uéenje o velikoj
Cistini

(Pretpostavke razumevanja)

dusan pajin

Prozni pisac ne mora stajati iza svojih karaktera u tom smislu $to nije-
dan od njih nije on sam, niti oni moraju predstavljati lica iz stvarnog Zivota,
dok se smatra da u eseju pisac stoji iza svojih teza i tvrdnji, a podrazumeva
se da su autori i dela koje navodi doista postojali.' No, &ini se da je u novije
vreme ova razlika skoro ukinuta i kao da postoji tendencija prelazenja gra-
nice. »Roman iz Zivota« ili »pripovetka-esej« imaju svoj pandan u eseju-fik-
ciji, izmi&ljenoj hronici ili biografiji (tu ne ratunamo izmisljanja, ili obmane u
autobiografijama | memoarima). U njima autor smi$lja i konstruide teze, kao
$to se smiSljaju knjizevni karakteri, uoblidava od njih neko u€enje, a pone-
kad tom izmisljenom ugenju izmiZlja &itavu tradiciju (istina, »izmisljanje tradi-
cije« nije nepoznata rabota ni kod zastupnika »pravih« teorija), sa izmislje-
nim piscima, delfima i istorijom. Takva kombinacija omoguéuje zanimljive
spojeve, kao &to su, na primer, esej-satira ili ese] groteska.

Uzgrad, jedan od sporova, na primer, oko Kastanedinog opusa kre¢e
se upravo oko ove podele na izmiljeno i stvarno, ). izrite se sumnja da je
Kastandeda izmislio Don Huana i njegova ugenja (ili izmislio ve¢im delom),
pa se dovodi u pitanje antropoloSki i esejistiki status njegovih tekstova. U
jednom smislu mogli bi se reéi da je to pitanje relevantno samo ako je pos-
redi priznavanje nekog akademskog statusa, zasnovanog na »naugnome«
doprinosu datog teksta. U konkretnom slucaju, problem postoji samo za
one koji su Kastanedi priznali, kao doktorsku tezu iz oblasti antropologije,
tekst njegove prve knjige. Za Gitaoca njegove ideje vrede, ili su naprosto
zanimljive, bez obzira na to da li iza njih stoji doista neki indijanski vrag, li
sam Kastaneda, Sve ovo napominjemo ne s namerom da otvaramo ovde
posebnu temu, veé da ukaZemo i na jedan moguéi nain razumevanja onog
o &emu ¢e biti reéi.

Ceo ovaj tekst je u znaku jednog paradoksa. Ovde polazimo od fikcije
da je nekad postojalo »u&enje o velikoj gistini«, koje je palo u zaborav, ali to
biva dovedeno u pitanje zbog tragova koji su se o tome sacuvali u razli¢itim
delima kulture. Ova fikcija nam, dakle, omoguéuje novo ditanje tih dela pod
zajednitkim imeniteljem koji nazivamo »utenje o velikoj Eistini«. Taj imeni-
tel] dobija obrise metafore,? ispostavijajuéi se kao okvir koji povezuje tako
raznorodne oblasti kao Sto su knjiZevnost i slikarstvo, hortikultura i filozo-
fija, predstavijene delima udaljenih kultura i razdoblja. Da bi to bilo moguce,
glas pisca ovog eseja posiuZio je kao posredni modalitet izmedu jednozna-
Sanosti i visezna&nosti (tj. izmedu univoknosti i ekvivoknosti), koji — s pra-
vom ili ne — nalazi ideju &istine* u razligitim tvorevinama kulture. Sam nas-
lov — u&enje o velikoj &istini — sadrZi spoj pesnitkog i filozofskog diskursa
(kako se to u&eno veli), koji nije uobi&ajen u nasem vremenu, ili bar ne od-
govara onom mentalitetu koji drZi do razgrani&enja i razlika. Filozofska uGe-
nja izlagana su pesnigkim diskursom u vreme presokratika u Gr&koj, a u
Kini i Indiji isto tako davno, pa danas zadaju muke istori¢arima-koji treba da
ustanove potetak filozofije, tj. trenutak kad se ona odvojila od poezije i
mita.

Ako veé priznajemo da »velika istina« ne moZe biti pojam nego eventu-
alno metafora, &ime bi se onda mogao opravdati nas naslov — u&enje o veli-
koj &istini? Tekst koji sledi nije njegovo opravdanje, niti ublaZava njegovu
paradoksalnost, nego je samo odrZava.

Cistina u knjizevnosti i filozfoji

Smrt i distina. »Svet mi daje obli¢je da me nosi, Zivot da se trudim, sta-
rost da se odmorim i smrt da otpo&inem. Ako drZim da je Zivot dobar, tak-
vom ¢éu smatrati i smrt«, kaze Cuang-ce (glava V).

Po jednoj podeli, misao Cuang-cea spadala bi u arhajsku misao, ¢ime
su joj odredeni opsti okvir i doseg. To bi znatilo da ona nema 5ta da nam
kaZe o odnosu savremenog &oveka prema smrti, da Cuang-ceov naturali-
zam ne moZe biti relevantan za evropski nihilizam izrastao na drugacijem
poimanju vremena i oveka-pojedinca, po otuda i druga&ijem doZivljaju
smrti. Na osnovu uo&ene podele na necikli¢no i linearno poimanje vremena,
evropski, autori su uobliéili shvatanje koje je u ovom prostoru postalo, tako
redi, opSte mesto istorije kulture.

To opéte mesto nalazimo i u sledeéim Plesnerovim stavovima:

»U ciklidno uredenom svetu, smrt je samo organska pojava. U kulturi, u
kojoj se 'lanac' ne prekida, ili tatnije, u kojoj je prolaznost podredena za-
konu vraéanja, znadenje pojedina&ne smrti ostaje, tako da kazemo, ograni-
&eno i zakrilieno. Tek sa preobraZajem mitske svesti o vremenu, od cikli¢ke
ka njenoj eshatolo3koj formi, otvara se vizija za ono 'nikad viSe' | razdvajaju
se pro$lost, sada3njost i buduénost (...) Radanje problema smrti postaje
uodljivo u spiritualizovanim oblicima mita i kulta. .. Otuda porast svesti o
egou, nastanak problema smrti i aktualizacija linearnog vremena koje se
odvija kroz proslost, sada$njost i buduénost, idu skupa. Mada su mnoge
stare civilizacije ostvarile prelaz ka eshatoloSkom shvatanju vremena, koji je
potencijalno sadrZan u cikli¢noj svesti o vremenu, nisu bile u stanju da pre-
duzmu poslednji korak« (13/236-237).

Plesner nam dalje veli da je ta nova, zaotrena svest o smrti uobli¢ena
u hridéanstvu, koje je na nju dalo odgovor u ideji spasenja. Sa povlagenjem
hriéanstva kao uobliSujuteg kulturnog faktora, ovek je liSen spasenja, ali
mu je ostala svest o smrti, i to je bio jedan od faktora savremenog evrops-
kog nihilizma.

Ono 3to je u ovom sledu stavova sporno jeste polazna teza — da smrt
jedva postoji kao problem u arhajskom, ciklignom shvatanju vremena. Njoj
protivredi aktuelan materijal koji nam se saduvao iz egipatske, gréke, in-
dijske i kineske tradicije, iz vremena daleko pre nastanka hris¢anstva.

U veé pomenutom Cuang-ceovom tekstu vidimo da se na vise mesta
zapravo nastoji uobligiti stanovidte koje bi ublaZilo ili prevaziSio akutnu
svest o li&noj smrti. U upani$adama pitanje o tome &ta biva posle smrti
jedna je od osnovnih tema. Prema Plesnerovom shvatanju, ideja reinkarna-
cije ili vraéanja kroz novo rodenje, koja se tu javlja, trebalo bi da bude zado-
voljavajuéi | zavréni odgovor. Medutim, vidimo da upaniSadski mislioci, kao i
budisti, ne samo da imaju akutnu svest o smrti — a ova tu ne bi trebalo da
postoji, jer joj jo3 nije vreme, prema shemi evropskih antropologa — nego
nisu zadovoljni ni idejom reinkarnacije — koju NiSe obnavlja preko ideje
»veénog vraéanja«.

NiSta manje nije smrt individualizovana ni u egipatskoj tradiciji, koja be-
leZi:

Sam pomisli! Sahrana je bolna,
Nosi naricanje!

U jadu je dovek odvucen iz doma,
Baden je na breg!

Nikada se vise uspinjati neces

Da sa vrha gledas zoru

| zalazak sunca! (7/26)

— i u odgovoru na ovaj gré zavestava ve&nosti svoje piramide i mumije.

Obi&no se smatra da su nekoliko otkriéa, odnosno teorija u oblasti
nauke, koje je doneo novi vek Evrope, bitno uticali na videnje Eoveka i nje-
govog mesta, razorivi onaj okvir orijentacije i verovanja delom izgraden na
hri¥éanstvu, a delom na grikom racionalizmu, obnovljenom u prosveti-
teljstvu. Rezultat je bio tzv. evropski nihilizam, kojega je po&eo da biva sve-
stan vet Paskal’, a kasnije Kjerkegor i Nige. Tako se veli da su najpre Koper-
nik i Galilej izbacili Zemlju iz centra sveta, a Darvin liSio &oveka boZanskog
porekla. Zatim je Marks ukazao na istorijsku i ekonomsku uslovijenost éo-
veka njegovih tvorevina i vrednosti, a Frojd na psiholo$ku, &ime je palo uzda-
nje u um i razum kao &ovekove vodie. Evropa je jo$ uvek pod utiskom via-
stite istorije | moZda stoga tek letimice dolazi do uvida u to da su i pre post-
ojale kulture miéljenja, koje su o Soveku razmisljale polazeéi od pretpo-
stavki do kojih je zapadna kultura dosla posle niza »kulturnih stresova«; da
&ovekovo stanidte nije u sredidtu svemira, nego je samo jedno mesto, da
on nije biée izuzeto od ostalih bita, nego je bice medu bi¢ima, da u njemu
nije razum vladajuée na&elo, da je smrtan i konacan, da Zivi u svetu u kojem
sreéa, nada i pravda nemaju eshatolodku garanciju, da osim ovladavanja
okolinom mora voditi raduna i o op$toj ravnoteZi i obnavljanju prirodne sre-
dine.

Tako Cuang-ce veli:

»Covek sakrije amac u uvali i mrezu u modvari, smatrajui da su bez-
bedni. Ali, usred noéi snaZan &ovek ih uprti i odnese. U svojoj gluposti, ¢o-
vek veruje da ée nedto postici kriju¢i male stvari u velikima; ako svet sakrije
u svetu, tada nema gubitaka, i to je krajnja istina o trajnosti stvari. (...)
Otuda se mudrac slobodno kreGe u podru&ju u kojem se nista ne gubi veé
biva saduvano. On prihvata ranu smrt, on prihvata starost, on prihvata poge-
tak kao i kraj« (gl.V1).

Iduéi tim putem, Cuang-ce nas vodi do nekog poravnanja, koje bismo
mogli nazvati velikom &istinom.

»Trebalo mu je tri dana da nadide ovaj svet. Po3to je nadiSao svet, te-
kao sam jo3 sedam dana dok nije bio u stanju da nadide sve stvari. Po$to je
nadi%ao sve stvari, bdeo sam nad njim devet dana dok nije bio u stanju da
nadide Zivot. Kad je nadi$ao Zivot, postao je jasan kao jutro, kad je postao
jasan kao jutro, mogao je da sagleda Jedno. Kad je sagledao Jedno, nadi-
a0 je razliku izmedu pro$losti i sada3njosti. Kad je nadi$ao pro$lost i sada$-
njost, dospeo je tamo gde nema niti Zivota niti smrti.* Njemu, tada, razaranje
Zivota nije znadilo smrt, niti mu je radanje znadilo Zivot. U ophodenju sa stva-
rima, on se ne bi opirao, niti bi poZurivao da se s njima usaglasi. Njemu je
sve bilo u toku razlaganja, i sve je bilo u toku usavr8avanja. To se naziva smi-
reno$¢u u ometenosti. Smirenost u ometenosti znadi da upravo u ometeno-
sti (smirenost) biva usavrSena« (Cuang-ce, gl.VI).

Dok Cuang-ce do svoje &istine dolazi putem koji bismo uslovno mogli
nazvati meditativnim, Prust se oslobada zebnje od vremena i rastvara smrt u
Cistini esteti¢kim putem.

»Dakle, pronicah u taj uzrok uporedujuéi izmed' njih sve ove razno-
rodne sreéne impresije koje su imale to zajednitko to ih doZivljavah u sa-
dadnjem trenutku i u dalekom trenutku, kad zve&anje ka$iice na tanjiri¢u,
neporavnatost plo&a, ukus madlenica idahu dotle da pro$lo$éu prigrabe sa-
da$njost, da me pokolebaju i stave u nedoumicu u kom se trenutku nalazim,
u sada$njem ili negdasnjem. . . Time se obja3njava da su moja nespokojstva
u vezi sa smréu prestala u trenutku kad sam, nesvesno, prepoznao ukus ko-
lagiéa, jer je u tom trenutku biée koje sam bio bilo bi¢e vanvremeno, prema
tome bezbrizno u odnosu na neuhvatljivost buduénosti. . . Nita drugo do
samo to? Mnogo viSe od toga, moZda; nesto $to je, u isti mah zajednitko
pro$losti i sadasnjosti, daleko sustinskije i od jednog i od drugog« (Prona-
deno vreme, |l deo).

To saznanje ili ta radost o kojoj govori Prust kad govori o pronadenom
vremenu — pronadenom jer je bilo izgubljeno, ili se ginilo da je izgubljeno
- jeste radost izlaska na distinu. Jer, smrt se pojavljuje kao pretnja, kao
prekid i zaustavljanje samo za Zivot kao sled situacija, a ne moZe nam odu-
zeti Zivot dosegnut u jednom komadu, kao ne$to odredeno kona&no. Ako
ima neke krajnje svrhe u Zivotu kao duhovnoj avanturi, u promisljanju i re-
fleksiji, onda je ona to — da se dosegne tadka u kojoj ovek moZe misliti o
sopstvenoj smrti bez nelagodnosti, a to je moguée onda kad mu smrt ne iz-
gleda kao pretnja, kao $to mu ni$ta viSe to bi ga moglo snaci u Zivotu ne
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izgleda kao pretnja — niti neka li¢na nevolja ili tragedija, niti neka kolektivna
nesreéa, pa bilo to i unistenje sveg cove&anstva.

»Jedan trenutak razdreSen poretka vremena, u nama ponovo stvara
Soveka oslobodenog poretka vremena. A sasvim je pojmljivo da se ovaj
pouzdava u svoju radost, &ak i ako jednostavni ukus madlenica i ne izgleda
da logi¢no sadrzi povode za tu radost, pojmljivo je da za njega re¢ 'smrt’
nema nikakvog smisla; postavljen van vremena, otkud se moZe pribojavati
buduénosti?« (Pronadeno vreme, II).

uang-ce i Prust nadilaze razliku izmedu pro3losti i sadadnjosti, dolaze
do &istine u kojoj se potiru uobidajene granice egzistencije, ukljuéujuéi tu i
granicu izmedu Zivota | smrti. To je iskustvo ili uvid koji se uspostavlja pot-
puno mimo religijskih ili misti¢kih obrazaca, koje, dakle, nije posredovano
niti milod¢u boZanstva, niti mistickom participacijom,” nego je izraz du-
hovne snage &oveka koji ho¢e sebi da poloZi ra¢una o krajnjem ishodu svog
opstanka.

Da ovo supsumiranje, ovaj doZivljaj smrti u &istini nije povezan s idejom
besmrtnosti, vidimo i u nekim uéenjima upaniSada. U vedskoj tradiciji govori
se o besmrtnosti koju postiZe onaj ko se sjedinio sa Suncem, tj. ko se vra-
tio solarnom poreklu svih ljudi posle svoje fizitke smrti. U pojedinim upani-
Sadama besmrtnost (amrtatva) — kojoj je uzor boZanska egzistencija —
postie se spoznajom boga (deva). Medutim, druge upaniSade govore o
postizanju oslobodenja (vimukti ili mok$a) koje se razlikuje od ideje be-
smrtnosti utoliko §to ono nadilazi dvojstvo smrtno-besmrtno, i ne postavlja
boZansku egzistenciju niti kao svoju pretpostavku, niti kao svoj ideal. U
vedskoj tradiciji ideja besmrtnosti je bila povezana s pretpostavkom da se
Sovek jednom rada i jednom umire, a da se posle te fizicke smrti ili stice
besmrtnost,® ili pada u drugu, kona&nu smrt (o tome vidi 5/156). Na drugoj
strani, ideja oslobodenja, koju nalazimo u upanisadama, povezana je s pret-
postavkom o reinkarniranju, tj. stalno ponavljanim rodenjima i smrtima sve
dok se ne postigne oslobodenje (vidi 6/183-185). Kao i ideja nirvane (utr-
nuéa), koju nalazimo u budizmu, ta ideja se bitno razlikuje od ideje be-
smrtnosti razvije kako u vedskoj tradiciji, tako i egipatskoj, grékoj i hris¢ans-
koj tradiciji.

Ovde se izrite ne$to Sto je s onu stranu ponavljanih rodenja i smrti, s
onu stranu smrtnosti i besmrtnosti. Potonja budisti¢ka filozofija znatan deo
truda posvetila je tome da izloZi i objasni ovo shvatanje, i da ga razgranici
od midljenja koje se kre¢e u dvojstvima. Ovo stanoviste je u indijskoj tradi-
ciji isticano kako nasuprot popularnoj religijskoj ravni koja je ratunala s be-
smrtnom nebeskom egzistencijom, tako i nespram zdravorazumske kritike
materijalista, koji su govorili da su smrt i unistenje kona&ne ¢injenice.

»Ananda, u produbljenju samadhija, kad &etvrti sklop prianjanja’ biva
dokrajéen, suptiina smetnja u stanju Cistine (tj. delovanje sansari¢kog
sklopa duhovnosti —D. P.), koja saginjava mehanizam rodenja | smrti, nena-
dano eksplodira i otkriva videnja potpuno drugadije od karme bi¢a podloz-
nih reinkarnaciji. U tom &asu se nirvana navesta, kao $to petao nave&ta prvo
svetlo dana na Istoku, kad je $est ¢ula ispraZnjeno i viSe ne lutaju spolja. |z-
nutra | spolja postoji samo duboka jasnost koja doseZe koren Zivota svih
biéa rodenih na dvanaest nadina, na deset strana, kamo vi8e nema 3ta da
bude proniknuto« (27/226).
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Ovde smo pokusali da ukaZemo na tragove koji nas upucuju na takav
doZivljaj Eistine u kojem se nadilazi ili gubi dvojstvo Zivot-smrt.

U Hajdegerovom delu »Bivstvovanje i vreme« postoji odeljak u kojem
se govori o autentiénom bivstvovanju — ka — smrti kao o nerelacionoj mo-
guénosti bitisanja® (Dasein), neprikrivenoj beZanjem u bezli¢nost | neodre-
denost. Hajdegerova shvatanja o ovoj temi su komentarisana s raznih strana
(na primer, Sartr u odeljku »Moja smrt«, u delu Bivstvovanje i nista, ili Valter
Kaufman u delu Existentialism, Religion and Death). No, ovde se ne mo-
Jemo osvrtati na pojedina tumadenja jer bi to vodilo u preopsirnu digresiju.
Prema Hajdegeru, proni¢uéi kroz ono bezlicno »se« — po kojem »se«
umire, a ja vazda niti jesam, niti nisam ukljuen u to »se«, u to umiranje,
nego stalno umiru drugi ljudi — &ovek eventualno moZe dospeti do svoje
smrti kao negeg najliénijeg, do moguénosti koja je istinski njegova i svakad
pred njim, te tako doZiveti svoje bitisanje kao bivstvovanje —ka— smrti —
ne u gisto faktitkom, nego ontoloSkom smislu.

Kad je na takav nacin prihvaéena, ova moguénost dovodi bitisanje na
&istinu u kojoj se ono ne moZe izgubiti u moguénostima koje se sti¢u sluéa-
jem i biva oslobodeno prianjanja za »bilo koju« egzistenciju.

»Kada, anticipacijom, tovek postane slobodan za sopstvenu smrt, on
je osloboden zapadanja, u one moguénosti koje mu se namec¢u sluéajem;
biva tako osloboden da prvi put autenti¢no razume i odabere izmedu faxti¢-
kih moguénosti koje stoje ispred ove moguénosti (tj. smrti — D. P.), koja
ne treba da bude nadmasena. Anticipacija predotava egzistenciji da njena
najli&nija moguénost leZi u predavanju sebe, te tako potresa sve svoje pria-
njanje uz ma kakvu egzistenciju koju je stekla. U anticipaciji bitisanje ¢uva
sebe od padanja iza sebe samog, ili iza potencije-ka-bivstvovanju koju je
razumelo. Ono se duva od toga da postane prestaro za svoje pobede, kako
veli Nige« (11/264).

»Svo razumevanje prateno je stanjem duha. RaspoloZenje bitisanja
suodava ga sa bageno6u 'da je ono tu'. Ali stanje duha koje moZe da odrZi
otvorenom potpunu i trajnu pretnju po sebe, koja se rada iz najlicnijeg indivi-
dualizovanog bivstva bitisanja, jeste strepnja. U tom stanju-duha, bitisanje
se nalazi licem u lice sa 'nidtavilom’ moguée nemogudnosti sopstvene egzi-
stencije. (. ..) anticipacija otkriva bitisanju. njegovu izgubljenost u opstem-
sopstvu (Man-selbst) i suocava ga sa mogucnoscu da bude ono samo, ne-
poduprto bri#nom zabrinutodcu. da bude ono samo u ostra$éenoj slobodi
ka smrti — slobodi koja se otkacila od iluzije 'opSteg’ koja je fakticka iz-
vesna u pogledu sebe, ispunjena strepnjome« (11/266).

Sada se, za nas, otvara vaZno pitanje,: da li su s ovog stanovi$ta ideje o
&istini, koje smo prethodno razmatrali, takode na&ini da se zaba$uri ovo sta-
nje duha kojim nas autentidno bivstvovanje-ka-smrti dovodi na pravu &i-
stinu? Dakle, da li su taoisti¢ka, upani$adska, budisti¢ka i Prustova shvata-
nja samo natini da se filozofskim, meditativnim ili esteti¢kim zrenjem za-
meni ono 3to ljudi, inade, sprovode utapanjem u generalizovan dozivijaj
smrti — i tako izbegne i zaba3uri akutni, li¢ni doZivljaj smrti i s njom pove-
zana strepnja koja nas jedina doista dovodi na egzistencijalnu &istinu? Dru-
gim redima, postavija se pitanje: da li je postuliranje jedne &istine s onu
stranu dvojstva Zivota i smrti samo drugi nagin da se izbegnu prava €istina i
sloboda, i s njima povezana strepnja koja se javlja u- suo&avanju s li¢nom
smréu? Sa  Hajdegerovog stanovista, odgovor bi mogao biti potvr-
dan, a s ovog drugog stanovidta odredan — s obrazlozenjem da Hajdege-
rova fundamentalna ontologija nije dovoljno fundamentalna i da njegova eg-
zistencijalna analitika bivstvovanja ostaje unutar temeljnog dvojstva bitisa-
nja: dvojstva Zivota i smrti. Za nas ovo pitanje ostaje otvoreno i u toj otvore-
nosti se nahodi ona &istina na koju pokusavamo da ukaZemo pristupajuéi joj
s raznih strana.

U dosadadnjem izlaganju odnosa smrti i &istine videli smo da se u jed-
noj perspektivi izri¢e &istina koju nadilazi dvojstvo Zivota i smrti, a u drugoj
se ukazuje na &istinu koja se otvara akutnoj svesti o liénoj smrtnosti. U tre-
¢oj postavi — o emu ée sada biti re¢i — nalazimo dozZivijaj &istine onoga
ko se odluduje za namernu smrt, traZeéi u njoj razbistrenje kakvo nije mo-
gao naéi u Zivotu. Uz ovo o emu de biti reci, dakako, treba imati u vidu da
postoje razlidite vrste samoubistava, jer razliiti putevi vode (spolja gle-
dano) istom &inu. To, uostalom, vaZi za sve ljudske postupke.

Reé je 0 onoj vrsti samoubistava kojim neki ljudi dolaze do odluGnosti
potrebne za Zivot tek kad odluge da se ubiju. Tu odlu&nost ne treba brkati ili
povezivati s voljom, sa Zivotnom snagom u uobi&ajenom smislu. Volja je‘ve-
zana uz ovo ili ono u Zivotu, uz ostvarivanje odredenih ciljeva ili projekata.
Odlugnost i volja u uobidajenom smislu jesu svojstva tzv. oveka akcije da
se dugo ne premislja, za koga se Zivot iskazuje kao niz poduhvata u vre-
menu bez podetka i kraja, koga kraj zatie, ili zadeSava. On jo$ nije iskusio
ili nije postao svestan svojih granica; granica ljudskog Zivota, ili granica
svog Zivota.

Odlu&nost u smislu izlaska na &istinu udruZena je sa sve$éu u granici
Fivota koji ima odredeno trajanje, podetak i kraj. Sekspir je u liku Hamleta
prikazao sa &ime se suo&ava Sovek koji ima tu svest kada je potrebno na-
novo se iskazati u podrucju akcije.

Paradoks koji smo malo&as pomenuli — da neko ko se okrenuo namer-
noj smrti postaje odlugan spram Zivota odlugivsi se za smrt — potice otuda
to je on po prvi put zaista uspostavio odnos sa svojom smréu, ali je sada
taj odnos toliko zavodljiv da njegovu srZ, tu &istinu, viSe nije mogude vratiti
u Zivot. On sada prianja uz svoju smrt isto onako kao $to je pre toga —
istina neuspe$no — prianjao uz Zivot. Druga moguénost je da s tom pomisli
nije prestala ste3njenost koja je vodila namernoj smrti kao izlazu. Kad govor-
imo o vezi samoubistva i &istine, ne mislimo na &oveka koji je hteo da se
ubije, pa se tom milju, ili eventualno pokusajem, u nekom smislu oporavio,
sagledao svoje prilike na nov nadin, i probrazivsi se, nastavio dalje. Nije re¢
o nekom za koga je misao o samoubistvu bila neki izlazak na istinu, neki
»oporavak« posle kojega on nastavlja dalje. Ne zato 3to'to ne bi bilo mo-
guée — jer, to se dogada — nego stoga Sto nam se ta situacija &ini suvise
poznatom. Ovde izdvajamo dve drugadije situacije o kojima nalazimo knji-
#evnog traga. U prvoj, sama smrt se pojavijuje kao ¢istina, a u drugoj se Zi-
vot pojavijuje kao &istina, ali samo onaj Zivot koji je preostao do samou-
bistva koje je knjizevni junak sebi zakazao. J

Prvu situaciju nalazimo opisanu u berlinskom papirusu 3024, koji egipto-
lozi nazivaju »Covek u razgovoru sa dusome. U tom dijalogu €ovek veli dusi:



»Smrt je preda mnom danas ? Kao ozdravljenje,
Kao hod u slobodu

Iz tamnice!

Smrt je preda mnom danas

Ko miris bosiljka,

Kao sesti pod jedro

Na vetrovit dan!

Smrt je preda mnom danas
Kao miris lotosovog cveta,
Kao kad je Covek na ivici
Pijanstva!

Smrt je preda mnom danas
K'o nadolaZenje vode,

Kao povratak domu

|z rata!

Smrt je preda mnom danas
Kao razvedrenje neba,

K'o preobraZenje

Ne&im nedokudivim!« (7)

Istina je da ova tema nije zakljudna u pomenutom tekstu, budu¢i da se
u nastavku, jednom spiralom kojom nas vodi nepoznati autor, trazi izlaz u
drugom praveu, mimo namerne smrti. Ali osobenost ovog teksta, napisanog
u nekom vremenu pre X veka p. n. e, jeste u neobiénoj slobodi kojom se
govori o namernoj smrti. U mnogim kulturama, kod Grka, Indijaca, Rimljana,
u Japanu i Kini® samoubistvo je smatrano &asnim izlazom u ne&asnim ili ne-
podnodljivim prilikama, ali retko nalazimo literarni trag o tome koji bi imao
ovakav zamah.

U »Romanu o Londonu« Crnjanski nam predo&ava nesto drugadiju si-
tuaciju — njegov junak Rjepnin se posle mnogih potucanja odluduje na sa-
moubistvo nekoliko meseci unapred. Ta odluka ga na izvestan nacin preo-
brazava, iako ne tako da od nje odustane. »Bio je miran kao da nikog nema
na svetu. Drugi Sovek. Osecao je da postaje hladan i snaZan... Kao da on
nije vi§e on. Onaj koji je dotle bio. Nego neki drugi Rjepnin koga je, katkad,
kao iz prikrajka, kriSom, zaduden posmatrao. To je bio ovek koji se ispra-
vio. Drugo je lice imao. Druge godine (...) Bio je to &udan slutaj pri kraju
njegovog Zivota, a nesto, kao uvod, u neki bolji Zivot, u neki bolji svet. Kao
jeza, medutim, prolazila ga je slutnja da, posle toga, kad prode septembar,
za njega vi$e nema mesta, ni u toj kudi, ni u Londonu, ni u Zivotu.«

U tom zakljugenju svoje egzistencije Rjepnin dospeva na gistinu koju
nije mogao dosegnuti dok je poku$avao da na ovaj ili onaj na&in razresi
svoju situaciju.

Nasuprot ovim likovima koji stoje spram namerne smrti, budisti¢ka tra-
dicija nam je ostavila knjizevne tragove onih koji stajahu naspram prirodne
smrti. U tradiciji &an budizma javlja se lik posvecenika koji je uspostavio u
toj meri samosvestan odnos spram Zivota da oseéa kad mu je kucnuo zad-
nji &as. Dok je druge ljude smrt zaticala, ovi ljudi su oseéali kad im se pribli-
%io smrtni &as | ostavljali su opro$tajnu belesku (gatha), neku vrstu posled-
nje redi, obiéno namenjenu ugenicima. Te rei nekad izraZavaju izmirenost
sa sobom i svetom, nekad dudenje | zagledanost, a svakad svedoge o veli-
koj &istini pred kojom su stajali ovi ljudi.

»Kako dugo veé
Zvezde blede,
Lampa trne:
Nema dolazenja
Niti odlaZzenja«.
Nansen, 748 — 834.

»Prevalivi $ezdeset Setvrtu, sastavci
Tek &to se nisu rastavili — put!

Cudo nad &udima, a gde su

Bude i patrijarsi? Vise

Ne moram da se brijem i perem.
Dovoljno je potpaliti drva.

Nangaku Gentai, IX vek

»Svetlost zamire u o&ima, sluh
bledi. Za onog okrenutog izvoru
Nemaju posebnog znagenja —
Danas, sutra.«
Ecuzan, X vek

»Dogao sam do sedamdeset sedme,
Stvari nisu danas manje nestalne
nego 3to bejahu. Sunce je u zenitu,
Svijam kolena obema rukama.
Gjozan, 840 - 916.

dlazedi, kuda poci. Ostati, gde?
ta odabrati? Stojim neodlucan.
Kome iskazati re¢i rastanka?
SazveZde, belo, neizmerno. Pun mesec.«

Soten, X! vek

»Sezdeset devet godina:
Rodenje-smrt, rodenje-smrt.
Oblaci vise ne zaklanjaju
Stari zaliv, voda je nebesko plava.«
Tomei, 1272 — 1340.

»Pedeset i Cetiri godine
Ves$ah zvezdama nebo
Sada, skok kroza nj —
Kakayv tresalk!«

Dogen, 1200 - 1253.

Kad Zoveku na kraju Zivota izgleda nestvaran sav njegov predasnji Zi-
vot, on se &udi, ali jo§ uvek misli da se vara, jer ne vidi iza sebe &istinu koja
je ostala, optere¢en uspomenama, neostvarenim ljubavima i nenaplac¢enim
osvetama. Kada bi mogao stajati tako pred svojim rodenjem, kao to stoji
pred svojom smréu, mozda bi pred sobom video &istinu, a da to ne bude
samo iz neznanja. Ovi ljudi su se ugili tome da ne uzmu k srcu ni svoje rode-
nje, ni svoju smrt. Od po&etka nigeg nije bilo, veli Nagradena, a Nansen do-
daje: nema dolaZenja, nema odlaZenja. Ta misao je izazov na koji nema od-
govora koji bi joj bio ravan: veliko o&ajanje ne moZe preéi u veliku &istinu
tek tako, jer se mora proéi kroz »vratnice bez vrata«.

»Dolazeéi, ne ulazim kroz kapiju,

QOdlazeéi, ne izlazim kroz vrata.

Ovo telo jeste

Zemlja smirenog svetla«, veli Gjoko (1315 —1395).

Izaéi na gistinu znadi proéi »vratnice bez vrata, biti magarac Koji jase na
magarcu u potrazi za magarcem. To su neke od pouka zena, &iji posvece-
nici su — oseéajuéi paradoksalnost sveg bivstvovanja-u-svetu — ostavili
traga i o paradoksalnosti &istine. Jer, gde bi Cistina mogla biti ako sam svet
nije jedna &istina — ako ga jo3 moZemo videti izvan izve$taja o spoljnoj i
unutradnjoj politici? Zasto bi nas samo zbunjujuéi doZivljaj sopstvene smrti
vodio &istini — zar nije jednako vrtoglavo stajati pred sopstvenim rodenjem
i videti sebe, svoje lice pre rodenja?

Jer, kako primeéuje Paskal, »nema razloga: 5to ovde, a ne tamo, Sto
sada, a ne onda. . .7«

Izlazak na &istinu. Svakom je jasno $ta bi mogao znaditi izlazak na &istinu
kad se uporedi s vidikom 3to se otvara &oveku koji se uspeo na planinski
vrh | baca pogled u dolinu, na veliko jezero, ili ka drugim vrhovima u daljini;
ili onom ko stoji usred velike livade u rano jutro proleénog dana. PejzaZi,
neke arhitektonske celine, ili vrtovi, pojedina umetnitka dela, jesu kao ono
drveée &to je govorilo Prustu: »ako ne sazna$ to od nas danas, ne¢e§ saz-
nati nikada.« A opet, kao da iznova izmitu i blede poput se¢anja na njih.

Odvajkada je postojala vrsta ljudi koji s tim nisu hteli da se pomire.

Jedan od tih ljudi bio je i nepoznati autor Vidnjanabhaizavatantze. Ni-
kada ne¢emo saznati da li je to bilo odista njegovo iskustvo, ili samo slutnja
o Sovekovim moguénostima. Kao sva iskustva i pouke, i njegova su data u
okviru jedne tradicije, jednog referencijalnog okvira &ije bi nas izlaganje od-
velo daleko preko granice ovog eseja. Ali, ono 5to se u parafrazi moZe nave-
sti makar kao nagovestaj — i bez toga blizak — sledi ovde.

— Blistava, to iskustvo moZe se naslutiti izmedu dva daha; kad dah
kreée odozdo navide i, opet, odozgo naniZe; ili, kad se udisaj i izdisaj stope;

— Udi u eteri&no prisustvo koje sve proZima; stavi svoj duh u neizre-
civu prefinjenost, iznad, ispod i u svoje srce; sa &ulima razloZenim u srcu,
dosegni srediSte lotosa;

— Na nekoj beskrajnoj &istini, gde nema drveca, planina, zidova, niti
naseobina, kad prestane treperenje duha;

— U praznini izmedu dve misli;

— Kad ugledas nebo beskrajno &isto, i oseti§ nepomucéenost;

— Kad se usredsredi$ na sebe kao na ogromnost bez granica - da-
leko, blizu. Tada. f

Hajdeger &istinu vezuje uz bitisanje i smatra je ontoloSkim uslovom saz-
nanja.
»Kad u ontoloZki figurativnom smislu govorimo o Jumen naturale u &o-
veku«, kaZe Hajdeger, »nemamo na umu drugo do egzistencijalno-onto-

i ol SN

8i Guei: Deset hiljada milja jasnog vidika, Xil vek, Dvorski muzej, Taivan.

Cajna ceremonija u tradicionalnom japanskom enterijeri, Kjoto.
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loSku strukturu ovog biéa, tj. da ono jeste na'takav na¢in da biva svoje 'tu’.
Reti da je ono 'osvetljeno’ (‘erleuchtet’) zna&i da je kao bivstovanje-u-svetu

ono ogid¢eno u samome sebli, ne kroz bilo koje drugo bi¢e, veé tako da ono.

samo jeste Cistina. Samo za bice koje je egzistencijalno pro&i§éeno na ovaj
nadin, postaje ono prirutno pristupa&no na svetlu, ili skriveno u tami«, zak-
ljuduje Hajdeger (11/133).

Osobitost Hajdegerovog kazivanja je Sto u nematkom &istina (Lich-
tung) i osvetljenost, odnosno »dovodenje na &istinu« (lichten) imaju zajed-
nitko poreklo u redi svetlo (Licht). Re¢ »&istina« (Lichtung) je, inade, u ko-
lokvijalno] upotrebi vezana za &istinu (odnosno, svetlije mesto s manje
drveca) u Sumi.

»U na$oj analizi | otkrivenosti onog 'tu',« veli Hajdeger, »ukazali smo na
lumen naturale i oznagili smo otkrivenost bivstvovanja-u kao '&istinu’ bitisa-
nja (ili tu-bivstvovanja — D. P.), u kojoj je najpre moguée ne3to poput vide-
nja. Nade shvatanje 'videnja' dosegnuto je posmatranjem osnovne vrste ot-
krivenosti karakteristiéne za bitisanje — naime, razumevanje, u smislu ne-
patvorenog odredenja onih bi¢a spram kojih se bitisanje viada saglasno svo-
jim sustinskim moguénostima bivstvovanja« (11/170).

Tedko je oteti se analogiji izmedu ovog »biti-tu« u »&istini« o kojoj go-
vori Hajdeger i one &istine koju nam predo&avaju neke beleske i slike u tra-
diciji zena, kad nam ukazuju na takvost (tathata) sveta. Ali, moZda je plod-
nije pustiti ih da se »osvetljavaju«, nego tragati za sli¢nostima koje bi imale
obaveznost.

Mada su nam draZa dela koja nas vezuju za lepotu sveta, pre nas upu-
¢uju ka &istini ona koja nam ukazuju na samo bivstvovanje biéa — Mu Ci-
-jeva &apljia koja usamljeno stoji na obali u izmaglici, cipele, ili stolice s
dveju Van Gogovih slika. Ali, i u ovima kao da ima prigusenog og&ajanja koje
jos nije sama Cistina — jer ova viSe nema ni$ta od usamljenosti i tuge, a niti
od estetizovane &eZnje za svetom.

»Jutarnja izmaglica:
kao u slici sna,
ljudi idu svojim putem.«

»Za mene koji odlazim,

za vas koji ostajete —

dve jeseni« — kaZe japanski pesnik Buson,
oprastajuéi se od sveta.

Cistina u skulpturi i slikarstvu

Osmeh velike &istine. Analizirajuéi osmeh Mona Lize (sl. 1), DZejnson uka-
zuje na izvesnu sliénost »arhajskog osmeha« ranih grékih skulptura s nje-
nim osmehom. Razlika je u tome &to »arhajski osmeh« deluje fasadno i uko-
&eno — verovatno stoga 3to se ne moZe uociti nikakve veza izmedu njega i
ostalog tela, niti izmedu njega i »biografije« date skulpture. Njega srecemo i
na skulpturi atlete i na skulpturama razliitih Zenskih figura.

Dokondin osmeh ostavlja na nas utisak velike blagosti. Na slikama kao
$to su Leonardova »Sveta Ana« Girlandajov »Starac s unukome

blagost je izrazena u odnosu jedne osobe prema drugoj (ili drugima), ta-
kode ukljudenoj u dato delo. Girlandajova slika »Starac s unukom« (sl. 2)
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osobena je najpre po tome $to izraZava blagost u odnosu dede i unuka,
umesto uobiéajenog odnosa majka-dete. U celoj zapadnoj umetnosti malo
je dela u kojima se mus$karac pojavijuje u odnosu blagosti-neZznosti spram
deteta. Rembrant je bio jedan od retkih kod koga nalazimo ove teme, i to na
dve njegove slike — »Povratak bludnog sina« i »Jakov blagosilja Josifove
sinove«, Na Girlandajovoj slici pada u o&i neobi¢an kontrast izmedu blagosti
starca i njegovog stra$nog nosa. Staréev nos, zahvaéen nekon koZnom bo-
le$éu, dominira na njegovom licu i upadljiv je detalj u sklopu cele slike. Tek
»iza tog nosa« naziremo blagost star&evog lica, koja zradi iz njegovog po-
gleda i jedva vidljivog smeska. De&akov pogled u starca i karakteristi¢an
pokret ruke koja traZi oslonac, zaokruZuju ovo duboko ljudsko saobracGanje.
Sjajan profil dedaka ulazi u galeriju profila &ije je slikanje italijanska rene-
sansa dovela do savrienstva. Blagost scene kao da se prostire | na pejzaZ
koji odvodi pogled u daljinu, prema brdu iza kojeg zradi difuzna svetlost. Iz-
gleda nam da je Girlandajo nadmasio Leonardove slike blagosti; prvo, jer je
uspeo da izrazi blagost na licu muskarca* (istina, to je muskarac koji je egzi-
stencijalno ostavio za sobom aktivno muZevno doba u kojem je, po pretpo-
stavci, bila vladajuéa snaga, a ne blagost), i drugo, jer je posredi lice koje ne
odlikuje formalna lepota §to je nalazimo na likovima Leonardove sv. Ane i
Mona Lize.

Na pomenutim Leonardovim slikama vidljiva je sliénost osmeha sv. Ane
i Mona Lize. Medutim, Dokonda predstavlja korak dalje, stoga 5to njen os-
meh ne odrazava roditeljski odnos kao na slici »Sv. Ana«. Osmeh Mona Lize
stoji na sredokraéi izmedu blagosti i &istine, jer nije upuéen nekoj drugoj
osobi na slici, nego posmatra&u, i otvoren je za razlidita uoseéavanja. Raz-
lika izmedu njenog osmeha blagosti | osmeha €istine na budistic¢kim skulptu-
rama nahodi se, delom, u pogledu. Istina, moZemo zamisliti Mona Lizu s po-
gledom nadole, kakav imaju sv. Ana i budisti¢ke skulpture, ali u njenom iz-
razu tada bismo videli samo smernost.

Pogled nadole koji imaju budisti¢ke skulpture naglasava blagu odsut-
nost — odvratenost od neposredne veze sa svetom; sagledavanje nekog
unutarnjeg sadrZaja, ili istine, brisanja granica, razre$enja »&vorova srca«.
Taj izraz sadrZi jednu crtu nadli€énog i otvoren je u tom smislu §to ga mo-
Zemo razumeti | kao ne$to upuéeno ljudima uopste (odnos spram ljudi) i
kao izraz nekog uvida (odnos spram sveta). To je osmeh &oveka koji je sa-
gledao svet kao veliku &istinu; koji je u svetu, ali je nadi3ao njegov veliki
igrokaz.

Medu budisti¢kim skulpturama izdvajamo najpre Maitreju (japanski: Mi-
roku), iz hrama Cugu-dZi u Nari, u Japanu (napravijen oko 650. godine). Ova
skulptura, radena u drvetu, svojim osmehom »velike &istine« otelovljuje savr-
Seno bi¢e kako ga vidi budizam (sl. 3a i 3b). To savrSenstvo izraZzeno je, naj-
pre, u prefinjenim crtama lica | zagonetnom osmehu. Desna ruka je, u suptil-
nom gestu blage upitnosti, prineta licu, §to ne nalazimo na drugim budisti¢-
kim skulpturama. Izraz lica i delikatan pokret ruke sadrZe prefinjenost koja
bi se, u kulturi u kojoj je muskost izjednatena s grubodéu, mogla tumaditi
kao izraz Zenstvenosti®. lzvan ove dihotomije taj pokret nam se pokazuje
naprosto kao ljudski gest s onu stranu polnosti. Isto vaZi za Zaobljenu, nena-
glasenu muskulaturu tela. Nepoznati skulptor je elegantno uobligio budi-
stiéku ideju da je savr§eno biée s onu stranu polnosti*. Ova skulptura ote-
lovijuje jedinstvo saoseéanja i mudrosti, $to je bio ideal mahajanskog bu-
dizma i vrhunsko svojstvo bodhisatve.

Po znag&aju za nasu temu, odmah posle bodhisatve Maitreje sledi glava
kralja DZajavarmana VIl iz X|l veka (sl. 4a | 4b). Ona pripada jednom od najs-
jajnijih razdoblja kmerske budistitke umetnosti. Ovaj osmeh savr$ene ¢i-
stine i obrisi lica ne deluju kao idealizacija, ve¢ kao portret, s obzirom na
doradenost detalja. Skladan odnos oblika lobanje i proporcija lica vidljiv je
narogito iz profila. Lepota ove glave moZe se meriti s nekim egipatskim gla-
vama i Atenom Partenos, ali je liSena njihove imperijalne nadmenosti.

. Cistina bez osmeha. U razdoblju Gupta (V vek) nastala su neke od naj-
zanimljivijih skulptura indijske umetnosti. Pored ostalih, tu nalazimo i neko-
liko kipova Bude u stoje¢em stavu. Kip Bude iz muzeja u Kalkuti (sl. 5) izra-
#ava mir Soveka u punoj snazi i zdravlju. Poluspusteni kapci odaju utisak
zadubljenosti, ali stojeéi stav i pokret ruku govore o &oveku koji daje i pro-
nosi svoje ugenje svetom. Po snazi i monumentalnosti ova skulptura pod-
seéa na ogromne Bude u sede¢em poloZaju, koje nalazimo u Kini i Japanu,
od kojih je najpoznatiji Buda iz Kamakure u Japanu. Medutim, dok ovi kipovi
imaju izvesnu tvrdoéu u izrazu, mladolikost i plemenitost ovog Bude nose
doi:vl]a] distine koji se retko nalazi i u srodnim mu kipovima iz istog perioda
i stila.

Po tim svojstvima sli¢an mu je Buda iz Mathure, kome su crte jo$ umek-
Sanije (sl. 6). Ovaj prefinjeni »izraz bez izraza« ne nalazimo ni u skulpturama
Bude iz razdoblja Ku$an (Il — Ill vek), niti u Budama gréko-budisti¢kog stila
iz Gandhare (Il vek). Ne&to od tog izraza nastojacée, kasnije, da obnove kine-
ski i japanski skulptori u likovima bodhisatvi, ali s manje uspeha, utoliko $to
¢e se u njihove likove uvuéi sladunjava bucmastost, karakteristitna za li-
kove ljudi iz visih slojeva.

U dosada¥njim primerima paZnju smo usredsredili na lica. Ali, postoji
jedna skulptura kojoj nije saduvana glava, a mesto joj je u ovoj galeriji. To je
Nike sa Samotrake, ponos gréke skulpture i Luvra (sl. 7). Zamah njenih krila
je, sreéom, saguvan, kao i kovitlac draperije, koji su u ovom slu&aju vazniji
od izgubljene glave. Ona, svakako, predstavija kontrast smirenoj zadublje-
nosti Buda | izrazava &istinu u spoljSanjem smislu — g&istinu vetrova i pro-
stranih vidika — ali taj zamah i polet dobijaju unutarnji kvalitet ponesenosti i
&irine, kojem je te$ko odoleti®.

Slikarstvo &istine. Galeriju slikarstva &istine otvaraju dela kineskih i ja-
panskih majstora radena u tradiciji ana (zena). Njihove slike su radene tu-
gem, dok je boja, po pravilu, bila vezana uz dekorativno slikarstvo. Kao i knji-
Jevni zapisi te tradicije, ove slike imale su za cilj da izraze meditativno raspo-
lo%enje. Zagledanost u takvost prirode, osetaj &istine, jasnoce i tisine bili
su povezani sa tedljivodéu u koridéenju slikarskih sredstava. Vestina se.
sastojala u tome da se praznina hartije ili svile u¢ini sastavnim delom slike, i
da se forma i tvarnost predmeta evociraju rukopisom same g&etkice, bilo da
je re& o nazubljenim obroncima planine, meko¢i vegetacije, delikatnim obri-
sima bambusovog li6a, ili gruboj tkanini budistitke halje. Po nekim svojst-
vima, to slikarstvo, zapravo, vise duguje taoistitkim nego budistitkim nace-



lima, all ona su integrisana u slike ovih budista kao 5to su i neke ideje
taoizma integrisane u &an sektu kineskog budizma.

Kineski | japanski pejzaZi iz ove kategorije Eesto su na ivici apstrakt-
nog. Slika »Brezuljci i drveée u magli«, iz XI veka (sl. 8), prikazuje pejzaZ
posmatran s visine. BreZuljci se nizu ispresecani udolinama u magli, a hori-
zont se, kao na skoro svim ovim slikama, stapa s nebom. Magla, voda i nebo
su evocirani integracijom neoslikanih delova povrsine sa slikanim. U evrops-
kom slikarstvu pejzaZ se kao samostalna tema javlja mnogo kasnije nego u
kineskom, a pejzaZ u magli skoro da uop$te ne srecemo u delima evropskih
slikara. Nasuprot tome, kineski slikari su uogili da magla ublaZava oblike i
unosi sneno, tajanstveno raspoloZenje. Na ovom pejzazu, ritam breZuljaka
koji se gube u magli podseéa na ritam breZuljaka koji ¢e Van Gog naglada-
vati na svojim pejzaZima iz Sen Remija, ali nije u onom gréu koji nalazimo
kod njega (vidi sl. 9). Sledom planova - od silueta drveéa u prvom planu,
preko obrisa breZuljaka — slikar nas vodi do horizonta koji se gubi | magli.

Na »Pejzau« Japanca So-amija iz XVl veka (sl. 10), magla povezuje
vodu s udaljenim vrhovima planina, koji izranjaju kao da lebde. Pejzaz »De-
set hiljada milja jasnog vidika« Kineza &i Gueia, iz XIl veka (sl. 11), u prvom
planu slikan je odse&nim potezima. Taj rukopis ¢e preuzeti i Van Gog, upoz-
nav&i se sa jednim brojem japanskih slika koje su u to vreme stizale u Pariz.
U drugom planu naziru se meki obrisi daleke planine, &iji je kontrast s prvim
planom na prvi pogled prejak, ali je posredovan pojasom vazduha od 10.000
milja.

Kineski slikar Mu Gi iz Xl veka predstavljen je jednom od svojih najpoz-
natijih slika, mrtvom prirodom »Sast Sljiva« (sl. 12). Sljive su u praznom pro-
storu ogoljene do svoje »takvosti«. Tu nema pozadine, a podioga je sugeri-
sana rasporedom plodova. Slikarski efekti su svedeni na igru peteljki i ni-
jansi svetlo-tamnog, koje sugeriu razli¢itu starost i meko¢u plodova.

U delima u kojima je na izrazit na&in ispoljen rukopis »zenovske« Cet-
kice nadmaga se ono 4to je Van Gog preuzeo od Japanaca i zalazi u domen
apstraktnog slikarstva. Prva slika vezuje se uz Kineza Si-koa (sl. 13), a druga
se pripisuje Japancu Mijamoto Musasiju (sl. 14), koji je u tradiciji ostao poz-
nat i kao ugitelj magevanja. Dva Gelavka na ovim slikama, u nekonvencional-
nom stavu meditativne zadubljenosti, nose isti doZivljaj Cistine kao pome-
nuti pejzai.

Mada spada u dekorativno slikarstvo, pano »Perunike« Japanca Korina
(iz XVl veka), zbog sveZine i neposrednosti, moZe se porediti s najboljim
delima iz tradicije zena (sl. 15). Van Gog ima sliku s istom temom (sl. 16), ali
dok se njegove perunike povijaju pod naletima vetra, Korinove smireno izra-
njaju, uspostavijajuéi savren odnos izmedu zelenila listova, ljubigastih ¢
cvetova i zlatne pozadine.

U evropskom slikarstvu nalazimo nekoliko slika vaza s cveéem koje
ulaze u galeriju slikarstva &istine. Van Gog je u arlskom periodu naslikao
nekoliko »Suncokreta« (sl. 17) koji su izraz &iste radosti, a on sam opisao je
te slike kao »svetlo na svetlu«, Tome se pridruzuje i nekoliko Redonovih
vaza s cveéem (sl. 18). Na njima je doSla do punog izrazaja Redonova prefi-
njena tehnika pastela. Ove slike imaju neku osobitu mekodéu i snagu; da je
ikad panteizam postao religija, ovo bi bile njene ikone.

Redon je ostavio jo3 jednu sliku velike &istine — pano »Dan« (sl. 19).
Na &irini od preko $est metara, pred posmatraem se otvara pejzaz &u-
desne lepote i svetla koje dolazi iz samih stvari. Rastinje minucioznih detalja
propinje se u kovitlacu dana ka reci, koja u blistavo 2utom luku opasuje bre-
gove, a ovi se, preko bezbrojnih nijansi sivo-plavog, stapaju s horizontom.
Ova slika ne deluje snagom kompozicije, veé kao zbirka Eudesnih detalja.

Mada &an budisti svoj doZivijaj unutarnje &istine porede s vedrim ne-
bom u noéi punog meseca, oni nam nisu ostavili zna€ajniju sliku s tom te-
mom. MoZda je najuspelija slika mesedine u svetskom slikarstvu Rusoova
»Usnula Ciganka« (sl. 20). Lav koji njudi usnulu Ciganku, preobraZen je u mit-
sko bite u &ijem oku kao da se saZima tajanstvo no¢i i prisustvo koje gleda
u svet. Nerealna realnost susreta dvaju bita izmiruje se u &istini pustinje i
dubininoénog neba. "

Tajanstvu ove slike bliski su Generali¢evi »Jelenski svati« (sl. 21). Po-
vorka belih jelena s rikom stupa ispod divovskih kro3nji, koje kao da su bele
od inja. Zima, koja se jo3 saGuvala u gustidu Sume i na tamnom nebu, la-
gano se povlagi pred zelenilom trave i plavetnilom koje nadire s nevidljivog
horizonta. Belina jelena i kro%nji stapa se u doZivljaj neizmerne Cistote.

Skoro sve slike lvana Rabuzina nose vedrinu koja kod drugih naivaca
dolazi do izraZaja tek povremeno. U tom pogledu blizak mu je i Pal Homo-
nai, drugi na$ naivac. Rabuzinove slike nas uveravaju da su — makar samo
na slici — moguéi lepota, istina i neduZnost u jednom groznom, laZljivom i
krivom svetu. Njegova »Velika $uma« (sl. 22) vodi nas u predele velike &i-
stine, u kojima se stapaju ritmovi neba i zemlje, a blaga svetlost otkriva tre-
peravu lepotu livada i padina srecnog sveta.

lzmedu 1921. | 1930. Mondrijan je naslikao nekoliko slika koje kao da su
inspirisane geometrijom klasi&nog japanskog enterijera, ili strogoséu i Sted-
ljivo$éu kojom je nepoznati autor projektovao vrt u manastiru Rjoan-dZi, u
Japanu. Na najboljim od ovih slika (vidi sl. 23) dominiraju bela polja, dok su
obojeni pravougaonici na ivici ili uglovima slike. Pravougaone povréine zat-
vorene su crnim linjama s tri strane. Ovo je jo3 jate nagladeno na slici
»Kompozicija u crnoj i plavoj boji« (sl. 27), gde su povrSine ograni¢ene
samo s dve strane, a jo$ viSe je podvugena asimetri€nost kompozicije, to-
liko draga zen-majstorima. Gistina ovih polja neodoljivo podseéa na &istinu
velike povréine belog peska u vrtu Rjoan-dZi.

Na drugoj strani, Hans Hartung (sl. 24) je preuzeo ne&to od poteza ko-
jim su zen-majstori slikali bambuse na vetru. Njegova slika T. 1957 — 1958.
evocira lakoéu i zamah ptice u letu.

Vrtovi &istine. Jedno od zave$tanja kineske i japanske civilizacije jeste
kultura privilegisanih trenutaka. Ta kultura trenutka razlikuje se od ideje raz-
vijene kod romanti&ara i novijih evropskih pisaca kao $to su Prust, VirdZinija
Vulf i Eliot (vidi 14/117-120). Kako je veé uogeno (14/117), francuski romanti-
&ari su uglavnom bili zaokupljeni vremenom u vidu nostalgije za prosloséu.
Za engleske romantigare i Prusta od prevashodnog interesa je simultanost
pro3losti i sadagnjosti, preklapanje uspomena i doZivljaja u sada3njosti,
kada se u jednoj senzaciji il doZivljaju stiéu proslost i sadadnjost. U kinesko-
japanskoj tradiciji privilegisanih trenutaka re¢ je o sada3njosti koja ne zna

za prolost | buduénost, ne bavi se uspomenama i nadama, niti pokusava da
u sada$njem doZivljaju objedini vrednost proslih, doZivijenih ili nedoZivlje-
nih trenutaka i tako zaustavi vreme. To su trenuci odlaganja pro$losti i bu-
duénosti, samodovoljnosti, zaborava nada i namera, izmirenja sa svetom
pred harmonijom neba i zemlje, trenuci velike &istine koji mogu biti posve-
Geni | nekom likovnom ili knjiZevnom zapisu kao izrazu takvog trenutka, uzi-
vanju u cveéu ili badti, pripremanju i ispijanju €aja. U sklopu takve tradicije
stvarani su zen-vrtovi, od kojih su se neki do danas saCuvali.

Kao bonsai (minijaturno drveée) &iji Sumarak moZe da stane na povr-
&inu stola, zen-vrt moZe biti ustrojen kao replika velikog pejzaZa, gde jedan
kamen igra ulogu planine. Posmatranje takvog vrta, s odgovarajuéom predi-
spozicijom, trebalo bi da deluje spiraju¢e, tako $to spoljna harmonija preko .
oseéanja lepote | savr&enstva podstice unutarnje progidéenje.

Druga karakteristika ovih vrtova je ekonomija sredstava kao i u zen-sli-
karstvu — na&elo da se svrha ostvari $tedljivo. Stednja ovde nema nepos-
redne veze sa ustedom u materijalnom smislu, nego sa savrienstvom (u ko-
jem nema ni¢eg suvidnog) i samodovoljno$éu prirodnih objekata.

Treéa karakteristika je asimetri&nost i odsustvo geometrijski shvace-
nog reda. | u tom pogledu inspiracija je prirodni pejzaZ. Na malom prostoru
geometrizacija bi brzo dovodila do zasi¢enja, dok prividna nasumi&nost i asi-
metri&nost omoguéuju mnogo veéi broj odnosa i stalnu novinu. Govorimo o
prividnoj nasumiénosti, jer iza postavki zen-vrtova stoji dugo odmeravanje i
podegavanje, iako to nije ogigledno, kao u geometrizovanoj vrtnoj arhitek-
turi. U tom pogledu zen-vrtovi su sli¢ni apstraktnom slikarstvu — neupuce-
nom posmatradu oni deluju kao &ista proizvoljnost. Vrtlarske radnje ovde
nisu nepoznate, ali njima se rastinje ne pretvara u kupe, lopte ili ravne povr-
gine, jer, po taoistitkom i zenovskom osecanju, to bi znatilo nametanje
biljci forme koja nije biljna. Isto vaZi i za kamenje — ono se ne doteruje,
nego odabira iz slobodne prirode.

Od saéuvanih vrtova izdvaja se vrt u manastiru Rjoan-dzi u Japanu, sa-
graden 1499. godine. lako je oblikovan prema na&elima koja smo izloZili, po
nekolikim karakteristikama on se izdvaja od ostalih zen-vrtova. Najpre, u
njemu nema nijedne biljke — moZe li se tu uop$te govoriti o vrtu? MoZe, u
onom smislu u kojem se govori o vrtnoj arhitekturi. U zen-slikarstvu nala-
zimo dela koja su na granici apstraktnog, a u taoizmu postoje apstraktne
slike. Kameni vrt u Rjoan-dZiju suo&ava nas s vrtom »dovedenim do apstrak-
cije«. S tim ide | njegova karakteristika — koja vaZi | za vrt Daisen-ina, o ko-
jem ¢e kasnije biti re¢i — da se u njega ne ulazi, niti se kroz njega kre¢e; on
je pred posmatradem, ne oko njega. Nema sumnje da ovaj vrt (sl. 23) — sa
belom povrinom izbrazdanog peska, po kojoj je »nasumce« rasporedeno
15 kamenova prirodnog oblika” — predstavija jedinstvenu tvorevinu &ak i u
tradiciji zen-vrtova i predstavija jedan moguci stil unutar te tradicije. Un-
utradnji smisao ovih vrtova je da se savr$enstvo otelovi u ambijentu, ali
sredstvima | na&inom u kojima ¢e udeo &oveka biti minimalno vidljiv. Ovaj
vrt se izdvaja i po tome 3to je u njemu nesto veéi udeo vestatkog, a to proi-
stite iz njegove apstrakcije. Dok su drugi vrtovi veéinom nepravilnog oblika,
ovaj vrt je pravougaonik.

Vrt Daisen-ina, u manastiru Daitoku-dZi u Kjotu, pripisuje se So-amiju,
koji je ostavio i niz slika radenih u istom duhu (sl. 10). U odnosu na strogost
i asketsku svedenost elemenata prethodnog vrta, ovaj ima‘izvesnu mekocu
zbog udela biljnih povrsina i skrovitost zbog manje povrine i nagla3enijih
razlika u visini izmedu osnove i najviih elemenata vrta (kamenova i rastinja
u uglu vrta). Otprilike dve tre¢ine od ukupno oko 80 m? vrta zaprema bela
povrsina s rasporedenim kamenjem, a treéinu tamna povrsina s rastinjem.
Vrt objedinjava trostruki kontrast — svetle i tamne povrgine, horizontalnih i
uzdignutih delova, tvrdoée kamena i mekoée biljnih povrina.

Okeansko osecéanje i cistina

U traganju za poukama, iduéi od uditelja do ugitelja, junak mahajanske
Gandavjuhasutre * Sudhana, dolazi do tre¢eg ucitelja koji Zivi na obal’juine
Indije i kontemplira nad ogromno&¢u okeana, jer je ova poput nepojmljivog
duha Tako-otiSav&eg (tj. Bude). U ovom tekstu nalazimo i metaforu o samad-
hiju (zadubljenosti) okeanskog ogledala (22/124). Ta metafora oznatava da
se sa smirivanjem | poravnanjem duha u svesti istovremeno odslikavaju bez-
brojne predstave prepliéuéi se i stapajuci se jedna s drugima, kao &to se na
blistavoj povr&ini okeana — za onoga ko bi je mogao natkriliti jednim jed-
nim pogledom — odslikavaju bezbrojni svetovi (22/125).

Jedan savremeni indolog (Masson, 21) je preko teme »oekasnkog ose-
¢éanja« pokusao da osvetli neke ideje i izvore religijskin osecanja stare In-
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dije. On je po%ao od rasprave o »okeanskom osecanju« u prvom poglaviju
Frojdovog dela »Nelagodnost u kulturi«, i zaklju€io da je on tu dintagmu po-
zajmio od Romena Rolana, ovaj od indijskog mistika novijeg vremena Rama-
kri$ne, a Ramakrigna iz srednjovekovnog teksta A$tavakrasanhita. Frojd je
smatrao da okeansko osedanje postoji u nekim ljudima kao potencijalni ili
aktuelni ostatak ranije, detinje faze u razviéu ega, iz vremena kada je ego
obuhvatao sve i kad pojedinac jo8 nije sebe razgranigio od spoljnog sveta.
Iz toga se dalje mogao izvesti zakljuak da bi &ovek mogao pribegavati — ili
vradati se — ovom osedéanju (ili, govoreéi psihoanaliti&ki, regredirati na ovu
ego-formaciju) kada bi hteo da nadide ili potre oseéanje malenkosti ili be-
spomoénosti, ili strah od smrti koja preti ponistenjem. Ukratko, okeansko
osedanje bi se moglo shvatiti kao iluzorno pribeZiste kojem se &ovek prikla-
nja onda kad mu drugo ne preostaje, kad mu se &ini da ée »izgubiti» svet,
da Ge rispasti« iz njega. On se' tada vra¢a na doZivljaj sebe i sveta u kojem
je veza bila — stvarno ili prividno — mnogo te$nja nego $to je ona koju ima
odrasli, odeljeni ego. Smatralo se da bi to ujedno moglo biti objasnjenje
nekih ideja i oseéanja vezanih za ovu ili onu religiju, pri éemu bl religija po-
drezumevala da je ¢ovek veé unapred pripremljen za takvo pribeziste —
posredstvom odredenih kulturnih obrazaca.

Ovakvo videnje je pod uticajem redukcionizma® koji je bio karakteristi-
&an kako za generalno tumadnje kulture u svetlu psihoanalize Frojdovog vre-
mena, tako i za pokusaje tumadenja dela pojedinih stvaralaca. Psihoanali-
tidki redukcionizam koji je Frojd doveo do odredene operacionalnosti u tu-
ma&eniju i otklanjanju neurotiénih simptoma njegovih pacijenata, izgledao je
njemu i drugim psihoanalititarima kao pogodno sredstvo i u razumeva-
nju kulture i umetnosti 2 Jedno od osnovnih nadela tog redukcio-
nizma jeste da se ni$ta ne moZe uzeti prima facie, kao samosvojan entite ili
vrednost, negose mora razloZiti na nesto drugo, to stoji u osnovi. U terapiji
je to znagilo razlaganje simptoma na njegove uzroke, obi¢no zastoje u raz-
voju seksualnosti. Kada je ovo nagelo primenjeno na razumevanje stvara-
ladtva i kulture, stvorena je predstava o tzv. vi§im ispoljavanjimakaoo deriva-
tima nizih poriva, koji su potiskivanjem | sublimacijom poprimili svoj civiliza-
cijski lik u vidu nekog kulturnog obrasca, iza kojega Ge pronicljivi psihoanali-
tidar uvek prepoznati neku psihoanalitiku situaciju. U tom pogledu Suvene
su, na primer, Frojdove opaske o tome da je |jubav samo preobraZaj seksu-
alnog poriva u impuls s inhibiranim ciljem (24/39), i 8to je ljubav opstija (na
primer, ljubav prema ljudima, ljubav prema prirodi), to je posredi veca inhibi-
cija. Isto vaZi, recimo, i za ljubav prema lepoti. U tumaé&nju okeanskog oseca-
nja, Frojd je takode primenio ovaj obrazac.

Da su psihoanalitidari uvek imali te3koGa da povuku granice izmedu psi-
hopatologije | psihologije zdravlja, izmedu osnovnih potreba i kulturnih po-
treba, izmedu motivacije izrasle iz prikraéenosti i motivacije povezane s ra-
stom lignosti, vidi se i po tome $to je razumevanje kulturnih obrazaca iz
perpsketive psihopatologije bilo povezano s objasnjenima obrnutog sleda,
gde se pojave u oblasti psihopatologije tumace preko kulturnih ozbraca.

Primer za prvi pristup daje Franc Aleksander (25) kada — objasnjava-
juéi budisti¢ko veZbanje kao veStatku katatoniju — kaZe: »Sa naSeg sada$-
njeg psihoanalititkog stanovi$ta jasno je da je budistitka samo-apsorbcija
libidinalno narcistitko okretanje potrebe saznavanja ka unutra, vrsta ve-
take shizofrenije sa potpunim okretanjem libidinalnog interesa od spolj-
nog sveta«. Primer za drugu vrstu pristupa daje Oto Fenihel (26) kad — ob-
jagnjavajuéi tzv. simptome restitucije u shizofreniji — kaZe: »Spasenje bo-
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lesnika moZe poprimiti pasivan oblik narcistitkog »misti¢kog sjedinjenja«,
kad se osoba stapa sa svemirom na oralan nagin i kad, konagno, ostvaruje
svoj povratak majci u jednom osecaju nirvane (okeansko osecanje)«.

Istina, istorija psihoanalize beleZi i sre¢nije primere ovih pristupa, ali
ova dva primera zna&ajna su jer dodiruju nadu temu. U tuma&enju okeahs-
kog osecanja Frojd nije uzeo u obzir da u odraslim ljudima postoje oseta-
nja i doZivljaji &ije redukovanje na obrasce prethodnih ego-formacija ispu-
ita iz vidokruga sadrZaje &iji su doseg i smisao autonomni. Tu autonomiju
je, izmedu ostalih ** dovoljno podrobno objasnio Abraham (28), sve-
jedno &to bi se njegovoj psihologiji zdravlja mogao uputiti niz zamerki, kao i
Fromovoj psihologiji ljubavi. On je previadao psihoanaliti¢ki redukcionizam
najpre u domenu motivacije, poviage¢i razliku izmedu osnovnih i visih po-
treba i preko toga, izmedu motivacije | metamotivacije. Maslov je tim putem
doZao do razumevanja, tzv. vrhunskih doZivijaja, u kojima »postoji gubljenje
Ja, ili njegovo prevazilazenje. . .« (28/207), a da ne mora pribegavati pojmu
regresije — bilo regresije u neuroti&nom smislu ili »regresije u sluzbi ega«,
kj)]om je psihoanaliza pokusala da razdvoji neurozu od umetni¢kog stvara-
nja.

Prema tome, okeansko oseéanje valja da shvatimo kao metaforu ali ne
kao metaforu »regresije u slubi ega«, veé kao metaforu vrhunskog doZiv-
liaja. Galaktitka uskovitlanost neba na Van Gogovoj slici »Zvezdana noc«
(sl. 9) predo&ava nam jedno okeansko osecanje. Ono podrazumeva doziv-
ljaj jednosti | stapanja sa svetom, ili univerzumom, brisanje prostornih ili vre-
menskih granica, | u tom smislu je blisko doZivljaju &istine.

Ne znamo kakav je mogao biti Govek koji je napisao:

»Usredsredi se na misao da je kosmos potpuno prazan; u toj praznini
utopi svoj duhe« (Vidnjanabhairava, 58) — kao $to ne znamo da li je mogucée
&istina u svetu u kojem ima patnje i nepravde, da li se velika pustolina moZe
preobraziti u veliku &istinu.

Znamo samo da je Seng Can, treéi patrijarh ana, zapisao: »Pokusaj da
ne traga$ za istinitim, veé prestani da gaji§ uverenja«.

Ove tekstove mogli bismo shvatiti i kao beleSke ljudi koji su traZili uto&i-
te pred skugenim prilikama, ili koji su hteli da postanu neosetljivi za velike
bolove fivota. A mogli bismo ih tumagiti i kao tragove koji svedoce o pomer-
anju granica ljudskog iskustva, bez obzira na to da li su nastali u vremenima
velikih pometnji, ili su ih zabeleZili ljudi posve¢eni ne€em nedostiznom -
kao &to je izlazak na &istinu, ili poku$aj da se preobrazi i ovekoveéi ona ra-
dost koju ostali samo pamte s nekog izleta u rano prolece. To — za &im su
tragali — nije se moglo ostaviti, niti pokazati, jedino se zaveStavalo kao puto-
kaz, $ifra, ili opis unutarnjeg pejzaza.

U jednom od poznih romanti&nih tekstova taoistitke unutarnje alhemije
(»Tajna zlatnog cveta«) daje se jedan takav opis.

»Kad je uspostavijen mir, ako je u duhu trajno i neprekidno velika ra-
dost, kao kad je &ovek opijen, ili sveZe okupan, to je znak da je svetlo uskla-
deno u celom telu; tada Zlatni cvet poé&inje da pupi. Kada su, nadalje, svi ot-
vori smireni, | srebrn mesec stoji nasred neba, i ¢ovek ima osecaj da je ova
zemlja svet svetla i jasnode, to je znak da se telo srca otvara jasnoti. To je
znak da se Zlatni cvet otvara« (10/49). ;

ToboZnji poduhvat

Taoisti¢ka unutarnja alhemija mogla bi se tumaditi (poput spoljne alhe-
mije) kao »toboZnji poduhvat« — ovde da se postigne besmrtnost, tamo da
se dobije udesna tvar koja sve pretvara u zlato. Ne vaZi li isto za nirvanu
koju hote budista, ili »srecu« koju trazi bilo ko? Ali, ko mozZe osnovni cilj
svog Zivota sagledati kao toboZnji poduhvat i, bivajuéi toga svestan, &initi
ovo ili ono, odabiruéi srcem nadine uoblienja onog $to je Tolsto] nazvao
»energijom zablude«?# Ko moZe opstati u tom paradoksu — da bude sve-
stan zablude, izli&nosti, ili krajnje nemoéi, a da ga energija ne napusti? Tol-
stoj je u jednom trenutku osetio da nam je energija data samo po cenu za-
blude. A ipak, ova tema je postavljena i (da li?) razre$ena na jedan tedko ra-
zumljiv nagin, davno pre njega.

Mozemo opisati &ta je o tome re&eno, ali ostaje otvoreno da li mozemo
i razumeti. U kineskoj tradiciji ta ideja je uobli¢ena preko taoistitkog pojma
vu-vei, koji oznaava neremetece delanje, odnosno spontano delanje usa-
gladeno s prilikama i stvarima. Ono se zasniva na uverenju da postoji jedan
prirodan poredak stvari — tao — koji je nadreden izvestadenosti s kojom
su ljudi uredili svoje odnose i nadmenost s kojom &ovek (kolektivno i indivi-
dualno) hoée da nametne svemu svoju meru. U indijskoj tradiciji ova tema
se javlja i u hinduizmu i u budizmu. U hinduizmu je obuhvaéena karma-jo-
gom, delanjem koje nije proZeto #udnjom za ishodom i ispunjenjem. Ener-
gija je, dakie, ostala, ali lifena zablude (ili je, moZda, samo izvrena zamena
zablude?).

Ko u delu nedelanje,

A u nedelanju delo vidi,
Prosveéen je med’ [judima,
Jogin, i sva dela svrsi.

Ko se svega poduhvata
Ne stremedi | bez Zudnje,
Vatrom znanja dela spaliv,
Tog udenim mudri Zovu.

NeprivrZen plodu dela,
Zadovoljan, nezavisan,
| kada se lati dela,
On ne dela nikad nista.
(Bhagavad-Gita, IV 18 —20)

Nit — &ta deka od delanja,
Niti $ta od nedelanja;

Od svih biéa nezavisan,
Jer ne treba od njih nista.

(Bhagavad-Gita, lll, 18).



U budistitkoj tradiciji ova tema javlja se u sklopu zaveta bodhisatve da
pomogne svim biéima da postignu oslobodenje, iako je za njega krajnja
istina da nema ni biGa, ni njihove sputanosti, ni njihovog oslobodenja, jer je
sve (odista) isprazno. Bodhisatva ima energiju i istrajnost delanja u svetu
koji je sagledao kao meduodnos uslovljenih sklopova i u &ijim okvirima se i
njegov poduhvat doima kao proniknuta zabluda. Sa stanovi$ta zateCenih
biéa njegov poduhvat je stvaran, a sa stanovista krajnje istine toboZnji. On
je otklonio zabludu (da ¢e odista »nekog« spasti), a zadrZao energiju vrata-
nja u svet i smislenog delanja u njemu. S tom idejom u budizam je vraéena
veza sa svetom koja je u ranom budizmu odbaZena, jer je odvraéenost od
sveta bila jedno od osnovnih na&ela. Naravno, to je povlatilo neke tedkoce
(uskladivanje puta prodis¢enja s kompromisima koje iziskuje delanje u
svetu), ali se radunalo (kao i u karma-jogi) da je to mogude otkloniti pomera-
njem akcenta u delanju s licne na opstu ravan, stavljanjem opstanka-u-
svetu u optiku jednog onostranog cilja i uvida. Ali, tu se ve¢ preplicu vera i
saznanje, energija zablude i energija vere.

Sve ovo | dalje ostavlja otvorenim pitanje; pripada li &istina svetu, ili je ona
akt volje, vere ili nade? Gednost Rabuzinovih pejzaZa ne¢e da zna za krv
koja je natopila livade, ali ipak nas to ne nagoni da zakljuimo da na njima
vidimo lepotu zablude, nego istinu lepote.

Davno je ve¢ primeéeno da »hulje bolje prolaze«, a i to da u svetu nema
dobra, osim dobre volje i dobrog &injenja. lako bi se vet i Zaratustra stideo
da govori o »pobedi dobra na kraju«, za veéinu ljudi je neka vrsta teodiceje
uslov moralnog poretka. U svakom slugaju, ostaje zagonetno kako je hris-
¢éanstvo uspelo da ustanovi univerzalnu krivicu ljudi, kad vidimo da su ljudiu
osnovi neduzni — i najgora hulja se jo$ nada da ¢e njegove »neprijatelje«
snati neka nevolja koju on nije stigao da im uprili€i.

Mozda vrednost estetitkog puta pogiva na tome $to je za njega lepota

dovoljna kao garant da »sve ovo ima smisla«. Tu se ne traZe ni pravda, ni’

istina, ni konaéno razredenje drame sveta, ili liénog bitisanja, kao pretpo-
stavke Izlaska na &istinu — dovoljni su trenuci tiSine, lepota zate&enih ili
negovanih trenutaka, gestova ili misli kojima nisu potrebni potvrda ili uvaza-
vanje, vreme koje prepoznaje sebe kao ve&nu sada$njost ve&nosti, i sve to
pred licem sveta koji se trese u groznici. Jer, sva ona dela — napisana, nasli-
kana ili komponovana — koja nas diraju u sreénim &asovima blizine s veligi-
nom, nastala su za vreme muke i bola, dok su se redali leSevi ratujuéih
drava, stogodi&njih ratova i pobuna potlagenih, dok se slegao pepeo Maut-
hauzena, dok je zemlja krotko upijala krv ubijenih, a vetar uZurbano razno-
sio dim spaljenih. Neko je jo§ smogao snage za lepotu u jednom uzasnom
svetu, &ak i kada je video da ne moZe nista protiv sve te muke, 5to je, uosta-
lom, prevelik dug &ak i za jednog boga.™

Smemo li reéi da se jo$ jedino lepota nije zamorila, jer se obnavlja dahom
jednostavnosti i &istine, i da jedino u odnosu na nju svet i iflvot n_emaju qei-
spunjenih obedanija, ili nada koje su postale uspomene? Nismo li se suviSe
obavezali; zar to ne zna&i da bi umetnici morali biti najsredniji ljudi na svetu,
a znamo da nisu? Na kraju — $ta jo§ umetnost ima s lepotom, a rad umet-
nika sa sreGom? Istina, i tu ima razlika. No, da li bismo nesto dobili ako
bismo ih svrstali: jedne iza (moZda) nesre¢nog Kafke, a druge iza (moZda)
sreénog Prusta? Ili, ako bismo stvar usloZili podelom na epohe: one u ko-
jima su umetnici bili sreéne zanatlije i one u kojima su uzlell na setge te-
gobnu ulogu odgonetanja smisla i razloga, jer ovi vise nisu bili dati nekim §i-
rim okvirom (mitom, religijom, filozofijom), vladajuéim u tom vremenu. Ni
time se ne bi mnogo dobilo, jer ako moZemo pretpostaviti da je nepoznati
Japanac mogao izdeljati onaj &arobni izraz drevrog Maitreje iz Nare, uzda-
juéi se u budisti¢ko u€enje provereno Budinim iskustvom i obeéano Maitreji-
nim dolaskom, vidimo da su drugi svemu tome pristupali vaZuéi ga nedoumi-
cama vlastitog iskustva i dolazeéi do Eistine bez dogme i obecanja. Ne
znamo, takode, da li bi Kafka, da je &itao Prusta, zakljuéio da je blaZeni ast-
matidar bio nepovratno zaslepljen svojim otkriéem privilegisanih trenutaka,
kao i da li bi Prust, da je &itao Kafku, zaklju¢io da je ova dusa ukleta u ne-
kom vremenu davno pre rodenja, jer je tako istan&ano poznavala sve vidove
muénine. MoZda je ovo pitanje suvisno ako imamo u vidu da u nasem vre-
menu Prust izgleda kao ututkani burZuj, koji je u dokolici skupljao secanja
na lepe trenutke sa svojih putovanja, dok je Kafka postao veliki realisticki
pisac naSeg vremena. .

Posle svega, moZemo li pretpostaviti da su oni koji su nam govorili o &i-
stini, koji su nam je pokazali, Ziveli (i umrli) bez gor&ine? Kada &itamo
Cuang-cea, smemo li izjedna&iti Zivot tog Eoveka (ili ljudi koji su uneli svoje
ideje u to delo) sa samim delom? Mozda odgovor leZi u razgrani¢enju &o-
veka | ideje, svakodnevice i ideala, egzistencije i njenih grani¢nih situacija?
Na kraju, hoéemo li dosezanje &istine uzeti kao toboZnji poduhvat, a svakod-
nevicu kao skup stvarnih poduhvata, ili éemo bitisanje shvatiti kao zbir to-
boZnjih poduhvata koji imaju smisla samo ako nam ostavljaju vremena za
dosezanje &istine? MoZda sama &istina, jednom videna, pokazuje toboZniji
karakter svih poduhvata, ukljugujuci tu i samo »dosezanje Gistine«? S tog
stanovista ovaj tekst bi predstavljao jedan toboZnji pokudaj — noden energi-
jom oslobodenom zablude — da se izloZi neko. toboZnje utenje.

Beledke

1 U anglosaksonskoj tradiciji ova razlika podvugena je oznakama »fiction« i »non-fictions.

2 Pol Riker izjednatava simbol i metaforu (1/337).

3 Vidi o tome Rikerovo razmatranje (1/291).

4 U ovom tekstu podtovana Je razlika izmedu &istine i &istote. Cistota bi se mogla smatrati liénim
svojstvom ili kvalitetom odnoZenja prema svetu, a éistina oznalava jedan mogué dozivijaj sveta ili
sopstvene egzistencije. Ideju &istote i &istog delanja istraZili smo u jednom ranijem eseju (»Ishodista
Istoka i Zapada, Beograd 1979).

5 Tako belezi Paskal:

»Kada premisijam o kratkotrajnosti svog Zivota koji guta prethodna i potonja ve&nost, o ono
malo prostora koji ispunjavam, koji &ak mogu i da vidim, utonulog u beskrajnosti prostora za koje ja
ne znam | koji ne znaju za mene, hvata me strava | cudim se 5to sam ovde, a ne tamo; jer nema raz-
loga, &to ovde, a ne tamo, $to sada, a ne onda. .. (Misli, 28).

6 U svojoj ambiciozno zamisljenoj knjizi, Moren (3/275) pokazuje priliéno nerazumevanje in-
dijske i kineske tradicije. On navedi | pomenuti stav iz Cuang-cea, ali ga ne razume, jer pokusava da
te ideje shva:\ na osnavu potpuno neprimerenog okvira: ekstaze, »misti¢kog orgazmas, orgijastiékin
kolektivnih kultova, $amanistiékog transa i »arhaiéne magijske sadrZine«. Jo$ je Platon razumeo bolje
od Morena gde to nema Zivota niti smrti.

wKo je, dakle, dovde upuéen u tajne |jubavi, posmatrajuci lepote tim redom i pravilom, taj ¢e, pri-
blizujuéi se kraju ljubavnih tajni, najedared ugledati nesto po svojoj prirodi &udesno lepo. To je ba$
ono, Sokrate, radi &ega su se | vraili svi predadnji napori; nesto $to je prvo, vedno i 3to niti postaje,
niti propada, niti se mnozi, niti ga nestaje. . .«(Gozba, gl. XXIX,

7 Ovo vredi naglasiti zbog povremenih nastojanja da se to iskustvo redukuje na religijsku ili mi- .
stiéku ravan, 8to je obi&no izraz ili slabe moci razumevanja — u to spada | psihoanalitiko tumatenje
»okeanskog oseéanja« kao regresije na primarni narcizam - ili stava religioznih ljudi koji hoce sveko-
liku duhovnu tradiciju da tuma&e na taj nadin.

8 Vedska i gréka tradicija smatraju da zasluZni ljudi (najéeSce su to ratnici — heroji ili veliki prinosi-
telji Zrtava) posle smrti sti¢u besmrtnost, bilo $ta im dua opstaje po sebi, il nekom vrstom obogot-
vorenja. »Neke dude, bar, postoje posle smrti tela. Verovatno su duse plemenitih ratnika, ili heroja,
nagradene ve&nodéu. . .« veli Heraklit (fragment 73).

9 Samskara-skandha. U budizmu se raziikuje pet grupa ili sklopova (skandha) prianjanja, koji
obuhvataju sve fizitke | psihi¢ke pojave &ovekove egzistencije. Prva obuhvata sklopove telesnog
(rupa), druga emocionalnog (vedana), tre¢a opaajnog (sanjna), &etvrta dudevnog (samskara), a peta
sklopove svesti (vijnana). Ova podela proistekla je iz meditativnog iskustva.

9a U izlaganju Hajdegerovih shvatanja usvajamo prevode kljugnih re¢i koje predlaZe Gajo Petro-
vié, posebno »bitisanje«, kao ekvivalent za Dasein.

10 Ima pisaca koji misle da &ovek nije mogao »dospeti na nivo viastite odluke na smrt« pre novije
istorije Zapada, 1j. pre nego $to se Hegel izborio za wapsolutnu vrednost subjektiviteta« i njegovo »be-
skonaéno pravo« (vidi — M. Kangrga: »Fundamentaina ontologija i vrijemes, &asopis »Delow, 10/82).
To je, valida, normalna optika za istraivada za koga istorija sveta po€inje hriS¢anstvom koje je negi-
ralo pravo na samoubistvo, za koje je stari svet znao. Plutarh beleZi da je za svojih pohada kroz Indiu
Aleksandar Veliki priveo deset gimnozofista (gréki naziv za indijske askete i posveéenike) koji su in-
spirisali jednu pobunu protiv njega i odludio da isku3a njihovu visprenost. Poslednjeg je pitao: »Dokle
je za toveka &asno da Zivi«?, na Sta je ovaj odgovorio: »Sve dok ne misli da je bolje da umre nego da
#ivi« (prema — R. C. Majumdar: »The Classical Accounts of India«, Calcutta 1960, str. 201).

11 Kako primeéuje DZejnson, »moramo biti obazrivi da ne pripisemo nikakvo psiholosko znage-
nje ovom 'arhajskom osmehu', jer se isti vedar izraz nalazi na svim grékim vajarskim delima tokom VI
veka, &ak | na licu mrtvog junaka Kroisa« (12/84).

12 Ovde ne igraju nikakva ulogu spekulacije da je lik Mona Lize mozZda uobliten po liku koji je u
polaznoj varijanti bio lice mu&karca.

13 Ogigledno krecudi se unutar te dihotomije, Serman Li u svom komentaru ove skulpture veli da
taj pokret nosi »dah beskrajne milo3te | neznosti, ukratko, pravu %enstvenost«. »Pa ipak se«, dodaje
Li, da bi vratio posmatraca na pravi put, »o bilo kojem od tih boZanstava ne mozZe govoriti kao o Zens-
kim boZanstvima. (...) Kipovi kao 8to je ovaj moraju se smatrati mugkim, ne Zenskim« (20/153).

14 To postaje jasnije ako posmatraé taj pokret uporedi s manirima koje neki homoseksualci po-
primaju kao neku vrstu imitirane Zenskosti - raziika je otigledna. Telo Maitreje nije upadijivo ni telo
muskarca ni telo Zene, ali, s druge strane, nema ni onaj tugaljiv izgled medicinskih primera hermafro-
ditizma, a ni onaj bukvaini spoj musko-Zenskih karakteristika, koji se moze videti, na primer, na
gréko] skulpturi hermafrodita u Britanskom muzeju. Nepoznati skulptor Maitreje je umetnigkim
sredsivima redio problem koji se moZe naéi u nekim raspravama srednjovekovnih evropskih teologa
- da li su andeli mudkog ili zenskog pola?

15 Buduéi da pominjemo ovaj primerak grdke skulpture, neko Ge se pitati nismo li prevideli
gréke Apolone koji bi mogli biti pandan navedenim budistickim skulpturama. Istina je da bi se &istina
mogla tra%iti u jednog boga duhovnog svetla | nebeskog sjaja kao &to je Apolon, ali satuvane skulp-
ture dose?u, u najboljem slu&aju, do blage nadmenosti grékog lepotana.

16 O ovoj slici zanimljiva zapaZanja iznose Blajt (30/104), koji u u njoj nalazi neka od nadela Zena,
i Oto Bihalji — Merin (31/11).

17 Prirodni oblici su u evropski eksterijer i enterijer usli tek polovinom XX veka, kad su ap-
strakino slikarstvo | enformel oslobodill percepciju u ovom pravcu. Slitan odnos nalazimo i u bojenju
vaza i porculana, Tehnike kao $to je prskanje, curenje i sligno, koje nalazimo na kineskom porculanu
iz XIl i XIll veka, ulaze u evropsku keramiku tek potetkom XX veka.

18 Gandhavyuhasutra, veliki tekst mahajanskog budizma iz Il = IV veka, u formi mastovite no-
vele — sutre opisuje traganje junaka Sudhane za poukama o putu bodhisatve i postizanju prosvetlje-
nja. O njenom sadrzaju pisali su D. T. Suzuki (»Essays in Zen Buddhism« lll, London 1970) | G. Chang
(»The Buddhist Teaching of Totality«, London 1971).

19 Zanimljivo izlaganje redukcionizma u humanistiékim naukama daje Nozik (23/627-635). Neke
od njegovih ideja preuzeo sam u osvrtu na psihoanaliti¢ki redukcionizam

20 Sa Frojdom se ponovilo ono 3to se dogodilo s nizom mislilaca u oblasti humanistiékih nauka.
On je prevideo da kad su jednom neka teorija | metoda uobli¢ene, jedan od zadataka njihovog tvorca
je da jasno odredi granice njihovog vaZenja i primene, ukoliko ne Zeli da on i njegovi nastavljagi ne
podlegnu sirenskom zovu univerzainih objadnjenja, te tako na duge staze izgube na ugledu tamo gde
ga | ne mogu zadrZati, osim za trajanja draZi tzv. novih istina. Istina za volju, redukcionizam u tumade-
nju éoveka, njegovog drutvenog Zivota i osnovnih odrednica egzistencije nije svojstven samo psihoa-
nalizi. Naime, dok Frojd Goveka, njegove razloge, ciljeve i pona3anje redukuje na potisnute Zelje i kon-
flikte detinjstva, ili na mehanizme odbrane kao Sto su racionalizacije, sublimacija itd, drugi psiholozi
ga svode na biohemijsku i elektriénu aktivnost mozga, hormonalne i fizioloSke parametre, ili sisteme
potkreplienja, nagone | uslovne reflekse, a sociolozi na drudtvene uloge, ued¢e u podeli rada i
klasno poreklo.

|stovremeno, treba imati u vidu da redukcionizam nije izum novovekovne nauke, nego je bio poz-
nat | u filozofijama starog veka; na primer, u grékom i indijskom atomizmu, u budizmu itd.

21 U svojoj teorlji individuacije Jung je uogio da postoji rast li¢nosti preko onoga &to je Frojd ocr-
tao pojmom »genitalni karakter« i da se u tom rastu javjaju potrebe | doZivljaji koji se ne mogu objas-
niti redukcijom na pregenitalne faze seksualnog razviéa i rane ego-formacije.

22 Tolstoj, Van Gog | drugi govorili su o necphodnosti da lac bude den u vrednosti i uti-
caj svog dela da bi mogao da radi. Istovremeno, osecali su da je u tom ubedenfu znatajan udeo za-
blude. U tom slutaju re& je o energiji 5to je daje zabluda, ili uverenje u neponovljivost, vrednost | neo-
phodnost nekog dela, koje se kosi s uvidom istoritara u relativnost, uslovijenost i ograni¢enost sva-
kog, pa i najveceg dela. S energijom zablude sreéemo se ne samo na individualnom planu, nego i u
kolektivnim, istorijskim poduhvatima, gde se pojavljuje kao tzv. laZna svest. U jednom smislu, smenji-
vanje epoha je Istovremeno i smenjivanje noseéih zabluda, kako na kolektivnom, tako i individualnom
planu. Energija zablude nema nikakvog predznaka — ona je bila i u porivu nekih velikih trenutaka &o-
vedanstva i u uzroku nekih katastrofalnih pregnuca. <

23 Bogovi su se morali povuéi pod teretom dugova koje su im ljudi navalili = ve&nost je postala
prekratka za poravnanje, a Buda i Hristos su preterano odugovlatili s drugim dolaskom; vie nista ne
bi mogli da urade i kad bi dosli.
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