





nitelju svih dharmi, svih suprotnosti. Dakle
to valja da bude sagledano (prajna) u medi-
tativnom iskustvu, ali ne sme postati novi
vid vezanosti. Stihovi 5 i 6 govori o preva-
zilazenju dvojstva mirovanja i delanja, gde
je na delu sli¢na dinamika kao i u drugim
parovima dvojstava. »Ako neko okreée leda
rasutosti da bi nasao usredsredenost, ono
§to e postiéi jeste rasutost a ne usredsrede-
nost. Ako neko odbaci neéistotu da bi posti-
gao Cistotu postiéi ¢e ne-tistotu a ne Cistotu
(Seng-ch’ou, u Lai i Lancaster, 1983:57). U
ovom kontekstu posebno je zanimljiv drugi
stih strofe 7 koji izrite da je ispraznost »ne-
dohvatljiva« iz perspektive meditativnog
»aktivizma«. Ako neko nastoji da dosegne
ispraznost mirovanjem ostaje joj uvek za le-
dima dok ne uvidi da je ova zajednitki ime-
nitelj mirovanja i kretanja, biéa i nebiéa.

Granice delanja se prestupaju neremete-
¢im delanjem (wu wei," strofa 20), uvida-
njem jednakosti (¢ ung, strofa 31 1 33), pre-
stankom prianjanja (strofa 4) i spontanoséu
(strofa 17). Veé smo napomenuli da tao o
kome se govori u prvoj i sedamnaestoj strofi
nije tao o kome se govori u tacizmu, nego je
re¢ o putu u budisti¢kom smislu (skt. mar-
ga). Stupanje tim putem jeste s one strane
granice delanja kao i praéenje taoa u taois-
titkom znactenju. Razlika je u tome $to se u
taoizmu tezi usagladavanju sa taocom kao
objektivnim poretkom zbivanja, dok je bu-
distiéki put ocrtan (od strane Bude i poto-
njih generacija budista) kao put ka probude-
nju. Istina, treéa linija u strofi 17 vuée vise
u pravcu taoistickog nego budistitkog »¢i-
tanja« (»svoju prirodu usaglasi s putemc).
Usaglasavanje sa (budisti¢kim) putem ima
metodskih sli¢nosti sa »pracenjem taoac (ne-
remeteée delanje, uvidanje jednakosti, nep-
rianjanje, spontanost), ali sa taoistitkog sta-
novista budisti¢ki put bio bi smatran »sub-
jektivnim« u smislu da je on tovekova pro-
jekeija (put toveka), a ne apersonalni smer
taoa.

Prva dva stiha u strofi 10 spadaju u naj-
vaznije u celom zapisu. Tu nalazimo dva
vazna karaktera, chen® (koji se pojavljuje i u
strofi 18 pisan u varijanti Na) koji zna¢i is-
tinito, stvarno i shieh,° glediste (skt. drsti).

Tu nalazimo staru ideju iz indijskog bu-
dizma da gledista (dakle misljenje) vode
samo produzavanju sansarickih tokova i vr-
tlozenja i da ne mogu izvesti na Cistinu
{uporedi — u poemi »Nosorog«: »Umaknuvsi
borbi gledista, kada stigne$ na tistinu, uzmi
ravan smjerc; kod Nagardune dijalektika
koja ponistava sva glediSta).

S druge strane, stav »Ne tragaj za istini-
tim . .. « mogao bi biti i moto jednog po-
stmodernistickog raspolozenja koje istite da
treba prestati sa proizvodnjom gledista i
diskursa (naroé¢ito onih nesvesnih vlastitih
granica i totalizujuéih pretenzija). Aporije,
paradoksi, apsurdi (kao u zenu koani) nisu u
filozofskoj tradiciji sluzili za »resavanje, tj.
dalju proizvodnju gledista, nego da bi se sa-
gledale granice misljenja, da bi tovek mogao
(privremeno ili trajno) da prestane, da zaus-
tavi proizvodnju misli (jer se uvidelo da su
misli i re¢i podlozni inflaciji kao novae)
Granice misljenja se prekoraéuju verom koja
znadi jednodusnost, kada prestaju poticaji i
stvari postaju neduzne. Temeljno nacelo bu-
disti¢ke filozofije jeste da je produdenost
moguéa tek kad se suspregne ili stavi u za-
grade misljenje (odnosno proizvodenje gle-
didta), ma kako misli (glediita) bile duboke,
pronicljive, ili krititke.

Indijska, kineska i grtka misao rano su
doéli do uvida u granice i relativnost mislje-
nja. Dok je gréka tradicija na osnovu toga iz-
nedrila filozofski skepticizam, taoisti u Kini
i razli¢ite skole u Indiji su se poduhvatile da
ispitaju predele duha preko granice miglje-
nja. Velja¢i¢ (1987:4-9) je istrazio indijske
{zapravo, dainske i budistitke) izvore Piro-
nove filozofije epoché i njenu degeneraciju u
greki »skepticizame.

Kakav je onda smisao tzv. antiintelektua-
lizma i iracionalizma zena? Re¢ je o stavu
koji ima smisla u kulturnom miljeu proze-
tom intelektualizmom i racionalizmom. Ili,
ako je re¢ o pojedincu, prekorativanje mis-
ljenja u sklopu meditativne prakse ima
smisla za onoga ko je najpre nautio da misli.
Sliéno vazi i za druga nacela razvijana u
taoizmu i ¢anu (zenu), kao Sto su spontanost
(tzu jan') i neremeteée delanje (»nedelanjec,
wu wel'),
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Iskustvo od oko tri decenije u anglo-sak-
sonskoj tradiciji moze biti dovoljno pouéno
i za ostale. Pesnici bit generacije (sa svojim
beat zenom) i potom ideolozi narkomanskog
talasa, uéitali su jednu promagenu identifi-
kaciju u ta natela. Ukratko, onaj ko tek tre-
ba da se nauéi disciplini i delanju ne moze
to da zaobide tako Sto ée teZiti da odmah
bude spontan i nedelatan; onaj ko nije ni bio
»sreden< nema od ¢ega da se »otkalic nego
samo svoju polaznu manjkavost ideologizu-
je kao vrlinu. Sli¢no se zbiva kad se u nekom
drustvu koje nikad nije ni imalo subjekte
(nego vojvode i gazde) govori o ukidanju
subjekta, ili kad se u drudtvu koje je feudal-
no govori o prevladavanju gradanskog. Iz is-
tih razloga terapeuti ukazuju na to da »oslo-
badanje od ega« ili »poniStavanje ega« — o
¢emu govore neki komentatori zena — pred-
stavlja éorsokak za one osobe kojima ego
(kao funkcionalno jedinstvo li¢nosti) zapra-
vo nedostaje da bi bili na nivou osnovnog
zdravlja ili uravnotezenosti. Povremeno se
dogada da se odredena vrsta patologije zais-
ta »ideologizuje« u Zargonu joge, zena ili »is-
to¢ne mistike«. Kad je re¢ o drustvenoj ravni
onda treba upozoriti da kao $to su neki pes-
nici bit generacije izazvali kulturni nespora-
zum zaodevajuéi svoje razbijene egzistencije
taoisti¢kom »spontanodéu« i »nedelanjems
tako bi u nadim uslovima bio nesporazum
kad bi se ova nadela shvatila kao kineska va-
rijanta javasluka.

Jednodusnost i neduznost

U prvom stavu strofe 12 sreemo se sa jo$
jednim tehni¢kim terminom. Jednodusnost
(i-hsin®, skt. eka-citta) je re¢ koja kod nas
kolokvijalno oznatava slaganje u misljenju o
nekoj stvari i to slaganje vide ljudi. Ovde je
u pitanju jednodusnost unutar pojedinca, t;.
red je o onome ko je postigao slaganje unu-
tar sebe i to, kako vidimo, u svim stvarima
(podsetimo se da smo se ovde uslovno odlu-
tili da sa re¢ju »stvaric prevodimo tehnitki
budisti¢ki termin, fa®, skt dharma). Ovde
opet moramo da se razidemo sa nekim ob-
rascima i klieima ako Zelimo da shvatimo

o ¢emu je re¢ (kao i kad je re¢ o veri o kojoj
govori ovaj tekst). Navikli smo da dijalog i
nedoumicu povezujemo sa demokrati¢nodéu
i 8irinom, sa otvorenoséu. Covek za koga bi
se reklo da je jednodusan u svim stvarima,
da nema nedoumica, pitanja, dilema, mogao
bi nam izgledati zatvoren, krut, konzervati-
van. Medutim, ovde nije re¢ o drutvenom
biéu pojedinca, o poslaniku u skup$tini, de-
legatu u veéu udruzenog rada. Ovde je re¢ o
¢oveku koji se suotava sa totalitetom vlas-
titog zivota, koji svodi ratune sa sobom i
svetom gde je obi¢no uvek neko kriv (chius).
Krivica vezuje duh uz stvari i ishodenja
{sheng™). To moze biti ili oseéanje vlastite
krivice spram sveta, ili osecanje da nam je
svet kriv (duzan) — ovde je naglasak na ovom
drugom. Srodno toj ideji jeste upanisadsko
ucenje o »razre$enju ¢vorova srcac i hridéan-
sko razresenje (absolvo) od greha i pra$tanje.
Jednodusnost je takvo poravnanje srca-duha
{hsin®) u kome vie nema krivice ni na jed-
noj strani (ni u ¢oveku ni u svetu).

Spominjanje jednodusnosti nalazimo jo¥
kod Indijca Asange, koji o tome govori u
kontekstu petog savrienstva (meditativnog
savrienstva, dhyana-paramita) na putu sa-
vrsenstva (paramita-yana), vidi Suzuki,
1970:70. Jednodusnost se takode pominje u

urangama-sutri kao utenje koje omoguéu-
je nadilazenje dvojstava, razumevanje Cul-
nosti kao dela bodhi (budnosti) i postizanje
nepokolebljivosti (acala) - gurangama,
1969: 54, 125.

U kineskom budizmu o jednodusnosti go-
vori Hui-ssu (u VI veku) u tekstu »Metoda
usredsredivanja 1 uvida« koji pripada skoli
t’ien-t’ai, ali pretezno u duhu objektivnog
idealizma jogacare (tu je vise re¢ o objekti-
viranom »jedno-dubuc« nego o »jednodugnos-
ti<): »...Sve dharme su samo jedan-duh.
Otuda nema razlikovanja po sebi, jer je raz-
likovanje jedan-duh. Posto duh ukljutuje
sve funkcije, jedan-duh je razlikovanije. Oni
su uvek isti i uvek razlicitic (u W.T. Chan,
19721:403).

U sli¢nom duhu nalazimo i jednodusnost
shvaéenu u tekstu »Budenje vere u mahaja-
ni« (kin. Ta-ch’eng ch hsin lun, preveo na
eng. Suzuki, Chicago 1900). Ovaj tekst je
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dugo smatran kineskim prevodom sanshrt-
skog originala napisanog od A$vaghose. ali
se sada smatra apokrifnim tekstom original-
no napisanim na kineskom. Ovde je jedan-
duh krajnja realnost, ili istina, koja se pojav-
ljuje kao takvost {skt. tathata) u svom ¢is-
tom vidu, a kao sansara kad padne pod vlast
uslova. Cook (1977: 52) smatra da su Kinez
Fa-tsang i u¢enja filozofije hua-yen bili pod
velikim uticajem te ideje.

Varijanta ucenja o jedno-duhu moie se
na¢i i u jednom tibetskom tekstu napisa-
nom (verovatno) u osmom veku: »Pozdrav
jedno-duhu (tib. sem-chik-po) koji obuhvata
sansaru i nirvanu u celini, koji ve¢no jeste
kako jeste ali ipak nije znan, koji mada uvek
jasan i prisutan, nije vidljiv, koji mada sjajan
i nezatamnjen jo$ nije spoznat. (... ) Podto
zaista nema dvojstva, mnostvo je neistinito.
Dok dvojstvo nije nadideno i jednost postig-
nuta, prosvetljenje se ne dd postiéi. Cela sa-
nsara i nirvana su, kao nedeljivo jedinstvo,
tovekov duh« (The Tibetan Book of the
Great Liberation, 1971: 203, 205-6).

Vidimo da je kod Asange, u Surangami i
Hsin hsin mingu jednodusnost meditativan
koncept i odnosi se na pojedinatan duh. U
druga dva teksta i za Hui-ssu-a »jedan-duh«
je metafizi¢ki pojam: u duhu jogadare (vijna-
navade).

Sustina i primena

U drugeoj liniji strofe’17 nalazimo karak-
ter ¢%V (sustina, supstanca) koji obiéno ide u
paru sa yung® (primena, funkcija). To je va-
zan pojam u budizmu i drugim skolama ki-
neske filozofije, a uveo ga je Wang Pi (u III
veku). Karakter yung se takode pojavljuje u
nasem tekstu, ali kontekst navodi na kolok-

5 U drugoj liniji strofe 17 takode nalazimo ka-
rakter chub koji je inate tehnicki termin za stupnjeve
{skt. bhumi} na putu bodhisatve. Ako bismo ga ovde
tako »¢italic to bi znatilo da sustina nije povezana sa
stupnjevima, $to bi bilo u skladu sa poimanjem probu-
denja u kome se odbacuju stupnjevi. Posto nas tekst ne
naglasava nenadanost probudenja odluéili smo se za
kolokvijalno ¢itanje ovog karaktera u znatenju »osta-
tic.

vijulno zna¢enje. U strofi 18 u poslednjoj li-
niji re¢ je o primeni kategorija tude-blisko
na ono sto tovek srece, ali smo zbog ekono-
mi¢nosti prevoda to preveli kao »zasto dvo-
jiti tude-blisko«. U prvoj liniji strofe 21 reé
je o primeni duha u nadziravanju toka svesti
u budistitkoj meditaciji, ali smo radi ekono-
miénosti to preveli sa >duh goniti duhomc.

Vazno je napomenuti da ¢% u budizmu i
taoizmu nije povezan sa esencijalizmom i
supstancijalizmom karakteristi¢nim za ev-
ropsku metafiziku, sto treba imati u vidu
kad ga prevodimo terminima iz ove tradicije
(sustina, supstanca).

Prema tanovskoj meditaciji, yung (funk-
cija, primena) najpre treba da se vrati na ¢7,
¢emu odgovaraju uputi iz strofa 8 i 9 (>Vrati
se korenu i sagledades smisao . .. natas se
okreni ka unutradnjosti<). Na taj nacin se
hoce zaustaviti u¢inak dharmi na duh (o
temu se govori u strofama 9-11), kao i ob-
rnuto (strofe 12-13). U drugoj fazi kultivi-
sanja duha, yung, koje je izmenjeno ovim
susretom sa ¢7 (kojim je postignuta jedno-
dusnost), sada je ponovo »ospoljenoc, ali je
»primenac« sada drugatija jer je duh razumeo
svoj odnos prema dharmama (fa) — na koji
nacin on uti¢e na njih i obrnuto. Duh je sada
slobodan jer se u ovoj novoj primeni (yung)
ne zapliée, ne »gubi« u stvarima, zadrzava-
juéi prisebnost. To drugatije prisustvo u
svetu je opisano u strofama 15-23.

U strofi 19 pominje se jedno vozilo (i-
ch’engY, skt. eka-yana). Ideja jednog vozila
ima zanimljivu istoriju u mahajani, o ¢emu
su skorije pisali D.S. Ruegg i A. Kunst (tek-
stovi u Lancasterovom zborniku, 1977). U
razli¢itim mahajanskim tekstovima jedno
vozilo se razliito odreduje. U Sri-mali
(Wayman, 1974) i Lotosovoj sutri, ekajana
(jedno vozilo) se identifikuje sa mahajanom,
kao vozilo koje obuhvata sva ostala vozila
(tj. hinajanu, mahajanu itd.}. To se izri¢e na
osnovu toga $to se smatra da je zametak bu-
dinstva (tathagatagarbha) u svima isti, a
krajnje probudenje (samyaksambodhi) svih
vozila isto.

Prema Lankavatara-sutri postoji u kraj-
njoj liniji same jedno vozilo, ali se govori o
razli¢itim vozilima da bi se privukli oni de-

78

tinjasti.

U Kini je o jednom vozilu najvise govore-
no u $koli hua-jen. Ali, na drugatiji natin
nego u mahajani. U spisu Fa-tsanga, Rasp-
rava o zlatnom lavu, razlitite skole i uenja
su razvrstani u pet ravni, pri emu se sveo-
buhvatno uéenje (yian chiao®) jednog vozila
vezuje, naravno, uz hua-jen skolu. Kakvo je
to utenje? »Kad se osedanja povuku i sustina
(¢7) otkrije sve postaje nerazlutivo jedin-
stvo. (... ) Sve je jedno jer je jednako po svo-
joj ispraznosti. A jedno je sve jer uzrok i po-
sledica imaju svoj smer«. {uporedi male raz-
like u prevodu ovog odlomka kod Yu—Lana,
1983:11, 347; Chana, 1972:410; Changa,
1970:227; osnovni izvor: Taisho, 1880).

U kakvom su odnosu shvatanja hua-jen
skole i ona koja nalazimo u nasem tekstu?
Zanimljivo je da nacelo »jedno u svemu, sve
u jednome« nalazimo u strofi 35, kao shvata-
nje koje sugerise ideju medusobnog prozi-
manja i identiteta (u strofama 33-34). Ali,
Hsin hsin ming ne povezuje te ideje sa jed-
nim vozilom, nego kaze (strofa 19) da slede-
¢i jedno vozilo ne treba odbacivati tula.
Srodne ideje nalazimo u Surangama-sutri
(koja je bila prevedena na kineski od strane
Indijca Paramite 705 g., pod naslovom Leng
Yen Ching). Ako prihvatimo da Hsin hsin
ming treba smestiti u VIII vek, znatili to da
je njegov autor bio delom inspirisan ovom
sutrom? U svakom slutaju izgleda da su mu
bile poznate neke od ideja koje tu nalazimo.

»lzvrsni Anando, ako zeli§ da zna$ . . . ko-
ren tvog rodenja i smrti su Sest ¢ula (u bu-
dizmu $esto ¢ulo je razum — D.P.). .. . a tih

Sest ¢ula ée ti omogudéiti da brzo ostvari$
sreCu oslobodenja i trajnost nirvane.

(...) Sest évorova se razreduju jedan za
drugim

Kad se Sest razrede jedan takode nestaje.

Odaberi tulo koje je svuda-prodiruée

Da stupi$ u svetu struju i postignes pro-
budenost«

(Surangama, 1969: 115-7).

O ideji jednog vozila u japanskom budiz-
mu pisao je Kiyota (1967).

U razli¢itim tekstovima naéi éemo upozo-
renja o mogutim greSskama u meditaciji.
Tako mozZemo uporediti strofu 21 sa odlom-

kom iz gurangame (1969:117).

»Ako se duh usmeri na traZzenje duha ono
Sto

U srzi nije iluzija postaje iluzija.c

U ¢tanovskom tekstu slitnog naslova
(Hsing ming) koji je po Mc Raeu (vidi u Gi-
mello, 1986:208) takode pogreino pripisan
jednom autoru (Sorensen /1986:105/ ga, na-
ime, vezuje uz Fa-junga), nalazimo sledede:

»Zelis li da postignes ¢istotu duha,

onda se potrudi (u smislu) ne-duha (wu-
hsin) . ..

Uspostaviti mirnoéu duha jod

ne znaci nadilaenje bolesti (neznanja)«
(u Gimello i Gregory, 1986:208, takode So-
rensen, 1986:106).

Vredi pomenuti da u Hsin hsin mingu ne
sreéemo jedan od Cestih tehnitkih termina
tana — posebno juzne $kole — a to je »ne-
duh< (wu hsin®), 3to oznalava odsustvo
predumigljaja (a ne duha).

Probudenje i probudenost

Ono $to nas zbunjuje jeste da ako je na3
tekst napisan tokom osmog veka onda je do-
nekle ¢udno da u njemu ne nalazimo traga
o vruéoj debati koja je pribliZzno u to vreme
vodila izmedu severne i juzne $kole oko pi-
tanja nenadanog probudenja (tun wu'). Zna-
mo da su indijski budisti razvili §iroku pa-
noramu shvatanja o probudenju. Nalazimo
ukupno nekih pet sanskrtskih termina u
vezi sa tim.

Prvi je (a) bodhi-citta, a oznadava sazna-
nje o0 nuznosti stupanja na put (marga) i od-
luku da se on sledi. Takode oznadava i (du-
hovnu) snagu potrebnu za to, bilo da je taj
put shvaéen theravadski (hinajanski), kao
put arhata, ili mahajanski, kao put bodhi-
satve.

Drugi termin (b) bodhi oznatava probu-
denje, tj. puno razumevanje (onog $to je ra-
nije samo bila teZnja) budisti¢kih istina,
unutarnji preobrazaj saznanja, emocija i vo-
lje i prelazak do neuslovljene egzistencije
(oslobodene karme). Nekad se to opisuje kao
»dosezanje druge obale, ili »preokretanje u
najdubljem sediStu svestic, ili »probijanjec
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sputanosti karmom i neznanjem. Re¢ dolazi
od korena budh koji oznacava budenje. Otu-
da prevodi kao $to su »prosvetljenje« ili »ilu-
minacija« nisu odgovarajuéi, mada se pre-
tezno koriste u veéini zapadnih prevoda.

¢) Sambodhi bi trebalo da znaéi potpuno
probudenje, (d) samyak-sambodhi je »isp-
ravno potpuno probudenjec, a () anuttara-
samyak-sambodhi bi bilo »krajnje ispravno
i potpuno probudenje«. Medutim, ti termini
nisu upotrebljavani dosledno. Na primer, (b)
i (¢) su nekad koriséeni kao sinonimi, a ta-
kode i (d) i (e).

Mozda ée ovo biti jasnije ako uzmemo u
obzir praksu meditacije. Naime, shvaéeno je
da probudenje moze biti ponovljivo iskustvo
(donekle) razli¢itih dubina, kvaliteta i traja-
nja. Otuda i potreba da se to obelezi razlidi-
tim re¢ima. Osim toga, pretpostavljale se da
je probudenost jednog Bude nesto drugadija
od ostalih (arahata, bodhisatvi). Tako na pri-
mer, samyak-sambodhi (pali, samma-sa-
mbodhi) je u theravadi bila oznaka za pro-
budenje Bude, kasnije to znatenje preuzima
anuttara-samyak-sambodhi. U mahajani
nalazimo razli€ito oznatavanje probudenja
Sravaka, pratjekabuda, bodhisatvi i buda, u
nameri da se podvuée pretpostavljena razli-
ka vrste i kvaliteta.

Medutim, deobe vozila, meditacije, uvida
i probudenja izazvala su reakciju koja je po-
ticala delom iz teorije a delom iz prakse. Sa
teorijskog stanovista isticano je da probude-
nje na kraju krajeva mora biti u »jednom ko-
maduc, nezavisno od oblika, jer inace bi po-
tpadalo pod uslovljene i relativne poduhvate
koji se zasnivaju na principu akumaulacije
{»zrno po zrno . . .<). Sa prakti¢kog stanovis-
ta izgledalo je da se budista gubi u sloZenom
lavirintu beskrajnog skupljanja zasluga,
uvida, mudrosti, samadhija i probudenja. Na
sve ovo mogla se otekivati suprotna reakcija
koja ¢e proklamovati da na kraju krajeva po-
stoji samo jedno vozilo (ekayana), jedan za-
metak tako-dodavieg (tathagata-garbha),
jedna nirvana, jedno probudenje, koje je
spontano i nenadano. Kako veli nepoznati
autor Lankavatare: >Ono se doseze iznenad-
no i intuitivno kao ’preokret’ u najdubljem
sedistu svesti; ono niti dolazi niti odlazi —

ono je kao mesec viden u vodi.

Iz ovoga vidimo da je iznenadno probude-
nje, koje ée izazvati toliko pometnje u Eanu,
bilo na dnevnom redu veé u indijskom bu-
dizmu (vidi Gomez: »Indian Materials on the
Doctrine of Sudden Enlightementc, u Lai i
Lancaster, 1983). Sanskrtski termin koji za
to uvodi Maitreja u 4bhisamayalamkari bio
je eka-ksana-abhisambodha, tj. potpuno-
probudenje-u-jednom-¢asu, a oznatavao je
konatno otklanjanje ¢ak i najtananijeg zaga-
denja i neznanja, postignuto u munjevitom
(vajropama) samadhiju (Obermiller,
1933:44). Ta trenutna intuicija smatrala se
krajem puta bodhisatve, a predstavljala je
intuitivno poimanje krajnjeg nedvojstva
(advaya). Ipak, ona se smatrala samo kra-
jem jednog progresivnog (dakle, postepe-
nog) procesa intuitivnog sagledavanja (anu-
purva-abhisamaya). U tom kontekstu »po-
stepenost« i »nenadanost« nisu bili konku-
rentni nego kompatibilni delovi jednog istog
procesa. Kona¢no probudenje je moglo biti
nenadano i trenutno, ali je ono pripremano
kroz duZe vreme postepenim dodavanjem
(taénije, oduzimanjem, ako imamo u vidu
meditativni proces). Uostalom, ovakvo vide-
nje nije bile suprotno ni éanu — bile su po-
trebne godine da bi doslo do »nenadanog po-
stignuéa« i da bi se povezali % (suStina) i
yung (primena).

Kako izgleda, prva osoba koja je u istoriji
budizma uopite suprotstavila nenadano i
postepeno probudenje bio je Tao-Seng (V
vek). Tome se usprotivio Hui-kuan, koji je,
kao i Tao-3eng, bio Kumaradivin ulenik.
Debata se nastavila tokom petog veka. Ono
Sto iz nje treba izvuéi za ovu priliku jeste
sledeca razlika koja je isticana kao razlika
izmedu vere i razumevanja.

»Prosvetljenje (ming') se ne postize poste-
peno, dok se vera (hsin*) rada (postepeno) 1z
poufavanja. Sta hoéu da kazem? Vera se
rada i jata dnevnim napredovanjem, ali pro-
svetljenje nije postepeno« (The Discussion of
Essentials, uporedi Liebenthala, 1948: 187 i
Yu-Lana, 1983:23). Argument da je budenje
nenadano jeste da je ono jedno: ne-dvojno i
nedeljivo. Prema ovom kriterijumu znatilo
bi da vera u duh (hsin hsink), koja se pojav-
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ljuje u strofi 36 kao nedvojna, nije ta (deljiva
i postepena) vera pomenuta u ovoj debati. S
druge strane, na$ tekst ne pominje ni izne-
nadno probudenje (tun wu!) niti postepeno
probudenje (chien wui), nego govori o veri u
duh, potpunoj probudenosti (chen chiieh?) i
probudenju (wu?).

U sedmom veku spor izmedu predstavni-
ka ucenja o postepenom i nenadanom pro-
budenju buknuo je sa novom snagom, po-
sebno izmedu Shen-hsiua i Hui-nenga, $to je
dovelo i do podele tana na severnu i juinu
Skolu (Hui-nengovu). Krajem osmog veka
(794 g.) spor je prenet na medunarodni nivo,
kada je u Tibetu odrzana javna debata izme-
du Kamaladile iz Indije (koji je zastupao ide-
ju postepenog probudenja) i predstavnika
tana iz Kine (vidi Gomezov tekst u zborniku
Laia i Lancastera, 1983).

Znamo da je u kineskom budizmu karak-
ter ming' (prosvetljenje) upotrebljavan bar
od vremena Tao-§enga (oko 400 g.) kao si-
nonim za wu® (probudenje). To nas navodi
na zakljuéak da su tek Kinezi uveli reé »pro-
svetljenje« u budizam (tj. oko hiljadu godina
posle Bude), jer u indijskom budizmu takva
re¢ se ne javlja u tehnitkoj upotrebi, iako
postoji u sanskrtu (prabha i pratibha). U ki-
neskoj misli jo§ Lao-ce govori o sagledava-
nju nepromenljivog kao o prosvetljenju
(ming!, u gl. 16.).

U Hsin hsin mingu nalazimo ukupno dva
termina povezana sa probudenjem. Cheng
chiieh? (u strofi 19) oznatava potpunu, savr-
Senu probudenost, a wu® (u strofi 21) probu-
denje. O¢tigledno je da su ova dva termina
upotrebljeni u tehnitkom znalenju, dok je
karakter ming' (ako nas kontekst ne vara) u
tetvrtoj liniji (strofe jedan) upotrebljen kao
glagol (osvetliti), a u strofi 29 kao pridev
(prosvetljen) — dakle, ne nalazimo ga u teh-
nitkom znatenju kao »prosvetljenje«.

Govoreéi o istoj temi vezanoj za drugi
kontekst, Chang (1970: 162-3) primeéuje da
»prema tadiciji zena wu, koje oznadava unu-
tarnje probudenje, . . . nije isto to i cheng-
-~teng-chiieh (samyaksambodhi), koje je

krajnje, -savrdeno prosvetljenje budinstva.
(- .) Wuse vide odnosi na iskustvo prosvet-
ljenja u neposrednom smislu, dok chiiek oz-

‘»

natava trajnu i potpunu prosvetljenost.
(--.) Ipak, ta iskustva razlikuju se samo u
stepenu dubine, a ne po sustini, ili osnov-
nom nacelu¢, dodaje Chang (on takode ne
moze da se otme od »prosvetljenjac).

Treba dodati da kod Hstian-tsanga, u $ko-
lama hua-jen i t’ien t’ai, te$ée nalazimo ka-
rakter chueh nego wu.

Takvost i totalitet dharmi

U nasem tekstu nalazimo tehnidki termin
takvost u tri vida. U strofi 4 takvost (jul}, u
strofi 24 jednu takvost (¢ ju), a u strofi 30
pravu takvost (chen ju®, skt. bhutatathata).
Prva i trea su dobro poznate u tradiciji ma-
hajane, dok druga izgleda da je inovacija ne-
poznatog autora naseg teksta.

Hsiian tsang na jednom mestu odreduje
savrienu takvost na sledeéi naéin. >Chen
znati izvorno i pravo. To znadi da ono nije
neosnovano i lazno. Ju znaéi stalno tako. To
znali da ova izvorna zbilja ostaje, pod svim
okolnostima, stalno takva po svojoj prirodi
(cit. po Yu—Lanu, 1983:11, 331). Skola t’ien
t’ai daje nedto drugatije odredenje. »Dalje, u
vezi sa chen ju: to je ono iza svih stvari $to
je izvorno i stvarno tako, a jeste samo jedan
duh. Taj jedan duh se stoga zove chen ju (iz-
vorno takav), prema Yu—Lanu, 1983:1], 361.

U strofi 30 i prve dve linije strofe 31 izrite
se odnos izmedu prave takvosti (chen ju),
ne-dvojstva (pu erhr), jednakosti (tung®) i
totaliteta podrutja dharmi (fa chient). Poti-
ranje razlika nastupa u meditaciji, ili sagle-
davanju, kad padne barijera izmedu drugog
() isebe (tzut). U meditaciji to je iskustvo
odsustva sputanosti izmedu ega i ne-ega,
kad se sve oslobada svojstava. U podruéju
uvida to znati da u istinskoj takvosti nije
moguée povuéi razlike — otuda se podrudje
dharmi (fa chiehd, skt. dharmadhatu), izvan
koga nema nideg, dozivljava kao nediferen-
cirani totalitet, ili ne-dvojstvo.

U strofi 32 to iskustvo se prodiruje na vre-
me (proZimanje ¢asa i eona) i prostor (nigde-
svuda). Fa tsang to ovako objasnjava, u sklo-
pu ulenja o proZimanju razvijanog, u skoli
hua-jen: >Po$to trenutak nema vlastite
supstancijalnosti on je izmenljiv sa velikim
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eonima. PoSto su veliki eoni bez supstance
oni obuhvataju jedan trenutak (cit. po Chan-
gu, 1972:160).

Ne-dvojstvo (pu erh*) zasluzuje poseban
osvrt s obzirom da se javlja u nekoliko strofa
(30, 31 i 36). Ne-dvojstvo (skt. advaya, ad-
vaita) je bilo omiljen pojam u mnogim $ko-
lama indijske filozofije, ukljutujuéi budis-
titke. U budizmu se javlja testo u mahajan-
skim tekstovima. Tako se u AStasahasri-
kaprajnaparamiti (gl. XVI) kaze da je »tak-
vost tathagate i svih dharmi jedna takvost,
ne-dvojna (advaya), nepodeljena (advaidhi-
kara)«. U Abhisamayalamkari (gl. VII) se
govori o »trenutnoj intuiciji ne-dvojstvac
koja se javlja bodhisatvi kada posle duzeg
perioda, u kome je negirao dvostruki (sub-
jektivni i objektivni) aspekt elemenata, ta
dvostrukost nestaje (Obermiller, 1933:83).
U Gandavyuhi se opisuje kako Sudhana do-
lazi do mesta na kome borave oni koji uzi-
vaju u (iskustvu) ispraznosti, u kome se pro-
Zimaju (prepli¢u) svi eoni univerzuma, sve
se preliva u jedno, a jedno u sve i nema ni-
kakvih smetnji izmedu pojava.

U strofi 33 nadelo nedvojstva se prodiruje
na veliko i malo. O tome Fa tsang kaze: »Kad
vidimo, na primer, visinu i §irinu planine,
dubh je taj koji izrazava tu velikost; nema ve-
likosti mimo (duha). Ili kad vidimo si¢us-
nost estice materije, opet je duh taj koji iz-
razava tu siéudnost...c (cit. po Yu-Lanu,
1983:11, 348).

Citalac moZe primetiti da &esto citiramo
autore koji su pripadali hua—jen Skoli da
bismo osvetlili pojedine stavove iz naleg
teksta. Govoreéi o medusobnom uticaju
tana i ove $kole, Suzuki je davno primetio:
»Dok su mislioci hua-jena koristili intuicije
zena na svoj natin, zen majstori su bili pri-
vuteni filozofijom identiteta i meduprozi-
manja koju zastupa ova $kola i pokusavali
su da je ukljute u svoja razmatranja (Suzuki,
1970:111, 19). U nadem tekstu takode nalazi-
mo tragove ovog sinkretizma, posebno u po-
slednjih sedam strofa. Meditativnu pozadi-
nu hua--jena istite i jedan noviji autor: »U
razumevanju misli hua-jena esto nailazimo
na telkoée koje bismo bolje razumeli kad
bismo znali njihovu stvarnu povezanost sa

meditaivnom praksom« (RM. Gimello:
»Early Hua-yen, Meditation and Harly
Ch’an: Some Preliminary Remarks«, u Lai i
Lancaster, 1983: 155). Isto bismo mogli reéi
i za veéinu strofa iz Hsin hsin minga. Ono-
me ko ne zna nista o meditaciji mnogi sta-
vovi delovaée kao igranje re¢ima, a onima
koji o tome imaju odredena iskustva biée
jasno da su to katkad lepi »opisi« stvarnog
iskustva, a katkad pokusaj konceptualizaci-
je tog iskustva.

Ideja relativnosti malog i velikog uvedena
je u kinesku filozofiju od strane Cuang-cea
i Hui-3iha, viSe od hiljadu godina pre pret-
postavljenog nastanka naseg teksta. Tako u
gl. XVII (Jesenji povodnji) Cuang-ce kaze:
»Sa stanovista razlika, ako neku stvar smat-
ramo velikom jer joj se moze pripisati veli-
kost, onda izmedu deset hiljada stvari nema
nijedne koja nije velika. Ako smatramo stvar
malom jer postoji njena malenkost, onda iz-
medu deset hiljada stvari nema nijedne koja
nije malac<. Druga ideja koja povezuje nas
tekst i Cuang-cea jeste jednakost (tung).
Cuang-ce govori o jednakosti stvari u gl. 1L
»Bilo da je re¢ o maloj stabljici ili o velikom
stubu, o leproznom ili o lepoj Hsi-shih, o
stvarima grotesknim i dudnim tao ih sve ob-
jedinjuje u jedno. NJihova podeljenost je nji-
hova potpunost, njihova potpunost je njiho-

va manjkavost. Nijedna stvar nije niti potu-

na niti manjkava, nego su sve ponovo sjedi-
njene. {...) Nema na svetu niteg veéeg od
vrha dladice, a planina T ai je si¢udna. Niko
nije Ziveo duze od umrlog deteta, a P’eng--
tsu (kineski Metuzalem — D.P.) je umro
mlad.<

. Ipak, istaknimo jednu razliku izmedu
Cuang-cea i Hsin hsin minga. Za Cuang-cea
sve je jednako jer (a) tao je izjednadujuéi
imenitelj svega i (b) stoga $to je sve samo
primereno svojoj vrsti, okolini ili kontekstu.
Na drugoj strani, u nasem tekstu, sve je jed-
nako jer je isprazno i takvo.

Jednakost, ili istost (t'ung, skt. samata)
je jedna od omiljenih tema naleg teksta.
Cook (1977:49) primetuje da je jednakost
stvari u indijskom budizmu uglavnom vezi-
vana za njihovu zajednitku beznadajnost,
dok je u hua-jenu izvodena iz ideje da su sve
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stvari podjednako veoma vredne. Ne moze-
mo reéi da je u nadem ‘tekstu prisutno bilo
koje od ova dva stanovista. U strofi 14 vidi-
mo da su stvari jednake po svojoj ispraznos-
ti, a u strofama 30 i 31 ona se zasniva na
takvosti i ne-dvojstvu. U strofi 33 jednakost
je posledica ukidanja ivica i ogranienja.
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Transkripcija vaZnijih karaktera po
Wade-Gilesu i pin yinu

Wade — pin yin

A i B) hsin ~ xin

C) i-hsin — yi-xin

D) hsit — xu

E) hsiian chih — xuan zhi
F) chih tao — zhi dao

G) ta tao — da dao

H) cheng — zheng

I) ju—ru

K) yiian ~ yuan

M) k’ung — kong

F) wu wei — wu wei
U) t'ung — tong

N) chen — zhen

O) chieh ~ jie

H) tzu jan — zi ran
R) fa - fa

S) chiu — zhiu

) sheng — sheng
yri—t

) yung — yong

Y) i-ch’eng — yi cheng

c) yilan chiao — yuan jiao
e) wu hsin — wu xin

i) tun wu — dun wu

1) ming — ming

k) hsin hsin — xin xin

j) chien wu — jian wu

Q) cheng chiieh — zheng jue
P) wu — wu

n) i-ju — yi ru

o) chen ju — zhen ru

r) pu eth — bu er

d) fa chieh — fa jie
s)ta~—ta

t) tzu — zi

q) hsing — xing

z) shen — shen

J) chu — zhu
b) chu — zhu
Z) wu ai — wu ai
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Logika

zena 1 zen

logike

Andrej Ule

Poslednjih godina pojavilo se nekoliko
vrednih dela koja govore o odnosu savreme-
ne logike, filozofije jezika, filozofije duha i
orijentalne filozofije, pre svega budizma.
Medu najpopularnijim delima koja se doti¢u
ove teme jesu svakako radovi F. Hofstadtera
i R. Smullyana o logici i duhu. Dosta je i na-
pisa koji se bave komparacijom filozofije L.
Wittgensteina i zen budizma. Cini se da po-
lako raste interes za komparativnu filozofiju
i kod savremenih analititkih filozofa koji su
do sada bili dosta zatvoreni za svaku »mis-
tikuc ili religijsku filozofiju. Hofstadter
supotrebljava« neke koane i mondoe zen bu-
dizma u svom prikazu znacenja Gedelovih
teorema 0 nepotpunosti aritmetike i visih
logika. Po Hofstadteru osnovni je smisao
zena u prevazilaZenju dualizma subjekta i
objekta, »ja< i sveta. Zen je radikalan holi-
zam koji je u biti neizreciv jer je celina neiz-
reciva odn. nema delova. Samo je iluzija per-
cepcije i misljenja da postoje odvojene stvari
i mi medu njima odn. nasuprot njima. Hof-
stadter vidi sli¢nost sa Gedelom u tome jer
je i zen budizma zna za svoju granicu pri-
menljivosti odn. za vlastitu metaravan. Pri
tome se poziva na poznati koan majstora
Tozana: »Vi monasi morate znati da u bu-
dizmu postoji ¢ak i vise razumevanje¢
Onda je neki monah upitao Tozana: »Sta je
vi$i budizam?

1 Tozan je odgovorio: »To nije Budac

Po Hofstadteru ovaj dijalog zna¢i da probu-
denje nije kraj zena i da nema recepta kako
postiéi cilj zena. Jedino to je sigurno jeste da
Buda nije put. Zen je sistem koji ne moze sa-
drzavati svoj vlastiti metasistem. Uvek po-
stoji neSto izvan zena $to unutar zena ne
mozZemo sasvim razumeti i opisati (Hofstad-
ter, 1979). Osnovna analogija koja se provla-
¢i kroz celu knjigu je stanalogija izmedu
slavnog koana > MU« majstora DZosua i sin-
tagme >MU« koju je stvorio Hofstadter u
svom ¢udnom aksiomatskom sistemu koji
se sastoji iz kombinacija slova M, U, L. Sin-
tagma >MUc« je u tome sistemu nedokaziva
odn. neizvodljiva. Na tom sistemu je Hof-
stadter prikazao i tzv. Gedelovu enumeraci-
ju (aritmeti¢ki zapis svih formula i propozi-
cija u datom aksiomatskom sistemu). Po-
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znato je da moZemo pomodu ove enumera-
cije i metoda diagonalizacije proizvesti va-
ljanu formulu koja ipak nije dokaziva u da-
tome sistemu. Po Hofstadteru sli¢no deluje
i DzoSuov uzvik »Muc« (doslovno znaéi »Ne«)
na pitanje »$ta je Buda?« I sMu« se gradi na
nekoj metaravni ka obi¢nom jeziku i svesti.
Samo prividno zna¢i negaciju, u biti je izvan
obiénog jezika i misljenja koji su uhvaéeni u
polaritet afirmacija i negacija.
Na kraju svoje opsirne knjige Hofstadter jo§
jedanput spominje analogiju: zen—Gedelovi
iskazi i to na primjeru verovanja u vlastitu
egsistenciju i straha od neegsistencije. Po
Hofstadteru samo je pitanje o vlastitoj
ne—egsistenciji besmisleno jer ga zivo bice
ne moze izreéi. Pokusaj govora i misljenja o
vlastitoj neegzistenciji je sli¢no pokusaju da
pobegnem iz sebe samog, odn. da se pogle-
dam iz vana. Slitno tome, ni jedan (malo
kompleksniji) logicki sistem ne moze obuh-
vatiti svoj vlastiti metajezik (samo deo toga
mozemo uistinu prevesti pomoc¢u aritmeti-
zacije u prvi ili objektni jezik sistema). Otu-
da velito protivurjecje zivota da zna za vlas-
titu granicu ali je ne moze zahvatiti ili shva-
titi.
S druge strane, zen izri¢e da smo uvek jedno
sa svetom odn. sa svime i onda ne mozemo
u biti zamisljati kraj vlastite egzistencije. To
su uvek tek iluzije odvojenosti subjekta od
ostalog sveta koje osobito neguje Zapad.
Po Hofstadteru, istrazivanja u oblasti
veitalke inteligencije dovela su do sli¢nog
nedualisti¢kog shvatanja jer se i tu nerazd-
vojivo povezuju subjekat i objekat (npr.
subjekt—Covek modelide samog sebe odn.
svoj vlastiti duh u nekoj inteligentnoj masi-
ni). »Semanti¢kic osnov dualizma subjekta i
objekta je rastavljanje znaka od njegovog
znacenja. U sistemima veStacke inteligenci-
je znak i njegovo znaéenje stalno prelaze je-
dan u drugi (npr. kod vidih programskih je-
zika koji omoguéuju smislen zahvat u pro-
gram odn. koji se odnose na same sebe).
Otito je da kod Hofstadtera zen figuriSe
pre kao analogija pomoéu koje on pokudava
promovisati vlastite ideje o moguénosti ves-
tacke inteligencije i umetne svesti. Skoro
bismo mogli reéi da su koani pre »ukras«

nego stvarno poredenje. Ipak je i ovo Hof-
stadterovo nastojanje pomoglo veéem inte-
resovanju za zen i za sli¢ne »misti¢kex filo-
zofije kod savremene analititki usmerene
inteligencije. Tako se ovaj interes za zen pri-
druzio ve¢ ranije postojeem interesu za zen
i budizam medu fizi¢arima (npr. Capra, Zu-
kav).

I logicar Raymond Smullyan u mnogim
svojim »popularnim« delima upotrebljava
zen—budisti¢ke izreke i price. I za Smullya-
na je zen pre svega pokusaj praktitkog tran-
scendiranja svakog dualistitkog misljenja,
percepcije itd. Smullyan je ipak nesto radi-
kalniji nego Hofstadter jer izgleda da uisti-
nu shvata realitet nedualisti¢ki. Otuda nje-
govo branjenje animizma, reinkarnacije i sl.
Po Smullyanu koani zen budizma nisu ni-
kakvi paradoksi nego je paradoksalno nase
obitno shvatanje sveta i obitno misljenje.
Smullyan i sam pronalazi mnoge nove price
po zenovskom uzoru.

Interesantna je Smullyanova prita o dija-
logu »pozitiviste« i »mistiara«. Obojica do-
laze do zakljutka da je mistika »besmisaoc,
samo mistitar, na Cudenje pozitiviste, to
shvata opet misti¢ki, naime intuitivno. Jer
»misti¢ar« je u meduvremenu doziveo satori
u nekom zenovskom manastiru. Koan koji je
dobio od majstora je naime glasio: »Da li
mistika ima smisao?«

Misti¢ar se dvadeset godina borio sa koa-
nom, pokusavao doéi do intuitivne a ne
samo do racionalne istine. [ najzad, resenje
koana je bilo: »Zen nema nikakvog smislac.
Mistika je, dakle, besmisao. Majstor je potv-
rdio redenje re¢ima: »Da, konaéno ste postali
pravi mistik.« Pozitivista se naravno ¢udio
ovakvom re$enju i nije razumeo za$to je nje-
gov drug potrodio dvadeset godina za tako
jednostavan odgovor kojeg bi ina¢e mogao
dobiti od pozitiviste veé¢ na poletku. Ali
»mistik« mu odgovara da ga je upravo racio-
nalno a ne intuitivno shvatanje »pravoge od-
govora mucilo tih dvadeset godina. Ovaj od-
govor je doveo pozitivistu u nepriliku jer se
otito sada nalazio u antinomickoj situaciji.
Nije znao da li je pobedio ili nije. S jedne
strane je pobedio, jer je »mistik« pristac na
njegovu tvrdnju ali s druge je izgubio jer je
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drug do toga doSao bas na misti¢ki na¢in ko-
jeg pozitivista ne priznaje kao saznajni po-
stupak. Pobeda je bila samo verbalna a po-
raz duhovni. Ali mistik na kraju nije osecao
ni pobedu ni poraz. Smullyan na kraju za-
kljutuje:

»Mistika nije stvar verovanja nego biv-
stvovanja sliéno kao $to su to »biti debeoc ili
»biti suve, »biti muzikalanc ili »biti humoris-
tac. O biéu samome ne mozemo nista reéi,
naime o tome da sam u nekom stanju. Samo
reCenice o tom stanju mogu biti istinite ili
neistinite ili kadkad besmislene. Ali samo
stanje nije ni istinito ni neistinito, ono sarmo
jeste. Za mistiku nisu vazni iskazi o misti¢-
kom stanju nego postojanje u tom stanju.
Naravno da su usled toga veéina iskaza o
mistickom stanjuy besmisleni« ako ih meri-
mo pozitivistitkim merilima smislenosti.
One tada prosto promasuju svoju metu. Sve
dok »misti¢ar« nije razresio svoj koan samo
se kretao izmedu razli¢itih verovanja i iska-
za o mistickom stanju. Tek kad je razresio
koan »bio je« svesno u tom stanju.

Na kraju priCe ga upita >pozitivistac
»Onda vi ste sada stupili u stanje i uistinu
znate, Sta je to. Da li mi mozZete reéi nesto
vide o tome?«

Na to »mistik« odgovori: »To mogu i Zelim
udiniti u pravo vreme. Ali za sada je po mom
misljenju najkorisnije za vas da znate da
ulaz u to stanje trazi puno saznanje neadek-
vatnosti iskaza za bilo koji opis stanja. Svi
ti iskazi su potpuno besmisleni, isto tako
kao $to ste mi uvek govorilik (Smuylyan,
1983, str. 110-116). Smullyan dakle ne po-
redi »besmislice« u zenu sa nekim od logié-
kih izreka o nepotpunosti, neodlutivosti,
nedokazivosti i sl. Tacka dodira s logikom je
u tome da prema kriterijumu smislenosti za
obitne iskaze i iskaze u nauci tzv. »misti¢ki
iskazi« nisu smisleni jer ih je nemogude bilo
verifikovati bilo falsifikovati. Ali to ne znadi
da ne izrazavaju na neki drugi naéin nesto
puno znadajnije nego svi ostali iskazi.

Mozda bismo mogli reéi da su iskazi re-
ligije ili duhovnog iskustva deo duhovnog
bitka i iskustva samog a ne opisi tog iskust-
va ili nekog stanja stvari. To Smullyan nikad
direktno ne kaze ali podrazumeva u svojim

pritama. Ali mozemo se tu pozvati na Witt-
gensteina koji je u jednom razgovoru o reli-
giji i etici s Weismanom rekao:

»Da li je govor bitan za religiju? Ja mogu
dobro zamisliti neku religiju u kojoj ne bi
bilo nikakvog uéenja, u kojoj se dakle nista
ne bi reklo. Bit religije o¢ito nema puno po-
sla s time da se govori, ili bolje: kad govo-
rimo to je samo sastavni deo religijskog ¢ina
a ne teorija. 'l'ada nija vazno da li su reéi is-
tinite ili pogresne ili besmislene.

Govor religije nije ni predstava jer bi se
inae moglo reéi i u prozi. Zaletanje u gra-
nice jezika? Jezik nije kavez.

Ja mogu samo reéi: Ne Segacim se sa tom
tendencijom u &oveku; dizem Sesir pred
njom. I tu je bitno da to nije socioloski opis
nego da govorim o samom sebi.

Cinjenice su za mene nevazne. Ali na srcu
mi lezi §ta misle ljudi kad govore da ssvet tu
postojic (Wittgenstein, 1967, str. 117-8).

I Wittgenstein je omiljena tema kompara-
cija savremene analitiCke filozofije i zena
odn. budizma. Jedan od znaéajnijih radova o
ovoj temi napisao je J. V. Canfield koji je,
uostalom, i u¢enik P. Kapleaua, poznatog
ameritkog majstora zena. Njegov ¢lanak
glasi: »Wittgenstein i zen« (1975).

Canfieldova glavna teza jeste da se zen i
kasni Wittgenstein podudaraju u stavu da je
»misljenje« suvisan faktor u akciji i ¢ak u go-
voru. Canfield podrobno analizira Wittgen-
steinove prigovore ideji da nase delovanje ili
govor proistitu iz >misljenja« kao nekog po-
sve unutra$njeg, privatnog procesa i da mis-
ljenje kauzalno deluje na nase radnje. Te pri-
govore zatim poredi sa isto tako poznatim
koanima i izrekama u zenu da moramo na-
jpre saznati da je misljenje privid u da ga
moramo prevaziéi. U éemu ga prevazilazi-
mo? U ¢&istoj akeiji, misli Canfield. Sli¢no je
mislio i Wittgenstein jer i za njega je radnja,
akcija nesto neposredno $to ne mozemo de-
liti na subjektivnu i objektivnu stranu. Sto
vide prevazilazimo tu iluzuju utoliko pravil-
nije i jednostavnije ée biti nade delanje. Pre-
ma Canfieldu i prosvetljenje (samadhi, sato-
ri) nije niSta drugo nego saznanje o naoko
besmislenom delovanju. Ono je istovremeno
»praznoc i »punoc jer je jedno sa svetom.
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Otuda proistice istina zena da svi poseduje-
mo prirodu budhinstva (Canfield, 1975, str.
404-5).

Prema Canfieldu i Wittgenstein je povre-
meno imao >misticke dozivljaje« koji su ga
duboko potresliikojima je ostao veran celog
svog zivota. Mozemo reéi onda da je i Witt-
genstein tezio nekakvom prosvetljenju. Tu
teznju mozemo pratiti ¢ak i u Traktatu i
prije njega. Jasno izalazi na videlo u pismi-
ma, u raznim razgovorima sa Schlickom i
Weismanom i u njegovom predavanju o eti-
ci. Evo $ta kaze u poznatom pismu Fickeru
gde tumati ciljeve Traktata:

»Ta knjiga je eticka. Nekada sam namera-
vao ukljutiti u Predgovor reéenicu koje sada
tamo nema ali zapisadu je za vas, jer ¢e moz-
da biti klju¢ za delo. Ono §to sam nameravao
zapisti je sledece: Moje se delo sastoji iz dva
dela: iz predstavljenog i iz svega $to nisam
napisao. [ upravo taj drugi deo je onaj koji
je znaéajan. Moja knjiga postavlja granicu
sferi etiCkog iznutra i uveren sam da je to je-
dini strogi natin da se povuce takva grani-
ca.« (Wittgenstein, 1969, str. 35).

Canfield nalazi u gore navedenom citatu
nesumnjivi dokaz za Wittgensteinovu teori-
ju Ciste radnje bez »misljenja« i poredi taj
stav sa »gromovitom Sutnjom« Vimalkirtija.
»Wittgenstein bi dakle shvatio smisao ze-
novske $utnje.« (Canfield, 1975, str. 404).

Gore navedeni stavovi pojedinih autora iz
kruga analiti¢ke filozofije govore o tome da
uistinu postoji neka tiha simpatija izmedu
modernih logi¢ara i zen budista. Pitanje je
da li je ova simpatija opravdana i na ¢emu
se temelji. Videli smo da je za Hofstadtera
savez u nedualizmu savremene logike, kog-
nitivne nauke i zen budizma. I upotreba pa-
radoksa u svim tim pravcima ukazuje na
neke podudarnosti medu njima. Za Smullya-
na je veza u »neiskazivoj celinic odn. u sta-
nju celovitosti koje je neopisivo ali ipak os-
lobada od svih ograni¢enja dualistickog
duha. Canfield vidi zajedni¢ki temu i u pri-
vidu razlike izmedu misljenja i delovanja.
Zen predstavlja put prevazilazenja ovih og-
ranitenja koje mozemo sazeti »dualizmomc
samorascepa duha.

U ¢emu logika mozZe doprineti razredenju

tog dualizma? Nije li upravo logika najdua-
listitkija od svih nauka jer se temelji na ost-
roj razlici izmedu istine i neistine, valjanih
i nevaljanih iskaza, protivurjenih i neproti-
vurje¢nih sistema i sl. Tekstovi koje sam na-
veo ne daju odovore na to pitanje.

Mislim ipak da je bas Wittgenstein veé u
Traktatu ukazao na moguéi odgovor na ovo
pitanje. Wittgenstein je naime podelio rece-
nice na smisaone, na recenice bez smisla i
besmislene recenice (koje dalje deli na zna-
cajne besmislene i istinske besmislene). Smi-
saone recenice su one koje su tzv. elemen-
tarne reenice ili logicki kompozitum iz
ovih retenica. Bitno je da su moguée konti-
gentne afirmacije i negacije re¢enica. Rece-
nice bez smisla su tautologije i kontradikei-
je koje su uvek istinite ili uvek neistinite.
One, dakle, nemaju prave negacije pa su pre-
ma tome samo »pseudoretenice<. One u biti
nista ne opisuju (bilo da uklju¢uju ili isklju-
¢uju sve moguée Cinjenice)nego samo »uka-
zujuc na logi¢ke odnose medu smisaonim re-
¢enicama odn. na logitku formu relenica.
Medu besmislenim re¢enicama postoje neke
koje su znactajne. Npr. reCenice o verovanju,
znanju, o intencionalnim stanjima i sl. Njih
ne mozemo prikazati kao »slike Einjenicac
{ili stanja stvari) ili kao logitki kompozitum
iz elementarnih refenica. One se Cine tak-
vim ali analiza pokazuje da pokusavaju iz-
re¢i nesto nemoguce o subjektu kao pred-
metu opisa u jeziku. Ali pravi Ja, subjekt, je
neopisiv i neizreciv, veli Wittgenstein
(Tractatus, tz. 5.632, 5. 633, 5, 641 i dr.).

Medu inate bemislenim ali ipak znalaj-
nim reéenicama su i neke refenice metafizi-
ke, npr. bad Wittgensteinovi stavovi o &is-
tom Ja, solipsizmu i realizmu, o svetu kao
celini, susptanciji, o bogu, dudi, etici i este-
tici, biti sveta itd. Uloga ovih reCenica jeste
da se njima »pokazuje« ono $to je inafe »mis-
titko«, kako kaze Wittgenstein u Tractatu-
su. »Misticko« je za Wittgensteina: celina
sveta, celina jezika, egzistencija sveta, mo-
guénost jezika, transcendentalno jedinstlvo
etike, estetike i logike i sl.

Formalna analiza ovakvih re¢enica brzo
otkriva da su obi¢no ¢ak i sintakti¢ki po-
gre$no sazdane (npr. da identitet tumaée
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kao jednotlani predikat, egzistenciju kao
predikat i sl.), pa su otuda bemislene. Ali
ipak izgleda da mogu odigrati zna&ajnu ulo-
gu u »penjanju po klinovimac lestvice koja
vodi ka »pravilnom pogledu na svet« i gde na
kraju zaboravljamo na lestvicu i njezine kli-
nove (6.54). Tek onda ulazimo u $utnju, na-
ime u to o emu ne mozemo (smisleno) go-
voriti (7.).

Ova $utnja nije prazna, nije prosto povla-
¢enje pred metafizickim besmislom nego je
»punag, ona je »$utnja o neteme, o biti sveta
tija slika je po Wittgensteinu bad logika.
Zbog toga Wittgenstein veli da redenice me-
tafizike treba prevaziéi a ne tek odbaciti (tu
je kasniji pozitivizam sasvim pogresno raz-
umeo Wittgensteinovu kritiku metafizitkih
stavova).

Mislim da ono §to »sledi« poslednoj tezi u
Traktatu (koja je mozda ¢ak i jedina) po svo-
joj intenciji koincidira sa meditacijom, sa
prestankom diskurzivnog misljenja i s kon-
centracijom svesti kao celine na bitno, a to
se opet samo moze pokazati, i to u konkret-
nim smislenim radnjama toveka. Drugim
retima, to znadi da to bitno mozemo »uhva-
titic. Ako u svom vlastitom bitku dosegne-
mo stanje onoga »$to se pokazuje« kroz jezik
i radnje zivog Eoveka.

Logika ovde mozZe pomoéi analiziranjem
smisla reCenica i ubacivanjem na one koje su
znacéajno besmislene, ali ne moze i ne treba
da odbija samu intenciju ka prevazilazenju
izrecivog. Cak i »normalnac« upotreba logike
pretpostavlja nesto $to nadilazi dualizme
ba time 3to ih omoguéava. To je tzv. >logit-
ki prostore, kako kaze Wittgenstein. Logicki
prostor je prostor afirmacije i negacije rede-
nica, prostor logitke analize re¢enica na lo-
gitke elemente (koordinate), naime mogué-
nost pojavljivanja neke grafitke ili fonetske
sintagme kao smislene redenice u logitkim
odnosima prema drugim redenicama (i pre-
ma samoj sebi). Bitak logi¢kog prostora
ujedno omoguéuje i bitak realnog sveta (&i-
njenica) ali ipak ono samo nije neko biv-
stvujuce. Logi¢ki prostor omoguéuje jezik,
svest i svet a nije deo sveta, predmet svesti
ili jezika, nije logitki dokuéiv. To se ¢ini kao

paradoks, slitan paradoksima »praznine« u
madhjamaka filozofiji. Postoji u toj filozofiji
slitna strategija Wittgensteinovoj. Naime,
sli¢no penjanje po lestvici i onda zaboravlja-
nje i nadilazenje lestvica u Sutnji.

Poznata su &etiri stupnja negacije i afir-
macije u madhjamaka filozofji (cetuskoti)
koje teze nadilazenju diskurzivnog misljenja
u meditaciji. Prvo obi¢na afirmacija, npr.
»svet postoji«, potom obi¢na negacija, »svet
ne postojic, onda konjunkcija »svet postoji i
svet ne postoji« i kona¢no »svet niti postoji
niti ne postoji<. Nagarduna, autor madhja-
maka filozofje, u svojim dijalekti¢kim afo-
rizmima u biti pokusava da nadide »podrug-
je« svake ontoloske i logitke podele kao $to
su bitak, nebitak, bitak i nebitak, ni bitak ni
nebitak. To se ¢ini priliéno besmislenim ali
ba$ tu je tvor jer je ovaj »besmisao« breme-
nit zna¢enjem. On uvodi sli¢no neuhvatljivu
»prazninuc kao $to je neuhvatljiv ali ipak
nuzno »prisutanc< logi¢ki prostor kod Witt-
gensteina. Kretanje od smisla lepih ka logi&-
ki istinitim ili neistinitim retenicama, pa
onda ka znafajnim besmislenim re¢enicama
uvodi preokret svesti od faktitkog, posoto-
jeceg ili nepostojeéeg ka totalno nefakti¢ko-
me, $to se tek ukazuje u postojeéem ali je
dostupno Sutnji. Sli¢no, samo jo$ svesnije i
radikalnije, postupa Nagarduna u kretanju
od jednostavnih afirmacija i negacija ka
uvek kompleksnijim i nezamislivim kompo-
zicijama afirmacija i negacija. I tu nakraju,
odn. na potetku istinskog puta, stoji »ple-
menita Sutnjac.

Ako je zen uistinu kineski i japanski na-
slednik  madhjamaka filozofije (ujedno
kombinovan sa jogacara filozofijom svesti)
onda bismo mogli apostrofirano reéi da i u
zenu postoji skrivena logika ili da se »logika
zena< dotice nekadadnjeg i savremenog
»zena logikec.

Postoji jedan stari kineski zen-budisti¢ki
teks§ majstora Yung Chia koji govori 0 ume-
¢u meditacije i puta probudenja uopste. Tu
je gajenje logi¢kog uvida postavljeno rela-
tivno visoko u stupnjevima kultiviranja dh-
yane, naime na sedmi stupanj (a ovaj nije i
poslednji) a osnovni cilj logike je razumeva-
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nje odnosa izmedu afirmacije i negacije i 0s-
lobadanje od ovog dualizma. Chia govori da
duh (chi) nije ni bitak ni nebitak i ni ujedno
bitak i nebitak, a nije ni ujedno ni bitak ni
nebitak. Ako je duh bitak ili nebitak onda
pada u afirmaciju. Ako nije ni jedno ni drugo
onda pada u negaciju. Chia dalje tvdi da su
afirmacija i negacija pogresne, ali ne i da su
ne-afirmacija i ne-negacija pogresne. Ali ¢ak
i tada kad negiramo afirmaciju i negaciju jo$
uvek smo u vlasti negacije i afirmacije. I ob-
rnuto, ako upotrebljavamo negaciju afirma-
cije i negaciju negacije na istom smo jer ne-
gacija negacije daje afirmaciju. Onda $ta
imamo? To je tvrdnja o istinosti ne-afirma-
cije i ne-negacije (a to ni iz daleka nije isto
§to i negacija afirmacije ili negacija negaci-
je). Uistinu kona¢no dolazimo do neéega sto
nije ni ne-negacija ni ne ne-negacija, ni afir-
macija ni ne-afirmacija. Chia govori o tome
da je odnos izmedu afirmacije i negacije
suptilan i tedko opazljiv. On trazi ¢ist i sa-
bran duh i pazljivo istrazivanje ove suptil-
nosti (Chang Chung Yuan, 1982, str. 32).
Cilj ovog istrazivanja je nadilaZzenje neobuz-
dane mentalne aktivnosti ¢ak i vise, odseca-
nje korena mentalne aktivnosti same (str.
11). Mislim da je Chia dosta verno reprodu-
kovao originalnu ideju Nagardune i uistinu
predstavlja vezu logike, madhjamake i zena.

Ali tu se vide i granice poredenja zenov-
skih paradoska i krajnih dometa logitke
analize. Jer zen tezi transcendiranju mislje-
nja u svesnosti primordijalne »prirode« duha
(budhinstva priroda), dok logicari ostaju
kod misljenja i pokudavaju smislenim para-
doksima, misljenjem i jezikom zahvatiti ne-
misljivo i neizrecivo. Formalni jezik savre-
mene logike i naizgled pusti algoritmi onda
postaju novi jezik i novi oblik misljenja.
Precizno dokazane granice logi¢kih sistema
i algoritama tada pokazuju izvan sebe na
ono sto ih omoguéava i ujedno prestize Co-
vek ostaje ipak na »ovoj« strani zivota, dakle
u samsari, (govoreéi budisticki). Meni se €ini
da to nedée biti krajni stupanj filozofske ref-
leksije logike i logitke analize jezika na Za-
padu ali to zavisi i od toga da li ée taj raz-
vitak pratiti i »udomaéenje« nuinih duhov-
nih praksi meditacije i kulture intuitivne

Sutnje na Zapadu. Bez toga razli¢ite kompa-
racije isto¢ne i zapadne misli ostaju misaone
igrarije i kurioziteti za pojedince.

Literatura:

— 1. V. Canfield: Wittgenstein and Zen. U: Philosophy,
Oct. 1975.

~ Chang Chung Yuan (ed): Original Teaching of Ch’an
Buddhism New York, 1969

~ B.F. Mc. Guiness (ed): Wittgenstein und der Wiener
Kreis. v: Schriften 3, Frankfurt/M, 1967

—D.G. Hofstadter: Gédel, Escher, Bach, an Eternal
Golden Braid. New York, 1979.

— R.M. Smullyan: 5000 B.C. and Other Philosophical
Fantasies, New York 1983.

- L. Wittgenstein: Logiéno-filozofski traktat. Lj. 1976.

G.H. v. Wright (ed): Briefe an Ludwick von Ficker, Sa-
lzburg 1969.

190

U ¢emu
. Y
(S stos

M. Konrad Hajers

Kada je prosvetljenje kao
munjeviti ubod sablje u srediste
soih stvari, tad is¢ezavaju

i gresnost i svetost,

i otkriva se istinska stvarnost.

Kuei—Shan

U nagladavanju »iznenadnog budenja«
koje se moze naéi pre svega u Hui-nengovoj
(Eno) Juznoj $koli ¢lana i u njenom kasnijem
Lin-chijevom (Rinzai) ogranku, moze se vi-
deti jo$ jedna dodirna tatka izmedu humora
i zena. Oboma je zajednicki element naglo-
sti, u jednom slucaju naglosti koja izaziva
smeh, a u drugom naglosti koja izaziva bu-
denje. Kao $to je ve¢ pomenuto, zen majstori
su &esto upotrebljavali jedan oblik naglosti
namesto drugog.

Ovaj odnos nikako nije potpuno slucajan,
posto je iznenadno shvatanje poente vica u
direktnoj analogiji sa iznenadnim uvidom
prosvetljenja, kako ga tumace Hui-neng i
Lin-chi. Poenta vica, ili ono $to je smesno u
kerefekama klovna, jeste nesto 5to se hvata
trenutno i bez napora, ili se uopste ne uhva-
ti. To, naravno, zahteva pripremu u smislu
okolnosti, konteksta i raspoloZenja — i u
tome Skola »naglog. uvida< pre ukljutuje
nego §to iskljutuje 3kolu »postepenog uvi-
dac. Nidta nije tako nezgrapno i promaseno
kao $to je neumesni vic, vic koji je izvan
konteksta koji ga ¢ini smesnim ili vic &ije
zavréno iznenadenje nije brizljivo priprem-
ljeno. Ali kad dode komiéni obrt, kao i »obrt«
prosvetljenja, on dolazi spontano i neusilje-
no. Ako mu je potrebno objasnjenje i napor
da bi se shvatio, on prestaje da bude smesan,
tak i kada je intelektualno shvaéen, i onda
pokuSavamo da na silu iscedimo neki zbu-
njeni osmeh. Ako ne shvatimo poentu tre-
nutno i intuitivno, smeh neée do¢i — tj. nece
biti sme$no — iako kasnije mozemo shvatiti
u temu je Stos ali na neki diskurzivni nalin,
iz druge ruke.

Eksplozija istine

Sliéno tome, kada se od u¢enika trazi pra-
va re¢ ili u slu¢aju verbalnih rasprava izme-
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du kaludera i majstora, prihvatljiv je jedino
odgovor koji se daje trenutno, lako i sponta-
no, a ne onaj koji dolazi posle pauze razmis-
ljanja, a da ne govorimo o prethodno
pripremljenom odgovoru, bez obzira koliko
on pametan ili originalan bio. Takav odgo-
vor ne moze iskazati trans-racionalni uvid
ili intuitivno poimanje istine. Promisljen i
uvezban odgovor pre govori protiv, nego u
prilog postojanja neposrednog plana raz-
umevanja koji se ovde trazi i proverava.
Shvatanje dode kad dode, i manifestuje se u
zavisnosti od prilike, u ksana’ trenutku —
gde ksana’ znadi najmanju meru za vreme.
Drugim re¢ima, to je trenutak bez vremen-
skog trajanja, trenutak koji neposredno i
spontano proizilazi iz sopstvene prirode.
Kao trenutak on se kvalitativno razlikuje od
svih ostalih trenutaka koji teze da ga anti-
cipiraju ili otelotvore. On predstavlja sada u
svoj svojoj tistoti. MoZemo se pripremiti za
njega u jednom ograni¢enom smislu, kao $to
pripremamo teren za ostvarenje poente vica.
Ali sama priprema ne omoguéava taj ksana’
momenat, koji — poput opazanja smesnog i
iznenadne provale smeha dolazi skoro kao
da je nepovezan ili apsurdno povezan sa pri-
premom koja mu je prethodila. Takav jedan
trenutak preseca vreme, provaljuje u vreme,
ali nije nastavak ili pruduZenje vremenskog
procesa. On nije povezan sa prosloséu ili bu-
duéno$éu; to je trenutak koji se otvara veé-
nosti.

To ne znati da treba negirati vaznost paz-
Ijivih priprema, bilo kroz meditativnu prak-
su zazena, vodstvo majstora ili sutre. Lu
K’uan Yu tvrdi da se koan, na primer, po
pravilu upotrebljava kod onih utenika »¢iji
su se umovi ve¢ istrgli iz mreze iluzija i &iji
su potencijali u potpunosti aktivirani,
spremni da prime istinuc.! Sigurno je da po-
stoji razlika izmedu zrele i nezrele svesti. 1
jasno je da su zen majstori, koristedi razne
tehnike indirektne komunikacije, podra-
zumevali izvesnu upoznatost sa Sirom budi-
sti¢kom tradicijom i neku spremnost da se
sledi osnovni pravac njenih interesa i uvida.

! Charles Luk, Ch'an and Zen Teaching (Lon-
don: Rider, 1960~2), I tom, str. 1L

Oni nisu vikali, smejali se i Sutirali u nekom
vakuumu. Sav napor i priprema, medutim,
kriju stvarnu opasnost gubljenja zakljucka
koji, strogo uzevsi, ne sledi iz onoga $to mu
je prethodilo. Da to nije tako, taj opazaj ne
bi bio nov i revolucionaran, veé bi predstav-
ljao, ma koliko prefinjen i savrien, tek pro-
duzetak starog. Majstor Tai—chu (Daishu)
izrazio je ovo veoma jednostavno, citirajuéi
jednu sutru: »>Opazanje budastvenosti zavisi
od pravog trenutka, direktnog uzroka (unu-
tradnjeg semena budinstava), i interveni$u-
¢eg uzroka (precipitirajuée okolnosti). Kada
vreme sazri, to je kao Covek koji se iznenad-
no probudio iz svojih iluzija ili koji je zabo-
ravio nesto ¢ega se iznenadno setio. Tek
tada samosvojna (priroda) koja ne dolazi
spolja moze biti njegova«.?

Kao i shvatanje humora, duhovno bude-
nje poseduje u sebi karakter non sequitura.
Ono dolazi spontano i ne sputava ga nista
3to bi moglo da pokusa da mu pomogne u
radanju. Odatle naglasak i taoizma i zena na
ne-naporu i ne-htenju (wu-wei) koji je lako
pomesati sa savetima onih koji preporucuju
pasivnost ili reklamiraju jeftino i lako pro-
svetljenje. Chao-chou (Joshu) jendom upita
Nan-chu’ana (Nansen): »Sta je Tao<? — »Sva-
kodnevni um je Tao«, odgovori on. »Treba li
da pokuiamo da ga dostignemo?« upita
Chao. »Cim proba$, promasio si ga«. »Kako
da znamo ako ne probamo?« uznastoja Chao.
Nan-chu’an odvrati: »Tao je izvan znanja i
neznanja. Znanje je pogreSno opazanje, a
neznanje je nedostatak svesnosti. Kad do-
stignes Tao, sigurno je da ce$ ga videti isto
tako jasno kao Sto vidis beskrajnost univer-
zuma. Cemu onda raspravljati o njemu?<?

Duh komiénog je, prema tome, ne samo u
analogiji, ve¢ i u srodstvu sa intuitivnim du-
hom koji je centralan za zen. Za razliku od
racionalizma i empirizma, u zenu i smislu
za komi¢no postoji intuicija koja ne samo
$to direktno opaza istinu, i prema tome za-
obilazi konstruisanje slozenih dokaza koji

2 Luk. II tom, str. 58.

3 Wu-men-kuan (Mumonkan, 1229/, prev. So-
haku Ogata, Zen for the West {London: Rider. 1959).
str. 108.
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samo u beskraj odlazu razumevanje, veé to
¢ini trenutno. Poenta se shvati odmabh ili se
uopste ne shvati, i to je nedto na §ta nikakva
koli¢ina diskusije ne mozZe uticati. Postoji
naravno i slu¢aj onog Engleza iz vica koji
shvati u demu je Stos tek posle dva dana i
tek se onda nasmeje. No, i u tom slu¢aju za-
kasnelo shvatanje vica, kad jednom veé
dode, dolazi iznenadno i spontano. Objasniti
vic je, prema tome, kao i objasnjavanje pro-
svetljenja, najgora stvar koja mu se moZe
desiti. Jer racionalni prevod njegove nera-
cionalnosti je potpuno razlidit od neposred-
nog i prirodnog dolazenja do njegovog zna-
¢enja — §to ée redi, od doZivljaja njegove ko-
mi¢nosti. U jednom sludaju vic je intelek-
tualizovan, i ako poenta moze biti shvaéena,
niko se ne smeje, staviSe svi su spreteni da
se smeju izuzev u usiljenom pokusaju imi-
tiranja otekivane reakcije. U drugom sluéaju
smeh nije rezultat namernog razmisljanja, i
svi se smeju prirodno i lako.

Uranjanje u neposrednost trenutka u slu-
¢aju smeha je, prema tome, istog reda kao i
naglasak zena na ulaZenje i boravljenje u
veénom sada. Trenutak svesnosti komiénog
nije stvar razmisljanja o nekom procesu.
Nema gledanja uniazad u pro$lost ili unapred
u buduénost, nema retrospekcije ili i$éeki-
vanja. Takav jedan trenutak je osloboden
okova analize i nostalgi¢ne vezanosti za pro-
$lost ili strepnje pred buduéno$éu. Momenat
koji pripada komediji i smehu je sada¥nji
trenutak. Ulestvovati u uvidanju komiénog
znaéi udestvovati u neposrednosti i sponta-
nosti sadadnjeg trenutka. To nije proces do-
kazivanja koji nekuda vodi ili je bio negde,
veé je napredovanje koje je iznenadno zau-
stavljeno i uronjeno u smeh veénosti.

To je razlog zbog kojeg humor i zen toliko
odgovaraju jedan drugome, i zbog kojeg su,
u sferama u kojima se preklapaju, do te
mere neodvojivi. Shvatiti poentu vica ili vi-
deti stvari u njihovoj komiénoj perspektivi
jeste, kao i shvatanje »poente« zena, nesto

$to se ne moze dostiéi ni strogo racionali-

stitkim ni empiristickim sredstvima, dok je
smejanje znak da smo prevazi§li golo dis-
kurzivo razumevanje i dosli do istinskog
shvatanja. Tako se Wen Chen-ching od srea

nasmejao kada su ga upitali ko je Buda?
Zbunjeni kaluder je ustuknuo: »>Ne vidim za-
$§to vam je moje pitanje toliko sme¥noc. Wen
mu je odgovorio: >Smejem se tvom pokusaju
da ude$ u smisao drZeéi se samo redi.«* Ovde
majstorov smeh naglo zaustavlja utenika na
pogresnom putu kojim je krenuo i poziva ga
da se na sli¢an nain nasmeje svojoj zabludi.
Ako je shvatio u ¢emu je poenta smeha, i ako
je i onu stanju da se smeje, to znaéi da je veé
stupio na pravi put.

Na ovaj odnos ukazuje, zapravo, i Lanka-
vatara sutra: >Diskriminiduéi um mano-vij-
nana) je igral i opsenar kome je pozornica
ovaj objektivni svet. Instuitivni um (manas)
je mudri lakrdijag koji putuje sa opsenarom
i komentarie njegovu prazninu i prolaz-
nost«.> Tu bi se, mogao naéi nagoveitaj koji
moze objasniti lakrdijadku trivijalnost toli-
kih koana i mondoa, trivijalnost iste vrste
kao i ona kojom se poigrava komedija. Od-
govarajuéi na klasitno zenovsko pitanje o
smislu Bodidarminog dolaska sa zapada, Fo-
-chien je odgovorio: »Kada okusii sirée, zna$
da je kiselo, a kada okusi¥ so, zna$ da je sla-
na¢; San-sheng je rekao; »Pokvareno meso
privladi muves, a Hsing-hua je primetio: »Na
ledima umornog magarca veé ima dovoljno
muvac!®

Sli¢no tome jo$ jedna karakteristika maj-
storovog odgovora na kaluderovo pitanje je
irelevantnost, logitka irelevantnost koja
ukazuje na irelevantnost razuma za redava-
nje problema ~ kao u Ts’ao-shanovom (So-
zan) odgovoru na pitanje »Sta je budastve-
nost«? »Tri kile kudelje«!” Kao i u komi&noj
upotrebi irelevantnog govora ili radnje, cela
scena odjednom je postavljena u radikalno
drugadijem svetlu. Normalni tok misli i ode-
kivanja je zaustavljen, prekinut i izbaden iz
koloseka, i prisiljeni smo da situaciju pri-

4 D. T. Suzuki, Essays in Zen Buddhism (Lon-
don: Rider, 1949-53), III tom, str. 105,

5 Dwight Goddard (prevodilac), Self-realiza-
tion of Noble Wisdom (Telford, Vt.: privatno izdanje,
1932, str. 70.

6 Suzuki, II, 223.

7 Wu-men-kuan, str. 105.
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hvatimo na sasvim razli¢it naéin. Intuitivni
um (manas) uhvatio je diskriminativni um
(manovijnana) na lakrdijadev trik i svest se
otvara trenutku u kojem moze do¢i do pro-
boja jedne dublje svesnosti.

Komiéni obrt

Daljna korelacija moze se takode videti u
metodologiji zenovske »babidje vedtine« iz-
medu elemenata naglosti, iznenadenja i $oka
u neotekivanim duhovitim obrtima i slié-
nim vrlinama iznenadnog udarca keisakua,
kao i $amaranja, $utiranja i urlanja po temu
su zen majstori bili slavni. Sve su to tehnike
istog reda i namene. Naravno, u mnogim
sludajevima takve tehnike ne moraju biti
komiéne u nekom neposrednom smislu, po-
gotovo sa stanovidta neprosvetljenog uéeni-
ka. Ni$ta nije smesno onome koji nije shva-
tio u demu je $tos! No, bez obzira na to, ko-
miéne tehnike i efekti mogu pruziti korisnu
analogiju preko koje se svi ti takvi nagli me-
todi poduéavaju (tun-chiao) i rezultati koji-
ma oni teZze mogu razjasniti. Naglost, izne-
nadenje i Sok nalaze se u samom srcu humo-
ra i deo su svakodnevnog repertoara klovna
i komedijada. I komiéarske i dramske tehni-
ke (a tvrdi se da ¢ak i dramske tehnike po-
seduju neku komidnu dimenziju) predstav-
ljaju oblik duhovne »3ok terapije« koja moze
posluziti da se razbiju obrasci misljenja i ra-
cionalnost koja drZi pojedinca u okovima.
Na odredenom stupnju svaka daljna reé ili
razmi3ljanje samo bi jo3 vife zategli konop-
ce ili produfzili iluziju da se problem moze
rediti na taj nagin. Ono 8to je potrebno, pre-
ma tome, jeste nagli trzaj koana, iracionalni
obrt duhovite anegdote, ili apsurdnost ko-
miéne figure. Ako se pojedinac odvojio od
stvarnosti, ako je izgubio kontakt sa pravom
prirodom stvari, ako je uhvaéen u mrezu
vedtalkih tvorevina, funkcija humora, kao i
keisakua, moZe se sastojati u tome da poki-
da okove njegove iluzije i vrati ga stvarnosti.

Prednost i namena takvih metoda sazeta
je u Yuan-wuovom (Engo) jezgrovitom ko-
mentaru o koanu i Pi-yen-lu: >Nema puko-
tine u koju bi zagrizli svojim intelektualnim

zubima.«® Prema tome, kada je Hsiang-ye-
novom (Kyogen) ¢oveku, koji se klati nad
ambisom drZeéi se zubima za Zilu nekog ko-
rena, re¢enog: »>Govoril, tu nema Kjerkego-
rovskog ili/ili koje se dramati¢no nudu ne-
koj herojskoj eti¢koj ili religioznoj odlueci,
veé je u pitanju komiéna apsurdnost koja
onemogudava svaki pokusaj ovladavanja si-
tuacijom preko uobitajenih tokova umova-
nja i odlutivanja. Obe alternative postaju
neostvarljive, prebacujuéi redenje na neki
drugi plan. Izbor izmedu vide fizitkog obli-
ka naglosti i iznenadenja i viSe humoristi¢-
kog oblika — makar u okviru fleksibilnijeg
pristupa ranije zenovske tradicije — pitanje
je prilagodavanja tehnike doti¢noj situaciji 1
pojedincu. U punom skladu sa prastarom
praksom prilagodavanja pristupa specific-
noj li¢nosti i potrebama pojedinaca koja po-
stoji medu indijskim i azijskim duhovnim
uditeljima, nekad je potreban vife dramati-
¢an a nekad vide komi¢an metod.

U oba siuéaja zen se bavi jednom vrstom
znanja i jasnode koja se razlikuje od Dekar-
tovih »jasnih i razgovetnih ideja<. To je jas-
noéa prajne ili direktnog, intuitivnog zna-
nja, za razliku od vijnane ili diskriminiraju-
éeg, analitiCkog znanja. To je jasnoéa uzvika
kvatz ili jasnog i razgovetnog udarca po gla-
vi. To je jasnoéa Chao-chouovog (Joshu)
»Wu« (nita) kao odgovora na pitanje da li
pas poseduje budastvenost ili ne.® To je jas-
noéa onog smeha koji je prozreo elemenat
komedije u svakom pokudaju da se ovlada
stvarno$éu ili sobom preko ideja, ma koliko
one bile jasne, razgovetne ili osigurane pro-
tiv sumnje.

To je poenta duhovitog naslova Genroove
(18. vek) zbirke od stotinu koana: Tetteki
Tosui ili Gvozdena flauta bez rupica na ko-
Jjoj se svira dubeci na glavi.'® Sam naslov
prikazuje zabludu koja se krije u svakom
polaganju prava na intelektualno dostizanje
mudrosti na koju ukazuju koani iz te zbirke.

8 Suzuki, II, 89.
9 Wu-men-kuan, 1.

10 Nyogen Senzaki i Ruth 8. McCandless (prevo-
dioci), The Iron Flute (Rutland: Tuttle, 1961).
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Sta moZe biti nezgrapnije, smesnije i klov-
novski apsurdnije od slike muzi¢ara koji
dubi na glavi i pokusava da odsvira melodiju
duvajuéi u nedto ito je zapravo obitna gvoz-
dena Sipka, dok mu oti iskadu i obrazi samo
§to se ne rasprsnu u nepokolebljivoj istraj-
nosti? A ipak to je, po zenu, prikladan sim-
bol za uobidajenu zabludu nastojanja da se
stvarnost »uhvatic pomoéu instrumenata
diskriminirajuéeg uma. Prema tome, frus-
tracija i zbunjivanje intelekta mora da po-
stoji, kako bi se njegove uobitajene proce-
dure zaustavile i preseklo njegovo uporno
nastojanje da dominira na sceni i diriguje
svom muzikom. Razum koji svemu dodelju-
je svoje mesto u okviru apstraktnog sistema,
govoreti jednom »idi ovde« a drugom »idi
tamoc«, mora predati svoju vlast. Mora se po-
raziti taj imperijalizam razuma koji nastoji
da vlada nad svim stvarima kao objektima
svog misljenja, no koji i pored toga zavriava
kao zatvorenik u svom sopstvenom carstvu.
Ponosni razum treba predstaviti u njegovim
komi¢nim prnjama dreéeéih boja, sa dijalek-
tirakarem kao neznalicom, s teoretifarem
kao budalom. Okretna pamet, koja je sa-
mouvereno ali ipak nervozno skakala na-
okolo, jedva dotituéi tlo, mora se prisiliti na
ono to bi je ionako naslo: da tresne na gla-
vu. Mora doéi do neke vrste kolapsa.

Hakuinov komentar na Hannya Shingyo,
koji je nazvao Dokugo (otrovne reéi) Hann-
ya Shingyoa, dobro ilustruje ba¥ takav ko-
laps. Taj tekst je zaista neobian u porede-
nju sa veéinom komentara svetih spisa. Pra-
veéi se da hvali i interpretira sutru, Hakuin
je u stvari podkopava i zamuéuje, savetujuéi
titaoca:

Prebacite ovo bujno isprepleteno rastinje
Sto pokrilo je celo nebo

Preko svik velikih kaludera od Cetiri
Mora i Pet Jezera,

I svezite ih njime.!!

éokirajuéa vrednost ovog zajedljivog hu-
mora — na povrdini otvoreno skrnaviteljskog

1 R. H. Blyth, Zen and Zen Classics (Tokio: Ho-
kuseido, 1960-70), V tom, str. 197.

— opravdava samu sebe kao sredstvo koje
sluZi da bi ¢itaoca udinilo svesnim opasnosti
koja se skriva u iskljudivo intelektualnom i
doktrinalnom prihvatanju bilo kojeg reli-
gioznog ulenja, koliko god ga inate poitova-
li: da moZe zameniti stvarnost na koju uka-
zuje, kao §to moZemo »zamenitic mesec za
prst koji ga pokazuje«.'? Ili, kao u treéem
sluéaju u wu-men-kuanu, to moze biti me-
$anje zenovskog uperenog prsta sa samim
zenom. Chu-tu (Gutei) bi, kad god bi ga pi-
tali o zenu, odgovarao samo podizuéi prst.
Mladog kaludera koji ga je sluzio jednom
prilikom su upitali o u¢enju njegovog maj-
stora. Po3to je smatrao da je ono na najbolji
nalin saZeto upravo u tom gestu, odgovorio
je imitirajuéi majstora. Kad je Chu--ti sa-
znao za to, odsekao je defaku prst. Dok je
detak vristao od bola, Chu-ti je ponovo di-
gao prst i detak se prosvetlio.!®

Takvo je i insistiranje same Lankavatara
sutre, koja za sopstvene doktrine kaze: »Ova
ulenja su samo prst koji je uperen ka pleme-
nitoj mudrosti (prajna) . . . Tako je i sa ude-
njem svih sutri. One sluZe da bi vodile dis-
kriminirajuée umove (mano-vijnana) svih
ljudi; ali one nisu sama istina, istina, koja se
jedino moZe samospoznati u sopstvenoj naj-
dubljoj svesti«.!* Upozorenje ove sutre su do
te mere uzimane ozbiljno da su, od najrani-
jih vremena, kako kaze Lu K’uan Yu, »éan
majstori retko upotrebljavali one budistitke
termine koji se mogu nadi u svim sutrama.
Jer ljudi su uvek skloni da se vezuju za ter-
minologiju koja, u njihovoj potrazi za ude-
nodéu i Sirim znanjem, moze samo podstaéi
njihove sposobnosti midljenja i pojadati nji-
hovu moé razlikovanja.<'* To bi, u Yun-me-
novom (Ummon) direktnijem Zargonu, zna-
tilo jednostavno »gutati ispljuvke drugih
ljudi, i nabubati i nagomilati gomilu trica i
kudinac.!®

12 Poznata budistitka izreka i naslov zbirke ze-

novskih tekstova u 10 tomova, Chigetsuroku, 1602.

13 Wu-men-kuan, 111
14 Goddard, str. 46.
15 Luk, I, 10.

16 Luk, II, 191.



U ovome lezi jednostavan (ali nimalo lak)
uvid da se problem moze pre zapetljati nego
razrediti bilo kakvim daljnim nagomilava-
njem reci i tananih distrinkcija, koliko god
se budisti¢ke sutre njima bavile. Bolje je, u
izvesnom smislu, biti vezan éak i za fizitke
objekte i ¢ulna uZivanja nego za u sebe za-
tvorene, samo-obnavljajuée i po sebi potpu-
no nerealne konceptualizacije uma. Zaobila-
Zenje ove vezanosti moze zahtevati neki $o-
kirajuéi i bezboZni &in, kao u slutaju
Hsiang-yena (Kyogen) koji je, poSto je bez
uspeha izutavao mnoge sutre, spalio sve
svoje knjige i postao lutajuéi kaluder, govo-
rei »Kola¢ na papiru nikad ne moze zado-
voljiti glad«. Nedugo zatim, dok je jednog
dana skupljao travu u rudevinama nekog
manastira, podigao je polomljen crep i bacio
ga. Ovaj je udario u stabljiku bambusa i u
trenutku kad je &uo taj zvuk Kyogen je do-
Ziveo trenutno prosvetlijenje i prsnuo u
smeh.!?

Ceo svet se zaprepastio

Mesto komi¢nog u zenu moze se, prema
tome, smatrati paralelnim sa dva postojeéa
gledista o mestu koje slikarstvo ima u zenu:
kao tehnika duhovnog samoostvarenja, i kao
izrazavanje duhovnog samoostvarenja. To
ne znati da kaluder obavezno svoju situaciju
u podetku vidi kao posebno smednu, ili da
odekuje komiéni obrt ili kolaps. Najée$ée on
to ne &ini; on je smrtno ozbiljan — §to izgleda
da je, u stvari, deo samog problema. On je
mozda tragao za prosvetljenjem kroz pro-
utavanje sutri, poboznost, ili duge sate me-
ditacije. Mozda se rvao sa majstorom kroz
dijalog. Ili je moZda probao — uz intenzivnu
koncentraciju ~ da redi nerefivi koan koji
mu je zadat. Mozda ga je majstor tokom
sanzena stalno grubo odbijao, ne prihvata-
juéi ni jedno njegovo redenje. Situacija se
blizi klimaksu. Napetost je na izgled neiz-
drzljiva. I dostize se prelomna tatka. Tada

17 Luk, I, 129.

dolazi oslobadanje, naglo i jednostavno. Os-
lobadamo se zalaranog kruga Zudnje i grab-
ljenja; Evrsti stisak ega i intelekta popudta —
¢esto kroz neotekivanu intervenciju nekog
razdragano trivijalnog i irelevantnog doga-
daja, kao 3to je crep koji pada sa krova, ili
BaSoova Zaba koja skafe u ribnjak. Apsur-
dnost prethodne egzistencije i napora, i ap-
surdnost precipitirajuéeg dogadaja, iznena-
da se otkrivaju u jasnom svetlu novog i re-
volucionarnog iskustva. Kao $to ga definide
K’ung-ku (Kukoku, 15. vek), satori je »veliki
preokret celog sistema svesti«.!8 1li kao 3to
je o satoriju pisao Wu-men (Mumon) u svom
komentaru prvog sludaja Wu-men-kuana:
»Kada dode vreme za poslednju eksploziju,
biée to kao da se ceo svet zaprepastio.<'®
Humor i smeh u pedagogiji zena nisu,
prema tome — pogotovo s obzirom na psiho-
logiju »dvaput-rodenog« — toliko odvojeni od
njegove sudtine koliko to moze izgledati na
prvi pogled. Jer elementi apsurdnosti i izne-
nadenja su karakteristiéna obeleZzja komié-
nog obrta i opazanja komi¢nog. Smeh je eks-
plozivna reakcija na situaciju koja se odjed-
nom obrela u kontradikeciji ili je svedena na
apsurdnost. A ipak iz te apsurdnosti proi-
zilazi jedan neotekivano razli¢it naéin opa-
zanja i reagovanja na Zivot. Mi se obi¢no
smejemo kad dodemo do nekog novog uvida
u stvari, kada razre§imo nesto §to nas zbu-
njuje ili neki konflikt. U smehu sebe preko-
revamo retima >kako se toga nisam ranije
setio<? Ili se tudimo sopstvenoj gluposti jer
nismo videli istinu koja izgleda tako prosto,
otigledno i prirodno, istinu koja nam je sve
vreme bila pred nosom, &ekajuéi samo da ot-
vorimo o¢i i ugledamo je. Smejemo se svojoj
ranijoj gluposti i slepilu u svetlu novog uvi-
da, a taj smeh takode oznafava nau zahval-
nost za slobodu od ranijeg neznanja, nade
uZivanje u novom postojanju i novom raz-
umevanju. Otuda je, kao §to je i R. H. Blajt
(Blyth) napomenuo, »prosvetljenje &esto
prateno smehom transcedentalne vrste, koji

18 Suzuki, II, 97.
19 Ibid., str. 252.
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se dalje moze opisati kao smeh iznenadenog
odobravanja«.?

Jedna rana budisti¢ka kontroverza nasta-
la je oko pitanja da li je Buda, kome sutre
pripisuju da se u nekoliko prilika nasmesio,
smejao posto je video tananu i sublimnu is-
tinu prosvetljenja ili posto je video glupost
i komi¢nost neprosvetljenih. Nakon obo-
strano prihvaéene pretpostavke da je izvor
osmeha ili smejanja nesto prijatno, diskusija
je nastavljena po pitanju da li ta prijatnost
u Budinom sludaju izvire iz sagledavanja na-
juzviSenije lepote i istine ili ruznoée i zablu-
de. Buddhadattina teza u Abhidhammava-
tari je bila da je pravi izvor Budinog esmeha
bilo ono nisko i degradirano (anulara), a ne
ono prefinjeno i tanano (anolarika), mada ne
obavezno u onom Hobsovom smislu oseéa-
nja »velitanstvenosti koji izrasta iz iznenad-
ne spoznaje neke uzviSenosti u nama u po-
redenju sa slabo$éu drugih«. Buddhadatta je
tvrdio da je pre u pitanju osmeh u smislu
Budinog odudevljenja jer se oslobodio okova
neznanja i zudnje, i kasnijeg uvidanja njiho-
vog besmisla.?! Ovo ipak izgleda kao nepot-
rebno ogranitavanje, jer izvor jednog takvog
osmeha moze isto toliko biti i sublimnost i
prefinjenost istine kao i ispraznost neznanja
koje joj je prethodilo. Kao i u slu¢aju Kasja-
pinog osmeha prilikom Budine neme propo-
vedi »sandalovog cvetac, ovo je osmeh sve-
zeg uvida koji sa sobom donosi o oslobode-
nje i reintegraciju na jednom dubljem nivou.
Po Blajtovim retima, »smeh je proboj kroz
intelektualnu barijeru; u trenutku smeha
neito je shvaéeno; nije mu potrebno da do-
kazuje sopstveno postojanje«.?2 Ovakvo jed-
no tumadenje obuhvata i anularu i anolari-
ku. Zaista, moze li smeh nad glupo$éu imati
bolji izvor nego $to je smeh koji dolazi od ra-
dosti nekog novopronadenog ili ponovo na-
denog uvida?

20 R. H. Blyth, Oriental Humour (Tokio: Hoku-
seido, 1959), str. 89.

21 Shwe Zan Aung, The Compendium of Philo-
sophy, prevod Abhidhamattha-Sangahe, priredila

Rhys Davids {London: Luzac, 1910), str. 26.

22 Blyth, Oriental Humour, str. 91.

Postoji, zapravo, izvesna lakoéa i sloboda:
kod ovog oblika humora — ne$to $to mu daje
prizvuk frivolnosti i skrnavljenja, zato $to
ne izgleda dovoljno ozbiljno. On to i nije, jer
je i ozbiljnost, takode, tamnica duha. Prema
tome on nije produkt unutradnje prisile da
se pod nekom maskom komi¢nog napadaju
drugi, da se drugi pridobiju za sopstveno
ubedenje i da se ono na taj natin uévrsti, ili
da se druga gledista koja prete pozicijama za
koje prianjamo ismeju i tako uniste. To nije
oblast anksioznih pokusaja da se nesto do-
kaze, da se neSto propoveda, ili zastiti — po-
kusaj da se »nesto izvuce iz toga«. Kao Sto
kaze Anagarika Govinda: »Budin smisao za
humor — koji je toliko prisutan u mnogim
njegovim raspravama — tesno je povezan sa
njegovim oseéajem samilosti: oboje je rode-~
no iz razumevanja vecih povezanosti, iz uvi-
da u meduodnos svih stvari i svih Zivih biéa
ilantanu reakciju uzroka i posledice. Njegov
osmeh je izraz onog koji je u stanju da vidi
»éudesnu igru neznanja i znanjac< naspram
njene univerzalne podloge i dubljeg znate-
nja. Jedino na taj naéin je moguée odupreti
se bedi ovog sveta, ili nalem sopstvenom
osecanju pravi¢nosti koje sudi i osuduje ono
$to nije u skladu sa nasim sopstvenim shya-
tanjem, i tako deli svet na dobre i lode. Co-
vek sa smislom za humor ne moze a da ne
bude milosrdan u svom srcu, jer mu njegov
osecaj za proporciju omoguéava da stvari sa-
gledava u njihovoj pravoj perspektivi.«?

Upravo u ovom kontekstu i duhu moze-
mo shvatiti ¢udan nacin na koji je poduta-
vao majstor Ch’in-niu (Kingyu, 8. vek).
KaZu da je svaki dan donosio ba¢vu pirin¢a
u odaje kaludera, viknuo »Vetera je gotova,
o Bodisatvel« i zatim prsnuo u smeh. Prema
zapisima zena, on je dvadeset godina podu-
¢avao na ovaj nain. Po retima Hsueh-
-t’oua (Setcho):

Igroz naslage belih oblaka,
Cujemo grohotni smeh,

23 Govinda, str. 177.
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Nesto nam se pruza
Iz obe njegove ruke ...

Ch’in-niuov smeh nije bio upuéen njegovim
kaluderima, pa &ak ni njihovom neznanju,
gluposti ili zabludi. To je bio milosrdni, ra-
dosni smeh onog koji je »prevazidao, koji
pokazuje put iskritavih odiju, i koji poziva
sve da ga slede — u onu oblast u kojoj jedino
duh vlada, i gde se moZe izreéi cela istina.

§ engleskog preveo
Marko Zivkovié

Iz knjige: M. Conrad Hyers,
Zen and the Comic Spirit,
(London, Rider and Company, 1974)

2 Suzuki, D. T., Sengai, The Zen Master (Nju-

jork: New York Graphic Society, 1971), str. 9.

Zivot 1
poezija
zen
majstora

Ikkytia

Vladimir Devidé

Ikkytiov

chinzd portret

Prvi japanski (i drugi azijski, iza Rabin-
dranath Tagorea) knjizevni nobelovac Ka-
wabata Yasunari rekao je u govoru prilikom
primanja Nobelove nagrade u Stockholmu
1968. godine, govoreéi o Ikkytu, ovo:

Znao sam da je onaj momak Ikkyi:
(1394-1481) u dva navrata pokusao poéini-
ti samoubojstvo. Rekoh >onaj momake jer je
redovnik Ikkytd éak i djeci poznat kao kraj-
nje duhovita i zabavna osoba i jer je do nas
doprlo obilje anegdota o njegovu bez-
graniéno ekscentricnom ponaSanju. Pricalo
se da su mu se djeca penjala na koljena da
bi mu gladila bradu i da su divlje ptice iz
njegovih ruku zobale hranu. Po svemu bi se
tome cinilo da je bio krajnje bezbriZan, da
Jje bio pristupacan i blag redovnik. No on je
u zbilji bio najstrozi i dubokouman zen re-
dovnik. Govorilo se da je bio carev sin; sa Sest
godina (po orijentalnom radunanju) uSao je
u samostan i rano se pokazao genijem kao
pjesnik cudesnih sposobnosti. No istodobno
su ga mudile najdublje vjerske i Zivotne
sumnje. »Ako ima boga, neka mi pomogne.
Ako ga nema, treba da se bacim na dno je-
zera i pustanem hrana ribama.« Ostavivsi
ove rijedi, pokusao se baciti u jezero ali su ga
zadrZali. Nekom je drugom prilikom vise
njegovih drugova bilo optuzeno kad je u nje-
govu Daitokuji hramu neki redovnik pocinio
samoubojstvo. Ikkyii se vratio u hram »s tes-
kim teretom na pledimac« i pokusao skapati
od gladi. Zbirci svoje poezije dao je nasloy
»Oblaci §to se kovitlajuc i sim je to »Oblaci
Sto se kovitlajuc uzeo kao knjizevni pseudo-
nim. U toj i u iduéoj njegovoj zbirci ima pje-
sama s kojima se pjesme u kineskom nacinu
i posebno zen pjesme japanskog srednjeg vi-
Jjeka nikako ne mogu usporediti. Tu ima
erotskih pjesama i pjesama o tajnama spa-
vacde sobe Sto nas ostavlja zapanjenim. Time
Sto je jeo ribu, pio alkohol i opéio sa Zenama,
nastojao je transcendirati pravila i zabrane
njegovih dana i trazio put prema oslobode-
nju od njih; i tako je u danima gradanskog
rata i moralnog rasula, okrenuvsi se protiy
utvrdenth vjerskih oblika, u bavljenju ze-
nom trazio afirmaciju biti Zivota i ljudske
opstojnosti.

Njegov hram, Daitokuji kod Murasakina
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u Kyétu, ostao je sredistem za cajni obred a
uzorci njegove kaligrafije, §to vise zavjeseni
u nifama Cajnih prostorija, visoko su cije-
njeni. Ja osobno posjedujem dvije Ikkyiove
kaligrafije. Jedna se od njih sastoji od jed-
nog Jjedinog retka: >Lako je uéi u svijet
Buddhe; tesko je uéi u svijet davlac. Te sume
rije¢i snazno privukle i éesto se njima slu-
zZim kad od mene traZe primjerak moje vlas-

tite kaligrafije. Te se rije¢i mogu tumaciti

na razne naline, koliko god teske odabrali,
no svijet Ikkyda i zena prilazi mi snaznom
neposrednoséu u tom svijetu davla pridoda-
nom svijetu Buddhe. ijemca da se za um-
Jetnika koji trazi dobro, istinu i ljepotu u
molitvi izjednacuju strah i molba tim rije-
¢ima o svijetu davla — Cinjenica da je on
tamo, vidljiv na poyrsini, skriven pozadi,
mozda govori neizbjeZnoséu sudbine. 4 day-
lov je svijet svijet u koji se tesko ulazi. On
nije za ljude slabog duha.

»Sretnes li Buddhu, ubij gal«

Sretnes li patrijarha Zakona, ubij gal«

To je poznata zen izreka. Ako se budizam
opéenito dijeli na sekte koje vjeruju u spase-
nje vjerom i one koje vjeruju u spasenje vlas-
titim naporom, onda u zenu, dakako, mora
biti takvih Zestokih izreka koje inzistiraju
na spasenju vlastitim naporima. S druge
strane, sa strane spasenja vjerom, Shinran
(1173—1262), osniva¢ shin sekte, jednom je
rekao: »Dobar treba da bude ponovno roden
u raju, a koliko to onda jos vise treba da bude
onaj koji je zao.« Takvo gledanje na stvari
ima neceg zajednickog s Ikkyiiovim svije-
tom Buddhe i svijetom davla, a ipak u svojoj
Jezgri njihove su sklonosti razlidite. Shin-
ran je takoder rekao: »Nedu prihvatiti nijed-
nog jedinog ucenika.c

»Sretnes li Buddhu, ubij ga! Sretnes li
patrijarha Zakona, ubij gal« >Necu prihva-
titi nijednog jedinog ucenika.« U te je dvije
izreke, mozda, stroga sudbina umjetnosti.

Nesto kasnije u istom svom govoru Ka-
wabata citira i dvije Ikkytove pjesme:

»Kada te pitam, odgovaras;
kada ne pitam, ne odgovaras.
Sto li Jje onda u tvom duhu,
mayjstore Bodhidharma?«

sDuh —

kako da ga nazovemo?
To je Sum povjetarca

Sto puSe medu borovima
na slici naslikanoj tusem.«

* ok ok

Ikkya, jedan od najveéih nekonformista —
a i najkontraverznijih licnosti — u povijesti
Japana, roden je krajem Cetrnaestog stoljeéa
— na sdm dan (po tadadnjem japanskom ra-
¢unanju) Nove godine 1394.

Majka mu je bila dvorska dama na dvoru
~ po sluzbenoj genealogiji — totno stotoga
cara Japana Go—Komatsua, a otac sdm taj
car. Jo$ dok je bila u drugom stanju navukla
je time ng se mrinju carice, sluzbene prve
careve supruge, pa je bila prisiljena napu-
stiti carsku palaéu. Tako Ikkyd nije bio ro-
den na dvoru a ni kasnije mu nikada nije bilo
sluzbeno priznato da je princ, carev sin. Ik-
kyi je, ipak, bio test gost u carskoj palati a
bio je i pozvan k Go—Komatsuovoj smrtnoj
postelji kad je taj bio na umoru 1433. godine
— Ikkytu je tada bilo ¢etrdeset godina.

O njegovoj se majci, inale, malo toga zna
osim $to je saéuvan tekst jednog njezinog
pisma koje mu je bila uputila nesto pred
vlastitu smrt. Sadrzaj je tog pisma zanim-
ljiv, upravo dramatitan dokument o li¢nosti
zene:

»Covjek koji se sluzi samo primjerenim
sredstvima nije bolji od muhe $to Zivi na iz-
metinama. Gak ako zna$ naizust osamdeset
tisu¢a svetih ulenjd, u koliko ne bude$ po-
tpuno otvorio o¢i svoje Buddhine prirode,
nikad neces biti u stanju shvatiti niti ovo 5to
sam ja napisala tu, u ovom pismu.c

Moze biti da je i neka stanovita razapetost
Ikkytia izmedu oca na dvoru i majke koja je
odanle morala otiéi doprinijela svoj udio
kasnijem razvoju lkkytiove li¢nosti.

Kad je Ikkydu bilo tek pet godina, njego-
va ga je majka poslala u samostan; u ono vri-
jeme to i nije bila tako neuobitajena praksa.
No ubrzo se pokazalo da je to dijete posve
izuzetnih sposobnosti: Ikkyt se veé sa dva-
naest godina proslavio pisanjem poezije u
kineskom natinu, a jos godinu dana ranije
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veé je studirao }imalakirti sutru

Od njegove Sesnaeste do dvadesete godine
[kkyta je u budisti¢kim studijama vodio je-
dan redovnik-pustinjak izuzetno strogog i
¢istog osobnog zivota. Kad je taj umro, Ik-
kyt je tjedan dana meditirao u hramu Ishi-
yama (uz jezero Biwa) i ne uspjevsi da smiri
duh nad gubitkom uCItel]a odludio se da po-
¢ini samoubojstvo utapanjem u jezeru; o toj je
epizodi u Ikkytiovu Zivotu veé bila rije¢ u ovom
tekstu kad je o tome citiran Kawabata. Ikkyta
je u posljednjem trenutku spasio od smrti neki
¢ovjek $to ga je bila poslala lkkyGova majka, os-
je€ajudi sto bi se moglo dogoditi.

Nesto kasnije [kkyti je tuo za Kasé Sédo-
na {1352—-1428) u Katadi. Taj je bio posebno
poznat po strogosti discipline i krajnjem si-
romastvu koje je vladalo u njegovu hramu.
Kasé je najprije — u istinskoj tradiciji zena —
odbio prihvatiti Tkkyia za uéenika. no ovaj
je — u toj istoj tradiciji — bio uporan u svom
nastojanju i u tome nesmiljen prema samo-
me sebi: Cak je i spavao blizu hrama u kak-
vom ribarskom ¢amcu ili pod nekim stab-
lom. Jednom je Kasé naredio da se Ikkyua.
dok je ¢ekao uz vrata hrama. polije hladnom
vodom. No kad se Kaso6 nekoliko sati kasnije
vratio s obilaska po selu. Ikkyt ga je jos uvi-
jek tekao na istome mjestu. Tada ga je Kaso
kona¢no prihvatio.

Kasbov je hram bio u materijalno vrlo lo-
$em stanju: ¢ak nije bilo ni neophodnog mi-
nimuma hrane. Tako je Ikkyt povremeno
odilazio u Kybto gdje je izradivao Stapice i
vredice za miris kao i odjedu za lutke Sto je
onda prodavao pa bi taj novac, zajedno s pri-
kupljenom milostinjom, donosio u Kaséov
samostan da mu se kako-tako odrzi gola eg-
zistencija. Nakon nekog vremena. 1418. go-
dine. kada su Ikkytu bile dvadeseticetiri go-
dine, Kas6 mu je i dao to ime lkkyd, sa zna-
¢enjem »Odmor« ili »Predahe«

Sam Ikkyt u jednoj svojoj glasovitoj déki
{budisti¢tkoj waka pjesmi slogovnog metra
5,7, 5; 7. 7) uputuje na to znacenje svojeg
imena:

Uroji yori

muroji e kaeru
hito yasumi

ame furaba fure
kaze fukaba fuke

Iz svijeta Zudnji

gradanje svijetu bez Zudnji.
Trenutak odmora.

Kisi li, neka kisi;

puse li vjetar, neka puse.

Zanimljivo je usporediti kako tu pjesmu
tumade dva vjerojatno najbolja zapadna po-
znavaoca japanske kulture i zena,

Profesor Donald Keene pise:

»Pjesma potjece od shvaéanja zena da su dva
svijeta, materijalni i nematerijalni svijet, oba
bitna. ZlV](,tl rskl]uuvo u matenjdlnom svijetu,
Sto je sudbina vedine ljudi, znaci biti razdiran
stalnim zudnjama. Put prosvjetljenja vodi od
materijalnog svijeta prema negaciji sebe i vezd
sa svijetom zudnji. To je »vracanje« $to ga Ikky
spominje u pjesmi. No ako se ¢ovjek preda isk-
lju¢ivo nematerijalnom svijetu. ne moze na
ovom svijetu nastaviti svakodnevnu egzistenci-
ju. Izmedu ta dva svijeta. za predaha koji osvje-
zava. jest savriena sloboda i ravnodusnost pre-
ma kisi, vjetru ili bilo ¢éemu izvanjskome. To je
bilo mjesto to je odabrao Ikkyt.«

Profesor Reginald H. Blyth {uz prijevod
od uroji s Leaky Road = Put koji propusta
ivodu} i muroji s Never-leaking Road = Put
koji nikad ne propusta; pise o istoj pjesmi:

»Put koji propusta je ovaj svijet, Put koji
nikad ne propusta je svijet (kakav je bio)
prije negoli smo mifi on) bili rodeni. »Vraéa-
nje« je povratak najoj antenatalnoj egzisten-
ciji. "Odmor« je na$ kratki ljudski Zivot, tako
kratak da su kiSa ili vjetar, bol ili Zudnja,
kratkog vijeka i ne znate mnogo. Hito yasu-
mi, »jedan odmors. Ikkviiovo je vlastito ime,
znactenje kojega ¢ini se da tumaci tim sti-
hom.«

Satori, zen budistitko iznenadno pro-
svjetljenje, Ikkyd je postigao navece dvade-
setog dana petog mjeseca {po Mjesedenu ka-
lendaru) 1420. godine, dvadeset i Sest godi-
na star. za vrijeme meditacije u nekom ¢am-
cu, u trenutku kada je zatuo graktanje vra-
ne. Vrativsi se u hram, ¢ekao je do zore da
o tome obavijesti Kasoa, no taj mu odgovori
da je tek postigao razinu rakana (Arhata) i
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da jo3 uvijek nije sakka (éakyamuni). Kad je
Ikkytt odvratio da je time odufevljen i da
niti ne Zeli postati sakka, Kasé je rekao: »Za-
ista si sakkac

U redovima zena bio je obitaj da utitel]
uteniku od njegovu prosvijetljenju, o postig-
nudu satorija, izda svjedodzbu i takav je do-
kument medu redovnicima i laicima bio na
velikoj cijeni, pa nije bila rijetkost da je oko
takvih svjedodzbi bilo i zloupotreba i falsi-
fikata. Ikkyt je prezirao taStinu svedenstva
i nije mu bilo stalo do takve formalne svje-
dodzbe pa ju je, kada mu je Kasd pruzio, ba-
cio na tlo i izasao iz prostorije.

Naizgled paradoksalno, ovaj je prividno
grubi ¢in zapravo bio izraz Ikkytiove dubo-
ke odanosti Kaséu koga je iznad svega posti-
vao. Kad je iduée godine Kasé tedko i dugo-
trajno obolio, ¢ini se od dizenterije, Ikky je
bio jedini medu njegovim uéenicima koji mu
je izmetine Eistio golim rukama.

1422. godine odrzavala se uz Kasbdovo
prisustvo komemoracija trideset i treée go-
didnjice smrti sedmog opata Daitokujija;
osim Tkky®a prisutni su sveéenici bili odje-
veni u bljestavi brokat, no on je dodao u o-
trcanoj halji i sandalama. Na Kasov upit o
razlozima takvom ponadanju odgovorio je
da »samo on ukradava taj skup i ne kani po-
put majmuna oponasati lazne svelenikec.
Prialo se da je nakon toga Kasé rekao kako
je Ikky taj koji ée ga naslijediti, iako se lu-
dacki ponasa. No Ikkyt je napustio Kaséov
hram nekoliko godine prije negoli je Kasd
umro 1428. godine.

Kasd je nekoliko godina prije napisao
novu svjedodzbu o Ikybovu prosvjetljenju
na kojoj je bilo zapisano i ovo:

»Kad si postao prosvijetljen, Jun-zdsu (Ik-
kyt), dao sam ti svjedoCanstvo budistickih
rijedi. Pitao si me ¢emu trazim kolac da o nj
privezem magarca i otiSao stresajuéi prasinu
s rukavd ... Kad bude izgubljen istinski
Rinzaijev zakon, ti ga morad povratiti. Ti si
moje dijete; misli o tome, neka ti to bude na
Srcu.«

1440. godine u Daitokujiju je Kaséov ute-
nik Yo6sd predsjedavao komemoracijskim
obredima u povodu trinaeste godisnjice Ka-
soove smrti. Ikkyl je takoder bio prisutan i

razestio se nad sveéenicima koji su uz vrlo
svetovno ponasanje primali bogate darove
imuénih gradana luke Sakai, pa je o tome
napisao dvije pjesme od kojih je jednu, na-
mijenjenu darovateljima, nalijepio na zid
hrama, a drugu poslao Yéséu. Prva je pjesma
glasila:

U hramu ostavih stvari koje sam

uvijek upotrebljavao.

Drvena Zlica i pladanj od bambusa
vise na istocnom zidu.

Ne treba mi da budem okruzen visim
nepotrebnim pokuéstyom.

Godinama su dostajali seljacki Sesir
i ogrtac.

— a druga:

Tijekom deset dana u ovome hramu
duh mi je bio tjeskoban.
Noge su mi sputane beskrajnim
zabranama.
Podete li u neke dane da biste me obisli,
pogledajte na ribarnici, u vinskom
podrumu ili u bordelu.

Ikkytiovo prisustvo u ribarnici, u vin-
skom podrumu i u bordelu zna¢i da je krdio
budistitke zabrane njegova vremena — jeo je
ribu, pio alkohol i spolno opéio sa Zenama.
S druge se strane povremeno podvrgavao
najtezim zahtjevima najstrozih ucitelja. I
medu njegovim pjesmama ima ih u najéiséoj
tradiciji ortodoksnog budizma ali i u dras-
tiénoj opreci prema njemu:

Kisa, tula, snijeg i led
odijeljeni su jedno od drugoga;
no nakon sto su pall,

oni su ista voda

potoka u dolini.

Ako éitave noéi
budete trazili
put Buddhe,
trazeci, uéi éete
u vlastiti duh.

Ako kisi, neka kisi;
ako ne kisi, neka ne kisi.
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No éak ako i ne bude kise,
mora$ putovati
rukavd mokrih od suzd.

Novogodisnji su ukrasi od borovih
grandica

miljokazi na putu

prema drugom svijetu.

Nema konja, ni nosiljke,

ni prenoéista.

Oni $to se drZe postaju magarci, a oni

§to th krie — ljudi.
Propisi, brojni poput pijeska Gangesa,
zatiru duh:

Novorodenée je ve¢ vezano sponama
braka;

no cvijeée nesputano cvjeta i osipa se
proljeée za proljedem.

Nejasno, tijekom trideset godina;
slabasno, tijekom trideset godina.
Nejasno i slabasno tijekom Sezdeset
godina.
Na samrti ispuStam izmetine i Zrtvujem

th Brahma.

Naé duh -

no ako u zbilji

nema niéeg takvog,

kakvim bi to prosvjetljenjem
trebao biti prosvijetljen?

Sakyamuni,

to zlopako stvorenje,

od kako se pojavio na svijetu
zaveo je, avaj,

koliko ljudi!

Slazes li,

past ée§ u pakao.

Sto li onda éeka Buddhu,
koji je izmislio

stvari §to ne postoje?

U svojoj ¢esto divljoj mrEnji prema tadtini
i licemjerju dijela sveéanstva njegova vre-
mena Ikkyt se, boreéi se protiv njih, pone-
kad borio i s4m sa sobom; mutile su ga i
sumnje o tome je li se protiv drugih smin

boriti na takav nadin:

Tko izmedu Rinzaijevih uéenika prenosi
njegova ucenja?

Skola ée mu propasti zahvaljujuéi
slijepim magarcima.
Moji prijatelji nose izlizane sandale i
bambusove Stapove.
Stolice i katedre radaju zen prazne slave

i pohlepe.

Kydun (Ikkyi) je demon Daitokujija:
udenici bjesne boreéi se s njegovim
divljim duhom.
Kakva korist od starih uzora i koana?
Iza kolike goréine moram izmisljati nove
majstorluke?

Kolike li sam ubio kopljima rijeéi!
Kist mi je pjesmama i odama psovao
drugove.
Zbog grijeha mojeg jezika u paklu ée me
raskomadati;
u svijetu mrtvih ne mogu izbjeéi
plamenoj kodiji.

U srcu mi raste pakao —
duhovne i osjeéajne spone iz starih
yremend
Pozari pustopoljina ne mogu th sazgati;
kad prestanu proljetne kise, trava
ponovno buja.,

Medu Ikkytovim pjesmama ima ih u ko-
jima je ponosan na sebe kao jedinog istin-
skog nastavljata autentitne tradicije zena;
no ima i takvih u kojima priznaje da nije us-
pio u ponekom pokusaju da prestane krsiti
budisti¢ke zabrane:

Potomei Lin-chia ne poznaju zen.
Tko se usuduje izlagati njegovo ucenje u
Kyéunovoj prisutnosti?
Tijekom trideset godina nosio sam tesko
breme
sim samcat s teretom Sung—yitianova
zena na pleéima.

Tko shvada da Kybun pripada divijem
vjetru?
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Jutrom je u brdima, za sumraka u gradu.
Kad poduéavajuéi prihvaéam stap ili
viknem Katsu!
— Tokuzan ¢ Rinzai pocrvenili bi od
2avisti.

Deset godina u Cetvrti prostitucije. a jos
uvijek nisam iscrpio uzitke:
no otisao sam [ Zivim tu u pustim

planinama i mraénim dolinama.

U toj pogodnoj okolini oblaci zastiru
svijet,
no to mi vjetrovi s visokih borovd ponad
krova struzu po usima.

U pojedinim Ikkytovim pjesmama goto-
vo da ima ekshibicionizma:

Spavati s lijepom zenom — kakve li

duboke rijeke Ljubavi!
Gore u visokoj zgradi pjeva stari zen

redovnik.

Iskusio sam sve uzitke zagrljaja i
poljubaca
i nikad ne pomislih da bih se zrtvovao za
druge.

Kyéun je istinski nasljednik Daitoa —
cemu li zazen-sastanke smatraju toliko
svetim?
Dugo se sjecam noéi pjesama i bluda ~
ve¢ sam kao novak u uzicima znao
isprazniti bure sakea.

Kad su Ikkytu bile 73 godine, zaljubio se
u slijepu zenu Mori. Satuvana je i slika iz
vremena pet godina kasnije gde je Lkkyt pri-
kazan s njom uz po jednu njezinu i njegovu
pjesmu. Morina je pjesma na japanskom:

Plutam 1li tonem u nemiran, nesiguran
san;
bez suzd ne moze bitl utjehe.

Ikkytiova je na kineskom:

Slijepa Mori na gornjem spratu pjeva
ljubavne pjesme:
njezina pjesma pred cvijecem donosi deset
tisuéa godina proljeéa

I Ikkytove pjesme 5to ih je napisao za~

Mori kazuju mnogo o njegovoj osobi; u sva-
kom slu¢aju. bez njih b1 njegov autoportret
bio znatno drukéiji:

Kad je spalo lisée i stabla se sasusila,
vratilo se proljece.

Staro je deblo procvalo, obnovljena su
stara obecanja.
Mori — ako bih ikada zaboravio koliko ti
toga dugujem,

neka za sva vremena budem surova
zvijer!

Slijepa Mori svake noéi prati moje
pjesme.
U dubokom zaklonu ponovno Sapuéu
mandarin-patke.

Usta joj obecavaju zoru Maitreyina
oslobodenja;

boraviste joj je raspjevano proljeée

drevnih Buddhd.

Najelegantnija ljepotica svoje generacije;
éar napjevd njezinth ljubavnih pjesama
uvijek je nov.
Kad pjeva krsi mi srce — one jamice na
ljupkom licu:

To je proljece u staroj Sumi stabala
kajstjd.

Na spomenutoj sa¢uvanoj slici Mori je
odebela Zena ¢etrdesetih godina i ne izgleda
bas kao kakva ljepotica. Zaista, obicnog ée
¢itaoca mozda zacuditi da je stihove za Mori
pisao isti covek koji je napisao i takve pjes-
me zena kao Sto su na primjer ove:

Rascijepi stablo!

Zar tamo vidi§

cvjetove tresnje $to svakog proljeéa
cvatu na brdu Yoshino?

Jedemo, izbacujemo izmetine,
spavamo i ustajemo;

to je nas svijet.

Sve Sto jos iza toga treba uliniti
— Jest da umremo.

Duh ne moze postati Buddha,
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tijelo ne moze postati Buddha;
Jedino ono $to ne moze postati Buddha
moze postati Buddha.

1475. godine, kad je Ikkyt bio osamdeset
i jednu godinu star, car ga je postavio za po-
glavara Daitokuji hrama; Ikkyt je bio prisi-
lien da se toga, iako preko volje, prihvati:

Uéenici su Daitokujija utrnuli svjetiljke
§to tinjahu;
tesko im je razumjeti pjesnicke osjecaje
ledene noéi.
Kroz pedeset sam godina nosio slamnati
ogrtaé 1 pokrivalo glave.

Sada sam postiden i tuzan u ovoj
purpurnoj halji.

Za vrijeme nekoliko godina na toj visokoj
duznosti [kkyti je mnogo uéinio da se obno-
ve pojedini dijelovi Daitokuji kompleksa;
dao je rekonstruirati Dvoranu zakona koja je
bila izgorjela za vrijeme gradanskog rata kao
i ulaze u hram ukljutivo Velikog gata. Go-
dine 1481. lkkyt se tedko razbolio i naglo
umro na dvadeset i prvi dan jedanaestog
mjeseca te godine, u osamdeset i osmoj go-
dini zivota.

Zeli li se dati neka ocjena Ikkytia kao zen
majstora i kao Eovjeka, vjerojatno je najbolje
$to se moZe uéiniti to, da se prepiSe sto je re-
kao R.H. Blyth:

»Ikkytiov je Zivot i njegov karakter pun
kontradikcija: On je budistitki sveéenik koji
po3tuje sva budisti¢ka pravila; no on je i zen
svecenik koji slobodno krii koje god pravilo
%eli. Bio je carev sin, no Zivio je u najjadnijoj
bijedi tijekom dugog niza godina. Imao je
vrlo snazan politi¢ki utjecaj; a ipak, nije za-
dobio nikakva poloZaja sve dok nije, u svojoj
osamdeset i prvoj godini, postavljen za po-
glavara Daitokuji hrama. Bio je u istinskom
i u religijskom smislu prosvetljen Covjek;
Usprkos tome u dva je navrata pokusao sa-
moubojstvo — jednom u mladosti, drugi put
u dubokoj starosti. U njemu ima viSe pro-
tuslovlja negoli u Hamletu, a ipak, on je, po
rijetima Hazlitta, »uvijek, izmedu svakog
treptaja osjecaja, svakog pomaka inteligen-
cije, jedan te isti genijalni ¢ovjek.c

Zanimljiva je i usporedba Ikkyiia s jednim
drugim japanskim zen redovnikom, takoder
velikim ekscentrikom, Rydkanom. Obojici
je zajedniko i to $to su pisali pjesme, $to su
bili medu najveéim kaligrafima Japana i —
$to su se u visokoj starosti duboko zaljubili.
No njihov je zen jedan od drugoga dalek ko-
liko to samo moze biti: Covjek bi gotovo bio
sklon reéi da je Ry6kanov zen bio andeoski
zen, a Ikkytiov zen — zen pakla. Sjetimo se
i Ikkytiove kaligrafije u Kawabatinu posjedu
o temu je bila rijet na pocetku ovog teksta.
Smatramo li pod zenom ono §to o tome do-
Yivljavaju, osjeéaju i ¢ine njegovi ljudski no-
sioci, moZe nam par Rydkan—Ikkyd dvojice
istaknutih predstavnika zena posluziti i kao
dokument o tome koliko je i zen ljudski.

* k x

Ako je Ikkytl bio —i ostao — kontraverzan
kao li¢nost, nikad nije bilo sporno da je bio
jedan od najveéih japanskih majstora kali-
grafije.

Opéenito se smatra da je Ikkyt bio najis-
taknutiji kaligraf u liniji nekolicine opata
koji su u Daitokujiju naslijedili Daitoa; ta-
koder, smatra se da dva kasnija japanska ve-
lika majstora kaligrafije, Kogetsu i Takuan,
prvi svojim snazno komponiranim ideogra-
mima izvedenim vrlo suhim i grubim kis-
tom a drugi ekscentriénim ali elegantnim li-
nijama svojeg pisma, pokazuju da mnogo
toga u svojem natinu duguju utjecaju Tkk-
yta.

Jedan od istaknutih primjera IkkyGove
kaligrafije je njegov zapis njegove pjesme o
mrtvom vrapcu. Taj tekst u prijevodu glasi
ovako:

Casna Suma

Othranih jednom vrapéiéa $to sam ga od
svog srca volio.
Kad jednog dana iznenada umrije,
osjetih duboki bol.
I tako ga pokopah uz sve obrede kakvi se
dolikuju éovjeku.
Isprva ga nazvah >Vrabac-dvorjanike,
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no kasnije to promijenih u »>Buddhin
dvorjanike.
Konaéno mu dadoh budistidko ime >Casna
Sumac

i uz to svjedodim u ovoj gdti:
Njegovo blistavo zlatno tijelo dugo Ses-
naest stopd,
medu blizancima sdl stabala, izjutra na
dan njegove konaéne nirvane,
oslobodeno, izaslo iz kruga samsare,
izvor je tisuéu planind, deset tisuéa staba-
la i stotinu cvjetova.

1453. godine, osmog mjeseca, devetnae-
stog dana
Kybunshi Séjun

Ovaj je tekst Ikkyl napisao kad mu je bilo
Sezdeset i jedna godina; kaligrafija je ispisa-
na na formatu priblizno metar visine i Eetvrt
metra Sirine. Jan Fontain i Money Hickman
o njoj medu ostalim pisu:

. »Ikkytovi veliki ideogrami kao »Sonrin«
(Casna $uma) u toj kaligrafiji ispisani su na
neposredni i smioni naéin i pokazuju bavlje-
nje s kompozicijskim moguénostima oblika
ideograma. O¢ita mu je ingenioznost u prva
dva poteza gornjeg ideograma koji zele su-
gerirati dva $¢uéurena vrapca. Manji ideo-
grami ispisani su ispod toga velikom vjeSti-
nom i pokazuju profinjeni smisao za medu-
ovisnost kontinuiteta i ritma.c

Ikkytiova njeznost, ljubav i podtovanje
prema vrapcu kako su iskazani u navedenoj
pjesmi ne trebaju iznenaditi zbog suprot-
nosti prema njegovu na¢inu kako je u svojim
pjesmama &esto govorio o sveenicima nje-
gova vremena. Vrabac se sa zen stajaliSta
moze shvatiti bliskim prosvijetljenom poje-
dincu oslobodenom spond diskriminacije:
vrabac je spontan, vitalan, neposredan i ne-
sputan u manifestaciji svog zivota. Vrabac
je test motiv veé u slikarstvu kineske Sje-
verne Sung akademije a zen umjetnici Kine
i Japana rado su ga prikazivali i prije Ikk-
yliova vremena. I u raznim zen izrekama na-
ilazi se na vrapca. Stoga navedena Ikkytiova
pjesma nije samo dokument osobnog doziv-
ljaja, veé ima i opéenitije znatenje.

Daistez T. Suzuki isticae je i Ikkytov do-
prinos razvoju japanskog ¢ajnog obreda cha
no yu.. Ikky je tehniku izvodenja cha no yo
prenio svojem udeniku Shukéu
(1422-1502), a taj ga je dalje razvio i prila-
godio japanskom ukusu.

* k Kk

Svega se satuvalo dvadesetak Ikkyfiovih
portreta. Posebno je medu njima zanimljiv
jedan chinzd, portret uditelja $to ga majstor
poklanja udeniku kao svjedotanstvo da je
ovaj postigao prosvijetljenje. Takvi su zen
portreti bili visoko cijenjeni; u€enik koji je
posjedovao chinzé svog ucitelja ostao je pre-
ko tog portreta simbolitki vezan sa svojim
nekadadnjim majstorom.

Ikkytov chinzé o kojem je rije¢ potjete iz
sredine petnaestog stoljeéa, najvjerojatnije
negdje izmedu 1425. i 1458. godine; Ikkyd
je na njemu Sezdesetih godina. Taj se portret
¢uva u Shion-anu. Bio je namijenjen zen lai-
ku Shobenu koji je, pored ostalog, uveliko
pomogao prije spomenutoj lkkytiovoj re-
konsrtukeiji Daitokujija nakon Onin gra-
danskih ratova. Autor portreta nije sa sigur-
nodéu poznat, no mozda je to bio Ikkytiov
utenik i biograf Bokusui kojem se pripisuje
jedna skica za Ikkytov portret koja je vrlo
sli¢na chinzdu iz Shuon-ana. Sam taj chinzé
izveden je tusem, na svili formata priblizno
metar visine i pola metra $irine; kao umjet-
nina, registriran je u Japanu kao VaZzna kul-
turna svojina.

Ovaj je Ikkytov portret krajnje nekon-
vencionalan — kao i osoba koju predocuje.
Glava tu nije ni u profilu ni u en face-u, veé
u poluprofilu. Zakrenuta je ulijevo dok oéi
gledaju udesno, tako da oba ta pomaka za-
jedno razultiraju time da je pogled portreti-
rane osobe upravljen ravno u gledaoca. Ikk-
ytovo je lice obraslo bradom i lubanja mu
nije obrijana veé obrasle ku$travom i neu-
rednom kosom — nasuprot onome §to se do-
likuje zen sveéeniku. (Inate u povijesti zena
treba iéi unatrag do Rinzaija i Bodhidharme
da bismo naisli na majstore koje portretiraju
s kosom i neurednom bradom.) Nadalje, des-
na Ikkytiova noga lezerno je prebatena pre-
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ko lijevog koljena 3to je takoder otito na-
mijerno odustajanje od propisanog zen drza-
nja. Sve to. nema sumnje, zeli istaéi Ikkytov
prezir prema pretencioznosti i aristokrat-
skim tendencijama u zen zajednicama nje-
gova vremena. U svakom pogledu to je iz-
razito osobni portret a niposto nije formali-
zirani i stilizirani prikaz crkvenog dostojan-
stvenika.

Ove kratke napomene o vjerojatno naj-
znatajnijem satuvanom Ikkydovu portretu
s jod jedne strane osvjetljavaju litnost tog i-
zuzetnog majstora, izuzetnog i za mjerila
zena. | one ée pomoéi punom vrednovanju
ocjene koja je o Ikkytu dana u katalogu bos-
tonskog Muzeja likovnih umjetnosti. uz ta-
mosnju izlozbu (1970. godine; zen umjet-
nosti i kaligrafije (Jan Fontain i Money Hic-
kmanj:

»Ikkytiova izrazena osuda religijske stag-
nacije njegove sekte i njegovo gadenje nad
srozavanjem razine i zalaganja njenog sve-
éenstva redovno su izrazeni i u njegovim za-
pisima i u njegovu nekonformistickom po-
nasanju: Osude su mu ¢esto ogoréene i iako
ima razloga vierovati da su njegovi prigovori
i osude uglavnom opravdani, poneki se put
u njima osjeca gotovo manijakalni intenzi-
tet, neke vrste samouvjerenog fundamenta-
lizma $to odaje vise odluénosti — gotovo mi-
litantni aspekt njegove osobnosti. Svim
time Tkkyd se pokazuje jakom li¢noséu, pu-
nom nutarnjeg uvjerenja i samopouzdanja,
brzom u tome da kaze $to misli.c

Ikkytova kaligrafija
njegove pjesme posvecene
hgmulom vrapcu

.
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Vrt i
kontempla-
cija

Kameni vre

Rjoandi u Kjotu

I pojam yugena

Eliot Doj¢

Vrt je samo od kamena i §ljunka. deo je fi-
zitke prirode, a ipak nas poziva da uzmemo
uéeséa u kontemplativnom bivstvovanju.

Stari zid koji opasuje zadnji deo vrta du-
boko je prozet vremenom; i kamenje je obe-
lezio zub vremena, ali je sdm vrt izvanvre-
menski. Vrt nas podstite da meditiramo, ali
ne toliko o njemu, koliko o dubini i krajnoj
smirenosti bivstvovanja.

Kameni vrt Rjoandi {Ryoanji) u Kjotu is-
tovremeno je i precizan i prirodan. Nema
ovde niceg romanti¢nog, nema uznemirene,
samosvesne teznje ka transcendentnosti;
nema ni ma Cega »klasi¢noge, nikakvog na-
pora da se ovaploti kakav savrien, apstrak-
tan ideal. Vrt je potpun, ali ne i »dovrsenc.
On jednostavno predstavlja poziv na kon-
templativno bivstvovanje.

Kameni vrt sadrzi u sebi pardoks: medu-
sobni polozaj elemenata od kojih se sastoji
istovremeno je i proizvoljan i nuzan. Moze-
mo zamisliti da neko promeni elemente ili
im zameni mesta, a da svojstvo celine ne
bude naruseno. Bilo bi to drugatije delo,
»povrsinskic gledano, ali ¢ini nam se da bi i
dalje upucivalo isti poziv. Medutim, upravo
je sadasnji raspored elemenata taj koji nas
poziva.

Vrt nije asimetri¢an, ako kao merilo asi-
metriénosti uzmemo simetriju. Vrt nije asi-
metri¢an, a nije ni simetriéan; on je nepra-
vilan na jedan poseban natin, koji potite od
izvanrednog spoja slutajnosti i odredenosti.

Ne mozemo zamisliti da neko boravi u
vrtu, niti da neko dete po njemu kopa i gra-
di. Kao umetnitko delo, on se ne moze
stvarno upotrebiti.

Jedan vrt ne mozemo upoznati kao &to
bismo upoznali sliku ili skulpturu, jer nam
vrt nudi previse razlititih perspektiva. (Pet-
naest kamenova u kamenom vrtu ne mogu
se istovremeno obuhvatiti pogledom iz ma
koje horizontalne perspektive.! MozZete me-
njati svoj polozaj ispred neke slike, ali uvek
vidite sistuc sliku, a to nikako nije slutaj
kada gledate vrt sa razlititih mesta. Vrt kao
da sadrzi mnostvo perspektiva in potentia.
Medutim, na ma koje mesto da sednete na

1708

praznoj platformi nasuprot vrta, poziv koji
primate uvek je isti.

Kameni vrt trazi nadu unutradnjost; pri-
morava nas da stiS8amo svoj duh i zagledamo
se ispod neumoljivog toka slik4, misli i Zeljd;
govori nam da tu neéemo pronaéi ni bezdan
od kojeg treba pobeéi, ni blistavi sjaj koji us-
hi¢uje. I to je sve $to nam govori. On je poziv
na kontemplaciju.

Za razliku od veéine umetnitkih dela, ma
kako dobro poznavali ovaj k.umeni vrt zena,
nikad ne¢emo biti sigurni na §ta ¢emo naiéi
dozivljujudi ga, jer nas on vute ka nama sa-
mima. Naravno, mozemo biti manje-vise si-
gurni da ée formalni raspored elemenata i
elementi sami biti uglavnom isti kao kod
smo prosli put tu bili, ali ne mozemo unap-
red zamisliti svojstvo novog dozivljaja. Dru-
gim re¢ima, vrt nas ne vodi kroz unapred
odredeni sled reakcija, kao $to to ¢ini roman
ili simfonija. Kameni vrt Rjoandi nije dovr-
$en predmet: on ispoljava yugen i stoga
predstavlja otvoren poziv na kontemplativ-
no bivstvovanje.

IT

Prema Zeamiju {1363—1443), koji je usa-
vriio klasi¢ni oblik no teatra i doveo ga do
najviseg stupnja razvitka', »yugen se smatra
obelezjem vrhunskog dostignuéa u svim
umetnostima i vedtinama.c® Primeéeno je
stoga da su se estetski ideali koji su prozi-

! Obitno se smatra da su Zeami i njegov otac
Kvanami Kijocuju (Kwannami Kiyotsuyu, 1333-1384)
»izmislilic no — najdisciplinovaniji i najsuptilniji oblik
pozoriita u Japanu, a mo#da i u svetu. Dobar prikaz no
teatra i Zeamijevog doprinosa moze se naéi u sledeéim
knjigama: Donald Keene, 20 Plays of the No Theatre
(New York and London: Columbia University Press,
1970); Arthur Waley, The No Plays of Japan (New
York: Grove Press, 1957), prvi put izdato 1920; Japa-
nese Classics Translation Committee, Nippon Gaku-
jutsu Shinkokai, The Noh Drama (Tokyo and Rutland:
Charles E. Tuttle Company, 1955); i René Sieffert, La
tradition secréte du No (Paris: Gallimard, 1960).

2 Zeamijeve »rasprave< o nou otkrivene su tek
1908. Navodi iz njegove knjige o yugenu preuzeti su iz
Sources of Japanese Tradition, sakupio Ryusaku Tsu-
noda, William Theodore de Bary i Donald Keene (New
York: Columbia University Press, 1958), str. 288-291.

mali poeziju, dramu, slikarstvo, vrtove,

ceremoniju ¢aja i mnoge druge estetske

aktivnosti toga (srednjovekovnog) perioda
uglavnom mogli podvesti ped pojmam
yugen.®

Kako je yugen (konceptualno) tezak, a
opet (ontoloski) jednostavan pojam! Leo-
nard Pronko nam donekle doarava njegovu
neuhvatljivost. On piSe:

Slozeni pojam yugen, na koji nas upuéuju
stilizovana lepota maske i duhovna real-
nost iza nje, prevoden je na mnogo razli-
¢itih nacina; i zaista je tesko tacno ga od-
rediti, jer ga je Zeami tokom trideset Sest
godina koristio u raznim znacenjima. Os-
novno znacenje termina yugen je »skrive-
nos, ili kako to Vejli (Waley) prevodi, »ono
Sto je ispod povrsine«. Druga znatenja
su ... transcendentno prikazanje, nedo-
kutivo oseéanje, transcendentno razume-
vanje, elegancija, ljupkost, suptilnost, na-
govestaj . . .Yugen nastaje od mnogih vr-
st lepote: fizicke draZi, elegancije, smire-
nosti, i sli¢no.*

Yugen je bivao definisan i kao charme
subtil (»Je précise que ce n’est pas la une tra-
duction exacte de yugen: cette interpréta-
tion m’a été suggérée par le contexte, et
confirmée par mon expérience personnelle
du no.<”); zatim kao onaj »najuzvideniji ele-
ment svakog estetskog iskustvac® te kao
»lepota ne samo pojave, veé i duha; to je is-
poljena unutradnja lepota.<” >Pojam yugen,
kazu nam, i to nas nimalo ne iznenaduje,
»nema tacan ekvivalent u engleskom jeziku;

3 Ibid., str. 284.

4 Leonard Cabell Pronko, Theatre East and West
(Berkeley and Los Angeles: University of California
Press, 1967), str. 86.

5 »Nagladavam da ovo nije precizan prevod poj-
ma yugen: ovo je tumadenje sugerisano kontekstom, i
potvrdeno mojim li¢nim iskustvom néa.< René Sieffert,
La tradition secréte du Né, str. 53.

6 Japanese Classics Translation Committee, The
Noh Drama, str. IX — X,

7 Makoto Ueda, Literary and Art Theories in Ja-
pan (Cleveland: The Press of Western Reserve Univer-
sity, 1967), str. 60.
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