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1.

Cesto se precjenjuje i na Istoku, a jo¥ vife na Zapadu,
raznorodnost pa i suprotnost azijske i evropske kulture.
Rijetko je koja pojava azijske kulture doista toliko speci-
fidan izraz svoje sredine kao $to je to ma prvi pogled zen-
budizam mna Dalekom istoku. Sve wveéi interes zapadnog
svijeta za zen u posljednje vrijeme moZe se, barem u odre-
denoj mijeri, svesti i ma pomodni uspjeh istoéne egzotike
u iZivjelim i zamorenim metropolama, gdje ideja koegzi-
stencije te$ko prodire dalje od ideologije koegzistencijalizma.
Pa ipak, evropski interes za zen je pojava ¢iji zanimljivi
razvoj mofemo pratiti kroz vise decenija, on nije tek povr-
§inski hobby posljeratnog rastrojstva. Na drugoj strani, i
sam naziv zen-budizam ukazuje na prostornu i vremensku
sloZenost ave pojave u azijskim kulturnohistorijskim razmje-
rima. Vidjet éemo da je zemn japanizirani oblik starijeg
kineskog termina, koji opet nije izvorno kineski nego indij-
ski iz budistickog izvora. Tako je wveé samo ime ovog
pokreta derivat odredenih zbivanja koja su trajala preko
hiljadu godina na mepreglednim prostranstyima Azije. Sto-
ljeéa o kojima je ovdje rijeé vezuju kulture starog i srednjeg
vijeka. Zen u modernom smislu rije¢i, o kom d¢éemo dalje
govoriti, takoder nije samo adaptacija istoénih tradicija na
zapadne prilike; i on ima svoj specifiéni historijat.

Zen kao pomodna pojava danas moZda najosjetnije
prodire u egzistencijalistiéke krugove, i to u vrlo razli¢itim
slojevima i smjerovima, onako kako smo veé navikli da u
egzistencijalizmu nailazimo na neoéekivane susrete i srazove
posve raznorodnih idejnih i ideoloSkih pobuda. U umjetnosti,
osobito u slikarstvu, japanski genre javlja se usporedo
§ impresionizmom, nalazi svoje mjesto medu njegovim egzo-
tiénim vidovima, a ponegdje, osobito u engleskom slikarstvu
krajem 19. vijeka, poku$ava da se neko vrijeme zadrZi
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i kao nadomjestak impresionisti¢koj modi, kojoj je tu bio
potreban bilo kakav prelaz iz prerafaelitskog kiéa u dina-
miku modernog svijeta posmatranu oéima tada$nje impe-
rijalne ekspanzije.

Pomodni vidovi zena u ‘savremenoj kulturi Zapada
odvlacée paZnju publike ka problematiénim stramputicama
dekadentnih sklonosti, ali bilo bi suviSe upro$éeno reéi i to
da je odvraéaju od ,suStine problema”. Japansku, upravo
zen-verziju pomodnog orijentalizma danas nagla$ava medu
ostalima americ¢ki kompozitor Cage, poznat i kod mnas, ne
samo po svojim muzi¢kim mnego i literarnim pokuSajima
estetske kompozicije.

Medu sektama evropeiziranog mikro-budizma s najuZim
interesom za vjersku egzotiku, zen se, koliko mi je poznato,
nije do sada dovoljno snaZno istakao. U evropskim metro-
polama medu ortodoksnim budistima prof. Suzuki nije
dobro viden. Vjerojatno tu okolnost treba zahvaliti ose-
bujnosti metoda ekstremnog iracionalizma zbog kojeg se zen
ne da skolasti¢ki ukalupiti.

. Da se sa¢uvamo od stramputica ,neposrednog pristupa”
zenu, posluZit éemo se i u ovom uvodu najprije elementar-
nom metodom ukazivanja na najuZi i najdokumentovaniji
historijski smisao pojave, a zatim éemo poku$ati da se
donekle snademo u aktuelnim vrijednostima koje se sa
raznih strana pripisuju zenu kad se govori o unapredenju
kulturne koegzistencije Istoka i Zapada.

Mimo svim tim stramputicama, potrebmno je obratiti
posebnu painju na podruclje psihologije podsvijesti kad se
govori o aktuelnosti zena na Zapadu. To je podrulje na
kojem -se je zen do danas najtrajnije i majdoslednije afir-
mirao u zapadnoj kulturi i gdje je veé doZivio odredeni
unutarnji razvoj i adaptaciju ideja u sistemskom okviru
jedne specifi¢ne discipline. Usporedba ranijih interpretacija
tih ,,azijskih” motiva kod C. G. Junga sa shvaéanjima i kri-
tikama E. Froma u ovoj knjizi govori vrlo rjedito o tome.

2

Da bismo zen shvatili najprije kao historijsku pojavu,
moramo mu pristupiti kao obliku religiozriog doZivljavanja,
poniklom iz specifiéne budisti¢ke tradicije, za koju je ka-
rakteristiéna srodnost sa $irom tradicijom indijske vjerske
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kulture saluvanom u sistemu yoga. Naziv zen potjete
od indijskog naziva metode koju mi na zapadu obilje-
favamo terminom meditacija. Prvobitni sanskritski
termin dhydna glasi u pali- jeziku, koji je knjiZevni
jezik Budinih govora, \dh dna. Specifiénu wverziju budi-
sticke nmauke o meditaciji, o kojoj je ovdje rijel, donio je
u Kinu Bodhidharma, u 6. v.n.e. Njega smatraju utemelji-
teljem i ,prvim patrijarhom” $kole dhdna, é&iji naziv
Kinezi izgovaraju & an. Nauka te $kole prenesena je iz
Kine u Japan krajem 12. v., a Japanci rije¢ ¢ an izgovaraju
zen. Doba procvata zena u Japanu odgovara dobu opadanja
te discipline u Kini. (PobliZe o historiji zena vidi u posebnom
Suzukijevu eseju u ovoj knjizi.)

U svom najuZem historijskom smislu zen je element
budisticke religioznosti, sa wvrlo specifiénim obiljeZjima
mentaliteta Dalekog istoka. VaZno je maglasiti da zen nije
naprosto odraz azijske, indijske, budisti¢ke ili mozZda ja-
panske religije i religiozne svijesti uopée, mego je samo
jedna specifiéna disciplina koja je ponikla iz tih S§irokih
kulturno-historijskih tradicija, ali se ni izdaleka po opsegu
ne podudara s njima u cjelini, a isto se tako ne ogranituje
ni samo ma njihov opseg.

Buduéi da sporazumijevanja, a ni bilo kakvog odre-
denja ,,smisla” nema wu kulturno-historijski’ zrakopraznim
prostorima, pa je prema tome svaka filosofija kulture nuZno
komparativna filosofija, moZemo i ovdje, bez ustrufavanja,
poéi od svrstavanja zena u jednu vrlo klasiénu kategoriju
aristotelovske filosofije: Zen je wexvn ili vje§tina, sred-
stvo kojim se postifu svrhe odredene vrste, fija se vred-
nost moZe obiljeZiti pozitivno ili negativno. Sustinski, razni
oblici yoge su (i u budizmu) vife sistemi formalne
discipline praktiénog uma mego materijalni sistemi etike.
U zenu je ofito pri tome snaZnije izrafena vjestina Zivljenja,
koja obuhvaée integralnu li¢nost uz snaZan naglasak na
njenim iracionalnim stranama, a manje formalna neutralnost
prema vrednosnim sadrfajima samoga iZivljavanja. Potrebno
je, ipak naglasiti da ovo posljednje obiljeZje izvorne metode
— wvrednosnu neutralnost i formalizam sredstava, nitko nije,
a vjerojatno me bi ni mogao izraziti bolje od samog Gotame
Bude, koji je svojim udenicima meumorno naglasavao da
je primjena njegove metode bezuslovno vezana za nadi-
la¥enje dobra i zla, atakvo je i postignuce kraj-
njeg metafizitkog cilja njegovog uéenja — utrnucée ili
nibbdana (sanskritsko nirvdana). N
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Zen_ ili dhdana u svom izvornom znalenju jeste

metoda redukcije fenomena svijesti zajednifka tradicional-
nom sistemu discipline prakti¢nog uma yoga i Budi-
nom pokufaju zahvata tim reduktivnim i analitidkim
putem u &isti tok svijesti (bhavdnga-sota) u
naporu da dosegne irelaciqxpﬂalﬂu transceng_enciju nirvdne,
za koju sam Buda daje u duhu indijske formalne logike
svog vremena ovu definiciju: ,mni bide, ni nebide, ni bice-i-
niebiée, ni mi-bife-ni-nebiée”.
" "Citalac upoznat s problematikom komparativno zanim-
ljivih tema i teorija savremene egzistencijalisticke metafi-
zike i problematikom teorija podsvijesti, moéi ée da shvati
odredene mplikacije veé iz ovih osnovnih definicija koje
odreduju historijski opseg zena u specifiénoj fenomenologiji
religijskog doZivljaja. Ipak je potrebno, prije nego 3to pre-
dema na $ire implikacije, osvijetliti donekle bitni smisao i
osebujnost toga religioznog sloja u zenu, veé zato da bismo
istakli radikalne razlike budisti¢kog i kr$éanskog poimanja
kulturno-historijskog smisla kategorija religija, mi-
stika, du¥a itd. Ni pri tome ne smijemo zaboraviti da
je zen pojava koja ée maknadno zauzeti samo dio mjesta
u ovako ocrtanom okviru. Upravo iz te djelomiénosti nje-
gova religioznog smisla trebalo bi da lak$e shvatimo mo-
guénost mjegove primjene i izvan tog okvira.

Veé mudrost mnajstarijih indijskih upaniSadi, ¢&iji je
_ filosofski smisao pofeo dublje istraZivati Schopenhauer,
suodava pravovijernog Evropljana s pitanjem: Je li mogudée
religiju temeljiti na pojmu dule, koja nije nosilac liénih
svojstava mego je sveopéa? U svojoj odtroj polemici protiv
upanidadske metafizike apsolutnog sebe (@tman) kao
bitifuéeg bitka, Gotama Buda to pitanje zao$trava jo¥
dalje: Je Ui moguéa religija bez vjere u dusu uopée? Optu-
Zen da propovijeda ateizam, Buda u diskusiji s jednim
mladim bramanskim sveéenikom dolazi konaéno do pitanja
koje izraZava mjegovo krajnje stanoviSte prema tom pro-
blemu: Ne svodi li se vjera u postojanje bogova i du$a na
pitanje o sporazumu medu ljudima o ime-
nima kojima éemo obiljefiti pojave svjetskog zbivanja?!
Dosljedno tome i dana$nji ,ortodoksni” predstavnici Bu-
dine nauke u azijskim zemljama redovno usvajaju isprav-
nost Schopenhauerove definicije da je budizam ,ateisti¢ka
religija”, izvodeéi odatle i dalji zakljuéak da je u okviru
na$ih zapadnih kategorija budizam ispravnije ozna’liti
kao filosofiju nego kao religiju. '

! ,,Maddhima-nikiya, Sangirava-sutta” (100). ~
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U prostornom i vremenskom prodoru sa jugozapada na
sjeveroistok Azije, u toku-d milenija n.e,’ budizam je u
svom_postjednjem dalekoistonom ogranku — a to je upravo

e’q' — izrazio jo§ jednu proturjecnost koja sa stanovista
komparativne mnauke o religijama razbija kategorijalno
ustrojstvo tradicionalne krSéanske fenomenologije vjerskog
doZivljaja u odnosu ma toliko sporni pojam wvjere kao ,,mi-
stike”: Je li moguéa religija koja me tefi za ekstazom ,sje-
dinjenja” s onostranim Apsolutom otudenim svijetu — bilo
da ga shvatimo panteisti¢ki kao u Indiji ili deisti¢ki, kao u
Evropi — ili je moguéa i takva ,,mistika” u kojoj (prema ri-
jefima jednog uditelja zena) ,postiZemo spasenje takvi
kakvi smo” i ostvarujemo svoju istinsku apsolutnu sultinu
bez mukotrpne i konaéno mozZda ipak laZne idealizacije svog
vlastitog sebe? Drugim rijeéima, je li moguée sredisnju
mistiéku kategoriju religije zamijeniti pojmom proci-
$éenja (ra%apsil) koji me bi iziskivao prethodnu alijena-

. > . o ST
ciju licnosti koja ulazi u ,,misticko jedinstvo” (unio my-
stica) s apsolutnim biéem, nego bi se zadovoljio njenim
vrednosnim, prvenstveno moralno-estetskim proSirenjem i
ozdravljenjem? Vrijedno je podsjetiti i ovdje da je ideju
katharse Aristotel preuzeo iz starih helenskih misterija
istoénjadkog porijekld i pokulao da je preobrazi prvenstveno
u estetsku teoriju. Isti takav estetski efekt katharse na-
glafen je iznad svega i u analognoj teoriji zema, a ta se
specifiénost, zbog svoje osebujnosti u sklopu budisti¢kih
nazora, redovno tumadi nacionalnim vrlinama japanske kul-
ture. Sa stanovista komparativne nauke o religijama, moglo
bi se ng osnovu ovdje ocrtane analogije postaviti i pitanje
o dubljoj sudtinskoj nuznosti ovakvih alternativa.

Slijedeéi dalje osnovni tok mnaSe diferencijalne analize
budistickog i kr$éanskog shvaéanja religije, potrebno je
naglasiti jo§ i to da je Buda vjeru u dudu zamijenio vjerom
u nuZnost moralnog determinizma. U svom hiljadugodiinjem
razvoju njegova je filosofska koncepcija dosegla i fazu
egzistencijalnog nihilizma (kod Ndgdrdune, na prelazu u n.e.)
za koju su onaj svijet (nirvana) i ovaj svijet
(samsara) identiéni po tome $to su podjednako nistavni.
Taj nihilizam (§édinya-vdda) nije bio previadan ni u
kasnijim ,teolod$kim” pretpostavkama zena.

U odredenoj kulturnohistorijskoj stvarnosti takva teo-
lodka verzija bila je jedina moguénost da se ispolje meke
specifiéno filosofske ideje. Njihova, bar relativna, original-
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nost i univerzalnost garantovana je veé éistom objektivnoséu
historijskih okolnosti: Budizam u to doba postaje zajed-
ni¢ka duhovna osnova azijske kulture u onom smislu u
kojem je kr3éanstvo to postalo za srednjevjekovnu Evropu.
Ideje o kojima je rije¢ misu se razvile iz iskljucivo japan-
skih odn. kineskih, kulturnohistorijskih pretpostavki, a nisu,
barem u sludaju japanskog zena, mi meposredno prenesene
iz odredenog izvornog ambijenta, konkretno indijskog, gdje
je u to doba budizam \vec’ idejno prevladan i politi¢ki zatrt.

3.

Daisetz Teitaro Suzuki, profesor japanskog univerzi-
teta Otani u Kyotu (od 1921), uspio je da kongenijglnom
sposobno$éu uZivljavanja u sustinske probleme svoje istotne
i nale zapadne kulture dana$njice izazove Ziv interes za zen
budizam najprije u Americi i Engleskoj, a onda i u cijeloj
Evropi. Jedan je slavni uditelj zena rekao: , Kad mjegujemo
cvijete, mjegov se miris upija u mnaSe odijelo.”” — Prof
Suzuki je duboko shvatio psiholoski efekt ove istine. Citavo
njegovo djelo u toku decenija sve viSe se usmjeruje prema
izazivanju takvog posrednog djelovanja da proSiri smisao
2a vrijednosti kulture Dalekog istoka kod zapadnog ¢ovjeka,
da pro$iri horizonte ljudskog zajednistva mjesto da pokusa
da nas okuje dogmama sekta$tva neke move egzotiéne mi-
stike. Zato mnas svaka njegova mnova knjiga koju objavi
i danas u devedesetim godinama svog Zivota (roden je 1870)
obuzima darom sve veée svjeZine i sve prozraénije razgo-
vijetnosti velikih umjetnickih tradicija. Svoje glavno djelo
0 zenu, tri knjige tematski usko povezanih Eseja o zemn
budizmu, objavio je 1927 — 1934 godine. U to je
doba u nauénom svijetu veé odavno poznat po svom doku-
mentarnom djelu o mahdyana budizmu i po ostalim
radovima na istom podrudju objavljenim u doba njegova
boravka u Cikagu, 1897—1909.2

Vrijeme pojave i naglog uspjeha Eseja u zapadnom
svijetu koincidira s pojavom egzistencijalistiCke filosofije u

2 Uz niz tekstova koje je Suzuki u to doba prevodio i objav-
ljivao, glavno mu je djelo na tom podru&ju Outlines of Mahdydna
Buddhism, London 1907. — Essays in Zen Buddhism izlaze ovim
redom: 1. knj. London 1927, 2. knj. Kyo6to 1933., 3. knj. Kyoto 1934.
U Londonu (Rider) ove su knjige objavljene poslije rata, dok je
francuski prevod svih eseja objavljen u 4 knjige 1940—1946. (Adrien-
Maison neuve, Paris). Od kasnijih djela medu najzanimljivija po
8irini kulturno-historijske tematike spada Zen and Japanes Culture,

(London 1959.) a po filosofskoj problematici The Zen Doctrine of
No-mind (London 1949.).
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Evropi, osobito s osnovnim djelima Heideggera i Jaspersa.
Ova dva filosofa postaju tek u posljednje vrijeme, pod svoje
stare dane, svijesni te koincidencije s istoénom filosofijom,
osobito s onom iz budisti¢kih izvora. Poznato je da je
Heideggerov interes za zen znatnim dijelom proistekao iz
radova njegovih japanskih ufenika.’? Kad je upoznao Suzu-
kijeve radove meposredno, Heidegger je rekao: ,,Ako pravilno
shvaéam, ovo je isto $to i ja pokuSavam da kaZem u svojim
spisima.” — Jaspers je svoju koncepciju univerzalistiéke
filosofije ,,otvorenih hotrizonata” bitno proSirio na istorrsnu
problematiku istoénih kultura tek u djelu Die grossen
Philosophen (I, 1957).

Ovo isticanje koincidencije s egzistencijalisti¢kom filo-
sofijom predstavlja drugu fazu.uticanja zena, prvenstveno
u Suzukijevoj verziji, a i svega onoga $to kulturnohistorijski
stoji iza te meposredne problematike, na intelektualne kru-
gove savremene zapadne kulture. Sredi$nji interes eseja
sadrZanih u ovoj knjizi usredotoéen je ma probleme koji su
ranije privukli paZnju nekih istaknutih predstavnika psiho-
analitickih struja ma zen i srodne pojave azijske kulture.
Prije nego $to se zadrZimo ma toj osnovnoj i do sada maj-
op$irnije obradenoj temi, pokusajmo rezimirati koincidencije
zena i egzistencijalizma u mekoliko najupadnijih tadaka. To
bi nam donekle moglo olak$ati prilaz uzoj psiholoskoj temi
sa nes$to Sireg filosofskog horizonta.

Sredisnja tema zajednitka danas$njoj egzistencijalistié-
koj filosofiji i budizmu, ne samo u verziji zena mego i u
mnogo §irim razmjerima svih Skola mahdydna, jeste
problem nistavila ili niStetnosti egzistencije u njenoj mepo-
srednoj psihiékoj datosti kao i u njenim posljednjim onti¢kim
osnovama. Tu nauku o niStavilu (§édnya, §dinyata) raz-
radio je majprije Nagarduna, poletkom mnaSe ere, ma prin-
cipima dijalekti¢ke kritike spoznajnih kategorija sa idea-
listiCkog stanoviSta i time wudario temelj cijelom daljem
razvoju mahaydana filosofije u Indiji ¢ daleko izvan
nje u kulturnom svijetu Dalekog istoka. Tko Zeli da provjeri
autentiénost ‘koincidencije ovih analogija, barem u okvirima
koji se ispoljavaju prima facie, mnajbolje ée danas
uéiniti ako pode od prikaza Nagardunine filosofije u spo-
menutom djelu K. Jaspersa.

3 U 2. knj. svoje Filozofije istoénih maroda ukljuéio sam dio
jednog od tih radova (Tsushimura Koichi iz Ky6ta), na str. 330—331.
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Slijedeéa faza u razvoju mahayana filosofije bio je
zaokret sa podrulja Nagardunine blistave dijalekti¢ke afo-
ristike u opseZna podruéja analize ,tokova svijesti” u spo-
znajnom procesu, u koje se detaljno upusta u 4 v.n.e $kola
vidridnae-vdada (,spoznajnoteorijska nauka”) s Asangom
i Vasubanduom u Indiji. Tu je prvi put jasno formuliran
pojam -podsvijesne ili nesvijesne riznice (a@laya) arhetip-
skog znanja u dubinama. pojavnog strujanja svijesti. Anali-
titka destrukcija objektivne svijesti ma takva povrSinska
strujanja osniva se na istim principima nauke o niStavilu i
nistetnosti egzistencije.

PredodZba o svijesti kao toku infinitezimalnih eleme-
- nata atomistike biéa (bhavanga-sota) potjeCe i ter-
minolos$ki jo§ od samog Bude. Teorija niStavila u bu-
dizmu je u suStini sinteza te objektivne pretpostavke sa
subjektivnim aspektom Budine prve wuzviSene istine o
neminovnoj patnji svakog zbivanja veé radi same neizvje-
snosti mosioca tog zbivanja o svojem wvlastitom bitisanju.
Svaka je struktura samo mnestalna i trenutaéna sinteza ne-
odredenog mnostva ¢inilaca, nijedan oblik svijesti ne mo-
Zemo swvesti na meko sebe (atmamn) kao éisto i trajno
biée o sebi. Neizvjesni sebe samih, nuZno ostajemo u stanju
nezadovoljstva prema svijetu. To izrafavaju tri stoZerna
pojma ma kojima poéliva cijela budisticka filosofija i kri-
tika ranijeg upaniSadskog ucenja o punoéi i ,postojanosti”
biéa o mnjegovoj onti¢koj apsolutnosti. Ta su tri pojma:
aniééa (nepostojanost)) dukkha (patnja) i anatta
(negacija ,,sebe” kao podloge — alambana — toka zbi-
vanja). Svijest o takvom stanju vlastite svijesti, osvjeStenje
koje ée nuZno biti doseZno tek kao iracionalna evidencija,
naziva se jednostavno probudenjem. Rije¢ buddha 2znali
budan. Moguénost takvog zaokreta (usp. torsiom kod
Bergsona) na neki nadin je potencijalno sadrZana u samoj
svijesti — ,,a i gdje bi drugdje mogla da bude?”, pita se
sam Buda (Dhammapada, 160). Probudenje kao do-
Zivljaj niStavila i niStetnosti vlastite strukture naziva se
jednostavno utrnuée. To doslovno znadi izraz nibbana
(sanskritski nirvana). Uéitelji su samo ,,pokazivaéi puta”.
U krajnjoj egzistencijalnoj situaciji, gdje treba ,uéiniti na-
por”, oni postaju bespomoéni. Jedno od najuspjesnijih sred-
stava da nagnaju ulenika na taj krajnji korak, kad smatraju
da je za njega zreo, jeste da mu i sami zadaju udarac, éesto
puta brutalno, fiziéki, da ubrzaju njegovu unutarnju krizu.
Metod zena i nije niSta drugo nego ubrzavanje unutarnje
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latentne krize u kojoj svi meminovno Zivimo, kao Freudovi
pacijenti. Uéenik zena moZe postati uopée samo onaj tko
dolazi uditelju po odgovor ma pitanje, ali ne na ono koje
ima, nego na ono koje i sdm jeste. Odgovor na pitanje
‘moZe naéi samo onaj tko je i sam postao pitanje — to je
osnovna eksplicitna istina zena. U tom je smislu zen izrazito
‘metoda psihicke terapije. Tamo gdje ne postoji svijest krize,
ne postoje nikakve pretpostavke za studij zena.

4.

Sredi$nja tema koja je zajedni¢ka dvojici autora za-
stupljenih u ovoj knjizi, Suzukiju i Frommu, jeste psiho-
loski problem. Tertium comparationis je psiho-
analiticka teorija podsvijesti, teorija dubinske svijesti ili
»nesvjesnoga”, kako je taj sloj odredio veé Eduard v. Hart-
mann krajem proSlog vijeka pod mneposrednim indijskim
utjecajima. Dovoljno je poznato da psihoanalitiéke teorije,
o kojima se ovdje govori, ne moZemo prihvatiti sa strogo
nauénog stgnovista bez niza rezervi, ali ih moramo posma-
trati kao uspje$ne hipoteze savremene kliniéke prakse.

Dubinska svijest, na koju C. G. Jung profiruje svoja
psihoanalitiéka istraZivanja, sadr?i riznicu arhetipova ljud-
skog znanja od pamtivijeka. Filosofska razrada ove hipo-
teze, u koju se wupustila spomenuta budisticka $kola
vidnanavdda, dovodi poopéavanjem svog polaznog
stava do metafiziéke teorije po kojoj ta idejna riznica po-
staje krajnja moguénost idealisticke rekonstrukcije objek-
tivnog svijeta, ali i mjegove relativno lake destrukcije u
amorfnu’ struju svijesti. Problem metode takve redukcije ili
destrukcije zdanja apsorbiranih u dimenzije svijesti, svi-
jeta utonulog u njene razlidite dubine, nameée se na zanim-
ljiv nadin sve &e$ée doslijednim zastupnicima analognih hi-
poteza i u modernom zapadnom svijetu, gdje je ostala mepo-
znata badtina instrumentalnih pretpostavki joge, od kojih
polazi duSevna higijena i terapija indijskih i uopée budi-
stiékih sistema meditacije, medu koje, kako smo wvidjeli,
spada i zen sa svojim specifiénostima. To su bili osnovni
motivi koji su privukli paZnju C. G. Junga bastini azijske
kulture, a posebno djelu prof. Suzukija.t

Kad se, medutim, psiholo$ki elementi ovoga ter-
tium comparationis profire neminovnim filosofskim

¢ Jung je napisao predgovor engleskom izdanju Suzukijevih
eseja 1949. Saradivao je takoder sa poznatim njemadkim sinologom

2
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dimenzijama, kako se upravo danas dogade, iskrsava naj-
prije jedno pitanje od niSta manje aktualne vaZnosti mego
ono psihoanalitiéko. To je pitanje o socijalnim dimenzijama
kako patoloSkih pretpostavki tako i kliniékih reperkusija
ovakvih metoda.

Frommov stav se za razliku od Freudova i Jungova u
psthoanalizi odlikuje specifiénim humanistiCkim interesom,
osobito u problemu otudenja li¢nosti, i dijalektickim smislom
za problem normalnog toka svijesti. Po tim se obiljeZjima
njegovo shvaéanjé ideala integralne liénosti radije priklanja
zenu mnego ranije poznatoj hipotezi A. Adlera. Ni Freudova
ni Jungova klini¢ka psihoanaliza ne sadrZi po mjegovu mi-
Sljenju dovoljno S$iroke pretpostavke za rekonstrukciju
okrnjene cjeline i izvornosti ljudskog doZivljaja. Ograni-
&enost na dijagnozu i uklanjanje neposrednih simptoma
oboljenja osuduje i ove teorije ma pozitivistiéki skepticizam
znanosti. Nasuprot Freudu, Fromm istie aspekt humanisti¢ke
psihoanalize za koji veé ,u spisima Kierkegaarda, Marxa i
Nietzschea” nalazi vrednija odredenja problema alienacije
nego kod Adlera. .

Ne zalazeéi dalje u tok argumentacije same knjige koja
je pred &itaocem, Zelim da naglasim i na ovom primjeru
jedino osnovno zastranjivanje i opasnost shvaéanja zena kao
mistike.}gitno je shvatiti da je prednost teorije o satori
upravo u tome da ,satori nije abnormalno stanje duha,
da nije trans u kojem iSéezava realnost”. Fromm humani-
sti¢ku opravdanost i neminovnost usvajanja tog smisla na-
lazi u osnovnoj ,premisi zena da konadéni odgovor Zivotu
ne mofemo dati misljenjem” nego sdmim biéem, a da bismo
uopée shvatili svrhu savr$enstvae fovjeka, koja je
za modernog fovjeka zamijenjena intelektualiziranom svr-
hom savr3enstva stvari, potrebno je prije svega da

R. Wilhelmom u obradi kineskog spisa srodne sadrifine Das Gehe-
imnis der Goldenen Bliite (Ziirich, Rascher 1946.), s orijentalistom
W. Y. Evans-Wentz, The Tibetan Book of the Dead (Bardo Thddol)
— with a psychological commentary by C. G. Jung, London 1957.,
3. izd. — U Jungovim sabranim djelima u engleskom izdanju The
Collected Works of C. G. Jung, koja izlaze od 1957. u Engleskoj
(Routledge and Kegan Paul) i Americi (Pantheon Books), knjiga
9, 1 sadrzi studiju o mandali, ikonografskoj simbolici indo-tibetan-
skog i dalekoistotnog budizma (Concerning Mandala mbolism),
prvobitno objavljen u zborniku Jungove $kole Eranos u Svicarsko].
Knj. 10 sabranih djela sadrZi dva ¢lanka o Indijskoj kulturi The
Dreamlike World of India i What India can Teach Us). Knj. 11
(,,Psychology and Religion: West and East’) sadrzi u dijelu o
istoénim religijama sve vaZnije eseje koji se neposredno odnose
na ovu tematiku, a osobito predgovore i komentare spomenutim
i nekim drugim djelima (Zimmer, Der Weg zum Setbst i predgovor
kineskom I Ching), ukupno sedam eseja.
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se oslobodimo nesposobnosti &uvstvenog doZivljavanja, jer
iz te nmesposobnosti potjele tjeskoba, muénina i olaj. Jo§ je
vaznija za nas spoznaja da se ta megativna stanja ne daju
odstraniti ni fiktivnim psihiékim, a ni fiziékim (npr. farma-
ceutskim) sredstvima pasivnog podvrgavanja lijedenju,
kakvom je pribjegavala metoda hipnoze, Couéova metoda
autosugestije ili indijski mantrayoga, pa ni Freudova
metoda odvoda toka podsvijesti mimo prepreka svijesti, ili
primjena nekih droga ¢&ijim se psiholodkim efektima ne-
davno pozabavio A. Huxley, na duhovit nadin, koji je skan-
dalizirao upravo predstavnike yoge i zena u azijskim
zemljama zbog opasnosti krajnje memoralnog stava preme
ljudskoj liénosti, koja pade u ofaj upravo radi svoje osjet-
ljivosti u iskrenoj te¥nji za istinom.’

NaglaSavajuéi jo§ jedanput vaZnost uvodenja ove kom-
parativne problematike u uZu filosofsku sferu — me samo
etitku — mogli bismo na kraju postaviti pitanje o dose-
Znosti kriti¢ke perspektive koju na ovaj nadin stitemo prema
naSoj zapadnoj misli. Raspravlijanje o tom pitanju odvelo
bi nas ovdje izvan okvira uZe teme.

Dovoljno je moZda na kraju &itaoca upozoriti i na to
da za Frommov stav nije od neznatne vafnosti u ovom
sluéaju mjegova 3kolovanost u dijalekti¢ckom misljenju. Za
zen kao izraz budistitke misli prva pretpostavka ostaje
nesumnjivo sadrZana u prvoj velikoj istini od &ijeg je otkriéa
poSao sam Buda: Zivot je patnja zato jer je svijest o
njemu tek pieéni tok neizvjesnosti zbog nepostojanosti i ne-
pgstojanja bilo kojeg sebe. Problem zena je konaéno pro-
blem eticke i ontolo¥ke ravnotefe u toj prvobitnoi otudenosti
sebe u dofiplieju bola.

Izvan tih granica me bi bilo objektivnog opravdanja
da u zenu traZimo odgovor na pitanja o éovjeku i drustvu.

Cedomil VELJACIC

t Usp. Aldous Huxley, Heaven and Hell, London 1956.
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1. ISTOK I ZAPAD

Mnogi sposobni mislioci Zapada su se, svaki sa
svog posebnog stanovista, pozabavili ovom otrcanom
temom ,Istok i Zapad”, ali, koliko ja znam, srazmerno
je mali broj pisaca sa Dalekog istoka koji su izrazili
Sta oni, kao isto¢njaci, o tome misle. Ova <&injenica
podstakla me je da odaberem ovu temu kao neku vr-
stu uvoda za ono Sto ¢e slediti.

i Baso (Basho) (1644—94), veliki japanski pesnik
iz sedamnaestog stoleda, sastavio je jednom prilikom
pesmu od sedamnaest slogova poznatu kao haiku ili
hokku. U prevodu, ona glasi otprilike ovako:

Kad paZljivo zagledam
Vidim rascvetalu nazunu ,
Kraj Zivice.

Yoku wmireba
Nazuna hana saku
Kakine kana.

Verovatno je BaSo, idudi seoskim putem, opazio
kraj Zivice ne$to priliCno zanemareno. Pri$ao je-blize,
dobro zagledao i otkrio da je to neka beznacajna div-
lja biljka koju prolaznici obitnd nisu ni primedivali.
Ovo je gola Cinjenica, u pesmi opisana bez nekog na-
rolitog pesni¢kog osecanja, sem moZida u poslednja
dva sloga, koji na japanskom_glase kara. Ova redca,
koja se Cesto dodaje imenici, pridevu ili prilogu, oz
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nadava izvesno osecanje divljenja ili pohvale, tuge ili

radosti, i moZe se ponekad u prevodu sasvim prikla-

dno preneti znakom usklika. U navedenoj haiku cela
strofa se zavr$ava ovim znakom.

To osedanje koje prozima ovih sedamnaest ili,
taénije, petnaest slogova, sa znakom usklika na kraju,
mozda nede biti dostupno onima koji ne poznaju japan-
ski jezik. Poku$adu da ga objasnim S$to bolje umem.
MozZda se sam pesnik ne bi sloZio s mojim tumadenjem,
no to nema vedeg znadaja, ukoliko znamo da postoji
bar neko ko pesmu shvata kao ja.

Pre svega, Ba$o je pesnik prirode, kao i vedina
isto¢njackih pesnika. Oni toliko vole prirodu da se
osedaju kao deo nje, oseéaju svaki otkucaj bila u ve-
nama prirode. Vedina zapadnjaka je sklona otudenju
od prirode. Oni smatraju da covek i priroda nemaju
ni¢eg zajednickog, izuzev nekih poZeljnih odlika, i da
priroda postoji samo da bi je ¢ovek iskori$éavao. Is-
to¢nim narodima, medutim, priroda je vrlo bliska. Ovo
osecanje za prirodu bilo je probudeno kad je Ba$o ot-
krio neupadljivu, skoro beznadajnu biljku kako cveta
kraj stare, zapuStene Zivice duz zabalenog seoskog
puteljka, cveta tako nevino, tako skromno, bez imalo
Zelje da je bilo ko zapaz1 A, ipak, kad je ¢ovek pogleda,
kako je neZna, sva ispunjena boZanskom slavom ili di-
votom torZestvenijom od Solomonove! Ba$ ta njena
smernost, ta nerazmetljiva lepota pobuduju iskrenu na-
klonost. U svakoj latici pesnik moZe da prolita naj-
skriveniju tajnu Zivota ili postojanja. Bago, mozda, nije
ni sam bio svestan toga, ali sam siguran da je u tom
trenutku u njegovom srcu zatreperilo osecanje srodno
onorpg.Sto ga hris¢ani nazivaju boZanskom ljubavlju,
koje Qopire do na]vec1h dubina kosmickog Zivota.

Planinski venci Himalaja mogu u nama probuditi
osecanje sublimnog strahopostovanja; valovi Tihog oke-
ana mogu unekoliko da docCaraju beskraj. Ali kad je
¢ovekov um pesnicki ili misti¢no ili religiozno otvoren,
tad covek oseca, poput Basa, da ¢ak i u svakoj vlati
trave postoji nes$to $to odista prevazilazi sva sebina,
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niska ljudska osecanja, nesto $to doveka uzdiZe u sferu
po divoti ravnu Cistoj zemlji. U takvim slucajevima
veli¢éina nema nikakvog znacaja. U tom pogledu, ja-
panski pesnik poseduje osobeni dar za otkrivanje neéeg
velikog u sitnim stvarima, pri ¢emu zanemaruje sva ko-
li¢inska merila.

Takav je Istok. Da pogledam sad $ta nam u sli¢-
nim okolnostima mozZe ponuditi Zapad. Za prlmer sam
odabrao Tenisona (Tennyson). Mozda on i nije tipi-
¢an zapadni pesnik koga bi trebalo izdvojiti radi po-
redenja sa pesnicima Dalekog istoka. Ali njegova ovde
navedena kratka pesma je u bliskoj vezi s BaSovom.
Strofa ovako glasi:

Cvete s napuklog zida,
Uzbrah te iz pukotine; — .
DrZim te, evo, s korenom, celog, u ruci

Cvetiéu — kad bih samo shvatio
Sta si, tako s korenom, i sve u svemu,
Znao bih $ta je Bog, a $ta Covek.

Hteo bih da ukaZem na dve stvari u ovim stiho-
vima:

1. Tenison je ubrao cvet, drzi ga u ruci, ,s kore-
nom celog”, i razgleda ga, mozda usredsredeno. Vrlo
je verovatno da je osetio nes$to sliéno oseéanju Basa
u trenutku kad je otkrio cvet nazune kraj Zivice duz
staze. Ali evo razlike izmedu ove dvojice pesnika: Baso
nije ubrao cvet. On ga samo posmatra. Zaneo se u
misli. Oseéa nesto, ali to ne izraZava. Prepusta znaku
usklika da izrekne sve ono $to bi on Zeleo da kaZe. Jer
on nema reci, njegovo osecanje je suvise puno, suvise
duboko i on ne Zeli da ga konceptualizuje.

Tenison je, medutim, aktivan i analitican. On naj-
pre ubere cvet s mesta na kojem je izrastao. Odvaja
ga od tla kojem pripada. Sasvim razli¢ito od istoénjaé-
kog pesnika, on ne ostavlja cvet na miru. On mora da
ga istrgne s napuklog zida, ,s korenom, celog”, $to
znadi da biljka mora umreti. On, po svemu sudeéi, ne
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haje za njenu sudbinu; njegova radoznalost mora biti
zadovoljena. Kao 3to &ine izvesni naudnici, on bi da
podvrgne cvet vivisekciji. Baso ¢ak i ne doti¢e nazunu,
on je samo gleda, zagleda je ,paZljivo“, i to je sve 3to
¢ini. On je sasvim neaktivan, su$ta suprotnost Teniso-
novom dinamizmu.

Hteo bih da ovu stvar ba$ ovde istaknem, a mo-
Zda de biti prilike da se na nju opet pozovem. Istok
je ¢utljiv, dok je Zapad govorljiv. No ¢utnja Istoka ne
znadi biti nem ili bez re¢i. U mnogim slucajevima, éut-
nja kazuje koliko i govorljivost. Zapad voli verbalizam.
I ne samo to, Zapad pretvara re¢ u meso i ¢ini da ova
putenost ponekad suvi$e upadljivo, ili ta¢nije — suvise

grubo i razbludno, dolazi do izraZaja u njegovoj umet-

nosti i religiji.

2. Sta potom ¢ini Tenison? Gledajuéi ubrani cvet,
koji po svoj prilici podinje da vene, on u sebi postavlja
pitanje: ,Da li te razumem?“ Ba$o uopS$te nije radoz-
nao. On oseca vaskoliku tajnu kako je otkriva njegova
smerna nazuna, tajnu koja duboko zadire u izvor sve-
ga §to postoji. On je opijen tim osedanjem i klikée neiz-
govorivim, necujnim kliktajem.

Nasuprot tome, Tenison nastavlja sa svojim umo-

vanjem: ,Kad (moj kurziv) bih shvatio tebe, znao bih
§ta je Bog, a $ta ¢ovek”. Njegovo obradanje razumu je
karakteristi¢no za Zapad. BaSo prihvata, Tenison se
opire. Tenisonova individualnost je odvojena od cveta,
od Boga i od Coveka“. On se ne identifikuje ni sa
Bogom ni sa prlrodom On je uvek od njih odvojen.
Njegovo poimanje je, kako bi se to danas reklo, ,nau-
¢no objektivno“. Baso je potpuno ,subjektivan”. (To
nije prava red, jer se subjekt uvek suprotstavlja ob-
jektu. Kod mene je ,subjekt” ono $to volim da nazivam
»apsolutnom subjektivno$éu“.) Baso se drZi ove ,apso-
lutne subjektivnosti“ u kojoj on, Bao vidi nazunu a
nazuna vidi Bafoa. Tu nema ni empatije, ni simpatije,
pa ¢ak ni identifikacije.

Baso veli:* ,pazljivo zagledam“ (na japanskom:
Jyoku mireba“). Red ,paZljivo“ podrazumeva da Baso

’ }!\:
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tu viSe nije samo posmatra¢ veé¢ da je sam cvet postao
svestan sebe i da se nemo, recito izraZzava. I ta nema
reditost ili redita éutnja cveta ima svoj ljudski- odjek
u sedamnaest BaSovih slogova. Kakva god dubina
osedanja, kakva god tajna izraza ili ¢ak filosofija ,ap-
solutne subjektivnosti” bile tu sadrZzane, bide razum-
ljive jedino onima koji su sve ovo zaista iskusili.

Kod Tenisona, bar koliko ja vidim, pre svega uop-
$te nema dubokog oseanja; -on je sav intelekt, 3to je
tipi¢no za zapadnjadki mentalitet. On je zastupnik dok-
trine Logosa. On po svaku cenu mora ne$to da kaZe,
mora na osnovu svog konkretnog iskustva da apstra-
huje ili intelektualizuje. Mora iz podruéja osedailja da

‘#ade u podrudje intelekta, mora Zivljenje i osedanje da

podvrgne nizu analiza. kako bi zadovoljio radoznali za-
padnjacki duh.

Odabrao sam ova dva pesnika, Ba$a i Tenisona,
za olicenje dvaju osnovnih karakteristi¢nih pristupa
stvarnosti. Baso je sa Istoka, Tenison sa Zapada. Ako
ih uporedimo, otkri¢éemo da svaki svedo¢i o svom tra-
dicionalnom nasledu. Prema tome, svojstva zapadnjac-
kog uma jesu: analitinost, razlikovanje, razdvajanje,
induktivnost, individualizam, intelektualnost, objektiv-
nost, naucnost, uopstavanje, konceptualnost, $emati¢- -
nost, bezli¢nost, sklonost pravnim obrascima, organi-
zovanje, gospodarenje, isticanje sebe, sklonost name-
tanju svoje volje drugima itd. Nasuprot ovim zapad-
njackim svojstvima, odlike Istoka mogu se ovako oka-
rakterisati: sintetinost, stremljenje celini, spajanje,
nerazlikovanje, deduktivnost, nesistemati¢nost, dogma-
tiCnost, intuitivnost (tacnije: afektivnost), alogi¢nost,
subjektivnost, spiritualni individualizam i kolektivizam
(u drustvenom pogledu)! itd.

. Kad ova svojstva Zapada i Istoka treba simboli-
¢no predstaviti li¢nostima, obraticu se Lao Ceu (Lao-

! Hriféani crkvu smatraju medijumom spasenja jer je crkva
simbol Hrista, koji je spasitelj. Hri%éani s Bogom nisu povezani
pojedinaéno veé preko Hrista a Hristos je crkva te je crkva mesto
gde se okupljaju da slave Boga |1 da ga, posredstvom Hristovim,

mole za spasenje. U tom pogledu su hridéani kolektivisti, dok
drustveno prihvataju individualizam.
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-tse) (IV vek p.n.e.), velikom misliocu- drevne Kine.
Njega ¢u uzeti za predstavnika Istoka, a ono $to on
naziva mno$tvom moglo bi oli¢avati Zapad. Kad kaZem
»-mnostvo“, nije mi namera da Zapadu u bilo kom
pokudnom smislu pridam ulogu lao-ceovskog mnostva
kako ga opisuje taj stari filosof.

Lao Ce je sebe predstavio kao maloumnika. Cini
se da nita ne zna, nita ga ne dira. U ovom utilitari-
sti¢kom svetu on je prakti¢no beskoristan. Skoro je
bezizraZajan. A ipak ima u njemu ne$to $to ga odvaja
ﬁg' neuke budaline. On samo po spoljainjosti na nj

1. ‘

Nasuprot ovome, Zapad ima par oétrih, prodornih
otiju, duboko usadenih u o¢ne duplje, koje mere spolja-
3nji svet kao oli orla §to $estari nebeskim visinama.
(U stvari, orao je nacionalni simbol jedne zapadne sile.)
A zatim: dugaCak nos, tanke usne i oblik lica uopste
— sve to nagoveStava veoma razvijenu intelektualnost
i gotovost na delanje. Ova gotovost moZe se uporediti
s lavljom. I odista, lav i orao su simboli Zapada.

Kod Cuang Zea (Chuang-tze), iz treéeg veka p.n.e.,
ima jedna prita o kontonu (hun-tun), Haosu. Mnoge
svoje tekovine njegovi prijatelji dugovali su Haosu, pa
zaZeleSe da mu se oduZe. Posavetovali su se i resili §ta
¢e. Primetili su da Haos nema organe ¢ula kojima bi
razaznavao spoljasnji svet. Jednog dana dado$e mu odi,
drugog nos, i za nedelju dana uspese da ga, po sopstve-
nom liku, preobraze u oseéajno stvorenje. Dok su sebi
Cestitali na uspehu, Haos je umro.

. Istok je Haos, a Zapad je grupa onih zahvalnih,
dobronamernih ali nepronicljivih prijatelja.

Po mnogo ¢emu Istok, nesumnjivo, izgleda nem i
tup, jer istoCnjaci nisu toliko ve$ti u zapaanju raz-
lika ni toliko otvoreni, i ne pokazuju toliko vidljivih,
opipljivih znakova inteligencije. Oni su haoti¢ni i na
izgled ravnodusni. No oni znaju da im bez ovog hao-
ticnog karaktera inteligencija, sama njihova urodena
inteligencija ne bi mnogo pomogla u zajedni¢kom Zivotu
na ¢ovean nadin. Izdvojeni pojedinci ne mogu harmo-
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ni¢no i mirno raditi zajedno ukoliko nisu povezani sa
samom beskona¢nos$éu koja se u stvarnosti nalazi ispod
svakog od njenih kona¢nih sadinilaca. Inteligencija pri-
pada glavi i njeno dejstvo je uocljivije i mnogo po-
stize, dok Haos ostaje nem i miran iza sve te povrSne
uzburkanosti. Njegov pravi smisao nikad se ne ispo-
ljava da ga uclesnici prepoznaju. :
Naucno nastrojeni Zapad primenjuje svoju inteli-
genciju u pronalaZenju svih mogudéih naprava da bi tako
podigao Zivotni standard i sebe postedeo onog $to sma-
tra nepotrebnim trudom ili dirinéenjem. On tako iz
sve snage poku$ava da ,razvije prirodna bogatstva koja
su mu dostupna. Istok, medutim, ne mari $to je primo-
ran da se bavi svakovrsnim sluZin¢adskim i manuelnim
poslovima, on je odigledno zadovoljan ,nerazvijenim”
stanjem civilizacije. On nije sklon orijentisanju na ma-
$inu, ne Zeli da se pretvori u roba masine. Mozda je
ova ljubav prema radu svojstvo Istoka. Pri¢a o seljaku
koju pripoveda Cuang Ze, veoma je znacajna i bogata
smislom, iako opisuje dogadaj koji se, navodno, dogo-

+dio u Kini pre vi$e od dve hiljade godina.

Cuang Ze je bio jedan od najveéih filosofa drevne
Kine. Trebalo bi ga proucavati viSe no $to se to danas
¢ini. Kinezi nisu toliko spekulativni kao Indusi, pa su
skloni zanemarivanju sopstvenih mislilaca. Dok je Cu-
ang Ze veoma poznat kao najvedi stilist medu kineskim
ljudima od pera, njegove misli se ne cene onoliko ko-
liko zasluzuju. On je bio izvrstan skuplja¢ ili zapisivad
prica koje su u njegove vreme bile najrasprostranjenije.
Medutim, on je, verovatno, i izmislio mnoge price da
bi njima ilustrovao svoje shvatanje Zivota. Evo jedne
pri¢e koja divno ilustruje Cuang Zeovu filosofiju rada,
to je prica o seljaku koji je odbio da upotrebi deram
za izvlalenje vode iz svog bunara. :

Neki seljak iskopao bunar i iz njega vadio vodu
za navodnjavanje svog imanja. Za izvlacenje vode iz
bunara upotrebljavao je obi¢no vedro, kao $to ¢ine naj-
neukiji Jjudi. Videvsi to, jedan prolaznik upita seljaka
za$to se me posluzi dermom: ustedede mu trud i svr-
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$i¢e viSe posla no na primitivan madin. Seljak rece:
»Zmam da ta sprava $tedi trud i ba$ zato neéu da je
upotrebim. Bojim se da upotreba takve naprave navodi
¢oveka da se osloni na ma$inu. A to vodi dembelan-
stvu d lenjosti”.

Ljudi sa Zapada se ¢esto ¢ude $to Kinezi nisu vise
razvili prirodne nauke i mehanic¢ke sprave. To je ¢udno,
vele, jer su Kinezi ¢uveni po svojim otkri¢ima i prona-
lascima kao §to su magnet, barut, toc¢ak, hartija i druge
stvari. Glavni razlog je to $to Kinezi, i ostali azijski
narodi, vole Zivot kao takav i ne Zele da ga pretvore
u sredstvo za postizanje nefeg drugog, $to bi tok Zivota
skrenulo u sasvim drugo korito. Oni vole rad zbog njega
samog, mada, objektivno govoredi, rad podrazumeva da
se neSto postiZe. Ali-dok rade, oni uzivaju u radu i ne
hitaju da ga zavrde. Mehanicke sprave su daleko efikas-
nije i viSe postizu. No masina je bezli¢na, nestvaralacka i
liSena smisla.

Mehanizacija podrazumeva umovanje, a posto je
intelekt prvenstveno utilitaran, u ma$ini nema spiri-
tualne estetiCnosti ili eticke spiritualnosti. Tu poéiva
razlog koji je Cuang Zeovog seljaka naveo da zazire
od maSine. MaSina ¢oveka poZuruje da zavr$i rad i
postigne cilj zbog kojeg je nadinjena. Sam rad ili trud

nema vrednost, sem kao sredstvo. To ée reéi: tu zivot-

gubi svoju kreativnost i pretvara se u orude, &ovek je
postao mehanizam za proizvodnju robe. Filosofi govore
o znacaju li¢nosti, a vidimo da je u nase visoko industri-
jalizovano i mehanizovano vreme masina sve, dok je
¢ovek maltene sasvim porobljen. Toga se, miislim, bo-
jao i Cuang Ze. Naravno, ne moZemo vratiti to¢ak indu-
strijalizacije unazad, u doba primitivne ru¢ne proizvo-
dnje. Ali ne bi bilo zgoreg da imamo na umu znadaj
ruku, a, takode, i zla koja proizlaze iz mehanizacije sa-
vremenog Zivota, koja odveé¢ naglagava intelekt na $tetu
Zivota kao celine.

Toliko o Istoku. Sad nekoliko re¢i o Zapadu. Deni
de RuZmon (Denis de Rougemont), u svome delu Co-
vekovo traganje na Zapadu pominje ,li¢nost i masinu“
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kao dve karakteristi¢ne istaknute odlike zapadne kul-
ture. Ovo je znacdajno, jer su linost i masina protiv-
reéni pojmovi, a Zapad se silno upinje da postigne nji-
hovo izmirenje. Ne znam da li to zapadnjaci €ine svesno
ili nesvesno. Samo ¢u ukazati na nacin na koji te dve
raznorodne ideje u ovom casu deluju na zapadni um.
Treba napomenuti da je masina suprotnost Cuang Ze-
ove filosofije rada ili truda i da se zapadnjacke ideje
individualne slobode i li¢ne odgovornosti kose sa isto¢-
njackim idejama o apsolutnoj slobodi. Neéu zalaziti u
pojedinosti, samo ¢u poku$ati da ukratko izloZim pro-
tivrec¢nosti sa kojima je Zapad sada suleljen i koje ga
razdiru:

1. Li¢nost i masina podrazumevaju protivre¢nost,
i zbog te protivre¢nosti Zapad trpi jaku psiholo$ku na-
petost koja se na razliite nacine ispoljava u savreme-
nom Zivotu.

2. Li¢nost podrazumeva individualnost, liénu od-
govornost, dok je masina proizvod umovanja, apstrak-
cije, uop$tavanja, totalizacije, Zivota u kolektivu.

3. Objektivno, ili intelektualno uzeto, ili govoredi
sa stanovista orijentacije na masinu, li¢cna odgovornost
je liSena svakog smisla. Odgovornost je logi¢ki po-
vezana sa slobodom, a u logici ,nema slobode, jer sve
kontrolisu stroga pravila silogizina. o

4. Sem toga, covekom, kao biolo$kim proizvodom,
upravljaju biolo3ki zakoni. Naslede je c¢injenica koju
nijedna linost ne moze izmeniti. Ja nisam roden po
svojoj slobodnoj volji. Roditelji me nisu rodili po svojoj
slobodnoj volji. U stvari, planirano radanje je besmi-
slica.

5. Sloboda je, takode, besmislena ideja. Ja Zivim
drustveno, u grupi, koja me ograni¢ava u svim mojim
kretanjima, kako duhovnim tako i fizickim. Ja imam
silu poriva kojima uvek ne gospodarim. Neki motivi
me ponesu uprkos meni samom. Dokle god Zivimo u
ovom ograni¢enom svetu, nikad ne moZemo rec¢i da smo
slobodni ili da radimo ono $to Zelimo. Cak i ta Zelja
je nesto $to nije naSe.

3
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6. Covek moZe da govori o slobodi, no masina ga
ograniava na sve nacine, jer re¢i ostaju samo red¢i. Od
samog pocetka zapadni ¢ovek je obuzdan, sputan, inhi-
biran. Njegova spontanost uop$te nije njegova, to je
spontanost masine. Masina ne poseduje kreatjvnost;
ona funkcioni$e samo onoliko koliko joj to omoguduje
ono Sto je u nju stavljeno. Ona nikad ne dela kao
»li¢nost®.

1. Li¢nost je slobodna samo kad nije li¢nost. Co-
vek je slobodan samo kad porekne sebe i utopi se u
celini. Talnije, on je slobodan kad jeste to §to je a
istovremeno i nije. Dok u potpunosti ne shvati ovu pri-
vidnu protivre¢nost, niko nije pozvan da govori o slo-
bodi, ili odgovornosti ili spontanosti. Na primer, spon-
tanost o kojoj govore zapadnjaci, narocito izvesni psi-
hoanaliti¢ari, puka je detinja ili Zivotinjska spontanost,
a niposto spontanost potpuno zrele osobe.

8. Masina, bihejviorizam, uslovni refleksi, ve&tatko
osemenjavanje, automatizacija uopste, vivisekcija, hi-
drogenska bomba — sve je to najte$nje povezano i ob-
likuje zavarene, ¢vrste karike jednog logi¢kog lanca.

9. Zapad se trudi da pronade kvadraturu kruga,
Istok pokusava da izjednadi krug s kvadratom. Po zenu,
krug je krug, a kvadrat je kvadrat, a u isto vreme kva-
drat je krug i krug — kvadrat.

10. Sloboda je subjektivan pojam i ne moze se.

objektivno tumaciti. Ako to pokusamo, neizostavno de-
mo se bezizlazno zaplesti u protivreénosti. Zato tvrdim
da je besmislica govoriti o slobodi u ovom objektivhom
svetu ograniCenja koji nas okruZzuje.

11. Na Zapadu je da — da, a ne je ne; da nikad
ne moZe postati ne, i obratno. Istok &ini da se da pre-
lije u ne i ne u da; izmedu da i ne nema tvrdih i &vrstih
pregrada. To je tako zbog same prirode Zivota. Jedino
je u logici podela neizbrisiva. Logika je ljudska tvo-
revina — pomo¢ u utilitarnim delatnostima.

12. Kad Zapad uvidi ovu &injenicu i ako ne moze
da objasni izvesne fizi¢ke pojave, on izmislja pojmove
koji su u fizici poznati kao komplementarnost ili na-

————
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¢elo neizvesnosti. Ma koliko mu polazilo za rukom izmi-
$ljanje sve novih i novih pojmova, on neée moéi da
nadmudri Zivotne ¢injenice.

13. Ovde se ne bavimo religijom, ali moZda nece
biti nezanimljivo da kaZemo sledede: hri¥¢anstvo, koje
je religija Zapada, govori o Logosu, Reci, telu i inkag
naciji, o burnoj privremenosti. Religije Istoka teZe eks-
karsﬁciji, dutapju, apsorpciji, ve¢nom miru. Zen poi-
stoveéuje inkarnaciju s ekskarnacijom; ti$ina tresti kao
grom; re¢ je nerel, telo je ne-telo; ovde i sad izjed-
nadeni su sa prazninom (sinyatd) i beskona&noséu.

II. NESVESNOST U ZEN-BUDIZMU

Mogudée je da se ono $to ja podrazumevam poj-
mom nesvesnost* razlikuje od onoga $to pod njime pod-
razumevaju psihoanaliti¢ari, te moram objasniti svoj
stav. Pre svega, kako pristupam problemu nesvesnosti?
Kad bi se mogla upotrebiti takva oznaka, rekao bih da
je, - po meni, nesvesnost rmetanaucna ili prenaucna. Vi
ste svi naudnici a ja zenovac, i moj pristup je prena-
ucan — ili ¢ak, bojim se, ponekad i antinaucan. Prena-
uéno mozda nije najprikladniji termin, ali kanda izra-
Zava ono $to Zelim da kaZzem. Nije lo$a ni oznaka me-
tanaucno, jer se zenovski stav pofeo da razvija posto
je nauka, odnosno intelektualizacija, izvesno vreme veé
bila zaposela ¢itavo polje Covekovih proucavanja, a zen
traZzi da, pre no $to bezuslovno priznamo vlast nauke
nad celim podruc¢jem ljudskih delatnosti, zastanemo,
razmislimo i vidimo da li je postojede stanje stvari
dobro.

Nau¢ni imetod izufavanja stvarnosti znadi da se
izvestan predmet posmatra sa takozvanog objektivnog
stanoviSta. Recimo, primera radi, da je ovde na stolu je-
dan cvet — predmet nau¢nog ispitivanja. Naucnici ¢ée ga
podvrgnuti svakovrsnim analizama: botani¢koj, hemij-

* V. Fromovu napomeny o pojmovima nesvesno i podsvesno:
strana 226 — Prev.
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skoj, fizi¢koj i tsl. i reéi ¢e nam $ta su, svaki prema

svojoj struci, ustanovili o cvetu, pa ¢ée objaviti da je -

proucavanje cveta okoncéano i da se o njemu vi$e nista
ne moZe reci, sem ukoliko se slu¢ajno, tokom nekih
drugih proucavanja, ne otkrije ne$to novo.

Dakle, glavna odlika naunog pristupa stvarnosti
jeste opisivanje predmeta, govori se o predmetu, ide
se oko njega kako bi se uhvatilo sve $to privladi na$
¢ulni intelekt i apstrahevalo, odvojilo od samog pred-
meta; kad je sve navodno okoncano, sintetizuju se ove
analiti¢ki formulisane apstrakcije, pa se rezultat uzima
kao sam predmet.

Ali i dalje ostaje pitanje: ,Da li je zaista ceo pred-
met uhvaden u mrezu?“ Odgovorio bih: ,Niposto nije!”
Jer predmet koji mislimo da smo uhvatili samo je zbir
apstrakcija, a ne pravi predmet. Za prakti¢ne i utili-
tarne svrhe ovi takozvani nau¢ni obrasci izgledaju vise
no dovoljni. Ali sam tzv. predmet uops$te nije tu. Posto
jé mreza izvucena, otkrivamo da je ne$to umaklo kroz
njene najsitnije ocice.

Medutim, postoji drukéiji metod pristupa stvar-
nosti, koji prethodi nauci ili joj sledi. Nazvadu ga ze
novskim pristupom.

Zenovski pristup se svodi na'ulaZenje u sam pred-
met i njegovo sagledavanje iznutra. Spoznati cvet znadi:
postati cvet, biti cvet, cvetati kao cvet i uZivati u sun-
Cevoj svetlosti i u ki$i. Kad sam to postigao, cvet mi
govori i ja znam sve njegove tajne, sve radosti, sve
patnje, tj. vasceli njégov Zivot treperi u meni. I ne samo
to: zajedno s mojim ,,spoznavanjem“ cveta, saznao sam
1 sve tajne vasione, $to ukljucuje sve tajne mog ja, koje
je dotle celog Zivota izmicalo mom gonjenju zato $to
sam se bio udvojio u gonioca i gonjenog, predmet i nje-
govu senku. Nije ni ¢udo $to nisam uspeo da uhvatim
svoje ja i §to je potera bila tako zamorna.
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No sada, spoznavsi' cvet, spoznao sam i svoje ja.
To jest: gubedi se u cvetu, spoznao sam i svoje ja i cvet.

Ovakav pristup stvarnosti nazivam zenovskim me-
todom, prenau¢nim, metanau¢nim ili ¢ak antinau¢nim
metodom.

Ovaj nadin spoznavanja ili sagledavanja stvarnosti
moZe se nazvati i voljnim ili stvaralackim. Dok nau¢ni
metod usmrdéuje, ubija objekt, raskomadava le$ i na-
novo spajajué¢i udove pokuSava da reprodukuje prvo-
bitno zivo telo ($to je neizvodiv poduhvat), zenovski
metod uzima Zivot onakav kakav -jeste, umesto da ga
isecka na komade, pa onda umovanjem pokusava da ga
vrati u Zivot, ili da, apstrahujudi, lepi polomljene par-
¢ice. Zenovski metod odrzava Zivot u Zivotu, ne dotiCe
ga hirurs$kim nozem. Zenovski pesnik peva:

Sve je prepusteno njenoj prirodnoj lepoti,
KoZa netaknuta,

Kosti onakve kakve jesu:

Sta ée tu $minka, nekakav puder.

Takva je kakva je, ni viSe, ni manje.
Prava divota!

Nauke operiSu apstrakcijama a u ovima nema
aktivnosti. Zen zaranja u izvor kreativnosti i ispija sav
Zivot koji je u njemu. To vrelo zenova je nesvesnost.
Cvet, medutim, nije svestan sebe. Ja ga budim iz ne-
svesnosti. Tenison to propusta otkidajuéi ga s napuklog
zida. Ba$o to postiZze posmatrajudi nazunu 3$to stidljivo
cveta kraj divlje Zivice. Ne mogu reé¢i gde se tacno
nalazi nesvesnost. Da li je u meni? Ili u cvetu? Mozda
je veé nigde nema ¢im upitam: ,Gde je?* Ako je tako,
onda bolje da u njoj obitavam a da niSta ne kazem.

Dok nau¢nik ubija, umetnik pokuSava ponovo,da
stgg_ri. On zna da se stvarnost ne moze domasiti distk:
cijém. Zato on upotrebljava platno, kidicu i boje i po-
kuSava da stvara iz nesvesnog dela svog bica. Kad se
ta nesvesnost iskreno i odistinski identifikuje sa ko-
smi¢kom nesvesno$éu, umetnikova dela su nepatvorena.
On je zaista nes$to sazdao; njegovo delo nije kopija; ono
postoji samo po sebi. Umetnik slika cvet, koji ée, ako
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cveta iz njegove nesvesnosti, ‘biti novi cvet a ne imita-
cija prirode.

Iguman nekog zenovskog manastira ZzaZele da
ukrasi azdajom tavanicu darma-dvorane. Jedan zname-
niti slikar zamoljen je da obavi taj posao. Prihvatio je,
ali se tuzio da nikad nije video izistinsku aZdaju, ako
takva uopste postoji. Iguman rele: ,Ne mari 3to nisi
video tog stvora. Postani to sam, pretvori se u Zivu
aZdaju, pa je naslikaj. Ne pokuSavaj da sledi$ usta-
ljene uzore.” '

Umetnik upita: ,Kako da postanem aZdaja?“ Igu-
man odvrati: ,Povuci se u svoju odaju i usredsredi svoj
um na to. Doéi ¢ée ¢as kad ée$ osetiti kako mora$ da jé
naslika$. To je trenutak tvog preobraZaja u azdaju i
azdaja te nagoni da joj da$ oblik.”

Umetnik je poslusao igumanov savet i posle neko-
liko meseci napornih pokusaja stekao je samopouz-
danje, jer je sebe sagledao kao azdaju izaSlu iz sop-
stvene nesvesnosti. Rezultat je aZdaja koju danas vidimo
na tavanici darma-dvorane manastira MioSindzi (Mvyos-
hinji) u Kjotu (Kyoto).

Hteo bih uzgred da pomenem drugu jednu pricu
o susretu aZdaje i kineskog slikara. Taj slikar je Zeleo
da naslika aZdaju, no posto je nije video Zivu, Zudeo je
za zgodnom prilikom. Jednog dana, prava aidaja pro-
viri kroz prozor i re¢e: ,Tu sam, naslikaj me!“ Slikara
toliko prenerazi ovaj neolekivani gost da pade u ne-
svest, umesto da ga pazljivo razgleda. I tako nije na-
slikao Zivu aZdaju.

Nije dovoljno samo' videti. Umetnik mora da ude
u stvar, da_je iznutra oseti i Zivi njénim Zivotom. Tvrdi
se da je Toro (Thoreau) bio bolji prirodnjak od profe-
sionalnih. Gete (Goethe) isto tako. Oni su poznavali
prirodu, jer su umeli da dele njen Zivot. Naucnici je
tretiraju objektivno, to jest — povrino. Postoje ,ja i
ti“, mozda je i tako, ali mi to ne moZemo tvrditi, jer
¢im kaZemo ja ono postaje ti, a ti — fa. Dualizam moZe
da se odrzi jedino ako ga podupire ne$to nedualisticko.
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Nauka cveta zahvaljujuéi dualizmu i zato naucnici
pokusavaju da sve svedu na koli¢inske mere. U tu svrhu
oni izmisljaju sve mogucée mehanicke sprave. Tehnolo-
gija je glavno obelezje moderne kulture. Sve $to se ne
moZe svesti na koli¢inska merila, naucénici odbacuju
kao nenaucno ili prenau¢no. Oni proglase izvesna pra-
vila, a stvari koje im izmicu ostavljaju prirodno po
strani, jer ne spadaju u podrucje njihovog proucavanja.
Ma koliko bile guste mreZe, samim tim $to su mreZe
neke de stvari iz njih ispasti i te se stvari, prema tome,
ni na koji na¢in ne mogu izmeriti. Koli¢ine su predo-
dredene da budu beskona¢ne i nauka ée jednog dana
morati da prizna svoju nemoé da ovlada stvarno$céu. Ne-
svesnost je van polja naucnog proucavanja. Zato naud-
nici mogu samo da ukaZzu na postojanje takvog po-
drudja. I to je od nauke dosta.

Nesvesnost treba osetiti, i to ne u obi¢nom smislu
te reci, ve¢ u onom, kako bih ga ja nazvao, najprvo-
bitnijem ili najosnovnijem. Ovo moZda iziskuje obja-
3njenje. Kad kazemo ,Oseéam da je sto tvrd“ ili ,Hla-
dno mi je“, ta vrsta ose¢anja spada u podrudje ¢ula koja
se razlikuju od Cula kao $to su sluh i vid. Kad kazemo
»Usamljen sam“ ili ,Ushi¢en sam“ to je veé opstije,
ukupnije, dublje, ali jo§ uvek pripada polju relativne
svesti. Osecaj nesvesnog je, medutim, osnovniji, primar-

.niji i ukazuje na doba ,nevinosti’, kada u takozvanoj

haoti¢noj prirodi jo$ nije bila pocela da se budi svest.
No, priroda nije haoti¢na, jer ne$to haoti¢no ne moze
postojati samo-za sebe. To je jednostavne oznaka pri-
dana podrucju koje se opire merenju po uobicajenim
pravilima zdravorazumskog misljenja. Priroda je hao-
ti¢na utoliko $to je rezervoar neograni¢enih moguénosti.
Svest koja se iz tog haosa razvila povrSna je, dodiruje
samo rub stvarnosti. Naa svest je tek beznaéajni otplu-
tali komadié ostrva u okeanu $to opasuje zemlju. Ali
kroz ovaj grumencié¢ kopna moZemo sagledati ogromna
prostranstva same nesvesnosti; mi je osedamo, i to je
sve, no taj osecaj nije sitnica, jer njime moZemo po-
stiéi da nase krnje postojanje stekne svoj puni siisao,
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te tako mozemo biti sigurni da ne zivimo uzalud. Po
definiciji, nauka nam ne mozZe pruziti osedanje potpune
bezbednosti 1 oslobodenosti straha, koje je plod naseg
osecaja nesvesnosti.

Ne moze se od sviju nas ocekivati da budemo na-
ucnici, ali priroda nas je tako sazdala da svi mozemo
biti umetnici — ne umetnici nekih posebnih kategorija,
kakvi su slikari, vajari, muzicari, pesnici i dr.. vec
umetnici Zivijenja. MoZda ovaj poziv wmetnika Zivije-
1ja zvudi novo 1 sasvim ¢udno, no svi smo mi odista
rodeni uwmetnici Zivljenja, ali ne znajudi to, propustamo
da ovo budemo, pa zato upropaséujemo svoje Zivote
pitajuci: ,Sta je smisao Zivota?“,  Nije Ii pred nama
prazno nistavilo?”, ,Kuda odlazimo poSto prozivimo se-
damdeset osam ili i svih devedeset godina? Niko nc
zna“ itd. itd. KaZu mi da je u tom pogledu vecina sa-
vremenih ljudi i Zena neuroti¢na. A sledbenik zena moze
im reéi kako su svi oni zaboravili da su rodeni kreativni
umetnici Zivljenja i da ¢e, ¢im shvate ovu dinjenicu i
istinu, biti izleCeni od neuroza ili psihoza, ili kako vec
sve nazivaju tu svoju boljeticu.

2.

Sta, dakle, zna¢i biti umetnik zivijenja?

Koliko znamo, svaki umetnik mora se poshuziti
ovim ili onim instrumentom da bi se izrazio, da bi u
ovom ili onom vidu ispoljio svoju kreativnost. Vajaru
je neophodan kamen ili drvo ili glina, dleto ili kakav
drugi alat da bi svoje zamisli preneo na materijal.
Umetnik Zivljenja nema poirebe iSta da trazi van sebe.
Sav materijal, sve alatke, svu potrebnu tehnicku ve-
$tinu on poseduje jo$ od ¢asa svog rodenja, a mozda jo§
i pre no $to su ga roditelji rodili. Mozda ¢ete uzviknuti:
to je neobi¢no, ¢udnovato. Ali kad o tome malo razmi-
slite, siguran sam da dete shv_?.liti Sta hod¢u da kaZem.
Ako ne razumete, bi¢u eksplicitniji i reéi éu vam ovo:
telo, fizi¢ko telo, koje svi imamo, taj je materijal Sto
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odgovara slikarevom platnu, vajarevom drvetu, kamenu
ili glini; muzicarevoj violini ili flauti, pevacevim gla-
snim Zicama. I sve 8to je deo tela — ruke, noge, trup,
glava, utroba, zivci, éelije, misli, osecanja, Cula — za-
pravo sve §to sadinjava celovitu li¢nost — ujedno je
materijal u kome i instrument kojim fovek svoj stva-
ralac¢ki genije uobli¢ava u ophodenje, ponasanje, u sve
vidove delania, zapravo — u sam Zivot. Zivot takvog
¢oveka odrazava svaku sliku koju on stvara iz neis-
crpnog izvora nesvesnog. Svaki ¢in takvog coveka iz-
razava originalnost, kreativnost, njegovu Zivu licnost.
U njemu nema konvencionalnosti, konformizma, mo-
tiva koji bi ga sputavali. Ide kud mu je volja. Ponasa
se kao vetar koji duva gde zaZeli. Njegovo ja nije za-
to¢eno u krnje, ograniceno, sputano, egocentricno zivo-
tarenjc. On je izaSao iz te tamnice. Jedan od velikib
uditelja zena iz doba Tanga (T’ang) kaZe: ,Gde god se
nasao, ¢ovek koji je ovladao sobom, ponadace se kako
mu dolikuje.” Takvog Coveka nazivam istinskim umet-
nikom zivljenja.

Njegovo je dodirnulo je nesvesnost, izvor neogra-
ni¢enih moguénosti. Njegov um je ne-um. Sv. Avgustin
veli: ,Ljubi Boga pa ¢ini $to ti drago.” Ovo se poklapa
sa pesmom Bunana (Bunan), uditelja zena iz scdam
naestog veka:

Za Zivota

Budi mrivac,

Mrtav mrtvijat.

[ &ini $to god holes,

Sve dobro bice.
Voleti boga znadi nemati svoje ja, steéi ne-um, postati
.mrtvac’, osloboditi se sputavajuéih motivacija svesti.
Kad ovakav ¢ovek zazeli ,dobro jutro” u tome nema
ljudskih primcsa bilo kakvog interesa. Obratili su mu
se i on odgovara. Gladan je i jede. Povrsno gledano,
on je priredan <ovek, dolazi pravo iz prirode, bez ika-
kve slozene ideologije savremenog, civilizovanog Coveka.
Ali kako je bogat njegov unutarnji zivot! Jer on nepo-
sredno ops$ti sa velikom nesvesnoscu.
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Ne znam da 1i je ispravno $to ovu vrstu nesve-
snog nazivam kosmickom nesvesnoscu. Nazivam je tako
jer se ono 35to obitno zovemo relativnim podrudjem
svesti gubi negde u nepoznatom, a to nepoznalo, po-
$to je jednom priznato, zalazi u obi¢nu svest i sreduje
sve one slozenosti koje su nas, u vecoj ili manjoj meri,
mucile. Nepoznato se tako povezuje s nasim umom,
te, utoliko, nepoznato i um moraju na neki nacin biti
istovetne prirode i mora im biti drago medusobno op-
Stenje. Tako mozemo tvrditi da nam naSa ograni¢ena
svest, ukoliko su nam poznata njena ogranicenja, pro-
uzrokuje svakakve brige, strah, nesigurnost. No ¢im
shvatimo da nasa svest proizlazi iz neCeg $to je za nas
prisno vezano, iako nije poznato kao 5to su relativne
stvari, oslobodeni smo svih vidova napetosti 1 sasvim
spokojni, pomireni sa sobom i svetom uopste. Zar
ne mozemo onda to nepoznato nazvati kosmickom ne-
svesnoscu ili izvorom neiscrpne kreativnosti, na kome
ne napajaju svoje nadahnude samo svi mogudéi umetnici,
ve¢ koji i nama, obi¢nim bidima omoguéuje da, svaki
u skladu sa svojom prirodnom obdareno$céu, pretvo-
rimo svoj Zivot u pravu umetni¢ku tvorevinu.

Sledeca prica ¢e donekle ilustrovati $ta podrazu-
mevam pod preobraZzajem nadeg svakodnevnog Zivota
u svojevrsnu umetnost. Dogo (Dogo), iz sedmog veka,
bio je veliki uditelj zena Tang dinastije. Imao je jed-
nog mladog ucenika koji je Zeleo da izuéi zen. Ule-
nik je boravio izvesno vreme s uliteljem, ali ga ovaj
nije nicem odredenom ucio. Jednog dana on pristupi
ucitelju i re¢e mu: ,Evo veé sam dosta dugo kod tebe
a nisi me ni¢em naucio. Zasto? Molim te budi ljuba-
zan 1 objasni mi to.” UCitelj rece: ,Kako? Pa ja te
u¢im zenu otkako si doSao k meni.” Uclenik se uspro-
tivi: ,Reci mi, molim te, u ¢emu se sastojala pouka?”
~Kad me ujutru vidi§, pozdravi§ me a ja ti uzvratim
pozdrav. Gde sam propustio da ukaZem na sustinu
uma?” Cuvsi ovo, ulenik pognu glavu 1 ¢inilo se da,
zanet, odgoneta smisao uditeljevih re¢i. Ucitelj mu na
to reCe: ,Cim o tome po¢ne$ da razmisljas, ved¢ ga vise

PREDAVANJA O ZEN-BUDIZMU 43

nema. Mora$ to sagledati u magnovenju, bez razmis-
ljanja, bez oklevanja.“ Pri¢a se da je ovo uceniku
otkrilo istinu zena.

Istina zena, ili bar mrvica te istine, ono je §to
dosadan Zivot, Zivot jednoli¢ne svakodnevice koja ne
nadahnjuje, pretvara u Zivot-umetnost, ispunjen istin-
skom unutarnjom kreativnos$céu.

U svemu ovom postoji nesto $to prethodi naucnom
prouCavanju stvarnosti, nesto $to se ne da uhvatiti
mrezama nau¢no konstruisanih aparata.

Nesvesnost u svom zenovskom znacenju nesum-
njivo je tajanstvena, nepoznata, te stoga nenaucna ili
prenauc¢na. Ali to ne znaci da je izvan domasaja nase
svesti i da nas se nista ne ti¢e. Naprotiv, to je, zapravo,
ono $to nam je najprisnije i ba§ zbog te prisnosti tesko
je njome ovladati, kao $to ni oko nije kadro da sebe
vidi. Sticanje svesne predstave o nesvesnom zato izi-
skuje posebno obucavanje svesti.

Etiolo$ki govoredi, svest se probudila iz nesves-
nosti negde tokom evolucije. Priroda dejstvuje nesve-
sno, a iz nje proizlazi svesni ¢ovek. Svest je skok, no
skok ne moZe znaciti prekid u fizicCkom smislu. Jer
svest stalno, bez prekida opsti s nesvesnim. Zapravo,
bez potonjeg ni ona ne bi mogla dejstvovati, ostala bi
bez temelja svoje aktivnosti. Zato zen objavljuje da je
tao ,Covekov svakodnevni um“. Pod taom zen, naravno,
podrazumeva nesvesnost koja sve vreme dejstvuje u
nasoj svesti. Slededi mondo (pitanje i odgovor) pomodi
¢e nam da donekle shvatimo zenovsku nesvesnost: kad
je neki kaluder upitao ucitelja $ta znaéi ,Covekov sva-
kodnevni um“, ovaj odgovori: ,Kad ogladnim, jedem,
kad sam umoran, spavam”.

Siguran sam da cete primetiti: ,Ako je to ta ne-
svesnost o kojoj vi sledbenici zena govorite kao o ne-
¢em veoma tajnovitom i po svojoj preobrazavajucéoj
funkciji za ljudski zivot krajnje dragocenom, prisiljeni
smo da posumnjamo. Svi ti ,nesvesni’ postupci odavno
su, u skladu s nacelom mentalne Stednje, potisnuti u
nagonsko-refleksno podrudje nade svesti. Mi bismo hteli
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da vidimo nesvesnost u vezi s nekom mnogo visom
funkcijom uma, narocito kad je to postignuto, kao u
slu¢aju macevaoca, tek nakon dugih godina napornog
vezbanja. Sto se ti€e refleksnih radnji kakve su je-
denje, pijenje, spavanje itd., njih imaju i primitivnije
Zivotinje, a takode i deca. Zen ih, svakako, ne moZe
smatrati pojavama ¢iji bi smisao trebalo da traZi sa-
svim zreo covek?”

Da vidimo postoji li ili ne postoji neka sustinska
razlika izmedu ,nagonske” nesvesnosti i vrlo ,izve-
Zbane" nesvesnosti.

Bankej (Bankei), _]edan od velikih savremenih uci-
telja zena, propovedao Je doktrinu o Nerodenom. Da
bi demonstrirao svoju misao, ukazivao je na &injenicu
iz naseg svakodnevnog iskustva kao $to su slusanje
cvrkuta ptice, posmatranje rascvalog cveta itd. tvrdedi
da sve to dugujemo prisustvu Nerodenog u nama sa-
mima. Zakljucio Je da se svaki satori2 mora temeljiti
na ovom iskustvu i nikakvom drugom.

Ovo kao da povrino ukazuje na identifikaciju nade
Culnosti sa veoma metafizickim pojmom Nerodenog.
U izvesnom smislu identifikacija nije pogresna, ali u
drugom — jeste. Jer Bankejev Nerodeni je koren svih
stvari i uklju¢uje ne samo ¢ulnu stranu naSeg svako-
dnevnog iskustva, veé ukupnost svih stvarnosti (pro-
§lih, sada$njih, bududih) i ispunjava kosmos sve do
na kraj deset Cetvrtina. Na§ ,svakodnevni um®, ili nase
svakodnevno iskustvo, ili nasi nagonski postupci nemaju
sami po sebi neku narocitu vrednost ili znacaj. Oni ih
sti¢u jedino ako budu dovedeni u vezu s Nerodenim ili
onim $to ja nazivam kosmi¢kom nesvesnos$éu. Jer Ne-
rodeni je izvor svih stvaralatkih mogucénosti. Te tako,
kad jedemo, to ne jedemo mi, veé¢ Nerodeni; kad,
umorni, spavamo, to ne spavamo mi veé¢ Nerodeni.

Dokle god je nesvesnost nagonska, ona ne preva-
zilazi nesvesnost Zivotinja ili male dece. To ne mozZe

? Vidi str. 74, a takode Essays in Zen Buddhism, (First Seriec),
str. 227 et seq.
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biti nesvesnost zrelog Coveka. Njegova nesvesnost je
izvezbana, u nju su ukljudena sva svesna iskustva kroz
koja je proSao od detinjstva i koja sadinjavaju nje-
govo potpuno bice. Zbog toga se u slu¢aju macdevaoca
njegova tehnicka ume$nost, ¢im uzme maé, povladi u
pozadinu, zajedno sa njegovim svesnim poimanjem si-
tuacije, a njegova izveZbana nesvesnost u punoj meri
poCinje da igra svoju ulogu. Ma¢ se kreée kao da ima
dusu.

MoZda mozemo reéi ovo: nesvesnost, ukoliko je
povezana sa ¢ulnim podru¢jem, proizvod je dugog pro-
cesa evolucije tokom kosmitke istorije Zivota i nju
podjednako poseduju Zivotinje i deca. Ali sa intelek-
tualnim razvojem, s na$im ra$cenjem, u podrudje ¢ula
prodire intelekt, i tako se gubi naivnost ¢ulnog isku-
stva. Kad se sme$imo to nije samo osmehivanje: postoji
tu joé nesto. Ne jedemo kao u detinjstvu: jedenje je
pomesano s umovanjem. I posto svi podlezemo ovoj
najezdi intelekta ili me$anju s intelektom, jednostavni
bioloski postupci zagadeni su egocentriénim interesom.
To znaci da je sad u nesvesnosti prisutan uljez, da
ona ne moze neposredno ili trenutno da zade u podrudje
svesti, a svi postupci koji su bili svedeni na biologke
nagonske funkcije sada preumma]u ulogu svesno i
intelektualno usmeravanih ¢&inova.

Ovaj preobrazaj poznat je kao gubitak ,,nevmo-

- sti ili stlcanje »Znanja“, po izrazu iz b1bllekog mita.
-U zenu, i u budizmu uopste, to se obi¢no naziva ,afek-

Ny

tivhom zagadenoscu (klesha) ili ,uplitanjem svesnog
uma kojim je ovladalo umovanje* (vijfiana).

Zen sad traZi od zrelog ¢oveka da se oslobodi od
ove afektivne zagadenosti, a, takode, i da se oslobodi in-
telektualno svesnog uplitanja, ukoliko iskreno Zeli da
ostvari slobodan i spontan Zivot u kojem ga neée spo-
padati uznemirujuda osecanja kao $to su strah, nela-
godnost ili nesigurnost. Kad dode do tog oslobodenja,
na podrucju svesti polinje da dejstvuje ,izvezbana“
nesvesnost. I onda znamo §ta je Bankejev Nerodeni a
$ta ,svakodnevni um“ kineskog ulitelja zena.



46 D. T. SUZUKI

3

Sada smo spremni da saslufamo savet koji je
Takuan (Takuan) dao Jagju Tadzima No Kamiju (Ya-
gyu Tajima-no-kami), svom udeniku-macevaocu.

Takuanov savet se uglavnom sastoji u preporuci
da um uvek bude u stanju ,proticanja“, jér, kaze on,
ako se na bilo éemu zadrZi, to znadi da je tok prekinut,
a ova] prekid nanosi $tetu dobrobiti uma. Kad se radi
o madevaocu, to znadi smrt. Afektivna mrlja zatamni
ogledalo &ovekove osnovne pradine (prajiid), a inte-
lektualno razmatranje ometa njenu prirodnu delatnost.
Pradina, koju Takuan naziva ,nepomi¢nom pradZnom*,
usmerlteIJ je svih nasih kretnji, kako unutarnjih tako
i spolja$njih. Kad ona naide na prepreku, svesni um
se zakreCuje, a mad, prenebregavajuéi prirodno, slobo-
dno, spontano usmeravajuce dejstvo Jnepomicne pra-
dine“ (koje je usaglaseno s naSom nesvesno$cu), po-
¢inje da se povmuJe svesno stecenO] tehni¢koj vestini
umetnosti. Prajfid je nepomi¢ni pokretal koji nesve-
sno dejstvuje u polju svesti.

Kad madevalac stoji sucelice svom protivniku, on
ne sme misliti ni o protivniku, ni o sebi, ni o kretnjama
neprijateljevog maca. On jednostavno tu stoji sa svojim
macem, koji, zaboravivii svu tehniku, treba zapravo
samo da sledi diktat nesvesnosti. Covek je potro sebe
kao biée koje rukuje madem. Kad udari, to ne udara
&ovek veé¢ maé¢ u rukama nesvesnosti. Poznate su price
u kojima sam ¢ovek nije svestan da je oborio protiv-
nika — sve je postignuto nesvesno. U mnogim slucaje-
vima delovanje nesvesnosti je ‘prosto ¢udesno.

Da navedem jedan primer: Sedam samuraja.*

U tom japanskom filmu, koji je nedavno prika-
zan ameri¢koj publici, postoji scena 1skusavanja macde-
valatke vestine nezaposlemh samuraja. To je flkcua,
ali se nesumnjivo sve zasniva na istorijskim cinjeni-
cama. Vod poduhvata smislio je kako da iskusa sva-

% Schichinin No Samurai, u reziji Akire Kurosave (Akira Ku-
rosawa) — Prev.
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kog madevaoca. Iza ulaza kroz koji je pri dolasku u
zgradu svako morao proéi postavio je jednog mladog
seljaka. €Cim bi samuraj poku$ao da prekorali prag,
trebalo je da ga mladié iznenada mlatne toljagom i vidi
kako de se pridoslica ponasati.

Prvi samuraj uhvaden je na prepad i toljaga ga
je tresnula svom silinom. Nije zadovoljio na ispitu.
Drugi je izbegao udarac i sam udario mladid¢a. Ni on
nije bio dovoljno dobar. Treéi je zastao pred ulazom
i rekao Coveku iza vrata da ne pokusava takvu prljavu
smicalicu na iskusnom ratniku. Jer taj samuraj je ose-
tio da se unutra krije tajni neprijatelj ¢ak i pre no
§to je stvarno primetio skrivenog mladica. To je bio
plod ogromnog iskustva koje je samuraj stekao u onim
nemirnim danima. Tako je dokazao da je dorastao po-
slu koji je trebalo obaviti u selu.

Izgleda da je ovo naslu¢ivanje nevidenog nepri-
jatelja bilo u vrlo efikasnoj meri razvijeno medu made-
vaocima u onim feudalnim vremenima, kada je samu-
raj morao biti budan u svim okolnosti koje su mogle
iskrsnuti u njegovom svakodnevnom Zzivotu. Cak i u
snu on je bio spreman na sve.

Ne znam da li se ovo moZe nazvati Sestim culom
ili nekom vrstom telepatije, po ¢emu bi spadalo u ta-
kozvanu parapsihologiju. Zeleo bih bar da pomenem
kako filosofi madevalastva ovo ¢ulo koje stice maceva-
lac, pripisuju delovanju nesvesnosti, koja se budi kad
macevalac postigne negaciju svoje li¢nosti, stanje ne-
uma. Oni bi rekli da ¢ovek koji je veZzbanjem postigao
najvisi stepen umetnosti viSe ne poseduje obic¢nu, re-
lativnu svest kojom shvata da se bori na Zivot i smrt;
kad obuka po¢ne da deluje, njegov um li¢i na ogledalo
u kojem se odrazava svaka misao $to se javi u umu
njegovog protivnika, te on odmah zna gde i kako da
udari. (Ta¢nije, ovo nije znanje veé nesvesna intuicija).
Njegov mac¢ kao da vitla mehanicki, sam od sebe, nad
protivnikom kome je odbrana nemogudéa, jer maé po-
gada bas nebranjena mesta. Te se tako kaZe da je ma-
éevaoteva nesvesnost plod negacije njegovog ja, koja,

[y
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buduéi usaglasena sa ,uzrokom neba i zemlje“, obara
sve §to se tom uzroku usprotivi. U trci ili macevalad-
kom dvoboju nece pobediti najbrzi, ili najjaci ili naj-
vestiji, veé onaj ¢iji je um dist i bezlican.

Drugo je pitanje da li éemo prihvatiti ovo tuma-
¢enje: Cinjenica je da vrstan macevalac poseduje ono
§to moZemo oznaliti kao nesvesnost, i da to stanje
duha postize kad izgubi svest o svojim postupcima i
sve prepusti neemu $to ne spada u njegovu relativnu
svest. Nazivamo to ne¢im ili nekim, jer, posto se na-
lazi izvan uobicajenog polja svesti, nemamo drugog
imena, sem negativnih oznaka: x ili neizvesnost. Nepoz-
nato ili x, suviSe su neodredeni pojmovi, a posto se x
sa sve$éu povezuje tako da iskoriS¢ava svu svesno ste-
¢enu tehni¢ku vestinu, mozda nece biti neprikladno oz-
naliti ga kao nesvesnost.

4.

Kakva je priroda te nesvesnosti? Da li ona jo$
spada u podrucje psihologije, makar u njenom najsi-
rem znacenju? Da li je na neki nadin povezana sa iz
vorom svih stvari, kao §to je ,uzrok neba i zemlje“,
ili kakvim drugim pojmom koji iskrsava u ontologiji
isto¢njackih mislilaca? Ili treba da je nazovemo ,veli-
kim, savrSenim ogledalskim znanjem*“ (adarsanajfiana),
kako je ponekad zovu ucitelji zena?

Sledeca zgoda koja se prica o Jagju TadZzima No
Kamiju Munenoriju, u¢eniku Takuana, ulitelja zena,
moZda se ne odnosi neposredno na nesvesnost opisanu
u prethodnom odeljku ovog predavanja. Jedan razlog
je to $to se Jagju nije odista nalazio pred neprijateljem.
No psihologu nede biti svejedno ako otkrije da se spo-
sobnost, Koja se skoro moZze nazvati parapsihi¢kom, da
razviti podvrgavanjem izvesnom vidu discipline. Mo-
Zda treba da dodam da sluéaj Jagju Tadzima No Ka
mija, naravno, nije nau¢no proveren. Medutim, u ana-
lima japanskog macevala$tva zabeleZen je izvestan broj
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sli¢nih sludajeva, a ¢ak i naSe savremeno iskustvo pru-
Za nam razlog da poverujemo-u mogucnost takve ,tele-
patske” intuicije, mada moram ponoviti da psiholoski
fenomeni ove vrste, po svoj prilici, nemaju ni¢eg zajed-
ni¢kog sa nesvesno$éu o kojoj sam govorio.

Jednog proleénog dana sedeo je Jagju Tadzima No
Kami u svom vrtu divedi se rascvetanoj tresnji. Na iz-
gled bio je duboko zanet kontemplacijom. Odjednom,
oseti da mu odostrag preti sakkis. Jagju se osvrnu, ali
ne vide nikog Zivog, osim mladog sluge koji obi¢no
prati svog gospodara noseé¢i njegov mad. Jagju nije
mogao da odredi odakle potie sakki. Ovo ga je veoma
zbunjivalo, jer je nakon duge obuke u madevanju ste-
kao svojevrsno Sesto Culo, kojim je odmah mogao ot-
kriti prisustvo sakkija.

Ubrzo se povukao u svoju sobu i pokusao da resi
problem koji ga je veoma tiStao. Do tada nikad nije
pogreSio u otkrivanju i tanom odredivanju ishodi-
$ta sakkija, kad god bi osetio njegovo prisustvo. To-
liko je izgledao nezadovoljan sobom, da se njegove
sluge nisu usudivale da mu pridu i upitaju $ta mu je.

Napokon, jedan stariji sluga dode da zapita nije
li bolestan i da li mu je potrebna njihova pomoé. Go-
spodar rece: ,Ne, nisam bolestan. Ali mi se u basti
dogodilo nes$to ¢udno $to prevazilazi moju moé poima-
nja. O tome razmis$ljam“. Rekav$i ovo, on mu isprica
citav dogadayj.

Kad se za to saznalo medu sluzincadi, mladi¢ koji
je pratio gospodara drhteéi kro¢i napred i priznade
sledede: ,Kad sam video kako je va$e gospodstvo za-

3 Sakki doslovno znaéi ,,ubiladki vazduh’”. Ma&evaoci &esto po-
minju dogadaje ove vrste. To je neSto neopisivo: &ovek oseti kako
neka osoba ili stvar njime odifu. Ljudi ¢&esto vele da su neki
madevi ispunjeni ovim ,,ubilad¢kim vazduhom', dok drugi, pak, po-
buduju oseédaj strahopostovanja, posStovanja ili €ak blagonaklonost.
Ovo se obiftno pripisuje karakteru ili temperamentu umetnika koji
je iskovao maé¢, poito umetnidka dela odraZavaju duh umetnika,
a u Japanu ma¢é nije “samo ubiladko oruZje veé 1 umetniéko delo.
Sakki, izbija i iz osobe koja se, skriveno ili otvereno, nosi mislju
da nekog ubije. Tvrdi se, takode, da taj ,,vazduh' lebdi nad &etom
vojnika koji smeraju da napadnu neprijatelja.

4
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neto divljenjem tre$njevom cvetu, pade mi na um ova
misao: Ma koliko na$ gospodar bio vest u rukovanju
madem, verovatno se ne bi mogao odbraniti kad bilk
ga sad iznenada udario s leda. Gospodar je sigurno ose-
tio tu moju misao.“ Izrekavs$i svoje priznanje, mladié¢
je oCekivao da ga gospodar kazni zbog neprili¢ne misli.

~ Ovo je razjasnilo ¢&itavu tajnu koja je toliko mu-
¢ila Jagjua, te gospodar nije hteo da kazni mladog pre-
stupnika. Zadovoljio se time $to se uverio da ga nje-
govo osecanje nije prevarilo.

III. ,JA* KAO POJAM U ZEN-BUDIZMU

Zenovski pristup stvarnosti, koji se moze defini-
sati kao prenaudan, ponekad je antinau¢an po tome
$to zen ide suprotno smeru nauke. To ne mora znaditi
da zen ustaje protiv nauke, veé¢ jednostavno da je za
razumevanje zena. potrebno zauzeti stav koji su, kao
snenaucan”, naucnici dotle zanemarivali ili prili¢no pre-
nebregavali.

Nauke su, po pravilu, centrifugalne, ekstroverto-
vane, a naufnici ,objektivho“ posmatraju stvar oda-
branu za proudavanje. Takav stav znali da ¢e prouda-
vana stvar biti izvan njih i da oni nede pokusati da
se identifikuju s predmetom svojih proucavanja. Cak i
kad gledaju u sebe, radi samoispitivanja, oni paze da
projiciraju u spoljasnjost ono $to je unutra, otudujuci
se tako od sebe samih, kao da im ne pripada ono 3to
je u njima. Oni se smrtno plase ,subjektivnosti“. Ali
moramo se podsetiti da smo, sve dok stojimo napolju
— spoljasnji posmatradi, te da bas zbog toga ne moze-
mo spoznati samu stvar. Mi samo znamo nesto o njo}
— $to znali da nikad nedemo saznati $ta je naSe sop-
stveno ja. Zato naucnici ne mogu ocekivati da dosegnu
svoje ja, ma koliko to Zeleli. Oni nesumnjivo mogu puno-
-pridati o njemu, no to je sve. Zen nam stoga savetuje da
promenimo smer kojim ide nauka, ako treba odista da
upoznamo svoje ja. KaZze se da cCovecanstvo treba da
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proucava coveka, pri ¢emu &oveka treba shvatiti kao ja,
jer jedino ljudski rod moZe da stekne svest o svome ja,
zivotinja — ne. Ljudi ili Zene koji ne streme spoznaji
svog ja, morace, bojim se, da produ kroz jo$ jedan ci-
klus radanja i smrti. ,Upoznaj sebe samog”, znadi: spo-
znaj svoje ja. : .

Naucno znanje o ¢ovekovom ja nije prava spoz-
naja dokle god objektivizira ja. Treba preokrenuti
smer nau¢nih prouc¢avanja i ja obuhvatiti iznutra, a
ne spolja. To zna¢i da ja mora spoznati sebe ne izla-
zedi iz sebe. Neko ée upitati: ,Kako je to moguce? Spo-
znaja uvek podrazumeva dihotomiju: onog koji spoz-
naje i predmet spoznaje.” Odgovaram: ,Spoznaja svog
ja moguca je samo kad dode do poistoveéenja subjekta
i objekta, tj. kada nau¢no proudavanje dode do kraja,
a naucnici odloZe sve svoje eksperimentatorske spra-
vice i priznaju da ne mogu dalje nastaviti s istraZziva-
njima ukoliko ne prevazidu sebe, izvodedi ¢udesan skok
u podrudje apsolutne subjektivnosti.”

Tu, u podrudju apsolutne subjektivnosti, obitava
ja. Obitavati nije sasvim tadan izraz, jer nagoves$tava
samo stati¢an vid ¢ovekovog ja. Ja se, medutim, nalazi
u neprestanom kretanju ili nastajanju. Ono je nula,
koja je mirovanje, a istovremeno i beskonad¢nost, $to
znac¢i da se sve vreme kreée. Ja je dinamié¢no.

Ja se moze uporediti sa krugom bez obima, te je
tako suinyata, praznina. Ali ono je i srediste takvog kru-
ga koje se nalazi svugde, na bilo kom mestu u krugu.
Ja je tacka apsolutne subjektivnosti koja mozZe doca-
rati osedaj nepomicnosti ili mirovanja. No posto tu
tacku mozemo premestiti kuda zaZelimo, na bezbroj
razli¢itih mesta, ona zapravo i nije ta¢ka. Talka je
krug, a krug — ta¢ka. Ovo na izgled nemoguée ¢udo
odigrava se kad se promeni smer razvoja nauke i ok-
rene zenu. Zen odista ostvaruje tu nemogudénost.

Te tako u svom Kretanju od nule do beskonaé-
nosti, i od beskonac¢nosti do nule, ja niposta nije pred-
met naucnog izucavanja. Bududi apsolutna subjektiv-
nost, ono izmice svim na$im pokusajima da ga smestimo

4+
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na neko mesto koje se moze objektivno odrediti. Posto
je tako neuhvatljivo, ne mozemo na njemu vrsiti ckspe-
rimente nijednom nau¢nom metodom. Ne moZemo ga
uhvatiti nijednim objektivno konstruisanim pomagalom.
Ni najtalentovaniji nau¢nici ne mogu to izvesti, jer
ono po svojoj prirodi, ne spada u njihovu sferu de-
lanja. Na odgovarajuéi nacin prilagodeno ja, moze da
se otkrije bez podvrgavanja procesu objektivizacije.

Pozivao sam se veé na nedavno objavljenu De Ru-
Zmonovu knjigu Covekovo traganje na Zapadu u kojoj
pominje ,li€nost” i ,ma8inu“ kao dva svojstva prirode
zapadnjacke potrage za stvarnos$éu. Po njemu, ,li¢nost”
je najpre bila pravni pojam u Rimu. Kad se hriséanstvo
pozabavilo pitanjem Trojstva, hriséanski ulenjaci su
poceli da joj pridaju teolo$ko znadenje, kao $to se vidi
iz pojmova: ,boZanska li¢nost“ i ,lovekova li¢nost“,
koje su harmoni¢no izmirene u Hristu. Kad mi danas
upotrebljavamo ovaj pojam, on ima meralno-psiholo$ko
znalenje, uz sve istorijske implikacije. Problem li¢
nosti moZe se konaéno svesti na problem &ovekovog ja.

Po svojoj prirodi De RuZmonova li¢nost je dvojna
i u njoj se uvek odvija nekakav sukob. Taj sukob, ili
napetost, ili protivre¢nost sadinjava su$tinu li¢nosti iz
Cega prirodno proizlazi da ée svaki vid delanja kojim
se ona iskazuje potajno pratiti oseéanje straha i neiz-
vesnosti. U stvari, moZemo reéi da ba$ ovo osedanje
nagoni li¢nost na neuravnoteZene strastvene i nasilne
postupke. Osecanje, a ne dijalektitke te$koce, nalazi se
u osnovi svih ljudskih postupaka. Najpre dolazi psiho-
logija, potom logika i analiza, a ne obrnuto.

Po De RuZmonu, ljudi sa Zapada neée moéi da
prevazidu dualizam koji poliva u _samoj prirodi li¢no-
sti sve dok se budu gréevito drZali svoje istorijsko-teo-
lo3ke tradicije bogoloveka ili &ovekoboga. Zbog tog
dualistickog sukoba u nesvesnosti i ose¢anja nelagod-
nosti, koje mu je plod, oni i vremenski i prostorna stre-
me napolje. Skroz su ekstrovertni, a ne introvertni.
Umesto da iznutra sagledavaju prirodu li¢nosti i njome
ovladavaju, oni objektivno pokusavaju da. izmire duali-
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sticke sukobe koje uolavaju na planu umovanja. Sto
se same li¢nosti tice, citiradu De RuZmona. Po njemu:

Li¢nost je poziv i odziv, ona je akcija, a ne Cinje-
nica ili predmet, te potpuna analiza ¢injenica i pred-
meta nikad nede dati meoboriv dokaz njenog postoja-
nja. (Str. 50)

Li¢nost nikada nije ovde ili onde, veé u akciji, u
napetosti, u nezadrZivom naletu — rede je izvor sreéne
ravnoteze kakvu dofarava neko Bahovo delo, (Str. 55)

Ovo lepo zvudi. Li¢nost je zaista takva kakvom je
opisuje De Ruzmon, to se poklapa sa onim $to bi budi-
sti rekli o afmanu, ,rastodila se, (visankara). Ali ma-
hajanisti bi rado upitali autora navedenog odlomka:
Ko si ti da moZe¥ da govori$ sve te krasne, pojmovno
ispravne stvari? Voleli bismo da tebe li¢no, konkretno
ili egzistencijalno ispitamo. Kad ti kaZe$: Dok Zivim,
Zivim u protivre¢nosti, ko je taj ja? Kad nam kaze$ da
osnovnu antinomiju li¢nosti treba da preuzme vera, ko
je taj $to veruje? Ko je taj $to iskustveno dozivljava
tu veru? Iza vere, iskustva, sukoba i konceptualizacije
mora postojati neki Zivi dovek koji sve to &ini.”

Evo prite o jednom zen-kaluderu koji je neposre-
dno i konkretno prstom dodirnuo li¢nost i svom pitacu
omogudéio da vidi kako ona izgleda. Kasnije je taj ka-

luder bio poznat pod imenom Obaku Ki Una (Obaku
Ki-un) (umro 850), jednog od velikih ulitelja zena iz
doba dinastije Tang. Guverner neke pokrajine poseti
jednom manastir koji je potpadao pod njegovu nadle-
Znost. Iguman ga povede u obilazak razli¢itih delova
zdanja. Kad su dosli u odaju u kojoj su bili izloZeni
portreti ranijih igumana, guverner upre prstom u je-
dan od njih i upita igumana: ,Ko je to?” Iguman od-
govori: ,Pokojni iguman. Drugo guvernerovo pitanje
glasilo je: ,Tu je njegova slika, a gde mu je li¢nost?”
Iguman nije umeo na to da odgovori. Guverner je, me-
dutim, uporno zahtevao da se na njegovo pitanje od-
govori. Iguman je odajavao, jer medu svojim sledbeni-
c¢ima nije mogao da nade nijednog koji bi zadovoljio
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guvernera. Na kraju se priseti stranog kaludera koji
je nedavno potraZio stani$te u manastiru i najveéi deo
slobodnog vremena provodio starajué¢i se da dvorista
budu dobro pometena i uredena. Pomislio je da de taj
tudinac, koji je li¢io na zen-kaludera, moZda umeti da
odgovori guverneru. Pozvase kaludera i predstavise ga
guverneru. Ovaj se s poStovanjem obrati kaluderu:

»Postovani gospodine, ovde prisutna gospoda nisu,
na Zalost, u stanju da odgovore na moje pitanje. Da li
biste bili tako dobri da to vi udinite?”

Kaluder rece: ,Kako glasi vaSe pitanje?”

Guverner mu Isprida $ta se sve zbilo i ponovi
pntanje »lu ge slika porkomog igumana, ali gde je nje-
gova li¢nost?”

Kaluder namah uzviknu: ,,0, Guverneru!”
Guyerner odvrati: ,,Cujem, po$tovani gospodine!”
,Gde je on?” To je bila kaluderova odgonetka.

Naucnici, ukljuéujudi tu teologe i filosofe, skloni
su objektivnosti, a izbegavaju subjektivnost, ma $ta ona
znacila. Jer oni se ¢vrsto drze glediSta da je neka tvr-
dnja istinita jedino ako je objektivno procenjena ili
potvrdena, a ne samo subjektivno, ili li¢no dozivljena.
Oni zaboravljaju ¢injenicu da li¢nost neizmenjivo Zivi
litnim Zivotom, a ne Zivotom konceptualno ili nau¢no
definisanim. Ma koliko definicija bila ta¢na, ili objek-
tivno ili filosofski data, linost ne prozivljava definiciju,
veé sam Zivot, i taj Zivot je predmet izudavanja. Tu se
ne radi o objektivnosti ili subjektivnosti. Za nas je
Zivotno najbitnije da sami, li¢no, otkrijemo gde je taj
Zivot i kako se on proZivljava. Li¢nost koja sebe zna
nikad nije sklona teoretisanju, nikad ne piSe knjige,
nikad se ne iZivljava poudavajuéi druge; ona uvek Zivi
svojim jedinstvenim Zivotom, svojim slobodnim stvara-
lackim Zivotom. Sta je to? Gde je? Ja sebe spoznaje
iznutra, a nikad spolja.

Kao $to vidimo iz pri¢e o Obaku i ‘guverneru, mi
se obi¢no zadovoljavamo portretom ili sli¢no$éu, pa,
zamisljajudéi da je dovek mrtav, propustamo da posta-
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vimo’ pitanje koje je postavio guverner: ,Tu je slika,
a gde je licnost?“ Prevédimo smisao ove prife na na$
moderni nadin izraZavanja: ,,Postojanje (ukljucujudi i
li¢nost) odraZava se neprestanim pronalaZenjem rela-
tivnih reSenja i korisnih kompromisa“. Ideja radanja
i smrti-je relativno reSenje, a slikanje portreta — svo-
jevrstan sentimentalno koristan kompromis. No o pri-
sustvu stvarne Zive li¢nosti nema ni govora, te guver-
ner pita: “Gde je licnost?” Obaku je bio zen-kaluder,
pa ga, ne fasedi Casa, budi izsnu sli¢nog sveta pojmova
pozivom: ,0, Guverneru!” Odmah dobija odgovor:
»~Cujem, postovani gospodine!“ Tu vidimo kako citava
li¢nost iskace iz celije analize, apstrakcije i konceptua-
lizacije. Kad to shvatimo, znamo ko je i gde je li¢nost
i $ta je ja. Ako se liCnost poistoveti sa golom akcijom
i ni¢im viSe, to nije Ziva ve¢ intelektualizovana li¢nost.
To nije moje ja, ni vase.

DZo$u Dzu$ina (Joshii Jishin) (778—897), upita
jednom neki kaluder: ,Sta je moje'ja?“ DZoSu rece:
JJesi li pojeo jutarnju kasu?“ ,Pojeo sam.” Na .to Ce
Dzosu: ,Ako je tako, onda operi svoj ¢anak.” Jedenje
je ¢in, pranje je ¢in, ali zen trazi onog koji dela, onog
koji jedudi i peruéi obavlja Cin jedenja i pranja, a ako
se tom li¢no¥éu nije egzistencijalno ili iskustveno ov-
ladalo, ne moze se govoriti o delanju. Ko je taj $to je
svestan delanja? a ko onaj koji tu svesnu cinjenicu
vama saopS$tava? a ko si ti da sve ovo kaZe$ ne samo
sebi, veé¢ i svima ostalima? ,Ja“, ,ti“, ,ona“ ili ,ono*,
sve su to zamenici za neS$to $to stoji iza njih. Ko je
to nesto?

Drugi kaluder upita DZo$ua: ,Sta je moje ja?“
D7osu rede: ,Vidis li kiparis u dvori$tu?” Ugitelju Dzo-
Suu nije potrebno videnje, ve¢ onaj koji vidi. Ako je
ja osa spirale i nikad se ne objektivizira ili ¢injeni¢no
ispoljava, ono ipak postoji i zen nam nalaZe da ga zgra-
bimo golim rukama i pokazemo ucitelju ono S$to se
ne mozZe zgrabiti, objektivizirati i dokuditi®~(jap. fuka-
toku, kin. pu-ko-te, sanskr. anupalabdha). Kao $to vi-
dimo, tu je nepodudarnost nauke i zena. No setimo se
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da zen nema ni$ta protiv naucnog pristupa stvarnosti;
zen samo Zeli da kaZe nauénicima kako njihov pristup
nije jedini, da postoji i drugi pristup, koji je, po zenu,
neposredniji, unutarnjiji, stvarniji i li¢niji, pristup koji
bi oni mogli nazvati subjektivnim. Ali ta subjektivnost
se ne podudara sa njihovim oznakama i definicijama.

Li¢nost, pojedinac, ja i ego — u ovom predavanju
ove pojmove upotrebljavam kao da su sinonimni. Li¢-
nost je moralna ili voljna kategorija; pojedinac je su-
protnost svakoj grupi ego je psiholo§ki termin, a ja
ujedno i moralni i psiholo3ki, a ima i dodatno religi-
ozno znaclenje.

Sa stanovista zena, iskustveni dozivljaj vlastitog ja
se jedinstveno, psiholoski odlikuje time $to je natop-
ljen osedanjem samostalnosti, slobode, autodetermina-
cije i, napokon, kreativnosti. Hokodzi (HOkoji) upita
Baso Do Itija (Basd D6-ichi) (umro 788): , Ko je onaj
§to stoji izmedu deset hiljada stvari (dharma), usam-
ljen, bez druga?“ Baso odgovori: ,Reéi ¢u ti kad ispi-
je$ Clitavu Zapadnu reku u jednom gutljaju.” Takve
podvige izvodi ja ili li¢nost. Psiholozi ili teolozi koji
govore o spletu sukcesivnih percepcija ili utisaka, ili o
Ideji, ili o nacelu jedinstva, ili o dinami¢nom totalitetu
subjektivnog iskustva, ili o neegzistencijalnoj osi krivu-
ljastih ljudskih delatnosti — jure u suprotnom smeru
od onog u kojem ide zen. Sto brze trce, dalje su od
zena. Zato kazem da je nauka, ili logika, objektivna i
centrifugalna, dok je zen subjektivan i centripetalan.

Neko je primetio: ,Sve $to je spolja govori poje-
dincu da nije nista, dok ga sve $to je u njemu ubeduje
da je sve“. Ovo je izvanredna izreka, jer se poklapa sa
osecanjem koje svaki od nas doZivljava kad mirno sedi
i zagleda duboko u najskriveniju odaju svog bi¢a. Onde
se ne$to mice i tanusnim glasom 3apuée ¢oveku da nije
uzalud roden. Negde sam opet procditao: “Kad ti sude
- sam si; sam zalazi§ u pustinju; sam prolazi§ kroz
reSeto sveta“. Ali neka ¢ovek makar jednom sasvim
iskreno zagleda u sebe, pa ée shvatiti da nije sam, oda-
Jjan i napusten; postoji u njemu izvesno osecanje kra-
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ljevski veli¢anstvene usamljenosti, on stoji sasvim sam,
a ipak nije odvojen od svega $to postoji. Ova jedin-
stvena situacija, prividno ili objektivno protivrecna,
nastaje kad ¢ovek pristupi stvarnosti na zenovski nacin.
Njegovo osedanje proizlazi otud $to on li¢no iskustveno
dozivljava kreativnost ili originalnost, koje sti¢e ¢im
prevazide podrudje umovanja i apstrakcije. Kreativnost
se razlikuje od golog dinamizma. Ona je beleg autode-
terminantnog Cinioca koji se zove ja.

Individualnost ima takode vaZan udeo u ograni-
éavanju ¢ovekovog ja, no ona je politi¢nija i etickija,
tednje je povezana sa idejom odgovornosti. Ona spada
u podruéje relativnosti. Moze doéi u vezu sa teznjom za
1st1can]em sopstvene li¢aosti. Uvek Je svesna drugih,
pa je, u toj meri, oni i kontroli$u. Gde je naglaSen indi-
vidualizam, tu preovladava uzajamno sputavajuce ose-
¢anje napetosti. Tu nema slobode, ni spontanosti; du-
boka, teska atmosfera inhibicije, ugnjetenosti i pritiska
savladava Coveka, te je rezultat psiholo$ka poremece-
nost u svim svojim vidovima.

Individualizacija je objektivna oznaka za razliko-
vanje jedne pojave od druge. Kada razlika postane
isklju¢iva, zudnja za modi diZe glavu i Cesto se otima

kontroli. Kad nije prejaka, ili kad je vise-manje nega-

tivna, ¢ovek postaje krajnje osetljiv na komentare ili
kritiku. Ova osetljivost nas nekad goni pravo u bedno
ropstvo, podsecajuci nas na Karlajlovog (Carlyle) ,Sar-
tor Resartusa“. ,Filosofija odela“ je filosofija sveta
privida u koje se svaki obladi radi drugih, da bi izgledao
kao neko drugi. Ovo je zanimljivo. Ali kad se ode pre-
daleko, ¢ovek gubi samosvojnost i pretvara se u maj-
muna.

Kad ovaj vid covekovog ja postane suvie istak-
nut i preteZan, pravo ja je potisnuto i ¢esto svedeno
na nisticu, $to znadi da je priguseno. A svi znamo 3ta
to znadi. Jer kreativna nesvesnost se ne moze ugusiti,
ona ée se ispoljiti, na ovaj ili onaj na¢in. Ako ne moze
da se ispolji na svoj prirodan nacin, ona ¢e srusiti sve
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prepreke, nekad nasilno, nekad — patoloski. U svakom
sluéaju, pravo ja beznadezno je upropaséeno.

Zabrinut ovom ¢injenicom, Buda (Buddha) je pro-
glasio doktrinu annatta ili niratma ili ne-ega, kako bi
nas probudio iz sna ispunjenog prividima. Zen-budizam,
medutim, nije bio sasvim zadovoljan Budinim uneko-
liko negativisti¢kim izlaganjem ove doktrine, pa je pri-
stupio njenom demonstriranju na najafirmativniji i
najneposredniji naéin kako sledbenici Bude ne bi po-
gresili u svom pristupu stvarnosti. Da damo jedan pri-
mer pozajmljen od Rinzaja Gigena (Rinzai Gigen)
(umro 867):

Jednog dana drzao je Rinzaj ovu propoved: ,U
silesiji golog mesa, postoji jedan pravi covek bez ¢ina
koji ulazi i izlazi kroz vrata vaseg lica (tj. organe cula).
Vi, koji se o tome niste osvedocili, gledajte, gledajte!“

Istupi jedan kaluder i upita: ,Ko je taj pravi ovek
bez Cina?“

Rinzaj side sa svoje stolice i, uhvativsi kaludera
za grlo, rece: ,Govori, govori!“

Kaluder se skanjevao.

Rinzaj ga pusti i rece: ,Kakva je ovo bezvredna
grudva kalal“4

»Pravi ¢ovek bez Cina“ Rinzajeva je oznaka za ja.
Njegovo ucenje usredsredeno je skoro iskljuéivo na tog
C¢oveka (nin, jen), ili licnost, kojeg ponekad naziva ,,co-
vekom Puta“ (donin ili tao-jén). Za njega se moze reci
da je prvi ucitelj zena u istoriji zenovske misli u Kini
koji naglaseno ukazuje na prisustvo tog oveka u sva-
koj fazi nase ljudske Zivotne delatnosti. Nije znao za
umor kad je trebalo da navede svoje sledbenike da spo-
znaju Coveka ili pravo ja. Pravo ja svojevrsno je meta-
fiziCko ja, za razliku od psiholo$kog ili eti¢kog ja koje
pripada kona¢nom svetu relativnosti. Rinzajev &ovek
definisan je kao ¢ovek ,bez ¢ina“, ,nezavisan“ (mu-ye,

¢ Doslovno: sasu$eni Stap blata. Jap. kanshiketsu, kin. kan-
shih-chueh. Kan=suvo, shi=izmet, ketsu=S§tap.
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wu-i) ili ,bez odela“s, $to sve upuduje na ,metafizi-
¢ko“ ja.

S ovom prethodnom opaskom pristupimo sad Ste-
drom citiranju Rinzajevih misli o ¢oveku, li¢nosti ili
naSem ja, jer mislim da on tu veoma redito i temeljno
govori o ovoj temi, te ¢e nam pomo¢i da shvatimo ze-
novski pojam Covekovog ja.

Rinzaj o covekovom ja ili o ,Onom koji u
ovom casu, tu, pred nama, usamljeno, prosvetlju-
juce, potpuno svesno sluSa ovu besedu o Darmi
(Dharma)“.¢

1.

Posto je govorio o trostrukom Budinom telu (tri-
kaya), Rinzaj nastavlja:

Sve su to, pouzdano znam, samo senke. O, posto-
vana gospodo, morate upoznati Coveka# jén), koji se
tim senkama igra, jer on je ishodiSte svih buda i pri-
beziSte u koje se sledbenici Puta sklanjaju ma gde se
zadesili.

Ni vase fizi¢ko telo, ni va$ trbuh, ni jetra, ni bu-
breg, ni praznina vasione, nisu onaj koji izlaze Darmu
ni onaj koji to slusa. Ko je onda taj $to sve ovo shva-
ta? To je Onaj koji stoji tu pred vama, potpuno sve-
stan, bez deljivog oblika i u usamljenom sjaju. On zna
kako se govori o Darmi i kako se slusa.

) Kad ovo sagledate, ni¢im se me razlikujete od
Bude i patrijarha. (Onaj koji ovo shvati) traje na vjeki
vjekov. On je na svakom mestu koje o¢i mogu videti.
Samo zbog mnas$ih afektivnih ometanja, intuicija je
osujedena; zbog nase maste Stvarnost je podlozna di-
ferencijaciji. Zato, podnoseéi svakojake bolove, trans-
migriramo u trostruki svet. Po mom shvatanju, nista
gijg dublje od Njega i tako se svaki od nas moZe oslo-

oditi.

O, sledbenici Puta! Duh nema oblika i prozima
deset Cetvrtina. O¢ima vidi, uS$ima c¢uje, nosem oseca
miris, ustima raspravlja, rukama hvata, moge ga po
svetu nose. '

8 Mu-ye (jap.) i wu-i (kin.) znaéi nezavisan, a, takode, i: Bez

odela. Ye (i) u prvom slu¢aju znaé&i zavisan, u drugom — odelo.
“8 Ovo ie prevod iz Rinzajevih Izreka, poznatih kao Rinzai Roku.

i
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2.

.0, sledbenici Puta, Onaj koji u ovom ¢asu, tu
pred nama, blistav, usamijen i potpuno svestan slu3a
(ovu besedu o Darmi) taj se Covek (jén) nigde ne za-
drzava, prolazi kroz deset Cetvrtina, on je svoj gospo-
dar u trostrukom svetu. Zalazeéi u sve situacije, razli-
kujudi sve, on ne prestaje biti (ono $to jeste).

U jednom magnovenju, on prolazi kroz svet Dar-
me. Kad sretne Budu, govori kao Buda; kad sretne
patrijarha, govori kao patrijarh, kad sretne arhata,
govori kao arhat; kad sretne gladnu avet, govori kao
gladna avet.

On mozZe svud da krene, da proputuje -sve zemlje
i udi sva biéa a da mi za magnovenje ne izade iz sebe.

Gde god pode, ostaje Cist, nedefinisan; njegova
svetlost dopire na kraj deset Cetvrtina, a deset hiljada
stvari (za mjéga) su jedna.

3.

Sta je istinsko znanje?

Vi ste ti koji ulazite u sve (situacije): obi¢ne i
svete, okaljane i Ciste; vi zalazite u sve Budine zemlje,
u Majtrejin (Maitreya) toranj, u Darma-svet Vajrotane
(Vaxrochana) i gde god udete, pokazujete da ta zemlja
mora proci kroz &etiri stuana posto_]an_]a nasta]an_]e
produzavanje postojanja, razaramje i izumiranje.

Buda je, pojavivsi se ma svetu, obrnuo veliki to-
¢ak Darme i pre$ao u nirvanu (umesto da zauvek osta-
ne u ovom svetu, kao $to bismo to ofekivali mi, obi¢na
bica). A ipak nema belega njegovog dolaska i odlaska,
Ako pokusamo da otkrijemo tragove njegovog rodenja
i smnti, nigde ih neéemo naéi.

Usavs$i u Darma-svet Nerodenog, on putuje kroz
sve zemlje. USav$i u svet Lotos-materice, on vidi da
su sve stvari Praznina i da ne postoje. Jedino postoji
Tao-Covek (tao-jén), koji ne zaviseGi ni od Cega, u
ovom Casu sluSa (moju) besedu o Darmi. I taj ¢ovek
majka je svih buda.

Tako Budu rada onaj koji ni od &ega ne zavisi,
Kad bude shvacen onaj koji ni od ¢ega me zavisi, poka-
zace -se da je i Buda nedokuciv.

Za onog koji je-to uvideo, kaze se da poseduje
istinsko znanje.

Ne znajudi ovo ulenici se hvataju imena i fraza,
pa ih, i neuke i mudre, ta imena kote. Posto im je ta-
ko pomudeno shvatanje Puta, ne mogu Put jasno videti.

$to bih odbacio.
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Cak i dvanaest delova Budinog uenja samo su
rei i izrazi (a ne stvarnost). Uenici koji to ne shva-
taju, trude se da izvuku smisao iz golih reti i fraza.
A posdto svi od nefeg zavise, zaplicu se u kauzalnost i
ne mogu izbedi ciklus radanja i umiranja u trostru-
kom svetu.

Ako Zelite da prevazidete radanje i smrt, dolaZe- )

nje i odlaZenje, i da se oslobodite veza, treba da pre-
poznate Coveka koji u ovom ¢&asu sluda ovu besedu o
Darmi. On je taj $to nema ni oblika ni lika, ni korena
ni stabla, i koji je, buduéi da nema boravista, ispunjen
aktivnos$déu.

On reaguje na sve moguce situacije i ispoljava
svoju aktivnost, a ipak ne dolazi niotkuda. Zato, ¢im
pokulate da ga traZite, on je ve¢ daleko; $to mu bliZe
pristupite, on dalje odmiée. Ime mu je: Tajna.

4.

Postoji Onaj koji ovde, pred svim ovim sledbe-
nicima Puta, u ovom ¢asu sluda moju besedu o Darmi
-— njega plamen ne pete, u vodi se ne davi, on je taj
$to spokojno, kao po vrtu, eta; ¢ak i kad stupi na tr
staze zla ili u Naraku (Naraka), on ne snosi karmiéne
posledice ¢ak ni kad ude u podrucie gladnih aveti ili
Zivotinja. Za$to? Jer ne zna za okolnosti kojih bi tre-
balo da se kloni.

Ako ljubite mudrost, a mrz.lte neukost, potonu-
dete u okean radanja i umiranja. Zle strasti postoje
zbog uma. Ako nema$ um, kakve te zle strasti mogu
zarobltl" Kad te ne uznemiravaju nesklonosti i naklo-
nosti, za tren oka i bez muke ce$ post1c1 Put. Dokle
god u pometenom stanju duha juri$§ medu svojim bli-
Znjima, morace$ se vratiti u podru¢je radanja 1 smrti,
bez obzira kolikim si ,neprobojnim kalpama” (kalpa)
pokusavao da savlada$ Put. Bolje se vrati u svoj ma-
pastir pa mirno sedi prekr$tenih nogu u dvorani za
meditaciju.

5.

0, sledbenici Puta! Vi koji u ovom casu slusate’

moju | besedu o Darmi: ne satinjavaju Cetiri elementa
vaSa tela. Vi iskoriSéavate detiri e{ementa. Kad bu-
dete kadri da sagledate ovu (1stmu) modéi éete slobod-
no dolaziti i odlaziti. Koliko ja vidim, tu nema miteg



62 D. T. SUZUKI

6.

Jednom prilikom, ucitelj je odrzao sledeéu pro-
poved:

Od onih koji izufavaju Put trazi se da imaju
veru u isebe. Ne traZite izvan sebe. Ako tako udlinite,
prosto ée vas odvuéi nebitne spoljadnje stvari i neéete
biti u stanju da razlikujete ispravno od pogreinog. Po-
stoje bude, postoje patrijarsi, svi oni govore, no to su
samo verbalni tragovi iza prave Darme. Ako pred vas
iskrsne meki Govek i pokaZe vam jednu jedinu red ili
frazu u svoj njenoj dualisti¢koj 'sloZzenosti, zbuniéete
se 1 poleti da sumnjate. Ne znajudi §ta dete, jurite bli-
Znjima i prijateljima, raspitujuéi se na sve strane.
Sasvim ste pometeni. Ljudi jakog karaktera ne treba
da trade vreme u raspravama o domadéinu uljezu, prav-
di i krivdi, materiji 1 bogatstvu.

Ja’ koji ovde stojim nimalo ne poftujem kalu-
dere i svetovnjake. Ma ko se preda mnom pojavio,
znarh odakle dolazi. Ma kako se predstavljao, znam da
se nepromenljivo temelji na redima, stavovima, slo-
vima i frazama, a sve je to samo san ili prividenje.
Vidim jedino Coveka koji je gospodar svih situacija
koje mogu nastati; on je tajanstvena tema svih buda.

Budinska situacija ne moZe sama sebe da pro-
glasi takvom. Neovisni Covek Puta (tao-jén ili do-in)
stvara situaciju. )

Ako mi dode meki ¢ovek i kaze: ,,Trazim Budu”,
ja odgovaram saobrazno situaciji distote. Ako dode
c¢ovek i pita za bodisatva (bodhisattva), odgovaram
saobrazno situaciji saucCe$éa (maitri ili karund). Ako
dode c¢ovek i pita za bodija (bodhi) (ili prosvetljenje),
odgovaram saobrazno situaciji neuporedive lepote.
Ako dode ¢ovek i pita za nirvanu, odgovaram saobraz-
no situaciji smirenog spokoja. MoZe nastati bezbroj
razli¢itih situacija, ali se Covek ne menja. Zato se
kaZe: ,Ono® poprima oblik prema okolnostima kao
Sto se mesec (na razne nadine) ogleda u vodi”.

MozZda je potrebno kratko objasnjenje. Dok ostaje
u sebi, sa sobom i za sebe, bog je apsolutna subjek-
tivnost, sama sinyatd. Cim se pokrene, on postaje

7 U ovoj propovedi ja uvek stoji umesto redi dovek (jén) ili,
da upotrebim svoju.terminologiju, umesto apsolutne subjektivnosti.

8 Na ovom mestu ubadena je re¢ ono, posto je u kineskom
izvorniku, kao i obi¢no, ispusten podmet. Ono zamenjuje stvarnost
ili &oveka ili li¢nost ili &ovekovo ja.

b ™
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stvoritelj, te nastaje svet sa svojim bezbrojno razlici-
tim situacijama i okolnostima. Prvobitni bog, ili bog-
glava, nije ostao u svojoj usamljenosti, on je sada u
mnoZini stvari. Ljudsko umovanje, koje se zasniva na
vremenu, uzrok je $to ga tako Cesto zaboravljamo i
sme$tamo negde izvan naSeg prostorno-vremenskog i
kauzalnog sveta. Budisti¢ka terminologija se na izgled
veoma razlikuje od hri$éanske, ali kad zademo dovoljno
duboko, videdemo da se dve struje preplidu ili da isti¢u
iz istog izvora.

7.

O, sledbenici Puta, treba bez oklevanja da ira-
Zite istinsko znanje kako biste mogli slobodno iéi svu-
da po svetu a da vas ne obmanu svi oni neljudski
,duhovi (tj. lazni ucitelji zena).

Aristokrata je onaj koji ni¢im nije optereden i
vazda je u stanju nedelanja. Ni$ta izuzetno ne obele-
Zava njegov svakidasnji Zivot.

Cim se okrenete spoljasnjosti u nameri da svoje
udove trazite kod suseda (kao da nisu na vama), gre-
ite. MoZete pokusati da madete Budu, ali on je samo
ime. Znate li Onog koji tako ide svetom traZeéi (negde
nesto)?

Bude i patrijarsi pojavljivali su se u deset {et-
vrti, u proslosti, buduénosti i sadasnjosti, a cilj im nije
bio ni$ta manje no trazenje Darme. Svi sledbenici Puta
(bodhi) koji se sada bave njegovim izucavanjem, ta-
kode traze Darmu. Kad je nadu, njihov je posao dovr-
$en. Ako je ne nadu, nastavide i dalje da transmigri-
raju kroz pet staza postojanja.

8ta je Darma? Ni$ta drugo do Duh. Duh koji
nema oblika i koji prozima deset Cetvrtina i Cije se
delanje ispoljava bas$ pred mnasim ocima. Ljudi u to
ne veruju. Poku$avaju da otkriju njegova imena i fra-
ze, zami$ljajué¢i da je Buda-darma u njima. Ala su
daleko od mete! Za ¢itavu razdaljinu od neba do
zemlje,

O, sledbenici Puta! $ta mislite na $ta se odnose
maje propovedi? Odnose se na Duh, koji ulazi u neuke
1jude, bas kao i u mudrace, u pokvarene i &iste, u one
koji su od ovoga sveta i one koji nisu.

Stvar je u tome §to vi® niste ni neuki ni mudri,
* Ovde, kao i drugde, vt se upotrebljava sa znalenjem duha

koji se ispolljava u ¢oveku. Ovde su vi i ¢ovek zamenjivi izrazi.
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ni od ovoga sveta, ni od njega odvojeni. Vi dajete ime-
na i oque;malgskon_l_ i nezemaljskom, i neukom i mud-
rom. Ni Sovek Koji je od ovoga sveta, ni onaj koji
nije, ni mudar, ni neuk, me moZe dati ime ovom
Coveku (jén).

. O, sledbenici Puta! Na vama je da usvojite i pri-
menite (ovu istinu) Ne prianjajte za imena. (Istina)
se zove tajanstvena tema.

8.

. Coveka jakog karaktera ljudi nipo$to nece skre-
nuti na stranputicu. Ma gde po3ao, on je svoj gospodar.
Ma $ta uradio, dobro je.

. Cim se javi makar jedna sumnja, um naselja-
vaju zli duhovi. Cim bodisatva posumnja, pruZena je
zgodna prilika davolu radanja i smrti. Ne daj da ti se
um uzmuti, ne Zudi za spoljnim svetom.

_Kad nastanu izvesne okolnosti, neka budu ra-
svetljene. Vi treba samo da verujete u Onog koji dela
ba$ u ovom trenutku. On sebe ne upotrebljava na neki
posebno odreden nacin. .

Cim se u vaSem umu rodi neka misao, javlja se
trostruki svet, sa svim svojim okolnostima koje se
mogu podvesti pod Sest culnih polja. Dok postupate
lsctaq @)to ¢inite, reagujuéi na okelnosti, $ta vam nedo-

aje? p
. U magnovenju_ulazite u ukaljano i u &isto, u
Majtrejin toranj, u Zemlju tri oka. Ma gde da tako
zadete, videdete samo prazna imena.

9.

O, sledbenici Puta, odista je te$ko biti sebi dosle-
dan! Buda-darma je duboka, mrafna i bezdana ali
kad se shvati, kako je to lako! Po ceo dan govorim
ljudima 3$ta je Darma, ali uenici i ne haju za moje
re¢i. Koliko puta ih izgaze nogama! A ipak su im ne-
pojamna tajna. 4
. ( Darma) nema nikakvog oblika, a kako se jasno
iskazuje u svojoj usamljenosti! Medutim, poSto im ne-
dostaje vera, oni poku$avaju da je shvate pomocu ime-
na i reti. Pedeset godina Zivota prosto protrace no-
se¢i bezivotan le$ od vrata do vrata. Bezglavo jurcaju
tamo-amo po ¢itavoj zemlji, a sve vreme o ramenu
im visi torba (puna praznih re¢i maloumnih ucitelja).
Jednog dana sigurno ¢e doéi JamaradZa (Yamarija),
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Gospodar Podzemlja da zatra%i silne sandale koje su
poderali.

0, poStovana gospodo, kad ka’em da Darme
nema, sve dok je traZite u spoljnjem svetu, udenici
me ne shvataju. Oni bi sad da se okrenu ka unutar-
njosti 4 da tragaju za njenim smislom. Sede uza zid,
prekritenih nogu, s jezikom prilepljenim za nepce,
u stanju nepomi¢nosti. Misle da je to budisti¢ka tra-
dicija koju su primenjivali patrijarsi: Time Cine gole-
mu gresku. Ako mislite da je stanje mepomitne &
stote ono $to se od vas trazi, pokazali ste (mrak) svog
Neznanja.ot Jedan drevni ucitelj veli: ,Najtamnija
provalija mirovanja — tu ovek ima od &ega da se
grozi”. A to je upravo ono $to je maloas receno. Ako
(pak) pokretljivost shvatite kao ono pravo, ceo biljni
svet, takode, zna §ta je pokretljivost. Ali to se ne moZe
nazvati Taom. Pokretljivost je svojstvo vetra, dok je
nepomidnost svojstvo zemlje. Nijedno od njih nema
svoje ia. - —

pokusate da uhvatite ja dok se krece, ono
ée podivati nepomi¢mo; ako pokulate da ga uhvatite
dok potiva, ono ée nastaviti da se krece. Ono je sli¢no
ribi koja slobodno pliva u dubini, ispod uskovitlanih
talasa. O, poStovana gospodo, kretanje i nepokretnost
dva su vida ¢ovekovog ja, kad ga objektivnho posma-
tramo, ali jedino Covek Puta (tao-jén), koji ne zavisi
ni od Zega, slobodno iskoriiéava (ta dva aspekta stvar-
nosti): &as se kreée, ¢as miruje... (Vedina udenika se
uhvati u ovu dihotomnu mre¥u.) Ali ako postoji ¢ovek
koji zastupa neko shvatanje $to prevazilazi i uobita-
jene misaone Seme,? i ako taj ¢ovek dode k meni, ja
¢u dejstvovati Citavim svojim bicem.P-SOPE7TVOH

v Na sanskritu: avidya.

I Nepomiénost, &istota, smirenost ili spokoj — sve se to od-
nosl na takvo stanje svesti pri kome bez izuzetka prestaju misaoni
talasi svih vrsta. Ovo se, takode, naziva tamnom provalijom ne-
znanja ili nesvesnosti; sledbeniku zena se nalafe da je svim sred-
stvima izbegava i da ne zami$lja da je ona krajnji cilj zenovske
discipline.

12 Obi¢no se pominju tri vrste ljudi — viSa, srednja 1 niza —
u koje se svrstavaju prema prirodnoj obdarenosti ili urodenoj
sposobnesti razumevanja budisti€kih istina.

13 Originalni kineski izraz za ja i njegove modifikacije jeste
shang-séng (na japanskom:san-z6) i znaéi — kaluder. s planine, &ime
Rinzaj misli na sebe. Mora se imati na umu da ovaj skromni naziv
ne oznatava samo Rinzaja-pojedinca koji pripada ovom, na sve
natine relativno ogranitenom svetu, veé i Rinzaja kao prosvetljenog
doveka koji Zivi u transcedentnom podrud&ju apsolutne subjektivnosti
ili praznine. U tom podruéju, ¢ovek (ili li¢nost) se ne kreée niti
ponaSa kao partitivno individualizovano bi¢e, kao psiholoski defi-
nisana li¢nost ili kao neka apstraktna ideja; on se kre¢e celinom
svog biéa ili personalnosti. Tokom daljeg jzlaganja ovo ée biti
razjasnjeno.

’

5
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O, po$tovana gospodo, ulenici sad treba zbilja
svesrdno da se usredsrede, jer ovde ni dasak me sme
da prohuji. Ono je kao sev munje ili kao iskra $to
kresne kad kremen udari o ¢elik. (’Covek trepne) i sve
mu promakne. Ako ulenici zure u prazno, sve je iz-
gubljeno. Cim pokusate da ga umom dokudite, ono
vam_klisne; &m se javi misao, ono vam okredée leda.

" Onaj koji zna, shvati¢e da je ono' tu, pred njim.

O, postovana gospodo, tegleéi torbu za &anak i
telo ispunjeno izmetom,!® trlite od vrata do vrata, ode-
kujuéi da dete megde madéi Budu i Darmu. Ali znate li
ko je Onaj $to u ovom c¢asu tako ide unaokolo trazeéi
nesto? To je onaj majpokretljiviji, $to mema mni kore-
na, ni stabla. MozZete pokusati da ga uhvatite, ali on
se ne da uloviti; moZete pokusati da ga se otarasite,
ali on se ne da oterati. Sto ga ¢e$ée gonite, sve je dalje
od vas. Kad prestanete da ga traZite, gle, eto ga pred
vama. Njegov nad¢ulni glas ispunjava va$e uvo. Oni
koji nemaju vere samo uzalud trade svoje dragocene
Zivote.

0O, sledbenici Puta, (on) u magnovenju ulazi u
svet Lotos-materice, u zemlju Vajro¢ana, u zemlju
Oslobodenja, u Zemlju Natprirodnih sila, u svet Dar-
me. On ulazi u okaljanog, kao i u {istog; u neukog,
kao i u mudrog. On zalazi i u podru¢je Zivotinja i
gladnih aveti. Gge god se javi, ne moZemo otkriti nika-
kav trag njegovog rodenja i smrti, ma koliko poku-
Savali da ga pronademo. Mi raspolazemo samo praz-
nim imenima; ona su kao privid cvetova u vazduhu.
Nisu vredna na$ih napora da njima ovladamo. Dobi-
tak i gubitak, da i ne — sve dihotomije treba smesta
odbaciti... .

Sto se tie nadina ma koji se ja, kaluder s pla-
nine, pona$am, bilo u afirmaciji bilo u negaciji, on je
saobraZen istinskom (znanju). Kao u $ali, nad¢ulno,
slobodno ulazim u sve situacije i ponaSam se kao da
nigde nisam angaZovan. Ma kakve se promene zbivale
u mojoj okolini, nisu u stanju ma mene da uti¢u. Ako
iko dode k meni misleé¢i da ¢e od mene nes$to dobiti,
ja samo izadem da ga vidim. On ne uspeva da me pre-
pozna. Onda obladim razna odela i ucenici pocinju da
daju svoja razli¢ita tumacdenja, nerazumno opdinjeni

4 Ono oznatava darmu ili stvarnost, li¢nost, <&oveka il
tao (Put). )

18 Torba za €anak je torba u kojoj putujuéi kaluder nosi &anak
za milostinju. Izmetom ispunjeno telo je prezriva oznaka za kalu-
dera ¢ije o&¢i jo¥ nisu otvorene za darmu i ¢&ji je um nakrecan
praznim imenima i dokonim mislima. Ove potonje se porede sa
izmetom koji ne treba zadrZavati u telu. Kaluder koji se  vetlito
maje prikupljanjem sasvim neostvarivih ideja naziva se i ,,vreéom
za pirinaé” ili ,,smrdljivom me$inom?.

5
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mojim redima i frazama. Oni se bave odelima koja
nosim i razaznaju razne boje: plavu, Zutu, crvenu ili
belu. Kad skinem odelo i udem u stanje &iste prazni-
ne, oni se-iznenade i ne znaju na ¢emu su, pa se bez

. glavo uzmuvaju i vele da sam go. Ja se onda okrenem

i kaYem im: ,Prepoznajete li ¢oveka koji ide odeven
u svakovrsna odela?” Tek tad, napredac, oni okrecu
glave i prepoznaju me!

O, postovana gospodo, %)azite da od odela ne po-
mislite da je (stvarnost). Odelo nema mo¢ odluc¢ivanja,
dovek je taj $to obladi razlidita odela: ruho (istote,
ruho nerodenja, ruho prosvetljenja (bodhi), ruho nir-
vane, ruho patrijarha, ruho Bude. O po$tovana gospo-
do, ovo su samo zvuci, red, i nisu niSta bolji od odela
koja menjamo. U trbudnoj duplji nastaju pokreti,
a vazduh, prolazeéi kroz zube, proizvodi razliite zvu-
kove. Ako su artikulisani, imaju lingvisticko znacenje.
Iz ovog jasno vidimo da su nevaZni. -

5, postovana gospodo, spolja — pomoc¢u zvuka i
redi, a iznutra — menama vidova svesti, mi mislimo i
oseéamo, a sve je to samo ruho u koje se zaodevamo.
Nemojte natiniti tu gre$ku da odedéu, $to je ljudi nose,
smatrate stvarno$éu. Ako to ulinite, ¢ak i posto iste-
kne mebrojeni broj kalpi, ostadete samo stru¢njaci za
odela i nista viSe. Moracete da lutate trostrukim sve-
tom i okreete toak radanja i umiranja. NiSta nije
podobno Zivotu nedelanja, a jedan stari ucitelj kaZe:

Srecem (ga) ali (ga) ne prepoznajem,
Razgovaram (s njim) a ne znam (mu) ime. .

Danas udenici nisu kadri da (dosegnu stvarnosti)
zato §to im znanje ne ide dalje od imena i re¢i. Oni
samo zapisuju redi nekakvih maloumnih, izlapelih
weitelja u svoje dragocene beleZnice i, presavivdi ih
triput — me, pet puta, stavljaju ih u torbu da se ne
izgube. Da_bi ih sakrili od radoznalog ispitivanja dru-
gih ljudi. Misle¢i da te reéi mjihovih ucitelja Qvaplp-
¢uju najdublji smisao (Darme), oni ih tako ¢&uvaju
s najveéim $tovanjem. Ala strahovito grefe! O, stari
sledbenici pomudenog vida! Kakav sok ofekuju da ée
poteéi iz stanih, sasulenih kostiju? Ima ih koji ne
znaju $ta je dobro a $ta rdavo. Pregledavsi razne. sve:
te spise, i nakon mnogih domisljanja i sra¢unavanja,
oni skupe ‘pregrit fraza (koje koriste za svoje vlastite
ciljeve). To je kao kad neki Covek, podto proguta
gomilicu -izmeta, ovaj izbljuje i nudi ga drugima. Oni
$to kao alapade prenose glasine od usta do usta, straéi
ée itav Zivot uzaman.
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Oni ponekad vele: ,Mi smo smermi kaluderi”,
kad ih mnesto upitaju o budisti¢kom utfenju, zaneme
i ne znaju §ta bi rekli. Njihove o&i kao da gledaju u
mrkli mrak, a njihova zatvorena usta li¢e na iskrivlje-
nu obramicu.® Cak i kad se Majtreja pojavi na ovom
svetu, takvi su namenjeni drugom vilajetu: moraée
otiéi u pakao da onde na mukama pate.

O, postovana gospodo, §ta traZite tako zaposleno
iduéi iz mesta u mesto? Samo ¢e vam tabani postati
jo§ ravniji. Nema Bude kojim bi mogli ovladati (va$im
pogre$no usmerenim naporima). Nema Taoa (tj. bod-
hia) koji bi mogli postiéi (vasim jalovim teZnjama).
Nema Darme koju bi mogli ostvariti (va$im dgkonim
;l:rlgljanp'ma).. Dokle god budete spolja traZili Budu,
coji Ce imati oblik (recimo, trideset dva obeleZja ve-
like muskosti), nikad neéete shvatiti da on ne li&i na
vas (tj. na vaSe pravo ja). Ako Zelite da znate kakav je
va$ samosvojni um, reéi éu vam da nije ni integra-
tivan, ni dezintegrativan. O, poStovana gospodo, pra-
vi Buda nema lika, pravi Tao (ili bodhi) nematerija-
lan je, prava Darma nema oblika. Oni umovi koji
jo3 ovo ne mogu da shvate prepusteni su neizvesnoj
sudbini karma-svesti. )

1V. KOAN
1.

Koan je neka vrsta problema koji uditelj zadaje
svojim ufenicima. Medutim, ,problem“ nije prava reg,
te radije upotrebljavaju originalni japanski jezik ké-an
(na kineskom: kung-an). K6 doslovno znati javni, a an
je dokumenat. No, ,javni dokument“ nema nikakve veze
sa zenom. Zenovski ,dokumenat” je onaj $to ga svaki
od nas, radajudi se, donosi na ovaj svet i pokusava da
dedifruje pre no $to premine. .

Mahajanska legenda veli da je Buda, izasav iz tela
svoje majke, ovako progovorio: ,Gore nebo, dole zemlja,
jedino meni pripada najveéa &ast“. Ovo je Budin “do-
kumenat”, koji nam je zave$tan na tumadenje, a oni

¥ Motka od drveta ili bambusa, dugatka oko 3est stopa; korist!
se za nolenje stvarl preko ramena. Kad je teret odveé teZak, motka

se povija. Rinzaj sarkasti®no uporeduje kaluderova zatvorena usta
sa tako iskrivijenom obramicom.
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koji uspeju da ga protumade, sledbenici su zena. U nje-
mu nema nifeg tajnovitog, posto je sasvim otvoren ili
»dostupan javnosti, svakom od nas; onima koji
umeju da vide ove redi ne predstavljaju nikakvu zago-
netku. Ako postoji ma kakvo skriveno znacenje, ono je
celo u nama, a ne u ,dokumentu“.

Koan je u nama, uditelj zena samo ukazuje na nj
kako bismo ga videli jasnije no do tada. Kad se koan
iznese iz nesvesnosti u polje svesti, kaze se da smo ga
razumeli. Da bi doveo to tog budenja, koan ponekad
uzima dijalekti¢ki oblik, ali &esto, bar na izgled, po-
primi i oblik potpune besmislice.

Slededi koani mogu se svrstati u dijalekticke:

Utitelj obi¢no nosi palicu ili $tap za oslanjanje
prilikom putovanja planinskim -puteljcima.*Ali danas se
$tap pretvorio u simbol uéiteljevog autoriteta i ovaj se
¢esto njime sluzi da bi demonstrirao ono $to Zeli da
kaZe. On iznosi $tap pred vernike i kaZe otprilike ovo:
,Ovo nije palica. Kako je vi zovete?“ Ponekad. e izreci
ovakvu tvrdnju: ,Ako kazete da je ovo palica, vi 'dodi-
rujete’ (ili tvrdite); ako je ne nazivate palicom, 'pro-
tivite’ se (ili odri¢ete). Kako biste je nazvali, a da ne
potvrdite niti odreknete?” U stvari, ovakav koan pre-
vazilazi dijalekti¢nost. Evo redenja koje je dao jedan
sposoban udenik. Kad je u nekoj prilici ucitelj izgo-
vorio navedeni koan, iz pastve se izdvoji kaluder, uze
palicu od uclitelja, prelomi je nadvoje i baci partiée
na zemlju. . \

Jedan drugi uditelj zagonetno je izjavio, pokazu-
juéi svoju palicu: ,Kad ima$ palicu, ja ¢u ti je dati; ako
nema$, uzeéu je. )

Katkad uditelj sasvim opravdano pita: ,Odakle
dolazis?“ ili ,Kuda ide$?! Ali se moZe lako desiti da
iznebuha promeni temu i kaZe: ,Ala moje. ruke li¢e na
Budine! A kako mi noge li¢e na magarceve!”

Neko mozZe upitati: ,Pa §ta ako moje ruke li¢e na
Budine? Sto se tice sli¢nosti mojih nogu sa magareéim,
ta tvrdnja zvudi fantasti¢éno. Pa ¢ak i da li¢e, kakve
veze ima ta ¢injenica s vrhunskim problemom postoja-
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nja kojim se ozbiljno bavimo?“ Pitanja ili izazove koje
ulitelj postavlja moZete smatrati ,besmislenim“ uko-
liko Zelite da ih takvima oznadite.

Dacdu jo$ nekoliko primera takvih ,besmislica“
koje je zadao drugi jedan ucitelj. Kad ga ucenik upita:
»Ko je onaj $to izmedu deset hiljada stvari stoji usam-
ljen, bez druga?”, ucitelj odgovori: ,Reci ¢u ti kad jed-
nim gutljajem ispijes celu Zapadnu reku.“ ,Nemogu-
¢no“ — bice vada neposredna reakcija: Ali istorija nam
saopitava da je ova uliteljeva opaska otvorila tamnu
komoru pitateve svesti.

Isti taj ucitelj ritnuo je u grudi kaludera koji je
pogresio $to je upitao: ,Kakav je smisao Bodisatvinog
dolaska sa zapada u Kinu?“ (to je jednako pitanju ,Ka-
kav je krajnji smisao darme?“) Ali kad je kaluder, opo-
ravivsi se od udara, ustao sa zemlje, smelo je objavio,
smejuéi se najsrdaénije: ,Kako je ¢udno $to se svi
‘moguéi vidovi samddhia nalaze na vrhu vlasi kose i §to
sam do najdubljeg korena shvatio njeno skriveno zna-
Cenjel“ Kakva veza moZe postojati izmedu uditeljevog
udarca nogom i kaluderove smele objave? Umovanjem
se ovo nikad nece shvatiti. Neka je sve ovo besmisleno,
no mi samo zbog svoje navike da konceptualizujemo,
propudtamo da se suelimo sa ogoljenom krajnjom
stvarno$éu. ,Besmisleno”, zapravo, obiluje smislom i
pomaZe nam da se probijemo kroz veo koji postoji do-
kle god ostajemo sa ove strane relativnosti.

2.

Ova ,pitanja i odgovori® (na japanskom: rmondd)
i izjave uditelja koje se sada oznacavaju kao koani, nisu
takvim smatrani u doba svog nastanka; oni su pred-
stavljali samo metod, koji su koristili tragaéi za isti-
nom kako bi se prosvetlili i kome su pribegavali uci-
telji zena zarad kaludera-pita¢a. Ono §to moZemo sma-
trati donekle sistematskim proudavanjem zena zapo-
¢inje sa uliteljima iz razdoblja dinastije Sung (Sung),
negde u dvanaestom stoleéu. Jedan od njih odabrao
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je za koan takozvano Dzousovo Mu! (na kineskom: wu)
i zadavao ga svojim udenicima da o njemu meditiraju.
Ovo je povest DZoSuovog Mu!:

Dio$u Dzusin (778—897; na kineskom: Chao-chou
Ts'ung- shén) bio je jedan od velikih-utitelja zena dina-
stije Tang. Jednom ga upita neki kaluder: ~Poseduje
1i pseto svojstva Bude?“ Utitelj odgovori: S2Mul® Mu!
(wu) doslovno znadi ne, ali kad se upotrebljava kao
koan, znalenje je sporedno, to je prosto Mu! Uleniku
se nalaZe da se usredsredi na besmisleni zvuk Mu!, bez
obzira da li znadi da, ne ili ma $ta drugo. Samo Mu!
Mu! Mu!

Ovo monotono ponavljanje zvuka Mu! nastavice se
sve dok um ne bude potpuno proZet njime i u njemu
ne ostane mesta ni za kakvu drugu misao. Onaj koji
tako, glasno ili neéujno, izgovara ovaj zvuk, sada se
s njim potpuno poistovetio. Ne ponavlja viSe neka indi-
vidualna li¢nost Mu!, Mu! samo ponavlja sebe. Kad se
pokrene, ne ¢&ini to sebe svesna li¢nost, ve¢ Mu! Mu!
stoji, sedi ili hoda, jede ili pije, govori ili ¢uti. Poje-
dinac nestaje iz polja svesti koje sada sasvim ispu-
njava Mu! Zapravo, itava vasiona je samo Mu! ,Gore
nebo, dole zemlja, jedino meni pripada najveca Cast!“
Mu! je ovo ja. Sada moZemo reli da Mu!, ja i kosmicka
nesvesnost satinjavaju trojstvo koje je jedan i jednog
koji je trojstvo. Kad zavlada ovo stanje jednoobrazno-
sti ili identi¢nosti, svest je u jedinstvenoj situaciji koju
nazivam svesno nesvesnom ili nesvesno svesnom.

Ali to jo¥ nije iskustvo satorija. MoZemo smatrati
da ovo odgovara onom $to je poznato kao samadhi,
&to znadi: ravnoteia, jednoobraznost, smirenost ili sta-
nje spokoja. Zenu ovo nije dovoljno; mora dodi do
budenja koje remeti ravnotezu i oveka vraca na rela-
tivni nivo svesti gde se dogada satori. Ali ovaj tako-
zvani relativni nivo nije odista relativan: to’ je grani-
¢no podrudje izmedu svesnog i nesvesnog nivoa. Kad
se jednom dospe’ do tog nivoa, Covekova obi¢na svest
se ispuni porukama nesvesnosti. To je trenutak kada
konaéni um shvata da mu je koren u beskona¢nom. Po
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hris¢anskoj terminologiji, tad dusa neposredno, ili u
sebi, Cuje glas Zivoga Boga. Jevreji bi rekli da je Moj-
sije bio u ovakvom stanju duha kad je na Sinajskoj gori
¢uo kako Bog objavljuje svoje ime: ,Ja sam onaj $to
jest.“*

3.

Sada se postavlja pitanje: ,Kako su uditelji iz
razdoblja Sung otkrili da je Mu! efikasno sredstvo za
postizanje zenovskog iskustva?‘ U Mu! nema nieg inte-
lektualnog. Situacija je upravo suprotna onoj koja je
nastajala, kada su, pre Sung-ere, ucitelji i uenici izme-
njivali mondoe. Zaista, gde postoji pitanje, sama Cinje-
nica postavljanja pitanja podrazumeva umovanje. ,Sta
je Buda?” ,Sta je ja?, ,Sta je vrhunsko nadelo budi-
stickog ucenja?“ ,Kakav je smisao Zivota?” ,Vredi li
Ziveti?“ Sva ova pitanja kao da iziskuju ,intelektualan“
ili razumljiv odgovor. Kad se tim pitac¢ima naloZi da
se vrate u svoje odaje i da se posvete ,proucavanju“
zvuka Mu!, kako ée to oni primiti. Biée prosto zapanjeni
i nece znati kako da shvate ovaj nalog.

Iako je sve ovo ta¢no, moramo se podsetiti da je
stav zena da ignoriSe sve vrste pitanja, jer je samo po-
stavljanje pitanja u suprotnosti sa duhom zena, i da
zen od nas ofekuje da ovladamo onim koji pita kao
licno3¢u, a ne nec¢im $to iz njega izlazi. Jedan ili dva
primera ¢e ovo obilno dokazati. )

Baso Do I¢i je bio jedan od najvedih ulitelja zena
dinastije Tang; zapravo, moZe se reéi da sa njim zen
i pocinje. Njegov postupak sa pita¢ima bio je krajnje
revolucionaran i originalan. Jedan od tih pitada bejase
Sujrio (ili Suiro) (Suiryo ili Suiro), onaj $to ga je
ucitelj oborio nogom kad je upitao za istinu zena.l? Dru-
gom prilikom, Baso je udario kaludera koji je zaZeleo
da dozna prvo nacelo budizma. U tredoj prilici, udario

* Sveto pismo staroga zavjeta: Druga knjiga Mojsijeva, gl. 3,
14. Suzuki je nacinlo omasku, ovo se zbilo na gori Horiv, a ne na
Sinaju — Prev.

7 vidi gore, a takode i moju knjigu Living by Zen (London,
Rider, 1950), str. 24.

-l -
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je zau$nicu onome koji je zgresio upitavsi: ,Kakvo je
znatenje Bodidarmine posete Kini?“18 Povrsno gledano,
svi ovi Basovi grubi postupci nemaju nikakve wveze sa
postavljenim pitanjima, sem ako ih ne shvatimo kao
svojevrsno kaznjavanje onih koji su bili toliko buda-
lasti da postave pitanja od takvog Zivotnog znalaja.
Cudno je da se doti¢ni kaluderi nisu uvredili ili raz
gnevili. Naprotiv, jedan od njih je tako bio savladan
rado$¢u i uzbudenjem da je objavio: ,Zar nije &ud-
nije od svega $to se sve istine date u Sutrama (Sitra)
ispoljavaju na vrhu vlasi?“ Kako je udarac uciteljeve
noge o kaluderove grudi mogao prouzrokovati takvo
transcedentno ¢udo?

Rinzaj, drugi veliki uditelj zena, bio je Cuven po
nerazumljivoj reéci Katz! kojom je odgovarao na pi-
tanja. Jedan drugi velikan, Toku San (Toku-san) ne-
tedimice je upotrebljavao svoj $tap, ¢ak i pre no 3to
bi kaluder zinuo. Zapravo, znamenita Toku Sanova iz-
reka ovako glasi: ,Kad ima$ nesto da kaZe$, dobices
‘trideset udaraca $tapom; ako nema$ $ta da kaZe$, ipak
‘¢e3 dobiti trideset udaraca.“ Dok ostajemo na planu re-
lativnosti ili razumljivosti, uop$te ne¢emo mo¢i da shva-
timo ove uditeljeve postupke; nismo kadri da otkrijemo
ma kakvu vezu izmedu pitanja koja kaluderi postav-
ljaju i onog $to li¢i na jarosni izliv prgavog Coveka, a
da i ne govorimo o udinku tog izliva na pitace. Ne-
povezanost i nepojamnost Citave transakcije u najma-
nju ruku zbunjuje.

4,

Istina je da ono $to podrazumeva ukupnost ljud-
skog postojanja nije stvar umovanja, ve¢ stvar volje u
najprimarnijem znadenju te rei. Intelekt moZe posta-
viti svakovrsna pitanja — i sasvim je u redu da to ¢ini
— ali ocekivati konadan odgovor od intelekta znaci
suvise zahtevati od njega, po$to nije u prirodi umovanja
da daje kona¢ne odgovore. Odgovor pociva zakopan du-

# vidi moje Studies in Zen (London, Rider, 1955), str. 80 i dalje.
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boko pod temelj-kamenom naseg bic¢a. Da bi ga razbili
potreban je krajnji napor volje. A onda se otvaraju
dveri percepcije i ukazuju dotle nesanjani vidici. Inte-
lekt kaZe, a onaj koji kaZe, ne raspolaZe. Ma 3ta se re-
klo o intelektu, on je, na kraju krajeva, povrsan, nesto
§to pliva po povrsini svesti. Da bi se dosegla nesvesnost,
povriina se mora probiti. Medutim, sve dok ta nesve-
snost spada u podrucje psihologije, ne moZe biti sato-
rija u zenovskom smislu tog pojma. Psihologija mora
biti prevazidena i mora se prodreti u ono Sto se moze
nazvati ontoloSkom nesvesnoséu.

Ucitelji iz razdoblja Sung su ovo svakako ostva-
rili u svom dugom iskustvu, a takode i u ophodenju sa
svojim ucenicima. Oni su Zeleli da razbiju intelektualnu
aporiju pomoéu Mu! u kome nema ni traga umovanja,
veé je gola volja $to nadvladava intéelekt. No moram
upozoriti svoje ¢itaoce da me ne smatraju zakletim anti-
intelektualistom. Ja ustajem protiv toga da se intelekt

smatra samom vrhunskom stvarnos$cu. Intelekt je po-
treban da bi se, ma.koliko nepouzdano, utvrﬁlo éde i'e
stvarnost. A stvarnest _se pojima tek Kad se intelekt
odrekne svojih zahteva prema njoj. Zen to zna, te pre-
- dlaZe kao koan iskaz koji ima izvesne primese intelek-
tualnog, a tako je prerusen da izgleda kao da iziskuje
logi¢ki tretman ili, tanije, kao da ima mesta takvom
tretmanu. Slededi primeri pokazaée $ta ovim mislim:
Veli se da je Jeno (Yeno), $esti patrijarh, zahtevao
od svog pitaca: ,Pokazi mi prvobitno lice- koje si imao
pre rodenja.“ Nangaku JedZo (Nangaku Yejo), jedan
od Jenovih udenika, upitao je nekoga koji jé Zeleo da
se prosvetli: ,Ko je onaj $to tako dolazi k meni?“ Jedan
od sungovskih uditelja hteo je da zna ,Gde demo se
sresti kad umre$ a telo ti bude spaljeno i pepeo raz-
vejan?“ Hakuin (Hakuin), veliki zen-ucitelj modernog
Japana, imao je obicaj da pred svojim sledbenicima
podigne ruku, zahtevajuéi: ,Hodu da ¢ujem kako jedan
dlan pljeska.” Zen obiluje takvim nemogudim zahtevi-
ma: ,Kopaj aovom koji drzi§ praznoruk.” ,Pesaci jasSu-
¢i na magarcu.” ,Govori, ne sluzedi se jezikom.“ ,Sviraj
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na lauti bez struna.“ ,Zaustavi ovu provalu oblaka.” Ovi
paradoksalni zahtevi nesumnjivo ¢e Covekov intelekt
dovesti do vrhunca napetosti, te ¢e ga konacno prisiliti
da ih sve od reda proglasi besmislenim i nedostojnim
utrotka mentalne energije. Ali niko nece poricati racio-

‘nalnost sledeéeg pitanja koje je mudilo filosofe, pe-

snike i svakovrsne mislioce jo§ od trenutka budenja
&ovekove svesti: ,0Odakle dolazimo i kuda idemo?“ Sva
ona ,nemoguéa“ pitanja ili izjave ucitelja zena samo
su ,alogiéne“ varijante upravo navedenog ,najracio-
nalnijeg” pitanja.

U stvari, ako izloZite svoja logicka shvatanja ne-
kog koana, ulitelj ée ih sigurno kategori¢no ili &ak
sarkasti¢no odbaciti bez ikakvog obrazloZenja. Nakon
nekoliko razgovora neéete znati $ta da preduzmete,
manj ako ne dignete ruke od njega proglasivii ga ,ne-
znalaékim zatucanim keSom“ ili ,lovekom koji nema
pojma o ,modernom racionalistickom nacinu’ mislje-
nja“. Istina je, medutim, da uditelj zena zna svoj posao
mnogo bolje no §to se vama <¢ini. Jer, napokon, zen
nije nikakva intelektualna ili dijalektiCka igra. On se
bavi ne¢im $to ide iza logi¢nosti stvari, posto zna da je

onde ,istina koja oslobada“.

Sve -$to kaZemo o bilo ¢emu, neizbezno de ostati
na povr$ini svesti sve dok se na neki na¢in moZe lo-
gi¢no protumaditi. U najem svakodnevnom Zivotu inte-
lekt sluzi u razne svrhe, pa ¢ak i unistava ljude, poje-
dina¢no ili masovno. Nesumnjivo, on je veoma koristan,
ali ne re$ava onaj vrhunski problem s kojim se svaki
od nas, ranije ili kasnije, susre¢e u Zivotu. To je pro-
blem Zivota i smrti, smisla Zivota. Kad se sa njim su-
¢elimo, intelekt je prisiljen da prizna svoju nemoc, jer
neminovno dolazi u éorsokak ili aporiju, koju po svojoj
prirodi ne moZe izbedi. Intelektualni cor-sokak u koji
smo saterani li¢i na ,srebrnu planinu® ili ,Zelezni zid“
3to se pred nama ispretio. Da bi se kroz njega proslo,
neophodna je celina nadeg bica, a ne intelektualni ma-
nevri ili logi¢ke smicalice. Utitelj zena bi kazao da je

to kao kad se penjete uz motku visoku sto stopa, pa vas
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teraju da sve dalje i dalje puZete, dok ne budete pri-
nudeni da izvedete o¢ajni¢ki skok, potpuno prenebrega-
vajuéi svoju egzistencijalnu bezbednost. U trenutku kad
to ucinite, naéi dete se u sigurnosti, na ,postolju od
rascvalog lotosa“. Ovakav skok ne moze se izvesti umo-
vanjem ili logi¢no$céu. Logika usvaja samo kontinuitet,
a nikad skok preko zjapecdeg bezdana. A zen od svakog
olekuje da izvede ba$ takav skok, uprkos prividnoj
logi¢koj nemoguénosti. Zato nas zen otpozadi stalno
podbrckuje da nastavimo upraznjavanje zdravorazum-
skog mis$ljenja, kako bi sami uvideli dokle moZemo sti¢i
u tom jalovom pokusaju. Zen savrieno poznaje njegove
krajnje domete, ali mi obi¢no nismo svesni te Cinjenice
sve dok se ne nademo u ¢orsokaku. Ovo li¢no iskustvo
potrebnc je da bi se probudila sveukupnost naseg bica,
jer se, obi¢no, suvise lako zadovoljavamo svojim inte-
lektualnim dostignuc¢ima, koja se, na kraju krajeva,
ti¢u samo periferije Zivota.

Ni filosofska sprema ni asketska, odnosno moral-
na strogost nisu Budu konaéno privele njegovom isku-
stvu prosvetljenja. Buda je to postigao tek kad se od-
rekao svih onih povrsnih navika koje se nahvataju
za koru nasSeg postojanja. Umovanje, moralisanje ili
konceptualizacija nuzni su samo da bi pokazali sop-
stvenu ogranicenost. Cilj koanskog vezbanja je da nam
sve ovo neposredno predodi. ’

Kao $to sam veé¢ rekao volja, u svom primarnom
znacenju bliZa je sustini no intelekt, jer ona je nacelo
koje pociva u korenu svega $to postoji i sve spaja u
jedinstvenu sveukupnost postojanja. Stene su onde gde
su — po svojoj volji. Reke teku — po svojoj volji.
Biljke rastu — po svojoj volji. Ptice lete — po svojoj
volji. Ljudska biéa govore — po svojoj volji. Godi$nja
doba se smenjuju, nebo $alje ki$u ili sneg, zemlja se
povremeno zatrese, talasi se valjaju, zvezde sijaju —
svako od njih sledi svoju sopstvenu volju. Biti — znaci
hteti, postajati — takode. U ovom svetu ne postoji
stvar koja nema svoju volju. Jedna ogromna volja iz
koje sve ove, beskonaéno razlitite, volje isti¢u, to je
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ono $to nazivam kosmidkom (ili ontoloSskom) nesves-
no¥éu. Ona je nulti rezervoar neograni¢enih mogucnosti.
Dejstvujuéi na voljnom planu svesti, Mu! se tako pove-
zuje 'sa nesvesnoscu. Koan koji je na izgled intelektu-
alan ili dijalekti¢an, takode, Coveka psihologki privodi
konativnom sredi$tu svesti, a odatle — samom izvoru.

5.

Kao $to sam ranije rekao, proboravivsi s uciteljem
nekoliko godina — ili svega nekoliko meseci — izuca-
valac zena dolazi do mrtve talke. Ne zna kuda da
krene; poku$ao je da koan redi na relativnhom planu,
ali bez uspeha. Sada je sateran u ugao iz kojeg nema
izlaza. U tom trenutku uditelj ¢e mozda redi: ,Ba
dobro §to si tako doteran do duvara. Doslo je vreme da
sve preokrene$.“ Pa ¢e nastaviti: ,Ne sme$ misliti gla-
vom veé trbu$nom dupljom, stomakom.”

Ovo mozda neobi¢no zvudi. 'Moderna nauka nas
u¢i da je glava ispunjena sivom i belom masom, éeli-
jama i vlaknima koja su povezana na odredeni nacin.
Kako moze uditelj zena da zanemari tu &injenicu i da
pam savetuje da mislimo trbu$nom dupljom? Ali udi-
telj zena je ¢udan svat. On nece ni da Cuje Sta mu vi
pri¢ate o savremenoj i drevnoj nauci. Na osnovu isku-
stva, on bolje zna svoj posao.

* Ja imam svoje obja¥njenje za tu situaciju, mada
je, mozda, nenaucno. Prema funkcijama, telo se moze
podeliti na tri dela: glavu, trbusnu duplju i udove.
Udovi slue za kretanje, ali ruke su se izdiferencirale.
i razvile na poseban nadin. One sada sluZe za stvara-
latke poslove. Te dve ruke, sa svojih deset prstiju, uob-
lituju sve stvari namenjene blagostanju tela. Nagadam
da su se prvo razvile ruke, a potom glava, koja je po-
stala organ misljenja. Kad se ruke upotrebljavaju na
ovaj ili onaj nacin, one moraju da se odvoje od t.l.a,
&ime se diferenciraju od prednjih udova primitivnijih
#ivotinja. Posto su se Covekove ruke tako osamostalile,
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prepustiv$i kretanje nogama, one sad mogu da slede
svoj razvojni smer, $to je, opet, uticalo na uspravno
drzanje glave i omogudilo ofima da imaju pregled
vede povrsine okolnog prostora. Oko je intelektualni
organ, dok je uvo primitivniji. Sto se nosa tice, za njega
je najbolje da se drzi podalje od tla, jer oko sad pocinje
da sagledava Sire vidike. Ovo Sirenje vidnog polja znadi
da se um sve viSe i viSe odvaja od culnih predmeta,
pretvarajudi se u organ intelektualne apstrakcije i uop-
$tavanja.

Tako je glava simbol umovanja, a oko, sa svojim
pokretnim misi¢ima, sluzi joj kao koristan instrument.
Medutim, trbu$nu duplju, u kojoj je smestena utroba,
kontrolisu involontarni mi$iéi, te ona predstavlja naj-
primitivniji stupanj u evoluciji strukture ¢ovekovog
tela. Trbusna duplja je bliza prirodi iz koje smo svi
potekli i u koju éemo se vratiti. Ona je zato u prisni-
jem dodiru sa prirodom i moZe da je oseti, moZe sa
njom da govori i da je ,razgleda“. ,Razgledanje”, me-
dutim, nije intelektualna operacija; ono je, ako mogu
tako da kaZem, afektivna operacija. Mozda bi osecanje
bilo ta¢niji izraz, ukoliko se uzme u svom osnovnom
znadenju.

Intelektualno razgledanje je funkcija glave, te je
zato svako znanje o prirodi steeno iz ovog izvora —
apstrakcija ili predstava prirode, a ne sama priroda.
Intelektu, to de redi — glavi, priroda se ne pokazuje u
svom pravom vidu. Trbusna duplja oseéa prirodu i po-
znaje njen pravi vid. Ova vrsta znanja, koju moZemo na-
zvati afektivnim ili voljnim, iziskuje cCitavu Covekovu
li¢nost, simboli¢no predstavljenu trbus$nom dupljom.
Kad nam ucitelj zena preporucuje da ¢uvamo koan
u stomaku, on hoce da kaze kako koan treba usvojiti
Citavim bi¢em, da se sa njim moramo poistovetiti, a
ne da ga posmatramo intelektualno ili objektivno kao
neSto od €ega se moZemo odvojiti.

Jedan ameri¢ki nauénik posetio je neki primiti-
van narod. Kad im je reeno da Amerikanci misle gla-
vom, ovi primitivni ljudi behu ubedeni da su Ameri-
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kanci svi od reda ludi. Rekli su: ,,Mi mislimo trbuhom.”
U Kini, a takode i u Japanu — za Indiju ne znam, ljudi
cesto vele kad iskrsne kakav tezak problem: ,Razmisli
trbuhom”, ili jednostavno: ,Upitaj stomak.” Zato bi,

kad se pojavi neko pitanje u vezi s nasim postojanjem, -
bilo uputno da ,razmislimo” stomakom, a ne delovima"

tela koji se mogu odvojiti. ,Stomak” predstavlja ukup-
nost ¢ovekovog bida, dok glava, koja je najkasnije raz-
vijeni deo tela, predstavlja umovanje. Sustinski, inte-
lekt nam sluZi za objektivizaciju razmatrane teme.
Zato _je idealna li¢nost priliéno zadruzna (naroclito u
Kini), pupava stomaka, kao $to je prikazana u liku Ho-
teja (Hotei) (na kineskom: Pu-tai), koji se smatra sle-
dedom inkarnacijom Bude, Majtrejom.19

»Misliti“ trbuhom zapravo znadi potisnuti dijafrag-
mu nadole, kako bi se stvorio prostor za pravilno funk-
cionisanje toraksnih organa, i starati se da telo bude
sigurno i dobro prilagodeno za prijem koana. Svrha
¢itavog postupka nije da od koana nacini predmet umo-
vanja, jer intelekt uvek drZi na odstojanju predmet
kojim se bavi i posmatra ga sa udaljenosti, kao da se
smrtno plasi da ga dodirne, a kamoli da ga uhvati i
dr#i golim rukama. Zen, naprotiv, nalae ne samo da
koan obuhvatimo rukama i trbusnom dupljom, nego i
da se sa njim najpotpunije poistovetimo, tako da kad
jedem ili pijem, ne jedem i ne pijem ja ve¢ koan. Kad
je to postignuto, koan se sam re$ava, bez mog daljeg
doprinosa.

Ne raspolazem nikakvim njedicinskim znanjem o
ulozi dijafragme u strukturi ¢ovecjeg tela, ali po mom
zdravorazumskom poimanju, zasnovanom na izvesnim
iskustvima, dijafragma, zajedno s trbu$nom dupljom
veoma uti¢e na naSe osedanje sigurnosti, koje nastaje
blagodareéi prisnijoj vezanosti sa ishodiStem 'stvari,
to jest — sa krajnjom stvarno¥cu. Uspostavljanje ovak-
ve veze zove se na japanskom kufi suru. Kad vam udi-

9 vidi moj Manual of Zen Buddhism (London, River, 1950),

slika 11, suéelice str. 129, gde se vidi kako idealni sledbenik zena
izlazi na pijacu — to ¢e reéi: u svet, da spase sva biéa.
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telj zena kaZe da svoj kufii nad koanom postignete
trbu$nim organima, on misli samo na poku$aj uspe-
$nog uspostavljanja ove veze. Ovo je mozda primitivan
ili prenaucan nadin izrazavanja: taj vid pokusaja uspo-
stavljanja veze izmedu dijafragme, trbusne duplje i
krajnje stvarnosti. Ali, isto tako, nema sumnje da smo
postali odveé nervozni u odnosu na glavu i njen znacaj
po nasu intelektualnu delatnost. U svakom slucaju, koan
ne treba reSavati glavom, tj. intelektualno ili filosofski.
Ma kakav logicki pristup u pocetku izgledao pozeljan
ili mogué, za konaéno reSenje koana je predodreden
trbuh.

Uzmite onu zgodu sa $tapom u uditeljevoj ruci.
On podiZe palicu i objavljuje: ,Ja ovo ne zovem pali-
com, a kako biste je vi nazvali?“ MozZda izgleda kao da
ovo iziskuje dijalekti¢ki odgovor, posto je ova izjava,
ili izazov, jednaka pitanju: ,Ako A nije A, §ta je onda?”
ili ,Ako bog nije bog, $ta je?” Tu je naruden zakon isto-
vetnosti. Kad se A jednom definiSe kao A, ono mora
ostati A, ne sme biti ne-A ili B ili X. Ulitelj e pone-
kad rec¢i nesto drugo: ,Palica nije palica, a ipak jeste
pahca “ Kad udlenik pristupi uditelju logi¢ki nastrOJen
i progla51 izazov potpuno besmislenim, zacelo ée ga uci-
teljeva ruka odalamiti istom tom 'palicom, Ucenik ne
moZe izbedi saterivanju u dorsokak, jer je uditelj tvr-
dokoran i apsolutno odbija da popusti pod ma kolikim
intelektualnim pritiskom. Kakav god kufii ulenik bio
primoran da postigne, on se mora u potpunosti ostva-
riti u njegovoj trbusnoj duplji, a ne u glavi. Intelekt
mora ustupiti svoje mesto volji.

Jo3 jedan primer. Sesti patrijarh je zahtevao od
(kaludera) da mu pokaze ,lice koje je imao pre rode-
nja.“ Tu dijalektika ne pomaie Taj zahtev odgovara
Hristovoj izreci: ,Ja sam prije nego se Avraam rodio.“*
Ma kakvo da je tradicionalno tumadenje hrlséanskog
teologa, Hristova jasnost opovrgava nase ljudsko oseéa-
nje serijalnog vremena. Isto je sa ,licem” $estog patri-

' Sveto pismo novoga zavjeta: Sveto jevandelje po Jovanu,
gl. 8, 58 — Prev.
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jarha. Intelekt moZe sve pokusati, ali ée i patrijarh i
Hristos to sasvim izvesno odbaciti kao irelevantno. Gla-
va sad mora da se pokloni dijafragmi, a um — dusi. I
logika i psihologija moraju biti svrgnute s prestola, po-
stavljene s one strane svake intelektualizacije.

Da nastavimo sa ovim simboli¢kim izlaganjem:

- glava je svesna, trbu$na duplja — nesvesna. Kad uci-

telj svojim udenicima preporucuje da ,misle“ donjim
delom tela, on podrazumeva da koan treba smestiti
u nesvesnost, a ne u svesno polje svesti. Koan mora
da ,utone“ u bice, ne sme ostati na periferiji. Nema
zbora, doslovno uzeto, ovo nista ne znadi. Ali kad shva-
timo da je dno nesvesnosti na koje koan ,tone“ mesto
gde ¢ak ni alaya-vijnana, svest koja sve duva?0, nije
kadra da ga zadrzi, uvideéemo da koan viSe nije u
polju umovanja, da se potpuno poistovetio sa coveko-
vim ja. Koan je sad van granica psihologije.

Posto su sva ova ograni¢enja prevazidena — $to
znad¢i kad se oti$lo ¢ak iza takozvane kolektivne ne-
svesnosti — postize se ono $to je u budizmu poznato
kao adarsanajiiana, ogledalsko znanje. Mrak nesvesno-
sti je proniknut i ¢ovek vidi sve stvari kao $to vidi
svoje lice u blistavo sjajnom ogledalu.-

6.

Kao $to rekoh, koanski metod izu¢avanja zena ja-
vio se u Kini, tokom dvanaestog stoljeca, sa Sung udite-
ljima u koje spadaju Goso Hojen (Goso Hoyen) (umro

" 1104), Jengo Kokugon (Yengo Kokugon) (1063—1135)

i Daje Soko (Daiye S6ko) (1089—1163). No njegova
sistematizacija objavljena je u Japanu u trinaestom
veku, ubrzo po uvodenju zena. U pocetku koani su svr-
stavani u tri kategorije: prajnd-intuicione (richi), akci-
one (kikwan) i konac¢ne (kojo). Kasnije, u sedamnae-
stom veku, Hakuin i njegovi sledbenici prosirili su

2 vidi The Lankdvatara Sitra (London, Routledge, 1932), str.
38, 40, 49 itd., a takode moje Essays in Zen Buddhism, (Third Series)

_ (London, Rider, 1951), str. 314.
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ovu podelu na pet ili $est kategorija, ali u sustini tri
prvobitne kategorije vaZze i dalje. Otada je, medutim,
Sema upotpunjena: svi proudavaoci iz Rinzajeve $kole
po njoj izu€avaju zen, samo proucavanje postalo je
manje-viSe stereotipno, te, utoliko, pokazuju znake
opadanja.

Tipi¢ni i klasi¢ni predstavnici koanskog metoda
izu¢avanja zena su Buko Koku$i (Bukko Kokushi)
(1226—86) u Kini i Kakuin (1685—1768) u Japanu.2t

Rinzaj (umro 867) u Kini i Bankej (1622—93) u Ja-

panu, po podacima kojima raspolazemo, demonstriraju
kako pristalice nekoanskog sistema pristupaju zenu.22
Struénjacima zainteresovanim za dalje psiholoéko pro-
utavanje zena, preporu¢ujem da procitaju izvesne mOJe
radove o toj temi.

Ovde bih dodao nekoliko redi. Jfiana se obi¢na pre-
vodi kao znanje, ali bi bolje odgovarala re¢ intuicija.
Ja to ponekad prevodim kao transcedentnu mudrost,
naro¢ito kad ima prefiks pra, kao u prajfia. Cinjenica
je da ¢ak i pri intuiciji, objekt i dalje stoji pred nama,
mi ga oseéamo, percipiramo ili vidimo. Postoji diho-
tomija subjekta i objekta. Prajiia ne zna za takvu diho-
tomiju. Praj#ia se ne bavi kona¢nim objektima kao ta-
kvim: ona je sveukupnost stvari koja postaje svesna
sebe kao takve. A ova sveukupnost uops$te nije ograni-
¢ena. Beskona¢na sveukupnost prevazilazi nase obi¢no
ljudsko poimanje. Medutim, prajfid-intuicija je ona ,ne-
pojamna“, totalistiCka intuicija beskonacnosti, do koje
ne moze dod¢i u naSem svakodnevnom iskustvu ograni-
¢enom na kona¢ne predmete ili zbivanja. Zato, drugim
re¢ima, prajiia moze nastati tek kad se culno-intelek-

2t vidi moje Essays in Zen Buddhism, (First Series) (London,
Rider, 1949), str. 253 i dalje; i str. 252.

22 Rinzajeve Izreke (Rinzai Roku), koje su sakupili njegovi
udenici, sadrZze oko 13.380 znakova i smatraju se jednom od najboljih
zbirki zenovskih izreka (Goroku). Tvrdi se da je Sung-izdanje, objav-
ljeno 1120, u stvari drugo po redu, zasnovano na jednom mnogo
ranijem izdanju, koje je, medutim, izgubljeno. Vidi moje Studies
in Zen, str. 25 i dalje.

O Bankeju, v. moju knjigu Living by Zen, str. 11 i dalje. On
je bio uporan protivnik koanskog metoda izufavanja zena koji je

preovladavao u njegovo vreme. On je stariji savremenik Hakuina,
koji, koliko nam je poznato, uopste nije znao za njega.
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tualni konacni predmeti poistovete sa samom besko-
naéno$éu. Umesto da kazemo kako beskonacnost sebe
sagledava u sebi, mnogo je blize nasem ljudskom isku-
stvu, ako kaZemo da objekt koji se smatra konacnim,
saliniteljem dihotomnog sveta subjekta i objekta prajiia
percipira sa stanovi$ta beskonac¢nosti. Simboli¢no iz-
raZzeno: konacni svet tada vidi svoj odraz u ogledalu
beskonadnosti. Intelekt nas obaveStava da je neki ob-
jekt konacan, no prajfia to porice, proglasavajudéi ga
beskonacno$éu koja prevazilazi podrudje relativnosti.
Ontoloski govoredi, ovo znaci da su svi konalni pred-
meti ili biéa mogudéi samo zato $to je ispod njih besko-
nacnost, ili da su predmeti relativno, te stoga ograni-
¢eno rasprostrti u polju beskonacnosti, bez koje ne bi
imali ¢vrsto staniste.

Ovo nas podseéa na poslanicu Svetog Pavla Korin-
éanima (I, 13, 12) u kojoj on veli: ,,Tako, sad vidimo
kao kroz staklo u zagonetki, a onda ¢emo licem k licu:
sad poznajem nesto, a onda ¢u poznati kao Sto sam
poznat.” Sad se odnosi na relativou i kona¢nu vremen-
sku sekvencu, dok je onda — veénost, koja je, po mojoj
terminologiji, prajfid-intuicija. U prajfd-intuiciji ili
,,spoznaji", vidim boga kakav je u sebi (a ne njegov
,mejasni odraz“ ili delimi¢na ,,ukazwan]a ) zato S$to
stojim pred njim, ,licem k hcu — jer sam zapravo,
isto $to i on. )

Adarsanajfiana, koja se otkriva kad se probijemo

‘kroz dno nesvesnosti (alaya-vijiiana), nije nista drugo

do prajfid-intuicija. Primarna volja iz koje proizlaze sva
bic¢a nije slepa ni nesvesna; ona tako izgleda zbog naseg
neznanja (avidya) koje zamenjuje ogledalo, te ¢ak zabo-
ravljamo njeno postojanje. Slepi smo mi, a ne volja,
koja je primarno i su$tinski podjednako noeticka i
konativna. Volja, to je prajfia + karuna, mudrost -+
+ ljubav. Na relativhom, ograni¢enom, kona¢nom planu
volja se ispoljava fragmentarno; to ée redi, skloni smo
da je smatramo odvojenom od nase umne delatnosti.
Ali kada se otkrije u ogledalu ddarsanajfina, ona je
»bog kao takav“. U njemu se prajiia ne razlikuje od

6"
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karuna. Kad se pomene jedna, druga neizostavno dolazi
s njom. .

Ovde moram dodati jo$§ rec¢-dve. Ponekad se po-
minje inter personalni odnos u vezi s koanskim veZba-
njem pri kojem ucitelj postavlja pitanje, a ucenik na
nj pokusava da odgovori u razgovoru sa uliteljem. Na-
rocito, kad se uclitelj kruto i nepomirljivo suprotstav-
lja ucenikovom nadinu intelektualnog pristupa, ucenik
ne uspevajuc¢i da se snade u toj situaciji, oseéa kao
da u potpunosti zavisi od pomodéi uliteljeve ruke. Zen
odbacuje ovakav odnos izmedu udenika i uditelja jer ne
doprinosi da udenik postigne iskustvo prosvetljenja.
Koan Mu!, a ne uditelj, simbol je krajnje stvarnosti
koja ¢e se pojaviti iz uéenikove nesvesnosti. Koan Mu!
nateruje ucitelja da obori ucenika, koji de, posto se
povrati, oSamariti ucitelja. U ovom rvackom okr$aju
ne postoji ja u svojoj ograni¢enoj, kona¢noj fazi. Od
najveceg je znafaja da se pri izuavanju zena ovo utuvi
bez pogredke. :

V. PET STUPNJEVA (GO-I)

Postavljen mi je izvestan broj pitanja2 u vezi sa
ranijim sastancima ovog simpozijuma; pregledajuéi ih,
otkrio sam da vedini, izgleda, izmice sredi$na ili osovin-
ska tacka oko koje se okrece zen. To me je navelo na
odluku da danas nesto vi$e kaZzem o zenovskom Zivotu
i ucenju.

Moglo bi se re¢i da je zen ¢udna tema o kojoj
moZemo pisati ili govoriti bez kraja i konca, a da je
ne iscrpemo. S druge strane, ako zaZelimo, moZemo ga

# 1. Kako to da u zenovskim spisima tako malo dolazi do iz-
riditog izraZaja interesovanje za Kkulturne prilike, organizaciju dru-
&tva i dobrobit ¢oveka? Sa ovim pitanjem povezano je pitanje
upotrebe zena u sluzbi smrti, kao u macdevalastvu.

Ne krije 1li takav povratak svome ja izvesnu opasnost prene-

bregavanja dragocenosti svakog ljudskog bica? Da li uéitelji i proy-
¢avaoci zena sudeluju u drus$tvenim problemima svog vremena?
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demonstrirati podizanjem prsta ili ka$ljanjem, nami-
givanjem ili izgovaranjem nekog besmislenog zvuka.

Tako je reCeno. da ¢ak i kad bi se svi okeani na
zemlji pretvorili u mastilo, sve planine u kicicu, a ceo
svet u listove hartije, pa da od nas zatraZe da piSemo
o zenu, zen ipak ne bi bio do kraja izraZzen. Nije cudo
§to maoj kratki jezik, toliko razli¢it od Budinog, nije
bio kadar da kroz Cetiri predavanja pomogne ljudima
da shvate zen.

Nase razumevanje zena olak$ade slededi tabelarni
prikaz pet stupnjeva zenovske obuke, koji su poznati
kao go-i. U izrazu go-i, go znadi pet, a i — situacija, pre-
caga, lestvica ili stepenik. Tih pet ,stepenika“ mogu se

2. Kakav je stav zena prema etici? Prema politi¢kim i ekonom-
skim nepravdama? Prema poloZaju i odgovornosti pojedinca u od-
nosu na druitvo?

3. Kakva je razlika izmedu satorija i hriséanskog obraéenja?
U jednoj svojoj knjizi, velite da su, po vaSem misljenju, oni razl-
cEiti.j Postoji 1i kakva druga razlika izuzev razlike yu naéinu opisi-
vanja?

4. HriSéanski misticizam obiluje erotskim metaforama; da 1i
se tragovi.toga zapaZaju u satoriju? Ili na stupnjevima kojl pret-
hode satoriju?

5. Poseduje 1li zen neki kriterijum za razlikovanje autenti¢nih
misti¢kih do%ivljaja od halucinatornih?

6. Da li se zen interesuje za Zivot pojedinca, za uticaje po-
rodice, vaspitanja i drustvenih institucija na razvoj pojedinéeve otu-
denosti od samog sebe? Neki medu nama zanimaju se za ovo u
vezi sa sprefavanjem otudenosti kod novih generacija, koje bi se
postiglo poboljSanjem metoda odgajanja pojedinca i poboljSanjem
drustvenih institucija. Ako znamo sta uslovljava bolest, moéi éemo,
poksyoj prilici, neSto preduzeti pre no 3to odrastao tovek dospe
u krizu.

7. Da 1li zen poklanja paZnju onim razvojnim iskustvima iz
detinjstva koja bi u zrelosti najpre vodila prosvetljenju?

8. Izgleda da u zenu uéditelj od podletka zanemaruje uéenika
kao takvog, ili bar ne reaguje izri¢ito 1 neposredno. Medutim, moze
se zamislitli da je takav &ovek pristupio zenu iz tastine ili iz potrebe
da nade novog boga — &ega ne mora biti svestan. Da li bi mu
pomoglo u nalaZenju piuta ako bi osetio istinitost &injenice da ée
njegov sopstveni smer pretvoriti iskustvo u pepeo?

Da 1 uéditelj zena komunicira svoje oseéanje li¢nosti i prepreka
koje se mogu isprediti? Cak i ako ovako i ne postupa, zar nije ve-
rovatno da bi to olak$alo postizavanje cilja? )

9. Da li, po vama psihoanaliza kako je vi shvatate nudi pa-
cijentima nadu na prosvetljenje? .

10. Kakav je stav zena prema slikama koje se mogu javiti
tokom procesa meditacije?

11. Da 1li se zen bavi problemom emocionalne zrelosti 1 punog
iZivljavanja li¢nosti kroz &ovekovo drudtveno bitisanje tj. ,inter-
personalne odnose’.
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podeliti na dve grupe: saznajne i afektivne (ili voljne).
Prva tri su noeti¢ka, a zadnja dva afektivna ili kona-
tivna. Srednji, treéi stepenik je prelazni stupanj na
kome saznajno postaje voljno, a znanje se pretvara
u Zivot. Tu saznajno poimanje zenovskog Zivota postaje
dinami¢no. ,Re¢“ se otelotvoruje; apstraktna ideja pre-
obraZava se u Zivo biée koje oseéa, izraZava svoju volju,
nada se, pati i u stanju je da obavi svaki posao.

Na pretposlednJem stepeniku, sledbenik zena poku-
$ava da $to moZe vise ostvari ono §to je sagledao. Na
poslednjem, on stiZze na svoje odrediSte koje zapravo
i nije odrediste.

Na japanskom go-i ovako glase:

1. Sho chii hen, ,hen u shé“.

2. Hen chii sho, ,shé u hen”.

3. Sho chii rai, ,dolazak iz sho”.

4. Ken cha shi, ,prispece u ken”.
5. Ken chii t6, ,smestaj u ken”.

Sho i hen salinjavaju dvojstvo kao vin i vang u
klneSkOJ filosofiji. Sho doslovno znali: ispravno, pravo,
pravedno, ravno; a hen: pristrasno, jednostrano, neu-
_ravnoteZeno, nakrivljeno. Ovo bi, otprilike, bili njihovi
“ekvivalenti:

Sho Hen
apsolutno . relativno
beskonac¢nost konacnost
jedan mnostvo
bog svet
tama (nerazlucenost) svetlost (razlucenost)
istovetnost razlika
praznina (Suanyatd) oblik i materija (namaripa)
mudrost (prajfia) ljubav (karuna)
Ri (1i) ,opSte” Ji (shih) ,posebno”

{Neka A zamenjuje sho a B hen)‘
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(1) Sho chii hen, ,Hen u sho“, znaci da je jedan
u mnos$tvu, bog u svetu, beskona¢no u kona¢nom itd.
Kad mislimo, shé i hen su suprotstavljeni i nepomir-
ljivi. Ali, u stvari, shé6 ne moze biti shG, ni hen — hen
ako stoje svako za sebe. Ono $to mnos$tvo (hen) d&ini
mnostvom jeste jedan koji je njime obuhvaden. Ako
nema jednoga, ne moZe se govoriti ni o mnostvu.,

(2) Hen chii sho, ,shé u hen”, dopunuje (1). ‘Ako
je jedan sadrzan u mno$tvu, mno$tvo mora biti sadr-
zano u jednom. Mnostvo omogucuje jednog. Bog je
svet, a svet bog. Bog i svet su odvojeni i nisu identi¢ni
ako se pod tim podrazumeva da bog ne moZe postojati
van sveta i da se ne razlikuju jedan od drugog. Oni
su jedno, a ipak svaki zadrZava svoju individualnost:
bog se beskonacno partikularizuje, a svet sadinjen od
pojedinih deliéa smesten je u naru¢ju bozjem.

(3) Sada dolazimo do tredeg stupnja u Zivotu
sledbenika zena. On je najodlu¢niji jer se tu saznajno
svojstvo prethodna dva stupnja preobraZava u voljno,
pa Covek postaje bie koje Zivi, oseéa i izrazava svoju
volju. Dotle je bio glava, intelekt (ovo moZete shvatiti
kako vam drago); sad je dobio trup, sa Citavom utro-
bom, a takode i sve udove, posebno ruke, ¢iji broj
moze narasti do hiljade (simbol beskonacnosti) kao u
bodisatve Kvanona (Kwannon). U svom unutarnjem
zivotu on se oseca kao dete$ce Buda, koje je, izaSavsi
iz majCine utrobe, izreklo sledede: ,Gore nebo, zemlja
dole, jedino meni pripada najveca cast.”

Uzgred budi receno, ¢im navedem ovu Budinu
izreku nau¢no nastrojeni ljudi se osmehnu i kaZu:
»~Kakva besmislica! Otkud dete, koje tek S$to je izaSlo
iz utrobe svoje majke mozZe izreéi takvu duboko filo-
sofsku maksimu? Sasvim neverovatno!“ Mislim da su
u pravu. Ali moramo se spomenuti da smo mi, racio-
nalna biéa, istovremeno, nadam se, i najracionalniji Zivi
stvorovi, skloni svakovrsnim besmislicama, nazvanim
¢udesima. Zar nije Hristos ustao iz mrtvih i uzneo se
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na nebo, mada ne znamo kakvo je bilo to nebo? Zar
nije njegova majka, devica Marija, jo$ za Zivota izvela
to isto ¢udo? Razum nam govori jedno, ali u svakom od
nas postoji jo§ ne$to pored razuma, te spremno prihva-
tamo ¢uda. U stvari, mi, najobi¢niji smrtnici, u svakom
trenutku nasih #ivota takode izvodimo ¢uda, bez obzira
na sve religiozne razlike.

Luter je rekao: ,Ovde stojim i druge mi nema.”
Upitan $ta je najéudesnije, HjakudZo (Hyakujo) odgo-
vori: ,Sedim sam na vrhu planine Daju (Daiyu)“. Ki-
neski izvornik ne pominje ko sedi, veé jedino; ,Sedeti
sam planina Daju.“ Onaj koji sedi ne razluCuje se od
planine. Uprkos svom obitavanju u svetu mnostva, sled-
benik zena je zadivno usamljen.

~ Rinzajev ,pravi ¢ovek bez ¢ina“ nije niko drugi

do onaj $to u ovom dasu, pred svakim od nas, sasvim
izvgsno sluSa moj glas dok govorim ili moju re¢ dok
piSem. Zar to nije najéudesnija ¢injenica koju svi isku-
stveno doZivljavamo? Otuda potiée filosofovo cuvstvo
»tajne postojanja“, ako je odista osetio._

Obi¢no pominjemo ja, ali ja je puka zamenica, a
ne sama stvarnost. Cesto mi dode da upitam: ,Sta ja
zamenjuje? Sve dok je ja zamenica, kakve su ti, on, ona
ili ono, $ta stoji iza njega? Mozete li to uzeti i redéi
mi: Ovo je to? Psiholog nas izveStava da ja ne postoji,
da je to samo pojam koji oznafava strukturu ili inte-
graciju odnosa. Ali ¢udnovato je da kad se ja razljuti,
ono Zeli da unisti ¢itav svet, zajedno sa onom struktu-
rom ¢iji je simbol. Odakle bi puki pojam crpao svoju
dinamiku? Sta ja navodi da sebe proglasi jedinom
stvarnom stvari koja postoji? Ja ne mozZe biti samo alu-
zija ili obmana, ono mora biti ne$to stvarnije i materi-
jalnije. I ono je odista stvarno i materijalno, jer pred-
stavlja ,mesto” u kojem se shé i hen objedinjuju u Zivi
identitet protivre¢nosti. Sva mo¢ &ovekovog ja proisti¢e
iz ovog identiteta. Po Majstoru Ekhartu (Maister Eck-

facag em——
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hart) buva u Bogu stvarnija je od andela samog. Ne-
stvarnom ja nikad ne moZe pripasti ,najveca ast”.

Shé u izrazu shé chii rai nema isto znalenje kao
u shé chii hen ili u izrazu hen chii shé. U izrazu Sho
chii rai, $to treba Citati zajedno sa sledeéim chii kao
sho chii, §to znadi: ,ba$ izmedu shé kao hen i hen kao
sho“. Rai znadi dodi ili izadi. Prema tome, Citav sklop
sho chii rai znali: ,Onaj koji dolazi ba$§ izmedu shé i
hen u njihovoj protivreénoj identi¢nosti.”

Ako uspostavimo sledeée obrasce u kojma je sho
A, a hen B, prvi stupanj je

A — B

a drugi

A= B

Onda de tredi biti

AS =B

No posto treéi stupanj podrazumeva prelaz saz-
najnog u voljno i logike u li¢nost, bide ovako formu-

lisan:

\__/B

To ée reéi, svaka prava linija pretvoriée se u krivu
koja oznadava kretanje. Moramo imati na umu da ovo
kretanje nije mehani¢ko veé Zivo, stvaralacko i neiscr-
pno, te kriva strela nece biti dovoljna oznaka. MoZda
bismo mogli ceo simbol smestiti u krug, pa da tako
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predstavlja kosmicki toak u njegovom beskrajnom obr-
tanju (dharmacakra). Ovako:

1ii kao smbol sho chii rai mozemo usvojiti kine-
ski simbol za njihovu yin i yang filosofiju:

Rai u izrazu shé chii rai veoma je vazno. Tu je na-
znadeno kretanje, zajedno sa shi u etvrtom stupnju,
ken chui shi. Rai znali izaci, a shi: u procesu pribliZa-
vanja odrediStu ili kretati se ka cilju. Logi¢ka apstrak-
cija, logos sad izlazi iz svog kaveza i inkarnira se, perso-
nalizuje i kao ,zlatogrivi lav“ ulazi pravo u svet slo-
Zenosti.

Taj ,zlatogrivi lav* je ja: u isti mah konaéno i
beskonacno, prolazno i vecno, ogranieno i slobodno,
apsolutno i relativno. Taj Zivi- lik podseéa me na slav-
nog Mikelandelovog (Michelangelo) Hrista na Stra-
$nom sudu, sa freske u Sikstinskoj kapeli. Medutim, po
svojim spoljnjim manifestacijama zenovsko ja uopste

-
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ne lici na Hrista, tako energi¢nog, moénog i uzvi$enog.
Ono je smerno, nenametljivo i puno poniznosti.

Neki filosofi i teolozi istoénjacku ,Cutnju” suprot-
stavljaju zapadnjackoj ,Reéi” $to postaje telo. Oni, me-
dutim, ne shvataju §ta Istok podrazumeva pod ,cut-
njom“, jer ova nije suprotnost ,reci“, veé¢ ,re¢“ sama,
to je ,gromovita ti§ina“, a ne ona tiSina $to tone u du-
bine nistavila ili je apsorbuje ve¢na ravnodus$nost
smrti. Isto¢njacka dutnja li¢i na ,oko“ uragana: to je
srediSte razbesnele bure bez kojeg nema kretanja. 1z-
dvojiti ovo srediSte nepomicnosti iz njegove okoline,
znadi keonceptualizovati ga i uni$titi njegovo znadenje.
»0ko” omoguéuje uragan. Sjedinjeni, ,oko” i uragan
sacinjavaju celinu. Patka koja mirno plovi po povrsini
jezera ne moze se odvojiti od svojih nogu, Sto, iako
nevidljive, marljivo veslaju pod vodom. Dualisti obi¢no
gube iz vida celinu u njenoj povezanoj, konkretnoj
ukupnosti.

Oni koji misle dualisticki, skloni su da jednostrano

naglase pokretljivi ili vidljivo telesni aspekt stvarnosti

i da mu, zanemarujuéi sve ostalo, pripisu najveéu va-
Znost. Balet je, na primer, karakteristi¢no zapadni pro-
izvod. Ritmicko kretanje tela i udova odvija se ¢ilo u

- svim svojim harmoni¢nim sloZenostima. Uporedite ih -

sa japanskim 76 plesom. Kakva suprotnost! Balet je
skoro sav u kretanju, noge jedva doticu tlo. Kretanje se
odvija u vazduhu, stabilnost je primetno odsutna. U nou
pozornica pruza sasvim drukd¢iju sliku. Stameno, sve-
¢ano, kao pri nekom religioznom obredu, ¢évrsto gazedi
i sa tezi$tem u trbuSnom delu tela, glumac izlazi iz
hanamichija pred oli gledalaca ispunjene odekivanjem.

On se krece kao da se ne krede. On ilustruje laoceovsku

doktrinu delanja kao nedelanja.

Na sli¢an nacin sledbenik zena nikad nije namet-
ljiv, ve¢ uvek. sebe zatomljuje i sasvim je skroman.
Mada se proglasava za onog kome ,pripada najveca
éast”, njegova spolja$njost ni¢im ne ispoljava njegov
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unutarnji Zivot. On je nepokrenuti pokreta¢. Tu se zai-
sta javlja pravo ja, ne ono $to ga svaki od nas obi¢no
iskazuje, veé ja koje sebe otkriva sub specie eternitatis,
usred beskonacnosti. Ovo ja najbezbednije je uporiste
koje svi mozemo nadi u sebi i na kome svi mozemo sto-
jati bez straha, bez osedanja nelagodnosti i mudénih
trenutaka neodlu¢nosti. Ovo ja zanemarivo je skoro do
nepostojanja, jer ne precenjuje sebe i nikad se bahato
ne isti¢e kako bi bilo zapaZeno i uvazavano. Dualisti ovo
ne vide: oni uzdiZu igrada baleta, a no-glumac im je
dosadan.

. Kad smo diskutovali o Salivenovoj (Sullivan) ideji
nelagodnosti, ispostavilo se da se mogu javiti dve vrste
nelagodnosti — neuroticna i egzistencijalna, pri ¢emu je
ova potonja osnovnija. I dalje: kad se re$i osnovna nela-
godnost, neuroti¢na ée se resiti sama-od sebe. Svi vi-
dovi nelagodnosti proizlaze iz ¢injenice da' negde u na-
Soj svesti postoji oseéanje nepotpunog poznavanja situ-
acije, pa taj nedostatak znanja dovodi do osedanja nesi-

‘gurnosti, a potom do nelagodnosti razli¢itog stepena

-

- intenziteta. Ja se uvek nalazi u srediS$tu svake situacije

pa koju -naidemo, te ako nismo potpuno upoznali ja,
nede prestajati da'nas mude ovakva pitanja i mlsh

»Ima li Zivot smisao?"

,Da li je odista sve ,tastina nad ta$tinama'? Ako
jeste; postoji li ikakva nada da se domognemo nedeg
zbilja vrednog?“

»Bacen sam u vrtlog grublh cm_]emca k03e su sve
date, ograniCene, apsolutno i kona¢no neizmenjive itd.
Ja sam bespomocdan, igrac¢ka u rukama sudbine. A ipak,
Zudim za slobodom, Zelim da budem svoj gospodar. Ne
mogu sam da odaberem, a za ne$to se moram odluéiti.
Ne znam $ta da ¢inim. Ali ko sam ja $to stvarno sto-
jim iza svih ovih zamr$enih i muénih pitanja?“

»Gde je onda to ¢vrsto tlo na kome mogu stajati
bez ikakvog osecanja nelagodnosti? Ili, $ta je ja? Mo-

" #da je ba$ ja to &vrsto tlo. Da nije to &injenica koju

dosad nisam uspeo da otkrijem? Moram otkriti ja.
I onda ée mi biti dobro!“

o~y
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Shé chii rai je ved odgovorio na sve ovo, a kad
dodemo do Cetvrtog stupnja, ken chii shi~doznademo
vife o ja i njegovoj intenzivnoj delatnosti, koja je, za-
pravo, nedelatnost. Ovo ¢e, nadam se, postati jasno kad .
dodemo do petog i poslednjeg stupnja na kojem sled-
benik zena postiZe svoj konacni cilj. Zaticemo ga kako
nevino sedi posut prljav§tinom i pepelom.

(4) Sa ovim opaskama predimo na Cetvrti stepenik.
U stvari, Cetvrti i treéi stupanj tesno su vezani, i jedan
se ne moze obraditi bez drugog.

Ukoliko je sledbenik zena logicki ili saznajno na-
strojen, on je jo§ uvek svestan sho i hen i moZe zaZe-
leti da ukaZe na njihovu protivreénu istovetnost. Ali
¢im stupi u Ken chii shi, izasao je iz ,oka“ uragana i
bacio se usred bure. Shé i hen su odbadeni. Sad je Co-
vek bura.

Ken znali oboje i odnosi se na dvojstvo crnog i
belog, tamnog i svetlog, ljubavi i mrZnje, dobra i zla
— §to sve salinjava stvarnost sveta u kojem sada sled-
benik zena provodi svoj Zivot. Dok nas sho chit rai po-
nedim jo$§ podseéa na prethodna dva stupnja, ken chii
shi ih potpuno ostavlja za sobom, jer to je Zivot liSen
svojih intelektualnih paradoksa; ili tacnije, on, bez ra-
zlike i razludivanja (bolje reteno — totalisticki) obu-
hvata sve $to je intelektualno, afektivno ili konativno.
To je ovaj na$ svet, sa svim njegovim ,grubim Cinjeni-
cama“ (po sudu izvesnih filosofa) s kojima smo neopo-
zivo suleljeni. Sledbenik zena je sad ,zagazio“ (shi)
ba$ u njih. Tu podinje njegov pravi Zivot. Ken cha shi
znadi ovo: ,Za%ao je u dvojstva (ken).“ Sledbenik zena
ovde odista zapodinje Zivot ljubavi (karuna).

Manastir DZo$u DZu$ina, jednog od velikih tan-
govskih ucnelJa zena, bio je ¢uven po svom prirodnom
kamenom mostu. Jednog dana neki kaluder poseti DZo-
$ua i rede: O, uditeljii, tvoj kameni most slavan je $i-
rom carstva, ali ja vidim samo rabatni most od br-
vana.“

7
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Dzo%u odvrati: ,Ti vidi§ rabatni most, a ne uspe-
va$ da sagleda$ pravi kameni most.”

Kaluder upita: ,Sta je kameni most?“

DzZoSu: ,Preko njega prelaze konji, preko njega
prelaze magarci.”

DZo8uov most li¢i na pesak sa obala Ganga koji
gaze i neverovatno pogane svakovrsne Zivotinje, a on
se ipak ne Zali. Za tren oka se izbriS§u tragovi svih
mogudéih zZivotinja, a-$to se tiCe njihove pogani, ona se
tako efikasno apsorbuje, da pesak ostaje Cist. Isto je
i sa DZo$uovim mostom: ne samo konji i magarci, veé
danas i svakovrsna vozila, ukljucujudi tu i teSke kamio-
ne i kolone automobila, prelaze preko njega, a on je
uvek spreman da im sluzi. Cak i kad naruse njegovo
spokojno zadovoljstvo, on se uop$te ne uznemirava.
Sledbenik zena na ¢etvrtom ,stepeniku” slican je ovom
mostu. MoZda nede okrenuti i desni obraz ako mu levi
ve¢ bridi, ali ¢utke radi za dobro svojih bliznjih.

Neka starica upita jednom DZoSua: ,Ja sam Zena,
a Zivot Zene veoma je tegoban. Dok je dete, mora da
slusa roditelje. Kad dovoljno odraste, udaje se i mora
da sluSa muZa. Kad jako ostari, mora da slusa svoju
decu. Njen zivot sastoji se samo od poslusnosti i po-
sluSnosti. Zasto mora da vodi takav zZivot u kome nema
nijednog razdoblja slobode i nezavisnosti? Sto Zena
nije kao drugi ljudi koji ¢ak nemaju ni oseéanje odgo-
vornosti? Bunim se protiv starog kineskog nacina Zzi-
vota.”

DzZosu rece: (Tvoja molitva da bude) ,drugi nek
imaju sve $to Zele. Zadovoljavam se sudbinom koja mi
je dodeljena.”

Moze sa zameriti da joj DZo$u savetuje Zivot pot-
pune zavisnosti, $to uop$te nije u duhu modernog Zi-
vota. Njegov savet je odveé konzervativan, suviSe nega-
tivan, od ¢oveka iziskuje preterano zatomljavanje: za-
nemaruje individualnost. Zar ovo nije tipi¢no za budi-
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stiCko ulenje o khsanti, pasivnosti, niStavilu? Ja nisam
DzZoSuov branilac.

Neka DzZosu, u neku ruku, sam odgovori na ovu
zamerku ovako izlazuéi svoju misao:

Neko upita: ,Ti si pravi svetac. Gde ée$ se nadi
posle smrti?“

Dzo$u, uditelj zena odgovori: ,Oti¢i éu u pakao
pre svih vas!“

Pita¢ se zabezeknu i reée: ,Kako to?“

Ucitelj ée smesta: ,Kad ja ne bih prvi oti$ao
u pakao, ko bi tamo spasavao ljude kao $to si ti?“

Ovo je, zbilja, jaka re¢, ali s Dzosuovskog zenov-
skog stanovi§ta — sasvim opravdana. DZo$u tu nema
sebi¢nu pobudu. Citav njegov Zivot posvecen je dobro-
¢instvima. Da nije tako, on ne bi mogao ovo da kaZe
tako otvoreno, nedvosmisleno. Hristos objavljuje: ,Ja
sam Put.“ On poziva druge da se spasu kroz njega. DZo-
$uov duh je i Hristov. Ni u jednom od njih dvojice
nema nadmenog, na sebe usredsredenog duha. Oni jed-
nostavno, nevino, svesrdno izrazavaju isti duh ljubavi.

Neko upita Dzosua: ,Buda je prosvetljen i svima
nam je ucitelj. On je sigurno osloboden svih strasti
(klesha), zar ne?“

Dzo8u rece: ,Ne, njegova strast je najjaca.”

.Kako je to mogucéno?“

~Njegova najjaca strast je da spase sva bica!“ —
odgovori DzZosu.

Jedan od velikih japanskih uditelja zena ovako opi-
suje Zivot sledbenika zena na ovom stupnju:24 N

Bodisatva obrée identitetski to¢ak suprotnosti ili
protivreénosti: crno i belo, tamno i svetlo, istovetnost
i razlika, jedan i mnostvo, kona¢no i beskonacno, lju-
bav i mrznja, prijatelj i neprijatelj itd. itd. Sred oblaka
i prasine Sarenih Cestica dela bodisatva glave i lica pot-
puno prekrivenih blatom i pepelom. U najvedoj zbrci
strasti §to besni neopisivom pomamom bodisatva pro-

24 Stil je delimiéno osavremenjen.
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vodi svoj Zivot, sa svim njegovim promenama okolnosti,
kao po onoj japanskoj poslovici: ,sedam puta padne,
osam puta ustane.” On je kao lotosov cvet u plamenu,
¢ija boja postaje sve jasnija i sjajnija dok prolazi kroz
vatreno kritenje.

Rinzaj na sledeéi nadin opisuje svog ,Coveka bez

- Cina“:

On ‘je taj $to sedi u kudi a ipak ne silazi s druma,
on je taj $§to ide drumom ne izlazedi iz kude. Da li
je obiCan Covek ili veliki mudrac? To niko me moZe
redi. Cak ni davo me zna gde da ga nadje. Cak ni Buda
ne uspeva s njim da izadje na kraj kako bi Zeleo.
Kad pokusamo da ukaZemo na mj, on viSe nije tu veé
s druge strane planine.

U Lotosnoj sutri (Lotus Siitra) kaze se ovo: ,Dok
postoji i jedna jedina du$a koja nije spasena, vrati¢u
se na ovaj svet da joj pomognem.“ U istoj sutri Buda
veli: ,Bodisatva nikad neée uéi u konaénu nirvanu. On
ostaje medu svim biéima (sarvasativa) i nastoji da ih
duhovno unapredi i prosvetli. Nece se kloniti nikakvih
patnji ako one makar malo doprinose ops$tem blago-
stanju.”

Postoji jedna mahajanska sutra nazvana Yuima-
kyo (Vimalakirtisiitra), u kojoj je glavni sagovornik
jedan Budin svetovni udenik, veliki filosof. Jednom dode
vest da se razboleo. Buda zatraZi od svojih ufenika da
jedan ode i da se raspita za njegovo zdravlje. Nijedan
nije pristao jer je Juima bio takav nenadma$an govor-
nik da ga niko od njegovih savremenika nije mogao
pobediti. MondZu (Monju ili Manjuéri) pristane da is-
puni Budin nalog.

Kad je MondZu upitao Juima kako se oseca, ovaj
odgovori: ,Bolestan sam zato $to su sva bi¢a bolesna.
Mojoj boljci biée ¥eka tek kad se ona izleCe. Stalno ih
napadaju pohlepa, gnev i ludost.“

Kako vidimo, ljubav i sauce$ée sustinska su svojstva
buda i bodisatvi. Te ,strasti“ sile ih da ostanu medu
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ljudima sve dok je i jedan u stanju neprosvetljenosti.
Japanska poslovica kaZe: ,Osam hiljada puta dolaze na
ovaj svet trpljenja i iz njega odlaze”, to znaci da ¢e bu-
de i bodisatve nebrojeno puta posetiti ovaj na$ svet,
pun neizdrzivih patnji, samo zato $to njihova ljubav ne
zZna za granice. -

Veliki doprinos Kineza budizmu jeste njihova
ideja rada. Prvi smisljen poku$aj da se rad postavi kao
jedan vid budizma nadinio je pre hiljadu godina Hja-
kud’o, utemeljivaé posebnog zenovskog manastirskog
sistema, odvojenog od drugih budisti¢kih institucija.
Do Hjakudza, budisti¢ki kaluderi su se uglavnom po-
sveéivali uéenju, meditaciji i izvr$§avanju vinaya-zapove-
sti. Ali HjakudZo se nije ovim zadovoljio; on je Zudeo
da sledi primer Jena, $estog patrijarha, koji je najpre
bio seljak u juZnoj Kini, a izdrZavao se od gorosece i
prodaje ogreva. Kad je Jenu dopusteno da pristupi brat-
stvu, dodeljen je u zadnje dvoriste gde je tucao pirinac,
spremao drvo za potpalu i obavljao druge domacde: po-

slove. .

Kad je HjakudZo organizovao nov manastir name-
njen iskljucivo zenovskim kaluderima, jedno od pra-
vila bilo je obavezan rad; svaki kaluder, ukljucujudi i
samog uditelja, morao je obavljati neki fizi¢ki, domadi
posao. Cak i kad je ostario, HjakudZzo je odbijao da
napusti bastovanluk. Zabrinuti zbog njegovih poodma-
klih godina, udenici su sakrili sve bastenske alatke kako
viSe ne bi mogao da tako naporno radi. Ali Hjakudzo
izjavi: ,Ne budem li radio, neéu jesti.”

Ovo je razlog jedne odlike zenovskih hramova i
manastira, kako u Japanu, tako u Kini: oni su uvek
Cisti i dobro uredeni, a kaluderi orni da se late svakog
fizickog posla ma kako bio prljav i neprivlaéan.

Taj duh pregalastva je, mozda, jo$ iz starina du-
boko usaden u kineski um, jer, kao $to je pomenuto u
prvom poglavlju, Cuan Zeov seljak odbio je da se po-
sluZzi dermom i nije bio sraskida da obavlja svaki po-

ki
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.sao samo iz ljubavi prema radu. Ovo nije u skladu sa
zapadnjackom, tac¢nije, modernom idejom o svakovr-
snim -spravama za uitedu truda. Po$to su se tako oslo-
bodili napora i stekli puno vremena za svoja uZivanja
ili druge razbibrige, moderni ljudi marljivo izmisljaju
raznorazne Zalopojke o tome kako su nezadovoljni Zivo-
tom, ili pronalaze oruzja pomocu kojih mogu ubiti hi-
ljade ljudskih bica jednostavnim pritiskom na dugme.
I Cujte $ta kazu: ,Tako obezbedujemo mir.“ Posto
osnovna zla skrivena u ljudskoj prirodi nisu unistena
a jedino je intelektu ostavljena sloboda da se ispo
ljava kako hode, on se upinje da pronade najlaks$i i
najbrzi nacin da sebe zbriSe sa lica zemlje. Zar nedce
biti pravo ¢udo ako ovo shvatimo? Kad je Cuang Zeov
seljak odbio da se orijenti$e na masinu, da li je pred-
vidao sva zla koja ée se javiti dvadeset jedan ili dva-
deset dva veka kasnije? Konfudije veli: ,Kad sitni ljudi
imaju puno dokolice zacelo de izmisliti svakakve rdav-
§tine.”

Pre no 3$to zakljud¢imo, nave$c¢u vam ono $to se
mozZe nazvati prevashodnim vrlinama bodisatve ili sled-
benika zena. One su poznate kao Sest paramita:

I Dana (milosrde)

IT Sile (zopovesti)
I1I Ksanti (smernost)
IV Virya (energija) -
V Dhyana (meditacija)
V1 Prajnia (mudrost)

(I) Milosrde, ili poklanjanje, znati da se za dobro-
bit i blagostanje svih biéa (sarvasattva) daje sve Cime

¢ovek raspolaje: ne samo materijalna dobra, veé i-

znanje, kako svetovno, tako i versko ili spiritualno
(znanje koje pripada darmi, konaénoj istini). Da bi
spasli druge, bodisatve behu spremni da poloZe cak i
svoje Zivote. (U Janaka povestima pripovedaju se fan-
tastiCne pri¢e o bodisatvama.)
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Istorija japanskog budizma pruZa vidan primer
samopozZrtvovnosti ucitelja zena. To se zbilo u Sesnae-
stom veku, tokom politic¢kog perioda poznatog kao ,Ra-
zdoblje ratova“, kada se Japan rasparao na izvestan
broj nezavisnih vojvodstava kojima su gospodarili za-
vadeni plemici. Oda Nobunaga (Cda Nobunaga) je
izasao kao pobednik. Kad je porazio susednu porodicu
Takeda (Takeda), jedan njen ¢lan skloni se u zenovski
manastir. Odina vojska je zahtevala njegovo izrudenje,
ali je iguman to odbio, rekav$i: ,On je sada moj sti-
¢enik, a kao Budin sledbenik ne mogu da ga napustim.”

Zapovednik opsadne vojske zapreti da ée spaliti mana-
stir, zajedno sa svim Ziteljima. Poito iguman nije po-
pustao, zdanje (koje se sastojalo od nekoliko zgrada)
bi zapaljeno. Sa nekolicinom kaludera koji su bili voljni
da mu se pridruZe, iguman bese sateran na drugi sprat
kule iznad kapije i tu su svi sedeli prekritenih nogu.
Zatrazivsi da iskazu $ta o svemu ovom misle, iguman
naloZi svojim sledbenicima da se priprave za poslednji
trenutak. Svaki je rekao svoje. Kad je doSao red na
igumana, on tiho odrecitova sledede stihove, a potom je
sa ostalima Ziv izgoreo:

Da bi se spokojno uprainjavala dhyiana (medicija) )

Ne treba iéi u planinsku deliju.
Ocisti um svoj od strasti,
Pa ce te éak i oganj hladiti i osvefavati.

(IT) Sila — postovanje Budinih zapovesti, koje
vode moralnom Zivotu. Kad se radi o beskuénicima, za-
povesti sluZe za odrZavanje reda u bratstvu (sangha).
Sfmgha je uzorno drustvo ¢&iji je ideal spokojan, harmo-
ni¢an Zivot. -

(IIT) Obi¢no ses matra da ksanti znali strpljenje,
dok je.pravo znacenje: strpljivo, tanije, spokojno pod-
noSenje poniZenja. Ili kako Konfuéije kaZe: ,Covek od
vrednosti nece se naljutiti éak ni kad drugi ne priznaju
njegov rad ili zasluge.” Nijedan privrzenik budizma neée

7#
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se osetiti poniZenim ako ne bude ocenjen ba3 po za-
sluzi ili ako ga mepravedno zaobidu. On strpljivo na-
stavlja svoje delanje i pod najnepovoljnijim uslovima.

(IV) Virvya etimoloski znadi muskost. To e redi:
treba uvek biti predan i energic¢an u sprovodenju svega
$to je saglasno Darmi.

(V) Dhyana je zadrzavanje spokojstva uma u svim
okolnostima (povoljnim i nepovoljnim) i nepodleganje
uznemirenosti ili razoaranju &ak i kad teske situacije
nailaze jedna za drugom. Ovo iziskuje dosta vezbanja.

(VI) Prajfia. Ne postoji odgovarajuéi evropski iz-
raz posto Evropljani ne raspolazu iskustvom koje bi
bilo ravno pradini. Prajfia je Covekov iskustveni doZiv-
ljaj u trenutku kad, u najosnovnijem smislu, oseti be-
skonaénu sveukupnost stvari; odnosno, govoredéi sa psi-
holoskog stanoviita, kad konaéni ego, probivii svoju
tvrdu ljus$turu, stupi u vezu sa beskonadnoicéu, koja
obavlja sve $to je kona¢no i ograniteno, pa stoga i pro-
lazno. Ovo iskustvo mozemo smatrati donekle srodnim
totalisti¢koj intuiciji neéeg $to prevazilazi sva nasa par-
tikularizovana, odredena iskustva.

3.

(5) Sada smo stigli do poslednjeg stupnja, ken
chii to. Razlika izmedu ovog i &etvrtog stupnja sastoji
se u upotrebi 6 umesto shi. Shi i to, zapravo, oznala-
vaju istu radnju, stici, dosegnuti. Ali po tradicionalnim
tumadenjima, shi jo§ nije dovriio dosezanje, putnik jo3
uvek putuje ka cilju, dok to oznatava dovrienje radnje.
Sledbenik zena je tu postigao svoj cilj, posto je dospeo
na odrediste. On i dalje neumorno radi, ostaje u ovom
svetu, medu svojim bliznjima. Njegova svakodnevna de-
latnost nije se promenila: izmenjena je samo njegova
subjektivnost. O tome Hakuin, zacetnik modernog rin-
zajevskog zena u Japanu, kaZe ovo:

Najmivsi ovog maloumnog mudraca
Potrudimo se da zajednicki napunimo bunar snegom.
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Na kraju krajeva, nema ni$ta narocito da se kaze
o zivotu sledbenika zena, pos$to njegovo spoljasnje po-
nasanje nema vecéeg znacaja; on je sav zaokupljen svo-
jim unutarnjim Zivotom. Spolja moze biti dronjav, za-
poslen kao beznadajni radnik. U feudalnom Japanu,
medu prosjacima su se ¢esto mogli naéi nepoznati sled-
benici zena. Zna se bar za jedan takav slucaj. Kad je taj
¢ovek umro, slu¢ajno je pregledana njegova casa za
pirina¢, s kojom je iSao unaokolo proseci hranu, pa se
pokazalo da na njoj postoji natpis na klasi¢nom kine-
skom jeziku koji izraZava njegovo shvatanje Zivota i
zena. Zapravo, i sam Bankej, veliki ucitelj zena pripa-
dao je druzini prosjaka dok ga nisu otkrili i dok nije
pristao da poucdava jednog od tadas$njih feudalnih go-
spodara. ‘

Pre no $to zakljutim, nave$éu par mondéa koji
karakteri$u zen, u nadi da ée donekle rasvetliti ranije
opise Zivota sledbenika zena. Jedna od mozda najupad-
ljivijih odlika tog Zivota jeste ¢injenica da pojam ljubavi
kako je budisti shvataju, nema demonstrativno svojstvo
eroti¢nosti Cije snazno ispoljavanje zapaZzamo kod izve-
snih hriS¢anskih svetitelja. Na jedan sasvim poseban
nacin njihova ljubav upravljena je ka Hristu, dok budi-
sti skoro ni$ta nemaju s Budom: oni se bave svojim bli-
injima, onima koji osecaju i onima koji ne osedéaju.
Njihova ljubav se ispoljava $tedrim i samopoZrtvova-
nim radom za druge, kao $to smo to veé videli.

Zivela neka starica koja je drzala ¢ajdzinicu u
podnozju planine Tajsan (Taisan), gde se nalazio ze-
novski manastir ¢uven u ¢itavoj Kini. Kad god bi neki
kaluder-putnik upitao koji put vodi u Tajsan, ona bi
rekla: ,Idi pravo“. Kad bi kaluder poslusao njeno
uputstvo, dodala bi: ,Evo jo3 jedan ode istim putem.”
Zenovski kaluderi nisu znali kako da shvate tu njenu
primedbu.

Docuo za to Dzosu, pa rece: ,Otiéi éu da vidim
kakva je to Zena.” Krenuo je i, stigav$i do ¢ajdZinice,
upitao staricu koji put vodi u Tajsan. I ona mu stvarno
re¢e da ide pravo, a DZo$u postupi kao i oni mnogi ka-
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luderi. Zena primeti: ,Di¢an kalcan, ide kud i svi os-
tali.” Kad se Dzo$u vratio svome bratstvu, izvestio je:
»,Danas sam je skroz procitao!“ .

Mozemo upitati: ,Sta je stari ucitelj pronasao u
Zeni, kad se njegovo ponasanje ni¢im nije razlikovalo
od ponasanja ostalih kaludera?“ To pitanje svako mora
da re$i na svoj nadin.

Da svedemo. Zen nam predlaze ovo: traZiti pro-
svetljenje i pomagati drugima da ga postignu. Zen ima
svojevrsne ,molitve”, mada se ove sasvim razlikuju
od hri$éanskih. Obi¢no se nabrajaju cletiri (poslednje
dve su proSireni vid prvih):

I. Ma koliko biéa bila bezbrojna, molim se da sva
budu spasena.

II. Ma koliko strasti bile neiscrpne, molim se da
sve budu iskorenjene.

III. Ma koliko darma bila nemerljivo rasclanjena,
molim se da u celosti bude izudena.

IV. Ma koliko bio vrhovno uzvisen Budin Put
molim se da bude u celosti postignut.

Zen ponekad izgleda suviSe zagonetan, kripti¢an,
pun protivrecnosti, ali to je, ipak, jednostavna disci-
plina i ucenje:

Cini dobro,
Izbegavaj zlo,
Procisti svoje srce:
To je Budin Put.

Zar ovo nije primenljivo na sve ljudske situacije:
savremene i drevne, zapadnjacke i isto¢njacke?

e s A s
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ZEN U ODNOSU NA BUDIZAM UOPSTE

Povrino gledano, u zenu odista postoji nesto veo-
ma ¢udno, ¢ak iracionalno, $to plasi poboine doslovne
sledbenike takozvanog prvobitnog budizma i navodi ih
da proglase kako zen nije budizam veé njegovo kine-
sko izobli¢enje. Kud bi se oni mogli razabrati, recimo
u ovakvim tvrdenjima koja ¢itamo u Nan Cuanovim iz-
rekama (Nan-ch’'uan).! Kad je Tsui (T’sui), guverner
pokrajine Ci (Ch’i) upitao petog patrijarha zen-sekte — ~
to ée rec¢i: Hung Jena (Hung-jen), zasto je od petsto
svojih sledbenika izdvojio i ostalima pretpostavio ba$
Huj Nenga (Hui-neng) da kao $esti patrijarh ponese
pravovernu odoru prenosa, peti patrijarh odgovori:
#Cetiri stotine devedeset devet mojih ucenika odli¢no

! Uporedite ovo sa odgovorom koji je sam Sesti patrijarh dao
kad su ga pitali kako je nasledio petog patrijarha: ,,Zato $to ne
razumem budizam.” Naves$¢u i odlomak iz Kena-Upanishad, u kojem
¢itaoci mogu zapaziti jedinstvenu podudarnost izmedu bramanskog
vidovnjaka i ovih uéitelja zena, i to ne samo podudarnost misli
veé i nadina na koji je izraZena:

,,»To shvata onaj koji To ne shvata;
Onaj koji To shvata, To ne shvata,
To ne razumeju oni koji To razumeju;
To razumeju oni koji To ne razumeju.”
Lao Cu (Lao-tsu), utemeljiva¢ taoisti¢kog misticizma, proZet je
istim duhom kad veli: ,,Onaj koji to zna, ne govori; onaj koji go-
vori, ne zna.”
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znaju $ta je budizam; Huj Neng je jedini izuzetak. On
je ¢ovek koji se ne moZe ocenjivati po uobiajenim me-
rilima. Zato je odora vere njemu predata.” Nan Cuan
to propradéa ovim objasSnjenjem: ,U razdoblju Praznine
ne postoje reCi; ¢im se Buda pojavi na zemlji, nastaju
rei, otuda naSe gréevito prianjanje za znake... A po-
Sto se tako ¢vrsto drZzimo reci, mi sebe na razne nacine
ograni¢avamo, dok u velikom Putu uop$te nema stvari
kakve su neznanje ili svetost. Sve §to ima ime, samim
tim sebe ogranic¢ava. Zato je stari ucitelj iz Ciang Hsia
(Chiang-hsi) objavio da ,to nije ni um, ni Buda, niti
neka druga stvar.’ Tako je hteo da usmeri svoje ucenike,
a oni sad pokulavaju da iskustveno dozive veliki Put
smatrajucéi suStinom entitet kakav je um. Kad bi se
Putem moglo tako ovladati mogli bi mirno da ¢ekaju
pojavu Majtreje Bude (za koga se veli da je na kraju
sveta), pa da onda probude prosvetljenje-misao. Gde bi
takvi mogli da se nadaju duhovnoj slobodi? Pod petim
patrijarhom, svih njegovih petsto ulenika (sem Huj
Nenga) dobro su poznavali budizam. Svetovni ulenik
Neng bio je u tom pogledu jedinstven, jer pojma nije
imao o budiztnu.?2 On je shvatio samo Put i niSta vige.”

U zenu ova tvrdenja nisu naroéito izuzetna, ali za
vedinu kriti¢ara zena svakako predstavljaju pravi uzas.
Budizam se neuvijeno porice, a njegovo poznavanje ne
smatra se neophodnim za ovladavanje zenom, velikim
Putem, koji se, opet, viSe ili manje poistovecuje sa ne-
gacijom budizma. Kako to? Na slededim stranicama po-
kusaéu da odgovorim na ovo pitanje.

II. ZIVOT I DUH BUDIZMA

Da bismo ovo razjasnili i opravdali tvrdnju da
zen prenosi sus$tinu budizma a ne njegovo formulisano
vjeruju zabelezeno u spisima, treba da duh budizma
oslobodimo svih spoljasnjih oplata i dodataka, koji nas,
ometaju¢i delovanje njegove prvobitne Zivotvorne sile,

2 Ibid.
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mogu navesti da nebitno smatramo bitnim. Mi znamo
da se Zir razlikuje od hrasta, ali dok postoji kontinuitet
raééenja, njihova istovetnost nameée se kao logican
zaklju¢ak. Stvarno sagledati prirodu Zira znali pratiti
jedan neprekidan razvoj kroz njegove razne istorijske
stupnjeve. Ako seme ostane seme i ne znaci nista vise,
u njemu nema Zivota; to je zavrSen posao i nema nika-
kve vrednosti u naSem religioznom iskustvu, izuzev kao
istorijski kuriozitet. Sli¢no tome, da bismo odredili pri-
rodu budizma, moramo preéi celu njegovu razvojnu
liniju i videti koje su najzdravije i najvitalnije klice u
njemu koje su ga dovele do sadadnje zrelosti. Kad to
obavimo, videéemo za$to zen treba shvatiti kao jednu
od faza budizma, zapravo, kao najbitniji Cinilac u
njemu.

Dakle, za potpuno shvatanje sklopa ma koje posto-
jede religije koja ima dugu istoriju, uputno je odvojiti
njenog osnivaca od njegovog ucenja, kao najsnazniju
odrednicu u razvoju potonjeg. Mislim najpre da tako-
zvani osnivaé¢ u pocetku nije ni sanjao da je osnivad
nekog religioznog sistema koji ée se potom razvijati u
njegovo ime; drugo, da njegova linost nije smatrana
nezavisnom od njegovog uenja, bar koliko su njegovi
sledbenici bili svesni te ¢injenice; tredée, ono §to je u
njihovim umovima nesvesno uobli¢avalo shvatanje o
prirodi uditeljeve li¢nosti, nakon njegove smrti izbija
sa najvecom Zestinom, koja je dotle latentno jacala;
i konacno, da je li¢nost osnivaca u svesti njegovih uce-
nika postala tako mocna da se pretvorila u samo jezgro
njegovog uéenja; to ée redi, uenje je stavljeno u sluzbu
objasnjavanja smisla li¢nosti.

Velika je greska ako se misli da je ma koji po-
stojedi religiozni sistem njegov utemeljiva¢ predao po-
tomstvu kao potpuno dozreli proizvod svog uma i da je,
stoga, sve $to su sledbenici imali da udine u odnosu na
osnivaca svoje religije i njegovo ufenje, bilo da prihvate
i utemeljivada i njegovo ulenje kao sveto naslede —
blago koje se ne sme skrnaviti sadrZzinom njihovog indi-
vidualnog spiritualnog iskustva. Jer ovakvo shvatanje
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prenebregava su$tinu naSeg spiritualnog Zivota i oko-
§tava i samu srz religije. Ovom stati¢nom konzervati-
zmu se, medutim, uvek suprotstavlja neka progresivna
stranka koja religiozni sistem posmatra dinamicki. Te
dve sile, Cije sukobljavanje zapaZzamo na svakom po-
druc¢ju ljudske delatnosti, uobliCuju i istoriju religije.
U stvari, istorija je svedofanstvo o ovim okrsajima. No
sama Cinjenica da unutar religije dolazi do takvih okr-
Saja pokazuje da je njihovo prisustvo svrsishodno i da
je religija jedna Ziva snaga, jer oni postepeno obelo-
danjuju skrivene implikacije prvobitne vere i oboga-
¢uju je na nacin o kome se u pocletku nije ni sanjalo.
Ovo se ne dogada samo sa li¢no$éu osnivada veé i sa
njegovim ulenjem, a rezultat je uvek zapanjujuéa slo-
Zenost ili, taCnije receno, zbrka, koja nas, ponekad,
sprecava da dobro proniknemo u sklop zZivog religioznog
sistema.

Dok je osniva¢ jo$ hodio medu svojim sledbenici-
ma i ucenicima, oni nisu pravili razliku izmedu li¢no-
sti svog ucitelja i njegovog ulenja; jer ucenje se ostva-
rivalo u li¢nosti, a li¢nost je ufenjem dobijala Zivo tu-
macenje. Usvojiti ucenje, znadilo je iéi za uliteljem,
to jest verovati u njega. Njegovo prisustvo bilo je do-
voljno da ih nadahne i ubedi u istinitost u¢enja. Oni
ovo moZda nisu u potpunosti shvatali, ali njegov autori-
tativan nacin izlaganja nije u njihovim srcima ostavljao
ni senku sumnje u pogledu istinitosti i vedite vrednosti
tog ucenja. Dok je ucitelj Ziveo medu njima i govorio
im, njegovo ucenje i njegova li¢nost privladili su ih kao
jedna individualna celina. Cak i kad su se povlad&ili u
samodéu i meditirali o istini njegovog ulenja ($to su
upraZnjavali kao vid spiritualne discipline), ug&iteljev
lik uvek je bio pred njihovim duhovnim o¢ima.

Ali stvari su se drukéije razvijale kad se njegova
divotna i nadahnjujuca liénost vise nije mogla videti
u Zivotu. Njegovo udenje je i dalje bilo tu, njegovi
sledbenici su mogli savrieno da ga recituju napamet,
ali licna veza sa tvorcem bila je izgubljena, Zivi lanac
§to je Cvrsto spajao u jedno njega i njegovo udenje
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zauvek je prekinut. Razmisljajuéi o istini doktrine nisu
mogli a da o svom ucitelju ne misle kao o li¢nosti da-
leko dubljoj i plemenitijoj od njih samih. Sli¢nosti iz-
medu uditelja i uCenika (Cije je postojanje u raznim
oblicima, svesno ili nesvesno priznavano) postepeno
is¢ezavaju, a s njihovim iS€ezavanjem, druga strana, —
to jest ono $to ga je Cinilo tako uodljivo razli¢itim od
sledbenika — sve se naglaSenije i neodoljivije iskazi-
vala. Rezultat je bilo ubedenje da je ucitelj morao
proistedi iz nekog jedinstvenog spiritualnog izvora. Ta-
ko se neprestano odvija proces deifikacije, dok neko-
liko vekova nakon uciteljeve smrti, ovaj ne ostane ne-
posredna manifestacija samog Vrhovnog bi¢a — za-
pravo, on je otelotvorenje NajviSeg, kroz njega se
savr$eno ostvarila boZanska ljudskost. On je sin bo-
Zji, ili Buda, i Iskupitelj sveta. Posmatrade ga neza-
visno od njegovog ulenja; u ofima svojih sledbenika
on zauzima sredi$no mesto. Naravno, uéenje je vaZno,
ali uglavnom po tome S$to je doS$lo iz usta takvog uzvi-
$enog duha, a ne nuzno zato $to sadrzi istinu ljubavi
ili Prosvetljenja. Zapravo, uCenje ¢e biti tumaceno u
svetlosti uciteljeve boZanske li¢nosti. Ona preovladava
u ditavom sistemu; uditelj je srediste odakle zrale zra-
ci Prosvetljenja, spasenje je moguce jedino ako se
veruje u njega kao u spasitelja.

Oko ove li¢nosti ili ove boZanske prirode sada na-
staju razli¢iti filosofski sistemi, sustinski zasnovani na
njenom ulenju, ali viSe ili manje izmenjeni u skladu
sa spiritualnim iskustvima ucenika. Ovo se moZda ne
bi nikad dogodilo da osnivadeva li¢nost nije bila kadra
da probudi duboka verska osedanja u srcima njegovih
sledbenika; $to ¢e reéi, njih nije najviSe privuklo samo
uéenje, no onaj koji mu je davao Zivot i bez koga ono
ne bi bilo ono $to jeste. Mi nismo uvek ubedeni u isti-
nitost neke tvrdnje zato §to je logi¢ki obrazloZena veé
uglavnom zato $to kroz nju struji nadahnjujuci Zivotni
impuls. Ona nas prvo osvoji, a. potom pokuSavamo da
proverimo njenu istinitost. Razumevanje je potrebno,
ali nas ono samo nikad ne bi navelo da stavimo na
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kocku sudbinu svoje duse. Jedan od najveéih vernika
u Japanu priznao je: ,Svejedno mi je da li ¢u otiéi u
pakao ili negde drugde, ali poSto me je moj uditelj
naucio da prizivam budino ime, ja primenjujem taj
nauk.“ Ovo nije slepo prihvatanje ucitelja, u kome je
bilo nedeg veoma privla¢nog za dusu, te je ucenik svim
svojim bidem to usvojio. Gola logika nas ne dira; mora
postojati ne$to Sto prevazilazi intelekt. Tvrdeci upor-
no: ,,ako Hristos ne usta, uzalud vjera vasa: jo$§ ste
u grijesima svojijem’* Pavle se ne obraca nasem logi-
¢kom poimanju stvari veé¢ nasim spiritualnim Zzudnja-
ma. Nije vazno da li su te stvari postojale kao cinje-
nice hronoloske istorije ili nisu; za nas je od Zivotnog
znataja ispunjenje nasih najdubljih nadahnuda; Cak se
i takozvane objektivne dinjenice mogu uobliditi tako
da najbolje odgovore potrebama naSeg spiritualnog
zivota. Li¢nost osnivaca ma kog religioznog sistema,
koji se odrZao kroz vekove, morala je posedovati sva
svojstva koja u potpunosti zadovoljavaju takve spiri-
tualne potrebe. Cim se li¢nost osnivaca i njegovo uce-
nje razdvoje (posto je ovaj preSao u religioznu svest
svojih sledbenika), osnivac ¢e, ako je bio dovoljno velik,
smesta zauzeti sredi$te njihovog spiritualnog intereso-
vanja a vaskoliko njegovo ulenje posluzide da tu ¢i-
njenicu na razne nacine objasni.

Da budemo konkretniji: koliko, na primer, hris-
danstvo kakvo je danas predstavlja ucenje samog Hri-
sta, a koliko je doprinos Pavla, Jovana, Petra, Avgusti-
na, pa <¢ak i Aristotela? Velianstvena struktura
hri$éanske dogmatike tvorevina je hriséanske vere ka-
ko su je sukcesivno doZivljavali njeni vodi; to nije delo
jedne osobe, ¢ak ni Hrista. Jer dogmatika se uvek nuzno
ne bavi istorijskim d¢injenicama, koje su prilicno se-
kundarne u poredenju sa religioznom istinom hri$can-
stva; potonja je pre ono §to je pozeljno, no nesto Sto
postoji ili je postojalo. Ona stremi uspostavljanju ne-
deg opSte vaZeleg, §to se ne sme ugrozavati ¢injeni¢no-

* Sveto pismo novoga zavjeta: Korinéanima poslanica prva sv.
apostola Pavla, gl. 1517 — Prev.
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§¢u ili necdinjeni¢nod$céu istorijskih elemenata, kao $to
tvrde pojedini moderni zastupnici hri$éanske dogma-
tike. Da li se Hristos odista izdavao za Mesiju ili nije,
predmet je velike istorijske raspre koju hriséanski teo-
lozi jo$ nisu resili. Neki vele da, $§to se hridéanske vere
tice, nije vazno da li je Hristos tvrdio da je Mesija.
Uprkos svih takvih teolo$kih te$koda Hristos je jezgro
hriS¢anstva. Zdanje hriscanstva temelji se na Isusovoj
licnosti. Budisti mogu prihvatiti deo njegovog ulenja
i s naklonoscu se odnositi prema sadrZini njegovog re-
ligioznog iskustva, ali po$to ne veruju u Isusa xao
»Hrista" ili Gospoda, oni nisu hriéani.

Hriséanstvo se, dakle, ne sastoji jedino od uce-
nja samog Hrista ved i od svih dogmatskih i spekula-
tivnih tumacenja Isusove li¢nosti i doktrine koja su se
nakupila od smrti utemeljiva¢a. Drugim re¢ima, Hri-
stos nije zasnovao religiozni sistem koji nosi njegovo
ime, ali su ga njegovi sledbenici proglasili za osnivaca.
Da je on jo$ medu njima, te$ko da bi odobrio sve teo-
rije, verovanja i postupke koje sada proturaju samo-
zvani hrisé¢ani. Kad bi ga upitali da li je njihova ucena
dogmatika — mnjegova religija, on moZda ne bi znao
Sta da odgovori. Po svoj prilici bi bez okoliSenja pri-
znao da nema pojma o filozofskim tananostima savre-
mene hri$canske teologije. Ali moderni hri$éani ¢e nas,
sa svog stanovista, najodlu¢nije uveravati da se nji-
hova religija mora vezivati za ,jedinstvenu polaznu
tacku i prvobitni osnovni karakter” koje oliCava Isus
kao Hristos, a da sve one mnogostruke nadogradnje i
preobraZaji koje je pretrpelo telo njihove religije ne
zadiru u njihovu specifi¢nu veru u Hrista. Oni su hri-
§¢ani isto onoliko koliko su to bila brada iz primitiv-
nih zajednica, jer jedna ista vera istorijski traje upo-
redo sa rastom i razvijanjem koji su njena unutarnja
nuznost. Smatrati oblik kulture izvesnog vremena sve-
tinjom koja se kao takva mora navek prenositi, znadi
gusiti naSe spiritualno stremljenje ve¢no vaZeéem. Ve-
rujem da je ovo stav koji usvajaju napredni moderni
hriséani.
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A kakav je onda stav naprednih savremenih budi-
sta prema budisti¢koj veri koja saCinjava su$tinu bu-
dlgma? Kako Budu shvataju njegovi udenici? Kakva je
priroda i vrednost budistva? Ako se budizam definise
samo kao Budino ucenje, moze li to objasniti Zivot bu-
dizma tokom njegovog razvoja kroz istoriju? Zar ¥i-
vot budizma ne predstavlja razvijanje unutarnjeg spi-
r1tqalnog Zivota samog Bude, a ne njegovog izlaganja,
u vidu Darme zabeleZenog u budisti¢koj literaturi? Zar
ne.pos‘toji u Budinom verbalnom u&enju ne$to $to mu
daje zivot i po¢iva ispod svih prepirki i sporova koji
karakteri$u istoriju budizma u Citavoj Aziji? Napredni
budisti pokudavaju da se domognu tog Zivota.

) Zato nije sasvim saglasno Budinom Zivotu i ude-
nju posmatrati budizam isklju¢ivo kao sistem religio-
Zl’llh. doktrina i prakse koji je uspostavio sam Buda, jer
budizam J:e viSe od toga i kao svoje najbitnije saéini-
oce sadrzi sva iskustva i spekulacije Budinih sledbe-
nika, a narodito one koje se odnose na li¢nost njiho-
vog _uéitelja i njegov stav prema sopstvenoj doktrini.
But'ilzam .nije izaSao gotov iz Budinog uma, kao Miner-
va iz Jupiterovog. Teorija o budizmu savrienom od sa-
mog pocetka sagledava ga staticki i odeljuje ga od
njegovog neprekidnog i neprestanog raséenja. Nase
rehglozno iskustvo prevazilazi vremenska ogranicenja,
a njegova sadrZina, koja se stalno prosiruje, trazi jed-
nu Z{votniju formu, koja ée rasti a da sebe ne povredi.
Ukohko je budizam Ziva religija, a ne istorijska mumi-
Ja nadevena mrtvim i nefunkcionalnim materijalom,
on mora biti kadar da apsorbuje i asimilige sve &to po-
maze njegov rast. Za svaki organizam obdaren Zivotom
Ovo je nesto najprirodnije. A taj Zivot moze se uoditi
u raznim oblicima i nadogradnjama.

) Po ulenjacima Pali-budizma i Agama-knjiZzevno-
st}, ceo Budin nauk, bar $to se tife sistematske dok-
trine, izgleda da je saZet u Cetvorostrukoj plemenitoj
1st{n1, Dvanaestostrukom lancu kauzalnosti, Osmostru-
}(0]' stazi pravednog Zivota i u doktrini neega (Anatman)
1 nirvane. Ako je tako, onda je ono $to nazivamo pri-
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mitivnim budizmom sasvim jednostavna pojava, uzmu
li se u obzir samo njegovi doktrinarni aspekti. Nista
ne nagovestava da ée se od tih doktrina na kraju iz-
graditi velicanstvena struktura poznata kao budizam,
$to ukljucuje i Hinajanu (Hinayana) i Mahajanu (Ma-
hayana). Ako Zelimo potpuno da shvatimo budizam,
moramo zaroniti duboko, do dna gde pociva njegov Zi-
vi duh. Oni koji se zadovolje povrinim sagledavanjem
njegovog dogmatskog aspekta, propustaju duh koji
stvarno objas$njava unutarnji Zivot budizma. Neke Bu-
dine neposredne ucenike nisu privla¢ile one dublje
stvari u njegovom ucenju, ili pak nisu bili svesni stvar-
nih spiritualnih snaga koje su ih upudivale uditelju.
Moramo zaviriti ispod povrsine ako Zelimo da dodemo
u dodir sa sve jaom Zivotnom pokretackom silom bu-
dizma. Ma koliko Buda bio velik, nije mogao da preo-
brati $akala u lava, niti je $akal Budu mogao shvatiti
bolje no $to mu njegova Zivotinjska priroda dopusta.
Kako vele kasniji budisti, samo buda moze razumeti
drugog budu; kad na$ subjektivni zZivot nije podignut
na Budinu razinu, mnoge stvari koje tvore njegov unu-
tarnji zivot promaknu nam; mi ne mozemo Ziveti ni
u jednom drugom svetu osim u svom sopstvenom.? Me-

3 Ovo je vrlo dobro shvatio sam Buda kada je prvi put postigao
prosvetljenje; znao je da ono §to je spoznao u prosvetljenom stanju
uma ne moZze saop$titi drugima, i da oni, ¢ak i kad bi se to moglo
sacopstiti, ne bi razumeli. To je bio razlog §to je u podetku svoje
religiozne karijere izrazio Zelju da ude u Nirvanu ne poku$avajuéi
da obrne Toéak darme. U jednoj sutri koja spada u Agama-katego-
riju budistitke literature, a zove se Sutra o uzroku i posledici u
prodlosti i sada$njosti (fas. II), éitamo: ,,Moji prvobitni zaveti su
ispunjeni, darma (ili Istina) koju sam postigao suviSe je duboka
da bi se mogla razumeti. Samo je buda kadar da razume ono §to
je u umu drugog bude. U ovom vremenu Pet pocasti (panca-kashya)
sva bi¢a su zapala u pohlepu, gnev, laZ, nadmenost i laskanje; malo
¢ime su obdarena, glupa su i nemaju Cime da pojme darmu koju
sam postigao. Cak i kad bih obrnuo To¢ak darme, oni bi sigurno
bili zbunjeni i nesposobni da to prihvate. Naprotiv, mogli bi se
odati opadanju, pa bi, dospev§i tako na rdav put, trpeli grdne muke.
Najbolje da ¢éutim i udem Nirvany. U Sutri o povesti discipline,
koja se smatra ranijim prevodom prethodnog teksta (a koju su na
kineski preveli indijski budistitki uéenjak Ta-li (Ta-li) i Tibetanac
Mangsiang (Mangsiang) (197. godine n. e.), jo§ se ne pominje Budina
odluka da preéuti svoje prosvetljenje, samo se kate da je on
stekao sveznanje koje prevazilazi razumevanje i ne moZe se obja-
sniti, po§to su mu visine nedostupne, a dubine neizmerne, ,,u sebi
sadrzi ¢itavu vasionu a ipak zalazi u nedostupno” ... V. Mahapadana
Sutantta (Digha Nikaya. XIV) i Ariyapariyesana Suttam (Majjhi~
ma, XXVI).
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dutim, ako su prvobitni budisti toliko izucavali
Zivot svog Uditelja, kako je bio zabeleZen u njihovim
spisima (i nista osim toga), to ne dokazuje da je time
iscrpljeno sve $to se odnosi na Budu. Bilo je jamaé&no
drugih budista koji su dublje zasli u njegov Zivot, jer
je njihova unutarnja svest imala bogatiju sadrZinu.
Istorija religije tako postaje istorija naseg sopstvenog
spiritualnog razvitka. Budizam se, da tako kaZemo, mo-
ra shvatiti biolo3ki, a ne mehani¢ki. Kad usvojimo taj
stav, Cak i doktrina Cetvorostruke plemenite istine po-
staje bremenita jo$ dubljim istinama.

Buda nije bio metafiziar, te je prirodno izbega-
vao razmatranje Cisto teorijskih tema koje se nisu
prakti¢no odnosile na postizanje nirvane. Verovatno je
imao svoje misljenje o onim filozofskim problemima
koji su u to vreme zaokupljali umove Indijaca. Ali kao
i druge religiozne vode, njega je prvenstveno intere-
sovao prakti¢ni rezultat spekulacije, a ne spekulacija
kao takva. Bio je suvise zauzet pokuSavajuéi da od-
strani otrovnu strelu $to se zabila u meso; uopste nije
Zeleo da ispituje istoriju, objektivna svojstva i sklop
strele, za to je Zivot bio prekratak. On je, dakle, svet
prihvatio onakav kakav jeste, to jest, tumacio ga je u
skladu sa svojim religioznim shvatanjima i po sopstve-
nom vrednovanju. Nije smerao da ide dalje. Svoj nadin
poimanja sveta i Zivota nazvao je darmom. Ovo je vr-
lo Sirok i rastegljiv pojam; Buda ga nije prvi upotre-
bio, on je ved neko vreme pre njega bio u modi, ali,
uglavnom, u znaclenju rituala i zakona; Buda mu, me-
dutim, dade dublji spiritualni smisao. |

Da je Buda bio prakti¢no, a ne metafizi¢ki nastro-
jen, moze se videti iz zamerki kojima su ga obasipali
njegovi protivnici: ,Posto velito sedi sam u praznoj
odaji, Gotama (Gautama) je izgubio svoju mudrost...
Cak i Sariputra (Sariputra), njegov najmudriji i naj-
bolji dak, glup je i nemust kao odojée.”4 Tu, medutim,
pofiva zametak bududeg razvoja. Da je Buda bio sklon
teoretisanju, ne bi se moglo odekivati da se njegovo

* V. Samyukta Agama (kineski), Fas. XXXII.
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ulenje razvije. Spekulacija moZe biti duboka i tanana,
no ako u sebi nema spiritualnog zivota, brzo de se is-
crpsti njena mogudénost. Darma je neprestano bivala sve
zrelija zato $to je tajnovito kreativna.

Buda je, odigledno, sasvim pragmati¢no shvatao
intelekt, te je mnoge filosofske probleme ostavio ne-
reSene, posto nisu bili neophodni za postizanje konacne
svrhe zivota. To je za njega bilo sasvim prirodno. Dok
je ziveo medu svojim ulenicima, on je bio Ziva ilustra-
cija svega $to njegova doktrina podrazumeva. Kroz nje-
ga se darma ispoljavala u svim svojim bitnim vidovima
i nije bilo potrebno odavati se jalovim spekulacijama
o konadnom znacenju pojmova kao $to su darma, nir-
vana, atman (ego), karma, bodhi (prosvetljenje) itd.
Budina li¢nost bila je klju¢ za reSavanje svega ovog.
Uéenici nisu bili potpuno svesni znacaja ove Cinjenice.
Kad su mislili da shvataju Darmu, nisu znali da je to
shvatanje, u stvari, nalaZzenje pribezista u Budi. Nje-
gova prisutnost nekako je smirivala i utazivala sve nji-
hove spiritualne nemire; osedali su se kao u zastitnic-
kom narudju majke koja voli i teSi; za njih je Buda
odista to bio.5 Zato nisu osecali potrebu da Budu naro-
¢ito uporno sale¢u kako bi im razjasnio mnoge filo-
sofske probleme kojih su mogli postati svesni. U tom
pogledu, lako su se mirili sa Budinim odbijanjem da
ih pripusti u srce metafizike. Ali, u isto vreme, ovo je

5 Iz Agama-knjiZevnosti se nazire da je Budina li¢nost bila
predmet divlijenja i1 oboZavanja isto foliko, ako ne i viSe, koliko
i njegova izvanredna intelektualna svojstva. Da navedemo neko-
liko primera: ,,Kad Suba Manava Todejaputa (Subha-Manava To-
deyyaputta) spazi Blagoslovljenog kako sedi u Sumi, Bramana
(Brahman) zapanji divna smirenost njegove li¢nosti koja je naj-
zracnije blistala kao mesec medu zvezdama; crte njegovog lica
behu savriene, sjajne kao =zlatna planina; njegovo dostojanstvo
befe veliCanstveno, savrSeno je vladao svim svojim ¢&ulima; bio
je tako spokojan i osloboden svih zamagljujuéih strasti, tako sa-
vrSeno miran uma obuzdanog i smireno disciplinovanog.” (Srednja
Agama, fas. XXXVIIT) Ovo oboZavanje njegove liénosti prelazi ka-
snije u deifikaciju njegove li¢nosti, pa se verovalo da ¢ée sva
moralna i fizicka zla biti odagnana ako &ovek samo pomisli na
njega ili njegove vrline. ,,Ako ona biéa koja greie svojim telom,
ustima ili umom, u smrtnom &asu pomisle na zasluge Tatagate
(Tathagata), spaSée se triju zlih staza i rodiée se na nebu; &ak i
najporoc¢niji rodiée se na nebu.” (Ekottara Agama, fas. XXXII)
,,Gde god se pojavi Sramana Gotama (Sramana Gautama), zli du-
hovi ni demoni ne mogu mu priéi, zato ga pozovimo ovamo, pa
¢e svi ovi zli bogovi (koji nas muée) pobeéi bezobzirce.” (Lac.
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ostavilo puno prostora kasnijim budistima da razvijaju
sopstvene teorije, ne samo o Budinom udenju veé uglav-
nom o vezi izmedu tog ucenja i njegove li¢nosti.

Budin ulazak u Nirvanu znacio je za njegove uce-
nike gubitak Svetlosti svetaé pri kojoj su sve tako jasno
sagledavali. Darma je ostala i oni su pokusSavali da u
njoj vide Budu, onako kako ih je on ucio, ali ona vise
nije delovala onako Zivotvorno kao ranije; moralne za-
povesti, koje su se sastojale od mnogih pravila, Brat-
stvo je redovno izvrsavalo, ali je nekako iscilela auto-
ritativnost tih odredaba. Povladili su se daleko od sveta
i meditirali o Uditeljevom ucenju, ali ih meditacija
nije vise onako ispunjavala Zivotom i zadovoljstvom,
jer su ih neprestano morile sumnje, te su, §to je pri-
rodna posledica, nastavili sa intelektualnom delatno-
§¢u. Sada je sve moralo biti objasnjeno koliko god to
umne sposobnosti dopustaju. MetafiziCar pocinje da
potiskuje prostosrdacno odanog ucenika. Ono S$to je
prihvatano kao autoritativna zapovest iz Budinih usta,
sada se ispituje kao tema filosofske rasprave. Dve frak-
cije behu gotove da podele megdan, radikalizam se su-
protstavio konzervativizmu, a izmedu dva krila raspo-
redile su se $kole razlic¢itih smerova. Staviri (Sthavira)
se odmeravaju s Mahasamgikama (Mahasamghika), a
dvadeset i vise 8kola predstavljaju razliCite stepene
razli¢nosti.

cit.) Za budiste je bilo sasvim prirodno da od Bude kasnije nadine
prvi predmet Priseéanja (smrti), koji nefe dati njihovim wumo-
vima da lutaju i pomodéi ée im da ostvare konaéni cilj budistiékog
Zivota. Ovo jasno pokazuje da su, s jedne strane, Budini sledbe-
nici primili njegovo uéenje kao darmu, krasnu u poc¢etku, krasnu
u sredini, krasnu na kraju; dok se, s druge strane, smatralo da
njegova li¢nost obiluje ¢udesnim moéima i boZanskim vrlinama,
te da je samo njegovo prisustvo dovoljno za stvaranje najpovolj-
nije atmosfere ne samo u spiritualnom veé¢ i u materijalnom po-
gledu.

¢ Kad je Buda u$ao u nirvanu, kaluderi povikase: ,,Suvife
rano preminu Tatagata, suviSe rano preminu onaj kome svet odaje
pocast, suviSse je rano umro Veliki zakon; sve Zivo zanavek je
ojadeno, jer se ugasilo Oko sveta.” NJihova tuga bila je neopisiva,
lezali su na zemlji poput golemog drveéa &ije su Zile, stabla i grane
polomljene i iskidane; wvaljali su se i uvijali kao ubijena zmija.
Takvo preterano izraZavanje Z2zalosti bilo je potpuno prirodno za
one budiste ¢ija su srca bila viSe odana liénosti njihovog utitelja
no njegovom razumnom i racionalisti¢ckom ucenju. V. Pali, Pari-
nibbanasuttanta.
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Ne mozemo, medutim, iz tela budizma iskljuciti
sva razli¢ita shvatanja Bude i njegovog uCenja kao ne-
&to strano, kao da ne spadaju u sacinioce budizma.
Jer upravo ova shvatanja drZe strukturu budizma, bez
njih ni sama struktura ne bi postojala. Vecina kriti-
¢ara ma koje postojede religije (koja za sobom ima
dugu istoriju) gresi shvatajuéi je kao dovrien sistem
koji treba primiti kao takav, dok, u stvari, sve Sto je¢
organsko i spiritualno — a mi religiju smatramo tak-
vom — nema geometrijski oblik koji se moZe ocrtati
na hartiji lenjirom i $estarom. Ona se opire objektiv-
nom. definisanju, jer bi ono ogranicilo rast njenog du-
ha. Prema tome, da bi se saznalo §ta je budizam treba
zaéi u Zivot budizma i shvatiti ga iznutra, u njegovom
objektivnom istorijskom razvoju. Zato se budizam mo-
ra definisati kao Zivotna snaga &§to pokrele spiritu-
alni pokret nazvan budizmom. Sve ove dokirine, spo-
rovi, konstrukcije i tumacdenja nastala posle Budine
smrti a koja se ti¢u njegove li¢nosti, Zivota i ulenja
sustinski su sacinjavali Zivot indijskog budizma, te bez
njih ne bi bilo spiritualne aktivnosti poznate kao bu-
dizam.

Ukratko reéeno, upravo unutarnji Zivot i duh sa-
mog Bude sadinjavaju Zivot i duh budizma; budizam
je struktura podignuta oko najdublje svesti njegovog
osnivaca. Stil 1 grada spoljasnje strukture mogu se
menjati tokom proticanja istorije, ali unutarnje zna-
¢enje budinstva, koje drzi Citavo zdanje, ostaje nepro-
menjeno i vedno Zivo. Boraveéi na zemlji, Buda je po-
kugao da ga objasni na nadin dostupan sposobnostima
njegovih neposrednih sledbenika; to ¢e reci: ovi su se
trudili da $to bolje mogu shvate dublji smisao raz-
licitih izlaganja svog ucitelja u kojima je on ukazivao
na put ka kona¢nom izbavljenju. Kako nam kazu, Bu-
da je govorio ,jednim glasom‘?, ali su to njegovi pri-

7 V. The Sukhavati-vyuha (edited by Max Muller and B.
Nanjio), str. 7, gde se veli: ,,Buddhasvaro anantaghoshah’’; to jest,
Budin glas saginjen je od nebrojenih zvukova. dei takode Saddhar~
mapundarika (str. 28) gde &itamo: ,,Savarena caikena vadami dhar-
mam’ — propovedam zakon jednim glasom. Parabola o vodi Jeq-
nog ukusa (ekarasam vari) iz koje nastaju razne biljke, Zbunje
i ostalo, vrlo je poznata medu mahajanistima.
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Yrienici tumadili i shvatali na sve moguée nadine. Ovo
Je bilo neizbeZno jer svaki od nas ima svoje sopstveno
unutarnje iskustvo, koje se mora objasniti pomodu
termina $to ih sami stvaramo, te ée se prirodno razli-
kox{ati 1 po dubini i po zahvatu. U vedini slucajeva, me-
dutim, ta takozvana individualna unutarnja iskustva
nece biti toliko duboka i snaZna da bi iziskivala pot-
puno originalnu frazeologiju, veé ce se zadovoljiti no-
vim tumacenjima starih termina — koje je, svojevre-
meno, uveo u upotrebu neki drevni, prvobitni spiritu-
illl'.ll vod. I tako se svaka velika istorijska religija sadr-
Zajno i idejno bogati. U nekim slu¢ajevima, to bogade-
nje moze dovesti do dikljanja nadgradnji $to dée se
<_)konéati potpunim pokopavanjem prvobitnog duha. Tu
je neophodan kriti¢ki sud, ali inade ne smemo zabora-
Ylti da prepoznamo %ivo nadelo koje jo$ dejstvuje. Kad
je u pitanju budizam, ne smemo propustiti da sagle-
damo kako se unutarnji Zivot samog Bude ispoljava u
istoriji religioznog sistema nazvanog njegovim imenom.
Tvrdnja sledbenika zena da prenose suitinu budizma
zasniva se na njihovom verovanju da zen obuhvata ¥i-
votvorni duh Budin, osloboden svog istorijskog i dok-
trinarnog ruha.

ITII. U KINI DOKTRINA PROSVETLJENJA
POSTAJE ZEN °

_ Da bi se razumelo kako je do$lo do toga da dok-
trina prosvetljenja ili samospoznaje bude u Kini pre-
vedena kao zen budizam, moramo, najpre pogledati ¢&i-
me se uopste kineski duh razlikuje od indijskog. Kad
to obavimo, zen ¢e nam se ukazati kao najprirodniji
proizvod kineskog tla, na koje je, uprkos mnogim ne-
povoljnim uslovima, budizam uspe$no presaden. U naj-
grubljim crtama: Kinezi su pre svega krajnje praktid¢an
narod, dok su Indijci vizionari i veoma spekulativni.
MoZda ne bi bilo umesno Kineze smatrati lifenim ma-
$te i smisla za dramati¢nost, ali kad ih uporedimo sa
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stanovnicima Budine rodne zemlje, oni izgledaju tako
sivi, tako tmurni.

Geografska svojstva svake zemlje izvanredno se
odraZavaju na ljudima. Tropska rasko§ uobrazilje upad-
ljivo se suprotstavija zimskoj sumornosti zdravora-
zumske prakti¢nosti. Indijei su tanani analitiari, nji-
hovi poetski uzleti zasenjuju; Kinezi su deca ovoze-
maljskog Zivota, oni tabanaju, nikad se nede vinuti u
nebo. Njihov svakodnevni Zivot se sastoji u obradiva-
nju zemlje, skupljanju suvog lis¢a, vadenju vode iz
bunara, kupovini i prodaji, sinovljoj poslusnosti, ispu-
njavanju drustvenih obaveza i razradi najsloZenijeg
sistema etikecije. Biti prakti¢an, u izvesnom smislu,
znadi biti istori¢an, pratiti proticanje vremena i bele-
Ziti tragove Sto ih ono za sobom ostavija. Kinezi mogu
s pravom da se pohvale kako su veliki hronicari —
prava suprotnost indijskom nedostatku osecaja za vre-
me. Posto ih nisu zadovoljavale knjige Stampane ma-
stilom na hartiji, Kinezi su svoja dostignuéa urezivali
duboko u kamen, pa su razvili posebno kamenorezaé-
ko umede. Ova navika beleZenja dogadaja doprinela je
razvoju njihove knjiZevnosti; oni su veoma skloni knji-
Zevnosti, a nimalo vojevanju; vole miran Zivot posve-
éen, kulturi. Slabost im je §to su spremni da zarad
postizanja knjizevnih efekata Zrtvuju ¢injenice, jer nisu
osobito ta¢ni ni naué¢ni. Ljubav prema izvrsnoj reto-
rici i lepim izrazima Cesto je prigu$ivala njihovu prak-
ti¢nost, no to je i izvor njihove umetnosti. Cak i tu do-
bro obuzdana, njihova trezvenost nikad ne doseZe onaj
vid mastarija na koji nailazimo u veéini mahajanskih
tekstova.

Kinezi su po mnogo ¢emu veliki narod, njihova
arhitektura je zbilja veli¢anstvena, njihova dostignuca
u knjiZzevnosti zasluzuju blagodarnost celog sveta, ali
logika im nije najjaca strana, ni filosofija, ni uobrazi-
lja. Kad je budizam sa svom svojom karakteristicno
indijskom dijalektikom i slikovito$éu bio prvi put uve-
den u Kini, mora da je porazio kineski um. Pogledajte
te bogove sa silesijom glava i ruku — tako ne$to Kine-
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zima nikad ne bi palo na um, a, zapravo, ni ma kom
drugom narodu osim Indijaca. Pomislite na bogatstvo
simboli¢kih znacenja kojim kao da je obdareno svako
bi¢e u budisti¢koj knjiZevnosti. Matemati¢ka koncep-
cija beskonaCnosti, Bodisatvin plan za spas sveta, ¢u-
desni dekor uoti pocetka Budinih propovedi; ne samo u
svojim ops$tim obrisima veé i pojedinostima — smelim
a ipak taCnim, uzvinutim u letu a ipak pouzdanog ko-
raka — ova i mnoga druga svojstva svakako su ¢udila
prakti¢ne, ovozemaljske Kineze.

Citat iz jedne mahajanske sutre ubedide &itaoce u
razliku izmedu moéi uobrazilje indijskog i kineskog
duha. U Saddharma-pundarika, Buda Zeli svojim uéeni-
cima da predo¢i koliko je vremena proteklo otkako je
postigao Vrhunsko prosvetljenje; on ne kaZe samo da
je pogresno ako se misli kako se njegovo prosvetljenje
zbilo pod Bodhi-drvetom, u blizini grada Gaje (Gaya)
pre nekog brojivog broja godina; niti veli uopsteno da
se to dogodilo odavno, kako bi, po svoj prilici, u¢inili
Kinezi, ve¢ na najanaliti¢niji nadin opisuje koliko je
vremenski udaljeno doba njegovog prosvetljenja.

Mladi¢i iz dobrih porodica, istina je da sam pre
mnogo stotina hiljada mirijada kotija (koti) eona dos-
peo do Vrhovnog, Savr§enog Prosvetljenja. Primera
radi, mladiéi iz dobrih porodica, pretpostavimo da po-
stoje atomi zemlje pedeset stotina mirijada kotija
svetova; da postoji meki ¢ovek koji mizme jedan od tih
atoma prasine i krene pedeset stotina hiljada mirijada
kotija svetova m pravcu istoka da onde ostavi taj
atom praSine; pa nek taj dovek na taj nadin prenese
sve svetove Citave mase zemlje i na isti nadin i pret-
postavljenim postupkom ostavi sve te atome tamo na
istoku. Mislite l, juno$e iz dobrih porodica, da bi iko
mogao izmeriti, zamisliti, prebrojati ili odrediti broj tih
svetova? Posto je Gospod ovo rekao, Bodisatva Maha-
satva Majtreja (Bodhisattva Mahasattva Maitreva) i
ditavo mnostvo bodisatvi odgovori: Bezbrojni su, o Go-
spode, ovi svetovi, nema im broja, premasuju domet
misli. Cak ni sve Sravake (Sravaka) i Pratjekabude
{Pratyekabuddha), o Gospode, sa svim svojim Arya-
znanjem ne bi ¢h mogli zamisliti, prebrojati ili" odre-
diti. I za nas, o Gospode, koji smo bodisatve &to stoje
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na mestu s kojeg povratka nema, to lezi van sfere
nadeg poimanja; toliko su bezbrojni, o Gospode, ti
svetovi.

Posto je ovo reCeno, Buda ovako govorase tim
Bodisatvama Mahasatvama: Objavljujem vam, mladiéi
iz dobrih porodica, kaZzem vam: koliko god bili broj-
ni ti svetovi gde Covek ostavlja i gde ne ostavlja one
atome prasine, u svim tim stotinama hiljada mirijada
kotija svetova nema onoliko atoma prasSine koliko je
stotina hiljada mirijada kotija proslo eona otkako sam
postigao Vrhovno, Savr$eno Prosvetljenje.®

Takva koncepcija broja i takav metod opisivanja
Kinezima nikada ne bi pali na um. Oni su, naravno,
kadri da zamisle dugo trajanje i velika dostignuda, po
tome ne zaostaju za bilo kojom nacijom; ali prevazilazi
njihove modi da svoj pojam ogromnosti izraze na nacin
indijskih filosofa.

Kad izvesne stvari nisu u dometu pojmovnog opi-
sivanja, a ipak se moraju saopstiti drugima, veéini lju-
di preostaje ili da ¢uti ili da proglasi kako su te stvari
prosto neizrecive, ili da pribegne negaciji, govoredi:
HLhije ovo“, ,nije ono” ili da, ako su filosofi, napise
knjigu u kojoj e objasniti kako je logi¢ki nemogude
raspravljati o takvim temama. Medutim, Indijci su
prona$li nov nadin ilustrovanja filosofskih istina, koji
se ne moze primeniti na analiticko umovanje. Da bi ih
ilustrovali, oni su se posluzili ¢udima ili natprirodnim
pojavama. Tako su Budu pretvorili u velikog ¢arobnja-
ka; ne samo Buda, ve¢ skoro sve glavne li¢nosti koje
se pojavljuju u mahajanskim svetim spisima postase
¢arobnjaci. Po mom mi$ljenju jedno od najprivlacni-
jih svojstava mahajanskih tekstova jeste to opisivanje
natprirodnih pojava povezano sa izlaganjem duboke
doktrine. Neki ¢e pomisliti da je ovo sasvim detinja-
sto i da krnji dostojanstvo Bude kao propovednika oz-
biljnih religioznih istina. Medutim, to je povrino tu-
macenje. Indijski idealisti su ovo mnogo bolje shvatali;
oni su posedovali prodornu mastu, koju su uvek efi-

8 Po Kernovom (Kern) prevodu: Sacred Books of the Est, tom
XXI, str. 299—300.
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kasno upotrebljavali ¢im bi se razum naSao pred za-
datkom koji premasa njegove snage.

Moramo shvatiti da je pobuna koja je mahaja-
niste navela da Budu prisile na izvodenje svih onih ¢a-
rolijskih podviga bila Zelja da slikama ilustruju ono
Sto se po samoj prirodi stvari, nije moglo ilustrovati
nekim obi¢nim metodom dostupnim ljudskom razumu.
Kad intelekt nije uspeo da pronikne u bit budinstva,
pritekla im je u pomod¢ njihova bogata uobrazilja. Kad
pokusamo logi¢ki da objasnimo prosvetljenje, uvek se
zapletemo u protivreCnosti. Ali kad se obratimo svojoj
simboli¢koj uobrazilji — pogotovo ako je ¢ovek Stedro
obdaren tom sposobno$u — stvar se lakse pojima. Bar
izgleda da su Indijci ovako shvatali znacenje natprirod-
nosti.

Kad je Sariputra upitao Vimalakirtija (Vimala-
kirti) kako ée se u malenoj sobi kao $to je njegova, sa
jednim jedinim sedi$tem samo za njega, smestiti mno-
$§tva bodisatvi i arhata i deva (deva) koji podose sa
Mandzusrijem da posete bolesnog filosofa, Vimalakirti
odgovori: ,Jesi li ti ovamo doSao da trazi§ stolice ili
Darmu? Onaj koji trazi Darmu nalazi je ne traZedi
nigde.“ Doznav$i potom od Mandzusrija gde ¢e nabaviti
stolice, on zamoli jednog budu nazvanog Sumerudipa-
rad?a (Sumerudiparaja) da ga snabde sa 32.000 lavljih
stolica, veli¢anstveno ukradenih i visokih koliko 84.000
jodZana (yojana). Kad su ih uneli, njegova soba u koju
je dotle mogla da stane samo jedna stolica, nekim cu-
dom bi dovoljna za celu Mandzusrijevu svitu, svaki od
njih ugodno je sedeo na nebeskoj stolici, a grad Vajsali
(Vaisali) i ostatak sveta ipak nisu bili pretrpani. Sari-
putru je preko svake mere iznenadilo to Sto je video,
ali Vimalakirti objasni da oni koji razumeju doktrinu
spiritualne emancipacije mogu prihvatiti ¢ak i to da
planina Sumeru (Sumeru) bude zatvorena u semenku
slaCice a da se talasi Cetiri velika okeana uliju u jednu

-poru koZe (romakupa), i da to ne naudi ribama, kro-
kodilima, kornja¢ama i drugim stvorovima $to u njima

-~
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Zive; spiritualno kraljevstvo nije prostorno i vremenski
ograniceno.

Da navedemo drugi primer iz prvog poglavlja Lan-
kavatarasutra, kojeg nema u najstarijem kineskom pre-
vodu. Kad je kralj Ravana (Ravana) posredstvom bodi-
satve Mahamatija (Mahamati) zatrazio od Bude da mu
otkrije sadrzinu svog unutarnjeg iskustva, on odjednom
spazi kako se njegovo planinsko boraviste pretvorilo
u bezbrojne planine dragog kamenja najkicenije ukra-
Sene nebeskom veliCanstveno$éu, a na svakoj planini vi-
de kako se manifestuje Buda. Pred svakim Budom sta-
jao je sam kralj Ravana sa svim svojim dvoranima,
kao i sa svim zemljama deset Cetvrtina sveta, a u sva-
koj od tih zemalja pojavio se Tatagata, pred kojim su
opet bili kralj Ravana, njegova porodica, njegove palate,
njegovi vrtovi, ukraseni ba$ kao i njegovi stvarni po-
sedi. U svakom od ovih nebrojenih skupova bio je i
po jedan bodisatva Mahamati koji je od Bude traZio
da mu otkrije sadrZinu svog unutarnjeg iskustva, a kad
je Buda, sa stotinama hiljada predivnih glasova okon-
¢ao svoje izlaganje o tome, Citav prizor iznenada i§Ceze
i viSe nije bilo Bude sa svim njegovim bodisatvama i
sledbenicima; kralj Ravana se opet nade sasvim sam u
svojoj staroj palati. Tada on pode da razmislja: , Ko bi
onaj $to postavi pitanje? A ko onaj $to je slusao? Sta

“SU one stvari kKoje su se preda mnom ukazale? Da li je

to bio san? Ili ¢arolija?“ Razmisljade dalje: ,Sve stvari
su_takve, sve su one tvorevina Covekovog sopstvenog
uma. Kad um razlikuje, onda postoji mno§tvo stvari,
kad to ne Cini, sagledava istinsku prirodu stvari“. Po-
sto je ovako razmisljao, on ¢u u vazduhu i svojoj pa-
lati glasove koji govorahu: ,Dobro si mislio, o kralju,
tako se i vladej.”

Mahajanska knjiZzevnost nije jedini hroni¢ar Bu-
dine ¢udesne moci koji prevazilazi sve relativne okolno-
st prostora i vremena, kao i ljudskih delatnosti, du-
hovnih i fizickih. Pali-spisi u tom pogledu nimalo ne za-
ostaju za Mahajanom. Da ne govorimo o Budinom tro-
strukom znanju, koje se sastoji od spoznaje proslosti,
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buducnosti i njegove sopstvene emancipacije; on moze
da izvede i ono $to je poznato kao tri ¢uda; misti¢ko
¢udo, udo vaspitanja i ¢udo manifestacije. Ali ako pa-
Zljivo ispitamo ¢uda opisana u Nikajama (Nikaya), vi-
decemo da nemaju druge svrhe sem veli¢anja 1 deifi-
kacije Budine li¢nosti.

Hronicari ovih ¢uda sigurno su verovali da de
tako u o¢ima svojih suparnika uciniti svog uditelja ve-
¢im i kudikamo vi$im od obi¢nih smrtnika. Sa nadeg
savremenog stanovista, bilo je sasvim detinjasto $to su
zamisljali da ¢e ma koje neobic¢no delo koje je izveo nji-
hov ucitelj, privudi (kao $to ¢itamo u Kevaddha Sutta)
painju ljudi na budizam i da ¢e upravo zbog toga biti
priznata njegova nadmoéna vrednost. Medutim, u In-
diji, u ta davna vremena, mase (pa ¢ak i ueni strué
njaci) ¢vrsto su verovale u natprirodno, te je prirodno
$to su budisti koliko god su bolje mogli iskorigéavali
to verovanje. Ali kad dodemo do mahajanskih sutri, od-
mah zapazamo da ¢uda koja su tu opisana s veéom
zama$no$cu, nemaju veze sa natprirodnoiéu kao tak-
vom ili sa nekom zadnjom namerom kakva je propa-
ganda ili samoveli¢anje, ve¢ su sustinski i prisno po-
vezana sa samom doktrinom koja se u tim tekstovima
izlaze. Na primer, u Prajiid-paramita Sutra iz svakog
dela Budinog tela istovremeno izbijaju nebrojeni zraci
koji za tren oka osvetljavaju i najzabitnije krajeve sve-
tova, dok u Avatamsaka Sutra razni delovi njegovog
tela u razli¢itim prilikama zrace svetlost. U Saddharma-
-pundarika Sutra, iz kruga dladica izmedu Budinih obr-
va izlazi zrak svetlosti koji osvetljava preko osamnaest
stotina hiljada Budinih zemalja u isto¢noj ¢&etvrtini,
tako da se vidi svako biée u njima, ¢ak i zZitelji najdub-
ljeg pakla zvanog Avici. OCigledno je da se zamisao
mahajanskih pisaca ovih sutri po netemu razlikovala
od namera hinajanskih skupljada Nikaja, ostvarenih u
njihovim pripovestima o Budinoj ¢udesnoj moéi. Ja
sam najopStije ukazao $ta je bilo to ,ne$to”. Sistemat-
sko proucavanje mahajanske natprirodnosti u svim
njenim pojedinostima bice, nema sumnje, zanimljivo.
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Bilo kako bilo, verujem da ée i ovo biti dovoljno
za postavljanje moje teze da je razlog uvodenja natpri-
rodnog u mahajansku budisti¢ku literaturu bila Zelja
da se demonstrira intelektualna nemoguénost pojima-
nja spiritualnih ¢injenica. Dok je filosofija iscrpljivala
svoja sredstva pokusavajuéi da ih logicki objasni, Vi-
malakirti je, poput Bahva (Bahva), jednog vedskog mis-
tika ¢utao; ne zadovoljavajudi se time, indijski maha
janski pisci uvode natprirodni simbolizam, ali je ostalo
na kineskim zen-budistima da pronadu svoje metode,
kojima ce, prema sopstvenim potrebama i shvatanjima,
savladavati te$kocde saopStavanja Covekovog najviSeg i
najdubljeg spiritualnog iskustva, u budizmu poznatog
kao prosvetljenje.

Kinezi ne umeju da se kao Indijci sakriju u ob-
lake tajne i natprirodnosti. U drevnoj Kini, Svang Cu
(Chwang-tzu) i Lije Cu (Lieh-tzu) behu najblizi indij-
skom tipu duha, no njihov misticizam nije ni sluga mi-
sticizmu indijskih mahajanista, njegovoj veli¢anstveno-
sti, razradenosti i visokim uzletima uobrazilje. Svang
Cu je dao sve od sebe kad se vinuo u vazduh na le-
dina Taj Penga (Tai-p’eng), ¢ija su krila letela kao
niski oblaci, a Lije Cu kad su mu vetrovi i oblaci slu-
zili kao kodijasi. Kasniji taoisti su sanjali kako de se
uzneti u nebesa posle odredenog broja godina asketske
discipline i po$to ispiju eliksir Zivota spravljen od raz-
nih retkih biljki. Zato su u Kini toliki taoisti¢ki pusti-
njaci zZiveli u planinama, daleko od ljudskih nastambi.
Istorija, medutim, nije zabeleZila nijednog kineskog
sveca ili filosofa koji bi se mogao meriti s Vimalakir-
tijeme ili Mandzusrijem ili makar sa nekim arhatom.
Konfudijanska odredba da covek vele vrednosti nikad
ne govori o ¢udima i natprirodnom, istinski je izraz
kineske psihologije. Kinezi su skroz prakti¢ni. Morali
su na svoj nacin da protumace doktrinu prosvetljenja
primenjenu na njihovu svakodnevnicu, pa su tako, hteli
-ne hteli, stvorili zen kao izraz svog najdubljeg spiritu-
alnog iskustva.
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Ako metafore natprirodnog nisu privladile trezveni
kineski duh, kako su onda kineski sledbenici prosvet-
ljenja uspeli da se izraze? Da li su usvojili intelektualni
metod Sanyata-filosofije? Nisu, jer ni on nije odgova-
rao njihovom ukusu, niti im je bio sasvim dostupan.
Prajfid-paramita je indijska tvorevina, a ne kineska.
Kinezi su mogli da daju $vang Cua ili one taoisticke
sanjalice iz razdoblja Sest dinastija, ali ne i jednog
Nagardzunu (Nagarjuna) ili jednog Sankaru (Sankara).

Kineski genije iskazade se na neki drugi nadin.
Kad su pocleli da asimiliSu budizam kao doktrinu pro-
svetljenja, jedini put koji je preostajao njihovim kon-
kretnim, prakti¢nim umovima bilo je stvaranje zena.
Kakav izmenjen dekor zati¢emo kad dodemo do zena,
posto smo videli sva ¢udesa koja prikazuju indijski ma-
hajanski pisci i posle veoma apstrakinih spekulacija
Madhyamika-mislilaca? Nema zraka $to izlaze iz Budi-
nog Cela, pred nama se ne pojavljuju svite bodisatvi;
nema, zapravo, niceg $to bi se nadim ¢ulima ukazalo
kao posebno ¢udno ili izvanredno, nepojmljivo, nepod-
loZno logickom umovanju. Svi ljudi s kojima dolazimo
u dodir obi¢ni su smrtnici, sli¢ni nama; ne suéeljujemo
se sa apstraktnim idejama i dijalekti¢kim tananostima.
Planine se uzdiZu nebu pod oblake, sve reke ulivaju se
u okean. Biljke ni¢u u prolede, a cvetovi se $arno ra-
svetljavaju. Kad mesec spokojno sija, pesnici se nacvr-
caju i pevaju pesmu ve¢nog mira. Ala je to prozai¢no,
obi¢no! — red¢i demo mozda, ali tu je kineska dusa i
budizam je dofao da se u njoj razvija.

Kad kaluder pita ko je Buda, uditelj pokazuje nje-
govu sliku u Budinoj dvorani; ne daju se objasnjenija,
ne predlazu argumenti. Kad je predmet rasprave um,
kaluder pita: ,Pa, dobro, $ta je um?* ,Um", veli udi-
telj. ,Ne razumem, gospodine.” ,Ni ja“, hitro dée udi-
telj. U drugoj prilici kaludera je mucilo pitanje bes-
mrtnosti. ,Kako da se oslobodim ropstva radanja i umi-
ranja?‘ Ucitelj odgovori: ,Gde si?“ Po pravilu, oni koji
su upuceni u zen ne gube vreme odgovaranjem na pi-
tanja, niti su skloni raspravljanju. Njihovi odgovori su

s
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uvek odseCni i neopozivi, i slede pitanje brzinom mu-
nje. Neko upita: ,Sta ie Budino osnovno ucenje?” Udi-
telj rece: ,U ovoj lepezi ima dovoljno povetarca da me
rashladi.“ Kakav ¢injeni¢an odgovor! U $emi zenovskog
ucenja oclito nema mesta onom neizbeZnom obrascu
budizma — Cetvorostrukoj plemenitoj istini, niti nam
tu preti ona uporno zagonetna re¢ iz Prajia-Paramita:
Jtaccittam vyaccittam acittam”.

Umon (Jun Men) (Ummon, Yun-men) izade jed-
nom na predikaonicu i refe: ,U ovoj 8koli zena redi
nisu potrebne; $ta je onda najdublja sustina zenovskog
ucenja?” PosSto je tako sam postavio pitanje, on rasiri
ruke.i bez redi side s predikaonice. Tako su kineski bu-
disti tumacili doktrinu prosvetljenja, tako su objasnja-
vali ,Pratyatmajnanagocara“ iz Lankavatara. 1 to je
za kineske budiste bio jedini mogué nacin, ako unu-
tarnje iskustvo Bude nije trebalo demonstrirati ni in-
telektualno ni analiticki, niti pomoéu natprirodnog veé
neposredno u nasem prakti¢nom Zivotu. Jer Zivot je,
ukoliko se prozivljava in concreto, iznad pojmova i sli-
ka. Da bismo ga shvatili, moramo zaroniti u nj i li¢no
doéi u dodir sa njim; ako ga uhvatimo ili iseCemo iz
njega parce da bismo ga ispitali, mi ga ubijamo; kad
mislite da ste prodrli u njegovu sustinu, njega visSe ne-
ma, jer je prestao da Zivi, pa leZi nepomican 1 sasvim
isusen. Zato su se Kinezi jo§ od dolaska Bodidarme ba-
vili problemom kako da najbolje prikazu doktrinu pro-
svetljenja u domadem ruhu, skrojenom tako da odgo-
vara njihovom nacinu osecanja i misljenja. Tek posle
Huj Nenga (Jena) uspes$no su resili taj problem i okon-
Cali veliki poduhvat izgradnje 3kole koja de otad biti
poznata kao zen.

Da je zen bio ono $to su kineski umovi poZeleli
kad su potpuno shvatili budisti¢ko uéenje, dokazuju dve
nepobitne istorijske injenici; prva -— nakon uspostav-
ljanja zena, ovo ucenje je vladalo u Kini, dok sve druge
$kole budizma (sem sekte Ciste zemlje) nisu uspele
da se odrZe; i druga — pre no $to je budizam preveden



128 D. T. SUZUKI

u 'zeh, on nikad nije bio srastao sa kineskom domacom
mislju, pod kojom podrazumevam konfucijanstvo,

. Da vidimo najpre kako je zen ovladao spiritual-
nim Zivotom Kine. Tokom ranog razdoblja budizma,
unutarnji smisao Prosvetljenja u Kini bio je shvaden
jedino intelektualno. To je bilo prirodno, posito je u
tom pogledu indijski duh nadma%ao kineski. Kao $to
rekoh, smelost i tananost mahajanske filosofije sva-
kako su prili¢no zapanjile Kineze, koji do uvodenja bu-
dizma prakti¢no nisu posedovali nikakav misaoni sis-
tem vredan tog imena (ako se izuzme nauka o moralu).
Oni su bili svesni svoje snage u ovoj potonjoj; ¢ak i
pobozni budisti kakvi su I Cing (GidZo) (I-ching, Gijo)
i Hsuan Cuang (Gendzo) (Hs'uan-chuang, Genjo) pri-
znavali su to, i pored svojeg zanoSenja Yogacara-psi-
hglogijom i Avatamsaka-metafizikom; smatrali su da je
p]lhova otadzbina, u pogledu moralne kulture daleko
isprednjacila zemlji njihove vere ili bar nema od nje
Sta da naudi.

'Poéto su sposobni, uéeni, poboZni izudavaoci (do-
maci i indijski) brzo preveli jednu za drugom maha-
janske sutre i Sastre (Shastra), kineski duh je dobio
podsticaj za istrazivanje onih oblasti u koje Kinezi ra-
nije nisu bas daleko zalazili. U ranim kineskim bio-
grafskim istorijama budizma zapazamo da broj komen-
tatora, tumaca i filosofa daleko premasa broj prevodi-
la}cg i poznavalaca tzv. djane ( dhydna). Budisticki uée-
nici su se, isprva, veoma vredno bavili intelektualnim
U:svajanjem razli¢itih doktrina izloZenih u mahajanskoj
literaturi. Te doktrine nisu bile samo duboke i zamr-
Sene, ve¢ su, bar na izgled, jedna drugoj protivredile.
Da bi u€enjaci za$li u dubine budisti¢ke misli, morali
su nekako savladati te prepreke. Sa dovoljno kriti¢no-
sti mogli su to srazmerno lako posti¢i, no to ne mo-
Zemo o&ekivati od ovih ranijih budista; kriti¢ki na-
strojene budisti¢ke ucenjake bi &ak i danas u izvesnim
krugovima smatrali nedovoljno poboinim i pravover-
nim. Oni nisu ni najmanje sumnjali u autenti¢nost ma-
hajanskih tekstova kao vernih i doslovnih zapisa Bu-
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dinih redi, te su morali da izmisle neke sisteme za iz-
mirenje razli¢itih doktrina izlozenih u svetim spisima.
To znadi: morali su pronadi $ta je bila prvenstvena svr-
ha Budine pojave u ovom neukom, pokvarenom svetu
prepustenom karmi vedite transmigracije. Takvi poku-
Saji budisti¢kih filosofa razvili su ono §to treba jasno
obeleziti kao kineski budizam.

Dok se na jednoj strani odvijalo ovo intelektualno
usvajanje, na drugoj je marljivo proucavan i praktiéni
vid budizma. Neki su bili sledbenici Vinaya-tekstova,
dok su se drugi posvedivali savladavanju djane (dhya-
na). Ali to §to se ovde naziva djanom nije dhydna zen-
budizma; to je meditacija, usredsredivanje misli na
ideje kao Sto su prolaznost, bezli¢nost stvari, lanac ka-
uzalnosti ili Budina svojstva. Istori¢ari su smatrali da
¢ak i Bodidarma, utemeljivaé zen-budizma spada u ovu
kategoriju poznavalaca djane, njegove narolite zasluge
kao propovednika jedne sasvim nove $kole nisu bile u
potpunosti ocenjene. Ovo je bilo neizbeino: Kinezi jo$
ne bejahu spremni da prihvate novi oblik, jer nisu bili
sasvim savladali doktrinu prosvetljenja u svim njenim
aspektima.

U lavirintu doktrinarnih zamrsenosti ipak nije bio
potpuno izgubljen iz vida znadaj prakti¢nih vidova pro-
svetljenja. Ci I (Cigi, 531—597) (Chih-i, Chigi), jedan
od osnivaca Tjen Taj (T'ien Tai) i najveéi budisticki
filosof Kine, bio je potpuno svestan znacaja djane kao
sredstva postizanja prosvetljenja. Kraj sve njegove ana-
liti¢nosti, njegova spekulativnost je imala dovoljno pro-
stora za uprazZnjavanje djane. Njegovo delo o ,Smiri-
vanju i kontemplaciji“ je, u tom pogledu, izri¢ito. Nje-
gova zamisao je bila da u savrsenom skladu izvodi in-
telektualna i spiritualna vezbanja a ne da pristrasno
daje preimudéstvo jednom od njih (samadhi ili prajria).
Na zZalost, njegovi sledbenici su postajali sve jednostra-
niji, dok nisu umovanja radi zanemarili upraZnjavanje
djane. Otuda njihov kasniji neprijateljski stav prema
zastupnicima. zen-budizma, mada su ovi unekoliko i sa-
mi tome doprineli.
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Zahvaljujuci Bodidarmi (umro 528), zen je postao
kineski budizam. On je zapoteo taj pokret, koji se po-
kazao tako plodonosnim u jednom narodu potpuno po-
svecenom prakti¢nim Zivotnim poslovima. Kad je obja-
vio svoju poruku, ona je jo$ bila pomalo obojena in-
dijskim bojama, nije se mogao sasvim osamostaliti od
onovremske tradicionalne budisticke metafizike. Nje-
gove aluzije na Vajrasamadhi i Lankavatara bile su
prirodne, medutim, seme zena zasejale su njegove ruke.
Trebalo je sad da se njegovi kineski uéenici postaraju
da se to seme razvije u skladu sa tlom i klimom. Bilo
je potrebno oko dve stotine godina da seme zena do-
nese plod: obilan, pun Zivotne snage i savr$eno odoma-
¢en (su$tina budizma ostala je netaknuta).

Prvi kineski osniva¢ zena bio je Huj Neng (637—
713) Sesti patrijarh posle Bodidarme; zahvaljujuéi nje-
mu i njegovim neposrednim sledbenicima zen je odba-
cio ruho pozajmljeno iz Indije i podeo da se odeva u
ono koje su skrojile i saSile domacde snage. Duh zena
je, naravno, ostao isti onaj $to je u Kinu prenet ne-
posredno od Bude, ali je oblik izrazavanja bio u pot-
punosti kineski, jer su ga oni sazdali. Posle toga uspon
zena bio je fenomenalan. Latentna energija, prikuplja-
na tokom perioda odomadivanja, najednom se izlila u
Zivu delatnost i zen skoro trijumfalno prolazi kroz &-
tavu zemlju Kitaj (Cathay). Za vlade dinastije Tang
(618—906), kad kineska kultura doseze vrhunac, sme-
njuju se veliki uditelji zena, podizu manastire i obuda-
vaju kaludere, a takode i svetovne udenike, koji nisu
poznavali samo konfucijanske klasike, ve¢ i mahajan-
sko predanje budizma. Ni carevi nisu zaostajali u oda-
vanju pos$tovanja zenovskim vidovnjacima, koji su po-
zivani na dvor da drZe propovedi ovim uzvi$enim li¢no-
stima. Kad je budizam iz politi¢kih razloga proganjan
(3to je prouzrokovalo gubitak mnogih dragocenih doku-
menata i umetni¢kih dela, kao i opadanje nekih 3ko-
Ia), zen se uvek prvi oporavijao i sa udvostruéenom
energijom i odulevljenjem obnavljao svoje delatnosti.
Za vreme Pet dinastija, u prvoj polovini desetog sto-
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leda, kad se Kina ponovo raspala na manja kraljevstva
i kada se cCinilo da opSta politicka situacija ne pogoduje
cvetanju verskih osedanja, zen je napredovao kao i ra-
nije, a wuditelji su ocuvali mir svojih manastirskih
sredista.

Sa usponom dinastije Sung (960—1279) zen dose-
Ze vrhunac svog razvoja i uticaja, dok ostale budisticke
sekte pokazuju znake nezadrzivog opadanja. Kad se
istorija otvori na stranicama posvedenim dinastijama
Juan (Yuan) (1280—1367) i Ming (Ming) (1368—1661),
vidimo da je budizam poistoveden sa Zenom. Sekte Ke-
gon (Avatamsaka), Tendai (T’ien-tai), Sanron (San-
lun), Kusha (Abhidharma-kosa), Hosso (Yogacara) i
Shingon (Mantra), ukoliko nisu progonima sasvim isko-
renjene, strahovito pate zbog nedostatka mlade krvi.
One su moZda i onako morale izumreti jer ih kineska
misao i osedanje nisu sasvim asimilisali; one su bile
odved indijske, Sto je sprecavalo njihovu potpunu akli-
matizaciju. U svakom slucaju, zen kao sustina Budinog
duha i dalje cveta i svi Kinezi iole skloni budizmu izu-
¢avaju zen a zanemaruju ostale budisticke $kole, koje
jo§ postoje, mada veé na poslednjem stupnju svoje
stvaralacke delatnosti. Jedini vid budizma koji je u iz-
vesnoj meri sve do danas ofuvao svoju vitalnost jeste
zen; on je viSe-manje izmenjen kako bi se prilagodio
tendenciji Ciste zemlje, koja se razvila ubrzo po uvode-
nju budizma u Kinu.

Postojao je razlog za ovakvo stanje stvari u reli-
gioznoj istoriji Kine: zen je, naime, odbacio slike, poj-
move i nacine misljenja koji su zajedno sa budistickom
mislju bili uvezeni iz Indije; iz svoje sopstvene svesti
zen je sazdao originalnu knjiZevnost najbolje prilago-
denu izlaganju istine Prosvetljenja. U mnogo kom po-
gledu ova literatura bila je jedinstvena, ali i savrieno
uskladena s kineskim mentalnim modusom operandi,
te je, prirodno, do srZzi moéno potresla Kineze. Bodi-
darma je svoje ulenike ulio da udu neposredno u bit
Budinog uenja odbacivsi spoljasnjost prikazivanja; na-
lozio im je da ne slede konceptualno i analiti¢ko tuma-
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¢enje doktrine prosvetljenja. Bukvalne pristalice sutri
su ovome zamerale, pa su na sve nacine pokusavale da
spreég Sirenje ucenja o darmi. Ali ono se §irilo uprkos
otporima.

Ucenici su savladali ve$tinu poimanja sredi$nje ¢i-
njenice budizma. Kad je to postignuto, pocinjali su da
je demonstriraju sopstvenim metodima, upotrebljavaju-
¢i sopstvenu terminologiju, ne obaziruéi se na tradicio-
nalni ili, tac¢nije, uvezeni nadin izraZavanja. Oni nisu pot-
puno napustili stari nacin govora: pozivaju se na Budu,
Tatagatu, nirvanu, bodi, trikaju, karmu, transmigraciju,
osamostaljenje i mnoge druge ideje Sto salinjavaju telo
budizma, ali ne pominju Dvanaestostruki lanac prou-
zrokovanja, Cetvorastruku plemenitu istinu ni Osmo-
struku pravednu stazu. Kad ¢itamo zenovsku knjiZev-
nost ne znajudi za njenu vezu s budizmom, moZe nam
se desiti da skoro ne prepoznamo one stvari u njoj koje
se obi¢no smatraju specifi¢no budistickim. Kad Jaku-
san (JueSan, 751—834) (Yakusan, Yuehshan) ugleda
kaludera, on ga upita: , Odakle dolazi§?“ ,Juzno od je-
zera.," ,Da li se voda izliva iz jezera?“ ,Ne, gospodine,
jos se ne izliva.” ,Cudno”, ree udlitelj, ,zasto se posle
tolikih kisa nije izlila?“ Kaluder nije uspeo da di zado-
voljavajué odgovor na poslednje pitanje, pa Ungan (Jun
Jen) (Ungan, Yun-yen), jedan od Jakusanovih udenika,
re¢e: ,Da se izlije, ma nemojte!“, a Dosan (Tung San)
(Dosan, Tung-shan), jedan drugi ucenik, uzviknu: ,Zar
se u nekoj kalpi dogodilo da se voda ne izlije?* Zapa-
zamo li neki trag budizma u ovim dijalozima? Zar ne
izgleda kao da razgovaraju o najobi¢nijem dogadaju?
U¢itelji, medutim, tvrde da su njihove re¢i do vrika
ispunjene zenom, a zenovska knjiZzevnost odista obiluje
takvim prividnim beznacajnostima. Zapravo, po frazeo-
logiji i na¢inu demonstriranja zen na izgled nema veze
s budizmom, te su neki kriti¢ari skoro u pravu kad zen
oznatavaju kao kinesko izoblicenje budizma, kao S$to
pomenusmo u pocetku ovog poglavlja.

- U istoriji kineske knjiZevnosti zenovski spisi po-
znati kao Yu-lu (Goroku) ¢ine posebnu vrstu. Blago-

ISTORIJSKA POZADINA ZEN-BUDIZMA 133

daredi njima saluvan je govorni kineski jezik iz vreme-
na dinastije Tang i prvih vladara dinastije Sung. U Kini
su ljudi od pera prezirali svako pismeno izrazavanje,
sem onog u klasi¢nom stilu u kome se smisljeno odabi-
raju redi, fraze i izrazi koji doprinose lepoti sastava.
Zato su sva knjizevna dela iz tih ranih dana kineske
kulture kojima raspolazemo uzor takvog prefinjenog
stila. Ugitelji zena nisu nuZno prezirali klasicizam, oni
su se bavili knjizevno$éu koliko i njihovi savremenici,
bili su dobro obrazovani i udeni, ali su dokonali da je
govorni jezik bolji i mocniji medijum za iskazivanje
njihovog unutarnjeg iskustva. Ovo je Cesta pojava me-
du spiritualnim reformatorima koji Zele da se izraze
posredstvom medijuma koji je njihovim osedanjima
najprisniji i najbolje prilagoden njihovom osobenom
na¢inu sagledavanja stvari. Kad god je moguce, oni iz-
begavaju nomenklaturu koja je vec koris$éena i ispu-
njena starim asocijacijama kojima lako moze nedosta-
jati Zivotna svrha, pa otuda i Zivotvorni ufinak. Zivo
iskustvo mora s¢ iskazati Zivim jezikom, a ne otrcanim
slikama i pojmovima. Ucitelji zena su, stoga, udinili

. ono &to su morali udiniti, te su se slobodno sluZili su-

vremenim ¥ivim redima i frazama. Zar to ne dokazuje
da je u Kini budizam kroz zen prestao da bude uvozni
artikl i preobrazio se u originalnu tvorevinu nacional-
nog uma? I ba§ zato §to je uspeo da se pretvori u do-
macdi proizvod, zen je nadziveo sve ostale budisticke
gkole. Drugim redima, zen je jedini vid u kojem je ki-
neski um mogao da prilagodi, pojmi i usvoji budistic-
ku doktrinu prosvetljenja.

Sad mozemo zakljuditi da zen, i pored neuglade-
nosti i neobi¢nosti svojih spoljasnjih odlika, pripada
opétem sistemu budizma. A pod budizmom ne podra-
zumevamo jedino udenje samog Bude, onako kako je
zabele¥eno u najranijim Agamama, veé i potonje filo-
sofske i religiozne spekulacije o Budinoj li¢nosti i zi-
votu. Njegova li¢na veli¢ina bila je tolika da je pone-
kad navodila njegove ucenike da iznose teorije uneko-
liko suprotne savetu za koji se smatra da ga je sam
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Utitelj dao. To je bilo neizbe?no. Svet, sa svom svojom
sadrZinom, u pojedinostima i kao celina, podlozan je
nasem subjektivnom tumadenju, i to nipoto proizvolj-
nom vec proiza$lom iz nase unutarnje potrebe, iz nase
religiozne Zudnje. Cak ni Buda, kao predmet covekovog
religioznog iskustva, ne moZe tome izbedi, njegova lié-
nost tako je sazdana da u nama budi sva ona osecanja
i misli koji su danas obuhvadeni imenom budizma.
Najznacajnije i najplodnije misli koje je on podsticao
odnose se na njegovo prosvetljenje i nirvanu. Ove dve
¢injenice najvide se isti¢u u njegovom dugom, spokoj-
nom Zivotu od sedamdeset devet godina, a sve teorije i
verovanja povezana s Budom predstavljaju pokusaje
da cinjenice shvatimo u terminima naseg sopstvenog
religioznog iskustva. Tako je budizam stekao mnogo
Sire znaenje od onog koje mu pridaje veéina ucenjaka.

Budino prosvetljenje i nirvana su dve odvojene
ideje u njegovom Zivotu koji se, istorijski, odvijao pre
toliko vekova, ali ih s religioznog stanovista treba sma-
trati jednom idejom. To ée reéi: shvatiti sadrzinu i
vrednost prosvetljenja, isto je §to i razumeti znaclenje
nirvane. Polazeéi odatle, mahajanisti su razvili dva mi-
saona toka: prvi — oslanjanje na na$e intelektualne
pokusaje sve do njihovog krajnjeg dometa; i drugi —
primenjujuéi prakti¢ni metod koji je usvojio sam Buda
(a zapravo i svi indijski tragaci za istinom), pokusati
da se u uprainjavanju djane nade ono $to neposredno
vodi prosvetljenju. Samo se po sebi razume, da je u
oba slu¢aja prvobitni podsticaj u najdubljoj religioznoj
svesti poboZnih budista.

Mahajanski tekstovi skupljeni nekoliko vekova po-
sle Bude svedode o izlozenom gledi$tu. Jedan od njih
je smisljeno sastavljen u svrhu irenja uéenja zenovske
Skole, to je Lankavatara gde je sadrzina prosvetljenja,
koliko to reti dopustaju, prikazana sa psihologkog, fi-
losofskog i prakti¢nog stanovi$ta. Kad je ovo uvedeno
u Kini i pos$to je potpuno asimilisano u skladu s ki-
neskim metodima misljenja i osecanja, glavna teza Sut-
ri demonstrirana je na nacin koji se sad smatra karak-
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teristi¢no zenovskim. Istina raspolaze mnogim pristup-
nim putevima kojima se objavljuje ljudskom umu. Njen
izbor zavisi od izvesnih ograni¢enja pod kojima dejstvu-
je. Preobilje indijske uobrazilje urodilo je natprirod-
noséu i divotnom simbolikom, a kineska prakti¢nost i
ljubav prema d¢vrstim, svakodnevnim Zivotnim cinjeni-
cama proizvele su zen. Sada ¢emo, valjda, modi da shva-
timo (vedina cCitalaca, istina, zasad samo pokusno) sle-
deée definicije zena koje nam nude njegovi propo-
vednici:

Kad su DZoSua upitali §ta je zen, on odvrati: ,Da-
nas je obla¢no, pa neéu da odgovorim.”

" Umonov odgovor na isto pitanje bese: ,To je to.”
U drugoj prilici, uditelj uop$te nije dao afirmativan od-
govor, jer reCe: ,To se ne kazuje.”

Ovo su neke definicije zena koje dadose ulitelji;

u kakvom je, po njihovom shvatanju, odnosu zen pre-
ma doktrini prosvetljenja izloZenoj u Sutrama? Da li
su zen shvatali prema Lankavatara ili prema Prajhia-
-paramita? Nisu; zen je morao steci sopstveni nacin; ki-
neski duh je odbijao da slepo sledi indijske uzore. Ako
to jo$ osporavate, prolitajte sledece: .

Jedan kaluder upita Kana (Cien) (Kan, Chien), koj}
zivljage u Harjou (Pa Ling) (Haryo, Pa-ling): ,,Postoj;
li ili ne postoji razlika izmedu Patrijarhovog udenia i
ucenja u Sutrama?“ Uclitelj rece: ,Kad zahladni, perad
se gnezdi po drvecu a divlja patka se gnjura u vodu.”
Objasnjavajuéi ovo, Ho Jen (Fa Jen) (Ho-ven, Fa-yen)
rece: ,Veliki ucitelj iz Pa Linga izrazio je samo polovi-
nu istine. Ja ne bih tako rekao, nego: Kad Sakama zah-
vati$ vodu, u njima se ogleda mesec; kad dodirujes cve-
¢em, miris natopi haljinu.”
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Legendarna pri¢a o nastanku zena u Indiji glasi
ovako: Jednom je na bregu Svetog lesinara Sakjamuni
(Sakyamuni) propovedao skupu svojih u&enika. Da bi
objasnio bitnost, nije pribegao dugotrajnom verbalnom
izlaganju, ve¢ je jednostavno pred skupom podigao Kitu
cveca koju mu je poklonio jedan od njegovih svetov-
nih uenika. Ni re¢ ne izade iz njegovih usta. Niko nije
razumeo §ta to znadi, jedino se stari postovani Maha-
kasjapa (Mahakasyapa) osmehnu Uéitelju, kao da je
potpuno shvatio smisao ove neme ali reéite pouke $to
je dade Prosvetljeni. Primetiv$i to, ovaj otvori svoja
zlacdana usta i sveCanc objavi: »Posedujem najdragoce-
nije blago, spiritualno i transcedentno, koje ti ovog tre-
nutka predajem, o postovani Mahakasjapo!“

Ortodoksni sledbenici zena obi¢no slepo usvajaju
ovu zgodu kao ishodiste svoje doktrine, kroz koju se,
po njima, razotkriva najdublja Budina mudrost, kao i
tajna vere. Po$to zen tvrdi da predstavlja najdublju su-
Stinu budizma i da ga je Buda neposredno predao svom
najboljem ueniku Mahakasjupi, njegovi sledbenici, pri-
rodno, tragaju za ta¢no odredenom prilikom kad je iz-
medu ucitelja i ucenika do$lo do te predaje. Uopsteno
znamo da je Mahakasjupa nasledio Budu kao vod vere,
ali u indijskim budistickim spisima kojima sada raspo-
lazemo nema istorijskog zapisa o tome da je ba% nje-
mu predan zen.

Posmatrano sa savremenog kriti¢kog stanoviita,
nije narocito vaZno da li je zen zateo Bodidarma u Kini
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ili Buda u Indiji, ako je zen istinit i ima trajonu vred-
nost. A za istori¢ara koji pokuSava da nauc¢no odredi
ishodiste razvoja ¢iji je proizvod zenbudizam jedino
je vazno da pronade logi¢nu vezu izmedu mahajanske
doktrine prosvetljenja — u Indiji i njene prakti¢ne pri-
mene na Zivotnu stvarnost — u Kini; $to se tiCe poseb-
ne linije prenoSenja zena u Indiji do pojave Bodidarme,
kako su je uspostavili zenovski vernici, ona nije bogzna
koliko vazna ni znac¢ajna. Medutim, ¢im se zen uoblici
kao nezavisan sistem (koji ne poseduje samo svoje
karakteristi¢ne odlike, nego i istorijski utvrdive &inje-
nice), istori¢ari ¢e morati da u potpunosti i bez preki-
da ocrtaju liniju prenosenja, jer, kao $to ¢emo docnije
videti, za sledbenike zena je najvaznije da ucitelj doli-
¢no overi ili potvrdi (@bbhanumodana) valjanost i pra-
vovernost onog $to postignu. Dakle, sve dok je zen plod
kineskog tla nastao iz indijskog semena prosvetljenja,
kako ga ja shvatam, nije potrebno uspostavljati neku
naroditu liniju prenosenja u Indiji, sem na uopsten, lo-
gitan nacin, kako je to pokuSano u prethodnim poglav-
ljima mog rada.

Sledbenici zena smatraju da ova dvadesetosmorica
patrijarha ¢ine ortodoksnu liniju prenosenja:

. Sakjamuni

. Mahakasjapa

. Ananda (Ananda)

. Sanavasa (Sanavasa)

. Upagupta (Upagupta)

. Dritaka (Dhritaka)

. Mikhaka (Micchaka)

. Budanandi (Buddhanandi)

. Budamitra (Buddhamitra)

. Bikéu Parsva (Bhikshu Parsva)
11. Punjajasas (Punyayasas)

12. AsvagoSa (Asvaghosha)

13. Bik$u Kapimala (Bhikshu Kapimala)
14. NagardZzuna (Nagarjuna)

15. Kanadeva (Kanadeva)

SO0 NAUIRWN—
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16. Arja Rahulata (Arya Rahulata)
17. Samganandi (Samganandi)
18. Samgajasas (Samghayasas)
19. Kumarata (Kumarata)

20. Dzajata (Jayata)

21. Vasubandu (Vasubandhu)
22. Manura (Manura)

23. Haklenajasas (Haklenayasas)
24. Bik$u Sima (Bhikshu Simha)
25. Vasasita (Vasasita)

26. Punjamitira (Punyamitra)

27. Pradznatara (Prajnatara)

28. Bodidarma.

Istorija zena datira od dolaska Bodidarme (Bodhi-
Dharma, Bodai-Daruma) sa zapada, 520. godine n.e. On
je u Kinu do8ao sa narocitom porukom, koju saZeto iz-
razavaju sledeéi stihovi:

Osobit vid prenoSenja — mimo svetih spisa;

Nezavisnost od redi i slova;

Neposredno ukazivanje na Sovekovu dusu;

Pronicanje u svoju prirodu i postizanje budinstva.

Ovaj Cetvorostih — opis nacela zenovskog udenja
odvojenog od ostalih $kola budizma koje su u Kini ved
postojale, sroen je kasnije, njegov tvorac nije sam Bo-
didarma. Jedan istoridar, Tsung Cien (Tsung-chien), koji
je sa tjentajevskog stanovista sastavio istoriju budizma
pod naslovom Zakonito poreklo Sakya-doktrine (1237),
pripisuje ga Nansen Fu Gvanu (Nansen Fu-gwan); ob-
razac je verovatno nastao u one dane, kada su, u po-
krajinama ,zapadno od reke“ i ,juZzno od jezera“, bili
u punom naponu snage Baso (Ma Tsu) (Baso, Ma-tsu),
HjakudZo (Paj Cang) (Hyakujo, Pai-chang), Obaku (Hu-
ang Po) (Obaku, Huang-po), Sekito (Si Tu) (Sekito,
Shih-tou) i Jakusan (Jue San). Otada se smatraju ka-
rakteristi¢no zenovskim, a Darma je udahnuo taj duh u
umove kineskih budisia. Oni su, viSe manje, bili bata-
lili i filosofiranje i upraZnjavanje kontemplacije. Nisu
poznavali neposredni zenovski metod koji se sastojao u

[
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trenutatnom sagledavanju istine prosvetljenja i postiza-
nju budinstva bez prolazenja kroz mnogobrojne stup-
njeve priprema koje su propisivali ucenjaci.

Nase znanje o Bodidarminom Zivotu potice iz dva
izvora. Prvi je Tao Hsuanovo (Tao-hsuan) delo Zivoio-
pisi visokih sveStenika, sastavljeno u pocetku vladavine
dinastije Tang, 645. godine n.e. (to je najraniji doku-
ment o njemu kojim raspolaZzemo). Pisac je bio osnivac
jedne Vinaya-sekte u Kini i veliki uc¢enjak, on je, medu-
tim, Ziveo pre no §to je pokret nove $kole, koja ce biti
poznata kao zen, zaSao u razdoblje zrelosti pod Huj
Nengom, $estim patrijarhom. U vreme kad je Tao Hsuan
pisao svoje Zivotopise, Huj Neng je imao devet godina.
Drugi izvor je Hronika predavanja Svetiljke (1004 g.
n.e.) koju je u prvim danima Sung dinastije sastavio
Tao Juan (Tao-yuan). Ovo delo napisao je jedan zenov-
ski kaluder kad je zen vec bio potpuno priznat kao po-
seban ogranak budizma, a sadrzi izreke i dela njegovih
ulitelja. Pisac se Cesto poziva na neke ranije istorije
zena, koje su danas izgubljene i poznate samo po naslo-
vima.

Sasvim je prirodno §to se ova dva opisa Bodidar-
minog Zivota razlikuju u nekim tackama. Prvi je pisan
dok zen jo$ nije bio sasvim utvrden kao Skola, a pisac
drugog je jedan od ulitelja zena. U prvom se Darma,
osnivaé zena, tretira kao jedan od mnogih budisti¢kih
sve$tenika koji su se na raznim podruc¢jima istakli kao
prevodioci, komentatori, naucnici, sledbenici Vinaya,
ulitelji meditacije, posednici ¢udesnih vrlina itd.; u tak-
voj istoriji Darma naravno nije mogao zauzimati neko
narocito istaknuto mesto kojim bi se razlikovao od osta-
lih ,,visokih sveStenika“. On je opisan samo kao jedan
od onih ,uditelja meditacije“ ¢ija se koncepcija djane
ne razlikuje od stare, tradicionalne koncepcije koju su
primenjivali sledbenici Hinajane. .

U svojim propratnim bele$kama o zenu Tao Hsuan,
pisac Zivotopisa, pominje fai ch’eng pi kuan, mahaja-
nisticku kontemplaciju zida kao Darmino najzasluznije
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dostignudée u Kini. Zbog toga ga Cesto nazivaju pi-kuan
bramanom, to jest bramanom koji gleda zid — a u Ja-
panu kaluderi pripadnici Soto-§kole zena navodno slede
primer osnivaca svoje religije kad za vreme meditiranja
sede licem okrenuti zidu. No ovo je oligledno povrsno
tumacenje izraza pi-kuan, jer otkud bi puko zurenje u
zid moglo zapoceti revolucionaran pokret u budisti¢kom
svetu, kako to nagovestava Fao Hsuanov Zivotopis Dar-
me? Zasto bi tako nevin obidaj izazvao strahovit otpor
onovremskih ucenjaka? Po mom misljenju, pi-kuan ima
mnogo dublje znacenje i mora se shvatiti u svetlu slede-
éeg stava Hronike, navedenog iz dela koje je poznato
kao Pieh Chi ($to znaci: nekakav dokument o prethod-
nom postojanju):

»UCitelj je najpre devet godina boravio u manasti-
ru SorindZi (Sao-linzu) (Shorinji, Shao-linszu), a kad je
poucavao drugog patrijarha, €inio je to jedino ovako:
'Spolja se kloni svih veza, a iznutra nek u tvome srcul
ne bude Zudnji (ili ¢eZnji, ch’'uan); kad ti um bude kao
zid §to uspravno stoji, modci ée§ krociti na Stazu.” Huj
Ke (Hui-k’e) je na razne nacine poku$avao da objasni
razlog uma (ili da o tome raspravlja), ali nije uspeo da
razume samu istinu, Ucitelj jednostavno govorase: 'Ne!
Ne!” i nikad nije hteo svome uceniku da objasni §ta je
sustina uma u njegovom nemisleéem stanju (to jest u
¢istom bivstvovanju). (Potom) Huj Ke rece: 'Ne znam
kako da ostanem van svih veza.’ 'Ti to jamacno shvata$
kao uniStenje svega, zar ne?’ upita ucitelj. 'Ne, uditelju,’
odgovori Huj Ke, 'ne shvatam to kao uni$tenje svega.’
'Cime dokazuje$ svoju tvrdnju?’ 'Time $to mi je to uvek
ne moZe biti jasnije, ali ga je nemoguce izraziti re¢ima.’

t Moguée je da ovaj stav sadrzi neke aluzije na ,,Vajrasa-
madhi” gde Bodisatva Mahabala (Mahabala) govori o ,mlitavom
umu” i ,,jakom umu’”’? Vec¢ina ljudi poseduje prvi, koji vectito
,»briZeljkuje” (ili ¢ezne ili Zudi za neéim), te ih spre¢ava da uspesno
postignu Tathagata-dhyine; a ,jak um’” je svojstvo onog koji
mozZe da zade u podruéje stvarnostl (bhutakoti). Dok u umu ima
swpriZeljkivanja’ (@ili Zudnji), on nije slobodan, nije osloboden i ne
moZe se poistovetiti sa razumom kao takvim. Um mora postati ,,jak”
ili krepak i pouzdan, smiren i usredsreden, pre no Sto bude spre-
man za ostvarivanje Tathagata-dhyana — to jest djane (dhydna)

koja dopire daleko preko dometa tzv. &etiri djane (dhyana) i osam
samadhija.

e —

o
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Na to ucitelj refe: 'To je sama su$tina uma koju pre-
daju sve bude. Ne sumnjaj u to.”

Moze se sumnjati da opis ranog dela Bodidarmi-
nog Zivota u Indiji kako je dat u Hronici sadrZi dobar
deo izmi$ljotina, ali se kasniji delovi ne mogu tako ola-
ko odbaciti. Tu Hronika dopunjava pricu sadrZzanu u
Tao Hsuanovim Zivotopisima, ¢iji je pisac dobar isto-
ri¢ar koji nije nista znao o buduéem razvoju zena. Pre-
ma Hronici, prva videna li¢nost s kojom je Darma raz-
govarao po dolasku u Kinu bio je kralj Ljanga (Liang),
najvedi tadasnji pokrovitelj budista. A razgovor se ovako
odvijao:

Car Vu (Wu) iz Ljanga upita Darmu:

,0d podetka svoje vladavine sagradio sam toliko
i toliko hramova, dao da se prepi$u tolike svete knjige
i izdrZavao sam toliko i tolike kaludera i kaluderica; S$ta
misli§ kolike bi mogle biti moje zasluge?“

,Uopste ih nema$, gospodaru!® odse¢no odgovori
Darma. )

»,Zasto?“ upita iznenadeni car.

,Sve su to manje vredna dela,” tako- je pocinjao
Darmin smislom bremeniti odgovor, ,koja bi svom po-
ginitelju obezbedila da se rodi na mnebu ili ponovo na
ovoj zemlji. Ona jo¥ nose tragove svetovnosti, nalik
senkama $to prate predmete. Mada se ¢ini da odistin-
ski postoje, nisu niSta drugo do puki neentiteti. A istin-
ski zasluzno delo puno je Ciste mudrosti, savrieno i ta-
janstveno, njegova prava priroda premasa ljudsko poi-
manje. Tako $to se ne trazi pomocu svetovnih dostig-
nuda.”

Na to car Vu opet upita Darmu:

,Sta je prvo nacelo svete doktrine?*

+Nepregledna praznina, gospodaru, u kojoj niceg
nema da bude svetim nazvano!“ odgovori Darma.

Ko se to onda preda mnom nalazi?”

»Ne znam, gospodaru!”

Odgovor je bio prili¢no jednostavan, a i dovoljno
jasan, no pobozni i uceni budisti¢ki car nije uspeo da
shvati duh koji je proZzimao ceo Darmin stav.
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Videdi da caru nema pomodi, Darma ode iz nje-
gove zemlje i povuce se u jedan manastir u drzavi Vej
(Wei), gde je, kako vele, devet dugih godina sedeo spo-
kojno upraZznjavajudi ,kontemplaciju zida“ sve dok se
nije pro¢uo kao pi-kuan braman.

Jednog dana dode mu u pohode kaluder Sen Kuang
(Shen-kuang) i najvatrenije moljase da ga uputi u isti-

nu zena, ali se Darma i ne osvrnu na nj. Sen Kuang ni-.

je gubio nadu, posto je znao da su svi veliki verski vo-
di iz proslosti prosli kroz mnoga srceparajuca iskusenja
da bi postigli konacni cilj svojih teznji. Cekajudéi da ga
Darma zapazi, stajao je jedne veleri na vejavici dok ga
sneg koji je obilno padao nije zatrpao skoro do kolena.

Napokon, ucitelj se okrete i rece: ,Sta Zeli§ da uci-
nim za tebe?“ Kuang rece: ,Dodoh da primim tvoje bes-
cene savete; molim te otvori kapiju samilosti i pruZzi
ovom jadnom napadenom smrtniku ruku spasiteljku.”
,Neuporediva doktrina budizma,” odgovori Darma, ,mo-
Ze se shvatiti samo nakon dugog podvrgavanja strogoj
disciplini i pos$to se izdrzi ono $to je najteZe izdrzati i
udiniti ono $to je najteze uciniti. Ljudima malih vrlina
i mudrosti uopste nije dato da je shvate. Sav njihov tru
otiéi dée uzalud.” :

Na kraju, Kuang macem odrubi sebi levu ruku i
iznese je pred ucitelja kao zalog iskrenosti svoje Zelje
da bude upuéen u doktrinu svih buda. Darma mu rede:
,To se ne trazi posredstvom drugog.”

sDusa mi jo$ nije uspokojena. Molim te, uditelju,
uspokoji je.”

,Donesi svoju dusu ovamo, pa ¢u je uspokoiiti

Kuang okleva$e za trenutak, ali kona¢no rece: ,Tra-
7io sam je sve ove duge godine ali jo$ ne uspevam da je
uhvatim!*

JEto! uspokojena je jednom zasvagda!“ Tako je

presudio Darma.?

2 Kao $to se moZe lako zapaziti, ova pri¢a je viSe-manje fik-
tivna. Mislim na one delove o Kuangovom stajanju na snegu i
odsecanju ruke radi dokazivanja ozbiljnosti i iskrenosti. Neki
misle da priée o snegu i samosakaéenju ne spadaju u Kuangovu
povest (posto ih Tao Hsuan ne pominje u svojoj knjizi), ve¢ da

P
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Darma mu zatim naloZi da svoje ime promeni u
Huj Ke.

Proslo je devet godina i Darma zaZele da se vrati
u svoju domovinu. Sazva pred sebe sve svoje ucenike
i ree im: ,Doslo je vreme da krenem, pa Zelim da vidim
Sta ste postigli.”

»Po mom shvatanju,” re¢e Tao Fu (Tao-fu), ,istina
je iznad afirmacije i negacije, posto joj je takva pri-
roda.”

Darma rece: ,U tebe je koZza moja.”

Potom ude kaluderica Cung Ci (Tsung-ch'ih) i re-
¢e: ,Kako je ja razumem, ona je sli¢na Anandinom sa-
gledavanju Budine zemlje AkS$obje (Akshobhva): ugle-
da$ je jednom i nikad vise.”

Darma rece: U tebe je meso moje.”

Tao Ju (Tao-yu) bese drugi ucenik koji izlozi svoje
glediste rekavsi: ,Prazna su Cetiri elementa, a pet skan-
dha ne postoje. Po meni, nema stvari koja bi se mogla
pojmiti kao realna.“

Darma rece: ,U tebe su kosti moje.”

Na posletku se Huj Ke (to jest: Sen Kuang) s po-
$tovanjem pokloni uditelju, ali osta stbjeéi pred svojim
sedi$tem i niSta ne rece.

Darma tad objavi: ,U tebe je srz moja.”

Kraj Bodidarminog Zivota u Kini obavijen je taj-
nom: ne znamo kako je, kada i gde otiSao s ovog sveta.
Neki kazu da su ga otrovali suparnici; drugi — da se
vratio u Indiju prosavsi kroz pustinju, a treci opet iz-
vestavaju kako je presao u Japan. U jednom se svi sla-
Zu: da je bio veoma star; po Tao Hsuanu, u ¢asu smrti
imao je preko sto pedeset godina.

su pozajmljene iz nekih drugih izvora. Ruku su Kuangu odsekl
razbojnici koji ga napadoSe posle njegovog razgovora s Darmom.
Nemamo mogutnosti da proverimo koja je prica talna. Okolnosti
su, medutim vrlo dramati¢ne, a tokom istorije zena jednom se
svakako javila potreba da se izmiSljeno ispreplete sa ¢injenicama.



II. HUJ-NENG, KINESKI OSNIVAC ZENA

Huj Neng (638—713) roden je u Hsin Cou (Hsin-
chou), u juznoj Kini. Jo§ dok je bio mlad umre mu
otac, pa je izdrzavao majku prodajuéi drvo u gradu.
Kad je jednog dana izaSao iz kuée u kojoj je prodao
ogrev, on ¢u kako neki covek recituje budisticku sutru.
Te redi duboko dirnuse njegovo srce. Obavestivsi se §ta
je to sutra i gde se moZe nauditi, obuze ga Zelja da je
proucava uz pomo¢ uditelja. Radilo se o Dijamantskoj
sutri (Vajracchedika-sutra), a uéitelj bese peti patrijarh
koji je Ziveo kod Zute §ljive u Cin Cou (Chin-chou). Huj
Nengu je nekako poslo za rukom da skupi novac kojim
ée se njegova ostarela majka izdrZzavati dok on bude
odsutan.

'gr'e.balo mu je oko mesec dana dok je stigao do
Zute sljl_ve, gde odmah izade pred Hung Jena, staresinu
pet stotina kaludera (ponekad se tvrdi da ih je bilo
§edam ili ¢ak deset stotina). U prvom razgovoru patri-
jarh ga upita:

»0dakle si i §ta traZis ovde?”

«~Ja sam seljak iz Hsin Coua a Zelim da postanem
buda.” ‘

,,Zna.éi — ti si juznjak,” rede patrijarh, ,a juznjaci
ne poseduju svojstva Bude; kako se moZe$ nadati da ce$
postiéi budinstvo?”

'I_‘o, ipak, nije obeshrabrilo smelog tragafa za isti-
nom, jer smesta odgovori: ,MoZda postoje juznjaci i se-
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vernjaci, ali zar se moZe praviti ta razlika kad je u pi-
tanju budinska priroda?“

Ovo se mnogo svidelo u¢itelju. Huj Nengu bi po-
verena dunost manastirskog tucata pirinca. Kaze se
da je na ovom sluzin¢adskom poslu proveo vise od osam
meseci, a tada peti patrijarh poZele da medu svojim
mnogobrojnim udenicima izabere spiritualnog nasled-
nika. Jednog dana on objavi da ¢e onom koji bude mo-
gao dokazati svoje potpuno razumevanje religije biti
data mantija patrijarha i da ¢e biti proglasen za nje-
<ovog zakonitog naslednika. Sen Hsiu (Shen-hsiu) (umro
706) bejade najueniji medu ucenicima i potpuno upu-
éen.u predanje svoje religije, te su ga zato njegova bra-
¢a po veri smatrala da ima neosporno pravo na tu cast.
On sastavi jednu strofu koja je izrazavala njegovo sta-
noviste i zalepi je na spolja$nji zid dvorane za medi-
taciju. Strofa je ovako glasila:

Ovo telo je Bodhi-drvo,

Du$a — kao blistavo ogledalo;

Pazi da uvek bude Cisto

I ne dozvoli da se na njemu nakupi prasina.

Na sve koji su ih protitali ovi stihovi ostaviSe du-
bok utisak, te su se potajno nadali da ¢e autor ove gate
(gathe) sigurno osvojiti nagradu. Medutim, kad su se
sledeéeg jutra probudili, ¢ekalo ih je iznenadenje — vi-
defe pored ove strofe ispisanu drugu koja je ovako
glasila:

Bodhi ne li¢i na drvo,

Blistavo ogledalo nigde ne sja;
Posto od podetka niCeg nema,
Gde moZe da se nakupi prasina?

Pisac ovih stihova be$e neugledni svetovnjak u ma-
nastirskoj sluzbi koji je najve¢i deo vremena provodio
tucajudi pirina¢ i cepajuéi drva za bratstvo. On je tako
skromno izgledao, da ga niko nije bogzna koliko cenio,
pa je sad Citava zajednica bila uzbudena videvsi ovaj
izazov upuden njenom priznatom autoritetu. Ali peti
patrijarh je u ovom skromnom kaluderu video bududeg

10
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vodu ¢oveCanstva i odlu¢i da njemu preda odoru — znak
svog ¢ina. Ipak je pomalo strepeo, jer vedina njegovih
ucenika nije bila dovoljno prosveéena da bi otkrila ne-
ki duboki religiozni smisao u stihovima Huj Nenga, tu-

cala pirinca, pa bi mu mogli naneti kakvo zlo ako bi mu .

¢ast bila javno odana. Zato peti patrijarh dade Huj Nen-
gu tajni znak da dode u njegovu odaju oko ponoci, kad
ostala braca budu spavala ¢vrstim snom. Tada mu pre-
da odoru kao znak vlasti i priznanje za neprevazideno
spiritualno dostignuce, uveravajudéi ga da ¢e buducnost
njihove vere biti jo$ blistavija. Patrijarh ga zatim po-
savetova da bi bilo mudro da svoju svetlost sakrije pod
mericu dok ne dode pravi trenutak da se javno pokaZe
i zapoCne aktivno propovedanje; takode mu rece da odo-
ru, koja je jo$ od Bodidarme predavana kao beleg vere,
ne treba predavati Huj Nengovim naslednicima, bududi
da spoljnji svet sada u potpunosti priznaje zen i vise
nema potrebe da prenoSenje odore bude simbol vere.
Te nodi Huj Neng napusti manastir.

Ova povest preuzeta je iz literature koju su osta-
vili sledbenici Sestog patrijarha, te je, prirodno, pri-
strasna u njegovu korist. Kad bismo raspolagali nekim
zapisom od $en Hsiua i pripadnika njegove $kole, mo-
7da bi ovde reprodukovani opis bio materijalno izme-
njen. U stvari, mi posedujemo jedan dokument o Sen
Hsiuovoj vezi sa Hung Jenom. To je natpis na njegovom
nadgrobnom spomeniku koji je sastavio Cang S$uo
(Chang-shuo), jedan od njegovih svetovnih u&enika. U
tom natpisu Sen Hsiu se pominje kao cnaj kome je
Darmu predao njegov ucitelj Hung Jen. Sudeéi po ovo-
me, autoritet Huj Nenga kao patrijarha bio je svojevre-
meno osporavan ili pak ortodoksni redosled naslediva-
nja nije bio utvrden sve dok se, nesto kasnije, nije dobro
ucvrstio autoritet Huj Nengove 3kole u odnosu na sve
druge Skole zena koje su tada, verovatno, postojale. Na
zalost, ovaj nadgrobni natpis ne pruza dalja obaveite-
nja o Huj Nengovoj vezi sa Hung Jenom, ali éak i iz
malo¢as navedene pri¢e moZemo sabrati izvesne vaine
Cinjenice koje de rasvetliti istoriju zena.
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Prvo: zasto je bilo potrebno od Huj Nenga nadi-
niti neukog seljanina, protivnost erudiciji i $irokom zna-
nju koji se pripisuju Sen Hsiuu? Da li je Huj Neng odi-
sta bio takva neznalica da nije umeo da prodita nikakav
spis? Medutim, Fapao-t'an-ching, zbirka njegovih propo-
vedi, sadrzi navode odlomaka iz sutri kao §to su Lanka-
vatara, Saddharma-pundarika, Vimalakirti-sutra, Ami-
tabha i Bodhisattva-sila-sutra. Zar ovo ne ukazuje na
¢injenicu da autoru nije bila sasvim nepoznata maha-
janska literatura? U poredenju sa Sen Hsiuom on, ve-
rovatno, nije bio veliki ucenjak, ali u opisima njegovog
Zivota uofavamo svojevrsan sistematski pokusaj da bude
prikazan neukijim no $to je stvarno bio. Dozvolite mi
da upitam: kako treba protumaciti ovaj pokusaj ured-
nika? Po mom misljenju, ovo nagia$avanje suprotnosti
izmedu dva fajuglednija ucenika petog patrijarha isto-
vremeno je predstavljalo isticanje istinskog karaktera
zena, koji ne zavisi od ucenosti i intelektualnosti. Ako
je zen, kao Sto njegovi sledbenici tvrde, ,poseban vid
prenosenja (Istine) mimo ucenja sadrzanog u svetim
spisima”“, onda ¢ak i nepismen Covek i nefilosof mora
biti kadar da ga pojmi. Veli¢ina Huj Nenga kao ulitelja
zena time je jo$ viSe istaknuta. To je po svoj prilici
bio razlog Sto je 8esti patrijarh nerazumno, a katkad
¢ak i dramati¢no, prikazivan kao neuk covek.

Drugo: zasto posle Huj Nenga nije dalje predavana
odora patrijarha? Ako mu je Hung Jen savetovao da je
zadrzi, Sta taj savet stvarno znacdi? To $to je Zivot po-
sednika odore bio ugroZen, ukazuje na dinjenicu da je
medu Hung-Jenovim uclenicima postojao neki razdor.
Da i su odoru smatrali simbolom autoriteta patrijarha?
Kakve su materijalne i spiritualne prednosti proizla-
zile iz njenog posedovanja? Da li se polelo verovati da
je Bodidarmino ulenje produZenje Bude? Da li je zbog
toga odora stvarno izgubila svako znacenje u odnosu
na istinu zena? Ako je tako, da li je Darma u trenutku
kada je prvi put objavio svoju naroditu misiju ucitelja
zena bio smatran jeretikom i kao takav proganjan? Le-
genda koja kaze da su ga otrovali njegovi suparnici —

19*
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ucitelji iz Indije, kao da ovo potvrduje. U svakom slu-
¢aju, problem odore tesno je povezan sa statusom ze-
novskog ufenja medu raznim onovremenskim Skolama
budizma, a takode i sa njegovim uticajem na duh Si-
rokih slojeva, koji je bio jac€i no ikad ranije.

Trede: nasu pazZnju, prirodno, privladi tajnovitost
svih okolnosti oko predaje Darme izmedu Hung Jena
i Huj Nenga. Uzvisiti tucada pirinca, koji ¢ak nije bio ni
zaredeni kaluder, na polozaj patrijarha (makar samo po
imenu), naslednika velikog ucitelja, stareSine sedam sto-
tina ucenika, izgleda kao dobar povod za zavist, ljubo-
moru, pa ¢ak i mrZznju. No ako je taj ¢ovek stvarno bio
dovoljno prosveéen da preuzme vazan polozaj spiritual-
nog vode, zar objedinjeni napori uditelja i ucenika ne
bi odoleli svakom otporu? MoZda se ak ni prosvetljenje
nije moglo uspe$no suprotstaviti tako iracionalnim i
elementarnim ljudskim strastima. Meni se ipak ¢ini da
su Huj Nengovi biografi pokusali da dramatizuju ¢itav
dogadaj. Lako je mogude da gresim i da su postojale
izvesne istorijske okolnosti koje nam sad, usled nedo-
statka dokumenata, nisu poznate.

Tri dana nakoh Huj Nengovog bekstva sa planine
Zute $ljive manastirom se proneo glas o tajnom zbiva-
nju, pa grupa razjarenih kaludera, na ¢elu sa izvesnim
Mingom (Ming), pode u poteru za beguncem Huj Nen-
gom, koji je, po uputstvu svog uditelja, kriSom napustio
bratstvo. Kad su ga gonioci sustigli, daleko od manasti-
ra, dok je prolazio kroz planinski klanac, on polozi svoju
odoru na obliZznji kamen i ree kaluderu Mingu: ,Ova
odora simboliSe nasu drevnu veru i ne sme se uzeti
silom. Medutim, ako Zeli$, ponesi je sobom.“

Ming poku$a da je podigne, ali bejase te$ka poput
planine. On se zaustavi, oklevase i drhtase ispunjen stra-
hopostovanjem. Na kraju rece: ,Ja dodoh ovde da na-
dem veru, a ne odoru. O moj sabrate-kaluderu, molim
te, rasprsi moje neznanje.”

Sesti patrijarh re¢e: ,Ako dolazi§ po veru, odbaci
sve svoje Zudnje. Ne misli o dobru, ne misli o zlu, veé

ISTORIJSKA POZADINA ZEN-BUDIZMA 149

pogledaj kako u ovom ¢asu izgleda tvoje prvobitno li-
ce, koje si imao jo§ pre rodenja.”

Kad je ovo od njega zatraZeno, Ming namah shvati
osnovnu istinu stvari, koju je dotle trazio u spoljasnjim
stvarima. Sad je sve razumeo, kao da je uzeo ¢asu hla-
dne vode i sa uZivanjem je ispio. Silovitost njegovog ose-
¢anja be$e tolika da se doslovce kupao u suzama i
znoju, pa s izrazima najvedéeg poStovanja pride patri-
jarhu, pokloni se i refe: ,Pored ovog skrivenog zna-
¢enja otelotvorenog tim refima bogatim smislom, po-
stoji 1i jo$ nes$to tajnovito?

Patrijarh odgovori: ,U tome 3to ti pokazah niSta
nije skriveno. Ako razmisli§ u sebi i prepozna$ svoje sop-
stveno lice koje je prethodilo svetu, tajnovitost je u
tebi.”

Kakve god da su bile istorijske okolnosti sred ko-
jih se, u ta davna vremena nalazio Huj Neng, nepobitno
je da u ovoj izjavi — ,sagledati kako izgleda lice koje
je ¢ovek posedovao jo§ pre no $to se rodio“ — nala-
zimo prvu objavu nove poruke, predodredene da za-
po¢ne dugu istoriju zena i da Huj Nenga nacini odista
dostojnim odore patrijarha. Ovde vidimo kakve je nove
vidike Huj Neng uspeo da otvori tradicionalnom indij-
skom zenu. Ukoliko se radi o frazeologiji, kod njega ne
zapazamo ni traga budizma, $to znaci da je prokrcio
sopstveni put prikazivanja istine zena u skladu sa svo-
jim samosvojnim i stvaralackim iskustvom. Do ajega,
iskustvo zena je bilo prinudeno da pribegava pozajmi-
cama (jezi¢kim ili metodoloskim) kako bi se izrazilo.
Izreke: ,Ti si Buda“, ,Ti i Buda ste jedno“ ili ,Buda
Fivi u tebi“ odveé su ovestale, odveé neizrazite zato $to
su suvide apstraktne i konceptualne. One sadrze duboku
istinu, ali nisu dovoljno konkretne i Zivotvorne da naSe
uémale dude probude iz neosetljivosti. One su prepune
apstrakcija i ugene frazeologije. Huj Nengov prirodni
duh, neiskvaren ucenjem i filosofiranjem, mogao je isti-
nu pojmiti iz prve ruke. Otuda neobi¢na sveZina njego-
vog nadina re$avanja problema. MoZda ¢emo se ovim
jo$ pozabaviti.

%
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Hung Jen je umro 675. g. n.e., Cetiri godine3 posle
predaje darme Huj Nengu. Tada je imao sedamdeset
Cetiri godine. Medutim, Huj Neng je tek nekoliko go-
dina kasnije po¢eo sa svojim misionarskim radom, jer
je, po savetu svog uditelja, povudeno Ziveo u nekom ma-
pastiru. Jednog dana dokona da je vreme da krene u
svet. U tom trenutku imao je trideset devet godina, to je
bilo prve godine I Fenga (I-feng) (676. g. n.e.), za vlade
dinastije Tang. DoSao je u hram Fa Hsing (Fa-hsing),
u pokrajini Kuang, u kojem je uceni kaluder Jin Cung
(Yin-tsung) tumacio Nirvana sutru. Tu ugleda neke ka-
Iudere koji se prepirahu oko leprsave zastavice; jedan
od njih rece: ,Zastavica je mrtav predmet, a lepr$a zbog
vetra.“ Na ovo drugi kaluder primeti da su ,i vetar i
zastavica mrtvi predmeti, a lepr§anje — nemogude.”
Treéi se usprotivi: ,Leprianje je posledica izvesne kom-
binacije uzroka i okolnosti“, dok je Cetvrti predloZio no-
vu teoriju rekavsi: ,U stvari, ne postoji nikakva zalepr-
Sana zastavica, to se vetar sam pokreée.” Rasprava je
postajala veoma Ziva, kad je Huj Neng prekide opa-
skom: ,Ne lepr§a ni vetar ni zastavica, ve¢ vag um.” Na
sveStenika-uCenjaka Jin Cunga Huj Nengove reli osta-
viSe dubok utisak svojom konaé¢nodéu i autoritativnoséu.
Posto se ubrzo obavestio ko je taj Huj Neng, Jin Cung
ga zamoli da mu objasni uCenje uditelja sa planine Zute
§ljive. Evo sustine Huj Nengovog odgovora:

»,Moj ucitelj nije raspolagao nekim posebnim nau-
kom; on je jednostavno uporno isticao potrebu da sop-
stvenim naporima sagledamo svoju prirodi; sasvim je
prenebregavao meditaciju ili izbavljenje. Jer sve §to se
moze imenovati vodi dualizmu, a budizam nije dualisti-
¢an. Cilj zena je da ovlada ovom nedualnoséu istine. Bu-
dinska svojstva, koja svi posedujemo, i njihovo sagle-
davanje, koje ¢ini zen, nedeljivi su na takve suprotno-
sti kao $to su dobro i zlo, ve¢no i privremeno, materi-
jalno i spiritualno. Uocavanje dualizma u Zivotu posle-

S.Ovde, medutim, postoji razlika od pet do petnaest godina
— zavisno od izvora podataka.
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dica je zbrkanosti misli; neometani pogre$nim idejama
mudri i prosvetljeni sagledavaju realnost stvari.”

Ovo je pocetak Huj Nengove delatnosti u svojstvu
uditelja zena. Njegov uticaj je, izgleda, bio trenutan i
dalekosefan. Imao je mno$tvo ucenika, brojali su se na
hiljade. Medutim, on nije i$ao unaokolo da propoveda
i preobrada; njegova delatnost se ogranicavala na nje-
govu juznu pokrajinu, a glavni stan mu bese manastir
Pao Lin (Pao-lin) u Cao Ciju (T’sao-ch’i).

Kad je car Kao Cung (Kao-tsung) doznao da je Huj
Neng nasledio Hung Jena kao jedan od Darminih spi-
ritualnih poslednika u veri zena, on mu uputi dvoranina
sa carskom poslanicom, ali Huj Neng odbi da ode u
prestonicu, posto je vie voleo da ostane u planinama.
Glasnik je, medutim, pozeleo da ga posvete u doktrinu
zena, kako bi je mogao preneti svom uzviSenom gospo-
daru na dvoru. Huj Neng mu rece, uglavnom, ovo:

,Pogre$no je misliti da je za izbavljenje potrebno
da ovek mirno sedi, utonuo u kontemplaciju. Istina
zena otkriva se iznutra i nema veze s upraZnjavanjem
meditacije (dhyana). Jer u Vajracchedika ¢itamo da oni
koji pokusavaju da vide Tatagatu u nekom od njegovih
osobenih stavova (kako sedi ili leZi) ne razumeju njegov
duh i &injenicu da je Tatagata nazvan Tatagatom zato
§to niotkuda ne dolazi i nikuda ne odlazi: stoga i jeste
Tatagata. Njegovo pojavljivanje nema ishodista, ni nje-
gov nestanak odredista: to je zen. U zenu zato nema
ni¢eg §to bi se moglo dobiti ili razumeti; ¢emu bi nam
onda sluzilo da sedimo prekrstenih nogu i meditiramo?
Neki moZda misle da je razum potreban kako bi osvet-
lio mrak neznanja, no istina zena je apsolut u kojem
nema dualizma ni uslovnosti. Govoriti o neznanju i pro-
svetljenju, ili o mudrosti i strastima (bodhi i klesa) kao
da su to razli¢ite stvari koje se ne mogu spojiti u jed-
nu, nije mahajanisti¢ki. Mahajana osuduje sve moguce
vidove dualizma, jer ne izraZavaju konalnu istinu. Sve
je manifestacija Budine prirode koja se u strastima ne

“prija, niti u prosvetlienju &isti, Ona je iznad svih Ka-
tegorija. Ako zelite da upoznate prirodu svog bica, oslo-

»
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bodite svoj um misli o realnosti, pa éete sami zapaziti
kako je smiren, a ipak pun Zivota.”

Glavna Huj Nengova misao, koja ga &ini pravim
kineskim utemeljivatem zen-budizma, moZe se ovako
saZeti:

1. MoZemo reci da je kroz Huj Nenga zen postao
svestan sebe. U vreme kada ga je Bodidarma doneo iz
Indije i uspesno presadio u Kini, on nije u potpunosti
shvatao svoje narotito poslanje. Trebalo je vise od dva
stoleca dok je postao svestan sebe i naudio da se izrazi
na nacin priroden kineskom umu; indijski vid, u kome
je prvobitno u¢enje bilo izraZeno (recimo kod Bodidar-
me i njegovih neposrednih uéenika), morao je biti od-
bacen da bi zen postao odista kineski. Cim je Huj Neng
obavio ovaj preobrazaj ili presadivanje, njegovi uéenici
smesta pristupiSe izvodenju svih implikacija. Proizvod
je bio ono $to danas posedujemo u vidu zenovske gkole
budizma. Kako je, dakle, Huj-Neng shvatao zen?

Po njemu, zen je ,sagledavanje svoje prirode“. Ovo
Jje najznacajnija izreka srotena tokom razvoja zen-bu-
dizma. Oko nje se kristalisao zen, pa znamo kuda da
usmerimo svoje napore i kako da ga predstavimo u svo-
joj svesti. Nakon ovoga napredovanje zen-budizma je bi-
lo munjevito. Ta¢no je da se ova izreka javlja u Bodidar-
minoj biografiji iz Hronike predavanja Svetiljke, ali se
nalazi u onom razdoblju njegovog Zivota u &iji se opis
ne mozemo mnogo pouzdati. Cak i da je Darma zaista
upotrebio tu frazu, iz toga ne proizlazi nuzno da ju je
smatrao suStinom po kojoj se zen razlikuje od ostalih
8kola budizma. Huj Neng je, medutim, bio sasvim sve-
stan njenog znalenja i nedvosmisleno je nametao tu
ideju umovima svojih sluialaca. Kad je prvi put, za Jin
Cunga, objavio §ta je zen, izjava je bila sasvim odre-
dena: ,Mi govorimo o sagledavanju svoje prirode, a ne o

JUpraznjavanju djane ili postizanju oslobodenja.” To je
bit zena, a sve njegove kasnije propovedi samo progi-
ruju ovu misao.

2. Neizbezni rezultat ovoga bilo je ,naglo” uéenje
koje je razradila Juina $kola. Sagledavanje je trenutad-
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ni ¢in, poSto mentalno oko u magnovenju sagledava celu
istinu — istinu koja prevazilazi dualizam u svim njego-
vim vidovima; ono je naglo utoliko §to ne zna za poste-
penost i neprekidno odvijanje. Procitajte sledeéi stav
iz Sutre postolja u kome su date bitne odlike ,nagle”
doktrine:

».Kad se shvati nagla doktrina, nema potrebe da se
c¢ovek obuzdava u pogledu spoljasnjih stvari. Nek ¢ovek
samo u svom umu nosi ispravno shvatanje, pa ga nede
oskrnaviti Zudnje, ni spoljnji predmeti. To znadi sagle-
dati svoju prirodu. O prijatelji moji, ne treba da imate
utvrdeno obitavaliSte ni napolju ni unutrat pa ée vase
ponasanje biti savrSeno slobodno i nesputano. Odbacite
ono S$to vas vezuje, pa va$ hod nede znati ni za kakve
prepreke ... Neuki postade mudri ako naprecac steknu
znanje i svoja srca otvore istini.”

3. Kad se naglasava pronicanje u prirodu sopstve-
nog ja, a intuitivno poimanje suprotstavlja ucenju i fi-
losofiranju, znamo da ¢e kao jedna od logickih posle-
dica toga staro shvatanje meditacije biti prezrivo sve-
deno na puku disciplinu mentalnog umirivanja. I upra-
vo je tako udinio Sesti patrijarh.

Huj Neng nije zaboravio da je, na kraju krajeva,
volja konac¢na stvarnost i da prosvetljenje treba shva-
titi kao nesto vise od umovanja, vise od tihe kontempla-
cije istine. Um, ili prirodu svog ja trebalo je pojmiti u
njihovom radu ili dejstvovanju. Cilj meditacije (dhyana)
nije bio da zaustavi delovanje prirode ¢ovekovog ja, veé
da nas natera da skoc¢imo u njen tok i uhvatimo je na
delu. Njegov intuicionizam bio je dinamican. U slede-
¢im dijalozima i Huj Neng i njegovi ucenici jo§ upo-

4+ Ovo se stalno ponavlja u udenju sadrZanom Prajnaparamita
Sutra-ma: da ¢ovek treba svoju misao da probudi onde gde nema
nikakvog boravisSta (na kvacit pratishtitam cittam utpadayitavyam).
Kad je DZoSu posetio Ungoa (Ungo), ovaj upita: ,,O0 ti, stara luta-
lice, kako to da sebi ne traZi§ neko obitavaliSte?” ,,Gge je moje
obitavaliite?’’ ,,;U podnoZju ove planine postoje ruSevine jednog
starog hrama.” ,,To je pravo mesto za tebe, starkeljo’, odgovori
DZo$u. Kasnije on dode Sujsanu (Shuysan), koji mu postavi isto
pitanje: ,,0, ti, stara lutalice. zasSto se negde ne skrasis?” ,,Gge
bih se mogao skrasiti?’’ ,,Pazi, ova stara lutalica ¢ak ne zna ni

gde da se skrasi.” DZosu rede: ., Evo, veé trideset godina kako kro-
tim konje, a danas me ¢&ifta magarac!”
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trebljavaju staru terminologiju, no smisao ove rasprave
ilustruje ono $to Zelim da istaknem.

Huan Ciao (Hsuan-chiao) je najpre izucavao Tjen-
_ -taj filosofiju, a potom je, Citajuéi Vimalakirti, otkrio
prirodu svog ja. PoSto su mu savetovali-da ode Sestom
_ patrijarhu kako bi overio, ili proverio, svoje iskustvo,
on dode u Cao Ci. Tri puta obide udlitelja i uspravivsi
svoju palicu stade preda nj. Ulitelj rece: ,,0d kaludera
se trazi da poStuju tri stotine pravila ponaSanja i jo3
osamdeset hiljada sitnijih pravila; odakle si ti, kad si
tako gord?“

sRadanje i smrt ozbiljna su stvar, a vreme nikog
ne Cekal“ refe tjentajevski filosof.

»Zasto ne pojmis$ ono $to je nerodeno i ne pronik-
ne$ u vanvremeno?“ upita ucitelj.

~Nerodeno je ono $to poima, a vanvremeno ono $to
pronice.”

»Tako je, tako je,“ sloZi se ucitelj.

Nakon ovoga, Hsuan Ciao, u potpunom ruhu bu-
distickog kaludera, opet dode Huj Nengu i, poklonivsi
se s poStovanjem ucitelju, zaZele da se od njega oprosti.

Ucitelj ga upita: ,ZaSto odlazi§ tako brzo?“

~J0§ od samog pocletka ne postoji kretanje, zasto
onda govori$ o brzini?“

K0 zna da kretanje ne postoji?“ odvrati ucitelj.

2Eto,” uzviknu Hsuan Ciao, ,sam si presudio!”

»T1 odista razumes svrhu onog Sto je nerodeno.”

,Otkud nerodeno moZe imati svrhu?“ upita Hsuan
Ciao.

»,Da nema svrhe, ko bi mogao suditi?’

~Sudovi se donose bez ikakve svrhe.” Ovo bese
Ciaov zakljucak.

Tad ucitelj izrazi koliko ceni Hsuan Ciaovo mislje-
nje o ovome, rekavsi: ,Dobro si kazao!“ )

Ci Huang (Chih-huang) bio je vican meditaciji, ko-
ju je izucavao kod petog patrijarha. Nakon dvadeseto-
godis$nje discipline, misljase da je dobro shvatio svrhu
meditacije ili samadhija. Doznavsi za njegovo postignu-
¢e, Hsuan Ce (Hsuan-t'se) ga poseti i upita: ,Sta to ra-
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dig?” ,Ulazim u samadhi.” ,KaZe§ 'ulazim’ — ali kako
ulazi$: s umom punim misli ili umom bez misli? Ako
odgovori§ — s umom bez misli — onda bi sva neoset-
ljiva bic¢a, kao S$to su biljke ili cigle, mogla postiéi sa-
madhi. Ako odgovori§ — sa umom punim misli — onda
sva bida koja osedaju mogu postiéi samadhi.” ,Kad
udem u samadhi“, reCe Ci Huang, ,nisam svestan da li
mislim ili ne mislim.“ ,Ako nijednog nisi svestan, vecé
si u samadhiju; zasto onda uopste govori$ o ulaZenju
u nj i izlaZenju iz njega? Ako pak zaista postoji ulaZenje
1 izlaZenje, to onda nije veliki samadhi.“ Ci Huang nije
znao S$ta da odgovori. Malo posle on upita ko je bio
Hsuan Ceov ucditelj i kako je on shvatao samadhi. Hsu-
an Ce rece: ,Huj Neng je moj ulitelj i prema njemu
(konac¢na istina) pociva misti¢no smirena i savrieno ti-
ha; supstanca i funkcija ne smeju_se odvajati, one su
jedno. Po svojoj prirodi, pet skandha su prazne, a 3est
¢ulnih predmeta ne postoje. (Istina ne zna) ni za ulaZe-
nje ni za izlaZenje, niti za spokojstvo ili uznemirenost.
U sustini, dhvana nema utvrdeno obitavaliste. Ne vezu-
judi se za neko prebivaliSte, budi smiren u njoj (dhya-

na). U sustini, dhyidna je nerodena! ne vezujudi se za
misao o radanju (i smrti), misli u njoj (dhyana). Nek
ti um bude podoban prostoru, a ipak o prostoru nemoj
misliti.“ Saznavs$i tako kako Sesti patrijarh shvata sa-
madhi i dhyana, Ci Huang dode samom uditelju i zamoli
ga za dalje pouke. Patrijarh reCe: ,Ono $to ti je kazao
Hsuan Ce, ta¢no je. Nek ti um bude podoban prostoru,
ali neka se u njemu ipak ne javi misao o praznini. Tada
nede biti ometano puno delovanje istine. Svaki tvoj po-
kret proizlaziée iz nevinog srca, i neuk i mudar kod
tebe e isto proéi. Subjekt i objekt izgubide svoje razli-
Cite odlike, a su$tina 1 izgled bide jedno. (Kad se tako
ostvari svet apsolutne jedinstvenosti), postigao si vecni
samadhi.”

Da bi stav Sestog patrijarha o meditaciji bio jo$ ja-
sniji i odredeniji, nave§éu jednu drugu zgodu iz njegove
Sutre postolja. Neki kaluder pomenu jednom Vo Lua-
novu (Wo-luan) gatu koja ovako glasi:
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Ja, Vo Luan znam sredstvo

Koiim mogu da izbriSem sve svoje misli:
Objektivni svet viSe ne uzbunjuje um,

A moje prosvetljenje svaki dan sve je zrelije

Kad ovo ¢u, Sesti patrijarh primeti: ,To nije nikakvo
prosvetljenje, to coveka vodi u ropstvo. Cuj moju gatu:

Ja, Huj Neng ne znam nikakvo sredstvo,
Moje misli nisu ugusene:

Objektivni svet neprestano uzbuduje um,
A Cemu sluii sve zrelije prosvetljenje?

Ovo ¢e biti dovoljno da pokaze da Huj Neng, $esti pa-
trijarh nije bio kvijetista niti nihilista koji zastupa dok-
trinu apsolutne praznine, a ni idealista (u tom smislu
S§to bi poricao objektivni svet). Njegova dhyana ispu-
njena je delanjem, ali se nalazi iznad sveta posebnosti
posto je ovaj ne odnosi sa sobom i u sebi.

4. Huj Nengov metod demonstriranja istine zena
bio je Cisto kineski, a ne indijski. On nije pribegavao
apstraktnoj terminologiji ni romanti¢nom misticizmu.
Njegov metod bio je neposredan, jednostavan, konkre-
tan i veoma praktican. Kad dode kaluder Ming i zamoli
da ga poudi, on mu re¢e: ,Pokazi mi svoje prvobitno
lice koje si imao pre no $to si se rodio.“ Zar ova izjava
nije sasvim umesna? Nema filosofskog raspravljanja,
sloZenog umovanja, misti¢nih metafora, veé neposredna,
nedvosmislena izreka. U tom pogledu je Sesti patrijarh
zaorao prvu brazdu, a njegovi ucenici su mu brzo i delo-
tvorno sledili.

Huj Neng je umro kad mu je bilo sedamdeset i
Sest godina — 713. g. n.e. — dok je Tang dinastija uZi-
vala u razdoblju spokojstva i mira, a kineska kultura
dosegla najvisi vrhunac u svojoj istoriji. Nesto vise od
sto godina nakon smrti Sestog patrijarha, kada ga je
car Hsijen Cung (Hsien-tsung) podastvovao posmrtnom
titulom Velikog ogledala (tai-chien), Liju Cung Juan
(Liu Tsung-yuan), jedan od najsjajnijih knjiZzevnika u
povesti kineske knjiZevnosti, sro¢io je natpis za njegov
nadgrobni spomenik. Tu ¢itamo: ,U Sestoj predaji posle

e
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Darme bese Taj Cien. Prvo je obavljao teske i sluzincad-
ske poslove. Bilo je dovoljno samo nekoliko uditeljevih
redi i on je odmah shvatio njihov najdublji smisao. Ovo
na uditelja ostavi jak upecatak i on mu dodeli zname-
nje vere. Nakon toga, skrivao se u Juznoj pokrajini: Se-
snaest godina niko nije ¢uo za njega, a tada dokona da
je sazreo trenutak da izade iz povuclenosti. Nastanio se
u Cao Ciju i po¢eo da propoveda. Kazu da je broj nje-
govih ucenika odmah dostigao nekoliko hiljada.

Po njegovoj doktrini nedelanje je stvarnost, pra-
znina — istina, a konacni smisao stvari nepregledan je
i nepomican. Uéio je kako je ¢ovekova priroda — u po-
¢etku, kao i na kraju — dobra i da ne iziskuje ves$tacko
plevljenje, posto se koreni u onome $to je spokojno.
Car Cung Cung (Chung-tsung) ¢u za njega i dva puta
mu $iljase svog dvorjanina s pozivom da se pojavi na
dvoru, ali nije uspeo da ga na to privoli. Tako umesto
njega, car imadaSe njegove reCi koje uze sebi za spiri-
tualni putokaz. Ucenje (Sestog patrijarha) u svim svo-
jim pojedinostima danas je dostupno svakome; svi oni
koji uopste govore o zenu nalaze izvor obavestenja u
Cao Ciju.

Posle Huj Nenga, zen se raspao na nekoliko $kola,
od kojih su se dve odrZale sve do danas (u Kini i u Ja-
panu). Mada je u raznim aspektima znatno izmenjen,
nacélo i duh zena Zivi su ba$ kao i u vreme Sestog pa-
trijarha, a zen, kao jedno od velikih spiritualnih nasleda
Istoka, jo§ vrsi svoj jedinstveni uticaj, narodito medu
obrazovanim ljudima u Japanu.
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1. SLIKARSTVO

U dvanaestom stoledu zen je prenesen u Japan, a
tokom narednih osamsto godina svoje istorije on je na
razne nacine uticao na japanski Zivot; ne samo na spi-
ritualni Zivot samuraja, ve¢ i na nacdin na koji su taj
zivot umetnicki izrazavali obrazovani i kulturni stalezi.
Sumiye — jedan od vidova tog izrazavanja — nije slika
u pravom smislu redi: to je svojevrsna crno-bela skica.
Tu$ je nadinjen od cadi i lepka, a kiCica od ovnujske ili
jazavic¢je dlake (uz to je tako napravljena da moZe da
upije i zadrZi dosta te¢nosti). Hartija koja se upotreb-
Ijava prili¢no je tanka i veoma upija tus, $to je prava
suprotnost platnu koje koriste slikari ,ulja“. Ova su-
protnost veoma je vazna za sumiye-umetnika,

Tako krhak materijal odabran je kao sredstvo za
prenosenje umetni¢kog nadahnuda zato $to se nadahnu-
¢e mora preneti $to je brZze mogude. Ako se kidica suvise
zadrzava, procepice se hartija. Crte se povlace $to je mo-
guée brZe i u $to manjem broju, naznaCavaju se samo
one koje su apsolutno neophodne. Nije dozvoljeno pre-
misljanje, brisanje, ponavljanje, doterivanje, preobliko-
vanje, ,popravljanje“, nadodavanje. Jednom izvedeni,
potezi su neizbrisivi, neopozivi, ne podlezu daljim isprav-
kama ili doterivanjima. Sve $to se naknadno u¢ini, jasno
se i neprijatno pokazuje na rezultatu, poSto je priroda
hartije takva. Umetnik mora slediti svoje nadahnude
isto onako spontano, potpuno i trenutno kao $to se ono
krede; on samo prepusta svoju ruku, svoje prste, svoju

11
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ki¢icu vodstvu nadahnuda, kao da su one, zajedno s &i-
tavim njegovim biéem, samo orude u rukama nedeg $to
je njime privremeno ovladalo. MoZemo redi i da ki¢ica
sama stvara delo, sasvim nezavisno od umetnika, koji
joj dopusta da se krede bez njegovog svesnog napora.
Ako se ikakva logika ili razmi$ljanje ispre¢i izmedu ki-
Cice i hartije, ceo efekt bice pokvaren. Tako nastaje
sumiye.

Lako je shvatiti da linije sumiye-crteZza moraju bi-
ti beskonacno raznovrsne. Tu nema kjaroskura (chiaro-
scuro), ni perspektive. Zapravo, nisu ni potrebni, jer
sumiye-slikarstvo ne pretenduje na realizam. Ono poku-
Sava da navede duh neke stvari da se preseli na papir.
Stoga u svakom potezu ki¢ice mora kucati bilo Zivog
bida. I potez mora biti Ziv. Naravno, sumiye-slika pod-
leZe sistemu nacela koji se sasvim razlikuje od onog
Sto vazi za sliku radenu uljem. Posto je platno izdrzlji-
vo, a uljane boje dozvoljavaju ponovljeno brisanje i na-
mazivanje, slika se sistematski gradi po unapred smi-
$ljenom planu. Zamasnost koncepcije i snaga izvedbe
(da ne pominjemo realisti¢nost) svojstva su slike ra-
dene uljanim bojama, koju moZemo uporediti sa dobro
smi$ljenim filosofskim sistemom u kome je svaka nit
njegove logike ¢vrsto upletena, ili sa veli¢anstvenom ka-
tedralom c¢iji su zidovi, stubovi i temelji izgraden. od
¢vrstih kamenih blokova. U poredenju s ovim, sumiye-
skica je oli¢enje oskudnosti — oskudna je po formi,
siromasna sadrzinom, oskudna u izvedbi, oskudna u ma-
terijalu, ali mi, Isto¢njaci u njoj oseéamo prisustvo iz-
vesnog zivog duha, koji tajanstveno lebdi nad crtama,
tackicama i osencenim povrdinama; u njima treperi ri-
tam njegovog Zivog daha. Jedna jedina stabljika ras-
cvetalog ljiljana, na izgled tako nemarno iscrtana na ko-
madu hrapave hartije, a ipak se tu Zivo razotkriva ne-
Zni, nevini duh device zastiCene od bura svetovnog Zi-
vota. Ili pak: beznadajni ribarski ¢unié¢ usred Sirokog
vodenog prostranstva — tu nema mnogo umetnicke ve-
Stine i nadahnuda, bar koliko to povrian kriti¢ar moze
zapaziti, — ali dok posmatramo, ne mozemo se oteti du-
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bokom utisku Sto ga ostavljaju nepreglednost okeana
koji ne zna za granice i prisutnost tajanstvenog duha,
koji, spokojan sred uzvitlanih talasa, diSe zivotom vec-
nosti. A sva ova ¢uda postiZzu se s takvom lakodom i bez
ikakvog napora.

Ako sumiye pokus$a da kopira objektivnu stvarnost,
potpuno ¢e promasiti; ono to nikad i ne ¢ini, pre bi se
moglo reéi da stvara. Jedna tacka na sumiye-skici ne
predstavlja sokola, niti kriva linija simbolise planinu
Fudzi (Fuji). Tac¢ka je ptica, a linija — planina. Ukoliko
je, kad se radi o slici, sli¢nost sve, onda dvodimenzio-
nalno platno uops$te ne moZe predstaviti objektivnu
stvarnost; boje daleko zaostaju za originalom, a ma ko-
liko se slikar verno trudio da nam pomodu svojih Kkici-
ca docara neki predmet iz prirode onakav kakav on je-
ste, rezultat nikad neée biti dovoljno veran, jer ¢im je
imitacija ili predstava — on je bedna imitacija, parodija.
Sumiye-umetnik ovako umuje: zasto se sasvim ne oka-
nemo takvih, pokus$aja? Hajde da umesto toga iz svoje
uobrazilje stvaramo Zive stvorove. Posto svi pripadamo
istom kosmosu, naSe tvorevine d¢e mozda imati neke
veze sa onim $to nazivamo predmetima iz prirode. No
ovo nije bitan elemenat naSeg rada. Delo ima svoju sop-
stvenu vrednost, nezavisnu od sli¢nosti. Zar u svakom
potezu kicice ne postoji nesto uocljivo individualno? Ti.
se krece duh svakog umetnika. Njegove ptice su nje-
gova sopstvena tvorevina. Ovo je stav sumiye-umetnika
prema njegovoj umetnosti, a Zeleo bih da istaknem da
je to i stav zena prema Zivotu, zen pokusava da Zivotom
postigne ono §to umetnik postize hartijom, ki¢icom i tu-
Sem. Stvaraladki duh krece se svuda, a stvaralStvo po-
stoji i u Zivotu i u umetnosti.

Linija koju povlali sumiye-umetnik konacna je,
dalje se ne moZe, niSta je ne moZe ispraviti; ona je
neminovna kao sev munje; sam umetnik ne moZe je po-
nistiti; otuda proistie lepota linije. Stvari su lepe uko-
liko su neminovne, to jest, kad predstavljaju slobodno
ispoljavanje duha. Tu nema nasilja, ubijanja, iskrivlja-
vanja, kopiranja — izlaze se pokret koji sam sobom
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upravlja — $to sacinjava nacelo lepote. Mi$iéi su svesni
povlalenja linije, stavljanja taCke, no iza njih postoji
nesvesnost. Tom nesvesnos$c¢u priroda ispisuje svoju sud-
binu; tom nesvesno$éu umetnik stvara svoje umetnicko
delo. Odojce se nasmesi a Citava gomila je ushidena,
zato $to je to odista neminovno, bududéi da proizlazi
iz nesvesnosti. ,Wu-hsin“ i ,Wu-nien“!, kojima uditelj
zena pridaje toliki znacaj ... takode su umnogome i duh
sumiye-umetnika.

Druga odlika sumiye-slikarstva jeste pokusaj da se
duh uhvati u kretanju. Sve nastaje, niSta nije staticno
po prirodi; kad mislite da nedto ¢vrsto drZite, ono vam
isklizne iz ruku. Jer ¢im ga uhvatite, viSe nije Zivo; mr-
tvo je. Sumiye-slikarstvo, medutim, pokusSava da stvari
uhvati zive, $to izgleda nemogudée. Da, to bi zaista bilo
nemoguce postiéi, kad bi umetnik poku$avao da pri-
kaZe ziva biéa na hartiji, ali on moZe u izvesnoj meri
uspeti, ako je svaki potez kic¢ice koji nacini neposredno
povezan s njegovim duhom, neoptereden stranim stva-
rima kao $to su pojmovi itd. U tom slucaju, kicica je
produZetak njegove ruke, i viSe od toga: ona je njegov
duh, a u svakom pokretu koji se ocrtava na papiru ose-
¢a se taj duh. Kad se to postigne, sumivye-slika postaje
sama stvarnost, u sebi potpuna, i nije kopija bilo cega.
Tu su planine stvarne kao $to je stvarna planina Fudzi,
oblaci, potok, drvece, talasi, likovi — isto tako. Jer se
kroz te mase, linije, tacke i ,mrlje“ artikuliSe umetni-
kov duh.

Stoga je prirodno $to sumiye izbegava svako boja-
disanje, jer ono podseda na predmete iz prirode, a su-
miye uopste ne polaie pravo da predstavlja reproduk-
ciju (savr$enu ili nesavr§enu). U tom pogledu, sumiye-
slikarstvo sli¢no je kaligrafiji. U kaligrafiji svaki poje-
dini znak (sastavljen od vodoravnih, uspravnih, kosih,
zaobljenih poteza i poteza upravljenih nagore ili nadole)
ne mora nuzno oznacavati neku odredenu ideju, mada je
sasvim ne prenebregava, poSto znak treba prvenstveno

! Na japanskom: mu-shin i mu-nen.
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ne$to da znadi. Medutim, ovo je osobena umetnost da-
lekog istoka, gde se za pisanje upotrebljava dugacka, za-
siljena meka kidica: svaki potez nacinjen njome ima po-
sebno znadenje, odvojeno od njegove funkcije sacinitelja
nekog znaka koji simbolise izvesnu ideju. Kicica je po-
vodljiv instrument i spremno se povinuje svakom volj-
nom porivu pisca ili umetnika. U potezima koje umet-
nik povla¢i moZemo razaznati njegov duh. Iz tog razloga
se na Istoku smatra da sumiye-slikarstvo i kaligrafija
spadaju u istu umetni¢ku kategoriju.

Razvoj mekodlake kicice posebna je pri¢a. Nesum-
njivo, on je umnogome plod osobenosti kineskog karak-
tera i pisma. Bio je sredan slucaj 3to je tako mek, poda-
tan, savitljiv instrument stavljen u ruku umetnika. Nji-
me ocrtane linije i potezi poseduju ne$to od one sveizi-
ne, neznost i ljupkosti koju zapazamo kod Zivih stvoro-
va u prirodi, a narodito kao svojstvo éovekovog tela. Da
je kao instrument upotrebljen komad celika, ¢vrst i ne-
savitljiv, rezultat bi bio sasvim drukéiji, a sumiye-dela
Lijang Kaja (Liangkai), Mu Cia (Mu-<h'i) i drugih maj-
stora ne bi doprla do nas.

Cinjenica da je papir bio toliko tro3an te nije
dozvoljavao kicici da se suvise dugo zadrZava, takode je
veliko preimuéstvo kojim se umetnik izrazava. Kad bi
hartija bila odveé¢ jaka i otporna, bilo bi moguce smi-
§ljeno planiranje i popravljanje, §to je, medutim, sa-
svim pogubno po duh sumiye-slikarstva. Kifica mora
hitro, smelo, potpuno i neopozivo da leti preko hartije,
upravo onako kao $to je obavljeno stvaranje kosmosa.
Cim se iz usta tvorca zacuje re¢, ona mora diti izvrSena.
Odlaganje moZe znaciti izmenu koja predstavlja osuje-
éenje, ili ¢e pak volja biti zakofena u svom kretanju
unapred; ona zastaje, okleva, razmislja, umuje i, na kra-
ju, menja svoj smer — ovo oklevanje i kolebanje ome-
taju slobodu umetnikovog uma.

Iako artificijelnost ne podrazumeva pravilnost ili
simetri¢nu obradu teme, ni sloboda — nepravilnost, u
sumiye-skici uvek postoji element neocekivanosti ili na-
glosti. Kad o¢ekujete da cete videti neku liniju ili masu



166 D. T. SUZUKI

— ona izostaje, medutim ta praznina, umesto da razo-
éara}, nagovestava ne$to dublje i sasvim zadovoljava.
Mali, obi¢no duguljasti komad hartije, povrgine manje
od sto pedeset kvadratnih santimetara, sada obuhvata
ceo kosmos. Vodoravni potez nagovestava ogromnost
prostora, a krug — veénost vremena, i to ne nagovesta-
vaju samo njihovu neogranicenost, nego su ispunjeni
zivotom i kretanjem. Cudnovato je da se odsustvom je-
dne .t:';léke s mesta na kome se konvencionalno ocekuje,
postize ovaj tajnoviti udinak, no sumiye-umetnik je
pravi veStak u toj majstoriji. On sve to postize tako
vesto da se u njegovom delu uopste ne moze uoditi arti-
ficijelnost ili izri¢ita svrha. Ovaj Zivot lien svrhe potice
neposredno iz zena.

II. KNJIZEVNOST: HAIKU

Posto smo donekle sagledali vezu sumive-slikar-
stva sa zenom, da nastavim sa svojim opaskama o duhu
»Vecne usamljenosti” Koliko mozemo oceniti, uticaj
zena na slikarstvo Dalekog istoka bio je sveobuhvatan,
buduéi da se nije ogranic¢io na Japance; ono $to sam
rekao moze se podjednako primeniti i na Kineze. Medu-
tim, ovo $to sledi moZe se smatrati specifiéno japan-
skim, jer je ovaj duh ,,veCne usamljenosti poznat uglav-
nom u Japanu. Pod tim duhom, ili umetnickim nacelom
(ako se moze tako oznaditi), podrazumevam ono $to je
u Japanu opste poznato kao sabi ili wabi (ili shibumi).
Hteo bih da kazem nekoliko reci o tome, upotrebljava-
judéi izraz sabi kao pojmovnu oznaku ove skupine ose-
c¢anja.

Sabi se javlja u uredenju vrtova i ¢ajnoj ceremo-
niji, a, takode, i u knjiZzevnosti. Ja éu se ograniciti na
knjiZevnost, i to posebno na onaj vid knjiZzevnosti koji
je poznat pod nazivom haiku, to jest pesma od sedam-
naest slogova. Ovaj najsaZetiji oblik pesni¢kog izraza
osoben je proizvod japanskog genija. Veoma se razvio
tokom ere Tokugava (Tokugawa), a narocito nakon
Basa.

Baso je bio veliki pesnik-lutalica, najstrasniji lju-
bitelj prirode — svojevrsni trubadur prirode. Svoj Zi-
vot proveo je putujudi s kraja na kraj Japana. Sva je
sreda da u tim danima nije bilo Zeleznica. Moderna sred-
stva se, izgleda, ne slazu najbolje s poezijom. Savrementi
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duh naulne analize nijednu tajnu ne ostavlja nerazja-
$njenom, a poezija i haiku kanda ne cvetaju onde gde
nema tajni. Nevolja je s naukom $to ne ostavlja mesta
nagovestaju, sve je ogoljeno, a sve §to se moie videti
— izloZeno. Gde vlada nauka, uobrazilja se poviadi.

Svi smo prisiljeni da se suéeljavamo s takozvanim
opipljivim Cinjenicama a to oko$tava nase umove; posto
u nama nema viSe mekode, poezija beZi; tamo gde se
prostiru ogromne pes$cane pustinje, nema Zivota zelenilu.
U Basovo vreme, Zivot jo$ nije bio tako prozaifan i uzur-
ban. Sesir od bambusa, $tap i pamucna torba verovatno
su pesniku bili dovoljni za njegova lutanja, tokom ko-
jih se zaustavljao u svakom zaseoku koji bi mu se svi-
deo i uzivao u svim iskustvima, koja su se uglavnom
sastojala u tegobama primitivnog putovanja. Kad je pu-
tovanje postalo suvise lako i ugodno, izgubio se njegov
spiritualni smisao. Ovo se moze nazvati i sentimentali-
zmom, no izvesno osecanje usamljenosti prouzrokovano
putovanjem navodi Coveka na razmisljanje o smislu Zi-
vota, jer, na kraju krajeva, sam Zivot je putovanje iz
jednog nepoznatog mesta u drugo. Tokom S$ezdeset, se-
damdeset ili osamdeset godina koje su nam dosudene,
treba po mogudéstvu da skinemo veo tajne. Odved glatko
prolazenje kroz ovo razdoblje, ma koliko kratko bilo,
liSava nas tog osedanja vecne usamljenosti.

Basov prethodnik bio je Sajgjo (Saigyo) iz doba
Kakamura (Kakamura) (1186—1334). I on je bio putu-
jucéi kaluder. Posto je napustio svoje sluzbene duznosti
ratnika pripojenog dvoru, posvetio je svoj Zivot putova-
nju i poeziji. Bio je budisticki svestenik. Putujudi Ja-
panom sigurno ste negde videli sliku kaludera, obucenog
u putnic¢ko odelo, koji sedi sasvim sam posmatrajuéi
vrh FudZi. Zaboravio sam ko je njen autor, no ta slika
navodi na mnoge misli, a narodito na one o tajanstvenoj
usamljenosti ¢ovekovog Zivota, $to, medutim, nije oseca-
nje napustenosti ili mudan osecaj usamljenosti, veé ne-
ka vrsta poimanja tajne apsolutnog. Pesma koju je
Sajgjo ispevao tom prilikom glasi:
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Vetrom nosen

Dim s vrha FudZi

Nestaje u daljini!

Ko zna sudbu

Moje misli $to odluta s njim?

‘Baso nije bio budisti¢ki kaluder, ve¢ zenovski ver-
nik. S pocetka jeseni, kad kiSa polinje povremeno da
pada, priroda je ovaplocdenje vecne usamljenosti. Drve-
¢e ogoli, planine po¢inju da dobijaju strog izgled, potoci
su prozirniji a uvede, kad ptice umorne od dnevnog po-
sla lete kudi, usamljeni putnik razmislja o sudbini ljud-
skog zZivota. Njegovo raspoloZenje podudara se s raspo-
loZenjem prirode. Baso peva:

Putnik —
Pod tim imenom nek me znaju —
Na ovom jesenjem pljusku.

Nismo svi askete, ali mi se ¢ini da u svakom od nas
postoji vecna zudnja za jednim svetom iza sveta empi-
rijske relativnosti u kojem ¢e dusa modéi spokojno da
kontemplira svoju sudbinu.

Dok je Ba$o jo$ proucavao zen kod svog ucitelja
Bukéa (Buccho), ovaj mu jednog dana dode u pohode
i zapita: ,Kako si?”

Bago: ,Posle nedavne kiSe, mahovina je zelenija
no ikad“.

Bukc¢o: ,Koji budizam prethodi zelenilu maho-
vine?“

Ba%o: ,Zaba skade u vodu, osludni pljusak!* "

Ka7u da ovo obeleZava pocdetak nove epohe u pove-
sti haiku. Do Basa haiku je bila puka igra reci, bez veze
sa zivotom. Kad mu je ulitelj postavio pitanje o posled-
njoj istini stvari, koja je postojala ¢ak i pre ovog sveta
posebnosti, Baso spazi Zabu kako skace u stari ribnjak,
a Sum skoka naru$i spokojstvo Citave situacije. Izvor
Zivota je shvaden, a umetnik, sededi tu, prati svaku pro-
menu raspoloZenja svog duha dok ovaj dolazi u dodir
sa svetom neprestanog nastajanja; plod su onih sedam-
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naest slogova koji su nam zavestani. BaSo je bio pesnik
vecne usamljenosti.

Evo jo$ jedne njegove haiku:

Grana bez lisca,
Na njoj naévorena vrana —
Ove jesenje vecleri,

Jednostavnost forme ne povla¢i uvek beznacdajnost sa-
drZine. U usamljenom gavranu $to stoji na osu$enoj gra-
ni drveta — oli¢en je veliki Onostrani svet. Sve stvari
proisti¢u iz nepoznatog ponora tajne, a kroz svaku mo-
Zemo zaviriti u ponor. Da biste dali oduska osec¢anju pro-
budenom gledanjem u ponor, ne morate napisati veliki
spev od nekoliko stotina stihova. Kad osedanje dostigne
vrhunac, ostajemo nemi, jer nijedna re¢ ne odgovara.
Mozda je i sedamnaest slogova previ$e. U svakom sluca-
ju, japanski umetnici na koje je vie ili manje uticao
zen teZe da za izrazavanje svojih osecanja upotrebe sto
manje reCi ili poteza kic¢ice. Kad su potpuno iz
raZena, nema mesta nagovestaju, a nagovesStaj je tajna
japanske umetnosti.

Izvesni umetnici idu tako daleko da smatraju ne-
vaznim kako ¢e gledalac shvatiti njihove poteze; zapra-
vo, 5to ih pogrednije razume — to bolje. Potezi ili mase
mogu oznacavati bilo koji predmet iz prirode: to mogu
biti ptice ili bregovi ili ljudske figure ili cvetovi, ili ma
$ta drugo; umetnici izjavljuju da im je to sasvim sve-
jedno. To je zaista ekstremno stanoviste. Jer ako ¢e ra-
zni umovi razli¢ito shvatati njihove linije, mase i tacke
(ponekad sasvim suprotno onome 3$to je umetnik prvo-
bitno njima nameravao), éemu uops$te praviti takvu sli-
ku? MozZda je umetnik tu hteo da doda ovo: ,Samo ako
je u potpunosti shvaden i ocenjen duh koji prozima de-
lo.“ 1z ovog je olevidno da su umetnici Dalekog istoka
savreno ravnodudni prema formi. Oni Zele da potezima
ki¢ice naznace ono $to ih je iznutra silno potreslo. Oni
mozda ni sami nisu znali kako da izraze svoje unutarnje
porive, pa bi samo kriknuli ili mahnuli ki¢icom. Ovo mo-
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Z?da nije umetnost, po$to u njihovom postupku nema
niceg umetnickog. Ili ukoliko jeste umetnost, onda je
veoma primitivna. Da li je zaista tako? Ma koliko da
smo uznapredovali u pogledu ,civilizacije“, $to ée redi
— artificijelnosti, mi jo§ uvek stremimo neusiljenosti,
jer ona je, izgleda, cilj i temelj svih umetnic¢kih podu-
hvata. Koliko se umetnosti skriva iza prividne neusi-
ljenosti japanske umetnosti! Ona je puna smisla i nago-
vestaja, a ipak savr$ena u svojoj neusiljenosti — kad se
ovako izrazi duh velne usamljenosti, raspolazemo su-
Stinom suwniye-slikarstva i haiku-poezije.



III. MACEVANJE

Zenovski vid budizma uticao je na japanski zivot
(narotito na njegovu estetsku stranu) vide no ma koji
drugi vid blagodarec¢i ¢&injenici da se zen neposredno
obraca Zivotnim ¢&injenicama, a ne pojmovima. U svom
o.dnosu prema Zivotu intelekt je uvek posredan, on je
C¢inilac koji uopstava, a onom §to je opSte nedostaje na-
gonska snaga, tj. snaga volje. Zen nije isklju¢ivo volja,
on sadrZi i izvesnu meru umovanja poito predstavlja
intuiciju. Nasuprot usmerenosti ostalih $kola budizma
na konceptualizaciju, zenovo obradanje Zivotu uvek je
bilo temeljnije. To je glavni razlog 3to zen tako &vrsto
vlada japanskim Zivotom.

Umetnost madevanja, ¢ije je savladivanje bilo jed-
no od zanimanja koja su najvise zaokupljala vladajucu
klasu Japana jo$ od ere Kakamura, sjajno se razvila;
mnogobrojne njene razlicite $kole cvetale su sve do-
skora. Era Kakamura prisno je povezana sa zenom, jer
je tada zen prvi put uveden u Japan kao nezavisna $kola
budizma. Brojni veliki uditelji zena upravljali su spi-
ritualnim Zivotom tog razdoblja, i uprkos njihovom pre-
ziranju znanja, znanje se o¢uvalo u njihovim rukama.
Istovremeno, oko njih su vrvili vojnici, Zeljni njihove
pouke i obuke. Metod njihovog poucavanja bio je jed-
nostavan i neposredan; nije bilo potrebno veliko pozna-
vanje teSko shvatljive filosofije budizma. Vojnici, pri-
rodno, nisu bili osobito udeni, oni su Zeleli da ne strepe
od smrti, s kojom su neprestano morali da se sulelja-
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vaju. Za njih je to bio krajnje prakti¢an problem, a zen

je bio spreman da se njime pozabavi, verovatno zato $to
su uditelji baratali Zivotnim d¢injenicama a ne pojmo-
vima. Vojniku koji bi dosao da nesto dozna o problemu
radanja i smrti oni bi, po svoj prilici, kazali: ,,Ovde ne-
ma radanja ni smrti, smesta se gubi iz moje sobe!“ Re-
kavsi to, oterali bi ga $tapom, koji su obi¢no nosili. 1lj,
ako bi neki vojnik dosao ucitelju i rekao: ,Sad moram
da prodem kroz najopasnije iskusenje svog Zivota, Sta
da ¢inim?“, ucitelj bi zaurlao: ,Idi pravo napred i ne
osvréi sel” Tako su u feudalnom Japanu ulitelji zena
obucavali vojnike.

Posto su Zivoti vojnika bili stalno u opasnosti, a
macevi jedino oruzje koje je njihovu sudbinu moglo
prikloniti Zivotu ili smrti, umetnost madevalastva raz-
vila se do ¢udesnog stepena savrienstva. Onda nije cud-
no $to je zen bio veoma povezan s ovim pozivom. Ta:
kuan (1573—1645), jedna od najvidenijih zenovskih li-
¢nosti razdoblja Tokugava, dao je potpunu pouku o zenu
svome uleniku Jagju TadZima No Kamiju (umro 1646),
koji je bio ucitelj macevanja tadasnjih Soguna (Sho
gun). Saveti se, naravno, nisu odnosili na tehniku same
umetnosti macdevanja, nego na macevaocev mentalni
stav. Da bi ih inteligentno primenio, njegov uvazeni uce-
nik je jamacno morao da se podvrgne mnogim spiri-
tualnim veZbanjima. Drugi veliki uditelj macCevanja iz
Tokugava-razdoblja bio je Mijomoto Musasi (Miyamoto
Musashi) (1582—1645), osniva¢ Skole nazvane Nitoryi.
On nije bio samo macevalac ve¢ i sumiye-umetnik, i u
tom svojstvu bio je podjednako velik. Njegove slike
veoma su cenjene i sadrZe, da tako kaZemo, ,primese
zena“. Jedna od njegovih slavnih izreka o macevanju
jeste:

Pod visoko uzdignutim wmacem
Pakao je pred kojim drhtis;
Ali podi napred

I zemlja blaZenstva bide tvoja.

Ovo nije puka slepa neustrasivost veé napustanje svog
ja, u budizmu poznato kao stanje oslobodenosti od ega.
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Tu _poéiva religiozni smisao umetnosti macevanja. Na
ovaj nacin zen je prodro duboko u zivot Japanaca — u
razne vidove mnjihovog Zivota: moralni, prakti¢ni, este-
ti¢ki, pa, u izvesnoj meri, i u intelektualni.

Kao $to je negde veé redeno, mozda je bolje bu-
fiistiéko ucenje o ne-egu shvatiti kao prakti¢an metod
izlaganja filosofije nesvesnosti. Nesvesnost se neéujno
razvija u na$oj empirijskoj individualnoj svesti i dok
_tako dejstvuje, ova je smatra slobodnom, neuslovljenom
i veCitom duSom ega. Ali kad ovaj pojam ovlada nagom
svesc€u, stvarno slobodna delathost nesvesnosti na svim
stranama nailazi na zapreke. U emocionalnom pogledu,
ovo je izvor muka i Zivot postaje nepodnoéljiv. Da bi na
najprakti¢niji nadin vaspostavio spokoj, budizam nas
uc¢i da napustimo svaku pomisao o dusi ega, da se oslo-
bodimo ovog prianjanja, da zatrpamo taj glavni izvor
neprestanog uznemiravanja, po$to ée nesvesnost tako
povratiti svoju prvobitnu kreativnost. Takozvana veli-
ka dostignuca izgleda da su uvek ostvarena nagim nepo-
srednim cbradanjem nesvesnosti. Ne samo veliki spiri-
tualni doZivljaji veé i veliki moralni, drustveni i prak-
tiéni podvizi plodovi su neposrednog delovanja nesve-
snosti. Oslobodenost od ega treba da skrene nagu paZnju
na tu c¢injenicu. l

Japanskom umu, muga i mushin? znade istu stvar.
Kad Covek postigne stanje muga, ostvareno je i stanje
mushin, nesvesnost muga se neki put poistoveduje sa
stanjem ekstaze pri kojem ne postoji osedanje ,Ja ¢inim
to i to“. Osecanje svog ,ja“ velika je smetnja pri izvr-
$enju nekog posla. Mada odsustvo samosvesti ne jamdci
veli¢inu dostignuda, svest (narodito ako poprimi oblik
oholosti ili uobraZenosti) namah umanjuje spiritualnu
vrednost dostignuca. I ne samo to: sumnja se i u konaé-
ni uspeh poduhvata. On je uvek umrljan nagim ja. Mi se
nagonski okreéemo od njega, jer ne proistice neposre-
dno iz nesvesnosti. Sve §to njoj pripada kao da prevazi-
lazi moralne sudove, poseduje svoju posebnu privlac-

. ? Na kineskom: wu-wo (ne-ego) i (wu-hsin (ne-um); na sans-
kritskom: anatmya i acitta.
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nost kao prva tvorevina nesvesnosti. Cinjenica da tu
privla¢nost osedamo svedodi o postojanju nesvesnosti.
Svrha svake umetnicke obuke u Japanu jeste li¢no sa-
gledavanje nesvesnosti, koje u isti mah predstavlja i
samospoznaju. Muga ili mushin ili beznapornost tako
predstavljaju postizanje svrhe umetnosti.

Ovo je bit pouke o madevanju $to ju je Takuan
dao Jagju Tadzima-no-kamiju:

»,U umetnosti macevanja najvaZnije je steci izve-
stan mentalni stav poznat kao ,nepokretljiva mudrost'.
Ova mudrost se intuitivno sti¢e nakon mnogih praktic-
nih vezbi. ,Nepokretljiv' ne znadi biti ukocen, tezak i
bezivotan poput kamena ili komada drveta. Pod tim se
podrazumeva najvisi stepen pokretljivosti sa srediSnjom
tackom koja ostaje nepomicna. Tada um postiZze naj-
visi vrhunac hitrine, gotov je da svoju pozornost upravi
gde god je potrebno — levo, desno, u svakom pravcu.
Kad tvoju paznju privuce i zadrzi zamahnuti neprijate-
ljev mac, izgubio si prvu priliku da sam nacini§ slededi
potez. Oklevas, mislis, a dok to premisljanje traje, tvoj
protivnik je spreman da te obori. Stvar je u tome da
mu ne pruzi§ takvu priliku. Mora$ pratiti kretanje maca
u neprijateljevim rukama, ostavljajuéi umu slobodu da
sam nacini svoj protivpotez bez mesanja tvog razmi-
§ljanja. Krede$ se kao S$to se protivnik krecde i to ce
dovesti do njegovog poraza.

Ovo — $to se moZe nazvati mentalnim ,stavom ne-
ometanja’ — sacinjava najvitalniji element umetnosti
macevanja, a takode i zena. Ako izmedu dva Cina ostane
mesta koliko za jednu vlas, to je prekid. Kad pljeskamo
dlanovima, zvuk se zacuje bez trenutka razmisljanja.
Zvuk ne ¢eka niti razmislja pre no sto se zaori. Tu nema
posrednika, jedan pokret sledi drugom a da ih covekov
svesni um ne prekida. Ako se uznemiri§ videdéi da ne-
prijatelj samo $to te mnije oborio, pa razmisljas $ta da
¢ini$, ti mu ostavlja$ mesto, to jest pruza$ mu dobru
priliku za smrtonosni udarac. Nek tvoja odbrana bez
trenutka prekida prati napad, pa nede postojati dva od-
vojena kretanja poznata kao napad i odbrana. Ova tre-
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nutacnost tvoje akcije neminovno ée dovesti do toga da
protivnik sam sebe porazi. To je sli¢no ¢unu 3$to glatko
klizi preko brzaka; u zenu, kao i u macevanju, na veli-
koj je ceni um koji ne okleva, ne prekida, ne upliée se.

U zenu se &esto pominje sev munje ili iskre koje
prasnu kad se sudare dva kremena. Ako se ovo shvati
samo u znacenju brzine, nacinjena je ozbiljna pogreska.
To treba da predoéi trenutaénost akcije, neprekidan tok
Zivotne energije. Kad god postoji mesto za prekid &iji
uzrocnik nije vitalno povezan sa trenutnim okolnostima,
sigurno ée$ izgubiti. Ovo, naravno, ne zna&i da treba Ze-
leti da se stvari obave nadohvat ili Sto pre. Ako se u
tebi javi ova Zelja, samo njeno prisustvo jedan je pre-
kid. Kad se postavi pitanje: ,Sta je kona¢na stvarnost
budizma?, wlitelj, bez trenutka odugovlacenja, odgo-
vara ,Grancica rascvetale Sljive’ ili Kiparis u dvoristu’.
U unutarnjosti postoji nesto nepomi¢no $to se ipak
spontano krede zajedno sa stvarima koje se pred njim
ukazu. Ogledalo mudrosti trenutacno ih jednu za dru-
gom odrazava, a samo ostaje netaknuto i neuznemireno.
Macevalac mora ovo da neguje.”

*  Zivot neprekidanja, koji je ovde opisan kao neop-
hodan preduslov za savladivanje macevalacke vestine,
je Zivot bez napora ( anabhogacarya) ili bez zelja (apra-
nihita) koji ¢ini sustinu bodisatvinstva. $to se umetno-
sti tice, to je umetnost neusiljenosti. Konfudijanci bi
rekli: ,Sta veli nebo? $ta veli zemlja? Ali godisnja doba
dolaze i odlaze, a sve raste.“ Sledbenici Lao Cua para-
doksalno bi objavili: ,Milosrde i pravednost proizvodi
su ljudske izvestacenosti koji nastaju kad najvia istina
viSe ne vlada na svoj nadin.” Ili: ,Na&elo nedelanja po-
kreta¢ je svega.“ Ili: ,Samo zato $to se osovina ne po-
krece, obréu se paoci.“ Sve ove opaske bi da pokazu ka-
ko teZiSte Zivota ostaje nepomicno i da se, kad ono uspe-
$no ovlada svim Zivotnim delatnostima (umetnic¢kom ili
pesni¢kom, verskom ili dramskom, u ivotu posvecéenom
spokojstvu i ucenju ili ispunjenom intenzivnom akci-
jom), postiZe stanje samospoznaje, koje se na najdivot-
niji nacin izraZava &ovekovim Fivotom i postupcima.

IV. CATNA CEREMONIJA

Da zakljuC¢imo: duh velne usamljenqsti (vivikta:
dharma), koji je duh zena, izraZava se pod imenom sabi
u raznim oblastima umetnosti, kao §to su uredenje vrto-
va, Cajna ceremonija, slikarstvo, aranZiranje .c.vecja, obla:
¢enje, namestaj, nadin Zivota, no-ples, poezija 1td.‘ Taj
duh obuhvata c¢inioce kakvi su jednostavnost, prirod-
nost, nekonvencionalnost, prefinjenost, sloboda, prisnost
na jedinstven nacin obojena uzdrzljivoséu, i svakodnev-
na obi¢nost divotno zakriljena maglicom transcedentne
unutarnjosti.

Primera radi opisacu ¢ajanu u jedan od hramovg
pripojenih Daitokudziju (Daitokuji_)., zenovskom sveti-
listu koje je srediste ¢ajne ceremonije. Onde gde presta-
je red pljosnatog kamenja poredancg u neprav.ﬂmm
razmacima, nalazi se najneuglednija koliba pokrweng
slamom, niska i do krajnosti skromna. U nju se ne ulazi
kroz vrata veé¢ kroz neku vrstu otvora; da bi u$ao, po-
setilac mora da se otarasi svega $to mu smeta: to jest
mora otpasati oba svoja macda (duggéki i kratlg), koje
je u feudalnim vremenima samuraj uvek nosio. Um',l-
tradnjost kolibe sadinjava mala, poluosvetljepa Qdaj?.
povrsine oko deset kvadratnih metara; tavanica je ni-
ska, nejednake visine i sklopa. Stubovi nisu glatko obla-
njani, veéim delom nacdinjeni su od prlrodngg drvc?’fa.l
Kad prode neko vreme, soba postepeno postaje sve.thja,
poSto nase o¢i pocinju da se prilagodavaju novoj sre-
dini. U alkovu zapaZamo kakemono drevnog izgleda, na

12
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kome je neki rukopis ili slika sumiye-tipa. Iz kadionice
dopire miris koji umirujuce deluje na zivce. U vazi je
jedan jedini struk cveta, ni jarkih boja ni upadljiv, ali
kao $to si¢usni beli durdevak cveta pod kamenom okru-
Zen nimalo sumornim borovima, tako je i lepota skrom-
nog cveta istaknuta i privlaci paznju skupa, cetvorice ili
petorice gostiju koji su posebno pozvani da ispiju $olju
caja, kako bi zaboravili svetovne brige koje ih, moida,
more.

Sad slusamo brujanje vode $to vri u éajniku koji
pociva na tronoscu nad vatrom zapaljenom u Cetvoro-
uglastom otvoru urezanom u pod. To nije $um vode ko-
ja stvarno vri, veé potiCe iz teSkog tucanog cajnika, a
poznavaoci ga veoma prikladno uporeduju sa povetar-
cem $to huji kroz borik, On znatno doprinosi spokoj-
stvu odaje, jer se tu ¢ovek oseca kao da sedi sam u
planinskoj kolibi, gde su mu beli oblak i muzika borova
jedini drugovi i tesitelji.

Ispiti Solju €aja sa prijateljima u ovakvoj sre-
dini, uz razgovor o sumiye-skici u alkovu ili o kakvoj
drugoj umetnic¢koj temi (na koju ih je naveo pribor za
¢aj iz te odaje), ¢udesno uzdiZze um iznad Zivotne zbrke.
Ratnik je posteden svog svakodnevnog bavljenja bor-
bom, a poslovan ¢ovek — uvek prisutne misli o zaradi.
Zar nije odista dragoceno pronadi u ovom svetu borbe
i tadtine jedan kuti¢, ma koliko skroman, u kojem se
c¢ovek moze uzvisiti nad ograni¢enja relativnosti i ¢ak
nazreti veénost?

12*
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Znadajno je da prvi broj Casopisa Philosophy East
and West sadrzi dva napisa koji se odnose na zenovsku
misao. Napisala su ih ufena pera univerzitetskih pro-
fesora dr H. E. Makartija iz Honolulua (Honolulu) i
dr Ven Miter Ejmsa iz Sinsinatija (Cincinnati)!. Prvi
tumaci Geteovog Fausta u duhu zena, dok drugi rasprav-
lja o zenu u vezi s pragmatizmom i egzistencijalizmom.

Clanak dr Makartija rasvetljava i obelodanjuje —
u potpunosti i jasno — pesnicki duh zena ovaploden u
Faustu. Kad sam prvi put ¢itao Fausta, ideje koje pro-
Zimaju to delo ostavile su na mene dubok utisak, te sam
pomislio kako me veoma podsecaju na zen. Duh zena
zaista je univerzalan, kao §to to tvrdi dr Makarti; on ne
zna za razlike izmedu Istoka i Zapada.

Zapravo, posto je zen — Zivot, on sadrZi sve §to
ulazi u sastav Zivota: zen je poezija, zen je filosofija, zen
je etika. Gde god postoji Zivotna delatnost, tu je i zen.
Bududi da ne moZemo zamisliti da je Zivot na ma koji
nadin ograniden, zen je prisutan u svakom naSem isku-
stvu, no ovo se ne sme shvatiti kao nekakav zamumuljeni
imanentizam. U zenu nema niceg skrivenog: sve je oCevi-
dno, a jedino ljudi pomudenog vida ne mogu to sagledati.

Kad kazem da je zen Zivot, time mislim da zen ne
sme biti zatoCen u konceptualizaciju, da zen omoguduje
konceptualizaciju, te da se stoga zen ne sme izjednaca-
vati s bilo kojom odredenom vrstom ,,izma“., U tom po-

! Harold E. McCarthy, ,,Poetry, Metaphysics and Zen” i Van
Meter Ames, ,,America, Existentialism and Zen”, Philosophy East
and West, I, 1 (April 1951).
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gledu, dr Ejmsovo poredenje zena sa pragmatizmom,
odnosno egzistencijalizmom, moglo bi se reéi, nije sa-
svim svrsishodno. Samo se po sebi razume da zen ima
svoj nacin izraZavanja, a i teoriju kojom se racionalno
objasnjava. Ali to ne treba tumaditi kao da ta teorija
predstavlja sam zen.

U teoriji zena postoji ne$to $to moze poprimiti ob-
lik pragmatizma ili egzistencijalizma, i mislim da dr
Ejms o tome raspravlja u svom ¢lanku o Americi, egzi-
stencijalizmu i zenu. O&evidno je, stoga, da njegova ver-
zija zena ne obuhvata ukupnost zena kao takvog. Uz tu
ogradu, ja se slaZzem sa vedinom stvari izloZenih u njego-
voj zanimljivoj tezi koja pobuduje na razmisljanje.

II

Koristedéi ovu priliku, Zeleo bih da sa raznih stano-
viSta opifem zen, kako bih mesec zena pribliZio da ga
to bolje razgledamo. Kao §to rekoh, zen je Zivot, a po-
§to se Zivot, kako ga na$ intelekt poima, sastoji od ra-
znih sacinilaca, razjasnimo ukratko zen kroz ove kate-
gorije: metafiziku (uklju¢ujudi ontologiju i epistemolo-
giju), psihologiju, etiku, estetiku i religiju.

Da ponovim: ako treba da bude iskustveno poj-
mljen, zen se ne sme konceptualizovati, medutim, svi
smo mi samo ljudi, tj. ne moZemo ostati nemi, veé mo-
ramo da se izrazimo — na ovaj ili onaj nacin; zapravo,
ne moZemo doZiveti neko iskustvo, ako ga ne izrazimo.
Zen ne bi bio zen ako bi ga liili svih sredstava komu-
nikacije. Cak je i ¢utanje sredstvo komuniciranja; uéi-
telji zena Cesto primenjuju taj metod, i to zato $to se
ljudska ¢utnja ne moZe podvesti pod istu kategoriju sa
cutanjem Zivotinja ili nebeskih tela. S Covekovog sta-
novista, ¢ak i ove ¢utnje pune su retitosti. Covek je Co-
vek zato 3to uvek teZi da se izrazi. Izreka da je dovek
racionalno bic¢e ne znadi nista vise.

Konceptualizacija zena je neminovna: zen mora
posedovati svoju filosofiju. Treba samo paziti da se zen
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ne poistoveti s nekim filosofskim sistemom, posto je
zen neuporedivo viSe od toga. Dakle, u ¢emu se sastoji
filosofija zena?

Zen je jedna $kola budizma, a razvio se iz Sakja-
munijevog iskustva prosvetljenja. Ovo iskustvo najbolje
izraZzava Sinyata-doktrina. Sanyata ($to znadi praznina)
jeste termin kojem je neobicno te$ko nadi odgovarajuéu
vrednost u drugom jeziku, te mislim da ¢ée najbolje biti
da originalni izraz ostavimo nepreveden, a da, u medu-
vremenu, pokuSamo $to potpunije da razjasnimo njego-
vo znacdenje.

Najpre moram reéi da S$ainyata nije negativan po-
jam, kao S$to bi se moglo pomisliti kad se prevede kao
praznina. To je pozitivan pojam sa odredenim znace-
njem, no ne treba ga smatrati proizvodom apstrahovanja
ili uopstavanja, jer on nije neka postulisana ideja.
Sanyata omoguduje postojanje svega, ali se ne sme shva-
titi imanentno, kao da podiva skrivena u svakoj egzi-
stenciji, kao nezavisan entitet. Svet relativnosti je apsor-
bovan u sunjati i u njoj uspostavljen; Sanyata kao da
obavija ceo svet, a opet se nalazi u svakom predmetu
Sto u svetu postoji. Sanyata-doktrina nije ni imauenti-
zam ni transcedentalizam; ona je, ako sc¢ tako moZe,
redi, i jedno i drugo. Ako se proglasi da imanentizam i
transcedentalizam protivrece jedan drugom, §ianyatd je
ta protivre¢nost. Protivreénost podrazumeva dva suprot-
stavljena pojma. Siinyata je apsolutno jedna; zato u njoj
nema protivrenosti.

Protivre¢nost se oseda jedino kad smo izvan sunjate.
Dokle god zZivimo u njoj, nema protivreCnosti, a zen Ze-
li da tu boravimo. Zato se u zenu Sianyatd mora isku-
stveno doZiveti, a ne konceptualizovati.” Iskustveno do-
Ziveti znaci postati svestan, ali ne onako kao $to sti¢emo
svest o Culno-intelektualnom svetu. U potonjem slucaju,
uvek postoji subjekt koji je neCeg svestan i objekt ko-
ga je subjekt svestan, posto je Culno-intelektualni svet
dihotomni svet subjekta i objekta. Po zenu, da bismo
bili svesni sunjate moramo prevaziéi ovaj dihotomni
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svet, ali tako da se ne nademo izvan njega. Sinyatd se
mora iskustveno doziveti na jedinstven nadin.

Ovaj jedinstven nadin sastoji se u tome $to $iinyatd
ostaje u sebi, a ipak samu sebe ¢ini objektom sopstve-
nog iskustva. To znaci da se deli, a ipak ostaje cela. Kad
se radi o obi¢nom iskustvu, ovo je nemogude, jer se u
svetu obicnih iskustava svako iskustvo konceptualizuje,
posto je ovaj svet, u stvari, nasa intelektualna rekon-
strukcija, a ne stvarnost kakva je u sebi, u svojoj ,tak-
vosti“ kako bi rekli budistic¢ki filosofi. S@inyata se isku-
stveno doZivljava jedino kad je ona sama i subjekt i
objekt.

Filosof polazi od iskustva i logike jednog rekon-
struisanog sveta, pa, ne uspevajuci da sagleda tu ¢inje-
nicu, primenjuje svoju ,logiku” na iskustvo sunjate. Ovo
iziskuje da $inyatd stupi u ovaj svet, $to znaci da de
Suinyata biti uni$tena. Ukoliko je ¢inimo ,logi¢nijom”,
utoliko je potpunije uni$tavamo. Pravi nadin izuCavanja
sunjate jeste njeno iskustveno dozivljavanje, sticanje
svesti 0 njoj na jedini nadin kojim se sunjati moze pri-
stupiti. To ¢e redi: filosof mora is¢istiti i poslednji osta-
tak onoga Sto je um prikupio marljivo se bavedi poslom
umovanja. On mora da preokrene proces svog razmi-
Sljanja, da shvati kako je to orude sasvim delotvorno pri
bavljenju stvarima iz ovog sveta relativnosti, ali da se
kad Zelimo da sidemo do same podloge stvarnosti mo-
ramo obratiti drugom metodu, i da nema drugog metoda
sem da odbacimo ovo intelektualno orude i potpuno
nagi zaronimo u samu sunjati. Kao $to rekoh, $inyaia
omogucuje ovaj svet. Posto je tako, kad u poimanju su-
njate primenimo metod koji upotrebljavamo za spozna-
ju ovog sveta, za spoznaju stvari koje tom svetu pripa-
daju i u njemu se nalaze, mi pokusavamo da ovaj metod
prisilimo na dejstvo onde gde je nekoristan i besplodan.

~Spoznaja i sagledavanje“ sunjate su Sanyatd ko-
ja sebe spoznaje i sagledava; nema nekog ko spolja spo-
znaje i sagledaje; ona sama sebe spoznaje i sagledava.
U tom pogledu Snyatd je dtman svoj gospodar, uopste
nije uslovljena ni¢im spolja. Tu se postavlja pitanje:
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Ako S$anyatd sama sebe sagledava i spoznaje, kako mi,
ljudi moZemo o njoj govoriti? Mi smo relativno odre-
deni — celokupno nase znanje je uslovljeno — kako
onda ovo relativno uslovljeno bide moZe postiéi isku-
stvo sunjate?

Odgovor glasi: Mi smo $inyata. Mozemo da govo-
rimo o sunjati zato §to smo mi to. Kad ne bi tako bilo,
na ovom svetu ne bi postojala filosofija. Iskljucivo bla-
godareéi sunjati, kadri smo da umujemo, mada nas sa-
mo umovanje ne moZe dovesti do sunjate. Umovanje
proizlazi iz sunjate: sSiinyatd je u njemu; svaki korak
umovanja ostavlja za sobom trag sunjate. Siinyatd nas
podsti¢e da prevazidemo umovanje dok se jo$ bavimo
umovanjem. Sinyatd zeli sebe da sagleda, da se spozna,
i ta Zelja sunjate dovodi do umovanja, a razum, ne zna-
juéi uzrok svoje delatnosti, sam sebe porazava uprkos
ambicioznoj tvrdnji o sveznanju. U svom pokuSaju da
dosegne sunjatu umovanje samo sebe pobeduje, ispo-
ljava svoju beskorisnost, jer se upinje da dosegne sunja-
tu kao cilj umovanja, to jest tacku na kojoj prestaje
svako umovanje, umesto da pokusa sagledati sunjatu
u procesu umovanja. Kad mi umstvenici shvatimo da
Sunyatd dejstvuje u samom umovanju, da umovanje ni-
je nista drugo do preruSena $idnyatd, tada spoznajemo
i sagledavamo suwnjatu, a time i $tinyata spoznaje i sa-
gledava sebe, te moZemo reéi da kad Sinyatd spozna
sebe, nije $anyatd, veé smo to mi kao Sitnyata. Sinyata
sebe spoznaje kroz nas, jer smo mi Sinyatd.

Kad S$anyata postane svesna sebe ($to je sama
»Spoznaja i sagledavanje“), imamo za nju drugo ime:
Sunyata je tathata, ,takvost“. Tathatd je pojam karak-
teristican za budisti¢ku filosofiju. Da razmotrimo sad
njega.

III

Dok se $anyatd moZe krivo shvatiti kao nesdto ne-
gativno, u pojmu tathata nema niceg $to bi nagovestilo
ideju negativnosti. Tathatd je sagledavanje stvari kao
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takvih, to je potpuna afirmacija. Vidim drvo i velim da
je to drvo; ¢ujem pticu kako peva i kaZem da ptica pe-
va; bob je bob, a planina je planina; ptice lete, poljsko
cveée cveta: ovo su konstatacije tatate. Kad su jednog
ucitelja zena upitali ,Sta je svakodnevna misao (hsin)?
on rece: ,Spavam kad sam umoran, jedem kad oglad-
nim.“ Ova ,svakodnevna misao“ proglasena je za ko-
naéni tao, najviSe ucenje budisticke filosofije.

Ako Sanyata sve poriCe ili odbacuje, tathata sve
prihvata i podrzava; moZe se smatrati da su ova dva
pojma suprotstavljena, no ideja budizma je da oni nisu
protivre¢ni, da samo tako izgledaju s naseg relativistic-
kog stanovista. Uistinu, tathata je Sanyatd, a Sanyata
je tathatd; stvari su tathata zato $to su Sanyatd. Jedan
budisticki filosof veli: pre no $to dode do sSanyatad-isku-
stva, planina je planina, a voda je voda; posle njega, pla-
nina nije planina, a voda nije voda; no kad se iskustvo
produbi, planina je opet planina, a voda je voda. Ovo
iziskuje dopunu. Kad filosof kaze da iskustvom sunjate
planina prestaje biti planina i voda nije vise voda, mora
se smatrati da ovo iskustvo nije doprlo do svojih naj-
dubljih dubina; jo§ je na razini umovanja; preostalo
je nesto od konceptualizacije; nije sasvim oci$éeno od
svih taloga: Kad je $éinvata stvarno sanyatd, ona se po-
istoveduje sa tatatom.

Pojam tatate priblizava zen pragmatizmu i egzi-
stencijalizmu: svi oni kao osnov svog teoretisanja usva-
jaju iskustvo, a ovo iskustvo ¢vrsto je pripojeno svetu
relativnosti. Zen se, medutim, na najbitniji nadin razli-
kuje od pragmatizma: dok se pragmatizam obrada prak-
ti¢noj korisnosti istine, to jest svrsishodnosti naSeg de-
lanja, zen naglasava nesvrsishodnost rada ili oslobode-
nost od teleoloske svesti; ili kako to zen karakteristi¢no
izraZava: proziveti Zivot ne ostavljajuéi za sobom ni tra-
ga. U tom je duhu Huj Neng, Sesti patrijarh i zaCetnik
kineskog zena, uporno isticao da su dhyana i prajfia
istovetne ili istovremene. Kad se veli kako se Huj Nen-
gu istina zena otkrila dok je sluSao Dijamantsku sutru,
mozemo zapaziti da se ista misao krije i u re€ima koje
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su doprinele njegovom prosvetljenju, naime: ,probudi-
ti um, ne boraveéi nigde“, a to je upravo neteleolosko
tumacenje Zivota.

Teleologija je termin koji pripada svetu vremena,
relativnosti, kauzalnosti, morala itd., dok zen Zivi s one
strane svih tih ogranifenja. Sve dok ljiljani u polju i
ptice nebeske Zive samo da bi pokazale divotnost bo-
zanskog Zivota — Zive Zivotom bez svrhe. Ljudska bica
takode: kad Zivimo ne poku$avajuéi da svojoj velidini
dodamo ni jedan pedalj i bez brige o tome 3ta éemo
sutra obudi ili jesti, no prepustajuéi svakodnevnom zlu
da se samo o sebi stara, zar nije takav Zivot divotan ko-
liko i Zivot ptica ili ljiljana? Zar nam Bog nije namenio
ovakav Zivot, to jest, Zivot osloboden svih teleoloskih
trzavica i ljudskih namernih sloZenosti? Te tako ¢itamo
u 385. strofi Dham/mapada:

Za koga ne postoji ni ova ni ona obala, ni obe zajedno
Onog koji ne zna za brige i ropstvo — njega nazivam
. bramanom.®

Zen se od egzistencijalizma razlikuje u ovome: po-
stoje razliite vrste egzistencijalizma, ali se, izgleda, sve
slazu u tome $to smatraju da je konaéni Covek besko-
na¢no udaljen od Boga, da ,more mogucnosti koje se
Coveku otvaraju — zastraSuje. One znade slobodu, a ne-
ograniCena sloboda zna¢i nepodnosljivu odgovornost.“3
Ove misli su zenu strane, poito je za njega konaéno —
beskonalno, vreme je ve¢nost, a ¢ovek nije odvojen od
Boga, ,ja sam prije nego se Avram rodio.“ Sem toga, zen
ne vidi ni$ta zastra$ujude u beskona¢nim moguénostima,
neogranicenoj slobodi, beskrajnim odgovornostima. Zen
se kre¢e naporedo s beskonalnim moguénostima; zen
uZiva u neogranitenoj slobodi, jer je zen sloboda sama;
ma koliko beskrajna i nepodnosljiva bila odgovornost
zen je snosi kao da je uopste ne snosi. Po hri$éanskoj
terminologiji ovo znacdi da je breme moje odgovornosti

? The Dhammapada (Translation by Narada Thera with a -
foreword by Dr. Cassius A. Pereira (rev. 2d ed.; Colombo: Daily
News Press, 1946), str. 63.

3 Philosophy East and West, I, 1 (april 1951), str. 44,
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prebaceno na pleéa BoZja, ,ne kako ja hocu nego kako
ti“ — ovo je stav zena prema moralnoj odgovornosti.
Ovo, naravno, nije njeno izbegavanje. Zen je spreman
da u potpunosti snosi odgovornost, ako treba, i Zivot da
irtvuje; no stvar je u tome §to zen uprainjava vrlinu
dana, ,davanja“, prvu od Sest paramitd, na planu tatate,
kao da ,usred sevanja munje zadarlija proletnji lahor.”

Kjerkegor (Kierkegaard) je bio pomalo neuroti¢an
i morbidan u svojim razglabanjima o strahu: on je bio
opsednut tim osecanjem zato $to je abnormalno osecao
svoju odvojenost od Boga, §to ga je sprecilo da potpuno
razume znatenje slobode koja proizlazi iz iskustva ta-
tate. Egzistencijalista obi¢no tumaci slobodu na planu
relativnosti, gde i ne postoji sloboda u najviSem smisiu
tog pojma. Jedino se za tatatu i iskustvo tatate moze
redi da su sloboda. Egzistencijalista gleda u ponor tatate
i drhti, savladava ga neizrecivi strah. Zen bi mu rekao:
Za$to ne skodig pravo u ponor i ne vidi§ $ta je tamo?
Ideja individualizma sudbonosno ga zadrzava da se ne
baci u davolove ralje.

v

Za zen vreme i ve¢nost su jedno. Ovo se moZe po-
gre$no protumaciti, poSto vedina ljudi smatra da zen
uniftava vreme i umesto njega postavlja ve¢nost, koja
za njih znad¢i stanje u kome se apsolutno miruje i ni-
$ta ne &ini. Oni zaboravljaju da je, prema zenu, vecnost
— vreme, ukoliko je vreme — vecnost. Zen nikad nije
zastupao ideju da ne treba ni$ta initi; vecnost je nase
svakodnevno iskustvo u ovom culno-intelektualnom sve-
tu, jer van ove vremenske uslovljenosti nema vecnosti.
Vednost je moguéa jedino sred radanja i umiranja, usred
vremenskog procesa. PodiZzem prst, to se dogada u vre-
menu, a vidi se kako na vrhu prsta igra ve¢nost. Kad se
ovo prevede u prostorne pojmove, jedan prst u sebi sa-
drzi tri hiljade hiliokosmosa. Ovo nije simbolika. Za
Zen je to stvarno iskustvo.
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U izvesnom smislu zen se moZe smatrati momen-
talistickim, ali ne kao $to se to obi¢no shvata. Zen po-
seduje vecnost u trenutku, dok je momentalizam liSen
veénosti. Za momentaliste svaki prolazni trenutak je
samo prolazan i ne nosi sobom vefnost. Momentalisti su
stoga neodgovorni (u loSem smislu te reci), oni su anti-
moralni, uops$te nisu slobodni, ne gospodare sobom po-
§to njima upravlja svest o trenutnosti. Zen ovo stanje
duha naziva ,obitavanjem“, posedovanjem ,utvrdenog
obitavalista“. Onaj ko ima obitavaliste zarobljenik je,
poput Coveka privezanog za stub ili ogradenog plotom.
Slobodni sledbenik zena nigde nema obitavali$ta, on Zi-
vi u krugu ¢iji je obim bezgrani¢an;4 zato, gde god se
obreo, u srediS§tu je stvarnosti, on je stvarnost. Zivot
momentaliste nema nikakvog smisla: podoban je Zivotu
zivotinje ili biljke — naravno, Zivot je tu, ali nema ni-
kakvog znacenja. Zasto? Zato §to momentalist dok Zivi
u vremenu nije svestan vec¢nosti; njemu je svaki trenu-
tak samo trenutak i niSta vi$e; on u njemu uZiva kao
pas 8to jurca dvoriStem; njegovo uZivanje je animali-
sticko i nema nikakve vrednosti.

Momentalizam ne zna $ta se podrazumeva pod ap-
solutnom sadadnjo3éu. Zen u njoj Zivi i zato je tathata-
-svestan. U Dijamantskoj sutri Citamo: ,Prosli um je
nedokucdiv, buduéi um je nedokuciv, sadasnji um je ne-
dokuciv.“5 Ovo je znafajna izjava. Njen je smisao da je
svest u vremenu, da dejstvuje u vremenu, da je ona
vreme, i da je u svesti sme$teno ono éto je u budisti¢-
koj filosofiji poznato kao ksana (na kineskom: nien, a
na japanskom: nen). Bidu tako slobodan da ksana pre-
vedem izrazom jedinica svesti, poSto svest serijalno pro-
lazi kroz ove jedinice. IzraZzeno vremenskim pojmom, je-
dinica svesti je najkrac¢i mogudi deli¢ vremena. No, bu-

¢ U 179. i 180, strofi Dhammapada ¢&itamo o ,,Budl bez tragova
¢ija su lutanja beskonaéna” $§to tatno odgovara mahajnskoj idejl
o ,neostavljanju tragova” i o ,buretu ¢iji su svi obrué¢i popucall”.

5 V. Dhammapada, 348: ,,Odbaci prednjicu, odbaci pozadinu,
odbaci sredinu. Prelazeéi na suprotnu obalu postojanja, uma oslo-
bodenog svega, nemoj opet da proded3 kroz radanje i umiranje.”
Prednjica, pozadina i sredina odgovaraju buduénosti, prodlosti
i1 sadaSnjosti.
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duéi da nismo kadri postaviti ma kakvu granicu vremen-
skoj podeli, moZemo reci da se jedinica svesti samo teo-
rijski pretpostavlja. Ekaksanas, tj. ideja o takvoj posled-
njoj jedinici je u svakom pogledu neostvariva, i to se
podrazumeva gore navedenom tvrdnjom iz Dijamantske
sutre. Ekaksana je nedostiZna, a isto tako i apsolutna
sadadnjost; ekaksana je apsolutna sadas$njost, ve¢no sa-
da. Tako se kaZe da se zen poima u ekaksani.

Svaki trenutak svesti je ekaksana, a ipak se iz
njega ne moze izdvojiti ekaksana i pokazati kao takva.
Ekaksana znaci prolom vremena iz velnosti; to je bu-
denje svesti iz najtamnijih skrivnica nesvesnog. Prili-
kom budenja ekaksane, nesvesnost dolazi k sebi ili pak
moZemo redéi da tada vefnost prodire u vreme. Zato se
nesvesno spoznaje samo kroz svest, a veénost kroz vre-
me. Ne postoji veénost kao takva; ona uvek mora biti
u procesu vremena; nema takozvane nesvesnosti koja
ne bi dolazila zajedno sa sve$éu. Ekaksana se Cesto ozna-
Cava kao aksana,” te se ta dva pojma upotrebljavaju kao
sinonimi. Aksana znadi neksana. Neksana, medutim, ne
podrazumeva brisanje svesti; ona je u svesti i sa njom,
ona je ekaksana, ali je ipak kao takva nedostizna. Nek-
sana ima kao pozitivno znacenje — vecnost.

Isto se moze redi za pojmove kao $to su nedelanje
(akarma), nemisljenje ili neum (acitta) ili neobitavanje
(aprastihita). Sve su to pozitivne ideje iako su negativ-
no izrazene. Kao $to je svaka ekaksana — aksana, svaki
¢in je necin, svaka misao — nemisao, a svako mesto sve-
sti ujedno nije mesto. Kaze se da um budenjem stice
samosvest, a opet ne postoji budenje uma na koje bi se
kao takvo moglo posebno oznaciti: ovako treba shvatiti
zen i nadin na koji se zen izraZava.

MozZemo se upitati: Cemu ove protivrecnosti? Od-
govor glasi: One su takve zbog tatate. One su takve pro-
sto zato $to su takve, ni iz kakvog drugog razloga. Stoga
nema logike, ni analize, ni protivreénosti. Stvari (uklju-

¢ Eka znali jedan, ekaksana — jedno magnovenje.

7 Doslovno: nemagnovenje. Na kineskom: wu-mien; na japan~
skom: mu-nen.
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¢ujuci tu sve moguce vidove protivreénosti) vetito pri-
padaju tatati. A ne moZe biti ono $to je, ako ne stoji
nasuprot onome $to nije A; da bi A bilo' A potrebno je
ne-A, $to znadi da je ne-A sadrzano u 4. Kad A zazeli da
bude A, ono je ved izaslo iz sebe, to jest postalo je ne-A.
Da A ne sadrZi i ono $to nije ono samo, ne-A ne bi mo-
glo izadi iz A da A udini onim $to jeste. A je A zbog ove
protivre¢nosti, a ta protivre¢nost se ispoljava jedino kad
logi¢no razmisljamo. Sve dok smo u tatati ne postoji
nikakva protivretnost. Zen ne poznaje protivreénosti,
na njih nailazi logicar, zaboravljajuéi da ih je sam stvo-
rio. Zen sve prima onakvo kakvo je, a protivrednosti
$e bez mnogo buke same razre$avaju. Nije svojstveno
zenu da uni$ti Citav svet ili da ga svede na jedan ap-
straktni entitet kako bi iskusio nestanak protivre¢nosti.

Covekovom umu najviSe smeta §to pojmove, koje
je kadar da stvara kako bi objasnio stvarnost, hiposta-
zuje i tretira ih kao da su stvarno postojeée stvari. I ne
samo to, um pojmove koje je sam izgradio smatra zako-
nima spolja nametnutim stvarnosti koja im se mora
pokoravati da bi se razvijala. Ovaj stav ili pretpostav-
ka intelekta pomaZe umu da prirodu koristi u svoje svr-
he, no umu potpuno izmi¢e unutarnje delovanje zivota,
te je sledstveno tome sasvim nesposoban da ga razume.
Ovo je razlog zbog kojeg moramo da zastanemo pred
protivreCnostima i ne znamo kako ¢emo dalje.

U 369. strofi Dhammapada ¢itamo:

Ispranii ovaj éun. O Biku! Kad ga isprazni§, zaplovide$ brzo,
Odbaciv3i poZudu i mrinju, tako ée§ otidi u Nibanu.*
»Isprazniti ovaj ¢un“ znaci odstraniti iz naSeg uma
sve pojmove koje smo izgradili da bismo intelektualno
operisali stvarno$cu i naveli je da da rezultate najpo-
voljnije za na$ praktian Zivot. Tako su se razvile nauke,
mehanic¢ke naprave postigle su ¢udesne rezultate, a na$
takozvani Zivotni standard dostigao je vrhunce za koje
se ranije nije znalo. No §to se ti¢e spiritualizacije Zivota
ili dubljeg uvida u njegov smisao, bojim se da nismo
* (Bhikkhu), (Nibbana) — Prev.
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mnogo napredovali; na$ Zivotni ¢un ne plovi nista brze
no ranije. ,Pozuda i mrZnja“, koje ¢un takode sadrii,
narastaju i gomilaju se, uopste nisu odbacene, posto je
intelektualizacija nemoéna da ¢un oslobodi tereta po-
Zude, mrznje i sli¢nog.

Treba se setiti da $iinyata-doktrina ne podrazume-
va prainjenje Cuna stvarnosti jer je sama stvarnost
Siinyatd, te nema $ta da se prazni. Sinyatad je jedna po-
zitivna ideja i u ovoj pozitivnosti $anyatd se poistove-
Cuje sa tatatom. Zen sagledava stvarnost ka tatatu i zbog
ovog tatata-shvatanja stvarnosti zen proglasavaju radi-
kalnim empirizmom. Zen je empiri¢an, jer pribegava
prajiid-intuiciji kao sredstvu ovladavanja samom stvar-
noséu bez pomodi ikakve zaobilazne metodologije. Ze-
novski empirizam je radikalan zato §to praj7iid-intuicija
poCiva u svim oblicima intuicije i umovanja, a mimo
prajfid-intuicije nema niceg $to bi nas primoralo da do-
demo u neposredan dodir sa stvarnos$éu. U poredenju s
prajfid-intuicijom, ¢ulno iskustvo uopste nije neposred-
no, bududi da predstavlja intelektualnu ili konceptualnu
rekoncentraciju. Kad vidimo drvo i nazovemo ga drve-
tom, mi mislimo da je ovo ¢ulno iskustvo kona¢no; me-
dutim, u stvari, ovo ¢ulno iskustvo postalo je mogude
tek nakon konceptualizacije. Drvo nije drvo sve dok se
ne podvede pod pojam ,drveta”. Tathata prethodi ovoj
konceptualizaciji; ona je prisutna éak i onde gde se na-
lazimo pre no $to kazemo da postoji ili ne postoji; ona
je postojala dok je Bog jos bio u stanju savr$enog samo-
zadovoljstva, dok jo$ nije bio uobli¢io ideju ili volju da
stvara, dok jo$ nije izrekao svoju naredbu: ,Neka bude
svjetlost!“ No ovde sam veé i suvise rekao, a tathata je
daleko, na beskonaénoj udaljenosti.

v

Unekoliko moZemo reéi da u zenovskoj koncepciji
tatate ima nesto $to nas podseca na esteticko uZivanje
u umetni¢kim delima ili prirodnim lepotama. Da bih po-

\
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kazao §ta ovim mislim, nave$éu jednu japansku haiku.
Haiku je najsaZetiji oblik pesni¢kog izraza, te stoga lak-
$e moZemo analizirati njenu sadrZinu. Pred kraj vlada-
vine Tokugava zivela je pesnikinja po imenu Cijo
(Chiyo); posto je rodom iz pokrajine Kaga (Kaga), po-
znata je kao Kaga no Chiyo. Jedna od njenih zapaZenih
haiku jeste ova:

Asagao ya!
Tsurube torarete,
Morai midzu.

To doslovno znadi: ,Oh, ladolezu!® Posto je vedro zasu-
Znjeno, prosim vodu.”

Ova haiku iziskuje objasnjenje. Jednog ranog jun-
skog jutra, Cijo ode da izvadi vode iz bunara. Vedro
ostavljeno na ogradi, zatekla je opleteno rascvetanim
ladoleZzom. Oni koji su posetili Japan svakako su zapa-
zili kako se pred zoru prekrasno rascvetava ladolez —
cvet izgleda tako sve$, okupan rosom. Tog jutra kad je
Cijo posla po vodu, ta lepota mora da je odista veoma
duboko dirnula pesnikinju. Njegova eteri¢na krasota to-
liko ju je potresla da je neko vreme ostala bez redi, dok
konaéno nije smogla da kaZe samo — ,Oh, ladolezu!”

To ,Oh, ladolezu!” sadrzi sve $to ma koji pesnicki
duh mozZe redi o tom cvetu; sve $to bih mogao dodati
bio bi samo komentar koji bogzna koliko ne obogaduje
prvobitni iskaz. Tako je i sa Cijoinim stihovima: ,PoSto
je vedro zasuZnjeno, prosim vodu.“ Ona je ova dva sti-
ha ubacila samo kao neku vrstu kontrasta izimnedu divne
stvari koja ne pripada ovom svetu skrnavljenja i prak-
tiénih poslova svakodnevnog Zivota u kome vlada utili-
tarizam. Pesnikinja je toliko bila zaneta svojom kontem-
placijom lepote, da joj je trebalo vremena da dode
k sebi.

Koliko je dubok i potpun utisak na nju ostavila
nezemaljska lepota cveta, vidi se iz Cinjenice da nije
pokus$ala da puzavicu skine s vedra, §to je lako mogla
udiniti a da ne povredi biljku. Medutim, njeno osecanje

' 111 je bolje prevesti ovako: ,,Pogledaj ladoleZ!”?

13
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poistovecdenosti s lepotom bilo je tako snazno da joj to
nije ni na um palo; nije htela da uprlja nebesku tvore-
vinu ma ¢im $to miriSe na svakodnevni posao. Pesniki-
nja je ipak bila i Zena, seljanka koja se stara o svom
domadinstvu i nije mogla izbec¢i pomisao na svoj posao,
te joj je jedino preostalo da ode do suseda i zamoli da
joj da vodu potrebnu za obavljanje njenih jutarnjih po-
slova. Takvo podsecanje na relativni Zivot u ovom svetu,
takvo budenje iz neizdiferenciranog zanosa lepotom obe-
lezavaju nasu ljudsku situaciju u kojoj se svi neizbezno
nalazimo.

Ne moZemo vecito ostati u stanju neizdiferencira-
nosti; mi smo toliko ludi da izrazavamo svako iskustvo
kroz koje prolazimo i tako, izrazavajuci se, poimamo da
nam iskustvo postaje dublje i jasnije. NeizraZeno isku-
stvo uopste nije iskustvo; Coveku je svojstveno da se
izrazava, to jest da pribegava diferencijaciji i analizi;
zato mozZemo redi da Zivotinje nemaju nikakvog isku-
stva. Tathata ne moZe ostati neizraZena i neizdiferenci-
rana: u toj meri se mora konceptualizovati. Mada izri-
canje redi ,Oh, ladolezu!” znaci izlaZzenje iz identifika-
cije, te, dakle, vise nema pripadanja tatati, svima nam
je urodeno ovo izlaZenje iz sebe, ova negacija sebe da bi
¢ovek bio ono $to jeste. A ova konceptualizacija nemi-
novno vodi protivreénostima, koje se mogu razresiti je-
dino u sintezi prajfid-intuicije.

Psiholoski, pesnikinji Cijo bilo je potrebno izve-
sno vreme da bi se prenula iz svoje kontemplacije le-
pote; no govoredi sa stanovi$ta metafizike, njena duboka
poistovecenost i budenje do svesti o diferencijaciji —
istovremeni su, a ova jednovremenost dogada se u apso-
lutnoj sadaSnjost — to je ekaksana tatate. Ovo je filo-
sofija zena.

U tatati postoji jedan noeticki element. Tathatd
nije samo pesnicka kontemplacija stvarnosti ili duboka
identifikacija s njom; u tatati postoji i svest, a ta svest
je prajfAa-intuicija. Prajfid-intuicija se prema tome moZe
definisati kao neizdiferencirana diferencijacija; tu se
celina intuitivno spoznaje zajedno sa svim njenim delo-

g
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vima; tu neizdiferencirana celina dolazi skupa sa svojim
beskona¢no izdiferenciranim, individualizovanim saéini-
teljima. Tu se celina sagledava izdiferencirana u svojim
delovima, ali ne na panteisti¢ki ili imanentisti¢ki nacin.
Celina nije izgubljena u delovima, niti se prilikom de-
ljenja na individue gubi iz vida celina. Jedan je, ne iz-
lazeci izvan sebe, sve, a svaki od beskona¢no razlicitih
i promenljivih predmeta koji nas okruZuju ovaploéuje
jednog, istovremeno zadriavajuéi svoju individualnost.

VI

Zenu se Cesto prebacuje tudenje, usamljenistvo i
odvojenost od masa. U izvesnoj meri to je ta¢no. Sled-
benik zena katkad Zivi u razredenoj atmosferi ,intelek-
tualne“ nadmocnosti; sklon je da stoji po strani dru-
Stva i da ne koristi zajednici kojoj pripada. No ¢&inje-
nica je da zen pored svoje saznajnosti, ima i voljni, od-
nosno afektivni aspekt. Iskustvo prosvetljenja nije lise-
no velikog, samilosnog srca (mahdkaruna), ali su ga do-
sad istorijske okolnosti sprecavale da se u tom smeru
iskaZe. Zen je drustveno orijentisan koliko i svaka dru-
ga religija, samo se ovo iskazivalo ili pokazivalo indi-
vidualisti¢kije zato $to zen naglasava vrednost indivi-
dualnog iskustva. $to se ti¢e socijalnog sluZenja bliznji-
ma, zen to ¢ini na svoj nacin. Sledeéi primeri pokazade
Sta time mislim.

Otkako je u pocetku svega Adamu naredeno: ,Sa
znojem lica svojega je$ce¥ hleb, dokle se ne vratis u
zemlju iz koje si uzet“*, svi tegobno argatujemo kako
bismo iskr¢ili ,trnje i korov" sa prokletog tla, odgajili
hranu i ispunili nalog: ,Radajte se, dakle, i mnoZite se;
narodite se veoma na zemlji i namnoZite se na njoj.“**
Ovo narocito vaZi za Kinu, gde se zen prvi put razvio
u obliku u kojem ga sad posedujemo. Kinezi su veliki
poljoprivrednici i u poljoprivredu ulazu mnogo truda.

* Sveto pismo staroga zavjeta: Prva knjiga Mojsijeva, gl. 3, 19.

P“ Sveto pismo staroga zavjeta: Prva knjiga Mojsijeva, gl. 9,7
— Prev.
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Zato je uliteljima zena bilo prirodno da se stalno pozi-
vaju na zemljoradnju i stvari povezane sa zemljorad-
njom.

Huj Neng, Sesti patrijarh, radio je u zadnjem dvo-
ridtu, tucao pirinaé i cepao drva, za sve vreme dok je
bio kod Hung Jena, petog patrijarha. Ma Co (Ma-tso) je
povredio noge radeéi sa svojim ucenicima na jednom
seoskom imanju. Jedan udenik je preterao kolica preko
njegovih nogu. Berudi listiée ¢aja, Isan (Isan) i Hsing
San (Hsing-san) nisu zaboravljali da raspravljaju o pro-
blemima stvarnosti. Kad su Paj Canga (Pai-chang) upi-
tali $ta ée se s njim dogoditi nakon smrti, smesta je
odgovorio: ,Rodi¢u se kao magarac nekog svog selja-
nina.” To je znadilo da je utitelj bio voljan da udini sve
kako bi nadoknadio sve ono $to su seljaci u¢inili za nje-
ga i njegove manastire.

Zenovska literatura obiluje izrazima kao Sto su
»ha pijaci”, ,nasred raskrsc¢a“, Sto sve znaci — vredno se
baviti svakovrsnim poslovima; ili se veli: ,lica ubrljanog
blatom i glave posute pepelom”, ¢ime je opisan Covek
koji dirinéi i nosi teZzak teret. Dobro je poznata {inje-
nica da zen nije prezirao fizicki rad, da je odbijao da
»usred bela dana bude dokon”. Paj Cang je kao svoju
krilaticu usvojio ovo: ,Dan proveden u neradu — dan
posta”; bio je spreman da svoj hleb nasu$ni jede sa zno-
jem lica svojega. Poslednji prizor iz Deset slika ¢uvanja
krava pokazuje Coveka sreéna izgleda kako dolazi na
pijacu. Pijaca je suprotnost planinskom manastiru; prva
je mesto gde Covek sluzi drustvu, dok se u potonjem
sti¢e sprema potrebna za javnu delatnost. Manastir ni-
je namenjen jedino tome da bude skrovi$te od svetov-
nih briga; naprotiv, to je vezbaliSte gde se ¢ovek oprema
za bojiste Zivota, to jest priprema se da za svoju zajed-
nicu ucini sve $to se udiniti moze. Svi budisti govore
o tome kako treba ,svim ljudima pomoéi da predu reku
radanja i umiranja.”

Budisti izgledaju prilicno nepreduzimljivi ili zao-
stali u pogledu tzv. ,dobrotvorne delatnosti”, zato §to
isto¢njaci, medu kojima cveta budizam, nisu narocito
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sposobni organizatori, ali su milosrdno nastrojeni, kao
i svi religiozni ljudi, i spremni da svoje uéenje prakti¢no
sprovedu. Medutim, oni nisu navikli da svoje dobrotvor-
ne poduhvate izvode sistematski; taénije, podsticali su
ih da svoj posao obave tiho, privatno, pojedina¢no, ne
dopustajuéi da drugi saznaju §ta to oni rade. Kad é&ita-
mo poglavlja istorije budizma koja se odnose na ovu
fazu njegove delatnosti, zapaZzamo koliko su budisti uéi-
nili za blagostanje i uzdizanje masa.

Najzalosnije je $to smo i pored svih crkava, hra-
mova, sinagoga, dZamija i drugih ustanova za svetovno
i spiritualno vaspitanje vedinom neuki, zatucani i pot-
puno egocentri¢ni. To je ono $to ponekad obeshrabru-
je i rastuzuje prosvetljene, a tragovi tih osedanja mogu
se uociti kod svih nasih svetih likova. Dr Ejms piSe: U
najcrnjoj bedi i ofajnim okolnostima, neosetljivost mo-
Zda i jeste majpogodnija, ali je Zalosna varka ako se mi-
sli da je to ono najbolje §to nam ljudski Zivot moZe pru-
Ziti.“® Potpuno je u pravu. Dokle god je Covek ono $to
jeste, ne moZe biti neosetljiv prema zbivanjima u svo-
joj okolini. Samo 3to se ne raspameti gledajudéi sve
ljudske bolove, mucenja i neizreciv jad nakon eksplo-
zije atomske bombe usred gusto naseljenog grada. A
najgore je to §to je pred ovim patnjama Covek potpuno
nemodan. Jedini lek koji moze imati jeste jevandelje
neosetljivosti. Kako je to necove¢no! Ali kad pomislim
da su sve takve stvari izvan naSe individualne kontrole
(mada sam sklon misljenju da su sve nase kolektivne
delatnosti zbir individualnih misli i postupaka), ne mo-
gu a da duboko ne saosecam s biblijskim piscem koji
Bogu stavlja u usta ove reci:

I Gospod, videéi da je nevaljalastvo ljudsko veliko
na zemlji i da su sve misli srca njihova svagda samo zle,

Pokaja se¢ Gospod $to je stvorio ovjeka na zemlji,
i bi mu Zao u srcu.

® Op. cit., str. 39.



198 D. T. SUZUKI

I rece Gospod: hoéu da istrijebim sa zemlje ljude,
koje sam stvorio, od Covjeka do stoke i do sitne Zivo-
tinje i do ptica nebeskih, jer se kajem $to sam ih
stvorio.!0

Da 1i se sad Bog ozbiljno latio gigantskog posla
da Coveka zbriSe sa lica zemlje? Izgleda — jeste. Ako
je tako, covek, ukoliko je ¢ovek, mora raspolagati filo-
sofijom pomocdu koje ée se nositi sa tom situacijom. Da
li zen moZe da ponudi takvu filosofiju?

ERIH FROM

PSTHOANALIZA
I ZEN BUDIZAM

10 Syeto pismo staroga zavjeta: Prva knjiga Mojsijeva, gl. 8, 5-T.



Dovodedi zen budizam u vezu sa psihoanalizom raz-
matramo dva sistema koji se bave teorijom covekove
prirode i praksom 3to vodi njegovom blagostanju.*
Svaki od njih karakteristican je izraz isto¢ne, odnosno
zapadne misli. Zen budizam je spoj indijske racional-
nosti i apstraktnosti sa kineskom konkretnoscu i rea-
lizmom. Psihoanaliza je prevashodno zapadnjacka tvo-
revina, kao Sto je zen — istofnjacka; ona je cedo za-
padnog humanizma i racionalizma i tokom devetnae-
stog veka vodene romantiCarske potrage za mracnim
silama koje izmi¢u racionalizmu. U mnogo daljoj pro-
$losti, gréka mudrost i hebrejska etika spiritualni su
kumovi ovog nauéno-terapeutskog pristupa coveku.

No uprkos ¢injenici da se i psihoanaliza i zen ba-
ve prirodom ¢oveka i praksom koja vodi njegovom pre-
obraZaju, razlike, su, izgleda, vede nego sli¢nosti. Psi-
hoanaliza je ndu¢ni metod, nereligiozan do srZi. Zen
salinjavaju teorija i tehnika postizavanja ,prosvetlje-
nja“, iskustva koje bismo na Zapadu nazvali religio-
znim ili misti¢nim. Psihoanaliza je jedna vrsta terapije
za mentalna oboljenja; zen je put ka spiritualnom spa-
senju. MoZe li razmatranje odnosa psihoanalize i zen-
budizma uroditi i kakvim drugim plodom do tvrdnjom
da ne postoji nikakav odnos sem onog $to ga ¢ini sustin-
ska i nepremostiva razlika?

* Naravno, nije re¢ o materijalnom blagostanju — Prev.
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A, ipak, medu psihoanalitiarima postoji nepobit-
no interesovanje za zen budizam koje neprestano raste.!
Koji su izvori ovog interesovanja? Kakav je njegov smi-
sao? Ovaj rad pokuSace da pruZi odgovor na ova pita-
nja. Neéu ni pokusati da sistematski prikaZem zenovsku
misao — taj zadatak bi prema$ao moje znanje i isku-
stvo; niti éu pokudati da dam potpun prikaz psihoana-
lize — §to bi izlazilo iz okvira ovog rada. Ipak éu — u
prvom delu ovog rada — iscrpno prikazati one aspekte
psihoanalize koji se neposredno odnose na vezu izmedu
psihoanalize i zen-budizma, a koji istovremeno pred-
stavljaju i osnovne pojmove onog izdanka frojdistiCke
(Freud) analize koji ponekad nazivam humanisti¢kom
psihoanalizom. Nadam se da ¢u na taj nain pokazati
za$to je prouavanje zen-budizma za mene bilo od Zi-
votnog znadaja, i zbog Cega je, kako verujem, znatajno
za sve izucavaoce psihoanalize.

I. DANASNJA SPIRITUALNA KRIZA I ULOGA
PSIHOANALIZE

Kao prvi vid pristupa nadoj temi, moramo razmot-
riti spiritualnu krizu kroz koju u ovom odlucujucem
istorijskom razdoblju prolazi ¢ovek na Zapadu i funk-
ciju psihoanalize u toj krizi.

Dok vedina ljudi na Zapadu ne oseca svesno da pro-
¥ivljava krizu zapadne kulture (u nekoj radikalno kri-
ti¢noj situaciji veéina ljudi verovatno nikad i nije sve-
sna krize), postoji saglasnost -—— bar medu izvesnim

t V. Jungov (Jung) uvod za knjigu D. T. Suzukija Zen Buddhism
(London, Rider, 1949); rad francuskog psihijatra Benoa (Benoit)
posveéen zen-budizmu: The Supreme Doctrine (New York, Pantheon
Books 1955). Pokojna Karen Horni (Karen Horney) se tokom po-
slednjih godina svog Zivota strasno intersovala za zen budlzam.
Konferencija odrzana u Kuernavaki (Cuernavaca), Meksiko., na kojoj
je proéitan ovaj rad, jo§ jedan je znak interesovanja psihoanaliti~
Gara za zen budizam. U Japanu takode postoji znatno interegovan]e
za vezu izmedu. psihoterapije i zen-budizma. V. rad KodZii Sata
(Koji Sato): ,,Psychoterapeutic Implications of Zen’, u éasopisu
Psychologia, An International Journal of Psychology in the Orient,
I, 4 (1958) i druge radove u istom broju.
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brojem kritickih posmatraca — o postojanju i prirodi
ove krize. To je kriza koja je opisivana kao malaise,
ennui, mal du siécle, umrtvljavanje Zivota, automatiza-
cija coveka, njegovo otudenje od sebe samog, svojih
bliznjih i od prirode.? Covek je sledio racionalizam do
one tacke na kojoj se racionalizam izvrgao u potpunu
iracionalnost. Od Dekarta (Descartes) naovamo, ¢ovek
je sve vise odeljivao misao od osedanja; jedino se misao
smatra racionalnom — osedanje je po samoj svojoj
prilici iracionalno; li¢nost, ja, rascepila se na intelekt,
koji safinjava moje bice i koji treba da me kontroliSe
kao 3to kontroliSe prirodu. Vlast intelekta nad priro-
dom i proizvodnja sve vecih i veéih koli¢ina stvari po-
staju ciljevi Zivota. U ovom procesu Covek se pretvorio
u stvar, Zivot je potéinjen posedu, ,bicem“ gospodari
»posedovanje“. Dok su i grcki i hebrejski istoénici za-
padne kulture smatrali svrhom Zivota cdovekovo savr-
Senstvo, savremenog Coveka zaokuplja savrSenstvo stva-
ri i poznavanje nacina njihove proizvodnje. Covek sa
Zapada se nalazi u stanju shizoidne nesposobnosti da
iskusi osedanje, te ga more nelagodnost, utudenost i
ofajanje. Na refima jo$ uvek su mu ciljevi: sreda, in-
dividualizam, preduzimljivost — no, u stvari, on nema
cilja. Upitajte ga zaSto Zivi, §ta je svrha svih njegovih
stremljenja — i on ¢e se zbuniti. Neki ée reéi da Zive
za svoju porodicu; drugi — da bi se ,zabavljali“, tredi
— da bi zaradivali, ali zapravo niko ne zna za$to Zivi,
nema nikakvog cilja, sem Zelje da izbegne nesigurnost
i usamljenost.

Istina, broj vernika vedi je no ikad, knjige o religiji
postaju bestseleri a viSe ljudi no ikad ranije govori o
Bogu. Medutim, ovakvo ispovedanje vere samo prikriva
duboko materijalisticki i nereligiozni stav i mora se
shvatiti kao ideolo$ka reakcija (prouzrokovana nesi-
gurnoscéu i konformizmom) na onaj smer devetnaestog
stoleca koji je Nice okarakterisao svojom slavnom izre-

2 V. dela Kjerkegora, Marksa (Marx) i Nitea (Nietzche), a u
naSe vreme, dela egzistencijalistitkih filosofa i Luisa Mamforda
(Lewis Mumford), Pola Tiliha (Paul Tillich), Eriha XKalera (Erich
Kahler), Dejvida Rismena (David Riesman) 1 drugih.
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kom ,Bog je mrtav“. Ono ne postoji kao istinski reli-
giozan stav.

Gledano iz jednog ugla, napustanje teistiCkih ide-
ja, do kojeg je do3lo u devetnaestom veku, nije bilo
malo postignude. Covek je izveo veliki skok u objek-
tivnost. Zemlja je prestala biti sredi$te kosmosa; ¢ovek
je izgubio svoju glavnu ulogu stvorenja koje je Bog
predodredio da gospodari svim ostalim stvorovima. Pro-
ucavajuéi Covekove skrivene pobude s novom objektiv-
noscu, Frojd je shvatio da vera u svemoénog, sveznaju-
¢eg Boga ima koren u bespomocdnosti ljudskog bivstvo-
vanja i u Covekovom pokusaju da svoju bespomodénost
savlada verom u oca i majku-pomagace koje olicava Bog
na nebu. On je sagledao da jedino ¢ovek moze sebe spa-
sti; u€enja velikih uditelja, ljubavlju ispunjena podrska
roditelja i voljenih bi¢a mogu biti od pomoéi — ali mu
mogu pomo¢i samo da se.usudi na prihvatanje izazova
bivstvovanja i da na nj odgovori svom svojom modi i
svim srcem.

Covek se odrekao iluzije o o¢inskom bogu kao ro-
diteljskom pomagacu, ali se odrekao i istinskih ciljeva
svih velikih humanisti¢kih religija: prevazilaZenja ogra-
ni¢enja samozivog ja, postizanja ljubavi, objektivniosti,
smernosti i poStovanja Zivota, kako bi cilj Zivota bilo sa-
mo Zivljenje a Covek postao ono $to potencijalno jeste.
Ovo su bili ciljevi velikih religija Zapada, kao §to su bili
ciljevi velikih religija Istoka. Istok, medutim, nije bio
optereden bremenom pojma jednog transcedentnog oca-
spasitelja kroz koji su monoteisti¢ke religije izrazile svo-
je zudnje. Taoizam i budizam su raspolagali racionaliz-
mom i realizmom koji su nadmasali racionalizam i reali-
zam religija Zapada. Oni su bili u stanju da Coveka
sagledaju realisticki i objektivno: kao bide koje sem
~prosvetljenih” nema nikog drugog ko bi ga vodio, a spo-
sobno je da primi vodstvo zato Sto svaki Covek u sebi
poseduje sposobnost budenja i prosvetljavanja. Upravo
zbog ovog-razloga, religiozna misao Istoka (taoizam i
budizam — i njihov spoj u zen-budizmu) danas stice to-
liki znadaj po Zapad. Zen budizam pomaZe ¢oveku da
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pronade odgovor na pitanje njegovog sopstvenog posto
janja, odgovor u sustini jednak onom $to ga daje judeo-
hri$canska tradicija, no koji ipak ne protivreéi racional-
nosti, realizmu i nezavisnosti, tim dragocenim tekovina-
ma modernog Coveka. Paradoksalno, istoénjacka reli-
giozna misao ispada bliZa racionalnoj misli Zapada od
njegove sopstvene religiozne misli.

II. VREDNOSTI I CILJEVI U FROJDOVOJ
KONCEPCIJI PSIHOANALIZE

Psihoanaliza je karakteristiCan izraz spiritualne
krize zapadnog Coveka i jedan poku$aj pronalaZenja re-
Senja. Ovo je otvoreno ispoljeno u skora$njim vido-
vima razvoja psihoanalize, u humanisti¢koj ili egzisten-
cijalistickoj analizi. No pre no &to pristupim razma-
tranju svoje humanisticke koncepcije, Zelim da poka-
Zem kako je, sasvim suprotno op$te usvojenoj pretpo-
stavci, sistem samoga Frojda prevazilazio pojmove ,bo-
lesti* i ,izleCenja“, bavio se Eovekovim »Spasenjem®,
a ne samo terapijom mentalno bolesnih pacijenata.
Povrino gledano, Frojd je tvorac jedne nove terapije
za mentalna oboljenja i na tu gradu su bili usredsre-
deni njegovo najvece interesovanje i svi njegovi Zivotni
napori. Medutim, ako bolje zagledamo, otkri¢emo da
se iza ove koncepcije medicinske terapije neuroza na-
lazi interesovanje za sasvim drugu stvar koje je Frojd
retko izrazavao i kojeg je, verovatno, retko bio svestan.
Ova skrivena ili samo implicitna koncepcija ne bavi se
prvenstveno leCenjem mentalnih oboljenja veé ne&im
Sto prevazilazi pojmove bolesti i izle¢enja. $ta je bilo
to nesto? Kakva je priroda »Psihoanaliti¢kog pokreta“
koji je Frojd zasnovao? Kakva je bila Frojdova vizija
covekove buduénosti? $ta je satinjavalo dogmu na ko-
joj se temeljio njegov pokret?

Na ovo pitanje Frojd je verovatno najjasnije od-
govorio ovom re¢enicom: ,Gde je bilo ono (id) — neka
bude ja (ego).“ Njegov cilj bio je da iracionalne i ne-
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svesne strasti potéini razumu; da Coveka oslobodi vla-
sti nesvesnog — u granicama ¢ovekovih mogucnosti.
Covek je morao postati svestan nesvesnih sila u samom
sebi, kako bi ih nadvladao i kontrolisao. Frojdov cilj
bila je najpotpunija spoznaja istine, a to je spoznaja
stvarnosti; po njemu, ova spoznaja jedino je svetlo
spram kojeg se ¢ovek na ovoj zemlji mozZe upravljati.
Ovi ciljevi bili su tradicionalni ciljevi racionalizma, fi-
losofije prosvedenosti i puritanske etike. Ali dok su re-
ligija i filosofija ovaj cilj samokontrole postulisale na
nadin koji se mo¥e nazvati utopistickim, Frojd je prvi
(ili je bar verovao da je prvi) postavio ove ciljeve na
nauénu osnovu — putem istraZivanja nesvesnosti —
i time ukazao na put ka njihovom ostvarivanju. Iako
Frojd predstavlja vrhunac zapadnog racionalizma, nje-
gova genijalnost se iskazala time $to je istovremeno
prevazi$ao laZno racionalisticke i povr$no optimisticke
aspekte racionalizma, i ostvario sintezu sa romantiz-
mom, upravo sa onim pokretom koji se, tokom devet-
naestog veka, suprotstavljao racionalizmu svojim zani-
manjem za iracionalnu, afektivnu strany covekove lic-
nosti i po$tovanjem koje joj je ukazivao.?

U pogledu tretmana pojedinca, Frojda je filosof-
ski i eti¢ki cilj takode zaokupljao vise no §to se to obic-
no veruje. U Uvodnim predavanjima, on govori o poku-
¢ajima izvesnih misti¢kih prakti¢nih postupaka da u
li¢nosti izazovu temeljan preobrazaj. ,Moramo prizna-
ti“, nastavlja, ,da su terapeutski napori psihoanalize
odabrali sli¢nu tacku pristupa. Njena je namera da oja-
&a ja (ego), da ga ucini nezavisnijim od nad-ja (super-
-ego), da prosiri njegovo polje osmatranja i tako mu
omoguéi da sebi pripoji nova podrucja onog (id). Gde
je bilo ono (id) — neka bude ja (ego). To je kulturni
poduhvat sli¢an isuSenju Zojderskog jezera.” U istom
duhu, on govori kako se psihoanaliti¢ka terapija sastoji
u ,oslobadanju ljudskog bica od njegovih neurotic¢kih

3 Za pojedinosti o kvazireligioznom karakteru psihoanalititkog
pokreta koji je Frojd stvorio, v. moju knjigu Sigmund Freud’'s

Mission (World Perspective Serles, ed. R. N. Anshen (New York,
Harper, 1959) ).
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simptoma, inhibicija i nenormalnosti karaktera.“4 U
svetlu pod kojim je on posmatra, i uloga analitiCara
prevazilazi ulogu lekara koji ,le¢i* pacijenta. ,Anali-
ticar”, veli on, ,mora u neku ruku biti superioran ako
u izvesnim psihoanalitickim situacijama treba pacijen-
tu da posluzi kao uzor, a u drugom — da deluje kao
uditelj.”® ,Na kraju“, pise Frojd, ,ne smemo zaboraviti
d'a se odnos izmedu analitiCara i pacijenta zasniva na
ljubavi prema istini, to jest, na priznavanju stvarnosti,
i da iskljucuje bilo koju vrstu himbe ili obmanjivanja.“s
' U Frojdovoj koncepciji psihoanalize postoje i dru-
gi ¢inioci koji prevazilaze konvencionalno shvatanje bo-
lesti i izleCenja. Oni koji poznaju misao Istoka, a po-
sebno zen budizam, zapazide da Cinioci koje ¢éu pome-
nuti nisu bez svojih veza sa shvatanjima i mislima isto¢-
njackog uma. Nacelo koje ¢u ovde prvo pomenuti jeste
Frojdovo shvatanje da spoznaja vodi preobraZaju, da
se teorija i praksa ne smeju odeljivati, da samim ¢&i-
nom samospozuaje Covek sebe preobraZava. Skoro i
nije potrebno naglasavati koliko se ova misao razlikuje
od koncepcije nauéne psihologije u Frojdovo ili nase
vreme, po kojoj spoznaja po sebi ostaje teorijsko zna-
nje a ne preobraZava onog koji spoznaje.

Po jo$ jednom aspektu, Frojdov metod je prisno
povezan sa istoénjackom mislju, a narolito sa zen-bu-
dizmom. Frojd nije delio visoko misljenje o nasem sve-
snom misaonom sistemu koje je tako karakteristi¢no
po modernog Coveka Zapada. Naprotiv, on je verovao
da je naSe svesno misljenje samo mali deo celine psi-
hi¢kog procesa koji se u nama odvija, deli¢ upravo bez-
nacajan u poredenju sa ogromnom snagom onih sila u
nama koje su mradne, iracionalne, a, istovremeno, i
nesvesne. U Zelji da sagleda pravu prirodu neke osobe,
Frojd je svojim metodom slobodnih asocijacija hteo da
se probije kroz sistem svesnog misljenja. Trebalo je da

4 ,,Analysis Terminable and Unterminable”, Collected Papers
Hogarth Press, V, 316. (Kurziv moj — E. F.) P

5 Ibid., str 351 (kurziv moj — E. F)).
§ Ibid., str. 352 (kurziv moj — E. F.).
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slobodne asocijacije zaobidu logi¢no, svesno, konven-
cionalno misljenje. Ma kakva se kritika mogla uputiti
sadrzini Frojdovog nesvesnog, ostaje ¢injenica da je na-
gladavajuéi slobodne asocijacije na rafun logi¢kog mi-
$ljenja sustinski prevazi$ao konvencionalni, racionali-
sti¢ki nacin misljenja svojstven zapadnom svetu i kre-
nuo pravcem koji je mnogo dalje i radikalnije razvila
misao Istoka.

Postoji jos jedna tatka u kojoj je Frojd radikalno
odstupio od savremenog zapadnog stava. Tu imam na
umu ¢injenicu da je bio voljan da neku osobu analizi-
ra jednu, dve, tri, éetiri ili pet godina, pa i duZe. Ovaj
postupak je, u stvari, bio razlog za mnoge kritike upu-
¢ene Frojdu. Nema zbora, treba se truditi da analiza
bude $to je mogude efikasnija, no ovde bih hteo da is-
taknem da je Frojd imao hrabrosti da kaZe kako ima
smisla. provesti godine s jednom osobom, samo da bi
joj se pomoglo da sebe shvati. Sa stanovi$ta korisnosti,
sa stanovi$ta gubitka i dobitka, ovo ba$ nema mnogo
smisla. Pre bi se moglo redi da se vreme utro$eno na
takvu produZenu analizu ne ispladuje, ukoliko se ima
u vidu drustveni ucinak promene do koje dolazi u jed-
noj osobi. Frojdov metod ima smisla jedino ako se
prevazide moderno shvatanje ,vrednosti“, ispravnog od-
nosa izmedu sredstava i ciljeva, nekakvog bilansa; ako
se prihvati da jedno ljudsko biée nije samerljivo ma
kojoj stvari, da njegovo osamostaljenje, njegovo blago-
stanje, njegovo prosvedenje (ili koji god termin upo-
trebili) samo po sebi predstavlja stvar od ,vrhunske
vaZnosti“, da ovaj cilj ne moZe kvantitativno izraziti
nikakva koli¢ina vremena i novca. Posedovati viziju i
hrabrost za iznalaZenje metoda koji je podrazumevao
ovo produZeno bavljenje jednom osobom znacilo je is-
poljiti stav koji u jednom vaZnom aspektu prevazilazi
konvencionalnu zapadnu misao.

Prethodne opaske nisu imale za cilj da nagoveste
kako je Frojd svojim namerama bio blizak misli Isto-
ka, ili odredenije — misli zen-budizma. Mnogi elemen-
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ti koje sam ranije pomenuo bili su u umu samog Froj-
da viSe implicitni no izri¢iti, pre nesvesni no svesni.
Frojd je isuviSe bio sin zapadne civilizacije, a narocito
misli osamnaestog i devetnaestog stoleca, da bi mogao
biti blizak misli Istoka izraZenoj zen-budizmom, ¢ak i
da je ovaj poznavao. U bitnim crtama Frojdova slika
Coveka bila je ona slika koju su uobli¢ili ekonomisti i
filosofi osamnaestog i devetnaestog veka. Oni su coveka
sagledali kao sus$tinski konkurentski nastrojenog, iz-
dvojenog i vezanog za druge jedino potrebom razme-
njivanja zadovoljenja ekonomskih i nagonskih potreba.
Za Frojda, Covek je masina koju pokrede libido a regu-
lise je nacelo odrzavanja nadrazenosti libida na najma-
njoj meri. On je ¢oveka sagledao kao sustinski samo-
Zivog, s drugima povezanog jedino uzajamnom potre-
bom zadovoljavanja nagonskih Zzelja. Za Frojda, uZiva-
nje je popustanje napetosti, a ne iskustveni dozivljaj
radosti. Covek se ukazuje rascepljen na svoj intelekt i
svoja osedanja; covek nije potpuni Covek, veé razumno
bice filosofa prosvedenosti. Bratska ljubav je nerazu-
man zahtev protivan stvarnosti; misti¢no iskustvo je
regresija na detinji narcisizam.

Pokusao sam da pokazem kako uprkos ovih oci-
glednih suprotnosti zen-budizmu, u Frojdovom sistemu
ipak postoje elementi koji prevazilaze konvencionaine
pojmove bolesti i izleCenja i tradicionalno racionali-
sticko shvatanje svesti, elementi koji su doveli do da-
ljeg razvoja psihoanalize ¢iji plodovi imaju neposred-
niji 1 pozitivniji afinitet prema misli zen-budizma.

Medutim, pre no $to dodemo do razmatranja veze
izmedu ove humanisticke psihoanalize i zen-budizma,
Zelim da ukaZem na promenu koja je bitna za razume-
vanje daljeg razvoja psihoanalize: na promenu u vrsti
pacijenata koji dolaze da budu analizirani i na prome-
nu problema $to ih oni postavljaju.

Pocetkom ovog veka psihijatru su se uglavnom
obradali ljudi koji su patili od simptoma. Ruka im je
bila paralizovana ili su imali neki opsesivni simptom —
kao §to je prisilno pranje — ili su patili od opsesivnih

14
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misli kojih se nisu mogli osloboditi. Drugim reima,
bili su bolesni, u smislu u kojem se re¢ bolest upotre-
bljava u medicini; ne$to ih je sprecavalo da drudtve-
no funkcioni$u kao $to funkcioni$e tzv. normalna oso-
ba. Ako su od toga patili, i njihovo shvatanje izletenja
odgovaralo je shvatanju bolesti. Oni su Zeleli da se
otarase simptoma, a njihov pojam ,zdravija“ bio je —
ne biti bolestan. Zeleli su da budu zdravi kao svaka
prosecna osoba, ili, kako bismo to mi rekli, Zeleli su da
ne-budu nesreéniji i uznemireniji no $to je proseéna
osoba u nasem drustvu.

Tahvi ljudi se jo$ uvek obradaju psihoanaliti¢aru za
pomo¢ i za njih psihoanaliza jo§ uvek predstavlja tera-
piju ¢iji je cilj da otkloni njihove simtome i osposobi
ih da drustveno funkcionisu. No dok su nekad oni sa-
¢injavali veéinu psihoanaliti¢areve klijentele, danas su
u manjini — moZda ne zato $to je njihov apsolutni broj
danas manji, veé¢ stoga $to je njihov broj relativho ma-
nji u poredenju sa mnogim novim ,pacijentima® koji
drustveno funkcionis$u, koji nisu bolesni u ustaljenom
smislu te reci, no koji pate od wmaladie du. siécle, mala
ise, -unutarnjeg mrtvila o kome sam govorio. Ovi novi
spacijenti“ obradaju se psihoanalitiCaru ne znajuéi od
Cega zapravo pate. Zale se na potiStenost, nesanicu, ne-
srecu u braku, odsustvo uZivanja u radu i mnoge dru-
ge slicne tegobe. Oni obi¢no veruju da se njihov pro-
blem sastoji u ovom ili onom odredenom simptomu i
da bi se dobro osecali kad bi se oslobodili te odredene
teSkoce. Medutim, ti pacijenti obi¢no ne vide da njihov
problem nije problem potistenosti, nesanice, braka ili
posla. Sve te razliite tegobe samo su svestan oblik u
kojem im naSa kultura dopusta da izraze ne$to S$to
pociva mnogo dublje i zajedni¢ko je raznim ljudima
koji svesno veruju da pate od ovog ili onog odredenog
simptoma. Njihova zajednicka muka je otudenost od
samih sebe, od bliZnjeg i od prirode; svest da Coveku
Zivot sipi iz ruke poput peska i da ¢e umreti da nije ni
Ziveo; svest da Covek zivi usred izobilja, a ipak je ce-
meran.

iy
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Kakvu pomoé moZe psihoanaliza ponuditi onima
koji pate od maladie du siécle? Ova pomocC se razlikuje
(i mora se razlikovati) od ,izleCenja“ koje se sastoji u
otklanjanju simptoma, ponudenog onima koji nisu kad-
ri da drustveno funkcioni$u. Za one koji pate od otu-
denostl, izleCenje se ne sastoji u odsustvu bolesti vec
u prisustvu blagostanja.

Medutim, ako treba da definiSemo blagostanje,
nailazimo na znatne te$koce. Ostanemo li u granicama
frojdisti¢kog sistema, morali bismo blagostanje defini-
sati terminima teorije libida kao sposobnost punog ge-
nitalnog funkcionisanja, ili, gledzno iz drugog ugla, kao
svest o skrivenoj edipovskoj situaciji — a te definicije,
po mome misljenju, samo ovla§ dodiruju pravi prob-
lem ljudskog postojanja i postizanja blagostanja total-
nog Coveka. Svaki poku$aj davanja probnog relenja
problema blagostanja mora prevazi¢i frojdisti¢ku Se-
mu i dovesti do razmatranja (koliko god nuzno nepot-
punog) osnovne koncepcije ljudskog postojanja na ko-
joj se zasniva humanisti¢ka psihoanaliza. Jedino tako
mozemo poloZiti temelj za poredenje psihoanalize i mi-
sli zen-budizma.

III. PRIRODA BLAGOSTANJA — COVEKOVA
PSIHICKA EVOLUCIJA

Prvi pristup definiciji blagostanja moZe se ovako
formulisati: blagostanje je usagla$enost sa dovekovom
prirodom. Ako podemo dalje od ove formalne tvrdnje
javlja se pitanje: Sta je usaglaSenost sa okolnostima
¢ovekovog postojanja? Koje su te okolnosti?

Ljudsko postojanje postavlja jedno pitanje. Covek
je u ovaj svet bacen bez svoje volje, a iz njega nestaje
opet mimo svoje volje. Nasuprot Zivotinji, koja u svo-
jim nagonima poseduje ,ugradeni’ mehanizam za pri-
lagodavanje sredini i koja potpuno Zivi u prirodi, ¢o-
vek nema taj nagonski mehanizam. On mora da proZivi
svoj zivot, ne proZivlijava Zivot njega. On je u prirodi,
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ali i prevazilazi prirodu; poseduje svest o sebi, a zbog
te svesti o sebi kao posebnom entitet on se oseca ne-
podnosljivo usamljen, izgubljen, nemocdan. Sama {inje-
nica radanja postavlja jedan problem. U trenutku ro-
denja Zivot coveku postavija jedno pitanje, i on mora
na to pitanje da odgovori. On mora na nj da odgovara
u svakom trenutku; ne njegov um, ni njegovo telo veé
on sam, linost koja misli i sanja, spava i jede, plade
1 smeje se — celokupan Covek — mora naéi odgovor.
Koje pitanje postavlja zivot? Pitanje glasi: Kako mo-
zemo nadvladati patnju, utamni¢enost i sram $§to ih
izaziva iskustvo odvojenosti; kako da ostvarimo jedin-
stvo sa samim sobom, svojim bliznjima, sa prirodom?
Covek nekako mora odgovoriti na ovo pitanje; dak i
ludilu dajemo jedan odgovor time $to potpuno brise-
mo stvarnost van nas, Zivimo sasvim zatvoreni u lju-
$turi svoje licnosti i tako preovladavamo uzas odvo-
jenosti.

Pitanje je uvek isto. Medutim, postoji nekoliko
odgovora, ili, u osnovi, samo dva. Prvi: prevazié¢i odvo-
jenost i postiéi jedinstvo regresijom na stanje sjedinje-
nosti koje je postojalo pre javljanja svesti, to jest, pre
no Sto se Covek rodio. Drugi odgovor: roditi se u pot-
punosti, razviti svoju svest, svoj razum, svoju sSposob-
nost za ljubav do tacke na kojoj Covek prevazilazi sa-
mozivu zabavljengst samim sobom i dospeva do nove
harmonije, nove sjedinjenosti sa svetom.

Kad govorimo o rodenju obi¢no mislimo na Cinje-
nicu fiziolodkog rodenja, koje se, kad je u pitanju o-
vekovo dete, dogada oko devet meseci posle zaCeda. Me-
dutim, znacaj ovog rodenja umnogome je precenjen.
-‘Po bitnim svojstvima, Zivot odoj¢eta nedelju dana na-
kon rodenja viSe 1li¢i na intrauterinsko bivstvovanje no
na Zivot odraslog €oveka ili Zene. Postoji, ipak, jedan
jedinstven aspekt rodenja: pupCana vrpca je preselena
i dete pocinje svoju prvu delatnost: disanje. Ma kakvo
prekidanje primarnih veza ubudude moguée je samo
ukoliko je ovo prvo prekidanje propratila istinska ak-
tivnost.
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Rodenje nije ¢in; ono je proces. Cilj Zivota je pot-
puno.radanje, mada je njegova tragedija u tome Sto ve-
éina nas umire pre no §to se tako rodi. Ziveti znaci
radati se svakog trenutka. Smrt nastupa kad prestane
radanje. U fiziolodkom pogledu, na$ celijski sistem je u

“procesu neprestanog radanja; medutim, psiholoski gle-

dano, vedina nas na izvesnoj tacki prestaje da se rada.
Neki su potpuno mrtvorodeni; nastavljaju da Zive fizio-
logki, mada mentalno Zude da se vrate u matericu, zem-
lju, tamu, smrt; oni su ludi ili skoro ludi. Mnogi drugi
produZavaju dalje stazom Zivota. A ipak ni oni kao da
ne mogu sasvim da preseku pupéanu vrpcu; ostaju sim-
bioti¢ki vezani za majku, oca, porodicu, rasu, driavu,
poloZaj, novac, bogove itd.; nikad se u potpunosti ne
iskazuju kao samostalna bica te se tako nikad ne ra-
daju u potpunosti.8

Regresivni poku$aj refavanja problema postojanja
mozZe poprimiti razli¢ite oblike: svima im je zajedni¢ko
to da nuzno propadaju i da vode patnji. Po$to je Covek
jednom istrgnut iz precovecanskog, rajskog jedinstva

8 Covekovu evoluciju od fiksacije na majku i oca do
pune nezavisnostl i prosveéenosti divno je opisao Majstor Ekhart:
»,Na prvom stupnju, veli sv. Avgustin, unutarnji ill novi Covek
sledi dobre, poboZne ljude. On je jo§ odojée na majéinoj sisi.

Na drugom stupnju, vi$e ne sledi slepo ¢ak ni primer dobrih
ljudi. Zudno iste razumnu pouku, poboZan savet, svetu mudrost.
Leda okreée ¢oveku, a lice — Bogu: napustajuéi majéino krilo, smesi
se svom nebeskom Ocu.

Na treéem stupnju sve viSe i viSe se odvaja od svoje majke,
sve je dalje od njene dojke. Izbegava brige i odbacuje strah. Mada
bi nekainjeno mogao da bude grub i nepravedan prema svakome,
u tome ne bi nasao nikakvo zadovoljstvo, posto je u svojoj ljubavi
prema Bogu toliko njime o&aran, toliko je njime zaokupljen u
dobro¢instvima: Bog ga je tako u¢vrstio u milju, svetosti i ljubavi
da mu sve §to je Bogu nesliéno ili tude izgleda bezvredno i odurno.

Na &etvrtom stupnju, on sve viSe i vi§e raste, a koren mu je
u ljubavi, u Bogu. Vazda je spreman da dogeka svaku borbu, svako
iskugenje, nesreéu ili patnju i to dragovoljno, veselo, radosno.

Na petom stupnju je smiren, uZiva u potpunosti vrhovne ne-
izrecive mudrosti.

Na Zestom stupnju, veéna priroda BoZja preoblikovala ga je
i preobrazila. Postigac je potpuno savrienstvo 1, zaboravivsi stvari
koje nisu vedite i privremeni Zivot, pretvorio se u sliku BoZju i
postao dete Bozje. Nema da'ieg ! -iérg stupnja. Sve je velno spo-
kojstvo i blaZenstvo. Kraj unutarnjeg i novog foveka jeste velni
%ivot.” Meister Eckhart, The Book of Benedictus [translation by
C. de B. Evans (London, John M. Watkins, 1952)], II, 80—81.
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s prirodom, viSe mu nema povratka u ishodi$te: povra-
tak mu prece dva andela s plamenim macevima. Povra-
tak se moze ostvariti jedino smrdéu ili ludilom — u Zi-
votu i mentalnom zdravlju je neizvodiv.

Covek se moZe upinjati da ovo regresivno jedin-
stvo ostvari na nekoliko razina koje su, istovremeno,
razlicite razine patologije i iracionalnosti. MoZe ga spo-
pasti strasna Zelja da se vrati u matericu, zemlju, smrt.
Ako je ova Zelja neobuzdana i sve prozdire, ishod je
samoubistvo ili ludilo. Manje opasan i u manjoj meri
patoloski vid regresivnog traganja za jedinstvom jeste
vezanost za majcinu dojku ili ruku, ili ofevu zapovest.
Razlike izmedu ovih razli¢itih teznji oznacavaju razli-
ku medu raznim vrstama licnosti. Onaj $to ostaje na
majcinoj dojci je vecno zavisno odoj¢e koje je blaZeno
kad ga vole, brinu se za nj, Stite ga i dive mu se, a ispu-
njava ga nepodnosljiva nelagodnost kad mu zapreti od-
vajanje od majke koja ga neizmerno voli. Onaj §to osta-
je vezan za ocevu zapovest moZe razviti prili¢nu predu-
zimljivost i aktivnost, ali uvek pod uslovom da bude
prisutan neki autoritet koji nareduje, izri¢e pohvale i
kaznjava. Drugi vid regresivne orijentacije jeste destruk-
tivnost, prevazilaZzenje odvojenosti straséu za unistava-
njem svega i svaega. Covek moze pokusati da to ostva-
ri Zeljom da sve pojede, da sve i svasta unese u sebe,
to jest doZivljavajudi svet i sve §to je u njemu kao hra-
nu, ili otvorenim uniStavanjem od kojeg je izuzet je-
dino on sam. Drugi vid poku$aja vidanja patnji prou-
zrokovanih odvojenos8¢u jeste izgradivanje sopstvenog
Ega u izdvojenu, utvrdenu, neunistivu ,stvar“. Covek
tada sebe iskustveno dozZivljava kao svoje sopstveno
imanje, sopstvenu moé, ugled, intelekt.

Izlazak pojedinca iz regresivnog jedinstva propra-
den je postepenim saviadavanjem narcisoidnosti. Nepo-
sredno nakon rodenja, odojce ¢ak ne poseduje ni svest
o stvarnosti koja postoji van njega (u smislu culne per-
cepcije); ono, maj¢ina bradavica i maj¢ina dojka jo$
uvek su jedno; ono se nalazi u stanju koje prethodi
ma kakvom razlikovanju subjekta i objekta. Malo ka-
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snije u svakom detetu razvija se sposobnost razlikova-
nja subjekta i objekta — no samo u ociglednom smislu
svesti o razlici izmedu onog $to jeste, odnosno nije ono
samo. Medutim, u afektivnom smislu, potreban je raz-
voj do pune zrelosti da bi se nadvladao narcisoidni stav
sveznanja i svemodi, ukoliko se do ovog stupnja ikad
i dospe. Ovaj narcisoidni stav jasno uofavamo u pona-
%anju dece i neuroti¢nih osoba, samo $to je kod prvih
svestan, a kod potonjih — nesvestan. Dete stvarnost ne
prima onakvu kakva ona jest veé kakvu Zeli. Ono Zivi
u svojim Zeljama i stvarnost sagledava u Zeljenom vi-
du. Ako mu se Zelja ne ispuni, razbesni se, a njegov bes
ima za zadatak da (posredstvom oca i majke) prisili
svet da se saobrazi njegovoj Zelji. Normalnim razvojem
detcta ovaj stav se polako pretvara u zreo stav svesti o
stvarnosti i u prihvatanje stvarnosti, njenih zakona, pa,
dakle, i prihvatanje nuZnosti. Kod neuroti¢ne osobe uvek
zapaZzamo da nije dospela do ove tacke i da se nije od-
rekla narcisoidnog tumacenja stvarnosti. Ona uporno
tvrdi da stvarnost mora odgovarati njenim zamislima,
a kad shvati da nije tako, reaguje ili porivom da stvar-
nost prisili da se saobrazi njenim Zeljama (to jest, da
postigne nemogude) ili osecanjem nemodi (jer nije u
stanju da postigne nemogude). Predstava slobode koju
ova osoba poseduje jeste predstava o narcisoidnoj sve-
moéi (bez obzira da li je osoba toga svesna ili nije),
dok potpuno razvijena li¢nost slobodu shvata kao spo-
znaju stvarnosti i njenih zakona, kao delanje u okviru
zakona nuZnosti plodonosnim povezivanjem sa svetom
putem poimanja sveta vlastitim mislima i osecanjima.

Ovi razli¢iti ciljevi i nadini njihovog ostvarivanja
nisu primarno razli¢iti sistemi misljenja. Oni su razliiti
vidovi bivstvovanja, razlifiti odgovori $to ih totalni Co-
vek daje na pitanje koje mu postavlja Zivot. To su isti
oni odgovori dati u raznim religioznim sistemima koji
sacinjavaju istoriju religije. Od primitivnog kanibalizma
do zen-budizma, ljudski rod je dao svega nekoliko od-
govora na pitanje postojanja, a svaki Covek svojim Zi-
votom pruza jedan od ovih odgovora, mada obi¢no nije
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svestan $ta je odgovorio. U nasoj zapadnoj kulturi sko-
ro svako misli da daje odgovor hri$canske, ili jevrejske
religije ili prosvedenog ateizma, no kad bismo mogli
rendgenski da snimimo sve ljude, nasli bismo izvestan
broj pristalica kanibalizma, izvestan broj pristalica obo-
Zavanja totema, toliko i toliko poklonika raznovrsnih
idola i svega nekolicinu hriiéana, Jevreja, budista, tao-
ista. Religija je formalizovan i sloZen odgovor na &o-
vekovo postojanje, a podto se u svesti i ritualu moze de-
liti sa drugima, ¢ak i najneuglednija religija samim tim
$to podrazumeva opstenje sa drugima stvara u Soveku
osecaj razumnosti i bezbednosti. Kad se ne deli sa dru-
gima, kad su regresivne Zelje u suprotnosti sa sve$éu
i zahtevima postojeée kulture, tada je tajna, individu-
alna ,religija“ — neuroza.

Da bi shvatili individualnog pacijenta — ili ma koje
ljudsko bi¢e — moramo znati njegov odgovor na pita-
nje postojanja, ili, drukdije reCeno, moramo znati $ta
je njegova tajna, individualna religija kojoj su posve-
¢eni svi njegovi napori i strasti. Najve¢i deo onog $to
se smatra ,psiholoskim problemima“ samo su sekun-
darne posledice ¢ovekovog osnovnog ,odgovora“, te je
prili¢no beskorisno pokusavati njihovo ,izle¢enje”, pre
no $to se shvati ovaj osnovni odgovor, to jest — njego-
va tajna, privatna religija.

Vratimo se problemu blagostanja. Kako da ga de-
finiSemo u svetiu onog §to je dosad redeno?

Blagostanje je stanje u kojem je postignuta puna
razvijenost razuma: razum ne treba shvatiti kao puko
intelektualno rasudivanje, ve¢ kao poimanje istine ostva-
reno time Sto je ,stvarima dozvoljeno da ostanu“ ona-
kve kakve jesu (da upotrebimo Hajdegerov [Heidegger]
izraz). Blagostanje je mogude samo ukoliko je ovek
savladao svoj narcisizam, ukoliko je otvoren, prijeméiv,
osetljiv, budan, prazan (u zenovskom smislu). Blago-
stanje znaCi da sam se u potpunosti afektivno povezao
sa Covekom i prirodom, da sam savladao izdvojenost i
otudenost, da sam iskusio jedinstvo sa svim $to postoji
— a da, u isti mah, sebe doZivljavam kao poseban enti-
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tet koji ja jesam, kao in-dividuu. Blagostanje znaci —
roditi se potpuno, postati ono $to Covek potencijalno
jeste, posedovati moé¢ punog dozivljavanja radosti i tuge
ili, drukcije receno, probuditi se iz polusna u kojem
prosecni Covek provodi Zivot i biti sasvim budan. Ako
je blagostanje sve ovo, onda ono podrazumeva i krea-
tivnost, to jest, da ¢u reagovati i odgovarati na sebe
samog, na druge i na sve §to postoji — kao pravi, to-
talni Covek, koji jesam; reagovacu i odgovara¢u na
stvarnost svakog bicéa i svake stvari kao takvu. Ovaj
¢in istinskog reagovanja otvara podrucje kreativnosti,
sagledavanja sveta kakav on jeste i njegovog doZivlja-
vanja kao sveta koji meni pripada, sveta koji stvara i
preobrazava moje stvaralacko poimanje, te tako svet
prestaje biti neki tud svet ,tamo negde“ i postaje moj
svet. Konac¢no, postiéi blagostanje znadi napustiti svoje
ja (ego), odredi se pohlepe, prestati sa upinjanjem oko
oCuvanja i velicanja ega, ono znaci biti i sebe dozZiveti
u ¢inu bivstvovanja, a ne kroz posedovanje, tvrdicenje,
gramzenje, koriscéenje.

U prethodnim opaskama pokusao sam da ukaZzem
na uporedan razvoj pojedinca i istorije religije. S obzi-
rom na Cinjenicu da se ovaj rad bavi odnosom psiho-
analize prema zen-budizmu, osedam da treba razraditi
bar jos neke psiholoske aspekte razvoja religije.

Rekao sam da ¢oveku sama &injenica njegovog po-
stojanja postavlja jedno pitanje i da je ovo pitanje plod
protivre¢nosti u samom coveku — on postoji u priro-
di, a istovremeno prevazilazi prirodu bududi da je &o-
vek Zivot.koji je sebe svestan. Svaki Covek koji slusa
pitanje koje mu je postavljeno i smatra svojom ,pr-
vom brigom“ da na njega odgovori, i to da odgovori
kao celokupan covek, a ne samo mislima —svaki ta-
kav Covek je ,religiozan“, a svi sistemi koji pokusa-
vaju da pruZe, propovedaju ili prenesu takve odgovore
jesu ,religije“. S druge strane, bilo koji ¢ovek (ili kul-
tura) koji se ogludi o ovo egzistencijalno pitanje — ne-
religiozan je. Najbolji primer ljudi koji se oglusuju o
pitanje $to ga postavlja postojanje jesmo mi koji Zi-
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vimo u dvadesetom veku. Mi poku$avamo da izbegne-
mo to pitanje posvecujudi se sticanju imanja i ugleda,
proizvodnji, provodu, i, kona¢no, pokusavajuéi da zabo-
ravimo da postojimo (da postojim). Bez obzira koliko
Cesto misli o Bogu ili odlazi u crkvu, ili koliko veruje
u religiozne ideje, ¢ovek tapka u mestu, zivi i umire
poput jedne od milion stvari $to ih proizvodi ako je
kao celokupno biée gluv za pitanje postojanja, ako ne
raspolaZe odgovorom na nj. On misli o Bogu umesto da
iskustveno bude Bog.

Prevaricete se ako pomislite da religije moraju
imati jo$ nesto zajedni¢ko osim toga $to se bave dava-
njem jednog odgovora na pitanje postojanja. Ukoliko
se radi o sadrZini religije, ne postoji nikakvo jedinstvo;
naprotiv, postoje dva sustinski suprotna odgovora, koji
su veé ranije pomenuti u vezi s pojedincem: jedan od-
govor jeste — vratiti se preCovelanskom, presvesnom
postojanju, ukinuti razum, postati Zivotinja, i tako se
ponovo sjediniti s prirodom. Oblici u kojima se ova Ze-
lja izrazava mnogobrojni su. Na jednom polu su pojave
kakve nalazimo u nemackim tajnim druZinama berser-
kera (doslovno: medvede kosulje) koji su se identifiko-
vali sa medvedom; u tim udruzenjima mladié¢ je tokom
svog posvecenja morao da ,preobrazi svoju ljudskost
napadom agresivnog i zastrasujudeg besa, koji ga je po-
istovedavao sa pobesnelom krvozednom zveri.”? (Da
ova tendencija vracanja precovecanskom jedinstvu s pri-
rodom niposto nije ograni¢ena samo na primitivna dru-
$tva postaje jasno ako povezemo ,medvede kosulje” i
Hitlerove (Hitler) ,mrke koSulje“. Dok su veliki deo
pristalica Nacionalsocijalisticke stranke sacinjavali sve-
tovni, oportunisticki, bezobzirni, vlastoljubivi politic¢ari,
junkeri, generali, poslovni ljudi i birokrati, jezgro —
oliCeno trijumviratom Hitler, Himler (Himmler), Ge-
bels (Goebels) — nije se bitno razlikovalo od primitiv-
nih ,medvedih kosulja“ koje je gonio ,sveti” bes i Zelja
da unistavaju — konacno ispunjenje njihove religiozne

® Mircea Eliade, Birth and Rebirth (New York, Harper, 1958),
str. 84
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vizije. Ove ,medvede kosulje“ dvadesetog stoleda, koje
su u vezi s Jevrejima ozivele legendu o ,ritualnom ubi-
stvu”, time su, zapravo, projicirale jednu od svojih naj-
dubljih Zudnji: ritualno ubistvo. Najpre su izvrsili ritu-
alno ubistvo Jevreja, zatim stranog stanovnis$tva, pa i
samih Nemaca, a na kraju su poubijali svoje Zene, decu
i sebe same u kona¢nom obredu potpunog unistenja.)
Postoje mnogi drugi, manje arhai¢ni, religiozni oblici
stremljenja precovecCanskoj sjedinjenosti s prirodom.
Mogu se naéi u kultovima u kojima se pleme poisto-
vecduje s nekom totemskom zZivotinjom, u religioznim
sistemima posvedenim oboZavanju drveda, jezera, pedi-
na i sl,, u orgijastickim kultovima ¢iji je cilj izop$tenje
svesti, razuma i savesti. U svim ovim religijama sveto
je ono 3to se tiCe vizije ¢ovekovog preobraZaja u pre-
covecanski deo prirode; ,sveti ¢ovek” (recimo Saman)
jeste onaj koji je najdalje oti$ao u ostvarivanju svog
cilja.

Drugi pol religije predstavljaju sve one religije
koje odgovor na pitanje ljudskog postojanja traZze pot-
punim izlaZenjem iz preovelanskog postojanja, razvi-
janjem osobeno ljudskih modi razuma i ljubavi, i ostva-
rivanjem jedne nove harmonije izmedu coveka i pri-
rode — i izmedu Coveka i ¢oveka. Mada se takvi poku-
$aji mogu nadi kod pojedinih pripadnika srazmerno pri-
mitivnih drustava, velika prekretnica za ditavo ¢ovecan-
stvo, izgleda, da je negde izmedu 2 000 g. p.n.e. (grubo
odredeno) i pocetka naSe ere. Taoizam i budizam na
Dalekom istoku, Ihnatonova (Ikhnaton) religiozna revo-
lucija u Egiptu, zoroastrijanska religija u Persiji, Moj-
sijeva religija u Palestini, Kvecalkoatl-religija (Quetzal-
coatl) u Meksikul® predstavljaju potpuni zaokret koji
je ljudski rod nacinio.

Sve ove religije traze jedinstvo — ali ne regresiv-
no jedinstvo koje se postiZze vradanjem na preindivi-
dualnu, presvesnu rajsku harmoniju, veé jedinstvo na
novoj razini: ono jedinstvo koje se moze postici tek po-

10 V. Laurette Séjournée, Burning Waters (London, Thames &
Hudson, 1957).
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Sto Covek iskusi svoju odvojenost, posto prode kroz stu-
panj otudenosti od sebe samog i od sveta i rodi se u
potpunosti. Ovo novo jedinstvo ima kao premisu punu
razvijenost ¢ovekovog razuma, koja dovodi do stupnja
na kojem razum vise ne odvaja ¢oveka od neposrednog,
intuitivnog poimanja stvarnosti. Postoje mnogi simboli
ovog cilja koji je u buducnosti, a ne u proslosti: Tao,
Nirvana, Prosvetljenje, Dobro, Bog. Razlike izmedu ovih
simbola prouzrokovane su dru$tvenim i kulturnim raz-
likama koje postoje u zemljama njihovog nastanka. U
zapadnoj tradiciji, odabrani simbol ,cilja“ jeste auto-
ritarna li¢nost najviseg kralja ili najviSeg plemenskog
poglavice. Ali veé u doba starog zaveta, ova li¢nost od
proizvoljnog vladara postaje vladar koji je s ¢ovekom
vezan zavetom i u njemu sadrzanim obecanjima. U pro-
rockim spisima cilj se sagledava kao nova harmonija
¢oveka i prirode u Mesijsko vreme; u hri$¢anstvu, Bog
se ukazuje kao ¢ovek; u Majmonidesovoj (Maimonides)
filosofiji i u misticizmu antropomorfni i autoritarni
elementi su skoro potpuno izbaceni, mada u narodskim
vidovima zapadnih religija ostaju skoro neizmenjeni.
Jevrejsko-hrisé¢anskom i zen-budisti¢kom misljenju
zajedni¢ka je svest da se moram odreéi svoje ,volje” (u
smislu Zelje da prisiljavam, usmeravam, gusim svet koji
je van mene i u meni) kako bih bio potpuno otvoren,
prijemdiv, budan, ziv. U zenovskoj terminologiji ovo se
desto maziva ,praznjenjem“ — S$to ne znali nista ne-
gativno, veé podrazumeva spremnost da se prima. U
hriséanskoj terminologiji ovo se Cesto ovako izrazava:
Jusmrtiti sebe i prihvatiti volju Gospodnju”. Izgleda da
je mala razlika izmedu hriséanskog iskustva i budistic-
kog iskustva §to polivaju iza ovih razli¢itih formula-
cija. Medutim, $to se ti¢e popularnog tumacdenja i isku-
stva, ova formulacija znaci da ¢ovek, umesto da sam od-
lu¢uje, prepusta odluku jednom sveznajucdem, svemod-
nom ocu koji nad njim bdi i zna $ta je za njega dobro.
Jasno je da ovim iskustvom Covek ne postaje otvoren
i prijemdiv, veé poslusan i pokoran. Volja boZja (shva-
éena kao istinsko napustanje egoizma) najbolje se izvr-
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$ava ako ne postoji pojam boga. Paradoksalno je da ja
istinski ispunjavam volju bozZju tek ako zaboravim bo-
ga. Zenovski pojam praznine podrazumeva istinsko zna-
¢enje odricanja od svoje volje, no bez opasnosti regre-
sije na idolopoklonicki pojam oca koji pomaze.

IV. PRIRODA SVESTI, POTISKIVANJA (REPRESIJE)
I DEREPRESIJE

U prethodnom poglavlju pokusao sam da ocrtam
shvatanja coveka i ljudskog postojanja na kojima poci-
vaju ciljevi humanisticke psihoanalize. No psihoanali-
za ove opste ideje deli sa drugim humanisti¢kim filo-
sofskim ili religioznim koncepcijama. Sad moramo pri-
stupiti opisu osobenog pristupa kojima psihoanaliza po-
kuSava da ostvari svoj cilj.

Najkarakteristi¢niji salinitelj psihoanalitickog pri-
stupa nesumnjivo je njegov pokusaj da nesvesno ucini
svesnim — ili, da to izrazimo Frojdovim redima, da id
(ono) pretvori u ego (ja). Medutim, iako ova formula-
cija izgleda jednostavna i jasna, ona to uopste nije. Od-
mah se javljaju pitanja: Sta je nesvesno? Sta je svest?
Sta je potiskivanje? Kako nesvesno postaje svesno? A
ako do toga dode, kakav je uCinak te promene?

Pre svega, moramo imati u vidu da se oznake sve-
sno i nesvesno upotrebljavaju u nekoliko razlicitih zna-
éenja. U jednom znalenju, koje bi se moglo nazvati
funkcionalnim, pojmovi svesno i nesvesno odnose se
na subjektivno stanje pojedinca. Kad kaZemo da je sver
stan ove ili one psihi¢ke sadrzine, to znaci da je sve-
stan osedanja, Zelja, sudova itd. Upotrebljen u istom
smislu, pojam nesvesno odnosi se na stanje pri kojem
licnost nije svesna svojih unutarnjih iskustava; kad bi
bila potpuno nesvesna svik iskustava (ukljulujudi tu
i ¢ulna iskustva), bila bi sasvim sli¢na osobi koja je
odista nesvesna. Kad velimo da je ¢ovek svestan izve-
snih osecdanja itd., to znadi da je on svestan kad su u
pitanju ta osedanja; kad kazemo da su neka osecanja
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nesvesna, to znaci da je on nesvestan sadrzine tih ose-
¢anja. Moramo zapamtiti da pojam nesvesno ne uka-
zuje na odsustvo svih poriva, oseéanja, Zelja, straha itd.
ve¢ samo na odsustvo svesti o tim impulsima.

Od upotrebe pojmova svesno i nesvesno sa upravo
opisanim funkcionalnim znadenjem sasvim se razlikuje
druga upotreba, kada se njima oznacavaju izvesna me-
sta u li¢nosti i izvesne sadrZine povezane sa tim mesti-
ma. Ovo je obi¢no sludaj kad se upotrebljavaju reci
svest 1 nesvesnost. Tu je svest — jedan deo licnosti sa
osobenom sadrzinom, a nesvesnost je drugi deo li¢no-
sti sa druk¢ijom osobenom sadrzinom. Po Frojdovom
shvatanju, nesvesnost je u sustini obitavaliSte iracional-
nog. U Jungovoj teoriji smisao kao da je skoro obrnut:
nesvesnost je, sustinski, podrucje najdubljih izvora mud-
rosti, dok je svest intelektualni deo li¢nosti. Pri ovak-
vom shvatanju svesti i nesvesnosti, ova potonja se sa-
gledava kao podrum kudée u kojem je nagomilano sve
ono ¢emu nema mesta u nadgradnji; Frojdov podrum
sadrzi uglavnom Eovekove poroke; Jungov sadrzi pre-
tezno Covekovu mudrost.

Kao 3Sto je naglasio H.S. Saliven, upoireba pojma
nesvesnost za oznacavanje mesta nije najsrecnija i loSe
predstavlja psihicke Cinjenice o kojima se radi. Dodao
bih da pretpostavljanje ovakvog supstantiva funkcional-
nom pojmu odgovara op$toj tendenciji u savremenoj
zapadnoj kulturi da se radije percipira kroz stvari ko-
je posedujemo no u terminima postojanja. Mi imamo
problem nelagodnosti, imanio nesanicu, imamo depre-
siju, imamo psihoanaliti¢ara, kao §to imamo automobil,
kucu ili dete. Isto tako imarmo i nesvesnost. Nije slu
¢ajno $to mnogi ljudi upotrebljavaju re¢ podsvest ume-
sto reci mesvesnost. Oni to ocigledno &ine zato Sto se
podsvest lakse uklapa u lokalizovani pojam; ja mogu
redi: ,Nesvestan sam“ ovog ili onog, ali ne mogu redi
da sam ,podsvestan®.

Postoji jo$ jedan nacin upotrebe pojma. svesno ko-
ji ponekad dovodi do zabune. Svest se poistoveduje sa
intelektom koji razmislja, a nesvesnost — sa nesmislje-
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nim iskustvom. Naravno, ne moZe se zameriti ovakvoj
upotrebi pojmova svesno i nesvesno, ukoliko je znade-
nje jasno i ne brka se sa druga dva. Ipak, ovakva upo-
treba nije ba$ sreéna; naravno, intelektualno razmislja
nje uvek je svesno, ali sve §to je svesno nije i intelek-
tualno razmisljanje. Ako posmatram neku osobu, ja sam
svestan te osobe, svestan sam svega $to mi se dogada
u vezi s tom osobom, no jedino ako se od nje odvojim
na razdaljinu koja deli subjekt od objekta, biée ova
svest istovetna sa intelektualnim razmisljanjem. Isto
vaZi i za svest ¢ tome da diSem, koja nipos$to nije isto
i razmiljanje o disanju, u stvari, kad jednom po&nem
da mislim o svom disanju, viSe nisam svestan svog di-
sanja. Isto vaZi i za sve ¢inove kojima se povezujem sa
svetom. O ovome dée kasnije biti vie redi.

Posto smo odlucili da o nesvesnom i svesnom go-
vorimo kao o stanjima svesti, odnosno nesvesnosti, a
ne kao o ,delovima“ li¢nosti i specifi¢nim sadrZinama,
sad moramo razmotriti pitanje §ta sprecava neko isku-
stvo da dopre do svesti, tj. da postane svesno.

Ali pre no $to pristupimo razmatranju ovog pi-
tanja, javlja se jedno drugo na koje treba prethodno
odgovoriti. Ako u psihoanalititkom kontekstu govo-
rimo o svesti i nesvesnosti, postoji implikacija da svest
ima vecu vrednost od nesvesnosti. Da nije tako, zasto bi-
smo se trudili da prosirimo podrudje svesti? A ipak,
sasvim je ofito da svest kao takva nema neku naroditu
vrednost; zapravo, najvec¢i deo onog $to ljudi nose u
svojim svesnim umovima — izmisljotine su i obmane;
i to ne toliko $to su ljudi mesposobni da vide istinu,
koliko zbog funkcije drustva. PreteZzni deo istorije &o-
veCanstva (s izuzetkom nekih primitivnih drustva) odli-
kuje Cinjenica da je neznatna manjina vladala vedinom
svojih bliznjih i izrabljivala ih. Da bi to postigla, ma-
njina je obi¢no pribegavala sili, no sila nije bila do-
voljna. Vecina je na kraju morala dobrovoljno da pri-
hvati izrabljivanje —— a to je bilo mogude jedino ako
je njen um bio ispunjen svakovrsnim lazima i izmigljo-
tinama koje opravdavaju i objasnjavaju njeno prihva-
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tanje vladavine manjine. Medutim, ovo nije glavni raz-
log Cinjenice da je najvedi deo onog §to ljudi misle o
sebi, drugima, drustvu itd. — fikcija. U svom istorij-
skom razvoju svako dru$tvo upada u zamku potrebe da
opstane u odredenom vidu do kojeg je razvojem dospe-
lo, i ono taj opstanak obi¢no postiZe prenebregavajuéi $i-
re Covelanske ciljeve, zajedni¢ke svim ljudima. Ova pro-
tivre¢nost izmedu drustvenog i sveopéteg cilja takode vo-
di fabrikaciji (u razmerama drustva) svakovrsnih izmi-
8ljotina i iluzija ¢ija je svrha opravdanje i racionalno
objasnjavanje dihotomije izmedu &ovelanskih ciljeva i
ciljeva datog drustva.

Mogli bismo, dakle, redi da je sadrZina svesti uglav-
nom fiktivna i obmanjujuca, te niukoliko ne predstavlja
stvarnost. Stoga svest kao takva nije ne$to pozeljno. Je-
dino ako se otkrije skrivena stvarnost (ono $to je nesve-
sno), te vide ne bude skrivena (tj. postane svesna) —
postignuto je nesto vredno. Kasnije ¢emo se vratiti na
ovo, a ovde bih samo hteo da naglasim kako je najvedi
deo onog $to se nalazi u naSoj svesti — laZna svest i da
nas ba$ drustvo puni ovim fiktivnim i nestvarnim pred-
stavama. .

Medutim, u¢inak drustva se ne sastoji samo u uli-
vanju fikcija u nasu svest, ve¢ i u sprecavanju sticanja
svesti o stvarnosti. Razrada ove misli prive$ée nas pravo
srediSnjem problemu nastajanja potiskivanja ili nesve-
snosti.

Zivotinja ima svojevrsnu svest o stvarima oko se-
be, koju, upotrebljavajuéi R. M. Bakov (R. M. Bucke)
termin, moZemo nazvati jednostavnom svescéu. Poéto je
struktura Covekovog mozga razgranatija i sloZenija od
Zivotinjske, ona prevazilazi ovu jednostavnu svest i &ini
osnovu samosvesti, Covekove svesti o sebi kao subjektu
vlastitog iskustva. Medutim, ljudska svest je, mozda
zbog svoje ogromne sloZenosti,!! organizovana na razli-
Cite nacine, a da bi neko iskustvo doprlo do svesti mo-

! Liéno saopétenje dr Viljema Vulfa (William Wolf) o neuro-
lodkoj osnovi svesti umnogome me je podstaklo na razmisljanje o
ovom problemu.
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ra biti pojmljivo u kategorijama organizacije svesnog
misljenja. Neke od tih kategorija (kao §to su vreme i
prostor) mogu biti univerzalne i salinjavati kategorije
percepcije zajednicke svim ljudima. Druge (recimo, ka-
uzalnost) mogu vaZiti za mnoge, ali ne i za sve, oblike
Covekove ‘svesne percepcije. Neke druge kategorije su
u jo§ manjoj meri opSte i u svakoj kulturi su drukdije.
Bilo kako bild, iskustvo moZe uéi u svest jedino pod
uslovom da se mozZe percipirati, povezati i srediti u vi-
du termina jednog konceptualnog sistemal? i njegovih
kategorija. Sam po sebi, ovaj sistem je rezultat dru~
$tvene evolucije. Svako drustvo svojom Zivotnom prak-
som i nadinom povezivanja, oseéanja i percipiranja ra-
zvija jedan sistem kategorija koji odreduje oblike sve-
sti. Ovaj sistem dejstvuje kao drudtveno uslovljeni fil-
ter: iskustvo ne moze dospeti u svest ako ne uspe da
prode kroz ovaj filter.

Znaci, treba konkretnije shvatiti kako dejstvuje
ovaj ,drustveni filter” i zbog Cega se dogada da izve-
snim iskustvima dozvoljava da produ, dok druga zadr-
Zava i ne dopusta da dopru do svesti.

Pre svega, moramo uzeti u obzir da se mnoga isku-
stva ne daju lako svesno percipirati. Bol je fizicko isku-
stvo koje je moZda najbolje podeSeno svesnoj percep-
ciji; seksualna zelja, glad i sl. takode se lako percipi-
raju; sasvim razumljivo, svi oseti koji se ticu opstanka
pojedinca ili skupine lako dopiru do svesti. Ali kad se
radi o tananijem ili sloZenijem iskustvu, kao $to je
posmatranje oroSenog ruZinog pupoljka, ranc ujutru,
dok je vazduh jos prohladan a sunce se rada i ptica peva

12 Istu misao izrazio je E. Sahtel (E. Schachtel) (u otkrivatkom
radu ,,Memory and Childhood Amnesia”, Psychiatry, X, 1, 1947) u
vezi sa zaboravijanjem uspomena iz detinjstva. Kao &to naslov
pokazuje, njega tu zanimaju specifi¢niji problem amnezije detinj-
stva i razlike izmedu kategorija (,,shema'’) koje upotrebljava dete
i onih 5to ih upotrebljava odrasla osoba. On zakljuluje da je ,ne-
podudaranje iskustva iz ranog detinjstva sa kategorijama i orga-
nizacijom paméenja odrasle osobe u velikoj meri plod... konven-
cionalizacije paméenja kod odraslih.” Po mome misljenju, taéno
je ono 3to Sahtel veli o detinjstvu i o paméenju odraslih, ali ne
uoavamo samo razlike izmedu kategorija detinjstva i zrelog doba,
veé i one izmedu razli¢itih kultura; sem toga, to nije samo problem
paméenja veé i svesti uopite.

15 )
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— pokazuje se da se u nekim kulturama ovo iskustvo
lako svesno doZivljava (na primer, u Japanu), dok u
savremenoj zapadnoj kulturi to isto iskustvo obicno
nede dopreti do svesti jer nije dovoljno ,vazno” ili ,zna-
¢ajno” da bi bilo zapazeno. Da li ée tanana afektivna
iskustva dospeti do svesti zavisi u kojoj se meri takva
iskustva neguju u odredenoj kulturi. Postoje mnoga ose-
édjna iskustva za koja izvestan jezik nema odgovarajuce
re¢i, dok drugi jezik moZe obilovati re€ima koje izra-
Zavaju ova osedanja. U engleskom jeziku, na primer ima-
mo samo jednu re¢ — love — koja sluZi za osecanja
koja idu od naklonosti do erotske strasti i do bratske
i materinske ljubavi. U jeziku u kojem razli¢ita emocio-
nalna iskustva nisu izraZena razli¢itim re¢ima skoro je
nemogudée da Covekova iskustva dopru do svesti, i ob-
ratno. OpS$te uzev, mozZe se reéi da retko dospeva do
svesti ono osecdanje za koje jezik nema posebnu rec.
) No ovo je samo jedan vid filtrirajuce funkcije je-
zika. Razni jezici se ne razlikuju samo raznoliko3¢u re-
¢i koje upotrebljavaju za oznalavanje izvesnih afektiv-
nih iskustava, ve¢ i svojom sintaksom, gramatikom i
korenskim znacCenjima svojih reci. Jezik kao celina sa-
dr7i jedan zivotni stav, on je zaleden izraz odredenog
nadina iskustvenog dozivljavanja zZivota.!3
Evo nekoliko primera. Postoje jezici u kojima se
glagol padati u izrazu pada kisa razli¢ito menja, zavisno
od toga da li kazem da pada ki%a zato $to sam bio na ki-
$i i kisao, ili §to sam iz kolibe video kako pada kisa, ili
mi je pak neko rekao da pada kisa. Jasno je da ovo je-
zi¢ko naglaSavanje vaZnosti izvora iskustva neke Cinje-
nice (u ovom slu¢aju ¢injenice da pada kiSa) veoma uti-
¢e na nacin na koji ljudi Cinjenice iskustveno dozivija-
vaju. (U nasoj modernoj kulturi, na primer, koja nagla-
$ava Cisto intelektualnu stranu znanja, malo je vaino
kako sam doznao neku dinjenicu: neposrednim ili po-
srednim iskustvom ili iz pri¢anja.) Medutim, u hebrej-
skom jeziku glavno nadelo konjugacije sastoji se u od-
13 Y, pionirski doprinos Bendiamina Vorfa (Benjamin Whorf)

u njegovom delu Collected Papers on Metalinguistics (Washington,
D. C., Foreign Service Institute, 1952).
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redivanju da li je neka radnja svr§ena (perfekt) ili ne-
svrSena (imperfekt), dok se vreme u kojem se dogada
— proS8lost, sadaSnjost, buduénost — izraZzava samo se-
kundarno. U latinskom se primenjuju oba nadela (vre-
me i svrienost), dok smo u engleskom uglavnom usme-
reni na vreme. I opet se samo po sebi razume da ova
razlika u konjugaciji izrazava razliku u iskustvenom do-
Zivljavanju.l4

Jedan drugi primer moZe se nadi u razliitoj upo-
trebi glagola i imenica u raznim jezicima, ili ¢ak i medu
ljudima koji govore isti jezik. Imenica upucéuje na
»Stvar”, glagol oznacava radnju. Sve vedi broj ljudi pri
misljenju radije upotrebljava termine za posedovanje
stvari no termine za postojanje ili delanje, te pretpo-
stavljaju imenice glagolima.

Svojom leksikom, gramatikom, sintaksom, vasce-
lim duhom koji je u njemu zamrznut, jezik odreduje
kako demo dozivljavati i koje ée iskustvo dopreti do
nase svesti.

Drugi vid filtera koji omoguduje svest jeste logilka,
koja u odredenoj kulturi usmerava ljudsko misljenje.
Kao §to vecdina ljudi pretpostavlja da je njihov jezik
Jprirodan, a da drugi jezici samo upotrebljavaju raz-
licite redi za obeleZavanje istih stvari, tako pretpostav-
ljaju i da su pravila koja odreduju ispravno misljenje
takode prirodna i univerzalna, da je ono 3to je nelogic-
no u jednom kulturnom sistemu, nelogi¢no i u ma kom
drugom, jer se protivi ,prirodnoj“ logici. Dobar primer
ovog stava jeste razlika izmedu aristotelovske i para-
doksalne logike.

Aristotelovska logika se zasniva na zakonu isto-
vetnosti, koji tvrdi da je A — A, na zakonu protivrecno-
sti (A nije ne-A) i na zakonu iskljuéivanja srednje mo-
guénosti (A ne moZe biti A i ne-A). Aristotel je tvrdio
da je ,nemoguce da jedna stvar istovremeno pripada i

14 Znacaj ove razlike postaje odigledan kad se uporede engleski
i nemacdki prevod Starog zaveta; kad se u hebrejskom tekstu upo-
trebljava perfekt za emocionalno iskustvo kao &to je ljubav, u
znatenju: ,,Volim svim srcem”, prevodilac &esto pogre$no shvata
i piSe: ,,voleh.”

15*
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ne pripada istoj stvari i u istom pogledu... ovo je naj-
sigurnje nacelo.“15

Suprotnost aristotelovske logike jeste ona koju
bi mogli nazvati paradoksalnom i koja postavlja da se
-A i ne-A uzajamno ne iskljuéuju kao predikati X. Para-
doksalna logika je preovladivala u kineskom i indijskom
misljenju, u Heraklitovoj filosofiji, i opet, pod imenom
dijalektike, u misli Hegela i Marksa. Lao Ce je op$tim
pojmovima jasno izrazio osnovno nacelo paradoksalne
logike: ,Refi koje su potpuno istinite izgledaju para-
doksalne.“16 I Cuan Zu: ,Onaj koji je neko jeste neko.
Onaj koji je niko takode je neko.”

Ukoliko izvesna osoba zivi u kulturi u kojoj se ne
sumnja u ispravnost aristotelovske logike, njoj je neo-
bi¢no tesko, ako ne i nemogude, da bude svesna isku-
stava koja protivrede aristotelovskoj logici, te su, sa
stanovista kulture kojoj ta osoba pripada, besmislena.
Dobar primer je Frojdov pojam ambivalentnosti, po ko-
me se istovremeno moze osecati i ljubav i mrZnja pre-
ma istoj li¢nosti. Ovo iskustvo, sasvim logi¢no sa sta-
novista paradoksalne logike, besmisleno je sa stanovi-
Sta aristotelovske logike. Zato je vedini ljudi veoma te-
§ko da budu svesni ambivalentnih oseéanja. Ako su sve-
sni ljubavi, ne mogu biti svesni mrznje — posto bi bilo
sasvim besmisleno u isti mah imati dva protivre¢na ose-
¢anja prema istoj osobi.l?

Tredi vid filtra (pored jezika i logike) jeste sadr-
Zina iskustava. Svako drustvo iskljuCuje misaono uo-
blicavanje, dozivljavanje i izraZavanje izvesnih misli i
osecanja. Postoje stvari koje ne samo $to se ,ne ¢ine”,
veé se ¢ak ,ne smeju ni pomisliti“. Na primer, u rat-
nickom plemenu ¢iji pripadnici Zive od ubijanja i pljaé-
kanja pripadnika drugih plemena moZe postojati poje-
dinac koji se gnuSa ubijanja i pljacke. Ipak, sasvim je

18 Aristotel: Metafizika, knj. G, 1005b 20.

8 Lao-tse, The Tdo Teh King, The Sacred Books of the East
(ed. by F. Max Mueller (Oxford University Press, London, 1927),
XXXIX. str. 120.

7 v, moje opitirnije razmatranje ovog problema u knjizi The

Art of Loving [World Perspective Series (Harper & Bros, New York,
1956)], str. 72 i dalje.
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neverovatno da ce on biti svestan ovog osecanja, jer bi
to bilo nespojivo sa osedanjem d¢itavog plemena; svest
o ovom nepodudarnom osedanju dovela bi ga u opa-
snost da se oseti potpuno izdvojen i ostrakiziran. Zato
bi pojedinac s takvim osecanjem gnu$anja verovatno
razvio psihosomatski simptom povradanja, umesto da
dozvoli osedanju gnusanja da prodre do njegove svesti.

Upravo suprotno bi se zapazilo kod pripadnika mi-
roljubivog zemljoradnickog plemena koji bi osetio poriv
da ode i ubija i plja¢ka pripadnike drugih grupa. Ni on,
po svoj prilici, ne bi sebi dozvolio da postane svestan
svojih poriva, ved bi, umesto toga, razvio neki simptom
— moz7da nesavladiv strah. Jo$ jedan primer: u nasim
velikim gradovima sigurno postoje mnogi trgovci koji
imaju musteriju kojoj je, recimo, preko potrebno ode-
lo, no koja nema dovoljno novca da kupi makar ono
najjevtinije. Medu tim trgovcima mora biti nekoliko
njih koji osedaju prirodan covecanski poriv da kupcu
ustupe odelo po ceni koju ovaj moZe da plati. Ali koli-
ko de trgovaca sebi dopustiti da postanu svesni ovog
poriva? Pretpostavljam: vrlo mali broj. Vedina ée ga po-
tisnuti, pa kod takvih ljudi moZemo nadi izvesno agre-
sivno ponasanje prema musteriji, koje prikriva nesvesni
poriv, ili san koji dée sledede noéi taj poriv izraziti.

Iznosedi tezu da sadrzinama koje se ne podudara-
ju sa onim drustveno dopustenim nije dozvoljen ulazak
u podrucje svesti, pokredemo dva nova pitanja. Zasto su
izvesne sadrZzine nespojive sa datim drustvom? I, dalje,
zasto se pojedinac toliko plasi svesti o takvim zabranje-
nim sadrZinama?

Sto se tie prvog pitanja, moram se pozvati na pojam
drustvenog karaktera. Da bi opstalo, svako dru$tvo mo-
ra tako uobli¢iti karakter svojih ¢lanova da oni Zele da
ucéine ono $to moraju uéiniti; njihova drustvena funkcija
se mora u njih usaditi i pretvoriti u nesto Sto Cine iz
unutarnje potrebe, a ne zbog prinude. Drustvo ne sme
dopustiti odstupanje od ove Seme, jer bi — da ovaj
druStveni karakter izgubi svoju povezanost i Cvrstinu —
mnogi pojedinci prestali da postupaju kako se od njih



230 ERIH FROM

ocCekuje, te bi bio ugroZen opstanak drustva u njegovom
datom obliku. Drustva se, naravno, razlikuju po kruto-
sti s kojom namecu svoj dru$tveni karakter i postova-
nje zabrana (tabua), ija je svrha da taj karakter za-
Stite, ali u svim dru$tvima postoje zabrane ¢ije naru-
Savanje dovodi do ostrakizma.

Drugo pitanje glasi: za$to se pojedinac toliko pla-
§i implicitne opasnosti ostrakizma da sebi ne dozvolja-
va da bude svestan ,zabranjenih“ poriva? Da bih odgo-
vorio na ovo pitanje, opet. se moram pozvati na potpu-
nije izlaganje dato na drugom mestu.!® SaZeto redeno,
ako nece da poludi, ¢ovek se na neki na¢in mora pove-
zati sa drugima. Potpuna nepovezanost dovodi ga na
granicu ludila. Dok se u onoj meri u kojoj je Zivotinja
— mnajvie boji smrti, kao ¢ovek najvise se plai potpu-
ne usamljenosti. Ovaj strah (a ne strah od Skopljenja
kako to pretpostavlja Frojd) delotvorni je &inilac koji
ne dozvoljava svest o zabranjenim oseéanjima i mislima.

Dolazimo, dakle, do zakljutka da su svest i ne-
svesnost drustveno uslovljene. Ja sam svestan svih svo-
jih osecanja i misli kojima je dozvoljeno da se probiju
kroz trostruki filter (drustveno uslovljenog) jezika, lo-
gike i zabrana (drus$tvenog karaktera). Iskustva koja
ne mogu da se profiltriraju ostaju izvan svesti, tj. ostaju
nesvesna.!?

U vezi s naglaSavanjem dru$tvene prirode nesve-
snosti moramo dati dve dopune. Prva, prili¢no oéigle-
dna, jeste da povrh dru$tvenih zabrana postoje i indi-
vidualne razrade ovih tabua koje se raziikuju u svakoj
porodici; plaseci se da de ga roditelji ,napustiti® zato
Sto je svesno iskustava koja su njima kao pojedincima
tabu, dete ¢e uz drustveno normalno potiskivanje, poti-
snuti i ona osecanja kojima individualna svojstva filtra
ne dozvoljavaju da dospeju do svesti. S druge strane,

* V. moj opis ovog poima u knjigama Escape jrom Freedom
(New York, Rinehart, 1941) i Zdravo dru$tvo (Rad, Beograd, 1963).

Y Ova analiza svesti dovodi do zakljutka do kojeg je Karl
Marks dofao formulisavsi problem svesti ovako: ,,Ne odreduje svest
Ljudi njihovo postojanje veé, naprotiv, njihovo dru&tveno posto-
Janje odreduje njihovu svest.” Zur Kritik der Politischen Oekono-
mie, predgovor, str. LV.
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slobodoumniji i manje ,potisnuti” roditelji teZice da svo-
jim uticajem prosire drustveni filter (i nad-ja) i poveda-
ju njegovu propustljivost.

Druga dopuna se odnosi na jednu sloZeniju poja-
vu. Mi ne potiskujemo samo svest o onim porivima ko-
ji su nespojivi sa drustvenom $emom misljenja, veé smo
skloni da potisnemo i one porive koji su nespojivi sa
nacelom strukture i ras¢enja celokupnog ljudskog bica,
nespojivi sa humanistickom saves$cu, tim glasom S§to
govori u ime punog razvoja nase licnosti.

Razorni porivi, ili poriv vradanja u matericu ili
smrt, poriv da pojedem sve one kojima bih Zeleo da
budem blizak — svi ovi i mnogi drugi regresivni porivi
mogu, ili ne mogu, biti spojivi sa drustvenim karakte-
rom, no ni pod kojim okolnostima nisu spojivi sa inhe-
rentnim ciljevima evolucije ¢ovekove prirode. Kad odoj-
¢e Zeli da bude podojeno, to je normalno, tj. odgovara
stupnju evolucije na kome se ono tada nalazi. Ako od-
rastao Covek ima isti cilj — on je bolestan; ukoliko ga
ne pokrece samo proslost nego i cilj sadrzan njegovom
sveukupnom strukturom, fovek oseda razliku izmedu
onoga §to jeste i onog Sto bi trebalo da bude; freba se
ovde ne upotrebljava u moralnom znacenju zapovesti,
ve¢ u smislu imanentnih evolutivnih ciljeva sadrZanih
u hromozomima iz kojih se ¢ovek razvija, bas kao $to
su njegova bududa fizicka grada, boja njegovih odiju
itd. veé ,prisutne” u hromozomima.

Ako Covek izgubi vezu sa dru$tvenom grupom u ko-
joj Zivi, pocede da se plasi potpune izolovanosti i zbog
tog straha se nece usuditi da misli o onom ,na Sta se ne
sme ni pomisliti’. Ali ¢ovek se boji i potpune odvoje-
nosti od ¢ovelnosti koja je u njemu i koju olicava nje-
gova savest. Biti sasvim necoveCan takode je straino,
mada, kako nam to izgleda dokazuje istorija, manje stra-
8no od drustvenog ostrakizma — pod uslovom da je
celo drustvo usvojilo neovetne norme ponasanja. Sto
je drustvo blize humanoj normi Zivota, utoliko je manji
sukob izmedu odvojenosti od drustva i od dovelnosti.
Ukoliko je zao$treniji sukob izmedu drudtvenih i ¢o-
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vecnih ciljeva, utoliko se pojedinac vife rastrfe izmedu
dva opasna pola izolacije. Skoro i nije potrebno dodati
da ukoliko intelektualni i spiritualni razvoj dovodi li¢-
nost do osecanja solidarnosti sa ¢ovedanstvom, utoliko
Ce lakSe podneti drustveni ostrakizam. Sposobnost de-
lanja u skladu sa svojom save3cu zavisi od toga u kojoj
je meri Covek prevazi$ao ogranienja svog drustva i
postao gradanin sveta, kosmopolit.

Pojedinac sebi ne moZe dozvoliti svest o misli-
ma ili osecanjima koja se ne podudaraju sa §emama nje-
gove kulture, te je stoga prinuden da ih potiskuje. For-
malno govoredi, $ta je nesvesno a 3ta svesno zavisi od
strukture drustva i $ema osecanja i misljenja koje ono
obrazuje (a osim toga i od individualnih, porodi¢no
uslovlijenih elemenata i uticaja humanisti¢ke savesti).
U pogledu sadrZine nesvesnog nisu moguéa nikakva uop-
Stavanja. Ali moZe se re¢i jedno: ona uvek predstavlja
titavog Coveka, sa vaskolikim njegovim potencijalom
za svetlost i tamu; ona uvek sadr?i osnovu za razlidite
odgovore koje je Covek kadar da pruZi na pitanje §to
ga postavlja postojanje. U krajnjem slucaju najregresiv-
nijih kultura, posvedenih vracanju Zivotinjskom posto-
janju, upravo je ta Zelja svesna i preovladuje, dok su
potisnuta sva stremljenja da se ¢ovek vine sa te razine.
U kulturi koja je regresivni cilj zamenila spiritualno-
-progresivnim — nesvesne su sile koje predstavljaju ta-
mu. No Covek u svakoj kulturi poseduje sve sposobno-
sti: on je pracovek, krvolotna zver, ljudozder, idolopo-
klonik, ali i biée kadro da razumno misli, voli i bude
pravedno. Sadrzina nesvesnog, dakle, nije ni dobro ni
zlo, ni racionalno ni iracionalno, veé i jedno i drugo,
sve §to je ljudsko. Nesvesnost je &itav Sovek — osim
onog dela koji odgovara njegovom dru$tvu. Svest pred-
stavlja druStvenog Coveka, ona slu¢ajna ograni¢enja §to
ih postavlja istorijska situacija u koju je pojedinac ba-
Cen. Nesvesnost predstavlja univerzalnog, celokupnog
¢oveka, ukorenjenog u kosmosu; ona oli¢ava biljku koja
je u Coveku, Zivotinju koja je u njemu, duh koji je u
njemu; ona predstavlja njegovu proslost sve od zore
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Ijudskog postojanja i njegovu buduénost do dana kada
¢e Covek u potpunosii postati ¢ovek i kada ée se pri-
roda humanizovati, ba$ kao §to ¢e se Covek ,naturali-
zovati”,

Posto smo ovako definisali svesno i nesvesno, $ta
znace pojmovi osveSéivanje nesvesnog, depresija?

Po Frojdovoj koncepciji, osved¢ivanje nesvesnog
imalo je ogranicenu funkciju pre svega zato §to se pret-
postavljalo da se nesvesno uglavnom sastoji od poti-
snutih, nagonskih Zelja, nespojivih sa civilizovanim Zi-
votom. Frojd se bavio pojedinim nagonskim Zeljama
(kao 3to su rodoskrvni porivi, strah od $kopljenja, za-
vist zbog nemanja penisa itd.) uz pretpostavku da je u
Zivotu doti¢nog pojedinca svest o njima bila potisnuta.
Smatralo se da ée svest o potisnutom porivu dovesti do
uspostavljanja vlasti pobednickog ega nad njim. Kad se
oslobodimo Frojdove ograni¢ene koncepcije nesvesnog
i sledimo gore izloZenu koncepciju, Frojdov cilj — pret-
varanje nesvesnosti u svest (,id u ego”) — dobija Sire
i dublje znacenje. Osvescivanje nesvesnog pretvara golu
ideju o ¢ovekovoj univerzalnosti u Zivo iskustvo ove
univerzalnosti, to je iskustveno ostvarenje humanizma.

Frojd je jasno sagledao da potiskivanje remeti ¢o-
vekovo osedanje stvarnosti i da otklanjanje potiskiva-
nja vodi jednoj novoj percepciji stvarnosti. Izobli¢ujuce
dejstvo nesvesnih teznji Frojd je nazvao premnosom; ka-
snije je H. S. Saliven istu pojavu nazvao parataksickim
iskrivljavanjem. Frojd je otkrio (najpre u odnosu pa-
cijenta prema analiti¢aru) da pacijent analitiCara ne
vidi onakvog kakav je, ve¢ kao projekciju vlastitih iS¢eki-
vanja, Zelja i nelagodnosti kako su prvobitno uobli¢ene
iskustvima sa vaznim li¢nostima iz nejgovog (pacijento-
vog) detinjstva. Tek kad pacijent dode u vezu sa svo-
jom nesvesno$éu bide u stanju da savlada izobli¢enja
¢iji je tvorac i da sagleda li¢nost analiticara (a takode
i li¢nost svog oca ili majke) onakvu kakva jeste.

Frojd je tu otkrio ¢injenicu da stvarnost sagleda-
vamo izobli¢eno; da verujemo da izvesnu osobu vidimo
kakva ona jeste, a zapravo vidimo nasu projekciju jedne
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predstave o toj osobi, mada toga nismo svesni. Frojd
nije uocCio” samo izoblicavajuéi uticaj prenosa, veé i
mnoge druge izobliCavajude uticaje potiskivanja. Uko-
liko neku osobu motivi$u porivi koji su joj nepoznati i
suprotni njenom svesnom mi$ljenju (koje predstavlja
zahteve druStvene stvarnosti), ona moZe projicirati vla-
stite nesvesne teZnje u drugu osobu, te nede biti svesna
njihovog prisustva u sebi, ali ¢e ih — s negodovanjem
— zapazati kod drugog (projekcija). 1li ¢e izmisliti ira-
cionalne razloge za porive koji sami po sebi imaju sa-
svim drugi izvor. Ovo svesno rasudlvan]e koje pred-
stavlja pseudoob]asn]en]e usmerenosti ¢iji su pravi mo-
tivi nesvesni, Frojd je nazvao racionalizacijom. Bilo da
se radi o prenosu, projekciji ili racionalizaciji, najveéi
deo onoga cega je Covek svestan jeste fikcija, dok je ono
§to potiskuje (tj. $to je nesvesno) — stvarno.

Uzimajuéi u obzir.ono $to je gore reCeno o neutra-
lifudem uticaju drustva, a takode i nasu $iru koncepciju
o tome Sta salinjava nesvesnost, dolazimo do novog
shvatanja NesVesnog-svesnog. Mozemo poceti time §to
éemo redi da je prose¢na osoba, dok misli da je budna,
zapravo u polusnu. Pod polusnom podrazumevam da je
njena veza sa stvarnos$éu vrlo nepotpuna; najveéi deo
onog §to smatra stvarno$éu (van sebe ili u sebi) jeste
sklop fikcija koji sazdaje njen um. Ona je svesna stvar-
nosti samo onoliko koliko iziskuje njeno druStveno
funkcionisanje. Covek je svestan svojih bliznjih poSto
s njima treba da saraduje; svestan je materijalne i
drustvene stvarnosti, jer je mora biti svestan da bi mo-
gao njome rukovati. On je svestan stvarnosti u meri u
kojoj cilj opstanka &ini takvu svest nuZnom. (Nasuprot
ovome, u stanju sna svest o spoljasnjoj stvarnosti je
obustavljena, mada se, ako zatreba, lako ponovo stice;
kad se radi o ludilu puna svest o spoljainjoj stvarnosti
je odsutna i ne moZe se povratiti ¢ak ni u nuzdi.) Svest
prosecnog coveka, uglavnom, je laZna svest koja se sa-
stoji od fikcija i iluzija, a ba§ stvarnosti nije svestan.
Tako mozemo praviti razliku izmedu onog cega Covek
jeste svestan i onog Cega postaje svestan. On je uglav-
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nom svestan fikcija; moZe postati svestan realnosti koje
pocivaju ispod tih fikcija.

Postoji jo3 jedan aspekt nesvesnog koji proizlazi
iz ranije razmotrenih premisa. PoSto svest predstavlja
samo malo podrucje dru$tveno shematizovanog isku-
stva, a nesvesnost — bogatstvo i dubinu univerzalnog
Coveka, stanje potisnutosti dovodi do toga da sam ja,
kao nebitna, drustvena li¢nost odvojen od sebe kao ce-
lovite 1judske licnosti. Sam sim sebi stranac, pa su mi
u istoj meri i svi drugi strani. Odvojen sam od ogrom-
nog podrucja ljudskog iskustva, te ostajem i dalje kr-
njutak Coveka, bogalj, kO_]l dozivljava samo mali deo
onog $to je — u njemu i u drugima — stvarno.

Dovde smo govorili samo o izobli¢avajucoj funkci-
ji potisnutosti; ostaje da pomenemo jedan drugi aspekt
koji ne vodi iskrivljavanju veé pretvaranju iskustva u
nestvarnost umovanjem. Ovim skredem paZnju na &i-
njenicu da ja verujem da vidim — ali da vidim samo
reéi; verujem da osecam, no samo mislim osedanja. Lic-
nost koja umuje, otudena je li¢nost, Covek u peéini,
koji, kao u Platonovoj alegoriji, vidi samo senke pa po-
gre$no misli da su one neposredna stvarnost.

Ovaj proces umovanja povezan je sa dvosmisleno-
8¢u jezika. Cim sam ne$to izrazio recju, dolazi do otu-
denja, a potpuno iskustvo zamenila je re¢. Zapravo, pot-
puno iskustvo postoji samo dok ne izrazimo posred-
stvom jezika. Ovaj sveop$ti proces umovanja raspro-
stranjeniji je i intenzivniji u modernoj kulturi no $to
je, po svoj prilici, bio ikad ranije tokom istorije. Upra-
vo zbog sve jaleg naglaSavanja intelektualnog znanja,
koje je preduslov za nau¢na i tehnicka dostignudéa, pa
s tim u vezi, i zbog naglasavanja pismenosti i obrazo-
vanja, re¢i sve viSe zauzimaju mesto iskustva. Medutim,
covek, kojeg se to tiCe, nije svega ovog svestan. On mi-
sli da nesto vidi; misli da nesto oseda, a nema nikakvog
iskustva sem pamcdenja i mi$ljenja. Kad misli da to on
poima stvarnost, poima je samo njegov mozak, dok
on, ¢itav Covek, njegove oci, njegove ruke, njegovo srce,
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njegov trbuh nista ne poimaju — zapravo, on ne sude-
luje u iskustvu koje smatra svoiim.

Sta se onda dogada tokom procesa kojim nesvesno
postaje svesno? Bide bolje da, odgovarajudi na ovo pi-
tanje, nademo i novu formulaciju za nj. Uop$te ne po-
stoji ,svest”, niti postoji ,nesvesnost”. Postoje stupnjevi
svesnog i nesvesnog, te bi naSe pitanje trebalo da glasi:
8ta se dogada kad postanem svestan onog ¢ega ranije ni-
sam bio svestan? U skladu sa onim §to je ve¢ receno,
opsti odgovor na ovo pitanje jeste da je svaki korak
nacinjen u ovom procesu usmeren ka razumevanju fik-
tivnog, nestvarnog karaktera nase ,normalne” svesti. Po-
stati svestan nesvesnog i tako proSiriti svoju svest,
znadi dodi u dodir sa stvarnoscéu i — u tom znacenju —
sa istinom (intelektualno i oseéajno). Prosiriti svest zna-
¢i probuditi se, podiéi veo, izadi iz pedine, uneti svetlo
u tamu.

Da li je to ono iskustvo koje zen-budisti nazivaju
prosvetljenjem?

Iako ¢u se kasnije vratiti na ovo pitanje, hteo bih
da ovde poblize razmotrim jednu stvar koja je za psiho-
analizu od presudnog znadaja, to ¢e reéi — prirodu uvi-
da i spoznaje koji dovode do preobraZaja nesvesnog u
svest.20 Tokom prvih godina svojih psihoanaliti¢kih is-
trazivanja Frojd je, nesumnjivo, delio konvencionalno
racionalisticko uverenje da je spoznaja samo intelektu-
alno, teorijsko znanje. Mislio je da je dovoljno pacijen-
tu objasniti za$to je doslo do nekog razvoja i redi mu
Sta je analiticar otkrio u njegovoj nesvesnosti. Trebalo
je da ta intelektualna spoznaja, nazvana tumacenjem
dovede do promene u pacijentu. Medutim, Frojd i osta-
li analitiari ubrzo su, hteline hteli, otkrili istinitost
Spinozine (Spinoza) tvrdnje da intelekualna spoznaja
vodi promeni samo ukoliko je istovremeno i afektivna
spoznaja. Pokazalo se da intelektualna spoznaja kao ta-
kva ne izaziva nikakvu promenu, sem $to zahvaljujudi

. Nemamo rell za ovaj preobraZaj. Mogli bismo reci: rever-
zija potisnutosti ili, konkretnije — budenje; ja predlaZzem termin
derepresija.
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intelektualnoj spoznaji svojih nesvesnih teZnji, Covek
moZe bolje da ih obuzdava — no to je pre cilj tradicio-
nalne etike no psihoanalize. Dokle god pacijent zadrZava
stav distanciranog nau¢nog posmatraca Kkoji samog se-
be uzima za predmet ispitivanja, on nije u kontaktu sa
svojom nesvesnoséu, sem kroz razmisljanje o njoj, ne
dozZivljava &iru, dublju stvarnost koja je u njemu sa-
mom. Otkrivanje svoje nesvesnosti niposto nije intelek-
tualni ¢in veé oseéajno iskustvo koje se tesko moZe
izraziti re¢ima (ako je to uopS$te i moguce). Ovo ne zna-
¢i da razmi$ljanje i spekulacija ne mogu prethoditi ¢inu
otkric¢a, no sam &in otkrica uvek je jedno totalno isku-
stvo. Totalno zato $to ga doZivljava celokupna li¢nost;
to je iskustvo koje se odlikuje svojom spontanodcu i iz-
nenadnodéu. Covek odjednom progleda, on sam i svet
ukazuju se u novom svetlu, sagledavaju se sa drugog
stanovi$ta. Pre no 3to dode do ovog iskustva, ispoljava
se prili¢an nemir, a nakon njega vlada nov osecaj snage
i izvesnosti. Proces otkrivanja nesvesnog moZe se opi-
sati kao niz sve obuhvatnijih iskustava koja su duboko
prooseéana i prevazilaze teorijsku, intelektualnu spo-
znaju.

Znadaj ove vrste iskustvene spoznaje pociva u &i-
njenici da ona prevazilazi spoznaju i svest u kojima sub-
jekt-objekt sebe posmatra kao neki predmet, te tako
prevazilazi zapadno, racionalisticko shvatanje spozna-
vanja. (Kad se radi o iskustvenoj spoznaji, u zapadnoj
tradiciji izuzetke predstavljaju Spinozin najvisi vid spo-
znaje — intuicija; Fihteova (Fichte) intelektualna intu-
icija ili Bergsonova (Bergson) stvaralacka svest. Sve
ove kategorije intuicije prevazilaze spoznaju rascepljenu
na subjekt i objekt. Znadaj ovakvih iskustava za pro-
blem zen-budizma razjasni¢e se kasnije, razmatranjem
zena.)

U nasem kratkom prikazu su$tinskih sacinilaca psi-
hoanalize treba pomenuti jo§ ne$to: ulogu psihoanaliti-
&ara. Prvobitno, ona se nije razlikovala od uloge ma kog
lekara koji ,le¢i“ pacijenta. Medutim, posle nekoliko go-
dina situacija se iz korena promenila. Frojd je shvatio
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da je potrebno da sam analitiCar bude analiziran, to
jest da prode kroz isti onaj proces kojem ce potom bi-
ti podvrgnut njegov pacijent. Ova potreba da se anali-
zira analiti¢ar objasnjena je kao plod nuZnosti da ana-
liticar bude osloboden svojih slepih mrlja, neurotiénih
tendencija i sl. No ovo objasnjenje izgleda nedovoljno
kad se radi o shvatanjima samog Frojda, ukoliko uzme-
mo u obzir njegove rane tvrdnje (ranije navedene) da
analiticar treba da bude ,uzor, ,uditelj“, kadar da
upravlja odnosom izmedu sebe i pacijenta koji se za-
sniva na ,ljubavi prema istini“, iskljuéuje svaku vrstu
»himbe ili obmanjivanja“. Frojd je ovde, izgleda, naslu-
tio da analitiar ima funkciju koja prevazilazi funkciju
lekara u njegovom odnosu prema pacijentu. Medutim,
on ipak nije izmenio svoju osnovnu koncepciju o anali-
tiCaru-distanciranom posmatratu — i pacijentu pred-
metu posmatranja. Tokom istorije psihoanalize ova kon-
cepcija distanciranog -posmatrata menjana je s dveju
strana. Najpre je to ucinio Ferenci (Ferenczi), koji je
poslednjih godina svog Zivota postulisao da nije dovolj-
no da analitiCar posmatra i tumadi, nego da mora biti
kadar da pacijenta voli onom ljubavlju koja mu je kao
detetu bila potrebna, a nije je iskusio. Ferenci nije mi-
slio da analitiCar treba da oseti erotsku ljubav prema
pacijentu ve¢ pre — materinsku ili o€insku ljubav ili,
uopStenije receno, da se o njemu s ljubavlju stara.2!
H. S. Saliven je pristupio istom problemu s druge stra-
ne. On je smatrao da analiti®ar ne sme zauzeti stav
distanciranog posmatraa veé mora imati stav posma-
traca koji ucestvuje, ¢ime je pokusao da prevazide or-
todoksnu ideju o analitiarevoj odvojenosti. Po mome
misljenju, Saliven nije otifao dovoljno daleko, a defi-
nicija uloge analiti¢ara kao udesnika koji posmatra mo-
gla bi se pretpostaviti onoj o ulozi posmatrada koji
utestvuje. Medutim, &ak i izraz udesnik ne izraZava u
potpunosti ono $to se ovde ima u vidu; udestvovati jos

# V. S. Ferenczi, Collected Papers [ed. by Clara Thompson
(Basic Books, Inc.)] i izvrsnu studiju Ferencijevih shvatanja u
knjizi Izette de Forest The Leaven of Love (New York, Harper, 1954.)
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uvek znaci biti napolju. Spoznaja druge osobe iziskuje
da budemo u njoj, da se s njom poistovetinio. Analiti-
¢ar razume pacijenta jedino ukoliko u sebi preZivljava
sve $to pacijent dozivljava, inace ¢e raspolagati samo
intelektualnim znanjem o pacijentu, ali nikad nede stvar-
no znati $ta pacijent oseca, niti ¢e biti u stanju da mu
saopsti kako deli i shvata njegovo iskustvo. U ovoj plo-
donosnoj povezanosti analiti¢ara i pacijenta, u punoj
predanosti pacijentu, u potpunoj otvorenosti i prijemdi-
vosti, u svojevrsnoj natopljenosti pacijentom, u toj di-
rektnoj vezi — jedan je od bitnih preduslova psihoana-
litickog razumevanja i izleCenja.22 Analiti¢ar mora po-
stati pacijent, ali mora ostati i ono $to jeste; mora zabo-
raviti da je lekar, a ipak mora toga ostati svestan. Je-
dino kad prihvati ovaj paradoks, modéi ¢e da da tuma-
Zenja koja ée uzivati autoritet jer se korene u njegovom
vlastitom iskustvu. Analiti¢ar analizira pacijenta, ali i
pacijent analizira analitiCara, pos$to analitiCar, deledi
nesvesnost svog pacijenta, ne mozZe a da ne razjasni sop-
stvenu nesvesnost. Zato ne le¢i samo analitiar paci-
jenta vec i ovaj njega. Ne shvata samo on pacijenta ved,
na kraju, i pacijent shvata njega. Kad se dode do ovog
stupnja, postignuta je solidarnost i druzba.

Ovaj odnos prema pacijentu mora biti realistican
i liSen svake sentimentalnosti. Ni analiti¢ar, ni bilo koji
¢ovek, ne moze ,spasti’ drugo ljudsko bide. On moze
delovati kao vodi¢ — ili babica: mozZe pokazati put,
ukloniti prepreke i, ponekad, ukazati neposrednu po-
mo¢d, ali nikad nedée modi za pacijenta da ucini ono §to
jedino pacijent moZe ucliniti za sebe. On mora sa-
vrSeno jasno ovo predoliti pacijentu: ne samo rec¢ima,
veé Citavim svojim stavom. On takode mora naglasiti i
svest o realisti¢koj situaciji koja je ¢ak ogranicenija no
$to je to nuzno odnos dveju osoba; ako analitiCar tre-
ba da Zivi svojim Zivotom i da istovremeno sluzi veéem
broju pacijenata, postoje izvesna vremenska i prostorna

2 VY, moj rad ,,The Limitations and Dangers of Psychology”,
objavljen u knjizi Religion and Culture (ed. by W. Leibrecth (New
York, Harper, 1959)).
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ogra_n_iéenja. No u trenutku susreta izmedu pacijenta i
analiticara nema ogranicenja. Kad tokom analiticke se-
anse dode do ovog susreta, kad njih dvoje razgovaraju,
tada u svetu ne postoji nista vaZznije od njihovog razgo-
vora — ni za pacijenta ni za analiticara. Tokom godina
z:apc}mckog rada sa pacijentom, analitiCar odista preva-
zilazi kor}vencionalnu ulogu lekara, on postaje ucitelj,
uzor, mozda i gospodar, pod uslovom da analizu samog
sebe ne smatra ckondanom sve dok ne postigne punu
samo'svest i slobodu, dok ne savlada svoju otudenost i
od\V/OJeno.st. Didakticka analiza analitiara nije kraj ve¢
pocetak jednog neprekidnog procesa autoanalize, to jest
sve veée budnosti.

V. NACELA ZEN-BUDIZMA

Nq prethodnim stranicama dao sam kratak pri-
kaz 'frOJdistiéke psihoanalize i njenog nastavka u hu-
maplst.iélge psihoanalize. Razmatrao sam ¢ovekovo po-
stojanje i pitanje koje ono postavlja; prirodu blagosta-
nja .definisanog kao savladavanje otudenosti i odvoje-
nosti; .specifiéni metod kojim psihoanaliza pokusava da
ostvari svgj cilj, naime: prodiranje u nesvesnost. Bavio
sam se pltapjem prirode nesvesnosti i svesti i znace-
njem spoznaje i svesti u psihoanalizi; na kraju sam raz-
motrio ulogu analiti¢ara u ovom procesu.

Da .bih pripremio tlo za razmatranje odnosa iz-
me:du psihoanalize i zena, trebalo bi, izgleda, sistemat-
ski da prikazem zen budizam. Sredom, takav pokusaj je
nepou:eban, posto dr Suzukijeva predavanja objavljena
u ovoj knjizi (kao i njegova ostala dela) upravo imaju
za c1'lJ.da izloze tumacenje prirode zena u onoj meri
u kO]?]. se ona moZe reima iskazati. Medutim, moram
govoriti o onim nacelima zena koja se neposredno ti¢u
psihoanalize.

§u§t1na zena jeste sticanje prosvetljenja (satori).
Kg nije pro%ao kroz ovo iskustvo nede modéi u potpuno-
sti da pojmi zen. PoSto nisam dozZiveo satori, ja mogu
samo priblizno da govorim o zenu, a ne onako kako o
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njemu treba govoriti — na osnovu potpunog iskustva.
Ali ne zbog toga §to satori, kako je nagovestio K. G.
Jung, ,predstavlja jednu umetnost i jedan vid prosvet-
ljenja koji su Evropejcu prakti¢no nepojmljivi.“23 Po
tome, zen za Evropljanina nije nista tezi od Heraklita,
Majstora Ekharta ili Hajdegera. Teskoda je u ogrom-
nom naporu, potrebnom za postizanje satorija; ovaj
napor je veci od onog koji je vedina ljudi voljna da na-
¢ini, te je zato satori redak Cak i u Japanu. No, ¢ak i
ako ne mogu s nekim autoritetom da govorim o zenu,
ipak zahvaljujuéi srecnoj okolnosti da sam procitao
knjige dr Suzukija, cuo prili¢an broj njegovih predava-
nja i proditao sve druge napise o zen-budizmu koji su mi
bili dostupni, stekao sam bar pribliznu predstavu o tome
$ta satinjava zen, predstavu koja mi, nadam se, omogu-
¢uje da obavim jedno ogledno uporedivanje zen-budi-
zma i psihoanalize.

Sta je osnovni cilj zena? Posluzimo se Suzukijevim
redima: ,U svojoj sustini zen je umetnost pronicanja
u prirodu vlastitog bica, on pokazuje put iz ropstva u
slobodu . . . Mozemo reci da zen oslobada vaskoliku ener-
giju koju svaki od nas prirodno u sebi nosi, no koja je,
u obitnim okolnostima, osujecena i izoblicena, te ne
nalazi prikladan kanal za svoju aktivnost ... Zato je
svrha zena da nas spase ludila ili sakacenja. To podra-
zumevam pod slobodom: davanje maha svim stvaralac-
kim i blagotvornim porivima koje kriju naSa srca. Mi
smo obi¢no slepi za ¢injenicu da raspolazemo svim po-
trebnim sposobnostima koje ¢e nas usrediti i ispuniti
uzajamnom ljubavlju.“2* U ovoj definiciji nalazimo iz-
vestan broj sustinskih svojstava zena koja bih hteo da
jstaknem: zen je umetnost pronicanja u prirodu vlasti-
tog bida, put iz ropstva u slobodu, on oslobada nasu
prirodnu energiju, spreéava da poludimo ili obogaljimo
i prisiljava nas da izrazimo svoju sposobnost dozivlja:
vanja srece i ljubavi.

2 predgovor knjizi D. T. Suzukija: Introduction to Zen Budd-

hism (London, Rider, 1949), str. 9—10.
24 7y, T. Suzuki, Zen Buddhism (New York, Double.ay Anchor

Books, 1956), str. 3.
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Konacni cilj zena jeste iskustvo prosvetljenja, na-
zvano satori. U ovim predavanjima i u svojim ostalim
del'lma, dr Suzuki je opisao satori koliko je to mogucde.
Ov;_m opaskama hteo bih da istaknem izvesne aspekte
koji su narotito znaéajni za &itaoca sa Zapada, a po-
gotovo za psihologa. Satori nije nenormalno stanje uma
niti trans u kojem stvarnost i$¢ezava. On nije narci-
si.stiéko mentalno stanje, kakvo se moze zapaziti pri ne-
kim ver§kim manifestacijama. ,To je savr$eno normal-
no stanje uma. .. Kao $to je objavio DZosu, ,zen je vasa
§vakodnevna misao’ i jedino od naéina na koji je pode-
Sena Sarka zavisi da li e se vrata otvarati ka unutra-
snjosti ili ka spoljadnjosti.“25 Satori narodito deluje na
osobu koja ga doZivljava. ,Sva vasa mentalna delatnost
ol-)'avljac’e se sada na druk¢iji nacin, koji e vas potpu-
nije zadovoljavati i bide spokojniji, radosniji od svega
Sto ste ikad ranije iskusili. Izmeniée se ton vaSeg Zi-
vota. Proletnji cvet izgledace lepdi, a planinski potok
— hladniji i providniji.“2s

‘Sasvim je jasno da je satori istinsko ostvarenje
stanja blagostanja koje je dr Suzuki opisao u navede-
nom odlomku. Ako bismo pokusali da prosvetljenje iz-
razimo psiholoskim pojmovima, rekao bih da je to
stanje u kojem je éovek sasvim uskladen sa stvarnoicu
Izvan sebe i u sebi, stanje u kome je potpuno svestan
te stvavr.nosti 1 u potpunosti je poima. Covek je svestan,
to znadi — ne njegov mozak ili ma koji drugi deo nje-
govog organizma, ve¢ on, celokupan ¢ovek. On je nece-
ga svestan, ali ne kao nekog predmeta tamo napolju
koji poima svojom mislju, veé necega, cveta, psa, ¢o-
veka — U svoj njegovoj realnosti. Onaj koji se budi
otvoren je 1 prijemciv prema svetu, a moze da bude otvo-
ren 1_pr1]eméiv zato $to se viSe ne drzi sebe kao neke
Stvari, te je tako postao prazan i spreman da prima. Biti
prosvetljen zna¢i da se ,totalna li¢nost probudila i sa-
gledala stvarnost.“

% D. T. Suzuki, Introducti i 3
1949), str. 97. roduction to Zen Buddhism (London, Rider,

* Ibid., str. 97—98.

'
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Veoma je vazno shvatiti da stanje prosvetljenja ni-
je stanje disocijacije ili transa u kojem covek veruje
da se probudio, a, u stvari, spava dubokim snom. Zapa-
dni psiholog je, naravno, sklon verovanju da je satori
jedno subjektivno stanje, neka vrsta transa koji ¢ovek
sam izaziva, te ¢ak i psiholog toliko naklonjen zenu
kao §to je dr Jung ne moze izbedi istu gresku. Jung pi-

\s)e: »~Sama ucbrazilja jeste psihicka pojava, te je, stoga,

sasvim nevaZno da li ée se prosvetljenje nazvati stvar-
nim ili zamisljenim. Covek koji je doziveo prosvetljenje,
ili koji tvrdi da ga je doZiveo, u svakom slucaju misli
da je prosvetljen. Cak i ako laZe, njegova bi laz bila je-
dna spiritualna <¢injenica.“?” Ovo je, naravno, sacinilac
Jungovog opsteg relativistickog stava prema ,istini“ re-
ligioznog iskustva. Nasuprot njemu, ja verujem da laz
nikad nije ,spiritualna ¢injenica“, niti ma kakva druga,
uostalom, sem Cinjenice da je laz. No bilo kako bilo,
zen-budisti jamacno ne usvajaju Jungov stav. Naprotiv,
za njih je od najvedeg znacaja da razlikuju autenticno
satori-iskustvo (u kojem je pribavljanje novog gledista
stvarno, te stoga i istinito) od pseudoiskustva, koje mo-
Ze biti histeri¢nog ili psihoti¢nog karaktera, kada je izu-
Cavalac zena ubeden kako je postigao satori, a ucitelj
zena mora da mu predoci da nije. Jedna od funkcija
ulitelja zena ba$ i jeste da pazi da njegov ucenik ne
pobrka pravo i zamiSljeno prosvetljenje.

Potpuno se probuditi i sagledati stvarnost znaci,
opet izrazeno psihologkim pojmovima, da je ¢ovek po-
stigao punu ,usmerenost na proizvodnju“. To znaci da
sa svetom nije povezan primanjem, izrabljivanjem, go-
milanjem ili trgovacki, veé stvaralacki, aktivno (u Spi-
nozinom znacenju te reci). U stanju pune proizvodnosti
nema velova koji mene odvajaju od nemene. Objekt
vie nije objekt; ne stoji protiv mene, veé¢ sa mnom. Ru-
Za koju vidim vise nije predmet mog razmisljanja, kao
$to je to kad kazem: ,Vidim ruzu“ i time samo konsta-
tujem da taj predmet, ruza, spada u kategoriju ruza;

42 predgovor Suzukijevoj knjizi Introduction to Zen Buddhism,
str. 15

16%
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§ad§ je ,ruza je ruza je ruza“* Stanje proizvodnosti
je, istovremeno, stanje najveée objektivnosti; predmet
vidim bez iskrivljavanja prouzrokovanih mojom pochle-
pom i strahom. Vidim ga onakvog kakav jeste, a ne ona-
kvog kakav bih Zeleo da bude (ili ne bude). U ovom vi-
du percejpcije nema parataksic¢kih iskrivljavanja. Sve je
sasvim Zivo, a sinteza je sinteza subjektivnosti-objek-
tivnosti. Ja intenzivno doZivljavam — a predmetu je ipak
dopusteno da bude ono $to jeste. Ja njega oZivljavam
i on mene ozivljava. Satori izgleda tajanstven samo 0so-
bi koja nije svesna u kolikoj je meri njena percepcija
sveta Cisto mentalna ili parataksi¢ka. Ako je Covek ovo-
ga svestan, svestan je i drukcije svesti koja se moze
nazvati potpuno realistiCkom. Covek je mozda iskusio
samo nagoveStaje te svesti — ali je ipak moZe zamis.i-
ti. Decak koji u¢i da svira na klaviru, ne svira kao neki
veliki virtuoz. Medutim, u virtuozovom sviranju nema
ni¢eg tajanstvenog, to je samo savrSen vid rudimentar-
nog iskustva kojim je raspolagao decdak.

Dve zenovske pride sasvim jasno pokazuju da je
neiskrivljena i necereBralna percepcija stvarnosti su-
stinski salinitelj iskustva zena. Prva je prica o uditelje-
vom razgovoru s nekim kaluderom:

»Pokusavas li ikad da disciplinom dode§ do istine?“

,Pokusavam.”

»Sta ¢inis?“

,Kad sam gladan — jedem, kad se umorim —
spavam.”

.To svi rade; moze li se kazati da Cine §to 1 ti?“

~Ne mozZe.”

A za§to?"

»Zato $to dok jedu, ne jedu veé razmisljaju o ra-
znim drugim stvarima, te tako dozvoljavaju da budu
uznemireni; kad spavaju, ne spavaju veé¢ sanjaju o hi-
ljadu i jednoj stvari. Eto, zato mi nisu sli¢ni.“28

Pri¢i skoro i nije potrebno objasnjeje. Gonjen ne-
sigurno$céu, pohlepom, strahom, prosecni covek stalno

* ,,Maksima’ Gertrude Stejn (Gertrude Stein) — Prev.
% Suzuki, Introduction to Zen Buddhism, str. 86.
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zapada u mreze mastarija (toga ne mora biti svestan)
it kojima svetu pridaje svojstva $to ih sam u njega
projicira, a koja u svetu ne postoje. Ovo je bilo tac¢no
u vreme kad se ovaj razgovor odigrao, ali je kudikamo
tatnije danas kad skoro svako gleda, slusa, oseca i kusa
svojim mislima, a ne onim silama u sebi koje su kadre
da vide, ¢uju, osete i kusaju.

Druga podjednako otkrivacka tvrdnja jeste ona
koju je izrekao izvesni ucitelj zena: ,Dok nisam bio pro-
svetljen, reke bejahu reke a planine bejahu planine. Kad
sam pocéeo da se prosvetljujem, reke vise nisu bile reke
i planine nisu bile planine. Sad, nakon prosvetljenja, re-
ke su opet reke i planine su planine.” Ponovo zapazamo
nov pristup stvarnost. Prose¢ni €ovek nalik je Coveku
u Platonovoj peéini koji vidi samo senke pa pogresno
smatra da su one stvarnost. Kad uvidi svoju gresku, zna
jedino da senke nisu stvarnost. Ali kad se prosvetli, on
je napustio peéinu i njenu tamu i iza$ao na svetlost:
tu vidi stvarnost a ne senke. Budan je. Dokle god je
u tami, ne moZe da shvati svetlost (kao Sto kaze Bibli-
ja: ,Svjetlost sja u tami a tama je ne poznaje). Kad
jednom izade iz tame, on shvata razliku izmedu nacina
na koji je svet sagledavao kao senke i nacina na koji
ga sagledava sad — kao stvarnost.

Zen stremi spoznaji Covekove prirode. On poku-
gava da ,spozna-sebe”. Ali ova spoznaja nije ,naucna®
spoznaja modernog psihologa, spoznaja spoznavaoca-in-
telekta koji sebe spoznaje kao objekt spoznaja svog ja

‘u zenu jeste neintelektualna, neotudena spoznaja to je

puno iskustvo kroz koje onaj koji spoznaje i ono $to se
spoznaje postaju jedno. Kako to Suzuki kaZe: »,0snovna
misao zena jeste: dodi u dodir sa unutarnjim delovanjem
sopstvenog bi¢a i to na najneposredniji nacin, bez pri-
begavanja i¢emu spoljadnjem ili nadodatom.”2?

Ovaj uvid u vlastitu prirodu nije intelektualan, ni-
je ostvaren spolja, veé je iskustven, i kao da dolazi iz-
nutra. Ova razlika izmedu intelektualne i iskustvene

# Ibid., str. 44.
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spoznaje od sredi$njeg je znafaja za zen, a, istovreme-
no, ¢ini jednu od osnuvnih te$koda na koje izucavalac
sa Zapada nailazi poku$avajudéi da razume zen. Zapad
je dve hiljade godina verovao (uz svega nekoliko izuze-
taka kao Sto su mistic¢ari) da se konac¢ni odgovor na pro-
blem postojanja moze dati miSlju; u religiji i filosofiji
JtaCan odgovor” ima vrhunski znadaj. Ovim nastoja-
njem pripremljen je put napretku prirodnih nauka. Tu
je ispravno, mada ne daje konadno reSenje problema
postojanja, obuhvadeno metodom i neophodno za pri-
menu misli u praksi tj. za tehniku. Zen se, medutim,
temelji na premisi da se kona¢ni odgovor Zivotu ne mo-
Ze dati mi$lju. ,Intelektualna kolote¢ina ,da‘ i ,ne' sa-
svim odgovara dok stvari idu svojim uobicajenim sme-
rom, no ¢im iskrsne sustinsko pitanje Zivota, intelekt ne
uspeva da pruzi zadovoljavajuéi odgovor.“30 Upravo zbog
ovog razloga ne moze se intelektualno iskazati iskustvo
satorija. To je ,iskustvo koje sva mogudéa objasnjenja
i argumenti nece uspeti da prenesu drugim ljudima,
ukoliko ovi nisu prethodno i sami imali to iskustvo. Ako
se satori moze analizirati, to ¢e reéi, ako analizom po-
staje savrieno jasan coveku koji ga nikad nije doZiveo,
taj satori nije satori. Jer satori pretvoren u pojam pre-
staje biti satori, te vise ne postoji zenovsko iskustvo.“3!

Ne samo $to se konacni odgovor Zivotu ne mozZe
dati nekom intelektualnom formulacijom, veé se Covek,
da bi postigao prosvetljenje, mora odre¢i mnogih tvo-
revina uma koje ometaju istinski uvid. ,Zen Zeli da o-
vekov um bude slobodan i nesputan; ¢ak je i sama ideja
jedinstva i sveukupnosti kamen spoticanja i zamka-ugu-
Siteljka koja ugrozava prvobitnu slobodu duha.“32 Je-
dna nova posledica: ideja saulestvovanja ili empatije,
koju toliko naglasavaju zapadni psiholozi, neprihvatlji-
va je za zen. ,Ideja saulestvovanja ili empatije jeste je-
dno intelektualno tumacenje primarnog iskustva, a, uko-
liko se radi o samom iskustvuy, nema mesta nikakvoj

® Ibid., str. 67.
3 Ibid., str. 92.
32 Ibid., str. 41.
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dihotomiji. Medutim, intelekt se namece i naruSava
iskustvo kako bi ga podveo intelektualnom razmatranju,
$to znaci: razlikovanju i deljenju nadvoje. Tada se gubi
prvobitni osedaj istovetnosti, a intelekt moZe da, na sebi
svojstven nadin, lomi stvarnost na komade. Saucestvo-
vanje, ili empatija, rezultat je intelektualizacije. Filosof
koji ne poseduje samosvojno iskustvo sklon je da se
kroz nju izivi.“33

Ne samo intelekt ved i svaki autoritarni pojam ili
li¢nost ograniava spontanost iskustva; zato zen ,ne pri-
daje neki sustinski znacaj svetim sutrama ili njihovim
tumadenjima koja daju mudraci i ufenjaci. Li€no isku-
stvo snaZno se suprotstavlja autoritetu i objektivhom
otkrivenju...“% Zen boga ne porice, niti ga narocito
isti¢e. ,Zen zeli apsolutnu slobodu, ¢ak i slobodu od
boga.“35 On Zeli da isto tako bude slobodan ¢ak i od
Bude, otuda zenovska izreka: ,Kad izgovori§ re¢ Buda,
isperi usta!“

U skladu sa stavom zena prema intelektualnom
uvidu, zen u poucavanju ne tezi sve vedoj tananosti lo-
gi¢kog migljenja (kao $to je to sluaj na Zapadu); nje-
gov metod sastoji se-u tome $to Coveka dovodi u dilemu
iz kO]e mora nekako da izade, ali nipo$to pomocu logi-
ke, ve¢ duhom viSeg reda.“36 Sledstveno, ucite!'j nije
ucitelj u zapadnom znacenju tog pojma, on je gospodar
posto je zagospodario svojim umom, te je kadar da uce-
niku prenese jedinu stvar koja se moZe preneti: njegovo
postOJanJe .1 pored svega $to ulitelj moze uciniti, on
je nemocdan da u¢enika prisili da ovlada stvari, ako ovaj
za to nije potpuno pripremljen... Covek mora sam
ovladati sudtinskom stvarnos$cu.”?7

Stav uditelja zena prema ufeniku zbunjuje savre-
menog zapadnog Citaoca, stavljenog pred izbor izmedu

3 D, T. Suzuki, Mysticism, Christian and Buddhist (World
Perspective Series, ed. R. N. Anshen (Harper, New York, 1957)),
str. 105.

34 D, T. Suzuki, Introduction to Zen Buddhism, str. 34.

3 Ibid., str. 97.

36 Ibid., str. 40.

37 D, 'T. Suzuki, Zen Buddhism, str. 96.
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jednog iracionalnog autoriteta, koji ograni¢ava slobodu
i iskorisc¢ava svoj objekt, i laissez-faire odsustva svakog
autoriteta. Zen predstavlja drugi vid autoriteta — ,ra-
cionalni autoritet”. Uditelj ne zove ulenika, nista od
njega ne traZzi, ¢ak ni da se prosvetli; uéenik dolazi po
svojoj slobodnoj volji i po svojoj slobodnoj volji odlazi.
No, ukoliko Zeli da uéi od uditelja, mora biti priznata
¢injenica da je ucditelj — uditelj tj. da uditelj zna ono
§to ucenik Zeli da dozna, a jo$ ne zna. Ucitelj ,nema $ta
da objasnjava refima, da izlaZe kao svetu doktrinu. Bi-
lo da potvrdujes$ ili odrices, sleduje ti trideset udaraca.
Nemoj da ¢uti$, nemoj da brbljas.”38 Uditelja zena, isto-
vremeno, karakteriSe potpuno odsustvo iracionalnog au-
toriteta i podjednako snazno iskazivanje onog autori-
teta koji nista ne zahteva, ¢iji je izvor istinsko iskustvo.

Zen je nemogude razumeti ako se ne uzme u ob-
zir ideja da je postizanje istinskog uvida nerazdvojno
povezano sa promenom karaktera. Tu se zen koreni u
budistickom misljenju, po kome je preobrazai karak-
tera preduslov spasenja. Gramzivost, kao i svaku drugu
pohlepu, uobrazenost i velicanje vlastite licnosti, covek
mora ostaviti za sobom. Prema proSlosti ima stav za-
hvalnosti, prema sadas$njosti — stav spremnosti da slu-
#i, a prema buducnosti — stav odgovornosti. Ziveti u
zenu ,znadi sebi i svetu odavati najvedu ¢ast i poSto-
vanje“, to je stav koji ¢ini temelj ,tajne vrline, jednog
veoma karakteristi¢nog svojstva zenovske discipline. To
znaci: ne traditi prirodne darove, u potpunosti ekonom-
ski i moralno iskoristiti sve na Sta naidete.”

Eticki cilj zena jeste da kao pozitivhu tekovinu po-
stigne ,potpunu bezbednost i neustraSivost”, da iz rop-
stva prede u slobodu. ,Zen je stvar karaktera, a ne inte-
lekta, $to znaci da zen izrasta iz volje kao prvog nacela
Zivota.“39

# suzuki, Introduction to Zen Buddhis ", str. 49.
*® Ibid., str. 131.
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VI. DEREPRESIJA I PROSVETLIENJE

Sta proizlazi iz naSeg razmatranja psihoanalizet?
i zena u pogledu njihovog odnosa?

Citalac je dosad morao uociti da je pretpostavka
nepomirljivosti zen-budizma i psihoanalize samo plod
njihovog povrinog sagledavanja. Ba§ naprotiv, mnogo
viSe pada u odi afinitet koji izmedu njih postoji. Ovo
poglavlje posvedeno je detaljnom razjas$njavanju ovog
afiniteta.

Krenimo od ranije navedenih izjava dr Suzukija o
cilju zena. ,U svojoj sustini zen je umetnost pronica-
nja u prirodu vlastitog bic¢a, on pokazuje put iz ropstva
u slobodu ... MoZemo reéi da zen oslobada vaskoliku
energiju koju svaki od nas prirodno u sebi nosi, no
koja je, u obi¢nim okolnostima, osujecena i izoblicena,
te ne nalazi prikladan kanal za svoju aktivnost... Zato
je svrha zena da nas spase ludila ili sakadenja. To pod-
razumevam pod slobodom; davanje maha svim stvara-

_lac¢kim i blagotvornim porivima koje kriju naSa srca.

Mi smo obi¢no slepi za ¢injenicu da raspolazemo svim
potrebnim sposobnostima koje ¢e nas usrediti i ispuniti
uzajamnom ljubavlju.”

Ovaj opis cilja zena mogao bi se bez izmena upo-
trebiti kao opis onoga ¢emu teZi psihoanaliza: pronica-
nju u vlastitu prirodu, sticanju slobode, srece i ljubavi,
oslobadanju energije, izbavljenju od ludila ili osaka-
éenja.

Ova poslednja tvrdnja da smo suceljeni sa alterna-
tivom: prosvetljenje ili ludilo, mozda zvuci zapanjujude,
ali je, po mome misljenju, osnaZuju ¢injenice koje se
mogu zapaziti. Dok se psihijatrija bavi pitanjem zas$to
neki ljudi polude, pravo pitanje jeste zasto vecina ljudi
ne poludi. S obzirom na ¢ovekov polozaj u svetu, njego-
vu izdvojenost, usamljenost, nemodé i njegovu svest o
svemu ovom, olekivalo bi se da de ovaj teret prema-

“ Kad u ovom poglavlju govorim o psihoanalizi, mislim na
humanisti¢ku psihoanalizu kao dalji razvoj frojdistitke analize,
ali uklju¢ujem one aspekte frojdisticke analize kojl su u osnovi
ovog razvoja. i
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Sati Covekove snage i da ¢e se on doslovno }raspasti”
od napora. Vecina ljudi izbegava ovaj ishod kompenza-
1 cionim mehanizmima, kao $to su premodéna ustalje-
nost Zivota, saobrazavanje krdu, traganje za modi, ugle-
dom i novcem, oslanjanje na idole (koje, u okviru reli-
gioznih kultova, dele s drugima), poZrtvovni mazohisti¢-
ki Zivot, narcisoidna naduvenost — ukratko, postajudi
bogalji. Pod uslovom da deluju, ovi kompenzacioni me-
hanizmi mogu do izvesne mere da odrZe mentalno
zdravlje. Jedino temeljno re$enje koje istinski savla-
duje potencijalno ludilo jeste pun, produktivan odazov
svetu, ¢iji je najvisi vid — prosvetljenje.

Pre no $to dodemo do srediSnjeg problema veze
psihoanalize i zena, Zelim da razmotrim jo$ neke peri-
ferne afinitete:

' Najpre ¢emo spomenuti eti¢ku usmerenost, zajed-
nicku i zenu i psihoanalizi. Uslov za ostvarenje cilja
zena jeste savladavanje pohlepe, bilo da se radi o po-
hlepi za imanjem ili slavom, ili kakvom drugom vidu
pohlepe (,Zudnje“ u starozavetnom smislu redi). Ovo
Je upravo cilj psihoanalize. Svojom teorijom evolucije
.libida od oralno-prijeméivog, preko oralno-sadisti¢kog
i analnog, do genitalnog nivoa, Frojd je implicitno po-
stavio da se zdrav karakter razvija od pohlepnog, suro-
vog, Skrtog do usvajanja jedne aktivne, nezavisne usme-
renosti. Svojom vlastitom terminologijom, koja sledi
Frojdove klinicke nalaze, ja sam jo$ otvorenije ispoljio
ovaj element vrednosti govoreéi o evoluciji od usmere-
nosti na primanje, preko usmerenosti na -izrabljivanje,
gomilanje, trgovanje do proizvodne orijentacije.4l Koju
god terminologiju upotrebljavali, sustina je u tome da
je, po shvatanjima psihoanalize, pohlepa patoloska po-
java, ona postoji samo kad li¢nost nije razvila svoje
aktivne, produktivne sposobnosti. Medutim, ni psiho-
analiza ni zen nisu prvenstveno eticki sistemi. Cilj zena
prevazilazi cilj eti¢kog ponasanja, psihoanaliza takode.
Moglo bi se reéi da oba sistema pretpostavljaju da

# Man for Himself (New York, Rinehart, 1947), III glava.
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ostvarenje njihovog cilja sobom donosi eti¢ki preo-
braZaj, savliadivanje pohlepe i sposobnost osecanja 1ju-
bavi i sauce$éa. Njima nije cilj da guSenjem ,rdavih”
Zelja Coveka prisile na vodenje Zivota vrline, ve¢ o¢ekuju
da ée se rdava Zelja istopiti i i8Ceznuti na svetlosti i
toploti prosirene svesti. No kakav god da je kauzalni
odnos izmedu prosvetljenja i etikog preobrazaja, pred-
stavljalo bi temeIJnu gresku ako bi se verovalo da se
cilj zena moze odvojiti od cilja savladivanja pohlepe,
samoveli¢anja i ludosti, ili da se moZe postici satori a
da se ne postlgne smernost, ljubav i saucesnost. Tako-
de bi bila pogre$na pretpostavka da je postlgnut cilj
psihoanalize, ako, u karakteru li¢nosti, nije doSlo do
sli¢nog preobraza]a Li¢nost koja je dosegla stupanj
prmzvodnostl nije pohlepna a istovremeno Je savladala
svoju umlsljenu veli¢inu i fikcije o sveznanju i svemo-
¢i: smerna je i sebe sagledava u pravom vidu. I zen i
psihoanaliza streme nefem 3§to prevazilazi etiku, a nji-
hov cilj se ipak ne moZe ostvariti ukoliko ne dode do
eti¢kog preobrazaja.

Drugi zajednic¢ki element oba sistema jeste nji-
hovo insistiranje na nezavisnosti od svih vrsta auto-
riteta. Ovo je bio glavni razlog Frojdove kritike reli-
gl]e On je kao sustinu religije sagledao iluziju zame-
njivanje prvobltne zavisnosti od oca koji pomaze i
kaZnjava — zavisno$¢u od boga. Po Frojdu, ¢ovek ve-
rom u Boga produzava svoju detinju zavisnost urne-
sto da postigne zrelost, $to znaci: osloni se jedino na
vlastite snage. Sta bi Frojd rekao za ,religiju“ koja
veli: ,Kad pomene$ Budino ime, isperi ustal” Sta bi
kazao za religiju u kojoj nema boga, nema nikakvog
iracionalnog autoriteta i ¢iji je glavni cilj ba$ da &o-
veka oslobodi svake zavisnosti, da ga aktivira, da mu
pokaze kako samo on i niko drugi snosi odgovornost
za svoju sudbinu?

Ipak, moglo bi se postaviti p1tan3e zar ovaj anti-
autoritaristi¢ki stav ne protivreéi znacaju liCnosti uci-
telja (u zenu) i analititara (u psihoanalizi)? Ovo pi-
tanje ukazuje opet na jedan element duboke srodno-



252 ERIH FROM

sti zena i psihoanalize. I u jednom i u drugom siste-
mu potreban je vodi¢, ¢ovek koji je i sam prosao kroz
" iskustvo koje pacijent (uéenik) treba da postigne pod
njegovim nadzorom. Da li ovo znadi da uéenik postaje
zavisan od ucitelja (ili psihoanaliticara) i da stoga udi-
teljeve refi za njega sadinjavaju istinu? Psihoanaliti-
Cari se nesumnjivo bave dinjenicom takve zavisnosti
(prenos) i svesni su mocnog uticaja koji moze imati.
No cilj psihoanalize je da shvati i na kraju razvrgne
tu vezu i da umesto toga pacijenta dovede do tacke
na kojoj c¢e se sasvim osloboditi analiti¢ara, bududi
da je u sebi iskusio ono §to je bilo nesvesno i ponovo
ga uklopio u svoju svest. Ucitelj zena — a isto se mo-
Ze reci i za psihoanalititara, viSe zna, te se stoga
moZe pouzdati u svoj sud, no to nipo$to ne znac¢i da
on svoj sud namede udeniku. On nije zvao ulenika i
ne spreCava ga da ode. Ako ulenik dragovolino dode
ucitelju i zatrazi da ga ovaj vodi strmom stazom ka
prosvetljenju, ucitelj je voljan da ga vodi, ali samo
pod jednim uslovom: da uéenik shvati da se mora sam
o sebi starati ma koliko uéitelj Zeleo da mu pomogne.
Niko od nas ne moZe spasti tudu dudu. Covek mozZe
jedino sebe da spase. Uditelj moze samo da odigra
ulogu babice ili planinskog vodi¢a. Kao §to refe je-
dan ucitelj: ,Ja zaista nemam 3ta da ti kaZem, a i kad
bih pokusao, mogao bi me izvrgnuti ruglu. Sem toga,
sve $to bih ti mogao reéi, moje je i nikad ne moze
postati tvoje.”

Veoma upadljiv i konkretan primer stava udite-
lja zena moze se nadi u Herigelovoj (Herrigel) knjizi
0 umetnosti streljastva.42 Uditelj zena insistira na svom
racionalnom autoritetu, to e redi, isti¢e da bolje zna
kako se postize umetnost strelja$tva, i stoga meva na-
glasiti izvestan nadin njenog izuavanja; no on ne Zeli
nikakav iracionalni autoritet, moé nad ufenikom, pro-
duZenu ucenikovu zavisnost od ucitelja. Naprotiv, kad
uCenik i sam postane ve$tak, on odlazi svojim putem,

‘2 Eugen Herrigel, Zen in the Art of Archery (New York,
Pantheon Books, 1953).

LA

g

PSIHOANALIZA I ZEN BUDIZAM 253

a uditelj od njega jedino ofekuje da mu s vremena na
vreme posalje sliku koja ée pokazati kako ucenik na-
preduje. MoZe se reéi da ucitelj zena voli svoje uleni-
ke. Njegova ljubav odlikuje se realizmom i zreloscu,
on sve ¢ini kako bi uceniku pomogao da postigne svoj
cilj, a ipak zna da nidta Sto ucitelj ucdini nede resiti
problem umesto ulenika, nede umesto njega postici
cilj. Ova ljubav uditelja zena je nesentimentalna i re-
alisti¢na, ljubav koja prihvata stvarnost ljudske sud-
bine, u kojoj niko od nas ne moZe spasti drugoga, a
ipak ne smewmo prestati da ¢inimo sve kako bi drugom
pomogli da se spase. Svaka ljubav koja nije spoznala
ovo ograniCenje i tvrdi da je kadra da ,spase” drugu
dusu jeste ljubav koja se nije oslobodila grandoma-
nije i ambicije.

Skoro su nepotrebni dalji dokazi da ono $to je
rec¢eno o ulitelju zena, u nacelu vazi (ili bi trebalo da
vazi) i za psihoanalitiCara. Frojd je mislio da ¢e se
pacijentova nezavisnost od analiticara najbolje posti-
¢i ogledalu podobnim, bezlicnim stavom analiticara.
Medutim, analiti¢ari koji, poput Ferencija, Salivena,
mene samog i drugih, isticu potrebu povezanosti anali-
tiara 1 pacijenta kao uslov razumevanja, u potpunosti
bi se slozili da taj odnos mora biti osloboden svake sen-
timentalnosti, nerealistickih iskrivljavanja, a narocito
svakog, ma 1 najtananijeg i najposrednijeg analitica-
revog uplitanja u Zivot pacijenta (Cak i u vilu zahteva
da pacijent ozdravi). Ako pacijent Zeli da ozdravi i da
se promeni — odli¢no, analiti¢ar je gotov da mu po-
mogne. Ako je njegov otpor promeni suvise jak, za to
nije odgovoran analiticar. Na njemu je da uloZi svoje
najbolje znanje i sve napore, da se potpuno preda paci-
jentu u traganju za ciljem radi kojeg mu se pacijent
obratio.

Sa stavom analitiCara povezana je jo§ jedna srod-
nost zen-budizma i psihoanalize. ,Pedagoski“ metod ze-
na kao da se sastoji u saterivanju uenika u ugao. Ko-
an uéeniku onemoguéuje da trazi utociSte u intelektu-
alnom misljenju: koan je sl.lan prepreci §to onemogu-
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¢uje dalji beg. Analiti¢ar ¢ini (ili bi trebalo da &ini)
nesto slicno. On mora izbedi gresku kljukanja pacijenta
tumacenjima i objasnjenjima koja ga samo sprefavaju
da izvede skok iz misljenja u dozivijavanje. Naprotiv,
analitiCar mora uklanjati jednu racionalizaciju za dru-
gom, Staku za Stakom, sve dok pacijent vise ne bude
mogao dalje da beZi, pa se probije kroz fikcije koje
ispunjavaju njegov um i iskusi stvarnost, to jest: po-
stane svestan onog Cega ranije nije bio svestan. Ovaj
proces Cesto izaziva znatnu nelagodnost, te bi, ponekad,
da nije ohrabrujudeg prisustva analiti¢ara, nelagodnost
osujetila prodor. Ali ovo ohrabrenje se sastoji u ,pri-
sustvu na licu mesta”“, a ne u re¢ima, koje teZe da pa-
cijenta sputaju u doZivljavanju onog §to samo on moze
doziveti.

Dovde se naSe razmatranje bavilo dodirnim tad-
kama sli¢nosti ili afiniteta zen-budizma i psihoanalize.
Ali takvo poredenje ne moZe nas zadovoljiti ako se iz-
ravno ne pozabavim glavnim problemom zena — pro-
svetljenjem i sredi$njim problemom psihoanalize — sa-
vladivanjem potisnutosti, preobraZzajem nesvesnog u
svest.

Da svedemo 3ta je o ovom problemu reéeno u od-
nosu na psihoanalizu. Cilj psihoanalize jeste d» nesve-
snost pretvori u svest. Medutim, govoriti o ,svesti” i
»nesvesnosti” znadi prihvatiti re¢i kao da su one stvar-
nost. Moramo se drZati ¢injenice da pojmovi svesno i
nesvesno oznacavaju funkcije, a ne mesta ili sadrzine.
Zapravo, moZemo govoriti samo o stanjima razligitih
stupnjeva potisnutosti, to jest o stanju u kome je je-
dino onim iskustvima koja mogu proéi kroz drustveni
filter jezika, logike i sadrZine dozvoljeno da dopru do
svesti. U meri u kojoj sam kadar da se oslobodim ovog
filtra i sebe dozivim kao univerzalnog &oveka tj. u me-
ri u kojoj je potisnutost smanjena, ja sam u vezi sa
najdubljim vrelima u sebi samom, a to znadi — sa ce-
lim ljudskim rodom. Ako se potisnutost potpuno otklo-
ni, nema vi$e nesvesnosti suprotstavljene svesti, posto-
ji neposredno, trenutno iskustvo; posto nisam sam sebi

o
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stranac, niSta mi nije strano. Sem toga, u onoj meri u
kojoj je deo mog bica otuden od mene, a moja ,nesve-
snost odvojena od moje svesti (to ¢e redi da sam ja,
celokupan covek, odvojen od sebe kao drustvenog co-
veka), moje poimanje sveta viSestruko je krivotvoreno.
Prvo — parataksickim iskrivlijavanjem (prenosom): ja
drugu osobu ne dozivlijavam svojim totalnim bicem,
ved rascepljenim, infantilnim bidem, te tako drugu oso-
bu doZivljavam kao neku vaZnu li¢nost iz svog detinj-
stva, a ne kao li¢nost koja je u stvarnosti.

Drugo, u stanju potisnutosti ¢ovek dozivljava svet
laznom sve$éu. On ne vidi ono $to postoji, nego svoju
misaonu predstavu ubacuje u stvari i sagledava ih u
svetlosti svojih misaonih predstava i mas$tarija, a ne u
njihovoj realnosti. Misaona predstava, taj veo koji izob-
li¢ava, uzro¢nik je njegovih strasti, njegovih nelagod-
nosti. Na kraju, umesto da iskustveno dozivljava stvari
i bida, potisnuti covek dozivljava wumovanjem. Veru-
je da je u dodiru sa svetom, a povezan je samo s re-
¢ima. Parataksi¢ko iskrivljavanje, laZzna svest i umo-
vanje nisu strogo odvojeni vidovi nerealnosti, pre de
biti da su to razli¢iti (no ipak poklopljeni) vidovi iste
pojave nerealnosti koja postoji dokle god je univeral-
ni ¢ovek odvojen od drusStvenog. Mi samo opisujemo
isti fenomen na drugi nadin kad velimo kako je osoba
koja zZivi u stanju potisnutosti — otudena. Takav covek
projicira svoja vlastita osedanja i misli na predmete, pa
sebe ne dozivljava kao subjekt svojih osecanja, veé nji
me upravljaju predmeti opteredeni njegovim oseca-
njima. .
Suprotnost otudenom, izvitoperenom, parataksic-
kom, laznom, cerebralnom iskustvu jeste trenutno, ne-
posredno, totalno poimanje sveta kakvo zapazamo kod
odojCeta i deteta pre no $to moé vaspitaaja promeni
ovaj oblik iskustva. Za novorodence jo$ ne postoji po-
dela na ono 3to jeste odnosno nije njegovo bice. Ta po-
dela se postepeno uspostavlja, a njeno dovrSenje izra-
Zeno je ¢injenicom da dete moZe da kaze: ,Ja“. No ipak,
detinje poimanje sveta ostaje srazmerno trenutacno i



256 ERIH FROM

neposredno. Kad se dete igra loptom, ono zaista vidi
fia se lopta krede, potpuno je obuhvadeno tim iskustvom
iza 'to se ono moZe beskonacno ponavljati, sa nesma-
njenim uZivanjem. Odrastao Covek, takode, veruje da
Yldl kako se lopta kotrlja. To je, naravno, taéno, po-
§to on yidi kako se objekt-lopta kotrlja po objektu-podu.
Mgdgtlm, on u pravom smislu ne vidi kotrljanje. On
misli loptu koja se kotrlja po povrsini. Kad kaze ,Lop-
ta se kotrlja“, on, u stvari, samo potvrduje (a) svoje
znanje da se onaj okrugli predmet zove lopta i (b) svoje
znanje da dée se okrugli predmeti, ako ih gurne, kot
ljati po glatkoj povrsini. Njegove oci dejstvuju kako bi
dokazale njegovo znanje i tako mu pruzaju osedaj bez-
bednosti u svetu.

StanJ:e nepotisnutosti jeste stanje u kojem covek
ponovo s'tlée neposredno, neiskrivljeno poimanje stvar-
nosti, stie jednostavnost i spontanost deteta — ali
nakon prolaska kroz proces alijenacije i razvoja svog in-
tele.kta; nepotisnutost predstavlja povratak nevinosti
na jednom visem stupnju. Ovaj povratak nevinosti mo-
gué je tek poSto covek izgubi svoju nevinost.

' Citava ova ideja na$la je jasan izraz u Starom zav-
jetu, u pri¢i o Padu i u prorockoj koncepciji Mesije.
Po I?iblijskoj prici, ¢ovek se nasao u stanju neizdife-
renciranog jedinstva u Edenskom vrtu. Tu ne postoji
svest, ni diferencijacija, ni izbor, ni sloboda, ni greh. On
je deo prirode i nije svestan bilo kakve razdaljine iz-
medu sebe i prirode. Ovo stanje prvobitnog, preindivi-
.duglnog jedinstva naruseno je prvim ¢inom izbora, koji
Je istovremeno i prvi ¢in neposlusnosti i slobode. Taj
¢in dovodi do pojave svesti. Covek je svestan sebe kao
t?lkyog, svoje odvojenosti od Eve-Zene i od prirode, zve-
rinja i zemlje. Iskusiv§i ovu odvojenost, on je osetio
stid — kao 3to jo$ uvek svi ose¢amo stid (mada nesve-
sno) kad iskusimo odvojenost od svojih bliznjih. On na-
pusta Fdenski vrt i to je pocetak ljudske istorije. On
ne moze da se vrati u prvobitno stanje harmonije, ali
moZe stremiti jednom novom stanju harmonije razvija-
juéi u potpunosti svoj razum, svoju objektivnost, svoju
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savest i ljubav, tako da ce, kako kazu proroci, ,zemlja
biti puna poznanja Gospodnjeg kao more vode §to je
puno.”* Prema mesijskoj koncepciji, istorija je popriste
ovog razvoja od preindividualne, presvesne harmonije
do jedne nove harmonije zasnovane na potpunosti i sa-
vrienstvu razvoja razuma. Ovo novo stanje harmonije
naziva se Mesijskim vremenom, u kojem ¢e nestati su-
kobi izmedu &oveka i prirode, izmedu goveka i Coveka,
pustinja ée postati cvetna dolina, jagnje i vuk ¢e poci-
vati jedno kraj drugog a macevi ée biti prekovani u plu-
gove. Mesijsko vreme je doba Edenskog vrta, ali i nje-
gova suprotnost. Njegovo jedinstvo, neposrednost i pot-
punost svojstva su potpuno razvijenog Soveka koji je
opet postao dete, ali je ipak prerastao detinji uzrast.

Ista misao izraZena je u Novom zavjetu: ,I kazem
vam zaista: koji ne primi carstva BoZijega kao dijete,
neée uéi u njega.“43 ZnaCenje je jasno: moramo ponovo
postati deca kako bismo iskusili neotudeno, stvaralacko
poimanje sveta; medutim, postajuéi opet deca, mi, isto-
vremeno, nismo deca, vec sasvim razvijeni odrasli lju-
di. Tada, odista, dozivljavamo iskustvo koje Novi zavi-
jet ovako opisuje: ,Tako sad vidimo kao kroz staklo u
zagonetki, a onda ¢emo licem k licu; sad poznajem ne-
ito, a onda ¢u poznati kao $to sam poznat.“44

Postati svestan nesvesnog“ znaci savladati poti-
snutost i otudenost od sebe samog, pa, dakle, i od tu-
dina. To znali: probuditi se, odbaciti iluzije, fikcije,
la%i, sagledati stvarnost onakvu kakva jeste. Covek koji
se budi, osloboden je ¢ovek, Covek &iju slobodu ne mogu
ograni&iti ni drugi ni on sam. Proces sticanja svesti 0
onome ¢ega nismo bili svesni predstavlja unutarnju re-
voluciju ¢oveka. To je istinsko budenje, koje je u osnovi
i stvaralackog intelektualnog midljenja i intuitivnog ne-
posrednog poimanja. Laz je moguéa samo u stanju otu-

s Sveto pismo staroga zavjeta: Knjiga proroka Isaije, gl. 11,

9 — Prev.
3 Sveto pismo novVOGR zavjeta: Sveto jevandelje po Luci

gl. 18, 17.
4 Syeto pismo novoga zavjeta: Korinéanima poslanica prva

gv. apostola Pavla, gl. 13, 12.
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denosti, u kojem se stvarnost ne doZivljava (sem kao
misao). U stanju otvorenosti prema stvarnosti (koje
postoji u probudenosti) nemogudce je lagati, jer bi se
laz rasplinula od siline punog iskustvenog doZivljaja.
U konac¢noj analizi pretvoriti nesvesno u svest znadi Zi-
veti u istini. Stvarnost je prestala da bude otudena, ja
sam otvoren prema njoj, ostavljam je na miru, te su i
moje reakcije na nju ,istinske”.

Ovaj cilj postizanja neposrednog, punog poimanja
sveta jeste istovremeno i cilj zena. Po$to je dr Suzuki
u ovoj knjizi napisao jedno poglavlje koje obraduje ne-
svesnost, mogu se pozvati na njegovo razmatranje i ta-
ko pokusati da jo$§ bolje razjasnim vezu izmedu psiho-
analiticke i zenovske koncepcije.

Pre svega, Zeleo bih da opet ukaZem na termino-
loske teSkode koje, verujem, nepotrebno komplikuju
stvari, na upotrebu pojmova svesno i nesvesno umesto
funkcionalnog termina vece ili manje svesti o iskustvu
u totalnom coveku. Verujem da ¢emo, ako nase razma-
tranje oslobodimo ovih terminoloskih prepreka, lakse
sagledati vezu izmedu pravog znalenja pretvaranja ne-
svesnog u svesno i ideje prosvetljenja.

~Lenovski pristup se svodi na ulaZenje u sam pred-
met i njegovo sagledavanje iznutra.“ QOvo neposredno
poimanje stvarnosti ,moze se, takode, nazvati voljnim
ili stvaralackim.” Suzuki potom govori o ovom izvoru
kreativnosti kao o ,zenovoj nesvesnosti, pa nastavlja
tvrdedi da je ,nesvesnost nesto §to treba osetiti, i to
ne u obi¢nom smislu te reci, ve¢ u onom, kako bih ga
ja nazvao, najprvobitnijem ili najosnovnijem.” Ova for-
mulacija govori o nesvesnosti kao o jednom podru¢ju
u li¢nosti, koje, medutim, ovu prevazilazi; Suzuki na-
stavlja: ,osedaj nesvesnog je... osnovniji (i) primar-
niji.” Prevodedi ovo u funkcionalne termine, ja ne bih
povorio o osedaju ,nesvesnog”, veé radije o svesti o
jednom dubljem i nekonvencionalizovanom podruéju
iskustva, ili, drukdije receno, o smanjivanju stepena po-
tisnutosti, ¢ime se umanjuje parataksi¢ko iskrivljava-
" nje, projiciranje vlastitih predstava i cerebracija stvar-
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nosti. Kad Suzuki veli da sledbenik zena ,neposredno
opsti sa velikom nesvesnoscu”, ja bih se radije poslu-
Zio formulacijom: svestan je svoje realnosti i realnosti
sveta u svoj njenoj dubini, bez ikakvih velova. Malo da-
lje Suzuki upotrebljava ovaj funkcionalni jezik kad ka-
Zze: ,Naprotiv, (nesvesnost) je, zapravo, ono $to nam je
najprisnije i bas zbog te prisnosti tesko je njome ovla-
dati, kao $to ni oko nije kadro sebe da vidi. Sticanje
svesne predstave o mnesvesnom zato iziskuje posebno
obucavanje svesti“ (kurziv moj — E.F.). Ovde se Suzuki
posluzio ba$ onom formulacijom koju bi odabrali sa
psihoanalitickog stanovista: cilj je — postati svestan
nesvesnog, a da bi se on ostvario — potrebno je naro-
¢ito obucavanje svesti. Da li ovo znaci da zen i psihoa-
naliza imaju isti cilj, a da se razlikuju samo po nadinu
obuéavanja svesti koji su razvili?

Pre no $to se vratim ovom pitanju, hteo bih da
razmotrim jos neke stvari koje traZe razjasnjenje.

U svom izlaganju dr Suzuki dotiCe onaj isti pro-
blem koji sam ja pomenuo razmatrajuéi psihoanalitic-
ku koncepciju — problem sukoba znanja i stanja nevi-
nosti. Ono $to se biblijskim terminom naziva gubitkom
nevinosti putem sticanja znanja, u zenu, i budizmu uop-
$te, naziva se ,afektivnom zagadenoséu® (klesha) ili
Juplitanjem svesnog uma kojim je ovladalo umovanje“
(vijnarida). Izraz ,umovanje“ pokrede veoma vaZno pi-
tanje. Da li je umovanje isto §to i svest? U tom slucaju,
pretvaranje nesvesnog u svest povlacilo bi za sobom po-
jaano umovanje, te bi zaista vodilo cilju koji je pot-
puno suprotan cilju zena. Kad bi tako bilo, onda bi ci-
ljevi psihoanalize i zena odista bili dijametralno suprot-
ni, posto psihoanaliza tezi proS$irenju umovanja, a zen
— prevladavanju umovanja.

Mora se priznati da je tokom prvih godina svoje de-
latnosti (dok je jo§ verovao da de ta¢na obave$tenja
koja psihoanaliti¢ar pruZa pacijentu biti dovoljna da
ga izle¢e), Frojd umovanje shvatao kao cilj psihoana-
lize. Sem toga, moramo priznati da se mnogi analitiCari
u praksi jo$ nisu oslobodili ovakvog shvatanja umova-

17+



260 ERIH FROM

nja i da Frojd nikad nije sasvim jasno izloZio svoje mi-
§ljenje o razlici izmedu umovanja i afektivnog, totalnog
iskustva do kojeg dolazi pri istinskom ,proradivanju“.
A upravo ovaj iskustveni i neintelektualni uvid predstav-
lja cilj psihoanalize. Kao $to rekoh, biti svestan svog di-
sanja, ne znadi misliti o svom disanju. Svest o pomera-
nju ruke ne znadi da se o pomeranju razmislja. Napro-
tiv, kad jednom poc¢nem da mislim o svom disanju ili
pomeranju svoje ruke, viSe nisam svestan disanja ili
pomeranja ruke. Isto vaZzi i za moju svest o nekom cve-
tu ili osobi, za moj dozivljaj radosti, ljubavi ili spokoj-
stva. Svojstvo svakog pravog uvida ostvarenog psiho-
analizom jeste da se ne moZe misaono formulisati, dok
je svojstvo svake loSe analize da ,uvid“ formuli$e slo-
Zenim teorijama koje nemaju nikakve veze sa neposred-
nim iskustvom. Pravi psihoanaliti¢ki uvid je iznenadan,
dolazi bez prisiljavanja i ¢ak bez predumisljaja. On se
ne zatinje u nasem mozgu, ve¢ u trbuhu, da upotre-
bimo jednu japansku metaforu. Re¢ima se ne mozZe ade-
kvatno formulisati, a ako Covek to pokusa, uvid mu iz-
mice, ali je ipak stvaran i konkretan, osoba koja ga do-
zivljava izmenjena je.

Detinje neposredno poimanje sveta jeste poimanje
koje prethodi punom razvoju svesti, objektivnosti i ose-
¢anja stvarnosti kao neceg odvojenog od njegovog bi-
¢a. U ovom stanju, ,nesvesnost je nagonska, ne preva-
zilazi nesvesnost Zivotinja i male dece. To ne moze biti
nesvesnost zrelog ¢oveka.” Tokom razvoja od prvobitne
nesvesnosti do samosvesti svet se doZivljava kao otu-
deni svet, §to se temelji na rascepu subjekta i objekta,
na razdvojenosti univerzalnog i druStvenog Coveka, ne-
svesnog i svesnog. Medutim, u meri u kojoj je svest
obudena da se otvara, da olabavljuje trostruki filter -—
i$Cezava razlika izmedu svesti i nesvesnosti. Kad sasvim
nestane, postoji neposredno, nesmisljeno, svesno 1sku-
stvo, upravo ona vrsta iskustva §to postoji bez umova-
nja i razmi$ljanja. Ova spoznaja je ono §to Spinoza na-
ziva najvis$im oblikom spoznaje, intuicijorn; to je spo-
znaja koju Suzuki opisuje kao pristup Sto se sastoji u
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,ulaZenju u sam predmet i njegovom sagledavanju iz-
nutra“; to je voljni ili stvaralacki nacin sagledavanja
stvarnosti. Kroz ovo iskustvo neposrednog, nesmisljenog
poimanja, ovek postaje ,stvaralacki umetnik zivljenja“
(svi smo takvi umetnici, samo $to smo to zaboravili).
.Svaki ¢in (takvog stvaralatkog umetnika Zivljenja) iz-
rafava njegovu originalnost, kreativnost, njegovu Zivu
(i¢nost. U njemu nema konvencionalnosti, konformiz-
ma, motiva koji bi ga sputavali... Njegovo ja nije za-
to¢eno u krnje, ogranifeno, sputano, egocentri¢no Zi-
votarenje. On je iza%ao iz te tamnice.”

Ako se ofistio od ,afektivne zagadenosti” i uplita-
nja umovanja, ,zreo ¢ovek moze ostvariti ,slobodan i
spontan Zivot u kojem ga neée spopadati takva uznemi-
rujuéa osecanja kao $to su strah, nelagodnost ili nesi-
gurnost.“ Ono §to Suzuki ovde veli o osloboditeljskoj
funkciji ove tekovine, jeste upravo ono $to bi se sa
stanovista psihoanalize reklo o ocekivanom ucinku pu-
nog uvida.

Ostaje jo§ pitanje terminologije koje ¢u samo
ukratko pomenuti, po$to kao i sva terminoloska pitanja
nije naro¢ito vazno. Pomenuo sam ranije da Suzuki
govori o obudavanju svesti, medutim, na drugim mesti-
ma on govori o izveZbanoj nesvesnosti (u koju) su uklju-
Cena sva svesna iskustva kroz koja je (Covek) proSao
od detinjstva i koja sadinjavaju njegovo potpuno bice.”
Mogla bi se uoditi protivrecnost u Cinjenici da jednom
upotrebljava pojam obudena svest, a drugi put — po-
jam izveZbana nesvesnost. Ali ja, zapravo, ne verujem
da se tu uopste radi o protivre¢nosti. U procesu pretva-
ranja nesvesnog u svest, postizanja pune, te stoga ne-
smisljene stvarnosti iskustva — i svest i nesvesnost mo-
raju biti obucene. Svest se mora obuciti da se manje
oslanja na konvencionalni filter, a nesvesnost se mora
obutiti da iz svog potajnog, odvojenog postojanja iza-
de na svetlost. No, u stvari, kad govorimo o obuavanju
svesti i nesvesnosti, mi upotrebljavamo metafore. Ni
nesvesnosti ni svesti nije potrebna obuka (posto ne po-
stoji ni svest ni nesvesnost), ali dovek mora nauditi da
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se otrese svoje potisnutosti i da stvarnost dozivljava
potpuno, jasno, pri punoj svesti, no ipak bez intelektu-
alnog razmisljanja — sem tamo gde je intelektualno raz-
misljanje poZeljno ili potrebno, kao u nauci i praktic-
nim delatnostima.

Suzuki predlaZe da ovu nesvesnost nazovemo kos-
mi¢kom nesvesno$éu. Naravno, nema punovazZnog argu-
menta protiv ove terminologije pod uslovom da bude
objasnjena onako jasno kao u Suzukijevom tekstu.
Ipak, ja bih radije upotrebio izraz kosmidka svest, koji
Jje Bak koristio za oznacavanje jednog novog oblika sve-
sti koji tek nastaje.t5 Pretpostavio bih ovaj izraz, jer
ako nesvesnost postane svesna (i u meri u kojoj to po-
staje), ona prestaje biti nesvesna (uvek treba imati na
umu da ne postaje — svesno umovanje). Kosmi¢ka ne-
svesnost je nesvesna samo dok smo odvojeni od nje, tj.
dok smo nesvesni stvarnosti. Ukoliko smo budni i pove-
zani sa stvarno$éu, nema stvari koje bismo bili nesve-
sni. Mora se dodati da upotrebljavajuéi izraz kosmicka
svest (a ne svesno), vise isti¢emo funkciju svesti no ne-
ko mesto unutar li¢nosti.

Kuda nas Citavo evo razmatranje vodi u pogledu
odnosa zen-budizma i psihoanalize?

Cilj zena je prosvetljenje neposredno, nesmisije-
no poimanje stvarnosti, bez afektivne zagadenosti i in-
telektualizacije; ostvarenje moje veze sa Univerzumom.
Ovo novo iskustvo jeste obnavljanje preintelektualnog,
neposrednog detinjeg poimanja, ali na jednom novom
stupnju, na stupnju pune razvijenosti €ovekovog ra-

# Richard R. Bucke, Cosmic Consciousness, A Study in the
Evolution of the Human Mind (Innes & Sons, 1901; New York,
Dutton, 1923, 17. izdanje, 1954). — Makar i uzgred, treba pomenuti
da se Bakova knjiga moZda najvise od svih odnosi na temu ovog
napisa. Bak - psihijatar s velikim znanjem i iskustvom, socijalista
koji je duboko verovao u nuZnost i moguénost jednog socijalistié-
kog drustva koje ée ,,ukinuti individualno vlasniétvo i‘zemlju sme-
sta osloboditi dva golema zla: bogatstva i siromastva” — u ovoj
knjizi razvija jednu hipotezu evolucije ljudske svesti. Po njegovoj
hipotezi, ¢€ovek je napredovao od Zivotinjske jednostavne svesti
do ljudske samosvesti, a sada je na pragu doba u kome ée razviti
kosmi¢ku svest. Do tog revolucionarnog obrta veé je doslo kod
izvesnog broja izuzetnih li¢nosti tokom poslednjih dve hiljade go-
dina. Po mome misljenju, to $to Bak opisuje kao kosmicku svest
jeste upravo iskustvo, koje se u zen-budizmu naziva satori.
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zuma, objektivnosti i individualnosti. Dok detinje isku-
stvo, iskustvo neposrednosti i jedinstva prethodi isku-
stvu otudenosti i rascepa subjekta-objekta, iskustvo
prosvetljenja mu sledi.

Cilj psihoanalize, kako ga je formulisao Frojd, je-
ste da nesvesno pretvori u svesno, da id (ono) zameni
egom (ja). Naravno, sadrZina nesvesnog koja de se ot-
kriti, bila je ograni¢ena na jedno usko podrucje li¢nosti,
na one nagonske porive, koji su u ranom detinjstvu Zi-
vi, a potom na njih deluje amnezija. Cilj analiti¢ke teh-
nike bio je da ih izvede iz stanja potisnutosti. Sem to-
ga, sasvim nezavisno od Frojdovih teorijskih premisa,
podrudje koje ée biti otkriveno odredivala je terapeut-
ska potreba izleCenja odredenog simptoma. Interesova-
nje za ovladavanjem nesvesno3c¢u izvan podruéja uobli-
¢avanja simptoma bilo je malo. Tokom poslednjih go-
dina uvodenje koncepcije nagona za smrcu, erosa i raz-
voja aspekata ega postepeno je dovelo do izvesnog pro-
Sirivanja frojdisti¢kih shvatanja sadrZine nesvesnog.
Nefrojdisti¢ke $kole veoma su prosirile podrucje nesve-
snog koje treba otkriti. Jung je bio najradikalniji, ali
su ovom proS$irivanju, takode, doprineli Adler (Adler),
Rank (Rank) i drugi, vremenski blizi, takozvani neofroj-
disti¢ki autori. Medutim, uprkos ovakvom prosirenju,
terapeutski cilj izlecenja ovog ili onog simptoma, ove
ili one neurotiéne karakterne crte i dalje je odredivao
opseg podrucja koje de biti otkriveno (ovo ne vazi za
Junga). Ono nije obuhvatalo ¢itavu li¢nost.

No, ako do poslednjih posledica sledimo prvobitni
Frojdov cilj — pretvaranje nesvesnog u svesno — Ino-
ramo ga osloboditi ogranicenja nametnutih Frojdovom
orijentacijom na nagone i neposrednim zadatkom otkla-
njanja simptoma. Ako stremimo ponovnom punom ovla-
davanju nesvesno$¢u, onda se ovaj poduhvat ne sme
ograniciti na nagone, niti na druga ograni¢ena podruc-
ja iskustva, veé mora teziti sveukupnom iskustvu total:
nog coveka; tada cilj postaje prevladavanje otudenosti
i rascepa na subjekt i objekt pri percepciji sveta; tada
otkrivanje nesvesnog podrazumeva savladivanje afektiv-
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ne zagadenosti i cerebracije, derepresiju, ukidanje ras-
cepa izmedu univerzalnog i drudtvenog ¢oveka u meni;
ostvarenje stanja neposrednog poimanja stvarnosti bez
iskrivljavanja i uplitanja intelektualnog razmigljanja;
ono znaci savladivanje Zudnje da gréevito prianjamo uz
svoj ego i oboZzavamo ga, odricanje od iluzije o neuni-
Stivom, odvojenom egu koji treba velicati i ¢uvati kao
§to su se egipatski faraoni nadali da ¢e u vidu mumija
sebe oluvati za vecnost. Biti svestan nesvesnog znaér
biti otvoren, prijemdiv, nista ne posedovati i biti.
Ovaj cilj ponovnog potpunog ovladavanja nesve-
snodcu ocigledno je kudikamo radikalniji od op$teg ci-
lja psihoanalize. Postizanje ovog totalnog cilja iziskuje
napor koji daleko premasa napor koji je veéina ljudi
na Zapadu voljna da ucini. Ali bez obzira na pitanje
napora, ¢ak je i zamisSljanje ovog cilja moguéno samo
pod izvesnim uslovima. Pre svega, ovaj radikalni cilj
moZe se sagledati jedino s gledista izvesnog filosofskog
stava. Nema potrebe da ovaj stav opisujemo u pojedi-
nostima. Dovoljno je reéi da je to stav pri kome se
ne stremi negativnom cilju odsustva bolesti, ve¢ pozi-
tivnom cilju blagostanja, a to blagostanje se shvata kao
potpuno jedinstvo, neposredno i nezagadeno poimanje
sveta. Ovaj cilj se ne bi mogao bolje opisati no $to je
to Suzuki veé ulinio izrazom umetnost Zivljenja. Mora-
mo imati na umu da svaki pojam podoban umetnosti
zivljenja izrasta iz jedne spiritualne humanisti¢ke usme-
renosti na kojoj se zasnivaju ucenja Bude, proroka, Isu-
sa, Majstora Ekarta ili ljudi kao $to su Blejk (Blake),
Volt Vitmen (Walt Whitman) ili Bak. Ako se ne sagle-
da u ovom kontekstu, pojam wumetnosti Zivljenja gubi
sva svoja osobena svojstva i svodi se na ono $to je da-
nas poznato pod imenom ,sreéa“. Takode se ne sme za-
boraviti da ova usmerenost ukljuuje jedan eti¢ki cilj.
Mada zen prevazilazi etiku, on ukljucuje osnovne eti¢ke
ciljeve budizma, koji su, u sustini, istovetni ciljevima
svakog humanistickog ucenja. Kao $to je Suzuki veo-
ma jasno pokazao u svojim predavanjima objavljenim
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u ovoj knjizi, postizanje cilja zena podrazumeva sav-
ladivanje svih vidova pohlepe, bilo da se radi o pohlepi
za posedom, slavom ili ljubavlju; ono podrazumeva pre-
vladavanje narcisti¢ke glorifikacije sopstvene li¢nosti,
i iluzije svemodi. Ono, zatim, podrazumeva savladivanje
zelje za potcinjavanjem nekom autoritetu koji bi resa-
vao Covekov vlastiti problem postojanja. Osoba koja
zeli da otkride nesvesnog upotrebi samo za izleCenje bo-
lesti, nede naravno, ni pokus$ati da postigne radikalni
cilj koji se sastoji u savladivanju potisnutosti.
Medutim, bilo bi pogre$no verovati da radikalni
cilj derepresije nema veze sa terapeutskim ciljem. Kao
$to je sagledano da izleCenje simptoma i sprecavanje
uobli¢avanja novih simptoma nisu mogudi bez analize
i promene karaktera, mora se isto tako sagledati da pro-
mena ove ili one neuroti¢ne karakterne crte nije mogu-
éa, ako se ne stremi radikalnijem cilju potpunog preo-
brazaja li¢nosti. Lako je mogude da su srazmerno razo-
¢aravajudi rezultati analize karaktera (koji nikad nisu
postenije obelodanjeni no $to je to sam Frojd uclinio
u svom radu Ima li analiza kraja ili nema?) prouzro-
kovani upravo cCinjenicom da ciljevi koji su se sasto-
jali u izleCenju neuroti¢nog karaktera nisu bili dovoljno
radikalni, da se blagostanje, oslobodenje od nelagodno-
sti i nesigurnosti mogu posti¢i jedino ako se prevazide
ograniceni cilj, tj. ako covek shvati da ograniceni, te-
rapeutski cilj ne moze biti ostvaren dokle god ostane
ogranicen i ne uklopi se u $iri, humanisticki kontekst.
Mozda se ograniceni cilj moze postié¢i metodima koji su
ograniCeniji i ne troe toliko vremena, dok se vreme i
_energija utroSeni u drugom analitickom procesu plodo-
nosno upotrebljavaju jedino za ostvarenje radikalnog
cilja preobraZaja, a ne za ogranieni cilj reforme. Ovaj
predlog bi se mogao potkrepiti pozivanjem na jednu
malopredas$nju tvrdnju. Ukoliko nije postigao stvaralac-
ku povezanost, {ije je najpotpunije ostvarenje satori,
¢ovek u najboljem slu¢aju moZe kompenzirati tom si-
tuacijom sadrzanu potencijalnu depresiju — rutinom,
idolopoklonstvom, destruktivno$éu, pohlepom za ima-
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njem ili slavom itd. Ako bilo koja od ovih kompenza-
cija zataji, duSevno zdravlje je ugroZeno. Izlecenje po-
tencijalnog ludila omogudéuje jedino promena stava: od
rascepljenosti i otudenosti u stvaralac¢ko, neposredno po-
imanje sveta i reagovanje na nj. Ako psihoanaliza moze
ovako da pomogne, pomodéi ée Coveku da postigne istin-
sko mentalno zdravlje; ukoliko to nije u stanju, pomocdi
ée samo u usavriavanju kompenzacionih mehanizama.
Druk¢éije receno: neka osoba se moze ,izleciti” od simp-
toma, ali se ne moZe ,izleciti njena karakterna neuroza.
Covek nije stvar,46 Covek nije ,slucaj“, a analiti¢ar ni-
kog nede izleciti tretirajuéi ga kao predmet. Ne, anali-
ticar samo moze pomodi ¢oveku da se probudi, proce-
som u kojem se analiti¢ar i ,pacijent uzajamno razu-
mevaju, $to znaci: dozZivljavaju svoje jedinstvo.

Medutim, po$to smo sve ovo izloZili, moramo biti
spremni da se suéelimo sa jednim prigovorom. Ako je,
kao $to sam malocas rekao, postizanje pune svesti ne-
svesnog radikalan i teSko ostvariv cilj ba§ kao i pro-
svetljenje, ima li uop$te smisla o ovom radikalnom ci-
Iju govoriti kao o nelem ops$te primenljivom? Zar
nije puka spekulacija ozbiljno tvrditi da jedino ovaj ra-
dikalni cilj moZe opravdati nade psihoanaliti¢ke tera-
pije?

Kad bi postojala samo alternativa — potpuno pro-
svetljenje ili niSta, ovo bi zaista bio punovazan prigo-
vor. Ali nije tako. U zenu postoje mnogi stupnjevi pro-
svetljenja, satori je poslednji i odluujué¢ korak. No, ko-
liko ja razumem, dragocena su i iskustva koja predstav-
ljaju korake ka satoriju, mada satori mozda nece biti
postignut. Jednom je dr Suzuki to ilustrovao na sledeci
nadin: ako se u potpuno mracnu sobu unese sveéa, ne-
staje tame i odaja se osvetli. A ako dodamo deset, ili
sto, ili hiljadu sveda, soba ée biti sve svetlija i svetlija.
Medutim, odlu¢ujucu promenu izazvala je prva sveca,
koja je probila pomrcinu.47

% v, moj rad ,,The Limitations and Dangers of Psychology’
*Religion and Culture, ed. by W. Leibrecht (New York, Harper &

Brothers, 1959)], str. 31 i dalje.
¥ Liéno saopStenje.
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Sta se dogada u procesu analize? Covek po prvi
put oseti da je tast, da se boji i mrzi, a svesno je ve-
rovao kako je skroman, hrabar i ispunjen ljubavlju.
Nov uvid ¢e ga, mozda zaboleti, ali mu otvara jedna vra-
ta, dozvoljava mu da prestane s projiciranjem na druge
onoga Sto u sebi potiskuje. Covek ide dalje: iskustveno
dozivljava odojce, dete, junodu, zlolinca, ludaka, sveca,
umetnika, muskarca i Zenu koji su u njemu samom;
dublje je povezan sa humano$céu, sa univerzalnim cove-
kom; manje potiskuje, slobodniji je, manje oseéa potre-
bu da projicira, da mozga; tada ¢e po prvi put stvarno
videti boje, kotrljanje lopte; odjednom ¢e mu se usi
sasvim otvoriti za muziku koju je dotle samo slusao;
doZivevsi svoje sjedinjenje s drugima, moZda ée po prvi
put nazreti da je obmana verovanje da je njegov odvo-
jeni, individualni ego neka stvar koje se treba drZati,
koju treba negovati, $tedeti; iskusice jalovost traZenja
odgovora na pitanje Zivota u posedovanju sebe samog,
a ne u postojanju i postajanju. Sve su to iznenadna, ne-
oCekivana iskustva, bez intelektualne sadrZine, a ipak
se nakon njih Covek oseca slobodniji, krepkiji, manje
uznemiren no $to je ikad ranije bio.

Dosad smo govorili o ciljevima i ja sam postavio
da se priblizavamo koncepciji prosvetljenja ukoliko iz-
vedemo krajnje posledice Frojdovog nacela preobraZzaja
nesvesnosti u svest. Ali u pogledu metoda ostvarivanja
ovog cilja, psihoanaliza i zen se zaista potpuno razli-
kuju. Moglo bi se reéi da je metod zena metod frontal-
nog napada na otudeni nacin percipiranja, koji se izvodi
pomodu ,sedenja“, koana i uliteljevog autoriteta. Na-
ravno, sve ovo nije neka ,tehnika“ koja se moZe odvo-
jiti od premisa budisti¢kog misljenja, od ponasanja i
etickih vrednosti ovaplodenih ucliteljem i atmosferom
manastira. Mora se zapamtiti da ovo nije neki uzgredan
posao i da je, samim tim S$to je doSao po zenovski nauk,
uéenik doneo najvaZniju odluku, koja je bitan salini-
lac onog $to de se potom dogadati.

Psihoanaliticki metod se potpuno razlikuje od ze-
novskog. On obudava svest da na druk¢iji nacin ovlada
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nesvesnim. Skrece paZnju na onu percepciju koja je is-
krivljena, vodi sagledavanju fikcije $to je ¢ovek u sebi
nosi, otklanjajuéi potisnutost prosiruje opseg ljudskog
iskustva. Analiticki metod je psiholo$ko-empirijski. On
ispituje psihi¢ki razvoj izvesne osobe od detinjsiva pa
nadalje i pokusava da obnovi ranija iskustva kako bi
joj pomogao da iskusi ono §to je sad potisnuto. On
korak po korak otkriva Covekove iluzije o svetu, te ta-
ko umanjuju parataksicka iskrivljavanja i otudene in-
telektualizacije. Postajuéi manje stran samom sebi, ¢o-
vek koji prolazi kroz ovaj proces manje je otuden od
sveta; zapodenuvsi opStenje sa svetom u sebi, on je stu-
pio u vezu sa spoljasnjim svetom. LaZzna svest i§¢ezava,
a sa njom i polarizacija na svesno-nesvesno. Rada se je-
dan novi realizam u kome je ,planina opet planina“.
Naravno, psihoanaliticki metod je samo jedan metod,
jedna priprema; ali i zenovski metod je to isto. Samim
tim 3Sto je metod, on nikad ne jamci ostvarivanje ci-
lja. Cinioci koji dopustaju ovo ostvarivanje duboko su
ukorenjeni u svakom pojedincu i mi o njima znamo od-
ve¢ malo da bi nam to u praksi moglo pomodi.

Nagovestio sam da metod otkrivanja nesvesnog,
ukoliko se sprovede do kraja, mozZe biti korak ka pro-
svetljenju, pod uslovom da je nacinjen u filosofskom
kontekstu koji je najradikalnije i najrealistickije izra-
Zen zenom. No samo obilna dalja iskustva u primeni
ovog metoda pokazade dokle on moZe da odvede. Ovde
izloZzeno glediSte samo podrazumeva jednu mogudénost,
te stoga ima karakter hipoteze, koju treba proveriti.

Ali se s viSe izvesnosti moZe reéi da poznavanje
zena i bavljenje njime moZe najplodonsnije uticati na
teoriju i tehniku psihoanalize i umnogome doprineti
njihovom razjasnjavanju. Ma koliko se njegov metod
razlikovao od psihoanalize, zen moze da izostri fokus,
baci novo svetlo na prirodu uvida i da bolje predstavi
Sta je gledanje, Sta znadi biti kreativan, §ta znaci pre-
vladati afektivnu zagadenost i laZne intelektualizacije
koje su nuZni rezultati iskustva zasnovanog na rascepu
subjekta-objekta.

\we— =
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Upravo svojim radikalizmom u odnosu na intelek-
tualizaciju, autoritet i samoobmane ega, svojim nagla-
$avanjem cilja blagostanja, zenovska misao ée produbiti
i prosiriti psihoanaliti¢areve vidike i pomo¢i mu da do-
de do jedne radikalnije koncepcije poimanja stvarno-
sti kao konacénog cilja pune svesnosti.

Ako su dopustene dalje spekulacije o odnosu zena
i psihoanalize, moglo bi se pomisliti na moguénost da
i psihoanaliza ima izvestan znacaj za izucavaoca zena.
To zami$ljam kao pomoé u izbegavanju opasnosti la-
7znog prosvetljenja (koje, naravno, nije prosvetljenje),
prosvetljenja koje je &isto subjektivno, zasnovano na
psihoti¢nim ili histeri¢nim pojavama ili pak na tran-
su koji Covek sam prouzrokuje. Analiticko razjadnjenje
moglo bi pomodi izu€avaocu zena da izbegne iluzije,
¢ije odsustvo upravo i jeste preduslov prosvetljenja.

Bez obzira na to kako d¢e zen moida upotrebiti
psihoanalizu, ja, sa stanovi$ta jednog zapadnog psihi-
jatra, izrazavam svoju zahvalnost na ovom bescenom
daru Istoka, a posebno zahvaljujem dr Suzukiju, koji je
uspeo da zen izrazi tako da ni$ta od njegove suStine
nije izgubljeno pri pokusaju prevodenja istoCnjackog
misljenja na zapadno, te zapadnjak, ako se potrudi, mo-
Ze razumeti zen onoliko koliko je to mogude pre no sto
se dosegne cilj. Zar bi takvo razumevanje bilo moguce
da nije ¢injenice da je ,,u svima nama Budina priroda“,
da su Covek i postojanje univerzalne kategorije, a nepo-
sredno poimanje stvarnosti, budenje i prosvetljenje —
univerzalno iskustvo?



NAPOMENE

Suzukijeva predavanja i Fromov ogled bili su priprem-
ljeni za simpozijum o zen-budizmu* i psihoanalizi koji je
1957. godine odrZan u Kuernavaki (Cuernevaca), Meksiko.

Ovi radovi su potom objavljeni u knjizi Zen Buddhism
& Psychoanalysis (Harper & Brothers, New York, 1960).

Ostali Suzukijevi tekstovi obuhvaéeni na§im izborom
predstavljaju II, VI i VII poglavlje knjige Zen Buddhism
(Doubleday Anchor Books, New York, 1956).

Budistitka terminologija prenesena je u transkripciji
datoj u engleskom izvorniku. Od ovog nacela odstupilo se
samo u slede¢im sludajevima:

a) kad neki budistitki termin veé ima svoj odomacen
oblik u srpskohrvatskom jeziku (nirvana, Buda, karma itd.);

b) kad je neki termin upotrebljavan u padeZima, a nje-
gov oblik nije dozvoljavao jednostavno dodavanje nastavaka.

U takvim sludajevima re¢ je data u pribliZnoj fonetskoj’

m'az}skripciji, ali je u nominativu uvek zadravan izvorni
oblik. (Na primer: prajfid, pradine itd.).

* Zen od japanskog zazen = sedeti i meditirati (na kineskom:
ch ‘an od sanskritskog dhyana, meditacija).
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