
(yani Göğe çıkıp Yeraltına inebilecek) yetenekte olduğu için 
kendisine "akıllı shen 'ler iniyordu". Böyle bir olgu ilerde karşıla
şacağımız "çarpılma"lardan hayli farklı görünüyor. Tabii çok 
erken dönemlerden itibaren "shen ' lerin inişi" çok sayıda paralel 
deneyime yol açmış, ve sonunda bunlar o geniş "çarpılmalar" 
yığınıyla karıştırılmış olmalıdır. Erişilen esrimenin niteliğini, 
onu ifade etmek için kullanılan terimlere bakarak anlamak her 
zaman kolay değildir. Esrime için Taoist rahiplerin kullandığı 
terim, kuei-ju, Maspero'ya göre, ancak Taoist deneyim "büyücü
lerin cinler tarafından çarpılmış sayılmasından" türemiş sayılır
sa açıklanabilir. Nitekim bir shen adına konuşan dalınç 
halindeki bir kadın büyücü için, "bu vücut bir büyücünün, ama 
ruhu bir tannnın',

.�eniyordu. Shen 'i içine almak için büyücü 

insana çekici gelebilir. Ancak başka nedenler wu 'dan, yani slıeıı 'lerce ele 
geçirilen kadından önce ayı postlu ve ayı maskeli bir erkek şamanın; 
Hopkins'in Şang dönemine ait bir yazıtla Tcheou hanedanı sonlarına ait bir 
başka yazıtta görüp tanıladığını sandığı "danseden şamanın", bulunduğunu 
düşündürüyor. Bak. L. C. HOPKINS, Tlıe Bearskin. Another Pictographic 
Reconnaissance from Primitive Proplıylactic ta Present-Day Panaclıe: a Chinese 
Epigraphic Puzzle ("Journal of the Royal Asiatic Society", l.ci ve 2. böl., 1943, 
s. 110-17); id., Tlıe Shamaıı or Chinese Wu: His Inspired Dancing and Versatile 
Character (ibid., 1 .  ve 2. böl., 1945, s. 3-16). Ayı maskeli "danseden şaman", 
erkeklerin ön planda bulunduğu av büyi.icülüğüni.in egemen olduğu bir 
ideolojiye aittir; zaten tarihsel çağlarda da önemli bir rol oynamayı sürdü
rüyordu : baş cin çıkarıcı dört altın gözlü bir ayı postu giyiniyordu (E. 
BIOT, çev., Le Tclıeou-li, ou Rites de Tcheou, Paris, 2 cilt, 1851, II, s. 225). Fakat 
bütün bunlar öntarih döneminde bir "erkek" şamanlığının varlığını doğru
lar gibi görünüyorsa da, ele geçirilmeyi (possession) ileri derecede teşvik 
eden wu tipi şamanizmin kadının baş rolü oynadığı bir sihirsel / dinsel olgu 
olmadığı ileri sürülemez. Bak. E. ROUSSELLE, iıı Siııica, XVI, 1941, s. 134>; 
A. WALEY, The Nine Soııgs: a Study of Shamanism in Ancient China (Londra, 
1955). Bak. ayrıca ERKES, Der schamanistische Ursprung des chinesischen 
Ahnenkultııs (in "Sinologica", II, 4, Basel, 1950, s. 253-62); H. KREMSMAYER, 
Sclıaıııanisıııııs ımd Seelenvorstelhıngen im alten China (in "Archiv für 
Völkerkunde", !X, Viyana, 1954, s. 66-78). 
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kokulu sularla arınıyor, ritüel giysisini giyiyor, sunular sunu
yordu. Davul ve kaval sesleri arasında, müzik ve şarkılar eşli
ğinde, elinde bir çiçekle yaptığı bir dansla yolculuğunu 
canlandırıyor, sonunda bitkin düşüp yere yığılıyordu. Bu an, 
tanrının onun içinde bulunduğu andı; tanrı onun ağzından 
soruları yanıtlıyorduss. 

Taoizm, Yoga ve Budizme göre daha çok ilkel esrime tekni
ğini özümsemiştir; bu yargı özellikle, sihir ögeleriyle karışarak 
çok bozulmuş olan geç dönem Taoizmi için geçerlidir56. Yine 
de, göğe çıkış simgeselliğinin taşıdığı önem ve -genel olarak
sağlıklı ve dengeli yapısı, Taoizmi büyücülerin karakteristik 
özelliği olan çarpılma / esrime olgusundan ayırır. · Çin şamaniz
mi -ya da, De Groot'un deyimiyle "wu 'izm "- Konfüçyüsçülüğün 
ve devlet dininin birinci plana geçmesinden önce dinsel hayata 
egemenmiş gibi görünüyor. M.Ö. ilk yüzyıllarda Çinin gerçek 
din adamları wu rahipleriydi (De Groot, VI, s. 1205). Elbette wu 
her bakımdan bir şamanla özdeş değildi, ama ruhları bedenine 
alabiliyor ve böylelikle insanla tanrısal varlık arasında aracılık 
yapabiliyor; ayrıca, yine ruhların yardımıyla, hastalıkları iyileş
tirebiliyordu (ibid. s. 1209). Wu 'ların bedenlerine aldıkları shen 
ve kouei'lerin çoğunluğu da ölü ruhlarıydı (ibid. s.1211). "Çarpıl
ma" denen olay da ölülerin ruhlarıyla bütünleşmekle başlar. 

55 H. MASPERO, Les Religions clıinoises, s. 34, 53-54; id., La Clıine aıı tiqııe (Paris, 
1927), s. 195>. 

56 Taoizmi şamancıllaşmış Bon-po ile özcleşlemeyi düşünenler. bile olmuştur; 
bak. yuk. s. 472, n. 10. Neo-taoizmin birtakım şamancı! öğeleri içine alıp 
özümsemesi konusunda, bak. ayrıca EBERHARD, Lokalkıılturen, II, s. 315>. 
Budist keşişlerin Çine girişlerini izleyen dönemde varlığı kuşku götürme
yen Hind sihirbazlığının etkisini de unutmamak gerekir. Örneğin, Keşmiri 
ve Hindistanın başka bölgelerini de ziyaret etmiş olan Kuçalı Budist keşiş 
Fo-t'u-fang 310 yılında Çine varmış ve birçok sihirli marifetler göstermişti; 
özellikle çan seslerine göre gaipten ve gelecekten haber veriyordu. Bak. A. 
F. WRIGHT, Fo-t'ıı-teng. A Biograplıy ("Harvard Journal of Asiatic Studies", 
XI, 1948, s. 321-70), s. 337>, 3116, 362. İmdi, "mistik seslerin" bazı yoga · 
tekniklerinde önemli rol oynadıkları ve Budistlere göre Deva ve Yakşaların 
seslerinin de altın çan seslerini andırdığı bilinmektedir (ELIADE, Le Yoga, s. 
377>). 
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Wang-ch 'ung şöyle yazıyor : "Ölüler, insanlar arasında tran
sa geçirdikleri bazı kişiler aracıhğıy la konuşurlar, ve wu 'lar 
siyah tellerini tıngırdatarak ölülerin ruhlarını çağımlar, ve bu 
ruhlar da wu 'ların ağzından konu şurlar. .. Ama böyle kişilerin 
bütün söyledikleri yalandır . . .  " (ibid. ) . Doğal olarak bu, 
medyumluk olaylarından fazla hoşlanmayan bir yazarın fikri
dir. Fakat wıı-kadmlann mucize gösterileri bu kadarla kalmı
yordu. Bunlar görünmez olabiliyor, bıçak veya kılıçla 
vücutlarını yaralıyor, dillerini kesiyor, kılıç y utuyor, ağızların
dan ateş püskürüyor, şimşekle alev almış gibi parlayan bir 
b u lu ta binip gidebiliyorlardı. Wıı-kadınlar ha lka olup clansedi
yor, ruhların dilinden konuşuyor, ve hayaletler gibi gülüyorlar; 
bu sırada çevrelerindeki nesneler de yerden havalanıp biribirle-
riylc tokuşuyorlardı (ibid. s. 1212). Bütün bu "fakirlik" olaylarına 
Çin sihirbazlık ve medyumluk çevrelerinde hala çok sık rastla
nır. Ruhları görmek ve gelecekten haber vermek için wıı olmak 
bile gerekmez; bir shen tarafından ele geçirilmek ("çarpılmak") 
yeter (ibid. s. 1166>, 1214, vb . .  ).  Medyumluk ve "çarpılma" her 
yerde olduğu gibi, giderek bazan kendiliğinden sapkın bir 
şamanizm haline de dönüşebilir. 

Bir bütün olarak bakıldığında, bu olgunun Mançu, Tunguz 
ve genel olarak Sibirya şamanizmine ne kadar yakın olduğunu 
göstermek için Çin'den büyücü, wıı ve "çarpılmış kişi" örnekle
rini çoğaltmak gereksizdir57• Şunu belirh11ekle yetinelim : Çin.de 
esrime yapabilen kişi çağlar boyunca gittikçe artan ölçüde, ilkel 
tip büyücü ve "çarpılmışlarla" karıştırılımştır. Belli bir dönemde 
ve uzun zaman için wıı cin-çıkancıya (sJıilı) o kadar yalan sayıl
mıştır ki, yaygın adı bile wıı-slıih olmuştur (ibid. s.1192). 
Günümüzde buna sai-kong adı veriliyor ve meslek babadan 
ağıtla geçiyor; kadınların üstünlüğü ise kaybolmuş görünüyor. 
Çocuk babasından ilk eğitimini aldıktan sonra bir "kolej"in 
derslerini izliyor ve, açıkça şarnancıl nitelikte bir sırra-erme 

57 Wıı '!arın törenlerindeki cinsel ve müstehcen ögeler hak. b,ak. de GROOT, 
VI, s. 1235, 1239. 
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süreci sonunda, başrahip ünvanını elde ediyor. Tören halka 
açık oluyor ve to t'ııi'ye, yani kılıçlardan merdivene tırmanmayı 
içeriyor. Aday yalınayak, kılıçlara basa basa, bir platformun 
üzerine çıkıyor; merdiven genellikle on iki kılıçtcı.n oluşuyor ve 
bazan adayın inmesi için de ayrı bir merdiven kuruluyor. Myan 
Marlı (Birmanya) Karens'lerde de benzer bir rite rastlanmıştır; 
orada bir sınıf rahip wee adını taşıyor ki bu terim Çince wıı 'nun . 
değişik bir biçimi olabilir58• (Burada, yerel sihir ve büyü gelene
ğine karışmış bir Çin etkisi karşısında bulunmamız olasıdır; 
fakat sırra-erme merdivenini de Çinden alıntı saymak zorunda 
değiliz. Nitekim Endonezyada ve başka yerlerde de buna 
benzer şamancı! göğe çıkış olaylarına rastlanmıştır.) 

Sai-kong'un sihirsel / dinsel etkinliği Taoist ritüelin alanına 
girer; kendisi de zaten tao-shih ("Tao bilgini") ünvanını taşır (De 
Groot, VI, s. 1254). Özellikle cin-çıkarıcı olarak yararlandığı 
saygınlıktan ötürü giderek tamamen wu ile özdeşleşmiştir (ibid. 
s.1256>). Giysisi kozmolojik simgelerce zengindir : örneğin 
Kozmik Okyanus ile ortasındaki T'ai Dağı, vb .. seçilebilir (ibid. 
s.1261>). Sai-kong genellikle, kendisi gibi "fakirse!" yeteneklere 
sahip (örneğin kendini bıçaklayabilen, vb.) bir medyum ya da 
"çarpılmış" yardımcı ku!Janır (ibid. s. 983>, 1270> ). Burada da 
daha önce Endonezya ve Polinezyada tanık olduğumuz, bir 
"çarpılma" sonucu şamanlığın doğal ve kendiliğinden taklidi 
olgusu doğrulanmış oluyor. Fiji adalarının şamanı gibi sai-kong 
da ateş üstünde yürümeye önderlik eder; törenin adı da "ateş
ten yolda yürümek"tir, ve tapınağın önünde yapılır. Önce sai
kong korların üstünde yalınayak ilerler, ardından daha genç 
meslektaşları ve hatta halk gelir. Buna benzer bir rit de "kılıçlar
dan bir köprü" üzerinde yürümek şeklindedir. Zarar görmeksi-

58 De GROOT, s. 1248>. İbid. s. 1250, not 3'te yazar, Birrnanyalı Kakhyenlerde 
görülen benzer bir rit hakkında, A. R. McMAHON, The Karens of tlıe Golden 
Chersonese (Londra, 1876), s. 158'den alıntı yapıyor. Başka örnekler 
(Kouang-si eyaletinden bir Tai kabilesi olan Tch'ouang'Iar; Taiwan'ın kuze
yinde yaşayan yerliler) için, bak. R. RAHMANN, Slıamanistic aııd Related 
Phenomena in Northerıı and Middle India, s. 737, 741, n. 1 68. 
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zin kılıçların ya da ateşin üzerinde yürümek için törenden önce 
bir manevi hazırlığın yeterli olduğuna inanılır (ibid. s. 1292> ). 
Bu durumda, sayısız medyumluk, ispirtizma, ya da başka bilici
lik tekniği örneklerinde olduğu gibi, "kendiliğinden sözde
şamanlık" olarak sınıflanması zor, ve en önemli özelliği kolaylık 
olan "endemik" bir olgu söz konusudur59• 

Burada Çin'deki şamancıl fikir ve uygulamaların tarihini 
bütünüyle gözden geçirmek iddiasında değiliz. Hatta böyle bir 
tarihin yazılmasının mümkün olup olmadığını bile bilmiyoruz. 
Çin aydın ve yazarlarının iki bin yıldan berıl arkaik gelenekler 
üzerinde uyguladığı işleme, geliştirme ve yonımlama ve son 
olarak "süzüp çökeltme" çalışmaları · herkesçe bilinmektedir. 
Çinin uzun tarihi içinde pek çok şamancıl tebliğin de var oldu
ğunu belirtmekle yetiniyoruz. Kaldı ki, doğal olarak, bunların 
hepsini aynı ideolojiye, hatta aynı kültür katmanına ait de saya
mayız. Örneğin hükümdarların, simyacıların ve Tao rahipleri
nin esrimeleriyle büyücülerin ya da sai-kong yardımcılarının 
çarpılma/ esrime durumları arasındaki farkları gördük. Aynı 
içerik ya da manevi yönelim farkları diğer bütün şamancıl 
teknik ve simgesellikler hakkında da gözlenebilir. Sanki belli 
bir şamancı! şema, eşdeğerli sayılabilrnekle birlikte biribirinden 
farklı olan ayrı ayrı düzeylerde denenip yaşanıyormuş gibi bir 
izlenim doğuyor ki bu şamanizmin alanından geniş ölçüde 
taşan ve bütün dinsel simgesellik ve fikirler hakkkında da 
doğrulanan bir olgudur. 

Özetle, Çinde şamanizmi oluşturan ögelerin hemen hepsi
ne rastlarnyor : göğe çıkış, ruhun çağrılması ve aranması, 
"ruhların" bedene alınması, ateşe egemenlik ve diğer "fakirsel" 

59 Modern Çincle şamanizm için, bak. P. H. DORE, Manuel des superstitions 
chiııoises (Şang-hay, 1936), s. 20, 39>, 82, 98, 103, vb.; SHIROKOGOROV, 
Psychomeııtal Complex of tize Tımgus, s. 388>. Singapur medyumsal tapınçları 
hak. bak. Alan J. A. ELLIOTI, Chinese Spirit-Medium Cults in Singapore 
(Londra, l.955), özel!. s. 47>, 59>, 73>, l.54>; Formosa (Taiwan) yerli kabile
lerinde şamanizrn için, bak. M. O. COE, Slıamanism in the Bunun Tribe, 
Central Formosa (in "Ethnos", XX, 4, 1955, s. 181-98). Tcheng-tsu SHANG'ın 
eseri Der Schanıanismıts iıı Clıiııa (Diss., Harnburg, 1934) elimize geçmedi. 
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marifetler, vb .. Buna karşılık, folklorda tanıklanmakla birlikte, 
Yeraltına -özellikle bir hastanın veya ölünün ruhunu geri getir
mek için- iniş motifi daha nadir gibi görünüyor. Örneğin, 
Tchou kıralı Mou'nun öyküsü şöyledir : Bu kıral Yeryüzünün 
en uç noktasına, Kunlun Dağlarına kadar giderek, yolda bir 
ırmağı balık ve kaplumbağalardan bir köprüyle aşarak, Batının 
Ana Kıraliçesinin (=Öl ümün) huzuruna çıkmış. Ana Kıraliçe 
ona bir yır (ilahi, ezgi) ile bir uzun ömür tılsımı vermiş60. Bilgin 
Hou Di'nin hikayesi de şöyle : Hou Di, Ölüler Dağı yolundan 
Yeraltına inmiş ve bir ırmak görmüş. Doğru ve günahsız kişile
rin ruhları altın bir köprüden geçerek karşı kıyıya gidiyor, 
günahkarlar ise ırmağı yüzerek geçmeye çalışıyor, bu esnada 
ifritler tarafından döğülüyorlarmış61 • Son olarak, Orpheus miti
nin çarpıtılmış bir versiyonuna da rastlanıyor : Ermiş Mou-lian 
mistik bilicilik sayesinde annesinin, ·sağken yoksullara sadaka 
vermeyi savsakladığından, Cehennemde açlık çektiğini öğrenir 
ve onu kurtarmak için Yeraltına iner; annesini sırtına alıp Göğe 
çıkar62. Eberhard'ın derlemesinden iki masal daha (No : 144 ve 
145, II) bu Orpheus motifini içeriyor. Birincisinde adamın biri 
ölen karısını aramak için öbür dünyaya iner. Onu bir pınarın 
başında görür; fakat kadın kendisini bırakıp gitmesi için yalva
rır, çünkü artık bir "ruh" olmuşhır. Yine de adam bir süre gölge
ler diyarında kalır. Sonunda kan-koca oradan kaçarlar, ama 
yeryüzüne varınca kadın bir eve girip ortadan kaybolur. Aynı 
anda o evin sahibi olan kadın bir kız doğurur. Bu kız ergenlik 
çağına gelince adam onun kaybolan karısı olduğunu görür ve 
onunla ikinci kez evlenir. İkinci masalda yeraltına inen, ölmüş 
oğlunu geri getirmek isteyen bir babadır; ancak ,>ğul babasını 

60 Richard WILHELM (çev.), Chinesische Volksnıiirchen (Miirchen der 
Weltliteratur, seri II, Iena, 1927), s. 90>. 

61 İbid., s. 116>. Bak. ayrıca ibid., s. 184> (bir başka Yeraltı yolculuğu öyküsü). 
62 İbid., s. 126-27. Bu yeraltına iniş masallarının yanında, göğe çıkış ve diğer 

sihirli olağanüstü olaylardan söz edenlerin sayısı da, R. Wilhelm'in derle
mesinde, onlardan oldukça yüksektir. bak. ayrıca W. EBERHARD, Typeıı 
chinesischer Volksmiirchen (in "Folklore Fellows Communications", L, 120, 
Helsinki, 1937), s.v. "Aufsteigen in Himmet''. 
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tanımadığından, girişim başarıya ulaşamaz (Eberhard, Typen, s. 
198>). Ancak, bütün bu masallar tüm Asyanın sihir/büyü folk
loruna ait olup kimileri Badizmden derinden derine etkilenmiş
tir. Dolayısıyla bunlardan belli bir Yeralhna iniş ritüelinin 
varlığım çıkarsamak biraz riskli olur (Örneğin, Budist ermiş 
Mou-lian'in öyküsünde şamancıl motif "ruhu yakalamak" olayı
na hiç değinilmez.). Şamancıl Yeraltı.na iniş ritüelinin, Orta ve 
Kuzey Asya'da bulduğumuz şekliyle eskiden Çin'de de var 
olmuşsa bile, Yeraltı veya "Cehennem" kavramına başka bir 
dinsel değer yakışhran "atalara tapma" olgusunun billilrlaşması 
sonucu, gündemden ve uygulamadan düşmüş olması akla 
yakındır. 

Dar anlamda şamanizm sorununu aşan fakat burada önem 
taşıyan bir baŞka noktaya da parmak basmamız gerekiyor : 
şamanın hayvanlarla ilişkisi ve hayvanlara dair mitolojilerin 
Çin şamanizminin oluşumuna katkısı. Büyük Yü'nün "adımları" 
(yürüyüşü) sihirbazların dansından ayırdedilemiyordu; ama 
Büyük Yü aynı zamanda ayı kılığına da giriyor ve bir bakıma 
Ayı'nın ruhunu bedenlendiriyordu63. Tcheou-li'de anlatılan 
şaman da ayı postuna bürünüyordu. Hem kuzey Asyada hem 
de kuzey Amerikada tanıklanan, budunbilimin "ayı törenciliği" 
adıyla tanıdığı törene daha pek çok örnek bulmak zor değil
dir64. Eski Çinde şamancı! dansla, gayet karmaşık kozmolojik 

63 Bak. C. HENTZE, Mythes et symboles lunaires, s. 6>; id., Le Culte de l'ours et 
dıı tigre et le t'ao-t'ie, ("Zalmoxis", I, 1938, s. 50-68), s. 54; id., Die 
Sakralbroıızen uııd. ihre Bedeııtung in der frühclıinesischen Kultureıı, s. 19; M. 
GRANET, Danses et legendes, Il, s. 563>. 

64 A. Irving HALLOWELL, Bear Ceremonialism in the Northern Hemisphere 
("American Anthropologist", n.s. XXVIII, 1926, s. 1-175); N. P. 
DYRENKOVA, Bear Worslıip amoııg Turkish Tribes of Siberia ("I'roceedings of 
the 23rcl Intemational Congress of Americanists", 1928, New York, 1930, s. 
411-40); Hans FINDEISEN, Zur Gesclıichte der Biirenzerroıoııfr ("Archiv ffu 
Religions-wissenschaft", XXXVII, 1941, s. 196-200); A. ALFÖLDI, Lt Culte de 
l 'ours et le matriarcat en Eıırasie (Macarca, "Közlernenyek", L, Budapeşte, 
1936, s. 5-17; bu önemli makalenin bir İngilizce çevirisinin elimize ulaşma
sını profesör Alföldi'nin nezaketine borçluyuz). Bak. aynca Marius 
BARBEAU, Bear Motlıer ("Journal of American Folklore", LIX, 231, 1946, s. 
1-12). 
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ve "sırra-ermelik" (initiatique) bir simgesellikle yüklü bir 
hayvan arasında belli bir ilişki hissediliyor veya kuruluyordu. 
Uzmanlar insanı hayvana bağlayan mitoloji ve ritlerde bir Çin 
totemizrninin izlerini görmeyi reddediyorlar65• Aradaki ilişki 
daha çok kozmolojik (hayvan genellikle Gece, Ay, Toprak gibi 
şeyleri temsil eder) ve sırra-ermeliktir (hayvan=mitsel ata=sı rra 
erdiren)66• 

Çin şamanizrni hakkında öğrendiklerimizin ışığında bütün 
bu olguları nasıl yorumlamalıyız? Fazla basitleştirici davran
maktan ve her şeyi tek bir şemaya göre açıklamaktan kaçınalım. 
"Bear ceremonialism "in avcılık sihir ve mitolojisiyle ilgili olduğu
na kuşku yoktur. Şamanın, av hayvanlarının bollaşmasına ve 
avm bereketli geçmesine belirleyici biçimde katkıda bulundu
ğunu (hava tahminleri, hava değişiklikleri, Yaban Hayvanla
rının Ulu Anası 'na yapılan mistik yolculuklar, vb.) biliyoruz. 
Fakat şu noktayı da unutmamalıyız ki, şamanın {ve genel olaral 
"ilkel" insanın) hayvanlarla ilişkisi manevi düzeyde olup, 
kutsallıktan kopmuş modern bir zihniyetin kolayca kavrayama
yacağı kadar yoğun bir gizemli değer ve anlam taşır. Avlanan 
hayvanın postuna bürünmek, ilkel insan için, bu hayvan olmak, 
hayvana dönüştüğünü hissetmek demekti. Günümüzde de 
şamanların hala hayvana dönüşmeyi bilinçlerinde yaşadıklarını 
görmüştük. Şamanların vahşi hayvan postlarına büründükleri
ni saptamak kendi başına bir şeye yaramaz; önemli olan, 
hayvan kılığına girince ne hissettikleridir. Bu sihirli dönüşü
mün, çoğu kez bir esrime deneyimiyle dışa vurulan bir "ken
dinden-çıkış"la (ex-stasis) sonuçlandığına inanmak için nedenle
rimiz vardır. 

Bir hayvanın yürüyüşü taklit edilerek ya da derisi giyile
rek, bir tür "insan-üstü varoluş tarzına" erişiliyordu. Saf 

65 Bak. DYRENKOVA, s. 453; C. HENTZE, Le Cıılte ıle / 'oıırs et du tigre, s. 68 ; 
id., Die Sakra/lıroıııen, s. 45, 161. 

66 Bütün bu konularda, bak. HENTZE'nin eserleri, özeli. Mytlıes et sym/ıoles 
lunaires; 0/1/ets ritııe/s, croyaııces et dieux de la CJıiııe mıtique et de / '  Amerique; 
FrıtlıcJıiııesisclıe Bronıen ıınd Kıılt-darstellımgeıı. 
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"hayvansı hayata" doğru bir gerileme değildi bu; özdeşleşilen 
hayvan daha önceden belli bir mitolojiyi üstünde taşıyordu67. 
Aslında o bir mitsel Hayvan, Ata, veya Yaratıcı'ydı. Bu mitsel 
hayvan olmakla, insan gerçek kendisinden çok daha yüce ve 
güçlü bir varlık olmuş oluyordu . Düşünebiliriz ki, hem hayatın 
hem ele evrensel yenilenişin merkezinde olan bir Varlığa bu 
yansıtılış/ fırlatılış derin bir keyif ve mutluluk hali (eııphorie) 
yaratıyor, bu hal de, esrimeyle sonuçlanmadan önce, şamanı 
kendi gücünün bilincine vardırıyor ve kozmik yaşamla bir tür 
kaynaşma gerçekleştiriyordu. Eski Çinlilerin hala belleklerin
den çıkmayan şarnancıl deneyimlerdeki manevi zenginliği anla
mak için, Taoist mistik tekniklerde bazı hayvanların oynadığı 
model ve örnek rolünü hatırlamak yeter. Hayvanların davranış
larını -yürüyüşlerini, soluk alışlarını, bağırışlarını, vb.- gerektiği 
gibi taklit edebilmek şartıyla, İnsan'm sınırları ve yanlış ölçüleri 

67 Eski Çin ikonografyasında pek çok hayvan-biçimli, özellikle kuş-biçimli 
motife rastlanır (HENTZE, Die Sakralbronzeıı, s. 115>). Bu ikonografik motif
lerin birçoğu şaman giysilerini süsleyen desenleri (örn. yılanlar) anımsatır 
(ibid. şek. 146-48). Sibirya şamanının giysisi olasılıkla Çin kökei1li bazı sihir
sel/ dinsel fikirlerden etkilenmiştir (ibid., s. 156). Bak. ayrıca, id., 
Schamanenkroııen zıır Han-Zeit in Korea (in "Ostasiatische Zeitschrift", n.s. IX, 
5, Bedin, 1933, s. 156-63); id., Eiııe Sclıamanen-darstelluııg auf einem Haıı-Relief 
(in "Asia Major", n.s. 1, Leipzig, 1944, s. 74-77); id., Eine Schanıanerıftaciıt in 
ilırer Beıfeutung .fiir die altclıinesisc/ıe Kunst und Religion (in "Jahrbuch für 
prahistorische ethnographische Kunst", XX, Berlin, 1960-63, s. 55-61). Alfred 
SALMONY, Çang-şa'da bulunan -en azından öyle kabul edilen- Tch'ou 
hanedaıu sonlarından kalma bir broz kap üzerine kazılmış, geyik boynuzlu 
iki dansçı figürünü şaman olarak yorumluyor; bak. Ant/er and Toııgue: aıı 
Essay oıı Ancieııt Chinese Symlıolisııı and its lmplications (Ascona, 1954). 
HEINE-GELDERN de, Artibus Asiae (XVIII, Leipzig, 1955, s. 85-90)'de 
Salmony'nin eserini incelerken, bu yorumu kabul ediyor ve daha önce 
William WATSON'un da, A Gral/e Gıtardian from CJı "ang-slıa (in "British 
Museum Quarterly", XVII, 3, Londra, 1952, s. 52-56) adlı makalesinde aynı 
sonuca vardığını hatırlatıyor. Şaman giysisinin askeri !alıklar ve zırhlar 
üzerine yapmış olabileceği etki konusunda ayn bir çalışma yapılsa yeridir; 
bak. K. MEULI, Scytlıica, s. 147, n. 8; F. ALTHEIM, Geschiciıte der Humıen, I, 
s. 311>. Çin şamaıunın demir pullardan yapılmış bir zırh da içeren giysisi 
daha arkaik dönemden itibaren tanıklanmaktadır; bak. B. LAUFER, Clıinese 
Clay Figııres (Field Museum of Natura\ History, Anthropological Series, 
XIII, 2, Chicago, 1914). Özeli. s. 196> ve tablo XV-XVII. 
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unutularak, yaşamın yeni bir boyutu yeniden ele geçirilmiş 
oluyordu : Doğallık ve içtenliğe, özgürlüğe, tüm kozmik ritim
lerle "duygudaşlığa", dolayısıyla mutluluk ve ölümsüzlüğe 
tekrar kavuşuluyordu. 

Bize öyle geliyor ki, bu açıdan bakılınca, "ayı törenciliği"ne 
o kadar benzeyen bu eski Çin ritleri gerçek mistik değerlerini 
ele veriyor ve esrimenin, bir hayvanın dans biçiminde taklidiy
le68, ya da göğe çıkışı canlandıran bir dansla nasıl gerçekleştiri
lebildiğini anlamamızı sağlıyor. Her iki duru,mda da şamanın 
ruhu "kendi kendisinden çıkıyor" ve uçuyordu. Bu mistik hava
lanışın, bir tanrının ya da bir ruhun "inişi" şeklinde ifadesi ise 
bazan sadece bir kelime sorunuydu. 

MOCOLİST AN, KORE, JAPONYA 

Çinin kuzeybatısında Si-ning'de yaşayan ve Çinlilerin T'u-jen, 
yani "oralılar" adıyla bildiği Monguor'ların dini, lamaizmle 
iyice karışmış melez bir şamanizme dayanır69• Moğollarda 
lamaizm XVII. yüzyıldan beri şamanizmi yoketmeye çalıştı70• 
Fakat eski Moğol dini sonunda, kendine özgü karakterini kesin 
olarak yitirmeksizin, lamaist katkıları özümsemeyi başardı71 . 
Kadın ve erkek şamanlar son zamanlara kadar kabilelerin 
dinsel yaşamında önemli rol oynuyordu72• 

68 Tarihöncesi Çin sihirbazlık ve gizemciliğinin oluşumunda madenciliği ve 
ona ilişkin simgeselliği de hesaba katmak gerektir; bak. M. GRANET, 
Danses et legeııdes, il, s. 496>, 505>. Şamanizmle dökümcü ve demirciler 
arasındaki ilişkiler bilinmektedir; bak aş. S. 366>. Bak. ayrıca ELIADE, 
Forgerons et a/clıimistes, s. 65>. 

69 Bak. D. SCHRÖDER, Zur Religioıı der Tuien, son makale, özell. s. 235> ; L. 
M. J. SCHRAM, The Monguors of tlıe Kansu-Tibetan Border, II: Their Religious 
Life (Phi.ladelphia, 1957), s. 76>, 91>. 

70 Bak. W. HEISSIG, Schanıanen ıınrl Geisterbesc/ıwörer im Küriye-Banrıer, s. 40>; 
iıl., A Mon-golian Source to tlıe Lamaist Suppressioıı of Sharnanism in tlıe 17Uı 
Centııry (in "Anthropos", XLVIII, 1953, s. 1-29, 493-536), s. 500> ve passim. 

71 Bak. J.-P. ROUX, Elements clıamaııiques dans les textes pre-mongols (in 
"Anthropos", LIII, 1-2, 1958, s. 133-42). 

72 Bak. HEISSIG, Schanıanen und Geisterbeschwörer, s. 42>. Moğol şamanizmi 
hak. bak. ayrıca W. SCHMIDT, Der Ursprııng der Gottesidee, X, s. 94-100 ve 
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Şamanizmin Han döneminden itibaren tanıklandığı 
Kore' de (karş. Hentze, Schamanenkronen) erkek şamanlar kadın 
giysileri giyerler ve sayıca kadın şamanlardan azdırlar73• Kore 
şamanizminin kökenlerini belirlemek zordur. Güneyden gelmiş 
etkileri de içermesi mümkünse ele_, Han döneminde kullanılan 
şaman başlığındaki geyik boynuzları eski Türklere özgü geyik 
tapıncıyla ilişkisi bulunduğunu gösterir (karş. Eberhard, 
Lokalkulturen, il, s. 501>). Üstelik geyik tapıncı kadın şamanların 
önemli rol oynar görünmediği avcı kültürlerine özgü bir 
ögedir. Korede kadın şamanların sayıca üstünlüğü, geleneksel 
şamanizmin bozulmasının ya da güney etkilerinin sonucu 
olabilir. 

Japonyada şamanizmin tarihi de, modern şamanlık adetleri 
hakkında -özellikle J\Jakayama Tarô ve I-fori İçirô'nun çalışma
ları sayesinde- bolca bilgi sahibi olmamıza karşın, Koredekin
den daha iyi bilinmemektedir. Japon · şamanizminin çeşitli 
yönleri ve aşamaları hakkında bilgi edinebilmek için Masao 
Oka'nın eski Japonya kültürü konusundaki büyük eserinin 
yayımlanmasını beklemek zorundayız74• Bugün bildiğimiz 
kadarıyla Japon şamanizrni kuzey Asya veya Sibirya tipi stricto 
sensu şamanizme oldukça uzak görünüyor. Bu şamanizm 
herşeyden önce bir " [ölülerin ruhları tarafından] çarpılına" 
tekniğidir ve hemen hemen sadece kadınlar tarafından uygu
lanmaktadır. Matthias Eder'e göre bu kadın şamanların başlıca 
işlevleri şunlardır : 1) Ölünün ruhunu öbür dünyadan geri geti-

bu kitap hakkında N. POPPE'nin fikirleri, Anthropos (XLVIII, 1953, s. 327-
32), s. 327-28; V. DlÖSZEGI, Problems of Mongolian Slıamanism (Report of an 
Expedition Made in 1960 in Mongolia), (in "Acta Ethnographica", X, fas. 1-
2, Budapeşte, 1961, s. 195-206). 

73 Bak. EBERHARD, Lokalkulturen, il, s. 313>; C. HAGUENAUER, Sorciers et 
sorcieres de Coree (in "Bulletin de la Maison Franco-Japonaise", II, 1, Tokyo, 
1929, s. 47-65). 

74 Şamanizm hakkında, bak. Masao Oka'run henüz basılmamış eserine göre A. 
SLAWIK tarafından verilen bilgiler: Kultische Geheimbünde der Japaner und 
Germanen, s. 677, 688>, 733, 757. Fakat Masao Oka'nm yönteminin eleştirisi 
için, bak. Charles HAGUENAUER, Origines de la civilisation japonaise. 
lntroduction il / 'etude de la prehistoire du Japon (cilt 1, Paris, 1956), s. 172-78. 
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rirler. Bu işle ilgili olarak halk dilinde shinikuchi '  den söz edilir 
ki, "ölünün ağzı" diye çevrilebilir. Canlı birinin ruhunu uzaklar
dan getirdikleri zaman da ikikuchi, yani "dirinin ağzı" terimi 
kullanılır. 2) İsteyene gelecekteki mutluluk ve mutsuzlukları 
(başına gelecekler) hakkında bilgi verirler. O zaman kullanılan 
terim kamikuchi, yani "tanrının ağzı"dır. 3) Hastalıkları ve öteki 
felaketleri kovarlar, dinsel arınma / arıtma işini üstlenirler. 4) 
Belli bir hastalığa karşı kullanılacak ilacın adını tanrılarından 
sorarlar. 5) Kaybolan eşya ve nesneler hakkında bilgi verirler. 
Bir kadın şamandan en sık istenen hizmetler ölülerin ya da 
uzakta yaşayan dirilerin ruhlarının çağrılması ile iyi ya da kötü 
talihin bildirilmesi, yani falcılıktır. Öbür dünyadan geri çağrılan 
ruhlar da genellikle akraba, dost veya sevgililerin ruhlarıdır75. 

Çok sayıda Japon kadın şamanı doğuştan kördür. Günü
müzde bunların "esrimesi" kaba biçimde yapmacık ve taklitti r 
{Eder, ibid. s. 371). Ölünün ruhu şamanın sesiyle konuşurken, 
şaman elindeki bir inci kolyeyle veya bir yayla oynar (ibid. s. 

377). Şaman adayının eğitimi, bir eğitmenin yönetimi altında, 
üç yıldan yedi yıla kadar sürebilir (ibid. s. 372) ve genç kızın 
koruyucu tanrısıyla evlenmesiyle sona erer (ibid. s. 373). Bazı 
bölgelerde sırra-erme süreci yorucu bir bedensel sınavı da 
kapsar; bunun sonunda çırak kendini kaybedip yere düşer. 
Ayılblması bir "doğum" (tanjô) gibi görülür ve genç kız gelinlik 
giyer. Şaman kızla koruyucu tanrısı arasındaki mistik evlenme 
arkaik bir adet gibi görünüyor. "Ruh-kadın tanrılar" (mikogami) 
daha · Kojiki' de, Nihongi' de ve başka eski kaynaklarda da geçi
yor. Bunlar, "içinde bir ruh-kadının {yani şamanın) tanrısal bir 
varlık olarak tapınma konusu olduğu" tanrılarla, daha sonra, 
bir ruh-kadınla bir tanrının evlenmesinden doğan tanrılardır. 
Bu ruh-kadınlara "Tanrı Anası" veya "Kutsal Ana" da denir. 
Engishiki ' de kutsal yerlerde tapılan tanrıların listesinde bu ruh
kadın tanrılara (mikogami) ayrılmış uzun bir dizin vardır. Kutsal 
yerlerde kendi tanrılarına resmen hizmet eden bu ruh-

75 Sc/ıamaııismus in Japaıı (in "Paideuma", VI, 7, 1958, s. 367-80), s. 368. 
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kadınlardan başka, eşleri birer gezici tanrı (marebito) olup arası
ra kendilerin i ziyarete gelen, şamanhklarını özel kişiler olarak 
icra eden "bir gecelik eşler" (ichiya-tsııma) de vardır. Bu özel 
durumlarının belirtkesi olarak, bunlar evlerinin çatısına beyaz 
kuş tüy !eri takılmış bir ok dikerlerdi. Bir tanrı bir kadını suna
ğında kendisine hizmete çağırınca, kadın yanında bir pirinç 
çömleği (meslıibitsu; pişiri len pirinci sıcak tutmak için; sofrada 
da pirinç taslara böyle bir kaptan dağıtılır) ve bir tava, başka 
deyişle bir yeni gelinin çeyizinde bulunanlara benzer gereçler, 
getirirdi. Yakın bir döneme kadar ruh-kadınla sunağın rahiple
rinden biri arasında cinsel birleşme de sırra-erme programına 
dahildi; tanrı kendini böyle temsil ettiriyordu76. 

Bu tanrılarla evlenme olayı Saora şamanlarının adetlerini 
hahrlatıyor, şu farkla ki Japonyada, Saora kızlarında dikkati 
çekecek kadar yoğun olan kişisel esrime deneyimine rastlanmı
yor. Japonyada koruy ucu tanrısıyla evlenme kişisel bir yazgı
dan çok kurumun doğurduğu bir sonuç gibi görünüyor. Öte 
yandan, örneğin yay ve at (at başlı figürcükler için, karş. Eder, 
ibid. s. 378) gibi bazı ögeler kadın sihirbazlığıyla uyuşmuyor. 
Bütün bunlar bize şamanizmin geç ve melez bir aşaması karşı
sında olduğumuzu düşündürüyor. Aynca "ruh-kadın tanrılar" 
(mikogami) ve onlara ilişkin bazı ritüeller anaerkilliğin tipik 
özellikleriyle karşılaştırılabilir : kadın devlet başkanları, kadın 
aile reisleri, ana-yerli (matrilocal) evlilik, "konukla evlenme" 
(Besuchehe), anaerkil klan ve klan dışından evlenme, vb. (ibid. s. 
379). 

M. Eder'in, Charles Haguenauer'in Origines de la Civilisation 
Japonaise adlı önemli çalışmasından haberi olmadığı anlaşılı
yor. Çıkan ilk ciltte yazar tam anlamıyla Japon şamanizminin 
kökenlerinden bahsetmemekle birlikte, kanı.sınca Altay şama-

76 İhid. s. 374. bak. W. P. FAIRCHILD, Shamanism in Japaıı (in "Folklore 
Studies", XXI, 1962, s. 1-122); İchiro HORI, Peııetratioıı of Slıamaııistic 
Elements into the History of fapanese Folk Religion (Festschrift A. E. JENSEN, 
Münih 1964, s. 245-265); Kamata HISAKI, "Daııglıters of tlıe Gods": Shamaıı
Priestesses iıı )'apaıı and Okinaıoa ("Monumenta Nipponica Monographs", no. 
25, 1966, s. 56-73). 
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nizmine benzer yanlarını ortaya koyan birçok olgu sayıyor : 
"Eski Japonyada, -imparatorluğun resmi tarih yazıcılarının bu 
konuda özenle sessiz kalmalarına ve sadece onun rakibi ve 
Yamato sarayındaki törenlerde resmi" bir yer tutar olmuş 'Vesta 
rahibesi' mi-ko 'dan bahsetmelerine karşın- örneğin kadın büyü
cünün rol ve davranışı hakkmda bildiklerimiz, onu hem Koreli 
meslektaşı rnuday'a, . . .  hem de Altaylı kadın şamanlara benzet
memize imkan veriyor. Bütün bu büyücülerin temel işlevi bir 
ruhu bir taşıyıcıya (bir kutsal direk ya da onun yerini tutan 
herhangi bir şey) indirmek (Japonca or.o-s .u) ya da bu ruhla 
diriler arasında iletişimi sağlamak üzere onu "bedenlemek" 
(iııcarner), sonra da geri göndermekti . Söz konusu uygulama 
sırasında kutsal bir direğin kullamlması da, Japoncada hasira 
(sütun) sözcüğünün kutsal şeyleri sayarken "özgül birim" 
olarak kullanılmasından ileri gelmiş olsa gerektir (karş. ]ournal 
Asiatique, Ternmu�-Eylül 1934, s. 122). Öte yandan Japon büyü
cüsünün kullandığı aletler de kıtadaki meslektaşlarınınkilerle 
aynıydı : davul, . . .  çıngıraklar, . . .  ayna, . . .  ve kata.na (Altay 
kökenli bir başka sözcük) adlı kılıç . . .  Bunların ifritlere karşı etki-
lilikleri Japon folklorunun birçok motif ve ögelerinde ortaya 
konur." (Origines, s. 169-170). 

Hemen hemen bütünüyle bir erkek kurumu olan Altay 
şamanizminin, hangi aşamada ve hangi yolla, özgül olarak 
kadına dayalı bir dinsel geleneğin yapı taşı haline gelmiş oldu
ğunu öğrenmek için Ch. Haguenauer'in eserinin devamını 
beklemek gerekiyor. Ne kılıç ne de davul kökende kadın büyü
cülüğüne <;ıit araçlardandır. Kadın şamanlar tarafından da 
kullanılmaları, daha önceden erkek büyücü ve şamanların akse
suarları arasında bulunduklarını gösterir77• 

77 Karşı cinsin sihirli güçlerinin kişi üzerindeki çekim etkisi iyi bilinmektedir; 
bak. ELIADE, Naissances mystiques, s. 172>. 
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Paralel Mit, Rit ve Simgeler 

Çeşitli şamancıl ideolojiler birtakım mitsel temalarla sihirsel/ 
dinsel simgeleri de içlerine alıp özümsemişlerdir. Bunların tam 
bir listesini vermeye, hele ayrıntılı incelemesini yapmağa hiç 
kalkışmaksızın, şamanizme nasıl uyarlandıklarını ve orada 
nasıl yeniden değerlendirildiklerini göstermek üzere, birkaçını 
burada hatırlatmak yararsız olmayacaktır. 

KÖPEK VE AT 

Köpek konulu mitlere ilişkin bütün bilgiler için Freda 
Kretschmar'ın eserine başvurulabilir1. Asıl şamanizm bu konu-

1 Freda KRETSCHMAR, Hıındestanımvater unıi Kerlıeros (2 cilt, 5tuttgart, 1938), 
bak. özeli. 11, s. 222>, 258>. Bak. ayrıca W. KOPPERS, Der Hund in der 
Mytlıologie der zirkıımpazifischen Völker ("Wiener Beitrage zur 
Kulturgeschichte und Linguistik", I, 1930, s. 359>) ve "T'oııng Pao" da P. 
PELLIOT'nun bu makale üzerine düşünceleri (XXVIII, 1931, s. 463-70). 
Türk-Moğollarda köpek-ata hak. bak. PELLIOT, ibid. ve Rolf STEIN, Leao
Tche, s. 24>. Eski Çinde köpeğin mitolojik rolü hak. bak. E. ERKES, Der 
Hurıd im al ten China; Hind inanışları için bak. E. ARBMAN, Rudra, s. 257>; B. 
SCHLERATH, Der Hımd bei derı lndogernıaneıı (in "Paideuma", VI, 1, 1954, s. 
25-40); Germen mitolojisinde, H. GÜNTERT, Kalypso (Halle, 1919), s. 40>, 
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da herhangi bir yenilik getirmemiştir : Ölüler ya da bir "katıl
ma / sırra-erme" (initiation) sınavından geçen kahramanlar gibi 
şaman da Yeraltına inişlerinde "ölümse!" köpekle karşılaşır. 
Köpek ve kurt çevresinde kurulu mitoloji ve sihirbazlığı gelişti
rip yeniden yorumlayanlar daha çok -esrimeleri ve "cezbeli" 
(jrenetique) törenleri şamancı! sayılabildiği ölçüde- savaşçılığa 
yönelik "katılma/  sırra-erme" törenlerine dayalı gizli dernekler
dir. Ritleri arasında insan eti yemek de bulunan bazı gizli 
dernekler ve genel olarak "lycanthropie" (kurt-adamlık), üyenin 
sihir yoluyla köpeğe veya kurda dönüşmesini içerirler. 
Şamanlar da kurda dönüşebilir, fakat bu kurt-adamlıktakinden 
başka bir anlamdadır : Yukarda gördüğümüz gibi, onlar birçok 
başka hayvan biçimlerine de girebilirler. 

Şamancı! mitoloji ve ritlerde atın tuttuğu yer ise çok başka
dır. Tam ve tipik anlamıyla bir "ölüm hayvanı" ve ruh
göçürücü olan at2, şaman tarafından çeşitli bağlamlarda esrime
ye, yani mistik yolculuğu mümkün kılan "kendinden-çıkışa", 
ulaşmak için kullanılır. Bu mistik yolculuğun ille de Yeraltına 
doğru yapılması şart değildir; "at" şamanın havada uçmasını, 
Göğe çıkmasını da sağlar. Ata dayalı mitolojide Yeraltına değil 
ölüme ilişkin karakter ağır basar; at Ölüm'ün mitsel bir görün
tüsüdür ve bu nedenle esrime mitolojisinin ve tekniklerinin 
içine alınmıştır. At öleni öbür dünyaya taşır; "düzey atlamayı", 
yani bu dünyadan başka dünyalara geçişi gerçekleştirir ve bu 
yüzden, aynı zamanda erkekliğe giriş anlamı taşıyan bazı katıl
ma /sırra-erme törenlerinde ( "Miinnerbünde ") de birinci planda 
rol oynar3. 

55>; Japonyada (ki orada ölümle ilişkili bir hayvan değildir), Alexander 
SLAWIK, Kultische Geheimbünıie der fapaner ıınd Germanen, s. 700>; Tibette, S. 
HUMMEL, Der Hund in der religiöseıı Vorstellungswelt des Tibeters (in 
"Paideuma", VI, 8, 1958, s. 500-09 ; VII, 7, 1961, s. 352-61 .  

2 L .  MALTEN'e başvur.: Das Pferd im Toteııglaııben ("Jahrbuch des kaiserlichen 
deutschen archaologischen Instituts", XXIX, Bedin, 1914, s. 179-256); bak. 
ayrıca V. I. PROPP, Le radici storic/ıe dei racconti di Jale, s. 274>. 

3 Bak. HÖFLER, Kultische Geheimbünde der Germaııen, s. 46>; Alexander 
SLA WIK, Kultisc/ıe Geheimlıüııde der fapaııer und Germaııen, s. 692>. 
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"At" -yani ucu at başlı bir değnek veya sırık- Buryat 
şamanlarının esrimelik danslarında kullanı lır. Yukarda (s. 361 ), 
Araucas mııchi'lerinin seanslarında da böyle bir dansa rastla
mıştık. Fakat at başlı bir smk üzerinde esrimelik dans ritinin 
yayılma a lan ı çok daha geniştir. Burada birkaç örnek verelim : 
Batak'larda atalar onuruna at kurbanı sırasında dört kişi uçları 
at başı biçiminde yontulmuş sırıklara binmiş olarak dans eder4. 
Java ve Bali'de de esrimelik dans riti atlarla ilişkilendirilir5. 
Garo'larda "at" yemiş toplama ritinin bir parçasıdır. Atın vücu
du için muz ağacından bir dal veya sap, başı ve ayakları için de 
bambu kullanılır. Baş bir değneğin u c u na !:akılır; bir adam bunu 
göğsü hizasına gelecek şekilde tutarak, ayaklarını sürüye sürü
ye vahşice bir dans icra ederken, rahip de yüzi.ı ona dönük 
durumda, "ata" seslenirmiş gibi yaparak kendi dansını icra 
eder6. 

V. Elwin Bastarlı Muria'larda da buna benzer bir ritüele 
tanık olmuştur. Büyük Gond tanrısı Lingo Pen'in �emur
Gaon'daki tapınağında birkaç tahta "at" bulunur. Tanrı adına 
yapılan şenliklerde bu "atlar" medyumlar tarafından taşınır ve 
esrime/ dalınç hali meydana getirmek için olduğu kadar fal 
bakmak için de kullanılır. "Metawand'da birkaç saat boyunca 
omuzlarında klanının tanrısını temsil eden bir tahta at taşıyan 
bir medyumun garip ve komik hoplayıp sıçramalarını gözle
dim. Bandapal'da da Marka Pandum (ri.tüel ınangue yemeği) 
için ormanda kendimize yol açarken, omuzlarında hayall bir at 
taşıyan bir başka medyum üç kilometre boyunca ağır ağır giden 
arabanın önüsıra koşuyor, tırıs veya eşkin gidiyor, kişneyip 
şaha kalkıyor, çifte atıyordu. 'Tanrıyı sırtında taşıyor' dediler 
bana, 'böyle birkaç gün boyunca oynamadan duramaz'. 
Malakot'ta bir düğünde ilginç bir tahta ata binmiş bir medyum 

4 Bak. J. WARNEK, Die Religioıı der Batak, s. 88. 
5 Bak. B. de ZOETE ve W. SPIES, Dance aııd Drama iıı Bali (Londra, 1938), s. 78. 
6 Biren BONNERJEA, Materials for the Stuıly of Gara Etlıııology ("Indian 

Antiquary", LV!ll, Bombay, 1929, s. 121-27); Verrier ELWIN, Tlıe Ho/ı/ıy Horsı· 
and tlıe Ecstatic Dance ("Folk-Lore", LIII, Londra, 1942, s. 209-213), s. 211; iıl., 
Tlıe Muria anıl their GJıotııl (Bombay, 1947), s. 205-09). 
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gördüm; güneyde, Dhurwa bölgesinde de bir başka medyumun 
yine buna benzer bir tahta ata bindiğini gördüm. Her iki 
durumda da, törenin akışını ve düzenini bozan bir şey olursa, 
atlı medyum dalınca geçiyor ve o zaman bu düzensizliğin 
doğa-üstü nedenini bulabiliyordu"7. 

Bir başka törende, Gond-Pardhan'ların Laru Kaj'ında da 
"tanrının atlan" bir esrimelik dans yaparlar8• Hindistanda 
birçok yerli halkın ölüleri ata binmiş olarak gösterdiklerini de 
hatırlatalım : örneğin Bhil'ler ya da mezarlarına koydukları 
tahta levhalara atlı figürlE!"ri oyan Korku'lar gibi9 .. Muria'larda, 
cenaze törenlerinde, ölülerin at sırtında öbür dünyaya varışını 
anlatan ritüel ezgiler söylenir. Ortasında altın bir salıncakla 
elmastan bir tahtın bulunduğu bir saraydan söz edilir. Ölü 
buraya kadar sekiz ayaklı bir at tarafından taşımr10. Sekiz ayak
lı at motifinin tipik olarak şamancıl olduğunu biliyoruz. Bir 
Buryat söylencesine göre, bir genç kadın ikinci koca olarak bir 
şamanın "atasal ruhunu" alır ve bu mistik evliliğin sonucu 
olarak harasındaki kısraklardan biri sekiz bacaklı bir tay doğu
rur. "Dünyevi" kocası bunun dört bacağını keser. Kadın yakı
nır : "Yazık! O benim üstüne binip bir şaman gibi gezdiğim 
atçağızımdı! . . "  Ve uçup gider, başka bir köye yerleşir. Daha 
sonra da Buryatların koruyucu ruhlarından biri olur11• 

7 ELWIN, The Holıby Horse, s. 212-13; id., The Muria, s. 208. 
8 Shamrao HIV ALE, The Lanı Kaj ("Man in India", XXIV, Ranchi, 1944, s. 122> ), 

alıntı yapan ELWIN, The Muria, s. 209. Bak. ayrıca W. ARCHER, The Vertical 
Man. A Study in Primitive Indian Sculpture (Londra, 1947), s. 41>, at suretleriy
le yapılan esrimeli dans (Bihar) hakk. 

9 Bak. W. KOPPERS, Monıınıents to the Oead of the Blıils and Other Prinıitive 
Tribes in Central lndia: a Contribution to the Study of the Megalith Prolılem 
("Annali Lateranensi", VI, Vatikan, 1942, s. ll7-206); ELWIN, The Muria, s. 
210> (şek. 27, 29, 30). 

10 ELWIN, The Muria, s. 150. Hindistanın kuzeyindeki şamanizmde atla ilgli 
öğeler için, bak. ayrıca R. RAHMANN, Shanıanistic aııd Related P/ıenomena in 
Northern aııd Middle lndia, s. 724-25. 

11 SANDSCHEJEW, Weltansclıauuııg und Schamaııismus der Alaren-Burjaten, s. 
608. Tunguzların inanışlarına göre, şamanların söz ettikleri "Hayvanların 
Anası" sekiz bacaklı bir karaca doğurur; bak. G. V. KSENOFONTOV, , 
Legendı i rasskazı, s. 64>. 
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Sekiz bacakh ya da başsız atlar gerek Germen gerek Japon 
"erkek dernelkleriırün" mit ve :ritlerinde de tamlklamr12. Bütün bu 
küHürel bütünlüklerde çok ayaklı ya da hayalet atların hem 
ölüme hem ele esrimeye iliışkin işlevleri vardır. Tahta aıt ( "Hobby 
Horse") ela esriınelik --ama iHe de "şarnanol" olmayan- dansla 
ilişkili olarak ortaya çıkar13. 

Şamanlık seansmda "at" gerçekten ve resmen bulunmasa 
bile, yakılan ku al: kıllan ya da şamanın üstline oturduğu beyaz 
bir kısrak postu aracılığıylla, simgesel olarak yer allır. At kılı 
yakmak şamanı öbür dünyaya götürecek olan sihirli hayvanı 

. çağırmak demektir. Buryat söylenceleri ölen şamanlan yeni 
yurtiar:ma taşıyan atlardan söz eder. Bir Yakut masalında 
"Şeytan" davulunu ters çevirip üsfüne oturur, değneğiyle üç 
yerinden deler; davul üç bacakh bir kısrağa dönüşüp binicisini 
doğuya götürür14. 

Bu birkaç örnek şamanizmin ata ilişkin mitolloji ve rıitlerı\ ne 
yönde, nasıl kullandığını gösteriyor : Ruh-göçürücü ve "ölüm
ser' olan at, dalınç./ esrime haline geçmeyi, ruhun bu halele 
yasak diyarlara uçmasını kolaylaştmyor. Simgesel "at sürme" 
veya at sırtında yolculuk ruhun bedenden ayrılmasını, şamanın 
"mistik ölümünü" dile getiriyor. 

ŞAMANLAR VE DEMİRCİLER 

Demircilik uğraşı önem bakımından şamanlık meslek ve göre
vinden hemen sonra gelir15. Bir Yakut a tasözü "Demıirciler ve 

12 HÖFLER, s. 51>; SLA WIK, s. 694>. 
13 Bak. R. WOLFRAM, Robin Hood ıınd Hobby Horse ("Wiener prahistorische 

Zeitschrift", XIX, l.932, s. 357>); A. von GENNEP, Le Cheval-jupon ("Cahiers 
d'ethnographie folklorique", I, Paris, 19,15). 

14 V. L PROPP, s. 286. 
15 Bak. M. A CZAPUCKA., ılboriginal Siberia, s. 204>. Yenisey boyu kavimle

rinde demircinin eskiden taşıdığı önem hak. bak. RADLOV, Aııs Sibirien, I, 
s. 186>. Bak. aynca F. ALTHEIM,, Gesclıichte der Hunnerı, [, s. 195>; D.  
SCHRÖDER, Zur Religion der Tujen des Siııirıggebietes (Kukunor), 3 .  makale, 
s. 828, 830; H. FINDEISEN, Sclıamarıentum, s. 94>. Aşağıda ele alınan bütün 
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şamanlar aynı yuvadan çıkar" der. Bir başkası da "şamanın karı
sının saygıya, demircininkinin ise tapılmaya layık olduğunu" 
söyler. Demircilerde hastalıkları iyileştirme, ha tta geleceği 
bilme gücü vardır16. Dolgan'lara göre şamanlar demircilerin 
ruhlarını "yutamaz", çünkü demirciler onları ateşte saklar. Buna 
karşılık demircinin bir şamanın ruhunu yakalayıp ateşte 
yakması mümkündür. Demirciler de kötü ruhların sürekli 
tehdidi alhnda ve bu düşman ruhları uzaklaştırmak için sürekli 
olarak çalışmak, ateşle oynamak, gürültü yapmak zorundadır
ları7. 

Yakut mitlerine göre demirci mesleğini Yeraltı dünyasının 
baş demircisi "kötü" tanrı K'daai Maksin'den almıştır. Bu tanrı 
demir parçalarıyla çevri li demirden bir evde oturur. Ünlü bir 
ustadır; kahramanların kırılan veya kesilen kol ve bacaklarını o 
onarır. Öbür dünyanın ünlü şamanlarının sırra-erme törenleri
ne katıldığı da olur. Onların ruhlarına, demire olduğu gibi, su 
verir18. 

Buryat inanışına göre, göksel demirci Boşintoj 'un dokuz 
oğlu insanlara maden işlemeyi öğretİnek için yeryüzüne inmiş, 
onların ilk öğrencileri de demirci ailelerinin ataları olmuştur 
(Sandschejew, s. 538-;39). Bir başka söylenceye bakılırsa, 
Boşintoj'la dokuz oğlunu insanlara maden işleme sanatının 

hususlar için, bak. ELIADE, Forgerons et alchimistes, özeli. s. 57>. Bak. ayrıca 
HUMMEL, Der göttliche Sclırnied in Tibet (in "Folklore Studies", XIX, 1960, s. 
251-72). 

16 SIEROSZEWSKI, Du clıamanisnıe d 'apres les croyances des Yakoııtes, s. 319. 
Bak. ayrıca W. JOCHELSON, Tlıe Yakıt!, s. 1 72>. 

17 A. POPOV, Coıısecration Ritııal for a Blacksnıith Novice anıoııg t/ıe Yakııts 
{"Journal of American Folklore", XLVI, '181, 1933, s. 257-71), s. 258-260. 

1 8  İlıid., s. 260-61. Şaman adaylarının sırra-erme rüyalarında demirci
şamanların {"şeytanlar") oynadığı rol hahrlanacaktır. K'daai Maqsin'in 
evine gelince, Altay şamanının yeraltına, Erl ik Han'ın yamna inerken 
madeni sesler duyduğu biliniyor. Erlik kiitü ruhların tutsak aldığı canları 
{insan ruhlarını) demir zincirlerle bağlar \SANDSCI-I EJEW, s. 953). Tunguz 
ve Oroçi �özlü geleneklerine göre, ş.ıınaıılığa hazırlanan adayın başı da, 
giysileriyle aynı zamanda ve aynı fırında dövülerek biçimlenir; bak. A. 
FRIEDRICH ve G. BUDDRUSS, Sc/ıarna11eııgesclzic!ıteıı aııs Silıirieıı, s. 30. 
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sırlarım açıklamak üzere yeryüzüne gönderen bizzat Ak
Tengri'dir 19. Büyük demircinin oğullan dünyalı kızlarla evlene
rek demircilerin ataları olmuşlardır. Bu a ilelerin birinden 
gelmeyen hiç kimse demirci olamaz (Sandschejew, s. 539). 
Buryatlarda bundan başka kimi törenlerde yüzlerini kurumla 
siyaha boyayan "kara demirciler" de vardır; halk bunlardan 
özellikle korkar (ibid. s. 540). Demircilerin koruyucu tanrı ve 
ruhları onlara işlerinde yardım etmekle kalmaz, onları kötü 
ruhlara karşı savunurlar da. Buryat demircilerinin kendilerine 
özgü ritleri vardır. Bunların at kurbanı hayvanın karnını yarıp 
yüreğini sökerek yapılır (bu rit açıkça şamancıldır). Atın ruhu 
gökteki Boşintoj'un yanına gidecektir. Dokuz genç dokuz 
oğulun rolünü oynar; göksel demircinin kendisini canlandıran 
bir kişi de dalınca geçip oldukça uzun bir monoloğla nasıl in illa 
tempore (o zamanlar, vaktiyle) oğullarını insanlara yardım için 
dünyaya gönderdiğini, vb. anlatır. Sonra da diliyle ateşe doku
nur. Sandschejew'e anlatıldığına göre, eski adetler yürürlüktey
ken Boşintoj'u temsil eden adam ergimiş demiri avucuna 
alırmış20. Fakat Sandschejew sadece kızgın demire ayakla doku
nulduğunu gözüyle görmüş (op. cit. s. 550 >). Bu tür smamalar
daki şamancıl yan kolayca farkedilebiliyor : Şamanlar ela 
demirciler gibi "ateşin hakimi"dirler, ama sihirli güçleri oldukça 
üstündür. 

A. Popov bir demircinin bir şaman tarafından sağılhlma 
seansını şöyle anlatıyor : Hastalığa demircinin "ruhları" s�bep 
olmuştu. K'daai Maksin'e bir kara boğa kurban edildikten sonra 
demircinin bütün aletleri hayvanın kanına bulandı .  Yedi kişi 
büyük bir ateş yakıp boğanın kafasım korların içine attılar. Bu 
sırada şaman da yırlarını söylemeye başlıyor, tanrının huzuru-

19 Tibetliler de demircinin bir tanrısal koruyucusuyla iki kardeşi okluğunu 
bilirler. Bak. R. de NEBESKY-WOJKOWITZ, Oracles rıııd Deınons of Ti/ıet, s. 
539. 

20 Dogon demircileri, ilk demircilerin yaptıklarını hatırlatmak üzere, bir 
kızgın demiri ellerine alırlar; bak M. GRIAULE, Dieıı d 'eaıı. Entretiens avec 
Ogotemmfli (Paris, 1949), s. 102. 
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na yapacağı esrimeli yolculuğa hazırlanıyordu. Yedi adam boğa 
kafasını ateşten alıp bir örsün üstüne koydular ve üzerine çekiç
lerle vurdular. (Şimdi burada da, şaman adayının sırra-erme 
rüyalarında "ifritlerin" yaptığına benzer biçimde, demircinin 
"başının" simgesel olarak döğülüp yeniden biçimlendirilmesi 
olayına tanık olmuyor muyuz?) Her neyse, sonunda şaman 
K'daai Maksin'in yeraltı evine iner, bir ruhu diriltmeyi başarır, 
ve bu ruh şamanın ağzından hastalık ve gereken sağıltma 
yöntemi konusunda sorulan sorulara yanıt verir (Popov, 
Consecratioıı Ritual, s. 262 > ). 

"Ateşe söz geçirebilmesi" ve özellikle madenler üzerindeki 
sihirli güçleri yüzünden, demirciler her yerde korkulan ve çeki
nilen büyücüler olarak tanınmışlardır21; bu nedenle onlara karşı 
tutum ve davranışlar çelişkili ve çift anlamlıdır : Hem küçümse
nir hem de saygı görürler. Bu çelişkili tutuma özellikle Afrikada 
rastlanır22; birçok kabilede demirci lanetli bir kişidir, parya sayı
lır, hatta öldürülmesi bile ceza gerektirmez23; buna karşılık 
başka kabilelerde ise saygı görür, otacılarla (medicine men) aynı 
düzeyde tutulur, politik şef bile olabilir24. Bu tutum ve davra
nışların açıklaması madenlerin ve madencilik uğraşının insan
larda uyandırdığı çelişkili tepkilerde ve çeşitli Afrika 
toplumlarını biribirinden ayıran düzey farklarında yatar. Bu 
toplumlardan bazıları maden işlemeyi geç dönemlerde ve 
karmaşık tarihsel koşullarda tanımışlardır. Burada bizi asıl ilgi-

21 Bak. M. ELIADE, Forgerons et alchimistes, s. 57> ve passim. 
22 Bak. Walter CLINE, Mining and Metallurgy in Negro Africa ("General Series 

in Anthropology", 5, Menasha, 1937); bak. ayrıca B. GUTMANN, Der 
Schmied uııd seiııe Kunst im animistischen Denken ("Zeitsd1rift für 
Ethnologie", XLIV, 1912, s. 81-93) ; WEBSTER, Magic, s. 165-67. 

23 örneğin, Beyaz Nil boyundaki Barilerde (Richard ANDREE, Die Metalle bei 
den Naturvölkern; mit Beriicksic/ıtiguııg prii/ıistorisc/ıer Ver!ıiiltrıisse, Leipzig, 
1884, s. 9, 42); Wolof ve Tibbularda (ibid., s. 41-43); Wanderobo ve 
Masailerde (CLINE, s. 114), v\?. 

24 Kongolu Ba-Lolo' lar demircilerin kıra! soyundan gelme olduğuna inanırlar 
(CLINE, s. 22). Wachagga'lar onlara hem saygı gösterir hem de korkarlar 
(ibid., s. 1 15). Demircilerin kısmen önderlerle özdeşlenmesine -Basonge, 
Baholoholo, vb. gibi) bazı Kongo kabilelerinde de rastlanır (CLINE, s. 125). 
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lendiren, Afrikada da demircilerin bazan kendilerine özgü 
katılma / sırra-erme ritüelleri olan gizli dernekler oluşturmaları
dır25. Hatta kimi durumlarda demircilerle şamanlar veya otacı
lar arasında bir "ortakyaşam" (symbiose) ilişkisine bile 
rastlarur26. Kahlma/ sırra-erme törenli gizli derneklerde 
(Miinnerbünde) demircilerin de yer alması eski Germenlerde27 
ve Japonlarda28 da görülür. Çin mitolojik geleneklerinde de29 
metalürji, sihirbazlık ve hanedan kurucu hükümdarlar arasında 
benzer ilişkiler saptanmıştır. Aynı ilişkiler, bu kez çok daha 
karmaşık biçimde, klasik mitolojideki Kyklops'lar, Daktyl 'ler, 
Kuret'ler ve Telkhin'lerle maden işleme uğraşı arasında da  
karşımıza çıkar30. Madenciliğin cin ve  ifritlere özgü, "asurik" 
niteliği, Hindistanın yerli halklarının (Birhor, Munda, Oraon) 
mitlerinde açıkça belirtilir; bu masallarda demircinin gururu ve 
kendini beğenmişliği, sonunda Yüce Varlığın onu yenip kendi 
ocağında yakmayı başardığı, vb. anlatılır.31 

"Madenciliğin sırları" bize şamanlıkta sırra-eıme yoluyla 
aktarılan "meslek sırlarını" anımsahyor. Her iki durumda da 
yabancılara kapalı (esoterique) bir sihirli teknik söz konusudur. 
Bu nedenledir ki, demircilik mesleği de genel olarak şamanlık 
gibi kalıtsaldır. Şamanhkla maden işçıiHği arasında eskiden var 
olmuş olan tarihsel ilişkilerin daha derin ve ayrıntılı bir incele-

25 Bak. CLINE, ibid., s. 1 19; ELIADE, Forgerons et alchimistes, s. 100>. 
26 CLINE, s. 120 (Bayeke, Ila, vb.). 
27 HÖFLER, Kultische Geheimbiinde der Germanen, s. 54>. Fin mitolojik gelenek-

lerinde madencilik-sihirbazlık ilişkisi hak. bak. K. MEULI, Scythica, s. 175. 
28 SLA WIK, Kultische Geheimbünde der /apaner und Germanen, s. 697>. 
29. Marcel GRANET, Danses et legendes, II, s. 609 ve passim. 
30 Bak. L. GERNET ve A. BOULANGER, Le Genie grec dans la religion (Paris, 

1932), s. 79; Bengt I-IEMBERG, Die Kabiren (Uppsala, 1950), s. 286> ve 
passim. Demirci, dansçı ve büyücü arasındaki ilşkiler konusunda, bak. 
Robert EISLER, Das Qainszeichen ımd die Qeniter ("Le Monde Oriental", 
XXIII, fas. l-3, Uppsala, 1929, s. 48-112). 

31 Bak. Sarat Chandra ROY, The Birhors: a Little-Kııowrı Jııııgle Tribe of Clıota 
Nagpur (Ranchi, 1925), s. 402> (Birhor); E. T. DALTON, Descriptive 
Ethnology of Bengal (Calcutta, 1872), s. 186> (Muncla); ı;. DEHON, Religion 
aııd Customs of the Uraons ("Memoirs of the Asiatic Society of Bengal", I, 9, 
Calcutta, 1906), s. 128> (Oraons). Sorunun bütünü. için, bak. Walter 
RUBEN, Eisen-schmiede ımd Diimonen in lndien, s. 11>, 130> ve passim. 
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mesine girişmek bizi konumuzdan fazla uzaklaştırır. Burada şu 
noktayı belirtmek önemli ve yeterlidir : Maden işlemeye dayalı 
sihirbazlık, zorunlu olarak içerdiği "ateşe egemenlik" olayının 
etkisiyle, şamanlığı saygın kılan pek çok ögeyi özümsemiştir. 
Demircilere ilişkin mitolojide şaman ve genel olarak büyücü 
mitolojilerindeki birçok tema ve motifi aynen buluyoruz. Bu 
durum, kökenleri ne olursa olsun, A vrupanın folklor gelenekle
rinde de doğrulanıyor; orada da  demirci sık sık bir tür cin veya 
ifritle özdeşleniyor, Şeytan da ağzından ateş püsküren bir yara
tık olarak gösteriliyor. Bu imgede, olumsuz değerlendirilmiş 
olarak, ateş üzerindeki sihirli egemenliği görüyoruz. 

" SİHİRLİ SICAKLIK" 

Avrupalı halkların inanışlarındaki Şeytan gibi, şamanlar da 
yalnız "ateşin hakimi" olmakla kalmaz, aynı zamanda ateşin 
ruhunu da özümseyebilir ve şamanlık ederken ağız ve burunla
rından ve bütün vücutlarından ateş püskürebilirler32• Bu tür 
marifetler birçok örneğini verdiğimiz "ateşe egemenlik" teması 
üzerine kurulu şamanlık marifetleri sınıfına sokulabilir. Bu 
sihirli güç şamanların aslında "ruhluk veya cinlik" durumuna 
eriş tiklerinin göstergesidi�. 

Fakat gördüğümüz gibi "mistik sıcaklık" kavramı şamaniz
min tekelinde değildir; genel olarak sihirbazlığa, büyücülüğe 
ait bir tasarımdır. Çok sayıda "ilkel" kabile sihirsel / dinsel gücü 
"yakıcı" bir şey olarak tasarlar, ve "sıcaklık, yanma /yakma, çok 
sıcak" gibi terimlerle dile getirirler. Dobu'da "sıcaklık, ısı" 
kavramı hep büyücülük fikriyle birlikte gider33. Sıcaklığın, 
sihirbazların tipik özellik ve yeteneği olduğu Rossel adalarında 
da aynı durum görülür34• Salomon adalarında çok miktarda 

32 PROPP, Le radici storiclıe dei racconti di fate, s. 284>; Gilyak ve Eskimo 
şamanlarından örnekler veriliyor. 

33 R. F. FORTUNE, Sorcerers of Do/ıu, s. 295>. Bak aynca A. RADCLIFFE
BROWN, Tlıe Andaman Islmıders, s. 266>. Bak. yuk. s. 287, 342. 

34 WEBSTER, Magic, s. 7, W. E. ARMSTRONG, Rossel Island (Cambridge, 
1928), s. 172> den alıntı. 
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nıana'sı (sihirli gücü) olan bütün kişiler saka, yani "yakıcı" sayı
lır35. Başka yerlerde, örneğin Sumatra'da ve Malaya takımadala
rında, "sıcaklık, ısı" kavramını gösteren sözcükler aynı zamanda 
kötülük fikrini de ifade eder; buna karşılık mutluluk, barış, 
huzur, sakinlik kavram.lan tazelik ve serinlik anlamına gelen 
terimlerle dile getirilir (Webster, s. 27). Birçok sihirbaz ve büyü
cü bu yüzden tuzlu veya biberli su içer, son derece acı ve yakıcı 
bitkiler yerler, ve böylece "iç sıcaklıklarını" arthrmak isterler 
(ibid. s. 7). Buna benzer bir neden bazı Avustralyalı erkek ve 
kadın büyücülerin ise böyle "yakıcı" maddeler yemelerini 
yasaklar : Zaten yeteri kadar "iç sıcaklığı" vardır bunların; daha 
fazlası zararlıdır36• 

Aynı inanışlar daha karmaşık (gelişmiş) dinlerde de koruıı
muştur. Günümüzde Hindu'lar özellikle güçlü tanrılarından 
birini prakhar ("çok sıcak"), jii.jva ("yakıcı")  veya jvalit ("ateşli") 
gibi sıfatlarla nitelerler37• Hind müslümanları Tanrıyla iletişime 
giren kişinin "yakıcılaşhğma" inanırlar (Abbott, s. 6). Mucize 
gösteren adama salıib-josh derler; josh ("coş") sözcüğü "kaynar, 
kaynayan" anlamına gelir (ibid.). Anlam genişlemesi yoluyla, 
herhangi bir sihirsel / dinsel "güç" içeren her türlü kişi ve eylem 
"yakar, yakıcı" sayılır olmuştur (ibid. s. 7> ve dizin, "ısı" madde
si). 

Burada kuzey Amerikanın mistik kardeşlik ("ahilik") 
derneklerinin katılma / sırra-erme amaçlı "sıcaklık banyolarını" 
(etüv, "sauna") ve genel olarak birçok kuzey Amerika kabilesin
de şaman adaylarının hazırlık dönemlerinde sıcaklık banyosu
nun oynadığı sihirli rolü hatırlatmak yerinde olacaktır. Böyle 
"banyoların" esritici işlevine, kenevir dumanıyla uyuşturulma 
ile birleşmiş olarak, İskitlerde bile rastlanmıştır. Aynı bağlamda 
eski Hind'in kozı:rı.ogonik ve mistik geleneklerindeki tapas da 

35 WEBSTER, Magic, s. 27; bak. R. H. CODRINGTON, The Melaııesians, s. 191>. 
36 WEBSTER, s. 237-38. "İçsel sıcaklık" ve "ateşe egemenlik" konusunda, bak. 

ELIADE, Forgerons et alchimistes, s. 81>. 
37 J. ABBOTr, The Keys of Power. A Stıuly of lndian Ritual and Belief (Londra, 

1932), s. 5>. 
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hatırlanmalıdır : "iç sıcaklık" ve terleme "yaratıcı"dır. Bundan 
başka, furor, wut, ferg gibi kavramlar içeren bazı Hind-Avrupa 
kahramanlık mitleri de burada anılabilir. İrlandalı kahraman 
Cfıchulainn ilk büyük ve başarılı sınavından o derece "ısınmış" 
olarak çıkar ki, vücudunu soğutmak için üç gerdel (tahtadan 
yapılına büyük yuvarlak tekne. Çev.) soğuk suya ihtiyaç duyu
lur. (Bu ilk büyük iş de zaten, Georges Dumezil'in gösterdiği 
gibi, savaşçılar arasına katılma anlamı taşıyan bir sırra-erme 
ritiyle eşdeğerlidir.) " [Kahramanı] önce birinci leğene koydular; 
suya öyle bir sıcaklık saldı ki, ısınan su leğenin tahtalarını ve 
çemberlerini ceviz kabuğu gibi kırdı. İkinci leğende su yumruk 
kadar kabarcıklar çıkararak kaynadı. Üçüncüsünde sıcaklık 
bazılarının dayanabileceği bazılarının dayanamayacağı derece
ye indi. O zaman küçük oğlanın öfkesi (jerg) yatıştı ve giysileri
ni giydirebildiler"38• Aym "savaşçılık" göndergeli mistik sıcaklık 
Nart'ların kahramanı Batradz'm da ayırıcı özelliğidir39• 

Kaydetmek gerekir ki bütün bu mit ve inamşlar gerçek bir 
"ateşe egemenlik" kavramını da içeren katılma/ sırra-erme ritü
elleriyle birlikte gider4°. Eskimo veya Mançu şaman adayı, 
Himalayalı veya Tantrist yogi gibi, sihirli güç ve yeteneklerini 
en dondurucu soğuklara dayanmak ya da vücuduna sarılan 
ıslak çarşafları "iç ateşiyle" kurutmak suretiyle kanıtlamak 
zorundadır. Öte yandan, geleceğin sihirbazlarının geçirildiği 
birçok başka sınama da, aksi yönde, bu ateşe egemenliği 
tamamlar. Mistik sıcaklık sayesinde soğuğa dayanmak ya da 
ateşten etkilenmemek gibi güçlerin her ikisi de insan-üstü bir 
duruma erişildiğini gösterir. 

38 Tiiin Bô Cıuilnge, özet ve çeviri G. DUMEZIL, Horace et les Cııriaces, s. 35>. 
39 Bak. G. DUMEZIL, Ugendes sur les Nartes, s. 50>, 179>; id., Horace et /es 

Curiaces, s. 55>. 
40 Otacıların (medicine-men) ateş içinde yürüdüklerine inanılır; bak. A. P. 

ELKIN, Aborigiııal Men of High Degree, s. 62>. "Ateşte yürüme" konusunda, 
bak. R. EISLER, Man iııto Wolf (Londra, 1951), s. 134-35'teki kaynakça. 
Şamanın Macarca adııun da "sıcaklık, yakıcılık" anlamı taşıyan bir kökten 
türemiş olması akla yakındır; bak. Janos BALAZS, A magyar samıin reiilete 
(Die Ekstase der ungarisclıen Schamanen), s. 438> (Almanca özet). 
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Şamanın esrimesi çoğu kez "1sınma"dan sonra amacına 
ulaşır. Daha önce de belirtmek fırsatını bulmuştuk : Seansın 
bazı anlarında "fakirsel" güç ve yeteneklerin ortaya dökülmesi 
de, şamanların esrime yoluyla eriştikleri yeni "ikinci durumun" 
gerçekliğini saptama ve kanıtlama zorunluluğundan ileri gelir. 
Şaman kendini bıçaklar, akkor halindeki demire dokunur, 
korları yutar, vb., çünkü bu kanıtlama işini başka türlü yapa
maz; ulaştığı yeni ve insan-üstü hali sınamak, gerçekliğini 
görmek ve göstermek zorundadır. 

Uyuşturucu kullanımının da sihirli sıcaklık arayışıyla 
kamçılanııp yayıldığını düşünmek için nedenler vardır.. Kimi 
otların dumanında, kimi bithlerin "yanışında" bu gücü arthnc1 
özellikler bulunuyordu. Uyuşturucu alan "ısınır"; narkotik 
sarhoşluk "yakıcıdır". Ayrıca dalınca götüren içsel sıcaklık 
mekanik yollardan da elde edilmeye çalışılıyordu. Aynı şekilde 
uyuşturucu etkisinin simgesel değerini de hesaba katmak gere
kir : Bu sarhoşluk ("dumanaltı" durumu) bir tür "ölüm"le eşde
ğerliydi; kişi bedeninden çıkıyor, ölülerin ve ruhların 
durumunu kazanıyordu. Mistik esrime geçici bir "ölüm" veya 
bedenden ayrılmayla eş tutulduğundan, aynı sonucu doğuran 
bütün "dumanlanma" araç ve olayları da şamancıl esrime 
tekniklerine dahil edildi. Fakat bu sorunu daha dikkatli biçim
de inceleyecek olursak, uyuşturucu kullanımınm daha çok bir 
esrime tekniğinin yozlaşmasını ya  da "alt" toplum katlarına 
yayılmasını temsil ettiği izlenimine kapılırız41 • Ne olursa olsun, 
uyuşturucu (tütün, vb.) kullanımının Uzak Kuzeydoğu 
şamanizmine oldukça yakın bir geçmişte girdiği saptanmJştır. 

41 Bu sorunu ilerde, "içsel sıcaklık" ideoloji ve tekniklerinin daha geniş ve 
karşılaştırmalı bir incelemesi çerçevesinde, tekrar ele almayı umuyoruz. 
Ateşe ilişkin hayalgücünün yapılanışı hak. bak. G. BACHELARD, La psycha
nalyse du feu (Paris, 1935). 



"SİHİRLİ UÇUŞ" 

Sibirya, kuzey Amerika ve Eskimo şamanları uçar42• Aynı sihir
li güç bütün dünyada büyücülere ve otacı lara (medicine men) 
yakıştınlmıştır43• Malekula'da büyücüler (bwili) hayvan biçimi
ne girebilir, ama daha çok tavuk ve şahine dönüşmeyi yeğler
ler, zira uçma yetenekleri bu hayvanları ruhlara benzer 
kı lmıştır44. Marind büyücüsü "ormanda palmiye yaprakların
dan yaptığı bir tür kulübeye gider, kollarına omuzdan bi leğe 
kadar bir balıkçılın uzun teleklerini takar. Sonra içinden çıkma
dan küçük kulübeyi ateşe verir. .. Duman ve alevler onu havaya 
kaldıracaktır. Böylece bir kuş gibi gitmek istediği yere doğru 
uçar . . .  "45• 

Bu özellikler bize Sibirya şaman giysisindeki kuş-biçimli 
simgeselliği hatırlatıyor. Ölenlerin ruhlarına öbür dünya yolun
da eşlik eden Dayak şamanı da bir kuş biçimini alır46. Yine 
gördük ki Veda dininin kurban sunucusu da merdivenin üst 
başına varınca kollarını bir kuşun kanat açması gibi iki yana 
uzatarak "Göğe ulaştım, vb .. ! "  diye bağırıyordu. Malekula'da da 
aynı rit vardır : Kurban töreninin doruk noktasında sunucu bir 

42 Bak. örn. M. A. CZAPLI.CKA, Aboriginal Silıeria, s. 175>, 238, vb.; 
KROEBER, The Eskimos of Smitlı Soımd, s. 303>; TI-IALBITZER, Les Magiciens 
esqııimaııx, s. 80-81; J. LA YARD, Shamanism, s. 536>; A. METRAUX, Le 
Shamaııisme chez les lndiens de /'Ameriqııe du Sııd tropicale, s. 209; ITKONEN, 
Heidnische Religion, s. 116. 

43 Avustralya: W. J. PERRY, Tlıe Clıildrerı of tlıe Sun: a S tııdy of t/ıe Early History 
of Civilisation (2. bas. Londra, 1926), s. 396, 403>; Trobriand Adaları: B. 
MALINOWSKC, Tlıe Argonaııts of t/ıe Pac(fic (Londra 1932), s. 239>. Solomon 
adalarının rıijama'ları kuşa dönüşüp uçabilirler; bak. A. M. HOGART, 
Medicine aııd Witc/ıcraft in Eddystone of tlıe Solomorıs ("Journal of the Royal 
Anthropological Instihıte", LV, Londra, 1925, s. 221-70), s. 231-32. Bak ayrı
ca dizinde zikrettiğimiz belgeler (bak. Dizin, "uçmak" maddesi). 

44 John LA Y AH.O, Maleku/a, s. 504>. 
45 P. WIRZ, Die Marind-anim vem Holliindisclı-Süd-Neu-Guiııea (Hamburg, 2 cilt, 

1922-25), H, s. 74, alıntı ve çeviri L. LEVY-BRUHL, T..a Mythologie prinıitive. 
Le Monde mytlıiqrıe des Australiens et de Papous (Paris, 1935), s. 232. 

46 H. M. ve N. K. CHADWICK, Tlıe Growth of Literatııre, III, s. 495; N. K. 
CHADWICK, Poetry and Prophecy, s. 27. 
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şahini taklit ederek kollarını açar ve bir yır söylemeye başlar47• 
Birçok geleneğe göre uçma yeteneği mitsel çağlarda bütün 
insanlarda vardı; hepsi, gerek bir kuşun kanatlarında gerek 
bulu tların üzerinde, Göğe u laşabiliyorlardı48• B uraya kadar 
kaydettiğimiz uçuş simgeselliğine ilişkin ayrıntı lan (tüyler, 
telekler, kanatlar, vb.) burada yinelemenin gereği yoktur. 
Yalnız şunu da ekleyelim ki, Avrupada geniş ölçüde tamklanan 
bir inanış da erkek ve kadın büyücülere havada uçma yetisi 
tan ı r49. Aynı sih irli güçlerin yogi 'lere, fakir 'lere ve simyacılara 
da tanındığını (yuk. s. 446>) görmüştük. Ancak böyle yetenek
lerin burada çoğun] ukla sadece manevi bir niteliğe büründükle
rini de belirtelim : "Uçuş" terimi burada sadece gizli şeylerin 
veya metafizik hakikatlerin anlaşılması, kavranması olgusu nu 
dile getirir. Rig Veda (VI, 9, 5) "Anlak (manas) en hızlı uçan 
kuştur" der. Paı1cavimça Brahmana (XIV, I, 13) da bu fikre açıklık 
getirir : "Anlayanın kanatları vardır"50• 

Sihirli uçuş simgeselliğinin tam bir incelemesi bizi konu
muzdan uzaklaştırır. Sadece şu noktayı belirtelim : Bu simge
selliğe bugünkü yapısını kazandıran başlıca iki önemli mitsel 
motif vardır : ruhun mitsel olarak kuş biçiminde, kuşların da 
ruh-göçürücü olarak tasarlanmaları. Negelein, Frazer, Frobe
nius ruha ilişkin bu iki mit üstüne birçok malzeme toplamışlar
dır51 . Bu bağlamda bizim için önemli olan nokta, büyücü ve 

47 J ohn LA Y ARD, Stoııe Men of Maleku/a, s. 733--34. 
48 Örneğin, Yap'ta olduğu gibi: bak. M. WALLESER, Religiöse Aııschauııngen 

ıınd Gebriiııche der Bewo!ıner von Jap, Deııtsche Südsee ("Anthropos", VII, 
1913, s. 607-29), s. 612>. 

49 · Bak. KITTREDGE, Witclıcraft in Old aııd New Eııglmıd, s. 243>, 547-48 
(kaynakça); PENZER ve TAWNEY, Tlıe Ocearı of Story, ll, s. 104; Stith 
THOMPSON, Motiflndex of Folk Literatııre, IH, s. 217; Ame RUNEBERG, 
Witches, Demons aııd Fertility Magic, s. 15>, 93>, 105>, 222>. 

50 "Havada uçmak" simgeselliği hak. bak. Ananda K. COOMARASW AMY, 
Figures �f Speeclı and Figures ofTlıouglıt (Londra, 1946), s. 183>. 

51 Kuş-ruh: J. von NEGELEIN, Seele als Vogel ("Globus", LXXIX, 23, s. 357-61, 
381-84); James George FRAZER, Ta/1ou et les peri/s de / 'time, s. 28>. 
Ruhgüder-kuş: L FROBENIUS, Die Weltansc!ıarıung der Natıırvölker, s. 1 1>; 
FRAZER, La crainte des morts (Fr. çev. Paris, 1934), 1, s. 239>. 
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şamanların "bedenden çıkış", yani ölüm olayını bıi dünyada ve 
istedikleri zaman gerçekleştirebilmeleridir; oysa insanların geri 
kalan kısmını ancak gerçek ölüm "kuşa" dönüştürebilir. 
Şamanlar ve büyücüler "ruh" ya da "bedenden sıyrılmışlık" 
durumundan bu dünyada (sağken) yararlanabilirler; sıradan 
insanlarsa bu duruma ancak ölümlerinde erişebilirler. Sihirli 
uçuş hem esrimenin hem de ruhun bedenden özerkliğinin dile 
gelişidir. Bu mitin, -büyücülük, rüya mitolojisi, güneş tapınçları 
ve imparatorun tanrılaşması, esrime teknikleri, ölüme ilişkin 
simgesellikler, vb .. gibi- çok çeşitli ve farklı kühürel bü tünlükle
rin içinde yer alışının açıklaması da buradadır. Aynı şekilde, 
göğe çıkış simgeselliğiyle de ilintisi vardır (bak. aş. s. 535>). Bu 
ruh miti insanın manevi özerklik ve özgürlüğüne ilişkin 
kapsamlı bir metafiziği tohum halinde içinde taşır. İsteyerek 
bedeninden ayrılma, anlağın (zihnin, zekanın) her şeye yeten 
gücü, insan ruhunun ölümsüzlüğü gibi kavramlar üstüne yapı
lan ilk spekülasyonların çıkış noktasını da burada aramak 
gerektir. "Devinimin imgelenimi" olayının incelenmesi, uçuş 
özleminin insan psykhe'si için ne derece önemli olduğunu göste
rebilir52. Burada asıl önem taşıyan nokta, şamanlara ve büyücü
lere özgü sihirli uçuş mitoloji ve ritlerinin, bu kişilerin sıradan 
insanlık durumuna göre "aşkınlıklarım" doğrulayıp ilan etmesi
dir. Kuş veya kendi normal biçimleri altında havada uçmakla, 
şamanlar bir bakıma insan türünün diişüşiiııii, alçalışını resmen 
tescil ve ilan etmiş olurlar; zira, yukarda gördüğümüz gibi, 
birçok mit bütün insanların bir dağa, ağaca veya merdivene 
tırmanarak, kendi olanaklarıyla havalanarak, ya da kendini 
kuşlara taşıtarak Göğe çıkabildikleri eski ve "ilkel" bir çağdan 
söz eder. insanlığın "düşüşü", yozlaşması, artık bütün insanla
rın Göğe çıkmasına izin vermemektedir. Onlara (üstelik hepsi
ne de değil! )  bu ilk çağlardaki durumlarını ancak ölüm geri 
vereb.ilir; ancak ölünce Göğe çıkabilir, kuş gibi uçabilirler, vb . . .  

52 Bak. örn. Gaston BACHELARD, L 'Air et  /es songes. Essai sıır l 'imaginatioıı du  
movenıent (Paris, 1943); ELIADE, Dılrolıana and tlıe "waking dreanı "; bak. ayrı
ca id., Mytlıes, reves et nıysteres, s. 133>. 
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Bu uçuş simgeselliğinin ve kuş-ruh mitolojisinin analizini 
daha ileri götürmeksizin, bir kez daha, kuş-ruh tasarımının ve 
buna bağh olarak ölünün kuşa özdeşlenrnesi olayınm daha 
önce eski Yakmdoğu dilnlerinde ele ıtamklandığmı hatırlatalım. 
Mısır'ın Ölüler Kitabı (böl. XXVIII, vb.)  ölüyü havalanan bir 
şahin gibi betimler. Mezopotamyada da ölüler kuş biçiminde 
düşünülür ve gösterilir.. Bu mit olasıhkla daha ela eskidir; 
Avrupa ve Asyanın tarihöncesine ait  kalıntılarda ··dallarında iki 
kuşla birlikte- Evren Ağacı gösterilmiştir53• Bu kuşlar ·kozrnogo
nik anlamlarından başka Ata-·Ruh'u da simgelemiş olsalar 
gerektir. Nitekim Orta Asya, Sibirya ve Endonezya rnitoloıiile-
rinde Evren Ağacının dallarına tünemiş kuşların, insanların 
ruhlarını temsil ettikleri hatırlardadır. Şamanlar kuşa dönüşe
bildikleri iÇin -yani "ruh" dururnunu edinebilmeleri dolayısıyla
Evren Ağacına kadar uçup oradan "kuş-ruhları" getirebilirler. 
Bir değneğe tünemiş kuş şamanlık çevrelerinde çok yaygın bir 
simgedir. Buna örneğin Yakut şamanlarının mezarlarm�a rast
lanır. Bir Macar tdltos 'unun "kulübesinin önünde bir değnek 
veya kazık vardı; buna bir kuş tünemişti. Tıiltos kuşu gideceği 
yere gönderiyordu"54• Lascaux mağarasındaki tarihöncesine ait 
ünlü kabartmada (kuş başh adam) bile bir sopanın ucuna tüne
miş bir kuş görülmektedir. Horst Kirchner bunu şamancıl bir 
esrime/ dalınç sahnesinin resmi olarak yorumlamıştır55• Ne 
olursa olsun, "bir değneğin ucunda bir kuş" motifinin son dere
ce eski olduğu kesindir. 

Bu birkaç örnek "sihirli uçuş" simgesellik ve mitolojilerinin 
dar anlamda şarnanizmin sınırlarını aştığını ve ondan önceye 
ait olduğunu gösteriyor. Bunlar evrensel silür /büyü ideolojisi-

53 Bak. G. WILKE, Der. Weltenlıaum ıınd die lıeiden kosmischen Vöğel in der 
vorgeschichtlic/ıen Kıınst. 

54 G. ROHEIM, Hımgarian Slıamanism, s. 38; bak. id., Hııııgariaıı aııd Vogul 
Mythology ("Monogra.phs of the America.n Ethnological Society", XXIII, New 
York, 195'1), s. 49>. 

55 Ein aı·clıiiologischer Beitrag zur Urgesclıiclıte des Schamanismııs, özeli. s. 271>. J .  
MARINGER (Vorgesclıiclıtliclıe Religion, s .  128) bunun daha çok bir anma 
figürü olduğu fikrindedir. 
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ne ait olup birçok sihirsel/ dinsel sistem içinde temel bir rol 
oynarlar. Faka t bu simgenin ve bütün bu mitolojilerin 
şamanizmin içine alınıp onun ögeleri haline gelmesi kolayca 
açıklanabilir. Bunlar şamanların insan-üstü nitelik ve durumla
rını, ve son tahlilde onların -prestijlerini kendilerine malettikleri 
"ruhlar" gibi- üç kozmik bölgede serbestçe dolaşma ve yaşam
dan ölüme, ölümden yaşama istedikleri gibi gidip gelme özgür
lüklerini açıklayıp vurgulamakta değil midir? Hükümdarların 
sihirli uçuşu da aynı özerkliği ve Ölüm'ü yenmeyi açığa vurur. 

Bu bağlamda, ermişlerin ve sihirbazların sadece irade 
gücüyle yer değiştirmelerine (levitation) Hıristiyan ve İslam 
geleneklerinde de rastlandığını hatırlatalım56• Katolik kutsal 
tarihi oldukça çok sayıda böyle yer değiştirme, hatta "uçma" 
olayı kaydediyor; Olivier Leroy'nın son zamanlarda derlediği 
dosya bunun kanıtıdır57. En ünlü örnek Copertinolu Aziz 
Joseph'in (1603-1663) kerametleridir. Bir tanık bu ermişin 
levitation 'unu şöyle anlatıyor : " . . .  havaya yükseldi ve kilisenin 
ortasından bir kuş gibi büyük mihrabın üstüne uçtu ve kutsal 
sandukayı öptü . . .  " (ibid. s. 125). "Bazan da . . .  Aziz François'nın 
ve Grotello Meryeminin mihrabı üzerinde uçtuğu görülürdü . . .  " 
(ibid. s. 126). Bu ermiş bir defasında da uçup bir zeytin ağacına 
konmuş ve "bir dalın üstünde yarım saat dizüstü kal[mış]; dal 
üstüne bir kuş konmuş gibi sallanıyor[muş]" (ibid. s. 127). Bir 
başka vesileyle, esrime halinde, yerden iki buçuk metre kadar 
yukardan otuz metre ötedeki bir badem ağacına kadar uçmuş 
(ibid. s. 128). Ermişlerin ve çeşitli dindar kişilerin levitatiorı veya 
uçuşlarına dair öteki sayısız örneklerin arasında, çarmıha geri
len Arap Karmel rahibesi "İsa'nın Meryemi" hemşirenin yaşa
dıklarını sayabiliriz. Bu rahibe havada çok yukarıya, 
Beytülahim Karmel manastırının bahçesindeki ağaçların tepele
rine kadar yükseliyor, "fakat çıkışına birkaç dala tutunarak 

56 İlkel toplumlarda cisimleri zihin gücüyle yerden kaldırma (/evitatioıı) konu
sunda, bak. O. LEROY, La Raison primitive. Essai de refııtatioıı de la tlıeorie du 
prelogisme (Paris 1927), s. 174>. 

57 La Levitation, (Paris, 1928). 
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başlıyor ve asla boşlukta serbest olarak yüzmüyor"muş (ibid. s. 
178). 

KÖPRÜ VE "ZOR GEÇİT" 

Şamanlar da ölüler gibi Yeraltına yolculuklarında bir köprüden 
geçmek durumunda kalırlar. Ölüm gibi esrime de bir "mütas-

. yon" (köklü değişme) gerektirir ve mit bunu, maddesel olarak, 
tehlikeli bir geçit şeklinde dile getirir. Bu konuda oldukça çok 
örnekle karşılaştık. Konuyu özel bir eserde tekrar ele almayı 
düşündüğümüzden, burada özet niteli.ğinde birkaç kısa hatır· 
!atmayla yetineceğiz. Ölümle ilgili köprü simgeseUiği evrensel 
ölçüde yaygındır ve şamanlık ideoloji ve mitolojisinin sınır1a
rından taşar58. Bu simgesellik bir yandan, vaktiyle Göğü Yere 
bağlayan ve insanların tanrılarla kolayca iletişim kurmalarını 
sağlayan köprü (ya da ağaç, sarmaşık, vb.) mitiyle, diğer 
yandan da -burada birkaç örnekle açıklayacağımız- "dar kapı" 
veya "paradoksal geçit" gibi simgelerle gösterilen katılma / sırra
erme simgeselliğiyle bağlantılıdır ve birlikte gider. Burada, 
başlıca ögeleri şunlar olan bir mitolojik bütünlük söz konusu
dur : [a] in illa tempore, insanlığın cennetlik çağlarında, bir 
köprü Yeri Göğe bağlıyordu59 ve bir taraftan öbür tarafa engel
siz geçilebiliyordu, çünkü ölüm yoktu; [b] Yerle Gök arasındaki 
kolay iletişim ve ulaşım bir kez kesilince, artık köprüden yalnız 

58 Bu eserde zikredilen örneklerden başka, bak. Johannes ZEMMRICH, 
Toteninseln urıd Verwaııdte geograplıische Mythen ("Internationales Archiv für 
Ethnographie", !V, Leyde, 1891, s. 217-244), s. 236>; Rosalind MOSS, Tlıe Life 
after Death in Oceania and the Malay Archipelago, "köprü" kavramı; Kira 
WEINBERGER-GOEBEL, Me/anesische Je11seitsgedaııke111 s. Hll>; Martti 
RASİİNEN, Regeııbogeıı-Himmelsbrücke, passim; Theodor KOCH, Zıını 
Aninıisnıııs der siidamerikanisclıeıı lndianern, s. 129>; F. K. NUMAZAWA, Die 
Weltanfiinge in der japaııischeıı Mythologie, s. 151>, 313>, 393; L. 
V ANNICELLI, La religimıe dei Lolo, s. 179>; Stith THOMPSON, Motif-lndex of 
folk-Litenıture, III, s. 22 (F152). 

59 Bak. NUMAZA W A, s. 155>; H T. FISCHER, l11donesisclıe Pamdiesmytlıeıı, s. 
207>. 
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"ruh" halinde; yani ölü olarak, veya esrime / dalınç halinde geçi
lebilir oldu; [c] bu geçit zordur, başka deyişle engellerle dolu
dur ve bütün ruhlar oradan geçemez; ruhu yutmak isteyen 
ifritler ve canavarlarla karşılaşıp onları yenmek gerekir; ya da 
günahkarlar geçeceği zaman köprü bıçak ağzı gibi daralır 
("kıldan ince kılıçtan keskin" olur!); ancak "iyiler" ve özellikle 
sırra-ermiş olanlar köprüden kolayca geçebilirler (bu sonuncular 
bir bakıma yolu bilirler, çünkü ritüel olarak ölüp dirilmeyi 
yaşamışlardır); [d] buna karşın bazı ayrıcalıklı kişiler diriyken 
de buradan geçebilirler : esrime/ dalınç halinde (şamanlar), 
"zorla" (kimi kahramanlar), ya da "paradoksal olarak", "bilgelik
le", veya sırra-erme yoluyla ("Paradoks" olayını az sonra ele 
alacağız.). 

Burada önemli nokta, birçok törende, uygulanan ritin öz 
gücüyle, tören sırasında simgesel olarak bir "köprü veya merdi
ven kurulduğuna" inanılmasıdır. Bu fikir örneğin Brahmanların 
kurban törenlerinde tamklamr (karş. Taittir'iya Samhitti, VI, 5, 3, 3 
; VI, 5, 4, 2; VII, 5, 8, 5; vb .. ). Ayrıca yukarda gördük ki, 
şamanlık seansı için dikilen törenlik kayın direkleri biribirine 
bağlayan ipe de "köprü" deniyor ve bu ip şamanın Göğe çıkışını 
simgeliyordu. Bazı Japon katılma/ sırra-erme törenlerinde 
adaylar yedi ok üzerine yedi tahtadan bir "köprü" kurmak 
zorundadırlar60. Bu rit şaman adaylarının sırra-erme süreçleri 
esnasında tırmandıkları, bıçaklardan oluşan merdivenle ve 
genel olarak göğe çıkış anlamlı sırra-erme ritleriyle karşılaştırı
labilir.· Bütün bu "tehlikeli geçit" ritlerinin anlamı şudur : Yerle 
Gök arasında in illa tempore ("evvel zaman içinde") genel yasa 
olan "geçilebilirliği" yeniden gerçekleştirmeye çalışarak, bir 
iletişim kurulur. Belli bir açıdan bütün sırra-erme ritleri öbür 
dünyaya doğru bir geçit yaratmak ve dolayısıyla "düşüş"ten 
sonra insanlık durumunun karakteristik özelliği olan düzeyler
arası kopukluğu ortadan kaldırmak amacını güderler. 

60 RyCıkyu kadın şamanları için durum böyledir, bak. SLA WIK, Kultisclıe 
Ge/ıeimbiiııde der Japaner und Gernıaneıı, s. 739. 
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Köprü simgeselliğinin dirilik ve zindeliği Batı Ortaçağımn 
sırra-erme geleneklerinde olduğu kadar Hıristiyanlık ve 
İslamın kıyamet inanışlarında da kanıtlanmaktadır. Aziz 
Paulus 'un görüsü 'nde, dünyamızı Cennete bağlayan "saç teli 
kadar ince" bir köprü görülür61• Aynı imgeye Arap yazar ve 
mistiklerinde de rastlanır; söz konusu köprü "kıldan ince" dir 
ve Yeryüzünü göksel kürelere (feleklere) ve Cennete bağlar 

. (ibid. s. 182). I-lıristiyan inanışlarında olduğu gibi günahkarlar 
buradan geçemez ve altındaki Cehenneme düşerler. Arapçada 
bu bağlamda kullanılan terimler köprünün veya "uzun ince 
yolun" geçilmesi güç niteliğini açıkça belirtir62. Ortaçağ söylen
celeri su altında gizli bir köprüden· ve kahramanın (Lancelot) 
yalınayak ve elleri boş olarak geçmek zorunda olduğu bir kılıç
köprüden söz eder; bu köprü "tırpandan daha keskindir" ve 
geçiş ancak "büy ük acılar içinde" mümkün olur .. Kıhç··köprüden 
geçişin sırra-erdirici niteliği bir başka motifle de doğrulanır : 
Lancelot köprüye ayak basmadan önce karşı kıyıda iki aslan 
görmüştür, fakat oraya varınca sadece iki kertenkele bulur : 
sırra-erme sınavının başarıyla sonuçlanmasıyla birlikte "tehlike" 
de ortadan kalkmıştır63• Fin geleneklerinde de dalınç halinde 
öbür dünyaya (Tuonela) yolculuk eden Vainamöinen ile 
şamanlar kılıç ve bıçaklardan yapılmış bir köprüden geçmek 
zorunda kalırlar64. 

"Dar" ya da "tehlikeli" geçit sırra-erme mitolojilerinde oldu
ğu gibi ölüm mitolojilerinde de sık rastlanan bir motiftir. (Bu iki 
alanın biribirine bağlılığı, hatta bazan karışıp kaynaşması da iyi 

61 Bak. Miguel ASIN PALACIOS, La escatologia ınusulmana en la Divina 
Coınedia (2. bas. Madrid ve Granada, 1943), s. 282. 

62 İbid., s. 181>. İslamdaki köprü tasarımı (Sırat köprüsü) İran kökenlidir (ibid. 
s. 180). 

63 Bak. H. ZlMMER tarafından aktarılan metinler: The King and the Corpse: 
Tales of tlıe Soıı/'s Coııquest of Evi/ (ed. J. CAMPBELL, New York, 1948), s. 
166>, 173>. bak. İlıid., s. 166 (şek. 3), XII. yüzyıla ait bir Fransız elyazmasın
dan alınma güzel bir "kılıç-köprüden geçiş" resmi. 

. 6:J, Martti HAAVIO, Viiiniimöineıı, Eternal Sage ("Folklore Fellows Communica
tions", LXI, 144, 1952), s. 1 10>. 
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bilinen bir olgudur .. ) Yeni Zelanda'da ölü kendisini yakalamağa 
çalışan iki ifritin arasında çok dar bir geçitten geçmek zorunda
dır; "hafifse" geçmeyi başarır, ama "ağırsa" düşer ve ifritlere av 
olur65• "Hafiflik" ya da -bir canavarın dişleri arasından çok 
çabuk geçmenin söz konusu olduğu mitlerdeki gibi- "hızlılık, 
çabukluk" her zaman zekanın, bilgeliğin, "aşkınlığın" ve son 
tahlilde sırra-ermişliğin simgesel ifadesidir. Katha Upanişad (IJI, 
14; çev. Louis Renou) şöyle diyor : "Şairler [en yüce bilgiye 
götüren] yolun zorluğunu anlatmak için 'bir usturanın keskin 
ağzından geçmek kolay değildir' derler."66 Bu ifade metafizik 
bilginin sırra-erdirici niteliğini aydınlatır : "Hayata götüren kapı 
dar, yol incedir; insanların pek azı onu bulabilir" (Matta İncili, 
VII, 14). 

Gerçekten de "dar kapı" ya da "tehlikeli köprü" simgeselli
ği, "paradoksal geçit" adını verdiğimiz simgeyle bağlaşıklık 
içindedir, çünkü bazan bir imkansızlık, çıkışı olmayan bir 
durum şeklinde de kendini gösterir. Şaman adaylarının veya 
bazı mitlerdeki kahramanların bazan kendilerini çaresiz görü
nen bir durumda buldukları hatırlanacaktır : "geceyle gündü
zün karıştığı yerden" geçmek, önlerine çıkan duvarda bir kapı 
bulmak, ya da ·göğe ancak bir an için açılan bir geçitten çıkmak; 
sürekli dönen iki değirmen taşının, her an çarpışmaları olanaklı 
iki kayanın, ya da bir canavarın iki çenesinin aralarından 
geçmek gibi67. Coomaraswamy'nin gayet iyi gördüğü gibi, 
bütün bu mitsel imgeler son hakikate erişmek için karşıtları 

65 E. S. C. HANDY, Polynesian Religioıı, s. 73>. 
66 Hind ve Kelt köprü simgeselliği konusunda, bak. Luisa COOMARAS

WAMY, Tize Perilous Bridge of Welfare ("Harvard Journal of Asiatic Studies", 
VHI, 1944, s. 196-213); bak. ayrıca Anpnda K. COOMARASWAMY, Time and 
Eternity (Ascona, 1947), s. 28 ve n. 36. 

67 Bu motifler hak. bak. A. B. COOK, Zeus: a Stıuly iıı Ancient Religion 
(Cambriclge, 3 cilt, 1914-40), III, 2. böl. Ek P ("Floating Islands"), s. 975-1016 ; 
Ananda COOMARASWAMY, Synıplegades ("Stuclies ancl Essays in the 
History of Science and Learning offered in Homage to George Sarton on the 
Occasion of his Sixtieth Birthday, 31 Ağustos 1944", ed . M. F. Ashley 
Montagu, New York, 1946, s. 463-88); ELIADE, Naissaııces mystiques, s. 132> 
; G. HATT, Asiatic Injlueııce iıı Aınerican Folklore, s. 78>. 
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aşmak, insanlık durum unun ana karakteri olan kutuplaşma ve 
kutuplaşmışlığı kaldırmak gereğini dile getirirler. "Bu dünya
dan öbür dünyaya geçmek isteyen, bu işi ancak aralarından bir 
anda geçilebilen aynı soydan ama karşıt güçleri ayıran tek 
boyutlu ve zaman-dışı bir 'ara' da yapmak zorundadır." 
(Coomaraswamy, Symplegades, s. 486). Bu mitlerde söz konusu 
"pa radoksal" geçiş bunu başaranın sıradan insanlık durumunu 
aşmış olduğunu vurgular; o artık bir şaman, bir kahraman, ya 
da bir ruhtur; zaten paradoksal geçiş de ancak kişi "ruh" olmuş
sa gerçekleşebilir. 

Bu birkaç örnek şamancıl ideoloji ve tekniklerde "geçiş, 
geçit" mit, rit ve simgelerinin işlevini aydmlal:ıyor. İki dünyayı 
bağlayan ve sadece ölülerin geçebildiği "tehlikeli" köprüden 
esrime halinde geçmek suretiyle, şaman bir yandan kendisinin 
de artık insan olmayıp bir "ruh" olduğunu gösterirken, öte 
yandan da in illa tempore bu dünyayla Gök arasında yürürlükte 
olan geçilebilirliği, iletişim ve ulaşımı, yeniden kurmağa çalış
mış olur. Bilindiği gibi günümüzde şamanların esrime halinde 
gerçekleştirdikleri şeyi vaktiyle, zamanın başlangıcında, bütün 
insanlar in concreto (somut olarak) gerçekleştirebiliyorlar, esri
meye filan başvurmadan Göğe çıkıp inebiliyorlardı. Esrime 
bütün insanlığın bu ilk durumunu geçici olarak ve sınırlı sayıda 
birey (şamanlar) için yeniden güncelleştirip yürürlüğe koyar. 
Bu açıdan "ilkellerin" mistik deneyimleri bir "kökenlere 
dönüş"tür; yitik cennetin mistik çağlarına doğru zamanda geri
ye gidiştir. Esrime halindeki şaman için, vaktiyle Yeri Göğe 
bağlayan Köprü ya da Ağaç, Sarmaşık, İp, vb. gerçekliğine ve 
güncelliğine bir an için yeniden kavuşur. 

MERDİVEN -ÖLÜLER YOLU- GÖGE ÇIKIŞ 

Şamanların bir merdiven kullanarak göğe çıkışlarına dair 
birçok örneğe rastlanmışhr68• Tanrıların dünyaya inişlerini 

68 Bhil büyücüsünün kullandığı bu tür bir merdivenin fotoğrafı için, bak. W. 
KOPPERS, Die Bhil in Zentralindien, tablo XIII, şek. l.  
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kolaylaşhrmak için de, ölünün ruhunun Göğe çıkışını sağlamak 
için de aynı yol kullanılır. Örneğin Doğu Hind Adalarında 
güneş tanrısı yedi basamaklı bir merdivenle yeryüzüne inmeye 
davet edilir. Dusunlu Dayak'farda bir hastayI iyileştirmeye 
çağrılan otacı, odanın ortasına tavana kadar ulaşan bir merdi
ven diker; büyücünün kendisini etkilerine almaları için çağırdı
ğı ruhlar buradan aşağı ineceklerdir69• Bazı Malaya kabileleri 
mezarların üstüne "ruh merdiveni" dedikleri değnekler diker
ler; bunun amacı herhalde ölüleri mezarlarından ayrılıp Göğe 
uçmaya davet etmektir70. Nepalli Mangar kabilesi simgesel bir 
merdiven olarak mezarlara, üzerine dokuz çentik ("basamak") 
atılmış bir sırık diker; bu "merdiven" ölünün ruhunun Göğe 
çıkmasını sağlayacaktır71. 

Eski Mısırlılar Ra'nın göğe çıkmak için kendilerine sağladı
ğı merdivenin gerçek bir merdiven olduğunu göstermek 
üzere72, ölümle ilgili metinlerinde asken pet deyimini (asken = 
basamak) kullanmışlardır. Mısır'ın Ölüler Kitabı "Bir merdiven 
kuruldu bana, tanrıları görmek için . . .  " der73• "Tanrılar ona bir 
69 FRAZER, Folklore in t!ıe Old Testanıent: Studies in Conıparative Religion, Legend 

and Law (Londra, 3 cilt, 1919), II, s. 54-55. 
70 W. W. SKEAT ve BLAGDEN, Pagan Races of the Malay Peninsula, II, s. 108, 

1 14. 
71 H. H. RISLEY, The Tribes aııd Castes of Bengal (Calcutta, 4 cilt, 1891,92), II, s. 

75. Voronetzli Ruslar ölülerinin anısına merdiven biçiminde küçük çörekler 
pişirirler ve bazan bunların üzerinde yedi göğü yedi çizgiyle gösterirler; bu 
adet onlardan Çeremislere de geçmiştir; bak. FRAZER, Folklore in the Old 
Testanıent, II, s. 57; id. La craiııte ıles ınorts, I, s. 235>. Sibiryalı Ruslarda da 
aynı adet göriilür: bak. G. RANK, Die Heilige Hiııterecke, s. 73. Rus ölüm 
mitolojisinde merdiven hak. bak. PROPP, Le radici storiche dei raccoııti di Jale, 
s. 338>. 

72 Bak. örn. Wallis BUDGE, Fronı Fetislı ta God in Ancient Egypt (Londra, 1934), 
s. 346; H. P. BLOK, Zur altiigyptischeıı Vorstellung der Himmelsleiter ("Ada 
Orientalia", VI, 1928, s. 257-69). 

73 Alıntı R. WEILL, Le C/ıamp des roseaux et le champ des offrandes dans la religion 
fımeraire et la religion generale (Paris 1936), s. 52. bak. ayrıca J. H. BREASTED, 
The Deııelopınent of Religioıı and Tlzouglıt in Ancieııt Egypt (Londra 1912), s. 
1 12>, 156>; F. Max .MÜLLER, Egyptian [Myt/ıologyl ("Mythology of All 
Races", XII, Bostan ve Londra, 1918), s. 176; W. J. PERRY, T/ıe Primordial 
Ocean, s. 263-266; Jacques VANDIER, La Religion egyptienne (Paris 1944), s. 
71-72. 
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merdiven kurar, onunla Göğe çıksın diye . .. " (Weill, op. cit. s. 28). 
Arkaik ve Orta Kıralhk dönemlerine ait birçok hanedan meza
rında merdiven (maqet) şeklinde muskalar bulunmuştur74. 
H.oma dünyasının Ren nehri boyundaki sınır bölgelerinde de 
mezarlara buna benzer figürcükler gömülüyordu75• 

Yedi basamaklı bir merdiven (cliınax) Mithra gizli törenle
rinde de yer alıyordu. Yukarda (s. 430) rahip-kıral Kosingas'ın, 
dikbaşlı uyruklarını bir merdivenle gidip Hera'yı bulmakla 
tehdit ettiğini görmüştük. Merdivene tırmanma töreni yoluyla 
göğe çıkmak olasılıkla Orpheus'çu sırra-erme mitinin de bir 
parçasıydı76• Ne olursa olsun, merdivenle göğe çıkma simgesel
liği eski Yunanda biliniyordu77. 

W. Bousset çoktan beri Mithra inanışmdaki merdiveni 
öteki benzer Doğu tasarımlarıyla karşılaştırarak bunların ortak 
kozmolojik simgeselliklerini göstermiştir78. Fakat bütün göğe 
çıkma olaylarında adı anılmasa bile hep var olan "Dünyanın 
Merkezi" simgesini de unutmamak gerektir. Yakub rüyasında 
ucu göğe değen ve "Rabbin meleklerinin inip çıkhğı" bir merdi
ven görür (Tekvin, 28 : 12). Yakub'un üstünde uyuduğu taş bir 
bethel ("tannevi")dir ve "dünyanın ortasında" bulunur; zira 

74 Bak. örn. Wallis BUDGE, T/ıe Munınıy: a Haııdbook of Egyptiaıı Fımerary 
Arclıaeology (2. bas. Cambridge, 1925), s. 324-327. Ölümle bağlantılı-göksel 
merdiven resimleri için, Wallis BUDGE, The Egı;ptimı Heaveıı aııd Heli 
(Londra, 3 cilt, 1925), II, s. 159>. 

75 Bak. F. CUMONT, Lux Perpetua, s. 282. 
76 En azından A. B. COOK'un varsayımı böyle: Zeııs, Il, 1.ci böl. s. 124>. Yazar 

burada, kendi usulünce, başka dinlerden de ritüel merdivenlere ilişkin çok 
sayıda referilnsı bir araya getiriyor. Fakat bak. ayrıca W. K. GUTHRIE, 
Orpheııs and Greek Religion, s. 208. . 

77 Bak. COOK, Zeııs, II, I, s. 37, s. 127>. bak. ayrıca G. M. EDSMAN, Le Baptenıe 
de jeu (Uppsala-Leipzig, 1940), s. 41. 

78 W. BOUSSET, Die Hirnmelsreise der Seele ("Archiv für Religionswisseııschaft", 
IV, 1901, s.136-69, 229-73), özeli. s. 156-69 ; bak. ayrıca A. JEREMIAS, 
Handbuch, s. 180>. Bibliothek Warbuı:g'ı.ın "Vortrage"lerinin VIIL cildi çeşit
li sözlü geleneklerde ruhun göğe yaptığı yolculuklara ayrılmıştır (Leipzig, 
1930); bak. ayrıca F. SAXI, Mithras (Berlin 1931), s. 97>; Benjamin 
ROWLAND, Stııdies in the Bııddlıist Art ofBıimiyaıı, s. 48. 
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bütün kozmos katlarının bağlantısı burada gerçekleşir79. İslam 
geleneğinde Muhammed Kudüs'teki tapınaktan (en tipik ve 
yetkin "dünya merkezi" ! )  Göğe uzanan, sağında ve solunda 
meleklerin bulunduğu bir merdiven görür; günahsız ruhlar 
buradan Tanrı'ya doğru çıkmaktadırlar8°. Mistik merdivene 
Hıristiyan dininde de bol bol tanıklık vardır. Azize 
Perpetua'nın şehadeti ile Aziz Olaf söylencesini bunlara örnek 
verebiliriz8 1 •  Aziz Johannes Klimakos Qean Climaque, 
"Merdivenli Yuhanna"! )  manevi yükselişin mertebeler (aşama
lar) zincirini anlatmak için merdiven simgeselliğine başvurur. 
İslam mistisizminde de buna çok benzeyen bir simgeselliğe 
rastlanır : Ruhun Tanrı'ya doğru yükselişi zorunlu olarak yedi 
basamaktan geçmeyi içerir : tövbe, tensel vazgeçi (abstinence), 
dünyadan el-etek çekme, yoksulluk, sabır, Tanrı'ya güven, 
gözütokluk82. Yürüyüş, yükseliş, merdiven, basamak simgesel
liği Hıristiyan gizemciliği tarafından aralıksız kullanılagelmiş
tir. Dante Saturn küresinde (feleğinde) başdöndürücü şekilde 
en son gök küresine kadar yükselen ve cennetlik ruhların inip 
çıktığı bir altın merdiven görür (Paradiso, XXI-XXII)83. Yedi 

79 Bak. ELIADE, Traite, s. 201>, 326>. Bak. ayrıca yuk. VII!. Başlık. 
Unutmayalım ki bir başka tür göğe çıkış daha vardır: Yüce Tanrının elinden 
"göksel kitabı" almak üzere h_ükümdarın veya peygamberin göğe çıkışı. Bu 
çok önemli motif G. WIDENGREN tarafından, The Ascerısion of the Apostle of 
God aııd the Heaveııly Book adlı eserde incelenmektedir. 

80 Miguel ASIN PALACIOS, La escatologia mıısulmaııa en la Dirıiııa Conıedia, s. 
70. Başka geleneklerde, Muhammed göğe kuş sırtında ulaşır: örn. Merdiveıı 
Kitabı 'nda yolculuğun "eşekten büyük katırdan küçük bir tür ördeğin sırtın
da" ve Cebrail'in kılavuzluğunda yapıldığı anlatılır; bak Enrico CERULLI 
(ed.), il "Libro delin scala " e la qııestione ıiel/e fanti aralıo-spagnole del/a Divirıa 
Conmıedia (Studi e testi, CL; Bibliotheca Apostolica Vaticana, Vatikan, 1949). 
Bak. yuk. (s. 441>) Müslüman ermişlerin buna benzer anlatıları. "Sihirli 
uçuş", tırmanma, yükselme gibi terimler zaten özdeş bir simgeselliği ve 
mistik deneyimi ifade için kullanılan eşdeğerli anlatımlardır. 

81 Bak. EDSMAN, Le Bapteme de feu, s. 32>. 
82 G. van der LEEUW, La Religioıı dans son esseııce el ses manifes!atioııs (Paris, 

1948), s. 484, kaynaklarla birlikte. 
83 Saint Jean de la Croix mistik yetkinliğe ulaşmanın aşamalarını güçlüklerle 

dolu bir tırmanma olarak ifade eder: Sııbida del Monte Camıelo adlı eserinde, 
girilen çileyi ve harcanan manevi çabaları uzun ve bıktırıcı bir dağa tırman
ma işi şeklinde betimler. Kimi doğu Avrupa söylencelerinde, Mesih'in Haçı 
Rabbin yere inmesine ve ruhların da onun yanına çıkmasına yarayan bir 
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basamaklı merdiven simyacı lık geleneğinde de korunmuştur; 
eski bir codex simyacılıktaki sırra-ermeyi insanların gözleri bağlı 
olarak tırmandıkları yedi basamaklı bir merdiven simgesiyle 
temsil eder; yedinci basamakta, kapalı bir kapınm önünde, 
gözleri bağsız bir adam bulunur84. 

Merdivenle göğe çıkma Afrikacla85, Okyanusyada86 ve 
kuzey Amerikada87 da bilinir. Fakat merdiven göğe çıkışın 
simgesel ifadelerinden yalnızca biridir. İnsan göğe ateş veya 
duman la88, ağaca89 veya bir dağa90 çıkarak, bir ipe91 veya bir 
sarmaşığa92, gökkuşağına93, hatta bir güneş ışınına, vb. tırmana-

merdiven gibi anlatılır. Bak. HARV A (HOLMBERG), Der Batını des Lebens, s. 
133. Gök merdivenine ilişkin Bizans ikonolojisi için, bak. COOMARAS
W AMY, Svayıınıdtrnnti: Jaııua Coe/i, s. 47. 

84 G. CARBONELLI, Sıılle foııli storiclıe della chinıica e de/l 'alclıimia in ltalia 
(Roma, 1925), s. 39, şek. 47: Modena Krallık Kütüphanesinden bir codex. 

85 Bak. Alice WERNER, Africaıı [Myt/ıology], (in "Mythology of All Races", VII, 
Boston ve Londra, 1925), s. 136. 

86 A. E. }ENSEN ve H. NIGGEMEYER (ed.), Haiııuwele: Volkserzii/ılungen von 
der Molukken-lıısel Ceram, (Frankfurt/ Main, 1939), s. 51>, 82, 84, vb.; 
JENSEN, Die drei Ströme (Leipzig 1948), s. 164; H. M. ve N. K. CHADWICK, 
The Growth of Literatııre, III, s. 481, vb. 

87 Stith THOMPSON, Motif-Index of Folk Literature, III, s. 8. 
88 Bak. örn. R. PE1TAZZONI, Saggi di storia del/e religioııi e di mitologia (Roma, 

1946), s. 68, n. 1; A. RIESENFELD, T/ıe Megalit/ıic Cıılture of Melaııesia, s. 
196>, vb. 

89 Bak. A. van GENNEP, Mytlıes el legendes d 'Australie, no XVII ve LVI; 
PETTAZZONI, Saggi, s. 67, n. l; H. M. ve N. K. CHADWICK, III, s. 486, vb.; 
H. TEGNAEUS, Le Heros civilisateur. Contributoıı lı l 'etude et/ıııologiqııe de la 
religion et de la sociologie afrir;aines (Uppsala, 1950), s. 150, n. 1, vb. 

90 Avustralyalı Wotjobaluk kabilesinin otacısı (mediciııe-maıı), bir dağa beze
yen "Karanlık Göğe" kadar yükselebilir; A. W. HOWI1T, Tlıe Native Tribes of 
Soııth-East Australia, s. 490. bak. ayrıca W. SCHMIDT, Der Ursprııııg der 
Gottesidee, III, s. 845, 868, 871. 

91 Bak. R. PETT AZZONI, Miti e Leggende, I, s. 63 (Thonga), vb. H. M. ve N. K. 
CHADWICK, HI, s. 481 (deniz Dayakları); FRAZER, Folklore in the Old 
Testameııt, II, s. 54 (Çeremisler). 

92 H. H. JUYNBOLL, Religioııeıı der Naturvölker Inıfoııesieııs, s. 583 (Endonezya); 
FRAZER, Folklore, II, s. 52-53 (Endonezya); Roland DIXON, Oceanic 
[Mytlıologyl (in "Mythology of All Races", IX, Boston ve Londra, 1916), s. 
156; Alice WERNER, African [Mytlıology], s. 135 ; H. B. ALEXANDER, Latin 
A merican [Myt/ıology], s. 271; Stith THOMPSON, Mot!(-Index, III, s. 7 (Kuzey 
Amerika). Aşağı yukarı aynı bölgelerde bir örümcek ağı yoluyla göğe çıkış 
mitine de rastlanır. 

93 Bu eserde zikredilen örneklere şunlar da eklenmelidir: JUYNBOLL, s. 585 
(Endonezya); EVANS, Studies in Religioıı, Folk-iare and Cııstom, s. 51-52 
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rak da ulaşabilir. Son olarak, göğe çıkış temasıyla ilgili bir 
başka mit ve söylence grubunu da hatırlatalım : "ok zinciri" 
simgeselliği. Bir kahraman bir ok atıp gökkubbeye saplar. İkinci 
oku birinciye, üçüncüyü ikinciye, dördüncüyü üçüncüye . . .  
böyle saplaya saplaya Yerle Gök arasında oklardan bir "zincir" 
oluşturmayı başarır; sonra buna tırmanarak Göğe çıkar. Bu 
motife Melanezya ile kuzey ve güney Amerikada rastlanır94. 
Okyanusyada ise yay bilinmediğinden, okun yerini ucuna bir 
bez parçası bağlanmış bir mızrak almıştır; mızrak bir kez 
gökkubbeye saplanınca kahraman buna tırmanarak, kumaşın 
da yardımıyla, Göğe çıkar95. 

Bütün bu mitsel motifleri ve bunların ritüellerdeki etki ve 
yansımalarım gerektiği gibi anlatabilmek için koca bir kitap 
yazmak gerekir. Bir noktayı belirtelim : Göksel yolculuk 
güzergahları şamanlar (büyücüler, otacılar, vb.) ve kimi ayrıca
lıklı ölüler için olduğu kadar, mitsel kahramanlar için de geçer
lidir. Ayrı ayrı bölgelerde ölüm sonrasında geçilen yolların 
çeşitliliği gibi karmaşık bir sorunu burapa incelemek durumun
da değiliz96. Yalnız şunu kaydedelim ki, en arkaik toplumlar
dan sayılan bazı kabilelerde ölüler sadece göğe çıkarken, "ilkel" 
toplulukların çoğu en az iki ölüm-sonrası güzergahı tanır 
ayrıcalıklı kişiler (şamanlar, şefler, "sırra-ermişler") için "dikey" 
yani Göğe doğru, insanların geri kalanı içinse "yatay" (herhangi 
bir yöne doğru) ya da Yeraltına doğru. Örneğin kimi Avust
ralya kabileleri -Narrinyeri, Dieri, Buandik, Kurnai ve Kulin-

(Dusun); H. M. ve N. K. CHADWICK, III, s. 272>; vb. 
94 Semanglar (bak. R. PETI AZZONI, La catena di frecce: saggio su/la diffusione di 

un motiııo mitico, (Saggi di storia delle religioni e di mitologia, s. 63-79'dan); bu 
yazı, The Chain of Arrows: the Diffusion of a Mythical Motive ("Folklore", 
XXXV, Londra, 1924, s. 151-65) adlı makalenin bazı eklemelerle yeniden 
basılmış şeklidir.) ile Koryaklar (bak. W. !. JOCHELSON, Tlıe Koryak, s. 213, 
304) bunun dışında. 

95 R. PETI AZZONI, Tlıe Clıain of Arrows. Bak. ayrıca JOCHELSON, Tlıe Koryak, 
s. 293, 304; ibid., aynı motifin kuzey Amerika'da yayılışı konusunda ek 
kaynaklar. bak. ayrıca G. HATI, Asiatic lnfluences in American Folklore, s. 
40>. 

96 Bu sorunu hazırlanmakta olan Mytlıologies de la Mort adlı kitabımızda ele 
alacağız. 
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ölülerin göğe doğru uçup gittiğine inanırlar97. Kulin'lere göre 
ölüler batan güneşin ışınlarına tırmanarak göğe çıkarlar98. 
Avustralyanın ortalarında, ölüler sağken yaşadıkları tanıdık 
yerlerde dolaşırlar; başka yerlerde ise batıda yer alan bazı 
diyarlara giderler99. 

Yeni Zelandalı Maori'lere göre ruhların göğe çıkışı uzun ve 
zahmetlidir, zira gök kahnanlarının sayısı on'u bulur ve tanrılar 
da en üsttekinde oturur. Rah ip oraya ulaşmak için birkaç yola 
başvurur. Lrlamak ("ilahi" söylemek) suretiyle sihir gücüyle 
ruha göğe kadar eşlik eder; aynı zamanda özel bir ritüelle ruhu 
bedenden ayırıp yukarı doğru fırlatmağa çahşır. Ölen bir şefse 
rahiple yardımcıları birer değneğin ucuna kuş telekleri takar ve 
ulayarak değneklerini yavaş yavaş havaya kaldırırlarıoo. 
Burada da yalnız ayrıcalıklı kişilerin göğe çıktıklarını görüyo
ruz; ölümlülerin geri kalan bölümü okyanusun ötelerine ya da 
bir yeraltı bölgesine gider. 

Kısaca saydığımız bütün bu mit ve ritleri genel bir tablo 
halinde kuşbakışı görmeye çalışırsak, hepsinde ortak bir hakim 
fikir d ikkatimize çarpar : Yerle Gök arasında ulaşım ve iletişim 
herhangi bir fiziksel yol (gökkuşağı, köprü, merdiven, sarma
şık, ip, "ok zinciri", ağaç, dağ, vb.) kullanılarak gerçekleştirilebi
lir, ya da en azından in illa tempore gerçekleştiriliyordu. Söz 
konusu yer-gök bağlantısının bütün bu simgesel temsilcileri 

97 Bak. FRAZER, The Belief in Immorta/ity, [, s. 134, 138, vb. 
98 A. W. HOWITI, Tlıe Native Tribes of Sout/ı-East Australia, s. 438. 
99 F. GRAEBNER (Das Weltbild der Primitiven. Eiııe Untersuclıuııg der 

Urformen weltansclıau liclıen Oen/ceııs bei Naturvölkern, Münih, 1924, s. 25>) 
ve W. SCHMIDT (Der llrsprııng der Gottesidee, I, 2. bas. Münster 1926, s. 
334-476; lll, 574-86, vb.)'e göre, Avustralyarnn en arkaik ve "ilkel" kabilele
ri kıtanın güneydoğusunda yaşayanlar, yani tam da ölüm/cenaze olayını 
Gökle bağlantılayan tasarımın (herhalde göksel yapıda bir Yüce Varlık 
inancıyla da ilişkili olarak) nisbeten daha köklü göründüğü kabilelerdir. 
Buna karşılık, -atalar tapıncı ve totemizmle bağlantılı olarak- "yatay" bir 
ölüm/ cenaze tasarımının egemen olduğu Orta Avustralya kabileleri ise, 
etnolojik açıdan, en az "ilkel" olanlar sayılabilir. 

100 FRAZER, Tlıe Belief in lınmortality, II, s. 24>. 
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aslında Evren Ağacının ya da Axis Mundi 'nin varyantlarından 
başka bir şey değildir. Başka bir bölümde gördük ki, Kozmik 
Ağaç miti ve simgesi Yeraltı, Yeryüzü ve Gökyüzünün biribiri
ne bağlandığı bir nokta, bir "Dünyanın Merkezi" fikrini de 
içerir. Aynı şekilde gördük ki bu "merkez" simgeselliği, 
şamancıl ideoloji ve tekniklerde birinci dereceden bir rol oyna
makla birlikte, şamanizmden çok daha yaygın ve "yaşça" ondan 
eskidir. "Dünyanın Merkezi" simgeselliği aynı zamanda, Gökle 
Yer ve tanrılarla insanlar arasındaki iletişimin mümkün olmak
tan da öte kolay ve herkesin gücü dahilinde olduğu bir "ilk çağ" 
mitiyle de uyum ve bağlantı halindedir. Saydığımız mitler 
genellikle bu ilk illud tempus'a ("o zaman") gönderme yaparlar; 
fakat aralarından bazıları bu iletişimin kesilmesinden sonra bir 
kahraman, hükümdar ya da · büyücü tarafından gerçekleştiril
miş bir göğe çıkıştan da söz eder. Başka deyişle, kimi seçilmiş 
veya ayrıcalıklı insanlar için Zaman'ın başlangıcına kadar geri
ye giderek "düşüş "ten, yani Gökle Yer arasındaki iletişimin 
kesilmesinden önceki mitsel ve cennetlik anı tekrar yaşamanın 
mümkün olduğu fikrini de içerir. 

Şamanlar işte bu seçkin veya ayrıcalıklı kişiler sınıfına 
girer. Uçarak ya da bir araç yardımıyla göğe çıkabilenler yalnız 
onlar değildir; başka ayrıcalıklılar -hükümdarlar, kahramanlar, 
sırra-ermişler- da bu konuda onlarla yarışabilir. Fakat şamanlar 
kendilerine özgü teknikleri, yani esrime (extase) ile bütün öteki 
ayrıcalıklı gruplardan ayrılırlar. Yukarda gördüğümüz gibi, 
şamancıl esrime "düşüş"ten önceki insanlık durumunun tekrar 
yakalanması gibi düşünülebilir; başka deyişle sıradan insanla
rın ancak ölümle ulaşabildiği (zira Veda'lar çağı Hindistanın
daki kurban sunucunun durumu gibi ritler yoluyla gerçekleşti
rilen göğe çıkışlar şamanınkiler gibi somut değil simgeseldir) "ilk 
durumu" yeniden yaratır. Şamancıl göğe çıkışın ideolojisi son 
derece tutarlı ve gözden geçirdiğimiz mitsel tasarımlarla 
-"Dünyanın Merkezi", iletişimin kesilmesi, insanlığın yozlaşma
sı ve "düşüşü", vb.- uyumlu ve bağlantılı olmakla birlikte, genel 
çizgiden sapan birçok şamancıl uygulamalara da rastlanmakta-
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dır10ı . Bu konuda özellikle esrime/ dalınç halini gerçekleştirmek 
için başvurulan ilkel ve mekanik yollar (uyuşturucu kullanımı, 
bitkin düşene dek dans etmek, "ecinlenmek, çarpılmak", vb.) 
akla geliyor. Bu sapkın tekniklere bulunabilecek "tarihsel" açık
lamaların (dış kültür etkileri altında yozlaşma, melezleşme, vb.)  
dışında, bunların başka bir bağlamda yorumlanıp yorumlana
mayacağı sorusu da akla gelebilir. Örneğin, şaırnmcıl esri mede
ki sapkın yonun, mahiyeti gereği somut planda 
"yaşanamayacak" bir simgeselliği ve mitolojiyi şamanın iıı conc
reto yaşamağa çalışmasından ileri gelip gelmediği sorulabilir. 
Başka deyişle, hem mistik hem de gerçek bir Gök yolculuğunu 
ne pahasına ve hangi yolla olursa olsun gerçekleştirmek tutku
su rastladığınuz sapkın esrime durumlarına yol açmış ofamaz 
mı? .. Ve son olarak, bu davranışlar tutkuya dönüşmüş bir 
"yaşama" arzusunun; yani içinde bulunduğumuz insanlık duru
munda ancak "ruh" düzeyinde erişilebilen bir şeyi tensel düzey
de "deneyimleme" isteğinin kaçınılmaz sonucu olamaz mı? . .  
Ama biz burada bu sorunu ele almamayı yeğliyoruz; zaten 
sorun da dinler tarihinin çerçevesinden çıkıyor, felsefe ve 
ilahiyatın alanlarına da taşıyor. 

101 Belki de böyle sapkın şaınancıl dalınçlar yüzünden, Wilhelm SCHMIDT 
esrimeyi sadece "kara" şamanlara özgü bir olay saymışh (bak. Der 
Urspnmg, X[ı, s. 624). Onun yorumuna göre, madem ki "ak" şaman esrime
ye ulaşamıyordu, öyleyse "gerçek bir şaman" sayılmazdı, Schmidt onu 
"Himınels-diener" (Göğün hizmetçisi) diye adlandırmayı öneriyordu (ibid., 
s. 365, 634>, 696>). Büyük olasılıkla, Schmidt'in esrimeye düşük değer 
vermesi, sıkı bir rasyonalist olarak, "bilincin kaybını" içeren bir dinsel 
deneyimde herhangi bir inanılırlık bulamayışındandı. Onun savlarının, 
elinizdeki bu eserin ilk baskısındaki daha ileri yorumlarla karşılaştırılarak 
tartışılması için, bak. D. SCHRÖDER, Zıır Strnktur des Sclıamaııismııs. 





SONlJÇLAR 

Kuzey Asya Şamanizıninin Oluşumu 

"Şaman" teriminin bize, Rusçadan geçerek, Tunguzca şaman 
sözcüğünden geldiği hatırlardadır. Bu terimin, - Çince şa-men 
(ki Palice sözcüğün basit bir çevriyazımıdır) aracılığıyla - Palice 
samana (sanskritçe çramana) ya bağlanarak açıklanması XIX. 
yüzyılda doğubilimcilerin çoğu tarafından kabul edilmekle 
birlikte, oldukça erken (1842 de W. Schott, 1846 da Dordji 
Banzarov tarafından) kuşkulara konu olmaya başlamış ve 1914 
te J. Nemeth1, 1917 de de B. Laufer2 tarafından reddedilmiştir. 
Bu bilginler, bazı sesbiliınsel denklik ve uygunluklara bakarak, 
söz konusu Tunguzca kelimenin Türk-Moğol dil grubuna ait 
olduğunu kanıtla,dıklarına inanmışlardı. Buna göre, arkaik 
Türkçedeki sözbaşı k' ünlüsü Tatarcada k, Çuvaşçada j, 
Yakutçada x (Almanca ach'taki gibi ötümsüz sızıcı), Moğolcada 

1 LTlıer den llrsprung des Wortes Şaman ımd einige Bemerkımgen zıa türkisch
moııgolisclıeıı LautgescJıichte ("Keleti' Szemle", XIV, 1913-1914, s. 240-249). 

2 Origin of the Word Slıamaıı ("American Anthropologist", XlX, Menasha, 1917, 
s. 361-71 ). LAUFER'in makalesi ayrıca bu sorunun tarihçesini ve ilgili bibli
yoğrafyayı ela kapsamaktadır. Ayrıca bak. J. P. ROUX, Le Nanı du chaman 
dans les textes tıırco-mongols, (in "Anthropos", LIII, 1-2, 1958, s. 440-56). 
Türkçe lıögü terimi hakkında, bak. H.-W. HAUSSIG, Theoplıylakts Exkıırs über 
die skytlıisclıen Völker, s. 359. 
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ts, ç, ve Mançu-Tunguzcada s, s ' veya ş oluyordu. Dolayısıyla, 
Tunguzca şaman, Türk-Moğol di llerinin çoğunda tam da 
"şaman" kavramım ifade eden kam (qam) teriminin sesbilimsel 
eşdeğerlisiydi. 

Ancak G. J. H.amstedt3 Nemeth'in ileri sürdüğü sesbilirnsel 
yasanın yetersizliğinigösterdi. Öte yandan, Toharcada (samane 
= Budist keşiş) ve Sogdcada (şmn = şaman ) da benzer sözcükler 
bulunduğunun anlaşılması bu terimin Hind kökenli olduğu 
varsayımını tekrar ön plana çıkardı4. Sorunun dilbi limsel yönü 
üzerinde kesin fikir beyanına kendimizi yetkili saymamakla ve 
bu Hindce sözcüğün Orta Asyadan Uzak Asyaya dek yaptığı 
göçleri açıklamanın arzettiği bütün güçlükleri hesaba katmakla 
birlikte, bir noktayı ilave etmek isteriz : Sibirya halkları üzerin
deki Hind etkileri sorunu bütünlüğü içinde ve gerek budunbi
limsel gerek tarihsel veriler kullanılarak ele alınmalıdır. 

Şirokogorov Tunguzlar konusunda, özel ve genel sonuçla
rım aşağıda özetlemeye çalışacağımız bir dizi çalışrnada5, bunu 

3 Zur Frage nac/ı der Stellımg der tsclıuwassiclıen ("Journal de la Societe Finno
ougrienne", XXXVIII, 1922-23, s. 1-34), s. 20--21; karş. Kai DONNER, Über 
soglıdisclı nôm "Gesetz " und sanıofedisclı nôm "Himnıel, Golt'" ("Studia 
Orientalia", I, Helsinki, 1925, s. 1-8), s. 7. Ayrıca bak. G. J.  RAMSTEDT, Tlıe 
Relation of Altaic Languages la Otlıer Language Groups ("Journal de la Societe 
Finno-ougrienne", LIII, I, 1946-47, s. 15-26). 

4 Bak. Sylvain LEVI, Etude des docııments toklıariens de la Mission Pelliot ("Journal 
Asiatique", ser. X, c. XVII, 1911, s. 431-64), özeli. s. 445-46; Paul PELLIOT, 
Sur quelques mots d 'Asie Centrale attestes dans les textes clıinois ("Journal 
Asiatique", ser. XI, c. !, 1913, s. 451-69), özeli. s. 466-69; A. MEILLET de (Le 
Tokharien, "Indo-germanische Jahrbuch", I, Strasburg, 1913, s. 19) Toharca 
şamıine sözcüğünün Tunguzca , terimle benzerliğine dikkati çeker. F. 
ROSENBERG (On Wine and Feasts in tlıe Iranian National Epic, Rusçadan çev. 
L. BOGDANOV, "Journal of the K. R. Cama Oriental Institute", No.19, 
Bombay, 1931, s. 13-44 ; bak. not, s. 18-20) Sogdca şmn teriminin önemini 
vurgular. 

5 N. D. MIRONOV ve S. ŞİROKOGOROV, S 'ramana-Shaınaıı : Etymology of tlıe 
Word "Shanıan " ("Journal of the Nord-China Branch of the Royal Asiatic 
Society", L V, Şang-hai, 1924, s. 110-30); aynca bak. S. ŞİROKOGOROV, 
General Tlıeory of Slıamanism aınoııg tize Tımgus; Nortlıern Tungııs Migrations in 
tlıe Far East; Versuclı einer Erforschııng der Grımdlageıı tles Sc/ıamanentuıns lıei 
den Tungusen; Psyclıo-nıental Complex of tlıe Tungus, s. 268 dev. 
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yapmıştu. Ona göre şaman sözcü,ğü Tımguzcaya yabancı gibi 
görünmektedir. Ancak, daha da önemli bir nokta, şamanizm 
olgusun un kendisinin de güney kökenli ögeler - daha açık 
deyişle Budist (lamaist) ögeler · içermesidir. Gerçekten de 
Budizm Kuzey-doğu Asya'nm oldukça uzak köşelerine dek 
girmişti : IV. yüzyılda Kore'ye, ilk binyılın ikinci yansında 
Uygur ülkesine, XIIL yüzyılda Moğol ellerine ve XV. yüzyılda 
ela Amur bölgesine (Amur nehrinin denize döküldüğü yerde 
bir Budist tapınağı bulu n muştur) u laşrmştı. Tunguzların ruhla
ra (burkhar.ı) verdiği adların çoğunluğu Moğolla rdan ödünçle-· 
medir6, ama onlar da bunları daha önce lamaist  Budistlerden 
almışlardır. Şirokogorov Tunguz şaman larının giysi, davul ve 
boyalı desenlerinde f;aı!,daş etkiler de görür7. Bundan başka, 
Mançu'lar da kemli ülkelerinde şamanizmin XI. yüzyıl ortala
rında meydana çıktığım, fakat ancak Ming hanedanı dönemin
de (XIV.- XVIJ . yüzyıllar) yayıldığını öne sürerler. Öte yandan 
güney Tunguzlan da şamanizmlerinin Mançulardan ve 
Dahur'lardan alınma olduğunu idd:ia ederler. Son olarak, kuzey 
Tunguzları da güney komşuian olan Yakutlardan etkilenmiş
lerdir. Bu kuzey Asya ülkelerinde şamanizmin ortaya çıkmasıy
la Budizmin yayılması a rasında zaman bakımından bir çakışma 
bulunduğunu Şirokogorov şamanılzmin çeşitli ülkelerdeki geliş
me tarihlerine (Mançurya'da XU.- XVH. yy. arası, Moğolistan' da 
XIV. yy. dan önce, Kırgız ve Uygur ellerinde olasıhkla VIL-- XL 
yy. arası; başka deyişle, lamaist Budizrrün bu halklar tarafından 
resmen tanınmasmdan az önce) dayanarak kanıtlayabilece�;i 
kanısındadır (Şramana-Shaman, s. 125). Rus budunbili ınci bu 

6 MİRONOV ve ŞİROKOGOROV, Şraınana-Shaman, s .119 dev.; ŞİROKOGO-· 
ROV, Psyclıomental Complex, s. 279 dev. Şirokogorov'un savı N. N. POPPE 
tarafından da kabul edilmiştir; bak. "Asia Major", IH, Leipzig, 1926, s. 138. 
Burklıan 'lar üzerindeki güney (Çin·-Budist) etkisi aynı şekilde HARVA tara
fından da ortaya konmuştur: Die religiösen Vorstellungcn der altai"schen Völker .. 
s. 381. Ayrıca bak. W. SCHMIDT, Der Ursprung der Gottesidee, X, s. 573; D. 
SCHRÖDER., Zur R.eligioıı der Tııjen, sonuncu madde, s. 203 dev. 

7 MİRONOV ve ŞİROKOGOROV, .Şramaııa-Sharnan, s. 122; ŞİROKOGOROV, 
Psyc/ıoırıental Complex, s. 281. 
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konuda bazı güney kökenli etnografik ögeleri de hatırlatıyor : 
Örneğin, şamanlık ideolojisinde ve şamanın ritüel giysisinde 
görülen yılan (kimi durumlarda boa constrictor) motifine 
Tunguz, Mançu, Dahur, vb. lann dinsel inançlarında rastlanma
dığı gibi, bu halkların kimisi söz konusu hayvanı bile tanıma
maktadır8. Yayılma merkezi - Rus bilgine göre - Baykal gölü 
yöresi olan şaman davulu da lamaist dinsel müzikte birinci 
derecede rol oynar; ayrıca gene lamaist kökenli olan bakır ayna 
(bak. yuk. s. 184>.) da şamanlıkta o kadar önem kazanmıştır ki, 
bu aynaya sahip olmak koşuluyla giysisiz ve davulsuz bile 
şamanlık edilebilir. Başa takılan kimi süsler de lamaist kökenli 
sayılabilir. 

Sonuç olarak, Şirokogorov Tunguz şamanlığını "batıdan 
doğuya ve güneyden kuzeye doğru yayılmış görünen; doğru
dan doğruya Budizmden alınma birçok ögeler içeren, nisbeten 
yakın dönemlere ait bir olgu" sayıyor (Şranıana-Slıaman, s. 127). 
"Şamanizmin kökleri, Tunguzlara ve öteki şamanist toplumlara 
özgü animist düşünme biçiminin ürünü olan sosyal sistemin ve 
psikolojinin derinliklerindedir. Fakat şu da bir gerçektir ki 
şamanizm, bugünkü biçimiyle, Budizmin kuzey-doğu Asya 
etnik grupları arasındaki yayılışının sonuçlarından biridir" 
(ibid., s. 130, n. 52). Psyclıonıental Complex of tlıe Tımgııs adlı 
büyük sentez eserinde Şirokogorov "Budizmle uyarılan/ canlı 
tutulan şamanizm" şeklinde bir formül üzerinde durur (s. 282). 
Bu canlı-tutulma olgusu Moğolistan'da günümüzde bile gözle
nebilir : Lamalar ruhsal dengelerini yitirenlere şaman olmayı 
öğütlerler; ayrıca kimi lamaların şaman olup şamanların "ruhla
rını" kullandıkları da sıkça görülür (ibid.). Buna göre, 
Tunguzların kültürel dünyalarının Budizmden ve Larnaizmden 
alınmış ögelerle dolu olmasına şaşmamak gerekir (ibid.). 
Şamanizmle Lamaizmin birlikte yaşaması başka Asya halkların-

8 İbid., s. 126. Tunguz şamanlarının "ruhlarının" büyük bölümü budist kökenli
dir (l'sychomental Complex, s. 278). Bunların şaman giysisi üzerine çizilmiş 
resimleri, "budist rahiplerin giysilerinin tam birer kopyası" olduklarını açığa 
vmur (ibid.). 
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da da görülür. Örneğin Tuva'larda, birçok yurtta, hatta lamala
rın kilerde bile, Buddha resim ve heykellerinin yanı sıra, kötü 
ruhlara karşı koruyucu olarak, şamancı! ereni 'lere rastlandığı 
olur9• 

Şirokogorov'un "Budizmle kızıştırılmış şarnanizm" şeklin
deki formülü bize de tamamiyle doğru görünüyor. Gerçekten 
de güneyden gelen etkiler Tunguz şamanlığını değiştirmiş ve 
zenginleştirmiştir, ama bu inanç sistemi Budiznıin yarattığı bir 
ürün değildir. Şirokogorov'un da belirttiği gibi, Budizmin ülkele
rine girmesinden önce Tunguzların dininde Gök Tanrısı Buga 
tapımı egemendi; belli bir rol oynayan bir başka öge de ölülere 
il işkin ritüeldi. Terimin bugünkü anlamıyla "şaman" yok idiyse 
ele, Buga'ya kurban sunma ve ölü1e re tapma gibi görevlerde 
uzmanlaşmış "rahipler" ya da sihirbazlar elbette vardı. Bugün 
de, diyor Şirokogorov, bütün Tunguz kabilelerinde şamanlar 
Gök Tanrısı için yapılan sunulara katılmazlar; ölülere tapma 
olayına gelince, yukarıda gördüğümüz gibi, şamanlar bu ritüele 
ancak istisna sayılacak durumlarda davet edilirler : örneğin, 
ölen kişi yeryüzünü terketmemekte direnir ve Yeraltına kadar 
bir şamanlık seansı yardımıyla götürülmesi gerekli olursa 
(Psychomental Conıplex, s. 282). Tunguz şamanlarının Buga'ya 
sunulan kurbanlara karışmadıkları doğru ise de, şamanlık 
seanslarında "göksel" sayılabilecek bazı ögelerin kalmış olduğu 
bir gerçektir. Göğe çıkma simgeselliği de Tunguzla rda geniş 
ölçüde tanıklanmaktadır. Bu simgeselliğin, bugünkü biçimiyle, 
Buryat ya da Yakutlardan alınmış olması mümkündür; ama bu 
hiçbir şekilde Tunguzların onu, güney komşularıyla temasa 
gelmeden önce bilmed iklerine kanıt sayılamaz. Sibirya'nm uzak 
kuzeyinde ve arktik bölgelerde Göksel tanrının dinlerdeki 
önemi ve göğe çıkış mit ve ritlerinin evrenselliği, bizi bunun 
tam tersini varsaymaya götürür. Böylece, Tunguz şamanlığının 
oluşumu hakkında verilerden çıkarabileceğimiz sonuç şu 
oluyor : Lamaist etkiler daha çok "ruhlara" verilen önem ve bu 

9 V. BUNAK, Uıı Pııys de l 'Asie peıı comııı: le Tanna-Touva ("Jnternationales 
Archiv für Ethnographie", XXIX, 1928, s. 1-16), s. 9. 
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"ruhları" egemenliğe almak ve özümsemekte kullanılan teknik
ler olarak kendini göstermiştir. Dolayısıyla, bugünkü şekliyle 
Tunguz şamanlığını Lamaizmden derin biçimde etkilenmiş 
sayabiliriz. Ancak, Asya ve Sibirya şamanlığını bir bütün olarak 
bu tür Çin-Budist etkilerinin ürünü saymağa hakkımız olabilir 
mi? 

Bu soruya yanıt vermeden önce, bu çalışmanın kimi sonuç
larını hatırlatalım. Gördük ki, şamanizmin tipik ve özgül ögesi 
"ruhların" şaman tarafından bedenselleştirilmesi (inco1poration) 
değil, Göğe çıkışın veya Yeraltına inişin doğurduğu kendinden
geçme (esrime, extase) dir. Ruhların bedene alınması ve ruhlar 
tarafından "çarpılma" (possession) evrensel denecek kadar 
yaygın olaylar olmakla birlikte, mutlaka ve dar anlamında 
şamanizme ait ögeler değildir. Bu açıdan bakılınca Tunguz 
şamanizmi, "ruhların" bedenselleştirilmesine verilen önem ve 
göğe çıkışa tanınan yetersiz rol nedeniyle, şamanizmin "klasik" 
biçimlerinden sayılamaz. Oysa Şirokogorov'u izleyerek gördü
ğümüz gibi, Tunguz şamanizmine bugünkü görünümünü 
veren şey, tam da bu "ruhları" bedenselleştirme ve egemenliğe 
alma ideolojisi ile bu işte kullanılan teknikler - başka deyişle 
güneyden (Lamaizmden) gelen katkılar - olmaktadır. Bu neden
le, Tunguz şamanlığınııi çağdaş biçimini eski Kuzey Asya 
şamanizminin bir tür melez biçimi saymak için gerekçelerimiz 
vardır. Kaldı ki, gördüğümüz gibi, şamanizmin günümüzdeki 
bozuluş ve çöküşünden söz eden mitler de oldukça boldur, ve 
Sibirya'nın en uzak kuzey-doğu yörelerindeki halklar kadar 
Orta Asya Tatarları arasında da yaygındır. 

Tunguz şamanlığında belirleyici ögeler olan Budizm 
(Lamaizm) etkilerine gelince, bunlar Buryat ve Moğolları da 
geniş ölçüde etkilemiştir. Buryat, Moğol ve Tatarların mitoloji, 
kozmoloji ve dinsel ideolojilerinde görülen bu tür Hind etkileri
nin kanıtlarını birçok kez gösterdik. Hind'in dinsel katkılarını 
Orta Asya'ya en başta Budizm taşımıştır. Ancak burada bir 
noktaya işaret etmek gerek : Hind etkileri, güneyden gelip orta 
ve kuzey Asya'ya yayılan etkiler arasında ne ilk ne de biricik 
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etkilerdir. En eski tarih-öncesi çağlardan beri, güney kültürleri 
ve daha sonra da antik Yakın-Doğu kültürleri Orta Asya ve 
Sibirya'mn bütün kültürlerine etkide bulunmuştur. Kutup
dolayı bölgelerin taş çağları Avrupa'nın ve Yakın-Doğu'nun 
tarih-öncesine bağlıdır10• Kuzey Rusya ve kuzey Asya'nın tarih
öncesi ve ön-tarih uygarlıkları, eski doğu uygarlıklarının derin 
etkileri altında kalmışlardır11. Budunbilimsel açıdan, bütün 
göçebe kültürlerini tarımsal ve kentsel uygarlıkların buluşlarına 
bağımlı saymak gerekir. Dolaylı olarak, bu uygarlıkların yayı
lım alanı kuzey ve kuzey-doğuya doğru gayet uzak bölgelere 
dek ulaşmıştır. Daha tarih-öncesinde başlamış olan bu yayılım 
günümüze kadar uzanmaktadır. Orta Asya ve Sibirya mitoloji 
ve kozmolojilerinin oluşumunda Hind-İran ve Mezopotamya 

10 Bak. Gutorm GJESSING, Circıınıpolar Stoııe Age ("Acta Arctica", II, fas. 2, 
Kopenhag, 1944). Gene bak. A. P. OKLADNIKOV, Aııcient Cultures and 
Cultııral and Etlıııic Relations oıı the Pacific Coast of Nort/ı Asia (in 
"Proceedings of the 32nd International Congress of Americanists (1956), 
Kopenhag, 1958, s. 545-56), özellikle s. 555 dev.; K. JETTMAR, Urgesclıiclıte 
lnnerasiens, s. 150-61; C. S. CHARD, An Oııtline of Prelıistory of Silıeria. l: The 
Pre-metal Periode (in "Southwestern Journal of Anthropology", XIV, 
Albuquerque, 1958, s. 1-33). 

ll Örneğin bak. A. M. TALLGREN, The Copper ldols from Galic!ı ıind Tlıeir 
Relatiues ("Studia Orientalia", 1, Helsinki, 1925, s. 312-41). M. ô. iV. binyıl
da Ön-Türklerle Yakın-Doğu halkları arasındaki ilişkiler hakkında, bak. W. 
KOPPERS, llrtürkentıım ımd Uriııdogermaııentum, s. 488 dev. D. SINOR\ın 
söz dağarcığı konusundaki araştırmalarına göre, Proto-Türklerin ilk yurtla
rı "şimdiye dek sanılandan çok daha batıya yerleştirilmelidir."; bak. Ouralo
altai'que-indo-europeen ("T'oung Pao", XXXVII, Leyde, 19<14, s. 226-44), s. 244. 
Ayrıca bak. K. JETI'MAR, The Karasulc Cııltııre and Its Soııtlı-easterıı Affinities 
("Bullctin of the Museum of Far Eastern Antiquities", No. 22, Stockholm, 
1950, s. 83-126); id. Tlıe Altai lıefore t!ıe Turks; id. Urgeschic!ıte Inrıerasiens, s. 
156 dev. L. VAJDA'ya göre, Asya'nın kuzeyindeki şamanlık sistemi güne
yin tarımcı toplumlarıyla kuzeyin avcı gelenekleri arasındaki etkileşimin 
ve değiş-tokuşun sonucudur. Fakat şamanizm ne birinin ne de ötekinin 
tipik ve özgül olgusu değildir ; kültürel bir bütünleşmenin ürünü olup 
kendini oluşturan ögelerden daha yakın bir geçmişe sahiptir. Asya'nın 
kuzeyinde şamanizm bronz çağından daha gerilere gitmez. Bak. Zur phase
ologisc!ıen Stel/ung des Sc!ıamanismııs, s. 479. Fakat, aşağıda da (s. 550, n. 19) 
göreceğimiz gibi, tarih-öncesi uzmanı Kari J. NARR, kuzey Asya 
şamanizminin kökeninin alt-paleolitik ile üst-paleolitik arasındaki geçiş 
dönemine dayandığını kanıtlayabileceği fikrindedir� 
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etkilerinin taşıdığı önemi yukarda gördük. İran kökenli terimle
re Ugorlu halklarda, Tatarlarda, hatta Moğollarda bile rastlan
maktadırı2. Öte yandan, Çin ile Hellenistik Doğu arasındaki 
kültürel temaslar ve karşılıklı etkiler de iyi bilinmektedir. 
Sibirya da bu kültürel değiş-tokuştan yararlanmıştır : Çeşitli 
Sibirya halkları tarafından kullanılan rakam ve işaretler dolaylı 
olarak, Çin'den olduğu kadar Roma'dan da alınmadır (Kai 
Donner, La Siberie, s. 215-16 ). Çin uygarlığının etkileri Ob ve 
Yenisey havzalarına dek sokulur13. 

Orta ve kuzey Asya halklarının din ve mitolojilerinde 
görülen güney etkileri işte bu tarihsel-budunbilimsel perspektif 
içinde bütünleştirilmelidir. Asıl şamanizme gelince, bu etkile
rin, özellikle büyü tekniklerinde yol açtıkları sonuçları daha 
önce gördük. Şamanlık giysisi ve davulu daı4 aynı şekilde 

12 Moğolcanın söz dağarcığındaki İran kökenli ögeler hakkında, bak. B. 
LAUFER, Sino-Iranica: Chinese Contributions to the History of Civilisation in 
Ancient İran ("Field Museum of Natura! History, Anthropological Series", 
XV, 3, Chicago, 1919), s. 572-76. IX. yüzyılda güney Sibirya'da Sogdluların 
duvar resimleri hakkında, bak. O. MANCHEN-HELFEN, Maniclıaeans in 
Silıeria (in "Semitic and Oriental Studies Presented to William Popper on the 
Occasion of His Seventy-Fifth Birthday, October 29, 1949", ed. W. J. 
FISCHEL, Berkeley ve Los Angeles, 1951, s. 311-26). Ayrıca bak. P. 
PELLIOT, Influeııce iranieııne en Asie centrale et en Extreme-Orient, (in "Revue
d'Histoire et de Litterature religieuses"f, Paris, 1912. 

13 Örneğin, bak. F. B. STEINER, Skinboats and the Yakut "Xayik" ("Ethnos", IV, 
1939, s. 177-183). 

14 W. SCHMIDT (Der llrsprung, III, s. 334-38) tarafından özetlenen henüz 
yayımlanmamış çalışmasında, A. GAHS orta ve kuzey Asya'da kullanılan 
şaman davulunun prototipinin Tibet çifte-d'avulu olduğunu tahmin ediyor. 
ŞİROKOGOROV da (Psychomeııtal Complex, s. 299), ağaç tutamaklı yuvarlak 
- Tibet kökenli - davulun, Çukçi ve Eskimo bölgeleri dahil, Asya'ya giren ilk 
davul tipi olduğuna dair W. SCHMIDT'in (Der Ursprung, IIl, s. 338) varsayı
mını kabul ediyor. Eskimo davulunun Asya kökenli olduğu aynı şekilde W. 
THALBITZER ( "The Aııııııasalik Eskimo", 2. kıs. 2. yarı-cilt, s. 580) tarafından 
da öne sürülmüştür. W. KOPPERS (Prolıleme der iııdischen Religionsgeschiclıte, 
s. 805-807) şaman davulunun güney kökenliliği konusunda ŞİROKOGO
ROV ve GAHS'ın çıkarımlarını kabul etmekle birlikte, modelin Tibet'ten 
gelmediğini; Hindistan'ın arkaik halklarının (Santal, Munda, Bhil, Baiga) 
sihirbazlannda da rastlanan kalbur biçimindeki davul okluğunu sanıyor. 
Bu aborigen halkların (aynı şekilde Hind büyücülüğünden kuvvetle etkilen-
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güneyin etkisinde kalmıştır. Fakat şamanizm, yapısı ve bütün
lüğü içinde, bu güneyden gelme katkıların bir yarahsı sayıla
maz. Bu eserde toplayıp yorumladığımız belgeler bize, 
şamaniı;min kendine özgü ideolojisinin ve tekniklerinin, paleo·· 
doğu kültürlerinden etkilendiklerini kolaylıkla kabul ederneye·
ceğimiz kimi arkaik kültürlerde de tanıklandığını göstermekte
dir. 

Bunun için iki noktayı hahrlamak yeterlidir. Bir kere, orta 
Asya şamanlığı Sibiryah avcıların tarih-öncesi kültürlerinin 
ayrılmaz parçasıdırı5; sonra, şamanizm ideolojisine ve teknikle
rine Avustralya, Malezya, kuzey ve güney Amerika, ve başka 
yerlerdeki ilkel topluluklarda da rastlanmaktadır. 

Son zamanlarda yapılan araştırmalar, paleolitik çağ avcıla·· 
rının dinlerinde şamancıl ögeler bulunduğunu açıkça göster
mektedir. Horst Kirchner Lascaux mağarasındaki ünlü ka
bartmayı bir şamancıl esrime sahnesi olarak yorumlamıştır (Ein 
archiiologischer Beitrag). Aynı yazar Kommandostabe'leri (tarih-

miş olan) şamanizmi konusunda ise KOPPERS, Türkçe-Tatarca kam terimi 
ile adı geçen halkların dillerinde sihir, sihirbaz, sihir yeri anlamına gelen bir 
grup sözcük arasında organik ilişki olup olmadığı sorusunu ortaya atıyor 
(Probleme, s. 810-12): Bhil dilinde kamru "sihir ülkesi"; Santal'cada kamru 
"büyücülük yurdu", Kamru İlk Sihirbaz, vb.; aynı şekilde Hindi Kamrup, 
Sanskrit Kılmarupa, vb. Yazar (s. 783 te) kılmaru (kamru) teriminin güney 
Asya'dan gelmiş ve daha sonra halk etimolojisi yoluyla Kılmarupa olarak 
açıklanmış olabileceğini düşünüyor (Kamarupa, Assam ilinin, şakhtf inancı
nın önem kazanmasıyla ünlenen bir bölgesinin adıdır). Munda'ların 
şamanizmi hakkında, bak. J. HOFFMANN, Encı;clopaedia Mımdarica, II, s. 
422 dev. ve KOPPERS, Probleme, s. 801 dev. Ayrıca bak. A. GAHS, Die 
/wlturhistorischen Beziehungen der östliclıen Paliiosilıirier zıı den austrisc/ıen 
Völ/cenı, iııslıeson.dere zıı fenen Formosas ("Mi.tteilımgen eler anthropologischen 
Gesellschaft in Wien", LX, 1930, s. 3-6). 

15 Bak. H. FINDEISEN, Sclıamanentum, s. 18 dev.; F. HANÇAR, The Eurasian 
Animal Style and tlıe Altai Complex (in "Artibus Asiae", XV, Leipzig, 1952, s. 
171-94); K.J. NARR, Nordasiatisclı-europiiisc/ıe Urzeit iıı arclıiiologischer und 
völkerkundlic/ıer Siclıt (in "Stuclium generale", VII, 4, Bedin, 1954, s. 193-201) ; 
id., Iıı terpretatioıı altsteinzeitlicher Kunstwerke durch völkerkundliche Parallelen 
(in "Anthropos", L, 1955, s. 513-45), s. 544 dev. Ayrıca bak. A. M. 
TALLGREN, Zur westsilıirischen Gruppe der "schamaııistischen Figuren" 
("Semi.narium Konclakovianum", IV, Prag, 1931). 
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öncesi sitlerde bulunan ve neye yaradıkları anlaşılamayan 
nesneler) davul tokmakları saymaktadır16. Bu yorum kabul 
edilecek olursa bu, tarih-öncesi büyücülerin de bugünkü 
Sibirya şaman davuluna benzer davullar kullandıkları anlamı
na gelecektir. Bu konuda, Barents denizindeki Oleny adasında, 
yaklaşık M.Ö. 500 lerden kalma bir sitte, kemikten davul 
tokmakları bulunmuş olması da herhalde ilginç bir noktadır17. 
Son olarak, Karl J. Narr da şamanizrnin kökeni ve kronolojisi 
sorununu, önemli çalışması Biirenzeremoniell ımd Schamanismus 
in der Alteren Steinzeit Europas 'ta yeniden ele alıp incelemiştir18. 
Burada, verimlilik ve doğurganlık kavramının (kadın 
heykelcikleri, ya da "Venüs"ler), tarih-öncesi avcılarının dinsel 
inançları üzerindeki etkisini meydana çıkarır. Ancak bu etki 
paleolitik geleneği kıramamıştır (s. 260). Narr'm vardığı sonuç
lar şöyledir : Avrupa'nın paleolitik sitlerinde bulunan hayvan 
kafatasları ve kemikleri (yaklaşık M.Ö. 50000 - 30000 arası) ritü
el sunular olarak yorumlanabilir. Aşağı-yukarı aynı dönemde 
ve aynı ritlerle ilişkili olarak, ölmüş hayvanların bu kemikler
den yeniden canlandıklarına dair sihirsel-dinsel tasarımlar 
biçimlenip belirginleşmiş olmalıdır. Asya ve kuzey Amerika' 
daki ayı tapımının kökleri işte bu "Vorstellungswelt"in içlerine 
dalmaktadır. Bundan az. sonra, olasılıkla M.Ö. 25000 lerde, 
Avrupa kıtası (Lascaux'da) kuşun, koruyucu ruhun ve kendin
den geçmenin plastik olarak temsili ile, şamanizmin en eski 
biçimlerinin varlığına ilişkin kanıtlar göstermeye başlar (Biiren
zeremoniell, s. 271). 

Narr'ın önerdiği kronolojinin geçerliği hakkında yargıya 
varmak uzmanların işidir19. Kesin gözüken nokta, "şamancıl" 

16 Ein arclıiiologischer Beitrag, s. 279 dev. ("Kommandostabe" = kumanda değne
ği, asası. Bak. S. GlEDION, The Eternal Present. l: The Begimıings of Art, New 
York ve Londra, 1962, s. 162 dev.). 

17 Bunların resimleri için, bak. FINDEISEN, Schamaııentum, şek. 14; ibid. s. 158 
dev. 

18 In Saecu/um, X, 3, Freiburg ve Münih, 1959, 233-72. 
19 Narr'ırı kronolojisi A. CLOSS tarafından kabul edilir: das Religiöse im 

Sclıamanismus (in "Kairos", ll, Salzburg, 1960, s. 29-38). _Bu makalede yazar 
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ritüel ve simgelerin eskiliğiclir. Tarih-öncesine ilişkin buluntu
lar arasında ortaya çıkarılan belgelerin, in s tatu nascendi (doğuş 
halinde) bir şamanizmin :ilk ifadeleri mi; yoksa sadece, daha 
eski olmakla birlikte Lascaux döneminden önce plastik bir 
ifadeye (desenler, ritüel nesneler, vb. ) kavuşamamış olan bir 
dinsel kompleksten elimize geçen ilk belgeler mi oMuf;u husu
su ise ha lii belirlenmeyi bekliyor. 

Orta ve Kuzey Asya şamancıl kompleksinin oluşumunu 
anlamak için sorunun iki ana ögesini gözden kaybetmemek 
gerekir : bir yandan, kendi özgüllüğü içinde, kökensel bir olgu 
olarak esrime (extase); öte yandan, bu esrime deneyiminin için
de yer almak durumurnfa kaldıt�ı tarihsel-dinsel ortam ve 
sonunda deneyimi geçerli kılacak olan ideoloji. Kendinden
geçme deneyimine "kökensel olgu" dedik, zira bunu belli bir 
tarihsel anın ürünü, başka deyişle belli bir uygarlık biçimi tara
fından doğurulmuş, saymak için hiçbir nedenimiz yoktur. 
Tersine, onu insanlık durumunun yapıcı ögelerinden biri, dola
yısıyla tüm arkaik insan topluluklan tarafından bütünüyle bili
nen bir olgu sayma eğilimindeyiz. Çeşitli kültür ve din 
biçimleriyle değişikliğe uğrayan şey sadece bu esrime deneyi
rninin yorumu ve değerlendirilmesi olmuştur. hndi, orta ve 
kuzey Asya' da, sonradan şaınanizmin özgül ve özerk bir komp
leks veya sistem olarak kristalleşeceği yerlerde, tarihsel-dinsel 
durum neydi? Bu ülkelerin hepsinde, ve en eski zamanlardan 
beri, göksel nitelikli bir Yüce Varlığın "varlığı" tanıkfanmakta
dır ve bu Varlık morfolojik olarak arkaik dinlerin bütün öteki 
göksel Varhklarınm da dengidir (bak. t:liade, Traite, başl. II). 
Göğe çıkma simgeselliği, kendine bağlı bütün rit ve mitlerle 
birlikte, bu göksel yüce varlıklarla ilişki içinde düşünülmelidir. 
"Yüksekliğin" kendi başına kutsal sayıldığını; arkaik toplulukla
rın birçok yüce tanrısının "Yukardaki", "Gökteki" ya da sadece 
"Gök" gibi adlar taşıdığını biliyoruz. Bu çıkış veya "yükseliş" 

şamanizmin yakm dönemlerdeki bazı yorumlarını tartışır : Findeisen, A. 
Friedrich, Eliade, D. Schröder, Stiglmayr, vb. 
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simgeselliği gökteki yüce varlığın "uzaklaşmasından" sonra da 
dinsel değerini ve güncelliğini korur (biliyoruz ki, yüce varlık
lar tapım içinde yavaş yavaş güncelliklerini yitirip yerlerini 
daha "dinamik" ve daha "senli-benli" dinsel figür veya biçimlere 
bırakırlar : fırtına ya da doğurganlık tanrıları, demiurgos 'lar, 
ölmüşlerin ruhları, Büyük Tanrıçalar, vb.). "Ana-erkillik" diye 
adlandırılması adet olmuş olan sihirsel-dinsel kompleks de 
Gök-Tanrı'nın bir deus otiosus 'a (aylak tanrı) dönüşmesi sürecini 
güçlendirip hızlandırır. Gökteki yüce varlıkların güncellikleri
nin azalması hatta tümüyle yitmesi, bazan, Gök'le Yer arasında
ki iletişimin kolay ve herkese açık olduğu cennetlik bir ilk 
çağdan söz eden mitlerde dile gelir; bir olayın (genellikle ritler
de yapılan bir hatanın) sonucunda bu iletişim kopmuş ve Yüce 
Varlıklar göğün en yüksek katmanlarına çekilmişlerdir: Ancak, 
bir kez daha belirtelim, göksel Yüce Varlık tapımının sönmesi, 
bütün anlam ve çağrışımlarıyla göğe çıkış simgeselliğini asla 
gündemden düşürmemiştir. Gördüğümüz gibi, bu simgeselli
ğin her yerde ve bütün tarihsel-dinsel bağlamlarda tanıklarına 
rastlanmaktadır. Ve bu göğe çıkış simgeselliği şamanlık ideolo
jisinde ve tekniklerinde de temel bir rol oynamaktadır. 

Önceki bölümde, şamancıl kendinden-geçmenin hangi 
anlamda, insanların Gök ile in concreto (somut olarak) iletişimde 
bulunabildikleri mitsel illud tempus 'un ("o zamanlar . . .  ") bir tür 
yeniden güncelleştirilmesi olarak yorumlanabileceğini görmüş
tük. Şamanın (ya da medicine man 'in, sihirbazın, vb.) göğe çıkışı
nın, göksel bir Yüce Varlığa ve Gök'le Yer arasında somut 
iletişime inanma çevresinde yoğunlaşan arkaik bir dinsel ideo
lojinin derin değişimlere uğramış, hatta kimi zaman bozulmuş 
bir kalınhsı olduğu kuşku götürmez. Fakat gene gördük ki 
şaman, - öteki insanların erişemediği bir durumu yaşamasını 
sağlayan - esrime deneyimi nedeniyle, ayrıcalıklı bir kişi sayılı
yor ve kendisi de kendini öyle görüyor. Ayrıca mitler Yüce 
Varlık'la şamanlar arasında daha samimi ve içli-dışlı ilişkiler
den de söz ediyorlar; örneğin, Yüce Varlık ya da vekili (demiur
gos veya güneşe özdeşlenmiş bir tanrı} tarafından, insanları 
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hastalıklardan ve kötü ruhlardan korumak üzere Yeryüzüne 
gönderilen bir İlk Şaman figürü ortaya çıkıyor. 

Orta ve Kuzey Asya dinlerinin uğradığt değişiklikler, yani, 
kabaca, atalara tapma ile Yüce Varhğın yerini alan öteki tanrısal 
ve yan-tanrısal figürlerin gittikçe önem kazanan rolleri, 
şamanın esrime deneyiminin anlamını da değiştirip bozuyor. 
Yeraltma inişler20, kötü cinlerle savaşım, ama aynı zamanda bu 
"cinlerle" gittikçe daha içli-dışlı ilişkiler, giderek bunların 
şaman tarafından "bedenine alınması" (incorporation) ya da 
şamanın onlar tarafından "ele geçirilmesi, çarpılması" (possessi
on) gibi motifler çoğunlukla, dinsel kompleksin genel dönüşü
müne bağlı olarak meydana gelen oldukça yakın dönemlere ait 
yeniliklerdir. Bunlara, oldukça erken kendini gösteren ve mito
loji ve esrime teknikleri kadar kozmolojiyi de değiştiren güney 
etkilerini de eklemek gerekir. Bu etkiler arasında, yakın zaman
larda, İran etkilerine eklenen Budizm ve Lamaizm etkilerini, ve 
son olarak, onlardan da önce gelmiş olan Mezopotamya etkile
rini saymak yerinde olur. 

Şamanın ritüel olarak ölüp yeniden dirilmesi biçimindeki 
strra-erme şemasının da bir yenilik olması akla yakın geliyor; 
ancak bu motifin çok daha eski zamanlara çıkmast olasıdır; 
hiçbir şekilde antik Yakın-Doğu etkilerine atfedilemez, zira bu 
şemanın simgeselliği ve ritüeli daha önce Avustralya ve Güney 
Amerika dinlerinde de tanıklanmaktadır. Ancak, atalara tapma
nın getirdiği yenilikler özellikle bu şemanın yapısı üzerinde 
etkili olmuştur. Ay merkezli mitolojiler, ölmüşlere tapma ve 
sihirli ideolojilerin oluşumu gibi olguların meydana getirdiği 
köklü değişimler sonucunda, mistik ölüm kavram olarak bile 
değişikliğe uğramışhr. 

Demek ki Asya şamanizmini, temelindeki kökensel ideolo
jisi - göğe çıktş yoluyla kendisiyle doğrudan ilişki kurulup 

20 Dinler tarihinde çeşitli descensus ad inferos (yeraltına, cehenneme iniş) türle
rine rastlandığını da hatırlatalım. Bu farklılıkları görmek için, 1ştar'ın veya 
Herakles'in Yeraltına yolculuklarını şamanın esrimeli yolculuğu ile karşı
laştırmak yeterlidir. Bak. ELIADE, Naissaııces mystiqııes, s. 126 dev., 188 dev. 
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sürdürülebilen bir göksel Yüce Varlık inancı - en sonuncusu 
Budizmin istilası olan uzun bir dizi yabancı etkiyle durmadan 
dönüştürülen arkaik bir esrime (extase) tekniği olarak düşün
mek doğru olur. Mistik ölüm kavramı da ölmüşlerin ruhlarıyla 
ve "cinlerle" gittikçe daha sıkı ilişkiler kurmayı teşvik etmiş, bu 
ilişkiler giderek bunlar tarafından "çarpılma" (possession) ya 
gelip dayanmıştır2ı . Kendinden-geçmenin fenomenolojisi, 
gördüğümuz gibi, büyük ölçüde esrimenin gerçek niteliği 
hakkındaki zihin karışıklığından ileri gelen birçok değişime ve 
bozulmaya uğramıştır. Buna karşın, bütün bu yenilikler ve 
bozulmalar gerçek şamancıl esrimenin olabilirliğini ortadan 
kaldırmayı başaramamıştır. Biz de şurada burada, Doğu'nun ve 
Batı'nın büyük mistiklerininkilere benzer meditasyon yöntemle
riyle hazırlanmış, Göğe "manevi" yolculuk biçiminde, gerçek 
şamancıl mistik deneyim örnekleri görmüş bulunuyoruz. 

21 Dominik SCHRÖDER'in pek güzel gösterdiği gibi, dinsel bir yaşantı olarak 
"çarpılma" hiç de belli bir yücelikten yoksun değildir; burada söz konusu 
olan, özet olarak, "ruhları" bedenselleştirmek, yani "manevi dünyayı" canlı, 
güncel ve "somut" kılmaktır. Bak. Zur Strııktur des Sclıamanismus, s. 865 dev. 
"Çarpılma"nın son derece arkaik bir dinsel olgu olması mümkündür; fakat 
yapısı, strictu sensu (dar anlamıyla) şamanizmin karakteristik esrime deneyi
minden farklıdır. Bundan başka, "çarpılma"nın bir esrime deneyiminden 
nasıl çıkıp geliştiği de tasarlanabilir: şamanın ruhu (ya da "birincil ruhu") 
yukarı veya aşağı dünyalarda dolaşırken, "ruhlar veya cinler" pekala bede
nini ele geçirebilirler. Ama ters yönde bir süreci tasarlamak güçtür, zira 
"ruhlar" şamanı bir kez ele geçirdiler mi kişisel kendinden-geçme, yani göğe 
çıkış veya yeraltına iniş yolu kapanmış olur. Bu durumda dinsel yaşantıyı 
başlatıp billürlaşhran da, şamanı "çarpma" yoluyla, bu ruhlar veya cinlerdir. 
Ayrıca "çarpılma" olayında, şamancı! sırra-erme ve disiplinin tehlikeli ve 
dramatik niteliğiyle çatışan bir tür "kolaylık" da görülebilir. 



SON SÖZ 
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Gizemcilik ("mistik") olgusunun tarihinde kesinti yoktur. 
Şamancı! esrimede de birçok kez, en eski Hıristiyan mistik 
yaşantı tiplerinden olan bir "cennet özlemi" motifini pekala 
ayırdedebildik1 . Gerek Hind mistik ve metafiziğ;irıcle, gerek 
Hıristiyan mistik tanrıbiliminde baş rolü oynayan "içsel ışığa" 
gelince, bunun da Eskimo şamanlığında bile tanıklandığını 
gördük. Avustralyalı otacının vücuduna doldurulan sihirli 
taşların bir anlamda "katılaşmış ışık" olduğunu da bunlara ekle
yelim2. 

Fakat şamanizm sadece mistikliğin tarihinde oynadığı rol 
yüzünden önemli değildir. Şamanlar üyesi oldukları toplulu
ğun psişik bütünlüğünün korunmasında da temel bir rol oyna
mışlardır. Toplumdaki başlıca cin ve şeytan kovucular onlardır; 
şeytanlarla ve hastalıklarla savaştıkları kadar, kara büyücülerle 
de döğüşürler. Toplum adına bunlarla savaşan örnek şaman
şampiyon tipi, Na-Khi şamanizrninin mitsel kurucusu, yorul
maz şeytan-kırıcı, Dto-mba Şi-lo'dur (bak. yuk. s. 486). Asya 
şamanlığının kimi türlerinde büyük önem taşıyan savaşçı nesne 
ve eşyaları (mızrak, zırh, yay, kılıç, vb), insanlığın gerçek 
düşmanları olan cin ve şeytanlarla savaşın gerektirdiği ögeler 
olarak açıklanabilir. En genel anlamda denebilir ki, şaman 
ölüme, hastalıklara, kısırlığa, uğursuzluğa ve "karanlıklar" 
dünyasına karşı, yaşamı, sağlığı, doğurganlığı ve "ışıklar" 
dünyasını savunur. 

1 Bak. gene ELIADE, "La Nostalgie du Paradis dans les traditiorıs primitives ", in 
Mytlıes, reves et mysteres, s. 80 dev. 

2 İcl., "Experieııces de la lıımiere nıystique", in Mep/ıistopJıeles et l 'androgyne, s. 17 
dev. 
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Şamanın vuruşkanlığı bazan saldırgan bir manyaklığa 
dönüşebilir; bazı Sibirya geleneklerinde, şamanların hayvan 
kılığı içinde sürekli olarak biribirleriyle kapıştıkları söylenir 
(ba�. yuk. s. 122). Fakat bu saldırganlık kural değil istisnadır; 
yalnız kimi Sibirya şamanlarıyla Macar tdltos 'larına özgü bir 
karakterdir. Temel ve evrensel olan, şamanın "Kötülük güçleri" 
denebilecek olan şeyle mücadelesidir. Böyle bir seçilmiş savaş
çının, yani "şampiyonun", arkaik bir toplum için gerçekte neyi 
temsil ettiğini kafada canlandırmak bizim için zordur. Birinci 
sırada herhalde, insanların - şaman sayesinde - şeytanlarla ve 
"Kötülük güçleriyle" kuşatılmış yabancı bir dünyada artık 
yalnız olmadıklarına dair kesin inanç gelir. Kendilerine yakarı
lan ve kurbanlar sunulan tanrılar ve doğa-üstü varlıkların yam
sıra, toplumda bir de "kutsallığın uzmanları" vardır : ruhları 
"görebilen", Göğe çıkıp tanrılarla konuşabilen, yeraltına inebi
len, şeytanları, hastalıkları ve ölümü yenebilen kişiler. Şamanın, 
toplumun psişik bütünlüğünü savunma işindeki temel rolü işte 
bu noktada belirir : İnsanlar, görünmez dünyanın varlıkları 
tarafından yaratılan kritik koşullarda, içlerinden birinin kendi
lerine yardım etme yeteneğinde olduğundan emindirler. 
Toplumun üyelerinden birinin, ötekilerden saklı ve görünmez 
şeyleri görebildiğini ve doğa-üstü dünyalardan dolaysız ve 
kesin bilgiler getirdiğini bilmek herkes için rahatlatıcı ve avutu
cudur. 

Şaman ölümün bilinip anlaşılmasına, doğa-üstü dünyalar
da dolaşıp insan-üstü varlıkları (tanrılar, şeytanlar, ölmüşlerin 
ruhları, vb.) görebilme yeteneği sayesinde, belirleyici katkılarda 
bulunabilmiştir. "Cenaze coğrafyası"nm birçok özellikleri ile 
ölüm mitolojisinin bazı temalarının, şamanların esrime dene
yimlerinin sonuçları olması olasıdır. Öbür dünyaya yaptığı 
yolculuklarda gördüğü manzaralar ve rastladığı kimseler 
şamanın kendisi tarafından, kendinden-geçme sırasında veya 
sonrasında, ayrıntılı biçimde anlatılır. Böylece, ölümün bilinme
yen ürkütücü dünyası bir biçim edinir, belli ve özgül tiplerle 
uyum içinde örgütlenir; sonunda bir yapı göstermeye başlar ve 
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zamanla tanışıklık ve kabul edilebilirlik kazanır. Ölüm dünya
sında "yaşayan" kişiler de görülebilir olur, birer çehre edinir, 
birer kişilik, hatta biyografi kazanırlar. Ölülerin dünyası yavaş 
yavaş bilinebilir hale gelir ve ölümün kendisi de yeniden değer
lendirilip, özellikle manevi bir varlık alemine doğru bir geçiş 
riti olarak yorumlanır. Sonunda, şamanların anlattığı esrimeli 
yolculuk öyküleri ölüler dünyasını prestijli biçim ve çehrelerle 
zenginleştirirken, buranın "manevileştirilmesine" de katkıda 
bulunur. 

Şamancı! esrime öyküleriyle sözlü edebiyatın kimi epik 
temaları arasındaki benzerlikten daha önce söz etmişti.k3. 
Şamanın öbür dünyadaki serüvenleri, esrime halinde yeraltına 
inişleri ve göğe çıkışları sırasında geçirdiği sınavlar, halk masal
larındaki kişilerin ve destansı edebiyattaki kahramanların 
başından geçenleri andırır. Çok sayıda epik "konu" ya da moti
fin; aynı şekilde epik edebiyatta rastlanan birçok kişi, imge ve 
klişenin, son tahlilde esrime kökenli, yani insan-üstü dünyalar
daki yolculuk ve serüvenlerini anlatan şamanların öykülerin
den alınma olması, güçlü bir olasılıktır. 

Esrime-öncesi yaşanan coşku ve sevinç (euphoria) durumu
nun, evrensel lirizmin kaynaklarından biri olması da aynı 
şekilde olasıdır. Şaman kendinden-geçme olayını hazırlarken 
davulunu çalar, yardımcı ruhlarını çağırır, "gizli bir dil" ya da 
"hayvan dili" konuşur, hayvan bağırışlarını, özellikle de kuşla
rın ötüşlerini taklit eder. Sonunda, dilsel yaratıcılığı ve lirik 
şiirin ritimlerini harekete geçiren bir tür "ikincil ruhsal durum" 
elde eder. Şiirsel yaratı bugün bile bir tam manevi özgürlük 
edimi olarak kalmıştır. Şiir dili yeniden yapar ve başka alanlara 
"uzatır"; her şiirsel dil bir tür gizli dil - yani özel bir evrenin, 
tamamen kapalı bir dünyanın yaratılışı - olarak başlar. En arı 
biçimiyle şiir edimi bir içsel deneyimden yola çıkarak dili yeni
den yaratmağa çalışır; bu deneyim, "ilkellerin" dinsel esinine 
benzer biçimde, varlığın ve nesnelerin "dibini", özünü ortaya 
3 Bak. yuk. s. 245 dev., 347 dev., 406 dev. Ayrıca bak. R. A. STEIN, Reclıerches 

sıır l'epapee et le barde aıı Tilıet, s. 317 dev., 370 dev. 
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çıkarır. Mistiklerin "gizli dilleri" ile geleneksel allegorik diller 
de, daha sonra, esrime-öncesi "esinin" mümkün kıldığı bu 
türden dilsel yaratılarla oluşup biçimlenmiştir. 

Şamanlık seansımn dramatik niteliği hakkında birkaç söz 
etmek de yerinde olur. Burada sadece, hasta üzerinde olumlu 
etkisi açık olan, bazan çok ayrıntılı biçimde düzenlenmiş sahne
leri kastetmiyoruz4• Fakat gerçekten şamancı} nitelik taşıyan her 
seans, sonunda, günlük yaşantılar dünyasında eşsiz bir seyirlik 
olay haline gelebilir : ateş, ip ya da mang ağacı numarası türün
den "mucizelerin", bir başka dünyanın - tanrıların ve sihirbazla
rın harikalar dünyasının - perdesini kaldıran marifetlerin 
gösterildiği; her şeyin mümkün göründüğü, ölülerin. yaşama geri 
döndüğü ve yaşayanların da ölüp tekrar dirildiği; insanların bir 
anda kaybolup tekrar ortaya çıktığı, "doğa yasalarının" yürür
lükten kalktığı; bir tür insan-üstü "özgürlüğün" olaylarla ortaya 
konduğu ve apaçık biçimde insanların önünde var kılındığı çok 
özel bir dünya . . .  

Böyle bir seyirlik olayın "ilkel" bir toplum içindeki etki ve 
yankılarını kafada canlandırmak, modern insanlar olan bizler 
için gerçekten zordur. Şamancıl "mucizeler" geleneksel dinin 
yapısını ve kurumlarım doğrulayıp güçlendirmekle kalmaz; 
aynı zamanda insanların hayalgücünü canlandırıp besler, düşle 
dolaysız gerçek arasındaki duvarları kaldırır ve içinde tanrıla
rııı, ölülerin ve ruhların yaşadığı bir dünyaya pencereler açar. 

Şamancıl yaşantılar sayesinde mümkün olan ya da canlan
dırılan kültürel yaratılara ilişkin bu birkaç gözlemi burada 
noktalayalım. Bunların derinlemesine incelenmesi bu eserin 
çerçevesini aşıyor. Epik şiirin ve lirizmin esrimelik "kaynakları" 
üstüne, dramatik sanatların tarih-öncesi üstüne, ve, genel 
olarak, eski şamanların bulduğu, araştırdığı ve betimlediği hari
ka dünyalar üstüne, ne güzel kitaplar yazılabilirdi ! . .  

4 Bak. Lucile H. CHARLES, Drama in Shaıwııı Exorcism (in '"Journal of 
Aınerican Folklore", LXVI, 260, 1953, s. 95-122), özellikle s. 101 dev., 121 
dev. 
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AGLA YICI KADINLAR : 397 (Deniz/ kıyı Dayak'ları) 
AMERİKA ŞAMANİZMİNİN KÖKENİ : 370 
ARKTİKA HİSTERİSİ : 43>, 49> 
AT : 5ll>. Bak. At kurbanı 
AT KURBANI (Altay) : 222> 
ATEŞE EGEMENLİK : 290. Bak. "Sihirli sıcaklık", Demirciler 
AYI : Bak. "Ayı Törenleri" 
"AYI TÖRENLERİ" ["Bear Ceremonialism"] : 501 

BAY ÜLGEN : 228> 
BIÇAKLARDAN MERDİVEN : ("Echelle de couteaux"] : 484 (Loio'lar), 498 (Çin) 
BON-PO : 472> 
BUDİZM : 469>. Lamaizm, Tantrizm, Yoga 

ÇARPILMA (Ele geçirilme, Ecin[ni] lenme) : 407> (Polinezya), 497 
Çoed (''Tchoed") :  477 Bak. Tantrizm 

DEMİRCİLER : 513> Bak. Ateşe egemenlik 
DENİZİN DİBİNE İNME : 329> 
diksii : 45> 
DÜNYANIN MERKEZİ/GÔBEGİ : 295>, Bak. Kozmik eksen, Evren ağaa, vb. 

ERLİK HAN : 234>, 252 Bak. Yeraltı, Yeraltına inme 
ESRİME ["Extase"] : 494> (Çin). Bak. Şamanlık seansı 
ESRİMELİ YOLCULUKLAR (GÔGE) : 144> (Buryatlar), 158> (Karaibler), 226> 

(Altay), 266> (Yakutlar). Bak. Göğe çıkış, Sırra-Erme, Şamanlık seansı, 
Sihirli uçuş 

EV/ AİLE ŞAMANİZMİ : 286> 
EVREN AGACI ["Arbre du Monde"] : 62>, 199>, 226>, 304> Bak. Kozmik 

eksen/ Evrenin ekseni, Dünyanın direği, Kozmik dağ. 

"GHOST DANCE RELIGION" : 350> 
GİZLİ DERNEKLER, KARDEŞLİKLER : 350> 
GÖGE ÇIKIŞ ["Ascension"] : 155> (ritüel olarak ağaca tırmanma), 161 (gökkuşa

ğı yoluyla), 170> (mitler ve ritler), 364> (Güney Amerika), 442> (eski Hind 
dünyası), 532>, 535> Bak. Merdiven, Sırra-erme; Şamanlık seansı, Sihirli 
uçuş 
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GÖCE ÇIKIŞ RİTLERİ : 170>. Bak. Göğe çıkış, Sihirli uçuş 
GÖKKUŞAGI : 161>. 

HASTALIK [TASARIM!, GÖRÜŞÜ] : 336> 
HAYVAN DİLİ, GİZLİ DİL : 123> 
HAYVANSI DANSLAR [Danses animalesques] : 501> 

İLK ŞAMAN MİTLERİ : 160 
İP, HALAT ["Corde"] : Bak. "Rope-trick" 
İSKELET : 188>, 474>. Bak. Kendi iskeletini seyretmek 

KABİLELERDE KATILMA / SIRRA-ERME [RİTLERİ] :  89> 
KADINA DÖNÜŞME RİTÜELİ : 291 (Çukçi'ler) 
KAFATASLARI : 474> Bak Kemik, İskelet 
KARTAL : 95> (Sibirya) 
KAYA KRİSTALLERİ : 168> 
KEMİK[LERDEN YENİDEN DOGUŞ] : 191. Bak. İskelet 
KENDİ İSKELETİNİ SEYRETME : 87> (Eskimolarda) 
KENEVİR :  434> (İskitler), (İranlılar), 440> (Orta Asya) 
KOZMİK DAG : 300> Bak. Evren Ağacı 
KOZMİK DİREK, EVREN DİREGİ : 296> Bak Evren Ağacı 
KOZMİK EKSEN, EVRENİN EKSENİ : 295> Bak Evren Ağacı, Kozmik Dağ, 

Dünyanın direği, vb. 
KOZMOLOJİ : 293> Bak. Dünyanın merkezi, Evren Ağacı 
KÖPEK : 509> 
KÖPRÜ : 436> ["Ornithomorphe"J SİMGESELLİK :  186> Bak. Sihirli Uçuş 
KUŞLAR : Bak. Kuşbiçimsel simgesellik 

LAMAİZM (LAMACILIK) : 474>, 543> (Lamaizmin etkileri) 

"MEDICINE RITE" : 355> (Winnebago) 
Menerik : Bak. Arktika histerisi 
MERDİVEN ["Echelle"] : 528>, 532> Bak. Köprü, Göğe çıkış 
Meriak : Bak Arktika histerisi 
MIDE'WİWIN : 351> 
MIDE'WIWIN KATILMA/ SIRRA-ERME [RİTLERİ] :  354> 
MİSTİK (GİZEMLİ) IŞIK : 459 (Hind) 
MİSTİK SA Yl 7 : 309> 
MİSTİK SA YILAR 7 VE 9 : 409> 

ORPHEUS : 429> Bak. Orpheus Mitleri 
ORPHEUSÇULUK (Orpheus dini, Orfizm) : 431> 
ORPHEUS MİTLERİ : 245 (Tatar), 275 (Mançu), 347> (Kuzey Amerika), 406> 

(Polinezya) Bak. Yeraltına iniş 
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ÖBÜR DÜNYAYA YOLCULUK : 397> (Dayak'lar) Bak. Yeraltına iniş 
ÖLÜLER : 457> (eski Hind dünyası), 479> (Tibet) 
ÖLÜLERİN RUHLARI : l08> (Şamanlığa çaı�rılma ve girişlerdeki rolleri) 
ÖLÜLERI İN] YOLU : 532> Bak. Köprü, Merdiven 
"ÖLÜLERİN KA YIÔI" : 393> 
ÖLÜM [TASARIMI, GÖRÜŞÜ] :  237> (Orta ve Kuzey Asya) 
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P ARAPSİKOLOJİK OLGULAR, OLAYLAR : 228> Bak. Ateşe egemenlik, Hind 
fakiri 

PSİKOPATOLOJİ : 43> Bak. Arktika histerisi, Hastalık, Sırra-erme 

RİTÜEL GİYSİLER : 207> 
RİTÜEL ÖLME VE DİRİLME : Bak. Sırra-erme rüyaları, Sırra-erdirici parçalan-

ma 
"ROPE-TRİCK" : 469> Bak. Hind fakirleri 
RUH, CAN f"Ame") : Esrime, Şamancı! sağıltım, Hastalık, Ruhun çalınması 
RUHLAR, CİNLER ("Esprits"] : Bak. Ruhları görmek 
"RUHLAR! GÖRMEK" : 113> Bak Rııhl<'tr, Sırra-erme 
RUH/ ZİHİN HASTALIKLARI VE ŞAMANİZM : 47> 
RUHUN ! CANIN ARANMASI : Bak. Ruhun geri çağrılması, Şamanlık seansı, 

Şamancı! sağıltımlar 
RUHUN GERİ ÇAÔRILMASI VE ARANMASI : 251 

Seidhr : 423> BAK. Germenlerde şamanizm 
SIRRA-ERDİRİCİ KADIN RUHLAR : 98> (Sibirya), 105> (Şamanların koruyucu

ları) 
SlRl{A-ERDİRİCİ. PARÇALA[N]MA f"Depecement initiatique"] : 58> (Sibirya), 

68> (Avustralya), 77> (Kuzey ve Güney Amerika), 78> (Afrika), 80> 
(Borneo), Bak. Sırra-erme 

SIRRA-ERME-HASTALIK : 55>, 207 Bak. Parçalanma, Rüyalar 
SIRRA-ERME ÖNCESİ GÖRÜLER ["Visions"] : 57> Bak. Şamaların devşirimi, 

Hastalık 
SİHİRLİ DAVULLAR : 207>, 461> (Hind) 
SİHİRLİ SlCAKLIK : 479>, 518> Bak. aynca Şamancı! sırra-ermeler, Hastalıklar, 

Rüyalar, Ruhun aranması, Şamancı! sağıltım, vb. 

ŞAMAN : Sözcüğün kökeni 541; "ak ve kara şamanlar" 216>; ruhgüder şaman 
237> (Orta ve Kuzey Asya) Bak. ayrıca Şamancı! sırra-ermeler, Hastalıklar, 
Rüyalar, Ruhun aranması, Şamancı! sağıltım, vb. 

ŞAMAN AYNALARI : 184> 
ŞAMAN BAŞLIKLARI : 184> 
ŞAMANCIL GÜÇLERİN BAGIŞLANMASI : 31> 
ŞAMANCIL GÜÇLERİN İSTENMESİ / ARANMASI : 127> (Kuzey Amerika) 
ŞAMANCIL SAGILTIMLAR : 249> (Avustralya), 75>, 83> (Eskimolar), 77> 

(Kuzey ve güney Amerika), 142> (Mançu, Gold ve Yakutlar), 144> 
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(Buryatlar), 152> (Anauca'lar), 157> (Karaib'ler), 378> (Negritolar), 380> 
(Nikobar adalan) Bak. Hastalık, Parçalanma, Rüyalar, Ölüm 

ŞAMAN DAVULU : 1Q9>, 548> (Hind) 
ŞAMAN GİYSİLERİ : 176> (Sibirya), 180> (Buryatlar), 183> (Altaylılar) 
ŞAMANIN İŞLEVİ : 213> (Sibirya ve Orta Osya) 
ŞAMANİZM : Tunguzlarda 271> (kökeni ve oluşumu); Yukagirlerde 279>; 

Koryaklarda 283>; Çukçilerde 286>; Eskimolarda 323>; Kuzey Amerikada 
333>; Güney Amerikada 360>; Güneydoğu Asyada 375>; Melanezyada 
399>; Polinezyada 404>; Germenlerde 418>; eski Yunan'da 426>; 
İskitlerde 434>; kafkasya ve eski İranda 435>; Lolo'larda 483>; Mo
so'larda 486>; Çinde 490>; Moğolistan, Kore ve Japonyada 504> Bak 
Şamanlık seansı 

ŞAMAN KAYICI : 394> 
ŞAMANLIK DEVŞİRİMİ : 33> (Sibirya) Bak. Hastalık, Sırra-erme, Şamanlığa 

çağrılma 
ŞAMANLARIN MİTSEL KÖKENLERİ : 93> (Sibirya) 
ŞAMANLICA ÇACRILMA : 37> Bak. Şamanların devşirimi 
ŞAMANLIGIN BOZULMASI, GERİLEMESİ ("Decardence"J : 285> (Koryaklar) 
ŞAMANLIK SEANSI : 254> (Ugor halkları, Laponlar), 295> (Ostyaklar), 263> 

(Yakutlar), 271> (Tunguzlar), 278> (Oroçi'ler), 281> (Yukagirler), 286> 
(Çukçi'ler), 329> (Eskimolar), 336> (Güney Amerika), 376> (Negritolar), 
378> (Batak, Sakai ve Jakun'lar), 382> (Malezyalılar), 384> (Sumatra), 
388> (Dayak'lar), 401> (Melanezya), 408> (Polinezya). Bak Sihirli sağıl
tım, Ruhun geri çağrılması, vb. 

ŞAMAN MASKELERİ : 196> 

T ANTRİZM : _476> Bak. Budizm, Lamaizm, Hind. 
Tapas : 451> Bak. Hind dünyası 

ÜÇ KOZMİK BÖLGE /KUŞAK/ DÜZEY 293>, 317> Bak. Evren ağacı, 
Kozmoloji 

"YAKICI" : 401, 518> Bak Sihirli sıcaklık 
YARDIMCI RUHLAR : 115> (Sibirya ve Orta Asya), 118> (Güney Amerika) 

Bak. Şamanlık esansı, 
YERALTI, YERALTI DÜNYASI, "CEHENNEM" ["Enfer"] : 23> (Altay) Bak. 

Yeraltına inme 
YERALTINA İNME : 232> (Altay), 242 (Gold'lar), 244 (Yuraklar), 245> 

(Tatarlar), 272> (Tunguzlar), 344> (Kuzey Amerika), 421> (Germenler), 
432> (eski Yunan), 487> (Mo-so'lar), 499> (Çin) Bak. Sırra-erme, Şamanlık 
seansı 

YOGA : 454>, 477> Bak. Hind fakirleri, Budizm, Lamaizm, Tantrizm 

ZOR GEÇİT : 527> Bak. Köprü, Merdiven, vb. 
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