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U(Y:itelj
. Y .
i ucenik
u zen
manastiru

Savremeno
obucavanje

u tradiciji
zena

Josiko Koga
Josiharu Akisige

Zen se u prakti¢nom vidu, jos od drevnih
vremena, sastoji od zazena' i sansi-mom-
poa?. Obe vezbe su neophodne zen svesteni-
ku koji zeli da dosegne probudenje. Dobro je
poznato da u zenu postoji jedinstven metod
postavljanja pitanja i odgovora, odnosno, sa-
nsi-mompo ili zen-mondo, ali za sada posto-
ji sasvim mali broj radova o bliskoj vezi iz-
medu sandi-mompoa i (psiholodkog) saveto-
vanja. Cilj ovog rada jeste da uporedi nave-
dene metode sa stanovista odnosa izmedu
pacijenta i terapeuta.

Zivot i obicaji budistickog kaludera
u zen manastiru

Zen se zasniva na filozofiji budizma, ali
zen nije sama filozofija, ve¢ je praksa. Otuda
se zen zasniva na samom Zivotu i neprekid-
no se razvijao upravo u tom jedinstvenom
vidu.

Prakti¢ni zen ima dva znadajna korena,
zazen i san§i-mompo. Sandi-mompo je slu-
Sanje ufenja zen uditelja, i izuéavaéemo ga
sa stanovista savetovanja. Medutim, prvo se
moramo upoznati sa svakodnevnim Zivotom
budistitkog kaludera. Osim toga, moramo
doznati Sta sanSi-mompo znadi u njihovom
Zivotu, kao §to moramo razumeti duhovno
stanje kojem ih podutavaju. Stoga éemo uk-
ratko prikazati Zivot i obidaje budistickog
kaludera u zen manastiru.”

Budisti¢ki kaluderi se obu€avaju u poseb-
nom zen centru. Osoba koja stupa u hram
mora da dobije potvrdu od svog utitelja da
je formalno pristupila budistitkom svesten-
stvu. To pristupanje, zvano tokudo$iki, oz-
nacava da su molioci obrijali glave i obukli

1 Zazen — meditiranje u sede¢em polozaju, pre-
kritenih nogu. U zavisnosti od zen sekte, um se usred-
sreduje (ili ne usredsreduje) na odredeni predmet.

2 Sansi-mompo — oznatava primanje znanj azen
utitelja kroz predavanja i razgovore s njim.

* Danas, s obzirom na mali broj zainteresovanih,

zen obuka nije toliko tedka kao ovde navedeni primeri.
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kesu?® (budisti¢ka odezda je obi¢no crna, pla-
va ili crvena). Kada dobiju potvrdu, kreéu na
putovanje u zen centar, $to se na japanskom
naziva angja, hodolascée. Pitanje »odakle i
kuda« predstavlja problem koji stoji pred
nama tokom celog nadeg Zivota. Angja je od-
govor na to pitanje. Osobe koje se obuavaju
ne dobijaju novac za angju. Prtljag im je sve-
den na minimum kako bi ostvarili svoj cilj
i ovladali svojim Zeljama. Stavljaju na glavu
adiro-gasu {veliku kapu od bambusa) i ob-
late bele pamuéne dokolenice. Obuvaju
slamne sandale i nose kesa-bunko (drvenu
kutiju). Sve dok ne stignu do manastira, to-
kom celog hodotaséa, oni putuju zahvalju-
juéi ljubaznosti ljudi, a ne pomoéu novca.
Kaluderi ih uglavnom ljubazno primaju u
hramovima, ali ¢esto spavaju na travnatom
lezaju. Sve te patnje tokom hodotaséa po-
mazu im u ostvarivanju njihovog cilja u zi-
votu.

Tako hodocasnici stizu pred kapije raznih
zen manastira. Tu ih ¢eka uobi€ajeno odbi-
janje. Obi¢no im kazu: >Ovaj hram je prena-
trpan i ne mozemo da vas primimoc ili »U
ovom hramu ljudi ne mogu dobro da se
smeste, pa stoga uvek odbijamo nove kalu-
dere«. Ako neko tada napusti hram, svugde
¢e ga odbiti. On mora da &eka na kapiji dok
ga ne prime, oslonjen na kesa-bunko. Kada
padne vece, dopustaju mu da ude u hram, ali
ne dobija posteljinu. Sedi celu noé zagledan
u zid, u sedeéem polozaju, kekafuzi*. Keka-
fuza oznatava sedeéi polozaj Bude. Ako mu
ne dozvole da ude uvete, mora da odsedi
celu noé pred kapijom u navedenom poloza-
ju. Ujutru obuvaju sandale i ponovo tekaju
na dozvolu za poéetak obuke. Ti dani obuke
{obi¢no dva ili tri) na japanskom se zovu ni-
vazume (ostajanje u basti). Naredni deo o-
buke je tangazume. Tanga oznatava pro-
storije u kojima provode jednu noé. Ovaj deo
obuke traje najmanje nedelju dana i za to

3 Kesa — budititka odeZda, obitno crne, plave ili

crvene boje. lako ima mnogo varijanti, tri osnovne su

samghati, uttarasamga i antryvasa.
4 Kekafuza — sedenje s prekr§tenim nogama; se-

deéi polozaj Bude, ili budista, za vreme meditiranja.

vreme primenjuju zazen tokom celog dana.

Otrpeti stid i napustiti ego, to su sustin-
ski zadaci za budisticke kaludere. Stoga ih,
¢im stignu u zen manastir, podvrgnu ispiti-
vanju.

Posle pet dana novim kaluderima dozvo-
ljavaju da udu u manastir. Odreduje se nji-
hov polozaj u manastiru, i tako zapotinje
njihov pravi Zivot. Drugim re¢ima, osoba
koja moze da izdrzi teske patnje i zeli da iz-
utava put Bude sposobna je da se posveti
zenu.

Zivotom u zen manastiru upravljaju stari
kaluderi. U jednom zen manastiru postoji
$est zvanitnika — cusu (generalni sekretar),
kansu (sekretar), fusu (ratunovoda), ino (ru-
kovodilac opstih poslova), tenzo (Sef kuhi-
nje) i $isui (koji rukovodi odrzavanjem). Oni
se na japanskom nazivaju Sest ¢idi.

Zen manastir je mesto gde kaluderi Zive
za zajednicki cilj. Zajedni¢ki cilj se odnosi
na »puts, pa je stoga duh uzajamnog poma-
ganja veoma jak u Zivotu zen manastira. Svi
nastoje da budu ljubazni prema ostalima i
da budu podsticaj za ljudsku sreéu. To se
naziva »primenjivanje vrline«, $to je veliki
cilj obu¢avanja u zenu.

Ekonomski uslovi u manastiru uglavnom
zavise od takuhacua, prikupljanja milosti-
nje, $to je drevna praksa u budizmu. Eko-
nomsko stanje isto tako zavisi od koli¢ine
pirinc¢a koji poklanjaju dobrotvori. U slugaju
takuhacua, kaluderi oko vrata vezuju. vreée
i hodaju ulicama u grupi. Takuhacu se izvo-
di iz dva razloga, da bi se doslo do hrane i
da bi se primenjivala vrlina. Odnosno, da ih
poduti duhu poniznosti. U isto vreme treba
povedati vrlinu samog darodavca. Stoga ka-
luderi za takuhacu stavljaju veliki adiroga-
sa, ispod kojeg vide samo jedan metar ispred
sebe 1 jedva naziru lica darodavaca. Sve se to
¢ini da bi se izbegli liéni odnosi izmedu ka-
ludera i darodavaca, jer ako se izmedu njih
uspostave li¢ni odnosi, ta dela gube svako
duhovno znalenje. S jeseni, u vreme Zetve,
oni odlaze na polja i skupljaju zaostalo zr-
nevlje. Tako mogu da se izdrzavaju dok iz-
udavaju budisticke obicaje.

Sto se samog manastira ti¢e, na jednoj
strani sredi$njeg zemljanog poda u dvorani
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za meditiranje postavljen je bodisatva najvi-
$e mudrosti, koga smatraju idealizacijom ili
personifikacijom Budine mudrosti. Sa obe
strane dvorane za meditiranje podignut je
tatami. Svaki kaluder ima svoju prostirku.
To je njegovo mesto. Tu spava i obavlja za-
zen. Njegov imetak nalazi se u tan-kutiji,
postavljenoj pored prozora samog tana. Po-
steljina im je smestena na velikim policama
i zaklonjena zastorom.

Budisti¢ki kaluderi spavaju od devet uve-
te do tri ujutru. Za dorucak jedu pirin¢anu
kasu i cukemono (kiselo povrée). Glavni
obed, zvani saiza ili otoki, je u jedanaest pre
podne. Kaluderi dobijaju mugigohan (kuva-
ni pirinaé i jetam), misosiru (vrstu supe) i
takuvanzuke (vrsta kiselog povréa). Za vede-
ru se odmaraju. Strogo uzevsi, budisti¢ki
kaluderi obeduju samo dva puta dnevno.
Stoga se veternji obed naziva jakuseki, jer je
obi¢aj da nemaju veternji obed u zen ma-
nastirima. Ovi obitaji se prilagodavaju raz-
lici u prirodnim odlikama.

U zen manastirima zabranjeno je unista-
vati prirodne izvore. To se smatra nedostat-
kom vrline.

U svim zen manastirima svi ¢lanovi, od
utitelja do utenika, bave se odredenim ra-
dom (samu). Drugim redima, intelektualni
zivot ne moze da resi sve probleme. I tako
zen utitelj predvodi kaludere u manualnom
radu. Oni ne rade samo da bi radili, veé i da
bi shvatili uzvisenost rada, da bi se odmorili
od svakodnevnog meditiranja. Postoji mno-
go zen-mondoa koje ucitelji i uéenici oba-
vljaju tokom rada.

To pokazuje da oni ne smatraju da postoji
razlika izmedu stvari obavljenih u glavi i
stvari obavljenih pomoéu ruku. Otuda su pi-
tanja i odgovori u zenu blisko povezani sa
svakodnevnim zivotom. Istina se ne moze
doku¢iti sve dok ceo ¢ovek ne bude prozet
Zivotom.

To je jedini i osnovni naéin za izu¢avanje
i dozivljavanje zena. To se, na primer, vidi u
kupanju. Oni naizmeni¢no pripremaju ku-
patilo i peru kupacima leda. Ovde se javlja
pitanje za$to moraju ¢esto da se kupaju?
Nije li re€eno da su njihova tela urodeno €is-
ta? Drugim rec¢ima, ¢ovek se prirodno nalazi

na putu Bude, i tako dolazimo do protivreé-
nosti izmedu honkaku® i postupaka kalude-
ra. Medutim, pravi smisao zena sastoji se u
iznalazenju istine u svakodnevnom zivotu,
pa i njihova kupanja predstavljaju sustinsku
moguénost za razmisljanje o nekom mon-
dou.

Opéti plan izu¢avanja zena u zen manas-
tiru sastoji se, s jedne strane, u izuavanju
goroku (zapisa o delima i izrekama nekog
velikog sveStenika), a s druge strane, u prak-

tikovanju zazena. Izutavanje zapisa starih

utitelja obavlja se na predavanjima zen uéi-
telja. »Stari« (rosi} ovde ne oznatava godine,
veé se odnosi na meru postovanja i uvazava-
nja datog utitelja. Na predavanjima zen uci-
telji ne dozvoljavaju sludaocima da se sluze
intelektom. Cilj predavanja je da omoguéi
kaluderima da steknu uvid u istinu starih
zen utitelja.

Predavanja (tei$o®) su veoma ozhiljna
stvar u zen Zivotu. Na zvuk malog bubnja
(koji se koristi u tradicionalnoj japanskoj
muzici) kaluderi u redu i tisini ulaze u kodo
(prostoriju za predavanja u hramu). Kada
slusaoci zauzmu mesta, dolaze zen uctitelj i
njegova dva pomoc¢nika. Zen uéitelj odmah
prilazi mestu gde se nalazi statua Bude i
nudi joj ko (tamjan). Potom pali tamjan za
osnivata hrama, za sve velike utitelje posle
njega, i za autora predavanja. Uz svaku po-
nudu tamjana klanja se tri puta. Prisutni tri
puta ¢itaju kratku sutru i jednom recituju
zapovesti osnivaca. Citanje sutre obavlja se
uz udarce drvenog gonga, zvanog mokugjo.
Sve to smiruje umove prisutnih. Tada ucitelj
odlazi do visoke stolice i seda licem prema
statui Bude. Jedan pomoénik donosi mu $o-
lju Eaja, drugi je stavlja pred njega. Predava-
nje napokon zapocinje, traje duze od jednog
lasa i zavriava se Siguseiganom. Siguseigan
se odnosi na detiri velika zaveta bodisatvin-
stva. To su, ovim redom: koliko god bila
brojna biéa koja osecaju, zavetujem se da ih

5 Honkaku — um koji u osnovi poseduje prirodu
budastva.
o Teiso — podudavanje; specijalan tip predavanja

koja drie zen uéitelji. i koja se obavljaju na natin koji
se malo izmenio od vremena dinastije Sung u Kini.
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spasem; koliko god strasti bile neiscrpne,
zavetujem se da ih ugasim; koliko god dhar-
me bile beskrajne, zavetujem se da ih pro-
ucim; koliko god istina budinstva bila bes-
krajna, zavetujem se da je dosegnem. Potom
se vracaju u svoje odaje.

Cilj zazena je dosezanje egana. Egan je
moé uma koja donosi odluke i eliminise
sumnje; ona takode omoguéava umu da po-
jmi svet. Otuda poseta sobi zen utitelja
predstavlja jednu od najvaznijih odlika zen
zivota. Kaluderi se uvek bave zazenom,
osim u trenucima kada rade izvan zgrade ili
kada vode privatne razgovore sa utiteljom.

U manastiru, vreme od juna do avgusta
naziva se kisni-ango, dok se period od no-
vembra do januara naziva snezni-ango.
Ango znati da kaluderi, tokom sezone kiga
i snega, ostaju u manastiru na duhovnom
obutavanju, kao $to su meditiranje, izutava-
nje sutri i sludanje predavanja. Takav sistem
obuke razvio se u brahmanizmu, i budizam
ga je kasnije prihvatio. Za to vreme kalude-
rima je zabranjeno da izlaze, i oni praktiku-
ju sedin jednom meseéno. SeSin oznalava
pretrazivanje srca u jednonedeljnom mediti-
ranju, u periodu kada se kaluderi posveéuju
meditiranju od ranog jutra do kasno u no¢,
i odlaze na sanzen kod utitelja tri do pet
puta svakog dana. Sanzen je najbitniji deo
zen prakse. Sanzen oznafava vreme kada
zen utenik saopStava svoje razumevanje
puta, koje je stekao tokom zazena, svom
utitelju u privatnom razgovoru.

Sanzen se obi¢no obavlja dva puta dnev-
no. Za vreme sefina kaluder mora da ide na
sanzen Cetiri puta dnevno. Ali ako ne oseéa
potrebu, ne mora da praktikuje sanzen. Ta-
kav tip sanzena naziva se dokusan.

Postoji i drugi tip, zvani sosan, kada svaki
kaluder mora da ide na sanzen. Kada zvono
zazvoni u sobi zen utitelja, kaluderi odlaze
tamo jedan po jedan. Kaluder zazvoni pred
vratima uliteljeve sobe, a potom ude. Jed-
nom se klanja na ulazu, zatim jo$ tri puta u
samoj sobi. Za vreme razgovora kaluder ne
stoji u ceremonijalnom stavu. On ne okleva
sa iznoSenjem svoga stava, i ponekad Cak
vide i svada se sa utiteljom. Kaluderi koji &e-
kaju na svoj red ¢uju svu tu galamu. Druga

vrsta pometnje nastaje u slutaju dokusana.
Stari kaluderi nagovaraju kaludere koji ne
odlaze na sanzen da to ipak uéine. Ti kalu-
deri ne izbegavaju susret sa utiteljom zbog
lode volje, ve¢ zbog toga Sto, koliko god se
trudili, ne dostizu ni do kakvog uvida pomo-
¢u zazena. Stari kaluderi ih nagone na sa-
nzen i silom ih odvlaée sa tana. U zenu takvo
izuzetno emocionalno uzbudenje Cesto je
korisno i pomaze ljudima sa mentalnom kri-
zom. Takvih primera ima mnogo u zenu.
Utitelji uvek savetuju udenike da svoju
mentalnu energiju koriste do krajnjih grani-

ca.

Tokom perioda sesina oseéa se dosta ve-
lika nervna napetost. Ta napetost je veoma
korisna za potetnike u zenu.

Za vreme dugotrajnih sesija zazena, re-
dovno se upraznjava kinhin. Kinhin oznaéa-
va Setanje, hodanje, narotito posle meditira-
nja. Kaluderi silaze na sredisnji deo, poreda-
ju se u niz i lagano hodaju. Hodanje §titi ka-
ludere od mentalne paralize, i obi¢no traje
deset minuta, a obavlja se svakog sata.

Kada se kidni-ango i sneZni-ango zavrie,
kaluderi moraju da podnesu izve$taj o svom
ponasanju tokom angoa. Ako su im postupci
bili ispravni, mogu da krenu na hodocasée
{angja) ili da nastave sa obukom u istom
hramu. Medutim, ako njihovi postupci ne
naidu na odobravanje, dobijaju stroge ukore.
U ekstremnim slu¢ajevima trazi se da na-
puste manastir. To je, naravno, kraj kalude-
rove karijere. Otuda odluka posle angoa
predstavlja vreme iskudenja za kaludere.
Tako oni tragaju za Budinim putem u kraj-

njoj iskrenosti kroz razne psiholoske meto- -

de.

Sansi-mompo

Sandi-mompo i zazen su dve velike grane
zen prakse. Prva se sastoji u pohadanju tei-
$o0a, dokusanu i sosanu. Druga je zazen u
prostoriji za meditiranje. Kaluderi ne mogu
da dosegnu savrienstvo samo pomoéu jedne
grane.

Sada éemo pokazati kako je mladi Dogen
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obavljao sansi-mompo sa svojim uéiteljom
Du-¢ingom, i kako je kasnije Dogen vodio
svoje utenike kao zen ucitelj.

U aprilu 1223. godine, kada mu je bilo
dvadeset i Sest godina, Dogen je otifao u
Kinu. Posle dve godine hodotasnitkog puto-
vanja, prvi put je sreo svog utitelja Pu-¢inga
u manastiru Tien—tung. Do tada on nije
imao utitelia i njegovi napori nisu bili na-
gradeni uspehom. Na kraju je sreo Du-¢&inga,
najveéeg budistitkog uenjaka u to vreme, i
u julu je zapodeo njihov sandi-mompo.

Hokjoki je naziv zbirke odgovora Du-¢in-
ga na pitanja koja je postavljao Dogen dok
je bio njegov ulenik u Kini. Kada pazljivo
titamo Hokjoki, vidimo kako je veliki
DPu—¢ing vodio Dogena do probudenja, oslo-
badanja od dualizma tela—duha, i kako ga je
vodio do primenjivanja budistitkog puta u
ostatku njegovog zivota. U to vreme u zen
budizmu su postojala dva glavna uéenja.
Jedno je bilo direktno prenoenje Budinog
uma bez oslanjanja na tekstove. Drugo je
bilo $kola koja je imala sistem zasnovan na
Budinom ugenju. Dogen je uvideo da su oba
metoda znalajna.

Dogenu je veliki problem predstavljao su-
kob u njegovom umu izmedu honkaku i $i-
kaku. Honkaku oznatava urodenu prirodu
Bude, odnosno, originalnoe budastvo, dok $i-
kaku oznatava poimanje Budine prirode u
postupku koji vodi kroz razne religijske vez-
be (sugjo). Ali Dogen je s mnogo volje tragao
za putem i postepeno je primio egan kroz
uputstva Du-tinga. Promena njegovog uma
odigrala se nakon dugotrajnog mompoa,
koji se bavio pitanjima probudenja ili ne--
probudenja. Dogen je tada primio utiteljeve
misli u celosti, kao kada bismo ¢asu vode iz-
lili u drugu posudu s vodom. Tako se Dogen
oslobodio svojih predrasuda i konaéno dose-
gao budinstvo. On je, sledeéi primer Du-¢in-
ga, primenjivao zazen tokom celog dana, bez
obzira na toplotu ili hladnoéu.

Dogen se posvetio asketskoji praksi jo3
dve godine posle svog probudenja, i posle
pet godina vratio se u Japan. Bilo je to u je-
sen 1227. godine. Ubrzo je napisao Fukan-
zazengi, sa zeljom da ukaze na osnovne pri-
ncipe zazena. U toj knjizici je u potpunosti

objasnio znacenje zazena. Naglasio je da se-
denje-meditiranje nije sredstvo za ostvari-
vanje probudenja, jer ¢ak i kada ga ¢ovek do-
segne, mora i dalje da primenjuje zazen kao
osnovnu religijsku vezbu za sve budiste.
Gakudojodinsu je delo koje sadrzi deset
pravila koja sluZze kao vodi¢ potetniku u
zenu. Polazna tadka je teZnja da se dosegne
probudenje. Podetnici moraju prvo da shva-

te da je sve nestalno (prvo pravilo). Zatim,

kada poénu da izuéavaju Budin put (drugo
pravilo), moraju da ga izu¢avaju kod velikog
utitelja (peto pravilo). Oni takode moraju da
izuéavaju budizam radi njega samog, a ne da
bi ostvarili neke posebne rezultate (éetvrto
pravilo). A kada ule kod utitelja, moraju da
se pokoravaju njegovom gledidtu a ne da se
drze svoga (Sesto pravilo). To pravilo je naj-
vaznije upamtiti.

Kao $to je gore naznaceno, oni moraju da
izutavaju Budin put kod nekog uéitelja, ali
u samo carstvo Bude moraju da stupe zahva-
ljujuéi vlastitoj asketskoji praksi (treée pra-
vilo). Da bi stupili pomoéu asketske prakse,
moraju da praktikuju zazen (sedmo pravilo).
Sluzeéi se asketskom praksom, moraju da
ostvare su$tinsko oslobadanje od privrze-
nosti duhu ili telu. Svi zen sveStenici moraju
da dosegnu to stanje {(osmo pravilo). Otuda
u izu¢avanju Budinog puta, ako tovek veru-
je u putiu to da se on u njemu prirodno na-
lazi, onda moze prirodno da razume otvara-
nje i zatvaranje puta (deveto pravilo).

Prvo pravilo, posedovanje teznje za ostva-
rivanjem probudenja, uvod je u sva ostala
pravila, i koren je celokupnog ulenja kalu-
dera. Taj koren ima dve grane, ucenje i vez-
banje. Uéenje je zabelezeno kao drugo pra-
vilg, a vezbanje kao trede.

Cetvrto, peto i Sesto pravilo su detalji
uenja, a sedmo, osmo i deveto pravilo su
detalji vezbanja. Drugim refima, Cetvrto,
peto i Sesto pravilo bave se u¢enjem, odnos-
no, san$i-mompom. Sedmo, osmo i deveto
bave se vezbanjem, odnosno, zazenom.

Deseto pravilo predstavlja zakljud¢ak de-
set pravila. Tako se ostvaruje neposredno
nastavljanje budizma.

Pravila mozemo prikazati na sledeéi na-
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Mozemo videti da je celo prihvatanje »jed-
nog budizma prenesenog Budic, kako je Du-
-¢ing najiskrenije poducavao, izrazeno u
Cetvrtom, petom i Sestom pravilu kao sansi-
mompo, dok je njegovo uéenje o sikantazi’
izrazeno u sedmom, osmom i devetom pra-
vilu kao zazen. Postoje dve grane za osloba-
danje od duha i tela: sani-mompo i zazen.
Mompo oslobada samosvest, dok zazen od-
vodi kaludera u carstvo Bude. Kaluderi ni-
kada nisu dosegli budinstvo bez oba ova
odeljka.

Kao $to je gore naznaceno, Hokjoki belezi
pitanja i odgovore izmedu Pu-¢inga i Doge-
na. U to vreme Dogen je bio mladi utenik.
gobogenzo zuimonki je zbirka Dogenovih
izreka, koje je ostavio za sobom kao zen uéi-
telj, a koje je Koun Edo sakupljae tokom &e-
tiri godine. Edo je bio drugi glavni svestenik
hrama koji je Dogen osnovao.

Kakvu vezu mozemo da sagledamo izme-
du sadrzaja te zbirke i deset Dogenovih pra-
vila? Dogenove izreke su zabeleZzene u Sest
tomova i poredane su po godinama. Mogu se
podeliti u sedam grupa:

1) teziti probudenju

2) ne utiti Budin put za sebe

3) najvaznije tradicionalno pravilo za
ucenje »putac

4) zazen

5) ne uznemiravati se odeéom i hranom

7 Sikantaza — usredsredivanje celog uma na za-

6) nuznost uzroka i posledice, dobra i zla

7) ziveti u skladu sa istomiéljenicima

Prva grupa u ovoj podeli odgovara prvom
pravilu iz Gakudojodinsu, druga odgovara
cetvrtom, treca odgovara Sestom, a Cetvrta
odgovara sedmom, osmom i devetom pravi-
lu. Drugim recima, veéina Dogenovih izreka
u Zuimonkiju ima odgovarajuéa pravila u
Gakudojodinsu. Osim toga. postoji i gotovo
paralelni odnos izmedu redosleda deset pra-
vila i redosleda grupa, utvrdenog na osnovu
broja izreka u Zuimonkiju. Moramo skrenu-
ti paznju na to da je nauk »Ne u¢i Budin put
za sebe« najtedée pominjan i da je etvrto
pravilo iz Gakudojodinsua, koje njemu od-
govara, »Nikada ne trazi rezultat, postavlje-
no ispred sansi-mompoa. Iz toga se vidi ko-
liko je to uéenje bilo vazno u Dogenovom
budizmu. Zbog toga se njegov budizam na-
ziva budizmom bez rezultata i bez probude-
nja. Njegove asketske veZbe obavljaju se
samo vezbanja radi, te se njegov budizam
naziva »budizmom bez ostvarenjas.

Dogenov sandi-mompo obavlja se, narav-
no, posredstvom jezika. Ali nezavisna upot-
reba reéi nije dopustena u zenu. Istina se iz-
razava posredstvom reti, ali ne moze se pre-
neti bez neposrednog podudavanja izmedu
buda {mendu-mendu). To nije jedini razlog
za$to je za re¢i izraZene u zenu potrebno
vise intuicije nego razmisljanja. Cak se ni lo-
gi¢no izraZena istina ne moze shvatiti samo
putem apstraktnog opSteg rasudivanja.
Kaze se da ¢ovek moze dokuditi istinu samo
kada vidi ¢oveka koji je shvatio istinu. Na-
ravno, »videtic oznacava gledanje duhovnim
otima, a ne stvarnim. Ali potonje omogudéa-
va prvo.

Ipak, i pored njegove nezavisnosti i nepo-
mirljivosti, Dogenov stav prema tradicio-
nalnom budizmu bio je znatno blaZi od sta-
vova veéine njegovih zen prethodnika u
Kini. Opasnost od intelektualizma i oslanja-
nja na zapisane reci proizvela je sukob zen
$kola na kontinentu, od kojih su neke pre-
uzele ekstremno stanoviste da je samo pre-
nosenje od ¢oveka do ¢oveka autentiéno i da
pisano prenosenje ne predstavlja pravi budi-
zam. Dogen je bio uz one koji su isticali sus-
tinsko jedinstvo obe forme utenja. [zutava-
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nje tekstova ne treba omalovazavati, izuzev
u sluéajevima kada vodi onim sutrama koje
ovladaju uéenikom, umesto da utenik ovla-
da sutrama. »Ostani na vrhu Lotos sutre; ne
dozvoli da ona bude na tvom vrhu.« Daleko
od toga da sdm bude pasivni primalac pisa-
nih re¢i, Dogen je veliki deo svog Zivota po-
svetio pisanju i ostavio za sobom izuzetno
knjizevno delo. Verujuéi u susdtinsko jedin-
stvo raznih 3kola, on je u svojim tekstovima
vise nastojao da utvrdi osnovne istine bu-
dizma nego da utvrdi ispravnost zena. On je
malo koristio oznaku »zeng; budino ugenje,
budizam, to je ono s ¢ime se identifikovao.

Dogenova filozofija ljudske prirode

Dogen kaze da tovek moze da dospe na
put Bude, ali on takode kaZe da ¢ée borba biti
teska za neobrazovane.*

Zen se gnusa filozofije ili logike, ali to ne
znadi da u zenu nema filozofije ili logike.
Naprotiv; zen ima logiku i uzvisenu filozo-
fiju, $to se moze videti u teiSou, dokusanu i
raznim uputstvima utitelja. Sta je onda filo-
zofija zena? Govoriéemo sada o posebnosti-
ma Dogenove filozofije ljudske prirode.

U litnom primeru Osnivaca (Sakjamuni)
on je pronasao najprostiji i najbolji metod za
ostvarivanje probudenja. Sakjamunijev na-
¢in meditiranja u sedeéem polozaju ispod
Drveta probudenja bio je »proverenic ili »is-
kusani< metod shvatanja istine.

U Dogenovoj filozofiji ¢ovek poseduje i
prirodu Bude i mentalne funkcije koje mu
uznemiravaju um. Medutim, Eovek ipak zeli
da bude Buda. Dogen je takode poéeo da tra-
ga za istinom sa sledeéim pitanjem: »Zato
moramo da obavljamo teske vezbe ako nam
je priroda Bude urodena?« To pitanje postav-
ljamo zato §to ljudski Zivot razmatramo kao
predmet apstraktnog meditiranja, umesto
da ga prihvatimo onakvog kakav jeste. Kada

* D. T. Suzuki je rekao da su metafizitke osnove vaine
u psiholoikom dozivljavanju »sagledavanja vlastite
prirode«. Ovaj izraz je jedna od klju¢nih fraza u re¢ni-
ku zen utitelja, a to je i cilj zaveta svih zen uéenika.
Satori, popularniji izraz, oznalava isto.

zivimo svoj zivot, ne moZemo sebi priustiti
razmatranje takvog pitanja. Radije razmis-
ljamo o tome kako da se oslobodimo nevolja
u nasim zivotima. Stoga pitamo kako moze-
mo da dosegnemo budastvo ako se muc¢imo
i stezu nas nevolje u nadim Zivotima. Zahva-
ljujuéi svakodnevnim asketskim vezbama,
¢ak i ako su nade patnje velike, moZemo da
dosegnemo probudenje. Imamo cilj, sustinu
ili ideju, i kreéemo se prema njemu, korak
po korak, neprekidno pokusavajuéi da ga

‘dosegnemo. Uvek postoji nesklad izmedu te

dve sile, ali one se postepeno pribliZzavaju.

Medutim, Dogen je poricao tu »postepe-
nost« izmedu ljudskih biéa koja pate i onih
koja su probudena. Izraz da »sva bi¢a imaju
prirodu Bude« obi¢no se objasnjava na taj
nacin, tj. da se Budina priroda u ljudskim bi-
¢ima ostvaruje u poslednjem stupnju na-
predovanja prema probudenju. Dogen je po-
ricao takvo objadnjenje, i smatrao je da sva
biéa poseduju prirodu Bude. Smatrao je, ta-
kode, da su sva biéa isto §to i Buda, i poricao
postojanje progresivnih stupnjeva izmedu te
dve sile. Odnosno, Dogen je poricao sukce-
sivnost i vremenski interval izmedu te dve
sile.

Kake se, u tom slutaju, te dve razlitite
sile mogu ujediniti u ¢oveku? Budizam us-
vaja razliku izmedu prirode Bude i svih Zi-
vih biéa, ali takode propoveda njihovo jedin-
stvo i identi¢nost. Dogen je zastupao zise-
cuinen i protivio se teoriji koja prihvata pri-
rodni razvoj latentne prirode. Pod zisecuine-
nom on podrazumeva da sva biéa treba da
tragaju za prirodom Bude na jedinom stvar-
nom mestu na kojem mogu sama da se nadu,
odnosno, u sadasnjem trenutku.

Dogen je istakao apsolutno jedinstvo izdi-
zuéi se iznad protivre¢nosti te dve sile. On
je tragao za »apsolutnom afirmacijom« koja
porite odricanje, i koja se u zenu izrazava
terminom /mu ili ku. A u Dogenovom slu¢aju
pravo razumevanje ne stice se intelektom,
veé asketskim vezbama.

Dogen je govorio da se razlika izmedu
probudenih i neprobudenih moze sagledati
u postojanju ili nepostojanju privrzenosti
sopstvu. Gim ¢ovek odustane od svog sopst-
va i stupi na put Bude, on mozZe da bude
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Buda a da u isto vreme trpi patnje i nevolje.

Prema Dogenu, vreme je izostajno i tre-
nutak sadasnjosti sadrzi proslost, sadasnjost
i buduénost. To se u velikoj meri razlikuje
od nagladavanja sadasnjeg trenutka u cilju
zaboravljanja proslosti ili buduénosti i uzi-
vanja u sadasnjosti. U Dogenovom sagleda-
vanju vremena biéa postoje samo u sadad-
njem trenutku i njihovi postupci takode po-
stoje samo u sadadnjem trenutku. U tome
vidimo zaletak prodiranja u filozofiju koja
podrzava tzv. ideju »ovde i sada«. lako Do-
gen naglaSava sadasnji trenutak, on nikada
ne udi da »dobri postupci nisu neophodni; ne
treba se bojati zlac.

Medutim, sedenje i meditiranje u cilju do-
sezanja probudenja predstavljaju odvise se-
bi¢an pristup; budastve ne moze da se trazi
ili stite za sebe, ve samo njega samog radi.
Dogen je navodio jednog starijeg utitelja iz
svoje Skole koji je rekao: »Ako Zelite da stek-
nete izvesnu stvar (satori), morate prvo po-
stati izvestan ¢ovek (Buda). Kada postanete
izvestan Covek, sticanje te izvesne stvari
vise vam neée predstavljati nikakvu brigu.«

Dogen takode kaze: »Nikada ne pomisljaj
da ostvari$ nirvanu pomocu asketske prak-
se, jer se nirvana nalazi u asketskim vezba-
ma. Onaj ko pomaze drugima da dodu do
nirvane, iako on sdm nije, tog trenutka ulazi
u nirvanu.«

Dogen je kritikovao egoizam i altruizam
koji zele ne$to u buduénosti, uvazavajuéi
budistitke vezbe zbog Budinog u¢enja. Do-
gen je rekao da je Covek, kada primenjuje
Budin put, i sdm Buda. Dogenov budizam
oznatava pravi put, koji se uopiteno naziva
dharma ili zakon.

Zivot je, prema Dogenovom shvatanju
vremena, ono $to nema cilja u buduénosti. U
sadainjem vremenu ne postoji otekivanje
ispunjenja u buduénosti. Re¢i »nikada ne
misli na dobro i zlo, na pravo i pogresno« ne
oznatavaju nepoznavanje dobra i zla. To
znadi da ¢ovek, kada primenjuje ono $to je
dobro, mora da zaboravi na sebe kao biée
koje treba hvaliti. To takode znaéi da treba
da odustane od svih rezultata dobrih postu-
paka.

Dogenova filozofija otkriva se u red¢ima:

»Ujutru jedi pirintanu kasu, u podne — piri-
naé, i ako si zdrav, radi asketske vezbe, a
kada se umoris, idi da spavas.

To nije filozofija koja porite proslost i bu-
duénost da bi istakla sadadnjost. Odnosno,
ona nas ufi da apsolutna sadagnjost sadrzi
istoriju i kulturu, i pobija postavku da je sa-
dasnjost rob pro$losti ili sredstvo za budué-
nost. Jer sadadnjost, kao trenutak delanja,
sadrzi i proslost i buduénost. Ako se oslobo-
dimo neznanja o pravoj prirodi posto)anja,
jer posedujemo urodenu prirodu Bude, do-
stizemo probudenje iako imamo svetovne
brige i nevolje.

Zen kao sredstvo savetovanja

Govorili smo o Zivotu zen svestenika u
dvorani za vezbu (sodo), primeni sansi-
mompoa i gledidtu na ljudsku prirodu u
zenu. Uporeditemo sada sansi-mompo u
zenu 1 savetovanje koje se razvilo u Evropi
i Americi.

Pre svega, pokazaéemo da sansi-mompo
u zenu jeste jedna vrsta savetovanja. Ne
mislimo pritom samo na terapeutsko save-
tovanje, ve¢ savetovanje sagledavamo u §i-
rokom smislu, koji uklju¢uje ne samo afek-
tivni nivo, ve¢ i spoznajni i orijentacioni
nivo. Posluziéemo se sledeGom definicijom
savetovanja: »Savetovanje je ono $to posebni
savetnik, koji pruza pomoé, saopstava u raz-
govoru, posredstvom medjjuma jezika, ne-
koj osobi kako bi ona mogla da razvije svoje
sposcbnosti do maksimuma i pravilnije se
prilagodi svojim okolnostima (Fudita).«

»Razviti sposobnosti do maksimumac
ukazuje na dosezanje probudenja, odustaja-
nje od privrzenosti sopstvu i razumevanje
prirode sveta, onako kako smo veé videli u
zenu, pogotovo u ufenju samog Dogena.
»Pravilnije se prilagoditi svojim okolnosti-
mac ukazuje na davanje jedinog odgovora za
situaciju koja nije nitemu pripojena i na
koju nista ne utife. H. Benoit je rekao: »U
skladu sa stupnjem ogranitavanja mojih
mogucénosti odgovora, sa smanjivanjem
moje vanjske slobode odgovora, povedava se
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moj utisak unutrasnje slobode; drugim reéi-
ma, moj um je slobodniji u onoj meri u kojoj
je ono $to moram da razradim taénije defi-
nisano.« Kao i da »Covek koga je satori os-
lobodio moze da vrs$i samo jednu radnju u
datim okolnostima. On vise ne moze da ¢ini
nifta drugo osim radnje koja je potpuno
adekvatna tim okolnostima.

Smatramo, zatim, da »posebni savetnik«
oznadava autenti¢nu i prirodnu osobu, kao
$to je istakao RodZers, pre nego osobu koja
je psiholoski obrazovana. RodzZers je tvrdio
da njegov metod usmeravanja prema klijen-
tu nije povrsan ili tehni¢ki, ve¢ da zavisi od
verovanja u »princip rasta<. U svakom sluda-
ju, savetnik treba da ima u osnovi prihvat-
ljiv stav prema ljudskoj prirodi.

Moramo shvatiti da se ne trazi samo $iri-
na i dubina ¢ovekovog iskustva, veé i osnov-
no prihvatanje i verovanje u samu ljudsku
prirodu. U tom smislu sasvim je jasno da
zen ucitelj poseduje sve kvalifikacije za naj-
boljeg savetnika.

Sto se »pruzanja pomoéi putem medijuma
jezikac tite, u prvom delu smo videli koliki
je znagaj imao razgovor izmedu uditelja i
utenika u centru za zen obuku. Imali smo
takode priliku da se poblize upoznamo sa
oblikom zen razgovora. Pogledajmo sada
razli¢ite aspekte zen-mondoa. Postoje razni
metodi delanja. B. Hirose ih je podelio u de-
vet grupa:

1. Metod objadnjavanja — objasnjava se
»put« kakav jeste.

2. Metod predstavljanja — pokazuje se
»pute kakav jeste.

3. Metod protivretenja — daje se logicki
protivreéan problem.

Probudenje se ostvaruje bez pomoéi mis-
ljenja ili prosudivanja.

4. Metod izazivanja zbunjenosti - probu-
denje se ostvaruje zatvaranjem nadina na
koji se problem moze resiti (razmisljanjem).

5. Prisilni metod — ne dozvoljavajuéi ¢o-
veku da misli, oslobadamo ga privrienosti
pojmovima ili idejama.

6. Metod udarca i uzvika — kaluder dobija
udarce i na njega se viCe, a Cesto su ti udarei
sasvim iznenadni i dolaze u trenucima kada

se najmanje otekuju. To ponekad izaziva
duhovni preobrazaj.

7. Metod sugestija — nije prinudni naéin,
veé veoma prirodni metod kojim se sugerise
da tovek treba da odbaci sve pojmove i da se
probudi o samom »putuc.

8. Rasvetljavajudi (ili razvijajuéi) metod —
tovek se ne oslobada samo privrzenosti po-
jmovima, veé se i hrabri da ga probudi sdm
»putk.

9. Metod vodenja — veoma se razlikuje od
prethodnog. Osoba se vodi pomoéu pojmova
sve dok prirodno ne stekne iskustvo nepoj-
movnosti.

Na sve te razne nadine zen kaludera, koga
mozemo smatrati pacijentom, vode do pro-
budenja. Mozda, jedinstveni metodi zen
prakse mogu nesto da doprinesu vestini sa-
vetovanja.

Kaze se da pitanje i odgovor u zenu ne iz-
rastaju u dijalog zato $to se ne obavljaju in-
telektom. Jedno pitanje i odgovor nemaju
nikakvu vezu sa sledeéim pitanjem i odgo-
vorom, $to pokazuje da pitanje nije jednos-
tavni izraz netijih oseéanja veé pitanje koje
se odnosi na éovekovu egzistenciju. A uite-
ljev odgovor postaje naredni korak prema
probudenju. Duboko poverenje izmedu pa-
cijenta i terapeuta je jedna od odlika zen sa-
vetovanja. Kod terapeuta vidimo savrSenost
specijaliste ili utitelja i zrelog toveka uob-
litenog asketskim vezbama. Po tome se zen
utitelj uzdize iznad uobitajenog nivoa sa-
vetnika ili terapeuta. Sto se pacijenta tice,
kaluder Zeli da pronade put kada stupi medu
zen svesStenstvo. Drugim re¢ima, kaluder
ima jaku volju za duhovnim vezbanjem. Sa-
n$i-mompo obavljaju oni koji su dosegli
probudenje i koji neposredno prenose uput-
stva zasnovana na putu Bude. Zbog toga ga
poredimo sa zapadnjatkim savetovanjem.

Kao $to smo videli u prvom delu, zen
svestenici se obutavaju u centru za zen ob-
uku. Sada moZemo da ispitamo njihov Zivot
u zen manastiru sa gledista grupne psihote-
rapije. y

Na pitanje »Sta je su$tina budizmaZ« je-
dan zen utitelj je odgovorio »Svakodnevni
um je put«. To znali da se svakodnevne ak-
tivnosti probudene osobe prirodno uskladu-
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ju sa umom Bude. Otuda se za razne grupne
aktivnosti — obedovanje, spavanje, kupanje i
sl. ~ u zen manastiru moze reéi da predstav-
ljaju neku vrstu grupne terapije.

Upravo zbog zajednitkog cilja za kojim se
u zen manastiru predano traga, postupci zen
utitelja, dugotrajnih sledbenika (kjusan) i
drugih kaludera doprinose probudenju kalu-
dera. Stoga izmedu njih mozemo da sagleda-
mo razne oblike interakcija. Na primer, po-
menuli smo da stari kaluderi podsti¢u kalu-
dere koji ne praktikuju sanzen da to ¢ine. To
je odnos uzajamnog pomaganja pacijenata.
Prisetimo se kako je Dogen opisivao trenu-
tak svog probudenja; Du—¢ing je dosao u
dvoranu za meditiranje i, kada je otkrio da
svestenik sedi i spava, prekorio ga ovim re-
¢ima: »Zazen treba da oslobodi osobu od
dualizma tela i duha. Cemu on sluzi ako
provodis vreme u snu?« Te reéi su u Dogenu
izazvale probudenje; reéi utitelja koji preko-
reva kaludera.

Korsini i Rozenberg su zabelezeli sledecih
devet faktora u grupnoj psihoterapiji:

Emocionalni faktori: 1) prihvatanje, 2} al-
truizam, 3) transfer;

Intelektualni faktori: 4) teorija posmatra-
¢a, 5) uopstavanje, 6) intelektualisanje;

Akcioni faktori: 7) iskuSavanje stvarnosti;
8) katarza ili objavljivanje; 9) interakcija.

Ovde su nam zanimljiva dva emocionalna
faktora, prihvatanje i altruizam. U budizmu
postoji zavet bodhisatve: umesto da odmah
postane Buda, ¢ovek se zavetuje da ée spa-
siti sva biéa i pomagati svim biéima koja
pate. Takode su nam voznate reéi >primena
vrline«. Ti postupci, koji poritu egoizam, tj.
pravi altruizam, nikada se ne ¢ine zbog neke
nagrade. Oni se ne ¢ine zbog drugih (ni za
Zrtvovanje samoga sebe), kao ni za neko
idealno sopstvo u buduénosti, veé jedino
zbog samog puta. Kroz te vezbe ostvaruje se
potpuno poricanje egoizma, te u njima vidi-
mo preéiséeno prihvatanje i altruizam. Za-
snovan na ideji da »sva ziva biéa imaju pri-
rodu Budec, zen nas poutava potpunom od-
ricanju od privrzenosti sopstvu, odnosno,
satori predstavlja oslobadanje od dualizma
tela i duha, od Zivota bodhisatve.

Cinjenica da zen sveStenik poseduje dva

natina za dosezanje probudenja jeste jaka
tatka zena. Asketske vezbe i uzvraéajni in-
tervjui (sandi—-mompo) neodvojivi su od pro-
budenja.

Sansi—-mompo, kao uzvradajni razgovor,
zasniva se na praksi bodhisatve. Put zena
prenosi se klijentu kroz neposredni razgovor
kao 3to se Solja vode prosipa u drugu posudu
s vodom. San$i-mompo u zenu moze se na-
zvati zen savetovanjem. Jer zen ucitelja mo-
zemo smatrati ocbu¢enim terapeutom, a ka-
ludera koji se obu¢ava — pacijentom. Postoji
jedna razlika u tehnici izmedu zen utitelja i
nekih terapeuta (prema Rodzersovoj skoli),
koji ne usmeravaju klijente na put kojim
mogu da rede svoje probleme. Sustina zen
prakse upravo je u tome da zen utitelj, svo-
jim duhovnim uputstvima tokom sansi-
mompoa, pomogne kaluderima da otiste
svoj um od beskorisnih pojmova, kako bi na
taj nadin zazen mogao da uti¢e na otkrivanje
urodene prirode Bude.

Osim toga, u proseénom slucaju saveto-
vanja pacijent nije sposoban da se prilagodi
svojoj drustvenoj okolini. Duznost terapeu-
ta jeste da pomogne svom pacijentu da se
prilagodi okolini. U slu¢aju zen kaludera ne
radi se o slucaju prilagodavanja drustva, veé
o prilagodavanju »putu«. Kaluder nastoji da
se prilagodi kombinujuéi duhovna uputstva
svoga utitelja sa vezbama zazena.

Izvesnu sli¢nost nalazimo i izmedu sa-
n$i—-mompoa i uéenja V. Frankla, koji u svo-
joj terapiji pokusava da poduti klijenta sa-
mom smislu Zivota kako bi, bez obzira u
kakvim se okolnostima nade, mogao da se
prilagodi. Zen ucitelj nastoji da probudi u
kaluderu svet o postojanju urodene prirode
Bude. Kada to shvati, kaluder moze da se
prilagodi svim okolnostima u Zivotu. Narav-
no, izmedu ova dva primera postoje neke
razlike. Ona se, pre svega, vidi u upotrebi
pojmova. Frankl koristi i pojmove da bi po-
mogao svom klijentu da shvati vrednost zi-
vota, dok zen uditelj nastoji da oslobodi svog
utenika od svakog pojmovnog misljenja.

U ovom tekstu nastojali smo da pokaze-
mo neke sli¢nosti izmedu prakse zen budiz-
ma u sekti soto i primene modernog saveto-
vanja. lako je ovo samo povriinska studija,
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smatramo da bi potpunije poznavanje sansi-
-mompoa dalo znacajan doprinos primeni
savetovanja.

(Iz knjige Psychology of Zen. tom 1 i ll. Komazawa
University. Tokio. 1977..

S engleskog preveo
David Albahari




Zen
meditacija
—smisao i

praksa

Jasutani-rosi:

1 Jasutani-rogi (uditelj zena) umro je u svom ma-

nastiru 28. marta 1973. u osamdeset osmoj godini. Up-
ravo se spremao da doruékuje kada se svalio i premi-
nuo bez bola. Nedelju dana ranije snaga je poela da
mu kopni, pa se sve vide odmarao tokom svog napo-
rnog rasporeda predavanja. Tri dana pre nego ito je iz-
dahnuo dvanaest osoba je poslednji put dobilo od njega
uputstva u Eetrdesetpet-minutnoj svedanoj sluzbi zva-
noj dukaj. Kasnije se poverio bliskim uéenicima: »Ovo
je moj poslednji dukaj. Prodao sam kroz njega zahva-
ljujuéi Eistoj snazi voljec.

1. Teorija i praksa zazena

Ono o ¢emu éu vam govoriti zasniva se na
ufenju mog duboko podtovanog uéitelja
Daiun? Harada-rodija. Mada je sam pripa-
dao koli soto, buduéi da nije mogao u njoj
da nade istinski usavrienog majstora, po-
svetio se vezbanju u dva manastira $kole
rinzaj, prvo u Sogen—diju, a zatim u Na-
nzen—diju. Kona&no je u Nanzen—diju, pod
vodstvom istaknutog majstora Dokutan—ro-
Sija, dosegao najdublju tajnu zena.

Mada je nesumnjivo tadno da se &ovek
mora podvrgnuti uvezbavanju zena da bi
razumeo istinu zena, Harada-rofi je oseéao
da je savremeni um daleko vile obavejten,
te da bi za poletnike predavanja ove vrste
mogla biti zna¢ajna kao uved u praksu. Po-
vezao je najbolje iz obe 3kole i stvorio jedin-
stven naéin podu¢avanja zena. Nigde u Ja-
panu nedete na¢i tako potpuno i jezgrovito
izloZeno ulenje zena, tako dobro prilagode-
no ¢udi savremene svesti kao ito je to u nje-
govom manastiru. Buduéi da sam dvadeset
godina bio njegov utenik, osposobljen sam,
zahvaljujuéi njegovoj pomoéi, da u izvesnoj
meri otvorim oko Svesti.

Pre poletka svojih predavanja, Harada-
rosi bi savetima u pogledu nadina sludanja
natinio uvod. Prvo uputstvo bilo je da bi
svako trebalo da sluda sa otvorenim o&ima
usmerenim ka njemu ~ drugim redima celim
svojim biem — jer je utisak primljen samo
sluSanjem veoma povrian, srodan onom pri
sludanju radija. Zatim bi naglasio da bi sva-
ko trebalo da sluda predavanje kao da je
upuéeno njemu samom, kao §to bi idealno i
trebalo da bude. Ljudska je priroda takva da
ako sludaju dvoje, svako se smatra napola
odgovornim za razumevanje, a ako sluja de-
setoro, svako oseéa desetinu odgovornosti.
Medutim, buduéi da vas ima tako mnogo, a
ono §to imam da kaZem isto je za sve, zamo-
lio bih vas da se spojite. Morate pri svemu
tome slulati kao da ste potpuno sami i

2 Zenovsko ime koje znaéi »Veliki oblak«. Njego-
vo drugo ime je Sogaku.

18

smatrati sebe odgovornim za sve $to je rece-
no.

Ovo izlaganje je podeljeno na dvanaest
delova, koji ée biti pokriveni u nekih osam
predavanja. Prvo se odnosi na razlog posto-
janja zazena i neposrednih naéina praktiko-
vanja; drugo na posebne mere predostroz-
nosti; a sledeéa predavanja na posebne pro-
bleme koji se javljaju pri zazenu, kao i na
njihova razresenja.

U sustini stvari, znanje teorije ili natela
zazena nije preduslov praktikovanja. Onaj
ko vezba pod vodstvom usavrienog majsto-
ra neizbezno ée shvatiti ovu teoriju kroz po-
stupno sazrevanje sopstvene prakse. Pa
ipak, danadnji udenici, bududéi vide razumski
patvoreni od svojih prethodnika u zenu,
neée postupati po uputstvima bez usteza-
nja; oni prvo moraju znati razloge koji stoje
iza njih. Zato oseéam obavezu da se bavim
teorijskim pitanjima. Medutim, teSkoéa sa
teorijom je u njenoj beskonaénosti. Bud-
dhisti¢ki zapis, buddhisti¢ko ucenje i bud-
dhistitka filozofija nisu nista drugo do ra-
zumski izrazi zazena, a sam zazen je njihov
prakticki prikaz. Iz ovog prostranog polja
sada ¢u izvuéi ono $to je najvaznije za vasu
praksu. .

Poéeéemo sa Buddhom Sakjamunijem.’
Mislim da svi znate da je prvo krenuo putem
asketizma, podvrgavanja mudenjima i uzdr-
Zavanju koje drugi pre njega nikada nisu po-
kusali, ukljutujuéi dugo gladovanje. Medu-
tim, nije uspeo da dosegne budenje ovim
sredstvima i polumrtav od gladi i iscrplje-
nosti shvatio je uzaludnost praéenja puta
koji jedino moZe okondati smréu. Tako je
popio pirin¢ano mleko koje mu je ponudila
zabrinuta seoska devojka, postepeno popra-
vio zdravlje i odludio da nastavi srednjim
putem, izmedu samoodricanja i samoudovo-
ljavanja. Zatim se Sest godina posvetio isk-

3 Tradicionalna japanska re¢ je O-Shaka-sama.
Izraz je kako poStovanja, tako i bliskosti. O i sama su
potasni izrazi i vide nego pokusaj pribliznog prevoda.
(Sakjamuni znaéi utihnuli mudrac iz plemena Sakja. —
Prim. prev.).

lju¢ivo zazenu,” i napokon. osmog decembra
ujutro. u trenu kada je ugledao planetu Ve-
neru {Zornjacu} kako sija na isto¢nom nebu,
postigao je savrieno budenje. Verujemo da
je sve ovo istorijska ¢injenica.

Reci koje je Buddha nehoti¢no izgovorio u
tom trenutku razlino su zabelezene u
buddhistitkim spisima. Po Kegon (4vatam
saka) sutri.®, u trenutku budenja iz njega je
samonikla objava: »Cudo nad &udima! Po
sebi, sva Ziva bi¢a su buddhe, obdarena
mudroééu i vrlinom, ali ljudi to ne opazaju
jer im je svest izokrenuta zabludnim miglje-
njem.« Prvo ogladenje Buddhe ¢éini se zastra-
$ujuéim i zatudujuéim. Da, zaista, kako je
¢udesno to to je svako ljudsko biée, bilo pa-
metno ili glupo, musko ili Zensko, ruzno ili
lepo, upravo takvo kakvo je, celo i potpuno.
To ée reéi, priroda svakog biéa je bitno bez
mane, savriena, istovetna onoj Amide, ili
bilo kojeg drugog buddhe. Prva objava Sak-
jamunija Buddhe je takode najvi$i zakljutak
buddhizma. Ipak éovek, nemiran i zabrinut,
provodi polumahnit Zivot, jer je njegov, um,
buduéi évrsto oblozen zabludom, pometen.
Zato nam je potrebno da se vratimo nasem
izvornom savrienstvu, da prozremo pogres-
nu sliku o sebi samima kao nepotpunim i
gre$nim i da se probudimo u nasoj bitnoj
Cistoti i celovitosti.

Najdelotvornije sredstvo usayriavanja
ovoga je zazen. Nije samo Buddha Sajkamu-
ni dosegao potpuno budenje kroz zazen, veé
i mnogi njegovi ufenici. Stavide, u toku
2500 godina od Buddhine smrti, nebrojeni
sledbenici u Indiji, Kini i Japanu, dokopavsi
se ovog, jednog te istog kljuda, razresili su
najosnovnije od svih pitanja: »Kakvo je zna-
tenje Zivota i smrti?«. Cak i danas, mnogo je
onih koji su odbacivsi brigu i strepnju, os-
lobodili sebe kroz zazen.

U biti, nema razlike izmedu najsavrieni-
jeg Buddhe i nas, obi¢nih. Ovo »u bitic moze
se povezati sa vodom. Jedna od uoéljivih

4 Drugi izvori navode da je od njegovog odlaska
iz doma do najviSeg probudenja proteklo Sest godina.

] Sutra znadi zapis (Prim. prev.)
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osobina vode je njena prilagodljivost: bilo da
je nalivena u oblu ili rogljastu posudu, ona
poprima isti oblik. Mi posedujemo istovetnu
prilagodljivost, ali buduéi da Zivimo sputani
i okovani usled neznanja sopstvene prirode,
izgubili smo tu slobodun. Da nastavimo me-
taforu, mozemo reéi da je svest buddhe po-
put mirne vode, duboka, kristalno Cista, na
kojoj se »mesec istine« odrazava potpuno i
savreno. Svest obi¢nog ¢oveka je, sa druge
strane, kao tamna voda koju stalno uzmucu-
ju bure varljive misli, nesposobna da odrazi
mesec istine. Mesec i pored svega postojano
sija nad talasima, ali buduéi da su vode uz-
nemirene, mi smo nesposobni da vidimo
njegov odraz. Zato provodimo osujecen i
besmislen Zivot.

Kako mozemo mesecom istine potpuno
osvetliti nade litnosti i zivote? Prvo je neop-
hodno proéistiti vodu, smiriti uzburkane ta-
lase obustavljanjem vetrova rasudnih misli.
Drugim redima, moramo &istiti nadu svest
od onoga §to se u Kegon (Avatamsaka) sutri
naziva »pojmovno miljenje Eoveka«. Veéina
ljudi smatra veoma vrednim apstraktno
mi§ljenje, ali je buddhizam jasno pokazao da
razlikujuée midljenje lezi u korenu obmane.
Jednom sam ¢uo nekog da kaze: »Misao je
bolest ljudskog umac. Sa buddhisti¢ke tatke
glediSta ovo je potpuno istinito. Dakako,
apstraktno midljenje je korisno kada se
mudro koristi — §to ée reéi, kada su njegova
priroda i ograni¢enja ispravno shvaceni —ali
dokle god se ljudska biéa prepustaju ropstvu
sopstvenom razumu, njegovoj upravi i spu-
tavanju, dotle se zaista mogu smatrati bo-
lesnim.

Sve su misli, bile one oplemenjujuée ili
uniZavajuée, promenljive i nestalne; sve
imaju potetak i kraj, a to vazi kako za misao
nekog razdoblja tako i za misao nekog poje-
dinca. U buddhizmu se prema misli odnosi
kao prema »toku Zivota — i smrti<. Vazno je
u ovom spoju raspoznati ulogu prolaznih
misli od one ulvrdéenih predstava. Nesu-
mitne ideje su uslovno bezazlene, ali ideolo-
gije, verovanja, shvatanja, gledista, da ne po-
minjemo ¢&injeniéno znanje sakupljeno od
rodenja (za §ta prianjamo), sve su to senke
koje skrivaju svetlo istine. Dokle god vetrovi

misljenja uznemiravaju vodu prirode sopst-
va. mi ne mozemo raspoznati istinu od neis-
tine. Zato je neodstupno da se ovi vetrovi
smire. Kada jednom uminn, talasi jenjavaju,
zamudenost se bistri i mi neposredno sagle-
davamo da mesec istine nikada nije presta-
jao da sija. Trenutak takvog uvida je ken$o,
to jest ozarenje, spoznaja prave sustine pri-
rode sopstva. Za razliku od moralnih i filo-
zofskih ideja koje su promenljive, istinski
uvid je neprolazan. Sada, po prvi put, moze-
mo da Zivimo sa unutra$njim mirom i do-
stojanstvom, oslobodeni smusenosti i tesko-
be, u saglasju sa nadim okruzenjem.
Ukratko sam vam govorio o ovim pitanji-

ma, ali nadam se da sam uspeo da vam
predotim znataj zazena. PriCajmo sada o
praksi. Prvi korak je odabiranje tihog pro-
stora za sedenje. Polozite mekanu rogozinu,
ili dudek $irok i dug jedan metar, a u vrhu
ovog prostora mali kruZni jastuk (oko fetr-
deset santimetara u preéniku) za sedenje, ili
upotrebite Cetvrtasti jastuk savijen na dvoje,
ili tak savijen ili zamotan prekrivaé. Prepo-
rutljivo je ne nositi uske pantalone ili darape
buduéi da to utite na polozaj ukrétenih nogu
istopala. [z mnogih razloga najbolje je sede-
ti u punom lotosovom poloZaju. Da bi se

smestili u puni lotos, polozite stopalo desne

noge na bedro leve, a stopalo leve noge na

butinu desne. Sustina ovog posebnog nadina

sedenja je da uspostavljanjem Siroke, &vrste

osnove prekritenim nogama i kolenima koja
dodiruju asuru, postiZete mirnu i potpunu
ravnotezu. Kada je telo nepokretno, misli
nisu uskomesane telesnim pokreti-na i um
se lakde utidava.

Ako vam je teko da sedite u punom lotos
polozaju zbog bola, sedite u polu-lotos tako
Sto dete staviti stopalo leve noge na bedro
desne, a desnu nogu ispod leve butine. Oni-
ma koji nisu navikli na sedenje prekritenih
nogu, tak i ovaj polozaj moze biti tezak. Ve-
rovatno éete naiéi na teSkoéu da zadrzite
oba kolena na rogozini i moraéete da pritis-
kate jedno, ili oba na dole sve dok i ne os-
tanu tako. U oba polozaja, i u punom lotosu
i u polu-lotosu, gornje stopalo moze biti
promenjeno kada noge postanu umorne.

Onima kojima su ovi uobitajeni polozaji
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za zazen zaista neudobni ostaje kao mogué-
nost tradicionalan japanski nacin sedenja na
petama i potkolenicama. Ovaj polozaj moze
se olakSati postavljanjem jastuka izmedu
peta, a ispod zadnjice. Prednost ovog polo-
%aja je Sto se leda mogu sa lakoéom drzati
uspravno. Medutim, ako se svi ovi polozaji
pokaiu suvise bolnim, mozete upotrebiti
stolicu.®

Zatim stavite desnu $aku u krilo, sa dla-
nom okrenutim na gore, a levu 3aku, sa dla-
nom na gore, preko desnog dlana. Lagano
spojte vrhove paléeva obe ruke tako da za-
jedno sa prstima oblikuju spljostenu kruz-
picu. Desna strana tela je delatna strana,
leva povutena. U skladu sa ovim, tokom za-
zena potiskujemo delatnu stranu polozivsi
levo stopalo i levu $aku na desne udove kao
dodatnu pomoé u dosezanju najviseg stepe-
na smirenosti. Medutim, ako pogledate liko-
ve Buddhe, primetifete da je polozaj udova
obrnut. Znakenje ovoga je da je Buddha, za
razliku od nas ostalih, delatno ukljuen u
zadatak oslobadanja.

Posto ste prekrstili noge, savite se napred
tako da izbacite zadnjicu, a zatim lagano
vratite truple do uspravnog polozaja. Glava
bi trebalo da bude uspravna; ako se gleda sa
strane, vade usi trebalo bi da budu u liniji sa
vadim ramenima, a vrh nosa u liniji sa pup-
kom. Telo od struka na gore trebalo bi da
bude bez tezine, oslobodeno pritiska ili na-
petosti.” O¢i drzite otvorenim, a usta zatvo-
rena. Vrh jezika trebalo bi da lako dodiruje
gornje zube. Ako zatvorite ofi paséete u
tupo i pospano stanje. Pogled bi trebalo da
bude spusten bez usredsredivanja na bilo sta
posebno, ali pazite da ne nagnete glavu na-
pred. Iskustvo je pokazalo da je um najutih-
nuliji, najmanje zamoren i napet kada su o¢i
u spustenom polozaju.

Ki¢meni stub mora biti uspravan sve vre-
me. Ovo uputstvo je vazno. Kada je telo po-

6 Za sve ove polozaje, ukljuéujuéi i onaj 3iroko
rasprostranjen u buddhistitkim zemljama jugoistotne
Azije, pogledati crteze.

7 Ravnoteni centar tela-svesti trebalo bi da se
nalazi oko pet santimetara ispod pupka.

gureno, ne £amo da se javlja pritisak na
unutradnjim organima, $to uti¢e na njihov
slobodni rad, veé i prsljenovi, dodirujuéi
ivce, mogu uzrokovati napetost ove ili one
vrste. Buduéi da su telo i svest jedno, svako
pogorsanje telesnih tokova neizbezno uklju-
¢uje svest i smanjuje njenu jasnoéu i usred-
sredenost. §to je sustinsko za plodnu kon-
centraciju. Sa Eisto psiholoske tacke gledis-
ta, kruta uspravljenost je isto toliko nepo-
%eljna koliko i poguren polozaj, jer prvo pro-
istite iz nesvesnog ponosa, a drugo iz prezi-
ra, a poSto su oba utemeljena u egu, podjed-
nako predstavljaju branu probudenju.

Nastojte da drzite glavu uspravno; ako se
naginje napred, ili nazad, ili u stranu i osta-
ne tako znatno vreme, ishod moze biti gré u
vratu.

Kada ste zauzeli ispravan polozaj, udah-
nite duboko, zadrzite za trenutak dah, zatim
izdahnite lagano i tiho. Ponovite ovo dva ili
tri puta, di$uéi uvek kroz nos. Posle toga di-
Site prirodno. Kada se priviknete na ovaj po-
stupak, jedan duboki udah i izdah na pocet-
ku e biti dovoljni. Posle toga, didite prirod-
no, bez nastojanja da upravljate dahom.
Sada nagnite telo prvo na desnu stranu ono-
liko koliko je to moguéno, zatim na levu,
oko sedam-osam puta, potevsi sirokim nji-
hanjem, a nastavivii manjim, sve dok se
trup prirodno ne smiri u sredistu.

Sada ste spremni da usredsredite svoj um.
Postoji mnogo dobrih natina za usredsrede-
nje koje su nam zavestali nadi prethodnici u
zenu. Najlaksi za pocetnike je brojanje dola-
zadeg i odlazeceg daha. Vrednost ove poseb-
ne vesbe lezi u injenici da je sve razmislja-
nje iskljuteno i razlikujuéi um smiren. Tako
su talasi misli utidani, a postupno usredoto-
tenje uma postignuto. Za potetak, brojte i
udahe i izdahe. Kada udiSete usredsredite se
na »jedanc, kada izdiSete na »dvac — i tako
dalje, sve do deset. Onda se vratite na »je-
dane i jo§ jednom brojte sve do deset, zatim
ponovite kao i ranije. Ako se zabrojite. vra-
tite se na »jedanc<. Upravo je tako jednostav-
no.

Kao $to sam ranije naglasio, prolazne
misli koje prirodno protitu kroz um nisu
same po sebi smetnja. Nesre¢om, ovo se obi-
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¢no ne shvata. Cak i medu Japancima koji
praktikuju zen pet i viSe godina, ima mnogo
onih koji pogresno razumeju zen praksu kao
obustavljanje svesti. Postoji zaista vrsta za-
zena kojoj je svrha postizanje ovoga®, ali to
nije tradicionalni zazen zen buddhizma.
Morate shvatiti da éete, bez obzira kako
predano brojite vale dahove, jos uvek opaza-
ti ono §to je u vadem obzorju posto su vam
oli otvorene i da éete Euti prirodne zvukove
oko sebe buduéi da vam usi nisu zapusene.
A posto, sli¢no tome, vag mozak ne spava,
razli¢iti misaoni oblici ée proletati kroz va¥
um. Medutim, oni neée spretiti, ili umanjiti
utinke zazena, sve dok ne prionete uz njih
procenivsi ih »dobrime, ili pokuSate da ih
sprecite, odnosno iskljuéite shvativii ih kao
»lode«. Nijedan opazaj ni ¢ulni nadrazaj ne
smete gledati kao smetnju zazenu, niti bi
trebalo da ijedan od njih pratite. Ovo
naglasavam. »Pratitic jednostavno zna¢i da
se u ¢inu videnja va$ pogled zadriava na
predmetima; u toku slusanja, da vada paznja
prebiva na zvucima, a u toku misljenja, da
vas um prianja uz ideje. Ako dopustite da
budete rastrojeni na ovakav nadin, vase ée
usredsredenje na brojanje dahova biti ome-
tano. Da ponovimo: dopustite da se nasu-
mi¢ne misli javljaju i nestaju, ne dangubite
sa njima i ne pokusavajte da ih iskljucite,
ve¢ usredsredite svu svoju snagu na brojanje
udaha i izdaha.

Zavrsavajuéi sedenje, ne ustajte naglo, veé
potnite sa njihanjem sa strane na stranu,
prvo u malim otklonima, a zatim u irim,
otprilike Sest puta. Opazidete da su vadi po-
kreti u ovoj vezbi obrnuti od onih sa kojima
ste zapoceli zazen. Ustanite i tiho hodajte
okolo sa drugima, vezbajuéi ono $to se na-
ziva kinhin, oblik zazena u hodanju.

Kinhin se izvodi postavljanjem desne
pesnice, sa palcem u njoj, na grudi, levog
dlana preko nje, dok su oba lakta savijena
pod pravim uglom. Dr3ite ruke u pravoj li-
niji, telo uspravljenjo, o¢i usmerene prema
tacki udaljenoj oko dva metra ispred stopa-
la. Istovremeno, dok hodate Sporo po pro-

8 Sodo zen (vidi kasnije).

storu. nastavite sa brojanjem izdaha i udaha.
Poc¢nite da hodate levom nogom, i to tako da
stopalo utone u pod, prvo peta pa prsti. Ho-
dajte mirno i postojano, uravnotezeno i sa
dostojanstvom. Ne sme se hodati odsutnog
duha. um mora biti usredsreden na brojanje.
Preporutljivo je hodati najmanje pet minuta
na ovaj natin, posle svakog razdoblja sede-
nja od dvadeset do trideset minuta.

Shvatite ovo hodanje kao zazen u pokre-
tu. Skole rinzaj i soto znatno se razlikuju po
nacinu izvodenja kinhina. U $koli rinzaj ho-
danje je brzo i snazno, dok je u soto sporo i
lagano; u stvari, za vreme jednog daha na-
predujete samo petnaestak santimetara. Moj
ucitelj Harada-rosi preporuéio je brzinu
negde izmedu ove dve, pa je to nadin koji
praktikujemo ovde. Dalje, 3kola rinzaj po-
klapa levom rukom desnu, dok se u soto
desna postavlja povrh. Harada-rosi je oseéao
da je rinzaj natin postavljanja leve ruke
odozgo povoljniji, te ga je uveo u svoje uce-
nje. Mada ovakvo hodanje otklanja ukote-
nost nogu, ovo olaksanje bi trebalo shvatiti
kao uzgredni u¢inak, a ne kao glavnu svrhu
kinhina. U skladu s tim, oni koji broje daho-
ve trebalo bi da nastave brojanje tokom kin-
hina, a oni koji rade na koanu trebalo bi da
nastave sa tim.

Ovim se zavrsava prvo predavanje. Nasta-
vite da brojite vase udahe i izdahe kao 3to
sam vas uputio, sve dok se ponovo ne su-
sretnemo.

2. Mere predostroznosti u zazenu

U ovom predavanju za nijansu ¢e izmeniti
vase vezbe disanja. Jutros sam vam rekao da
brojite »jedan« dok udisete, a »dva« dok iz-
disete. Ubuduée, zelim da brojite »jedanc
samo pri izdahu, tako da jedan pun dah (iz-
dah i udah) bude »jedan«. Ne uznemiravajte
se brojanjem udaha; brojte samo »jedanc,
»dvac, »tric, i tako dalje, pri izdahu.

Preporuéljivo je raditi zazen suelice
zidu, zavesi, ili ne¢em sli¢nom. Nemojte se-
deti suvife daleko od zida, niti priljubljeni
hosem uz njega; najpovoljnije rastojanje je
sezdeset do sto santimetara. Takode, nemoj-
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" te sedeti pred nemirnim prizorom, jer skreée

paznju, ili tako da gledate u prijatan predeo
koji bi vas naveo na iskudenje da napustite
zazen kako bi mu se divili. U vezis ovim, za-
pamtite da vi ne poku3avaté zaista, iako su
vam o¢i otvorene, da vidite. Zbog svih ovih
razloga je najmudrije sedeti ispred zida. Me-
dutim, ako vam se desi da radite zazen u rin-
zaj manastiru, necete imati drugog izbora
nego da sedite okrenuti ka drugima, posto je
to ustanovljen obi¢aj u ovoj Skoli.
Verovatno ¢ete otkriti da vas prirodni
zvuci, na primer buba, ptica, ili tekuée vode,
neée uznemiravati, niti ravnomerno kucanje
sata, ili vréanje motora. Medutim, iznenadni
zvuci, kao buka aviona, potresni su. Ravno-
merni zvuci mogu biti korisni. Jedan moj
utenik je dosegao probudenje koristeéi zvuk
pirin¢a koji pada dok je radio zazen. Najnep-
rijatniji zvuci su ljudski glasovi, bilo da se
¢uju neposredno, bilo preko radija, ili tele-
vizije. Zato, kada pocinjete zazen, nadite
prostor koji je daleko od takvih zvukova.
Medutim, kada vade sedenje bude sazrelo,
neée vas uznemiravati nikakava buka.
Pored orzavanja sobe urednom i istom,
trebalo bi da je ukrasavate cveéem i da pa-
lite mirisljave Stapiée, buduéi da to pruzaju-
¢i osedaj Cistote i svetosti, olakSava povezi-
vanje sa zazenom, a tako i smirenje i ujedi-

1. Lotos

njenje uma. Odenite jednostavnu, udobnu
odeéu koja ée vam pruziti oseéaj &istoce i
dostojanstva. Bolje je uvede ne nositi noénu
odezdu, ali ako je tako vruée da se postavlja
pitanje da li éete raditi zazen u noénoj ko-
$ulji ili ne, svakako obucite pidZamu; ali bu-
dite éisti i uredni.

Soba ne bi trebalo da bude ni suvise svet-
la ni suvise tamna. MoZete staviti tamne za-
vese ako je suviSe svetla, ili moZete koristiti
male elektri¢ne svetiljke ako je mraéno. Dej-
stvo mraéne sobe isto je kao i zatvorenih
otiju: sve otupljuje. Najbolja je neka vrsta
sutona. Zapamtite, buddhistitki zazen nema
svrhu da u¢ini um nedelatnim, veé smire-
nim i sjedinjenim usred delovanja.

Soba puna svezeg vazduha, koja nije ni
previSe topla leti, ni previse hladna zimi, sa-
vréena je. Mucenje tela nije svrha zazena,
zato nije potrebno boriti se sa izuzetnom
hladnoéom, ili toplotom. Medutim, iskustvo
je pokazalo da ¢ovek bolje radi zazen kada
pomalo oseéa hladnoéu; suvide topla soba
izaziva pospanost. Produbljivanjem preda-
nosti zazenu prirodno ée otpasti i briga o
hladnoéi, ili toploti. Ipak, mudro je brinuti
se o zdravlju.

Sada razgovarajmo o najboljem vremenu
za zazen. Za odluéne i Zudne napretka bilo
koje doba dana ili godine podjednako je do-
bro. Medutim, za one koji su zaposleni, naj-
bolje vreme je ujutro, ili uvele, ili jo§ bolje,
oba. Pokusajte da sedite svakog jutra, po-
zeljno je pre dorutka, i uvede pred sam od-
lazak u postelju. Medutim, ako moZete da
sedite samo jednom — a trebalo bi da sedite
barem jednom dnevno — razmotrite pred-
nosti jutarnjeg i veCernjeg sedenja. Svako
ima svoje prednosti i mane. Ako nalazite da
su i jutro i vee podjednako dobri i pitate me
koje bih preporutio (jer mozete da sedite
samo jednom dnevno), odgovorio bih jutro,
iz sledeéih razloga. Rano ujutro ne dolaze
posetioci, dok vas uvece po svoj prilici mogu
prekinuti. Takode, jutro je — svakako, u gra-
du — mirnije od vederi, buduéi da ima manje
kola na ulicama. Dalje, po$to ste ujutro od-

morni i pomalo gladni, u dobrom ste stanju
za zazen, dok ste uvele, kada ste umeorni i
kada ste se najeli, verovatno otupljeni. Bu-
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duéi da je tesko raditi zazen sa punim sto-
makom, bolje je, kada ste pocetnik, ne sedeti
neposredno posle obroka. Medutim, pre jela
zazen se moze praktikovati dosta uspedno.
Kako vasa predanost bude rasla, tako ée po-
stajati manje vazno da li sedite pre, posle ili
za vreme obroka.

Koliko dugo bi trebalo raditi zazen u toku
jednog sedenja? Nema opiteg pravila, jer se
javljaju odstupanja u zavisnosti od Zudnje za
napredovanjem, ili od zrelosti praktikova-
nja. Za potetnike je krade vreme bolje. Ako
sedite predano pet minuta dnevno u toku
jednog ili dva meseca, zeleéete da poveclate
sedenje na deset minuta, ili vite. Kada bu-
dete bili u stanju da sedite odtrog uma, re-
cimo, trideset minuta bez pola, ili osetaja
neudobnosti, podedete da stidete osecaj smi-
renosti i blagodati prouzrokovanih zazenom
i Zelecete da vezbate redovno. Iz ovih razlo-
ga preporuujem podetnicima da sede krade.
Sa druge strane, ako biste od potetka prisi-
liavali sebe da sedite duze, bol u nogama bi
mogao da postane nepodnodljiv pre nego ito
postignete smirenost uma. Tako éete se brzo
umoriti od zazena osecajuéi da je to gublje-
nje vremena, ili éete stalno gledati na sat. Na
kraju éete doéi do toga da vam se zazen ne
dopada i prestaete da sedite. Ovo se testo
dogada. A sada, iako sedite samo deset mi-

2. Lotos (profil)

nuta svakog dana, ili tako nesto, mosete
nadoknaditi kratkoéu snaznim usredsredi-
vanjem na brojanje svakog daha, tako pove-
¢avajuéi njegov udinak. Ne smete brojati od-
sutnog duha, ili po navici, kao po duznosti.
Uprkos svojoj sposobnosti da sedite jedan
sat, ili vie, s osedajem izuzetne smirenosti,
mudro je ograniéiti sedenje na razdoblja od
oko trideset ili tetrdeset minuta. Obiéno
nije preporuéljivo raditi zazen duze od ovo-
ga u toku jednog sedenja poto um ne mose
da izdrzi tu snagu i o$trinu, zbog Cega vred-
nost sedenja opada. Bez obzira da li se to
opaza ili ne, postupno smanjivanje usredsre-
dujuée snage uma preovladuje. Iz ovih raz-
loga bolje je trideset, éetrdeset-minutna raz-
doblja sedenja pratiti zazenom u hodanju.
Rukovodeéi se ovim obrascem, zazen se
moze raditi ceo dan, ili nedelju dana, sa do-
brim uéincima. Medutim, $to je duzi zazen,
to bi vide vremena trebalo posvetiti kinhinu.
U stvari, mogla bi se ovoj praksi korisno do-
dati razdoblja rada rukama, kao $to je to &i-
njeno u manastirima zena od najstarijih vre-
mena. Nije potrebno reéi da u toku ovakvog
rada morate odrzavati jasnu budnost ne do-
pustajuéi da postanete rastreseni ili tupi.
Nekoliko re¢i o hrani. Bolje je jesti najvige
do osamdeset odsto vadih moguénosti. Ja-
panska izreka kaze da osam delova punog
stomaka hrane toveka; ostala dva hrane le-
kara. U Zazen Jodinki (Merama predostroz-
nosti u zazenu), sakupljenim pre oko 650
godina, kazZe se da bi trebalo jesti do dve tre-
¢ine moguénosti. Dalje se kaze da bi za is-
hranu trebalo odabrati povrée {naravno, is-
hrana mesom nije u tradiciji buddhizma i
bila je tabu u vreme pisanja Jodinki), kao §to
je planinski krompir, susam, kisele sljive,
crni pasulj, pe¢urke kao i koren lotosa; a ta-
kode se preporuduju razlitite vrste morskih
algi, koje su veoma hranljive i ostavljaju al-
kalni talog u telu. Ja nisam veliki poznava-
lac vitamina, minerala i kalorija, ali je €inje-
nica da danas najveéi broj ljudi jede hranu
koja stvara suvise mnogo kiseline u krvi, a
veliku zaslugu za ovo ima meso. Jedite vide
povréa pomenutih vrsta zhog njihovog al-
kalnog uéinka. U starim vremenima posto-
jala je jang-jin ishrana. Jang je bio alkali-
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Jjum, a jin je bila kiselina; stare knjige su
upozoravale da hrana ne sme biti ni prevjée
Jang, ni previse jin. To je sustina onoga 5to
sam vam upravo rekao.

Dolazimo do tatke u sedenju kada ée u
vadoj svesti iskrsavati uvidi o vama samima.
Na primer, odnosi koji su ranije bili nera-
zumljivi iznenada ¢e biti ra$¢iséeni, a li¢na
teska sporna pitanja naglo razresena. Ako ne
belezite stvari koje Zelite da zapamtite, ovo
vas moze uznemiravati i tako uticati na us-
redsredenje. Iz ovih razloga mozete, kada se-
dite sami, drzati olovku i beleZnicu pored
sebe.

3. Varljiva prividenja i utisci

Ovo je treée predavanje. Pre nego $to po-
¢nem, uputiéu vas na nov na¢in usredsrede-
nja. Umesto da brojite izdahe, kao do sada,
brojte »jedan«< pri prvom udahu, »dvac« pri
sledeéem udahu, i tako do deset. Ovo je teze
od brojanja izdaha, jer se sva misaona i te-
lesna delatnost vrsi pri izdisanju daha. Na
primer, upravo pre nego $to ¢e sko¢iti, zivo-
tinje uzimaju dah. Ovo nadelo je veoma do-
bro poznato u kendo borbi, ili u dudou, u
kojima se uci da se pazljivim posmatranjem
protivnikovog disanja predupredi njegov
napad. Mada je ova vezba teska, morate po-
kusati da je praktikujete kao jo$ jedno sred-
stvo usredsredivanja uma. Pre nego $to se
ponovo budemo susreli, usredsredujte se na
brojanje udaha, isto kao i ranije, ne glasn?,
veé samo u svesti. Medutim, nije preporué-
ljivo ovo praktikovati dugo. Ako radite
sami, nedelju dana ée biti dovoljno.

Makjo su pojave — prividenja, opsene,
tlapnje, otkrivenja, varljivi utisci — koje je
onaj koji praktikuje zazen sklon da dozivlja-
va na odredenom stepenu razvoja sedenja.
Ma znati »davoc a kjo »stvarni svete«. Stoga
makjo zna¢i uznemiravajuée, ili »davolske«
pojave koje se nekome prikazuju u toku za-
zena. Ove pojave nisu po sebi lode. One po-
staju ozbiljna smetnja praksi samo ako ¢o-
vek nije upoznat sa njihovom pravom priro-
dom i ako biva njima zaveden.

Re¢ makjo je upotrebljena i u opitem i u

posebnom smislu. Najdire govoredi, ceo zi-
vot obi¢nog ¢oveka nije nista drugo do mak-
jo. Cak i takve boddhisatve kao $to su Mon-
du i Kanon, mada visoko razvijeni, jos uvek
imaju u sebi tragove makjoa; u suprotnom
bila bi najvise buddhe, potpuno oslobodeni
od ovoga. Onaj ko prione uz ono $to uvidi
kroz satori, jo§ uvek se zapetljava u svetu
makjoa. Tako, vidite, ¢ak i posle probudenja
postoji makjo, ali mi neemo razmatrati ovu
stranu stvari u ovim predavanjima.

U izvesnom smislu je broj makjoa koji se
mogu javiti neograni¢en: odstupa u skladu
sa litnoscéu i éudi onoga koji sedi. U Rjogon
(Surangama) sutri Buddha upozorava na
pedeset razli¢itih vrsta, ali naravno on uka-
zuje samo na najuobitajenije. Ako uéestvu-
jete na sesinu koji traje pet do sedam dana
i ako ste priljezni, treteg dana éete po svoj
prilici doziveti makjoe razli¢itih stepena ja-
¢ine. Pored onih koji sadrze prividenja, po-
stoje mnogi makjoj koji su povezani sa ¢u-
lom dodira, mirisa, ili sluha, ili koji katkad
iznenada pokrenu telo sa strane na stranu,
ili napred-nazad, ili ga saviju na jednu stra-
nu, ili ué¢ine da ga oseéate kao da tone, ili da
se podize. Neretko, re¢i neobuzdano grunu,
ili rede, €oveku se ¢ini da osea poseban, pri-
jatan miris. Ima €ak sludajeva kada bez
svesnog uvida tovek zabelezi stvari za koje
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se ispostavi da su prorotki taéne. Veoma su
uobitajena vizuelna prividenja. Radite zazen
sa otvorenim ofima, kad neodekivano, uzvi-
Senja na slamarici ispred vas poéinju da se
kreéu gore-dole kao talasi. Ili bez upozore-
nja, sve ispred vasih oéiju postaje belo, ili
crno. Cvor u drvetu vrata moZe iznenada po-
stati zver, ili zao duh, ili andeo. Jedan moj
utenik je imao prividenja maski — maski
zlog duha, ili lakrdijasa. Pitao sam ga da li
je ikada imao bilo kakav posebni dozivljaj sa
maskama, a on mi je odgovorio da ih je video
na svetkovini u Kjudju  ° kada je bio dete.
Jednom ¢oveku kojeg sam poznavao izuzet-
no je ometalo praksu prividenje Buddhe i
njegovih utenika koji su hodali oko njega i
pojali sutre i jedino to je mogao da utini da
bi odagnao opsenu, bilo je da skoti u ledeno
hladnu vodu i da u njoj provede dva-tri mi-
nuta,

Mnogi makjoi pogadaju sluh. Neko moze
¢uti zvuk klavira, ili snaznu buku, kao 3to je
eksplozija (koju ne ¢uje niko drugi) i da za-
ista sko¢i. Jedan moj ulenik je uvek &uo
zvuk flaute od bambusa za vreme zazena.
Mnogo godina ranije uéio je da svira na ovoj
flauti, ali je odavno odustao; medutim zvuk
mu se uvek vraéao kada bi sedeo.

U Zazen Jodinki nalazimo sledeée o0 mak-
jou: >Telo se moze oseéati kao da je toplo ili
hladno, ili kao da je od stakla, ili kao da je
tvrdo, ili tedko, ili lagano. Ovo se dedava jer
dah nije dobro usaglaen (sa umom), pa ga
je potrebno pazljivo podesiti.« Zatim se u
nastavku kaze: »Moze se doziveti oseéaj to-
njenja, ili lebdenja, mozZe se naizmeniéno
osecati maglovita i o$tra budnost. U&enik
moze razviti veStinu gledanja kroz &vrste
predmete, upravo kao da su prozirni, ili
moze doZiveti svoje sopstveno telo kao da je
od providne materije. MozZe videti buddhe i
bodhisattve. Mogu ga neotekivano pogoditi
duboki uvidi, ili delovi sutri, koji su bili po-
sebno teski za razumevanje, mogu iznenada
postati bljeStavo jasni. Sva ova neobiéna pri-
videnja i utisci predstavljaju samo pokaza-
telje pogorsanja koje se javlja na osnovu lode
uskladenosti uma sa dahom.«

Najjuznije od svih japanskih glavnih ostrva.

Druge religije i $kole polaZu veliku paz-
nju na iskustva koja sadrze videnja boga, ili
bozanstva, ili sludanje nebeskih glasova, iz-
vodenje ¢uda, primanje bozanskih poruka ili
procidéenje kroz razlitite rituale i upotrebu
opijata. U Ni¢iren $koli, na primer, posveée-
ni glasno i u¢estalo priziva ime Lotos sutre
pridodajuéi snaZne pokrete telom, i oseéa da
se tako otistio od svoje prljavitine. Ove
prakse izazivaju osecaj blagostanja u razlidi-
tom stepenu, iako se sa tatke glediita zena
sva smatraju nenormalnim stanjima, lie-
nim istinskog religijskog znataja, zbog dega
su makjo.

Sta je sustina ovih uznemiravajuéih poja-
va koje nazivamo makjo? One su privremena
stanja svesti koja se javljaju tokom zazena
kada se nada sposobnost da se usredsredimo
razvije do izvesne tatke, a nafa praksa po-
¢inje da sazreva. Kada su talasi misli koji
rastu i spladnjavaju na povriini uma, deli-
miéno smireni, preostali éinioci prodlog is-
kustva, »skladidtenic u dubljim nivoima
svesti, isplivavaju povremeno na povrsinu
svesti pruZajuéi osecaj obuhvatnije, ili pro-
$irene stvarnosti. Prema ovome, makjo je
me3avina stvarnog i nestvarnog, poput one
u snovima. Upravo kao $to neko u dubokom
snu obiéno ne pamti snove, veé samo kada
je u polusnu, polubudan, makjo se ne javlja

4. Burmanski

onima koji su duboko zadubljeni, ili u sa-
madhiu. Nikada ne dolazite u iskusenje da
pomislite da su ove pojave stvarne, ili da
sama prividenja imaju bilo kakvo znadenje.
Imati divno prividenje buddhe ne zna¢i da
ste imalo bliZi tome da i vi postajete jedan
od njih, ne vise nego $to sanjati da ste mi-
lioner znati da éete postati bogatiji kada se
probudite. Zato nema razloga da budete
odusevljeni u pogledu takvog makjoa. Sli¢no
tome, nema razloga za uzbunu u pogledu ma
kakvih uzasnih ¢udovista koja se pojave
pred vama. Iznad svega, ne dopustajte sebi
da budete zavedeni prividenjima buddhe ili
bogova koji vas blagosiljaju, ili vam prenose
boZanske poruke, ili makjoom koji sadrzi
prorotanstva za koja se ispostavlja da su is-
tinita. To znadi proderdati svoju snagu u lu-
dom gonjenju nedoslednog.

Medutim, ove vizije su, izvesno, znak da
ste na prekretnici u sedenju i da, ako se na-
pregnete do krajnje granice, sigurno mozete
doziveti ken$o. Po predanju se zna da je tak
i éakjamum‘ Buddha pre sopstvenog probu-
denja iskusio nebrojeni broj makjao, koje je
nazvao »osujecujuéim demonima«. Kad god
se javi makjo, jednostavno ga prenabregnite
i nastavite da svesrdno sedite.

5. Japanski (seiza)
polozaj

4. Pet vrsta zena

Sada ¢u nabrojati pet razliCitih vrsta
zena. Sve dok ne naudite da ih razlikujete,
verovatno ¢ete gresiti na odluénim mestima,
kao §to su pitanja da li je satori u zenu neop-
hodan, ili nije, da li zen podrazumeva po-
tpuno odsustvo pejmovnog misljenja, i tome
sli¢no. Istina je sledeéa: medu mnogim ob-
licima zena postoje oni koji su duboki, kao
i oni plitki, oni koji vode probudenju i oni
koji ne vode. Pri¢a se da je u vreme Buddhe
postojalo devedeset, ili devedeset pet Skola
filozofije, ili religije. Svaka 3kola imala je
svoj poseban natin praktikovanja zena, i
svaka je bila neznatno razli¢ita od drugih.

Sve velike religije sadrie neku meru zena,
buduéi da je religiji neophodna molitva, a za
molitvu je neophodno usredsredenje uma.
Vutenja Konfucija i Mencija, Lao-cea i
éuang-cea, sva sadrze svoj sopstveni oblik
zena. Zaista, zen je prisutan u mnogim raz-
li¢itim delatnostima u Zivotu, kao $toje sve-
¢ano sluzenje ¢aja, No, kendo, dudo, aikido.
U Japanu, pocevsi od Meidi obnove pre ma-
nje od sto godina pa do danas, razvio se ve-
liki broj u¢enja i vestina koja sadrie oblike
zena u sebi. Izmedu ostalih, Okadino u¢enje
mirnog sedenja i Emin put uzgajanja svesti
i tela. Nedavno se Tempu Nakamura sa Za-
rom zalagao za indijski joginski oblik zena.
Svi ovi razli¢iti na¢ini usredsredivanja, sko-
ro neogranifeni po broju, spadaju u Siroko
zaglavlje zena. Radije nego da pokusam da
ih sve odredim, raspravljaéu o pet glavnih
oblika zena koje je razvrstao Keiho-zendi,
jedan od ranih majstora zena u Kini, za ¢&iju
podelu oseéam da je jod uvek vredna i upo-
trebljiva.

Spolja gledano, ovih pet vrsta zena ne-
znatno se razlikuju. Mogu postojati male
razlike u na¢inu kako se ukrstaju noge, sa-
vijaju ruke, ili kako se podesava disanje, ali
svi sadrze tri osnovna €Cinioca: uspravan se-
deéi polozaj, ispravno upravljanje disanjem
i usredsredenje (ujedinjenje) uma. Medutim,
potetnici bi trebalo da imaju na umu da se
po sustini i svrsi ovi oblici znatno razlikuju.
Ove razlike su za vas presudne, jer vam
mogu pomo¢i da $to jasnije odredite svoj cilj
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kada pojedina¢no dolazite kod mene i izno-
site svoje teznje, tako da vam mogu odrediti
prikladnu praksu.

Prvu vrstu nazivamo bompu, ili »obiéni«
zen, za razliku od ostala &etiri, od kojih se
svaki moze smatrati posebnom vrstom
zena, prilagodenom posebnim ciljevima raz-
licitih li¢nosti. Bompu zen, buduéi da je os-
loboden svakog filozofskog ili religijskog sa-
drzaja, namenjen je bilo kome i svakome. To
je zen koji se praktikuje naprosto iz uvere-
nja da se njime moze poboljsati telesno i du-
Sevno zdrvlje. Posto gotovo sigurno ne moze
imati lode uinke, moze ga vezbati svako, za
bilo koje religijesko uverenje da je oprede-
ljen, ili pak da uopite nije opredeljen. Bom-
pu zen je namenjen otklanjanju dufevno-te-
lesnih bolesti i poboiljanju zdravlja uopste.

Praktikovanjem bompu zena uéite se da
usredsredite i usmerite um. Najveéi broj lju-
di se nikada ne doseti da pokusa da upravlja
svojom sveséu, a na Zalost, ova osnovna vez-
ba je ostavljena po strani u savremenom ob-
razovanju ne postavsi deo onoga $to se na-
ziva sticanjem znanja. Bez toga, medutim,
ono $to utimo tedko zadrzavamo, jer u¢imo
nepravilno, rasipajuéi mnogo snage uz put.
Zaista, mi smo bitno obogaljeni sve dok ne
nau¢imo kako da obuzdamo svoje misli i us-
redsredujemo svoj um. Osim toga, praktiko-

6. Sedenje
na klupici

vanje ovog izvrsnog nacina vezbanja svesti
dovesce vas do porasta sposobnosti da odo-
lite iskasenjima kojima ste prethodno bili
podlozni i da se odvojite od onoga 3to vas je
dugo sputavalo. Obogacenje i poboljsanje
li¢nosti neizbezno se javlja od trenutka kada
tri osnovna Cinioca svesti — a to su razum,
osetanje i volja — poénu da se razvijaju
skladno. Najtide sedenje praktikovano u
konfucijanizmu &ini se da je uglavnom na-
glasavalo ove ucdinke usredsredivanja uma.
Medutim, ostaje ¢injenica da bompu zen,
iako daleko plodniji u odgajanju svesti od &i-
tanja bezbrojnih knjiga iz etike i filozofije,
ne moze da razresi osnovno pitanje odnosa
toveka sa sveobuhvatnim. Za3to? Stoga $to
ne moze da pronikne kroz osnovno uverenje
obi¢nog ¢oveka o sebi, kroz zabludu da je
nesumnjivo drugaéiji od sveobuhvatnog.

Drugi od pet oblika zena zove se gedo.
Gedo doslovno znati »spoljni put«, a pod tim
se u buddhisti¢kom smisaonom okviru pod-
razumevaju ucenja razli¢ita od buddhizma.
Ovde imamo zen spojen sa religijom i filo-
zofijom, ali jo§ uvek ne buddhistidki zen.
Hindu-joga, najtiSe sedenje konfucijanizma,
vezbe nutrenja u hriséanstvu, sve to potpada
pod ideju gedo zena. Druga osobina gedo
zena je da se esto praktikuje sa ciljem raz-
vijanja raznolikih izuzetnih moéi i sposob-
nosti, ili radi usavriavanja izvesnih umet-
nosti do nivoa iznad dosega obitnog ¢oveka.
Dobar primer za ovo je Tempu Nakamura.
¢ovek koga sam ranije pomenuo. Kazu da on
moze nagnati ljude da nesto rade, a da on
sam ne pomeri ni jedan misié, niti da izgo-
vori i jednu re¢. Cilj puta Ema je da omogudi
takve podvige kao $to je hodanje golim ta-
banima po odtricama maéeva, ili da se zure-
njem u vrapce izazove njihova obamrlost.
Svi ovi ¢udesni podvizi postizu se odgaja-
njem doriki, posebne snage ili moéi, a mar-
ljivim vezbanjem usredsredenja uma; o ovo-
me ¢u kasnije govoriti podrobnije. Ovde éu
vas samo podsetiti da zen koji ima jedino za
svthu da razvija doriki nije, upravo zbog
takvih ciljeva, buddhistitki zen.

Jos jedan cilj zbog kojeg se praktikuje
gedo zen je ponovno radanje u razli¢itim ne-
besima. Znamo da se u izvesnim $kolama
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praktikuje zen sa ciljem ponovnog rodenja u
raju. Ovo nije svrha zen buddhizma. Mada se
zen buddhist ne suprotstavlja ideji razli¢itih
nivoa neba i verovanju da je moguéno po-
novno radanje u nekom od njih, a po zasluzi
vréenja deset vrsta dobrih dela, on sam ne
zudi za ponovnim radanjem u raju. Sve u
svemu, tamo su uslovi tako zadovoljavajuéi
i tako je udobno da ga to moze odmamiti od
zazena. Pured toga, kada njegove zasluge u
raju isteknu, moze se spustiti u pakao. Zato
zen buddhist veruje da je bolje biti roden u
ljudskom svetu i praktikovati zazen sa ci-
ljem da konaéno postane buddha.

Do sada smo raspravljali o prva dva obli-
ka zena, naime o bompu i gedo. Pre nego $to
predemo na ostala tri, uputiéu vas u jos je-
dan natin usredsredivanja: dozZivljavanje
daha. Za sada prestanite da brojite dahove i
umesto toga se predano usredsredite na pra-
éenje udaha i izdaha pokusavajuéi da ih jas-
no dozivite. Nastavite sa ovom vezbom sve
do nadeg ponovnog susreta. Treéi oblik zena
je Sodo, §to doslovno znati »mala kola«. Ovo
vozilo, ili u¢enje, namenjeno je prenoenju
svesti iz jednog stanja (obmane) u drugo
(probudenje). Mala kola su nazvana ovako,
zato $to su napravljena tako da u njih mo-
zete smestiti samo sebe. Mozda se mogu
uporediti sa biciklom. Sa druge strane, veli-

7. Sedenje
na stolici

ka kola ‘maehayana) slitna su autobusu: u
njega se mogu smestiti i drugi. Odatle je
$odo zen namenjen onima koji tragaju za
smirenjem samo svoje sopstvene svesti.

Ovde imamo buddhisti¢ki zen, ali takav
koji nije u skladu sa Buddhinim najvisim
ucenjem. Pre je to zen zgodan za one koji
nisu sposobni da dosegnu najdublje znate-
nje Buddhinog probudenja, a to je da je po-
stojanje nedeljiva celina, da svako od nas ob-
uhvata kosmos u njegovoj ukupnosti. Budu-
¢i da je ovo istina, sledi da mi ne mozemo
dosegnuti izvornu smirenost uma traganjem
iskljutivo za sopstvenim spasenjem, a osta-
juéi ravnodusni prema pitanju blagostanja
drugih.

Medutim, ima onih — a neki od vas kojima
govorim mogu biti medu njima — koji jed-
nostavno ne mogu sebe da uvere u postoja-
nje ovakvog sveta. Bez obzira koliko uporno
su podudavani tome da je svet razlika i su-
protnosti, uz koji prijanjaju, nestvaran pro-
izvod njihovih pogresnih gledista, oni ne
mogu a da ne veruju u suprotno. Takvim lju-
dima svet mozZe samo izgledati su$tinski
zao, pun greha, borbe i patnje, ubijanja i na-
silnog umiranja, te u otajanju teze da iz nje-
ga pobegnu.

Cetvrta vrsta zena zove se daido, velika
kola (mahayana), i to je pravi buddhisti¢ki
zen, jer je njegova srediSna svrha ken$o-
godo, to jest uvid u sudtinsku prirodu Eove-
ka i ozbiljenje »puta« u svakodnevnom zivo-
tu. Onima koji su sposobni da shvate vaz-
nost Buddhinog iskustva probudenja i sa ze-
ljom da se probiju kroz sopstveno nestvarno
shvatanje sveobuhvatnosti, da iskuse po-
tpunu, nerazdeljenu stvarnost, Buddha je
namenio ovaj oblik zena. Buddhizam je, sus-
tinski, religija probudenja. Buddha je posle
najviseg budenja proveo nekih pedeset godi-
na poducavajuéi ljude kako da i sami uvide
prirodu sopstva. Njegove upute su prenose-
ne sa majstora na ucenika sve do dana3njih
dana. Zato se moze re¢i da zen, koji zanema-
ruje, porice ili umanjuje znacaj probudenja,
nije pravi daido buddhistitki zen.

U toku praktikovanja daido zena, va$ cilj
na potetku je da se probudite u svojoj pravoj
prirodi, ali povrh probudenja uvidate da je
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zazen vise nego sredstvo budenja — on je oz-
biljenje vase prave prirode. U ovoj vrsti
zena, koji za svoj cilj ima satori-budenje,
lako je naciniti grefku i shvatiti zazen samo
kao sredstvo. Medutim, mudri ucitelj ¢e od
potetka nagladavati da je zazen, u stvari, oz-
biljenje urodene buddha prirode, a ne samo
nalin dosezanja probudenja. Ako zazen ne
bi bio nidta vise do sredstvo, onda bi iz ovo-
ga sledilo da je posle satorija on izli§an, Me-
dutim, kao $to je Dogenb-zedi sam naglasio,
upravo je obrnuto istinito; §to dublje dozi-
vite satori, to vife uvidate potrebu za prak-
som.

Saidodu zen, poslednji od pet, najvide je
vozilo, vrhunac i kruna buddhisti¢kog zena.
Ovaj zen su praktikovale sve buddhe pro-
8losti — naime, Sakjamuni i Amida'® — i on
je izraz savrienog Zivota, Zivota u njegovom
najtistijem obliku. To je zazen koji je Do-
gen-zendi prvenstveno zastupao i on ne sa-
drZi borbu za satori, niti za bile koji drugl
cilj. Zovemo ga Sikan-taza, a o njemu éu
podrobnije govoriti u sledecem predavanju.

U ovoj najvisoj praksi, sredstvo i svrha su
stopljeni. Daidg zen i saidodo zen se, u stva-
ri, dopunjuju. Skola rinzaj postavl]a daido
iznad, a saidodo ispod, dok soto &ini obrnu-
to. U saidodo zenu, kada se ispravno prak-
tikuje, sedite sa &vrstim uverenjem da je za-
zen ozbiljenje vade neokaljane, prave priro-
de, a istovremeno sedite u potpunoj veri da
¢e doci dan kada dete, uzviknuysi: »Oh, to je
tols, nepogresivo uvideti ovu pravu prirodu.

Zato nije potrebno da se samosvesno bo-
rite za probudenje. Danas, mnogi u $koli
soto smatraju da, buduéi da smo svi po pri-
rodi buddhe, satori nije neophodan. Takva
vanredna gredka svodi fikan—tazu, koji je
upravo najvisi oblik sedenja, na bompu zen,
prvi od pet vrsta.

Ovim zavriavam objainjenje pet vrsta

10 Amithaba (sanskrt; japanski, Amida): doslov-
no »bezgraniéno svetlos, ili Amitajus, »bezgraniéni Zi-
vot«. Amithaba je najpostovaniji od svih neistorijskih
(to jest, Dhjani) buddha. Zaista, u $koli Ciste zemlje
(japanski, dodo) on zaklanja i Vairotanu i istorijskog
Sakjamuni Buddhu.

zena, ali ukoliko vam ne ukaem na tri svrhe
zazena, predstavljanje ovih pet oblika, a po-
sebno poslednja dva, ostaée nepotpuno.

5. Tri cilja zazena

Tri su cilja zazena: 1) razvijanje sposob-
nosti koncentracije (joriki), 2) satori~probu-
denje (kensho—godo), i 3) ostvarenje vrhuns-
kog puta u naSem svakodnevnom Zivotu
(mujodo no taigen). Ova tri cilja predstavlja-
ju nedeljivu celinu, ali éu, razmatranja radi,
svakim od njih morati da se pozabavim od-
vojeno.

Prvi cilj, doriki, jeste mo¢ ili snaga koja se
pojavljuje kada se, pomoéu zazen koncen-
tracije, duh ujedini i dovede do usredsrede-
nosti na jednu tatku. To je nedto vise od
sposobnosti koncentracije u uobiajenom
smislu re¢i. Doriki je jedna dinami¢na moé
koja nam, kada je jednom steknemo, omo-
gutava da ¢ak i u najiznenadnijim i naj-
neotekivanijim situacijama reagujemo mu-
njevito, bez ikakve pripreme, i na naéin koji
je potpuno u skladu s okolnostima. Onaj
koji je razvio doriki nije vie rob svojih
strasti niti je izloZzen na milost i nemilost
svojoj okolini. ZadrZavajuéi uvek vlast nad
sobom i nad okolnostima svog Zivota, takav
tovek u stanju je da se kreée s potpunom
slobodom i sabrano$éu. Poriki takode omo-
gucava i razvijanje odredenih natprirodnih
moéi, kao i postizanje stanja u kojem duh
postaje kao bistra, nepomuéena voda.

Prve dve od pet vrsta zena o kojima sam
govorio oslanjaju se u potpunosti na doriki.
Medutim, iako se snaga dorikija moze besk-
rajno poveavati redovnim vezbanjem, ona
¢ée opasti i na kraju potpuno i3&eznuti ako
zanemarimo zazen. [ mada je tatno da iz do-
rikija proisti¢u mnoge izvanredne moéi, ako
ostanemo samo na njemu neéemo mocida u
korenu podsefemo nad na obmani zasnovan
pogled na svet. Sama snaga koncentracije
nije dovoljna za najviSe vrste zena; uz nju
mora postojati i satori—probudenje. U jed-
nom malo poznatom dokumentu, zaostav-
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$tini patrijarha Sekito Kisena, osnivaéa jed-
ne od ranih sekti zena, pise sledeée: »U nasoj
sekti od vrhunskog znataja je spoznavanje
bud/astve/nosti (bud/i/ne prirode, engl.
Buddha—nature), a ne samo puko posveéiva-
nje snazi koncentracije.

Drugi od ovih ciljeva je kensho-
-godo, sagledavanje vlastite sudtastvenosti i
u isto vreme sagledavanje krajnje sustinske
prirode univerzuma i »svih deset hiljada
stvari« u njemu. To je iznenadni uvid: »Od
samog sam potetka bio potpun i savrien.
Kako divno, kako ¢udesnol« Ako je u pitanju
istinski kendo, njegova sultina biée uvek
ista za bilo koga koji ga dozivljava, bio on
Buda Sak]amum, Buda Amida, ili bilo ko od
vas okupljenih u ovom hramu. Ali to ne zna-
¢i da mi svi podjednako snaino dozivljava-
mo kendo, jer postoje velike razlike u jasno-
¢i, dubini i potpunosti tog iskustva. Kao
ilustraciju toga, zamislite jednu osobu koja
je slepa od rodenja i kojoj se vid postepeno
potinje da vraéa. U poletku ona vidi nejasno
i samo ono $to joj je blizu. Zatim, kako joj
se vid poboljSava, u moguénosti je da prepo-
zra stvari udaljene jedan metar, pa zatim
deset metara, pa zatim sto metara, sve dok
ne bude u stanju da prepoznaje stvari na
udaljenosti od hiljadu metara. Na svakom je
od tih stupnjeva pojavni svet koji ona opaza
isti, ali su razlike u jasnoéi i taénosti sagle-
davanja tog sveta isto toliko velike kao i one
izmedu snega i uglja. Isto vazi i za razlike u
jasnoéi i dubini nadih doZivljaja kensoa.

Poslednji od ova tri cilja je mujodo no tai-
gen, ostvarenje vrthunskog puta celim nadim
biem i u svim nadim svakodnevnim aktiv-
nostima. Na ovoj tatki prestajemo da pravi-
mo razliku izmedu cilja i sredstava. Saidodo,
o kojem sam govorio kao o petom i najviem
od pet vrsta zena, odgovara ovom stupnju.
Kada, odbaciv3i svoj ego, s Evrstom resenos-
¢u sedite u skladu s uputstvima nekog
stru¢nog utitelja — dok vam je duh potpuno
svestan, a ipak osloboden misli poput besp-
rekorno belog i ¢istog lista papira neokalja-
nog nijednom mrljom — iskazuje se vala, po
svojoj prirodi ¢ista budastvenost, bez obzira
da li ste imali satori ili niste. Ali ono 5to se
ovde mora naglasiti jeste da jedino kroz is-

tinsko probudenje mozete direktno spoznati
istinu svoje budastvenosti i uvideti da se sa-
idodo, najproc¢iséenija vrsta%ena ni po demu
ne razlikuje od onoga 3to su upraZnjavale
sve Bude.

Praksa budisti¢kog zena trebalo bi da ob-
uhvati sva tri cilja, jer su oni medusobno po-
vezani. Postoji, na primer, sustinska pove-
zanost izmedu dorikija i ken3oa. Kendo je
»mudrost prirodno vezana za dorikic, koji
predstavlja moé proisteklu iz koncentracije.
Doriki je povezan sa kensoom na jo§ jedan
na¢in. Mnogi ljudi nikada ne bi bili u stanju
da dostignu kendo ukoliko prethodno nisu u
izvesnoj meri razvili doriki, jer bi se u sup-
rotnom ispostavilo da su previde nemirni,
nervozni i da im je previse nelagodno da bi
uspeli da istraju u svom zazenu. Osim toga,
jedno iskustvo kenso-a, ukoliko nije podrza-
no dorikijem, neée imati znadajnijeg uticaja
na va$ Zivot i pretvoriée se samo u bledu us-
pomenu. Jer iako ste kroz iskustvo kendoa
svojim okom spoznali sustinsko jedinstvo
kosmosa, bez dorikija neéete biti u stanju da
na osnovu toga $to vam je otkrila vasa unut-
radnja spoznaja delate svim svojim biéem.

Slitno tome, postoji i medupovezanost iz-
medu kenSoa i treéeg od ovih ciljeva, mujodo
no taigen. Ken3o ispoljen u svim vasim ak-
tivnostima jeste mujodo no taigen. Sa kraj-
nje savrienim probudenjem (anuttara sa-
myak—sambodhi), mi uvidamo da je nade
poimanje sveta kao podvojenog i protivreé-
nog pogreéno, i sa tim uvidom otkriva nam
se svet jednosti, istinske harmonije i mira.

Sekta rinzaj obitno postavlja satori-
-probudenje kao konaéni cilj sedenja i pre-
nebegava doriki i mujodo no taigen. Na taj
natin se umanjuje potreba za produzava-
njem vezbanja i nakon probudenja, a pro-
utavanje koana, posto nije podrzano zaze-
nom i jedva da je povezano sa svakodnevnim
zivotom, postaje u sustini jedna intelektual-
na igra, umesto da bude sredstvo kojim se
prodiruje i ojatava probudenje.

S druge strane, mada se u zvani¢nim kru-
govima sekte soto danas zagovara veliki
znaclaj prakse mujodo no taigen, u stvarnosti
to ne ide mnogo dalje od nagomilavanja do-
rikija, koji, kao §to sam ranije napomenuo,
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»iscuric ili se povute i na kraju potpuno i$-
¢ezne ukoliko se zazen ne upraznjava redov-
no. Shvatanje koje danas vlada u sekti soto
da je ken$o nepotreban i da nije potrebno
nidta drugo osim da obavljamo svoje sva-
kodnevne aktivnosti s duhom Bude, vodi u
zabludu, jer bez kensoa nikada ne biste is-
tinski znali Sta zapravo predstavlja taj Bu-
din duh.

Ova zalazenja u krajnosti u obe sekte''u
poslednje su vreme, na zalost, umanjile kva-
litet podudavanja u zenu.

Ovim se zavrdava razmatranje o tri cilja
zazena.

6. Individualna poduka

Nastavite da radite onu vezbu koju sam
vam dao proéli put, naime usredsredite se na
udisanja i izdisanje i poku3ajte da jasno ose-
tite svaki dah.

Ovo predavanje baviée se individualnom
podukom (dokusan), koja predstavlja vreme
koje je namenjeno da se pred rodija, u Eetiri
oka, iznesu svi problemi u vezi sa vezba-
njem. Ova tradicija individualnog poduta-
vanja zapodela je sa samim uvazenim Sakja-
munijem i odrzala se, neprekinuta, sve do
danas. Za to znamo jer je jedan od velikih
majstora tendai-a, CiSa—daidi (Chishadais-
hi), u svoju sistematizaciju svih sutri u ok-
viru osam pouka i pet razdoblja, uvrstio taj-
no utenje, koje odgovara dokusanu.

Ako nema tog individualnog vodenja, ne
mozZemo reéi da je nade vezbanje zazena au-
tenti¢no. Na Zalost, od perioda Meidi naova-
mo, tokom skoro stotinu godina, dokusan je

1 U vezi sa poetskim opisom razlika izmedu rin-

zaja i sotoa mogao bi biti zanimljiv sledeéi odlomak iz
jednog neobjavljenog rukopisa Njogena Senzakija
(Nyogen Senzaki): »Medu studentima zena govori se da
je uCenje ,rinzaja’ kao poznojesenji mraz od kojeg dr-
htimo, dok je uenje sotoa poput proleénog povetarca
koji miluje cvet, pomazuéi mu da se otvoric. Postoji jos
jedna izreka: »Uéenje rinzaja je poput neustradivog ge-
nerala koji bez oklevanja pokrede regimentu, dok je
utenje sotoa poput seljaka koji se brizljivo stara o
svom pirin¢anom polju brinuéi se o svakom struku po-
naosob.«

u sekti soto gotovo izumro, opstajuéi jedino
u tradiciji rinzaja. Ako uporedimo zazen sa
putovanjem koje neki zapo¢nu brzo a zatim
uspore, drugi poénu sporo a kasnije ubrzaju
korak, nekim je jedna faza tog putovanja ri-
zi¢nija od neke druge, i svi nose razli¢it to-
var prtljaga ($to ée reéi, predubedenja), mo-
zemo poceti da uvidamo zasto se bez indi-
vidualnog vodenja u dokusanu ne moze.

Moze se postaviti pitanje za$to je neop-
hodno drzati dokusan u tajnosti. Posto se tu
ne radi ni o ¢emu nemoralnom, za$to on ne
bi mogao biti otvoren i javan? Pre svega,
kako smo mi obié¢ni ljudi s egom, skloni smo
da u prisustvu drugih sebe predstavljamo
boljim nego $to jesmo. Mi nismo u stanju da,
kako bi se to reklo, razgolitimo svoje duse i
ostanemo potpuno goli. Slitno tome, usteze-
mo se da izreknemo celu istinu zbog straha
da ¢e nam se smejati. Ili ako nas ro8i izgrdi,
upotrebljavajuéi ostre reéi, mi éemo se vise
brinuti za utisak koji to ostavlja na druge
nego za to da ga saslusamo otvorenog duha.
Postoji jo$ jedan razlog za privatnost doku-
sana. Posto ste prvi put doziveli kendo, vi
idete od jednog koana do drugog kako se
vade razumevanje produbljuje, i ako bi drugi
bili prisutni kada na dokusanu pokazujete
vase razumevanje koana, mogli bi, sluajuéi
odgovore rosija, pomisliti: »A tako, to je od-
govor«! a da pritom nisu potpuno shvatili
znacaj tog koana. Otigledno je da bi to Ste-
tilo njihovom vezbanju jer bi, umesto da
sami dodu do svog sopstvenog uvida i iznesu
ga rodiju, oni zapamtili da je ono bio pri-
hvatljiv odgovor, mada on to u stvari nije, i
na taj bi se naéin njihovo vezbanje koana, na
njihovu sopstvenu stetu, svelo na puko inte-
lektualiziranje. Iz tih razloga ne bi trebalo
da odgovorite na pitanje koje se tite koana
koji onaj sto pita jo$ nije prosao. Neodgovor-
no pri¢anje moze dovesti i do drugih $tetnih
posledica. Mogu se, na primer, proSiriti gla-
sine da je neko tokom dokusana surovo is-
tuten, sto bezrazlozno kvari reputaciju
zena. Prema tome, ne pricajte o svojim koa-
nima ni sa kim, ¢ak ni sa svojim najboljim
prijateljima ili ¢lanovima porodice.

Upravo to krsenje tajnosti koja je nekada
okruzivala sistem koana jeste ono $to je u
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sekti rinzaj dovelo do postepenog opadanja
kvaliteta poduéavanja. Ono §to éu sada reéi
ne vazi za laike, koji obiéno ozbiljno shva-
taju verbanje. Ali u manastirima, gde ima
kaludera kojima smeta celokupni trening, i
koji su tamo zapravo i dospeli samo zato da
bi odsluzili obavezni rok koji je potreban da
bi nasledili mesto stalnog sveStenika u ne-
kom manastiru, ovaj problem postaje ozbi-
ljan. U manastirima gde je disciplina slaba
stariji kaluder testo e reéi mladem kalude-
ru: »Na kom koanu radi$?« Kad dobije odgo-
vor, onaj stariji ée reéi: >Da li ga razumes?«
»Nee. >U redu, ja ¢u ti reéi odgovore, kazade
stariji kaluder, »a ti ¢e$ mi zauzvrat kupiti
kolate.c Rodi moze da primeti da li je odgo-
vor autentifan ili ne, ali ako on iz nekog raz-
loga postane previSe popustljiv, moze se de-
siti da prihvati odgovor do koga kaluder nije
doSao sam. Ovakva praksa ne mora biti po-
sebno $tetna ukoliko takav kaluder u ma-
nastiru provede samo dve ili tri godine pre
nego to postane stalni svedtenik u nekom
manastiru, podto duznost koje ée tamo imati
ne zahtevaju od njega da procenjuje kenso
drugih. Ali moze se desiti da nema slobod-
nog mesta u trenutku kada on zavrsi taj mi-
nimalni period vezbanja i da on u manastiru
ostane mo#da osam ili deset godina, prola-
zedi kroz kompletni sistem koana s odgovo-
rima koji nisu njegovi sopstveni. Najzad,
kao $to je obitaj u sekti rinzaj, kada neko za-
vréi sve koane, on dobija titulu uéitelja. Na
taj natin, neko ko ne poseduje istinsko raz-
umevanje postaje rkvalifikovan< da vodi
druge. Ta obmanjivatka praksa podriva ute-
nje zena. Utenjaci sekte soto pri akadem-
skom proutavanju zena s pravom napadaju
sistem koana upravo na osnovu ovoga.
Sledeéa tatka tite se vrste pitanja koja se
mogu postavljati tokom dokusana. Sva pita-
nja trebalo bi da su u vezi sa problemima
koji proistiéu neposredno iz vezbanja. To
prirodno iskljutuje li¢ne probleme. MoZe
vam se utiniti da privatnost dokusana pruza
izvanrednu priliku za razmatranje liénih ili
teorijskih pitanja, ali morate imati na umu
da postoje i drugi koji ¢ekaju i da im, izno-
seéi probleme koji su izvan vaSeg vezbanja,
oduzimate vreme. U redu je ako pitate o

svom stomaku, ako on, na primer, kréi, ili o
zubima koji vas bole tako da ne mozete da
jedete, ili o vizijama koje mozda dozivljava-
te. Ne bi trebalo, medutim, da postavljate
pitanja o budistitkoj doktrini ili kompara-
tivnoj filozofiji ili o razlici izmedu ove i one
sutre. MoZete pitati bilo $ta sve dok to pro-
isti¢e neposredno iz vaseg vezbanja.

Po uobitajenoj proceduri, novi uéenik tre-
ba da ponudi nové¢ani dar ro$iju pre nego 5to
pristupi dokusanu. Cemu, moze se neko
upitati, sve ove formalnosti? Dokusan nije, i
u nagladavanju toga ne mozemo nikada pre-
terati, neka povrina stvar. Dok je svima slo-
bodno da vezbaju zazen i da slusaju rosijeve
komentare tokom sedina, suStinska odlika
dokusana je uspostavljanje jedne karmitke
veze izmedu uditelja i u¢enika, &iji je znataj
u budizmu dubok. Dokusan, prema tome, ne
treba uzimati olako. Stavide, po$to je ono §to
se odigrava izmedu rodija i uCenika tokom
dokusana povezano sa problemima duboke
i krajnje prirode, medu njima mora postojati
potpuna iskrenost. Vrlo Cesto na javnim
skupovima oklevamo da izgovorimo stvari
koje bi mogle povrediti druge, ali to ne vazi
za dokusan, u kojem uvek mora vladati ap-
solutna istina. Iz tih razloga i ne treba po-
tcenjivati vaznost pravila pristojnosti koja
uévrséuju ovaj odnos.

Za dokusan bi bilo ispravno obuéi cere-
monijalnu odeéu, ali kako se na tome danas
ne insistira, moZete obuéi bilo ta pristojno.
Kada se objavi da dokusan potinje, zauzmi-
te mesto iza zvona izvan sale za zazen. Kada
na vas dode red i kada ¢ujete moje malo zvo-
no, udarite u zvono koje je ispred vas dva
puta i udite u sobu. Nije potrebno da u sobu
utréavate, jer bi to dovelo do pometnje i ne
biste bili u onom stanju duha koje bi vam
omoguéilo da izvudete najvise koristi od do-
kusana. Takode nije u redu ni da udete ok-
levajuéi, jer ima i drugih koji ¢ekaju. Po iz-
vornom obitaju, na pragu se trebalo tri puta
pokloniti, tri puta pred rodijem i, najzad, jod
tri puta na vratima pri odlasku, ali sada je to
skra¢eno na ukupno tri klanjanja, po jedno
na svakom od spomenutih mesta.

Kada se klanjate, trebalo bi da dodirnete
tatami (prostirku) ¢elom, s rukama ispruze-
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nim ispred glave, s dlanovima okrenutim
nagore. Zatim, savijajué¢i ruke u laktovima,
podignite ruke, s dlanovima nagore, par sa-
ntimetara iznad glave. Ovaj gest prihvatanja
nogu, najnizih udova Budinog tela, simboli-
Se poniznost i zahvalno prihvatanje Budinog
puta kao svog sopstvenog. Ukoliko niste po-
tisnuli svoj ego, necete to moéi da uéinite.
Imajte na umu da roéi nije tek Budin izas-
lanik veé da on istinski zauzima njegovo
mesto. Klanjajuéi se, vi u stvari odajete po-
$tovanje Budi kao da on sam upravo sedi
tamo, ali i poStovanje darmi (Budinom uce-
nju).

Zauzmite, zatim, mesto na oko jednu sto-
pu ispred mene i recite $ta vezbate. Recite
jednostavno: »Brojim dah¢, »Radim mu« ili
»Vezbam Sikan—tazu.« Neka sva vada pitanja
budu kratka i jasna. Ako budem imao i3ta da
vam kazem, reéi éu vam to kada budete za-
vrdili. Ali nemojte uéii gubiti vreme razmis-
ljajuéi o ¢emu éete pridati; ne zaboravite, i
drugi tekaju na red. Kada pozvonim ovim
zvonom, to je znak da se poklonite i izadete.
Ako se posle toga setite jo$ ne¢ega, moradete
to ostaviti za naredni dokusan, jer ée sledeéa
osoba veé ulaziti.

7. Sikan-taza

Do sada ste se koncentrisali na disanije,
pokusavajuéi da Zivo osetite udah kao samo
udah, i izdah kao samo izdah. Sledeéa stvar
koju zelim da pokulate jeste Sikan—taza
koju ¢éu uskoro detaljno opisati.

Nije ni uobitajeno ni poZeljno tako brzo
menjati razlitite vezbe, ali ja sam iSao tim
putem da bih vam pruzio nagovestaj o tome
kako izgledaju razlitite vrste koncentraci-
je-'* Nakon ovih uvodnih predavanja, kada
mi svako bude do3ao sam, daéu vam vezbu
koja odgovara vasim aspiracijama, kao i ste-
penu vade redenosti.

12 Ako radite bez ufitelja, ne prelazite s jedne

vezbe na drugu sve dok niste u stanju da brojite od je-
dan do deset a da se ne zabrojite ili izgubite ratun to-
kom, recimo, petnaest minuta.

Ovo predavanje baviée se Sikan—tazom.
Shikan znati »ni$ta osime ili »samoc, dok ta
znadi »udaratic, a za »sedeti<. Prema tome,
Sikan—taza je vezba u kojoj je dub intenziv-
no zaokupljen jedino sedenjem. U ovoj vrsti
zazena duhu, koji nema podrsku takvih po-
moénih sredstava kao 5to su brojanje daha
ili koan, itekako je lako da odluta. Ispravno
stanje duha ovde je stoga, dvostruko vazno.
U Sikan—tazi duh mora biti staloZen i u isto
vreme ¢vrsto ukorenjen ili masivno sabran—
kao, recimo, planina Fudi. Ali duh takode
mora biti budan, napet kao zategnuta struna
na luku. Prema tome, $ikan—taza je poviseno
stanje usredsredene svesti pri kome niste ni
napeti ni uzurbani, ali nikako ni preterano
labavi. To je duh nekoga koje suoten sa sm-
réu. Zamislimo da uestvujete u nekom ma-
¢evalatkom dvoboju kakvi su se nekad odig-
ravali u starom Japanu. Licem u lice sa svo-
jim protivnikom, neprekidno ste budni, sa-
brani, spremni. Ako bi vam paZnja popusti-
la, makar samo za tren, istog momenta bili
biste iseteni. Gomila se okupila da gleda
borbu. Posto niste slepi, vi ih vidite krajié-
kom oka, i posto niste gluvi vi ih Eujete. Ali
ni jednog trenutka va$ duh nije privuéen tim
¢ulnim utiscima.

Takvo stanje ne moze se odrzavati dugo —
zapravo, Sikan—tazu ne bi trebalo da radite
duZe od pola sata u jednom sedenju. Nakon
trideset minuta ustanite i hodajte okolo u
kinhinu, a zatim opet nastavite sa sedenjem.
Ako istinski radite Sikan—tazu, za pola sata
¢ete se preznojiti, tak i zimi u nezagrejanoj
sobi, usled toplote koja nastaje kao posledi-
ca intenzivne koncentracije. Kada sedite
predugo, va$ duh gubi svezinu, telo vam se
umara i vadi napori donose manje plodova
nego da ste ogranidili sedenje na periode od
po trideset minuta.

U poredenju sa nevedtim malevaocem
majstor svoju sablju upotrebljava bez napo-
ra. Ali to nije uvek bilo tako, jer bilo je tre-
nutaka u prodlosti kada je morao da se na-
pregne do krajnjih granica da bi se izborio
za goli Zivot, jer mu tehnika nije bila savr-
Sena. Isto je tako i kod $ikan—taze. Na pocet-
ku je napetost neizbezZna, ali sa iskustvom
taj napeti zazen sazreva u opudteno, a ipak
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krajnje sabrano i budno sedenje. I bas kao
§to i majstor madevanja u opasnosti vadi
svoju sablju bez napora i, ne misleéi ni na
$ta drugo, napada sabranog duha. isto tako
iskusni majstor $ikan—taze sedi bez napora.
spreman i sabran. Ali nemojte ni jednog tr?-
nutka pomisliti da se takvo sedenje moze
postié¢i bez dugotrajnog i upornog vezbanja.

Ovim zavrsavamo razgovor o sikan—tazi.

8. Parabola o Enjadati

U drugoj polovini ovog predavanja poza-
baviéu se pricom i Enjadati, koja potice iz
Rjogon (Surangama) sutre!® To je jedna i%-
vanredna parabola koja Ce, ako o njoj pazlji-
vo razmislite, razjasniti mnoge nejasne stva-
ri u budizmu.

Pri¢a se da se taj dogadaj zbio u Budino
vreme. Da li je to taéno ili je legenda ne
mogu reéi. U svakom sludaju, Enjadata je
bila lepa devojka koja ni u ¢emu nije vise
uzivala nego da se svakog jutra gleda u og-
ledalu. Jednog dana, pogledavii u ogledalo,
videla je da nema glavu. Zasto bas tog jutra,
to se u sutri ne kaze. Kako bilo da bilo, sok
je bio toliko velik da se ona potpuno izbe-
zumila i pojurila okolo zahtevajuéi da sazna
ko joj je uzeo glavu. »Kod koga je moja gla-
va? Gde je moja glava? Umrecu ako je ne na-
dem!« vritala je. lako su joj svi govorili: »Ne
budi luda, glava ti je na ramenima, tamo gde
je oduvek i bilac, ona je odbijala da poveruje
u to. »Ne, nije! Ne, nije! Neko mora da ju je
uzeol« vikala je, nastavljajuéi svoje izbe-

zumljeno traganje. Najzad su je njeni prija-
telji, verujuéi da je luda, odvukli kuéi i za-
vezali je za stub da bi je spretili da se povre-
di.

Njeno vezivanje moZe se uporediti sa ot-
potinjanjem zazena. Kada se telu onemogu-
éi kretanje, duh postize izvesnu meru smi-
renosti. I mada je duh i dalje rasejan, kao Sto
je i Enjedatin bio u njenom uverenju da

13 Tokom putovanja iz Indije u Japan, Vadradata,
priglupi seljak koji se pominje u sutri. biva na miste-
riozan natin pretvc 'n u prelepu devojku Enjadatu.

nema glavu, ipak je sada telo spreceno da ra-
sipa svoju energiju.

Postepeno su je njeni bliski prijatelji ube-
dili da je uvek imala glavu, i ona je polako
postala napola ubedena u to. Njena podsvest
je pocela da prihvata Cinjenicu da je mozda
ipak bila u zabludi kada je mislila da je iz-
gubila glavu.

Podrika koju su Enjadati pruzili njeni
prijatelji mozZe se izjednatiti sa slusanjem
rodijevih komentara (teisho). Ispotetka, njih
je tedko razumeti, ali slusajudi ih pazljivo,
tako da vam svaka re tone u podsvest, do-
stiéi éete tatku na kojoj Cete poceti da mis-
lite: »Da li je to stvarno istina? ... Pitam
se ... Da, mora da jeste.«

Iznenada, jedan od njenih prijatelja je do-
bro odalami po,glavi, na §ta ona, u bolu i
Soku, zavrista »Jaol ... »To je tvoja glava!
Eto tu jel« uzviknuo je njen prijatelj, i istog
trena Enjadata je uvidela da je samu sebe
dovela u zabludu misleéi da je izgubila gla-
vu, dok ju je zapravo oduvek imala.

Isto tako je i u zazenu udarac od ogrom-
nog znataja. Fizicki trzaj pod udarcem 3tapa
(kyosaku), ili verbalni usled primedbe pro-
nicljivog uditelja u pravom trenutku ~ alio
dode prerano neée biti delotvorna — moze
dovesti do samospoznaje. Kjosaku nije ko-
ristan samo kao sredstvo koje vas goni na-
pred; kada dostignete odludujuéi stupanj u
svom zazenu, snazan udarac moze gurnuti
va$ duh u svesnost o sopstvenoj istinskoj
prirodi — drugim re¢ima, u probudenje.

Kada se to desilo Enjadati, ona je bila to-
liko izvan sebe od odusevljenja da je jurila
naokolo viéuéi: »Evo je, imam je! Ja ipak
imam glavu! Tako sam steénal«

To je zanos ken3oa. Ako je taj dozivljaj is-
tinski, dve ili tri noéi necete moéi da spavate
od sreée. No i pored svega, to je jedno polu-
sumanuto stanje. Biti presrean pri pronala-
Zenju sopstvene glave koju ste oduvek imali
u najmanju je ruku tudno. Nista manje niie
tudno veseliti se otkrovenju sopstvene sus-
tinske prirode, bez koje ionako nikad niste
ni bili. Ta ekstaza je nesto istinsko, ali sta-

nje vaseg duha ne moZe se nazvati prirod-
nim sve dok se u potpunosti ne oslobodite
stava »Ja sam postao probudenc. Dobro za-
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pamtite ovo, jer to se vrlo ¢esto pogredno
shvata.

Nakon $to se njena radost stisala, Enjada-
ta se povratila iz svog polusumanutog sta-
nja.

Isto je tako i sa satorijem. Kada se povucte
delirijum odudevljenja, odnoseéi sa sobom
sve pomisli o ostvarenju, potinjete da vodite
istinski prirodan Zivot i u tome nema nicega
tudnog. Medutim, sve dok ne dostignete tu
tatku, neéete modéi da Zivite u skladu sa svo-
jom okolinom ili da nastavite putem istin-
ske duhovne prakse.

Sada ¢u detaljnije pokazati znacaj prvog
dela price. Kako je veéina ljudi ravnodus$na
prema probudenju, oni nisu svesni mogudé-
nosti jednog takvog dozivljaja. Oni su poput
Enjadate dok je bila nesvesna svoje glave
kao takve. Ta »glava«< odgovara, naravno, bu-
dastvenosti, nasem urodenom savrienstvu.
Veéini ljudi nikada i ne pada na pamet da
poseduju budastvenost sve dok ne éuju Shu-
Jjo honrai hotoke nari — »>Sva bi¢a obdarena
su budastveno$éu jos od samog poletka.c
Odjednom im sine i uzviknu: »Pa znaé&i da i
ja mora da posedujem budastvenost! Ali gde
je ona?« Tako oni, bas kao i Enjadata kada
joj je nestala glava i kada je pocela da juri
naokolo trazeéi je, potinju traganja za svo-
jom istinskom prirodom.

Potinju time 3to sludaju raznorazne teiso,
koji im se ¢ine protivretnim i zbunjujuéim.
Oni ¢uju da se njihova sustinska priroda ni
po ¢emu ne razlikuje od Budine — §tavise, da
je 1 sama osnova univerzuma istovetna sa
njihovom sopstvenom budastvenoséu — pa
ipak, usled toga $to je duh zamuéen, oni
sebe vide suprotstavljene svetu pojedinat-
nih stvari. Kad jednom steknu &évrstu veru u
stvarnost budastvenosti, neito ih vuce da je
otkriju svim svojim biem. Ba$ kao $to i
Enjadata nikada nije bila bez svoje glave,
tako ni mi nikada nismo odvojeni od svoje
sustinske budastvenosti, bez obzira da li
smo probudeni ili ne. Medutim, mi toga nis-
mo svesni. Mi smo poput Enjadate kada su
joj njeni prijatelji govorih: >Ne budi luda,
uvek si imala glavu. Zabluda je misliti dru-
gatije.c

Otkrie nase istinske prirode moze se

uporediti sa Enjadatinim otkri¢em sopstve-
ne glave. Ali $ta smo to mi otkrili? Jedino to
da nikada nismo ni bili bez nje! No. bez ob-
zira na to, mi smo izvan sebe od radosti, kao
i ona kad je pronasla svoju glavu. Kada se
ekstaza povule, shvtamo da nismo dodli ni
do tega posebno izvanrednog, a pogotovo
tudnog. Tek je tada sve potpuno prirodno.

9. Uzrok i posledica su istovetni

Ne mozete se nadati da éete shvatiti uz-
visenu prirodu zena ako ne razumete ovo
predavanje o inga ichinyo, Sto znati da su
uzrok i posledica jedna ista stvar. Ovaj izraz
dolazi od Hakuinove Molitve u slavu zena.
Imajte na umu da se ovo predavanje nece
baviti obja$njenjem uzroka i posledice u 3i-
rem smislu, veé jedino u vezi sa veZbanjem
zazena.

Strogo govoreéi, o zazenu ne bi trebalo da
razmisljate u terminima vremena. Dok je u
izvesnom smislu ta¢no da e efekat, ako up-
raznjavate zazen godinu dana, odgovarati
jednogodisnjem trudu. i da ée, ako deset go-
dina radite zazen, to proizvesti efekat koji
odgovara desetogodidnjem trudu — ipak se
rezultati zazena u terminima probudenja ne
mogu meriti duzinom vezbanja. Cinjenica je
da su neki postigli duboko probudenje veé
nakon nekoliko godina vezbanja, dok su
drugi vezbali i po deset godina a da nisu do-
ziveli probudenje.

Od trenutka kada se otpotne sa vezba-
njem, napredujete po jasno odredenim stup-
njevima koji se mogu smatrati lestvicom uz-
roka i posledice. Re¢ inga, koja znati uzrok
i posledica, implicira i stupanj i razlikova-
nje, dok ichinyo oznatava ekvivalentnost ili
istovetnost ili jedinstvenost. Prema tome,
dok postoje mnogi stupnjevi koji odgovaraju
duzini vezbanja, na svakom od tih razlititih
stupnjeva su$tina duha jednaka je Budinoj.
Zbog toga i kazemo da su uzrok i posledica
istovetni. Medutim, dok ne postignete sato-
ri-probudenje, ne mozete otekivati da éete
imati duboko unutradnje razumevanje inge.

Povezimo to sada sa parabolom o Enjada-
ti, o kojoj sam ranije govorio. Trenutak u
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kome je u ogledalu videla da nema glavu i
pojurila okolo trazeéi je — predstavlja, u
stvari, prvi ili donji stepenik. Kada su je nje-
ni prijatelji privezali za stub insistirajuéi da
ima glavu, kada je potela da misli >Mozda je
tako«, kada su je udarili, a ona uzviknula
»Jaol« i shvatila da ipak ima glavu, kada se
odusevila $to ju je nasla, kada se, najzad.
njena radost stisala i kada je imati glavu po-
stalo toliko prirodno da o tome vise nije ni
mislila — sve to su razli¢iti koraci ili stupnje-
vi napredovanja — Sto ée reci, kada se po-
smatraju retrospektivno. Tokom svih tih
stupnjeva ona, naravno, ni u jednom trenut-
ku nije bila bez glave, ali to je shvatila tek
posto ju je »naslac.

Isto tako, nakon probudenja mi shvata-
mo da od samog poletka nikad nismo bili
bez budastvenosti. I bas kao sto je i Enjada-
ta morala da prode kroz sve te faze da bi
shvatila ¢injenicu da je oduvek imala glavu,
tako i mi moramo proéi kroz sukcesivne
stupnjeve zazena da bismo neposredno
shvatili nasu istinsku prirodu. Ti sukcesivni
stupnjevi su uzroéno—posleditno povezani,
ali Cinjenica da smo mi u su$tini Buda, Sto
je u paraboli predstavljeno Enjadatinim uvi-
dom da je oduvek imala glavu — predstavlja
ekvivalentnost ili nerazlikovanje.

Tako zen majstor Dogen, u svom Shobo-
genzo-u kaze: »Cak i zazen pocetnika izra-
zava celinu njihove sudtinske prirode.« Tu
on kaze da ispravni zazen predstavlja ostva-
renje duha usmerenog ka probudenju (bod-
hi-duha), duha kojim smo svi obdareni. Taj
zazen je saidodo, pri kojem Budin put obu-
zima vase celokupno biée i ulazi u sve pore
vadeg zivota. lako svega toga isprva nismo
svesni, kako naSe vezbanje napreduje tako
postepeno dolazimo do razumevanja i uvida,
i najzad, sa probudenjem, otvaraju nam se
oci za Cinjenicu da je zazen ostvarenje nase,
po svojoj prirodi ¢iste budastvenosti, bez
obzira da li smo probudeni ili ne.

10. Jednost i mnostvenost

Kada imate kenSo, otvara vam se uvid u
svet jednosti ili jednakosti, i taj uvid moze

biti plitak ili dubok; obitno je prvi kenso
plitak. U svakom slu¢aju, vi jos uvek ne raz-
umete svet razlikovanja, svet za koji ljudi
obitno drze da ga razumeju. Nastavljajuci sa
vezbanjem narednih koana, va3a svest o sve-
tu jednosti, ne-razlikovanja, postaje jasnija,
i kako zapravo vi kroz svet jednosti sagleda-
vate svet razlikovanja, i ovaj potonji takode
postaje jasniji.

Na pocetku, opazanje jednosti nije jasno —
jo$ uvek je tu ideja »neCega 3to mi je suprot-
stavljeno«. S produbljavanjem vezbanja ta se
prepreka postepeno topi. No i pored toga,
osefanje da su drugi zapravo isto §to i ja jo$
uvek je slabo, i to pogotovo vazi onda kada
ti drugi poseduju osobine koje ne volimo. S
plitkim ken$oom mi se opiremo oseéanju da
su takvi ljudi zaista isto 3to i mi sami. S da-
ljim vezbanjem, pak, postajete sposobni da
vodite Zivot jednakosti i da uvidite da ¢ak ni
ljudi za koje smatrate da poseduju negativne
osobine nisu nista gori od vas samih. Kada
istinski shvatite svet jednosti, necete biti u
stanju da se borite protiv nekog drugog, tak
i ako bi on Zeleo da vas ubije, jer taj drugi
predstavlja niSta manje nego jednu manifes-
taciju vas samih. ne bi vam bilo moguée tak
ni da pokusate da se suprotstavite. Onaj ko
je shvatio svet jednosti, samilosno ée se od-
nositi ¢ak i prema ljudima koji imaju ubila¢-
ke namere, poSto, u jednom sustinskom
smislu, i oni vrede isto koliko i mi. Na isti
nacin, cela se priroda, planine i reke, opaza-
jukao deo nas samih. U ovom dubljem razu-
mevanju jednosti oseéaete neprocenjivu
vrednost svake stvari u univerzumu, ne od-
bacujudi nista, jer Cete i stvari i ljude sagle-
davati kao sustinske aspekte vas samih. Ova
dublja svest, da se razumemo, dolazi tek kad
je vase vezbanje potpuno sazrelo.

Uzmimo telo kao jedan konkretan primer
apsolutne jednakosti stvari. Shvativii as-
pekt jednakosti, gde svaka stvar jednako
vredi, vase lice se ne razlikuje od vasih ta-
bana: jedno nije visoko a drugo nisko. Sli¢no
tome, prekrsilac zakona nije sustinski zao,
niti je onaj koji postuje zakon primer vrline.

No bez obzira na to. da bi druitvo skladno
funkcionisalo, ljudi koji idu protiv prihvade-
nih zakona — koji kradu ili ubijaju, na pri-
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mer — moraju se izdvojiti radi bezbednosti
ostalih. PoSto je to tako. jasno je da postoji
jos jedan aspekt. naime relativnost — u ovom
slutaju aspekt moralnog razlikovanja.

Razumeti i delati prema razlikama nije
jednostavno. Na primer, onaj koji je istinski
shvatio razlikovanje, i u stanju je da Zivi u
skladu s tim, nikada se neéde prejesti, jedée
samo kad je gladan, a i tada samo onoliko
koliko je potrebno da bi zadovoljio glad. Ob-
itan ¢ovek, koji jo$ nije probuden, misli da
razume relativni, svakodnevni svet razlika,
ali do istinskog razumevanja dolazi se tek
kada se duboko shvati aspekt jednosti. Do-
zivevsi svet jednosti kroz kenso, razlike
sada sagledavate i kroz aspekt jednosti.

Kada sam prvi put dodao u Ameriku i po-
smatrao lica ljudi, svi su mi izgledali isti. Ali
sada mi je sasvim lako da razlikujem lica.
Ljudima moZete pomoéi jedino onda kada
ste u stanju da prepoznate i prihvatite raz-
like medu njima, sagledavajuéi svaku osobu
u svetlu njenih jedinstvenih osobina. To
predstavlja vi$i stupanj vezbanja.

Cak i nakon ken3oa, kada uvidite da je sve
jedno i kada vie niste suprotstavljeni spo-
ljadnjem svetu, jo$ uvek niste u stanju da %i-
vite kroz to iskustvo. Desava vam se da se
nekako stalno vradate na prethodno stanje
duha. Medutim, ako nastavite da radite na
narednim koanima, svaki put kada razredite
sledei koan, to iskustvo biha potvrdeno i vi
se u svet ne-dvojnosti vraéate bistrijeg po-
gleda. Postepeno se pojatava jasnoéa i spo-
sobnost da se Zivi u ovom svetu jednosti.

Prema tome, u vezbanju zena postoji i iz-
nenadnost i postepenost. Dozivljaj probude-
nja je iznenadan, ali je integracija tog iskust-
va u Zivot postepena.

Brzo posti¢i probudenje nije obavezno
neka prednost, niti mora znaliti da je lode
ako je nekom za to potrebno puno vremena.
Kada vredno vezbate svaki dan, vi u vasem
zivotu ostvarujete aspekt jednosti. Cak i ako
uopste ne tezite probudenju, kroz zazen koji
upraznjavate svim svojim srcem postepeno
éete postajati svesni sveta jednosti.

Cuvii ovo ito sam upravo rekao, mozete
pomisliti: »Ako kroz iskreni zazen u nasem
svakodnevnom Zivotu ostvarujemo ken3o-

stanje duh. ¢emu onda uopste i misliti na
kenso? Kao ito ste me ¢uli da govorim to-
liko puta. kada ste zazenom obuzeti do
samotranscendencije. to predstavlja ispolja-
vanje samog probudenja. Tako se u zenu
kaze: »Ako sedi$ jedan minut, jedan minut
¢es biti Buda.« Zazen je uzrok ¢ija je posle-
dica probudenje. Ali kako su ovaj uzrok i po-
sledica istovremeni, ili istovetni, i niste
svesni tog probudenja. Spoznaja tog, samom
vezbanju inherentnog probudenja — kada u
jednom trenutku uzviknete »O, pa to je toc
— predstavlja nedto sasvim drugo. To poto-
nje je jedan poseban efekat, razli¢it od onoga
ruzrok i posledica su jedno istos, i ta spoz-
naja zahteva da snazno verujemo u mogudé-
nost da nam se o¢i otvore za tu istinsku pri-
rodu. Oyu znaéajnu stvar ne smemo smet-
nuti sa uma.

11. Tri osnovna preduslova
vezbanja zena

Ono $to ¢u vam sada reéi odnosi se pre
svega na daido zen, koji je prvenstveno us-
meren ka satoriju, ali se takode odnosi i na
saidodo, iako u ne$to manjoj meri.

Prvi od tih preduslova veZbanja zena je
snazna vera (daishikon). To je nesto vise od
pukog verovanja. Ideogram za kon znati
»korenc, a ideogram za shin — »vera«. Odatle,
ovaj izraz podrazumeva veru koja je &vrsto
i duboko ukorenjena, nepromerljiva poput
ogromnog drveta ili velike stene. To je, da-
lje, vera neokaljana sujeverjem i verovanjem
u natprirodno. Budizam se &esto opisuje kao
racionalna religija i kao religija mudrosti.
Ali on jeste religija, i ono $to ga &ini religi-
jom upravo je taj element vere, bez kojeg bi
bio tek puka filozofija. Budizam kreée od
Budinog savréenog probudenja, do kojeg je
dosao uz velike napore. Mi duboko verujemo
u njegovo probudenje, ¢ija se sultina, po nje-
mu, sastoji u tome da je ljudska priroda, sve
$to postoji, po svojoj prirodi potpunoe, bez
greske, svemoéno — drugim reima savrie-
no. Bez nepokolebljive vere u ovu stz Budi-
nog ucenja nije mogude daleko dospeti u
vezbanju. ’
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Druga neophodna osobina je oseéaj snaz-
ne sumnje (daigidan).'* Pazite, ne obi¢na
sumnja, ve¢ »planina sumnje« — a to je nesto
§to neophodno proisti¢e iz snazne vere. To
je sumnja koja se ti¢e pitanja zaSto izgleda
da smo mi i svet toliko nesavrseni, toliko
puni strepnje, sukoba i patnje, kada nam
nasa duboka vera zapravo govori upravo
suprotno. To je sumnja koja nam ne daje
mira. To je kao da savrieno dobro znamo da
smo milioneri a ipak, na neki neobjasnjiv
natin, nalazimo da smo gladni i bez ijedne
pare u dZepu. Snazna sumnja postoji, prema
tome, u neposrednoj proporciji sa snaznom
verom.

To stanje duha mogu ilustrovati jednim
jednostavnim primerom. Uzmite nekog ¢o-
veka koji sedi i pusi i odjednom shvata da je
lula koju je do malopre drZao u ruci id¢ezla.
On potinje da je trazi potpuno uveren da ée
je nadi. Malopre je bila tu, nikoga nije bilo
u blizini, nije mogla da ispari. Sto je duze ne
nalazi, to je veéa energija i reenost s kojom
je trazi.

Iz tog oseéanja sumnje prirodno proizilazi
treéi neophodni preduslov, jaka reSenost
(dai-funshi). To je jedna goruéa reSenost da
se ta sumnja raspr$i svom silom nafe ener-
gije i volje. Svakom nadom porom, verujuéi
u istinitost Budinog ufenja da smo svi mi
obdareni besprekornim probudenim duhom
odluéujemo da i sami otkrijemo i dozZivimo
stvarnost tog duha.

Pre neki dan me je neko, ko je sasvim po-
greino shvatio stanje duha koje zahtevaju
ova tri preduslova, upitao: »Da li je verova-
nje da smo mi Bude nesto vide od prihvata-
nja ¢injenice da je svet, ovakav kakav je, sa-
vréen, da je vrba zelena i da je karantfil cr-
ven?« Otigledno je da se ovde radi o zabludi.
Ako se ne pitamo zaSto postoje pohlepa i su-
kobi, zasto se obitan Eovek uopste ponasa
drugatije od Bude, u nama se neée probuditi
reSenost da razredimo tu otiglednu protiv-
reénost izmedu onoga u $ta verujemo dubo-
kom verom i onoga za $ta nam nasa Cula

14 U zenu »sumnja« podrazumeva ne skepticizam
veé jedno stanje zbunjenosti, duboke zapitanosti, in-
tenzivnog samoispitivanja.

kazu da je -pravo obrnuto, i na$ ée zazen na
taj natin ostati liSen svog osnovnog izvora
podsticajne snage.

Povezaéu sada ta tri nuZna preduslova sa
daido i saidodo zenom. Dok su u daidou pri-
sutna sva tri, upravo ova sumnja predstavlja
glavni podstrek za satori jer nas ni za trenu-
tak ne pusSta na miru. Tako sa daido zenom
brze dozivljavamo satori i razreSenje te
sumnje.

U saidodou, s druge strane, najsnazniji je
element vere. Ne zaokuplja nas nikakva sus-
tinska sumnja onog tipa koji sam pominjao
i, prema tome, niSta nas ne nagoni da je se
oslobodimo, posto sedimo u nepokolebljivoj
veri da smo po svojoj prirodi Bude. Za raz-
liku od daido zena saidodo — koji je, ako se
secate, najpro¢iséeniji vid zazena — ne sadrzi
gorljivu teznju ka probudenju. To je zazen u
kojem se sazrevanje odigrava prirodno do-
stizuéi vrhunac u probudenju. U isto vreme,
saidodo je najtezi od svih zazena, jer zahteva
uporno i redeno sedenje.

Medutim, ova tri elementa su neza-
obilazna u oba vida zazena, i utitelji iz dav-
nih vremena govorili su da je dok su ta tri
elementa istovremeno prisutna, lak$e pro-
masiti zemlju kad spustamo stopalo na nju
nego promasiti postizanje savrienog probu-
denja.

12. Aspiracija

Dok svi mi upraznjavamo zazen, na$e in-
dividualne aspiracije nisu podjedﬁake. Te se
aspiracije daju razvrstati u éetiri glavne gru-
pe ili nivoa.

Prvi i najpovréniji nivo ne ukljutuje veru
u zen budizam, pa ¢ak ni povrinu upozna-
tost s njim. Desi se da neko prosto Euje za
to i odluéi o tome da bi Zeleo da sedi sa ne-
kom grupom koja radi zazen, ili da uéestvu-
je na sesinu. No ipak, ¢injenica da je — od
miliona ljudi koji nemaju pojma o budizmu
— jedna odredena osoba dovedena toj nepre-
kinutoj liniji dugoj 2500 godina predstavlja,
po budistickom gledanju, dogadaj koji nije
slutajan veé odreden karmom i, prema
tome, poseduje ogroman duhovni znacaj.
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Drugi nivo aspiracije jeste nivo koji ne za-
dire dublje od zelje da se uprazljava zazen
radi poboljsanja fizitkog ili mentalnog
zdravlja, ili i jednog i drugog. To, seéate se,
spada u prvu od pet vrsta zena, naime u
bompu (obilni) zen.

Na treem nivou nailazimo na ljude koji,
ne zadovoljavajuéi se vise samo time da po-
boljsaju svoje fizitko i mentalno blagosta-
nje, zele da krenu Budinim putem. Oni
shvataju koliko je uzviena budisti¢ka kos-
mologija, koja egzistenciju ne sagledava kao
ograni¢enu samo na jedan Zivot veé kao nep-
rekidno proizlaZenje jednog Zivota iz dru-
gog, gde se krug ljudske sudbine zavriava
tek dostizanjem budastvenosti. Stavise, oni
su uspostavill veru u stvarnosti iskustva
probudenja, i mada se reSenost da se ono po-
stigne jo$ nije probudila, njihova Zelja da
slede Budin put je jasna i istinska.

Cetvrti nivo cbuhvata one koji su ¢vrsto
reSeni da spoznaju svoje istinsko sopstvo.
Oni znaju da je to iskustvo zivotna stvar-
nost, jer su sreli ljude koji su ga doziveli, i
uvereni su da ga i oni takode mogu dostiéi.
Kada dolaze pred svog ucitelja, oni dolaze
otvorenog duha i poniznog srca, sprémni da
slede svaki pravac na koji im on ukaze, si-
gurni u saznanju da ¢ée na taj naéin postici
svoj cilj za najkrace vreme.

Sada ¢u ukratko ponoviti ove Zetiri grupe
aspiranata: oni koji, ne posedujuéi neku od-
redenu veru, pristupaju zenu vodeni sreénim
karmi¢kim okolnostima; oni keji vezbaju
zazen vodeni jedino zeljom da unaprede svo-
je fizi¢ko ili duhovno zdravlje, ili i jedno i
drugo; oni koji vezbaju zen iz vere u uzvide-
nu prirodu Budinog u¢enja; i oni koji pose-
duju ¢vrstu reSenost da postanu probudeni.

Nakon ovoga dolaziéete mi jedan po jedan
i ja éu vas pitati §ta vi osecate da je priroda
vasih aspiracija, naime u koju od ovih grupa
vi spadate. Iskreno mi recite vada osecanja.
Nemojte dodavati nidta zbog ponosa, i ne
oduzimajte niSta zbog lazne skromnosti. U
zavisnosti od toga $ta mi budete rekli, odre-
diéu vam zazen koji vama najbolje odgovara.

Ne postoji jedan odredeni nacin vezbanja
koji odgovara svima. Uopsteno govoreéi,
onaj koji sebe svrstava u prvu grupu dobija

da vezba brojanje daha; onaj u drugoj kate-
goriji — pratenje sopstvenog daha; onaj u
trecoj — sakin-tazu; a onaj u ¢etvrtoj — heki
koan. obitno mu."

Kada mi ucenici po prvi put dolaze poje-
dina¢no, daju mi svakakve ¢udne odgovore.
Neki kazu: »Mislim da ja spadam izmedu
prve i druge grupe.< Drugi mi kazu: »Patim
od hroni¢no pokvarenog stomaka, pa da li
biste mi dodelili neki vid zazena koji bi mi
pomogao?« ili ponekad neko kaze: »Pomalo
sam neurotican, koja bi vrsta zazena bila do-
bra za to?«

U zavisnosti od vrste osobe i snage njene
redenosti, ja preporutujem ono $to mislim
da je odgovarajuéa vezba. Kad je u pitanju
spora i ne bas najbistrija osoba, obi¢no je
pozeljno podstaknuti je kjosakuom, dok ée
ponesto nervozna ili osetljiva osoba bolje
vezbati zazen bez toga. Ja vam mogu oda-
brati najdelotvorniju vezbu jedino ako vasa
procena sopstvenih oseéanja bude iskrena.

(The Three Pillars of Zen,
by Philip Kapleau, New York 1980;

S engleskog preveli .
Zoran Beli¢ W. i Marko Zivkovié

15 Nije mudro samom sebi odrediti koan. Samo
utitelj kod koga ste bili na dokusanu i koji, prema
tome, poznaje vas temperament, aspiracije i sposob-
nosti moze, s va§om pomo¢i, da vam odredi odgovara-
juéi koan i, pogotovo u potetku, da vam pruzi neop-
hodne savete.
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Beleska o piscu

Predavanja majstora zena, Jasutanija /Ha-
kuun (beli oblak} Yasutani roshi {ucitelj zena);
1885~1973/, preuzeta su iz knjige Filipa Kaploa
(Philip Kapleau) rosija Tri stuba zena (The
Three Pillars of Zen, Anchor Books, New York,
1980., USA).

Hakun Jasutani (1885—1973), stupio je u petoj
godini u buddhisticki hram, do dvanaeste je po-
hadao osnovnu $kolu i bio podu¢avan osnovama
buddhizma, da bi u trinaestoj bio primljen u ma-
nastir kole soto. Sledeée dve godine pohadao je
drzavnu skolu, zatim pet godina seminare koje
su priredivali soto svestenici i, najzad, Cetiri go-
dine skole za uétitelje. U tridesetoj se ozenio i za-
poslio kao ucitelj u osnovnoj $koli da bi izdrza-
vao porodicu, koja se postupno uveéala za petoro
dece.

Od svoje petnaeste godine praktikovao je za-
zen, ali je tek u tetrdesetoj prona$ao izvornog
majstora zena u Harada-rogiju. Postao je sveste-
nik u hramu i poteo da pohada sesine kod Ha-
rade-ro$ija u njegovom manastiru Hosin-di. Na
drugom sesinu iskusio je ken$o sa koanom Mu.
U pedeset osmoj godini utitelj ga je imenovao za
naslednika dharme, $to je znacilo da je njegov
duhovni uvid dubok, moralne osobine visoke, a
njegova sposobnost podutavanja potvrdena. Ja-
sutani-rosi bio je muz, otac, uéitelj i nadasve zen
majstor u kojem se ogleda ideal mahajana budd-
hizma. a to je da se potpuno samoozbiljenje ne
doseze izbegavanjem muka i radosti koji iskrsa-
vaju u zivotu obi¢nog ¢oveka. Veé njihovim isku-
Savanjem i nadilazenjem. Po navrsenoj sedamde-
set i petoj godini zivota Jasutani rosi je napisao
i objavio pet knjiga objadnjenja zbirki koana kao
$to su: Mumonkan, Hekigan-roku. gajo—roku.
Denkoroku { Go-i. Ovi spisi predstavljaju samo
jednu stranu njegove predavacke delatnosti. Po-
red se$ina u trajanju od tri do sedam dana, koji
su odrzavani jednom meseéno u njegovom ma-
nastiru u Tokiju, kao i povremenih se$ina na os-
trvima Kjudju i Hokaido, svake nedelje je vodio
brojne jednodnevne seSine (zazenkai) u Sirem
podrudju Tokija, na univerzitetima, u fabrikama
i brojnim hramovima. U dva maha je putovao na
Zapad i odrzao brojne sesine u Americi, Engles-
koj, Francuskoj i Nemackoj, na ovaj natin pod-
secajuéi na duh Bodhidharme, legendarnog osni-
vata buddhizma u Kini, koji je u poodmaklim
godinama napustio Indiju i krenuo u daleke kra-
jeve da seje Zivo seme »puta prociscenjac.

ZB.W.
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Uvod

Opste je poznato da se pri prelazu iz bud-
nog stanja u san na EEG-u javljaju skokovi-
te promene, i da je to jedan od pouzdanih
naéina za odredivanje budnosti ili sna. U kli-
ni¢koj praksi EEG je &esto dobar neurofizio-
loski metod za otkrivanje poremedéaja svesti.
U proteklih 30 godina objavljene su mnoge
klini¢ke i eksperimentalne studije o svesti.
Medutim, poslednjih godina su elektroence-
falografske i neurofizioloske studije svesti
usmerene na spoznaju odnosa izmedu moz-
danih mehanizama i svesti uopite (Gastaut,
u Adrian et al., eds., 1934). Te su studije do-
vele do pokuSaja da se razni elektroencefa-
lografski nalazi dovedu u vezu sa psihi¢kim
stanjima i odgovarajuéim pona$anjem
(Lindsley, 1952).

Autori ove studije izuéili su promene na
EEG-u tokom anoksije, epilepti¢nih napada,
egzogenih funkcionalnih poremedaja mozga
i drugih sliénih stanja, sa neurofiziolodke i
psiholoske tatke gledista (Kasamatsu, Shi-
mazono, 1957). Tokom studije zapaZeno je
niz promena EEG-a pri stanju usredsredene
svesti tokom meditacije u sedeéem stavu
(zazen). Kasnije ée biti objadnjeno $ta je za-
zen (Hirai, 1960; Kasamatsu i Shimazono,
1957). Ovi nalazi zasluZuju dalje istraziva-
nje radi spoznaje o obliku EEG-a u odrede-
nom psihitkom stanju i tumadenja neurop-
siholoskih osnova svesti. Predmet ovog pri-
kaza je opis rezultata nadeg eksperimenta
do pojedinostekte, soto i rinzai. Obe smatra-
ju da je zazen najvazniji metod treninga ko-
jim se postize probudenost duha. Zen medi-
tacija ima dva osnovna vida: sedenje sa po-
tpuno prekrétenim, i poluprekritenim noga-
ma. Tokom seanse zena ofi su otvorene a
pogled uperen prema dole, oko metar ispred
sebe, ruke uglavnom sklopljene. Sedi se u ti-
hoj prostoriji na okruglom jastuku i mediti-
ra oko 30 minuta. Ponekad se intenzivni zen
trening ponavlja 8 do 10 puta dnevno tokom
nedelju dana. Ovo se u zen budizmu zove
sesshin. Sledbenici ne uestvuju u dnevnim
aktivnostima ve¢ Zive po strogo odredenom
religijskom programu (Hirai, 1960).

Smatra se da se upraZnjavanjem zen me-
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ditacije covek oslobada dualistickih okova
subjektivnog i objektivnog. duha i tela. i ra-
danja i umiranja. Oslobada se pozude i suje-
te, budi se u svom ¢istom, smirenom. pra-
vom sopstvu.

Ovo mentalno stanje (satori ili probude-
nje) esto se pogresno shvata kao trans ili
hipnoza. Prema zenu, satori nije nenormal-
no stanje svesti, veé prirodno stanje duha.
Erih From (Fromm) ga je opisao ovim reéi-
ma: »Ako bi pokusali da opiSemo probude-
nje u psiholoskom smislu, rekao bih da je to
stanje potpune podeSenosti na realnost u
sebi i oko sebe, stanje u kojem je tovek sa-
vrieno svestan realnosti i potpuno je doku-
¢uje. On je svestan nje, ne dakle njegov mo-
zak, niti bilo koji deo njegovog organizma,
veé on, Citav ¢ovek. Svestan je nje; ne kao
nekog objekta koji dokucuje mislju veé pune
realnosti cveta, psa, ¢oveka. Onaj koji se
budi otvoren je, reaguje na svet, i moze da
bude otvoren i da reaguje jer je prestao da
prianja uza sebe kao stvar i tako postao pra-
zan i spreman da prima. Probuden znali
’biti savr§eno budan za realnost celokup-
nom svojom litno$éu’« (Fromm, Suzuki &
de Martino, 1960).

Ako se pitamo kakve veze ima ovo stanje
duha sa psihoterapijom, moze se reéi da je
zen meditacija na¢in za komuniciranje sa
nesvesnim. Medutim, u tom kontekstu, nes-
vesno ne znali Frojdovo (Freud) »nesvesnoc.
Nesveseno u zenu je u tesnoj vezi sa nesves-
nim o kojem govori K. G. Jung (Suzuki,
1959.) ili From (Fromm, Suzuki &de Marti-
no, 1960). Tako , dr Daisetsu Suzuki defini-
Se njegovo znatenje kao »kosmitko nesves-
no<¢ (Suzuki, 1959).

U svakom slufaju, zen meditacija ne utide
samo na duh ve¢ i na telo kao na celokupni
organizam. Autori zele da istraze zen medi-
taciju kao predmet psihofiziologije, posebno
elektroencefalografije.

Subjekti i metodi

EEG je kontinuirano belezen kroz sve
faze — pre. za vreme i posle zazena s otve-
renim o¢ima. Svi nasi EEG podaci dobijeni
su u stanju meditacije sa otvorenim oc¢ima.

Koriséene su posrebrene disk-elektrode
sa tankom bakarnom zicom (100-200 mik-
rovolti}, izolovanom vinilom, koje su prime-
njene preko kolodijuma na frontalni, cen-
tralni, parijetalni i okcipetalni region loba-
nje duz srednje linije glave.

Ove elektrode nisu ometale zen meditaci-
ju i dobijeni su kontinuirani zapisi.

Pored EEG-a, poligrafski su belezeni
puls, disanje i galvanska reakcija na Sanyje-
vom dvanaesotkanalnom elektroncefalogra-
fu sa pisacem. Istf eksperimenti su izvodeni
tokom nedelju dana intenzivnog treninga
zen meditacije (sesshin). Ovi rezultati koris-
¢eni su da potvrde EEG promene tokom ¢i-
tave zen meditacije.

Da bi se ispitalo funkcionalno stanje
mozga proverene su reakcije na senzorne
stimuluse u nekoliko modaliteta. Mereno je
vreme blokade alfa krivulje na ponovljene
kratke zvutne stimulacije.

Eksperiment smo izvodili u obi¢noj pro-
storiji za zen meditaciju u saradnji sa zen
sveStenicima i njihovim uéenicima, koji su i
subjekti nase studije. Eksperimenti, pak, sa
stimulacijom radeni su u na$oj laboratoriji u
prostoriji izolovanoj od zvuka i opremljenoj
klima uredajima.

Medu svestenicima i uenicima soto i rin-
zai sekti, izbrano je 48 lica spremnih na sa-
radnju, uzrasta od 24 do 72 godine. S obzi-
rom na svoje iskustvo u zen meditaciji,
mogli bi da se podele na tri grupe:

I grupa: 1 do 5 godina iskustva (20 ute-
nika)

Il grupa: 5 do 20 godina iskustva (12 uce-
nika)

III grupa: preko 20 godina iskustva (16
svestenika).

Kao kontrolne subjekte izabrali smo 18
nasih istazivaca (u dobi od 23 do 33 godine)
i 4 starija ¢oveka (od 54 do 60 godina). Oni

nisu imali nikakvo iskustvo sa zen medita-
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cijom, a EEG je uzet pod istim okolnostima
kao i kod utenika zena.

Rezultati

1. Promene EEG-a
kod zen ulitelja
tokom zen meditacije

Prvo éemo detaljno razmotriti tipi¢ne
EEG promene kod jednog zen ucitelja-sves-
tenika sa preko 20 godina iskustva u zen
meditaciji. Pre zen meditacije, preovliaduje
oblik karakteristi¢an za aktivirajuéu krivu-
lju jer su o¢i otvorene (niski napon, brza ak-
tivnost). Sa pocetkom zen meditacije javlja-
ju se, posle 50 sekundi, jasni alfa talasi od
40-50 mikrovolti, duzine 11-12 sek., u svim
regionima, u trajanju od nekoliko minuta,
uprkos tome §to su oéi otvorene. Posle 8 mi-
nuta i 20 sekundi, amplituda alfa talasa do-
stize 60-70 mikrovolti, pre svega u frontal-
nom i centralnom regionu. Najpre se ovi alfa
talasi smenjuju sa kratkotrajnom aktiviraju-
¢om krivuljom, ali s napredovanjem zen me-
ditacije nastaje relativno stabilan period
stalnih alfa talasa. Posle 27 minuta i 10 se-
kundi potinje da se javlja ritmitko ponavlja-
nje teta talasa (6-7/sek., 70-100 mikrovolti).
Medutim, ono se ne pojavljuje uvek. Kada se
zavrsi zen meditacija, alfa talasi su konti-
nuirani, a 2 minuta posle toga jo$ uvek su
prisutni. Izgleda da je to naknadni efekat
zen meditacije.

Kod kontrolnih subjekata nisu uotene ni-
kakve promene uobitajenog EEG-a; jedan
kontrolni subjekat pokazuje, pri otvorenim
otima, dugotrajni oblik karakteristian za
aktivirajuéu krivulju. I kod druge dvojice
kontrolnih subjekata, od 58 i 60 god. staros-
ti, u EEG-u dominira beta tip, sa kratkim
pojavama alfa talasa. Ali u njihovim EEG-
ima sa otvorenim otima ne primecuje se ni
povecanje amplitude alfa talasa, niti sma-
njenje alfa frekvencije. Proces starenja vero-
vatno ne uti¢e na EEG promene tokom zen
meditacije.

Ponekad se u procesu zen meditacije po-
javljuju teta talasi. Ove promene se jasno

vide na EEG-u drugog zen utitelja, starog
60 godina, gde posle 4 minuta zen medita-
cije nastaju veliki alfa talasi amplitude 70-
100 mikrovolti i frekvencije 8—9/sek. Nakon
trideset sekundi javlja se ritmicki niz teta
talasa (67 sek., 60—70 mikrovolti). Pojava
niza teta talasa jasno se izdvaja kroz stabil-
ne periode velikih i sporih alfa talasa. Nave-
deni rezultati ukazuju da se u toku zen me-
ditacije zapaza niz EEG promena: aktivira-
juéa krivulja (pri otvorenim olima) pre zen
meditacije — pojava alfa talasa u potetnoj
fazi—porast amplitude alfa talasa — pad frek-
vencije alfa talasa ~ pojava ritmitkog niza
teta talasa u kasnijim fazama zen meditaci-
je.

Ovaj niz promena ne opaza se uvek i kod
svih subjekata koji upraznjavaju zen medi-
taciju. Neki pokazuju samo pojavu alfa tala-
sa kroz Citav period meditacije, dok drugi
pokazuju tipi¢an niz elektrografskih prome-
na. Ali, na osnovu nasih rezultata, promene
elektroencefalograma tokom zen meditacije
grupisane su u sledeée Cetiri faze:

Prva faza: mala promena koju karakterise
pojava alfa talasa uprkos otvorenim otima.

Druga faza: porast amplitude stalnih alfa
talasa.

Treéa faza: pad alfa frekvencije.

Cetvrta faza: pojava ritmickog niza teta
talasa, 5to je poslednja promena u EEG-u
tokom zen meditacije, ali se ne javlja uvek.

2. EEG promene i stepen
zen uvezbanosti

Prema godinama koje su subjekti proveli
upraznjavajuéi zen, 23 ucenika je podeljeno
u tri grupe ~ do 5 godina, 5-20 godina i pre-
ko 20 godina. Koriééena je i procena mental-
nog stanja u¢enika saobrazno merilima
zena, te su ik ucitelji svrstali takode u tri
grupe: niska (N}, srednja (S) i visoka (V). Ova
procena je radena nezavisno od promena u
njihovim EEG-ima.

Zatim su autori pokusali da povezu ove
stepene uvezbanosti u zenu sa 4 faze (I, 11,
IIL IV) EEG promena. Tabele 1 i 2 pokazuju
rezultate. Vertikalno su date faze EEG pro-
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mena a horizontalno broj godina provedenih
u bavljenju zenom (tabela 1). Jasno je da su
promene EEG-a veée 5to je duze upraznja-
van zen. Korelacija izmedu EEG promena i
mentalnog stanja koje je procenio zen utitelj
prikazana je na tabeli 2. Uodava se tesna
veza izmedu procene ufitelja i veli¢ine pro-
mene. Iz ovih nalaza zakljutuje se da je ste-
pen promene EEG-a tokom zen meditacije
svaobrazan dostignutom nivou zen treninga.
Cetiri faze promena EEG-a fiziolosko odra-
zavaju mentalno stanje tokom zen meditaci-
je. O tome ée kasnije biti vise reéi.

Tabela 1

Odnos izmedu EEG promena i broja godina
provedenih u upraZnjavanju zazena

Faza br. subjekata
Ritmidki teta talasi v 0 0 3
Pad alfa frekvencije 11 3 2 3
Porast alfa amplitude Il 2 1 0
Alfa sa otvorenim o¢ima 1 8 1 0
Godine iskustva u zazenu 0-5 6-20 21-40

Tabela 2
Odnos izmedu stepena EEG promena i ranga
uéenika u meditaciji.
i Faza Nizak Srednji Visok

Ritmi¢ki teta talasi v 0 0 3
Pad alfa frekvencije 111 0 7 1
Porast alfa amplitude 11 2 1 0
Alfa talasi otvornesh oéiju I 5 4 0

3. Hipnoza i EEG promene
tokom zen meditacije

Mentalno stanje u hipnozi najéeiée se
smatra »transome«. Neki ée pomisliti da je
mentalno stanje zen meditacije nalik transu.
Autori su poredili EEG promene u hipnotié-
kom transu s promenama u zen meditaciji.
Kod jednog hipnotisanog subjekta, studenta
starog 20 godina, manifestovala se katalep-
sija. Vidi se nekoliko alfa talasa, ali aktivi-
rajuéa krivulja je izrazenija nego u EEG-u
tokom zen meditacije. U hipnotitkom tran-
su nije uoten niz EEG promena tipi¢nih za
meditaciju.

4. EEG promene tokom
zen meditacije i sna

Za vreme belezenja EEG-a tokom upraz-
njavanja zazena, uéenike ponekad hvata po-

spanost koja se jasno uocava na krivulji
EEG-a. Kada se u tom trenutku primeni
kratkotrajna zvuéna stimulacija, ova krivu-
lja sanjivosti menja se u alfa oblik i uotava
se jacanje alfa reakcije. Ova elektrografska
promena je, prema introspektivnom izves-
taju, obi¢no praéena pomakom svesti od sna
ka javi. To stanje se razlikuje od mentalnog
stanja u zen meditaciji. Pospanost, koja se
naziva konchin, suzbija se u zen meditaciji.

Kao $to je ranije pomenuto, ritmi¢ko po-
navljanje teta talasa pojavljuje se kod nekih
zen sveStenika tokom zen meditacije. Niz
teta talasa takode se vidi na krivulji u toku
sna. Ali, izmedu teta talasa u snu i ritmitkog
pronavljanja teta talasa u zen meditaciji
ipak postoji elektrografska razlika koja je
otigledna iz sledeéih primera: ritmitko po-
navljanje teta talasa jasno se vidi na EEG-u
tokom meditacije jednog odredenog utitelja.
Tada se primenjuje kratkotrajna zvuéna sti-
mulacija. Ona blokira ritmi¢ko ponavljanje
teta talasa koje se ponovo specntano javlja
nakon nekoliko sekundi. Ne opaza se jatanje
alfa reakcija koja se obi¢no javlja pri stimu-
laciji u sanjivom stanju. Zbog toga ritmitki
niz teta talasa u ovom sludaju ima »alfa ak-
tivnost« (Brazier, 1960) sli¢nu ritmu alfa ta-
lasg pri budenju.

Cesto se, pred samo uranjanje u san ili
hipnagognu fazu, vide veliki alfa talasi. Oni
su sli¢ni talasima u zen meditaciji. Ali veliki
alfa talasi koji su uotljivi u II ili TIT fazi zen
meditacije traju mnogo duze nego krivulja
pred san. O ovoj razlici ée kasnije biti vise
redi.

5. EEG reakcija na
kratkotrajnu zvuénu
stimulaciju tokom
zen meditacije

U prethodnim razmatranjima opisan je
niz EEG promena tokom zen meditacije. U
ovom delu autori ée se baviti uticajem krat-
kotrajne zvuéne stimulacije, koja se pona-
vlja u pravilnim razmacima, na blokiranje
alfa talasa.

Zen utitelj je izlozen kratkotrajnoj zvué-
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noj stimulaciji u fazi dugotrajnih alfa talasa.
Prekid alfa talasa na prvi stimulus traje 2
sekunde. U redovnim intervalima od 15 se-
kundi stimulacija se ponavlja 20 puta, a alfa
blok uvek traje 2—3 sekunde. S druge strane,
ista stimulacija je primenjena pri alfa krivu-
lji kontrolnih subjekata sa zatvorenim oéi-
ma. Sto se stimulacija viSe ponavlja, kraée je
trajanje alfa bloka. [sti eksperimenti izvede-
ni su sa tri utitelja zena i ¢cetiri kontrolna
subjekta i mereno je vreme prekida alfa ta-
lasa. Merenje je dovelo do sledeéeg zakljuc-
ka: kod kontrolnih subjekata vreme trajanja
alfa bloka brzo opada, ali je kod zen utitelja
relativno stabilno, iako se tu i tamo opazaju
neke promene.

Iz navedenog smo zaklju¢ili da tokom
meditacije gotovo uopste nema adaptacije

alfa bloka.

Rasprava

Iz nade studije postaje jasno da se u zen
meditaciji elektrografske promene sastoje iz
pojave alfa talasa bez obzira na to $to su o¢i
otvorene. Tokom napretka zen meditacije,
amplituda ovih talasa raste a frekvencija
opada. U kasnijim fazama meditacije pone-
kad se javlja ritmi¢ki niz teta talasa. Ovi su
nalazi saobrazni i sa mentalnim stanjem
utenika i godinama provedenim u bavlienju
zenom.

Uobitajeno je da mentalne aktivnosti
koncentracije, rezonovanja i percepcije pod-
iZu nivo svesti, §to je praéeno aktivirajuéom
krivuljom (Adrian i Matthews, 1934; Bartley
1940; Callaway, 1962). Dakle, aktivirajuéi
oblik krivulje ukazuje na porast nivoa svesti
(Lindsley, 1952; Mundy-Castle, 1958).

Zen meditacija je usredsredena regulacija
duha. Zbog toga se ofekuje da ée zen medi-
tacija dovesti do aktivirajuéeg oblika krivu-
lie. Medutim, nasim elektrografskim nalazi-
ma potvredno je sniZavanje kortikalnih po-
tencijala. To je prili¢no paradoksalno, ali je
od primarnog interesa u razmatranju odnosa
izmedu fiziologije mozga i nivoa svesti.

Uputstva za zen meditaciju nagladavaju
regulisanje duha. Uz pridrzavanje pravila

postiZze se optimalna uvezbanost u medita-
ciji. Smatra se da se prilikom optimalne me-
ditacije postize »koncentracija bez tenzijec
(a to je prava koncentracija), koja se odvija
u najdubljem unutrianjem svetu psihi¢kog.

Sa stanovista elektroencefalografije, nasi
rezultati poklapaju se sa promenama EEG-a
karakteristi¢nim za smanjenu aktivnost
svesti. Mandi-Kestl (A. C. Mundy-Castle
1953, 1958) kaze da trajna pojava alfa talasa
ukazuje na funkcionisanje karakteristi¢no
za stanje smanjene aktivnosti svesti. A mno-
ge empirijske opservacije alfa talasa ukazu-
ju da oni nisu tipi¢ni za akeiju, veé hipo-
funkciju mozga (Dynes, 1947, Lindsley,
1952).

U pokusaju da razne faze EEG modela po-
vezu sa psihi¢kim stanjima i odredenim po-
nadanjem Lindzli (D. B. Lindsley, 1952)
ukazuje na karakteristitne amplitude mo-
dulisanih alfa talasa tokom manje vide re-
laksiranog stanja budnosti. Istu ideju iznosi
i H. Jasper (1941; Jasper i Shagass, 1941) u
svom konceptu o kontinuumu spavanje-
budnost; on je uveo pojam stanja kortikalne
ekscitacije koja se reflektuje u ovim EEG
krivuljama. Po Jasperu, amplitudski modu-
lisani alfa talasi odrazavaju snizeni nivo
kortikalne ekscitacije.

S druge strane, zna se da mnogi faktori
koji uti®u na metabolizam nervnih éelija
menjaju elektrografski zapis (Brazier i Fine-
singer, 1945; Grunthal i Bonkalo, 1940,
Jung 1953). A. Kasamatcu i . Simazono
(1957) skrenuli su paZnju na pojavu velikih
i sporih alfa talasa u ranijim fazama inhala-
cije gasa N3, neposredno pred gubitak sves-
ti. U tom stanju subjekti doZivljavaju opus-
tenost ili blago pobolj$anje raspolozenja. U
akutnoj alkoholnoj intoksikaciji uoceni su
isti efekti i na EEG-u i u svesti (Kasamatsu
i Shimazono, 1957). T. Hirai (1960) istite da
je tokom zen meditacije smanjena brzina di-
sanja praéena usporavanjem EEG krivulje.
Sugi i saradnici (1964) saopstili su rezultate
merenja brzine disanja, zapreminu pri udi-
sanju i izdisanju i potro$nju O2 tokom zen
meditacije. Konstatovali su sniZenje meta-
bolizma energije ispod bazalnog metaboliz-
ma. Po Sugiju, uzrok moze da bude pad me-
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talobizma energije u mozgu. Moguée je da
sniZenje metabolizma menja i elektrografski
obrazac u zen meditaciji.

Iz navedenih pregleda i rasprava izgleda
da promene EEG-a tokom zen meditacije
ukazuju da se nivo kortikalne ekscitacije
postepeno smanjuje ¢ak i pri »koncentracijic
duha.

Sa psiholoskog stanovidta, i zen meditaci-
ja i hipnoticki trans dovode do promene
svesti. Ali trans se zove sanrab (zbrka) i sto-
ga se u zen meditaciji suzbija. Zbog toga tre-
ba nesto reéi o razlici izmedu EEG promena
tokom zen meditacije i tokom hipnotitkog
transa. Autori su otkrili da specifiénih pro-
mena u elektroroencefalogramu subjekata u
hipnotitkom transu nema. Mnogi izvestaji
govore o promenama EEG-a u hipnoti¢kom
transu, ali i mnogi od njih ukazuju da se kri-
vulja ne razlikuje od EEG-a u budnom sta-
nju (Kleitman, 1963; Loomis, Harvey i Ha-
bart, 1936). Izmedu krivulje hipnotitkog
transa i promena tokom zen meditacije
nema sli¢nosti.

Neki nauénici tvrde da se manje-vide nez-
natne promene EEG-a, koje nalikuju stanju
sna, uotavaju i u hipnoti¢kom transu. Gol-
dni i saradnici (Goldney, 1938-1939) otkrili
su paradoksalan elektrografski efekat kod
sanjivog hipnotisanog subjekta — alfa krivu-
lja se javlja u stanju otvorenih ociju. Frank
(1950) saopstava da se spora aktivnost koja
se vidi u dubokom snu javlja i tokom hipno-
ze. Lindzli (D. B. Lindsley, 1954) isti¢e da u
skladu s opstom relaksacijom, koja se javlja
tokom hipnoti¢kih epizoda, ponekad dolazi
do alfa oblika ako nastupi blaga pospanost.

Fudizava (K. Fujisawa 1960) proudavao je
EEG u hipnotitkom stanju koje je izazvano
sugestijom spavanja (>hipnotitki san<) (Ba-
ker, Burgwin, 1949; Dynes, 1947) i otkriva
niskonaponsku teta krivulju koja je sli¢na
krivulji pospanosti. On takode istite da ova
krivulja stanja koje nalikuje pospanosti traje
prili¢no dugo, sve dok je subjekt pod hipno-
zom, a stvarni san nastaje ¢im se sa njim iz-
gubi kontakt. Primeéeno je da je spori ritam
u ‘hipnoti¢kom snu sli¢niji krivulji pospa-
nosti nego ritmi¢koj teta aktivnosti koja se
javlja u zen meditaciji.

Zen meditacija, po introspektivnom iz-
vestaju ucenika, nije san. Ali i tokom zen
treninga ponekad moze da nastupi blaga po-
spanost kao u hipnozi. U prelaznom stanju
izmedu budnosti i pospanosti, veliki alfa ta-
lasi se jasnije vide i naginju opadanju frek-
vencije neposredno pre pojave blage pospa-
nosti kod subjekata (Oswald, 1959). Moze
se, prema tome, reéi da velika i spora alfa
krivulja tokom zen meditacije prethodi po-
spanosti. Mozda postoji nizi prag u rasponu
svesti tokom zen meditacije. Ali u pravom
snu alfa talasi se povlale, javljaju se spori
talasi i gubi se svest. Takav niz elektrograf-
skih promena ne javalja se u zen meditaciji
i svest se ne gubi po3to u zen meditaciji ne
izostaje svest o onome $to se dogada unutra
i spolja.

Cak i u kasnijoj fazi zen meditacije, kada
se na EEG-u vidi ritmitki niz teta talasa,
osetljivost se ne gubi, i u stvari niz teta ta-
lasa pokazuje upadljivo blokiranje senzorne
stimulacije. Niz EEG promena je uobifajen
na granici alfa aktivnosti, ali krivulja sna
odstupa od ovih promena na silaznoj putanji
i prerasta u duboki san.

Na osnovu prethodno iznetog moze se
re¢i da tokom zen meditacije postepeno
opada nivo cerebralne ekscitacije, ali druga-
¢ije nego u snu.

Sada éemo razmotriti alfa blok u zen me-
ditaciji. Kao 3to je ranije opisano, svaka
kratkotrajna zvuéna stimulacija dovodi do
relativno konstantnog alfa bloka koji traje
nekoliko sekundi, iako se stimulacija pona-
vlja 20 puta u pravilnim razmacima. Medu-
tim, kod kontrolne grupe sa zatvorenim oti-
ma, vreme alfa bloka je duZe pri prvoj i dru-
goj stimulaciji, ali brzo opada i skoro potpu-
no nestaje posle treée i ¢etvrte. Tako se jas-
no uotava habituacija alfa bloka u ovom ob-
itnom budnom stanju.

U zen meditaciji alfa blok je manje pod-
lozan navikavanju na senzorni stimulus
nego u obi¢nom budnom stanju. Ova &inje-
nica ima znadaja u razjadnjavanju povienog
stanja svesti u zen meditaciji. Tokom zen
meditacije »koncentracija« bez tenzije posti-
Ze se u duhu uéenika dok je u pravilnom sta-
vu sedenja. Ovi mentalni i fizi¢ki uslovi pri-
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rodno vode do stvaranja izvesnih konstant-
nih eksperimentalnih okolnosti: neka vrsta
koncentracije sluzi odrzavanju izvesnog ni-
voa svesti s jedne strane, a meditacija u se-
deéem stavu podrzava senzorne uplive na
izvesnom nivou, s druge. U ovim okolnosti-
ma moze da se otekuje da alfa blokada po-
stane manje podlozna habituaciji.

U prilog ovih nalaza govori izve$taj nadih
subjekata u eksperimentu. Zen uéitelji su iz-
javili da su mnogo jasnije percepirali svaki
stimulus nego u obi¢nom budnom stanju. U
ovom stanju duha na ¢oveka ne mogu uticati
ni spoljni ni unutradnji stimulusi, ali je ipak
u stanju da reaguje na njih. On percepira ob-
jekat, reaguje na njega, ali ga on nikada ne
uznemirava. Svaki stimulus prosto prihvata
kao takav. Jedan uéitelj zena je uporedio
ovakvo stanje duha sa odtrim zapazZanjem
prolaznika na ulici, ali bez emocionalne ra-
doznalosti da bi se za njima osvrtalo.

Medutim, izgleda da je nemogude odvoje-
no razmatrati kontinuiranu pojavu alfa tala-
sa i alfa bloka, koji je manje podlozan habi-
tuaciji u zen meditaciji. Alfa blok zavisi od
kortikalnog ekscitatornog stanja; i obrnuto,
stanje kortikalne ekscitacije u tesnoj je vezi
sa centrifuglanim senzornim impulsima
koje donosi alfa blok.

Koristeéi reakciju poviSenja EEG-a kao
kriterijsku, Sarples i Jasper {S. Sharpless i
H. Jasper, 1956) proutavali su raznolikost
karakteristika habituacije. Klasifikovali su
dva tipa reakcije poviSenja: jednu dugotraj-
niju — koja je podloZnija navikavanju, i krat-
kotrajniju — koja je navikovanju manje pod-
lozna. Ovaj nalaz, koji je u skladu sa ostalim
studijama (Jung, 1953, Lindsley, 1952),
ukazuje da dugotrajna reakcija povisenja
odgovara tonusnoj aktivaciji cerebralnog
korteksa, a kratkotrajna faznoj aktivaciji.

Prema Jasperu izgleda da je alfa blok, koji
je manje podlozan habituaciji, odreden rav-
noteznom tonusne i fazne aktivacije u ce-
rebralnom korteksu. Autori Zele da postave
tezu da postoji optimalna aktivacija posre-
dovana ravnoteom izmedu stanja kortikal-
ne ekscitacije u Sirokom rasponu budne
svesti. A moZda je u osnovi njegove fiziolos-
ke baze interakcija izmedu cerebralnog kor-

teksa i sistema retikularne aktivacije dien-
cefalidnog i mezencefalitnog dela mozdanog
stabla (Moruzzi, Magoun, 1949).

Optimalna pripravnost za predstojeéi sti-
mulus, koja s druge strane odrzava optimal-
ni nivo kortikalne ekscitacije, lepo se
odrazava u alfa bloku koji je manje podlozan
habituaciji, u nizu EEG promena koje se
kreéu u pravcu usporavanja krivulje.

Ovi EEG nalazi relativno su postojani i
konstantni, iako se opazaju blage fluktuaci-
je. Ovi postojani alfa talasi mogu ¢esto da se
vide po zavrietku zen meditacije. To govori
da ée u probudenoj svesti postojati posebno
stanje svesnosti u kojem je nivo kortikalne
ekscitacije niZi nego pri obi¢noj budnosti,
ali nije snizen kao u snu posto se spoljni ili
unutra$nji stimulusi precizno opazaju, a
reakcije su stabilne.

Zen meditacija je sasvim subjektivni do-
zivljaj, upotpunjen koncentracijom pri kojoj
je duh smiren, &ist, bistar.

A ipak, zen meditacija dovodi do poseb-
nog psiholodkog stanja sudeéi po promena-
ma elektroencefalograma. Zbog toga zen
meditacija ne uti¢e samo na psihi¢ki zivot,
ved i na fiziologiju mozga. Autori ovo stanje
duha nazivaju »relaksirana budnost sa sta-
bilnom prijeméivo3$éuc.

Rezime

Zen meditacija (zazen) jeste duhovna vez-
ba koja se upraznjava u zen budizmu. Osim
religijskog znalenja, upraznjavanje zen me-
ditacije dovodi do promena i u duhu i u telu
— ovi uticaji su interesantni za nautne stu-
dije s aspekta psihologije i fiziologije. U ovoj
studiji detaljno su opisane promene EEG-a
koje prate zen meditaciju. Autori, dalje, go-
vore o tim elektrografskim promenama u
odnosu na svesnost i o neurofiziolodkoj pod-
lozi u poredenju sa hipnoti¢kim transom i
snom.

Za nadu studiju odabrano je 48 sveStenika
i utenika zena za redovno snimanje EEG-a
pre, tokom i posle zen meditacije. Rezultati
su sledeéi:

| 48

1. Zapazena je pojava alfa talasa bez obzira
§to su oc1 otvorene, u roku od 50 sekundi od
potetka zen meditacije. Ovi alfa talasi se na-
stavljaju i amplituda raste. S napredova-
njem zen meditacije postepeno se javlja opa-
danje alfa frekvencije u kasnijoj fazi. Sta-
vide, kod nekih sve$tenika je zapaZen niz
teta talasa s alfa podlogom oblika modulisa-
ne amplitude. Ove promene u EEG-u mogu
se grupisati u &etiri faze: pojava alfa talasa
(I faza), porast alfa amplitude (Il faza), us-
poravanje alfa frekvencije (11l faza) i pojava
ritmi¢kog niza teta talasa (IV faza).

2. Ove &etiri faze promena EEG-a saobrazne
su stanju duha koje je procenio jedan uéitelj
zena, kao i godinama koje su ucenici proveli
uvezbavajuéi zen.

3. Ove elektrografske promene uporedene su
i sa promenama u hipnoti¢kom transu i snu.
S elektrografskog aspekta, promene u faza-
ma I, Il i III ne mogu se jasno razlikovati od
onih koje se sreéu u hipnagognom stanju ili
hipnotickom snu, iako su promene tokom
zen meditacije utestalije i prelaze u shemu
dubokog sna. Ritmicki niz teta talasa po-
stignut je kratkotrajnom zvuénom stimula-
cijom i prelazi u nesinhronizovani oblik dok
se shema pospanosti pretvara u alfa talase
(reakcija nastajanja alfa talasa).

4. U zen meditaciji, alfa blok na ponavljane
zvutne stimuluse u redovnim intervalima
prouden je i s otvorenim o¢ima, kao i u re-
dovnim stanjima kontrolnih subjekata sa
zatvorneim oc¢ima. Kod prvih se pokazuje
priliéno konstantno vreme bloka (3-5 sek.)
na svaki stimulus ponovljen 20 puta, a ha-
bituacija nije zapazena. 8 druge strane, kod
kontrolnih subjekata navikavanje alfa talasa
nastupa vrlo brzo. Ova alfa blokada, koja je
manje podlozna navikavanju, od znacaja je u
razmatranjima neuro-fizioloSke osnove
mentalnog stanja tokom zen meditacije.
Ovi elektroencefalografski nalazi dovode
do sledeéih zakljudaka: U zen meditaciji, s
jedne strane, potvrduje se usporavanje obli-
ka EEG-a, a s druge, dehabituacija alfa blo-
kade. To ukazuje na specifiénu promenu

svesti. Autori, dalje, razmatraju stanje duha
u toku zen meditacije sa psiholoske talke
glediSta.

S engleskog prevela
Zlata Kijurina
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.o Predstava koju zen budizam stvara o sve-

l nu ta I‘l/l 1 tu, o njegovim prakti¢nim i teorijskim as-

] pektima, u svojoj biti je antropocentri¢na.

To znati da je tovek postavljen u samo srce

Y predstave zena o svetu. Nimalo ne preteru-

C Ove u jemo kad kazemo da je Eovek na prakti¢nom

i filosofskom nivou iskljuéivi predmet paz-

nje zena. Sve se obrée oko ¢oveka. On je do-

slovno AXIS MUNDI. Kompletan pogled na

Z e nu svet koji za osnov uzima foveka kao leZiSte

osovine svih stvari. Ako zen ponekad poka-

zuje — ili izgleda da pokazuje — Zivo zanima-

nje za stvari koje su drukéije nego Covek ili

) «su nesto drugo, onda to ¢ini samo s obzirom

Toshihiko Izutsu na vaznost ili u skladu sa vazno§éu tih stvari

upravo za toveka. Sa stanovista zena, zani-

manje za druge stvari sem za Soveka, neza-

visno od njihove egzistencijalne vaZnosti za

toveka, nije nidta drugo nego beskorisna za-

bava, jednostavno i pravo gubljenje vreme-

na.

Istorijski je ta antropocentrina teinja

zena neposredna bastina prvobitnog budiz-

ma. Od poéetka svog razvoja, znatno pre na-

stanka mahayana budizma,’ &iji je zen samo

kasni izdanak u Kini, budizam se u stvari

bavio problemima ¢oveka. Ne smemo zabo-

raviti da je sam Buda, osniva¢ budizma,

podsticaj za potetak svoga duhovnog puto-

vanja prema >probudenju« osetio posmatra-

juéi stvarne patnje ovekovog bivstvovanja.

Odakle potitu sve te patnje? Sta im je uzrok?

Kako ih savladati? To su problemi koji su

potpuno obuzeli Budin duh, zbunjivali ga i

mudili i najzad naveli na odluku da krene

teSkom stazom trazenja »istine«: poslednje

istine upravo o biti ¢ovekovog bitisanja na
ovom svetu.

Ako Zelimo da razumemo filosofsko gle-
didte zena i njegovu silnu predanost pitanji-
ma koja se ti¢u &oveka, moramo poéi od &i-
njenice da je budizam zapoceo upravo na taj
potpuno specifi¢an nadin. Naime, ta ¢injeni-
ca je od presudne vaznosti jer osvetljava po-
laziSte, tatku s koje zen prilazi problematici
tovekove egzistencije.

Zen budizam pocinje s tim sto ¢oveku po-
stavlja jedno osnovno pitanje. Postavlja ga
na jedan naroéiti nalin. Prvo $to u vezis tim
mozemo da zaklju¢imo jeste da pitanje o ¢o-

! Budizam zac¢inje Cantama Buda u VI v. pre n.
e.,a mahavana se odvaja kao zasebna sekta u IV~III V.
pre n. e.
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veku ne pokrece kao da je re¢ o objektivnom
problemu nego o subjektivnom, egzistenci-
jalnom pitanju. Da budemo konkretniji —
zen ne pita: »Sta je Eovek?< To bi bilo aris-
totelovsko pitanje o »esenciji« — biti éoveka
uopste. Aristotelovsko pitanje »Sta je to tac-
no« (to ti en einaf) — pitanje o biti, tipi¢no je
za teznju Covekovog duha (uma) da otkrije
bit (esenciju) stvari, teznju da »esencijalizu-
je«. A, jasno refeno, ta esencijalizujuca tez-
nja je nastojanje za objektivisanjem. Medu-
tim, pitanje te vrste u vezi s temom »Eoveke«
nije tako rano postavljeno da bi podstaklo
ovu sklonost uma ka objektivisanju koje od
toveka pravi »supstancijuc obdarenu odre-
denom esencijom, ojatanu odredenom esen-
cijom, oévrsnulu jednom zauvek. Onako
kako ukazuje npr. ova suvise dobro poznata
definicija: »Covek je razumna Zivotinja.« Ne
lupajuéi glavu u vezi s tim da li je ta tvrdnja
istinita ili ne, zakljuéujemo samo da pre-
dikat »je razumna Zivotinjac Zeli da definiSe
toveka, to jest da oznali njegovu »esencijuc.

Zen budizam se protivi upravo tome,
stvaranju takve »esencijalizujuée« situacije.
Sa stanoviSta zena, to pitanje nije trebalo
tako postaviti. Pogre$no je i ujedno apsur-
dno pitati se o jednoj, zauvek odredenoj i u¢-
vriéenoj »esenciji«c oveka, jer tako nesto ne
postoji. Po zenu, ¢ovek — ili veé bilo koja
stvar — nije obdaren nekim ontoloskim cen-
trom koji bi bio &¢vrsto ustaljen i koji bi ga
¢vrsto i trajno driao u granicama njegove
biti. Drugim re¢ima: fovek nema svoju
»esencijuc niti »§tastvo« (svabhava u sanskr-
tu, tsu hsing na kineskom) koji bi ga drzali
nepromenljivog. U produzZetku ¢éu temeljno
objasniti ideju »ne-esencije« stvari i njene
metafizicke, ontoloske implikacije.

Pre nego $to nastavim, Zeleo bih jedno-
stavno da skrenem paznju na to da u zenu
treba postaviti pitanje ¢oveka odmah. u po-
¢etku, i potpuno drukéije od nacina na koji
ga postavlja Aristotel. Umesto da se postavi
kao opite pitanje, objektivno, objektivisude
u pravcu esencijalne prirode ¢oveka, pitanje
treba postaviti kao intimno, liéno i egzisten-
cijalno, u pravcu apsolutne subjektivnosti
individue. Pravi problem nije: Sta je ¢ovek?
Nego: Ko si (ti)? Problem si ti sdim bez ob-
zira na to §ta bi mogao da bude ¢ovek uops-
te. Skoro nije moguéno negirati da pitanje
»Sta je ovek?« bez sumnje ima svoju vred-
nost na filosofskom nivou. Ali zen i ne ide
za tim da na to pitanje dobije tatan odgovor.

Zanima se za sam subjekt, ljudski subjekt,
koji tu vrstu pitanja postavlja s obzirom na
Coveka, §to znadi s obzirom na samoga sebe.
Drugim retima: zen pogtavlja pitanje: >Ko si
(ti)?< onome koji pita »Sta je Eovek?« Sa sta-
novi§ta zena, pitanje >Ko si?« moze da se iz-
razi jo$ eksplicitnije: >Ko je (onaj) kqji po-
stavlja takvo pitanje?«, Sto znali; »Sta te
goni na to da postupa$ ovako kako postupad
i 5ta ti daje privid da si (ti) TI?

»Covek« koji nastupa u aristotelovskom
pitanju »Sta je ¢ovek?« nije niSta vise nego
stvar ili biée medu svima ostalima. To je ob-
jektivisan Covek (Covek kao objekt). A ono
$to zen priznaje kao »¢oveka« obrnuto je od
toga — subjekt (pravi, apsolutni subjekt, pre
nego sto se objektivisao kao predmet). Pre-
ma tome, ako zelimo da dobijemo pravu sli-
ku ¢oveka u skladu sa zenom, moramo se
odredi toga da u vezi sa tovekom zapitkuje-
mo: »Sta je ¢ovek?« Pitanje mora da glasi:
»Ko si?« I to, poslednje pitanje — ako na nje-
ga bude pravilno odgovoreno — dovesée nas
(ili bar mislimo da nas moZe dovesti) do
shvatanja pravoga, apsolutnog sredista nase
egzistencije, prisustva stvarnog subjekta u
njegovoj potpunoj subjektivnosti U NAMA,
¢oveka iznutra, unutarnjeg ¢oveka. U kon-
teksiu autentiénog zena pitanje »Ko six
uvek se i nepromenljivo odnosi na unutar-
njeg ¢oveka. Prema tome, oéekujemo da od-
govor dode od unutarnjeg ¢oveka. Zen se ne
zadovoljava nijednim odgovorom koji dikti-
ra iskustveno ja. Tu ideju unutarnjeg Coveka
ne mozemo adekvatno da shvatimo ako pre-
nebregnemo kontekst, ako ne uzmemo u ob-
zir neku specifiénu teoriju svesti koje se u
zen budizmu razvila u toku njegove istorije
u Kini i Japanu. A teorija zena o svesti usko
je povezana s ontologijom zena. Ona, medu-
tim, u biti ima veoma jednostavnu struktu-
ru. Priznaje dve osnovne dimenzije stvar-
nosti i razlikuje ih jednu od druge:

1) sheng ti (japanski: shotai) u doslovnom
prevodu >posveéena istinac,

odnosno posveéena ili tajna (tajanstvena;
dimenzija stvarnosti, i
2) su ti (japanski: zokutai), sto doslovno
znaci »ljudska istinac,

dakle iskustvena jednostavna dimenzija
istine.

Prva reflektuje svetu bivstvovanje, bide,
kako ga dozivljava probudeni ¢ovek. dok
druga reflektuje bivstvovanje — bice. onako
kako se ono prikazuje jednostavnome. ne-

152

probudenom &oveku.

I u epistemologiji zen priznaje dva sloja
ili nivoa svesti:

1) povrsinski nivo, koji se prilagodava
strukturi iskustvenog sveta, i

2) dublji nivo, prilagoden prirodi i strukturi
dubinske stvarnosti.

Zen ne slika ljudsku svest kao jedinstve-
nu i homogenu dimenziju. Ono §to, uopite
uzev, smatramo »svedéuc sa stanovista zena
je samo povrsinski sloj, onaj u kom nastaju
osetanja, percepcije i zbivanja uma. Ta di-
menzija svesti je mesto gde ono 3to zovemo
»ja« (ego) stupa u kontakt s onim §to zovemo
spoljnim svetom: to je mesto dodira subjek-
ta i objekta.

Ispod povriinskog nivoa krije se drugi
sloj svesti dubina bez dna. Tamo su, refima
kojima se obi¢no sluzimo kad se pozivamo
na subjektivni aspekt spoznaje kao »jac,
»mojc , . ., odbijene njihove semanti¢ke refe-
rencije i sa objektivne strane spoznaje stvari
(kao »cvetc, »pticac, »planinac i >rekac) gube
bitne granice koje opredeljuju njihovy bit i
vide se ne razlikuju jedna od druge. Sto se
vise udubljujemo, stvari postaju sve neraz-
lucljivije jedna od druge, sve do one granice
kada dodu do stepena na kojem se medusob-
no razlikuju samo jo§ uslovno (stepen koji
moze da se poredi s metafizickim stadiju-
mom wahidiyah, >sinteticka jedinstvenosts,
iz gnostitke filosofije islama). Ako podemo
jo$ dalje, i3¢ezava i ta uslovna razlika i sve
stvari se gube u mraku opste zbrke (sli¢no
kao u stadijumu ahadijah, >potpune jedin-
stvenosti« islamske gnosticke filosofije). Taj
proces. koji sve stvari redukuje do krajnjeg
stadijuma potpune i bezuslovne nediferen-
ciranosti, izrazen je u tuvenom zenovskom
koanu koji glasi:

Sve styari se na kraju svode na jedno.

A jedno — na sta ono moze da se svede?

U tradicionalnoj terminologiji mahayana
budizma to stanje bazne i prvobitne neiz-
razljivosti poznato je pod imenom Sunyata
(kineski: k'ung, praznina ili nitavilo). Ni3-
tavilo ili stanje nediferenciranosti budistié-
ke filosofije nije nekakav transcedentalni
absolutum veoma udaljen od empirijskog
sveta diferenciranosti i potpuno nezavisan
od pojavnog sveta. Upravo obrnuto, »svet
nasih ¢ula« je ni$tavilo, a niStavilo su »stvari
koje osecamox ( Prajna—paramita sutra), $to
znadi: diferencirani svet je nediferencirano a
nediferencirano je diferencirano.

Teorija svesti u zenu Zeli da iskaZe da po-
vriinski nivo svesti i njegov dublji sloj nisu
dva potpuno odvojena podrutja duha, nego
su — naprotiv — usko povezani tako da na
kraju Eine jedno u tom smislu da je sve 3to
moze da se opaza na povrsini (bilo da je to
slika, ideja ili pojam) neposredna pojava one
duhovne energije koja u celini prozima dub-
lji sloj svesti. A taj je, kao ¥to smo videli, nis-
tavilo koje dejstvuje kao potpuno nediferen-
cirani izvor svih raznolikosti i svih artikula-
cija. .

Vidimo stvar, na primer cvet. Cujemo
zvuk, na primer crkvenog zvona. Cvet pre-
poznajemo kao cvet a zvuk kao zvuk zvona.
Pri tim radnjama ili zbivanjima koja naziva-
mo >duevnime (kao i pri svim drugima), a
koja dejstvuju na povrsini svesti, na delu je
dublji sloj svesti, dakle nistavilo.

Povriinski >N C D\ Ko Faa
sloj svesti | \ ¢ % !
\ A |
/ |
|
!
!
!
Duboki
sloj svest1

Ta se situacija moze izraziti kategoriénije
ako se kaze da je niStavilo, u stvari, pravi
»subjekt« svih dudevnih zbivanja. Tako
shvaéeno nistavilo, dakle kao apsolutno sre-
diste ljudske svesti, moze da se zorno pred-
stavi ovom slikom unutarnjeg éoveka. U
svakome od nas boravi unutarnji fovek,
uvek budan i aktivan, spreman da u svakom
trenutku otkrije svoje prisustvo na povr-
S$inskom nivou svesti u obliku iskustvenog
delanja spoznavanja (kognicije) ili htenja
{volicije). U nama je stalno prisutan ali mi,
uopste uzev, nismo svesni njegovog prisust-
va. Iskustvo zena ~ koje nazivamo >prosvet-
lienje« — prosto-naprosto je osveiéenje nje-
govog prisustva. To egzistencijalno osveée-
nje unutarnjeg foveka za zen je ono $ta omo-
gutava najtemeljnije razlikovanje oveka
»posle prosvetljenjac od &oveka »pre pro-
svetljenjac.
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U klasiénoj literaturi zena postoji obilje
aforizama koji se odnose ba$ na unutarnjeg
toveka. Kao konkretan primer citiraéu je-
dan ne mnogo poznat koan koji nam govori
o dijalogu dva unutarnja ¢oveka (kin. Pi Yen
Lu; jap. Hekigan—Roku, koan br. 68). Uz
ovaj koan potrebno je nekoliko uvodnih na-
pomena uz tipiéno zenovsko pitanje: »Kako
ti je ime?» Taj specifi¢ni oblik pitanja (Kako
ti je ime) veoma je odomaéen u svetu zena,
ali ono je varijanta veé pomenutog pitanja:
»Ko si?«, na koje obi¢no odgovaramo navo-
deéi svoje ime. Pitanje: >Ko si?« Odgovor:
»Izutsu.« To pokazuje opstu teznju da smat-
ramo (upotrebljavamo) svoje ime (oznaka
»za spoljnu upotrebu«) za svoje stvarno ja.
Dobro poznajuéi tu ¢ovekovu prirodnu tez-
nju, utitelj zena &esto svoj razgovor s pose-
tiocem—pocetnikom zapotinje bezobzirno
ga pitajuéi za njegovo ime. >Kako ti je ime?«,
bilo da uéitelj veé zna ili ne zna njegovo ime.
I kad mu je poznato posetiotevo ime, on
pita: »Kako ti je ime?«

Sama ¢injenica da ulitelj postavlja to pi-
tanje iako zna posetiolevo ime jasno ukazu-
je na to da on — kad izgovori pitanje — pita
nesto sasvim drugo. U stvari, kad vas u¢itel]
pita za ime, on pita za ono »neizrazivos, snei-
menovanos,? koje je po Lao Tseu vade stvar-
no i vetito ime. >Kako ti je ime?« zna¢i: po-
kaZi mi »neimenovanoc koje te otkriva tacno
kao tvoje pravo lice (litnost) pod tvojim spe-
cifiénim (privatnim) imenom. Na to pitanje
mozete da reagujete: »Ja sam taj i taj. »Bilo
kako da odgovorite, va§ odgovor mora da
bude dat na takav natin da bude neposredno
predstavljanje »neimenovanoge« koji se za-
pravo otkriva kao »taj i taj, ali bi mogao isto
tako da se otkrije kao onaj koji vam to pi-
tanje postavlja. To znadi da stvarne razlike
izmedu dva sagovornika nema jer nisu nista
drugo nego dva razli¢ita imena jedinstvenog
i apsolutnog neimenovanog. Koan br. 68 P;
Yen Lua samo je primer duhovnog dogadaja
takve vrste.

Taj koan cbnavlja mondo (zenovski dija-
log) koji se svojevremeno vodio izmedu dva
¢uvena utitelja zena dinastije T’ang. Ovo je
redak primer monda jer se u uobitajenom

2 Termin >neimenlijiv« u primarnom znaéenju iz-
raza bolje bi odgovaralo s obzirom na znatenje, ali za-
drzali smo »neimenovanc, $to je inate manje umesno u
datom kontekstu.

mondu vodi razgovor izmedu prosvetljenog
utitelja i monaha (ili u¢enika) koji jos nije
doziveo prosvetljenje, i medu sagovornicima
je otigledna antinomija po pitanju duhov-
nog savrsenstva. Za razliku od toga, mondo
koji nas zanima odvija se izmedu dva uéite-
lja istog stepena duhovnog savrienstva, oba
veoma »probudena« i vanredno Zivahna: u
pitanju je razgovor izmedu jednoga unutar-
njeg ¢oveka i drugoga unutarnjeg éoveka.

Jedan od njih je uitelj San Shéng Hui Jan
(japanski: Sonshd Enen, IX vek), a drugi je
utitelj Yang Shan Hui Chi (japanski: Gyosan
Ejyaku, 807-883). San Shéng dolazi u pose-
tu Yang Shanu. Tekst koana glasi:

Yang Shan pita: »Kako ti je ime?«

San Shéng odgovara: »Yang Shan.«

Yang Shan kaze: »Yang Shan — to sam jak

San Shéng kaze: »U tom slu¢aju mi je ime
San Shéng.«

Na to se Yang Shan grohotom nasmeje.

Za razliku od uobitajenih zenovskib dija-
loga (pitanja i odgovora) koje obelezava sil-
na psiholotka napetost oba sagovornika,
ovaj mondo je prividno vedra razmena do-
misljatosti. Na prvi pogled, to nije nista dru-
go nego igra. Ali ispod povrine dogada se
nesto ozbiljno: zagriZzena borba izmedu dva
duha. Razmotriéemo tekst izbliza, Citajuéi
ga vise analiticki.
1} Yang Shan bezobzirno pita San Shénga za
njegovo ime, $to bi trebalo da znati: otkrij
mi u ovom trenutku svoju potpunu zbilju,
samo srce svoje stvarnosti, »neimenovano«
koje dela pod tvojim imenom.
2) San Shéng kaze: »Ja sam Yang Shan.« Vi-
dimo da je odgovorio ne navodeci svoje ime
nego ime lica koje ga je pitalo za ime. To po-
kazuje da je San Shéng u tom trenutku u di-
menziji neimenovanoga, $to znadi u tekucoj
i ujedinjujuéoj stvarnosti apsolutne subjek-
tivnosti, koja ne pravi nikakvu razliku iz-
medu Yang Shana i San Shénga.
3) Yang Shan'na to odgovara: »Yang Shan to
sam jal« Ja sam Yang Shan, a ne ti. Iz apso-
lutne subjektivnosti (potpuna nediferenci-
ranost nistavila iznenada se pojavljuje kon-
kretan lik individue kojoj je ime Yang Shan.
Neimenovano se, tako reci, spu$ta u sferu
specifi¢nih imena i Evrsto se instalise kao
specifitno ime: Yang Shan. Nismo vie u
podrué¢ju neimenovanoga (neimenljivog -
kako bi prevodilac na francuski vise voleo
da kaze za taj pojam). Sada smo u dimenziji
imena, dakle u podrutju konkretne stvar-
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nosti koja se sastoji od stvari i pojedinaénih
bica. .
4)»>U tom slu¢aju mi je ime San Shéng.« Cim
se Yang Shan ulvrstio na iskustvenom ni-
vou stvarnosti, San Shéng je uéinio to isto u
svom sludaju na istom nivou stvarnosti. »U
tom sluéaju mi je ime San Shéng.« Bez te di-
menzije San Shéng ne moze da bude San
Shéng; ne moze da bude niko drugi. Tako se
iz apsolutnog i bezobliénog mraka pojavlju-
ju dva lica, Yang Shan i San Shéng, kao dve
razlitite individue, iskustveno razlidite jed-
na od druge.
5) »Na to se Yang Shan grohotom nasmeje.
Kad se prvobitno neimenovano izrazilo u
dva razli¢ita imena, sve stvari (svaka ozna-
ena svojim imenom) podigle su se iz dubina
neimenovanog. Svet, nazvan iskustveni, u
svim svojim oblicima i bojama obuhvatio je
te dve individue. Eksplozivni smeh Yang
Shana objavio je pojavljivanje toga raznoli-
kog i Sarolikog sveta. Kad se Yang Shan za-
kikotao, sav svet je prasnuo u smeh. Yang
Shanov smeh je kosmitki smeh. To je smeh
kosmosa: radanje kosmosa. Smeh je vibraci-
ja ili ontolodki odjek kreativne aktivnosti
samog nistavila. A nistavilo, koje na taj na-
¢in iz samoga sebe izvlaéi vasceli svet, apso-
lutni je subjekt, stvarno ja, unutarnji &ovek.
»Ko si ti?« pita ulitelj zena. Zamenica »tic
vrada tatno na apsolutni subjekt kosmitko
ja, tije delanje je tako jasno oslikano dijalo-
gom izmedu Yang Shana i San Shénga.
Zen u svom ¢oveku bez izuzetnka prizna-
je, konstatuje prisustvo nekog drugog &ove-
ka, unutarnjeg toveka koji se od prvoga raz-
likuje i istovremeno mu je identi¢an. Li&-
nost svake individue postoji, tako, u speci-
fitnoj egzistencijalnoj napetosti izmedu dva
¢oveka u jednom jedinom i jedinstvenom
licu. Odnos ta dva toveka unutar jednoga je-
dinog i jedinstvenog lica je — ukoliko se veé
spustamo u teorijsku analizu — ako ne tajan-
stven, a ono bar veoma neZan i suptilan. Pa
ipak, na prvi pogled (i, naravno, sa stanovis-
ta Eoveka »posle prosvetljenja«) ne primeéu-
jemo nisdta naroc¢ito komplikovano. Veoma
je jednostavno to §to uopste nema razlike iz-
medu »spoljnog« i »unutarnjeg« foveka. Po-
Sto se stvarno utvrduje u svakom sluéaju,
konkretna individua je ona koja postoji Aic
et nunc, koja »jede, pije, sedi i Seta<. Kao 3to
je rekao uéitelj Lin Chi (japanski: Rinzai,
umro 867), Lin Chi lu: (Zbirka izreka i dela
Lin Chijac), XXXVI. Prisetimo se da je Lin

Chi jedan od ulitelja zena dinastije T’ang,
osnivat sekte Linchi, koja jo§ postoji u Ja-
panu):

»0, brado na Putu, znajte da u stvarnosti
budizma nema niéega izuzetnog sto vi ne
biste mogli da ostvarite. Zivite kako ste na-
vikli ne probajuéi da nekada uradite nesto
narocito, sledite svoje prirodne potrebe, ode-
vajte se, jedite i idite da spavate kad ste
umorni. Neuki bi zaista mogli da mi se ru-
gaju, ali vi mudri znate $ta Zelim da ka-
Zem.«

Ovde je prividno sve jasno i jednostavno,
ali iza toga leZi onaj pravi problem da zna}
da li si svestan stvarnog subjekta koji izvr-
Sava sve te stvari u svakodnevnom zivotu.
Ali ono $to razumevanje apsolutnog subjek-
ta prili¢no otezava, i to vide nego $to moze-
mo da zamislimo, jeste ¢injenica da u tre-
nutku kad Eovek postane svestan subjekta,
on odmah i$¢ezava. Naime, sam &in osve¥ée-
nja pretvara subjekt u objekt. Cista subjek-
tivnost nestaje i za sobom ostavlja samo
svoju fasadu (iluziju, privid, slepilo) u obli-
ku iskustvenog ega (svoga ja) koje ljudi,
uopite, uzev, smatraju stvarnim subjektom.
Prema tome, pitanje i nije tako jednostavno
kao $to zeli da kaZe uditelj Lin Chi. Treba
predi prili¢no strm put u traZenju svoga pra-
voga ja pre nego $to se stigne do jednostav-
nosti Lin Chija.

Dakle: ako Zelimo da ostvarimo tu unu-
tarnju strukturu prividne raznolikosti neop-
hodno je da tu jednostavnu stvar namerno
utinimo komplikovanom, slo¥enom: treba
izazvati nepotrebnu zbrku — kako bi rekli
utitelji zena — zatim je analizovati u njenom
jedinom obliku u kojem je dostupna analizi.
Zbog toga treba u potetku napomenuti da je
sa stanovista filosofske antropologije zena
svaki ¢ovek dvodimenzionalan. S jedne stra-
ne, to je veoma konkretan pojedinac koji
zivi u svetu pojedinadnih stvari koje kon-
kretno postoje, zasebna li&nost sa sopstve-
nom istorijskom egzistencijom, u prostor-
no-vremenskom okviru fizitkog tela. § dru-
ge strane, to je individua koja otelotvoruje
nesto nadindividualno ili »transpersonalnoc
Sto daleko prevazilazi prirodne granice koje
postavlja prostorno-vremenski okriv njego-
vog fizitkog tela. To je individua koja je
ujedno nadindividualna: dva lica (liénosti)
slivena u savrieno jedinstvo jednog jedino-
ga, jedne jedinstvene li¢nosti.

Utitelj Lin Chi nam kaZe (op. cit.

55

2



XXVIHI}): >Zelite da znate ko je na$ duhovni
predak, Buda? Nije nista drugo do ono §to
ste vi koji ste tu i sluSate moje reti« Tako
Lin Chi ukazuje na »stvarnog Coveka bez
svojstava¢,? $to znadi na neimenovanoga,
potpuno odredenu stvarnost, veé vise puta
pomenuto niStavilo koje ostaje izvan svih
pojedinaénih odluka iako se (stvarni ovek)
zapravo moze nadi kod svakoga kao njegovo
»jac. »Stvarni—Covek—bez—svojstava« zau-
zima oveéu masu tvog crvenog mesa, nepre-
stano ulazi i izlazi kroz otvore tvog lica (3to
znaci tvojih ¢ula). Ako ga dosad jos nisi sreo,
§tepaj ga, uhvati ga — ovde i sad!Po Lin Chi-
ju, taj stvarni—-Covek—bez—svojstava nepre-
stano ulazi i izlazi kroz ¢ula. Ostaje, dakle,
pri tome da je neprestano na delu u svakom
pojedincu  zahvaljujuéi svim iskustvima
¢ula. Sve §to pojedinac uradi u stvari je uéi-
nio supraindividualni ¢ovek jer je s njim
potpuno sjedinjen i s njim istovetan, jedin-
stveno li¢no i nadliéno srediSte svih njego-
vih dela, njegove egzistencije.

Tako se u ovom pogledu filosofska antro-
pologija zena priblizava islamskoj koncepci-
ji duhovnoga dozivljavanja (poznatog pod
imenom furb—newafil) u kojem je pravi
»subjekt« svih ¢ovekovih dela ziveo u pu-
nom obimu kao da je bog. »Ja same, ovde bog
govori u prvom licu, »noga kojom hoda, ruka
kojom dohvata stvari i jezik kojim govori«
(Kuntu rijla-hu allati yasa bi-ha, wa-
yada-hu allati yabti shu bi-ha, wa-lisana-
hu alladhi yatakallamu bi-hi). To je duhov-
no stanje o kojem Ing Arabi ovako govori:
»Njegova spoljasnost je Covek, ali njegova
unutarnjost je apsolutno Zahiru—hu khalg
wa-batinu-hu haqq). To znadi: sve Sto tovek
uradi, u stvari ¢ini bog, samo $to to bog radi
preko ¢oveka. Zen u biti jzrazava istu misao
kad kaze: sve §to ¢ovek uradi, u stvari uradi
unutarnji ¢ovek. »Spoljni« Covek i »unutar-
nji« Covek tako su objedinjeni da oba bica
delaju, u stvari, kao jedna jedinstvena lic-
nost, kao integralna i dinamicka celovitost.

Ta koncepcija dve liénosti — jedne »spolj-
ne«, dakle fizi¢ke, i druge »unutarnje«, dakle
metafizitke, slivene u apsolutnu celinu jed-
ne jedine li¢nosti, savrseno se poklapa s os-
novnim ontoloskim principom mahayana
budizma da relativno ne moze da postoji kao

3 »Specifitnostic u smislu ranga, statusa. stepe-
na. Neka nam &itaoci ne zamere $to smo pozajmili ¢u-
veni naslov.

nesto $to se razlikuje od apsolutnog, kao $to
ni apsolutno ne moze da postoji u potpunoj
transcendenciji relativnog. Taj specifi¢ni
odnos izmedu apsolutnog i relativnog izra-
zen je na visokom nivou apstrakcije u uvodu
Prajna-paramita sutre:

Rupam sunyata, Sunyata-iva rupam

Rupam na prthak sunyata, sunyataya na
prthag rupam

yad rupam sa Sunyata, ya Sunyata tad
rupam

(Osetilima dostupne stvari su nistavilo.
Nistavilo su osetilima dostupne stvari.

Sem osetilima dostupnih stvari niStavila
nema.

Sem niStavila nema osetilima dostupnih
stvari.

Sta je nistavilo, tatno je osetilima dostup-
no.)

Pa ipak je ovaj oblik izrazavanja suvise
apstraktan za zen. Ista misao, upravo po pi-
tanju odnosa sunyata (nistavila) i ripa (¢u-
lima dostupno), ovde bi nam se otkrila u
potpuno drukéijem obliku kad bismo je
izrazili na naéin koji je specifian i tipi¢an
za zen budizam. Da bih izneo konkretan pri-
mer koji pokazuje originalnost autentiénoga
zenovskog nacina formulisanja te misli, ci-
tirau veoma poznatu anegdotu, koan: >Mo-
lim te, uzmi $olju ¢ajac, uditelja Chao Choua
(japanski: Joshu, 778-897). Chao Chou
Ts’ung Shén, bio je jedan od velikih ugitelja
zena iz dinastije T’ang, koji je imao veoma
vaznu ulogu u istorijskom formiranju zen
budizma).

Odmah na poéetku naglasavamo da je, s
obzirom na antropolo$ku orijentaciju zena
koju smo veé pomenuli, problem ovde ne-
posredno premesten s metafizickog nivoa
Sunyata i riipa na nivo najsvakodnevnijih
(ljudskih) aktivnosti. Uprkos materijalisti¢-
koj i prividno banalnoj prezentaciji, njena
prava struktura je ipak daleko od toga da bi
mogla lako da se shvati, jer je re¢ o metafi-
zickom odnosu izmedu ripa i sunyata koji
dozivljavamo kao unutarnju dramu S$to se
odigrava zapravo izmedu individualnog i
kosmickog toveka, ili ako hoéemo — izmedu
fizitkog i unutarnjeg toveka.

Koan ovako po¢inje. Utitelj Chao Chou
pita monaha koji je upravo usao u manastir:
»Zar jo$ nikad nisi bio ovde?« (Prividno ne-
vino pitanje, ali ipak dovodi u zabludu. Reéi
kao »ovde« i »na ovom mestuc u zenu se
upotrebljavaju u narotitom smislu, oznatu-
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juéi metafizicku dimenziju nistavila. To pi-
tanje i stvarno znaci: da li si nekada osetio
u sebi delatno i probudeno nistavilo kao
svog unutarnjeg toveka — »zar nikad nisi bio
ovde<).

Kaluder: »Stavise, stvarno.«

Chao Chou: »Popij $olju tajal« (Obratite paz-
nju na to da se Chao Chou obraéa unutar-
njem ¢oveku monaha, zna¢i monahovom
apsolutnom i univerzalnom subjektu, a ne
monahu kao /iskustvenoj/ individui. Ako si
zaista prosvetljen kao Sto tvrdis, kaze, ne
zadovoljavaj se samo svojim /sadadnjim/
duhovnim stanjem kao neéim narocitim i
dragocenim. Vise od toga: odsad ¢e tvoja
duznost biti da aktivirad svog unutarnjeg
coveka u jednostavnim i svakodnevnim
stvarima, npr. kad pijes$ Solju Caja.)

Trenutak zatim u posetu Chao Chouu do-

$ao je drugi monah. Chao Chou mu postavlja
isto pitanje: »Zar jo$ nikad nisi bio ovde?«
Drugi kaluder: »Ne.«
Chao Chou: »Popij Solju ctajal« (Ako tvoj
unutarnji covek jo$ nije probuden, probudi
ga svakodnevnim jednostavnim radnjama,
na primer kad pijes ¢aj, kad jedes, itd. Ko je
subjekt tih radnji? Jedini problem za tebe je
da postanes svestan unutarnjeg ¢oveka koji
Je zapravo onaj koji u stvarnosti pije solju
¢aja.) Ali tu je bio monah kome je bilo po-
vereno upravljanje hramom i on je posmat-
rao zbivanje. Pita on Chao Choua:

»Zasto si $olju Caja ponudio i prvom mo-
nahu koji je ve¢ bio ovde kao i onome dru-
gom koji jos nikad nije bio ovde?< A Chao
Chou — ne odgovorivsi na pitanje — neoceki-
vano pozove monaha — upravitelja imenom:
»Brate Xl« Monah — upravitelj se odazove:
»Da?« Chao Chou: »Popij $olju ¢ajal«

Zanimljivo je podvuéi da se utitelj Chao
Chou za sve vreme toga kratkog razgovora
obraéa samo unutarnjem Eoveku svoga sa-
govornika, bez obzira ko je to i kakvo ée biti
njegovo duhovno stanje kad govori: »Popij
$olju ¢ajal« Chao Chou nastoji kod svoga sa-
govornika postiéi razumevanje za to da je
pri prividno banalnoj radnji — jednostavnom
pijenju Solje ¢aja — metafiziko nistavilo pri-
sutno unutar fizicke forme individue. Po
zenu, takav odnos vlada izmedu individual-
nog i nadindividualnog, ili ~ ako se posluzi-
mo terminologijom zapadne filosofije — iz-
medu specifitnog (relativnog) i opsteg (ap-
solutnog), koji su potpuno ujedinjeni u jed-
nom jedinom licu.

Ono sto nazivamo »individua< u koncep-
ciji zena nije konkretni, stvarni pojedinac: to
je samo nejasna i neodredena slika pojedinca
kakva se odrazava u ogledalu fenomenalne
svesti. Prava individua, u punom smislu iz-
raza, jeste niStavilo, dakle neimenovano,
kad preuzme konkretno ime, ili — ako tako
vise volimo ~ kad se otkrije u iskustveno od-
redenom obliku, svakog trenutka se prepo-
radajudi i ostajuéi uvek i veéito isto.

Pa ipak, po zenu neimenovano ne moze sa
svoje strane da se odrzi u svome apsolutno
transcendentalnom stanju i po strani od is-
kustvenih naziva. Isto onako kao sto je aps-
trakcija predstava individue odvojene od
opsteg, tako je apstrakcija i opsSte koje za-
misljamo potpuno odvojeno od individue.
Opste po samoj svojoj prirodi ne moze da
bude aktivno, $to zna¢i da ne moze da dela
u svojstvu opstega nego samo posredova-
njem individue. [lustrativnije re¢eno: Unu-
tarnji covek bi ostao uvek pasivan i neefika-
san da nema fizickog toveka koji postoji u
iskustvenoj dimenziji biéa. Unutarnji tovek,
apsolutno lice (liénost) dela samo s telesnim
ekstremitetima i organima relativne li¢nos-
ti. Tradicionalna terminologija budisti¢ke
filosofije naziva tako koncipovanog unutar-
njeg ¢coveka fa shén (japanski: hosshin) ili
»supstancija kao—dharmac, i fizitkog oveka
hsien shen (japanski: genshin)ili >supstanci-
ja kao—pojavnost (manifestacija ). Specifi¢ni
odnos izmedu supstancije—-dharma* i sup-
stancije—pojavnost ilustrativno je prikazan
u dijalogu koji se odvija izmedu dva odli¢na
ucitelja zena u dinastiji T’ang, Yin yen
T’ana (japanski: Ungan Donsei, 769-835) i
Tao Wu Yiian Chih Shénga (japanski: Dogo
Enchi, 796-835). Yiin yen je jednog dana
spravljao ¢aj kad je naisao Tao Wu, njegov
intimni prijatelj. Videv$i Yiin yena kako
spravlja ¢aj, Tao Wu ga upita:

»Za koga spravlja$ Eaj?«

Yiin yen: »Jedan Covek bi zeleo da pije
Ca],«

Tao Wu: »Dobro, ali zadto ne ostavi$ tom
¢oveku da sam sebi spravi Caj?«

Yiin yen: »Dakako. Upravo slu¢ajno sam
ovde.«

4 Dharma: na sanskrtu od dharyati ~ drzati. Ta

re¢ oznatava obitaj ili zakon koji vaZi kao obaveza. U
hinduizmu i u budizmu oznaava osnovne principe
kosmitke i individualne egzistencije i, prema tome, i
slaganje, uskladenost s tim principima.
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Covek koji zeli da pije ¢aj (supstanci-
ja~dharma) i éovek koji je slu€ajno tu prisu-
tan (supstancija—pojavnost) sliveni su u jed-
nu jedinu liénost kojoj je ime Yiin yen, a da
ni jedan ni drugi zbog toga ne gube svoj
identitet. Ovde imamo priliku da neposred-
no posmatramo, ovde i sada, kako su fizi¢ki
i unutarnji ovek povezani na specifitan
(upravo narotit) nadin. U stvari, cilj zena je
uhvatiti ovde i sada, taj suptilni i letimi¢ni
odnos izmedu dva éoveka u jednom jedinom
licu. Lin Chi (op. cit., XXX) nam kaze:

>Postovani prijatelji (obraéa se svojim
ucenicima), morate syim svojim snagama
neposredno shvatiti éoveka koji iza kulisa
vuce konce ovih tajanstvenih pojava ... Ko
Jje Covek koji éuje i razume stvarno svoje
re¢i? Nista manje nego ‘ti sam’ koji ostajes
ispred mene sa ‘samim sobom’, mislim indi-
vidua koja — bez odredenog i vidljivog obli-
ka — blista, svetli sama po sebi. To je onaj
koji slusa moje reéi i razume ih. Samo toga
postanite svesni i u magnovenju (ovde i
sada) bidete identiéni sa Budom.«

Tako je filosofski odnos izmedu dve lig-
nosti u jednom jedinom i jedinstvenom licu
kontradiktorna jedinstvenost opsteg i indi-
vidualnog ili apsolutnog i relativnog. U
ovom specifitnom sluéaju taj odnos prevazi-
lazi svaki opis re¢ima. Ako treba da ga opi-
$emo retima, tini se da nema drugog sred-
stva nego da kazemo: u jednom jedinom licu
su dve razlitite linosti, ali koje se ipak ne
razlikuju jedna od druge.

Za zakljutak ¢emo citirati utitelja Tung
Shan Liang Chieha (japanski: Tozan Ryokai,
807-869). Tung Shan i Tsao Shan Pén Chi
(japanski: Sozan Honjajaku, 840—901) osni-
vati su vazne Skole zen-budizma, pod nazi-
vom sekte ts’ao tung (japanski: sdto).

Tung Shan je poetski izrazio tu misao
koja je postala ¢uvena u literaturi zena:

Srebrna éasa napunjena snegom.

Bela éaplja u sjaju meseca.

Bela stvar spojena s drugom belom styari.
Ako th gledas iz daljine, éine se kao bela ce-
lina, jedinstvena i homogena. Ali sneg je
ipak beo i razlikuje se od srebrne éase. Bela
caplja se jedva razlikuje od beline koja je
oko nje, kao da iséezava u belini okoline. Pa
ipak je éaplja pojedinaéno bice koje odudara
od mesecevog sjaja. Samo u belini su jedno,

ali éaplja je aplja, a mesecev sjaj je mesecey
sjaj. U stvari, takav je odnos izmedu »spolj-
noge coveka i >unutarnjeg éovekac.

S francuskog prevela
Maja Mil¢inski

* Transkripcija je zadrfana prema francuskoj

verziji. — Nap. prev. (Iz, Casopisa Les études philosop-
hiques 4/1983 str. 425-437.)
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Zen i Nice

Masao Abe

1

Nite kaze: »Bog je sveta laz (eine heilige
Liige).«' Nite nije jednostavno rekao »Bog je
laz« kao $to mnogi ateisti i nereligiozni Cine.
Pre ée biti da je on potvrdio da je Bog »svetic.
U okviru ovih ograni¢enja moze se nadi tac-
ka u kojoj se Nice slaZe sa shvatanjem reli-
gioznih koji veruju u Boga. Ipak, Nite se ne
zaustavlja na tome. [zgleda kao da on zeli da
kaze: »Bog je sveti. Medutim, Bog je laZ up-
ravo stoga Sto je sveti.« Cini mi se da bi gor-
nju frazu trebalo razumeti na ovakav nacin.

U kom smislu je Nife potvrdio Boziju
»svetost«? Na poletku Volje za moé, uzima-
juéi u obzir prednost koju je hris¢anska mo-
ralna hipoteza donela, on govori o sledeéoj
nakani. Hridéanska moralnost je pridavala
apsolutnu vrednost ¢oveku koji je mali i uz-
gredan unutar toga postajanja i prolazenja:
dopustila je moguénost postojanja slobode i
savrienstva u svetu ispunjenom patnjom i
zlom, i postulirala da tovek poseduje mo-
guénost saznanja te apsolutne vrednosti i
perfekcije. Na ovaj nadin, ona je satuvala ¢o-
veka od pobune protiv Zivota i otajavanja u
saznavanju. »Sve u svemu: (hri$¢anska) mo-
ralnost je bila ogromni protivotroy u le¢enju
praktitnog i teorijskog nihilizma«. (Der
Wille zur Macht /Volja za moé/, Kréner edi-
tion, section 4). Moze se zakljutiti da je Nige
sagledao Boga, »svetoga¢, kao onaj funda-
mentalni izvor vrednosti koji predaje tran-
scedentnu, apsolutnu vrednost, usred ¢ove-
kove bezvrednosti i besmislenosti sveta, i
kao temljnu osnovu koja Cuva toveka od
njegove sopstvene samonegacije i destrukci-
je. Ali sada, ovaj Bog je mrtav. Jer takav
»Bog« je bio »laz«< koju je ¢ovek, ne mogavsi
da podnese nihilum sopstvene bezvrednosti
i besmislenosti sveta, izgradio u dubinama
svoje svesnosti tog nthiluma. »Covek ne go-
vori o nihilumu: tovek govori umesto toga o
*drugoj obali’; ili o "Bogu’; ili o ’pravom zi-
votu’; ili o nirvani, oslobodenju, ¢istom bla-
yenstvu.« 1 Ni¢e ovo smatra »tendencijom
koja u suprotnosti sa Zivotom« (Der Antic-
rist, section 7).

1 U Niéeovim rukopisima ne nalazimo litcrarnu
formulaciju ove retenice. Ali izgleda opravdano da je
interpoliramo iz njegovih radova, narotito iz Der An-
tichrist, section 18, 36, 55, i Der Wille zur Macht, sec-
tion 141, itd.
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Paradoksalne re¢i Nitea koji kaze »Bog je
sveta laz« bile su duboko ukorenjene u sves-
nost onoga $to on sam nagziva >fundamental-
nom netaénoséuc. Ova Einjenica takode uka-
zuje da je Ni¢eov polozaj bio zasnovan na
akutnom istorijskom uvidu, s jedne strane,
i da je on pokusavao da obnovi zivot i pri-
rodu iz njihovog najdubljeg izvora, s druge
strane.

Vestadka konstrukcija »Boga« u dubina-
ma svesti o nihilumu nije neka proizvoljna
i uzgredna stvar (od &ijeg bi se izvodenja co-
vek mogao da uzdrzi). Nie to vidi pre kao
neizbezan poduhvat koji izvire iz instinkta
za samootuvanjem duboko ukorenjenim u
ljudskom Zivotu. Dalje, on prepoznaje da je
ta konstrukcija prerudena i naopako okre-
nuta funkcija — nezamenljiva za sam ove-
kov zivot — funkcija kosmolodke »volje za
moé« koja prevazilazi oveka. Ali mada je to
Sfundamentalni poduhvat ljudskog Zivota,
on sam je vesta¢ka tvorevina, samozavara-
vanje.

Govoreéi u istorijskom smislu, prazna
tvorevina »Bogac je na taj natin bila funda-
mentalna za ljudski Zivot, i stoga, sve do da-
nadnjeg dana, funkcionisala je efikasno kao
ono »sveto« u zivotu ¢oveka, a narocito u zi-
votu slabih i posrnulih. Verovanjem u po-
stojanje »istinskog sveta« iza ovog sveta, lju-
di su mogli da istraju u nihilumu ovog sveta.
Ali kada Ni¢e saopstava da je »sada Bog mr-
tave, on liéno je razlutio, pre drugih, kako je
ova era do$la do kraja, i da bez obzira kako
fundamentalna ona bila, era koja bi morala
da bude svesna ove obmane kao obmane,
pristigla je. Iz ovog razloga on propoveda
pristizanje nihilizma.

S druge strane, Ni¢e s goréinom raskrséa-
va sa instinktima teologa, koji proizvode
kraljevstvo Bozije na drugoj obali nihiluma,
izjavljujuéi da takav instinkt dovodi do
pljatkanja Zivota i do protivprirodnog stava.
»Instinkt teologa je najradireniji i zaista pod-
zemni oblik neistine na zemlji. .. Kad god
se uticaj teologa prosiri, vrednosni sudovi su
izopaleni, a koncepti ’istinitog’ i ’laznog’
nuzno su uvrnuti; ono $to ima najvise pred-
rasuda prema zivotu ovde se naziva 'istini-
tim’, dok ono $to ga najvise uzdize, velica,
potvrduje, opravdava i ¢ini da zivot trijum-
fuje naziva se 'laznim’« (ibid., section 9).
Prema Nideu, sustina Zivota je instinkt za
razvitak i o¢uvanje Zivota, instinkt ka nago-
milavanju energije, nagon ka moéi. Medu-

tim, antagonizam prema zivotu, prirodi i
volji da se Zivi proglasen je u ime Boga. »Po-
Sto je koncept 'prirode’ proizveden kao an-
tikoncept "Boga’, *prirodno’ nije moglo a da
ne postane re¢ koja je "zavredela da se odba-
ci’ — 1 &itav svet ove uobrazilje ima svoj ko-
ren u mrznji prema prirodnom (— prema ak-
tuelnom!)« (ibid, section 15). Niceova name-
ra bila je da vrednosni sudovi ’istinitog’ i
’laznog’, koji su bili izvrnuti u ime Boga,
budu opet okrenuti, da bi na taj na¢in obno-
vio Zivot i prirodnost koji su poharani u ime
Boga.

Zbrisati svaku praznu tvorevinu i vratiti
se samoj volji za mo¢ — znaéi povratak sa-
mom Zivotu; to je povratak nevinosti posta-
janja (Unschuld des Werdens). To je bilo, za
Nitea, dostignuée stvarnosti, i u isto vreme
puno ostvarenje iskrenosti. Niceove ideje o
»Nattoveku« (Ubermensch) koji moze da ist-
raje u nihilumu bez Boga, volja za vetnim
povratkom koja isti¢e »Ako je to zivot« neka
bude tako, jo¥ jednom!« i dionizijska filozo-
fija koja je »religiozna potvrda zivota«, sve
one su ikorenjene ovde. Svaki pokusaj po-
novnog vrednovanja svih vrednosti koji po-
kudava da iznese skriveni izvor koncepta
»Boga« i da ponovo uspostavi zivot i prirod-
nost iz njihovih najdubljih korena koji su
opusto$eni od strane Boga ne nailazi na us-
peh ukoliko mu nedostaje svest o zabludi iz-
razenoj frazom »Bog je sveta laz«.

Bas ova svest o zabludi izrazenoj u »Bog
je sveta laz«, svest 0o onome &to sam Niée na-
ziva »fundamentalna neta¢nostc, predstavlja
odlutujuéi element za zasnivanje Ni¢eovog
nihilizma i satinjava njegovu srz. U tom
smislu se Niteov nihilizam moze oznatiti
kao nihilizam zasnovan na svesti o netac-
nosti. Kao §to je razjasnjeno, neta¢nost o ko-
joj se ovde govori je fundamentalno zavara-
vanje — zvano »Bog« i »vera< — koje funkcio-
nise u dubinama fundamentalnog nihiluma
sadanjeg postojanja; to je samoobmana
skrivena samom prerusenom i izvrnutom
voljom za moéi.

I

U zenu je takode te¢eno: »Trostruki svet?
je obmanac«. Ovo je, naravno, uvid koji dele

2 Trostruki svet je budistitka koncepcija sveta

transmigracije, a sastoji se od tri podruéja ¢ulne Zud-
nje, oblika i bezoblitnog ¢istog duha.
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svi budisti i on saCinjava pozadinu zena. Na
primer, u Budenju vere u mahayani nabisa-
no je: »Trostruki svet je obmana i, zapravo,
kreacija uma. Izvan uma (mind), oblast $est
zrna prasine prestaje da postoji.« Ono $to se
ovde oznatava kao »umc« znadi konceptualni
um u modernoj terminologiji. Konceptnalni
um je diskriminatorni um koji pravi razlike
izmedu subjekta i objekta, izmedu bi¢a i ne-
bi¢a, izmedn ispravnog i pogresnog, dobra i
zla i tako dalje. Mi postavljamo svet objek-
tiviteta nad i nasuprot subjektiviteta sebe i,
uzimajuéi ga za objektivni svet, pravimo
razna razlikovanja u vezi s tim; ali to su sve
lazni i nestvarni svetovi proizvedeni umom
koji uotava razlike, a ne svetovi istinske
stvarnosti. Kada se jednom odvojimo od ove
vrste diskriminatornog uma, diskriminisani
svet takode prestaje da postoji a stvarni svet
se ukazuje u svojoj »takvosti«. Budenje vere,
da nastavimo citiranje, dodaje: ». . . podto su
sve stvari bez izuzetka razvijene zahvaljuju-
¢i umu, i proizvedene pod uslovima zablu-
dec. I dalje: »5vaka diskriminacija diskrimi-
nise i sam um; (ali) kako um ne vidi samog
sebe, ne postoji oblik koji bi se dosegao.« U
ovim citatima imamo istinsko znatenje mis-
li »trostruki svet je obmanac i u isto vreme
nalazimo kljué za razumevanje stanovista
zena.

Um koji diskriminiSe, koji razlikuje ob-
jektivni svet na razne naline i koji otuda
proizvodi diskriminisani svet, razlikuje isto
tako i svoj sopstveni um. Ovo je neizbezna
aktivnost koja izvire iz originalne prirode
onoga $to je oznateno kao diskriminatorni
um. A ipak um ne moze da diskriminide sam
sebe. Um ne moze da vidi um ~ bas kao §to
oko nije u stanju da vidi sebe. Jer pravi je
Um (Mind) onaj koji je u potpunosti neraz-
luéljiv, onaj koji nikad ne moze da bude vi-
den — ili bolje, on je sama supstanca aktiv-
nosti koja vréi diskriminacjju, sama sups-
tanca aktivnosti koja vidi. Cak i ako se na-
zove um, to je Um koji >nema doseziv oblike.
Zen stremi samoprobudenosti za tu vrstu
Uma odmah i neposredovano. U ovom sa-
moprobudenju nema potrebe za posrednist-
vom teorije i doktrine. Iz tog razloga zen za-
govara >direktno ukazivanje na ¢ovekov
Umc«. Medutim, koje je znatenje »direktnog
ukazivanja<? Koje je istinsko znatenje izraza
»trostruki svet je obmana«? I u kakvom su
odnosu ove misli prema Ni¢eovom nihiliz-
mu?

Kao $to smo veé videli, diskriminacija
koju sprovodi samo-um jeste neizbezna ak-
tivnost koja izvire iz originalne prirode uma
(diskriminiduéi um); a ipak, um nije u stanju
da diskrimini$e sam sebe. U tome leZi sus-
tinska dilema koju um poseduje. Zabluda
ukorenjena u ovoj sustinskoj dilemi se uops-
teno naziva avidya (neznanje) u budizmu, i
zove se >neprobudenje« u Budenju vere. To
da je »trostruki svet obmana« takode nije
razli¢ito od ovog neznanja ili neprobudenja.
U skladu s tim, uvidanje da je »trostruki svet
obmanac nije ne$to $to je samo reteno o ob-
jektivnom svetu; u korenu ove svesti sadr-
zan je uvid obmanjujuée i zavaravajuce pri-
rode koju poseduje sam diskriminatorni um,
koji postavlja ovu vrstu objektivnog sveta i
razlikuje izmedu subjekta i objekta. Bag kao
5to je ta dilema nesto esencijalno povezano
sa diskriminatornim umom, uvidanje da je
»trostruki svet obmana« takode je, zajedno
sa »neznanjeme« i »neprobudenjemc, pojava
zapretena u umu. Na ovom mestu nalazimo
nesto blisko sa Ni¢eovom »fundamentalnom
neta¢noséuc.

Opet, budistitko »Trostruki svet je obma-
nac« izaziva asocijacije na Ni¢eove reti: »da
vrednost sveta lezi u nadoj interpretaciji . . ;
da su prethodne interpretacije bile vredno-
vanja vrlina kojima mozemo da zahvalimo
za prezivljavanje, tj. volji za moé, rastu
moéi. .. Ova ideja prozima moja dela. Svet
kojim se bavimo neistinit je, tj. nije &injeni-
ca« (W. z. M., section 616). Niceova ideja da
vrednost sveta lezi u nadim interpretacija-
ma, i da ne postoji svet izvan nasih vrednos-
nih interpretacija, ne razlikuje se u sustini
od budizma i zen stanoviSta. koji drze da sve
nastaje iz diskriminatornog uma. Jer kada
imamo diskriminaciju, vrednosna interpre-
tacija se upliée. Ali u Ni¢eovom slutaju ove
vrednosne interpretacije koje se tifu sveta,
koje su sve do jedne prazne tvorevine i za-
blude, imale su pozitivan znaéaj u otuvanju
zivota kroz prerusenu volju za moé. Svet
proizveden i izrazima volje, ¢ak i ako je
prazna tvorevina, bio je nesto $to se moglo
odobriti. Jer bila je to i jedna perspektiva
volje za moé. U budizmu i zenu, nasuprot,
svet opazen diskriminatornim umom ne po-
seduje pozitivno znatenje kao takvo. To je
svet neznanja, zablude, koji se mora apso-
lutno poreéi. Opravdanje da je to od koristi
za zastitu Zivota ne moze se u ovom ucenju

py
naéi.
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Zbog tega je to tako? U zenu, iluzorna pri-
roda sveta nije uhvaéena iz ugla volje za
moéi, kao u Nigeovom sluaju; umesto toga
ona je sagledana kao ishod iluzije ili ishod
neprobudenosti iz ugla diskriminatornog
uma. To je sagledano kao problem kako se
u egzistencijalnom pogledu otarasiti same
dileme koju diskriminatorni um namedée:
»Dovoljno je ¢ak samo naumiti zapoéinjanje
zadatka probudenja, pa da se krene u protiv-
nom smeru.« Medutim, isto kao 5to um ne
moze biti objektivno obuhvaden, na sli¢an
naéin ni iluzija ni ne-probudenost, niti »ob-
mana trostrukog svetas, ne mogu se objek-
tivno uvideti kao takvi, jer u trenutku poku-
$aja da ih tretiramo objektivno kao ishode i
da ih objektivno pokorimo, nastaje iluzija,
neprobudenost, i »obmana trostrukog svetac
u pravom smislu. U onom ¢asu kada ovu ¢&i-
njenicu pojmimo u sebi, otresamo se iluzije
i nadilazimo neprobudenost. Ali, to teSko da
znaéi nadilaZenje usmereno ka drugoj obali
iznad iluzije i neprobudenosti. Kao sto se
kaze: »Izvan uma ne postoji dharma, a ovaj
um je zaista dharmac, i >Sam ovaj um jeste
Um ne-umac (Prenofenje Uma), osim uma
koji diskriminiSe i zavarava nema istinskog
Uma. Sem probudenja iz neprobudenja,
nema pravog Probudenja. Zbog toga se kaze
da »kada su gledanja, sludanje, opaZanje i
svest jedndstavno zapostavljeni, staze uma
su preseene i nema nacina da se stigne do
Prosvetljenja; izvorni Um se moze naci samo
na mestima gledanja, sluSanja, opaZanja i
svestic (ibid). 1z ovog razloga zen izreka za-
govara: »Direktno ukazivanje na &ovekov
Um.« Neposredovanost uma je ne-um, izvor-
ni Um.,

Shodno tome, ¢ak i ako Ni¢e na sli¢an na-
¢in ¢ini problematiénom iluzornu prirodu
sveta i fundamentalnu zabludu u nekom
smislu, u njegovom sluéaju volja za moé se
afirmativno postulira u pozadini ovih pro-
blema. U zenu, suprotno ovome, nema uops-
te niega $to bi se moglo zasnovati u pozi-
tivnom smislu kao pozadina. To da nema
uopste nitega $to bi se na taj nain postuli-
ralo znadi da izvan ovog uma nema dharme,
i da je ovaj um izvorno istinski Um, Um ne-
uma.

Medutim, nije se Nifeova fraza »funda-
mentalna netaénost« jednostavno odnosila
na zavaravajuéu prirodu sveta; ona se pre
odnosila na izradu Boga u dubinama uvida-
nja zavaravajuce prirode sveta — nezaobilaz-

no funkcionisanje samoodrZavajuéeg nago-
na zivota. Unutar ovoga lezi razlog Ni¢eovog
uveravanja da je »Bog sveta laZ«. A ipak je si-
gurno da je u korenu ovog uverenja volja za
mo¢ potvrdno zasnovana. Ali ne sme se pre-
videti da se srz Niteovog nihilizma ne sasto-
ji od svesnosti o zavaravajucoj prirodi sveta;
ona lezi u svesnosti o zavaravajuéoj prirodi
»Boga« u smislu naznatenom ranije. Ovakve
ni¢eovske teme, kao $to su antagonizam
prema Zivotu, otimanje cd Coveka njegove
prirodnosti, izradivanje sveta izvan, aktivni
nihilista ili Natéovek koji mozZe da istraje u
nihilumu, sve su bile skoptane sa njegovim
ubedenjem da je priroda Boga zavaravajuda.
Kako je fokus naseg istrazivanja zena i Ni-
teovog nihilizma, moramo zadirati dalje u
tu problematiku.

i

Po Hajdegeru, »Bog« o kome Nife govori
nije iskljuivo hridéanski Bog, veé se odnosi
takode i na metafizicke principe od plato-
nisticke tradicije naovamo. Drugim reéima,
»Bog je upotrebljen kao ime za natéulni svet
u opstem smisluc (Heidegger: Holzwege, p.
199). Niteova nakana da obrne vrednosti ci-
ljala je na odbacivanje »Boga« kao natéulne
vrednosti zajedni¢ke hri§éanstvu i platoniz-
mu. A u mnogim slu¢ajevima ovih razradu-
navanja, voleo bih da naglasim kako su za-
pravo njegovi najbliZi i direktni neprijatelji
bili Pavle i Kant.

Za Nicea, suCeljavanje sa hriéanstvom je
zaista bilo tema koja se provlaéila kroz nje-
govu karijeru. Ali stavke Ni¢eovih okrutnin
napada bile su institucionalizovano hri$éan-
stvo i hridéanski modusi vladanja, a ne sam
Isus Hrist. Ni¢e zapisuje: »Hridéanstvo kao
istorijska stvarnost ne sme se pobrkati s
onim korenom koji se namedée svesti pod tim
imenom. Drugi koreni iz kojih je istorijsko
hriséanstvo izniklo bili su daleko moéniji.
To je besprimerna zloupotreba reti kada
takva ispoljavanja raspadanja i besplodnos-
ti, kao §to su ’hri$éanska crkva’, *hriéanska
vera’ i ’hriSéanski zivpt’, etiketiraju sebe
ovim svetim imenima. Sta je Hrist porekao?
Sve ono $to se danas naziva hridéanstvomc
(W.z.M., section 158). Ili ponovo: »Re¢ "hris-
¢anstvo’ veé predstavlja nesporazum — u
suStini, postojao je samo jedan hriséanin, i
on je umro na krstu. Ono $to je od tog tasa
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bilo nazivano ‘blagorodnim plimama’ veé je
bilo nesto u suprotnosti s onim kroza $ta je
on ziveo: ’zlokobne plime’, Dysangelium.
Lazno je i dovodi do besmisla nalaziti ozna-
ku hri$éanina u veri), na primer u veri u spa-
senje kroz Hrista. Samo hridéanska praksa,
samo Zzivot slican onome kakav je vodio on,
koji je umro na krstu, hri$éanskije . . .« (4n-
tichrist, section 39).

Ne bi mogla da postoji odtrija dihotomija
izmedu Hrista i hristastva od ove. Za Nitea
tada, ko je bio Isus Hrist, i u kom smislu se
hristastvo izmenilo iz Evangeliuma u Dy-
sangelium? »On (Isus) pokazao je kako treba
ziveti da bi se oseéalo "obogotvorenim’ . . . i
kako niko to neée dostiéi kroz pokajanje i
pogruZenost zbog svojih grehova: *Greh se
ne ra¢una’, to je njegova sredi¥nja prosudac
(W.z.M., section 160). Isus nije imao takve
koncepte kao $to su pobuna, osveta, greh,
odmazda i osuda. »On je Ziveo ovo jedinstvo
Boga i oveka kao svoje blagorodne plime’«
(Antichrist, section 41). Ova propoved je bila
¢isto blaZenstvo; bila je sloboda, ostvarenje
kraljevstva BozZijeg.

Nasuprot tome, kaze Ni¢e, Pavle je bio taj
koji je sagledao smrt Isusovu kao »Boga koji
je umro zbog nadih grehova, spasenje kroz
veru, vaskrsnuée posle smrti — sve ovo je
krivotvorenje istinskog hridéanstva za koje
je ovaj kataklizmino nakrivo nasadeni tip
(Pavle) u potpunosti odgovoranc< (W.z.M.,
section 169). Pavle je bio upravo onaj koji je,
prema Ni€eu, povratio judaisti¢ki legalisti¢-
ki duh i ressentiment nad kojim je Isus od-
neo pobedu, i koji je postavio koncepte duz-
ni§tva i odmazde u srediSte objasnjenja Zi-
vota, koji je zasnovao veru u svet izvani u
besmrtnost jedinke da bi nadinio ovaj svet
bezvrednim. Na mesto prirodne uzroénosti
postavio je ’'moralni svetski poredak’ u
kome volja BoZija upravlja ¢ovekovim po-
stupcima, i tako umesto da proglasi ¢oveka
za sveca oteo mu je njegovu prirodnost. Pav-
le je bio najveéi medu svim apostolima os-
vete« (Antichrist, section 45).

Niteov surovi obratun sa Pavlom bio je
upravljen na Pavlovu veru koja je verovala u
iskupljenje preko Isusa i njegovog uskrsnu-
¢a. Stavide, on je bio usmeren na pojavu da
je vera, zasnovana na rabinskom sentimen-
tu, proizvela hri$éansku moralnost koja po-
ku$ava da lidi Eoveka njegove prirodnosti, da
transformise aristokratske vrednosti u vred-
nosti nizeg reda, i da izdigne inferioran i

vulgaran zivot. Dobro je poznata ¢injenica
da je Nite bespostedno kritikovao hriséan-
sku moralnost kao sve$tenitku moralnost, i
robovsku moralnost nasuprot aristokratskoj
moralnosti. U Ecce Homo on ¢ak pide: »Ono
$to me odreduje, $to me postavlja odvojeno
od ostatka Covetanstva, jeste to da sam ja
eksponirao hriséansku moralnost« (Ecce
Homo, Kréner edition, p. 406).

U Isusovoj praksi Nice je tek video istin-
ski zivot. U kontrastu s tim, Pavlovoj veri i
hristastvu posle njega nasao je neprijatelj-
stvo prema Zivotu ukorenjeno u legalistic-
kom duhu, dekadenciju zivota koja uznosi
samopregorevanje. To su bila sporna pitanja
u vezi sd hriséanskom moralno$éu: »Sve do
sada hriséanstvo je bivalo napadano ne
samo na skroman naéin veé i na pogresan
nadin. Sve dok neko ne oseti hri§éansku mo-
ralnost kao kapitalni zlofin protiv Zivota,
njeni branitelji ée i dalje raditi po svome. Pi-
tanje jednostavne istine hridéanstva je stvar
od drugorazrednog znacdaja sve dok vrednos-
no pitanje hriséanske moralnosti ne bude
dodirnuto« (W.z.M., section 251). Nifeova
kritika hriéanstva postaje u sustini kritika
hridéanske moralnosti. Pitanja istinitosti
hriséanstva, saznavanja Boga i vere takode
su svedene i razmatrana kao sporna pitanja
hridéanske moralnosti. Ova Cinjenica je bila
sustinski povezana sa poloZajem sa kojeg je
on sagledavao fundamentalnu neistinitost u
konceptu Boga, i sa kojeg e postavljao volju
za mo¢ u dubinama ove fundamentalne
neistinitosti.

v

Videli smo da je, za Nifea, suceljavanje sa
hriséanstvom bilo najveéi poduhvat, i da u
ZiZu njegove kritike nije bio smesten Isus
veé Pavle. Ipak, izvan njegovog sukoba sa
Kantom, racionalnim filozofom modernog
sveta, zar ne bi Ni¢eov nihilizam izgubio
svoju oStrinu? Nije li Ni¢eov nihilizam u iz-
vesnom smislu negativna inverzija Kantove
moralne teleologije? U svakom slutaju, mo-
zemo drzati da je tako bar u izvesnom po-
gledu.

Na samom pocetku Tako je govorio Zara-
tustra nalazi se ¢uveni odeljak koji opisuje
tri metamorfoze duha: u kamilu, u lava i,
potom, u dete. Kamila koja hrli kroz pus-
tinjski pesak kao poboZni duh noseéi teski
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teret postaje lav dok stremi ka stvaranju
sopstvene slobode. Kako lav pokudava da
postane gospodar pustinje, sudara se sa ve-
likim zmajem kao svojim konaénim vlada-
rem. »Sta je taj veliki zmaj koga duh ne na-
ziva vife Gospodarem i Bogom? "Ti mora$’
ime je velikog zmaja. Ali duh lava izrice *Ja
hoéw’« (Zarathustra, Kréner edition, p. 26).
Veliki zmaj na &ijoj svakoj pojedinoj krljusti
svetluca "Ti moras’ mogao bi se mozda
smatrati simbolom judejsko-hriséanskog le-
galizma koji je predstavljen sa deset zapo-
vesti. Ipak, nije li jo$ prikladnije sagledati ga
kao simbol Kantove transcendentalne etike,
koja je ratistila tle za moguénost svakog
moralnog principa jo$ od drevnih vremena,
koja je propovedala kategoritki imperativ
neuslovljenog *Ti mora$’ i, kao simbol Kan-
tove moralne i istorijske teleologije, koja je
iznosila ne samo postulat Boga kao saglasja
sreée i vrline, veé i ostvarenje moralne za-
jednice kao bozijih ljudi koje bi ¢ista racio-
nalna vera trebalo da postavi na zemlji pre-
vazilazeéi veru Crkve? Jer Kantova filozofija
nije bila samo moderna rekonstrukeija pla-
tonizma, veé i proizvod protestantizma.

Da ova moja interpretacija ne mora neop-
hodno da bude neprikladna trebalo bi da
bude jasno kada se ona uzme u obzir u spre-
zi sa Cinjenicom da tak i u Antihristu, napi-
sanom kao kritika hriéanstva. NiCe Cesto
govori o Kantu, kao na primer: »Kako bi
neko mogao da ne primeti da je Kantov ka-
tegori¢ki imperativ opasan po Zivot ... sam
nagon teologa ga $titi; i: >Kantov uspeh je
u stvari uspeh teologac; i: »Nagon koji krivo
¢ini bez propusta, protiv-priroda kao nagon,
nematka dekadentnost kao filozofija — to je
Kant« (Antichrist, section 10, 11). U stvari,
Nite je video Kanta kao, »u kona¢noj analizi,
prepredenog hriéanina (ein hinterlistiger
Christ)x (Cotzendammerung, Kroner edi-
tion, p. 99). Da se reéi kritikovanja Kanta
javljaju svuda kod Nitea, kao na primer u
sledeéim citatima, ilustruje intenzivnost Ni-
deovog suleljavanja sa Kantom, »Kant: ili
na-moéi (cant), §to bi bila prihvatljivija ka-
rakterizacija< (ibid. p. 130). »Kant u svojoj
’moralnosti’ falsifikuje svoju unutrasnju
psiholoSku sklonost« (W.z. M., section 424).
»Kant je fanatik formalnog koncepta *Mo-
ra8’« (1bid., section 888).

Niteov aktivni nihilizam nastaje kao
sredstvo za uni$tenje Kantovog guseéeg sis-
tema moralne teleologije, koja je proZeta

tim »Mora$«. Natéovek preokreée tak i Kan-
tovo »Konaé¢no kraljevstvoc, koje biva zame-
njeno za »Kraljevstvo Bozije<. Kod Kanta,
koji nikad ne prestaje da zagovara primat
prakti¢nog uma, i problem znanja i pitanja
religije i istorije bila su krajnje svedena na
problem moralnosti. Redukovana su na
»Morad«. Ni¢e je u ovim stvarima stajao di-
jametralno suprotno od Kanta. I stoga je
bilo prirodno za Nicea, koji je u odnosu na
Pavla zabranio hri§éansku moralnost za
koju je mislio da je usadena u Pavlovoj veri,
da smatra za najveéeg »neprijatelja zivotac
koji se moze sresti u savremenom svetu sa-
mog Kanta. Ovim sukobom sa Kantom Ni-
¢eov nihilizam je postao jo§ vise uvredljiv.
Zajednitki sadrzalac kod Pavla i Kanta bio
je legalisti¢ki duh koji gusi covekov prirodni
zivot. Da bi dosegao ¢Cistotu deteta koja iz-
rite svetu re¢ »Dac, lav je morao da hrabro
izazove velikog zmaja Cije je ime bilo »Mo-
Y
ras.«

%

Kada je Nite rekao »Bog je sveta laz¢, on
je oStroumno protivreéio zavaravajucoj pri-
rodi natéulnih vrednosti koje se javljaju u
platonizmu, kod Pavla (hriéanstvo) i Kanta,
najsavremenijeg predstavnika ovih dvaju
gledista. Protivrec¢io je izjavom da je takva
natéulna vrednost fundamentalna neistina
smisljena od strane onog Zivota koji ne moze
da izdrzi nihilum, i otuda je izneo ¢injenicu
da su zivot i prirodnost nasilno poharani
konstrukeijom boga (natéulne vrednosti).
Ipak, kako je Ni¢e na ovaj natin smatrao da
je Bog zabluda, on je nasilni¢ki napao lega-
listitki duh. U skladu s tim, on je sveo sve
probleme, tj. problem spoznavanja, religije,
istorije itd., na pitanje moralnosti. A ova re-
dukeija je, u Ni¢eovom slulaju, neodvojiva
od ¢injenice da je volja za modi uvek postav-
ljena u korenu problemati¢nog pitanja. To je
bilo naSe tumacenje Nitea, kako je do sada
izrazeno. Sporna pitanja svestenitke moral-
nosti (robovske moralnosti) protiv aristok-
ratske moralnosti; onaj koji je umro na krstu
protiv Dioniziusa; i njegova filozofija »Na-
téoveka« protiv »poslednjeg ¢ovekac, sva su
razvijana uzimajuéi moralnost, modus po-
stojanja volje za stozer.

Pa kakvo znadenje ovo Ni¢eovo stanoviste
ima kada pokusamo da razmotrimo pitanje

64

zena i nihilizma? Nite je zabranio kao ves-
tatku tvorevinu traganje za Bogom i postav-
ljanje Boga u dubine svesnosti o nihilumu.
Zen takode ostro kori one koji tragaju za Bu-
dom i postavljaju Budu. »Ne tragaj za Bu-
dom izvan sebe« stanoviste je koje zen uvek
nagladava, ali »izvanc tesko da se moze
smatrati samo prostornom udaljenoséu. Cak
i ako neko traga za Budom u sopstvenoj
unutrasnjosti, u dubinama unutarnje nihi-
luma, samo ’traganje« veé sadrzi znalenje
spoljasnjeg u odnosu na samo sopstvo. Stoga,
»Ne tragaj za Budom izvan sebec znali ne
tragati za Budom uopste, bilo unutar ili iz-
van sebe, jer sve dok neko trazi Budu, istin-
ski Buda ne moze postati samoprobuden. Iz
ovog razloga Lin-chi kaZe: »Ako trazi$ Budu,
§tepace te buda-davo; ako traZi§ patrijarha,
okruziée te patrijarh-davo; ako uopste tra-
ga$, sve je patnja; bolje je onda da bude ne-
vazno .. ¥To je razlog zbog kojeg on kaze:
»Kada tragajuéi um iStezne, nema vaznostic
(Lin-chi lu).

»Tragajuéi um koji nestaje« ne oznatava
ne$to negativno. To znaéi nadilazenje sebe
(ecstasis). U istinskom transcendiranju sebe
postoji pronalaZenje pravog Sopstva unutar
neograni¢ene ekspanzije samoprobudenja;
postoji ostvarivanje istinske takvosti saveta
i sebe. Ekstati¢no samoprobudenje u kojem
stragajuéi um i$¢ezava«, neograni¢ena eks-
panzija ekstatitkog samoprobudenja koje
pronalazi »Sopstvo« usred toga — to je samo-
dovoljan svet (svet prirodan u svom samo-
bivanju) unutar koga nema potrage bilo za

3 »Ne-vaznoste« je prevod reéi buji u japanskom,
wu-shih u kineskom, za koje ne postoji ekvivalentna
ideja na Zapadu. Za zen, Stvarnost je ovde i sada, tako
da je ifuzorno tragati za Realnodéu izvan ovde i sada.
Otud »ne-vaznost«. Ipak, »ne-vaznoste« se egzistencijal-
no uvida ne povlatenjem veé prevazilazenjem trazenja.
To je dinami¢ka osnova iz koje se moze slobodno delati
radi sebe i drugih. Uporedi Abe Masao: »Zen i zapadna
misao«, International Philosophical Quarterly, Vol. X
No. 4. p. 334.

* Ovde se javljaju izvesne nejasnode. Allan Watts

je, na primer, u svom The Way of Zen dosta prodorno
izloZio smisao termina wu-shin, ali se smisao Wattso-
vog tumacenja ne poklapa sa Masaovim. Watts insis-
tira na prevodu »nidta naro¢itoc a ne »ne-vaznostc
(prim. prev.}.

Budom ili Bogom; to je svet Stvarnosti iz iz-
reke: »Plave planine su same od sebe plave
planine, beli oblaci su sami od sebe beli ob-
laci.« Cinjenica »ne-vaznosti« takode je ovde
spomenuta. Ono $to se u zenu govori o
»tvom izvornom licu koje postoji pre nego
$to su se tvoja majka i otac rodili« predstav-
lja zapravo beskona¢no prosirujuée eksta-
titno Samoprobudenje u kojem je nasa ob-
i¢na diskriminatorna svest — tragajuéi um —
ostvarena. Postoji razlog zbog kojeg je rece-
no: »Sto se viSe trudi$ da ga dostignes, to ti
sve dalje izmice. Kada viSe ne tezi$ tome,
gle, ono je ta¢no ispred tebe. Njegov nattul-
ni glas ispunjava ti udic (Lin-chi {u). Odnosi
izmedu sebe i drugih, izmedu sebe i sveta,
pa tak i odnosi izmedu sebe i Boga nastaju
unutar toga. Ekstatiéno Samoprobudenje
koje se jasno i neprekidno $iri u svih deset
pravaca — bez ovoga nema pravog sopstva,
nema pravog Sveta.

Kada je Nite odbacio Boga govoreéi »Bog
je sveta laze, Bog je bio shvaden kao natful-
na vrednost §kodljiva za prirodni Zivot. Sta-
vide, ta natCulna vrednost nije bila samo
nesto $to je imalo ontoloski karakter; bilo je
u tome nesto od legalnog, moralistitkog ka-
raktera koji pokusava da smatra ono §to uz-
nosi zivot za greh i ono $to potiskuje zivot
za plemenito. Veé smo bili dotakli tacku u
kojoj je Nite postavio volju za moé¢ u dubine
koncepata Boga isfabrikovanog kao enitet
koji izvodi ove funkcije. U ovom slutaju,
Bog je »Sveta laz«< koja otvara moguénost
otuvanja zivota time $to uzrokuje da nihi-
lum dostigne punoéu, s jedne strane, a u isto
vreme Bog je »sveta lazZ« proizvedena ins-
tinktom teologa, koja dovodi do inverzije
koncepata sistinitog« i »laznog«. A to §to je
ovo smatrano »fundamentalnom neistinitos-
¢u« takode je zbog toga Sto je sam Bog bio
jedna perspektiva — istorijski, u svakom po-
gledu, efikasna — volja za moé. Perspektiva
koja je bila razradena prerusenom i izvrnu-
tom voljom za mo¢ bila je Bog; bila je to
druga obala posle zivota; bila je to hriséan-
ska moralnost zasnovana na ovome. Niceov
aktivni nihilizam poderao je ovu preruse-
nost imena »Bogx«, i preokreéuéi iz njegovih
osnova nac¢in bivanja izvrtanjem volje koja
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uzdizanje Zzivota smatra za greh, vraca se sa-
moj volji za moé, koja lezi u najdubljem ko-
renu zivota. Vratiti se samoj volji za moé,
uvek stajati u njoj — za Nifea u tome bese
Stvarnost i neduznost postajanja.

Otuda su za Nitea Zivot, nikilum, Bog,
neduZnost postojanja bili perspektive volje
za mo¢. Razlog zbog kojeg je Boga smatrao
»svetom lazic i zbog kojeg je zabranio Pav-
lovu veru koja daje osnova za svestenicku
moralnost leZi u tome sto je Ni¢e, uprkos &i-
njenici da su sve postavke bile perspektive
— naizgleg efikasne za zivot — volje za moéi,
njih sagledao kao krajnje samoobmanjujude
poduhvate u kojima volja za mo¢ funkcioni-
$e neprijateljski i protiv zivota. Saznanje, re-
ligija i istorija bili su uhvaéeni u sudtinu,
kao pitanja moralnosti, i to je takode bilo
zasnovano na tome $to su oni bili sagledani
kao perspektive volje za modi.

Vi

Sada, iz perspektive religije, a narotito
zena, najmanje sledeéa dva pitanja moraju
biti postavljena u vezi sa ovim Nieovim
stanoviStem.

Prvo, kada Nie govori o Bogu i veri, kako
je problem smrti uhvaéen unutar toga? Nife
na sledeéi natin pife u poglavlju naslovlje-
nom »O slobodnoj smrtic u Tako je govorio
Zaratustra. »Umri u pravo vreme: tako pod-
utavade Zaratustra.« Za Nitea, idealna smrt
je ona smrt koja nije ni suvise kasna, ni pre-
uranjena, »slobodna smrt koja mi dode jer
sam je ja zeleo«. U istom poglavlju tékode
pise: »Probanje smrti koje ti pokazah, koje
postade podsticaj i obeéanje zivljenju.
Kako je, onda, Ni¢e sagledao Isusovu smrt?
»Uistinu, taj Jevrej (Isus) koga propovednici
spore smrti*uvazavaju umro je prerano; i za
mnoge se ispostavi propast zbog njegove
preuranjene smrti« (Zarathustra, p. 78). Vi-
deli smo veé kako je Nite pronasao ono $to
je zaista hriéansko ne u veri Pavla ve¢ Isu-
sovoj praksi. Ova praksa je bila po prirodi

4 Hriféanski’ svestenici koji propvedaju neop-
hodnost istrajavanja u patnji.

samilosna (Mitleiden) i puna ljubavi, ona
nije bila neprijateljska ¢ak ni prema nasilni-
cima, ona moli zajedno sa njima, pati sa nji-
ma, voli ih. »Ovaj ’donosilac blagorodnih
plima’ umro je kako je i ziveo, kako je uéio
- ne da bi iskupio ljude’ veé da bi pokazao
kako treba zZiveti. Ta¢no ova praksa je nje-
govo zaveStanje CoveCanstvu« (Antichrist,
section 35).

Ako mogu tako da kazem, za Nicea je
smrt bila konzumiranje zivota. Isus je izla-
gao jevandeljsku praksu samilosti i ljubavi,
ali kako je umro prerano, skon¢ao je ne zna-
juéi kako da voli veliku zemlju i Zivot. Nite
ovu Cinjenicu interpretira kao uzrok Pavlo-
vog postavljanja, zajedno sa apostolima rane
crkve, pitanja »ko ga je ubio, ko je njegov
stvarni neprijatelj? da bi doveo do vere u
njegovu zrtvujuéu smrt ne bi li iskupio gre-
hove i u njegovo uskrsnuée i da bi proizveo
dekadenciju zivota, moralnost resantima.
Ovde vidimo svojstva Nitea, filozofa Zivota
koji sagledava smrt iz ugla samog Zivota, i
Nitea anti-moraliste (koji shvata moralnost
kao najvedi problem), koji ¢ak i veru shvata
ekskluzivno, kao moralnost koja dovodi do
degeneracije Zivota.

Ipak, je li smrt u stvari nesto $to se iscr-
pljuje u konzumiranju zivota? Moze li se is-
tinska priroda smrti uhvatiti videéi smrt je-
dino iz ugla Zivota? Zar Pavlove reéi: »Ja
umirem iz dana u dan< (I, Corinthians
15-31) ne izrazavaju, naprotiv, pravu priro-
du smrti, i u skladu s tim istinsku prirodu
zivota? Zen, koji se samoprobuduje u rode-
nju-i-smrti trenutka i shvata rodenje-i-smrt
kao Veliku Smrt, na ovom mestu se razliku-
je od Nitea i pre se slaze sa Pavlom. Egzis-
tencijalno samoostvarenje smrti je sustin-
sko za veliko potvrdivanje Zivota. S ovog
stanovista, ¢injenica da je Ni¢e usmerio svo-
ju paZnju samo na legalisti¢ki duh u pavlov-
skoj veriida je osudio veru iskljudivo iz ugla
moralnosti kao nesto $to proizvodi sveste-
nitku moralnost koja uzrokuje potiskivanje
i degeneraciju Zivota, mora se reéi da ta &i-
njenica propusta pravo znalenje vere i, za
uzvrat, znafenje religije. Ova Cinjenica nas
navodi da se podsetimo Kantovog razume-
vanja religije koja, dok je uzimala radikalno
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zlo za svoju temu, konaé¢no nije dotakla srz
religije i bila je zasnovana na njegovom po-
kusaju da shvati religiju sa stanovi$ta prak-
titnog uma, moralnosti. Za Pavla, vera nije
potiskivala Zivot; ona je bila zivljenje novog
zivota koje je podrzano shvatanjem smrti.
Kao §to je rekao, »uvek nosedi telo smrti [su-
sa, tako da bi Zivot Isusov mogao takode biti
ispoljen u naSim telima« (2, Corinthians
4-10) i »bio sam razapet sa Hristom; vie ni-
sam ja taj koji zivi, nego Hrist koji zivi u
meni; i 2ivot koji ja sada Zivim u mesu Zivim
kroz veru u Sina Bozijeg« (Galatians 2—20).
Pavle je umro i ustao ponovo sa Hristom. U
tom slutaju, nepotrebno je reci: Hristova
smrt i uskrsnuée bile su za Pavla duhovna
¢injenica koja je ucinila njegovo sopstveno
uskrsnuée kroz smrt moguéim. To nije bilo
nesto $to je samo izradeno u dubinama ni-
hiluma, veé pre zivuéa Realnost u kojoj je
spiritvalni Zivot postao stvaran i prisutan u
njemu. Pavlovo je stanovi$te samoostvare-
nja ontoloskog Zivota koje se ni u krajnjem
slucaju ne moze svesti na ishod moralnosti.
U ovoj tatki zen, koji shvata samo rodenje-
i-smrt kao Veliku Smurt i stite novi zivot po-
novnog rodenja kroz shvatanje Velike Smrti,
ne razlikuje se u sustini od Pavlovog staja-
lista.

Uzevsi temu svesnosti smrti kod Nicea i
naglasiv§i da se srZ religije ne moze dotaci
sve dok se religija sagledava svodenjem na
nproblem moralnosti, kao kodl Ni¢ea, mora-
mo se dalje zapitati da li Niteovo stanoviste
volje za moé zaista izrazava neduznost po-
stajanja.

Kao sto je viSe puta isticano, kada je Nice
smatrao Boga za svetu laz, on je prepoznao
¢injenicu da je u jednom aspektu to bio po-
duhvat neminovnog nagona samoofuvanja
zivota koji ne moze da ponese nihilum. Dru-
gim re¢ima, za Nicea je i Bog bio jedna per-
spektiva volje za moé. Ali Bog je bio odba-
¢en kao prazna tvorevina, jer je bi samoob-
manjujuéa funkeija prerusene i izvrnute vo-
lje za moé. Nite je proklamovao pristizanje
nihilizma i naglasio je da treba ziveti kao
aktivan nihilista, tj. Nat€ovek koji moze da
podnese nihilum bez Boga. Ovo je bilo stoga
Sto, ma kako sve ovo bilo povoljno za otu-

vanje zivota. on je odbacio ovakvu vrstu sa-
mozavaravnja i ziveo je u krajnjoj iskrenosti
vracajuéi se ka — i zauzimajuéi mesto u —
fundamentalnoj volji za moé. Za Nitea se
tatno u tome neduznost postajanja i istinska
prirodnost ispoljila i zasjala. Medutim, da li
je Niteovo stajaliste u volji za mo¢ bilo ono
u kojem se neduznost postajanja i istinska
prirodnost zaista pokazala? Preformulisano
iz perspektive zena, pitanje bi se najbolje
moglo postaviti ovako: Je li Niceovo stajalis-
te u volji za mo¢ u stvari »mesto gde traga-
juéi um iS¢ezava<? Je li ono zaista »ne-vaz-
no« u gore navedenom smislu? Ovo prefor-
mulisanje je neophodno po$to su u zenu ne-
duznost postajanja i istinska prirodnost ost-
vareni jedino u »mestu gde tragajuéi um is-
Cezava« i »ne-vaznostic.

Za Niteovu volju za moé mozda se moze
re¢i da izrazava neduZnost postajanja kao
kosmoloska velja koja drzi ¢ak i Boga za
sopstvenu perspektivu i koja takode ponovo
uspostavlja prirodnost koja je poharana u
ime Boga. A ipak, sagledano iz zen perspek-
tive, Cak i ako je ona kosmoloska i ako uops-
te nije od litnog Boga, nije li volja za mo¢ jo$
uvek »tragajuéi um«? Ma kako duboko volja
za mo¢ bila shvadena kao takva, ona je »nes-
to< potvrdno postulirano u pozadini Boga
kao »sveta laz« a ne kao »nistavilo«. To je
»vaznoste, a ne »ne-vaznost«. Kako je veé re-
teno zen, kao i Nice, isti¢e zavaravajuéu pri-
rodu sveta i strogo osuduje traganje za Bu-
dom i postavljanje Bude. Za razliku od Ni-
tea, pak, zen ne ustanovljuje na potvrdan
natin bilo §ta u pozadini bile sveta ili Bude
— zen ustanovljava 'nidta< u njihovim poza-
dinama. Otuda realizacija u zemu da izvan
ovog uma nema dharmi: ovaj um je izvorno
istinski Um. U ovom zen ostvaruje »tragaju-
¢i umc« potpuno i$€ezava i »ne-vaznost« je u
potpunosti realizovana. Neduznost postaja-
nja je isto u potpunosti ovde ostvarena. A di-
rektnost u ukazivanju na ¢ovekov Um i Sa-
moprobudenje za istinski Um je mogude
samo kroz realizaciju »nistavilac iza Boga i
sveta, tj. kroz realizaciju potpune neobjekti-
vizacije. Nasuprot tome, Ni¢e postulira vo-
lju za moé kao osnovni princip iza Boga i
sveta. Ma kako osnovna bila, volja za moé
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nije »Nistavilo. veé snestoc potvrdno uspos-
tavljeno i stoga neslobodno od objektiviza-
cije. Iz tog razloga ja kazem da je volja za
mo¢ iapk »tragajuéi um. zaista. nije li to na-
jfundamentalniji oblik »tragajuéeg uma.? U
okviru ovih ograni¢enja. to se ne moze na-
zvati stajalistem ~imati ne-vaznosti: to je
plemenit tovek. Lin-chi-lw.

Zen stanoviste >mesto gde tragajuéi um
prestaje upravo je ne-vaznost — kako je iz-
neseno. jeste stanoviste do krajnosti sprove-
denog ekstatitkog Samoprobudenja. U sa-
moprevazilazenju \ecstasis). ~prirodnost. ili
sbhivanje po sebi< {jinen na japanskom). u
kojem je sve litno. ukljuéujudéiilitnog Boga.
prevazideno. stupa na svetlo. To je vizvorno
¢isto«. ivne—vaznost.. A ipak. kao ekstati¢no
Samoprobudenje. ono je egzistencijalno pri-
sutno. Ono 3to Lin-chi naziva ~Pravim Co-
vekom bez obelezja. takode ukazuje na +¢o-
veka ne-vaznostis, ~izvorno ¢istog ¢oveka.,
kao manifestaciju sprirodnostic koja tako
nadilazi sve 3to je litnog karaktera.

U granicama ovoga. takva vrsta zen staja-
lista ima neteg zajednitkog sa Niteovim
stajalitem pre nego sa Pavlovim. Jer Pavlo-
vo stajalidte, mada blisko zenu, kako je is-
taknuto u smislu prisustva novog zivota
kroz posrednistvo svesti o smrti, do kraja je
li¢no a ne transpersonalno u svojoj osnovnoj
strukturi. StanoviSte zena, nasuprot, skupa
sa Niteovim. kosmolosko je, a ipak u isto
vreme egzistencijalno. U ovome lezi razlog
$to Niteovo stanovisSte volje za moé ponovo
uspostavlja prirodnost »poharanu od strane
litnog Boga« i dovodi do toga da se neduz-
nost postajanja pojavi. Medutim, ta prirod-
nost i ta neduznost postajanja nisu bile nes-
to posredovano potpunom svesnoséu smrti.
Ovo ne znati nista drugo sem da je Ni¢eova
neduznost postajanja bila zasnovana sta sta-
novistu volje za mo¢.

Nite je negirao Boga kao »svetu laz« i bio
je prozet sveséu duboke zablude i nihiluma.
Ali njegovo stanoviste. koje sagledava sve u
perspektivi volje za mo¢ i koje shodno tome
bez posredniStva potpune svesti o smrti
smatra religiju problemati¢nom iz ugla mo-
ralnosti, jo§ uvek ne moze, gledano iz zena,
da se poistoveti sa »mestom gde tragajudi

um is¢ezava, a koje je tatno ne-vaznost.. Za
stanoviste NatCoveka jos uvek se mora reéi
da je daleko od stanovista -Istinskog toveka
bez polozaja.. Da bi se neduznost postajanja
zaista pokazala, NVatéovek mora da postane
Istinski Covek.

Postscript

Jos uvek preostaju neka vazna pitanja na
ovom mestu. Na primer. kako se moze na-
predovati sa stanovidta Nattoveka do stano-
vista Istinskog Coveka? A $ta se egzistenci-
jalnim, prakti¢nim pitanjima sadrzanim u
tome? Bas su ovo bila najvaznija egzistenci-
jalna pitanja prevazilazenja niteovskog ni-
hilizma. Ukoliko bi mi bilo dopusteno da
dodam koju re¢ u postesriptu vezanom za
ove vazne stavke. koje je trebalo razmatrati
ali koje su bile izostavljene, predlozio bih
sledede:

Kao ito je naglaseno, Ni¢eovo stanoviste
volje za moé ne transcendira sam »tragajuéi
ume ¢ak i ako je to izvor »tragajudeg umac.
To nam signalizuje da Niteova »nevinost po-
stajanja« jo$ uvek nije bila bez manex i »tis-
ta.. U skladu s tim, Niteova sopstvena »volja
za mots, za koju je on drzao da nadilazi sva-
ku praznu tvorevinu i zabludu, bila je, na
dubljem nivou, prazna konstrukcija i za-
bluda. Ove stvari se moraju jasno uvideti.
Ova svesnost da je sama »volja za moé« praz-
na konstrukcija i zabluda nije stoga uopste
ni¢eovski nihilizam. U stvari, to nije nihili-
zam koji sam ja odredio kao nihilizam ba-
ziran na svesnosti o neistinitosti«. Kao nihi-
lizam koji negira ¢ak i volju za mo¢ kao za-
bludu, taj se mozda moze nazvati nihiliz-
mom kao svesnoséu postojanja davola.

Nihilizam koji je Dostojevski uéinio pro-
blemati¢nim pre je od ove vrste. Davo je
utolovljenje niceovske svesnosti o neistini-
tosti (uporedi moj ¢lanak »Neistinitost i
DPavoc«, Riso no. 355). Lin-chi je istakao da u
nameri da se dostigne autenti¢no i izvorno
razumevanje budizma mora postojati razlu-
¢ujuée oko dharme radi diskriminisanja
Buda od davola i utio je da »i Bude i davoli
moraju biti saseceni«. Sve dok su zen i Nice
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nasa tema, obelodanjivanje puta kojim se
ide od Natoveka ka Istinskom Coveku
predstavlja neizbeznu stavku, i opet, zbog
toga, razjasnjavanje nihilizma kao svesnosti
prisustva davola i osvetljavanje puta preva-
zilazenja ovoga jeste neizbeZna tema. Medu-
tim, u ovom malom eseju nisam mogao da
zalazim u to pitanje.>

(Odlomak iz zbornika Buddhist and Philsophy. Prir.
Nathan Katz. — M. Banarsides, Delhi, 1981.)

S engleskog preveo
Aleksandar Bunardzié

5 Ovaj rad je izvorno objavljen na najapskom u
Riso, No. 442, April 1970. Autor je duboko zahvalan
profesoru Davidu Dilworthu, koji je rad preveo, i pro-
fesoru Morrisu Augustineu, koji je rad protitao i dao
vredne sugestije. Ovaj prevod se prvo pojavio u Eastern
Buddhist, vol. VI, no. 2, October 1973, pp. 14-32.

Komentar eseja »Zen i Nice«

Prevod eseja koji se upravo nalazi pred ¢i-
taocem moze, uprkos tome sto je uraden iz,
da tako kazemo, »druge ruke« (esej se izvor-
no pojavio na japanskom jeziku), da pruzi
dosta koristan i, verujemo, potreban uvid u
nadin pristupanja materiji kod nadih »saig-
rata« sa Istoka, sa kojima uprave vodimo
sve rasplamsaliju partiju »ping-pongac, pre-
bacujuéi neumorno lopticu sa jednog terena
(Zapad) na drugi (Istok). Da situacija, kao
uostalom i u stvarnom »ping-pongus, nije
ba$ izbalansirana, uverio se litalac koji je,
protitavsi raspravu o zenu i Ni¢eu, mogao
da zakljudi kako je to zapravo rasprava o Vi-
feu i zenu. Isticanje ovakvih distinkcija je
cepidlacenje, ali ne i u svetlu sve veée utes-
talosti ovakvih, na suéeljavanju lstoka i Za-
pada baziranih poduhvata. Simptomati¢no
je ito da ovakva invertovanja teza (barem u
formalnom pogledu) poti¢u i od autora koji
nastupaju sa izvorista istotne misli. Razlozi
za ovo mogu da budu dvojaki: ili su nasi sa-
govornici sa Istoka fascinirani (vise nego §to
se eksplicitno izjadnjavaju) tokovima i raz-
vojem misli nastale na evropskom i, uopste,
zapadnom tlu, ili je savremena svetska mi-
sao postala svedokom klimaksa svog intere-
sovanja za azijsku misaonu atmosferu.

Ovoga smo jos jednom postali aktuno
svesni kada smo sa zaljenjem utvrdili da je
Steta Sto se autor Masao Abe u ovom eseju
nije pobliZe zadrzao na gotovo ingenioznoj
postavci zen-moralnosti, ¢ije su natuknice
iznesene iz svezeg ugla (i izvornog, jer ne
potezu za mahajanskim konceptima karune
i boddhisattve). Umesto toga, prisustvovali
smo lepoj, zanimljivoj i vesto izvedenoj
raspravi o fundamentalnoj netacnosti posto-
janja razlike izmedu akcije i kontemplacije,
§to je u samom zenu veé u startu na bezbo-
lan natin (ne ra¢unajuéi poneki udarac sta-
pom) prestalo da bude dilema.

Nije da se ovaj savremeni japanski filozof
priklonio zapadnom mentalitetu i stilu sa-
gledavanja i izlaganja. Ne; ¢ak i da esej nije
potpisan, ili da je potpisan pseudonimom,
isto¢njacka ruka bi se u njemu lako otitala.
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Ved i sama rekurzivnost mishi, karakteris-
titna za istoénjacka ~kruzenjas oko objekta.
za razliku od zapadnjacko pravolinijske lo-
gike i frontainog stila napada na problem.
ne moze a da ne otkrije svojim pomalo ¢ud-
nim >ukusom« prisustve jednog nedto dru-
gatijeg uma. Misao koja se pojavljuje na sa-
mom poctetku, veé u prvoj re¢enici — »Bog je
sveta laz« — ponavlja se uporno i opet kroz
citav tekst. podseéajuci svojom repetitiv-
noséu na sakralne isto¢njacke tekstove.-Da
nije ovih asocijacija, titalac bi se ose¢ao po-
nukanim da povite: »Dobro, shvatili smo!
"Bog je sveta laz’, “trostruki svet je iluzija’,
’tragajudéi um bi trebalo da iStezne!'«< itd. Da
li je ova rekurzivna procedura odmotavanja
misli koja se, kako jata, poziva na jednos-
tavnije verzije svojih teza, trivijalna mani-
festacija inertnosti tradicijom natopljenog
istotnjatkog misljenja, ili pak sluzi svrsi,
odnosno izaziva skrivenije, dublje i znataj-
nije vibracije u nama, ostavljamo ¢itaocima

da prosude.

Aleksandar Bunardzié

r

O najboljem
putu

Dusan Pajin

Tvrdnja da je tekst Hsin hsin ming sa-
stavljen u osmom veku i da se otuda ne
moze pripisati Seng Ts’anu (tre¢em patrijar-
hu ch’ana) koji je ziveo u Sestom veku, stice
sve Siru podriku' nakon istrazivanja Keiji
Nishitanija i Seizan Yanagide (Keiji i Seizan,
1974). U jednom od tekstova ranog &ana
otkrivenom u peéinama Tun Huanga, »Zapi-
si o utiteljima i uenicima Lanke« (»Records
of the Teachers and Students of the Lankac,
u Zen Dawn), 1986: 44) kaie se: »On (tj.
Seng ts’an — D.P.) nije stavio u opticaj ni-
kakve spise: poutavao je prisno, u litnom
susretu, nije javno Sirio budistitko uéenjec.

Po nasem misljenju ima osnove ne samo
da se ospori predasnje Seng ts’anovo autor-
stvo, nego i ekskluzivno vezivanje ovog tek-
sta uz tradiciju ch’ana. Koliko nam je znano,
sam tekst ne samo da je uvaZen i popularan
u tradiciji zena (uz Prajna-paramita hrda-
yu to je najteSée recitovan tekst u zenov-
skim manastirima) nego je u viSe navrata
prevoden na zapadne jezike.? Postoje pet
prevoda na engleski. Prvi prevodilac, D.T.
Suzuki, objavio je dve verzije svog prevoda
{jednu u Suzuki, 1970; drugu u Conze 1969).
Drugi prevodilac je A. Weley (vidi Conze,
1954), a treéi R.H. Blyth (1960). Cetvrti pre-
vod naéini LK. Yii (1971) dok je peti prevod
anoniman, a nalazi se u priru¢niku objavlje-
nom za potrebe zenovskog centra u Rodes-
teru (Daily chants, 1983).

Prvi put sam preveo sa engleskog (koris-
teéi drugu verziju Suzukijevog prevoda) ovaj
tekst 1971. godine. Imajuéi u vidu mnozinu
postojeéih prevoda éinilo se da je bar jedan
od njih (ili nekoliko njih) dovoljna osnova i
za ozbiljnu analizu sadrZine teksta i njego-

! Autorstvo Seng ts’ana je ranije osporavano na
osnovu primedbe u tekstu Leng-chia-shih-tzu-chi, gde
se kaZe da on nije iza sebe ostavio spisa. Ui (1939:71)
je izneo misljenje da Seng ts’an nije autor nego da je
samo navodio tu poemu (Hsin hsin ming). Medutim, ni
to ne bi bilo moguée ako usvojimo da je ona napisana
u VIII veku (Seng ts’an je ziveo u VI veku).

2 Slobodan nemacki prevod natinio je 1925
Ohasama—Faust i objavio u knjizi Zen, der lebendige
Buddhismus in Japan (Gtha). Slobodan prevod-tuma-
tenje Keiji Nishitanija moZe se naéi u Trailing Mud
and Dripping Water, New Mexico 1984.
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vih osnovnih ideja. Oslanjajuéi se na svoja
skromna znanja kineskog pokusdao sam taj
utisak da proverim oslanjajuéi se na origi-
nalni tekst koji daje Blyth uz svoj prevod.
Ispostavilo se da je peti prevod slobodan
prevod natinjen za potrebe zenovskog cen-
tra. Od ostala ¢etiri neki nisu zadovoljavaju-
¢i zbog toga $to se nije vodilo ratuna o teh-
nitkim terminima (to je sludaj sa prevodom
Blytha i Yiia). Suzukijev prevod mestimice
sadrzi termine koji izgledaju kao deo tehnié-
kog reénika (apsolutni um — Apsolute Rea-
son), ali vide bi pripadali, recimo, Hegelovoj
filozofiji nego budizmu. Waleyev prevod je
veran tekstu ali njemu kao da je manjkalo
poznavanje tradicije, posto tehnitke termi-
ne prevodi kao kolokvijalne (na primer, sa-
vrsenu probudenost, u strofi 19, kao Istin-
sko Sagledavanje — True Perception) $to se
ne moze kompenzirati upotrebom velikih
slova (na primer, umesto sprobudenje«. u
strofi 21, »Mudrost« ~ »Wisdomc).

Iz tih razloga, da bismo se upustili u ana-
lizu teksta bilo je neophodno napraviti kon-
trolni prevod celog teksta iznova. lzvorno.
tekst Hsin hsin minga koji se nalazi u zbirci
Taisho pod brojem 2010, nije podeljen na
strofe. Izuzev Suzukija ostali prevodioci dr-
zali su se toga. U drugoj verziji svog prevoda
Suzuki je dodao i brojeve strofama u koje je
grupisao tekst (uzgred budi re€eno, prva
verzija njegovog prevoda izostavlja Cetiri
stiha originala, 21-24, tj. stroga 5, kod nje-
ga). Da bi nam bilo moguée lakse pozivanje
na pojedine delove teksta u kasnijoj analizi
mi smo takode podelili tekst na strofe, ali
donekle drugatije nego Suzuki. Medutim. da
bi ¢italac koji Zzeli mogao da pravi poredenja,
u desnoj vertikalnoj koloni smo naveli bro-
jeve Suzukijevih strofa. Osim toga, ceo tekst
smo podelili na osam veéih celina ozna¢enih
rimskim brojevima.

ZAPIS O VERI U DUH

I 1) Najbolji put nije tezak (1)
Samo iskljutuje odabiranje i izdvajanje
Prestanes li voleti i mrzeti

Osvetlice se sam od sebe
Odstupis li za dlaku
Razdvojise se nebo i zemlja
2) Zelis li da ti se ukaze
Ne budi za niti protiv
Postavi Zudnju naspram odbojnosti (2)
Eto bolesti duha
3) Ako ne proniknes tajnu
Beskorisno je smirivati misli
Potpuna je kao velika praznina (3)
Bez manjka, bez suviska
4) Kad prianjas i odbacujes
Nema takvosti
Ne vezuj se uz uslove (4)
Ne prebivaj u ispraznosti
I15) Nosis li jednosi u grudima
Prestaée sve samo od sebe
Zaustavis li delanje mirovanjem (5)
Mirovanje ce te pokrenuti
6) Drzi$ li se samo jednog ili drugog
Kako ée$ spoznati jednost
Ne shvatis li jednost (6)
Dvostruko ée$ omasiti
7} Kad odbaci$ jeste ostaje nije
Prateéi ispraznost uvek si joj za ledima
Sto vise re¢i i misli (7)
Sve se vise udaljavas
3) Zaustavi govor, zaustavi misljenje
I nema toga 5to neée§ razumeti
Vrati se korenu i sagledaces smisao (8)
Praéenjem ishoda izgubiée$ uzorak
9) Nacas se okreni ka unutrasnjosn
I nadiéi ée$ ispraznost predotenog
Kovitlanjima u ispraznosti
predocenog  (9)
Svima im je uzrok u neznanju

I1110) Ne tragaj za istinitim

Samo se uzdrzi od gledidta
Ne drzi se dvojstva 10)
Ne ispituj ih, ne goni
11} 1 najmaniji trag onog »jeste-nije«
I duh se gubi u zbrei
Iz jednog dvojstva proizlaze (11)
Ali ne uspostavljaj ni jedno
12) U jednodusnosti nema ishodenja
Sve su stvari peduzne
Kad nema duga nema stvari 12
Kad nema ishodenja nema duha
13) Kad okolnosti usahnu poticaji
ih slede
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Kad poticaji usahnu okolnosti
ih prate
Okolnosti su uslovljene poticajima(13)
Poticaji su uslovljeni okolnostima
14) Zelis li znati to dvoje
Poreklo im je u ispraznosti jednoj
U ispraznosti su obe strane iste (14)
Sadrze jednako bezbrojna obli¢ja
[V15) Ne dvojis li grubo-tanano
Nece$ biti za niti protiv__
Veliki put je sveobuhvatan (15)
Nije lak niti tezak
16) Ogranidena gledista su neodluéna
Sad u hitnji, sad u zaostatku
Prianja$ 1i neumereno (16)
Otiéi ¢ée$ u ¢orsokak
17) Dopustanje vodi spontanosti
Sustina niti se gubi niti ostaje
Svoju prirodu usaglasi s putem (17)
I slobodno idi bez nevolja
18) Sputana misao odvodi od istinitog
Zatamnjuje, spusta i kvari
Ne valja traéiti dusu (18)
Zasto dvojiti tude-blisko
V 19) Sledeéi jedno vozilo
Ne odbacuj Sest ¢ula
Ne odbacivati Sest ¢ula (19)
Jednako je savrsenoj probudenosti
20) Mudri ¢ine ne remeteci
Neznalice same sebe sputavaju
Stvari nisu razliéite
Neznanje vodi izdvajanju
21) Duh goniti duhom
Nije li to velika greska
Zbrka rada mir i nemir (20)
Probudenje potire naklonost i
nesklonost
22) Sve suprotnosti
Vode besmislenim stanovistima
Snovi, prividi, cvetovi u vazduhu
Cemu teziti da ih dohvatimo
23) Dobitak i gubitak, jeste i nije
Dosta toga jednom zauvek
Ako oéi nisu zatvorene (21)
Svi snovi prestaju od sebe
VI24) Ako duh ne dvoji
Sve su stvari jedna takvost
U dubokoj srZi jedne takvosti  (22)
Odluéno potri okolnosti
25) Sagledas li jednakost stvari

Vratiée$ se iznova spontanosti
Tako kad se potru (23)
Ne mogu se vise uporediti __
26) Kad se to zaustavi nema poticanja
Kad poticanje krene nema
zaustavljanja
Ako oba ne ¢ine celinu
Kako ée$ jednost postiéi
27) Istrazi do kraja (24)
Nece$ naéi nacela ni pravila
Usaglasi dub s nepristrasnoséu
Kojom svaki ¢in prestaje
28} Svaka se sumnja otklanja
Prava vera ¢vrsto usagladava
Nista vi$e nije zadrzano
Nema se Cega secati
VII 29) Prazan, prosvetljen, samoobasjan
Duh ne trodi snage
Misao je tu beskorisna
Cula i osecanja ne mogu to sameriti
30) U pravoj takvosti podruéja stvari(25)
Nema drugog niti sebe
S tim da se usaglasis
Samo nedvojstvo izrazi
31) U nedvojstvu sve je jednako  (26)
Nema niceg izvan
Mudri sviju strana
Pripadaju tom utenju
32) To uéenje nije hitno ni odlozno (27)
Iznad je tasa i eona
Nije tu niti tamo
A svuda pred ocima
VIII33) Siéudno i ogromno su jednaki (28)
Kad se ivice zaborave
Ogromno i si¢usno su jednaki
Granice se ne mogu videti
34) Uz bice je nebiée (29)
Uz nebiée je bide
Ako ti nije tako
Ne drzi se toga
35) Jedno u svemu (30)
U svemu jedno
Moze$ li s tim biti
Ne brini kako ¢e zavrsiti
36) Vera u duh je nedvojna (31)
Nedvojstvo je vera u duh
Kazivanje tu staje
Nema tome juce, sutra, danas.
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Analiza teksta

U prevodenju starih tekstova iz oblasti fi-
lozofije, religije itd. jedan od osnovnih pro-
blema jeste odluka o tome koje bi reti tre-
balo shvatiti kao tehni¢ke termine, ili — u
slutaju da se u istom tekstu jedna reé¢ (u na-
sem slucaju karakter) koristi i kolokvijalno
i kao tehni¢ki termin — odluéiti kada je u pi-
tanju jedno, odnosnoe drugo znaéenje. Ovo je
naroc¢ito bilo upadljivo prilikom poredenja
razli¢itih engleskih prevoda Zapisa o veri u
duh (Hsin hsin ming). Manjkavost tih pre-
voda poti¢e —kako se ispostavilo — pre svega
otuda $to prevodioci nisu o tome vodili ra-
¢una. Ni Suzukijev prevod nije u tom pogle-
du izuzetak, iako ovaj autor spada u najpoz-
natije istrazivaCe zena-ch’ana, kao ni prevod
L.K. Yii-a, kome je kineski maternji jezik, a
on sam je autor nekoliko odli¢nih knjiga o
ch’anu.

Drugi problem u prevodenju jeste $to se i
prevodilac sluzi jezikom u kome tehnicki
termini nisu jasno razdvojeni od obi¢nog je-
zika nego su ¢esto u pitanju iste reéi. To se
redava na razli¢ite naline (koriséenjem veli-
kih slova na pocetku reci, kurzivom, nagla-
savanjem prefiksa ili sufiksa divizo tamo
gde su ovi veé dugom upotrebom postali sa-
stavni deo re¢i itd.). Jedno od resenja kojem
se ¢esto pribegava u slu¢ajevima prevodenja
kineskih budistitkih tekstova jeste korisée-
nje sanskrtskih termina kao tehnickih, na
isti na¢in kao $to se u evropskoj tradiciji gr-
¢ki ili latinski termini koriste umesto reéi
zivog jezika da bi se podvuklo tehnitko zna-
¢enje i izbegla dvosmislenost.

Znamo da se znalenje razvija upotrebom.
Na primer, za re¢i kao $to su »probudenje ili
»prosvetljenje« velika slova koriste samo
neiskusni prevodioci, jer je dosadasnjom
upotrebom osigurano da u datom kontekstu
niko neée pomisliti da je re¢ o ¢oveku koji
je izadao iz sna ili kro¢io pod uli¢no svetlo.
Ipak, i ono Sto veé vazi kao tehnicki termin
katkad nas prevari. Za reéi kao $to su »Jed-
no« ili »Pute jo3 uvek osecamo izvesnu po-
trebu da upotrebimo veliko slovo kako bi
bilo jasno da nije re¢ o broju, ednosno o ne-
tem u vezi sa saobradajem. Prilikom koris-

¢enja re¢i drugog jezika (na primer, da se ki-
nesko fa prevodi sa sanskrtskim dharma)
problem je $to je prevod tada ograniten na
saobracanje sa osobama iz struke. U datom
sluéaju mi smo pribegli re¢i »stvarc jer,
mada prenosi malo od znac¢enja budisti¢kog
pojma koji stoji iza re¢i »dharmac, ipak ona
veéem broju ljudi vise govori nego termin
»dharmac.

Lakoéa puta

_ Zapis o veri u duh postavlja pred nas ne-
koliko teskoca veé¢ u naslovu. Osim kratkih
beleski o Seng ts’anu i samom tekstu, nisam
mogao naci neku podrobniju studiju o tome
na nekom od evropskih jezika, $to je donek-
le ¢udno, buduéi da ovaj spada u poznatija
Stiva kineskog budizma. Vera (hsin* u duh
(hsin)® javlja se u naslovu i u poslednjoj (36)
strofi. Znamo da je u budizmu vera (skt.
Sraddha) bila razli¢ito shvatana. U ranom
budizmu ona se shvata kao jedna od pet spo-
sobnosti potrebnih za stupanje na stazu bu-
dizma (drugih €etiri su: snaga, prisebnost,
usredsredenost i mudrost). Tradicionalno se
govorilo da je re¢ o veri u Budu (personali-
zovano natelo probudenja), u budistitko
utenje (dharmu) i budistitku zajednicu
(bude i bodhisatve). Savremeni komentatori
jo$ dele veru na afektivnu (obozavanje, srod-
no praksi bhakti u hinduizmu), konativnu
(na kojoj potiva duhovna snaga, viriya) i
kognitivnu (ili racionalnu veru, koja otkla-
nja sumnju u neznanje). U Kini, u tradiciji
konfucijanizma nalazimo stav da je »Dobra
vera iskrenost. Ona je neodstupivo jedinstvo
(duha)« — F. Yu-Lan, 1983: II, 40 Zapis o
veri u duh podvlati jedinstvo ili jednost
duha, »jednodusnost« (i-hsin)® u strofi 12.
Katkad se karakter hsin® (koji ujedno znati
i srce) izjednatava sa sanskrtskim citta, ali
je otito od njega Sireg znalenja, jer Kinezi
(kao i mi) nisu imali toliki broj rei’za ovo

3 Pored duha (Asin) u nasem tekstu nalazimo i
va druga srodna pojma: priroda (hsingd, u strofi 17) i
dusa (shen?, u strofi 18). Rawlinson je naprvio listu ki-
neskih termina koriséenih u prevodenju budisti¢kih
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podruéje koliki nalazimo u sanskrtu. U sva-
kom slutaju otito je da ovaj termin ovde igra
posebnu ulogu koju moze osvetliti navodni
dijalog izmedu Bodhidharme i Hui Ke-a
kako je zabelezen u »Bodhidharminom spisu
o meditativnom duhu<« (Zen Dawn,
1986:81): »Duh je koren bezbrojnih pojava.
Sve pojave radaju se iz duha. Mozes li da sa-
gledad duh, bezbrojne puteve ées preci. On
je kao veliko drvo: sve grane, cvetovi i plo-
dovi rastu sa korenom u osnovi. Drvo raste
samo ako koren opstaje. Ako je koren sase-
ten drvo Ce se sigurno osusitic. Idealizam jo-
gaéare je uticao na ch’an i druge pravce u ki-
neskom budizmu preko stava da sve dharme
(tj. pojave, stvari) zavise od duha, da im je
duh koren, ili srz. Govoredi terminima za-
padne filozofije — da svi objekti prilaze u po-
stojanje preko subjekta, tj. duha. Jedna od
posledica tog stava bila je i opsednutost me-
todom, bilo da je re¢ misljenju okrenutom
svetu, ili o meditaciji okrenutoj prekoraci-
vanju granica misljenja.

U prvoj strofi sreéemo se sa prolegome-
nom celog teksta: odbacivanjem svih dvoj-
stava, ukljutujuéi tu i ljubav i mrznju. U pr-
voj strofi sadrzan je i specifitan humor: au-
tor, ma ko da je, verovatno ga je bio svestan.
On veli da nije tesko iéi njegovim putem pod
uslovom da se sprovede ono $to je ljudima
najteZe, tj. da se prestane voleti i mrzeti!
Prva Cetiri stiha imaju i jasnu taoisticku
obojenost (uporedi Tao Te Ching, I). Oseca-
nja i dvojstva se odbacuju a put povezuje sa
prazninom (hsit)” i tajnom (hsian chih)* ili
doslovno dubokim znaéenjem.

Smirivanje misli povezuje se sa uvidom ili
spoznajom, a povezivanje uvida i meditacije
(tj. aspekata dhyane i prajne) provlaci se
kroz ceo tekst. Vedina stihova su opisi ili is-
kazi o takvom iskustvu u sklopu meditativ-
ne prakse i sa stanovista obi¢nog iskustva
deluju ili paradoksalno, ili besmisleno, ili
dezorijentiSuée, ako se uzme u obzir da uo-
bitajeno misljenje i delanje zahtevaju upra-
vo dvojstva i jasno odvajanje suprotnosti.

sanskrtskih termina {>The Ambiguity of the Buddha-

nature Concept in India and China¢, u zborniku Laia
i L.ancastera, 1983:259-179;.

U prvom stihu, chih taoF smo se odludili
da prevedemo kao »najbolji put<. Blyth se
odlutio za »veliki pute $to po sebi nije po-
gresno, ali s obzirom da u petnaestoj strofi
imamo ta tao, $to ne moze biti drugatije
nego »veliki put«, smatrali smo da u prvom
slutaju treba zadrzati razliku posto to i au-
tor ¢ini. Drugi prevodioci su se odludivali za
»savrsen puts, §to je takode dobro, ali »savr-
sen« (perfect) oznacava nesto dovedeno do
kraja, dok je ovde re¢ o ne¢emu $to tek treba
da bude predeno.

»Put« (tao) o kome je ovde re¢ nije taois-
ticki tao nego budisti¢ki put, staza (skt.
marga).

Granice delanja i misljenja

Strofa 4 uvodi tipi¢no budisticki termin
stakvost« (ju !, skt. tathata), $to Waley, reci-
mo, ne uvida te prevodi to kolokvijalno (sa
»takoc, engl. so). Strofa 4 je vazna jer uvodi
nekoliko termina osim takvosti. Najpre to je
prianjanje (ch’u,’ skt. upadana).* Ako se pri-
anja ili odbacuje, takvost se ne moze poja-
viti. Isto vazi i za drugo dvojstvo: prebivanje
u ispraznosti i vezivanje uz uslove. Uslovi
(ydanX skt. pratyaya), uslovljavajuéi ¢inio-
ci su mentalna aktivnost i spoljni objekti.
Uputstvo »ne prebivaj u ispraznostic znaéi
da meditacija moze postati jednostrana ako
se razvije preterana naklonost za ispraznost,
mir i ¢istotu meditativnog iskustva.

»Kad se upraznjava zen, najgora stvar je
kad se tovek veZe uz mirovanje, jer ga to
neosetno dovodi do toga da utone u mrtvo
mirovanje. Na taj natin razvija se nepravilna
naklonost za mirovanje, a istovremeno i od-
bojnost prema delatnosti bilo koje vrste«, —
Po Shan, vidi u Chang, 1970:95). U stihovi-
ma 417 govori se 0 ispraznosti u sklopu me-
ditacije, odnosno na koji na¢in ova moze po-
stati zamka. U stihovima 9 i 14 govori se o
ispraznosti (k'ung)™ skt. Sunyata, iz per-
spektive prajne tj. kao o zajednickom ime-

4 Chu! je tehnitki termin koji oznatava prianja-
nje, grabljenje, a shvata se kao pojatan vid zedi ili zud-
nje {skt. tanha.
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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-
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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

1 87



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.
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U ¢emu
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(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.

1N

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,

1105



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
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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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on doslovno zna¢i »tamno i mratnos. ali inu
Zeami daje konotaciju poluotkrivene ili na-
govestene lepote, istovremeno neuhvatljive i
znatajne, obojene teznjivom setom.«®  Go-
voreéi posebno o no teatru, Zeami tvrdi da
se yugen vidi u izvodenju

» .. prisustyo yugena u nou jasno je vid-

ljivo, i to je ono ¢emu se publika najvise

divi,

a poseduju ga samo retki glumeci.
»ali glumci koji poseduju yugen veoma su
retki.

Njegova je sustina u lepoti i blagosti.
»... suStina yugena je u stanju istinske
lepote i blagosti.

Prisutan je u izgledu ljudi, kao i u umetnos-
ti,
»smirenost i skldnost znak su yugena u
nedijem spoljadnjem izgledu.

a posebno u govoru »visik klasac.
»Isto tako, yugen razgovora se sastoji u
ugladenosti jezika i savrienom vladanju
govorom plemstva i visih klasa . ..

A ipak je univerzalan.
»Ma koju ulogu on (veliki glumac) igrao,
yugen Ce uvek biti tu. Bilo da je li¢nost
koju predstavlja visokog ili niskog roda,
muskarac ili Zena, sveStenik, seljak, pro-
sjak ili otpadnik, trebalo bi da svako od
njih zamisli okrunjenog cvetnim vencem.
Iako su njihovi polozaji u drustvu razli¢i-
ti, ¥injenica da svaki od njih ume da ceni

8 Japanese Classics Translation Committee, The

Noh Drama, str. x.

Donekle je nezgodno §to je »reénik« tradicionalne ja-
panske estetike ograniten na vrlo malo osnovnih poj-
mova. U stvari, Japanci nisu toliko razvili vestetiku« u
filozofskom smislu kakva je nama poznata (kao oblik
teorijskog razumevanja i konceptualne analize), koliko
su usavrdili prefinjene estetske sklonosti. Ono malo es-
tetskih pojmova kao $to su aware (»blaga tuga« koja
odgovara izvesnim stvarima i dogadajima), zatim sabi
(»estetsko uZivanje u starom i potamnelome), te yugen,
pokrivalo je $iroku lepezu iskustava, i retko je imalo
vrlo precizno odreden smisao.

lepotu cveca i same ih tini sliénima cve-
éu.

On je carstvo u koje umetnik mora udi.
»Ako umetnik ne ude u carstvo yugena,
neée moéi da dostigne najvise vrhove.

I to ne samo kroz uéenje, veé i tako Sto ce sam
za sebe otkriti osnovna nadela.c
»Tek kada je glumac sam dosao do tih na-
ela i njima ovladao, moze se reéi da je
usao u carstvo yugena.

111

Sta bi to bilo §to nam o lepoti i estetskom
dozivljaju govore kameni vrt Rjoandi i po-
jam yugena, a $to je od znadaja za estetiku
uopste?

Medutim, pre svega moramo konstatovati
da u zapadnjatkoj estetici, koja je nastala i
razvijala se kao teorija lepog, vide nije mo-
derno baviti se lepotom — bez obzira da li je
ona neuhvatljiva i duboka, bez obzira da li
je umetnik poseduje i da li se ona manifes-
tuje u njegovom delu. U mnogo &emu ovo i
nije za Zaljenje, jer je ova preokupacija u
proslosti prefesto imala oblik obiénog tra-
ganja za suStinskim svojstvima koja navod-
no &ine neki predmet lepim, dok je (sa druge
tatke gledista), ideja lepote po sebi bila
samo u funkciji nekakvog (katkad prili¢no
izve§tackog) »estetskog osecanjac. Cesto je, i
u teoriji i u praksi, »lepota« postajala izuz-
etno vestactka.

No ovo odbacivanje lepote u estetici i
umetnosti (u korist naglasavanja »novinec,
»izrazajne snage« i sliénog) imalo je i svojih
negativnih posledica, jer je donekle obezna-
¢ajilo umetnost (nema nifeg tajanstvenog u
umetnostic; »svako je umetnik<) i oduzeo joj
dobar deo njene duhovne razigranosti i ra-
dosti.

Ostvarenje yugena u umetnosti upravo
trazi veoma disciplinovanu otvorenost — ek-
stasis, razigrano »istupanje« — od strane
kako umetnika, tako i onog koji umetnost
dozivljava.

Yugen je Ctutanje. To je ono svojstvo
umetnitkog dela koje, kao i santarasa,
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udestvuje u istini postojanja, i jeste ta istina.

Yugen je u umetnosti ono $to strukturira-
ni sadrzaj pretvara u blistavi oblik. Gde god
postoji lepota u umetnosti, postoji i zivot-
nost i sjaj.

Yugen je istovremeno potpuno prirodan i
sasvim duhovan. On iskazuje ono $to bi od-
redeno umetnitko delo trebalo da bude, u
skladu sa sopstvenim ciljem kao umetni¢-
kog dela; da bi bio shvaéen, zahteva od nas
onu snaZnu i nepristrasnu svesnost koju na-
zivamo »duhomc.

»Uzmite bilo koje umetnitko delo«, piSe
Rejmond Bajer (Raymond Bayer), »posebno
snazne privlaéne moéi: kada se nasa dusa u
njega udubi, neée izaéi neizmenjena: moze-
mo Cak reéi da je u tome izvorna plemeni-
tost i pravi kriterijum estetskog predmeta.«’

Pojam yugena uéi nas da se u estetskom

9 Raymond Bayer, »The Essence of Rhythm¢, u

Susanne K. Langer, urednik, Reflections on Art {Balti-
more: The John Hopkins Press, 1959), str. 187.
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iskustu ne radi o tome da »Ja vidim umet-
nicko delo«, veé da se svidenjemc« i samo . iac
menja. Ne radi se o tome da »Je ulazim u
delok, veé se »ulazenjem« i »ja« menja sna-
gom neiskvarene neposrednosti. Je li to ¢a-
rolija?

Sta znai promeniti se pod dejstvom
umetnitkog dela?

Cesto se kaze da umetnitko delo pred-
stavlja »uskladivanje nesklada«, da umetnic-
ko delo uklapa sirovu sadrzinu egzistenci-
jalnih sukoba u oblikovano jedinstvo, i da
posmatra¢, na katarzi¢an nacin, moze da
prepozna ustrojstvo svog sopstvenog ne-
sklada u svetlosti tog jedinsvta, i time bude
potaknut da taj nesklad uredi, postizuéi
tako sklad na koji umetni¢ko delo svojom
uredenoséu ukazuje.

Ali estetski dozivljaj, kao $to smo videli u
slutaju teorije rasa,** nije terapija. Cilj

** Tekst »Rasa — sustina umetnostic, biée objavljen u

KI br. 17.
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umetnickih dela nije da jednostavno izlege
posmatratev nesklad. Da bismo pravilno
doziveli neko umetnitko delo, moramo mu
biti ravni. Vrt Rjoandi moze nas isprva im-
presionirati, pogotovo ako ga shvatimo kao
puko izdvajanje iz monotonog haosa nase
svakodnevice, ali da bismo osetili jo$ i nesto
vise, potrebno je da postanemo onakvi kak-
vo je i samo umetnitko delo tj. u skladu sa
istinom postojanja.

Yugen je objektivan — ali na veoma pose-
ban nacin; on postoji samo onda kada nema
subjekta koji bi ga opazao. U slutaju yuge-
na, u slucaju lepote, esse est non percipi,
dakle ne biti opazen od nekoga kao svojstvo
necega; prepoznaje se samo u odsustvu sub-
jekta usredsredenog na sebe. Uotiti yugen,
dakle, znaéi prihvatiti sustinski Zivot umet-
nitkog dela, kao samog sebe i za sebe.

Pojam yugena nas u¢i da je lepota pri-
sustvo predmeta onakvog kakav jeste u
svom istinskom bivstvovanju. Lepota u
umetnosti je, dakle, sasvim paradoksalna,
utoliko Sto stvara ona svojsta pomoéu kojih
se pojmi; ona postaje sustinsko bivstvovanje
onoga $to mi smatramo da oznacava.

Reéeno jednostavnijim jezikom, ovo bi
znaéilo da lepota u umetnosti nije jedno
svojstvo medu mnogim svojstvima; ona nije
nesto §to se dodaje materijalnosti; nije ni u
potpunosti opisni pridev koji moze stvoriti
klasu »lepih stvari<. Lepotom u umetnosti
pre bismo mogli nazvati simo umetni¢ko
delo kao blistavi oblik. Ne opazam umetnié-
ko delo kao lepo, veé opazam lepotu kao
umetnicko delo.

»Estetski sudovi¢, pide Harold Ozborn
(Osborne), »mogu se u svom najprostijem
obliku svesti na iskaz tipa »Ova stvar je
lepac ili »ovo je lepa stvar«.'® Ali pojam yu-
gena nas ui da se oni ne mogu na taj nacin
svoditi. Gramati¢ki gledano, »lepota« moze
biti svojstvo, predikat ili atribut; no to je
onda gramaticka greska, utoliko $to je lepo-
ta, sa ontoloskog stanoviSta, uprave ona

10 H. Osborne, Theory of Beauty: An Introduc-
tion to Aesthetics {New York: Philosophical Library
Inc., 1953), str. 77.

stvar koju ona sama navodno odreduje u ost-
varenom ili predo¢ivom stanju bivstvovanja
te stvari.

Ukratko: Kameni vrt Tjoandi prikazuje
nam se upravo kao ono §to i jeste — kamenje
i $ljunak, u yugenu; u lepoti koja je istovre-
meno blistava i nedoku¢iva. Yugen prozima
delo, i predstavlja delo sdmo u njegovom
zgusnutom bivstvovanju.

Lepota, dakle, nije toliko svojstvo neke
stvari, koliko sama ta stvar, poput prisut-
nosti koju treba prihvatiti s radodéu i lju-
bavlju.

{Preuzeto iz knjige: Eliot Deutsch: Studies in Compa-
rative Aesthetics. University of Hawaii Press. Honolu-

lu. 1975.)

S engleskog prevela
Ivana Dordevié

1112

Nekoliko
dijaloga

u duhu
sona
korejskog
zena
majstora

Seung
Sahna-

* Seung Sahn je predstavljen u prosiom broju

(15) KI. u tekstu »Zen majstori izbliza«.

Zelja za prosvetljenjem ¢

Posle razgovora o dharmi. jedne subotnje
veteri u Zen Centru. Seung Sahn Soen-sa
re¢e svojim ucenicima: ~Ako odbacite svaku
pomisao na dostignuée. uvideéete pravi cilj
svog traganja. Neki od vas Zele $to je mogu-
¢e brze da dostignu prosvetljenje i postanu
ucitelji Zena. Ali sve dok budete imali ovake
misli. neéete dostiéi nista. Jednostavno is-
kljutite sve svoje misli i pojmove. Onda ée
se, dok budete marljivo radili na svom kong-
-anu, sva vasa pitanja i sumnje pretvoriti u
veliku, jedinstvenu masu. Ta masa ée rasti i
rasti sve dok ne izgubite interesovanje za
jelo i spavanje ili ma $ta osim pronalazenja
odgovora na veliko pitanje. Kada se budete
nasli u takvom stanju, prosvetljenje neée
biti daleko.«

Jedna ufenica upita: »Da ne zelimo pro-
svetljenje, zasto bismo se trudili da dodemo
ovamo?«

Soen-sa rete: >>Zelja i teznja su dve razli-
tite stvari. Ideja da zen meditacijom Zelite
nedto da postignete je u osnovi sebifna.
»Hoéu da postanem prosvetljenc znaéi »Ja
hoéu da postanem prosvetljenc. Ali teZnja se
ne odnosi samo na mene, ona nije indivi-
dualna Zelja, ona transcendira predstavu o
sebi... Ona je Zelja bez vezanosti. Ako do
prosvetljenja dode, dobro. Ako do prosvet-
ljenja ne dode, dobra. Zapravo ovo i JESTE
prosvetljenje.

»Da li mozete da objasnite zasto?

»U osnovi, prosvetljenja nema. Ako do-
stignem prosvetljenje, to nije prosvetljenje.
Kao 5to u Sutri srea stoji: postoji ne-dostig-
nuce, jer nema nicega $to bi se dostiglo. Pro-
svetljenje nije prosvetljenje. To je samo ret
koja se koristi pri ucenju.c

»Sta nas ta re¢ uci?«

»Kada ste gladni jedite, kada ste umorni,
odmorite se.«

»Nekiput ose¢am da je i samo meditiranje
sebitno. Zapravo, ne oseam da éu time 3to
sedim pomodéi drugima . . .«

Sta si ti? Sta je to »jac koje oseéa sebe kao
sebitno? Ako ovo razumes, znaée§ da ne po-
stoji stvarna razlika izmedu tebe i svih biéa
u svemiru. U osnovi, oni su jedno isto. Ti sa-
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drzis sva biéa. Tako ako ovde dolazi§ zbog
sebe, dolazi$ radi svih biéa.c

Drugi uéenik refe: >Ne razumem ravzliku
izmedu Zelje i teznje. Ako pomislite: *Zelim
da spasem sva bi¢a’ zar u tome ipak ne po-
stoji dvojstvo, Ja i sva bida%

Soen—sa refe: »Pre no Sto upotrebite te
redi, morate razumeti $ta je jac

»Dobro, recite mi, $ta je ’ja’?«

»Jesi li vederao?«

))Da((.

»Kakav je ukus imala velera?«

»Imala je ukus pirinéa.c

»Udariéu te trideset putac.

»Jaol«

Prva udenica rete: »Ono §to ste malopre
objasnili jasno je kao dan. Ali ja se ipak ose-
¢am sebitno kada ovde dodem a moja deca
zele da sam kod kuée sa njima.«

Soen—sa reée: »Da te neSto pitam: kada bi
mogla da postignes sve 3to zelis $ta bi najvi-
e zelela da postignes?«

»Da postanem prosvetljenac

»A kada postane$ prosvetljena, Sta bi onda
uradila?«

Utenica je éutala nekoliko trenutaka.
Onda reée: »Ne znam.«

Soen—sa rete: »Najvise zeli§ da se prosvet-
li§ a nema$ pojma Sta bi uradila sa tim. To
ne—znanje je tvoje pravo ja. Sve dok se budes
drzala svoje Zelje da dostignes prosvetljenje,
nikada ga neée$ dostiéi. Ali Zelja te dovodi
ovamo da sedi. Dakle, dodi i sedi. To je prvi
korak.«

Buda su slamne cipele

Jednog jutra, posle veZbe, éetiri ulenika
su dorutkovala sa Seung Sahn Soen—-saom u
kafeu u 21-0j Isto¢noj Ulici u Njujorku. Je-
dan od ulenika je pritao o iskustvu koje je
imao sa nekolicinom sledbenika Nichiren
sekte. »Njihova mi je mantra, Nam yoho ren-
ge kyo« izgledala vrlo snazno u praksi. Ali
kada sam th pitao §ta znadi, nisu znalii rekli
su da nije ni vaZno znati. Da li je to taéno?

Soen—sa refe: »U vezbama ove vrste nije
neophodno tatno razumeti. Nije vaino da
znate da je ova mantra ime Lotos Sutre ili da

je Kwanseum ime bodhisatve Avalokitesh-
vara.«

Drugi uéenik rele: »>Cuo sam da neke
mantre u svojoj biti sadrZe snagu — da gla-
sovi Sanskrita, na primer, imaju nekakvu
povezanost sa svemirskom energijom. Ima li
razlike u tome koja se mantra koristi’

Soen—sa rete: »Vazne su tri stvari: prvo,
razlog zog koga mantru radite, drugo, évrsta
vera da mantra deluje, i trede, stalna veZba.«

»Znati da mozete pevati Coca-Cola ceo
dan i to ée imati dejstva?«

»Ako vam neko kaze da re&i Coca-Cola
imaju u sebi snagu i vi u to stvarno poveru-
jete, onda ée za vas Coca-Cola imati dejstva.
Postoji dobra pri¢a o tome:

Pre 300 godina u Koreji je Ziveo monah
po imenu Sek Du, $to znati »Kamena Gla-
va«. Bio je vrlo glup ¢ovek. Sutre su za njega
bile suvide teske pa je odlutio da se bavi ze-
nom. Ali zazen mu je takode bio suvide te-
zak. Tako da je on upraznjavo samo radni
zen, u kuhinji i na manastirskim poljima.
Dva puta meseéno, Uctitelj zena je drzao
predavanja koja su Sok Dua uvek ispunjava-
la pometnjom. Jednog dana je, posle pred-
avanja otidao kod utitelja i rekao: »Utitelju,
dosadilo mi je $to sam ovoliko glup. Da i
postoji neki natin da ja shvatim?«

Utitelj rete: »Mora3 mi postaviti dobro pi-
tanje«.

Sok Du se potese po glavi, razmisli neko-
liko trenutaka. Onda rete: Dobro. Uvek go-
vorite o Budi. Sta je Buda?«

Utitelj odgovori: »Juk shim shi bule, §to
znati »Buda je umc. Ali Sok Du je pogresno
razumeo misleéi da je Utitelj rekao »Jip shin
shi bul¢, 3to znadi »Buda su slamne cipelex.

»Kakav tezak kong-anl« pomisli Sok Du
klanjajuéi se'utitelju, i izade. »Kako Buda
moze da bude slamne cipele? Kako ¢éu ikada
razumeti?«

Sledede tri godine, Sok Du je razbijao gla-
vu ovim velikim pitanjem, radeéi svoj zen.
Nikada -nije pitao Utitelja za objadnjenje,
samo je u svakom trenutku imao pitanje na
umu. Najzad, tri godine kasnije, nosio je iz
planine veliki tovar drva za potpalu u ma-
nastir. Udario je nogom o kamen, izgubio
ravnotezu, drva su mu popadala a njegove
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slamne cipele poletele uvis. Kada su pale na
zemlju, bile su pocepane, a on je dostigao
prosvetljenje.

Sok Du je bio vrlo radostan i vrlo uzbu-
den, pa se tréeéi vratio Utitelju zena.« Uti-
telju, Ugitelju, sada razumem 3ta je Budal«

Utitelj ga pogleda i rete: O7 Pa Sta je
Buda?«

Sok Du skinu jednu slamnu cipelu i udari
Utitelja po glavi.

Utitelj rece: »Je li to istina?«

Sok Du rete: »Moje cipele su se skroz po-
cepalelc

Utitelj prasnu u smeh a Sok Du se zacr-
vene od radosti. Na to, Soen—sa i njegovi
ulenici takode prasnuie u smeh. Zatim se
vrati§e svojim przenim jajima i tostu.

Pravi put za Zene

Jednog &etvrtka uvete, posle razgovora u
Zen centru, jedna mlada Zena je upitala
Seung Sahn Soen-saac Sta je pravi put za
zene?«

Soen—sa rete: »Ne znam — nisam Zena.
(Smeh iz publike) Zatim, nakon nekoliko
trenutaka »Dobro. Ja vas pitam: §ta je Zena?«

Utenica rece: »Ne znamx«.

Soen—sa refe: »To je pravi put. Samo
ne—znam um. U ne—znam umu ne postoji
¥ena ni mudkarac, ni star ni mlad, ni ljudi ni
Bude, ni ja ni svet, ba$ nista. Ako razumete
ovaj ne-znam um, razumete pravi put. Sla-
zete sef«

»Ne znamc

»Onda morate zadrzati ne—znam um.¢

»Ali ako su stvari samo ovakve, onda je
mudkarac mudkarac, a Zena Zenal

»Dac.

»Da li su, dakle, pravi put za muskarce i
pravi put za Zene isti ili razlititi?« {Smeh)

Soen—sa rede: »A, to je veliko pitanjelc
(Smeh). »Dakle, ja vas pitam: muskarac i
Yena — da li su isti ili razli¢iti?

»Ja sam vas prva pitalal

»Znati da ste veé dostigli pravi put za
zene.« (Smeh)

»Ne razumem.«

Soen — sa rete: »>Onda éu da vas udarim.

(Smeh) Da li sad razumete?«
Utenica se poklonila.

Vidite li svoje oci?

Jedne vederi, posle razgovora o dharmi,
utenik upita Soen—sa: »Kakva je razlika iz-
medu shikan taza — »samo sedenja« — i vezbi
sa kong-anom?«

Soen—sa rete: »Kada sam proslog meseca
bio u Los Andelesu, mnogi su me pitali za
razliku izmedu sotoa i rinzaja. Odgovorio
sam »Isti suc. Samo su im spoljasnosti raz-
litite. Soto koristi svesno disanje da bi se
iskljutilo razmisljanje, rinzaj zen koristi
kong-an da bi se iskljutilo razmisljanje.
Samo je metod drugatiji. Isklju¢ivanje raz-
misljanja i nastajanje praznog uma, isti su.
To su dvoja vrata iste sobe. Ako sam vezan
za shikan taza ili za kong-an, onda su raz-
li¢iti. Ali, ako nisam vezan, onda su istix

Utenik rete: »Neki put se pominju ljudi
koji se godinama bore sa konganima. To me
uznemiruje. To znati ili da su oni na pogres-
nom putu ili da je potrebno toliko vremena
da bi se shvatilo da se uopste ne treba boriti.
Da li vi smatrate da borba nije potrebna?«

Soen—sa refe: »Zadriavati um koji Zeli
prosvetljenje je pogre$na upotreba kong-
ana. Samo zadrzite veliko pitanje. Veliko pi-
tanje znadi iskljutenje svakog razmisljanja
znadi postati prazan um. Dakle, um koji za-
drzava veliko pitanje je prosvetljenje! Veé
ste prosvetljeni, ali to ne znate. Tek posle
mnogo teikog vezbanja: a, ovo je prosvetlje-
nje! To je vrlo lako. Vidite li svoje oti%«

sNe.«

»Nemate o¢i? Imate o¢i. Mozete li obuh-
vatiti svoj um?«

))Ne.«

»Nemate um? To je isto. Vidite li ovu So-
ljicu? Cujete li moj glas?«

»Da

»To je va§ um. Moje ofi ne mogu da vide
moje oti. Pogredno je ako pokusam da vidim
svoje o&i. Moj um ne moze da razume moj
um. Dakle, pogredno je pokusati da raz-
umem svoj um. Ako iskljutite ovaj um, brzo
éete dostiéi prosvetljenje. Ja mogu da vidim
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ovu Soljucu, znadi, imam oéi. Mogu da ¢u-
jem ovaj zvuk, znadi imam um. Sta sam ja?
Ja pitam ja. Dakle, nema suprotnosti. Ne-
postojanje suprotnosti je apsolutno. Dakle,
svo razmidljanje je iskljuéeno. Samo
ne—znam, samo prazan um. To je moje pravo
ja. To je vrlo jednostavno.«

Dete pita o smrti

Jedne veleri je posle duge bolesti uginuo
Katz, crni madak sa belinom na vrhu repa
koji je Ziveo u Zen centru. Sedmogodisnja
kéerka jednog od Soen-saovih uéenika je
bila zabrinuta zbog toga. Posle pokopa i pe-
vanja, otifla je na razgovor kod Soen-saa.

Soen—sa rece: »Ima3 li nekih pitanja?«

Gita reCe: »>Da. Sta se desilo Katziju? Gde
je otiSao?«

Soen—sa rege: »Odakle ti dolazis?«

»Iz maminog stomakac.

»Odakle je tvoja mama dogla?

Gita je ¢utala.

Soen—sa rete: »Sve na svetu dolazi iz jedne
iste stvari. To je kao fabrika kolata. Pravi se
puno raznih vrsta kolata — lavovi, tigrovi,
slonovi, kuée, ljudi. Svi oni imaju razli¢ite
oblike i razli¢ita imena, ali su svi napravlje-
ni od istog testa i imaju isti ukus. Znaéi, sve
razlid¢ite stvari koje vidi§ — macka, osoba,
drvo, sunce, ovaj pod — sve su zapravo iste.c

»Sta su one’« .

»Ljudi im daju puno razli¢itih imena. Ali,
po sebi one nemaju imena. Kada razmisljas,
sve stvari imaju razli¢ita imena i razlitite
oblike. Ali kada ne razmisljas, sve su stvari
iste. Za njih ne postoje reéi. Ljudi stvaraju
re¢i. Macka ne kaZe: »Ja sam madka«. Ljudi
kazu: »>Ovo je macka«. Sunce ne kaze: Zovem
se sunce« — Ljudi kazu: »Ovo je sunce«. Zna-
¢i, kada te neko pita »Sta je ovo?, kako bi
trebalo da odgovoris?«

»Ne bi trebalo da upotrebim reéi.«

Soen—sa rete: »Vrlo dobro! Ne bi trebalo
da upotrebis reti. Znati, kada te neko pita
»Sta je Buda?< koji bi bio dobar odgovor?«

Gita je ¢utala.

Soen—sa rede: »Sada TI pitaj MENE«.

»Sta je Buda?«

-

Soen—sa udari o pod.

Gita se nasmejala.

Soen—sa rede: »Sada JA pitam TEBE: Sta
je Buda’«

Gita udari o pod

»Sta je Bog?«

Gita udari o pod.

»Sta je tvoja majka?«

Gita udari o pod.

»Sta si ti%«

Gita udari o pod.

»Vrlo dobro! To je to od Eega su sve stvari
na svetu napravljene. Ti i Buda i Bog i tvoja
majka i ceo svet ste isto.

Gita se osmehnula.

Soen—sa rete: >Da li ima$ jo§ pitanja?«

»Jod mi nisi rekao gde je Katz otidao.c

Soen—sa se nagnuo, pogledao joj u o&i i re-
kao: >Ti veé razumes«

Gita rece: »Al«< i vrlo jako udari o pod. Na-
smejala se.”

Soen—sa rede: »Vrlo, vrlo dobro! Tako tre-
ba da odgovaras na svako pitanje. To je is-
tina.«

Gita se poklonila i po§la napolje. Dok je
otvarala vrata, okrenula se prema Soen-sau
i relda: »Ali neéu tako odgovarati kada sam
u $koli. Davaéu ispravne odgovorel«

Soen—sa se nasmejao.

(iz knjige Ashes on the Buddha, ed. by Stephen
Mitchell, Providence 1984.)

Prevela
Gordana Marjanovié
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