ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ
ಲೇಖಕರ ಪರಿಚಯ
[image: 24_279_LG-KUH]  ಡಾ. ರಾಮಚಂದ್ರ ಚಿಂತಾಮಣ ಢೇರೆ (ಜನನ ೨೧ನೇ ಜುಲೈ ೧೯೩೦ ಸ್ಥಳ: ನಿಗಡೆ, ಮಾವಳ (ತಾ), ಪುಣೆ)ಯವರು ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಚಿಂತಕರಲ್ಲಿ ಬಹಳ ಮುಖ್ಯರಾದವರು. ಅವರನ್ನು ‘ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಪ್ರಭಾವೀ ಭಾಸ್ಯಕಾರ‘, ‘ರಸನಿಧಿ’ ಎಂದುಮುಂತಾಗಿ ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಅವರ ಸಂಶೋಧನ ಕೃತಿಗಳು, ಸಂಪಾದನ ಕೃತಿಗಳು, ಜೀವನ ಚರಿತ್ರೆಗಳು ಹಾಗೂ ಅನುವಾದಿತ ಕೃತಿಗಳು ನೂರರ ಸಂಖ್ಯೆಯನ್ನು ದಾಟಿವೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಸುಮಾರು ಇನ್ನೂರಕ್ಕಿಂತಲೂ ಅಧಿಕ ಸಂಶೋಧನ ಲೇಖನಗಳು ಪ್ರಕಟವಾಗಿವೆ. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿನ ದೈವಗಳು, ಧರ್ಮಸಂಪರದಾಯ, ದೈವತಶಾಸ್ತ್ರ ಮತ್ತು ದೈವಕಥಾಶಾಸ್ತ್ರ, ಸಂತಚರಿತ್ರೆ ಮತ್ತು ಸಂತವಾಙ್ಮಯ, ಪ್ರಾಚೀನ ಮರಾಠಿ ಸಾಹಿತ್ಯ; ಶೋಧ ಮತ್ತು ಪರಂಪರೆ, ಭಾರತೀಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಅಧ್ಯಯನ ಹಾಗೂ ಜನಪದ ಸಾಹಿತ್ಯ, ಜನಪದ ಸಂಸ್ಕೃತಿ – ಮುಂತಾದುವು ಇವರ ಪ್ರಮುಖ ಅಧ್ಯಯನ ಕ್ಷೇತ್ರಗಳು.
ಆರ್ಯೀಕರಣಗೊಂಡ ಮೇಲೆ ಉತ್ತರದ ಕಡೆಗೇ ಮುಖ ಮಾಡಿ ತಾವು ಆರ್ಯರೆಂದು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಿದ್ದ ಮರಾಠರ ನಿಜವಾದ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ನೆಲೆ ಆರ್ಯೇತರವಾದುದು ಎಂದು ಸಾಧಾರವಾಗಿ ತೋರಿಸಿಕೊಟ್ಟವರು ರಾ. ಚೀ. ಢೇರೆ. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದ ಸಾಮ್ರಾಜ್ಯ ನಿರ್ಮಪಕನಾದ ಶಿವಾಜಿಯು ಹೊಯ್ಸಳರ ಬಳಿಯಪ್ಪ ಎಂಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ವಂಶಾವಳಿಗೆ ಸೇರಿದವನು. ದಕ್ಷಿಣದ ಪ್ರಮುಖ ರಾಜವಂಶವಾದ ಈ ಅಂಶವನ್ನು ನಾವು ಬಹಳ ಹೆಮ್ಮೆಯಿಂದ ಹೇಳಬೇಕು. ಶಿವಾಜಿಯ ಪೂರ್ವಜರ ರಾಜಾಸ್ಥಾನದ ಸಿಸೋದಿಯ ವಂಶಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವರಲ್ಲ ಎಂದು ದೃಢವಾಗಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವ ಮೂಲಕ ಕನ್ನಡದ ಶಂ.ಬಾ. ಜೋಶಿಯವರ ವೈಚಾರಿಕ ಸಂಶೋಧನೆಯ ಪಾತಳಿಯ ಮಹತ್ವವನ್ನು ಎತ್ತಿಹಿಡಿದವರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಗೋದಾವರಿ – ಕೃಷ್ಣ – ತುಂಗಭದ್ರಾ ನದಿಗಳ ಭೂಮಿಯಲ್ಲಿ ನಿರ್ಮಾಣಗೊಂಡ ಈ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯು ಒಂದೇ! ಕನ್ನಡ – ಮರಾಠಿ – ತೆಲುಗು ಹೀಗೆ ಭಿನ್ನ ಭಾಷೆಗಳನ್ನು ಆಡುತ್ತಿರುವ ಜನಾಂಗವಾಗಿರುವರಷ್ಟೇ ಎಂಬುದನ್ನು ಬೇರೆಬೇರೆ ಆಕರಗಳಿಂದ ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ವಿವರಿಸಿದ್ದಾರೆ ತಮ್ಮ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ. ಆದಿಮಾತೆಯ ಉಪಾಸನೆ, ಶೈವಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ನೆಲೆಗಳು, ವಿಠ್ಠಲ ಸಂಪ್ರದಾಯ, ನಾಥ ಸಂಪ್ರದಾಯ, ದತ್ತ ಸಂಪ್ರದಾಯ, ಮೈಲಾರ – ಖಂಡೋಬಾರುಗಳ ಆರಾಧನೆ – ಇವೇ ಮೊದಲಾದ ಸಂಶೋಧನ ಸಂಗತಿಗಳನ್ನು ಲಿಖಿತ ಮತ್ತು ಮೌಖಿಕ ಆಕರಗಳಿಂದ ಅರುಹಿ ದಾಕ್ಷಿಣಾತ್ಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯವನ್ನು ಮನಗಾಣಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ದ್ರಾವಿಡವೆನ್ನಲಾಗಿರುವ ಈ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯು ಭಾರತಾದ್ಯಂತ ಹೇಗೆ ಪಸರಿಸಿತ್ತು ಮತ್ತು ಪ್ರಭಾವಕಾರಿಯೂ ಆಗಿತ್ತು ಎಂಬುದನ್ನು ಗಂಭೀರವಾಗಿ ಗುರುತಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಕನ್ನಡದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಚಿಂತಕರಿಗೆ ಅವರ ಕೃತಿಗಳು ಬಹಳ ಮುಖ್ಯವಾಗುವುದು ಈ ಕಾರಣದಿಂದಾಗಿಯೇ.
ಪ್ರಮುಖ ಕೃತಿಗಳು
೧. ಶ್ರೀಗುರುದೇವ ದತ್ತ (ಔದುಂಬರ – ನರಸೋಬಾಚೆ ವಾಡಿ) – ೧೯೫೮
೨. ಶ್ರೀಗುರು ಗೋರಖನಾಥ: ಚರಿತ್ರ ಆಣಿ ಪರಂಪರಾ – ೧೯೫೯
೩. ದಲಿತಾಂಚಾ ಕೈವಾರಿ ಭಾರ್ಗವರಾಮ (ಪರಶುರಾಮಕ್ಷೇತ್ರ) – ೧೯೫೯
೪. ಸಂತ ಆಣಿ ಸಮಾಜ (ಸಂ.) – ೧೯೬೪
೫. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ – ಇತಿಹಾಸ ದರ್ಶನ – ೧೯೬೯
೬. ಖಂಡೋಬಾ – ೧೯೬೯
೭. ಲೋಕ ಸಂಸ್ಕೃತೀಚೇ ಕ್ಷಿತಿಜೇ – ೧೯೭೧
೮. ಶಕ್ತಿಪೀಠಾಂಚಾ ಶೋಧ – ೧೯೭೩
೯. ಚಕ್ರಪಾಣಿ – ೧೯೭೭
೧೦. ಶೋಧಶಿಲ್ಪ – ೧೯೭೭
೧೧. ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ – ೧೯೭೮
೧೨. ಶ್ರೀವಿಠ್ಠಲ: ಏಕ್‌ ಮಹಾ ಸಮನ್ವಯ – ೧೯೮೪
೧೩. ನಾಥ ಸಂಪ್ರದಾಯಾಚಾ ಇತಿಹಾಸ – ೧೯೮೯
೧೪. ಲೋಕದೈವತಾಂಚೇ ವಿಶ್ವ – ೧೯೯೬
೧೫. ಶಿಖರ ಶಿಂಗಣಾಪುರಚಾ ಶ್ರೀಶಂಭುಮಹಾದೇವ – ೨೦೦೧
ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವಾರು ಕೃತಿಗಳು ಈಗಾಗಲೇ ಕನ್ನಡಕ್ಕೆ ಅನುವಾದವಾಗಿದ್ದು ಪ್ರಕಟವಾಗಿವೆ.
ಇವರ ಸಂಶೋಧನ ಅಧ್ಯಯನ ಹಾಗೂ ಬರೆಹವನ್ನು ಮನ್ನಿಸಿ ಅನೇಕ ಪುರಸ್ಕಾರ, ಪ್ರಶಸ್ತಿಗಳು ಲಭ್ಯವಾಗಿವೆ:
೧. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ ರಾಜ್ಯ ಪುರಸ್ಕಾರ (ಬೇರೆಬೇರೆ ಕೃತಿಗಳಿಗೆ ಹತ್ತು ಬಾರಿ)
೨. ಪುಣೆ ವಿದ್ಯಾಪೀಠ ಪುರಸ್ಕಾರ (ಜ್ಞಾನದೇವನೇ ಮೊದಲಾಗಿ ಬೇರೆಬೇರೆಯಾಗಿ ಆರು ಬಾರಿ) ಮತ್ತು ಯು.ಜಿ.ಸಿ. ರೀಸರ್ಚ್ ಸೀನಿಯರ್‌ ಫೆಲೋಶಿಪ್.
೩. ಡೆಕ್ಕನ್ ಕಾಲೇಜು ಫೆಲೋಶಿಪ್ (ಯು.ಜಿ.ಸಿ. ಸೀನಿಯರ್‌ ರೀಸರ್ಚ್)
೪. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ ರಾಜ್ಯ ಸಾಹಿತ್ಯ ಮತ್ತು ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಮಂಡಳಿ ಪುರಸ್ಕಾರ (ಮೂರು ಬಾರಿ)
೫. ರಾಜವಾಡೆ ಸಂಸೋಧನ ಮಂಡಳದ ಗೌರವ ಸದಸ್ಯತ್ವ
೬. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ ಫೌಂಡೇಶನ್ ಜೀವನ ಗೌರವ ಪುರಸ್ಕಾರ – ೨೦೦೦.
ಹೀಗೆ ಬೇರೆಬೇರೆ ನಲವತ್ತು ಪ್ರಶಸ್ತಿಗಳು ಲಭ್ಯವಾಗಿವೆ. ಪಂಡಿತ ಅವಳೀಕರ, ಇರಾವತಿ ಕರ್ವೆ, ದುರ್ಗಾ ಭಾಗವತ್, ರಾಜವಾಡೆ, ಹ.ಧೀ. ಸಂಕಾಲಿಯಾ ಮೊದಲಾದ ಖ್ಯಾತ ಸಂಶೋಧಕರು ಇವರ ಸಂಶೋಧನೆ ಅಧ್ಯಯನದ ಮಹತ್ವವನ್ನು ಮೆಚ್ಚಿದ್ದಾರೆ.
ಗರ್ಭಗೃಹದ ದ್ವಾರದಲ್ಲಿ
“ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ”ಯು ಮಾತೃದೇವತೆ, ಮಹಾಮಾತೆ. ಈಕೆ ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿಯ ದೇವತೆ ಎಂಬ ಕಾರಣದ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿಯೇ ವೇದಪೂರ್ವ ಕಾಲದಿಂದಲೂ ಭಾರತದಾದ್ಯಂತ ಈಕೆಯ ಉಪಾಸನೆಯು ಚಾಲ್ತಿಯಲ್ಲಿದೆ. ಇಂದಿಗೂ ಅದು ಕ್ವಚಿತ್ ಕ್ಷೀಣ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಉಳಿದುಕೊಂಡು ಬಂದಿರುವುದು ಗಮನೀಯ. ಉಪಾಸನ ಸಾತತ್ಯವು ಇಂದು ನ್ಯೂನವಾಗಿದ್ದರೂ, ಮಾತೃತ್ವದ ಮಹತ್ವವು ಅಜರಾಮರವಾಗಿ ಇರುವುದರಿಂದ ಆ ತತ್ತ್ವದ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ದೇವತೆಗಳ ನಾಮ, ರೂಪ, ರಹಸ್ಯವನ್ನು ಅರಿಯಬೇಕಾದ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯು ಶಾಶ್ವತ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಇದ್ದೇ ಇರುವುದು. “ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ”ಯ ಮೂಲಕ ಪ್ರಸ್ತುತ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಮಹಾಮಾತೆಯ ನಾಮ – ರೂಪ – ರಹಸ್ಯವನ್ನು ಅರಿಯುವ ಒಂದು ನಮ್ರ ಪ್ರಯತ್ನವನ್ನು ಮಾಡಲಾಗಿದೆ.
“ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ”ಯು ಸೃಷ್ಟಿಶೀಲ ದೇವತೆಯಾಗಿದ್ದು, ಸೃಜನೇಂದ್ರಿಯದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವವಳಾಗಿರುವುದರಿಂದ, ಅವಳ ಮೂರ್ತಿಯೇ ವಿಶ್ವದ “ಗರ್ಭಗೃಹ”ವಾಗಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಈ “ಗರ್ಭಗೃಹ”ದ ದ್ವಾರದಲ್ಲಿ ನಿಂತು ಮಾತೃತ್ವದ ರಹಸ್ಯವನ್ನು ಅರಿಯುವ ಮತ್ತು ಲಕ್ಷ್ಯಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ದೃಷ್ಟಿಸುವ ಇಚ್ಛೆಯನ್ನು ಪೋಷಿಸುವುದು “ಕಠಿಣ”ವೇ (Awkward) ಆಗಿದೆ; ಅಲ್ಲದೆ ಇದು ಅಪರಾಧಿ ಸ್ವರೂಪದ್ದೂ ಆಗಿದೆ ಎಂಬುದರ ಅರಿವು ನನಗಿದೆ. ಆದರೂ ಯಾವ ಉಪಾಸಕರು ಅವಳನ್ನು ಈ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಕಲ್ಪಿಸಿರುವರೋ, ಸೃಷ್ಟಿಸಿರುವರೋ ಮತ್ತು ಉಪಾಸಿಸುತ್ತಾ ಬಂದಿರುವರೋ ಅವರ ಮಾತೃತ್ವ ವಿಷಯದ ಅಚಲ ಶ್ರದ್ಧೆಯು ನನ್ನ ಬೆನ್ನಿಗೆ ಇರುವುದರಿಂದ ನಾನು ಈ ವತ್ಸನ ಭೂಮಿಕೆಯಿಂದ ಈ “ಗರ್ಭಗೃಹ”ದ ದ್ವಾರದಲ್ಲಿ ನಿಲ್ಲುವ ಧಾರ್ಷ್ಟ್ಯಕ್ಕೆ ಕೈ ಹಾಕಿದ್ದೇನೆ. ಅದು ಸಾಕ್ಷಾತ್ ಕ್ಷಮಾರ್ಹವೇ ಆಗಿದೆ!
“ಲೋಕ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಕ್ಷಿತಿಜಗಳು” ಎಂಬ ನನ್ನ ಕೃತಿಯು ೯ನೆಯ ಆಗಸ್ಟ್ ೧೯೭೧ರಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟವಾಯಿತು. ಅದರಲ್ಲಿ ಸಮಾವಿಷ್ಟವಾಗಿರುವ “ಬಾಲಗ್ರಹಗಳ ಉಪಾಸನೆ” ಎಂಬ ಲೇಖನದಲ್ಲಿ ನಾನು ಇನಾಮ್ ಎಂಬ ಊರಿನ ಉತ್ಖನನದಲ್ಲಿ ದೊರೆತ ವಿಶಿರಾ ಎಂಬ ದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿಯ ಬಗ್ಗೆ ಡಾ. ಹ.ಧೀ. ಸಂಕಾಲಿಯ ಅವರು ಮಂಡಿಸಿದ ಅಭಿಪ್ರಾಯಕ್ಕೆ ಸಾಧಾರವಾಗಿ ವಿರೋಧವನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಿದ್ದೆ. ಆ ಲೇಖನವನ್ನು ಓದಿದ ನನ್ನ ಗೆಳೆಯ ಡಾ. ಮ.ಶ್ರೀ. ಮಾಟೆಯವರು ಆಗಸ್ಟ್‌೧೯೭೧ರಲ್ಲಿಯೇ ಬೇರೊಂದು ಶಿರೋಹೀನ ದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ಕುರಿತು ನನ್ನ ಲಕ್ಷ್ಯವನ್ನು ಸೆಳೆದರು. ಈ ಸ್ವರೂಪದ ಬಗ್ಗೆ ವಿಶ್ವವಿಖ್ಯಾತ ಪುರಾತತ್ತ್ವಜ್ಞರು ಮತ್ತು ಕಲಾವಿಮರ್ಶಕರು ತಂತಮ್ಮ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಶ್ರೀಮತಿ ಸ್ಟೆಲ್ಲಾ ಕ್ರಾಮರಿಶ್, ಡಾ. ಹ.ಧೀ. ಸಂಕಾಲಿಯ ಮತ್ತು ಡಾ. ಜಗದೀಶ ನಾರಾಯಣ ತಿವಾರಿ ಯವರುಗಳು ಮಾಡಿದ ಚರ್ಚೆ ಬಹಳ ಮಹತ್ವದ್ದು. ಆದರೆ ಈ ವಿದ್ವಾಂಸರ ಪೂರ್ವಪ್ರಕಟ ಚರ್ಚೆ ನನಗೆ ಸಮಾಧಾನವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡಲಿಲ್ಲ. ಯಾವುದೇ ಉಪಾಸ್ಯ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಕುರಿತ ಪರಕಿಸುವಿಕೆ ಉಪಾಸಕ ನಿರಪೇಕ್ಷ್ಯತೆಯಿಂದ ಕೂಡಿದುದಾಗಿದ್ದರೆ ಸಫಲವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಎಂಬುದು ಬಹಳ ಮುಖ್ಯ ವಿಚಾರ. ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ನನಗೆ ಒಂದು ತಪಸ್ಸಿನ ಅನುಭವವಿರುವುದರಿಂದ ನಾನು ಈ ವಿಚಿತ್ರ ರೂಪದ ದೇವಿಯ ಶೋಧವನ್ನು ಉಪಾಸನ – ಪರಂಪರೆಯ ಅನುಷಂಗವಾಗಿ ಕೈಗೆತ್ತಿಕೊಂಡೆ. ಹಗಲು ರಾತ್ರಿ ಇದೊಂದೇ ಸಮಸ್ಯೆಯ ಬಗ್ಗೆ ಯೋಚಿಸಿ ಶೋಧಿಸಲಾರಂಭಿಸಿದೆ. ೧೯೭೧ರ ಕೊನೆಯ ಹೊತ್ತಿಗೆ ಈ ದೇವಿಯ ಅಂತರಂಗದರ್ಶನ ಲಭಿಸಿದ ಸಮಾಧಾನ ನನಗೆ ಉಂಟಾಯಿತು.
ಆನಂತರ ವಿಫುಲ ನವನವೀನ ಸಾಮಗ್ರಿಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಶೋಧಿಸಲಾರಂಭಿಸಿದೆ. ದೊರೆತ ಆ ಎಲ್ಲ ನವೀನ ಸಾಮಗ್ರಿಯ ಬೆಳಕಿನಲ್ಲಿ ಪಡೆದ ಈ ದರ್ಶನವು ಇನ್ನು ಅಧಿಕಾಧಿಕಾವಾಗಿ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ತೊಡಗಿತ್ತು, ಮತ್ತು ವ್ಯಾಪಕವಾಗತೊಡಗಿತ್ತು. ಈ ವಿಷಯವಾಗಿ ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದ ಪ್ರತಿಭಾ ಸಂಪನ್ನ ವೈಚಾರಿಕ ಮಿತ್ರ ಪ್ರೊ. ನರಹರ ಕುರುಂದಕರ ಅವರೊಡನೆ ಅನೇಕ ಬಾರಿ ಚರ್ಚಿಸಿದೆ. ಅವರ ಉತ್ತೇಜನಾಪೂರ್ವಕ ಸಮ್ಮತಿಯು ದೊರೆತುದರಿಂದ ನನ್ನ ಆತ್ಮವಿಶ್ವಾಸವು ದೃಢಗೊಂಡಿತು. ಅರಿವು ಮತ್ತು ತಿಳಿವಳಿಕೆಗೆ ಬಂದುದನ್ನು ಶಬ್ದಾಂಕಿತಗೊಳಿಸಬೇಕೆಂಬ ಒಳ ತುಡಿತವೇನೋ ಇತ್ತು. ಆದರೆ ನಾನು ಕೇವಲ ಲೇಖನೋಪಜೀವಿಯಾಗಿದ್ದುದರಿಂದ, ವ್ಯಾವಹಾರಿಕವಾಗಿ ನಿಶ್ಚಿತಗೊಂಡಿದ್ದ ಕೆಲವಾರು ಕೆಲಸ ಕಾರ್ಯಗಳನ್ನು ಬದಿಗೊತ್ತಿ, ಅಂತರಂಗದ ಈ ಊರ್ಮಿಗೆ ತತ್ಕಾಲದಲ್ಲಿಯೇ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಧ್ಯವಾಗಲಿಲ್ಲ. ಆದರೂ ಅದನ್ನು ಹಾಗೆಯೇ ಅದುಮಿಡಲಾಗಿದೆ, ಜುಲೈ ೧೯೭೨ ರಲ್ಲಿ ಮಹಾಕೂಟ ಮತ್ತು ಆಲಂಪುರಗಳೆಂಬ ಎರಡು ಕ್ಷೇತ್ರಗಳಲ್ಲಿನ ವಿಶಿಷ್ಟ ದೇವೀ ಮೂರ್ತಿಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಒಂದು ದೀರ್ಘವಾದ ಸಂಶೋಧನ ಪ್ರಬಂಧವನ್ನು ಸಿದ್ಧಪಡಿಸಿದೆ. ಅದನ್ನು ಪರಿವೀಕ್ಷಿಸಲು ನನ್ನ ಹಿರಿಯ ಗೆಳೆಯ ಪ್ರೊ. ಅರವಿಂದ ಮಂಗರೂಳಕರ ಅವರಿಗೆ ಓದಲು ಕೊಟ್ಟೆ. ಅವರು ತಮ್ಮ ಅಮೌಲ್ಯ ಸಮಯವನ್ನು ವೆಚ್ಚಮಾಡಿ, ಇದನ್ನು ಬಹಳ ಆಸ್ಥೆಯಿಂದ ಓದಿದರು, ಪರಿಶೀಲಿಸಿದರು ಮತ್ತು ತಮ್ಮ ಸಂತೃಪ್ತಿಯನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಿದರು.
ಈ ಸಂಬಂಧವಾಗಿ ಒಂದು ಪರಾಮರ್ಶನ ಕೃತಿಯನ್ನು ರಚಿಸುವ ಇಚ್ಛೆಯಿಂದ ಅದರ ಸಿದ್ಧತೆಯಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿದ್ದೆನಾದ್ದರಿಂದ ಪ್ರಸ್ತುತ ನಿಬಂಧ ಪ್ರಕಟಣೆಗೆ ಅವಸರಿಸಲಿಲ್ಲ. ಮುಂದೆ ೧೯೭೩ರ ಏಪ್ರಿಲ್‌ನಲ್ಲಿ ಪಂಡಿತ ಸು.ಗ. ಜೋಶಿಯವರು ತಾವು ಸಂಪಾದಿಸುವ ‘ಮರಾಠವಾಡಾ ಸಂಶೋಧನ ಮಂಡಳದ ವಾರ್ಷಿಕ‘ಕ್ಕೆ ಆ ಲೇಖನವನ್ನು ನನ್ನಿಂದ ಆಗ್ರಹಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಪಡೆದುಕೊಂಡರು. ಅವರ ಮಾರ್ಗದರ್ಶಕರಾದ ತರ್ಕತೀರ್ಥ ಲಕ್ಷ್ಮಣಶಾಸ್ತ್ರಿಯವರು ಆ ಲೇಖನವನ್ನು ಓದಿ, ನಮ್ಮ ಸದಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಿದ್ದರು. ಪ್ರಾಚೀನ ಮರಾಠಿ ವಾಙ್ಮಯ ಮತ್ತು ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿ ಖ್ಯಾತನಾಮರೂ ಸಂಶೋಧಕರೂ ಆದ ಡಾ. ವಿ.ಭಿ. ಕೋಲತೆಯವರು ೧೯೭೩ರ ಅಕ್ಟೋಬರ್ ತಿಂಗಳಲ್ಲಿ ಪುಣೆಗೆ ಬಂದಿದ್ದರು. ಖ್ಯಾತ ಚಿತ್ರಕಾರ ಶ್ರೀ ಅನಂತರಾವ್ ಸಾಲಕರ ಅವರೊಂದಿಗೆ ಶ್ರೀ ನಾ.ಧ. ಪಾಟೀಲರ ಮನೆಯಲ್ಲಿ ನಾನು ಅವರನ್ನು ಭೇಟಿಯಾದೆ. ಆಗ್ಗೆ ಅವರು ಶಾಸ್ತ್ರಿಯವರಿಂದ ಪಡೆದುಕೊಂಡಿದ್ದ ಆ ನಿಬಂಧವನ್ನು ಓದಿದ್ದನ್ನು ಹೇಳಿದರು ಮತ್ತು ಅದರ ಆಶಯವನ್ನು ಉತ್ತೇಜನಕಾರಿಯಾದ ಶಬ್ದಗಳಲ್ಲಿ ವರ್ಣಿಸಿದರು. ಅಲ್ಲದೆ ಮಾಹಾರಝರಿ ಎಂಬಲ್ಲಿಯೂ ಇಂಥ ವಿಚಿತ್ರ ರೂಪದ ದೇವಿಯ ಮತ್ತೊಂದು ಮೂರ್ತಿ ಇರುವುದರ ಬಗ್ಗೆಯೂ ಮಾಹಿತಿ ನೀಡಿದರು.
ಈ ಬಗೆಯಲ್ಲಿ ಬೇರೆಬೇರೆ ಆದರಣೀಯ ವಿದ್ವಾಂಸರು ನನ್ನ ಸಂಶೋಧನೆಯ ಬಗ್ಗೆ ಮನಃಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ತಮ್ಮ ಕೌತುಕವನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಿದ್ದರಿಂದ ಈ ನಿಬಂಧವನ್ನು ಪ್ರಕಟಣೆ ಮಾಡಿ ಈ ಕುರಿತ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ಬಹುದೊಡ್ಡ ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ಪರೀಕ್ಷಿಸುವ ಉತ್ಕಂಠತೆಯೊಂದು ನನ್ನಲ್ಲಿ ಮೂಡಿತು. ಅಲ್ಲದೆ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ವಾರ್ಷಿಕದ ಪ್ರಕಟಣೆಯು ಅನೇಕಾನೇಕ ತಾಂತ್ರಿಕ ಕಾರಣಗಳಿಂದ ಮುಂದೆ ಮುಂದೆ ಹೋದದ್ದರಿಂದ ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿ ಪ್ರಸ್ತುತ ನಿಬಂಧವನ್ನು ‘ಶಕ್ತಿಪೀಠದ ಶೋಧ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ೨೫ನೆಯ ಅಕ್ಟೋಬರ್ ೧೯೭೩ ರಲ್ಲಿ ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿ ಪುಸ್ತಿಕೆ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟಿಸಿದೆ. ಡಾ. ಕೋಲತೆಯವರು ನೀಡಿದ್ದ ಮಾಹಿತಿಯಿಂದ ಗಮನಕ್ಕೆ ಬಂದ ಶಕ್ತಿಪೀಠವಾದ ಮಾಹೂರಝರಿಯ ಮಹತ್ವವನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಒಂದು ಲೇಖನವನ್ನು ಪೂರ್ವನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾಗಿದ್ದ ಈ ನಿಬಂಧದಲ್ಲಿ ಹೊಸದಾಗಿ ಸೇರಿಸಿದೆ.
ನನ್ನ ಸಂಶೋಧನೆಯಲ್ಲಿನ ಮಹತ್ವವು ನನಗೆ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ತಿಳಿಯಬೇಕು. ಜೊತೆಗೆ ಗ್ರಂಥದ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಯು ಅಧಿಕಾಧಿಕವಾಗಿ ನಿರ್ದೋಷವೂ, ಸಮತೋಲನಪೂರ್ಣವೂ ಆಗಬೇಕೆಂದ ಇಚ್ಛೆ ನನ್ನಲ್ಲಿ ಇನ್ನೂ ಉತ್ಕಟಗೊಂಡಿತು. ಕಾರಣ ಈ ನಿಬಂಧದಂತೆಯೇ ಸಂಕಲ್ಪಿತ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿನ ಕೆಲವು ಮಹತ್ವದ ಪ್ರಕರಣಗಳನ್ನು ‘ಆನಂದವನ’, ‘ನವಭಾರತ’, ‘ಪ್ರತಿಷ್ಠಾನ’ ಮತ್ತು ‘ಸಂತಕೃಪಾ’ ದಂತಹ ಮಾಸಿಕಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಕೇಸರಿ [ದೈನಿಕ]ಯ ಸಾಪ್ತಾಹಿಕ ಅಂಕ ದಲ್ಲಿಯೂ ಪ್ರಕಟಿಸಿದೆ. ಆ ಲೇಖನಗಳನ್ನು ಅನೇಕ ತಜ್ಞರು ಮುಕ್ತಕಂಠದಿಂದ ಪ್ರಶಂಸಿದರು.
“ಶಕ್ತಿಪೀಠದ ಶೋಧ” ಎಂಬ ಕೃತಿಯ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಅನೇಕರು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ ಭೇಟಿ ಮಾಡಿಯೋ ಇಲ್ಲವೆ ಪತ್ರಮುಖೇನ ಮತ್ತು ವೃತ್ತ ಪತ್ರಿಕೆಗಳಲ್ಲಿ ಪತ್ರರೂಪವಾಗಿ ತಮ್ಮ ಅಭಿಪ್ರಾಯ ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಿದ್ದರಿಂದ, ಆ ಬಗ್ಗೆ ವಿಸ್ತೃತವಾದ ಚರ್ಚೆಯು ನಡೆಯಿತು. ಶ್ರೀ ಭಾವು ಸಾಹೇಬ ಮಾಡಖೋಲಕರ (‘ತರುಣ ಭಾರತ ನಾಗಪುರ, ೨೧ನೆಯ ಏಪ್ರಿಲ್‌೧೯೭೪) ಮತ್ತು ಪ್ರೊ. ನರಹರ ಕುರುಂದಕರ (‘ಕೇಸರಿ’, ೧೩ನೆಯ ಜನವರಿ ೧೯೭೪) ಅವರುಗಳು ಸುದೀರ್ಘವಾಗಿ ತಮ್ಮ ಅಭಿಪ್ರಾಯ ಬರೆದಿದ್ದರು. ಡಾ. ಮ.ಶ್ರೀ.ಮಾಟೆ, ಡಾ.ಮ.ಕೆ.ಢವಳೀಕರ, ಡಾ.ವಿ.ಶ್ರೀ. ವಾಕಣಕರ, ಪ್ರೊ. ಭಾಳಕೃಷ್ಣ ದಾಭಾಡೆಯವರೇ ಮೊದಲಾದ ವಿದ್ವಾಂಸರು ತಮ್ಮ ಅಭಿಮತವನ್ನು ವಿವರವಾಗಿ ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಿದ್ದರು. ಇವರಲ್ಲಿ ಪ್ರೊ. ದಾಭಾಡೆಯವರು ಮಾಹೂರ ಝರಿಯ ಪುರಾತನ ಅವಶೇಷಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಹಲವಾರು ಬಾರಿ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಅಧ್ಯಯನ ಕೈಗೊಂಡಂಥವರು. ಅಲ್ಲಿ ದೊರೆತ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ಮೂರ್ತಿಯ ಛಾಯಾಚಿತ್ರವನ್ನೂ ಅವರು ತೆಗೆದುಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ಮನಸರ ಎಂಬಲ್ಲಿ ದೊರೆತ ಮತ್ತು ಸದ್ಯ ನಾಗಪುರದ ಮ್ಯೂಸಿಯಂನಲ್ಲಿರುವ ಒಂದು ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ಅವರು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ ಲಕ್ಷಿಸಿದವರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಎಲ್ಲ ಅಧ್ಯಯನದ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಅವರು ನನ್ನ ಮಾಹೂರಝರಿ ವಿಷಯದ ವಿವೇಚನೆಗೆ ಬರೆದುದೇನೆಂದರೆ, “ಡಾ. ಕೋಲತೆಯವರು ಮಾಹೂರಝರಿ ವಿಷಯದ ವಿವೇಚನೆಗೆ ಬರೆದುದೇನೆಂದರೆ, “ಡಾ. ಕೋಲತೆಯವರು ಮಾಹೂರಝರಿಯಲ್ಲಿ ಉಪಲಬ್ಧವಾದ ತಾಮ್ರಪಟದ ವಾಚನ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಅವರಿಗೆ ಪೃಥಿವೀಪುರ ಮತ್ತು ಪೃಥಿವೀಸಮುದ್ರ ಇವುಗಳ ಬಗ್ಗೆ ನಿಖರ ಶೋಧನೆ ಸಾಧ್ಯವಾಗಿರಲಿಲ್ಲ… ತಾವು ವಿವರಿಸಿದ ಸಂಗತಿಯು ತಮ್ಮ ಪ್ರತಿಭಾ ಶಕ್ತಿಗೆ ನಿದರ್ಶವಾಗಿದೆ. ಈ ಸಂಗತಿಯನ್ನು ತಾವು ಪುಣೆಯಲ್ಲಿದ್ದುಕೊಂಡೇ ಗುರುತಿಸಿದ್ದು ಒಂದು ವಿಶೇಷವಾಗಿದೆ. ಮಾಹೂರಝರಿಯ ಭೂಪ್ರದೇಶವನ್ನು ಯಾರು ಹಲವಾರು ಬಾರಿ ತುಳಿದಿರುವರೋ ಅವರಿಗೆ ಈ ಹೊಸ ಅರ್ಥ ಸಂಗತಿಯ ಬಗ್ಗೆ ಕೌತುಕ ಉಂಟಾದೀತು. ಪೃಥಿವೀಷೇಣ, ಪೃಥಿವೀಪುರ ಮತ್ತು ಪೃಥಿವೀ ಸಮುದ್ರ ಇವುಗಳ ಸಂಬಂಧವು ಬಹಳ ಉದ್ಬೋಧಕವೂ ಮತ್ತು ಕುತೂಹಲವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವಂತಹದ್ದಾಗಿದೆ…. ಮಾಹೂರಝರಿಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ದೊಡ್ಡ ಕೆರೆಯಿದೆ. ಅದು ಕ್ರಿ.ಪೂ. ಕಾಲದ್ದಿರಬೇಕೆಂದು ತಜ್ಞರು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. ಆ ಕೆರೆಯ ದಂಡೆಯ ಮೇಲೆ ಮತ್ತು ಊರಿನ ಪಕ್ಕದಲ್ಲಿ ಆಶ್ಮವರ್ತುಳಗಳು (ಸಮಾಧಿ)ಗಳು ಇವೆ. ಅವುಗಳ ಕಾಲವೂ ಕ್ರಿ.ಪೂ. ಅಂದರೆ ಕ್ರಿ. ಪೂ.೮ ರಿಂದ ೬ನೆಯ ಶತಕದ್ದಾಗಿರಬೇಕು ಎಂಬುದು ಡಾ. ಶಾಂ.ಭಾ.ದೇವ ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯವಾಗಿದೆ. ಮಾಹೂರಝರಿಯ ಕೆರೆಯ ಆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ‘ಪೃಥಿವೀ ಸಮುದ್ರ‘ ಎಂಬುದಾಗಿ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗಿದ್ದಿರಬೇಕು.”
ಪ್ರೊ. ದಾಭಾಡೆಯವರು ತಮ್ಮ ಪತ್ರದೊಂದಿಗೆ ಮಾಹೂರಝರಿಯ ಒಂದು ಕಚ್ಛಾ ನಕಾಶೆಯನ್ನು ಪರಿಶ್ರಮಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ತೆಗೆದು ಕಳುಹಿಸಿದ್ದರು. ಅದರಲ್ಲಿ ಸದ್ಯ ಊರಿನ ಉತ್ತರ ಭಾಗಕ್ಕಿರುವ ‘ಸಮುದ್ರ‘ (ಕೆರೆ), ಊರಿನ ಪಶ್ಚಿಮದ ಕಡೆಯಿಂದಹರಿಯುವ ‘ಝರಿ‘, ಭೂದೇವಿಯ ಮತ್ತು ಅನ್ಯ ಮಾತೃದೇವತೆಗಳು ಉಪಲಬ್ಧವಿರುವ ತಾಣಗಳನ್ನು ಹಾಗೆಯೇ ಹಳೆಯ ಮತ್ತು ಹೊಸ ವಸತಿಗಳ ಭಾಗವನ್ನು ಸಹ ಗುರುತಿಸಲಾಗಿತ್ತು. ಅವರು ಕಳುಹಿಸಿಕೊಟ್ಟ ಈ ಮಾಹಿತಿ ಮತ್ತು ನಕಾಶೆಯಿಂದ ನಾನು ಸಾಹಿತ್ಯಕ ಪುರಾವೆಗಳೊಂದಿಗೆ ಮಂಡಿಸಿದ್ದ ಮಾಹೂರಝರಿಯ ವಿಷಯ ಸಂಶೋಧನೆಗೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಅವಶೇಷಗಳ ಪುಷ್ಟಿಯು ದೊರಕಿತು. ಅವರ ಸಾಪೇಕ್ಷ್ಯ ಮತ್ತು ಸಹೃದಯಪೂರ್ವಕ ಸಹಯೋಗಕ್ಕೆ ನಾನು ತುಂಬಾ ಋಣಿಯಾಗಿದ್ದೇನೆ.
ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ರಹಸ್ಯವನ್ನು ಭೇದಿಸುವ ಈ ಪ್ರಯತ್ನದಲ್ಲಿ ನಾನು ಸಮನ್ವಿತ ಅಥವಾ ಸಮಗ್ರ ಶಾಸ್ತ್ರದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದ್ದೇನೆ. ಆ ಶಾಸ್ತ್ರದೃಷ್ಟಿಗೆ ಸೌಂದರ್ಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಯಾವ ಆರೋಪವನ್ನು ಮಾಡಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಶಾಸ್ತ್ರದೃಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ಸೌಂದರ್ಯದೃಷ್ಟಿ ಇವೆರಡನ್ನು ಸಮನ್ವಯವಾಗಿಟ್ಟಕೊಂಡು ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ದರ್ಶನವನ್ನು ಆಸಕ್ತ ಜ್ಞಾನಿಗಳಿಗೆ ಕೇವಲ ಉದ್ಭೋಧಕವಾಗಿ [ಜ್ಞಾನ] ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಅದು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಮನಮುಟ್ಟುವಂತೆ ಮಾಡಬೇಕೆಂಬುದು ನನ್ನ ಮುಖ್ಯದೃಷ್ಟಿ.
ಬಾಹ್ಯ ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ರಹಸ್ಯಮಯವಾಗಿರುವಂಥ ಸೌಂದರ್ಯವನ್ನು ಹೇಗೆ ಸಹಸ್ರ ಕಣ್ಣುಗಳಿಂದ ಅನುಭವಿಸಬೇಕಾಗುವುದೋ ಹಾಗೆಯೇ ಮಾನವನ ಅಂತಃದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಪ್ರಕಟವಾಗಿರುವ ಭಾವ – ವಿಚಾರಗಳ, ಶ್ರದ್ದೆ – ಸಂಕಲ್ಪಗಳ, ಪ್ರತಿಮೆಗಳ ರಹಸ್ಯಮಯ ಸೌಂದಯವನ್ನು ಪ್ರಜ್ಞಾ – ಪ್ರತಿಭೆಯ ಸಹಸ್ರಮಯ ಕಣ್ಣುಗಳಿಂದ ಅನುಭವಿಸಬೇಕಗುತ್ತದೆ. ಅನ್ಯಥಾ ಸೀಮಿತ ದೃಷ್ಟಿಯ ಸೌಂದರ್ಯ ಸಾಮಗ್ರಿಗಳಿಂದ ಅನುಭವಿಸುವುದು ಅಶಕ್ಯವೇ ಸರಿ. ನಿರ್ಮಾತೃವು ನಮಗೆ ಅನೇಕ (ಎರಡು ಎಂಬುದು ಒಂದೇ!) ನೇತ್ರಗಳನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿರುವನು. ಆದರೆ ನಾವು ಕೊಂಚ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಆಕಾರಗೊಂಡಿರುವ ವಿಶಿಷ್ಟ ಪದ್ಧತಿಗಳ ರೂಪವನ್ನು ಹೊತ್ತುಕೊಂಡುದರಿಂದ ‘ಏಕಾಕ್ಷಿ‘ಗಳಾದೆವು. ಇದರಿಂದ ನಮ್ಮ ‘ದರ್ಶನ‘ಕ್ಕೂ ಒಂದು ಮಿತಿಯು ಬಂದಿತು. ಅದು ನಮ್ಮ ಪಾಲಿಗೆ ಒದಗಿ ಬಂದಿರುವ ಒಂದು ಕೊರತೆಯೇ ಸರಿ. ಇಂಥ ಕೊರತೆ ನನ್ನ ದೃಷ್ಟಿಗೆ ಬರುವುದು ಬೇಡವೆಂದು, ತತ್ಕಾಲದಲ್ಲೇ ಅದನ್ನು ಕಠೋರವಾಗಿ ಸಾವರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಶಕ್ತಿ ನೀಡುವಂತೆ ಸಮಗ್ರ ಮತ್ತು ಸಮನ್ವಿತ ದೃಷ್ಟಿಯುಳ್ಳ ಎಲ್ಲಾ ಜ್ಞಾನಿಗಳಲ್ಲಿ ನಾನು ನಮ್ರವಾಗಿ ಪ್ರಾರ್ಥಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಿರುವೆನು.
ರಾಮಚಂದ್ರ ಚಿಂತಾಮಣ ಢೇರೆ
ಅನುವಾದಕನ ಬಿನ್ನಹ
ಹೊಸ ದೃಷ್ಟಿ ಧೋರಣೆಗಳ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಆದಿಮಾತೆಯ ಸ್ವರೂಪ ಮತ್ತು ಉಪಾಸನೆಯನ್ನು ಕಂಡರಿಸಿರುವ ಪ್ರಸ್ತುತ ಕೃತಿ ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ‘ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಅಧ್ಯಯನದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಬಹಳ ಉಪಯುಕ್ತವಾದುದು. ಈ ಬಗೆಯ ಅಧ್ಯಯನ ಮುಖೇನ ಗೋದಾವರಿ, ಕೃಷ್ಣ ಮತ್ತು ತುಂಗಭದ್ರಾ ನದಗಳ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯಲ್ಲಿರುವ ಕರ್ನಾಟಕ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ ಮತ್ತು ಆಂಧ್ರ ಪ್ರದೇಶದ ಕೆಲವು ಭಾಗಗಳಲ್ಲಿನ ಏಕ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಖಚಿತ ನೆಲೆಗಳನ್ನು ನಿಖರವಾಗಿ ಗುರುತಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ಈ ಬಗೆಯ ಉಪಾಸನೆ ಭಾರತದ ಬೇರೆಬೇರೆ ಭಾಗಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಗೆ ಆಚರಣೆಯಲ್ಲಿತ್ತು, ಇಂದಿನ ಸ್ವರೂಪವೆಂಥದ್ದು? ಎಂಬುದನ್ನು ಬೇರೆಬೇರೆ ನೆಲೆಯ ಆಕರಗಳ ಮುಖೇನ ವಿವರಿಸಿರುವ ಲೇಖಕರು ಉಪಾಸನಾ ಪರಂಪರೆಯ ನೈಜದರ್ಶನವನ್ನು ಈ ಕೃತಿಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಮುಂದಿಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಈ ಉಪಾಸನಾ ಪರಂಪರೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ತುಂಗಭದ್ರೆಯ ಈಚೆಗಿನ ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದ ಅನೇಕ ಭಾಗಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ಅನೇಕ ವಿಗ್ರಹಗಳು ಲಭ್ಯವಾಗಿದ್ದು, ಈ ಉಪಾಸನಾ ಪರಂಪರೆಯು ಪ್ರಾಚೀನವಾದುದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ವ್ಯಾಪಕವಾದುದೂ ಹೌದು ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ನಿದರ್ಶನಗಳಾಗಿವೆ. ಈ ಕುರಿತು ಭಾರತೀಯ ವಿದ್ವಾಂಸರಾದ ಡಿ.ಡಿ. ಕೋಸಾಂಬಿ, ಜಗದೀಶ ನಾರಾಯಣ ತಿವಾರಿ, ಎಚ್.ಡಿ.ಸಂಕಾಲಿಯಾರಂಥ ಅನೇಕ ಸಂಶೋಧಕರು ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ಸಂಶೋಧಕರಾದ ಸ್ಟೆಲ್ಲಾ ಕ್ರಾಮರಿಶ್, ಕಾಡ್ರಿಂಗ್ಟನ್, ಶ್ರೀಮತಿ ಮರೆ, ಸೊಂತಿಮೇರ್‌ ಮುಂತಾದವರೂ ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಿ ಲೇಖನಗಳನ್ನು, ಕೃತಿಗಳನ್ನು ಬರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಕನ್ನಡದಲ್ಲಿ ಈ ಬಗೆಯ ವ್ಯಾಪಕ ಅಧ್ಯಯನವಾಗಿಲ್ಲದ ಕಾರಣ ಪ್ರಸ್ತುತ ಕೃತಿಯನ್ನು ಅನುವಾದ ಮುಖೇನ ನಿಮ್ಮ ಮುಂದಿಡುತ್ತಿದ್ದೇನೆ.
ಈ ಅಮೂಲ್ಯ ಕೃತಿಯನ್ನು ಅನುವಾದ ಮಾಡುವಂತೆ ಸೂಚಿಸಿ, ಕೃತಿಯನ್ನು ಒದಗಿಸಿಕೊಟ್ಟು, ಹಲವಾರು ಸಲಹೆ ಸೂಚನೆಗಳ ಮೂಲಕ ಪ್ರೇರೇಪಿಸಿದವರು ನಮ್ಮ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯದ ಮಾಜಿ ಕುಲಪತಿಗಳೂ, ಕರ್ನಾಟಕದ ಖ್ಯಾತ ಸಂಶೋಧಕರೂ ಆದ ಡಾ. ಎಂ.ಎಂ. ಕಲಬುರ್ಗಿಯವರು. ಹಾಗಾಗಿ ಇದನ್ನು ೨೦೦೧ – ೨೦೦೨ನೇ ಸಾಲಿನ ವಿಭಾಗದ ಸಾಂಸ್ಥಿಕ ಯೋಜನೆಯಾಗಿ ಕೈಗೆತ್ತಿಕೊಂಡೆನು. ಈ ಕೃತಿಯನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅಭ್ಯಸಿಸಿ, ಅನುವಾದ ಮಾಡುತ್ತಿರುವ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಕರ್ನಾಟಕದ ಕೆಲವಾರು ಸ್ಥಳಗಳಿಗೆ ಕಾರಣವಶಾತ್ ಹೋಗಬೇಕಾಯಿತು. ಆಗ ನನಗೆ ಅನಿರೀಕ್ಷಿತವೆಂಬಂತೆ ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ‘ ಆರಾಧನೆಯ ಕುರುಹುಗಳು ಕಂಡು ಬಂದವು. ನಾಗಮಂಗಲದಲ್ಲಿ ಇಂದಿಗೂ ಆಚರಣೆಯಲ್ಲಿರುವ ‘ದಂಡಿಗಮ್ಮನ ಕುಂಡಿ ಪೂಜೆ‘ಯ ವಿವರವನ್ನು ನನಗೆ ಡಾ. ಕರೀಗೌಡ ಬೀಚನಹಳ್ಳಿಯವರು ಒಮ್ಮೆ ಹೇಳಿದರು. ಆಗ ನನಗೆ ಆಳಂದದ ಆನಂದಿ ದೇವಿಯ ವಿಗ್ರಹ ಇಂದಿಗೂ ಹೀಗೆಯೇ ಇರುವ ವಿವರವು ನೆನಪಾಯಿತು. ವಿವರಣಾತ್ಮಕ ಕಥನವೇನೇ ಇರಲಿ, ಆರಾಧನ ವಿಗ್ರಹದ ಸ್ವರೂಪ ಒಂದೇ ಆಗಿರುವುದು ಮಾತ್ರ ಅತ್ಯಂತ ಕುತೂಹಲಕಾರಿಯಾದ ಸಂಗತಿ. ಧರ್ಮಸ್ಥಳದ ವಸ್ತು ಸಂಗ್ರಹಾಲಯದಲ್ಲಿ ನಾವುಂದ (ಕುಂದಾಪುರ)ದಲ್ಲಿ ದೊರೆತ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ವಿಗ್ರಹವೊಂದನ್ನು ಗಮನಿಸಿದೆ. (ಕಾಲ ಕ್ರಿ.ಶ.೧೭ನೆಯ ಶತಮಾನ) ಕೆಳದಿ ಮ್ಯೂಸಿಯಂನಲ್ಲಿ ಒಂದು ವಿಗ್ರಹವಿದೆ. ಶಿಕಾರಿಪುರದಲ್ಲಿಯೂ (ಹುಚ್ರಾಯನ ಕೆರೆ ಏರಿಯ ಮೇಲೆ ಮತ್ತು ಬಳ್ಳಿಗಾವೆ) ಎರಡು ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ವಿಗ್ರಹಗಳು ಲಭ್ಯವಾಗಿವೆ. ನನ್ನ ಮಿತ್ರ ಕೆ.ಕೆ.ಮಕಾಳಿಯವರು ಬೀಳಗಿ (ಇಂದಿನ ಬಾಗಲಕೋಟೆ ಜಿಲ್ಲೆ)ಯಲ್ಲಿನ ಸಿದ್ದೇಶ್ವರ ದೇವಾಲಯದಲ್ಲಿ ಇರುವ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ವಿಗ್ರಹದ ಒಂದು ಛಾಯಾಚಿತ್ರವನ್ನು ಒದಗಿಸಿದರು. ಈ ಎಲ್ಲವುಗಳೊಂದಗೆ ಎಂ.ಎಂ. ಕಲಬುರ್ಗಿ (ಮಾರ್ಗ – ೨), ಎಂ.ಚಿದಾನಂದ ಮೂರ್ತಿ, ಅ. ಸುಂದರ, ಎಸ್. ಶೆಟ್ಟರ್, ದಲಿತ ಕವಿ ಸಿದ್ಧಲಿಂಗಯ್ಯ (ಗ್ರಾಮ ದೇವತೆಗಳು) ಸೇಡಿಯಾಪು ಕೃಷ್ಣಭಟ್ಟ (ತಥ್ಯ ದರ್ಶನ) ಶಂ. ಬಾ. ಜೋಶಿಯವರೇ ಮುಂತಾದ ಕನ್ನಡದ ಸಂಶೋಧಕರುಗಳೆಲ್ಲ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ಬಗ್ಗೆ ಬೇರೆಬೇರೆ ಮಾಹಿತಿಗಳನ್ನು ತಂತಮ್ಮ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ದಾಖಲಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಡಾ. ಕಲಬುರ್ಗಿಯವರು ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯನ್ನು ಕುರಿತು ನೀಡಿರುವ ಹೆಸರು ‘ಬತ್ತಲೆಗೌರಿ’. ಢೇರೆಯವರ ಪ್ರಸ್ತುತ ಕೃತಿಯ ಮಹತ್ವವೆಂದರೆ ಉಪಾಸಕರನ್ನು ಮುಖ್ಯವಾಗಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ನಡೆಸಿರುವ ಅಧ್ಯಯನ ಸ್ವರೂಪ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯ, ಉಪಾಸಕರ ನಂಬಿಕೆ, ಆಚರಣೆಗಳು, ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳು, ಪದ್ಧತಿಗಳು, ಆರಾಧನೆಯ ಬಗೆ, ದೇವಿಯನ್ನು ಕುರಿತ ಮನೋಭಾವ, ಇಂದು ದೇವಾಲಯದ ಒಂದು ಮೂಲೆಯಲ್ಲಿ ಇದ್ದರೂ ಆ ದೇವಿಯನ್ನು ಕದ್ದು ಮುಚ್ಚಿಯಾದರೂ ಪೂಜಿಸುತ್ತಲಿರುವ ವಿಚಾರ – ಈ ಮೊದಲಾಗಿ ಅನೇಕ ನೆಲೆಗಳಿಂದ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ಪೂರ್ಣ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ತಮ್ಮ ಕೃತಿ ಮುಖೇನ ಮನದಟ್ಟು ಮಾಡಿರುವುದು. ಅಲ್ಲದೆ, ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ವಿವರಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಅನೇಕ ಪುರುಷ ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ಮತ್ತು ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿತ್ವದಂಥ ಅಂಶಗಳ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಚರ್ಚಿಸಿ ಸ್ತ್ರೀ ಸಂವೇದನೆಯ ಮೂಲವನ್ನು ಗುರುತಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಭಾರತದ ಬೇರೆಬೇರೆ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ ಇಂದಿಗೂ ಇದರ ಕುರುಹುಗಳಿರುವುದು, ಏಕ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಖಚಿತತೆಗೆ ದ್ಯೋತಕಗಳಾಗಿವೆ. ಶಾಕ್ತೋಪಾಸಕರ ಇತಿಹಾಸದೊಂದಿಗೆ ಅರ್ಥಾತ್ ಮಾನವ ಉಗಮದ ಜೊತೆಜೊತೆಗೆ ಬಂದ ಈ ದೇವಿಯ ಆರಾಧನೆ ಇಂದಿನ ನಾಗರಿಕ ಪ್ರಜ್ಞೆಗೆ ವಿಚಿತ್ರವೂ, ಸಂಕೋಚವೂ ಆದ ಮನೋಭಾವವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡಿ ಹೊಸ ಹೊಸ ರೂಪು, ಅಲಂಕಾರಗಳಿಗೆ ಕಾರಣವಾಗಿರುವುದನ್ನು ಈ ಕೃತಿ ಅಮೂಲಾಗ್ರವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಶೈವ, ವೈಷ್ಣವ ಮುಂತಾದ ಪಂಥಗಳು ಬಂದ ಮೇಲೆ ಆ ದೇವಿಯನ್ನು ತಂತಮ್ಮ ಪುರುಷ ದೇವತೆಗಳ ಅಂಗವಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಂಡುದರ ಸೂಕ್ಷ್ಮವಿವರಗಳನ್ನು ಲೇಖಕರು ತೌಲನಿಕ ನೆಲೆಯಿಂದ ಗಂಭೀರವಾಗಿ ಗುರುತಿಸಿರುವುದು ವಿಶೇಷ. ಹಾಗೆಯೇ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ಅನೇಕ ನೆಲೆಗಳು ಇಸ್ಲಾಂ ಸಂತರ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಆರಾಧಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವ ವಿವರ ಹಾಗೂ ಆ ಕುರಿತ ವಿವರಣೆಯ ಸಾಹಿತ್ಯ ಸಾಮಗ್ರಿಯನ್ನೂ ಇಲ್ಲಿ ವಿಶ್ಲೇಷಿದ್ದಾರೆ. ಜೋತಿಬಾನಂಥ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರನ್ನು ಶೈವೀಕರಣಗೊಳಿಸಲು ನಡೆದ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ; ವಿಠಲ ಮತ್ತು ವೆಂಕಟೇಶ (ತಿರುಪತಿ)ರನ್ನು ವೈಷ್ಣವೀಕರಣಗೊಳಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ ಬಗೆ; ಕೊಲ್ಹಾಪುರದ ಅಂಬಾಬಾಯಿಯನ್ನು ಮಹಾಲಕ್ಷ್ಮಿಯನ್ನಾಗಿಸಿ ತಿರುಪತಿಯ ವೆಂಕಟೇಶನ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸಿರುವುದು; ಏಕವೀರೆ ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿರುವ ಈ ದೇವಿಯು ಶಕ್ತಿದೇವತೆಯಾಗಿ ಆರಾಧಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವುದು; ಏಕವೀರಾಪತಿ ಎಂಬ ಮೂಲಕ ಜೋತಿಬಾನೊಂದಿಗೆ ಆಕೆಯ ಸಂಬಂಧವು ಸ್ಪಷ್ಟಗೋಚರವಾಗುತ್ತಿರುವುದು – ಈ ಮುಂತಾದ ಅನೇಕ ವಿಚಾರಗಳು ಉಪಾಸನಾ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಮೂಲ ಮತ್ತು ಇಂದಿನ ಪರಿವರ್ತನ ಸ್ವರೂಪದ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಬೇರೆಬೇರೆ ಘಟ್ಟಗಳ ಮೂಲಕ ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಚಿಂತನೆಗೆ ಹೊಸ ಆಯಾಮವನ್ನು ಒದಗಿಸುತ್ತವೆ. ಇದರ ಅಧ್ಯಾಯಗಳೆಲ್ಲ ಕೃತಿ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಬರುವುದಕ್ಕೆ ಮುನ್ನ ಲೇಖನಗಳ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟವಾಗಿ ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದ ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಚಿಂತಕರನ್ನು ಸ್ಫೂರ್ತಿಗೊಳಿಸಿ ವಿಫುಲ ಮಾಹಿತಿ, ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಗಳಿಗೆ ಕಾರಣವಾಗಿದ್ದವು. ನಿರಾಕರಣೆಯಂಥ ನಿರಪೇಕ್ಷ್ಯ ನೆಲೆಗಿಂತ ಅಧ್ಯಯನ ಕುತೂಹಲವು ಹೇಗೆ ಸಂಶೋಧಕರಿಗೆ ನೆರವಾಗುತ್ತವೆ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಈ ಪ್ರಯೋಗ ನಿದರ್ಶನ.
ಹೀಗೆ ಬೇರೆಬೇರೆ ನಿಟ್ಟಿನಿಂದ ಉಪಯುಕ್ತ ಮಾಹಿತಿಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿರುವ ಈ ಕೃತಿಯನ್ನು ಅನುವಾದಿಸುವಂತೆ ಸರ್ವರೀತಿಯಲ್ಲೂ ಒತ್ತಾಸೆಯಾಗಿ ನಿಂತವರು ಡಾ. ಎಂ.ಎಂ. ಕಲಬುರ್ಗಿಯವರು. ಈ ಕೃತಿಯ ಅನುವಾದವನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಪರಿಶೀಲಿಸಿ, ಕೆಲವಾರು ಸಲಹೆ ಸೂಚನೆಗಳನ್ನು ನೀಡಿ ಈ ರೂಪಕ್ಕೆ ಕಾರಣರಾದವರು ಕರ್ನಾಟಕ ಸಾಹಿತ್ಯ ಅಕಾಡೆಮಿಯ ಅಧ್ಯ್ಷರು, ಶ್ರೇಯೋಭಿಲಾಷಿಗಳೂ ಆದ ಡಾ. ಗುರುಲಿಂಗ ಕಾಪಸೆಯವರು. ಹಾಗೆಯೇ ಇಂಥ ಕೃತಿಯು ಅವಶ್ಯ ಕನ್ನಡಕ್ಕೆ ಬರಬೇಕು ಎಂದು ಮತ್ತೆಮತ್ತೆ ವಿಚಾರಿಸುತ್ತಾ ಪ್ರೋತ್ಸಾಹಿಸಿದವರು ಅಧ್ಯಯನಾಂಗದ ನಿರ್ದೇಶಕರು ಹಾಗೂ ನಮ್ಮ ವಿಭಾಗದ ಮುಖ್ಯಸ್ಥರೂ ಆದ ಡಾ. ಕರೀಗೌಡ ಬೀಚನಹಳ್ಳಿಯವರು. ಇನ್ನು ಪ್ರಸ್ತುತ ಕೃತಿಯ ಮಹತ್ವವನ್ನು ಮನಗಂಡು ಕೃತಿ ಪ್ರಕಟಣೆಗೆ ಎಲ್ಲ ಹಂತಗಳಲ್ಲೂ ಅನುವು ಮಾಡಿಕೊಟ್ಟವರು ನಮ್ಮ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯದ ಕುಲಪತಿಗಳೂ ಹಾಗೂ ನನ್ನ ವಿದ್ಯಾಗುರುಗಳೂ ಆದ ಡಾ. ಎಚ್.ಜೆ.ಲಕ್ಕಪ್ಪಗೌಡರು – ಇವರೆಲ್ಲರಿಗೂ ನನ್ನ ತುಂಬು ಹೃದಯದ ಕೃತಜ್ಞತೆಗಳು. ಕಂಪ್ಯೂಟರ್ ಅಳವಡಿಕೆಯಿಂದ ಹಿಡಿದು ಎಲ್ಲ ಹಂತಗಳಲ್ಲೂ ಸಹಕರಿಸಿದ ಪ್ರಸಾರಾಂಗ ನಿರ್ದೇಶಕರಾದ ಡಾ. ಹಿ.ಚಿ.ಬೋರಲಿಂಗಯ್ಯ, ಪ್ರಕಟಣಾ ವಿಭಾಗದ ಮಿತ್ರ ಸುಜ್ಞಾನಮೂರ್ತಿ, ಮುಖಪುಟ ರಚಿಸಿದ ಗೆಳೆಯ ಕೆ.ಕೆ.ಮಕಾಳಿ, ಅಕ್ಷರ ಸಂಯೋಜನೆ ಮಾಡಿದ ಶ್ರೀಮತಿ ಎ.ನಾಗವೇಣಿ ಹಾಗೂ ಪ್ರಸಾರಾಂಗದ ಇತರೆ ಸಹೋದ್ಯೋಗಿಗಳಿಗೆಲ್ಲರಿಗೂ ಬಹಳವಾಗಿ ಸ್ಮರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೆ ನನಗೆ ಬಹಳ ಸಂತೋಷವಾಗುತ್ತದೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಈ ಕೃತಿಯನ್ನು ಅನುವಾದ ಮಾಡಿ ನಮ್ಮ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯದಿಂದ ಪ್ರಕಟಿಸಲು ಅನುಮತಿಯನ್ನು ಕೊಟ್ಟು ಕಾರಣಾಂತರಗಳಿಂದ ಪ್ರಕಟಣೆಯ ಕಾರ್ಯ ನಿಧಾನವಾದಾಗ ಪತ್ರ ಮುಖೇನ ಹಾಗೂ ದೂರವಾಣಿಯ ಮೂಲಕವೂ ಹಲವಾರು ಬಾರಿ ಆಸಕ್ತಿಯಿಂದ ವಿಚಾರಿಸುತ್ತಿದ್ದ ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದ ಶ್ರೇಷ್ಠ ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಚಿಂತಕರೂ, ಖ್ಯಾತ ಸಂಶೋಧಕರೂ ಆದ ಡಾ. ರಾಮಚಂದ್ರ ಚಿಂತಾಮಣ ಢೇರೆಯವರೆಗೆ ಎಷ್ಟು ಕೃತಜ್ಞತೆ ಹೇಳಿದರೂ ಕಡಿಮೆಯೇ. ಜೊತೆಗೆ ಮೂಲ ಲೇಖಕರಿಂದ ಅನುಮತಿ ಪತ್ರ ಬರುವುದು ತಡವಾದಾಗ ಸ್ವತಃ ತಾವೇ ಆಸಕ್ತಿವಹಿಸಿ, ಕಾರಣಾಂತರದಿಂದ ಪುಣೆಗೆ ಹೋದಾಗ ಡಾ. ಢೇರೆಯವರ ಮನೆಗೂ ಹೋಗಿ ಅನುಮತಿ ಪತ್ರವನ್ನು ಕೇಳಿಪಡೆದು ನನಗೆ ತಲುಪಿಸಿದ ಡಾ. ಎಂ.ಎಂ.ಕಲಬುರ್ಗಿಯವರನ್ನು ಮತ್ತೊಮ್ಮೆ ನಾನು ಮನಸಾರೆ ಕೃತಜ್ಞತೆ ಹೇಳದೆ ಇರುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ.
ಡಾ. ವಿಠಲರಾವ್ ಗಾಯಕ್ವಾಡ್

ಚಿತ್ರಸೂಚಿ
ಈ ಪುಸ್ತಕದಲ್ಲಿಯ ಚಿತ್ರಾವಳಿಗಳಲ್ಲಿನ ಛಾಯಾಚಿತ್ರಗಳು ಡಾ. ಮ.ಶ್ರೀ. ಮಾಟೆ (ಕ್ರ.೯), ಪ್ರೊ. ಬಾಲಕೃಷ್ಣ ದಾಭಾಡೆ (ಕ್ರ.೮), ಡಾ. ಗುಂಢರ ಸೋಂಟ್ ಹಾಯಮರ (ಕ್ರ.೨೦), ಶ್ರೀ ಪ್ರಭಾಕರ ಕುಲಕರ್ಣಿ (ಕ್ರಮ.೨೩), ಡಾ. ಅಶೋಕ ಕಾಮತ್‌ (ಕ್ರ.೧೮) ಮತ್ತು ಡಾ. ಶಾಂ.ಬಾ. ದೇವ, ಪುರಾತತ್ವ ಇಲಾಖೆಯ ಮುಖ್ಯಸ್ಥರು, ಡೆಕ್ಕನ್ ಕಾಲೇಜು, ಪುಣೆ – ೬ (ಪ್ರಾಯಃ ಇತರೆಲ್ಲವೂ) ಇವರ ಸೌಜನ್ಯದಿಂದ ಉಪಲದ್ಧವಾಗಿರುವುವು.
೦೧. ಪ್ರಸವಾವಸ್ಥೆಯ ಮಾತೃದೇವತೆ – ಕಾಷ್ಠಶಿಲ್ಪ
(ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತ: ೧೮ನೆಯ ಶತಮಾನ)
೦೨. ಉತ್ಖನನದಲ್ಲಿ ದೊರೆತ ಯೋನಿಮೂರ್ತಿ: ನಾಲ್ಕು ಕಡೆಗಳಲ್ಲೂ ಕಮಲದ ಹೂವು.
(ತೇರ, ಜಿಲ್ಲೆ – ಉಸ್ಮಾನಾಬಾದ್, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)
೦೩. ಉತ್ಖನನದಲ್ಲಿ ದೊರೆತ ಯೋನಿಮೂರ್ತಿ: ಶಿಲಾಶಿಲ್ಪ
(ನೇವಾಸೆ, ತಾಲೂಕ್‌ – ನೇವಾಸೆ, ಜಿಲ್ಲೆ – ಅಹಮದ್‌ ನಗರ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)
೦೪. ಸ್ತೂಪಶೀರ್ಷಾ ಯೋನಿಮೂರ್ತಿ: ಮೃತ್ತಿಕಾ ಶಿಲ್ಪ – ಕಮಲ ಚಿಹ್ನಾಂಕಿತ
(ನಾಗಾರ್ಜುನಕೊಂಡ, ಜಿಲ್ಲೆ – ಗುಂಟೂರು, ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶ)
೦೫. ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರ – ಮಂದಿರದಲ್ಲಿನ ಕಮಲಶೀರ್ಷಾ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ: ಭಗ್ನ ಶಿಲಾಶಿಲ್ಪ
(ಮಹಾಕೂಟ, ಬಾದಾಮಿ, ಜಿಲ್ಲೆ – ಬಾಗಲಕೋಟೆ, ಕರ್ನಾಟಕ)
೦೬. ಸಿದ್ದನಕೋಟೆಯ ಗುಹೆಯಲ್ಲಿನ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ಮೂರ್ತಿಯ ರೇಖಾಚಿತ್ರ.
(ಕೇಲೂರು, ಉತ್ತರ ಕರ್ನಾಟಕ)
೦೭. ಡಾ. ಜಿ.ಎ.ಪಿ. ಹಂಟರ್‌ ಅವರಿಗೆ ದೊರೆತಿರುವ ಭೂದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿ.
(ಮಾಹೂರಝರಿ, ತಾಲೂಕ್ ಮತ್ತು ಜಿಲ್ಲೆ – ನಾಗಪುರ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)
೦೮. ಶೀರ್ಷಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ ಚಕ್ರಾಕಾರದ ಉಂಗುರವಿರುವ ಯೋನಿಸ್ತನ ಮೂರ್ತಿ.
(ಮಾಹೂರಝರಿ, ತಾಲೂಕ್‌ ಮತ್ತು ಜಿಲ್ಲೆ – ನಾಗಪುರ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)
೦೯. ಆಲಂಕೃತ ಯೋನಿಮೂರ್ತಿ: ಶಿಲಾಶಿಲ್ಪ
(ನಾಗಾರ್ಜುನಕೊಂಡ, ಜಿಲ್ಲೆ – ಗುಂಟೂರು, ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶ)
೧೦. ಮತ್ತು ೧೧. ಕಮಲಶೀರ್ಷಾ ಯೋನಿಮೂರ್ತಿ: ಶಿಲಾಶಿಲ್ಪ ಅಧೋ ಭಾಗ ಮತ್ತು ಊರ್ಧ್ವ ಭಾಗವನ್ನು ದರ್ಶಿಸುವ ೨ ಛಾಯಾಚಿತ್ರಗಳು.
(ಆಲಂಪುರ, ಜಿಲ್ಲೆ – ಮೆಹಬೂಬ್‌ ನಗರ, ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶ)
೧೨. ಯೋನಿಸ್ತನ ಮೂರ್ತಿ: ಮೃತ್ತಿಕಾ ಶಿಲ್ಪ.
(ತೇರ, ಜಿಲ್ಲೆ – ಉಸ್ಮಾನಾಬಾದ್, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)
೧೩. ಪಕ್ಕದಲ್ಲಿ ನಂದಿ ಇರುವ ಯೋನಿಮೂರ್ತಿ: ಶಿಲಾಶಿಲ್ಪ
(ಜಯರಾಮಸ್ವಾಮಿಯ ವಡಗಾಂವ, ಜಿಲ್ಲೆ – ಸಾತಾರಾ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)
೧೪. ಇಬ್ಬರು ಪರಿಚರರು ಸಹಿತ ಇರುವ ಶಿರೋಯುಕ್ತ ನಗ್ನದೇವಿ.
(ರಾಮೇಶ್ವರ ಗುಹೆ: ಕ್ರ.೨೧, ವೇರುಳ, ಜಿಲ್ಲೆ – ಔರಂಗಾಬಾದ್, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)
೧೫. ಕಮಲಶೀರ್ಷಾ ಯೋನಿಸ್ತನ ಮೂರ್ತಿ: ಮೃತ್ತಿಕಾ ಶಿಲ್ಪ.
(ಭೀಟಾ, ಉತ್ತರಪ್ರದೇಶ: ಸದ್ಯೆ ಇಂಡಿಯನ್ ಮ್ಯೂಸಿಯಂ, ಕೋಲ್ಕತ್ತ)
೧೬. ಕಮಲಶೀರ್ಷಾ ಯೋನಿಸ್ತನ ಮೂರ್ತಿ.
(ಝಾಂಸಿ, ಉತ್ತರ ಪ್ರದೇಶ: ಸದ್ಯೆ ಅಲಹಾಬಾದ್ ಮ್ಯೂಸಿಯಂ)
೧೭. ಶಿರೋಯುಕ್ತ ಪದ್ಮಹಸ್ತಾ ನಗ್ನದೇವಿ.
(ಉತ್ತರ – ಪೂರ್ವ ಭಾರತ)
೧೮. ಸಾಂತೇರಿ – ಮಂದಿರದೊಳಗಣ ಹುತ್ತಿನ – ರೂಪದಲ್ಲಿರುವ ಸಾಂತೇರಿ.
(ವೇಗುರ್ಲೆ, ಜಿಲ್ಲೆ – ರತ್ನಾಗಿರಿ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)
೧೯. ಶಿಲಾಛತ್ರಸಹ ಶಂಕ್ವಾಕಾರ ಯೋನಿಶಿಲಾ: ಅರ್ಥಾತ್ ಯೋನಿದ್ವಾರ ಸಹಿತ
ಗರ್ಭಗೃಹ (ಕೇರಳ).
೨೦. ಹುತ್ತಿನ – ರೂಪದಲ್ಲಿರುವ ಆದಿ ಮೈಲಾರ.
(ಕರ‍್ಹಾ ನದಿಯ ದಡ, ಜೇಜೂರಿ, ತಾಲೂಕ್ – ಪುರಂದರ, ಜಿಲ್ಲೆ – ಪುಣೆ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)
೨೧. ಯೋನಿಪೂಜಾ – ದೃಶ್ಯ: ಶಿಲಾಶಿಲ್ಪ.
(ಅರವತ್ನಾಲ್ಕು – ಯೋಗಿನಿಯರ – ಮಂದಿರ, ಭೇಡಾಘಾಟ್, ಮಧ್ಯಪ್ರದೇಶ)
೨೨. ಕಮಲಶೀರ್ಷಾ ಯೋನಿಸ್ತರ ಮೂರ್ತಿ.
(ಸ್ಟೇಟ್ ಮ್ಯೂಸಿಯಂ, ಧುಬೇಲಾ, ನೌಗಾಂಗ್, ಬುಂದೇಲಖಂಡ, ವಿಂಧ್ಯಪ್ರದೇಶ)
೨೩. ಎರಡು ಯೋನಿಪ್ರವಿಷ್ಟ ನಾಗಸಹಿತವಿರುವ ನಗ್ನದೇವಿ.
(ಪೇಡಗಾಂವದಲ್ಲಿಯ ಭೈರವ ಮಂದಿರದಲ್ಲಿನ ಸ್ತಂಭ, ತಾಲೂಕ್‌ – ಶ್ರೀಗೋಂದೆ, ಜಿಲ್ಲೆ – ಅಹಮದ್‌ ನಗರ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ).

ಕನ್ನಡ ಪ್ರಜ್ಞೆಯನ್ನು ವಿಶ್ವಪ್ರಜ್ಞೆಯಾಗಿಸುವತ್ತ
ಸಾವಿರಾರು ವರ್ಷಗಳ ಸುದೀರ್ಘ ಮತ್ತು ಉಜ್ವಲ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಪರಂಪರೆಯನ್ನು ಹೊಂದಿರುವ ಕರ್ನಾಟಕ ಆಧುನಿಕ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿ ಕರ್ನಾಟಕದ ಏಕೀಕರಣ ಒಂದು ಐತಿಹಾಸಿಕವೂ ಮತ್ತು ಮಹತ್ವಪೂರ್ಣವೂ ಆದ ವಿಶಿಷ್ಟ ಘಟನೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಕನ್ನಡ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯದ ಸ್ಥಾಪನೆ ಮತ್ತೊಂದು ಮಹತ್ವದ ಐತಿಹಾಸಿಕ ಘಟನೆ. ಕರ್ನಾಟಕದ ಇತರೆ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯಗಳು ಕೇವಲ ಕೆಲವು ಜಿಲ್ಲೆಗಳಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಪರಿಮಿತಗೊಂಡಿದ್ದರೆ ಕನ್ನಡ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯದ ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಅಖಂಡ ಕರ್ನಾಟಕ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಕನ್ನಡಿಗ ಮತ್ತು ಕನ್ನಡ ಸಂಸ್ಕೃತಿ ನೆಲೆಸಿರುವ ಎಲ್ಲ ದೇಶ ಮತ್ತು ವಿದೇಶಗಳನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡಿದೆ. ಈ ಕಾರಣದಿಂದ ನಮ್ಮ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯದ ದಾರಿ ಮತ್ತು ಗುರಿ ಎರಡೂ ವಿಭಿನ್ನವೂ ಮತ್ತು ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯಪೂರ್ಣವೂ ಆಗಿವೆ.
ಕನ್ನಡ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯ ಕನ್ನಡನಾಡು, ನುಡಿ, ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಮತ್ತು ಜನಜೀವನದ ಸರ್ವ ಮುಖಗಳ ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ಅಂತರಂಗ ಮತ್ತು ಬಹಿರಂಗ ಸಂಪತ್ತನ್ನು ಕುರಿತು ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡುವ, ಸಂಶೋಧಿಸುವ ಮತ್ತು ಅದರ ಅಧ್ಯಯನದ ಫಲಿತಗಳನ್ನು ಜಗತ್ತಿನಾದ್ಯಂತ ಪ್ರಸಾರ ಮಾಡಿ ಕರ್ನಾಟಕದ ಬಗೆಗಿನ ಅರಿವನ್ನು ಜನಸಮುದಾಯದಲ್ಲಿ ವಿಸ್ತರಿಸುವ ಹಾಗೂ ಅನಂತಮುಖಿಯಾದ ವಿಶ್ವಜ್ಞಾನವನ್ನು ಕನ್ನಡ ಜ್ಞಾನವನ್ನಾಗಿ ಪರಿವರ್ತಿಸಿ ಅದು ಕನ್ನಡಿಗರೆಲ್ಲರಿಗೆ ದಕ್ಕುವಂತೆ ಮಾಡುವ ಮೂಲಭೂತ ಆಶಯದ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯಾಗಿ ಸ್ಥಾಪಿತಗೊಂಡಿದೆ. ಬೋಧನೆಗಿಂತ ಸಂಶೋಧನೆ, ಸೃಷ್ಟಿಗಿಂತ ವಿಶ್ವಂಭರ ದೃಷ್ಟಿ, ಶಿಥಿಲ ವಿವರಣೆಗಿಂತ ಅತುಳ ಸಾಧ್ಯತೆಗಳನ್ನೊಳಗೊಂಡ ಅನನ್ಯ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ, ನಾಡಿನ ಕೋಟಿಕೋಟಿ ಶ್ರೀಸಾಮಾನ್ಯರ ವಿವಿಧ ಪ್ರತಿಭಾಶಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಸಾಮರ್ಥ್ಯಗಳ ಸದ್ಭಳಕೆಯ ಮೂಲಕ ಅವರ ಅಂತಃಪ್ರಜ್ಞೆಯನ್ನು ಎಚ್ಚರಿಸುವ, ವಿಕಸಿಸುವ ಶ್ರದ್ಧಾನ್ವಿತ ಕಾಯಕ ಇದರ ದಾರಿಯಾಗಿದೆ.
ಕನ್ನಡನಾಡನ್ನು ಕನ್ನಡ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯದಲ್ಲಿ ನೋಡು, ಕನ್ನಡ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯವನ್ನು ನೋಡಿದಲ್ಲದೆ ಕನ್ನಡನಾಡಿನ ಯಾತ್ರೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗದು, ಸಾರ್ಥಕವಾಗದು ಎಂಬಂತೆ ರೂಪುಗೊಳ್ಳುತ್ತಿರುವ ಮತ್ತು ರೂಪುಗೊಳ್ಳಬೇಕಾದ ಮಹಾಸಂಸ್ಥೆ ಇದು. ಕನ್ನಡ ಪ್ರಜ್ಞೆ ತನ್ನ ಸತ್ವ ಮತ್ತು ಸ್ವತ್ವದೊಡನೆ ವಿಶ್ವಪ್ರಜ್ಞೆಯಾಗಿ ಅರಳಿ ನಳನಳಿಸಬೇಕು; ವಿಶ್ವಪ್ರಜ್ಞೆ ಕನ್ನಡ ದೇಶೀಪ್ರಜ್ಞೆಯೊಳಗೆ ಪ್ರವೇಶಿಸಿ, ಪ್ರವಹಿಸಿ, ಸಮನ್ವಯಗೊಂಡು, ಸಂಲಗ್ನಗೊಂಡು, ಸಮರಸಗೊಂಡು ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರಗೊಳ್ಳಬೇಕು ಎಂಬುದೇ ಇದರ ಗುರಿ. ಈ ಗುರಿಯ ಮೂಲಕ ಕನ್ನಡ ಕರ್ನಾಟಕತ್ವದ ಉಸಿರಾಗಿ, ವಿಶ್ವಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಹಸಿರಾಗಿ, ಕನ್ನಡಮಾನವ ವಿಶ್ವಮಾನವನಾಗಿ ಬೆಳೆಯಲು ಸಾಧನವಾಗಬೇಕು. ಕನ್ನಡಿಗರೆಲ್ಲರ ಸಾಮೂಹಿಕ ಶ್ರಮ ಮತ್ತು ಪ್ರತಿಭೆಗಳ ಸಮಷ್ಟಿ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಿಂದ ಬೆಳಕಿನ ಈ ಮಹಾಪಥವನ್ನು ಕ್ರಮಿಸುವುದು ನಮ್ಮ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯದ ಮಹತ್ತರ ಆಶಯ.
ನಾಗಾಲೋಟದಿಂದ ಕ್ರಮಿಸುತ್ತಿರುವ ಜಗತ್ತಿನ ವ್ಯಾಪಕ ಜ್ಞಾನ, ತಂತ್ರಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ವಿಜ್ಞಾನಗಳ ಶೋಧನೆ ಮತ್ತು ಚಿಂತನೆಗಳನ್ನು ಕನ್ನಡದಲ್ಲಿ ಸತ್ವಪೂರ್ಣವಾಗಿ ದಾಖಲಿಸಿ ಕನ್ನಡ ಓದುಗರ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ವಿಸ್ತರಿಸಿ ಅವರಲ್ಲಿ ಪುಸ್ತಕ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯನ್ನು ಪ್ರಸರಿಸುವ ವಿಶೇಷ ಹೊಣೆಯನ್ನು ಹೊತ್ತು ನಮ್ಮ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯದ ಪ್ರಸಾರಾಂಗ ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಬಂದಿದೆ. ಶ್ರವ್ಯ, ದೃಶ್ಯ ಮತ್ತು ವಾಚನ ಸಾಮಗ್ರಿಗಳ ಸಮರ್ಪಕ ಉತ್ಪಾದನೆ ಮತ್ತು ವಿತರಣಾ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗಳ ಮೂಲಕ ಇದು ಈ ಗುರಿಯನ್ನು ತಲುಪಲು ಶಕ್ತಿಮೀರಿ ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತಿದೆ. ಈಗಾಗಲೇ ೬೦೦ ಕ್ಕೂ ಹೆಚ್ಚು ವೈವಿಧ್ಯಮಯ ಮತ್ತು ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯಮಯ ಕೃತಿಗಳ ಮೂಲಕ ಕನ್ನಡ ಗ್ರಂಥಲೋಕದ ಅಂತರಂಗ ಮತ್ತು ಬಹಿರಂಗ ಸೌಂದರ್ಯಗಳನ್ನು ಉಜ್ವಲಿಸಿರುವ ಇದು ತನ್ನ ಮುಂದಿನ ಗುರಿಯ ಕಡೆಗೆ ಆಶಾದಾಯಕವಾಗಿ ಚಲಿಸುತ್ತಿದೆ.
ವೈದಿಕ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯನ್ನು ಆರ್ಷೇಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯೆಂದು ಮತ್ತು ಅಖಂಡ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯೆಂದು ಹಾಗೂ ಇಂದು ಕಂಡುಬರುವ ವೈವಿಧ್ಯಮಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿಗಳೆಲ್ಲ ಈ ವೈದಿಕ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ತಾಯಿ ಬೇರಿನಿಂದ ಹೊರಟ ಉಪಸಂಸ್ಕೃತಿಗಳೆಂದು ನಂಬಿಸುವ ಮತ್ತು ಬಿಂಬಿಸುವ ತೀವ್ರ ಹಾಗೂ ವ್ಯವಸ್ಥಾಬದ್ಧವಾದ, ಉದ್ದೇಶಪೂರ್ವಕವಾದ ಪ್ರಯತ್ನಗಳು ನಡೆಯುತ್ತಿವೆ. ಆದರೆ, ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಏಕಾಖಂಡವಲ್ಲವೆಂದು ಅದರೊಳಗೆ ವೇದಕಾಲೀನ ಸಂಸ್ಕೃತಿಗಿಂತ ಭಿನ್ನವೂ ವಿಶಿಷ್ಟವೂ ಆದ ನುರಾರು ಮೂಲ ಸಂಸ್ಕೃತಿಗಳು ಹುದುಗಿವೆಯೆಂದು, ಅದ್ದರಿಂದ ಇವು ಒಂದರೊಳಗೆ ಮತ್ತೊಂದಾಗದೆ ತಮ್ಮದೇ ಮೂಲಗಳನ್ನು, ಉದ್ದೇಶಗಳನ್ನು ಮತ್ತು ವ್ಯಾಪ್ತಿಯನ್ನು ಒಳಗೊಂಡ ಸ್ವತಂತ್ರ ಸಂಸ್ಕೃತಿಗಳೆಂದು ಇತ್ತೀಚಿನ ಅಧ್ಯಯನ ಮತ್ತು ಸಂಶೋಧನೆಗಳು ತೋರಿಸಿಕೊಟ್ಟಿವೆ. ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಅಪ್ರಾಚೀನವೆಂದು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಲಾಗುವ ವೇದಕಾಲೀನ ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಕೂಡ ವಿವಿಧ ಪ್ರಾಚೀನ ಜನಾಂಗಗಳಿಂದ ಹುಟ್ಟಿಬಂದ ನೂರಾರು ಮೂಲನಿವಾಸಿ ತಪಸ್ವಿಗಳ ಧ್ಯಾನ, ಚಿಂತನೆ ಮತ್ತು ಕ್ರಿಯೆಗಳಿಂದ ಸಂಪುಟಗೊಂಡಿವೆ ಎಂಬುದು ದಿನದಿಂದ ದಿನಕ್ಕೆ ಹೆಚ್ಚು ನಿಚ್ಚಳವಾಗುತ್ತಿದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ವೇದ ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಮತ್ತು ಜನ ಸಂಸ್ಕೃತಿಗಳನ್ನು ಒಂದಕ್ಕೊಂದು ತದ್ವಿರುದ್ಧವಾದ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಪರಿಭಾವಿಸದೆ ಕಾಲದಿಂದ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಪರಿವರ್ತನೆಗೊಳ್ಳುತ್ತ, ಪರಿಷ್ಕಾರಗೊಳ್ಳುತ್ತ ಬಂದ ಸಂಕೀರ್ಣ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯೆಂದು ಭಾವಿಸಬಹುದಾಗಿದೆ. ಆದರೂ ರಾಷ್ಟ್ರಾದ್ಯಂತ ನಡೆಸಲಾದ ಚಾರಿತ್ರಿಕ, ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಮತ್ತು ಜನಾಂಗಿಕ ಸಂಶೋಧನೆಗಳ ಅಂತರ್‌ಗರ್ಭ ಹಲವು ಏಕಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಚರಣ ಚಿಹ್ನೆಗಳು ರಾಷ್ಟ್ರಾದ್ಯಂತ ಗೋಚರವಾಗುವುದನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿಯಲಾಗಿದೆ. ಪ್ರಾಚೀನವೂ, ಮೂಲವೂ ಆದ ಈ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಗುರುತುಗಳು ಮಾನವನ ಚಿಂತನೆ, ಆಲೋಚನೆ, ಆಚರಣೆಗಳ ಮೂಲ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಎತ್ತಿ ತೋರಿಸುತ್ತವೆ. ಇಂತಹ ಏಕ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಗುರುತುಗಳನ್ನು ಕಾಣಿಸುವ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಲಜ್ಜಾ ಗೌರಿಯ ಸಂಪ್ರದಾಯವೂ ಒಂದು.
ಒಂದು ಜೀವದಿಂದ ಮತ್ತೊಂದು ಜೀವ ಮೈದಳೆಯುವ ವಿಸ್ಮಯಕಾರಕ ಅಂಶ ಆರಂಭಿದಂದಲೂ ಮನುಷ್ಯ ಚಿಂತನಾಕ್ರಮವನ್ನು, ಕಲ್ಪನಾಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಆವರಿಸಿಕೊಂಡು ಅದರ ಕಾರಣಗಳನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿಯುವ ದಿಸೆಯಲ್ಲಿ ಮನುಕುಲ ಇತಿಹಾಸಪೂರ್ವ ಯುಗದಿಂದಲೂ ಉದ್ಯುಕ್ತವಾಗಿದೆ. ಈ ಚಿಂತನೆಯ ದಾರಿಯಲ್ಲಿ ಮೊದಲು ಕಂಡುಕೊಂಡ ವಾಸ್ತವ ಸತ್ಯವೆಂದರೆ ಈ ಎಲ್ಲ ಜೀವ ಸೃಷ್ಟಿಗೆ ಸೃಜನೇಂದ್ರಿಯವೇ ಕಾರಣ ಎಂಬುದು. ಇದರಿಂದಾಗಿ ಜೀವಿಯಲ್ಲಿಯೇ ಇರುವ ಈ ಸೃಜನೇಂದ್ರಿಯವೇ ಬಗೆಬಗೆಯ ಜೀವಿಗಳ ಮೂಲಸ್ಥಾನವಾದ್ದರಿಂದ ಅದು ಆದಿದೈವಿಕವೆಂಬ ನಂಬಿಕೆ ಮೂಲಮಾನವನಲ್ಲಿ ಬಲಿಯುತ್ತಾ ಹೋದಂತೆ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಈ ಸೃಜನೇಂದ್ರಿಯ ನಮ್ಮನ್ನು ಈ ಬರ್ಹಿಲೋಕಕ್ಕೆ ತರುವ ತಾಯಿಯ ಒಂದು ಮುಖ್ಯ ಅಂಗ ಎಂಬ ಅರಿವು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಯಿತು. ಹೆಣ್ಣಿಗೆ ತಾಯ್ತನವನ್ನು ನೀಡುವ ಮತ್ತು ಜಗತ್ತಿನ ವೈವಿಧ್ಯಮಯ ಸೃಷ್ಟಿಗೆ ಮೂಲಕಾರಣವಾಗಿರುವ ಸೃಜನಾಂಗವೇ ಅತಿಮಾನುಷ ಶಕ್ತಿಯಾದ ದೇವರು ಎಂಬ ಕಲ್ಪನೆ ಸಾಂದ್ರವಾಯಿತು. ಆದ್ದರಿಂದ ಮಾತೃದೇವತೆ ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆಯ ಜೊತೆಜೊತೆಗೆ ಮಾತೆಯ ಪವಾಡ ಸದೃಶ ಮುಖ್ಯಾಂಗವಾದ ಸೃಜನೇಂದ್ರಿಯದ ಆರಾಧನೆಯೇ ದೈವದ ಆರಾಧನೆ ಎಂಬ ನಿಲುವಿನಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಪ್ರಾಚೀನರು ನಿಂತರು. ಹೀಗಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮ, ವಿಷ್ಣು, ಮಹೇಶ್ವರ ಇತ್ಯಾದಿಯಾದ ಪುರಾಣ ಲೋಕದ ದೇವರುಗಳ ಆರಾಧನೆಗಿಂತಲೂ ಮೊದಲು ಈ ಸೃಜನೇಂದ್ರಿಯದ ಆರಾಧನೆ ಆರಂಭವಾಗಿರಬಹುದು. ಏಕೆಂದರೆ ಈ ದೇವತೆಗಳು ಮನುಷ್ಯನ ಕಲ್ಪನೆಯ ಕೂಸುಗಳು ಮತ್ತು ಪುರಾಣಯುಗದಿಂದ ಮೂಡಿಬಂದವರು. ಆದರೆ, ಈ ಸೃಜನೇಂದ್ರಿಯ ಮನುಷ್ಯನ ಪೌರಾಣಿಕ ಕಲ್ಪನೆ ಚಿಗುರುವುದಕ್ಕಿಂತ ಮುಂಚೆಯೇ ತಾನು ಹುಟ್ಟಿ ಬಂದಾಗಲೇ ತಾನು ದರ್ಶಿಸಿದ ಒಂದು ಅದ್ಭುತ ಅಂಗ. ಹೀಗಾಗಿ ಮೂಲ ಮಾನವರು ಈ ಅಂಗವನ್ನು ಪೂಜಿಸುವ, ಭಜಿಸುವ, ಧ್ಯಾನಿಸುವ ಸಂಪ್ರದಾಯವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿಕೊಂಡು ಅದರ ಆರಾಧನೆಯ ಫಲವಾಗಿ ಮುಂದಿನ ಪೀಳಿಗೆ ವೃದ್ಧಿಯಾಗುವುದೆಂಬ ಚಿಂತನೆಯನ್ನು ರೂಢಿಸಿಕೊಂಡರು. ಮಾತೃದೇವತೆಯ ವಿಗ್ರಹದ ಜೊತೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಈ ಅಂಗವನ್ನು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ ಕಾಣಿಸುವ ಮತ್ತು ಆರಾಧಿಸುವ ಕ್ರಿಯೆ ಮುಂದುವರಿಯಿತು. ಇಂತಹ ಆಶ್ಚರ್ಯಕರವಾದ ಅದ್ಭುತಾಂಗವನ್ನು ಜನ್ಮತಃ ಧಾರಣ ಮಾಡಿಕೊಂಡ ತಾಯಿ ಶಕ್ತಿದೇವತೆಯಾದಳು. ಹೀಗಾಗಿ ಇತರ ದೇವತೆಗಳ ಆರಾಧನಾ ಪರಂಪರೆಗಿಂತ ಶಕ್ತಿದೇವತೆಯ ಆರಾಧನೆಯೇ ಪ್ರಾಚೀನವೆಂಬುದಾಗಿ ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಇತ್ತೀಚಿನ ಉತ್ಖನನಗಳ ಮೂಲಕ, ಶೋಧನೆಗಳ ಮೂಲಕ ಭಾರತದ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಕಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಈ ವಿಗ್ರಹಗಳು ದೊರೆತಿರುವುದರಿಂದ ಇಂತಹ ಏಕಚಿಂತನೆಯಿಂದ ಮೂಡಿಬಂದ ಏಕಸಂಸ್ಕೃತಿ ಇಲ್ಲೆಲ್ಲ ಪಸರಿತ್ತೆಂಬುದು ವೇದ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಮಾನವ ಒಂದು ಮುಖ್ಯ ಅಂಗವೇ ಆಗಿರುವ ಸೃಜನೇಂದ್ರಿಯಕ್ಕೆ ಎಲ್ಲ ಕಾಲದಲ್ಲೂ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವಿದ್ದರೂ ಶಿಷ್ಟಸಂಸ್ಕೃತಿ ರೂಪುಗೊಂಡು ಬೆಳೆಯುತ್ತಾ ಬಂದಂತೆಲ್ಲ ಇದು ಮುಕ್ತವಾಗಿ ಕಾಣುವ, ಕಾಣಿಸುವ ಅಥವಾ ಓಲೈಸುವ ಅಂಗವಲ್ಲ ಎಂಬ ಸಂಕೋಚ ಭಾವನೆ ಹುಟ್ಟಿತು. ಇದರಿಂದಾಗಿ ಲಿಂಗಾರಾಧನೆ, ಸ್ತ್ರೀ ಜನನೇಂದ್ರಿಯ ಪೂಜೆ ಮುಕ್ತ ಮತ್ತು ಏಕಾಂತ ಪೂಜೆಯ ದೇವತೆಗಳಾಗಿಬಿಟ್ಟವು. ಈ ಬಗ್ಗೆ ಮಾತನಾಡುವುದು ಅಶ್ಲೀಲ ಎಂಬ ಭಾವನೆ ಸುಸಂಸ್ಕೃತರೆನಿಸಿಕೊಂಡವರಲ್ಲಿ ಬಲವಾಯಿತು. ಆದರೆ, ಬುದ್ಧಿಬಲದಿಂದ ಬೆಳೆಸಿಕೊಂಡ ಭಾವನೆಗಳು ಸಹಜ ಮಾನವ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳ ವಲಯವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಲಾರದೆ ಹೋದವು. ಇದರಿಂದ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಈ ಯೋನಿಪೂಜೆಯನ್ನು ಶಕ್ತಿಪೂಜೆಯ ಮುಖ್ಯ ಅಂಗವಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸಲಾಯಿತು. ಶಿಷ್ಟ ದೇವತೆಗಳ ಗುಡಿಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಅದರ ಪ್ರಾಕಾರಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಇವು ಕೆತ್ತಲ್ಪಟ್ಟವು. ಆರಾಧನೆಯ ಮುಖ್ಯ ಪೀಠದಲ್ಲಿದ್ದ ಈ ವಿಗ್ರಹಗಳು ಆ ಸ್ಥಾನದಿಂದ ದೂರ ದೂರಕ್ಕೆ ಶಿಷ್ಟತೆಯ ಕಾರಣದಿಂದಾಗಿ ಸರಿದವು ಎನಿಸುತ್ತದೆ. ಭಾರತದ ಹಲವಾರು ಮುಖ್ಯ ದೇವಾಲಯಗಳಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಗ್ರಾಮೀಣ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ ಪೂಜೆಗೊಳ್ಳುವ ಗ್ರಾಮದೇವತೆಗಳ ಗುಡಿಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಬಗೆಯ ವಿಗ್ರಹಗಳು ಕಂಡುಬರುತ್ತವೆ. ಮೊದಮೊದಲು ರಾಜಾರೋಷವಾಗಿ ನಡೆಯುತ್ತಿದ್ದ ಈ ಬಗೆಯ ಪೂಜೆ ಈ ಆಧುನಿಕ ಕಾಲದಲ್ಲೂ ಕದ್ದು ಮುಚ್ಚಿ ನಡೆಯುತ್ತಿದೆ ಎಂದು ಸಾಕ್ಷ್ಯಗಳು ನುಡಿಯುತ್ತವೆ.
ನಮ್ಮ ಪ್ರಾಚೀನ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಅಂಗವಾಗಿ ರೂಪುಗೊಂಡ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಚಾರಿತ್ರಿಕ, ಧಾರ್ಮಿಕ, ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಮತ್ತು ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಹಾಗೂ ಈ ಸಂಪ್ರದಾಯ ಕಂಡುಬರುವ ಭಾರತದ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ನೆಲೆಗಳ ಶೋಧನೆಯನ್ನು ಕೈಗೊಂಡು ಮರಾಠಿ ವಿದ್ವಾಂಸರಾದ ಡಾ. ರಾಮಚಂದ್ರ ಚಿಂತಾಮಣ ಢೇರೆ ಅವರು ಈ ಕೃತಿಯನ್ನು ರಚಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಈ ವಿಷಯ ಅಶ್ಲೀಲವೆಂಬ ಭಾವನೆಗೆ ಪಕ್ಕಾಗದೆ, ಸಂಶೋಧಕನ ಸತ್ಯ ದರ್ಶನ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು, ಅದು ಹೊರಡಿಸುವ ನಾನಾ ಸ್ತರಗಳ ಚಿಂತನೆಯನ್ನು ಗಮನದಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ಈ ವಿಷಯವನ್ನು ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ, ಸೋಪಜ್ಞಶೀಲವಾಗಿ, ಆಧಾರಭೂತವಾಗಿ ಮತ್ತು ಮುಕ್ತ ಮನಸ್ಸಿನಿಂದ ವಿವೇಚಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಜನಪದ ಮೂಲ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ವಿಶಿಷ್ಟ ಅಧ್ಯಾಯವೊಂದನ್ನು ಅನಾವರ ಗೊಳಿಸುವ ಈ ಕೃತಿ ಮತ್ತಷ್ಟು ಮುಂದಿನ ಸಂಶೋಧನೆಗಳಿಗೆ ಚಾಲನೆಯನ್ನು ಒದಗಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು ನಂಬಿದ್ದೇನೆ. ಇಂತಹ ಬಹುಜನಪ್ರಿಯವಲ್ಲದ, ಆದರೆ ಪ್ರಬುದ್ಧ ಸಂಶೋಧನ ಕೃತಿಯೊಂದನ್ನು ನಮ್ಮ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯದ ಭಾಷಾಂತರ ವಿಭಾಗದ ಡಾ. ವಿಠಲರಾವ್ ಗಾಯಕ್ವಾಡ್ ಅವರು ಅತ್ಯಂತ ಪರಿಶ್ರಮದಿಂದ, ವಿವೇಚನೆಯಿಂದ, ನಿಪುಣತೆಯಿಂದ ಹಾಗೂ ಎಚ್ಚರದಿಂದ ಅನುವಾದ ಮಾಡಿಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಸ್ವತಃ ಮರಾಠಿಯನ್ನು ಸೊಗಸಾಗಿ ಮಾತನಾಡುವ, ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡುವ ಮತ್ತು ಆ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಅನುವಾದ ಕೃತಿಗಳನ್ನು ಪ್ರಕಟಿಸಿರುವ ಇವರ ಭಾಷೆ, ಮರಾಠಿ ಕನ್ನಡಗಳೆಡರ ಮೇಲೆ ಪ್ರಭುತ್ವವನ್ನು ಹೊಂದಿರುವುದರಿಂದ ಸಹಜ ಸುಂದರವೂ ಸಮರ್ಥವೂ ಆಗಿದೆ. ಮರಾಠಿಯ ಸಮೃದ್ಧ ಸಾಹಿತ್ಯದಿಂದ ಇಂಥ ಹಲವಾರು ಕೃತಿಗಳನ್ನು ಅವರು ಕನ್ನಡಕ್ಕೆ ತರಲಿ ಎಂದು ಹಾರೈಸುತ್ತ ಅವರ ಪರಿಶ್ರಮ, ಆಸಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಬದ್ಧತೆಗಾಗಿ ಅವರನ್ನು ಅಭಿನಂದಿಸುತ್ತೇನೆ.
ಡಾ. ಎಚ್.ಜೆ. ಲಕ್ಕಪ್ಪಗೌಡ
ಕುಲಪತಿಯವರು
೧. ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ 
(೧)
ಶಕ್ತ್ಯುಪಾಸನೆಯ ಇತಿಹಾಸ ಮಾನವನ ಇತಿಹಾಸದಷ್ಟೇ ಪ್ರಾಚೀನವಾದುದು. ಮಾನವನು ಪ್ರಥಮವಾಗಿ ದೇವತ್ವವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡನು ಮತ್ತು ಉಪಾಸಿಸಿದನು. ಅದು ಸ್ತ್ರೀರೂಪಿಯಾದ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಗಹನಗೂಢ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಧಾರಣೆ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿರುವ ದೇವೀ ರೂಪದಲ್ಲಿಯೇ. ಮಾತೃದೇವತೆಯು ಮಾನವ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿನ ಆದ್ಯ ಶಕ್ತಿಯಾಗಿದ್ದಾಳೆ. ಎಂತಲೇ ಮಾನವನು ಅವಳಿಗೆ ಅತ್ಯುನ್ನತ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿದನು, ನಾನಾ ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ಕಂಡನು, ನಾನಾ ಹೆಸರುಗಳಲ್ಲಿ ಕರೆದನು, ಹಾಗೂ ನಾನಾ ಬಗೆಯಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸಿದನು. ಶಕ್ತ್ಯುಪಾಸನೆಯ ಇತಿಹಾಸವನ್ನು ಸರ್ವ ಅಂಗೋಪಾಂಗಗಳಿಂದ ಶೋಧಿಸ ಹೊರಟ ಅಧ್ಯಯನಕಾರನು ಮೊದಲು ಮನುಷ್ಯನ ಜೀವನ ಪ್ರವಾಹದಲ್ಲಿ ಉಂಟಾಗಿರುವ ಈ ಅನೇಕ ಪಲ್ಲಟಗಳನ್ನು ಪರಿಣಾಮಗಳನ್ನು ಗಮನಿಸಬೇಕಾಗಿ ಬರುತ್ತದೆ. ಮನುಷ್ಯನ ಮನಸ್ಸು ಅನೇಕ ಗೂಢತಮ ರಹಸ್ಯಗಳನ್ನು ಭೇದಿಸಿರುವ ಸಂಗತಿಯೂ ಗಮನಕ್ಕೆ ಬರುವುದು ಆಗ ಮಾತ್ರ.
ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಶಕ್ತ್ಯುಪಾಸನೆಯ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಇತಿಹಾಸವು ಬಹುತೇಕ ಸರ್ವವ್ಯಾಪಕವಾದುದು. ಇದು ಕೇವಲ ಶಾಕ್ತ ತಾಂತ್ರಿಕರ ಪಂಥದ ಮಟ್ಟಿಗಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಎಲ್ಲ ಭಾರತೀಯ ನಿತ್ಯದ ಧಾರ್ಮಿಕ ಬದುಕಿನಲ್ಲಿಯೂ ಶಕ್ತ್ಯುಪಾಸನೆಯ ಮಹತ್ವವು ನಿನ್ನೆ ಮೊನ್ನೆಯವರೆಗೂ ವ್ಯಾಪಿಸಿದ್ದುದು ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ನಮ್ಮ ವಾಙ್ಮಯ ಧಾರೆಯಲ್ಲಿ ಋಗ್ವೇದದ ಅದಿತಿಯಿಂದ ಹಿಡಿದು, ಇಂದಿಗೂ ಬಾಗಿಲಿಗೆ ಬರುವ ಗೊಂದಲಿಗರ ಹಾಡುಗಳಲ್ಲಿಯ ಭವಾನಿ – ರೇಣುಕೆಯರವರೆಗೆ ಶಕ್ತಿಯ ಮಹಿಮೆಯನ್ನು ಕೇಳಬಹುದಾಗಿದೆ. ಅಂತೆಯೇ ಸಿಂಧೂ ನದಿಯ ತೀರದಲ್ಲಿ ದೊರೆತ ಮೂರು ಸಾವಿರ ವರ್ಷಗಳ ಹಿಂದಿನ ಮೂರ್ತಿಯಿಂದ ಹಿಡಿದು ಹಳ್ಳಿಗಳಲ್ಲಿ ಇಂದಿಗೂ ಪ್ರಭಾವಶಾಲಿಯಾಗಿರುವ ಗ್ರಾಮ ದೇವತೆಗಳವರೆಗೆ ಅವಳ ಉಪಾಸನೆಯ ಸಾತತ್ಯವು ಕಾಣಸಿಗುತ್ತದೆ.
ಶಕ್ತ್ಯುಪಾಸನೆಯ ವಾಙ್ಮಯ ರೂಪಗಳ ದರ್ಶನವು ಎಷ್ಟು ಗಹನವಾಗಿರುವುದೋ, ಅಷ್ಟೇ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಅವಳ ಮೂರ್ತಿಯ ರೂಪಗಳ ದರ್ಶನವೂ ಆಶ್ಚರ್ಯಕರವಾಗಿಯೇ ವಿಮೂಢಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಒಂದು (ಇಳಿಬಿದ್ದ) ಕರಂಡಕದ ಸುಂದರ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಆಕೆ ತನ್ನ ಪ್ರಾಥಮಿಕ ಮೂರ್ತಿ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಪ್ರಕಟಿಸಿರುವುದುಂಟು. ಅಂತೆಯೇ ನಂತರದಲ್ಲಿ ಆಕೆ ಅನೇಕ ಭುಜಗಳಿಂದಲೂ ಹಾಗೂ ಅನೇಕ ಆಯುಧಗಳಿಂದಲೂ ಕೂಡಿದ ರೂಪದಿಂದ ತನ್ನ ಪರಿಣತವಾದ ಮೂರ್ತಿ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ತೋರಿಸಿದ್ದಾಳೆ. ಈ ಎಲ್ಲಾ ಮೂರ್ತಿ ಸ್ವರೂಪಗಳ ಹಿಂದೆ ಉಪಾಸಕರು ಅವಳ ಬಗ್ಗೆ ಹೊಂದಿದ್ದ ಧೋರಣೆಯ ಎಳೆಗಳು ಗೂಢವಾಗಿ ಸುತ್ತಿಕೊಂಡಿವೆ. ಈ ಎಳೆಗಳನ್ನು ಬಿಡಿಸದ ಹೊರತು ಇಂಥ ಮೂರ್ತಿಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಏನನ್ನೂ ತಿಳಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ.
ವಿಚಿತ್ರ ರೂಪಗಳ ದೇವಿ
ಮರಾಠಾವಾಡ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿನ ತಗರಪುರ (ತೇರ, ಜಿಲ್ಲಾ – ಉಸ್ಮಾನಾಬಾದ್)ದಲ್ಲಿ ಸಂಶೋಧಕರು ಉತ್ಖನನ ಮಾಡಿದಾಗ ಅತ್ಯಂತ ವಿಚಿತ್ರವಾಗಿ ಭಾಸವಾಗುವ ದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿಗಳು ಉಪಲಬ್ಧವಾದವು. ಸುಟ್ಟಮಣ್ಣಿನಲ್ಲಿ ಸಮತಟ್ಟಾದ ಮುದ್ರೆಗಳುಳ್ಳ ಇವು ಬಹಳ ಆಕರ್ಷಣೀಯವಾಗಿದೆ. ಈ ಮೂರ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಸ್ತ್ರೀರೂಪದವು ಕೇವಲ ನಾಭಿಪ್ರದೇಶದಿಂದ ಕೆಳಭಾಗದ್ದಾಗಿರುವುದು ವಿಶೇಷ. ಅವು ಪರಿಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಗ್ನವಾಗಿರುವುವಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಯೋನಿ ಭಾಗಕ್ಕೆ ಹೆಚ್ಚಿನ ಉತ್ಫುಲ್ಲತೆಯನ್ನು ತರುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಎರಡೂ ಮೊಣಕಾಲುಗಳನ್ನು ಅತ್ತ ಇತ್ತ ಪಕ್ಕಕ್ಕೆ ಹೊರಳಿಸಲಾಗಿದೆ. ಮುದ್ರೆಯ ನಾಲ್ಕೂ ಬದಿಗಳಲ್ಲಿ ನಾಲ್ಕು ಕಮಲಗಳಿವೆ.
ತೇರದಲ್ಲಿನ ಈ ಮೂರ್ತಿಯಂತೆಯೇ ಇರುವ ಅನೇಕ ಮೂರ್ತಿಗಳು ಬೇರೆಡೆ ಮಾಡಿದ ಉತ್ಖನನಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಲಭ್ಯವಾಗಿವೆ. ಆದರೆ ಈ ಉತ್ಖನಿತ ಮೂರ್ತಿಯು ತನ್ನ ರೂಪದ ರಹಸ್ಯವನ್ನು ತಿಳಿಸಿಕೊಡುವುದಿಲ್ಲ. ಅದಕ್ಕಾಗಿ ನಾವು ಈ ವಿಚಿತ್ರ ರೂಪದ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸಕರನ್ನು ಕಾಣಬೇಕಾದದ್ದು ಅವಶ್ಯ. ಏಕೆಂದರೆ ಈ ಉಪಾಸಕರ ಧೋರಣೆಗಳೇ ಉಪಾಸನೆಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಮೂರ್ತಿಗೊಂಡಿರುತ್ತವೆ. ಸುದೈವದಿಂದ ತೇರದಲ್ಲಿ ಲಬ್ಯವಾದ ಮೂರ್ತಿಯ ಸ್ವರೂಪವುಳ್ಳ ದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿಗಳ ಉಪಾಸನೆಯ ಸಾತತ್ಯವನ್ನು ಇಂದಿಗೂ ನಾಲ್ಕಾರು ಎಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಉಳಿಸಿಕೊಂಡು ಬರಲಾಗಿದೆ. ಇಂಥ ಎರಡು ಮೂರು ‘ಜಾಗೃತ’ ಉಪಾಸನ ಕೇಂದ್ರಗಳನ್ನು ಶೋಧಿಸಿದ ಮೇಲೆ ಈ ವಿಚಿತ್ರ ರೂಪದ ದೇವಿಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಇರುವ ಜ್ಞಾನ ಯಾವುದೆಂಬುದನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟಗೊಳಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನವನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಮಾಡಲಾಗಿದೆ.
ಕರ್ನಾಟಕದ ಈಗಿನ ಬಾಗಲಕೋಟ ಜಿಲ್ಲೆಯಲ್ಲಿಯ ಬದಾಮಿ ತಾಲೂಕಿನಲ್ಲಿ ನಂದಿಕೆಶ್ವರ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಊರಿದೆ, ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿ ಚಾಲುಕ್ಯರ ರಾಜಧಾನಿಯಾಗಿದ್ದ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ಬದಾಮಿಯಿಂದ ಇದು ಮೂರು ಮೈಲು ಅಂತರದಲ್ಲಿದೆ. ಬದಾಮಿಯಿಂದ ನಂದಿಕೇಶ್ವರದವರೆಗೆ ಮಾರ್ಗವು ಕಲ್ಲಿನ ಮೆಟ್ಟಿಲುಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದೆ. ಬದಾಮಿಯ ಪಿಸರದಕ್ಕೆ ಹೊಂದಿಕೊಂಡಿರುವ ಇಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ಪುರಾತನ ಅವಶೇಷಗಳಿವೆ. ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಇಲ್ಲಿನ ‘ಮಹಾಕೂಟ’ ಮಂದಿರ ಸಮುಚ್ಚಯದಲ್ಲಿನ ವಾಸ್ತುಶಿಲ್ಪ ಮತ್ತು ಮೂರ್ತಿಶಿಲ್ಪಗಳು ಅತಿಶಯವಾದ ಮಹತ್ವದುವುಗಳೆನ್ನಲಾಗಿದೆ. ನೆರೆಯ ಬದಾಮಿ ಕ್ಷೇತ್ರವು ಶಾಕಂಭರಿ ಅಥವಾ ಬನಶಂಕರಿ ದೇವಿಯ ಸ್ಥಾನ. ಅಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಮ್ಮ ದೇವಿಯ ಪುರಾತನ ಮಂದಿರವೂ ಇದೆ.
ಮಹಾಕೂಟ ಮಂದಿರ ಸಮೂಹವು ಉತ್ತಮವಾದ ಕಲ್ಲುಗಳಿಂದ ಬಿಗಿಯಾಗಿ ಕಟ್ಟಿದ ಆವರಣದಲ್ಲಿದೆ. ಈ ಮಂದಿರ ಸಮೂಹದಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ಮಂದಿರಗಳಿದ್ದು, ಅವು ವಿವಿಧ ಸ್ಥಾಪತ್ಯ ಶೈಲಿಯ ದರ್ಶನ ನೀಡುವುವಂತಹವಾಗಿವೆ. ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಚಾಲುಕ್ಯ ಸ್ಥಾಪತ್ಯ ಶೈಲಿಗಾಗಿ ಈ ಮಂದಿರವು ಪ್ರಸಿದ್ಧ. ಇಲ್ಲಿನ ಮಂದಿರಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಪ್ರಮುಖವಾದುದೆಂದರೆ ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರ ದೇವಾಲಯ. ಆವರಣದ ಮಧ್ಯಭಾಗದಲ್ಲಿ ‘ವಿಷ್ಣು ಪುಷ್ಕರಿಣಿ’ ಎಂಬ ರ್ತೀ ಕುಂಡವಿದೆ. ಇದನ್ನು ಅಗಸ್ತ್ಯ ಮಹರ್ಷಿಯು ಕಟ್ಟಿಸಿದನೆಂಬ ಅಖ್ಯಾಯಿಕೆ ಉಂಟು. ಅದರ ಮಧ್ಯ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಮಂಟಪವಿದ್ದು, ಅಲ್ಲಿ ಚತುರ್ಮುಖ ಬ್ರಹ್ಮನ ಸುಂದರವಾದ ಮೂರ್ತಿಯೊಂದು ಇದೆ. ಪ್ರಾಕಾರದ ದ್ವಾರದಲ್ಲಿರುವ ದ್ವಾರಪಾಲಕರ ಬಗ್ಗೆ ಕ್ಷೇತ್ರ ಮಹಾತ್ಮೆಯಲ್ಲಿ ಬಂದಿರುವುದು ವಾತಾಪಿ ಮತ್ತು ಇಲ್ವಲರೆಂಬ ದೈತ್ಯರ ಉಲ್ಲೇಖ.
ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರ ಮಂದಿರದಲ್ಲಿನ ಸ್ತಂಭದ ಮೇಲೆ ಆರು ಶಾಸನಗಳನ್ನು ಕೆತ್ತಲಾಗಿದೆ. ಅವುಗಳ ಪೈಕಿ ಒಂದು ವಿಜಯಾದಿತ್ಯ ಚಾಲುಕ್ಯನ ಆಡಳಿತಾವಧಿಯ (ಕ್ರಿ.ಶ.೬೯೬ – ೭೩೩) ಕಾಲದ್ದು. ಅದರಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬ ಗಣಿಕೆಯು ಕೊಟ್ಟ ದಾನದ ಉಲ್ಲೇಖವಿದೆ. ಮತ್ತೊಂದು ಕ್ರಿ.ಶ. ೬೩೪ರ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಸೇರಿದುದಾಗಿದ್ದು, ಅದರಲ್ಲಿ ಯಾರೋ ಒಪ್ಪುವರಸ ಎಂಬಾತನು ಕೊಟ್ಟ ದೇಣಿಗೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಲಾಗಿದೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಮೂರನೆಯ ಸ್ತಂಭದಲ್ಲಿಯೂ ದೇಣಿಗೆಯದ್ದೇ ವಿವರವುಂಟು. ಉಳಿದ ಮೂರು ಶಾಸನಗಳು ಅಂಥ ವಿಶೇಷವಾದುವುಗಳೇನಲ್ಲ.
ನಂದಿಕೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಮಹಾಕೂಟ ಎಂಬ ಎರಡು ಹೆಸರುಗಳಲ್ಲಿ ಗುರುತಿಸಲ್ಪಡುವ ಈ ಕ್ಷೇತ್ರವು ಶಿಲ್ಪ ಸೌಂದರ್ಯ ಹಾಗೂ ನಿಸರ್ಗ ಸೌಂದರ್ಯಗಳಿಂದ ಸಮೃದ್ಧವಾದುದು. ಕ್ಷೇತ್ರ ಮಹಾತ್ಮ್ಯಕಾರರು ಅದರ ಪಾವಿತ್ರ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತು ಕೀರ್ತಿಸುವಾಗ್ಗೆ ಅದನ್ನು ‘ದಕ್ಷಿಣ ಕಾಶಿ’ ಎಂಬ ಬಿರುದಿನಿಂದ ಪ್ರಸಿದ್ಧಗೊಳಿಸಿದ್ದಾರೆ.”
‘ಶಾಕಂಭರೀ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯಂ’ನಲ್ಲಿನ ಮಹಾಕೂಟ ಮಹಿಮೆ
ಮಹಾಕೂಟವು ಶಿವ – ಶಕ್ತಿಯರಿಬ್ಬರಿಗೂ ಪ್ರಿಯವಾದ ಕ್ಷೇತ್ರವಾಗಿದೆ. ಮಹಾಕೂಟದ ಪರಿಸರದಲ್ಲಿ ಶಿವನ ಸ್ಥಾನಗಳು ಅಧಿಕವಾಗಿವೆ. ಈ ಸರ್ವಕ್ಷೇತ್ರವು ಶಿವಲಿಂಗಮಯವಾದುದು ಎಂದು ಹೇಳಿದಲ್ಲಿ ಅತಿಶಯೋಕ್ತಿಯಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ‘ಶಾಕಂಭರಿ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯೆ’ಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಇಲ್ಲಿ ಕೋಟಿ ಲಿಂಗಗಳಿಗದ್ದವು. ಬದಾಮಿಯ ಬನಶಂಕರಿ ಅಥವಾ ಶಾಕಂಭರೀ ದೇವಿಯನ್ನು ಕುರಿತ ಕೃತಿಯೇ ‘ಶಾಕಂಭರೀ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯಂ’. ಸ್ಕಂದಪುರಾಣದಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿರುವ ವಿಚಾರವನ್ನು ಹೇಳುವ ಈ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಮಹಾಕೂಟದ ಬಗ್ಗೆ ಅನೇಕ ಉಲ್ಲೇಖಗಳಿವೆ. ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಇಲ್ಲಿನ ವೃಕ್ಷರಾಜಿಗಳು, ತೀರ್ಥಕುಂಡಗಳು, ಪ್ರಮುಖವಾದ ಶಿವ ಮಂದಿರಗಳು ಹಾಗೂ ದೇವಿಯನ್ನು ನಿರ್ದೇಶಿಸುವ ಕೆಳಗಿನ ಶ್ಲೋಕಗಳು ಪ್ರಸ್ತುತ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಅತಿಶಯ ಮಹತ್ವದ್ದೆನಿಸುತ್ತವೆ:
ತಟೇ ಮಲಾಪಹಾರಿಣ್ಯಾಃ ಸಂತಿ ಲಿಂಗಾನಿ ಕೋಟಿಶಃ |
ತಾನಿ ಸರ್ವಾಣಿ ಗದಿಂತುಂ ನಾಲಂ ವರ್ಷಶತಾನ್ಯಪಿ ||
ಬಿಲ್ವರಾಜೀವನಂ ಚಾತ್ರ ವಿದ್ಯತೇ ಸುಮನೋಹರಮ್ |
ಶಿವಯಾ ಸಹಿತಃ ಶಂಭುರ್ವಿಶ್ರ್ಯಾಮತಿ ಸುಖಂ ತ್ವಿಹ ||
ವಿಷ್ಣು ಪುಷ್ಕರಿಣೀ ತೀರೇ ಮಲ್ಲಿಕಾರ್ಜುನ ಸನ್ನಿಧೌ |
ಪಾತಾಲೇಶಂ ಪಿನಾಕೀಶಂ ಲಜ್ಜಾಗೌರ್ಯಾಹ್ವಯಂ ತಥಾ ||
ಕೋಟಿಲಿಂಗ ವೈಷ್ಣವೇಶಂ ವೀರಭದ್ರೇಶ್ವರಂ ತಥಾ |
ನಾರಸಿಂಹಂ ವಾಮನಾಖ್ಯಂ ಶೃಗಾಲೇಶ್ವರಮೇವಚ ||
ಏತಾನಿ ನವಲಿಂಗಾನಿ ದುರತಘ್ನಾನಿ ತಾಪಸಾಃ |
ಪರ್ವತೇ ಕೋಟಿಲಿಂಗಾನಿ ಬಿಲ್ವಚಂದನರಾಜಿತೇ ||
(‘ಶಾಕಂಭರೀ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯಂ’, ೮.೧೯ – ೨೩)
ಶಾಕಂಭರೀ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯೆಯನುಸಾರ “ಮಲಪ್ರಭೆಯ ತಟದಲ್ಲಿ ಕೋಟಿ ಲಿಂಗಗಳಿವೆ. ಅವೆಲ್ಲವುಗಳ ಮಹಾತ್ಮ್ಯೆಯನ್ನು ವರ್ಣಿಸುವುದಕ್ಕೆ ನೂರಾರು ವರ್ಷಗಳಾದರೂ ಸಾಕಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಬಿಲ್ಪ ವೃಕ್ಷಗಳ ಆ ಸುಂದರ ತಾಣದಲ್ಲಿ ಶಿವನು ಶಕ್ತಿಸಹಿತ ವಿರಮಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಮಲ್ಲಿಕಾರ್ಜುನನ ಸಾನ್ನಿಧ್ಯದಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ವಿಷ್ಣು ಪುಷ್ಕರಿಣಿಯ ತೀರ್ಥದ ತೀರದಲ್ಲಿ ಪಾತಾಲೇಶ್ವರ, ಲಜ್ಜಾಗೌರೀಶ್ವರ, ಕೋಟಿಲಿಂಗೇಶ್ವರ, ವೈಷ್ಣವೇಶ್ವರ, ವೀರಭದ್ರೇಶ್ವರ, ನಾರಸಿಂಹೇಶ್ವರ, ವಾಮನೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಶೃಗಾಲೇಶ್ವರ ಎಂಬ ಪಾಪನಾಶಕವಾದ ನವಲಿಂಗಗಳಿವೆ. ಬಿಲ್ವ ಮತ್ತು ಚಂದನ ವೃಕ್ಷಗಳಿಂದ ಕೂಡಿರುವ ಪರ್ವತದ ಮೇಲೆ ಕೋಟಿ ಲಿಂಗಗಳಿವೆ.”
ಈ ನವಲಿಂಗಗಳ ಪೈಕಿ ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರೀಶ್ವರ’ (ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ+ಈಶ್ವರ) ಎಂಬುದೂ [‘ಶಿವಾಯಾ ಸಹಿತಃ ಶಂಭುಃ’] ಒಂದಾಗಿದೆ; ಅದಕ್ಕೆ ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರ ಎಂಬ ಮತ್ತೊಂದು ಹೆಸರುಂಟು. ಅಂದರೆ ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ಯು ಇಲ್ಲಿನ ಅಧಿಷ್ಠಿತವಾದ ಶಕ್ತಿ ದೇವತೆಯ ಹೆಸರು. ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯು ಇರುವುದು ನವಲಿಂಗಗಳ ಸಮೂಹದಲ್ಲಿ, ಇದಕ್ಕೂ ಕೆಲವು ವಿಶೇಷ ಅರ್ಥವಿದ್ದಿರಬೇಕು. ಏಕೆಂದರೆ ಆಲಂಪುರ (ಆಂಧ್ರ)ದಲ್ಲಿಯೂ ಕೂಡ ಇದು ನವಬಹ್ಮೇಶ್ವರ ಇಲ್ಲವೆ ನವಲಿಂಗೇಶ್ವರ ಎಂದು ಪ್ರಸಿದ್ಧಿಯಾಗಿರುವ ನವಲಿಂಗಗಳ ಸಮೂಹದಲ್ಲಿಯೇ ಇರುವುದು. ನವದುರ್ಗ, ನವರಾತ್ರಿ, ನವಪತ್ರಿಕಾ ಇತ್ಯಾದಿ ದೇವಿ ಸಂಬಂಧವಾದ ‘ವನ’ ಎಂಬುದರ ಬಗ್ಗೆ ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ವಿಚಾರ ಮಾಡುವುದು ಅಗತ್ಯ.
ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ವಿಚಿತ್ರಮೂರ್ತಿ
ಈ ದೇವಿಗೆ ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿರುವುದು ಒಂದು ವಿಚಿತ್ರ; ದೇವಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಹೆಸರು ಉಲ್ಲೇಖವಾಗಿಲ್ಲ. ಮಹಾಕೂಟ ಕ್ಷೇತ್ರದೊಳಗೆ ಈ ವಿಚಿತ್ರ ಹೆಸರಿನಿಂದಲೇ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗಿರುವ ದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿಯೂ ಬಹಳ ವಿಚಿತ್ರ ಭಾವನೆಯನ್ನು ತರುವಂಥದೇ ಆಗಿದೆ. ಶ್ರೀ ಗಣೇಶಶಾಸ್ತ್ರಿ ಲೀಲೆ ತ್ರಿಯಂಬಕಕರ ಅವರು ಕಳೆದ ಶತಮಾನದ ಅಂತ್ಯದಲ್ಲಿ ಶ್ರೀಮಂತ ರಘುನಾಥರಾವ್ ವಿಂಚೂರಕರ ಎಂಬುವವರೊಡನೆ ಮಹಾಕೂಟಯಾತ್ರೆ ಕೈಗೊಂಡಿದ್ದರು. ಆಗ್ಗೆ ಕಂಡಿದ್ದ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ತಮ್ಮ ‘ತೀರ್ಥಯಾತ್ರಾ ಪ್ರಬಂಧ’ವೆಂಬ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾರೆ. “ಮಹಾಕೂಟೇಶ್ವರನ ಸಾನ್ನಿಧ್ಯದಲ್ಲಿ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ಮೂರ್ತಿಯೊಂದಿದೆ. ಈ ದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿಯಾದರೊ ಬಹಳೇ ಚಮತ್ಕಾರಿಕವಾದುದು. ನಗ್ನವಾಗಿ ಅಂಗಾತ ಮಲಗಿರುವ ಈ ದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿಯು ಇರುವುದು ರತಿಕಾಲದಲ್ಲಿ ಸ್ತ್ರೀಯರಿರುವ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿನಂತೆ. ಅವಳ ಸರ್ವ ಅವಯವಗಳನ್ನು ಬಹಳ ಸುಂದರವಾಗಿ ಕೆತ್ತಲಾಗಿದೆ. ಈ ಮೂರ್ತಿಗೆ ಮಸ್ತಕ ಮಾತ್ರವಿಲ್ಲ. ಮಸ್ತಕವನ್ನುಳಿದು ಕೆಳಗಿನ ದೇಹವಿದೆ. ಈ ಬಗೆಯ ಮೂರ್ತಿ ಮತ್ತೆಲ್ಲಿಯಾದರೂ ಇರುವ ಬಗ್ಗೆ ತಿಳಿದು ಬಂದಿಲ್ಲ.”[1]
ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿರುವ ಅನೇಕ ಮೂರ್ತಿಗಳು
ಶ್ರೀ ಲೇಲೇ ಶಾಸ್ತ್ರಿಯವರಿಗೆ ‘ಈ ಬಗೆಯ ಮೂರ್ತಿ’ ಅನ್ಯತ್ರ ಎಲ್ಲಿಯಾದರೂ ಇರುವುದು ತೊಂಬತ್ತು ವರ್ಷಗಳ ಹಿಂದೆ ತಿಳಿದು ಬಂದಿರಲಿಕ್ಕಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಈಗ್ಗೆ ಈ ಬಗೆಯ ಅನೇಕ ಮೂರ್ತಿಗಳು ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿರುವ ಸಂಗತಿಯನ್ನು ವಿದ್ವಾಂಸರು ದಾಖಲಿಸಿದ್ದಾರೆ. “ಆಲಂಪುರ (ತಾಲೂಕ್ – ಆಲಂಪುರ, ಜಿಲ್ಲೆ – ಮಹೆಬೂಬ್‌ನಗರ, ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶ), ನಾಗಾರ್ಜುನಕೊಂಡ (ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶ), ಸಿದ್ಧನಕೋಟೆ ಅಥವ ಸಿದ್ಧನಕೊಳ್ಳ (ಉತ್ತರ ಕರ್ನಾಟಕ), ಸಂಗಮೆಶ್ವರ (ತಾ.ನಂದಿಕೋಟ ಕೂರ), ವ್ಯಾಘ್ರೇಶ್ವರಿ (ಹೊಸಪೇಟೆಗೆ ಹತ್ತಿರ, ಕರ್ನಾಟಕ), ವಡಗಾಂವ (ಜಿಲ್ಲೆ – ಸಾತಾರಾ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ) ಈ ಪ್ರದೇಶಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಈ ದೇವಿಯ ಶಿಲಾಮೂರ್ತಿಗಳು ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿವೆ. ಅಂತೆಯೇ ನೇವಾಸೆ (ಜಿಲ್ಲೆ – ಅಹಮದ್‌ನಗರ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ), ತೇರ (ಜಿಲ್ಲೆ – ಉಸ್ಮಾನಾಬಾದ್, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ), ಮಾಹೂರಝರಿ (ಜಿಲ್ಲೆ – ನಾಗಪುರ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ), ಭೋಕರದನ (ಜಿಲ್ಲೆ – ಔರಂಗಾಬಾದ್, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ), ಭೀಟಾ (ಉತ್ತರ ಪ್ರದೇಶ), ಕೌಶಾಂಬಿ (ಉತ್ತರ ಪ್ರದೇಶ) ಮತ್ತು ನಾಗಾರ್ಜುನಕೊಂಡ (ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶ)ಗಳ ಉತ್ಖನನದಲ್ಲಿ ಈ ಬಗೆಯ ಮಣ್ಣಿನ ಮೂರ್ತಿಗಳು ಲಭಿಸಿವೆ.”[2]
ಈ ಎಲ್ಲ ಮೂರ್ತಿಗಳಲ್ಲಿನ ಮುಖ್ಯ ವಿಶೇಷತೆಯೆಂದರೆ, ಯೋನಿ ದರ್ಶನಕ್ಕಾಗಿ ಮೊಳಕಾಲುಗಳನ್ನು ಮಡಿಸಿ ಆಕಡೆ ಈಕಡೆ (ಅಂದರೆ ಎರಡೂ ಪಕ್ಕಕ್ಕೆ) ಬಾಗಿಸಿರುವುದು. ಇಲ್ಲಿನ ಕೆಲವು ಮೂರ್ತಿಗಳು ನಾಭಿಯಿಂದ ಕೆಳಭಾಗದವಷ್ಟೇ ಇದ್ದರೆ, ಮತ್ತೆ ಕೆಲವು ಕುತ್ತಿಗೆಯವರೆಗಷ್ಟೇ ಇರುವುವಾಗಿವೆ. ಯಾವುದಕ್ಕೂ ತಲೆಯನ್ನು ಮಾತ್ರ ಮಾಡಿರುವಂತೆ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಕುತ್ತಿಗೆಯವರೆಗೆ ರೂಪಿಸಲಾಗಿರುವ ಮೂರ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಸ್ತನಗಳ ದರ್ಶನಕ್ಕಾಗಿ ಕೈಗಳನ್ನು ಪಕ್ಕಕ್ಕೆ ಇರುವಂತೆ ಮಾಡಲಾಗಿದೆ. ಆಲಂಪುರ, ಮಹಾಕೂಟ ಮತ್ತು ಭೀಟಾಗಳಲ್ಲಿನ ಮೂರ್ತಿಗಳಿಗೆ ತಲೆಯ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಕಮಲದ ಹೂವನ್ನು ಇಡಲಾಗಿದೆ. ಕೈಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಕಮಲದ ಹೂ ಇಲ್ಲವೆ ಕಮಲದ ಮೊಗ್ಗುಗಳಿವೆ. ತೇರದಲ್ಲಿ ದೊರೆತ ಒಂದು ಮೃತ್ತಿಕಾ ಮೂರ್ತಿಯ ಬೆನ್ನಿನ ನಾಲ್ಕು ಬದಿಗಳಲ್ಲಿ ನಾಲ್ಕು ಕಮಲಗಳಿವೆ. ವಡಗಾಂವ್‌ನಲ್ಲಿನ ಮೂರ್ತಿಯ ಹತ್ತಿರದಲ್ಲಿ ವೃಷಭವಿರುವುದು ಬಹಳ ವಿಶೇಷ.
ಉಪಾಸನೆಯ ಪ್ರಯೋಜನ
ಮಹಾಕೂಟ ಮತ್ತು ಸಿದ್ಧನಕೋಟೆ (ಕೊಳ್ಳ)ಗಳಲ್ಲಿ ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗಿರುವ ಈ ದೇವಿಯನ್ನು ಸ್ತ್ರೀಯರು ಸಂತಾನ ಪ್ರಾಪ್ತಿಯ ಉದ್ದೇಶದಿಂದ ಉಪಾಸಿಸುತ್ತಾರೆ. ಮಹಾಕೂಟದಲ್ಲಿನ ದೇವಿತೆ ‘ಬಂಜೆಯಾಗಿರುವ ಸ್ತ್ರೀಯರು ಸಂತಾನ ಪ್ರಾಪ್ತಿಗಾಗಿ ವ್ರತಾಚರಣೆಯನ್ನು ಕೈಗೊಳ್ಳುವ’[3] ಮಾಹಿತಿಯನ್ನು ದೇವೀ ಕೋಶಕಾರರು ನೀಡಿದ್ದಾರೆ. ಅಂತೆಯೇ ಸಿದ್ಧನಕೋಟೆಯಲ್ಲಿ ಸ್ತ್ರೀಯರು ದೇವಿಯ ಯೋನಿ ಮತ್ತು ಸ್ತನಗಳಿಗೆ ಬೆಣ್ಣೆ ಮತ್ತು ಸಿಂಧೂರವನ್ನು ಹಚ್ಚಿ ತಮ್ಮ ಇಚ್ಛೆಯನ್ನು ನೆರವೇರಿಸುವಂತೆ ಪ್ರಾರ್ಥಿಸುತ್ತಾರೆ.[4] ಆಲಂಪುರದಲ್ಲಿನ ನವಲಿಂಗೇಶ್ವರ ಮಂದಿರದ ಪ್ರಾಕಾರದಲ್ಲಿರುವ ಒಂದು ಚಿಕ್ಕ ದೇವಾಲಯದಲ್ಲಿ ಇಂಥ ದೇವಿಯು ಇದ್ದು ಅವಳನ್ನು ಪೂಜಿಸುತ್ತಿರುವವರೆಲ್ಲ ಸಂತಾನ ಬಯಸುತ್ತಿರುವಂಥ ಸ್ತ್ರೀಯರೇ. ಸಂಗಮೆಶ್ವರ (ತಾ. ನಂದಿಕೋಟಕೂರ)ದಲ್ಲಿ ಇರುವ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ಸಹ ಸ್ತ್ರೀಯರು ಪೂಜಿಸುತ್ತಿರುವುದು ಈ ಉದ್ದೇಶದಿಂದಲೇ.
ನಾಗಾರ್ಜುನ ಕೊಂಡದಲ್ಲಿ ದೊರೆತಿರುವ ಚಂದ್ರಶಿಲೆ (ಅಮೃತಶಿಲೆ)ಯ ದೇವೀ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ಇಕ್ಷ್ವಾಕು ವಂಶದ ಏಹವಲ ಶಂತಮೂಲ ಎಂಬಾತನ ಪತ್ನಿಯು ಕೆತ್ತಿಸಿದ ಬಗ್ಗೆ ಲಿಖಿತವಿದೆ. ‘ಜೀವತ್ಪುತ್ರಾ ಮತ್ತು ಅವಿಧವಾ’ ಸ್ತ್ರೀಯರು ಇದನ್ನು ಮಾಡಿಸಿದ್ದು ಎಂಬುದಾಗಿ ಪಾದ ಪೀಠದ ಮೇಲೆ ಬ್ರಾಹ್ಮೀಲಿಪಿಯಿಂದ ಪ್ರಾಕೃತ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ.[5] ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ಮಾಡಿಸಿದ ಸ್ತ್ರೀಯನ್ನು ‘ಜೀವತ್ಪುತ್ರಾ’ ಮತ್ತು ‘ಅವಿಧವಾ’ ಎದು ವಿಶೇಷಣಾತ್ಮಕವಾಗಿ ಹೇಳಿರುವುದರ ಅರ್ಥ ಇದು ‘ಸಂತತಿ’ ಮತ್ತು ‘ಸೌಭಾಗ್ಯ‘ದ ಸಂರಕ್ಷಣೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ್ದು ಎಂಬುದನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಸೂಚಿಸಿರುವುದಾಗಿದೆ.
ಈ ವಿವರಣೆಯಿಂದ ಮನದಟ್ಟಾಗುವುದು ಏನೆಂದರೆ, ಮಹಾಕೂಟ ಮತ್ತು ಸಿದ್ಧನಕೋಟೆಗಳಲ್ಲಿನ ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ ಎಂಬ ಅಭಿದಾನ ಹೊಂದಿರುವ ಈ ದೇವಿಯು ಸರ್ವತ್ರ ‘ಸಂತಾನ ಪ್ರಾಪ್ತಿ ಮತ್ತು ಸಂರಕ್ಷಣೆಯ ದೇವತೆ‘ಯಾಗಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿದ್ದಾಳೆ ಎಂಬುದು.
ಮೂರ್ತಿಯ ಪೂರ್ವಾಭ್ಯಾಸ
ವಿಚಿತ್ರವಾಗಿ ತೋರುವ ಈ ದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿಗಳು ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ಸ್ಥಳಗಳಲ್ಲಿ ಬಹಳಷ್ಟು ಸಂಖ್ಯೆಯಲ್ಲಿ ಲಭಿಸಿವೆ. ಆದಾಗ್ಯೂ ಆ ಬಗ್ಗೆ ಆಗಬೇಕಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಅಧ್ಯಯನವಾಗಿಲ್ಲ. ಭೀಟಾ ಎಂಬಲ್ಲಿ ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿರುವ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಚರ್ಚಿಸಿರುವ ಮಾರ್ಶಲ್ ಅವರು ಇದು ಹರಪ್ಪಾದಲ್ಲಿ ದೊರೆತ ಶಿರೋಯುಕ್ತ, ಶೀರ್ಷಾಸನಸ್ಥ, ವನಸ್ಪತಿ ಪ್ರಸೂತ, ನಗ್ನಳಾದ ಪೃಥ್ವೀ ಮಾತೆಯ ಮೂರ್ತಿಯೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿದೆಯೆಂದು ಗುರುತಿಸಿದ್ದಾರೆ.[6] ಆನಂತರ ಶ್ರೀಮತಿ ಸ್ಟೆಲ್ಲಾ ಕ್ರಾಮರಿಶ್ ಅವರು ‘Artibus Asiae’ ಎಂಬ ನಿಯತ ಕಾಲಿಕೆಯೊಂದರಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟವಾದ ಒಂದು ಮುಖ್ಯ ಲೇಖನದಲ್ಲಿ ಆಲಂಪುರದ ವಸ್ತು ಸಂಗ್ರಹಾಲಯದಲ್ಲಿರುವ ಮೂರ್ತಿಗಳ ಪ್ರತೀಕಾತ್ಮಕತೆಯನ್ನು ಅನಾವರಣಗೊಳಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ.[7] ಪ್ರಸ್ತುತ ದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿಯು ‘ಉತ್ತಾನಪಾದ’ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿರುವುದನ್ನು ಗಮನಿಸಿದ ಅವರು ವೇದದಲ್ಲಿನ ವಿಶ್ವಜನನಿ ಆದಿಮಾತೆಗಿದ್ದ ‘ಉತ್ತಾನಪಾದ’ ವಿಶೇಷಣದತ್ತ ಗಮನಸೆಳೆಯುತ್ತಾರೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಪ್ರಸ್ತುತ ದೇವಿಯನ್ನು ವೈದಿಕ ಅದಿತಿಯೊಂದಿಗೆ ಐಕ್ಯತ್ಮಕ ಗೊಳಿಸುವ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಮುಂದಿಟ್ಟು, ಕಮಲ ಪ್ರತೀಕವು ಸೃಜನ ಕ್ರಿಯೆಯೊಂದಿಗೆ ಹೊಂದಿರುವ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಸಹ ಹೃದಯಂಗಮವಾಗಿ ಬಣ್ಣಿಸಿದ್ದಾರೆ.
ಈ ನಂತರದ ಮಹತ್ವಯುತ ಪ್ರಯತ್ನವೆಂದರೆ, ಜಗತ್‌ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಪುರಾತತ್ವಜ್ಞರಾದ ಡಾ. ಹ.ಧೀ.ಸಂಕಾಲಿಯಾ ಅವರದು. ಈ ಮೇಲೆ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಲಾದ ನಿಯತಕಾಲಿಕೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಅವರು ಶ್ರೀಮತಿ ಸ್ಟೆಲ್ಲಾ ಕ್ರಾಮರಿಶ್ ಅವರ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಗೆ ವಿರುದ್ಧವಾದ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಿದರು ತಮ್ಮ ಲೇಖನದ ಮೂಲಕ. “ಇದು ಮೂಲದಲ್ಲಿ ‘ಬೌಬೋ’ (Baubo) ಎಂಬ ವಿದೇಶಿ ದೇವತೆಯಾಗಿದ್ದು, ಈಜಿಪ್ತ್‌ ಮೂಲಕ ರೋಮನ್ ಸಂಪರ್ಕವಿದ್ದ ಕಾಲದಲ್ಲಿ, ಅಂದರೆ ಕ್ರಿಸ್ತೋತ್ತರದ ಒಂದು, ಎರಡನೆಯ ಶತಮಾನದ ಹೊತ್ತಿಗೆ ಭಾರತಕ್ಕೆ ಬಂದಿತು” ಎಂಬುದು ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ![8] ಭಾರತಕ್ಕೆ ಬಂದ ಮೇಲೆ ಅದು ಬಹು ಬೇಗನೆ ಭಾರತೀಕರಣ ಗೊಂಡಿತು ಎಂದೂ ಅವರು ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿರುವ ಪ್ರಸ್ತುತ ದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿಯು ಕ್ರಿಸ್ತೋತ್ತರ ಕಾಲದ್ದೇ ಆಗಿರುವುದು. ಅಲ್ಲದೆ ಕ್ರಿಸ್ತ ಪೂರ್ವದ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಅವಳ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಬಗ್ಗೆ ನಿಃಸಂದಿಗ್ಧವಾಗಿ ಯಾವುದೇ ಪುರಾವೆಯೂ ಇಲ್ಲದುದರಿಂದ, ಶ್ರೀಮತಿ ಸ್ಟೆಲ್ಲಾ ಕ್ರಾಮರಿಶ್ ಅವರು ಅದಿತಿಯೊಡನೆ ಈ ದೇವಿಯ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿರುವುದು ಸ್ವೀಕಾರಾರ್ಹವಲ್ಲ ಎಂಬುದಾಗಿ ಡಾ. ಸಂಕಾಲಿಯಾ ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಟ್ಟಿರುತ್ತಾರೆ.
ಡಾ. ಸಂಕಾಲಿಯಾ ಅವರ ವಿವೇಚನೆಯ ಮೇಲೆ ಶ್ರೀ ಕಾಡ್ರಿಂಗ್ಟನ್ ಮತ್ತು ಶ್ರೀಮಂತಿ ಮುರೆ ಎಂಬ ಇಬ್ಬರು ವಿದೇಶಿ ವಿದ್ವಾಂಸರ ಪ್ರಭಾವವಿರುವುದು ಸ್ಪಷ್ಟ.[9]
ತೀರಾ ಇತ್ತೀಚೆಗೆ (ಜೂನ್‌ ೧೯೭೧) ಡಾ. ಜಗದೀಶ ನಾರಾಯಣ ತಿವಾರಿಯವರು ಆಸ್ಟ್ರೇಲಿಯನ್ ನ್ಯಾಶನಲ್ ಯೂನಿವರ್ಸಿಟಿಯಲ್ಲಿ ಪಿಎಚ್‌.ಡಿ. ಪದವಿಗಾಗಿ ಉತ್ತರ ಭಾರತದಲ್ಲಿನ ದೇವೀ ಉಪಾಸನಾ ಪರಂಪರೆಯ ವಿಷಯವಾಗಿ ಒಂದು ಮಹತ್ವ ಪೂರ್ಣವಾದ ಮಹಾ ಪ್ರಬಂಧವೊಂದನ್ನು ಸಲ್ಲಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಆ ಪ್ರಬಂಧದ ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ ಪರಿಶಿಷ್ಟ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಎರಡು ವಿಸ್ತೃತ ಪ್ರಕರಣಗಳಿವೆ. ಪ್ರಸ್ತುತ ಉತ್ತಾನಪಾದ ನಗ್ನದೇವಿ ಮತ್ತು ಕೋಟವಿ ಎಂಬ ಮತ್ತೊಬ್ಬ ನಗ್ನದೇವಿಯ ಬಗ್ಗೆ ಅಲ್ಲಿ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಚಿತ್ರಣವಿದೆ.[10] ಇದರಲ್ಲಿ ವಿಸ್ತೃತವಾಗಿಯೂ ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿಯೂ ಚರ್ಚಿಸಿರುವ ಡಾ. ತಿವಾರಿ ಅವರು ಕೊನೆಗೆ ಡಾ. ಸಂಕಾಲಿಯಾ ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದ ಪರವಾಗಿಯೇ ನಿಲ್ಲುತ್ತಾರೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಶ್ರೀಮತಿ ಕ್ರಾಮರಿಶ್‌ ಅವರು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿದ ಕಮಲ ಪ್ರತೀಕದ ರಹಸ್ಯೋದ್ಘಾಟನೆಯ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಅವರ ವಿಚಾರವನ್ನು ಪುಷ್ಟೀಕರಿಸಿರುವರು. ಅವರ ಪ್ರಕಾರ ಪ್ರಸ್ತುತ ಮೂರ್ತಿಯು ಕಮಲದೊಂದಿಗೆ ಹೊಂದಿರುವ ಸಂಬಂಧವು ಭಾರತೀಕರಣದ ಒಂದು ಸುಂದರ ಹಂಬಲವಾಗಿದೆ.
ಮಾರ್ಶಲ್, ಸ್ಟೆಲ್ಲಾ ಕ್ರಾಮರಿಶ್, ಸಂಕಾಲಿಯಾ ಮತ್ತು ತಿವಾರಿ – ಈ ನಾಲ್ವರು ವಿದ್ವಾಂಸರು ಈವರೆವಿಗೆ ಈ ವಿಚಿತ್ರ ರೂಪದ ದೇವೀ ಮೂರ್ತಿಯ ಬಗ್ಗೆ ಚರ್ಚಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಪೃಥ್ವಿ, ಅದಿತಿ ಮತ್ತು ಬೌಬೋ – ಇವುಗಳೊಂದಿಗೆ ಈ ದೇವಿಯನ್ನು ಏಕಾತ್ಮ್ಯಗೊಳಿಸಿ ತೋರಿಸುವ ಪೂರ್ವ ಪ್ರಯತ್ನ ವಿದ್ವತ್ಪೂರ್ಣವಾದುದೇನೋ ಸರಿ. ಆದರೆ ಈ ಎಲ್ಲರೂ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸನೆ, ಉಪಾಸಕರ ಧಾರಣವೃತ್ತಿ ಮತ್ತು ಅವರು ರಚಿಸಿರುವ ಕಥೆ, ಗಾಥೆಗಳ ಕಡೆಗೆ ಮಾತ್ರ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ದುರ್ಲಕ್ಷಿಸಿರುವರು.
ಯಾವುದೇ ದೇವತೆಯ ಉಪಾಸಕ ನಿರಪೇಕ್ಷ್ಯವಾದ ಶೋಧವು ನಿಷ್ಫಲವಾಗದೆ ಹೋಗದು. ‘ದೇವ ದಾನವ ನರೇ ನಿರ್ಮಿತೀ’ ಎಂಬ ಸತ್ಯವು ಅಧ್ಯಯನ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಸದೈವ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಇರಿಸಬೇಕಾದದ್ದು ಅಗತ್ಯ. ‘ಜಸಾಭಾವ, ತಸಾದೇವ’ (ಎಂತು ಭಾವವೊ, ಅಂತೆ ದೇವನು) ಎಂಬ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಕೇವಲ ಭಕ್ತರದ್ದಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಅಧ್ಯಯನಕಾರರ ನಿತ್ಯ ಅನುಭವದ ವಿಷಯವೂ ಹೌದು. ಹೀಗಿರುವಾಗ ಈ ಸಿದ್ದಾಂತವನ್ನು ದುರ್ಲಕ್ಷಿಸಿ, ದೇವತೆಯ ಅಂತರಂಗವನ್ನು ದಕ್ಕಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದಂತೂ ಸುತಾರಂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ.
ಮಹಾಕೂಟ ಮತ್ತು ಸಿದ್ಧನಕೊಳ್ಳಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವ ದೇವಿಗೆ ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಅಭಿದಾನ ಮಾಡಲಾಗಿದೆಯೋ ಆ ದೇವಿಗೆ ಬೇರೆಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಬೇರೆಬೇರೆಯಾದ ಯಾವ್ಯಾವ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ಗುರುತಿಸುವರು? ಈ ಭಿನ್ನ ಹೆಸರುಗಳಿಗೆ ಕಾರಣಗಳೇನು? ಈ ಹೆಸರುಗಳಿಗೆ ಪಾರಂಪರಿಕ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣವನ್ನು ಹೇಗೆ ನೀಡಲಾಗಿದೆ? ವಿವಿಧ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ಮತ್ತು ಒಂದೇ ವಿಶಿಷ್ಟ ರೂಪದಿಂದ ಗುರುತಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವ ಈ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸಕರು ರಚಿಸಿರುವ ಚರಿತ್ರೆಯಾದರೂ ಎಂಥದು/ ಇಂಥ ಚರಿತ್ರೆ ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿದ್ದರೆ, ಅದರಲ್ಲಿ ದೇವಿಯ ಪ್ರಚೀನತೆ ಎಷ್ಟು? ಆ ದೇವಿಯು ಈ ಚರಿತ್ರೆಯಂತೆ ಮೂರ್ತಿರೂಪದಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುವ ಮುನ್ನ ಬೇರೆಬೇರೆ ಪ್ರತೀಕಗಳಲ್ಲಿ ಪೂಜೆಗೊಳ್ಳುತ್ತಿದ್ದಳೋ ಹೇಗೆ? ಅವಳ ಶಿರವಿಲ್ಲದಿರುವಿಕೆಗೆ ಕಾರಣವೇನು? ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲೆಡೆ ಕಂಡುಬಂದಿರುವ ಈ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸನೆಯ ಬಗ್ಗೆ ಮತ್ತು ಕಥೆ – ಗಾಥೆಗಳ ವಿಷಯವಾಗಿ ಪ್ರಾದೇಶಿಕ ಪೃಥಗಾತ್ಮತೆಯು ಏನಾದರೂ ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗಿದೆಯೇ? ಈ ಪೃಥಗಾತ್ಮದಲ್ಲಿ ಯಾವುದಾದರೊಂದು ಏಕಾತ್ಮಕತೆಯ ತಂತು ಉಳಿದು ಬಂದಿರುವುದೇ? ಇತ್ಯಾದಿ ಅನೇಕಾನೇಕ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳು ಉತ್ತರವನ್ನು ಬಯಸಿ, ಅಧ್ಯಯನಕಾರರ ಎದುರು ಸವಾಲಾಗಿ ನಿಂತಿವೆ. ಈ ಆಹ್ವಾನವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿ ಈ ದೇವಿಯ ಅಂತರಂಗದರ್ಶನ ಮಾಡುವುದು ಫಲದಾಯಕವಾಗಲಾರದು. ಈ ಸವಾಲನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸಿದ ಮೇಲೆಯೇ ಮಾರ್ಶಲ್ ಮತ್ತು ಸ್ಟೆಲ್ಲಾ ಕ್ರಾಮರಿಶ್‌ ಅವರ ಪಕ್ಷವು ಹೆಚ್ಚು ಸತ್ಯಕ್ಕೆ ಸಮೀಪವಾಗಿದೆಯೇ? ಅಥವಾ ಸಂಕಾಲಿಯಾ ಮತ್ತು ತಿವಾರಿಯವರ ಪಕ್ಷವು ಸತ್ಯಕ್ಕೆ ಹೆಚ್ಚು ಹತ್ತಿರವಾಗಿದೆಯೇ? ಎಂಬುದರ ನಿರ್ಣಯಗೊಳ್ಳುವಿಕೆಗೂ ಸಾಧ್ಯತೆಯಿದೆ.
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(೨)
ಮಹಾಕೂಟದ ಮೂರ್ತಿಯ ಮಹತ್ವ
ಪ್ರಸ್ತುತ ಕರ್ನಾಟಕದಲ್ಲಿ ನಮಗೆ ಕೇವಲ ಮಹಾಕೂಟದ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಮಾತ್ರ ವಿಚಾರ ಮಾಡಬೇಕಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಈ ಅನೇಕ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳನ್ನು ಸದ್ಯ ಪಕ್ಕಕ್ಕಿಡಬೇಕಾಗಿದೆ. ಈ ಮಹತ್ವದ ದೇವತೆಯ ಒಂದು ಉಪಾಸನಾ ಕೇಂದ್ರವಾಗಿರುವ ಮಹಾಕೂಟ ಪರಂಪರೆಯನ್ನು ಶೋಧಿಸಿದರೆ ಅವಳ ಸ್ವರೂಪದ ರಹಸ್ಯವನ್ನು ಭೇದಿಸಲು ಹೇಗೆ ಸಹಾಯವಾದೀತು ಎಂಬುದನ್ನು ನೋಡೋಣ.
ಶ್ರೀಮತಿ ಸ್ಟೆಲ್ಲಾ ಕ್ರಾಮರಿಶ್ ಅವರು ತಮ್ಮ ಲೇಖನದಲ್ಲಿ ಆಲಂಪುರದ ಮೂರ್ತಿಯ ಮೇಲೆ ಮಾತ್ರವೇ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಒತ್ತು ನೀಡಿ, ಆನುಷಂಗಿಕವಾಗಿ ಭೀಟಾ ಮತ್ತು ಕೌಶಾಂಬಿಗಳಲ್ಲಿ ಲಭಿಸಿದ ಮೂರ್ತಿಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ನಿರ್ದೇಶಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಮಹಾಕೂಟದಲ್ಲಿನ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ಆಲಂಪುರದ ಮೂರ್ತಿಯೊಂದಿಗೆ ವಿಶೇಷವಾಗಿ ತುಲನೆ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ ಈ ತುಲನೆಯು ಪೂರ್ಣತಃ ಶಿಲ್ಪ ಸೌಂದರ್ಯ ಹಾಗೂ ತತ್ಪೋಷಕವಾದ ಸೌಂದರ್ಯ ಪ್ರತೀಕಗಳ ಸಂದರ್ಭಕ್ಕಷ್ಟೆ ಸೀಮಿತವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅವರಿಗೆ ಮಹಾಕೂಟ (ಆಲಂಪುರವೂ ಸೇರಿದಂತೆ)ದ ಪರಂಪರೆಯ ಕಡೆಗೆ ಲಕ್ಷ್ಯವಹಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಧ್ಯವಾಗಿಲ್ಲ. ಅವರು ತಮ್ಮ ಲೇಖನದೊಡನೆ ಮಹಾಕೂಟದ ದೇವೀ ಮೂರ್ತಿಯ ಛಾಯಾಚಿತ್ರವನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಮೂಲಕ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ತಿಳಿದುಬರುವುದೇನೆಂದರೆ, ಈ ಮೂರ್ತಿಯು ಅಕ್ಷಮ್ಯವಾಗಿ ಕ್ಷತಗೊಂಡಿರುವುದು. ಮಹಾಕೂಟ – ಮಂದಿರವನ್ನು ಸುತ್ತುವರಿದಿರುವ ಪ್ರಾಕಾರದ ಒಂದು ಮೂಲೆಯಲ್ಲಿ ದುರ್ಲಕ್ಷಿತವಾಗಿ ಬಿದ್ದಿರುವ ಈ ಮೂರ್ತಿಯ ಬಗ್ಗೆ ಸ್ಟೆಲ್ಲಾ ಅವರು ಖೇದ ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಿರುವರು. ಶ್ರೀ ಲೇಲೇ ಶಾಸ್ತ್ರಿಯವರು ಅದನ್ನು ತೊಂಬತ್ತು ವರ್ಷಗಳ ಹಿಂದೆ ನೋಡಿದಾಗ ಇದು ಭಂಗವಾಗಿರಲಿಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಅವರ ವರ್ಣನೆಯಿಂದ ತಿಳಿದುಬರುತ್ತದೆ. ಡಾ. ಸಂಕಾಲಿಯಾ ವರಲ್ಲಿ ಈ ಬಗ್ಗೆ ಯಾವುದೇ ಉಲ್ಲೇಖವಿಲ್ಲ.
ನನ್ನ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಈ ದೇವಿಯ ಒಂದು ಉಪಾಸನಾ ಕೇಂದ್ರವಾಗಿ ಮಹಾಕೂಟಕ್ಕೆ ವಿಶೇಷ ಮಹತ್ವವುಂಟು. ಈ ದೇವಿಯ ಶೋಧನೆಯ ಕಾರಣವಾಗಿ ಕೈಗೊಂಡ ಮಹಾಕೂಟದ ಅಧ್ಯಯನವು ಅವಳ ನಾಮರೂಪದ ರಹಸ್ಯವನ್ನು ಬಿಡಿಸುವ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಬಹಳೇ ಫಲಪ್ರದಕಾರಿ ಎಂಬುದು ನನಗೆ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದೆ.
ನಂದಿಕೇಶ್ವರವಲ್ಲ, ಲಂಜಿಕೇಶ್ವರ
ಈ ಕ್ಷೇತ್ರವನ್ನು ನಂದಿಕೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಮಹಾಕೂಟ ಎಂಬ ಎರಡು ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ಗುರುತಿಸಲಾಗುತ್ತಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಆರಂಭದಲ್ಲಿಯೇ ಚರ್ಚಿಸಲಾಗಿದೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಈ ಕ್ಷೇತ್ರದ ಅಧಿಷ್ಠಿತ ದೇವನಾದ ಶಿವನೂ ಕೂಡ ಲಜ್ಜಾಗೌರೀಶ್ವರ ಮತ್ತು ಮಹಾಕೂಟೇಶ್ವರ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ಸ್ತುತಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವುದನ್ನು ಗಮನಿಸಿರುತ್ತೇವೆ. ಪ್ರಥಮ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿಯೇ ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಬರುವ ವಿಚಾರವೆಂದರೆ, ನಂದಿಕೆಶ್ವರ ಮತ್ತು ಮಹಾಕೂಟ ಈ ಎರಡೂ ಕ್ಷೇತ್ರನಾಮಗಳ ಕ್ಷೇತ್ರಾಧಿಷ್ಠತೆಯು ಲಜ್ಜಾಗೌರೀಶ್ವರ ಮತ್ತು ಮಹಾಕೂಟೇಶ್ವರ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದುದಾಗಿದೆ ಎಂಬುದು. ಈ ಬಗೆಯ ವಿಚಾರಕ್ಕೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಐತಿಹಾಸಿಕ ಆಧಾರವೂ ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿದೆ.
ಬದಾಮಿಯ ಚಾಲಕ್ಯ ವಂಶದ ಮಂಗಲೇಶನು ತನ್ನ ಜೇಷ್ಠಬಂಧು (ಸೋದರ) ಪ್ರಥಮ ಕೀರ್ತಿವರ್ಮನ ಆಡಳಿತ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಬದಾಮಿಯಲ್ಲಿ ‘ವಿಷ್ಣುಗೃಹ’ (ಗುಹೆ.ಕ.೩) ವೊಂದನ್ನು ಕೊರೆಯಿಸಿದನು. ಅದರಲ್ಲಿ ವಿಷ್ಣುಮೂರ್ತಿಯೊಂದನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿ, ವಿಷ್ಣುಗೃಹದಲ್ಲಿ ನಾರಾಯಣವಲಿ ಮತ್ತು ಹದಿನಾರು ಬ್ರಾಹ್ಮಣರ ನಿತ್ಯ ಭೋಜನ ವ್ಯವಸ್ಥೆಗೆಂದು ಲಂಜಿಕೇಶ್ವರ ಎಂಬ ಗ್ರಾಮವೊಂದನ್ನು ದಾನಕೊಟ್ಟಿದ್ದನು. ಕ್ರಮಾಂಕ ೩ರ ಗುಹೆಯ ವರಾಂಡದಲ್ಲಿನ ಸ್ತಂಭವೊಂದರ ಶಾಸನದಲ್ಲಿ ಇದನ್ನು ಕಾಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ಈ ಶಾಸನವು ಶಕ. ೫೦೦ – (ಕ್ರಿ.ಶ.೫೭೮)ರ ಕಾಲದ್ದು. ಇದೇ ಗುಹೆಯಲ್ಲಿನ ದರ್ಶನ ಭಾಗದ ಎಡದಲ್ಲಿ ಮಂಗಲೇಶನ ಕನ್ನಡ ಶಾಸನವಿದ್ದು, ಅದರಲ್ಲಿ ಲಂಜಿಕೇಶ್ವರ ಗ್ರಾಮದಲ್ಲಿ ಬೆಳೆಯುವುದರ ಒಂದಷ್ಟು ಭಾಗವನ್ನು ದೇವರ ಪೂಜೆ, ಅರ್ಚನೆಗಾಗಿ ನಿಗದಿ ಪಡಿಸಿದ ಬಗ್ಗೆ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಲಾಗಿದೆ.[1]
ಲಂಜಿಕೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಲಂಜಿಗೇಶ್ವರ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ಮಂಗಲೇಶನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದ್ದು ಇಂದಿನ ನಂದಿಕೇಶ್ವರನನ್ನೇ ಎಂಬುದನ್ನು ಇಂದಿನ ಶಾಸನ ಅಧ್ಯಯನಕಾರರೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ.[2] ಇದರ ಅರ್ಥ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿಯೇ ಇದೆ; ಇದು ಲಂಜಿಗೇಶ್ವರ (ಲಂಜಿಕೇಶ್ವರ) ಎಂಬ ಮೂಲ ಹೆಸರಿನ ಧ್ವನಿಸಾಮ್ಯವನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಂಡು ಮಾಡಿಕೊಂಡಿರುವ ಕೃತ್ರಿಮ ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣ ರೂಪವಾಗಿದೆ.
ಲಂಜಿಕಾ ಮತ್ತು ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ
ಇಲ್ಲಿ ಶಿವನು ಶಕ್ತಿಯೊಂದಿಗೆ (ಶಿವಯಾ ಸಹಿತಃ ಶಂಭುಃ) ಇರುವನು. ಶಕ್ತಿಯೊಡನೆ ಇರುವುದರ ದ್ಯೋತಕವಾಗಿಯೇ ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರೀಶ್ವರ’ ಎಂಬ ಹೆಸರನ್ನು ಧಾರಣೆ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿರುವನೆಂಬುದನ್ನು ‘ಶಾಕಂಭರೀ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯ’ ಕೃತಿಯ ಆಧಾರದಿಂದ ನಾನು ತಿಳಿದಿದ್ದೇನೆ. ಮಂಗಲೇಶನ ಎರಡು ಶಾಸನಗಳಲ್ಲಿರುವ ಗ್ರಾಮ ನಿರ್ದೇಶನಾನುಸಾರ ‘ನಂದಿಕೆಶ್ವರ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು ‘ಲಂಜಿಕೇಶ್ವರ’ ಎಂಬ ಮೂಲದ ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣವೆಂಬುದಾಗಿ ಹೇಗೆ ತಿಳಿಯುವುದೋ, ಹಾಗೆಯೇ ಲಜ್ಜಾಗೌರೀಶ್ವರ ಎಂಬುದೂ ಅದೇ ಹೆಸರಿನ (‘ಲಂಜಿಕೇಶ್ವರ‘) ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣವೆಂಬುದು ಸುಸ್ಪಷ್ಟ. ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರೀಶ್ವರ’ ಎಂಬ ಶಿವನ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ ಎಂಬ ದೇವಿಯ ನಾಮವು ಸಮಾವಿಷ್ಟವಾಗಿದೆ. ಅರ್ಥಾತ್‌ ‘ಲಂಜಿಕೇಶ್ವರ’ ಎಂಬ ಶಿವನ ಮೂಲ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿರುವ ‘ಲಂಜಿಕಾ’ ಎಂಬುದು ದೇವೀ ನಾಮವೇ ಎಂಬುದಾಗಿ ಅಭಿಪ್ರೇತವಾಗಿರುವಂತೆ ಕಂಡು ಬರುತ್ತದೆ. ಲಂಜಿ ಅಥವಾ ಲಂಜಿಕಾ ಈ ಹೆಸರಿನಿಂದಲೇ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ಎಂಬ ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣವು ಹೇತುತಃ ಸಾಧ್ಯವಾಗಿರುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು ಗಮನೀಯ.
ಈಗ ನಮ್ಮೆದುರಿಗಿರುವ ಒಂದು ಪ್ರಶ್ನೆಯೆಂದರೆ ‘ಲಂಜಿ’ ಅಥವಾ ‘ಲಂಜಿಕಾ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಅರ್ಥವೇನು? ಎಂಬುದು. ಈ ಅರ್ಥಕ್ಕಾಗಿ ನಾನು ಹಳಗನ್ನಡದ ವಿದ್ವಾಂಸರು, ತಮಿಳು – ತೆಲುಗು – ಕನ್ನಡ ಭಾಷೆಗಳ ಅಧ್ಯಯನಕಾರರು ಹಾಗೂ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಇತಿಹಾಸ ಸಂಶೋಧಕರೂ ಆದ ತಿರುಮಲೆ ತಾತಾಚಾರ್ಯ ಶರ್ಮ (ಬೆಂಗಳೂರು) ಅವರಿಗೆ ಪತ್ರ ಬರೆದಿದ್ದೆ. ಅವರು ಕೂಡಲೇ ಲಂಜಿಕಾ ಶಬ್ದಕ್ಕಿರುವ ಕೋಶಗತ ಅರ್ಥವೆಂದರೆ ‘ವೇಶ್ಯೆ’ ಅಥವಾ ‘ದೇವದಾಸಿ’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಉತ್ತರಿಸಿದರು. ಕಿಟೆಲ್‌ನ ಕನ್ನಡ – ಇಂಗ್ಲಿಶ್ ಶಬ್ದಕೋಶದಲ್ಲಿಯೂ ಸಹ ‘ಲಂಜೆ‘ಗೆ ‘ವೇಶ್ಯೆ’ (an adulteress) ಎಂದು ದಾಖಲಿಸಿರುವುದರೊಂದಿಗೆ, ಅದು ಮೂಲತಃ ಸಂಸ್ಕೃತ ಶಬ್ದವೆಂಬುದಾಗಿಯೂ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ.[3] ಸಂಸ್ಕೃತದ ಅಕಾರಾಂತ ಸ್ತ್ರೀಲಿಂಗ ಶಬ್ದವು ಕನ್ನಡದಲ್ಲಿ ಎಕಾರಾಂತವಾಗುತ್ತದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ರೇಣುಕಾ – ರೇಣುಕೆ, ಹಾಗೆಯೆ ‘ಲಂಜೆ’ ಎಂಬ ಶಬ್ದಕ್ಕೆ ಸಂಸ್ಕೃತದ ‘ಲಂಜಾ’ ಶಬ್ದವು ಅಭಿಪ್ರೇತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಶ್ರೀ ಪುಂಡಲೀಕಜಿ ಕಾತಗಡೆಯವರು ತಮ್ಮ ಕನ್ನಡ – ಮರಾಠಿ ಶಬ್ದಕೋಶದಲ್ಲಿ ‘ಲಂಜೆ’ ಮತ್ತು ‘ಲಂಜಾ’ ಎಂಬೆರಡೂ ರೂಪಗಳನ್ನು ದಾಖಲಿಸಿ, ಅದಕ್ಕೆ ‘ವ್ಯಭಿಚಾರಿಣಿ, ದುರ್ವರ್ತಿನಿ’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಅರ್ಥೈಸಿದ್ದಾರೆ.[4] ಮೋನಿಯರ್‌ ವಿಲಿಯಮ್ಸ್‌ ಅವರ ಸಂಸ್ಕೃತ – ಇಂಗ್ಲಿಶ್ ಕೋಶದಲ್ಲಿಯೂ ‘ಲಜ್ಜಾ’ ಶಬ್ದಕ್ಕೆ ಲಕ್ಷ್ಮಿ, ವೇಶ್ಯೆ ಎಂಬರ್ಥಗಳಿವೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಆಪ್ಟೆಯವರ ಸಂಸ್ಕೃತ – ಇಂಗ್ಲಿಶ್ ಕೋಶದಲ್ಲಿ ಲಜ್ಜಾ (an adulteress) ಮತ್ತು ಲಂಜಿಕಾ (a prostitute, harlot) ಎಂಬೆರಡು ರೂಪಗಳನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿರುವುದು ಈ ಮೇಲಿನ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿಯೇ.[5]
ನಾಮ, ರೂಪಗಳ ಈ ಚರ್ಚೆಯಿಂದ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುವುದೇನೆಂದರೆ, ಮಹಾಕೂಟದ ದೇವಿಯ ಮೂಲದ ಹೆಸರು ‘ಲಂಜಿಕಾ’. ಅದು ಅವಳ ನಗ್ನತೆ ಮತ್ತು ನಿರ್ಲಜ್ಜತೆಯ ದ್ಯೋತಕ. ಅದೇ ನಂತರ ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣಗೊಂಡಿತು. ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ ಎಂಬ ಅಭಿದಾನವು ಅಶೋಭ್ಯ ವಿಷಯವನ್ನು ಶೋಭನೀಯಗೊಳಿಸಿ ವ್ಯಕ್ತೀಕರಣವಾಗಿಸಿರುವುದರ (Euphemistic) ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ‘ನಿರ್ಲಜ್ಜ ಸ್ತ್ರೀ’ (Shameless women)ಯ ರೂಪವಾಗಿದೆ ಎಂಬ ಡಾ. ಸಂಕಾಲಯಾ ಅವರ ಸಂಗತಿ ಒಂದರ್ಥದಲ್ಲಿ ಸರಿ.[6] ‘ಲಜ್ಜಾ’ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ‘ಗುಹ್ಯೇಂದ್ರಿಯ’ ಎಂಬ ಅರ್ಥವಿರುವುದೂ ಕೂಡ ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಅಭಿಪ್ರೇತ ಅರ್ಥವೇ ಆಗಿದೆ.
‘ಲಂಜಿಕೆಶ್ವರ’ ಮತ್ತು ‘ಲಂಜಿಗೇಶ್ವರ’ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ಈ ಊರನ್ನು ನಿರ್ದೇಶಿಸುತ್ತಿದ್ದ, ಕ್ರಿ.ಶ.೬ನೆಯ ಶತಮಾನದ ಶಾಸನಗಳಲ್ಲಿ ಹಾಗೆ ಕಾಣಸಿಗುತ್ತಿರುವುದನ್ನು ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಗಮನಿಸಬೇಕು. ಈ ಸಂದೇಶ ಗ್ರಾಮ ನಾಮವಾಗಿರಬಹುದಾದರೂ, ಅಲ್ಲಿನ ಅಧಿಷ್ಠಾತ್ರಿ ದೇವತೆಯ ನಾಮದಿಂದಲೇ ಆಗಿರುವುದರಿಂದ ಆ ಲಂಜಿಕೇಶ್ವರ ಎಂಬುದು ಶಿವಸ್ಥಾನದ ಪ್ರಾಚೀನತೆಯನ್ನು ದರ್ಶಿಸುವುದಾಗಿದೆ ಎಂದು ಒಪ್ಪುವಲ್ಲಿ ಯಾವ ಅಡ್ಡಿಯೂ ಇಲ್ಲ. ಶಿವನಾಮದಲ್ಲಿ ಸನ್ನಿವಿಷ್ಟವಾಗಿರುವ ಲಂಜಿಕಾ ಎಂಬ ದೇವಿಯು ಕ್ರಿ.ಶ. ಆರನೆಯ ಶತಮಾನಕ್ಕಿಂತ ಪೂರ್ವದಲ್ಲೇ ಇಲ್ಲಿ ಶಕ್ತಿ ಸ್ವರೂಪಿಯಾಗಿದ್ದು, ಶಿವನೊಂದಿಗೆ ತಾದಾತ್ಮ್ಯ ಹೊಂದಿದ್ದಳು ಎಂಬುದಾಗಿಯೂ ನಿಷ್ಕರ್ಷಿಸಬಹುದು.
ಲಂಕಾ ಪಾರ್ವತಿ
ಲಜ್ಜಾ, ಲಂಜಿಕಾ, ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ಎಂಬ ಈ ದೇವೀ ನಾಮಗಳನ್ನು ಸಾಂದರ್ಭಿಕವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸುವಲ್ಲಿ, ನನಗೆ ಮರಾಠಿ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಬಳಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವ ‘ಲಂಕೇಜಿ ಪಾರ್ವತಿ’ (ಲಂಕೆಯ ಪಾರ್ವತಿ) ಎಂಬ ಮಾತಿನಲ್ಲಿರುವ ಮಹತ್ವದ ಅರಿವಾಯಿತು. ‘ಲಂಕೇಜಿ ಪಾರ್ವತಿ’ ಎಂಬ ವಿಶೇಷಣವನ್ನು ಬಳಸುವ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಉದ್ದೇಶದಲ್ಲಿ “ತೀರಾ ಅನಲಂಕೃತಳು!” ಎಂಬ ಸೂಚನೆಯು ಇರುವುದು ಸ್ಪಷ್ಟ. ಒಬ್ಬ ಸ್ತ್ರೀಯ ಮೈಮೇಲೆ ಒಂದು ಒಡೆದ ಮಣಿಯೂ ಇಲ್ಲದಿದ್ದಲ್ಲಿ, ಅಂಥವಳನ್ನು ‘ಲಂಕೇಜಿ ಪಾರ್ವತಿ’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಕರೆದು ತುಚ್ಛವಾಗಿ ಕಾಣುವುದು ಇತರೆ ಸ್ತ್ರೀಯರಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ಸಾಮಾನ್ಯ ವರ್ತನೆ. ಅವರ ಪ್ರಕಾರ ಅಲಂಕಾರವಿಲ್ಲದೆ ಸ್ತ್ರೀಯ ಸ್ತ್ರೀತ್ವವು ಎದ್ದು ಕಾಣುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಸ್ತ್ರೀಯ ಆಂಗಿಕ ಹಾಗೂ ಆತ್ಮಿಕ ಸೌಂದರ್ಯವು ಅಲಂಕಾರವಿಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ವ್ಯರ್ಥವಾಗುತ್ತದೆ.
ಸ್ತ್ರೀಜಾತಿಯ ಈ ಅಲಂಕಾರ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಮತ್ತು ಅಲಂಕಾರಕ್ಕೆ ವ್ಯತಿರಿಕ್ತವಾಗಿರುವ ಸ್ತ್ರೀಯರ ಬಗೆಗಿನ ತುಚ್ಛಭಾವ ಒಂದು ಮುಖ್ಯವಾದ ಸಂಗತಿ. ಇಲ್ಲಿ ನನಗೆ ಬರುವ ಮುಖ್ಯ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳೆಂದರೆ, ‘ಲಂಕೇಚಿ ಪಾರ್ವತಿ’ ಎಂಬುದರ ವಿವರವೇನು? ಪಾರ್ವತಿ ಲಂಕೆಗೆ ಹೋದುದು ಯಾವಾಗ? ಲಂಕೆಗೆ ಹೋಗಿಯೂ ಆಕೆ ಅನಲಂಕೃತಳಾಗಿ ಇದ್ದುದಾದರೂ ಹೇಗೆ? ಪಾರ್ವತಿಯು ಮೂಲತಃ ಒಬ್ಬ ಜೋಗಿಯ ಪತ್ನಿ. ತವರಿನ ವೈಭವವನ್ನೆಲ್ಲ ಅಲ್ಲಗಳೆದು ತಪಸ್ಸಿನ ಮೂಲಕ ಶ್ಮಶಾನವಾಸಿ ಶಿವನನ್ನು ಆಗ್ರಹಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ವರಿಸಿದವಳು. ಅರ್ಥಾತ್ ಶಿವನ ಪತ್ನಿಯಾದ ಪಾರ್ವತಿಗೆ ಲಂಕೆಯೊಡನೆ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಹೊರತಾಗಿಯೂ ಅನಲಂಕೃತ ಸ್ತ್ರೀಯನ್ನು ಉದ್ದೇಶಿಸಿ ಈ ಉಪಮಾನವನ್ನು ಬಳಸಲು ಸಾಕಾಗುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲವೆ? ಅದಕ್ಕಾಗಿ ಅವಳು ಲಂಕೆಗೆ ಹೋಗಿ ಅಲಂಕಾರದ ಬಗ್ಗೆ ಉದಾಸೀನ ಭಾವ ತಾಳಬೇಕಾದ ಜರೂರಿಯಾದರೂ ಏನು? ವೈಭವೋಪೇತ ಬದುಕಿನಲ್ಲಿದ್ದೂ ಅನಲಂಕೃತಳಾಗಿದ್ದವಳು, ಶ್ರೀಮಂತ ಮನೆಯಲ್ಲಿ ಜನಿಸಿಯೂ ಅಲಂಕಾರವನ್ನು ದೂರತಳ್ಳಿದವಳು ಎಂಬ ಅರ್ಥದಿಂದ ಸ್ತ್ರೀಗೆ ‘ಲಂಕೇಚಿ ಪಾರ್ವತಿ’ ಎಂದು ಹೇಳುವುದಿಲ್ಲ. ಬದಲಾಗಿ ಅನಲಂಕೃತ ಸ್ತ್ರೀಯನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಮಾತ್ರ, ‘ಲಂಕೇಚಿ ಪಾರ್ವತಿ’ ಎಂಬ ವಿಶೇಷಣವನ್ನು ಏಕೆ ಬಳಸಲಾಗುತ್ತಿದೆ? ಎಂಬುದನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಚಾರ ಮಾಡಲು ತೊಡಗಿದರೆ ನಮ್ಮ ಬುದ್ದಿಯು ಮಂಕಾಗತೊಡಗುತ್ತದೆ.
ಲಂಕಾಧಿಪತಿ ರಾವಣನು ಕೈಲಾಸಕ್ಕೆ ಹೋಗಿ ಬಂದ ಕಥೆಯು ರಾಮಾಯಣದಲ್ಲಿ ಪ್ರಸಿದ್ಧವೇ ಆಗಿದೆ; ಆದರೆ ಪಾರ್ವತಿಯು ಎಂದೂ ಲಂಕೆಗೆ ಹೋದುದರ ಬಗ್ಗೆಯಾಗಲೀ, ಅಲ್ಲಿಗೆ ಹೋಗಿ ಅಲಂಕಾರ ರಹಿತಳಾಗಿದ್ದ ಬಗ್ಗೆಯಾಗಲೀ ಒಂದೇ ಒಂದು ಪುರಾಣ ಕಥೆಯಾದರೂ ನನ್ನ ಗಮನಕ್ಕೆ ಬಂದಿಲ್ಲ. ಲಂಕೆಯು ಮೊದಲಿಗೆ ಕುಬೇರನ ರಾಜ್ಯವಾಗಿತ್ತು, ನಂತರ ರಾವಣನು ಅದರ ಮೇಲೆ ತನ್ನ ಅಧಿಪತ್ಯವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿದನು. ಆದರೆ ಕುಬೇರನಾದರೇನು, ರಾವಣನಾದರೇನು ಇಬ್ಬರೂ ಪಾರ್ವತಿಯನ್ನು ಉಪೇಕ್ಷಿಸುವವರಂತೂ ಅಲ್ಲ. ಕುಬೇರನು ಶಿವನ ಪರಮ ಸಖನಾಗಿದ್ದರೆ, ರಾವಣನು ಶಿವನಿಗೆ ಪರಮ ಭಕ್ತನೇ ಆಗಿದ್ದನು. ಶಿವನೊಂದಿಗೆ ಇಂತಹ ಆತ್ಮೀಯ ಸಂಬಂಧವುಳ್ಳ ಇವರಿಬ್ಬರೂ ಶಿವಪತ್ನಿಯನ್ನು ಉಪೇಕ್ಷಿಸುವ ಸಂಭವವಿಲ್ಲ. ಲಂಕೆಗೆ ಯಾವಾಗಲಾದರೂ ಪಾರ್ವತಿಯು ಬಂದಿದ್ದರೆ, ಕುಬೇರನಾಗಲಿ, ರಾವಣನಾಗಲಿ ಆಕೆಯ ಮೇಲೆ ಮುತ್ತು ರತ್ನಗಳ, ಬಂಗಾರದ ಮಳೆಯನ್ನೇ ಕರೆಯುತ್ತಿದ್ದುದರೆಂಬುದರಲ್ಲಿ ಯಾವ ಅನುಮಾನವೂ ಇಲ್ಲ! ಪಾರ್ವತಿಯನ್ನು ಅನಲಂಕೃತಳಾಗಿ ಇರುವುದಕ್ಕೆ ಬಿಡುವುದೆಂದರೆ ನವನಿಧಿಗಳಿಗೆ ಸ್ವಾಮಿಯಾದ ಕುಬೇರನಿಗಾಗಲೀ, ಇಲ್ಲವೆ ಸುವರ್ಣ ಲಂಕೆಯ ಒಡೆಯನಾದ ರಾವಣನಿಗಾಗಲಿ ರುಚಿಸುವಂತಹ ಮಾತಲ್ಲ. ಅಲ್ಲದೆ ಇದರಿಂದ ಅವರ ಶಿವ ಪ್ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ನಿಶ್ಚಿತವಾಗಿಯೂ ವಿಸಂಗತಿಯೊಂದು ತಲೆದೋರುತ್ತಿತ್ತು.
ಆದರೂ ನಾವು ಅಲಂಕಾರ ರಹಿತ ಸ್ತ್ರೀಯನ್ನು ಲಂಕಾ ಪಾರ್ವತಿ ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಿರುವುದಾದರೂ ಏಕೆ? ‘ಲಂಕೇಚಿ ಪಾರ್ವತಿ’ ಎಂಬ ವಿಶೇಷಣವನ್ನು ಬಳಸುವಾಗ ‘ಲಂಕಾ’ ಎಂಬ ಚಿರಪರಿಚಿತ ಶಬ್ದವೇ ನಮ್ಮ ದೃಷ್ಟಿಗೆದುರಾಗುತ್ತದೆ. ಹಾಗಾಗಿಯೇ ಈ ಬಿಕ್ಕಟ್ಟು ಉಂಟಾಗಿರಲಾರದೆ? ನಮಗೆ ಅಭಿಪ್ರೇತವಾಗಿರುವ ಅರ್ಥ ಮತ್ತು ನಾವು ಬಳಸುತ್ತಿರುವ ಶಬ್ದಗಳಲ್ಲಿ ಸಾಂಗತ್ಯ ಏರ್ಪಾಡದಿದ್ದರೆ, ನಾವು ತಪ್ಪು ಶಬ್ದವನ್ನು ಬಳಸುತ್ತಿದ್ದಿರಬೇಕು. ಅಥವಾ ನಾವು ಬಳಸುತ್ತಿರುವ ಶಬ್ದಗಳ ಸಂವಹನದ ಅರ್ಥವನ್ನು ನಾವು ಕಾಲಪ್ರವಾಹದಲ್ಲಿ ಮರೆತು ಬಿಟ್ಟರೆ ಬೇಕು.
ಪಾರ್ವತಿಯು ಸ್ಮಶಾನವಾಸಿ ಯೋಗಿರಾಜ ಶಿವನ ಅರ್ಧಾಂಗಿಯಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅವಳು ಅನಲಂಕೃತಳಾಗಿರುವುದರಲ್ಲಿ ಯಾವುದೇ ಅಸ್ವಾಭಾವಿಕತೆಯಿಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಈ ಮೊದಲೇ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಹಾಗಾಗಿ ಅನಲಂಕೃತ ಸ್ತ್ರೀಯರನ್ನು ಉದ್ದೇಶಿಸಿ ಪಾರ್ವತಿಯ ಹೆಸರನ್ನು ಬಳಸಿರುವುದರಲ್ಲಿ ಯಾವುದೇ ಅನೌಚಿತ್ಯವೂ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಅಂದರೆ ‘ಲಂಕೇಚಿ ಪಾರ್ವತಿ’ ಎಂಬ ಶಬ್ಧ ಪ್ರಯೋಗದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಯಾವುದೋ ಸಂದಿಗ್ಧತೆ ಅಥವಾ ಗೂಢತೆಯು ಇದೆ. ‘ಲಂಕೇಚಿ’ ಎಂಬ ವಿಶೇಷಣದಲ್ಲಿ ‘ಲಂಕೆ‘ಯು ರಾವಣನ ರಾಜಧಾನಿ ಎಂಬ ವಿಚಾರ ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ದೃಢವಾಗಿ ಇರುವುದರಿಂದ ನಾವು ಈ ಶಬ್ದದ ಅರ್ಥಚಿಂತನವನ್ನು ಅರಿವಿನ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಮಾಡುತ್ತೇವೆ. ಹಾಗಾಗಿ ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಗೊಂದಲದಲ್ಲಿ ಸಿಕ್ಕು ಬಿಡುತ್ತೇವೆ. ಇದರರ್ಥವಿಷ್ಟೆ ‘ಲಂಕಾ’ ಎಂಬ ಶಬ್ದದ ಬಗ್ಗೆ ಪುನರ್‌ಪರಿಶೀಲನೆ ಅಗತ್ಯ.
‘ಲಂಕಾ’ ರಾವಣನ ರಾಜಧಾನಿಯ ಹೆಸರೆಂಬುದು ನಿಜ.ಆದರೆ ಕೋಶಕಾರರು ಇದಕ್ಕೆ ನೀಡಿರುವ ಅರ್ಥ ‘ನಗ್ನ ಸ್ತ್ರೀ’, ‘ವೇಶ್ಯೆ’ ಎಂದು. ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿಯೇ ಪಾರ್ವತಿಗೆ ಲಂಕಾ ಎಂಬ ವಿಶೇಷಣವು ಬಂದಿರುವುದು. ಅಂತೆಯೇ ‘ಲಂಕೆಯ ಪಾರ್ವತಿ’ ಎಂಬ ಪ್ರಯೋಗಕ್ಕೆ ನಗ್ನ ಪಾರ್ವತಿ, ‘ನಗ್ನದೇವಿ’, ‘ಅನಾವೃತ ಜಗನ್ಮಾತಾ’ ಎಂಬರ್ಥಗಳಿವೆ. ಅಂದರೆ ಇದನ್ನು ಲಕ್ಷ್ಯಾರ್ಥದಲ್ಲಿಯೇ ಪರಿಶೀಲಿಸಬೇಕಾಗುವುದು.
‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ ದೇವತೆಗೆ ‘ಲಂಕಾ ಪಾರ್ವತಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಪೂರ್ಣ ಸಾಮ್ಯವುಳ್ಳದ್ದು. ‘ಲಂಕಾ ಪಾರ್ವತಿ’ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ಯು ನನ್ನ ಸ್ಮರಣೆಗೆ ಬರುತ್ತದೆ. ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿನ ‘ಲಜ್ಜಾ’ ಎಂಬ ಪೂರ್ವಪದವು ‘ಲಂಜಾ’ ಎಂಬುದರ ಕೃತ್ರಿಮ ಪರಿವರ್ತನ ರೂಪವಾಗಿದೆ. ‘ಲಂಜಾ’ ಎಂದರೆ ನಗ್ನ ಸ್ತ್ರೀ, ವೇಶ್ಯೆ ಎಂಬರ್ಥಗಳಿವೆ. ಸೃಷ್ಟಿಶೀಲ ದೇವತೆಗೆ ಅವಳ ರೂಪದ ಸ್ಪಷ್ಟ ದ್ಯೋತಕವಾಗಿ ‘ಲಂಜಾ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಸೇರ್ಪಡೆಯಾಗಿರುವುದರಲ್ಲಿ ಅಂತಹ ಅಸ್ವಾಭಾವಿಕತೆಯೇನೂ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಜಗನ್ಮಾತೆಯು ಕುಮಾರಿ ಎಂದೇ ಮಾನ್ಯವಾಗಿದ್ದಾಳೆ. ಪುರುಷತ್ವವೆಂಬುದು ಅವಳ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಗೌಣವಾದ ಅಂಶ. ಎಂತಲೇ ವೇಶ್ಯಾವಾಚಕ ಶಬ್ದದಿಂದ ಉಲ್ಲೇಖಿತಳಾಗಿರುವಳು ಆಕೆ. ಹೀಗೆ ಹೇಳಿದ ಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ಯಾವುದೇ ರೀತಿಯಲ್ಲೂ ಕಸಿವಿಸಿಪಡಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ವೇಶ್ಯೆಯ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ವೈಧವ್ಯಕ್ಕೆ ಸ್ಥಾನವೇ ಇಲ್ಲದುದರಿಂದ ವಿವಾಹ ವಿದಿತವಾದ ವಧುವಿಗೆ ವೇಶ್ಯೆಯ ಕೈಯಿಂದ ಮಂಗಳ ಸೂತ್ರವನ್ನು ಕಟ್ಟಿಸುವ ಸಂಪ್ರದಾಯವು ಇಂದಿಗೂ ಕೆಲವಾರು ಪ್ರದೇಶಗಳಲ್ಲಿ ರೂಢಿಯಲ್ಲಿದೆ. ಸಂತ ಜ್ಞಾನದೇವನು ವೇಶ್ಯೆಯನ್ನು ‘ಜ್ಞಾನಶಿವೇವರಚಿ ಅಹೇವ’ (ಮುತ್ತೈದೆ) ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾನೆ. ಇದರಲ್ಲಿ ವೈರುಧ್ಯ ಧ್ವನಿ ಇರಬಹುದಾದರೂ ವೇಶ್ಯೆಯರು ನಿರಂತರ ಅವಿಧವೆ (ಮುತ್ತೈದೆ)ಯರೆನಿಸಿದ್ದಾರೆ ಎಂಬ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಸಂಶಯವೇನೂ ಇಲ್ಲ.
ಈ ದೇವಿಯು ಸೃಷ್ಟಿಯ ಅಧಿಷ್ಠಾತ್ರಿ ಎಂಬ ಕಾರಣದಿಂದಾಗಿಯೇ ಪ್ರಾಗೈತಿಹಾಸಿಕ ಕಾಲದಿಂದಲೂ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿದ್ದಾಳೆ. ಅವಳ ಸ್ವರೂಪ ಕಲ್ಪನೆಯ ಮೂಲಕವೇ ಮುಂದೆ ಆದಿ ಶಕ್ತಿಯ ನಾನಾ ರೂಪಗಳು ಉತ್ಕ್ರಾಂತವಾಗತೊಡಗಿದವು. ಈ ಕುರಿತಂತೆ ನಾನಾ ಚರಿತ್ರೆಗಳನ್ನು ಕಟ್ಟಿ ಹಾಡಿಕೊಂಡು ಬರಲಾಗಿದೆ. ಆದರೂ ಈ ದೇವಿಯ ಮೂಲ ರೂಪವು ಇಂದಿಗೂ ಲೋಕಧರ್ಮದಲ್ಲಿ ಉಳಿದುಕೊಂಡು ಬಂದಿರುವುದಂತೂ ಸ್ಪಷ್ಟ. ‘ಲಂಜಾ’ ಮತ್ತು ‘ಲಂಕಾ’ ಈ ಎರಡೂ ಒಂದೇ ಅರ್ಥದ ಶಬ್ದಗಳು. ಅಂತೆಯೇ ‘ಗೌರಿ’ ಮತ್ತು ‘ಪಾರ್ವತಿ’ ಈ ಎರಡೂ ಶಿವನ ಪತ್ನಿಯ ಹೆಸರುಗಳು. ಈ ಅಂಶವನ್ನು ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ಗಮನಿಸಿದರೆ ‘ಲಂಕೇಚಿ ಪಾರ್ವತಿ‘ಯ ರೂಪ ರಹಸ್ಯ ನಮಗೆ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ.
ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ಅಥವಾ ಲಂಕಾ ಪಾರ್ವತಿ ದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿಯು ಅವಳ ಸಹಜ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿಯೇ ಇದೆ; ಅರ್ಥಾತ್‌ ವಸ್ತ್ರಾಲಂಕಾರ ರಹಿತವಾಗಿದೆ. ನಾವು ನಮ್ಮ ಇಷ್ಟಾನಿಷ್ಟಗಳನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿಯೇ ದೇವಾನುದೇವತೆಗಳ ಮೂರ್ತಿಗಳನ್ನು ಸಾಲಂಕೃತಗೊಳಿಸುತ್ತಾ ಬಂದಿದ್ದೇವೆ. ಆದರೆ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ಅಥವಾ ಲಂಕಾ ಪಾರ್ವತಿ ಎಂಬೀ ದೇವಿಯ ರೂಪವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಮೂಲದಂತೆಯೇ ಇಂದಿಗೂ ಉಳಿಸಿಕೊಂಡು ಬರಲಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಅವಳನ್ನು ಸಾಲಂಕೃತ – ಸಿಂಗಾರಗೊಳಿಸುವ ಸಂಗತಿಯೇ ಅವಳ ಹೆಸರು ಮತ್ತು ರೂಪ ಸಂಕಲ್ಪನೆಗೆ ಅಸಂಗತವಾದುದು ಎಂಬ ಅಂಶ ಜನರ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಎಂದಿನಿಂದಲೋ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿಯೇ ಮೂಡಿರುವಂತಿದೆ.
ಈ ಮೂಲಕ ನಮಗೆ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುವುದೇನೆಂದರೆ, ‘ಲಂಕಾ ಪಾರ್ವತಿ‘ಯು ವಸ್ತ್ರಾಲಮಕಾರ ರಹಿತ ದೇವಿಯಾಗಿರುವುದರಿಂದಲೇ, ಅಲಂಕಾರ ರಹಿತ ಸ್ತ್ರೀಯರಿಗೆ ಅವಳನ್ನು ಉಪಮಾನವಾಗಿ ಬಳಸುತ್ತಿರುವುದು ಸರಿಯಾಗಿದೆ. ಲಂಕಾ ಎಂದೊಡನೆ ಕೇವಲ ರಾವಣನ ರಾಜ್ಯವೆಂದಷ್ಟೆ ಗಟ್ಟಿಯಾಗಿ ಉಳಿದುಕೊಂಡು, ‘ಲಂಕಾ’ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಇದ್ದ ‘ನಗ್ನಸ್ತ್ರೀ’ ಎಂಬ ಅರ್ಥವು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವಿಸ್ಮೃತಿಗೆ ಒಳಗಾಗಿರುವುದರಿಂದ, ‘ಲಂಕೇಚಿ ಪಾರ್ವತಿ’ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ನೀಡಬೇಕಾದ ಅಗತ್ಯವು ಬಂದಿತು. ಅಲ್ಲದೆ, ಲೋಕಗ್ರಹಿಕೆಯ ಒಂದು ಮಿತಿಯೂ ಸಹ ‘ಲಂಕಾ ಪಾರ್ವತಿ‘ಯನ್ನು ‘ಲಂಕೇತಿ ಪಾರ್ವತಿ‘ಯಾಗಿ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣಗೊಳಿಸುವಂಥ ತಪ್ಪು ರೂಢಿಗೆ ಕಾರಣವಾಯಿತೆಂದು ನಿರ್ಧರಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಯಾವುದೇ ಹಿಂಜರಿಕೆಯು ಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ.
‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ ಹೆಸರಿನ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ಕಥೆ
ಮಹಾಕೂಟ ದೇವಿಯ ನಗ್ನತೆಯ ದ್ಯೋತಕವಾಗಿರುವ ‘ಲಂಜಿಕಾ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಶಾಸನ ಪುರಾವೆಯಿಂದ ನಮಗೆ ಜ್ಞಾತವಾಗಿದೆ. ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ ಎಂಬುದು ಒಂದು ಸಂಶೋಭಿತ, ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣ ರೂಪ ಎಂಬುದನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ಗುರುತಿಸಲಾಗಿದೆ. ನಿಜವಾದ ಲೋಕ ಪ್ರತಿಭೆಯೊಂದು ಮಾತ್ರವೇ ನಮ್ಮ ಪ್ರಕೃತಿಯನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿ ಹೊಸಹೊಸ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣವನ್ನು ಶೋಧಿಸುತ್ತಿರುತ್ತದೆ ಹಾಗೂ ಆ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣವನ್ನು ಬೆಂಬಲಿಸುವ ಕಥಾನಕಗಳನ್ನು ರಚಿಸುತ್ತಾ ಹೋಗುತ್ತಿರುತ್ತದೆಂಬುದು ಗಮನಾರ್ಹ. ಈ ದೇವಿಗಿರುವ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯೆಂಬ ಹೆಸರು, ಅವಳ ನಗ್ನ ಸ್ವರೂಪ, ಅವಳ ಶಿರರಾಹಿತ್ಯತೆಯ ಬಗ್ಗೆಯೂ ಸ್ಪಷ್ಟನೆ ನೀಡುವಂತಹ ಅನೇಕ ಕತೆಗಳು ಜನತೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿವೆ. ಮಹಾಕೂಟದ ಮೂರ್ತಿಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ದೇವೀ ಕೋಶಕಾರರಲ್ಲಿ ಬರುವ ಒಂದು ಕಥೆಯು ಇಂತಿದೆ:
“ಒಮ್ಮೆ ಶಂಕರ ಮತ್ತು ಪಾರ್ವತಿಯರು ಒಂದು ಕೊಳದಲ್ಲಿ ಜಲಕ್ರೀಡೆಯಾಡುತ್ತಿರುವಾಗ ಶಂಕರನ ದರ್ಶನ ಪಡೆಯಲೆಂದು ಒಬ್ಬ ಭಕ್ತನು ಅಲ್ಲಿಗೇ ಬಂದು ಬಿಟ್ಟನು. ಅವನನ್ನು ಕಂಡ ಕೂಡಲೇ ಅವಿರಬ್ಬರು ನಾಚಿ ನೀರಾದರು. ಶಂಕರನು ಅಲ್ಲಿದ್ದ ಒಂದು ಮಂದಿರಕ್ಕೆ ಓಡಿ ಹೋಗಿ ಶಿವ ಲಿಂಗದಲ್ಲಿ ಲೀನನಾಗಿಬಿಟ್ಟರೆ, ಪಾರ್ವತಿಯಾದರೊ ಆ ನೀರಿನಲ್ಲಿಯೇ ಮುಳುಗಿ ಮರೆಯಾದಳು. ಆಗ್ಗೆ ಅತಿಶಯ ಲಜ್ಜೆಗೊಂಡುದರ ಪರಿಣಾಮವೇ ಪಾರ್ವತಿಗೆ ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಪ್ರಾಪ್ತವಾಯಿತು.”[7]
‘ತೀರ್ಥಯಾತ್ರಾ ಪ್ರಬಂಧ‘ದ ಕರ್ತೃ ಶ್ರೀ ಲೇಲೇ ಶಾಸ್ತ್ರಿಯವರು ಮಹಾಕೂಟದಲ್ಲಿನ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ಚರಿತ್ರೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿರುವಂತೆ ವಿವರಣೆ ನೀಡಿದ್ದಾರೆ: “ಅಲ್ಲಿನ ಜನರು ಹೇಳುವ ಕತೆ ಇಂತಿದೆ: ಒಮ್ಮೆ ಶಿವನು ವಿನೋಧವಾಗಿ ತನ್ನ ಹೆಂಡತಿ ಪಾರ್ವತಿಯ ಸತ್ವವನ್ನು ಪರೀಕ್ಷಿಸುವ ಉದ್ದೇಶದಿಂದ ತನ್ನ ಕೌದಿಯೊಂದನ್ನು ಜೋಪಾನವಾಗಿಡಬೇಕೆಂದು ಹೇಳಿ ಆಕೆಯ ಕೈಗೆ ಕೊಟ್ಟನು. ಅನಂತರ ತಾನೇ ಇಲಿಯ ರೂಪವ್ನು ಧರಿಸಿ ಅದರಲ್ಲಿ ಮೂವತ್ತು ರಂಧ್ರಗಳನ್ನು ಮಾಡಿದನು. ಪಾರ್ವತಿಯು ಇಲಿಯು ಕತ್ತರಿಸಿರುವ ಆ ಕೌದಿಯನ್ನು ನೋಡಿದೊಡನೆ ಶಿವನ ಕೋಪದ ನೆನಪಾಗಿ ಹೆದರಿಬಿಟ್ಟಳು. ಆಗ್ಗೆ ಶಿವನು ಸಿಂಪಿಗ (ದರ್ಜಿ)ನ ವೇಶದಲ್ಲಿ ಅಲ್ಲಿಗೆ ಬಂದನು. ಪಾರ್ವತಿಯು ತನ್ನಕೌದಿಯನ್ನು ಹೊಲಿದು ಕೊಡಬೇಕೆಂದು ಅವನಲ್ಲಿ ಕೇಳಿಕೊಂಡಳು. ಸಿಂಪಿಗನಾದರೋ ‘ನಾನು ನಿನ್ನೊಂದಿಗೆ ರಮಿಸಲು ಅನುವು ಮಾಡಿಕೊಡುವುದಾದರೆ ಮಾತ್ರ ಈ ಕೌದಿಯನ್ನು ಮುನ್ನಿನ ಹಾಗೆ ಮಾಡಿಕೊಡುವುದಾಗಿ ಹೇಳಿದನು’. ಶಿವನ ಉಗ್ರಕೋಪಕ್ಕೆ ಹೆದರಿದ್ದ ಪಾರ್ವತಿಯು ಅವನ ಇಚ್ಛೆಗೆ ಸಮ್ಮತಿಸಿದಳು. ಕೌದಿಯನ್ನು ಹೊಲಿದು ಕೊಟ್ಟಾದ ಮೇಲೆ ಈರ್ವರೂ ಸಂಭೋಗ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ನಿರತರಾಗಿದ್ದಾಗ ಶಿವನು ಸಿಂಪಿಗ ರೂಪವನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ನಿಜರೂಪದಲ್ಲಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನಾದನು.! ಅವನನ್ನು ಕಂಡೊಡನೆ ಪಾರ್ವತಿಯು ಅತ್ಯಂತ ನಾಚಿಕೆಯಿಂದ ಕುಗ್ಗಿ ಹೋದಳು! ತತ್ಪರಿನಾಮವಾಗಿ ಅವಳ ಮಸ್ತಕವು (ರುಂಡ) ತತ್ಕಾಲಕ್ಕೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಕರಗಿಬಿಟ್ಟಿತು. ಶರೀರ ಮಾತ್ರ ಆಗ ಯಾವ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿತ್ತೋ ಅದೇ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಉಳಿದುಬಿಟ್ಟಿತು”.[8]
ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲನೆಯ ಕಥೆಯು ನಗ್ನತೆ ಮತ್ತು ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ಹೆಸರು ಇವುಗಳ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣವಾಗಿದ್ದು, ಎರಡನೆಯ ಕಥೆಯು ಮೇಲಿನವುಗಳೊಂದಿಗೆ ಅವಳ ಶಿರೋವಿಹೀನ ಸ್ವರೂಪದ ಬಗೆಗಿನ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ನೀಡುವ ಪ್ರಯತ್ನದವುಗಳಾಗಿವೆ.
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(೩)
ಮಾಕೋಟೆ ಮುಕುಟೇಶ್ವರಿ
ಮಹಾಕೂಟದ ಈ ದೇವಿಯು ಕೇವಲ ಸ್ಥಾನಿಕ ಪಾತಳಿಯ ಮೇಲೆಯೇ ಶಕ್ತಿರೂಪವನ್ನು ಹೊಂದಿಲ್ಲ. ಬದಲಾಗಿ ಅವಳಿಗೆ ಅಖಿಲ ಭಾರತದ ಮಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಶಕ್ತಿ ಪ್ರತಿಷ್ಠೆಯು ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗಿತ್ತು ಎಂಬುದಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೆ ಪ್ರಬಲವಾದ ಪುರಾವೆಗಳು ಉಪಲಬ್ದವಾಗಿವೆ. ಅಷ್ಟೋತ್ತರ ಶತ (೧೦೮) ಶಕ್ತಿಪೀಠಗಳ ಗಣನೆಯಲ್ಲಿನ ಈ ಮುಂದಿನ ಉಲ್ಲೆಖವು ಮಹಾಕೂಟ ದೇವಿಯ ವಿಷಯಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ್ದೇ ಎಂಬುದು ನನ್ನ ಸಕಾರಣಬದ್ಧವಾದ ಭಾವನೆ:
ಕುರಂಡಲೇ ತ್ರಿಸಂಧ್ಯಾ ಸ್ಯಾನ್ ಮಾಕೋಟೇ ಮುಕುಟೇಶ್ವರೀ |
ಮಂಡಲೇಶೇ ಶಾಂಡಕೀ ಸ್ಯಾತ್‌ ಕಾಲೀ ಕಾಲಾಂಜರೆ ಪುನಃ ||
                        (ದೇವೀ ಭಾಗವತ, ೭.೩೮.೨೯)
ರುದ್ರಕೋಟ್ಯಾಂ ತು ಕಲ್ಯಾಣೀ ಕಾಲೀ ಕಾಲಂಜರೇ ತಥಾ |
ಮಹಾಲಿಂಗೇ ತು ಕಪಿಲಾ ಮಾಕೋಟೇ ಮುಕುಟೇಶ್ವರೀ ||
                        (ಸ್ಕಂದ ಪುರಾಣ, ಅವಂತಿ – ರೇವಾ, ೧೯೮.೭೦)
ಮಹಾಲಿಂಗೇ ತು ಕಪಿಲಾ ಮಕೋಂಟೇ ಮುಕುಟೇಶ್ವರೀ |
ಶಾಲಗ್ರಾಮೇ ಮಹಾದೇವಿ ಶಿವಲಿಂಗೇ ಜಲಪ್ರಿಯಾ ||
                        (ಮತ್ಸ್ಯಪುರಾಣ, ೧೩ – ೩೩)
ಮಾಕೋಟಾಖ್ಯೇ ಮಹಾಕೋಟಃ ಶಿವಾ ಚ ಮುಂಡಕೇಶ್ವರೀ |
ಮಂಡಲೇಶ್ವರಪೀಠೇ ಚ ಶಂಕರಃ ಖಾಂಡವೀ ಶಿವಾ ||[1]
                        (ಬೃಹನ್ನೀಲತಂತ್ರ ವ ಪ್ರಾಣತೋಷಣೀ ತಂತ್ರ)
ಈ ಎಲ್ಲಾ ಉಲ್ಲೇಖಗಳನ್ನು ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ಪರಿಶೀಲಿಸಿದಾಗ ತಿಳಿಯುವುದೇನೆಂದರೆ, ಪೀಠನಾಮ ಮತ್ತು ಶಕ್ತಿನಾಮಗಳೆರಡರ ನಿರ್ದೇಶನದಲ್ಲಿ ಇರುವ ಪಾಠ ಭೇದ. ಆದರೂ ‘ಮಾಕೋಟ’ ಎಂಬ ಪೀಠನಾಮ ಮತ್ತು ‘ಮುಕುಟೇಶ್ವರಿ’ ಎಂಬ ಶಕ್ತಿನಾಮಗಳು ಅನೇಕ ಕಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣಸಿಗುತ್ತವೆ. ‘ಮಾಕೋಟ‘ಕ್ಕೆ ಬದಲಾಗಿ ಮರ್ಕೋಟ, ಕರ್ಕೋಟ, ಸಾಕೋಟ ಹಾಗೂ ‘ಮುಕುಟೇಶ್ವರಿ‘ಗೆ ಬದಲಾಗಿ ಮುಂಡಕೇಶ್ವರೀ, ಮಂಡಲೇಶ್ವರೀ ಎಂಬ ಪಾಠ ಭೇದಗಳಿವೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಹೆಚ್ಚು ಪ್ರಾಧಾನ್ಯ ಇರುವುದು ‘ಮಾಕೋಟ’ ಮತ್ತು ‘ಮುಕುಟೇಶ್ವರೀ’ ಎಂಬ ಪಾಠಭೇದಗಳಿಗೆ. ಬೃಹನ್ನೀಲ ಮತ್ತು ಪ್ರಾಣತೋಷಣೀ ಎಂಬ ತತ್ತ್ವಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿನ ‘ಮುಂಡಕೇಶ್ವರೀ’ ಎಂಬ ಪಾಠವು ಶ್ಲೋಕ ರಚನೆಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಸರಿಹೊಂದುವಂಥದಲ್ಲ. ಅಲ್ಲಿ ‘ಮುಕುಟೇಶ್ವರೀ’ ಎಂಬ ಪಾಠವೇ ಅಭಿಪ್ರೇತವಾಗಿರಬೇಕು ಎಂಬುದಾಗಿ ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ. ಪೀಠನಾಮ (ಮಾಕೋಟ) ಮತ್ತು ಭೈರವನಾಮ (ಮಹಾಕೋಟ) ಇವುಗಳ ಪೂರ್ವಸಂದರ್ಭವನ್ನು ಗಮನಿಸಿದಾಗ ಅದು ನಿಶ್ಚಯವಾಗುತ್ತದೆ.
ದೇವಿಯ ‘ಮುಕುಟೇಶ್ವರೀ’ ಎಂಬ ನಾಮವು ಕೇವಲ ಅಷ್ಟೋತ್ತರಶತ ಶಕ್ತಿಪೀಠದ ನಾಮಾವಳಿಯಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಇತರೆಡೆಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಕಾಣಸಿಗುವುದು. ಧರ್ಮರಣ್ಯದಲ್ಲಿನ ಜನರ ರಕ್ಷಣೆಗಾಗಿ ದೇವತೆಗಳು ಸ್ಥಾಪಿಸಿದ ಗೋತ್ರ ಮಾತೃಕೆಗಳು ಇಲ್ಲವೆ ಕುಲದೇವಿಯರ ಸೂಚಿಯಲ್ಲಿಯೂ ಸ್ಕಂದಪುರಾಣವು ಮತ್ತೊಮ್ಮೆ ಮುಕುಟೇಶ್ವರಿಯನ್ನು ಸಮಾವೇಶಗೊಳಿಸಿದೆ :
ರಕ್ಷಣಾರ್ಥಂ ಹಿ ವಿಪ್ರಾಣಾಂ ಲೋಕಾನಾಂ ಹಿತಕಾಮ್ಯಯಾ |
ಗೋತ್ರಾನ್ ಪ್ರತಿ ತಥೈಕೈಕಾ ಸ್ಥಾಪಿತಾ ಯೋಗಿನೀ ತಥಾ ||
ಯಸ್ಯ ಗೋತ್ರಸ್ಯ ಯಾ ಶಕ್ತೀರ್ ರಕ್ಷನೇ ಪಾಲನೇ ಕ್ಷಮಾ |
ಸಾತಸ್ಯ ಕುಲದೇವಿತಿ ಸಾಕ್ಷಾತ್‌ ತತ್ರ ಬಭೂವ ಹ ||
ಮಾತಂಗೀ ಚ ಮಹಾದೇವೀ ವಾಣೀ ಚ ಮುಕುಟೇಶ್ವರೀ |
ಭದ್ರೀ ಚೈವ ಮಹಾಶಕ್ತಿಃ ಸಂಹಾರೀ ಚ ಮಹಾಬಲಾ ||
ಚಾಮುಂಡಾ ಚ ಮಹಾದೇವೀ ಇತ್ಯೇತಾ ಗೋತ್ರಮಾತರಃ |
ಬ್ರಹ್ಮಾವಿಷ್ಣು ಮಹೇಶಾದ್ಯೈಃ ಸ್ಥಾಪಿತಾಸ್ತತ್ರ ರಕ್ಷಣೇ ||
            (ಸ್ಕಂದಪುರಾಣ, ಬ್ರಹ್ಮಖಂಡ, ಧರ್ಮಾರಣ್ಯಮಾಹಾತ್ಮ್ಯಾ,
೧೦.೧೦೬ – ೦೭,೧೧೦ – ೧೧೧)
ಇದೇ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಚಂಡೀಕವಚದಲ್ಲಿಯೂ ದೇವಿಯು ತನ್ನ ಶರೀರದಲ್ಲಿನ ಯಾವ ಯಾವ ಭಾಗವನ್ನು ಯಾವಯಾವ ರೂಪದಲ್ಲಿ ರಕ್ಷಿಸಬೇಕು ಎಂಬುದನ್ನು ಹೇಳುವಾಗ್ಗೆ ಮುಕುಟೇಶ್ವರಿಯ ನಾಮನಿರ್ದೇಶನವಿದೆ :
ಅಂತ್ರಾಣಿ ಕಾಲರಾತ್ರಿಶ್ಚ ಪಿತ್ತಂ ಚ ಮುಕುಟೇಶ್ವರೀ |
ಪದ್ಮಾವತೀ ಪದ್ಮಕೋಶೇ ಕಫೇ ಚೂಡಾಮಣಿಸ್ತಥಾ ||
(ಚಂಡೀಕವಚ, ೩೨)
ಬೇರೆಡೆಯಲ್ಲಿಯ ಈ ಒಂದು ಉಲ್ಲೇಖ ‘ಮುಕುಟೆಶ್ವರೀ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು ನಿಶ್ಚಿತವಾಗುವುದಕ್ಕೆ ಸಹಾಯಕವಾಗಿದೆ. ಮೇಲಿನ ಎಲ್ಲಾ ಉಲ್ಲೇಖಗಳ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ವಿವೇಚಿಸಿದಾಗ, ಮಾಕೋಟ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಪೀಠವು ಮುಕುಟೇಶ್ವರೀ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಶಕ್ತಿಯ ನಿವಾಸವಾಗಿದ್ದು, ಹಾಗೆಯೇ ಅಲ್ಲಿ ಮಹಾಕೋಟ ನಾಮದ ಭೈರವೂ ಇದೆ ಎಂಬುದಾಗಿ ಶಕ್ತಿಪೀಠಗಳ ಅಷ್ಟೋ ತ್ತರಶತ ನಾಮಾವಳಿಕಾರರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ ಮನಸ್ಸಿಗೆ ವೇದ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ.
ಮಹಾಕೋಟ = ಮಾಕೋಟ
ಸದ್ಯ ಇರುವ ನಂದಿಕೇಶ್ವರ, ಮಹಾಕೂಟ ಎಂಬ ಎರಡು ಸ್ಥಳನಾಮಗಳು ಲಂಜಿಕೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಮಹಾಕೂಟೇಶ್ವರ ಎಂಬ ಉಭಯ ನಾಮಗಳಿಂದ ಪರಸಿದ್ಧವಾದ ಒಂದೇ ಶಿವಸ್ಥಾನಗಳೆಂದು ಈ ಮೊದಲೇ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಅಂದರೆ ಮಹಾಕೂಟ ಎಂಬ ಸದ್ಯದ ಒಂದು ಸ್ಥಳನಾಮವು ಶಿವನ ಮಹಾಕೂಟೇಶ್ವರ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧಪಡೆದುದಾಗಿದೆ. ಮಹಾಕೂಟೇ ಶ್ವರವೆಂಬುದು ಮಹಾಕೂಟ ಎಂಬುದಾಗಿ ಒಂದು ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತ ರೂಪವನ್ನು ಪಡೆದಿರುವಂತೆ ಕಾಣುವುದು. ಈ ಹಿಂದೆ ಹೇಳಿದಂತೆ ಅಷ್ಟೋತ್ತರಶತ ನಾಮಾವಳಿಯಲ್ಲಿ ಬಂದಿರುವ ಮಹಾಕೂಟ (ಓ, ಉ ಈ ಸ್ವರಗಳಲ್ಲಿ ರೂಪ ವಿಪರ್ಯಯ ಆಗುತ್ತಿರುತ್ತದೆ.) ವೂ ಈ ಹೆಸರುಗಳೊಂದಿಗೆ ಸೇರಿಕೊಳ್ಳುವಂತಹದ್ದೇ ಎಂಬುದು ಗಮನೀಯ. ಅಂತೆಯೇ ಮಾಕೋಟ ಎಂಬ ಪೀಠನಾಮ, ಮಹಾಕೋಟ ಎಂಬ ಭೈರವ ನಾಮದಿಂದಲೇ ಬಂದಿರುವುದಾಗಿದೆ ಎಂಬ ಯೋಚನೆ ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಪ್ರವಹಿಸುತ್ತದೆ. ಮಹಾಕೋಟ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಮಾಕೋಟ ಎಂಬುದಾಗಿ ರೂಪಪರಿವರ್ತನೆಗೊಂಡಿರುವುದು ಕನ್ನಡದ ಜಾಯಮಾನಕ್ಕೆ ಸಹಜವಾದುದೇ ಹೌದು. ಇದನ್ನು ಈ ಕೆಳಗಣ ಶಬ್ದಗಳ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಿಂದ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಅರಿಯಬಹುದು:
ಮಹಾಕಾಲೀ > ಮಹಾಕಾಳಿ
ಮಹಾಜಾಲ > ಮಾಜಾಲ
ಮಹಾಫಲ > ಮಾಪಳ
ಮಹಾಪುರುಷ > ಮಾಪುರುಷ
ಮಹಾಲಕ್ಷ್ಮೀ > ಮಾಲಕುಮಿ
ಮಹಾಸರಸ್ವತೀ > ಮಾಸರಸತಿ
ಮಹಾಹೇಯ > ಮಾಹೇಯ
ಮಹಾಸತಿ > ಮಾಸತಿ, ಮಾಸ್ತಿ
ಕನ್ನಡ ಶಬ್ದ ಭಂಡಾರದಿಂದ ಮಹಾ>ಮಾ ಈ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯ ಎಷ್ಟು ಉದಾಹರಣೆಗಳನ್ನು ಬೇಕಾದರೂ ತೆಗೆದು ತೋರಿಸಬಹುದು. ಅಂದರೆ ಮಾಕೋಟ ಎಂಬ ಪೀಠನಾಮ ಮಹಾಕೋಟ ( = ಮಹಾಕೂಟ) ಎಂಬುದರ ಸದ್ಯ ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿರುವ ಪೀಠನಾಮದ ರೂಪವೆಂದು ಒಪ್ಪುವುದಕ್ಕೆ ಯಾವ ಅಡ್ಡಿಯೂ ಇಲ್ಲ.
ಮುಕುಟೇಶ್ವರೀ = ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರೀ
ಈಗ ‘ಮುಕುಟೇಶ್ವರೀ’ ಎಂಬ ಶಕ್ತಿನಾಮದ ಬಗ್ಗೆ ವಿಚಾರ ಮಾಡಬೇಕಾದುದು ಅಗತ್ಯ. ‘ಮುಕುಟೇಶ್ವರೀ’ಯೂ ಕೂಡ ‘ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರೀ’ ಅಥವಾ ‘ಮಹಾಕೂಟೇಶ್ವರೀ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನದ್ದೇ ಒಂದು ರೂಪವಾಗಿದೆ ಎಂದು ನನಗನಿಸುತ್ತದೆ. ಅದು ಹೇಗೆ ಎಂಬುದನ್ನು ನಾನು ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸಬೇಕು. ಮಂಗಳೇಶನ ಬದಾಮಿ ಶಾಸನದಲ್ಲಿರುವ ‘ಲಂಜಿಗೇಶ್ವರಾ’ ನಿರ್ದೇಶನದಂತೆಯೇ ಮಹಾಕೂಟದಲ್ಲಿಯೇ ಇರುವ ಅವನ ಮತ್ತೊಂದು ಶಾಸನದಲ್ಲಿ ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರ ಎಂಬ ಶಿವನಾಮ ನಿರ್ದೇಶನವಾಗಿ ‘ಮುಕುಟೇಶ್ವರ ನಾಥ’ ಎಂಬ ರೂಪವಿರುವುದು.
‘ಮಕುಟೇಶ್ವರನಾಥಸ್ಯಾಸ್ಮಾಕಂ ಪಿತ್ರಾ ಜ್ಯೇಷ್ಠನ ಚೋಪದತ್ತಮ್‌….’ ಇತ್ಯಾದಿ.[2]
ಮಂಗಳೇಶನ ದೊಡ್ಡ ಅತ್ತಿಗೆ (ಪ್ರಥಮ ಕೀರ್ತಿವರ್ಮನ ಪತ್ನಿ) ದುರ್ಲಭಾದೇವಿಯು ಕಲಚೂರಿಯಿಂದ ಸುಲಿಗೆಗೆಯ್ದ ವಸ್ತುಗಳೊಂದಿಗೆ ಇನ್ನು ಹತ್ತು ಪ್ರದೇಶಗಳನ್ನು ಮಕುಟೇಶ್ವರ ನಾಥನಿಗೆ ದಾನವಾಗಿ ಕೊಟ್ಟುದರ ಉಲ್ಲೇಖಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಮೇಲಿನ ಶಿಲಾಶಾಸನವನ್ನು ರೂಪಿಸಿರುವುದಾಗಿದೆ. ಈ ಶಾಸನವು ೧೨ನೆಯ ಏಪ್ರಿಲ್ ೬೦೨ರ ಕಾಲದ್ದಾಗಿರುವುದು.
ಮಂಗಳೇಶನ ಶಾಸನದಲ್ಲಿ ಮಹಾಕೂಟದ ಶಿವನನ್ನು ಲಂಜಿಗೇಶ್ವರ (= ಲಂಜಿಕೇಶ್ವರ) ಮತ್ತು ಮಕುಟೇಶ್ವರ (= ಮಹಾಕೂಟೇಶ್ವರ, ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರ) ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳಿಂದಲೂ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿರುವುದನ್ನು ಸ್ವತಃ ನಾನೇ ನೋಡಿದ್ದೇನೆ. ಲಂಜಿಕೇಶ್ವರ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಲಂಜಿಕಾ ಎಂಬ ಶಕ್ತಿಯು ಸಮಾವಿಷ್ಟವಾಗಿರುವಂತೆಯೇ, ಮಕುಟೇಶ್ವರ ಎಂಬ ನಾಮದಲ್ಲಿಯೂ ಮಕುಟೇಶ್ವರೀ ಎಂಬ ಶಕ್ತಿ ದೇವತೆಯು ಸೇರಿಕೊಂಡಿರುವಳು. ಮಹಾಕೂಟೇಶ್ವರಿ ಎಂಬುದರ ರಹಸ್ಯವು ತಿಳಿಯದ ಕಾರಣ ಲಿಪಿಕಾರರು ಅದನ್ನು ಮುಕುಟೇಶ್ವರಿ (ತಮ್ಮ ದೃಷ್ಟಿಗೆ ಸರಿಕಂಡಂತೆ) ಎಂಬುದಾಗಿ ರೂಪು ನೀಡಿರುವುದು ಸ್ವಾಭಾವಿಕವೇ. ಅಲ್ಲದೆ ಮಕುಟ ಎಂಬ ಸಂಸ್ಕೃತ ಶಬ್ದದ ಅರ್ಥವು ಮುಕುಟ ಎಂದೇ ಇರುವುದುರಿಂದ ‘ಮಕುಟೇಶ್ವರೀ’ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ‘ಮುಕುಟೇಶ್ವರಿ’ ಎಂಬ ರೂಪವನ್ನು ನೀಡುವ ಮೋಹವನ್ನು ಬಿಡುವುದು ಅಶಕ್ಯವೇ ಸರಿ.
ಈ ಎಲ್ಲಾ ವಿವೇಚನೆಯಿಂದ ಈ ಮುಂದಿನ ಮೂರು ತಥ್ಯಗಳು ನಿಃಸಂದೇಹವಾಗಿ ನಮ್ಮೆದುರು ಮೂಡುತ್ತವೆ :
೧. ಮಾಕೋಟ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿರುವ ಶಕ್ತಿಪೀಠವೆಂದರೆ ಇಂದಿನ ಮಹಾಕೂಟ (ಮಹಾಕೋಟ)ವೇ ಹೌದು:
೨. ಲಂಜಿಕಾ, ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ಮತ್ತು ಮಹಾಕೂಟೇಶ್ವರಿ – ಈ ಮೂರೂ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ಯುಕ್ತಗೊಂಡಿರುವಂಥ ನಗ್ನ, ಉತ್ತಾನಪಾದ, ಶಿರೋಹೀನ ದೇವತೆಯು ಈ ಶಕ್ತಿಪೀಠದಲ್ಲಿನ ಮುಕುಟೇಶ್ವರಿ ಎಂಬ ಅಧಿಷ್ಠಾತ್ರಿ ಶಕ್ತಿದೇವತೆಯೇ ಹೌದು:
೩. ಲಂಜಿಕೇಶ್ವರ, ಲಜ್ಜಾಗೌರೀಶ್ವರ ಮತ್ತು ಮಹಾಕೂಟೇಶ್ವರ ಎಂಬ ತ್ರಿವಿಧ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗಿರುವ ಶಿವನು ಇಲ್ಲಿನ ಪೀಠದಲ್ಲಿನ ಮಹಾಕೋಟ ಭೈರವನೇ.
ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರೀಯ ನಾಮರಹಸ್ಯ
ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಒಂದು ಮಹತ್ವದ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ಉತ್ತರಿಸಬೇಕಾದದ್ದು ಅಗತ್ಯ. ಅದೇನೆಂದರೆ ಒಂದೇ ಸ್ಥಾನಕ್ಕೆ ನಂದಿಕೆಶ್ವರ ಮತ್ತು ಮಹಾಕೂಟ ಎಂಬ ಎರಡು ಹೆಸರುಗಳೇಕೆ? ಒಬ್ಬನೇ ದೇವನಿಗೆ ಲಂಜಿಕೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರ – ಮಹಾಕೂಟೇಶ್ವರ ಎಂಬೆರಡು ಹೆಸರುಗಳ ಅಗತ್ಯವೇನು? ಹಾಗೆಯೇ ಒಬ್ಬಳೇ ದೇವಿಗೆ ಲಂಜಿಕಾ ಮತ್ತು ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರಿ ಎಂಬ ನಾಮಗಳು ಬಂದುವೇಕೆ? ಈ ಮೂರು ಅಂಶಗಳು ಪ್ರಶ್ನೆಗಳ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಕಾಣುತ್ತಿರುವುದೆಲ್ಲ ಒಂದೇ ಎಂಬುದು ಓದುಗರ ಗಮನಕ್ಕೆ ಬಾರದಿರದು. ಕಾರಣ ದೇವಿಯ ಹೆಸರಿನಿಂದಲೇ ದೇವನಿಗೆ ಹೆಸರು ಬಂದುದು, ಹಾಗೆಯೇ ದೇವನ ಹೆಸರಿನಿಂದಲೇ ಊರಿಗೆ ಹೆಸರು ಬಂದುದಾಗಿದೆ. ಅಂದರೆ ದೇವಿಯ ಈ ಎರಡು ನಾಮ ವಿಚಾರಗಳ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ಉತ್ತರ ಸಿಕ್ಕರೆ ದೇವನ ಹಾಗೂ ಊರಿನ ಹೆಸರುಗಳ ರಹಸ್ಯವು ತಂತಾನೆ ಅನಾವರಣಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ.
ದೇವಿಯ ಎರಡು ನಾಮಗಳಲ್ಲಿ ಲಂಜಿಕಾ ಎಂಬುದರ ಹಿನ್ನೆಲೆಯನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ಬಿಡಿಸಲಾಗಿದೆ. ಲಂಜಿಕಾ (ಲಂಜಾ) ಅಂದರೆ ನಗ್ನ, ನಿರ್ಲಜ್ಜ ಸ್ತ್ರೀ. ಉಳಿದ ಪ್ರಶ್ನೆಯೆಂದರೆ ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರಿಯ ನಾಮರಹಸ್ಯ. ಈ ಹೆಸರೂ ಸಹ ಮೊದಲ ಹೆಸರಿನ ಅರ್ಥದ್ದೇ ಆಗಿದ್ದಲ್ಲಿ, ಎರಡೂ ಹೆಸರುಗಳ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ಅನಾಯಾಸವಾಗಿ ಬಿಡಿಸಬಹುದು. ಒಂದೊಮ್ಮೆ ವಿಭಿನ್ನ ಅರ್ಥದ್ದಾಗಿದ್ದರೆ ಮತ್ತೊಂದು ಹೆಸರಿನ ಕಾರಣವನ್ನು ಶೋಧಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ.
‘ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರೀ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿಯ ‘ಮಹಾ’ ಎಂಬ ಮೊದಲ ವಿಶೇಷಣ ಹಾಗೂ ‘ಈಶ್ವರಿ’ ಎಂಬ ದೇವೀವಾಚಕ ಉತ್ತರ ಪದವನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೆ, ‘ಕೋಟ’ ಎಂಬುದರ ಅಜ್ಞಾತ ಅರ್ಥ ಹಾಗೆಯೆ ಉಳಿಯುತ್ತದೆ. ಈ ‘ಕೋಟ’ದಲ್ಲಿಯೇ ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರಿಯ ಹೆಸರಿನ ಎಲ್ಲ ಕೂಟವೂ ಸಮಾವಿಷ್ಠಗೊಂಡಿದೆ.
ಈ ‘ಕೋಟ’ ಶಬ್ದದ ಬಗ್ಗೆ ಅರ್ಥ ಸಂಶೋಧನೆಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ನನ್ನ ನೆನಪಿಗೆ ಬರುವವಳೆಂದರೆ ‘ಕೋಟವಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ದೇವತೆ. ಕೋಟರೀ, ಕೋಟರಾ ಎಂಬ ರೂಪ ಭೇದಗಳಿಂದ ಕಾಣಸಿಗುವ ಈ ದೇವಿಯ ಹೆಸರು ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರಿಯ ನಾಮರಹಸ್ಯವನ್ನು ಬಿಡಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಸಹಾಯಕವಾದೀತು. ಕೋಟವೀ, ಕೋಟರೀ, ಕೋಟರಾ, ಕೋಟ್ಟಕಿರಿಯಾ, ಕೋಟ್ಟಮಹಿಕಾ, ಕೋಟಮಾಯಿ – ಇವೇ ಮುಂತಾದ ದೇವಿಯ ನಾಮಗಳು ಕೋಟ – ಕೋಟ್ಟ ಎಂಬುವುಗಳಿಗೆ ಸಮಾನವಾದ ಅಂಶಗಳಾಗಿವೆ. ಅಂದರೆ ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರಿ ಮತ್ತು ಕೋಟವೀ ಇವುಗಳ ನಾಮ ಬೀಜವು ಒಂದೇ, ಅದೆಂದರೆ ಕೋಟ – ಕೋಟ್ಟ. ಈ ಬೀಜವನ್ನು ಸಂಸ್ಕೃತ ಕೋಶಕಾರರು ತಮ್ಮದನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿರಬಹುದು, ಆದರೆ ಅದು ಮೂಲತಃ ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತೀಯ ಭಾಷೆಗಳಲ್ಲಿನ ಪದವೆಂಬುದು ವಿದಿತ. ಸಂಸ್ಕೃತ ಕೋಶದಲ್ಲಿ ‘ಕೋಟವಿ‘ಗೆ ನಗ್ನಸ್ತ್ರೀ ಎಂಬುದಾಗಿಯೇ ಅರ್ಥವನ್ನು ನಮೂದಿಸಲಾಗಿದೆ.
ಕೋಟ – ಕೋಟೆ ಈ ಶಬ್ದಗಳ ಅರ್ಥವನ್ನು ಶೋಧಿಸುವಲ್ಲಿ ಮರಾಠಿಯ ‘ಕೋಡಗಾ’ ಎಂಬ ಶಬ್ದದ ನೆನಪಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಶಬ್ದವು ದಾಸೋಪಂತರ ‘ಗ್ರಂಥರಾಜ’ದಲ್ಲಿ ‘ಕೋಟಗಾ’ ಹಾಗೂ ಮೋರೋಪಂತರ ‘ಕೇಶಾವಲಿ’ಯಲ್ಲಿ ‘ಕೋಟಿಗಾ’ ಎಂಬ ರೂಪಗಳಿಂದ ಬಳಕೆಗೊಂಡಿದೆ.[3] ಈ ಶಬ್ದಕ್ಕೆ ಮರಾಠಿಯಲ್ಲಿ ‘ನಿರ್ಲಜ್ಜ’ ಎಂಬ ಅರ್ಥವಿರುವುದು. ‘ಲಹಾನಗಾ’ (ಚಿಕ್ಕದಾದುದು) ಎಂಬ ಶಬ್ಧದಲ್ಲಿನ ‘ಗಾ’ದಂತೆಯೇ ‘ಕೋಟಗಾ’ದಲ್ಲಿನ ‘ಗಾ’ ಸಹ ಒಂದು ಪ್ರತ್ಯಯವೇ. ಅಂದರೆ ಕೋಟಗಾದಲ್ಲಿನ ‘ಗಾ’ವನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೆ ‘ನಿರ್ಲಜ್ಜ’ ಎಂಬರ್ಥದ ‘ಕೋಟ’ (ಅಥವಾ ‘ಕೋಟೀ’) ಎಂಬುದಷ್ಟೆ ಉಳಿಯುತ್ತದೆ. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ – ಶಬ್ದಕೋಶದಲ್ಲಿಯೂ ಈ ಶಬ್ದಕ್ಕೆ ಮೂಲ ಕನ್ನಡದಲ್ಲಿನ ಕೋಟ್ಟಿ = ನಿರ್ಲಜ್ಜ ಎಂಬುದಾಗಿಯೇ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ.
ಈ ಎಲ್ಲ ವಿಚಾರಗಳಿಂದ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ನಮ್ಮ ಗಮನಕ್ಕೆ ಬರುವುದೇನೆಂದರೆ, ಮಹಾಕೂಟದ ದೇವಿಗಿರುವ ಲಂಜಿಕಾ ಮತ್ತು ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರಿ ಈ ಎರಡೂ ಹೆಸರುಗಳು ಒಂದೇ ಅರ್ಥದುವಾಗಿವೆ ಎಂಬುದು. ಎರಡಕ್ಕೂ ಇರುವುದು ನಗ್ನ, ನಿರ್ಲಜ್ಜ ಎಂಬ ಅರ್ಥವೇ. ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರಿಯು ಮಹಾನಗ್ನ ದೇವಿಯಾಗಿದ್ದರೆ, ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರನು ಮಹಾನಗ್ನ ದೇವನೆನಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಆಕೆ ಯೋನಿಯ ಮೂರ್ತರೂಪಳಾಗಿದ್ದರೆ, ಆತ ಲಿಂಗಕ್ಕೆ ಮೂರ್ತ ರೂಪನಾಗಿದ್ದಾನೆ.
ಮಹಾಯೋನಿ ಮತ್ತು ಮಹಾಲಿಂಗ
ಲಂಜಿಕಾ ಅಥವಾ ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರಿಯು ಸಕಲ ಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಪ್ರಸವಿಸುವ ಮಹಾಯೋನಿಯೆನಿಸಿದ್ದಾಳೆ. ಎಲ್ಲಾ ನಿರ್ಮಿತಿಗಳಿಗೂ ಅವಳೇ ತವರು. ಸಕಲ ಚರಾಚರಗಳು ಪ್ರಸವಗೊಳ್ಳುತ್ತಿರುವುದು ಅವಳಿಂದಲೇ. ಅವಳ ಸ್ತನ್ಯಪಾನವನ್ನು ಮಾಡುವುದರ ಮೂಲಕವೇ ಸಕಲ ಜೀವಜಂತುಗಳ ಜೀವನ ನಡೆಯುತ್ತಿರುವುದು. ಅವಳ ಮೂರ್ತಿ ನಿರ್ಮಾಣ (ಮತ್ತು ಪೋಷಣೆಯ)ದ ಇಂದ್ರಿಯವನ್ನು ತಿಳಿಯಬೇಕು ಎಂಬ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಆ ಭಾಗವನ್ನಷ್ಟೇ ರೂಪಿಸಿರುವುದು ಇಲ್ಲಿನ ಮುಖ್ಯ ದೃಷ್ಟಿಯಾಗಿದೆ. ಪ್ರಥಮತಃ ಅವಳು ಸೃಷ್ಟಿಶೀಲಳಾದ ದೇವಿಯಾಗಿದ್ದು, ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿಯೇ ಅದನ್ನು ಪೋಷಿಸುವವಳೂ ಆಗಿದ್ದಾಳೆ. ಸೃಷ್ಟಿಯ ಸೂಚಕವಾದ ಯೋನಿ ಮತ್ತು ಪುಷ್ಟಿಯ ಸೂಚಕವಾದ ಸ್ತನಗಳಿಗೆ ಅವಳ ಮೂರ್ತಿ ವಿಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿ ಮಹತ್ವದ ಸ್ಥಾನ ನೀಡಿರುವುದು ಸಹ ಈ ಸ್ವಾಭಾವಿಕತೆಯಿಂದಲೇ. ಅವಳ ಮೂತಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಇರುವ ಕಮಲದ ಹೂವು ಕೂಡ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಪ್ರತೀಕವೇ. ಅದಕ್ಕಿಂತಲೂ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಯೋನಿಯ ಸುರಮ್ಯ ಪರ್ಯಾಯವೆಂದೇ ಇದು ಪರಿಗಣಿತವಾಗಿದೆ ಭಾರತೀಯ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ. ಕ್ವಚಿತ್ತಾಗಿ ಕೆಲವೆಡೆ ಅವಳಿಗೆ ದೊರೆತಿರುವ ವೃಷಭದ ಸಾನ್ನಿಧ್ಯ ಕೂಡ ಲಕ್ಷಣೀಯವಾಗಿದೆ. ವೃಷಭವು ಪ್ರಜೋತ್ಪಾದಕ ಪ್ರಭಾವಿಯಾದ ವೀರ್ಯ, ಪೌರುಷ ಹಾಗೂ ಪಿತೃತ್ವದ ಪ್ರತೀಕವೆನಿಸಿದೆ. ವೃಷಭ ಮತ್ತು ಶಿವನ ಸಂಪರ್ಕವೂ ಈ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯದ ಸೂಚಕವೇ. ಎಂತಲೇ ಶಕ್ತಿಯ ರೂಪದಲ್ಲಿರುವ ಲಂಜಿಕಾ ಮಹಾಯೋನಿಯಾಗಿದ್ದರೆ, ಶಿವನು ಮಹಾಲಿಂಗ. ‘ಜಗತಃ ಪಿತರೌ’ ಎಂದೇ ಈ ಜೋಡಿ ಭಾರತೀಯ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ವಂದನೀಯರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಶಿವನು ಲಿಂಗರೂಪಿಯಾಗಿದ್ದಾಗ ಅವನ ಅವಯವ ಸಂಪನ್ನಮೂರ್ತಿಯು ಹೇಗೆ ಅಗತ್ಯವಾದುದಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲವೋ, ಹಾಗೆಯೇ ಜಗನ್ಮಾತೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಭಾವಿಸುವುದು ಅವಶ್ಯ. ಆಕೆ ಕೇವಲ ಯೋನಿ ರೂಪದವಳು. ಅವಳನ್ನು ಶಿರೋವಿಹೀನೆ ಎಂದು ಹೆಳುವುದು ತಪ್ಪು. ಈಗ್ಗೆ ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿರುವ ಅವಳ ಮೂರ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ಕೇವಲ ಯೋನಿ ರೂಪದವಾಗಿದ್ದರೆ, ಮತ್ತೆ ಕೆಲವು ಯೋನಿ – ಸ್ತನ ರೂಪದವಾಗಿರುವುದು ಗಮನೀಯ.
ಉನ್ನತಿ ಮತ್ತು ಉಪೇಕ್ಷೆ
ಈವರೆಗೆ ಈ ಸಂತಾನದಾತ್ರಿ ಯೋನಿದೇವಿಯ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಅರಿಯುವುದಕ್ಕೆ ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿದ್ದು ಮಹಾಕೂಟದಲ್ಲಿನ ಅವಳ ಉಪಾಸನಾ ಕಕ್ಷೆಯಲ್ಲಿಯೇ. ಈ ಕಕ್ಷೆಯನ್ನು ಕಾಯ್ದುಕೊಳ್ಳಬೇಕಾದ್ದು ಅಗತ್ಯವಾದುದರಿಂದ ಕೆಲವಾರು ಪ್ರಶ್ನೆಗಳತ್ತ ದೃಷ್ಟಿ ಹಾಯಿಸದೆ ಇರಬೇಕಾಯಿತು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಭಾರತದ ಯಾವ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಭಾಗಗಳಲ್ಲಿ ಈ ದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿಗಳು ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿರುವುವು? ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಎಷ್ಟು ಸ್ಥಳಗಳಲ್ಲಿ ಅವಳ ಉಪಾಸನೆಯ ಸಾತತ್ಯ ಇನ್ನೂ ಉಳಿದಿದೆ? ಎಲ್ಲಿ ಇಂಥ ಉಪಾಸನೆ ನಡೆಯುತ್ತಲಿದೆಯೋ ಅಲ್ಲೆಲ್ಲ ಅವಳಿಗೆ ಶಕ್ತಿ ಪ್ರತಿಷ್ಠೆಯೊಂದು ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗಿರುವುದೇ? ಹಾಗಿದ್ದರೆ ಆ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯು ಮಹಾಕೂಟದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿದೆಯೋ ಅಥವಾ ಭಿನ್ನವಾಗಿದೆಯೋ? ಭಿನ್ನವಾಗಿದ್ದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣಗಳೇನು? ಆ ದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿಯು ಮೇಲಣ ವರ್ಣನೆಯ ರೀತಿಯಂತೆ ಕ್ರಿಸ್ತೋತ್ತರ ಕಾಲದ್ದೇ ಆಗಿದ್ದರೆ, ಆ ವಿಶಿಷ್ಟ ಬಗೆಯ ಮೂರ್ತಿಯು ಪರಕೀಯ ಪ್ರಭಾವದಿಂದ ಉಂಟಾದುದೇ? ಆ ಮೂರ್ತಿಯು ಪ್ರಚಲನಗೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೆ ಮುನ್ನವೇ ದೇವಿಯಿದ್ದಳೋ ಹೇಗೆ? ಹಾಗೆನಾದರೂ ಇದ್ದರೆ ಅವಳ ವಿಗ್ರಹವನ್ನು ಹೇಗೆ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿ ಉಪಯೋಗಿಸಲಾಗುತ್ತಿತ್ತು? ಇತ್ಯಾದಿ ಅನೇಕಾನೇಕ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳು ಉತ್ತರದ ಹಾದಿಯನ್ನು ಕಾಯುತ್ತಲಿವೆ. ಆದರೆ ಸದ್ಯ ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳನ್ನು ಹಾಗೆಯೇ ಉಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿದೆ.
ಈಗ್ಗೆ ಒಂದು ವಿಷಯದತ್ತ ಗಮನಹರಿಸುವುದು ಅವಶ್ಯ. ಈ ದೇವಿಯು ಶಕ್ತಿರೂಪದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟವಾದ ನಂತರ ಅವಳ ಮೂಲ ಲೌಕಿಕ ರೂಪವನ್ನು ಅತ್ಯಂತ ಉಪೇಕ್ಷಿತಗೊಳಿಸುತ್ತಾ ಹೋಗಲಾಯಿತು. ಮಹಾಕೂಟದಲ್ಲಿ ಈ ಪ್ರಕಾರದ ಮುರಿದು ಹಾಳಾದ ಮೂರ್ತಿಯು ಒಂದು ಮೂಲೆಯಲ್ಲಿ ಹಾಗೆಯೇ (ಆಶ್ರಯವಿಲ್ಲದಂತೆ) ಬಿದ್ದಿದೆ. ಲಜ್ಜಾಗೌರೀಶ್ವರ ಇಲ್ಲವೆ ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರ ಶಿವನು ಈ ದೇವಿನಾಮವನ್ನು ತಾನೇ ಹೊಂದಿ ಮೆರೆಯುತ್ತಿದ್ದಾನೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಈಗ್ಗೆ ಈ ದೇವಿಯ ರೂಪವು ಲೋಪವಾಗಿ ಪಾರ್ವತಿಯ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಪಡೆದಿದೆ. ಅಲಂಪುರದ ಸ್ಥಿತಿಯೂ ಹೀಗೆಯೇ ಇದೆ. ಅಂತೆಯೇ ಉಳಿದ ಅನೇಕ ಸ್ಥಳಗಳಲ್ಲಿನ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿಯೂ ಇದೇ ಅವಸ್ಥೆ. ಅಂದರೆ ಇವೆಲ್ಲ ದೇವತೆಗಳ ವಿಚಾರವು ಘಟಿಸಿರುವುದು ಜನಪದ ಪರಿಸರವನ್ನು ಆಧರಿಸಿಯೇ. ಯಾವುದಾದರೊಂದು ದೇವತೆಯ ಜನಪ್ರಿಯತೆ ಹೆಚ್ಚಾದರೆ ಸಾಕು, ಧರ್ಮಧುರೀಣರು ಆಕೆಯನ್ನು ಪೂರ್ವಪ್ರತಿಷ್ಠಿತ ದೇವತೆಯೊಡನೆ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸುವ ಮುಖೇನ ಬಹಳ ಎತ್ತರೆತ್ತರಕ್ಕೆ ಕೊಂಡೊಯ್ಯುತ್ತಾರೆ; ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ಅವಳಿಗೊಂದು ಹೊಸ ಚರಿತ್ರೆಯೂ ರೂಪುಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಆ ಚರಿತ್ರೆಗೆ ಅನುರೂಪವಾಗುವಂತಹ ಪೂರ್ವಸ್ಥಿತಿಯೊಂದನ್ನು ಸಹ ಹೆಸರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಈ ಎಲ್ಲದರಲ್ಲಿಯೂ ಮೂಲನಾಮ, ರೂಪ ಮತ್ತು ಧೋರಣೆಗಳ ಸಾಮಗ್ರಿಗಳನ್ನು ಅತ್ಯಂತ ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿಯೂ, ಅತ್ಯಂತ ಕೌಶಲ್ಯದಿಂದಲೂ ಬಳಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಗಮನೀಯ. ಅಂದರೆ ಆ ದೇವತೆಯ ಮೂಲರೂಪವನ್ನು ಈ ಔನ್ನತ್ಯವಾದ ರೂಪದೊಂದಿಗೆ ಅತ್ಯಂತ ಗೌಣವಾಗಿ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸುವುದಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಆ ಮೂಲ ದೇವತೆಗೆ ಈ ಹೊಸ ಉಪಾಸನಾ ಕೇಂದ್ರದ ಒಂದು ಮೂಲೆಯಲ್ಲಿ ಜಾಗ ಮಾಡಿಕೊಡುವುದಕ್ಕೆ ಕೂಡಾ ಮರೆಯುವುದಿಲ್ಲ. ಲಂಜಿಕೆ (ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ)ಯ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿಯೂ ಈ ಎಲ್ಲವೂ ಕ್ರಮಬದ್ಧವಾಗಿ ಆಗಿದೆ ಎಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟ.
ಮಹಾಕೂಟದ ಲಂಜಿಕೆಯ ರಹಸ್ಯವನ್ನು ಅರಿಯುವ ಪ್ರಯತ್ನದಲ್ಲಿ ಪುನಃ ಒಮ್ಮೆ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಕರ್ಷಕವಾದ ಒಂದು ಅನುಭವವು ಬಂದಿತು. ಅದೆಂದರೆ ವಸ್ತು ಸಂಗ್ರಹಾಲಯದ ಆವರಣದಲ್ಲಿಯೋ ಇಲ್ಲವೆ ಮೇಜಿನ ಮೇಲೆಯೋ ಬಂದು ಬಿದ್ದಿರುವ ಛಾಯಾಚಿತ್ರಗಳಿಂದ ಯಾವುದೇ ದೇವತೆಯ ಆಂತರ್ಯವನ್ನು ಕೈಗೆಟುಕಿಸಿಕೊಳ್ಳಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಜನರ ಶ್ರದ್ಧೆಯನ್ನು ವ್ಯಾಪಿಸಿರುವಂತಹ ದೇವತೆಗಳ ಅಂತರಂಗದರ್ಶನವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದಕ್ಕೆ ಈ ಶ್ರದ್ಧೆಯ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ ಸ್ವರೂಪದ ಹಳತು ಹೊಸತುಗಳ ಎಲ್ಲ ಸಮಗ್ರ ಮಾಧ್ಯಮಗಳನ್ನು ಶೋಧಿಸಬೇಕಾದ್ದು ಅವಶ್ಯ. ಸಂಶೋಧಕರು ನಿತ್ಯವು ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಜಪಿಸಬೇಕಾದ ವಿಚಾರವಿದು.
—-
(ಸಂಖ್ಯಾಗೊಂದಲ / ಚುಕ್ಕಿ ಚಿಹ್ನೆಯ ಗೊಂದಲ ಇರುವುದರಿಂದ ಈ ಅಧ್ಯಾಯದ ಕೆಲವು ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳನ್ನು ನಮೂದಿಸಿಲ್ಲ)
 
[1] The Sakta pithas: by Dr. D.C. Sircar, p.32.(Reprint from the Journal of the Royal Asiatic society of Bengal vol.XIV, No. 1.1948)
[2] Sources of karnataka History: Vol.I: Ed.by.S. Srikantha shastri, Mysore, 1940, pp.36 – 37.
[3] ‘ಸಬಳಾಪ್ರತಿ ಜೋ ಕೋಟಗಾ |’ (ಗ್ರಂಥರಾಜ, ೩.೧೦೭) ಮತ್ತು ‘ಸ್ವಯಂಹಿ ಕಥಿತೋಂ, ನಸೇ ತಿಳಹಿ ಲಾಜ, ಮೀ ಕೋಟಿಗಾ |’ (ಕೇಶಾವಲಿ.೧೭)
೨. ಜೋಗುಳಾಂಬಾ 
(೧)
ನಗ್ನ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸನೆಯ ಕೇಂದ್ರವಾದ ಮಹಾಕೂಟದಂತೆಯೇ ಮತ್ತೊಂದು ಮಹತ್ವದ ಕೇಂದ್ರವಾಗಿದೆ ಅಲಂಪುರ. ಹಳೆಯ ಹೈದರಾಬಾದ್ ಸಂಸ್ಥಾನದ ರಾಯಚೂರು ಜಿಲ್ಲೆಯ ನಂದಿ ಕೋಟಕೂರು ತಾಲೂಕಿನಲ್ಲಿದ್ದ ಊರಿದು. ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶ ರಾಜ್ಯದ ನಿರ್ಮಾಣವಾದ ಮೇಲೆ ಆಡಳಿತ ವಿಭಾಗದ ಪುನಾರಚನೆಯಾಯಿತು. ಆಲಂಪುರವು ಅದೇ ಹೆಸರಿನ ತಾಲೂಕಾಗಿ ಮೆಹಬೂಬ್‌ ನಗರ ಜಿಲ್ಲೆಯಲ್ಲಿ ಸೇರಿಕೊಂಡಿತು. ತುಂಗಭದ್ರಾ ಹಾಗೂ ಕೃಷ್ಣಾ ನದಿಯ ಸಂಗಮ ಸ್ಥಳಕ್ಕೆ ಹತ್ತಿರವಾಗಿರುವ ಇದು ಇರುವುದು ತುಂಗಭದ್ರೆಯ ಪಶ್ಚಿಮಕ್ಕೆ. ಮೆಹಬೂಬ್‌ ನಗರ ಜಿಲ್ಲೆಯ ಕೊನೆಯಲ್ಲಿರುವ ಇದಕ್ಕೆ ಕರ್ನೂಲ್ ಜಿಲ್ಲೆಯ ಸರಹದ್ದು ತಾಗಿ ಕೊಂಡಿದೆ. ಹೈದರಾಬಾದ್ ಮತ್ತು ಬೆಂಗಳೂರು ನಡುವಣ ರೈಲು ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ಆಲಂಪುರ ರೋಡ್ ಎಂಬ ಸ್ಟೇಶನ್ ಇದೆ. ಸ್ಟೇಶನ್‌ನಿಂದ ಆರು ಮೈಲುಗಳ ಅಂತರದಲ್ಲಿದೆ ಈ ಊರು.
ಭಕ್ತರು, ತತ್ತ್ವಜ್ಞಾನಿಗಳು ಮತ್ತು ಕಲಾರಸಿಕರಿಗೆ ಇದೊಂದು ಆಕರ್ಷಕ ಸ್ಥಳ. ಈ ಊರನ್ನು ಶ್ರೀಶೈಲ ಕ್ಷೇತ್ರದ ಪಶ್ಚಿಮ ದ್ವಾರವೆಂದೂ ಗುರುತಿಸಲಾಗುತ್ತಿದೆ. ಮಹಾತ್ಮೆಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಇದನ್ನು ದಕ್ಷಿಣ ಕಾಶಿ ಎಂದೂ ಹೇಳಲಾಗಿರುವುದುಂಟು. ಅಲ್ಲದೆ ಸ್ಥಳ ಪುರಾಣದಲ್ಲಿ ಇದನ್ನು ಕಾಶಿಯೊಂದಿಗೆ ತುಲನೆ ಮಾಡಿ ಈ ಸ್ಥಾನದ ಮಹಿಮೆಯನ್ನು ಅತ್ಯಂತ ಉತ್ಕಟತೆಯಿಂದ ಬಣ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ:
ಬ್ರಹ್ಮೇಶೋsಯಂ ಸ ವಿಶ್ವೇಶಃ ಸಾ ಕಾಶೀ ಹೇಮಲಾಪುರೀ |
ಸಾ ಗಂಗಾ ತುಂಗ ಭದ್ರೇತಿ ಸತ್ಯಮೇತನ್ನ ಸಂಶಯಃ ||
[ಹೇಮಲಾಪುರಿ (ಅಂದರೆ ಆಲಂಪುರಿ)ಯು ಕಾಶಿಯೇ ಹೌದು; ಅಲ್ಲಿನ ಬ್ರಹ್ಮೇಶರನೇ ವಿಶ್ವೇಶ್ವರ. ಇನ್ನು ತುಂಗಭದ್ರಾ ನದಿಯು ಗಂಗೆಯೇ ಹೌದು ಎಂಬುದಿದು ಸಂಶಯ ರಹಿತವಾದ ಸತ್ಯ.]
ಇಲ್ಲಿ ಶಿಲ್ಪ ಸೌಂದರ್ಯದಿಂದ ಕೂಡಿದ ಅನೇಕ ಮಂದಿರಗಳಿವೆ. ದೇವಿಯ ಅನೇಕ ಮೂರ್ತಿಗಳಂತೂ ಕಣ್ಮನ ಸೆಳೆಯುವಂತಹವು. ಮೌನವನ್ನು ಮುರಿಯುವಂತಹ ಅನೇಕ ಮಹತ್ವಯುತವಾದ ಶಿಲಾಶಾಸನಗಳೂ ಇಲ್ಲಿವೆ. ಇಲ್ಲಿನ ಮಂದಿರಗಳು ಎರಡು ಸಮೂಹದಲ್ಲಿವೆ: ಒಂದು ‘ನವ ಬ್ರಹ್ಮೇಶ್ವರ ಮಂದಿರ ಸಮೂಹ’ ಹಾಗೂ ಮತ್ತೊಂದು ‘ಪಾಪನಾಥ ಮಂದಿರ ಸಮೂಹ’. ಪಾಪನಾಥ ಮಂದಿರವು ಊರಿನ ದಕ್ಷಿಣ ಭಾಗಕ್ಕೆ ಒಂದು ಮೈಲು ಅಂತರದಲ್ಲಿರುವ ತುಂಗಭದ್ರೆಯ ಬಲದಂಡೆಯ ಮೇಲಣ ಒಂದು ದಟ್ಟವಾದ ಅರಣ್ಯದಲ್ಲಿದೆ. ಆದರೆ ಆಲಂಪುರದ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯೆಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಿದಾಗ ಇದಕ್ಕಿರುವ ಮಹತ್ವಗೌಣವಾದುದು. ಅಂತೆಯೇ ವಾಸ್ತುಶಿಲ್ಪದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದಲೂ ಅದು ಸಾಧಾರಣವಾದುದೇ. ತುಂಗಭದ್ರಾ ಮತ್ತು ಕೃಷ್ಣಾ ನದಿಗಳ ಸಂಗಮ ಸ್ಥಳದಲ್ಲಿರುವ ಸಂಗಮೇಶ್ವರ ಮಂದಿರವು ಇಂದಿನ ಕರ್ನೂಲ್ ಜಿಲ್ಲೆಯ ನಂದಿ ಕೋಟಕೂರು ತಾಲೂಕಿನ ಸಂಗಮೇಶ್ವರ ಎಂಬ ಗ್ರಾಮದಲ್ಲಿದ್ದು ಅತ್ಯಂತ ದೈನ್ಯ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿದೆ. ಇದನ್ನು ಕೂಡ ಆಲಂಪುರದ ಪ್ರಾಗ್ವೈಭವದ ಒಂದು ಭಾಗವೆಂದೇ ಒಪ್ಪಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ.
ನವಬ್ರಹ್ಮೇಶ್ವರ ಮಂದಿರ ಸಮೂಹವೇ ಇಲ್ಲಿಯ ಪ್ರಮುಖ ಮಂದಿರ. ಧರ್ಮದೃಷ್ಟಿ ಹಾಗೂ ಶಿಲ್ಪದೃಷ್ಟಿಗಳಿಂದ ಮಹಾಕೂಟದ ನವಲಿಂಗ ಮಂದಿರದಂತೆಯೆ ಇಲ್ಲಿನ ಒಂಬತ್ತು ಮಂದಿರಗಳೂ ಒಂದೇ ಚಿಕ್ಕ ಆವರಣದಲ್ಲಿ ಕಟ್ಟಿರುವ ಭವ್ಯ ಪ್ರಾಕಾರದಲ್ಲಿವೆ. ಈ ನವ ಮಂದಿರಗಳ ಸಮೂಹವನ್ನು ನವಬ್ರಹ್ಮೇಶ್ವರ ಇಲ್ಲವೆ ನವಲಿಂಗೇಶ್ವರ ಎಂಬ ಸಮೂಹ ದರ್ಶಕ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಮಹಾಕೂಟದಲ್ಲಿ ಹೇಗೆ ಲಜ್ಜಾಗೌರೀಶ್ವರ ಅಥವಾ ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರನ ಮಂದಿರವು ಮುಖ್ಯವಾಗಿರುವುದೋ ಹಾಗೆಯೇ ಇಲ್ಲಿಯೂ ಮಧ್ಯಭಾಗದಲ್ಲಿರುವ ಬಾಲಬ್ರಹ್ಮೇಶ್ವರನ ಮಂದಿರವು ಪ್ರಮುಖವಾಗಿದೆ. ಉಳಿದ ಅಷ್ಟ ಶಿವಮಂದಿರಗಳೆಂದರೆ ಕುಮಾರಬ್ರಹ್ಮ, ಅರ್ಕಬ್ರಹ್ಮ, ವೀರಬ್ರಹ್ಮ, ವಿಶ್ವಬ್ರಹ್ಮ, ತಾರಕಬ್ರಹ್ಮ, ಗರುಡ ಬ್ರಹ್ಮ, ಸ್ವರ್ಗಬ್ರಹ್ಮ ಮತ್ತು ಪದ್ಮಬ್ರಹ್ಮ.
ಬಾಲಬ್ರಹ್ಮೇಶ್ವರನನ್ನು ಬರಿಯ ‘ಬ್ರಹ್ಮೇಶ್ವರ’ ಎಂದೂ ಕರೆಯಲಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಶಿವ ಮಂದಿರದಿಂದಾಗಿ ಆಲಂಪುರಕ್ಕೆ ಬ್ರಹ್ಮೇಶ್ವರ ಕ್ಷೇತ್ರ ಅಥವಾ ನವಬ್ರಹ್ಮೇಶ್ವರ ಕ್ಷೇತ್ರ ಎಂಬ ಮತ್ತೊಂದು ಅಭಿದಾನವೂ ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗಿದೆ.
ಬಾಲಬ್ರಹ್ಮೇಶ್ವರನ ಹತ್ತಿರದಲ್ಲಿಯೇ ಜೋಗುಳಾಂಬಾ ಎಂಬ ದೇವಿಯ ತಾಣವೊಂದುಂಟು. ಇವಳು ಬಾಲಬ್ರಹ್ಮೇಶ್ವರನ ಅರ್ಧಾಂಗಿನಿ. ಇವಳನ್ನು “ಯೋಗಿನಿ” ಎಂಬ ಸಂಸ್ಕೃತ ಹೆಸರಿನಿಂದಲೂ ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಇವಳ ರೂಪವು ಬಹಳ ಉಗ್ರ.[1] ಇದಲ್ಲದೆ ಇಲ್ಲಿನ ಶಿಲ್ಪ – ಸಮೂಹದಲ್ಲಿ ಮಹಿಷ ಮರ್ದಿನಿಯ ಹತ್ತು – ಹನ್ನೆರಡು ಸುಂದರವಾದ ಮೂರ್ತಿಗಳಿವೆ.[2]
ನಗ್ನದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿ:
ನವಲಿಂಗೇಶ್ವರ ಮಂದಿರ ಪ್ರಾಕಾರದಲ್ಲಿನ ಒಂದು ದೇವಾಲಯದಲ್ಲಿ ಮಹಾಕೂಟದ ದೇವಿಯಂತಹದ್ದೇ ಆದರೆ ಗಾತ್ರದಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕಿಂತಲೂ ದೊಡ್ಡದಾದ ಮತ್ತು ಹೆಚ್ಚು ಸುಂದರವಾದ ಮೂರ್ತಿ ಇತ್ತು. ಬಹುಶಃ ಈ ಮೂರ್ತಿಯು ಈಗ ಸಂಗ್ರಹಾಲಯದಲ್ಲಿ ವಿರಾಜಮಾನವಾಗಿರುವಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಶ್ರೀಮತಿ ಸ್ಟೆಲ್ಲಾ ಕ್ರಾಮರಿಶ್‌ ಅವರು ತಮ್ಮ ಬರಹದಲ್ಲಿ ಸಂಗ್ರಹಾಲಯಸ್ಥ ಮೂರ್ತಿಯೆಂದು ಹೇಳಿರುವುದು ಇದನ್ನೇ. ಆಲಂಪುರದ ಪ್ರಾಚೀನ ಅವಶೇಷಗಳ ಕಡೆಗೆ ಹಾಗೂ ಈ ವಿಶಿಷ್ಟ ದೇವೀ ಮೂರ್ತಿಯೆಡೆಗೆ ಅಧ್ಯಯನಾಸಕ್ತರ ಗಮನ ಸೆಳೆವ ಪ್ರಯತ್ನವನ್ನು ಮೂವತ್ತು ವರ್ಷಗಳ ಹಿಂದೆಯೇ ಡಾ. ಪಾಂಡುರಂಗ ದೇಸಾಯಿಯವರು ಮಾಡಿದ್ದರು. ಅವರು ಆಲಂಪುರದ ಶೋಧಯಾತ್ರೆಯ ನಂತರ ಒಂದು ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತವೂ ಮಹತ್ವಪೂರ್ಣವೂ ಆದ ಟಿಪ್ಪಣಿಯನ್ನು ಬರೆದಿದ್ದು, ಅದು ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ ಮುಖವಾಣಿಯೆನಿಸಿದ್ದ ‘ಪ್ರಬುದ್ಧ ಕರ್ನಾಟಕ‘ದಲ್ಲಿ ೧೯೪೩ರಲ್ಲಿಯೇ ಪ್ರಕಟಗೊಂಡಿತ್ತು. ಅವರು ತಾವು ಈ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ನವಲಿಂಗೇಶ್ವರ ಮಂದಿರದ ಪ್ರಾಕಾರದಲ್ಲಿಯೇ ನೋಡಿದ್ದುದಾಗಿ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ: “ಅಂಗಾತ ಮಲಗಿದ್ದ ಸ್ತ್ರೀ ಮೂರ್ತಿ. ಸ್ಥೂಲ ಅವಯವ. ಮೂಲತಃ ತಲೆಯಿಲ್ಲದಿದ್ದ ಇದು ನಗ್ನರೂಪದಲ್ಲಿತ್ತು. ಸಂತತಿ ಅಪೇಕ್ಷಿಯ ಸ್ತ್ರೀಯರು ಅದನ್ನು ಪೂಜಿಸುತ್ತಿದ್ದರು. ಸ್ಥಳೀಯರ ನಂಬಿಕೆಯ ಪ್ರಕಾರ ಈ ಮೂರ್ತಿಯು ರೇಣುಕಾದೇವಿ. ಅವಳ ಶಿರವು ಬೆಳಗಾವಿ ಜಿಲ್ಲೆಯ ಸವದತ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಮ್ಮ ದೇವಿಯ ರೂಪದಲ್ಲಿದೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ.”[3]
ಡಾ. ದೇಸಾಯಿಯವರು ಇಂಥದ್ದೆ ಇನ್ನೊಂದು ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ಅದಕ್ಕೆ ಸಮೀಪದಲ್ಲಿರುವ ಸಂಗಮೇಶ್ವರದಲ್ಲಿನ (ತಾಲೂಕ್ – ನಂದಿ ಕೋಟಕೂರ, ಜಿಲ್ಲಾ೦ – ಕರ್ನೂಲ್) ಸಂಗಮೇಶ್ವರ ಮಂದಿರದಲ್ಲಿ ಇಡಲಾಗಿತ್ತು. ಅದನ್ನು ನೋಡಿರುವ ಅವರು ತಾವು ಕಣ್ಣಾರೆ ಕಂಡುದನ್ನು ವರ್ಣನೆ ಮಾಡಿರುವ ರೀತಿ ಇಂತಿದೆ: “ಆಕೆಯದು ನಗ್ನರೂಪ. ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಯೋನಿ ಭಾಗ ಎದ್ದು ಕಾಣಬೇಕೆಂಬ ಕಾರಣದಿಂದ ಕಾಲುಗಳನ್ನು ಅತ್ತಿತ್ತ ಮಡಿಚಿಕೊಂಡಿದ್ದಾಳೆ. ಆಕೆಗೂ ಶಿರವಿಲ್ಲ. ಬದಲಾಗಿ ಶಿರದ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಎತ್ತಿನ ಗಾಡಿಯ ಚಕ್ರದಂತಹ ಒಂದು ಚಕ್ರವಿದೆ. ಅವಳನ್ನು ‘ಭೂದೇವಿ’ ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗುತ್ತದೆ. ಸ್ತ್ರೀಯರು ಸಂತಾನ ಪ್ರಾಪ್ತಿಯ ಹಂಬಲದಿಂದ ಅವಳನ್ನು ಪೂಜಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇದನ್ನೆಲ್ಲ ಹೇಳಿದವನು ಸ್ಥಳೀಯ ಜನರೇ”.[4]
ಆಲಂಪುರದಲ್ಲಿನ ಸಂಗ್ರಹಾಯದಲ್ಲಿರುವ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಶ್ರೀಮತಿ ಕ್ರಾಮರಿಶ್ ಅವರು ‘An Image of Aditi Uttanapada’ ಎಂಬ ಶೀರ್ಷಿಕೆಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ಹೃದಯಂಗಮ ಲೇಖನವನ್ನು ಬರೆದಿದ್ದಾರೆ.[5] ಆದರೆ ಆ ಮೂರ್ತಿಯ ಶಿರದ ಭಾಗದಲ್ಲಿರುವುದು ಅರಳಿದ ಕಮಲವಾದರೆ, ಆ ಮೂರ್ತಿಯ ಕೈಲಿಯಲ್ಲಿರುವುದು ಕಮಲದ ಮೊಗ್ಗು.
ಸ್ಥಳ ಮಹಾತ್ಮ್ಯೆಯಲ್ಲಿನ ಕಥೆ:
ಆಲಂಪುರದ ಸ್ಥಳ ಮಹಾತ್ಮ್ಯೆಯಲ್ಲಿ ಈ ದೇವಿಯನ್ನು ಕುರಿತ ಕಥೆಯಿದೆ. ಸಂಸ್ಕೃತ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿರುವ ಇದು ಐದು ಅಧ್ಯಾಯಗಳುಳ್ಳದ್ದಾಗಿದ್ದು, ಸ್ಕಂದಪುರಾಣದಲ್ಲಿಯೂ ಇದು ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿದೆ ಎನ್ನಲಾಗಿದೆ. ಈ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯೆಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಆಲಂಪುರದಲ್ಲಿನ ಬ್ರಹ್ಮೇಶ್ವರಾದಿ ದೇವದೇವತೆಗಳು ಹಾಗೂ ಪಾಪವಿನಾಶ ತೀರ್ಥ. ಗಣಿಕಾ ಸಿದ್ದೇಶ್ವರ ತೀರ್ಥ. ರಾಜರಾಜೇಶ್ವರ ತೀರ್ಥ ಇತ್ಯಾದಿ ತೀರ್ಥಗಳನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಅತ್ಯಂತಸವಿಸ್ತರವಾಗಿ ಬಣ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ.
ನಗ್ನದೇವಿಯನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಈ ಸ್ಥಳ ಪುರಾಣದಲ್ಲಿ ಬಂದಿರುವ ಕಥೆಯು ವಿಶೇಷ ಚಿಂತನೀಯವಾಗಿದೆ:[6] ರೇಣುಕಾ ಎಂಬಾಕೆಯು ಜಮದಗ್ನಿ ಋಷಿಯ ಪತಿವ್ರತಾ ಪತ್ನಿ. ನಿತ್ಯವೂ ತನ್ನ ಪತಿಯ ಪೂಜೆ – ಅರ್ಚನೆಗಾಗಿ ಬೇಕಾಗುವ ನೀರನ್ನು ತುಂಗಭದ್ರ ನದಿಯಿಂದ ಕಚ್ಛಾ ಮಣ್ಣಿನ ಕೊಡದಲ್ಲಿ ತರುತ್ತಿದ್ದಳು. ನದಿಗೆ ಹೋಗುವುದು ಅದರ ದಡದಲ್ಲಿಯ, ಕೆಸರನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಂಡು ಕೊಡವನ್ನು ಮಾಡುವುದು. ಆ ತಾಜಾ ಕೊಡದಲ್ಲಿ ನೀರನ್ನು ತುಂಬಿಕೊಂಡು ಆಶ್ರಮಕ್ಕೆ ಬರುವುದು ಅವಳ ನಿತ್ಯದ ಕ್ರಮವಾಗಿತ್ತು. ಅವಳ ಪಾತಿವ್ರತ್ಯದ ಸಾಮರ್ಥ್ಯದಿಂದಾಗಿ ಆ ಹಸಿ ಮಣ್ಣಿನ ಕೊಡದಿಂದ ಒಂದು ತೊಟ್ಟಷ್ಟೂ ನೀರು ಒಸರುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ, ಮಣ್ಣು ಕರಗುತ್ತಲೂ ಇರಲಿಲ್ಲ.
ಒಂದು ದಿನ ಮಾತ್ರ ಅವಳಿಗೆ ಆ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಇಲ್ಲವಾಯಿತು. ಕಾರಣ ಆ ದಿನ ತುಂಬ ಭದ್ರೆಯ ಜಲರಾಶಿಯಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬ ರಾಜನು ತನ್ನ ಸುಂದರಳಾದ ತರುಣಿ ಪತ್ನಿಯೊಂದಿಗೆ ಜಲ ಕ್ರೀಡೆಯಾಡುತ್ತಿದ್ದನು. ಆ ದೃಶ್ಯ ಕಂಡೊಡನೆ ರೇಣುಕಾಳ ಚಿತ್ತವು ಒಂದು ಕ್ಷಣ ವಿಚಲಿತವಾಯಿತು. ಈ ಮಾನಸಿಕ ಸ್ಖಲನದ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಅವಳಿಗೆ ಹಸಿ ಮಣ್ಣಿನಿಂದ ಹೊಸ ಕೊಡವನ್ನು ಮಾಡುವುದಾಗಲಿಲ್ಲ.
ಆ ಕಾರಣ ಹತಾಶಳಾದ ಆಕೆ ಬರಿಗೈಯಲ್ಲಿ ಆಶ್ರಮಕ್ಕೆ ಹಿಂದಿರುಗಿ ಬಂದಳು. ನಡೆದುದನ್ನೆಲ್ಲ ಆಗಲೇ ಗ್ರಹಿಸಿದ್ದ ಕೋಪಿಷ್ಠ ಪತಿಯು ತನ್ನ ಮಕ್ಕಳನ್ನು ಒಬ್ಬೊಬ್ಬರಾಗಿ ಕರೆದು ಅವಳ ಶಿರಚ್ಛೇದನಕ್ಕೆ ಆಜ್ಞೆ ಮಾಡಿದನು. ಆದರೆ ಮೊದಲ ಮೂವರು ಮಕ್ಕಳು ಮಾತೃಹತ್ಯಾ ಭೀಷಣ ಕಾರ್ಯವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿದರು. ಕೊನೆಯವನಾದ ಪರಶುರಾಮನು ಮಾತ್ರ ಪಿತನ ಆಜ್ಞೆಯನ್ನು ಪಾಲಿಸಿದನು. ತನ್ನ ಆಜ್ಞಾಧಾರಿತ ಕೃತಿಶೀಲ ಪುತ್ರನ ಮೇಲೆ ಪ್ರಸನ್ನನಾದ ಜಮದಗ್ನಿಯು ಏನಾದರೂ ವರ ಕೇಳುವಂತೆ ಹೇಳಿದನು. ಇದೇ ಸಮಯವೆಂದು ಪರಶುರಾಮನು ತನ್ನ ಮಾತೆಯನ್ನು ಬದುಕಿಸಿ ಕೊಡಬೇಕೆಂಬ ವರವನ್ನು ಕೇಳಿದನು. ಅದನ್ನು ಕೇಳಿದ ಜಮದಗ್ನಿ ತಲೆಯಲ್ಲಾಡಿಸುತ್ತಾ ಹೀಗೆ ಹೇಳಿದ: “ವತ್ಸಾ, ನಿನ್ನ ತಾಯಿ ಈಗ ಮುಂಚಿ ನಂತೆ ಆಗುವುದು ಅಸಾಧ್ಯ. ಕಾರಣ ನೀನು ಹಾರಿಸಿದ ಅವಳ ಶಿರವು ಹಾರಿ ಬಿದ್ದುದು ಅತ್ಯಂತ ಅಪವಿತ್ರವಾದ ಜಲದಲ್ಲಿ (ಚಮ್ಮಾರನ ಅಂಗಡಿಯ ನೀರಿನ ತೊಟ್ಟಿಯಲ್ಲಿ). ಹಾಗಾಗಿ ಅದನ್ನು ಅವಳ ದೇಹದೊಂದಿಗೆ ಏಕರೂಪಗೊಳಿಸುವುದು ಸರಿಯಲ್ಲ. ಆದರೆ ಇಷ್ಟು ಮಾತ್ರ ಸಾಧ್ಯವಾಗಬಹುದು. ಅದೆಂದರೆ ಎಲ್ಲಾ ಜನರೂ ಅವಳ ಶಿರವನ್ನು ‘ಎಲ್ಲಮ್ಮ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಉಪಾಸಿಸುವರು. ಅವಳ ದೇಹವು ‘ಭೂದೇವಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಖ್ಯಾತಿ ಪಡೆಯುವುದು.” ಜಮದಗ್ನಿ ನೀಡಿದ ಈ ವರದಿಂದಾಗಿ ಆಲಂಪುರದಲ್ಲಿ ರೇಣುಕೆಯ ಶಿರವು ‘ಎಲ್ಲಮ್ಮ‘ಳಾಗಿ ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿತವಾಯಿತು. ಅಂತೆ ಅವಳ ದೇಹವು ‘ಭೂದೇವಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಪೂಜೆಗೊಳ್ಳತೊಡಗಿತು. ಈ ಎಲ್ಲಮ್ಮನೇ ಆಲಂಪುರದ ಗ್ರಾಮದೇವತೆ ಎನಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಾಳೆ.
ಎಲ್ಲಮ್ಮ, ರೇಣುಕಾ ಮತ್ತು ಭೂದೇವಿ
ಎಲ್ಲಮ್ಮ ದಕ್ಷಿಣದಲ್ಲಿನ ದೇವಿ ರೇಣುಕೆಯ ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ಹೊಂದಿದ್ದಾಳೆಂಬುದು ಈಗ ದಾಕ್ಷಿಣಾತ್ಯ ದೇವತೆಗಳ ಅಧ್ಯಯನಕಾರರಿಗೆ ಮಾನ್ಯವಾದ ವಿಷಯ. ಆಲಂಪುರ ಮತ್ತು ಸಂಗಮೇಶ್ವರದಲ್ಲಿನ ನಗ್ನ, ಶಿರೋಹೀನ ಮೂರ್ತಿಗಳನ್ನು ಸ್ಥಳ ಪುರಾಣಕಾರರು ಮತ್ತು ಸ್ಥಳೀಯ ಜನರು ಭೂದೇವಿಯೆಂದೇ ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಅದು ರೇಣುಕೆಯ ದೇಹವೇ ಎಂಬುದಾಗಿ ಜನರು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವುದೂ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದೆ.
ಸ್ಥಳ ಪುರಾಣದ ಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಲೋಕಪ್ರತಿಭೆಯಿಂದ ತುಂಬಿಕೊಂಡಿರುವ ಅದ್ಭುತ ರಮ್ಯತೆಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ದೂರ ಸರಿಸಿದರೆ ನಮಗೆ ಕೆಲವಾರು ಅಂಶಗಳು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಕಾಣಸಿಗುತ್ತವೆ. ಅದೆಂದರೆ ಯಾವ ದೇವಿಯನ್ನು ಕೇವಲ ಅಕ್ಕಿಯ (ತಾಂಡಳ್ಯಾ) ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸಲಾಗುತ್ತಿದೆಯೋ, ಅದೇ ದೇವಿಯ ಯೋನಿಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ರೂಪಿಸಲಾಗುತ್ತಿತ್ತು. ಅವಳಿಗೆ ಪ್ರಾಕೃತದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಮ್ಮ, ಸಂಸ್ಕೃತದಲ್ಲಿ ರೇಣುಕಾ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳಿವೆ. ಏನೇ ಹೆಸರಿರಲಿ, ಅವಳಂತೂ ಭೂದೇವಿಯೇ ಎಂಬುದು ಜನರ ಮನಸ್ಸಿನೊಳಗಿನ ಶ್ರದ್ಧೆಯ ವಿಚಾರ. ಅಲ್ಲದೆ ಸ್ತ್ರೀಯರು ತಮಗೆ ಸಂತಾನ ಪ್ರಾಪ್ತಿಯಾಗಬೇಕೆಂದು ಅತ್ಯಂತ ಭಕ್ತಿ, ನಿಷ್ಠೆಯಿಂದ ಪೂಜಿಸುತ್ತಲೇ ಬಂದಿದ್ದಾರೆ ಅವಳನ್ನು. ಎಲ್ಲಮ್ಮ, ರೇಣುಕಾ ಮತ್ತು ಭೂದೇವಿ – ಈ ಮೂರೂ ಹೆಸರುಗಳು ಪರ್ಯಾಯವಾಗಿ ಬಳಕೆಯಾಗಿರುವುದು ಒಬ್ಬ ದೇವಿಯನ್ನು ಉದ್ದೇಶಿಸಿಯೇ. ಅವಳ ಮೂರ್ತಿಯ ಶಿರೋ ಹೀನತೆಯ ಸ್ವರೂಪದ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಶಿರಚ್ಛೇದನ ಕಥೆಯು ನಿರ್ಮಿತವಾಗಿರುವುದು ಎಂಬುದಂತೂ ಸುಸ್ಪಷ್ಟ.
ಆಲಂಪುರದ ನಾಮರಹಸ್ಯ
ಆಲಂಪುರ ಇಲ್ಲವೆ ಆಲಮಪುರ ಎಂಬ ಈ ಸ್ಥಾನದ ಹೆಸರು ಅನೇಕ ಬಗೆಯಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲೇಖಗೊಂಡಿದೆ. ರಾಷ್ಟ್ರಕೂಟರ ದೊರೆ ಮೂರನೆಯ ಗೋವಿಂದನು ತನ್ನ ಒಂದು ತಾಮ್ರಪಟದಲ್ಲಿ (ಶಕ.೭೨೫) ಅದನ್ನು ‘ಆಲಂಪುರ’ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾನೆ.[7] ಅದರೆ ಅವನ ಮಗ ಅಮೋಘ ವರ್ಷನು ತನ್ನ ಮತ್ತೊಂದು ತಾಮ್ರ ಪಟದಲ್ಲಿ (ಶಕ. ೭೯೩) ಇದನ್ನು ಹೆಸರಿಸಿರುವುದು ‘ಹೇಲಾಪುರ’ ಎಂಬುದಾಗಿ.[8] ಕಾಕತೀಯ ರಾಜ ಪ್ರತಾಪರುದ್ರನ ಆಲಂಪುರ ಶಾಸನದಲ್ಲಿ (ಶಕ. ೧೨೨೫) ಈ ಸ್ಥಾನಕ್ಕೆ ನಿರ್ದೇಶಿತವಾಗಿರುವ ರೂಪ ‘ಆಲಂಪುರೀ’?[9] ಈ ಶಾಸನದ ಆರಂಭದಲ್ಲಿ ‘ಹತಂಪುರವರ ಪ್ರತೀತ ಮಹೋದಯಮ್’ ಎಂಬುದಾಗಿದೆಯೆಂದು ಶ್ರೀ ಪಿ.ಶ್ರೀನಿವಾಸಾಚಾರ್‌ರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಆದರೆ ಇದು ‘ಹಲಂಪುರ…’ ಎಂಬುದಾಗಿರಬೇಕು. ಶಾಸನ ‘ಹಲಂಪುರ‘ಕ್ಕೆ ಬದಲಾಗಿ ‘ಹತಂಪುರ’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಕೆತ್ತಿರಬೇಕು ಎನ್ನಲಾಗಿದೆ. ಈ ಹಿನನೆಲೆಯಲ್ಲಿಯೇ ‘ಹತಂಪುರ‘ದ ಜಾಗದಲ್ಲಿ ‘ಹಲಂಪುರ’ ಇರಬೇಕೆಂದು ಸೂಚಿಸಿದವರು ಡಾ. ಪಾಂಡುರಂಗ ದೇಸಾಯಿಯವರು. ಸ್ಥಳಪುರಾಣದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಆಲಂಪುರದಲ್ಲಿ ‘ಹೇಮಲಾಪುರಿ’ ಎಂದು ಹೇಳಿರುವುದನ್ನು ನಾನು ಗಮನಿಸಿದ್ದೇನೆ. ಇದು ಅಲಕಾಪುರೀ, ಅಲಕಾಪುರ ಎಂಬ ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣಗೊಂಡಿರುವುದೂ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ.
ಈ ಎಲ್ಲಾ ನಾನು ಪರ್ಯಾಯಗಳನ್ನು ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ಗಮನಿಸಿದಾಗ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಕಂಡು ಬರುವಂತಹ ಅಂಶವೆಂದರೆ ಹಲಂಪುರ, ಹೇಲಾಪುರ, ಹೇಮಲಾಪುರ ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಇರುವ ವ್ಯಂಜನವಾದ ‘ಹ’ ಅಕ್ಷರವು ವಿಶಿಷ್ಟ ಉಚ್ಚಾರ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯ ಆವಿಷ್ಕಾರವಾಗಿದೆ. ಮೂಲದಲ್ಲಿ ಈ ಹೆಸರುಗಳೆಲ್ಲ ಅಲಂಪುರ, ಏಲಾಪುರ ಮತ್ತು ಏಲಮಪುರೀ (ವರ್ಣ ವಿಪರ್ಯಯದಿಂದಾಗಿ ಏಮಲಾಪುರಿ – ಹೇಮಲಾಪುರಿ) ಎಂಬುವುಗಳಾಗಿದ್ದಿರಬೇಕು. ಅಲಕಾಪುರ ಎಂಬ ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣವನ್ನು ಸಹ ನಾವು ಹೀಗೆಯೇ ಅರ್ಥೈಸಬಹುದು. ಜ್ಞಾನದೇವನ ಆಳಂದೀ ಮತ್ತು ರಾಘವ ಚೈತನ್ಯನ ಆಳಂದವು ಅಲಕಾ, ಅಲಕಾವತಿ ಎಂಬುದಾಗಿ ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣಗೊಂಡಿರುವ ಸಂಗತಿಯು ನಮ್ಮ ಕಣ್ಣೆದುರಿಗೇ ಇದೆ. ಹೀಗಿರುವಾಗ ಆಳಂದ – ಆಳಂದಿಗಳೊಂದಿಗೆ ಧ್ವನಿ ಸಾದೃಶ್ಯವಂತಹ ಆಲಂಪುರವು ಅಲಕಾಪುರ ಎಂದಾಗಿರುವುದರಲ್ಲಿ ಅಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾದುದೇನೂ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ.
ಈ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಆಲಂಪುರ, ಏಲಾಪುರ, ಏಲಮಾಪುರ ಎಂಬಿವೇ ಮೊದಲಾದ ಮೂಲ ಗ್ರಾಮನಾಮಗಳ ಪರ್ಯಾಯವು ನಮ್ಮೆದುರು ನಿಲ್ಲುತ್ತದೆ. ಈ ಪರ್ಯಾಯವು ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಆಲಂಪುರದ ಗ್ರಾಮದೇವತೆಯಾಗಿರುವ ಎಲ್ಲಮ್ಮ ದೇವಿಯ ಹೆಸರಿನೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿರುವಂತಿದೆ. ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ಈ ಎಲ್ಲವೂ ಮೂಲದ “ಎಲ್ಲಮ್ಮಾಪುರ” ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಉಚ್ಚಾರದ ಸುಲಭದ ಪರಿವರ್ತನಗಳಾಗಿವೆ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿಯೂ ಸಂಶಯವಿಲ್ಲ.
ಆಲಾಪುರದ ಯುಗಲಾ ದೇವಿ
ಆಲಂಪುರ ಎಂಬ ಶಕ್ತನಾಮವು ಎಲ್ಲಮ್ಮ ದೇವಿಯೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿರುವುದಾಗಿದೆ. ಎಲ್ಲಮ್ಮನೇ ಆಲಂಪುರದ ಪರಂಪರಾ ಪುನೀತ ಗ್ರಾಮದೇವತೆಯೆನಿಸಿರುವಳು. ಒಂದು ವೇಳೆ, ಇದು ನಿಜವಾಗಿದ್ದರೆ, ಶಕ್ತಿಪೀಠವಾಗಿ ಆಲಂಪುರವನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸುವಾಗ ಶಕ್ತಿಯ ಉಪಾಸಕರು ದೇವಿಯ ‘ಎಲ್ಲಮ್ಮ’ ಎಂಬ ಹೆಸರನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸಿರುವಂತೆ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಶಕ್ತಿಪೀಠದ ಗಣನೆಯಲ್ಲಿ ಆಲಂಪುರವೂ ಇದೆ. ಆದರೆ ಇದನ್ನು ಮೊದಲು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದ ಕೀರ್ತಿಯು ಡಾ. ಪಾಂಡುರಂಗ ದೇಸಾಯಿಯವರಿಗೆ ಸಲ್ಲುತ್ತದೆ. ಅವರು ತಮ್ಮ ಈ ಮೊದಲು ಹೇಳಿದ ಲೇಖನವಲ್ಲದೆ, ‘Tantric Cult in Epigraphs’ ಎಂಬುದಲ್ಲಿಯೂ,[10] ಆಲಂಪುರದ ಶಕ್ತಿಪೀಠವನ್ನು ಸಾಧಾರವಾಗಿ ವಿವರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅಷ್ಟಾದಶಪೀಠಂ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಹದಿನೆಂಟು ಶಕ್ತಿಪೀಠಗಳ ಸೂಚಿ ಕೊಡುವ ಸಂಸ್ಕೃತದ ಚಿಕ್ಕ ಪ್ರಕರಣವೊಂದು ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿದೆ.[11] ಇದು ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಇರುವುದಾದರೂ, ಅವರ ಉತ್ತರಕಾಲೀನದ್ದು ಎನಿಸುತ್ತದೆ. ಅದರಲ್ಲಿ ಆಲಂಪುರವನ್ನು ಒಂದು ಶಕ್ತಿಪೀಠವನ್ನಾಗಿ ಗುರುತಿಸಿ ಹೀಗೆ ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ:
ಆಲಾಪುರೇ ಯುಗಲಾದೇವಿ ಶ್ರೀಶೈಲೇ ಭ್ರಮರಾಂಬಿಕಾ |
ಉಜ್ಜಯಿನ್ಯಾಂ ಮಹಾಕಾಲೀ ಮಾಹುರೇ ಏಕವೀರಕಾ ||
ಶಕ್ತಿಪೀಠಗಳ ವಿವಿಧ ಗಣನೆಗಳು ಹಾಗೂ ಪೀಠಸ್ಥಾನಗಳ ನಿಶ್ಚಿತತೆಯ ಸಂಬಂಧವಾಗಿ ಡಾ. ದಿನೇಶಚಂದ್ರ ಸರ್ಕಾರ ಅವರು ನೀಡಿರುವ ಸಂಶೋಧನ ಮಾಹಿತಿಗಳು ಅತ್ಯಂತ ಮಹತ್ವದುವಾಗಿವೆ.[12] ಅವರ ಸಂಶೋಧನೆಯಲ್ಲಿನ ಬಹುಮುಖ್ಯ ಅಂಶವೆಂದರೆ ಮಹಾಕೂಟ ಮತ್ತು ಆಲಂಪುರಗಳ ನಮೂದು. ಮಹಾಕೂಟದ ವಿಷಯವಾಗಿ ಈವರೆಗೆ ಯಾರೂ ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಶೋಧಿಸಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಆಲಂಪುರದ ಶಕ್ತಿಪೀಠ ಪ್ರತಿಷ್ಠಾನದ ಶೋಧವನ್ನು ಡಾ. ಪಾಂಡುರಂಗರಾವ್ ದೇಸಾಯಿಯವರು ಡಾ. ಸರಕಾರರಿಗಿಂತ ಮೊದಲೇ ಮಾಡಿದ್ದರು. ಆದರೆ ಆ ಕುರಿತ ಲೇಖನವು ಕನ್ನಡ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿದ್ದುದರಿಂದ ಡಾ. ಸರ್ಕಾರದ ಲಕ್ಷ್ಯವು ಆ ಕಡೆಗೆ ಹೋಗಿರಲಿಕ್ಕಿಲ್ಲ.
ಅಷ್ಟಾದಶ (ಹದಿನೆಂಟು) ಶಕ್ತಿಪೀಠಗಳ ಸೂಚಿಯಲ್ಲಿನ ಆಲಾಪುರ ಎಂಬುದು ಇಂದಿನ ಆಲಂಪುರವೇ ಆಗಿದೆ. ಅಂತೆಯೇ ಅಲ್ಲಿನ ಯುಗಲಾದೇವಿ ಎಂಬ ಶಕ್ತಿದೇವತೆ ಬ್ರಹ್ಮೇಶ್ವರನ ಅರ್ಧಾಂಗಿ ಎಂದೆನಿಸಿರುವ ಜೋಗುಳಾಂಬೆಯೇ. ಡಾ. ದೇಸಾಯಿಯವರು ಇದನ್ನು ಬಹಳ ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿಯೇ ತಿಳಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಹೆಸರಿನ ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣ ರೂಪವೇ ಎಂಬುದು ಸುಸ್ಪಷ್ಟ.
ಮತ್ಸ್ಯಪುರಾಣದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವ ಶ್ರಾಧ್ಧಯೋಗ್ಯ ಸ್ಥಾನಗಳ ಸೂಚಿಯಲ್ಲಿ ಆಲಂಪುರವೂ ಬಂದಿದೆ; ಅದು ಹೀಗಿದೆ:
ಪುಣ್ಯಂ ರಾಮೇಶ್ವರಂ ತದ್ವದ್ ಏಲಾಪುರಮಲಂಪುರಮ್ |
(ಮತ್ಸ್ಯಪುರಾಣ, ೨೨.೫೦)
ಎಲ್ಲಮ್ಮಾ, ರೇಣುಕಾ ಮತ್ತು ಜೋಗುಳಾಂಬಾ
ಎಲ್ಲಮ್ಮಾ ಮತ್ತು ರೇಣುಕಾ ಇವು ಒಬ್ಬಳೇ ದೇವಿಯ ಎರಡು ಹೆಸರುಗಳಾಗಿವೆ. ಇದನ್ನು ಇನ್ನೂ ಗಂಭೀರವಾಗಿ ಹೇಳಬಹುದಾದರೆ, ಎಲ್ಲಮ್ಮಾ ದೇವಿಯದ್ದೇ ಉನ್ನತ ರೂಪ ರೇಣುಕಾ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಪ್ರತಿಷ್ಠಿತಗೊಂಡಿದೆ. ‘ರೇಣುಕಾ ಸಹಸ್ರನಾಮ’ ಎಂಬ ಸ್ತೋತ್ರದಲ್ಲಿ ರೇಣುಕಾಳನ್ನು ಮಹಾಪುರ ನಿವಾಸಿನಿ, ಮಹಾಪುರಾದ್ರಿ ನಿಲಯಾ, ಮಹಾಪುರ ಕೃತಸ್ಥಿತಿಃ, ಮಹಾಪುರ ಸುಖಾಸೀನಾ ಮಹಾಪುರ ಮಹಾದೇವಿ ಎಂಬಿತ್ಯಾದಿ ವಿಶೇಷಣಗಳಿಂದ ಸಂಬೋಧಿಸುವಲ್ಲಿ ಮಾಹೂರನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅಂತೆಯಾ ಅವಳನ್ನು ‘ಅಲಕಾಪುರ ಸಂಸ್ಥಾನಾ’ ಎಂಬ ವಿಶೇಷಣದಿಂದ ಆಲಂಪುರ ಪೀಠವನ್ನು ಕುರಿತು ನಿರ್ದೇಶಿಸಲಾಗಿದೆ.[13] ಇದೇ ಸ್ತೋತ್ರದಲ್ಲಿ ರೇಣುಕೆಯನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಏಕವೀರಾ, ಯಮಾಂಬಾ (ಯಮಾಈ), ಏಲಾಂಬಾ (ಎಲ್ಲಮ್ಮಾ) ಎಂಬುದಾಗಿಯೂ ಸಂಬೋಧಿಸಲಾಗಿದೆ.[14] ಎಂಬುದನ್ನು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಗಮನಿಸಬೇಕು.
ಈಗ ಇಲ್ಲಿ ಉದ್ಭವಿಸುವ ಪ್ರಶ್ನೆಯೆಂದರೆ, ಎಲ್ಲಮ್ಮಾಳೇ ಒಂದೊಮ್ಮೆ ಆಲಂಪುರದ ಗ್ರಾಮದೇವತೆಯಾಗಿದ್ದರೆ, ಆಲಂಪುರವು ಒಂದೊಮ್ಮೆ ಮೂಲತಃ ಎಲ್ಲಮ್ಮಾಪುರವೇ ಆಗಿದ್ದರೆ, ಶಕ್ತಿಪೀಠ ದೇವತೆಯಾಗಿ ಯುಗಲೆಯ – ಜೋಗುಳಾಂಬೆಯ ನಿರ್ದೇಶನವು ಬಂದಿರುವಾದರೂ ಏಕೆ?
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(೨)
ಜೋಗುಳಾಂಬೆಯೇ ಈ ರೇಣುಕಾ
ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ಆಂಧ್ರ ಪ್ರದೇಶದ ಜನಪದ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಉತ್ತರ ದೊರಕುತ್ತದೆ. ಆಂಧ್ರ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ ಮಾದಿಗಾ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಒಂದು ಚಮ್ಮಾರನ ಜಾತಿಯಿದೆ. ಈ ಮಾದಿಗಾ ಜಾತಿಯಲ್ಲಿ ಬವನೀಡ ಹೆಸರಿನ ಜನಪದ ಗಾಯಕರದು ಒಂದು ವರ್ಗ. ಇವರು ಜೋಗುಳಾಂಬೆಯ ಉಪಾಸಕರು. ಬವನೀಡ ಜಾತಿಯ ಸ್ತ್ರೀ – ಪುರುಷರು ಈ ದೇವಿಯ ಕಥನ ಗೀತೆಯನ್ನು ಜವನಿಕಾ ಅಥವಾ ಜಮಡಿಕಾ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಡೋಲಿನೊಂದಿಗೆ ಬಹಳ ಆವೇಶದಿಂದ ಹಾಡುತ್ತಿರುತ್ತಾರೆ. ಇವರ ಪ್ರಕಾರ ಇದು ‘ಎಲ್ಲಮ್ಮನ ಕಥೆ’ ಅಥವಾ ‘ರೇಣುಕೆಯ ಕಥೆ’. ಈ ಕಥನ ಗೀತೆಗಳಲ್ಲಿ ಚರಿತ್ರಾತ್ಮಕ ಕಥನವನ್ನೂ ಸೇರಿಸಿಕೊಂಡಿರುತ್ತಾರೆ. ಜೋಗುಳಾಂಬೆಯ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ತಾಣವಾಗಿರುವ ಆಲಂಪುರ ಕ್ಷೇತ್ರವನ್ನೊಳಗೊಂಡ ಮೆಹಬೂಬ್‌ ನಗರ ಜಿಲ್ಲೆಯಲ್ಲಿ ಈ ಬವನೀಡ ಜನಪದ ಗಾಯಕರ ಸ್ಥಾನ ಉಚ್ಚವೂ, ವಿಶಿಷ್ಟವೂ ಆಗಿದೆ. ‘ಜುಕ್ ಜುಮ್ ಜುಮ್, ಜುಕ್ ಜುಮ್ ಜುಮ್’ ಎಂಬ ಜಮಡಿಕೆಯ ಧ್ವನಿಯೊಂದಿಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಆವೇಶದಿಂದ ಹಾಡುತ್ತಿದ್ದರು ಎಂಬುದರ ಚಿತ್ರಣ ಕಾಕತೀಯ ದೊರೆಗಳ ಕಾಲದ ‘ಕ್ರೀಡಾಭಿರಾಮಮು’ ಎಂಬ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿಯೂ ಕಾಣಸಿಕ್ಕುತ್ತದೆ.[1]
ಮಾದಿಗ ಜನಾಂಗದವಳಾದ ಜೋಗುಳಾಂಬೆಯ ಪೂಜಾರಿಣಿಯು ದೇವಿಯ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಭಿಕ್ಷೆ ಬೇಡುತ್ತಾ ತಿರುಗಾಡುತ್ತಿರುತ್ತಾಳೆ. ಅವಳು ಆಗ್ಗೆ ಹೇಗೆ ಕಾಣುತ್ತಿರುತ್ತಾಳೆ ಎಂಬುದರ ವರ್ಣನೆ ಶುಕಸಪ್ತತಿ ಎಂಬ ವಿಜಯನಗರ ರಾಜ್ಯಕಾಲೀನ ತೆಲುಗು ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಈ ಕೆಳಗಿನಂತಿದೆ.[2]
ಕೊರಳೊಳು ದೇವಿಯ ಚರ್ಮಚರಣ, ಉದ್ದನೆಯ ಕವಡೆಹಾರ ಅಂತೆ ದರುಶನ ಮಾಲೆ |
ಹಣೆಯೊಳು ಅರಿಶಿನ ತಿಲಕವು ಅಂತೆ ದೇವಿ ಭಂಡಾರವು ಎಡಗೈಯಲ್ಲಿ ||
ಸೀರೆಯನು ಉಟ್ಟಿಹಳು, ನಾಗಫಣಿ ದಂಡವು ಬಲಗೈಯಲ್ಲಿ |
ಮಾಡುತಲಿ ಪರಶುರಾಮ ಗಾಯನವನು ಭಿಕ್ಷೆಗೆ ನಡೆದಳು ಜೋಗುಳಾಂಬೆ ||
ಇಲ್ಲಿ ಪರಶುರಾಮ ಮತ್ತು ಜೋಗುಳಾಂಬೆಯರ ಸಂಬಂಧವು ಜೋಗುಳಾಂಬಾ – ರೇಣುಕೆಯರ ಏಕಾತ್ಮತೆಯ ದ್ಯೋತಕವಾಗಿದೆ. ಜೋಗುಳಾಂಬೆಯ ಉಪಾಸಿಕೆಯ ಕೈಯಲ್ಲಿರುವ ನಾಗಫಣಿಗೆ (ಮುಳ್ಳಿನ ಕಂಟಿ) ಎಲ್ಲಮ್ಮಾ – ರೇಣುಕೆಯರ ಉಪಾಸನಾ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಬಹಳೇ ಮಹತ್ವವಿದೆ. ಇದನ್ನು ಮುಂದೆ ಯಥಾವಕಾಶ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ವಿವರಿಸಲಾಗುವುದು.
‘ಕ್ರೀಡಾಭಿರಮಮು’ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ಮತ್ತು ಒಬ್ಬ ವೈಶ್ಯ – ಈ ಇಬ್ಬರು ಸ್ನೇಹಿತರು ಸೇರಿ ಮಾಡಿದ ಒಂದು ದಿನದ ವಾರಂಗಲ್ ಯಾತ್ರೆಯ ರೋಚಕ ವೃತ್ತಾಂತವು ಒಂದೆಡೆ ವರ್ಣನೆಗೊಂಡಿದೆ. ಇವರೀರ್ವರು ವಾರಂಗಲ್‌ನಲ್ಲಿ ಸುತ್ತುತ್ತಾ ಸುತ್ತುತ್ತಾ ಏಕ ವೀರೆಯ ಮಂದಿರಕ್ಕೆಬರುತ್ತಾರೆ. ಆ ಪ್ರಸಂಗವನ್ನು ನಿಮಿತ್ತವಾಗಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ಪ್ರಸ್ತುತ ಕೃತಿಯ ಲೇಖಕರು ಏಕವೀರಳ ವಿಷಯವಾಗಿ ವಿಫುಲ ಮಾಹಿತಿಯನ್ನು ನೀಡಿದ್ದಾರೆ.[3] ಅವರ ಪ್ರಕಾರ ಆಕೆ ಪರಶುರಾಮನ ಮಾತೆಯಾದ ರೇಣುಕೆ; ಆಕೆಯ ಪ್ರಮುಖ ತಾಣ ಮಾಹೂರು ಆಗಿರುವುದರಿಂದ ಅವಳಿಗೆ ‘ಮಾಹೂರಮ್ಮಾ’ ಎಂಬುದಾಗಿಯೂ ಸಂಬೋಧಿಸುವುದುಂಟು. ಅಲ್ಲದೆ ಅವಳೇ ಕಾಕತೀಯರ ಕುಲದೇವತೆ ಕಾಕತಮ್ಮ (ಕಾಕತಿ) ಎಂಬುದಾಗಿಯೂ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿರುವರು. ಅದಕ್ಕಿಂತಲೂ ವಿಶೇಷವಾದ ವಿಚಾರವೆಂದರೆ, ಆ ಮೂರ್ತಿ ನಗ್ನವಾಗಿರುವುದರ ವರ್ಣನೆ. ‘ಕ್ರೀಡಾಶೂನ್ಯ ಕಟೀರ ಮಂಡಳಮು ದೇವೀ ಶಂಭಳೀವ್ರಾತಮಮ್ |’ ಎಂಬ ತೆಲುಗಿನ ಹೇಳಿಕೆಯಿದೆ. ಈ ಶಬ್ದಾವಲಿಯಲ್ಲಿರುವ ‘ಶಂಭಳೀ’ ಎಂಬ ವಿಶೇಷಣವು ಏಕವೀರೆಯ ನಗ್ನ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ನಿರ್ದೇಶಿಸುವುದಾಗಿದೆ. ಈ ‘ಶಂಭಳೀ’ ಎಂಬ ವಿಶೇಷಣವು ‘ಲಂಜಾ‘, ‘ಲಂಜಿಕಾ’, ‘ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರೀ’ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳೊಂದಿಗೆ ಏಕರೂಪತೆಯನ್ನು ಹೊಂದಿರುವಂಥದ್ದಾಗಿರುವುದು ಗಮನಾರ್ಹ.
‘ಕ್ರೀಡಾಭಿರಾಮಮು’ ಮತ್ತು ‘ಶುಕಸಪ್ತತಿ’ ಎಂಬೆರಡು ತೆಲುಗು ಗ್ರಂಥಗಳಿಂದ ಈ ಮೇಲೆ ನೀಡಿದ ಉಲ್ಲೇಖಾನುಸಾರ ನಮಗೆ ತಿಳಿದುಬರುವುದು ಏನೆಂದರೆ ಎಲ್ಲಮ್ಮಾ, ರೇಣುಕಾ ಮತ್ತು ಜೋಗುಳಾಂಬಾ ಈ ಮೂರೂ ಒಬ್ಬಳೇ ದೇವಿಯ ಹೆಸರುಗಳಾಗಿರುವುವು. ಆಂಧ್ರ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿನ ಮಾದಿಗ ಜನಾಂಗದವರ ಉಪಾಸ್ಯದೇವಿ ಈಕೆ. ಈ ಜನಾಂಗದ ಜೋಗುರಾಳು ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಪೂಜಾರಿಣಿಯು ‘ನಾಗಫಣಿ ದಂಡ‘ವನ್ನು ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಹಿಡಿದು ಜೋಗುಳಾಂಬಾ ದೇವಿಯ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಭಿಕ್ಷೆ ಬೇಡುತ್ತಾ ಸಂಚರಿಸುತ್ತಿರುತ್ತಾಳೆ. ಅದೇ ಜಾತಿಯಲ್ಲಿನ ಬವನೀಡ ಎಂಬ ಜನಪದ ಗಾಯಕರು ಈ ದೇವಿಯ ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ‘ಎಲ್ಲಮ್ಮನ ಕಥೆ’ ಅಥವಾ ‘ರೇಣುಕೆಯ ಕಥೆ’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಹಾಡುತ್ತಾ ಸುತ್ತಾಡುತ್ತಿರುತ್ತಾರೆ. ಅವಳ ನಗ್ನ ಸ್ವರೂಪವನ್ನುಳ್ಳ ಒಂದು ಉಪಾಸನಾ ಕೇಂದ್ರವು ಕಾಕತೀಯರ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ವಾರಂಗಲ್‌ನಲ್ಲಿಯೇ ಇತ್ತು.
ಜೋಗುಳಾಂಬೆ : ಸಂತಾನದಾತ್ರೀ ಮಾತೃದೇವತೆ
ಮಹಾಕೂಟದಲ್ಲಿ ಯಾವ ಯೋನಿರೂಪವುಳ್ಳ ದೇವಿಯನ್ನು ಲಂಜಿಕಾ, ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ಅಥವಾ ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರಿ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಉಪಾಸನೆ ಮಾಡಲಾಗುತ್ತಿದೆಯೋ, ಆಲಂಪುರದಲ್ಲಿ ಯಾರನ್ನು ಭೂದೇವಿ, ರೇಣುಕಾ ಎಂಬ ಅಭಿದಾನಗಳಿಂದ ಕರೆಯಲಾಗುತ್ತಿದೆಯೋ ಆ ದೇವಿ ಸಂತಾನದಾತೆಯಾಗಿದ್ದಾಳೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ನೋಡಿದ್ದೇವೆ. ಬಂಜೆ ಸ್ತ್ರೀಯರು ಸಂತಾನ ಪ್ರಾಪ್ತಿಯಾಗಿ ಅವಳನ್ನು ಉಪಾಸಿಸುತ್ತಾರೆ ಎಂಬ ವಿಚಾರವು ನಮಗೆ ಮಹಾಕೂಟ, ಸಿದ್ಧನಕೋಟೆ, ಆಲಂಪುರ ಮತ್ತು ಸಂಗಮೇಶ್ವರದಲ್ಲಿನ ಪರಂಪರೆಯಿಂದ ಜ್ಞಾತವಾಗಿದೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಜೋಗುಳಾಂಬೆ ಎಂಬುದೂ ಕೂಡ ಆ ದೇವಿಗೆ ನೀಡಿರುವ ಒಂದು ಹೆಸರು ಎಂಬುದನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ಸಾಧಾರವಾಗಿ ತಿಳಿಯಲಾಗಿದೆ.
ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಜೋಗುಳಾಂಬೆ ಎಂಬ ಹೆಸರು ‘ಸಂತಾನದಾತ್ರೀ ಮಾತೃ ದೇವತೆ’ ಎಂಬ ಅರ್ಥವುಳ್ಳುದಾಗಿದೆ. ಯೋಗಿನಿ ಅಥವಾ ಯುಗಲಾ ಎಂಬ ಆ ಹೆಸರಿನ ಧ್ವನಿ ಸಾಮ್ಯವನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಂಡು ಹೇತುತಃ ರೂಪುಗೊಂಡ ಕೃತ್ರಿಮ ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣವಿದು. ಜೋಗುಳಮ್ಮ ಅಥವಾ ಜೋಗುಳಾಂಬೆ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿರುವ ಅಮ್ಮಾ – ಅಂಬೆ ಎಂಬ ಮಾತೃತ್ವ ದರ್ಶಕ ಉತ್ತರ ಪದವನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೆ ಉಳಿಯುವುದು ‘ಜೋಗುಳ’ ಎಂಬ ರೂಪವಷ್ಟೆ. ಈ ರೂಪವು ಜೋಗುಳಾಂಬೆ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿನ ರಹಸ್ಯ ಬೀಜವಾಗಿದೆ. ‘ಜೋಗುಳ’ ಎಂಬ ಶಬ್ದಕ್ಕೆ ದಾಕ್ಷಿಣಾತ್ಯ ಭಾಷೆಗಳಲ್ಲಿ ಇರುವ ಅರ್ಥ ತೊಟ್ಟಿಲ ಹಾಡು, ಜೋಗುಳ ಪದ, ತೂಗುವ ಪದ.[4] ಅರ್ಥಾತ್‌ ಜೋಗುಳಾಂಬೆ ಎಂದರೆ ಮನೆಯಲ್ಲಿ ತೊಟ್ಟಿಲು ತೂಗುವಂತೆ ಮಾಡುವ ಅರ್ಥಾತ್‌ ಜೋಗುಳ ಗೀತೆಯ ದನಿಯು ಮೊಳಗುವಂತೆ ಮಾಡುವಂಥ ಮಾತೃ ದೇವತೆ! ಲಂಜಿಕಾ, ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ಅಥವಾ ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರಿ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳಲ್ಲಿ ಅವಳ ಬಾಹ್ಯ ರೂಪವು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದ್ದರೆ, ಜೋಗುಳಾಂಬೆ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಅವಳ ಕಾರ್ಯ ಸ್ವರೂಪದ ಸೂಚೆ ಇದೆ.
ನನ್ನ ಸಂಗ್ರಹದಲ್ಲಿ ‘ಶ್ರೀಸ್ಕಾಂದೇ ಸಿಂಹಾದ್ರೀ ಖಂಡೇ ಉತ್ತರಾರ್ಧೆ ಸ್ವಾಯಂಭುವೇ… ರಾಮಕ್ಷೇತ್ರ ವರ್ಣನಮ್’ ಎಂಬ ಮುದ್ರೆಯಿಂದ ಕೂಡಿದ ಹರುಕು ಮುರುಕಾದ ಹಸ್ತ ಲಿಖಿತವೊಂದಿದೆ. ಸ್ಕಂದಪುರಾಣದ ಸಹ್ಯಾದ್ರಿ ಕಂಡದಲ್ಲಿನ ಈ ‘ರಾಮಕ್ಷೇತ್ರ ವರ್ಣನ‘ವು ಪರಶುರಾಮ ನಿರ್ಮಿತ ಭೂಮಿಯ [ಕೊಂಕಣ ಗೋಮಾಂತಕ] ಮಹಿಮೆಯನ್ನು ಕುರಿತುದಾಗಿದೆ. ಈ ಗ್ರಂಥದ ಹನ್ನೊಂದನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ರೇಣುಕೆಯ ತಾಣವು ಪರಶುರಾಮ ನಿರ್ಮಿತ ಭೂಮಿಯಲ್ಲಿ ಹೇಗೆ ಬಂದಿತು ಎಂಬುದನ್ನು ಪೌರಾಣಿಕ ನೆಲೆಯಿಂದ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಿಸಲಾಗಿದೆ. ತನ್ನ ಪುತ್ರ ಭಾರ್ಗವ ರಾಮನನ್ನು ನೋಡಬೇಕೆಂಬ ಲಾಲಸೆಯಿಂದ ರೇಣುಕೆಯು ಯೋಗಿನಿಯರ ಗಣದೊಂದಿಗೆ ಅಂಬಾಲಯದಿಂದ [ಮಾಹೂರದಿಂದ] ಪರಶುರಾಮನ ಭೂಮಿಯಲ್ಲಿ ಬಂದಿದ್ದಳು. ಪರಶುರಾಮನು ಆಗ ಉತ್ಕಟ ಭಾವದಿಂದ ಆಕೆಯನ್ನು ಸ್ತುತಿಸಿದನು. ಹಾಗೂ ನಾನು ನಿರ್ಮಿಸಿದ ಭೂಮಿಯಲ್ಲಿ ನಿನ್ನ ಅನೇಕ ವಿಭೂತಿಗಳು ಸ್ಥಿರವಾಗಿ ಉಳಿಯಬೇಕು ಮತ್ತು ಇಲ್ಲಿ ವಾಸಿಸುತ್ತಿರುವ ವಿಪ್ರರಿಗೆ ಕುಲದೇವತೆ ನೀನಾಗಬೇಕು ಎಂಬುದಾಗಿ ವಿನಂತಿಸಿಕೊಡನು. ಅಲ್ಲಿನ ಜನರಿಗೂ ಹೀಗೆ ಹೇಳಿದ, ‘ನೀವು ನಿಮ್ಮ ಕುಲದ ವೃದ್ಧಿಗಾಗಿ ಈ ನನ್ನ ಮಾತೆಯನ್ನು ಉಪಾಸಿಸಬೇಕು’. ಈ ಎಲ್ಲಾ ಪ್ರಸಂಗಗಳ ವಣ್ನೆಯಲ್ಲಿ ಪರಶುರಾಮನು ರೇಣುಕೆಯನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ‘ಯೋಗಾಂಬಾ‘, ‘ಯೋಗಾಂಬಿಕಾ’ ಮತ್ತು ‘ಅಂಬುಜ ಯೋನಿ ಮಾತೃಕಾ’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಅತ್ಯಂತ ಪಾರದರ್ಶಕವಾದ ವಿಶೇಷಣಗಳನ್ನು ಬಳಸಿದ್ದಾನೆ. ಈ ವಿಶೇಷಣಗಳಲ್ಲಿ ‘ಯೋಗಾಂಬಾ’ ಮತ್ತು ‘ಯೋಗಾಂಬಿಕಾ’ ಎಂಬುವು ‘ಜೋಗುಳಾಂಬೆ‘ಯ ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣಗಳಾಗಿವೆ. ‘ಅಂಬುಜ ಯೋನಿ ಮಾತೃಕಾ’ ಎಂಬುದು ಮಾತ್ರ ರೇಣುಕೆಯ ಯೋನಿ ರೂಪದ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ಮತ್ತು ಅವಳ ಆ ವಿಶಿಷ್ಟ ಮೂರ್ತಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಕಮಲದ ಪ್ರತೀಕತ್ವವನ್ನು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ವಿಶದಗೊಳಿಸುವಂತಹ ಒಂದು ಪ್ರಭಾವೀ ವಿಶೇಷಣವಾಗಿದೆ.
ರೇಣುಕಾಳ ಉಲ್ಲೇಖದ ನಿಮಿತ್ತವಾಗಿಯೇ ಜೋಗುಳಾಂಬಾ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣವನ್ನು ಬಳಸಲಾಗುತ್ತದೆ. ಹಾಗೂ ಅವಳನ್ನು ಕಮಲಯೋನಿ ಮಾತೃಕಾ ಎಂದು ಹೇಳಬೇಕು ಎಂಬುದಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಇರುವ ಈ ವಿಷಯವು ನಮಗೆ ಪ್ರಸ್ತುತ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಬಹಳ ಅರ್ಥಗರ್ಭಿತವೇ. ಅದರಂತೆಯೇ ಯಾವ ದೇವಿಯ ಪ್ರಮುಖ ತಾಣವು ಮಾಹೂರ ಆಗಿರುವುದೋ ಹಾಗೂ ಯಾರನ್ನು ಪರಶುರಾಮನ ಮಾತೆ ಎಂಬುದಾಗಿ ಮಾನ್ಯ ಮಾಡಲಾಗಿದೆಯೋ ಅವಳೇ ಕೊಂಕಣ – ಗೋಮಾಂತಕ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ಕುಲದ ರಕ್ಷಕ ದೇವತೆಯಾಗಿದ್ದಾಳೆ. ಈ ಗ್ರಂಥದ ಈ ಧೋರಣೆಯೂ ಕೂಡ ನಮ್ಮನ್ನು ಅಧಿಕವಾಗಿ ವಿಚಾರ ಮಾಡಲು ತೊಡಗಿಸುವಂಥದ್ದಾಗಿದೆ.
ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿ ಜೋಗುಲಾದೇವಿ:
ಜೋಗುಳಾಂಬೆ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಈ ದೇವಿಯ ಆರಾಧನೆಯು ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿ ಜರುಗುತ್ತಲಿತ್ತು ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಅನೇಕ ಆಧಾರಗಳಿವೆ. ಚಕ್ರಧರ ಸ್ವಾಮಿಯ ಒಬ್ಬ ಶಿಷ್ಯೆ ಅಉಸಾ ಎಂಬುವವಳಲ್ಲಿ ಜೋಗುಲಾದೇವಿಯ ಹಿತ್ತಾಳೆ ಲೋಹದ ಮೂರ್ತಿಯೊಂದಿತ್ತು ಎಂಬುದಾಗಿ ಲೀಳಾ ಚರಿತ್ರೆಯಲ್ಲಿನ ವರ್ಣನೆಯಿಂದ ತಿಳಿದುಬರುತ್ತದೆ.[5] ಪೂರ್ವಾಶ್ರಮದಲ್ಲಿ ನಾಥ ಪಂಥದ ಅನುಯಾಯಿಯಾಗಿದ್ದ ಈಕೆ ಮೂಲತಃ ಪ್ರತಿಷ್ಠಿತ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ಕುಲಪ್ರಸೂತೆ. ನಾಥ ಪಂಥದಲ್ಲಿ ದೀಕಷೆ ತೆಗೆದುಕೊಂಡ ಮೇಲೆ ಈಕೆ ಭ್ರಮಣಶೀಲಳಾಗಿ ಬಿಟ್ಟಿದ್ದಳು. ಚಕ್ರಧರ ಸ್ವಾಮಿಯ ಪ್ರಭಾವ ಕಕ್ಷೆಯಲ್ಲಿ ಅವಳ ಪ್ರವೇಶವಾದೊಡನೆಯೇ ಅವಳು ಆ ಸ್ವಾಮಿಯೆಡೆಗೆ ಆಕರ್ಷಿಸಲ್ಪಟ್ಟಳು. ಸ್ವಾಮಿಗಳು ಈ ದೇವತೋಪಾಸನೆಯನ್ನು ತುಚ್ಛವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಿದ್ದರು. ಆ ಸ್ವಾಮಿಗಳು ಆಉಸೆಯ ಗಂಟನ್ನು ಸ್ವಹಸ್ತದಿಂದ ಬಿಚ್ಚಲು ‘ದೇವತೆ ಹೊರಟಳು: ಜೋಗುಲಾದೇವಿ: ರಿರಿಯಾ (?) ಹಿತ್ತಾಳೆಯವಳು ಹೊರಟಳು: ತಿತರೀಯ ಮಹುವಾದ (?) ಕೃಷ್ಣೆಯವಳು ಹೊರಟಳು: ತಿತರೀಯ ಮಹುವಾದ (?) ಕೃಷ್ಣೆಯವಳು ಹೊರಟಳು: ಆಗ ಗೋಸಾವಿಯು ಆದರಿಸಿದನು: ಆಗ ಆಉಸಿ ನುಡಿದಳು: ಸ್ವಾಮಿ ಸ್ವಾಮಿ: ಜಗನ್ನಾಥಾ: ಜೋಗುಲಾದೇವಿ ತ್ಯಜಿಸಿ ನಡೆದಿರುವಳು ಸ್ವಾಮಿ: ಕೃಷ್ಣೆಯವಳನು ಬಿಡಬೇಡ: ಆಕೆ ನನ್ನ ಮಾರ್ಗದರ್ಶಿ:’ ಈ ಮೂಲಕ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುವುದೇನೆಂದರೆ, ಆಉಸೆ ನಿತ್ಯವೂ ಈ ಹಿತ್ತಾಳೆಯ ಜೋಗುಲಾದೇವಿ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ಉಪಾಸನೆ ಮಾಡುತ್ತಿದ್ದಳು. ಆ ಮೂರ್ತಿಯ ಪೂಜಾ ಕಾರಣವಾಗಿಯೇ ಆಉಸೆಗೆ ಅಡರಿದ್ದುದು ಭ್ರಮಣ.
ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿ ಜೋಗುಲಾದೇವಿ ಹೆಸರಿನ ಒಂದು ಊರು ಇದೆ. ಈ ಊರು ಔರಂಗಾ ಬಾದ್ ಜಿಲ್ಲೆ ತಾಲೂಕಿನ ರಾಮಸಗಾಂವದಿಂದ ಮೂರು ಮೈಲು ದೂರದಲ್ಲಿ ಪಶ್ಚಿಮ ದಿಕ್ಕಿಗೆ ಬರುವ ಗೋದಾವರಿಯ ಉತ್ತರ ತಟದ ಮೇಲಿದೆ. ಚಕ್ರಧರ ಸ್ವಾಮಿಯು ಇಲ್ಲಿಗೆ ಬಂದಿದ್ದನು ಹಾಗೂ ‘ದೇವತಾ ಭುವನೀ ಪ್ರಾತಃ ಪೂಜಾ ಆರೋಗಣ‘ವೂ ಇಲ್ಲಿಯೇ ಆಗಿತ್ತು ಎಂಬುದರ ಉಲ್ಲೇಖ ಮಹಾನುಭಾವೀಯ ವಾಙ್ಮಯದಲ್ಲಿದೆ.[6]
ವಿಶೃಂಖಲಾ ದೇವಿ
ಸುವಿಖ್ಯಾತ ಶಾಕ್ತ ತಾಂತ್ರಿಕವಾದ ಭಾಸ್ಕರರಾಯ ಹಾಗೂ ಭಾಸುರಾನಂದನಾಥ ಇವರಿಗೆ ಆಲಂಪುರ ಪೀಠ ಮತ್ತು ಅಲ್ಲಿನ ನಗ್ನದೇವೀ ಮೂರ್ತಿಯ ಬಗ್ಗೆ ತಿಳಿದಿತ್ತು. ಈ ಬಗ್ಗೆ ಅವರು ತಮ್ಮ ‘ಸೌಭಾಗ್ಯ ಭಾಸ್ಕರ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಲಲಿತಾ ಸಹಸ್ರನಾಮ ಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ ಬಹಳ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿಯೇ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಈಗ್ಗೆ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಗಮನಿಸಬೇಕಾದುದು ‘ವಿಶೃಂಖಲಾ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣವನ್ನು. ಕರ್ಮಾದಿ ನಿರ್ಬಂಧಗಳ ಅಥವಾ ವಿವಿಧ ನಿಷೇಧಗಳ ಶೃಂಖಲೆಯನ್ನು ಯಾವಳು ಅಲ್ಲಗಳೆದಿರುವಳೋ, ಅವಳೇ ‘ವಿಶೃಂಖಲಾ‘, ಎಂದು ತಾತ್ತ್ವಿಕವಾಗಿ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ನೀಡಿದ್ದಾರೆ ಭಾಸ್ಕರರಾಯರು. ಮತ್ತೆ ಮುಂದುವರೆದು:
“ನಗ್ನೇತಿ ವಾ | ಅಲಂಪುರಾದಿ ಪೀಠೇಷ ತಾದೃಶದೇವೀಮೂರ್ತಿದರ್ಶನಾತ್
‘ಸ್ವಯೋನಿದರ್ಶನಾಮ್ಮ ಹ್ಯತ್ಪಶುವರ್ಗಾಮನುಸ್ಮರೇ’ ದಿತಿ ತಿರಸ್ಕಾರಿಣೀ –
ಧ್ಯಾನದರ್ಶನಾಚ್ಚ ಜವನಿಕಾಯಾ ಜವನಿಕಾಂತರಾನಪೇಕ್ಷತ್ವೇನ
ತಾದೃಶಧ್ಯಾನಸ್ಯ ಯುಕ್ತತ್ವಾಚ್ಚ |’ ಶಂಕಲಾ ಸ್ಯಾತ್ಕಟೀವಸ್ತ್ರ –
ಬಂಧೇsಪಿ ನಿಗಡೇsಪಿ ಚೇ’ ತಿ ವಿಶ್ವಃ ||”
ಈ ಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ ಭಾಸ್ಕರರಾಯರು ‘ವಿಶೃಂಖಲಾ’ ಎಂಬ ದೇವಿಯ ನಾಮದಲ್ಲಿ ‘ನಗ್ನ’ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಒಂದು ಅರ್ಥ ಪರ್ಯಾಯವನ್ನು ಕೊಟ್ಟು, ಅದರ ಪುಷ್ಟಿಗಾಗಿ ಅಲಂಪುರಾದಿ ಪೀಠಗಳಲ್ಲಿನ ತಾದೃಶ (ನಗ್ನ) ದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿಗಳನ್ನು ಸಾಕ್ಷ್ಯಗಳಾಗಿ ಮುಂದಿರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಭಾಸ್ಕರರಾಯರಾದರೊ ಈ ಶಕ್ತಿಯ ವಾಮ ಮಾರ್ಗೀಯ ಉಪಾಸಕ ಶಾಕ್ತ ತಂತ್ರದ ಒಬ್ಬ ಮಹಾನ್ ಭಾಷ್ಯಕಾರ: ಶಾಕ್ತಪೀಠಗಳ ಪುನರುದ್ಧಾರಕ; ಅಸೇತು ಹಿಮಾಚಲ ಭಾರತದ ಧರ್ಮಯಾತ್ರಿಕ. ಅಂಥವರು ಅಲಂಪುರಾದಿ ಪೀಠಗಳಲ್ಲಿನ ನಗ್ನ ಮೂರ್ತಿಗಳನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖ ಮಾಡಿದ್ದು, ‘ವಿಶೃಂಖಲಾ’ ಎಂಬ ದೇವಿಯ ಹೆಸರಿಗೆ ‘ನಗ್ನ’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ನೀಡಿರುವರು. ಇದು ಈ ಬಗೆಯ ನಗ್ನ ಮೂರ್ತಿಗಳಿಗೆ ಶಕ್ತಿ ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪನೆ ಹಾಗೂ ಆ ಬಗೆಯ ಮೂರ್ತಿಗಳು ಎಲ್ಲೆಲ್ಲಿದ್ದವೋ ಅವುಗಳಿಗೆಲ್ಲ ಪೀಠ ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪನೆಯು ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗಿತ್ತು ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಸ್ಪಷ್ಟ ದ್ಯೋತಕವಾಗಿದೆ.
ಶಾಕ್ತ ತಾಂತ್ರಿಕರ ಪ್ರಭಾವ ಕ್ಷೇತ್ರ
ಯೋನಿರೂಪೀ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸನೆಯನ್ನುಳ್ಳ ಮಹಾಕುಟ ಮತ್ತು ಆಲಂಪುರ ಇವೆರಡೂ ಬಹಳ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಶಕ್ತಿಪೀಠಗಳಾಗಿರುವ ಇತಿಹಾಸವನ್ನು ಈ ಮೊದಲೇ ಗಮನಿಸಲಾಗಿದೆ. ಶಕ್ತಿ ಪೀಠಗಳ ನಾಮಾವಳಿಯಲ್ಲಿ ಮಹಾಕೂಟ ಮತ್ತು ಆಲಂಪುರಗಳು ಸೇರಿಕೊಂಡಿರುವುದು ಕೇವಲ ಗೌರವ ಸೂಚಕವಾಗಿಯಂತೂ ಅಲ್ಲ. ಈ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಶಕ್ತಿಪೀಠವಾಗಿ ವೈಭವೀಕರಣಗೊಳಿಸುವಲ್ಲಿ ಶಾಕ್ತ ತಾಂತ್ರಿಕರ ಕೈವಾಡ ಬಹಳೇ ಇತ್ತು ಎಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೆ ಬಲವಾದ ಆಧಾರಗಳು ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿವೆ.
ರೇಣುಕೆಯ ಸಹಸ್ರನಾಮ ಸ್ತೋತ್ರದಲ್ಲಿ ಅವಳನ್ನು ಕುರಿತು ‘ಅಲಕಾಪುರ ಸಂಸ್ಥಾನ’ ಎಂದು ಹೇಳಿರುವ ಉಲ್ಲೇಖವನ್ನುಈ ಮೊದಲೇ ಗಮನಿಸಲಾಗಿದೆ. ಹಾಗೆಯೇ, ರೇಣುಕೆಯ ತಾಂತ್ರಿಕ ಉಪಾಸನೆಗಾಗಿ ‘ರೇಣುಕಾತಂತ್ರ’ ಎಂಬ ತಾಂತ್ರಿಕ ಗ್ರಂಥವೊಂದು ರಚನೆಯಾಗಿದ್ದು, ಅದರಲ್ಲಿ ರೇಣುಕೆಯ ಯೋನಿರೂಪೀ ಮೂರ್ತಿಯ ಉಪಾಸನಾ ವಿಚಾರವನ್ನು ವಿಸ್ತೃತವಾಗಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಹೈದರಾಬಾದ್‌ನಲ್ಲಿಯ ಒಬ್ಬ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ಸರದಾರನ ಮನೆತನದಲ್ಲಿ – ಒಂದು ಬೆಳ್ಳಿಯ ಹಾಗೂ ಒಂದು ಬಂಗಾರದ – ಎರಡು ಯೋನಿರೂಪೀ ರೇಣುಕೆಯ ಮೂರ್ತಿಗಳು ನಿತ್ಯ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿದ್ದುದು ರೇಣುಕಾ ತಂತ್ರಾನುಸಾರವೇ. ಈ ಮಾಹಿತಿಯನ್ನು ಡಾ. ಪಾಂಡು ರಂಗ ದೇಸಾಯಿಯವರು ಆಲಂಪುರದ ಯೋನಿರೂಪೀ ಮೂರ್ತಿಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ನೀಡಿರುವುದು ಗಮನೀಯವಾಗಿದೆ.[7]
ಶಾಕ್ತ ತಾಂತ್ರಿಕರ ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಚಾರ ಮಾಡುವಾಗನನಗೆ ಮಹಾಕೂಟ ಮ್ತು ಆಲಂಪುರ ಈ ಎರಡೂ ನೆಲೆಗಳಲ್ಲಿ ಈ ದೇವಿಯ ಸಾನ್ನಿಧ್ಯದಲ್ಲಿರುವ ನವಶಿವಲಿಂಗ ಮಂದಿರಗಳ ಮಹತ್ವವು ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಮಹಾಕೂಟದಲ್ಲಿನ ಒಂಬತ್ತು (ನವ) ಶಿವ ಸ್ಥಾನಗಳನ್ನು ‘ನವಲಿಂಗಾನಿ’ ಎಂಬ ಸಮೂಹ ದರ್ಶಕ ಉಲ್ಲೇಖವನ್ನು ಶಾಕಂಭರೀ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯವೆಂಬ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಮಾಡಲಾಗಿದ್ದು, ಅದನ್ನು ಬೇರೆಬೇರೆ ಹೆಸರಿನಿಂದಲೂ ದಾಖಲಿಸಲಾಗಿದೆ. ಇದನ್ನು ಮಹಾಕೂಟದ ಪೀಠದ ಪರಿಚಯ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ತಾವು ಗಮನಿಸಿರುತ್ತೀರಿ. ಆಲಂಪುರದಲ್ಲಿರುವ ನವ ಶಿವಮಂದಿರಗಳನ್ನು ನವ ಬ್ರಹ್ಮೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ನವ ಲಿಂಗೇಶ್ವರ ಎಂಬ ಎರಡು ಸಮೂಹ ವಾಚಕ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ಗುರುತಿಸಲಾಗುತ್ತಿದೆ. ಇಲ್ಲಿ ‘ಬ್ರಹ್ಮ‘ವು ‘ಲಿಂಗ’ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಪರ್ಯಾಯವಾಗಿ ಬಳಕೆಗೊಂಡಿರುವುದು ಕಂಡು ಬರುತ್ತದೆ.
ಈ ನವ ಶಿವಮಂದಿರಗಳ ಪ್ರಯೋಜನವಾದರೂ ಏನು? ಎರಡೂ ಸ್ಥಳಗಳಲ್ಲಿ ನವ ಶಿವಮಂದಿರಗಳಿದ್ದು, ಆ ಪೈಕಿ ಒಂದಕ್ಕೆ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯ ಇದ್ದಿರಬೇಕು; ಆ ಪ್ರಧಾನ ಶಿವಲಿಂಗಗಳಿಗೆ ಶಕ್ತಿಯ ಸಮರಸೀಕರಣ ಸಾಧ್ಯವಾಗಿರುವಂತಿದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಇದಕ್ಕೆ ಕೆಲವು ವಿಶೇಷ ಉಪಾಸನಾ ಸಂದರ್ಭಗಳೂ ಇದ್ದಿರಬೇಕು. ಈ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯಿಂದ ಹೊರಟಿದ್ದ ನನಗೆ ಮೂರನೆಯ ಪ್ರಯತ್ನದಲ್ಲಿ ಥಟ್ಟನೆ ನೆನಪಿಗೆ ಬಂದುದು ಸೌಂದರ್ಯ ಲಹರಿಯಲ್ಲಿನ ಈ ಮುಂದಣ ಶ್ಲೋಕ:
ಶರೀರಂ ತ್ವಂ ಶಂಭೋಃ ಶಶಿಮಿಹಿರವಕ್ಷೋರುಹಯುಗಂ
ತವಾತ್ಮಾನಂ ಮನ್ಯೇ ಭಗವತಿ ನವಾತ್ಮಾನಮನಘನಮ್ |
ಅತಃ ಶೇಷಃ ಶೇಷಿತ್ಯಯಮುಭಯ ಸಾಧಾರಣತಯಾ
ಸ್ಥಿತಃ ಸಂಬಂಧೋ ವಾ ಸಮರಸ ಪರಾನಂದಪರಯೋಃ ||೩೫ ||
[ಹೇ ಭಗವತಿ, ಸೂರ್ಯಚಂದ್ರರೂಪೀ ಸ್ತನದ್ವಯವುಳ್ಳ ನಿನ್ನ ಅತ್ಯಂತ ರಮಣೀಯ ಶರರವಿದು ಶಿವನ ಶರೀರವೇ ಎನಿಸುತ್ತದೆ. ಎಂತಲೇ ಏಕರೂಪತೆಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಭಗವಾನ್ ಶಂಕರ ಮತ್ತು ಭಗವತಿ ಇವರ ನಡುವಣ ಶೇಷ ಮತ್ತು ಶೇಷಿ ಸಂಬಂಧವೆಂಬುದು ಅಂದರೆ ಗೌಣ ಮುಖ್ಯ ಭಾಗ ಉಭಯತರರಿಗೂ ಅನ್ವಯಿಸುತ್ತದೆ.]
ಈ ಶ್ಲೋಕದಲ್ಲಿ ಭಗವತಿಯನ್ನು ‘ನವಾತ್ಮಾ’ ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಈ ವಿಶೇಷಣ ಬೇರೆಬೇರೆ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣಗೊಂಡಿರುವುದುಂಟು. ಆದರೆ ಮಹಾಕೂಟ ಮತ್ತು ಆಲಂ ಪುರಗಳಲ್ಲಿನ ಶಕ್ತಿಪೀಠಗಳ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯದ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಪರಂಪರಾಮಾನ್ಯ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣವು ತಂತೋತಂತಾಗಿ ಬೆಸೆಯುತ್ತದೆ.[8] ಶಿವನನ್ನು ‘ಅಷ್ಟಮೂರ್ತಿ’ ಎಂದೊಪ್ಪಲಾಗಿದೆ. ಕಾಳಿದಾಸನು ತನ್ನ ಶಾಕುಂತಲದ ನಾಂದಿಯಲ್ಲಿಯೇ ಅಷ್ಟಮೂರ್ತಿ ಶಿವನನ್ನು ಸ್ತುತಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಶಕ್ತಿಯೂ ‘ಅಷ್ಟಧಾ’ವೇ ಆಗಿದೆ. ಅಂದರೆ ಶಿವ – ಶಕ್ತಿಯರ ಅಷ್ಟಮೂರ್ತಿತ್ವವು ಒಂದೇ. ಶಿವನು ಕೊಂಚ ಶಕ್ತಿಯುಕ್ತನಾಗಿದ್ದರಿಂದಲೇ ಕಾರ್ಯ ಸಮರ್ಥನಾಗಿರುವನು. ಇಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಆತ ನಿಷ್ಕ್ರಿಯನಾಗಿ ಬಿಡುವನು. ಅಂದರೆ ಶಿವಯೋಗದಲ್ಲಿ ಶಕ್ತಿಯೇ ಕಾರ್ಯಕಾರಿಣಿಯಾಗಿರುವವಳು. ಶಿವಶಕ್ತಿಯರ ಸಮನ್ವಿತ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಶಕ್ತಿಯು ನವ ಮೂರ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿ, ನವಾತ್ಮಳಾಗುತ್ತಾಳೆ. ಅಷ್ಟ ಮೂರ್ತಿ ಶಿವನ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿರುವ ಎಂಟು ಶಿವಲಿಂಗಗಳು ಮತ್ತು ಒಂಬತ್ತನೆಯ (ನವ) ಶಕ್ತಿಯುಕ್ತ ಶಿವನ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿರುವ ಲಿಂಗ (ಶಾಕಂಭರೀ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯದಲ್ಲಿ ಆ ಕುರಿತು ‘ಶಿವಾಯಾ ಸಹಿತಃ ಶಂಭುಃ’ ಎಂದು ಸಂಬೋಧಿಸಲಾಗಿದೆ.) – ಹೀಗೆ ನವ ಲಿಂಗಗಳ ಸಮೂಹ ‘ನವಾತ್ಮಾ ಭಗವತಿ’ ಎಂದಾಗುವುದು. ಮಹಾಕೂಟ ಮತ್ತು ಆಲಂಪುರಗಳಲ್ಲಿನ ನವಲಿಂಗೇಶ್ವರ ಎಂಬುವುಗಳು ಶಾಕ್ತ ತಾಂತ್ರಿಕರ ಈ ಧಾರಣೆಯ ಮೂರ್ತ ಆವಿಷ್ಕಾರವೇ ಹೌದು ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಯಾವ ಸಂಶಯವೂ ಇರಲಾರದು.
ಮಾಹೂರಝರಿಯ ಭೂದೇವಿ – ಮೂರ್ತಿ
ವಿದರ್ಭ ಪ್ರಾಂತ್ಯದಲ್ಲಿನ ಮಾಹೂರಝರಿ ಎಂಬಲ್ಲಿ ಸುಮಾರು ನಲವತ್ತು ವರ್ಷಗಳ ಹಿಂದೆ ಉತ್ತಾನವಾದ ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿರುವ ಶಿರೋಹೀನ ನಗ್ನದೇವೀ ಮೂರ್ತಿಯು ಡಾ.ಜಿ.ಎ.ಪಿ. ಹಂಟರ್ ಅವರಿಗೆ ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿತ್ತು. ‘ಶಾರದಾಶ್ರಮ ವಾರ್ಷಿಕ‘ದಲ್ಲಿ (ಶಕ. ೧೮೫೫) ಅವರು ಮಾಹೂರಝರಿಯ ಪ್ರಾಚೀನ ಅವಶೇಷಗಳನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಒಂದು ಲೇಖನವನ್ನೂ ಪ್ರಕಟಿಸಿದ್ದರು. ಅದರಲ್ಲಿ ಪ್ರಸ್ತುತ ಮೂರ್ತಿಯ ಛಾಯಾಚಿತ್ರವೂ ಇತ್ತು. (ಹಿಂದಿನ ಪ್ರಕರಣದ ಟಿಪ್ಪಣಿ ಕ್ರಮಾಂಕ ೪ನ್ನು ನೋಡಿ).
ಮಾಹೂರಝರಿ ಎಂಬ ಊರು ವಿದರ್ಭ ಪ್ರಾಂತ್ಯದಲ್ಲಿನ ನಾಗಪುರ (ತಾಲೂಕು ಮತ್ತು ಜಿಲ್ಲೆ)ದಲ್ಲಿದೆ. ನಾಗಪುರ – ಕಾಟೋಲ ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ನಾಗಪುರದಿಂದ ಏಳನೆಯ ಮೈಲಿಕಲ್ಲಿನಿಂದ ಉತ್ತರಕ್ಕೆ ಎರಡು ಮೈಲು ದೂರದಲ್ಲಿದೆ ಈ ಸ್ಥಳ. ಸುಮಾರು ಐದುನೂರು ಜನರಿರುವ ಊರಿನಲ್ಲಿ ಪುರಾತನ ಅವಶೇಷಗಳು ವಿಪುಲವಾಗಿ ಕಾಣಸಿಗುತ್ತವೆ. ಇಲ್ಲಿ ಮರಣಿಸಿದವರನ್ನು ಹೊಳಲಾಗಿರುವ ಅನೇಕ ಲೋಹ ಯುಗೀನ (ಕ್ರಿ.ಪೂ. ಏಳು – ಎಂಟನೆಯ ಶತಕ) ಶಿಲಾ ವರ್ತುಲಗಳು, ವಿವಿದ ಬಣ್ಣದ ಕಲ್ಲಿನ ಮಣಿಗಳು, ವಾಕಾಟಕರ ಕಾಲದ ಇಟ್ಟಿಗೆಗಳು, ಕ್ಷತ್ರಪರ ಕಾಲದ ನಾಣ್ಯಗಳು ಹಾಗೂ ಕೆಲವು ಮುದ್ರಿತ ಹಂಚುಗಳು ಸಂಶೋಧಕರಿಗೆ ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿರುವುವು. ತಮ್ಮ ಲೇಖನದಲ್ಲಿ ಹಂಟರ್‌ ಅವರು ಈ ಎಲ್ಲಾ ಮಹತ್ವಯುತ ಅವಶೇಷಗಳೆಡೆ ಪುರಾತತ್ತ್ವಜ್ಞರ ಗಮನ ಸೆಳೆಯುವ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ ಇತ್ತೀಚಿನವರೆಗೂ ಅವುಗಳ ದಾಖಲಾತಿ ಮಾತ್ರ ಸಾಧ್ಯವಾಗಿಲ್ಲ. ಕ್ರಿ.ಶ.೧೯೭೧ರಲ್ಲಿ ನಾಗಪುರ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯದ ‘ಭಾರತೀಯ ಇತಿಹಾಸ, ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಮತ್ತು ಪುರಾತತ್ವ’ ವಿಭಾಗದ ವತಿಯಿಂದ ಇಲ್ಲಿನ ಶಿಲಾ ಸಾಮಗ್ರಿಗಳನ್ನು ಉತ್ಖನನ ಮಾಡುವುದರ ಜೊತೆಗೆ, ಅಲ್ಲಿನ ಮಿಕ್ಕ ಅವಶೇಷಗಳನ್ನು ಪರಿವೀಕ್ಷಿಸಲಾಯಿತು. ಅದೇ ಸುಮಾರಿನಲ್ಲಿ ಉಪಲಬ್ಧವಾದ ವಾಕಾಟಕ ವಂಶೀಯನಾದ ರಾಜನೊಬ್ಬನ ತಾಮ್ರಪಟವನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸಿದರು ಡಾ. ವಿ.ಭಿ. ಕೋಲತೆಯವರು.[9]
ಮಾಹೂರಝರಿಯಲ್ಲಿ ಉಪಲಬ್ಧವಾದ ಉತ್ತಾನಪಾದ ಮತ್ತು ಶಿರೋಹೀನ ನಗ್ನ ದೇವಿಯು ‘ದ್ರಾವಿಡ ಪೂರ್ವ ಭೂಮಿರೂಪೀ ಮಾತೃದೇವತೆ’ (Pre Dravidian Earth – Mother Goddess) ಆಗಿರಬಹುದೆಂಬುದು ಡಾ.ಹಂಟರರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ.[10] ನಲವತ್ತು ವರ್ಷಗಳ ಹಿಂದೆ ಅವರಿಗೆ ದೊರೆತಿದ್ದ ಈ ಮೂರ್ತಿ ಇಗ ಎಲ್ಲಿದೆ ಎಂಬುದು ತಿಳಿದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಇದೇ ಜಾಗದಲ್ಲಿ ಒಂದೆಡೆ ಇದೇ ಪ್ರಕಾರದ ಮೂರ್ತಿಯೊಂದು ಡಾ. ಬಾಲಕೃಷ್ಣ ದಾಭಾಡೆಯವರಿಗೆ ಸಿಕ್ಕಿತ್ತೆಂದು ಡಾ.ವಿ.ಭಿ.ಕೋಲತೆಯವರು ೧೯೭೩ರ ಮಧ್ಯದಲ್ಲಿ ಪುಣೆಯಲ್ಲಿ ಭೇಟಿಯಾದಾಗ ನನಗೆ ತಿಳಿಸಿದ್ದರು, ನಂತರ ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕ ದಾಭಾಡೆಯವರಿಗೆ ಅಲ್ಲಿಯೇ ಮತ್ತೆ ಇಂತಹ ಮತ್ತೊಂದು ಮೂರ್ತಿಯ ಲಭಿಸಿತು.
ಮಾಹೂರಝರಿಯಲ್ಲಿಯೇ ಈ ಬಗೆಯ ಅನೇಕ ದೇವೀ ಮೂರ್ತಿಗಳುಉಪಲಬ್ದವಾಗುತ್ತಿರುವುದರ ಅರ್ಥ ಆ ಊರು ಈ ದೇವಿಯ ಮುಖ್ಯ ‘ಉಪಾಸನಾ ಕೇಂದ್ರವಾಗಿತ್ತೆಂಬುದು. ಮಾಹೂರಝರಿ ಎಂಬ ಗ್ರಾಮ ನಾಮದಲ್ಲಿನ ‘ಝರಿ’ ಎಂಬ ಉತ್ತರ ಪದವನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೆ, ಉಳಿವ ‘ಮಾಹೂರ‘ವು ತನ್ನ ಭಿನ್ನತೆಯನ್ನು ತೋರುವ ಕುರುಹನ್ನುಳ್ಳುದಾಗಿರುವುದಂತೂ ಸ್ಪಷ್ಟ. ಅಂದರೆ ಈ ಸ್ಥಾನದ ಹೆಸರು ‘ಮಾಹೂರ’ ಎಂಬುದಂತೂ ಖಚಿತ. ರೇಣುಕೆಯ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ತಾಣವಾಗಿರುವ ಪ್ರಣೀತೆಕಾಠದ ಮಾಹೂರ ಮತ್ತು ಝರಿ (ಪ್ರವಾಹ) ಸಾನ್ನಿಧ್ಯದಿಂದ ಗುರುತಿಸಲ್ಪಡುವ ಮಾಹೂರ – ಈ ಎರಡೂ ಸ್ಥಾನಗಳು ಮಾತೃದೇವತೆಯ ಅಧಿಷ್ಠಾನದಿಂದಾಗಿಯೇ ಮಾತಾಪುರ> ಮಾಹೂರ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಪಡೆದಿರುವುದರಲ್ಲಿ ಸಂಶಯವಿಲ್ಲ.
 
[1]ಆಂಧ್ರಾಕಾ ಸಾಮಾಜಿಕ ಇತಿಹಾಸ: ಸುರವರಮ್ ಪ್ರತಾಪರೆಡ್ಡಿ, ಸಾಹಿತ್ಯ ಅಕಾಡೆಮಿ, ನಯಿದಿಲ್ಲಿ, ೧೯೫೯, ಪುಟ. ೫೯,೨೦೧.
[2]ಅದೇ: ಪುಟ. ೩೧೪.
[3]ಅದೇ: ಪುಟ – ೫೮; Select Kakatiya Temples: by M. Ramarao, Sri Venkateshwara University, Tirupati, 1966, PP. 27,28.
[4]ಕನ್ನಡ – ಮರಾಠಿ ಶಬ್ದಕೋಶ : ಪುಂಡಲೀಕಜೀ ಕಾತಗಡೆ, ಸಾಹಿತ್ಯ ಮತ್ತು ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಮಂಡಳ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ ರಾಜ್ಯ, ಪುಟ. ೨೬೪.
[5]ಲೀಳಾ ಚರಿತ್ರ: ಪೂರ್ವಾರ್ಧ ಸಂ. ಡಾ.ಶಂ.ಗೋ.ತುಳಪುಳೆ, ಸುವಿಚಾರ ಪ್ರಕಾಶನ ಮಂಡಳ, ನಾಗಪುರ ಪುಣೆ, ೧೯೬೬, ಪುಟ. ೮೭.
[6]ಸ್ಥಾನಪೋಥಿ (ಸ್ಥಳಪುರಾಣ): ಸಂ. ಡಾ.ವಿ.ಭಿ. ಕೋಲತೆ, ಅರುಣ ಪ್ರಕಾಶನ, ಮಲಕಾಪುರ, ಪುಟ. ೫೦,೧೦೪.
[7]ಪ್ರಬುದ್ಧ ಕರ್ನಾಟಕ: ೨೫.೨, ಪುಟ. ೨೫ – ೩೦ (ಅಡಿ ಟಿಪ್ಪಣಿ).
[8]ಸೌಂದರ್ಯ ಲಹರಿ: ಸಂ. ಪ್ರಾ.ಹ.ಬಾ.ಭಿಡೆ, ಪ್ರಕಾಶನ ಶ್ರೀಮತಿ ಮಾಯಾವತಿ ಭಿಡೆ, ಸೌಂದರ್ಯ ಲಹರಿ: ಸಂ.ಪಿ.ಎನ್.ಎನ್. ಸ್ವಾಮಿ ಧನಪತಿ, ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯ, ಮೈಸೂರು, ೧೯೪೬, ಪುಟ. ೧೧೧ ೧೧೭.
[9]ವಿದರ್ಭ ಸಂಶೋಧನ ಮಂಡಳ: ನಾಗಪುರ, ಮಾರ್ಚ್ ೧೯೫೨. ಡಾ.ವಿ.ಭಿ. ಕೋಲತೆ, ಡಾ.ಶಾಂ.ಭಾ.ದೇವ ಮತ್ತು ಅಜಯ ಮಿತ್ರ ಶಾಸ್ತ್ರಿಯವರುಗಳ ಲೇಖನ, ‘ಮಾಹೂರ ಝರಿ ಉತ್ಖನನದ ವಿಸ್ತೃತ ಸಂಶೋಧನ ವೃತ್ತ’ ಎಂಬ ಇತ್ತೀಚೆಗೆ ನಾಗಪುರ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯದಿಂದ ಪ್ರಕಟಗೊಂಡ ಕೃತಿ.
[10]ಶಾರದಾಶ್ರಮ ವಾರ್ಷಿಕ: ಶಕ. ೧೮೫೫ ಸಂ.ಯ.ಖು.ದೇಶಪಾಂಡೆ, ಶಾರದಾಶ್ರಮ, ಯವತಮಾಳ, ಪು. ೩೪ (ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿ).

(೩)
ಮಾಹೂರ ಮತ್ತು ಮಾಹೂರಝರಿ
ಮಾಹೂರಝರಿಯ ಮೂರ್ತಿಗಳಂತೆಯೇ ಇರುವ ದೇವೀ ಮೂತಿಗಳು ಆಲಂಪುರದಲ್ಲಿಯೂ ದೊರೆತಿವೆ. ಅಲ್ಲಿನ ಸಂಸ್ಕರತ ಸ್ಥಳಮಾಹಾತ್ಮ್ಯೆಯಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಕರೆದಿರುವುದು ಭೂದೇವಿ ಎಂಬುದಾಗಿ. ಅವಳು ‘ಜೋಗುಳಾಂಬಾ’ ( = ಸಂತಾನದಾತ್ರಿ) ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಜಗತ್‌ ಪ್ರಸಿದ್ಧಳಾಗಿದ್ದರೂ, ಆಕೆಯನ್ನು ರೇಣುಕೆಯೆಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದಲೇ ಗುರುತಿಸಲಾಗುತ್ತಿದೆ. ಈ ಸಂಗತಿಯನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ಆಧಾರ ಸಮೇತ ಮಂಡಿಸಿದ್ದೇನೆ. ಹಾಗೆಯೇ ವಾರಂಗಲ್‌ನ ದುರ್ಗದಲ್ಲಿ ಇರುವ ಏಕವೀರ ಮಂದಿರದಲ್ಲಿನ ಏಕವೀರೆಯ ಮೂರ್ತಿಯೂ ಇದೇ ರೀತಿಯಲ್ಲಿರುವುದಾಗಿ ‘ಕ್ರೀಡಾಬಿರಾಮಮು’ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ (ತೆಲುಗು) ಹೇಳಲಾಗಿರುವ ಸಂಗತಿಯನ್ನೂ ಸಹ ಈಗಾಗಲೇ ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆಲಂಪುರ ಮತ್ತು ವಾರಂಗಲ್‌ಗಳಲ್ಲಿನ ಉತ್ತಾನಪಾದ ಶಿರೋಹೀನ ನಗ್ನದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿಗಳಿಗೆ ಭೂದೇವಿ, ರೇಣುಕಾ ಹಾಗೂ ಏಕವೀರಾ ಎಂಬ ಅಭಿದಾನ ಮಾಡಿರುವುದರ ಹಿನ್ನೆಲೆ ಏನೆಂಬುದಕ್ಕೆ ಮಾಹೂರಝರಿಯ ಪೂರ್ವ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಮೂರ್ತಿಯ ನಾಮ – ಪರಿಚಯವು ನಿಃಸಂಶಯವಾಗಿ ಸಹಾಯಕವಾಗುತ್ತದೆ. ವಿಶಿಷ್ಟ ಬಗೆಯ ಮೂರ್ತಿಯೊಂದರ ಉಪಲಬ್ಧತೆ ಹಾಗೂ ಮಾಹೂರ ಎಂಬ ಉಪಲಬ್ಧ ಸ್ಥಾನದ ಹೆಸರು ಈ ಎರಡು ವಿಷಯಗಳು ಈ ಬಗೆಯ ಅನುಮಾನ ಹುಟ್ಟಿಕೊಳ್ಳಲು ಕಾರಣವಾಗುತ್ತವೆ.ನದಿ ದಂಡೆಯಲ್ಲಿ ಕಟ್ಟಲಾಗಿರುವ (ಪ್ರಣೀತೇಕಾಠ) ಮಾಹೂರಿನ ದೇವಿಯ ಹೆಸರಿನಂತೆಯೇ ಮಾಹೂರಝರಿಯ ಈ ದೇವಿಯ ಹೆಸರು ‘ರೇಣುಕಾ’ ಅಥವಾ ರೇಣುಕೆಯ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಪರ್ಯಾಯ ನಾಮ (ಭೂದೇವಿ, ಏಕವೀರಾ ಇತ್ಯಾದಿ)ವು ಇರುವಂಥ ಸಾಧ್ಯತೆಯಿದೆ.
ಮಾಹೂರಝರಿಯಲ್ಲಿನ ಮಾತೃ ದೇವತೆಯ ಹೆಸರಿನ ಶೋಧನೆ ಮಾಡುವುದಕ್ಕೆ ಮುಂಚೆ ಖುದ್ದಾಗಿ ಮಾಹೂರಿನ ರೇಣುಕೆಯ ಮೂರ್ತಿ ಮತ್ತು ನಾಮಪರ್ಯಾಯಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಅಧಿಕೃತವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸುವುದು ಅವಶ್ಯ. ಕಾರಣ ಈ ಎರಡೂ ನೆಲೆಗಳಲ್ಲಿನ ಪೀಠನಾಮಗಳಲ್ಲಿರುವ ಸಂಪೂರ್ಣ ಸಾಮ್ಯದಲ್ಲಿ ದೇವೀ ರೂಪದ ಮತ್ತು ದೇವೀ ನಾಮದ ಸಂಪೂರ್ಣ ಸಾಮ್ಯದ ಸಂಭಾವ್ಯದ ಬಗ್ಗೆಯೂ ನಿಶ್ಚಿತ ಸೂಚನೆ ದೊರೆಯುತ್ತದೆ.
ಮಾಹೂರಿನ ಶಿರೋಹೀನ ನಗ್ನದೇವೀ ಮೂರ್ತಿ
ಆಲಂಪುರದಲ್ಲಿನ ಉತ್ತಾನಪಾದ, ಶಿರೋಹೀನ ನಗ್ನದೇವಿಯು ರೇಣುಕೆಯಾಗಿದ್ದು ಅವಳನ್ನು ಭೂದೇವಿ ( = ಪೃಥ್ವಿ) ಎಂಬುದಾಗಿಯೂ ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ರೇಣುಕೆಯ ಸರ್ವಾಧಿಕ್ಯ ಖ್ಯತಿಯ ತಾಣವು ಮಾಹೂರ (ಜಿಲ್ಲಾ. ನಾಂದೇಡ್) ದಲ್ಲಿದೆ. ಇಲ್ಲಿನ ರೇಣುಕಾ ಮೂರ್ತಿಯ ಇಂದಿನ ದೃಶ್ಯಮಾನರೂಪ ರೂಕ್ಷಶಿಲೆಯದು. ಇದು ಸ್ವಲ್ಪ ಮಟ್ಟಿಗೆ ನಿಜವೂ ಹೌದು. ಶಿಲೆ ಎಂದರೆ ದೇವಿಯ ಕೇವಲ ಮೂಖದ ಭಾಗವಾಗಿದೆ ಎಂಬುದು ಭಕ್ತರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಮಾಹೂರಿನ ರೇಣುಕೆಯೂ ಸಹ ಉತ್ತಾನಪಾದ, ಶಿರೋಹೀನ, ನಗ್ನದೇವಿಯಾಗಿದ್ದು ಪಾರಂಪರಿಕ ಶ್ರದ್ಧೆಯ ನೆಲೆಯಿಂದ ರೂಪುಗೊಂಡಿರುವುದಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಈ ಮಾತಾಪುರ ನಿವಾಸಿನಿಯಾದ ರೇಣುಕೆಗೆ ‘ಪೃಥ್ವಿ’ ಎಂಬ ಪರ್ಯಾಯ ನಾಮವನ್ನು ಬಳಸಲಾಗಿದೆ.
ಹರಿ ಅಂಗಾಪೂರಕರ ಎಂಬ ಕವಿಯು ರಚಿಸಿದ್ದು, ಜೋತಿಬಾನ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯೆಯನ್ನು ಸಾರುವ ‘ಕೇದಾರ ವಿಜಯ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಓವೀ ಬದ್ಧವಾದ ಗ್ರಂಥವೊಂದು ಪ್ರಕಟವಾಗಿದೆ.[1] ಕೊಲ್ಹಾಪುರಕ್ಕೆ ಹತ್ತಿರದ ‘ವಾಡಿ – ರತ್ನಾಗಿರಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾದ ಬೆಟ್ಟದ ಮೇಲಿದೆ ಜೋತಿಬಾನ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ಸ್ಥಳವು. ಜೋತಿಬಾನು ಯಮಾಯಿಯ ಪತಿ. ಜೋತಿಬಾ – ಯಮಾಯಿಯರ ವಿವಾಹ ಉತ್ಸವವು ಪ್ರತಿವರ್ಷವೂ ಇಲ್ಲಿ ನಡೆಯುವುದು. ಯಮಾಯಿ ಎಂಬುದು ಲೋಕ ಶ್ರದ್ದೆಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ರೇಣುಕೆಯದ್ದೇ ಒಂದು ಪರ್ಯಾಯ ನಾಮವಾಗಿದೆ. ಈ ಶ್ರದ್ಧಾನುಸಾರವೇ ಪ್ರಸ್ತುತ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಜಮದಗ್ನಿ, ಪರಶುರಾಮ ಮತ್ತು ರೇಣುಕೆಯರ ಕಥೆಯು ಸಮಾವೇಶವಾಗಿದೆ. ತಂದೆಯ ಆಜ್ಞಾನುಸಾರ ಪರಶುರಾಮನು ತನ್ನ ತಾಯಿ ರೇಣುಕೆಯ ಶಿರಚ್ಛೇದ ಮಾಡಿದನು. ಇದರಿಂದ ಸಂತುಷ್ಟನಾದ ಜಮದಗ್ನಿಯು ತನ್ನ ಆಜ್ಞಾಧಾರಕ ಪುತ್ರನಿಗೆ ‘ವರ ಕೇಳು’ ಎಂದು ಹೇಳಿದನು. ತಂದೆಯ ಈ ಪ್ರಸನ್ನ ಮನಃಸ್ಥಿತಿಯ ಅವಕಾಶ ಪಡೆದ ಪರಶುರಾಮನು ‘ವಿಶ್ವವು ಶಕ್ತಿಹೀನವಾಯಿತು’ ಎಂಬುದನ್ನು ಮನವರಿಕೆ ಮಾಡಿಕೊಟ್ಟುದಲ್ಲದೆ, ‘ಈಗಳು ಎಲ್ಲ ಅಪರಾಧಗಳನ್ನು ಕ್ಷಮಿಸುವುದು, ತಾಯಿಯನ್ನು ಎಬ್ಬಿಸುವುದು ಕ್ಷೇಮದೊಳು |’ ಎಂದು ವಿನಂತಿಸಿಕೊಂಡನು. ಅದನ್ನು ಮನ್ನಿಸಿದ ಜಮದಗ್ನಿಯು ‘ರೇಣುಕೆಯ ಶವವನ್ನು ನೀನು ಹೋಮಾಗ್ನಿಯೊಳಗೆ ಹಾಕು, ಅವಳು ದಿವ್ಯ ದೇಹವನ್ನು ಧಾರಣ ಮಾಡಿಕೊಂಡು ರತ್ನಾಗಿರಿಯಲ್ಲಿ ನಿನಗೆ ಭೇಟಿ ಮಾಡುವಳು’, ಎಂಬುದಾಗಿ ಹೇಳಿದನು. ಆ ಪ್ರಕಾರವೇ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಪರಶುರಾಮನು ಮಾಡಿದನು:
ಅರಿತು ಮುಂದಣ ಭವಿಷ್ಯವನು | ಹಾಕಿದನು ಹೋಮಾಗ್ನಿಯೊಳು ರೇಣುಕೆಯನು |
ತೈಂಭವಾನಿ ವದೇ ಅನಾದಿವೇಷೀ | ಪರಶರಾಮ ಮಾತೆಯು ಆದರದಿ ||
ನುಡಿದಳು ಪುತ್ರ ಕೇಳೀ ಮಾತನು | ನೀನು ನಡೆ ಬರುವೆ ನಾ ಬೆನ್ನೊಳೆ |
ಮಾತೆಯನು ನೋಡಿದರೆ ಹಿಂತಿರುಗಿ ವಿಷಮ ದೃಷ್ಟಿ | ಆಗದು ನಿನಗೆ ಭೆಟ್ಟಿ ||
ನಿರುತವಿದು ಇಂತು ಜ್ವಾಲಾಮುಖಿ – | ನಾಭಿವರೆಗಂ ಬಾಹಿರಳಹಳು ರೇಣುಕಾ |
ಹೊರಟಳು, ಹಿಡಿಯದೇನನ್ನು ಮನದೊಳು ಶಂಕೆ | ಶಂಕೆವೆತ್ತ ರಾಮನಾದರೊ ನೋಡಿದ ||
ನೋಡಲು ಹಿಂದೆ ರಾಮನು ತಿರುಗಿ | ಉಳಿದಳು ಅಲ್ಲಿಯೇ ಕೋಪದಿಂ ರೇಣುಕೆ |
ಪ್ರಕಟವಾಗದು ಇನ್ನು ಎನ್ನಯ ನಗ್ನ ಅಂಗ | ಮಾತಾಪುರ ಮಾಹೂರ ಯಾಲಗಿ ನುಡಿದಳಿಂತು ||
(‘ಕೇದಾರ ವಿಜಯ‘, ೨೭.೧೪೪ – ೧೪೭)
ಈ ಮೇಲಣ ಓವಿಯಲ್ಲಿ ನಾಭಿಯವರೆಗೆ ನಗ್ನವಾಗಿದ್ದ ರೇಣುಕೆಯ ಮೂರ್ತಿಯ ಸ್ಪಷ್ಟ ಉಲ್ಲೇಖವಿದೆ. ಈ ಮುನ್ನ ಹೇಳಿದ ಕಥನಗಳೂ ಕೂಡ ಈ ಬಗೆಯ ಮೂರ್ತಿಗಳ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ಕಥೆ (Explanatory tale)ಗಳೇ ಆಗಿವೆಯೆಂಬುದು ಸುಸ್ಪಷ್ಟ. ಹೋಮಾಗ್ನಿಯಿಂದ ಕ್ರಮಶಃ ಪ್ರಕಟವಾಗುತ್ತಿದ್ದ ರೇಣುಕೆಯು ಪೂರ್ಣಗೊಳ್ಳುವ ಮುನ್ನವೇ ಶಂಕಾಕುಲಿತನಾದ ಪರಶು ರಾಮನು ಹಿಂದಿರುಗಿ ನೋಡಿಬಿಟ್ಟನು. ಎಂತಲೇ ಆಕೆ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಪ್ರಕಟಗೊಳ್ಳದೇ ಹಾಗೆಯೇ ನಿಂತುಬಿಟ್ಟಳು. ಅಲ್ಲದೆ ಆಕೆ ರತ್ನಾಗಿರಿಗೆ ಬರಲು ನಿರಾಕರಿಸಿ ಮಾಹೂರಿನಲ್ಲಿಯೇ ಉಳಿದು, ಅದನ್ನೇ ತನ್ನ ನಿವಾಸ ಸ್ಥಾನವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಂಡಳು ಎಂಬುದು ಕಥಾಕಾರನ ಅಂಬೋಣ. ರೇಣುಕೆಯ ಈ ನಾಭಿಪರ್ಯಂತ ನಗ್ನ ಮೂರ್ತಿಯೆಂದರೆ ಶಿರದಿಂದ ನಾಭಿಯವರೆಗೆ ಏನೂ ಇಲ್ಲದ್ದು, ಪಾದಗಳಿಂದ ನಾಭಿಯವರೆಗೆ ಮಾತ್ರ ಇರುವುದು ಎಂದರ್ಥ. ‘ಪ್ರಕಟವಾಗದು ಇನ್ನು ಎನ್ನಯ ನಗ್ನ ಅಂಗ’ ಎಂಬ ರೇಣುಕೆಯ ಮಾತುಗಳಿಂದಲೂ ಇದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಬಗೆಯ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ಕಥೆಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಯಃ ಯಾವಾಗಲೂ ವಿಸಂವಾದಗಳ ಕೆಲವು ಕುರುಹುಗಳು ಮುಕ್ತವಾಗಿ ಇರುವುದು ಹಾಗೂ ಸತ್ಯಾನ್ವೇಷಣ ದೃಷ್ಟಿಗೆ ಈ ಕುರುಹುಗಳಿಂದಲೇ ಸತ್ಯದ ಮೂಲ ರೂಪದರ್ಶನವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಧ್ಯವುಂಟಾಗುವುದು.
‘ಕೇದಾರ ವಿಜಯ‘ದಲ್ಲಿನ ಈ ಕಥೆಯ ಆಧಾರದಿಂದ ನಾವು ಅರಿಯಬಹುದಾದುದು ಏನೆಂದರೆ, ಮಾಹೂರಿನ ಈ ರೇಣುಕೆಯೂ ಆಲಂಪುರದ ಅಥವಾ ಮಾಹೂರಝರಿಯ ದೇವಿಯಂತೆಯೇ ಉತ್ತಾನಪಾದ, ಶಿರೋಹೀನ ಹಾಗೂ ನಗ್ನರೂಪಿಯಾಗಿದ್ದಾಳೆ. ಜೋತಿಬಾನ ಸ್ತೋತ್ರದ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಒಂದೆಡೆ ಅವನಿಗೆ ‘ಏಕವೀರಾಪತಿ’ ಹಾಗೂ ರೇಣುಕಾನಾಥ’ ಎಂಬ ರೇಣುಕೆಯ ಸಾಹಚರ್ಯ ದ್ಯೋತಕ ಹೆಸರುಗಳಿರುವಂತೆಯೇ, ‘ಮೇದಿನೀಪತಿ’ ಎಂದೂ ಕರೆದಿರುವುದುಂಟು. ಅದರ ಅರ್ಥವೇನೆಂದರೆ ಜೋತಿಬಾನು ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ಇಲ್ಲವೆ ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿಯಾಗಿದ್ದರೆ, ರೇಣುಕೆ ಕ್ಷೇತ್ರ, ಭೂದೇವಿ, ಮೇದಿನಿ (ಪೃಥ್ವಿ) – ಎಂದೆನಿಸಿದ್ದಾಳೆ.
ರೇಣುಕೆಗೆ ಇರುವ ‘ಪೃಥ್ವಿ’ ಎಂಬ ನಾಮ
ರೇಣುಕೆಯನ್ನು ಭೂದೇವಿ ಮತ್ತು ಪೃಥ್ವಿಯ ರೂಪವಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ಅದಕ್ಕಿಂತಲೂ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಅವಳ ಮೂಲರೂಪ ಅದೇ ಆಗಿರುವುದರ ಬಗ್ಗೆ (ಅವಳ ‘ರೇಣುಕಾ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದಲು ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ)ಯೂ ಅನೇಕ ಪುರಾವೆಗಳಿವೆ. ಅವುಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಸಾದರಪಡಿಸಿ, ಆ ಮೂಲಕ ಪ್ರಕಟವಾಗುವ ದೇವತಾ ರಹಸ್ಯಗಳ ಸರ್ವಾಂಗೀಣ ದರ್ಶನ ಪಡೆಯುವುದು ಒಂದು ಬೃಹದ್ ಗ್ರಂಥದ ವಿಷಯವೇ ಆಗಿದೆ. ನನಗೆ ಇಲ್ಲಿ ಈ ವಿಸ್ತೃತತೆಯ ಮೋಹವನ್ನು ಕೈಬಿಡಬೇಕಾದುದು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿದೆ. ಮಾಹೂರಿನ ರೇಣುಕೆಗೆ ಯಾವ ಮನೆತನದಲ್ಲಿ ಕುಲದೇವತೆಯಾಗಿ ಪ್ರತಿಷ್ಠೆ ಇರುವುದೋ ಅಂಥ ಒಂದು ಪ್ರಸಿದ್ದ ಮನೆತನವು ಅವಳನ್ನು ಪೃಥ್ವಿ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಸ್ವೀಕರಿಸಿರುವ ಅಂಶವನ್ನು ಮುಖ್ಯವಾಗಿಟ್ಟು ಕೊಂಡು ಚರ್ಚಿಸಬಯಸುತ್ತೇನೆ. ಹೈದರಾಬಾದ್‌ನ ‘ರಾಜೇರಾಯ ಗಯಾಂ ಬಹಾದೂರ’ ಎಂಬ ಬಿರುದಾಂಕಿತ ಭಾಲೇರಾವ್ ಮನೆತನದವರು ರೇಣುಕೆಯ ಭಕ್ತರಾಗಿದ್ದು, ಮಾಹೂರಿನ ರೇಣುಕೆಯೇ ಇವರಿಗೆ ಕುಲದೇವತೆಯಾಗಿದ್ದಾಳೆ. ಕುಲದೇವತೆಯ ಹಾಗೂ ಉಪಾಸ್ಯ ದೇವತೆಯ ಹೆಸರುಗಳನ್ನು ತಂತಮ್ಮ ಮನೆತನದ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳಿಗೆ ಅತ್ಯಂತ ಶ್ರದ್ಧೆಯಿಂದಲೇ ನಾಮಕರಣ ಮಾಡುವಂತಹ ಪರಂಪರೆ ನಿನ್ನೆ ಮೊನ್ನಿನವರೆಗೂ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕವಾಗಿತ್ತು. ಈ ಪರಂಪರೆಯನ್ನು ಅನುಸರಿಸುತ್ತಿದ್ದ ರೇಣುಕೆಯ ಭಕ್ತರಾದ ಭಾಲೆರಾವ್ ಅವರ ಮನೆತನದಲ್ಲಿ ದೇವೀ ಸಂಬಂಧಿತವಾಗಿ ಭವಾನಿಬಾಯಿ, ರೇಣುಕಾ ಬಾಯಿ, ಅಮಬಾಬಾಯಿ, ತುಳಜಾಬಾಯಿ, ದುರ್ಗಾಬಾಯಿ ಇತ್ಯಾದಿ ಸ್ತ್ರೀನಾಮಗಳು, ಭವಾನ್‌ರಾವ್, ಭವಾನಿಶಂಕರ್‌ರಾವ್, ರೇಣುಕಾದಾಸ, ಅಂಬಾದಾಸ ಇತ್ಯಾದಿ ಪುರಷನಾಮಗಳನ್ನು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಇಡಲಾಗಿದ್ದುದು ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಈ ಮನೆತನದ ಒಬ್ಬ ವಿದ್ಯಾವಂತ ಪುರುಷನ ಹೆಸರು ‘ಪೃಥ್ವಿರಾಜ’ ಎಂದಿದೆ. ಈ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿರುವ ‘ರಾಜ’ ಎಂಬ ಪದವು ಪೃಥ್ವಿಯ ಸ್ವಾಮಿತ್ವದ ದ್ಯೋತಕವೇನಲ್ಲ, ಅದು ‘ರಾವ್’ ಎಂಬ ಶಬ್ದದಂತೆ ಕೇವಲ ಗೌರವದರ್ಶಕವಾಗಿದೆ. ಅಂದರೆ ‘ಪೃಥ್ವಿರಾಜ‘ವೂ ಸಹ ಭವಾನ್‌ರಾವ್, ತುಳೋಜೀ, ತುಕೋಜಿ, ಅಂಬಾಜಿ ಹೆಸರುಗಳಂತೆ ಪುರುಷನಿಗೆ ಇಡಲಾಗಿರುವಂಥ ಸ್ತ್ರೀ ದೇವತೆಯ ಹೆಸರೇ ಆಗಿದೆ. ‘ರೇಣುಕಾ ಸಹಸ್ರನಾಮಾ’ದಲ್ಲಿಯೂ (ಶ್ಲೋಕ .೧೬) ರೇಣುಕೆಯನ್ನು ‘ಪೃಥ್ವಿ’ ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ.
ಈಗ ನಮಗೆ ಇಷ್ಟು ತಥ್ಯವು ನಿಸ್ಸಂಶಯವಾಗಿ ಗೊತ್ತಾಗಿದೆ, ಪ್ರಣೀತೇಕಾಠದ ಮಾಹೂರದ ರೇಣುಕೆಯೂ ಆಲಂಪುರದ ದೇವತೆಯಂತೆಯೇ ಉತ್ತಾನಪಾದ, ಶಿರೋಹೀನ, ನಗ್ನದೇವಿಯಾಗಿರುವಳು. ಅಲ್ಲದೆ ಅವಳಿಗೂ ‘ಪೃಥ್ವಿ’ ಎಂಬ ಮೂಲರೂಪ ದ್ಯೊತಕವಾದ ಪರ್ಯಾಯ ನಾಮವು ರೂಢಿಯಲ್ಲಿತ್ತು. ಈ ತಥ್ಯದರ್ಶನದ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಮಾಹೂರಝರಿಯ ಉತ್ತಾನ ಪಾದ, ಶಿರೋಹೀನ, ನಗ್ನ ದೇವಿಯ ಬಗ್ಗೆ ವಿಚಾರ ಮಾಡುವುದು ಉದ್ಭೋಧಕವೆನಿಸುತ್ತದೆ. ಮಾಹೂರ ಮತ್ತು ಮಾಹೂರಝರಿ ಈ ಪೀಠನಾಮಗಳ ಸ್ಪಷ್ಟ ಸಾಮ್ಯಗಳು ಈಗಾಗಲೇ ನಮ್ಮೆದುರಿಗೆ ಇವೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಮಾಹೂರಿನ ರೇಣುಕೆಯೂ ಉತ್ತಾನಪಾದ, ಶಿರೋಹೀನ, ನಗ್ನ ರೂಪವಾಗಿ ಇದ್ದುದರ ಉಲ್ಲೇಖವು ನಮಗೆ ದೊರಕಿದೆ. ಇನ್ನು ಮಾಹೂರಝರಿಯಲ್ಲಿಯೇ ದೊರೆತಿರುವ ದೇವೀ ಮೂರ್ತಿಯ ರೂಪವೂ ಕೂಡ ನಮಗೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ್ಯ ನೋಡಲು ಸಿಗುತ್ತದೆ. ಈ ಎರಡು ಪ್ರಬಲ ಸಾಮ್ಯಗಳ ಆಧಾರದಿಂದ ನಾವು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಊಹಿಸಬಹುದಾದರೆ, ಮಾಹೂರ ಮತ್ತು ಮಾಹೂರಝರಿ ಈ ಎರಡು ಸಮಾನ ನಾಮಕ ಸ್ಥಳಗಳಲ್ಲಿನ ಏಕರೂಪದ ದೇವಿಯ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿಯೂ ಪೂರ್ಣ ಸಾಮ್ಯವು ಇರಲೇಬೇಕು.
ಮಾಹೂರ (= ಮಾತಾಪುರ) ಎಂಬ ಸ್ಥಳನಾಮದಲ್ಲಿರುವುದು ದೇವಿಯ ಜಗನ್ಮಾತೃತ್ವದ ಸೂಚನೆ. ಇನ್ನು ರೇಣುಕಾ ಅಥವಾ ಪೃಥ್ವಿ ಎಂಬ ದೇವಿಯ ಏಕಾರ್ಥಕ ನಾಮದಲ್ಲಿಯೂ ಅವಳ ಮೂಲ ಸ್ವರೂಪದ ಸೂಚನೆ ಇದೆ. ಮಾಹೂರಝರಿ ಎಂಬ ಸ್ಥಳನಾಮವು ದೇವಿಯ ಜಗನ್ಮಾತೃತ್ವದ ದೃಷ್ಟಿಯ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ‘ಮಾತಾಪುರ‘ವೇ ಆಗಿದ್ದಿರಬಹುದು ಎನಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅದು ಅವಳ ಮೂಲ ಸ್ವರೂಪದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ‘ಪೃಥ್ವೀಪುರ‘ವಾಗಿರಬಹುದು ಅಥವಾ ಹಾಗಿರುವ ಸಂಭವವೂ ಉಂಟು. ಈ ಬಗೆಯ ಅಪೇಕ್ಷೆ ಅಥವಾ ಸಂಭವನೀಯತೆಗೆ ಸತ್ಯದ ಪ್ರತಿಷ್ಠೆಯು ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗಬೇಕಾದರೆ ಸಾಕಷ್ಟು ಪುರಾವೆಗಳು ಬೇಕು.
ಪೃಥ್ವೀಪುರವು ಇರುವುದಾದರೂ ಎಲ್ಲಿ?
೧೯೭೧ ಜೂನ್ ತಿಂಗಳಲ್ಲಿ ವಾಕಾಟಕರ ನೃಪತಿ ದ್ವಿತೀಯ ಪೃಥ್ವಿಶೇಣನ ಒಂದು ತಾಮ್ರಪಟ ಮಾಹೂರಝರಿಯಲ್ಲಿ ದೊರಕಿದೆ. ಡಾ.ವಿ.ಭಿ.ಕೋಲತೆ ಅವರು ಸಂಪಾದಿಸಿ ಈ ತಾಮ್ರಪಟವು ಅದೇ ವರ್ಷ ‘ವಿದರ್ಭ ಸಂಶೋಧನ ಮಂಡಳ ವಾರ್ಷಿಕ‘ದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟವಾಯಿತು.[2] ಈ ದಾನಪತ್ರವು ‘ಪೃಥಿವೀ ಸಮುದ್ರ’ ಎಂಬ ಸ್ಥಾನದಿಂದ ನೀಡಿದುದಾಗಿದ್ದು, ‘ಪೃಥಿವೀಪುರ‘ದಲ್ಲಿನ ವಿಷ್ಣುದತ್ತ ಮತ್ತು ಭವದತ್ತ ಎಂಬಿಬ್ಬರು ಬ್ರಾಹ್ಮಣರಿಗೆ ಜಮಲಖೇಟಕ ಎಂಬ ಊರನ್ನು ದಾನವಾಗಿ ಕೊಟ್ಟುದರ ಉಲ್ಲೇಖ ಅದರಲ್ಲಿದೆ.
‘ಪೃಥಿವೀ ಸಮುದ್ರ’ ಮತ್ತು ‘ಪೃಥಿವೀಪುರ’ ಎಂಬ ಸ್ಥಾನಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಪ್ರಸ್ತುತ ತಾಮ್ರಪಟವನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸಿರುವ ಡಾ. ವಿ.ಭಿ.ಕೋಲತೆಯವರು ಏನನ್ನೂ ಹೇಳಿಲ್ಲ. ಸ್ಥಾನ ನಿಶ್ಚಯದ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಅವರ ಬರಹವಿಂತಿದೆ: “ಎಲ್ಲಿಂದ ಈ ತಾಮ್ರಪಟವು ಕೊಡಲ್ಪಟ್ಟಿದೆಯೋ, ಆ ಪೃಥಿವೀ ಸಮುದ್ರವೆಂಬ ಊರು ನಿಶ್ಚಿತ ಸ್ವರೂಪದಿಂದ ಶೋಧವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ಊರಿನ ಹೆಸರಿನ ಆರಂಭದಲ್ಲಿನ ‘ಪೃಥಿವೀ’ ಎಂಬ ರಾಜನ ನಾಮವನ್ನು ಬಿಟ್ಟು, ‘ಸಮುದ್ರ’ ಎಂಬ ಗ್ರಾಮ ನಾಮದ ಅನುಷಂಗದಿಂದಲೇ ಅದರ ಶೋಧಕ್ಕೆ ಕೈಹಾಕಬೇಕು. ವಾಕಾಟಕರ ಶಾಖೆಯಾಗಿದ್ದ ರಾಜ್ಯವೊಂದು ಪೂರ್ವವಿದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಇದ್ದುದರಿಂದಾಗಿ ಆ ಭಾಗದಲ್ಲಿಯೇ ಎಲ್ಲೋ ಒಂದೆಡೆ ಈ ರಾಜಧಾನಿಯ ಊರೊಂದು ಇದ್ದಿರಬಹುದಾದ ಶಕ್ಯತೆಯಿದೆ. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಿದರೆ ನಾಗಪುರ ಜಿಲ್ಲೆಯ ಸಾವನೇರ ತಾಲೂಕಿನಲ್ಲಿರುವ ‘ಸಮುದ್ರೀ‘, ವರ್ಧಾ (ಜಿಲ್ಲೆ ಹಾಗೂ) ತಾಲೂಕಿನಲ್ಲಿರುವ ‘ಕ್ಷೀರ ಸಮುದ್ರ’ ಮತ್ತು ಹಿಂಗಣಘಾಟ್ ಎಂಬ ತಾಲೂಕಿನಲ್ಲಿರುವ ‘ಸಮುದ್ರುಪುರ’ – ಈ ಊರುಗಳು ವಿಚಾರಾರ್ಹವೆನಿಸುತ್ತವೆ. ವಾಕಾಟಕರ ರಾಜಧಾನಿಯು ಪೂರ್ವದ ಕಡೆಯಿಂದ ಪಶ್ಚಿಮದ ಕಡೆಗೆ ಸ್ಥಳಾಂತರಗೊಂಡುದರಿಂದ ಪ್ರವರ ಪುರದಿಂದ ಮತ್ತೆ ಪೂರ್ವದತ್ತಲೇ ಅರಸುವುದು ಸಂಭವನೀಯವೆನಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಹಾಗಾಗಿ ‘ಸಮುದ್ರೀ’ ಊರಿನ ವಿಚಾರವನ್ನು ಕೈಬಿಡಬಹುದು. ವರ್ಧಾ ತಾಲೂಕಿನಲ್ಲಿರುವ ‘ಕ್ಷೀರ ಸಮುದ್ರ‘ವು ಪವನಾರಕ್ಕೆ ಹತ್ತಿರದಲ್ಲಿ ವಾಯುವ್ಯಕ್ಕೆ ಆರು ಮೈಲು ಅಂತರದಲ್ಲಿ ಇದೆ. ರಾಜಧಾನಿಯನ್ನು ಬದಲಾಯಿಸಿದಾಗ ಅದನ್ನು ಇಷ್ಟು ಹತ್ತಿರದಲ್ಲಿಯೆ ಮಾಡಿರುವುದಂತೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ‘ಸಮುದ್ರಪುರ‘ವನ್ನೇ ರಾಜಧಾನಿಯನ್ನಾಗಿ ಬದಲಾಯಿಸಿ ಕೊಂಡಿರಬಹುದಾದ ಸಾಧ್ಯತೆಯೇ ಅಧಿಕವಾಗಿದೆ. ಪವನಾರದಿಂದ (ಪ್ರವರ ಪುರ) ಆಗ್ನೇಯಕ್ಕೆ ಸಮುದ್ರಪುರವು ಸುಮಾರು ಇಪ್ಪತ್ತು ಮೈಲು ದೂರದಲ್ಲಿದೆ. ಬಹುಶಃ ಇದೇ ‘ಪೃಥಿವೀಸಮುದ್ರ‘ವಾಗಿರಬಹುದು ಎನಿಸುತ್ತದೆ. ‘ಕ್ಷೀರಸಮುದ್ರ‘ವೂ ಸಹ ‘ಪೃಥವೀಪುರ‘ವಾಗಿರುವ ಸಾಧ್ಯತೆಯು ಇಲ್ಲದಿಲ್ಲ. ಯಾವ ಬ್ರಾಹ್ಮಣನಿಗೆ ಅವನಿದ್ದ ಊರನ್ನೇ ದಾನವಾಗಿ ಕೊಡಲಾಗಿತ್ತೋ ಆ ‘ಪೃಥಿವೀಪುರ‘ದ ಶೋಧವು ಸಾಧ್ಯವಾಗಿಲ್ಲ.”[3]
ಡಾ. ಕೋಲತೆಯವರ ವಿವೇಚನೆಯ ಸಾರವನ್ನು ಹೀಗೆ ಮಂಡಿಸಬಹುದು:
೧. “ಪೃಥಿವೀ ಸಮುದ್ರ ಎಂಬುದು ಒಂದು ಊರಿನ ಹೆಸರು. ಅದು ಪೃಥಿವೀಶೇಣ ದೊರೆಯ ರಾಜಧಾನಿಯಾಗಿದ್ದಿರಬೇಕು. ವಾಕಾಟಕರು ತಮ್ಮ ರಾಜಧಾನಿಯನ್ನು ಪೂರ್ವದ ಕಡೆಯಿಂದ ಪಶ್ಚಿಮದತ್ತ ಬದಲಾಯಿಸಿದುದನ್ನು ಗಮನದಲ್ಲಿ ಇಟ್ಟು ಕೊಂಡರೆ, ಪೃಥಿವೀ ಸಮುದ್ರವೆಂಬ ಊರು ಪವನಾರ (ಪ್ರವರ ಪುರ) ಎಂಬ ಮೊದಲಿನ ರಾಜಧಾನಿಗೆ ಪಶ್ಚಿಮಕ್ಕೇ ಇರಬೇಕು. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಪೃಥಿವೀ ಸಮದ್ರ ಎಂಬ ಈ ಊರು ಸಮುದ್ರಪುರ (ತಾಲೂಕ್‌ – ಹಿಂಗಳಾಘಾಟ್, ಜಿಲ್ಲೆ – ವರ್ಧಾ) ಮತ್ತು ಕ್ಷೀರ ಸಮುದ್ರ (ತಾಲೂಕ್‌, ಜಲ್ಲೆ – ವರ್ಧಾ) ಇವುಗಳ ಪೈಕಿ ಒಂದಾಗಿರಬಹುದು.
೨. ಪೃಥವೀಪುರ ಎಂಬುದು ಪೃಥಿವೀ ಸಮುದ್ರ ಎಂಬ ಊರಿನಿಂದ ಬೇರೆಯಾದಾಗಿದ್ದು, ಅದನ್ನು ಗುರುತಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವಾಗಿಲ್ಲ.
ಮಾಹೂರಝರಿಯೇ ಪೃಥಿವೀಪುರ
ಡಾ. ಕೋಲತೆಯವರು ಪೃಥಿವೀ ಸಮುದ್ರ ಎಂಬ ಊರು ಇದ್ದಿರಬೇಕು ಎಂಬುದಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದುದರಿಂದ ಹಾಗೂ ಪೃಥಿವೀ ಸಮುದ್ರವನ್ನು ಪೃಥಿವೀಪುರದಿಂದ ಬೇರೆಯಾಗಿ ಕಂಡುದರಿಂದ ಸ್ಥಳ ನಿಶ್ಚಯದ ಅವರ ದಿಶೆಯು ಬೇರೆಡೆ ಹೋಗುವಂತಾಯಿತು ಎಂಬುದು ನನ್ನ ಅನಿಸಿಕೆ. ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಸಕ್ರಮವಾಗಿ ಶೋಧನೆಗೆ ತೊಡಗಿದಾಗ ನನಗೆ ಲಭಿಸಿದ ಈ ಕೆಲವು ಅಂಶಗಳತ್ತ ಗಮನಹರಿವುದು ಅವಶ್ಯ:
೧. ‘ಪೃಥಿವೀಸಮುದ್ರ‘ವು ಗ್ರಾಮ ನಾಮವಾಗಿರದೆ, ಒಂದು ತೀರ್ಥ ನಾಮವಾಗಿರಬೇಕು. ಸಮುದ್ರ ಎಂಬುದು ತಟಾಕ (ಕೆರೆ, ಹೊಂಡಗಳನ್ನು ಕುರಿತ) ವಾಚಕ ಶಬ್ದವಾಗಿದೆ.
೨. ‘ಪೃಥಿವೀಸಮುದ್ರ’ ಎಂಬ ಕೆರೆಯ ‘ಪೃಥಿವೀಪುರ’ ಎಂಬ ಊರಿನದ್ದೇ ಇರಬೇಕು.
೩. ಪವಿತ್ರ ಜಲಪ್ರವಾಹದ ಅಥವಾ ಜಲಾಶಯದ ತಟದಲ್ಲೂ ದಾನ ಕೊಡುವ ರೂಢಿಯು ಬಹಳೇ ಪರಂಪರಾಗತವಾದುದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಪೃಥಿವೀಶೇಣ ದೊರೆಯು ಪೃಥಿವೀಪುರದಲ್ಲಿನ ಪೃಥಿವೀಸಮುದ್ರದ ತಟದ ಮೇಲೆ ದಾನ ಪತ್ರ ಕೊಟ್ಟಿರುವುದು ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿದೆ.
೪. ಪ್ರಸ್ತುತ ದಾನಪತ್ರ ಮಾಹೂರಝರಿಯಲ್ಲಿ ದೊರಕಿದೆ. ಮಾಹೂರಝರಿಯಲ್ಲಿ ಸಂಶೋಧಕರಿಗೆ ಈವರಿಗೆ ವಾಕಾಟಕರ ಕಾಲದ ಇಟ್ಟಿಗೆ, ಮುದ್ರೆ ಮತ್ತಿತರೆ ಅವಶೇಷಗಳು ವಿಫುಲವಾಗಿ ದೊರೆತಿದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಮಾಹೂರಝರಿ ಎಂಬ ಈ ಸ್ಥಳವು ವಾಕಾಟಕ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಒಂದು ಜಾಗೃತ ಕೇಂದ್ರವಾಗಿತ್ತು ಎಂಬುದು ಸಿದ್ಧವಾಗುತ್ತದೆ.
೫. ದಾನಪತ್ರವು ಇಲ್ಲಿಯೇ ದೊರಕಿರುವುದರಿಂದ ಈ ಮಾಹೂರಝರಿಯೇ ಪೃಥಿವೀಪುರ ಆಗಿರಲೇಬೇಕು. ಮಾಹೂರ (= ಮಾತಾಪುರ) ಮತ್ತು ಪೃಥಿವೀಪುರ ಇವು ಏಕಾರ್ಥಕವಾದ ಗ್ರಾಮ ನಾಮಗಳಾಗಿವೆ.
೬. ವಾಕಾಟಕ ರಾಜನು ತನ್ನನ್ನು ‘ಹಾರೀತೀಪುತ್ರ‘ನೆಂದು ಕರೆದುಕೊಂಡಿದ್ದಾನೆ.[4] ಹಾರೀತೀ ಎಂಬುವವಳು ಒಬ್ಬ ಮಾತೃದೇವತೆಯೇ.
೭. ಹರಿಷೇಣ, ದಾಮೋದರಸೇನ ಇತ್ಯಾದಿ ಹೆಸರುಗಳಲ್ಲಿ ಪೂರ್ವಪದವು ಹೇಗೆ ದೇವ ವಾಚಕವಾಗಿದೆಯೋ, ಹಾಗೆಯೇ ಪೃಥಿವೀಶೇಣ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿನ ‘ಪೃಥ್ವಿ’ ಎಂಬ ಪೂರ್ವ ಪದವೂ ದೇವತಾ ವಾಚಕವೇ ಆಗಿದೆ. ಇದು ಮಾಹೂರಿನ ಅಥವಾ ಮಾಹೂರಝರಿಯ ಮಾತೃದೇವತೆಯ ಮೂಲರೂಪದ ದರ್ಶಕ ಪರ್ಯಾಯ ನಾಮವೂ ಹೌದು.
೮. ತಾನು ಮಾತೃದೇವತೆಯ ಪುತ್ರನೆಂದು ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳುವ ರಾಜಪುರುಷರ ಮಾಲಿಕೆಯು ಪರಂಪರಾಗತವಾದುದು. ಅಂತೆಯೇ ಮಾತೃದೇವತೆಯ ಹೆಸರಿನೊಂದಿಗೆ ಪೂರ್ಣತಃ ಸಂಬಂಧಿಯಾಗಿರುವ ಪೃಥಿವೀಶೇಣನು ಮಾತೃದೇವತೆಯ ನಿವಾಸ ಸ್ಥಾನ ಹಾಗೂ ತನ್ನ ಹೆಸರಿನ ಸ್ಮಾರಕವಾಗಿ ಮಾಹೂರಝರಿಗೆ ‘ಪೃಥಿವೀಪುರ’ ಎಂಬ ಅಭಿದಾನವಿರಿಸಿ ಕೊಂಡಿರುವುದು ಎಲ್ಲ ರೀತಿಯಿಂದಲೂ ಉಚಿತವಾಗಿದೆ.
ಈ ಸುಸಂಗತವಾದ ಊಹೆಯ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಬಹುದಾದರೆ, ಮಾಹೂರಝರಿ ಎಂಬೂರು ವಾಕಾಟಕರ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಮಾತೃಪುರ ಮತ್ತು ಪೃಥಿವೀಪುರ ಎಂಬ ಉಭಯ ನಾಮಗಳಿಂದ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗಿತ್ತು. ಹಾಗೂ ಪೃಥ್ವಿಮಾತೆ ಇಲ್ಲವೆ ರೇಣುಕೆಯ ಉಪಾಸನೆಯ ಪ್ರಮುಕ ಕೇಂದ್ರವೂ ಆಗಿತ್ತು. ಹಂಟರ್ ಅವರು ತಮಗೆ ಲಭಿಸಿದ ದೇವೀ ಮೂರ್ತಿಗಳ ಬಗ್ಗೆ ವರ್ಣಿಸು ವಾಗ್ಗೆ ಹೇಳಿರುವ ‘ಭೂಮಿ ರೂಪ ಮಾತೃದೇವತೆ’ (Earth – Mother Goddess) ಎಂಬುದು ಈ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಯಥಾರ್ಥವಾದುದೇ ಆಗಿದೆ.
ಮಹಾಕೂಟ, ಆಲಂಪುರ ಮತ್ತು ಮಾಹೂರಝರಿಗಳಲ್ಲಿನ ಈ ವಿಚಿತ್ರ ರೂಪದ ದೇವತೆಗಳ ಒಂದೂವರೆ ಸಾವಿರ ವರ್ಷಗಳ ಇತಿಹಾಸವನ್ನು ನೋಡಿದಾಗ ನಮಗೆ ಒಮದು ಸಂಗತಿಯು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಕಾಲಾಂತರದಲ್ಲಿ ಶಕ್ತಿರೂಪ ಧರಿಸಿ ಶಿವನೊಂದಿಗೆ ವೈಭವದಿಂದ ಮೆರೆಯುತ್ತಿರುವ ಈ ದೇವಿಯು ಮೂಲತಃ ‘ಭೂದೇವಿ‘ಯೇ ಆಗಿದ್ದಾಳೆ, ‘ಪೃಥ್ವಿ‘ಯೇ ಆಗಿದ್ದಾಳೆ. ಆಲಂಪುರ (ಮತ್ತು ಬಹುತೇಕ ಮಾಹೂರಝರಿ)ದಲ್ಲಿ ಅವಳಿಗೆ ಇರುವುದು ರೇಣುಕೆಯ ಚರಿತ್ರೆ. ಆ ರೇಣುಕೆಯಿಂದಾಗಿಯೇ ಈ ದೇವಿಯ ರೂಪರಹಸ್ಯವನ್ನು ಭೇದಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸಾಧ್ಯವಾಯಿತು:
೧. ರೇಣುಕಾ ಎಂಬುವವಳೇ ಭೂದೇವಿ. ಅವಳ ‘ರೇಣುಕಾ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಪೃಥ್ವೀ ವಾಚಕವೇ ಆಗಿದೆ. ರೇಣು+ಕಾ = ರೇಣುಮಯಿ = ಪೃಥ್ವಿ.
೨. ಮೃದು ಕಣಗಳಿಂದ ಮಾಡಿದ ಹುತ್ತವೇ ರೇಣುಕೆಯ ಉಪಾಸನೆಗಾಗಿ ಬಳಸುತ್ತಿರುವ ನೈಸರ್ಗಿಕವಾದ ಪ್ರತೀಕ. ಹುತ್ತವು ಪೃಥ್ವಿಯ ಯೋನಿ – ಗರ್ಭಾಶಯದ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿದೆ. ‘ಪೊಟ್ಟು’ ಎಂಬ ದಾಕ್ಷಿಣಾತ್ಯ ಶಬ್ದದಿಂದ ಬಂದಿರುವುದಾಗಿದೆ. ‘ಪೋಟ್‌’ ( = ಗರ್ಭಾಶಯ)ಗೆ ‘ಹುತ್ತ‘ವು ಈ ಉಭಯ ಅರ್ಥಗಳಿಗೆ ದ್ಯೋತಕ.
೩. ಹುತ್ತದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸಲಾಗುತ್ತಿರುವ ಮಾತಂಗಿ ಹಾಗೂ ಸಾಂತೇರಿಯರೆಂಬ ಇಬ್ಬರು ದೇವಿಯರೂ ಸಹ ರೇಣುಕೆಯ ಸಮರೂಪದವರೇ – ಅಷ್ಟೇ ಏಕೆ ಏಕ ರೂಪದವರೇ ಆಗಿದ್ದಾರೆ. ಮಾತಂಗಿಯ ಚರಿತ್ರೆಯು ರೇಣುಕಾಳಿಗೆ ಹಂದಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ದಕ್ಷಿಣ ಕೊಂಕಣ ಹಾಗೂ ಗೋಮಾಂತಕ ಪ್ರದೇಶಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗಿರುವ ಸಾಂತೇರಿಯು ಪರಶುರಾಮ ಸ್ಥಾಪಿತಳೆಂಬುದು ಪಾರಂಪರಿಕ ಕಥನವಾಗಿದೆ.
೪. ರೇಣುಕೆಯ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯೆಯ ಪ್ರಕಾರ ಆಕೆಯನ್ನು ಅದಿತಿಯ ಅವತಾರವೆಂದು ಹೇಳಲಾಗುತ್ತಿದೆ. ಅದಿತಿಯು ಪೃಥ್ವಿಯೇ ಎಂಬ ವೈದಿಕ ಋಷಿಗಳ ಮತವು ಸುವಿಖ್ಯಾತವಾದುದು.
೫. ವಿಶ್ವವನ್ನೇ ತನ್ನ ಗರ್ಭದಲ್ಲಿ ಧಾರಣೆ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿರುವ ಪೃಥ್ವಿಯನ್ನು ವೈದಿಕ ಋಷಿಗಳು ‘ಉತ್ತಾನಾಮಹೀ ಪೃಥ್ವೀ’ (Earth Great Nude) ಎಂದು ಸ್ತುತಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಈ ವರ್ಣನೆಯು ಮಹಾಕೂಟಾದಿ ಸ್ಥಳಗಳಲ್ಲಿ ದೊರೆತಿರುವ ಭೂದೇವಿಯ ರೂಪದೊಂದಿಗೆ ಸರ್ವಥಾ ಹೋಲುತ್ತದೆ.
೬. ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಯೋನಿಯ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿರುವ ನಿಸರ್ಗದತ್ತ ಹುತ್ತವನ್ನು ಅತಿ ಪ್ರಾಚೀನ ಕಾಲದಿಂದ ಇಂದಿನವರೆಗೂ ಅಖಂಡವಾಗಿ ಉಪಾಸನೆ ಮಾಡುತ್ತಾ ಬರಲಾಗಿದೆ. ಹುತ್ತವು ಬಹಳೇ ನಾಜೂಕಾದುದಾಗಿರುವಂತೆ ಈ ಸದೃಶದಲ್ಲಿ ರೂಪುಗೊಂಡ ಶಿಲಾಮೂರ್ತಿಯ ಬಳಕೆಯೂ ಕೆಲವೆಡೆ ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿವೆ. ಹುತ್ತದ ಶಿಲಾರೂಪ ಪ್ರತಿಕೃತಿಯ ನಂತರದಲ್ಲಿ ನಾಭಿಯವರೆಗಿನ ಯೋನಿ ಮೂರ್ತಿಯ ರಚನೆಯು ಆರಂಭವಾಯಿತು. ಹಾಗೆಯೇ ಪ್ರಸವದ ಜೊತೆಜೊತೆಗೆ ಪೋಷಣೆಯೂ ಕೂಡ ಮಾತೃತ್ವದೊಂದಿಗೇ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟುದಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಯೋನಿಯಂತೆ ಸ್ತನಗಳಿಗೂ ಮಹತ್ವ ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗಿ ಸ್ಕಂದಗಳವರೆಗೆ ಮೂರ್ತಿಯು ನಿರ್ಮಾಣವಾಗತೊಡಗಿತು. ಭೂದೇವಿಯ ಸೃಜನಶೀಲ (ಮತ್ತು ಶೋಷಣ) ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಮೂರ್ತಿಯಾಗಿದ್ದ ಇದು, (ಹುತ್ತ) ಯೋನಿ ಸ್ತನಯುಕ್ತ ಮೂರ್ತಿಯಾಗುವ ತನಕ ಆದ ಕ್ರಮವಿಕಾಸವನ್ನು ಪುರಾವೆಗಳೊಂದಿಗೆ ಸಿದ್ಧಮಾಡಲು ಬರುತ್ತದೆ.
೭. ‘ಬೀಜ’ ವನ್ನು ಉದರದಲ್ಲಿ ಮೊಳೆಯಿಸುವ ಈ ದೇವತೆಯ ಸಂಬಂಧವಾಗಿ ವಿಭಿನ್ನ ವಾದ ನಾಮ – ರೂಪಗಳಿಂದ ಹಾಗೂ ಪ್ರತೀಕಗಳಿಂದ ಪೂಜಿಸುವ ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿಗಳ ಇಲ್ಲವೆ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕರ ಸ್ವರೂಪನ್ನು ಅನಾವರಣಗೊಳಿಸಲು ಬರುತ್ತದೆ.
೮. ಭಾರತದಲ್ಲಿನ ಈ ವಿಚಿತ್ರರೂಪೀ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸನೆಯು ಯಾವುದೇ ವಿದೇಶೀ ದೇವಿಯರೊಂಡನೆ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿಲ್ಲ. ಈ ಬಗೆಯ ಕೇವಲ ಯೋನಿ ರೂಪದ ಇಲ್ಲವೆ ಯೋನಿಸ್ತನ ರೂಪದ (ಶಿರೋವಿಹೀನ) ದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿಗಳು ಬೇರೆಲ್ಲಿಯೂ ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿಲ್ಲ. ವಿದೇಶದಲ್ಲಿನ ದೇವೀ ಮೂರ್ತಿಯೊಂದಿಗೆ ಈ ಭಾರತೀಯ ಮೂರ್ತಿಯು ಕೆಲವು ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಸಾಮ್ಯ ಹೊಂದಿವೆ. ಆದರೆ ಅದು ಕೇವಲ ನಿರ್ಮಿತಿಯ ಆದಿಕಾರಣವಾಗಿ. ಅಂದರೆ ದೇವಿಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿರುವ ಸಮಾನ ಮಾನವೀಯ ಅಂಶಗಳೊಂದಿಗೆ ಮಾತ್ರ.
೯. ಭೂದೇವಿಯ ಈ ಉಪಾಸನಾ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಆರ್ಯ ದ್ರಾವಿಡವೆಂಬ ಭೇದವು ಉಳಿದುಕೊಂಡಿದೆ. ಈ ವಾಸ್ತವ ಮತ್ತು ಕಾಲ್ಪನಿಕ ಭೇದಗಳ ಅತೀತವಾಗಿಯೂ ಅವಳ ಉಪಾಸನೆಯು ಏನಿಲ್ಲವೆಂದರೂ ಮೂರು ಸಾವಿರ ವರ್ಷಗಳಷ್ಟು ಹಿಂದಿನಿಂದಲೇ ಪ್ರಬಲವಾಗಿದ್ದುದು ಕಂಡು ಬರುತ್ತದೆ.
ರೇಣುಕೆಯ ಚರಿತ್ರೆಯ ಮತ್ತು ಉಪಾಸನಾ ಸ್ವರೂಪದ ಗವಾಕ್ಷಿಯಿಂದ ಭೂದೇವಿಯ ಯೋನಿ ಪೂಜೆ ಮೂರು ಸಾವಿರ ವರ್ಷಗಳ ಅದ್ಭುತ ಚಿತ್ರಪಟವನ್ನು ತೋರಿಸಿಕೊಡಬಹುದಾಗಿದೆ.
ಮಂದಿರ ಮತ್ತು ಸಂಗ್ರಹಾಲಯ
ಈ ಏನೆಲ್ಲವೂ ಯಾವ ಶ್ರದ್ಧೆಯಿಂದಾಗಿ ಘಟಿಸಿತೋ, ಆ ಶ್ರದ್ಧೆಯ ಲೀಲೆಯು ಹೀಗೆ ವಿಪರೀತವಾಗಿ ಬಿಟ್ಟಿದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ನಾವೇ ಉದಾರೀಕರಿಸಿದ ದೇವಿಯ ಮೂಲರೂಪವು ಇಂದು ಉಪೇಕ್ಷೆಗೆ ಒಳಗಾಗಿದೆ. ಮಹಾಕೂಟದಲ್ಲಿ ಆ ಮೂಲರೂಪವು ಇಂದು ಒಂದು ಮೂಲೆಯಲ್ಲಿ ಬಿದ್ದು ಕಾಲದ ನಿಷ್ಕರುಣ ಪ್ರಹಾರಕ್ಕೆ ಒಳಗಾಗಿದ್ದರೆ, ಆಲಂಪುರದಲ್ಲಿ ಆ ಮಂದಿರದಿಂದಲೇ ಬಹಿಷ್ಕೃತಗೊಂಡು ಸಂಗ್ರಹಾಲಯದಲ್ಲಿನ ಹಾದಿಯಲ್ಲಿನ ಮೂಲೆಯಲ್ಲಿ ಬಿಸುಡಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ.
ಮನುಷ್ಯ ಶ್ರದ್ಧೆಯ ಈ ನಡೆಯು ಎಷ್ಟೇ ವಿಚಿತ್ರವೆನಿಸಿದರೂ, ಅವುಗಳ ದಿಶೆಯ ಪರಿಯಂತೂ ಈ ನೆಲೆಗೆ ಬಂದು ಬಿಟ್ಟಿದೆ. ದೇವತೆಗಳ ಚರಿತ್ರೆಯ ಶೋಧನೆಯಿಂದ ಈ ಬಗೆಯ ಸಿದ್ಧಾಮತವನ್ನು ರೂಪಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಅನೇಕ ಉದಾಹರಣೆಗಳು ಕಾಣಸಿಗುತ್ತವೆ. ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಮನಃಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಯೋಜಿಸಿದರೆ ಮನುಷ್ಯ ಶ್ರದ್ಧೆಯಿಂದ ರೂಪುಗೊಂಡ ದೇವತಾ ಸಮೂಹವನ್ನು ಭೇದಿಸುವುದರ ಚಿಂತನೆಯೊಂದನ್ನು ಕಟ್ಟಿಕೊಳ್ಳಬಹುದು.
—-
(ಸಂಖ್ಯಾಗೊಂದಲ / ಚುಕ್ಕಿ ಚಿಹ್ನೆಯ ಗೊಂದಲ ಇರುವುದರಿಂದ ಈ ಅಧ್ಯಾಯದ ಕೆಲವು ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳನ್ನು ನಮೂದಿಸಿಲ್ಲ)
 
[1]ಶ್ರೀ ಕೇದಾರ ವಿಜಯ : ಪ್ರಕಾಶನ ಶಿವಾಜಿರಾವ್ ಆಬಾಜಿರಾವ್ ಸಾವಂತ್, ಶ್ರೀ ರಾಮತತ್ತ್ವ ಪ್ರಕಾಶ, ಬೆಳಗಾವಿ. ೧೯೬೫, ಪುಟ.೩೨೪.
[2]ವಿದರ್ಭ ಸಂಶೋಧನ ಮಂಡಳ ವಾರ್ಷಿಕ: ೧೯೭೧, ಪುಟ. ೫೩ – ೭೭.
[3]ಅದೇ : ಪುಟ. ೭೧ – ೭೨.
[4]ವಾಕಾಟಕ ನೃಪತಿ ಆಣಿ ತ್ಯಾಂಚಾ ಕಾಲ: ವಾ.ವಿ.ಮಿರಾಶೀ, ನಾಗಪುರ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯ, ನಾಗಪುರ, ೧೯೫೭, ಪುಟ.೨೪, ೭೩, ೩೨೯.


೩. ಮಾತಂಗಿ
(೧)
ಆಂಧ್ರ – ಕರ್ನಾಟಕ – ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಕಂಡು ಬರುವ ಭೂದೇವಿಯ ಸೃಜನೇಂದ್ರಿಯ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿನ ಕೆಲವು ಸಮಾನ ಶ್ರದ್ಧಾ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯಗಳನ್ನು ಈ ಹಿಂದಿನ ಎರಡು ಅಧ್ಯಾಯಗಳಲ್ಲಿಯೇ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಗಮನಿಸಲಾಗಿದೆ. ಈ ವಿಸ್ತೃತ ಭೂಭಾಗದಲ್ಲಿಯೇ ಈ ದೇವಿಯು ಮಾತಂಗಿ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿಯೂ ನೆಲೆಸಿ ಪ್ರಖ್ಯಾತಳಾಗಿದ್ದಾಳೆ. ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ರೇಣುಕೆಯೊಂದಿಗೆ ಸಮರೂಪತೆ ಸಾಧಿಸಿಯೋ ಅಥವಾ ಏಕರೂಪತೆ ಸಾಧಿಯೋ ಇರುವ ಆದಿಮ ಕಾಲದ ದೇವತೆ ಈಕೆ. ಈ ಮಾತಂಗಿಯ ಉಪಾಸನೆ ಹಾಗೂ ಅವಳ ಉಪಾಸಕರ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯಗಳ ಶೋಧವು ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ಲಜ್ಜಿತ ಗೂಢತೆಯನ್ನು ಬಿಡಿಸುವಲ್ಲಿಯೂ ಬಹಳಷ್ಟು ಸಹಕಾರಿ.
ಧರಿಣಿಯ ಪೂತ್ರ (ಪುತ್ರ)
ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಾದ್ಯಂತ ಎಲ್ಲೆಡೆಯೂ ವಾಸಿಸುತ್ತಿರುವ ಮಹಾರ್ ಜನಾಂಗದವರು ಪೂರ್ವ ಕಾಲದಿಂದಲೂ ತಮ್ಮನ್ನು ‘ಭೂಮಿಪುತ್ರ’ ಇಲ್ಲವೆ ‘ಧರಣಿಯ ಪೂತ’ ಎಂದು ಕರೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಲೇ ಬಂದಿದ್ದಾರೆ. ಅವರಲ್ಲಿ ಸುಮಾರು ಐವತ್ನಾಲ್ಕು ಪಂಗಡಗಳಿದ್ದು, ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ‘ಗೋಪಾಲ’ ಎಂಬುದೊಂದು ಪಂಗಡ.[1] ಮಾತಂಗಿಯ ಉಪಾಸಕರು ತಮ್ಮನ್ನು ‘ಗೋಪಾಲ ಎಂದು ಕರೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ’. ಈ ‘ಗೋಪಾಲ’ ಎಂಬ ಪಂಗಡದ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಕುರಿತು ಅನೇಕ ಮಹಾನುಭಾವ ಗ್ರಂಥಗಳ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅವಳ ಬಗ್ಗೆ ಮನವರಿಕೆ ಬರುವುದು ಈ ಗೋಪಾಲ ಎಂಬ ಪಂಗಡದ ಮೂಲಕವೇ. ಮಹಾರರ ಮುಖ್ಯ ದೇವಿಯಾಗಿರುವ ಮರಿ ಆಯಿಯು ಸಹ ದಕ್ಷಿಣದಲ್ಲಿನ ಆದಿಮ ಮಾತೃದೇವತೆಗಳಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬಳಾಗಿದ್ದಾಳೆ. ನಿರ್ಮಿತಿ ಮತ್ತು ಸಂಹಾರ ಈ ಎರಡಕ್ಕೂ ಅವಳೇ ಕಾರಣಳಾಗಿದ್ದಾಳೆ ಎಂಬ ತುಂಬು ಶ್ರದ್ದೆಯು ಇವರ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಬೇರೂರಿರುವುದು ಸ್ಪಷ್ಟ. ‘ಮಾರಿ’ ಎಂಬ ದಾಕ್ಷಿಣಾತ್ಯ ತಮಿಳು ಶಬ್ದವು ವರ್ಷಾವಾಚಕ (ಮಳೆಯ ಅಧಿದಾತ್ರಿ)ವಾಗಿದ್ದು, ಪರ್ಜನ್ಯ ದೇವನನ್ನು ವರ್ಷಣಶೀಲಗೊಳಿಸುವವಳೇ ಮಾರಿ ಎಂಬುದಾಗಿ ಅವಳ ಹೆಸರನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಿಸಲಾಗಿದೆ.[2] ಅಂದರೆ ತಮ್ಮನ್ನು ‘ಧರಣಿಪೂತ’ ಎಂದು ಕರೆದುಕೊಳ್ಳುವ ಮಹಾರರು ಈ ಮರಿ ಆಯಿಯ ಉಪಾಸಕರಾಗಿದ್ದಾರೆ, ಈ ಮರಿ ಆಯಿಯೇ ಧರಣೀದೇವಿ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಸಂಶಯವಿಲ್ಲ. ಎಲ್ಲೆಲ್ಲಿ ಆಕೆಯನ್ನು ‘ಮಾತಂಗಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಕರೆಯಲಾಗಿದೆಯೋ ಅಲ್ಲೆಲ್ಲ ಅವಳ ಪೂಜಾರಿಗಳು ಮಹಾರರೇ [ಕ್ವಚಿತ್ತಾಗಿ ಮಾಂಗ್ (ಕಟುಕ)] ಆಗಿರುವುದು ವಿಶೇಷ. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿ ಬಿತ್ತನೆಯ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಮಾಂಗಿಣಿ (ಕಟುಕ) ಸ್ತ್ರೀಯ ಮಡಿಲು ತುಂಬುವ ರೂಢಿಯೊಂದು ಇರುವುದು ಇಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸಬೇಕಾದ ಅಂಶ.
ಮಾಹೂರು, ತುಳಜಾಪುರ ಮತ್ತು ಸೌಂದತ್ತಿಗಳಲ್ಲಿರುವ ಮಾತಂಗಿಯ ಎಲೆಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಪೂಜಾರಿಗಳಾಗಿರುವುದು ಮಹಾರ್ – ಮಾಂಗ್ ಜಾತಿಯವರೇ.
ಮಾತಾಪುರ ಅಥವಾ ಮಾಹೂರವೇ ಮಾತಂಗಿ ದೇವಿಯ ಮುಖ್ಯ ನಿವಾಸಸ್ಥಾನವೆಂಬ ಉಲ್ಲೇಖವು ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಬಂದಿದೆ. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿರುವ ಈ ಪ್ರದೇಶ, ಆಂಧ್ರದ ಗಡಿಭಾಗಕ್ಕೆ ಹೊಂದಿಕೊಂಡಿದೆ. ಹಾಗಾಗಿ ಮಾಹೂರದಲ್ಲಿನ ಮಾತಂಗಿಯು ಆಂಧ್ರ – ಕರ್ನಾಟಕಾದಿ ಹತ್ತಿರದ ದಕ್ಷಿಣ ಭಾಗಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವ ಸಮಾಜ ಸ್ತರದವರಲ್ಲಿ ಕಾಣಸಿಗುತ್ತಾಳೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಶೋಧಿಸಬೇಕಾದ್ದು ಅವಶ್ಯ.
ಈ ಬಗೆಯ ಶೋಧನೆಯಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿದಾಗ ಅರಿವಿಗೆ ಬರುವುದೇನೆಂದರೆ ಪರಿಹ ಮತ್ತು ಮಾದಿಗ ಎಂಬೆರಡು ದಾಕ್ಷಿಣಾತ್ಯ ಜಾತಿಗಳವರಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಮಾತಂಗಿ ದೇವಿಯನ್ನು ಆರಾಧಿಸುವ ರೂಢಿಯಿರುವುದು ವಿಶೇಷ. ಪರಿಹ ಎಂಬುದು ನಮ್ಮ ಕಡೆಯ ಮಹಾರ ಇಲ್ಲವೆ ಚಮ್ಮಾರರಂತಹ ಒಂದು ಜಾತಿಯಾಗಿದ್ದು, ಮಾದಿಗರು ಆಂಧ್ರ ಕರ್ನಾಟಕದಲ್ಲಿ ಮಾಂಗರೇ ಆಗಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಎರಡೂ ಜಾತಿಗಳವರಲ್ಲಿ ಮಾತಂಗಿ ದೇವಿಯ ಬಗೆಗೆ ಅನೇಕ ಕಥೆ – ಹಾಡುಗಳು ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿದ್ದು, ಅವಳಿಗೆ ಎಲ್ಲಮ್ಮ ಹಾಗೂ ರೇಣುಕಾ ಎಂಬ ಪರ್ಯಾಯ ನಾಮಗಳನ್ನೂ ಬಳಸುತ್ತಾರೆ.
ಮಾದಿಗ ಜಾತಿಯವರು ಆಂಧ್ರ – ಕರ್ನಾಟಕದಲ್ಲಿ ಬಹಳ ಸಂಖ್ಯೆಯಲ್ಲಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಜಾತಿಗೆ ‘ಮಾತಂಗ’ ಎಂಬ ಹೆಸರೂ ಉಂಟು. ಜಂಬೂ ಋಷಿಯು ತಮ್ಮ ಮೂಲ ಪುರುಷನೆಂಬುದು ಇವರ ನಂಬಿಕೆ. (ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿನ ಢಗೋ – ಮೇಘೋ ಪಂಥೀಯ ಉಪಾಸಕರ ಗೀತೆಗಳಲ್ಲಿ ‘ಜಂಬೂಮಾಳಾ’ ಎಂಬ ಉಲ್ಲೇಖ ಬರುತ್ತದೆ.) ಈ ಜನರು ಹಸು, ಎಮ್ಮೆ, ಕುರಿ, ಆಡು ಇತ್ಯಾದಿ ಪ್ರಾಣಿಗಳ ಮಾಂಸವನ್ನು ತಿನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಹಾಗೂ ವಿಪರೀತ ಹೆಂಡವನ್ನು ಕುಡಿಯುತ್ತಾರೆ. ಇವರ ಕುಲಕಸುಬಿನಲ್ಲಿ ವ್ಯವಸಾಯದೊಂದಿಗೆ ಸ್ವಚ್ಛತಾ ಕಾರ್ಯವೂ ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಸೇರಿಕೊಂಡಿದೆ. ಅವರು ಉಪಾಸಿಸುವ ದೇವಿಗೆ ಮಾರಮ್ಮ, ಮಾಸನಮ್ಮ, ಮಾತಂಗಿ ಇಲ್ಲವೆ ಮಹಾಲಕ್ಷ್ಮಿ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳಿವೆ.[3] ಗೌರವಾರ್ಥಕವಾಗಿ ‘ಲಕ್ಷ್ಮೀಆಯಿ’ ಎಂಬುದಾಗಿಯೂ ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಸಂಬೋಧಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವ ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿನ ಮರಿ ಆಯಿಯು ಮಾತಂಗಿಯೇ ಎಂಬುದು ಈ ಪರ್ಯಾಯ ನಾಮದಿಂದ ತಿಳಿದು ಬರುತ್ತದೆ.
ಈ ಮಾದಿಗ ಜಾತಿಯಲ್ಲಿ ಇರುವ ಬವನೀಡ ಎಂಬ ಜನಪದ ಗಾಯಕ ವರ್ಗದವರು ಜೋಗುಳಾಂಬೆಯ ಉಪಾಸಕರಾಗಿರುವುದನ್ನು ಹಿಂದಿನ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿಯೇ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಜೋಗುಳಾಂಬೆಯೂ ಮಾತಂಗಿಯೇ. ಸೌಂದತ್ತಿಯಲ್ಲಿನ ಮಾತಂಗಿ ದೇವಿಗೆ ‘ಜುಗುಳೂ ಬಾಯಿ’ ಎಂಬ ಮತ್ತೊಂದು ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಹೆಸರುಂಟು. ಬವನೀಡ ಜಾತಿಯ ಸ್ತ್ರೀ – ಪುರುಷರು ಈ ದೇವಿಯ ಕಥನ ಗೀತಗಳನ್ನು ಜಮಡಿಕಾ ಎಂಬ ಡೋಲಿನ ಜೊತೆಯಲ್ಲಿ ಬಹಳ ಆವೇಶದಿಂದ ಹಾಡುತ್ತಾರೆಂಬುದನ್ನೂ ಈ ಹಿಂದೆಯೇ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ.
ಖಚಿತವಾಗಿ ನೋಡಿದಲ್ಲಿ ಈವರೆಗಿನ ಪರಿವೀಕ್ಷಣೆಯಿಂದ ಸೂಚಿತವಾಗುವಂತೆ, ಮಾಹೂರಿನಲ್ಲಿ ಅಧಿಷ್ಠಿತಳಾಗಿರುವ ರೇಣುಕೆಯೆಂಬ ಹೆಸರಿನ ದೇವತೆಯು ‘ಮಾತಂಗಿ ದೇವಿ’ಯೇ. ಈ ಅಂಶವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸಲು ರೇಣುಕೆಯ ಉಪಾಸನಾ ಕ್ಷೇತ್ರಗಳಲ್ಲಿರುವ ಕಥಾ ಪ್ರಸಂಗಗಳನ್ನು ಶೋಧಿಸಿದರೆ ರೇಣುಕಾ – ಮಾತಂಗಿಯರ ಏಕತ್ವಕ್ಕೆ ನಿರ್ಣಾಯಕವಾದ ಪುಷ್ಟಿಯು ದೊರೆಯುತ್ತದೆ.
ರೇಣುಕಾ ಮತ್ತು ಮಾತಂಗೀ
ರೇಣುಕಾ ಮತ್ತು ಮಾತಂಗೀಯರ ಸಂಬಂಧದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ, ರೇಣುಕೆಯ ಪಾರಂಪರಿಕ ಉಪಾಸಕರಾದ ಗೊಂದಲಿಗರು ಹೇಳುವ ಕಥೆಗಳಲ್ಲಿ ಬಹಳ ಮುಖ್ಯವಾದ ಕಥೆಯೊಂದಿದೆ:[4] ಮಾಹೂರ ದಡದ ಮೇಲೆ ಜಮದಗ್ನಿಯ ಆಶ್ರಮವಿತ್ತು. ಆತನಾದರೋ ಮಹಾಕೋಪಿ, ಅವನ ಹೆಂಡತಿ ರೇಣುಕಾ ಆಶ್ಚರ್ಯಪಡುವಷ್ಟು ಪತಿ ಪಾರಾಯಣೆ. ಅವಳು ತನ್ನ ಪಾತಿವ್ರತ್ಯದ ಪ್ರಭಾವದಿಂದಾಗಿ ದಿನವೂ ನೀರು ತರುತ್ತಿದ್ದಳು. ಅದು ಕೊಡದಿಂದ ಅಲ್ಲ, ತನ್ನ ಶಲ್ಯೆಯಲ್ಲಿ ಮೂಟೆಕಟ್ಟಿ. ಹಾಗೆ ತರತ್ತಿರುವಾಗ ಒಮ್ಮೆಯಾದರೂ ಒಂದು ತೊಟ್ಟು ನೀರು ಸಹ ಹೊರಗೆ ಒಸರುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಒಂದು ದಿನ ಹೀಗೆಯೇ ಅವಳು ನೀರು ತರಲೆಂದು ನದಿಗೆ ಹೋಗಿದ್ದಾಗ, ಅಲ್ಲಿ ಜಲಕ್ರೀಡೆಯಾಡುತ್ತಾ ಮುಕ್ತ ವಿಲಾಸದಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿದ್ದ ಗಂಧರ್ವರನ್ನು ನೋಡಿದಳು. ಗಂಧರ್ವ ಪುರುಷನ ಸುಂದರ ತಾರುಣ್ಯವನ್ನು ರೂಪವನ್ನು ಕಂಡ ರೇಣುಕೆಯು ಕ್ಷಣಕಾಲ ಮೋಹಕ್ಕೆ ಒಳಗಾದಳು. ಬೇಗನೇ ನೀರು ಕೊಂಡೊಯ್ಯಬೇಕೆಂಬುದರ ಅರಿವೂ ಇರಲಿಲ್ಲ ಅವಳಿಗೆ. ಅನಂತರ ಹೊತ್ತಾಯಿತೆಂದು ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಬಂದೊಡನೆ ಅವಸರವಸರವಾಗಿ ನೀರನ್ನು ತನ್ನ ಶಲ್ಯೆಯಲ್ಲಿ ಕಟ್ಟಿ ತಲೆಯ ಮೇಲಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ಆಶ್ರಮದ ಹಾದಿ ಹಿಡಿದಳು. ಆದರೆ ನೀರು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸೋರಿ ಹೋಗಿ ಅವಳ ಅಂಗಾಂಗಳೆಲ್ಲ ಒದ್ದೆಯಾದವು. ಆ ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಬಂದ ಪತ್ನಿಯನ್ನು ನೋಡಿದ ಜಮದಗ್ನಿಗೆ ವಿಪರೀತ ಕೋಪ ಬಂದಿತು.
ಏನು ನಡೆಯಿತು ಎಂಬುದನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಮನಗಂಡ ಜಮದಗ್ನಿಯು ತನ್ನ ಮಗ ಪರಶುರಾಮನನ್ನು ಕರೆದು ರೇಣುಕೆಯ ತಲೆ ಹಾರಿಸುವಂತೆ ಆಜ್ಞೆ ಮಾಡಿದ. ಒಡನೆಯೇ ಅದನ್ನು ಅಮಲಿಗೆ ತಂದನು ಪರಶುರಾಮ. ಮಗನ ಪಿತೃಭಕ್ತಿಗೆ ಮೆಚ್ಚಿ ಪ್ರಸನ್ನನಾದ ಜಮದಗ್ನಿಯು ಏನಾದರೂ ‘ವರಕೇಳು’ವಂತೆ ತಿಳಿಸಲು, ತಕ್ಷಣ ಅವನು ತಂದೆಯಲ್ಲಿ ಕೇಳಿಕೊಂಡವರವೆಂದರೆ ತನ್ನ ತಾಯಿಯನ್ನು ಬದುಕಿಸಿಕೊಡಬೇಕು ಎಂಬುದು. ಅದಕ್ಕೆ ಸಮ್ಮತಿಸಿದ ಜಮದಗ್ನಿಯು ಮಗನಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದ, ‘ಮೇಲಕ್ಕೆ ಹಾರಿ ಹೋದ ನಿನ್ನ ತಾಯಿಯ ಶಿರವನ್ನು ಹುಡುಕಿ ತಂದು ನಿನ್ನ ತಾಯಿಯ ಘಟಕ್ಕೆ ಸೇರಿಸು, ಆಗ ಅವಳಿಗೆ ಜೀವ ಬರುತ್ತದೆ’. ತಕ್ಷಣ ತಾಯಿಯ ಶಿರವನ್ನು ಹುಡುಕಿಕೊಂಡು ಹೊರಟ ಪರಶುರಾಮನಿಗೆ ಬಹಳವಾಗಿ ಹುಡುಕಿದರೂ ಅದು ದೊರೆಯಲಿಲ್ಲ. ನಿರಾಶೆಯಿಂದ ಹಿಂತಿರುಗುತ್ತಿರುವಾಗ ದಾರಿಯಲ್ಲಿ ತನ್ನ ತಾಯಿಯಂತೆಯೇ ಕಾಣುತ್ತಿದ್ದ ಮಾಂಗಿಣ (ಕಟುಕ ಜಾತಿ) ಹೆಂಗಸೊಬ್ಬಳು ಎದುರಾದಳು. ದಿಕ್ಕು ತೋಚದಂತಾಗಿದ್ದ ಆತ ಹಿಂದುಮುಂದು ನೋಡದೆ ಆ ಹೆಂಗಸಿನ ಶಿರವನ್ನು ಕತ್ತರಿಸಿ ತಂದು ತನ್ನ ತಾಯಿಯ ಮುಂಡಕ್ಕೆ ಸೇರಿಸಲು ಉದ್ಯುಕ್ತನಾದನು. ಆಗಲೇ ಪರಶುರಾಮನ ಈ ಕೃತ್ಯವನ್ನು ದೂರದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಮನಗಂಡಿದ್ದ ಜಮದಗ್ನಿಯು ಖಡಾಖಂಡಿತವಾಗಿ ವಿರೋಧಿಸಿದ. ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ತನ್ನ ಸ್ವಶಕ್ತಿಯಿಂದಲೇ ರೇಣುಕೆಯ ಶಿರವನ್ನು ತಂದು ಜೀವಂತಗೊಳಿಸಿದ ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ ಜಮದಗ್ನಿಯು ತನ್ನ ಪತ್ನಿಯನ್ನು.
ತನ್ನ ತಾಯಿಯೇನೋ ಬದುಕಿದಳು ಆದರೆ ಅವಳಿಗಾಗಿ ಮಾಡಿದ ಪ್ರಯತ್ನದಲ್ಲಿ ವ್ಯರ್ಥವಾಗಿ ಮಾಂಗಿಣಿ ಸ್ತ್ರೀಯೊಬ್ಬಳು ಪ್ರಾಣ ನೀಗಬೇಕಾಗಿ ಬಂದುದು ಪರಶುರಾಮನಿಗೆ ಕೇಡಾಗಿಕಂಡಿತು. ಅವಳನ್ನು ತನ್ನ ತಾಯಿಯಂತೆಯೇ ಭಾವಿಸಿದ ಆತ ಅವಳ ಶಿರವನ್ನು ಮಾಹೂರಗಡದ ಮೇಲೆ ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿಸಿದ. ಅಲ್ಲದೆ ‘ರೇಣುಕೆಯ ಭಕ್ತರು ರೇಣುಕೆಯ ದರ್ಶನಕ್ಕೆ ಮುನ್ನವೇ ಈಕೆಯ ದರ್ಶನ ಪಡೆಯುವುದು, ಹಾಗೂ ರೇಣುಕೆಗೆ ನೈವೇದ್ಯವನ್ನು ಅರ್ಪಿಸುವ ಮೊದಲು ಈಕೆಗೆ ಮೊದಲು ನೈವೇದ್ಯವನ್ನು ತೋರಿಸುವುದು’ ಎಂಬುದಾಗಿ ನಿಯಮಿಸಿದನು. ಹೀಗೆ ಇಂದಿಗೂ ಮಾಹೂರಗಡದ ಮೇಲೆ ಆದ್ಯಪೂಜೆಯ ಗೌರವ ಪಡೆಯುತ್ತಿರುವ ಈಕೆಯೇ ಮಾತಂಗಿದೇವಿ.
ಪಂಡಿತ ಮಹಾದೇವಶಾಸ್ತ್ರಿ ಜೋಶಿಯವರು ಸಂಕಲಿಸಿದ ಈ ಕತೆಯ ವಕ್ತೃ ಶ್ರೀ ಮಾರುತಿ ಅನಾಜಿ ಪಾಚಂಗೆ ಎಂಬ ಪುಣೆಯ ಗೊಂದಲಿಗ. ರೇಣುಕೆ ಮತ್ತು ಮಾತಂಗಿಯರ ನಿಕಟ ಸಂಬಂಧದ ಮೇಲೆ ಬೆಳಕು ಚೆಲ್ಲುವ ಈ ಕಥೆಯು ಖಂಡಿತವಾಗಿಯೂ ಮಹತ್ವದ್ದು. ಮೂಲದ ಮಾತಂಗೀ ದೇವಿಯನ್ನು ಉನ್ನತೀಕರಣಗೊಳಿಸಿ ಆಕೆಗೆ ರೇಣುಕೆ ಎಂಬ ಹೆಸರನನ್ನು ಮತ್ತು ಹೊಸ ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ಅನುಗ್ರಹಿಸಲಾಗಿದೆ ಇಲ್ಲಿ. ಅಂದರೆ ರೇಣುಕೆಯ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿ ಮೂಲ ರೂಪದ ಸ್ಥಾನ, ಗೌಣವಾಗಿದ್ದರೂ ಸರಿಯೇ ಆದ್ಯ ಪೂಜೆಯ ಗೌರವವನ್ನು ಅವಳಿಗೆ ಕೊಡಬೇಕಾಯಿತು ಎಂಬುದು ಕಥೆಯ ಸ್ಪಷ್ಟ ಅನ್ವಯಾರ್ಥ.
ಈ ಕಥೆಯ ಅನೇಕ ರೂಪಾಂತರಗಳು ಪ್ರಚಲಿತದಲ್ಲಿವೆ. ಒಂದು ಕತೆಯ ಪ್ರಕಾರ ಮಾತಂಗಿ ಹಾಗೂ ರೇಣುಕೆಯರ ಶಿರಗಳು ಪರಸ್ಪರ ಅದಲು – ಬದಲಾದವು. ಮತ್ತೊಂದರಲ್ಲಿ ಪರಿಹಾ ಸ್ತ್ರೀ ಮತ್ತು ಎಲ್ಲಮ್ಮರ ಶಿರಗಳು ಅದಲು – ಬದಲಾದುವು. ಈ ಪರಿಹಾ ಜಾತಿಯಲ್ಲಿನ ಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಮರಿ ಆಯಿಯೇ ಪರಶುರಾಮನ ಮಾತೆ ಎಂಬ ಅಂಶ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿದೆ. ಪರಿಹಾ ಸ್ತ್ರೀಯ ಮುಂಡ ಹಾಗೂ ಋಷಿ ಪತ್ನಿಯ ರುಂಡವು ಏಕತ್ರಗೊಂಡಾಗ ಹುಟ್ಟಿದ ಸ್ತ್ರೀಯೇ ಮರಿ ಆಯಿದೇವಿ. ಮತ್ತು ಋಷಿ ಪತ್ನಿಯ ಮುಂಡವೂ, ಪರಿಹಾ ಸ್ತ್ರೀಯ ರುಂಡವೂ ಏಕತ್ರಗೊಂಡು ಜೀವಂತಗೊಂಡ ಸ್ತ್ರೀಯೇ ಎಲ್ಲಮ್ಮದೇವಿ ಎಂಬುದಾಗಿ ಮರಿ ಆಯಿ ಹಾಗೂ ಎಲ್ಲಮ್ಮರ ಅನುಬಂಧದಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಲಾಗಿದೆ.[5] ಸೌಂದತ್ತಿಯ ಎಲ್ಲಮ್ಮನ ಜೋಗಪ್ಪ – ಜೋಗತಿಯರ ಉಪಾಸಕ ವರ್ಗವು ದೇವಿಯ ಬಗ್ಗೆ ಅನೇಕ ಹಾಡುಗಳನ್ನು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು –
ನೀರೋಳಗೆ ನಿಂತಿಹಳು ರೇಣುಕಾ ಉಟ್ಟು ಪೀತಾಂಬರ |
ಪರಶುರಾಮನಿಹನು ಬದಿಯೊಳು, ಮಾತಂಗಿಯಹಳು ಎದುರು ||
ಎಂಬ ಭಿನ್ ಉಲ್ಲೇಖವಿದ್ದರೂ ರೇಣುಕೆ – ಮಾತಂಗಿಯರನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ, ‘ಮುಂಡವಹುದು ಎಲ್ಲಮ್ಮನದು | ಶಿರವಹುದು ಮಾತಂಗಿಯದು|’ ಎಂಬುದಾಗಿಯೂ ಹಾಗೂ ‘ಮೊದಲು ಮಾನ ನೀಡಿದ ಮಾತಂಗಿಗೆ |’ ಎಂಬ ಉಲ್ಲೇಖವೂ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿಯೇ ಪ್ರಕಟಗೊಂಡಿದೆ.
ಈ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಮಾಹಿತಿಯಿಂದ ಸೂಚಿತವಾಗುವುದೇನೆಂದರೆ, ಮಾತಂಗಿ – ರೇಣುಕೆಯರ ಏಕತ್ವ ಸಿದ್ಧಗೊಂಡಿರುವ ರೀತಿ ಹೇಗೆ ಎಂಬುದು. ಮಹಾನುಭಾವೀಯ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಮಾತಂಗಿಯನ್ನು ‘ಮೇಸಕೋ, ಮಾಯರಾಣಿ’ (ಕ್ಷುದ್ರದೇವತೆಗಳು) ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಆ ಸತ್ಯಾ ಸತ್ಯತೆಯನ್ನು ಪರೀಕ್ಷಿಸುವುದು ಬಹಳ ಅಗತ್ಯ.
ಮಾತಂಗಿ ಮತ್ತು ಮೇಸಕೋ, ಮಾಯರಾಣಿ
ಮರಾಠಿ ಸಂತವಾಙ್ಮಯದಲ್ಲಿ ಮತ್ತೆಮತ್ತೆ ಬಂದಿರುವ ಹೆಸರುಗಳೆಂದರೆ, ಮಸಕೋ ಮತ್ತು ಮಾಯರಾಣಿ ಎಂಬ ದೇವೀ ನಾಮಗಳು, ಕ್ಷುದ್ರ ದೇವತೆಗಳ ನಾಮಾವಳಿಗಳಲ್ಲಿಯೇ ಈ ಎರಡನ್ನು ಸೇರಿಸಿರುವ ಅವರು, ಅವರ ಉಪಾಸನೆಗೂ ತೀವ್ರ ನಿಷೇಧ ಹೇರಿದ್ದಾರೆ –
೧.         ವಾಸನಾ ಮಾಂಗೀಣ ಮಾತಂಗಿನೀ | ಕಾಮನಾ ಜಳೀ ಮಾಯರಾಣೀ |
ಅಭಾವ ಭಾಂಗಡ ಭೂತ ಜೋಗಿನೀ | ತ್ಯಾಂಸೀ ನಗ್ನ ಪೂಜಿತೀ ಕೀ ||
(ಏಕನಾಥ ಗಾಥಾ. ಕ್ರ.೩೮೯೨)
೨.         ಶಿಮಗಾ ಫಾಲ್ಗುನ ಹೋಳೀಚೇ ದಿನೀ | ನಗ್ನ ಹೋಊನ್ ಪೂಜಿತೀ ಮಾಯರಾಣಿ |
ತೀ ಡೋಳೆ ದವಡೀ ಅವಲಕ್ಷಣೀ | ಜೋ ಪಾಹೂ ಜಾಯ ತ್ಯಾಚೇ ||
೩.         ಖಂಡೇರಾವ ಝಾಡೀ ಮೇಸಕೋ ಮಾಯರಾಣಿ | ಭೈರವ ಗಸ್ತೀ ಕರತಸೇ ||
ದರಬಾರ ಝಾಡೀ ಮೇಸಕೋ ಮಾಯರಾಣಿ | ಭೈರವ ಗಸ್ತೀ ಕರತಸೇ ||
(ಶೇಖ್‌ ಮಹಮದ್: ಯೋಗ ಸಂಗ್ರಾಮ. ೧೨, ೪೯, ೮೨)
೪.         ತುಕಾಈ ನಾ ನರಸೋ ಮಾಯರಾಣೀ | ವಸತೀ ಸ್ಮಶಾನೀ |
ಭೋಗೇ ಘಾಲೇ ಗೋಂಧಳ ||
(ಶೇಖ್ ಮಹಮದ್ : ಕವಿತಾ ಸಂಗ್ರಹ, ಪು. ೧೦೯)
೫.         ಜಾಖಮಾತಾ ಮಾಯರಾಣೀ | ಬಾಳಾ ಬಗುಳಾ ಮಾನವಿಣೀ |
ಪೂಜಾ ಮಾಂಗಿಣೀ ಜೋಗಿಣೀ |ಕುಲಧರ್ಮ ಕರಾವೀ ||
(ದಾಸಬೋಧ, ೪.೫.೧೬)
೬.         ನವ್ಹೇ ಜಾಖಾ ಈ ಜೋಖಾಈ | ಮಾಯರಾಣೀ ಮೇಸಾಬಾಈ ||
(ತುಕಾರಮ ಗಾಥಾ, ಕ್ರ.೨೩ – ೮೪)
೭.         ಮೈಳೀ ಮುರೀ ಮಾಯರಾಣೀ | ಅಪುಲಾಲಿಯಾ ಪರಿವಾರಗಣೀ |
ಉಠಾವಲ್ಯಾ ಸಮರಾಂಗಿಣೀ | ನಗ್ನ ಯಕ್ಷಿಣಿ ಧಾಂವತೀ ||
(ಹರಿವರದಾ, ೫೫.೧೭೮)
ಈ ಉಲ್ಲೇಖಗಳಲ್ಲಿ ಫಾಲ್ಗುಣ ಪೌರ್ಣಮಿಯ ದಿನದಂದು ಈ ಮಾಯರಾಣಿಯ ನಗ್ನಪೂಜೆ ನಡೆಯುತ್ತದೆಂಬ ಸ್ಪಷ್ಟ ವಿಚಾರವಿರುವುದು. ಶ್ರೀ ಕೃ.ವಿ. ಆಚಾರ್ಯ ಕಾಲಗಾಂವಕರ ಅವರು ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿನ ಕೆಲವು ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ಮನೆತನಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಚಲಿತದಲ್ಲಿರುವ ಮಾಯರಾಣಿಯ ಕುಲಧರ್ಮಾಚಾರವನ್ನು ವರ್ಣಿಸಿರುವರು. ಆ ದೇವಿಯ ಕುಲಧರ್ಮಾನುಸಾರ ವಿಕೇಷ ವಿಧವೆಯನ್ನು ಆಹ್ವಾನಿಸಿ ಊಟಕ್ಕೆ ಬಡಿಸಬೇಕು.[6]
ಈ ಮೇಲಣ ಉಲ್ಲೇಖಗಳಲ್ಲಿ ಮಾಯರಾಣಿ ಮತ್ತು ಮೇಸಾಈ ಮೇಸಕೋ ಸ್ವತಂತ್ರ ದೇವಿಯರಾಗಿ ಅಭಿಪ್ರೇತರಾಗಿರುವಂತೆಯೇ, ಅವರ ಏಕತೆಯೂ ಗೃಹೀತವಾಗಿದೆ. ಬಾಬಾ ಪದಮನಜಿಯವರು ತಮ್ಮ ‘ಹಿಂದೂ ಧರ್ಮಾಚೇ ಸ್ವರೂಪ’ ಎಂಬ ಕೃತಿಯ ಎರಡನೆಯ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ‘ಮೇಸಾಈ, ಮೇಸಕೋ’ ಎಂಬ ಶೀರ್ಷಿಕೆಯಡಿ ಮೇಸಕೋ ದೇವಿಯ ಬಗ್ಗೆ ನೀಡಿರುವ ಮಾಹಿತಿ ಅತ್ಯಂತ ಮಹತ್ವದ್ದಾಗಿದೆ:[7] “ಬಹುತೇಕ ಈ ದೇವತೆಗಳಿರುವುದು ಮಹಾರ್‌ ಜನಾಂಗದವರಲ್ಲಿ. ಭಾದ್ರಪದ ಮಾಸದಲ್ಲಿ ಭಾದವಿ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಈ ದೇವಿಯರಿಗೆ ನಿತ್ಯಪೂಜೆಯನ್ನು ಸಲ್ಲಿಸಲಾಗುತ್ತದೆ. ರೋಗರುಜಿನಗಳು ಹೆಚ್ಚಾಗುವುದಕ್ಕೆ ಮೂಲಕಾರಣ ಮಹಾರರ ಈ ದೇವತೆಗಳೇ ಎಂಬುದು ಜನರ ಒಂದು ನಂಬಿಕೆ. ಹಾಗಾಗಿ ಊರಿನ ಜನರು ಮಹಾರರ ಬಗ್ಗೆ ನಮ್ರರಾಗಿರುವುದಲ್ಲದೆ, ಈ ಮೇಸಾಈಯ ಪ್ರಸನ್ನತೆಗಾಗಿ ಧನ, ಧಾನ್ಯ, ಕುರಿ, ಆಡು ಇತ್ಯಾದಿ ಪೂಜಾ ಪರಿಕರಗಳನ್ನು ಅವರಿಗೆ ಒದಗಿಸುತ್ತಾರೆ.”
ಬಾಬಾ ಪದಮನಜಿಯವರು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿರುವ ‘ಭಾದವಿ’ ಎಂಬ ಮೇಸಕೋ ದೇವಿಯ ಪೂಜಾ ದಿನವು ‘ಮಾಹೂರ ಭಾದವಿ’ ಎಂಬುದಾಗಿಯೂ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗಿದೆ.[8] ಈ ಮೂಲಕ (ಮಾಹೂರ ಸಂಬಂಧಿತ) ಮೇಸಕೋ – ಮಾತಂಗೀ – ರೇಣುಕೆಯರ ಏಕತ್ವದ ಸಂಕೇತವು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗಿರುವುದು.
ಮಾತಂಗೀ ದೀಕ್ಷಾ
ಮಾದಿಗಾ (ಮತಂಗ) ಎಂಬುದು ಆಂಧ್ರ – ಕರ್ನಾಟಕಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಜಾತಿಯ ಹೆಸರು. ಇವರ ಉಪಾಸನಾ ದೇವಿಯೇ ಮಾತಂಗಿ. ದೇವದಾಸಿ, ಬಸವಿ, ಜೋಗಿತಿಯರ ಹಾಗೆಯೇ ಮಾದಿಗ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿಯೂ ಕುಮಾರಿಯರು ಮಾತಂಗಿಯ ಉಪಾಸನಾ ದೀಕ್ಷೆಯನ್ನು ಕೈಗೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ.[9] ಈ ದೀಕ್ಷೆಗೊಂಡ ಕುಮಾರಿಯರನ್ನು ಕರೆಯುವುದು ಮಾತಂಗಿ ಎಂಬುದಾಗಿಯೇ. ಹೀಗೆ ದೀಕ್ಷೆ ಹೊಂದಿದ ಕುಮಾರಿಯು ಸಾಕ್ಷಾತ್‌ ಮಾನವ ರೂಪದ ಮಾತಂಗಿಯೇ ಹೌದು. ಮಾದಿಗ ಮತ್ತಿತರೆ ಜಾತಿ – ಪಂಗಡಗಳಲ್ಲಿನ ಭಕ್ತರ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿರುವ ಶ್ರದ್ಧೆಯೇ ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ. ಮಾತಂಗಿ ದೇವಿಯ ಈ ಮಾನವ ರೂಪದ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯನ್ನು ಆರಿಸುವ ವಿಚಾರವನ್ನು ತಿಳಿಯುವುದು ಅವಶ್ಯ.
ಯಾವುದಾದರೊಂದು ಹಳ್ಳಿಯಲ್ಲಿ ಮಾತಂಗಿಯನ್ನು ನಿಯಮಿಸುವ ಕಾರ್ಯವನ್ನು ಹಮ್ಮಿಕೊಂಡಿದ್ದರೆ, ಆ ಹಳ್ಳಿಯಲ್ಲಿರುವ ಎಲ್ಲಾ ಅವಿವಾಹಿತ ಹೆಣ್ಣುಮಕ್ಕಳನ್ನು ಮಾತಮ್ಮ ಅಥವಾ ಮಾತಂಗಿ ದೇವಿಯ ಮಂದಿರದೆದುರು ಸೇರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅನಂತರ ಡೋಲಿನ ಢಣಢಣ ನಾದದೊಡನೆ ದೇವಿಯ ಸ್ತುತಿ, ಪ್ರಾರ್ಥನೆಗಳು ನಡೆಯುತ್ತವೆ. ದೇವಿಯು ತನ್ನ ಇಚ್ಛಾನುಸಾರ ಒಬ್ಬ ಕುಮಾರಿಯ ಮೂಲಕ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಳಾಗಬೇಕೆಂಬುದಾಗಿರುವುದು ಅವರು ಮತ್ತೆಮತ್ತೆ ಮಾಡುವ ಪ್ರಾರ್ಥನೆ. ಸ್ವಲ್ಪ ಹೊತ್ತಿನಲ್ಲಿಯೇ ಆ ಪ್ರಕಾರ ಯಾರಾದರೊಬ್ಬ ಕುಮಾರಿಯು ತನ್ನ ಮೈದುಂಬಿದಂತೆ ವರ್ತಿಸಿದರೆ, ದೇವಿ ತನ್ನ ಮಾಧ್ಯಮವನ್ನು ಆರಿಸಿಕೊಂಡಳೆಂದು ಉರಿನ ಜನರು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ.
ಆದರೆ ಅಷ್ಟಕ್ಕೆ ಮುಗಿಯುವುದಿಲ್ಲ ಈ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ. ದೇವಿಯು ಆರಿಸಿಕೊಂಡ ಕುಮಾರಿಯು ಇನ್ನೂ ಅನೇಕ ದಿವ್ಯಗಳಿಂದ ಹೊರಬೀಳಬೇಕು. ಭೂಮಿಯ ಮೇಲೆ ರಂಗೋಲಿ ಬಿಡಿಸಿ (ಮುಗ್ಗು), ಅದರ ಮೇಲೆ ಆಕೆಯನ್ನು ಕೂರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅವಳ ಆಸನದ ಹತ್ತಿರವೇ ತುಂಬಿರುವ ಮೊಸರಿನ ಪಾತ್ರೆಗಳನ್ನು ಇಡಲಾಗುವುದು. ದೇವೀ ಮೈತುಂಬಿದ್ದರೂ ಸ್ವತಃ ತನ್ನನ್ನು ಸಾವರಿಸಿಕೊಂಡು ತನ್ನ ಇಚ್ಛೆಗೆ ಬಂದ ಆಸನವನ್ನು ಅಲಂಕರಿಸುತ್ತಾಳೆ ಆ ಕುಮಾರಿ. ಅವಳ ಆಸನದ ಸುತ್ತ ಬಹಳ ಹತ್ತಿರವಾಗಿ ಇನ್ನೂ ನಾಲ್ಕು ತುಂಬಿದ ಮೊಸರಿನ ಪಾತ್ರೆಗಳಿರುತ್ತವೆ. ಆ ಪಾತ್ರೆಗಳಿಗೆಲ್ಲ ಹಗ್ಗಕಟ್ಟಿ ಅದರ ಮತ್ತೊಂದು ತುದಿಯನ್ನು ಮೇಲಿನ ಚಪ್ಪರಕ್ಕೆ ಕಟ್ಟಿರುತ್ತಾರೆ. ಹಗ್ಗದಿಂದ ಕಟ್ಟಲಾಗಿರುವ ಈ ಮೊಸರಿನ ಪಾತ್ರೆಗಳ ನಡುವೆ ಕುಳಿತಿರುವ ಆ ಕುಮಾರಿಯು ದೇವೀ ಮೈದುಂಬಿಕೊಂಡುದರಿಂದ ಆದ ಭಾರ, ನೋವನ್ನು ಸಹಿಸಿ ಮೊಸರಿನ ಪಾತ್ರೆಗೆ ಏನು ಧಕ್ಕೆಯಾಗದಂತೆ ಅವುಗಳ ನಡುವೆ ಓಡಾಡುವಲ್ಲಿ ಯಶಸ್ವಿಯಾದರೆ ಮಾತ್ರ ಮಾತಂಗಿ ದೀಕ್ಷೆಯ ಸತ್ವಪರೀಕ್ಷೆಯಲ್ಲಿ ಯಶಸ್ವಿಯಾಗಿದ್ದಾಳೆಂದು ಅರ್ಥ. ಹೀಗೆ ದೀಕ್ಷೆಗೊಂಡ ಕುಮಾರಿಗೆ ಒಂದು ಬುಟ್ಟಿ, ನಾಗಕಾಷ್ಠ (ನಾಗಫಣಿಯ ಕೋಲು), ನಿಂಬೆಯ ಗಿಡದ ಕೊಂಬೆಯ ಗುಚ್ಚ ಹಾಗೂ ಕವಡೆಗಳನ್ನು ಪೋಣಿಸಿರುವ ಹಗ್ಗವೇ ಮೊದಲಾದ ಮಾತಂಗಿಯ ಲಾಂಛನಗಳನ್ನು ಅರ್ಪಿಸುತ್ತಾರೆ. ಈ ಲಾಂಛನಗಳೆಲ್ಲ ಪ್ರಾಪ್ತವಾದ ಮೇಲೆಯೇ ಕುಮಾರಿಗೆ ಮಾತಂಗಿ ದೇವಿಯನ್ನು ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುವ ಪ್ರತಿಷ್ಠೆ ಲಭ್ಯವಾಗುವುದು; ನಂತರ ಅವಳು ಸಾಕ್ಷಾತ್ ಮಾತಂಗಿ ದೇವಿ ಎಂಬುದಾಗಿ ಮಾದಿಗ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ಪರಮಾದರದಿಂದ ಗೌರವಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಾಳೆ.
ಮಾತಂಗಿ ದೀಕ್ಷೆಯ ವಿಷಯವಾಗಿ ಇನ್ನೂ ಕೆಲವು ಪ್ರಕಾರಗಳು ರೂಢಿಯಲ್ಲಿವೆ. ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಮುದ್ದಾಮಾಗಿ ಯೋಜಿಸಿದ ಸಮಾರಂಭವೇ ಅಲ್ಲದೆ ಇತರೆಡೆಯೂ ಒಬ್ಬ ಕುಮಾರಿಯು ದೇವಿಯು ಮೈದುಂಬಿಕೊಂಡ ಭಾವನೆಯಿಂದ ತೂರಾಡುತ್ತಲೋ, ಮೈಭಾರವಾದಂತೆಯೋ ವರ್ತಿಸತೊಡಗುವುದುಂಟು. ಆಗ ಅವಳ ಆಕಾಂಕ್ಷೆಯ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಪರೀಕ್ಷಿಸಿ ಅವಳಿಗೆ ಮಾತಂಗಿ ಲಾಂಛನಗಳನ್ನು ಅರ್ಪಿಸುವುದೂ ರೂಢಿಯಲ್ಲಿದೆ.
ಮಾತಂಗಿ ದೀಕ್ಷೆಯ ತೀರಾ ಭಿನ್ನವಾದ ಪ್ರಕಾರವೊಂದು ಚೆಂಡಲೂರು ಎಂಬ ಗ್ರಾಮದಲ್ಲಿ ರೂಢಿಯಲ್ಲಿದೆ. ಮಾತಂಗಿ ದೀಕ್ಷೆಯ ಸಂಬಂಧವಾಗಿ ಯಾವುದಾದರೊಂದು ಹುತ್ತವನ್ನು ಶೋಧಿಸಿ ಅಗೆದು ದೀಕ್ಷೇಚ್ಛೂ ಕುಮಾರಿಯನ್ನು ಅದರೊಳಗೆ ಕೂರಿಸಿ ಅವಳ ತಲೆಯ ಮೇಲೆ ಒಂದು ಬುಟ್ಟಿಯನ್ನು ಮುಚ್ಚುತ್ತಾರೆ. ನಂತರ ಬವನೀಡು ಗಾಯಕರು ತಮ್ಮ ವಾದ್ಯಗಳೊಡನೆ ಮಾತಂಗಿ ದೇವಿಯ ಮತ್ತು ಈ ಮುನ್ನ ಆಗಿರುವ ಮಾತಂಗಿ ಉಪಾಸಕರ ಲೀಲೆಗಳನ್ನು ಹಾಡುತ್ತಾರೆ. ಹಾಗೆ ಮಾಡುತ್ತಿರುವಾಗಲೇ ಆ ‘ಹುತ್ತಸ್ಥ’ ಕುಮಾರಿಯಲ್ಲಿ ದೇವಿಯು ಸಂಚಾರವಾಗಿ, ಆಕೆ ತನ್ನ ತಲೆಯ ಮೇಲಣ ಬುಟ್ಟಿಯನ್ನು ಅತ್ಯಂತ ಆವೇಗದಿಂದ ದೂರಕ್ಕೆಸೆದು ಹೊರಬರುತ್ತಾಳೆ. ಮಾದಿಗ ಜನತೆ ದೇವಿಯ ಈ ಅವತರಣವನ್ನು ತುಂಬು ಶ್ರದ್ಧೆಯಿಂದ ಆಹ್ವಾನಿಸಿ ಪೂಜಿಸುವರಲ್ಲದೆ, ಆ ಕುಮಾರಿಗೆ ನಾಗಕಾಷ್ಠಾದಿ ಲಾಂಛನಗಳನ್ನು ಧಾರಣ ಮಾಡಲು ಸಹ ಕೊಡುತ್ತಾರೆ. ಮಾತಂಗಿ ದೀಕ್ಷೆಯ ಈ ಪ್ರಕಾರವನ್ನು ವಿಶೇಷವಾಗಿಯೇ ಪರಿಗಣಿಸಬೇಕು. ಕಾರಣ ಮಾತಂಗಿಯ ಮೂಲದ ಪ್ರತೀಕವೇ ಹುತ್ತವೆಂಬುದನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸುವುದು ಅಗತ್ಯ.
ಮಾತಂಗಿ ದೀಕ್ಷೆಯ ಮೇಲೆ ಅಂತಿಮ ಮುದ್ರೆಯನ್ನು ಒತ್ತುವಲ್ಲಿಯೂ ಒಂದು ವಿಧಿಯುಂಟು. ಕರ್ನೂಲ್‌ ಜಿಲ್ಲೆಯಲ್ಲಿನ ಕುಂಭಮ್‌ ಬಳಿಯಿರುವ ಮಲಿಂಥಪಡು ಎಂಬ ಊರು ಮಾತಂಗಿ ಅಥವಾ ಎಲ್ಲಮ್ಮಾ ದೇವಿಯ ಒಂದು ಮುಖ್ಯ ಉಪಾಸನಾ ಕೇಂದ್ರ. ಬೇರೆಬೇರೆ ಊರುಗಳಿಂದಲೂ ಮಾತಂಗಿಯರಾಗಲು ಬಯಸಿ ಕುಮಾರಿಯರು ಬರುತ್ತಾರೆ ಇಲ್ಲಿಗೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಬರುವ ವೆಚ್ಚ ಅಪಾರ, ಇದನ್ನು ಬಹಳ ಸಂತೋಷದಿಂದಲೇ ಭರಿಸುತ್ತಾರೆ ಜನತೆ. ಇಲ್ಲಿಗೆ ಬಂದ ಎಲ್ಲಾ ಮಾತಂಗಿ ಅಪೇಕ್ಷಿತ ಕುಮಾರಿಯರನ್ನು ಸಾಲಾಗಿ ಕೂರಿಸಲಾಗುವುದು. ಆನಂತರ ಬ್ರಾಹ್ಮಣನೊಬ್ಬ ದೇವಿಯ ಮುಖದ ಮೇಲಿನಂತೆ ಎಲ್ಲಾ ಕುಮಾರಿಯರ ಮೇಲೆಯೂ ಚಿಹ್ನೆಯನ್ನು ಒತ್ತುತ್ತಾನೆ. ಆಮೇಲೆ ಒಂದು ಕೋಣವನ್ನು ಬಲಿಕೊಡಲಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ವಿಧಿ ನಡೆವುದು ಐದು ದಿನಗಳ ಕಾಲ. ಯಥಾಸಾಂಗವಾಗಿ ಎಲ್ಲವೂ ಮುಗಿದ ಮೇಲೆ ಈ ಎಲ್ಲಾ ಮಾತಂಗಿ ಅಪೇಕ್ಷಿತ ಕುಮಾರಿಯರ ಮೂಲಕ ದೇವಿಯ ಪ್ರಾಣತತ್ತ್ವವು ಮುನ್ನಡೆಯಿತೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗುವುದು.
ಮಾತಂಗಿ ದೀಕ್ಷೆಯನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸಿದ ಮೇಲೆ ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ಮಾತಂಗಿ ಕನ್ಯೆಯನ್ನು ವೃಕ್ಷದೊಡನೆ ವಿವಾಹ ಮಾಡಲಾಗುತ್ತದೆ. ಪ್ರತೀಕಾತ್ಮಕವಾದ ಈ ವಿವಾಹ ವಿಧಿಯ ನಂತರದಲ್ಲಿ ಮಾತಂಗಿ ಆದವಳು ಯಾವನೇ ಪುರುಷನೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಇಟ್ಟುಕೊಳ್ಳುವ ಸ್ವಾತಂತ್ರ‍್ಯವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾಳೆ. ಆದರೆ ಇದರಿಂದ ಅವಳಿಗೆ ಯಾವುದೇ ಅಪ್ರತಿಷ್ಠೆಯು ಬರುವುದಿಲ್ಲ.
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(೨)
ಹುತ್ತದಿಂದ ಅವತರಿಸುವ ರಹಸ್ಯ
ಮಾತಂಗೀ ದೀಕ್ಷೆಯ ಪ್ರಸಂಗದಲ್ಲಿ ಮಾತಂಗಿ ಆಗಲು ಅಪೇಕ್ಷಿಸಿದ ಸ್ತ್ರೀಯನ್ನು ಹುತ್ತದಲ್ಲಿ ಕೂರಿಸಿ, ಅವಳಲ್ಲಿ ದೇವಿಯ ಸಂಚಾರವಾದ ಮೇಲೆ ಹುತ್ತದಿಂದ ಪ್ರಕಟವಾದಂತೆ ತೋರುವ ಅನುಭವ ನಿದರ್ಶನವನ್ನು ಈ ಹಿಂದೆಯೇ ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಮಾತಂಗಿಯ ಮೂಲ ಪ್ರತೀಕವೇ ಹುತ್ತ. ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದ ಅನೇಕ ಕಡೆಗಳಲ್ಲಿ ರೇಣುಕಾ – ಎಲ್ಲಮ್ಮ – ಮಾತಂಗಿಯರನ್ನು ಪೂಜಿಸಲಾಗುತ್ತಿರುವುದು ಕೂಡ ಈ ರೂಪದಲ್ಲಿಯೇ. ಗೋಮಾಂತಕ ಹಾಗೂ ದಕ್ಷಿಣ ಕೊಂಕಣ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿಯೂ ಹುತ್ತವನ್ನು ಪೂಜಿಸುತ್ತಿರುವುದು ಸಾಂತೇರಿ ದೇವಿಯ ರೂಪದಲ್ಲಿಯೇ. ರೇಣುಕೆಯಂತೆ ಸಾಂತೇರಿಯೂ ಕೂಡ ಸ್ಥಾಪಿತಳಾಗಿರುವುದು ಪರಶುರಾಮನಿಂದಲೇ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಮೃದುಕೋಮಲವಾದ ರೇಣುಳಿಂದ ಗೂಢಾಕಾರವಾಗಿ ಕಟ್ಟಲ್ಪಟ್ಟಿರುವ ಹುತ್ತವೇ ಭೂಮಿಯ ಯೋನಿ. ಅದರಲ್ಲಿ ವಾಸ ಮಾಡುವ ನಾಗನಾದರೋ ಪುರುಷ ತತ್ತ್ವದ ಪ್ರತಿನಿಧಿ. ರೇಣುಕಾ ಎಂಬ ದೇವೀ ನಾಮವು ಮೂಲತಃ ಭೂಮಿವಾಚಕ (ರೇಣುಕಾ = ರೇಣುಮಯಿ = ಪೃಥ್ವಿ). ಹಾಗಾಗಿ ಅವಳನ್ನು ಕೋರಿ ಭೂಮಿಕಾ (ಕುಮಾರಿ ಭೂಮಿ) ಎಂಬುದಾಗಿ ಕರೆದಿರುವುದುಂಟು. ಗೋಮಾಂತಕದಲ್ಲಿನ ಸಾಂತೇರಿಯೂ ಪ್ರಖ್ಯಾತಳಾಗಿರುವುದು ‘ಭೂಮಿ’ ಎಂಬ ಪರ್ಯಾಯ ನಾಮದಿಂದಲೇ. ಕ್ಷೇತ್ರದೇವತಾ ರೂಪದ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿ ಹುತ್ತವು ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವುದರಿಂದ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿಯೇ ಮುರುಗನ್, ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ, ಖಂಡೋಬಾ, ಜೋತಿಬಾ, ರವಳನಾಥ, ಭೈರವ ಈ ಎಲ್ಲಾ ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿ ಅಥವಾ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕರು ನಾಗರೂಪವಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಇಂದಿಗೂ ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯನು ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವುದು ಹುತ್ತಸ್ಥ ನಾಗನ ರೂಪವಾಗಿಯೇ. ಬಳ್ಳಾರಿಯಲ್ಲಿನ ‘ಮಣ್‌ ಮೈಲಾರ’ (ಮಣ್ಣು ಮೈಲಾರ = ಮೃತಿಕಾ ಮೈಲಾರ) ಮತ್ತು ಜೇಜೂರಿಯಲ್ಲಿನ (ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ) ಎತ್ತರದ ‘ಆದಿ ಮೈಲಾರ’ ಇವೂ ಹೀಗೆಯೇ ‘ಹುತ್ತಸ್ಥ ನಾಗ’ ರೂಪದಲ್ಲಿರುವುದು ವಿಶೇಷ ಗಮನೀಯ. ಗೋಮಾಂತಕದಲ್ಲಿನ ಸಾಂತೇರಿ ದೇವಿಯ ಕೈಯಲ್ಲಿ ನಾಗವಿರುವುದು ಹಾಗೂ ಮಾತಂಗಿಯ ಉಪಾಸಕರ ಕೈಯಲ್ಲಿ ನಾಗಕಾಷ್ಠ ಇರುವುದಾದರೂ ಏಕೆ? ಎಂಬುದರ ರಹಸ್ಯ ಬಿಡಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗುವುದು ಈ ನಾಗ ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿತ್ವದಿಂದಲೇ ಎಂಬುದನ್ನು ಮರೆಯುವಂತಿಲ್ಲ.
ರೇಣುಕೆಯ ಕಥಾವಾಙ್ಮಯದಲ್ಲಿನ ಕಥೆಯೊಂದು ಇಂತಿದೆ: ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಆದಿಶಕ್ತಿಯು ಹುತ್ತದಿಂದ ಕನ್ಯಾ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟಗೊಂಡಳು ಹಾಗೂ ಒಬ್ಬ ರಾಜನ ಕನ್ಯೆಯಾಗಿ ಬೆಳೆದಳು.[1] ಮಾತಂಗಿ ದೀಕ್ಷೆಯಲ್ಲಿಯೂ ಸಹ ಪುನಃ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತಿರುವುದು ಈ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಶ್ರದ್ಧೆಯೇ. ಭೂಮಿಯ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿ ಹುತ್ತಕ್ಕೆ ಇಂಥ ಅಸಾಧಾರಣ ಮಹತ್ವವಿದೆ. ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಚೀನ ಕಾಲದಿಂದಲೂ ಅನೇಕ ವಿಧಿ – ವಿಧಾನಗಳಲ್ಲಿ ಹುತ್ತದ ಮಣ್ಣನ್ನು ಸುಫಲನಕಾರಕ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಬಳಸಲಾಗುತ್ತಿತ್ತು ಎಂಬುದರ ಬಗ್ಗೆ ಅನೇಕ ಪುರಾವೆಗಳು ಉಪಲಬ್ಧವಾಗುತ್ತವೆ.
ಕುಮಾರಿ ರೇಣುಕಾ ಮತ್ತು ‘ಅಪ್ಪನೇ ಇಲ್ಲದ ಪರಶುರಾಮ‘
ಹುತ್ತದ ರೂಪವಾಗಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವ ರೇಣುಕೆಯು ಭೂಮಿ ಕುಮಾರಿ ಭೂಮಿಯಾಗಿರುವಳೆಂಬುದನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ನೋಡಿದ್ದೇವೆ. ಮಾತೃದೇವತೆಯು ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಋತುವಿನಲ್ಲಿಯೂ ಎಲ್ಲವನ್ನು ತನ್ನ ಉದರದಲ್ಲಿ ಹೊತ್ತು ತರುತ್ತಿರುವಳಾದರೂ, ಅಖಂಡ ರೂಪದಿಂದ ಆಕೆ ಕನ್ಯೆಯೇ. ಆಕೆ ಪುರುಷತ್ವವನ್ನು ಅನೇಕ ಸಂಬಂಧಗಳಿಂದ ಪೋಷಿಸುವಳಾದರೂ, ಆಕೆಯ ಕೌಮಾರ್ಯಕ್ಕೆ ಎಲ್ಲೂ, ಯಾವತ್ತೂ ಚ್ಯುತಿ ಬಂದಿಲ್ಲ. ಮಾತೃದೇವತಾ ಉಪಾಸನಾ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಈ ವಿಚಾರವು ಒಂದು ಸಾತತ್ಯವಾದ ಸಂಗತಿಯೇ. ಸೌಂದತ್ತಿಯಲ್ಲಿನ ಎಲ್ಲಮ್ಮ ರೇಣುಕೆಯ ಪಾರಂಪರಿಕ ಗೀತೆಗಳಲ್ಲಿ ಅವಳ ಕೌಮಾರ್ಯ ಕನ್ಯೆತನದ ಉಲ್ಲೇಖವು ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಬರುತ್ತದೆ.[2] ಗೆಳೆಯರು ‘ಅಪ್ಪನಿಲ್ಲದೆ ಹುಟ್ಟಿದ ಹುಡುಗ’ ಎಂದು ಒಂದೇ ಸಮನೆ ಪರಶುರಾಮನನ್ನು ಅಣಕಿಸುತ್ತಿರುತ್ತಾರೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಆತ ತನ್ನ ತಾಯಿಯಲ್ಲಿ ‘ಬೇಗನೆ ನನ್ನ ತಂದೆಯನ್ನು ತೋರಿಸು!’ ಎಂದು ಆಗ್ರಹ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಅದಕ್ಕೆ ರೇಣುಕೆಯು ಹೀಗೆ ಹೇಳುತ್ತಾಳೆ:
ಆಡಲಿಕ್ಕೆಂದು ಹೋಗಿದ್ದಳು ಸಂಭಾನ ಮಗಳು |
ಆರು ಜನರಿಗೆ ಗಣ (?) ಕೊಡುವಾಗ |
ಕೇಳಿ ಪಡೆದೆನಾಗ ತಂದೆಯಿಲ್ಲದಂತೆ ನಿನ್ನನ್ನು |
ನನಗಿಲ್ಲ ಪತಿ, ನಿನಗಿಲ್ಲ ಪಿತ |
ಅಂತಿರಲು ಎಲ್ಲಿ ತೋರುವುದೀ ಹೊತ್ತಿನೊಳು ||
ಮತಂಗ ಮತ್ತು ಮಾತಂಗಿ
‘ಮಾತಂಗಿ‘ಯ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಧರಣಿಯ (ಹಾಗೂ ‘ಮೇಘ, ಆಕಾಶ‘ಗಳ ಮೂಲಕ ಜಲ) ಪೂಜೆ ಮಾಡುತ್ತಿರುವುದನ್ನು ಕಂಡಾಗ ನನಗೆ ಸ್ಮರಣೆಯಾಗುವವಳು ಗಜಲಕ್ಷ್ಮಿ. ಲಕ್ಷ್ಮಿ – ಪದ್ಮ, ಪದ್ಮಜಾ, ಪದ್ಮಹಸ್ತಾಲಕ್ಷ್ಮಿ ಎಂಬೆಲ್ಲ ಗಜಲಕ್ಷ್ಮಿಯ ಸಂಕಲ್ಪನೆಗಳು ಭೂಮಿಯವೇ ಆಗಿವೆ. ಇನ್ನು ವರ್ಷಣ ಶೀಲವೆನಿಸಿರುವ ಗಜವು ‘ದ್ಯೌ’ (ಆಕಾಶ)ಗೆ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯೆನಿಸಿದೆ. ‘ಬೆಸೆಯಿತು ಸಂಬಂಧವು ಧರಣಿ ಮಾತೆಗೆ ಆಕಾಶದೊಡನೆ!’ ಎಂಬ ಮಂಗಲ ಘೋಷವನ್ನು ಪ್ರತಿಧ್ವನಿಸುವ ಶಿಲ್ಪ, ಸೃಷ್ಟಿಯ ಸರ್ವ ರಹಸ್ಯವನ್ನು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಸುವುದೇ ಆಗಿದೆ. ಗಜಲಕ್ಷ್ಮಿ ಸಂಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲಿನ ಈ ಭಾವವು ಮಾನವ ಮನಸ್ಸಿನ ಆದ್ಯ ಉನ್ಮೇಷವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಈ ಸಂಕಲ್ಪನೆ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿಯೇ ಪುರಾತನತೆಯ ಪಿರ್ಯಾದನ್ನು ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಬುದ್ಧನ ಜನನದ ಪ್ರತೀಕ (Symbol of Buddha’s Nativity) ವಾಗಿ ಸಂಕಲ್ಪಗೊಂಡು ಉದ್ಬವಿಸಿದವಳು ಗಜಲಕ್ಷ್ಮಿ. ಅವಳ ಮೊದಲ ಶಿಲ್ಪವು ರೂಪುಗೊಂಡದ್ದು ಸಾಂಚಿ – ಭರಹೂತ್‌ನ ಸ್ತೂಪದಲ್ಲಿ ಎಂಬುದಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವವರು ಈ ಸಂಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲಿರುವ ಆದಿಮ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಭಾವವನ್ನು ಮನಸ್ಸಿಗೆ ತಂದುಕೊಂಡಿರುವಂತೇನು ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಇಂದಿಗೂ ಗಜಲಕ್ಷ್ಮಿಯ ಉಪಾಸನೆಯು ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದ ಗ್ರಾಮೀಣರಲ್ಲಿ ರೂಢಿಯಲ್ಲಿ ಇರುವಂಥದು ಈ ಆದಿಮ ಭಾವಕ್ಕೆ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯ ನೀಡಿಯೇ ಎಂಬುದು ಗಮನೀಯ.
ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿನ ಸಾತಾರಾ, ಸೋಲಾಪುರ, ಕೊಲ್ಹಾಪುರದ ಭಾಗಗಳಲ್ಲಿ ಹಾಗೂ ಕ್ವಚಿತ್ತಾಗಿ ಬೇರೆಡೆಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಕೂಡ ಗಜಲಕ್ಷ್ಮಿಯನ್ನು ಪೂಜಿಸುತ್ತಿರುವುದು ಗ್ರಾಮ ದೇವತೆಯ ಸ್ವರೂಪದಿಂದಲೇ. ಕೊಲ್ಹಾಪುರದ ಭಾಗದಲ್ಲಿಯಂತೂ ಆಕೆ ಊರೂರುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪನೆಗೊಂಡಿದ್ದು, ಆಕೆಗೆ ಭಾವೇಶ್ವರಿ, ಭಾವಕಾ, ಭಾವಕಾಈ ಇತ್ಯಾದಿ ಹೆಸರುಗಳಿವೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಊರುಗಳಲ್ಲಿ ಆಕೆಯನ್ನು ಪೂಜಿಸುತ್ತಿರುವುದು ಸುಲಭ – ಪ್ರಸೂತಿ ಆಗಬೇಕು ಎಂಬ ಕೋರಿಕೆಯ ಮೂಲಕವಾಗಿ. ಮೂಲತಃ ಆಕೆ ಸುಫಲನಕಾರಕ ದೇವಿ ಎನಿಸಿರುವುದರಿಂದ, ಜನರು ಈ ಬಗೆಯ ಹೇತುವನ್ನಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ಆರಾಧಿಸುತ್ತಿರುವುದು ತೀರಾ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವೇ ಹೌದು.
ಗಜಲಕ್ಷ್ಮಿ ಪರಿಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲಿರುವ ಗಜವು ಮೇಘದ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯಾಗಿರುವುದಂತೂ ಸುಸ್ಪಷ್ಟ. ಕಾಳಿದಾಸನು ತನ್ನ ‘ಮೇಘದೂತ’ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಕೇವಲ ಕಾಲ್ಪನಿಕವಾಗಿ ಮಾತ್ರ ಮೇಘ ಮತ್ತು ಆಕೆಯನ್ನು ಸಾಮ್ಯತೆಯಿಂದ ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾನೆಂದು ಹೇಳುವುದು ಸರಿಯಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ ನಮ್ಮ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಆನೆ ಮತ್ತು ಮೇಘಗಳ ಸಾಮ್ಯವು – ಇಲ್ಲವೆ ಏಕತ್ವ – ಸರ್ವತ್ರ ಸ್ವೀಕೃತವಾಗಿರುವಂಥ ವಿಷಯ. ಪರ್ಜನ್ಯ ದೇವನಾದ ಇಂದ್ರನು ಆರೂಢನಾಗಿರುವ ಐರಾವತವೂ ಸಹ ಒಂದರ್ಥದಲ್ಲಿ ಮೇಘವೇ. ಇರಾ ಎಂದರೆ ನೀರು; ಅಂದರೆ ಐರಾವತಿ ಎಂಬುದು ಇರವಾನ್, ಜಲಯುಕ್ತವಾದ ಮೇಘ. ಇದೇ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ನನಗೆ ನೆನಪಾಗುವ ಮತ್ತೊಂದು ಹೆಸರೆಂದರೆ ಆನೆಗೆ ಇರುವ ‘ಮತಂಗ’ ಎಂಬ ಪರ್ಯಾಯ ನಾಮ.[3] ‘ಮತಂಗ’ವು ಮೇಘ ರೂಪ ಪುರುಷತತ್ತ್ವವಾಗಿದ್ದರೆ, ಮಾಂತಿ ಪೃಥ್ವಿರೂಪ ಸ್ತ್ರೀತತ್ತ್ವ.
ದೇವಿಯ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿರುವ ಕವಡೆಯ ಸ್ಥಾನ
ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ರೇಣುಕಾ, ಎಲ್ಲಮ್ಮ, ಮಾತಂಗಿ, ಮರಿ ಆಯಿ, ಭವಾನಿ, ಮಹಾಲಕ್ಷ್ಮಿ ಇತ್ಯಾದಿ ದೇವಿಯರ ಉಪಾಸನಾ ಕ್ಷೇತ್ರಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಕವಡೆಗೆ ಅತ್ಯಂತ ಹೆಚ್ಚಿನ ಮಹತ್ವವಿರುವುದು. ಗೊಂದಲಿಗ, ಭುತ್ಯಾ, ಪೋತರಾಜ, ಮಾತಂಗಿ, ಜೋಗಪ್ಪ, ಜೋಗತಿಯರಂಥ ಉಪಾಸಕ ವರ್ಗದವರೆಲ್ಲ ಕವಡೆ ಹಾರಗಳನ್ನು ತಮ್ಮ ಮೈಮೇಲೆ ನಾನಾ ಅಲಂಕಾರಗಳಿಂದ ಧರಿಸಿರುತ್ತಾರೆ. ಗೊಂದಲಿಗರು, ಭುತ್ಯರು, ಮಾತಂಗಿ – ಜೋಗತಿಯರುಗಳ ಕೊರಳಲ್ಲಿ ಇರುವ ಹಾರ ಕವಡೆಯದು. ಭುತ್ಯರು ಧರಿಸುವ ಶಂಕಾಕಾರ ಟೊಪ್ಪಿಗೆಯ ಮೇಲ್ಭಾಗವಂತೂ ಕವಡೆಗಳಿಂದಲೇ ಅಲಂಕರಣಗೊಂಡಿರುತ್ತದೆ. ಜೋಗಿತಿಣಿಯರ ‘ಜಗಾಂ’ (ಪರಡಿಗೆ) ಪೋಣಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿರುವುದು ಕೂಡ ಕವಡೆಗಳಿಂದಲೇ. ಇನ್ನು ಬಗಲಲ್ಲಿನ ಭಂಡಾರದ ಚೀಲಗಳಿಗೂ ಕವಡೆಗಳು ಇರುತ್ತವೆ. ಮಾತಂಗಿಯರ ಪರಡಿಗೆಗಳಿಗೂ ಕವಡೆಗಳದೇ ಅಲಂಕಾರ. ಈ ಎಲ್ಲಾ ಉಪಾಸಕ ವರ್ಗದವರಲ್ಲಿ ಕಂಠದಿಂದ ವಕ್ಷಸ್ಥಲದವರೆಗೆ ಇಳಿಬಿದ್ದಿರುವ ದೇವೀ ಪ್ರತಿಮೆ ಇರುವ ಒರಟು ವಸ್ತ್ರಗಳ ಮೇಲೆಯೂ ಕವಡೆಗಳನ್ನು ಕೂರಿಸಲಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ದೇವೀಗೂ ಸಹ ಕವಡೆಗಳ ಸಿಂಗಾರ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಿಯವೆಂದು ದೇವೀ ವಿಷಯಕ ಜನಪದ ಗೀತೆಗಳಲ್ಲಿ ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿದೆ:[4]
ಹಳದಿ ಪೀತಾಂಬರವು ಅಂಬೆಗೆ ಉಡಿಸಲು |
ಹಳದಿ ಪಿತಾಂಬರವು ದೇವಿಗೆ ಉಡಿಸಲು ||
ಕವಡೆಗಳಿಂದಲಿ ಅಂಬೆಯ ಸಿಂಗರಿಸಿದ |
ಆ ದೇವಿಯ ಸಿಂಗರಸಿದ ||
ದೇವಿಯ ಉಪಾಸಕರ ಪ್ರಧಾನ ಲಾಂಛನಗಳೆಂದರೆ ಮಾಲೆ ಮತ್ತು ಪರಡಿಗೆ. ಮಾಲೆಯು ಹೇಗೆ ಕವಡೆಗಳದ್ದೇ ಆಗಿರುತ್ತದೆಯೋ ಹಾಗೆಯೇ ಪರಡಿಗೆ (ಬಿದಿರಿನಿಂದ ಮಾಡಿದ ಬುಟ್ಟಿ – ‘ವಂಢ ಪಾತ್ರೆ’)ಯೂ ಕವಡೆಗಳಿಂದಲೇ ಅಲಂಕಾರಗೊಂಡಿರುತ್ತದೆ. ‘ಮಾಲೆ ಪರಡಿಗೆ ಬಂದಿಹುದು ಎನ್ನ ಅದೃಷ್ಟಕ್ಕೆ’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಈ ‘ಲಾಂಛನ’ದ ಬಗ್ಗೆ ಅಭಿಮಾನಪಡುವುದುಂಟು ದೇವೀ ಉಪಾಸಕರು. ‘ಮಾಲೆ ಪರಡಿಗೆ ಬಂದಿದೆ. ಅವಳಿಗೆ, ಉಧೋ ಎನ್ನುತಿಹಳು ಜೋಗವ್ವಳಿಗೆ |’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಪೋತರಾಜನ ಬಾಯಿಯಿಂದಲೂ ಮಾಲೆ – ಪರಡಿಗೆಯ ನಿರ್ದೇಶನ ಬರುತ್ತದೆ. ಜೋಗಿತಿ ಭಕ್ತಿಭಾವದಿಂದ ಎಲ್ಲಮ್ಮನನ್ನು ಈ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಬಣ್ಣಿಸಿರುವುದು ಹೀಗೆ:
ಎಲ್ಲೂ ಎಲ್ಲಮ್ಮ ಮಂಗಳವಾರ ದಿವಸ |
ಎಲ್ಲೂ ಶುಕ್ರವಾರ ದಿವಸ |
ಬೆಟ್ಟವನಿಳಿದು ಬರುವಳು ||
ತುಂಬಿಹುದು ಹಣೆಯೂರು ಭಂಡಾರ ವಿಭೂತಿಗಳಿಂದಲಿ |
ಮತ್ತೆ ಕುಂಕುಮ ತಿಲಕವನುಟ್ಟಿಹಳು ಮೇಲೆ ||
ಮಾಲೆ ಪರಡಿಗೆ ಮುದ್ರೆಯನು ಹಿಡಿದು ಮತ್ತೆ |
ಎಲ್ಲೂ ನಡೆದಿಹಳು ಜೋಗವಾ ಬೇಡುತಾ ||
ಸಾಕ್ಷಾತ್ ಎಲ್ಲಮ್ಮ ದೇವಿಯೇ ಮಾಲೆ ಪರಡಿಗೆಯ ‘ಮುದ್ರೆ’ (ಅಧಿಕಾರ ದ್ಯೋತಕವಾದ ಅಲಂಕಾರ) ಹಿಡಿದು ಬೇಡುತಿಹಳು ಜೋಗವಾ’ ಎಂಬುದು ಈ ಗೀತೆಯ ಸಾರ. ಈ ಮೂಲಕ ದೇವಿಯ ಕಂಠದಲ್ಲಿ ವಿರಾಜಮಾನವಾಗಿರುವ ಹಾಗೂ ಭಂಡಾರದಿಂದ ತುಂಬಿ ಹೋಗಿರುವ ಈ ಕವಡೆಗಳ ಮಾಲೆಯು ಪ್ರಚಂಡ ಶಕ್ತಿಯುಳ್ಳದ್ದೆಂಬ ಶ್ರದ್ಧೆಯೂ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿರುವಂತಿದೆ. ಎಲ್ಲಮ್ಮ ದೇವಿಯು ಒಬ್ಬ ಅಪರಾಧಿಯ ಮೈಮೇಲೆ ಕವಡೆ ಮಾಲೆಯಲ್ಲಿನ ಭಂಡಾರವನ್ನು ಹಾಕಿದೊಡನೆ ಅವನ ಅಂಗವೆಲ ಉರಿಯಲಾರಂಭಿಸಿತು ಎಂಬ ಉಲ್ಲೇಖ ಬರುತ್ತದೆ ಒಬ್ಬ ಜೋಗಿತಿಯ ಕಥನ ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ :
ಕವಡೆಯ ಮಾಲೆಯೊಳಗಣ ಭಂಡಾರವ ತೆಗೆದಳು |
ಅವನ ಮೈಮೇಲೆಲ್ಲ ಎರಚಿದಳು |
ಹತ್ತಿಕೊಂಡಿತು ಉರಿ ವಿಪರೀತ ಅವನಾ ಮೈಯೆಲ್ಲ ||
ಕವಡೆ: ಯೋನಿಯ ಪ್ರತೀಕ
ದೇವಿಯ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಬಳಸುವ ಕವಡೆಗೆ ಅಸಾಧಾರಣ ಸ್ಥಾನವಿರುವುದು ಕವಡೆಯು ಯೋನಿ ಸದೃಶ ಆಕಾರದ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿರುವುದರಿಂದಲೇ. ಜಗತ್ತಿನ ಎಲ್ಲ ಸಂಸ್ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಕವಡೆಯನ್ನು ಯೋನಿ ಪ್ರತೀಕವೆಂದು ಒಪ್ಪಲಾಗಿದೆ. ಕವಡೆಯ ಮಹತ್ವವನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಬ್ರಿಫಾನರ ಮಾತುಗಳಿಂತಿವೆ:[5] ”Cowrie shells are often worn, usually as charms against sterility. Like all fertility charms the cowrie and other shells have come to aquire magic protective virtues against all evils. The Japanese, if a cowrie shell happens to by unavailable, use a pornographic picture representing the female genitals as a substitute.”
[ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಕವಡೆಗಳನ್ನು ಬಳಸುತ್ತಿರುವುದಕ್ಕೆ ಮುಖ್ಯ ಕಾರಣ ಬಂಜೆತನವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವುದು. ಇತರೆ ಎಲ್ಲ ಸುಫಲನಕಾರಕ ಯಾತುಯುಕ್ತ ವಸ್ತುಗಳಂತೆಯೇ ಕವಡೆಗಳ ಬಗ್ಗೆಯೂ ಸಹ ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ಅನಿಷ್ಟಗಳನ್ನು ನಿವಾರಿಸುವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವುಳ್ಳದ್ದಾಗಿದೆ ಇದು ಎಂಬ ಶ್ರದ್ಧೆಯಿದೆ. ಕವಡೆಗಳು ಸಹಜವಾಗಿಯೆ ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗುವಂಥ ವಸ್ತುವಲ್ಲ. ಎಂತಲೇ ಜಪಾನಿಯರು ಕವಡೆಗೆ ಪರ್ಯಾಯವಾಗಿ ಯೋನಿಯ ಚಿತ್ರಗಳನ್ನೇ ಬಳಸುತ್ತಾರೆ.]
ಹೀಗೆ ಕವಡೆಗಳನ್ನು ಯೋನಿಯ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿ ಸ್ವೀಕರಿಸಿರುವುದರಿಂದಲೇ ಸೃಷ್ಟಿಶೀಲ ದೇವತೆಗಳಿಗೂ ಅದು ಪ್ರಿಯವಾದುದೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿರುವುದು. ಅಲ್ಲದೆ ಅವರ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೂ ಅಸಾಧಾರಣ ಸ್ಥಾನ ಲಭಿಸಿರುವುದರಲ್ಲಿ ಯಾವ ಅಸ್ವಾಭಾವಿಕತೆಯೂ ಕಾಣುತ್ತಿಲ್ಲ.
ವಿವಾಹ ವಿಧಿಗಳಲ್ಲಿ ಕವಡೆಯ ಸ್ಥಾನ
ಸ್ತ್ರೀಯ ಸೃಜನೇಂದ್ರಿಯ ಪ್ರತೀಕವಾದ ಕವಡೆಗೆ ಪ್ರತಿಷ್ಠಿತೆಯ ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗಿರುವುದರಿಂದಲೇ ಅವಳ ಸುಫಲನಕಾರಕ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವು ಲೋಕ ಮಾನಸದಲ್ಲಿ ಸ್ಥಿರಗೊಂಡಿತು. ಅಲ್ಲದೆ ಸುಫಲನಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತಹ ವಿಧಿವಿಧಾನಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಅವಳಿಗೆ ಮಹತ್ವವು ಲಭಿಸಿತು. ಇಂತಹ ಸ್ವರೂಪದ ವಿಧಿವಿಧಾನಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ವಿವಾಹ ವಿಧಿಯು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಸರ್ವಾಧಿಕ್ಯವಾದ ವಿಧಿಯೆನಿಸಿರುವುದು. ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಸಾತತ್ಯವನ್ನು ತಂದುಕೊಡುವಂಥ ಸ್ತ್ರೀ – ಪುರುಷರ ನಡುವಣ ಸಂಬಂಧಕ್ಕೆ ವಿಧಿಪೂರ್ವಕವಾದ ಪ್ರತಿಷ್ಠೆಯೊಂದು ಬರುವುದು ವಿವಾಹದಿಂದಲೇ. ಎಂತಲೇ ಸುಫಲನಕಾರಕವೂ ಯಾತ್ವಾತ್ಮಕವೂ ಆದ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ (Fertility charm) ವಿರುವ ಅನೇಕ ವಿಷಯಗಳು ವಿವಾಹದೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿರುವಂಥವೇ ಆಗಿವೆ. ಕವಡೆಯನ್ನೂ ಇಂಥ ಸಾಮರ್ಥ್ಯಯುಕ್ತ ವಸ್ತುವೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವುದರಿಂದ ವಿವಾಹ ಕಾರ್ಯದಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕಿರುವ ಮಹತ್ವವು ಅಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ.[6]
ಕೆಲವಾರು ಜಾತಿ – ಪಂಗಡಗಳಲ್ಲಿ ವಧುವಿಗೆ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಕಾಣಿಕೆ (ದೇಜ್ – ಅಳಿಯ ನಾಗುವವ ಮಾವನಿಗೆ ಕೊಡುವುದು) ಕೊಡುವ ಸಂಪ್ರದಾಯವಿದ್ದು, ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಕವಡೆಗಳನ್ನು ಸೇರಿಸುವುದು ಅವಶ್ಯವಾಗಿದೆ. ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿನ ಎರಕುಲ ಎಂಬ ಪಂಗಡದಲ್ಲಿ ವಧುವಿನ ತಂದೆಗೆ ಕೊಡುವ ಕಾಣಿಕೆಗಳಲ್ಲಿ, ಕವಡೆಗಳನ್ನು ಪ್ರತೀಕಾತ್ಮಕವಾಗಿ ಅವಶ್ಯ ಸೇರಿಸಿರುವುದುಂಟು. ಪಂಜಾಬಿನಲ್ಲಿ ವಧುವಿಗೆ ನೀಡುವ ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಚರಕವೂ ಸೇರಿರುತ್ತದೆ. ವಿಶೇಷವೆಂದರೆ ಆ ಚರಕವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಅಲಂಕರಿಸುವುದು ಕವಡೆಗಳಿಂದಲೇ. ವಿವಾಹದ ನಂತರ ವಧು ತನ್ನ ತವರಿನಿಂದ ಮಾವನ ಮನೆಗೆ ಹೋಗಲು ತಯಾರಾದಾಗ ಅವಳಿಗೆ ತವರಿನ ಉಡುಗೊರೆಯಾಗಿ ಅವಶ್ಯಕ ನಿತ್ಯೋಪಯೋಗಿ ವಸ್ತುಗಳಿಂದ ತುಂಬಿರುವ ಒಂದು ಪೆಟ್ಟಿಗೆಯನ್ನು ನೀಡುವುದು ಭಾರತದ ಕೆಲವು ಭಾಗಗಳಲ್ಲಿ ರೂಢವಾಗಿರುವ ಸಂಪ್ರದಾಯ. ಒರಿಸ್ಸಾದಲ್ಲಿ ಇದನ್ನು ‘ಜಗಥೀ ಪೆಂಡಿ’ ಎಂದರೆ, ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ ‘ಕವಿಡ ಪೆಟ್ಟೆ’ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಇದರಲ್ಲಿ ತಪ್ಪದೆ ಕೆಲವಾರು ಕವಡೆಗಳನ್ನು ಇಟ್ಟಿರುವ ವಿಚಾರ ಗಮನಿಸುವಂಥದು. ಅಸ್ಸಾಮಿನಲ್ಲಿಯ ಕೆಲವಾರು ಜಾತಿಗಳವರಲ್ಲಿ ವರನು ವಧುವಿಗೆ ಕವಡೆಯನ್ನು ಉಡುಗೊರೆಯಾಗಿ ಕೊಡುವ ಪದ್ಧತಿಯುಂಟು. ವಿವಾಹ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ವರನ ಕಡೆಯಿಂದ ಉಡುಗೊರೆಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಸಿಗುವ ಈ ಕವಡೆಗಳನ್ನು ವಧುವು ಕುಂಕುಮದ ಬಟ್ಟಲಿ (ಭರಣಿ)ನಲ್ಲಿ ಇಡುತ್ತಾಳಲ್ಲದೆ, ವಿಶೇಷ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಈ ಬಟ್ಟಲಿನಲ್ಲಿನ ಕುಂಕುಮವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಬಳಸುತ್ತಾಳೆ.
ರಾಜಾಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿನ ಸಂಪ್ರದಾಯದಂತೆ ವಿವಾಹ ಮಂಟಪದಲ್ಲಿ ವಧುವರರ ಮಸ್ತಕದ ಮೇಲೆ ಇಳಿಬಿದ್ದಿರುವಂತೆ ಕೆಲವಾರು ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ರಕ್ತದ ಬಣ್ಣವುಳ್ಳ ವಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ ಕಟ್ಟಿರುತ್ತಾರೆ. ಅದರಲ್ಲಿ ಒಂದು ಕವಡೆಯೂ ಸೇರಿಕೊಂಡಿರುವುದು ವಿಶೇಷ. ವಿವಾಹ ವಿಧಿಗಳಲ್ಲಿ ವಧುವರರ ಕೈಗಳಿಗೆ ಕಟ್ಟಲಾಗಿರುವ ಕಂಕಣಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಕೆಲವೆಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಅಡಿಕೆಯ ಜೊತೆಗೆ ಕವಡೆಗಳನ್ನು ಕಟ್ಟುತ್ತಾರೆ. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿ ‘ಅಡಿಕೆ ಬಿಡಿಸುವ’ ಜನಪ್ರಿಯ ಕ್ರೀಡೆಯೊಂದು ಹೆಚ್ಚು ಪ್ರಚಾರದಲ್ಲಿದೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಒರಿಸ್ಸಾದಲ್ಲಿಯೂ ಇದು ಕಂಡು ಬರುತ್ತದೆ. ವಧು ಒಂದು ಕವಡೆಯನ್ನು ತನ್ನ ಎರಡು ಕೈಗಳಿಂದ ಗಟ್ಟಿಯಾಗಿ ಮುಚ್ಚಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾಳೆ. ವರನಾದವನು ತನ್ನ ಎಡಗೈನ ಹೆಬ್ಬೆರಳು ಮತ್ತು ತೋರು ಬೆರಳುಗಳಿಂದ ಅದನ್ನು ಬಿಡಿಸಬೇಕು.
ಕವಡೆಯನ್ನು ಜೀವನದಾತ್ರಿ, ಸಂತಾನದಾತ್ರಿ ಮತ್ತು ಸೌಭಾಗ್ಯ ದಾತ್ರಿ ಎಂಬುದಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ವಿವಾಹ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ವಧುವಿಗೆ ಕವಡೆಯನ್ನು ಉಡುಗೊರೆಯಾಗಿ ನೀಡುವ ಉದ್ದೇಶ ಅದು ಸಂತಾನದಾಯಕವಾದುದು ಎಂಬ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ. ಅಸ್ಸಾಮ್‌ನ ಅಹೋಮ ಜಾತಿಯವರಲ್ಲಿ ಕವಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಮಾತೃ ದೇವತೆಯು ನೆಲೆಸಿರುತ್ತಾಳೆ ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆಯಿದೆ. ‘ಚಕಲಾಂಗ’ (ವಿವಾಹ) ಸಮಾರಂಭದಲ್ಲಿ ಅವರಲ್ಲಿನ ಕೆಲವು ಹಿರಿಯ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳು ಕವಡೆಗಳನ್ನು ಕೈಲಿ ಹಿಡಿದು ವಧುವರರ ಕಿವಿಯ ಹತ್ತಿರ ಅವುಗಳನ್ನು ಅಲ್ಲಾಡಿಸಿ ಶಬ್ದ ಮಾಡುವುದುಂಟು. ಹೀಗೆ ಮಾಡುವುದರಿಂದ ನವ ದಾಂಪತ್ಯದಲ್ಲಿ ಸಮೃದ್ಧಿಯುಂಟಾಗುವುದಲ್ಲದೆ ಸಂತಾನವೂ ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು ಅವರಲ್ಲಿರುವ ನಂಬಿಕೆ.
ರಾಜಾಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿನ ‘ಮೀನಾ’ ಎಂಬ ಪಂಗಡದವರಲ್ಲಿ ಪ್ರಥಮ ಸಮಾಗಮದಂದು ವಧು ಶಯನ ಗೃಹಕ್ಕೆ ಹೋಗುವಾಗ್ಗೆ ಅವಳ ವಸ್ತುಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಕವಡೆಗಳಿಂದಲೇ ಸಿಂಗರಿಸಿರುವುದು ವಾಡಿಕೆ.
ವಿವಾಹ ವಿಧಿಯಲ್ಲಿ ಕವಡೆಗಳಿಗೆ ಇರುವ ವಿಶೇಷ ಮಹತ್ವ, ಅದು ಪೂರ್ಣತಃ ಯೋನಿ ರೂಪದ್ದಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಎಂಬುದನ್ನು ಮತ್ತೆ ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಅದು ಈಗಾಗಲೇ ಸರ್ವ ವಿಧಿತಾರ್ಥ ವಿಚಾರವೇ. ಬಿಡಿಸುವ ಕ್ರೀಡೆಗಳಾಗಿ ಇರುವಂಥ ಏನೆಲ್ಲವನ್ನು ವಧುವರರು ಆಡುವ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳಿವೆಯೋ ಅಲ್ಲೆಲ್ಲ ಕವಡೆಗಳನ್ನೇ ಬಳಸುತ್ತಿರುವುದು ಮಹತ್ವದ ವಿಷಯ. ಬಂಗಾಳದಲ್ಲಿನ ಕೆಲವು ಭಾಗಗಳಲ್ಲಿ ವಧುವರರಿಗೆ ವೈವಾಹಿಕ ಜೀವನದ ಭವಿಷ್ಯವನ್ನು ಕವಡೆಗಳ ಮುಖೇನವೇ ಹೇಳುವುದೂ ಉಂಟು. ವಧು ಮತ್ತು ವರರು ತಮ್ಮ ಕೈಯಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ಕವಡೆಗಳನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಂಡು ಅವನ್ನು ಕುಲುಕಿಸಿ ಮೆಲ್ಲಗೆ ಕೆಳಗೆ ಹಾಕುತ್ತಾರೆ. ಅವು ಸಮ ಸಂಖ್ಯೆಯಲ್ಲಿ ಬಿದ್ದರೆ ಶುಭ ಲಕ್ಷಣವೆಂದೂ, ಒಂದೊಮ್ಮೆ ವಿಷಯ (ಅಸಮ) ಸಂಖ್ಯೆಯಲ್ಲಿ ಬಿದ್ದರೆ ಅನಿಷ್ಟ ಸೂಚಕವೆಂಬ ಗಾಢವಾದ ನಂಬಿಕೆಯೂ ಉಂಟು.
ನವ ವಿವಾಹಿತ ದಂಪತಿಗಳಲ್ಲಿ ಪರಸ್ಪರ ಪರಿಚಯವಾದ ಮೇಲೆ, ಅವರ ಮನೋಮಿಲನವು ಸಾಧ್ಯವಾಗಬೇಕು. ಹಾಗೂ ಪರಸ್ಪರ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಆರೋಗ್ಯದಾಯಕ ಆಕರ್ಷಣೆಯು ವೃದ್ಧಿಯಾಗಬೇಕು ಎಂಬ ಉದ್ದೇಶದಿಂದ ನಡೆಸಿಕೊಂಡು ಬಂದಿರುವ ವಿವಾಹದ ವಿಧಿಗಳ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯೊಳಗೇ ರೂಪಿಸುವ ಆಟಗಳಲ್ಲಿ ಕವಡೆಯಾಟಕ್ಕೆ ವಿಶೇಷ ಮಹತ್ವ. ಪಗಡೆಯಾಟದ ಪಟವನ್ನಿಟ್ಟು ಕವಡೆಗಳ ‘ಕೈ’ ಬಿಡುತ್ತಾ ರಂಗೇರುವ ವಧುವರರ ಈ ‘ಕವಡೆಯ ಕ್ರೀಡೆ’ ಅವರ ಸಂಗಮಕ್ಕೆ ಉತ್ಸುಕತೆಯನ್ನು ಹೆಚ್ಚಿಸುವಲ್ಲಿ ಉಪಕಾರಿ. ‘ಜಗತಃ ಪಿತರೌ’ ಎಂದು ಪ್ರಸಿದ್ಧಿಯಾಗಿರುವ ಶಿವ – ಶಕ್ತಿಯರ ‘ಚದುರಂಗದಾಟದ ಪಗಡೆ’ಯು (ಸಾರೀಪಾಟ) ಅನೇಕ ಜನಪದ ಕಥೆ ಹಾಗೂ ಪುರಾಣಗಳಲ್ಲಿ ಚಿರಂತನ ಸ್ವರೂಪ ಪಡೆದಿದೆ. ವೇರುಳದ ಗುಹೆಗಳಲ್ಲಿನ ಮೂರ್ತಿ ಚಿತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಹೃದಯಂಗಮವಾಗಿರುವುದೆಂದರೆ ಶಿವ – ಶಕ್ತಿಯರು ಪಗಡೆಯಾಡುತ್ತಿರುವ ಶಿಲ್ಪ. ಜೀವನ ಸಾತತ್ಯದ ದ್ಯೋತಕವೋ ಎಂಬಷ್ಟು ಮಹಿಮಾನ್ವಿತವೆನಿಸಿದೆ ಕವಡೆ ಈ ಕ್ರೀಡೆಯಿಂದ.
—-
(ಸಂಖ್ಯಾಗೊಂದಲ / ಚುಕ್ಕಿ ಚಿಹ್ನೆಯ ಗೊಂದಲ ಇರುವುದರಿಂದ ಈ ಅಧ್ಯಾಯದ ಕೆಲವು ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳನ್ನು ನಮೂದಿಸಿಲ್ಲ)
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೪. ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟ 
(೧)
ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿನ ಅಲಕ್ಷಿತ ಉಪಾಸನಾ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟ. ಇದು ಪೂರ್ವಕಾಲದಿಂದಲೂ ಉಪೇಕ್ಷಿತ ಸಮಾಜದ ಸ್ತರದಲ್ಲಿಯೇ ಇದ್ದುದರಿಂದಾಗಿ ಇದಕ್ಕೆ ಈ ಸ್ಥಿತಿ. ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟ ಎಂದರೆ ಮಾತಂಗಿಯ ಪೀಠ. ಅಂದರೆ ಮಾತಂಗಿ ದೇವಿಯ ಪೀಠ ಅಥವಾ ಅಧಿಷ್ಠಾನಗೊಂಡಿರುವ ಉಪಾಸನಾ ಸಂಪ್ರದಾಯ. ಈ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುವಂತೆ ಇದು ಮಾತಂಗಿ ಎಂಬ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸನಾ ಸಂಪ್ರದಾಯ. ಮಹಾನುಭಾವ ಸಂಪ್ರದಾಯ ಮತ್ತು ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟವನ್ನು ಏಕತ್ವವಾಗಿ ಗೃಹೀತಗೊಳಿಸಿಕೊಂಡು ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿ ಕಳೆದ ನಾಲ್ಕೈದು ಶತಮಾನಗಳಿಂದ ಮಹಾನುಭಾವೇತರ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳು ತೀವ್ರವಾಗಿ ಆಘಾತವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುತ್ತಾ ಬಂದಿದ್ದಾರೆ. ಇದರ ತೀವ್ರತೆಗೆ ಅಸ್ವಸ್ಥಗೊಂಡ ಮಹಾನುಭಾವ ಪಂಥದವರು ಪೂರ್ವಕಾಲದಲ್ಲಿಯೇ ಮತಪ್ರದರ್ಶನದಂತಹ ದುರ್ಬಲ ಪ್ರಯತ್ನವನ್ನು ಕೈಗೊಳ್ಳಬೇಕಾದ ಅನಿವಾರ್ಯ ಸ್ಥಿತಿಯೊಂದಕ್ಕೆ ಕೈ ಹಾಕಬೇಕಾಯಿತು. ಅಲ್ಲದೆ ಮತ್ತೊಂದು ನೆಲೆಯಿಂದ ನ್ಯಾಯಾಲಯದಲ್ಲಿ ಪಿರ್ಯಾದನ್ನು ಸಹ ಮಾಡಿ ನೋಡಿದ್ದರು. ಆದರೆ ಇಂದಿಗೂ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ಕಾರಣಕ್ಕೆ ಮಹಾನುಭಾವೀಯರ ಎಲ್ಲಾ ಪ್ರತಿವಾದದ ಪ್ರಯತ್ನಗಳು ಕ್ಷೀಣವಾಗುತ್ತಲೇ ನಡೆದಿವೆ. ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟದ ಉತ್ಪತ್ತಿಯ ಕಥೆಯು ಮಹಾನುಭಾವ ಪಂಥದ ಉತ್ಪತ್ತಿ ಕಥೆಯೊಂದಿಗೆ ಏಕತೆಯನ್ನು ಉದ್ಘೋಷಿಸುವಂಥ ಮಹಾನುಭಾವೇತರರ ಪ್ರಯತ್ನಗಳು ಅಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲಿ ನಡೆಯುತ್ತಲೇ ಇವೆ.
ಈ ದೀರ್ಘಕಾಲೀನ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಸಂಘರ್ಷದ ಪಾರ್ಶ್ವಭೂಮಿಯನ್ನು ಹಿಡಿದೇ ನಾವು ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟದ ಶೋಧಕ್ಕೆ ಕೈ ಹಾಕಬೇಕಾಗಿದೆ. ಈ ಶೋಧದ ದಿಶೆಯನ್ನು ನಿಶ್ಚಿತ ಗೊಳಿಸುವಲ್ಲಿ ಈ ಮುಂದಿನ ಕೆಲವು ಪ್ರಶ್ನೆಗಳಿಗೆ ಅವಶ್ಯವಾಗಿ ಉತ್ತರವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳಬೇಕು:
೧. ಮಹಾನುಭಾವ ಸಂಪ್ರದಾಯ ಮತ್ತು ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟ ಈ ಎರಡು ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳು ಬೇರೆಬೇರೆಯಾದುವೇ? ಅಥವಾ ಎರಡು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ಗುರುತಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವ ಇವು ಒಂದೇ ಸಂಪ್ರದಾಯವೇ?
೨. ಒಂದೊಮ್ಮೆ ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟವು ಮಹಾನುಭಾವಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನ ಸಂಪ್ರದಾಯವನ್ನು ಹೊಂದಿರುವಂಥದಾಗಿದ್ದರೆ ಅದರ ಸ್ವರೂಪ ಎಂಥದು? ಅದು ಯಾವಾಗ ಉದ್ಭವವಾದುದು? ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಿ, ಯಾವಾಗ ಮತ್ತು ಹೇಗೆ ಅದು ಪ್ರಸರಣ ಗೊಂಡಿತು?
೩. ಮಹಾನುಭಾವ ಸಂಪ್ರದಾಯ ಮತ್ತು ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟ ಇವುಗಳ ನಡುವಿನ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯಕ್ಕೆ ಕಾರಣಗಳೇನು? ಅಥವಾ ಉಭಯ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳಲ್ಲಿ ಏನಾದರೂ ಸಂಬಂಧವಿರುವುದೋ ಹೇಗೆ?
ಕೃಷ್ಣಂಭಟ – ಕಥೆಯ ಪ್ರಾಚೀನತೆ
ಯಾರೋ ಕೃಷ್ಣಂಭಟನೆಂಬ ಅಭಿಚಾರಿಯೂ, ವ್ಯಚಿಚಾರಿಯೂ ಆದ ದೇವಿಯ ಭಕ್ತನೊಬ್ಬನಿಗೆ ಮಾಂಗಿಣಿ (ಕಟುಕ ಜತಿ)ಯೊಬ್ಬಳಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟಿದ ಐವರು ಮಕ್ಕಳ ಸಂಪ್ರದಾಯವೇ ಪಂಚ ಕೃಷ್ಣೋಪಾಸಕ ಮಹಾನುಭಾವ ಸಂಪ್ರದಾಯವೆನಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ. ಅದು ಕಳೆದ ಸುಮಾರು ನಾಲ್ಕು ಶತಮಾನಗಳಿಂದ ಅಲ್ಲಲ್ಲಿ ಪ್ರಚಾರದಲ್ಲಿರುವುದು. ಆ ಐವರು ‘ಮಾಂಗ್ ಭಾವಾ’ (ಮಾಂಗ್ ಸಹೋದರರು)ರ ಸಂಪ್ರದಾಯವೇ ಮುಂದೆ ‘ಮಾನಭಾವ’ ಅಥವಾ ‘ಮಹಾನುಭಾವ’ ಎಂಬ ಶೋಭನಾಮವನ್ನು ಪಡೆಯಿತೆಂಬುದು ಅದರ ಪ್ರಚಾರಕರ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ಕಥೆ. ಮಹಾನುಭಾವಾ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಉತ್ಪತ್ತಿಯ ಸಂಗತಿಯನ್ನು ಹೇಳುವ ನಾಗೇಶ ಕೃತ ‘ಮಹಾತ್ಮಾ ಕಥಾನಕ’ (ಸಂಸ್ಕೃತ)[1] ಮತ್ತು ‘ಮಾನಭಾವೋತ್ಪತ್ತಿ ಕಥಾ’ (ಮರಾಠಿ)[2] ಎಂಬೆರಡು ಗ್ರಂಥಗಳು ಪ್ರಕಟಗೊಂಡಿವೆ. ಅವುಗಳ ರಚನಾ ಕಾಲವಿನ್ನು ಅನಿಶ್ಚಿತ. ಆದರೆ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಸಂಸ್ಕೃತ ಗ್ರಂಥಕ್ಕೆ ಬಳಸಿರುವ ಕಾಗದ ಹಾಗೂ ಅಕ್ಷರ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಗಮನಿಸಿದರೆ ಎರಡು ನೂರು ಇಲ್ಲವೆ ಒಂದು ನೂರಾ ಐವತ್ತು ವರ್ಷಗಳಿಂದ ಆಕೆಯದ್ದು ಎನಿಸುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಈ ಕೃತಿಯ ಸಂಪಾದಕರಾದ ಶ್ರೀ ಪಾ.ಮಾ. ಚಾಂದೋರಕರರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಈ ಸಂಸ್ಕೃತ ಗ್ರಂಥದ ಆಧಾರದಿಂದಲೇ ರಚನೆಗೊಂಡುದಾಗಿದೆ ಮರಾಠಿ ಗ್ರಂಥ.
ಕಳೆದ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ಕೋಶಕಾರರೆನಿಸಿದ್ದ ಶ್ರೀ ರಘುನಾಥಶಾಸ್ತ್ರಿ ಗೋಡ ಬೋಲೆಯವರು ತಮ್ಮ ‘ಭರತ ಖಂಡಾಚೆ ಅರ್ವಾಚೀನ ಕೋಶ’ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಕೃಷ್ಣಂಭಟಾನ ಕಥೆಯನ್ನು ಮಹಾನುಭಾವ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಉತ್ಪತ್ತಿ ಕಥೆಯಾಗಿಯೇ ದಾಖಲಿಸಿದ್ದಾರೆ.[3] ಇದೇ ಸುಮಾರಿನಲ್ಲಿ (ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೮೭೦) ರಚನೆಗೊಂಡಿರುವ ‘ತಾರೀಖೇ ಅಮಜದೀ’ ಎಂಬ ಫಾರ್ಸಿ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿಯೂ ಮಹಾನುಭಾವ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ವಿರೋಧಿಗಳು ಹೇಳುತ್ತಿದ್ದ ಮಾತಂಗೀರತ ಕೃಷ್ಣಂಭಟಾನಿಂದ ಈ ಸಂಪ್ರದಾಯವು ಹುಟ್ಟಿದುದೆಂದು ದಾಖಲಾಗಿದೆ.[4] ಮಹಾನುಭಾವ ಕವಿ ಕೃಷ್ಣಮುನಿ ಡಿಂಭ (ಸುಮಾರು ಕ್ರಿ.ಶ. ಹದಿನೇಳನೆಯ ಶತಮಾನದ ಉತ್ತರಾರ್ಧ) ಎಂಬುವವರೂ ಕೂಡ ತಮ್ಮ ‘ಫಲಟಣ – ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯ’ (ಫಲ ಮಹಾತ್ಮೆ) ಎಂಬ ಅಪ್ರಕಟಿತ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಜೈನಧರ್ಮೀಯ ವಿರೋಧಕ ವಿಷಯವನ್ನು ಕುರಿತು ಬರೆಯುವಾಗ್ಗೆ ಹೀಗೆ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ:
ಸರ್ವತ್ರ ನಿಂಬನಾಥ ಜೈನೇ | ಮಾತಂಗಮೂಲ ಮಾಡಿದರು ಸರ್ವದರ್ಶನ |
ಆ ಗ್ರಂಥವನು ವಾಚಿಸಿದವರು | ಸಿಂಗಣಾಪ್ರತಿ || ೮.೪೪.
ಇಲ್ಲಿ ಕೃಷ್ಣಮುನಿಯು ಮಾಡಿರುವ ‘ಸರ್ವದರ್ಶನ’ದ ಉಲ್ಲೇಖಾನುಸಾರ ಅವನ ‘ಮುಂಡಿ (ಮಂಡೆ) ದರ್ಶನ’ವನ್ನು ಜೈನರು ‘ಮಾತಂಗಮೂಲ’ವೆಂಬುದಾಗಿ ಹೇಳಿದುದನ್ನು ಸೂಚಿತ ಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಸ್ವತಃ ಕೃಷ್ಣಮುನಿಯೇ ಮಾತಂಗಿ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸನೆಯನ್ನು ತೀವ್ರವಾಗಿ ನಿಷೇಧಗೊಳಿಸುತ್ತಾನೆ.
ಆವ ದೇವಿ ಆರ ಮನಸ್ಸು | ಅವನು ಮಾಡಿಹನದರ ಉಪಾಸನೆ |
ಬಿಟ್ಟುಕೊಟ್ಟು ಕೈವಲ್ಯರಾಣಾ | ಪೂಜಿಸಿಹ ಮಾತಂಗಿನಿಯಂದದಿ || ೧.೪೨.
ಕೈವಲ್ಯರಾಯನ ಉಪಾಸನೆಯನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಮಾತಂಗಿನಿಯರಂದದಲ್ಲಿ ಕ್ಷುದ್ರ ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಭಜಿಸುವುದು ಕೃಷ್ಣಮುನಿಗೆ ಅತ್ಯಂತ ನಿಂದಾತ್ಮಕವೆನಿಸಿದೆ.
ಕೃಷ್ಣಮುನಿಯ ಹಿರಿಯ ಸಮಕಾಲೀನನಾದ ಮಹಮದ್ ಬಾಬಾ ಶ್ರೀಗೋಂದೇಕರ (ಸಮಾಧಿಸ್ಥ: ಕ್ರಿ. ಶ. ಸುಮಾರು ೧೬೭೫)ನೂ ಸಹ ಮಹಾನುಭಾವ ಪಂಥದ ಕಠೋರ ಟೀಕಾಕಾರ. ಅವನು ತನ್ನ ‘ನಿಷ್ಕಲಂಕ ಪ್ರಬೋಧ’ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಮುದ್ದಾಮಾಗಿ ಕೃಷ್ಣಂಭಟನ ಕಥೆಯನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದ್ದಾನೆ.[5]
ಸೆಳೆದುದು ಕೃಷ್ಣಂಭಟನನು ಅಂಕುಡೊಂಕು ಮರ್ಗ
ಅವನ ಶಿಷ್ಯ ಮಂಡಳಿಯು ಆಚರಿಸಿಹರದನೆ ||೮೨ ||
ಈ ಎಲ್ಲಾ ಆಧಾರಗಳಿಂದ ನಿಃಸಂಶಯವಾಗಿ ಸಿದ್ಧವಾಗುವುದೇನೆಂದರೆ, ಕೃಷ್ಣಂಭಟನ ಕಥೆಯೇ ಮಹಾನುಭಾವರ ಉತ್ಪತ್ತಿ ಕಥೆ. ಈ ತಿಳಿವಳಿಕೆ (ಧೋರಣೆ)ಯು ಕ್ರಿ.ಶ. ಹದಿನೇಳನೆಯ ಶತಮಾನದ ಮಧ್ಯಭಾಗದಷ್ಟು ಹಳೆಯದ್ದು. ಇದು ದೃಢಗೊಳ್ಳುವಂತಹ ಕಾರಣಗಳೂ ಆ ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿಯೇ ಯಾವಾಗಲಾದರೂ ಘಟಿಸಿದ್ದಿರಬಹುದು.
ಅಲ್ಲದೆ ಒಂದೊಮ್ಮೆ ಮಹಾನುಭಾವ ಪಂಥದ ವಿರೋಧಿಗಳು ಇಂಥದನ್ನು ಕೇವಲ ಕೃಷ್ಣಂಭಟ ಕಥೆಯ ನಿಂದನೆಗೋಸ್ಕರವೇ ಬಳಸುತ್ತಿದ್ದಿರಲೂಬಹುದು. ಆದರೆ ಮಹಾನುಭಾವೀಯ ಗ್ರಂಥಕಾರರು ಮಾತ್ರ ಕೃಷ್ಣಂಭಟ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಮಾಹಿತಿಯನ್ನು ‘ಮಾತಂಗೀ ಪಟ್ಟ’ ಅಥವಾ ‘ಮಾಂಗಿಣೀಪಟ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದಲೇ ಕರೆದು, ಅದೊಂದು ಸ್ವತಂತ್ರ ಸಂಪ್ರದಾಯವೆಂಬಂತೆ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅಲ್ಲದೆ, ಆ ವಿಷಯವಾಗಿ ಅತ್ಯಂತ ತೀವ್ರವಾಗಿಯೇ ತಮ್ಮ ಅಸಮ್ಮತ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಮತ್ತೆಮತ್ತೆ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ವಿಶೇಷವಾಗಿ ‘ದಿನಕರ ನಿಬಂಧ’ (ಸಂಸ್ಕೃತ) ಮತ್ತು ‘ಗಜ ಕೇಸರೀ’ (ಮರಾಠಿ, ಗದ್ಯ ಹಾಗೂ ಓವೀಬದ್ಧವಾಗಿ ಎರಡು ಸಂಸ್ಕರಣಗಳಲ್ಲಿರುವುದು) ಎಂಬೆರಡು ಮಹಾನುಭಾವೀಯ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ಮಹಾನುಭಾವೇತರ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಖಂಡನೆಯ ಜೊತೆಜೊತೆಗೇ ಕೆಲವು ವಿಶಿಷ್ಟ ಮಾಹಿತಿಗಳಿವೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಆ ಖಂಡನೆಯ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿಯೆ ಮಹಾನುಭಾವ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಮಂಡನೆಯ ಪ್ರಯತ್ನವಿರುವುದು ಇಲ್ಲಿನ ಗಮನೀಯ ಅಂಶ. ಈ ಎರಡೂ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಗಮನಿಸಬೇಕಾದ ಅಂಶವೆಂದರೆ, ಖಂಡನಾಮಯ ವಿಷಯಗಳಾಗಿರುವ ಅನೇಕ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳಲ್ಲಿ ‘ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟ’ ಅಂದರೆ ಕೃಷ್ಣಂಭಟನ ಸಂಪ್ರದಾಯವೂ ಸಮಾವೇಶಗೊಂಡಿರುವುದು. ಈ ಎರಡೂ ಗ್ರಂಥಗಳು ಸುಮಾರು ನೂರೈವತ್ತು – ಇನ್ನೂರು ವರ್ಷಗಳಿಗಿಂತ ಹಿಂದಿನವಲ್ಲ. ಆದರೂ ‘ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟ‘ದ ವೃತ್ತಾಂತ ಮಾತ್ರ ಅವಶ್ಯ ನೋಡಬೇಕಾದುದು. ಮಹಾನು ಭಾವೇತರರ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಪರೀಕ್ಷಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಮಹಾನುಭಾವೀಯ ಗ್ರಂಥಕಾರರು ನೀಡಿರುವ ‘ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟ’ ದ ವೃತ್ತಾಂತಗಳ ಸತ್ಯಾಸತ್ಯತೆಯನ್ನು ಶೋಧಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡಬಹುದೇನೋ ಎನಿಸುತ್ತದೆ ನನಗೆ. ಅದೇನಾದರೂ ನಿಜವೆಂದು ಖಚಿತವಾದಲ್ಲಿ ಮಹಾನುಭಾವೇತರರ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಪ್ರಮಾದಮಯವಾದುದೆಂದೂ ತಂತಾನೆ ಸಿದ್ಧವಾಗುವುದು. ಜೊತೆಗೆ ಆ ಪ್ರಮಾದ ಪೂರ್ಣತೆಯ ಕಾರಣಗಳನ್ನು ಶೋಧಿಸುವ ಸ್ವತಂತ್ರ ಪ್ರಯತ್ನದ ದಿಶೆಯೂ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ.
ದಿನಕರ ನಿಬಂಧದಲ್ಲಿನ ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟ ವರ್ಣನೆ
ಮಹಾನುಭಾವರ ‘ದಿನಕರ ನಿಬಂಧ‘ವೆಂಬ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟದ ವರ್ಣನೆ ಇಂತಿದೆ:
ಕಂಥಡೀನಾಥ ಶಿಷ್ಯೋsಸೌ ಕೃಷ್ಣಭಟ್ಟೋsಥ ಮಾಂತ್ರಿಕಃ |
ಮಾತಾಪುರೇ ನ್ಯವಾಸೀತ್‌ ಸ ಶಾಬರಾಗಮತತ್ಪರಃ ||೮೩ ||
ತೇನಾಗಮರಹಸ್ಯೇನ ಮಾತಂಗೀ ದೇವತಾ ಕಿಲ |
ಪ್ರಾರ್ಥಿತಾ ಮಾನ್ಯತಾಯೈ ಚ ಜಾತಾ ಸಾ ವರದಾಯಿನೀ ||೮೪ ||
ಮಾತಂಗೈ ದೇವತಾಯೈ ಚ ದತ್ತಾ ಮಾತಂಗಕನ್ಯಕಾ |
ಬಲಿಸ್ತಾಂ ಜೀವಯಿತ್ವಾ ಚ ದದೌ ತಸ್ಯಾಥ ದೇವತಾ ||೮೫ ||
ಜಾತಾ ಸಾ ವರದಾ ತಸ್ಯ ಯಥೇಷ್ಟಂ ತೇನ ತತ್ತಥಾ |
ತಸ್ಯಾ ಮಾತಂಗಕನ್ಯಾಯಾಶ್ಚಕ್ರೇ ಪಾಣಿಗ್ರಹಂ ಸ್ವಯಂ ||೮೬ ||
ಕೃಷ್ಣಭಟಾಚ್ಚ ತಸ್ಯಾಂ ವೈ ಜಾತಾಃ ಪಂಚ ಕುಮಾರಕಾಃ |
ದತ್ತೋ ಢಗಸ್ತಥಾ ಮೇಗೋ ಗುಂಡಶ್ಚಾಂಗಶ್ಚ ಪಂಚಮಃ ||೮೭ ||
ಪುತ್ರೈಶ್ಚ ಪಂಚಭಿಃ ಕೃಷ್ಣಭಟ್ಟಸ್ತ್ರಿಶತವತ್ಸರಾನ್ |
ಜೀವಿತೋsಭೂನ್ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರೇ ಏಕವೀರಾ ಪ್ರಸಾದತಃ ||೮೮ ||
ತೇ ವೈ ಪಂಚಕುಮಾರಾಶ್ಚ ಜಾತಾ ವೈ ಮಾಂತ್ರಿಕಾಃ ಕಿಲ |
ಆತ್ಮಾನಂ ಪಂಚಕೃಷ್ಣಂ ಚ ರಾವಳಂ ಕಥಯಂತಿ ||೮೯ ||
ಚಾಂಗೋsಥ ಮಂತ್ರವಾದೀ ಚ ತತ್ಪ್ರಸನ್ನಾ ತ್ವಭೂತ್‌ ಕಿಲ |
ಏಕವೀರಾ ಮಹಾದೇವೀ ದದೌ ಭೂತಿಂ ಸಲಾಘವಾಮ್ ||೯೦ ||
ಕಂಥಡೀನಾಥನು ‘ನಾಥ’ನಾಗಿರುವುದರಿಂದ ‘ದಿನಕರ ನಿಬಂಧ’ದ ಕರ್ತೃವು ಆತನ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ಮುದ್ರೀ ಮಾರ್ಗದ (ಅಂದರೆ ನಾಥ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಒಂದು ‘ಭ್ರಷ್ಟಭೇದ’ ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದ್ದಾನೆ. ಶ್ಲೋಕ. ೮೨). ಕೃಷ್ಣಭಟನು ಈ ಕಂಥಡೀನಾಥನಿಗೆ ಶಿಷ್ಯ. ಮಾಂತ್ರಿಕನಾಗಿದ್ದ ಆತ ಇಂದ್ರಜಾಲಿಗೆ ವಿದ್ಯೆಯಲ್ಲಿಯೂ ಪ್ರವೀಣ. ಮಾತಾಪುರದಲ್ಲಿ ವಾಸಿಸಿದ್ದ ಆತ ತನಗೆ ಹೆಚ್ಚಿನ ಮಾನ್ಯತೆ ದೊರೆಯಬೇಕೆಂಬ ಆಸೆಯಿಂದ ಅಲ್ಲಿನ ದೇವಿ ಮಾತಂಗಿಯನ್ನು ನಿತ್ಯವೂ ಪ್ರಾರ್ಥಿಸುತ್ತಿದ್ದ. ಅಲ್ಲದೆ, ಆ ದೇವಿಯನ್ನು ಪ್ರಸನ್ನಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಒಬ್ಬ ಮಾತಂಗ ಕನ್ಯೆಯನ್ನು ಸಹ ಬಲಿಕೊಟ್ಟನು. ಈ ಕೃತ್ಯದಿಂದ ಪ್ರಸನ್ನಳಾದ ದೇವಿಯು ಬಲಿಯಾದ ಮಾತಂಗ ಕನ್ಯೆಗೆ ಮರುಜೀವ ನೀಡಿದ್ದಲ್ಲದೆ, ಅವಳನ್ನೇ ವಿವಾಹವಾಗುವಂತೆ ಕೃಷ್ಣಂಭಟನಿಗೆ ಆದೇಶ ಮಾಡಿದಳು. ಆ ಪ್ರಕಾರವೇ ಮಾತಂಗ ಕನ್ಯೆಯನ್ನು ವರಿಸಿದ ಕೃಷ್ಣಂಭಟನು ಅವಳಿಂದ ದತ್ತೋ, ಢಗೋ, ಮೇಘೋ, ಗುಂಡೋ ಮತ್ತು ಚಾಂಗೋ ಎಂಬ ಐವರು ಪುತ್ರರನ್ನು ಪಡೆದನು. ಆತ ಏಕವೀರೆಯ (ಅಂದರೆ ಮತಾಪುರದ ಮಾತಂಗೀ ದೇವಿಯ) ವರಪ್ರಸಾದದಿಂದ ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿ ಮುನ್ನೂರು ವರ್ಷಗಳ ಕಾಲ ಬದುಕಿದ್ದನು ತನ್ನ ಆ ಐವರು ಪುತ್ರರೊಂದಿಗೆ. ಅವನ ಆ ಐವರೂ ಪುತ್ರರು ಮಾಂತ್ರಿಕರೇ ಆದರು. ಅವರು ತಮ್ಮನ್ನು ‘ರಾವಳ’ (ಮಾತಂಗಿ ಉಪಾಸಕ)ರೆಂದು ಕರೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಿದ್ದರಲ್ಲದೆ, ತಮ್ಮ ಐವರ ಸಮೂಹವನ್ನು ‘ಪಂಚಕೃಷ್ಣ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಗುರುತಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಿದ್ದರು. ಆ ಐವರಲ್ಲಿ ಚಾಂಗೋ ಎಂಬಾತನು ಮಂತ್ರವಾದಿಯಾಗಿ ಏಕವೀರಾ ದೇವಿಯಿಂದ ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟ ಸಿದ್ದಿಯನ್ನು ಪ್ರಾಪ್ತಿ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿದ್ದನು.
ಆ ಸಿದ್ಧಿಯ ಬಲದ ಮೇಲೆಯೆ ಚಾಂಗೋ ಪೈಠಣಕ್ಕೆ ಬಂದು ಅಲ್ಲಿ ಗೊಂದಲ, ಗಲಿಬಿಲಿಯನ್ನು ಉಂಟು ಮಾಡಿದನು. ಅಲ್ಲದೆ ಅಲ್ಲಿನ ಮಹಾನುಭಾವ ಆಚಾರ್ಯರನ್ನೆಲ್ಲ ವಾದದಲ್ಲಿ ಸೋಲಿಸಿಬಿಟ್ಟ. ನಂತರ ಮುನಿರಾಜನೆಂಬ ನವಗ್ರಹಿನಾಮಕ ಮಹಾನುಭಾವನೊಬ್ಬ ಅವನಲ್ಲಿ ಬಂದು ಸೇರಿಕೊಂಡನು. ಆನಂತರ ಅವನ ಆಚಾರ – ವಿಚಾರಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಮಹಾನುಭಾವದವರ ಆಚಾರ – ವಿಚಾರಗಳು ಹೇಗೆ ಕೂಡಿಕೊಂಡವು ಎಂಬುದನ್ನು ದಿನಕರ ನಿಬಂಧದ ಕರ್ತೃವು ಮುಂದೆ ಹದಿನಾರು ಶ್ಲೋಕಗಳಲ್ಲಿ (ಕ್ರಮಾಂಕ ೯೧ – ೧೦೬) ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಕೊನೆಗೆ ಉಳಿದ ನಾಲ್ವರು ಕೃಷ್ಣ ಪುತ್ರರ ನಿಜಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಈ ಕೆಳಗಿನಂತೆ ಬಣ್ಣಿಸಿದ್ದಾನೆ ಗ್ರಂಥಕಾರ:
ದತ್ತಾದ್ಯಾಶ್ಚೈವ ಚತ್ವಾರಃ ಕೃಷ್ಣಂಭಟಾತ್ಮಜಾಶ್ಚ ಯೇ |
ತೈಶ್ಚತುರ್ಭಿಃ ಸಮಾಖ್ಯಾತಂ ಧರಣೀ – ವಾರಿ – ದೈವತಮ್ ||೧೦೭ ||
ಕಾಯ ಪ್ರಕ್ಷಾಳಮಾತ್ಮಾನಂ ಗೋಪಾಲಂ ಕಥಯಂತಿ ಹಿ |
ತೇ ವೈ ಮಾತಂಗಗುರವೋ ಮಾತಂಗಾಸ್ತೇ ತದಾನುಗಾಃ ||೧೦೮ ||
ದತ್ತೋ ಜಾಠವಡೇ ಗ್ರಾಮೇ ಮೃತೋ ಯಾತ್ರಾಸ್ಥಲಂ ತ್ವಭೂತ್‌ |
ಢಗೋsಸ್ಯ ಬಾಬುಲಗ್ರಾಮೇ ಮೃತವಾನ್ ಬಾಲಪರ್ವತೇ ||೧೦೯ ||
ಡೋಂಬೇಗ್ರಾಮೇ ಮೃತೋ ಮೇಘೋ ಗುಂಡೋ ನಿಂಬಪುರೇ ಮೃತಃ |
ತೇಷಾಂ ಧೂತಾದಿಭೇದಾಶ್ಚ ಬಹವೋ ವಾಸಂನಾವಶಾಃ ||೧೧೦ ||
ದತ್ತೋ, ಢಗೋ, ಮೇಘೋ ಮತ್ತು ಗುಂಡೋ ಎಂಬೀ ನಾಲ್ವರು ಕೃಷ್ಣಪುತ್ರರು ಧರಣಿ ಹಾಗೂ ನೀರು – ಈ ದೇವತೆಗಳ ಉಪಾಸನೆಯನ್ನು ಹೆಚ್ಚು ಪುರಸ್ಕರಿಸಿದವರು. ಅವರು ತಮ್ಮನ್ನು ‘ಕಾಯ ಪ್ರಕ್ಷಾಳ’ ಮತ್ತು ‘ಗೋಪಾಳ’ ಎಂಬ ಬಿರುದಿನಿಂದ ಕರೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಿದ್ದರು. ಅವರು ಮಾತಂಗನಿಗೆ ಗುರುವಾದರು. ಮಾತಂಗನೋ ಅವರ ಅನುಯಾಯಿಯಾದ. ಈ ನಾಲ್ವರ ಪೈಕಿ ದತ್ತೋ ಎಂಬುವನು ಜಾಠವಡಾದಲ್ಲಿಯೂ, ಢಗೋ ಎಂಬಾತನು ಬಾಲಘಾಟಾದಲ್ಲಿನ ಬಾಭುಳಗಾಂವ್ ಎಂಬ ಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿಯೂ ಮೇಘೋ ಎಂಬಾತ ಡೋಂಬೆ ಗ್ರಾಮದಲ್ಲಿಯೂ ಹಾಗೂ ಗುಂಡೋ ಎಂಬಾತ ನಿಂಬಪುರದಲ್ಲಿಯೂ ನಿಧನರಾದರು. ಅವರ ಈ ನಿಧನ ಸ್ಥಳಗಳು ಅವರ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಮುಖವಾದ ಯಾತ್ರಾಸ್ಥಳಗಳೆನಿಸಿಕೊಂಡಿವೆ.
‘ದಿನಕರ ನಿಬಂಧ’ದಲ್ಲಿನ ಈ ಮಾಹಿತಿಯನ್ನು ನಿಷ್ಕರ್ಷಿಸಿದಾಗ ತಿಳಿಯುವಂತೆ, ಕೃಷ್ಣಂ ಭಟನ ಆರಾಧ್ಯ ದೇವತೆ ಮಾಹೂರಿನ ಏಕವೀರಾ ಅಥವಾ ಮಾತಂಗೀದೇವಿ. ಆ ದೇವಿಗೆ ‘ಬಲಿಯಾಗಿ ಅರ್ಪಿಸಿದ್ದ ಮಾಂತಂಗ ಕನ್ಯೆ’ಯಿಂದಲೇ ಅವನಿಗೆ ದತ್ತೋನೇ ಮೊದಲಾಗಿ ಐವರು ಪುತ್ರರು ಜನಿಸಿದ್ದರು. ಆ ಐವರಲ್ಲಿ ಚಾಂಗೋನನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಉಳಿದಂತೆ ನಾಲ್ವರಿಗೆ ಧರಣಿ ಹಾಗೂ ಜಲದೇವತೆಗಳ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿ ಬಹಳೇ ಅಭಿಮಾನ. ಅವರಿಗೆ ಅನುಯಾಯಿಯಾಗಿತ್ತು ಮಾತಂಗ ಸಮಾಜ. ಜಾಠವಡಾ, ಬಾಭುಳಗಾಂವ್, ಡೋಂಬೇ ಗ್ರಾಮ ಹಾಗೂ ನಿಂಬಪುರಗಳೆಂಬ ಅವರ ಮೃತ್ಯು ಸ್ಥಳಗಳೆಲ್ಲ ಅವರ ಪರಂಪರೆಯ ನಿಮಿತ್ತವಾಗಿ ಮುಖ್ಯ ಯಾತ್ರಾ ಸ್ಥಳಗಳ ಪ್ರತಿಷ್ಠೆ ಪಡೆದವು. ‘ಕಾಯ ಪ್ರಕ್ಷಾಳ’ ಮತ್ತು ‘ಗೋಪಾಳ’ ಇವು ಅವರ ಉಪಾಸನಾ ಸಂಪ್ರದಾಯದಲ್ಲಿನ ಸಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಬಿರುದುಗಳು. ಮುಂದೆ ಅವರ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಉಂಟಾದ ಕೆಲವಾರು ಮತಭೇದಗಳ ಕಾರಣಗಳಿಂದಾಗಿ (ವಾಸನಾವಶಾಃ) ‘ಧೂತ’ ಇತ್ಯಾದಿ ಭೇದ ಗಳುಂಟಾದವು.
‘ದಿನಕರ ನಿಬಂಧ’ದಲ್ಲಿನ ಈ ಮಾಹಿತಿಯು ‘ಗಜಕೇಸರಿ’ಯಲ್ಲಿನ ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟದ (ಮಾಂಗಿಣೀಪಟ) ಮಾಹಿತಿಯೊಂದಿಗೆ ಸಂವಾದಿಯಾದುದೇ ಆಗಿದೆ.
ಜಾಖದೇವಬಾ ಪಾಠದಲ್ಲಿನ ‘ಢಗೋ ಮೇಘೋ ಮಾರ್ಗಕಥನ’
‘ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟ’ ಮತ್ತು ಅದರ ಭೇದ ಇವುಗಳ ವಸ್ತುಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಒದಗಿಸುವ ಮತ್ತೊಂದು ಸಾಂಕೇತಿಕ ಲಿಪಿಯುಳ್ಳ ಮಹಾನುಭಾವ ಕೃತಿಯೊಂದು ನೋಡಲು ಲಭಿಸಿತ್ತು ನನಗೆ. ‘ಜಾಖ ದೇವಬಾನ ಪಾಠ’ ಎಂಬ ಶೀರ್ಷಿಕೆಯುಳ್ಳ ಈ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಕೃಷ್ಣಪುತ್ರ ಚಾಂಗೋ ಹಾಗೂ ಅವನ ಶಿಷ್ಯ ಮ್ಹಾಯಾ ಆಚಾರ್ಯ ಇವರು ಪ್ರವರ್ತಿಸಿರುವ ನವಗ್ರಹಾದಿ ಐದು ಉಪ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳ ಮಾಹಿತಿ ಇರುವಂತೆಯೇ, ಢಗೋ ಮೇಘೋ ಮಾರ್ಗಗಳ ಬಗ್ಗೆಯೂ ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತ ಮಾಹಿತಿಯಿದೆ. ಪ್ರಸ್ತುತ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಅದು ಮಹತ್ವದ್ದೇ ಆಗಿರುವುದರಿಂದ ಅದನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಉದ್ಧೃತಗೊಳಿಸಬೇಕಾದ್ದು ಅವಶ್ಯ: “ಢಗೋ ಮೇಘೋ ಮಾರ್ಗಕಥನ: ಕೃಷ್ಣಂಭಟನ ಐವರು ಪುತ್ರರು: ಅವರು ತಮ್ಮನ್ನು ಪಂಚರಾಊಳ, ಪಂಚಕೃಷ್ಣ ಎಂದು ಕರೆದು ಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ: ಒಬ್ಬ ದತ್ತೋ: ಆತ ಜಾಠವಡಾ ಸೇರಿಕೊಂಡ: ಢಗೋ ಎಂಬಾತ ಬಾಳಘಟದಲ್ಲಿನ ಬಾಭುಳಗಾಂವ್‌ನಲ್ಲಿ ಸೇರಿಕೊಂಡ : ಮೇಘೋ ಎಂಬುವವನು ಡೋಮೆ ಗ್ರಾಮಕ್ಕೆ ಹೋದ : ಗುಂಡೋ ಎಂಬುವವನು ಭಟ್ಟಾನ ನಿಂಬಾ ಎಂಬ ಊರಿನಲ್ಲಿ ನೆಲೆಸಿದ: ಅವೇ ಅವರ ತೀರ್ಥಗಳಾದವು: ಆ ನಾಲ್ವರದ್ದೂ ಒಂದೇ ಸಂಪ್ರದಾಯ: ಧರಣಿ ಮತ್ತು ಜಲ ಅವರ ದೇವತೆಗಳು: ಮತಂಗನಿಂದ ಮಂತ್ರ ದೀಕ್ಷೆ : ತಮ್ಮನ್ನು ಕರೆದು ಕೊಂಡಿರುವುದು ಕಾಯಪಾಖಿ ಎಂಬುದಾಗಿ : ಗೋಪಾಳ ಎಂದೂ ಸಹ ಕರೆದುಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ: ಅವರಿಗೆಲ್ಲ ಒಂದೇ ವಾಸನೆ : ತಮ್ಮನ್ನು ತಾನೇ ಅವಧೂತರು ಎಂದು ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳುವುದು ||”
ಚಾಂಗೋನನ್ನು ಉಳಿದು ಅನ್ಯ ನಾಲ್ವರು ಕೃಷ್ಣಪುತ್ರರ ಮೃತ್ಯು ಸ್ಥಾನವನ್ನು ನೋಂದಾಯಿಸುವಾಗ ಬಾಭುಳಗಾಂವ ಎಂಬುದು ಬಾಳಘಾಟ ಇರಬೇಕೆಂದೂ ಹಾಗೂ ನಿಂಬಾ ಎಂಬುದು ‘ಭಟ್ಟಾನ’ ಅಂದರೆ ನಾಗದೇವಾಚಾರ್ಯನ ನಿಂಬಾ ಇದ್ದಿರಬೇಕು ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ.
ಓವೀಬದ್ಧ ‘ಗಜಕೇಸರಿ‘ಯಲ್ಲಿನ ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟದ ವರ್ಣನೆ
‘ಗಜಕೇಸರಿ’ ಎಂಬ ಗ್ರಂಥದ ಒಂದು ಓವಿಬದ್ಧ (ಓವಿ ಎಂಬುದು ಒಂದು ಛಂದೋರೂಪ, ಇದೊಂದು ದ್ವಿಪಾದಿ) ಸಂಸ್ಕರಣ ರೂಪವೂ ಇದ್ದಿರಬೇಕು. ಮಹಾನುಭಾವ ಪಂಥದವರೊಂದಿಗೆ ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟದ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಗುರುತಿಸುವುದನ್ನು ಖಂಡಿಸುವ ಉದ್ದೇಶಕ್ಕಾಗಿ ಮಹಾನುಭಾವ ಮಹಂತರು ಪ್ರಸ್ತುತ ಶತಕದ (೨೦ನೇ ಶತಮಾನ) ಪ್ರಥಮ ಪಾದದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟಿಸಿದ ಒಂದು ಕೃತಿಯಲ್ಲಿನ ಓವೀಬದ್ಧ ಸಂಸ್ಕರಣ ರೂಪದ ಕೆಲವು ಭಾಗಗಳನ್ನು ಉದ್ಧೃತಗೊಳಿಸಲಾಗಿದೆ ಇಲ್ಲಿ:
ಕೃಷ್ಣಂಭಟ ಮಾತಾಪುರಿಯವನು | ಅವನಿಗೆ ಗುರುವು ಕಂಥಡೀನಾಥ |
ಬಲ್ಲನು ಆಗಮಂಗಳ ಸಕಲಾರ್ಥವನು | ತೋರಣಮಾಳದೊಗವನ ವಸತಿ ||೩೬ ||
ಮಂತ್ರ ತಂತ್ರ ಮೋಹನ | ವೀರ್ಯಸ್ತಂಭನ ಉಚ್ಚಾಟನ |
ನಿರೂಪಣ ಮಾಡಿದ ಕೃಷ್ಣಂಭಟನು | ಉಪದೇಶಿದನು ಮಾತಂಗೀ ಮಂತ್ರವನು ||೩೭ ||
ಅರಸಿದ ಸುಲಕ್ಷಣವಹ ಸಂದರಿಯನು | ಮಾತಂಗಿ ಕನ್ಯೆಯನು ಕೃಷ್ಣಂಭಟ |
ತಂದನವಳ ಆಹುತಿ ನೀಡಲೆನೆ | ದೇವಿಗೆ ||೩೮ ||
ತನಗೆ ಬಲಿಗೊಟ್ಟ ಮಾಂತಗ ಕನ್ಯೆಗೆ ಮತ್ತೆ ಜೀವಕೊಟ್ಟ ದೇವಿಯು ಅವಳನ್ನು ಕೃಷ್ಣಂಟನ ಸ್ವಾಧೀನಕ್ಕೇ ಕೊಟ್ಟಳು; ಅವಳನ್ನು ವಿವಾಹ ಮಾಡಿಕೊಂಡನಾತ; ತದನಂತರ ಅವಳಿಂದ ಐವರು ಪುತ್ರರು ಜನಿಸಿದರು:
ಮೊದಲವ ದತ್ತೋ ಎರಡನೆಯವ ಢಗೋ | ಮೂರನೆಯವ ಗುಂಡೋ, ನಾಲ್ಕನೆಯವ ಮೇಘೋ |
ಐದನೆಯವ ಚಾಂಗೋ | ಬತ್ತೀಸ ಲಕ್ಷಣಂಗಳು ||೪೩ ||
ದತ್ತೋ ಕೊನೆಗಂಡ ಜಾಠವಾಡಾ | ಢಗೋನೋ ಬಾಭುಳಗಾಂವದೊಳು ಸತ್ತನು |
ಡೋಮೆ ಗ್ರಾಮದಿ ಮೇಘೋ ಹುದುಗಿದ | ಗುಂಡೋ ನಿಂಬಾದೊಳು ಸತ್ತನು ||೪೪ ||
ಚಾಂಗೋ ಮಾಡಿದ ಬಹಳೇ ವ್ಯಭಿಚಾರ | ಸೋತು ಒಳ ಸೇರಿದ ರಾಜದ್ವಾರದೊಳು |
ಮಾಡಿದವರವನ ಶಿರಚ್ಛೇದನವ ದೇವಗಿರಿಯೊಳಗೆ | ಚಮ್ಮಾರನಿಂದಲಿ ||೪೫ ||
 
[1]ಭಾರತ ಇತಿಹಾಸ ಸಂಶೋಧಕ ಮಂಡಳ ಪಂಚಮ ಸಮ್ಮೇಳನ ವೃತ್ತ: ಶಕ. ೧೮೩೯, ಪುಟ ೩೫ – ೫೩.
[2]ಭಾರತ ಇತಿಹಾಸ ಸಂಶೋಧಕ ಮಂಡಳ ವಾರ್ಷಿಕ ಇತಿವೃತ್ತ : ಶಕ. ೧೮೩೫, ಪುಟ ೧೫೦ – ೧೫೭.
[3]ಭರತ ಖಂಡಾಚಾ ಅರ್ವಾಚೀನ ಕೋಶ: ರಘುನಾಥ ಶಾಸ್ತ್ರಿ ಗೋಡಬೋಲೆ, ಪುಟ ೧೦೧ – ೧೦೪ (ಉಲ್ಲೇಖ: ‘ಕೃಷ್ಣಂಭಟ ಜೋಶಿ’
[4]ಮಹಾನುಭಾವ ಸಂಶೋಧನ ೧ : ವಿ.ಭಿ. ಕೋಲತೆ, ಮಲಕಾಪುರ, ೧೯೬೨, ಪುಟ ೧೪೬ – ೧೫೯.
[5]ಶೇಖ್ ಮಹಮದ್ ಬಾಬಾ ಶ್ರೀಗೋಂದೇಕರ ಯಾಂಚಿ ಕವಿತಾ ಸಂಗ್ರಹ: ವಾ.ಸೀ. ಬೇಂದ್ರೆ, ಮುಂಬಯಿ, ೧೯೬೧, ಪುಟ. ೩೨.

(೨)
 ‘ಮಾಂಗಿಣೀಪಟ‘ದ ಗದ್ಯ ‘ಗಜಕೇಸರಿ’ಯಲ್ಲಿನ ಕಥೆ
‘ಗಜಕೇಸರಿ’ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ‘ಮಾಂಗಿಣೀಪಟ’ವೆಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟದ ಬಗ್ಗೆ ಒಂದು ಕಥೆಯಿದೆ. ಅದನ್ನು ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ಅವಲೋಕಿಸಬೇಕಾದ್ದು ಅವಶ್ಯ. ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ ನಾವು ಈ ಕಥೆಯನ್ನು ಯಥಾಮೂಲ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳೋಣ:
“ಈಗ ಮಾಂಗಿಣೀಪಟ || ಮಾತಾಪುರದೊಳು ಕೃಷ್ಣಂಭಟ ಇದ್ದನು: ಅವನಿಗೆ ಗುರುವು ಆಗಮಿಕನಹ ಕಂಥಡೀನಾಥ : ಉಪದೇಶಿಸಿದ ಸಕಲ ಮಂತ್ರ ತಂತ್ರಗಳನು : ಆದರೂ ಭಟನು ಸುಲಕ್ಷಣವಹ ಮಾತಂಗ ಕನ್ಯೆಯೋರ್ವಳನರಸಿ ಬಲಿಗೊಟ್ಟನು ಮಾತಂಗೀದೇವಿಗೆ: ಮಾತಂಗೀ ಎಂದರೆ ಮೇಶಕೋ (ಕ್ಷುದ್ರದೇವಿ) : ಈ ಕಾರ್ಯದಿಂದ ಆಕೆ ಪ್ರಸನ್ನಗೊಂಡಳು : ಕೊಟ್ಟಳು ವರವನು ಭಟನಿಗೆ : ಸಿಂಪಡಿಸಿ ಅಮೃತವನು ಮತ್ತೆ ಬದುಕಿಸಿದಳವಳನು : ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ನುಡಿದಳು ದೇವೀ : ವರಿಸುವುದೀ ಕನ್‌ಎಯನು ನೀನು : ನಿನಗಾಗುವರು ಐವರು ಪುತ್ರರು ಇವಳಿಂದ : ವಾದ ವಿವಾದಂಗಳೊಳಗೆಲ್ಲ ನಿನಗೇ ಜಯವು: ಪಡೆವೆ ಧನದಾನ್ಯಂಗಳನು : ವಶರಾಗುವರೋ ರಾಜ ಪ್ರಜೆಗಳೆಲ್ಲ: ಇಂತು ವರವ ಕರುಣಿಸಿ ಅದೃಶಳಾದಳು ದೇವೀ: ನಂತರದೊಳು ಕೃಷ್ಣಂಭಟ ಪಾಣಿಗ್ರಹಣ ಮಾಡಿದನಾ ಕನ್ಯೆಯನು: ಅವಳಲ್ಲಿ ಜನಿಸಿದರೈವರು ಪುತ್ರರು || ಅವರಹರು ದತ್ತೋ: ಢಗೋ: ಮೇಘೋ: ಗುಂಡೋ: ಚಾಂಗೋ: ಪಂಚ ಮಾರ್ಗವೊಂದರೊಳು ಗುಪ್ತವಾಗಿ ಪೂಜಿಸುತ್ತಿದ್ದನು ಮೇಶಕೋ ದೇವಿಯ || ಶಾಹಾಲಮ ಪ್ರಭು ಮಾರ್ಗ || ಸಿಧವೋಳೀ ಮಾರ್ಗ || ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನಿ ಮಾರ್ಗ || ಉಪರಿಯಾ ಮಾರ್ಗ | ಇಂತೈದು ಮಾರ್ಗಂಗಳನವನು ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿಸಿದ : ಮತ್ತೆ: ಉಳಿದ ನಾಲ್ವರು ಕೂಡಿ ರೂಪಿಸಿದರು ಢಗೋ – ಮೇಘೋ ಮಾರ್ಗವನು || ಧರಣಿ ಜಲ ದೇವತೆಗಳು : ಮಾತಂಗನಿಂ ಮಂತ್ರ ದೀಕ್ಷಾ: ತಮ್ಮನ್ನವರು ಕರೆದುಕೊಳ್ವರು ಕಾಯಪಾಕ್ಷಿ ಎನುತ: ಗೋಪಾಳನೆನುತಲಿ ಮತ್ತೆ: ಇಂತಹ ಮಾರ್ಗವೊಂದನು ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿಸಿ ಮಡಿದರು ನಾಲ್ವರು: ದತ್ತೋ ಜಾಠವಡಾದೊಳಗೆ: ಢಗೋ ಬಾಭುಳಗಾಂವದೊಳಗೆ: ಮೇಘೋ ಡೋಂಬೆ ಗ್ರಾಮದೊಳಗೆ: ಗುಂಡೋ ನಿಂಬಾದೊಳಗೆ: ಅವೇ ಅವರ ತೀರ್ಥಗಳೆನಿಸಿದವು ಮುಂದೆ: ಇಂತಹುದು ಮಾಂಗಿಣೀಪಟದ ಆದಿಯು:
“ಜನರು ಮನ್ನಿಸಿ ಅವರ ದರುಶನವನು ಭಜಿಸುವರು: ಅವರೆಲ್ಲ ಅಧಮ ಜಾತಿಯವರು: ಕಾಂ ಪಾಂ : ಮೇಶಕೋ ಒಬ್ಬಳು ಕ್ಷುದ್ರ ದೇವಿ: ಹೀನಯೋನಿಯರಹ ಕರ್ಮ ಚಾಂಡಾಳರಿಗೆ ಮಾನ್ಯಳು: ಬ್ರಾಹ್ಮಣ – ವೇದ – ಶ್ರೋತ್ರಿಯರಿಗಂತೆ ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನಿಗಳಿಗವಳೋ ಅತಿ ಮಲಿನ: ನುಡಿದಿಲ್ಲ ಅವಳನು ಆವ ಪ್ರಮಾಣ ಗ್ರಂಥವು: ಕಾಂ: ಅವರೋ ಜೀವಕೃತರು : ಜೀವನದ ದುಃಖವು ತಪ್ಪದು ||ಎಂತಾದರೂ ||
ಯೇ ಯಥಾ ಮಾಂ ಪ್ರಪದ್ಯಾಂತೇ ತಾಂಸ್ಥತೈವ ಭಜಾಮ್ಯಹಂ |
ಮಮ ವರ್ತ್ಮಾನುವರ್ತಂತೇ ಮನುಷ್ಯಾಃ ಪಾರ್ಥ ಸರ್ವಶಃ ||
(ಗೀತಾ, ೪ – ೧೧.)
ಅಂದರೆ ಯಾವ ಪ್ರಾಣಿಯು ಕ್ಷುದ್ರ ದೇವತೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಭಜಿಸುವುದೋ: ಅದು ಅದರ ಫಲವನ್ನೂ ಪಡೆವುದು: ಮತ್ತು: ಅರಿತು ಪೂಜಿಸಲು ಪರಮೇಶ್ವರನನ್ನು: ಪಡೆವುದದು ಅಚ್ಯುತ ಪದವನು || ಯಕ್ಷಿಣಿಯಾದಿ ಕ್ಷುದ್ರ ದೇವತೆಗಳನು ರೂಪಿಸಿದೊಡೆಬಹುದು ವಿಶ್ವದೊಳು ಅಧೋ ಗತಿಯು : ಇಂತಿರಲು ಮೇಶಕೋ ಮಾಯಾರಾಣಿಯರನೆಲ್ಲ ಇಡುವುದಾದರೂ ಇಲ್ಲಿ ||೩೪ ||
‘ಗಜಕೇಸರಿ’ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿನ ‘ಮಾಂಗಿಣೀಪಟ‘ದ ವಿವರಗಳನ್ನು ವಿಶ್ಲೇಷಿಸಿದಾಗ ಕಂಡು ಬರುವ ಮಹತ್ವದ ಸಂಗತಿಗಳಿವು:
೧. ಮಾಂಗಿಣೀಪಟದ ಪ್ರವರ್ತಕ ಕೃಷ್ಣಂಭಟನೆಂದು ಒಬ್ಬ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ.
೨. ಕಂಥಡೀನಾಥನೆಂಬ ಆಗಮಿಕನೊಬ್ಬನ ಶಿಷ್ಯನಾಗಿದ್ದ ಆತ, ತನ್ನ ಗುರುವಿನಿಂದ ಮಂತ್ರ ತಂತ್ರಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಕಲಿತುಕೊಂಡಿದ್ದನು.
೩. ಆತ ವಾಸಿಸುತ್ತಿದ್ದುದು ಮಾತಾಪುರವೆಂಬ ಊರಿನಲ್ಲಿ.
೪. ಮಾತಾಪುರದ ಮಾತಂಗಿ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸಕನಾಗಿದ್ದ.
೫. ಆ ದೇವಿಗೆ ಮೇಶಕೋ ಮಾಯರಾಣಿಗಳೆಂಬುದಾಗಿ ಪರ್ಯಾಯ ನಾಮಗಳಿದ್ದವು.
೬. ಕೃಷ್ಣಂಭಟನು ಸುಂದರ ಮಾತಂಗ ಕನ್ಯೆಯೊಬ್ಬಳನ್ನು ಹುಡುಕಿ ಮಾತಂಗಿ ದೇವಿಗೆ ಬಲಿಕೊಟ್ಟನು.
೭. ಅವನ ಕೃತ್ಯದಿಂದ ಪ್ರಸನ್ನಳಾದ ದೇವಿ ಅಮೃತ ಸಿಂಚನ ಮಾಡಿ ಆ ಸತ್ತ ಮಾತಂಗ ಕನ್ಯೆಯನ್ನು ಮತ್ತೆ ಜೀವಂತಗೊಳಿಸಿದಳು. ಹಾಗೂ ಅವಳನ್ನೇ ಮದುವೆಯಾಗುವಂತೆಯೂ ಆದೇಶಿಸಿದಳು.
೮. ‘ಜೊತೆಗೆ ಮಾಂತಗ ಕನ್ಯೆಯಾದ ಇವಳಿಂದ ಐವರು ಪುತ್ರರಾಗುವರು ನಿನಗೆ: ವಾದ ವಿವಾದಗಳಲ್ಲಿ ನಿಶ್ಚಿತ ಜಯಪ್ರಾಪ್ತಿ: ಧನ ಧಾನ್ಯಗಳು ಯಥೇಚ್ಛ ಬರುವುದು ಹಾಗೂ ರಾಜಪ್ರಜೆಗಳೆಲ್ಲ ವಶರಾಗುವರು’ ಎಂಬ ವರವನ್ನು ದಯಪಾಲಿಸಿದಳು ಅವನಿಗೆ.
೯. ದೇವಿಯ ಆದೇಶದಂತೆ ಕೃಷ್ಣಂಭಟ ವರಿಸಿದನು ಮಾತಂಗ ಕನ್ಯೆಯನ್ನು. ಅನಂತರ ಅವಳ ಉದರದಲ್ಲಿ ಐವರು ಪುತ್ರರು ಜನಿಸಿದರು. ದತ್ತೋ, ಢಗೋ, ಮೇಘೋ, ಗುಂಡೋ ಮತ್ತು ಚಾಂಗೋ ಅವರ ಹೆಸರುಗಳು.
೧೦. ಮ್ಹಾಯಾ ಎಂಬ ಚಾಂಗೋನ ಶಿಷ್ಯನೊಬ್ಬ ಆಚಾರ್ಯನಾಗಿದ್ದನು. ಚಾಂಗೋನು ನವಗ್ರಹಮಾರ್ಗ, ಶಹಾಲಮ ಪ್ರಭು ಮಾರ್ಗ, ಸಿದ್ಧ ಓಳಿ ಮಾರ್ಗ, ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನಿ ಮಾರ್ಗ ಹಾಗೂ ಉಪರಿಯಾ ಮಾರ್ಗಗಳನ್ನು ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿಸಿ ಅವುಗಳ ಆಚಾರ್ಯತ್ವವನ್ನು ಮ್ಹಾಯಾನಿಗೆ ವಹಿಸಿದ್ದನು.
೧೧. ಚಾಂಗೋನನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಉಳಿದ ನಾಲ್ವರು ಢಗೋ – ಮೇಘೋ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ನಿರ್ಮಿಸಿದರು. ಧರಣಿ ಮತ್ತು ಜಲ ಅವರ ಮಾರ್ಗದ ಅಧಿದೇವತೆಗಳು. ಆ ಮಾರ್ಗದ ಅನುಯಾಯಿಗಳು ಸ್ವತಃ ತಮ್ಮನ್ನು ಕಾಯಪಾಖೀ, ಗೋಪಾಳ, ಧೂತ ಎಂಬಿತ್ಯಾದಿಯಾಗಿ ಕರೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಿದ್ದರು.
೧೨. ಹೀಗೆ ಢಗೋ – ಮೇಘೋ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿಸಿದ ಆ ನಾಲ್ವರು ಕಾಲಾಂತರದಲ್ಲಿ ನಿಧನರಾದರು. ದತ್ತೋ ಜಾಠವಡಾ, ಢಗೋ ಬಾಂಭುಳಗಾಂವ್‌, ಮೇಘೋ ಡೋಂಬೆ ಗ್ರಾಮ, ಹಾಗೂ ಗುಂಡೋ ನಿಂಬ ಎಂಬ ಊರುಗಳಲ್ಲಿ ತಂತಮ್ಮದೇಹಗಳನ್ನು ನೆಲಕ್ಕೆ ಚೆಲ್ಲಿದರು.
೧೩. ‘ಗಜಕೇಸರಿ’ ಕರ್ತೃವಿನ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಂತೆ ಮಾಂಗಿಣೀಪಟದ ಅನುಯಾಯಿಗಳೆಲ್ಲ ಅಧಃಪತನ ಹೊಂದುತ್ತಾರೆ. ಕಾರಣ ಆ ಮಾರ್ಗದ ಮೇಶಕೋ ಎಂಬ ದೇವಿಯು ಹೀನ ಯೋನಿಗಳು ಹಾಗೂ ಕರ್ಮಚಾಂಡಾಳರ ದೇವತೆಯಾಗಿದ್ದು, ವೇದನಿಷ್ಠ ಬ್ರಾಹ್ಮಣರು ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನಿಗಳಿಗೆಲ್ಲ ಮಲಿನಳೆನಿಸಿದ್ದಾಳೆ. ಯಕ್ಷಿಣಿಯಿಂದ ಹಿಡಿದು ವಿಶ್ವಪರ್ಯಂತವಿರುವ ದೇವತಾ ಸಮೂಹಗಳ ಉಪಾಸನೆಯಿಂದ ಜೀವ ಕೊಂಚವಷ್ಟೇ ಅಧೋಗತಿ ಹೊಂದಬಹುದು. ಆದರೆ ಮೇಶಕೋ ಮಾಯರಾಣಿಯ ರಂಥ ದೇವಿಯರ ಉಪಾಸಕರ ಗತಿ ಏನಾಗುವುದೆಂದು ಊಹಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಧ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ.
ಈ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯಿಂದ ಮಾಂಗಿಣೀಪಟದ ಸ್ವರೂಪದ ಬಗ್ಗೆ ಒಂದು ಸ್ಥೂಲವಾದ ಕಾಲ್ಪನಿಕ ಚಿತ್ರ ನಮಗೆ ಮೂಡುತ್ತದೆ: ಅದು ಮಾತಾಪುರ ಅಂದರೆ ಮಾಹೂರದಲ್ಲಿನ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸನಾ ಸಂಪ್ರದಾಯ. ಆಕೆ ಮಾಹೂರಿನ ರೇಣುಕೆಯೇ. ಅವಳಿಗೆ ಮಾತಂಗೀ, ಮೇಶಕೋ ಮತ್ತು ಮಾಯರಾಣಿ ಎಂಬ ಪರ್ಯಾಯ ನಾಮಗಳಿವೆ. ಹೀನಯೋನಿಗಳವರೆಂಬುದಾಗಿ ಗುರುತಿಸಿರುವ ಹಾಗೂ ‘ಕರ್ಮಚಾಂಡಾಳ’ರೆಂದು ವರಿಷ್ಠ ವರ್ಗಗಳವರಿಂದ ತುಚ್ಛವಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿರುವ ಮಾತಂಗ ಜಾತಿಯ ಜನರೇ ಆ ದೇವಿಯ ವಿಶೇಷ ಉಪಾಸಕರು. ಮಾತಂಗ ಜಾತಿಯ ಕನ್ಯೆಯರು ದೇವಿಯ ಈ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿಯೇ ತಮ್ಮೆಲ್ಲ ಆಯುಷ್ಯವನ್ನು ಸವೆಸುತ್ತಾರೆ. ಮಾತಂಗಿ ದೇವಿಯ ಈ ಸಂಪ್ರದಾಯಕ್ಕೆ ‘ಢಗೋ – ಮೇಘೋ’ ಎಂಬ ಪರ್ಯಾಯ ನಾಮವೂ ಇದ್ದು, ಧರಣಿ ಮತ್ತು ಜಲ ಇವುಗಳಷ್ಟೆ ತಮಗೆ ದೇವತೆಗಳೆಂದು ನಂಬಿದ್ದಾರೆ ಈ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳವರು. ಕಾಯಪಾಖಿ, ಗೋಪಾಳ, ಧೂತ ಇತ್ಯಾದಿಯಾಗಿ ಈ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಅನುಯಾಯಿಗಳನ್ನು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ನವಗ್ರಹ ಮಾರ್ಗ, ಶಹಾಲಮಪ್ರಭು ಮಾರ್ಗ, ಸಿದ್ಧವೋಳಿ ಮಾರ್ಗ ಮತ್ತು ಉಪರಿಯಾ ಮಾರ್ಗ ಇವು ಮಾತಂಗಿಯ ವಿಶಿಷ್ಟ ಸ್ವತಂತ್ರ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳು. ಮಾಂಗಿಣೀಪಟ ಅಥವಾ ಸರ್ವಮಾನ್ ಢಗೋ – ಮೇಘೋ ಮಾರ್ಗದೊಂದಿಗೆ ಈ ನಾಲ್ಕು ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳು ಮಾತ್ರ ಯಾವ ಸಂಬಂಧವನ್ನೂ ಹೊಂದಿಲ್ಲ.
‘ಮಾಂಗಿಣೀಪಟ’ದ ಮಹಾನುಭಾವೀಯರ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯಿಂದ ಅದರ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು, ಈ ಸ್ಥೂಲ ಕಾಲ್ಪನಿಕ ಚಿತ್ರವನ್ನು ನಾರು ರೂಪಿಸಿರುವುದು, ಅದರ ಸತ್ಯಾಸತ್ಯತೆಯನ್ನು ಪರಕಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ, ಆ ಮುನ್ನ ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳಿಗೆಲ್ಲ ಉತ್ತರವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳಬೇಕಾದ್ದು ಅವಶ್ಯ.
೧. ಮಾಹೂರ ಕ್ಷೇತ್ರದ ಅಧಿಷ್ಠಾತ್ರಿ ದೇವಿರೇಣುಕೆಗೆ ಮಾತಂಗೀದೇವಿ (ಹಾಗೂ ಮೇಸಕೋ, ಮಾಯರಾಣಿ) ಎಂಬ ಪರ್ಯಾಯ ನಾಮಗಳು ಇರುವುವೇ?
೨. ಈ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸನಾ ಸಂಪ್ರದಾಯದಲ್ಲಿ ಮಾತಂಗಾದಿ ‘ಹೀನಯೋನಿ’ಗಳಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿರುವ ಜಾತಿಗಳವರಿಗೆ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯ ಉಂಟೇ?
೩. ದೇವಿಯ ಉಪಾಸಕಿ ಎಂಬುದಾಗಿ ದೀಕ್ಷೆ ತೆಗೆದುಕೊಂಡಿರುವ ‘ಮುಕ್ತ ಚರಿತ’ರಾದ ಮಾತಂಗಿ ಕುಮರಿಯರನ್ನು ಮಾತಂಗಿ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸನಾ ಸಂಪ್ರದಾಯದಲ್ಲಿ ಕಾಣಬಹುದೇ?
೪. ಈ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸನಾ ಸಂಪ್ರದಾಯಕ್ಕೆ ‘ಢಗೋ – ಮೇಘೋ ಮಾರ್ಗ’ವೆಂಬ ಹೆಸರಿದ್ದಿತೇ? ಹಾಗೂ ಧರಣಿ ಮತ್ತು ಜಲಗಳಿಗೆ ಇಲ್ಲಿ ದೈವತ್ವ ಪ್ರತಿಷ್ಟೆ ಲಭ್ಯವಾಗಿರುವುದೇ?
೫. ಈ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಅನುಯಾಯಿಗಳಿಗೆ ಕಾಯಪಾಖಿ, ಗೋಪಾಳ, ಧೂತ ಎಂಬ ಸಂಜ್ಞೆ (ಸಂಕೇತ)ಗಳು ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿರುವುವೇ?
ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳಿಗೆಲ್ಲ ‘ಹೂಂಕಾರ’ ಉತ್ತರವೇ ದೊರೆತುದಾದರೆ, ಮಹಾನುಭಾವೀಯ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ವರ್ಣಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿರುವ ‘ಮಾಂಗಿಣೀಪಟ’ದ ಸ್ವರೂಪ ನಿಜವಾದುದೋ? ಹಾಗೂ ‘ಮಾಂಗಿಣೀಪಟ’ ಮತ್ತು ಮಹಾನುಭಾವ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಏಕತ್ವದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಸುಸಂಬದ್ಧವಾದುದೋ? ಎಂಬುದನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಬಹುತೇಕ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳು ಹೂಂಕಾರಾರ್ಥ ಉತ್ತರಗಳನ್ನು ಹಿಂದಿನ ಪ್ರಕರಣದಲ್ಲಿ ಸಪ್ರಮಾಣವಾಗಿಯೇ ಚರ್ಚಿಸಲಾಗಿದೆ. ನವಗ್ರಹ ಮಾರ್ಗ, ಶಹಾಲಮಪ್ರಭು ಮಾರ್ಗ, ಸಿದ್ಧಓಳಿ ಮಾರ್ಗ, ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನಿ ಮಾರ್ಗ ಹಾಗೂ ಉಪರಿಯಾ ಮಾರ್ಗವೆಂಬ ಐದು ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳಿಗೆ ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿ ಇರುವ ಅಸ್ತಿತ್ವ, ಅವುಗಳ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧ ಮತ್ತು ಮಹಾನುಭಾವ ಸಂಪ್ರದಾಯದೊಂದಿಗೆ ಅವುಗಳಿಗೆ ಇರುವ ಸಂಬಂಧ – ಇವು ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟದ ಸಂದರ್ಭಧಲ್ಲಿ ಅನಾವಶ್ಯಕವೆನಿಸಿದ್ದರಿಂದ ಅದನ್ನು ಚರ್ಚಿಸಿವು ಗೋಜಿಗೇ ಹೋಗುವುದಿಲ್ಲ. ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಈ ಐದು ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳನ್ನು ಶೋಧಿಸುವ ನನ್ನ ಪ್ರಯತ್ನವು ಇಂದಿಗೂ ಅಪೂರ್ಣವಾಗಿದೆ. ಈ ಪ್ರಯತ್ನಕ್ಕೆ ಲಕ್ಷಣೀಯ ಯಶಸ್ಸು ದೊರೆಯದೆ, ಆ ಬಗ್ಗೆ ಏನನ್ನಾದರೂ ಬರೆಯುವುದು ಉಚಿತವೆನಿಸುವುದಿಲ್ಲ.
‘ಢಗೋ ಮೇಘೋ’ಗಳ ಪೂಜಾಸ್ಥಾನಗಳು
‘ಗಜಕೇಸರಿ’ಯೇ ಮೊದಲಾದ ಮಹಾನುಭಾವೀಯ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ದತ್ತೋ ಮೊದಲಾದ ಕೃಷ್ಣಪುತ್ರರ ಮೃತ್ಯು ಸ್ಥಳಗಳನ್ನು ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾಗಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಬಾಭುಳಗಾಂವ್ ಎಂಬುದು ‘ಬಾಳೆಘಾಟಿ’ ಹಾಗೂ ನಿಂಬಾ ಎಂಬುದು ‘ಭಟ್ಟಾನ ನಿಂಬಾ’ ಆಗಿದ್ದಿರಬೇಕೆಂದೂ ಉಲ್ಲೇಖವಿರುವುದು. ‘ಭಟ್ಟಾನ ನಿಂಬಾ’ ಎಂದರೆ, ನಾಗದೇವಾಚಾರ್ಯನ ನಿಮಬಾ ಎಂಬುದು ಈಗ ನಿಶ್ಚಿತವಾಗಿರುವಂಥ ಸಂಗತಿ. ಡೋಮೆ ಗ್ರಾಮವು ಚಕ್ರಧರಸ್ವಾಮಿಯ ನಿವಾಸಸ್ಥಾನವಾಗಿತ್ತೆಂಬುದು ಮಹಾನುಭಾವ ಸಂಪ್ರದಾಯದಲ್ಲಿ ಖಚಿತವಾಗಿ ಹೇಳಲ್ಪಟ್ಟಿರುವ ವಿಚಾರ. ಈ ಸ್ಥಾನದ ಸ್ವಾಮಿಯವರ ತ್ರಿಕಾಲ ಪೂಜೆಯ ವರ್ಣನೆಯೇ ಬಾ ಈ ದೇವ ಭಾಸ ಎಂಬುವವರ ‘ಪೂಜಾವಸರಾ’ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿನ ವಿಷಯ. ಅಂದರೆ ‘ಢಗೋ – ಮೇಘೋ ಮಾರ್ಗ’ದ ನಾಲ್ಕು ಯಾತ್ರಾ ಸ್ಥಳಗಳ ಪೈಕಿ ಡೋಮೆ ಗ್ರಾಮವು ಚಕ್ರಧರ ನಿವಾಸದಿಂದಲೂ ಹಾಗೂ ನಿಂಬಾವು ನಾಗದೇವಾಚಾರ್ಯನ ನಿವಾಸದಿಂದಲೂ ಮಹಾನುಭಾವ ಸಂಪ್ರದಾಯದಲ್ಲಿ ಪಾವಿತ್ರ‍್ಯತೆಯನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಂಡಿವೆ. ಮಹಾನುಭಾವ ಸಂಪ್ರದಾಯ ಮತ್ತು ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟಗಳು ಒಂದೇ ಹೌದು ಎಂಬ ಹಳೆಯ ಧೋರಣೆಗೆ ಈ ವಸ್ತುಸ್ಥಿತಿಯಿಂದ – ಮಹಾನುಭಾವ ಸಂಪ್ರದಾಯ ಮತ್ತು ಢಗೋ ಮೇಘೋ ಮಾರ್ಗಗಳವರ ಕ್ಷೇತ್ರ ಸ್ಥಾನಗಳು ಒಂದೇ ಆಗಿರುವುದು – ಯಾವುದೇ ಪುಷ್ಟಿಯೂ ದೊರೆಯುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬ ಸ್ವಾಭಾವಿಕ ಶಂಕೆಯು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಯಾರ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಾದರೂ ಉದ್ಭವಿಸುವಂತಹದ್ದು!
ಈ ಶಂಕೆಯ ಪ್ರೇರಣೆಯಿಂದ ನಾನು ಜಾಠವಡಾ, ಬಾಭುಳಗಾಂವ, ಡೋಮೆ ಗ್ರಾಮ ಮತ್ತು ನಿಂಬಾಗಳಲ್ಲಿನ ಸ್ಥಳ ಪರಿಚಿತರಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಾಥಮಿಕ ನೆಲೆಯಿಂದ ಚರ್ಚಿಸಿದ್ದೇನೆ. ಈ ಮೂಲಕ ತಿಳಿದುಬಂದುದೇನೆಂದರೆ, ಬಾಭುಳಗಾಂವ್ ಮತ್ತು ನಿಂಬಾಗಳೆರಡರಲ್ಲೂ ಇಂದು ಢಗೋ ಮೇಘೋ ಮಾರ್ಗಗಳ ಪೂಜಾಸ್ಥಾನಗಳಿದ್ದ ಬಗ್ಗೆ ಯಾವ ಕುರುಹೂ ಇಲ್ಲ.[1] ಆದರೆ ಡೋಮೆ ಗ್ರಾಮ ಮತ್ತು ಜಾಠವಡಾ (ಜಾಠೋಡಾ) ಈ ಎರಡೂ ಊರುಗಳಲ್ಲಿ ಇವು ಇಂದಿಗೂ ಸ್ವತಂತ್ರ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಪಡೆದಿವೆ.
ಡೋಮೆ ಗ್ರಾಮವು ಮಹಾನುಭಾವ ಸಂಪ್ರದಾಯದಂತೆ ಢಗೋ ಮೇಘೋ ಮಾರ್ಗ ಕ್ಷೇತ್ರವೂ ಆಗಿರುವುದು. ಹಾಗಾಗಿ ಅದನ್ನು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ ನೋಡುವ ಉದ್ದೇಶದಿಂದ ನಾನು ೧೫ನೆಯ ಜನವರಿ ೧೯೭೨ ರಂದು ಅಲ್ಲಿಗೆ ಭೇಟಿ ಕೊಟ್ಟಿದ್ದೆ. ಇಂದು ಆ ಊರಿಗಿರುವ ಹೆಸರು ಕಮಾಲಪುರ (ಜಿಲ್ಲಾ, ನಗರ). ಶ್ರೀರಾಮಪುರದಿಂದ ೧೩ ಮೈಲು ಅಂತರದಲ್ಲಿರುವ ಅಲ್ಲಿ ಮಹಾನುಭಾವ ಪಂಥಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ಸ್ವತಂತ್ರ ಮಂದಿರವೊಂದಿದ್ದು, ಅದಕ್ಕೂ ಢಗೋ ಮೇಘೋ ಸ್ಥಾನಕ್ಕೂ ಯಾವ ಸಂಬಂಧವೂ ಇಲ್ಲ. ಢಗೋ ಮೇಘೋ ನೆಲೆಯು ಊರಿನ ಒಂದು ಪಕ್ಕದಲ್ಲಿದ್ದು, ರಸ್ತೆಗಿಂತ ಸ್ವಲ್ಪ ಎತ್ತರದಲ್ಲಿ ಕಟ್ಟಲಾಗಿದೆ. ನಾಲ್ಕೂ ಬದಿಗಳಲ್ಲಿ ಕಲ್ಲಿನಿಂದ ಕಟ್ಟಿಲ್ಪಟ್ಟಿರುವಂತಹ ಇದರ ಪ್ರಾಕಾರವು ೧೧೨ ಅಡಿ ಉದ್ದ ಹಾಗೂ ೧೮ ಅಡಿ ಅಗಲವುಳ್ಳುದಾಗಿದೆ. ಪ್ರಾಕಾರದ ಪುರ್ವಕ್ಕೆ ಮುಖ್ಯ ಬಾಗಿಲಿದ್ದು, ದಕ್ಷಿಣಕ್ಕೆ ಮತ್ತೊಂದು ಚಿಕ್ಕ ಬಾಗಿಲಿದೆ. ಮುಖ್ಯದ್ವಾರದ ಎದುರು ಅಂದರೆ ರಸ್ತೆಯಲ್ಲಿ ಏಳು ಅಡಿ ಎತ್ತರವುಳ್ಳ ಒಂದು ಕಟ್ಟೆಯಿದ್ದು, ಅದರ ಮೇಲೆ ನಂದಿಯನ್ನು ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪನೆ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಢಗೋ ಮೇಘೋ ಪಂಥದವರು ಅದನ್ನು ಗೌರವಯುತವಾಗಿ ಕರೆಯುತ್ತಿರುವ ಹೆಸರು ಸಾಹೇಬಾ.
ಪೂರ್ವದ ಬಾಗಿಲಿನ ಮೆಟ್ಟಿಲುಗಳನ್ನು ಹತ್ತಿ ಒಳಗೆ ಹೋದರೆ ಪ್ರಾಕಾರದ ಹಿಂದೆ ಉತ್ತರ – ದಕ್ಷಿಣವಾಗಿ ೩೫ ಅಡಿ ಉದ್ದ, ೧೯ ಅಡಿ ಅಗಲ ಹಾಗೂ ೩ ೧/೪ ಅಡಿ ಎತ್ತರವಾಗಿರುವ ದೊಡ್ಡ ಕಟ್ಟೆ. ಈ ಕಟ್ಟೆಯ ಮೇಲೆ ದಕ್ಷಿಣ – ಉತ್ತರ ಭಾಗಕ್ಕೆ ಕ್ರಮವಾಗಿ ಚಿಕ್ಕ ಚಿಕ್ಕ ಕಟ್ಟೆಗಳಿವೆ. ಈ ಐದು ಸ್ಥಾನಗಳು ಢಗೋ ಮೇಘೋ ಆದಿಯಾದ ಐವರು ಉಪಾಸಕರುಗಳವು. ಆ ಊರಿನವರಷ್ಟೆ ಅಲ್ಲ ಪರ ಊರಿನ ಮಹಾರ್ (ಹೊಲೆಯ) ಜನಾಂಗದವರೂ ಇದರ ಉಪಾಸಕರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಗೋಪಾಲ ಪಿರಾಜಿ ಅಂಭೋರೆ ಎಂಬ ಮಹಾರ್ ಜನಾಂಗದವ ಇಲ್ಲಿ ಪೂಜಾರಿಯಾಗಿದ್ದ, ಅವನ ಭೇಟಿಯಾಗಲಿಲ್ಲ ನನಗೆ. ಆದರೆ ವಿಶ್ವನಾಥ ಎಂಬ ಮಾಂಗ್‌ ಜಾತಿಯವನೊಬ್ಬ ಈ ತಾಣ ಹಾಗೂ ಡೋಮೆ ಗ್ರಾಮದ ಢಗೋ ಮೇಘೋ ಪಂಥೀಯ ಅನ್ಯ ಸ್ಥಳಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಮಾಹಿತಿಕೊಟ್ಟ. ಅವನು ಹೇಳಿದಂತೆ ಮಾಂಗ್‌ ಜನಾಂಗದವರೂ ಸಹ ಈ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಮಾನ್ಯ ಮಾಡಿರುವರು. ಕಮಾಲಪುರ ಗ್ರಾಮ ಪಂಚಾಯಿತಿಯ ದಫ್ತರದಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿರುವಂತೆ ಇದು ‘ಢಗೋ ಮೇಘೋ’ ದೇವಾಲಯ. ಜೊತೆಗೆ ‘ಅಸ್ಪೃಶ್ಯ ಸಮಾಜದವರ ಸಾರ್ವಜನಿಕರ ಮಂದಿರ’ ಎಂಬುದಾಗಿಯೂ ಬಣ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ.
ಈ ಊರಿನಲ್ಲಿ ಈ ಪಂಥದವರ ಇನ್ನೂ ಅನೇಕ ಸ್ಥಾನಗಳಿವೆ. ಢಗೋ ಮೇಘೋದ ಮುಕ್ತ ಮಂದಿರಕ್ಕೆ ಹತ್ತಿರದಲ್ಲಿಯೇ ಸಿದ್ಧನಾಥ ಅಥವಾ ಸೋಮನಾಥ ಎಂಬುವವರ ಸಮಾಧಿಯುಂಟು. ಅಲ್ಲಿಂದ ಸ್ವಲ್ಪ ದೂರದಲ್ಲಿಯೇ ‘ಬಿರದಾವನ’ ಅಥವಾ ‘ಕೋರಿಭೂಮಿ’ (ಕನ್ಯಾಭೂಮಿ) ಎಂಬೊಂದು ನೆಲೆಯಿದೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಗೋದಾವರಿ ನದಿಯ ತೀರದಲ್ಲಿರುವ ಮಡುವಿನ (ಡೋಹ) ಹೆಸರು ‘ಜಮನ ಡೋಹ’. ಈ ಪಂಥದವರಲ್ಲಿ ಅದರಲ್ಲಿನ ಕಲ್ಲನ್ನು ತಂದು ದೇವರೆಂದು ಪೂಜಿಸುವ ಸಂಪ್ರದಾಯವಿದೆ. ಡೋಮೆ ಗ್ರಾಮದಲ್ಲಿ ವೈಶಾಖಶುದ್ಧ ೯,೧೦,೧೧ನೇ ದಿನಗಳಂದು ನೆರೆಯುವುದು ಢಗೋ ಮೇಘೋ ಪಂಥದವರ ಜಾತ್ರೆ. ಒಂದು ಕಾಲಕ್ಕೆ ಇಲ್ಲಿಗೆ ವರ‍್ಹಾಡ ಪ್ರದೇಶದಿಂದ ಇನ್ನೂರರಿಂದ ಇನ್ನೂರೈವತ್ತು ಮಂದಿ ಹೊಲೆಯ ಭಕ್ತರು ಬರುತ್ತಿದ್ದರು. ಆದರೆ ಈಗ್ಗೆ ಮಹಾರರು ಬಹುದೊಡ್ಡ ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮಕ್ಕೆ ಮತಾಂತರವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಕೇವಲ ಇಪ್ಪತ್ತು – ಇಪ್ಪತ್ತೈದಕ್ಕೆ ಇಳಿದಿದೆ ಬರುವ ಯಾತ್ರಿಕರ ಸಂಖ್ಯೆ. ಜಾತ್ರೆಯಲ್ಲಿ ಹೋಮ ಮಾಡುವುದರೊಂದಿಗೆ ಕುರಿಗಳನ್ನು ಬಲಿಕೊಡಲಾಗುವುದು. ಸೋಮನಾಥ ಅಥವಾ ಸೋಮಾಜಿ ಎಂಬುವವನ ಉಲ್ಲೇಖ ಈ ಪಂಥದವರು ಹಾಡುವ ಗೀತೆಗಳಲ್ಲಿ ಮತ್ತೆಮತ್ತೆ ಬರುತ್ತದೆ. ಜಮನ ಡೋಹ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಈ ಸೋಮಾಜಿಯ ಲೀಲೆ ಇರುವುದನ್ನು ನನಗೆ ವಿವರಿಸಿದಾತ ವಿಶ್ವನಾಥನೆಂಬ ಒಬ್ಬ ಮಾಂಗ್ ವ್ಯಕ್ತಿ.
‘ಗಜಕೇಸರಿ’ಯೇ ಮೊದಲಾದ ಮಹಾನುಭಾವೀಯ ಗ್ರಂಥಗಳ ಉಲ್ಲೇಖಾನುಸಾರ ಜಾಠವಡಾ ದತ್ತೋನ ಮೃತ್ಯುಸ್ಥಾನ. ಇದು ಔರಂಗಾಬಾದ್‌ ಜಿಲ್ಲೆಯಲ್ಲಿನ ಹರಸೂಲ್‌ಗೆ ಹತ್ತಿರದಲ್ಲಿದ್ದು, ಔರಂಗಾಬಾದ್ – ದಿಲ್ಲಿ ದ್ವಾರದ ವಾಯುವ್ಯಕ್ಕೆ ಸುಮಾರು ಆರುಮೈಲು ದೂರಕ್ಕಿದೆ. ೧೯೭೨ರ ಜನವರಿಯಲ್ಲಿ ನಾನು ಈ ಸ್ಥಳಕ್ಕೆ ಹೋಗಿಬಂದೆ. ಮಹಾನುಭಾವೀಯ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿನ ಪೂರ್ವನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಉಲ್ಲೇಖಗಳ ಸಾತತ್ಯವು ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಬಂದದ್ದು ಪೂರ್ಣತಃ ಅಲ್ಲಿಯೇ. ಈ ಜಾಗದಲ್ಲಿ ಅಂದರೆ ಊರ ಹೊರಗಿರುವ ಬೆಟ್ಟದ ಬುಡದಲ್ಲಿ ‘ಪಾಣದೇವ’ ಹಾಗೆಯೇ ‘ಢಗೋ ಮೇಘೋ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಗುರುತಿಸಲ್ಪಡುವ ಒಂದು ನೆಲೆ ಈಗಲೂ ಇದೆ. ಅಲ್ಲಿ ಒಂದು ದೊಡ್ಡ ಅಡಿ (೧೫x೧೫) ಕಟ್ಟೆಯಿದ್ದು, ಅದರ ಮೇಲೆಯೂ ಒಂದು ಚಿಕ್ಕ ಕಲ್ಲಿನ ಕಟ್ಟೆಯುಂಟು ಅಡಿ (೨೧೧x೨೧೧). ಈ ಸ್ಥಾನದ ಉಪಾಸಕರು ಮಹಾರರಾಗಿದ್ದು, ಕಿಸನ್ ಕೊಂಡಾಜೀ ವಾಘಮಾರೆ ಎಂಬ ವರ್ಹಾಡದ ಮಹಾರನೊಬ್ಬ ಅದಕ್ಕೆ ಪೂಜಾರಿ. ವೈಶಾಖ ಶುದ್ಧ ೯, ಜಾಠೋಡಾದಲ್ಲಿನ ‘ಪಾಣದೇವ’ ಅಥವಾ ‘ಢಗೋ ಮೇಘೋ’ದ ಜಾತ್ರೆಯ ದಿನ. ಊರಿನ ಬಯಲಿನಲ್ಲಿ ಇರುವ ಪಾಣದೇವನ ಇನಾಮಿ ಭೂಮಿಗೆ ಇರುವ ಹೆಸರು ‘ಮೇಘವನ’.
ಜಾಠೋಡಾದ ಶೋಧ ಯಾತ್ರೆಯಲ್ಲಿ ನನ್ನೊಂದಿಗೆ ಡೆಕ್ಕನ್ ಕಾಲೇಜಿನ ಸಂಶೋಧಕ ಮಿತ್ರರೊಬ್ಬರು ಹಾಗೂ ಕೆಲವು ಮಹಾನುಭಾವ ಸಂಣ್ಯಾಸಿಗಳು ಸೇರಿಕೊಂಡಿದ್ದರು.[2] ಮಹಾನುಭಾವ ಸಂನ್ಯಾಸಿಗಳನ್ನು ನೋಡಿದ ಕಿಸನ್ ಕೊಂಡಾಜೀ ವಾಘಮಾರೆಯು ತನ್ನ ಅಸಂತುಷ್ಟತೆಯನ್ನು ನೇರವಾಗಿಯೇ ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಿದ. ಎಂತಲೇ ಮಹಾನುಭಾವರಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ತೀವ್ರವಾದ ವಿರೋಧಗಳೂ ಅನೇಕ ಬಾರಿ ವ್ಯಕ್ತವಾದವು ಅವನಲ್ಲಿ. ಅಲ್ಲದೆ ಸಾರಾಯಿ ಸೇವಿಸಿದ್ದರಿಂದ ನನ್ನ ಯಾವ ಪ್ರಶ್ನೆಗೂ ಸರಳವಾಗಿ ಉತ್ತರಿಸುತ್ತಲೇ ಇರಲಿಲ್ಲ ಆತ. ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ಮಧ್ಯೆಮಧ್ಯೆ ನನ್ನನ್ನೂ ಸಹ ನಿಂದಿಸುತ್ತಿದ್ದನು. ಆದರೂ ನಾನು ಮಾತ್ರ ಅವನನ್ನು ಪ್ರಸನ್ನ ಗೊಳಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡುತ್ತಲೇ ಕಲೆ ಹಾಕುತ್ತಿದ್ದೆ ಅವನು ಹೇಳುವ ಮಾಹಿತಿಗಳನ್ನೆಲ್ಲ. ಒಮ್ಮೆ ಮಾತ್ರ ಆತ ತೀವ್ರ ಕೋಪದಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ಹೇಳಿದ: “ನಮ್ಮ ದೇವರ – ಧರಣಿ ಮತ್ತು ಪಾಣದೇವ – ಗುಹ್ಯವು ನಿಮ್ಮ ದೇವರಂತೆ ಕೇವಲ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಷ್ಟೇ ಇಲ್ಲ. ಅದು ನನ್ನ ತಾಯಿ ಮುಕುಳಿ (ಯೋನಿ)ಯಲ್ಲೂ | ನನ್ನ ತಂದೆಯ ಅಗ್ರಭಾಗ (ಶಿಶ್ನ)ದಲ್ಲಿಯೂ ಇರುವುದಾಗಿದೆ!”
ಅವನ ಮಾತನ್ನು ಕೇಳಿದ ನನ್ನೊಡನಿದ್ದ ಸಂಶೋಧಕ ಮಿತ್ರ ಹಾಗೂ ಮಹಾನುಭಾವ ಸಂನ್ಯಾಸಿಗಳು ಬೇಸರಗೊಂಡರು; ‘ಅವನ ಸಹವಾಸ ಬಿಟ್ಟು ನಾವು ಇನ್ನು ಔರಂಗಾಬಾದಿನ ದಾರಿ ಹಿಡಿಯೋಣ’ ಎಂದು ಒತ್ತಾಯಿಸಲು ಆರಂಭಿಸಿದರು. ಆದರೆ ನನಗೆ ಮಾತ್ರ ಅವನ ಈ ವರ್ತನೆ ಸಂತೋಷವನ್ನೆ ತಂದಿತ್ತು. ಕಾರಣ ಆ ಮೂಲಕವಾಗಿ ಆತ ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟ ಅಥವಾ ಢಗೋ ಮೇಘೋ ಮಾರ್ಗದ ಪ್ರಾಣಭೂತ ತತ್ತ್ವಗಳನ್ನು ಅತ್ಯಂತ ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಹೊರ ಹಾಕಿದ್ದ. ಧರಣಿ – ಜಲದೇವತೆಗಳನ್ನು ಭಜಿಸುವ ಈ ಸಂಪ್ರದಾಯವು ಸ್ತ್ರೀ – ಪುರುಷ ತತ್ತ್ವಗಳಿಗೆ ಅತ್ಯಂದ ಆದಿಮವಾದುದು. ಆತನ ಆ ಉದ್ಗಾರದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟಗೊಂಡಿತ್ತು ಈ ವಿಚಾರ.
ಕಿಸನ ಕೊಂಡಾಜೀಯು ನನಗೆ ಅನೇಕ ಹಾಡುಗಳನ್ನು ಪೂರ್ಣಾಪೂರ್ಣ ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ಹಾಡಿ ತೋರಿಸಿದ; ‘ಢಗೋ ಮೇಘೋ’ ಸಂಪ್ರದಾಯವಿರುವ ಅನೇಕ ತಾಣಗಳ ಮಾಹಿತಿಯನ್ನು ಸಹ ಆತ ಒದಗಿಸಿಕೊಟ್ಟ. ಧರಣಿ ಮತ್ತು ಪಾಣದೇವರ ಮಹಿಮೆಗಳನ್ನು ಆತ ಹಾಡುತ್ತಿದ್ದುದು ಹೀಗೆ –
“ಕೇಳು ಪಂಡಿತಾ, ಹೇಳುವೆ ನಿನಗೆ ತಾಯಿ ತಂದೆಯರ ಕೀರ್ತಿಯನು |
ಈ ಜಗವನ್ನು ಪಾಲಿಸಿದ ಮಾತೆ ಆರೆಂಬುದನು ||
ಈ ಜಗದ ಪಾಲನೆ ಮಾಡಿದವಳೀ ತಾಯಿಯೇ |
ಸರ್ವರಿಗೂ ಈವಳು ಭೋಜನವ ತನ್ನಿಚ್ಚೆಯನುಸಾರ ||”
‘ಖರೇ ಸಾಂಗ್’ (ನಿಜ ಹೇಳು) ಎಂಬ ಉದ್ಘೋಷವು ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಬರುತ್ತಿತ್ತು ಅವನ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ –
“ಸತ್ಯವನು ನುಡಿ ಸತ್ಯದೊಳು ನಡೆ ಶೋಧಿಸು ಅಂತರಂಗವನು |
ಸತ್ ನಾಮಕ್ಕೆ ಹಚ್ಚಿರಿ ಒರೆಗಲ್ಲು, ಇದಹುದು ಜೀವನ ಸೂತ್ರ ||
ಜಾಠೋಡ ಗ್ರಾಮವನು ದೂರದೊಳಿದ್ದು ಬಣ್ಣಿಸಲೆನಿತು ಎನ್ನ ವಾಣಿಯಲಿ |
ಸೋಮವಂಶವು ಬರುವುದು ವರ‍್ಹಾಡಾ ಜಾತ್ರೆಗೆ ನಡೆದು ||
ಅರೇ ಢಗೋಜಿ ಮೇಘೋಜಿಯರಹರು ದೇವರು ಪೀರರು ಮಹಾರರಿಗೆ |
ಎತ್ತಿದನೀ ಅವತಾರವನು ದೇವನು ಪ್ರಸನ್ನದಿಂದಲೆ ಭಕ್ತ ಜನರಿಗಾಗಿ ||”
ಕಿಸನ ಕೊಂಡಾಜೀಯ ಬಾಯಿಂದ ಬಂದ ಹಾಡುಗಳಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಕಥೆಗಾಥೆಗಳು ಪ್ರಕಟವಾದವು. ಆದರೆ ಯಾವುದೇ ಹಾಡಾಗಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಸಹಜವೆಂಬಂತೆ ಆತ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಹೇಳುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಆದರಿಂದ ಈ ಅಲ್ಪಸ್ವಲ್ಪ ಕಥನಗಳಿಗೆ ಅನ್ವಯಾರ್ಥ ನೀಡುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ.
ಡೋಮೆ ಗ್ರಾಮ ಹಾಗೂ ಜಾಠೋಡಾಗಳಲ್ಲಿನ ಶೋಧ ಯಾತ್ರೆಯಲ್ಲಿ ನನಗೆ ಇನ್ನೂ ಅನೇಕ ಢಗೋ ಮೇಘೋ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ನೆಲೆಗಳು ಪತ್ತೆಯಾದವು. ಕೋಕಣ ಖೇಡಾ ಅಥವಾ ಕೋಕಣ ಗಾಂವ (ತಾ. ಸಂಗಮನೇರ, ಜಿ.ನಗರ), ಪರತೂರ (ಔರಾಂಗಾಬಾದ್‌ಗೆ ಸಮೀಪ), ಮೇಹೂಣಬಾರಾ (ತಾ. ಕನ್ನಡ, ಜಿ. ಔರಂಗಾಬಾದ್), ಖುರ್ದ ಅಕೋಲಾ, ಸೋನ ಗಾಂವ, (ತಾ. ಜಳಗಾಂವ್ ಜಾಮೋರ, ಜಿ. ಬುಲಡಾಣಾ), – ಇಲ್ಲಿನ ಪಿಂಚಳಡೋಲ ಕೆರೆ, ದೇಶ ಮೂಖರ ಅಂಬಾ (ತಾ. ಪಾಥರೀ, ಜಿ. ಪರಭಣಿ), ಸಾವಂಗಾ (ತಾ. ಚಾಂದೂರ ರೈಲ್ವೆ, ಜಿ. ಅಮರಾವತಿ) ಇತ್ಯಾದಿ ಹಲವೆಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಢಗೋ ಮೆಘೋ ದೇವರುಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಭಕ್ತಿ ಗೀತೆಗಳನ್ನು ಹಾಡುತ್ತಾರೆ. ಜಾತ್ರೆಯ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ನಡೆಯುವ ಭಜನಾ ಕಾರ್ಯಕ್ರಮಗಳಲ್ಲಿ ನಾನಾ ಬಗೆಯ ಜನಪದ ಗೀತೆಗಳ ಸರಣಿಯನ್ನು ಹಾಡುವುದುಂಟು. ಈ ಗೀತೆಗಳಲ್ಲಿ ಢಗೋ ಮೇಘೋ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಸೃಷ್ಟಿ, ಉತ್ಪತ್ತಿ ಸಂಬಂಧವಾದ ತತ್ತ್ವಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಆ ಸಂಪ್ರದಾಯದಲ್ಲಿನ ಸಿದ್ಧರುಗಳು ನಡೆಸಿದ ಚಮತ್ಕಾರಕ ಕಥನಗಳನ್ನು ಬಣ್ಣಿಸುತ್ತಾರೆ. ಖುರ್ದ ಅಕೋಲಾ ಎಂಬಲ್ಲಿನ ದೇವಕಿರಾಮ ಸಖಾರಾಮ ಸಾಳವೆ ಎಂಬಾತ ಢಗೋ ಮೆಘೋ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಅನುಯಾಯಿಯಾಗಿದ್ದು ಅವನ ಬಳಿ ಬಹಳಷ್ಟು ಗೀತ ಸರಣಿಗಳೇ ಇವೆ.
ಲೇಖನದ ಆರಂಭದಲ್ಲಿ ನಾವು ಶ್ರೀಕಾರವನ್ನು ಬಳಸಿ ಹೇಗೆ ‘ಶ್ರೀರಾಮ ಸಮರ್ಥ’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಬರೆಯುತ್ತೇವೆಯೋ ಹಾಗೆಯೇ ಈ ಪಂಥಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ಜನರು ‘ಮೇಘಶ್ಯಾಮ ಸಮರ್ಥ’ (ಸಮರ್ಥ = ಸಶಕ್ತ) ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಇದು ಅವರ ಪಾಣದೇವ ಇಲ್ಲವೆ ಢಗೋ ಮೇಘೋದ ಹೆಸರಾಗಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಮತ್ತೆ ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಅವರು ಹಾಡುವ ಗೀತೆಯ ಒಂದು ನಮೂನೆಯನ್ನು ಮೂಲ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಯಾವ ಬದಲಾವಣೆಯೂ ಇಲ್ಲದಂತೆ ಸಾದರಪಡಿಸಿದ್ದೇನೆ ಮುಂದೆ. ಇದರಿಂದ ಅವರ ಗೀತ ಸರಣಿ ಹಾಗೂ ಗೀತೆಯಲ್ಲಿನ ವಿಚಾರಗಳ ಸ್ವರೂಪದ ಬಗ್ಗೆ ನಮಗೆ ಸ್ಥೂಲ ಕಲ್ಪನೆಯು ಬರುತ್ತದೆ:
||ಮೇಘಶ್ಯಾಮ ಸಮರ್ಥ ||
“ಒಬ್ಬನಿಗೆ ಹೇಳುವರು ಒಬ್ಬನೆ ನಿರಂಜನ ಬ್ರಹ್ಮನಹನು ಬಲಶಾಲಿ |
ಒಂದೇ ನಾಮ, ಒಂದೇ ಶಕ್ತಿ ಅರಿವುದು ತಿಳಿಯಿರಿದನು ||
ಎರಡು ಎಂದರೆ ಎರಡಾಯಿತು ಶಿವ – ಶಕ್ತಿಗಳೆರಡು |
ಇಬ್ಬರೊಳಗೆ ಮತ್ತೆ ದ್ವೈತವಾದರೂ ಎಲ್ಲುಂಟು ||
ಮೂರು ಎಂದರೆ ಮೂರಾಯಿತು ತಿರುಗುಣಿಯ ಕೂನದಂದದಿ |
ಬ್ರಹ್ಮ – ವಿಷ್ಣು – ಮಹೇಶ್ವರರು ಮೂರೆಂಬುದನು ತಿಳಿದು ||
ನಾಲ್ಕು ಎಂದರೆ ನಾಲ್ಕು ವೇದಂಗಳ ಮಾಡಿದರು ಗಾಯನ |
ಐದು ಎಂದರೆ ಐದು ತತ್ತ್ವಂಗಳವು ದೇಹಕಾರಣ ||
ಐದರಿಂದ ಇಪ್ಪತ್ತೈದು ಪಂಚಭೂತಗಳಿಂದ |
ಆರು ಎಂದರೆ ಆರು ದರುಶನ ಲಿಂಗಗಳ ಗುರುತು ||
ಆರು ಶಾಸ್ತ್ರಂಗಳು ಅಷ್ಟಾದಶ ಪುರಾಣಂಗಳಾದುವೆಲ್ಲಿಂದ |
ಏಳು ಎಂದರೆ ಸತ್ತ ಧಾರುಗಳು ಪಿಂಡಗಳ ದೇವನು ಮಾಡಿದ ||
ಏಳು ವಾರಂಗಳ ಸರಣಿ ಬಂದುದೆಲ್ಲಿಂದ ಹೇಳಿ |
ಎಂಟು ಎಂದರೆ ಅಷ್ಟಪಕಳೆಗಳು ಉರಿದುವು ಸಕಲ |
ಎಂಟರಿಂದ ಎಂಟು ಭೈರವ ಕೇಳುವುದು ನೀವಿದನು ||
ಎಂಬತ್ತು ಎಂದರೆ ಒಂಬತ್ತು ಚೌಕಿಗಳು ಬಾಗಿಲುಗಳ ಗುರುತು |
ಜೇಷ್ಠ ಋಷಿಗಳು ಮಾತ್ರ ರೂಢಿಗೊಳುವುದು ಇದನರಿತು ||
ಹತ್ತು ಎಂದರೆ ಹತ್ತನೆಯ ದ್ವಾರ ಸದ್ಗುರುವಿನ ಕೂನಾ |
ಇಂತಹ ಗುರುವಿನ ಪೂರ್ಣ ಅನುಭವ ನಿಮಗೆ ತಿಳಿದಿಲ್ಲವಿನ್ನು ||”
ಇದು ಚರ್ಮವಾದ್ಯದೊಡನೆ ಹಾಡುವ ಗೀತ ಶ್ರೇಣಿಗೆ ಸೇರಿದ್ದು. ಇದರಲ್ಲಿನ ಕ್ರಮಸಂಖ್ಯೆಗಳ ಬಳಕೆಯಲ್ಲಿ ಆ ಮೂಲಕ ಯಾವುದೋ ‘ಜ್ಞಾನ’ ಅಥವಾ ‘ತಿಳಿವಳಿಕೆ’ ಯನ್ನು ಹೇಳುವ ಪ್ರಯತ್ನವಿದೆ. ಜ್ಞಾನ ಪ್ರಕಟೀಕರಣದ ಈ ಪಾರ್ಶ್ವಭೂಮಿಯ ಮೂಲಕ ಶ್ರೋತೃವನ್ನು ಚಕಿತಗೊಳಿಸಿ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳಲ್ಲಿ ಸಿಲುಕಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನದಂತಹ ಸರ್ವವಿಶೇಷವು ಈ ಎಲ್ಲಾ ಗೀತಕಾರರನ್ನು ಕಲಗಿ ತುರಾಯಿಗಳವರ ಹತ್ತಿರಕ್ಕೆ ಕೊಂಡೊಯ್ಯುವಂತಿದೆ. ಕಲಗಿ ತುರಾಯಿ (ಶೃಂಗಾರ ಲಾವಣಿಗಳು) ಗೀತ ಪರಂಪರೆಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಈ ಲೋಕ ಧರ್ಮೀಯ ಗೀತಗಳನ್ನು ಅಭ್ಯಸಿಸುವುದೂ ಅತ್ಯಗತ್ಯ.
‘ಪಾಣದೇವಾಚೀ ಆರತೀ’ (ಪಾಣದೇವರ ಭಕ್ತಿಗೀತಗಳು) ಎಂಬ ಶೀರ್ಷಿಕೆಯಲ್ಲಿ ಬರುವ ಒಂದು ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿರುವುದು ಡೋಮೆ ಗ್ರಾಮದ ಮಹಿಮೆ –
“ಊರು ಡೋಂಬೆಗಿರಿ ಪವಿತ್ರ ತಾಣ ಪುಣ್ಯ ನೆಲೆ |
ಬಾಪ ಸಾಹೇಬ ಪ್ರಭು ಮೆರೆದಿಹನು, ಹಿಡಿವುದವನ ಭಾವದಿಂದಲಿ ಮನದೊಳು ||೧ ||
ಅಸಂಬದ್ಧವು ದೇವುಳಗಾಂವ, ವಕ್ರವಹುದು ಡೋಂಬೆ ಸರ |
ಹರಿದಿಹಳು ಎರಡು ಬದಿಗಳಲಿ ಗಂಗೆಯು ನಿರಂತರ ||೨ ||
ಶಿವನೇ ಸೇವೆಗೆಯ್ದಿಹನು ಗುರುಗಳಿಗೆ, ಕೇಳಿರಿ ಡೋಂಬೆ ಸರದ ಮಹಿಮೆಯನು |
ಡೋಂಬೆ ಸರದ ಮಹಿಮೆಯ ಬಣ್ಣಿಸುತ, ಮೈಮರೆವುದು ದೇವ ಧರ್ಮದೊಳಗೆ ||೩ ||”
ಇಲ್ಲಿ ಭಕ್ತರು ಪಾಣದೇವನನ್ನು ‘ಬಾಪ ಸಾಹೇಬ’ (ಬಾಪ = ತಂದೆ) ಎಂಬುದಾಗಿ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ಧರಣಿಯು ತಾಯಿಯಾಗಿದ್ದರೆ, ನೀರು (ಪಾಣದೇವ: ಢಗೋ ಮೇಘೋ) ತಂದೆಯೆನಿಸಿದ್ದಾನೆ, ಎಂಬುದು ಈ ಭಕ್ತರ ಹಾಗೂ ಅದರ ಸಂಪ್ರದಾಯದವರ ದೃಢವಾದ ಶ್ರದ್ಧೆಯಾಗಿದೆ. ಈ ಡೋಮೆ ಗ್ರಾಮ ಮಹಿಮೆಯ ಗೀತೆಯಲ್ಲಿಯೂ, ‘ತಿರಕೋಟಿ ಚ್ಯಾ ವರತೇ ಸವಾ ಹಾತಾಚಿ ಗೋಲಟಾ’ (ತಿರಕೋಟಿಯ ಮೇಲಿನ ಒಂದು ಕಾಲು ಗಾತ್ರದ ಗೋಲಟಾ) ಎಂಬ ಉಲ್ಲೇಖ ಬರುತ್ತದೆ. ತ್ರಿಕೂಟ ಗೋಲ್ಹಾಟ ಇವು ಯೋಗದ ಪರಿಭಾಷೆಗಳು. ಅಂತೆಯೇ,
“ಸತ್ಯವನು ನುಡಿಯಿರಿ, ಸತ್ಯದೊಳು ನಡೆಯಿರಿ, ಇದಹುದು ನಿಜ ಧರ್ಮವು |
ಸತ್ಯನಾಮವನು ಮರೆಯಬಾರದು ಎಂದು, ನುಡಿದು ನಡೆದನಿದನೆ ಬಾಬಾ ||”
ಎಂಬುದಾಗಿ ಸತ್ಯದಪ್ರಸಿದ್ಧಿಯನ್ನು ಸಾರುವ ಸಾಲುಗಳು ಸರ್ವತ್ರ ತಪ್ಪದೆ ಬರುತ್ತವೆ.
 
[1]ಮಹಾನುಭಾವ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಅನುಯಾಯಿಯಾದ ಅಮರಾವತಿಯ ಒಬ್ಬ ತರುಣ ಯುವಕ ಶ್ರೀ ಪುರುಷೋತ್ತಮ ನಾಗಪುರೆ ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಬಾಭೂಳಗಾಂವ ಮತ್ತು ನಿಂಬಾ (ಲಿಂಬಾ) – ಈ ಎರಡೂ ನೆಲೆಗಳಲ್ಲಿನ ತಾಣಗಳಿಂದು ದುರಸ್ತಿಯ (ಹರಕು ಮುರುಕು) ಹಂತದಲ್ಲಿವೆ. (‘ಮಹಾನುಭಾವ: ಏಕ್ ಆಹ್ವಾನ್’ ಪುರುಷೋತ್ತಮ ನಾಗಪುರೆ, ಅಮರಾವತಿ, ೧೯೭೩, ಪುಟ ೧೩೯.)
[2]ಡೋಮೆ ಗ್ರಾಮ ಮತ್ತು ಜಾಠೋಡಾ – ಈ ಎರಡೂ ಸ್ಥಳಗಳಲ್ಲಿ ಸಂಶೋಧನೆಗೆಂದು ಹೋದಾಗ ಡೆಕ್ಕನ್ ಕಾಲೇಜಿನ ಶ್ರೀ ಪ್ರಭಾಕರ ಕುಲಕರ್ಣಿಯವರು ನನ್ನೊಡನಿದ್ದರು. ಹಾಗೆಯೇ ಈ ಎರಡೂ ಸ್ಥಳಗಳಲ್ಲಿ ಶ್ರೀ ಓಂಕಾರದಾದ ಮಹಾನುಭಾವ ಅವರು ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಸಹಕರಿಸಿದ್ದರಿಂದ ಮಹಾನುಭಾವ ಹಸ್ತಪ್ರತಿಯೊಂದು ಪ್ರಾಪ್ತವಾಯಿತು. ಮ. ಮುರಲೀಧರಶಾಸ್ತ್ರಿ ಆರಾಧ್ಯ, ಮ. ನಾಗರಾಜ ಬಾಬಾ, ಶ್ರೀ ಋಷಿರಾಜಶಾಸ್ತ್ರಿ ಕಪಾಟೆ, ಶ್ರೀ ಸಂತರಾಜ ಬಾಬಾ ಇವರೇ ಮೊದಲಾದ ಹಳೆಯ – ಹೊಸ ತಲೆಮಾರಿನ ಮಹಾನುಭಾವ ಸಂನ್ಯಾಸಿಗಳ ಋಣವನ್ನು ಸಹ ಇಲ್ಲಿ ಅವಶ್ಯ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಬೇಕು.

(೩)
ಪೇಶ್ವೆಗಳ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ‘ಢಗೋಜಿ ಮೇಘೋಜಿ’
‘ಢಗೋ – ಮೇಘೋ’ ಪಂಥದ ಅಸ್ತಿತ್ವವು ಪೇಶ್ವೆಗಳ ಕಾಲದ ಕಾಗದ ಪತ್ರಗಳಲ್ಲಿಯೇ ಕಾಣಸಿಗುತ್ತದೆ. ಶಾಹೂ ಮಹಾರಾಜರ ಬರೆಹದಲ್ಲಿ ವಡೂ ಎಂಬಲ್ಲಿನ ಸಂಭಾಜಿ ಮಹಾ ರಾಜನ ಸಮಾಧಿಯನ್ನು ವ್ಯವಸ್ಥೆಗೊಳಿಸುವ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಈ ಕೆಳಗಿನಂತೆ ಉಲ್ಲೇಖ ಬರುತ್ತದೆ:[1]
“ರಾಜಶ್ರೀ ಕೈಲಾಸವಾಸಿ ಸ್ವಾಮಿಯವರ ವೃಂದಾವನವು ವಡೂ ಎಂಬ ಚಿಕ್ಕ ಗ್ರಾಮದಲ್ಲಿ ಪಾಬಲದ ತೀರ ಜುನ್ನರ ಪ್ರಾಂತ್ಯದಲ್ಲಿದೆ. ಆ ವೃಂದಾವನದ ಸ್ವಚ್ಛತಾ ಕಾರ್ಯವನ್ನು ಗೋವಿಂದ ಗೋಪಾಳ ಡಗೋಜಿ ಮೇಘೋಜಿ ಎಂಬ ಸೇವಕ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಇದರ ಮೇಲ್ವಿಚಾರಣೆಗಾಗಿ ಚಿಕ್ಕ ವಡೂ ಗ್ರಾಮ, ಪಾಬಲದ ತೀರದಲ್ಲಿನ ಸದರಿ ಜಮೀನನ್ನು ಇನಾಮು ನೀಡಲಾಗಿದೆ.”
ಈ ಉಲ್ಲೇಖ (ನೋಂದಣಿ)ವು ಕ್ರಿ. ಶ. ೧೭೩೨ – ೩೩ (ಸಲಾಸ ಸಲಾಸೀನ ಮಯಾ ಮತ್ತು ಅಲಪ್ ಸಾಬನಾ ೨೪) ರ ಕಾಲದ್ದು. ಈ ನೋಂದಣಿ ಸಂಬಂಧವಾಗಿ ಎಂ.ಎಂ. ದತ್ತೋ ವಾಮನ ಪೋತದಾರ ಎಂಬಾತ ಒಂದು ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಟಿಪ್ಪಣಿಯನ್ನು ಬರೆದಿದ್ದನು.[2] ಅಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ, “ಮೇಲೆ ಹೆಸರಿಸಿದ ಗೋವಿಂದ ಗೋಪಾಲ ಢಗೋಜಿ ಮೇಘೋಜಿಯಲ್ಲಿನ ಅಂತ್ಯ ಪದಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಶಂಕೆಯುಂಟಾಯಿತು. ಢಗೋಜಿ ಮೇಘೋಜಿ ಎಂಬುದು ಯಾರದಾದರೂ ಅಡ್ಡ ಹೆಸರು ಆದಂತಹ ಸಂಪ್ರದಾಯ ಕಂಡು ಬಂದಿಲ್ಲ ನನಗೆ. ಆದರೆ ಢಗೋಜಿ ಮೇಘೋಜಿ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಮಹಾರ್‌ ಸಮಾಜದವರ ಗುರು ಪರಂಪರೆಯಾಗಿರುವಂತಿದೆ. ಈ ಉಲ್ಲೇಖವು ‘ಕೊಲ್ಹಾಪುರ ಗಜೆಟಿಯರ್’ (ಇಂಗ್ಲಿಶ್) ಪುಟ – ೧೧೪ರಲ್ಲಿ ಬರುತ್ತದೆ. ಈ ಪ್ರಕಾರ ಮಹಾರರ ಈ ಗುರುವಿನ ಮೂರು ಗದ್ದುಗೆಗಳಿವೆ. ಅವುಗಳೆಂದರೆ ಕೊಲ್ಹಾಪುರ, ಗೋದಾವರಿ ತೀರದ ಡೋಂಬಿಣಗಾಂವ ಮತ್ತು ವಾಶೀ… ಎಂಬುವುಗಳು. ಇಲ್ಲಿ ಬರುವ ಅನುಮಾನವೆಂದರೆ ಯಾವ ವಡೂವಿನಲ್ಲಿ ಮಹಾರಾಜರ ದೊಡ್ಡ ಇನಾಮು ಇರುವುದೋ ಅದು ಸಂಭಾಜಿ ವೃಂದಾವನಕ್ಕೆ ಹತ್ತಿಕೊಂಡೇ ಇದೆ. ಗೋವಿಂದ ಗೋಪಾಲ ಢಗೋಜಿ ಮೇಘೋಜಿ ಎಂದು ಹೆಸರಿಸಿರುವ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಮಹಾರರ ಗುರುವಾಗಿರುವುದಾದರೂ ಹೇಗೆ? ಗೋವಿಂದ ಗೋಪಾಲನದಾದರೋ ವೃಂದಾವನವನ್ನು ಸ್ವಚ್ಛಗೊಳಿಸುವ ಕೆಲಸ. ಇದರಲ್ಲಿ ಯಾವ ವಿಸಂಗತಿಯೂ ಇಲ್ಲ. ಗೋವಿಂದ ಗೋಪಾಲ ಎಂಬ ಹೆಸರೇನೋ ಮಹಾರರಲ್ಲಿ ಉಂಟು. ಅವರ ಗುರುವಿನಲ್ಲಿ, ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಭಜನಾ ಮಂಡಳಿಯವರಲ್ಲಿಯಂತೂ ಅಧಿಕವಾಗಿಯೇ ಕಾಣಸಿಗುತ್ತಿದ್ದಿರಬೇಕು.”
ಮಹಾ ಮಹೋಪಾಧ್ಯಾಯರ ಈ ಅನುಮಾನವು ಈಗ ಸತ್ಯದ ಪ್ರತಿಷ್ಠೆಯಾಗಿಯೇ ಬರುತ್ತದೆ. ಮಹಾರ್ – ಮಾಂಗರಂತಹ ಸಮಾಜದವರಲ್ಲಿ ಪ್ರಸರಣವಾಗಿರುವ ಢಗೋ ಮೇಘೋ ಸಂಪ್ರದಾಯವು, ತಮ್ಮ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಮಹಾಂತರಿಗೆ ‘ಗೋಪಾಲ’ ಇತ್ಯಾದಿ ಬಿರುದುಗಳನ್ನು ನೀಡುತ್ತಿದ್ದುದರ ಉಲ್ಲೇಖಗಳು ಮಹಾನುಭಾವೀಯ ಗ್ರಂಥಕಾರರಲ್ಲಿ ಬರುತ್ತವೆ. ‘ಢಗೋ ಮೆಘೋ’ ಎಂಬ ಪದವೂ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಹೀಗೆಯೆ ನಡೆದುಕೊಂಡು ಬಂದಿರುವಂತೆ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಇದಕ್ಕೆ ‘ಸವಾಯಿ ಮಾಧವರಾವ್ ಪೇಶ್ವೆಯವರ ದೈನಂದಿನತೆ’ಯಲ್ಲಿನ ಒಂದು ಉಲ್ಲೇಖವು ನಿರ್ಣಾಯಕ ಸ್ವರೂಪದ ಪುಷ್ಟಿಯನ್ನು ಒದಗಿಸುತ್ತದೆ.[3] ಪೌಡಖೋರೆ ಎಂಬಲ್ಲಿನ ರಘುನಾಥ ತ್ರ್ಯಂಬಕ ಮತ್ತು ಕೃಷ್ಣದಾಮೋದರ ಜೋತಿಷಿ ಎಂಬುವವರು ಮಾಧವ ರಾವ್‌ ಎಂಬುವವರ ಬಳಿ ಒಂದು ತಕರಾರು ಹೂಡಿದ್ದರು. ಪೌಡಖೋರೆಯಲ್ಲಿನ ಜ್ಯೋತಿಷ, ಪೌರೋಹಿತ್ಯ ಮತ್ತು ಧರ್ಮಾಧಿಕಾರಿ ವೃತ್ತಿಯು ಈ ಜ್ಯೋತಿಷಿದ್ವಯರಲ್ಲಿಯೇ ಪರಂಪರಾ ಗತವಾಗಿ ನಡೆದುಕೊಂಡು ಬಂದಿತ್ತು. ಆದರೆ ಅಲ್ಲಿನ ಕಂದಾಯಾಧಿಕಾರಿಯು ಅವರ ಮೇಲೆ ಮಹಾರರ ಮದುವೆಗಳನ್ನು ನಡೆಸಿಕೊಂಡು ಬರುವಂತೆ ಒತ್ತಡ ತರುತ್ತಿದ್ದನು. ಈ ಜ್ಯೋತಿಷಿ ದ್ವಯರು ಹೇಳುವಂತೆ, ‘ನಾವು ಮಹಾರರ ಮದುವೆ ನಡೆಸಿಕೊಡುವುದಿಲ್ಲ; ಅದು ನಮ್ಮ ವೃತ್ತಿಯ ಭಾಗವೂ ಅಲ್ಲ. ನಾವು ಕೇವಲ ಮದುವೆಯ ಮುಹೂರ್ತವನ್ನಷ್ಟೆ ನಿಶ್ಚಯಿಸುವವರು.’ ಮಹಾರರ ಮದುವೆಯನ್ನು ಅವರ ಪೈಕಿಯಲ್ಲೇ ಹಿರಿಯರೊಬ್ಬರು ನಡೆಸಿ ಕೊಡುತ್ತಿದ್ದರೆಂಬುದು ಅವರ ಅಂಬೋಣ. ತಮ್ಮ ಹೇಳಿಕೆಗೆ ಪುಷ್ಟ್ಯರ್ಥವಾಗಿ ಈ ಇಬ್ಬರು ಜೋತಿಷಿಗಳು ವೇದ ಮೂರ್ತಿ ರಂಗಜೋಶಿ ಜುನ್ನರಕರ ಅವರಿಂದ ಸಾಕ್ಷ್ಯವನ್ನು ಬರೆಸಿದ್ದಾರೆ. ಜುನ್ನರಕರ ಜೋಶಿಯವರು ಬರೆದಿರುವುದು ಹೀಗೆ, “ಜುನ್ನರ ಪಟ್ಟಣವನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಂತೆ ಅಲ್ಲಿಗೆ ಸಮೀಪದ ಊರುಗಳು, ಪಾಊಣಶೇ ಹಾಗೂ ಶಿವನೇರಿ ಇತ್ಯಾದಿ ದುರ್ಗಗಳು. ಐದು ಸ್ಥಳಗಳ ಜ್ಯೋತಿಷ್ಯದ ವೃತ್ತಿಯು ಪರಂಪರಾಗತವಾಗಿ ನನಗೆ ಬಂದಿದೆ. ಆದರೆ ನನ್ನ ಈ ವೃತ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಅತಿಶೂದ್ರರ ಮದುವೆ ನಡೆಸಿಕೊಡುವುದು ಸೇರಿಕೊಂಡಿಲ್ಲ. ಅತಿಶೂದ್ರರ ಜಾತಿಯಲ್ಲಿ ಢಗೋ ಮೇಘೋ ಎಂಬುವವರಿದ್ದಾರೆ, ಅವರೇ ಅವರ ಮದುವೆಗಳನ್ನು ನಡೆಸಿಕೊಂಡು ಬರುತ್ತಿದ್ದಾರೆ…”
ಈ ಉಲ್ಲೇಖಾನುಸಾರ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುವುದೇನೆಂದರೆ, ಮಹಾರರ ಮದುವೆಯೇ ಮೊದಲಾದ ವಿಧಿಗಳ ಪೌರೋಹಿತ್ಯ ಇರುವವರಿಗೆ ‘ಢಗೋ ಮೇಘೋ’ ಅಥವಾ ‘ಢಗೋಜಿ ಮೇಘೋಜಿ’ ಎಂಬ ನೆಲೆಯನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಲಾಗಿದೆ. (ಬಹುಶಃ ಇಂದಿಗೂ ಹಾಗೆಯೆ ಕರೆಯಲಾಗುತ್ತಿದೆ ಅವರನ್ನು.) ಈ ಸ್ಥಾನ ಅವರ ‘ಗುರುತ್ವ’ಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದುದಾಗಿದ್ದು, ಇದರಿಂದ ಅವರ ಸಂಪ್ರದಾಯವೇನೆಂಬುದೂ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಇಂದಿಗೂ ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿ ಅವರ ಈ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಅಸ್ತಿತ್ವವು ಕಾಣಸಿಗುತ್ತಿರುವುದರಿಂದ ಈ ಬಗ್ಗೆ ಯಾವ ಅನುಮಾನವೂ ಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ.
ಅನೇಕ ಧರ್ಮ ಪಂಥಗಳ ಇಲ್ಲವೆ ಉಪಪಂಥಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿರುವ ‘ಧರ್ಮಪ್ರಕಾಶ’ ಎಂಬೊಂದು ಚಿಕ್ಕ ಮಹಾನುಭಾವೀಯ ಪ್ರಕರಣದಲ್ಲಿ ‘ಢಗೋ ಮೇಘೋ’ ಪಂಥವನ್ನು ವಾಘ್ಯೇ, ಭರಾಡಿ, ವಾಸುದೇವ ಶಂಖಾಸುರ, ದಂಡಿ, ಟಾಳಧಾರ, ಪಹಾಟಗಾಣ ಇತ್ಯಾದಿ ಲೋಕ ಧರ್ಮೀಯ ಸಂಸ್ಥೆಗಳ ಗಣತಿಯೊಂದಿಗೆ ಸೇರಿಸಲಾಗಿರುವುದು ಅವಶ್ಯ ಮನೀಯ ಸಂಗತಿ.[4]
ಕೋರಿ [ಕನ್ಯೆ] ಭೂಮಿ
ಧರಣಿ ಮತ್ತು ಜಲ ಇವು ಈ ಪಂಥದ ದೇವತೆಗಳು. ಧರಣಿಯನ್ನು ಈ ಪಂಥದವರು ಕರೆದಿರುವುದು ‘ಕೋರಿ ಭೂಮಿ’ ಎಂಬುದಾಗಿ. ಡೋಮೆ ಗ್ರಾಮದಲ್ಲಿ ಈ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿಯೇ ವಿಶಿಷ್ಟ ಪೂಜೆಯು ನಡೆಯುತ್ತಾ ಬಂದಿದೆ. ಜಾಠೋಡಾದ ಕಿಸನ್ ಕೋಂಡಾಜಿಯು ಹೇಳಿದ ಒಂದು ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಈ ಸ್ಥಳದ ಉಲ್ಲೇಖವು ಬರುತ್ತದೆ:
ಡೋಮೆ ಗ್ರಾಮದಲಿ ಕೋರಿ ಭೂಮಕಾ ಹೋಮ ಜಾಗೆಯು |
ಆ ಹೋಮದಿಂ ಹೊರ ಬಂದನು ಸೋಮ ಮೇಘಶ್ಯಾಮನೊಂದಿಗೆ ನಡೆಯುತ್ತಾ ||
ಪೃಥ್ವಿಗಾಗೇ ಎತ್ತಿದನೊ ಅವತಾರವನು ಮೇಘಶ್ಯಾಮ ದೂತ |
ನಾಲ್ಕು ರತ್ನಂಗಳು ಹೃದಯದಿಂ ಹೊರ ಹೊರಟವು ಸನ್ನಾಮದೊಳು ನಡೆಯುತ ||
‘ಕೋರಿ ಭೂಮಕಾ’ (ಕುಮಾರಿ ಭೂಮಿ) ಮತ್ತು ‘ಮೇಘಶ್ಯಾಮ’ (ಶ್ಯಾಮ ವರ್ಣದ ಮೇಘ) ಇವು ಧರಣಿ ಮತ್ತು ಜಲ ದೇವತೆಗಳ ಸಂಕೇತವೆಂಬುದು ಸುಸ್ಪಷ್ಟ. ಖುರ್ದ್ ಅಕೋಲಾ ಊರಿನವನಾದ ದೇವಕಿ ರಾಮನು ಹೇಳಿದ ಹಾಡಿನಲ್ಲಿಯೂ ‘ಕೋರಿ ಭೂಮಕಾಂಚ ಮಕಾನ್ ಆಹೇ ಡೋಂಬೆ ಗಿರಾಂತ್‌ |’ [ಕುಮಾರಿ ಭೂಮಿಯ ನೆಲೆಯಿಹುದು ಡೋಂಬೆ ಗ್ರಾಮದೊಳು] ಎಂಬ ಸಾಕ್ಷ್ಯವಿದೆ. ಆಶ್ಚರ್ಯವೆಂದರೆ, ಮಾಹೂರಿನ ರೇಣುಕೆಯ ಉಪಾಸಕರಾದ ಗೊಂದಲಿಗರೂ ‘ಮಾಹೂರಗಡಚೀ ಕೋರಿ ಭೂಮಕಾ, ತಿಥ ನಾಂದೇ ರೇಣುಕಾ’ [ಮಾಹೂರ ಗಡದ ಕೋರಿ ಭೂಮಕಾ, ಮೆರೆದಿಹಳಲ್ಲಿ ರೇಣುಕೆಯೆಂದು] ಎಂಬುದಾಗಿ ಹಾಡುತ್ತಿರುತ್ತಾರೆ. ಗೊಂದಲಿಗರಂತೆಯೇ ಭವಾನಿಯ ಭಕ್ತರ (ಭುತ್ಯಾ) ಗೀತೆಗಳಲ್ಲಿಯೂ ‘ಕೋರಿ ಭೂಮಕಾ’ದ ವಿಚಾರವು ಬರುತ್ತದೆ:
ಮಾಹೂರಗಡ ಸವ್ವಾ ಈ ಸಹವಾಸಿ ಕೋರಿ ಭೂಮಕಾ |
ಪರಶುರಾಮ ಮಾತೆ ಮೆರೆದಿಹಳು ರೇಣುಕಾ ||
ಮಾತಂಗೀ ದೇವಿಯ ಪ್ರಮುಖ ಉಪಾಸಕ
‘ದಿನಕರ ಪ್ರಬಂಧ’ ಮತ್ತು ‘ಗಜಕೇಸರಿ’ ಎಂಬ ಮಹಾನುಭಾವೀಯ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಮಾತಂಗೀ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸಕರು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ ‘ಹೀನ ಯೋನಿಯ’ರೆಂದು ಹೇಳಲಾದ ವರ್ಗಗಳಿಗೆ ಸೇರಿದವರೆಂಬ ಉಲ್ಲೇಖವಿದೆ. ಈ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಲಾಗಿರುವ ‘ಮಾತಂಗೀ ಪಟ್ಟ’ ಅಥವಾ ‘ಢಗೋ ಮೇಘೋ’ ಮಾರ್ಗದ ತೀರ್ಥ ಕ್ಷೇತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಇಂದಿಗೂ ಪ್ರಮುಖವಾಗಿ ಮಹಾರರು ಮತ್ತು ಕ್ವಚಿತ್ತಾಗಿ ಮಾಂಗ್ ಜಾತಿಯವರು ಉಪಾಸಕರಾಗಿರುವರು.
ಈ ಮಹಾರ್ – ಮಾಂಗರ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಅಧಿಷ್ಠಾತ್ರಿ ದೇವಿಯನ್ನು ಮಾತಂಗೀ, ಧರಣಿ, ಕೋರಿ ಭೂಮಕ ಇತ್ಯಾದಿ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ನಿರ್ದಿಷ್ಟಗೊಳಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅವಳಿಗೆ ಆನುಷಂಗವಾಗಿ ಬರುವ ಪುರುಷ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಜಲ, ಪಾಣದೇವ ಇಲ್ವೆ ಢಗೋ ಮೇಘೋ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ನಿರ್ದಿಷ್ಟಗೊಳಿಸಲಾಗಿದೆ. ಗ್ರಂಥಗತವಾದ ಪುರಾವೆಗಳು ಹಾಗೂ ಇಂದಿಗೂ ಪ್ರಚಲಿತದಲ್ಲಿರುವ ಉಪಾಸಕರ ಧೋರಣೆಗಳಿಂದ ನಾವು ಇದನ್ನು ನೋಡಬಹುದಾಗಿದೆ. ಈ ಎರಡು ದೇವತೆ (ಧರಣಿ ಮತ್ತು ಜಲ)ಗಳು ಸುಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಲೋಕಧರ್ಮೀಯ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿನ ಪುರಾತನ ದೇವತೆಗಳಾಗಿವೆ. ಮಹಾರ್, ಮಾಂಗಾದಿ ಸಮಾಜಗಳ ಪಾರಂಪರಿಕ ಜಾತಿಗತವಾದ ಶ್ರದ್ಧೆಗಳೊಂದಿಗೆ ಈ ದೇವತೆಗಳ ದೃಢವಾದ ಸಂಬಂಧವಿದೆ.
ಕೃಷ್ಣಂಭಟ ಕಥೆಯ ಅನ್ವಯಾರ್ಥ
ಮಾತಂಗೀ ದೇವಿ, ಅವಳ ಉಪಾಸಕ ಜಾತಿ ಮತ್ತು ಆ ಜಾತಿಯೊಳಗಿನಿಂದ ಅರಿಸಿದ ದೇವಿಯ ಸ್ತ್ರೀ ಪ್ರತಿನಿಧಿ ಈ ಎಲ್ಲದರ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಿಂದ ವಿಚಾರ ಮಾಡಿದಾಗ ನಮಗೆ ಕೃಷ್ಣಂಭಟ ಕಥೆಯ ಅನ್ವಯಾರ್ಥವು ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ. ‘ಮಾತಂಗಿ ದೀಕ್ಷೆ ತೆಗೆದುಕೊಂಡ ಸ್ತ್ರೀಯು ಯಾವನೇ ಪುರುಷ ಮಾತಂಗಿ ಉಪಾಸಕನೊಂದಿಗೆ ಮುಕ್ತ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಇಟ್ಟುಕೊಳ್ಳಬಹುದು. ಈ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಕೃಷ್ಣಂಭಟ (ಯಾರ ಕುಲದೇವತೆ ಮಾಹೂರಿನ ರೇಣುಕೆ ಅಥವಾ ಮಾತಂಗಿಯಾಗಿರುವಳೋ ಆತ)ನೆಂಬೊಬ್ಬನೊಂದಿಗೆ ಆಕೆಯ ಸಂಬಂಧ ಬೆಳೆದಿರುವುದು ಅಸಂಭಾವ್ಯ ಸಂಗತಿಯೇನಲ್ಲ. ಕೃಷ್ಣಂಭಟನು ಆಗಮಿಕ ಅಂದರೆ ತಾಂತ್ರಿಕನಾಗಿದ್ದನೆಂಬ ಉಲ್ಲೇಖ ಕಥೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಇದೆ. ವಾಮಾಚಾರಿ ತಾಂತ್ರಿಕನು ತನ್ನ ಸ್ತ್ರೀ ಪ್ರಧಾನವಾದ ಸಾಧನೆಗಾಗಿ ಡೋಂಬಿನಿ, ಮಾತಂಗಿನಿ, ರಜಕಿನಿ (ಕೆಳ ಜಾತಿಗಳವರು)ಯರಂಥ ಸ್ತ್ರೀಯರನ್ನು ಉಪಯೋಗಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ ಎಂಬುದಂತೂ ಜ್ಞಾತವಾಗಿರುವಂಥ ವಿಷಯವೇ. ಮಾತಂಗಿಯ ಉಪಾಸಕಿಯರಾಗಿರುವ ಮಾತಂಗೀ ಸ್ತ್ರೀಯೊಂದಿಗೆ ಈ ಬಗೆಯ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿದ ಮೇಲೆ ಸನಾತನ ಬ್ರಾಹ್ಮಣರಿಂದ ಬಹಿಷ್ಕೃತಗೊಂಡ ಕೃಷ್ಣಂಭಟ ಮತ್ತು ಅವನ ಐವರು ಪುತ್ರರು ಈ ಮಾತಂಗೀಯ ಉಪಾಸನಾ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿಯೇ ತಮ್ಮ ಪಾರಂಪರಿಕ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪ್ರಯೋಗಿಸುತ್ತಿದ್ದರೆಂಬುದು ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾದ ಸಂಗತಿಯೇ ಆಗಿದೆ.
ಅಂದರೆ ಮಾತಂಗಿಯ ಉಪಾಸನಾ ಪಂಥವು ಪುರಾತನ ಲೋಕ ಧರ್ಮದ ಪ್ರಾತಿನಿಧಿಕ ಸಾತತ್ಯಶೀಲ ಆವಿಷ್ಕಾರವೇ ಹೌದು. ಕೃಷ್ಣಂಭಟ ಮತ್ತು ಅವನ ಮಕ್ಕಳು ಈ ಪಂಥವನ್ನು ಸೇರಿಕೊಂಡವರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಇದೊಂದು ತಾತ್ಕಾಲಿಕ ಸ್ವರೂಪದ ಚಿಕ್ಕ ಘಟನೆಯಷ್ಟೆ. ಮಾತಂಗೀ ಪಟ್ಟ ಇಲ್ಲವೆ ಢಗೋ ಮೇಘೋ ಮಾರ್ಗವು ಈ ಕೃಷ್ಣಭಟನಿಗಿಂತಲೂ ಪೂರ್ವದ್ದು. ಇದು ಪ್ರಾಚೀನ ಕಾಲದಿಂದಲೂ ನಡೆದುಕೊಂಡು ಬಂದಿರುವ ಜನಪದ ದೇವತೆಯ ಒಂದು ಉಪಾಸನಾ ಪ್ರವಾಹವಾಗಿದೆ. ಕೃಷ್ಣಂಭಟನ ಐವರು ಪುತ್ರರ ಪೈಕಿ ಚಾಂಗೋನನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಅನ್ಯ ನಾಲ್ವರು ಪುರಾತನವಾದ ಈ ಉಪಾಸನಾ ಮಾರ್ಗವನ್ನೇ ಸ್ವೀಕರಿಸಿದ್ದರು. ಚಾಂಗೋ ಎಂಬಾತ ಮಾತ್ರ ತನ್ನ ಶಿಷ್ಯ, ಪ್ರಶಿಷ್ಯರೊಂದಿಗೆ ಶಹಲಾಮ್, ಸಿದ್ಧವೋಳಿ, ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನಿ, ಉಪರಿಯಾ ಮುಂತಾದ ಪಂಥಗಳನ್ನು ಪ್ರಚಲನಗೊಳಿಸಿದನು. ಈ ಪಂಥಗಳು ಪುರಾತನ ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟ ಅಥವಾ ಢಗೋ ಮೇಘೋ ಮಾರ್ಗದೊಂದಿಗೆ ಅಂಥ ಸಂಬಂಧಳನ್ನೇನು ಹೊಂದಿಲ್ಲ. ಚಾಂಗೋ ಪ್ರವರ್ತಿತವಾದ ಈ ಪಂಥಗಳ ಇತಿಹಾಸದ ಶೋಧ ಹಾಗೂ ಅವುಗಳಿಗೆ ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟ ಮತ್ತು ಮಹಾನುಭಾವ ಸಂಪ್ರದಾಯದೊಂದಿಗೆ ಏನಾದರೂ ಸಂಬಂಧವಿತ್ತೇ ಎಂಬುದು ಒಂದು ಸ್ವತಂತ್ರ ಅಧ್ಯಯನದ ವಿಚಾರವಾಗಿದೆ. ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟವು ಮಹಾನುಭಾವ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಮೇಲೆ ಕಳೆದ ಮೂರ‍್ನಾಲ್ಕು ಶತಮಾನಗಳಿಂದ ಒಂದೇ ಸಮನೆ ಏಕೆ ಆರೋಪ ಮಾಡುತ್ತಾ ಬಂದಿದೆ? ಹಾಗೂ ಈ ಆರೋಪಕ್ಕೆ ಮಹಾನುಭಾವ ಸಂಪ್ರದಾಯವು ಕೊಟ್ಟ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆ ಎಂಥದು ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳಿಗೆ ಉತ್ತರಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಇಂದು ನಿಃಶಂಕೆಯ ಪ್ರಮಾಣದ ಹಾಗೂ ವಸ್ತುನಿಷ್ಠತೆಗೆ ಎದುರಾಗುವ ಸಿದ್ಧತೆಯ ಅಭಾವವು ಇದೆ.
—-
(ಸಂಖ್ಯಾಗೊಂದಲ / ಚುಕ್ಕಿ ಚಿಹ್ನೆಯ ಗೊಂದಲ ಇರುವುದರಿಂದ ಈ ಅಧ್ಯಾಯದ ಕೆಲವು ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳನ್ನು ನಮೂದಿಸಿಲ್ಲ)
 
[1]ಶಾಹೂ ಮಹಾರಾಜ ಯಾಂಚಿ ರೋಜನಿಶಿ (ಡೈರಿ): ಸಂಪಾದಕ. ಗ.ಜಿ. ವಾಡ, ದ. ಬ. ಪಾರಸನೀಸ, ಪುಣೆ, ಪುಟ ೩೬.
[2]ಭಾರತ ಇತಿಹಾಸ ಸಂಶೋಧಕ ಮಂಡಳ ತ್ರೈಮಾಸಿಕ : ೧೯.೨, ಅಕ್ಟೋಬರ್ ೧೯೩೮, ಪುಟ – ೬೧. (‘ಢಗೋಜೀ ಮೇಘೋಜೀ’)
[3]ಸವಾ ಈ ಮಾಧವರಾವ್ ಪೇಶ್ವೆ ಯಾಂಚಿ ರೋಜ್‌ನಿಶಿ (ಡೈರಿ): ಸಂಪಾದಕ, ಗ.ಜಿ.ವಾಡ, ಕಾ.ಬಾ. ಮರಾಠೆ, ಮುಂಬಯಿ, ೧೯೧೧, ಪುಟ ೨೭೯ – ೨೮೧.
[4]ಮರಾಠಿ ಸಂಶೋಧನ ಪತ್ರಿಕಾ: ೧೫.೧, ಅಕ್ಟೋಬರ್ ೧೯೬೭, ಪುಟ ೭ – ೧೨ (‘ಮಹಾನುಭಾವ ದರ್ಶನ ಪ್ರಕಾಶ’: ಡಾ.ಯು.ಮ. ಪಠಾಣ್.)
೫. ಅಂಬುವಾಚಿ 
(೧)
ಪೃಥ್ವಿಯನ್ನು ಮಾತೆ, ಆದಿಮಾತೆ ಎಂದು ಕರೆಯಲಗಿದೆ. ಅವಳ ಆದಿಮಾತೃತ್ವಕ್ಕೆ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯತೆಯನ್ನು ತಂದುಕೊಡುವ ಒಂದು ಜನಪದ ಸಂಪ್ರದಾಯವು ಆಚರಣೆಯಲ್ಲಿದೆ. ನಾನಾ ರೂಪು – ರಂಗಿನಿಂದ ಮತ್ತು ರಸಗಂಧಗಳಿಂದ ತುಂಬಿರುವ ವನಸ್ಪತಿಯ ಗರ್ಭವನ್ನು ಹೊತ್ತವಳು ಪೃಥ್ವಿ. ಅಂತೆಯೇ ನಾನಾ ವಿಕಾರ – ವಿಚಾರಗಳಿಂದಲೂ, ಸಂಕಲ್ಪ – ವಿಕಲ್ಪಗಳಿಂದಲೂ ತುಂಬಿರುವ ಮಾನವ ಜನಾಂಗವನ್ನು ತನ್ನ ಗರ್ಭದಲ್ಲಿ ಹೊರುವವಳು ಸ್ತ್ರೀ – ಇವರಿಬ್ಬರಲ್ಲಿಯೂ ಆದಿಮ ಕಾಲದಿಂದಲೂ ಸಾಧರ್ಮ್ಯ ಹಾಗೂ ಏಕರೂಪತ್ವವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಲಾಗಿದೆ. ಸ್ತ್ರೀಯ ಸುಫಲನ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ವರ್ಣಿಸುವಾಗ್ಗೆ ಸ್ತ್ರೀಯ ದೇಹಧರ್ಮವನ್ನು ಆಕೆಗೆ ಆರೋಪಿಸಿರುವುದುಂಟು. ಅದಕ್ಕಿಂತಲೂ ಮುಖ್ಯವಾದುದೆಂದರೆ, ಪೃಥ್ವಿಯ ಮೂರುತಿಯನ್ನು ಸ್ತ್ರೀಯಂತೆಯೇ ರೂಪಿಸಿ ಉಪಾಸನೆ ಮಾಡುತ್ತಲಿರುವುದು.
ರಜೋದರ್ಶನ, ಪುಷ್ಪಿತಾವಸ್ಥಾ, ಫಲಶೋಭನ, ಋತು – ಇತ್ಯಾದಿ ಸ್ತ್ರೀಯ ಸುಫಲನ – ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯ ಸಂಕೇತಗಳೆಲ್ಲವೂ ಪೃಥ್ವಿಯ ಸುಫಲನ – ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯ ಸಂಕೇತಗಳೇ ಆಗಿವೆ. ಇದನ್ನು ಮತ್ತೊಮ್ಮೆ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಿಸಿ ಹೇಳುವ ಅಗತ್ಯವೇನೂ ಕಾಣುತ್ತಿಲ್ಲ. ಸ್ತ್ರೀಯ ದೇಹಧರ್ಮವನ್ನು ಪೃಥ್ವಿಯ ಸೃಜನಶೀಲತೆಯ ಅಂಶದೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯು ಜಗತ್ತಿನ ಎಲ್ಲಾ ಮಾನವ ಸಮೂಹಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಆದಿ ಮಾನವನ ಕಾಲದಿಂದಲೇ ಕಂಡುಬಂದಿರುವ ಮುಖ್ಯ ಸಂಗತಿ. ಹೇಗೆ ಸ್ತ್ರೀಯು ಋತುಸ್ನಾತಳಾಗದೆ, ರಜಸ್ವಲಾವಸ್ಥೆಯನ್ನು ಅನುಭವಿಸದೆ ಸುಫಲನ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಹೊಂದಲಾರಳೋ, ಹಾಗೆಯೇ ನವಸೃಷ್ಟಿಯ ಗರ್ಭವನ್ನು ಹೊರುವ ಮುನ್ನ ಪೃಥ್ವಿಯೂ ಸ್ತ್ರೀಯಂತೆಯೇ ರಜಸ್ವಲೆಯಾಗುತ್ತಾಳೆ ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ಇಂದಿಗೂ ಕಾಣಬಹುದಾಗಿದೆ.
ಅಂಬುವಾಚಿ: ಕೃಷಿ ಜೀವನದಲ್ಲಿನ ಉತ್ಸವ
‘ಅಂಬುವಾಚಿ’ಯು ಪೃಥ್ವಿಯ ರಜಸ್ವಲಾವಸ್ಥೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಒಂದು ವ್ರತೋತ್ಸವ. ‘ಅಂಬುವಾಚಿ’ಗೆ ಇರುವ ಅರ್ಥ ರಜೋದರ್ಶನ. “In Sanskrit Ambu is water and bachi may mean to express or to blossom” ಎಂಬುದಾಗಿ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಿಸಿದ್ದಾರೆ ಅಸ್ಸಾಮಿ ವಿದ್ವಾಂಸರಾದ ಶ್ರೀ ಜೋಗೇಶದಾಸ್.
[1] ಇದರಲ್ಲಿನ (ಸಂಕೇತ) ‘ಅಂಬು’ ಎಂಬ ಪೂರ್ವ ಪದವು ಜಲವಾಚಕ. ಸೃಷ್ಟಿ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ಜಲವನ್ನು ಸ್ತ್ರೀತತ್ತ್ವದ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿ ಮಾನ್ಯ ಮಾಡಲಾಗಿದೆ. ‘ಅಗ್ನಿ ಸೋಮಾತ್ಮ ಕಂ ಜಗತ್’ ಎಂದೂ ಸಹ ಇದನ್ನು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಇದು ಸೋಮನ ಅಂದರೆ ಜಲದ ಗರ್ಭದಿಂದ ಪ್ರಸವಗೊಂಡದ್ದು, ಸೃಷ್ಟಿ ಸಾಮರ್ಥ್ಯದ ಜಲವನ್ನು (Procreative waters) ಇಲ್ಲಿ ‘ಅಂಬು’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಜಲದ ಸೃಷ್ಟಿ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಪ್ರಕಟವಾಗುವ ಅವಸ್ಥೆ – ರಜಸ್ವಲಾವಸ್ಥೆಯ – ಯನ್ನು ‘ಅಂಬುವಾಚಿ’ ಎಂಬ ಸಂಕೇತಾರ್ಥದಲ್ಲಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ.
ಪೃಥ್ವಿಗೆ ಅನ್ನ (ಆಹಾರ ಪದಾರ್ಥಗಳು)ವನ್ನು ಗರ್ಭದಲ್ಲಿ ಹೊರುವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಬರುವುದು ಈ ‘ಅಂಬುವಾಚಿ’ಯ ಅನಂತರವೇ. ಎಂತಲೇ ‘ಅಂಬುವಾಚಿ‘ಯನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಕೃಷಿ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ವಿಶೇಷ ಮಹತ್ವವಿದೆ. ಕೇವಲ ಕೃಷಿ ಸಂಬಂಧಿ ಜನಪದ ಆಚರಣೆಗಳಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಕೃಷಿ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿಯೂ ‘ಅಂಬುವಾಚಿ’ ವಿಷಯದ ಸಂಕೇತಕ್ಕೆ ಒಂದು ಖಚಿತ ಸ್ಥಾನವು ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗಿದೆ:[2]
ದ್ಯೌಃ ಪುಮಾನ್ ಧರಣೀ ನಾರೀ ಬೀಜಮ್ಮಭೋ ನಿವಶ್‌ಚ್ಯುತಮ್ |
ಧು – ಧಾತ್ರೀ – ಬೀಜ – ಸಂಯೋಗಾದ್ ಧಾನ್ಯಾದೀನಾಂ ತು ಸಂಭವಃ ||
ಅನ್ನಂ ಹಿ ಜಗದಾಧಾರಂ ಸರ್ವಮನ್ನೇ ಪ್ರತಿಷ್ಠಿತಮ್ |
ಮೂಲಮಾಪೋ ಹಿ ಅನ್ನಸ್ಯ ತಸ್ಮಾದಾಪೋ ಹಿ ಜೀವನಮ್ ||
[ದ್ಯೌ ಎಂದರೆ ಪುರುಷ, ಧರಣಿ ಎಂದರೆ ನಾರಿ. ಧ್ಯೌನಿಂದ ಬಿದ್ದ ಪರ್ಜನ್ಯ ಜಲವೇ ಬೀಜ. ದ್ಯೌ, ಧರಣಿ ಮತ್ತು ಬೀಜ ಇವುಗಳ ಸಂಯೋಗದಿಂದಲೇ ವನಸ್ಪತಿಗಳೆಲ್ಲವೂ ಜನ್ಮತಾಳುತ್ತವೆ. ಅನ್ನವೇ ಜಗತ್ತಿಗೆಲ್ಲ ಆಧಾರ; ಸರ್ವ ಜೀವವಿಶ್ವವು ಬದುಕಿರುವುದು ಅನ್ನದಿಂದಲೇ. ಜಲವು ಅದಕ್ಕೆ ಮೂಲವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಜಲವನ್ನು ‘ಜೀವನ’ ಎಂಬ ಸಂಕೇತಾರ್ಥದಲ್ಲಿಯೂ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ.]
ಕೃಷಿ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಗ್ರಂಥಗಳ ಉಪಕ್ರಮವು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಈ ಶಬ್ದದಲ್ಲಿಯೇ ಇದೆ. ‘ವೃಷ್ಟಿ ಮೂಲಾ ಕೃಷಿಃ ಸರ್ವಾ ವೃಷ್ಟಿಮೂಲಂ ಚ ಜೀವನಂ |’[3] ಎಂಬ ವಿಚಾರವನ್ನು ಭಾರತೀಯ ಕೃಷಿ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಸತತವಾಗಿ ಹೇಳಿಕೊಂಡು ಬರಲಾಗಿದೆ. ಕೃಷಿ ಸಂಬಂಧವಾದ ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ವಿಧಿವಿಧಾನಗಳಿಗೆ ಅನನ್ಯ ಸಾಧಾರಣವಾದ ಮಹತ್ವವೂ ಬಂದಿರುವುದು ಇದರಿಂದಾಗಿಯೇ. ಎಂತಲೇ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವೊ ಎಂಬಂತೇ ವರ್ಷ (ಮಳೆ)ದ ಆರಂಭ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಆಂತರ್ಯದಲ್ಲಿ ಒದ್ದೆಗೊಂಡ ಧರಣಿಯ ರೂಪವನ್ನು ರಜಸ್ವಲಾವಸ್ಥೆಯ ಧೋರಣೆಯಿಂದ ಸ್ವೀಕರಿಸುವುದು. ಮೃಗದ ಧಾರೆಯಲ್ಲಿ ಟೊಳ್ಳುಗೊಂಡ ಭೂಮಿ, ಆರ್ದ್ರಾ ಮಳೆಯ ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲಿ ಆಂತರ್ಯದಲ್ಲಿ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ‘ಆರ್ದ್ರ‘ಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಆನಂತರವೇ ಅದಕ್ಕೆ ನವ ಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಗರ್ಭದಲ್ಲಿ ಹೊರುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವು ಸಾಧ್ಯವಾಗುವುದು. ಧರಣಿಯ ಈ ಗರ್ಭಧಾರಣ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವು ‘ಆರ್ದ್ರತೆ‘ಯ ‘ಅಂಬುವಾಚಿ’ ಎಂಬ ಸಂಜ್ಞೆಯಿಂದಲೂ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗಿದೆ. ‘ಕೃಷಿ ಪರಾಶರ‘ದಲ್ಲಿ (ರಚನಾ ಕಾಲ: ಸುಮಾರು ಕ್ರಿ.ಶ. ೬ರಿಂದ ೮ ನೆಯ ಶತಮಾನ) ಪೃಥ್ವಿಯ ರಜಸ್ವಲಾವಸ್ಥೆಯ ಕಾಲವನ್ನು ಮತ್ತು ಆ ಕಾಲದಲ್ಲಿನ ವರ್ಜ್ಯ ಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ಈ ಕೆಳಗಿನಂತೆ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ.[4]
ಜ್ಯೇಷ್ಟಾಂತೇ ತ್ರಿದಿನಂ ಸಾರ್ಧಮಾಷಾಢಾದೌ ತಥೈವ ಚ |
ವಪನಂ ಸರ್ವಸಸ್ಯಾನಾಂ ಫಲಾರ್ಥೀ ಕೃಷಕಸ್ತ್ಯಜೇತೇ ||೧೭೪ ||
ವೃಷಾಂತೇ ಮಿಥುನಾದೌ ಚ ತ್ರೀಣ್ಯಹಾನಿ ರಜಸ್ವಲಾ |
ಬೀಜಂ ನ ವಾಪಯೇತ್ ತತ್ರ ಜನಃ ಪಾಪಾದ್‌ವಿನಶ್ಯತೀ ||೧೭೫ ||
ಹಾಗೆಯೇ –
ಮೃಗಶಿರಸಿ ನಿವೃತ್ತೇ ರೌದ್ರಪಾದೇsಂಬುವಾಚೀ |
ಭವತಿ ಋತುಮತೀ ಕ್ಷಮಾ ವರ್ಜಯೇತ್ ತ್ರೀಣ್ಯಹಾನಿ ||
ಯದಿ ವಪತಿ ಕೃಷಾಣಃ ಕ್ಷೇತ್ರಮಾಸಾಧ್ಯ ಬೀಜಂ |
ನ ಭವತಿ ಫಲಭಾಗೀ ದಾರುಣಶ್ವಾತ್ರ ಕಾಲಃ ||೧೭೬ ||
[ಯಾವನೇ ಬೆಳೆ ಬೆಳೆಯುವ ಕೃಷಿಕನು ಜೇಷ್ಠ ಮಾಸದ ಕೊನೆ ಹಾಗೂ ಆಷಾಢ ಮಾಸದ ಆರಂಭ ಕಾಲದ ಮೂರವರೆ ದಿನಗಳ ಕಾಲ ಯಾವುದೇ ಧಾನ್ಯವನ್ನು ಬಿತ್ತುವ ಕ್ರಿಯೆಯು ವರ್ಜ್ಯ ಎಂದು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಕಾರಣ ಈ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಪೃಥ್ವಿಯು ರಜಸ್ವಲಾವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿರುತ್ತದೆ. ಎಂತಲ ಆಗ್ಗೆ ಬೀಜವಪನ ಕಾರ್ಯವನ್ನು ಮಾಡಲೇಬಾರದು. ಈ ನಿಷೇಧವನ್ನು ಮುರಿಯುವ ಮನುಷ್ಯ ಪಾಪಾಚರಣೆಯಿಂದ ನಾಶವಾಗುವನು. ಮೃಗದ ಕೊನೆ ಹಾಗೂ ಆರ್ದ್ರದ ಆರಂಭ ಈ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಪೃಥ್ವಿಯು ರಜಸ್ವಾಲಾವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿರುತ್ತಾಳೆ. ಈ ಅವಸ್ಥೆಯನ್ನು ಹೆಸರಿಸಿರುವುದು ‘ಅಂಬುವಾಚಿ’ ಎಂಬುದಾಗಿ. ಈ ಮೂರು ದಿನಗಳು ಬೀಜ ಬಿತ್ತನೆಗೆ ವರ್ಜ್ಯವಾದುವು. ಒಂದೊಮ್ಮೆ ರೈತನು ಈ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಜಮೀನಿನಲ್ಲಿ ಬೀಜವನ್ನು ಬಿತ್ತಿದ್ದೇ ಆದರೆ, ಅವನು ಬೆಳೆಯನ್ನು ಕಾಣಲಾರ. ಹಾಗಾಗಿಯೇ ಈ ಬೀಜ ಬಿತ್ತನೆಯ ನಿಷೇಧವನ್ನು ಬಹಳ ಕಾಳಜಿಯಿಂದಲೇ ಪಾಲಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ.]
ಸ್ತ್ರೀ ಮತ್ತು ಪೃಥ್ವಿಯನ್ನು ಸಮಾವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ದೃಷ್ಟಿಸಿದಾಗ, ‘ಅಂಬುವಾಚಿ’ ಕಾಲದ ಬೀಜ ಬಿತ್ತನೆಯ ನಿಷೇಧದ ಅರಿವು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಮೂಡುತ್ತದೆ. ಪುರುಷನಿಗೆ ರಜಸ್ವಲಾವಸ್ಥೆಯ ಸ್ತ್ರೀಯೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಹೇಗೆ ನಿಷಿದ್ಧವೋ ಹಾಗೆಯೇ, ‘ಅಂಬುವಾಚಿ’ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಪೃಥ್ವಿಯಲ್ಲಿ ನೇಗಿಲು ಉಳುವುದು ಹಾಗೂ ಆ ಹಿಂದಣ ಬೀಜ ಬಿತ್ತುವಿಕೆಯ ಕಾರ್ಯವನ್ನು ವರ್ಜ್ಯವೆಂದು ಮಾನ್ಯಮಾಡಲಾಗಿದೆ.
ಕಾಮಾಖ್ಯ ಪೀಠದಲ್ಲಿ ‘ಅಂಬುವಾಚಿ’ ಉತ್ಸವ
ಕಾಮರೂಪದಲ್ಲಿ ಕಾಮಾಖ್ಯಾ ಪೀಠವು ಭಾರತದ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಶಕ್ತಿಪೀಠಗಳಲ್ಲೊಂದು. ಸತಿಯ ಯೋನಿಯು ಸೋರಿ ಬಿತ್ತು, ಎಂಬುದಾಗಿ ಈ ಪೀಠದ ನಿರ್ಮಿತಿಯ ಬಗ್ಗೆ ಕಥೆಯನ್ನು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಅಂದರೆ ಇಲ್ಲಿನ ದೇವಿಯು ಯೋನಿರೂಪಿಯಾಗಿರುವಳು. ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿಯೇ ಭೂಮಿಯ ರಜೋದರ್ಶನ ಈ ‘ಅಂಬುವಾಚಿ’ ಉತ್ಸವವು ಈ ಪೀಠದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚು ಶ್ರದ್ದೆ ಹಾಗೂ ಉತ್ಸಾಹಗಳಿಂದ ಆಚರಿಸಲಾಗುತ್ತಿರುವುದು. ಯೋನಿರೂಪಿ ಕಾಮಾಖ್ಯಾ ದೇವಿ ಅಂದರೆ ಭೂದೇವಿ ಎಂದು ಹೇಳುವುದು ಕೂಡ ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿಯೇ. ಮೃಗಶಿರ ನಕ್ಷ ತ್ರದ ಚತುರ್ಥಪಾದ ಮತ್ತು ಆರ್ದ್ರಾ ನಕ್ಷತ್ರದ ಪ್ರಥಮ ಪಾದದಲ್ಲಿನ ಗಾಳಿ ಮಿಶ್ರಿತ ಮಳೆಗಾಲದಲ್ಲಿ ಕಾಮಾಖ್ಯಾದೇವಿಯು ರಜಸ್ವಲೆಯಾಗುತ್ತಾಳೆ ಎಂಬುದು ಸಾಮಾನ್ಯ ನಂಬಿಕೆ. ಪ್ರತಿ ವರ್ಷವೂ ಆಷಾಢ ಶುಕ್ಲ ೬ ಅಥವಾ ೭ ರಿಂದ ೧೦ ಅಥವಾ ೧೧ ರವರೆಗೆ ಅಂಬುವಾಚಿಯ ಕಾಲ (ಸುಮಾರು ೮೪ ಸಾಸ) ಬರುವುದು ಸಾಮಾನ್ಯ. ಮೂರು ದಿನಗಳ ಕಾಲ ರಜಸ್ವಲೆಯಾಗಿದ್ದ ಕಾಮಾಖ್ಯೆಯನ್ನು ದರ್ಶನ ಮಾಡುವುದಕ್ಕೆ ನಿರ್ಬಂಧವಿರುವುದರಿಂದ ಮಂದಿರದ ದ್ವಾರವನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಮುಚ್ಚಿರುತ್ತಾರೆ. ನಾಲ್ಕನೆಯ ದಿನ ಯಾತ್ರಿಕರಿಗೆ ಸ್ನಾನ ಪೂಜಾದಿಗಳ ನಂತರ ದೇವಿಯ ದರ್ಶನ ಲಭಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಹೊತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಾ ಯಾತ್ರಿಕರಿಗೂ ರಕ್ತಮಯವಾದ ವಸ್ತ್ರದ ತುಂಡೊಂದನ್ನು ಪ್ರಸಾದ ರೂಪವಾಗಿ ನೀಡುವುದು ಒಂದು ರೂಢಿ. ಈ ರಕ್ತಮಯ ವಸ್ತ್ರವು ಪ್ರಾಪ್ತವಾದರೆ ತಮ್ಮ ಅಭೀಷ್ಟಗಳೆಲ್ಲ ಫಲಿಸುತ್ತವೆಂಬುದು ಭಕ್ತರಲ್ಲಿರುವ ದೃಢವಾದ ನಂಬಿಕೆ.[5] ‘ಕುಬ್ಜಿಕಾ ತಂತ್ರಾಂಶ‘ದಲ್ಲಿ (ಸಪ್ತಮ ಅಧ್ಯಾಯ) ಈ ವಸ್ತ್ರದ ಮಹಿಮೆಯನ್ನು ಹೀಗೆ ಬಣ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ:[6]
ಕಾಮಾಖ್ಯಾವಸ್ತ್ರಮಾದಾಯ ಜಪ – ಪೂಜಾಂ ಸಮಾಚರೇತ್ |
ಪೂರ್ಣಕಾಮೋ ಲಭೇದ್ ದೇವೀಂ ಸತ್ಯಂ ನ ಸಂಶಯಃ ||
[ಕಾಮಾಖ್ಯೆಯ ವಸ್ತ್ರವನ್ನು ಪಡೆದು, ಯಾರು ಅದನ್ನು ಜಪಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಪೂಜಿಸುತ್ತಾರೋ ಅಂಥವರ ಎಲ್ಲಾ ಮನೋಭಿಲಾಷೆಗಳು ಪೂರ್ಣವಾಗುತ್ತವೆ. ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ಅವರಿಗೆ ದೇವಿಯು ಪ್ರಾಪ್ತಳಾಗುತ್ತಾಳೆ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಎಳ್ಳಷ್ಟೂ ಸಂಶಯವಿಲ್ಲ.]
ಕಾಮಾಖ್ಯಾ ಪೀಠದಲ್ಲಿ ನಡೆಯುವ ಉತ್ಸವಕ್ಕೆ ಸಾವಿರಾರು ಸಂಖ್ಯೆಯಲ್ಲಿ ಯಾತ್ರಿಕರು ಜಮಾಯಿಸುತ್ತಾರೆ. ನಾನಾ ಬಗೆಯ ಅಂಗಡಿ ಮುಂಗಂಟುಗಳು ಸೇರುತ್ತವೆ. ವಾದ್ಯಗಳ ಧ್ವನಿಯಿಂದ ಸರ್ವ ವಾತಾವರಣವೂ ತುಂಬಿ ಹೋಗಿರುವುದು ವಿಶೇಷ. ಬಂಗಾಳ ಮತ್ತು ಬಿಹಾರಗಳಿಂದ ಬಹುದೊಡ್ಡ ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ಮಾವಿನ ಆಯಾತವಾಗುತ್ತದೆ. ಅಂತೆಯೇ ಹೂವುಗಳು ರಾಶಿ ರಾಶಿಯಾಗಿ ಬಂದು ದೊಡ್ಡ ದೊಡ್ಡ ಹಾರಗಳು ಸಿದ್ಧವಾಗಿ ಮಾರಾಟಕ್ಕಿರುತ್ತವೆ. ತರುಣಿ ಕುಮಾರಿಯರು ಜೋಗಿತಿಯರಾಗಿ ಭಕ್ತರಲ್ಲಿ ಬೇಡುತ್ತಾ ತಿರುಗಾಡುತ್ತಿರುತ್ತಾರೆ. ಈ ಯಾತ್ರಿಕರಲ್ಲಿ ಅಧಿಕಾಂಶ ಬಂಗಾಳಿಗಳೇ.
ಕಾಮರೂಪ ಜಿಲ್ಲೆಯಲ್ಲಿ ‘ಅಂಬುವಾಚಿ’ಯ ಉತ್ಸವವನ್ನು ‘ಅಮತಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಕರೆಯುತ್ತಿದ್ದರೆ, ಪೂರ್ವದ ಜಿಲ್ಲೆಗಳಲ್ಲಿನ ಜನರಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕಿರುವ ಹೆಸರು ‘ಸಾತ’. ಶ್ರೀ ಜೋಗೇಶದಾಸರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಂತೆ ‘ಆಮತಿ‘ಯು ‘ಅಂಬುವಾಚಿ‘ಯ ಅಪಭ್ರಂಶರೂಪವಾಗಿದ್ದು, ಅಂಬುವಾಚಿಯು ಪ್ರಾರಂಭವಾಗುವುದು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಆಷಾಢ ಶುಕ್ಲಸಪ್ತಮಿಯಂದು. ಇದಕ್ಕೆ ‘ಸಾತ್’ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಬಂದಿರುವುದು ಈ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿಯೇ.[7] ಮಹಾ ರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿ ನೈವೇದ್ಯದ ಅರ್ಪಣೆಗೆ ಮುನ್ನ ಸಾತ್‌ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ವಿಧಿಯೊಂದನ್ನು ಆಚರಿಸುವುದು ರೂಢಿ. ಇದು ‘ಶಾಂತ’ (ಶಾಂತಿ) ಸಂಸ್ಥಾಪನೆಯ ವಿಧಿ ಎಂಬುದು ಸುಸ್ಪಷ್ಟ.[8] ಅಂಬುವಾಚಿಯ ಕಾಲದಲ್ಲಿಯೇ ಅಸ್ಸಾಂನ ಕೆಲವಾರು ಪ್ರದೇಶಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಮಡಕೆಯಲ್ಲಿ ಬೀಜ ಧಾನ್ಯಗಳನ್ನು ನೀರಿನಲ್ಲಿ ಹಾಕಿಡುತ್ತಾರೆ. ಅಂಬುವಾಚಿಯ ಉತ್ಸವ ಮುಗಿದ ಮೇಲೆ ಬೀಜಾಂಕುರವಾಗಿದ್ದ ಆ ಘಟವನ್ನು ನದಿಯ ಪ್ರವಾಹದಲ್ಲಿ ತೇಲಿ ಬಿಡುವುದು ರೂಢಿ.[9]
ಸುವಿಖ್ಯಾತ ಅಸ್ಸಾಮಿ ಪಂಡಿತ ಶ್ರೀ ಬಾಣಿಕಾಂತ ಕಾಕತಿಯವರು ಹೀಗೆ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ಕಾಮಾಖ್ಯೆಯ ರಜಸ್ವಲಾವಸ್ಥೆಯ ಈ ವಾರ್ಷಿಕ ಸಮಾರಂಭವೇನೋ ನಡೆಯುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಕಾಮಾಖ್ಯಾ ದೇವಿಯು ಸ್ತ್ರೀಯರಂತೆ ಪ್ರತಿ ತಿಂಗಳೂ ರಜಸ್ವಲೆಯಾಗುತ್ತಾಳೆ ಎಂಬುದು ಅಲ್ಲಿನ ಜನರ ನಂಬಿಕೆ.[10] ಕಾಮಾಖ್ಯ ಪೀಠದಲ್ಲಿನ ಅಂಬುವಾಚಿಯ ಉತ್ಸವವು ಕಾಮಾಖ್ಯಾ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸನೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿರುವುದೇನೋ ನಿಜ. ಆದರೆ ಅದರ ಮೂಲ ಕೃಷಿ ಸಂಬಂಧದ ಸ್ವರೂಪವು ಇಂದಿಗೂ ಉಳಿದುಕೊಂಡು ಬಂದಿರುವುದು ಒಂದು ವಿಶೇಷ.
ಕಾಶ್ಮೀರದಲ್ಲಿನ ರಾಜ್ಞೀಸ್ನಾಪನ
ಕಾಶ್ಮೀರ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ ‘ರಾಜ್ಞೀಸ್ನಾಪನ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ವ್ರತವೊಂದು ಆಚರಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿತ್ತು. ‘ರಾಜ್ಞೀಸ್ನಾಪನ’ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಅರ್ಥ ‘ರಾಣಿಯ ಸ್ನಾನ’. ಈ ವ್ರತದಲ್ಲಿ ಹೇಳಲಾಗಿರುವ ರಾಣಿಯೆಂದರೆ ಸೂರ್ಯನ ಪತ್ನಿಯಾದ ಪೃಥ್ವಿ. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ – ಮಾಲವ ಗುಜರಾತ್‌ಗಳಲ್ಲಿ ರಾಣೂಬಾಯಿ, ರನೂಬಾಯಿ, ರಾಂದಲದೇವಿ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗಿರುವುದು ಇದೆ.[11] ಚೈತ್ರ ಕೃಷ್ಣಪಂಚಮಿಯಿಂದ ಅಷ್ಟಮಿಯವರೆಗೆ ನಾಲ್ಕು ದಿನಗಳ ಕಾಲವೇ ಈ ವ್ರತದ ಕಾಲಾವಧಿಯೆಂದು ಬ್ರಹ್ಮಪುರಾಣವನ್ನು ಆಧರಿಸಿ ‘ಕೃತ್ಯ ರತ್ನಾಕರ‘ದಲ್ಲಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ.[12] ಈ ವ್ರತಕಾಲದ ಮೊದಲ ಮೂರು ದಿನಗಳಲ್ಲಿ ಭೂಮಿಯು ರಜಸ್ವಲೆಯಾಗಿರುತ್ತಾಳೆ. ನಾಲ್ಕನೆಯ ದಿನ ಆಕೆ ಶುದ್ಧಳಾಗುತ್ತಾಳೆ ಎಂಬುದು ಕಾಶ್ಮೀರಿ ಜನರಲ್ಲಿನ ನಂಬಿಕೆ. ಕಾಶ್ಮೀರದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಪರಂಪರೆಯನ್ನು ವಿಸ್ತೃತವಾಗಿ ವರ್ಣಿಸುವ ‘ನೀಲಮತ ಪುರಾಣ‘ದಲ್ಲಿ ರಾಜ್ಞೀಸ್ನಾಪನ ವ್ರತದ ಕಾಲ ಫಾಲ್ಗುಣ ಕೃಷ್ಣಪಂಚಮಿಯಿಂದ ಅಷ್ಟಮಿಯೆಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಈ ವ್ರತದ ಬಗೆಗಿನ ವಿಸ್ತೃತ ವಿವರಗಳೂ ಇವೆ.[13]
ತಸ್ಯಾಮೇವ ತು ಪಂಚಮ್ಯಾಂ ಕಶ್ಮೀರಾ ತು ರಜಸ್ವಲಾ |
ಯಸ್ಮಾದ್ ಭವತಿ ಕರ್ತವ್ಯಾ ತಸ್ಯಾಃ ಪೂಜಾ ತತೋ ದ್ವಿಜ ||೫೪೯ ||
ರಮ್ಯಾ ಶೈಲಮಯೀ ಕಾರ್ಯಾ ಕಶ್ಮೀರಾ ತಾಂ ಚ ಪೂಜಯೇತ್ |
ಅಭ್ಯಂಗವಸ್ತ್ರದಾನೇನ ನೈವೇದ್ಯಂ ಚ ನಿವೇದಯೇತ್ ||೫೫೦ ||
ಪುಷ್ಪ ಧೂಪಾದ್ಯಲಂಕಾರಂನ ನ ದಾತವ್ಯಂ ದಿನತ್ರಯಮ್ |
ನೈವೇದ್ಯೇ ಗೋರಸಂ ಸರ್ವಂ ವರ್ಜ್ಯನೀಯಂ ದ್ವಿಜೋತ್ತಮ ||೫೫೧ |
ಸ್ತ್ರೀಭಿಸ್ತು ಪೂಜಾ ಕರ್ತವ್ಯಾ ಮಾನೂಷ್ಯೇರ್ನ ಕಥಂಚಿನ |
ಸ್ನಾಪ್ಯಾ ಸ್ತ್ರೀಭಿರ್ಭವೇದ್ ದೇವೀ ಕೃಷ್ಣಪಕ್ಷಾಷ್ಟಮೀಂ ತು ತಾಮ್ ||೫೫೨ ||
ಅನಂತರಂ ದ್ವಿಜೈಃ ಸ್ನಾಪ್ಯಾ ಸರ್ವೌಷಧಿಯುತೈರ್ಘಟೈಃ |
ತತೋ ಗಂಧೈಸ್ತತೋ ಬೀಜೈಸ್ತತೋ ರತ್ನೈಸ್ತತಃ ಫಲೈಃ ||೫೫೩ ||
ಸ್ನಾಪಯಿತ್ವಾ ಚ ತಾಂ ದೇವೀಂ ಗಂಧೈರ್ಮಾಲ್ಯೈಶ್ಚ ಪೂಜಯೇತ್ |
ವಸ್ತ್ರಾಲಂಕರಣೈಶ್ಚಾನನ್ನೈರ್ವಿಶೇಷ್ಯೆರ್ಗೋರಸೋದ್‌ಭವೈಃ ||೫೫೪ ||
ಭೋಜನಂ ಪ್ರೇಷಣೀಯಂ ಚ ತಥಾ ಮಿತ್ರಗೃಹೇ ದ್ವಿಜ |
ತಂತ್ರೀವಾದ್ಯಂ ಸುಮಧುರಂ ಶ್ರೋತವ್ಯಂ ಸ್ವಾಶಿತೈಃ ಸುಖಮ್‌ ||೫೫೮ ||
ತತಃ ಪ್ರಭೃತಿ ಕಶ್ಮೀರಾ ಋತುಸ್ನಾತಾ ದ್ವಿಜೋತ್ತಮ |
ಗರ್ಭಂ ಗೃಹ್ಯಾತ್ಮತಃ ಕಾರ್ಯಂ ಕೃಷ್ಯಾರಂಭಂ ತತಃ ಪರಮ್ ||೫೫೯ ||
[ಹೇ ದ್ವಿಜ, ಫಾಲ್ಗುಣ ಕೃಷ್ಣಪಂಚಮಿಯಿಂದ ಪೃಥ್ವಿಯು – ಕಶ್ಮೀರ ಭೂಮಿ – ರಜಸ್ವಲೆಯಾಗುತ್ತಾಳೆ. ಹಾಗಾಗಿ ಆನಂತರವೇ ಅವಳ ಪೂಜೆ ಮಾಡಬೇಕಾದ್ದು ಆವಶ್ಯಕ. ಕಶ್ಮೀರ ಭೂಮಿಯ ಶಿಲಾಮೂರ್ತಿಯೊಂದನ್ನು ನಿರ್ಮಿಸಿ, ಅದನ್ನು ಅಭ್ಯಂಗ – ವಸ್ತ್ರಾದಿಗಳಿಂದ ಪೂಜಿಸಿ ನೈವೇದ್ಯವನ್ನು ಸಮರ್ಪಿಸಬೇಕು. ಅಂದರೆ ಈ ಪೂಜೆಯನ್ನು ಮೂರು ದಿನಗಳ ನಂತರದಲ್ಲಿ, ಫಾಲ್ಗುಣ ಕೃಷ್ಣಾಷ್ಟಮಿಯಂದು ಕೇವಲ ಸ್ತ್ರೀಯರಷ್ಟೆ ಮಾಡುವಂಥದು. ಮೊದಲ ಮೂರು ದಿನಗಳಲ್ಲಿ ದೇವಿಗೆ ಸ್ನಾನ, ಪುಷ್ಪ, ಧೂಪ, ಅಲಂಕಾರ, ನೈವೇದ್ಯ, ಗೋರಸದಾನ (ಹಾಲು, ಮೊಸರಿನ ಅಭಿಷೇಕ) ಇತ್ಯಾದಿ ಉಪಚಾರಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವರ್ಜ್ಯವೆಂದು ಮಾನ್ಯ ಮಾಡಲಾಗಿದೆ. ಅಷ್ಟಮಿಯ ದಿನದಂದು ಪ್ರಥಮವಾಗಿ ಮುತ್ತೈದೆ (ಸುವಾಸಿನಿ)ಯರು ದೇವಿಗೆ ಸ್ನಾನ ಮಾಡಿಸಿ ಪೂಜಿಸಬೇಕು. ಆನಂತರ ಬ್ರಾಹ್ಮಣರು ಸರ್ವೌಷಾಧಾದಿಯುಕ್ತವಾದ ಮಡಕೆಗಳಿಂದ ಅವಳಿಗೆ ಅಭ್ಯಂಜನ ಮಾಡಿಸಿ, ಗಂಧ – ಮಾಲ್ಯದಿಗಳಿಂದಲೂ, ಧಾನ್ಯ – ಫಲಾದಿಗಳಿಂದಲೂ, ವಸ್ತ್ರಾಲಂಕಾರದಿಂದಲೂ, ರತ್ನಗಳಿಂದಲೂ ಪೂಜಿಸುವುದು ರೂಢಿ. ಆಗ್ಗೆ ಅವಳಿಗೆ ಗೋರಸೋದ್ಭವದ ಅನ್ನ ವಿಶೇಷವುಳ್ಳ ನೈವೇದ್ಯದ ಸಮರ್ಪಣೆಯಾಗುತ್ತದೆ. ತದನಂತರದಲ್ಲಿ ಇಷ್ಟಮಿತ್ರರ ಮನೆಗೆ ಭೋಜನದ ಪದಾರ್ಥಗಳನ್ನು ಕಳುಹಿಸಲಾಗುವುದು. ಭೋಜನೋತ್ತರದಲ್ಲಿ ಸುಮಧುರವಾಗಿ ತಂತೀವಾದ್ಯಗಳನ್ನು ನುಡಿಸುವ ಕಾರ್ಯಕ್ರಮವಿರುತ್ತದೆ. ಹೇ ದ್ವಿಜನೇ, ಈ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಋತುಸ್ನಾತಳಾದ ಕಶ್ಮೀರಾ ಭೂಮಿಯು ನಂತರ ಗರ್ಭಧಾರಣೆ ಮಾಡುತ್ತಾಳೆ. ಎಂತಲೇ ಈ ಎಲ್ಲವೂ ಮುಗಿದ ಮೇಲೆ ಕೃಷಿಕರ್ಮಕ್ಕೆ ಆರಂಭವನ್ನು ಮಾಡಬೇಕು.]
ಕಾಶ್ಮೀರದಲ್ಲಿನ ಈ ರಾಜ್ಞೀಸ್ನಾಪನ ವ್ರತದಲ್ಲಿನ ರಾಜ್ಞಿಯು ಸೂರ್ಯ ಪತ್ನಿಯಾದ ಪೃಥ್ವಿಯೇ ಎಂಬುದು ಅಲ್ಲಿನವರ ದೃಢವಾದ ನಂಬಿಕೆ. ಎಂತಲೇ ಇಲ್ಲಿ ದ್ಯಾವಾ – ಪೃಥ್ವಿಯರ ಆದಿ ಮಿಥುನದ ಸಂಕೇತವು ಬಹಳ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿಯೇ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿದೆ.
ಕೇರಳದಲ್ಲಿನ ‘ತ್ರಿಪ್ಪುಖರಟ್ಟು’ ಮತ್ತು ‘ಉಛಾರಲ‘
ಬ್ರೀಫ್ ಎಂಬಾತನು ತನ್ನ ‘ದಿ ಮದರ್ಸ್’ ಎಂಬ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿನ ‘ನಿಷೇಧ’ (Tabus) ಎಂಬ ಪ್ರಕರಣದಲ್ಲಿ ರಜೋ ವಿಷಯಕ ಸಂಕೇತಗಳ ಬಗ್ಗೆ ವಿವರಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಭಾರತದಲ್ಲಿನ ರಜ ಉತ್ಸವಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಅಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ:[14]
“It is not unlikely that on her ‘evil day’ the Goddess was thought to be actually menstruating. The notion that goddesses are subject to the infirmities of mortal women is common in India today. Thus in Bengal it is believed that at the first burst of rain Mother Earth prepared herself for being fertilized by menstruating. During that time there is an entire cessation from – all ploughing, sowing and other farm work. he menstruating of the Earth Goddess is thus observed by Bengali as Sabbath. In Travancore there is an important ceremony known as ‘trippukharattu’ or purification ceremony, in connection with the menstruation of the Goddess, which is believed to take place about eight or ten times a year, in which a cloth wrapped around the mortal image of the Goddess is found to be discoloured with red spots and is subsequently in demand as a holy relic. Another menstruating Goddess is found at Chunganpur”.
ಸ್ತ್ರೀ ಹಾಗೂ ಪೃಥ್ವಿಯ ದೇಹಧರ್ಮ ಮ್ತು ತದಾನುಷಂಗಿಕವಾದ ಸೃಷ್ಟಿ – ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ ಸಮಾನವಾದುದು ಎಂಬ ಧೋರಣೆ ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿರುವ ಪೂರ್ವ ಭಾರತದ ‘ಅಂಬುವಾಚಿ’ ಉತ್ಸವದ ಬಗ್ಗೆ ಬ್ರೀಫ್‌ನು ಬಹಳ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿಯೇ ಹೇಳಿದ್ದಾನೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಆತ ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದ ಕೇರಳದಲ್ಲಿಯೂ ಅದರಂಥದದ್ದೇ ಒಂದು ಸ್ವರೂಪವು ಕಾಣಸಿಗುವುದಾಗಿ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಗುರುತಿಸಿದ್ದಾನೆ. ವಿಶೇಷವೆಂದರೆ ಕಾಮಾಖ್ಯ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿಯ ‘ಅಂಬುವಾಚಿ’ ಉತ್ಸವದಲ್ಲಿ ಹೇಗೆ ದೇವಿಯ ರಜೋರಂಜಿತ ವಸ್ತ್ರವನ್ನು ಪ್ರಸಾದವಾಗಿ ಪವಿತ್ರ ಭಾವನೆಯಿಂದ ಸ್ವೀಕರಿಸಲಾಗುವುದೋ ಹಾಗೆಯೇ ಇಲ್ಲಿನ ತಿರುವಾಂಕೂರಿನ ‘ತ್ರಿಪ್ಪುಖರಟ್ಟು’ ಉತ್ಸವದಲ್ಲಿಯೂ ಪ್ರಸಾದ ರೂಪವಾಗಿ ಸ್ವೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ ಭಕ್ತಜನ. ಬ್ರೀಫನು ನೀಡಿರುವ ಈ ಮಾಹಿತಿಯು ಅತ್ಯಂತ ಮಹತ್ವವಾಗುವುದು ಈ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ.
ಶ್ರೀ ಪದ್ಮನಾಭ ಮೆನನ್ ಅವರು ತಮ್ಮ ಕೇರಳದ ಇತಿಹಾಸ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ‘ಉಛಾರಲ’ ಎಂಬ ಉತ್ಸವವನ್ನು ಕುರಿತು ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸಿದ್ದಾರೆ:[15] ಕೇರಳದಲ್ಲಿ ಭಗವತಿಯ ಈ ರಜೋದರ್ಶನ ಉತ್ಸವವು ಸುಗ್ಗಿ ಕಾಲಾನಂತರ ಅಂದರೆ ಮಕರಮ್ (ಜನವರಿ – ಫೆಬ್ರುವರಿ) ತಿಂಗಳ ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ ನಡೆಯುತ್ತದೆ. ಉತ್ಸವದ ಮೊದಲ ದಿನ ಎಲ್ಲಾ ಧಾನ್ಯಾಗಾರಗಳ ಬಾಗಿಲುಗಳಿಗೆ ಕೋಲು ಮತ್ತು ಪೊರಕೆಗಳನ್ನು ಇಟ್ಟು ಬಾಗಿಲುಗಳನ್ನು ಭದ್ರಪಡಿಸುತ್ತಾರೆ. ಈ ಉತ್ಸವದ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಮೂರು ದಿನಗಳವರೆಗೂ ಅದನ್ನು ತೆರೆಯುವುದಿಲ್ಲ. ಧಾನ್ಯಗಳನ್ನು ಮಾರುವುದಾಗಲೀ, ಮನೆ – ಅಂಗಳ – ತೋಟಗಳನ್ನು ಗುಡಿಸುವುದಾಗಲೀ, ನೀರು ಸಿಂಪಡಿಸುವುದಾಗಲೀ ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. ಅಲ್ಲದೆ ಬೇಸಾಯದ (ಹೊಲ) ಉಪಕರಣಗಳನ್ನು ಯಾರೂ ಮುಟ್ಟುವುದಿಲ್ಲ. ನಾಲ್ಕನೆಯ ದಿನದಂದು ಭಗವತಿಯನ್ನು ಶುದ್ಧಗೊಳಿಸಿದ ನಂತರವೇ ಈ ಧಾನ್ಯಾಗಾರಗಳನ್ನು ತೆರೆಯುವುದು. ಆನಂತರ ಒಂದು ಬುಟ್ಟಿಯ ತುಂಬ ಎಲೆಗಳನ್ನು ಒಯ್ದು ಗೊಬ್ಬರದಲ್ಲಿ ಮಿಶ್ರಣ ಮಾಡಿ ಹೊಲಕ್ಕೆ ಹಾಕುತ್ತಾರೆ. ವಲ್ಲುವನಾಡು ತಾಲೂಕಿನ ಚೇರಪ್ಪಾಶ್ಶೇರಿ ಹಾಗೂ ಶೋರನೂರು ಇತ್ಯಾದಿ ಭಾಗಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಉತ್ಸವ ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗಿದೆ.
ರಜೋದ್ರವ್ಯ ಮತ್ತು ಸರ್ಪದಂಶ
ಜಗತ್ತಿನ ಅನೇಕ ಜನಾಂಗಗಳಲ್ಲಿ ಸರ್ಪ ಮತ್ತು ರಜಸ್ರವಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸಿರುವುದು ಸಾಮಾನ್ಯ ಸಂಗತಿ. ರಜಸ್ರವದೊಂದಿಗೆ ಚಂದ್ರನ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸಿರುವಂತೆಯೇ, ಸರ್ಪವನ್ನು ಕಾರಣೀಭೂತವಾಗಿ ಮಾನ್ಯ ಮಾಡಿರುವುದೂ ಅನೇಕ ಸಮಾಜಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣಸಿಗುವ ಸಾಮಾನ್ಯ ಅಂಶ. ಪ್ಯಾಪುಯನ್ ಜನರ ನಂಬಿಕೆಯಂತೆ ಸ್ತ್ರೀಯ ಜನನೇಂದ್ರಿಯವನ್ನು ಸರ್ಪವು ಕಚ್ಚುವುದರಿಂದ ರಜಸ್ರವ ಉಂಟಾಗುವುದು. ಈ ಅಂಶ ಅವರ ಕಾಷ್ಠ ಶಿಲ್ಪಗಳಲ್ಲಿ ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿರುವುದು ಅವುಗಳ ಪರಿಶೀಲನೆಯಿಂದ ತಿಳಿದುಬಂದಿದೆ. ಬ್ರೀಫನು ಸರ್ಪ ಮತ್ತು ರಜಸ್ರವಗಳ ಸಂಬಂಧವಾಗಿ ಅನೇಕ ಅಂಶಗಳನ್ನು ದಾಖಲಿಸಿದ್ದಾನಲ್ಲದೆ, ಅದಕ್ಕೆ ಇರುವ ಕಾರಣಗಳನ್ನು ಹೇಳಿದ್ದಾನೆ:[16] “This notion has been thought to derive from the phalic shape of the animal, and that idea it undoubtedly present in those world wide beliefs.”
ಬಂಗಾಲದಲ್ಲಿ ‘ಅಂಬುವಾಚಿ’ ಉತ್ಸವದಲ್ಲಿನ ಒಂದು ಯಾವಾತ್ಮಕ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ರಜಸ್ರವ ಮತ್ತು ಸರ್ಪಗಳ ಸಂಬಂಧ ಭಿನ್ನವಾದುದಾಗಿದೆ. ‘ಅಂಬುವಾಚಿ’ಯ ಕಾಲದಲ್ಲಿ (ಆಷಾಢ ಶುಕ್ಲ ಸಪ್ತಮಿಯಿಂದ ದಶಮಿ) ಬಂಗಾಲದ ಜನತೆ ಹಾಲಿನಲ್ಲಿ ಮಾವಿನ ರಸವನ್ನು ಬೆರೆಸಿ ಒಂದು ಬಗೆಯ ಪೇಯ ತಯಾರಿಸಿ ಕುಡಿಯುತ್ತಾರೆ. ಹೀಗೆ ಮಾಡುವುದರಿಂದ ವರ್ಷ ಪೂರ್ತಿ ಸರ್ಪದಂಶ (ಕಡಿತ)ದ ಭಯವಿರುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಅವರಲ್ಲಿನ ನಂಬಿಕೆ.[17] ‘ಅಂಬುವಾಚಿ’ಯ ಕಾಲ, ಮಾವಿನರಸ ಮಿಶ್ರಿತ ಹಾಲಿನ ಪಾನ ಮತ್ತು ಸರ್ಪದಂಶ ಭಯದ ಮುಕ್ತತೆ ಇವುಗಳ ರಹಸ್ಯವಾದರೂ ಏನು? ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆ ಏಳುವುದು ಸ್ವಾಭಾವಿಕವೇ. ಇದಕ್ಕೆ ಬ್ರೀಫ್ ಹೇಳಿರುವ ಉತ್ತರವನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಮುನ್ನ ಸರ್ಪ – ನಾಗಗಳ ಪ್ರತೀಕಾತ್ಮಕತೆಯನ್ನು ಅರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾದ್ದು ಅವಶ್ಯ: ನಾಗ, ಸರ್ಪ ಇವು ಪುರುಷೇಂದ್ರಿಯ ಅರ್ಥಾತ್ ಪುರುಷ ತತ್ತ್ವದ ಪ್ರತೀಕಗಳು. ಬ್ರೀಫನು ಈ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿರುವ ವಿಧಾನದಲ್ಲಿಯೂ ಸರ್ಪದ ವಿಷಯವಾಗಿ ಪ್ರಕಟವಾಗಿರುವುದು ಇದೇ ಭಾವವೇ. ಸ್ತ್ರೀಯು ರಜಸ್ವಾಲಾವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಇರುವಾಗ ಇಲ್ಲವೆ ಅವಳು ಗರ್ಭಿಣಿಯಾಗಿರುವಾಗ ಅವಳೊಡನೆ ಪುರುಷ ಸಂಬಂಧ ನಿಷಿದ್ಧತೆಯು ಇಲ್ಲಿ ಮಾನ್ಯ. ಗರ್ಭಿಣಿ ಸ್ತ್ರೀ ಮತ್ತು ನಾಗ ಇವರಲ್ಲಿ ಪರಸ್ಪರ ಕೇವಲ ದೃಷ್ಟಾದೃಷ್ಟಿಯಾದರೂ ಸಾಕು, ಈ ನಿಷೇಧ ಭಂಗದ ಅಪರಾಧಕ್ಕಾಗಿ ನಾಗದ ದೃಷ್ಟಿಯೇ ಇಲ್ಲವಾಗುತ್ತದೆ. ಅದರಿಂದ ನಾಗನಿಗೆ ಮುಕ್ತಿ ಬರುವುದು, ಆ ಸ್ತ್ರೀ ಪ್ರಸೂತಳಾದ ಮೇಲೆ ಅವಳ ಸ್ನಾನದ ನೀರನ್ನು ಸ್ಪರ್ಷಿಸಿದ ಮೇಲೆಯೇ. ಈ ಕಲ್ಪನೆ ಭಾರತಾದ್ಯಂತ ಇರುವಂಥದ್ದಾಗಿದೆ.[18] ನಾಗ – ಸರ್ಪ ಮತ್ತು ಪುರುಷ ಹಾಗೂ ಪೃಥ್ವಿ ಮತ್ತು ಸ್ತ್ರೀಯರಲ್ಲಿ ಸಾಧಿತವಾಗಿರುವ ಏಕರೂಪತೆಯನ್ನು ಗಮನಿಸಿದರೆ, ಸ್ತ್ರೀರೂಪಿ ಪೃಥ್ವಿಯ ರಜೋದ್ರವ್ಯದಲ್ಲಿಯೇ ಪುರುಷರೂಪಿ ನಾಗ ಅಥವಾ ಸರ್ಪದ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಕಳೆಯುವಂಥ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವಿದೆ. ಈ ಮಾತು ಗರ್ಭಧಾರಣೆಯನ್ನುದೃಢಗೊಳಿಸುವುದು ತೀರಾ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವೇ. ಹಾಲಿನಲ್ಲಿ ಮಾವಿನರಸವನ್ನು ಮಿಶ್ರಣ ಮಾಡಿದಂಥ ರಕ್ತವರ್ಣ ಪೇಯವನ್ನು ಕುಡಿಯುವುದೆಂದರೆ ಪ್ರತೀಕಾತ್ಮಕವಾಗಿ ರಜೋದ್ರವ್ಯವನ್ನೇ ಪಾನ ಮಾಡುವಂಥ ಕಲ್ಪನೆಯಾಗಿದೆ. ತನ್ನ ಗರ್ಭದಾನ ವಿಧಿಯಲ್ಲಿನ ಸ್ವರೂಪವನ್ನೇ ಕ್ರಿಯೆಯಾಗಿ ತುಲನೆ ಮಾಡಿದಾಗ ಈ ಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲಿನ ಯಾವತ್ಮಕ ಶ್ರದ್ಧೆಯು ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ. ಯಾವ ರಜೋದ್ರವ್ಯ ಸಂಪರ್ಕ ನಿಷೇಧವನ್ನು (ಸ್ವತಃ ಪುರುಷರೂಪವಾಗಿರುವುದರಿಂದ) ಸರ್ಪ ಅಥವಾ ನಾಗವು ಅತ್ಯಂತ ನಿಷ್ಠೆಯಿಂದ ಪಾಲಿಸಬೇಕಾಗಿ ಬರುತ್ತದೆಯೋ ಅಂಥ ದ್ರವ್ಯದ ಪ್ರತೀಕವನ್ನೇ ಪ್ರಾಶನ ಮಾಡುವುದರಿಂದ ನಮಗೆ ಅದರ ದಂಶದ ಭಯವೇ ಇರುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬುದೇ ಈ ಕ್ರಿಯೆಯ ಹಿಂದಣ ಮಾನಸಿಕ ನೆಲೆಯಾಗಿರುವುದು.
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(೨)
ಒರಿಸ್ಸಾದಲ್ಲಿನ ರಜ ಉತ್ಸವ
ಅಸ್ಸಾಂ ಮತ್ತು ಬಂಗಾಳ ಪ್ರಾಂತ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಅಂಬುವಾಚಿ ಉತ್ಸವ ನಡೆಯುವಂತೆಯೇ ಒರಿಸ್ಸಾದಲ್ಲಿಯೂ ‘ರಜ ಉತ್ಸವ’ ನಡೆಯುತ್ತದೆ.[1] ಒರಿಸ್ಸಾದ ಅತ್ಯಂತ ಜನಪ್ರಿಯ ಉತ್ಸವಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಾಗಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ ಇದನ್ನು. ಜೇಷ್ಠ ಮಾಸದ ಕೊನೆಯ ದಿನ ಹಾಗೂ ಆಷಾಢದ ಮೊದಲೆರಡು ದಿನಗಳು ಹೀಗೆ ಒಟ್ಟು ಮೂರು ದಿನಗಳ ಕಾಲವನ್ನು ಪೃಥ್ವಿಯ ರಜಸ್ವಲಾವಸ್ಥೆಯ ದಿನವೆಂದು ನಂಬುತ್ತಾರೆ ಇಲ್ಲಿ:
ವೃಷಾಂತೇ ಮಿಥುನವಸ್ಥಾದೌ ತದ್‌ದ್ವಿತೀಯೇ ದಿನತ್ರಯಂ |
ರಜಸ್ವಲಾ ಸ್ಯಾತ್‌ ಪೃಥಿವೀ ಕೃಷಿಕರ್ಮ ವಿಗರ್ಹಿತಮ್‌ ||
[ವೃಷ ಎಂದರೆ ಜೇಷ್ಠ ಮಾಸದ ಕೊನೆಯ ದಿನ, ಮಿಥುನ ಎಂದರೆ ಆಷಾಢ ಮಾಸದ ಮೊದಲನೆಯ ಹಾಗೂ ಎರಡನೆಯ ದಿನ. ಈ ಮೂರು ದಿನಗಳಲ್ಲಿ ಪೃಥ್ವಿ ರಜಸ್ವಲೆಯಾಗಿರುತ್ತದೆ ಹಾಗಾಗಿ ಈ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಕರಷಿಕಾರ್ಯವು ವರ್ಜ್ಯವೆಂದು ಮಾನ್ಯ ಮಾಡಲಾಗಿದೆ.]
ಪೃಥ್ವಿಯ ರಜಸ್ವಲಾವಸ್ಥೆಯ ಈ ಮೂರು ದಿನಗಳ ಪೈಕಿ ಮೊದಲನೆಯ ದಿನಕ್ಕೆ ‘ಪಹೀಲಾ ರಜ’, ಎರಡನೆಯ ದಿನಕ್ಕೆ ‘ಭುಈ ನಅಣ’ ಮತ್ತು ಮೂರನೆಯ ದಿನಕ್ಕೆ ‘ರಾಕುರಾಣಿ ಗಾಧು ಆಂ’ ಎಂದು ಹೆಸರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಮೂರು ದಿನಗಳ ಉತ್ಸವವನ್ನು ‘ರಜ ಉತ್ಸವ’ ಎಂದು ಸಾಂಕೇತಿಕವಾಗಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಈ ಮೂರು ದಿನಗಳಲ್ಲಿ ಉತ್ಕಲ ವಾಸಿಗಳಾದ ಈ ಜನರು ನೇಗಿಲು ಹಿಡಿಯುವುದು, ಬಿತ್ತುವುದು, ಜಮೀನು ಅಗೆಯುವುದು ಹಾಗೂ ಕುಟ್ಟುವುದು, ಬೀಸುವುದು ಇತ್ಯಾದಿ ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ:
ಹಲಾನಾಂ ವಾಹನಂ ಚೈವ ಬೀಜಾನಾಂ ವಪನಂ ತಥಾ |
ತಾವದೇವ ನ ಕುರ್ವಂತಿ ಯಾವತ್ ಪೃಥ್ವೀ ರಜಸ್ವಲಾ ||
ಪೃಥ್ವೀ ರಜಸ್ವಲಾ ಯಾವತಂ ಖನನಂ ಛೇದನಂ ತ್ಯಜೇತ್ |
[ಎಲ್ಲಿಯವರೆಗೆ ಪೃಥ್ವಿ ರಜಸ್ವಲೆಯಾಗಿರುತ್ತಾಳೋ ಅಲ್ಲಿಯವರೆಗೆ ನೇಗಿಲಿನಿಂದ ಉಳುವುದು, ಬೀಜಗಳನ್ನು ಬಿತ್ತುವುದು ಇಂಥ ಕೆಲಸಗಳಿಂದ ದೂರವಾಗಿರು. ಅದರಂತೆಯೇ ಈ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಕೆತ್ತುವುದು ಮತ್ತು ಕಡಿಯುವಂತಹ ಕ್ರಿಯೆಯನ್ನೂ ಮಾಡುವುದು ಸಲ್ಲ.]
ಈ ಉತ್ಸವದ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಒರಿಸ್ಸಾದಾದ್ಯಂತ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ರಜೆ ಘೋಷಿತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಇದರ ಆರಂಭಕ್ಕೆ ಮುನ್ನವೇ ಭರ್ಜರಿ ತಯಾರಿ ನಡೆಸಿರುತ್ತಾರೆ ಇಲ್ಲಿನ ಜನ. ಜನಪದ ನರ್ತಕರ ವೃಂದವು ತಂತಮ್ಮ ವಾದ್ಯಸಮೂಹಗಳೊಂದಿಗೆ ಸಿದ್ಧರಾಗುತ್ತಾರೆ. ‘ಪಾಲಾ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ಒರಿಯಾ ಜನಪದೀಯ ನೃತ್ಯ ವಾದ್ಯವು ಈ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಇಡೀ ಒರಿಸ್ಸಾದ ಊರೂರುಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಕಣ್ಸೆಳೆಯುತ್ತಿರುತ್ತದೆ. ಮೃದಂಗ, ಕರತಾಲ, ತಬಲ, ಪಖವಾಜ (ಮದ್ದಲೆ), ಬಾಂಸರಿ (ಕೊಳಲು) ಹಾಗೂ ಬಿಗುಲ – ಈ ವಾದ್ಯಗಳ ನಿರಂತರವಾದ ದನಿಗಳಿಂದ ತುಂಬು ನಿನಾದಗೊಳ್ಳುತ್ತಿರುತ್ತದೆ ಸಕಲ ಉತ್ಕಲ ಪ್ರದೇಶ. ಜೊತೆಗೆ ಜನಪದ ನಾಟ್ಯಗಳೂ ಸಾದರಗೊಳ್ಳುತ್ತಿರುತ್ತವೆ. ಇಡೀ ವರ್ಷದ ದುಃಖ ದುಮ್ಮಾನಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಮರೆತು ರಂಗುರಂಗಾಗಿ ಸಂಭ್ರಮಿಸುತ್ತಾರೆ ಈ ಉತ್ಸವದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ಉತ್ಕಲ ವಾಸಿಗಳು.
ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಕುಮಾರಿಯರು ಮತ್ತು ನವವಧುಗಳು ‘ಪಹಿಲಾರಜ’ (ಮೊದಲ ರಜಸ್ವಲೆ)ದ ಬೆಳಗಿನಲ್ಲೇ ಸ್ನಾನ ಮಾಡಿ ಸ್ವಚ್ಛ ವಸ್ತ್ರವನ್ನು ಧರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಚಪ್ಪಲಿ ಇಲ್ಲವೆ ಖಡಾವಿಗೆ (ಕಟ್ಟಿಗೆಯ ಪಾದತ್ರಾಣ)ಯನ್ನು ಮೆಟ್ಟಿಕೊಂಡಿದ್ದು, ಯಾವುದೇ ಗೃಹಕೃತ್ಯಗಳಿಂದ ದೂರವಾಗಿ ಇರುವರು. ಅಂದರೆ ಈ ಮೂರು ದಿನಗಳಲ್ಲಿ ಸ್ತ್ರೀಯರು ಬರಿಗಾಲಿನಿಂದ ಭೂಮಿಯನ್ನು ಸ್ಪರ್ಶಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಅಲ್ಲದೆ ಈ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಅವರು ಉಪವಾಸವಿದ್ದು ಬರಿಯ ಹಣ್ಣುಗಳನ್ನಷ್ಟೆ ಸೇವಿಸುತ್ತಿರುತ್ತಾರೆ. ಮತ್ತೊಂದು ಗಮನೀಯ ಸಂಗತಿಯೆಂದರೆ ಈ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಅವರಿಗೆ ಸ್ನಾನವೂ ನಿಷಿದ್ಧ. ಬೀದಿ ಬೀದಿಗಳಲ್ಲಿನ ಸ್ತ್ರೀಯರುಗಳೆಲ್ಲ ಒಂದೆಡೆ ಸೇರಿ ಬಹುತೇಕ ಒಂದೇ ಆಸನದ ಮೇಲೆ ಕುಳಿತೋ ಇಲ್ಲವೆ ಜೋಕಾಲಿಯಲ್ಲಿ ತೂಗಾಡುತ್ತಲೋ ಕತೆ ಹಾಗೂ ಹಾಡಿನಲ್ಲಿ ಕಾಲಕಳೆವುದು ರೂಢಿ. ಒಮ್ಮೆ ಹಾಸಿದ ಆಸನಗಳು ಮೂರು ದಿನಗಳವರೆಗೂ ಹಾಗೆಯೇ ಇರುತವೆ, ಗುಡಿಸುವ ಕಾರ್ಯಕ್ಕೂ ತೊಡಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆಸನದಿಂದ ಎದ್ದು ಹೋಗುವ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಯಾರೇ ಸ್ತ್ರೀಯು ಪಾದರಕ್ಷೆಗಳನ್ನು ತೊಡುವುದು ಆವಶ್ಯಕ.
ಉತ್ಸವ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ನವವಧುಗಳಿಗೆ ತವರು ಮನೆಯಿಂದ ಉಡುಗೊರೆಯು ಬರುವುದು ರೂಢಿ. ಹೊಸ ಸೀರೆಗಳು, ಸಿಂಧೂರ ಮತ್ತು ಬಳೆಗಳೆಲ್ಲ ಸೇರಿರುತ್ತವೆ ಅದರಲ್ಲಿ. ಕುಮಾರಿಯಾಗಿದ್ದರೂಸಹ ಅವರವರ ತಂದೆ ತಾಯಿಗಳು ಹೊಸ ಸೀರೆಯನ್ನು ತರುತ್ತಾರೆ ಅವರಿಗೆ. ರಜ ಉತ್ಸವವು ಹೀಗೆ ಒರಿಸ್ಸಾದಲ್ಲಿ ಸರ್ವಾಧಿಕ್ಯವಾದ ಲೋಕೋತ್ಸವವೆಂದು ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗಿದೆ.
ತಾಂತ್ರಿಕರ ‘ರಜೋ ಮಹಿಮಾ‘
ಸೃಷ್ಟಿಕ್ರಿಯಾ ಸಂಬದ್ಧವಾಗಿರುವುದರಿಂದಲೇ ಲೋಕಧರ್ಮದಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚು ಪ್ರತಿಷ್ಠೆ ಪಡೆದಿರುವುದು ಈ ರಜೋದ್ರವ್ಯ. ಇದರ ಮಹಿಮೆಯು ಸ್ತ್ರೀ ಪ್ರಧಾನವಾದ ತಂತ್ರ ಸಂಪ್ರದಾಯದಲ್ಲಿ ಅತಿಶಯವಾಗಿ ಬೆಳೆದಿರುವುದೂ ಈ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿಯೇ. ವಾಮಾಚಾರ ತಾಂತ್ರಿಕರಿಗಂತೂ ರಜಸ್ವಲೆಯಾಗಿರುವಂಥ ಯೋನಿಯ ಪೂಜೆಯು ಸರ್ವಾಧಿಕ್ಯವಾಗಿ ಮಹತ್ವವಾದುದು. ‘ಭಗಮಾಲಿನೀ ರಜಸ್ವಲಾಸ್ತೋತ್ರಾ‘ದಲ್ಲಿ ರಜೋಯುಕ್ತ ಯೋನಿಪೂಜೆಯ ಮಹಿಮೆಯನ್ನು ಅತ್ಯಂತ ಉತ್ಕಟವಾದ ಶ್ರದ್ಧೆಯಿಂದ ಬಣ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ:[2]
ಋತುವತ್ಯಾ ಭಗಂ ಪಶ್ಯನ್‌ ಜಪತೇ ಯದಿ ಸಾಧಕಃ |
ಕೇವಲಂ ಗುಪ್ತಭಾವೇನ ಸ ತು ವಿದ್ಯಾನಿಧಿರ್ಭವೇತ್ ||೭ ||
ರಜಸ್ವಲಾಮುಖಂ ದೃಷ್ಟೂವಾ ಸರ್ವಪಾಪೈಃ ಪ್ರಮುಚ್ಯತೇ |
ಸಂಭಾಷಣಂ ಚ ಕುರುತೇ ರಾಜಸೂಯಾಧಿಕಂ ಫಲಮ್ ||೯ ||
ತಸ್ಯಾಃ ಸ್ಮರಣಮಾತ್ರೇಣ ಲಭೇನ್ಮುಕ್ತಿಂ ಚತುರ್ವಿಧಾಮ್ |
ತಸ್ಯಾ ಲೋಕನಮಾತ್ರೇಣ ತ್ರೈಲೋಕ್ಯೋಚ್ಚಾಟನೇ ಕ್ಷಮಃ ||೧೦ ||
ಶ್ರದ್ಧಯಾ ಪೂಜಯೇತ್ ತಸ್ಯಾ ಭಂಗ ಚ ರಜಸಾನ್ವಿತಮ್ |
ಸ್ನಾನಸಂಧ್ಯಾವಿಶುದ್ಧಾತ್ಮಾ ನ್ಯಾಸಧ್ಯಾನಪರಾಯಣಃ ||೧೧ ||
[ಒಂದೊಮ್ಮೆ ಸಾಧಕರು ಋತುಮತಿಯಾದ ಸ್ತ್ರೀಯ ಯೋನಿಯೆಡೆ ದೃಷ್ಟಿಸುತ್ತಾ ಗುಪ್ತ ಭಾವದಿಂದ ಜಪ ಮಾಡಿದರೂ ಸಾಕು, ಆತ ವಿದ್ಯಾನಿಧಿಯಾಗುತ್ತಾನೆ. ರಜಸ್ವಲೆಯ ಮುಖ ದರ್ಶನವಷ್ಟರಿಂದಲೇ ಸಾಧಕನು ಸಕಲ ಪಾಪಗಳಿಂದ ಮುಕ್ತನಾಗುವನು. ಇನ್ನು ಅವಳ ಜೊತೆಗೆ ಸಂಭಾಷಣೆ ನಡೆಸಿದರೆ ರಾಜಸೂಯಯಾಗಕ್ಕಿಂತಲೂ ಅಧಿಕವಾದ ಲಾಭಪ್ರಾಪ್ತಿಯು ಲಭ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ ಅವನಿಗೆ. ಕೇವಲ ಅವಳ ಸ್ಮರಣೆಯಿಂದಲೇ ಚತುರ್ವಿಧ ಮುಕ್ತಿಯು ಲಭ್ಯ. ಇನ್ನು ಅವಳ ಅವಲೋಕನ ಮಾಡಿದರಂತೂ ತ್ರೈಲೋಕಗಳನ್ನೇ ಉಚ್ಛಾಟಿಸುವಷ್ಟು ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಎಂತಲೇ ಸಾಧಕರು ಸ್ನಾನ – ಸಂಧ್ಯಾವಂದನೆಗಳಿಂದ ಶುದ್ಧರಾಗಿ, ನ್ಯಾಸ – ಧ್ಯಾನ – ಪರಾಯಣರಾಗಿ ರಜಸ್ವಲೆಯಾದ ಸ್ತ್ರೀಯ ರಜೋಯುಕ್ತ ಯೋನಿಯನ್ನು ಪೂಜಿಸುತ್ತಾರೆ.]
ತಾಂತ್ರಿಕರು ಹೇಳಿರುವ ಈ ವಿಲಕ್ಷಣ ಸ್ವರೂಪದ ರಜೋ ಮಹಿಮೆಯು ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ‘ತ್ರಿಪುರ ಸುಂದರಿ ಸ್ತೋತ್ರ’ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿಯೂ ಉಲ್ಲೇಖವಾಗಿರುವುದನ್ನು ನಾವು ಕಾಣಬಹುದಾಗಿದೆ. ಆಚಾರ್ಯರು – ‘ಸ್ಮರೇತ್ ತ್ರಿಪುರ ಸುಂದರೀಂ ರುಧಿರಬಿಂದು ನೀಲಾಂಬರಮ್ |’ ಎಂದು ಪುರಸ್ಕರಿಸಿದ್ದಾರೆ ತ್ರಿಪುರ ಸುಂದರಿಯ ಸ್ಮರಣೆಯನ್ನು. ಯಾರ ವಸ್ತ್ರವು ರಜಸ್ರವದಿಂದ ನೀಲಲೋಹಿತವಾಗಿರುವುದೋ, ಅಂಥ ತ್ರಿಪುರ ಸುಂದರಿ ಆಚಾರ್ಯರ ಸ್ಮರಣೆಯ ವಿಷಯವಾಗಿದ್ದಾಳೆ. ಈ ತಥ್ಯವು ಪ್ರಸ್ತುತ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಚಿಂತನಾರ್ಹವಾದುದು. ಎಲ್ಲಾ ವಾಮಾಚಾರಿ ತಾಂತ್ರಿಕರು ರಜೋ ಮಹಿಮೆಯನ್ನು ಇಂಥ ವಿಚಿತ್ರವಾದ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿಯೇ ಹಾಡಿಹೊಗಳಿದ್ದಾರೆ. ಅವರಿಗೆ ಪ್ರಿಯವಾದ ದೇವೀ ಭಾಗವತ, ಆ ಪೂರ್ವದ ಶ್ರೀಸೂಕ್ತ, ಅದಕ್ಕಿಂತಲೂ ಪೂರ್ವದ ಋಗ್ವೇದದಲ್ಲಿನಸ್ಯವಾಮೀಯ ಸೂಕ್ತದಲ್ಲಿಯೂ ರಜದ ಮಹತ್ವವನ್ನು ಕುರಿತು ತೀರಾ ಆರೋಗ್ಯಕರ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದಲೇ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಸೃಷ್ಟಿ ರಹಸ್ಯದ ವಿಚಾರವನ್ನು ಅತ್ಯಂತ ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ಶಬ್ದಗಳಲ್ಲಿ ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ ಇಲ್ಲಿ. ವೇದಗಳಿಂದ ಹಿಡಿದು ದೇವೀ ಭಾಗವತದವರೆಗಿನ ವಾಙ್ಮಯ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಾತಿನಿಧಿಕ ಸ್ವರೂಪವಾಗಿಯೇ ಪ್ರಕಟಗೊಂಡಿರುವ ಈ ರಜೋ ಮಹಿಮೆಯನ್ನು ಗಮನಿಸುವುದು ಅವಶ್ಯ.
ಪೃಥ್ವಿಯ ‘ರತಿಕಲಾ ಮೂರ್ತಿ’
‘ಅಂಬುವಾಚಿ‘ಯ ವಿಷಯವನ್ನು ಕುರಿತಂತಹ ಉಲ್ಲೇಖವು ದೇವೀ ಭಾಗವತದಲ್ಲಿನ ಪೃಥ್ವಿವ್ಯುಪಾಖ್ಯಾನದಲ್ಲಿ (ಸ್ಕಂದ – ೯, ಅಧ್ಯಾಯ – ೯, ೧೦) ಬರುತ್ತದೆ. ವಾರಾಹ ಕಲ್ಪದಲ್ಲಿ ವರಾಹ ಅವತಾರಿಯಾದ ವಿಷ್ಣುವು ಹಿರಣ್ಯಾಕ್ಷನನ್ನು ಕೊಂದು ಪೃಥ್ವಿಯನ್ನು ರಸಾತಳದಿಂದ ಮೇಲಕ್ಕೆ ತರುವನು. ಆನಂತರದಲ್ಲಿ ಆತ ಸರೋವರದಲ್ಲಿ ಕಮಲ ಪತ್ರವನ್ನು ಇಟ್ಟಿರುವಂತೆಯೇ ಆಕೆಯನ್ನೂ ನೀರಿನಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿಸುತ್ತಾನೆ. ಆನಂತರದಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮನು ಅವಳ ಮೇಲೆಯೇ ಮನೋಹರವಾದ ವಿಶ್ವವನ್ನು ನಿರ್ಮಿಸುತ್ತಾನೆ. ತನ್ನನ್ನು ರಸಾತಳದಿಂದ ಪಾರು ಮಾಡಿದ ವರಾಹನನ್ನು ನೋಡಿದ ಪೃಥ್ವಿಯು ‘ಸಕಾಮ’ಳಾಗುತ್ತಾಳೆ. ಅವಳ ಆ ಅವಸ್ಥೆಯನ್ನು ನೋಡಿದ ಸೂರ್ಯ ಕೋಟಿ ಸಮಪ್ರಭನಾದ ವರಾಹರೂಪಿ ‘ಕಾಮುಕ’ ಹರಿಯು ಅವಳ ಸಂಪೂರ್ಣ ‘ರತಿಕಲಾ’ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ನಿರ್ಮಿಸಿದ. ಆನಂತರ ಒಂದು ದಿವ್ಯವರ್ಷ ಪರ್ಯಂತ ಅಹರ್ನಿಶಿಯಾಗಿ ರತಿಕ್ರೀಡೆ ನಡೆಸುತ್ತಾನೆ ಅವಳೊಂದಿಗೆ:
ದೃಷ್ಟೂವಾ ತದಧಿದೇವೀಂ ಚ ಸಕಾಮಾಂ ಕಾಮುಕೋ ಹರಿಃ |
ವರಾಹರೂಪೀ ಭಗವಾನ್ ಕೋಟಿಸೂರ್ಯಸಮಪ್ರಭಃ ||
ಕೃತ್ವಾ ರತಿಕಲಾಂ ಸರ್ವಾಂ ಮೂರ್ತಿ ಚ ಸುಮನೋಹರಾಮ್ |
ಕ್ರೀಡಾಂ ಚಕಾರ ರಹಸಿ ದಿವ್ಯವರ್ಷಮಹರ್ನಿಶಮ್ ||
[ದೇ.ಭಾ.೯.೯. ೨೯ – ೩೦]
ಇಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲೇಖಿಸರುವ ಪೃಥ್ವಿಯ ‘ಸರ್ವಾ ರತಿಕಲಾಮೂರ್ತಿ’ಯು ಸುಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ರತ್ಯುತ್ಸುಕ ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿರುವ ಭೂಮಿಯ ಯೋನಿರೂಪದ ಮೂರ್ತಿ [Nude squatting Earth – Goddess]ಯೇ ಆಗಿದ್ದಾಳೆ.[3] ಪುರಾಣಕಾರರು ಭೂದೇವಿಯ ಇಂಥ ಸ್ವರೂಪದ ಮೂರ್ತಿ (‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ – ಮೂರ್ತಿ)ಯು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಪೂಜಾ ವಿಷಯವಾಗಿದ್ದುದನ್ನು ನೋಡಿಯೇ, ಆ ಮೂರ್ತಿಯ ‘ಅಂಥ’ ರೂಪದ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣಕ್ಕಾಗಿ ಈ ಭೂ – ವರಾಹ – ಸಂಭೋಗದ ಕಥೆಯನ್ನು ರಚಿಸಿರುವಂತೆ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ವರಾಹ ರೂಪಿಯಾದ ಹರಿಯು ಪೃಥ್ವಿಯ ಸಂಪೂರ್ಣ ರತಿಕಲಾ ಮೂರ್ತಿಯೊಂದಿಗೆ ದೀರ್ಘಕಾಲ ಸಂಭೋಗ ನಡೆಸಿದ ಮೇಲೆ, ರತಿ ಕ್ಲಾಂತತೆಯು ಶಮನವಾಗಲು ತೃಪ್ತಿಯಿಂದ ಅವಳ ಧ್ಯಾನ ಮಾಡಿ, ಪೂಜಿಸಿ, ಪ್ರಸನ್ನಿತವಾಗಿ ಹೀಗೆ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ:
ಸರ್ವಧಾರಾ ಭವ ಶುಭೇ ಸರ್ವೈಃ ಸಂಪೂಜಿತಾ ಸುಖಮ್ |
ಮುನಿಭರ್ಮನುಭದೇವೈಃ ಸಿದ್ಧೈಶ್ಚ ದಾನವಾದಿಭಿಃ ||
ಅಂಬುವಾಚೀತ್ಯಾಗದಿನೇ ಗೃಹಾರಂಭೇ ಪ್ರವೇಶನೇ |
ವಾಪೀತಡಾಗಾರಂಭೇ ಚ ಗೃಹೇಂ ಚ ಕೃಷಿಕರ್ಮಣಿ ||
ತವ ಪೂಜಾಂ ಕರಿಷ್ಯಂತಿ ಮದವರೇಣ ಸುರಾದಯಃ |
ಮೂಢಾ ಯೇ ನ ಕರಿಷ್ಯಂತಿ ಯಾಸ್ಯಂತಿ ನರಕಂ ಚ ತೇ ||
[ದೇ. ಭಾ. ೯.೯. ೩೫ – ೩೭]
[ಹೇ ಶುಭೇ, ನೀನು ಸರ್ವರಿಗೂ ಆಧಾರಳಾಗಿರುವಿ. ಮುನಿ, ಮು, ದೇವ, ಸಿದ್ಧ, ದಾನವಾದಿಗಳೆಲ್ಲರಿಂದ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವೆ ನೀನು. ‘ಅಂಬುವಾಚಿ‘ಯ ಕಾಲ ಮುಗಿದ ನಂತರದ ದಿವಸ ಗೃಹಾರಂಭ, ಗೃಹಪ್ರವೇಶ ಪ್ರಸಂಗ, ಬಾವಿ ತೋಡುವಿಕೆ – ಉತ್ಖನನ, ಗೃಹಕೃತ್ಯ ಪ್ರಸಂಗ ಹಾಗೂ ಕೃಷಿಕರ್ಮ ಪ್ರಸಂಗಗಳಲ್ಲಿ ನ್ನನ ವರದಿಂದಾಗಿ ದೇವಾದಿಕರು ನಿನಗೆ ಪೂಜೆ ಸಲ್ಲಿಸುವರು. ಯಾವ ಮೂಢ ಜನರು ನಿನ್ನನ್ನು ಪೂಜಿಸುವುದಿಲ್ಲವೋ ಅವರು ನರಕಕ್ಕೆ ಹೋಗದಿರಲಾರರು.]
ಭೂದೇವಿಗೆ ವರಾಹ ರೂಪಿಯಾದ ಹರಿಯು ಈ ವರವನ್ನು ದಯಪಾಲಿಸಿದ ಮೇಲೆ ಪ್ರಥಮವಾಗಿ ವರಾಹ, ನಂತರ ಬ್ರಹ್ಮದೇವ, ಕೊನೆಗೆ ಇತರರೆಲ್ಲರೂ ಅವಳನ್ನು ಪೂಜಿಸಿ ಕಣ್ವಾ ಶಖೋಕ್ತ ಸ್ತೋತ್ರಗಳಿಂದ ಅವಳ ಸ್ತವನಗೈದರು. ಈ ಸ್ತವನದಲ್ಲಿ ಪೃಥ್ವಿಯನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ‘ಸರ್ವ ಸಸ್ಯಾಲಯ, ಸರ್ವ ಸಸ್ಯಾಢ್ಯಾ, ಸರ್ವ ಸಸ್ಯದಾ, ಸರ್ವ ಸಸ್ಯಹರ ಹಾಗೂ ಸರ್ವ ಸಸ್ಯಾತ್ಮಿಕಾ’ ಎಂಬೆಲ್ಲ ವಿಶೇಷಣಗಳನ್ನು ಬಳಸಿದ್ದಾರೆ.
ಮುಂದಿನ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿರುವುದು (೯, ೧೦) ಭೂಮಿದಾನ ಸಂಬಂಧವಾಗಿ ಹಾಗೂ ಭೂಮಿ ವಿಷಯಕ ವಿಧಿ ನಿಷೇಧಗಳ ಸಂಬಂಧದ ಚರ್ಚೆ. ಚರ್ಚೆಯ ಓಘದಲ್ಲಿ ಮಹರ್ಷಿ ನಾರದನು ಭಗವಂತನಿಗೆ ಪ್ರಶ್ನಿಸುವುದು ಹೀಗೆ:
ಅಂಬುವಾಚ್ಯಾಂ ಭೂಖನನೇ ವೀರ್ಯಸ್ಯ ತ್ಯಾಗ ಏವ ಚ |
ದೀಪಾದಿಸ್ಥಾಪನಾತ್ಪಾಪಂ ಶ್ರೋತುಮಿಚ್ಛಾಮಿ ಯತ್ನತಃ ||
[ದೇ.ಭಾ.೯, ೧೦.೨]
[ಭೂಮಿ ರಜಸ್ವಲೆಯಾಗಿರುವಾಗ ಅದನ್ನು ಅಗೆಯುವುದಾಗಲಿ, ಅದರ ಮೇಲೆ ವೀರ್ಯ ಸುರಿವುದನ್ನು ಮಾಡುವುದಾಗಲೀ ಇಲ್ಲವೆ ದೀಪಾದಿಕಗಳನ್ನು ಇಡುವಂಥ ಕಾರ್ಯದಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿದ ಪಾತಕಿಯನ್ನು ನಾನು ಪ್ರಯತ್ನ ಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಅರಿಯುವುದು ನನ್ನ ಇಚ್ಛೆಯಾಗಿದೆ.]
ನಾರದನ ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ನೀಡಿದ ವಿಷ್ಣುವಿನ ಉತ್ತರದಲ್ಲಿ ‘ಅಂಬುವಾಚಿ’ ಸಂಬಂಧದ ವರ್ಜ್ಯ ಕ್ರಿಯೆಯ ವಿಚಾರವು ಇಂತಿದೆ:
ಅಂಬುವಾಚ್ಯಾಂ ಭೂಕರಣಂ ಯಃ ಕರೋತಿ ಚ ಮಾನವಃ |೯
ಸ ಯಾತಿ ಕೃಮಿದಂಶಂ ಚ ಸ್ಥಿತಿಸ್ತತ್ರ ಚತುರ್ಯುಗಂ ||
[ದೇ.ಭಾ.೯.೧೦.೧೪]
ದೇವೀ ಭಾಗವತದಲ್ಲಿನ ಪೃಥ್ವಿಯ ಮೂರ್ತಿ ಸಂಬಂಧವಾದ ಹಾಗೂ ಪೂಜಾ ವಿಷಯವಾದ ಈ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ‘ಅಂಬುವಾಚಿ’ ಕಾಲ ವರ್ಜ್ಯ ಕ್ರಿಯೆಯ ಅಂಶಗಳು ಉಲ್ಲೇಖಗೊಂಡಿವೆ. ಇವು ಬಹಳೇ ಮಹತ್ವದವುಗಳಾಗಿವೆ. ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಪೃಥ್ವಿಯ ರತ್ಯುತ್ಸುಕ ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿನ ಪೂರ್ಣಯೋನಿ ರೂಪವಾದ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು [‘ಸರ್ವ ರತಿಕಲಾ ಮೂರ್ತಿ’.] ಪುರಾಣಕಾರರು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿರುವರೆಂದ ಮೇಲೆ ಅವರಿಗೆ ಭೂದೇವಿಯ ಈ ಸ್ವರೂಪದ ಮುರ್ತಿಗಳ ಬಗ್ಗೆ ತಿಳಿದಿತ್ತು ಎಂಬುದಂತೂ ಸುಸ್ಪಷ್ಟ. ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ ಎಂಬ ಸುಶೋಭಿತ ನಾಮ ಹೊಂದಿರುವ, ಲಂಜಿಕಾವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿನ [Nude squatting] ಭೂದೇವಿಯ ಅನೇಕ ಮೂರ್ತಿಗಳು ಉತ್ಖನನದಲ್ಲಿ ಲಭ್ಯವಾಗಿವೆ; ಅಂತೆಯೇ ಈ ಮೂರ್ತಿಗಳು ಅನೇಕ ಸ್ಥಳಗಳಲ್ಲಿ ಇಂದಿಗೂ ಜನಸಾಮಾನ್ಯರ ಉಪಾಸನೆಯ ವಿಷಯವೂ ಆಗಿರುವುದು ಗಮನೀಯ.[4] ಪುರಾಣಕಾರರು ಯೋನಿರೂಪದ ಮೂರ್ತಿಯ ಸಹಚರ್ಯದಿಂದಲೇ ನಿರ್ದೇಶಿಸಿರುತ್ತಾರೆ. ‘ಅಂಬುವಾಚಿ’ಯನ್ನು. ಶಾಕ್ತ ತಾಂತ್ರಿಕರಿಗೆ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಿಯವಾದ ಪುರಾಣಗಳ ಈ ಉಲ್ಲೇಖಗಳು ಒಂದು ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅತ್ಯಂತ ಮಹತ್ವವಾದುವಾಗಿವೆ.
ಶ್ರೀಸೂಕ್ತದಲ್ಲಿನ ‘ಆರ್ದ್ರಾ’ ಶ್ರೀ
ಪೃಥ್ವಿಯ ರಜಸ್ವಲಾವಸ್ಥೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಈ ಜನಪದ ಆಚರಣೆಗಳು ಅತಿ ಪ್ರಾಚೀನವಾದುವು. ವೈದಿಕರ ‘ಶ್ರೀಸೂಕ್ತ‘ದಲ್ಲಿಯೂ ಅದರ ಸ್ಪಷ್ಟ ಪ್ರತಿಬಿಂಬ ಮೂಡಿ ಬಂದಿದೆ. ಶ್ರೀಸೂಕ್ತದಲ್ಲಿನ ಕ್ರಮಾಂಕ ೧೩ ಮತ್ತು ೧೪ ಈ ಎರಡು ಶ್ಲೋಕಗಳಲ್ಲಿ ಅವಳನ್ನು ಕರೆದಿರುವುದು ‘ಆರ್ದ್ರಾ’ ಎಂಬ ವಿಶೇಷಣದಿಂದಲೇ:
ಆರ್ದ್ರಾಂ ಪುಷ್ಕರಣೀಂ ಪುಷ್ಟಿಂ ಪಿಂಗಲಾಂ ಪದ್‌ಮಮಾಲಿನೀಮ್ |
ಚಂದ್ರಾಂ ಹಿರಣ್ಮಯೀಂ ಲಕ್ಷ್ಮೀಂ ಜಾತವೇದೋ ಮ ಆವಹ ||
ಆರ್ದ್ರಾಂ ಯಷ್ಕರಣೀಂ ಯಷ್ಟಿಂ ಸುವರ್ಣಾಂ ಹೇಮಮಾಲಿನೀಮ್ |
ಸೂರ್ಯಂ ಹಿರಣ್ಮಯೀಂ ಲಕ್ಷ್ಮೀಂ ಜಾತವೇದೋ ಮ ಆವಹ ||
ಶ್ರೀ ಸೂಕ್ತದ ಈ ಸಾಲುಗಳನ್ನು ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ಗಮನಿಸಿದರೆ, ಅದರಲ್ಲಿನ ಶ್ರೀ ಎಂಬುದು ಋತುಚಕ್ರದ ಮುಖೇನ ಸೃಷ್ಟಿಕ್ರಿಯೆಗೆ ನಿರಂತರ ಚಾಲನೆ ನೀಡುವಂಥ ಪೃಥ್ವಿಯೇ ಆಗಿರುವುದಂತೂ ಖಚಿತ. ಶ್ರೀ ಜೆ.ಗೋಂಡಾ ಎಂಬುವವರು ಈ ಯಥಾರ್ಥದಲ್ಲಿಯೇ ಅದನ್ನು ‘ಕೃಷಿಕರ ಪಾಲಕ ದೇವತೆ’ [a Guardian deity of the farmer] ಎಂದಿರುವುದು.[5] ಪೃಥ್ವಿಯು ‘ಆರ್ದ್ರ’ಗೊಳ್ಳದೆ ಮಾತೆಯಾಗುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ; ಎಂತಲೇ ಈ ಸೂಕ್ತದಲ್ಲಿನ ಕ್ರಮಾಂಕ ೧೧ ಮತ್ತು ೧೨ ರಲ್ಲಿ ಅನುಕ್ರಮವಾಗಿ ಕರ್ದಮ (mud) ಮತ್ತು ಚಿಕ್ಲೀತ (Moisture) ಇವುಗಳನ್ನು ಕುರಿತಂತೆಯೇ “ನಿಮ್ಮಿಂದಾಗಿಯೇ ಶ್ರೀಯು ‘ಪ್ರಜಾಭೂತ‘ಳಾದಳು, ಮಾತೆಯಾದಳು” ಎಂದು ಗೌರವಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಋಗ್ವೇದದ ಒಂದು ಬಿಡಿ ಸೂಕ್ತದಲ್ಲಿ ಶ್ರೀಯನ್ನು ಪದ್ಮಸ್ಥಿತಾ, ಪದ್ಮವರ್ಣಾ, ಪದ್ಮಿನೀ, ಪದ್ಮಮಾಲಿನೀ – ಎಂಬಿತ್ಯಾದಿ ಪದ್ಮಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಯಾದ ವಿಶೇಷಣಗಳೊಂದಿಗೆ ಸಂಭೋಧಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅವಳ ಈ ಪದ್ಮ ಸಂಬಂಧವು ಕರ್ಮವು ಮತ್ತು ಚಿಕ್ಲೀತಗಳೊಂದಿಗಿನ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಹೇಳುವುದರೊಂದಿಗೆ – ಅದರ ಆರ್ದ್ರತೆಯ ದ್ಯೋತಕವಾಗಿದೆ, ಅದರ ಆರ್ದ್ರತೆಗೆ ಮಹತ್ವವನ್ನು ನೀಡುವುದೂ ಆಗಿದೆ. ಅಂಬುವಾಚಿಯ ಆರ್ದ್ರಾ ನಕ್ಷತ್ರ ಕಾಲದ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸಬೇಕಾದ್ದು ಅವಶ್ಯ.
ಆಸ್ಯವಾಮೀಯ ಸೂಕ್ತದಲ್ಲಿನ ‘ಬೀಭತ್ಸು’ ಮತ್ತು ‘ಗರ್ಭರಸ’ ಮಾತಾ
ಋಗ್ವೇದದಲ್ಲಿನ ಅಸ್ಯವಾಮೀಯ ಸೂಕ್ತದಲ್ಲಿ ವಿಶ್ವಮಾತೃತ್ವದ ಈ ಅವಸ್ಥೆಯ ವಿಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಪ್ರತ್ಯಯಕಾರಿ ಶಬ್ದಗಳಲ್ಲಿ ಉಚ್ಚರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಈ ಸೂಕ್ತದಲ್ಲಿನ ಮುಂದಿನ ಋಚೆಯನ್ನು (೧. ೧೬೪.೮) ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಗಮನಿಸಬೇಕು:
ಮಾತಾ ಪಿತರಮೃತ ಆ ಬಭಾಜ ಧೀತ್ಯಗ್ರೇ ಮನಸಾ ಸಂ ಹಿ ಜಗ್ಮೇ |
ಸಾ ಭೀಭತ್ಸುರ್ಗರ್ಭರಸಾ ನಿವಿದ್ಧಾ ನಮಸ್ವಂತ ಇದುಪವಾಕಮೀಯುಃ ||
ಇದರ ಆಶಯವನ್ನು ಡಾ. ವಾಸುದೇವ ಶರಣ ಅಗ್ರವಾಲ ಅವರನ್ನು ಅನುಸರಿಸುತ್ತಾ, ಈ ಕೆಳಗಿನಂತೆ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಿಸಬಹುದಾಗಿದೆ:[6]
೧. ಮಾತೃತತ್ವ ಮತ್ತು ಪಿತೃತತ್ವಗಳು ಈ ಋತದ ಪಾತಳಿಯ ಮೇಲೆಯೆ ವಿಭಕ್ತಗೊಂಡವು:
೨. ಮಾತೆಯು ತನ್ನ ಮನಸ್ಸು ಮತ್ತು ಬುದ್ಧಿಶಕ್ತಿಗಳಿಂದ ತನ್ನ ಪತಿಯನ್ನು ಆಯ್ಕೆ ಮಾಡಿಕೊಂಡಳು;
೩. ಗರ್ಭಧಾರಣೆಗಾಗಿ ಮಾತೆಯ ಗರ್ಭರಸದಿಂದ ಯುಕ್ತಳಾದಳು; ಹಾಗೂ ಅದಕ್ಕಾಗಿ ಆಕೆ ಪ್ರಥಮವಾಗಿ ಅಸ್ಪೃಶ್ಯಳೂ ನಂತರ ಸುಫಲಳೂ ಆದಳು;
೪. ಹೀಗೆ ಈ ಮಾತೆಯು ಸಾಕ್ಷಾತ್ ವಾಕ್ ಆಗಿರುವುದರಿಂದ ಸಕಲ ದೇವತೆಗಳು ಹಾಗೂ ಮಾನವರು ಅವಳನ್ನು ವಂದಿಸಲಾರಂಭಿಸಿದರು.
ಋಷಿಯ ಈ ಅಥವನ್ನು ಡಾ. ವಾಸುದೇವ ಶರಣ ಅಗ್ರವಾಲರು ಅತ್ಯಂತ ಸಮರ್ಥವಾಗಿ ತಮ್ಮ ಅಸ್ಯವಾಮೀಯ ಸೂಕ್ತದ ಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ ಮಂಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅದನ್ನು ಮೂಲ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿಯೇ ನೋಡುವುದು ಅವಶ್ಯವಾದ್ದರಿಂದ ಇಲ್ಲಿ ಉದ್ಧೃತಗೊಳಿಸಿರುತ್ತೇನೆ.
“The meaning of the third part of the Stanza is a little obscure, but becomes clear by paying attention to Nature’s process of Motherhood made manifest in each female. In her period of puberty some secretions as menstrual flow appear, which make her ready for the babe to come in her womb. That is the first stage signigied by ‘ಗರ್ಭರಸ’. The Second stage of indicated by the word ‘ಬೀಭತ್ಸು’ (abhorrent). As soon as the woman has her period, she becomes abhorrent, that is ‘not worthy of being touched or seen’; it is same as ‘ಮಲವದ್‌ವಾಸಾ’ of later literature. Waters are spoken of as the mother, and unless those secretions become turbid, i.e. imbued with the principle of matter, which in later Language was said to be the ‘ರಜಸ್ವಲ’ form of the woman, she can neither concieve nor bring forth. The doctrine of the muddy waters is (cearly mentioned in the ‘ಋಗ್ವೇದ’ [ಬೀಭತ್ಸುನಾಂ ಅಪಾಂ ದಿವ್ಯಾನಾಂ ಋ. 10.124.9.].”
ವಿಶ್ವವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುವ ಜಲ, ವಿಶ್ವ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಗರ್ಭವನ್ನು ಹೊರುವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಬರುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಮೊದಲು ‘ಪಂಕಿಲ’ (Muddy) ವಾಗಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ; ರಜೋರಂಜಿತವಾಗಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಎಂತಲೇ ನಾವು ಮೊದಲ ಪೂರದಿಂದ ರಂಗಾದ ನದಿಯನ್ನು ರಜಸ್ವಲ ಎಂಬುದಾಗಿ ಕರೆಯುವುದು. ‘ಅಂಬುವಾಚಿ’ಯಲ್ಲಿನ ವಿಧಿ ರಹಸ್ಯವು ಇಂಥ ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿಯ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುವುದಾಗಿದೆ.
—-
(ಸಂಖ್ಯಾಗೊಂದಲ / ಚುಕ್ಕಿ ಚಿಹ್ನೆಯ ಗೊಂದಲ ಇರುವುದರಿಂದ ಈ ಅಧ್ಯಾಯದ ಕೆಲವು ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳನ್ನು ನಮೂದಿಸಿಲ್ಲ)
 
[1] ‘ಶ್ರೀಗರ್ಭಕುಲಾರ್ಣವಾಂತರ್ಗತಂ ಭಗಮಾಲಿನೀ ರಜಸ್ವಲಾಸ್ತೋತ್ರಂ’ (ಹಸ್ತಪ್ರತಿ).
[2]ಶ್ರೀ ಕಾ.ವಾ.ಲೇಲೇ ಶಾಸ್ತ್ರಿಯವರ ‘ಕೃತ್ವಾ ರತಿಕಲಾಂ ಸರ್ವಾಂ’ ಮುಂತಾದ ಶ್ಲೋಕಗಳ ಅನುವಾದ. ‘ಸರ್ವ ರತಿಕಲಾ ಕೇಲೀ ಮತ್ತು ಅದರ ಅತ್ಯಂತ ಮನೋಹರ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ನಿರ್ಮಾಣ ಮಾಡಲಾಯಿತು‘, ಎಂದಿದ್ದಾರೆ. ಅದು ಮೂರ್ತಿ ನಿರ್ಮಿತಿಯ ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿ ಅದರೊಂದಿಗೆ ರತಿಕ್ರೀಡೆ ನಡೆಸುವುದು ವಿಸಂಗತವೆನಿಸುವುದರಿಂದ ಇದು ಆಯತಾರ್ಥವೆನಿಸುತ್ತದೆ.
[3]ನೋಡಿ: ಪ್ರಸ್ತುತ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿನ ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ ಎಂಬ ಮೊದಲ ಪ್ರಕರಣ.
[4] Aspects of Early Visnuism : J. Gonda, 1954, p.214.
[5] Vision in Long Darkness : V.S. Agrawala, Varanasi, 1963, p.41.
[6] Ibid, p.43.
೬. ಕುಂಭ ಪ್ರತೀಕ 
(೧)
ಜನನ, ಮರಣ ಮತ್ತು ಪುನರ್ ಜನನವೆಂಬ ಜೀವನ ಚಕ್ರವು ಸೃಷ್ಟಿಯ ಆರಂಭದಲ್ಲಿಯೇ ಅಖಂಡ ಭ್ರಾಂತಿಯನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡಿದುದಾಗಿದೆ. ದೇಹ ಹೋಗುವುದು, ಬಿಟ್ಟು ಹೋಗುವುದು ಮತ್ತೆ ಪುನಃ ದೇಹ ಹೋಗುವುದು – ಸೃಷ್ಟಿ ಚಕ್ರದಲ್ಲಿ ನಿರಂತರವಾದುದು ಈ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ. ಇದು ಕೇವಲ (ಪ್ರಾಣಿ) ಜೀವ ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ವನಸ್ಪತಿ (ಸಸ್ಯ)ಯ ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿಯೂ ಸಾತತ್ಯವಾದುದಾಗಿರುವುದು ಈ ಆವರ್ತನ ಅನುಭವ. ಆದ್ಯ ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರು ತಮ್ಮ ‘ಚರ್ಪಟ ಪಂಜರಿಕಾ ಸ್ತೋತ್ರ’ದಲ್ಲಿ ಈ ಚಕ್ರವನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ‘ಪುನರಪಿ ಜನನಂ ಪುನರಪಿ ಮರಣಂ, ಪುನರಪಿ ಜನನೀಜಠರೇ ಶಯನಮ್!’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಬಣ್ಣನೆ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಈ ವಿರಾಟ ಜೀವನ ಚಕ್ರದ ಆವರ್ತನವನ್ನು ನಾವು ಸತತವಾಗಿ ಅನುಭವಿಸುತ್ತಲೇ ಬಂದಿದ್ದರೂ, ನಮಗಿನ್ನೂ ಅದು ರಹಸ್ಯಮಯವಾಗಿಯೂ, ಕಲ್ಪನಾತೀತವಾಗಿಯೂ, ಆಶ್ಚರ್ಯಕರವಾಗಿಯೂ ಉಳಿದು ದಿಙ್ಮೂಢರನ್ನಾಗಿಸಿದೆ. ನಮಗೆ ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತಿರುವುದು ಅದರ ವರ್ಣನೆ ಮಾತ್ರ, ಅದರ ಗೌಪ್ಯವನ್ನು ಭೇದಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ಇನ್ನೂ ಆಗಿಯೇ ಇಲ್ಲ. ಪ್ರಾಚೀನ ಮಾನವನ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಈ ಸೃಷ್ಟಿ, ಸಂಹಾರ ಮತ್ತು ಪುನಃ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯ ಒಂದು ಸಂಕುಲವು ಜಟಿಲದೊಂದಿಗೆ ದಿವ್ಯ ಭಾವವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವಂಥದಾಗಿದೆ. ಸೃಷ್ಟಿ ಸಂಬಂಧವಾದ ಈ ಲೋಕೋತ್ತರ ಭಾವನೆಗಳಿಂದಲೇ ಪ್ರಾಚೀನ ಮಾನವನು ಪುರಾಣ ಕಥೆಗಳು ಮತ್ತು ಸೃಷ್ಟಿ ಸಂಬಂಧವಾದ ವಿಧಿವಿಧಾನಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ರೂಪಿಸುತ್ತಾ ಬಂದಿರುವನು. ಆ ಕಥೆಗಳು ಮತ್ತು ವಿಧಿ ಸಂಬದ್ಧತೆಯಿಂದಲೇ ಅವನು ಸೃಷ್ಟಿ ರಹಸ್ಯವನ್ನು ಪ್ರತೀಕಗೊಳಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದ ರೀತಿಯ ವಿಲಕ್ಷಣ ಬೋಧೆಯೊಂದು ಸಾಧ್ಯವಾಗುವುದು. ಅದಕ್ಕಿಂತಲೂ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಪ್ರಾಚೀನ ಮಾನವನ ಮನೋವಿಶ್ವದ ಎಲ್ಲಾ ತಾಕಲಾಟಗಳು ಯಾವ ಯಾವ ಕ್ರಿಯೆಗಳಿಂದ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತಿದ್ದವು, ಆ ಕ್ರಿಯೆಗಳ ಭೌತಿಕ ಅವಶೇಷಗಳನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಿಸುವಂತಹ ದಿವ್ಯಕಥೆಗಳು (Myths) ಮತ್ತು ಆ ಕಥೆಗಳ ಸಾಹಚರ್ಯದಿಂದ ಕಾಣುವ ಪ್ರಾಚೀನ ವಾಕ್ ವ್ಯವಹಾರಗಳೆಲವೂ ಮನಗಾಣುತ್ತವೆ. ಬದಲಾಗಿ ಪ್ರಾಚೀನರ ಜೀವನಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಎಷ್ಟೇ ಭೌತಿಕ ಅವಶೇಷಗಳನ್ನು ನಾವು ಭೂಗರ್ಭ ಹಾಗೂ ಭೂಮಿಯ ಮೇಲುಸ್ತರದಿಂದ ಕೂಡಿಹಾಕಿದರೂ, ಅವುಗಳಿಂದ ಪ್ರಾಚೀನರ ಚೇತನ ವ್ಯಾಪಾರವನ್ನು ಸಮಗ್ರವಾಗಿ ನಮ್ಮ ಕಣ್ಣೆದುರು ತಂದುಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ.
ಅಂತ್ಯಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ಕುಂಭದ ಸ್ಥಾನ
ಜನನ ಮತ್ತು ಮರಣ ಈ ಎರಡು ಅದ್ಭುತ ಘಟನೆಗಳ ಪೈಕಿ ಮರಣಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಪುರಾತತ್ತ್ವಜ್ಞರಿಗೆ ಪ್ರಾಚೀನ ಮಾನವನ ಭೌತಿಕ ಅವಶೇಷಗಳು ಉತ್ಖನನದಲ್ಲಿ ವಿಪುಲವಾಗಿ ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿವೆ. ಮೃತ ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು ಭೂಗರ್ಭದಲ್ಲಿ ನಿಕ್ಷೇಪ (ಹೂಳುವ)ಗೊಳಿಸುತ್ತಿದಂಥ ಪದ್ಧತಿಗೆ ಇವುಗಳೇ ಪುರಾವೆಗಳು. ಆದರೆ ಈ ನಿಕ್ಷೇಪ ಕ್ರಿಯೆಯ ಸ್ವರೂಪ ಕೂಡ ಬಹುವಿಧವಾದುದು: ಭೂಮಿಯನ್ನು ಅಗೆದು ಮಾಡಿದ ಗುಂಡಿ (ಕುಳಿ)ಯಲ್ಲಿ ಕೇವಲ ಹೆಣವನ್ನಷ್ಟೆ ಹೂಳುವುದು ಮತ್ತು ಶವವನ್ನು ಒಂದು ದೊಡ್ಡ ಮೃತ್ಯುಂಭದಲ್ಲಿ ಇಟ್ಟು ಅದನ್ನು ಗುಂಡಿಯಲ್ಲಿ ಹೂಳುವುದು. ಈ ಎರಡೂ ಪ್ರಕಾರಗಳು ನಮ್ಮಲ್ಲಿ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕವಾಗಿ ಕಂಡುಬರುತ್ತಿರುವಂತಹವು. ಶವವನ್ನು ಕುಂಭದಲ್ಲಿಟ್ಟೋ ಇಲ್ಲವೆ ಹಾಗೆಯೋ ಒಟ್ಟಾರೆ ಹೂಳುವಾಗ ಉತ್ತರ ದೆಡೆಗೆ ತಲೆಯನ್ನು ಮತ್ತು ದಕ್ಷಿಣ ದಿಕ್ಕಿನೆಡೆಗೆ ಕಾಲುಗಳನ್ನು ಇರುವಂತೆ ಇಟ್ಟು ಹೂಳುವುದು ರೂಢಿ.
ಚಿಕ್ಕಮಕ್ಕಳ ಶವವನ್ನು ನಿಕ್ಷೇಪಗೊಳಿಸುವಿಕೆಯಲ್ಲಿ ಜಗತ್ತಿನಾದ್ಯಂತ ನಡೆಸಿದ ಉತ್ಖನನದಲ್ಲಿ ವಿಶೇಷವೊಂದು ಅತ್ಯಂತ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಕಂಡು ಬಂದಿದೆ. ಅದೆಂದರೆ, ಮೃತ್ಕುಂಭದಲ್ಲಿ ಮಕ್ಕಳ ಶವವನ್ನು ಇಡುವಾಗ, ಅದು ಜನಿಸುವ ಮೊದಲು ಮಾತೃ ಗರ್ಭದಲ್ಲಿ ಹೇಗಿರುತ್ತಿತ್ತೋ (ಕೈಕಾಲುಗಳನ್ನು ಮಡಿಚಿ, ಶರೀರವನ್ನು ಧನುವಿನಾಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಇಡುವ ಸ್ಥಿತಿ) ಹಾಗೆಯೇ ಮಾಡಿರುವುದು. ಮಕ್ಕಳ ಶವದ ಈ ‘ಗರ್ಭರೂಪ ಸ್ಥಿತಿ’ (Embryonic position) ಯನ್ನು ನೋಡಿದರೆ, ಆ ಶವವನ್ನು ಯಾವ ಮೃತ್ಕುಂಭದಲ್ಲಿ ಇಡಲಾಗಿದೆಯೋ ಅದು ತಂತಾನೆ ಮಾತೃ ಗರ್ಭಾಶಯದ ಪ್ರತೀಕವೆನಿಸಿಬಿಡುತ್ತದೆ.
ಮಕ್ಕಳ ಶವವನ್ನು ನಿಕ್ಷೇಪಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಉಪಯೋಗಿಸುವ ಮೃತ್ಕುಂಭದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿಯೂ ಒಂದು ಗಮನೀಯ ವಿಶೇಷತೆಯು ಕಂಡು ಬಂದಿದೆ. ಅದೆಂದರೆ ತಂಬಿಗೆಯ ಗಾತ್ರದ ಎರಡು ಕುಂಭಗಳನ್ನು ಒಂದು ಮತ್ತೊಂದರ ಬಾಯಿಗೆ ತಾಗಿಸಿಟ್ಟಿರುವಂಥ ಪದ್ಧತಿ. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದ ದಾಯಮಾಬಾದ್, ಚಾಂಡೋಲಿ, ನೇವಾಸೆ, ಇನಾಮಗಾಂವ್ ಇತ್ಯಾದಿ ಸ್ಥಳಗಳಲ್ಲಿನ ಉತ್ಖನನಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಬಗೆಯಲ್ಲಿ ಪರಸ್ಪರಾಭಿಮುಖವಾಗಿ ಮೃತ್ಕುಂಭಗಳನ್ನಿಟ್ಟು ಮಕ್ಕಳ ಶವವನ್ನು ಹೂತಿಟ್ಟಿರುವಂಥ ನಿಕ್ಷೇಪಗಳು ಲಭ್ಯವಾಗಿವೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಈ ಮಕ್ಕಳ ಶವಗಳ ಸಂಯುಕ್ತ ಕುಂಭ ನಿಕ್ಷೇಪವು ಜನರು ವಾಸವಾಗಿದ್ದಂಥ ಮನೆಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಸಿಕ್ಕಿರುವುದೂ ಉಂಟು. ಗರ್ಭಾಶಯಸ್ಥ ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಚಿಕ್ಕ ಮಕ್ಕಳನ್ನು ಸಂಸ್ಕಾರ ಮಾಡುವ ಈ ಪದ್ಧತಿಯನ್ನು ಕುರಿತು ಪುರಾತತ್ತ್ವಜ್ಞರು ಹೀಗೆ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ: “The burial in embryonic posture was accorded possibly in the belief that ‘as a man came out of his Mothers’ womb, so shall he return whence he came.”
[1] ಯಾವ ಗರ್ಭಾಶಯದಿಂದ ಮಾನವ ಜನುಮವನ್ನು ಎತ್ತಿರುತ್ತಾನೆಯೋ, ಅಲ್ಲಿಯೇ ಪುನಃ ಅವನು ಸ್ಥಿತನಾಗಬೇಕು ಎಂಬ ಧೋರಣೆಯಿಂದಲೇ ಈ ಬಗೆಯ ಕುಂಭಗತ ನಿಕ್ಷೇಪಗಳನ್ನು ಮಾಡುತ್ತಿದ್ದಿರಬೇಕು ಎಂಬ ಅಭಿಪ್ರಾಯ ತರ್ಕಶುದ್ಧವಾದುದೇ ಆಗಿದೆ.

ಕುಂಭ : ಮಾತೃ ಗರ್ಭಾಶಯದ ಪ್ರತೀಕ
ಮಾತೃ ಗರ್ಭಾಶಯದ ಪ್ರತೀಕವೇ ಕುಂಭ ಎಂಬ ಊಹೆಗೆ ನಮ್ಮ ಪ್ರದೀರ್ಘ ಪರಂಪರೆ ಯಲ್ಲಿಯೇ ವಿಪುಲವಾದ ಆಧಾರಗಳು ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿವೆ. ಕುಂಭದ ಈ ಪ್ರತೀಕಾತ್ಮಕತೆಯು ವಾಙ್ಮಯದಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿರುವಂತೆಯೇ, ಇಂದಿಗೂ ನಮ್ಮ ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ಉಳಿದುಕೊಂಡು ಬಂದಿರುವ ಅನೇಕಾನೇಕಾ ವಿಧಿವಿಧಾನಗಳಿಂದಲೂ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತಲಿದೆ.
‘ಕುಂಭ’ ಸಂಕೇತವು ‘ಮಹಿಮಾತಾ’ ಪೃಥ್ವಿಯೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿದುದಾಗಿದೆ. ‘ಕು’ ಅಥವಾ ‘ಕುಂ’ ಎಂದರೆ ಪೃಥ್ವಿ. ಕುಕೀಲ (ಕು+ಕೀಲ = ಪರ್ವತ), ಕುಭೃತ್ (ಕು+ಭೃತ್‌ = ಪರ್ವತ), ಕುಂಕಣಾ (ಕುಂ+ಕಣಾ = ರೇಣುಕಾ) ಇತ್ಯಾದಿ ಅನೇಕ ಪದಗಳಲ್ಲಿ ಪೃಥ್ವಿಯ ಏಕಾಕ್ಷರಿ ಸಂಕೇತವು ಬಳಕೆಯಾಗಿದೆ. ಅರ್ಥಾತ್ ಕುಂಭವು ಪೃಥ್ವಿ ದ್ರವ್ಯಯುಕ್ತವಾದುದು (Earthernware). ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಆದಿಮ ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಕುಂಭಕರ್ಮ (Pottery)ವನ್ನು ಕೇವಲ ಸ್ತ್ರೀಯರಷ್ಟೆ ನಡೆಸುತ್ತಿದ್ದರು.[2] ಸ್ತ್ರೀ ಮತ್ತು ಪೃಥ್ವಿ – ಇವುಗಳಲ್ಲಿರುವ ಸೃಷ್ಟಿಕ್ರಿಯೆಯ ಸಮಾನ ಧರ್ಮದಿಂದಾಗಿಯೇ ಒಂದು ಬಗೆಯ ಅಭಿನ್ನತೆ, ಒಂದರ್ಥದಲ್ಲಿ – ಏಕತೆಯ ವಿಲಕ್ಷಣ ಗೂಢತೆ ಹಾಗೂ ದೈವೀ ಭಾವಬಂಧನವು ಪ್ರಾಚೀನ ಮಾನವನ ಮನಸ್ಸಿನ್ಲಿ ದೃಢಗೊಂಡಿತ್ತು. ಸ್ತ್ರೀಯು ಮಾತೃತ್ವದ ವೃಷ್ಟಿ ರೂಪವಾಗಿದ್ದರೆ, ಪೃಥ್ವಿಯು ಆ ತತ್ತ್ವದ ವಿರಾಟ್‌ ಸಮಷ್ಟಿ ರೂಪ. ಈ ಏಕತೆಯ ಭಾವಬಂಧನದಿಂದಲೇ ಸ್ತ್ರೀಯ ಕೈಯಿಂದ ನಿರ್ಮಾಣವಾಗುತ್ತಿದ್ದ ಕುಂಭಕ್ಕೆ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವೆಂಬಂತೆ ಗರ್ಭಾಶಯದ ಪ್ರತಿಮಾ ರೂಪವೊಂದು ಬಂದಿರುವುದು. ಅದಕ್ಕಿಂತಲೂ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಮಾತೃ ತತ್ತ್ವವೆಂಬುದು ಮಾತೆಯ ಸೃಜನೇಂದ್ರಿಯದಿಂದಲೇ ಪ್ರಥಮವಾಗಿ ಪ್ರತೀತವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಕುಂಭವು ಮಾತೃತ್ವದ ಹಾಗೂ ಮಾತೃ ದೇವತೆಯ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿಯೂ ಪರಿಣಮಿಸಿತು.
ನಮ್ಮಲ್ಲಿನ ನವರಾತ್ರೋತ್ಸವದಲ್ಲಿನ ಘಟ ಸ್ಥಾಪನೆಯು ಈ ಕುಂಭ ಮಾತೃದೇವತಾ ರೂಪದ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯೇ ಆಗಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಮತ್ತೆ ವಿವರಿಸಿ ಹೇಳಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಈ ಮಾತೃರೂಪೀ ಘಟದಿಂದಲೇ ನವ ಸೃಷ್ಟಿಯ ವಿಧಿಯು ಸುಶೋಭಿತಗೊಂಡಿರುವುದು. ನಮ್ಮ ಪ್ರದೀರ್ಘ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ‘ಪೂರ್ಣಕುಂಭ’ ಅಥವಾ ‘ಪೂರ್ಣಘಟ’ ಎಂಬ ಪ್ರತೀಕಕ್ಕೆ ಸೃಷ್ಟಿಶೀಲತೆ, ಸಮೃದ್ಧತೆ ಹಾಗೂ ಶುಭತೆಯಂತಹ ಕಾರಕಗಳು ಪ್ರತಿಷ್ಠಿತಗೊಂಡಿರುವುದು ಕೂಡ ಈ ಮಾತೃ ರೂಪದಿಂದಾಗಿಯೇ. ಕರ್ನಾಟಕದಲ್ಲಿ ನಡೆಯುವ ‘ಕರಗೋತ್ಸವ‘ದಲ್ಲಿ ಕುಂಭವು ಅದರ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿಯೇ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಗೊಂಡಿದೆ.[3] ಸಂಸ್ಕೃತದಲ್ಲಿ ವೇಶ್ಯೆಯನ್ನು ಸಾಂಕೇತಿಕವಾಗಿ ‘ಕುಂಭ’ ಎನ್ನಲಾಗುತ್ತದೆ. ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಅವಳ ‘ಕುಂಭ’ ರೂಪೀ ಜೀವನಕ್ರಮ.
ಯಜುರ್ವೇದದ ವಾಜಸನೇಯೀ ಸಂಹಿತೆಯಲ್ಲಿ (೧೯.೮೭) ಕುಂಭವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಶೀಲತೆಯ ಕಾರಣವಾಗಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಯೋನಿಯ ಅಂತರ್ಭಾಗದಂತಿರುವ ಕುಂಭದಲ್ಲಿ ನವಸೃಷ್ಟಿಯ ಗರ್ಭವು ಮೆರೆಯುವುದು. ಜೊತೆಗೆ ಈ ಕುಂಭವು ದೈವೀ ಸೃಷ್ಟಿ ಸಾಮರ್ಥ್ಯದಿಂದ ಯುಕ್ತವಾಗಿರುವುದು ಎಂಬ ಭಾವವನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಿದ್ದಾರೆ ಮಂತ್ರದ್ರಷ್ಟ ಋಷಿವರ್ಯರು. ಅಥರ್ವಣ ವೇದದಲ್ಲಿ (೧೯. ೩೦೩) ಋಷಿಗಳ ಕಾಲ ತತ್ತ್ವವು ಹೇಳಲಾಗಿರುವಂತೆ ಯೋನಿಯಲ್ಲಿಯೇ ಒಂದು ಪೂರ್ಣಕುಂಭ (ಎಸೆವ)ವು ನಿಹಿತವಾಗಿದೆ. ಈ ಕುಂಭರೂಪದ ಗರ್ಭಾಶಯವು ಕಾಲ ತತ್ತ್ವದ ಅಸೀಮತೆಯಿಂದ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುವ ಅನಂತ ಸೃಷ್ಟಿಯ ನಿರ್ಮಾತ ಹಾಗೂ ನಿಯಾಮಕವಾಗಿದೆ. ಈ ಕುಂಭದಲ್ಲಿಯೇ ‘ಏಕ‘ವೆಂಬ ಅವ್ಯಕ್ತತೆಯಿದ್ದು, ಅದು ‘ಬಹುಧಾ’ ಆಗಿ ಪ್ರಕಟವಾಗುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಅದರ ಬಾಯಿಯ ಮೂಲಕ ಒತ್ತಿ ಹೊರಬರುತ್ತದೆ. ಪೂರ್ನ ಕುಂಭದಿಂದ ಪ್ರಕಟವಾಗುವ ಶಾಖಾಪರ್ಣದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಈ ‘ಬಹುಧಾ‘ವನ್ನು ಪ್ರತೀಕವಾಗಿ ಅಂಕಿತಗೊಳಿಸಲಾಗಿದೆ.
ಋಗ್ವೇದದಲ್ಲಿನ ‘ಅಸ್ಯವಾಮೀಯ ಸೂಕ್ತ‘ದಲ್ಲಿ ‘ಸ ಮಾತುರ್ಯಾನಾ ಪರಿವೀತೋ ಅಂತರ್‌ಬಹುಪ್ರಜಾ ನಿರ್‌ಋತಿರ್ಮಾ ವಿವೇಶ |’ (೧.೧೬೪.೩೨) ಎಂಬುದಾಗಿ ಹೇಳಲಾಗಿರುವ ಈ ಮಾತು ಜನನ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಂತೆಯೇ ಮರಣ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗೂ ಸಂಬಂಧಿಸಿದುದಾಗಿದೆ. ಮನುಷ್ಯ ಪ್ರಾಣಿ ಮಾತೃ ಯೋನಿಯ ಅಂತರ್ಭಾದಲ್ಲಿ ಸುತ್ತಿಕೊಂಡಿರುತ್ತದೆ – ಗರ್ಭಸ್ಥ ದ್ರವ್ಯಗಳಿಂದ ಸುತ್ತುಗಟ್ಟಿರುತ್ತದೆ – ಹಾಗೂ ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಜನ್ಮವೆತ್ತುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಅದು ನಿರ್‌ಋತಿಯ ಪ್ರದೇಶಕ್ಕೆ ಬರುತ್ತದೆ. ಈ ನಿರ್‌ಋತಿಯು ಮಹಾಮಾತೆಯೇ ಆಗಿದ್ದಾಳೆ. ಆಕೆ ಸೃಷ್ಟಿಶೀಲ ದೇವಿಯಾಗಿರುವಂತೆಯೇ, ಸಂಹಾರ ಸ್ವರೂಪಿಯೂ ಹೌದು, ಜನನ ಮರಣಗಳೆರಡೂ ಆಕೆಯ ಉದರ ಸಂಬಂಧಿಗಳೇ. ‘ಇಯಂ ಪೃಥ್ವಿ ವೈ ನಿರ್‌ಋತಿಃ (ಶತಪಥ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ, ೭.೨.೧.೧೧) – ಈ ವೈದಿಕ ಧೋರಣೆಯನ್ನು ಗಮನಿಸಿದಾಗ ಜನನ ಮತ್ತು ಮರಣಗಳೆರಡರಂಥ ಈ ಅದ್ಭುತ ಘಟನೆಗಳ ಮೇಲೆ ಅವಳ ಅಧಿಕಾರ ಹೇಗಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಬಿಡಿಸಿ ಹೇಳುವುದು ಅನಾವಶ್ಯಕ. ‘ಮಾತಿ ಅಸಶೀ, ಮಾತೀಸ್ ಮಿಳಶೀ!’ (ಮಣ್ಣೇ ಆಗಿರುವೆ; ಮಣ್ಣನ್ನೇ ಸೇರುವೆ) ಎಂಬ ಮಹಾಸತ್ಯದ ಅದ್ಭುತ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರವಾಗುವುದು ಕೂಡ ಪೃಥ್ವಿಯ ಈ ಮಹಾ ಮಾತೃತ್ವದ ಚಿಂತನೆಯಿಂದಲೇ.
ನನ್ನ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ ಕುಂಭದ ಮಾತೃ ಸ್ವರೂಪದ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಇದಕ್ಕಿಂತಲೂ ಹೆಚ್ಚು ಚರ್ಚೆ ಬೇಕಿಲ್ಲ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜೀವವೂ ಈ ಕುಂಭದೊಳಗಣ ಜಲದಲ್ಲಿಯೇ (Procreative waters) ಆಕಾರವೆತ್ತಿ, ಕೆಲಕಾಲ ಜೀವನಾನುಭವ ಪಡೆದು, ಪುನಃ ಈ ದೈವೀ ಕುಂಭವನ್ನೇ ಸೇರುತ್ತದೆ. ಇದು ಆಗುವುದು ಕೂಡ ಮತ್ತೆ ಜನುಮವನ್ನು ಎತ್ತುವುದಕ್ಕಾಗಿಯೇ; ‘ಪುನರಪಿ ಜನನಂ ಪುನರಪಿ ಮರಣಂ, ಪುನರಪಿ ಜನನೀ ಜಠರೇ ಶಯನಮ್!’ ಈ ಚಕ್ರ ಮಡಕೆಯು ತಿರುಗುತ್ತಿರುವುದು ಸಹ ಇದರ ಸಂಸ್ಥಾಪನೆಗಾಗಿಯೇ! ‘ಏಕ’ – ರೂಪದ ಪ್ರಜಾಪತಿಯು ‘ಬಹುಧಾ’ ಅಥವಾ ‘ಬಹುಪ್ರಜಾ’ ಆದನು. ಅದು ಸಂಭವಿಸಿದ್ದು ಕೂಡ ಈ ಜನನ – ಮರಣ – ಪುನರ್ ಜನನ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಿಂದಲೇ. ಆತನೇ ಮುಂದೆ ತನ್ನೊಳಗಿಂದ ‘ಶತರೂಪಾ’ ಎಂಬ ಮಾನಸಿಕ ಕನ್ಯೆಯನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿ ಅವಳಲ್ಲಿ ನವ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಗರ್ಭವನ್ನು ಇಟ್ಟನು. ಪ್ರಥಮವಾಗಿ ಆತ ಒಬ್ಬನೇ ಇದ್ದುದರಿಂದ ಆತ ನಿರ್ಮಿಸಿದ ಈ ಸ್ತ್ರೀ ತತ್ತ್ವಕ್ಕೆ ಆತನೇ ಪಿತನೆನಿಸದ. ಕೇವಲ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಉದ್ದೇಶದಿಂದಾಗಿ ಆತ ‘ಕನ್ಯಾಗಮನ’ ಕ್ಕೆ ಪ್ರವೃತ್ತನಾಗುತ್ತಾನೆ ಮುಂದೆ.[4] ಈ ಸೃಷ್ಟಿ ಮಾತೃರೂಪ ಮತ್ತು ಮೃತ್ಯು ರೂಪದ ಪೃಥ್ವಿಯ ಗರ್ಭದಲ್ಲಿ ಒಳ – ಹೊರಗಾಗಿ ಮೂಡುತ್ತಿರುತ್ತದೆ. ಆಕೆಯ ಸೃಷ್ಟಿರೂಪವು ಗೌರಿಯಾಗಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿದ್ದರೆ, ಆಕೆಯ ಸಂಹಾರಕ ರೂಪವು ‘ಕಾಳಿ‘ಯಾಗಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವುದು ಗಮನೀಯ.
ಸಿಂಧೂ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಅವಶೇಷಗಳಲ್ಲಿ ದೊರೆತಿರುವ ಅಸ್ತಿಯುಕ್ತ ಕುಂಭವು ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಮಯೂರ ಚಿಹ್ನಾಂಕವಾಗಿದ್ದು, ಅದರ ಮೇಲೆ ಮಯೂರದ ಉದರದಲ್ಲಿ ಮೃತ ಜೀವವಿರುವಂತೆ ತೋರಿಸಲಾಗಿದೆ.[5] ಮೃತ ಜೀವಕ್ಕೆ ಉದರದಲ್ಲಿ ಸ್ಥಾನ ಕೊಡುವ ಮಯೂರ ಮಾತೃ ದೇವತೆಯ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯೆಂಬುದು ವೇದ್ಯ. ಮಾತೃ ರೂಪೀ ಕುಂಭದ ಪ್ರತೀಕಾತ್ಮಕತೆಯನ್ನು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಗೊಳಿಸಲಾಗಿದೆ ಇಲ್ಲಿ. ಇದನ್ನು ‘ಶ್ರೀ ಕಲ್ಪಕಾಂಬಾಚಿ ಕಹಾಣಿ’ (ಕಲ್ಪಕಾಂಬೆಯ ಕಥೆ) ಈ ಪ್ರಕರಣದ ಅಂತ್ಯದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಪ್ರಸಂಗದಲ್ಲಿ ನೋಡಬಹುದು.[6] ಮಹಾ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಮಯೂರವನ್ನು ಶವ ಭಕ್ಷಕವೆಂದು ಹೇಳಲಾಗಿರುವುದು, ಈ ನಿಕ್ಷೇಪ ಕುಂಭದೊಂದಿಗಿರುವ ಅದರ ಜೀವ ಸ್ವರೂಪ ಸಂಬಂಧದಿಂದಲೇ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಸಂಶಯವಿಲ್ಲ.
ಅಂತ್ಯಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ಕುಂಭಕಾರರ ಸಂಬಂಧ
ಉತ್ತರ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ಇರುವ ಕುಂಬಾರರ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಇಂದಿಗೂ ಕಾಣಬಹುದಾಗಿದೆ. ಕುಲಧರ್ಮ, ಕುಲಾಚಾರಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಗೆ ಗೊಂದಲಿಗರು, ಗೋಸಾವಿಗಳ ಧಾರ್ಮಿಕ ವಿಧಿ ಮತ್ತು ಜಾಗರಣೆಗಳಿಗೆ ಮಹತ್ವವಿದೆಯೋ, ಅದರಂತೆ ಉತ್ತರ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ಕುಂಬಾರರಿಗೆ ಡಾಂಕೆಯ ಸಂಬಂಧವಾಗಿ ಬಹಳ ಮಹತ್ವವಿರುವುದು. ಡಾಂಕ್ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ವಾದ್ಯದೊಂದಿಗೆ ಕುಂಬಾರರು ಕಥೆ – ಗಾಥೆಗಳನ್ನು ಹಾಡುತ್ತಾರೆ. ಎಂತಲೇ ಅವರಿಂದ ಮಾಡಿಸುವ ವಿಧಿಯನ್ನು ಸಾಂಕೇತಿಕವಾಗಿ ‘ಡಾಂಕ್’ ಎಂದು ಹೇಳುವುದು.
ಅಂತ್ಯಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ಕುಂಬಾರರಿಗಿರುವ ಈ ಮಹತ್ವವು ಮೂಲತಃ ಕುಂಭ – ನಿಕ್ಷೇಪ ರೂಢಿಯಿಂದ ಬಂದುದಾಗಿರಬೇಕು. ಕುಂಭಗಳನ್ನು ಮಾಡುವ ಕುಂಬಾರನೇ ಮೃತ ಜೀವಕ್ಕೆ ಕುಂಭದಲ್ಲಿ ಸುಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಉಂಟು ಮಾಡುವ ವಿಧಿಯನ್ನೂ ಆಚರಿಸಬೇಕು ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಔಚಿತ್ಯವೂ ಉಂಟು.
ಡಾ. ಪ್ರಭಾಕರ ಮಾಂಡೆಯವರು ಡಾಂಕೆಯ ಹಾಡುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಾದ ‘ಮುಂಜೋಬಾಚೇಗಾಣೆ’ (ಮುಂಜೋಬಾನ ಹಾಡು) ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಗೀತೆಯ ಕೆಲವು ಸಾಲುಗಳನ್ನು ಉದ್ಧೃತಗೊಳಿಸಿದ್ದಾರೆ,[7] ಅವು ಬಹಳೇ ಮಹತ್ವವಾದುವು:
ಬಾ ಬಾರೋ ಪ್ರಿಯ ಮುಂಜಾ, ಬಾಲ ಮುಂಜೋಬಾ |
ಅರಳಿಯ ಟೊಂಗೆಗೆ ತೆಕ್ಕೆ ಬಿದ್ದು ತೂರಾಡೊ, ಬಾಲ ಮುಂಜೋಬಾ ||
ಏನೋ ರಾಯ, ಎಲ್ಲಿ ಏನಾಯಿತೋ, ಬಾಲ ಮುಂಜೋಬಾ |
ಎಂತು ಬಂದಿತೋ ಮರಣವು, ಬಾಲ ಮುಂಜೋಬಾ ||
ಹೋಯಿತು ಪ್ರಾಣ ಎಲುವೆಲುವಿನೊಳಗಿಂದ, ಎಸೆಯಲ್ಪಟ್ಟಿತೋ ಆತ್ಮವು ದರಿದ್ರನೆ |
ಕರ್ತಾರನ ಬಗೆಯಿದು ಅಲೌಕಿಕವು, ತುಂಡಾದುದೋ ಸೃಷ್ಟಿ ಸೂತ್ರ ||
ಈ ಹಾಡು ಮತ್ತು ಇದರಲ್ಲಿನ ದೇವತೆ ಬಾಲಮೃತ್ಯುವಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ್ದು ಎಂಬುದನ್ನು ಅವಶ್ಯ ಗಮನಿಸಬೇಕು.
ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭ – ಮಹಾದಾನ
ಮರಣಾನಂತರ ಪುನರ್‌ಜನುಮಕ್ಕಾಗಿ ಮಾತೃ ಗರ್ಭಾಶಯದಲ್ಲಿ ಗರ್ಭ ರೂಪತೆಯನ್ನು ಪಡೆಯುವ ಸಾಂಕೇತಿಕ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯೇ ‘ಹಿರಣ್ಯ ಗರ್ಭ – ಮಹಾದಾನ’. ‘ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭ’ ಎಂಬುದು ಸೃಷ್ಟಿ ನಿರ್ಮಾತೃವೆನಿಸಿರುವ ಬ್ರಹ್ಮನ ಒಂದು ಹೆಸರು. ಧರ್ಮ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಷೋಡಶ (ಹದಿನಾರು) ಮಹಾದಾನಗಳಲ್ಲಿ ‘ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭ’ವೂ ಒಂದು ಎಂಬ ಉಲ್ಲೇಖಗಳಿವೆ. ಈ ಷೋಡಶ ಮಹಾದಾನಗಳ ವಿವರವು ‘ಮತ್ಸ್ಯಪುರಾಣ’, ಹೇಮಾದ್ರಿಯ ‘ಚತುರ್ವರ್ಗ ಚಿಂತಾಮಣಿ’ಯಲ್ಲಿನ ವ್ರತಖಂಡ ಹಾಗೂ ಬಲ್ಲಾಳ ಸೇನನ ‘ದಾನಸಾಗರ’ ಎಂಬ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ವಿಸ್ತೃತವಾಗಿಯೇ ಬಂದಿದೆ. ಪ್ರಾಚೀನ ಭಾರತೀಯ ಇತಿಹಾಸ ಮತ್ತು ಸಂಸ್ಕೃತಿಗಳ ಗಂಭೀರ ಚಿಂತಕರಾದ ಡಾ. ದಿನೇಶಚಂದ್ರ ಸರ್ಕಾರ್‌ ಅವರು ಅನೇಕ ಶಾಸನಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಮಹಾದಾನವನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಉಲ್ಲೇಖಗಳು ಇರುವುದನ್ನು ಗುರುತಿಸಿದ್ದಾರೆ.[8] ಗೋರಿಯ ಮೇಲಣ ಲೇಖನವೊಂದರಲ್ಲಿ ಇರುವ ಅತ್ತಿವರ್ಮನ್ ಎಂಬ ರಾಜನನ್ನು ಕುರಿತ ವರ್ಣನೆಯಲ್ಲಿ ‘ಅಪ್ರಮೇಯ – ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭ – ಪ್ರಸವ’ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಚಾಲುಕ್ಯ ನೃಪತಿ ಮಂಗಳೇಶನ ಮಹಾಕೂಟದ ಸ್ತಂಭ ಲೇಖನದಲ್ಲಿ ಪ್ರಥಮ ಪುಲಕೇಶಿಯನ್ನು ಗೌರವಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ‘ಹಿರಣ್ಯ ಗರ್ಭ – ಸಂಭೂತ’ ಎಂಬ ವಿಶೇಷಣದಿಂದ ಸಂಬೋಧಿಸಲಾಗಿದೆ. ದಾಮೋದರ ವರ್ಮನ್ ಎಂಬ ರಾಜನ ಮಟ್ಟೇಪಾದ (ಜಿಲ್ಲಾ,ಗುಂಟೂರೂ) ತಾಮ್ರಪಟದಲ್ಲಿಯೂ ‘ಅಪ್ರಯೇಮ – ಹಿರಣ್ಯಾಗರ್ಭ ಪ್ರಸವ’ ಎಂದಿದೆ ಒಂದು ರಾಜನ ಇಪೂರ ಮತ್ತು ಪೋಲಮುರುಗಳಲ್ಲಿನ ಶಾಸನಗಳಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಕಾಣಸಿಗುವುದು ‘ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭ ಪ್ರಸೂತ’ ಎಂಬ ಪದವೇ. ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿನ ಅನೇಕ ರಾಜ ಪುರುಷರ ಶಿಲಾಶಾಸನಗಳಲ್ಲಿ ಉಕ್ತವಾಗಿರುವ ರಾಜ ವಿಶೇಷಣಗಳನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಫ್ಲೀಟ್ ಅವರೂ ಅರ್ಥೈಸಿರುವುದು ‘ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭ ಅಂದರೆ ಬ್ರಹ್ಮನ ವಂಶಜ’ ಎಂಬುದಾಗಿಯೇ. ಆದರೆ ಮತ್ತೊಬ್ಬ ಸಂಶೋಧಕರಾದ ಹುಲ್ಶ್ ಅವರು ‘ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭ ಅಂದರೆ ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭ – ಮಹಾದಾನದ ನಿರ್ಮಾತ’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ಡಾ. ಡಿ.ಸಿ. ಸರಕಾರ್ ಅವರು ಈ ಅರ್ಥವನ್ನು ಸಕಾರಣವಾಗಿ ಅಲ್ಲಗಳೆದು, ‘ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭ ಪ್ರಸವ’, ‘ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭ – ಪ್ರಸೂತ’ ಮತ್ತು ‘ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭ – ಸಂಭೂತ’ – ಈ ಸ್ವರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾಗಿರುವ ರಾಜ ವಿಶೇಷಣದ ಅರ್ಥ ‘ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭದಿಂದ ಜನಿಸಿದವನು’ ಎಂಬುದನ್ನು ಸಾಧಾರವಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸಿದ್ದಾರೆ.
ಈ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣದ ಸಾರ್ಥತೆಯ ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭ ಮಹಾದಾನದ ವಿಧಿಯನ್ನು ನೋಡಿದಾಗ ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಮನದಟ್ಟಾಗುತ್ತದೆ. ಇದರಲ್ಲಿ ಮೂರು ಮಾರು ಉದ್ದವುಳ್ಳ ಸುವರ್ಣ ಕುಂಡವನ್ನು ನಿರ್ಮಿಸಲಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಮಹಾದಾನವನ್ನು ಮಾಲಿಚ್ಛಿಸುವ ರಾಜನು ವಂದನಾ ಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಈ ಕುಂಡವನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸುತ್ತಾನೆ. ಆನಂತರ (ಅಂದರೆ ‘ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭ‘ದಲ್ಲಿ ರಾಜನ ಪ್ರವೇಶವಾದ ಮೇಲೆ) ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭವು ಗರ್ಭಾವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿದೆ ಎಂಬ ಧೋರಣೆಯಿಂದ ಪುರೋಹಿತನು ಅದರ ಗರ್ಭದಾನ, ಸೀಮಂತ ಮತ್ತು ಪ್ರಸವದ ಸಂಸ್ಕಾರಗಳನ್ನು ನೆರವೇರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅದಾದ ಮೇಲೆ ಆ ಪ್ರತೀಕಾತ್ಮಕ ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭದ ಪ್ರಸೂತಿಯಾಗುತ್ತದೆ. ಅಂದರೆ ಗರ್ಭದಲ್ಲಿ ಪ್ರವೇಶ ಮಾಡಿದ್ದ ರಾಜ ಪುರುಷನು ಹೊರಗೆ ಬರುತ್ತಾನೆ. ಹಾಗೆ ಹೊರಗಡೆ ಬಂದ ಮೇಲೆ, ಪುರೋಹಿತನು ಬಾಲಕನ ರೀತಿಯಲ್ಲಿಯೇ ಆತನ ಜಾತಕರ್ಮಾದಿ ಸಂಸ್ಕಾರಗಳನ್ನು ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಈ ಎಲ್ಲಾ ಸಂಸ್ಕಾರಗಳಿಂದ ಹೊರಬಂದ ‘ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭ – ಸಂಭೂತ’ ರಾಜ ಪುರುಷನ ಕೃತಜ್ಞತಾ ಪೂರ್ವಕ ಉದ್ಗಾರವಿದು:
ಮಾತ್ರಾsಹಂ ಜನಿತಃ ಪೂರ್ವ ಮರ್ತ್ಯೇಧರ್ಮಾ ಸುರೋತ್ತಮ |
ತ್ವದ್‌ಗರ್ಭಸಂಭವಾದೇಷ ದಿವ್ಯದೇಹೋ ಭವ್ಯಾಮ್ಯಹಂ ||
(ಮತ್ಸ್ಯ ಪುರಾಣ, ೨೭೫.೨೦)
[ಹೇ ದೇವಶ್ರೇಷ್ಠ ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭಾ | ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿ ತಾಯಿ ನನಗೆ ಜನುಮ ಕೊಟ್ಟಿದ್ದವಳು, ಆಗ ನಾನು ಮರ್ತ್ಯಧರ್ಮದವನಾಗಿದ್ದೆ; ಆದರೆ ಈಗ ನಿನ್ನ ಗರ್ಭದೊಳಗಿಂದ ಜನಿಸಿದುದರಿಂದ ನಾನು ದಿವ್ಯ ದೇಹಿಯಾಗಿರುವೆನು.]
ರಾಜ ಪುರುಷನ ಈ ಕೃತಜ್ಞತಾಪೂರ್ಣ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯ ನಂತರ ಪುರೋಹಿತನು ಅವನಿಗೆ ಪುನಃ ಅಭಿಷೇಕ ಮಾಡುವಾಗ ಈ ಮುಂದಿನಂತೆ ಮಂತ್ರೋಚ್ಛಾರ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ:
ಅದ್ಯಜಾತಸ್ಯ ತೇsಂಗಾನಿ ಅಭಿಷೇಕ್ಷಾಮಹೇ ವಯಮ್ |
            (ಮತ್ಸ್ಯಪುರಾಣ, ೨೭೫.೨೨)
[ಇಂದು ಜನಿಸಿದ ನಿನ್ನ ಅಂಗಕ್ಕೆ ನಾವು ಅಭಿಷಿಂಚನ ಮಾಡುತ್ತೇವೆ.] ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭ – ಮಹಾದಾನದ ಈ ವಿವರಣೆಯನ್ನು ನೋಡಿದಾಗ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುವುದೇನೆಂದರೆ, ರಾಜಪುರುಷನ ಮರ್ತ್ಯ ಜೀವನವನ್ನು ಸಾಂಕೇತಿಕವಾಗಿ ಅಂತ್ಯಗೊಳಿಸಿ, ಅವನಿಗೆ ದಿವ್ಯ ಪುನರ್ಜನ್ಮ ನೀಡಬೇಕು ಎಂಬಂಥ ಶ್ರದ್ಧೆಯಿಂದಲೇ ಈ ವಿಧಿಯನ್ನು ಆಚರಿಸಲಾಗುತ್ತಿದ್ದುದು. ರಾಜಪುರುಷನ ಮರ್ತ್ಯ ಜೀವನದ ಸಾಂಕೇತಿಕ ಅಂತ್ಯ, ಅಮರ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಆದ್ಯ ಗರ್ಭಾಶಯದ ಪ್ರತೀಕಾತ್ಮಕ ರಚನೆ ಮತ್ತು ಆ ಗರ್ಭಾಶಯದಲ್ಲಿ ಪುನಃ ಸ್ಥಾಪಿತವಾಗಿ ದಿವ್ಯದೇಹ ಯುಕ್ತವಾದ ಹೊಸ ಜನ್ಮವನ್ನು ಪ್ರಾಪ್ತಿಸಿಕೊಲ್ಳುವಿಕೆ – ಈ ಸಂಕಲ್ಪನೆಯ ಪ್ರಕಟಿತ ಆವಿಷ್ಕಾರವೇ ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭ – ಮಹಾದಾನ – ವಿಧಿ. ಇಲ್ಲಿ ರಾಜಪುರುಷನ ದಿವ್ಯ ಪುನರ್‌ಜನುಮಕ್ಕಾಗಿ ಸಿದ್ಧಗೊಳಿಸಿದ ಸುವರ್ಣ ಕುಂಭವೇ ಈ ಗರ್ಭಾಶಯಕ್ಕೆ ಪ್ರತಿನಿಧಿ. ಜನನ, ಮರಣ, ಜನನೀಜಠರತ ಶಯನ ಮತ್ತು ಪುನರ್‌ಜನನ ವಿಧಿಯಲ್ಲಿನ ಈ ಘಟನಾಕ್ರಮ ಜೀವನ ಚಕ್ರವು ಮಾನವೀಯ ಧೋರಣೆಯ ಸ್ಪಷ್ಟ ನಿದರ್ಶನವೆನಿಸಿದೆ.
ದಾಗೋಬಾನ ಅಂತರಂಗ
ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ ಮತ್ತು ಗೋಮಾಂತಕ ಪ್ರದೇಶಗಳಲ್ಲಿ ಹಾಗೂ ಮತ್ತಿತರೆ ದಕ್ಷಿಣದ ಭಾಗಗಳಲ್ಲಿ ಹುತ್ತವನ್ನು ಗರ್ಭಾಶಯದ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿ ಪೂಜಿಸುವುದುಂಟು. ಮಾತೃ ದೇವತೆಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಇಲ್ಲಿ ರೇಣುಕಾ, ಜೋಗುಳಾಂಬಾ, ಯಮಾಯಿ, ಎಲ್ಲಮ್ಮ, ಏಕವೀರಾ, ಸಾಂತೇರಿ ಇತ್ಯಾದಿ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ಪೂಜಿಸುತ್ತಿದ್ದಾರೆ. ಈ ದೇವಿಯನ್ನು ಕೆಲವೆಡೆ ಒಳ್ಳೆಯ (aniconic) ಶಿಲೆಗಳು ಇಲ್ಲವೆ ಭಲ್ಲೆ – ಆಯುಧಗಳ ಮೂರ್ತಿಯ (Iconic) ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿದ್ದರೆ, ಮತ್ತೆ ಕೆಲವೆಡೆ ಗರ್ಭಾಶಯ – ಪ್ರತೀಕವಾಗಿರುವ ಹುತ್ತದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲವೆ ಕೇವಲ ಸೃಜನೇಂದ್ರಿಯುವುಳ್ಳ ಶಿಲಾ ಮೂರ್ತಿಯ ರೂಪದಿಂದಲೂ ಪೂಜಿಸಲಾಗುತ್ತಿದೆ.[9]
‘ಏಕವೀರಾ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಪ್ರಖ್ಯಾತವಾಗಿರುವ ಈ ದೇವಿಯ ಒಂದು ಸ್ಥಳ ಮಹಾ ಚೈತ್ಯದ ಹೊರಭಾಗದಲ್ಲಿದೆ. ಪಶ್ಚಿಮ ಸಮುದ್ರದ ದಡದಲ್ಲಿ ವಾಸವಾಗಿರುವ ಸೋನಕೋಳಿ ಎಂಬಾತ ಈ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸಕ. ದೇವಿಯು ಇಲ್ಲಿ ಶಿಲೆಯ ಮೇಲೆ ಬಹಳ ಆಕರ್ಷಕವಾದ ಆಕೃತಿಯಿಂದ ಯುಕ್ತವಾಗಿದ್ದಾಳೆ. ತಾನು ಪೂಜೆಗೆ ಬರುವಾಗಲೆಲ್ಲ ನೈವೇದ್ಯಾದಿ ಸಮರ್ಪಣ ದ್ರವ್ಯಗಳನ್ನು ತರುವ ಸೋನಕೋಳಿಯು ಅವನ್ನು ಕೇವಲ ದೇವಿಗಷ್ಟೆ ಅರ್ಪಿಸದೆ, ಚೈತ್ಯಗೃಹದಲ್ಲಿರುವ ಸ್ತೂಪಕ್ಕೂ ತೋರಿಸುವುದು ರೂಢಿ. ಆ ಸ್ತೂಪದ ಸುತ್ತಲೂ ಪ್ರದಕ್ಷಿಣೆ ಮಾಡುವ ಮೂಲಕವೇ ದೇವಿಗೂ ಪ್ರದಕ್ಷಿಣೆ ಹಾಕುತ್ತಾನೆ. ಅಂದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಸ್ತೂಪವೂ ಸಹ ದೇವೀ ಸ್ವರೂಪವೇ. ಏಕವೀರಾ ದೇವಿಯನ್ನು ಇಲ್ಲಿನವರು ಬೆಹೆರೆ ಆಯಿ (ವಿಹಾರ+ಆಯಿ = ವಿಹಾರದಲ್ಲಿರುವ ತಾಯಿ) ಎಂಬ ಪರ್ಯಾಯ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಕರೆಯುವುದೂ ಉಂಟು. ವಿಶ್ವಖ್ಯಾತ ವಿದ್ವಾಂಸರಾದ ಡಾ. ದಾಮೋದರ ಧರ್ಮಾನಂದ ಕೋಸಾಂಬಿ ಅವರು ತಮ್ಮ ‘Myth and Reality’ ಎಂಬ ವೈಚಾರಿಕ ಲೇಖನಗಳ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಈ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸನಾ ಸಂಪ್ರದಾಯವನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ಅವರ ಪ್ರಕಾರ ಇದು ಬುದ್ಧನಿಗೂ ಪೂರ್ವದ ಉಪಾಸನ ಪರಂಪರೆ. ಆದರೆ ಈ ಸ್ತೂಪವನ್ನೆ ಯಮಾಈ ಅಥವಾ ಏಕವೀರಾ ಎಂದು ಭಾವಿಸುವ ಸೋನಕೋಳಿಯ ಶ್ರದ್ಧೆಯ ಬಗ್ಗೆ ಅವರಿಗೆ ಬಹಳೇ ಆಶ್ಚರ್ಯ. “It is natural, as has happened in other cases, to take a stupa (trimmed suitably, if necessary) as Shiva’s phallic; but to take it as a mother Goddess is extraordinary to say the least.”[10]
ನನಗೆ ಈ ಬಗ್ಗೆ ಅನಿಸುವುದೇನೆಂದರೆ, ಸ್ತೂಪದ ಬಾಹ್ಯ ಆಕಾರವು ಬಹುತೇಕ ಶಿವಲಿಂಗ ಸ್ವರೂಪದ್ದೆಂದು ಒಪ್ಪಬಹುದಾದರೂ, ಅದರ ಅಂತರ್ಯವನ್ನು ನೋಡಿದರೆ ಅದು ಮಾತೃ ದೇವತೆಯೊಂದಿಗೆ ಏಕತ್ವ ಕಲ್ಪಿಸುವ ರೀತಿಯಲ್ಲಿಯೇ ಇದೆ. ಎಂತಲೇ ಪ್ರಾಚೀನರ ಶ್ರದ್ಧಾ – ಧೋರಣೆಗಳ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಸ್ತೂಪ ನಿರ್ಮಿತಿಯ ಉದ್ದಿಷ್ಟತೆಗೂ ಏಕರೂಪವನ್ನು ತರುವಂತೆ ಇದ್ದಿರುವಂತಿದೆ ಇದು. ಸ್ತೂಪವನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಬಳಸುವ ‘ದಾಗೋಬಾ’ ಎಂಬ ಸಂಕೇತದಲ್ಲಿಯೇ ಅಡಗಿದೆ ಸೋನಕೋಳಿಯ ಶ್ರದ್ಧೆಯಲ್ಲಿರಬಹುದಾದ ಆಶಯಗಳು. ‘ಧಾತುಗರ್ಭಾ’ ಎಂಬುದರ ತದ್ಭವ ರೂಪವೇ ‘ದಾಗೋಬಾ’. ಅಂದರೆ ಯಾರ ಉದರದಲ್ಲಿ ‘ಧಾತು‘ವು (ಬುದ್ಧನ ಅವಶೇಷ – relics) ಗರ್ಭರೂಪದಲ್ಲಿ ಇದೆಯೋ ಅಥವಾ ಯಾರ ಗರ್ಭಾಶಯದಲ್ಲಿ ‘ಧಾತು’ ಸುರಕ್ಷಿತವಾಗಿದೆಯೋ ಅದು ‘ಧಾತುಗರ್ಭ’ ಎಂದೆನಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು. ಒಳಗೆ ‘ಗರ್ಭ‘ವನ್ನು ಹೊತ್ತಿರುವ ವಾಸ್ತು ಶಿವಲಿಂಗದಂತೆ ಮಾತೃರೂಪದೊಂದಿಗೆ ಏಕತ್ವ ಹೊಂದಿದ್ದರೆ ಅದರಲ್ಲಿ ಆಶ್ಚರ್ಯಪಡುವಂತಹದ್ದೇನೂ ಇಲ್ಲ.

[1]Burial Practices in Ancient India: Purushottam singh, Varanasi, 1970, p. 174.
[2]Myth and Reality: D. D. Kosambi, Bombay, 1962, p. 76.
[3] Kosambi : pp. 72 – 74.
[4]Vision in Long Darkness :V.S. Agarwala, Varanasi, 1973, pp. 63 – 65.Purna Kalasa or the Vase of Plenty: P.K. Agrawala, Varanasi, 1965, pp.5 – 9.
[5]Myth and Reality :p. 75.
[6] ‘ನವಭಾರತ’ : ಏಪ್ರಿಲ್ ೧೯೭೬.
[7]ಪೂರ್ವೋಕ್ತ : ಪುಟ.೨೫.
[8]Studies in Religious Life of Ancient and Medival India :D.C. Sircar. Delhi, 1971, pp. 164 – 167.
[9]ನೋಡಿ, ಪ್ರಸ್ತುತ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿನ ‘ಜೋಗುಳಾಂಬಾ’ ಎಂಬ ಅಧ್ಯಾಯ.
[10] Kosambi : pp.96 – 97



(೨)
ಸಂಯುಕ್ತ ಕುಂಭದ ರಹಸ್ಯ
ಕುಂಭವು ಮಾತೃ ಗರ್ಭಾಶಯದ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿರುವುದರಿಂದ, ಮೃತ ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು ಪುನಃ ಅದರಲ್ಲಿ ಸಂಸ್ಥಾಪಿತಗೊಳಿಸುವ ಹಿಂದಿರುವ ಧೋರಣೆ ಏನೆಂಬುದು ಈಗ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಚಿಕ್ಕ ಮಕ್ಕಳ ಶವ ಸಂಸ್ಕಾರದಲ್ಲಿ ಚೊಂಬಿನಾಕಾರದ ಎರಡು ಕುಂಭಗಳನ್ನು ಪರಸ್ಪರ ಅಭಿಮುಖವಾಗಿ ಇಟ್ಟು, ಅದರಲ್ಲಿ ಮಕ್ಕಳ ಶವವನ್ನು ಗರ್ಭಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿನಂತೆ (ಗರ್ಭಾಶಯದಲ್ಲಿ ಮಕ್ಕಳು ಇರುವ ಹಾಗೆಯೇ ಶರೀರವನ್ನು ಚಿಕ್ಕದಾಗಿ ಮುದುಡಿ) ಇಡುವುದರ ಹಿನ್ನೆಲೆ ಏನೆಂಬುದು ಮಾತ್ರ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿಲ್ಲ. ಕುಂಭವು ಗರ್ಭಾಶಯವೆಂದು ಒಮ್ಮೆ ಸ್ಪಷ್ಟವಾದರೆ, ಕುಂಭದ ಅನೇಕತೆಯ ಪ್ರಶ್ನೆಯೇ ಉದ್ಭವಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಶವವನ್ನು ಒಳಗೆ ಇಡುವಷ್ಟು ದೊಡ್ಡದಾದ ಕುಂಭಗಳನ್ನು ಬಳಸುತ್ತಿದ್ದರು ಎಂದು ಹೇಳಿದರಷ್ಟೆ ಸಾಕಾಗಬಹುದು. ಆದರೆ ಇದಕ್ಕೆ ಬದಲಾಗಿ ದೊಡ್ಡವರಿಗೆ ಅಲ್ಲದಿದ್ದರೂ, ಚಿಕ್ಕ ಮಕ್ಕಳ ಶವಸಂಸ್ಕಾರದಲ್ಲಿ ಒಂದಕ್ಕೆ ಬದಲಾಗಿ ಚಿಕ್ಕ ಗಾತ್ರದ ಎರಡು ಕುಂಭಗಳನ್ನು ಬಳಸುತ್ತಿರುವುದಕ್ಕೆ ಏನಾದರೂ ವಿಶೇಷ ಅರ್ಥವಿರಲೇಬೇಕು. ‘ಮಿತಃ ಸಮ್ಮುಖ’ ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಎರಡು ಕುಂಭಗಳನ್ನು ಇಡುವುದಾದರೂ ಏತಕ್ಕೆ? ಎಂಬುದೇ ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಏಳುವ ಮುಖ್ಯ ವಿಚಾರ.
ಆಶ್ಚರ್ಯವೆಂದರೆ ಕುಂಭದ ಪ್ರತೀಕಾತ್ಮಕತೆಯನ್ನು ವೈದಿಕ ವಾಙ್ಮಯ ಮುಖೇನ ನಮಗೆ ಹೇಗೆ ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವೋ, ಗರ್ಭಸಂಪನ್ನ ಸಂಯುಕ್ತ ಕುಂಭಗಳನ್ನು ಸಹ ಹಾಗೆಯೇ ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸುವುದಕ್ಕೂ ಬರುತ್ತದೆ. ಅದಕ್ಕಿಂತಲೂ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಉತ್ಖನನದಲ್ಲಿ ದೊರೆತ ಮಕ್ಕಳ ಸಂಸ್ಕಾರದ ಅವಶೇಷಗಳನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ವರ್ಣಿಸಲು ಮುಂದಣ ವೈದಿಕ ಋಚೆಯಂತಹ ಸಮರ್ಥ ಶಬ್ದಗಳು ಅನ್ಯತ್ರ ಎಲ್ಲೂ ಲಭಿಸುವುದಿಲ್ಲ:
ದ್ಯೌರ್ಮ ಪಿತಾ ಜನಿತಾ ನಾಭಿರತ್ರ,
ಬಂಧುರ್ಮ ಮಾತಾ ಪೃಥಿವೀ ಮಹೀಯಮ್ |
ಉತ್ತಾನಯೋಶ್ಚಂವೋsರ್ಯೋನಿರತ್ನರತ್ರಾ
ಪಿತಾ ದುಹಿಂತುರ್ಗರ್ಭಮಾಧಾತ್‌ ||
(ಋಗ್ವೇದ, ೧.೧೬೪.೩೩)
ಅಸ್ಯವಾಮಿಯ ಸೂಕ್ತದಲ್ಲಿನ ಈ ಋಚೆಯು ಸಂಯುಕ್ತ ಕುಂಭದ ಪ್ರತೀಕಾತ್ಮಕತೆಯನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅನಾವರಣಗೊಳಿಸುವಂಥದ್ದಾಗಿದೆ. ಇಲ್ಲಿನ ಮಂತ್ರದ್ರಷ್ಟ ಋಷಿಯ ಭಾವ: “ದ್ಯೌನೇ ನನ್ನ ಪಿತನಾಗಿದ್ದಾನೆ; ಜನಕನಾಗಿದ್ದಾನೆ. ಅವನಿಗೆ ನನ್ನೊಡನೆ ಸಂಬಂಧವಿದೆ. ಈ ಮಹಾಪೃಥ್ವಿಯು ನನ್ನ ನಿಕಟತಮ ಸಂಬಂಧದ್ದಾಗಿದ್ದು, ನನ್ನ ಮಾತೆಯೆನಿಸಿರುವಳು. ಎರಡು ‘ಮಿತಃ ಸಮ್ಮುಖ’ ಚೊಂಬುಗಳ ನಡುವೆ ಈ ಪಿತರುಗಳ ಯೋನಿ ಇದೆ, ಪಿತನು ತನ್ನ ದುಹಿತೆ (ಮಗಳು)ಯ ಗರ್ಭಾಶಯದಲ್ಲಿ ಬೀಜವನ್ನು ಸಂಸ್ಕರಣಗೊಳಿಸಿದ್ದಾನೆ.”
ಋಷಿಯ ಈ ಭಾವನೆಯ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯಲ್ಲಿನ ಪಿತ – ದುಹಿತಾ – ಸಂಬಂಧದ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ಈ ಮೊದಲೇ ಬಂದಿರುವುದು. ಪ್ರಜಾಪತಿಯು ‘ಬಹುಧಾ’ ಆಗುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಶತರೂಪ ಮಾನಸಿ ಕನ್ಯೆಯನ್ನು ತನ್ನಿಂದ ‘ದುಹಿತಾ’ (ದೂರ ಸ್ಮಿತಾ) ಗೊಳಿಸಿದ. ಅನಂತರ ಅವಳಲ್ಲಿ ಬೀಜಾವಪನ ಮಾಡಿ ಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ನೆಲೆಗೊಳಿಸಿದನು. ಇದು ಪಿತಾ – ದುಹಿತಾ – ಸಂಬಂಧದದ ಇಲ್ಲವೆ ಪ್ರಜಾಪತಿಯ ‘ಕನ್ಯಾಗಮನ’ದ ಅರ್ಥ. ಗರ್ಭಾಶಯ ಸಂಬಂಧ – ಯೋನಿ ವಿಷಯದ ಬಗ್ಗೆ ನಮಗಿಲ್ಲಿ ಯಾವ ವ್ಯಾಪಕವಾದ ಧೋರಣೆ ಕಂಡು ಬರುತ್ತಿದೆಯೋ, ಅದೇ ಮಕ್ಕಳ ಶವ ಸಂಸ್ಕಾರದ ವಿಶೇಷ ಸ್ವರೂಪದ ಮೇಲೆಯೂ ಬೆಳಕು ಬೀರುವಂತಹದ್ದಾಗಿದೆ. ಇಲ್ಲಿ ದ್ಯೌಪಿತನೆನಿಸಿದ್ದರೆ, ಪೃಥ್ವಿಯು ಮಾತೆಯಾಗಿದ್ದಾಳೆ. ಈ ಉಭಯತೆಯಿಂದ ಉಂಟಾದ ಎರಡು ‘ಮಿಥಃ ಸಮ್ಮುಖ’ ಚೊಂಬಿನಂತಹ ಸಂಯುಕ್ತ ಗರ್ಭಾಶಯದ (common womb) ಗರ್ಭ ಸಂಬಂಧೀ ಮಹತ್ವದ ವಿಷಯವಾಗಿಯೇ ಪ್ರಸ್ತುತ ಋಚೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವುದು. ‘ಉತ್ತಾನ ಯೋಶ್ಚಂವೋsರ್ಯೋನಿ’ (Inver ted Bowld forming a common womb) ಎಂಬ ಋಚೆಯಲ್ಲಿನ ಶಬ್ದಗಳು, ಉತ್ಖನನಿತ ಅವಶೇಷಗಳಲ್ಲಿನ ಮಕ್ಕಳ ನಿಕ್ಷೇಪ ಕುಂಭಗಳಿಗೆ (Burial pots) ಅತ್ಯಂತ ತಂತೋ ತಂತಾಗಿ ಸರಿಹೊಂದುತ್ತವೆ.
ಈ ಎರಡು ‘ಉತ್ತಾನ ಚಮೂ‘ಗಳಿಗೆ ಕಾರಣವಾದ ಸಂಯುಕ್ತ ಗರ್ಭಾಶಯದ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಡಾ. ವಾಸುದೇವಶರಣ ಅಗ್ರವಾಲರ ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ಅನುಭಾವಮಯ ಭಾಷ್ಯವನ್ನು ಮೂಲದಂತೆಯೇ ಉದ್ಧೃತಗೊಳಿಸಬಹುದು ಎನಿಸುತ್ತದೆ:
”The Earth and the Heaven are both described as ‘Uttan Chamu’ ….The real purport is that these are the two Bowls turned to each other and therefore forming a single cavity. The one is recumbent against the other, as is exactly the position of the Two parents in the act of congress.”[1] ಈ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಮುಂದೆ ಪುರಾತತ್ವ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಈ ಸಂಯುಕ್ತ ನಿಕ್ಷೇಪ ಕುಂಭಗಳಿಗೆ ‘ಉತ್ತಾನ ಚಮೂ’ (inverted Bowls) ಎಂಬ ಹೆಸರು ರೂಢಿಗೆ ಬಂದಿರಬಹುದು ಎನ್ನುವುದಕ್ಕೆ ಅಡ್ಡಿಯಿಲ್ಲ. ಮಿಥುನ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ದ್ಯಾವಾ – ಪೃಥ್ವಿಯರಿಬ್ಬರಿಗೂ ‘ಉತ್ತಾನ’ ಎಂಬ ವಿಶೇಷಣ ಬಳಕೆಯ ಸಾರ್ಥಕತೆಯನ್ನು ಡಾ. ಅಗ್ರವಾಲ ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ಹೇಳಬಹುದು. ಮೇಲಿನಿಂದ (ಶಿರೋಮೂಲ ದೃಷ್ಟಿ) ನೋಡುತ್ತಿರುವಾಗ ಮಾತೆ ಉತ್ತಾನಳಾಗಿರುವಂತೆ ಕಂಡರೆ, ಕೆಳಗಿನಿಂದ (ಪಾದ ಮೂಲ ದೃಷ್ಟಿ) ನೋಡುತ್ತಿರುವಾಗ ಪಿತನು ‘ಉತ್ತಾನ’ನಾಗಿ ಕಾಣುವನು.[2]
ದ್ಯಾವಾ – ಪೃಥ್ವಿಯ ಮಿಥುನ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿನ ‘ಮಿಥಃ ಸಮ್ಮುಖ’ ಅವಸ್ಥೆಯಿಂದಲೇ ಸೃಷ್ಟಿಗೆ ಗರ್ಭವು ಸಂಭಾವ್ಯವಾಗುವುದರಿಂದ ಗರ್ಭಾಶಯದ – ಗರ್ಭಧಾರಕ ಇಂದ್ರಿಯ – ಪೂರ್ಣ ಸ್ವರೂಪವು ಎರಡು ಮಿಥಃ ಸಮ್ಮುಖ ಕುಂಭಗಳ ಹೊರತಾಗಿ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಇದು ಈ ವಿಶಿಷ್ಟ ಧೋರಣೆಯ ರಹಸ್ಯವಾಗಿದೆ. ಮಾತೃ ಗರ್ಭಾಶಯದಲ್ಲಿ ಪುನಃ ಗರ್ಭರೂಪ ಪಡೆಯುವುದು ಎಂಬ ಭಾವನೆಯಿಂದಲೇ ಮಕ್ಕಳ ಶವವನ್ನು ಕುಂಭದಲ್ಲಿ ಇಡುವುದರಿಂದ, ಗರ್ಭ ಸ್ವರೂಪವು ಪೃಥ್ವಿಯೊಂದಿಗೆ ಸಂಲಗ್ನಗೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೆ ದ್ಯೌನ ಉಪಸ್ಥಿತಿಯು ಅತ್ಯಂತ ಆವಶ್ಯಕವಾದುದು.
ಮೃದು ಭಾವನೆಗಳ ಕೋಲಾಹಲ
ಈವರೆಗಿನ ವಿವೇಚನೆಯಲ್ಲಿ ನಮಗೆ ಖಚಿತವಾಗಿ ಪ್ರತೀತವಾಗುವುದೇನೆಂದರೆ, ಭಾರತದಲ್ಲಿನ ತಾಮ್ರ ಪಾಷಾಣ ಯುಗದ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಹಲವಾರು ಅವಶೇಷಗಳು ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿ – ನೇವಾಸೆ, ಚಾಂಡೋಲಿ, ದಾಯಮಾಬಾದ್ ಇತ್ಯಾದಿ – ನಡೆಸಿದ ಉತ್ಖನನಗಳಲ್ಲಿ ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿವೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿನ ಕುಂಭ ನಿಕ್ಷೇಪಗಳ ಪ್ರತೀಕಾತ್ಮಕತೆಯನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬಿಡಿಸುವಲ್ಲಿ ವೈದಿಕ ಋಚೆಗಳು ಹಾಗೂ ಪ್ರದೀರ್ಘ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಉಳಿದುಕೊಂಡು ಬಂದಿರುವ ವಿಧಿ ವಿಧಾನಗಳೇ ಸಹಾಯಕವಾಗಿರುವುದು.
ಈ ಕುಂಭ ನಿಕ್ಷೇಪ ವಿಧಿಯಲ್ಲಿ ಮೃದುವಾದ ಮಾನವೀಯ ಭಾವನೆಗಳ ಕಲ್ಲೋಲಗಳೇ ಕಂಡುಬರುತ್ತವೆ. ಜನನ ಹಾಗೂ ಮರಣ ಈ ಘಟನಾ ವಿಷಯಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಪ್ರಾಚೀನರ ಉತ್ಕಟ – ಗಂಭೀರ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಗಳು, ಪುನರ್‌ ಜನನ ಸಂಬಂಧದಲ್ಲಿನ ವಿಶ್ವಾಸ, ನಿಸರ್ಗ ಕ್ರಮದೊಂದಿಗೆ ಅವರು ರೂಢಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ ದೃಢತೆ ಹಾಗೂ ಈ ದೃಢತೆಯಿಂದಲೇ ಮೃತ ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಅತ್ಯಂತ ಕೋಮಲಮಯ ದಕ್ಷತೆಯಿಂದ ಮಾತೃ ಗರ್ಭಾಶಯದಲ್ಲಿ ಪುನಃ ಸ್ಥಾಪಿತಗೊಳಿಸುವ ಕ್ರಿಯೆ – ಈ ಎಲ್ಲವು ಉಭಯ ವಿಧದ [ವಾಙ್ಮಯ ಮತ್ತು ಪುರಾತತ್ವ] ಸಾಧನಗಳ ಸಹಯೋಗದಿಂದ ಸಾಕ್ಷೀಬದ್ಧವಾಗಿ ಅರಿವಾಗುತ್ತದೆ ನಮಗೆ. ಈ ಅರಿವು ಜ್ಞಾನ ಸಮಗ್ರತೆಯ ಬೋಧವನ್ನು ನಮಗೆ ಉಂಟುಮಾಡಿ ಕೊಡುವುದರೊಂದಿಗೆ ಹೊಸ ಹೊಸ ಶೋಧಗಳ ಹಾದಿಯ ಮೇಲೆಯೂ ಬೆಳಕನ್ನು ಚೆಲ್ಲುವಂತಹದ್ದಾಗಿದೆ.
ಮಯಲಾಪುರದ ಕಲ್ಪಕಾಂಬಾ
ಪ್ರಸ್ತುತ ಕುಂಭ ನಿಕ್ಷೇಪದೊಂದಿಗೆ ದೂರದ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿರುವ ಒಬ್ಬ ದೇವಿಯ (ಭೂದೇವಿ) ಉಪಾಸನೆಯ ವಿಚಾರವನ್ನು ವಿಶ್ಲೇಷಿಸುವುದು ಅವಶ್ಯ. ಈ ದೇವಿಯ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ರಹಸ್ಯವನ್ನು ಬಿಡಿಸುವುದೂ ಕೂಡ ಒಂದು ಅತ್ಯಂತ ಉದ್ಭೋದಕವಾದ ವಿಚಾರವೇ. ಮನುಷ್ಯ ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ಹೇಗೆ ನಾನಾ ಪರಿವರ್ತನೆಗಳು ಸಂಭವಿಸುತ್ತವೆಯೋ, ಏರುಪೇರುಗಳು ಉಂಟಾಗುತ್ತವೆಯೋ ಹಾಗೆಯೇ ದೇವತೆಗಳ ಚರಿತ್ರೆಯಲ್ಲಿನ ಇಂಥ ಅದ್ಭುತ ಪರಿವರ್ತನೆಗಳು ವಾಚಕರಿಗೆ ಕಂಡು ಬರುವುದು ಸಹಜ. ಅವು ಭಕ್ತರ ವಿಸ್ಮೃತಿಯಲ್ಲಿ ಬಂದುದು ಎಂದು; ಅಂತೆಯೇ ಯಾವ ಯಾವ ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಲೌಕಿಕ ರೂಪದಿಂದ ಮತ್ತೆ ಉನ್ನತಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಧರ್ಮ ಧುರೀಣರು ಇದನ್ನು ಉದ್ದೇಶ ಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ – ಈ ಮುಂತಾದ ವಿಚಾರಗಳು ಗಮನೀಯ. ಇತ್ತೀಚೆಗೆ ನನಗೆ ಈ ಸತ್ಯದ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಮಯಲಾಪುರ Mylapur)ದ ಶ್ರೀ ಕಲ್ಪಕಾಂಬೆಯ ಉತ್ಕಟವಾದ ಕಥಾನಕವೊಂದು ಬಹಳ ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಗಮನಕ್ಕೆ ಬಂದಿತು.
ತಮಿಳುನಾಡಿನ ರಾಜಧಾನಿ ಮದ್ರಾಸ್ (ಚೆನ್ನೈ)ನ ಒಂದು ಮುಖ್ಯ ಉಪನಗರವೇ ಮಯಲಾಪುರ. ಅಲ್ಲಿರುವ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಶ್ರೀರಾಮಕೃಷ್ಣಾಶ್ರಮದಿಂದಾಗಿಯೂ ಧರ್ಮ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯುಳ್ಳ ಜನರಿಗೆಲ್ಲ ಮಯಲಾಪುರದ ಹೆಸರು ಬಹಳ ಚಿರಪರಿಚಿತ. ಇಂದು ಇದೊಂದು ಉಪನಗರವಾಗಿದೆಯಾದರೂ, ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿ ಇದೊಂದು ಸ್ವತಂತ್ರವಾದ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ನಗರವಾಗಿತ್ತೆಂಬುದು ಗಮನೀಯ. ಕ್ರಿ.ಪೂ.ದಿಂದಲೇ ಇದೊಂದು ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ, ವಾಣಿಜ್ಯಿಕ ಹಾಗೂ ಶಿವಶಕ್ತಿಯರ ಲೀಲಾ ಸ್ಥಳವೆನಿಸಿ ಧಾರ್ಮಿಕವಾಗಿಯೂ ಪ್ರಮುಖವಾದ ನಗರವಾಗಿತ್ತೆಂಬ ಉಲ್ಲೇಖಗಳಿವೆ. ಮಹರ್ಷಿ ತಿರುವಳ್ಳುವರ್‌ ಹಾಗೂ ಪುರಾತನ ಆಳ್ವಾರರುಗಳಲ್ಲಿನ ಸಂತ ಪೆರಿಯಾಳ್ವಾರ್‌ ಇವರುಗಳಿಗೆ ಇದೇ ಜನ್ಮಭೂಮಿ. ಜ್ಞಾನಸಂಬಂಧ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ಶೈವ ಸಂತನೊಬ್ಬ, ಸರ್ಪದಂಶ (ಕಡಿತ)ದಿಂದಾಗಿ ಮರಣ ಹೊಂದಿದ್ದ ಪೂಂಪಾವೈ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಹೆಣ್ಣು ಮಗಳೊಬ್ಬಳಿಗೆ ಇಲ್ಲಿನ ಶಿವ ಮಂದಿರದಲ್ಲಿಯೇ ಪುನರ್‌ಜನ್ಮ ನೀಡಿದ್ದನೆಂಬ ಕಥೆಯೊಂದು ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗಿದೆ.
ಈ ಮಯಲಾಪುರದ ಅಧಿಷ್ಠಾತ್ರಿ ದೇವಿಯೇ ಶ್ರೀ ಕಲ್ಪಾಕಾಂಬಾ ಅಥವಾ ಶ್ರೀ ಕಲ್ಪಕವಲ್ಲಿ. ಆಕೆಯ ಸಹಚರವೇ ಶ್ರೀ ಕಪಾಲೀಶ್ವರ. ಇವರಿಬ್ಬರನ್ನು ‘ಜಗತ್ತಿನ ಪಿತರು’ಗಳೆಂದು ಹೇಳಲಾಗುವುದು. ಇವರಿಬ್ಬರ ಮಂದಿರವು ಮಯಲಾಪುರದ ಮಧ್ಯ ಭಾಗದಲ್ಲಿದ್ದು, ಹತ್ತಿರದಲ್ಲಿಯೇ ಒಂದು ಸರೋವರವಿದೆ. ಇವರಿಬ್ಬರ ಹಳೆಯ ಮಂದಿರವು ಸಾಗರ ತಟದಲ್ಲಿತ್ತು; ನಿತ್ಯವೂ ಕಪಾಲೀಶ್ವರನ ಚರಣ ಸ್ಪರ್ಶಕ್ಕಾಗಿ ಸಾಗರದ ಅಲೆಗಳು ಹಾತೊರೆಯುತ್ತಿದ್ದವು. ಆದರೆ ಮುಂದೆ ಆ ಮಂದಿರವು ನಾಶವಾಯಿತು ಇಲ್ಲವೆ ನಾಶ ಮಾಡಲಾಯಿತು. ಇಂದು ಆ ಸ್ಥಳದಲ್ಲಿ ‘ಬಿಶಪನ ವಾಡೆ’ಯೊಂದಿದೆ. ಈಗಿನ ಮಂದಿರಗಳು ಬಹಳ ಹಿಂದಿನವುಗಳೇನಲ್ಲ ಆದರೆ ಕಪಾಲೀಶ್ವರ ಮತ್ತು ಕಲ್ಪಕಾಂಬರ ಜೋಡಿಯು ಮಾತ್ರ ಯುಗಯುಗಗಳ ಇತಿಹಾಸವನ್ನು ಹೇಳುವುದರ ಮೂಲಕ ಮಯಲಾಪುರದ ಪ್ರಸಿದ್ಧಿಗೆ ಕಾರಣವಾಗಿದೆ. ಮಯಲಾಪುರ ನಗರದ ಉತ್ಕರ್ಷಾಪಕರ್ಷ ಹಾಗೂ ಅಲ್ಲಿನ ದೇವೀ ಮಂದಿರದ ಬದಲಾವಣೆಯ ವಿಚಾರವನ್ನು ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ನನಗೆ ಹೇಳಬೇಕು ಎನಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಮಯಲಾಪುರವೆಂಬ ಸ್ಥಳ ಹಾಗೂ ಕಲ್ಪಕಾಂಬಾ ಮತ್ತು ಕಪಾಲೀಶ್ವರರೆಂದು ಈ ಅಧಿರಾಜ್ಯದಲ್ಲಿ ಮೆರೆವ ದೇವತೆಗಳ ಹೆಸರು ಹಾಗೂ ಅವುಗಳ ಸಂಬಂಧದ ರಹಸ್ಯವನ್ನು ಅರಿಯುವುದಷ್ಟೇ ನನಗೆ ಇಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವೆನಿಸುತ್ತದೆ.
ತಮಿಳುನಾಡಿನ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಇತಿಹಾಸ ತಜ್ಞರು ಹಾಗೂ ಆ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿನ ದೇವತೆಗಳ ಸಂಶೋಧಕರು ಈ ಕುರಿತು ನೀಡಿದ ಮಾಹಿತಿಗಳು ನನಗೆ ತೃಪ್ತಿಯನ್ನು ನೀಡಲಿಲ್ಲ. ಆರ್.ಕೆ. ದಾಸ್ ಅವರು ಬರೆದು ಭಾರತೀಯ ವಿದ್ಯಾಭವನದಿಂದ ಪ್ರಕಟವಾಗಿರುವ ‘ತಮಿಳುನಾಡಿನ ದೇವಾಲಯಗಳು’ (Temples of Tamilnad – 1964) ಹಾಗೂ ‘ಕಾಮಕೋಟಿ ವಾಣಿ’ ಎಂಬ ಪತ್ರಿಕೆಯ ೧೯೭೩ರ ಜನವರಿ ಅಂಕಣದಲ್ಲಿ ‘ಯಾತ್ರಿಕ’ ಎಂಬ ಉಪನಾಮದಿಂದ ಬರೆದ ‘ಮಯಲಾಪುರದ ಕಪಲೀಶ್ವರ ಮಂದಿರ’ (The Kapaliswara Temple of Mylapore) ಎಂಬ ಲೇಖನ ಈ ದಿಶೆಯಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯ ಸಾಧನಗಳಾಗಿವೆ. ಈ ಎರಡೂ ಆಕರಗಳಲ್ಲಿ ಮಯಲಾಪುರದ ಸ್ಥಳ ಪುರಾಣ, ಕಲ್ಪಕಾಂಬೆಯ ಅವತರಣ ಹಾಗೂ ಕಪಾಲೀಶ್ವರನ ಸ್ಥಾಪನೆಯ ಕಥೆಗಳೆಲ್ಲ ಬಹಳ ವಿವರಣಾತ್ಮಕವಾಗಿ ಬಂದಿವೆ.
ಬ್ರಹ್ಮದೇವನು ಒಮ್ಮೆ ಶಿವ – ಪಾರ್ವತಿಯರನ್ನು ಕಾಣಲೆಂದು ಕೈಲಾಸಕ್ಕೆ ಹೋಗಿದ್ದನು. ಆದರೆ ಆತ ಶಿವನಿಗೆ ತಕ್ಕುದಾದ ಕಾಣಿಕೆ ತಂದಿರಲಿಲ್ಲ. ಅದರಿಂದ ಕುಪಿತನಾದ ಶಿವನು ತನ್ನ ತ್ರಿಶೂಲದಿಂದ ಆತನ ತಲೆಯೊಂದನ್ನು ಕತ್ತರಿಸಿದ. ಈ ಆಘಾತದಿಂದ ವಿಹ್ವಲಗೊಂಡ ಬ್ರಹ್ಮದೇವನು ಶಿವನನ್ನು ಪ್ರಸನ್ನಗೊಳಿಸುವುದರೊಂದಿಗೆ ತನ್ನ ಪಾಪ ಪರಿಮಾರ್ಜನೆಯ ಉದ್ದೇಶದಿಂದ ಮಯಲಾಪುರಕ್ಕೆ ಬಂದು ತಪಸ್ಸಿಗೆ ಕುಳಿತನು. ಅವನ ತಪಸ್ಸಿಗೆ ಪ್ರಸನ್ನನಾದ ಶಿವನು ಬ್ರಹ್ಮನಿಗೆ ದರ್ಶನ ಕೊಟ್ಟ. ಸಂತಸಗೊಂಡ ಬ್ರಹ್ಮನು ಅಲ್ಲಿ ಒಂದು ಶಿವಲಿಂಗವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿದ. ಬ್ರಹ್ಮನ ಒಂದು ಕಪಾಲವನ್ನು ಕೈಯಲ್ಲಿ ಹಿಡಿದುಕೊಂಡೇ ಶಿವನು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನಾದ್ದರಿಂದ ಶಿವನಿಗೆ ‘ಕಪಾಲೀಶ್ವರ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಬಂದಿತೆಂಬುದು ಸ್ಥಳ ಪುರಾಣದಲ್ಲಿನ ಉಲ್ಲೇಖ. ಇಲ್ಲಿನ ಶಿವನ ಸ್ಥಾನದ ಪುರಾತನತೆ, ಶಿವಭಕ್ತಿ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿನ ಲೋಕಪ್ರಿಯತೆ ಹಾಗೂ ‘ಕಪಾಲೀಶ್ವರ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಇವುಗಳನ್ನು ಆಧರಿಸಿದಂತೆ ಸ್ಥಳೀಯ ವಿದ್ವಾಂಸರು ಇದು ಕಾಪಾಲಿಕ ಶೈವರ ಮುಖ್ಯ ಶಿವಸ್ಥಾನವೆಂದು ಊಹಿಸಿದ್ದಾರೆ.
ಕಪಾಲೀಶ್ವರನ ಅವತರಣ ಕಥೆಯನುಸಾರವೇ ಸ್ಥಳ ಪುರಾಣಗಳು ಇಲ್ಲಿನ ಅಧಿಷ್ಠಾತ್ರಿ ದೇವಿ ಕಲ್ಪಕಾಂಬೆಯ ಅವತರಣವಾದುದು ಹೇಗೆ ಎಂಬುದನ್ನೂ ಹೇಳಿವೆ: ಒಮ್ಮೆ ಶಿವ – ಪಾರ್ವತಿಯರು ಏಕಾಂತದಲ್ಲಿದ್ದಾಗ ಸುಂದರವಾದ ಮಯೂರವೊಂದು ತನ್ನ ಬಹುರಂಗಿನ ಗರಿಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಹರವಿ ನೃತ್ಯ ಮಾಡುತ್ತಿದ್ದುದನ್ನು ಪಾರ್ವತಿಯು ನೋಡಿದಳು. ಆ ಮಯೂರದ ಮೋಹಕ ರೂಪ ಹಾಗೂ ಮನೋಹರ ನೃತ್ಯವನ್ನು ತದೇಕ ಚಿತ್ತಳಾಗಿ ನೋಡುತ್ತಿದ್ದ ಆಕೆ ಕ್ಷಣಕಾಲ ಶಿವನನ್ನು ದುರ್ಲಕ್ಷಿಸಿದಳು. ಇದರಿಂದ ಕೋಪಗೊಂಡ ಶಿವನು “ಯಾವ ಕಾರಣದಿಂದ ಮಯೂರಕ್ಕೆ ಆಕರ್ಷಿತಳಾಗಿ ನನ್ನನ್ನು ದುರ್ಲಕ್ಷಿಸಿದೆಯೋ, ಆ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿಯೇ ನೀನು ಮಯೂರಳಾಗಿ ಜನುಮವೆತ್ತುವೆ!” ಎಂಬುದಾಗಿ ಶಾಪವನ್ನು ಕೊಟ್ಟುಬಿಟ್ಟನು ಅವಳಿಗೆ. ಈ ಶಾಪದ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಪಾರ್ವತಿಯು ಮಯೂರಿಯಾಗಿ ಹುಟ್ಟಿ, ಇಂದು ಮಯಲಾಪುರವೆಂದು ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗಿರುವ ಪ್ರದೇಶದ ಅರಣ್ಯದಲ್ಲಿ ಬಂದು ನೆಲೆಸಿದಳು. ತನ್ನ (ಶಿವನ) ಪ್ರಾಪ್ತಿಗಾಗಿಯೇ ಆ ರೂಪದಲ್ಲಿ ತಪಸ್ಸು ಮಾಡುತ್ತಿದ್ದ ಆಕೆಯ ತಪೋನಿಷ್ಠೆಯನ್ನು ಮೆಚ್ಚಿದ ಶಿವನೂ ಮಯೂರ ರೂಪವನ್ನು ಎತ್ತಿಯೇ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನಾದನು. ದೇವಿ ಇಲ್ಲಿ ಮಯೂರ ರೂಪದಲ್ಲಿ ನೆಲೆಸಿದ್ದಳು ಎಂಬ ಕಾರಣದಿಂದಾಗಿಯೇ ಈ ಸ್ಥಳಕ್ಕೆ ‘ಮಯೂರಪುರ’ (ಮಯಿಲಾಪುರ) ವೆಂಬುದಾಗಿ ಹೆಸರಿನ ವ್ಯುತ್ಪತ್ತಿ ಕಥೆಯಿದು. (ಕಾಂಚಿಯ ಮಹಾ ವಿದ್ವಾಂಸರು ‘ಪ್ರತಿವಾದಿ ಭಯಂಕರ’ರೂ ಆದ ಶ್ರೀ ಅನ್ನಂಗರಚಾರಿ ಸ್ವಾಮಿಯವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಂತೆ ಮಯಲಾಪುರದ ಮೂಲರೂಪ ‘ಮಹಿಲಾಪುರಿ’. ಆದರೆ ಸ್ಥಳ ಪುರಾಣ ಹಾಗೂ ದೇವೀ ರೂಪದ ವ್ಯುತ್ಪತ್ತಿಗೆ ಇದು ಸಂಗತವಾಗದ್ದರಿಂದ ಒಪ್ಪಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ.)
ನಗರದ ಹೆಸರು ಮಯೂರಪುರ, ಅದರ ಅಧಿಷ್ಠಾತ್ರಿ ದೇವಿ ಮಯೂರ ರೂಪಿಣಿ. ಇನ್ನು ಅವಳ ಸಹಚರನೂ ಅವಳನ್ನು ಭೇಟಿಯಾಗಲು ಬಂದುದು ಮಯೂರ ರೂಪದಲ್ಲೇ. ಈ ಎಲ್ಲವನ್ನು ಗಮನಿಸಿದಾಗ ಮಯಲಾಪುರದ ಅಧಿಷ್ಠಾತ್ರಿ ದೇವಿ ‘ಕಲ್ಪಕಾಂಬಾ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಹಾಗೂ ಅವಳ ಸಹಚರ ‘ಕಪಾಲೀಶ್ವರ’ ಎಂಬುದೆರಡೂ ಸುಸಂಗತವಾದುವೆನಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಕೆಲವಾರು ಕಾರಣಗಳ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ನನಗನಿಸುವುದೇನೆಂದರೆ, ಶಿವ – ಶಕ್ತಿಯರಿಗೆ ವಿಸಂಗತವಾದ ಈ ಎರಡೂ ಹೆಸರುಗಳು ಮೂಲದ ಸುಸಂಗತ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಸಹೇತುಕವಾಗಿ ಇಲ್ಲವೆ ಅಜ್ಞಾನದಿಂದ ರೂಪುಗೊಂಡಿರುವ ಪರಿವರ್ತನಗಳಿದ್ದಿರಬೇಕು.
ಸಂಸ್ಕೃತ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ‘ಕಲಾಪ’ ಎಂಬ ಶಬ್ದವು ಮಯೂರ ಪೃಚ್ಛವಾಚಕ. ಈ ನೆಲೆಯಿಂದ ‘ಕಲಾಪಕಾ’ ಎಂದರೆ ಮಯೂರಿ ಮತ್ತು ‘ಕಲಾಪಿ’ ಎಂದರೆ ಮಯೂರ ಎಂಬ ಶಬ್ದಗಳನ್ನು ರೂಪಿಸಲಾಗಿದೆ. ‘ಕಲ್ಪಕಾಂಬಾ’ ಎಂದರೆ ಮಯೂರಿ ರೂಪಿಣಿ ಜಗನ್ಮಾತಾ; ಹಾಗೂ ‘ಕಲಾಪೀಶ್ವರ’ ಎಂದರೆ ಮಯೂರ ರೂಪಿ ಶಿವ. ಕಲಾಪಕಾಂಬಾ ಎಂಬುದರಿಂದಲೇ ಕಲ್ಪಕಾಂಬಾ (ಎರಡನೆಯ ಅಕ್ಷರದಲ್ಲಿನ ಸ್ವರವನ್ನು ಲೋಪಗೊಳಿಸಿ) ಎಂಬ ಪರಿವರ್ತನ ರೂಪವುಂಟಾಗಿದೆ. ಕಲಾಪೀಶ್ವರ ಎಂಬುದೇ ವರ್ಣ ವಿಪರ್ಯಯದಿಂದ ಕಪಾಲೀಶ್ವರ ಎಂಬ ಚಿರಪರಿಚಿತ ರೂಢ ನಾಮವೊಂದು ಶಿವನಿಗೆ ಬಂದಿತೆನ್ನಲಾಗಿದೆ. ಈ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಸ್ಥಳ ಪುರಾಣದ ಕಥೆಯ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ನಾನು ಪರಿವರ್ತನೆಯ ಈ ರಹಸ್ಯ ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಅನಾವರಣಗೊಳ್ಳುವುದು. ಒಮ್ಮೆ ಕಲಾಪೀಶ್ವರದಿಂದ ಕಪಾಲೀಶ್ವರ ಎಂಬ ಪರಿವರ್ತನೆ ಉಂಟಾದ ಮೇಲೆ (ಅಥವಾ ಉಂಟು ಮಾಡಿದ ಮೇಲೆ) ಬದಲು ನಾಮವನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ಕಥೆಯೊಂದು (Explanatory Tale) ರೂಪಿಸುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯುಂಟಾಗುವುದು ಸ್ವಾಭಾವಿಕವೇ.
ಶಕ್ತಿಯ ಈ ಮಯೂರ ರೂಪ ಇಂದು ನಮಗೆ ಚಮತ್ಕಾರವೆನಿಸಬಹುದಾದರೂ ದಕ್ಷಿಣ – ದ್ರಾವಿಡ – ಸಂಸ್ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಇದು ಪರಂಪರಾಗತವಾದುದು. ಪಿ.ಎಂಕಪ್ಪನ್ ನಾಯರ್ ಎಂಬ ದಾಕ್ಷಿಣಾತ್ಯ ವಿದ್ವಾಂಸರೊಬ್ಬರು ‘ಭಾರತದ ರಾಷ್ಟ್ರೀಯ ಪಕ್ಷಿ: ಮಯೂರ’ ಎಂಬ ವಿಷಯವನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಕೊಲ್ಕತ್ತೆಯ ‘Folklore’ (November 1973) ಮಾಸಿಕದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಲೇಖನ ಪ್ರಕಟಿಸಿದ್ದರು. ಅವರ ಪ್ರಕಾರ “ದ್ರಾವಿಡರ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಮಯೂರ ಭೂದೇವಿಯ ಪ್ರತಿನಿಧಿ. ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಿಂದಲೇ ಜಗತ್ತಿನಾದ್ಯಂತ ಪಸರಿಸಿದ್ದೆನ್ನಲಾಗಿದೆ ಈ ಮಯೂರ ಪೂಜಾ ಸಂಪ್ರದಾಯ. ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಆದಿಮ ಜಾತಿಯವರು ಮಯೂರವನ್ನು ಭೂಮಾತಾ ಸಂಬಂಧಿ ಎಂದೇ ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಗೊಂಡ ಆದಿವಾಸಿಗಳು ಭೂಮಾತೆ – ಭೂದೇವಿಯನ್ನು ಮಯೂರದ ರೂಪದಲ್ಲಿಯೇ ಪೂಜಿಸುವುದು.” ಶ್ರೀ ನಾಯರ್‌ ಅವರು ಹೇಳುವಂತೆ ಸಂಸ್ಕೃತದಲ್ಲಿನ ‘ಮಯೂರ’ ಶಬ್ದವು ಮೂಲತಃ ದ್ರಾವಿಡದ ‘ಮಯಿಲ’ ಶಬ್ದದ ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣ ರೂಪ. ಈ ಅಂಶವನ್ನು ಗಮನಿಸಿದರೆಮಯೂರ ಮತ್ತು ಮಾತೃದೇವತೆಗಳ ಏಕತ್ವದ ಸಂಬಂಧವಾಗಿ ಪ್ರಾಚೀನರ ಧೋರಣೆಗಳು ಏನಾಗಿದ್ದವು ಎಂಬ ಕಲ್ಪನೆ ನಮಗೆ ಬರಬಹುದು.[3]
ಮಯೂರ ಮತ್ತು ಭೂಮಾತೆ
ಮಯೂರ ಮತ್ತು ಭೂಮಾತೆಯರ ಅಭಿನ್ನ – ಏಕತ್ವದ ಪ್ರಾಚೀನ ಧೋರಣೆಗಳ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಮತ್ತೊಂದು ಮಹತ್ವದ ಅನುಬಂಧವನ್ನು ಲಕ್ಷಿಸಬಹುದು: ಸಿಂಧೂ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಉತ್ಖನನದಿಂದ ಲಭ್ಯವಾಗಿರುವ ಅವಶೇಷಗಳಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ಶವ – ನಿಕ್ಷೇಪ ಮೃತ್ಪಾತ್ರೆ (Burial Pots)ಗಳೂ ಇವೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ಪಾತ್ರೆಗಳ ಮೇಲೆ ಮಯೂರದ ಚಿತ್ರಗಳಿದ್ದು, ಮಯೂರದ ಉದರದಲ್ಲಿ ಚಿತ್ರಿಸಲಾಗಿದೆ ಮೃತ ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು. ಮೃತ ಜೀವಿಗಳನ್ನುತನ್ನ ಉದರದಲ್ಲಿ ಹಾಕಿಕೊಳ್ಳುವ ಮಯೂರಗಳ ಚಿತ್ರಣದಿಂದ ಅಂಕಿತಗೊಂಡಿರುವ ಈ ಶವ ನಿಕ್ಷೇಪ ಮೃತ್ಕುಂಭಗಳು ಮಯಲಾಪುರದ ಕಲಾಪಕಾಂಬೆಯ ಕಥನದ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ನಮಗೆ ಬಹಳ ಮಹತ್ವದ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಹೇಳುತ್ತವೆ.
ಮನುಷ್ಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಆದಿಮ ಕಾಲದಿಂದಲೂ ಜನ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಭೂಮಿ ಮತ್ತು ಮಾತೃ ದೇವತೆ ಇವುಗಳ ಏಕತ್ವವು ಅತ್ಯಂತ ಸ್ಥಿರವಾಗಿ ಬೇರೂರಿದೆ. ಈ ಸತ್ಯಾಂಶವು ಮಾನವ ಸಮಾಜದ ನಾನಾ ಕಥಾನಕಗಳಲ್ಲಿ, ಮಂತ್ರ – ತಂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಹಾಗೂ ಆಚಾರ – ವಿಚಾರಗಳಲ್ಲಿ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕವಾಗಿ ಕಂಡು ಬರುತ್ತವೆ. ಕುಂಭವು ಮಾತೆಯ ಹಾಗೂ ಭೂಮಾತೆಯ ಗರ್ಭಾಶಯ ಪ್ರತೀಕವೆಂಬುದು ಒಪ್ಪಿತ ಅಂಶ. ಶವವನ್ನು ಕುಂಭದಲ್ಲಿಟ್ಟು ಸಂಸ್ಕಾರ ಮಾಡುವ ಆಚರಣೆಯ ಹಿಂದೆ ಇರುವಂಥ ಮುಖ್ಯ ಭಾವನೆಯಲ್ಲಿ ಅಡಗಿಕೊಂಡಿರುವುದೇನೆಂದರೆ ಜೀವ ಎಲ್ಲಿಂದ (ಜನುಮವೆತ್ತಿ) ಬಂದಿತೋ, ಅಲ್ಲಿಗೇ ಮರಳಿ ಚಿರ ವಿಶ್ರಾಂತಿಯನ್ನು ಪಡೆಯುವುದು. ಆಚಾರ್ಯರ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿಯೇ ಇದನ್ನು ಹೇಳಬಹುದಾದರೆ, ‘ಪುನರಪಿ ಜನನೀಜಠರೇ ಶಯನಮ್’ (Back to Mothers womb) ಎಂಬುದಾಗಿ ಈ ನಿಕ್ಷೇಪ – ಕುಂಭದ ಬಗೆಗಿನ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಬಣ್ಣಿಸಬಹುದು. ಶವವನ್ನು ಇಡುವ ಕುಂಭದ ಮೇಲೆ ಮಯೂರದ ಚಿತ್ರವನ್ನು ಬಿಡಿಸಿ, ಆ ಚಿತ್ರದ ಉದರದಲ್ಲಿ ಮೃತ ಜೀವವನ್ನು ತೋರಿಸುವುದರ ಅರ್ಥವೇನೆಂಬುದು ಕೂಡ ಈ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಿಂದ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಬಹುದು. ಮಯೂರವು ಮಹಾಮಾತೆಯ (The Great Mother Goddess) ಪ್ರತಿನಿಧಿಯಾಗಿರುವುದರಿಂದಲೇ ಮಯೂರ ರೂಪಿಣಿ ಮಹಾಮಾತೆಯಾದ ಕಲಾಪಕಾಂಬೆಯು ತನ್ನ ಮಗುವನ್ನು ಪುನಃ ತನ್ನ ಉದರದಲ್ಲಿ ಹಾಕಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾಳೆ. ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ಅತ್ಯಂತ ವಾತ್ಸಲ್ಯದಿಂದ ಚಿರ ವಿಶ್ರಾಂತಿಗೆ ಅನುವು ಮಾಡಿದ್ದಾಳೆ ಎಂಬ ವಿಚಾರವು ಮೃತ್ಕುಂಭಗಳ ಉಪಲಬ್ಧತೆಯಿಂದ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದೆ. ಸಮಕಾಲೀನ ಸಮಾಜ ಯಾವುದನ್ನು ನಿಸ್ಸಾರವಾದ (ಗೊಡ್ಡು ಪುರಾಣ, ಬುರುಡೆ ಪುರಾಣ) ಕಥನಗಳೆಂದು ಹೇಳುತ್ತಲಿದೆಯೋ ಅಂಥ ಕಥೆ – ಗಾಥೆಗಳ ದ್ವಾರವನ್ನು ಯುಗಯುಗಗಳ ಇತಿಹಾಸ ಹೇಗೆ ತೆರೆದಿಡುತ್ತಾ ಹೋಗುತ್ತಿರುತ್ತದೆ ಎಂಬುದರ ಉತ್ಕೃಷ್ಟ ನಮೂನೆಯಾಗಿದೆ ಮಯಲಾಪುರದ ಶ್ರೀ ಕಲಾಪಕಾಂಬೆಯ ಕಥಾನಕ.
ಮಯಲಾಪುರವೆಂಬ ವಿಶಿಷ್ಟ ಸ್ಥಳದಲ್ಲಿ ವಿರಾಜಮಾನರಾಗಿರುವ ‘ದೇವ – ದೇವಿ’ಯರ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಅರಿಯುವಲ್ಲಿ ಹಾಗೂ ಆ ‘ವಿಶಿಷ್ಟ’ ಸ್ಥಳದಲ್ಲಿನ ಸ್ವರೂಪ ವಿಶೇಷಗಳಿಂದ ಆ ಕುರಿತಂತೆ ಭಾರತವ್ಯಾಪಿ – ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ವಿಶ್ವವ್ಯಾಪಿಯಾದ ಒಂದು ‘ಸಾಮಾನ್ಯ ದರ್ಶನ’ ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಅನಾವರಣಗೊಂಡಿದೆ ನಮ್ಮೆದುರು ಕುಂಭ ಪ್ರತೀಕದ ಈ ಒಳಗುಟ್ಟು. ಕುಂಭ – ಪ್ರತೀಕದಿಂದ ಹಾಗೂ ಕುಂಭಗತ ನಿಕ್ಷೇಪದ ಆಚರಣೆಯಿಂದ ಆದಿಶಕ್ತಿಯ ಮಾತೃ ರೂಪದ ವಿರಾಟ್ ದರ್ಶನ ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬುದಂತೂ ಈಗಾಗಲೇ ವಿವರಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿರುವಂತಹ ವಿಚಾರವೇ.
—-
(ಸಂಖ್ಯಾಗೊಂದಲ / ಚುಕ್ಕಿ ಚಿಹ್ನೆಯ ಗೊಂದಲ ಇರುವುದರಿಂದ ಈ ಅಧ್ಯಾಯದ ಕೆಲವು ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳನ್ನು ನಮೂದಿಸಿಲ್ಲ)
 
[1] V.S. Agrawala : p. 121 (pp. 119 – 122).
[2] V.S. Agrawala : pp. 121 – 122.
[3] The Peacock : P. Thankappan Nair, Calcutta, 1977, pp. 202 – 203, 261.

೭. ಸೃಷ್ಟಿಯ ತವರು 
(೧)
ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿರುವ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ಅನೇಕ ವಿಗ್ರಹಗಳು ಕಮಲ(ತಾವರೆ) ದೊಂದಿಗೂ ಸಾಹಚರ್ಯಹೊಂದಿರುವುದನ್ನು ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲಿಯೇ ಚರ್ಚಿಸಲಾಗಿದೆ. ಕಮಲ ಮತ್ತು ಲಕ್ಷ್ಮಿಯರ (ಕಮಲಾ) ಸಂಬಂಧವು ಚಿರಂತನವಾದುದು. ಸುವರ್ಣ ದಿನಗಳ ಹಾಗೂ ರಜತ ರಾತ್ರಿಯ ಶರದ್ ಋತುವಿನ ಸೊಗಸಿನಲ್ಲಿ ಈ ಚಿರಂತನ ಸಂಬಂಧ ರಹಸ್ಯವು ತಂತಾನೆ ಮನಃಸ್ಫುರಿತವಗುತ್ತದೆ. ಈ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಹೊಲಗದ್ದೆಗಳೆಲ್ಲ ಹೂವುಗಳಿಂದಲೂ ಮತ್ತು ಸರೋವರಗಳೆಲ್ಲ ತಾವರೆ (ಕಮಲ)ಗಳಿಂದಲೂ ನಿತ್ಯವೂ ರಂಜಿಸುತ್ತಿರುವೆ. ಸಮೃದ್ಧ ವರ್ಷ ಧಾರೆಯಿಂದಾಗಿ ಪುಷ್ಟಿಗೊಂಡ ಧಾನ್ಯಲಕ್ಷ್ಮಯು ಬಂಗಾರದ ಹೆಜ್ಜೆಗಳನ್ನಿಡುತ್ತಾ ಮನೆಗೆ ಬರುವಾಗ್ಗೆ, ಜಲತರಂಗಗಳ ಮೇಲೆ ಓಲಾಡುತ್ತಿರುವ ಕಮಲಶ್ರೀಯೂ ಸಜ್ಜಾಗಿರುತ್ತಾಳೆ ಅವಳ ಸತ್ಕಾರಕ್ಕಾಗಿ. ಎಂತಲೇ ಸಂಸ್ಕೃತದ ಒಬ್ಬ ಕವಿಯು ಕಮಲಭೂಷಿತ ಶರದೃತುವಿನ ಚಿತ್ರಣವನ್ನು ನೀಡಿರುವುದು ‘ಕಮಲೆ’ – ಯ – ಕಮನೀಯ ಸ್ತ್ರೀರೂಪದಲ್ಲಿ. ಅವನು ಹೇಳಿರುವುದಿಂತಿದೆ, ‘ಯಾರ ಕಾಂತಿ ರಕ್ತ ಕಮಲದಂತೆ ಆರಕ್ತವಾಗಿರುವುದೋ, ಯಾರ ನೇತ್ರ ಅರಳಿದ ನೀಲ ಕಮಲದಂತೆ ನೀಲಮಯವಾಗಿರುವುದೋ ಹಾಗೂ ಯಾರ ನಗು ಕಮಲದ ವಿಕಸನದಂತೆ ಮೋಹಕವೂ – ಮಧುರವೂ ಆಗಿರುವುದೋ, ಆ ಲಾವಣ್ಯವತಿಯಂತೆ ಈ ಶರದೃತುವೂನಿಮ್ಮ ಪ್ರಸನ್ನತೆಯನ್ನು ವೃದ್ಧಿಗೊಳಿಸಲಿ!’
ಸೌಭಾಗ್ಯ ಸಂಪನ್ನಳೂ, ಸುಚರಿತಳೂ ಹಾಗೂ ಪ್ರಜಾವತಿ (ಸಂತಾನದಾತ್ರಿ)ಯೂ ಆದ ಸ್ತ್ರೀಯನ್ನು ಲಕ್ಷ್ಮೀಯ ರೂಪದಲ್ಲಿಯೇ ಕಾಣುತ್ತಲಿದ್ದೇವೆ ನಾವು. ಅಂಥವಳನ್ನು ಸಂಬೋಧಿಸುವುದು ಕೂಡಾ ‘ಲಕ್ಷ್ಮಿ’ ಎಂಬುದಾಗಿಯೇ. ಅಲ್ಲದೆ ಸ್ತ್ರೀಯು ಮಾತೆಯಾಗಿ ನಮಗೆ ಪೂಜನೀಯಳಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅವಳನ್ನು ಮಹಾಮಾತಾಮಹಿಯ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯಾಗಿಯೇ ನಾವು ಗೌರವಿಸುತ್ತಾ ಬಂದಿದ್ದೇವೆ. ಬರೆಹಗಳಲ್ಲಿ ಭೂಮಿ ಮತ್ತು ಸ್ತ್ರೀ ಇಬ್ಬರನ್ನೂ ಏಕರೂಪವಾಗಿ ಚಿತ್ರಿಸಲಾಗಿದೆ; ಅವರಿಬ್ಬರೂ ಲಕ್ಷ್ಮಿಯರೇ ಆಗಿದ್ದಾರೆ. ಇವರು ದೇವೀ ತತ್ತ್ವದ ಪುರಾತನ ಮೂರ್ತಿಯರೂ ಹೌದು. ಅವರ ಪ್ರತಿಮೆಯನ್ನು ನಾವು ಪೂಜಿಸುತ್ತಿರುವುದು ಸ್ತ್ರೀಯ ರೂಪದಿಂದಲೇ. ಜೊತೆಗೆ ಅವರ ಪ್ರತೀಕಗಳೆಲ್ಲ ಕಮಲದ ರೂಪವೇ! ಅಂದರೆ ಭೂಮಿ, ಸ್ತ್ರೀ ಮತ್ತು ಕಮಲ ಇವುಗಳೆಲ್ಲವೂ ಏಕಾತ್ಮಕಗೊಂಡಿರುವುವು.
ಲಕ್ಷ್ಮಿಯ ಈ ಅಸಾಧಾರಣ ಮಹತ್ವವನ್ನು ಅರಿತ ಕವಿ ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಅದು ಒಂದು ಸ್ಪರ್ಧೆಯಂತೆ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಎಂತಲೇ ಅತ್ಯಂತ ಕೌತುಕವಾಗಿ ಉದ್ಗರಿಸಿದ್ದಾನೆ ಆತ – –
ಲಕ್ಷ್ಮೀಃ ಸ್ವಯಂ ನಿವಸತಿ ತ್ವಯಿ ಲೋಕಧಾತ್ರೀ
ಮಿತ್ರೇಣ ಚಾಪಿ ವಿಹಿತೋsಸ್ತಿ ದೃಢೋsನುರಾಗಃ |
ವಂದೀವ ಗಾಯತಿ ಗುಣಾಂಸ್ತವ ಚಂಚರೀಕಃ
ಕಂ ಪುಂಡರೀಕ! ತವ ಸಾಮ್ಯಮುರೀಕರೋತಿ? ||
[ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷತಃ ಲೋಕಧಾತ್ರಿಯಾದ ಲಕ್ಷ್ಮಿಯೇ ನಿನ್ನಲ್ಲಿ ನೆಲೆಗೊಂಡಿರುವಳು; ವಿಶ್ವದ ಮಿತ್ರ ನಾಗಿರುವ ಸೂರ್ಯನೂ ಸಹ ನಿನ್ನ ವಿಷಯವಾಗಿ ದೃಢವಾಗಿಯೇ ಅನುರಾಗವನ್ನು ಹೊಂದಿದ್ದಾನೆ; ಭ್ರಮರವು ನಿನ್ನ ಗುಣಗಳ ಪವಾಡವನ್ನು ಸ್ತುತಿಸುವಂತೆ ಗಾಯನ ಮಾಡುತ್ತಲಿದೆ. ಹೇ ಲಕ್ಷ್ಮೀ, ನಿನ್ನ ಭಾಗ್ಯವನಾರು ಸರಿಗಟ್ಟಬಲ್ಲರು?]
ಪೃಥ್ವಿಯ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿರುವ ಕಮಲವು ಸೂರ್ಯನ ವಿಶೇಷ ಅನುರಾಗದ ವಿಷಯವೂ ಆಗಿರುವುದು ಅತ್ಯಂತ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವೇ. ಕಾರಣ ಸೂರ್ಯನು ದ್ಯುಲೋಕಕ್ಕೆ (ಆಕಾಶ, ಸ್ವರ್ಗ) ಪ್ರತಿನಿಧಿ. ಅದಕ್ಕಿಂತಲೂ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ, ಆತ ಸಾಕ್ಷತ್ ಪುರುಷ (ದ್ಯೌ)ನಾಗಿರುವನು. ದ್ಯಾವಾ – ಪೃಥ್ವಿಯ ಯುಗಳಕ್ಕೆ ಆತನೇ ಪರಮ ಪುರುಷ. ಆ ಪರಮ ಪುರುಷನಿಗೆ ಪ್ರೇಯಸಿಯಾಗಿರುವ ಕಮಲರೂಪೀ ಪೃಥ್ವಿಯು ಆತನ ದರ್ಶನದಿಂದ ಶತದಳಗಳಾಗಿ ಅರಳುವುದರಲ್ಲಿ ಆಶ್ಚರ್ಯ ಪಡುವಂತಹದ್ದೇನೂ ಇಲ್ಲ. ಆ ಪರಮ ಪುರುಷನ ‘ಕರ’ ಸ್ಪರ್ಶವಾಗುತ್ತಿದ್ದಂತೆಯೇ ಈಕೆಯ ಅವಯವದಲ್ಲಿನ ಮೊಗ್ಗುಗಳೆಲ್ಲವೂ ಅರಳುತ್ತವೆ. ಹೀಗೆ ದ್ಯಾವಾ – ಪೃಥ್ವಿಯರ ಮಧುರ ಮಿಲನದಿಂದ ವಿಶ್ವದ ಗರ್ಭವನ್ನು ರೂಪುಗೊಳಿಸುವುದಾಗಿದೆ ವಿಧಿಯ ಯೋಜನೆ. ಸೂರ್ಯನಂತೆಯೇ ಚಂದ್ರನೂ ದ್ಯುಲೋಕದವನೇ ಆಗಿರುವುದರಿಂದ ಚಂದ್ರ – ಸೂರ್ಯರ ಪ್ರಕಾಶ ಸಂಪರ್ಕದಿಂದ ಅರಳುವ ಕಮಲ ಜಾತಿಯು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಪೃಥ್ವಿಯ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯೆನಿಸಿರುವುದು. ಪೃಥ್ವಿ ಮತ್ತು ಸ್ತ್ರೀ ಇವುಗಳೆರಡೂ ‘ಮಾತೆ’ಯ ಸೃಜನಶೀಲ ಸಾಮರ್ಥ್ಯದ ಸಮರ್ಥ ಪ್ರತೀಕಗಳೇ ಆಗಿವೆ.
ಶ್ರೀ ಸೂಕ್ತದಲ್ಲಿನ ಪದ್ಮ
ಪೃಥ್ವಿ ಮತ್ತು ಕಮಲ ಇವುಗಳ ಅನುಬಂಧದ ಅಧಿಕ ಉತ್ಕಟ ಸ್ವರೂಪವು ಋಗ್ವೇದದ ಖಿಲಸೂಕ್ತವಾಗಿರುವ ಶ್ರೀ ಸೂಕ್ತದಲ್ಲಿ ಸಿಗುತ್ತದೆ.[1] ಶ್ರೀಸೂಕ್ತದಲ್ಲಿನ ‘ಶ್ರೀ’ ಎಂಬುಉ ಭೂದೇವಿಯ ಸೂಚಕವೇ ಆಗರುವುದೆಂದು ನಿಃಶಂಕೆಯಿಂದ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೆ ಅದರಲ್ಲಿಯೇ ಇದೆ ಆಧಾರ. ಆಕೆ ‘ಕರ್ದಮದಿಂದಾಗಿ ಪ್ರಜಾವತಿ’ (‘ಕೆಸರಿನಿಂದ ಪ್ರಜಾಭೂತ‘, ೧೧) ಯಾಗುವಳು. ಜಲದಿಂದಾಗಿ ಆಕೆಗೆ ‘ಸ್ನಿಗ್ಧತೆ’ ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗುವುದು, (‘ಅಪಃ ಸೃಜಂತು ಸ್ನಿಗ್ಧಾನಿ‘, ೧೨). ಈ ‘ಸ್ನಿಗ್ಧತೆ’ ಯನ್ನು ‘ಚಿಕ್ಲೀತ’ ( = ಚಿಖಲ್‌(ಕೆಸರು), Moisture, Slime) ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ‘ಕರ್ದಮ’ ಮತ್ತು ‘ಮಣ್ಣು’ (ಚಿಖ್ಲೀತ್‌) ಇವು ಶ್ರೀಯ ವಿಶೇಷವಾಗಿರುವ ಮೇಲ್ಮಖಗಳು. ಮಳೆಯ ಕಾರಣದಿಂದಲೋ ಅಥವಾ ಜಲ ಸಂಪರ್ಕದಿಂದಾಗಿಯೋ ಒದ್ದೆಗೊಂಡ ಅವು ಬೀಜ ಧಾರಣ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವುಳ್ಳುವುಗಳಾಗಿ ಭೂಮಿಯ ವಿಶೇಷ ಅಂಶಗಳೆನಿಸಿವೆ. ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿಯೇ ಎರಡು ಋಚೆಗಳಲ್ಲಿ (೧೩ – ೧೪) ಭೂಮಿಗೆ ‘ಆರ್ದ್ರಾ’ ಎಂಬ ವಿಶೇಷಣಗಳನ್ನು ಬಳಸಲಾಗಿರುವುದು. ‘ಹಸ್ತಿನಾದ ಪ್ರಬೋಧಿನೀ’ (೩) ಎಂಬ ಭೂಮಿಯನ್ನು ಕುರಿತ ವಿಶೇಷಣವು ಅವಳ ‘ಗಜಲಕ್ಷ್ಮಿ’ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ನೆನಪಿಗೆ ತರುವುದಾಗಿದೆ. ಗಜವು ಮೇಘ ಸ್ವರೂಪಿಯಾಗಿದ್ದು, ಅದರ ಕಾರಣವಾಗಿ ಪುಷ್ಪವತಿಯಾಗುವವಳು ಧರಿತ್ರಿಯೇ ಎಂಬುದಂತೂ ಸುಸ್ಪಷ್ಟ. ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಧರಿತ್ರಿಯನ್ನು ಪ್ರಮುಖವಾಗಿ ಅನ್ನದಾಯಕವಾದ ಬೆಳೆಗಳನ್ನು ಬೆಳೆಯುವಳು ಎಂದು ನೋಡುವುದರಿಂದ ಋಷಿಗಳು ಇದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ‘ಕರೀಕ್ಷಿಣಿ’ (ಒಕ್ಕಲಿಗ = ಸಗಣಿ ಗೊಬ್ಬರ ಯುಕ್ತ) ಎಂಬ ವಿಶೇಷಣವನ್ನು ಬಳಸಿದ್ದಾರೆ (ಋಚೆ.೯). ‘ಹಿರಣ್ಯವರ್ಣ’, ‘ಜ್ವಲಂತೀ’, ‘ಹಿರಣ್ಯ ಪ್ರಕಾರಾ’, ‘ಗಂಧದ್ವಾರಾ’ ಎಂಬಿತ್ಯಾದಿ ವಿಶೇಷಣಗಳಿಂದಲೂ ಸೂಕ್ತ ದ್ರಷ್ಟಾರಾದ ಋಷಿಗಳು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಮಿರುಗುತ್ತ ಸುವಾಸನೆ ಚೆಲ್ಲುವಂತಹ ಹೊಲಗಳಿಂದ ಯುಕ್ತವಾದ ಭುಮಿಯ ಸ್ಥೂಲ ಚಿತ್ರಣವನ್ನು ನಮ್ಮ ಕಣ್ಣೆದುರು ಬಿಂಬಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಧನ ಧಾನ್ಯಗಳು ಹಾಗೂ ರಾಸುಗಳನ್ನು ಪುಷ್ಟಿಗೊಳಿಸುವ ಈ ಅನ್ನದಾತಳೆನಿಸಿದ ಭೂಮಿಯು ಶ್ರೀಸೂಕ್ತದಲ್ಲಿ ನಾನಾ ಬಗೆಗಳಲ್ಲಿ ಹಾಗೂ ನಾನಾ ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟಗೊಂಡಿದ್ದಾಳೆ. ಭೂಮಿಯನ್ನು ‘ಲಕ್ಷ್ಮಿ’ (ಋಚೆ ೧) ಎನ್ನಲಾಗಿರುವಂತೆಯೇ ‘ಅಲಕ್ಷ್ಮಿ’ಯನ್ನು ದೂರ ಮಾಡುವವಳೂ ಹೌದು ಎಂದೂ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಅಂದರೆ ಸಕಲ ಸೃಷ್ಟಿ ಹಾಗೂ ಸಮೃದ್ಧತೆಯ ಗರ್ಭದಾಯಿನಿ ಭೂದೇವಿ.
ಭೂಮಿರೂಪೀ ಶ್ರೀಯನ್ನು ಋಷಿವರ್ಯರು ಕಮಲದೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸುವಲ್ಲಿ ಋಗ್ವೇದದ ವಿಚಾರಗಳನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಋಗ್ವೇದದಲ್ಲಿ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಉತ್ಪತ್ತಿ ಕಥೆಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿನ ಪೃಥ್ವಿ ಮತ್ತು ಕಮಲ ಇವುಗಳ ಅನುಬಂಧದ ಚಿತ್ರಣವನ್ನು ನಾವು ಮುಂದೆ ನೋಡಬಹುದು. ಶ್ರೀಸೂಕ್ತ ದ್ರಷ್ಟಾರನಾದ ಋಷಿಯು ಆಕೆ(ಭೂಮಿ)ಯನ್ನು ಕಂಡಿರುವುದು ಕಮಲಾಸನದ ಮೇಲೆ ಸ್ಥಿರಗೊಂಡಿರುವ ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ (‘ಪದ್ಮೇಸ್ಥಿತಾ,೪); ಅವನ ಪಾಲಿಗೆ ಆಕೆಯು ಸಾಕ್ಷಾತ್ ಕಮಲವೇಲ (‘ಪದ್ಮಿನಿ’,೫)ಳೇ; ಅವಳ ಕಂಠದಲ್ಲಿ ಕಮಲದ ಮಾಲೆಯು ಶೋಭಿಸುತ್ತಿದೆ (‘ಪದಮ್ಮಾಲಿನೀ’, ೧೧, ೧೪) ಎಂಬುದು ಅವನ ಉವಾಚ. ಶ್ರೀಸೂಕ್ತದಲ್ಲಿನ ಭೂಮಿ – ಕಮಲದ ನಡುವಣ ಈ ಸಂಬಂಧವು ನಂತರ ಇದರಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸಿದ್ದೆನ್ನಲಾಗಿರುವ ಲಕ್ಷ್ಮಿ ಸೂಕ್ತದಲ್ಲಿ (ಲಕ್ಷ್ಮಿ – ಸ್ವರೂಪ ಪೂರ್ಣತಃ ಪರಿಣತಿಗೊಂಡ ಮೇಲೆ) ಇನ್ನೂ ಪ್ರಕರ್ಷಣ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ:
ಪದ್ಮಾನನೇ ಪದ್ಮ – ಊರು ಪದ್ಮಾಕ್ಷೀ ಪದ್ಮಸಂಭವೇ |
ತನ್ಮೇ ಭಜಸಿ ಪದ್ಮಾಕ್ಷೀ, ಯೇನ ಸೌಖ್ಯಂ ಲಭಾಮ್ಯಹಂ ||೧ ||
ಪದ್ಮಾನನೇ ಪದ್ಮಿನಿ ಪದ್ಮಪತ್ರೇ, ಪದ್ಮಪ್ರಿಯೇ ಪದ್ಮಾದಲಾಯತಾಕ್ಷೀ |
ವಿಶ್ವಪ್ರಿಯೇ ವಿಶ್ವಮಾನೋನುಕೂಲೇ ತ್ವಪಾದಪದ್ಮಂ ಮಯಿ ಸನ್ನಿಧತ್ಸ್ವ ||೩ ||
ಸರಸಿಜನಿಲಯೇ ಸರೋಜಹಸ್ತೇ ಧವಲತರಾಂಶುಕಗಂಧ – ಮಾಲ್ಯ – ಶೋಭೇ |
ಭಗವತಿ ಹರಿವಲ್ಲಭೇ ಮನೋಜ್ಞೇ ತ್ರಿಭುವನಭೂತಿಂಕರೀ ಪ್ರಸೀದ ಮಹ್ಯಮ್‌ ||೭ ||
[ಹೇ ಕಮಲಮುಖಿ, ಆರ ತೊಡೆಗಳು ಕಮಲದಂತೆ ಕೋಮಲವಾಗಿರುವುವೋ, ಅಂತಹ ಕಮಲ ನಯನ ಕಮಲಜೆ! ಯಾವುದರಿಂದ ಎನಗೆ ಸೌಖ್ಯ ಲಭಿಸುವುದೋ ಅಂತಹುವನ್ನು ಏನಾದರೂ ನೀಡೆನಗೆ. ಹೇ ಕಮಲ ಮುಖಿ ಕಮಲೆ, ಹೇ ಕಲಮ ಪತ್ರಾರೂಢೇ, ಕಮಲಪ್ರಿಯೆ, ಹೇ ಕಮಲದಳ ನಯನೆ, ವಿಶ್ವಪ್ರಿಯೆ, ವಿಶ್ವಪ್ರಿಯ ದೇವತೆಯೇ, ನಿನ್ನ ಚರಣ ಕಮಲಗಳನ್ನು ಇಡುವುದು ಎನ್ನೋಳು. ಹೇ ಕಮಲವಾಸಿನಿ, ಕಮಲಧಾರಿಣಿ, ನೀನಹೆ ಶುಭ್ರ, ನಯನ ಮನೋಹರವಹ ವಸ್ತ್ರಭೂಷಿತೆಯು ಅಂತೆ ಗಂಧ – ಮಾಲೆಗಳಿಂದ ಶೋಭಾಯಮಾನಳಾಗಿಯೂ, ಹೇ ಭಗವತಿ, ಹರಿವಲ್ಲಭೆ, ಸರ್ವ ತ್ರಿಭುವನಂಗಳನು ವೈಭವ ಸಂಪನ್ನಗೊಳಿಸುವಾಕೆಯಾಗಿರುವ ನೀನು ಪ್ರಸನ್ನಳಾಗು ಎನ್ನ ಮೇಲೆ.]
ಮುಂದೆ ಪುರಾಣಗಳ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಈ ಭೂಮಿರೂಪೀ ಶ್ರೀದೇವಿಯು ಲಕ್ಷ್ಮಿ ಮತ್ತು ಭೂದೇವಿ ಎಂಬೆರಡು ಭಿನ್ನರೂಪಗಳಿಂದ ವಿಷ್ಣು ಪುರಾಣದಲ್ಲಿ ಚಿತ್ರಿತಳಾಗಿರುವುದನ್ನು ಕಾಣಬಹುದು. ಆದರೂ ಆಕೆ ಭೂಮಿಯೇ ಆಗಿದ್ದು, ಕಮಲದೊಡನೆ ಅವಳಿಗೆ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವು ದೃಢವಾದುದು. ಅಲ್ಲದೆ ಆಕೆ ಕಮಲರೂಪೀ ಲಕ್ಷ್ಮಿಯೂ ಆಗಿರುವಳು. ಕಮಲವು ಹೇಗೆ ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿ ಸೃಷ್ಟಿಶೀಲವೂ, ಸಮೃದ್ಧಿಯ ಪ್ರತೀಕವೂ ಆಗಿರುವುದೋ ಹಾಗೆಯೇ ಅದು ಲಕ್ಷ್ಮಿಯ ರೂಪವನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡಿದೆ.
ಸೃಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ಸಮೃದ್ಧಿ
ಕಮಲದ ಮೇಲೆ ವಿರಾಜಮಾನಳಾಗಿರುವ ಮತ್ತು ಕೈಯಲ್ಲಿಯೂ ಕಮಲವನ್ನು ಹಿಡಿದಿರುವ ಲಕ್ಷ್ಮೀಯು ನಮ್ಮ ಪರಂಪರೆಯನುಸಾರ ಸಮೃದ್ಧಿಯ ದೇವತೆ. ದೀಪಾವಳಿಯಲ್ಲಿ ಆಕೆಯ ಪೂಜೆಯನ್ನು ನಾವು ನವನಿಧಿಗಳ ಸ್ವಾಮಿಯಾಗಿರುವ ಕುಬೇರನೊಂದಿಗೆ ಮಾಡುತ್ತೇವೆ. ಅದು ಆಕೆ ಕುಬೇರನ ಸಹಧರ್ಮಿಣಿ ಎಂಬ ಭಾವನೆಯಿಂದ. ಧನವಂತರಾದ ಕುಬೇರ ಮತ್ತು ಲಕ್ಷ್ಮಿಯರ ಸಮೃದ್ಧಿದಾಯಕ ಯುಗುಳವೇ ದೀಪಾವಳಿಯ ಹಬ್ಬದಲ್ಲಿ ಪ್ರಮುಖ ಪೂಜಾ ವಿಷಯ. ದೀಪಾವಳಿಗೆ ಇದ್ದ ಪ್ರಾಚೀನ ಹೆಸರು ‘ಯಕ್ಷರಾತ್ರಿ’; ಈ ಮೂಲಕ ದೀಪಾವಳಿಯಲ್ಲಿ ಕುಬೇರನ ಸ್ಥಾನ ಎಂತಹದ್ದೆಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಕಾರಣ ಕುಬೇರ ಯಕ್ಷರಿಗೆಲ್ಲ ಅಧಿಪತಿಯಾಗಿದ್ದು, ‘ಯಕ್ಷರಾಜ’ ಎನಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಾನೆ. ಅವನ ಐಶ್ವರ್ಯ ಶಕ್ತಿ ಎಂದರೆ ಲಕ್ಷ್ಮಿ. ಅವನ ಅಧಿಪತ್ಯದಲ್ಲಿನ ನವನಿಧಿಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಮುಖವಾದ ಒಂದು ನಿಧಿಯೆಂದರೆ, ‘ಮಹಾಪದ್ಮ’. ಈ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಕುಬೇರ ಮತ್ತು ಪದ್ಮಜ – ಲಕ್ಷ್ಮಿಯರ ಅಭೇದ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ದೀಪಾವಳಿಯ ಪೂಜೆ ಮೂಲಕ ಜತನಗೊಳಿಸಿಕೊಂಡು ಬರಲಾಗಿದೆ.
ಕುಬೇರ – ಲಕ್ಷ್ಮಿಯರ ಈ ಸಂಬಂಧ ಮತ್ತು ಅವರ ಸಮೃದ್ಧಿದಾಯಕ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವು ಲಕ್ಷ್ಮಿಯ ಸೃಜನಶೀಲತೆಯೊಂದಿಗೆ ಇದೆ. ಸಮೃದ್ಧಿ ಎಂಬುದು ಸೃಜನಶೀಲತೆಯ ಪರಿಣತ ರೂಪವೇ. ಪ್ರಾಚೀನರ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಉಚಿತ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಹಾಗೂ ಉಚಿತ ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ಜಲ ವೃಷ್ಟಿಯಾಗುವುದು ಅವಸ್ಯ. ಭೂಮಿಯು ವೃಕ್ಷರಾಜಿಗಳಿಂದಲೂ, ನಾನಾ ಬಗೆಯ ಧಾನ್ಯಗಳಿಂದಲೂ ತುಂಬಿರುತ್ತದೆ ಎಂಬುದೇ ಸಮೃದ್ಧಿಗಿರುವ ಅರ್ಥ. ಆ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಅವರಿಗೆ ಧಾನ್ಯಗಳಿಂದ ತುಂಬಿದ ಕಣಜ (ಗೂಡು) ಹಾಗೂ ರಾಸುಗಳಿಂದ ತುಂಬಿದ ಕೊಟ್ಟಿಗೆಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಅಪರಿಮಿತವಾದ ಕೌತುಕ. ಸಮೃದ್ಧ ಬೆಳೆಗಳಿಂದ ತುಂಬಿದ ಹೊಲ ಗದ್ದೆಗಳು ಮತ್ತು ದನಗಳ ಹಿಂಡನ್ನು ಅವರು ಸದಾ ಅಪೇಕ್ಷಿಸುತ್ತಿದ್ದರು. ಲಕ್ಷ್ಮಿಯೊಂದಿಗೆ ನಿಕಟ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿರುವಂಥ ಕಮಲವು ಸೃಷ್ಟಿಯೊಂದಿಗೆ ಸಮೃದ್ಧಿಯ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿಯೂ ಆಗಿ ಏಕೆ ಮಾನ್ಯವಾಯಿತು ಎಂಬುದರ ಕಲ್ಪನೆ ಈ ಮೂಲಕ ಮೂಡುತ್ತದೆ.
ವಿರಾಟ ಪೃಥ್ವೀಪದ್ಮ
ವೈದಿಕ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಪೃಥ್ವಿಯು ಕೇವಲ ವಿಶ್ವಚಕ್ರದಲ್ಲಿನ ಒಂದು ಘಟಕವಲ್ಲ ಬದಲಾಗಿ ಸಕಲ ವಿಶ್ವದ ಜನನಿ, ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದಲೇ ಆಕೆಯನ್ನು ‘ಮಹೀ’ (The Great) ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿರುವುದು. ಶ್ರೀಸೂಕ್ತದಲ್ಲಿ ಈ ಆದಿಜನನಿ ಮಹಿಯು ‘ಪದ್ಮ’ಳಾಗಿ ಹೇಗೆ ಚಿತ್ರಣಗೊಂಡಿದ್ದಾಳೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ಗಮನಿಸಲಾಗಿದೆ. ಪೃಥ್ವಿಯ ಈ ಪದ್ಮ ರೂಪವನ್ನು ಪುರಾಣಕಾರರು ಅತ್ಯಂತ ಗೌರವಯುತವಾದ ಶಬ್ದಗಳಲ್ಲಿ ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾರೆ. ವಾಯು ಪುರಾಣದಲ್ಲಿ ಬಂದಿರುವ ‘ಪೃಥ್ವೀಪದ್ಮ’ದ ವಿರಾಟ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ವಿವರಿಸುವುದು ಉಚಿತವೆನಿಸುತ್ತದೆ:
ಅವ್ಯಕ್ತಾಪೃಥಿವೀಪದ್ಮಂ ಮೇರುಪರ್ವತಕರ್ಣಿಕಮ್ |
ಚತುಷ್ಪಥಂ ಸಮುತ್ಪ ನ್ನಂ ವ್ಯಕ್ತಂ ಪಂಚಗುಣಂ ಮಹತ್‌ ||
(ವಾಯು.೩೪.೩೭)
[ಅವ್ಯಕ್ತದಿಂದ ಪೃಥ್ವೀಪದ್ಮವು ಉತ್ಪನ್ನವಾಯಿತು. ಮೇರು ಪರ್ವತವು ಈ ಪದ್ಮಕ್ಕೆ ಕಾರ್ಣಿಕ ಅಂದರೆ ಬೀಜ ವೃಕ್ಷ. ನಾಲ್ಕು ದೆಸೆಗಳ ರೂಪದ ದಳಗಳಿಂದಲೂ, ಪಂಚ ಗುಣಗಳಿಂದಲೂ ಯುಕ್ತವಾದುದಾಗಿದೆ ಈ ವಿರಾಟ ಪದ್ಮ.]
ಈ ಪೃಥ್ವೀಪದ್ಮದ ವರ್ಣನೆಯ ಓಘದಲ್ಲಿ ಪ್ರಸ್ತುತ ಪುರಾಣವು ‘ಪದ್ಮಾಕಾರಾ ಸಮುತ್ಪನ್ನಾ ಪೃಥಿವೀ ಸಘನದ್ರುಮಾ’ (೩೪.೪೪) ಎಂಬುದಾಗಿ ಹೇಳಿರುವುದಲ್ಲದೆ, ‘ಸನಾತನ ಲೋಕಪದ್ಮ’ ಎಂಬ ಸಂಕೇತದಿಂದಲೂ ಅದನ್ನು ನಿರ್ದೇಶಿಸಿದೆ (೩೪.೪೧, ೪೫). ಈ ಸನಾತನ ಲೋಕಪದ್ಮದ ಬೀಜ ಸೃಷ್ಟಿಯು ಸತ್ಯಮೂಲವಾದುದಾಗಿದ್ದು, ಅದರೊಳಗಿಂದಲೇ ಸಕಲ ದೇವಾಧಿದೇವತೆಗಳು ನಿರ್ಮಾನಗೊಂಡರು ಎಂಬುದಾಗಿಯೂ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ, ಅದರ ಅಪಾರವಾದ ಮಹಿಮೆಯನ್ನು ಹಿನ್ನೆಲೆಯಾಗಿಟ್ಟುಕೊಂಡಿರುವ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ.
ಪದಪಾತ್ರೆಯಲ್ಲಿ ಭೂಮಿಯ ದೋಹನ
ಪೃಥ್ವಿಯೇ ಒಂದು ಮಹಾನ್ ಕಮಲ, ಈ ಧೋರಣೆಯಿಂದಲೇ ಪೃಥ್ವಿಯನ್ನು ಪುರಾಣಗಳಲ್ಲಿ ಮಹಾಧೇನುವೆಂದು ಹೇಳಿರುವುದು. ಈ ಧೇನುವಿನ ದೋಹನ(ಹಾಲು ಕರೆದುಕೋ) ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ, ದೇವ, ದಾನವ, ಯಕ್ಷ, ಗಂಧರ್ವ, ಕಿನ್ನರ, ನಾಗ ಮುಂತಾದವರೆಲ್ಲ ತಂತಮ್ಮ ಆದ್ಯತಾನುಸಾರ. ಪುರಾಣಗಳು ಬಹುರತ್ನಳೆನಿಸಿದ ವಸುಂಧರೆಯಿಂದ ತಮಗೆ ಏನೆಲ್ಲ ಬೇಕೋ ಅದನ್ನು ಪ್ರಾಪ್ತಿ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿರುವುದನ್ನು ಅಮೂಲಾಗ್ರವಾಗಿ ಬಣ್ಣಿಸಿವೆ. ಪೃಥ್ವಿಯ ದೋಹನಕ್ಕೆ ಗಂಧರ್ವರು ತೊಡಗಿದ್ದಾಗ ದೋಗ್ಧನಾಗಿದ್ದವನು ನಾಟ್ಯಶಾಸ್ತ್ರ ಪಾರಂಗತವೆನಿಸಿದ ವರರುಚಿ ಎಂಬ ಗಂಧರ್ವ, ವತ್ಸ (ಕರು)ನಾಗಿದ್ದವನು ಚೈತ್ರರಥನೆಂಬ ಗಂಧರ್ವ, ದೋಹನಕ್ಕೆ ಬಳಸಲ್ಪಟ್ಟುದು ಪದ್ಮಪಾತ್ರೆ!’ ಎಂಬ ವರ್ಣನೆ ಪದ್ಮ ಪುರಾಣದಲ್ಲಿದೆ (೧೦.೨೪). ವಾಯು ಪುರಾಣದಲ್ಲಿಯೂ ಕಿಂಚಿತ್ ನಾಮಭೇದದ ಮೂಲಕ ಹೇಳಿರುವುದು ಇದನ್ನೇ:
ಪದ್ಮಪಾತ್ರೇ ಪುನರ್ದುಗ್ಧಾ ಗಂಧರ್ವೈರಪ್ಸರೋಗಣೈಃ |
ವತ್ಸಂ ಚಿತ್ರರಥಂ ಕೃತ್ವಾ ಶುಚೀನ್ ಗಂಧಾಸ್ತಥೈವ ಚ ||
ತೇಷಾಂ ವಿಶ್ವಾವಸುಸ್ತ್ವಾಸೀದ್‌ ದೋಗ್ಧಾ ಪುತ್ರೋ ಮುನೆಃ ಶುಚಿಃ |
ಗಂಧರ್ವರಾಜೋsತಿಬಲೋ ಮಹಾತ್ಮಾ ಸೂರ್ಯಸಂನಿಬಃ ||
(ವಾಯು.೬೨.೧೯೧ – ೧೯೨)
[ಯಾವಾಗ ಗಂಧರ್ವ – ಅಪ್ಸರರು ಪೃಥ್ವಿಯ ದೋಹನ ಮಾಡಲು ತೊಡಗಿದರೋ, ಆಗ ವಿಶ್ವಾವಸು ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಸೂರ್ಯಸದೃಶ ಬಲಶಾಲಿ ಗಂಧರ್ವ ರಾಜನು ಇದಕ್ಕೆ ದೋಗ್ಧನಾಗಿದ್ದ; ಚಿತ್ರರಥನನ್ನು ವತ್ಸನನ್ನಾಗಿಸಿ ಪದ್ಮಪಾತ್ರೆಯಲ್ಲಿ ಶುದ್ಧ ಸುಗಂಧದ ದೋಹನ ಮಾಡಲಾಯಿತು.]
ಗಂಧವತಿ ಪೃಥ್ವಿಯಲ್ಲಿನ ಸುಗಂಧ – ದ್ರವ್ಯಗಳನ್ನು ದೋಹನ ಮಾಡುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಗಂಧದ ಹುಚ್ಚಿನ ಗಂಧರ್ವರು ಯೋಜಿಸಿದರು. ಅದಕ್ಕಾಗಿ ಅವರ ಪದ್ಮಪಾತ್ರವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸುವಲ್ಲಿಯೂ ಪುರಾಣಗಳು ಉಚಿತವಾದ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನೇ ಪ್ರಕಟಿಸಿವೆ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಸಂಶಯವಿಲ್ಲ.
ಚರಾಚರಗಳ ಉತ್ಪತ್ತಿ ಸ್ಥಾನ
ವಾಯುಪುರಾಣವು ‘ಪೃಥ್ವೀದೋಹದ’ ದ ಉಪಸಂಹಾರದಲ್ಲಿ ಪೃಥ್ವಿಯ ಮಹಿಮೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳಿರುವ ವಿಚಾರಗಳೂ ಇಲ್ಲಿ ಚಿಂತನೀಯವಾದುವು:
ಸೈಷಾ ಧಾತ್ರೀ ವಿಧಾತ್ರೀ ಚ ಧಾರಣೀ ಚ ವಸುಂಧರಾ |
ದುಗ್ಧಾ ಹಿತಾರ್ಥಂ ಲೋಕಾನಾಂ ಪೃಥುನಾ ಇತಿ ನಃ ಶ್ರುತಮ್ ||
ಚರಾಚರಸ್ಯ ಲೋಕಸ್ಯ ಪ್ರತಿಷ್ಠಾ ಯೋನಿರೇವ ಚ ||
(ವಾಯು. ೬೨.೧೯೭)
[ಸರ್ವವನ್ನು ನಿರ್ಮಾಣ ಮಾಡುವವಳು, ಸರ್ವರನ್ನು ಧಾರಣೆ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿರುವವಳು ಆಕೆ. ಚರಾಚರಗಳಿಗೂ ಆಧಾರವಾಗಿರುವ (ಪ್ರತಿಷ್ಠಾ) ಮತ್ತು ಉತ್ಪತ್ತಿ ಸ್ಥಾನವಾಗಿರುವ (ಯೋನಿ) ವಸುಂಧರೆ ಪೃಥೆಯು ಲೋಕಹಿತಕ್ಕಾಗಿ ಹಾಲು ಕರೆದಳು ಎಂದು ನಾವು ಕೇಳಿದ್ದೇವೆ.]
ಇಲ್ಲಿ ಪುರಾಣಕಾರನು ಧಾತ್ರಿ – ವಿಧಾತ್ರಿ ವಸುಂಧರೆಯನ್ನು ಚರಾಚರಗಳ ‘ಪ್ರತಿಷ್ಠಾ’ ಮತ್ತು ‘ಯೋನಿ’ ಎಂದು ಕರೆದಿರುವುದು ಉಚಿತವಾಗಿದೆ. ‘ಪೃಥ್ವಿ’ ಯು ಈ ಬಗೆಯಲ್ಲಿ ಕೇವಲ ತನ್ನ ಪೃಥ್ವಿಗ್ರಹಕ್ಕಷ್ಟೇ ಸೀಮಿತವಾಗಿಲ್ಲ, ಸಕಲ ವಿಶ್ವಕ್ಕೂ ಮಾತೆಯಾಗಿರುವಳು ಎಂಬುದು ಗಮನೀಯ. ಎಂತಲೇ ಅದನ್ನು ‘ಚರಾಚರಸ್ಯ ಲೋಕಸ್ಯ ಯೋನಿಃ’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಪೃಥ್ವಿಯನ್ನು ಕಮಲರೂಪ (= ಪುಷ್ಕರಾಕಾರ)ಧಲ್ಲಿಯೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವುದರಿಂದಲೇ ಕಮಲವನ್ನು ‘ಚರಾಚರಗಳ ಯೋನಿ’ (ವಿಶ್ವದ ಉತ್ಪತ್ತಿ ಸ್ಥಾನ) ಎಂದು ಗುರುತಿಸಿರುವುದು. ನಮ್ಮ ವಾಙ್ಮಯದಲ್ಲಿ ರೂಢವಾಗಿರುವ ‘ಯೋನಿ ಕಮಲ’ದ ಪ್ರತೀಕ ಸಂಜ್ಞೆಯ ರಹಸ್ಯವಿರುದೂ ಈ ಪೃಥ್ವಿರೂಪದಲ್ಲಿಯೇ, ಅದರ ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿಯ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವಿದ್ದರೂ ಇದರಲ್ಲೇ ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವು ಗಮನಿಸಬೇಕು. ಕಮಲದ ಬಗೆಗಿನ ಈ ಕಲ್ಪನೆ ಕೇವಲ ಶಬ್ದಗಳಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಶಿಲ್ಪಗಳಲ್ಲಿಯೂ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿರುವುದು ಗಮನಾರ್ಹ.
 
[1] Myths and Symbols in Indian Art and Civilization : H.Zimmer, New York, 1947, pp.90 – 93

(೨)
ಜಲ ಮತ್ತು ಕಮಲ
ಕಮಲವು ಜಲದೊಳಗಿಂದ ಜನುಮವಡೆದಿರುವಂಥ ಪುಷ್ಟ. ಎಂತಲೇ ಅದಕ್ಕೆ ಜಲಜ, ವಾರಿಜ, ಅಬ್ಜ ಇತ್ಯಾದಿ ಜಲಸಂಬಂಧಿಯಾದ ಹೆಸರುಗಳಿವೆ. ಅಲ್ಲದೆ ವೈದಿಕ ಪ್ರತೀಕಗಳಲ್ಲಿ ಜಲ ಮತ್ತು ಕಮಲಗಳನ್ನು ಪರಿಗಣಿಸಿರುವುದು ಕೂಡಾ ಏಕರೂಪದಲ್ಲಿಯೇ. ಜಲವೇ ಸೃಷ್ಟಿಗೆ ಆದಿ ಕಾರಣ ಮತ್ತು ಜಲ – ಕಮಲದ ಏಕತ್ವದಿಂದ ಕಮಲವು ಸಕಲ ಸೃಷ್ಟಿಗೂ ತವರೆನಿಸಿದೆ ಎಂಬುದಾಗಿ ವೈದಿಕ ಋಷಿಗಳು ಹಾಗೂ ವೇದಾರ್ಥಗಳನ್ನು ಉಪಬೃಂಹಣಗೊಳಿಸಿದ ಪುರಾಣಕಾರರು ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ಅಗ್ನಿಯ ಜನ್ಮಸ್ಥಾನವೂ ಕಮಲವೇ ಎಂಬುದಾಗಿದೆ ವೈದಿಕ ಋಷಿಯೊಬ್ಬನ ಅಭಿಪ್ರಾಯ:
ತ್ವಮಾಗ್ನೇ ಪುಷ್ಕರಾದ್ ಅಧ್ಯಥರ್ವಾಂ ನಿರಮಂಥತ |
ಮೂರ್ಧ್ನೋ ವಿಶ್ವಸ್ಯ ವಾಘತಃ ||(ಋ.೬.೧೬.೧೩)
(ಹೇ ಅಗ್ನೇ, ವಿಶ್ವದ ಆದಿಕಾರಣವಾಗಿರುವ ಜಲದೊಳಗಿಂದ – ಕಮಲದೊಳಗಿಂದ – ಮಂಥನ ಮಾಡಿ ನಿನ್ನನ್ನು ಹೊರಗಡೆಗೆ ತೆಗೆದವನು ಪ್ರಜಾಪತಿ.)
ಈ ಋಚೆಯ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣವಾಗಿ ಶತಪಥ ಬ್ರಾಹ್ಮಣದಲ್ಲಿ (೬.೪.೨.೨) ‘ಆಪೋ ವೈ ಪುಷ್ಕರಮ್’ ಎಂದು ಹೇಳುವ ಮೂಲಕ ಜಲ – ಕಮಲದ ಏಕತ್ವವನ್ನೂ ಘೋಷಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅಗ್ನಿ ಅರ್ಥಾತ್ ವಿಶ್ವಚೇತನ ಹುಟ್ಟಿದುದು ಜಲದೊಳಗಿಂದ ಮತ್ತು ಕಮಲದಿಂದ. ಈ ವಿಚಾರವು ಜಲತತ್ತ್ವದ ಆದ್ಯತೆಯ ದ್ಯೋತಕವೇ ಸರಿ.
ಸಲಿಲಂ ಸರ್ವಂ ಆ ಇದಮ್ | (ಋ.೧೦.೧೨೯.೩)
ಅಥವಾ –
ಇದಮಗ್ರೇ ಸಲಿಲಮಾಸೀತ್ (ತೈ.ಸಂ.೫.೬.೪.೨ – ೩.)
(ಆರಂಭ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಸರ್ವವೂ ಚಂಚಲಮಯವಾದ ಜಲವಾಗಿತ್ತು.)
ಜಲತತ್ತ್ವದ ಆದ್ಯತೆಯ ಜಯಜಯಕಾರವು ಹೀಗೆ ವೈದಿಕ ವಾಙ್ಮಯಗಳಲ್ಲಿ ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಮೂಡಿ ಬಂದಿದೆ. ಆರಂಬಕ್ಕೆ ಸರ್ವವೂ ಚಂಚಲ ಜಲವಾಗಿತ್ತು; ‘ಸಲಿಲ’ (chaotic water) ವಾಗಿತ್ತು ಹಾಗೂ ಅದರಿಂದ ಅದರ ಪ್ರತೀಕವಾದ ಪುಷ್ಕರದಿಂದ ವಿಶ್ವಚೇತನವೊಂದರ ಉದಯವಾಯಿತು. ಈ ಸಮಗ್ರ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ತೈತ್ತರೀಯ ಸಂಹಿತೆಯು ಈ ಕೆಳಗಿನಂತೆ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಹೇಳಿದೆ:
ಇದಮಗ್ರೇ ಸಲಿಲಮಾಸೀತ್ |
ಸ ಪ್ರಜಾಪತಿಃ ಪುಷ್ಕರಪರ್ಣೇ
ವಾತೋಭೂತೋ ಲೇಲಾಯತ್ |
ಸ ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಂ ನಾವಿಂದತ |
ಸ ಏತದಪಾಂ ಕುಲ್ಯಾಂ ಅಪಶ್ಯತ್ |
ತಸ್ಮನ್ನಗ್ನಿಮಚಿನುತ |
ತತೋ ವೈ ಸ ಪ್ರತ್ಯತಿಷ್ಠತ್ | (ತೈ.ಸಂ.೫.೬.೪.೨ – ೩)
[ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲವೂ ‘ಸಲಿಲ’ – ಚಂಚಲ ಜಲ – ವಾಗಿತ್ತು; ಆಗ ಪ್ರಜಾಪತಿಯು ಪುಷ್ಕರಪರ್ಣದ ಮೇಲೆ ಓಲಾಡುತ್ತಿದ್ದನು. ಅದಕ್ಕೆ ಸ್ಥಿರತೆಯನ್ನು ತಂದು ಕೊಡುವುದಕ್ಕೆ ಆಗಲಿಲ್ಲ ಅವನಿಂದ. ಹಾಗಾಗಿ ಆತ ಜಲದ ಗರ್ಭದಲ್ಲಿ ಇಣುಕು ಹಾಕಿ ಅಲ್ಲಿದ್ದ ಅಗ್ನಿಯನ್ನು ಶಮನ ಗೊಳಿಸಿದ. ಅನಂತರ ಈ ಪೃಥ್ವಿ ಮತ್ತು ಸೃಷ್ಟಿಯು ಉದ್ಭವಗೊಂಡು ಪ್ರಜಾಪತಿಗೆ ‘ಪ್ರತಿಷ್ಠೆ’ಯು ಲಭ್ಯವಾಯಿತು.]
ಇಲ್ಲಿ ‘ಸಲಿಲ‘ವು ಆದಿತತ್ತ್ವದ ಅಸ್ಥಿರತೆಯ ಮತ್ತು ‘ಪುಷ್ಕರ’ ಹಾಗೂ ‘ಪುಷ್ಕರಪರ್ಣ‘ವು ಅದರ ಸ್ಥಿರತೆಯ ದ್ಯೋತಕವಾಗಿರುವುದು ಸುಷ್ಪಷ್ಟ.
ತೈತ್ತರೀಯ ಸಂಹಿತೆಯಲ್ಲಿ ಬಂದಿರುವ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಉತ್ತಪತ್ತಿಯ ಈ ದಿವ್ಯಕಥೆ (Myth)ಯು ತೈತ್ತರೀಯ ಅರಣ್ಯಕದಲ್ಲಿ ಕೊಂಚ ಭಿನ್ನ ರೂಪದಿಂದ ಅತರಿಸಿದೆ:
ಆಪೋ ವಾ ಆಸನ್ ಸಲಿಲಮೇವ |
ಸ ಪ್ರಜಾಪತಿರೇಕಃ ಪುಷ್ಕರಪರ್ಣೇ ಸಮಭವತ್ |
‘ಇದಂ ಸೃಜೇಯಮ್’ ಇತಿ | (ತೈ.ಆ.೧.೨೩.೧)
[ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲಿ ಸರ್ವವೂ ಚಂಚಲಮಯ ಜಲವಾಗಿತ್ತು. ಅಗ ಪ್ರಜಾಪತಿಯೊಬ್ಬನೇ ಅವತರಿಸಿದ್ದನು ಪುಷ್ಕರಪರ್ಣವೂ ಮೇಲೆ. ಅವನ ಅಂತರ್ಮನದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಭಾವ ಉದ್ಭವವಾಯಿತು, ‘ನಾನು ಈ ವಿಶ್ವವನ್ನು ನಿರ್ಮಾನ ಮಾಡಬಲ್ಲೆನೆ.’]
ಋಗ್ವೇದ, ತೈತ್ತರೀಯ ಸಂಹಿತೆ ಮತ್ತು ತೈತ್ತರೀಯ ಆರಣ್ಯಕಗಳಲ್ಲಿ ಕೊಂಚ ವ್ಯತ್ಯಾಸದೊಡನೆ ಹೇಳಲಾಗಿರುವ ಜಲ ಮತ್ತು ಕಮಲದ ಆದ್ಯತೆಯ ಮಹಿಮೆಯು ಶತಪಥ ಮತ್ತು ತೈತ್ತರೀಯ ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳಲ್ಲಿ ವರಾಹ ಕಥೆಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಬಂದಿರುವುದು. ಪ್ರಜಾಪತಿಯು ವರಾಹ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪೃಥ್ವಿಯನ್ನು ಆದಿ ಜಲದಿಂದ ಮೇಲೆತ್ತಿ ಹೊರಗೆ ತಂದನು. ಆ ಕಾರಣದಿಂದ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಉತ್ಪತ್ತಿಯ ಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಆತ ಅವಳಿಗೆ ಪ್ರಭುವಾದ ಎಂಬುದಾಗಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ ಶತಪಥ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ (೧೪.೧.೨.೧೧)ದಲ್ಲಿ. ತೈತ್ತರೀಯ ಬ್ರಾಹ್ಮಣವು ಅದನ್ನು ಈ ಕೆಳಗಣ ಶಬ್ದಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದೆ:
ಆಪೋ ವಾ ಇದಮಗ್ರೇ ಸಲಿಲಮಾಸೀತ್ |
ತೇನ ಪ್ರಜಾಪತಿರಶ್ರಾಮ್ಯತ್ | ‘ಕಥಮಿದಂ ಸ್ಯಾದ್’ ಇತಿ |
ಸೋ ಪಶ್ಯತ್ ಪುಷ್ಕರಪರ್ಣಂ ತಿಷ್ಠತ್‌ |
ಸೋsಮನ್ಯತ್ ‘ಅಸ್ತಿ ವೈ ತದ್ಯಸ್ಮಿನ್ ಇದಮಧಿತಿಷ್ಠತೀ’ ತಿ |
ಸ ವರಹೋ ರೂಪಂ ಕೃತ್ವೋಪನ್ಯಮಜ್ಜತ್ |
ಸ ಪೃಥಿವೀಂ ಅಧ ಆರ್ಚ್ಛತ್ |
ತಸ್ಯ ಉಪಹತ್ಯೋದಮಜ್ಜತ್ |
ತತ್ ಪುಷ್ಕರಪಣೋsಪ್ರಯಯತ್ | (ತೈ.ಬ್ರಾ.೧.೧.೩.೫ – ೬)
[ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲಿ ಚಂಚಲಮಯವಾಗಿ ಹೋಗಿತ್ತು ಸರ್ವಜಲವೂ. ಆ ಕಾರಣ ಪ್ರಜಾಪತಿಗೆ ಬೇಸರವುಂಟಾಯಿತು. ‘ಇದು ಹೇಗೆ ಆಗಬಹುದು?’ ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆ ಹುಟ್ಟಿ ಕೊಂಡಿತು ಅವನಲ್ಲಿ ಜಲದ ಮೇಲೆ ಸ್ಥಿರವಾಗಿದ್ದ ಪುಷ್ಕರಪರ್ಣವನ್ನು ನೋಡಿದ ಆತ, ‘ಯಾವುದರ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಹೀಗೆ ಇದು ಸ್ಥಿರವಾಗಿದೆ, ಇದಕ್ಕೆ ಏನಾದರೂ ಕಾರಣ ಇರಲೇಬೇಕು’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಯೋಚಿಸಲಾರಂಭಿಸಿದ. ಕೊನೆಗೆ ವರಾಹರೂಪ ಧರಿಸಿಕೊಂಡ ಅವನು ಆ ಪುಷ್ಕರಪರ್ಣದ ಪಕ್ಕದಿಂದ ಮುಳುಗಿ ಅವಲೋಕಿಸಿದಾಗ, ಜಲದ ಕೆಳಗೆ ಪೃಥ್ವಿಯಿರುವುದು ಕಂಡಿತು. ಅದನ್ನು ಮೇಲೆತ್ತಿ ತಂದ ಆತ ಪುಷ್ಕರಪರ್ಣದ ಮೇಲೆ ಇಟ್ಟನು.]
ಹಿರಣ್ಯಾಕ್ಷನು ಭೂದೇವಿಯನ್ನು ಸಮುದ್ರದಲ್ಲಿ ಮುಳುಗಿಸಿಟ್ಟಾಗ, ಪೃಥ್ವಿಯ ಉದ್ಧಾರಕ್ಕಾಗಿ ವರಾಹ ಅವತಾರವನ್ನು ಎತ್ತಿದವನು ವಿಷ್ಣು. ವರಾಹನು ಸಮುದ್ರದಲ್ಲಿ ಮುಳುಗಿ ಹಿರಣ್ಯಾಕ್ಷನನ್ನು ವಧಿಸಿ, ತನ್ನ ದಂತಾಗ್ರದ ಮೇಲೆ ಪೃಥ್ವಿಯನ್ನಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ಸಮುದ್ರದಿಂದ ಮೇಲಕ್ಕೆ ತಂದ ಕಥೆ ಇದೆ. ಮುಂದೆ ಬಂದ ಪುರಾಣ ವಾಙ್ಮಯದಲ್ಲಿನ ಈ ಕಥೆಯು ಮೂಲತಃ ವೈದಿಕ ಸೃಷ್ಟಿಯುತ್ಪತ್ತಿ ಕಥೆಯಿಂದಲೇ ವಿಕಸಿತಗೊಂಡುದಾಗಿರುವುದೆಂದು ಮತ್ತೆ ಹೇಳಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ.
ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿಯ ಜಲದ (Procreative Waters) ಪ್ರತೀಕವೇ ಕಮಲವೆಂಬ ಕಲ್ಪನೆ ವೈದಿಕ ವಾಙ್ಮಯದಲ್ಲಿ ಪೂರ್ಣತಃ ಖಚಿತವಾಗಿರುವಂತಹದ್ದು ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಯಾವ ಸಂಶಯವೂ ಇಲ್ಲ. ಅಲ್ಲದೆ ‘ಜಲ’ವೆಂಬ ಆದಿತತ್ತ್ವದ ಸೃಜನಶೀಲ ರೂಪವೆನಿಸಿದೆ ‘ಕಮಲ’. ಕಮಲಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಈ ಭಾವವು ವೈದಿಕ ಋಷಿಗಳ ಮನಃಕೋಶದಲ್ಲಿ ಶತದಳಗಳಾಗಿ ಅರಳಿದೆಯೆಂದು ಹೇಳಿದಲ್ಲಿ ಅತಿಶಯೋಕ್ತಿ ಎನಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ವೈದಿಕ ಋಷಿಗಳ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಈ ಕಮಲವೇ ಸಕಲ ಸೃಷ್ಟಿಗೂ ತವರು.
ವಿಷ್ಣುವಿನ ನಾಭಿಕಮಲ
ಸೃಷ್ಟಿಯ ಉತ್ಪತ್ತಿಯನ್ನು ಕುರಿತ ವೈದಿಕ ಪರಿಕಲ್ಪನೆಗಳು ಪುರಾಣದಲ್ಲಿ ಅಧಿಕ ಪ್ರಗಲ್ಭವೂ, ಕಾವ್ಯಾತ್ಮಕವೂ ಆದ ರೂಪವನ್ನು ಪಡೆದಿವೆ. ಪರಮಾತ್ಮನಾದ ವಿಷ್ಣುವು ಈ ಅನಂತ ಜಲ ರಾಶಿಯಲ್ಲಿ ಸಾನಂದವಾಗಿ ಕ್ರೀಡಿಸುತ್ತಿದ್ದ. ಆತನು ತನ್ನ ನಾಭಿಯಿಂದ ಒಂದು ಸಹಸ್ರದಳದ ಸುವರ್ಣ ಕಮಲವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿದ, ಸೂರ್ಯನಂತೆ ಅನುಪಮ ಕಾಂತಿಯುಕ್ತವಾಗಿತ್ತು ಅದು. ಶರತ್ಕಾಲದ ಸೂರ್ಯನಂತೆ ಸುಂದರವಾಗಿದ್ದ ಈ ಕಮಲವು ಅಗ್ನಿಜ್ವಾಲೆಯಂತೆ ದೈದೀಪ್ಯ ಮಾನವೂ ಆಗಿ ಹೊಳೆಯುತ್ತಿತ್ತು. ಅಸಂಖ್ಯ ಯೋಜನೆಗಳಷ್ಟು ವಿಸ್ತೃತವಾಗಿದ್ದ ಆ ವಿರಾಟ್ ಸುವರ್ಣ ಕಮಲದಲ್ಲಿ ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತನಾದ ಚತುರ್ಮುಖ ಬ್ರಹ್ಮನು ಉದಯಿಸಿದ. ಯಾವ ವಿರಾಟ್ ಕಮಲದಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮನು ಹುಟ್ಟಿದನೋ ಅದನ್ನು ಪುರಾಣವಿದರು ಪೃಥ್ವಿಯ ಉತ್ತಮ ರೂಪವೆಂದು ಹೇಳಿರುವರು. ಈ ಪದ್ಮಾಕಾರ ಪೃಥ್ವಿ ಮಂಡಲದ ನಾಲ್ಕೂ ಬದಿಗಳಲ್ಲಿ ಚತಃ ಸಮುದ್ರವಿದೆ. ಈ ಪ್ರಕಾರದಲ್ಲಿ ನಾರಾಯಣನ ಒಂದು ಸಾಮಾನ್ಯ ಇಚ್ಛೆಯಿಂದಲೇ ಪುಷ್ಕರಾಕಾರವೂ ಕಮಲಾಕಾರವೂ ಆದ ಪೃಥ್ವಿಯು ಹುಟ್ಟಿದುದು. ಹಾಗಾಗಿಯೇ ಅವಳ ಉತ್ಪತ್ತಿಯ ವೃತ್ತಾಂತವನ್ನು ಸಾಂಕೇತಿಕವಾಗಿ ‘ಪುಷ್ಕರ’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಕರೆದಿರುವುದು. ಪೃಥ್ವಿಯ ಈ ಪದ್ಮರೂಪತ್ವ ಮತ್ತು ಸೃಷ್ಟಿಯ ಪದ್ಮೋತ್ಭವತ್ವವನ್ನು ಅರಿತಿರುವುದರಿಂದಲೇ ಮಹರ್ಷಿಗಳು ಯಜ್ಞದಲ್ಲಿ ಪದ್ಮದ ವಿಧಾನವನ್ನು ರೂಪಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. (ಮತ್ಸ್ಯ, ೧೬೮.೧೫ – ೧೬;೧೬೯.೧ – ೧೮.)
ಪುರಾಣಗಳು ಈ ಬಗೆಯಲ್ಲಿ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಉತ್ಪತ್ತಿಕಾರಕವಾದ ಕಮಲವನ್ನು ಜಲಶಾಯಿಯಾದ ವಿಷ್ಣುವಿನ ನಾಭಿಯೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸಿವೆ. ಇದರಿಂದ ವಿಷ್ಣುವಿನ ರೂಪ ಹಾಗೂ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿ ಕಮಲ ಮತ್ತು ಕಮಲಾ (ಲಕ್ಷ್ಮಿ ಮತ್ತು ಪೃಥ್ವಿ) ಇವುಗಳ ದೃಢ ಸಂಬಂಧವು ಪ್ರಾಪ್ತವಾಯಿತು.
ಲೀಲಾಕಮಲ
‘ಲೀಲಾಕಮಲ‘ವೂ ಕಮಲದ ಪ್ರತೀಕ ಸಮೃದ್ಧವೇ ಆಗಿದೆ. ಕೈಯೊಳಗಣ ಲೀಲಾಕಮಲದಿಂದ ಭಕ್ತನ ಪೂಜೆ ಮಾಡುವವ ಭಗವಂತ (ಜ್ಞಾ.೧೨.೨೨೧), ಈ ಸರ್ವಸೃಷ್ಟಿಯೂ ಅವನ ಲೀಲೆಯಷ್ಟೆ’, ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತಿದೆ ಲೀಲಾಕಮಲ. ನಮ್ಮ ದೇವತಾ ಸಮೂಹದದಲ್ಲಿ ಕೈಯಲ್ಲಿ ಲೀಲಾಕಮಲವನ್ನು ಧಾರಣೆ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿರುವ ಅನೇಕ ದೇವತೆಗಳಿದ್ದಾರೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಸಂಸ್ಕೃತ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಇಂಥ ಅನೇಕ ನಾಯಿಕೆಯರೂ ಚಿತ್ರಿತರಾಗಿರುವರು. ‘ಹಸ್ತೇ ಲೀಲಾಕಮಲಮಲಕೇ ಬಾಲಕುಂದಾನುವಿದ್ದಮ್’ ಪುಷ್ಪಾಲಂಕೃತ ಯಕ್ಷಿಣಿಯು ಹೀಗೆ ನಮಗೆ ಭೇಟಿಯಾಗುತ್ತಾಳೆ. ಅಂತೆಯೇ ತನ್ನ ಕೈಯಲ್ಲಿನ ಲೀಲಾಕಮಲದಿಂದ ಪ್ರಿಯನನ್ನು ಥಳಿಸಿದ ಪರಾಂಗನೆಯೊಬ್ಬಳು ಅವನ ಕಣ್ದುಂಬುವ ಪ್ರಣಯಿನಿಯಾಗಿಯೂ ಭೇಟಿಯಾಗುವುದುಂಟು. ಸಮ್ರಾಟನ ಕೈಯಲ್ಲಿ ಶೋಭಾಯಮಾನವಾಗಿ ಕಾಣುವ ಲೀಲಾಕಮಲದ ಪ್ರತೀಕ ವೈಭವವನ್ನು ಯಶಸ್ತಿಲಕ ಚಂಪೂವಿನ ಕರ್ತೃವು ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸಿರುವ ರೀತಿ ಗಮನಿಸುವಂತಹದ್ದು:
ಶ್ರೀಲೀಲಾಕಮಲ ತವಾವನಿಪತೇ ಸಾಮ್ರಾಜ್ಯಚಿಹೂನಂ ಮಹತ್
ಕೀರ್ತ್ಯುತ್ಪತ್ತಿಕೇತನಂ ಕ್ಷಿತಿವಧೂವಿಶ್ರಾಮಧಾಮಸ್ವಯಮ್ |
ಲಕ್ಷ್ಮೀವಿಭ್ರದರ್ಪಿಣಂ ಕುಲಗೃಹಂ ರಾಜ್ಯಾಧಿದೇವ್ಯಾಃ ಪುನಃ |
ಕ್ರೀಡಾಸ್ಥಾನಮಿದಂ ವಿಭಾತಿ ಭವನಂ ವಾಗ್ದೇವತಾಯಾ ಇವ ||
[‘ಯಶಸ್ತಿಲಕ ಚಂಪೂ‘, ಕಾವ್ಯಮಾಲಾ ಆವೃತ್ತಿ, ೨.೨೪೩ – ೨೫೪]
[ಹೇ ಭೂಪತಿ! ನಿನ್ನ ಹಸ್ತಗಳಲ್ಲಿನ ಈ ಲೀಲಾಕಮಲವು ಮಹಾನ್ ಸಾಮ್ರಾಜ್ಯ ಚಿಹ್ನವೇ ಹೌದು; ಅಂತೆ ಕೀರ್ತಿಯ ಉತ್ಪತ್ತಿ ಸ್ಥಾನವೂ ಆಗಿದೆ; ಪೃಥ್ವಿರೂಪಳಾದ ರಾಣೀಯ ಸಾಕ್ಷಾತ್‌ ವಿಶ್ರಾಮಧಾಮವೂ ಆಗಿದೆ; ಲಕ್ಷ್ಮಿಯ ಲೀಲೆಗಳಿಂದ ತುಂಬಿದ ಅದು ಅವಳಿಗೆ ತವರು ಮನೆ; ರಾಜ್ಯದ ಅಧಿಷ್ಠಾತ್ರಿ ದೇವಿಯ ಕ್ರೀಡಾಸ್ಥಾನ; ಅಲ್ಲದೆ ವಾಗ್ದೇವತೆಯ ಭವನವೂ ಆಗಿದೆ!] ಕಮಲದ ಪ್ರತೀಕ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವು ಇಲ್ಲಿ ಸಹಸ್ರ ದಳವಾಗಿ ಅರಳಿರುವುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿಯೇ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ.
ಕಮಲಶೀರ್ಷಾ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ
‘ಚರಾಚರಗಳ ಯೋನಿ’ ಯಾದ ಭೂದೇವಿಯನ್ನು ಯಥಾರ್ಥವಾಗಿಯೇ ಪುರಾಣಕಾರರು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅಂತೆಯೇ ಅವಳ ಪ್ರಸವಾವಸ್ಥೆಯ – ವಿಶ್ವಕ್ಕೇ ಜನುಮ ನೀಡುವ ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿನ – ಅನೇಕ ಮೂರ್ತಿಗಳು ಬೇರೆಬೇರೆ ಸ್ಥಳಗಳಲ್ಲಿ ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿವೆ. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿ ನೇವಾಸೇ, ತೇರ, ಜಯರಾಮ ಸ್ವಾಮಿಯ ವಡಗಾಂವ್, ಮಾಹೂರಝರಿ ಇತ್ಯಾದಿ; ಕರ್ನಾಟಕದಲ್ಲಿ ಮಹಾಕೂಟ, ಸಿದ್ಧನಕೋಟೆ(ಕೊಳ್ಳ) ಇತ್ಯಾದಿ; ಆಂಧ್ರದಲ್ಲಿ ಆಲಂಪುರ, ಸಂಗಮೇಶ್ವರ ಇತ್ಯಾದಿ; ಹಾಗೆಯೇ ಉತ್ತರ ಭಾರತದ ಭೀಟಾ – ಈ ಸ್ಥಳಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಇಂಥ ಮೂರ್ತಿಗಳು ಲಭ್ಯವಾಗಿವೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ಉತ್ಖನನದಲ್ಲಿ ದೊರೆತುವುಗಳಾದರೆ, ಮತ್ತೆ ಕೆಲವು ಈಗಲೂ ಮಂದಿರಗಳಲ್ಲಿ ಪೂಜಾ ವಿಗ್ರಹಗಳಾಗಿವೆ. ಮಹಾಕೂಟ ಮತ್ತು ಆಲಂಕಪುರಗಳಂತೂ ಈ ದೇವಿಯ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಉಪಾಸನಾ ಕೇಂದ್ರಗಳೇ ಆಗಿದ್ದವು. ಸ್ತ್ರೀಯರು ಸಂತಾನ ಪ್ರಾಪ್ತಿಗೋಸ್ಕರ ಈ ದೇವತೆಯನ್ನು ಉಪಾಸನೆ ಮಾಡುತ್ತಿದ್ದರು ಎಂಬ ಬಗ್ಗೆ ಈ ಒಂದು ಸ್ಪಷ್ಟ ಕಲ್ಪನೆಯು ಸಾಧ್ಯವಾಗಿದೆ.
ಈ ದೇವಿಯನ್ನು ಕೆಲವು ಸ್ಥಳಗಳಲ್ಲಿ ಜೋಗುಳಾಂಬಾ, ಎಲ್ಲಮ್ಮ, ರೇಣುಕಾ ಎಂಬುದುದಾಗಿಯೂ, ಕೆಲವೆಡೆ ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ ಎಂಬುದಾಗಿಯೂ ಕರೆದಿರುತ್ತಾರೆ. ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ಎಂಬುದು ಲಂಜಾ, ಲಂಜಿಕಾ(ನಗ್ನ) ಎಂಬುದರ ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣವಾದ ರೂಪ. ಈ ಬಗೆಯಲ್ಲಿ ರೂಪ ದರ್ಶಕವಾದ ಹೆಸರೊಂದು ಬಂದಿರುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ, ಈ ದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿ ಪ್ರಸವಾವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿರುವ ನಗ್ನ ಸ್ತ್ರೀಯೊಬ್ಬಳ ಸೊಂಟದವರೆಗಿನ ಇಲ್ಲವೆ ಸ್ಕಂದಗಳವರೆಗಿನ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಇರುವುದು. ಸ್ಕಂದದವರೆಗೆ ಇರುವ ಮೂರ್ತಿಗಳು ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿರುವುದರಲ್ಲಿ ಮೂರ್ತಿಯ ಶಿರದ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಕಮಲದ ಹೂವನ್ನು ಇಡಲಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಜೊತೆಗೆ ಎರಡೂ ಕೈಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಕಮಲಗಳನ್ನು ಕಾಣಬಹುದಾಗಿದೆ. ಕೆಲವು ಮೂರ್ತಿಗಳ ಪೃಷ್ಠ ಭಾಗದ ನಾಲ್ಕೂ ಬದಿಗಳನ್ನು ನಾಲ್ಕು ಕಮಲಗಳನ್ನು ಕೆತ್ತಲಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಈ ‘ಕಮಲಶೀರ್ಷಾ’ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ಮೂರ್ತಿಗಳು ಕಮಲ ಮತ್ತು ಪೃಥ್ವಿ ಏಕಾತ್ಮಕ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಪ್ರಕಟಪಡಿಸುವುವಾಗಿವೆ.
ವ್ಯಾಘ್ರೇಶ್ವರಿಯ ನಾಮರಹಸ್ಯ
ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿರುವ ಒಂದು ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ಸ್ಥಾನವು ‘ವ್ಯಾಘ್ರೇಶ್ವರಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗಿದೆ. ಅದು ದಕ್ಷಿಣ ರೈಲ್ವೆಯ ಮಚಲೀಪಟ್ಟಣಂ – ಬೇಝವಾಡ – ಹುಬ್ಬಳ್ಳಿ – ಈ ರೈಲು ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಹೊಸಕೋಟೆ ನಿಲ್ದಾಣದಿಂದ ಹದಿನೈದು ಮೈಲು ದೂರಕ್ಕೆ (ಮುನಿರಾಬಾದಿಗೆ ಸಮೀಪವಾಗಿರುವ ಹುಲಗಿ ಎಂಬ ಗ್ರಾಮ). ತುಂಗ – ಭದ್ರಾನದಿಯ ದಡದ ಮೇಲಿದೆ ಈ ತಾಣ. ನದಿಯ ಒಂದು ತೀರದ ಮೇಲೆ ದೇವಿಯ ಮಸ್ತಕವೂ, ಮತ್ತೊಂದು ಮೇಲಿದೆ ಈ ತಾಣ. ನದಿಯ ಒಂದು ತೀರದ ಮೇಲೆ ದೇವಿಯ ಮಸ್ತಕವೂ, ಮತ್ತೊಂದು ತೀರದ ಮೇಲೆ ಆಕೆಯ ದೇಹವೂ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿದೆ. ಸ್ಥಳೀಯರು ಕರೆಯುವಂತೆ ಈಕೆ ‘ಶ್ರೀರಾಮಚಂಡೀಶ್ವರಿ’ ಅಥವಾ ‘ಪರಶೂರಾಮನ ಮಾತೆ’. (ಇಂದು ಈ ದೇವತೆಯನ್ನು ಹುಲಿಗೆಮ್ಮ ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಿದ್ದಾರೆ.) ಪರಶುರಾಮನು ತನ್ನ ತಾಯಿ ರೇಣುಕಾಳನ್ನು ತಂದೆಯ ಆಜ್ಞಾನುಸಾರ ಶಿರಚ್ಛೇದನ ಮಾಡಿದ. ಆ ಕಾರಣವೇ ಆಕೆಯ ಮಸ್ತಕ ಮತ್ತು ದೇಹ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಸ್ಥಳಗಳಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವುದು ಎಂಬುದಾಗಿ ಸ್ಥಳೀಯರ ಹೇಳುವ ಕಥೆ.[1]ಇದರ ವಿದಿತಾರ್ಥವೆಂದರೆ ದೇಹರೂಪವಾಗಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವ ಈ ರೇಣುಕಾ ಮೂರ್ತಿಯು ಸೃಷ್ಟಿಶೀಲ ರೂಪದ ಉತ್ತಾನಪಾದ ಅದಿತಿಯ ಮೂರ್ತಿಯಾಗಿದ್ದಿರಬೇಕು. ಇಂಥ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ರೇಣುಕಾ ಎಂದು ಕರೆಯುವುದು ಹಾಗೂ ಅವಳ ಶಿರೋಹೀನತೆಯ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣವಾಗಿ ಪರಶುರಾಮನ ಶಿರಚ್ಛೇದನ ಕಥೆಯನ್ನು ಹೇಳುವುದು ಅತ್ಯಂತ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವೇ. ರೇಣುಕೆಯನ್ನು ಒಪ್ಪಿರುವುದು ಕೂಡ ಅದಿತಿಯ ಅವತಾರವೆಂಬುದಾಗಿಯೇ.
ಆದರೆ ಈ ದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿಗೆ ‘ವ್ಯಾಘ್ರೇಶ್ವರಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರುದುದೇಕೆ? ವ್ಯಾಘ್ರವನ್ನು ವಾಹನವಾಗಿ ಹೊಂದಿರುವ ಸಾಯುಧಳಾದ ದುರ್ಗೆಯಂತೂ ಇಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿಲ್ಲ. ಬದಲಾಗಿ ಕೇವಲ ಸೃಜನೇಂದ್ರಿಯ ರೂಪದಲ್ಲಿರುವ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ‘ವ್ಯಾಘ್ರೇಶ್ವರಿ’ ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಿರುವುದಾದರೂ ಏಕೆ? ರೂಪ ಮತ್ತು ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಅಸಾಂಗತ್ಯವಿರುವುದಂತೂ ನಿಸ್ಸಂಶಯ. ಕೇವಲ ತಪ್ಪು ಕಲ್ಪನೆಯಿಂದ ಹೀಗೆ ಹೆಸರಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿರಬಹುದೆಂದು ಹೇಳಬಹುದೇ? ಭಕ್ತರ ಅಜ್ಞಾನದಿಂದ ವಿಚಿತ್ರ ಮೂರ್ತಿಗೆ ವಿಚಿತ್ರ ಹೆಸರು ಕೊಡುವುದು ಅಥವಾ ವಿಚಿತ್ರವಾದ ಕಥೆಯಿಂದಲೇ ಅದರ ಸ್ಪಷ್ಟಕೀರಣ ಮಾಡುವುದು ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಿರಬಹುದು. ಆದರೆ ಇಂಥ ವಿರುದ್ಧ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯ ಹಿಂದೆಯೂ ಮೂಲರೂಪದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಆಧಾರವಿದ್ದೇ ಇರುತ್ತದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಲಕ್ಷ್ಮೀಯು ಶೇಷಶಾಯಿ ವಿಷ್ಣುವಿನ ಚರಣಸ್ಪರ್ಶ ಮಾಡುತಿರುವ ದೃಶ್ಯಕ್ಕೆ ಇರುವ ಒಂದು ವಿಚಿತ್ರವಾದ ಕಥೆ ಇದೆ. ಕೆಲವು ಜನಾಂಗಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಲ್ಪಡುವ ಈ ಕಥೆ ನನಗೆ ಕ್ಷೇತ್ರಕಾರ್ಯದ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಗಮನಕ್ಕೆ ಬಂತು.[2]ಅದು ಇಂತಿದೆ: ಉನ್ಮತ್ತನಾದ ವ್ಯಕ್ತಿಯೊಬ್ಬನು ಒಮ್ಮೆ ತನ್ನ ಪ್ರೀತಿಯ ತಂಗಿಯನ್ನು ಕಾಲಿನಿಂದ ಝಾಡಿಸಿ ಒದ್ದನು. ಈ ಅಪರಾಧದಿಂದ ಅವನ ಕಾಲಿಗೆ ಹುಳು ಬಿದ್ದವು. ಅಣ್ಣನ ಬಗ್ಗೆ ಅತೀವ ಪ್ರೀತಿಯನ್ನು ಹೊಂದಿದ ತಂಗಿಯು ತನಗಾದ ಅವಮಾನವನ್ನು ಲೆಕ್ಕಿಸದೆ ಅಣ್ಣನ ಸಂಕಷ್ಟದಿಂದ ವಿಹ್ವಲಗೊಂಡಳು. ಅವನ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ನೋಡಲಾಗದ ಆಕೆ ಸದಯಾಶೀಲ ಕರುಣೆಯಿಂದ ಅವರ ಕಾಲಿನಲ್ಲಿದ್ದ (ಬಿದ್ದಿದ್ದ) ಹುಳುಗಳನ್ನು ಒಂದೊದಾಗಿ ತೆಗೆಯುತ್ತಾ ಕುಳಿತಳು. ಈ ಪ್ರಸಂಗ ಚಿತ್ರಣವೇ ಶೇಷಶಾಯಿ ಮೂರ್ತಿಯಾಗಿದೆ ಎಂಬುದು ಈ ಜನರ ನಂಬಿಕೆ. ಈ ಬಗೆಯ ವಿಪರೀತ(ವಿರುದ್ಧ) ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಅಜ್ಞಾನದಿಂದ ಉಂಟಾಗುವುದಕ್ಕೆ ಶೇಷಶಾಯಿ ಮೂರ್ತಿಯಲ್ಲಿಯೂ ಆಧಾರವಿರುವುದು ಸ್ಪಷ್ಟ. ಒಬ್ಬ ಪುರುಷ ಮಲಗಿದ್ದಾನೆ; ಒಬ್ಬ ಸ್ತ್ರೀ ಅವನ ಕಾಲ ಬಳಿಯಲ್ಲಿ ಕುಳಿತಿದ್ದಾಳೆ’ ಆ ಪುರುಷನ ಒಂದು ಕಾಲು ಅಲ್ಲಿ ಕುಳಿತ ಸ್ತ್ರೀಯ ಕೈಯಲ್ಲಿದೆ. ಈ ದೃಶ್ಯವೇ ಸಾಕು ಮೇಲಣ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ಕಥೆಯೊಂದು ಹುಟ್ಟಿಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೆ.
ಆದರೆ ಹೊಸಪೇಟೆಯ ಬಳಿಯ ದೇವಿಯ ಹೆಸರು ವಿಚಿತ್ರವೇ, ಕಾರಣ ಇದು ಸೃಜನೇಂದ್ರಿಯ ರೂಪದ್ದು. ‘ವ್ಯಾಘ್ರೇಶ್ವರಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಆಕೆಗೆ ಬರುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗುವಂತಹ ಯಾವುದೇ ಹುಲಿಯಾಗಲೀ, ಹುಲಿಯಂತೆ ಭಾಸವಾಗುವ ಶಿಲ್ಪವಾಗಲೀ ಅಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲ. ಆದಾಗ್ಯೂ ಆಕೆಗೆ ‘ವ್ಯಾಘ್ರೇಶ್ವರಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಪ್ರಾಪ್ತವಾದುದಾದರೂ ಏಕೆ? ಮತ್ತು ಹೇಗೆ? ಜನರ ಮನಸ್ಸು ವಿಚಿತ್ರ ವಿಚಿತ್ರವಾದುದರೆಡೆಗೆ ತುಡಿಯುತ್ತಿರುತ್ತದೆ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಯಾವ ಸಂಶಯವೂ ಇಲ್ಲ. ಕಲ್ಪನಾ ಸ್ವರ್ಗದಲ್ಲಿ ವಿಹರಿಸುತ್ತಿದ್ದರೂ ಅದಕ್ಕೆ ಕೊಂಚವಾದರೂ ವಾಸ್ತವ ವಿಚಾರದ ಪಾತಳಿಯೊಂದು ಇದ್ದೇ ಇರುತ್ತದೆ.
ಅಲ್ಲದೆ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ಈ ತಾಣವಿರುವುದು ಕನ್ನಡಭಾಷೆಯ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ. ಕನ್ನಡ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ‘ವ್ಯಾಘ್ರ’ದ ತದ್ಭವ ರೂಪ ‘ಬಗ್ಗ’ ಎಂದಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಕನ್ನಡದಲ್ಲಿ ‘ಬಗ್ಗ’ ಎಂಬುದು ಒಂದು ದೇಶ್ಯ ಶಬ್ದವಾಗಿದ್ದು, ಅದಕ್ಕಿರುವ ಅರ್ಥ ‘ಕಮಲ’. ಅಂದರೆ –
ಬಗ್ಗ (ವ್ಯಾಘ್ರ: ಸಂಸ್ಕೃತ) – ಹುಲಿ
ಬಗ್ಗ(ಕನ್ನಡ) – ಕಮಲ.
‘ಬಗ್ಗ’ ಶಬ್ದಕ್ಕಿರುವ ಈ ಎರಡು ಅರ್ಥಗಳು ಎದುರಾದಾಗ ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಬರುವ ವಿಚಾರವೆಂದರೆ, ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ಮೂರ್ತಿಯ ಶಿರದ ಭಾಗದಲ್ಲಿ, ಸ್ತನಗಳ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಹಾಗೂ ಸಾನ್ನಿಧ್ಯದಲ್ಲಿ ಇರುವ ಕಮಲಗಳು. ಕಮಲಗಳೇ ಪ್ರಧಾನವಾಗಿರುವ ಅಂಶದ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಿಂದ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ಮೂರ್ತಿಗೆ ಯಥಾರ್ಥವಾಗಿ ‘ಕಮಲೇಶ್ವರಿ’ ಅಥವಾ ‘ಬಗ್ಗೇಶ್ವರಿ’ ಎಂದು ಕರೆದಿರಬಹುದಾಗಿದೆ. ಈ ‘ಬಗ್ಗೇಶ್ವರಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರೇ ಕ್ರಮೇಣ ಸಹಜವೆಂಬಂತೆ ‘ವ್ಯಾಘ್ರೇಶ್ವರಿ’ಯಾಗಿ ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣಗೊಂಡಿದ್ದಿರಬೇಕು. ಉದ್ದೇಶ ಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಅರ್ಥಾಂತರಗೊಳಿಸುವ ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣಕ್ಕೆ ಈ ಕ್ಷೇತ್ರದ ಹೆಸರು ಬಹಳ ಒಳ್ಳೆಯ ನಿದರ್ಶನ.
ಸುಭಗತೆಯ ಉಪಮಾನ
ಈ ಅಪತ್ರಿಮ ಪುಷ್ಪವು ಭಾರತೀಯ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಕೇವಲ ಸೃಷ್ಟಿಶೀಲ ಹಾಗೂ ಸಮೃದ್ಧಿಯಾಗಿ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ಸುಂದರತೆ, ಕೋಮಲತೆ, ಮೃದುತ್ವ, ಸುಖಸ್ಪರ್ಶ ಹಾಗೂ ಸುದೈವದ ಪ್ರತೀಕವೂ ಆಗಿದೆ.[3]ಸ್ತ್ರೀಯ ಸೌಂದರ್ಯ ವರ್ಣನೆಯಲ್ಲಿ ಮುಖಕಮಲ, ನೇತ್ರಕಮಲ ಎಂದು ಮುಂತಾದ ರೂಪಗಳು ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಬಳಕೆಯಾಗುವುದುಂಟು. ಸೌಂದರ್ಯದ ಸುಸಂಗತ ಉಪಮಾನವಾಗಿ ಕಮಲವನ್ನು ಹೇಳುವರು. ನಾನಾ ದೇವಾನುದೇವತೆಗಳ ರೂಪವರ್ಣನೆಯಲ್ಲಿಯಂತೂ ಕಮಲದ ಉಪಮಾನವನ್ನು ಸಾತತ್ಯಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಬಳಸಿಕೊಂಡು ಬರಲಾಗಿದೆ. ದೇವತೆಗಳ ಮತ್ತು ದೇವ ಸದೃಶ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳ ಚರಣದರ್ಶನ ಪಡೆಯುವುದು, ಅವರ ಚರಣಗಳಲ್ಲಿ ಲೀನವಾಗುವುದನ್ನು ಭಕ್ತಿಯ ಪ್ರಕರ್ಷತೆಯಾಗಿಯೂ ಮಾನ್ಯ. ಆ ಚರಣಗಳನ್ನು ‘ಚರಣಕಮಲ’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಗೌರವಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಕರೆಯುವುದು ಸರ್ವೇಸಾಮಾನ್ಯ. ಅಲ್ಲಿ ಲೀನವಾಗಲಿಚ್ಛಿಸುವ ಭಕ್ತನು ‘ಚರಣಕಮಲ ವಿ.ಲಿಂದಾಯಮಾನ‘ನಾಗುವುದು ತನಗೆ ಧನ್ಯವೆಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅನೇಕ ದೇವತೆಗಳು ಕೈಯಲ್ಲಿ ಕಮಲಧಾರಣ ಮಾಡಿದ್ದರೆ, ಕೆಲವು ಪೀಠಗಳೇ ಕಮಲ ರೂಪದವುಗಳಾಗಿರುವುವು. ಲಕ್ಷ್ಮಿಯು ಕಮಲ ಪೀಠದ ಮೇಲೆ ವಿರಾಜಮಾನಳಾಗಿರುವಂತೆಯೇ, ಬೌದ್ಧ ಶಿಲ್ಪಗಳಲ್ಲಿ ಭಗವಾನ್ ಬುದ್ಧನು ಕಮಲ ಪೀಠದ ಮೇಲೆ ಅಧಿಷ್ಠಿತನಾಗಿರುವುದು ಕಂಡು ಬರುತ್ತದೆ. ಅವಲೋಕಿತೇರ್ಶವರನೆಂಬ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಬೋಧಿಸತ್ವನಂತೂ ‘ಪದ್ಮಪಾಣಿ’ ಎಂಬ ಬಿರುದಿನಿಂದ ಕರೆಯಲ್ಪಟ್ಟಿದ್ದಾನೆ. ಅಜಂತಾದ ಗುಹೆಗಳಲ್ಲಿ ಅವನ ಚಿತ್ರವು ಪದ್ಮಗಳಿಂದಲೇ ಇಡಿಕಿರಿದಿರುವುದು ಕಂಡು ಬರುತ್ತದೆ.
ಕಮಲ ಪುಷ್ಪವು ಭಾರತೀಯ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ಅನೇಕ ಆತ್ಮಿಕ ವಿಶೇಷಗಳ ಸಘನ (ಸಮರ್ಥಶೀಲ) ಪ್ರತೀಕವಾಗಿದೆ. ಎಂತಲೇ ಅದನ್ನು ಸಮಗ್ರ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಪ್ರಧಾನ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿ ಒಪ್ಪುವುದು ಅಗತ್ಯವೆಂದು ಹೇಳುತ್ತಿರುವುದರಲ್ಲಿ ಯಾವುದೇ ಅತಿಶಯೋಕ್ತಿಯೂ ಇಲ್ಲ.

 
[1] ‘ಕಲ್ಯಾಣಿ’, ತೀರ್ಥಾಂಕ: ೩೧ – ೧, ಜನವರಿ ೧೯೫೭, ಪುಟ ೩೦೮ – ೩೦೯.
[2]ಲಾತೂರ್ (ಜಿಲ್ಲಾ. ಉಸ್ಮಾನಾಬಾದ್‌)ನಲ್ಲಿಯ ಪುರಾತನ ಸಿದ್ಧೇಶ್ವರ ಮಂದಿರದ ಪರಿಸರದಲ್ಲಿರುವ ಶಿಥಿಲವಾದ ಶೇಷಶಾಯಿ ಮೂರ್ತಿಯ ವಿಷಯವಾಗಿ ಮತ್ತು ಹರಿಶ್ಚಂದ್ರಗಢದ ಹತ್ತಿರವಿರುವ ಖಿರೇಶ್ವರ ಎಂಬ ಊರಿನ ಹೊರಗೆ ಇರುವ ಪ್ರಾಚೀನ ನಾಗೇಶ್ವರ – ಮಂದಿರದ ಗರ್ಭಗೃಹದ್ವಾರದ ಹಣೆ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಇರುವ ಶೇಷಶಾಯಿ ಶಿಲ್ಪದ ಬಗ್ಗೆ – ಇಂಥ ಕಥೆಗಳು ಇರುವುದನ್ನು ನಾನು ಕೇಳಿದ್ದೇನೆ.
[3] Artibus Asiae: Vol.XIX, pp. 264 – 265.




೮. ಜೋತಿಬಾ 
(೧)
ಸ್ಥಳೀಯ (ಕ್ಷೇತ್ರ) ದೇವತೆಗಳ ಅನುಷಂಗದಿಂದ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವತೆಗಳ ಜೀವನ ರಹಸ್ಯವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟರೂಪದಲ್ಲಿ ವಿವರಿಸುವುದಕ್ಕೂ ಸಾಧ್ಯವಿದೆ. ಜೋಗುಳಾಂಬೆಯ ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ಕುರಿತ ಚಿಂತನೆಯಲ್ಲಿ ಈ ಕುರಿತು ಅತ್ಯಂತ ಆತ್ಮ ವಿಶ್ವಾಸದಿಂದ ಹೇಳಿರುವುದನ್ನು ಗಮನಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆ ಹಿನ್ನಲೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಜೋತಿಬಾ ಎಂಬ ಲೋಕಪ್ರಸಿದ್ಧ ದೇವತೆಯ ಕಥೆ – ಗಾಥೆಗಳು, ಕ್ಷೇತ್ರ ಸ್ಥಾನಗಳು, ಮೂರ್ತಿ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯಗಳು ಹಾಗೂ ಉಪಾಸನಾ ಸಾಹತ್ಯವನ್ನು ಪರಿವೀಕ್ಷಣೆ ಮಾಡಬಹುದು. ಈ ಪರಿವೀಕ್ಷಣೆಯ ನಿಷ್ಕರ್ಷವು ಒಟ್ಟಾರೆ ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿನ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ವರ್ಗದ ದೇವತಾ ಸಮೂಹದ ಮೇಲೆಯೂ ಪ್ರಕಾಶವನ್ನು ಬೀರುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು ನನ್ನ ವಿಶ್ವಾಸ.
ಕೊಲ್ಹಾಪುರಕ್ಕೆ ಹತ್ತಿರದ ವಾಡಿ ರತ್ನಾಗಿರಿ ಜೋತಿಬಾನ ಗುಡ್ಡದಲ್ಲಿಇರುವ ಜೋತಿಬಾ ಎಂಬ ದೇವರು ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದ ನಾನಾ ಜಾತಿ, ಪಂಗಡಗಳಿಗೆಲ್ಲ ಕುಲದೇವರು. ಖಂಡೋಬಾನ ಹಾಗೆಯೇ ಈ ದೇವರೂ ಲೋಕಾಭಿಮುಖವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಇದಕ್ಕೆ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಕೀರ್ತಿ ಬಂದಿದೆ. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದ ಹಳ್ಳಿಗಳಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವತೆಯೆನಿಸಿರುವ ಭೈರವನೊಂದಿಗೆ ಜೋತಿಬಾ, ಖಂಡೋಬಾರಿಗೆ ಪ್ರಾಣಾತ್ಮಕ ಸಂಬಂಧವುಂಟು. ಎಂತಲೇ ಇವೂ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವತೆಗಳ ಶ್ರೇಣಿಯಲ್ಲಿಯೇ ಬರುವುವಾಗಿವೆ. ಮರಾಠ ಜನಾಂಗದವರಿಗೆ ಪ್ರಿಯವಾದ ಪುರುಷ ದೇವತೆಗಳ ಪೈಕಿ ವಿಠೋಬಾನನ್ನು ವಿಷ್ಣುರೂಪಿಯಾಗಿ ಚಿರಸ್ಥಾಯಿಗೊಳಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅತ್ಯಂತ ಜನಪ್ರಿಯ ದೇವತೆಯಾದ ವೆಂಕಟೇಶನು ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿದ್ದರೂ, ಅನೇಕ ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರೀಯರ ಕುಲದೇವನಾಗಿದ್ದಾನೆ. (ಬಹುಶಃ ಇವರು ಆಂಧ್ರ – ಕರ್ನಾಟಕದಿಂದ ಇಲ್ಲಿಗೆ ಬಂದು ನೆಲೆಸಿದವರಾಗಿರಬೇಕು) ವಿಠಲನಂತೆಯೇ ಈತನೂ ವಿಷ್ಣು ರೂಪತ್ವ ಪಡೆದು ‘ಬಾಲಾಜಿ‘ಯಾಗಿದ್ದಾನೆ. ವಿಠಲನಂತೂ ಬಾಲಕೃಷ್ಣನ ಲೀಲೆಗಳ ಬಿತ್ತರಕ. ವೆಂಕಟೇಶನ ಪತ್ನಿ ಪದ್ಮಾವತಿಯು ಕೋಪಗೊಂಡು ಬೆಟ್ಟದಿಂದ ಕೆಳಗೆ ಬಂದು ನೆಲೆಸಿದ್ದಾಳೆ (ಕೊಲ್ಹಾಪುರ),ವಿಠಲನ ಪತ್ನಿ ರಖುಮಾಯಿಯೂ ಸಹ ಕೋಪಗೊಂಡು ಪಂಢರಾಪುರದ ಬೇರೊಂದು ಮಂದಿರದಲ್ಲಿದ್ದಾಳೆ. (ಕುರುಬರ ಕಥೆಯನುಸಾರ ವಿಠಲನ ಪತ್ನಿ ‘ಪದುಬಾಯಿ’ ಅಂದರೆ ‘ಪದ್ಮಾವತಿ‘). ಹೀಗೆ ಅನೇಕ ವಿಚಾರಗಳಲ್ಲಿ ಸಮರೂಪಿಯಾಗಿರುವ ಈ ಇಬ್ಬರು ದೇವತೆಗಳೂ ವಿಷ್ಣು ರೂಪವನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ ಖಂಡೋಬಾ ಮತ್ತು ಜೋತಿಬಾರನ್ನು ಶಿವರೂಪಗೊಳಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನ ನಡೆದಿದೆಯಾದರೂ ಅವರ ಮೂಲ ಸ್ವಭಾವ ಮಾತ್ರ ಹಾಗೆಯೇ ಉಳಿದುಕೊಂಡಿದೆ. ಮಹಾತ್ಮೆಯ ಕಥೆಗಳಿಂದ ಅವರನ್ನು ಶೀವಾವತಾರಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಬಹಳೇ ಪ್ರಯತ್ನ ನಡೆದಿದೆಯಾದರೂ, ಮೂರ್ತಿ ಸ್ವರೂಪ ಹಾಗೂ ಉಪಾಸನೆಯಂಥ ಮುಖ್ಯ ವಿಚಾರಗಳಲ್ಲಿ ‘ಸ್ವತ್ವ’ ಹಾಗೆಯೇ ಉಳಿದುಕೊಂಡಿರುವುದು ಗಮನಾರ್ಹ. ತಮ್ಮ ‘ಸ್ವತ್ವ‘ವನ್ನು ಕಾಪಾಡಿಕೊಂಡು ತಮ್ಮ ಅಂತರಂಗವನ್ನು ಸರ್ವಸ್ವೀ ಪ್ರಕಟಗೊಳಿಸುವವರಾಗಿದ್ದಾರೆ ಈ ಇಬ್ಬರೂ ದೇವತೆಗಳು. ಈ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ‘ಸ್ವತ್ವ‘ವನ್ನು ಬಿಟ್ಟಿರುವ ಪೂರ್ವನಿರ್ದಿಷ್ಟ (ವಿಠೋಬಾ ಮತ್ತು ವೆಂಕೋಬಾ) ದೇವರುಗಳ ಮೂಲರೂಪವನ್ನು ಶೋಧಿಸುವುದಕ್ಕೂ ಸಾಧ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವಂತಿಲ್ಲ.)
ಜೋತಿಬಾನ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಇನ್ನೂ ಒಂದು ಸಾಧ್ಯತೆಯುಂಟು. ಅದೆಂದರೆ ಅವನಿಗಿರುವ ‘ರವಳನಾಥ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು. ಗೋಮಾಂತ ಹಾಗೂ ದಕ್ಷಿಣ ಕೊಂಕಣ ಭಾಗದಲ್ಲಿನ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ದೇವರೇ ರವಳನಾಥ. ನಮ್ಮ ಕಡೆಯ ಭೈರವನ ಹಾಗೆಯೇ ಆ ಕಡೆ ರವಳನಾಥನೂ ಹಳ್ಳಿ ಹಳ್ಳಿಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ವ್ಯಾಪಿಸಿರುವ ದೇವರಾಗಿದ್ದಾನೆ. ಅಲ್ಲಿನ ಜನರು ಭಜಿಸುತ್ತಿರುವ ಪ್ರಕಾರ ಆತ ‘ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವ’. ಜೋತಿಬಾ ಹಾಗೂ ರವಳನಾಥ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳ ಸಹಾಯದಿಂದ ಜೋತಿಬಾನ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಅರಿಯುವುದು ಸುಲಭ.
ಖಂಡೋಬಾ, ಜೋತಿಬಾ ಮತ್ತು ರವಳನಾಥ – ಈ ಮೂವರೂ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರುಗಳಾಗಿಯೇ ತಮ್ಮ ಸಾಮ್ಯ ಸ್ವಭಾವವನ್ನು ಪ್ರಕಟಗೊಳಿಸುತ್ತಿದ್ದಾರೆ. ಇವರುಗಳಲ್ಲಿ ಜೋತಿಬಾನ ವಿಷಯವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸುವಲ್ಲಿ ಅನುಷಂಗಿಕವಾಗಿ ಖಂಡೋಬಾ, ರವಳನಾಥರೇ ಮೊದಲಾದ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವತೆಗಳ ವಿಚಾರಗಳನ್ನು ನೆರವಿಗೆ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತೇನೆ. ಇದನ್ನೇ ಬೇರೊಂದು ಶಬ್ದಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಬಹುದಾದರೆ, ಜೋತಿಬಾನನ್ನು ಮುಖ್ಯವಾಗಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿನ ಇತರೆ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಶೋಧಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನವು ನನ್ನದು.
ಜೋತಿಬಾನ ಕಥಾಮಹಾತ್ಮೆ
ಜೋತಿಬಾನ ಮಹಾತ್ಮೆಯನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಇರುವ ಸಂಸ್ಕೃತ ಭಾಷಾ ಕೃತಿ ‘ಕೇದಾರ ಮಹಾತ್ಮ್ಯಾ’. ಆದರೆ ಇದು ನನಗೆ ಲಭ್ಯವಾಗಲಿಲ್ಲ. ಹರಿ ಅಂಗಾಪೂರಕರ ಎಂಬ ಜ್ಯೋತಿಬಾನ ಭಕ್ತನೊಬ್ಬ ಶಕ. ೧೭೦೦(ಕ್ರಿ.ಶ.೧೭೭೯)ರಲ್ಲಿ ರಚಿಸಿದ ಮೂವತ್ತಾರು ಅಧ್ಯಾಯಗಳ ‘ಕೇದಾರ ವಿಜಯ’ ಎಂಬ ಓವೀಬದ್ಧ ಕೃತಿಯು ಮೂರು ಬಾರಿ ಮುದ್ರಣ ಕಂಡಿದೆ.[1] ಭವಿಷ್ಯೋತ್ತರ ಪುರಾಣದಲ್ಲಿನ ಕೇದಾರ ಖಂಡವನ್ನು ಆಧರಿಸಿ ಈ ಗ್ರಂಥವನ್ನು ರಚಿಸಿರುವುದಾಗಿ ಹೇಳಿದ್ದಾನೆ ಆ ಲೇಖಕ. ಅದರ ಪ್ರಕಾರ ಸಂಸ್ಕೃತದ ‘ಕೇದಾರ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯ’ ಕೃತಿಯೂ ಭವಿಷ್ಯೋತ್ತರ ಪುರಾಣದಲ್ಲಿನ ಕೇದಾರಖಂಡ ಕಥೆಯನ್ನೇ ಹೇಳುವುದಾಗಿರಬೇಕು. ಹರಿ ಅಂಗಾಪೂರಕರನು ಮೂಲ ಕಥೆಯನ್ನು ಮರಾಠಿಯಲ್ಲಿ ಹೇಳುವಾಗ ಇದನ್ನು ಬಹಳವಾಗಿ ಅವಲಂಬಿಸಿರಬಹುದು. ಹಾಗಾಗಿ ಅವನ ಈ ಕೃತಿಯ ಮೂಲಕವೇ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯ ಕಥೆಯ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಅರಿಯುವುದು ಸಾಧ್ಯ.
ಈ ‘ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯ’ ಕೃತಿಯೇ ಅಲ್ಲದೆ ಕವಚ, ಸಹಸ್ರನಾಮ ಸ್ತೋತ್ರ, ಅಷ್ಟಕಗಳು, ಅನ್ಯ ಸ್ತೋತ್ರಗಳು ಇತ್ಯಾದಿ ಉಪಾಸನಾ ಸಾಹಿತ್ಯವು ಸಂಸ್ಕೃದಲ್ಲಿ ರಚಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ. ಐವತ್ತು ವರ್ಷಗಳ ಹಿಂದೆ ಸಾತಾರಾದ ಶ್ರೀಸಖಾರಾಮಶಾಸ್ತ್ರಿ ಬಾಪುಶಾಸ್ತ್ರಿ ಭಾಗವತ ಎಂಬುವವರು ರಚಿಸಿದ ಸಂಸ್ಕೃತ ಕೃತಿ ‘ಶ್ರೀಕೇದಾರಲಿಂಗಮಾನಸ ಪೂಜಾಸ್ತೋತ್ರಮ್‌‘, ಶಕ. ೧೮೫೭ರಲ್ಲಿ ಮರಾಠಿಗೆ ಭಾಷಾಂತರಗೊಂಡು ಪ್ರಕಟವಾಯಿತು.[2]ಮರಾಠಿಯಲ್ಲಿ ಈ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ‘ಕೇದಾರ ವಿಜಯ’ ಎಂಬ ಓವೀಬದ್ಧ ಕೃತಿಯೇ ಅಲ್ಲದೆ ಅನೇಕ ಸ್ತೋತ್ರಗಳು, ಅಷ್ಟಕಗಳು, ಪದ್ಯಗಳು, ಅಭಂಗಗಳು, ಆರತಿ ಭಜನೆಗಳೇ ಮೊದಲಾದ ಉಪಾಸನಾ ಸಾಹಿತ್ಯವು ವಿಪುಲವಾಗಿ ರಚನೆಗೊಂಡಿರುವುದುಂಟು. ಶ್ರೀಗಣೇಶ ತಾತ್ಯಾಶಾಸ್ತ್ರೀ ಸಾಗಾವಕರ ಎಂಬುವವರು ರಚಿಸಿದ ಮೂವತ್ತೆರಡು ಗೇಯ ಪದ್ಯಗಳ ‘ಶ್ರೀಕೇದಾರ – ಪದ – ರತ್ನಮಾಲಾ’ ಎಂಬ ಕೃತಿಯು ಶಕ. ೧೮೧೮ (ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೮೯೬)ರಲ್ಲಿ ಕೊಲ್ಹಾಪುರದಿಂದ ಪ್ರಕಟವಾಗಿದೆ.[3]ಸ್ತ್ರೀಯರಿಂದ ರಚಿತವಾದ ಸ್ಫುಟ (ಬಿಡಿ) ಓವಿಗಳು ಜನಪದ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಲಭ್ಯವಾಗುತ್ತವೆ. ‘ನಾಥ ಭುಜಂಗ’ ಎಂಬ ಕಾವ್ಯ ನಾಮದಿಂದ ಬರೆಯುತ್ತಿದ್ದ ಭುಜಂಗನಾಥ ಎಂಬ ಗೋಸಾವಿಯು ಜೋತಿಬಾನಿಗೆ ಪರಮಭಕ್ತ. ಅವನು ಜೋತಿಬಾನ ‘ಕೀರ್ತನಾಖ್ಯಾನ’ ಮತ್ತು ಜೋತಿಬಾ ಭಕ್ತಿಪರವಾದ ಅನೇಕ ಮಧುರ ಗೀತೆಗಳನ್ನು ರಚಿಸಿರುವವನೆನ್ನಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಅವು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಲಭ್ಯವಾಗಲಿಲ್ಲ ನನಗೆ. ಒಟ್ಟಾರೆ ಸಂಸ್ಕೃತ, ಮರಾಠಿ ಉಪಾಸನಾ ಸಾಹಿತ್ಯಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಆವತರಿಸಿದ್ದಾನೆ ಜೋತಿಬಾ.
‘ಕೇದಾರ ವಿಜಯ‘ದಲ್ಲಿ ಜೋತಿಬಾ ಮಹಾತ್ಮೆಯ ಕಥೆ ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ ಹೀಗಿದೆ:
ಪೌಗಂಡ ಮುನಿ ಹಾಗೂ ಅವನ ಪತ್ನಿ ವಿಮಲಾಂಬುಜ ಎಂಬಿಬ್ಬರು ಪುತ್ರ ಪ್ರಾಪ್ತಿಗಾಗಿ ಬದರಿ – ಕೇದಾರ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ತಪಸ್ಸು ಕೈಗೊಂಡಿದ್ದರು. ಆ ತಪೋಫಲವಾಗಿ ಬಂದಾತನೇ ಪ್ರಸಿದ್ಧನಾದ ‘ಕೇದರ ರವಳೇಶ್ವರ’. ಹಿಮಾಲಯದಲ್ಲಿನ ಕೇದಾರನಾಥನ ಅವತಾರವೇ ಅವನಾಗಿದ್ದರಿಂದ ಆತನಿಗೆ ಕೇದಾರ, ಕೇದಾರನಾಥ, ಕೇದಾರೇಶ್ವರ ಅಥವಾ ಕೇದರಾಲಿಂಗ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳು ಬಂದವು. ಕೇದಾರಲಿಂಗವು ಜ್ಯೋತಿರ್ಲಿಂಗಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಕೇದಾರಲಿಂಗವನ್ನು ‘ಜ್ಯೋತಿರ್ಲಿಂಗ’ ಎಂಬುದಾಗಿಯೂ ಕರೆಯಲಾಗುತ್ತಿತ್ತು. ಈ ‘ಜ್ಯೋತಿರ್ಲಿಂಗ’ ದಿಂದಲೇ ರೂಢಿಗೆ ಬಂದುದಾಗಿದೆ ‘ಜ್ಯೋತಿಬಾ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು.
‘ರವಳೇಶ್ವರ’ ಎಂಬ ಅವನ ಮತ್ತೊಂದು ಹೆಸರಿಗೆ ಕಾರಣ, ಆತ ಜಮದಗ್ನಿಯ ‘ರವಾಗ್ನಿ’ಯ ಅರ್ಥಾತ್ ‘ಕ್ರೋಧಾಗ್ನಿ’ಯ ಅವತಾರ. ರೇಣುಕೆಯ ವಧೆಯ ನಂತರ ಜಮದಗ್ನಿಯು ತ್ಯಜಿಸಿದ ಕ್ರೋಧವನ್ನು ಪರಶುರಾಮ, ನವನಾಥರೊಂದಿಗೆ ಸಮುದ್ರ, ಅರಣ್ಯ ಹಾಗೂ ಅನ್ಯ ಜಗತ್ತುಗಳೆಲ್ಲ ಹಂಚಿಕೊಂಡಿದ್ದವು. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ನವನಾಥನ ಕಡೆಗೆ ಬಂದ ಕ್ರೋಧವು ಏಕರೂಪ ಪಡೆದುಕೊಂಡಿತು. ಅದನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸಿ ಅವತರಿಸಿದವನೇ ಕೇದಾರನಾಥ. ಎಂತಲೇ ಅವನಿಗೆ ‘ರವಳೇಶ್ವರ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಉಂಟಾಯಿತು –
ನವ ರವಾಗ್ನಿಯ ಅವತಾರ | ಧರಿಸಿದ ತ್ರಿಗುಣದಿಂದ ಸಗುಣಾಕಾರ |
ಅದರಿಂದಲಿ ಬಂದಿತು ನಾಮವು | ಆಗಮೊತ್ತರಂಗಳೊಳು ರವಳೇಶ್ವರ ||
ಹೀಗೆ ಪ್ರಕಟಗೊಂಡ ಈ ‘ಹಿಮಕೇದಾರ’ ಮಹಾಲಕ್ಷ್ಮಿಯ ಆಗ್ರಹದಿಂದ ದಕ್ಷಿಣಕ್ಕೆ ಬಂದನು. ಎಂತಲೇ ಅವನಿಗೆ ‘ದಕ್ಷಿಣ ಕೇದಾರ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಬಂದದ್ದು. ಕೊಲ್ಹಾಸುರನ ಉಪದ್ರವದಿಂದ ಬಹಿಷ್ಕೃತಳಾದ ಲಕ್ಷ್ಮಿಯನ್ನು ಪುನಃ ಅಲ್ಲಿಯೇ ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿಸುವ ಕಾರ್ಯಭಾರ ಹೊತ್ತವನಾಗಿದ್ದಾನೆ ದಕ್ಷಿಣ ಕೇದಾರ. ಕೊಲ್ಹಾಸುರನ ಬೆಂಬಲಕ್ಕಿದ್ದವರೆಂದರೆ ರತ್ನಾಸುರ, ರಕ್ತಭೋಜ, ಮಹಿಷಾಸುರಾದಿ ದೈತ್ಯರು. ಇತ್ತ ಕೇದಾರನಾಥನ ಸಹಾಯಕ್ಕೆ ಸಿದ್ಧ, ಭೈರವ ಮತ್ತು ಮಾತೃಕೆಯರ ಪ್ರಚಂಡ ಮೇಳವೇ ಇತ್ತು. ಜೊತೆಗೆ ಚರ್ಪಟಾಂಬಾ (ಚೋಪಡಾಯಿ), ಮಹಾಲಕ್ಷ್ಮಿ ಮತ್ತು ಯಮಾಯಿಂಥ ಶಕ್ತಿಯರೂ ಸೇರಿಕೊಂಡಿದ್ದರು. ಕೇದಾರನಾಥ ಅರ್ಥಾತ್ ರವಳೇಶ್ವರನು ಅಶ್ವಾರೂಢನಾಗಿ ತನ್ನ ಸೇನೆಯೊಂದಿಗೆ ರತ್ನಾಸುರದಿ ದೈತ್ಯರನ್ನೆಲ್ಲ ಧ್ವಂಸ ಮಾಡಿಬಿಟ್ಟ. ರತ್ನಾಸುರನು ಬಿದ್ದ ಪರ್ವತವೇ ‘ರತ್ನಾಗಿರಿ’ ಎಂಬುದು. ಕೊಲ್ಹಾಸುರನು ಬಿದ್ದ ಮಾಡಿಬಿಟ್ಟ. ರತ್ನಾಸುರನು ಬಿದ್ದ ಪರ್ವತವೇ ‘ರತ್ನಾಗಿರಿ’ ಎಂಬುದು. ಕೊಲ್ಹಾಸುರನು ಬಿದ್ದ ಸ್ಥಾನ ‘ಕೊಲ್ಹಾಪುರ‘ವೆಂದು ಹೆಸರಾಯಿತು. ಮಹಾಲಕ್ಷ್ಮಿಯು ಕರವೀರ ಅಥವಾ ಕೊಲ್ಹಾಪುರದಲ್ಲಿ ಪುನಃ ನೆಲೆಸಿದಳು. ಮಹಾಲಕ್ಷ್ಮಿಯ ಒತ್ತಾಯಿದಿಂದಾಗಿ ಕೇದಾರನಾಥನು ರತ್ನಾಗಿರಿಯ ಮೇಲೆ ಖಾಯಮ್ಮಾಗಿಯೇ ಬೀಡುಬಿಟ್ಟ.
ಮೂಲಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಯುದ್ಧದ ವರ್ಣನೆಯು ಕೂಲಂಕಷವಾಗಿ ಬಂದಿದೆ. ‘ರತ್ನಾಗಿರಿ’ ಮತ್ತು ‘ಕೊಲ್ಹಾಪುರ‘ದಂತಹ ಸ್ಥಳನಾಮಗಳ ಸೃಷ್ಟೀಕರಣ ಕಥೆಯಂತೆಯೇ ಇಲ್ಲಿ ಈ ಪರಿಸರದಲ್ಲಿನ ಅನೇಕ ಸ್ಥಳನಾಮಗಳ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣವೂ ಉಂಟು. ಈ ಕಥಾ ಬೀಜದ ಸ್ವರೂಪದಿಂದ ನಮಗೆ ತಿಳಿದುಬರುವುದೇನೆಂದರೆ –
೧. ಕೇದರನಾಥ ಮತ್ತು ರವಲೇಶ್ವರ ಇವು ಈ ದೇವರ ಎರಡು ಪ್ರಖ್ಯಾತ ಹೆಸರುಗಳು.
೨. ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯಾಕಾರರು ಆತನಿಗೆ ಹಿಮಾಲಯದಲ್ಲಿನ ಕೇದಾರನಾಥ ಎಂಬುದಾಗಿ ಕರೆದು ಜ್ಯೋತಿರ್ಲಿಂಗದೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿದ್ದಾರೆ.
೩. ಹಾಗೆಯೇ ಅವನ ರವಳೇಶ್ವರ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ರಹಸ್ಯವನ್ನು ಹೇಳುವ ಉದ್ದೇಶದಿಂದ ಜಮದಗ್ನಿಯೊಂದಿಗೂ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಬೆಸೆಯಲಾಗಿದೆ.
೪. ಕೊಲ್ಹಾಪುರಕ್ಕೆ ಹತ್ತಿರದ ‘ರತ್ನಾಗಿರಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಬೆಟ್ಟವೇ ಈ ದೇವರ ಪ್ರಮುಖ ತಾಣ.
ಕ್ಷೇತ್ರ ಪರಿಚಯ
ಜೋತಿಬಾನ ಪ್ರಮುಖ ಕ್ಷೇತ್ರವಿರುವುದು ಕೊಲ್ಹಾಪುರಕ್ಕೆ ಸಮೀಪದ ‘ರತ್ನಾಗಿರಿ’ ಎಂಬ ಬೆಟ್ಟದ ಮೇಲೆ. ಇದು ‘ವಾಡಿ ರತ್ನಾಗಿರಿ’ ಅಥವಾ ‘ಜೋತಿಬಾನ ಬೆಟ್ಟ’ ಎಂದೇ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗಿದೆ. ಪನ್ಹಾಳಗಡ – ಪಾವನಗಡಾದಿ ದುರ್ಗಗಳಿಂದ ಭವ್ಯವಾಗಿರುವ ಸಹ್ಯಾದ್ರಿ ಪರ್ವತದ ಸೀಳು ದಾರಿಯಲ್ಲಿ ಕೊಲ್ಹಾಪುರದಿಂದ ವಾಯುವ್ಯಕ್ಕೆ ಹನ್ನೆರಡು ಮೈಲಿ ಅಂತರದಲ್ಲಿದೆ. ಸಮುದ್ರ ತಟದಿಂದ ೩೧೦೦ ಅಡಿ ಎತ್ತರದಲ್ಲಿದೆ ಈ ಪ್ರದೇಶ. ಬೆಟ್ಟದ ಮೇಲೆ ಎರಡು ಮೈಲುಗಳಷ್ಟು ವಿಶಾಲವಾದ ಪರಿಧಿ ಇದೆ. ಜೋತಿಬಾನ ಪೂರ್ವಭಾಗಕ್ಕೆ ಎರಡು ಮೈಲುಗಳ ಅಂತರದಲ್ಲಿ ಕ್ರಿ.ಪೂ. ಎರಡನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ನಿರ್ಮಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಪೋಹಾಳ ಎಂಬ ಬೌದ್ಧ ಗುಹೆಯುಂಟು.
ರತ್ನಾಗಿರಿಯ ಮೇಲೆ ಕೇದಾರಲಿಂಗ(ಜೋತಿಬಾ), ಕೇದಾರೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಚರ್ಪಟಾಂಬಾ (ಚೋಪಡಾಯಿ ದೇವಿ) ಎಂಬ ಮೂರು ಮುಖ್ಯ ದೇವರುಗಳ ಘಟಕವಿದೆ. ಇಲ್ಲಿರುವ ಪುರಾತನ ಕೇದಾರಲಿಂಗ ಮಂದಿರವನ್ನು ಕ್ರಿ.ಶ.೧೭೩೦ರಲ್ಲಿ ರಾಣೋಜಿರಾವ್ ಶಿಂಧೆ ಎಂಬಾತ ಕಟ್ಟಿಸಿದನು. ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೮೦೮ರಲ್ಲಿ ಕೇದಾರೇಶ್ವರನ ಮಂದಿರವನ್ನು ಕಟ್ಟಿಸಿದವನು ದೌಲತರಾವ್ ಶಿಂಧೆ. ಚೋಪಡಾಯಿ ಎಂಬ ಇಲ್ಲಿನ ದೇವಿಯ ಮಂದಿರವನ್ನು ಪ್ರೀತಿರಾವ್ ಚವ್ಹಾಣ್ ಹಿಮ್ಮತ್ ಬಹಾದ್ದೂರ್ ಎಂಬಾತನು ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೭೫೦ರಲ್ಲಿ ಕಟ್ಟಿಸಿದನು. ದೇವಾಲಯದ ಪ್ರಕಾರವು ಇರುವುದು ಪೂರ್ವ ಪಶ್ಚಿಮವಾಗಿ ೨೩೪ ಮತ್ತು ದಕ್ಷಿಣೋತ್ತರವಾಗಿ ೨೭೦ ಅಡಿಗಳು. ಎಲ್ಲಾ ಕಡೆಗಳಲ್ಲೂ ಪಡಸಾಲೆಗಳಿವೆ. ಈ ಪ್ರಕಾರದಲ್ಲಿ ಪ್ರವೇಶಕ್ಕಾಗಿ ಮೂರು ಮಹಾದ್ವಾರಗಳಿವೆ. ಪಶ್ಚಿಮ ದ್ವಾರದ ಉತ್ತರ ಭಾಗಕ್ಕೆ ಇರುವ ಗೋಡೆಯಲ್ಲಿ ಸಂಸ್ಕೃತ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಬರೆದಿರುವ ಮೂವತ್ತೆರಡು ಸಾಲುಗಳ ಒಂದು ಶಿಲಾಶಾಸನವಿದೆ. ನಾಲ್ಕನೆಯ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಮಂದಿರವು ರಾಮೇಶ್ವರದ್ದಾಗಿದ್ದು, ಕ್ರಿ.ಶ.೧೭೮೦ರಲ್ಲಿ ಮಾಲಾಜಿ ನಿಕಮ್ ಪನ್ಹಾಳಕರ ಎಂಬಾತ ಕಟ್ಟಿಸಿದನು. ಜೋತಿಬಾನಿಗೆ ಉತ್ತರಕ್ಕೆ ಎರಡು ಫರ್ಲಾಂಗು ದೂರದಲ್ಲಿರುವುದು. ಯಮಾಯಿಯ ದೇವಾಲಯ ಶಿಂಧೆ ಮನೆತನದವರೇ ಇದನ್ನೂ ಕಟ್ಟಿಸಿದ್ದು. ಜೋತಿಬಾನ ದಕ್ಷಿಣ ದ್ವಾರಕ್ಕೆ ಹತ್ತಿರದಲ್ಲಿ ಇಪ್ಪತ್ತೈದು – ಮೂವತ್ತು ಅಡಿಗಳಷ್ಟು ಎತ್ತರದ ಕಟ್ಟೆಯೊಂದಿದೆ.ಈ ಕಟ್ಟೆಯ ಮೇಲಿರುವ ಐದು ಅಡಿ ಎತ್ತರದ ಷಟ್ಕೋನ ಸ್ತಂಭದ ಮೇಲೆ ಏಳನೆಯ ಪಾಟೀಲನಿಗೆ ದೊಡ್ಡ ಸನ್ಮಾನ ಮಾಡಿದ ಉಲ್ಲೇಖವಿರುವುದು.
ಇವುಗಳೇ ಅಲ್ಲದೆ ಬೆಟ್ಟದ ಮೇಲೆ ಮುಖ್ಯ ದೇವಾಲಯದ ಆವರಣದಾಚೆಗೆ ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿ ಷಷ್ಟಿ (ಸಟವಾಯಿ) ದೇವಿಯ ತಾಣವೂ, ಪಶ್ಚಿಮಕ್ಕೆ ದತ್ತಾತ್ರೇಯ ಮತ್ತು ರಾಮಲಿಂಗರ ತಾಣಗಳು ಬರುತ್ತವೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಇತರೆಡೆ ತುಕಾಯಿ, ಮಂಗಳಾಯಿ, ಮಹಿಷ ಮರ್ದಿನಿ, ಬಾಲ ಭೈರವ, ಕಾಲ ಭೈರವ, ತೋರಣ ಭೈರವ ಇತ್ಯಾದಿ ದೇವತೆಗಳು ಪ್ರತಿಷ್ಥಿತಗೊಂಡಿವೆ. ಬೆಟ್ಟದ ಮೇಲೆ ಜಮದಗ್ನಿ ತೀರ್ಥದಂತಹ ಅನೇಕ ತೀರ್ಥಗಳೂ ಇರುವುದು ವಿಶೇಷ.
ಪರಿವಾರ ದೇವತೆಗಳ ಮಹತ್ವ
ಜೋತಿಬಾನ ಸಾನ್ನಿಧ್ಯದಲ್ಲಿ ಮೆರೆಯುತ್ತಿರುವ ಅನ್ಯ ದೇವತೆಗಳ ವಿಚಾರವನ್ನು ಯಾರೂ ಜೋತಿಬಾನ ಸ್ವರೂಪ ಬೋಧೆಗೆ ಉಪಕಾರವಾದುವೆಂದು ತಿಳಿದಂತಿಲ್ಲ. ಚೈತ್ರ ಪೌರ್ಣಮಿಯಂದು ಅವನು ವಿವಾಹದ ಉದ್ದೇಶದಿಂದ ಯಾರ ಬಾಗಿಲಿಗೆ ಮೆರವಣಿಗೆಯಲ್ಲಿ ಬರುತ್ತಾನೋ ಆ ಯಮಾಯಿಗೆ – ಜೋತಿಬಾನ ಜೀವನ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಇರುವ ಮಹತ್ವವೆಂಥದು ಎಂಬುದನ್ನು ಮುಂದೆ ವಿವರಿಸಲಾಗುವುದು. ಸಟವಾಯಿ(ಷಷ್ಟಿ)ಯು ದಕ್ಷಿಣದಲ್ಲಿ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರುಗಳ ಧ್ಯೇಯ ಬಿಂದುವೆನಿಸಿರುವ ಸ್ಕಂದನ ಪತ್ನಿಯಾಗಿದ್ದು, ಪ್ರಸೂತಿಯ ಮೇಲೆ ಅಧಿರಾಜ್ಯ ಹೊಂದಿರುವ ದೇವಿಯೆಂಬುದಾಗಿಯೂ ಸರ್ವ ಪರಿಚಿತಳಾಗಿದ್ದಾಳೆ. ರಾಮಲಿಂಗದ ತಾಣವು ಇಂಥ ಮಹತ್ವವನ್ನುಳ್ಳುದೇ ಹೌದು. ರಾಮಲಿಂಗ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ದೇವರು ಎಲ್ಲೆಲ್ಲಿ ತಾಣವು ಇಂಥ ಮಹತ್ವವನ್ನುಳ್ಳುದೇ ಹೌದು. ರಾಮಲಿಂಗ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ದೇವರು ಎಲ್ಲೆಲ್ಲಿ ಸಿಗುತ್ತದೆಯೋ ಅಲ್ಲೆಲ್ಲ ಬಿಡದೆ ಬರುತ್ತದೆ ರೇಣುಕಾ – ಪರಶುರಾಮ – ದತ್ತಾತ್ರೇಯರ ಈ ಮಾಹೂರ ಕ್ಷೇತ್ರದ ಕಥಾಚಕ್ರ. ಅಂದರೆ ರಾಮಲಿಂಗ ಹಾಗೂ ಪರಶುರಾಮರಲ್ಲಿ ಏಕತ್ವ ಗೃಹೀತವಾಗಿರುವುದು ಸುಸ್ಪಷ್ಟ. ಕೇದಾರಲಿಂಗ ಮತ್ತು ರಾಮಲಿಂಗ ಈ ಉಭಯ ನಾಮಗಳಲ್ಲಿನ ‘ಲಿಂಗ’ – ಎಂಬ ಪದದ ಸಾಧಾರಣತ್ವವನ್ನು ಚರ್ಚಿಸುವ ಅವಶ್ಯಕತೆಯು ಕಾಣುತ್ತದೆ.
ಉಪಾಸಕ ಮತ್ತು ಉಪಾಸನಾ
ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿನ ಎಲ್ಲಾ ಜಾತಿ – ಪಂಗಡಗಳ ಜನರು ಜೋತಿಬಾನ ಉಪಸಾಸಕರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಮುಸ್ಲಮಾನ ಮತ್ತು ಜೈನ ಧರ್ಮೀಯರು ಇದರಲ್ಲಿ ಸೇರಿರುವುದು ವಿಶೇಷ. ಅನೇಕ ಮನೆತನಗಳಿಗೆಲ್ಲ – ಜೋತಿಬಾನೇ ಕುಲದೇವತೆ. ಗ್ವಾಲಿಯರ್‌ನ ಶಿಂಧೆ ಮತ್ತು ಕೊಲ್ಹಾಪುರದ ಹಿಮ್ಮತ್ ಬಹಾದ್ದೂರ ಚವ್ಹಾಣ್ – ಈ ಎರಡು ಶ್ರೀಮಂತ ಮನೆತನಗಳವರಿಗಂತೂ ಜೋತಿಬಾನಲ್ಲಿ ವಿಶೇಷ ಭಕ್ತಿ. ಜೋತಿಬಾನ ವೈಭವ ಅನೇಕ ಬಗೆಯಲ್ಲಿ ವಿಸ್ತರಿಸಿರುವುದು ಅವರಿಂದಲೇ. ಅಲ್ಲದೆ, ಕೊಲ್ಹಾಪುರದ ರಾಜ ಮನೆತನವು ತನ್ನ ಮುದ್ರೆಯಲ್ಲಿ ಜೋತಿಬಾನ ಹೆಸರನ್ನು ಅತ್ಯಂತ ಅಭಿಮಾನ ಪೂರ್ವಕವಾಗಿಯೇ ಹಾಕಿಕೊಂಡಿದೆ –
ಶ್ರೀಜನೋದ್ಧಾರಾವತಾರಸ್ಯ ರತ್ನಶೈಲನಿವಾಸನೇ |
ರಾಜಾ – ರವಲನಾಥಸ್ಯ ಭದ್ರಾಮುದ್ರಾ ವಿರಾಜತೇ ||
ಎಂಬುದಾಗಿದೆ ಅವರ ಮುದ್ರಾ ಉಲ್ಲೇಖ. ಶಿಂಧೆ ಮತ್ತು ಚವ್ಹಾಣ ಮನೆತನದವರು ಈ ದೇವರ ಉಪಾಸನೆಯು ಸಾತತ್ಯವಾಗಿ ನಡೆದುಕೊಂಡು ಹೋಗುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಅನೇಕ ಊರುಗಳಲ್ಲಿ ನೂರಾರು ಎಕರೆ ಜಮೀನಿನ ಉತ್ಪನ್ನವನ್ನು ದೇವಾಲಯಕ್ಕೆ ಬರುವಂತೆ ಏರ್ಪಾಡನ್ನೂ ಸಹ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆನ.
ಜೋತಿಬಾನ ಪೂಜಾರಿ ಗುರವ(ಹೂಗಾರ). ಅನ್ಯ ಸೇವಕ ವರ್ಗಗಳಲ್ಲಿ ಬರುವವರೆಂದರೆ ಕಾರಕೂನ, ನಾಯಿಕ, ಶಿಪಾಯಿ, ಹೂಗಾರ, ಮಡಿವಾಳ, ಜಾಡಮಾಲಿ, ಕುದುರೆ ಚಾಕರರು, ಸಮೆ(ದೀಪ)ಗಾರರು, ವಾದ್ಯಗಾರರು, ಕಾರ್ಮಿಕರು (ಕೆರೆ, ಬಾವಿ), ಅರ್ಚಕ, ಹೂವಾಡಿಗರು, ನೇಪಾಥ್ಯಾಧಿಕಾರಿಗಳು, ಅಂಗರಕ್ಷಕರು, ಮೀನುಗಾರರು, ನೀರಗಂಟಿಗಳು, ಎಲೆಗಾರರು, ದೋಲಿ, ಕರ್ಣೇಕರಿ, ಸೈನಿಕ, ಆಯಗಾರ, ಶಿಂಧೆ, ಅಗಸ, ಅಕ್ಕಸಾಲಿಯೇ ಮೊದಲಾದವರು. ಚೈತ್ರ ಉತ್ಸವದ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಪರಾಂಡೆಕರಬುವಾ ಎಂಬ ನಾಥಭುಜಂಗರು ರಚಿಸಿದ ಕೀರ್ತನೆ, ಆಖ್ಯಾನಗಳು ಮತ್ತು ಭಕ್ತಿಗೀತೆಗಳನ್ನು ಹದಿನೈದು ದಿನಗಳ ಕಾಲ ಸತತವಾಗಿ ಗಾಯನ ಮಾಡಲಾಗುತ್ತದೆ.
ಈ ದೇವರಿಗೆ ಯಾತ್ರೆ(ವಾರಿ) ಹೋಗುವ ವ್ರತವನ್ನು ಅನೇಕರು ಕೈಗೊಳ್ಳುವುದುಂಟು. ಖಂಡೋಬಾನ ರೀತಿಯಲ್ಲೆಯೇ ಇಲ್ಲಿಯೂ ದೊಡ್ಡ ವಾಡಿಕೆಯು ಇದೆಯೆಂಬುದು ವಿಶಾಲ ಸ್ಥಳ, ಶಿಲಾಶಾಸನ ಮತ್ತು ಕಾಗದ ಪತ್ರಗಳ ಪುರಾವೆಯಿಂದ ವೇದ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಖಂಡೋಬಾನ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿ ಭಂಡಾರ(ಅರಿಷಿಣ) ಮತ್ತು ಕೊಬ್ಬರಿಗೆ ಹೆಚ್ಚಿನ ಮಹತ್ವ. ಅಂತೆಯೇ ಇಲ್ಲಿ ಭಂಡಾರದೊಂದಿಗೆ ಗುಲಾಬಿ ಕುಂಕುಮ (ಗುಲಾಲ್), ಉತ್ತುತ್ತಿ ಮತ್ತು ಕೊಬ್ಬರಿಗೆ ವಿಶೇಷ ಮಹತ್ವ. ಜೋತಿಬಾನಿಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಪ್ರಯವಾದುದೆಂದರೆ ದವಣ.
ನಿತ್ಯ ಪೂಜಾರ್ಚನೆಯ ಹೊರತಾಗಿ ಇಲ್ಲಿ ರವಿವಾರ ಮತ್ತು ಪೌರ್ಣಮಿಯ ತಿಥಿಗಳಿಗೆ ವಿಶೇಷ ಮಹತ್ವವುಂಟು. ಜೋತಿಬಾನ ವಿಶೇಷ ದರ್ಶನ ಪಡೆಯುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಈ ಎರಡು ದಿನಗಳಲ್ಲಿ ಇಂದಿಗೂ ಅತ್ಯಧೀಕ ಸಂಖ್ಯೆಯಲ್ಲಿ ಬರುತ್ತಾರೆ ಜನತೆ. ಚೈತ್ರ ಪೌರ್ಣಮಿಯು ಜಾತ್ರೆಯ ದಿನವಾಗಿದ್ದು, ಭಕ್ತರು ಲಕ್ಷೋಪಲಕ್ಷ ಸಂಖ್ಯೆಯಲ್ಲಿ ಬರುತ್ತಾರೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಲಕ್ಷಾಂತರ ರೂಪಾಯಿಗಳ ವಹಿವಾಟು ನಡೆಯುತ್ತದೆ. ಹದಿನೈದು – ಇಪ್ಪತ್ತು ಸಾವಿರ ರೂಪಾಯಿಗಳಿಗೂ ಹೆಚ್ಚು ಯಾತ್ರಾಕರವರೇ ಜಮಾವಣೆಯಾಗುವುದುಂಟು. ಇತ್ತ ‘ಚಾಂಗಭಲಾ’ ಎಂಬು ಕೂಗು ಬೆಟ್ಟದಾದ್ಯಂತ ಪ್ರತಿಧ್ವನಿಸುತ್ತಿದ್ದರೆ, ಅತ್ತ ಗುಲಾಲು – ಕೊಬ್ಬರಿಯು ಅಪರಿಮಿತವಾಗಿ ಚೆಲ್ಲುತ್ತಿರುತ್ತದೆ. ಅಂಗಡಿಗಳು, ನಾಟಕಗಳು, ತಮಾಶಾಗಳು ಅತೀವವಾಗಿ ವಿಜೃಂಭಿಸುತ್ತಿರುತ್ತವೆ.
ಚೈತ್ರ ಪೌರ್ಣಮಿಯ ಉತ್ಸವದಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯ ಅಂಗವೆಂದರೆ ವಿವಾಹ ನಿಮಿತ್ತ ಯಮಾಯಿಯಲ್ಲಿಗೆ ಜೋತಿಬಾನ ಮೆರವಣಿಗೆ ಹೋಗುವ ಸಂಪ್ರದಾಯ. ಮಧ್ಯಾಹ್ನ ಹನ್ನೆರಡರ ಹೊತ್ತಿಗೆ ಪಲ್ಲಕ್ಕಿಯನ್ನು ಅಲಂಕಾರಗೊಳಿಸಿ, ಅದರಲ್ಲಿ ದೇವರ ಉತ್ಸವ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ಕೂರಿಸುತ್ತಾರೆ. ವಾದ್ಯಂಏಳ ಹಾಗೂ ಅಧಿಕಾರ ದಂಡಗಳೊಂದಿಗೆ (ನಂದಿಕೋಲಿನ ರೀತಿಯಲ್ಲಿರುತ್ತವೆ ಇವು) ಪಲ್ಲಕ್ಕಿಯನ್ನು ಹೊತ್ತು ಅತ್ಯಂತ ಆಡಂಬರದಿಂದ ನಡೆಯುತ್ತಾರೆ ಭಕ್ತಜನ. ಯಥೇಚ್ಛವಾಗಿ ಗುಲಾಲು – ಕೊಬ್ಬರಿಯನ್ನು ಚೆಲ್ಲಾಡುತ್ತಾ ‘ಚಾಂಗಭಲಾ’ ಎಂಬ ಘೋಷಣೆ ಹಾಕುತ್ತಾ ಯಮಾಯಿಯ ಮಂದಿರದೆದುರಿನ ಕಟ್ಟೆಯ ಮೇಲಿಳಿಸುತ್ತಾರೆ ಹೊತ್ತ ಪಲ್ಲಕ್ಕಿಯನ್ನು. ಜೋತಿಬಾ ತನ್ನನ್ನು ವಿವಾಹವಾಗಲು ಬಂದಿದಾನೆಂದು ತಿಳಿದೊಡನೆ ಯಮಾಯಿಯು ತತ್ಕಾಲ ತನ್ನ ಮಂದಿರದ ದ್ವಾರವನ್ನು ಮುಚ್ಚಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾಳೆ. (ಅರ್ಥಾತ್ ಯಮಾಯಿಯ ಇಚ್ಛಾನುಸಾರ ಪೂಜಾರಿಯು ಮುಚ್ಚುತ್ತಾನೆ ಬಾಗಿಲನ್ನು.) ನಂತರ ದೇವಿಯ ಎದುರು ಕಟಾರಿ ಕಿರುಗುತ್ತಿಯನ್ನಿಟ್ಟು ಲಗ್ನವನ್ನು ನಿಶ್ಚಯಿಸುವ ವಿಧಿಯನ್ನು ಜರುಗಿಸಲಾಗುತ್ತದೆ.
ಈ ಮುಖ್ಯ ಉತ್ಸವವೇ ಅಲ್ಲದೆ ಯುಗಾದಿ (ಗುಡಿಪಾಡವಾ), ದಸಾರ ಮತ್ತು ಕಾರ್ತೀಕ, ಪುಷ್ಯ ಮತ್ತು ಮಾಘ ಪೌರ್ಣಮಿಗಳ ದಿನಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಇಲ್ಲಿ ಒಂದು ಚಿಕ್ಕ ಉತ್ಸವವೇರ್ಪಡುತ್ತದೆ. ವಿಶೇಷವೆಂದರೆ ಶ್ರಾವಣ ಶುಕ್ಲ ಪಂಚಮಿಯ ಅಂದರೆ ನಾಗಪಂಚಮಿಯ ಉತ್ಸವವೂ ಈ ಉತ್ಸವ ಕ್ರಮಣಿಕೆಯಲ್ಲಿ ಸಮಾವಿಷ್ಟವಾಗಿರುವುದು.
ಜೋತಿಬಾನ ಕ್ಷೇತ್ರ, ಕ್ಷೇತ್ರಸ್ಥ ದೇವತೆಗಳ ಪರಿವಾರ ಮತ್ತು ಅಲ್ಲಿನ ಉತ್ಸವ – ಮಹೋತ್ಸವಗಳ ಈ ಸ್ಥೂಲ ಪರಿಚಯದಿಂದ ನಮಗೆ ಕೆಲವಾರು ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯಗಳು ಕಂಡು ಬರುತ್ತವೆ. ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯ ಕಥೆಗಳಲ್ಲಿ ಈ ದೇವರನ್ನು ಹಿಮಾಲಯದ ಕೇದಾರ(ಶಿವ)ನೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ವೀಕ್ಷೆಯಲ್ಲಿ ಅವನ ಲೌಕಿಕ ಸ್ವರೂಪ ಹಾಗೆಯೇ ಉಳಿದು ಕೊಂಡಿರುವುದು ಗಮನೀಯ. ಆತ ಖಂಡೋಬಾನಂತೆಯೇ ಶುದ್ಧ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವನಾಗಿದ್ದಾನೆ. ಯಮಾಯಿಯೆಂಬ ಜನಪದ ದೇವೀಯೇ ಅವನ ಪತ್ನಿ. ಅವನ ಅತ್ಯಂತ ಭಯಾನಕ ಉಪಾಸನಾ ಕ್ರಮವೊಂದು ಅವಶೇಷ ರೂಪದಲ್ಲಿಯಾದರೂ ಸರಿಯೇ, ಜನಪದ ಧರ್ಮವನ್ನು ಪ್ರಚುರಪಡಿಸುತ್ತಲಿದೆ.
ನಾಮ ಮತ್ತು ರೂಪ
ಜೋತಿಬಾನ ಮಾಹಾತ್ಮ ಕಥೆಯೊಂದಿಗೆ, ಅವನ ಕ್ಷೇತ್ರ ಮತ್ತು ಕ್ಷೇತ್ರಸ್ಥ ನಿತ್ಯ ನೈಮಿತ್ತಿಕ ಉಪಾಸನೆಯ ವಿಚಾರವನ್ನು ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ ಗಮನಿಸಲಾಯಿತು. ಈ ಎಲ್ಲದರಿಂದ ಮೂಡಿ ಬರುವ ಅವನ ಸ್ವರೂಪವು ಅವನ ನಾಮ, ರೂಪದೊಂದಿಗೆ ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಸರಿಹೊಂದುತ್ತದೆ ಎಂಬುದರ ಪರಿಶೀಲನೆಯು ಅಗತ್ಯ. ನಾಮದ ವಿಚಾರಕ್ಕೆ ಮುನ್ನ ಅವನ ರೂಪದರ್ಶನವನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳಬಹುದು. ‘ಸ್ತವರಾಜ’, ‘ಕವಚ’ ಮತ್ತು ‘ಸಹಸ್ರನಾಮ ಸ್ತೋತ್ರ’ ಎಂಬ ಉಪಾಸನಾ ಪರ ಮೂರು ಕೃತಿಗಳ ಆರಂಭದಲ್ಲಿ ‘ಜೋತಿಬಾ’ ದೇವರ ‘ಸ್ವರೂಪ’ (ಧ್ಯಾನ)ವು ವರ್ಣಿತವಾಗಿದೆ. ರವಳನಾಥ ಸ್ತವರಾಜಾ’ದಲ್ಲಿ ಜೋತಿಬಾನನ್ನು ಕುರಿತ ವರ್ಣನೆ ಹೀಗಿದೆ:
ಖಡ್ಗಶೂಲಡಮರುಪಾತ್ರದಧಾನಂ
ರತ್ನಭೂಧರಮಣಿಂ ರಣಾದೀಕ್ಷಿತಮ್ |
ತುರಗವಾಹನಮಯಂ ಹತದೈತ್ಯಂ
ತಂ ನಮಾಮಿ ಸತತಂ ಕುಲದೈವತಮ್ ||
[ಖಡ್ಗ, ತ್ರಿಶೂಲ, ಡಮರು ಮತ್ತು ಪಾನಪಾತ್ರ ಈ ಆಯುಧಗಳನ್ನು ನಾಲ್ಕು ಕೈಗಳಲ್ಲಿ ಧಾರಣ ಮಾಡಿಕೊಂಡವನು. ರತ್ನಾಗಿರಿಗೆ ಭೂಷಣಪ್ರಾಯನಾಗಿರುವನು. ಯುದ್ಧ ದೀಕ್ಷೆ ತೊಟ್ಟು ಅಶ್ವಾರೂಢನಾಗಿರುವವನು ಮತ್ತು ದೈತ್ಯರನ್ನು ನಾಶಗೈದ ಕುಲದೇವನನ್ನು ನಾನು ನಮಿಪೆನು.]
ಇಲ್ಲಿನ ಆಯುಧಗಳು ಮತ್ತು ವಾಹನಗಳೆರಡರ ವಿವರಗಳು ಜೋತಿಬಾನನ್ನು ಭೈರವನೊಂದಿಗೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸಮೀಕರಿಸುವಂತಹವಾಗಿವೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಅವನನ್ನು ವಂದಿಸುತ್ತಿರುವುದು ಕೂಡ ‘ಕುಲದೈವತ’ ಎಂಬುದಾಗಿಯೇ.
‘ಕೇದಾರ ಕವಚಾ’ ಕೃತಿಯ ಆರಂಭದಲ್ಲಿ ಜೋತಿಬಾನನ್ನು ಕುರಿತ ವರ್ಣನೆ ಹೀಗಿದೆ:
ಕೇಯೂರಾದಿವಿಭೂಷಿತೈಃ ಕರತಲೈಃ ರತ್ನಾಂಕಿತೈಃ ಸುಂದರಮ್ |
ನಾನಾಹಾರವಿಚಿತ್ರಪನ್ನಗಯುತೈರ್ಹೇಮಾಂಬರೈರ್ಮಂಡಿತಮ್ ||
ಹಸ್ತಾಬ್ಯಾಂ ಧೃತಖಡ್ಗ ಪಾತ್ರಡಮರಶೂಲಂ ಸದಾ ಬಿಭ್ರತಮ್ |
ವಾಜೀ – ವಾಹನ ದೈತ್ಯದರ್ಪದಲನಂ ಕೇದಾರಮೀಶಂ ಭಜೇ ||
[ಕೇಯೂರಾದಿ(ತೋಳಬಂದಿ) ರತ್ನಮಯ ಅಲಂಕಾರ, ನಾನಾ ಬಗೆಯ ಸರ್ಪಯುಕ್ತ ಹಾರ ಮತ್ತು ಸುವರ್ಣ ವಸ್ತ್ರಗಳಿಂದ ಶೋಭಿಸುವವನು; ಕೈಯಲ್ಲಿ ಖಡ್ಗ, ಪಾನಪಾತ್ರ, ಡಮರು ಮತ್ತು ತ್ರಿಶೂಲವನ್ನು ಧಾರಣ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿರುವವನು ಮತ್ತು ಅಶ್ವಾರೂಢನಾಗಿ ದೈತ್ಯರ ಗರ್ವಹರಣ ಮಾಡುವಂತಹ ಕೇದಾರನನ್ನು ಕುರಿತು ನಾನು ಭಜಿಸುವೆನು.]
ಆಶಯದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಿದಾಗ ಈ ಶ್ಲೋಕವು ‘ಸ್ತವರಾಜ‘ದಲ್ಲಿನ ಶ್ಲೋಕದೊಂದಿಗೆ ಸಂಪೂರ್ಣ ಸಾಮ್ಯವುಳ್ಳುದಾಗಿದೆ.
ಸಹಸ್ರನಾಮ ಸ್ತೋತ್ರದಲ್ಲಿನ ವರ್ಣನೆಯು ಆಯುಧಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮೇಲಣ ಶ್ಲೋಕಗಳೊಂದಿಗೆ ಸಾಮ್ಯ ಹೊಂದಿರುವುದಾದರೂ, ವಾಹನದ ವಿಚಾರದಿಂದ ಭಿನ್ನವಾಗಿದೆ:
ದ್ಯಾಯೇದ್ ದೇವಂ ಪರೇಶಂ ತ್ರಿಗುಣಗುಣಮಯಂ ಜೋತಿರೂಪಂ ಸ್ವರೂಪಮ್ |
ವಾಮೇ ಪಾತ್ರಂ ತ್ರಿಶೂಲಂ ಡಮರುಕಸಹಿತಂ ಖಡ್ಗ ದಕ್ಷೇ ವಿರಾಜಮ್ ||
ಶೇಷರೂಢಂ ಕೃಪಾಲುಂ ಕಮಲಪದಯುಗಂ ಭಕ್ತಕಾರುಣ್ಯಗಮ್ಯಮ್ |
ಸರ್ವಾಂಗೇ ಲಿಂಗಭೂಷಂ, ಉಪವಿತಸಹಿತಂ ನಾಥಮಾರ್ಗಾಧಿಪತ್ಯಂ ||
ಎಡಭಾಗದ ಎರಡು ಕೈಗಳಲ್ಲಿ ಪಾನಪಾತ್ರೆ ಮತ್ತು ತ್ರಿಶೂಲ, ಬಲಭಾಗದ ಎರಡು ಕೈಗಳಲ್ಲಿ ಡಮರು ಮತ್ತು ಖಡ್ಗಗಳು ಯಾರಲ್ಲಿ ಶೋಭಿಸುತ್ತಿರುವುವೋ ಮತ್ತು ಯಾರು ಶೇಷ(ಸರ್ಪ)ದ ಮೇಲೆ ಆರೂಢನಾಗಿರುವನೋ ಆ ಲಿಂಗಭೂಷಿತ ಜೋತಿರೂಪ ಕೃಪಾಳು ದೇವನಿಗೆ ಈ ಭಕ್ತನು ವಂದಿಸುತ್ತಿದ್ದಾನೆ. ಅವನ ಪ್ರಕಾರ ಈ ದೇವನು ನಾಥಪಂಥದ ಅಧಿಪತಿ.
ಸಹಸ್ರನಾಮ ಕರ್ತನ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಂತೆ ಜೋತಿಬಾನ ವಾಹನ ಶೇಷ. ವಾಹನ ಭಿನ್ನತೆಯ ವಿಷಯವನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೆ ಮೂರು ಸ್ವರೂಪ ವರ್ಣನೆಗಳಲ್ಲಿ ಜೋತಿಬಾ ಭೈರವ ಸ್ವರೂಪಿ ಎಂಬುದು ಸೂಚಿತವಾಗಿರುವುದು ಗಮನೀಯ. ಅಂದರೆ ಉಪಸನಾ ಪರಂಪರೆಯು ಜೋತಿಬಾನನ್ನೂ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ಶ್ರೇಣಿಯ ದೇವರು ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದ್ದು, ಆ ಧೋರಣೆಯಿಂದಲೇ ಅವನನ್ನು ಭೈರವನೊಂದಿಗೆ ಏಕತ್ವಗೊಳಿಸಿರುವುದು ಸುಸ್ಪಷ್ಟ.
ಜೋತಿಬಾನಿಗಿರುವ ‘ಕೇದಾರಲಿಂಗ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಅವನ ಲಿಂಗರೂಪದ ದ್ಯೋತಕ. ಕೇದರನಾಥ ಮತ್ತು ಕೇದಾರೇಶ್ವರ ಎಂಬ ಪೂರ್ಣ ಹೆಸರುಗಳಲ್ಲಿನ ‘ಕೇದಾರ’ ಎಂಬ ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತ ರೂಪವೇ ಹೆಚ್ಚು ಪರಿಚಿತ. ಆದರೆ ಉಪಾಸನಾ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಸರ್ವಾಧಿಕ್ಯವಾಗಿರುವ ಪ್ರತಿಷ್ಠಿತ ಹೆಸರು ‘ಕೇದಾರಲಿಂಗ’ವೇ ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವು ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಇಟ್ಟುಕೊಳ್ಳಬೇಕಾದ್ದು ಅವಶ್ಯ.
ಜನಪದರಲ್ಲಿ ಹಾಗೂ ಉಪಾಸನಾ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಅಧಿಕ ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ಜೋತಿಬಾನ ಪರ್ಯಾಯ ನಾಮವು ‘ರವಳನಾಥ’ ಅಥವಾ ‘ರವಳೇಶ್ವರ’. ದಕ್ಷಿಣ ಕೊಂಕಣ ಮತ್ತು ಗೋಮಾಂತಕ ಪ್ರದೇಶಗಳಲ್ಲಿ ರವಳನಾಥ ಸ್ವತಂತ್ರ ಘನತೆಯುಳ್ಳ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರು. ಶ್ರೀ ಪು. ರಾ. ಬೆಹರೆಯವರು ಅವನನ್ನು ಬಣ್ಣಿಸಿರುವುದು ಹೀಗೆ:
“ಈ ಮೂರ್ತಿ ನಿಂತಿರುವುದಾಗಿದ್ದು, ಅದರ ಎಡಗಾಲನ್ನು ಕೊಂಚ ಬಾಗಿಸಿ ಮುಂದೆ ಮಾಡಲಾಗಿದೆ. ರವಳನಾಥನು ಚತುರ್ಭುಜವುಳ್ಳವನು. ಮುಂಭಾಗದ ಬಲಗೈಯಲ್ಲಿ ಖಡ್ಗ (ತಲ್ವಾರ್) ಮತ್ತು ಎಡಗೈಯಲ್ಲಿ ಅಮೃತ ಪಾತ್ರೆಗಳಿವೆ. ಹಿಂದಿನ ಬಲಗೈಯಲ್ಲಿ ತ್ರಿಶೂಲ ಹಾಗೂ ಎಡಗೈಯಲ್ಲಿ ಡಮರುಗಳಿವೆ. ಮೂರ್ತಿಯ ದೃಷ್ಟಿ ಸರಳವೂ, ನೇರವೂ ಆಗಿದೆ. ತಲೆಗೆ ಮುಕುಟವಿದ್ದು, ಧೋತರ (ಪಂಚೆ) ಉಟ್ಟಿದೆ. ಇತರೆ ಮಾಲೆಗಳೊಂದಿಗೆ ನರರುಂಡ ಮಾಲೆಯು ಇರುವುದು ಇಲ್ಲಿನ ಮುಖ್ಯ ವಿಶೇಷ. ಬೃಹತ್ ಗಾತ್ರದ ಮೀಸೆಯನ್ನು ಹೊಂದಿರುವನು ಈತ. ಈ ಭಾಗಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಮೂರ್ತಿಗೆ ಅಂಟಿಸಿರುವುದು ಬೆಳ್ಳಿಯ ಕಣ್ಣುಗಳು. ರವಳನಾಥ ಮೂರ್ತಿಯ ಕಣ್ಣುಗಳೂ ಬೆಳ್ಳಿಯವೇ.
ಮೂರ್ತಿಯ ಎರಡೂ ಬದಿಗಳಲ್ಲಿ ಚವರಿಯನ್ನು ಹಿಡಿದು ಬೀಸುತ್ತಿರುವ ಪರಿಚಾರಕರ ಎರಡು ಮೂರ್ತಿಗಳನ್ನು ಕೆತ್ತಲಾಗಿದೆ. ಕೆಲವೆಡೆ ಇಂತಹ ನಾಲ್ಕು ಮೂರ್ತಿಗಳಿರುವುದೂ ಉಂಟು. ಕೆಲಭಾಗಗಳಲ್ಲಿ ಮೂರ್ತಿಯ ಬಲಭಾಗಕ್ಕೆ ಕುದುರೆಯೊಂದು ಇರುತ್ತದೆ.
“ಓಟವಣೆ, ಚಂದಗಡಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ರವಳನಾಥನು ವಿಷಭಾಧೆಯಿಂದ ಮುಕ್ತಗೊಳಿಸುವವ ದೇವನೆಂದು ಪ್ರಸಿದ್ಧನಾಗಿದ್ದಾನೆ.” – ಈ ಮಾಹಿತಿಯೊಂದಿಗೆ ಶ್ರೀ ಬೆಹರೆಯವರು ರವಳನಾಥನ ಚರಿತ್ರೆಯ ಮತ್ತೊಂದು ವಿಶೇಷವನ್ನು ಹೀಗೆ ದಾಖಲಿಸಿದ್ದಾರೆ – “ಚೈತ್ರ ಪೌರ್ಣಮಿಗೆ ಜೋತಿಬಾನು ಲಗ್ನ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಲೆಂದು ಯಮಾಯಿಯೆಡೆಗೆ ಹೋಗುತ್ತಾನೆ, ಅದರಂತೆಯೇ ರವಳನಾಥನ ತರಂಗ (A wave) ಮತ್ತು ಪಾವಣಾಯಿಯರ ತರಂಗಗಳ ವಿಷಯವೂ ನಡೆಯುತ್ತದೆ. ಈ ಎರಡೂ ತರಂಗಗಳ ಮದುವೆ ನಿಶ್ಚಯಗೊಳಿಸುವ ವಿಧಿಯನ್ನು ‘ಶಿವಲಗ್ನ’ ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ.”[4]
ವೆಂಗುರ್ಲೆ ಎಂಬ ಊರಿನಲ್ಲಿ ರವಳನಾಥ ಮತ್ತು ಸಾಂತೇರಿಯರ ವಿವಾಹದ ವಾರ್ಷಿಕ ವಿಧಿಯು ನಡೆಯುವ ಸಂಗತಿಯನ್ನು ನಾನು ಅಲ್ಲಿನ ಸ್ಥಳೀಯರೊಬ್ಬರಿಂದ ಕೇಳಿ ತಿಳಿದಿದ್ದೇನೆ. ಜೋತಿಬಾ ಮತ್ತು ರವಳನಾಥರ ವಿವಾಹ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಸಮಾಣ ವಿಚಾರದಿಂದ ಶ್ರೀ ಬೆಹರೆ ಅವರಿಗೆ ಯಮಾಯಿ – ಪಾವಣಾಯಿಯರಲ್ಲೂ ಏಕತ್ವದ ಸಾಧ್ಯತೆಯೊಂದು ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಇವರ ಪ್ರಕಾರ ಸಾಂತೇರಿಯು ಬೇರೆ. ಇಲ್ಲಿನ ಒಂದು ಸತ್ಯ ಸಂಗತಿಯೆಂದರೆ ಯಮಾಯಿ ಮತ್ತು ಸಾತೇರಿಯರಿಬ್ಬರೂ ಭೂದೇವಿಯರೇ ಎಂಬುದು. ಅವರ ಪೂಜಾಪ್ರತೀಕಗಳ ಏಕ ರೂಪತೆಯನ್ನು ಮುಂದೆ ನೋಡಬಹುದಾಗಿದೆ.
ಜೋತಿಬಾನ ಮೂರ್ತಿಸ್ವರೂಪವು ಆತನ ಪರಿಣಿತ ನೆಲೆಯದ್ದು. ಅವನ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲ ಕತ್ವವನ್ನು ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ಪೂರ್ವ ಪ್ರತಿಷ್ಠಿತ ‘ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ಭೈರವನೊಂದಿಗೆ ಆತನ ಏಕತ್ವವನ್ನು ಪ್ರಸ್ಥಾಪಿತಗೊಳಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನದಿಂದಾಗಿ ಅವನಿಗೆ ಲಭ್ಯವಾಗಿರುವುದು ಈ ಮೂರ್ತಿ ಸ್ವರೂಪ. ಮೂಲತಃ ಆತ ಕೇವಲ ಲಿಂಗರೂಪಿ. ಖಂಡೋಬಾನನ್ನು ಸಹ ಮೊದಲು ಪೂಜಿಸುತ್ತಿದ್ದುದು ಲಿಂಗದ ರೂಪದಲ್ಲಿಯೇ. ಅವನ ಮೂರ್ತಿ ಸ್ವರೂಪವು ನಂತರದಲ್ಲಿ ಸಿದ್ಧಗೊಂಡದ್ದು ಹೀಗೆಯೇ. ಖಂಡೋಬಾನ ಮೂರ್ತಿಯು ಸಿದ್ಧಗೊಂಡ ಮೇಲೆಯೂ ಅವನ ಮೂಲಲಿಂಗ ರೂಪವೇ ಜೇಜೂರಿಯಂತಹ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವುದು. ಹಾಗೆಯೇ ರತ್ನಾಗಿರಿಯ ಮೇಲಣ ಜೋತಿಬಾನ ಮಂದಿರದಲ್ಲಿನ ಮೂರ್ತಿಯ ಸಾನ್ನಿಧ್ಯದಲ್ಲಿ ಅವನ ಮೂಲದ ಲಿಂಗರೂಪವನ್ನು ಇಂದಿಗೂ ಪೂಜಿಸಲಾಗುತ್ತಿದೆ.
ವಿವಕ್ಷಿತ (ಇಚ್ಛಿತ) ಹೆಸರುಗಳಾವುವೂ ಇಲ್ಲದಂತಹ ಲಿಂಗ ದೇವರು ಕೊಂಕಣ ಪ್ರದೇಶದ ಊರೂರುಗಳಲ್ಲಿ ಇರುವುದನ್ನು ಸ್ವತಃ ನಾನೇ ನೋಡಿದ್ದೇನೆ. ಈ ಲಿಂಗಗಳಿಗೆ ಪಾಣಿಬಟ್ಟಲು (ಶಾಳುಂಕಾ) ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಒರಳು ಕಲ್ಲಿನಂತಹ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಿಮೆ ಎತ್ತರದ ಒರಟು ಕಲ್ಲನ್ನು ‘ಲಿಂಗ’ವಾಗಿ ಪೂಜಿಸುತ್ತಾರೆ. ಚಕ್ರಧರನ ಭ್ರಮಣದ ವರ್ಣನೆಯಲ್ಲಿ ‘ಲೀಲಾಚರಿತ್ರ’ ಕಾರರು ಯಾವುದನ್ನು ‘ಲಿಂಗ ದೇವಾಲಯ’ ಎಂದು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿರುವರೋ ಅವು ಶಿವ ಮಂದಿರಗಳಲ್ಲ. ಬದಲಾಗಿ ಇಂಥ ಲಿಂಗರೂಪಿ ದೇವರ ಲಂಬಾಕಾರ(ಆಯತ)ಗಳೇ ಆಗಿದ್ದಿರ ಬೇಕು ಎಂದೆನಿಸುತ್ತದೆ.
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[4]ಶ್ರೀರವಳನಾಥ ಆಣಿ ಕೊಂಕಣಾತೀಲ ದೇವಸ್ಕಿ: ಪು.ರಾ.ಬೆಹರೆ, ಬೋರಿವಿಲಿ, ೧೯೫೫, ಪುಟ.೧೭ – ೨೦.
(೨)
ಜೋತಿಬಾ ಮತ್ತು ನಾಥ ಸಂಪ್ರದಾಯ
ಜೋತಿಬಾನ ಉಪಾಸನಾ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ಬಾರಿ ಅವನ ವರ್ಣನೆಯು ಶೃಂಗಿಕಂಥಾ(ಕೌದಿ) – ಝೋಳಿ (ಜೋಳಿಗೆ) ಎಂಬ ನಾಥ ಪಂಥೀಯ ಪರಿವೇಶದಲ್ಲಿ ಬಂದಿದೆ. ಆದಿಲಶಾಹಿಗಳ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಅವನ ಉಪಾಸಕರು ನಾಥ ಪಂಥದ ಗೋಸಾವಿಗಳಾಗಿದ್ದರು ಎಂಬ ಉಲ್ಲೇಕವಿದೆ. ಅವನ ಈಗಿನ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ರೂಪಿಸಿದಾತ ಕೂಡ ಒಬ್ಬ ನಾಥ ಪಂಥೀಯ ಸಾಧುವೆಂಬುದು ಪಾರಂಪರಿಕವಾಗಿ ಪ್ರಚಲಿತದಲ್ಲಿರುವ ನಂಬಿಕೆ. ಈ ಬಗೆಯ ಧೋರಣೆಗೆ ಪೋಷಕವಾದ ಅಂಶಗಳು ನರಹರಿ ಅಂಗಪೂರಕರರ ‘ಕೇದಾರ ವಿಜಯ’ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಲಭಿಸುತ್ತವೆ.
ನನ್ನ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ ಜೋತಿಬಾ ಮತ್ತು ನಾಥ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಸಂಬಮದ ಬೆಸೆದಿರುವುದು ಜೋತಿಬಾನ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ಸ್ವರೂಪದಿಂದಾಗಿಯೇ. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರಾದ ಭೈರವನು ನಾಥ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಅನುಯಾಯಿಗಳಾದ ಗೋಸಾವಿಗಳ ಭಕ್ತಿ ವಿಷಯವಾಗಿರುವುದೂ ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ. ಒಂದು ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಪಾಶುಪತರಾಗಿದ್ದ ಹಾಗೂ ಶಿವ – ಭೈರವಾದಿ ಮಂದಿರಗಳ ಪೂಜೆ – ಅರ್ಚನೆಯಾದಿ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿಕೊಂಡಿದ್ದ ಗೋಸಾವಿ (ಭರಟಕ)ಗಳು ಮುಂದೆ, ಪಾಶುಪಥವು ನಾಥ ಸಂಪ್ರದಾಯದಲ್ಲಿ ಸೇರಿಹೋದ ಮೇಲೆ ನಾಥ ಸಂಪ್ರದಾಯಿಗಳಾದರು. ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿಯೇ ಅವರ ದೇವರುಗಳು ಅವರ ಶ್ರದ್ಧಗೆ ಅನುರೂಪವಾದವು.[1] ಗೋಸಾವಿಗಳ ಉಪಾಸನಾ ವಿಷಯವಾದ ಭೈರವನ ವರ್ಣನೆಯನ್ನು ನಾಥ ಪಂಥದ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿಯೇ ಮಾಡಿರುವುದು ಗಮನಾರ್ಹ. ಜೋತಿಬಾನ ಒಬ್ಬ ಭಕ್ತನಾದ ಭುಜಂಗನಾಥನು ಸಹ ಗೋಸಾವಿಯೇ ಆಗಿದ್ದ. ಜೋತಿಬಾನ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿ ಅವನಿಗೆ ಇದ್ದ ಸ್ಥಾನ ವಿಶೇಷ ಶ್ರೇಷ್ಠದ್ದು. ಇಂದಿಗೂ ಆ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿನ ಕೀರ್ತನಕಾರನಾದ ಪಾಂಡು ರಂಗ ಬುವಾನು ಚೈತ್ರ ಉತ್ಸವದಲ್ಲಿ ಹದಿನೈದು ದಿನಗಳ ಪರ್ಯಂತ ಅವನ ಗೀತೆಗಳನ್ನು ಹಾಡುತ್ತಾನೆಂಬುದು ಗಮನೀಯ.
ಭೈರವ, ಮರಾಡಿ, ನಾಥ ಸಂಪ್ರದಾಯ ಮತ್ತು ಜೋತಿಬಾ ಇವರುಗಳ ಸಂಬಂಧದ ಈ ರಹಸ್ಯವನ್ನು ಅರಿತ ಮೇಲೆ ಆಗುವ ಇಂಗಿತವಿದು. ಜೋತಿಬಾನು ಸಹ ಈ ಭೈರವ ಕುಲದಲ್ಲಿನ ಒಬ್ಬ ದೇವನೇ ಅವನು ಒಬ್ಬ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವ – ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಕೊಂಚವೂ ಅನುಮಾನ ಉಂಟಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಇಲ್ಲಿಂದ ಮುಂದೆ ಜೋತಿಬಾನ ಸರ್ವ ವಿಚಾರ ಮತ್ತು ಆತನ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ಸ್ವರೂಪದ ಅರಿವನ್ನೇ ಮುಖ್ಯವಾಗಿಟ್ಟುಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ.
ಜೋತಿಬಾ ಮತ್ತು ಜ್ಯೋತಿರ್ಲಿಂಗ
ಈ ದೇವರ ಅತ್ಯಂತ ಜನಪ್ರಿಯವಾದ ಹೆಸರೇ ‘ಜೋತಿಬಾ’. ಈ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿರುವ ‘ಬಾ’ ಎಂಬ ಉತ್ತರ ಪದವು ವಿಠೋಬಾ, ಖಂಡೋಬಾ, ಬೀರೋಬಾ, ಚೇಡೋಬಾ – ಎಂಬಿತ್ಯಾದಿ ಹೆಸರುಗಳಲ್ಲಿನ ಹಾಗೆಯೇ ಆದರಾರ್ಥಕ ಪದವೆಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟ. ಈ ಉತ್ತರ ಪದವನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೆ ಈ ದೇವರ ಹೆಸರಿನ ಮೂಲರೂಪ ಅಥವಾ ಮೂಲರೂಪದ (ಉತ್ತರ ಪದವನ್ನು ಹಚ್ಚುವಾಗಿನ ರೂಪ) ಪರಿವರ್ತನೆಯು ಉಳಿಯುತ್ತದೆ. ಅಂದರೆ ‘ಜೋತಿಬಾ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿನ ‘ಬಾ’ ಎಂಬ ಉತ್ತರ ಪದವನ್ನು ತೆಗೆದಾಗ ಉಳಿಯುವ ‘ಜೋತಿ’ ಎಂಬುದು ಈ ದೇವರು ಹೆಸರಿನ ಮೂಲರೂಪವಾಗಿರಬಹುದು. ಅಥವಾ ‘ಬೀರೋಬಾ‘ದಲ್ಲಿನ ‘ಬೀರ’ ಎಂಬ ಮೂಲರೂಪ. ‘ಚೇಡೋಬಾ‘ದಲ್ಲಿನ ‘ಚೇಡಾ’ ಎಂಬ ಮೂಲರೂಪ, ‘ಕೋಂಡಿಬಾ‘ದಲ್ಲಿನ ‘ಕೋಂಡಾ’ ಎಂಬ ಮೂಲರೂಪ ಇರುವಂತೆ ‘ಜೋತಿಬಾ‘ದಲ್ಲಿಯೂ ‘ಜೋತ’ ಎಂಬ ಮೂಲರೂಪ ಇದ್ದಿರಬಹುದು.
ಜೋತಿಬಾನ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕತ್ವ ಎಷ್ಟೊಂದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದೆಯೆಂದರೆ, ಅವನ ಹೆಸರನ್ನು ‘ಜ್ಯೋತಿ‘ಯೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸುವುದು ಅಷ್ಟೊಂದು ಸುಸಂಗತವೆನಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಅದೇ ‘ಜೋತ‘ದೊಂದಿಗೆ ಜೋಡಿಸುವುದು ಯೋಗ್ಯವೆನಿಸುತ್ತದೆ. ‘ಜೋತ‘ದಿಂದಲೇ ‘ಜೋತ್ಯಾ’ ಎಂಬ ಶಬ್ದವು ರೂಪಗೊಂಡಿದ್ದು, ಅದರ ಅರ್ಥ ‘ನೇಗಿಲು, ಬೇಸಾಯ ಹೊಡೆಯುವ ಮನುಷ್ಯ, ನೇಗಿಲು ಹಿಡಿವ ಆಳು, ರೈತ’ ಎಂಬುದಾಗಿದೆ. ಜೋತಿಬಾನ ಉಪಾಸಕರಲ್ಲಿ ಹೇಗ ‘ಜೋತಿಬಾ’ ಎಂಬ ವ್ಯಕ್ತಿನಾಮ ಇಡುವ ರೂಢಿಯು ಇರುವುದೋ, ಹಾಗೆಯೇ ‘ಜೋತ್ಯಾಜೀ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿಡುವ ಪದ್ಧತಿಯೂ ಉಂಟು. ‘ಜೋತಿಬಾ‘ನ ಉಪಾಸನಾ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ‘ಜೋತ್ಯಾಜೀ’ ಎಂಬ ವ್ಯಕ್ತಿ ನಾಮದಿಂದ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಸೂಚಿತವಾಗುವುದೇನೆಂದೆರೆ, ‘ಜೋತಿಬಾ’ ಎಂಬ ದೇವರ ನಾಮದಲ್ಲಿನ ಮೂಲರೂಪ ‘ಜ್ಯೋತಿ‘ಯೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದೆ, ‘ಜೋತ’ (ನೇಗಿಲು) ಎಂಬುದರೊಂದಿಗೆ ಸಂಬದ್ಧವಾಗಿರುವುದು.
ಯೋಕ್ತ್ರಮ್ > ಜೋಕ್ಖ > ಜೋಖಡ.
ಯೋಕ್ತ್ರಮ್‌ > ಜೋತ್ತ > ಜೋತ
ಸಮಕಾಲೀನ ಮರಾಠಿಯಲ್ಲಿ ‘ಜೋತ‘ದಿಂದ ರೂಪಗೊಂಡಿರುವ ‘ಜೋತಣೆ’ ಎಂಬ ಕ್ರಿಯಾಪದವನ್ನು ಗಾಡಿ ಮತ್ತು ನೇಗಿಲಿಗೆ ಎತ್ತನ್ನು ಹೂಡುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಬಳಸುವ ‘ನೊಗ’ (ಭಾರ) ಎಂಬರ್ಥದಲ್ಲಿ ಬಳಸಲಾಗುತ್ತದೆ. ಹಾಗಾಗಿ ‘ನಾಂಗರ್‘(ನೇಗಿಲು) ಎಂಬರ್ಥದ ‘ಜೋತ’ ಶಬ್ದವನ್ನು ‘ಯೋಕ್ತ್ರ‘ದಿಂದ ವ್ಯುತ್ಪತ್ತಿಗೊಳಿಸಿದ್ದಲ್ಲಿ ತಪ್ಪಾಗುವುದಿಲ್ಲ.
ಪ್ರಸ್ತುತ ನಮಗೆ ಮುಖ್ಯವಾಗಿರುವುದು ‘ಜೋತ’ ಶಬ್ದದ ವ್ಯುತ್ಪತ್ತಿಗಿಂತಲೂ ಅದರ ಅರ್ಥ. ಅದರ ಒಂದು ಅರ್ಥ ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾಗಿ ‘ನೇಗಿಲು’ ಎಂಬುದಾಗಿದೆ. ‘ಜೋತ’ ಶಬ್ದದ ಈ ಅರ್ಥವು ಜೋತಿಬಾನ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕತ್ವದ ಅಥವಾ ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿತ್ವದ ಸಾಕ್ಷಾತ್ ನಿದರ್ಶನವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಮತ್ತೆ ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸಬೇಕಾದ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ‘ಜ್ಯೋತಿರ್ಲಿಂಗ’ ಎಂಬ ಈ ದೇವರ ಒಂದು ಹೆಸರು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿಯೇ ‘ಜೋತ‘ದ ಇಲ್ಲವೆ ‘ಜೋತಲಿಂಗ’ದ ಧ್ವನಿ ಸಾಮ್ಯತೆಯಿಂದ ಸಾಧಿಸಿದ ಕೃತ್ರಿಮ ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣವಾಗಿದೆ. ಶಿವೋಪಾಸನೆಯ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿನ ಜ್ಯೋತಿರ್ಲಿಂಗ – ಕಲ್ಪನೆಯ ಪ್ರತಿಷ್ಠಿತ ಸ್ವರೂಪ – ದೊಂದಿಗೆ ಅದಕ್ಕೆ ಯಾವ ಸಂಬಂಧವೂ ಇಲ್ಲ.
ಲಾಂಗಲ, ಲಿಂಗ, ಲಾಂಗೂಲ ಮತ್ತು ಲಗುಲ
‘ಜೋತಿಬಾ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಜೋತ(ನೇಗಿಲು)ದ ಸಂಬಂಧಿಯಾಗಿದೆ. ಈ ಸತ್ಯವು ಸಿದ್ಧವಾದ ಮೇಲೆ ಜೋತಿಬಾನ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕತ್ವವನ್ನು ಊಹಿಸುವುದು ಸುಲಭವಾಯಿತು. ನಾಂಗರ (<ಲಾಂಗಲ – ನೇಗಿಲು)ವು ನಿಷಾದ (ಬುಡಕಟ್ಟು) ವಂಶದವರ ದೇಣಿಗೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಬಾಷಾ ಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞರು ಸಪ್ರಮಾಣವಾಗಿಯೇ ಸಿದ್ಧಪಡಿಸಿ ತೋರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಸುನೀತಿಕುಮಾರ ಚಟರ್ಜಿ ಎಂಬುವರು ಆಸ್ಟ್ರಿಕ – ವಂಶೀಯರ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ದೇಣಿಗೆಯನ್ನು ಪರಾಮರ್ಶಿಸುವಾಗ್ಗೆ ಹೇಳಿರುವ ಮಾತುಗಳಿಂತಿವೆ – “ಭಾರತಕೀ ಆಸ್ಟ್ರಿಕ ಭಾಷೀ ಉಪಜಾತಿಯಾ, ದಕ್ಷಿಣ ಏಷಿಯಾಯೀಕೆ ವಿಭಾಗ ಕೋಲ, ಖಾಸೀ, ತಥಾ ಮೋನ – ಖ್ಮೇರ ಆದಿ, ಏಕಾಧಿತ ಸಮೂಹೋಂಸೆ ಆಯೀ ಪ್ರತೀತ ಹೋತೀ ಹೈ | ವೇ ಸಂಸ್ಕೃತೀಕೆ ನೂತನ ಪ್ರಸ್ತರ – ಯಗಮೇ ಥೀ ಔರ್ ಸ್ವಭಾವತಃ ಭಾರತಮೇ ಅನೇಕೇ ಪಶ್ಚಾತ್ ಉನ್ಹೋನೆ ತಾಂಬೇ ಏವಂ ಲೋಹೇಕಾ ಉಪಯೋಗ ಕರನಾ ಸೀಖಾ | ಉನ್ಹೋನೆ ಏಕ್ ಆದಿಮ ಪ್ರಕಾರಕೀ ಕೃಷಿ ಪ್ರಣಾಲೀ ವಿಕಸಿತ ಕೀ, ಜಿಸ್‌ಮೇ ಏಕ್ ಖೋದನೇಕೀ ಲಕಡಿಕಾ (ಲಗೂ, ಲಂಗೂ, ಲಿಂಗೂ – ಏಕ್‌ ಪ್ರಾಚೀನ ಶಬ್ದ ಲಕ್ ಕೇ ವಿಭಿನ್ನ ರೂಪ) ಪಹಾಡೀ ಜಮೀನಕೋ ಜೋತನೇಕೇ ಲಿಯೇ ಉಪಯೋಗ ಹೋತಾ ಥಾ | ಪಹಾಡೋಂಕೆ ಉಪರಕೀ ಸಮತಲ ಭೂಮಿಪರ್ ತಥಾ ಮೈದಾನೋಮೇ ಚಾವಲಕೀ ಖೇತೀಕಾ ಪ್ರಾರಂಭ ಅಧಿಕಾಂಶತಃ ಉನ್ಹೀನೆ ಕಿಯಾ |”[2] ಸುನೀತಿಕುಮಾರರು ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸಿರುವಂತೆ, ಆಸ್ಟ್ರೀಕ್ ವಂಶೀಯ ಜನರು ವಿಶಿಷ್ಟ ಪ್ರಕಾರದ ಕೋಲಿನಿಂದ ಜಮೀನನ್ನು ಉತ್ತು ಬೀಜವನ್ನು ಬಿತ್ತುತ್ತಿದ್ದರು. ಈ ಕ್ಷೇತ್ರ ಸಂಯೋಗಿ ಕೋಲಿನ ಸಂಕೇತವಾಗಿ ಅವರು ‘ಲಕ್’ ಎಂಬ ಪ್ರಾಚೀನ ಆಸ್ಟ್ರಿಕ್ ಶಬ್ದವನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಆ ಶಬ್ದದಿಂದ ರೂಪುಗೊಂಡ ಲಗ್, ಲಂಗ್, ಲಿಂಗ್ ಎಂಬ ರೂಪಗಳನ್ನುಉಲ್ಲೇಖಿಸಲಾಗಿದೆ. ಸಂಸ್ಕೃತದಲ್ಲಿ ಕೋಲಿಗೆ ಲಕುಟ, ಲಗುಡ ಎಂಬ ಶಬ್ದಗಳಿದ್ದು ಅವು ಆಸ್ಟ್ರೀಕ್‌ನ ‘ಲಕ್‘ನೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದುವುಗಳಾಗಿವೆ. ಬೀಜವಪನ(ಬಿತ್ತುವಿಕೆ)ಕ್ಕಾಗಿ ಜಮೀನನ್ನು ಉಳುಮೆ ಮಾಡುವಂತಹ ಈ ಕೋಲು (Digging stic) ನಾಂಗರ (<ಲಾಂಗಲ – ನೇಗಿಲು)ದ ಉತ್ಕ್ರಾಂತಿಗೆ ಕಾರಣವಾಯಿತು. ಲಗುಲ (ಬೀಜವಪನಕ್ಕಾಗಿ ಭೂಮಿಯನ್ನು ಉಳುವ ಕೋಲು), ಲಾಂಗಲ (ನಾಂಗರ – ನೇಗಿಲು), ಲಾಂಗುಲ (ಪಶುವಿನ ಬಾಲ) ಮತ್ತು ಲಿಂಗ (ನರರ ಜನನೇಂದ್ರಿಯ) ಈ ಎಲ್ಲ ಶಬ್ದಗಳು ಪರಸ್ಪರ ಸಹೋದರ ಸಂಬಂಧಿಗಳಾಗಿದ್ದು, ಅವೆಲ್ಲವೂ ಬಹುತೇಕ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಾಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ ‘ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಬೀಜವಪನ’ ಮಾಡುವ ಕ್ರಿಯೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದುವಾಗಿವೆ. ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಭಾಷಾಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞರ ಸಂಶೋಧನೆಯನ್ನು ಆಧರಿಸಿ ಲಾಂಗಲ, ಲಾಂಗೂಲ ಮತ್ತು ಲಿಂಗ ಇವುಗಳ ಮೂಲದ ಬಗ್ಗೆ ಹಾಗೂ ಅರ್ಥಸಾಮ್ಯತೆಯ ಬಗ್ಗೆ ಶ್ರೀಶಿವಶೇಖರ ಮಿಶ್ರ ಎಂಬುವವರು ವಿವೇಚಿಸಿದದಾರೆ. ಮೋನ – ಖ್ಮೇರ ಮತ್ತು ಅನಾಮಾಇಟ ಭಾಷೆಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಶಬ್ದಗಳ ಮೂಲ ಸ್ವರೂಪವೇನಿತ್ತು ಎಂಬುದನ್ನು ಗುರುತಿಸಿದ ಶ್ರೀಮಿಶ್ರ ಅವರು ಹೀಗೆ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ: “ಲಾಂಗೂಲಮ್ ಶಬ್ದಕಾ ಭಾರತೀಯ ಆರ್ಯಮೇ ಕೋಈ ಶಬ್ದ ಸಾಧನ ನಹೀ ಹೈ |..ಅತಃ ಹಮೇ ಯಹೀ ಮಾನನಾ ಪಡೇಗಾ ಕೀ ಲಾಂಗೂಲಮ್ ಶಬ್ದ ವೈದಿಕ್ ಕಾಲಸೇ ಪೂರ್ವಕೀ ಆರ್ಯೇತರ ಜಾತಿಯೋಂಸೇ ಗ್ರಹಣ ಕಿಯಾಗಯಾ ಹೈ |…‘ಹಲ‘ಕೇ ಅತಿರಿಕ್ತ ಸಂಸ್ಕೃತಕಾ ‘ಲಾಂಗೂಲಮ್’ ಶಬ್ದ ‘ಲಿಂಗ’ ಕಾ ನಾಮ್ ಭೀ ರಖತಾ ಹೈ | ಇಸೇಕೇ ವಿಪರೀತ, ವಿಶೇಷತಃ ಸೂತ್ರೋ ತಥಾ ಮಹಾಭಾರತಮೇ ಲಾಂಗೂಲ ರೂಪ ಮಿಲತಾ ಹೈ, ಜೋ ‘ಲಿಂಗ’ ತಥಾ (ಪಶುಕೀ) ‘ಪೂಂಭ’ ದೋನೋ ಅರ್ಥೋಮೆ ಮಾಯಾ ಜಾತ ಹೈ | ಯದಿ ಲಾಂಗಲ – ಲಾಂಗೂಲಕೀ ಸಮತಾ ಅಧಿಕೃತ ಹೈ, ತೋ ಶಬ್ದಕಾ ವಿಕಾಸ ಸರಲತಾಸೆ ಸ್ಪಷ್ಟ ಹೋ ಜಾಯಗಾ | ‘ಲಿಂಗ’ ಸೇ ಬಿನಾ ಕಠಿನಾ ಈ ಸೇ ‘ಹಲ’ ತಥಾ ‘ಪೂಂಭ’ ಕಾ ಅರ್ಥ ಪ್ರಾಪ್ತ ಹೋ ಸಕತಾ ಹೈ | ಭೋಗಕೀ ಕ್ರಿಯಾ ತಥಾ ಹಲಚಲಾನೇಕೀ ರೀತಿಮೇ (ಜಿಸಕೇ ದ್ವರ ಬೀಜ ಡಾಲನೇಕೇ ಲಿಯೇ ಭೂಮಿ ಕೋದೀ ಜಾತೀ ಹೈ) ಸ್ಪಷ್ಟ ಸಾದೃಶ್ಯ ಹೈ |….”
“ಕದಾಚಿತ್ ಯಹ ಬಾತ್ ವಿಚಿತ್ರ ಪ್ರತೀತ ಹೋ ಕಿ ಭಾರತೀಯ – ಆರ್ಯನೇ ಆಗ್ನೇಯ ದೇಶೀ ಭಾಷವೋಂಸೇ ಇತನೇ ಶಬ್ದ ಗ್ರಹಣ ಕಿಯೇ ಹೈ | ವಿಭಿನ್ನ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯೋಂಕೆ ಕಾರಣ್ ಯಹ ಪರಿಣಾಮ ಹುಆ ಹೈ | ಕುಛ್ ಆಗ್ನೇಯ ದೇಶೀ ಜಾತಿಯಾಂ ಆಜ್ ಭೀ ಖೇತ್ ಜೋತನೇಕೆ ಲಿಯೆ ‘ಹಲ್’ ಕಾ ಪ್ರಯೋಗ ನಹೀ ಕರತೀ ಹೈ, ವರನ್ ಏಕ್ ಸಾಧಾರಣ ನೋಕದಾರ ಛಡಿಕಾ ಪ್ರಯೋಗ ಕರತೀ ಹೈ. ಜೀಸಕೇ ವೇ ಛಿದ್ರ ಬನಾನೇಕಾ ಕಾಂ ಲೇತೀ ಹೈ, ಜಿಸ್‌ಮೇ ಬೀಜ ರಖ್ ದೇತೀ ಹೈ | ವಹಾಂ ಲಿಂಗ ತಥಾ ಖೇತಿ ಕರನೇಕೇ ಯಂತ್ರಮೇ ಸಾದೃಶ್ಯ ಇತನಾ ಸ್ಪಷ್ಟ ಹೈ ಕೀ ಜಿತನಾ ಸಂಭವ ಹೋಸಕತಾ ಹೈ | ಪ್ರೊಫೆಸರ್ – ಯುಗಲ್ ಹ್ಯೂಬರ್ಟ್‌ ತಥಾ ಮಾಸನೇ ಯಹ ಸಂಕೇತ ಕಿಯಾ ಹೈ ಕಿ ಪಪುವಾದ್ವೀಪ ತಥಾ ಸಾಗರದ್ವೀಪ ಮೇ ಖೇತಿ ಕರನೇಕಿ ಛಡೀ ಪ್ರಾಯಃ ಲಿಂಗಾಕಾರ ಹೋತೀ ಹೈ | ಕುಛ್ ಸಾಗರದ್ವೀಪಿ ಭಾಷಾವೋಮೇ ಏಕ್ ಹೀ ಶಬ್ದ ‘ಲಿಂಗ’ ತಥಾ ‘ಖೋದನೇಕೀ ಛಡೀ’ ಕಾ ನಾಮ ಹೋತಾ ಹೈ | ಸಂಭವ ಹೈ ಕಿ ಭಾರತಕೇ ಆದಿಮ ನಿವಾಸೀ ಸಬಸೇ ಪೂರ್ವ ಇಸ್ ಛಡೀಕಾ ಪ್ರಯೋಗ ಜಾನತೇ ಹೋಂ | ಔರ್ ‘ಹಲ್‘ಕೇ ಆವಿಷ್ಕಾರ್‌ಕೇ ಪಶ್ಚಾತ್ ಭೀ ಮಿಟ್ಟಿ ಖೋದನೇವಾಲೆ ಯಂತ್ರಕೇ ನಾಮ್‌ಮೇ ಪರಿವರ್ತನ್ ನಹೀ ಹುಆ |…
“ದೂಸರೀ ಓರ್, ಲಿಂಗ – ಉಪಾಸನಾಯೇಂ, ಜಿನ್‌ಕಾ ಮಹತ್ವ ಹಮ್ ಹಿಂದ್ ಚೀನ್‌ಕೇ ಪ್ರಾಚೀನ ಧರ್ಮೋಮೇ ಪಾತೇ ಹೈ, ಸಾಧಾರಣತಯಾ ಭಾರತೀಯ ಶೈವ ಮತಸೇ ಗೃಹೀತ ಸಮಝೀ ಜಾತೀ ಹೈ | ಅಧಿಕ ಸಂಭವ ಪೈಕಿ ಆರ್ಯೋನೆ ಭಾರತಕೇ ಆದಿಮ ನಿವಾಸಿಯೋಂಸೇ ಲಿಂಗಕೀ ಉಪಾಸನಾ ತಥಾ ಮೂರ್ತಿ ಕಾ ನಾಮಗ್ರಹಣ್ ಕಿಯಾ ಹೋ | ಯೇ ಪ್ರಚಲಿತ ರೀತಿಯಾಂ, ಜಿನಸೇ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ಲೋಕ್ ಘೃಣಾ ಕರತೇ ಥೇ, ಪ್ರಾಚೀನ ಕಾಲಮೇಂ ಅಧಿಕ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ನ ಥೀ | ಯದಿ ಹಮ್ ಅಚ್ಛೀ ತರಹ ಸಮಝನೇಕಾ ಪ್ರಯತ್ನ ಕರೇ, ತೋ ಸಂಭವತಃ ಜಾನ್ ಸಕತೇ ಹೈ ಕಿ ಲಿಂಗ ಕೇ ಪರಿವಾರಕೇ ಇತನೇ ಆರ್ಯೇತರ ಶಬ್ದೋಂಕಾ ಪ್ರವೇಶ ವಿಜೇತಾವೋಂಕೀ ಭಾಷಾಮೇ ಕ್ಯೋಂ ಹೋ ಗಯಾ ಹೈ |”[3]
ವಿಸ್ತಾರದ ದೋಷವನ್ನು ಪರಿಗಣಿಸಿಯೂ ಈ ಪ್ರದೀರ್ಘ ಉದ್ಧರಣೆಯನ್ನು ಉದ್ಧೃತಗೊಳಿಸುವುದರ ಉದ್ದೇಶವನ್ನು ವಾಚಕರಿಗೆ ಹೇಳಬೇಕಾದ ಅಗತ್ಯ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಲಾಂಗಲ, ಲಿಂಗ ಮತ್ತು ಲಗುಲ ಈ ಶಬ್ದಗಳ ಏಕ ಮೂಲತ್ವ ಮತ್ತು ಏಕಾರ್ಥವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಅಧಿಕೃತ ಭಾಷಾ ವಿಶಾರದರು ನೀಡಿರುವ ನಿರ್ಣಾಯಕ ಚರ್ಚೆಯನ್ನು ಗಮನಿಸುವುದು ಅವಶ್ಯಕ. ಈ ಚರ್ಚೆಯ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ‘ಜೋತಿಬಾ’ ಎಂಬ ದೇವನಾಮದಲ್ಲಿನ ಲಿಂಗಾರ್ಥಕ ‘ಜೋತ’ ಎಂಬ ಶಬ್ದದ ಮಹತ್ವವು ಅನನ್ಯ ಸಾಧಾರಣವಾದುದು. ‘ಜೋತಿಬಾ’ ಎಂಬ ಹೆಸರೇ ಆ ದೇವರ ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿತ್ವವನ್ನು ಸಾಕ್ಷಾತ್ತಾಗಿ ಸಿದ್ಧಪಡಿಸುವಂತಹದ್ದಾಗಿದೆ.
ಕೇದಾರ, ಕೇದಾರನಾಥ, ಕೇದಾರಲಿಂಗ
ಜೋತಿಬಾನನ್ನು ‘ಕೇದಾರ’ ಎಂಬ ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ಬಾರಿ ಸಂಬೋಧಿಸುತ್ತಿರುವುದುಂಟು. ಉಪಾಸಕರಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಇದು ಅಭಿಪ್ರೇತವಾಗುವುದು ‘ಕೇದಾರನಾಥ’, ‘ಕೇದಾರೇಶ್ವರ’ ಅಥವಾ ‘ಕೇದಾರಲಿಂಗ’ ಎಂಬುದಾಗಿ. ಈ ಹೆಸರಿನ ಉಚ್ಚಾರವನ್ನು ‘ದಕ್ಷಿಣ ಕೇದಾರ’ ಅಥವಾ ‘ದಕ್ಷಿಣಪತಿ ಕೇದಾರ’ ಎಂಬ ದಿಶಾ ವಿಶೇಷದೊಂದಿಗೆ ನಿತ್ಯ ಹೇಳಲಾಗುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಹೇಳುವಾಗ ಭಕ್ತರ ದೃಷ್ಟಿಯೆದುರು ಒಬ್ಬ ‘ಉತ್ತರಪತಿ ಕೇದಾರನಾಥ’ ನಿರುತ್ತಾನೆ. ಹಿಮಾಲಯದಲ್ಲಿ ವಿರಾಜ ಮಾನನಾಗಿರುವವನು ಆತ. ದೈತ್ಯ ವಧೆಯ ನಿಮಿತ್ತವಾಗಿ ದಕ್ಷಿಣದಲ್ಲಿ ಆತ ಅವತರಿಸಿ. ಭಕ್ತರ ಇಚ್ಛಾನುಸಾರ ಇಲ್ಲಿಯೇ ನೆಲೆಸಿದ ಎಂಬುದಾಗಿ ಅವನ ಅವತಾರ ಕಥೆಯಿರುವುದನ್ನು ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ ಈಗಾಗಲೇ. ಇದು ದ್ವಾದಶ ಜ್ಯೋತಿರ್ಲಿಂಗಗಳ ಪೈಕಿ ಒಂದಾಗಿದೆ. ಹಿಮಾಲಯದಲ್ಲಿನ ಕೇದಾರನಾಥ. ಜೋತಿಬಾನ ‘ಜೋತಿಬಾ’ ಎಂಬ ಮರಾಠಿ ಅಥವಾ ‘ಜ್ಯೋತಿರ್ಲಿಂಗ’ ಎಂಬ ಸಂಸ್ಕೃತ ಹೆಸರನ್ನು ಆ ಹಿಮಾಲಯಸ್ಥ ಕೇದಾರನಾಥನ ಅನುಷಂಗತೆಯಿಂದ ಸ್ಪಷ್ಟಗೊಳಿಸುವ ಮೋಹ ಕೇವಲ ಭಕ್ತರಿಗಷ್ಟೆ ಅಲ್ಲ, ಅಧ್ಯಯಯನಕಾರರಲ್ಲೂ ಬರುವುದು ಸಹಜ. ‘ಜ್ಯೋತಿರ್ಲಿಂಗ’ ಎಂಬುದು ‘ಜ್ಯೋತಿ‘ಯ ಸಂಬದ್ಧವಾಗಿರದೆ, ‘ಜೋತ’ (ನೇಗಿಲು) ಎಂಬುದರೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ್ದಾಗಿದೆ ಎಂಬುದು ಈಗಾಗಲೇ ಚರ್ಚಿಸಲಾಗಿರುವ ಸಂಗತಿ. ‘ಜೋತಲಿಂಗ’ (ಲಾಂಗಲ+ಲಿಂಗ) ಎಂಬ ಶಬ್ದವು ಅನುವಾದಿತ ಸಮಾಸ ಪದದಂತಿದ್ದು ಅದರಲ್ಲಿನ ಲಾಂಗಲ ಮತ್ತು ಲಿಂಗ ಇವುಗಳ ಏಕಾರ್ಥಕತ್ವದ ಧೋರಣೆಯು ಸ್ಥಾಪಿತವಾದುದೇ ಹೌದು. ಇದು ಜೋತಿಬಾನ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕತ್ವ ಮತ್ತು ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಸಂಪೂರ್ಣ ಸಂವಾದಿಯಾದುದಾಗಿದೆ.
ಜೋತಿಬಾನ ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿ, ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕತ್ವದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಸದಾ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಂಡೇ ಅವನಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಕಥೆ – ಗಾಥೆಗಳು, ನಾಮ – ರೂಪಗಳು ಮತ್ತು ಉಪಾಸನಾ – ವಿಶೇಷಗಳನ್ನು ವಿಶ್ಲೇಷಿಸುವುದು ಅವಶ್ಯ. ಈ ಸೂತ್ರವನ್ನು ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ‘ಕೇದಾರಲಿಂಗ’ ಅಥವಾ ‘ಕೇದಾರನಾಥ’ ಎಂಬ ಜೋತಿಬಾನ ಹೆಸರನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಚಾರ ಚರ್ಚೆಗೆ ತೊಡಗಿದರೆ, ಅವನ ರಹಸ್ಯ ನಮ್ಮೆದುರು ತಂತಾನೆ ಬಿಚ್ಚಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ.
ಕೇದಾರಲಿಂಗ ಅಥವಾ ಕೇದಾರನಾಥ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳಲ್ಲಿನ ‘ಲಿಂಗ’ ಮತ್ತು ‘ನಾಥ’ ಎಂಬ ಉತ್ತರ ಪದಗಳು ಜೋತಿಬಾನ ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿತ್ವದೊಂದಿಗೆ ಪುರುಷ ತತ್ತ್ವವಾಗಿ ಇರುವುದು ಅವನ ಪ್ರತಿಷ್ಠೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ್ದೇ ಆಗಿದೆ. ಅರ್ಥಾತ್ ಈ ‘ಲಿಂಗ’ ವು ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿಯ ಮಹಾ ಯೋನಿಯೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿರುವಂಥದು. ಅದು ನಿರ್ದೇಶಿತವಾಗುತ್ತಿರುವುದು ‘ಕೇದಾರ’ ಎಂಬ ಪದದಿಂದ; ಇಲ್ಲವೆ ಜೋತಿಬಾನು ಯಾರ ‘ನಾಥ’ (ಅರ್ಥಾತ್ ಪತಿ) ನಾಗಿರುವನೋ, ಆ ಕ್ಷೇತ್ರ ‘ಕೇದಾರ’ ಎಂಬ ಪದದಿಂದ ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾಗಿರಬೇಕು. ಕ್ರಮಾನುಗತವಾದ ಈ ಅನುಮಾನವು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಸತ್ಯವನ್ನು ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿಸುವುದು. ಎಲ್ಲ ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಕೋಶಕಾರರೂ ‘ಕೇದಾರ’ ಎಂಬ ಶಬ್ದವು ‘ಕ್ಷೇತ್ರ’ ವಾಚಕವಾದುದೆಂದು ನಿಃಸಂದಿಗ್ಧವಾಗಿ ದೃಢಿಕರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ‘ಕೃಷಿ ಪರಾಶರಾ‘ದಂಥ ಕೃಷಿ ಸಂಬಂಧವಾದ ಪ್ರಾಚೀನ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿಯೂ ‘ಕ್ಷೇತ್ರ‘ಕ್ಕೆ ಸರ್ವತ್ರ ‘ಕೇದಾರ’ ಎಂಬ ಸಂಕೇತವನ್ನೇ ಬಳಸಿರುವುದನ್ನು ಕಾಣಬಹುದು.[4]
ಕೃಷಾಣಸಾರ – ಕೇದಾರ – ವೃಷ – ನೀರದ – ಸಂಚಯಾಃ |
ಸರ್ವೇ ತೇ ವಂಧ್ಯತಾಂ ಯಾಂತಿ ಬೀಜೇ ವಂಧ್ಯತ್ವಮಾಗತೇ ||
ನ ಫಲಿಂತ ದೃಢಾಃ ಸರ್ವೇ ಬೀಜಾಃ ಕೇದಾರಸಂಸ್ಥಿತಾಃ ||
ತತೋ ಮಾರ್ಗೇ ತು ಸಂಪ್ರಾಪ್ತೇ ಕೇದಾರೇ ಶುಭವಾಸರೇ |
ಧಾನ್ಯಸ್ಯ ಲವನಂ ಕುರ್ಯಾತ್ ಸಾರ್ದ್ಧಮುಷ್ಟಿದ್ವಯಂ ಶುಚಿಃ ||
(ಕೃಷಿ ಪರಾಶರ, ೧೬೬,೧೮೪,೨೦೬)
‘ಕೇದಾರ’ ಎಂಬ ಶಬ್ದಕ್ಕೆ ‘ಕ್ಷೇತ್ರ’ ಎಂಬ ಅರ್ಥವೇ ಇರುವುದರಿಂದ ‘ಕೇದಾರಲಿಂಗ’ ಅಥವಾ ‘ಕೇದಾರನಾಥ’ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳಿಂದಲೂ ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿ ಎಂಬುದೆ ವೇದ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಅದಲ್ಲದೆ ‘ಜೋತ‘ – ಸ್ವರೂಪಿ (ಲಾಂಗಲ ಸ್ವರೂಪಿ) ಜೋತಿಬಾನಿಗೆ ‘ಕೇದಾರ’ ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತಿರುವುದು ಕೂಡ ಪೂರ್ಣತಃ ಕ್ಷೇತ್ರದ ನಾಥ ಎಂಬರ್ಥದಿಂದಲೇ.
‘ಕೇದಾರ ಕವಚಾ’ದಲ್ಲಿ ‘ಭಾಲಂಮೇ ರಕ್ಷಾ ಭಗವಾನ್, ಭ್ರೂಮಧ್ಯೆ ಮೇದಿನೀ ಪತಿಃ |’ (ಶ್ಲೋಕ.೫) ಜೋತಿಬಾನನ್ನು ‘ಮೇದಿನಿಪತಿ’ ಯೆಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ವಿಶ್ಲೇಷಿಸಲಾಗಿದೆ. ಜೋತಿ ಬಾನು ಪೃಥ್ವಿಯ ಪತಿ; ಆತನೇ ಅವಳ ಉದರದಲ್ಲಿ ಬೀಜವಪನ ಮಾಡಿ ಅವಳನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿ ಗರ್ಭಳನ್ನಾಗಿಸುತ್ತಾನೆ. ಈ ಸಂಗತಿಯು ಅವನನ್ನು ಕುರಿತ ಉಪಾಸನಾ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಬರುತ್ತದೆ – ಒಂದೇ ಸತ್ಯವನ್ನು ಪುಷ್ಟಿಗೊಳಿಸುವ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಸ್ವರೂಪಗಳಲ್ಲಿ.
ರೇಣುಕಾನಾಥ ಜಮದಗ್ನಿ
‘ಕೇದಾರ ಕವಚಾ’ ಮತ್ತು ‘ರವಳನಾಥಸ್ತವರಾಜ’ ಎಂಬ ಸ್ತೋತ್ರಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಜೋತಿಬಾನನ್ನು ಜಮದಗ್ನಿ, ಏಕವೀರಾಪತಿ ಹಾಗೂ ರೇಣುಕಾನಾಥ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಲಾಗಿದೆ:
ದೇವಂ ದಕ್ಷಿಣಕೇದಾರಂ ರತ್ನಾಚಲನಿವಾಸಿನಮ್ |
ಜಮದಗ್ನಿಮಹಂ ವಂದೇ ರವಲೇಶಮಭೀಷ್ಟಢಮ್ ||
ಏಕವೀರಾಪತಿಂ ಸೌಮ್ಯಂ ಜ್ಯೋತಿರ್ಲಿಂಗ ಪರಂತಪಮ್‌ |
ರವಲಾಖ್ಯಂ ಮಹಾಭಾಗಂ ವಂದೇ ಭಕ್ತಾರ್ತಿನಾಶನಮ್ ||
ತ್ರಿಶೂಲಂ ಡಮರುಂ ಖಡ್ಗಂ ಪಾತ್ರ ಚ ಕರಪಂಕಜೈಃ |
ವಿಭ್ರಮಣಂ ರೇಣುಕಾನಾಥಂ ವಂದೇ ತಂ ರವಲೇಶ್ವರಮ್ ||
(ರವಲನಾಥಸ್ತೋತ್ರರಾಜಃ)
ಶಿಖಾಯಾಂ ರೇಣುಕಾನಾಥೋ ಮಸ್ತಕೇ ಭಾಲಲೋಚನಃ |
ಭಾಲಂ ಮೇ ರಕ್ಷ ಭಗವನ್ ಭ್ರೂಮಧ್ಯೇ ಮೇದಿನೀಪತಿಃ ||
(ಕೇದಾರಕವಚಮ್)
ಜೋತಿಬಾನನ್ನು ಏಕವೀರಾ ಅಥವಾ ರೇಣುಕೆಯ ಪತಿ ಎಂಬುದಾಗಿ ಒಪ್ಪಿ ಜಮದಗ್ನಿಯೊಂದಿಗೆ ಅವನ ಏಕರೂಪತೆಯನ್ನು ಉದ್ಘೋಷಿತಗೊಳಿಸುವ ಈ ಉಪಾಸನಾ – ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿನ ಉಲ್ಲೇಖ ಚಿಂತನಾರ್ಹವಾದುದು. ಜೋತಿಬಾನ ಕಥೆ – ಗಾಥೆಗಳನ್ನು ಪರಿಚಯ ಮಾಡಿ ಕೊಳ್ಳುವಾಗ ನಮಗೀಗಾಗಲೇ ತಿಳಿದಿರುವುದೇನೆಂದರೆ, ರತ್ನಾಗಿರಿಯ ಮೇಲೆ ಜೋತಿಬಾ ಮತ್ತು ಯಮಾಯಿಯರ ವಿವಾಹ ಉತ್ಸವದ ತಯಾರಿ ಪ್ರತಿವರ್ಷವೂ ನಡೆಯುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು; ಜೋತಿಬಾನ ಪಲ್ಲಕ್ಕಿಯು ವಿವಾಹ ನಿಮಿತ್ತ ಯಮಾಯಿಯ ಮಂದಿರಕ್ಕೆ ಬರುತ್ತದೆ; ಆದರೆ ಯಮಾಯಿಯು ತನ್ನ ಬಾಗಿಲನ್ನು ಭದ್ರಪಡಿಸಿಕೊಂಡು ವಿವಾಹ ವಿಧಿಯನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾಲೆ. ವಿವಾಹವಿಧಿ ನಿರಾಕರಣೆಯ ವಿಚಾರವನ್ನು ಬದಿಗಿಟ್ಟು, ಕಥೆಯನ್ನು ಮಾತ್ರ ನೋಡಬಹುದು ನಾವು. ಈ ಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಯಮಾಯಿಯು ಜೋತಿಬಾನ ನಿಯತ ಪತ್ನಿ ಎಂಬ ಕಲ್ಪನೆಯು ಅನುಸ್ಯೂತ(ನಿರಂತರ)ವಾಗಿದೆ. ಯಮಾಯಿ ಅಥವಾ ಯಲ್ಲಮ್ಮಾ ಈ ದೇವಿಯದ್ದೇ ಏಕವೀರ ಮತ್ತು ರೇಣುಕಾ ಎಂಬ ಪರ್ಯಾಯ ನಾಮಗಳು. ಇದಕ್ಕೆ ದೇವಿಯ ಕಥೆ – ಗಾಥೆಗಳಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಉಪಾಸನಾ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿಯೂ ಅನೇಕ ಪುರಾವೆಗಳಿವೆ. ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ ಅವಳನ್ನು ಪೂಜಿಸುವುದು ಹುತ್ತದ ರೂಪದಲ್ಲಿ. ಹುತ್ತವು ಪೃಥ್ವಿಯ ಯೋನಿ ಅಥವಾ ಗರ್ಭಾಶಯದ ಪ್ರತೀಕ. ‘ಪೋಟ್ಟು’ ಎಂಬ ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತೀಯ ಭಾಷೆಗಳಲ್ಲಿನ ಶಬ್ದಕ್ಕೆ ‘ಹೊಟ್ಟೆ’ ಮತ್ತು ‘ಹುತ್ತ’ ಎಂಬ ಎರಡು ಅರ್ಥಗಳಿವೆ. ‘ರೇಣುಕಾ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು (ರೇಣು+ಕಾ) ರೇಣುಮಯಿ ಎಂಬ ಅರ್ಥದಿಂದ ಹುತ್ತದ ಸೂಚಕವೇ ಆಗಿದೆ. ಅಂದರೆ ಯಮಾಯಿ, ಯಲ್ಲಮ್ಮಾ, ಏಕವೀರಾ, ರೇಣುಕಾ – ಇತ್ಯಾದಿ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಉಪಾಸನಾ ದೇವತೆಯಾಗಿರುವ ಈ ದೇವಿ ಭೂದೇವಿಯೇ ಹೌದು. ಎಂತಲೇ ಜಮದಗ್ನಿ, ಏಕವೀರಾಪತಿ ಮತ್ತು ರೇನುಕಾನಾಥ ಎಂಬ ಜೋತಿಬಾನ ಹೆಸರುಗಳು ಅವನ ‘ಮೇದಿನೀಪತಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿಗೆ ಪೂರ್ಣ ಸಂವಾದಿಗಳಾಗಿದ್ದು, ಅವನ ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿತ್ವವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟಗೊಳಿಸುವುವೇ ಆಗಿವೆ.[5] ಮಾಧವ ಎಂಬ ಮರಾಠಿ ಭಕ್ತನೊಬ್ಬ ರಚಿಸಿದ ಜ್ಯೋತಿರ್ಲಿಂಗಾಷ್ಟಕಾದಲ್ಲಿ ಜೋತಿಬಾನನ್ನು ‘ಜಮದಗ್ನಿ – ಅವತಾರ’ ಎಂದು ಹೇಳಿರುವನು:
ಯಾರಹರೊ ಜಮದಗ್ನಿ – ಅವತಾರ ಉದಾರ ಕ್ರೂರಾಂ |
ಯಾರ ಭಯವು ಸದಾ ಅಸುರರಿಗೆ ಇಹುದೊ ತ್ರಿಭುವನದೊಳು ||
ದಾಸರನು ರಕ್ಷಿಸುತ ಸದಾ ನೀಡಿಹುದೊ ಮುಕುತಿ ಪಾದಂಗಳಲಿ |
ಶ್ರೀ ಜ್ಯೋತಿರ್ಲಿಂಗ ಸ್ಮರತಾಂ ಭವದುಃಖ ನಾಶೀ ||
ಜೋತಿಬಾ – ಯಮಾಯಿಯರ ವಿವಾಹ ಕಥೆ
ಜೋತಿಬಾ ಮತ್ತು ಯಮಾಯಿಯರ ವಿವಾಹ ಧಾರ್ಮಿಕ ವಿಧಿಯು ಪ್ರತಿ ವರ್ಷದಲ್ಲಿ ಚೈತ್ರ ಪೌರ್ಣಮಿಯಂದು ರತ್ನಾಗಿರಿಯ ಮೇಲೆ ಜರುಗತ್ತದೆ. ಜೋತಿಬಾನ ಪಲ್ಲಕ್ಕಿಯು ವೈಭವಯುತವಾಗಿ ಯಮಾಯಿಯ ಮಂದಿರಕ್ಕೆ ಬಂದೊಡನೆ ಆ ಮಂದಿರದ ಬಾಗಿಲು ಮುಚ್ಚಿ ಕೊಳ್ಳುವುದು. ನಂತರ ಅವಳೆದುರು ಕಟಾರಿ(ಕಿರುಗತ್ತಿ)ಯೊಂದನ್ನು ಇಟ್ಟು ಅದರೊಂದಿಗೇ ಜರುಗಿಸಲಾಗುತ್ತದೆ ಅವಳ ವಿವಾಹವನ್ನು.
ಯಮಾಯಿಯು ಜೋತಿಬಾನನ್ನು ವಿವಾಹವಾಗಲು ನಿರಾಕರಿಸುವ ಕಥೆಯನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಿಸುವ ಅನೇಕ ಪ್ರಯತ್ನಗಳು ನಡೆದಿವೆ ಪ್ರಾಚೀನ ಹಾಗೂ ನವೀನ ವಿದ್ವಾಂಸರಲ್ಲಿ. ಇವರಲ್ಲಿ ಅನೇಕರಿಗೆ ಜೋತಿಬಾ ಮತ್ತು ಯಮಾಯಿಯರ ಸಂಬಂಧವೇ ಅಮಾನ್ಯ. ಜೊತೆಗೆ ಆತ ಮದುವೆಗೆಂದು ಯಮಾಯಿಯ ಬಳಿಗೆ ಹೋಗುವ ಪಾರಂಪರಿಕ ವಿಚಾರವೂ ಒಪ್ಪಿತವಲ್ಲ. ಮರಾಠಿ ಸ್ತ್ರೀಯರ ಕಲ್ಪನಾ ವಿಶ್ವದಲ್ಲಿ ಯಮಾಯಿಯು ಮಾಡಿದ ನಿಷೇಧದ ಸೂಚಕ – ಒಂದು ಓವಿ ಹೀಗಿದೆ:
ಚೈತ್ರ ಮಾಸದಲಿ | ಜೋತಿಬಾ ದೇವನು ಹೊರಟು ಬಂದ |
ಬೆನ್ನೊಳು ಬಂದ ತಂಗಿಯನು | ಮದುವೆ ಆಗಲೆಂದು ||
ಈ ಪ್ರಕಾರ ಯಮಾಯಿ ಜೋತಿಬಾನಿಗೆ ಸೋದರಿ. ಈ ನಿಷಿದ್ಧ ಸಂಬಂಧದ (Prohibited relation) ಬಗ್ಗೆ ವಿಚಾರ ಮಾಡದೆ ಅವಳೊಂದಿಗೆ ಲಗ್ನವಾಗಲೆಂದು ಹೋದನು. ಎಂತಲೇ ಅವಳು ನಿಷಿದ್ಧ ಭಾವದಿಂದ ಬಾಗಿಲನ್ನು ಹಾಕಿಕೊಂಡಳು ಎಂಬ ಸ್ವರ ಈ ಓವಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟಗೊಂಡಿದೆ.
ಯಮಾಯಿ ಒಬ್ಬ ಮಾತೃಶಕ್ತಿ ದೆವಿಯಾಗಿದ್ದಾಳೆ; ಮಾತೃ ದೇವತೆಯ ಮೂಲ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಅನುಸಾರ ಕುಮಾರಿಯೆನಿಸಿದ್ದಾಳೆ ಆಕೆ. ತನ್ನ ಇಚ್ಛಾ ಬಲದಿಂದ ಪುರುಷತತ್ತ್ವವು ಆಕೆಯನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗಾಗಿ ಬಳಸಲು ಮುಂದಾದಾಗ, ಆಕೆಗದು ಇಷ್ಟವಿಲ್ಲ. ಸರ್ವತಂತ್ರ ಸ್ವತಂತ್ರಳು ಆಕೆ. ಪುರುಷನು ಅವಳ ಅಧಿಕಾರ ಕಕ್ಷೆಯಲ್ಲಿ ಪಿತ, ಪತಿ, ಬಂಧು ಇತ್ಯಾದಿ ಸಂಬಂಧಗಳಿಂದ ಬಂದು ಹೋಗುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಇದರಿಂದ ಅವಳ ಸ್ವಾತಂತ್ಯ್ರಕ್ಕೆ ಯತ್ಕಿಂಚಿತ್ತು ಬಾಧೆಯುಂಟಾಗುವುದಿಲ್ಲ.
ಸ್ತ್ರೀ ಮತ್ತು ಸ್ತ್ರೀದೇವತೆಗಳ ಈ ಅನನ್ಯ ಸಾಧಾರಣ ಪ್ರಭುತ್ವಕ್ಕೆ ಪುರುಷ ಮತ್ತು ಪುರುಷ ದೇವತೆಗಳಿಂದ ಒಂದು ಮಿತಿಯುಂಟು ಮಾಡುವುದು ಒಂದುಹಂತ. ಈ ದಿಶೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಭುತ್ವ ಶಾಲಿ ಸ್ತ್ರೀದೇವಿಯರನ್ನು ಪುರುಷ ದೇವತೆಗಳ ಪರಿವಾರದಲ್ಲಿ ವಿವಾಹ ಬಂಧನದ ಮೂಲಕ ಪತ್ನಿಯ ಸ್ಥಾನಕ್ಕೆ ತರುವಂತಹ ವ್ಯಾಪಕ ಪ್ರಯತ್ನವೊಂದು ನಡೆದಂತೆ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಈ ಪುರುಷ (ಜಬರ್‌ದಸ್ತು) ಪ್ರಯೋಗವು ಈ ಕುಮಾರಿ ಮಾತೃ ದೇವಿಯರಿಗೆ ಪೂರ್ಣ ಒಪ್ಪಿಗೆಯಾದಂತಿಲ್ಲ. ಪರಳಿ ವೈಜನಾಥನೊಂದಿಗೆ ಮದುವೆ ಮಾಡಲೆಂದು ಹೊರಡಿಸಿದ್ದ ಯೋಗೀಶ್ವರಿಯು ಕೇಶ ಭೂಷಣವನ್ನು ನಿಮಿತ್ತ ಮಾಡಿಕೊಂಡು, ಆ ಕಡೆಯ ಮುಕ್ಕಾಮಿ (ಬೀಡು ಬಿಡುವಿಕೆ) ನಲ್ಲಿಯೇ ಅವಹೇಳನ ಮಾಡಿ ಬಿಡುತ್ತಾಳೆ ವಿವಾಹ ಮುಹೂರ್ತವನ್ನೇ. ನಂತರ ಆಕೆ ಆಂಬೆಯಲ್ಲಿಯೇ ನೆಲೆ ನಿಲ್ಲುತ್ತಾಳೆ ಸ್ವತಂತ್ರಳಾಗಿ. ಕೆಲವೆಡೆ ‘ಲಗ್ನದ ವಿಧಿ’ ಯಶಸ್ವಿಯಾಗಿ ಮುಗಿದ ಮೇಲಯೂ ಸಹ ದೇವಿಯರು ‘ಬೇರೆಡೆ’ ನೆಲೆಸಿರುವುದು (ಸಂಸ್ಥಾಪಿತವಾಗಿರುವುದು) ಗಮನಿಸಬೇಕಾದ ಮುಖ್ಯ ಅಂಶ. ಬೆಟ್ಟದ (ತಿರುಪತಿ) ವೆಂಕೋಬಾನ ಪತ್ನಿ ಪದ್ಮಾವತಿಯು ಗಂಡನ ಮೇಲೆ ಮುನಿಸಿಕೊಂಡು ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿ ಮಂದಿರದಲ್ಲಿದ್ದಾಳೆ ಗಿರಿಯ ಕೆಳಗೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಪಂಠರಪುರದ ವಿಠೋಬಾನ ಪತ್ನಿ ರುಕ್ಮಿಣಿಯು ಇಂದಿಗೂ ತನ್ನ ಮುನಿಸನ್ನು ಬಿಡಲು ಸಿದ್ಧಳಿಲ್ಲದೆ, ಬೇರೆಡೆಯೇ ನೆಲೆಸಿದ್ದಾಳೆ.
ಮದುವೆಗೆ ಮುಂಚೆಯೇ ಬಂಡೆದ್ದಿರುವ ಯಮಾಯಿ – ಯೋಗೇಶ್ವರಿಯರು ಮತ್ತು ಮದುವೆಯಾದ ಮೇಲೆ ಸೆಟೆದು ಬೇರೆಯಾಗಿರುವ ಪದ್ಮಾವತಿ – ರುಕ್ಮಿಣಿ (ಪದೂಬಾಯಿ – ರಖುಮಾಯಿ) ಯರುಗಳ ಕಥೆಯು ಮೂಲತಃ ಕುಮಾರಿ ಮಾತೃದೇವಿಯರು ತೋರುವ ಕ್ಷೀಣ ಉದ್ರಿಕ್ತತೆಯ ಸ್ವರೂಪವೇ ಹೌದು. ಈ ವಿಚಾರ ಅವರ ಪ್ರತಿಭಟನೆಯ ಕಥಾನಕದಿಂದ ಸುಷ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಯಮಾಯಿಯ ವಿವಾಹ ನಿಷೇಧಕ್ಕೂ ಇದನ್ನೇ ಅನ್ವಯಿಸಿ ಅರ್ಥೈಸಬಹುದು.
[1]ಶ್ರೀನಾಮದೇವ – ಏಕ್ ವಿಜಯಯಾತ್ರಾ:ರಾ.ಚಿಂ.ಢೇರೆ ಮತ್ತು ಅ.ಪು. ಕಾಮತ್, ಪುಣೆ, ೧೯೭೦, ಪುಟ. ೫೮ – ೫೯.
[2]ಭಾರತೀಯ ಆರ್ಯಭಾಷಾ ಔರ್ ಹಿಂದಿ: ಸುನೀತಿಕುಮಾರ ಚಟರ್ಜಿ, ದೆಹಲಿ,೧೯೫೭, ಪುಟ.೫೦.
[3]ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿಮೆ ಆಯೇತರಾಂಶ:ಶಿವಶೇಖರ ಮಿಶ್ರ ಲಖನೌ, ೧೯೫೨, ಪುಟ.೪೯ – ೫೩.
[4]ಕೃಷಿ ಪರಾಶರ: (ಸಂ) ಗಿರಿಜಾಪ್ರಸನ್ನ ಮಜುಮದಾರ ಮತ್ತು ಸುರೇಶಚಂದ್ರ ಬ್ಯಾನರ್ಜಿ, ಕೋಲ್ಕತ್ತಾ, ೧೯೬೦, ಪುಟ. ೨೯, ೪೧, ೪೫.
[5]ಶಕ್ತಿಪಿಠಾಂಚಾ ಶೋಧ:ರಾ.ಚಿಂ.ಢೇರೆ, ಕೊಲ್ಹಾಪುರ – ಪುಣೆ, ೧೯೭೩, ಪುಟ.೩೦ – ೩೬.
(೩)
ಭಾಸ್ಕರರಾವ್ ಜಾಧವ ಅವರ ಜೋತಿಬಾ – ನಿರ್ವಚನ
ಜೋತಿಬಾನು ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿ ಒಟ್ಟು ಸಮುದಾಯ ದೇವರೆನಿಸಿರುವುದರಿಂದ ಅಲ್ಲಿನ ಸಾಮಾಜಿಕ ವಿಚಾರಗಳನ್ನು ಆಧರಿಸಿ ಈ ದೇವರೆಡೆ ಲಕ್ಷಿಸುವುದು ಸ್ವಾಭಾವಿಕವೇ. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಯುಗಾನುಕೂಲ ಅರ್ಥಕ್ಕಾಗಿಯೋ ಇಲ್ಲವೆ ದೇವತೆಗಳನ್ನು ನಿಷೇಧಿಸುವುದಕ್ಕೋ ಆಗಿರಬಹುದು. ಈ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಅಧ್ಯಯನಕಾರರ ಮನಸ್ಸು ಕೇವಲ ವಸ್ತುನಿಷ್ಠತೆಯನ್ನಷ್ಟೇ ನೆಮ್ಮುವುದು ಅನುಕೂಲಕರವಾದುದೇನು ಅಲ್ಲ.
ಕೊಲ್ಹಾಪುರ ನಿವಾಸಿ ಶ್ರೀಭಾಸ್ಕರರಾವ್ ಜಾಧವ ಅವರು ಸಾಮಾಜಿಕ ಎಚ್ಚರವನ್ನು ಉದ್ದೇಶವಾಗಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ಪರಂಪರೆಯನ್ನು ಅಭ್ಯಸಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಬಹಳ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡಿದ್ದರು. ‘ಮರಾಠೇ ಆಣಿ ತ್ಯಾಂಚೀ ಭಾಷಾ’ (ಮರಾಠರು ಮತ್ತು ಅವರ ಭಾಷೆ) ಎಂಬ ತಮ್ಮ ಕಿರುಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಜೋತಿಬಾನ ಮೂಲೋದಯದ ಸಂಬಂಧವಾಗಿ ಕೆಲವಾರು ವಿಚಾರಗಳನ್ನು ಮಂಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅವರ ಪ್ರಕಾರ: “ಜೋತಿಬಾ ಅಥವಾ ಜೋತಬಾ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಮುಖ್ಯ ಭಾಗ ಜೋತ. ಮರಾಠರಲ್ಲಿ ಬಹಳಷ್ಟು ಜಾತಿಗಳವರಿಗೆ ಕುಲದೇವನಾಗಿದ್ದಾನೆ ಈತ. ಅವರಲ್ಲಿ ಪ್ರಮುಖವಾದ ಎರಡು ಮನೆತನಗಳೆಂದರೆ ಶಿಂಧೆ ಮತ್ತು ಚವ್ಹಾಣ. ಶಿಂಧೆಯವರ ಉಪನಾಮ, ಅವರ ಕುಲಸ್ವಾಮಿಯಾದ ಜೋತ ಮತ್ತು ಅವರ ದೇವಕ (ಮಂಗಲಾಚರಣೆಯ ಸಂಕೇತ)ವಾದ ಸಮುದ್ರವೇಲ – ಈ ಮೂರನ್ನು ಒಟ್ಟಾಗಿ ನೋಡಬೇಕಾದ್ದು ಅವಶ್ಯ. ಹತ್ತನೆಯ ಶತಮಾನದ ಶಾಸನಗಳಲ್ಲಿಯೇ ಕಾಣಿಸುತ್ತದೆ ಶಿಂಧೆ ಎಂಬ ಹೆಸರು. ಆ ಕಾಲದ ಕವಿಗಳು ಸಿಂಧೂ ನದಿಯೊಂದಿಗೆ ಶಿಂಧೆ ಹೆಸರಿನ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಕರ‍್ಹಾಡಾ – ಶಿಂಧೆಯರ ಕೋರಿ ಬರೆಹದಲ್ಲಿ ಈ ವಿಚಾರವನ್ನು ಕಾಣಬಹುದು. ಶಿಂಧೆ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಬಂದಿರುವುದು ಸಿಂಧ್ ಪ್ರಾಂತ್ಯದಿಂದಾಗಿ ಎಂಬುದಾಗಿದೆ ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಅವರ ಕುಲದೇವರು ಜೋತ. ಇಂದಿಗೂ ಸಿಂಧ್ ಪ್ರಾಂತ್ಯದಲ್ಲಿನ ದೇವಾಲಯಗಳೆಲ್ಲ’ ಜೋತ;ಗಳೇ ಆಗಿವೆ. ‘ಚಾಂಗ ಭಲಾ’ ಎಂಬುದು ಜೋತಿಬಾನ ಜಾತ್ರೆಯಂದು ಮಡುವ ಉದ್ಘೋಷಣೆ. ಸಿಂಧ್ ಪ್ರಾಂತ್ಯದಲ್ಲಿ ‘ಚಾಂಗಭಲಾ’ ಎಂಬ ಶಬ್ದಕ್ಕೆ ‘ಹೇಗೆ ಏನು?’, ‘ಚೆನ್ನಾಗಿರುವಿರಲ್ಲಾ?’ – ಎಂಬರ್ಥವಿದೆ. ಯಾವುದೇ ಜಾತಿ, ಧರ್ಮಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವರಾಗಿದ್ದರೂ ಸರಿಯೇ ಇಬ್ಬರು ಸಿಂಧಿಯರು ಪರಸ್ಪರ ಎದುರಾದಾಗ ಒಬ್ಬರನ್ನೊಬ್ಬರು ಹಾರೈಸುವುದು ‘ಚಾಂಗಭಲಾ’ ಎಂಬುದಾಗಿ. ಕವಿಗಳ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ತಿಳಿವಳಿಕೆಗೆ ಈ ಹಿನ್ನೆಲೆ ಒಂದು ಬಲವನ್ನು ತರುವಂಥದ್ದಾಗಿದೆ. ದೇವಕವಾದ ಸಮುದ್ರವೇಲವು ಒಂದು ವನಸ್ಪತಿಯ ಹೆಸರಿನಂತಿದ್ದು, ಸಮುದ್ರದ ಏರಿಕೆಯ (ಭರ್ತಿ) ಸೀಮೆಯನ್ನು ತೋರಿಸುವ ಮಾಪಕವೂ ಹೌದು. ಶಿಂಧೆಯರು ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರಕ್ಕೆ ಬಂದ ಮೇಲೆ ಇತರೆ ಮರಾಠಿಗರಂತೆ ಅವರು ದೇವಕವನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸಲು ಮುಂದಾದಾಗ, ತಮಗೆ ವನಸ್ಪತಿಯೊಂದಿಗೆ ಉಂಟಾದ ಪ್ರಥಮ ಸಂಬಂಧದ ಎಲೆಯನ್ನೇ ಇಟ್ಟುಕೊಂಡರು. ಈ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಿಂದ ತಿಳಿದುಬರುವ ಮುಖ್ಯ ಅಂಶವೆಂದರೆ ಶಿಂಧೆಯರು ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದ ರತ್ನಾಗಿರಿಗೆ ಬಂದುದು ಜಲಮಾರ್ಗದಿಂದಲೇ. ಜೋತಿಬಾನ ಬೆಟ್ಟವು ರತ್ನಾಗಿರಿ ಬಂದರಿಗೆ ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿ ಎಪ್ಪತ್ತು – ಎಪ್ಪತ್ತೈದು ಮೈಲಿ ಅಂತರದಲ್ಲಿದೆ. ಈ ಬೆಟ್ಟಕ್ಕೆ ಅವರು ಹೆಸರಿಸಿದ್ದು ಪೂರ್ವ ಪರಿಚಿತವಾದ ರತ್ನಾಗಿರಿ ಎಂಬುದಾಗಿಯೇ. ಇವರು ಕರ‍್ಹಾಡ ಪ್ರಾಂತ್ಯವನ್ನು ತಮ್ಮ ರಾಜ್ಯವನ್ನಾಗಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದರು ಎಂಬುದು ಗಮನೀಯ ಅಂಶ. ಈ ಪ್ರಾಂತ್ಯ ಪ್ರಸ್ತುತ ಬೆಟ್ಟಕ್ಕೆ ಬಹಳ ದೂರವಾಗಿಲ್ಲ.[1]
ಭಾಸ್ಕರರಾವ್ ಅವರ ವಿವೇಚನೆಯ ಸಾರವನ್ನು ಹೀಗೆ ಗ್ರಹಿಸಬಹುದು:
೧. ಶಿಂಧೆ ಮನೆತನದವರ ಕುಲದೇವರು ಜೋತಿಬಾ.
೨. ಶಿಂಧೆ ಜನರು ಸಿಂಧ್ ಪ್ರಾಂತ್ಯದಿಂದ ಸಮುದ್ರ ಮಾರ್ಗವಾಗಿ ಹೊರಟು ರತ್ನಾಗಿರಿಗೆ ಬಂದು, ಅಲ್ಲಿಂದ ಜೋತಿಬಾನ ಬೆಟ್ಟದೆಡೆ ನಡೆದರು. ಎಂತಲೇ ಈ ಬೆಟ್ಟಕ್ಕೆ ಅವರಿಟ್ಟ ಹೆಸರು ರತ್ನಾಗಿರಿ.
೩. ‘ಜೋತಿಬಾ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಮೂಲ ಶಬ್ದ ‘ಜೋತ’. ಶಿಂಧೆಯರ ಮೂಲ ಭೂಮಿಯಾದ ಸಿಂಧ್ ಪ್ರಾಂತ್ಯದಲ್ಲಿನ ಪ್ರಾಚೀನ ದೇವರು – ‘ಜೋತ‘(ಜೋತಿ)
೪. ಜೋತಿಬಾನ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಳುವ ‘ಚಾಂಗಭಲಾ’ ಎಂಬ ಘೋಷಣೆಯೂ ಸಿಂಧ್ ಭಾಷೆಯಿಂದಲೇ ಬಂದುದಾಗಿದೆ.
೫. ‘ಜೋತ‘ದ ಅಂದರೆ ಜ್ಯೋತಿಯ ಜಾಗೆಯಲ್ಲಿ ವಿಶಿಷ್ಟ ಮೂರ್ತಿಯೊಂದು ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪನೆಗೊಂಡಿತು ಕಾಲಾಂತರದಲ್ಲಿ.
“ಸಿಂಧ್ ಪ್ರಾಂತ್ಯದಲ್ಲಿನ ಪ್ರಾಚೀನ ದೇವಾಲಯಗಳೆಲ್ಲ ‘ಜೋತ‘ದುವಾಗಿದ್ದವು. ಅಲ್ಲಿ ಯಾವುದೇ ಮೂರ್ತಿಯೂ ಇಲ್ಲ. ಬದಲಾಗಿ ಅಹೋರಾತ್ರಿ ಉರಿಯುತ್ತಿರುತ್ತದೆ ಒಂದು ದೀಪ. ಅವರ ಮುಖ್ಯ ದೇವರು ಜೋತ. ಕೊಲ್ಹಾಪುರ ಪ್ರಾಂತ್ಯದಲ್ಲಿಯೂ ಇಂತಹ ದೇವಾಲಯಗಳಿದ್ದವು. ರಾಮಲಿಂಗ ಬೆಟ್ಟದ ಮೇಲಿನ ಇಂಥ ದೇವಾಲಯವನ್ನು ನಾನೇ ಸ್ವತಃ ನೋಡಿದ್ದೇನೆ. ಅಲ್ಲಿದ್ದುದು ಕೇವಲ ಒಂದು ದೀಪವಷ್ಟೇ. ಯಾವುದೇ ದಿಕ್ಕಿನಿಂದ ಗಾಳಿ ಬೀಸಿದರೂ ಸರಿಯೇ ದೀಪಕ್ಕೆ ತಾಗದಿರುವಂತಹ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯಿರುತ್ತಿತ್ತು. ಇತ್ತೀಚಿನ ಹತ್ತು – ಹನ್ನೆರಡು ವರ್ಷಗಳಿಂದ ಆ ದೀಪವನ್ನು ಯಾರೂ ಉರಿಸುತ್ತಿರಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು ನಾನು ಕೇಳಿದ್ದೇನೆ. ಸಿಂಧ್ ಪ್ರಾಂತ್ಯದಲ್ಲಿನ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಪ್ರತಿಷ್ಠಿತ ಹಿಂದೂ ವಸತಿಯಿರುವ ಊರಿನಲ್ಲಿಯೂ ಬಹುತೇಕ ಇರುವುದು ಜೋತದ ದೇವಾಲಯಗಳೇ. ಒಂದು ದೀಪವು ಅಖಂಡವಾಗಿ ಅಹೋರಾತ್ರಿ ಉರಿಯುತ್ತಿರುವುದು. ಈ ದೀಪಕ್ಕೆ ಬೇಕಾದ ಎಣ್ಣೆಯನ್ನು ಒದಗಿಸುವುದು ಹಾಗೂ ಅದರ ಜವಾಬ್ದಾರಿಯ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯನ್ನು ಮಾಡುತ್ತಾ ಬಂದಿದೆ ಆ ಊರಿನ ಹಿಂದೂ ಸಂಘಟನೆ (ಪಂಚಾಯಿತಿ.)”.[2]
ಹೀಗೆ ಸಿಂಧ್ ಪ್ರಾಂತ್ಯದಲ್ಲಿ ಜ್ಯೋತಿಯ ಉಪಾಸನಾ – ಸಂಪ್ರದಾಯವನ್ನು ಆಚರಿಸುತ್ತಿದ್ದ ಶಿಂಧೆಯರು, ತಾವು ಬರುವಾಗ್ಗೆ ಆ ದೇವರನ್ನೂ ತಮ್ಮೊಡನೆ ತಂದರು ಎಂಬುದು ಶ್ರೀ ಜಾಧವ ಅವರ ನಿಷ್ಕರ್ಷೆ. “ಇಂದಿಗೂ ಶಿಂಧೆ ವಂಶದವರ ಕುಲಸ್ವಾಮಿ ಜೋತಿಬಾನೆ; ಗ್ವಾಲೇರಕರ ವಾಡೀ ರತ್ನಾಗಿರಿಯವರು ಪ್ರತಿ ವರ್ಷವೂ ಈ ದೇವರಿಗಾಗಿ ಬಹಳ ಹಣ ಖರ್ಚು ಮಾಡುತ್ತಾರೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಗ್ವಾಲೇರಿಯಲ್ಲಿಯೂ ಸಹ ಒಂದು ದೊಡ್ಡದಾದ ದೇವಾಲಯವನ್ನು ಕಟ್ಟಿಸಿದ್ದಾರೆ,” ಎಂಬ ವರ್ತಮಾನ ಸಾಕ್ಷ್ಯವನ್ನು ನೀಡಿರುತ್ತಾರೆ. ಅಲ್ಲದೆ ‘ಜ್ಯೋತಿಯೇ ಲಿಂಗ ಅಂದರೆ ಅದರ ರೂಪವುಳ್ಳ ದೇವತೆ’. ಈ ಶಬ್ದಗಳಿಂದಲೇ ‘ಜ್ಯೋತಿರ್ಲಿಂಗ’ ಎಂಬ ವ್ಯುತ್ಪತ್ತಿಯನ್ನು ಕಟ್ಟಿಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ ಶ್ರೀ ಭಾಸ್ಕರರಾವ.
ಚವ್ಹಾಣರ ಕುಲದೇವತೆ ಜ್ವಾಲಾಮುಖಿ ಎಂಬ ವಿಚಾರವನ್ನು ದಾಖಲಿಸಿದ ಭಾಸ್ಕರರಾವ್ ಅವರು ಜ್ವಾಲಾ ಎಂಬುದನ್ನು ಕೂಡ ಜೋತದ ಆಧಾರದಿಂದಲೇ ಜೋತಿಬಾನದೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸಿರುವುದು ಗಮನೀಯ. ಕಾಂಗಡ ನದಿಯ ತಟದಲ್ಲಿರುವ ಜ್ವಾಲಾಮುಖಿಯ ಉಪಾಸಕ ಚವ್ಹಾಣ್‌ನು ‘ಹಿಮಾಲಯದಿಂದ ಕೆಳಗೆ ಬರುವಾಗ್ಗೆ ‘ಜ್ವಾಲಾಮುಖಿಯ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯಾಗಿ ಜ್ಯೋತ – ದೀಪವನ್ನು ತನ್ನೊಂದಿಗೆ ತಂದು ಉಳಿಸಿ ಕೊಂಡಿದ್ದಾನೆ,’ ಎಂಬ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ ಬರುತ್ತಾರೆ.
ಜೋತಿಬಾನ ವಿಷಯ ವಿವೇಚನೆಯನ್ನು ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಸಿದ್ಧಾಂತ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಭಾಸ್ಕರ ರಾವ್ ಹೇಳಿರುವುದು ಹೀಗೆ:
“ಜ್ಯೋತ ಎಂಬುದು ಆರ್ಯರ ದೇವರು. ಅದರ ಮೂಲಸ್ಥಾನ ಹಿಮಾಲಯದಲ್ಲಿನ ಜ್ವಾಲಾಮುಖಿ. ಅದರ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯಾಗಿ ದೀಪಜ್ಯೋತವು ಪ್ರಥಮವಾಗಿ ಸಿಂಧ್ ಪ್ರಾಂತ್ಯಕ್ಕೆ, ನಂತರ ಸಿಂಧ್ ಜನರೊಂದಿಗೆ ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿ ಬಂದಿತು. ಪ್ರಪ್ರಥಮವಾಗಿ ಇದು ಸಂಸ್ಥಾಪಿತವಾಗಿದ್ದು ದೀಪದ ರೂಪದಲ್ಲಿಯೇ. ಮುಂದೆ ಮೂರ್ತಿ ಪೂಜೆಯ ಭರಾಟೆ ಉಂಟಾದ ಮೇಲೆ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ಕೂರಿಸಲಾಯಿತು ಇದರ ಜಾಗದಲ್ಲಿ. ಮೂಲ ದೇವರಾದ ಜ್ಯೋತ, ಅಂದರೆ ನಂದಾದೀಪಕ್ಕೆ ಇದರಿಂದ ಗೌಣಸ್ಥಾನ ಪ್ರಾಪ್ತವಾಯಿತು.”.[3]
ಭಾಸ್ಕರರಾವ್ ಅವರ ಈ ವಿವೇಚನೆಯನ್ನು ಬಹಳ ವಿಸ್ತೃಥವಾಗಿಯೇ ಉದ್ಧೃತಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಿದೆ. ಜೋತಿಬಾನ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ವೇದ್ಯವಾಗಿಸಿಕೊಳ್ಳುವಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲೇಖನೀಯ ಪೂರ್ವ ಪ್ರಯತ್ನವಾಗಿ ಈ ವಿವೇಚನೆಗೆ ಬಹಳ ಮಹತ್ವವುಂಟು. ಅವರ ವಿವೇಚನೆಯನ್ನು ವಸ್ತುನಿಷ್ಠವಾಗಿ ವಿಶ್ಲೇಷಿಸಿದಾಗ ಕಂಡು ಬರುವ ಅಂಶಗಳಿವು –
೧. ಮಂದಿರಗಳಲ್ಲಿ ಅಖಂಡವಾಗಿ ಉರಿಯುವ ನಂದಾದೀಪವು ಕೇವಲ ಜೋತಿಬಾನ ಮಂದಿರಕ್ಕಷ್ಟೇ ಸೀಮೀತವಲ್ಲ. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದ ಬಹುತೇಕ ಗ್ರಾಮದೇವತೆಗಳು, ಕುಲ ದೇವತೆಗಳ ಮಂದಿರಗಳಲ್ಲಿ, ಹಾಗೆಯೇ ವಿಶಿಷ್ಟ ಕಾಲಾವಧಿಯವರೆಗೆ (ಉದಾ. ನವರಾತ್ರಿ ಇತ್ಯಾದಿ) ಮನೆಗಳಲ್ಲಿನ ಪೂಜಾ ಕೊಠಡಿಗಳಲ್ಲಿ ದೀಪಗಳನ್ನು ಉರಿಸುವುದು ಸಾಮಾನ್ಯ. ನಂದಾದೀಪದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಪುರುಷ ಹಾಗೂ ಸ್ತ್ರೀದೇವತೆಗಳು ಎಂಬ ಭೇದವೇನೂ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಹಾಗಾಗಿ ನಂದಾದೀಪವು ಕೇವಲ ಜೋತಿಬಾನದ್ದೇ ವ್ಯವಚ್ಛೇದಕ ಉಪಾಸನಾ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯವೇನಲ್ಲ. ಆ ಕಾರಣ ಯಾವುದರ ಮೂಲಕ ಅದರ ಮೂಲರೂಪದ ಬೋಧೆಯನ್ನು ಮಾಡಬೇಕೆಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆ ಏಳುತ್ತದೆ.
೨. ಜೋತಿಬಾನ ಬಗೆಗಿರುವ ಪಾರಂಪರಿಕ ಚರಿತ್ರೆ, ಅವನ ದೇವತಾ ಪರಿವಾರ, ಉಪಾಸನಾ ವಿಶೇಷಗಳನ್ನು ಪರಿವೀಕ್ಷಿಸಿದಾಗ ಆತ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರಾಗಿದ್ದಾನೆ. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದ ಭೈರವ, ಖಂಡೋಬಾ, ರವಳನಾಥ, ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿನ ಅಯ್ಯಪ್ಪನ್, ಮುರುಗ ಇತ್ಯಾದಿ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರುಗಳಿಗೆ ಸಮನಾಗಿರುವಂತೆ ಕಂಡು ಬರುತ್ತಿರುವುದು ಅವನ ಒಂದು ವಿಶೇಷ. ಅಂದರೆ ಜೋತಿಬಾ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಬಗ್ಗೆಯಾಗಲಿ ಅಥವಾ ರೂಪದ ಬಗ್ಗೆಯಾಗಲಿ ಮಾಡುವ ವಿಚಾರವು ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರುಗಳ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿಯೇ ಇಟ್ಟು ನೋಡುವುದು ಅತ್ಯಂತ ಸೂಕ್ತ. ಇದನ್ನುಳಿದು ಅನ್ಯ ಮಾರ್ಗವೇ ಇಲ್ಲ.
ಶಿಂಧೆ ಕುಲ ಮತ್ತು ಜೋತಿಬಾ
ಭಾಸ್ಕರರಾವ್ ಅವರು ಶಿಂಧೆ ಕುಲಕ್ಕೆ ಹೆಚ್ಚು ಮಹತ್ವ ನೀಡಿ ಜೋತಿಬಾನ ಶೋಧ ಮಾಡಿರುವ ಪ್ರಯತ್ನವನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ಗಮನಿಸಿದ್ದೇವೆ. ಗ್ವಾಲ್ಹೇರ್‌ನ ಶಿಂಧೆಯರ ಜೋತಿಬಾನ ಮೇಲಣ ಭಕ್ತಿಯು ಅಸಾಧಾರಣವಾದುದು. ವಾಡಿ – ರತ್ನಾಗಿರಿಯಲ್ಲಿನ ಜೋತಿಬಾನ ತಾಣದ ವ್ಯವಸ್ಥೆ, ಅಲ್ಲಿನ ಮಂದಿರ ಮತ್ತು ತೀರ್ಥಗಳ ನಿರ್ಮಾನವು ಶಿಂಧೆಯರ ಜೋತಿಬಾನ ಮೇಲಣ ಭಕ್ತಿಯ ಪ್ರತೀಕಗಳು. ಜೋತಿಬಾನ ಇಂದಿನ ಮಂದಿರ ಮತ್ತು ಜಮದಗ್ನಿ ತೀರ್ಥಗಳನ್ನು ಕಟ್ಟಿದವರು ರಾಣೋಜಿರಾವ್ ಶಿಂಧೆಯವರಾದರೆ, ಕೇದಾರೇಶ್ವರನ ಇಂದಿನ ಮಂದಿರವನ್ನು ಕಟ್ಟಿಸಿದಾತ ದೌಲತರಾವ್ ಶಿಂಧೆ. ಜೋತಿಬಾನ ನಿತ್ಯನೈಮಿತ್ತಿಕ ಉಪಾಸನೆಗೆಂದು ಅತ್ಯಂತ ಹೆಚ್ಚು ಉತ್ಪನ್ನ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯನ್ನು ಶಿಂಧೆಯವರು ಮಾಡಿರುತ್ತಾರೆ. ಶಿಂಧೆಯರು ಹೊಂದಿರುವ ಈ ಜ್ಯೋತಿಬಾ ಭಕ್ತಿಯ ರಹಸ್ಯವಾದರೂ ಎಂಥದು? ಶಿಂಧೆ ಎಂಬ ಉಪನಾಮ(ಅಡ್ಡ ಹೆಸರು), ಸಿಂಧ್ ಪ್ರಾಂತ್ಯ ಮತ್ತು ಅಲ್ಲಿನ ‘ಜೋತ’ (ಜ್ಯೋತ) ಎಂಬ ದೇವರ ಸಂಬಂಧ ಮೂಲದಿಂದಾಗಿಯೇ ಶಿಂಧೆಯರು ಜೋತಿಬಾನಿಗೆ ಭಕ್ತರಾಗಿರಬಹುದೇ? ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳಿಗೆ ಉತ್ತರಿಸುವ ಮೊದಲು ಶಿಂಧೆ ಕುಲದವರ ಪೂರ್ವೇತಿಹಾಸವನ್ನು ಕೊಂಚ ನೋಡುವುದು ಅವಶ್ಯ.
“ವಾಡಿ ರತ್ನಾಗಿರಿಯ ಪರಿಸರದ ಕುಂತಲ ಪ್ರದೇಶವನ್ನು ಕ್ರಿ.ಶ.ಎಂಟು, ಒಂಬತ್ತನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ಸಿಂಧ್ ಉಪನಾಮಕ ಸಾಮಂತರು ಆಳಿದ್ದರು. ಈ ವಿಚಾರವು ಶಿಲಾ ಶಾಸನದ ಬರೆಹದಲ್ಲಿ ಉಕ್ತವಾಗಿದೆ. ಕರ್ನಾಟಕದಲ್ಲಿನ ವನವಾಸಿ ಸಂತಲಿಗೆ ಎಂಬ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ರಾಜ್ಯಭಾರ ಮಾಡಿದ್ದ ಈಶ್ವರ ಎಂಬ ಸಿಂಧ್ ವಂಶೀಯ ಸಾಮಂತ(ಕ್ರಿ.ಶ೧೧೬೫ – ೧೧೭೩) ನು ತನ್ನನ್ನು ಬಣ್ಣಿಸಿಕೊಂಡಿರುವುದು ಕರಹಾಟಪುರವರಾಧೀಶ್ವರ ಎಂಬುದಾಗಿ ಇದರರ್ಥ ಈ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಈತ ಇಲ್ಲಿ ರಾಜ್ಯಭಾರ ಮಾಡುತ್ತಿದ್ದ ಎಂದಲ್ಲ. ಬದಲಾಗಿ ಈತನ ಪೂರ್ವಜರು ಒಂದು ಕಾಲಕ್ಕೆ ಕರಹಾಟ ಎಂಬಲ್ಲಿ ರಾಜ್ಯಭಾರ ನಡೆಸಿದ್ದರು ಎಂದು ಅರ್ಥೈಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು.”[4]
ಮತ್ತೊಂದು ಅಪೂರ್ಣ ತಾಮ್ರಪಟದಲ್ಲಿ ಭೀಮನ ಪೌತ್ರನು ಮತ್ತು ಮುಂಚಿನ ಪುತ್ರನೂ ಆಗಿದ್ದ ಆದಿತ್ಯವರ್ಮಾ ಎಂಬೊಬ್ಬ ಸಿಂಧ್ ವಂಶೀಯ ರಾಜನು ಜುನ್ನಿ ನಗರದಲ್ಲಿ (ಇಂದಿನ ಜುನ್ನರ್, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ) ನೆಲೆಸಿದ್ದನು. ನವಶಿವ ಎಂಬೊಬ್ಬ ಬ್ರಾಹ್ಮಣನಿಗೆ ೬ನೆಯ ಮಾರ್ಚ್‌ ೯೬೫ರಂದು ಇಂದ್ರಾಯಣಿ ನದಿಯ ತಟದಲ್ಲಿನ ಕಿನ್ಹಯಿ ಎಂಬ ಊರನ್ನು ಆತ ದಾನವಾಗಿ ಕೊಟ್ಟಿದ್ದನೆಂಬ ಉಲ್ಲೇಖವಿದೆ. ಆದಿತ್ಯವರ್ಮಾ ತನ್ನನ್ನು ಸ್ವತಃ ಮಹಾ ಸಾಮಂತನೆಂದು ಕರೆದುಕೊಂಡಿದ್ದಾನೆ. ಅವನು ತನ್ನ ಇಬ್ಬರು ಪೂರ್ವಜರನ್ನು ಕುರಿತು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿರುವುದರಿಂದ ಈ ಮನೆತನವು ಎಂಟು – ಒಂಬತ್ತನೆಯ ಶತಮಾನದಿಂದಲೇ ಕರ‍್ಹಾಡ – ಕೊಲ್ಹಾಪುರ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ರಾಜ್ಯಭಾರ ನಡೆಸಿರಬೇಕು ಎಂಬುದಾಗಿ ಊಹಿಸಿದ್ದಾರೆ ಡಾ.ವಿ.ವಿ. ಮಿರಾಶೀಯವರು. ಕೊಲ್ಹಾಪುರ ಮಹಾಲಕ್ಷ್ಮಿ ಮಂದಿರವು ಶಿಲಾಹಾರ ಪೂರ್ವಕಾಲೀನವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅದೂಕೂಡ ಈ ಸಿಂಧ್ ವಂಶೀಯ ಸಾಮಂತ ರಾಜರಿಂದ ಕಟ್ಟಲ್ಪಟ್ಟುದಾಗಿರಬೇಕೆಂಬುದು ಅವರ ಊಹೆ.[5]
ಶಿಂಧೆ ಕುಲ ಮತ್ತು ವಾಡಿ – ರತ್ನಾಗಿರಿಯ ಜೋತಿಬಾನ ಸಂಬಂಧ ಇಂದಿಗೂ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಾಣಾತ್ಮಕವಾಗಿರುವುದು ಅದರ ಇತಿಹಾಸವು ಕುಂತಲಾಧಿಪತಿ ಸಿಂಧ್ ವಂಶೀಯ ಸಾಮಂತನ ಕಾಲದಿಂದಲೇ ಆರಂಭವಾಗಿರಬೇಕು ಎಂದು ಹೇಳಿದರೆ ಇತಿಹಾಸ ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಯಾವ ವಿಸಂಗತಿಯು ತಲೆದೋರುವುದಿಲ್ಲ. ಸಿಂಧ್ ವಂಶೀಯ ರಾಜಪುರುಷರೆಲ್ಲ ಸ್ವತಃ ತಮ್ಮನ್ನು ‘ಫಣೀಂದ್ರ ವಂಶೀಯ’ (ನಾಗವಂಶದಲ್ಲಿ ಜನಿಸಿದ) ಎಂದು ಕರೆದುಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ಶಿಂಧೆ ಮನೆತನವು ನಾಗನಿಗೆ ಮೂಲ ಪುರುಷನ’ ಪ್ರತಿಷ್ಠೆ ನೀಡಿರುವುದಲ್ಲದೆ, ಅದನ್ನು ಅತ್ಯಂತ ಪೂಜನೀಯವಾಗಿಯೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದೆ. ಶಿಂಧೆಯರ ಪ್ರಮುಖ ರಾಜಚಿಹ್ನೆಯೇ ನಾಗ. ಈ ಮೂಲಕ ನನಗೆ ಸಾಧಾರವಾಗಿ ಕಾಣುವುದೇನೆಂದರೆ, ಸಿಂಧ್ – ಶಿಂಧೆ ಮನೆತನದಲ್ಲಿ ನಾಗ ಸಂಬಂಧವಾಗಿರುವ ಪೂಜ್ಯತಾ ಭಾವವೇ ಅವರ ಮನೆತನದ ಜೋತಿಬಾನ ಭಕ್ತಿಯ ರಹಸ್ಯವಾಗಿ ಅಡಗಿಕೊಂಡಿರಬೇಕು. ಈ ರಹಸ್ಯವನ್ನು ಅನಾವರಣಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಜೋತಿಬಾ ಮತ್ತು ನಾಗ ಇವರುಗಳ ಸಂಬಂಧ ಸ್ವರೂಪವೆಂಥದು ಎಂಬುದನ್ನು ಶೋಧಿಸುವದು ಅವಶ್ಯಕ.
ಜೋತಿಬಾನ ನಾಗರೂಪತ್ವ
ಜೋತಿಬಾನ ಇಂದಿನ ರೂಪ ಆಶ್ವಾರೂಢವಾಗಿರುವುದಾದರೂ, ಅದರ ಉಪವಾಹನವಾಗಿ ಶೇಷನಿಗೆ ಸ್ಥಾನವದೆ. ಉಪಾಸನಾ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿಯೂ ಈ ವಾಹನದ ಬಗ್ಗೆ ದ್ವಿವಿಧತೆಯು ಕಂಡು ಬರುತ್ತಿರುವುದುಂಟು. ಬಾಲಕೃಷ್ಣನೆಂಬೊಬ್ಬ ಭಕ್ತನು ತನ್ನ ‘ಜ್ಯೋತಿರ್ಲಿಂಗ ಸ್ತೋತ್ರಾ’ ಎಂಬ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಅಶ್ವಾರೂಢನಾಗಿರುವ ಈ ದೇವನಾದರೂ ಯಾರು? ಎಂದಿರುವನು. ಜೊತೆಗೆ ‘ಭುಜಂಗಾವರೀ ಆಸನ ನಾಥಜೀಚೇ’ (ಭುಜಂಗದ ಮೇಲೆ ಆಸನಗೊಂಡಿರುವ ನಾಥ) ಎಂಬ ವರ್ಣನೆಯು ಬಂದಿದೆ. ಸಂಸ್ಕೃತ ಸ್ತೋತ್ರ ವಾಙ್ಮಯದಲ್ಲಿಯೂ ಈ ಎರಡೂ ವಾಹನಗಳ (ವಾಜಿ ಮತ್ತು ಪನ್ನಗ) ಉಲ್ಲೇಖವಿರುವುದಾದರೂ, ಶೇಷನ ಪ್ರತಿಷ್ಠೆ ಇರುವುದು ಭಿನ್ನ ಪ್ರಕಾರದಲ್ಲಿ. ‘ರವಳನಾಥಸ್ತವರಾಜಾ‘ದಲ್ಲಿನ ಜೋತಿಬಾನ ವರ್ಣನೆ:
ಶೇಷಸ್ಥಂ ಕರುಣಾಸಿಂಧು ಕಾರುಣ್ಯಂ ಕವಿತಾಪ್ರದಮ್ |
ದೈತ್ಯಘ್ನಂ ವಸುದಂ ವಿಪ್ರಂ ವಂದೇ ವೈಂವಿಮರ್ದನಮ್ ||
ಕುಂಡಲೀನಂ ವಿರೂಪಿನಂ ಶುಭಂ ಯಜ್ಞೋಪವೀತಿನಮ್ |
ನೃಪರಾರಾವಸಂಯುಕ್ತಂ ವಂದೇ ಪನ್ನಗವಾಹನಮ್ ||
ಇಲ್ಲಿ ‘ಶೇಷಸ್ಥ’ ಮತ್ತು ‘ಪನ್ನಗ ವಾಹನ’ ಎಂಬುವೆರಡು ನಾಮಗಳಿರುವುವು ಜೋತಿಬಾನಿಗೆ. ಅವನ ವಾಹನ ಶೇಷನಾಗ. ಅಲ್ಲದೆ ‘ಕುಂಡಲಿನ್’ ಎಂಬ ಅವನ ಹೆಸರು ಅವನ ನಾಗ ರೂಪತ್ವವನ್ನು ಜಾಹೀರುಗೊಳಿಸುವುದಾಗಿದೆ. ‘ಕೇದಾರ ಕವಚಾ’ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಜೋತಿಬಾನನ್ನು ‘ವಾಜೀವಾಹನ’ (ಅಶ್ವವಾಹನ) ಎಂದು ಹೇಳಿರುವುದರ ಜೊತೆಗೆ, ಅವನನ್ನು ಶೇಷನಾಗದೊಂದಿಗೆ ಪೂರ್ಣ ಏಕತ್ವವನ್ನು ತೋರ್ಪಡಿಸುವ ನಾಮಗಳನ್ನು ಬಳಸಿರುವುದನ್ನು ಕಾಣಬಹುದು:
ಪಶ್ಚಿಮೇ ಪನ್ನಗೇಶಶ್ಚ ವಾಯವ್ಯಾಂ ದೈತ್ಯನಾಶಕಃ |
ಉತ್ತರೇ ಉತ್ತರೇಶಶ್ಚ ಈಶಾನ್ಯಾಂ ಈಶ ಏವ ಚ ||
ಕುಂಡಲೀನಃ ಕಪೋತಾ ಚ ನಾಸಿಕಾಂ ವಿಘ್ನನಾಶನಃ |
ಓಷ್ಠದ್ವಯಂ ಉಮಾನಾಥೋ ದಂತಯೋರ್ಧರಣೀಧರಃ ||
ಇಲ್ಲಿ ಪನ್ನಗೇಶ (ಸರ್ಪಗಳ ರಾಜ), ಕುಂಡಲಿನ್ (ಸರ್ಪ ಮತ್ತು ಹಾಕಿದವ) ಮತ್ತು ಧರಣೀಧರ (ಪೃಥ್ವಿಯನ್ನು ಪುಸ್ತಕದ ಮೇಲೆ ಹೊತ್ತಿರುವ ಶೇಷನಾಗ) ಎಂಬ ಜೋತಿಬಾನ ಮೂರೂ ಹೆಸರುಗಳು ನಾಗರೂಪತ್ವವನ್ನು ಗೃಹೀತಗೊಳಿಸಿಕೊಂಡು ಬಳಸಿರುವುವಾಗಿವೆ. ಜೋತಿ ಬಾನ ವಾರ್ಷಿಕ ಉತ್ಸವಗಳಲ್ಲಿ ನಾಗರಪಂಚಮಿಯ ಉತ್ಸವವೂ ಒಂದುಂಟು. ಮೊದಲಿಗೆ ಅ – ಮಾನವ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತಿದ್ದ ಈ ದೇವರು ಮುಂದೆ ಮಾನವ ರೂಪವನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಂಡ ಮೇಲೆ ಮೂಲದ ಅವನ ಅಮಾನವ ರೂಪವು ‘ವಾಹನ’ವಾಗಿ ಮಾರ್ಪಡುತ್ತದೆ. ಈ ಸತ್ಯವು ಭಾರತೀಯ ದೇವತಾ ಮಂಡಲವನ್ನು ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಿದವರಿಗೆ ತಿಳಿದಿರುವಂಥದೇ. ವೃಷಭರೂಪಿ ಶಿವ ಮುಂದೆ ವೃಷಭ ವಾಹನನಾದ; ಗರುಡ (ಸುಪರ್ಣ) ರೂಪಿ ವಿಷ್ಣು ಮುಂದೆ ಗರುಡ ವಾಹನನೆನಿಸಿದಂತಹ ಸುಪರಿಚಿತ ಉದಾಹರಣೆಗಳು ನಮ್ಮ ಕಣ್ಣೆದುರಿಗಿವೆ.
ನಾಗ : ಜೋತಿಬಾ ಮತ್ತು ಅನ್ಯ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ
ಜೋತಿಬಾನ ಈ ನಾಗರೂಪತ್ವವು ಅವನ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕತ್ವ ಶ್ರೇಣಿಯ ಅನನ್ಯಸಾಧಾರಣ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯವೇ ಸರಿ. ಭಾರತೀಯ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ನಾಗ ಒಬ್ಬ ಕ್ಷೇತ್ರ ಪತಿಯೂ, ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕನೂ ಆಗಿರುವನು. ಹುತ್ತವು ಭೂಮಿಯ (ಹೆಣ್ಣಿನ) ಸೃಜನೇಂದ್ರಿಯ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿದ್ದರೆ, ನಾಗನು ಪುರುಷತತ್ತ್ವಕ್ಕೆ ಪ್ರತೀಕ. ಆತನನ್ನು ಉಪಾಸಿಸುತ್ತಿರುವುದು ಸಂತಾನದಾತ ದೇವನೆಂಬುದಾಗಿಯೇ. ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದ ಅನೇಕ ಜಾತಿ – ಪಂಗಡಗಳ ವಿವಾಹ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ವಧು ಮತ್ತು ವಿವಾಹಿತ ಸ್ತ್ರೀಯರು ನಾಗನನ್ನು ಪೂಜಿಸುವುದು ಒಂದು ಸಂಪ್ರದಾಯ. ಕೆಲವೆಡೆ ವಿವಾಹ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ವಿವಾಹಿತ ಸ್ತ್ರೀಯರು ಹುತ್ತವನ್ನು ಪೂಜಿಸಿ, ಅದರ ಮಣ್ಣನ್ನು ಪ್ರಸಾದವಾಗಿ ತರುತ್ತಾರೆ. ಸಂತಾನ – ಪ್ರಾಪ್ತಿಯ ಅಪೇಕ್ಷೆಯುಳ್ಳ ಸ್ತ್ರೀಯರು ನಾಗ ಇಲ್ಲವೆ ನಾಗಯುಗಲ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ಪೂಜಿಸುವುದುಂಟು. ಅಲ್ಲದೆ ದೇವರಲ್ಲಿ ಕೇಳಿಕೊಂಡುದನ್ನು (ವ್ರತ) ಪೂರೈಸುವಂತೆ ಬೇಡಿ ಹೊಸ ನಾಗಮೂರ್ತಿಯನ್ನು (ನಾಗಕಲೆ = ನಾಗಶಿಲೆ) ಮಾಡಿಸಿ ಯಾವುದಾದರೊಂದು ದೇವಾಲಯದ ಪ್ರಾಂಗಣದಲ್ಲಿಯೇ ಇಲ್ಲವೆ ಮರದಡಿಯಲ್ಲೋ ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿಸುತ್ತಾರೆ.
ನಾಗನ ಈ ಸಂತಾನದಾಯಿತ್ವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವು ಭಾರತೀಯ ಜನ ಮನಸ್ಸಿನ ಅನೇಕ ಧೋರಣೆಗಳಿಂದ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿರುವುದು. ದಕ್ಷಿಣದಲ್ಲಿನ ಬಹುತೇಕ ಎಲ್ಲ ಪ್ರಮುಖ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರುಗಳೂ ತಮ್ಮ ನಾಗರೂಪತ್ವವನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಂಡಿರುವುದೇ ಆಗಿವೆ. ದಕ್ಷಿಣದಲ್ಲಿನ ಅತ್ಯಂತ ಜನಪ್ರಿಯ ಪ್ರಭಾವೀ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವನಾದ ಮುರುಗನು ತನ್ನ ಭಕ್ತರಿಗೆ ದರ್ಶನವೀಯುವುದು ನಾಗರೂಪದಿಂದಲೇ ಎಂಬುದು ಭಕ್ತರ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ನಂಬಿಕೆ. ನಾಗದರ್ಶನವಾದಾಗ ತಮಗೆ ಮುರುಗ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡನೆಂದು ಭಕ್ತರು ಆನಂದಪಡುವುದುಂಟು. ಮುರುಗನಂತೆಯೇ ಕಾರ್ತಿಕೇಯನೊಂದಿಗೆ ಏಕತ್ವವನ್ನು ಸಾಧಿಸಿದ ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯನು ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುವುದು ಸಹ ಹುತ್ತ ಮತ್ತು ಅದರಲ್ಲಿರುವ ನಾಗನ ರೂಪವಾಗಿಯೇ. ಅವನ ಅನೇಕ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ಮಂದಿರಗಳಲ್ಲಿ ಇಂದಿಗೂ ಕಾರ್ತಿಕೇಯ ಮೂರ್ತಿಯಂತೆಯೇ ಭವ್ಯವಾದ ಹತುತ ಹಾಗೂ ನಾಗಪ್ರತಿಮೆ ಇವೇ ಪೂಜಾ ವಿಷಯಗಳಾಗಿರುವುದು ಗಮನೀಯ. ಸುಬ್ಬರಾಯ ಎಂಬ ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯನ ಲೌಕಿಕ ಹೆಸರು ‘ನಾಗರಾಜ’ ಎಂಬರ್ಥದ್ದೇ ಆಗಿದೆ.[6]
ಇನ್ನು ನಮ್ಮ ಕಡೆ ಭೈರವ ಮತ್ತು ನಾಗಸರ್ಪದ ಸಹಚರ್ಯವು ಸರ್ವತ್ರ ರೂಢಿಯಲ್ಲಿರುವಂಥ ವಿಚಾರ. ಭೈರವನು ಸರ್ಪರೂಪಿ, ಸರ್ಪಾಲಂಕೃತ ಹಾಗೂ ಆ ಕಾರಣವೇ ಸರ್ಪವಿಷ ಹಾರಿಯೂ ಆಗಿರುವನು ಎಂಬುದು ನಮ್ಮ ಗ್ರಾಮೀಣ ಬದುಕಿನಲ್ಲಿರುವ ದೃಢವಾದ ನಂಬಿಕೆ. ಆ ನಂಬಿಕೆ ರವಳನಾಥನು ವಿಷಯದಲ್ಲಿಯೂ ಸತ್ಯ. ರವಳನಾಥನ ಮತ್ತೊಂದು ವಾಹನವು ಶೇಷ ಎಂಬುದಂತೂ ಈಗಾಗಲೇ ವಿವರಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿರುವ ಸಂಗತಿ. ಅವನ ಸರ್ಪವಿಷಹಾರಕ ಅಂಶವನ್ನು ಗಮನಿಸಿದಾಗ ಸರ್ಪ ಮತ್ತು ಅವನ ನಡುವೆ ದೃಢ ಸಂಬಂಧವೊಂದು ಸಿದ್ಧವಾಗುತ್ತದೆ. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದ ಖಂಡೋಬಾನನ್ನು ಸಹ ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯನಂತೆಯೇ ಕಾರ್ತಿಕೇಯನೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಜೋಡಿಸುವ ವಿಚಾರ ನಡೆದಿದೆ. ಜೇಜೂರಿಯಲ್ಲಿ ಇರುವ ಖಂಡೋಬಾನನ್ನು ದೇವಿಯ ಭಂಡಾರದಿಂದ ನೀರಿನ ಗಡಿಗೆಯ ಅಂಚಿನಲ್ಲಿ ಹುತ್ತದ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿ ಪೂಜಿಸುತ್ತಾರೆ. ‘ಆದಿಮೈಲಾರ’ ಎಂಬ ಮೂಲ ರೂಪದ ಬಗ್ಗೆ ನನ್ನ ಅಭಿಪ್ರಾಯವೆಂದರೆ, ಕರ್ನಾಟಕದ ಬಳ್ಳಾರಿ ಜಿಲ್ಲೆಯಲ್ಲಿನ ಮಣ್ಮೈಲಾರವು (ಮಣ್ಣು ಮೈಲಾರ) ವಸ್ತುತಃ ಹುತ್ತಿನ ರೂಪದ್ದೇ ಹೌದು. ನಾಗ ಮತ್ತು ನೇಗಿಲಿನ ಏಕತ್ವದ ಪುರಾವೆಗಳೂ ನಮ್ಮ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿವೆ. ಆದಿಶೇಷನ ಅವತಾರವೆಂದು ತಿಳಿಯಲಾಗಿರುವ ಬಲರಾಮ ‘ಹಲ – ಧರ‘ನಾಗಿರುವುದು ವಿಶೇಷ ವಿಚಾರವೇ. ಕಾಶ್ಮೀರದಲ್ಲಿ ಶೇಷನ ಸಾಂಕೇತಿಕ ಚಿಹ್ನೆಯು ಸಹ ನೇಗಿಲೇ ಆಗಿದೆ.[7]
ಕ್ಷೇತ್ರ ಮತ್ತು ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿ, ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕರ ಉಪಾಸನೆಗಾಗಿ ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಅನುಕ್ರಮವಾಗಿ ಹುತ್ತ ಮತ್ತು ನಾಗಗಳ ಪ್ರತೀಕಗಳನ್ನೇ ಬಳಸಲಾಗಿದೆ. ಇವು ಸ್ತ್ರೀ – ಪುರುಷ ತತ್ತ್ವಗಳ ಪ್ರತೀಕಗಳಾಗಿವೆ ಎಂಬುದು ದೃಗ್ಗೋಚರ. ಜನಪದ ಧಾರ್ಮಿಕ ವಿಶ್ವದಲ್ಲಿನ ಈ ‘ಜಗತಃ ಪಿತರೌ’ ನಮ್ಮ ದೇವತಾ ಸಮೂಹದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಅನಾವರಣಗೊಳಿಸುವಲ್ಲಿ ಬಹಳೇ ಪ್ರಯೋಜನಕಾರಿ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಸಂಶಯವಿಲ್ಲ.
ರವಳನಾಥ ಮತ್ತು ಸಾಂತೇರಿ
ಹುತ್ತ ಮತ್ತು ನಾಗ ಈ ಪ್ರತೀಕಗಳ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಜೋತಿಬಾನ ‘ರವಳನಾಥ’ ಎಂಬ ಪರ್ಯಾಯ ನಾಮವನ್ನು ಗಮನಿಸುವುದು ಅವಶ್ಯ. ಕಾರಣ ಜೋತಿಬಾನ ಸಹಚಾರಿಣಿಯಾದ ಯಮಾಯಿಯು ಹೇಗೆ ‘ರೇಣುಮಯಿ – ಪೃಥ್ವಿ) ಆಗಿರುವಳೋ, ಹಾಗೆಯೇ ರವಳನಾಥನ ಸಹಚಾರಿಣಿಯಾದ ಸಾಂತೇರಿಯು ಗೋಮಾಂತಕ ದಕ್ಷಿಣ ಕೊಂಕಣ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ‘ಭೂಮಿಕಾ’ (ಪೃಥ್ವಿ) ಎಂಬ ಮತ್ತೊಂದು ಹೆಸರಿನಿಂದ ಸುಪರಿಚಿತಳಾಗಿದ್ದಾಳೆ. ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ ರೇಣುಕೆ ಹತ್ತಿರ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವಂತೆಯೇ ಗೋಮಾಂತಕ – ದಕ್ಷಿಣ ಕೊಂಕಣ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ ಸಾಂತೇರಿಯು ರೋಯಣ – ರವಣ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಅರ್ಥಾತ್‌ ಹುತ್ತಿನ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿದ್ದಾಳೆ. ಕೆಲವೆಡೆ ರವಳನಾಥನ ಪ್ರಮುಖ ವಾಹನವನ್ನು ‘ಆಮೆ’ ಎಂದು ನಂಬಿರುವುದೂ ಉಂಟು. ಆದರೆ ಬಹಳಷ್ಟು ಕಡೆಗಳಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿರುವುದು ಅಶ್ವ ಮತ್ತು ಸರ್ಪಗಳು (ಜೋತಿಬಾನ ವಾಹನಗಳ ಸಮರೂಪತೆ) ಎಂಬುದಾಗಿಯೇ. ಕೇದಾರನಾಥ ಅಥವಾ ಕೇದಾರೇಶ್ವರ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಹೇಗೆ ಪೂರ್ವಪದವು ಕ್ಷೇತ್ರವಾಚಕವಾಗಿರುವುದೋ, ಹಾಗೆಯೇ ರವಳನಾಥ ಅಥವಾ ರವಳೇಶ್ವರ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿನ ಪೂರ್ವಪದವೂ ಕ್ಷೇತ್ರ ಪ್ರತೀಕವೇ. ‘ಳ’ ಮತ್ತು ‘ಣ‘ಗಳ ಅಭೇದದಿಂದ ರೋಯಣ – ರವಣದಿಂದ ‘ರವಳ’ ಎಂಬ ಶಬ್ದ ವ್ಯುತ್ಪತ್ತಿಯಾಗಿದ್ದು, ಗೋಮಾಂತಕೀಯ ಮರಾಠಿಯಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ ‘ಹುತ್ತ’ ಎಂಬರ್ಥ ಬರುವುದುಂಟು. ‘ರವಳ’ (<ರವಣ<ರೋಯಣ) ಎಂಬ ಪದವು ಸಾಂತೇರಿಯ ದ್ಯೋತಕವಾಗಿದ್ದು, ರವಳನಾಥ ಆಕೆಯ ಪತಿ (ನಾಥ)ಯಾಗಿದ್ದಾನೆ. ಕೇದಾರನಾಥ, ಕೇದಾರೇಶ್ವರ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳಂತೆಯೇ ರವಳನಾಥ, ರವಳೇಶ್ವರ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳು ಈ ದೇವನ ಕ್ಷೇತ್ರ ಪತಿತ್ವವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಿಸುವುವಾಗಿವೆ. ಕ್ಷೇತ್ರದ ಹುತ್ತದ – ಪ್ರತೀಕದಿಂದಾಗಿ ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿಗೆ ನಾಗ ರೂಪತ್ವವು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಬರುತ್ತದೆ.
ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿನ ಪ್ರಧಾನ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರಾದ ಭೈರವನ ಪತ್ನಿ ಜೋಗೇಶ್ವರಿಯ ಬಗ್ಗೆಯೂ ಇಲ್ಲಿಯೇ ಚರ್ಚಿಸುವುದು ಅಗತ್ಯ. ಭೈರವ ಸ್ತುತಿಪರ ಮರಾಠ ವಾಙ್ಮಯದಲ್ಲಿ ಅವನನ್ನು ‘ಸ್ಕಂದ ಬಾಂಧವ’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಕರೆದಿರುವಂತೆಯೇ, ‘ಶೇಷ ಜಾಧವ’ (ಶೇಷಕನ್ಯೆಯ ಪತಿ) ಎಂದೂ ಹೇಳಿರುವುದುಂಟು. ಜೋಗೇಶ್ವರಿಯ ಭಕ್ತಿಗೀತೆಗಳನ್ನು ಹಾಡುವಾಗ ಜನರು ಹೇಳುವುದು, ‘ಶೇಷಕನ್ಯಾ ಎನಿಸಿಕೊಂಡಿಹೆ; ನಿನ್ನ ಲೀಲೆಯೊ ಅಗಾಧ |’ ಎಂಬುದಾಗಿ. ಅಂದರೆ ಮರಾಠರ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಜೋಗೇಶ್ವರಿಯ ಪ್ರತಿಮೆ ಮೂಡಿರುವುದು ‘ಶೇಷಕನ್ಯಾ‘ಳ ರೂಪದಲ್ಲಿಯೇ. ಮಾತೃಶಕ್ತಿಯ ಚರಿತ್ರೆಯಲ್ಲಿ ಪರುಷ ತತ್ತ್ವು ಪಿತ, ಪತಿ, ಬಂಧು ಹಾಗೂ ಪುತ್ರ ಈ ಎಲ್ಲ ಸಂಬಂಧ ಮುಖೇನ ಬರುವುದನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಜೋಗೇಶ್ವರಿ ಶೇಷಕನ್ಯೆಯಾಗಿರುವಂತೆ, ಶೇಷಪತ್ನಿಯೂ ಆಗಿರುವುದು ಇಲ್ಲಿ ಗಮನೀಯ.
ಭೈರವ ದೇವನು ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕನಾದರೆ, ಜೋಗೇಶ್ವರಿ ಕ್ಷೇತ್ರಸ್ವರೂಪಿ. ಅವಳ ಹೆಸರು ‘ಯೋಗೇಶ್ವರಿ’ ಎಂಬ ಸಂಸ್ಕೃತ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಬಂದುದಾಗಿದೆಯೆಂದು ಭಾವಿಸಿರುವುದು ಸ್ವಾಭಾವಿಕವೇ. ಆದರೆ ‘ಯೋಗೇಶ್ವರಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಅವಳ ಕ್ಷೇತ್ರ ಸ್ವರೂಪಕ್ಕೆ ಕೊಂಚವೂ ಸರಿ ಹೊಂದುವಂಥವಲ್ಲ. ಯೋಗೇಶ್ವರಿ – ಜೋಗೇಶ್ವರಿ ಎಂಬ ಹೆಸರು ದಕ್ಷಿಣದ ‘ಜೋಗುಳಾಂಬಾ’ ಎಂಬುದರ ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣವಾಗಿದೆ. ‘ಜೋಗುಳಾಂಬಾ’ ಸಂತಾನದಾತ್ರಿ ಮಾತೆ. ಈ ಹೆಸರು ಅವಳ ಮಾತೃರೂಪದ ದ್ಯೋತಕವಾಗಿರುವುದರಿಂದ, ಅವಳ ಕ್ಷೇತ್ರ ಸ್ವರೂಪಕ್ಕೂ ಸಂಪೂರ್ಣ ಸರಿಹೊಂದುತ್ತದೆ. ಜೋಗೇಶ್ವರಿಯ ಈ ಸ್ವರೂಪ ಬೋಧದಲ್ಲಿಯೇ ಇರುವುದಾಗಿದೆ ಭೈರವನ ಕ್ಷೇತ್ರಾಪಾಲಕ ಸ್ವರೂಪದ ಸಾರ್ಥಕತೆಯು. ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶದ ಆಲಂಪುರದಲ್ಲಿ ಇರುವ ಯೋಗಿನಿ ಅಥವಾ ಯೋಗೇಶ್ವರಿಯು ಅಷ್ಟಾದಶ ಶಕ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬಳು ಎನಿಸಿದ್ದಾಳೆ. ಆದರೆ ಸ್ಥಳೀಯ ಉಪಾಸಕರು ಅವಳನ್ನು ಗುರುತಿಸುತ್ತಿರುವುದು ಮಾತ್ರ ‘ಜೋಗುಳಾಂಬಾ’ ಎಂಬುದಾಗಿಯೇ.
ಕ್ಷೇತ್ರ ಮತ್ತು ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲ
ಈವರೆಗೆ ಜೋತಿಬಾನ ಹೆಸರು – ರೂಪ, ಅವನ ಉಪಾಸನಾ – ಸ್ವರೂಪ ಮತ್ತು ಅವನ ಬಗೆಗಿರುವ ಕಥೆ – ಗಾಥೆಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಮಾಡಿರುವ ಪರಿವೀಕ್ಷಣೆಯು ಅನೇಕ ದೃಷ್ಟಿಗಳಿಂದ ಉದ್ಬೋಧಕವೆನಿಸಿದೆ. ಜೋತಿಬಾನ ಸಂಶೋಧನೆಯ ನಿಮಿತ್ತವಾಗಿ ನನಗೆ ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಮುರುಗನ್, ಅಯ್ಯಪ್ಪನ್, ಶಾಸ್ತಾ ಇತ್ಯಾದಿ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ಖ್ಯಾತವಾಗಿರುವ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರುಗಳು ಹಾಗೂ ಖಂಡೋಬಾ, ರವಳನಾಥ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗಿರುವ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕರುಗಳ ಸ್ವಭಾವ ಒಂದೇ ಆಗಿರುವುದು ಕಂಡುಬಂದಿತು. ಇದು ಶಿಪರಿವಾರದಲ್ಲಿನ ಸ್ಕಂದ ಅಥವಾ ಭೈರವನೊಂದಿಗೆ ತಾದಾತ್ಮ್ಯ ಸಾಧಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನವಾಗಿರಬಹುದು. ಆದರೆ ಈ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ ಅವರ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲ ಅಥವಾ ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿಯ ಭೂಮಿಕೆ (ಸ್ಥಾನ)ಗೆ ಯಾವ ಚ್ಯುತಿಯೂ ಬಂದಿಲ್ಲ. ಅವರ ಸಾಪೇಕ್ಷತೆಯಿಂದ ತಂತಾನೆ ಪ್ರಕಾಶನಕ್ಕೆ ಬರುವ ದೇವಿಯೂ ಸೇರಿಕೊಂಡಂತೆ ಈ ಕ್ಷೇತ್ರಗಳಿಗೆ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯಾಗಿದ್ದಾರೆ – ಪೃಥ್ವಿಯ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯಾಗಿದ್ದಾರೆ ಎಂಬುದೂ ಈ ಮೂಲಕ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಯಿತು. ಅಂದರೆ ಕ್ಷೇತ್ರ ಮತ್ತು ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿಯ ಪ್ರತೀಕಗಳಾಗಿ ಪೂಜಿಸುತ್ತಿರುವ ಈ ‘ಜಗತಾಚಿ ಪಿತರೆ’ ಯರು ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿಯ ಕಾರ್ಯವನ್ನು ನಿರಂತರವಾಗಿ ಸಾದರಪಡಿಸುತ್ತಲೇ ಬಂದಿದ್ದಾರೆ. ಎಂತಲೇ ಮಾನವ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಆರಂಭ ಕಾಲದಿಂದಲೂ ಅವರ ಸೃಜನಶೀಲ ಸಾಮರ್ಥ್ಯದ ಪೂಜೆಯು ಅತ್ಯಂತ ನಿಷ್ಠೆಯಿಂದ ನಡೆಯುತ್ತಾ ಬಂದಿದೆ ಎಂಬುದು ಗಮನೀಯ ಅಂಶ.
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೯. ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ
ಜೋತಿಬಾ ದೇವರನ್ನು ಕುರಿತ ಸಂಶೋಧನ ಬರೆಹದಲ್ಲಿ ಅವನಿಗೆ ಸಮರೂಪನಾಗಿರುವ ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ ದೇವರನ್ನು ಕುರಿತು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಲಾಗಿತ್ತು. ದಕ್ಷಿಣದಲ್ಲಿ ಜನಪ್ರಿಯ ದೇವರಾಗಿರುವವನು ಈತ. ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯವೆಂಬುದು ಸ್ಕಂದನ ಮತ್ತೊಂದು ಹೆಸರು. ಭಾರತೀಯ ದೇವತಾ ಮಂಡಲದಲ್ಲಿ ಸ್ಕಂದನ ಸ್ಥಾನ ವಿಶೇಷವಾದುದು; ಅವನ ಜನ್ಮಕಥೆಯು ಅದ್ಭುತಗಳಿಂದ ತುಂಬಿದುದು; ಅವನ ಚರಿತ್ರೆಯು ವೀರತ್ವ ಭರಿತವಾಗಿ ಬೆಳಗುತ್ತಿದೆ ಹಾಗೂ ಅವನ ಉಪಾಸನಾ – ಪರಂಪರೆಯು ಹಲವಾರು ಗೂಢತೆಗಳಿಂದ ತುಂಬಿ ಗಂಭೀರವಾದುದಾಗಿದೆ. ಅಥರ್ವಣ ವೇದದ ಪರಿಶಿಷ್ಟದಲ್ಲಿ ಅವನನ್ನು ‘ಧೂರ್ತ’ ಎನ್ನಲಾಗಿದೆ; ಚೋರರು ಅವನನ್ನು ‘ತಮ್ಮ’ ದೇವರೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ; ನವಜಾತ ಶಿಶುಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಬಾಧಿಸುವ ಬಾಲಗ್ರಹಗಳಿಗೆಲ್ಲ ಆತನೇ ‘ಸ್ವಾಮಿ’. ಅಗ್ನಿಯು ಆತನ ಗರ್ಭವನ್ನು ಉದರದಲ್ಲಿ ಹೊತ್ತ ಪುರಾಣ ಕಥೆಯು ಸರ್ವರೂಢವಾಗಿದೆ. ಹಾಗೆಯೇ, ಅವನ ‘ಕುಮಾರ’ ಎಂಬ ಹೆಸರೂ ಸಹ ಅಗ್ನಿ ವಾಚಕವೇ. ಶಿವ – ಶಕ್ತಿಯರ ಜೇಷ್ಠ ಪುತ್ರನಾಗಿದ್ದರೂ ಆತನಿಗೆ ಶಿವನಿಗಿಂತಲೂ ಶಕ್ತಿಯೊಂದಿಗೆ ಪ್ರಾಣಾತ್ಮಕವಾದ ಗಟ್ಟಿ ಸಂಬಂಧವಿರುದು. ಮಾತೃಕೆಯರ ಸಮೂಹದಲ್ಲಿ ಅವನ ಉಪಸ್ಥಿತಿ ಇಲ್ಲದಿರುವುದಂತೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಬಾಲಜನ್ಮದ ಕ್ಷಣದಿಂದಲೇ ಪ್ರಭುತ್ವ ಮೆರೆದ ಷಷ್ಠಿಯೇ ಅವನ ಪತ್ನಿ. ಕುಕ್ಕಟ ಅಥವಾ ಮಯೂರವೇ ಅವನ ವಾಹನ. ಶಕ್ತಿ ಅವನ ಪ್ರಮುಖ ಆಯುಧ. ಆರು ಜನ ಕೃತ್ತಿಕೆಯರೊಂದಿಗೆ ಅವನ ಜನನ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿರುವುದುಂಟು. ಆ ಕಾರಣವಾಗಿಯೇ ಆತನಿಗೆ ‘ಕಾರ್ತಿಕೇಯ’ ಮತ್ತು ‘ಷಣ್ಮುಖ’ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳು ಬಂದುವು. ಜಗತ್ತಿನ ಪುರಾಣ ಕಥೆಗಳಲ್ಲಿನ ‘ಬಾಲದೇವ’ (Child Gods) ರುಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಸ್ಕಂದ – ಕಾರ್ತಿಕೇಯನ ಮಹಿಮೆಯು ಅಪಾರ.
ಸ್ಕಂದ ಮತ್ತು ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲ ದೇವ
ಸ್ಕಂದ ಕಾರ್ತಿಕೇಯನ ದೇವತಾ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ರಹಸ್ಯದ ಅನಾವರಣ ಒಂದು ಗಂಭೀರ ವಿಷಯವೇ ಸರಿ. ಈ ಮೂಲಕ ಭಾರತೀಯ ದೈವ ಜಗತ್ತಿನ ಹಲವಾರು ರಹಸ್ಯಗಳು ತಂತಾನೆ ಅನಾವರಣಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಧ್ಯವಿದೆ. ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ನನಗೆ ಮುಖ್ಯವಾದುದು ಆ ಮಹಾ – ರಹಸ್ಯದ ಒಂದು ಲಘುತಮ ಅಂಶವನ್ನು ಕುರಿತಂತಹ ವಿಚಾರ ಮಾತ್ರ. ಅದೂ ಕೂಡ ಅಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾದ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ.
ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಇಂದಿಗೂ ಸ್ಕಂದೋಪಾಸನೆಯು ಅಧಿಕವಾಗಿಯೇ ನಡೆಯುತ್ತಿದೆ. ಅನೇಕ ಕಡೆ ಅವನ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಯಾತ್ರಾಸ್ಥಳಗಳೂ ಇವೆ; ಅವನ ಸ್ವತಂತ್ರ ಮಂದಿರಗಳೇ ಅಲ್ಲದೆ, ಶಿವಮಂದಿರದಲ್ಲಿನ ಪರಿವಾರ ದೇವತೆಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಅವನಿಗೆ ಒಂದು ನಿಶ್ಚಿತ ನೆಲೆಯು ಇರುವುದು. ದೇವಸೇನಾ ಮತ್ತು ವಲ್ಲಿ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಅವನ ಪತ್ನಿಯರನ್ನೂ ಅವನ ಜೊತೆಗೆ ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿಸಲಾಗಿರುತ್ತದೆ.
ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಪ್ರಭಾವಯುತವಾಗಿರುವ ಈ ಸ್ಕಂದೋಪಾಸನೆಯ ಸ್ವರೂಪದ ಬಗ್ಗೆ ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ವೀಕ್ಷಣೆ ಮಾಡಿದಾಗ, ಒಂದು ಮಹತ್ವದ ವಿಶಿಷ್ಟ ಅಂಶವು ನಮ್ಮ ಗಮನಕ್ಕೆ ಬರುತ್ತದೆ. ಅದೆಂದರೆ ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಬಹಳ ಪೂರ್ವದಿಂದಲೇ ಅಯ್ಯಪ್ಪನ್, ಶಾಸ್ತಾ, ಮುರುಗನ್ ಇತ್ಯಾದಿ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ಮೆರೆಯುತ್ತಿದ್ದ ಪ್ರಮುಖ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರುಗಳಿವಯೋ ಅವೆಲ್ಲ ಕಾಲಾಂತರದಲ್ಲಿ ಸ್ಕಂದೋಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿ ಅಂತಿಮ ರೂಪು ಪಡೆದುವು ಎಂಬುದು. ಈ ದೇವರುಗಳಿಗೂ ಕೊಂಚ ಸ್ಕಂದರೂಪು ನೀಡಿರಬಹುದು, ಸ್ಕಂದ ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ಪ್ರಸ್ಥಾಪಿಸಿರಬಹುದು, ಸ್ಕಂದನಾಮವನ್ನೇ ಬಳಸುತ್ತಲೂ ಇರಬಹುದು. ಆದರೆ ಇಂದಿಗೂ ಅವರ ಮೂಲ ರೂಪ, ಮೂಲಕಥೆ – ಗಾಥೆಗಳು ಮತ್ತು ಮೂಲ ಹೆಸರುಗಳಲ್ಲಿ ಯಕ್ಕಿಂಚಿತ್ತಾದರೂ ವಿಸ್ಮೃತಿ ಆವರಿಸಿಲ್ಲ ದಕಷಿಣೀಯರ ಜನಮಾನಸದಲ್ಲಿ. ಅದಕ್ಕಿಂತಲೂ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಆ ದೇವರುಗಳ ಉಪಾಸನೆ ಮತ್ತು ಸಂಕೀರ್ತನೆಗಳಿಗಾಗಿ ರೂಪುಗೊಂಡಿರುವ ವಾಙ್ಮಯ ಸ್ವರೂಪ ಅತ್ಯಂತ ಗಮನೀಯ. ಅದರಲ್ಲಿ ಮೂಲದ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರು ಮತ್ತು ಅವರನ್ನು ಹೊಸ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಷ್ಠಿತಗೊಳಿಸಿರುವಲ್ಲಿ ಸ್ಕಂದ – ಕಾರ್ತಿಕೇಯರ ಪ್ರಕೃತಿ ವಿಶೇಷಗಳು, ಕಥೆ – ಗಾಥೆಗಳು ಮತ್ತು ನಾಮವು ಸಂಗಮವಾಗಿವೆ. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ದೇವರಾದ ಖಂಡೋಬಾನೊಂದಿಗೆ ಸ್ಕಂದ – ಭೈರವರ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಲಾಗಿದೆ. ಸ್ಕಂದಷಷ್ಟಿಯಂದೇ ಖಂಡೋಬಾನ ಕುಲಧರ್ಮದ ದಿನವೂ ಆಗಿದೆ ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿ. ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರುಗಳು ಸ್ಕಂದನ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಷ್ಠಿತವಾಗಬೇಕು ಎಂಬಂಥ ವಸ್ತುಸ್ಥಿತಿಯು ಸ್ಕಂದನ ಮೂಲ ಸ್ವರೂಪದ ಮೇಲೆ ನಿಃಸಂಶಯವಾಗಿಯೂ ಪ್ರಕಾಶನ ಬೀರುವಂಥದೇ ಆಗಿದೆ.
ದಕ್ಷಿಣದಲ್ಲಿನ ಜನಪ್ರಿಯ ಹೆಸರು: ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ
ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ‘ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ’ ಎಂಬ ಸ್ಕಂದನಾಮವು ಅತ್ಯಂತ ಜನಪ್ರಿಯವಾದುದು. ದಾಕ್ಷಿಣಾತ್ಯ ವಾಙಮಯ ಹಾಗೂ ಲೋಕ ವ್ಯವಹಾರದಲ್ಲಿ ಈ ಹೆಸರಿಗೆ ಬಹಳೇ ಗೌರವವಿದೆ. ಈ ದೇವರ ಹೆಸರನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಿಗಳಿಗೆ ಇಡುವ ರೂಢಿಯು ವ್ಯಾಪಕವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ವ್ಯಕ್ತಿನಾಮಗಳಾಗಿ ಈ ಹೆಸರು ಬಹು ದೊಡ್ಡ ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿಯೇ ಬಳಕೆಯಾಗುತ್ತಲಿದೆ. ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ, ಬಾಲಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ, ಸುಬ್ಬರಾವ್, ಸುಬ್ಬರಾಯ, ಸುಬ್ಬಲಕ್ಷ್ಮಿ ಇತ್ಯಾದಿ ಹೆಸರುಗಳು ದಕ್ಷಿಣದಲ್ಲಿ ಬಹಳವಾಗಿಯೇ ಕಂಡು ಬರುತ್ತವೆ. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿ ಖಂಡೋಬಾನ ಉಪಾಸನೆಯ ಪ್ರಭಾವದಿಂದಾಗಿ ಹೇಗೆ ಖಂಡೇರಾಯ, ಮ್ಹಾಳಸಾಕಾಂತ, ಹೈಬತಿ(ಹಯಪತಿ), ಮಹಿಪತಿ, ಮೈಲಾರ, ಮಾಲೋಜಿ – ಇತ್ಯಾದಿ ಹೆಸರುಗಳು ಬಹಳವಾಗಿ ಕಾಣುವ ರೀತಿಯದ್ದಾಗಿದೆಯೋ ಇದೂ ಸಹ ಅದೇ ರೀತಿಯದ್ದು.
ಸ್ಕಂದನ ಈ ಹೆಸರು ಬಾಹ್ಯವಾಗಿ ಬಹಳ ಪ್ರತಿಷ್ಠಿತವಾಗಿರುವುದಾದರೂ, ಅಷ್ಟು ಸರಳವಾದುದಂತೂ ಅಲ್ಲ. ಆ ಹೆಸರೇ ದೇವತಾ ವಿಷಯವಾಗಿ ಹೆಚ್ಚು ಕುತೂಹಲವನ್ನು ತರುವಂಥದ್ದಾಗಿದೆ. ‘ಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ’ ಎಂಬುದರ ಅರ್ಥ ಪವಿತ್ರ. (ಈ ಸಂಸ್ಕೃತ ಶಬ್ದಕ್ಕೆ ಪವಿತ್ರ ಅರಳೀಮರ, ಮುಂಜತೃಣ, ವಿಷ್ಣು, ಶನಿ ಎಂದು ಮುಂತಾದ ಅರ್ಥಗಳಿವೆ.) ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ ಎಂದರೆ ಅತ್ಯಂತ ಪವಿತ್ರವೆಂದರ್ಥ. ಆದರೆ ಸ್ಕಂದನಿಗೆ ಈ ವಿಸೆಷಣಾತ್ಮಕ ಹೆಸರನ್ನು ನಿಶ್ಚಿತವಾಗಿ ಬಳಸಿದುದೇಕೆ, ಇದರ ರಹಸ್ಯವೇನು? ಏಕೆಂದರೆ ಇದು ಸರ್ವಸಾಧಾರಣ ರೂಪದ ವಿಶೇಷಣವಾಗಿದ್ದು, ಯಾವುದೇ ದೇವರಿಗಾದರೂ ಹೊಂದುವಂಥದಾಗಿದೆ.
ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯನ ಪ್ರತೀಕ
‘ಯಾತ್ರಾ ಕಲ್ಪಕತಾ’ ಎಂಬ ಪ್ರಾಚೀನ ಪ್ರವಾಸ ವರ್ಣನ ಕೃತಿಯನ್ನು ಅಭ್ಯಾಸ ಮಾಡುತ್ತಿದ್ದಾಗ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ತುಡಿಯಲಾರಂಭಿಸಿದ್ದೆಂದರೆ, ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯನ ಬಗೆಗಿನ ಗೂಢತೆ. ಈ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಸರದಾರ ರಘುನಾಥರಾವ್ ವಿಂಚೂರಕರ ಎಂಬುವವರು ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೮೮೧ರಿಂದ ೧೮೮೩ರ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಕರ್ನಾಟಕದ ದಕ್ಷಿಣ ಮತ್ತು ಉತ್ತರ ಕನ್ನಡ ಜಿಲ್ಲೆಗಳಲ್ಲಿ ಕೈಗೊಂಡ ಯಾತ್ರೆಯ ವಿವರಗಳಿವೆ. ಅದನ್ನು ಬರೆದವರು ಶ್ರೀಗೌರೀಶಂಕರಶಾಸ್ತ್ರಿ ಅನಂತಶಾಸ್ತ್ರಿ. ಸ.ರಘುನಾಥರಾವ್ ಅವರು ತಮ್ಮ ಯಾತ್ರಾ ಪರಿಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ದಕ್ಷಿಣ ಕನ್ನಡ ಜಿಲ್ಲೆಯಲ್ಲಿನ ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯವೆಂಬ ಕ್ಷೇತ್ರಕ್ಕೂ ಹೋಗಿದ್ದರು. ಶ್ರೀಗೌರಿಶಂಕರ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯವರು ಆ ಯಾತ್ರೆಯ ವರ್ಣನೆಯಲ್ಲಿ ನೀಡಿರುವ ಈ ವಿವರಗಳು ಅತ್ಯಂತ ಮಹತ್ವದ್ದಾಗಿವೆ:[1] “ದೊಡ್ಡ ರಸ್ತೆಯನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯದೆಡೆಗೆ ನಡೆಯತೊಡಗಿದಾಗ, ಅವರಿಗೆ ಎದುರಾದುದು ಬಹಳ ದಟ್ಟವಾದ ಕಾಡು. ಕೊಂಚವಾದರೂ ಸೂರ್ಯಕಿರಣಗಳು ಬೀಳದಂತಹ ರಸ್ತೆಯಲ್ಲಿ… ನಡೆದರೆ ಸಿಗುತ್ತದೆ ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯವೆಂಬ ಕ್ಷೇತ್ರ. ಅಲ್ಲಿನ ಪುರಾತನ ಮಂದಿರದಲ್ಲಿ ಇರುವುದು ಆಳೆತ್ತರಕ್ಕಿರುವ ಒಂದು ಹುತ್ತ. ಅದನ್ನು ಪೂಜಿಸುವ ಬ್ರಾಹ್ಮಣನು ಅಲ್ಲಿಂದ ಒಂದು ಮೈಲು ದೂರದಲ್ಲಿರು ಒಂದು ಹಳ್ಳಲಿಯಲ್ಲಿದ್ದು, ದಿನವೂ ಬಂದುಹೋಗುತ್ತಾನೆ. ಮಂದಿರಕ್ಕೆ ಸಮೀಪದಲ್ಲಿಯೇ ಒಂದುಚಿಕ್ಕ ನದಿಯು ಹರಿಯುತ್ತದೆ. ಆ ನದಿಯ ಸುತ್ತಮುತ್ತ ಹಾಗೂ ದೇವಾಲಯದ ಹತ್ತಿರದಲ್ಲೆಲ್ಲ ದೊಡ್ಡದೊಡ್ಡ ಸರ್ಪಗಳಿವೆಯೆಂದು ಹೇಳಿದ್ದರು ಅಲ್ಲಿನ ಜನ. ಅಲ್ಲಿಯೇ ಬೀಡು ಬಿಟ್ಟಿದ್ದ ಸ. ರಘುನಾಥರಾವ್ ಮತ್ತು ಅವರೊಂದಿಗೆ ಬಂದವರಿಗೆ ಬಹಳ ದೊಡ್ಡದಾದ ಹಾವೊಂದು ಕಾಣಿಸಿತ್ತು. ಆದರೆ ಅದರಿಂದ ಯಾರಿಗೂ ಉಪ ದ್ರವವಾಗಲಿಲ್ಲ…
ಒಂದು ಬಹಳ ಚಿಕ್ಕ ಹಳ್ಳಿ ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ… ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ ದೇವರ ಮಂದಿರವಿರುವುದು ಇಲ್ಲಿ. ಹತ್ತಿರದಲ್ಲೇ ಕಾಣುತ್ತದೆ ಕುಮಾರಾದ್ರಿ ಪರ್ವತ. ಅಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟುವ ಕುಮಾರಧಾರಾ ನದಿಯು ಈ ದೇವಾಲಯಕ್ಕೆ ಸಮ್ಮುಖವಾಗಿ ಹರಿಯುತ್ತದೆ. ಮುಖ್ಯ ಸ್ಥಾನವಲ್ಲದೆ ಆದಿ ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ ಎಂಬ ಮತ್ತೊಂದು ಸ್ಥಾನವೂ ಉಂಟು. ಆ ಮಂದಿರದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಹುತ್ತ (ವಲ್ಮೀಕ)ವಷ್ಟೇ ಇದ್ದು, ಅದನ್ನೇ ಪೂಜಿಸುತ್ತಾರೆ ಜನ.
ದೇವನ (ಮುಖ್ಯ) ಮಂದಿರ ಬಹಳ ದೊಡ್ಡದು. ಮುಖ್ಯ ಗರ್ಭಗುಡಿಯಲ್ಲಿ ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ ದೇವರ ದರ್ಶನವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದು ಜನರಿಗೆ ಒಂದು ಮುಖ್ಯ ವಿಷಯವೇ. ಅಲ್ಲಿಗೆ ಹೋದರೆ ದೂರದಿಂದಲೇ ಬಂಗಾರದಿಂದ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅಲಂಕೃತಗೊಂಡಿರುವ ದೇವರ ವೇದಿಕೆಯ ಮೇಲೆ ಒಂದು ಬಂಗಾರದ ನಾಗ ಮತ್ತು ಮಯೂರದ ಮೇಲೆ ಕುಳಿತಿರುವ ಆರು ಮುಖಗಳುಳ್ಳ ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯನ ದರ್ಶನವಾಗುವುದು. ಇದಲ್ಲದೆ ಮತ್ತೇನು ಕಾಣವುದಿಲ್ಲ. ದೇವರ ಪೀಠದ ಹಿಂದೆ, ಮುಂದೆ ಮತ್ತು ಅಕ್ಕಪಕ್ಕಗಳಲ್ಲಿ ಏನಿದೆ ಎಂಬುದರ ಬಗ್ಗೆ ಪೂಜಾರಿಯು ಏನನ್ನು ಹೇಳುವುದಿಲ್ಲ. ಇದಕ್ಕೆ ಏನೋ ಕಾರಣವಿದ್ದೀತು ಇರಲಿ.
ಈ ಬಗ್ಗೆ ಅಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲಿ ಕೇಳಿಬಂದುದೆಂದರೆ, ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿ ಮಂದಿರದೊಳಗೆ ಮುಖ್ಯ ದೇವತೆಯಾಗಿ ಇದ್ದುದು ಹುತ್ತ, ಮುಂದುಗಡೆ ಸ್ವಯಂಭುವಾದ ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯನ ಮೂರ್ತಿಯಿತ್ತು. ಈ ಪ್ರದೇಶವು ಟಿಪ್ಪುಸುಲ್ತಾನನ ಆಡಳಿತಕ್ಕೆ ಒಳಗಾದಾಗ, ಮುಸಲ್ಮಾನ ಜನರು ಜಬರದಸ್ತಿಯಿಂದ ಇಲ್ಲಿನ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ಒಡೆದು ಹಾಕಿದರಲ್ಲದೆ, ಹುತ್ತವನ್ನು ನೆಲಮಟ್ಟ ಕೆತ್ತಿ ಹಾಕಿದರು. ಈ ನಂತರ ಉಂಟಾದ ವಿದ್ಯಮಾನವೆಂದರೆ, ಭಕ್ತಜನರೇ ಇಲ್ಲಿ ಈ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿ ಪೂಜಿಸಲಾರಂಭಿಸಿದ್ದು. ಈ ನಿಜವಿಚಾರ ಇತರರಿಗೆ ತಿಳಿದುಬಿಟ್ಟರೆ, ಯಾತ್ರಿಕರ ಆಸ್ತಿಕತೆಯಲ್ಲಿ ಊನತೆಯುಂಟಾಗಬಹುದು ಎಂಬ ಉದ್ದೇಶವೇ ಈ ವಿಚಾರವನ್ನು ಹೇಳದಿರುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವೆಂದೆನಿಸುತ್ತದೆ.”
ಶ್ರೀಗೌರಿಶಂಕರ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯವರ ವರ್ಣನೆಯಿಂದ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುವುದೇನೆಂದರೆ, ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ ಕ್ಷೇತ್ರದ ಹತ್ತಿರವಿರುವ ಅರಣ್ಯದಲ್ಲಿನ ಮಂದಿರದಲ್ಲಿ – ಆದಿ ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ ಮಂದಿರದಲ್ಲಿ – ಮತ್ತು ಈಗಿನ ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ ಮಂದಿರದಲ್ಲಿ ‘ಮುಖ್ಯದೇವತೆ‘ಯಾಗಿ ಪೂಜಿಸುತ್ತಿದ್ದುದು ಹುತ್ತವನ್ನಷ್ಟೆ. ‘ಕಲ್ಯಾಣ’ ಮಾಸಿಕದ ‘ತೀರ್ಥಾಂಕ‘ದಲ್ಲಿನ ವರ್ಣನಾನುಸಾರ ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ ಮಂದಿರದಲ್ಲಿನ ಆಸನದ ಮೇಲ್ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಮಯೂರ ವಾಹನನಾದ ಷಡಾನನನ (ಕಾರ್ತಿಕೇಯ) ಮೂರ್ತಿ, ಮಧ್ಯಭಾಗದಲ್ಲಿ ಸರ್ಪರಾಜ ವಾಸುಕಿಯ ಮೂರ್ತಿ ಮತ್ತು ಕೆಳಭಾಗದಲ್ಲಿ ಶೇಷನ ಮೂರ್ತಿಯೂ ಇವೆ.[2] ಅಂದರೆ ಇಲ್ಲಿನ ಮುಖ್ಯ ಪೂಜಾ ವಿಷಯಗಳೆಂದರೆ ಹುತ್ತ ಮತ್ತು ನಾಗ ಈ ಪ್ರತೀಕಗಳ ಪೂಜೆಯನ್ನೇ ಇಲ್ಲಿ ‘ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಮಾಡಲಾಗುತ್ತಿರುವುದು. ಅಲ್ಲದೆ ಇದು ಕಾರ್ತಿಕೇಯನ ಒಂದು ಹೆಸರೂ ಆಗಿದೆ ಎಂಬುದು ಭಕ್ತರೊಳಗಣ ದೃಢವಾಗಿರುವ ನಂಬಿಕೆ.
ಇಲ್ಲಿ ಎದುರಾಗುವ ಮುಖ್ಯ ಪ್ರಶ್ನಯೆಂದರೆ, ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ ಎಂಬುದು ಕಾರ್ತಿಕೇಯನ ಒಂದು ಹೆಸರು. ಹಾಗಿರುವಾಗ ಅವನನ್ನು ಹುತ್ತ ಮತ್ತು ನಾಗನ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸುತ್ತಿರುವುದಾದರೂ ಏಕೆ? ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ, ಹುತ್ತ, ನಾಗ – ಇವರುಗಳ ಸಂಬಂಧವಾದರೂ ಎಂಥದು? ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳಿಗೆ ಶ್ರದ್ಧಾಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿಯೇ ತೀರಾ ಸಹಜವೆಂಬಂತೆ ಉತ್ತರವನ್ನು ನೀಡಲಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಇಂಥ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳು ಉದ್ಭವಿಸುವುದೆಲ್ಲ ಪ್ರಥಮ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿಯೇ. ಅವುಗಳಿಗೆ ಉತ್ತರಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಕಲ್ಪಿತ ‘ಸೃಷ್ಟೀಕರಣ ಕಥೆ’ [Explanatory Tales] ಗಳನ್ನು ರಚಿಸುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಉಪಾಸನಾ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕವಾಗಿ ಕಂಡು ಬರುವ ಸಮಾನ ವಿಷಯ.
‘ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ’ನ ಪಾರಂಪರಿಕ ವ್ಯುತ್ಪತ್ತಿ
‘ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ’ ಎಂಬ ಹೆಸರನ್ನು ಸು+ಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ ಎಂಬ ನಿರುಕ್ತಿಯಿಂದ (ವ್ಯುತ್ಪತ್ತಿ) ವಿಭಜಿಸಬಹುದಾಗಿದೆ. ಮಾಯೆಗೆ ಅತೀತನಾದ, ಮಾಯಾ ಪಟಲವನ್ನು ದೂರಮಾಡುವ ಶುದ್ಧ ತೇಜೋರೂಪ ಬ್ರಹ್ಮನೇ ‘ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ’ ಎಂಬುದು ಅವನ ಆರಾಧಕರಲ್ಲಿರುವ ನಂಬಿಕೆ. ಉಪಾಸನೆಯ ಸಮುನ್ನತ (ವಿಶೇಷ) ರೂಪದಲ್ಲಿಯೂ ಇದೇ ವಿಶ್ವಾಸವನ್ನು ದೃಢಗೊಳಿಸುವ ಅವಶ್ಯಕತೆ ಇದೆ. ಅದಕ್ಕಾಗಿ ಅದರ ಮೂಲರೂಪ ಮತ್ತು ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿನ ಪ್ರಾಥಮಿಕ ಸ್ಥೂಲ ಧೋರಣೆಗಳನ್ನು ಉದ್ದೇಶಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಮರೆಯುವುದು ಅಗತ್ಯ.
ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯನ ಮಂದಿರ ಮತ್ತು ಅದರ ಪರಿಸರದಲ್ಲಿ ನಾಗರುಗಳಿಗೆ (ಸರ್ಪ) ಇರುವ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯತೆಯನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣಗೊಳಿಸುವ ಒಂದು ಕಥೆಯು ಪರಚಲಿತದಲ್ಲಿದೆ.[3]ಬಹಳ ಕಾಲದ ಹಿಂದೆ ವಾಸುಕಿ ಮತ್ತು ಗರುಡರಲ್ಲಿ ಘನಘೋರವಾದ ಯುದ್ಧವು ನಡೆದಿತ್ತು. ವಾಸುಕಿಗೆ ಆ ಯುದ್ಧದಲ್ಲಿ ಮರ್ಮಸ್ಥಾನಕ್ಕೆ ಪೆಟ್ಟುಬಿದ್ದು, ತನ್ನನ್ನು ಯಾರಾದರೂ ಕಾಪಾಡಿರಿ ಎಂದು ಆಕ್ರಮದನ ಮಾಡಲಾರಂಭಿಸಿದ. ಅದನ್ನು ಕೇಳಿದ ನಾರದ ಮುನಿಯು ಅಲ್ಲಿಗೆ ಬಂದು, ಗರುಡನಿಗೆ ಸಹೋದರರುಗಳಲ್ಲಿಯೇ ಪರಸ್ಪರ ಇಂತಹ ಸಂಘರ್ಷವಾಗುವುದು ಉಚಿತವಲ್ಲವೆಂದು ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಹೇಳಿದನು. ನಾರದ ಮುನಿಯ ಮಾತಿಗೆ ಗರುಡನು ಆ ಕ್ಷಣದಲ್ಲಿ ಸುಮ್ಮನಾದನಾದರೂ, ಅಲ್ಲಿಂದ ಹೋಗುವಾಗ್ಗೆ “ಈಗ ನಿನ್ನನ್ನು ನಾನು ಬಿಟ್ಟಿದ್ದೇನೆ, ಮುಂದೆಂದಾರೂ ಸಿಕ್ಕಾಗ ನಿನ್ನನ್ನು ವಧಿಸದೆ ಬಿಡಲಾರೆ” ಎಂದು ಧಮಕೀ (ಎಚ್ಚರಿಕೆ) ಕೊಟ್ಟೇ ಹೋದನು. ಅದರಿಂದ ಭಯ ಪೀಡಿತನಾದ ವಾಸುಕಿಯು ನಾರದನಲ್ಲಿ ಪುನಃ ಪ್ರಾರ್ಥಿಸುತ್ತಾ ಕೇಳಿದ, ‘ನನಗೀಗ ಸುರಕ್ಷಿತವಾದ ಸ್ಥಲವೆಲ್ಲಿ’ ಎನ್ನಲು ಕುಮಾರಾದ್ರಿಯ ಹತ್ತಿರದ ಗುಹೆಯಲ್ಲಿ ಕುಳಿತು ತಪಸ್ಸು ಮಾಡಿ ಶಿವನನ್ನು ಒಲಿಸಿಕೋ ಎಂದು ಬೋಧಿಸಿದ ನಾರದ ಮುನಿಯು. ಅದರಂತೆ ಗುಹೆಗೆ ಬಂದ ವಾಸುಕಿಯು ತಪಸ್ಸು ಮಾಡಲಾರಂಭಿಸಿದ. ಅದಕ್ಕೆ ಮೆಚ್ಚಿದ ಶಿವನು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನಾಗಲು ಅವನಲ್ಲಿ ‘ತನಗೆ ಗರುಡನಿಂದ ಆವೂದೂ ತೊಂದರೆಯಾಗದಂತೆ, ಅಭಯ ನೀಡು ಎಂದು ಪ್ರಾರ್ಥಿಸಿದ. ಆಗ್ಗೆ ಶಿವನು ಅವನಿಗೆ ಹೇಳಿದ ಮಾತುಗಳಿವು – ”ತಾರಕನ ವಧೆಯ ನಂತರ ಕಾರ್ತಿಕೇಯನು ಈ ಜಾಗಕ್ಕೆ ವಿಶ್ರಾಂತಿಗೆಂದು ಬರುತ್ತಾನೆ. ಅವನಲ್ಲಿ ನೀನು ಶರಣು ಹೋದರೆ, ಆತ ನಿನ್ನನ್ನು ರಕ್ಷಿಸುತ್ತಾನೆ.” ತಾರಕಾಸುರನನ್ನು ಸಂಹರಿಸಿದ ಕಾರ್ತಿಕೇಯನು ಕುಮಾರಾದ್ರಿ ಪರ್ವತಕ್ಕೆ ಬಂದಾಗ, ವಾಸುಕಿಯು ತನ್ನೆಲ್ಲ ವೃತ್ತಾಂತವನ್ನು ಅವನಿಗೆ ತಿಳಿಸಿ, ಅಭಯದ ವರದಾನ ಬೇಡಲು, ವಾಸುಕಿಗೆ ಅವನಿಚ್ಛೆಯಂತೆ ಅಭಯವನ್ನು ಕೊಟ್ಟನು ಕಾರ್ತಿಕೇಯ. ಆ ಕ್ಷಣದಿಂದಲೇ ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ನಾಗ ಮತ್ತು ಸರ್ಪಗಳು ಗರುಡ ಭಯದಿಂದ ಮುಕ್ತವಾಗಿ ಮೆರೆಯಲಾರಂಭಿಸಿದವು.
ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ ಎಂದರೆ ನಾಗರಾಜ
ವಾಸುಕಿಯ ಸಂರಕ್ಷಣಾ ವರದಾನವನ್ನು ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯನು ಸ್ವತಃ ನೀಡಿದುದರಿಂದಾಗಿಯೇ ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ ಮಂದಿರ ಹಾಗೂ ಆ ಪರಿಸರದಲ್ಲಿ ಸರ್ಪ ಮತ್ತು ಸರ್ಪಮೂರ್ತಿಗಳ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯ ಕಂಡು ಬರುವುದು. ಶ್ರದ್ಧೆಯ ಪಾತಳಿಯಿಂದಲೇನೋ ಈ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ಸರಿಯಾಗಿರುವುದಾದರೂ, ಈ ಕುರಿತು ವಿಚಾರ ಮಾಡಿದಾಗ ಹೆಚ್ಚು ವಿಸಂಗತಿಗಳು ಕಂಡುಬರುತ್ತವೆ. ಕಾರಣ ಇಲ್ಲಿನ ಮಂದಿರದಲ್ಲಿ ನಾಗನನ್ನು ಶರಣಾರ್ಥಿಯ ಗೌಣಭಾವದಿಂದ ಪೂಜಿಸುತ್ತಿಲ್ಲ. ಬದಲಾಗಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯನನ್ನೇ ನಾಗ(ಸರ್ಪ) ಎಂಬುದಾಗಿ ಪೂಜಿಸಲಾಗುತ್ತಿದೆ.
ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ ನಾಗನ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿದ್ದಾನೆಂದು ವಸ್ತುಸ್ಥಿತಿಯೇ ‘ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ’ವೆಂಬ ಹೆಸರಿನ ಅನಾವರಣಕ್ಕೆ ಉಪಯೋಗಕರವಾಗುವುದು. ಕೇವಲ ಸ್ಕಂದನಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಬಳಸುವ ಈ ಹೆಸರು ಸಂಸ್ಕೃತದ್ದೆನಿಸಹಬುದಾದರೂ, ಅದು ಕೃತಿಮ ರೂಪವೆಂದು ತಿಳಿಯದೆ ಈ ಕೃತಿಮ ಸಂಸ್ಕೃತ ಹೆಸರಿನ ರಹಸ್ಯವನ್ನು ಒಂದು ಮುಖ್ಯವಾದ ಪ್ರಬಂಧದಲ್ಲಿ ಚರ್ಚಿಸಿದ್ದಾರೆ. ೧೩ನೆಯ ಮೇ ೧೮೬೯ರಂದು ರಾಯಲ್ ಏಶಿಯಾಟಿಕ್ ಸೊಸೈಟಿ, ಮುಂಬಯಿ ಶಾಖೆಯಲ್ಲಿ ಅವರು ಮಂಡಿಸಿದ್ದ ‘Serpent worship in Western India’ ಎಂಬ ಪ್ರಬಂಧದಲ್ಲಿ ಪಶ್ಚಿಮ ಭಾರತದಲ್ಲಿನ ನಾಗೋಪಾಸನೆಯ ಸ್ವರೂಪ ಮತ್ತು ಉಪಾಸನಾ ಪರಂಪರೆಯ ಕೆಲವಾರು ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯಗಳನ್ನು ಮಹತ್ವಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಮಂಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅವರ ಪ್ರಕಾರ ‘ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ಹೀಗಿದೆ:[4] “Subbar (ಸುಬ್ಬರ್) and Mani (ಮಣಿ) would form a combination, sygnifying the chief or Jewel of Serpents. Subbaraya or Subbaraja means the Soverien Serpent.” ರಾ.ಬ. ಮಂಡಲೀಕ ಅವರ ಈ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣದಿಂದ ತಿಳಿಯುವುದೇನೆಂದರೆ, ‘ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ’ ಎಂಬ ಸ್ಕಂದ ನಾಮವನ್ನು ‘ಸುಬ್ಬರ ಮಣಿ’ ಎಂಬ ಮಣಿ ಪ್ರವಾಳ ಶೈಲಿಯ ತಮಿಳು ಶಬ್ದದ ಧ್ವನಿ ಸಾಮ್ಯತೆಯಿಂದ ಸಾಧಿಸಿದುದಾಗಿದೆ. ಇದೊಂದು ಕೃತ್ರಿಮ ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣವಾದ ರೂಪ. ಸುಬ್ಬರಾಜ, ಸುಬ್ಬರಾವ್, ಸುಬ್ಬಲಕ್ಷ್ಮಿ (ಶುಭರಾಯ, ಶುಭಲಕ್ಷ್ಮಿ) ಇತ್ಯಾದಿ ದಕ್ಷಿಣೀ ಹೆಸರುಗಳಲ್ಲಿನ ‘ಸುಬ್ಬ’ ಎಂಬ ಅಂಶವು ನಾಗಾರ್ಥಕವಾದುದು ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಸಂಶಯವಿಲ್ಲ ‘ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯಮ್’ ರೀತಿಯಲ್ಲಿಯೇ ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ವಿಶೇಷವಾಗಿರುವ ‘ನಾಗರಾಜನ್’ ಎಂಬ ಹೆಸರನ್ನು ಗಮನಿಸುವುದು ಅವಶ್ಯ.
ರಾವ್ ಬಹಾದ್ದೂರ ಮಂಡಲೀಕ ಅವರು ‘ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ’ನ ಈ ನಾಗರಹಸ್ಯವನ್ನು ಪೂರ್ಣ ಶೋಧನೆಯಿಂದಲೇ ಬಿಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. ದಾಕ್ಷಿಣಾತ್ಯ ಪಂಡಿತರ ವಿಚಾರಗಳೇ ಮಂಡಲೀಕರ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣಕ್ಕೆ ಪ್ರಮುಖ ಸಾಕ್ಷ್ಯಗಳಾಗಿರುವುದು ಸುಸ್ಪಷ್ಟ. ‘Dravidian India’ ಎಂಬ ಕೃತಿಯ ಕರ್ತೃ ಟಿ. ಆರ್. ಶೇಷಯ್ಯಂಗಾರ್ ಅವರು ಈ ವಿಷಯವಾಗಿ ಹೇಳಿರುವುದೇನೆಂದರೆ,[5] “There Exists a close connection between the worship of subramanya and that of the serpent. The common name Subba or Subbaraya Found amoung the Telugu, Canarese and Tamil People is explained to be both a contraction of Subramanya and a Syanonym for serpent. The sixth day of Lunar month (Shashthi) is held as pecliarly sacred to Subramanya as to the serpent God. His riding on a peacock, his marriage with the forest maid valliyammanm. and the fact that his most famous temples are on hill tops show that he is connected with the ancient tree – and – serpent worship.”
ತೆಲುಗು, ಕನ್ನಡ ಮತ್ತು ತಮಿಳು ಭಾಷೆಗಳಲ್ಲಿ ವ್ಯಾಪಕವಾಗಿ ಪ್ರಚಲಿತದಲ್ಲಿರುವ ‘ಸುಬ್ಬ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು ನಾಗಾರ್ಥಕವಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಸ್ಕಂದಷಷ್ಠಿಯನ್ನು ನಾಗಷಷ್ಠಿ ಎಂಬುದಾಗಿಯೂ ಕರೆಯುವುದುಂಟೆಂಬ ವಿಚಾರವನ್ನೂ ಸಹ ನಿದರ್ಶನಗೊಳಿಸಿದ್ದಾರೆ ಧೈರ್ಯವಾಗಿ ಅವರು ಹೇಳಿಲ್ಲದಿರಬಹುದು. ಆದರೆ ಅವುಗಳ ಜೀವಾತ್ಮಕ ಸಂಬಂಧದ ಅನೇಕ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಅವರು ದಾಖಲಿಸಿರುವುದು ಗಮನೀಯ.
ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯನ ಪೂಜೆಯನ್ನು ಮಾಡುತ್ತಿರುವುದು ನಾಗರೂಪದಲ್ಲಿ; ‘ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ’ ಎಂಬ ಹೆಸರೇ ನಾಗವಾಚಕ ಮತ್ತು ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ ನಾಗರ ಪೂಜೋತ್ಸವದ ದಿನ(ಷಷ್ಠಿ)ವೂ ಸಹ ಒಂದೇ ಆಗಿದೆ. ಈ ಮೂರು ಅಂಶಗಳು ಅತ್ಯಂತ ಮಹತ್ವವಾದುವು – ಸಂಶಯ ಮೂಲವಾದುವುಗಳೂ ಹೌದು. ಈ ಮೂರೂ ಅಂಶಗಳ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಿಂದ ಊಹಿಸುವುದಾದರೆ, ದಕ್ಷಿಣದಲ್ಲಿ ಸ್ಕಂದನಿಗೆ ಇರುವ ಈ ಹೆಸರು ಯಾವ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ನಾಗವಾಚಕ ಮತ್ತು ಈ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಅನೇಕ ಕಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವ ಅವನ ಪ್ರತೀಕಗಳೆಲ್ಲ ನಾಗರೂಪದವುಗಳೇ? ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಸ್ಕಂದರೂಪ ಹೊಂದಿರುವ ದಕ್ಷಿಣದ ಮೂಲ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವ ನಾಗರೂಪಿಯೇ ಆಗಿರಬಹುದೇ? ಇದು ಎಲ್ಲರ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಬರುವ ಅನುಮಾನವಾಗಿದ್ದರೂ ಸತ್ಯಕ್ಕೆ ಸಂವಾದಿಯಾದ ಶೋಧಗಳನ್ನು ಪ್ರೇರೇಪಿಸುವುದೂ ಆಗಿದೆ. ತೀರಾ ಇತ್ತೀಚೆಗೆ ಶ್ರೀಮತಿ ರತ್ನ ನವರತ್ನಮ್ ಅವರ ದಕ್ಷಿಣದಲ್ಲಿನ ಸ್ಕಂದೋಪಾಸನೆಯನ್ನು ಕುರಿತ ‘Karttikeya’ ಎಂಬ ಕೃತಿಯು ಭಾರತೀಯ ವಿದ್ಯಾಭವನದ ವತಿಯಿಂದ ಪ್ರಕಟವಾಯಿತು. ಅದರಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ:[6] “There is a popular belif that Muruga manifests himself in the form of Serpents to exhibit his grace to his devotees. Paripadal refers to a fearful sight of a five – headed serpent and its tender yong one which frightened the young devotees at the temple of Tirupparakundaram. It is interesting to note that this fearful sight was later discovered to be a water – flower nestilng of the hill – pool. Anyhow the Imaginary fear suggests the existence of belief in five – headed serpents in the abodes of Muruga.”
ಸ್ಕಂದರೂಪವನ್ನು ಪಡೆದಿರುವ ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದ ಅತ್ಯಂತ ಜನಪ್ರಿಯ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರಾದ ಮುರುಗನು ತನ್ನ ಭಕ್ತರ ಮೇಲೆ ಕೃಪೆದೋರಿ ದರ್ಶನ ನೀಡುವುದು ನಾಗರೂಪದಲ್ಲಿಯೇ. ದಕ್ಷಿಣ ಭಾಗದ ಭಕ್ತರ ಈ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ಶ್ರೀಮತಿ ನವರತ್ನಮ್ ಅವರು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿಯೇ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ಮೂರುಗನು ಐದು ಹೆಡೆಯುಳ್ಳ ನಾಗನ ರೂಪದಲ್ಲಿ ತಿರುಪ್ಪರಕುಂದರಮ್‌ನಲ್ಲಿನ ದೇವಾಲಯದಲ್ಲಿ ದರ್ಶನ ಕೊಟ್ಟಿದ್ದನೆಂಬ ಒಂದು ಸಂಗತಿಯನ್ನು ದಾಖಲಿಸಿದ್ದಾರೆ.
ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಇಂದಿಗೂ ಜನಸಾಮಾನ್ಯರು ಸರ್ಪ(ನಾಗ)ದ ದರ್ಶನವಾದರೆ, ತಮಗೆ ಮುರುಗನೇ ಕಾಣಿಸಿದನೆಂದು ಸಂತೋಷಪಡುತ್ತಾರೆ. (The appearance of a serpent is even today considered by the common folk as betokening the presence of Murugan) ಶ್ರೀ ಕೆ.ಆರ್. ವೆಂಕಟರಮಣ ಅವರು ತಮ್ಮ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ದಾಖಲಿಸಿರುವ ವಿಚಾರವಿದು.[7]
ಬಂಗಳಾದಲ್ಲಿ ವೈದ್ಯ ಜಾತಿಯ ಜನರು ನಾಗದೇವನ ಪ್ರಸನ್ನತೆಗಾಗಿ ‘ನಾಗಮಂಡಲ’ ನೃತ್ಯ ಮಾಡುವುದುಂಟು. ಆ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಮಂಟಪದಲ್ಲಿ ರಂಗೋಲಿಯಿಂದ ಮಹಾಶೇಷವೊಂದನ್ನು ಬಿಡಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅರು ಹೆಸರಿಸುವಂತೆ ಅದು ‘ಶುಭರಾಯ’ (ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ).
ಈ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ನಿರ್ವವಾದವಾಗಿ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುವುದೇನೆಂದರೆ, ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿನ ಅನೇಕ ಕಡೆ ಹುತ್ತದ ಸಾನ್ನಿಧ್ಯದೊಂದಿಗೆ ನಾಗರೂಪದಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವ ‘ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ’ ಮೂಲತಃ ನಾಗದೇವನೇ ಆಗಿರುವನು. ಅವನನ್ನು ಇಂದು ‘ಸ್ಕಂದ ಕಾರ್ತಿಕೇಯ’ ಎಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಅವನ ‘ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ’ ಎಂಬ ಹೆಸರೂ ಸಹ ನಾಗವಾಚಕವೇ. ದಕ್ಷಿಣದಲ್ಲಿ ಸ್ಕಂದರೂಪ ಪಡೆದ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರಾದ ‘ಮುರುಗನ್‘ನನ್ನು ಸಹ ಸ್ಥಳೀಯರು ಭಕ್ತಿಯಿಂದ ಪೂಜಿಸುತ್ತಿರುವುದು ನಾಗರೂಪದಿಂದಲೇ. ಮುರುಗ – ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ – ನಾಗರ ಈ ಅನುಬಂಧವು ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವತೆಗಳ ಬಗ್ಗೆ ವಿಶೇಷ ವಿಚಾರಗಳನ್ನು ಉಳ್ಳುದಾಗಿದೆ.
ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರು ಮತ್ತು ನಾಗ
ಈ ಸಂಬಂಧ ಸ್ವರೂಪವು ಕೇವಲ ಸ್ಕಂದರೂಪು ಪಡೆದಿರುವ ಮುರುಗನ್‌ನಿಗೆ ಸೀಮಿತವಲ್ಲ. ಬದಲಾಗಿ ದಕ್ಷಿಣದ ಅಷ್ಟೆ ಏಕೆ ಸಂಪೂರ್ಣ ಭಾರತದ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲ ದೇವರುಗಳ ಸ್ವರೂಪ ಮತ್ತು ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿಯೂ ಕಂಡುಬರುವಂಥದೇ ಹೌದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಭಾರತಾದ್ಯಂತ ಇರುವ ಭೈರವ, ನಾಗ ಮತ್ತು ಸರ್ಪಗಳ ಸಂಬಂಧವು ಎಲ್ಲರಿಗೂ ಜ್ಞಾತವಾಗಿರುವಂಥದೇ. ಭೈರವನ ಗರ್ಭಗುಡಿಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಸರ್ಪದ ನಿವಾಸಗಳೂ ಇರುತ್ತವೆ. ಭೈರವನು ನಾಗ ಅಥವಾ ಸರ್ಪದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ದರ್ಶನ ನೀಡುತ್ತಾನೆ. ಸರ್ಪರೂಪಿಯಾದ ಈ ಭೈರವ ಭಕ್ತರಿಗೆ ಅಭಯ ನೀಡುವನೇ ಅಲ್ಲದೆ, ಸರ್ಪಕಡಿತದಿಂದ ಪೀಡಿತರಾಗಿ ತನಗೆ ಶರಣು ಬಂದು ಚರಣಕ್ಕೆ ಬಿದ್ದ ಭಕ್ತರನ್ನು ಅದರ ವಿಷಬಾಧೆಯಿಂದಲೂ ಮುಕ್ತಗೊಳಿಸುವವನಾಗಿದ್ದಾನೆಂಬ ದೃಢನಂಬಿಕೆಯೂ ಉಂಟು ಭಕ್ತ ಜನರಲ್ಲಿ. ಇಂಥದೇ ಕಥೆಯು ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿನ ಜೋತಿಬಾ ಮತ್ತು ಕೊಂಕಣ ಗೋಮಾಂತಕದಲ್ಲಿನ ರವಳನಾಥರುಗಳ ವಿಷಯವಾಗಿಯೂ ಇರುವುದನ್ನು ಹಿಂದಿನ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿಯೇ ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಈ ಎರಡೂ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರುಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಲಾಗಿರುವುದು ಸರ್ಪ ರೂಪದಲ್ಲಿ. ಸರ್ಪಭೂಷಣ ಯುಕ್ತರಾಗಿದ್ದರೂ ಸರ್ಪದ ವಿಷಬಾಧೆಯಿಂದ ಮುಕ್ತಿ ನೀಡುವವರೂ ಹಭದು. ಜೋತಿಬಾನನ್ನು ಕುರಿತ ಸ್ತೋತ್ರದಲ್ಲಿ ಆತನನ್ನು ಪನ್ನಗೇಶ, ಧರಣೀಧರ, ಕುಂಡಲಿನ್ ಇತ್ಯಾದಿ ನಾಗವಾಚಕ ಹೆಸರುಗಳು ಬರುತ್ತವೆ. ಭೈರವ, ಜೋತಿಬಾ, ರವಳನಾಥ, ಮುರುಗ – ಈ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರುಗಳನ್ನು ನಾಗರೂಪಗಳವರೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ಈ ಸತ್ಯವು ಒಟ್ಟಾರೆ ಭಾರತೀಯ ದೈವಮಂಡಲ ರಹಸ್ಯದ ಅನಾವರಣಕ್ಕೆ ಬಹಳ ಉಪಯುಕ್ತವಾದುದು.
ನಾಗ: ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿ ಮತ್ತು ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ
ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರಿಗೆ ನಾಗನೊಂದಿಗೆ ಸಾಹಚರ್ಯವುಂಟಾಗಿರುವುದರ ಮೂಲ ರಹಸ್ಯವೆಂದರೆ, ನಾಗನೇ ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿಯೂ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕನೂ ಆಗಿರುವುದು. ಹುತ್ತವು ಭೂಮಿಯ ಸೃಜನೇಂದ್ರಿಯದ ಪ್ರತೀಕ. ಈ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯತೆಯಿಂದಾಗಿಯೇ ಅವನನ್ನು ಸಂತಾನದಾತನಾಗಿಯೂ ಉಪಾಸಿಸುತ್ತಿರುವುದು. ಯಾವ್ಯಾವ ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯನ ಕ್ಷೇತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಅವನನ್ನು ಹುತ್ತದ ಸಾನ್ನಿಧ್ಯದಲ್ಲಿ ನಾಗರೂಪವಾಗಿ ಪೂಜಿಸಲಾಗುತ್ತಿರುವುದೋ ಅಲ್ಲೆಲ್ಲ ಸಂತಾನ ಪ್ರಾಪ್ತಿಗಾಗಿ ಭಕ್ತರು ವ್ರತಾಚರಣೆಯನ್ನು ಸಹ ಕೈಗೊಳ್ಳುವುದುಂಟು. ವಿಶೇಷವೆಂದರೆ, ಈ ಕ್ಷೇತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಸ್ಕಂದ ಷಷ್ಠಿ (ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ ಷಷ್ಠಿ – ನಾಗಷಷ್ಠಿ – ಚಂಪಾ ಷಷ್ಠಿ)ಹ ಉತ್ಸವದಂದು ಪೂಜಾರಿಯು ಕೈಗೆ ಚರ್ಮದ ಚೀಲವೊಂದನ್ನು ಧರಿಸಿ ಹುತ್ತದಲ್ಲಿ ಕೈಹಾಕಿ ಮುಷ್ಠಿ ತುಂಬಾ ಮಣ್ಣು ತೆಗೆಯುವನು. ಇದನ್ನು ‘ಮೂಲ ಮೃತ್ತಿಕಾ’ ಎಂದು ಕರೆಯುವರು. ಹುತ್ತದೊಳಗಿನ ‘ಮೂಲ ಮೃತ್ತಿಕೆ’ಯನ್ನು ಪೂಜಾರಿ ಪ್ರಸಾದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ನೀಡುತ್ತಾನೆ ಅಲ್ಲಿ ಸೇರಿದ್ದ ಭಕ್ತಜನರಿಗೆಲ್ಲ.[8]   ಈ ಪ್ರಸಾದ ಸಂತಾನದಾಯಕವೆಂಬುದು ಜನರ ನಂಬಿಕೆ. ‘ಮಹಾಪುರಷ’ನ ಸಮರ್ಥ ಬೀಜದ್ರವ್ಯದಿಂದ ಕೂಡಿದ ಈ ‘ಮೂಲಕ ಮೃತ್ತಿಕಾ’ ವನ್ನು ಸಂತಾನದಾತ್ರಿಯೆಂದು ತಿಳಿದಿರುವುದು ಹುತ್ತ ಮತ್ತು ನಾಗಗಳ ಪ್ರತೀಕಾತ್ಮಕ ಕತೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಮಹತ್ವದ್ದೆನಿಸುತ್ತದೆ.
ನಾಗನ ಸಂತಾನದಾತೃತ್ವ ಸಂಬಂಧವಾದ ಈ ಧೋರಣೆಯು ನಮ್ಮ ಧಾರ್ಮಿಕ ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ದೃಢ ಮೂಲವಾದುವಾಗಿದೆ. ಈ ಸಂಬಂಧವಾಗಿ ಹಲವಾರು ಕಥೆ – ಗಾಥೆಗಳು ಭಾರತಾದ್ಯಂತ ರೂಢಿಯಲ್ಲಿರುವುದು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಕಾಣುವ ಅಂಶ. ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದ ಅನೇಕ ಜಾತಿ – ಪಂಗಡಗಳ ವಿವಾಹ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ವಧು ಮತ್ತು ವಿವಾಹಿತ ಸ್ತ್ರೀಯರು ನಾಗಪೂಜೆಯನ್ನು ಮಾಡುವುದು ಒಂದು ಸಂಪ್ರದಾಯ. ಕೆಲವೆಡೆ ವಿವಾಹಿತ ಸ್ತ್ರೀಯರು ಹುತ್ತವನ್ನು ಪೂಜಿಸಿ, ಅದರ ಮಣ್ಣನ್ನು ‘ಪ್ರಸಾದ’ವೆಂದು ಮನೆಗೆ ತರುವುದು ರೂಢಿ. ಸಂತಾನಪೇಕ್ಷಿತ ಸ್ತ್ರೀಯರು ನಾಗ ಇಲ್ಲವೆ ನಾಗಯುಗಲ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ಪೂಜಿಸುವರು ಮತ್ತು ವ್ರತಾಚರಣೆಯ ನಿಮಿತ್ತವಾಗಿ ಹೊಸದಾದ ನಾಗಮೂರ್ತಿ (ನಾಗಕಳ = ನಾಗಶಿಲಾ)ಯನ್ನು ಯಾವುದಾದರೊಂದು ದೇವಾಲಯದ ಆವರಣದಲ್ಲಿಯೋ ಅಥವಾ ಮರದ ಕೆಳಗಡೆಗೋ ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪನೆಯನ್ನೂ ಮಾಡುವರು. ಇದು ನಮಗೆ ಹಲವಾರು ಎಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ಸಂಗತಿಯೇ. ನನ್ನ ಗೆಳೆಯ ಶ್ರೀಮೋರಿಶ್ವರ ವಾಳಿಂಬೆಯವರು ತಮ್ಮ ತಾಯಿಯವರಿಂದ ಕೇಳಿದ್ದ ನಾಗಸಂಬಂಧದ ಒಂದು ವಿಚಾರವನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲೇಕಿಸುವುದು ಅವಶ್ಯವೆನಿಸುತ್ತದೆ ನನಗೆ: ಗರ್ಭಿಣಿ ಸ್ತ್ರೀ ಮತ್ತು ನಾಗರಲ್ಲಿ ಪರಸ್ಪರ ದೃಷ್ಟಿಯುಂಟಾದರೆ, ನಾಗನ ದೃಷ್ಟಿಯು ಕಳೆದು ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಮುಂದೆ ಆಕೆ ಪ್ರಸೂತಳಾದ ಮೇಲೆ ಆಕೆಯ ಬಚ್ಚಲು ಮನೆಯ ಗಂಧವನ್ನು ಮೂಸಿದಾಗಲೇ ಅದಕ್ಕೆ ಮತ್ತೆ ದೃಷ್ಟಿ ಬರುತ್ತದೆ ಎಂಬ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯೊಂದುಂಟು. ಗರ್ಭಿಣಿಯಾಗಿರುವ ಸ್ತ್ರೀ ಯೊಡನೆ ಪುರುಷನು ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಇಟ್ಟುಕೊಳ್ಳಬಾರದು ಎಂಬ ‘ನಿಷೇಧ‘ದಿಂದ ಹುಟ್ಟಿದುದಾಗಿರಬಹುದು ಈ ನಂಬಿಕೆ. ಪುರುಷರೆಲ್ಲ ನಾಗನ ಪ್ರತಿನಿಧಿಗಳು ಮತ್ತು ನಾಗ ಪುರುಷ ತತ್ತ್ವದ ಪ್ರತೀಕವೆಂಬುದು ಈ ನಂಬಿಕೆಯ ಹಿಂದಿರುವ ಅರ್ಥ.
ನಾಗನ ಈ ಮಹಾಪುರಷತ್ವವು ಭಾರತಾದ್ಯಂತ ಪ್ರಾಚೀನ ಕಾಲದಿಂದಲೂ ಪೂಜಾ ವಿಷಯವಾಗಿರುವುದ; ಅದರಂತೆಯೇ ವಿದೇಶದಲ್ಲಿಯೂ ಈ ಸಂಬಂಧವಾಗಿ ವಿಶೇಷ ಶ್ರದ್ಧೆಯು ಇದ್ದುದು ತಿಳಿದುಬರುತ್ತದೆ. ಸ್ತ್ರೀಯರ ರಜಃಸ್ರಾವಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ನಾಗನೇ ಎಂಬುದು ಒಂದು ವಿಶ್ವನಂಬಿಕೆ. ಇದನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸುತ್ತಾ ರಾಬರ್ಟ್‌ ಬ್ರೀಫ್ ಅವರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ:[9] “This notion has been thought to derive from the phallic shape of animal, and that idea is undoubtedly present in those worldwide beliefs. It was thought by the ancients, and is still believed by the European Peasantry, that during sexual conjuction the male serpent introduces its head into the mouth of the female, and that the latter gnaws and bites it off, thus becoming fecundated.” ನಾಗನ ಲಿಂಗ ಸದೃಶವಾದ ಆಕಾರದಿಂದಾಗಿಯೇ ಅದನ್ನು ಬ್ರೀಫ್ ಲಿಂಗರೂಪವಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವುದು. ಮತ್ತು ಈ ವಿಚಾರ ಹಾಗೂ ಅದಕ್ಕೆ ಪೋಷಕವಾದ ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ಸಾದರಪಡಿಸಿರುವುದು ಕೂಡ. ಈ ಪುರಾವೆಯನ್ನು ನೋಡಿದಾಗ ಪುರುಷ ತತ್ತ್ವದ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿ ನಾಗದೇವತೆಯ ಪ್ರತಿಷ್ಠೆಯು ಕೇವಲ ಭಾರತದಲ್ಲಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ ಭಾರತದಾಚೆಗಿನ ಮಾನವ ಸಮೂಹದಲ್ಲಿಯೂ ಇರುವುದು ನಿಃಸಂಶಯವಾಗಿ ನಮಗೆ ಖಾತ್ರಿಯಾಗುತ್ತದೆ.
ಪ್ರಸ್ತುತ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ನಮಗೆ ನಾಗ ಸಂಬಂಧಿಯಾದ ಧೋರಣೆಗಳ ಸರ್ವವ್ಯಾಪಕ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಹುಡುಕುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಅವನ ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿತ್ವ ಮತ್ತು ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕತ್ವವನ್ನು ಸಿದ್ಧ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಕಟ್ಟಿಕೊಡುವಷ್ಟು ಅಂಶಗಳ ಶೋಧವೇ ಸಾಕು. ದಕ್ಷಿಣದಲ್ಲಿನ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರುಗಳನ್ನಷ್ಟೇ ಕುರಿತು ವಿಚಾರ ಮಾಡಿದರೂ ಸಾಕು ಅವುಗಳೆಲ್ಲ ನಾಗರೂಪವಾಗಿರುವ ಸಂಗತಿ ನಮಗೆ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಜೊತೆಗೆ ದಕ್ಷಿಣದಲ್ಲಿನ ಎಲ್ಲಾ ಭೂದೇವತೆಗಳು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ನಾಗನ ಸಾಹಚರ್ಯವನ್ನು ಹೊಂದಿರುವುದು ತಿಳಿದುಬರುತ್ತದೆ. ಎಲ್ಲಮ್ಮ, ಮಾತಂಗಿ, ರೇಣುಕಾ, ಸಾಂತೇರಿ, ಭೂಮಿಕಾ ಇತ್ಯಾದಿ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ದಕ್ಷಿಣದಲ್ಲಿ ಪ್ರಖ್ಯಾತವಾಗಿರುವ ಭೂದೇವಿಯ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿ ನಾಗಕ್ಕೆ – ನಾಗ ಚಿಹ್ನೆಗೆ – ಬಹಳೇ ವಿಶೇಷ ಮಹತ್ವವುಂಟು. ರೇಣುಕೆ ಅಥವಾ ಎಲ್ಲಮ್ಮ ದೇವತೆಗಳ ಉಪಾಸಕರ ಕೈಯಲ್ಲಿ ನಾಗಾಕಾರ(ನಾಗಫಣಿ) ಕೋಲೊಂದು ಇರುತ್ತದೆ. ದಕ್ಷಿಣ ಕೊಂಕಣ ಹಾಗೂ ಗೋಮಾಂತಕ ಪ್ರದೇಶಗಳಲ್ಲಿ ಹುತ್ತದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸಲಾಗುತ್ತಿರುವ ಸಾಂತೇರಿ ಮಾತೆಯೊಡನೆ ನಾಗ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯೆಯು ಸೇರಿಕೊಂಡಿರುವುದು ಗಮನೀಯ. ಅಂತೆಯೇ ಮೂರ್ತಿರೂಪದಲ್ಲಿ ವಿರಾಜಮಾನಳಾಗಿರುವ ಭೂಮಿಕಾ ದೇವಿಯ ಕೈಯಲ್ಲಿರುವ ನಾಗನನ್ನೂ ಮರೆಯುವಂತಿಲ್ಲ. ಬದಾಮಿಯ ಬನಶಂಕರಿ ಅಥವಾ ಶಾಂಕಭರಿಯನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ‘ನಾಗಲಿಂಗ ಭಗಾಂಕಾಢ್ಯಮೌಲಿಃ |’ (ಯಾರ ಶಿರವು ನಾಗಲಿಂಗ ಮತ್ತು ಯೋನಿಯ ಚಿಹ್ನೆಗಳಿಂದ ಭೂಷಣಗೊಂಡಿರುವುದೋ ಅದು) ಎಂಬುದಾಗಿ ಸಹಸ್ರನಾಮಕಾರನಲ್ಲಿ ವರ್ಣೀತವಾಗಿರುವ ಒಂದು ಹೆಸರಿನತ್ತಲೂ ಲಕ್ಷ್ಯಹರಿಸಬೇಕು.
ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿನ ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯನ ನಾಮ ರೂಪ ರಹಸ್ಯವನ್ನು ಅರಿಯುವಲ್ಲಿ ಜಗತ್ತಿನ ಮಾತಾ – ಪಿತರುಗಳ ರಹಸ್ಯವೆ ನಮ್ಮೆದುರು ಬಿಚ್ಚಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಈ ಗೂಢತೆಯಿಂದ ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸು ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚು ಗಂಭೀರವೇ ಆಗುವುದು.
—-
(ಸಂಖ್ಯಾಗೊಂದಲ / ಚುಕ್ಕಿ ಚಿಹ್ನೆಯ ಗೊಂದಲ ಇರುವುದರಿಂದ ಈ ಅಧ್ಯಾಯದ ಕೆಲವು ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳನ್ನು ನಮೂದಿಸಿಲ್ಲ)
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೧೦. ಅದಿತಿಯ ರೂಪಗಳು 
(೧)
ಆದಿಪುರಷನ ಸಹಸ್ರ ಕರಗಳಲ್ಲಿ ವಿರಮಿಸಿರುವ ಮಹಾಮಾತೆ ಧರಿತ್ರಿಯು ಅಸೀಮ ಸಂತೃಪ್ತಳಾಗಿ, ಸತ್ವಸಂಪನ್ನ ಧಾನ್ಯಗಳು ಮತ್ತು ರಸಭರಿತ ಫಲಗಳನ್ನು ತನ್ನ ಗರ್ಭದಲ್ಲಿ ಹೊರಲು ಸಜ್ಜಾಗುತ್ತಾಳೆ. ಆಗ ಅವಳ ಅವಯುವಗಳೆಲ್ಲವುಹಸಿರಿನಿಂದ ಸಿಂಗಾರಗೊಂಡು ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಮೆರೆಯುತ್ತಿರುವುವು. ಧರಿತ್ರಿಯ ಲಘುರೂಪ(miniature)ವಾಗಿರುವ ಸ್ತ್ರೀಯ ಗರ್ಭಭಾರದಿಂದ ಸಿಂಗಾರಗೊಂಡಂಥ (ಮುತ್ತು ರತ್ನಮಯವಾಗಿ) ಅವಸ್ಥೆಯೂ ಇಂಥದೇ ಆಗಿರುತ್ತದೆ. ‘ನಾಳಿನ ಮಹಾತಾಯಿ’ (ಉಧ್ಯಾಚೀ ಮಾಊಲೀ)ಯಾಗಲಿರುವಂಥ ಆಕೆ ಕೈತುಂಬ ಹಸಿರು ಬಳೆಗಳನ್ನು ಧರಿಸಿ, ಹಸಿರು ಬಣ್ಣದ ದೊಡ್ಡ ಸೀರೆಯನ್ನುಟ್ಟು ಗರ್ಭಮಂಥರ ಗತಿಯಲ್ಲಿ ನಡೆಯಲಾರಂಭಿಸಿದಾಗ ಸ್ವತಃ ಮನನವಾಗುವುದೇನೆಂದರೆ, ಧರಿತ್ರಿಯು ಸ್ವತಃ ತನ್ನ ಕೌತುಕವನ್ನು ತಾನೇ ಅನುಭವಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಹೀಗೆ ಲಘುರೂಪ ಧರಿಸಿ ಅಲೆದಾಡುತ್ತಿರುವಳೋ ಹೇಗೆ? ಧರಿತ್ರಿಯ ದೇಹ ಮತ್ತು ಸ್ತ್ರೀಯ ದೇಹ(ಉದರ)ಗಳಿಂದ ಜನ್ಮ ತಾಳಿದುದಾಗಿದೆ ಈ ದಿವ್ಯ ಸೃಷ್ಟಿ. ನಾನಾ ರಂಗುಗಳು ಹಾಗೂ ನಾನಾ ಸ್ಪರ್ಶಗಳು, ನಾನಾ ಗಂಧಗಳು ಹಾಗೂ ನಾನಾ ರಸಗಳು, ನಾನಾ ಶ್ರುತಿಗಳು ಹಾಗೂ ನಾನಾ ಗತಿಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದುದಾಗಿದೆ ಈ ದಿವ್ಯ ಸೃಷ್ಟಿ. ಬಾಹ್ಯ ಸೃಷ್ಟಿಯು ದಿವ್ಯವಾಗಿರುವಂತೆಯೇ, ನಾನಾ ಭಾವ – ಭಾವನೆಗಳು, ಸಂಕಲ್ಪ – ವಿಕಲ್ಪಗಳು, ರಾಗ – ದ್ವೇಷಗಳು ಮತ್ತು ಸೃಜನಶೀಲ ಪ್ರಜ್ಞೆ – ಪ್ರತಿಭೆಗಳ ಮಾನವೀಯ ಅಂತಃಸೃಷ್ಟಿಯೂ ಸಹ ದಿವ್ಯವೇ ಆಗಿದೆ. ಎಂತಲೇ ಇದು ಎಲ್ಲಿಂದ ಜನ್ಮವೆತ್ತುತ್ತದೆಯೋ ಅದರ ತವರನ್ನು (ಮಾಹೇರ) ಅದಿತಿ (Imper ish able) ಎಂದು ಸಾರ್ಥಕವಾಗಿ ಹೆಸರಿಸಿವೆ ವೇದಗಳು. ಗ್ರೀಷ್ಮ ಋತುವಿನಲ್ಲಿ ಕಪ್ಪಗಾದ ಸೃಷ್ಟಿಯು ಪುನಃ ವರ್ಷ ಋತುವಿನ ಸಹಸ್ರ ಧಾರೆಯಲ್ಲಿ ಮಿಂದು ಧರಿತ್ರಿಯ ಉದರದಲ್ಲಿ ಗರ್ಭರೂಪವನ್ನು ಹೊಂದಿ ಮೆರೆಯುತ್ತಿರುತ್ತದೆ. ಶರದ್ ಋತುವಿನಲ್ಲಿ ಲಕ್ಷಾವಧಿ ಎಲೆ ಹೂವುಗಳಿಂದ ಕೂಡಿ ತಾರುಣ್ಯವಡೆದ ಇದು ಶಿಶಿರದಲ್ಲಿ ಒಂದೇ ಸಮನೆ ಉದುರುವುದಕ್ಕೆ ತೊಡಗುತ್ತದೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಮತ್ತೆ ಅಗ್ನಿಕಾವು ಬರುವುದು ಗ್ರೀಷ್ಮದಲ್ಲಿಯೇ. ಮತ್ತೆ ವರ್ಷ ಋತುವಿನ ಆರ್ದ್ರತೆಯಲ್ಲಿ ಹೊಸಗರ್ಭಕ್ಕೆ ಸಿದ್ಧತೆ ಉಂಟಾಗುವುದು. ಜನನ, ಮರಣ ಮತ್ತು ಪುನರ್ ಜನನ – ಈ ಜೀವನ ಚಕ್ರವು ವರ್ಷಚಕ್ರದೊಂದಿಗೆ ಸೇರಿ ತಿರುಗುತ್ತಿರುತ್ತದೆ ನಿರಂತರವಾದ ಒಂದು ನಿಶ್ಚಿತ ಗತಿಯಲ್ಲಿ. ಆದರೂ ಈ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಮಾತೆಯು ಪ್ರತಿಯೊಂದು ‘ಋತು‘ವಿನಲ್ಲಿಯೂ ತಾನು ಹೊಸ ಗರ್ಭವನ್ನು ಹೊರುವಲ್ಲಿ ತೀರಾ ‘ಮೊದಲಿನ’ ಉಲ್ಲಾಸದಿಂದಲೇ ಸಿದ್ಧಳಾಗಿರುತ್ತಾಳೆ. ಅವಳ ಮಹಾಮಾತೃತ್ವವು ಅಜರಾಮರವಾದುದು. ಆದಿತಿಯೂ, ದೇವ ಮಾತೆಯೂ ಆಗಿದ್ದಾಳೆ ಆಕೆ. ಸರ್ವ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಮಹಾಮಾತೆಯಾದ ಧರಿತ್ರಿ ಮತ್ತು ಮಾನವ ಮಾತೆಯಾದ ಸ್ತ್ರೀ ಇವರ ಸಮಧರ್ಮಿತ್ವ ಕುರಿತ ವಿಷಯವಾಗಿ ಮನುವಿನ ಮಾತುಗಳಿಂತಿವೆ:
ಕ್ಷೇತ್ರ ಭೂತಾ ಸ್ಮೃತಾ ನಾರೀ, ಬೀಜಭೂತಃ ಸ್ಮೃತಃ ಪುಮಾನ್ |
ಕ್ಷೇತ್ರಬೀಜಸಮಾಯೋಗಾತ್ ಸಂಭವಃ ಸರ್ವದೇಹೀನಾಮ್‌ ||
(ಮನು.೯ – ೩೩)
[ನಾರಿ ಕ್ಷೇತ್ರರೂಪಿಯಾಗಿದ್ದರೆ, ಪುರುಷನು ಬೀಜರೂಪಿ. ಕ್ಷೇತ್ರ ಮತ್ತು ಬೀಜ ಇವುಗಳ ಸಮಾಯೋಗದಿಂದಲೇ ಪ್ರಾಣಿಮಾತ್ರಗಳೆಲ್ಲ ಜನ್ಮತಾಳುತ್ತವೆ.]
ಅದಿತಿ: ಪೃಥ್ವಿ
ದೇವ ಮಾತೆಯಾದ ಅದಿತಿ ಮತ್ತು ಪೃಥ್ವಿಯರನ್ನು ವೈದಿಕ ಋಷಿಗಳು ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಭಿನ್ನರೂಪದಲ್ಲಿಯೂ, ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಸಮರೂಪದಲ್ಲಿಯೂ ಮತ್ತೆ ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಏಕರೂಪದಲ್ಲಿಯೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರದ್ದಾರೆ. ಭೂಮಿಯು ‘ಜನಯಿತ್ರಿ’ (Producer), ‘ಧಾತ್ರಿ’ (sustainer) ಪೃಥ್ವಿ (The broad) ಮತ್ತು ಮಹೀ (The Great) ಎನಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಾಳೆ. ಅದಿತಿಯನ್ನು ಪೃಥ್ವಿಂತೆಯೇ ‘ಮಹೀಮಾತಾ’ (The creat Mother) ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ(ಋಗ್ವೇದ. ೧.೭೨.೯; ೯.೭೪.೫ ಇತ್ಯಾದಿ). ಅಲ್ಲದೆ ಆಕೆಯನ್ನು ಅಷ್ಟಯೋನಿ, ಅಷ್ಟಪುತ್ರಳೆಂದೂ ಕರೆದಿರುವುದುಂಟು. ಏಳು ಮಂದಿ ದಿವ್ಯಪುತ್ರರಿಗೆ – ಆದಿತ್ಯರಿಗೆ – ಜನುಮ ನೀಡಿದ ಅದಿತಿಯು ಕೊನೆಗೆ, ತನ್ನ ಎಂಟನೆಯ ಗರ್ಭವನ್ನು ಒಡೆದು ಹಾಕಿದಳು. ಆದರೆ ಈ ಆದಿತ್ಯರುಗಳು ಸೃಷ್ಟಿಯ ಸಾತತ್ಯದಲ್ಲಿ ಭಾಗಿಯಾಗುವುದಕ್ಕೆ ನಿರಾಕರಿಸಿದ ಕಾರಣ, ಪುನಃ ಆ ಮೃತ ಗರ್ಭಾಂಡ (ಮಾರ್ತಾಂಡ)ವನ್ನು ಸಚೇತನಗೊಳಿಸಿ ಪೋಷಿಸಲಾರಂಭಿಸಬೇಕಾಯಿತು ಆಕೆಗೆ. ಜನನ ಮತ್ತು ಮರಣಗಳ ಚಕ್ರದ ನಿರಂತರ ತಿರುಗುವಿಕೆಯನ್ನು ಕಾಯ್ದುಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಆಕೆ ಈ ಮೃತ ಗರ್ಭಾಂಡಕ್ಕೆ ಪುನಃ ಜೀವಕೊಡಲು ಮುಂದಾದಳು:
ಪ್ರಜಾಯೈ ಮೃತ್ಯವೇ ತ್ವತ್ ಪುನರ್ಮಾರ್ತಾಂಡಮಭಿಭರತ್ ||
(ಋ.೧೦.೭೨.೯)
(ಹೇ ಮಾರ್ತಾಂಡ, ಪ್ರಜನನ ಮತ್ತು ಮರಣಗಳಿಗಾಗಿ ನಾನು ಪುನಃ ನಿನಗೆ ಮರುಜೀವ ನೀಡುತ್ತಲಿದ್ದೇನೆ.)
ವೈದಿಕ ಋಷಿಗಳು ವರ್ಣಿಸಿದ ಅದಿತಿಯ ದಿವ್ಯಚರಿತ್ರೆಯಲ್ಲಿನ ಈ ಪರ್ವ ಆಕೆಯ ಪೃಥ್ವಿರೂಪತೆಯನ್ನು ಮೆರೆಯುವಂತಹದ್ದಾಗಿದೆ ಎಂಬುದಲ್ಲಿ ಸಂಶಯವಿಲ್ಲ. ಪೃಥ್ವಿಯ ಸಾತತ್ಯದಲ್ಲಿ ‘ಪುನರಪಿ ಜನನಂ, ಪುನರಪಿ ಮರಣಂ’ ಅವಶ್ಯವಾದುದು. ಎಂತಲೇ ಪ್ರಜನನ ಮತ್ತು ಮರಣ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಾಗಿ ಮೃತ ಗರ್ಭಾಂಡಕ್ಕೆ ಪುನಃ ಜೀವಕೊಟ್ಟಂಥ ಅದಿತಿಯು ಜನನ – ಮರಣಗಳಿಂದ ಯುಕ್ತವಾದ ಸೃಷ್ಟಿ ಸಾತತ್ಯವನ್ನು ಋತುಚಕ್ರ ಮುಖೇನ ಕಾಯುಕ ಪೃಥ್ವಿಯೊಂದಿಗೆ ಏಕರೂಪವುಳ್ಳವಳಾಗಿರುವುದು ಸ್ಪಷ್ಟ.
ಪೃಥ್ವಿ, ಯಜ್ಞವೇದಿ ಮತ್ತು ಸೃಷ್ಟಿ
ಸಕಲ ವಿಶ್ವವೂ ಯಜ್ಞಮಯ, ಯಜ್ಞರೂಪ ಮತ್ತು ಯಜ್ಞೋದ್ಭವವೆಂಬುದಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವ ವೈದಿಕ ಋಷಿಗಳ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಸರ್ವ ಪೃಥ್ವಿಯೂ ಒಂದು ಯಜ್ಞವೇದಿ. ‘ಇಯಂ ವೈ ವೇದಿ’ (ಈ ಪೃಥ್ವಿಯು ವೇದಿಯಾಗಿರುವುದು) ಎಂಬುದಾಗಿದೆ ಅವರ ಉಕ್ತಿ. ಕಾರಣ ಈ ವೇದಿಯ ಮೇಲೆಯೇ ನವ ನಿರ್ಮಿತಿಗೋಸ್ಕರ ಸತತ ಜೀವನಾಹುತಿಗಳು ಬೀಳುತ್ತಿರುವುದು. ಮೃತ್ಯು ಮತ್ತು ಮಾತೃತ್ವ ಇವುಗಳ ಸಮಾನ ಪ್ರಾತಿನಿಧ್ಯವನ್ನು ವಹಿಸಿರುವ ಈ ಮಣ್ಣನ್ನು ಯಜ್ಞವೇದಿ ಎಂದು ಒಪ್ಪಿರುವುದರಲ್ಲಿ ನಿರ್ಶಚಿತವಾಗಿಯೂ ಒಂದು ಮಹಾಸತ್ಯದ ಪ್ರಕಟಣೆ ಹಾಗೂ ಒಂದು ದಿವ್ಯರಹಸ್ಯದ ಉದ್ಘಾಟನೆಯು ಇದೆ. ಕೇವಲ ಭಾರತದಲ್ಲಿಯಷ್ಟೆ ಅಲ್ಲ ಜಗತ್ತಿನಾದ್ಯಂತ ಮಾನವ ಸಮೂಹದಲ್ಲಿ ವಿಶ್ವ ನಿರ್ಮಿತಿಯು ಒಂದು ದಿವ್ಯ ಯುಗಳಗಳ ಮಿಥುನ ಲೀಲೆಯಿಂದಾಗುವುದು, ಇಲ್ಲವೆ ಯಜ್ಞಕ್ರಿಯೆಯಿಂದಾಗುವುದು, ಅಥವಾ ಸ್ವಯಂ ಸ್ಫೂರ್ತ ಜೀವನಾಹುತಿಯಿಂದ ಆಗುವುದು ಎಂಬುದಾಗಿ ನಂಬಿಕೆಯು ಬೇರೂರಿದೆ. ಡಾ. ಎಲಿಯಾದ್ ಅವರು ನಿರ್ಮಿತಿಯ ಈ ದ್ವಿವಿಧ ಸ್ರೋತವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟಗೊಳಿಸುವ ದಿಶೆಯಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ:[1]
“Let us specially note that the creation is completed and perfected either by a hierogamy or else by a violent death; which means that the creation depends both upon sexuality and upon sacrifice, voluntary sacrifice above all. The myth of the origin of the edible plants – a myth very widelydistributed – always has to do with the spontaneous sacrifice of devine benig.”
[ಇದನ್ನು ವಿಶೇಷವಾಗಿಯೇ ಉಲ್ಲೇಖಿಸುವುದು ಅವಶ್ಯ. ಏಕೆಂದರೆ ನಿರ್ಮಿತಿಯು ಯುಗಳ ಮಿಥುನ ಕ್ರಿಯೆಯಿಂದ ಇಲ್ಲವೆ ಆವೇಗಪೂರ್ಣ (ರಭಸ) ಮೃತ್ಯುವಿನಿಂದ ಪರಿಪೂರ್ಣಗೊಳ್ಳುವಂಥದು. ಇದರ ಅರ್ಥವೇನೆಂದರೆ ನಿರ್ಮಿತಿಯು ಮಿಥುನ ಕ್ರಿಯೆ ಮತ್ತು ಯಜ್ಞಸ್ವಯಂ ಸ್ಫೂರ್ತ ಆತ್ಮ ಬಲಿದಾನ – ಈ ಎರಡು ಅಂಶಗಳನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿರುತ್ತದೆ. ಖಾದ್ಯ ವನಸ್ಪತಿಗಳ ನಿರ್ಮಿತಿಯ ಬಗ್ಗೆ ಜಗತ್ತಿನ ವಿಸ್ತೃತ ಭೂಭಾಗದಲ್ಲಿ ಪ್ರಸರಣವಾಗಿರುವ ದಿವ್ಯ ಕಥೆಯು ದೈವೀ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯದ ಆವೇಗಪೂರ್ಣ ಬಲಿದಾನದೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿದೆ.]
ಕೊಂಚ ವಿಸ್ತೃತ ವಿವರಣೆಯ ಕೃತ್ರಿಮತೆಯನ್ನು ಸಹಿಸಿಯೂ ಸ್ವಯಂ ಸ್ಫೂರ್ತ ಆತ್ಮ ಬಲಿದಾನ ಮತ್ತು ನಿರ್ಮಿತ ಇವುಗಳ ಸಂಬಂಧದ ವಿಷಯವಾಗಿ ಡಾ. ಎಲಿಯಾದ್ ಅವರು ಮಾಡಿರುವ ಸುಂದರ ವಿವೇಚನೆಯನ್ನು ಉದ್ಧರಿಸದೆ ಇರುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಅವರು ಹೇಳಿರುವ ಮಾತುಗಳು ಇಂತಿವೆ:[2]
“This myth of creation by a violent death transcends, therefore, the mythology of the Earth – mother. The fundamental idea is that Life can only take birth from another life which is sacrificed. The violent death is creative in this sense, that the life which is sacrificed manifests itself in a more brilliant from upon another plane of existence. The sacrifice brings about a tremendou’s transference: the life concentrated in one person overflows that person and manifests itself on the cosmic or collective scale. A single being transforms itself into a comos, or takes multiple re – birth in a whole vegetable species or race of mankind. A Living `whole’ bursts into fragments and disperses itself in myriads of animated forms. In other terms, here again we find the well known cosmogonic pattern of the primordia `wholeness’ broken into fragments by the act of creation.”
[ಆವೇಗಪೂರ್ಣ ಮೃತ್ಯುವಿನಿಂದ ಉಂಟಾಗುವುದು ನಿರ್ಮಿತಿ ಎಂದು ಹೇಳುವ ದಿವ್ಯ ಕಥೆಯನ್ನು ಈ ಭೂಮಾತೆಯ ಕಥಾವಿಶ್ವಕ್ಕೂ ಕೂಡ ದಾಟಿಸಬಹುದಾಗಿದೆ. ಇದರಲ್ಲಿನ ಮೂಲಭೂತ ಪರಿಕಲ್ಪನೆ ಹೀಗಿದೆ, ಜೀವನ ಬಲಿಗೊಂಡ ಮತ್ತೊಂದು ಜೀವನದಿಂದಲೇ ಜನ್ಮ ಪಡೆಯುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಧ್ಯ. ಆವೇಗಪೂರ್ಣವೇನೆಂದರೆ, ಬಲಿಯಾದ ಬದುಕೇ ಅಧಿಕ ತೇಜಸ್ವಿಯಾದ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಮತ್ತೊಂದು ಪಾತಳಿಯ ಮೇಲೆ ಸ್ವತಃ ತಾನೇ ಪ್ರಕಟಗೊಳ್ಳುವುದು. ಯಜ್ಞ ಅಥವಾ ಬಲಿದಾನವು ಈ ವಿಲಕ್ಷಣ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಬದಲಿ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಘಟಿಸುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಯಾವನೋ ವ್ಯಕ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಕೇಂದ್ರಿತವಾದ ಬದುಕು ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ಮುಖೇನ ಹೊರಸೂಸುತ್ತದೆ ಹಾಗೂ ಸ್ವತಃ ತನ್ನನ್ನು ವೈಶ್ವಿಕ ಇಲ್ಲವೆ ಸಾಮೂಹಿಕ ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಒಂದು ವ್ಯಷ್ಟಿರೂಪದ ಜೀವನವು ಸಮಷ್ಟಿ ರೂಪವನ್ನು ಹೊಂದುವುದು ಇಲ್ಲವೆ ಸಕಲ ವನಸ್ಪತಿ ಜಾತಿಗಳ ಅಥವಾ ಮಾನವ ಜಾತಿಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪುನರ್ಜನ್ಮ ಪಡೆಯುವುದು. ಒಂದು ಪ್ರಾಣಮಯ ಪೂರ್ಣತೆಯು ಅನೇಕ ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ಪರಿಸ್ಫುಟವಾಗಿ ಸ್ಪಷ್ಟಗೊಂಡು ಅಸಂಖ್ಯ ಸಚೇತನ ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ಹಬ್ಬುವುದು. ಇದನ್ನೇ ಮತ್ತೊಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಬಹುದಾದರೆ, ಸೃಷ್ಟಿ ಕ್ರಿಯೆಯ ಕಾರಣ ಆದಿಮ ಪೂರ್ಣತೆಯು ಅನೇಕ ಅಂಶಗಳ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಪರಿಸ್ಫುಟಗೊಂಡು ವಿಶ್ವ ನಿರ್ಮಿತಿಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿನ ಕಲ್ಪನೆಯಾಗಿ ನಮಗೆ ಕಾಣಿಸುತ್ತದೆ ಮೇಲಣ ವಿಚಾರಗಳಿಂದ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಮತ್ತೊಮ್ಮೆ].
ಯಜ್ಞ ಮತ್ತು ನಿರ್ಮಿತಿಗಳ ಅನುಬಂಧದ ವಿಷಯವಾಗಿ ಡಾ. ಎಲಿಯಾದ್‌ರು ಮಾಡಿರುವ ಈ ವಿವೇಚನೆ ಒಂದು ಆತ್ಮಿಕ ಪ್ರತ್ಯಯ ಸ್ವರೂಪದ್ದೆಂದೇ ಹೇಳಬೇಕು. ಅವರ ವಿವೇಚನೆಯ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ನಿರ್ಮಿತಿಯ ಉಭಯ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗಳ ಅನುಬಂಧದ ವಿಚಾರವು ಮನದಟ್ಟಾಗುವುದು. ಅಂದರೆ, ಆದಿಮ ಯುಗಲಗಳ ಮಿಥುನ ಕ್ರಿಯೆ ಮತ್ತು ದೈವೀ ಜೀವನದ ಸ್ವಯಂ ಸ್ಫೂರ್ತ ಬಲಿದಾನ (ಯಜ್ಞ) ಇವು ನಿರ್ಮಿತಿಯ ಭಿನ್ನ ಸ್ರೋತಗಳಾಗಿವೆಯೋ ಇಲ್ಲವೆ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಆತ್ಮೀಯ ಸಂಬಂಧವಿದೆಯೋ ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಯೊಂದು ತುಡಿಯುತ್ತದೆ ಮನಸ್ಸಿನೊಳಗೆ. ವೈದಿಕ ಋಷಿಗಳು ಆದಿ ಮಿಥುನಗಳ ಸಾಮರಸ್ಯವನ್ನು ಯಜ್ಞರೂಪದಲ್ಲಿಯೇ ಅನುಭವಿಸಿದ್ದಾರೆಂಬ ಸತ್ಯವು ಪ್ರಸ್ತುತ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಮಹತ್ವದ್ದು. ಬೃಹದಾರಣ್ಯ ಕೋಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿ (೬.೨.೯ – ೧೩) ಸಮಗ್ರ ವಿಶ್ವನಿರ್ಮಿತಿಯು ಈ ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಯಜ್ಞಗಳಿಂದ ಉಂಟಾಗುವುದೆಂಬ ಅದ್ಭುತ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಅತ್ಯಂತ ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿಯೂ ವಿವರಣಾತ್ಮಕವಾಗಿಯೂ ಮಂಡಿಸಲಾಗಿದೆ:
೧. ದಿವ್ಯಲೋಕವು ಒಂದು ಯಜ್ಞ. ಅದರ ಹೋಮದ ಕಟ್ಟಿಗೆ ಆದಿತ್ಯ. ರಶ್ಮಿಯು ಧೂಮರೂಪ. ದಿವಸವೇ ಜ್ವಾಲೆ. ದಿಶೆ ಅಂಗಾರ(ಕೆಂಡ). ಉಳಿದ ದಿಶೆಗಳು ವಿಸ್ಫು ಲಿಂಗ(ಬೆಂಕಿಯ ಕಿಡಿ). ಈ ಅಗ್ನಿಯಲ್ಲಿ ದೇವರು ಶ್ರದ್ಧೆಯನ್ನು ಆಹುತಿಯಾಗಿ ಹಾಕುವನು. ಆ ಆಹುತಿಯ ಮುಖೇನ ರಾಜನಾದ ಸೋಮನು ನಿರ್ಮಾಣಗೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ.
೨. ಪರ್ಜನ್ಯವು ಯಜ್ಞ. ಅದಕ್ಕೆ ಸುಮಿಧಾ ಸಂವತ್ಸರ. ಅಭ್ರವೇ ಧುಮರೂಪ. ಅಶನಿ (ಮಿಂಚು)ಯೇ ಅಂಗಾರ. ಮೇಘಗಳ ಗರ್ಜನೆಯು ವಿಸ್ಫುಲಿಂಗ. ಈ ಅಗ್ನಿಯಲ್ಲಿ ದೇವನು ರಾಜನಾದ ಸೋಮನನ್ನು ಆಹುತಿಯಾಗಿ ಹಾಕುವನು. ಆ ಆಹುತಿಯಿಂದ ವೃಷ್ಟಿಯು ನಿರ್ಮಾಣವಾಗುವುದು.
೩. ಇಹಲೋಕವು ಯಜ್ಞ. ಅದಕ್ಕೆ ಸುಮಿಧಾ ಪೃಥ್ವಿ. ಅಗ್ನಿಯೇ ಧೂಮ. ಚಂದ್ರಮನೇ ಅಂಗಾರ. ನಕ್ಷತ್ರಗಳು ವಿಸ್ಫುಲಿಂಗ. ಈ ಅಗ್ನಿಯಲ್ಲಿ ದೇವನು ವೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಆಹುತಿಯಾಗಿ ಹಾಕುವನು. ಆ ಆಹುತಿಯಿಂದ ಅನ್ನವು ನಿರ್ಮಾಣವಾಗುವುದು.
೪. ಇಹಲೋಕವು ಯಜ್ಞ. ಅವನ ನಗ್ನ ಮುಖವೇ ಅದಕ್ಕೆ ಸಮಿಧಾ. ಪ್ರಾಣವೇ ಧೂಮ. ವಾಕ್ ಜ್ವಾಲೆಯಾಗಿದ್ದರೆ, ಕಣ್ಣುಗಳು ಅಂಗಾರಕ. ಕಿವಿಗಳು ವಿಸ್ಫುಲಿಂಗ. ಈ ಅಗ್ನಿಯಲ್ಲಿ ದೇವನು ಅನ್ನವನ್ನು ಆಹುತಿಯಾಗಿ ಹಾಕುವನು. ಆ ಆಹುತಿಯಿಂದ ರೇತಸ್ಸು (ವೀರ್ಯ) ನಿರ್ಮಾಣವಾಗುತ್ತದೆ.
೫. ಸ್ತ್ರೀಯು ಯಜ್ಞಾಗ್ನಿ. ಅವಳ ಉಪಸ್ಥ (ಜನನೇಂದ್ರಿಯ) ವೇ ಸುಮಿಧಾ. ರೋಮಗಳು ಧೂಮ, ಜ್ವಾಲೆಯು ಯೋನಿ, ಅದರೊಳಗೆ ಏನೆಲ್ಲ ಕ್ರಿಯೆಗಳು ನಡೆಯುತ್ತದೆಯೋ ಅದೇ ಅಂಗಾರ. ಆನಂದೋದ್ರೇಕವೇ ಅದಕ್ಕೆ ವಿಸ್ಫುಲಿಂಗ. ಈ ಅಗ್ನಿಯಲ್ಲಿ ದೇವನು ರೇತವನ್ನು ಆಹುತಿಯಾಗಿ ಹಾಕುವನು. ಆ ಆಹುತಿಯಿಂದ ಹುಟ್ಟಿಬರುತ್ತಾನೆ ಪುರುಷ. ಅವನು ಎಲ್ಲಿಯವರೆಗೆ ನಿಶ್ಚಿತನಾಗಿರುವನೋ ಅಲ್ಲಿಯವರೆಗೆ ಬದುಕಿರುತ್ತಾನೆ. ಅವನು ಮರಣಗೊಂಡಾಗ ಅವನನ್ನು ಪುನಃ ಅಗ್ನಿಗೇ ಹಾಕಲಾಗುವುದು.
ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಋಷಿಯು ವರ್ಣಿಸಿರುವ ನಿರ್ಮಿತಿಯ ಯಜ್ಞರೂಪ ಚಕ್ರವು, ನಿರ್ಮಿತಿಯ ಯಜ್ಞರೂಪ ಚಕ್ರವು, ನಿರ್ಮಿತಿಯ ಉಭಯ ಸ್ರೋತಗಳ ವಿಚಾರ ಚರ್ಚೆಯಾಗಿರುವುದಂತೂ ಸುಸ್ಪಷ್ಟ. ಋಷಿಯ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಮಿಥುನ ಕ್ರಿಯೆಯೂ ಒಂದು ಯಜ್ಞರೂಪವೇ ಆಗಿರುವುದರಿಂದ, ಆ ಕ್ರಿಯೆಗೆ ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಒಂದು ದೈವೀ ಪಾವಿತ್ರ‍್ಯವಲಯವು ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಅದೇ ಉಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿಯೇ ಮತ್ತೊಂದೆಡೆ ಮಿಥುನ ಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ಯಜ್ಞರೂಪವಾಗಿಯೇ ನೋಡುವ ಕಲ್ಪನೆಯು ಮತ್ತೆ ಪ್ರಕಟವಾಗಿದೆ (ಬೃಹದಾರಣ್ಯಕ ೬.೪.೨.೩; ಶತಪಥ. ೧೪.೯.೪.೧ – ೨). ಪ್ರಜಾಪತಿಗೆ ಹೀಗೆನಿಸಿತೊಮ್ಮೆ, ತನಗೆ (ತನ್ನ ವೀರ್ಯಕ್ಕೆ) ಎಲ್ಲಿಯಾದರೊಂದು ಆಶ್ರಯ (ಪ್ರತಿಷ್ಠೆ) ಅವಶ್ಯ. ಆ ಕಾರಣವಾಗಿಯೇ ಅವನು ಸ್ತ್ರೀಯನ್ನು ನಿರ್ಮಿಸಿದ. ಅವಳ ‘ಉಪಸ್ಥ’ ವೇದಿ (ಯಜ್ಞ)ಯಾಗಿ ರೋಮಗಳು ಈ ಅಗ್ನಿಯ ಜ್ವಾಲೆಗಳಾದುವು.
ಮಿಥುನ ಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ಯಜ್ಞರೂಪದಲ್ಲಿ ನೋಡುವ ಈ ವಿಲಕ್ಷಣ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ದೃಷ್ಟಿಸಿದರೆ, ನಾವು ಯಜಮಾನ ಎಂಬ ಶಬ್ದವನ್ನು ‘ಪತಿ’ ಎಂಬರ್ಥದಲ್ಲಿ ಏಕೆ ಬಳಸುತ್ತಿದ್ದೇವೆ ಎಂಬುದು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ(ಶತಪಥ.೧೧.೩.೨.೧). ಯಜಮಾನ ಎಂದರೆ ಯಜ್ಞ ಮಾಡುವವ(one who performs sacrifice). ಪತಿಯು ಸ್ತ್ರೀರೂಪಿ ಅಗ್ನಿಯಲ್ಲಿ ರೇತಸ್ಸನ್ನು (ವೀರ್ಯ) ಆಹುತಿ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ನಂತರ ಆ ಮೂಲಕ ‘ಪ್ರಜಾ’ ನಿರ್ಮಾಣಗೊಳ್ಳುವರು ಎಂಬ ಭಾವವು ಪತಿಗೆ ‘ಯಜಮಾನ’ ಎಂದು ಕರೆದಿರುವುದರ ಮೂಲಕ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಯಾರು ‘ಯಜಮಾನ‘ನಾಗಲು ಇಚ್ಛಿಸುವನೋ, ಆತ ಪ್ರಥಮವಾಗಿ ಯಜ್ಞದೀಕ್ಷೆ ತೆಗೆದುಕೊಂಡು ದೈವೀ ಪಾತಳಿಯ ಮೇಲೆ ಪುನರ್ಜನ್ಮವನ್ನು ಪ್ರಾಪ್ತಗೊಳಿಸಿ ಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಆನಂತರವೇ ಅವನಿಗೆ ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗುವುದು ‘ಯಜ್ಞ’ ಮಾಡುವ ಮತ್ತು ಅದರಿಂದ ಸಮೃದ್ಧಿಯನ್ನು ಪ್ರಾಪ್ತಗೊಳಿಸುವಂಥ ಅಧಿಕಾರ. ವಿಧಿಯುಕ್ತವಾದ ವಿವಾಹಾನಂತರ ತನ್ನ ಧರ್ಮ ಪತ್ನಿಯಲ್ಲಿ ರೇತೋದಾನ (ವೀರ್ಯದಾನ) ಮಾಡುವ ಪುರುಷವೇ ‘ಯಜಮಾನ’. ಯಜ್ಞ ವಿಷಯಕವಾದ ಈ ದೈವೀ ವಿಚಾರವು ಪೂರ್ಣತಃ ಸುಸಂವಾದಿಯಾದುದು ಎಂಬುದು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ನಮಗೆ ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ. ನಿರ್ಮಿತಿ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯ ಕಡೆಗೆ ನೋಡುವ ಪ್ರಾಚೀನರ ಈ ದೃಷ್ಟಿ ವಿಲಕ್ಷಣವಾದುದೇ ಸರಿ.
ಗೋವು – ವೃಷಭ
ಅದಿತಿ ಮತ್ತು ಪೃಥ್ವಿ ಇವರುಗಳ ಸಂಬಂಧ ಮತ್ತು ಅವರ ಏಕರೂಪತೆಯ ವಿಚಾರವನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಅಂತೆಯೇ ಸ್ತ್ರೀ ಮತ್ತು ಪೃಥ್ವಿಯರ ಸೃಜನ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ವೈದಿಕ ಋಷಿಗಳು ಯಜ್ಞರೂಪವಾಗಿ ನೋಡಿರುವ ಅನುಭವವನ್ನು ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಸ್ತ್ರೀ ಮತ್ತು ಪೃಥ್ವಿಯರು ಯಾವ ಪುರುಷ ಮತ್ತು ಪುರುಷ ತತ್ತ್ವದ ಸಹಯೋಗದಿಂದ ನಿರ್ಮಿತಿಯನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡವರೋ, ಆ ಪುರುಷನನ್ನು ವೈದಿಕ ಋಷಿತಗಳು ‘ಮಹಾನಗ್ನ’ (the Greatnude) ಎಂದಿರುವರು. ಅಲ್ಲದೆ ಅವನೊಂದಿಗೆ. ವಿದ್ವಾಂಸರಾದ ಡಾ. ವಾಸುದೇವಶರಣ ಅಗ್ರವಾಲ ಅವರು ‘ಶಿವಮಹಾದೇವ’ (೧೯೬೬) ಎಂಬ ತಮ್ಮ ಇಂಗ್ಲಿಷ್ ಕೃತಿಯೊಂದರಲ್ಲಿ ಈ ಬಿರುದುಗಳನ್ನು ಪ್ರತೀಕಾತ್ಮಕವಾಗಿ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ.[3]ಅವರ ಪ್ರಕಾರ: “ಶಿವನ ಮೂಲಭೂತವಾದ ರಹಸ್ಯಾರ್ಥಕ ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ‘ಮಹಾನಗ್ನ’ ಅಥವಾ ‘ದಿಗಂಬರ’ (ದಿಶೆಗಳನ್ನೇ ಅವಸ್ತ್ರಗಳಾಗಿ ಹೊಂದಿರುವವನು)ವೂ ಒಂದು. ಈ ವಿಶೇಷಣದ ಪ್ರತೀಕಾತ್ಮಕತೆಯ ಮೂಲ ‘ಮಹಾನಗ್ನ’ ವಿಷಯವು ವೈದಿಕ ವಿಚಾರಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಇದೆ (ಅಥರ್ವ.೨೦.೧೩೬.೧೧).ಇದು ಪರಮ ಪುರಷನ ಅಥವಾ ನಿರ್ಮಾತೃವಿನ ವಿಶೇಷಣವಾಗಿದ್ದು, ಅವನ ಪ್ರಕೃತಿಯನ್ನು ‘ಮಹಾನಗ್ನಿ’ ಯೆನ್ನಲಾಗಿದೆ… ಮಹಾನಗ್ನಿಯು ಮಹಾನಗ್ನನ ಹಿಂದೆ ಧಾವಿಸಿ ಹೋಗಿ ಆತನಿಗೆ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ; ‘ಈ ಅನ್ನವನ್ನು ನೀನು ತಿನ್ನು ಮತ್ತು ನನ್ನನ್ನು ಉಪಭೋಗಿಸು’. ಈ ಎಲ್ಲಾ ಪ್ರತಿಮಾ ಸೃಷ್ಟಿಯು ಲೈಂಗಿಕ ಮೂಸೆಯಲ್ಲಿ ಘಟಿಸಿದುದಾಗಿದ್ದು, ವಿಶ್ವನಿರ್ಮಿತಿಗಾಗಿ ನಿರ್ಮಾತೃವಿನಲ್ಲಿ ಮೊದಲು ಕಾಮೋದ್ಬವವಾಯಿತು. ಆ ಆದಿಮ ಕಾಲದ ಭಾಷೆಯು ಈ ಪ್ರತಿಮಾ ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟಗೊಂಡಿರುವ ಪರಿ ಹೀಗಿ.”
ಡಾ. ಅಗ್ರವಾಲರು ಸೂಚಿಸಿರುವಂತೆ ‘ಮಹಾನಗ್ನ’ ವೃಷಭರೂಪೀ ಶಿವ ಅಥವಾ ನಂದಿ. ನಂದಿ ಎಂದರೆ ಆನಂದಿ – ಆನಂದದಾಯಿ. ನಿರ್ಮಿತಿ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ಸ್ತ್ರೀತತ್ತ್ವದೊಂದಿಗೆ ಮಗ್ನ ನಾಗುವಾಗ ಅವನ ಈ ‘ನಂದಿ‘ – ರೂಪವು ಪ್ರಕಟವಾಗಿರುವುದು. ಈ ರೂಪವನ್ನು ಅವರು ‘ಆನಂದದಾಯಿ ಸರ್ವಜನಕ್ಷಮ ಬೀಜ’ (Joy – givinge procreative seed) ಎಂಬುದಾಗಿ ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ.[4]
ಅಂದರೆ ಈ ನಂದಿ ಅಥವಾ ವೃಷಭರೂಪ ಪುರುಷತತ್ತ್ವ ಸಾಹಚರ್ಯತೆಯಿಂದ ಸ್ತ್ರೀ ಅಥವಾ ಪೃಥ್ವಿಯು ಗೋರೂಪದವಳಾಗಿರಲು ಅಪೇಕ್ಷಿಸುವ ಸಂಗತಿ ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಮೂಡುವುದು ಸಹಜ. ಈ ‘ಅಪೇಕ್ಷೆ’ ವೈದಿಕ ಪ್ರತೀಕ ವಿದ್ಯೆಯೊಂದಿಗೆ ಪೂರ್ಣತಃ ಸಂವಾದಿಯಾಗುವಂತಹದ್ದಾಗಿದೆ. ವೇದಗಳು ಅದಿತಿ ಮತ್ತು ಪೃಥ್ವಿಯನ್ನು ‘ಗೋವು’ ಎಂದು ಕರೆದಿರುವುದು ಈ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ. (ಋ.೮.೧೦೦.೧೫; ೧.೧೬೪.೮; ೮.೯೪.೧ ಇತ್ಯಾದಿ) ನಿರುಕ್ತದ ಪ್ರಕಾರ ‘ಗೋವು’ ಪೃಥ್ವಿಯ ಒಂದು ಪರ್ಯಾಯ ನಾಮ:
ಗೌರಿತಿ ಪೃಥಿವ್ಯಾ ನಾಮಧೇಯಂ ಯದಸ್ಯಾಂ ಭೂತಾನಿ ಗಚ್ಛಮತಿ |
(ನಿರುಕ್ತ.೨.೧.೧)
(ಪೃಥ್ವಿಯ ಹೆಸರು ಗೋವು; ಎಂತಲೇ ಭಕ್ತರು ಗಮನ ಹರಿಸುತ್ತಾರೆ ಅವಳೆಡೆಗೆ.)
ಗೋ – ಗೌ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಪೃಥ್ವೀವಾಚಕ ಅರ್ಥವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸುವಲ್ಲಿ ನಿರುಕ್ತಕಾರ ‘ಗೌ’ ಎಂಬ ಶಬ್ದವು ‘ಗಮ್’ ಎಂಬ ಗತ್ಯರ್ಥಕ ಧಾತುವಿನಿಂದ ವ್ಯುತ್ಪತ್ತಿಗೊಳಿಸಿದ್ದಾನೆ. ನಿಘಂಟುಕಾರರು ಸಹ ಈ ‘ಗೌ’ ಶಬ್ದದ ವ್ಯುತ್ಪತ್ತಿಯನ್ನು ಈ ರೀತಿಯಲ್ಲಿಯೇ ನೀಡಿರುವವರು:
ಗೌರಿತಿ ಪೃಥಿವ್ಯಾ ನಾಮಧೇಯಂ
ಯದ್‌ದೂರಂ ಗತಾ ಭವತಿ ಯಚ್ಚಾಸ್ಯಾಂ ಭೂತಾನಿ ಗಚ್ಛಂತಿ |
(ನಿಘಂಟು, ೨.೫)
[ಗೌ ಎಂಬುದು ಪೃಥ್ವಿಯ ಹೆಸರು. ಅವಳು ದೂರ ದೂರ ಹೋಗುತ್ತಿರುತ್ತಾಳೆ. ಆ ಕಾರಣ ಭಕ್ತರೂ ಅವಳನ್ನು ಹಿಂಬಾಲಿಸುತ್ತಾರೆ.]
ಪೃಥ್ವಿಯ ಈ ಗೋರೂಪತೆಯನ್ನು ಪುರಾಣಕಾರರೂ ಪರಿಪುಷ್ಟಗೊಳಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಪೃಥ್ವಿಯ ದೋಹನ (ಹಾಲು ಕರೆಯುವಿಕೆ) ಮಾಡಿ ನಾನಾ ದ್ರವ್ಯಗಳನ್ನು ಹೇಗೆ ಪ್ರಾಪ್ತಿಸಿಕೊಳ್ಳಲಾಯಿತು. ಆ ದೋಹನ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಬಾರಿಯೂ ವತ್ಸ, ಪಾತ್ರ ಮತ್ತು ದೋಗ್ಧಾ – ಈ ಭೂಮಿಕೆಗಳನ್ನು ಯಾರ‍್ಯಾರು ವಹಿಸಿದ್ದರು ಎಂಬುದನ್ನೆಲ್ಲ ಸವಿಸ್ತರವಾಗಿ ಬಣ್ಣಿಸಿವೆ ಪುರಾಣಗಳು. ಗಂಧ – ಮರುಳರಾದ ಗಂಧರ್ವರು ಚಿತ್ರರಥನನ್ನು ವತ್ಸನನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿ ಪದ್ಮಪಾತ್ರೆಯಲ್ಲಿ ಪೃಥ್ವಿಯನ್ನು ದೋಹನ ಮಾಡಿ ಸುಗಂಧ ದೊರಕಿಸಿಕೊಂಡ ಕಲ್ಪನೆಯ ವಿವರ ಕಮಲ ಪ್ರತೀಕದ ವಿವರಣೆಯಲ್ಲಿ ನೋಡಲಾಗಿದೆ. ದೈತ್ಯರ ಭಾರದಿಂದ ಅಥವಾ ಅನ್ಯಾಯ – ಅತ್ಯಾಚಾರಗಳ ಅತಿರೇಕತೆಯಿಂದ ಸಂತ್ರಸ್ತಳಾದ ಪೃಥ್ವಿಯು ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಬಾರಿಯೂ ಗೋವಿನ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪರಮಾತ್ಮನೆಡೆಗೆ ಹೋಗುತ್ತಾಳೆ. ಅವಳ ಮುಖ್ಯ ಉದ್ದೇಶ ದುಷ್ಟರನ್ನು ಸಂಹರಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಅವತಾರವನ್ನೆತ್ತಲು ಅವನನ್ನು ಪ್ರವೃತ್ತೊಳಿಸುವುದು. ಈ ಬಗೆಯ ಕಥೆ, ಪುರಾಣಗಳು ಬಹಳಷ್ಟಿವೆ. ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ವಿದ್ವಾಂಸರಿಗೆ ಈ ಬಗ್ಗೆ ಸ್ಪಷ್ಟ ಕಲ್ಪನೆಯೂ ಇದೆ.
ಸಾತಾರ(ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ) ಜಿಲ್ಲೆಯ ವಡಗಾಂವ್ ಎಂಬಲ್ಲಿ (ಜಯರಾಮ ಸ್ವಾಮಿಗಳದ್ದು) ದೊರೆತಿರುವ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ಮೂರ್ತಿಯ ಬಲಭಾಗದಲ್ಲಿ ವೃಷಭ (ನಂದಿ)ವಿದೆ. ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯು ಮಹಾಮಾತೆಯಾದ ಪೃಥ್ವಿಯೇ ಆಗಿರುವುದರಿಂದ ಅವಳ ಗೋರೂಪಿಯಾಗಿದ್ದಾಳೆ ಮತ್ತು ಆ ಹಿನ್ನೆಲೆಲ್ಲಿ ಅವಳಿಗೆ ಸಹಚರನಾಗಿರುವುದು ನಂದಿ. ನಮ್ಮ ವೈವಾಹಿಕ ಆಚರಣೆಗಳಲ್ಲಿ ವರನ ಮಸ್ತಕಕ್ಕೆ ಕಟ್ಟುವ ಬಾಶಿಂಗ ವೃಷಭ ರೂಪವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡ ಪುರುಷ ತತ್ತ್ವದ ಪ್ರತೀಕವೇ ಆಗಿದೆ.
ಬಾಶಿಂಗದ ಸ್ವರೂಪವು ಇಂದು ನಮ್ಮ ವಿವಾಹ ಸಂಪ್ರದಾಯದಲ್ಲಿ ‘ವರ’ ನ (ವಧುವಿಗೂ) ಮಸ್ತಕಕ್ಕೆ ಕಟ್ಟುವ ಒಂದು ‘ಶೋಭಾಯಮಾನ ವಸ್ತು‘ವಾಗಿಯಷ್ಟೆ ಕಾಣುತ್ತಿದೆ. ಆದರೆ ಅದಕ್ಕೊಂದು ಅನುಷ್ಠಾನಿಕವಾದ ಮಹತ್ವವಿದೆ ಮೂಲದಲ್ಲಿ. ಬಾಶಿಂಗ ಎರಡು ಶಿಂಗ(ಕೋಡು)ಗಳುಳ್ಳ ಒಂದು ಮುಕುಟ. ‘ಬಾಶಿಂಗ’ ಎಂಬ ಶಬ್ದವು ಎರಡು ಘಟಕಗಳಿಂದಾಗಿದೆ: ಬಾ ಮತ್ತು ಶಿಂಗ. ‘ಬಾ’ ಎಂದರೆ ‘ದ್ವಿ‘, ‘ಎರಡು’. (ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಬಾವನ್ (ಐವತ್ತೆರಡು), ಬಾಸಷ್ಟ (ಅರವತ್ತೆರಡು), ಬಾಹತ್ತರ್ (ಎಪ್ಪತ್ತೆರಡು) ಎಂಬೀ ಸಂಖ್ಯಾ ವಾಚಕ ಶಬ್ದಗಳಲ್ಲಿನ ‘ಬಾ’ ಎಂಬ ಪೂರ್ವಪದಕ್ಕೆ ಅರ್ಥ ‘ಎರಡು’. ‘ಶಿಂಗ’ ಎಂಬ ಶಬ್ದವು ಸಂಸ್ಕೃತದ ‘ಶೃಂಗ’ ಎಂಬುದರಿಂದ ಬಂದುದಾಗಿರುವುದಂತೂ ಸ್ಪಷ್ಟ. ಅಂದರೆ, ಬಾಶಿಂಗ ಎಂಬುದು ದ್ವಿಶೃಂಗ. ಎರಡು ಶಿಂಗಗಳು – ಎರಡು ಶಿಂಗಗಳಿಂದ ಯುಕ್ತವಾದ ಶಿರೋಭೂಷಣ. ಇಂಗ್ಲಿಶಿನಲ್ಲಿ `Hor – Days’ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ ಇದನ್ನು. ವಿವಾಹ ವಿಧಿಯಲ್ಲಿ ಈ ಎರಡು ಶಿಂಗ (ಕೋಡು)ಗಳ ಶಿರೋಭೂಷಣವನ್ನು ವರನ ಮಸ್ತಕಕ್ಕೆ ಕಟ್ಟುವುದುಂಟು ನಮ್ಮಲ್ಲಿ ಇಂದಿಗೂ. ವಿಶಿಷ್ಟವಾಗಿ ಈ ಶಿಂಗಗಳು ಪಶುಗಳ ವ್ಯವಚ್ಛೇದಕ ಲಕ್ಷಣಗಳಾಗಿದ್ದು ಅದನ್ನು ನಾವು ಬಹಳ ಮಹತ್ವವಾದ ವಿಧಿಯೊಂದರಲ್ಲಿ ಬಳಸುತ್ತಾ ಬಂದಿದೇವೆ. ಇದು ಹೀಗೇಕೆ ಎಂಬುದರ ಉತ್ತರವನ್ನು ಶೋಧಿಸುವುದು ಅವಶ್ಯ. ಮಾನವರು ಲಗ್ನವಿಧಿಯಂಥ ಪ್ರಸಂಗದಲ್ಲಿ ಸ್ವತಃ ತಮ್ಮನ್ನು ಪಶುರೂಪಗೊಳಿಸಿ ಕೊಂಡು ಮೆರೆಯುವುದೇಕೆ ಎಂಬ ರಹಸ್ಯವನ್ನು ಶೋಧಿಸಬೇಕಾದದ್ದು ಅಗತ್ಯ.
ಶೃಂಗ: ಪೌರುಷ ಪ್ರತೀಕ
ಬಾಶಿಂಗ ಮತ್ತು ವಿವಾಹ ವಿಧಿಗಳ ಸಂಬಂಧ ಎಷ್ಟು ದೃಢವಾಗಿರುವುದೆಂದರೆ ವಿವಾಹಾನುಕೂಲ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯ ಉಲ್ಲೇಖವನ್ನು ನಾವು ‘ಬಾಶಿಂಗಬಲ ಇರುವುದು’ (ಬಾಶಿಂಗಬಳ್ ಉಭೇರಾಹಣೇ) ಎಂಬುದಾಗಿ ಹೇಳುತ್ತೇವೆ. ಲಗ್ನ ಮುಗಿಸುವ ಉಲ್ಲೇಖವನ್ನು ‘ಬಾಶಿಂಗ ಬಿಡುವುದು’ (ಬಾಶಿಂಗ ಸುಟಣೆ) ಎಂಬ ಶಬ್ದಾವಳಿಗಳಲ್ಲಿ ಬಿಂಬಿಸಲಾಗಿದೆ. ಯಾವನೇ ವ್ಯಕ್ತಿ ಯಾವುದೋ ವಿಶಿಷ್ಟ ಕೆಲಸಕ್ಕೆ ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಯೋಗ್ಯ ವ್ಯಕ್ತಿಯೆನಿಸಿದ್ದರೆ ಅವನನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಆ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಮಸ್ತಕದ ಮೇಲೆ ಬಾಶಿಂಗವಿದೆ ಎಂಬುದಾಗಿ ಸಾಕ್ಷಿ ನುಡಿಯುತ್ತಾರೆ. ಬಾಶಿಂಗವು ವಿವಾಹ ವಿಧಿಯಲ್ಲಿ ವರನ ಪೌರುಷ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿರುವುದೇ ಇದಕ್ಕಿರುವು ಅರ್ಥ. ಬಾಶಿಂಗವು (ದ್ವಿಶೃಂಗ) ಯಾವ ಪ್ರಾಣಿಗಳ ವ್ಯವಚ್ಛೇದಕ ಲಕ್ಷಣವಾಗಿರುವುದೋ ಆ ಪ್ರಾಣಿ ಅಥವಾ ಅವುಗಳಲ್ಲಿನ ಪ್ರಾತಿನಿಧಿಕ ಪ್ರಾಣಿಯನ್ನು ಇಂತಹ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಪೌರುಷಕ್ಕೆ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿ ಸ್ವೀಕರಿಸಿದುದಾಗಿರಬೇಕು.
ಎತ್ತು, ಕೋಣ, ಜಿಂಕೆ (ಗಂಡು)ಗಳೆಲ್ಲ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗಿರುವುದು ಶೃಂಗಯುಕ್ತ ಪ್ರಾಣಿಗಳಾಗಿಯೇ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಎತ್ತಿನ ಮಹತ್ವ ಅನನ್ಯ ಸಾಧಾರಣವೆನಿಸಿದೆ ನಮ್ಮ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಕೃಷಿ ಪ್ರಧಾನವಾದ ನಮ್ಮ ದೇಶದಲ್ಲಿ ವೃಷಭವನ್ನು ಅತ್ಯಮತ ಪವಿತ್ರವಾದುದೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ಪುರಾಣಗಳು ಅದನ್ನು ಶಿವನ ವಾಹನವಾಗಿಸಿ, ಅದರ ಪ್ರತಿಷ್ಠೆಯನ್ನು ಇನ್ನೂ ಸ್ಥಿರ ಗೊಳಿಸಿವೆ. ವೀರ್ಯವಾನ್ ಪುರುಷನನ್ನು ನಮ್ಮಲ್ಲಿ ‘ಪುರುಷಷಮ’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಬಹಳೇ ಗೌರವದಿಂದ ಉಲ್ಲೇಖಿಸುವರು. ‘ವೃಷಭನಂತಹ ಪುರುಷ’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಪುರುಷನನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸುವಾಗ, ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಪುರುಷನನ್ನು ಪಶುವಿನೊಂದಿಗಿಟ್ಟು ತುಲನೆ ಮಾಡು ವಂಥ ಯಾವುದೇ ಗೌಣಭಾವವಿರುವುದಿಲ್ಲ, ಬದಲಾಗಿ ಅಭಿಮಾನದ ತರಂಗಗಳೇಳುತ್ತಿರುತ್ತವೆ. ಪುರುಷನ ಬಗೆಗಿನ ಈ ಅಸಾಧಾರಣ ಮಹತ್ವವು ನಮ್ಮ ಜೀವನ ಮತ್ತು ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ವೇದ ಕಾಲದಿಂದಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ ವೇದ ಪೂರ್ವಕಾಲದಿಂದಲೂ ಇರುವುದು ಗಮನಾರ್ಹ ಸಂಗತಿ. ನಮ್ಮ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿನ ಈ ವೃಷಭ ಮಹಿಮೆಯು ಒಂದು ಬೃಹದ್ ಗ್ರಂಥವಾಗುವಂಥ ವಿಷಯವನ್ನುಳ್ಳದಾಗಿದೆ.
ವೃಷ ಅಥವಾ ವೃಷಭ ಎಂಬ ಸಂಸ್ಕೃತ ಶಬ್ದದ ವ್ಯುತ್ಪತ್ತಿ (ವೃಷ್‌ ಸಿಂಚನ ಮಾಡುವುದು) ಎಂಬ ಧಾತುವಿನಿಂದ ಬಂದುದಾಗಿದೆ. ವೀರ್ಯ ಸಿಂಚನ ಮಾಡುವುದು ಎಂಬುದಾಗಿದೆ ಈ ವೃಷ ಶಬ್ದ ಮೂಲ ಅರ್ಥ. ಅಂದರೆ ವೃಷ ಅಥವಾ ವೃಷಭವು ಅದರ ವರ್ಷಣಶೀಲವಾದ ಮೂಲ ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದಲೇ ಪೌರುಷ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸಿರುವುದು. ದ್ಯಾವ – ಪೃಥ್ವಿಯ ಸಂಬಂಧದಲ್ಲಿ ವೃಷಭವು ದ್ಯುಲೋಕದ ಪ್ರತಿನಿಧಿತ್ವ ವಹಿಸಿ ಜಲವೃಷ್ಟಿಯ ಮೂಲಕ ಪೃಥ್ವಿಯನ್ನು ಸುಫಲನಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಅಂದರೆ, ಸಮಷ್ಟಿಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಯಾರು ಜಲವೃಷ್ಟಿ ಮಾಡುವ ‘ದ್ಯೌ’ ಆಗಿರುವನೋ, ಆತನೇ ವೃಷ್ಟಿಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ವೀರ್ಯ ವೃಷ್ಟಿ ಮಾಡುವ ಪುರುಷನಾಗಿರುತ್ತಾನೆ. ಜಲವು ಪೃಥ್ವಿಯನ್ನು ಸುಫಲನಗೊಳಿಸುವ ದಿವ್ಯ ಪುರುಷನ ವೀರ್ಯವಾಗಿದೆ ಎಂಬುದಾಗಿ ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಅನೇಕ ಬಾರಿ ಉಚ್ಛರಿಸಿರುವುದುಂಟು. ದ್ಯಾವಾ – ಪೃಥ್ವಿಯರ ಈ ಬಿಡಿಸಲಾಗದ ಸಂಬಂಧವು ವೇದಗಳ ಅನೇಕ ಋಷಿವರ್ಯರ ವಿಷಯವೂ ಆಗಿದೆ. ‘ಆಕಾಶದೊಂದಿಗೆ ಆಯಿತು ಧರಣಿ ಮಾತೆಯ ಸಂಬಂಧವು!’ ಎಂಬ ಗೀತೆಯನ್ನು ಇಂದಿಗೂ ಕವಿ ಜನರು ಹಾಡುತ್ತಲಿದ್ದಾರೆ.
ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿಯ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ
ಪುರಾಣಗಳ ಪ್ರಕಾರ ವೃಷಭ ಶಿವನ ವಾಹನ, ಆದರೆ ಆರಂಭದಲ್ಲಿ ರುದ್ರ – ಶಿವನನ್ನೆ ವೃಷಭ ರೂಪಿಯೆನ್ನಲಾಗಿತ್ತು ಎಂಬುದು ವೈದಿಕ ಉಲ್ಲೇಖಗಳಿಂದ (ಋ.೧.೧೪೩.೬) ತಿಳಿದು ಬರುತ್ತದೆ. ಆರಂಭದಲ್ಲಿ ಅ – ಮಾನವ ಪ್ರತೀಕಗಳ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಪ್ರತೀಕವೇ ಅದರ ವಾಹನವಾದುದರ ಉಲ್ಲೇಖ ಭಾರತೀಯ ದೇವತಾ – ಮಂಡಲದ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿ ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಬಂದಿದೆ. ರುದ್ರ – ಶಿವನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿಯೂ ಇದು ಸತ್ಯ. ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲಿ ಆತ ವೃಷಭನಾಗಿದ್ದ; ಮುಂದೆ ಅವನೇ ವೃಷಭ ವಾಹನನಾದ. ಅಂತೆಯೇ ವಿಷ್ಣು ಸುಪರ್ಣ (ಗರುಡ) ರೂಪಿಯಾಗಿದ್ದ ಮುಂದೆ ಅವನೇ ಗರಡು ವಾಹನನಾದ. ಶಿವನ ವೃಷಭತ್ವದ ಸೂಚನೆ (ಕುರು ಹು)ಯು ಉತ್ತರ ಕಾಲೀನ ಶೈವ ವಾಙ್ಮಯದಲ್ಲಿ ವಿಪುಲವಾಗಿಯೇ ಬಂದಿದೆ. ಲಿಂಗಪುರಾಣದಲ್ಲಿ ಶಿವನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿರುವುದು ‘ದೀಪ್ತಶೃಂಗ‘, ‘ಏಕಶೃಂಗ’, ‘ಶೃಂಗಿನ್’ ಎಂಬ ಶೃಂಗ ಸಂಬಂಧಿ ಹೆಸರುಗಳಲ್ಲಿಯೇ. ಶೈವರ ಅನುಕರಣೆಯಿಂದ ವೈಷ್ಣವರೂ ಸಹ ‘ವಿಷ್ಣು ಸಹಸ್ರನಾಮಾ‘ದಲ್ಲಿ ವಿಷ್ಣುವನ್ನು ‘ಮಹಾಶೃಂಗ‘, ‘ಏಕಶೃಂಗ’ ಮತ್ತು ‘ಶೃಂಗಿನ್’ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ಕರೆದಿರುವುದುಂಟು. ವಿಶ್ವಜನಕನು ಹೀಗೆ ಶೃಂಗಧಾರಿಯೆನಿಸಿದ್ದಾನೆ ನಮ್ಮ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ; ಶೃಂಗವು ಅವನ ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿ ಸಾಮರ್ಥ್ಯದ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿದೆ.
ಕೋಡು(ಶಿಂಗ) ಇದು ಪೌರುಷ ಪ್ರತೀಕವೂ, ಪೃಥ್ವಿ ಮತ್ತು ಸ್ತ್ರೀಯರನ್ನು ಸುಫಲನಗೊಳಿಸುವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯಯುಕ್ತವಾದುದೂ ಆಗಿರುವುದರ ಸ್ಪಷ್ಟ ಆವಿಷ್ಕಾರವನ್ನು ರಾಮಾಯಣದ ಬಾಳಕಾಂಡ (ಸರ್ಗ ೯ – ೧೦)ದಲ್ಲಿ ಕಾಣಬಹುದಾಗಿದೆ ನಾವು. ಅಂಗದೇಶದಲ್ಲಿ ರೋಮಪಾದನೆಂಬ ರಾಜನೊಬ್ಬ ರಾಜ್ಯಭಾರ ನಡೆಸುತ್ತಿದ್ದ. ಅವನಿಂದ ಘಟಿಸಿದ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಪಾಪದ ಕಾರಣವಾಗಿ ಅವನ ರಾಜ್ಯದಲ್ಲಿ ದೀರ್ಘಕಾಲದ ಬರಗಾಲವುಂಟಾಗಿ, ಎಲ್ಲೆಡೆ ಹಾಹಾಕಾರವೆದ್ದಿತು. ರಾಜನು ಬ್ರಾಹ್ಮಣರನ್ನು ಕರೆಸಿ ಜಲವೃಷ್ಟಿಯ ಸಂಬಂಧವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸಿದನು. ಬ್ರಾಹ್ಮಣರು ರಾಜನಿಗೆ ಹೇಳಿದ್ದು ಹೀಗೆ: “ವಿಭಾಂಡಕ ಮುನಿಯ ಪುತ್ರ ಋಷ್ಯಶೃಂಗ ಒಬ್ಬ ಅಪ್ಪಟ ಬ್ರಹ್ಮಚಾರಿ. ಆತ ಇಂದಿಗೂ ಸ್ತ್ರೀಯರ ದರ್ಶನವನ್ನೇ ಮಾಡಿಲ್ಲ. ನೀನು ಅವನಲ್ಲಿಗೆ ವೇಶ್ಯೆಯನ್ನು ಕಳುಹಿಸಿ ಅವಳ ಮುಖೇನ ಅವನಿಗೆ ಮೋಹ ಉಂಟಾಗುವಂತೆ ಮಾಡು, ನಂತರ ಅವನನ್ನು ನಿನ್ನ ರಾಜ್ಯಕ್ಕೆ ಕರೆದುಕೊಂಡು ಬಂದು, ನಿನ್ನ ಮಗಳನ್ನು ಕೊಟ್ಟು ವಿವಾಹ ಜರುಗಿಸು. ಹಾಗೆ ಮಾಡಿದರೆ ತಂತಾನೆ ಜಲವೃಷ್ಟಿಯುಂಟಾಗುತ್ತದೆ”. ರೋಮಪಾದನು ಬ್ರಾಹ್ಮಣರ ಉಪದೇಶಾನುಸಾರ ಋಷ್ಯಶೃಂಗನನ್ನು ತನ್ನ ರಾಜ್ಯಕ್ಕೆ ಕರೆ ತಂದು, ತನ್ನ ಮಗಳಾದ ಶಾಂತಾಳನ್ನು ಕೊಟ್ಟು ವಿವಾಹ ಮಾಡುವ ಮೂಲಕ ಬರಗಾಲ ಪೀಡನೆಯಿಂದ ತನ್ನ ದೇಶವನ್ನು ಸಂರಕ್ಷಿಸಿಕೊಂಡನು.
ಋಷ್ಯಶೃಂಗದ ಈ ಸುಫಲನಕಾರಕ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವು ದಶರಥನಿಗೆ ತಿಳಿಯಿತು. ಆತನೂ ಅವನನ್ನು ತನ್ನು ಅಯೋಧ್ಯಾ ರಾಜ್ಯಕ್ಕೆ ಕರೆದೊಯ್ದ. ಸಂತಾನ ಪ್ರಾಪ್ತಿಯ ಕಾರಣ ಅವನ ನೇತೃತ್ವದಲ್ಲಿಯೇ ಪುತ್ರಕಾಮೇಷ್ಠಿ ಯಾಗವನ್ನು (ಸರ್ಗ ೧೧ – ೧೮) ಜರುಗಿಸಿದನು. ಅಂಗ ದೇಶದಲ್ಲಿನ ಅವರ್ಷಣ (ಬರ)ವನ್ನು ಇಲ್ಲಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಮತ್ತು ಅಯೋಧ್ಯಾ ದೊರೆ ದಶರಥನ ರಾಣಿಯರ ಸಂತಾನ ಹೀನತೆಯನ್ನು ದೂರ ಮಾಡಿ ಅವರ ಕಂಕುಳನ್ನು ತುಂಬಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಋಷ್ಯಶೃಂಗನ ಉಪಸ್ಥಿತಿ ಉಪಯುಕ್ತವಾಗಿತ್ತು ಎಂಬುದೇ ರಾಮಾಯಣದಲ್ಲಿನ ಈ ಕಥೆಯ ಅನ್ವಯಾರ್ಥ. ಋಷ್ಯಶೃಂಗನು ಶೃಂಗಧಾರಿ ಪುರುಷ, ಜಿಂಕೆಯ ಶೃಂಗವಾಗಿತ್ತು ಅವನ ಈ ಶೃಂಗ. ಶೃಂಗ ಮತ್ತು ಸುಫಲನಕಾರಕ ಪೌರುಷ ಇವುಗಳ ದೃಢ ಸಂಬಂಧದ ಬಗ್ಗೆ ಋಷ್ಯಶೃಂಗ – ಕಥೆಯು ಸ್ಪಷ್ಟ ಪ್ರಕಾಶನ ಬೀರುತ್ತದೆ.
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(೨)
ಅರ್ಥವಾಹಕ ಮೌಲ್ಯ
ಋಗ್ವೇದದಲ್ಲಿ ಅಗ್ನಿ, ಸೋಮ, ಇಂದ್ರರುಗಳನ್ನು ಶೃಂಗ ಸಂಬಂಧಿಯಾಗಿ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಲಾಗಿದೆ. ಋಗ್ವೇದದ ಋಚೆಯೊಂದರಲ್ಲಿ (೧.೧೬೩.೯) ಇಂದ್ರನ ‘ಹಿರಣ್ಯ ಶೃಂಗ‘ದ ಉಲ್ಲೇಖ ಬರುತ್ತದೆ. ಮೊಹೇಂಜೋದಾರೋವಿನಲ್ಲಿಯ ಉತ್ಖನನದಲ್ಲಿ ದೊರೆತ ಶೃಂಗಧಾರಿ ಪಶುಪತಿಯ ಮೂರ್ತಿಯು ಬಹಳ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾದುದು. ಅಲ್ಲಿಯೇ ಶೃಂಗಧಾರಿಗಳಾದ ಇನ್ನೂ ಅನೇಕ ದೇವತೆಗಳ ವಿಗ್ರಹಗಳು ಉಪಲಬ್ದವಾಗಿರುವುದು ಎಂಬುದು ಈಗಾಗಲೇ ವಿದ್ವಾಂಸರಿಗೆ ತಿಳಿದಿರುವ ಸಂಗತಿಯೇ. ಭಾರತದಲ್ಲಿನ ಅನೇಕ ಜಾತಿ ಪಂಗಡಗಳಲ್ಲಿ ಇಂದಿಗೂ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಆಚರಣೆಯಲ್ಲಿ, ಉತ್ಸವ – ಮಹೋತ್ಸವಗಳಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಮದುವೆಯ ಆಚರಣೆಯಲ್ಲಿ ಶೃಂಗಗಳ ಇಲ್ಲವೆ ಶೃಂಗ ಮುಕುಟಗಳ ಬಳಕೆ ಸಾಕಷ್ಟು ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ಇರುವುದೇ ಜಗತ್ತಿನ ಬಹುತೇಕ ಪ್ರಾಚೀನ ಸಂಸ್ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಬಗೆಯ ಶೃಂಗ ಮಹಿಮೆ ಇತ್ತೆಂಬುದಕ್ಕೆ ಕುರುಹು. ‘ಕೋಡು ಮುರಿಯುವುದು’ (ಶಿಂಗೆ ಪುಟಣೇ) ಮತ್ತು ‘ಹಲ್ಲು ಮುರಿದುಕೊಂಡು ಚಿಕ್ಕವರಲ್ಲಿ ಕೂಡುವುದು’ (ಶಿಂಗೆ ಮೋಡೂನೇ ವಾಸರಾತ್ ಶಿರಣೇ) ಎಂಬ ಮರಾಠಿಯ ಗಾದೆಗಳಲ್ಲಿ ಕೋಡುಗಳು ಮತ್ತು ವಿಕಸಿತ ಪೌರುಷ ಸಂಬಂಧವು ಧ್ವನಿತವಾಗಿದೆ. ವಿವಾಹ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ವರನ ಮಸ್ತಕದ ಮೇಲೆ ಶೋಭಿಸುವ ರಂಗುರಂಗಾದ ಬಾಶಿಂಗವು ಹೀಗೆ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಾಚೀನ ಪರಂಪರೆಯನ್ನು ಸಂಚಿತಗೊಳಿಸಿಕೊಂಡು ಬಂದುದಾಗಿದೆ ಎಂಬುದು ನಮ್ಮಲ್ಲಿ ಬಹಳ ಮಂದಿಗೆ ತಿಳಿದಿಲ್ಲ. ವಿಷ್ಣು ಧಮೋತ್ತರ ಪುರಾಣವು ಪ್ರತೀಕ ರೂಪವಾದ ವೃಷಭ – ಶೃಂಗಕ್ಕೆ ‘ನಿಧಿಶೃಂಗ’ (cornucopia) ಎಂಬ ಸುಂದರ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಸಾಂಕೇತಿಸಿದೆ. ವೃಷಭವು ಪರಾಕ್ರಮದ, ಸುಫಲನ ಸಾಮರ್ಥ್ಯದ ಮತ್ತು ಪರ್ಯಾಯವಾಗಿ ಸಮೃದ್ಧಿಯ ಕಾರಕವಾಗಿದ್‌ಉದ, ಅದರ ಶೃಂಗವು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ‘ನಿಧಿಶೃಂಗ’ ವೆನಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ. ಶೃಂಗದಿಂದ ಸಿಂಪಡಿಸುವ ಜಲವು ಅತ್ಯಂತ ಪವಿತ್ರವೂ, ಶಕ್ತಿಯುತವೂ ಆದುದೆಂಬುದು ಜನರ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ದೃಢವಾಗಿ ಬೇರೂರಿರುವಂಥ ನಂಬಿಕೆ, ರುಕ್ಮಿಣಿ ಸ್ವಯಂವರದಲ್ಲಿನ ರೋಮ ಹರ್ಷಕವಾದ ಕಥೆಯೆಂದರೆ ಬೀಸುವ ಕಲ್ಲಿನ ಮುಂದೆ ಕುಳಿತು ನಮ್ಮ ಗ್ರಾಮೀಣ ಗೃಹಿಣಿಯರು ಹೇಳುವ ಹಾಡು. ಅದು ಶಿಶುಪಾಲನ ಅಪಯಶಸ್ಸನ್ನು ಕುರಿತುದಾಗಿದ್ದು, ಅದನ್ನು ಕೇಳಿದಾಗ ತಂತಾನೆ ಬಾಶಿಂಗದ ಮಹಿಮೆ ಮೂಡುತ್ತದೆ ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ:
ಪುರುಷ ಶಿಶುಪಾಲ | ಮುರಿಯಿತು ಅವನ ಬಾಶಿಂಗ |
ಹೋದ ರುಕ್ಮಿಣಿಯ ಗೆಲ್ಲಲು | ಆಯಿತು ಅಪಯಶವು ಅವನಿಗೆ ||
ಪುರುಷ ಶಿಶುಪಾಲ |ಬಿದ್ದಿತೊ ಕಾಲೊಳು ಬಾಶಿಂಗ |
ಪತ್ನಿಯಾಗುವುದು ರುಕ್ಮಿಣಿ | ಇರಲಿಲ್ಲವು ಅವನ ದೈವದೊಳಗೆ ||
ಈ ಓವಿಯಲ್ಲಿ ಬಾಶಿಂಗ ಮತ್ತು ವಧು ವಿಜಯದ ಪೌರುಷ ಇವುಗಳ ಅವಿನಾಭಾವ ಸಂಬಂಧ ಗೃಹೀತವಾಗಿರುವುದನ್ನು ಮತ್ತೆ ವಿವರಿಸಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ.
ಅದಿತಿ: ರೇಣುಕಾ
ಜನನ – ಮರಣ – ಪುನರ್ ಜನನ ಎಂಬ ಅಚ್ಚುಗಳಿಂದ ಯುಕ್ತವಾಗಿರುವ ಗತಮಾನ ಜೀವನ ಚಕ್ರವನ್ನು ಪ್ರವರ್ತಿತಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಅದಿತಿಯು ತನ್ನ ಗರ್ಭಾಶಯದಲ್ಲಿ ಮೃತ ಅಂಡವನ್ನು ಪುನಃ ಅಭಿಭರಣ ಮಾಡಿಕೊಂಡಳು ಎಂಬುದನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಅದಿತಿಯ ಈ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಅವಸ್ಥೆ (phase)ಯು ಅವಳ ಪೃಥ್ವಿ ರೂಪದ ದ್ಯೋತಕ. ಜೀವನ ಚಕ್ರವನ್ನು ಪ್ರವರ್ತಿತಗೊಳಿಸುವ ಅದಿತಿಯೇ ಪೃಥ್ವಿ. ಹಾಗೆಯೇ ಕೇವಲ ಸೃಜನೇಂದ್ರಿಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುವ ರೇಣುಕೆ ಕೂಡ ನಾಮ ಮತ್ತು ರೂಪಗಳ ಉಭಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದಲೂ ಪೃಥ್ವಿಯೇ ಆಗಿದ್ದಾಳೆ. ಹಾಗಾಗಿ ಅದಿತಿ ಮತ್ತು ರೇಣುಕೆಯರು ಒಬ್ಬಳೇ ದೇವಿಯಾಗಿರುವ ವಿಚಾರ ರೇಣುಕೆಯ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿ ಇರುವುದು ಯಾವ ಕಾರಣಕ್ಕೂ ಆಶ್ಚರ್ಯವನ್ನು ತರುವಂಥದಲ್ಲ.
ಸ್ಕಂದ ಪುರಾಣದ ಸಹ್ಯಾದ್ರಿ ಖಂಡದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಮಾಹೂರಿನ ರೇಣುಕೆಯ ಬಗೆಗಿನ ಮಹಾತ್ಮೆಯಲ್ಲಿ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗಿರುವುದು ರೇಣುಕೆ ಅದಿತಿಯ ಅವತಾರವೆಂಬುದಾಗಿಯೇ. ದೇವಾಸುರರ ಸಂಘರ್ಷದಲ್ಲಿ ಅಸುರರು ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಪರಾಭವಗೊಳಿಸಿದರು. ಸಂತ್ರಸ್ತ ದೇವತೆಗಳೆಲ್ಲ ವಿಷ್ಣುವಿನಲ್ಲಿ ಮೊರೆ ಹೋಗಿ, ದೈತ್ಯರ ವಿನಾಶಕ್ಕಾಗಿ ಅವತಾರವೆತ್ತುವಂತೆ ಪ್ರಾರ್ಥಿಸಿದರು. ಆಗ ವಿಷ್ಣುವು ದೇವತೆಗಳಿಗೆ ಹೇಳಿದ್ದು ಹೀಗೆ:
ಅದಿತೇಃ ಸಂಭವಿಷ್ಯಾಮಿಯದಾ ಗರ್ಭೇ ಸುರೋತ್ತಮಾಃ |
ತದಾಹಂ ದ್ವಿಜರೂಪೇಣ ಘಾತಯಿಷ್ಯಾಮಿ ದಾನವಾನ್ ||
ತ್ರಿಃಸಪ್ತಕೃತಃ ಪೃಥಿವೀಂ ಕೃತ್ವಾ ನಿಃಕ್ಷಾತ್ರಿಯಾಮಹಮ್ |
ಬ್ರಾಹ್ಮಣೋಭ್ಯಃ ಪ್ರದಾಸ್ಯಾಮಿ ದಕ್ಷಿಣಾರ್ಥಂ ಮಖೇ ಶುಭೇ ||
ಏಕವೀರೇತಿ ವಿಖ್ಯಾತಾ ಸರ್ವಕಾಮಪ್ರದಾಯಿನೀ
ಅದಿತಿರ್ಯಾಂ ಮದಾಂಬಾ ಸಾ ಸಂಭವಿಷ್ಯತಿ ಭೂತಲೇ ||
ತಥಾಪಿ ತಾಂ ಪ್ರಾರ್ಥಯಧ್ವಂ ಗಚ್ಛಧ್ವಮಧುನಾ ಸುರಾಃ |
ತತಸ್ತ ಸ್ಯಾಂ ಭವಿಷ್ಯಾಭಿ ಯದಿ ಸಾ ಧಾರಯಿಷ್ಯತಿ ||
(ಸಹ್ಯಾದ್ರಿಖಂಡ, ರೇಣುಕಾಮಾಹಾತ್ಮ್ಯ, ೧.೧೪ – ೧೭)
[ಹೇ ಶ್ರೇಷ್ಠ ದೇವತೆಗಳೇ, ನಾನು ಅದಿತಿಯ ಗರ್ಭದಲ್ಲಿ ದ್ವಿಜನಾಗಿ ಜನಿಸಿ, ದಾನವರನ್ನು ಸಂಹರಿಸುತ್ತೇನೆ. ಅಂತೆಯೇ ನಿಃಕ್ಷತ್ರಿಯ ಕಾರ್ಯವನ್ನು ಕೈಗೊಂಡು ಇಪ್ಪತ್ತೊಂದು ಬಾರಿ ಪೃಥ್ವಿಯನ್ನು ಪ್ರದಕ್ಷಿಣೆ ಹಾಕಿ, ಅದನ್ನು ಪವಿತ್ರ ಯಜ್ಞದ ಮುಖೇನ ದಕ್ಷಿಣೆಯಾಗಿ ನೀಡುತ್ತೇನೆ ಬ್ರಾಹ್ಮಣರಿಗೆ. ಸರ್ವಕಾಮ ಪ್ರದಾಯಿನಿಯಾದ ಅದಿತಿಯು ನನ್ನ ಮಾತೆಯಾಗಿ ಭೂತಲದ ಮೇಲೆ ಏಕವೀರ ಎಂಬ ವಿಖ್ಯಾತ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಜನ್ಮವೆತ್ತುತ್ತಾಳೆ. ಹೇ ದೇವಾನು ದೇವತೆಗಳೇ ಆ ಕಾರಣವಾಗಿ ನೀವೆಲ್ಲರೂ ಆಕೆಯ ಬಳಿ ಈಗಲೇ ಹೋಗಿರಿ ಮತ್ತು ಪ್ರಾರ್ಥನೆ ಮಾಡಿ ಆಕೆ ಗರ್ಭಧಾರಣೆ ಮಾಡಿದಲ್ಲಿ ನಾನು ಅವತರಿಸುತ್ತೇನೆ ಎಂದು ಹೇಳಿದ ವಿಷ್ಣು ಪರಮಾತ್ಮ].
ವಿಷ್ಣುವಿನ ಈ ಪರಶುರಾಮಾವತಾರವು ಪ್ರಖ್ಯಾತವಾಗಿರುವುದು ರೇಣುಕಾ ಪುತ್ರನೆಂಬುದಾಗಿ. ಭೂದೇವಿಯೇ ರೇಣುಕೆ. ಅವಳ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿ ಶಿರೋಹೀನವಾದ ಯೋನಿ ಮೂರ್ತಿಗಳ ಅಥವಾ ಯೋನಿಸ್ತನ ಮೂರ್ತಿಗಳ ಮಹತ್ವ ಅತಿಶಯವಾದುದು. ಎಂತಲೇ ಶಿರೋ ಹೀನತೆಯ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ಉದ್ದೇಶದಿಂದ ಪರಶುರಾಮಕೃತ ಶಿರಚ್ಛೇದನ ಕಥೆ ರಚನೆಯಾಯಿತು ಎಂಬುದನ್ನು ಆರಂಭದಲ್ಲಿಯೇ ಹೇಳಿರುವುದನ್ನು ಗಮನದಲ್ಲಿ ಇಟ್ಟುಕೊಳ್ಳಬೇಕು.
ಹಾಗೆಂದರೆ ಇದರರ್ಥ ಮೂವರೂ ರಾಮರೂ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಭೂದೇವಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಗಳೇ. ಭಾರ್ಗವ ರಾಮ (ಪರಶುರಾಮ)ನು ‘ರೇಣುಕೆ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಭೂದೇವಿಯ ಪುತ್ರ. ರಾಘವ ರಾಮನಾದರೋ ‘ಸೀತಾ’ (Furrowed Land – ಉತ್ತು ಬಿಟ್ಟ ಜಮೀನು) ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಭೂದೇವಿಯ ಪತಿ. ಸೀತೆ ವೇದಕಾಲದಿಂದಲೂ ಸುಫಲನಶೀನ ಭೂಮಿ ಎಂಬುದಾಗಿಯೇ ಪ್ರಸಿದ್ಧಳಾಗಿರುವಳು. ವಾಲ್ಮೀಕಿಯು (ಯಾರು ಜನ್ಮಾರಭ್ಯ ವಲ್ಮೀಕದೊಂದಿಗೆ ಅಂದರೆ ಹುತ್ತದೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧವುಳ್ಳವನಾಗಿ ಗುರುತಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿರುವನೋ) ರಾಮಾಯಣದ ಈ ನಾಯಿಕೆಯ ಜನ್ಮವು (ಮತ್ತು ಅಂತ್ಯವೂ ಕೂಡ) ಭೂಗರ್ಭದೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿಯೇ ವರ್ಣಿಸಿರುವನು. ಇನ್ನು ಮೂರನೆಯವನು ಯಾದವರಾಮ ಅರ್ಥಾತ್ ಬಲರಾಮ. ಅವನ ಒಂದು ರೂಪ. ‘ರಾಮ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿಯೇ ಪ್ರಿಯಾನುಕೂಲತೆಯ ಭಾವವಿದೆ; ಇನ್ನು ‘ರಾವಣ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಬಲ ಜಬರುದಸ್ತಿನ ಸೂಚಕ. ಅವನ ಪ್ರಿಯೆ ಮಂದೋದರಿ(sterile)ಯಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಆತ ಸೀತೆ(Fertile)ಯನ್ನು ತನ್ನ ಶಕ್ತಿಯಿಂದ ‘ಕರ್ಷಣ’ ಮಾಡಿದ.
ರೇಣುಕಾಪುತ್ರ ಪರಶುರಾಮನಿಂದಾಗಿ ಈ ಮೂವರು ರಾಮರ ನೆನಪಾಯಿತು. ಅವರ ಮೂಲಕ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಮೂಡಿದ ಕೆಲವು ‘ಕಲ್ಪನಾ ತರಂಗ’ ಗಳಿಂದಾಗಿ ವಿಷಯಾಂತರವಾದುದು ನನಗೆ ತಿಳಿದಿದೆ. ಆದರೆ ಈ ಕಲ್ಪನಾ ತರಂಗಗಳು ನಾಳೆ ಪ್ರಮಾಣೀಭೂತಗಳಾಗಿ ಪೂರ್ಣ ಸತ್ಯವನ್ನು ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿಸುವ ಕಾರಣಗಳಾದರೆ ಒಂದು ಆನಂದದ ವಿಷಯವಾದೀತು; ಒಂದೊಮ್ಮೆ ಅಪ್ರತಿಷ್ಠಿತ ಅಂಶಗಳಾದರೆ ವಿದ್ವಾಂಸರು ಅದನ್ನು ಉದಾರವಾಗಿ ದುರ್ಲಕ್ಷಿಸಬೇಕು ಎಂಬುದು ನನ್ನ ವಿನಮ್ರ ಪ್ರಾರ್ಥನೆ.
ಪ್ರಸ್ತುತ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಅದಿತಿಯ – ಪೃಥ್ವಿದೇವಿಯ – ನಾನಾ ಆವಿಷ್ಕಾರಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ನಿರೀಕ್ಷಿಸಬೇಕಾದ್ದು ಸರ್ವತ್ರ ಮಹತ್ವದ ವಿಷಯ; ಅಂದರೆ ನಾನಾ ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ಅವಳ ದರ್ಶನ ಪಡೆಯುವುದು. ಈ ನಿರೀಕ್ಷೆಯ ಕಾರಣವೆ ಅವಳ ವಿಚಾರದ ವಿಸ್ತೃತತೆಯು ಸಾಧ್ಯವಾಗಿ ಅನೇಕ ಅದ್ಭುತ ರೂಪಗಳು ಪ್ರಕಟವಾಗುವ ಸಂಭಾವ್ಯತೆಯು ನಿರ್ಮಾನವಾಯಿತು ಎಂಬುದು ವಿದಿತ.
ರಂಡೆ ಹುಣ್ಣಿಮೆ: ಮುತ್ತೈದೆ(ಅಹೇವ) ಹುಣ್ಣಿಮೆ
ರೇಣುಕೆಯ ಒಂದು ರೂಪವಾಗಿರುವ ಮಾತಂಗೀದೇವಿ ಮತ್ತು ಅವಳ ಮಾನವ ರೂಪದ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯೆನ್ನಲಾಗಿರುವ ದೇವದಾಸಿ ಮಾತಂಗಿಯ ಕಥೆಯನ್ನು ‘ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟಾ’ದ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿ ನೋಡಿದ್ದೇವೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಮಾತಂಗಿ, ರೇಣುಕಾ, ಎಲ್ಲಮ್ಮ ಎಂಬ ಭಿನ್ನ ನಾಮಗಳಿಂದ ಮೆರೆಯುವ ದೇವಿಯರ ಏಕತೆ ಮತ್ತು ಆ ಏಕತೆಯನ್ನು ಪುಷ್ಟೀಕರಿಸುವ ಕಥೆ – ಗಾಥೆಗಳನ್ನು ಸಹ ಪರಿಚಯಿಸಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ಸೌಂದತ್ತಿಯ ಎಲ್ಲಮ್ಮ ಮತ್ತು ‘ಜೋಗತಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಗುರುತಿಸಲಾಗುವ ಅವಳ ಉಪಾಸನಾ ಕ್ಷೇತ್ರದ ದೇವದಾಸಿಯರು – ಈ ಅಧ್ಯಯನದ ಮೂಲಕ ರೇಣುಕೆಯ ಸ್ವರೂಪ ಮತ್ತು ಅವಳ ಉಪಾಸನಾ ವಿಶೇಷಣಗಳನ್ನೂ ಸಹ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ.
ಎಲ್ಲಮ್ಮ ದೇವಿಯ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ಕ್ಷೇತ್ರ ಸೌಂದತ್ತಿ (ಕರ್ನಾಟಕ) ಯು ಕೊಲ್ಹಾಪುರಕ್ಕೆ ೧೧೦ಮೈಲಿಗಳು ಹಾಗೂ ಹುಬ್ಬಳ್ಳಿಗೆ ೪೦ ಮೈಲುಗಳ ದೂರಕ್ಕಿದೆ. ಕರ್ನಾಟಕದ ಬೆಳಗಾವಿ, ವಿಜಾಪುರ, ಹುಬ್ಬಳ್ಳಿ ಮತ್ತು ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದ ಕೊಲ್ಹಾಪುರ, ಸೋಲಾಪುರ, ಸಾಂಗಲಿ, ಮೀರಜ್‌ಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಈ ಎಲ್ಲಮ್ಮನ ಭಕ್ತರು ಅಪಾರ ಸಂಖ್ಯೆಯಲ್ಲಿದ್ದಾರೆ.
ಜೋಗತಿಯರನ್ನು ಸಹ ಮಾತಂಗಿಯರಂತೆ ಎಲ್ಲಮ್ಮಳ ಮಾನವ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯಾಗಿ ಗುರುತಿಸಲ್ಪಡುವುದುಂಟು. ಜೋಗತಿಯರ ದೀಕ್ಷೆ, ಭಿಕ್ಷೆ, ವೇಶ – ಪರಿವೇಶಗಳು, ಕಥೆ – ಗಾಥೆಗಳೆಲ್ಲ ಮಾತೃದೇವತೆಯ ಉಪಾಸನೆಯ ಮಹತ್ವದ ವಿಷಯಗಳು. ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಅವಳ ಬಹು ಮುಖ್ಯವಾದ ವಿಧಿಯೊಂದನ್ನು ಕುರಿತು ಚರ್ಚಿಸುವುದು ಅಗತ್ಯವಾಗಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಅದೆಂದರೆ ಎಲ್ಲಮ್ಮ ದೇವಿಯ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ಕ್ಷೇತ್ರ ಸೌಂದತ್ತಿ (ಕರ್ನಾಟಕ)ಯು ಕೊಲ್ಹಾಪುರಕ್ಕೆ ೧೧೦ ಮೈಲಿಗಳು ಹಾಗೂ ಹುಬ್ಬಳ್ಳಿಗೆ ೪೦ ಮೈಲುಗಳ ದೂರಕ್ಕಿದೆ. ಕರ್ನಾಟಕದ ಬೆಳಗಾವಿ, ವಿಜಾಪುರ, ಹುಬ್ಬಳ್ಳಿ ಮತ್ತು ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದ ಕೊಲ್ಹಾಪುರ, ಸೋಲಾಪುರ, ಸಾಂಗಲಿ, ಮೀರಜ್‌ಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಈ ಎಲ್ಲಮ್ಮನ ಭಕ್ತರು ಅಪಾರ ಸಂಖ್ಯೆಯಲ್ಲಿದ್ದಾರೆ.
ಜೋಗತಿಯರನ್ನು ಸಹ ಮಾತಂಗಿಯರಂತೆ ಎಲ್ಲಮ್ಮನ ಮಾನವ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯಾಗಿ ಗುರುತಿಸಲ್ಪಡುವುದುಂಟು. ಜೋಗತಿಯರ ದೀಕ್ಷೆ, ಭಿಕ್ಷೆ, ವೇಶ – ಪರಿವೇಶಗಳು, ಕಥೆ – ಗಾಥೆಗಳೆಲ್ಲ ಮಾತೃದೇವತೆಯ ಉಪಾಸನೆಯ ಮಹತ್ವದ ವಿಷಯಗಳು. ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಅವಳ ಬಹುಮುಖ್ಯವಾದ ವಿಧಿಯೊಂದನ್ನು ಕುರಿತು ಚರ್ಚಿಸುವುದು ಅಗತ್ಯವಾಗಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಅದೆಂದರೆ ವಿಶಿಷ್ಟ ತಿಥಿಯ ದಿನದಂದು ಕೈಗಳಲ್ಲಿನ ಬಳೆಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಒಡೆದು ಹಾಕುವ ಮತ್ತು ಮತ್ತೊಂದು ವಿಶಿಷ್ಟ ತಿಥಿಯ ದಿನದಂದು ಪುನಃ ಹೊಸ ಬಳೆಗಳನ್ನು ತೊಡುವ ಸಂಪ್ರದಾಯ. ಬಳೆಗಳನ್ನು ಒಡೆಯುವ ತಿಥಿಯು ‘ರಂಡೆ ಹುಣ್ಣಿಮೆ’ (ಮಾಘ ಪೌರ್ಣಮಿ) ಎಂಬುದಾಗಿಯೂ ಮತ್ತು ಬಳೆಗಳನ್ನು ಪುನಃ ಧರಿಸುವ ತಿಥಿಯು ‘ಮುತ್ತೈದೆ (ಅಹೇವ) ಹುಣ್ಣಿಮೆ’ (ಜೇಷ್ಠ ಪೌರ್ಣಮಿ) ಎಂಬುದಾಗಿಯೂ ಕರೆಯಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ. ಈ ನಡುವಣ ನಾಲ್ಕು ತಿಂಗಳುಗಳನ್ನು ದೇವಿಯ ವೈಧವ್ಯ ಕಾಲವೆಂದು ನಂಬುತ್ತಾರೆ. ಈ ಎರಡೂ ತಿಥಿಗಳನ್ನು ಭೂಮಿ – ಭೂದೇವಿಯ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ವಿಚಾರ ಮಾಡಿದಾಗ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುವುದೇನೆಂದರೆ, ಬೆಳೆಗಳ ಕಟಾವಿನ ನಂತರ ಭೂಮಿಗೆ ಬರುವುದು ವೈದ್ಯವ್ಯದ ಕಳೆ. ಪುನಃ ವರ್ಷಋತುವಿನ ಆರಂಭಕ್ಕೆ ಹೊಸ ಬೆಳೆಗಳನ್ನು ಗರ್ಭದಲ್ಲಿ ಹೊರು ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಪ್ರಾಪ್ತಿಯನ್ನು ಸೌಭಾಗ್ಯದ ದ್ಯೋತಕ ಕೃತಿ ‘ರೇಣುಕಾ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯ‘ದಲ್ಲಿ ಈ ‘ಚಾತುರ್ಮಾಸ ವೈಧವ್ಯ‘ದ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ರೇಣುಕಾ ಚರಿತ್ರೆಯಲ್ಲಿನ ಘಟನೆಯ ಮೂಲಕವೇ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಕಾರ್ತ್ಯವೀರ್ಯನು ಜಮದಗ್ನಿಯನ್ನು ಕೊಂದ ಕಾರಣ ಅವನ ಮೇಲೆ ಸೇಡು ತೀರಿಸಿಕೊಂಡ ಪರಶುರಾಮ. ಇದು ಸಾಧ್ಯವಾದುದು ನಾಲ್ಕು ತಿಂಗಳ ಮೇಲೆ. ಕಾರ್ತ್ಯ ವೀರ್ಯನನ್ನು ಕೊಂದು ತನ್ನ ತಾಯಿಯಲ್ಲಿಗೆ ಬಂದ ಪರಶುರಾಮ ತನ್ನ ತಂದೆಯನ್ನು ಪುನರ್ಜೀವಗೊಳಿಸಿದ. ಅನಂತರ ಋಷಿಗಳೆಲ್ಲ ಸೇರಿ ಜಮದಗ್ನಿ ರೇಣುಕೆಯರಿಗೆ ಮತ್ತೆ ವಿವಾಹ ಮಾಡಿದರು. ಆದರೆ ‘ಚಾತುರ್ಮಾಸ ವೈಧವ್ಯ | ಮಾನವಲೋಕ ಅವಧಾರ |’ (ಚಾತುರ್ಮಾಸ ವೈಧವ್ಯ | ನಿಶ್ಚಿತವು ಮಾನವ ಲೋಕಕೆ) ಎಂಬಂತೆ ವೈಧವ್ಯ ಸಂಸ್ಕಾರ ಪಾಲನಾ ವ್ರತವು ತಿಥಿಗಳ ಕೊಂಚ ವ್ಯತ್ಯಯದೊಂದಿಗೆ ನಡೆದು ಬರುತ್ತಿದೆ ರೇಣುಕಾ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ. ಇದೇ ಇದರ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ಕಥೆ.
ಪೋತರಾಜ ಮತ್ತು ಹಿಜಡಾ
ಜೋಗಿತಿಣಿಯರೇ ಅಲ್ಲದೆ ದೇವಿಗೆ ಇರುವ ಇನ್ನೂ ಎರಡು ಉಪಾಸಕ ವರ್ಗದವರನ್ನು ಕುರಿತು ಚರ್ಚಿಸುವುದು ಅಗತ್ಯ. ಅವರೆಂದರೆ ಪೋತರಾಜ ಮತ್ತು ಹಿಜಡಾಗಳು. ಈ ಎರಡೂ ವರ್ಗಗಳವರು ಪುರುಷರೇ ಆಗಿದ್ದು ಸ್ತ್ರೀಯರ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಸಂಚರಿಸುತ್ತಿರುತ್ತಾರೆ ಎಂಬುದೇ ಇಲ್ಲಿನ ವಿಶೇಷ. ಇವರಲ್ಲಿ ಪೋತರಾಜನು ಕೇವಲ ಒಂದಷ್ಟು ವರ್ಷಗಳ ತನಕ ಸ್ತ್ರೀಯಾಗಿದ್ದರೆ, ಹಿಜಡಾ ಮಾತ್ರ ತನ್ನ ಲಿಂಗಚ್ಛೇದನದ ಮೂಲಕ ತನ್ನ ಪುರುಷತ್ವವನ್ನೇ ಉಚ್ಛೇದಿಸಿ ಸ್ತ್ರೀಯಾಗಿರುತ್ತಾನೆ.
ದಕ್ಷಿಣದಲ್ಲಿನ ಮರಿ ಆಯಿ (ಮಾರಿಯಮ್ಮ) ಎಂಬ ಮಾತೃ ದೇವತೆಯ ಉಪಾಸಕ ಪೋತ ರಾಜ. ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಈ ದೀಕ್ಷೆ ತೊಡುವವರೆಲ್ಲ ಮಹಾರ್, ಮಾಂಗ್ ಎಂಬ ಈ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸಕ ವರ್ಗದವರೇ. ಪೋತರಾಜನಿಗೆ ‘ಕಡಕ್ ಲಕ್ಷ್ಮಿ’ (ಕಟು ಲಕ್ಷ್ಮಿ) ಎಂಬುದಾಗಿಯೋ ಇಲ್ಲವೆ ಮರಿಆಯಿಯ ಉಪಾಸಕ ಎಂಬುದಾಗಿಯೋ ಸಂಬೋಧಿಸುವುದು ರೂಢಿ. ಪೋತರಾಜ ಬಾಗಿಲಿಗೆ ಬಂದನೆಂದರೆ ‘ಮರಿ ಆಯಿಯ ಚಕ್ರವ್ಯೂಹ ಬಂದಿತು |’ ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಪೂತರಾಜನ ‘ಬಢಣ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ದೀಕ್ಷಾ ವಿಧಿ, ಅವನ ಬಾಯಿಯಿಂದ ಹೊರಡುವ ದೇವಿಯನ್ನು ಕುರಿತ ಗಾನ, ಕಥೆ – ಗಾಥೆಗಳು ಜೊತೆಗೆ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸನೆಯ ವಿಧಿ – ವಿಧಾನಗಳ ಪೌರೋಹಿತ್ಯ ವಹಿಸುವ ಅವನ ಅಧಿಕಾರ – ಈ ವಿಚಾರಗಳೆಲ್ಲ ಬಹಳೇ ಮಹತ್ವದುವು. ಆದರೆ ಪ್ರಸ್ತುತ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಆಕಡೆಗೆ ಹೊರಳುವ ಅಗತ್ಯ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಪೋತರಾಜನು ಹೇಳುವ ಓವಿ(ವಹ್ಯಾ)ಗಳ ಸ್ತ್ರೀಯರ ಓವಿಗಳಂತೆಯೇ ಇರುತ್ತವೆ. ಡಾ. ಪ್ರಭಾಕರ ಮಾಂಡೆಯವರ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, “ಪೋತರಾಜನ ಈ ಗೀತೆಯ ಸ್ವರೂಪ ಸ್ತ್ರೀಗೀತೆಯೊಂದಿಗೆ ಎಷ್ಟೊಂದು ಸಂಮಿಲನವಾಗುವುದೆಂದರೆ, ‘ಪೋತ ರಾಜ ಸ್ತ್ರೀಗೀತಾ’ ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದೇನೋ ಎನಿಸುತ್ತದೆ.”[1]
‘ಪೋತರಾಜ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು ‘ಪೋಟ್ಟುರಾಜ’ ಮತ್ತು ‘ಪೋತುರಾಜು’ ಎಂಬ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ಅರ್ಥಗಳುಳ್ಳ ಶಬ್ದಗಳಿಂದ ವ್ಯುತ್ಪತ್ತಿಯಾಗಿರುವುದು. ‘ಪೋಟ್ಟು’ (ಪೊಟ್ಟೆ) ಎಂದರೆ ಪೊಟ್ಟೆ ಅಥವಾ ಹುತ್ತ ಮತ್ತು ‘ಪೋತು’ ಎಂದರೆ ‘ಮಹಿಷ’. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಪೋತುರಾಜು ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಮಹಿಷರಾಜ ಎಂಬ ಅರ್ಥವನ್ನು ಮಹಿಷ ಮರ್ದಿನಿಯ ಸಂಪರ್ಕದಿಂದವಳ ಉಪಾಸಕರಿಗೆ ಅನ್ವಯಿಸುವುದು ಸುಲಭ. ಆದರೆ ಪೋತರಾಜನ ಸ್ತ್ರೀ ಭೂಮಿಕೆಯ ಅರ್ಥಕ್ಕೆ ಇದು ಸಂವಾದಿಯಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಪೋಟ್ಟುರಾಜು ಎಂದರೆ ಉದರ ರಾಜ. ಇದರಲ್ಲಿನ ‘ರಾಜ’ ಎಂಬ ಉತ್ತರ ಪದವು ‘ಮೋಹಿನಿ ರಾಜ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿಯ ಉತ್ತರ ಪದದಂತೆಯೇ ಇದೆ. ‘ಮೋಹಿನಿ’ ಎಂಬುದು ವಿಷ್ಣು – ಪುರುಷ – ವಿನ ಅವತಾರವಾಗಿರುವುರಿಂದ ಅವನನ್ನು ‘ಮೋಹಿನಿ’ ಎಂದಷ್ಟೆ ಕರೆಯದೆ ‘ಮೋಹಿನಿ ರಾಜ’ ಎಂದಿದ್ದಾರೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಪೋತರಾಜ ಒಂದೊಮ್ಮೆ ‘ಪೋಟ್ಟು’ (ಗರ್ಭಾಶಯ ಇಲ್ಲವೆ ಯೋನಿ ಇಲ್ಲವೆ ಹುತ್ತ) ಎಂಬ ರೂಪದಲ್ಲಿ ದೇವಿಯ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅವನನ್ನು ‘ಪೋಟ್ಟು’ ಎಂದಿರುವುದು ಯೋಗ್ಯವೇ. ಆದರೆ ಅವನು ಮೂಲತಃ ಪುರುಷನಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅವನಿಗೆ ‘ಪೋಟ್ಟುರಾಜ’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಕರೆದಿರಬಹುದು ಎಂಬುದು ನನ್ನ ಭಾವನೆ. ಹಿಜಡಾನೂ ಸಹ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸಕನೇ. ಮೂಲತಃ ಪುರುಷನಾಗಿದ್ದ ಈತ ದೀಕ್ಷೆಯ ಕಾರಣವಾಗಿ ಸ್ತ್ರೀಯಾಗಲು ಸ್ವತಃ ತನ್ನ ಲಿಂಗವನ್ನು ಛೇಧಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ನಪುಂಸಕನಾಗಿರುವ ಪುರುಷನಾದರೂ ಸರಿಯೇ ಹೊರಗೆ ತನ್ನ ಪೌರುಷ ಪ್ರದರ್ಶನಕ್ಕೆ ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತಾನೆ. ಹಿಜಡಾನ ರೂಪಕ್ಕೆ ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳುವಂತೆ ‘ದ್ವಿಚರಾ’ ಎಂಬುದು ದೇವಿ ನಾಮವಾಗಿದ್ದು, ಅದನ್ನು ಮಾನ್ಯ ಮಾಡಬಹುದು ಎನಿಸುತ್ತದೆ ನನಗೆ.
ಪೋತರಾಜ ಮತ್ತು ಹಿಜಡಾ ಈ ಎರಡೂ ಉಪಾಸಕ ವರ್ಗಗಳನ್ನು ಸೂಕ್ಸಷ್ಮವಾಗಿ ಗಮನಿಸಿದರೆ ಅಲ್ಲಿ ಅನನ್ಯ ಸಾಧಾರಣ ವಿಶೇಷ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಮೂಲದಲ್ಲಿ ಪುರುಷರಾಗಿದ್ದು ಅವರು ಮಾಡಿಕೊಂಡ ಸ್ತ್ರೀತ್ವದ ಸ್ವೀಕಾರವಾಗಿದೆ ಇದು. ಆದರೆ ಈ ಸ್ತ್ರೀತ್ವವನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸಿದ್ದೇಕೆ? ದೇವಿಯ ಉಪಾಸಕನಿಗೆ ಸ್ತ್ರೀತ್ವವನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸುವ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ ನಿಶ್ಚಿತವಾಗಿತ್ತೇ ಎಂದಾದರೋ? ಯಾವ ಪುರಾತನ ಸಂಪ್ರದಾಯವು ಈ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಅವಶೇಷವಾಗಿ ಉಳಿದುಕೊಂಡಿರಬಹುದು? ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳ ಉತ್ತರಕ್ಕಾಗಿ ಶತಕಗಳದ್ದಲ್ಲ, ಸಹಸ್ರ ವರ್ಷಗಳ ಅಂತರವನ್ನು ಕ್ರಮಿಸಿ ಹಿಡಿಯಬೇಕಾಗಿ ಬರುತ್ತದೆ ನಮಗೆ.
ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ಮಾತೆಯರ ಹಾಗೂ ಮಾತೃ ದೇವಿಯರ ಸರ್ವೋಪರಿ ಪ್ರಭುತ್ವವಿದ್ದ ಅತಿ ಪ್ರಾಚೀನ ಕಾಲವೊಂದಿತ್ತು. ಆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಮಾತೃ ದೇವತೆಗಳ ಅಧಿಷ್ಠಾನದಲ್ಲಿ ಕೇವಲ ಸ್ತ್ರೀ – ಉಪಾಸಕಿಯರಿಗಷ್ಟೇ ಪ್ರವೇಶ. ಪುರುಷರಿಗೆ ಅಲ್ಲಿ ಕಾಲಿಡುವುದಕ್ಕೂ ಅನುಜ್ಞೆ ಇರಲಿಲ್ಲ. ಒಂದೊಮ್ಮೆ ಪುರುಷರೇನಾದರೂ ಅಲ್ಲಿ ಕಾಲಿಟ್ಟಲ್ಲಿ ಸ್ತ್ರೀಯಾಗಿ ರೂಪಾಂತರಗೊಳ್ಳುವರು ಎಂಬ ಭಯವೂ ಇತ್ತು. ಹೀಗೆ ಪುರುಷ ಪ್ರವೇಶವನ್ನು ನಿಷೇಧಿಸಿದ್ದ ಮಾತೃ ವನಗಳ ಕತೆಗಳು ಪುರಾಣಗಳಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ಬಾರಿ ತಂದಿವೆ.[2] ಮುಂದೆ ಪುರುಷರು ಈ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಆಕ್ರಮಿಸಿದ ಮೇಲೆಯೂ ಆ ಭಯ ಮಾತ್ರ ಇದ್ದೇ ಇತ್ತು. ಈ ನಿಷೇಧ ಭಯದ ಕಾರಣದಿಂದಾಗಿಯೇ ಪುರುಷ ಸ್ತ್ರೀಯಾಗಿ ಮಾರ್ಪಟ್ಟು ಮಾತೃ ದೇವತೆಗಳ ಉಪಾಸನಾ ಸ್ಥಾನಗಳನ್ನು ತನ್ನ ವಶಕ್ಕೆ ತೆಗೆದುಕೊಂಡನು. ಮಾತೃದೇವತೆಯ ಎರಡು ಉಪಾಸನಾ ವರ್ಗಗಳಾದ ಪೋತರಾಜ ಮತ್ತು ಹಿಜಡಾಗಳು ಈ ಸ್ಥಿತ್ಯಂತರ ಸ್ವರೂಪಕ್ಕೆ ಜೀವಂತ ಉದಾಹರಣೆಗಳಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಒಂದು ವೇಷಾಂತರದ ಸ್ತ್ರೀರೂಪವಾಗಿದ್ದರೆ, ಮತ್ತೊಂದು ಲಿಂಗಚ್ಛೇದನದಿಂದ ಸ್ತ್ರೀಯಾಗಿ ಮಾತೃ ದೇವತೆಯ ಉಪಾಸನಾ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಪ್ರವಿಷ್ಟಗೊಂಡುದಾಗಿದೆ. ತಾಂತ್ರಿಕರ ‘ವಾಮಾ ಭೂತ್ವಾಯೋಜೇತ್ ಪರಾಮ್’ (ಸ್ತ್ರೀಯಾಗಿ ಪೂಜಿಸಬೇಕು ಪರಾಶಕ್ತಿಯನ್ನು) ಎಂಬ ಆದೇಶವು ಈ ವಿಶಿಷ್ಟ ಪುರಾತನ ಧೋರಣೆಯ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯಾಗಿದೆ ಎಂಬುದು ಗಮನೀಯ.
ಮಾತೃದೇವತೆಗಳ ಉಪಾಸನಾ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಪುರುಷರ ಪ್ರವೇಶವು ನಿಷಿದ್ಧವಾಗಿರುವ ವಿಚಾರವು ಬೃಹದ್ಧರ್ಮ ಪುರಾಣದಲ್ಲಿ[3] ಅಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ ಬಂದಿದೆ. ಅದು ಸ್ಕಂದ ಜನ್ಮಾಖ್ಯಾನಿಮಿತ್ತವಾಗಿ. ತಾರಕಾಸುರನ ವಧೆಗಾಗಿ ‘ಶಿವತೇಜಃ ಸಮುದ್ರಭೂತ ಸೇನಾಪತಿ’ಯು ಹುಟ್ಟಬೇಕಾಗಿತ್ತು. ಹಾಗಾಗಿ ದೇವತೆಗಳು ಉಮಾ – ಮಹೇಶ್ವರರ ಸಂಯೋಗವಾಗುವಂತೆ ಮಾಡಿದರು. ಆದರೆ ‘ದಿವ್ಯ ವರ್ಷ ಶತ’ಗಳೇ ಕಳೆದರೂ ಅವರ ಮೈಥುನಕ್ರೀಡೆ ಮಾತ್ರ ಮುಗಿಯಲಿಲ್ಲ. ಆ ಕಾರಣ ಮತ್ತೆ ಸಂಚಿತರಾದ ದೇವತೆಗಳು ಉಮಾ – ಮಹೇಶ್ವರರ ಏಕಾಂತಕ್ಕೆ ಭಂಗ ತರಲೆಂದು ಕೆಲವಾರು ಮಂದಿ ಬ್ರಾಹ್ಮಣರನ್ನು ಕಳುಹಿಸಿದರು:
ವಿಪ್ರಾನ್ ದೃಷ್ಟೂವಾ ತದಾ ದೇವಿ ವ್ರೀಡಿತಾ ಪಿದಧೇsಂಶುಕಮ್ |
ದೇವೀಪ್ರೀತ್ಯೈ ಸ್ಥಲಂ ತತ್ತು ಶಿವಶಾಪ್ತಂ ತತೋ ವಧಿ ||
ಪುಂಸಾಮಗಮ್ಯಂ ಸಮಭೂತ್ ಪುಂಸಾಂ ಸ್ತ್ರೀತ್ವಕರಂ ದ್ವಿಜ |
ಸ್ಥಾನಭ್ರಷ್ಟ ಶಿವಸ್ತೇಜಸ್ತತ್ಯಾಜ ಪೃಥಿವೀತಲೇ ||
(ಬೃಹದ್‌ಧರ್ಮೋತ್ತರ. ೫೩.೫೪ – ೫೫)
[ಆ ಏಕಾಂತ ಸ್ಥಳಕ್ಕೆ ಬಂದ ಬ್ರಾಹ್ಮಣರನ್ನು ಕಂಡ ದೇವಿಯು ಲಜ್ಜಿತಳಾಗಿ ವಸ್ತ್ರವನ್ನು ಧರಿಸಿಕೊಂಡಳು. ರತಿಯ ಆ ವೇಗ ಒಮ್ಮೆಲೆ ನಿಂತು ಹೋದುದರಿಂದ ಶಿವನು ತನ್ನ ವೀರ್ಯವನ್ನು ಪೃಥ್ವಿಯ ಮೇಲೆ ಚೆಲ್ಲಿದ. ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ತನ್ನ ದೇವಿಯನ್ನು ಸಂತುಷ್ಟಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಹೀಗೆ ಶಾಪವನ್ನೂ ಕೊಡಬೇಕಾಗಿ ಬಂದಿತು ಶಿವನಿಗೆ. ಇನ್ನು ಮುಂದೆ ಯಾವನೇ ಪುರುಷನಿಗೆ ಈ ಸ್ಥಳಕ್ಕೆ ಪ್ರವೇಶವು ನಿಷಿದ್ಧ. ಅಪ್ಪಿತಪ್ಪಿ ಯಾರೇ ಪುರುಷ ಈ ನಿಷೇಧವನ್ನು ಅಲಕ್ಷಿಸಿ ಬಂದರೆ ತಕ್ಷಣ ಸ್ತ್ರೀಯಾಗಿ ಪರಿವರ್ತಿತನಾಗುವನು.]
ಹೀಗೆ ದೇವಿಯ ಈ ಸ್ಥಾನಕ್ಕೆ ಪ್ರವೇಶವನ್ನು ನಿರಾಕರಣೆಯು ಬಂದೊದಗಿತು ಪುರುಷರಿಗೆ. ಈ ನಿರಾಕರಣೆಯನ್ನು ಉಳಿದು ಒಮ್ಮೆ ಏನಾದರೂ ಇದೇ ವಿಚಾರವು ಕಲ್ಪನಾ ಬಂಧವಾಗಿ ಶಿವಶಾಪದ ಕಥೆಯ ವಿವರಣಾ ರೂಪವನ್ನು ಪಡೆಯಿತು ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಸಂಶಯವಿಲ್ಲ. ಮಾತೃದೇವತೆಗಳ ಉಪಾಸನೆಯ ಅಧಿಕಾರ ಕೇವಲ ಸ್ತ್ರೀಯರ ಸ್ವಾಧಿನದಲ್ಲಿದ್ದುದೇ ಈ ನಿಷಿದ್ಧಕ್ಕೆ ಕಾರಣ. ಈ ಆದಿಮ ಅವಸ್ಥೆಯ ನಂತರ ಪುರುಷರು ಮಾತೃದೇವತೆಗಳ ಉಪಾಸನಾ ಕ್ಷೇತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಅಧಿಕಾರ ಸ್ಥಾಪಿಸಿದರಾದರೂ, ಅವರು ತಮ್ಮ ನಿಷೇಧ ಭಯದಿಂದ ಮುಕ್ತರಾಗಲಾಗಲಿಲ್ಲ. ಈ ಕಾರಣವಾಗಿ ಒಂದು ಮಾರ್ಗದ ಅನ್ವೇಷಣೆ ಅನಿವಾರ್ಯವಾಯಿತು: ‘ಸ್ತ್ರೀತ್ವದ ಸಾಂಕೇತಿಕ ಸ್ವೀಕಾರ’. ಈ ಮೂಲಕ ನಿಷಿದ್ಧವಾಗಿದ್ದ ದೇವೀ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ನಿರ್ಭಯವಾಗಿ ಪ್ರವೇಶ ಮಾಡಿದರು. ಈ ಸ್ತ್ರೀತ್ವದ ಸಾಂಕೇತಿಕ ಸ್ವೀಕಾರ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಸ್ತ್ರೀಯ ವೇಶವನ್ನು ಧರಿಸಿದ್ದು ಒಂದಾದರೆ, ಮತ್ತೊಂದರಲ್ಲಿ ವೇಶಾಂತರದೊಡನೆ ತಮ್ಮ ಜನನೇಂದ್ರಿಯವನ್ನೂ ಛೇದಿಸಿಕೊಂಡುದು ಗಮನೀಯ ಸಂಗತಿ.
ಬೃಹದ್ ಧರ್ಮೋತ್ತರ ಪುರಾಣದಲ್ಲಿನ ಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಇದರ ಮತ್ತೊಂದು ಅವಸ್ಥೆಯು ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿದೆ. ಮೊದಲನೆ ಅವಸ್ಥೆಯು ಮಾತೃದೇವತಾ ಕ್ಷೇತ್ರದ ಅಧಿಕಾರವು ಕೇವಲ ಸ್ತ್ರೀಯಲ್ಲಿ ಇದ್ದುದಾದರೆ, ಮತ್ತೊಂದು ಅವಸ್ಥೆ ಪುರುಷರು ಸಾಂಕೇತಿಕವಾಗಿ ಸ್ತ್ರೀಯಾಗಿ ಮಾರ್ಪಟ್ಟು ಆ ಅಧಿಕಾರವನ್ನು ಪಡೆದುದಾಗಿದೆ. ‘ಪುಸಾಮಗಮ್ಯಂ’ ಮತ್ತು ‘ಪುಂಸಾಂ ಸ್ತ್ರೀತ್ವಕರಂ’ ಇವು ದೇವೀ ಕ್ಷೇತ್ರ ಸಂಬಂಧ ವಿಶೇಷಣಗಳಾಗಿರುವಂತೆಯೇ ಈ ಎರಡು ಅವಸ್ಥೆಗಳಿಗೆ ದ್ಯೋತಕಗಳೂ ಆಗಿವೆ.
ಇನ್ನು ಮುಂದೆ ಈ ದೇವಿಯ ಎರಡು ಅಲಕ್ಷಿತ ನೆಲೆಗಳು, ಆ ವರ್ಗದ ಇಬ್ಬರು ದೇವಿಯರ ಮತ್ತು ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿಗಳನ್ನು ಕ್ರಮವಾಗಿ ವಿಚಾರ ಮಾಡಿ ಅವರ ‘ನಿರೋಪ ದರ್ಶನ’ವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಸಿದ್ಧರಾಗೋಣ. ಸ್ತ್ರೀತ್ವಕರಂ ಇವು ದೇವೀ ಕ್ಷೇತ್ರ ಸಂಬಂಧದ ವಿಶೇಷಣಗಳಾಗಿರುವಂತೆಯೇ ಈ ಎರಡು ಅವಸ್ಥೆಗಳಿಗೆ ದ್ಯೋತಕಗಳೂ ಆಗಿವೆ.
ಇನ್ನು ಮುಂದೆ ಈ ದೇವಿಯ ಎರಡು ಅಲಕ್ಷಿತ ನೆಲೆಗಳು, ಆ ವರ್ಗದ ಇಬ್ಬರು ದೇವಿಯರ ಮತ್ತು ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿಗಳನ್ನು ಕ್ರಮವಾಗಿ ವಿಚಾರ ಮಾಡಿ ಅವರ ‘ನಿರೋಪ ದರ್ಶನ’ವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಸಿದ್ದರಾಗೋಣ.
ಆಳಂದದ ಆನಂದಿ ದೇವಿ
ಕರ್ನಾಟಕದ ಗುಲಬರ್ಗಾ ಜಿಲ್ಲೆಯಲ್ಲಿರುವ ಆಳಂದ (ಆಳಂದ – ಗುಂಜೋಟಿ) ಎಂಬ ಊರಿನಲ್ಲಿದೆ ಆನಂದಿದೇವಿ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ಒಂದುಪುರಾತನ ನೆಲೆ. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರೀಯರಿಗೆ ಈ ಸ್ಥಳ ಮುಖ್ಯವಾಗುವುದು ತುಕಾರಮನ ಪರಾತ್ಪರ – ಗುರುವಾಗಿದ್ದ ರಾಘವ ಚೈತನ್ಯನ ಸಮಾಧಿ ಸ್ಥಳ ಇಲ್ಲಿದೆ ಎಂಬ ಕಾರಣದಿಂದ.
ಆಳಂದವು ಕ್ರಿ.ಶ.ಹನ್ನೊಂದನೇಯ ಶತಮಾನಕ್ಕೂ ಮೊದಲೇ ಸಮೃದ್ಧ ಹಾಗೂ ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಸಂಪನ್ನ ನಗರವೆನಿಸಿತ್ತು.[4]  ಆಲಂದಿ ಅಥವಾ ಆನಂದಿ ಈ ನಗರದ ಅಧಿಷ್ಠಾತ್ರಿದೇವೀ. ಎಂತಲೇ ಇದಕ್ಕೆ ಆಲಂದ ಅಥವಾ ಆಳಂದ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಬಂದಿರುವುದು. ಇಲ್ಲಿ ಈ ದೇವಿ ಹಾಗೂ ಶಿವ (ಸೋಮೇಶ್ವರ ಅಥವಾ ಸೋಮನಾಥ)ರುಗಳು ಬೇರೆಬೇರೆ ಭವ್ಯ ಮಂದಿರಗಳಲ್ಲಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಮಂದಿರಗಳಲ್ಲಿನ ಒಂದು ಭಿತ್ತಿಯ ಮೇಲೆ ಕಲ್ಯಾಣ ಚಾಲುಕ್ಯ ದೊರೆ ತ್ರಿಭುವನ ಮಲ್ಲ ವಿಕ್ರಮಾದಿತ್ಯನ ಪೌ.ಶ.೫. ಶಕ ೧೦೦೫ (ದಿನಾಂಕ ೨೭ ಡಿಸೆಂಬರ್ ೧೦೮೩)ರ ಒಂದು ಶಾಸನವಿದೆ. ಇದರಲ್ಲಿ ಸೋಮೇಶ್ವರ, ಆಲಂದಿದೇವಿ ಮತ್ತು ಇದೇ ಮಂದಿರದಲ್ಲಿದ್ದ ಸುರೇಶ್ವರಾಚಾರ್ಯರ ಜ್ಞಾನಸಮೃದ್ಧ ಪಾಠಶಾಲೆಯ ಉಲ್ಲೇಖವಿದೆ. ಅಬ್ಬೂರಿನಲ್ಲಿ ಲಭ್ಯವಾಗಿರುವ ಅದೇ ಕಾಲದ (ಕ್ರಿ.ಶ.೧೨೦೦ರ) ಮತ್ತೊಂದು ಶಾಸನದಲ್ಲಿ ಕುಂತಲ ದೇಶ ಭೂಷಣವಾಗಿದ್ದ ಈ ನಗರದ ಸಮೃದ್ಧಿ, ಸೌಂದರ್ಯ, ರಸಿಕತೆ ಮತ್ತು ಧರ್ಮಾಧಿಷ್ಠಾನ ವರ್ಣನೆಗಳು ಅತ್ಯಂತ ಕಾವ್ಯಾತ್ಮಕವಾಗಿ ಮೂಡಿಬಂದಿದೆ. ಆಲಂದಿ (ಆನಂದಿ) ದೇವಿಯ ಕಾರಣ ಈ ಸ್ಥಾನವು ಆಲಂದ (ಆಳಂದ) ಅಥವಾ ಆನಂದವನ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಗುರುತಿಸಲಾಗಿರುವಂತೆಯೇ, ಸೋಮನಾಥನ ಕಾರಣ ಇದಕ್ಕೆ ಸೋಮನಾಥಪುರಿ ಎಂದೂ ಕರೆಯಲಾಗುತ್ತಿತ್ತು. ಆಳಂದ ಹಜಾರಿ ಎಂಬುದಾಗಿ ಬರುವ ಈ ಸ್ಥಾನದ ಉಲ್ಲೇಖಾನುಸಾರ ಇದೊಂದು ಸಾವಿರ ಊರುಗಳ ಶಾಸನ ಕೇಂದ್ರವಾಗಿತ್ತೆಂದು ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ.
ಆನಂದಿ ದೇವಿಯ ಇಲ್ಲಿನ ತಾಣವು ಎಲ್ಲೆಡೆ ಪ್ರಸಿದ್ಧಿ ಪಡೆದುದಾಗಿದ್ದಿರಬೇಕು. ಅಲ್ಲದೆ ಇದು ಬಹಳಕಾಲ ಶಾಕ್ತ ತಾಂತ್ರಿಕರ ಪ್ರಭಾವ ಕ್ಷೇತ್ರವೂ ಆಗಿದ್ದಿರಬಹುದು. ತುಕಾರಾಮನ ಪರಾತ್ಪರ – ಗುರುವಾಗಿದ್ದ ರಾಘವ ಚೈತನ್ಯ ತಾಂತ್ರಿಕನಾಗಿದ್ದು, ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೫೦೦ ರ ಸುಮಾರಿನಲ್ಲಿ ಕೆಲ ಕಾಲ ಇಲ್ಲಿ ವಾಸಿಸಿದ್ದನು. ಆನಂತರ ಹದಿನಾರನೆಯ ಶತಮಾನದ ಪ್ರಥಮ ಚರಣದಲ್ಲಿ ಇದೇ ದೇವಿಯ ಮಂದಿರದ ಪ್ರಾಕಾರದಲ್ಲಿ ಅವನು ಮಹಾಸಮಾಧಿ ಹೊಂದಿದನೆನ್ನಲಾಗಿದೆ. ಮಹಾಗಣಪತಿ ಮತ್ತು ಜ್ವಾಲಾಮುಖಿ ದೇವಿಯರ ಬಗ್ಗೆ ತಾಂತ್ರಿಕ ಸ್ತೋತ್ರಗಳನ್ನು ರಚಿಸಿರುವ ರಾಘವ ಚೈತನ್ಯನು ತನ್ನ ನಿವಾಸಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಮಹಾಸಮಾಧಿಗಾಗಿಯೂ ಆನಂದಿ ದೇವಿಯ ಮಂದಿರವನ್ನು ಆಯ್ದುಕೊಂಡಿರುವುದು ಆ ದೇವಿಯ ಸ್ಥಾನಿಕ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ವಾತಾವರಣ ಎಂಥದಿತ್ತು ಎಂಬುದರ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ನಮಗೆ ತಂದುಕೊಡುವುದು.
ರಾಘವ ಚೈತನ್ಯನ ಸಮಾಧಿಯ ನಂತರ ಅಂದರೆ ಹದಿನಾರನೆಯ ಶತಮಾನದ ಉತ್ತರಾರ್ಧದಲ್ಲಿ ಮುಸ್ಲಿಮ್ ಆಕ್ರಮಣಕಾರರು ಈ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಹಿಡಿದರು. ಇಲ್ಲಿನ ಮಂದಿರಗಳೆಲ್ಲ ಧ್ವಂಸಗೊಂಡವು; ರಾಘವ ಚೈತನ್ಯನ ಸಮಾಧಿಯು ಒಬ್ಬ ಕಾಲ್ಪನಿಕ ಸೂಫಿ ಸಂತನ ಸ್ಮಾರಕವಾಗಿ ರೂಪಾಂತರಗೊಂಡಿತು; ಈ ಕಾಲ್ಪನಿಕ ಸೂಫಿ ಸಂತನ ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ಸಹ ಲಾಡಲೆ ಮಶಾಯಖ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ರಚಿಸಲಾಯಿತು. ಮತ್ತು ಸೋಮೇಶ್ವರ ಹಾಗೂ ಆನಂದಿ ದೇವಿಯರನ್ನು ಅವರ ಅಧಿರಾಜ್ಯದಿಂದಲೇ ಉಚ್ಛಾಟನೆ ಮಾಡಿದರು. ಆಳಂದದ ಪುರಾತನ ಭವ್ಯಮಂದಿರದಲ್ಲಿದ್ದ ಆನಂದಿ ದೇವಿಯು ಇಂದು ಅಲ್ಲಿಂದ ಒಂದುವರೆ ಮೈಲಿ ದೂರಕ್ಕಿರುವ ಹೊನ್ನಹಳ್ಳಿಯಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಉಪೇಕ್ಷಿತಾವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿದ್ದಾಳೆ. ಆಳಂದದಿಂದ ಬಹಿಷ್ಕೃತಗೊಂಡು ಹೊನ್ನ ಹಳ್ಳಿಗೆ ಬಂದ ಈ ಆನಂದಿ ದೇವಿಯನ್ನು ಸ್ಥಳೀಯರು ಕರೆಯುತ್ತಾ ಬಂದಿರುವ ಹೆಸರು ‘ಯಲ್ಲಮ್ಮ’. (ಹಾಗೆಯೇ ಸೋಮೇಶ್ವರನು ಈರಣ್ಣನಾಗಿದ್ದಾನೆ.) ಹೊನ್ನಹಳ್ಳಿಯಲ್ಲಿರುವ ಆನಂದಿ ದೇವಿಯ ರೂಪ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ರೂಪವೇ ಆಗಿದ್ದು, ಜನರ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿಯೂ ಆಕೆ ಯಲ್ಲಮ್ಮಳಾಗಿದ್ದಾಳೆ. ಈ ವಿಚಾರ ಪ್ರಸ್ತುತ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಮಹತ್ವವಾದುದು. ದೇವಿಯ ಈ ವಿಚಿತ್ರ ರೂಪದ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣದ ಬಗ್ಗೆ ಹಿಂದೂ ಮತ್ತು ಮುಸಲ್ಮಾನರ ಉಭಯ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಬೇರೆಬೇರೆಯಾದ ಎರಡು ರಚನೆಗಳಿವೆ. ಹಿಂದೂ ಪರಂಪರೆಯ ಕಥೆಯು ‘ನಾಗೇಶ ಲೀಲಾಮೃತ‘ದಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ಗ್ರಥಿತವಾಗಿದೆ: “ಈ ಕ್ರೂರ ದೇವಿಯು ಊರ ಹೊರಗಡೆಯಲ್ಲಿ ಇದ್ದಳು. ಅವಳಿಗೆ ಪ್ರತಿ ಮೂರು ವರ್ಷಕ್ಕೊಮ್ಮೆ ಒಬ್ಬ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ಮತ್ತು ಅನ್ನವನ್ನು ಬಲಿಯಾಗಿ ನೀಡಬೇಕಾಗಿತ್ತು. ರಾಘವ ಚೈತನ್ಯರ ಶಿಷ್ಯನೊಬ್ಬ ಆ ಊರಿನಲ್ಲಿ ಭಿಕ್ಷೆಗೆಂದು ಬಂದಿದ್ದಾಗ ಬ್ರಾಹ್ಮಣರ ಕುಟುಂಬವೊಂದರಲ್ಲಿ ಆಕ್ರಂದನ ಕೇಳಿದನು. ಆ ಕುರಿತು ವಿಚಾರಿಸಲಾಗಿ ಆ ಚಿಕ್ಕ ಕುಟುಂಬದಲ್ಲಿನ ವೃದ್ದೆಯೊಬ್ಬಳು ತನ್ನ ಮಗನು ಬಲಿ ಹೋಗಬೇಕಾಗಿರುವುದರಿಂದ ರೋಧಿಸುತ್ತಿರುವುದಾಗಿ ತಿಳಿಸಿದಳು. ಅದನ್ನು ತಿಳಿದ ಆತ ಗುರುವಿನ ಬಳಿಗೆ ಬಂದು ಅವರಿಂದ ಅನುಜ್ಞೆಯನ್ನು ಪಡೆದುದಲ್ಲದೆ ಗುರುವಿನ ಪಾದರಕ್ಷೆ ಮತ್ತು ದಂಡಗಳನ್ನು ಹಿಡಿದು ಆ ಮುದುಕಿಯ ಮನೆಗೆ ಬಂದ. ಬಲಿ ಹೋಗುವ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ಹುಡುಗನಿಗೆ ಧೈರ್ಯ ತುಂಬುತ್ತಾ ಆ ಕ್ರೂರ ದೇವಿಯೆಡೆಗೆ ಬಂದನು. ಆ ಕ್ರೂರ ದೇವಿಯ ಹತ್ತಿರಕ್ಕೆ ಬಂದೊಡನೆ ಗುರುವಿನಿಂದ ತಂದಿದ್ದ ಪಾದರಕ್ಷೆ ಮತ್ತು ದಂಡಗಳನ್ನು ಆಕೆಯೆಡೆಗೆ ಎಸೆದ. ದಂಡವು ಆಕೆಯ ಬೆನ್ನಿಗೂ, ಪಾದರಕ್ಷೆಯು ಆಕೆಯ ಮುಖಕ್ಕೂ ಎಡೆಬಿಡದೆ ಬಾರಿಸಲಾರಂಭಿಸಿದವು. ಒಮ್ಮೆಲೆ ಉಂಟಾದ ಪ್ರಹಾರದಿಂದ ನಿತ್ರಾಣಳಾದ ಆಕೆ ಓಡಲಾರಂಭಿಸಿ, ಹೊನ್ನಹಳ್ಳಿಯ ಗಡಿಗೆ ಬಂದು ಮುಖ ಅಡಿಯಾಗಿ ಬಿದ್ದುಬಿಟ್ಟಳು. ರಾಘವ ಚೈತನ್ಯರು ತನ್ನಲ್ಲಿ ಶರಣುಬೇಡಿ ಬಂದ ಆಕೆಯನ್ನು ಅದೇ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ (ಅಂದರೆ ದೀರ್ಘ ದಂಡ ಹಾಕುವ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿಯೇ) ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿಸಿ, ಜನರಿಗೆ ತುಕಾರಾಮ ಮಹಾರಾಜರ ಗುರುಪರಂಪರೆಯ ಇತಿಹಾಸ ಶೋಧದ ನಿಮಿತ್ತವಾಗಿ ಶ್ರೀ.ವಾ.ಸಿ. ಬೇಂದ್ರೆಯವರು ರಾಘವ ಚೈತನ್ಯನ ಚರಿತ್ರೆಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಈ ಎಲ್ಲ ಮಾಹಿತಿಯನ್ನು ನೀಡಿದ್ದಾರೆ. ಜೊತೆಗೆ ಒಂದು ಭಾಷ್ಯವನ್ನೂ ಬರೆದಿರುವರು. ಮೊದಲು ಆಳಂದದಲ್ಲಿನ ಸೋಮೇಶ್ವರ ದೇವಾಲಯದ ಆವಾರದಲ್ಲಿತ್ತು ಆನಂದಿ ದೇವಿಯ ದೇವಾಲಯ. ಬಹುಶಃ ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೫೬೨ರ ನಂತರದಲ್ಲಿ ದಕ್ಷಿಣದ ಮುಸಲ್ಮಾನರು ಆಕ್ರಮಣ ಮಾಡಿ ಹಿಂದೂ ದೇವಾಲಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಹಾಳುಗೆಡವಿದರು. ಆಳಂದ ಗುಂಜೋಟಿಯ ಭಾಗದಲ್ಲಿಯಂತೂ ಈ ನಿರ್ನಾಮ ಕಾರ್ಯ ಬಹಳ ವಿಶೇಷವಾಗಿಯೇ ಜರುಗಿತ…. ಈ ಧ್ವಂಸ ಕಾರ್ಯದಲ್ಲಿ ಆಳಂದದ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ದೇವಾಲಯಗಳೆಲ್ಲವೂ ನಾಶವಾದವು. ಆ ಹೊತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಸೋಮೇಶ್ವರ ದೇವಾಲಯದಲ್ಲಿನ ಆನಂದಿದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ಮುಸಲ್ಮಾನ ಸೈನಿಕರು ಹೊರಗೆಸೆದಿರಬೇಕು ಇಲ್ಲವೆ ಊರವರು ಅದನ್ನು ದೂರಕ್ಕೆ ಒಯ್ಯಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿರಬೇಕು. ಏನೋ ಹೇಗೋ ಅಂತೂ ಆ ಮೂರ್ತಿಯು ಆಳಂದದಿಂದ ಒಂದುವರೆ ಮೈಲು ದೂರಕ್ಕಿರುವ ಹೊನ್ನಹಳ್ಳಿಯೆಂಬ ಊರಿನ ಹತ್ತಿರಕ್ಕೆ ಬಂತು. ಅಲ್ಲದೆ ಆ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ಹಾಗೆಯೇ ಬಿಸುಟು ಹೋಗಬೇಕಾದ ಪರಿಸ್ಥಿತಿ ಉಂಟಾದುದರಿಂದಲೋ ಏನೋ, ಅದು ಛಿದ್ರಗೊಳ್ಳಬಾರದೆಂಬ ಕಾರಣ ಬೆನ್ನಿನ ಭಾಗವನ್ನು ಮೇಲೆ ಮಾಡಿ ಭೂಮಿಯಲ್ಲಿ ಹುಗಿಯುವ ಪ್ರಯತ್ನ ನಡೆದಿರಬಹುದು. ಇವತ್ತಿಗೂ ಆ ದೇವಿ ಅದೇ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿದ್ದು, ಅವಳ ‘ಢುಂಗಣಾ’ (ಹೊರಭಾಗ) ಭಾಗವಷ್ಟೇ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿದೆ. ಉತ್ಸವ – ಮಹೋತ್ಸವಗಳೂ ನಡೆಯುತ್ತಿವೆ ಇಲ್ಲಿ.”
ದೇವಿಯ ‘ಯಲ್ಲಮ್ಮಾ’ ಎಂಬ ಜನಪ್ರಿಯವಾದ ಹೆಸರು ಮತ್ತು ಅವಳ ವಿಶಿಷ್ಟ ಇಂದ್ರಿಯಗಳನ್ನು ಪೂಜಿಸುವ ಪ್ರಚಲನ – ಈ ಎರಡು ಅಂಶಗಳನ್ನು ಗಮನಿಸಿದಾಗ, ದೇವಿಯ ಸದ್ಯದ ‘ಸ್ಥಿತಿ’ಯು ಸಂಕಟವಶಾದುದಾಗಿರದೆ, ಅದೇ ಅವಳ ‘ನೈಸರ್ಗಿಕ’ ಸ್ಥಿತಿಯಾಗಿದೆ ಎಂಬುದು ನಮ್ಮ ಗಮನಕ್ಕೆ ಬಾರದೆಯೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಅವಳ ಈ ‘ನೈಸರ್ಗಿಕ’ ಸ್ಥಿತಿ ಮಾತ್ರ ಚಮತ್ಕಾರಿಕ. ವಿಚಿತ್ರ ಮತ್ತು ಅಪ್ರತಿಷ್ಠಿತವಾದುದು ಎಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡ ಮನಃಸ್ಥಿತಿಯಿಂದಾಗಿಯೇ ಹುಟ್ಟಿಕೊಂಡಿರುವುದು ಈ ಎಲ್ಲಾ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ಕಥೆಗಳು. ಪ್ರತಿಷ್ಠಿತರು ಅವಳ ಮುಖ್ಯ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಆಕ್ರಮಿಸಿ, ಅವಳಿಗೆ ಯಾವಾಗ ಗೌಣಸ್ಥಾನ ಕಲ್ಪಿಸಿದರೋ ಅಥವಾ ಬಹಿಷ್ಕೃತಗೊಳಿಸಿದರೋ ಆಗಿನಿಂದ ಅವಳ ಗೌಣತೆಯ, ಉಪೇಕ್ಷೆಯ ಮತ್ತು ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣದ ಹೀಗೆ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಕತೆಯಾಗಿ ನೀಡುತ್ತಾ ಬಂದಿದ್ದಾರೆ ಎಂಬುದು ಸುಸ್ಪಷ್ಟ.
ಆಳಂದಿ (ಆನಂದಿ) ಎಂಬ ಅವಳ ಹೆಸರು ಕೃತ್ರಿಮವಾದುದಾಗಿದ್ದು, ಯಲ್ಲಮ್ಮ ಎಂಬ ಜಗತ್‌ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಹೆಸರಿನ ರೂಪಾಂತರವಾಗಿದೆ. ಆಲಂಪುರವು ಎಲ್ಲಮ್ಮಾಪುರದ ರೂಪವೇ ಹೇಗೆ ಆಗಿದೆಯೋ, ಹಾಗೆಯೇ ಆಲಂದ (ಆಳಂದ)ವೆಂಬ ನಗರ ನಾಮವೂ ಅದರ ಅಧಿಷ್ಠಾತ್ರಿ ದೇವಿ (ಯಲ್ಲಮ್ಮ)ಯ ಹೆಸರಿನಿಂದಲೇ ಬಂದುದಾಗಿದೆ. ಆಲಂದಿ ದೇವಿಯ ರೂಪವು ಹೇಗೆ ಆನಂದಿ ದೇವಿಯಾಗಿ ಲ – ಳ – ನಗಳ ಅಭೇದಾಧರಿತ ನಾಮಾಂತರವಾಗಿರುವುದೋ ಹಾಗೆಯೇ ಆಲಂದ (ಆಳಂದ)ವು ಆನಂದವನವೆಂದು ಹೇಳಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ ‘ನಾಗೇಶ ಲೀಲಾಮೃತ’ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ. ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ನನಗೆ ನೆನಪಾಗುವುದೆಂದರೆ ಜ್ಞಾನೇಶ್ವರನ ‘ಆಳಂದಿ’. ಆಳಂದ ಮತ್ತು ಆಳಂದಿಗಳಲ್ಲಿ ಸಾಮ್ಯವಿರುವಂತೆಯೇ, ಆಲಂದಿ ಮಹಾತ್ಮ್ಯೆಯಲ್ಲಿನ ಆನಂದ ವಿಪಿನವು ಆನಂದ ವನದೊಂದಿಗೆ ಸಾಮ್ಯ ಹೊಂದಿರುವುದು ಉಲ್ಲೇಖನೀಯ. ಈ ಸಾಮ್ಯವನ್ನು ನೋಡಿದಾಗ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಮೂಡುವ ವಿಚಾರವೆಂದರೆ, ಆಳಂದಿಯ ಅಧಿಷ್ಠಾತ್ರಿ ದೇವಿಯೂ ಒಂದು ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಆಳಂದದ ಆನಂದಿ ದೇವಿಯ ಹಾಗೆ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ – ರೂಪದ ಯಲ್ಲಮ್ಮಾ ದೇವಿಯೇ ಆಗಿರಲಾರಳೆ? ಆಳಂದದಲ್ಲಿ ಆ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ರೂಪದ ಯಲ್ಲಮ್ಮಾಳು ಸೋಮೇಶ್ವರನೊಂದಿಗೆ ಇರುವಂತೆಯೇ, ಆಳಂದಿಯ ಯಲ್ಲಮ್ಮ ಕೂಡಾ ಎಂದಾದರೂ ಸಿದ್ದೇಶ್ವರನೊಂದಿಗೆ ಇದ್ದಾಳೆ? ಈ ಕುರಿತು ನಿರ್ಣಾಯಕವಾಗಿ ಹೇಳುವಂತಹ ಯಾವುದೇ ಪುರಾವೆಗಳಿಲ್ಲ. ಮುಂದೇನಾದರೂ ಲಭ್ಯವಾದರೆ ಜ್ಞಾನೇಶ್ವರನ ವಾಗ್ವಿಶ್ವದೊಂದಿಗೆ ಅವಳ ಅನುಬಂಧ ಎಂಥದು ಎಂಬುದರ ಅಧ್ಯಯನ ಸಾಧ್ಯವಾಗಬಹುದು.
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(೩)
ಆಲಾಪುರದ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ
ಇತ್ತೀಚೆಗೆ ಅಂದರೆ ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೯೭೩ರಲ್ಲಿ ಮರಾಠವಾಡ ಪ್ರಾಂತ್ಯ (ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)ದ ಔರಂಗಾಬಾದ್‌ ಜಿಲ್ಲೆಯ ಭೋಕರದನ ಎಂಬಲ್ಲಿ ನಡೆದ ಉತ್ಖನನದಲ್ಲಿ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ಮೂರ್ತಿಯೊಂದು ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿದೆ.[1] ಇಂದು ಇದು ಒಂದು ತಾಲೂಕು ಕೇಂದ್ರವಾಗಿದ್ದರೂ, ಪುರಾತನ ಭಗ್ನಾವೇಶೇಷಗಳುಳ್ಳ ೧೦,೦೦೦ ಜನವಸತಿಯುಳ್ಳ ಒಂದು ಮಾಮೂಲಿ ಊರು. ಶಾತವಾಹನರ ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿಯೇ ಉಜ್ಜಯಿನಿ – ಪ್ರತಿಷ್ಠಾನ ಮಹಾಮಾರ್ಗದ ಮೇಲೆ ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿತವಾಗಿದ್ದ ಈ ಪ್ರಸಿದ್ದ ನಗರವು ಬಹಳ ಕಾಲದವರೆಗೆ ಸಮೃದ್ಧಿ ಮತ್ತು ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಮುಖ್ಯ ಕೇಂದ್ರವೆನಿಸಿತ್ತು. ಅದರ ಪ್ರಾಚೀನ ಪ್ರತಿಷ್ಠಿತ ಹೆಸರು ಭೋಗವರ್ಧನ, ಅದರ ಭೌತಿಕ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ದ್ಯೋತಕವೆನಿಸಿತ್ತು ಅದು. ಇಂದಿನ ಹೆಸರಾದ ಭೋಕರದನವು ಭೋಗವರ್ಧನದ ರೂಪಾಂತರವೆಂಬುದು ಸರ್ವೇಮಾನ್ಯ ಸಂಗತಿ. ಸ್ಥಳೀಯ ದಂತಕಥೆಗಳು ಹೇಳುವಂತೆ ಈ ನಗರವು ಕೃಷ್ಣನ ಶತ್ರು ಭೌಮಾಸುರನ ರಾಜಧಾನಿ. ಇಲ್ಲಿನ ಬಹುತೇಕ ಧರ್ಮಪ್ರಮಾಣ ಲಕ್ಷ್ಮೀಪುತ್ರರುಗಳೆಲ್ಲ ಸಾಂಚಿ – ಬರಹೂತ್‌ನಲ್ಲಿ ಸ್ತೂಪಗಳನ್ನು ಕಟ್ಟಲು ಕೈತುಂಬ ಹನ ನೀಡಿದ್ದರೆಂಬ ಸಂಗತಿಯು ಕಾಣಸಿಗುತ್ತದೆ ಶಾಸನಗಳಲ್ಲಿ.
ಕೇಳಣಾ ನದಿಯ ಎಡದಂಡೆಯ ಮೇಲಿದ್ದ ರಾಷ್ಟ್ರಕೂಟರ ಕಾಲದ (ಸುಮಾರು ಕ್ರಿ.ಶ. ಎಂಟನೆಯ ಶತಮಾನ) ಒಂದು ಶೈವಗಹೆಯು ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿದೆ. ಭೋಕರದನದಲ್ಲಿ ಶೈವ ಸಂಪ್ರದಾಯ ಪ್ರಭುತ್ವದ ಪ್ರಾರಂಭವು ಬಹಳ ಹಿಂದೆಯೇ ಆಗಿರಬೇಕು ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಬಹಳಷ್ಟು ಪ್ರಮಾಣಗಳು ದೊರೆತಿವೆ. ಮಾಹಿಷ್ಮತಿಯ ಕಲಚೂರಿ ದೊರೆ ಶಂಕರಗಣ ಎಂಬಾತನು ಭೋಗವರ್ಧನಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ಒಂದು ಊರಿನ ಜಮೀನನ್ನು ಬ್ರಾಹ್ಮಣನೊಬ್ಬನಿಗೆ ದಾನವಾಗಿ ಕೊಟ್ಟುದನ್ನು ದಾಖಲಿಸಿರುವ ಕ್ರಿ.ಶ.೫೯೭ರ ಕಾಲದ ಒಂದು ಕೋರಿ ಬರೆಹವು ಲಭ್ಯವಾಗಿದೆ.
ಇದರ ಅರ್ಥಾನುಸಾರ ಭೋಕರದನವು ಸಾತವಾಹನ ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿಯೇ ಒಂದು ಸಮೃದ್ಧ ನಗರವಾಗಿತ್ತು. ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮಾನುಯಾಯಿಗಳಾಗಿದ್ದ ವ್ಯಾಪಾರಿಗಳು ಬಹಳವಾಗಿ ನೆಲೆಸಿದ್ದರು.
ಕೇಳಣಾ ನದಿಯ ಎಡದಂಡೆಯ ಮೇಲಿದ್ದ ರಾಷ್ಟ್ರಕೂಟರ ಕಾಲದ (ಸುಮಾರು ಕ್ರಿ.ಶ. ಎಂಟನೆಯ ಶತಮಾನ) ಒಂದು ಶೈವಗುಹೆಯು ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿದೆ. ಭೋಕರದನದಲ್ಲಿ ಶೈವ ಸಂಪ್ರದಾಯ ಪ್ರಭುತ್ವದ ಪ್ರಾರಂಭವು ಬಹಳ ಹಿಂದೆಯೇ ಆಗಿರಬೇಕು ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಬಹಳಷ್ಟು ಪ್ರಮಾಣಗಳು ದೊರೆತಿವೆ. ಮಾಹಿಷ್ಮತಿಯ ಕಲಚೂರಿ ದೊರೆ ಶಂಕರಗಣ ಎಂಬಾತನು ಭೋರ್ಗವರ್ಧನಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ಒಂದು ಊರಿನ ಜಮೀನನ್ನು ಬ್ರಾಹ್ಮಣನೊಬ್ಬನಿಗೆ ದಾನವಗಿ ಕೊಟ್ಟುದನ್ನು ದಾಖಲಿಸಿರುವ ಕ್ರಿ.ಶ. ೫೯೭ರ ಕಾಲದ ಒಂದು ಕೋರಿ ಬರೆಹವು ಲಭ್ಯವಾಗಿದೆ.
ಇದರ ಅರ್ಥಾನುಸಾರ ಭೋಕರದನವು ಸಾತವಾಹನ ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿಯೇ ಒಂದು ಸಮೃದ್ಧ ನಗರವಾಗಿತ್ತು. ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮಾನುಯಾಯಿಗಳಾಗಿದ್ದ ವ್ಯಾಪಾರಿಗಳು ಬಹಳವಾಗಿ ನೆಲೆಸಿದ್ದರು. ಗುಪ್ತರ ಕಾಲಾನಂತರ ಅಲ್ಲಿ ಬೌದ್ಧಧರ್ಮದ ಪ್ರಭಾವ ಕಡಿಮೆಯಾಗಿ ಶೈವ ಧರ್ಮವು ಪ್ರಬಲವಾಯಿತು. ಈ ಎಲ್ಲ ಭೌತಿಕ ಮತ್ತು ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಸಮೃದ್ಧತೆಯಲ್ಲಿ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯಂತಹ ಜನಪದ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸನೆಗಿದ್ದ ಸ್ಥಾನ ಎಂಥದು ಎಂಬುದೇ ಇಲ್ಲಿ ನಮಗೆ ಮುಖ್ಯವಾಗುವ ಪ್ರಶ್ನೆ.
ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ಎರಡು ಶಿಲಾಮೂರ್ತಿಗಳು ಲಭ್ಯವಾಗಿವೆ ಇಲ್ಲಿನ ಉತ್ಖನನದಲ್ಲಿ. ಇವೆರಡೂ ಮೂರ್ತಿಗಳು ಯೋನಿಸ್ತನಯುಕ್ತ (ಶಿರೋಹೀನ)ವಾದುವಾಗಿದ್ದು, ನಸುಗೆಂಪು ಮಳಲಿನ ಚೌಕಾಕಾರ ಶಿಲೆಯ ಮೇಲೆ ಎದ್ದು ಕಾಣುವಂತೆ ಕೆತ್ತಲಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲಿಯೇ ಭಗ್ನಮೂರ್ತಿಯೊಂದು ದೊರೆತಿದ್ದು, ಅದು ಸಾತವಾಹನೋತ್ತರ ಕಾಲದ್ದು. ಅಂದರೆ ಕ್ರಿ.ಶ. ಐದರಿಂದ – ಏಳನೆಯ ಶತಮಾನದ್ದಿರಬೇಕೆಂಬುದು ವಿದ್ವಾಂಸರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಮತ್ತೊಂದು ಮೂರ್ತಿ ಎಡಭಾಗವಷ್ಟೆ ಒಡೆದಿದ್ದು, ಅದರ ಎರಡೂ ಕಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಎರಡೆರಡು ಕಮಲಗಳನ್ನು ಕೆತ್ತಲಾಗಿತ್ತೆಂಬುದು ಬಲಭಾಗದಲ್ಲಿರುವ ಕಮಲಗಳಿಂದ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಮೂರ್ತಿಯ ಉಪಲಬ್ಧ ಸ್ತರವು ಅನಿಶ್ಚಿತವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅದರ ಕಾಲವನ್ನು ಹೇಳುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಧ್ಯವಾಗಿಲ್ಲ.
ನನ್ನ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಮಹತ್ವವಾದುವುಗಳೆಂದರೆ ಭೋಕರದನದ ಉತ್ಖನನದಲ್ಲಿ ದೊರೆತ ಈ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಮೂರ್ತಿಗಳು. ಇವು ಭೋಕರದನದ ಜೊತೆಗೆ ಅದಕ್ಕೆ ಹತ್ತಿರದ ಆಲಾಪುರ ಎಂಬ ಹಳ್ಳಿಗೆ ಹತ್ತಿರದ ದಿಣ್ಣೆಯೊಂದರಲ್ಲಿ (ಮರಡಿ) ದೊರೆತುವಾಗಿವೆ. ಭೋಕರದನ ಎಂಬ ಇಂದಿನ ಊರು ಕೇಳಣಾ ನದಿಯ ಬಲದಂಡೆಯ ಮೇಲಿದ್ದು, ಹಳೆಯ ಅವಶೇಷಗಳ ಮೇಲೆಯೇ ಇಂದು ವಸತಿಗಳು ಸಂಸ್ಥಾಪಿತವಾಗಿವೆ. ಆದರೆ ಆಲಾಪುರವು ಕೇವಲ ಕೆಲವಾರು ನೂರುಗಳ ಸಂಖ್ಯೆಯ ಜನವಸತಿ ಇರುವ ಹಳ್ಳಿ. ಇದು ಕೇಳಣ ನದಿಯ ಎಡದಂಡೆಯ ಮೇಲಿದೆ. ಪುರಾತನ ಅವಶೇಷಕ್ಕೆ ಅಲ್ಲಿನ ವಸತಿ ಉಪಸರ್ಗ (ತೊಂದರೆ)ವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡಿಲ್ಲ.
ಆಲಾಪುರ ಎಂಬ ಹೆಸರನ್ನು ಉಚ್ಚರಿಸಿದಾಗ ವಚಾಕರಿಗೆ ‘ಆಲಾಪುರ ಯುಗಲಾದೇವಿ’ ಎಂಬ ಅಷ್ಟಾದಶ ಶಕ್ತಿಪೀಠಗಳ ಗಣನೆಯ ಉಲ್ಲೇಖ ಅರಿವಿಗೆ ಬಾರದೆ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಜೋಗುಳಾಂಬೆಯ ಪ್ರಕರಣದಲ್ಲಿ ಆಲಂಪುರ ಮತ್ತು ಅಲ್ಲಿನ ಭೂದೇವಿ ಜೋಗುಳಾಂಬೆಯ ವಿಚಾರವನ್ನು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಅಷ್ಟಾದಶ ಶಕ್ತಿಪೀಠಗಳಲ್ಲಿನ ಪ್ರತಿಷ್ಠಿತಗೊಂಡ ಈ ದೇವಿಯ ಶೋಧವನ್ನು ಡಾ. ಪಾಂಡುರಂಗ ದೇಸಾಯಿಯವರ ಮಾಹಿತಿಯ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಚರ್ಚಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆ ಪ್ರಕಾರ ಭೋಕರದನದ ಉತ್ಖನನದಲ್ಲಿ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ – ಮೂರ್ತಿ ದೊರೆತ ಸ್ಥಳದ ಹೆಸರೂ ಆಲಾಪುರವಾಗಿದ್ದು ಅದರ ಅಧಿಷ್ಠಾತ್ರಿ ದೇವಿ ಈಕೆಯೇ ಎಂದು ನಿಶ್ಚಿತವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಕ್ಕೆ ಯಾವ ಅಡ್ಡಿಯೂ ಇಲ್ಲ. ಆಲಾಪುರದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಶೈವ ಗುಹೆಯೂ ಸಹ ದೊರೆತಿದ್ದು, ಅದರಲ್ಲಿ ಇರುವ ಶಿಲಾಲೇಖವು ಹಾಳಾಗಿದ್ದು ಓದಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತಿಲ್ಲ. ಒಂದೊಮ್ಮೆ ಸಾಧ್ಯವಾಗಿದ್ದರೆ ಬಹುಶಃ ಮಹಾಕೂಟದಲ್ಲಿಯಂತೆ ಇಲ್ಲಿ ಶೈವ – ಶಾಕ್ತ ಸಂಪ್ರದಾಯದಲ್ಲಿ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯು ಹೊಂದಿರುವ ಪಾಲೆಷ್ಟು ಮತ್ತು ಯಾವ ಸ್ವರೂಪದ್ದೆಂದು ತಿಳಿಯಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತಿತ್ತು.
ಇಂದು ಈ ‘ಬಹುಶಃ – ಆಗಿದ್ದರೆ’ ಎಂಬ ಭಾಷೆಯಿಂದ ಏನೂ ಉಪಯೋಗವಿಲ್ಲ. ಆಲಾಪುರ ಎಂಬ ಈ ಸ್ಥಾನದ ಹೆಸರು ಮತ್ತು ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ಮೂರ್ತಿ ಅಲ್ಲಿ ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿರುವುದು. ಈ ಎರಡನ್ನು ಒಟ್ಟಾಗಿ ವಿಚಾರ ಮಾಡಿದರೆ (ಹಾಗೆ ಮಾಡುವುದು ಅವಶ್ಯ ಕೂಡ) ‘ಆಲಾಪುರೆ ಯುಗಲಾದೇವಿ’ ಎಂಬ ವರ್ಣನೆಯು ಹೇಗೆ ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶದ ಆಲಂಪುರಕ್ಕೆ ಅನ್ವಯಿಸಿರುವಂತೆಯೇ ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ ಭೋಕರದನಕ್ಕೆ ಹತ್ತಿರದ (ಬಹುಶಃ ಪ್ರಾಚೀನ ಭೋಗವರ್ಧನದ ಉಪನಗರವಾಗಿದ್ದ) ಆಲಾಪುರಕ್ಕೂ ಅನ್ವಯಿಸಬಹುದಾಗಿದೆ.
ಸಾಂತೇರಿ ಮತ್ತು ಸಪ್ತಕೋಟೀಶ್ವರ
ಸಾಂತೇರಿ ಮತ್ತು ರವಳನಾಥರ ಸಂಬಂಧವಾಗಿ ಈ ಕ್ಷೇತ್ರ ಮತ್ತು ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿಯ ಸ್ವರೂಪ ಮತ್ತು ಆ ಕುರಿತ ವಿಚಾರವನ್ನು ಜೋತಿಬಾನ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ನೋಡಿದ್ದೇವೆ. ಸಾಂತೇರಿ ಎಂಬ ದೇವಿನಾಮವು ಸಾಂತೇರೇ (ಹುತ್ತ) ಎಂಬ ಶಬ್ದರಿಂದ ಬಂದಿತು ಎನ್ನಲಾಗಿದೆ. ಈ ಹೇಳಿಕೆಗೆ ಆಧಾರವೂ ಉಂಟು. ಕಾರಣ ಈ ದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿಯ ರೂಪದಂತೆಯೇ ಹುತ್ತದ ರೂಪದಲ್ಲಿಯೂ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿದ್ದಾಳೆ. ಗೋಮಾಂತಕ ಪ್ರದೇಶ ಮತ್ತು ದಕ್ಷಿಣ ಕೊಂಕಣ ಭಾಗದ ಊರುಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಅವಳ ತಾಣಗಳು ಹುತ್ತದ ರೂಪಗಳಾಗಿವೆ. ಹುತ್ತವು ಭೂಮಿ – ದ್ರವ್ಯಗಳಿಂದ ಉಂಟಾದುದಾಗಿದ್ದು, ಅದನ್ನು ಭೋಮ (<ಭೌಮ), ಭೋಂಬಾಡಾ (ಪೃಥ್ವಿ) ಎಂಬುದಾಗಿ ಕರೆಯುವರು. ನನಗೆ ತಿಳಿದಿರುವಂತೆ ಅವಳನ್ನು ‘ಭೂಮಿಕಾ ದೇವಿ’ ಎಂಬ ಅಭಿದಾನದಿಂದಲೂ ಪೂಜಿಸುವುದುಂಟು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ.
ಕೆಲವೆಡೆ ಸಾಂತೇರಿಯನ್ನು ‘ಶಾಂತಾದುರ್ಗಾ’ (ಕರ್ನಾಟಕದಲ್ಲಿ ಸ್ತ್ರೀನಾಮವಾಗಿ ‘ಶಾಂತಲಾ ದೇವಿ’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಬಳಕೆಯಾಗುತ್ತಿದೆ) ಎಂಬುದಾಗಿಯೂ ಕರೆಯಲಾಗುತ್ತಿದೆ. ಅಂತೆಯೇ ಒಂದೆಡೆ ಆಕೆಗಿರುವ ಹೆಸರು. ‘ಸತೇಶ್ವರಿ’ ಸಾಂತೇರಿ, ಸತೇಶ್ವರಿ ಮತ್ತು ಸಪ್ತ ಕೋಟೇಶ್ವರ ಎಂಬ ದೇವತಾ ನಾಮಗಳಲ್ಲಿ ಧ್ವನಿಸಾಮ್ಯವುಂಟು. ಹಾಗಾಗಿ ಸಾಂತೇರಿ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಬಗ್ಗೆ ಬೇರೆಯದೇ ಆದ ರಹಸ್ಯವೊಂದು ನನ್ನ ದೃಷ್ಟಿಯೆದುರು ಬರುತ್ತದೆ. ‘ಸೃಷ್ಟಿಯ’ ಹಾಗಾಗಿ ‘ಸತ್ತ’ [ಲಂಜಾ ಮತ್ತು ಲಜ್ಜಾ ಎಂಬ ಅರ್ಥಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿರುವ] ಕನ್ನಡ ಶಬ್ದವನ್ನು ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣದ ಧ್ವನಿಸಾಮ್ಯದಿಂದ ವಿವೇಚಿಸಲು ಹೊರಟರೆ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿಯೇ ‘ಸಪ್ತ’ ಎಂದಾಗುತ್ತದೆ. ಇದೇ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರಿಯ ನಾಥ ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರನಾದುದು ಮತ್ತು ಸಪ್ತಕೋಟೀಶ್ವರಿಯ ನಾಥ ಸಪ್ತಕೋಟೀಶ್ವರನಾದನೆಂದು ಹೇಳಿದಲ್ಲಿ ಅತಿಶಯೋಕ್ತಿಯಾಗುವುದಿಲ್ಲ.
ಸಪ್ತಕೋಟೀಶ್ವರದಲ್ಲಿನ ‘ಸಪ್ತಕೋಟಿ’ಯ ಮೂಲ ‘ಯೇಳಕೋಟಿ’ (ಯೇಳ = ಏಳು, ಕೋಟೆ = ೧೦೦ ಲಕ್ಷಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರುವುದು) ಎಂಬುದಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಸಾಂತೇರಿಯು ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವ ರೂಪವನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಚಾರ ಮಾಡಿದರೆ, ಆಕೆ ಕೇವಲ ಸೃಜನೇಂದ್ರಿಯ ರೂಪದಲ್ಲಷ್ಟೆ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುವ ಭೂದೇವಿಯಾಗಿದ್ದಾಳೆ. ಹಾಗಾಗಿ ನಿಃಸಂಶಯವಾಗಿ ಹೇಳಬಹುದಾದರೆ ‘ಯೇಳ ಕೋಟಿ’ಯ ಅರ್ಥ ‘ನಗ್ನ ಯಲ್ಲಮ್ಮ’ (ಯೇಳ = ಯಲ್ಲಮ್ಮ, ಕೋಟ್ಟ = ನಗ್ನ) ಎಂಬುದಾಗಿಯೇ ಹೇಳಬೇಕಾಗುವುದು.
ಸಾಂತೇರಿ – ರವಳನಾಥರ ತರಂಗಗಳು
ಸಾಂತೇರಿ, ಪಾವಣಾಯಿ, ರವಳನಾಥ, ಭೂತನಾಥ – ಇತ್ಯಾದಿ ಗೋಮಾಂತಕೀಯ ದೇವಿಯರ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿ ‘ತರಂಗ’ ಎಂಬ ಪ್ರಕಾರವು ಬಹಳೇ ಮಹತ್ವವಾದುದು. ‘ತರಂಗ’ ಎಂಬುದು ನಪುಂಸಕಲಿಂಗ ಶಬ್ದವಾಗಿದ್ದು, ನಾಲ್ಕು – ಆರು ಅಡಿ ಉದ್ದದ ಅಲಂಕೃತ ಕಾಷ್ಠಕ್ಕೆ ಆ ಹೆಸರಿದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಆ ಕೋಲಿಗೆ ಕಂಬ ಅಥವಾ ನಿಶಾನ ಎಂದೂ ಹೇಳುವುದುಂಟು. “ಗೋಮಾಂತಕ ಮತ್ತು ದಕ್ಷಿಣ ಕೊಂಕಣ ಪ್ರಾಂತ್ಯಗಳಲ್ಲಿನ ಎಲ್ಲ ದೇವಾಲಯಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಬಹುತೇಕ ‘ತರಂಗ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ದೇವತೆಗಳಿರುತ್ತವೆ. ‘ತರಂಗ’ ಎಂಬುದು ಆಳೆತ್ತರವುಳ್ಳ ಕಟ್ಟಿಗೆಯ ಮೃದು ಭಾಗವನ್ನು ಗೋಲಾಕಾರವಾಗಿ ರೂಪಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದ್ದಾಗಿದೆ. ಅದರ ಮೇಲೆ ಬೇರೆಬೇರೆ ಬಣ್ಣಗಳ ಪಟ್ಟೆಗಳಿರುತ್ತವೆ. ಆ ತರಂಗದ ಮೇಲೆ ಹಿತ್ತಾಳೆ ಅಥವಾ ಬೆಳ್ಳಿ ಮುಖವಾಡ (ಸ್ತ್ರೀ – ಪುರುಷರ) ವಾಗಿ ಕೇವಲ ಅಂಗೈ ಅಥವಾ ಕಲಶವನ್ನು ಇಡುತ್ತಾರೆ. ವಿಶೇಷ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ರೇಶಿಮೆ ದಡಿಯ ಧೋತ್ರ ಇಲ್ಲವೆ ಸೀರೆಯನ್ನು ಉಡಿಸಿ ಪೂಜಿಸುತ್ತಾರೆ.”[2] ಈ ಮಾಹಿತಿಯನ್ನು ನೀಡಿದವರು ಶ್ರೀಬಾಂಬರ್ಡೇಕರ. ಆದರೆ ಶ್ರೀ.ಪು.ರಾ.ಬೆಹೆರೆ ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ ಹೀಗಿದೆ: “ತರಂಗದ ಮೇಲೆ ಕೈ, ನಾಗಫಣಿಗಳಿಂದ ಅಲಂಕರಿಸಿದ ದೇವಿಯ ಮುಖವಾಡ ಇಲ್ಲವೆ ಕಲಶವಿರುತ್ತದೆ…. ಪುರುಷನ ಮುಖವಾಡ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ”. ಬಹುತೇಕ “ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜಾಗೆಯಲ್ಲೂ ರವಳನಾಥನ ತರಂಗ ಇದ್ದೇ ಇರುತ್ತದೆ.”[3] ಇದರ ಅರ್ಥವೆಂದರೆ ರವಳನಾಥನ ತರಂಗವೇ ಬಹಳ ಮುಖ್ಯವಾದ ತರಂಗವಾಗಿದ್ದು ಅದನ್ನು ಗುರುವನು (ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕನ ಪೂಜಾರಿ) ಹಿಡಿದಿರುತ್ತಾನೆ.
ಸ್ಥಳೀಯ ವಿದ್ವಾಂಸರು ಒದಗಿಸಿದ ಈ ಮಾಹಿತಿಯ ಮಹತ್ವವನ್ನು ಪರೀಕ್ಷಿಸಿದಾಗ ತಿಳಿಯುವದೇನೆಂದರೆ, ತರಂಗ ಎಂದರೆ ಒಂದು ಕಾಷ್ಠ. ಅದಕ್ಕೆ ನಾಗಫಣಿಯೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧವಿದೆ. ಅದರ ದ್ಯೋತಕ ಸಂಕೇತವೆನಿಸಿದ ಇದು (ತರಂಗ) ನಪುಸಂಗ ಲಿಂಗೀ. ಅಲ್ಲದೆ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ರವಳನಾಥನೆಂಬ ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿ ಮತ್ತು ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕನೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿರುವಂಥದು. ಆಂಧ್ರ – ಕರ್ನಾಟಕಗಳಲ್ಲಿ ಮಾತಂಗಿ, ಜೋಗುಳಾಂಬೆ ಮತ್ತು ಯಲ್ಲಮ್ಮರ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿ, ಉಪಾಸಕರ ಲಾಂಛನದಲ್ಲಿ ನಾಗಫಣಿಯುಕ್ತ ಕೋಲು ಅಂದರೆ ನಾಗಕಾಷ್ಠದ ಮಹತ್ವದ ಪರಿ ಮತ್ತು ಅದರ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿ ಇದರ ಅಗತ್ಯತೆ ಎಷ್ಟೆಂಬುದನ್ನು ಕುರಿತು ಈ ಹಿಂದೆಯೇ ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಗೋಮಾಂತಕ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿನ ಸಾಂತೇರಿ – ರವಳನಾಥ ಎಂಬ ಯುಗಳವು ಕ್ಷೇತ್ರ – ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿಯರ ಯುಗಳವೇ ಆಗಿದ್ದಾರೆ. ಅಲ್ಲದೆ ರವಳನಾಥನ ಸಹಚಾರಿಣಿಯರಾದ ಯಲ್ಲಮ್ಮ – ಮಾತಂಗಿಯರಂತೆಯೇ ಹುತ್ತದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವವಳು ‘ಭೂಮಿಕಾ’ ದೇವಿಯಾಗಿರುವುದರಿಂದ ರವಳನಾಥ ಮತ್ತು ಅವನೊಂದಿಗೆ ಜೀವಾತ್ಮಕ ಸಂಬಂಧವಿರುವ ದೇವತೆಗಳ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿ ನಾಗಕಾಷ್ಠ ರೂಪವಾದ ‘ತರಂಗ’ಕ್ಕೆ ಮಹತ್ವವಿರುವುದು ತೀರಾ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವೇ.
ಇಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಉಳಿಯುವ ಪ್ರಶ್ನೆ ಎಂದರೆ ‘ತರಂಗ’ ಎಂಬ ಸಾಂಕೇತಿಕತೆಯದ್ದು. ತರಂಗ ನಾಗಕಾಷ್ಠಕ್ಕೆ ಸಮರೂಪವೆಂಬುದನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ನೋಡಿದ್ದೇವೆ. ನಾಗಕಾಷ್ಠವು ಲಿಂಗರೂಪವೆಂಬುದು ನಮಗೆ ಈಗಾಗಲೇ ತಿಳಿದಿರುವಂಥ ವಿಷಯವೇ. ಹಾಗಾಗಿ ತರಂಗವೂ ಸಹ ಆ ಪ್ರತೀಕ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವನ್ನು ಒಳಗೊಂಡುದೇ ಆಗಿರಬೇಕೆಂಬುದಾಗಿ ಒಪ್ಪುವುದರಲ್ಲಿ ಯಾವ ತಪ್ಪು ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಲಿಂಗ – ಲಾಂಗಲ – ಲಗುಲ (ನೇಗಿಲು) ಇತ್ಯಾದಿ ಶಬ್ಧಗಳ ಆಸ್ಟ್ರಿಕ್ ಮೂಲ ಪರ್ಯಾಯವು ಲಗ್ – ಲಂಗ್. ಅಲ್ಲದೆ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ‘ತ್ಲಂಗ್’ ಎಂಬುದಾಗಿಯೂ (‘ತ್ಲೋ’ನ ಹಾಗೆ) ಅನುಮಾನಿಕ (Hypothetical) ಪರ್ಯಾಯವೊಂದರ ಸಂಭಾವ್ಯತೆಯೂ ಇದೆ.”[4] ‘ತ್ಲಂಗ್‌’ನಲ್ಲಿ ಸ್ವರಾಗಮವಾದರೆ ‘ತಲಂಗ’ ಎಂಬ ರೂಪ ಬರುತ್ತದೆ. ಹಾಗೂ ‘ಲ – ರ‘ಗಳಲ್ಲಿನ ಅಭೇದತೆಯಿಂದ ‘ತರಂಗ’ ಎಂಬ ಲಿಂಗವಾಚಕ ರೂಪ ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಉಪಲಬ್ಧವಾಗುವುದು. ‘ತರಂಗ’ದ ಈ ವ್ಯುತ್ಪತ್ತಿಯು ಕೇವಲ ಧ್ವನಿಸಾಮ್ಯದ ಮೇಲಷ್ಟೆ ಇಲ್ಲ, ಬದಲಾಗಿ ತರಂಗದ ಸ್ವರೂಪ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯೂ ಅದಕ್ಕೆ ಆಧಾರವಾಗಿರುವುದನ್ನು ನಾವು ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಇಟ್ಟುಕೊಳ್ಳಬೇಕು.
ಕೋಟ್ಟವೈ: ನಗ್ನ ಮಾತೃದೇವತೆ
ಮಹಾಕೂಟದಲ್ಲಿನ ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರಿಯ ಬಗ್ಗೆ ವಿವರಿಸುವಾಗ ಮತ್ತು ಸಪ್ತಕೋಟೀಶ್ವರನ ನಾಮರಹಸ್ಯವನ್ನು ಬಿಡಿಸುವಾಗ ‘ಕೋಟ್ಟ’ ಎಂಬ ನಗ್ನಾರ್ಥಕ ಮೂಲ ರೂಪದೆಡೆಗೆ ಗಮನಹರಿಸಲಾಗಿತ್ತು. ತಮಿಳುನಾಡಿನ ಪಾಲೈ ಎಂಬಲ್ಲಿನ ಆದಿಮ ಪಂಗಡದವರ ಜನಪ್ರಿಯ ದೇವಿ ಕೋಟ್ಟವೈ. ಪ್ರಾಚೀನ ತಮಿಳು ವಾಙ್ಮಯದಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿರುವಂತೆ ಕೋಟ್ಟವೈ ಅಥವಾ ಕೋರ‍್ರವೈ ಆರಂಭದಲ್ಲಿ ವನದೇವಿ ಎನಿಸಿದ್ದಳು. ವೀರರಿಗೆ ಯುದ್ಧದಲ್ಲಿ ವಿಜಯವನ್ನು ದೊರಕಿಸಿಕೊಡುವ ಈಕೆ ಪ್ರತಿಫಲವಾಗಿ ಮನುಷ್ಯ ಬಲಿಯನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಿದ್ದಳು. ಆರಂಭದಲ್ಲಿ ಉಗ್ರರೂಪಿಯಾಗಿದ್ದ ಈಕೆಗೆ ಮುಂದೆ ಪಾರ್ವತಿಯ ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ಅನ್ವಯಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ ಶಿವನಿಗೆ ಹತ್ತಿರದವಳನ್ನಾಗಿಸಿದರು. ಅಲ್ಲದೆ ವಿಂಧ್ಯವಾಸಿನಿ ಮತ್ತು ಮಹಿಷ ಮರ್ಧಿನಿಯ
ಕೋಟ್ಟವೈ: ನಗ್ನ ಮಾತೃದೇವತೆ
ಮಹಾಕೂಟದಲ್ಲಿನ ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರಿಯ ಬಗ್ಗೆ ವಿವರಿಸುವಾಗ ಮತ್ತು ಸಪ್ತಕೋಟೀಶ್ವರನ ನಾಮರಹಸ್ಯವನ್ನು ಬಿಡಿಸುವಾಗ ‘ಕೋಟ್ಟ’ ಎಂಬ ನಗ್ನಾರ್ಥಕ ಮೂಲ ರೂಪದೆಡೆಗೆ ಗಮನಹರಿಸಲಾಗಿತ್ತು. ತಮಿಳುನಾಡಿನ ಪಾಲೈ ಎಂಬಲ್ಲಿನ ಆದಿಮ ಪಂಗಡದವರ ಜನಪ್ರಿಯ ದೇವಿ ಕೋಟ್ಟವೈ. ಪ್ರಾಚೀನ ತಮಿಳು ವಾಙ್ಮಯದಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿರುವಂತೆ ಕೋಟ್ಟವೈ ಅಥವಾ ಕೋರ‍್ರವೈ ಆರಂಭದಲ್ಲಿ ವನದೇವಿ ಎನಿಸಿದ್ದಳು. ವೀರರಿಗೆ ಯುದ್ಧದಲ್ಲಿ ವಿಜಯವನ್ನು ದೊರಕಿಸಿಕೊಡುವ ಈಕೆ ಪ್ರತಿಫಲವಾಗಿ ಮನುಷ್ಯ ಬಲಿಯನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಿದ್ದಳು. ಆರಂಭದಲ್ಲಿ ಉಗ್ರರೂಪಿಯಾಗಿದ್ದ ಈಕೆಗೆ ಮುಂದೆ ಪಾರ್ವತಿಯ ಚರಿತ್ರೆಯನ್ನು ಅನ್ವಯಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ ಶಿವನಿಗೆ ಹತ್ತಿರದವಳನ್ನಾಗಿಸಿದರು. ಅಲ್ಲದೆ ವಿಂಧ್ಯವಾಸಿನಿ ಮತ್ತು ಮಹಿಷ ಮರ್ಧಿನಿಯರೊಂದಿಗೆ ಏಕರೂಪತೆಯೂ ಉಂಟಾಯಿತು ಇವಳಿಗೆ. ಜೊತೆಗೆ ತೀರಾ ಸಹಜವೆಂಬಂತೆ ಅವಳ ಏಕಮೇವ ಪುತ್ರನಾಗಿದ್ದ ದಕ್ಷಿಣದ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲದೇವ ಮುರುಗನಿಗೂ ಶಿವ – ಪಾರ್ವತಿಯರ ಪುತ್ರನಾದ ಸ್ಕಂದನೊಂದಿಗೆ ಏಕರೂಪತೆಯು ಪ್ರಾಪ್ತವಾಯಿತು.
ಡಾ. ವಾಸುದೇವಶರಣ ಅಗ್ರವಾಲ ಅವರು ಕೋಟ್ಟವೈ ದೇವಿಯ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ತಮ್ಮ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ವಿಶೇಷ ಅಂಶಗಳನ್ನು ನೀಡಿದ್ದಾರೆ:[5]
“ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಈಕೆ ಮಾತೃದೇವತೆ. ಸರ್ವತ್ರ ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿತ್ತು ಇವಳ ಪೂಜೆ. ಮೊದಲಿಗೆ ರಾಕ್ಷಸಿ ರೂಪದವಳಾಗಿದ್ದ ಈಕೆಯು ಅನಂತರದಲ್ಲಿ ದುರ್ಗೆ ಇಲ್ಲವೆ ಉಮೆಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುವುದಕ್ಕೆ ತೊಡಗಿದಳು. ಶ್ರೀಜಗದೀಶಚಂದ್ರ ಜೈನ್ ಅವರು ಜೈನ ಸಾಹಿತ್ಯದ ಆಧಾರದಿಂದ ಕೋಟ್ಟಕಿರಿಯಾಮಹ ಎಂಬರ್ಥದಲ್ಲಿ ಕೋಟ್ಟಕ್ರಿಯಾ ದೇವಿಯ ಉತ್ಸವವನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದ್ದಾರೆ. ದುರ್ಗೆಯು ಮಹಿಷವನ್ನೇರಿ ಸವಾರಿ ಹೊರಟಾಗ ಈಕೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಕರೆವ ಹೆಸರು ಕೋಟ್ಟಕಿರಿಯಾ, ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ ನ್ಯಾಯಧಮ್ಮ ಕಟಿಕೆಯಲ್ಲಿ. ಈ ಮೂಲಕ ಸೂಚಿತವಾಗುವುದೇನೆಂದರೆ, ಮಹಿಷಾಸುರ ಮರ್ದಿನಿ ಮತ್ತು ಕೋಟ್ಟಕಿರಿಯಾರುಗಳು ಮೂಲದಲ್ಲಿ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧಿಗಳು ಅಥವಾ ಒಮದೇ ಪರಿವಾರದಲ್ಲಿದ್ದ ದೇವತೆಗಳು. ಆದಿಮ ನಿವಸಿ ಜಾತಿಗಳವರಲ್ಲಿ ಪ್ರಚಲಿತದಲ್ಲಿತ್ತು ಅವರ ಪೂಜೆ. ಭಾಗವತದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಬಾಣಾಸುರನ ತಾಯಿ ಕೋಟರಾ (‘ತನ್ಮತಾ ಕೋಟರಾ ನಾಮ ನಗ್ನಾ ಮುಕ್ತಿ ಶಿರೋರುಹಾ!’ ಭಾ. ೧೦.೬೩.೨೦). ನಗ್ನದೇವಿ ಕೋಟರಾ ಮತ್ತು ದಕ್ಷಿಣದ ಕೋಟ್ಟವೈ ಇವೆರಡೂ ಒಬ್ಬಳೇ ದೇವಿಯ ಹೆಸರುಗಳು. ಬಾಣಭಟ್ಟನು ತನ್ನ ‘ಹರ್ಷಚರಿತ‘ದಲ್ಲಿ ಯಾರ ದರ್ಶನವನ್ನು ಅಪಶಕುನವೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿತ್ತೋ, ಆ ಕೋಟವಿಯನ್ನು ಕುರಿತು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಟೀಕಾಕಾರರಾದ ಶಂಕರ ಅವರು ‘ಕೋಟವಿ’ಯನ್ನು ಅರ್ಥೈಸಿರುವುದು ‘ನಗ್ನಸ್ತ್ರೀ’ಯಾಗಿ. ಈ ಲಕ್ಷಣವು ಭಾಗವತ ಪುರಾಣದಲ್ಲಿನ ಕೋಟಕಿಯ ಲಕ್ಷಣಕ್ಕೆ ಸಮನಾದುದಾಗಿದೆ. ಕೋಶಕಾರರಾದ ಕೇಶವ ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಂತೆ (ಕಲ್ಪದ್ರುಕೋಶ, ಶ್ಲೋಕ. ೧೨೭) ಕೋಟವಿಯು ಅಂಬಿಕೆಯ ಒಂದು ರೂಪ. ಹೇಮಚಂದ್ರನು (ಹನ್ನೆರಡನೇ ಶತಮಾನ) ಕೂದಲನ್ನು ಹೇಗೇಗೋ ಹರವಿಕೊಂಡಿದ್ದಂಥ ನಗ್ನ ಸ್ತ್ರೀಯನ್ನು ‘ಕೋಟವಿ’ ಎಂದು ಹೇಳಿದ್ದಾನೆ. (‘ನಗ್ನಾ ತು ಕೋಟವೀ |’ – ಅಭಿದಾನ – ಚಿಂತಾಮಣಿ, ೩.೯೮; ಟೀಕೆ: ‘ನಗ್ನಾ ವಿವಸ್ತ್ರ ಯೋಷಿತ್‌ ಮುಕ್ತಕೇಶೀತ್ಯಾಗಮಃ ಕೋಟನೆ ಲಜ್ಜಾವಶಾತ್ ಯಾತಿ ಕೋಟವೀ |’).
“ಕೋಟವಿಯ ಪೂಜೆಯು ಆದಿಮ ಜನಾಂಗದವರಲ್ಲಿ ಪ್ರಚಲಿತದಲ್ಲಿತ್ತು. ಅಲ್ಲಿಂದ ಆಕೆ ಅನೇಕ ಹೆಸರುಗಳನ್ನು ಧಾರಣ ಮಾಡಿಕೊಂಡಂಥ ಘೋರ ಉಗ್ರರೂಪಿಣಿ ದೇವಿಯರೊಂದಿಗೆ ಸಮನ್ವಯಗೊಳ್ಳುತ್ತಾ ದಕ್ಷಿಣದಿಂದ ಉತ್ತರದವರೆಗೂ ವ್ಯಾಪಿಸಿ ಜನಪ್ರಿಯಳಾದಳು. ಕಾಶಿ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯದ ಅಕ್ಕಪಕ್ಕದಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಚೀನ ಯಕ್ಷಪೂಜೆ ಮತ್ತು ದೇವೀ ಪೂಜೆಗಳ ಕುರುಹಿರುವುದನ್ನು ಕುರಿತು ಶೋಧಿಸುವಾಗ್ಗೆ, ನನಗೆ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾಲಯದ ಆವರಣದಲ್ಲಿಯೇ ಕೋಟಮಾಯಿ (ತಾಯಿ)ಯ ಒಂದು ಚಿಕ್ಕ ಮಂದಿರವು ಲಭಿಸಿತು; ಅದು ಕೋಟವೀ ದೇವಿಯದ್ದೇ ಹೌದು. ಮುಂದೆ ನನಗೆ ತಿಳಿದು ಬಂದಂತೆ, ಆಲಮೋಡಾ ಜಿಲ್ಲೆಯಲ್ಲಿನ ಲೋಹಧಾರದಿಂದ ಹನ್ನೆರಡು ಮೈಲು ಅಂತರದಲ್ಲಿ ಕೋಟಲಗಢ ಎಂಬ ತಾಣವಿದೆ. ಸ್ಥಳೀಯ ದಂತ ಕಥೆಯ ಪ್ರಕಾರ ಇದು ಕೋಟ್ಟವಿಯ ಗಢ. ಈ ಕೋಟ್ಟವಿಯು ಬಾಣಾಸುರನ ತಾಯಿ. ಅವಳ ಅರ್ಧ ಶರೀರ (ಮೇಲ್ಭಾಗ) ಕವಚದಿಂದ ಮುಚ್ಚಿಕೊಂಡಿದ್ದರೆ, ಕೆಳಗಣ ಅರ್ಧಶರೀರ ನಗ್ನವಾಗಿತ್ತು…. ಈ ಮೂಲಕ ನಿಷ್ಕರ್ಷಿಸಬಹುದಾದರೆ, ಕೋಟ್ಟ ಕಿರಿಯಾ, ಕೋಟ್ಟವೈ, ಕೋಟರಾ, ಕೋಟವೀ ಅಥವಾ ಕೋಟಮಾಯಿ ಎಂಬೀ ದೇವಿಯ ಪೂಜೆಯು ದಕ್ಷಿಣದಿಂದ ಹಿಮಾಲಯದವರೆಗೂ ಸರ್ವತ್ರ ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿತ್ತು.”
ಡಾ. ಸಂಕಾಲಿಯಾ ಅವರು ಗುಜರಾತಿನ ಪುರಾತತ್ತ್ವ ಅವಶೇಷಗಳನ್ನು ಪರಾಮರ್ಶಿಸುವಾಗ ಆ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿನ ಕೋಟ್ಟಮಹಿತಾ ದೇವಿಯ ಮಂದಿರವನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದ್ದಾರೆ.[6]ದ್ವಿತೀಯ ಧ್ರುವಸೇನನು (ಕ್ರಿ.ಶ.೬೩೯ – ೬೪೦) ಈ ಮಂದಿರವನ್ನು ಜೀರ್ಣೋದ್ಧಾರ ಗೊಳಿಸಿದ್ದನಲ್ಲದೆ, ಅಲ್ಲಿನ ಪೂಜೆ – ಅರ್ಚನೆಗಳಿಗಾಗಿ ಮೀಸಲಿರಿಸಿ ನಿಂತುಹೋಗಿದ್ದ ಶಾಸಕೀಯ ದತ್ತಿಯನ್ನು ಪುನಃ ವ್ಯವಸ್ಥೆಗೊಳಿಸಿದ್ದನು. ಈ ಉಲ್ಲೇಖ ಅವನ ಒಂದು ದಾನಶಾಸನದಲ್ಲಿಯೂ ಬಂದಿದೆ. ಇದನ್ನು ಮೊದಲು ಸಂಪಾದಿಸಿದ ಜ್ಯಾಕ್ಸನನ್ನು ಈ ಸ್ಥಾನವು ‘ಕೋಟ್ಟರಾ ದೇವಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿದ್ದುದಾಗಿ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಆ ಮಂದಿರದ ನಿರ್ಮಾಣವು ಧ್ರುವಸೇನನಿಗೂ ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿದ್ದ ದ್ರೋಣಸಿಂಹನೆಂಬ ದೊರೆಯಿಂದ ತ್ರಿಸಂಗಮದ ಸ್ವತಲ ಸೀಮೆಯಲ್ಲಿ ಆಗಿತ್ತೆಂಬ ಬಗ್ಗೆ ಈ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಶಾಸನದಲ್ಲಿಯೇ ಉಲ್ಲೇಖವಿದೆ. ಆಗಿನ ‘ತ್ರಿಸಂಗಮಕ’ ಸ್ಥಾನವೇ ಇಂದಿನ ‘ತರಸಮಿಯಾ’.
‘ಕೋಟ್ಟಮಹಿಕಾ ದೇವಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದಾಗಿ ನನ್ನ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಬರುವ ವಿಚಾರವೆಂದರೆ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿನ ಮಹಿಕಾವತಿ ನಗರದ (ಮುಂಬಯಿಗೆ ಹತ್ತಿರದ ಕೇಳವೇ ಮಾಹಿಮಾ) ಅಧಿಷ್ಠಾತ್ರಿದೇವಿ ಮಹಿಕಾವತಿಯೂ ಕೋಟ್ಟಮಹಿಕಾ ದೇವಿಯೇ ಆಗಿದ್ದಿರಬಹುದಲ್ಲವೇ? ಕಾರಣ “ರಾಮಭಕ್ತನಾದ ಹನುಮಂತನು ಒದ್ದು ಮಕಾಡೆ ಕೆಡವಿದ ತಾಯಿಯ ಅಜ್ಜಿ ಕರ್ನಾಟಕದವಳು. ಹಾಗಾಗಿ ನನ್ನ ತಾಯಿಯ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಅಲ್ಲಿನ ಅನೇಕ ಗ್ರಾಮೀಣ ಶಬ್ದಗಳಿವೆ. ನನ್ನ ಚಿಕ್ಕ ತಂಗಿಯೊಬ್ಬಳು ನಗ್ನಳಾಗಿ ಓಡಾಡುತ್ತಿದ್ದರೆ, ಇಲ್ಲವೆ ನಿರ್ಲಜ್ಞೆಯಿಂದ ಗಹಗಹಿಸಿ ನಗುತ್ತಲಿದ್ದಾಗಲೆಲ್ಲ, ನನ್ನ ತಾಯಿ ತಪ್ಪದೆ ‘ಕೋಟಕಾಯಾ’ ಎನ್ನುತ್ತಿದ್ದಳು. ಅಂತೆಯೇ ಕುಣಿದು ಕುಪ್ಪಳಿಸುವ ಅವಳ ಗೆಳತಿಯರಿಗೂ ಕೂಡ ‘ಸಾಟಕಾಯ, ಕೋಟಕಾಯಾ’ (ನಮ್ಮ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ‘ಸಾಳಕಾಯಾ – ಮ್ಹಾಳಕಾಯಾ’) ಎಂಬ ಮಾತು ಹೇಳುತ್ತಿದ್ದಳು… ಅಂದರೆ ‘ನಿರ್ಲಜ್ಞೆ(ನೀಲಾಜರೀ), ನಗ್ನ (ನಾಗಡಿ) ಸ್ತ್ರೀ ಎಂಬರ್ಥದಲ್ಲಿ ‘ಕೋಟಕಾಯಿ’ (ಕೋಟವಾಯಿ – ಕೋಟವಿ) ಎಂಬ ಶಬ್ದಗಳು ನಮ್ಮ ಮನೆಯಲ್ಲಿ, ಅದರ ಅರ್ಥ – ಪರಂಪರೆ ತಿಳಿಯದಿದ್ದರೂ ಹೇಗೋ ಬಳಕೆಯಲ್ಲಿತ್ತು.” ಪ್ರೊ. ಬ್ರಹ್ಮಾನಂದ ದೇಶ ಪಾಂಡೆಯವರು ನೀಡಿದ ಈ ಮಾಹಿತಿಯು ಕೋಟವೀ – ಕೋಟ್ಟಕಿರಿಯಾ ಎಂಬ ದೇವಿಯ ಮೂಲರೂಪದ ಮೇಲೆ ಪ್ರಕಾಶನ ಬೀರುವ ದಿಶೆಯಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚು ಪ್ರಯೋಜನಕಾರಿ. ಅವರ ಇದೇ ಪತ್ರದಲ್ಲಿ ತಿಳಿಸಿದ್ದ ಮತ್ತೊಂದು ವಿಚಾರವೆಂದರೆ, “ಮಾಹೂರಝರಿಯ ಒಂದು ಊರ್ಧ್ವ ಪಾದ ನಗ್ನಮೂರ್ತಿಯು ನನ್ನ ಸಂಗ್ರಹದಲ್ಲಿದೆ.” ಬಹಿರಾ ಜಾತವೇದದ ಹತ್ತನೆಯ ಟೀಕುವಿನಲ್ಲಿ (೬.೧೫೬) ವಿಘ್ನ ದೇವತೆಗಳ ಸಾಲಿನಲ್ಲಿ ‘ಕೋಟರಾ’ವನ್ನು ಹೆಸರಿಸಲಾಗಿರುವುದು.
ಮ್ಹಸ್ಕೋಬ: ಒಬ್ಬ ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿ
ಯಮಾಯಿಯ ಜೋತಿಬಾ, ಸಾಂತೇರಿಯ ರವಳನಾಥ, ಮ್ಹಾಳಸಾಳ ಖಂಡೋಬಾ ಇವರುಗಳಂತೆ ಜೋಗೇಶ್ವರಿಯ ಭೈರವರೂಪಿ ಮ್ಹಸ್ಕೋಬಾ ಎಂಬ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರೂ ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿ ಪ್ರಖ್ಯಾತ. ಅವನ ಮುಖ್ಯತಾಣ ಪುರಂದರ ತಾಲೂಕಿನ ವೀರ ಎಂಬ ಗ್ರಾಮ. ಆತ ಪ್ರಮುಖವಾಗಿ ಕುರುಬರ ದೇವರು; ಹಾಗಾಗಿ ಅವನ ಮುಖ್ಯ ತಾಣವಾಗಿರುವ ಊರಿನ ಹೆಸರು ಕುರುಬರ ಬೀರೋಬಾ (ವೀರ – ಬೀರ+ಬಾ)ನೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿರುವುದು ಸಂಭವನೀಯವೇ. ಮ್ಹಸ್ಕೋಬಾನ ಪಾರಂಪರಿಕ ಮಾಹಿತಿಯನ್ನು ಗ್ರಂಥಿತಗೊಳಿಸಿರುವ ‘ಶ್ರೀನಾಥ ಮ್ಹಸ್ಕೋಬಾ ದೇವಾಚೆ ಚರಿತರ’ ಗ್ರಂಥವು ಅನೇಕ ಬಾರಿ ಮುದ್ರಣ ಕಂಡಿದೆ.[7] ಈ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಬಂದಿರುವ ಮ್ಹಸ್ಕೋಬಾನ ಪಾರಂಪರಿಕ ವಿಚಾರವನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸಿದರೆ, ಅವನ ಮೂಲ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಚಿತ್ರಣವು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಮೂಡಬಹುದು.
ಕುರುಬರ ನಂಬುಗೆಯಂತೆ ವೀರ ಗ್ರಾಮದ ಮ್ಹಸ್ಕೋಬಾನು ಮೂಲತಃ ಸೋನಾರಿಯ ಭೈರವನಾಗಿದ್ದ. ಕಮಲಾಜಿ ಎಂಬ ಕುರುಬನ ‘ವಾಡೆ’ (ಕುರಿ, ಟಗುರು ಮತ್ತು ದನಗಳ ಹಿಂಡು) ಸೋನಾರಿಯಲ್ಲಿದ್ದಾಗ ನಿತ್ಯವೂ ಆತ ಭೈರವನ ದರ್ಶನ ಪಡೆದು, ತನ್ನ ರೀತಿ ಹಾಗೂ ಶಕ್ತಿಯ ಅನುಸಾರವಾಗಿ ಪೂಜಿಸುತ್ತಿದ್ದ. ಮುಂದೆ ಅವನ ವಾಡೆಯು ನೀರೆಯ (ನದಿ) ತಟದಲ್ಲಿನ ಬೋರಬನಕ್ಕೆ ಬಂದಿತು. ಆದರೆ ಅವನ ಭಯರವ ಭಕ್ತಿಯ ಹುಚ್ಚು ಹಾಗೆಯೇ ಉಳಿದಿತ್ತು. ಆತ ನಿತ್ಯವೂ ಪೂಜಾ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಭೈರವನನ್ನು ಧ್ಯಾನಿಸುತ್ತಲೇ ಸೋನಾರಿಗೆ ಹೋಗಿ ಬರುತ್ತಿದ್ದನು. ಅಲ್ಲಿನ ಪೂಜಾರಿಗಳಿಗೆ ಈ ‘ಕುರುಬ’ನ ಪೂಜಾ ರಹಸ್ಯ ತಿಳಿದಿರಲಿಲ್ಲ. ಹಾಗಾಗಿ ಇದನ್ನು ಭೇದಿಸಲು ನಿರ್ಧರಿಸಿದರು ಅವರು. ಆಗ ದೇವನೇ ಸ್ವತಃ ಕಮಲಾಜಿಗೆ ಹೇಳಿದ, “ನೀನು ಇತ್ತಕಡೆ ಬರಬೇಡ, ನಾನೇ ಬರುತ್ತೇನೆ ನಿನ್ನಲ್ಲಿಗೆ. ನಿನ್ನ ಪಕ್ಕದಲ್ಲಿಯೇ ಮೋಟು ಗಿಡವು ಚಿಗುರಿ ತಳಿರಿನಿಂದ ತುಂಬಿದರೆ ನೀನು ತಿಳಿವುದು, ನಾನು ಅಲ್ಲಿದ್ದೇನೆ ಎಂದು.” ಈ ವಚನಾನುಸಾರ ಭೈರವನು ಐದು ಹೆಡೆಯ ಮಹಾಸರ್ಪದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಬೋರವನಕ್ಕೆ ಬಂದನು. ಒಂದು ಎಳೆಯ ಹಸುವನ್ನು ಸುತ್ತು ಹಾಕಿದ ಭೈರವನು ತನ್ನ ನಾಲ್ಕು ಹೆಡೆಗಳಿಂದ ಅದರ ನಾಲ್ಕು ಸ್ತನಗಳಲ್ಲಿನ ಹಾಲನ್ನು ಕುಡಿದು ನಂತರ ಲಘುರೂಪವನ್ನು ಧರಿಸಿ ಕಮಲಾಜಿಯ ಕಂಬಳಿ(ಘೋಂಗಡೀ)ಯ ಆಸನವನ್ನು ಪ್ರೀತಿಯಿಂದ ಅಲಂಕರಿಸಿದ. ಈ ಕ್ರಮ ವರ್ಷ ಪೂರ್ತಿ ನಡೆಯುತ್ತಿತ್ತು ನಿತ್ಯವೂ. ಕಮಲಾಜಿಯ ಹಿರಿಯರು ಇದನ್ನು ತಿಳಿದು ಗಾಬರಿಗೊಂಡರು. ಹಿರಿಯರ ಭಯದ ಕಾರಣ ದೇವರು ದೂರಾಗುವುದು ಬೇಕಾಗಿರಲಿಲ್ಲ ಕಮಲಾಜಿಗೆ. ಹಾಗಾಗಿ ದೇವರೇ ಅವನಿಗೆ ಹೀಗೆ ಸೂಚಿಸಿದ. ನೀನು ನನ್ನನ್ನು ಹತ್ತಿರದ ಯಾವುದಾದರೊಂದು ಹುತ್ತದಲ್ಲಿ ಬಿಡು.” ಕಮಲಾಜಿ ಅದರಂತೆಯೇ ಮಾಡಿದನು. ಆದರೆ ಆ ಹುತ್ತವಿದ್ದ ಹೊಲದವರು ಕಮಲಾಜಿಯ ವಿರೋಧವನ್ನು ಲೆಕ್ಕಿಸದೆ ಹೊಲವನ್ನು ಉಳುತ್ತಾ ಹುತ್ತವನ್ನೂ ಬಿಡಲಿಲ್ಲ. ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಅವರೆಲ್ಲ ಸಾವು ಕಾಣಬೇಕಾಯಿತು. ಆ ಹೊಲದ ಯಜಮಾನ ಕಮಲಾಜಿಯಲ್ಲಿ ಕರುಣೆದೋರುವಂತೆ ಬೇಡಿದ, ಅವನ ಭಕ್ತಿಭಾವದಿಂದ ಸತ್ತ ಮಕ್ಕಳು ಮತ್ತೆ ಬದುಕಿದರು. ಹುತ್ತದ ಬಳಿಯಲ್ಲಿದ್ದ ನೇಗಿಲನ್ನು ಕಿತ್ತು ಹೊರತೆಗೆದಾಗ ಆ ಜಾಗೆಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ಕೆಂಪು ಸೀಸದಿಂದ ಲೇಪನಗೊಂಡ ಒರಟುಕಲ್ಲಿನ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನಾದ ದೇವ ಭೈರವ. ಆ ಒರಟುಕಲ್ಲೇ ಇಂದಿನ ಮ್ಹಸ್ಕೋಬಾನ ಪ್ರತೀಕ.
ವೀರ ಎಂಬಲ್ಲಿ ಲಭ್ಯವಾದ ಈ ಮ್ಹಸ್ಕೋಬಾ ಅವತಾರ ಕಥೆಯು ಅವನ ಮೂಲ ರೂಪದ ಮೇಲೆ ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಬೆಳಕು ಚೆಲ್ಲುತ್ತದೆ. ಆತ ಮೂಲತಃ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ (ಭೈರವ) ದೇವರು; ಐದು ಹೆಡೆಯುಳ್ಳ ನಾಗನ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಆತ ಭಕ್ತರಿಗೆ ದರ್ಶನ ಕೊಡುತ್ತಾನೆ ಮತ್ತು ಹುತ್ತದಲ್ಲಿ ಆಶ್ರಯ ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ. ಅವನ ಈ ಅವತಾರದ ಕಥೆಯು ಮ್ಹಸ್ಕೋಬಾನಿಗೆ ಇರುವ ಜೋತಿಬಾ, ರವಳನಾಥ, ಮುರುಗ, ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯಾದಿ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕರೊಂದಿಗಿನ ಸಾಮ್ಯವನ್ನು ಸಿದ್ಧಪಡಿಸಿ ತೋರಿಸುವುದಾಗಿದೆ. ಈ ವಿಶೇಷತೆಯು ಕೇವಲ ಅವತಾರ ಕಥೆಯಷ್ಟಕ್ಕೆ ಸೀಮಿತವಾಗಿಲ್ಲ, ಬದಲಾಗಿ ಈ ದೇವನ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಹಾಗೂ ಭಕ್ತರ ವಿಶಿಷ್ಟ ಧೋರಣೆಗಳೂ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿವೆ; ಈ ದೇವನನ್ನು ಸರ್ಪವಿಷಹಾರಕನೆಂದು ನಂಬಿದ್ದಾರೆ. “ಎಂಥದೇ ದೊಡ್ಡ ಕಟುಸರ್ಪವು ಕಡಿದಿರಲಿ, ಕಡಿದಾತನನ್ನು ದೇವಾಲಯಕ್ಕೆ ಕರೆತಂದು ಲಿಂಬೆರಸ ಕುಡಿಸಿ ಶ್ರೀನಾಥನನ್ನು ಪ್ರದಕ್ಷಿಣೆ ಹಾಕಿಸಿದರೆ ಸಾಕು ಹುಷಾರಾಗಿ ಬಿಡುತ್ತಾನೆ ಆತ. ಇಂದಿಗೂ ಇದು ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿರುವ ನಂಬಿಕೆ. ಕುರುಬರು ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವೇ ಅಲ್ಲ ಖಾನ್‌ದೇಶ (ಮುಸ್ಲಿಂ)ಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಇದ್ದಾರೆ. ಅವರಿಗೆ ಕೊಂಚ ಖಾಯಿಲೆಯಾದರೂ ಸಾಕು ವೀರಗ್ರಾಮವಿರುವ ದಿಶೆಗೆ ಮುಖ ಮಾಡಿ ಶ್ರೀನಾಥನ ಹೆಸರು ಜಪಿಸಿದರೆ ಸಾಕು ಸರಿಯಾಗಿ ಬಿಡುತ್ತಾರೆ.” ಸರ್ಪ ವಿಷಹಾರಕತ್ವದಂತೆಯೇ ಸಂತಾನದಾತೃತ್ವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವೂ ಇವನಿಗುಂಟು ಎಂಬುದು ಇವನ ಉಪಾಸನಾ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿರುವ ಶ್ರದ್ಧೆ. “ಸಂತತಿಯಿಲ್ಲದ ಸ್ತ್ರೀಯರು, ಆ ದೇವರ ಸೇವೆ ಮಾಡಲು ಆರಂಭಿಸಿದೊಡನೆ ಸಂತತಿ ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗುವುದು” ಎಂಬ ಸಶ್ರದ್ಧೆಯ ಉಲ್ಲೇಖವನ್ನೂ ದಾಖಲಿಸಿದ್ದಾರೆ ಚರಿತ್ರಕಾರರು.
ಮಾಘಶುದ್ಧ ಪೌರ್ಣಮಿಯಿಂದ ಮಾಘದಶಮಿಯ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ನೆರೆಯುತ್ತದೆ ಮ್ಹಸ್ಕೋಬಾನ ಜಾತ್ರೆ. ಇದರಲ್ಲಿ ಜೋಗೇಶ್ವರಿಯೊಂದಿಗೆ ಇವನ ಲಗ್ನ ನಡೆಯಿಸುವ ಒಂದು ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯುಂಟು. ಜಾತ್ರೆಗೆ ಕುರುಬರೇ ಅಲ್ಲದೆ ಇತರೆ ಜಾತಿ – ಪಂಗಡಗಳ ಸಾವಿರಾರು ಭಕ್ತರು ಸೇರುತ್ತಾರೆ; ಕೋಲುಗಳನ್ನು ತಿರುಗಿಸಲಾಗುತ್ತದೆ; ಗುಲಾಲು (ಗುಲಾಬಿ ಕುಂಕುಮ) – ಕೊಬ್ಬರಿಯನ್ನು ಬಹಳವಾಗಿ ಎರಚಲಾಗುವುದು. ‘ಚಾಂಗಭಲ‘ದ ಘೋಷಣೆ ಮುಗಿಲು ಮುಟ್ಟುತ್ತದೆ; ಭಕ್ತರ ಅದ್ಬುತ ‘ಪವಾಡ’ ನೋಡಲು ಲಭ್ಯ. ಮ್ಹಸ್ಕೋಬಾನ ಜಾತ್ರೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟವಾಗುವ ಅವನ ಉಪಾಸನೆಯ ಈ ಎಲ್ಲ ವಿಶೇಷಗಳು ಜೋತಿಬಾನ ಉಪಾಸನಾ – ವಿಶೇಷಗಳೊಂದಿಗೆ ತಂತೋತಂತಾಗಿ ಸರಿಹೊಂದುವುವು. ಅದಕ್ಕಿಂತಲೂ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಮ್ಹಸ್ಕೋಬಾನ ಜಾತ್ರೆಯಲ್ಲಿ ಸಂಚರಿಸುವ ಯಾತ್ರಿಕನಿಗೆ ತಾನು ಜೋತಿಬಾನ ಜಾತ್ರೆಯಲ್ಲಿರುವೆನೋ ಎಂಬ ಅನುಭವ ಉಂಟಾಗುವಷ್ಟಿದೆ ಈ ಎರಡರ ನಡುವಣ ಸಾಮ್ಯ.
ಈ ಜಾತ್ರೆಯ ಮತ್ತೊಂದು ಲಕ್ಷಣೀಯ ವಿಶೇಷವೆಂದರೆ ದೇವ ಮಂದಿರದ ರಂಗಶಿಲೆಯ ಮೇಲೆ ಒಂಬತ್ತು ದಿನಗಳ ತನಕ ನಡೆವ ದೊಂಬರಾಟದ ನೃತ್ಯ. ಈ ನೃತ್ಯಸೇವೆಯನ್ನು ಸಾದರಪಡಿಸುವ ದೊಂಬರಾಟಿದವರಿಗೆ ಯಾವತ್ತೂ ತಪ್ಪದೆ ಈ ಜಾತ್ರೆಯಲ್ಲಿ ಹಾಜರಾಗಬೇಕಾದ್ದು ಅವಶ್ಯ. ಅನ್ಯಥಾ ದೇವರ ಅವಕೃಪೆಗೆ ಪಾತ್ರರಾಗಬೇಕಾದೀತೆಂಬ ಭಯ ತುಂಬಿದೆ ಅವರಲ್ಲಿ.
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(೪)
ಯೋಗಿನೀ ಕೌಲಮತದ ಗಂಗೋತ್ರಿ
ಜನಪದ ಧರ್ಮದವರಲ್ಲಿನ ಕ್ಷೇತ್ರ ಮತ್ತು ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿಯ ಯುಗಲವನ್ನೇ ಶಾಕ್ತ ತಾಂತ್ರಿಕರು ಶಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಭೈರವರನ್ನಾಗಿ ಪಕ್ವಗೊಳಿಸಿದವರು. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿನ ತ್ರಯಂಬಕ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾದ ಒಬ್ಬ ಜನಪದ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಲಾಗುವ ಕತೆಯಲ್ಲಿ ಶಾಕ್ತತಾಂತ್ರಿಕ ಸಂಪ್ರದಾಯವು ಉಗಮಗೊಂಡುದರ ಬಗ್ಗೆ ರೋಚಕವೂ, ಉದ್ಭೋದಕವೂ ಆದ ಅಂಶಗಳಿವೆ. ತ್ರಯಂಬಕ ಕ್ಷೇತ್ರದ ಮಹತ್ವವು ನಮ್ಮ ವಾಙ್ಮಯದಲ್ಲಿ ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಉಲ್ಲೇಖಗೊಂಡಿದೆ. ಆದರೂ ಈ ಕ್ಷೇತ್ರ ಸಂಬಂಧವಾದ ‘ಕಥೆ – ಗಾಥೆಗಳು’ ಮತ್ತು ‘ಶ್ರುತಿ – ಸ್ಮೃತಿ‘ಗಳು ಪ್ರಾತಿನಿಧಿಕವೆಂಬಂತೆ ಸಂಚಯಗೊಂಡಿವೆ ‘ತ್ರಯಂಬಕ ಕ್ಷೇತ್ರಮಾಹಾತ್ಮ್ಯೆ’ಯಲ್ಲಿ.[1] ಪದ್ಮ ಪುರಾಣದಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿರುವ ಹಾಗೂ ಸಾಕ್ಷೀಭೂತವಾಗಿರುವ ಈ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯೆ ಗ್ರಂಥವು ೩೪ ಅಧ್ಯಾಯಗಳುಳ್ಳದ್ದಾಗಿದ್ದು, ಇದರಲ್ಲಿ ೧೭೧೮ಶ್ಲೋಕಗಳಿವೆ. ಈ ಸ್ಥಳ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯೆಯಲ್ಲಿ ತ್ರಯಂಬಕ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿನ ಬ್ರಹ್ಮಗಿರಿಯಾದಿ ಪರ್ವತಗಳು, ಗೋದಾವರಿ ಯಾದಿ ಪುಣ್ಯ ಪ್ರವಾಹಗಳು, ತ್ರಯಂಬಕೇಶ್ವರಾದಿ ದೇವತೆಗಳ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯೆಯ ಕಥೆ ಮತ್ತು ಆ ಸ್ಥಳಗಳಲ್ಲಿನ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಘಟನೆಗಳು ಮತ್ತು ಸ್ಥಿತ್ಯಂತರಗಳ ಮಾಹಿತಿಯನ್ನು ನೀಡುವಂಥ ಸ್ಮೃತಿ – ಗಾಥೆಗಳನ್ನು ಸಂಕಲನಗೊಳಿಸಲಾಗಿದೆ. ಇದರ ರಚನಾ ಕಾಲವನ್ನು ನಿಶ್ಚಿತವಾಗಿ ಹೇಳಲು ಆಗುವುದಿಲ್ಲವಾದರೂ, ಇದರಲ್ಲಿ ಸೂಚಿತವಾಗಿರುವ ತ್ರಯಂಬಕೇಶ್ವರನ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಇತಿಹಾಸದಿಂದ ಇದು ನಿಃಸಂಶಯವಾಗಿ ಕ್ರಿ.ಶ. ೧೨ – ೧೨ನೆಯ ಶತಮಾನಕ್ಕೆ ಮುಂಚಿನದ್ದೇ ಆಗಿರಬೇಕು.
ಈ ಶಿವರೂಪ ಬ್ರಹ್ಮಗಿರಿಯ ಎಡಗಡೆಯ ಭಾಗವನ್ನು ನೀಲಗಿರಿ ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದ್ದು ಅದನ್ನು ಶಿವನ ವಾಮಜಾನು ಎಂದೊಪ್ಪಲಾಗಿದೆ (ಅಯಂ ನೀಲಗಿರಿಂಸ್ತಸ್ಯ ವಾಮಜಾನುಃ ಪ್ರಕೀರ್ತಿತಃ |‘೭.೧). ಶಿವನು ತನ್ನ ವಾಮಾಂಕದ ಮೇಲೆ – ನೀಲಗಿರಿ – ಪಾರ್ವತಿಯನ್ನು ಕೈಯಲ್ಲಿ ಹಿಡಿದು ಕುಳ್ಳಿರಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಾನೆ (೭.೧೬). ಈ ನೀಲಪರ್ವತ ವಾಸಿನಿ ಭವಾನಿಯು ಇಲ್ಲಿ ‘ನೀಲಾಂಬಾ’ಳಾಗಿ ವಿರಾಜಮಾನಳಾಗಿದ್ದಾಳೆ. ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯೆಕಾರರು ಈ ನೀಲಪರ್ವತ ವಾಸಿನಿ ಜಗನ್ಮಾತೆಯನ್ನು ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ‘ನೀಲಾಂಬಾ’ ಎಂಬುದಾಗಿಯೂ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಆಕೆ ರೇಣುಕೆಯೇ ಹೌದು (೭.೩೧) ಎಂಬುದಾಗಿ ನಿಃಸಂದಿಗ್ಧ ಶಬ್ದಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವುದುಂಟು. ಜೊತೆಗೆ ಅವಳ ದರ್ಶನ ಮಹಿಮೆಯು ಉತ್ಕಟ ಶಬ್ದಗಳಿಂದ ವರ್ಣಿತವಾಗಿದೆ:
ನೀಲಪರ್ವತವಾಸಿನ್ಯಾ ರೇಣುಕಾಯಾಃ ಪದಾಂಬುಜಮ್ |
ಯೇ ಪಶ್ಯಂತಿ ನರಾ ರಾಜಾನ್ ನ ತೇ ಯಾಂತಿ ಪುನರ್ಭವಮ್‌ || (೭.೩೨)
[ಹೇ ರಾಜಾ, ಈ ನೀಲಪರ್ವತ ವಾಸಿನಿಯಾದ ರೇಣುಕೆಯ ಚರಣ ಕಮಲವನ್ನು ಯಾವ ನರರು ದರ್ಶಿಸುವರೋ, ಅವರೆಲ್ಲ ಪುನಃ ಪುನಃ ಜನುಮವೆತ್ತುವ ಚಕ್ರದಿಂದ ಮುಕ್ತಿ ಪಡೆವರು.]
ರೇಣುಕೆಯ ವಸತಿಸ್ಥಾನವಾದ ಈ ನೀಲಗಿರಿಯು ದತ್ತಾತ್ರೇಯನ ಸಿದ್ಧಿಕ್ಷೇತ್ರವೆಂಬುದಾಗಿಯೂ ಪ್ರಖ್ಯಾತಿ ಪಡೆದಿದೆ. ‘ಸಿದ್ಧಿಕ್ಷೇತ್ರಮಿದಂ ಪುಣ್ಯಂ ದತ್ತಸ್ಯಾಕ್ಷಯಕಾರಕಮ್‌’ |(೭.೨೦) ಮತ್ತು ‘ದತ್ತಾತ್ರೇಯಂ ಹರಿಂ ಸಾಕ್ಷಾತ್ ವಸಂತಂ ನೀಲಪರ್ವತೇ |’(೭.೨೬) ಎಂಬುದಾಗಿ ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯೆಕಾರರು ಹೀಗೂ ಮಾಹಿತಿ ನೀಡಿದ್ದಾರೆ, ಇದೇ ಸಿದ್ಧಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಪರಶುರಾಮನು ಸಿದ್ಧಿಪಡೆದನು (‘ಜಾಮದಗ್ನ್ಯೇನ ರಾಮೇಣ ಸಿದ್ಧಿಃ ಪ್ರಾಪ್ತತ್ರ ಭೂಮಿಪ |’(೭.೩೨)
‘ತ್ರ್ಯಂಬಕಕ್ಷೇತ್ರ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯೆ’ಯಲ್ಲಿನ ನೀಲಗಿರಿ ವಿಚಾರವನ್ನು ಗಮನಿಸಿದಾಗ ಹೀಗೆನಿಸುವುದು, ಬ್ರಹ್ಮಗಿರಿಯ ಎಡಭಾಗದ ದಾರಿಯಲ್ಲಿ ರೇಣುಕೆಯ ಒಂದು ಸ್ಥಾನ ಪ್ರಾಚೀನ ಕಾಲದಿಂದಲೂ ಇದ್ದು, ಅಲ್ಲಿಯೂ ಮಾಹೂರ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿನಂತೆ ರೇಣುಕಾ – ದತ್ತಾತ್ರೇಯ – ಪರಶುರಾಮ ಇವರುಗಳ ಕಥಾಚಕ್ರ ಸಂಬಂಧಪಡೆದಿದೆ.
ಬ್ರಹ್ಮಗಿರಿಯ ದಕ್ಷಿಣ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಕೋಲಂಬಾ ಎಂಬ ದೇವಿಯ ನೆಲೆಯುಂಟು. ಈ ಕೋಲಂಬಾ ಮತ್ತು ನೀಲಪರ್ವತವಾಸಿನಿ ನೀಲಾಂಬಾ ಇಬ್ಬರೂ ಒಂದೇ ಎಂಬುದು ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯೆಕಾರರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಪೂರ್ವಕಾಲದಲ್ಲಿ ಈ ಜಾಗೆಯಲ್ಲಿದ್ದ ಒಂದು ಗುಹೆಯಲ್ಲಿ ಕೋಲಾಸುರ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ದೈತ್ಯ – (ಹಿರಣ್ಯಾಕ್ಷನ ಭಾವ) ನಿರುತ್ತಿದ್ದ. ಗೌತಮನ ಪ್ರಾರ್ಥನೆಯನುಸಾರ ನೀಲಾಂಬಾ ರೇಣುಕೆಯು ಗಂಗಾದ್ವಾರಕ್ಕೆ ಬಂದು ಅವನನ್ನು ವಧಿಸಿದಳು. ಕೊಲ್ಹಾಸುರನು ತನ್ನ ಕೊನೆಗಳಿಗೆಯಲ್ಲಿ ಮಾಡಿಕೊಂಡ ಪ್ರಾರ್ಥನೆಯಂತೆ ‘ತನ್ನಾಮ ಧಾರಿಣೀ’ (ಕೋಲಾಂಬಾ) ಯಾಗಿ ಅಲ್ಲಿಯೇ ವಿರಾಜಮಾನಳಾದಳು ಎಂಬುದಾಗಿದೆ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯೆಕಾರರ ಉಲ್ಲೇಖ(೧೪. ೪೧ – ೬೫). ಈ ಕಥೆಯು ‘ಕೋಲಾಂಬ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣವಾಗಿದೆ (Explanatory Tale) ಎಂಬುದು ಸುಸ್ಪಷ್ಟ. ಇಂದಿಗೂ ಕೋಲಾಂಬೆಯ ತಾಣವಿರುವ ಬ್ರಹ್ಮಗಿರಿಯ ಭಾಗವನ್ನು ಕೋಲಗಿರಿ, ಕೋಲಾಚಲ ಅಥವಾ ಕೋಲಾಗಢ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಕರೆಯುತ್ತಿದ್ದಾರೆ.
ಜ್ಞಾನದೇವನ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಪ್ರಖ್ಯಾತನಾಗಿದ್ದ ಮಹಾನುಭಾವ ಪಂಥದ ಸಂಸ್ಥಾಪಕ ಚಕ್ರಧರ ಸ್ವಾಮಿಗೂ ತ್ರಯಂಬಕ ಕ್ಷೇತ್ರದೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧವಿತ್ತು. ಒಂದಾನೊಂದು ಕಾಲ, ಶಕ ೧೧೮೯ರ ಆಶ್ವೀಜದಲ್ಲಿ ಮೆಹಕರದ ಮೂಲಕ ಸ್ವಾಮಿಯವರು ಪೈಠಣಕ್ಕೆ ಬಂದರು. ಸಿಂಹಸ್ಥ ಯಾತ್ರೆಯ ನಿಮಿತ್ತ ತ್ರಯಂಬಕೇಶ್ವರಕ್ಕೆ ಹೊರಟ ದಾರಿ ಇದು. ತ್ರಯಂಬಕೇಶ್ವರನಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಜ್ಞೆ ಹೊತ್ತ ಮೇಲೆ ಸ್ವಾಮಿಗಳು ಗಂಗಾಧ್ವಾರಕ್ಕೆ ಬಂದು ಕೆಲಕಾಲ ವಿಶ್ರಮಿಸಿದರು. ಆಗ್ಗೆ ಅಲ್ಲಿನ ಕೋಳಾಯಿಯೆಂಬ ದೇವಿಯ ನಾಭಿಯಿಂದ ನೀರು ಒಸರುತ್ತಿದ್ದುದನ್ನು ಕಂಡ ಸ್ವಾಮಿಯ ಡಖಲೆ ಎಂಬ ಶಿಷ್ಯನೊಬ್ಬ ದೇವಿಯ ಹೊಕ್ಕುಳಲ್ಲಿ ತನ್ನ ಬೆರಳನಿಟ್ಟನು. ನಂತರ ದೇವಿಯನ್ನು ಉದ್ದೇಶಿಸಿ, “ನಿಂತು ಗಂಗಾತೀರದ ಊರುಗಳಿಗಯ್ವೆ: ಈಗ ನನ್ನ ಬೆರಳ ನೂಕಿ ಹರಿಯಲಾರೆ:”. ಡಖಲೆಯು ದೇವಿಯನ್ನು ಕುರಿತು ಆಡಿದ ಮಾತು ಸ್ವಾಮಿಯವರಿಗೆ ರುಚಿಸಲಿಲ್ಲ. ಆ ಕಾರಣ ಅವನನ್ನು ಕುರಿತು ಹೀಗೆ ಹೇಳಿದರು, “ಡಖಲೆ ಹೀಗೆ ಆಡಬಾರದು ದೇವಿಗೆ:”.
ಡಖಲೆಯು ಗಂಗಾದ್ವಾರದ ಕೋಳಾಯಿ ದೇವಿಗೆ ಮಾಡಿದ ಅವಮಾನ ಮತ್ತು ಸ್ವಾಮಿಯು ಆತನಿಗೆ ಆ ಕುರಿತು ನೀಡಿದ ಸಮಜಾಯಿಷಿ ಕಥೆ ಬಂದಿರುವುದು ಲೀಳಾಚರಿತ್ರೆಯಲ್ಲಿ. ಕೋಳಾಯಿಯ ಉಲ್ಲೇಖವು ಸ್ಥಳಪುರಾಣದಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ: ‘ಬ್ರಹ್ಮಗಿರೀಚಾಂ ಅಧೋಪರಿಂ ಕೋಳಾಏ..’ ಈ ಕೋಳಾಯಿಯೇ ತ್ರಯಂಬಕೇಶ್ವರ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯೆಯಲ್ಲಿ ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿರುವ ಕೋಲಾಂಬಾ (ಅಂಬಾ = ಆಯಿ) ಎಂದು ಮತ್ತೊಮ್ಮೆ ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸಬೇಕಾದ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ.
ತ್ರಿಕ (ಅದ್ವೈತೀ) ಶೈವ ಪರಂಪರೆಯ ಪ್ರವರ್ತಕನೆನಿಸಿದವನು ತ್ರ್ಯಂಬಕ. ಅವನ ತ್ರ್ಯಂಬಕ ಮಠದ ಒಂದು ಶಾಖೆಯು ಕಾಮರೂಪದಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿತವಾಗಿದೆ. ಈ ಶಾಖೆಯು ಅರ್ಧತ್ರ್ಯಂಬಕ ಮಠ ಇಲ್ಲವೇ ಉತ್ತರ ದುಹಿತೃ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿನ ಮಚ್ಛಂದ ಅಥವಾ ಮೀನ ಎಂಬ ಸಿದ್ಧ, ಕಾಲ ಕ್ರಿ.ಶ. ಐದನೆಯ ಶತಮಾನ. ಈ ಮಠದೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿದ್ದ ತಾಂತ್ರಿಕ ಪಂಥವು ‘ಯೋಗಿನೀ ಕೌಲಮತ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಪ್ರಖ್ಯಾತವಾಗಿತ್ತು.
ಅರ್ಧತ್ರ್ಯಂಬಕ ಮಠದಲ್ಲಿನ ಯೋಗಿನೀ ಕೌಲಮತದ ಪ್ರವರ್ತನ ಇತಿಹಾಸವು ಹೇಳುವಂತೆ, ಈ ತಾಂತ್ರಿಕ ಸಂಪ್ರದಾಯವು ತನ್ನ ಆದಿಪೀಠವು ತ್ರ್ಯಂಬಕ ಮಠವೆಂದೇ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದೆ. ಯೋಗಿನೀ ಕೌಲಮತದ ಪ್ರವರ್ತಕ ಮಚ್ಛದ ಅಥವಾ ಮೀನ ಎಂಬುವವನ ಪತ್ನಿಯ ಹೆಸರು ಉಲ್ಲೇಖಗೊಂಡಿರುವುದು ‘ಕುಂಕಣಾಂಬಾ’. ಕುಂಕಣಾಂಬಾ (ಕುಂಕಣಾ+ಅಂಬಾ) ಎಂಬ ಹೆಸರನ್ನು ಉಚ್ಚರಿಸಿದೊಡನೆ ನಮ್ಮ ನೆನಪಿಗೆ ದೇವಿ ರೇಣುಕೆ, ಕುಂಕಣವು ಈಕೆಯ ಒಂದು ಪರ್ಯಾಯ ನಾಮವೇ. ಅಲ್ಲದೆ ಕುಂಕಣಾ – ರೇಣುಕಾ ಎಂಬೆರಡೂ ಹೆಸರುಗಳು ಏಕಾರ್ಥಕಗಳೇ, ಕುಂಕಣಾ (ಕುಂ = ಪೃಥ್ವಿ, ಕಣ = ರೇಣುರೂಪ) ಎಂದರೆ ಭೂಮಿಯ ಕಣಗಳಿಂದ ಮಾಡಿದ ಮತ್ತು ರೇಣುಕಾ (ರೇಣು+ಕಾ) ಎಂದರೆ ರೇಣುಮಯಿ. ಅಂದರೆ ಈ ಎರಡೂ ಹೆಸರುಗಳು ಭೂದೇವಿಯದ್ದೇ ಆಗಿರುವುವು. ಕುಂಕಣ ಅಥವಾ ರೇಣುಕಾ ದೇವಿಯನ್ನು ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿ (ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶ, ಕರ್ನಾಟಕ, ಕೊಂಕಣ ಮತ್ತು ಗೋಮಾಂತಕ ಭಾಗಗಳಲ್ಲಿ) ಹುತ್ತದ ರೂಪದಲ್ಲಿಯೇ ಪೂಜಿಸುತ್ತಿರುವುದು ವಿಶೇಷ ಗಮನೀಯ. ಹುತ್ತವು ಭೂಮಿಯ ಯೋನಿಯ ಪ್ರತೀಕ, ಈ ಪ್ರತೀಕದ ಅನುಷಂಗವಾಗಿಯೇ ಹುತ್ತಸ್ಥ ನಾಗನನ್ನು ಪುರುಷ ತತ್ತ್ವದ ಅಂದರೆ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯಾಗಿ ಮಾನ್ಯ ಮಾಡಿರುವುದು. ಕುಂಕಣಾ ದೇವಿಯು ಪ್ರಮುಖ ಅಧಿಷ್ಠಾತ್ರಿಯಾಗಿರುವ ಪ್ರದೇಶವು ಕೌಂಕಣ ಅಥವಾ ಕೊಂಕಣಾ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಪಡೆದಿದೆ. ತ್ರ್ಯಂಬಕೇಶ್ವರನ ಪರಿಸರದಲ್ಲಿ ಕೊಂಕಣ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಒಬ್ಬ ದೇವಿಯು ಇಂದಿಗೂ ಆದಿವಾಸಿ ಪಂಗಡದಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿದ್ದಾಳೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಈ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಕುಂಕಣಾಳ ಉಪಾಸಣೆ ಇಂದಿಗೂ ಪ್ರಚಲಿತದಲ್ಲಿರುವ ಉದಾಹರಣೆಗಳು ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿವೆ.
ಕೌಲಮತವು ಕುಂಕಣಾ ಅಥವಾ ರೇಣುಕೆಯ (ಅಂದರೆ ಭೂಮಿಯ) ಜನಪದ ಧರ್ಮದ ಉಪಾಸನೆಯಿಂದ ಉತ್ಕ್ರಾಂತಗೊಂಡುದಾಗಿದೆ. ‘ಕು’ ಎಂದರೆ ಭೂಮಿ. ಭೂಮಿ ವಾಚಕವಾದ ಈ ಏಕಾಕ್ಷರಕ್ಕೆ ‘ಲ’ ಎಂಬ ಸ್ವ ಅರ್ಥಕ ಪ್ರತ್ಯಯವು ಸೇರಿ ‘ಕುಲ’ ಎಂಬ ರೂಪವು ಸಿದ್ಧವಾಯಿತು. ತಾಂತ್ರಿಕ ಪರಿಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ‘ಕುಲ’ ಎಂದರೆ ‘ಶಕ್ತಿ’ ಎಂಬುದು ವಿದ್ವಾಂಸರಿಗೆ ತಿಳಿದಿರುವಂಥ ವಿಷಯವೇ. ಕುಲವು ಭೂಮಿ ಸಂಬಂಧಿತ, ಇದರಿಂದಲೇ ‘ಕೌಲಮತ’ ಎಂಬ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಹೆಸರು ಜನಪದ ಧರ್ಮದಿಂದಲೇ ರೂಢಗೊಂಡಿತು ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ನಮ್ಮ ಜೀವನದಲ್ಲಿಯೇ ಪುರಾವೆಗಳು ಲಭಿಸುತ್ತವೆ ಇಂದಿಗೂ. ಮಚ್ಛಂದಾದಿ ತಾಂತ್ರಿಕರು ಈ ಜನಪದೀಯ ಧರ್ಮಕ್ಕೆ ತಾಂತ್ರಿಕ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಕೊಟ್ಟು, ಅದಕ್ಕೆ ‘ಕೌಲಮತ’ ಎಂಬ ಹೆಸರನ್ನೂ ಕೊಟ್ಟರು. ಮಚ್ಛಂದನ ಪತ್ನಿಯ, ಶಕ್ತಿಯ ಅಂತೆಯೇ ಮುದ್ರಾಯೋಷಿತೆಯ ಹೆಸರು ಕುಂಕಣಾಂಬಾವಿದ್ದಿರಬೇಕು ಎಂಬ ಸಂಗತಿಯನ್ನು ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಅವಶ್ಯಗಮನಿಸುವಂಥದ್ದು.
ಮಚ್ಛಂದನ ಕೌಲ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಪೂರ್ಣ ಹೆಸರು ‘ಯೋಗಿನೀ ಕೌಲಮತ’ ಎಂಬುದನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ಗಮನಿಸಿದ್ದೇವೆ. ಯೋನಿ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುವ ಭೂದೇವಿ ರೇಣುಕೆಯು ಆಲಂಪುರ ಇತ್ಯಾದಿ ಪೀಠಗಳಲ್ಲಿ ‘ಜೋಗುಳಾಂಬಾ’ ಎಂಬ ಲೌಕಿಕ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಪ್ರಖ್ಯಾತಳಾಗಿದ್ದಾಳೆ. ‘ಜೋಗುಳಾಂಬಾ’ ಎಂದರೆ ‘ಸಂತಾನದಾತ್ರಿ’ ಮಾತೆ. ಈ ದಾಕ್ಷಿಣಾತ್ಯ ಹೆಸರಿನ ಸಂಸ್ಕೃತೀಕರಣವು ಯುಗಲಾ, ಯೋಗೀನಿ, ಯೋಗೇಶ್ವರಿ (ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವ ಭೈರವನ ಸಹಚರಣಿ ಯೋಗೇಶ್ವರಿ)ಯೇ ಮೊದಲಾದ ಸ್ವರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ಆಗಿದೆ. ಈ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಯೋಗೀನೀ ಕೌಲಮತ ಎಂದರೆ ಸಂತಾನದಾತ್ರೀ ಭೂದೇವಿಯ ಯೋನಿಪೂಜಾ ಸಂಪ್ರದಾಯ ಎಂಬುದಾಗಿ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ಬಂದು ಬಿಡುತ್ತದೆ ಅನಾಯಾಸವಾಗಿಯೇ. ಲೋಕ ಧರ್ಮವು ತಾಂತ್ರಿಕ ಪಂಥದಲ್ಲಿ ಉಂಟು ಮಾಡಿದ ಸಂಕ್ರಮಣ ವಿಚಾರವಂತೂ ಒಂದು ಬೃಹತ್ ಪ್ರಬಂಧದ ವಿಷಯವೇ ಆದೀತು ಎಂಬುದನ್ನು ಗಮನದಲ್ಲಿಡುವಂಥದ್ದು.
ಇಲ್ಲಿ ಕೌಲಮತದ ಇತಿಹಾಸ ಅಥವಾ ಅದರ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಹೇಳಿ ಪ್ರಯೋಜನವಿಲ್ಲ. ಪ್ರಸ್ತುತ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಬಹಳ ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಮನಸ್ಸಿಗೆ ತಂದುಕೊಳ್ಳಬೇಕಾದುದೆಂದರೆ ತ್ರ್ಯಂಬಕ ಮಠವು ಯೋಗಿನೀ ಕೌಲಮತದ ಗಂಗೋತ್ರಿ. ಈ ಮತವು ದಕ್ಷಿಣದಲ್ಲಿನ ಭೂ ದೇವಿಯ ಯೋನಿಪೂಜಾ ಜನಪದ ಸಂಪ್ರದಾಯದಿಂದ ತಾಂತ್ರಿಕರು ಉತ್ಕಾಂತಗೊಳಿಸಿದುದಾಗಿದೆ. ಜನಪದ ಧರ್ಮದ ಮೂಲದಿಂದಲೇ ತಂತ್ರಧರ್ಮದ ವಾಸ್ತುಶಿಲ್ಪವು ರೂಪುಗೊಂಡಿದೆ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಬಲಿಷ್ಠ ಪುರಾವೆಯಾಗಿ ಯೋಗೀನೀ ಕೌಲಮತದ ಹುಟ್ಟಿನ ರಹಸ್ವಯನ್ನು ಅರಿಯುವುದು ಬಹಳ ಮುಖ್ಯ ಸಂಗತಿ.
ಬ್ರಹ್ಮಗಿರಿಗೆ ‘ಕೌಲಗಿರಿ’ ಅಥವಾ ‘ಕೌಲಗಢ’ ಎಂಬ ಪರ್ಯಾಯ ನಾಮಗಳೇಕೆ ಬಂದುವು? ಮತ್ತು ಅದರ ಪಕ್ಕದಲ್ಲೇ ಇರುವ ರೇಣುಕಾರೂಪಿ ಕೌಲಾಂಬಿಕೆಯ ತಾಣದ ಮಹತ್ವವೇನು? ಎಂಬುದನ್ನು ಕುರಿತು ಮತ್ತೆ ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸುವ ಅವಶ್ಯಕತೆಯೂ ಇಲ್ಲ.[2]
ಉತ್ತಾನಾ ಮಹೀ
ಶ್ರೀಮತಿ ಸ್ಟೆಲ್ಲಾ ಕ್ರಾಮರಿಶ್ ಅವರು ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ಯನ್ನು ‘ಉತ್ತಾನಪಾದ ಅದಿತಿ’ ಎಂದಿದ್ದಾರೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಅದರ ಮಸ್ತಕದ ಜಾಗೆಯಲ್ಲಿರುವ ಕಮಲವು ಭಾರತೀಯ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿರುವುದರಿಂದ, ಅದು ಅವಳ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ಸಂಪೂರ್ಣ ಪ್ರತೀಕರೂಪವಾಗಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಆಸ್ವಾದಕ ಶೈಲಿಯಲ್ಲಿ ವಿಶದಪಡಿಸುತ್ತದೆ. ಆಲಂಪುರದ ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ಯ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ಕುರಿತ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿಯೇ ಶ್ರೀಮತಿ ಕ್ರಾಮರಿಶ್ ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಈಜಿಪ್ಟ್‌ನಲ್ಲಿಯ ‘ಬೌಬೋ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಮಾತೃದೇವತೆಗಳ ಮೂರ್ತಿ ವರ್ಗವನ್ನು ಅವರು ತಮ್ಮ ಕಣ್ಣೆದುರಿಗಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ಯನ್ನು ಉತ್ತಾನಪಾದ ಅದಿತಿಯೊಂದಿಗೆ ಜೋಡಿಸಿರುವರು. ಈ ಮೂರ್ತಿಯು ರೋಮನ್ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಸಂಪರ್ಕ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ‘ಬೌಬೋ’ ಪ್ರಕಾರದ ಮೂರ್ತಿಯ ಅನುಕರಣೆಯಿಂದಾಗಿ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಪ್ರಚಲಿತವಾಯಿತು ಎಂಬುದಾಗಿ ಹೇಳುವಂತಹ ಮೋಹ ಅವರಲ್ಲಿ ಬರಲಿಲ್ಲ. ಇದು ಅವರ ಗಂಭೀರ ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯವೆಂಬುದರಲ್ಲಿ ಸಂದೇಹವಿಲ್ಲ.
ಶ್ರೀಮತಿ ಕ್ರಾಮರಿಶ್ ಅವರ ದೃಷ್ಟಿಯೆದುರು ಆಲಂಪುರ ಮತ್ತು ಮಹಾಕೂಟದಲ್ಲಿನ ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ ಮೂರ್ತಿಗಳಿದ್ದವು. ಕೇವಲ ಮೂರ್ತಿಗಳಷ್ಟೇ ಇದ್ದವು; ಜೊತೆಗೆ ವೈದಿಕ ಅದಿತಿಯ ಮಹಾಮಹಿಮಾಮಯ ರೂಪವು ಪರಿಚಿತವಿತ್ತು ಅವರಿಗೆ, ಹಾಗೆಯೇ ಅವಳ ಪೃಥ್ವೀರೂಪದ ಬಗ್ಗೆಯೂ ಅರಿವಿತ್ತು. ಎಂತಲೇ ಅವರು ಈ ವಿಶಿಷ್ಟ ಮೂರ್ತಿಗಳು ವೇದಗಳಲ್ಲಿನ ಉತ್ತಾನ ಪಾದ ಅದಿತಿಯ ಮೂರ್ತಿಗಳಾಗಿವೆ ಎಂದು ನಿಃಶಂಕೆಯಿಂದ ಹೇಳಿದ್ದು. ಅದಿತಿಯಿಂದ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ವರೆಗಿನ ಪ್ರದೀರ್ಘ ಪರಂಪರೆಯ ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನು ಆಧಾರಭೂತವಾಗಿ ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸುವುದು ಅವರಿಗೆ ಸಾಧ್ಯವಾಗಲಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅವರ ಪ್ರಜ್ಞೆಗೆ ಹೊಳೆದ ಒಂದು ಮಹಾ ಸತ್ಯವನ್ನು ಭಾರತೀಯ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿನ ಪ್ರಮಾಣಗಳಿಂದ ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಧ್ಯವಿದೆ. ಪುರಾತತ್ವವನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಬೇರೆಯ ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನು ಅಪೇಕ್ಷಿಸುವ ಡಾ. ಸಂಕಾಲಿಯಾ ಅವರು ಕ್ರಾಮರಿಶ್‌ರ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ವಿರೋಧಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅವರು ಆಗ್ರಹ ಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಪ್ರತಿ ಪಾದಿಸುವುದೆಂದರೆ, ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ಮೂಲ ‘ಬೌಬೋ’ ಎಂಬ ವಿದೇಶಿ ಮಾತೃ ದೇವತೆಯಲ್ಲಿದೆ.[3]
ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ವಿಷಯವಾಗಿ ಇರುವ ಈ ಪೂರ್ವ ಚರ್ಚೆಯ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ನಾನು ಆ ದೇವಿಯ ಉಪಾಸನಾ ಕೇಂದ್ರಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಶೋಧಿಸಿದೆ; ಅಲ್ಲಿನ ಉಪಾಸನಾ ಪರಂಪರೆಯನ್ನು ಗಮನಿಸಿದೆ; ಉಪಾಸಕರ ಧೋರಣೆಗಳನ್ನು ಶೋಧಿಸಿದರೆ; ಕಥೆ – ಗಾಥೆಗಳನ್ನು ಪರಿಚಯ ಮಾಡಿಕೊಂಡೆ; ಅಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟಗೊಂಡಿರುವ ಪ್ರತೀಕಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಆಧಾರವಾಗಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ವೇದಕಾಲದಿಂದ ಹಿಡಿದು ವರ್ತಮಾನದವರೆಗೂ ಸೃಷ್ಟಿಶೀಲ ದೇವತೆಯ ಸಾತತ್ಯವು ನಮ್ಮ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಗೆ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ನೆಲೆಗಳಿಂದ ದರ್ಶಿಸಿದ್ದೇನೆ. ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ, ಜೋಗುಳಾಂಬಾ, ಮಾತಂಗಿ, ಯಲ್ಲಮ್ಮಾ, ರೇಣುಕಾ, ಕುಂಕಣಾ, ಕೋಲಂಬಿಕಾ, ಕೋಟವೀ ಈ ಎಲ್ಲವೂ ಅದಿತಿ – ಪೃಥ್ವಿಯ ರೂಪಗಳೇ ಆಗಿವೆ. ಅಥವಾ ಅದಿತಿಯೊಂದಿಗೆ ಏಕರೂಪತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಇಚ್ಛಿಸುವಂತಹ ದೇವಿಯರ ರೂಪಗಳಾಗಿವೆ ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತಿರುವುದು ಸರಳವಾಗಿಯಂತೂ ಅಲ್ಲ, ಈ ಎಲ್ಲಾ ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನು ದೃಢ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸಿದಯೇ.
‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ ಎಂಬ ಯಥಾರ್ತ ನಾಮದಿಂದ ಯಾವ ದೇವಿಯ ದರ್ಶನ ಪಡೆದಿರುವೆನೋ, ಅವಳ ಆ ಸರ್ವೋತ್ಕೃಷ್ಟ ಮೂರ್ತಿಯಿರುವುದು ಆಲಂಕಪುರದಲ್ಲಿ. ಆ ಮೂರ್ತಿಯ ಶಿಲ್ಪ ಸೌಂದರ್ಯವನ್ನು ಶ್ರೀಮತಿ ಕ್ರಾಮರಿಶ್ ಅವರು ತಮ್ಮ ರಮಣೀಯ ಶೈಲಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಖರವಾಗಿ ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಮೂರ್ತಿಯು ಭೂಮಿಗೆ ತನ್ನ ಬೆನ್ನನ್ನು ಒರಗಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ. ಅಂದರೆ ಅಂಗಾತ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿಟ್ಟು ಪೂಜಿಸಲಾಗುತ್ತಿದೆಯೆಂಬುದು ಅವಳು ಇರುವ ರೀತಿಯಿಂದ ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ ಮೇಲ್ನೋಟಕ್ಕೆ. ಶಿವಪಿಂಡಿಕಾದ ಕೆಳಗಣ ಸ್ಥಿತಿ ಯಾವುದಾಗಿರುತ್ತದೆಯೋ ಅದೇ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಈ ಮೂರ್ತಿಯ ಪೂಜೆಯೂ ಅಪೇಕ್ಷಿತ. ಅವಳಿಗೆ ಜಲಧಾರೆಗಳಿಂದ ಮೀಯಿಸಿದ ಮೇಲೆ, ಆ ನೀರು ಹರಿದು ಹೋಗುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಅವಳ ಎರಡೂ ಕೈಗಳಲ್ಲಿ ದಾರಿ ಮಾಡಲಾಗಿದೆ. ಆಲಂಪುರದ ಮೂರ್ತಿಯ ಈ ವಿಶೇಷತೆಯನ್ನು ಗಮನಿಸಿದರೆ, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ‘ಉತ್ತಾನ’ ರೂಪದಲ್ಲಿ ದೊರೆತ ಈ ದೇವತೆಗಳನ್ನು ‘ಉತ್ತಾನ’ ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿಟ್ಟೇ ಪೂಜಿಸುವ ರೂಢಿಯೊಂದಿತ್ತು ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಯಾವ ಅನುಮಾನವೂ ಇಲ್ಲ.
‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ಯ ಈ ‘ಉತ್ತಾನ’ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ನೋಡಿದಾಗ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುವುದೇನೆಂದರೆ ಇದು ಗರ್ಭಧಾರಣೆ ಮಾಡುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಬೀಜ ಸ್ವೀಕಾರ ಮಾಡುವ ಕ್ಷಣದ ಅವಸ್ಥೆಯದ್ದಾಗಿದೆ. ಅಥವಾ ಪರಿಪುಷ್ಟ ಗರ್ಭವು ಜನುಮ ನೀಡುವ ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿದೆ ಎಂಬುದು. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದೇ ಅವಸ್ಥೆಯದ್ದಾಗಿರಲೀ ಅದಂತೂ ಮಾತೃ ದೇವತೆಯೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದುದು, ಸೃಷ್ಟಿಕ್ರಿಯೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದುದು, ವಿಶ್ವನಿರ್ಮಿತಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದುದಾಗಿದೆ ಎಂಬುದಂತೂ ಶಂಕಾತೀತವಾದ ಶುದ್ಧ ಸತ್ಯ.
ಉತ್ತಾನೇವ ವೈ ಯೋನಿರ್ಗರ್ಭಮ್ ಬಿಭರ್ತಿ |
ಶತಪಥ. (೩.೨.೩.೨೯)
[ಸಂಭೋಗ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ‘ಉತ್ತಾನ’ (ಅಂಗಾತ)ವಾಗಿರುವ ಯೋನಿಯಿಂದ ಗರ್ಭಧಾರಣೆಯಾಗುತ್ತದೆ.]
ಶತಪಥ ಬ್ರಾಹ್ಮಣದಲ್ಲಿ ‘ಉತ್ತಾನ ಯೋನಿ’ ಎಂಬ ಶಬ್ದವಿದೆ. ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ ಮೂರ್ತಿಯ ಬಗ್ಗೆ ಇದಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯಾಗಿ ವರ್ಣನೆ ಮಾಡಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ವಿಶೇಷವಾಗಿ ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ ಮೂರ್ತಿಯ ಪೂರ್ವರೂಪ ಯಾವುದು ಎಂದರೆ, ಯಾರ ಮೂರ್ತಿಯು ಕೇವ ನಾಭಿಯವರೆಗಿನ ಭಾಗವನ್ನಷ್ಟೇ ತೋರಿಸುವುದಾಗಿರುವುದೋ ಅದು. ಅಂಥ ಮೂರ್ತಿಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ‘ಉತ್ತಾನಯೋನಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದಲೇ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಎರಡೂ ಪಕ್ಕಕ್ಕೆ ಬಾಗಿಸಿರುವ ಕಾಲುಗಳ ಅಗತ್ಯತೆಯ ಅರಿವನ್ನು ಔಚಿತ್ಯ ಪೂರ್ಣವಾಗಿಯೇ ಕಾಪಾಡಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ.
ಶತಪಥ ಬ್ರಾಹ್ಮಣದಲ್ಲಿನ ‘ಉತ್ತಾನ ಯೋನಿ’ ಎಂಬ ಶಬ್ದದಲ್ಲಿರುವ ‘ಯೋನಿ’ ಎಂಬುದು ಸ್ತ್ರೀ ಮತ್ತು ಪೃಥ್ವಿಗಳೆರಡರ ದ್ಯೋತಕ. ಆದರೆ ಅದರಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚು ಅಭಿಪ್ರೇತಗೊಂಡಿರುವುದು ಮಾತ್ರ ಸ್ತ್ರೀರೂಪವೇ. ಸ್ತ್ರೀಯಂತೆಯೇ ಪೃಥ್ವಿಯ ಉತ್ತಾನಾವಸ್ಥೆಯೂ ಗರ್ಭಧಾರಣ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವಿರುವ ವಿಧಾನದಲ್ಲಿಯೇ ರೂಪಿಸಿದ್ದಾರೆ ವೈದಿಕ ಪರಂಪರೆಯ ಋಷಿಗಳು.
ಯಥೇಯಂ ಪೃಥಿವೀ ಮಹ್ಯುತ್ತಾನಾ ಗರ್ಭಂ ಆ ದಧೇ |
ಏವಂ ತ್ವಂ ಗರ್ಭಂ ಆ ದಧೇ ದಶಮೇ ಮಾಸಿ ಸೂತವೇ ||
(ಋ.ಖಿಲ.೪.೧೩೨.೩)
[ಹೇಗೆ ಉತ್ತಾನ (ಅಂಗಾತ), ಮಹಿ (ಮಹಾನ್, ವಿಸ್ತೃತ) ಯಾದ ಪೃಥ್ವಿಯು ಗರ್ಭಧಾರಣೆ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವಳೋ, ಹಾಗೆಯೇ ನೀನು ಹತ್ತನೆಯ ತಿಂಗಳಿನಲ್ಲಿ ಪ್ರಸವಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಗರ್ಭವನ್ನು ಧರಿಸು.]
ಉತ್ತಾನ ಸ್ತ್ರೀ ಮತ್ತು ಉತ್ತಾನ ಪೃಥ್ವಿಯರ ಸಮರೂಪತೆ ಮತ್ತು ಏಕರೂಪತೆಯು ಬಹಳ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಪ್ರಕಟಗೊಂಡಿರುವುದು ಇಲ್ಲಿ. ಒಂದು ವ್ಯತ್ಯಾಸವೆಂದರೆ ಪೃಥ್ವಿ ದೊಡ್ಡವಳು (ಮಹಿ), ಸ್ತ್ರೀ ಚಿಕ್ಕವಳು. ಆದರೆ ರೂಪದ ಈ ಲಘು – ಗುರುತ್ವದ ಭಿನ್ನತೆಯಿಂದಾಗಿ ಅವರ ಸೃಷ್ಟಿಶೀಲತೆಯ ಸಾಮ್ಯ, ಅವರ ಮಾತೃ ಧರ್ಮದಲ್ಲಿನ ಏಕರೂಪತ್ವದಲ್ಲಿ ಯತ್ಕಿಂಚಿತ್ತೂ ಊನತೆಯುಂಟಾಗುವುದಿಲ್ಲ.
ವಿಶ್ವಗರ್ಭಾಲಯ
ಅದಿತಿ, ಪೃಥ್ವಿ ಅಥವಾ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯರ ಪೂರ್ಣಯೋನಿ ರೂಪವೇ ‘ವಿಶ್ವ ಗರ್ಭಾಲಯ’. ಆ ಮೂರ್ತಿಗಳನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ನಾನು ನನ್ನ ಕಲ್ಪನೆಯಿಂದ ಮಾಡಿರುವ ಅಲಂಕಾರ ವರ್ಣನೆಗಳಿವು ಎನಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ ಇದು ನನ್ನ ಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲ; ಉಪಾಸಕರಲ್ಲಿ ಪ್ರತೀತವಾಗಿರುವ ಧರೋಣೆಗಳಿಂದ ರೂಪುಗೊಂಡಂಥ ಸತ್ಯ. ಹುತ್ತದ ಪ್ರತೀಕದಿಂದ ಹಿಡಿದು ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ಸಾಂಗ – ಸಾಲಂಕೃತ ಮೂರ್ತಿಯವರೆಗಿನ ರೂಪ ವಿಕಾಸವನ್ನು ನೋಡಿದರೆ ಈ ಭಾವಗಮ್ಯ ಸತ್ಯದ ದರ್ಶನವು ಝಗಝಗಿಸುವ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ನೋಡುವುದಕ್ಕೆ ಸಿಗಬಹುದು ನಮಗೆ. ಹುತ್ತವು ಭೂಮಿಯ ಯೋನಿ ಸ್ವರೂಪ. ಅದ ಯೋನಿರೂಪಿ ಭೂದೇವಿ ಎಂಬ ಧೋರಣೆ ದಕ್ಷಿಣದಲ್ಲಿನ ಜನಪದ ಧಾರ್ಮಿಕ ಕ್ಷೇತ್ರಗಳಾದ ಯಲ್ಲಮ್ಮ – ಸಾಂತೇರಿಯರ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿ, ಹಾಗೆಯೇ ವೈದಿಕ ವಾಙ್ಮಯದಲ್ಲಿ ಹುತ್ತದ ಪ್ರತಿಷ್ಠೆ ಬಹಳವಾಗಿರುವುದು ಈ ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ಕಂಡು ಬರುತ್ತದೆ. ಶ್ರೀಮತಿ ದುರ್ಗಾ ಭಾಗವತ ಅವರು ಶತಪಥ ಬ್ರಾಹ್ಮಣದ ಆಧಾರದಿಂದ (೧.೧.೧.೧೭) ದ್ಯಾವಾ – ಪೃಥ್ವಿಯ ಭಾವ – ಬಂಧದ ವಿಲಕ್ಷಣ ಸಂಕೇತವನ್ನು ದಾಖಲಿಸಿದ್ದಾರೆ.[4] “ಶತಪಥ ಬ್ರಾಹ್ಮಣದಲ್ಲಿ ಯಾವುದೋ ಕಾರಣಗಳಿಂದ ದೇವತೆಗಳು ಬೆಣೆ ಹೊಡೆದು ಅವರನ್ನು (ದ್ಯಾವಾ – ಪೃಥ್ವಿ) ವಿಭಕ್ತಗೊಳಿಸಿದರು; ಆಗ್ಗೆ ಆ ಇಬ್ಬರೂ ದೂರ ಹೋಗುವ ಮುನ್ನ ಒಬ್ಬರನ್ನೊಬ್ಬರು ಭೇಟಿಯಾದರು; ಆಕಾಶವು ಭೂಮಿಗೆ ಉಪ್ಪು (ವೀರ್ಯ)ಕೊಟ್ಟಿತು, ಪೃಥ್ವಿಯು ಆಕಾಶಕ್ಕೆ ಹುತ್ತದೊಳಗಣ ಸುಫಲನಕಾರಿ ಮಣ್ಣನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿತು ಎಂಬ ಕಥೆ ಬರುತ್ತದೆ”. ಉಪ್ಪು ಆಕಾಶದಿಂದ ಪೃಥ್ವಿಗೆ ಬಿದ್ದಿರುವ ವೀರ್ಯ ಎಂಬ ಕಲ್ಪನೆಯು ಐತರೇಯ ಬ್ರಾಹ್ಮಣದಲ್ಲಿಯೂ (೨.೪.೨೭) ಇರುವುದು ಕಂಡುಬಂದಿದೆ ಅವರಿಗೆ. ದುರ್ಗಾ ಭಾಗವತರು ಉದ್ಧರಿಸಿರುವ ಈ ಕಥೆಯನುಸಾರ ಉಪ್ಪು ದ್ಯುಲೋಕ (ಆಕಾಶ)ದ ವೀರ್ಯವಾಗಿದ್ದರೆ, ಹುತ್ತದಲ್ಲಿನ ‘ಸುಫಲನ’ ಮಣ್ಣು ಪೃಥ್ವಿಯ ಧಾತು ಎಂಬುದು ಸುಸ್ಪಷ್ಟ. ಅಂದರೆ ಹುತ್ತವು ಪೃಥ್ವಿಯ ಯೋನಿ ಎಂಬುದು ಈ ಮೂಲಕ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ – ವೈದಿಕ ಋಷಿಗಳ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿಯೂ ಅದು ಪೃಥ್ವಿಯ ಯೋನಿಯಾಗಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಗಮನಿಸಬೇಕು.
ಹುತ್ತದ – ರೂಪದಲ್ಲಿ ಕ್ಷೇತ್ರ ದೇವತೆಯ ಮತ್ತು ನಾಗರೂಪದಲ್ಲಿ ಹುತ್ತದಲ್ಲಿ ನೆಲೆಸಿರುವ ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿ ಮತ್ತು ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕನ ಉಪಾಸನೆಯು ಸಾತತ್ಯವಾಗಿ ನಡೆದುಕೊಂಡು ಬರುತ್ತಿದೆ. ಈ ಅಂಶವನ್ನು ಯಲ್ಲಮ್ಮಾ, ಮಾತಂಗಿ, ರೇಣುಕಾ, ಸಾಂತೇರಿಯರಂಥ ಕ್ಷೇತ್ರ ದೇವಿಯರಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಮುರುಗ, ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ, ಜೋತಿಬಾ, ಖಂಡೋಬಾ, ರವಳನಾಥ, ಮ್ಹಸ್ಕೋಬಾರಂಥ ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿಗಳ ಪ್ರತೀಕ ವಿಶೇಷಗಳಿಂದ ನಿಃಶಂಕೆಯಿಂದಲೇ ನೋಡಿದ್ದೇವೆ. ಹುತ್ತದ ಮಣ್ಣನ್ನು ನಮ್ಮ ಲೌಕಿಕ ಮತ್ತು ವೈದಿಕ ಪರಂಪರೆಗಳೆರಡರಲ್ಲೂ ಅತ್ಯಂತ ಪವಿತ್ರವೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ವೇದಕಾಲದಿಂದ ಇಂದಿನವರೆಗೂ ಅನೇಕ ವಿಧಿ – ವಿಧಾನಗಳಲ್ಲಿ ಅದರ ಪ್ರತೀಕವನ್ನು ಅವಶ್ಯವೆಂದು ಮಾನ್ಯ ಮಾಡಿರುವುದು ವಿಶೇಷ ಗಮನೀಯ ಸಂಗತಿ. ಒಟ್ಟಾರೆ ಏನೇ ಆಗಿದ್ದರೂ ಹುತ್ತ ಬಹಳ ನಾಜೂಕಾದುದು ಅದನ್ನು ಪೂಜಾ ವಿಷಯವಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಪರಿಶೀಲಿಸಿದರೆ, ಅದರ ಸ್ವರೂಪ ಗಟ್ಟಿಯಾದುದಲ್ಲ. ಯಾವ ಹುತ್ತಗಳ ಮೇಲೆ ಮಂದಿರಗಳನ್ನು ಕಟ್ಟಲಾಗಿರುವುದೋ ಅವುಗಳ ನೈಸರ್ಗಿಕ ಸ್ವರೂಪವೂ ಅಂಥದೇ. ಮತ್ತೆಮತ್ತೆ ಅವುಗಳನ್ನು ‘ಕೊಬ್ಬಿಸಿದಂತೆ’ ಮಣ್ಣಿನ ಲೇಪನ ಮಾಡಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ವೇಂಗುರ್ಲೆಯಲ್ಲಿನ ಸಾಂತೇರಿ ಮಂದಿರದಲ್ಲಿ ನಾನು ಈ ರೀತಿ ಎತ್ತರಿಸಿರುವುದ್ನು ನೋಡಿದ್ದೇನೆ. ಹುತ್ತದ ಈ ಮಿತಿಯಿಂದಾಗಿಯೇ ಮುಂದೆ ಭೂದೇವಿಯ ಸ್ಥಾಯಿಮೂರ್ತಿಗಳನ್ನು (ಸುಟ್ಟ ಮಣ್ಣು ಮತ್ತು ಶಿಲೆ) ಮಾಡಲಾರಂಭಿಸಿದ್ದಿರಬೇಕು. ಈ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಪೂರ್ಣತಃ ಸ್ತ್ರಿಯ ಯೋನಿಯನ್ನು ಸದೃಶಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಮುಂಚೆ ಒಂದು ಅವಸ್ಥೆಯು ಇಂತಿದ್ದಿರಬಹುದು. ಅಂದರೆ ಶಂಕುವಿನಾಕಾರದ ಅನುಕರಣೆ. ಸ್ವತಃ ಹುತ್ತದಂತೆಯೇ ಇರುವ, ದರ್ಶನ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಯೋನಿ ಸದೃಶ ದ್ವಾರವುಳ್ಳ ಶಂಕ್ವಾಕಾರ ಶಿಲಾ ಮೂರ್ತಿಗಳು ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಬಹುತೇಕ ಕಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಲಭ್ಯವಾಗಿವೆ. (ಅವುಗಳ ಛಾಯಾಚಿತ್ರಗಳನ್ನು ಓದುಗರಿಗೆಂದು ಈ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ನೀಡಲಾಗಿದೆ). ಈ ಶಂಕ್ವಾಕಾರ ಮೂರ್ತಿಯೇ ಗರ್ಭಾಶಯ, ‘ಗರ್ಭಗೃಹ’. ಅದರ ದರ್ಶನೀಯ ಯೋನಿ ಸದೃಶ ದ್ವಾರವೇ ‘ಗರ್ಭಗೃಹದ ಪ್ರವೇಶದ್ವಾರ’. ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ಪೂರ್ಣಯೋನಿ ರೂಪ ಎಂದರೆ ‘ವಿಶ್ವದ ಗರ್ಭಾಲಯ’. ನಾನು ಹೀಗೆ ಹೇಳಿರುವುದರ ಕಾರಣವೇನೆಂಬುದರ ರಹಸ್ಯವು ಈ ಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ಕಣ್ಣಾರೆ ಕಂಡಾಗ ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ. ಮಂದಿರದ ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಮಂದಿರದಲ್ಲಿನ – ‘ಗರ್ಭಾಶಯ‘ದ ಮೂಲವು ಈ ಸ್ವರೂಪ (ಸಂಕಲ್ಪನೆ)ದ್ದೇ ಇರಬಹುದೇ ಎಂಬ ವಿಚಾರ ನನ್ನ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಬಾರದೆ ಇರುವುದಿಲ್ಲ.[5]
ಈ ಶಂಕ್ವಾಕಾರ (ಹುತ್ತ – ಸದೃಶ) ಯೋನಿ ಮೂರ್ತಿಗಳು ಲಭ್ಯವಾದ ಮೇಲೆ ಅಥವಾ ತೀರಾ ಇತ್ತೀಚಿನವರೆಗಿನ ಸ್ತ್ರೀ – ಯೋನಿಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಅದೂ ಉತ್ತಾನ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿರುವ ಸ್ತ್ರೀ – ಯೋನಿಯ ರೂಪದ ಮೂರ್ತಿಗಳನ್ನು ಕ್ರಮವಾಗಿ ರೂಪಿಸುವುದು ಅವಶ್ಯ. ನಾಭಿಯವರೆಗಷ್ಟೇ ಸ್ತ್ರೀರೂಪವನ್ನು ಪ್ರದರ್ಶಿಸುವ ಈ ಮೂರ್ತಿಗಳು ಕೇವಲ ಸೃಷ್ಟಿಕ್ರಿಯೆಯ ಭಾವವನ್ನಷ್ಟೇ ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸುವಂಥವುಗಳು. ಪೋಷಣೆಯ ಭಾವವು ಮಾತೃತ್ವ ಮೂಲ ಸಂಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲಿ ನಿಹಿತ (ಸ್ಥಾಪಿತ)ವಾಗಿದ್ದರೂ, ಪೋಷಣೆಯ ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಮಾತ್ರ ಈ ಮೂರ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟವಾಗಿರಲಿಲ್ಲ. ಎಂತಲೇ ಈ ಮುಂದಿನ ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಸೃಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ಪೋಷಣೆಗೆ – ಸೃಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ಪುಷ್ಟಿ ಇವೆರಡೂ ಕಾರ್ಯಗಳು ಆಗುವ ಎರಡು ಅಂಗಗಳು – ಅಂದರೆ ಯೋನಿ ಮತ್ತು ಸ್ತನಗಳು ಎದ್ದು ಕಾಣುವಂತಿರುವ ಶಿರೋಹೀನ ಮೂರ್ತಿಗಳು ಬಂದವು. ಈ ಮೂರ್ತಿಗಳ ಶಿರದ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ಅಕ್ಕಪಕ್ಕದಲ್ಲಿ, ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಸ್ತನಗಳ ಜಾಗದಲ್ಲಿಯೂ ಕಮಲಗಳನ್ನು ಕೊರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಕಮಲವು ಸೃಷ್ಟಿಯ ತವರು – ಸೃಷ್ಟಿಯುತ್ಪತ್ತಿಗೆ ಕೇಂದ್ರ; ಹಾಗಾಗಿ ಸೃಷ್ಟಿದೇವತೆಯ ಸಂಪೂರ್ಣ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ (ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ಸಂಪೂರ್ಣ ಅರಿವು ಮುಖದಿಂದ – ಶಿರದಿಂದ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದು) ವನ್ನು ಕಮಲ ಮುಖೇನ ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸುವ ಕಲಾತ್ಮಕ ಔಚಿತ್ಯವನ್ನು ಉಪಾಸಕ – ಕಲಾಕಾರರು ಪ್ರಕಟಪಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಶಿರೋಯುಕ್ತ – ಸಾಂಗ – ಸಾಲಂಕೃತ ಮೂರ್ತಿಗಳೆಲ್ಲ ಕೊನೆಯ ಅವಸ್ಥೆಯವು. ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ಉಪಲಬ್ಧ ಮೂರ್ತಿಗಳು ಕಾಲವು ಸಾತವಾಹನೋತ್ತರವೆಂಬುದು ಸಂಶೋಧಕರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಹುತ್ತದಿಂದ ಯೋನಿಯ ಮೂರ್ತಿಯವರೆಗಿನ ವಿಕಾಸ ಕ್ರಮವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಗಮನದಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಂಡರೆ ‘ಉತ್ತಾನಾ ಮಹೀ‘ಯ ಉಪಾಸನೆಯು ಭಾರತದಲ್ಲಿ ವೇದಕಾಲದಿಂದಲೇ ಹಾಗೂ ಬಹುಶಃ ಪ್ರಾಗೈತಿಹಾಸಿಕ ಕಾಲದಿಂದಲೇ ಪ್ರಚಲಿತದಲ್ಲಿತ್ತು ಎಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೆ ಯಾವುದೇ ಅಡ್ಡಿಯೂ ಇಲ್ಲ.
ಅಭಿಜನ ಮತ್ತು ಬಹುಜನರ ಮಾತೆ
ಸಕಲ ಮಾನವರು, ಪಶು – ಪಕ್ಷಿಗಳು, ಜೀವ – ಜಂತುಗಳು, ವೃಕ್ಷ – ವನಸ್ಪತಿಗಳಿಗೆಲ್ಲ ಮಾತೆಯಾಗಿದ್ದಾಳೆ ಧರಿತ್ರಿ. ಈ ಮಹಾಮಾತೆಯ ಪೂಜೆಯನ್ನು ನಾವು ನಮ್ಮ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಪದ್ಧತಿಯಿಂದಲೇ ವಿಕಸಿತಗೊಳಿಸಿದ್ದೇವೆ. ನಮ್ಮ ಧೋರಣೆ – ಕಲ್ಪನೆಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿಯೇ ನಿರ್ಮಾಣಗೊಂಡಿರುವುವಾಗಿವೆ ಅವಳ ಪ್ರತೀಕಗಳು. ಹಾಗೆಯೇ ಮಾತೆಯ – ಮಹಾಮಾತೆಯ ಮಹತ್ವವನ್ನು ಸಕಲ ಮಾನವರು ಸರ್ವ ದಿಶೆಗಳಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಸರ್ವ ಕಾಲಗಳಲ್ಲಿ ಹಾಡುತ್ತಾ ಬಂದಿದ್ದಾರೆ ಎಂಬ ವಿಚಾರವನ್ನೂ ನಾವು ಸದಾ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಇಟ್ಟು ಕೊಂಡಿರಬೇಕು.
ಮಾನವ ಪ್ರಾಣಿಯು ಜನಿಸಿದ್ದು ಈ ಭೂಮಿಯಿಂದಲೇ ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆ ಜಗತ್ತಿನಾದ್ಯಂತ ಇದೆ; ಅನೇಕ ಭಾಷೆಗಳಲ್ಲಿ ಮಾನವನನ್ನು ನಿರ್ದೇಶಿಸಿರುವುದು ‘ಭೂಮಿ – ಜ’ ಎಂಬರ್ಥದಲ್ಲಿಯೇ. [“The Human beings were born from the Earth is a belief of universal distribution. In many Languages man is named ‘the Earth – born’.] ಎಂಬ ವಿಚಾರವನ್ನು ನಾನು ಇಲ್ಲಿ ನೆನಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತೇನೆ.”[6] ಆದರೂ ನಾನು ಉದ್ದೇಶ ಪೂರ್ವಕವಾಗಿಯೇ ಒಂದು ಮಿತಿಯನ್ನು ಕಾಯ್ದುಕೊಂಡಿದ್ದೇನೆ. ಅದೆಂದರೆ ಭಾರತೀಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ, ಭಾರತೀಯ ಪರಂಪರೆಯ ಪ್ರಮಾಣಗಳಿಂದ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಸಾತತ್ಯವಾಗಿ ನಡೆದುಕೊಂಡು ಬಂದಿರುವ ಸೃಷ್ಟಿಶೀಲ ದೇವತೆಗಳ ದರ್ಶನವು ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟ ಬಗೆಯ ಮೂರ್ತಿಯ ಮೂಲಕ ಪಡೆಯುವುದು ಮತ್ತು ರೂಪಿಸುವುದು. ಈ ಮರ್ಯಾದೆಯ ಹೇತುವಿನ ಪೂರ್ಣ ವಿಶ್ವಾಸವನ್ನು ಕಾಯ್ದುಕೊಂಡೇ ನಾನು ಈ ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ಯ ದರ್ಶನ ಯಾತ್ರೆಯನ್ನು ಮಾಡಿ ಮುಗಿಸಿದ್ದೇನೆ, ವಾಚಕರನ್ನೂ ಜೊತೆಯಲ್ಲಿ ಕರೆದುಕೊಂಡು. ವಾಚಕರ ಸಂತೋಷ ಮತ್ತು ಸಂತೋಷಜನ್ಯ ಪ್ರೇಮದ ‘ಧನ್ಯತೆ’ಯು ಲಭ್ಯವಾದರೆ ಈ ಯಾತ್ರೆಯ ವ್ರತವು ಮತ್ತೆ ಯಾವುದಾದರೂ ಭವ್ಯಯಾತ್ರೆಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ ನೇರ್ಪುಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಬರುತ್ತದೆ.
‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ಯ ದರ್ಶನವನ್ನು ಪಡೆಯುವಾಗ ಅವಳ ಮೂಲ ರೂಪದ ‘ಬಹುಜನ’ ಉಪಾಸಕರು ಮತ್ತು ಅವಳ ಮುಖ್ಯವಾದ ಇಲ್ಲವೆ ಉದ್ದೇಶ ಪರಿವರ್ತಿತ ರೂಪದ ‘ಅಭಿಜನ’ (Elites) ಉಪಾಸಕರು ಹೀಗೆ ಇವರಿಬ್ಬರ ದರ್ಶನವೂ ಅನಾಯಾಸವಾಗಿಯೇ ಲಭಿಸಿತು. ಆದಾಗ್ಯೂ ಈ ಮಾತೃದೇವತೆಯ ಉಪಾಸನಾ ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಅಭಿಜನ ಮತ್ತು ಬಹುಜನರ ಸಂಬಂಧ ಹೇಗಿದೆ, ಬಹುಜನರಿಗೆ ಪ್ರಿಯವಾದ ಅವಳ ಮೂಲರೂಪವನ್ನು ಉನ್ನತಗೊಳಿಸುವಾಗಿ ಅಭಿಜನರು ಅವಳ ‘ಬಹುಜನ’ ಉಪಾಸಕರನ್ನು ಉಪೇಕ್ಷಿಸಿದ್ದೇಕೆ? ಈ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಸಮುನ್ನತವೇನೋ ಮಾಡಿದರು, ಸಮುನ್ನತ ರೂಪದ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿ ಅಭಿಜನರು ಮೂಲದ ಬಹುಜನ ಪ್ರಿಯವಾದ ರೂಪವನ್ನು ಹೇಗೆ ವ್ಯವಸ್ಥೆಗೊಳಿಸಿದರು? ಈ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಮೂಲರೂಪಕ್ಕೆ ಗೌರವ ನಿಜವಾದುದೇ? ಇಲ್ಲವೆ ಗೌರವದ ಆಭಾಸವನ್ನು ನಿರ್ಮಾಣಮಾಡಿ ಅದನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಉಪೇಕ್ಷಿತಗೊಳಿಸುವ ಕ್ಲುಪ್ತಿಯು (Device) ಏನಾದರೂ ಇತ್ತೇ? ಎಂಬಿತ್ಯಾದಿ ಗಹನ ಗಂಭೀರ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳಿಗೆ ಉತ್ತರ ನೀಡುವುದನ್ನು ನಾನು ಕೈಬಿಟ್ಟಿರುವೆ. ಬಹುಜನರ ದೇವತೆಯನ್ನು ನಮ್ಮ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯನುಸಾರ ಸಮುನ್ನತಗೊಳಿಸುವ ಅಭಿಜನರ ಸರಣಿ ಯಾವುದು? ಮತ್ತು ಆ ಸರಣಿಯಿಂದ ಸಾಮಾಜಿಕ ಅಭಿಸರಣ – ಅಭಿಭರಣ (ಸಮಾನತೆ) ಸಾಧ್ಯವಾಯಿತೋ ಅಥವಾ ಸಾಮಾಜಿಕ ಶೋಷಣೆಗೆ ಅವಕಾಶವಾಯಿತೋ ಎಂಬುದು ಈ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಬರುವ ವಿಷಯವಲ್ಲ. ಒಟ್ಟಾರೆ ಬಹುಜನರ ವೇದನೆಗಳನ್ನು ಭೇದಿಸಬೇಕಾದ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವನ್ನು ಗಳಿಸಿ ಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕಾಗಿ ವೇದಗಳ ವಾಣಿಯಿಂದಲೇ ಈ ಮಹಾಮಾತೆಯನ್ನು ವಂದಿಸೋಣ ಬನ್ನಿ:
ಮಾತಾ ಭೂಮಿಃ ಪುತ್ರೋ ಅಹಂ ಪೃಥಿವ್ಯಾಃ |
ನಮೋ ಮಾತ್ರೇ ಪೃದಿವ್ಯೈ ನಮೋ ಮಾತ್ರೇ ಪೃಥಿವ್ಯೈ ||
(ಅಥರ್ವಣ.೧೨.೧.೧೨)
ಪೃಥ್ವಿಯೇ ಮಹಾಮಾತೆಯಾಗಿದ್ದಾಳೆ; ನಾನು ಪೃಥ್ವಿಯ ಪುತ್ರ. ಆ ಪೃಥ್ವಿಮಾತೆಗೆ ಎನ್ನ ನಮನವಿರಲಿ – ಆ ಪೃಥ್ವಿಮಾತೆಗೆ ಎನ್ನ ನಮನವಿರಲಿ!
—-
(ಸಂಖ್ಯಾಗೊಂದಲ / ಚುಕ್ಕಿ ಚಿಹ್ನೆಯ ಗೊಂದಲ ಇರುವುದರಿಂದ ಈ ಅಧ್ಯಾಯದ ಕೆಲವು ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳನ್ನು ನಮೂದಿಸಿಲ್ಲ)
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ಜೋತಿಬಾ: ಒಂದು ಚರ್ಚೆ
ಪ್ರಸ್ತುತ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿನ ‘ಜೋತಿಬಾ’ ಎಂಬ ಪ್ರಕರಣವು ‘ನವಭಾರತ’ ಮಾಸಿಕದಲ್ಲಿ (ಜನವರಿ, ೧೯೭೬) ಲೇಖನ ರೂಪವಾಗಿ ಪ್ರಕಟಗೊಂಡಿತ್ತು. ಪತ್ರಕಾರರಾದ ಶ್ರೀ ರಾ.ಟೀಕೆಕರ ಅವರು ಆ ಕುರಿತು ಕೆಲವು ಆಕ್ಷೇಪಗಳನ್ನು ಎತ್ತಿದ್ದರು. ಆ ಆಕ್ಷೇಪಗಳಿಗೆ ನಾನು ಕೊಟ್ಟ ಉತ್ತರ (‘ನವಭಾರತ‘, ಫೆಬ್ರವರಿ ಮತ್ತು ಮಾರ್ಚ್, ೧೯೭೬) ವಾಚಕರಿಗೆ ಹೆಚ್ಚಿನ ಮಾಹಿತಿಯನ್ನು ಒದಗಿಸಿತು. ಆ ಭಾಗವನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಪರಿಶಿಷ್ಟ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಸಾದರಪಡಿಸಿರುತ್ತೇನೆ.
ಆಕ್ಷೇಪ: ಶ್ರೀ ರಾ. ಟೀಕೆಕರ
ಜನವರಿ೧೯೭೬ರ ‘ನವಭಾರತ‘ದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟವಾದ ಡಾ. ಢೇರೆಯವರ ‘ಜೋತಿಬಾ: ಶೋಧ ಆಣಿ ಬೋಧ’ ಲೇಖನವು ಗಂಭೀರವಾದುದು. ಅದನ್ನು ಪುಷ್ಟೀಕರಿಸುವ ಹಾಗೂ ವಿರೋಧಿಸುವ ಕೆಲವಾರು ಮಾಹಿತಿಗಳನ್ನು ‘ಶ್ರೀ ಸೋಮನಾಥತೀರ್ಥ’ (ಲೇ. ಗೌತಮಬುವಾ ಪಾಠಕ್, ನಾಸಿಕ್, ೧೯೫೯) ಎಂಬ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿವೆ. ಡಾ. ಢೇರೆಯವರು ಇದನ್ನು ಗಮನಿಸಿದಂತಿಲ್ಲ.
ಶಿವದರ್ಶನ (ಕಲೆ ಎರಡು, ಪುಟ.೪ – ೨೧)ದಲ್ಲಿನ ಮಾಹಿತಿಗಳನ್ನು ಡಾ. ಢೇರೆಯವರು ಅಭ್ಯಸಿಸಿದ್ದರೆ, ಅವರ ಯುಕ್ತಿವಾದವು ಬೇರೆಯಾಗಿರುತ್ತಿತ್ತು. ಸ್ಥಳ, ಜಲ, ವಾಯು ಮತ್ತು ಜ್ಯೋತಿ ಎಂಬ ನಾಲ್ಕು ಬಗೆಯ ಲಿಂಗಗಳಿವೆ. ಜ್ಯೋತಿಗಳ ಪೂಜೆಯು ಭಾರತ ಹಾಗೂ ಭಾರತದಾಚೆ ಎಲ್ಲೆಲ್ಲಿ ಕಂಡು ಬರುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳುವಾಗ (ಪು.೮) ಜ್ಯೋತಿಬಾನ ಬೆಟ್ಟವು ಈ ಜ್ಯೋತಿಯದ್ದೇ ಆಗಿರಬೇಕೆಂಬ ಅಭಿಪ್ರಾಯ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿದೆ.
ರುದ್ರ, ಸೂರ್ಯ ಮತ್ತು ಅಗ್ನಿ – ಇವರುಗಳ ಏಕರೂಪತೆಯನ್ನು ತೋರಿಸುವ ಚರ್ಚೆ (ಪು.೧೭ – ೨೧) ಯು ವಿಶೇಷ ಮಹತ್ವದ್ದಾಗಿದೆ.
ಶ್ರೀ ಗೌತಮಬುವಾ ಪಾಠಕ್ ಅವರು ಕಾಬೂಲಿನ ಆಸಮಾಯಿ ಮಂದಿರ ಮತ್ತು ಬಾಕೂವಿಯಲ್ಲಿನ ದೇವಾಲಯಗಳನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಅಸಮಾಯಿಯ ಮಂದಿರವನ್ನು ನಾನು ಸ್ವತಃ ನೋಡಿರುವುದರಿಂದ ಅವರಿಗೆ ಬೆಂಬಲವಾಗಿರುತ್ತೇನೆ ವೇದಮೂರ್ತಿ ಸಾತವಳೇಕರರ ಹೇಳಿಕೆಯಿಂದ ಬಾಕುವಿನ ಮಂದಿರದ ಬಹಳ ಮಾಹಿತಿಗಳು ಮತ್ತು ಛಾಯಾಚಿತ್ರಗಳನ್ನು ಸೇರಿಸಿರುವುದು, ಪಾಠಕರರು ಆ ವಿಷಯವನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳುವುದಕ್ಕೆ ಒಂದು ದಾರಿಯಾಗಿದೆ ಎಂಬುದಾಗಿ ನಾನು ಹೇಳಲಿಚ್ಛಿಸುತ್ತೇನೆ.
ಜೋತಿಬಾನ ‘ಜೋತ’ ನಿಷ್ಪತ್ತಿಯನ್ನು ಕೃಷಿಯ ಉಪಕರಣದೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸುವಾಗ್ಗೆ ಡಾ. ಢೇರೆಯವರು ಕೊಂಚ ಅವಸರಿಸಿದ್ದಾರೆಂದು ಎನಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಬೆಟ್ಟಕ್ಕೆ ‘ಜೋತಬಾ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿದ್ದರೆ ಡಾ. ಢೇರೆಯವರ ದಾರಿ ಖಚಿತವಾಗುತ್ತಿತ್ತು. ಆದರೆ ಅದಕ್ಕಿರುವ ಹೆಸರು ಜೋತಿಬಾ. ಹಾಗಾಗಿ ಜೋತದೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದುವುದಿಲ್ಲ. ‘ಹರಬಾ’ (ಹರಿ ಇಲ್ಲವೆ ನರಹರಿಯಾಗಿರುವಂತೆ), ‘ಕೋಂಡಬಾ’, ‘ಧೋಂಡಬಾ’ (ಕೋಂಡಿಬಾ, ಧೋಂಡಿಬಾ) ಎಂಬ ಪರ್ಯಾಯ ನಾಮಗಳುಂಟಾಗುವ ಮರಾಠಿಯ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯವನ್ನು ಗಮನದಲ್ಲಿ ಇಟ್ಟುಕೊಂಡರೆ ‘ಜೋತಬಾ’ ಮತ್ತು ‘ಜೋತಿಬಾ‘ಗಳಲ್ಲಿನ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಮೂಲಕ ‘ಜೋತ’ ಎಂಬ ನೆಲೆಯಿಂದ ರೂಪುಗೊಂಡಿರುವ ಸರ್ವ ತರ್ಕವೂ ಬಿದ್ದುಹೋಗುತ್ತದೆ. ಜೋತಿಬಾನ ಬೆಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲೋ ಹತ್ತಿರದಲ್ಲಿ ಜ್ಯೋತಿ ಹೊಮ್ಮುತ್ತಿದ್ದಿರಬೇಕು – ಬಹುಶಃ ಅದು ಜ್ಯೋತಿರ್ಲಿಂಗದ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಹೊರ ಹೊಮ್ಮುತ್ತಿದ್ದಿರಬೇಕು.
‘ಕೇದಾರ’ ಶಬ್ದವು ಕ್ಷೇತ್ರವಾಚಕ ನಿಜ; ಆದರೆ ಅದು ಸಾಮಾನ್ಯ ಕ್ಷೇತ್ರವಲ್ಲ. ನೀರಿನಿಂದ ಆವರಿಸಿರುವ, ತುಂಬಿರುವ ಕ್ಷೇತ್ರ ಎಂಬರ್ಥವಿದೆ ಅದಕ್ಕೆ. ಈ ಉದ್ಧೃತ ವಿಚಾರವು ಅದಕ್ಕೆ ಹೆಚ್ಚಿನ ಪುಷ್ಟಿಯನ್ನು ಕೊಡುತ್ತದೆ.
ಕಾರ್ತಿಕೇಯನ ವಾಹನ ಮಯೂರ, ಅದಂತೂ ಸರ್ಪ ಭಕ್ಷ್ಯಕ. ಎಂತಲೇ ಧಾನ್ಯ ಭಂಡಾರಗಳ ಮೇಲೆ, ಹಳ್ಳಿಗಾಡುಗಳಲ್ಲಿನ ಗೋಡೆಗಳ ಮೇಲೆಲ್ಲ ವಕ್ರವಕ್ರವಾಗಿಯಾದರೂ ಸರಿ ನವಿಲಿನ ಚಿತ್ರಣವಿರುತ್ತದೆ. ಹೀಗಿರುವಾಗ ಮಯೂರ ವಾಹನನಾದ ಕಾರ್ತಿಕೇಯನ ಸಂಬಂಧವು ನಾಗರಾಜನೊಂದಿಗೆ ಕೂಡುವುದಾದರೂ ಹೇಗೆ? ಅಯ್ಯಪ್ಪನ್, ಶಾಸ್ತಾ ವಾಸ್ತವ ವಾಗಿ ಈಗ ಹರಿಹರರ ಪುತ್ರ. ಈ ಕಥೆಯು ಡಾ. ಢೇರೆಯವರಿಗೆ ತಿಳಿದಿರಬಹುದು. ಅವನ ಭಕ್ತರು ಬಹಳ ಕಠಿಣ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಅವನ ವ್ರತಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸುತ್ತಾರೆ; ೪೦ ದಿನಗಳ ಕಾಲ ಕಪ್ಪುಬಟ್ಟೆಗಳನ್ನಷ್ಟೆ ತೊಟ್ಟಿರುತ್ತಾರೆ. ಆ ಹರಿಹರ ಪುತ್ರನಿಗೆ ಹೊಂದುವಂತೆ ಇತರೆ ಯಾವ ದೇವತೆಯಲ್ಲಿ ಇಂಥ ಸಾಮ್ಯವನ್ನು ಕಾಣಬಹುದು?
ಇಂಥ ಅವಸರ ಪ್ರತಿಪಾದನೆ ಯೋಗೀಶ್ವರಿಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿಯೂ ನಿಜ. ನರ್ಮದೆಯ ದಡದಲ್ಲಿನ ಭೇಡಾ ಘಾಟದ ಹತ್ತಿರ, ಖಜುರಾಹೋದ ಒಂದು ಮಂದಿರದಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಒರಿಸ್ಸಾದ ಹಿರಾಪೂರ ಹಾಗೂ ರಾಣಿಪುರದ ಎರಡು ಮಂದಿರಗಳಲ್ಲಿ ಒಟ್ಟಾರೆ ಅರವತ್ನಾಲ್ಕು ಯೋಗಿನಿಯರ ಮೂರ್ತಿಗಳು ಸಿಗುತ್ತವೆ. ಅವುಗಳನ್ನು ಅಭ್ಯಸಿಸಿದ ವಿವಿಧ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳು ಈಗ ನಮ್ಮ ಮುಂದಿವೆ. ಅವುಗಳನ್ನು ಗಮನಿದೆ ಯೋಗೀಶ್ವರಿಯನ್ನು ಇಷ್ಟೊಂದು ತ್ವರೆಯಿಂದ ಕಥಿಸಿರುವುದು ತರವಲ್ಲ. ಕೊಲ್ಹಾಪುರದಲ್ಲಿನ ಅಂಬಾಬಾಯಿ (ಮಹಾಲಕ್ಷ್ಮಿ) ಮಂದಿರದಲ್ಲಿಯೇ ಕೆಲವಾರು ಯೋಗಿನಿಯರ ಶಿಲ್ಪಗಳಿವೆಯೆಂದು ಹೇಳಿರುವುದುಂಟು.
ರತ್ನ(ತ್ನಾ)ಗಿರಿ ಎಂಬ ಹೆಸರನ್ನು ಯಾರೋ ಪೇಟೆಂಟ್ ತೆಗೆದುಕೊಂಡಿರುವಂತೆ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಒರಿಸ್ಸಾದಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಈ ಹೆಸರಿನ ಒಂದು ಪ್ರಖ್ಯಾತ ಊರಿದೆ. ಹೀಗಿರುವಾಗ ಇದಿಷ್ಟರಿಂದಲೇ ಕೊಂಕಣದಲ್ಲಿನ ರತ್ನಾಗಿರಿಯೊಂದಿಗೆ ಅದರ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸ ಬರುವುದೇ? ಅಲ್ಲದೆ ಗ್ರಾಮ ನಾಮವೇ ಗಿರಿವಾಚಕವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಬೆಟ್ಟಕ್ಕೆ ಹೆಸರಿರುವುದು ಸಹಜವೇ. ಸಿಂಧ್ ಮಾರ್ಗದಿಂದ ಬರುವವರಿಗೆ ಪಶ್ಚುಮ ತೀರದಲ್ಲಿ ಇತರೆ ಹಲವಾರು ಸುಲಭವಾಗಿ ಸಿಗುವ ಬಂದರುಗಳಿವೆ. ರತ್ನಾಗಿರಿಯಂತೂ ಅಷ್ಟು ಸುಲಭವಾಗಿ ತಲುಪುವಂಥ ಬಂದರೇನಲ್ಲ. ಆ ಹೊತ್ತಿನಲ್ಲಿಯೂ ಇದು ಹಾಗೆಯೇ ಇತ್ತು. ಎಂತಲೇ ರತ್ನಾಗಿರಿಗೆ ಸಿಂಧ್ ಪ್ರಾಂತ್ಯದಲ್ಲಿನ ಹಳೆಯ ರಹವಾಸಿಗಳು ಬಂದಿಳಿದರು – ಅವರು ಶಿಂಧೆ ಮನೆತನದವರಾಗಿದ್ದರು ಎಂಬ ಊಹೆಯಂತೂ ಚರ್ಚಾಸ್ಪದವಾದುದು. ಇರಾನ್‌ನಿಂದ ಬಂದ ಫಾರಶೀಗಳೂ ಕೂಡ ಪಶ್ಚಿಮ ತೀರದಲ್ಲಿಯೇ ಬಂದಿಳಿದದ್ದು. ಆ ಎಲ್ಲರಿಗೂ ಇರುವ ಸಾಮಾನ್ಯ ಹೆಸರುಗಳು ಇರಾಣಿ ಫಾರ್ಸಿ – ಫಾರಶಿ. ಅವರ ಕುಲನಾಮ ಬೇರೆಯೇ ಇರುವುದು ನಮಗೆಲ್ಲ ತಿಳಿದ ವಿಚಾರವೇ.
ಡಾ. ಢೇರೆಯವರು ಈ ಎಲ್ಲ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಗಮನಿಸಬೇಕು. ನಂತರ ತಮ್ಮ ಅಭಿಪ್ರಾಯವೇನೆಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿಸಬೇಕು ಎಂಬುದು ನನ್ನ ನಮ್ರವಾದ ವಿನಂತಿ.
ರಾ. ಚಿಂ.ಢೇರೆಯವರ ಉತ್ತರ
ನನ್ನ ‘ಜೋತಿಬಾ: ಶೋಧ ಆಣಿ ಬೋಧ’ ಎಂಬ ಲೇಖನಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಶ್ರೀ ರಾ. ಟೀಕೆಕರ ಅವರ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆ ೧೯೭೬ರ ಫೆಬ್ರವರಿ ಅಂಕಣದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟವಾಯಿತು. ಶ್ರೀ ಟಿಕೇಕರಾ ಅವರ ವ್ಯಾಪಕ ವ್ಯಾಸಂಗ ಮತ್ತು ತಿಳಿವಳಿಕೆಯ ಅಗಾಧ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವನ್ನು ನಾನು ಬಲ್ಲೆ. ಅದರಿಂದಾಗಿಯೇ ಅವರಂತಹ ಸಾಪೇಕ್ಷ್ಯ ಜೇಷ್ಠ ಅಧ್ಯಯನಕಾರರು ನನ್ನ ಲೇಖನವನ್ನು ಓದಿ, ತತ್ಕಾಲದಲ್ಲಿಯೇ ಪರಿಗಣಿಸಿ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯಿಸಿದುದರ ಬಗ್ಗೆ ತುಂಬು ಅಭಿಮಾನ ನನಗೆ.
ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲಿಯೇ ಅತ್ಯಂತ ನಮ್ರವಾಗಿ ನಾನು ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸಲು ಇಚ್ಛಿಸುವುದೆಂದರೆ, ನನ್ನ ಲೇಖನದ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಬಹುತೇಕ ಎಲ್ಲ ಪ್ರಾತಿನಿಧಿಕ ಸಾಮಗ್ರಿಗಳನ್ನು ನಾನು ನೋಡಿದ್ದೇನೆ ಎಂಬ ಸಂಗತಿ. ಈ ಕುರಿತು ದೀರ್ಘಕಾಲ ಪರ್ಯಂತ ವಿಚಾರ ಮಾಡಿಯೇ ಜೋತಿಬಾನ ಪ್ರತೀಕಾತ್ಮಕತೆಯ ಸಂಬಂಧವಾಗಿ ನನ್ನ ಅಭಿಪ್ರಾಯ ಮಂಡಿಸಿರುವುದು. ಈ ಬಗೆಯ ಲೇಖನಗಳಲ್ಲಿ ಅಧ್ಯಯನಕಾರರಿಗೆ ಯಾವ ಹೊಣೆ ಇರಬೇಕೋ ಅದನ್ನು ಪಾಲಿಸಿಯೇ ಈ ಎಲ್ಲವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿರುವುದು. ಈ ಸಂಬಂಧವಾಗಿ ‘ಅವಸರ ಮಾಡುವಿಕೆ’ ಮತ್ತು ‘ಲಗುಬಗೆಯಿಂದ ವಿನಾಶಕ್ಕೆ ತಳ್ಳುವಿಕೆ’ಯು ಸಲ್ಲದ ಸಂಗತಿ ಎಂಬುದರ ನಿರಂತರ ಅರಿವಿರುವುದು ನನಗೆ.
‘ಜ್ಯೋತಿರ್ಲಿಂಗ’ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಮತ್ತು ಶಿವೋಪಾಸನೆಯ ಸಂಬಂಧದ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಸಂಗತಿಗಳು ನನಗೆ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ತಿಳಿದಿದೆ. ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಕೀರ್ತನಕಾರರಾದ ಶ್ರೀಗೌತಮಬುವಾ ಪಾಠಕ್ ಅವರ ಸೋಮನಾಥ ಸಂಬಂಧವಾಗಿರುವ ಕೃತಿಯನ್ನು ಅದು ಪ್ರಕಟವಾದ ಕಾಲಕ್ಕೇ ಅಭ್ಯಸಿಸಿದ್ದೆನು. ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ಈ ವಿಷಯಕ್ಕೇ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತಹ ಶ್ರೀಮುಳೆ, ಶ್ರೀಸ.ಕರ.ಫಡಕೆ ಮತ್ತು ಶ್ರೀದಂಡಗೆ ಅವರ ಮರಾಠಿ ಕೃತಿಗಳನ್ನು ಅಮೂಲಾಗ್ರ ಗಮನಿಸಿದ್ದೇನೆ. ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಮಂಡನೆಯ ಈ ಕೃತಿಗಳೇ ಅಲ್ಲದೆ, ತೀರಾ ಈಚೆಗಿನ Wendy Doniger o’Flaherty ಅವರ ‘Asceticism and Eroticism in the Mythology of Siva’, (೧೯೭೫) ಎಂಬ ಕೃತಿಯವರೆಗೂ ಶಿವ ಸಂಬಂಧಿಯಾದ ಸಂಶೋಧನ ಚರ್ಚೆಗಳನ್ನು ಬಿಡದೆ ದೃಷ್ಟಿಸಿದ್ದೇನೆ.[1] ಇಲ್ಲಿ ಯಕ್ಕಿಂಚಿತ್ತಷ್ಟೂ ಅವಸರ ಮಾಡಿಲ್ಲ ನಾನು.
ಆದರೆ ಜೋತಿಬಾನನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಶ್ಲೇಷಿಸುವಾಗ ಶಿವ ಸಂಬಂಧವಾದ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಸಾಮಗ್ರಿಗಳು ಮತ್ತು ಸಂಶೋಧನ ಚರ್ಚೆಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಶೋಧಿಸುವಂತಹ ಅಗತ್ಯವೇನೂ ಇಲ್ಲ. ಕಾರಣ ಲೋಕಧರ್ಮದ ಶ್ರೇಷ್ಠರು ಜೋತಿಬಾರನ್ನು ಶಿವನೊಂದಿಗೆ ಏಕರೂಪತ್ವಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಎಷ್ಟೇ ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿರುವರಾದರೂ, ಜೋತಿಬಾನಲ್ಲಿನ ಶುದ್ಧ ಲೌಕಿಕ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕತ್ವವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಬಿಟ್ಟು ಕೊಡಲಾಗಲಿಲ್ಲ. ಅವನ ಚರಿತ್ರೆ, ಮೂರ್ತಿಯ ವಿಧಾನ, ಉಪಾಸನಾ ಸ್ವರೂಪ, ಪರಿವಾರ ದೇವತೆಗಳು ಮತ್ತು ಉತ್ಸವ – ಮಹೋತ್ಸವ ಈ ಎಲ್ಲವಗಳಿಂದ ನಿಃ ಶಂಕವಾಗಿಯೂ, ನೀರಸವಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಆತನ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕತ್ವವು ನಿದರ್ಶನಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಪ್ರತಿಷ್ಠಿತವಾದ ಶಿವನ ರೂಪದೊಂದಿಗೆ ಅವನ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದುವುದಿಲ್ಲವಾದ್ದರಿಂದ, ಶಿವ ಸಂಬಂಧವಾದ ‘ಜ್ಯೋತಿರ್ಲಿಂಗ’ದ ವಿಚಾರವನ್ನು ಜೋತಿಬಾನ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಮಾಡುವುದು ಅಪ್ರಸ್ತುತ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ಅನಾವಶ್ಯಕ ಕೂಡ.
ನಾನು ‘ಜೋತ’ (ನೇಗಿಲು)ವನ್ನು ಜ್ಯೋತಿಯೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸಿಲ್ಲ, ‘ಜೋತಾ’ದೊಂದಿಗೆ ಅಂದರೆ ನೇಗಿಲಿನೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸುವ ‘ಅವಸರ ತೋರಿದ್ದೇನೆ’ ಎಂಬುದು ಟಿಕೇಕಾರರ ಭಾವನೆ. ಆದರೆ ನನ್ನ ಪ್ರತಿಪಾದನೆ ಕೇವಲ ಈ ವ್ಯುತ್ಪತ್ತಿಯ ಮೇಲೆಯೇ ಆಧಾರಿತವಾದುದು ಮಾತ್ರವಾಗಿಲ್ಲ. ಜೋತಿಬಾನಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ವಿಷಯ ಸಾಮಗ್ರಿಗಳ ಎಲ್ಲ ಅಂಗಗಳಿಂದಲೂ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತಿರುವುದು ಅವನ ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿತ್ವ ಮತ್ತು ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕತ್ವವೇ/ ಅವನ ‘ಕೇದಾರನಾಥ’ ಎಂಬ ಸಂಸ್ಕೃತ ನಾಮದ ‘ಕೇದಾರ’ ಎಂಬ ಪೂರ್ವಪದವು ಸೂಚಿಸುತ್ತಿರುವುದು ಅವನ Femal consort ಕ್ಷೇತ್ರತ್ವವನ್ನು. ಈ ಕ್ಷೇತ್ರತ್ವಕ್ಕೆ ಪುಷ್ಟಿಕೊಡುವ ಯಮಾಯಿ – ರೇಣುಕಾರಂಥ ಈ ಭೂದೇವಿಯರುಗಳ ಜೋತಿಬಾನೊಂದಿಗಿನ ಸಂಬಂಧ, ಜೋತಿಬಾನಿಗಿರುವ ರೇಣುಕಾಪತಿ, ಏಕವೀರಾಪತಿ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳು, ಅವನ ನಾಗರೂಪತ್ವವನ್ನು ತೋರಿಸುವ ಹೆಸರುಗಳ ಉಪಾಸನಾ ವಾಙ್ಮಯದಲ್ಲಿನ ಸ್ಥಾನ, ನಾಗನ ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿತ್ವ ವಿಷಯದ ನಿಃಶಂಕವಾದ ಸಿದ್ದಿ – ಇತ್ಯಾದಿ ಅನೇಕಾನೇಕ ಪ್ರಮಾಣಗಳಿಂದ ನನ್ನ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ಪುಷ್ಟಿಗೊಳಿಸಿದ್ದೇನೆ ನಾನು. ಕೇವಲ ‘ಜೋತ’ದ ವ್ಯುತ್ಪತ್ತಿಯೊಂದನ್ನೇ ಆಧರಿಸಿಲ್ಲ. ಒಂದೊಮ್ಮೆ ನನ್ನ ವ್ಯುತ್ಪತ್ತಿಯನ್ನು ಬದಿಗಿರಿಸಬಹುದಾದರೆ, ನಾನು ನೀಡಿರುವ ಎಲ್ಲಾ ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನು ಹೇಗೆ ವ್ಯವಸ್ಥೆಗೊಳಿಸುವುದು ಮತ್ತು ಜೋತಿಬಾನ ಲೌಕಿಕ ರೂಪ, ಚರಿತ್ರೆ ಮತ್ತು ಉಪಾಸನೆಗಳನ್ನು ಸರ್ವಾಂಶಗಳಿಂದ ಶಿವನಿಗೆ ಹೊಂದಿಸುವುದಾದರೂ ಹೇಗೆ – ಎಂಬುದರ ದಾಯಿತ್ವನ್ನು ಆಕ್ಷೇಪಕಾರರು ಭರಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಅದನ್ನು ಅವರು ನಿಭಾಯಿಸಿದಲ್ಲಿ ನನಗೆ ನನ್ನ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಯನ್ನು ಪುನರ್ವಿಚಾರ ಮಾಡುವುದಕ್ಕೆ ಹೊಸ ಅಲಕ್ಷಿತ ಸಾಧನಗಳು ಉಪಲಬ್ಧವಾಗುವುವು.
ಕಾರ್ತಿಕೇಯ – ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯರುಗಳಿಗೆ ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ನಾಗರಾಜನೊಂದಿಗೆ ಇರುವ ಸಂಬಂಧ ಅತ್ಯಂತ ದೃಢ ಸ್ವರೂಪದ್ದು. ಅದನ್ನು ನಾನು ಸಂಶೋಧನೆಯಿಂದ ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸುವ
ನಿಭಾಯಿಸಿದಲ್ಲಿ ನನಗೆ ನನ್ನ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಯನ್ನು ಪುನರ್ವಿಚಾರ ಮಾಡುವುದಕ್ಕೆ ಹೊಸ ಅಲಕ್ಷಿತ ಸಾಧನಗಳು ಉಪಲಬ್ಧವಾಗುವುವು.
ಕಾರ್ತಿಕೇಯ – ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯರುಗಳಿಗೆ ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ನಾಗರಾಜನೊಂದಿಗೆ ಇರುವ ಸಂಬಂಧ ಅತ್ಯಂತ ದೃಢ ಸ್ವರೂಪದ್ದು. ಅದನ್ನು ನಾನು ಸಂಶೋಧನೆಯಿಂದ ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸುವ ಪ್ರಶ್ನೆಯೇ ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ವಿಷಯದ ಅಧಿಕ ವಿಚಾರಗಳಿಗಾಗಿ ‘ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ’. ಏಕ್ ಆಕಲನ’ (ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ: ಒಂದು ದೃಷ್ಟಿ) ಎಂಬ ನನ್ನ ಹಿಂದಿನ ಲೇಖನ (‘ಆನಂದವನ’, ತ್ರೈಮಾಸಿಕ, ಪುಣೆ, ವರ್ಷ.೨, ಅಂಕ.೧)ವನ್ನು ಲಕ್ಷಿಸಬಹುದು. ಅಯ್ಯಪ್ಪನ್, ಶಾಸ್ತಾ, ಅಯ್ಯನಾರ, ಮುರುಗನ್ – ಇತ್ಯಾದಿ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ದಕ್ಷಿಣದಲ್ಲಿ ಖ್ಯಾತನಾಗಿರುವ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲನನ್ನು ‘ಹರಿಹರಪುತ್ರ’ ಎಂಬುದಾಗಿ ಹೇಳುವ ಸಂಕಥನಗಳಿವೆಯೆಂಬುದು ನನಗೆ ಗೊತ್ತಿರುವ ವಿಷಯ. ವಿಷ್ಣುವಿನ ಮೋಹಿನಿ ರೂಪ ಕಂಡು ಮೋಹಾಸಕ್ತನಾದ ಹರ. ಇವರುಗಳ ಪುತ್ರನೀತ ಎಂಬ ಕಥೆಯುಂಟು. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿನ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರಾದ ಖಂಡೋಬಾನನ್ನು ಒಂದೆಡೆ ಸ್ಕಂದನೊಂದಿಗೆ, ಮತ್ತೊಂದೆಡೆ ಹರನೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸಿರುವುದು ವಿದಿತ. ಅವನ ಒಬ್ಬಳು ಪತ್ನಿ ನೇವಾಶಿಯ ಮ್ಹಾಳಸಾ. ಈ ನೇವಾಶಿ ಎಂಬ ತಾಣವಾದರೂ ಪೂರ್ಣ ‘ಮೋಹಿನಿಮಯ’ವಾಗಿ ಬಿಟ್ಟಿದೆ. ಅಂತೆಯೇ ತಮಿಳುನಾಡಿನಲ್ಲಿ ಈ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವನು ಸ್ವತಃ ತನ್ನನ್ನು ಮೋಹಿನಿಯ ಪುತ್ರನೆಂದು ಹೇಳಿಕೊಂಡಿದ್ದರೆ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿ ಪತಿಯೆಂದು ಹೇಳಿಕೊಂಡಿದ್ದಾನೆ. ಸ್ಕಂದಷಷ್ಠಿ ಅಥವಾ ನಾಗಷಷ್ಠಿಯು ತಮಿಳುನಾಡು, ಆಂಧ್ರ, ಕರ್ನಾಟಕಗಳಲ್ಲಿ ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ, ಮುರುಗನ್‌ರ ಉತ್ಸವದ ದಿನದಂದೇ ಇರುವುದು. ವಿಶೇಷವೆಂದರೆ ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿ ಈ ದಿನದಂದೇ ಚಂಪಾಷಷ್ಠಿಯ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಖಂಡೋಬಾನ ಆರಾಧನೆ ನಡೆಯುತ್ತದೆ. ಮಾತೃದೇವತೆಗಳು ಪುರುಷ ದೇವರುಗಳನ್ನು ಪಿತ, ಪುತ್ರ, ಪತಿ, ಬಂಧು – ಎಂಬ ನಾನಾ ಸಂಬಂದಗಳಲ್ಲಿ ಸ್ವೀಕರಿಸಿರುವುದನ್ನು ಮತ್ತೆ ವಿಸ್ತರಿಸಿ ಹೇಳುವ ಅಗತ್ಯ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ ನನಗೆ. ನಾಗರೂಪ ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ – ಮುರುಗನ್‌ ಮತ್ತು ಮಯೂರವಾಹನ ಸ್ಕಂದ ಕಾರ್ತಿಕೇಯರ ಏಕತ್ವ ಹೇಗೆ ಸಿದ್ಧವಾಗುವುದು ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಯ ಉತ್ತರಕ್ಕಾಗಿ ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ ಸಂಬಂಧವಾದ ದಕ್ಷಿಣದಲ್ಲಿನ ಎಲ್ಲಾ ಕಥಾ ಸಮೂಹಗಳನ್ನು ನೋಡಬೇಕಾದ್ದು ಅವಶ್ಯವೆಂಬುದು ನನ್ನ ವಿನಂತಿ. ಅನೇಕ ಲೌಕಿಕ ಶ್ರದ್ಧೆಗಳ ಔನ್ನತ್ಯ ಮತ್ತು ಸಂಯೋಜನ ಪ್ರಯತ್ನದಲ್ಲಿ ದ್ವಂದ್ವಗಳನ್ನು ದೂರಮಾಡುವ ಧರ್ಮಧುರೀಣರ ಸರಣಿಯವರಾದ ಶ್ರೀ ಟಿಕೇಕರರಿಗೆ ನಾನು ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸಿ ಹೇಳುವಂಥ ಯಾವುದೇ ಅಗತ್ಯ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಸುಪರ್ಣ (ಗರುಡ) ರೂಪ ಮತ್ತು ಗರುಡವಾಹನ ವಿಷ್ಣು ಶೇಷಶಾಯಿಯಾಗಿರುವುದು ಹೇಗೆ ಯೋಗಿರಾಜ ಶಿವನು ಎತ್ತರದ ಕಂಭ (ಊರ್ಧ್ವಮೇಢು) ಹೇಗಾದನು – ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳ ಉತ್ತರದಲ್ಲಿಯೇ ಮೇಲಿನ ಶಂಕೆಗಳಿಗೆ ಉತ್ತರವೂ ಇದೆ. ಅನ್ಯಥಾ ವೈಜ್ಞಾನಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದಲೇ ವಿಶ್ಲೇಷಿಸಬಹುದಾದರೆ ವಿಷಹಾರಿಯಾದ ನಾಗನನ್ನು ಕುಲರಕ್ಷಕ, ನಿಧಿರಕ್ಷಕ, ಸಂತಾನದಾತೃ, ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿ, ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ – ಎಂಬುದಾಗಿ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ಸ್ತ್ರೀತತ್ತ್ವದ ಪರಮಪ್ರಿಯವಾದ ಒಂದು ಸ್ವರೂಪವಾಗಿಯೂ ಜನಮಾನಸದಲ್ಲಿ ಬೇರೂರಿರುವುದಕ್ಕೆ ಸಮರ್ಥನೆ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ.
ಯೋಗೀಶ್ವರಿಯ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಯಲ್ಲಿನ ನನ್ನ ಪ್ರಯತ್ನವೆಂದರೆ, ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲನ ಸಾಹಚರ್ಯವಾಗಿ ನೋಡುವುದು. ಅರವತ್ನಾಲ್ಕು ಯೋಗಿನಿಯರು ಮ್ತು ಅವರ ಉಪಾಸನೆಯ ವಿಷಯವಾಗಿ ಇರುವ ಚರ್ಚೆಯನ್ನು ತಿಳಿದಿದ್ದೇನೆ ನಾನು. ಒಂದೇ ಹೆಸರು ವಿಭಿನ್ನ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ವಿಭಿನ್ನಮೂಲ ಸ್ತೋತ್ರವಾಗಿ ಬಂದಿರುವುದುಂಟು. ಆ ಮೂಲ ಸ್ತೋತ್ರವನ್ನು ದುರ್ಲಕ್ಷಿಸಿ ಆ ಹೆಸರಿನ ಅರ್ಥವನ್ನಷ್ಟೇ ನೋಡುವುದು ಒಂದು ಪ್ರಚ್ಛನ್ನ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಾದೀತು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಹೊಸಪೇಟೆಯ (ಬಳ್ಳಾರಿ ಜಿಲ್ಲೆ) ಹತ್ತಿರದಲ್ಲಿರುವ ಕಮಲ ಚಿಹ್ನಾಂಕಿತ ಯೋನಿರೂಪ ದೇವೀ ಮೂರ್ತಿಗೆ ಇರುವ ಹೆಸರು ‘ವ್ಯಾಘ್ರೇಶ್ವರಿ’. ಈ ಹೆಸರನ್ನು ಕುರಿತು ‘ವ್ಯಾಘ್ರ’ ಮುಖೇನ ಹೇಗೆ ವಿವೇಚಿಸಲು ಸಾಧ್ಯ? ಖಂಡೋಬಾನ ಉಪಾಸಕರನ್ನು ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿ ‘ವಾಘ್ಯಾ’ (ಹುಲಿಯಪ್ಪ) ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಈ ಹೆಸರಿನ ಪಾರಂಪರಿಕ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ಕಥೆಯು ಕೂಡ ವ್ಯಾಘ್ರ ಸಂಬಂಧವಾದುದೇ ಆದರೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ ನೋಡಿದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಕಾಣುವುದು. ವ್ಯಾಘ್ರ ಕ್ರಿಯೆಯ ನಾಯಿಯ ಗುರು ಗುಟ್ಟುವಿಕೆಯ ಸಂಬಂಧ. ಪಾರಂಪರಿಕ ವಾಙ್ಮಯದಲ್ಲಿ ಇದು ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಉಲ್ಲೇಖಗೊಂಡಿದೆ. ಇಲ್ಲಿ ನಾವು ‘ವಾಘ್ಯಾ’ ಎಂದೊಡನೆ ವ್ಯಾಘ್ರದೆಡೆಗೆ ಪ್ರಥಮ ದೃಷ್ಟಿ ಬೀರುವ ವಿಚಾರವನ್ನು ಬಿಟ್ಟು, ಸತ್ಯಶೋಧನಾರ್ಥವಾಗಿ ಕನ್ನಡದ ‘ಬಗ್ಗೆಯ’ (ನಾಯಿ) ಪದದೆಡೆ ಹೊರಳಬೇಕಾದ್ದು ಅವಶ್ಯ. ಹಾಗೆಯೇ ‘ಯೋಗೇಶ್ವರಿ’ ಎಂಬ ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ಭೈರವನ ಸಹಚರಿಣಿಯ ನಾಮದ ವಿಚಾರವನ್ನು ಪರಿಗಣಿಸಬೇಕು. (ನೋಡಿ: ಶಕ್ತಿ ಪೀಠಾಂಚಾ ಶೋಧ’ (ಶಕ್ತಿಪೀಠಗಳ ಶೋಧ): ರಾ.ಚಿ.ಢೇರೆ., ಮೋಘೆ ಪ್ರಕಾಶನ, ಕೊಲ್ಹಾಪುರ, ಪುಣೆ, ೧೯೭೩).
‘ರತ್ನಾಗಿರಿ‘ಯ ವಿಷಯವಾಗಿ ಶ್ರೀ ಟಿಕೇಕಾರರ ಸಂಪೂರ್ಣ ಪರಿಚ್ಛೇದ ಅಕಾರಣ ಬರೆದುದಾಗಿದೆ. ಕಾರಣ ಆ ಪರಿಚ್ಛೇದದಲ್ಲಿ ಅವರು ಖಂಡಿಸಿರುವ ರೀತಿಯು ನನ್ನ ಲೇಖನದಲ್ಲಿಯೇ ಉದ್ಧೃತಗೊಳಿಸಿರುವ ಶ್ರೀ ಭಾಸ್ಕರರಾವ್ ಜಾಧವ ಅವರ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿಯೇ ಇದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿಸಲು ಬಯಸುತ್ತೇನೆ. ಆ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ನಾನು ಮಾತ್ರ ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಬದಲಾಗಿ ಸಿಂಧ್ – ಶಿಂಧೆ ಕುಲ, ಅವರ ನಾಗವ್ರತ ಮತ್ತು ಜೋತಿಬಾ ಭಕ್ತಿ – ಇವುಗಳ ಅನುಬಂಧವನ್ನು ನನ್ನ ಲೇಖನವೆಂಬ ಗರ್ಭಗುಡಿಯಲ್ಲಿ ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ಜೋಡಿಸಿ ತೋರಿಸಿರುತ್ತೇನೆ. ಶ್ರೀ ಟಿಕೇಕರ ಅವರು ಉಪೇಕ್ಷೆಯಿಂದಲೋ ಎಂಬಂತೆ ಶ್ರೀ ಜಾಧವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ತಮ್ಮದೆಂದು ಹೇಳುತ್ತಾ ಟೀಕಿಸಿರುವುದು ಗಮನಿಸುವಂಥದು.
‘ರುದ್ರ, ಸೂರ್ಯ, ಅಗ್ನಿ – ಇವರುಗಳ ಏಕರೂಪತೆಯನ್ನು ತೋರಿಸುವ ಚರ್ಚೆ’ಯಲ್ಲಿಯೂ ನನ್ನ ಅಭಿಪ್ರಾಯಕ್ಕೆ ಬಾಧೆ ತರುವಂತಹದ್ದೇನೂ ಇಲ್ಲ. ಕಾರಣ ನನ್ನ ಪ್ರತಿಪಾದನೆ ಯಾವ ದ್ಯಾವಾ – ಪೃಥ್ವಿಯ ಆದ್ಯ, ಸನಾತನ ಮತ್ತು ಅವಿಚ್ಛಿನ್ನ ಸಂಬಂಧ ಪ್ರತೀಕಗಳೊಂದಿಗೆ ಹೊಂದಿಕೊಂಡುದಾಗಿದೆಯೋ, ಆ ಸಂಬಂಧದಲ್ಲಿನ ‘ದ್ಯೌ’ನಲ್ಲಿಯೇ ಏನಾದರೂ ಹೊಸತನ್ನು ಕಲಿತು ಸ್ವತಃ ನನ್ನನ್ನು ದುರಸ್ತಿಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವ ದಿಶೆಯಲ್ಲಿ ನಾನು ಸದಾ ಸಿದ್ಧನಾಗಿರುತ್ತೇನೆ. ಕಾರಣ ನಾನು ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳ ಪ್ರತಿಪಾದಕ, ಆಗ್ರಹಕಾರನಲ್ಲ. ಒಟ್ಟಾರೆ ನಾನು ಜ್ಞಾನದ ಪ್ರೇಮಿ.
—-
(ಸಂಖ್ಯಾಗೊಂದಲ / ಚುಕ್ಕಿ ಚಿಹ್ನೆಯ ಗೊಂದಲ ಇರುವುದರಿಂದ ಈ ಅಧ್ಯಾಯದ ಕೆಲವು ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳನ್ನು ನಮೂದಿಸಿಲ್ಲ)
 
 
[1]ಈ ಉತ್ತರ ಕೊಟ್ಟ ಮೇಲೆ ಶಿವ ಮತ್ತು ಜೈನಧರ್ಮದ ವಿಷಯವಾಗಿ ಈ ಮುಂದಣ ಎರಡು ಉತ್ತಮ ಕೃತಿಗಳು ನೋಡುವುದಕ್ಕೆ ಲಭ್ಯವಾದವು:
೧೨. ಪರಿಶಿಷ್ಟ : ಎರಡು
ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ: ಒಂದು ಕಲ್ಪನಾಬಂಧ
‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ನಾವು ಯಾವ ದೇವಿಯನ್ನು ಗುರುತಿಸುತ್ತಿರುವೆವೋ, ಅವಳ ಉಪಾಸನೆಯ ಅನೇಕ ಸ್ಥಳಗಳು ಈಗ್ಗೆ ನಮಗೆ ಜ್ಞಾತವಾಗಿವೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುವು ಅವಳ ಅಥವಾ ಅವಳ ಸಮುನ್ನತ ರೂಪದ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವೆನಿಸಿರುವುವೋ, ಅಂಥವುಗಳಲ್ಲಿ ಮಾಹೂರಝರಿ, ಆಳಂದ, ಭೋಕರದನ – ಇವುಗಳ ಸಂಬಂಧವಾಗಿಯೂ ಅನ್ಯ ಸಾಧನಗಳ ಆಧಾರದಿಂದ ಶೋಧನೆಯು ಸಾಧ್ಯ. ಸ್ಥಳೀಯ ಕಥೆ – ಗಾಥೆಗಳ. ಉಪಾಸನಾ – ವಿಶೇಷಗಳ ಅಥವಾ ಅವಶೇಷಗಳ ಅನುಬಂಧವು ಕೈಗೆ ದಕ್ಕುವವರೆಗೆ ಇಂಥ ಶೋಧವು ಸಾಧ್ಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಎಂತಲೇ ಉತ್ತರದಲ್ಲಿ ದೊರೆತಿರುವ ಮೂರ್ತಿಗಳ ಸ್ಥಳವನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಏನನ್ನೂ ತಿಳಿಯುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಧ್ಯವಾಗಿಲ್ಲ. ಅತ್ತಕಡೆಯ ವಿದ್ವಾಂಸರೇ ಇದಕ್ಕೆ ಮುಂದೆ ಬರಬೇಕಾಗಿದೆ. ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಿ ತೇರಾ, ನೇವಾಸೆ, ಮನಸರ – ಇತ್ಯಾದಿ ಸ್ಥಳಗಳಲ್ಲಿ ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿರುವ ಪುರಾತನ ಅವಶೇಷಗಳ ಮೂಲಕ ಆ ದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿಗಳಿಗೆ ಆಯಾಯ ಸ್ಥಳಗಳ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿ ಇರುವ ಸ್ಥಾನ ಎಂಥದು? ಆ ಸ್ಥಾನಗಳ ಗುರುತ್ವ ಇಂದು ಯಾವ ರೂಪದಲ್ಲಿದೆ? – ಈ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ಶೋಧಿಸಬೇಕಾಗಿರುವುದು ಅಗತ್ಯ.
ಏಲಾಪುರದ ಎಲ್ಲಮ್ಮಾ
ವೇರುಳದ ಗುಹೆಯೊಂದರಲ್ಲಿ (ಕ್ರಮಾಂಕ.೨೧) ‘ಸಾಂಗ’ (ಶಿರೋಯುಕ್ತ) ಲಜ್ಜಾಗೌರಿಯ ಮೂರ್ತಿಯಿರುವುದನ್ನು ಡಾ. ಸಂಕಾಲಿಯಾ ಅವರು ಗುರುತಿಸಿದ್ದರು. (ಚಿತ್ರವನ್ನು ನೋಡಿ). ಈ ಮೂರ್ತಿಯ ಕೆಲವು ಭಾಗಗಳು ತುಂಡಾಗಿರುವುವಾದರೂ ಉಳಿದ ಭಾಗದಿಂದ ತಿಳಿಯುವಂತೆ, ಅದು ಪೂರ್ಣ ಪರಿಣತ ರೂಪದ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ಮೂರ್ತಿ. ವೇರುಳದ ಗುಹೆಗಳಲ್ಲಿ ಇದಕ್ಕೆ ಸ್ಥಾನ ದೊರೆತಿರುವುದು, ಆ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಈ ದೇವಿಗಿರುವ ವಿಶೇಷತೆಯಿಂದಲೇ ಎಂಬುದು ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಮೂಡುವ ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ವಿಚಾರ. ಕಾರಣ ಇಂದಿನ ಗ್ರಾಮನಾಮವಾದ ವೇರುಳವು ‘ಏಲಾಪುರ‘ವೆಂಬ ಪ್ರಾಚೀನ ಗ್ರಾಮನಾಮದ ಒಂದು ರೂಪವೇ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಯಾವ ಸಂಶಯವೂ ಇಲ್ಲ. ‘ಏಲಾಪುರ’ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ಕಥೆಯೊಂದರ ಪ್ರಕಾರ ಯಾರೋ ಏಲಾ (ಯೇಲಾ) ಎಂಬ ರಾಜನಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ್ದು ಎನ್ನಲಾಗಿದ್ದರೂ, ಈ ಹೆಸರಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಮೊದಲು ನಮ್ಮ ದೃಷ್ಟಿಗೆ ಎದುರಾಗುವ ಸಂಗತಿ ಎಲ್ಲಮ್ಮ. ಆಲಂಪುರವು ಮೂಲತಃ ಏಲಾಪುರ, ಎಲಮಾಪುರವಾಗಿತ್ತೆಂಬುದು ಈ ಹಿಂದೆಯೇ ನೋಡಿರುವ ಅಂಶ. ಹಾಗೆಯೇ ಬದಾಮಿ – ಮಹಾಕೂಟದ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯ ಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಬರುವ ವಾತಾಪಿ – ಇಲ್ವಲರ ಸಂಬಂಧದಂತೆ ವೇರುಳ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯ ಕಥೆಯಲ್ಲೂ ಬಂದಿರುವುದು ಗಮನೀಯ. ಹನ್ನೆರಡನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ವೇರುಳ ಗುಹೆಯಲ್ಲಿ ಆಗಮಿಕರು ತಂತ್ರ ಸಾಧನಗಳನ್ನು ನಡೆಸಿಕೊಂಡಿದ್ದರು ಎಂಬ ವಿಚಾರವು ಬಂದಿದೆ ಲೀಳಾಚರಿತ್ರೆಯಲ್ಲಿ. (ಪೂರ್ವಾರ್ಧ. ಭಾಗ.೧, ೪೬ – ೪೭). ಈ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಈ ಕ್ಷೇತ್ರವು ಮೂಲದಲ್ಲಿ ಏಲಪುರವಾಗಿತ್ತು. ಎಲ್ಲಮ್ಮಳ ಕಾರಣವಾಗಿಯೇ ಅದಕ್ಕೆ ಈ ಹೆಸರು ಬಂದಿರಬಹುದೇ? ಕ್ಷೇತ್ರಸ್ಥ ದೇವತೆಗಳು, ಅವಶೇಷಗಳು ಮತ್ತು ಕಥೆಗಾಥೆಗಳನ್ನು (ಎಲ್ಲಾ ಮಾಹಾತ್ಮ್ಯ ಕಥೆಗಳು) ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ಅವಲೋಕಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ ಈ ಸಂಬಂಧವಾಗಿ. ಈ ಸಾಮಗ್ರಿಯ ಪ್ರಾಥಮಿಕವಾದ ಸ್ಥೂಲ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನನಗೆ ತಿಳಿದ ಶೋಧದ ಒಂದು ದಿಶೆಯನ್ನು ನಮೂದಿಸಬೇಕೆಂಬ ಉದ್ದೇಶವೇ ಈ ಸೇರ್ಪಡೆಯ ಹಿನ್ನೆಲೆ.
ಪೇಡಗಾವ, ಬಿಟಲೇ ಮತ್ತು ಮಾರ್ಡೀ
ಪೂಜಾ ವಿಷಯದ ಪ್ರತೀಕಗಳು ಎಷ್ಟು ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗುವುವೆಂದರೆ, ಪೂಜಾ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಪೂಜಾ ಸ್ಥಾನಗಳ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಪವಿತ್ರ ಕಲ್ಪನಾ ಬಂಧ (Sacred Motif) ಅಲಂಕರಣವಾಗಿಯೂ ಅವುಗಳ ಬಳಕೆಯಾಗುವುದುಂಟು. ಪೂರ್ಣಕುಂಭ, ಗಜಲಕ್ಷ್ಮಿ ಇವುಗಳು ಹೀಗೆಯೇ ಶುಭಚಿಹ್ನೆಗಳ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಪವಿತ್ರ ಕಲ್ಪನಾಬಂಧಗಳಾಗಿ ಮಂದಿರ ಸ್ಥಾಪನೆಯಲ್ಲಿ ಬಳಸಲಾಗುತ್ತಿರುವುದು. ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ನಮ್ಮ ನಿವಾಸ ಸ್ಥಾನಗಳ ದ್ವಾರ ಪಟ್ಟಿಕೆಗಳ ಮೇಲೂ ಅವುಗಳನ್ನು ಶುಭತ್ವ ದರ್ಶಕ ಚಿಹ್ನೆಗಳಾಗಿ ಬಹುತೇಕ ಬಳಸುತ್ತಿರುವುದು ಗಮನೀಯ. ವರ್ಣನಾತ್ಮಕ ವಿಷಯವಾಗಿರುವ ನಮ್ಮ ದೇವೀಮೂರ್ತಿಗಳನ್ನು ಸಹ ಅಲ್ಪ ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ಬಳಸಿಕೊಂಡು ಬರಲಾಗಿದೆ. ಅಹಮದ್ ನಗರ ಜಿಲ್ಲೆಯಲ್ಲಿನ (ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ) ಪೇಡಗಾಂವ (ತಾಲೂಕ. ಶ್ರೀಗೋಂಧೆ) ಎಂಬಲ್ಲಿ ಹೇಮಾಡ ಪಂಥದವರು ನಿರ್ಮಿಸಿದ ಒಂದು ಮಧ್ಯಯುಗೀನ ಭೈರವ ಮಂದಿರವಿರುವುದು. ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ದೇವರ ಮಂದಿರವಾದ ಇದರಲ್ಲಿನ ಒಂದು ಸ್ತಂಭದ ಮೇಲೆ ಈ ದೇವಿ (ಚಿತ್ರಾವಳಿಯಲ್ಲಿನ ೨೩ನೆಯ ಚಿತ್ರವನ್ನು ನೋಡಿ)ಯನ್ನು ಕೆತ್ತಲಾಗಿದ್ದು, ಅವಳ ಯೋನಿಯಿಂದ ಹೊರಟ ಇಲ್ಲವೆ ಯೋನಿಯಲ್ಲಿ ಸೇರಿಕೊಂಡ (ಪ್ರವಿಷ್ಟ) ಎರಡು ನಾಗಗಳನ್ನು ಮತ್ತೊಂದೆಡೆ ಅವಳು ತನ್ನ ಎರಡೂ ಕೈಗಳಿಂದ ಹಿಡಿದುಕೊಂಡಿದ್ದಾಳೆ. ಸಾಂಗ (ಶಿರೋಯುಕ್ತ) ಸ್ವರೂಪದವಳಾಗಿದ್ದಾಳೆ ಈ ದೇವಿ. ಸರ್ಪ ಅಥವಾ ನಾಗವು ಪುರುಷ ತತ್ತ್ವದ ಪ್ರತಿನಿಧಿ, ಆದಿಪುರುಷವೆಂಬುದನ್ನು ಈ ಕೃತಿಯ ಕೊನೆಯ ಮೂರು ಅಧ್ಯಾಯಗಳಲ್ಲಿ ಮತ್ತೆಮತ್ತೆ ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಗಜಲಕ್ಷ್ಮಿ ಶಿಲ್ಪದಲ್ಲಿ ವರ್ಷಣ ಶೀಲವಾದ ಎರಡು ಗಜಗಳಿರುವಂತೆ ಇಲ್ಲಿ ಯೋನಿ ಪ್ರವಿಷ್ಟವಾದ ಎರಡು ನಾಗಗಳಿವೆ. ಎರಡು ಗಜ, ಎರಡು ನಾಗ, ಇಲ್ಲಿನ ‘ಎರಡು’ ಸಂಖ್ಯೆಯ ಸೂಚನೆಯೆಂದರೆ ಪುರುಷನ ಅನೇಕತೆಯೊಂದಿಗೆ ಇರುವ ವಿಶೇಷ ಬದ್ಧತೆ. ಪ್ರಕೃತಿ ಏಕವಾಗಿದ್ದರೆ – ಪುರುಷ ಅನೇಕ! ಕ್ಷೇತ್ರಪಾಲಕ ಅಥವಾ ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿಯ ಮಂದಿರದಲ್ಲಿ ಕ್ಷೇತ್ರದ ಶಿಲ್ಪವು ಕ್ಷೇತ್ರಪತಿ ಸಂಯುಕ್ತವಾಗಿರಬೇಕು ಎಂಬುದು ಈ ಮೂಲ ಶ್ರದ್ಧೆಯನ್ನೇ ಒಳಗೊಂಡುದಾಗಿದೆ. ಈ ಶಿಲ್ಪದ ವಿವರ ಮತ್ತು ಛಾಯಾಚಿತ್ರಗಳು ನನ್ನ ಸಂಶೋಧಕ ಮಿತ್ರ ಶ್ರೀಪ್ರಭಾಕರ ಕುಲಕರ್ಣಿಯವರ ಸೌಜನ್ಯದಿಂದ ಉಪಲಬ್ಧವಾದದ್ದು ನನಗೆ.
ಸೋಲಾಪುರ ಜಿಲ್ಲೆಯಲ್ಲಿನ ಬಿಟಲೇ (ತಾಲೂಕ ಮೋಹೋಳಾ), ಮಾರ್ಡೀ (ತಾ.ಸೋಲಾಪುರ) ಮತ್ತು ಕರ್ನಾಟಕ ಗುಲಬರ್ಗಾ ಜಿಲ್ಲೆಯಲ್ಲಿನ ಮಣೂರ (ತಾ.ಅಫಜಲಪುರ) ಎಂಬ ಸ್ಥಳಗಳಲ್ಲಿ ಮಧ್ಯಯುಗೀನ ಯಮಾಯಿಯ ಮಂದಿರಗಳಿವೆ. ಅವುಗಳ ಸ್ತಂಭಗಳ ಮೇಲೆ ‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ‘ಯ ಶಿರೋಯುಕ್ತ ರೂಪವನ್ನು ಈ ಕಲ್ಪನಾಬಂಧ (sacred Motif) ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿಯೇ ಕೆತ್ತಲಾಗಿದೆ. ಈ ಮಾಹಿತಿಯನ್ನು ಪತ್ರ ಮುಖೇನ ನನಗೆ ತಿಳಿಸಿದವರು ನನ್ನ ಸಂಶೋಧಕ ಮಿತ್ರ ಶ್ರೀಆನಂದ ಕುಂಭಾರ. ಅವರು ಜ್ಞಾನನಿಷ್ಠ ಸಂಶೋಧಕರು. ಇವರಲ್ಲಿ ಯಾವುದೇ ಆಧುನಿಕ ಸಲಕರಣೆಗಳಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅವರು ಮಾಡಿರುವ ದೋಲಾಮುದ್ರೆ (pencil bed) ಮತ್ತು ಹತ್ತೊಂಭತ್ತನೆಯ ಶತಮಾನದ ಅನೇಕ ಅಲಭ್ಯ ಕೃತಿಗಳ ಸಂಗ್ರಹ ಲಕ್ಷಾಂತರ ರೂಪಾಯಿಗಳ ಬೆಲೆಯುಳ್ಳದ್ದು. ಇತ್ತೀಚೆಗೆ ಅವರು ಸೋಲಾಪುರ ಜಿಲ್ಲೆ ಮತ್ತು ಅದಕ್ಕೆ ತಾಗಿಕೊಂಡಿರುವ ಭಾಗಗಳಲ್ಲಿ ಮತ್ತೆಮತ್ತೆ ತಿರುಗಾಡಿ ಅನೇಕ ಅಜ್ಞಾತ ಶಾಸನಗಳು, ಪುರಾತನ ಮಂದಿರಗಳು ಮತ್ತಿತರೆ ವಿಶೇಷ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಬೆಳಕಿಗೆ ತಂದಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಮೂರೂ ಸ್ಥಳಗಳಿಗೂ ಅವರೇ ಸ್ವತಃ ಹೋಗಿ ಮಾಹಿತಿ ಸಂಗ್ರಹಿಸಿರುವುದು ಗಮನೀಯ.
ಬಿಟಲೇ ಎಂಬಲ್ಲಿನ ಮಂದಿರವು ಹೇಮಾಡ ಪಂಥದವರ ನಿರ್ಮಾಣವಾಗಿದ್ದು ಅಲ್ಲಿನ ಪರಿಸರದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಹಾಳುಬಿದ್ದ ಗಜಲಕ್ಷ್ಮಿಯ ಶಿಲ್ಪವಿದೆ. ಮಾರ್ಡೀಯಲ್ಲಿನ ಮಂದಿರದ ಪರಿಸರದಲ್ಲಿ ‘ತೀರ್ಥ’ವಾಗಿ ಬಳಸುತ್ತಿರುವ ಒಂದು ಹಳೆಯ ಬಾವಿ, ಅನೇಕ ಭಗ್ನ ಮೂರ್ತಿಗಳು, ಶಿಲ್ಪಗಳು ಮತ್ತು ನಾಲ್ಕೈದು ಶಾಸನಗಳು (ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಸಂಸ್ಕೃತ, ಉಳಿದುವೆಲ್ಲವೂ ಕನ್ನಡ) ಇವೆ. ಬಿಟಲೇ, ಮಾರ್ಡೀ ಮತ್ತು ಮಣೂರಗಳಲ್ಲಿ ಇರುವ ಯಮಾಯಿ (ಯಲ್ಲಮ್ಮಾ)ಯ ಮಂದಿರಗಳಲ್ಲಿನ ಒಂದೊಂದು ಸ್ತಂಭದ ಮೇಲೆ, ಅದರ ನಾಲ್ಕೂ ಬದಿಗಳಲ್ಲಿ ಕೆತ್ತಿರುವ ಶಿಲ್ಪಗಳೆಲ್ಲ ಸ್ತ್ರೀಯರದ್ದೇ. ಕೈಗಳನ್ನು ಮೇಲಕ್ಕೆತ್ತಿರುವ, ಮೊಳಕಾಲುಗಳನ್ನು ಮಡಿಚಿ ಅತ್ತಿತ್ತ ಬಾಗಿಸಿರುವ, ಉತ್ಫುಲ್ಲವಾದ ಯೋನಿ ಹಾಗೂ ಪುಷ್ಟವಾದ ಸ್ತನಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ ಸ್ವರೂಪದ್ದಾಗಿವೆ ಇವು.
ಮಣೂರಿನ ಯಲ್ಲಮ್ಮಾ
ಇಲ್ಲಿ ಎರಡು ಯಲ್ಲಮ್ಮನ ಮಂದಿರಗಳಿರುವುವು. ಮಣೂರ ಎಂಬ ಊರು. ಭೀಮಾ ನದಿಯ ಎರಡೂ ದಡಗಳ ಮೇಲೆ ಇರುವುದು. ಇವುಗಳ ಪೈಕಿ ಚಿಕ್ಕ ಮಣೂರು (ಮಣೂರ ಖುರ್ದ) ವು ನದಿಯ ಪಶ್ಚಿಮ ತೀರದ ಮೇಲಿದ್ದು ವಿಜಾಪುರದ ಇಂಡಿ ತಾಲೂಕಿಗೆ ಸೇರಿದೆ. ಇನ್ನೂ ಹಿರೇ ಮಣೂರ (ಮಣೂರ ಬದ್ರುಕ)ವು ನದಿಯ ಪೂರ್ವ ತೀರದ ಮೇಲಿದ್ದು ಗುಲಬರ್ಗಾ ಜಿಲ್ಲೆಯ ಅಫಜಲಪುರ ತಾಲೂಕಿಗೆ ಸೇರಿದುದಾಗಿದೆ. ಯಲ್ಲಮ್ಮನ ಒಂದು ಮಂದಿರ ಇನ್ನೂ ಹಿರೇ ಮಣೂರ (ಮಣೂರ ಬದ್ರುಕ)ವು ನದಿಯ ಪೂರ್ವ ತೀರದ ಮೇಲಿದ್ದು ಗುಲಬರ್ಗಾ ಜಿಲ್ಲೆಯ ಅಫಜಲಪುರ ತಾಲೂಕಿಗೆ ಸೇರಿದುದಾಗಿದೆ. ಯಲ್ಲಮ್ಮನ ಒಂದು ಮಂದಿರ ನದಿಯ ಪಾತ್ರದಲ್ಲಿಯೇ ಇದ್ದರೆ, ಮತ್ತೊಂದು ಇರುವುದು ಹಿರೇ ಮಣೂರಿನಲ್ಲಿ. ಈ ಎರಡೂ ಮಂದಿರಗಳು ಚಾಲುಕ್ಯರ ಕಾಲದವುಗಳಾಗಿದ್ದು, ಶಿಲ್ಪ ಸೌಂದರ್ಯದಿಂದ ಕಂಗೊಳಿಸುತ್ತಲಿವೆ. ನದಿಯ ಪಾತ್ರದಲ್ಲಿರುವ ಮಂದಿರದ ಮೇಲೆ ಕಾಮಶಿಲ್ಪಗಳನ್ನು ಕೆತ್ತಲಾಗಿದೆ. ಸ್ತಂಭದ ಮೇಲಿರುವ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ಶಿಲ್ಪವಿರುವುದು ಊರೊಳಗಿನ ಮಂದಿರದಲ್ಲಿ. ಇಲ್ಲಿ ಸ್ತ್ರೀಯರು ಸಂತಾನ ಪ್ರಾಪ್ತಿಗಾಗಿ ವ್ರತಾಚರಣೆ ಕೈಗೊಳ್ಳುವುದುಂಟು. ಅಲ್ಲದೆ ಬೇವಿನ ಉಡುಗೆ ತೊಟ್ಟು ದೇವಿಯನ್ನು ಪೂಜಿಸುವುದೊಂದು ವಿಶೇಷ. ಮಣೂರ ಎಂಬ ಗ್ರಾಮವು (ಮಣ್ಣು+ಊರು) ಮೃತ್ತಿಕಾಪುರ ಎಂಬರ್ಥದ್ದಾಗಿದ್ದು, ಆ ಹೆಸರೂ ಸಹ ಯಲ್ಲಮ್ಮದೇವಿಯ ಅಧಿಷ್ಠಾನದೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟುದಾಗಿದೆ.
೧೩. ಅಧ್ಯಯನ – ಸಾಮಗ್ರಿಗಳು
ಅಧ್ಯಯನ – ಸಾಮಗ್ರಿಯ ಈ ಸೂಚಿ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿರದೆ, ಪ್ರಾತಿನಿಧಿಕ ಸ್ವರೂಪದ್ದಾಗಿದೆ. ಈ ಸೂಚಿಯಲ್ಲಿನ ಕೆಲವು ಸಾಮಗ್ರಿಗಳನ್ನು ನೇರವಾಗಿ ಉಪಯೋಗ ಮಾಡಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು, ರಾಮಾಯಣ, ಮಹಾಭಾರತ, ಸ್ಮೃತಿ, ಪುರಾಣಗಳು, ಸ್ತೋತ್ರಗಳು ಮತ್ತು ಪ್ರಾಚೀನ ಮರಾಠಿ ವಾಙ್ಮಯ ಇವುಗಳ ಉಲ್ಲೇಖವನ್ನು ಅವತರಣಿಕೆಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿಯೇ ಮಾಡಿರುವುದರಿಂದ ಸೂಚಿಯಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸಿಲ್ಲ. ಗ್ರಂಥನಾಮ, ಲೇಖಕ ಮತ್ತು ಸಂಪಾದಕ ಮತ್ತು ಪ್ರಕಾಶಕ, ಪ್ರಕಾಶನ ಸ್ಥಳ ಮತ್ತು ಪ್ರಕಾಶನಕಾಲ – ಈ ಕ್ರಮವನ್ನು ಅನುಸರಿಸಲಾಗಿದೆ ಇಲ್ಲಿ.
ಸಂಸ್ಕೃತ ಸಾಮಗ್ರಿ
೧. ಸ್ಕಂದಪುರಾಣಾಂತರ್ಗತ ಸಹ್ಯಾದ್ರಿಖಂಡಮ್: (ಸಂ) ಜೆ.ಗರ್ಸನ್, ಡಾ.ಕುನ್ಹಾ, ಮುಂಬಯಿ, ೧೮೭೭.
೨. ಶ್ರೀಕಾಲಿಕಾಖಂಡ(ಸಾರ್ಥ): (ಸಂ) ವಾಸುದೇವಶಾಸ್ತ್ರಿ ಜೋಶಿ, ಪುಸದ, ೧೯೭೪.
೩. ಶಾಕಂಭರೀ ಮಹಾತ್ಮ್ಯಮ್ (ಕನ್ನಡ ಅರ್ಥಸಹಿತ): ಪ್ರಕಾಶಕ, ಮಲ್ಲಾರ ಬನಂಭಟ ಪೂಜಾರ, ಬದಾಮಿ, ೧೯೩೭.
೪. ಕೃಷಿಪರಾಶರ: (ಸಂ) ಗಿರಿಜಾಪ್ರಸನ್ನ ಮಜುಮದಾರ, ಸುರೇಶಚಂದ್ರ ಬ್ಯಾನರ್ಜಿ, ಕೊಲಕತ್ತಾ, ೧೯೬೦.
೫. ಶ್ರೀಗರ್ಭಕುಲಾರ್ಣಾವಾಂತರ್ಗತಂ ಭಗಮಾಲಿನೀರಜಸ್ವಲಾಸ್ತೋತ್ರಮ್(ಹಸ್ತಪ್ರತಿ).
೬. ಶ್ರೀಕೇದಾರಲಿಂಗ ಮಾನಸಪೂಜಾಸ್ತೋತ್ರಮ್ (ಸಾರ್ಥ): ಸಖಾರಾಮಶಾಸ್ತ್ರಿ ಬಾಪುಶಾಸ್ತ್ರಿ ಭಾಗವತ, ಸಾತಾರಾ, ಶಕ.೧೮೫೭.
೭. ಸೌಂದರ್ಯ ಲಹರಿ: (ಸಂ) ಹ.ಬಾ.ಭಿಡೇ, ಅಹಮದಾಬಾದ್, ೧೯೬೯, (ಸಂ.) ಎನ್.ಎನ್. ಸ್ವಾಮಿ ಧನಪತಿ, ಮೈಸೂರು, ೧೯೪೬.
ಮರಾಠಿ ಸಾಮಗ್ರಿಗಳು
೧. ಲೀಳಾಚರಿತ್ರ, ಪೂರ್ವಾರ್ಧ,ಭಾಗ ೧ – ೨: (ಸಂ). ಶೊ.ಗೋ.ತುಳುಳೆ, ನಾಗಪುರ – ಪುಣೆ, ೧೯೬೬.
೨. ಸ್ಥಾನ – ಪೋಥಿ (ಸ್ಥಳಪುರಾಣ): (ಸಂ) ವಿ.ಭಿ.ಕೋಲತೆ, ಮಲಕಾಪುರ.
೩. ಶೇಖ್ ಮಹಮದ್‌ಬಾಬಾ ಶ್ರೀಗೋಂದೇಕರ ಯಾಂಜಾ ಕವಿತಾ ಸಂಗ್ರಹ, (ಸಂ)ವಾ.ಸೀ. ಬೇಂದ್ರೆ, ಮುಂಬಯಿ, ೧೯೬೧.
೪. ಶ್ರೀಕೇದಾರ ಪದರತ್ನಮಾಲಾ: ಗಣೇಶ್ ತಾತ್ಯಾಶಾಸ್ತ್ರಿ ಸಾಗಾವಕರ, ಕೊಲ್ಹಾಪರ, ೧೮೯೬.
೫. ಕುಂಭಾರ ಜ್ಞಾತಿಬಾಂಧವಾಂಚೆ ಡಾಂಕೇಚಿ ಕಥಾ: ಗ.ವಿ.ಮಾಜಗಾಂವಕರ, ಕೊಲ್ಹಾಪುರ, ೧೯೩೪.
೬. ಏಕ್ ಹೋತಾ ರಾಜಾ: (ಸಂ)ಸರೋಜಿನಿ ಬಾಬರ್, ಮುಂಬಯಿ, ೧೯೬೪.
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(‘ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ’ ಪ್ರಕರಣದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಭಾಗ).
೪. ಬಾಶಿಂಗಾಚೇ ರಹಸ್ಯ
‘ಕೇಸರಿ‘, ೧೩ನೇ ಜುಲೈ ೧೯೭೫: ‘ಲೌಕಿಕ ಆಣಿ ಅಲೌಕಿಕ‘
(‘ಅದಿತೀಚೀ ರೂಪೇ‘ – ಎಂಬ ಪ್ರಕರಣದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಭಾಗ).
೫. ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟ
‘ಪ್ರತಿಷ್ಠಾನ‘, ಸೆಪ್ಟಂಬರ್ – ಅಕ್ಟೋಬರ್ ೧೯೭೫: ಸ್ವತಂತ್ರ ಕೃತಿ;
ಅಖಿಲ ಭಾರತೀಯ ಮಹಾನುಭಾವ ಪರಿಷದ್, ಔರಂಗಾಬಾದ್, ಫೆಬ್ರವರಿ ೧೯೭೬
(‘ಮಾತಂಗಿ’ ಮತ್ತು ‘ಮಾತಂಗೀಪಟ್ಟ’ ಎಂಬ ಎರಡು ಪ್ರಕರಣಗಳು).
೬. ತ್ರ್ಯಂಬಕಮಠಿಕಾ
‘ನವಭಾರತ‘, ನವಂಬರ್ – ಡಿಸೆಂಬರ್ ೧೯೭೫ (ಜ್ಞಾನೇಶ್ವರ ವಿಶೇಷಾಂಕ);
‘ಚಕ್ರಪಾಣಿ‘, ವಿಶ್ವಕರ್ಮ ಸಾಹಿತ್ಯಾಲಯ, ಪುಣೆ, ೧೪ನೇ ಜನವರಿ ೧೯೭೭,
(‘ಆದಿತೀಚೇ ರೂಪೇ’ ಎಂಬ ಪ್ರಕರಣದಲ್ಲಿನ ಅಂಶತಃ).
೭. ಜೋತಿಬಾ: ಶೋಧ ಆಣಿ ಬೋಧ
‘ನವಭಾರತ‘, ಜನವರಿ ೧೯೭೬ (‘ಜೋತಿಬಾ’ ಎಂಬ ಪ್ರಕರಣ).
೮. ‘ಜೋತಿಬಾ’ : ಶೋಧ ಆಣಿ ಬೋಧ (ಚರ್ಚೆ: ಟಿಕೇಕರ – ಢೇರೆ)
‘ನವಭಾರತ‘, ಜನವರಿ ಮತ್ತು ಫೆಬ್ರವರಿ ೧೯೭೬ (ಪರಿಶಿಷ್ಟ ೧)
೯. ಶ್ರೀಕಲ್ಪಕಾಂಬೇಚೀ ಕಹಾಣಿ
‘ನವಭಾರತ‘, ಜೂನ್ ೧೯೭೬ (‘ಕುಂಭ ಪ್ರತೀಕ’ ಎಂಬ ಪ್ರಕರಣದ ಭಾಗ)
೧೦. ಪುನರಪಿ ಜನನೀ ಜಠರೇ ಶಯನಮ್
‘ನವಭಾರತ‘, ಜೂನ್ ೧೯೭೬ (‘ಕುಂಭ ಪ್ರತೀಕ’ ಎಂಬ ಪ್ರಕರಣ)
೧೧. ಅಂಬುವಾಚಿ
‘ನವಭಾರತ‘, ಆಗಸ್ಟ್‌ ೧೯೭೬ (‘ಅಂಬುವಾಚಿ’ ಎಂಬ ಪ್ರಕರಣ)
೧೨. ಸೃಷ್ಟೀಚೇ ಮಾಹೇರ
‘ಸಂತಕೃಪಾ‘, ನವೆಂಬರ್ ಡಿಸೆಂಬರ್ (ದೀಪಾವಳಿ), ೧೯೭೬
(‘ಸೃಷ್ಟಿಯ ತವರು’ ಎಂಬ ಪ್ರಕರಣ)






ಛಾಯಾಚಿತ್ರಗಳು
[image: ಪ್ರಸವಾವಸ್ಥೆಯ ಮಾತೃದೇವತೆ – ಕಾಷ್ಠಶಿಲ್ಪ(ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತ: ೧೮ನೆಯ ಶತಮಾನ)]
ಪ್ರಸವಾವಸ್ಥೆಯ ಮಾತೃದೇವತೆ – ಕಾಷ್ಠಶಿಲ್ಪ(ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತ: ೧೮ನೆಯ ಶತಮಾನ)
[image: ಉತ್ಖನನದಲ್ಲಿ ದೊರೆತ ಯೋನಿಮೂರ್ತಿ (ನಾಲ್ಕು ಪಕ್ಕಗಳಲ್ಲಿ ಕಮಲಗಳಿವೆ) ತೇರ, (ಜಿಲ್ಲೆ - ಉಸ್ಮಾನಾಬಾದ್, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)]
ಉತ್ಖನನದಲ್ಲಿ ದೊರೆತ ಯೋನಿಮೂರ್ತಿ (ನಾಲ್ಕು ಪಕ್ಕಗಳಲ್ಲಿ ಕಮಲಗಳಿವೆ) ತೇರ, (ಜಿಲ್ಲೆ – ಉಸ್ಮಾನಾಬಾದ್, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)
[image: ಉತ್ಖನನದಲ್ಲಿ ದೊರೆತ ಯೋನಿಮೂರ್ತಿ: ಶಿಲಾಶಿಲ್ಪ ನೇವಾಸೆ, (ತಾಲೂಕ್ - ನೇವಾಸೆ, ಜಿಲ್ಲೆ - ಅಹಮದ್ ನಗರ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)]
ಉತ್ಖನನದಲ್ಲಿ ದೊರೆತ ಯೋನಿಮೂರ್ತಿ: ಶಿಲಾಶಿಲ್ಪ ನೇವಾಸೆ, (ತಾಲೂಕ್ – ನೇವಾಸೆ, ಜಿಲ್ಲೆ – ಅಹಮದ್ ನಗರ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)
[image: ಸ್ತೂಪಶೀರ್ಷಾ ಯೋನಿಮೂರ್ತಿ: ಮೃತ್ತಿಕಾ ಶಿಲ್ಪ - ಕಮಲ ಚಿಹ್ನಾಂಕಿತ ನಾಗಾರ್ಜುನಕೊಂಡ, (ಜಿಲ್ಲೆ - ಗುಂಟೂರು, ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶ)]
ಸ್ತೂಪಶೀರ್ಷಾ ಯೋನಿಮೂರ್ತಿ: ಮೃತ್ತಿಕಾ ಶಿಲ್ಪ – ಕಮಲ ಚಿಹ್ನಾಂಕಿತ ನಾಗಾರ್ಜುನಕೊಂಡ, (ಜಿಲ್ಲೆ – ಗುಂಟೂರು, ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶ)
[image: ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರ - ಮಂದಿರದಲ್ಲಿನ ಕಮಲಶೀರ್ಷಾ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ: ಭಗ್ನ ಶಿಲಾಶಿಲ್ಪ(ಮಹಾಕೂಟ, ಬಾದಾಮಿ, ಜಿಲ್ಲೆ - ಬಾಗಲಕೋಟೆ, ಕರ್ನಾಟಕ)]
ಮಹಾಕೋಟೇಶ್ವರ – ಮಂದಿರದಲ್ಲಿನ ಕಮಲಶೀರ್ಷಾ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ: ಭಗ್ನ ಶಿಲಾಶಿಲ್ಪ(ಮಹಾಕೂಟ, ಬಾದಾಮಿ, ಜಿಲ್ಲೆ – ಬಾಗಲಕೋಟೆ, ಕರ್ನಾಟಕ)
[image: ಸಿದ್ದನಕೋಟೆಯ ಗುಹೆಯಲ್ಲಿನ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ಮೂರ್ತಿಯ ರೇಖಾಚಿತ್ರ (ಕೇಲೂರು, ಉತ್ತರ ಕರ್ನಾಟಕ)]
ಸಿದ್ದನಕೋಟೆಯ ಗುಹೆಯಲ್ಲಿನ ಲಜ್ಜಾಗೌರಿ ಮೂರ್ತಿಯ ರೇಖಾಚಿತ್ರ (ಕೇಲೂರು, ಉತ್ತರ ಕರ್ನಾಟಕ)
[image: ಡಾ. ಜಿ.ಎ.ಪಿ. ಹಂಟರ್‌ ಅವರಿಗೆ ದೊರೆತಿರುವ ಭೂದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿ ಮಾಹೂರಝರಿ, (ತಾಲೂಕ್ ಮತ್ತು ಜಿಲ್ಲೆ - ನಾಗಪುರ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)]
ಡಾ. ಜಿ.ಎ.ಪಿ. ಹಂಟರ್‌ ಅವರಿಗೆ ದೊರೆತಿರುವ ಭೂದೇವಿಯ ಮೂರ್ತಿ ಮಾಹೂರಝರಿ, (ತಾಲೂಕ್ ಮತ್ತು ಜಿಲ್ಲೆ – ನಾಗಪುರ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)
[image: ಶೀರ್ಷಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ ಚಕ್ರಾಕಾರದ ಉಂಗುರವಿರುವ ಯೋನಿಸ್ತನ ಮೂರ್ತಿ ಮಾಹೂರಝರಿ, (ತಾಲೂಕ್‌ ಮತ್ತು ಜಿಲ್ಲೆ - ನಾಗಪುರ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)]
ಶೀರ್ಷಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ ಚಕ್ರಾಕಾರದ ಉಂಗುರವಿರುವ ಯೋನಿಸ್ತನ ಮೂರ್ತಿ ಮಾಹೂರಝರಿ, (ತಾಲೂಕ್‌ ಮತ್ತು ಜಿಲ್ಲೆ – ನಾಗಪುರ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)
[image: ಅಲಂಕೃತ ಯೋನಿಮೂರ್ತಿ: ಶಿಲಾಶಿಲ್ಪ ನಾಗಾರ್ಜುನಕೊಂಡ, (ಜಿಲ್ಲೆ - ಗುಂಟೂರು, ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶ)]
ಅಲಂಕೃತ ಯೋನಿಮೂರ್ತಿ: ಶಿಲಾಶಿಲ್ಪ ನಾಗಾರ್ಜುನಕೊಂಡ, (ಜಿಲ್ಲೆ – ಗುಂಟೂರು, ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶ)
[image: ಕಮಲಶೀರ್ಷಾ ಯೋನಿಮೂರ್ತಿ: ಅಧೋಭಾಗ ದರ್ಶನ ಶಿಲಾಶಿಲ್ಪ ಆಲಂಪುರ, (ಜಿಲ್ಲೆ - ಮೆಹಬೂಬ್‌ ನಗರ, ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶ)]
ಕಮಲಶೀರ್ಷಾ ಯೋನಿಮೂರ್ತಿ: ಅಧೋಭಾಗ ದರ್ಶನ ಶಿಲಾಶಿಲ್ಪ ಆಲಂಪುರ, (ಜಿಲ್ಲೆ – ಮೆಹಬೂಬ್‌ ನಗರ, ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶ)
[image: ಕಮಲಶೀರ್ಷಾ ಯೋನಿಮೂರ್ತಿ: ಊರ್ಧ್ವಭಾಗ ದರ್ಶನ ಶಿಲಾಶಿಲ್ಪ ಆಲಂಪುರ, (ಜಿಲ್ಲೆ - ಮೆಹಬೂಬ್‌ ನಗರ, ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶ)]
ಕಮಲಶೀರ್ಷಾ ಯೋನಿಮೂರ್ತಿ: ಊರ್ಧ್ವಭಾಗ ದರ್ಶನ ಶಿಲಾಶಿಲ್ಪ ಆಲಂಪುರ, (ಜಿಲ್ಲೆ – ಮೆಹಬೂಬ್‌ ನಗರ, ಆಂಧ್ರಪ್ರದೇಶ)
[image: ಯೋನಿಸ್ತನ ಮೂರ್ತಿ: ಮೃತ್ತಿಕಾ ಶಿಲ್ಪ ತೇರ, (ಜಿಲ್ಲೆ - ಉಸ್ಮಾನಾಬಾದ್, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)]
ಯೋನಿಸ್ತನ ಮೂರ್ತಿ: ಮೃತ್ತಿಕಾ ಶಿಲ್ಪ ತೇರ, (ಜಿಲ್ಲೆ – ಉಸ್ಮಾನಾಬಾದ್, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)
[image: ಪಕ್ಕದಲ್ಲಿ ನಂದಿ ಇರುವ ಯೋನಿಮೂರ್ತಿ: ಶಿಲಾಶಿಲ್ಪ ಜಯರಾಮಸ್ವಾಮಿಯ ವಡಗಾಂವ, (ಜಿಲ್ಲೆ - ಸಾತಾರಾ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)]
ಪಕ್ಕದಲ್ಲಿ ನಂದಿ ಇರುವ ಯೋನಿಮೂರ್ತಿ: ಶಿಲಾಶಿಲ್ಪ ಜಯರಾಮಸ್ವಾಮಿಯ ವಡಗಾಂವ, (ಜಿಲ್ಲೆ – ಸಾತಾರಾ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)
[image: ಇಬ್ಬರು ಪರಿಚರರು ಸಹಿತ ಇರುವ ಶಿರೋಯುಕ್ತ ನಗ್ನದೇವಿ ರಾಮೇಶ್ವರ ಗುಹೆ: (ಕ್ರ.೨೧), ವೇರುಳ, (ಜಿಲ್ಲೆ - ಔರಂಗಾಬಾದ್, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)]
ಇಬ್ಬರು ಪರಿಚರರು ಸಹಿತ ಇರುವ ಶಿರೋಯುಕ್ತ ನಗ್ನದೇವಿ ರಾಮೇಶ್ವರ ಗುಹೆ: (ಕ್ರ.೨೧), ವೇರುಳ, (ಜಿಲ್ಲೆ – ಔರಂಗಾಬಾದ್, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)
[image: ಕಮಲಶೀರ್ಷಾ ಯೋನಿಸ್ತನ ಮೂರ್ತಿ: ಮೃತ್ತಿಕಾ ಶಿಲ್ಪ ಭೀಟಾ, (ಉತ್ತರಪ್ರದೇಶ), ಸದ್ಯೆ ಇಂಡಿಯನ್ ಮ್ಯೂಸಿಯಂ, ಕೋಲ್ಕತ್ತ]
ಕಮಲಶೀರ್ಷಾ ಯೋನಿಸ್ತನ ಮೂರ್ತಿ: ಮೃತ್ತಿಕಾ ಶಿಲ್ಪ ಭೀಟಾ, (ಉತ್ತರಪ್ರದೇಶ), ಸದ್ಯೆ ಇಂಡಿಯನ್ ಮ್ಯೂಸಿಯಂ, ಕೋಲ್ಕತ್ತ
[image: ಕಮಲಶೀರ್ಷಾ ಯೋನಿಸ್ತನ ಮೂರ್ತಿ ಝಾಂಸಿ, (ಉತ್ತರ ಪ್ರದೇಶ) ಸದ್ಯೆ: ಅಲಹಾಬಾದ್ ಮ್ಯೂಸಿಯಂ]
ಕಮಲಶೀರ್ಷಾ ಯೋನಿಸ್ತನ ಮೂರ್ತಿ ಝಾಂಸಿ, (ಉತ್ತರ ಪ್ರದೇಶ) ಸದ್ಯೆ: ಅಲಹಾಬಾದ್ ಮ್ಯೂಸಿಯಂ
[image: ಶಿರೋಯುಕ್ತ ಪದ್ಮಹಸ್ತಾ ನಗ್ನದೇವಿ. (ಉತ್ತರ - ಪೂರ್ವ ಭಾರತ)]
ಶಿರೋಯುಕ್ತ ಪದ್ಮಹಸ್ತಾ ನಗ್ನದೇವಿ. (ಉತ್ತರ – ಪೂರ್ವ ಭಾರತ)
[image: ಸಾಂತೇರಿ - ಮಂದಿರದೊಳಗಣ ಹುತ್ತಿನ - ರೂಪದಲ್ಲಿರುವ ಸಾಂತೇರಿ ವೇಗುರ್ಲೆ, (ಜಿಲ್ಲೆ - ರತ್ನಾಗಿರಿ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)]
ಸಾಂತೇರಿ – ಮಂದಿರದೊಳಗಣ ಹುತ್ತಿನ – ರೂಪದಲ್ಲಿರುವ ಸಾಂತೇರಿ ವೇಗುರ್ಲೆ, (ಜಿಲ್ಲೆ – ರತ್ನಾಗಿರಿ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)
[image: ಶಿಲಾಛತ್ರಾಸಹ ಶಂಕ್ವಾಕಾರ ಯೋನಿಶಿಲಾ ಅರ್ಥಾತ್ ಯೋನಿದ್ವಾರ ಸಹಿತ ಗರ್ಭಗೃಹ (ಕೇರಳ).]
ಶಿಲಾಛತ್ರಾಸಹ ಶಂಕ್ವಾಕಾರ ಯೋನಿಶಿಲಾ ಅರ್ಥಾತ್ ಯೋನಿದ್ವಾರ ಸಹಿತ ಗರ್ಭಗೃಹ (ಕೇರಳ).
[image: ಹುತ್ತಿನ - ರೂಪದಲ್ಲಿರುವ ಆದಿ ಮೈಲಾರ ಕರ‍್ಹಾ ನದಿಯ ದಡ, ಜೇಜೂರಿ, (ತಾಲೂಕ್ - ಪುರಂದರ, ಜಿಲ್ಲೆ - ಪುಣೆ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)]
ಹುತ್ತಿನ – ರೂಪದಲ್ಲಿರುವ ಆದಿ ಮೈಲಾರ ಕರ‍್ಹಾ ನದಿಯ ದಡ, ಜೇಜೂರಿ, (ತಾಲೂಕ್ – ಪುರಂದರ, ಜಿಲ್ಲೆ – ಪುಣೆ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ)
[image: 21_279_LG-KUH]   [image: ಕಮಲಶೀರ್ಷಾ ಯೋನಿಸ್ತನ ಮೂರ್ತಿ ಸ್ಟೇಟ್ ಮ್ಯೂಸಿಯಂ, ಧುಬೇಲಾ, ನೌಗಾಂಗ್, (ಬುಂದೇಲಖಂಡ, ವಿಂಧ್ಯಪ್ರದೇಶ)]
ಕಮಲಶೀರ್ಷಾ ಯೋನಿಸ್ತನ ಮೂರ್ತಿ ಸ್ಟೇಟ್ ಮ್ಯೂಸಿಯಂ, ಧುಬೇಲಾ, ನೌಗಾಂಗ್, (ಬುಂದೇಲಖಂಡ, ವಿಂಧ್ಯಪ್ರದೇಶ)
[image: ಎರಡು ಯೋನಿಪ್ರವಿಷ್ಟ ನಾಗಸಹಿತವಿರುವ ನಗ್ನದೇವಿ. ಪೇಡಗಾಂವದಲ್ಲಿಯ ಭೈರವ ಮಂದಿರದಲ್ಲಿನ ಸ್ತಂಭ, (ತಾಲೂಕ್‌ - ಶ್ರೀಗೋಂದೆ, ಜಿಲ್ಲೆ - ಅಹಮದ್‌ ನಗರ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ).]
ಎರಡು ಯೋನಿಪ್ರವಿಷ್ಟ ನಾಗಸಹಿತವಿರುವ ನಗ್ನದೇವಿ. ಪೇಡಗಾಂವದಲ್ಲಿಯ ಭೈರವ ಮಂದಿರದಲ್ಲಿನ ಸ್ತಂಭ, (ತಾಲೂಕ್‌ – ಶ್ರೀಗೋಂದೆ, ಜಿಲ್ಲೆ – ಅಹಮದ್‌ ನಗರ, ಮಹಾರಾಷ್ಟ್ರ).
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